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تعلیم و تربیت


رمز بی علاقه بودن انسان ها به مباحث خداشناسی

سوال: اگر بحث و گفتگو درباره خدا فطری است چرا همه افراد به این بحث علاقه نشان نمی دهند؟

پاسخ این پرسش این است که اولا لازمه فطری بودن یک بحث این نیست که همه اوقات همه افراد را بگیرد هم چنان که هیچ علاقه طبیعی دیگر چنین نیست. علاقه به هنر و زیبائی یک علاقه فطری است اما چنان نیست که یگانه سرگرمی بشر محسوب شود. البته جای تردید نیست که در مورد هر علاقه فطری عمومی همیشه افراد خاصی پیدا می شوند که علاقه و ذوق بیشتری نسبت به آن دارند و آن را به عنوان رشته تخصصی خود انتخاب می کنند. در مورد مسائل خداشناسی نیز افراد مخصوصی در هر زمان پیدا می شوند که به این مسائل بیش از هر مسأله دیگر علاقه نشان می دهند و تمام اوقات خود را با رضایت و نشاط صرف آنها می کنند چنانکه افراد دیگری هم پیدا می شوند که از روی علاقه کامل تمام اوقات خود را صرف مسائل هنری و زیبائی می کنند.



تنوع و تعدد امور فطری مورد علاقه انسان

دوم این که چون امور مورد علاقه فطری بشر متعدد است طبیعی است که سرگرم شدن به برخی از آنها از میزان علاقه به پاره ای دیگر از آنها می کاهد و چه بسا آنها را به بوته فراموشی می سپارد. یک نفر دانش آموز تا زمانی که در محیط علمی و فضای آموزشی است با علاقه تمام و عشق کامل سرگرم فراگیری و لذت بردن از آن است اما همین که محیط دانش را رها می کند و در فضایی بیرون از محیط علمی سرگرم ملاقات خویشاوندان و گردش های دسته جمعی و مانند آن می شود علاقه علمی اش کاهش می یابد تا جائی که در خود رغبتی به فکر و تحقیق و مطالعه نمی یابد با این که علاقه به فهمیدن و فراگیری یک علاقه فطری است. علاقه دینی نیز همینگونه است و بستگی به شرایط محیط دارد یعنی بودن و نبودن موجبات توجه به مادیات در کاهش و افزایش این علاقه تأثیر بسزایی دارد.










نیازمندی امور فطری مورد علاقه انسان به تذکر و تنبیه

سوم اینکه هر علاقه فطری در عین فطری بودن احتیاج به یادآوری و تنبیه دارد. بودن و نبودن اموری که بشر را به خدا و خالق خودش توجه دهد در افزایش و کاهش این علاقه مؤثر است. هر تمایل و رغبت بشری کاهش و افزایش آن بستگی تنگاتنگی به عواملی دارد که آن تمایل را برای بشر یادآور می شوند مانند رغبت به خوراک و رغبت جنسی. نتیجه این که بسیار ساده و طبیعی است که گرفتاری ها و سرگرمی های مادی امروز بشر که فراوان و جالب و جذاب است از توجه او به بحث و کاوش در امور معنوی بکاهد اما این گرفتاری ها و سرگرمی ها سبب نمی شود که علاقه بشر به این مسائل به کلی از بین برود. بشر امروز نیز اگر فراغتی بیابد و اگر زندگی ماشینی فرصتی به او بدهد با عشق و علاقه وافر به سوی این مسائل گرایش پیدا می کند. در جهان امروز فکر و کوشش و تعلیم و تعلم و تحقیق و تالیف و سخنرانی در مسائل الهی کم نیست. در سال دهها هزار کتاب و مقاله و آثار پژوهشی و تحقیقی از طرف دانشمندان جهان در این موضوعات نگارش و تنظیم می شوند. این کتاب ها و مقاله ها از سایر کتاب ها و مقالات علمی و ادبی اگر خواننده بیشتری نداشته باشد کمتر هم ندارد.



آسمانی بودن مباحث خداشناسی

برخی اعتقاد دارند که بحث های مربوط به خداشناسی در دسترس فهم بشر نیست و حتی بحث در یگانگی خدا، یک مسئله صددرصد آسمانی است که از نظر عقل بشر دلیل کافی ندارد و تنها از راه پذیرش بدون دلیل سخن آورندگان دین باید ملتزم شویم که خدا یکی است.
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آسمانی بودن نیروی عقل

درست است که خبر آسمانی را باید از آسمان شنید ولی نیروی حیرت انگیز عقل که خدای آسمان در سرشت این موجود زمینی به نام انسان نهاده است یک عنصر آسمانی است نه زمینی. همانگونه که در احادیث آمده است که خداوند سرشت آدمی را ترکیبی از سرشت حیوان و فرشته قرار داده است بنابراین مانعی ندارد که پاره ای از حقایق آسمانی با این نیروی آسمانی قابل تحقیق باشد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مجموعه جهان بینی توحیدی

کلی__د واژه ه__ا

انسان فطرت خداشناسی عقل تربیت تمایلات


مؤمن و برنامه ریزی برای فراگیری دین

در قرآن در سوره توبه آیه 122 آمده است: «وَمَا کَانَ الْمُؤْمِنُونَ لِیَنفِرُواْ کَآفَّةً فَلَوْلاَ نَفَرَ مِن کُلِّ فِرْقَةٍ مِّنْهُمْ طَآئِفَةٌ لِّیَتَفَقَّهُواْ فِی الدِّینِ وَلِیُنذِرُواْ قَوْمَهُمْ إِذَا رَجَعُواْ إِلَیْهِمْ لَعَلَّهُمْ یَحْذَرُونَ؛ شایسته نیست مؤمنان همگی به سوی میدان جهاد کوچ کنند پس چرا از هر فرقه ای از آنان طایفه ای کوچ نمی کند (و طایفه ای در مدینه بماند) تا در دین (و معارف و احکام اسلام) آگاهی یابند و به هنگام بازگشت به سوی قوم خود آنها را بیم دهند؟! شاید از مخالفت پروردگار بترسند و خودداری کنند».



پیام آیه

1- نظم و اعتدال و هماهنگی از اصولی است که هم در زندگی فردی و هم در زندگی اجتماعی دارای اهمیت و جایگاه ویژه ای است. افراط و تفریط در هر زمینه مخصوصا در مسائل اجتماعی پیامدهای مخرب و ناگواری خواهد داشت.

2- اعتدال و هماهنگی و نظم در مسأله جهاد نیز بسیار در خور اهمیت است. اینگونه نیست که اهمیت یک مسأله باعث شود که همه امکانات و نیروهای جامعه متوجه آن شود و قسمت ها و بخش های دیگر معطل بمانند.
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3- در جامعه ایمانی مؤمنان وظیفه دارند تمام بخش های جامعه را فعال و پرنشاط نگه دارند آگاهی به مسائل و معارف دینی و صاحب نظر شدن در حوزه احکام و موضوعات مربوط به این نیز از وظایف مهم آنان محسوب می شود.

4- نه تنها بخشی از افراد هر جامعه ایمانی باید در زمینه مسائل دینی صاحب نظر و کارشناس شوند بلکه باید پس از فراگیری و آگاهی کامل دیگران را نیز از آنچه فرا گرفته اند بهره مند کنند تا روح تقوا و خداترسی در جامعه پیوسته زنده بماند.



جمع بندی پیام ها

این است که فهمیدن دقیق معارف دینی هم وظیفه اختصاصی بخشی از افراد در جامعه ایمانی است و هم حق همه افراد این جامعه است تا آثار ایمان و برکاتش در سایه این تعلیم و تعلم همه افراد جامعه را فراگیرد.

من_اب_ع

سید محمدحسین طباطبائی- تفسیر المیزان 

شیخ حویزی- تفسیر نور الثقلین 

شیخ صدوق- امالی 

شیخ صدوق- معانی الاخبار 

شیخ کلینی- اصول کافی 

راغب اصفهانی- مفردات

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان ایمان تفسیر جامعه اسلامی دین آموزش آگاهی


تلازم سختی و آسایش از نظر قرآن کریم

قرآن کریم برای بیان تلازم سختی و آسایش میفرماید: «فان مع العسر یسرا* ان مع العسر یسرا؛ پس حتما با سختی آسانی است* حتما با سختی آسایشی قرین است» (انشراح/ 5-6). قرآن نمی فرماید که بعد از سختی آسانی ای است؛ تعبیر قرآن این است که با سختی، آسانی است؛ یعنی آسانی در شکم سختی نهان است و همراه آن می باشد و به قول مولوی (ضد اندر ضد پنهان مندرج):
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زندگی در مردن و در محنت است *** آب حیوان در درون ظلمت است

اینجا نکته لطیفی است که فهم آن به نقل تمام آیات سوره انشراح بستگی دارد: «بسم الله الرحمن الرحیم* الم نشرح لک صدرک* و وضعنا عنک وزرک* الذی انقض ظهرک* و رفعنا لک ذکرک* فان مع العسر یسرا* ان مع العسر یسرا* فاذا فرغت فانصب* و الی ربک فارغب؛ بنام خداوند بخشنده مهربان* آیا به تو سعه صدر ندادیم؟* و بار گرانت را از (دوش) تو برنداشتیم* (باری) که (گویی) پشت تو را شکست* آوازه ات را بلند ساختیم* پس حتما با سختی آسایشی همراه است* حتما با سختی آسایشی قرین است* پس زمانی که آسوده شدی به کوشش بپرداز* و به سوی پروردگار خویشتن متوجه شو» (انشراح/ 1-8).

روی سخن با شخص پیامبر اکرم (ص) است. این سوره خاص آن حضرت است. این سوره با لحنی پر از عطوفت، خاص شریف پیامبر اکرم را که گویی از ناملایمات آزرده گشته بود نوازش می دهد. گوشزد می کند که چگونه خدا بار سنگین وی را از دوشش برداشته و سختیش را مبدل به آسانی کرده است. آنگاه به شیوه علوم تجربی از یک جریان واقع شده و مشهود استنتاج کرده و می گوید: پس با سختی آسایشی است؛ یعنی از این که در گذشته باری بر دوش تو بود و ما آن را برداشتیم و نامت را بلند ساختیم و به تو بردباری و قدرت تحمل دادیم، چنین نتیجه بگیر که حتما با هر سختی آسانی ای هست. پس برای تثبیت نتیجه و اطمینان دادن به قطعی بودن آن تکرار می کند که آری با سختی آسانی ای است.

ص: 5





نکته جالب اینست که بعد از نتیجه گرفتن این فرمول کلی، خط مشی آینده را نیز بر همین اساس تعیین می فرماید و می گوید: پس وقتی که فراغت یافتی به کوشش بپرداز؛ یعنی چون آسانی در شکم تعب و رنج قرار داده شده است، پس هر وقت فراغت یافتی خود را مجددا به زحمت بینداز و کوشش را از سر بگیر. این خصوصیت مربوط به موجودات زنده بالاخص انسان است که سختیها و گرفتاریها مقدمه کمال ها و پیشرفت ها است. ضربه ها جمادات را نابود می سازد و از قدرت آنان می کاهد ولی موجودات زنده را تحریک می کند و نیرومند می سازد (بس زیادتها که اندر نقصها است). مصیبتها و شدائد برای تکامل بشر ضرورت دارند. اگر محنت ها و رنجها نباشند بشر تباه می گردد. قرآن کریم می فرماید: «لقد خلقنا الانسان فی کبد؛ همانا انسان را در سختی آفریدیم» (بلد/ 4). آدمی باید مشقتها را تحمل کند و سختیها بکشد تا هستی لایق خود را بیابد. تضاد و کشمکش شلاق تکامل است. موجودات زنده با این شلاق راه خود را به سوی کمال می پیمایند. این قانون در جهان نباتات، حیوانات و بالاخص انسان صادق است.

هگل، فیلسوف معروف آلمانی قرن نوزدهم سخنی دارد که از این نظر قابل توجه است. می گوید: «نزاع و شر، امور منفی ناشی از خیال نیستند، بلکه امور کاملا واقعی هستند و در نظر حکمت، پله های خیر و تکامل می باشند. تنازع، قانون پیشرفت است. صفات و سجایا در معرکه هرج و مرج و اغتشاش عالم، تکمیل و تکوین می شوند و شخص فقط از راه رنج و مسئولیت و اضطرار به اوج علو خود می رسد. رنج هم امری معقول است و علامت حیات و محرک اصلاح می باشد. شهوات نیز در بین امور معقول برای خود جایی دارند، هیچ امر بزرگی بدون شهوت به کمال خود نرسیده است و حتی جاه طلبی ها و خودخواهیهای ناپلئون بدون اراده او به پیشرفت اقوام کمک کرده است. زندگی برای سعادت (آرامش و رضایت حاصل از آن) نیست، بلکه برای تکامل است. تاریخ جهان، صحنه سعادت و خوشبختی نیست، دوره های خوشبختی صفحات بی روح آن را تشکیل می دهد، زیرا این دوره ها ادوار توافق بوده اند و چنین رضایت و خرسندی گرانبار، سزاوار یک مرد نیست. تاریخ در ادواری درست شده است که تناقضات عالم واقع به وسیله پیشرفت و تکامل حل شده است».
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 197-194

کلی__د واژه ه__ا

آسایش قرآن انسان رنج تربیت فلسفه تاریخ


بلا و سختی برای دوستان خداوند

امام علی (ع) در یکی از نامه های خود که به عثمان بن حنیف، فرماندار خویش در بصره نوشته است، این قانون را گوشزد می کنند که در ناز و نعمت زیستن و از سختی ها دوری گزیدن موجب ضعف و ناتوانی می گردد و برعکس، زندگی کردن در شرایط دشوار و ناهموار، آدمی را نیرومند و چابک می سازد و جوهر هستی او را آبدیده و توانا می گرداند.

این پیشوای بزرگ در این نامه، فرماندار خود را نکوهش می کند که چرا در مجالس شب نشینی اشراف شرکت کرده و در محفلی که بینوایان را در خود نپذیرفته و تنها ثروتمندان را در خود جای داده است، گام نهاده است. و به همین مناسبت زندگی ساده خویش را شرح می دهد و از پیروان خود و خصوصا اعضای دولت خود می خواهد که به شیوه او تأسی جویند. آنگاه برای اینکه راه بهانه جویی را ببندد توضیح می دهد که شرائط ناهموار و تغذیه ساده از نیروی انسان نمی کاهد و قدرت وی را تضعیف نمی کند: «الاوان الشجرة البدیة اصلب عوداً و الروائع الخضرة ارق جلوداً و الباتات البدویة اقوی وقوداً و ابطاً خموداً؛ درختان بیابانی که از مراقبت و رسیدگی مرتب باغبان محروم می باشند، چوب محکمتر و دوام بیشتری دارند، بر عکس درختان باغستان ها که دائما مراقبت شده اند و باغبان به آن ها رسیدگی کرده است، نازک پوستتر و بی دوامترند. (نهج البلاغه: نامه 45)
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موضوع سختی ها و شدائد دنیا برای انسان و به خصوص برای فرد مؤمن با نفی حرج و دشواری در دین که جزء مطالب مسلم و قطعی است، منافات ندارد، زیرا مقصود از نفی حرج این نیست که در دین تمرین و تکلیف وجود ندارد، بلکه مقصود این است که در دین دستورهایی که مانع پیشرفت انسان باشد و مزاحم فعالیت صحیح باشد وجود ندارد. قوانین دینی طوری وضع شده است که نه دست و پاگیر است و نه تنبل پرور.

وقتی خداوند نسبت به بنده ای از بندگانش لطف مخصوصی دارد، او را گرفتار سختی ها می کند. جمله معروف «البلاء للولاء» مبین همین اصل است.

در حدیثی از امام باقر (ع) آمده است: «ان الله عزوجل لیتعاهد المؤمن بالبلاء کما یتعاهد الرجل اهله بالهدیة من الغیبة؛ خدا از بنده مؤمنش تفقد می کند و برای او بلاها را اهداء می کند، همانطوری که مرد در سفر برای خانواده خودش هدیه ای می فرستد.»

در حدیث دیگر از امام صادق (ع) آمده است: «ان الله اذا احب عبدا غته بالبلاء غتا؛ خدا زمانی که بنده ای را دوست بدارد او را در دریای شداید غوطه ور می سازد.» یعنی همچون مربی شنا که شاگرد تازه کار خود را وارد آب می کند تا تلاش کند و دست و پا بزند و در نتیجه ورزیده شود و شناگری را یاد بگیرد، خدا هم بندگانی را که دوست می دارد و می خواهد به کمال برساند، در بلاها غوطه ور می سازد. انسان اگر یک عمر درباره شنا کتاب بخواند تا در آب نرود شناگر نمی شود. زمانی شناگری را می آموزد که عملا در آب قرار گیرد و مبارزه با غرق شدن را تمرین کند و احیانا خود را با خطر غرق شدن در صورت دیر جنبیدن مواجه ببیند. انسان باید در دنیا شداید ببیند تا خروج از شداید را یاد بگیرد، باید سختی ها ببیند تا پخته و کامل گردد.
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و نیز از آن حضرت روایت شده است: «ان اشد الناس بلاء الانبیاء ثم الذین یلونهم ثم الامثل فالامثل؛ پرگرفتارترین مردم پیامبران هستند، در درجه بعد کسانی که از حیث فضیلت بعد از ایشان قرار دارند و سپس هر کس که بافضیلت تر باشد به ترتیب از بالا به پایین.»

پیامبر اکرم (ص) به خانه یک از مسلمانان دعوت شدند. وقتی وارد منزل شدند، مرغی را دیدند که بر بالای دیوار تخم کرد و تخم مرغ نیفتاد یا افتاد و نشکست. رسول اکرم در شگفت شدند. صاحبخانه گفت: آیا تعجب کردید؟ قسم به خدایی که تو را به پیامبری برانگیخته است به من هرگز آسیبی نرسیده است. رسول اکرم برخاستند و از خانه آن مرد رفتند و فرمودند: «کسی که هرگز مصیبتی نبیند، مورد لطف خدا نیست.»

درباره بعضی از پرندگان نوشته اند که وقتی بچه اش پر و بال در می آورد، برای آنکه پرواز کردن را به او یاد دهد، او را از آشیانه بیرون می آورد و بر اوج فضا بالا می رود و در وسط رها می سازد. بچه حیوان قهرا به تلاش می افتد و حرکت های نامنظم کرده و پر و بال می زند تا وقتی که خسته می شود و نزدیک است سقوط کند. در این وقت مادر مهربان او را می گیرد و روی بال خود نگه می دارد تا خستگی اش رفع شود و همین که اندکی آسایش یافت، بار دیگر او را در فضا رها می کند و به تلاش وادار می نماید، تا وقتی که خسته می شود و او را می گیرد. این عمل را آنقدر تکرار می کند تا بچه اش پرواز کردن را یاد بگیرد. در روایات بسیاری به گرفتاری ها و بلاها برای فرد مؤمن اشاره شده است.

ص: 9





من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 197-201

کلی__د واژه ه__ا

انسان تربیت ابتلا رنج ایمان موجودات خدا


اثرات مفید سختی ها و مصیبت ها

گذشته از اینکه بدی ها، در جلوه دادن به زیبایی ها و در پدید آوردن یک مجموعه عالی، رل مهمی دارند، مطلب اساسی دیگری در رابطه بدی و خوبی نیز وجود دارد. بین آنچه ما به عنوان مصیبت و بدی می خوانیم و آنچه به نام کمال و سعادت می شناسیم رابطه علی و معلولی وجود دارد. بدی ها مادر خوبی ها و زاینده آنها هستند. این یکی از اثرات مفید بدی ها است.

سختی و گرفتاری هم تربیت کننده فرد است و هم بیدار کننده ملت ها. سختی بیدار سازنده و هوشیار کننده انسان های خفته و تحریک کننده عزم ها و اراده ها است. شداید همچون صیقلی که به آهن و فولاد می دهند، هر چه بیشتر با روان آدمی تماس گیرد، او را مصمم تر و فعال تر و برنده تر می کند؛ زیرا خاصیت حیات این است که در برابر سختی مقاومت می کند و به طور خودآگاه و ناخودآگاه آماده مقابله با آن می گردد. سختی همچون کیمیا خاصیت قلب ماهیت کردن دارد. جان و روان آدمی را عوض می کند.

اکسیر حیات دو چیز است: عشق و آن دیگر بلا. این دو نبوغ می آفرینند و از مواد افسرده و بی فروغ، گوهرهایی تابناک و درخشان به وجود می آورند.

همه عمر تلخی کشیده است سعدی *** که نامش برآمد به شیرین زبانی

مولوی در اشعار خویش تأثیر بلا را در پاکیزه کردن روح، تشبیه می کند به داروهایی که به هنگام دباغی برای پاکیزه کردن پوست به کار می رود. ملت هایی که در دامان سختی ها و شداید به سر می برند، نیرومند و با اراده می گردند. مردم راحت طلب ناز پرورده، محکوم و بدبختند.
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اندر طبیعت است که باید شود ذلیل *** هر ملتی که راحتی و عیش خو کنند

همچنین در داستان زندان حضرت یوسف به این موضوع اشاره می کند و به صورتی زیبا و عالی می سراید:

آمد از آفاق یاری مهربان *** یوسف صدیق را شد میهمان

کآشنا بودند وقت کودکی *** بر و ساده آشنائی متکی

یاد داش جور اخوان و حسد *** گفت آن زنجیر بود و ما اسد

عار نبود شیر را از سلسله *** ما نداریم از قضای حق گله

شیر را بر گردن ار زنجیر بود *** بر همه زنجیرسازان میر بود

گفت چون بودی تو در زندان و چاه *** گفت همچون در محاق و کاست ماه

در محاق ار ماه نو گردد دو تا *** نی در آخر بدر گردد بر سماء؟

گرچه در دانه بهاون کوفتند *** نور چشم و دل شد و رفع گزند

گندمی را زیر خاک انداختند *** پس زخاکش خوشه ها بر ساختند

بار دیگر کوفتندش ز آسیا *** قیمتش افزون و نان شد جانفزا

باز نان را زیر دندان کوفتند *** گشت عقل و جان و فهم سودمند

از آن جان چون که محو عشق گشت *** یعجب الزراع آمد بعد کشت

در جای دیگر برای تفهیم این حقیقت، حالت حیوانی را نقل می کند که هر چه او را چوب می زنند فربه می گردد:

هست حیوانی که نامش اسغر است *** کو به زخم چوب، زفت و لمتر است

تا که چوبش می زنی بد می شود *** او ز زخم چوب فربه می شود

نفس مؤمن اسخری آمد یقین *** کو به زخم چوب زفتست و لمسن
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زین سبب به انبیاء رنج و شکست *** از همه خلق جهان افزونتر است

تا ز جانها جانشان شد زفتتر *** که ندیدند آن بلا قومی دگر

پس تأثیر بلا را در پاکیزه کردن روح، تشبیه می کند به داروهایی که به هنگام دباغی برای پاکیزه کردن پوست به کار می رود:

پوست از دارو بلاکش می شود *** چون ادیم طائفی خوش می شود

ورنه تلخ و تیز مالیدی در او *** گنده گشت و ناخوش و ناپاک بو

آدمی را نیز چون آن پوست دان *** از رطوبت ها شده زشت و گران

تلخ و تیز و مالش بسیار ده *** تا شود پاک و لطیف و بامزه

ور نمی تانی رضا ده ای عیار *** که خدا رنجت دهد بی اختیار

که بلای دوست تطهیر شماست *** علم او بالای تدبیر شماست

سعدی در باب اول کتاب "گلستان" داستانی آورده و می گوید:

«آقایی با غلامش به کشتی نشست. غلام که دریا ندیده بود، وحشت کرد و بی قراری نمود، به طوری که اضطراب او، ساکنین کشتی را ناراحت ساخت. حکیمی در آنجا بود و گفت: چاره این را من می دانم. دستور داد غلام را به دریا افکندند. غلام که خود را در میان امواج خروشان و بی رحم دریا مواجه با مرگ می دید، سخت تلاش می کرد که خود را به کشتی رساند و از غرق شدن نجات دهد. پس از مقداری تلاش بی فایده همین که نزدیک شد غرق شود، حکیم دستور داد که نجاتش دهند. غلام پس از این ماجرا آرام گرفت و دیگر دم نزد. رمز آن را جویا شدند. حکیم گفت: لازم بود در دریا بیفتد تا قدر کشتی را بداند.» آری شرط استفاده کردن از لذت ها آشنا شدن با رنج ها است. تا کسی پائین دره نباشد عظمت کوه را درک نمی کند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 201-203 و 208 و 193

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان روان شناسی رنج


معنای نسبی بودن بلا و نعمت

مصائب و سختی ها وقتی نعمت هستند که انسان از آنها بهره برداری کند و با صبر و استقامت و مواجهه با دشواریهایی که مصائب تولید می کنند، روح خود را کمال بخشد. اما اگر انسان در برابر سختی ها فرار را انتخاب کند و ناله و شکوه سر دهد، در این صورت بلا از برای او واقعا بلا است. حقیقت این است که نعمت های دنیا نیز مانند مصائب ممکن است هم مایه رقاء و سعادت باشد و هم مایه بدبختی و بیچارگی. نه فقر، بدبختی مطلق است و نه ثروت، خوشبختی مطلق. چه بسا فقرهایی که موجب تربیت و تکمیل انسانها گردیده و چه بسا ثروت هایی که مایه بدبختی و نکبت بوده است. امنیت و ناامنی نیز چنین است. برخی از افراد یا ملت ها در هنگام امنیت و رفاه به عیاشی و تن پروری می افتند و در نتیجه در پرتگاه خواری و ذلت سقوط می کنند و بسیاری دیگر از ملت ها از شلاق بدبختی و گرسنگی به جنبش درمی آیند و به سروری و عزت می رسند.

سلامتی و بیماری، عزت و ذلت، و سایر مواهب و مصائب طبیعی مشمول همین قانون است؛ بدین معنا که نعمت ها و شدائد و بلایا هم می توانند موهبت باشند؛ زیرا از هر یک از آنها می توان بهره برداری های مناسب کرد و هم ممکن است بلا و بدبختی شمرده شوند؛ زیرا می توانند مایه بیچارگی و تنزل گردند. هم از راه فقر می توان به سعادت رسید و هم از راه ثروتمندی و از هر دو راه نیز ممکن است آدمی به بدبختی برسد بنابراین نعمت بودن نعمت، بستگی به نوع عکس العمل انسان در برابر آن دارد؛ این که در برابر آن شاکر باشد یا کفور. و همچنین نقمت بودن نقمت، بستگی به نوع عکس العمل انسان در برابر آن دارد؛ به این که صابر و خویشتن دار باشد یا سست عنصر و بی اراده. از این رو یک چیز نسبت به دو شخص، وضع متفاوتی می یابد؛ یعنی ممکن است یک چیز برای یک نفر نعمت است و همان چیز برای شخص دیگر نقمت. بنابر همین نکته است که می گوییم نعمت و بلا هر دو نسبی هستند.
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بلا و مصیبت حقیقی

چیزی را باید بلا نامید که عقوبت معنوی الهی باشد؛ یعنی آثار بد عمل انسان. این امور از آن جهت بلا و مصیبت واقعی هستند که اولا معلول اراده و اختیار خود انسان هستند و ثانیا مقدمه هیچ خیر و هیچ کمال نیستند. مثلا قساوت قلب و سنگدلی برای انسان بلا است. چنانکه در حدیث آمده است: «ما ضرب الله عبدا بعقوبه اشد من قسوة القلب؛ خداوند هیچ بنده ای را به هیچ عقوبی معاقب نکرده است که بالاتر از سنگدلی باشد». در قصص الانبیاء آمده است که مردی به حضرت شعیب (ع) گفت که چرا من این همه گناه می کنم و خداوند مرا عقوبت نمی کند؟ جواب آمد که تو گرفتار بدترین عقوبتها هستی و نمی دانی. مولوی این داستان را در مثنوی آورده است. نکبت های واقعی همان نتایج و آثار اعمال انسان است و در مورد همین آثار و نتایج و عقوبتها است که قرآن کریم در سوره نحل آیه 118 می فرماید: «ما ظلمناهم ولکن کانوا انفسهم یظلمون؛ این ستمها را خودشان بر خودشان روا داشتند نه ما».



بلا و مصیبت به عنوان نعمت

مصائب و بلاها نعمت های بزرگی هستند که باید در برابر آنها سپاسگذار خداوند بود. نعمت هایی هستند که در صورت قهر تجلی کرده اند؛ همچنانکه گاهی قهرهایی به صورت لطف ظهور می کنند. از این قهرها به نوبه خود باید سپاسگذار بود، اما به هر حال باید متوجه بود که نعمت بودن نعمت و نقمت بودن نقمت بستگی دارد به طرز واکنش و عکس العمل ما در برابر آن. ما می توانیم همه نقمتها را تبدیل به نعمت کنیم تا چه رسد به آن چه در لباس نعمت نیز ظهور می کند و هم می توانیم همه نعمتها را تبدیل به بلا و معصیت کنیم تا چه رسد به آنچه در لباس بلا و مصیبت برای ما می رسد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 207-206 و 212

کلی__د واژه ه__ا

مصیبت انسان نعمت اعمال نسبیت تربیت روایات


سخنان امام علی (ع) در مورد بخل و بخیل

امام علی (ع) جمله ای دارد راجع به بخیل. بخیل یکی از آن آدم هایی است که خود واقعی اش را گم کرده یعنی «خود» ش شده پول و ثروت. آدمی که پول و ثروت برای او اصالت پیدا می کند و هدف می شود و به تعبیر روانشناسی امروز در پول تثبیت و تحکیم می شود یعنی در پول غرق می شود و نقش می بندد، چنین آدمی «من» واقعی او شده پول، و غیر از پول «من» دیگری ندارد چون «من» اصلی را گم کرده و از دستش رفته است. نتیجه این است که خودش را برای پول می خواهد نه پول را برای خودش. یعنی از جان، حیات، سلامت و عمر خودش مایه می گذارد برای پول، ولی از پول حاضر نیست مایه بگذارد برای سلامت، سعادت و حتی عمر خودش.

می فرماید: «عجبت للبخیل یستعجل الفقر الذی منه هرب و یفوته الغنی الذی ایاه طلب؛ در شگفتم از بخیل که شتابان در طلب فقری است که از آن می گریزد، و بی نیازیی که در طلب آن است از دستش می رود»، در ادامه می فرماید: «یعیش فی الدنیا عیش الفقراء و یحاسب فی الآخرة حساب الاغنیاء؛ در دنیا مانند بینوایان زندگی می کند و در آخرت مانند توانگران حساب پس می دهد» (نهج البلاغه، حکمت 126). در دنیا مثل یک آدم فقیر و بدبخت و مفلوک زندگی می کند چون خودش را صرف پول می کند و حاضر نیست پول را صرف خودش بکند. لباس کهنه می پوشد، غذای ساده مثل نان و پنیر می خورد. از این آدم باید پرسید برای چه تو چنین کاری می کنی؟ ایثار که نمی خواهد بکند. اگر آدمی بود که ثروت را صرف خودش نمی کرد ولی صرف دیگران می کرد، او اهل ایثار بود، اما صحبت در بخیل است که فقط می خواهد جمع بکند.

ص: 15






امیرالمؤمنین می گوید اصلا فقر یعنی چه؟ یعنی نداشتن. آدم وقتی که نداشته باشد، غذای خوب، مسکن خوب، مرکب خوب، لباس خوب گیرش نمی آید. تو بدبخت که الآن هم گرفتار همان هستی. تو یک عمر نان و پنیر می خوری برای اینکه مبادا فقیر بشوی و مجبور باشی نان و پنیر بخوری. تو حالا هم به نان و پنیر افتاده ای. یک عمر نان و پنیر می خورد که مبادا فقیر بشود بخواهد نان و پنیر بخورد! این همین است که انسان خودش را گم کرده یعنی خود واقعی اش را از دست داده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 177-178

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق انسان فقر بخیل تربیت


تأثیر تیرگی درون انسان بر بینش وی

باید بدانیم همانطور که در بیرون خود روشنایی و تاریکی می بینیم و بیرون وجودمان تاریک یا روشن می شود، در درون و ضمیر خود نیز روشنایی و تاریکی احساس می کنیم. ضمیر بعضی روشن است و گویی در آن چراغی نصب شده است و به عکس ضمیر بعضی تاریک است در اثر خاموشی چراغ باطن؛ و این قطعا حقیقتی است. افراد روشن ضمیر اولین چیزی که دارند این است که بهتر از دیگران خوبیها و بدیها را احساس می کنند، عیبها و نقصها را می بینند و اعتراف می نمایند. ولی افرادی که درونی تاریک دارند، واضح ترین و بزرگترین عیب خود را نمی بینند و منحصر به این نیست. نکته ای را فیلسوفان توجه کرده اند و آن اینکه انسان بیرون خودش را از آئینه و عینک وجود خودش می بیند. ما یکدیگر یا جهان را با عینک وجود خودمان می بینیم. اگر این عینک، سفید و بی غبار باشد اشیاء و جهان را همانطور که هست سفید و روشن می بینیم و اگر تیره و سیاه باشد جهان را تیره و سیاه می بینیم و این نکته بسیار جالب است. مولوی می گوید:

ص: 16






چون تو برگردی و برگردت سرت *** خانه را گردنده بیند منظرت

امتحان کن، دور خودت بچرخ، بعد بایست، می بینی تمام اطرافت می چرخد، در حالیکه اینطور نیست بلکه سر تو می چرخد. اگر انسان باتقوا و روشن و پاک و صاف باشد، کوچک را کوچک، سفید را سفید و سیاه را سیاه خواهد دید. اگر چه این مطلب یک مقدار شوخی است ولی یادم هست خطیب بسیار فاضل و مبرز مرحوم اشراقی قمی از خطبای تقریبا درجه اول ایران که هم فاضل بود و هم سخنور، یک وقتی در قم بالای منبر، افتاده بود تو دنده انتقاد از قمیها. (خیلی انسان معتقد و خوبی هم بود) می خواست بگوید این مردم عوام قم ما خیلی خرافاتی هستند و از جمله می گفت قمیها به گربه سیاه خیلی احترام می گذارند و فکر می کنند که گربه سیاه از ما بهتران است لذا وقتی گربه سیاه می آید فورا از بهترین غذاهاشان و گوشت خالص برایش می اندازند. بر عکس برای گربه های دیگر اهمیتی قائل نیستند. آن مقداری هم که باید شرعا به او داد به آنها نمی دهند، لذا همه گربه های دیگر در قم منقرض شده اند و فقط گربه سیاه ها مانده اند. هر چه نگاه می کنی در این شهر گربه سیاه می بینی، آن هم چاق و چله.

از منبر آمد پائین. طلبه خیلی خوشمزه ای بود خرم آبادی. اتفاقا مرحوم اشراقی عینک سیاه به چشمش زده بود. وقتی آمد نشست، آن طلبه به همان زبان خرم آبادی و خیلی ساده و لطیف گفت: قربانت! ما که تو این شهر گربه سیاه نمی بینیم، تو عینک سیاه به چشمت زده ای همه گربه ها را سیاه می بینی. خیلی مرحوم اشراقی خندید. حالا حساب این است: آدم عینک سیاه که به چشمش بزند -اگر چه آن داستان شوخی بود- همه گربه ها را سیاه می بیند. قرآن می گوید: تقوا داشته باشید تا عینک درونتان سفید باشد و جهان را همچنانکه هست ببینید.

ص: 17





من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 3- صفحه 22-24

کلی__د واژه ه__ا

جهان انسان بینش داستان اخلاقی تربیت


حسن و قبح عقلی در افعال

نظریه ای وجود دارد که می گوید در مکتب اخلاق کاری کنید تا بشر بتواند زیباییهای معنوی کارهای اخلاقی را درک کند، زیبائی فداکاری، زیبایی استقامت، زیبائی انصاف دادن نسبت به دیگران درباره خود، زیبائی گذشت، زیبائی حلم، زیبائی تحمل، زیبائی جود، زیبائی سخا را درک بکند. اگر این زیباییها را درک بکند همان طور که زیباییهای حسی را درک می کند (در این صورت به سوی این اعمال جذب می شود). مثلا وقتی یک قالی زیبا را می بیند، عاشق و شیفته اش می شود و آن را به قیمت گرانتر از قیمت اصلی می خرید. چرا؟ چون زیبائی اش را درک می کند. کاری بکنید که مردم زیباییهای مکارم اخلاقی را درک بکنند، فکرشان در زیبایی محدود نباشد به مسائلی که مربوط به امور جنس است، هزاران زیبائی دیگر را که در طبیعت وجود دارد، زیبائیهایی که خیال درک می کند احساس نماید، و بعد برود بالاتر و اوج بگیرد، زیباییهای کارهای نیک را، زیبایی نیک کرداری را درک بکند و در مقابل، زشتی و بدی و منفوریت کارهای بد را حس بکند. کاری بکنید که اصلا دروغ در نظرش زشت و یک شیء متعفن و گندناک باشد، شیئی که اساسا ذوق او از آن تنفر دارد و اصلا ذائقه اش را اصلاح کنید که ذائقه او از غیبت کردن تنفر داشته باشد. آیا باور می کنید که اخلاقیون یعنی آنهایی که فی الجمله خودشان را تربیت کرده اند واقعا ذائقه شان از غیبت کردن تنفر دارد، ذائقه شان از دروغ گفتن تنفر دارد، ذائقه شان از خیانت کردن به مردم تنفر دارد، ذائقه شان از ظلم و تجاوز به حقوق مردم تنفر دارد. اصلا ذائقه آنها این اعمال را نمی پسندد، نمی خواهد و دور می اندازد. ذائقه را درست کنید ولی ذائقه عقلی، ذائقه فکری، ذائقه معنوی، ذائقه که درست بشود انسان خود به خود همین جور می شود. راهش چیست؟ البته راه دارد.

ص: 18






هر حس فطری را با تربیت خیلی خوب می شود پرورش داد. ما در عمر خودمان واقعا دیده ایم افرادی را که ذائقه آنها این جور شکفته شده است. ذائقه آنها از ذکر و یاد خدا لذت می برد که از هیچ غذای مطبوعی و از هیچ لذت جسمی آن قدر لذت و حظ نمی برد. ذائقه چنین انسانی به گونه ای است که از عبارت لذت می برد، از هدایت و ارشاد مردم لذت می برد، از خیانت کردن به مردم تنفر دارد، از غیبت تنفر دارد. اگر خدا هم به او بگوید من تو را به خاطر غیبتهایت عذاب نمی کنم و به خاطر راستگویی ات پاداش نمی دهم، از این ساعت تکلیف ما از دوش تو برداشته شده، خودت مختار و آزادی، می خواهی غیبت بکن می خواهی غیبت نکن، باز هم غیبت نمی کند، چون ذائقه اش رسیده به حدی که از غیبت کردن و تهمت زدن و فحشاء و از هر کار زشتی تنفر دارد، زیبایی عدالت را درک می کند، زیبائی احسان را درک می کند، زشتی فحشاء را درک می کند، زشتی بغی (به تعبیر قرآن) را درک می کند. عجب تعبیری قرآن دارد. می گوید معروف و منکر یعنی زشت. «ان الله یأمر بالعدل و الإ حسان و ایتاء ذی القربی و ینهی عن الفحشاء و المنکر و البغی یعظکم لعلکم تذکرون؛ همانا خدا فرمان به عدل و احسان می دهد و به بذل و عطاء خویشاوندان امر می کند و از کارهای زشت و منکر و ظلم نهی می کند و به شما از روی مهربانی پند می دهد، باشد که موعظه خدا را به یاد آورید». (نحل/ 90) این مطلبی بود که متکلمین اسلامی و به دنبال آنها فقهای اسلامی در باب حسن و قبح گفته اند.

ص: 19





من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 110-108

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان رذایل اخلاقی حسن عقلی قبح عقلی زیبایی معنویت اخلاق تربیت


انسان در مکتب قرآن و پیامبران

قرآن کریم کتاب راهنمایی بشر است و در واقع کتاب انسان است؛ اما انسان آن سان که خدای انسان او را آفریده و پیامبران آمده اند او را به خودش بشناسانند و راه سعادتش را به او بازگو کنند و چون کتاب انسان است پس کتاب خدا هم هست؛ زیرا انسان همان موجودی است که خلقتش از ماقبل این جهان آغاز می شود و به مابعد این جهان منتهی می گردد؛ یعنی انسان از نظر قرآن، نفخه روح الهی است و خواه ناخواه به سوی خدای خودش بازگشت می کند. این است که شناسایی خدا و شناسایی انسان از یکدیگر جدا نیست. انسان تا خود را نشناسد، خدای خود را به درستی نمی تواند بشناسد. از طرف دیگر، تنها توأم با شناختن خداست که انسان به واقعیت حقیقی خود پی می برد.

انسان در مکتب پیامبران -که قرآن کاملترین بیان آن است- با انسانی که بشر از راه علوم می شناسد، بسی متفاوت است؛ یعنی این انسان بسی گسترده تر است.

انسانی که بشر از راه علوم می شناسد، در میان دو پرانتز (تولد و مرگ) قرار دارد و قبل و بعد این پرانتزها را تاریکی گرفته است و از نظر علوم بشری مجهول است؛ ولی انسان قرآن این پرانتزها را ندارد؛ از جهان دیگر آمده است و در مدرسه دنیا باید خود را تکمیل کند و آینده اش در جهان دیگر بستگی دارد به نوع فعالیت و تلاش و یا تنبلی و سستی ای که در مدرسه این جهان انجام می دهد. تازه انسان میان تولد و مرگ -آنچنانکه بشر می شناسد- بسی سطحی تر است از آنچه پیامبران می شناسانند. انسان قرآن باید بداند: از کجا آمده است؟ به کجا می رود؟ در کجا هست؟ چگونه باید باشد؟ چه باید بکند؟ انسان قرآن آنگاه که به این پنج سؤال عملا درست پاسخ گفت، سعادت واقعی اش در این جهان که هست و در جهانی که باید برود تأمین می گردد. این انسان برای اینکه بداند از کجا آمده و از چه منبعی آغاز شده است، باید خدای خود را بشناسد و برای اینکه خدای خود را بشناسد، باید در جهان و انسان به عنوان آیات آفاقی و انفسی مطالعه کند و در عمق وجود و هستی تعمق نماید.

ص: 20






برای اینکه بداند به کجا می رود، باید درباره آنچه قرآن آن را بازگشت به خدا می نامد، یعنی معاد و حشر اموات، هراسهای قیامت و نعمتهای جاویدان و عذاب های سخت و احیانا جاویدان آن و بالاخره مراحل و منازلی که در پیش دارد، تأمل کند و از آنها آگاهی یابد و بدانها اعتقاد پیدا کند و ایمان آورد و خدا را همچنانکه اول و نقطه آغاز موجودات می شناسد، آخر و نقطه بازگشت موجودات نیز بداند. برای اینکه بداند در کجا هست، باید نظامات و سنن جهان را بشناسد و مقام و موقع انسان را در میان سایر موجودات درک کند و خود را در میان موجودات بازیابد. برای اینکه بداند چگونه باید باشد، باید خلق و خویهای انسانی را بشناسد و خودش را بر اساس آن خلقها و خویها بسازد.

برای آنکه بداند چه باید بکند، باید یک سلسله مقررات و احکام فردی و اجتماعی را گردن نهد. انسان قرآن علاوه بر همه اینها باید به یک سلسله موجودات نامحسوس و غیر مرئی و به تعبیر خود قرآن (غیب)، به عنوان مظاهر و مجاری اراده الهی در نظام هستی ایمان بیاورد و نیز باید بداند که خداوند متعال در هیچ زمانی بشر را که به هدایت آسمانی نیاز داشته است، مهمل نگذاشته و یک عده افراد نخبه که پیامبران خدا و راهنمایان بشر بوده اند، از طرف خداوند مبعوث شده و پیام الهی را رسانده اند. انسان قرآن به طبیعت به عنوان آیت و نشانه و به تاریخ به عنوان یک آزمایشگاه واقعی که درستی تعلیمات پیامبران را می رساند، نظر می افکند. آری، انسان قرآن چنین است.

ص: 21





من_اب_ع

مرتضی مطهری- وحی و نبوت- صفحه 8-86

کلی__د واژه ه__ا

انسان قرآن پیامبران خدا شناخت جهان هدایت تفکر


اخلاق و سیره فردی پیامبر اکرم

عبادت

پیامبر اکرم (ص) پاره ای از شب، گاهی نصف، گاهی ثلث و گاهی دو ثلث شب را به عبادت می پرداخت. با اینکه تمام روزش خصوصا در اوقات توقف در مدینه در تلاش بود، از وقت عبادتش نمی کاست. او آرامش کامل خویش را در عبادت و راز و نیاز با حق می یافت. عبادتش به منظور طمع بهشت و یا ترس از جهنم نبود، عاشقانه و سپاسگزارانه بود. روزی یکی از همسرانش گفت: تو دیگر چرا آن همه عبادت می کنی؟ تو که آمرزیده ای! جواب داد: آیا یک بنده سپاسگزار نباشم؟ بسیار روزه می گرفت. علاوه بر ماه رمضان و قسمتی از شعبان، یک روز در میان روزه می گرفت. دهه آخر ماه رمضان بسترش به کلی جمع می شد و در مسجد معتکف می گشت و یکسره به عبادت می پرداخت، ولی به دیگران می گفت: کافی است در هر ماه سه روز روزه بگیرید. می گفت: به اندازه طاقت عبادت کنید، بیش از ظرفیت خود بر خود تحمیل نکنید که اثر معکوس دارد. با رهبانیت و انزوا و گوشه گیری و ترک اهل و عیال مخالف بود. بعضی از اصحاب که چنین تصمیمی گرفته بودند مورد انکار و ملامت قرار گرفتند. می فرمود: بدن شما، زن و فرزند شما و یاران شما همه حقوقی بر شما دارند و می باید آنها را رعایت کنید. در حال انفراد، عبادت را طول می داد. گاهی در حال تهجد ساعتها سرگرم بود، اما در جماعت به اختصار می کوشید، رعایت حال اضعف مامومین را لازم می شمرد و به آن توصیه می کرد.
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زهد و ساده زیستی

زهد و ساده زیستی از اصول زندگی او بود. ساده غذا می خورد، ساده لباس می پوشید و ساده حرکت می کرد. زیراندازش غالبا حصیر بود، بر روی زمین می نشست، با دست خود از بز شیر می دوشید و بر مرکب بی زین و پالان سوار می شد و از اینکه کسی در رکابش حرکت کند به شدت جلوگیری می کرد. قوت غالبش نان جوین و خرما بود. کفش و جامه اش را با دست خویش وصله می کرد. در عین سادگی طرفدار فلسفه فقر نبود. مال و ثروت را به سود جامعه و برای صرف در راه های مشروع لازم می شمرد و می گفت: «نعم المال الصالح للرجل الصالح؛ چه نیکوست ثروتی که از راه مشروع به دست آید برای آدمی که شایسته داشتن ثروت باشد و بداند چگونه صرف کند» (محجة البیضاء، ج 6، ص 44) و هم می فرمود: «نعم العون علی تقوی الله الغنی؛ مال و ثروت کمک خوبی است برای تقوا» (وسائل، ج 12، ص 16).

اراده و استقامت

اراده و استقامتش بی نظیر بود، به طوری که از او به یارانش سرایت کرده بود. دوره بیست و سه ساله بعثتش یکسره درس اراده و استقامت است. او در تاریخ زندگی اش مکرر در شرایطی قرار گرفت که امیدها از همه جا قطع می شد، ولی او یک لحظه تصور شکست را در مخیله اش راه نداد، ایمان نیرومندش به موفقیت یک لحظه متزلزل نشد.

رهبری و مدیریت و مشورت

با اینکه فرمانش میان اصحاب بی درنگ اجرا می شد و آنها مکرر می گفتند چون به تو ایمان قاطع داریم، اگر فرمان دهی که خود را در دریا غرق کنیم و یا در آتش بیفکنیم می کنیم، او هرگز به روش مستبدان رفتار نمی کرد. در کارهایی که از طرف خدا دستور نرسیده بود، با اصحاب مشورت می کرد و نظر آنها را محرم می شمرد و از این راه به آنها شخصیت می داد. در جنگ بدر مساله اقدام به جنگ، همچنین تعیین محل اردوگاه و نحوه رفتار با اسرای جنگی را به شور گذاشت. در جنگ احد نیز راجع به اینکه شهر مدینه را اردوگاه قرار دهند و یا اردو را به خارج ببرند، به مشورت پرداخت. در احزاب و در تبوک نیز با اصحاب به شور پرداخت. نرمی و مهربانی پیغمبر، عفو و گذشتش، استغفارهایش برای اصحاب و بی تابی اش برای بخشش گناه امت، همچنین به حساب آوردنش اصحاب و یاران را، طرف شور قرار دادن آنها و شخصیت دادن به آنها از علل عمده نفوذ عظیم و بی نظیر او در جمع اصحابش بود.
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قرآن کریم به این مطلب اشاره می کند آنجا که می فرماید: به موجب مهربانی ای که خدا در دل تو قرار داده تو با یاران خویش نرمش نشان می دهی. اگر تو درشتخو و سخت دل می بودی از دورت پراکنده می شدند. پس عفو و بخشایش داشته باش و برای آنها نزد خداوند استغفار کن و با آنها در کارها مشورت کن. هرگاه عزمت جزم شد، دیگر بر خدا توکل کن و تردید به خود راه مده.

نظم و انضباط 

نظم و انضباط بر کارهایش حکمفرما بود. اوقات خویش را تقسیم می کرد و به این عمل توصیه می نمود. اصحابش تحت تاثیر نفوذ او دقیقا انضباط را رعایت می کردند. برخی تصمیمات را لازم می شمرد آشکار نکند؛ مبادا که دشمن از آن آگاه گردد. یارانش تصمیماتش را بدون چون و چرا به کار می بستند. مثلا فرمان می داد که آماده باشید، فردا حرکت کنیم، همه به طرفی که او فرمان می داد همراهش روانه می شدند، بدون آنکه از مقصد نهایی آگاه باشند و در لحظات آخر آگاه می شدند. گاه به عده ای دستور می داد که به طرفی حرکت کنند و نامه ای به فرمانده آنها می داد و می گفت: بعد از چند روز که به فلان نقطه رسیدی نامه را باز کن و دستور را اجرا کن آنها چنین می کردند و پیش از رسیدن به آن نقطه نمی دانستند مقصد نهایی کجاست و برای چه ماموریتی می روند، و بدین ترتیب دشمن و جاسوسهای دشمن را بی خبر می گذاشت و احیانا آنها را غافلگیر می کرد.
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ظرفیت شنیدن انتقاد و تنفر از مداحی و چاپلوسی

او گاهی با اعتراضات برخی یاران مواجه می شد، اما بدون آنکه درشتی کند نظرشان را به آنچه خود تصمیم گرفته بود جلب و موافق می کرد. از شنیدن مداحی و چاپلوسی بیزار بود و می گفت: به چهره مداحان و چاپلوسان خاک بپاشید. محکم کاری را دوست داشت. مایل بود کاری که انجام می دهد متقن و محکم باشد تا آنجا که وقتی یار مخلصش سعدابن معاذ از دنیا رفت و او را در قبر نهادند، او با دست خویش سنگها و خشتهای او را جابجا و محکم کرد و آنگاه گفت: من می دانم که طولی نمی کشد همه اینها خراب می شود، اما خداوند دوست می دارد که هرگاه بنده ای کاری انجام می دهد آن را محکم و متقن انجام دهد. (بحار الانوار، ج 22، ص107).

مبارزه با نقاط ضعف

او از نقاط ضعف مردم و جهالتهای آنان استفاده نمی کرد. برعکس، با آن نقاط ضعف مبارزه می کرد و مردم را به جهالتشان واقف می ساخت. روزی که ابراهیم فرزند پیامبر پسر هیجده ماهه اش از دنیا رفت، از قضا آن روز خورشید گرفت. مردم گفتند: علت اینکه کسوف شد مصیبتی است که بر پیغمبر خدا وارد شد. او در مقابل این خیال جاهلانه مردم سکوت نکرد و از این نقطه ضعف استفاده نکرد، بلکه به منبر رفت و گفت: ایها الناس! ماه و خورشید دو آیت از آیات خدا هستند و برای مردن کسی نمی گیرند.

واجد بودن شرایط رهبری

شرایط رهبری از حس تشخیص، قاطعیت، عدم تردید و دودلی، شهامت، اقدام و بیم نداشتن از عواقب احتمالی، پیش بینی و دور اندیشی، ظرفیت تحمل انتقادات، شناخت افراد و تواناییهای آنان و تفویض اختیارات در خور تواناییها، نرمی در مسائل فردی و صلابت در مسائل اصولی، شخصیت دادن به پیروان و به حساب آوردن آنان و پرورش استعدادهای عقلی و عاطفی و عملی آنها، پرهیز از استبداد و از میل به اطاعت کورکورانه، تواضع و فروتنی، سادگی و درویشی، وقار و متانت، علاقه شدید به سازمان و تشکیلات برای شکل دادن و انتظام دادن به نیروهای انسانی -همه را- در حد کمال داشت، می گفت: اگر سه نفر با هم مسافرت می کنید، یک نفرتان را به عنوان رئیس و فرمانده انتخاب کنید.
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در دستگاه خود در مدینه تشکیلات خاص ترتیب داد، از آن جمله جمعی دبیر به وجود آورد و هر دسته ای کار مخصوصی داشتند: برخی کاتب وحی بودند و قرآن را می نوشتند، برخی متصدی نامه های خصوصی بودند، برخی عقود و معاملات مردم را ثبت می کردند، برخی دفاتر صدقات و مالیات را می نوشتند، برخی مسئول عهدنامه ها و پیمان نامه ها بودند. در کتب تواریخ از قبیل تاریخ یعقوبی و التنبیه و الاشراف مسعودی و معجم البلدان بلاذری و طبقات ابن سعد، همه اینها ضبط شده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- وحی و نبوت- صفحه 141-135

کلی__د واژه ه__ا

قرآن پیامبر اکرم تاریخ اسلام انسان کامل ویژگی های پیامبران فضایل اخلاقی اخلاق فردی حدیث تربیت


اخلاق اجتماعی پیامبر اکرم

گوشه ای از اخلاق اجتماعی پیامبر اکرم به شرح زیر می باشد:

تنفر از بیکاری و بطالت

از بیکاری و بطالت متنفر بود. می گفت: خدایا! از کسالت و بی نشاطی، از سستی و تنبلی و از عجز و زبونی به تو پناه می برم. مسلمانان را به کار کردن تشویق می کرد و می گفت: عبادت هفتاد جزء دارد و بهترین جزء آن کسب حلال است.

امانت

پیش از بعثت برای حضرت خدیجه که بعد به همسری اش در آمد، یک سفر تجارتی به سوریه انجام داد. در آن سفر بیش از پیش لیاقت و استعداد و امانت و درستکاری اش روشن شد. او در میان مردم آنچنان به درستی شهره شده بود که لقب محمد امین یافته بود. امانتها را به او می سپردند. پس از بعثت نیز قریش با همه دشمنی ه ایی که با او پیدا کردند، باز هم امانتهای خود را به او می سپردند. از همین رو پس از هجرت به مدینه، امام علی (ع) را چند روزی بعد از خود باقی گذاشت که امانتها را به صاحبان اصلی برساند.
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مبارزه با ظلم

در دوران جاهلیت با گروهی که آنها نیز از ظلم و ستم رنج می بردند برای دفاع از مظلومان و مقاومت در برابر ستمگران هم پیمان شد. این پیمان در خانه عبدالله بن جدعان از شخصیتهای مهم مکه بسته شد و به نام «حلف الفضول» نامیده شد. او بعدها در دوره رسالت از آن پیمان یاد می کرد و می گفت: حاضر نیستم آن پیمان بشکند و اکنون نیز حاضرم در چنین پیمانی شرکت کنم.

اخلاق خانوادگی

در خانواده مهربان بود. نسبت به همسران خود هیچ گونه خشونتی نمی کرد و این بر خلاف خلق و خوی مکیان بود. بدزبانی برخی از همسران خویش را تحمل می کرد تا آنجا که دیگران از این همه تحمل، رنج می بردند. او به حسن معاشرت با زنان توصیه و تأکید می کرد و می گفت: همه مردم دارای خصلتهای نیک و بد هستند؛ مرد نباید تنها جنبه های ناپسند همسر خویش را در نظر بگیرد و همسر خود را ترک کند؛ چه هر گاه از یک خصلت او ناراحت شود خصلت دیگرش مایه خشنودی اوست و این دو را باید با هم به حساب آورد. او با فرزندان و فرزندزادگان خود فوق العاده عطوف و مهربان بود. به آنها محبت میکرد. آنها را روی دامن خویش می نشاند. بر دوش خویش سوار می کرد، آنها را می بوسید و اینها همه برخلاف خلق و خوی رایج آن زمان بود. روزی در حضور یکی از اشراف، یکی از فرزند زادگان خویش امام حسن را می بوسید. آن مرد گفت: من دو پسر دارم و هنوز حتی یک بار هیچ کدام از آنها را نبوسیده ام. فرمود: «من لا یرحم لا یرحم؛ کسی که مهربانی نکند رحمت خدا شامل حالش نمی شود». نسبت به فرزندان مسلمین نیز مهربانی می کرد آنها را روی زانوی خویش نشانده، دست محبت بر سر آنها می کشید. گاه مادران، کودکان خردسال خویش را به او می دادند که برای آنها دعا کند. اتفاق می افتاد که احیانا آن کودکان روی جامه اش ادرار می کردند. مادران ناراحت شده و شرمنده می شدند و می خواستند مانع ادامه ادرار بچه شوند. او آنها را از این کار به شدت منع می کرد و می گفت: مانع ادامه ادرار کودک نشوید، اینکه جامه من نجس بشود اهمیت ندارد، تطهیر می کنم.

ص: 27





با بردگان

نسبت به بردگان فوق العاده مهربان بود. به مردم می گفت: اینها برادران شمایند، از هر غذا که می خورید به آنها بخورانید و از هر نوع جامه که می پوشید آنها را بپوشانید. کار طاقت فرسا به آنها تحمیل مکنید. خودتان در کارها به آنها کمک کنید. می گفت: آنها را به عنوان بنده و یا کنیز (که مملوکیت را می رساند) خطاب نکنید، زیرا همه مملوک خداییم و مالک حقیقی خداست، بلکه آنها را به عنوان فتی (جوانمرد) یا فتاة (جوانزن) خطاب کنید. در شریعت اسلام تمام تسهیلات ممکن برای آزادی بردگان که منتهی به آزادی کلی آنها می شد فراهم شد. او شغل نخاسی یعنی برده فروشی را بدترین شغلها می دانست و می گفت: بدترین مردم نزد خدا آدم فروش هستند.

نظافت و بوی خوش

به نظافت و بوی خوش علاقه شدید داشت. هم خودش رعایت می کرد و هم به دیگران دستور می داد. به یاران و پیروان خود تاکید می نمود که تن و خانه خویش را پاکیزه و خوشبو نگه دارند بخصوص روزهای جمعه وادارشان می کرد غسل کنند و خود را معطر سازند که بوی بد از آنها استشمام نشود، آنگاه در نماز جمعه حضور یابند.

برخورد و معاشرت

در معاشرت با مردم، مهربان و گشاده رو بود. در سلام به همه حتی کودکان و بردگان پیشی می گرفت. پای خود را جلوی هیچ کس دراز نمی کرد و در حضور کسی تکیه نمی نمود. غالبا دو زانو می نشست. در مجالس، دایره وار می نشست تا مجلس، بالا و پایینی نداشته باشد و همه جایگاه مساوی داشته باشند. از اصحابش تفقد می کرد، اگر سه روز یکی از اصحاب را نمی دید سراغش را می گرفت. اگر مریض بود عیادت می کرد و اگر گرفتاری داشت کمکش می نمود. در مجالس، تنها به یک فرد نگاه نمی کرد و یک فرد را طرف خطاب قرار نمی داد، بلکه نگاه های خود را در میان جمع تقسیم می کرد. از اینکه بنشیند و دیگران خدمت کنند تنفر داشت؛ از جا بر می خاست و در کارها شرکت می کرد. می گفت: خداوند کراهت دارد که بنده را ببیند که برای خود نسبت به دیگران امتیازی قائل شده است.
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نرمی در عین صلابت

در مسائل فردی و شخصی و آنچه مربوط به شخص خودش بود، نرم و ملایم و باگذشت بود. گذشتهای بزرگ و تاریخی اش یکی از علل پیشرفتش بود؛ اما در مسائل اصولی و عمومی، آنجا که حریم قانون بود، سختی و صلابت نشان می داد و دیگر جای گذشت نمی دانست. پس از فتح مکه و پیروزی بر قریش تمام بدیهایی که قریش در طول بیست سال نسبت به خود او مرتکب شده بودند را نادیده گرفت و همه را یکجا بخشید و حتی توبه قاتل عموی محبوبش حمزه را پذیرفت. اما در همان فتح مکه، زنی از بنی مخزوم مرتکب سرقت شده بود و جرمش محرز گردید. خاندان آن زن که از اشراف قریش بودند و اجرای حد سرقت را توهینی به خود تلقی می کردند، سخت به تکاپو افتادند که رسول خدا از اجرای حد صرف نظر کند. بعضی از محترمین صحابه را به شفاعت برانگیختند، ولی رنگ رسول خدا از خشم برافروخته شد و گفت: چه جای شفاعت است؟! مگر قانون خدا را می توان به خاطر افراد تعطیل کرد؟ هنگام عصر آن روز در میان جمع سخنرانی کرد و گفت: اقوام و ملل پیشین از آن جهت سقوط کردند و منقرض شدند که در اجرای قانون خدا تبعیض می کردند، هرگاه یکی از اقویا و زبردستان مرتکب جرم می شد معاف می شد و اگر ضعیف و زیردستی مرتکب می شد مجازات می گشت. سوگند به خدایی که جانم در دست اوست، در اجرای عدل درباره هیچ کس سستی نمی کنم، هر چند از نزدیکترین خویشاوندان خودم باشد.

ص: 29





من_اب_ع

مرتضی مطهری- وحی و نبوت- صفحه 135-130

کلی__د واژه ه__ا

پیامبر اکرم تاریخ اسلام انسان کامل اخلاق اجتماعی داستانهای اخلاقی فضایل اخلاقی حدیث تربیت


تفاوت در خلقت نه تبعیض

جواب اجمالی اشکال تبعیضها و شرور در عالم این است که یک سلسله مصالح در کار است و به خاطر منافع و فوائد و مصالحی که بر آنها مترتب است وجود آنها شر محض نیست، بلکه شر آمیخته به خیر است، و چون جنبه خیر بر جنبه شر می چربد مجموعا خیر است. نه شر مبتنی بر این اصل است که نظام اسباب و مسببات، نظامی است قطعی و لایتخلف و ذاتی، نه تشریفاتی و قراردادی. دانستن این مطلب، زمینه را برای این که آنچه وجود دارد تفاوت است نه تبعیض آماده می سازد. آنچه در خلقت وجود دارد تفاوت است نه تبعیض. تبعیض آن است که در شرایط مساوی و استحقاقهای همسان، بین اشیاء فرق گذاشته شود، ولی تفاوت آن است که در شرایط نامساوی، فرق گذاشته شود.

به عبارت دیگر تبعیض از ناحیه دهنده است و تفاوت، مربوط به گیرنده. با یک مثال ساده، مطلب روشن می شود: اگر دو ظرف را که هر کدام ظرفیت ده لیتر آب دارند در مقابل شیر آب قرار دهیم و در یکی ده لیتر آب بریزیم و در دیگری پنج لیتر، در اینجا تبعیضی صورت گرفته است، منشأ اختلاف، نیرویی است که آب را خالی می کند، و اما اگر دو ظرف داشته باشیم یکی به ظرفیت ده لیتر و دیگری به ظرفیت پنج لیتر و هر دو را در دریا فرو بریم، باز هم اختلاف هست، اما منشأ اختلاف تفاوتی است که خود آن دو ظرف از نظر گنجایش و استعداد دارند، نه دریا و نیروی فشار آب.
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مثال دیگر: اگر یک معلم به دانش آموزانی که همه در یک درجه هستند و کار آنها یکسان است نمره های مختلفی بدهد، این تبعیض است، ولی اگر معلم، همه را به یک دیده بنگرد و همه را یک جور تعلیم دهد و یک جور امتحان کند و سؤالات امتحانی که طرح می کند برای همه یکسان باشد، آنگاه برخی از شاگردان او به خاطر کودنی و کم هوشی، یا به خاطر ساعی نبودن، از عهده امتحان بخوبی (یا اصلا) بر نیایند و برخی دیگر از شاگردان به علت استعداد قوی و کار خوب، سؤالات امتحانی را کاملا جواب بدهند و معلم به هر کدام آنها بر طبق جوابهای امتحانی نمره بدهد که قهرا مختلف خواهد بود، در اینجا تفاوت رخ داده نه تبعیض. عدالت این نیست که معلم، همه نمره ها را جمع کند و بعد بین همه دانش آموزان بطور مساوی قسمت کند، عدالت این است که به هر کدام آنچه را که استحقاق دارد بدهد. در اینگونه موارد، فرق گذاشتن، عین عدالت و مساوات است، و فرق نگذاشتن، عین تبعیض و ظلم. در اینجا قهرا این مطلب به ذهن می آید که: خدا را با یک آموزگار نتوان قیاس کرد.

خدا آفریننده موجودات است و هر تفاوتی که هست از او به وجود آمده است، ولی یک آموزگار خالق شاگردان نیست، اگر یکی باهوش است و دیگری کودن، به آموزگار مربوط نیست، اگر یکی استعداد دارد و کوشش کرده است و دیگری استعداد ندارد یا کوشا نبوده، ربطی به معلم ندارد. در مورد خدا و هستی باید اعتراف کرد که همه تفاوتها و اختلافها هم به دست خدا است. خدا در دو مرحله کار کرده، در یک مرحله موجودات را متفاوت آفریده و در مرحله دیگر به حساب تفاوتهایشان با آنها رفتار کرده و به هر یک آنچه را استحقاق داشته داده است. اشکال، متوجه مرحله اول است که چرا از آغاز، همه را یکسان نیافریده است؟ باید دید راز تفاوتها چیست؟ راز تفاوتها یک کلمه است: تفاوت موجودات، ذاتی آنها می باشد و لازمه نظام علت و معلول است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 126 و 103-101

کلی__د واژه ه__ا

تفاوت خلقت تبعیض عدل الهی موجودات خدا تربیت


فرق تبعیض و تفاوت

تبعیض آن است که در شرایط مساوی و استحقاقهای همسان، بین اشیاء فرق گذاشته شود. ولی تفاوت آن است که در شرایط نامساوی، فرق گذاشته شود. به عبارت دیگر تبعیض از ناحیه دهنده است و تفاوت، مربوط به گیرنده. با یک مثال ساده، مطلب روشن می شود: اگر دو ظرف را که هر کدام ظرفیت ده لیتر آب دارند در مقابل شیر آب قرار دهیم و در یکی ده لیتر آب بریزیم و در دیگری پنج لیتر، در اینجا تبعیضی صورت گرفته است و تنها منشأ اختلاف، نیرویی است که آب را خالی می کند. اما اگر دو ظرف داشته باشیم یکی به ظرفیت ده لیتر و دیگری به ظرفیت پنج لیتر و هر دو را در دریا فرو بریم، باز هم اختلاف هست، اما منشأ اختلاف تفاوتی است که خود آن دو ظرف از نظر گنجایش و استعداد دارند، نه دریا و نیروی فشار آب.

مثال دیگر: اگر یک معلم به دانش آموزانی که همه در یک درجه هستند و کار آنها یکسان است نمره های مختلفی بدهد، این تبعیض است ولی اگر معلم، همه را به یک دیده بنگرد و همه را یک جور تعلیم دهد و یک جور امتحان کند و سؤالات امتحانی که طرح می کند برای همه یکسان باشد، آنگاه برخی از شاگردان او به خاطر کودنی و کم هوشی، یا به خاطر ساعی نبودن از عهده امتحان بخوبی یا اصلا برنیایند و برخی دیگر از شاگردان به علت استعداد قوی و کار خوب، سؤالات امتحانی را کاملا جواب بدهند، و معلم به هر کدام آنها بر طبق جوابهای امتحانی نمره بدهد که قهرا مختلف خواهد بود، در اینجا تفاوت رخ داده نه تبعیض. عدالت این نیست که معلم، همه نمره ها را جمع کند و بعد بین همه دانش آموزان بطور مساوی قسمت کند؛ بلکه عدالت این است که به هر کدام آنچه را که استحقاق دارد بدهد. در اینگونه موارد، فرق گذاشتن عین عدالت و مساوات است و فرق نگذاشتن عین تبعیض و ظلم.
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پاسخ اشکال تبعیض ها و تفاوتها

پاسخ اشکال تبعیضها و تفاوتها بدین نحو خلاصه می شود:

* جهان هستی با یک سلسله نظامات و قوانین ذاتی و لایتغیر اداره می شود و به موجب آن هر شیء و هر پدیده، مقام و مرتبه و موقع خاصی دارد، تغییر و تبدیل را در آن راه نیست.

* لازمه نظام داشتن هستی، وجود مراتب مختلف و درجات متفاوت برای هستی است و همین مطلب منشأ پیدایش تفاوتها و اختلافها و پیدایش نیستیها و نقصها است.

* تفاوت و اختلاف، آفریده نمی شود، بلکه لازمه ذاتی آفریدگان می باشد، و این پندار خطاست که کسی گمان کند آفریدگار ما بین موجودات، تبعیضی روا داشته است.

* آنچه نقض بر عدالت یا حکمت می تواند باشد، تبعیض است نه تفاوت، و آنچه در جهان وجود دارد تفاوت است نه تبعیض.



پاسخ اهل ایمان به شبهه تبعیض

معمولا اهل ایمان با یک بیان اجمالی، ذهن خود را قانع می سازند، آنها می گویند: این سؤالها طرح یک سلسله مجهولات است نه ایراد یک سلسله نقضها. حداکثر این است که بگوییم نمی دانیم. ما خدا را به صفات علیم، حکیم، غنی، کامل، عادل، جواد شناخته ایم و چون او را با این صفات شناخته ایم می دانیم آنچه واقع می شود مبنی بر حکمت و مصلحت است هر چند ما نمی توانیم همه آن حکمتها و مصلحتها را درک کنیم. ما به اصطلاح از سر قدر آگاه نیستیم. بسیار خودخواهی و پرمدعایی است برای بشر که با مساعی جمعی چند هزار ساله خود هنوز از اسرار بدن محسوس خود نتوانسته آگاهی کاملی بدست آورد اما می خواهد از راز هستی سر درآورد. بشر پس از آنکه در نظام هستی اینهمه حکمت و تدبیر که عقل او را حیران می گرداند می بیند، باید اعتراف کند که آنجا که حکمت یک امر بر او مجهول است از قصور و نقصان درک او است نه از خلقت. این گروه هرگز خود را با این چون و چراها سرگرم نمی کنند، بجای آنکه وقت خود را صرف در این مسائل کنند صرف تحقیق در مسائلی می کنند که از طرفی آنها را می فهمند و از طرف دیگر مبنای عمل قرار می گیرد. شک نیست که این جواب، جواب صحیحی است، افراد باایمان موظف نیستند که در جزئیات این مسائل، غور کنند و حتی عامه مردم استعداد ورود در این مسائل را ندارند بلکه از ورود در این مسائل منع شده اند، و در حقیقت این خود نوعی استدلال است که از طریق علت و کمال علت به کمال معلول اذعان نماییم.
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عدم توجیه اشکال تبعیض براساس حکمت و مصلحت خداوند

اگر گفته شود خداوند، عالم را منظم و بر اساس علل و اسباب و مقدمات و نتایج قرار داده تا علم و حکمت خود را بر بندگانش روشن گرداند و وسیله ای برای معرفت آنها قرار دهد، زیرا اگر نظم و اتقانی نبود، یعنی اگر گزاف و صدفه در کار بود و به دنبال هر مقدمه ای هر گونه نتیجه ای انتظار می رفت، راهی برای معرفت خدا نبود، جواب این است که خود این مطلب، که حصول معرفت برای بندگان، مبتنی است بر مطالعه نظام حکیمانه خلقت، به معنی این است که نظامی قطعی و ضروری بر عالم حکمفرماست، و حال آنکه بنابر اصل فوق، توسل به اسباب برای حصول نتایج، شأن بندگان است نه شأن خداوند، برای خداوند ممکن است که همان معرفتها را برای بندگان ایجاد کند بدون اینکه از این راه استفاده شود. بنابر این بیان، ممکن است بر منطق کسانی که شرور و تبعیضها را بر اساس حکمت و مصلحت توجیه می کنند ایراد گرفته شود که: تبعیضها و بدیها را بر اساس حکمت و مصلحت نمی شود توجیه کرد، زیرا خداوند می توانست همه آن آثار و فوائدی را که برای تبعیضها و بدیها هست بیافریند بدون آنکه چنین وسائل ناراحت کننده ای در کار باشد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحات 113 و 119-118 و 151-150 و 126

کلی__د واژه ه__ا

تفاوت تبعیض انسان تربیت نظم صفات خدا خلقت عدل


انواع عصمت

عصمت بر دو نوع است؛ علمی و عملی. این دو قسم، ذاتا و حقیقتا از یکدیگر انفکاک میپذیرد. ممکن است کسی در ملکه علم معصوم باشد، ولی در ملکه عمل معصوم نباشد و بالعکس؛ اما عصمتی که در پیامبران است، جامع هر دو است و پیامبران در علم و عمل معصومند؛ یعنی هم کردارشان صالح و مطابق با واقع (عالم ثبوت) است، هم علم و دانش آنان صائب و برخاسته از مبدئی است که هیچگونه اشتباه و سهو و نسیان در آن راه نمی یابد.
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توضیح آنکه همانگونه که انسان در قلمرو حس، دو نیروی ادراک و تحریک دارد، در قلمرو نفس نیز چنین است. بخشی از شئون نفس، عهده دار کارهای علمی و ادراکی است و بخش دیگر، متصدی کارهای عملی و تحریکی است؛ مثلا در محدوده حس، چشم و گوشی که با آنها میبینیم و میشنویم، ابزار و آلات فهم است، ولی دست و پا، ابزار و آلات تحریک؛ یعنی دست و پا چیزی نمیفهمد. بنابراین، در تقسیم ابتدایی، چهار حالت متصور است؛ قوه ادراکی و تحریکی، یا هر دو قوی است یا هر دو ضعیف، یا اینکه قوه ادراکی قوی است و تحریکی ضعیف، یا بالعکس. نفس نیز اینگونه است؛ یعنی اولا بخشی از شئون نفس، عهده دار فهم و ادراک است و بخشی دیگر، عهده دار تصمیم و عزم و اراده و عمل. ثانیا همان چهار حالت گذشته در اینجا نیز متصور است.

گروهی در بخش ادراکی، بسیار تیزهوش و خوش فهم و خوش استعدادند و در بخش عملی نیز اهل تصمیم و اراده قوی و اولوا العزمند (در فن فقه و اخلاق، گاهی سخن از نیت و ایمان و اخلاص به میان می آید، و زمانی از اجتهاد و خوش فهمی و استنباط و استعداد که نشانگر شئون عملی و علمی نفس است). برخی نیز در بخش علمی، کند ذهن (غبی=کودن) و در بخش عملی، سست اراده و بی عزم و بی جزمند.

گروه سوم، در بخش های علمی قوی و قدرتمندند، ولی در مقام عمل، لرزان و لغزان؛ مانند عالم بی عمل و عالم متهتک. گروه چهارم، در مقام علم، کودن و کند ذهنند، ولی در مقام عمل، بسیار جدی و کوشا و قوی و مصمم؛ مانند خشک مقدسان و جاهلان متنسک که به هر گفته ای، عمل می کنند، ولی نمی دانند چه می کنند؛ چونان خوارج و قاریانی که آثار سجده در پیشانی آنان هویداست، ولی با قرآن ناطق به ستیز برخاستند.
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هر کسی که به مقام عصمت علمی برسد، به مرحله عقل مجرد و شهود محض و کشف صحیح راه یافته است که در این مرحله، وهم و خیال، تابع عقل است و به امامت او می اندیشد و هرگز در این مرحله، وسوسه های شیطان راه ندارد؛ زیرا رتبه ابلیس -مانند تجرد وهم و خیال- در مرتبه ای پایین تر از رتبه عقل محض است. مرحله عقل محض، جایگاه اخلاص علمی و شهودی است و کسی که بدین پایه برسد، از مخلصین به شمار می رود و شیطان را نرسد که در اندیشه و جهانبینی او خدشه کند و بر او مغالطه یا سفسطه ای وارد آورد.

انسانی که به مرحله اخلاص کامل و عقل مجرد رسیده است، معلم او خداست که علم محض است و نسیان در آن بارگاه منیع راه ندارد: «و ما کان ربک نسیا؛ و پروردگارت هرگز فراموشکار نبوده است» (مریم/ 64). از این رو، بافته ها و تنیده های عنکبوتی شیطان، بر یافته های عقلانی و شهودی و وجدانی انسان معصوم مؤثر نیست. همچنین، آن کس که به پایه عصمت عملی برسد، نه عمدا مرتکب کار خلاف می شود و نه از روی جهل یا سهو و نسیان به آن سمت می گراید. این مقام والا برای کسی حاصل و میسر است که به قله شکوهمند و باعظمت اخلاص رسیده باشد. چنین کسی از دسترس دو نیروی جهنمی شهوت و غضب، فرسنگ ها فراتر است؛ زیرا همه نیروهای عملی و تحریکی، تحت هدایت و حمایت عقل عملی تعدیل شده است. عصمت عملی پیامبران، عالی ترین درجه تقواست که متوقف بر عصمت علمی و نظری آنان است؛ ولی عصمت علمی و نظری آنها، متوقف بر عصمت عملی نیست؛ یعنی ثبوتا تفکیک ممکن است؛ مثلا ممکن است کسی که دارای عدالت کبراست -که در مراجع فتوا معتبر است- به ملکه عصمت علمی برسد؛ البته نیل به عصمت کبرا که بهره اوحدی از انبیاست، بدون عصمت عملی میسور نیست.

ص: 36





بنابراین، پیامبران و پیشوایان دین (ع) در اراده و نیت و تصمیم و عزم و اخلاص و تقوا و تولی و تبری معصومند و هرگز مرتکب خلاف نمی شوند. آنان خلاف واقع انجام نمی دهند و سهو و نسیان عارضشان نمی شود و ترس و دلهره ندارند و گرد معاصی نمی گردند و.... لذا، هم در جزم علمی، مصون از آسیب جهل و سهو و نسیان و مغالطه و... هستند، هم در عزم عملی، محفوظ از گزند شهوت عاطل و غضب باطلند.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- تفسیر موضوعی- ج 3 صفحه 198

کلی__د واژه ه__ا

عصمت علم انسان اعمال ویژگی های پیامبران عقل نفس


توجه اسلام به هماهنگی امیال طبیعی و فطری انسان

بشر فطریات زیادی دارد. در سرشت بشر تمایل به بسیار چیزها نهاده شده است. همه این تمایلات مربوط به اموری است که بشر در سیر تکاملی خود به آنها احتیاج دارد. یعنی هیچ تمایل بیهوده و لغوی که احتیاج به کشتن و میراندن داشته باشد در وجود بشر نهاده نشده است. همچنانکه هیچ عضو لغو و بیهوده ای در بدن بشر خلق نشده است. در سرشت انسان تمایلات زیادی هست از آن جمله است تمایل به ثروت، تمایل به محبوبیت اجتماعی، تمایل به علم و حقیقت جوئی، تمایل به تشکیل خانواده و انتخاب همسر و امثال اینها. تمایل دینی نیز یکی از تمایلات طبیعی انسان است. هیچ یک از این تمایلات با یکدیگر سر جنگ ندارند، بین آنها تضاد و تناقض واقعی نیست . هر کدام از آنها سهمی و خطی و بهره ای دارد. اگر سهم و حظ و بهره هر یک از آنها به عدالت داده شود هماهنگی کامل میان آنها برقرار می شود. ناهماهنگی و ناراحتی و جنگ و ستیز آنگاه بر می خیزد که انسان بخواهد سهم بعضی از آنها را به دیگری بدهد. یکی را گرسنه نگه دارد و دیگری را بیش از حد لازم اشباع نماید. یکی از مختصات دین اسلام این است که همه تمایلات فطری انسان را در نظر گرفته. هیچ کدام را از قلم نینداخته و برای هیچکدام سهم بیشتری از حق طبیعی آنها نداده است.

ص: 37






معنی فطری بودن قوانین اسلامی هماهنگی آن قوانین و عدم ضدیت آنها با فطریات بشر است. یعنی اسلام گذشته از اینکه از نظر ایمان و پرستش خدا پرورش دهنده یک احساس فطری است، از نظر قوانین و مقررات نیز با فطرت و طبیعت و احتیاجات واقعی بشر هماهنگ است. بعضی از مقدس مابان و مدعیان تبلیغ دین، به نام دین با همه چیز به جنگ برمی خیزند، شعارشان اینست اگر می خواهی دین داشته باشی پشت پا بزن به همه چیز، گرد مال و ثروت نگرد ترک حیثیت و مقام کن، زن و فرزند را رها کن، از علم بگریز که حجاب اکبر است و مایه گمراهی است، شاد مباش و شادی نکن، از خلق بگریز و به انزوا پناه ببر و امثال اینها. بنابراین اگر کسی بخواهد به غریزه دینی خود پاسخ مثبت بدهد باید با همه چیز در حال جنگ باشد. بدیهی است وقتی که مفهوم زهد، ترک وسائل معاش و ترک موقعیت اجتماعی و انزوا و اعراض از انسانهای دیگر باشد وقتی که غریزه جنسی پلید شناخته شود و منزه ترین افراد کسی باشد که در همه عمر مجرد زیسته است. وقتی که علم دشمن دین معرفی شود و علما و دانشمندان بنام دین در آتش افکنده شوند و یا سرهاشان زیر گیوتین برود مسلما و قطعا مردم به دین بدبین خواهند شد. مربیان دین باید اول بکوشند خودشان عالم و محقق و دین شناس بشوند و بنام دین مفاهیم و معانی نامعقولی در اذهان مردم وارد نکنند که همان معانی نامعقول منشأ حرکتهای ضد دینی می شوند، ثانیا در اصطلاح محیط بکوشند و از آلودگیهای محیط تا حدود امکان بکاهند ثالثا از همه مهمتر و بالاتر اینکه بنام دین و به اسم دین با فطریات مردم معارضه و مبارزه نکنند آن وقت است که خواهند دید مردم به دین تمایل پیدا میکنند: «ورایت الناس یدخلون فی دین الله افواجا؛ و ببینی که مردم دسته دسته در دین خدا درآیند» (نصر/ 2).

ص: 38





من_اب_ع

مرتضی مطهری- امدادهای غیبی در زندگانی بشر- صفحه 49-51

کلی__د واژه ه__ا

اسلام انسان فطرت تمایلات تربیت جامعه اسلامی


تأثیر دین اسلام بر اندیشه های قبل از اسلام

با مقایسه اندیشه های ما قبل اسلام در قلمرو کشورهای اسلامی می توان فهمید که اسلام چه جهش عظیمی در اندیشه ها در جهت عمق و وسعت و لطف و رقت به وجود آورده است، اسلام از مردمی که بت یا انسان و یا آتش را می پرستیدند و بر اثر کوتاهی اندیشه مجسمه های ساخته دست خود را معبود خود قرار می دادند و یا خدای لایزال را در حد پدر یک انسان تنزل می دادند و احیانا پدر و پسر را یکی می دانستند و یا رسما اهورامزدا را مجسم می دانستند و مجسمه اش را همه جا نصب می کردند، مردمی ساخت که مجردترین معانی و رقیقترین اندیشه ها و لطیف ترین افکار و عالیترین تصورات را در مغز خود جای دادند.

چطور شد که یک مرتبه اندیشه ها عوض شد، منطق ها تغییر کرد، افکار اوج گرفت، احساسات رقت یافت و متعالی شد و ارزشها دگرگون گشت؟ سبعه معلقه و نهج البلاغه دو نسل متوالی هستند، هر دو نسل نمونه فصاحت و بلاغت اند، اما از نظر محتوی تفاوت از زمین تا آسمان است. در آن یکی هر چه هست وصف اسب است و نیزه و شتر و شبیخون و چشم و ابرو و معاشقه و مدح و هجو افراد، و در این یکی عالیترین مفاهیم انسانی.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 86-87

کلی__د واژه ه__ا

ص: 39






اسلام اندیشه تربیت انسان تاریخ


حیات بخشی تعالیم دین اسلام

خداوند در قرآن کریم میفرماید: «یا ایها الذین آمنوا استجیبوا لله و للرسول اذا دعاکم لما یحییکم؛ ای کسانی که ایمان آورده اید چون خدا و پیامبر شما را به چیزی فرا خواندند که به شما حیات میبخشد آنان را اجابت کنید» (انفال/ 24). از این آیه کریمه در کمال صراحت استفاده می شود که تعلیمات اسلامی بطور کلی در هر شأنی از شئون زندگی، تعلیماتی حیاتبخش و زنده کننده است یعنی تعلیماتی است که وقتی در جان انسان قرار بگیرد به انسان روح و حیات و بینش و جنبش می دهد. بنابراین تعلیماتی که اثر حیات بخشی ندارد و برعکس، مردگی و سکون ایجاد می کند و بشر را از جنبش و حرکت باز می دارد و او را جامد و افسرده می کند، نمی تواند با این مقیاسی که این آیه کریمه به دست می دهد سازگار باشد و از اسلام نیست. علاوه بر اینکه قرآن بالصراحه ادعا می کند که تعلیمات اسلامی حیات بخش است، تاریخ اسلام هم همین گواهی را می دهد تاریخ اسلام تا چند قرن نشان داد که این تعلیمات آنچنان که قرآن کریم می گوید، حیات بخش است.

امروز غالبا می بینیم معانی و مفاهیمی که ما از اسلام داریم خاصیت حیات بخشی و ایجاد زندگی ندارد، پس ناچار باید تجدید نظری در این معانی و مفاهیم بکنیم، شاید مفهوم و تصور ما درباره این معانی و مفاهیم اشتباه باشد، ما باید تصور خودمان را تصحیح کنیم و این است معنی احیاء تفکر اسلامی یعنی ما باید طرز تفکر و طرز بینش خودمان را درباره اسلام اصلاح کنیم آن عینکی که ما چشم زده ایم و با آن اسلام را می بینیم، عینک نادرستی است، پس عینک و زاویه دید خودمان را اصلاح کنیم.

ص: 40
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مرتضی مطهری- حق و باطل- صفحه 136-135

کلی__د واژه ه__ا

اسلام حیات آموزش قرآن انسان


دین اسلام و فکر ریاضت و رهبانیت

اسلام خوشبختانه یک طرز تفکر و جهانبینی روشن دارد، نظرش درباره انسان و جهان و لذت روشن است و به خوبی می توان فهمید که آیا اندیشه رهبانیت در جهانبینی اسلام وجود دارد یا نه. ما منکر نیستیم که رهبانیت و ترک لذت در نقاطی از جهان وجود داشته است و شاید بتوان پوشش زن را در جاهائی که چنین فکری حکومت می کرده است از ثمرات آن دانست، ولی اسلام که پوشش را تعیین کرد نه در هیچ جا به چنین علتی استناد جسته است و نه چنین فلسفه ای با روح اسلام و با سایر دستورهای آن قابل تطبیق است. اصولا اسلام با فکر ریاضت و رهبانیت سخت مبارزه کرده است و این مطلب را مستشرقین اروپائی هم قبول دارند. اسلام به نظافت تشویق کرده، به جای اینکه شپش را مروارید خدا بشناسد گفته است: «النظافة من الایمان». پیامبر اکرم شخصی را دید در حالی که موهایش ژولیده و جامه هایش چرکین بود و بدحال می نمود. فرمود: «من الدین المتعة؛ تمتع و بهره بردن از نعمتهای خدا جزو دین است». و هم آنحضرت فرمود: «بئس العبد القاذوره؛ بدترین بنده شخص چرکین و کثیف است».

امام علی (ع) فرمود: «ان الله جمیل یحب الجمال؛ خداوند زیبا است و زیبائی را دوست می دارد». امام صادق (ع) فرمود: خداوند زیبا است و دوست می دارد که بنده ای خود را بیاراید و زیبا نماید و بر عکس، فقر را و تظاهر به فقر را دشمن می دارد. اگر خداوند نعمتی به شما عنایت کرد باید اثر آن نعمت در زندگی شما نمایان گردد. به آنحضرت گفتند چگونه اثر نعمت خدا نمایان گردد؟ فرمود: به اینکه جامه شخص نظیف باشد، بوی خوش استعمال کند، خانه خود را با گچ سفید کند، بیرون خانه را جاروب کند، حتی پیش از غروب چراغها را روشن کند که بر وسعت رزق می افزاید. در قدیمی ترین کتابهائی که در دست داریم مانند کافی که یادگار هزار سال پیش است، بحثی تحت عنوان باب الزی و التجمل وجود دارد. اسلام به کوتاه کردن و شانه کردن مو و به کار بردن بوی خوش و روغن زدن به سر سفارشهای اکید کرده است. عده ای از اصحاب رسول اکرم به خاطر اینکه بهتر و بیشتر عبادت کنند و از لذات روحانی بهره مند شوند ترک زن و فرزند کردند، روزها روزه می گرفتند و شبها عبادت می کردند. همینکه رسول خدا آگاه شد آنها را منع کرد و گفت من که پیشوای شما هستم چنین نیستم، بعضی روزها روزه می گیرم، بعضی روزها افطار می کنم، بعضی روزها افطار می کنم، قسمتی از شب را عبادت می کنم و قسمتی دیگر نزد زنهای خود هستم.

ص: 41






همین عده از رسول خدا اجازه خواستند که برای اینکه ریشه تحریکات جنسی را از وجود خود بکنند، خود را اخته کنند. رسول اکرم اجازه نداد، فرمود در اسلام این کارها حرام است. روزی سه زن به حضور رسول اکرم آمده از شوهران خود شکایت کردند. یکی گفت شوهر من گوشت نمی خورد. دیگری گفت شوهر من از بوی خوش اجتناب می کند. سومی گفت شوهر من از زنان دوری می کند. رسول خدا بی درنگ در حالی که به علامت خشم ردایش را به زمین می کشید، از خانه به مسجد رفت و بر منبر آمد و فریاد کرد: چه می شود گروهی از یاران مرا که ترک گوشت و بوی خوش و زن کرده اند؟! همانا من خودم هم گوشت می خورم و هم بوی خوش استعمال می کنم و هم از زنان بهره می گیرم. از روش من اعراض کند از من نیست. دستور کوتاه کردن لباس -برخلاف معمول اعراب که لباسهایشان به قدری بلند بود که زمین را جاروب می کرد- به خاطر نظافت است که در اولین آیات نازله بر رسول اکرم بیان شده است: «و ثیابک فطهر؛ جامه های خویش را پاکیزه گردان» (مدثر/ 4). همچنین استحباب پوشیدن جامه سفید یکی به خاطر زیبائی است و دیگر به خاطر پاکیزگی است، زیرا لباس سفید چرک را بهتر نمایان می سازد و به همین موضوع در روایات اشاره شده است: «البسوا البیاض فانه اطیب و اطهر؛ لباس سفید بپوشد که زیباتر و پاکیزه تر است» رسول اکرم هنگامی که می خواست نزد اصحابش برود به آئینه نگاه می کرد، موهای خود را شانه و مرتب می ساخت و می گفت خداوند دوست می دارد بنده اش را که وقتی که به حضور دوستان خود می رود خود را آماده و زیبا سازد.

ص: 42





من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 39-37

کلی__د واژه ه__ا

اسلام رهبانیت ریاضت انسان احادیث مبارزه تربیت


نمونه هایی از هماهنگی تعلیمات اسلام با فطرت و طبیعت

در اسلام یک اصل اجتماعی هست به این صورت: «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوه؛ تا آخرین حد امکان در برابر دشمن نیرو تهیه کنید و نیرومند باشید» (انفال/ 60). این اصل را کتاب یعنی قرآن کریم به ما تعلیم می دهد. از طرف دیگر، در سنت یک سلسله دستورها رسیده است که در فقه به نام سبق و رمایه معروف است، دستور رسیده که خود و فرزندانتان تا حد مهارت کامل، فنون اسب سواری و تیر اندازی را یاد بگیرید. اسبدوانی و تیراندازی جزء فنون نظامی آن عصر و بهترین وسیله تهیه نیرو و نیرومند شدن در مقابل دشمن در آن عصر بوده است. ریشه و اصل قانون سبق و رمایه اصل «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوه» است، یعنی تیر و شمشیر و نیزه و اسب از نظر اسلام اصالت ندارد و جزء هدفهای اسلامی نیست، آنچه اصالت دارد این است که مسلمانان باید در هر عصر و زمانی تا آخرین حد امکان از لحاظ قوای نظامی و دفاعی در برابر دشمن قوی باشند. در حقیقت، لزوم مهارت در تیر اندازی و اسبدوانی جامه ای است که به تن برای دستیابی به نیرومندی در برابر دشمن پوشانده شده است، و به عبارت دیگر، مهارت در تیر اندازی شکل اجرائی نیرومند بودن در آن عصر و زمان بوده است.

لزوم نیرومندی در مقابل دشمن، قانون ثابتی است که از یک احتیاج ثابت و دائم سرچشمه می گیرد، اما لزوم مهارت در تیر اندازی و اسبدوانی مظهر یک احتیاج موقت است و با مقتضیات زمان و توسعه عوامل فرهنگی و فنی تغییر می کند و چیزهای دیگر از قبیل لزوم مهارت در به کار بردن سلاحهای امروز جای آن را می گیرد. مثال دیگر: پیغمبر اکرم فرموده است: «طلب العلم فریضة علی کل سلم و سلمة؛ طلب دانش بر هر مسلمان واجب است». دانشمندان اسلامی به ثبوت رسانیده اند که وجوب تحصیل دانش از نظر اسلام در دو مورد است: یکی در موردی که تحصیل ایمان، به دانش بستگی دارد، و دیگر در مواردی است که انجام یک وظیفه بدان بستگی پیدا می کند. در مورد دوم می گویند وجوب طلب دانش تهیوی است، یعنی برای این است که انسان را برای عمل و انجام وظیفه آماده نماید. اینجاست که تحصیل علوم از نظر وجوب و عدم وجوب به حسب مقتضیات زمان متفاوت می شود.
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در برخی از زمانها انجام تکالیف اسلامی حتی تکالیف اجتماعی از قبیل تجارت، صنعت، سیاست و غیره نیاز چندانی به تحصیل دانش ندارد، تجربیات عادی کافی است، ولی در زمان دیگر مانند زمان ما انجام این وظایف آنچنان پیچیده و دشوار است که سالها درس و تخصص لازم است تا انجام تکالیف اجتماعی اسلامی (واجبهای کفایی) امکان پذیر گردد. از این رو تحصیل علوم سیاسی و اقتصادی و فنی و غیره که در عصری واجب نبود در عصر دیگر واجب می شود. چرا؟ چون اجرا و عملی ساختن اصل لزوم حفظ حیثیت و عزت و استقلال جامعه اسلامی که یک اصل ثابت و دائم است در شرایط این زمان جز با تحصیل و تکمیل دانش حاصل نمی شود، و انجام این تکلیف در شرایط و زمانهای مختلف به یک شکل نیست. از این گونه مثالها زیاد می توان پیدا کرد. تشریح بدن میت که در عصر ما برای پیشرفت علم ضروری شناخته شده است یکی از مصادیق باب تزاحم است. چنانکه می دانیم اسلام احترام بدن مسلمان و تسریع در مراسم تجهیز میت را لازم شمرده است. از طرفی قسمتی از تحقیقات و تعلیمات پزشکی در عصر ما متوقف بر تشریح است. دو مصلحت در جهت مخالف یکدیگر قرار گرفته اند. بدیهی است مصلحت تحقیقات و تعلیمات پزشکی بر مصلحت تسریع تجهیز میت و احترام بدن او ترجیح دارد. در صورت انحصار به میت مسلمان و کافی نبودن غیرمسلمان، و با مقدم داشتن میت ناشناخته بر میت شناخته شده و رعایت بعضی خصوصیات دیگر، به حکم قاعده اهم و مهم از تشریح بدن میت مسلمان رفع منع می شود. این قاعده نیز مثالهای فراوان دارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- ختم نبوت- صفحه 60-64

کلی__د واژه ه__ا

اسلام آموزش جامعه اسلامی انسان قرآن احکام فقهی نیروی نظامی علم


رابطه انسان با دنیا از نظر امام علی علیه السلام

شخصی در حضور امیرالمؤمنین شروع کرد به مذمت کردن دنیا. شنیده بود که علی (ع) دنیا را مذمت می کند. ولی نمی فهمید که او از چه جنبه ای دنیا را مذمت می کند. او خیال می کرد که وقتی علی (ع) دنیا را مذمت می کند، مثلا طبیعت را مذمت می کند، نمی دانست که او دنیاپرستی را مذمت می کند، او تو را از نظر پرستش دنیا که ضد حق پرستی و حقیقت پرستی است و مساوی با نفی همه ارزشهای انسانی است، مذمت می کند. وقتی آن مرد دنیا را مذمت کرد، علی (ع) که ضد دنیاپرستی است و آن را مذمت می کند به سختی برآشفت و فرمود: «ایها الذام للدنیا، المغتر بغرورها، المخدوع باباطیلها، اتغتر بالدنیا ثم تذمها؟ انت المتجرم علیها أم هی المتجرمة علیک؛ ای نکوهنده ی دنیا، که خود به نیرنگ آن فریفته شده ای و با باطلهای آن دلباخته ای، تو خود فریفته ی دنیائی و آن را نکوهش می کنی؟ تو بر دنیا دعوی گناه داری؟ یا دنیا باید بر تو دعوی کند که گناهکاری؟». خیلی تعبیر عجیبی است. دنیا کسی را فریب نمی دهد، انسان خودش فریب می خورد. من در این باره مثلی می گویم: یک وقت پیرزنی با آرایشهای مصنوعی، انسان را گول می زند. دندان در دهانش ندارد، دندان مصنوعی می گذارد، مو به سرش ندارد، موی مصنوعی می گذارد. به قول آن شاعر عرب:
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عجوز تمنت ان تکون فتیة و قد یبس العینان و احدودب الظهر

یک بیچاره ای او را به صورت یک زن جوان خیال می کند و وقتی کار از کار گذشته است، می بیند که اشتباه کرده است. ولی یک وقت همین پیرزن، می گوید: آقا! سن من پنجاه و نه سال و شش ماه و شش روز است و حقیقت را می گوید. دندانها و موهایش را نشان می دهد، می گوید: یک دندان هم به دهانم ندارم و موهائی را که می بینی، موی مصنوعی است که به سرم گذاشته ام ، من همین هستم، آیا حاضری با من ازدواج کنی؟ او هر چه می گوید من دندان ندارم، انسان می گوید: قربان همان دندانهایی که نداری! هرچه می گوید من زلف ندارم، انسان می گوید: شما تعارف می فرمائید، من می فهمم که شما دارید هزم نفس می کنید. پس این پیرزن تو را فریب نداده، تو خودت آماده فریب خوردن هستی، خودت می خواهی خودت را فریب بدهی، یک موضوع برای فریب خوردن می خواهی.



علی (ع) می فرماید: دنیا که چیزی را مخفی نکرده است. دنیا چه چیز را مخفی کرده که می گوئی دنیا مرا گول زد؟ آن روزی که به دست خودت پدرت را دفن کردی، دنیا تو را گول زد؟! دنیا می گوید من همینم که هستم، من محل تغیر هستم و ثباتی در من نیست. دنیا می گوید من را همانطور که هستم درک کن، چرا می خواهی مرا آنطور که نیستم، باور کنی؟ من یک جوری هستم و دارم خودم را هم به تو نشان می دهم ولی تو می خواهی مرا آنطور که نیستم و خودت خیال می کنی باور کنی، پس دنیا کسی را فریب نمی دهد، انسان فریب می خورد. «انت المتجرم علیها ام هی المتجرمة علیک؟؛ بیا حساب کنیم، آیا تو بر دنیا جنایت کردی یا دنیا بر تو جنایت کرد؟»، تو به این عالم خیانت می کنی یا عالم به تو خیانت می کند؟ «متی غرتک؟؛ دنیا کی تو را فریب داد؟»، «ام متی استهوتک؟؛ کی دنیا هوای نفس تو را طلب کرد؟» این تو هستی که با هوای نفس خود دنبال دنیا هستی. «أبمصارع ابائک من البلی؟ أم بمضاجع امهاتک تحت الثری؟؛ آیا با گورهای پدرانت که پوسیده اند؟ (تو را فریب داد) یا آرامگاه مادرانت که در زیر خاک آرمیده اند؟» بعد فرمود: «الدنیا مسجد احباء الله؛ دنیا مسجد دوستان خداست»، آیا اگر مسجد نباشد، عابد می تواند عبادت کند؟ «متجر اولیاء الله؛ دنیا بازار تجارت اولیاء خداست»، اگر بازار نباشد، آیا بازرگان می تواند بازرگانی کند و سود ببرد؟ آن فکر که دنیا را برای انسان (به منزله) زندان و چاه و قفس می داند و می گوید وظیفه انسان بیرون رفتن از این زندان و خارج شدن از این چاه و شکستن این قفس است، مبتنی بر یک اصل دیگری در باب «معرفة النفس» و «معرفة الروح» است که اسلام آن را قبول ندارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 178-179

کلی__د واژه ه__ا

انسان دنیا امام علی (ع) تربیت نکوهش دنیاپرستی فریب


شرور در جهان، امور عدمی

شرور در جهان امور عدمی اند. ما، نادانی، فقر و مرگ را بد می دانیم. اینها ذاتا نیستی و عدمند. گزندگان، درندگان، میکروبها و آفتها را بد می دانیم. اینها ذاتا نیستی نیستند، بلکه هستیهایی هستند که مستلزم نیستی و عدمند.

"نادانی" فقدان و نبودن علم است. علم، یک واقعیت و کمال حقیقی است، ولی جهل و نادانی، واقعیت نیست. وقتی می گوییم: "نادان، فاقد علم است" چنین معنی نمی دهد که وی صفت خاصی به نام "فقدان علم" دارد و دانشمندان آن صفت را ندارند. دانشمندان قبل از اینکه دانش بیاموزند، جاهلند، زمانی که تحصیل علم می کنند چیزی از دست نمی دهند، بلکه منحصرا چیزی بدست می آورند. اگر نادانی، یک واقعیت حقیقی بود، تحصیل علم چون همراه با از دست دادن نادانی است صرفا تبدیل یک صفت به صفت دیگر می بود، درست مانند آنکه جسمی، شکل و کیفیتی را از دست می دهد و شکل و کیفیت دیگری پیدا می کند.

"فقر" نیز بی چیزی و ناداری است نه دارایی و موجودی. آنکه فقیر است چیزی را به نام ثروت فاقد است نه آنکه او هم به نوبه خود چیزی دارد و آن فقر است و فقیر هم مانند غنی از یک نوع دارایی بهره مند است، چیزی که هست غنی دارای ثروت است و فقیر دارای فقر. "مرگ" هم از دست دادن است نه بدست آوردن. لذا جسمی که صفت حیات را از دست می دهد و به جمادی تبدیل می شود تنزل یافته است نه ترقی.
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اما گزندگان، درندگان، میکروبها، سیلها، زلزله ها و آفتها از آن جهت بد هستند که موجب مرگ یا از دست دادن عضوی یا نیرویی می شوند یا مانع و سد رسیدن استعدادها به کمال می گردند. اگر گزندگان، موجب مرگ و بیماری نمی شدند بد نبودند، اگر آفتهای نباتی موجب نابودی درختان یا میوه آنها نمی شدند بد نبودند، اگر سیلها و زلزله ها تلفات جانی و مالی ببار نمی آوردند بد نبودند. بدی در همان تلفات و از دست رفتن ها است. اگر درنده را بد می نامیم نه به آن جهت است که ماهیت خاص آن، ماهیت بدی است بلکه از آن جهت است که موجب مرگ و سلب حیات از دیگری است.

در حقیقت، آنچه ذاتا بد است همان فقدان حیات است. اگر درنده وجود داشته باشد و درندگی نکند، یعنی موجب فقدان حیات کسی نشود، بد نیست، و اگر وجود داشته باشد و فقدان حیات تحقق یابد بد است. از نظر رابطه علت و معلولی، غالبا همان فقدانات واقعی، یعنی فقر و جهل، سبب اموری مانند میکروب و سیل و زلزله و جنگ و غیره می شوند که از نوع بدیهای قسم دوم می باشند، یعنی موجوداتی هستند که از آن جهت بدند که منشأ فقدانات و نیستیها می شوند. ما در مبارزه با این نوع از بدیها باید اول با بدیهای نوع اول مبارزه کنیم و خلاهایی از قبیل جهل و عجز و فقر را پر کنیم تا بدیهای نوع دوم راه پیدا نکند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- ص 163-161

کلی__د واژه ه__ا

علم خیر شر جهل
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علل خودکشی در طبقات مرفه

روسو کتابی دارد به نام "امیل" که در فن تربیت کودک نوشته است، کتاب جالبی است، امیل نام کودک فرضی و افسانه ای است که وی در کتاب خود او را تحت تربیت خود قرار می دهد و به پرورش همه جنبه های جسمی و روانی او توجه می کند. در همه موارد، ایده روسو این است که امیل را در حال ممارست با طبیعت و پنجه در پنجه طبیعت و در دامن سختی ها پرورش دهد.

وی معتقد است که بدبخت ترین کودکان، آنهایی هستند که والدین آنها، آنها را در ناز و نعمت پرورش می دهند و نمی گذارند سردی و گرمی دنیا را بچشند و پستی و بلندی جهان را لمس کنند. این گونه کودکان در مقابل سختی ها حساس می شوند و در مقابل لذت ها بی تفاوت، همچون ساق نازک یک درخت کوچک در مقابل هر نسیمی می لرزند و کوچک ترین حادثه سوئی آنان را ناراحت می کند تا جایی که یک حادثه کوچک، آنان را به فکر خودکشی می اندازد و از آن طرف، هر چه موجبات لذت به آنها داده شود به هیجان نمی آیند و نشاط پیدا نمی کنند. این گونه انسان ها هرگز طعم نعمت ها را درک نمی کنند، گرسنگی نچشیده اند تا مزه غذا را بفهمند، بهترین غذاها برای ایشان کم ارج تر و کم لذت تر از نان جوینی است که یک بچه دهاتی می خورد.

صادق هدایت چرا خودکشی کرد؟ یکی از علل خودکشی او این بود که اشراف زاده بود. او پول تو جیبی بیش از حد کفایت داشت اما فکر صحیح و منظم نداشت. او از موهبت ایمان بی بهره بود، جهان را مانند خود بوالهوس و گزافه کار و ابله می دانست. لذت هایی که او می شناخت و با آنها آشنا بود کثیف ترین لذت ها بود و از آن نوع لذت ها دیگر چیز جالبی باقی نمانده بود که هستی و زندگی، ارزش انتظار آنها را داشته باشد. او دیگر نمی توانست از جهان، لذت ببرد. بسیار کسان دیگر مانند او فکر منظم نداشته و از موهبت ایمان هم بی بهره بوده اند، اما مانند او سیر و اشراف زاده نبوده اند و حیات و زندگی هنوز برای آنها جالب بوده است، لهذا دست به خودکشی نزده اند.
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امثال هدایت اگر از دنیا شکایت می کنند و دنیا را زشت می بینند غیر از این راهی ندارند، ناز پروردگی آنها چنین ایجاب می کند. آنها نمی توانند طعم مطبوع مواهب الهی را احساس کنند. اگر صادق هدایت را در دهی می بردند، پشت گاو و خیش می انداختند و طعم گرسنگی و برهنگی را به او می چشاندند و عند الزوم شلاق محکم به پشتش می نواختند و همین که سخت گرسنه می شد قرص نانی در جلوی او می گذاشتند، آن وقت خوب معنی حیات را می فهمید و آب و نان و سایر شرایط مادی و معنوی حیات در نظرش پرارج و با ارزش می گردید.

اینکه خودکشی در طبقات مرفه بیشتر است یکی این است که معمولا بی ایمانی در طبقه مرفه بیشتر است و دیگر اینکه طبقه مرفه لذت حیات و ارزش زندگی را درک نمی کنند، زیبایی عالم را احساس نمی کنند. معنی حیات و زندگی را نمی فهمند. لذت و رفاه بیش از اندازه انسان را بی حس کرده و به صورت یک موجود کرخ و ابله در می آورد. چنین انسانی بر سر موضوعات کوچکی خودکشی می کند. فلسفه پوچ گرایی در دنیای غرب، از یک طرف حاصل از دست دادن ایمان است و از طرف دیگر محصول رفاه بیش از اندازه. غرب بر سر سفره شرق نشسته است و خون شرق را می مکد. چرا دم از پوچی و نهیلیسم نزند؟

کسانی که خودکشی را به حساب حساسیت می گذارند، باید بدانند که این حساسیت چه نوع حساسیتی است. حساسیت آنها حساسیت ذوق و ادراک نیست. به این معنی نیست که فهم لطیف تری دارند و چیزهایی را درک می کنند که دیگران درک نمی کنند. حساسیت آنها به این معنی است که در مقابل زیبایی های جهان، بی احساس و کرخ و در مقابل سختی ها زود رنج و کم مقاومتند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 209-211

کلی__د واژه ه__ا

دنیا ایمان روان شناسی خودکشی رفاه آموزش تربیت


دنیا از نظر نهج البلاغه

در نهج البلاغه، بخش کلمات قصار، آمده است که شخصی آمد خدمت امیرالمؤمنین علی (ع) و زبان به ذم دنیا گشود که دنیا چنین است و دنیا چنان، دنیا انسان را فریب می دهد، دنیا انسان را فاسد می کند، دنیا دغلباز و جنایتکار است، و از این قبیل سخنان. این مرد شنیده بود که بزرگان، دنیا را مذمت می کنند، خیال کرده بود مقصود از مذمت دنیا مذمت واقعیت این جهان است، مقصود این است که جهان فی حد ذاته بد است، نمی دانست که آنچه بد است دنیاپرستی است، آنچه بد است دید کوتاه و خواست محدود است که با انسان و سعادت انسان ناسازگار است.

علی (ع) به او فرمود: تو فریب دنیا می خوری، دنیا تو را فریب نمی دهد، تو بر دنیا جنایت وارد آورده ای، دنیا بر تو جنایت نکرده است... تا آنجا که فرمود: دنیا با کسی که با صداقت رفتار کند صدیق است و برای کسی که آن را درک کند مایه عافیت است، دنیا معبد دوستان خدا، مصلای فرشتگان خدا، فرودگاه وحی خدا، تجارتخانه اولیاء خداست...

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 233

کلی__د واژه ه__ا

دنیا تربیت نهج البلاغه داستان اخلاقی


نیاز بشر به روش اخلاقی و تربیتی

شهید مطهری در کتابش میگوید: حال در زندگی بشر، اخلاق و تربیت و ایجاد عادت ها -که به قول معروف طبیعت ثانوی می باشند- ایجاد طبیعت ثانوی و ملکات مصنوعی در روح بشر که خلق نامیده می شود چه ضرورتی دارد و چطور شده که ضرورت پیدا کرده است؟ این خودش یک داستانی است، یک فصلی است و مربوط به ساختمان بشر می باشد و آن اینکه بشر گویی از لحاظ غریزه ناقص آفریده شده است. یعنی چه ناقص آفریده شده؟ در خلقت که چیزی ناقص آفریده نشده است.

ص: 51







مقصود این است: هر حیوانی از لحاظ غریزه و صفات طبیعی، متناسب با زندگی خودش در طبیعت مجهز شده است، ولی خدای تبارک و تعالی، بشر را طوری آفریده است که با اینکه استعداد او از لحاظ ترقی و تکامل از هر حیوانی بیشتر است ولی از لحاظ غریزه و صفات اولیه طبیعی که برایش لازم و ضروری است بسیار ضعیف و ناقص می باشد: «و خلق الانسان ضعیفا؛ انسان، ضعیف آفریده شده است» (نساء/ 28) و گویی در خود طبیعت بشر این استعداد را قرار داده است که بشر برای خودش آن روش تربیتی و آن خلق را که لازم است، انتخاب و اختیار بکند، معلمان و مربیانی بیایند و این نقص را که به نظر می رسد در طبیعت هست تکمیل و تتمیم بکنند. این خودش داستانی است.

پیامبر اکرم (ص) فرمود: «بعثت لا مکارم الاخلاق؛ من بعثت شده ام برای تکمیل و تتمیم خلقهای فاضل»، یعنی صفات اکتسابی را که بشر برای سعادت خودش لازم دارد، تکمیل بکنم و به او ارزانی بدارم. اصطلاحی دارند روحانیون در علم اصول، می گویند بعضی از قوانین داریم که قانون و متمم قانون را جداگانه باید جعل بکنند. در طبیعت آن قانون این امکان وجود ندارد که در آن واحد خود قانون با متمش یکجا جعل بشود، احتیاج به متمم الجعل است. این یک رمز فلسفه است و جز این امکان ندارد. انسانیت انسان جز این مسیری ندارد که ابتدا انسان در طبیعت آن طور ناقص آفریده شود بعد دستگاههای تربیتی و اخلاقی بیایند و آن نقص و ضعف را برطرف بکنند و بشر به قدرت اندیشه و اراده خودش به کمال خویش برسد. بنابراین انسان احتیاج به یک سیستم اخلاق دارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 275-273

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق کمال انسان اختیار غریزه آموزش تربیت


دنیای عبادت از دیدگاه نهج البلاغه

از دیدگاه نهج البلاغه، دنیای عبادت دنیای دیگری است، دنیای عبادت آکنده از لذت است، لذتی که با لذت دنیای سه بعدی مادی قابل مقایسه نیست. دنیای عبادت پر از جوشش و جنبش و سیر و سفر است اما سیر و سفری که "به مصر و عراق و شام و یا هر شهر دیگر زمینی منتهی نمی شود، به شهری منتهی می شود "کاو را نام نیست" دنیای عبادت شب و روز ندارد زیرا همه روشنائی است، تیرگی و اندوه و کدورت ندارد، یکسره صفا و خلوص است. از نظر نهج البلاغه چه خوشبخت و سعادتمند است کسی که به این دنیا پا گذارد و نسیم جانبخش این دنیا او را نوازش دهد، آن کس که به این دنیا گام نهد دیگر اهمیت نمی دهد که در دنیای ماده و جسم بر دیبا سر نهد یا بر خشت: «طوبی لنفس ادت الی ربها فرضها و عرکت بجنبها بوسها، و هجرت فی اللیل غمضها، حتی اذا غلب الکری علیها افترشت ارضها، و توسدت کفها، فی معشر اسهر عیونهم خوف معادهم، و تجافت عن مضاجعهم جنوبهم، و همهمت بذکر ربهم شفاههم، و تقشعت بطول استغفارهم ذنوبهم، اولئک حزب الله، الا ان حزب الله هم المفلحون؛ خوشا به حال آن کس که وظیفه واجبش را نسبت به پروردگارش ادا کرده، سختی و مشکلات را تحمل نموده، خواب را در شب کنار گذارده، تا آنگاه که بر او غلبه کند روی زمین دراز بکشد و دست زیر سر بگذارد و استراحت کند در میان گروهی باشد که از خوف معاد، چشم هایشان خواب ندارد پهلوهایشان برای استراحت در خوابگاهشان قرار نگرفته، همواره لبهایشان به ذکر پروردگار در حرکت است، گناهانشان بر اثر استغفار از بین رفته، آنها حزب الله اند، آگاه باشید که حزب الله رستگارانند» (نامه 45 ).
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از نظر نهج البلاغه، عبادت تنها انجام یک سلسله اعمال خشک و بی روح نیست. اعمال بدنی صورت و پیکره عبادت است، روح و معنی چیز دیگر است، اعمال بدنی آنگاه زنده و جاندار است و شایسته نام واقعی عبادت است که با آن روح و معنی توام باشد. عبادت واقعی نوعی خروج و انتقال از دنیای سه بعدی و قدم نهادن در دنیائی دیگر است، دنیائی که به نوبه خود پر است از جوشش و جنبش، و از واردات قلبی و لذتهای خاص به خود. در نهج البلاغه مطالب مربوط به اهل سلوک و عبادت فراوان آمده است به عبارت دیگر ترسیم ها از چهره عبادت و عبادت پیشگان شده است، گاهی سیمای عباد و سلاک از نظر شب زنده داریها، خوف و خشیتها، شوق و لذتها، سوز و گدازها، آه و ناله ها، تلاوت قرآن ها ترسیم و نقاشی شده است، گاهی واردات قلبی و عنایات غیبی که در پرتو عبادت و مراقبه و جهاد نفس نصیب شان می گردد بیان شده است، گاهی تاثیر عبادت از نظر "گناه زدائی" و محو آثار تیره گناهان مورد بحث قرار گرفته است، گاهی به اثر عبادت از نظر درمان پاره ای از بیماری های اخلاقی و عقده های روانی اشاره شده است و گاهی ذکری از لذتها و بهجت های خالص و بی شائبه و بی رقیب عباد و زهاد و سالکان راه به میان آمده است. از نظر تعلیمات اسلامی، هر گناه اثری تاریک کننده و کدورت آور بر دل آدمی باقی می گذارد و در نتیجه میل و رغبت به کارهای نیک و خدائی کاهش می گیرد و رغبت به گناهان دیگر افزایش می یابد. متقابلا عبادت و بندگی و در یاد خدا بودن وجدان مذهبی انسان را پرورش می دهد، میل و رغبت به کار نیک را افزون می کند و از میل و رغبت به شر و فساد و گناه می کاهد یعنی تیرگیهای ناشی از گناهان را زایل می گرداند و میل به خیر و نیکی را جایگزین آن می سازد. در نهج البلاغه خطبه ای هست که درباره نماز، زکوة و اداء امانت بحث کرده است، پس از توصیه و تاکیدهائی درباره نماز، می فرماید: «و انها لتحت الذنوب حت الورق، و تطلقها اطلاق الربق، و شبهها رسول الله (ص) بالحمة تکون علی باب الرجل، فهو یغتسل منها فی الیوم و اللیلة خمس مرات، فما عسی ان یبقی علیه من الدرن؟ نماز گناهان را مانند برگ درخت می ریزد و گردنها را از ریسمان گناه آزاد می سازد، پیامبر خدا نماز را به چشمه آب گرم که بر در خانه شخص باشد و روزی پنج نوبت خود را در آن شستشو دهد تشبیه فرمود، آیا با چنین شستشوها چیزی از آلودگی بر بدن باقی می ماند؟» (خطبه 199).

ص: 54





امام علی (ع) در خطبه 192 نهج البلاغه پس از اشاره به پاره ای از اخلاق رذیله از قبیل سرکشی، ظلم و کبر می فرماید: «و عن ذلک ما حرس الله عباده المؤمنین بالصلوات و الزکوات، و مجاهدة الصیام فی الایام المفروضات، تسکینا لاطرافهم، و تخشیعا لابصارهم و تذلیلا لنفوسهم و تخفیضا لقلوبهم و اذهابا للخیلاء عنهم؛ چون بشر در معرض این آفات اخلاقی و بیماریهای روانی است خداوند بوسیله نماز و زکات و روزه بندگان مؤمن خود را از این آفات حراست و نگهبانی کرد. این عبادات دستها و پاها را از گناه باز می دارند، چشمها را از خیرگی بازداشته به آنها خشوع می بخشند، نفوس را رام می گردانند، دلها را متواضع می نمایند و باد دماغ را زایل می سازند».

امام علی (ع) در خطبه227 می فرماید: «اللهم انک آنس الانسین لاولیائک، و احضرهم بالکفایة للمتوکلین علیک. تشاهدهم فی سرائرهم، و تطلع علیهم فی ضمائرهم، و تعلم مبلغ بصائرهم. فاسرارهم لک مکشوفة، و قلوبهم الیک ملهوف. ان اوحشتهم الغربة آنسهم ذکرک، و ان صبت علیهم المصائب لجووا الی الاستجارة بک؛ پروردگارا تو از هر انیسی برای دوستانت انیستری، و از همه آنها برای کسانی که به تو اعتماد کنند برای کارگزاری آماده تری، آنان را در باطن دل شان مشاهده می کنی و در اعماق ضمیرشان بر حال آنان آگاهی و میزان بصیرت و معرفتشان را می دانی، رازهای آنان نزد تو آشکار است و دلهای آنها در فراق تو بیتاب است. اگر تنهائی سبب وحشت آنان گردد یاد تو مونسشان است و اگر سختیها بر آنان فرو ریزد به تو پناه می برند». «و ان للذکر لاهلا اخذوه عن الدنیا بدلا؛ همانا یاد خدا افراد شایسته ای دارد که آن را به جای همه نعمتهای دنیا انتخاب کرده اند» (خطبه/222).
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در خطبه 150 اشاره ای به مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف دارد و در آخر سخن، گروهی را در آخرالزمان یاد می کند که شجاعت و حکمت و عبادت تواما در آنها گرد آمده است، می فرماید: «ثم لیشحذن فیها قوم شحذ القین النصل. تجلی بالتنزیل ابصارهم، و یرمی بالتفسیر فی مسامعهم، و یغبقون کاس الحکمه بعد الصبوح؛ سپس گروهی صیقل داده می شوند و مانند پیکان در دست آهنگر تیز و بران می گردند، بوسیله قرآن پرده از دیده هایشان برداشته می شود و تفسیر و توضیح معانی قرآن کریم در گوشهای آنان القا می گردد، جامهای پیاپی حکمت و معرفت را هر صبح و شام می نوشند، و سر خوش باده معرفت می گردند».

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 98-88

کلی__د واژه ه__ا

نهج البلاغه احکام عبادی آموزش تربیت امام علی (ع) روح خدا بندگی حدیث


سیمای عُباد از نظر واردات قلبی در نهج البلاغه

در نهج البلاغه بیان شده است: «طوبی لنفس ادت الی ربها فرضها و عرکت بجنبها بؤسها و هجرت فی اللیل غمضها حتی اذا غلب الکری علیها افترشت ارضها و توسدت کفها فی معشر اسهر عیونهم خوف معادهم و تجافت عن مضاجعهم جنوبهم، و همهمت بذکر ربهم شفاههم و تقشعت بطول استغفارهم ذنوبهم، اولئک حزب الله الا ان حزب الله هم المفلحون»؛ «چه خوشبخت و سعادتمند است آن که فرائض پروردگار خویش را انجام می دهد و در سختی ها صبر داشته باشد و در شب با خواب آنقدر فاصله بگیرد که چرت بر او غلبه کند و زمین را فرش و دست خود را بالش خویش قرار دهد. خوشا به حال این افراد که در میان گروهی زندگی می کنند که از ترس قیامت چشم های آن ها به خواب نمی رود. از رختخواب ها بیرون آمده و لب های آنان با ذکر خدا در حال حرکت است و بر اثر طولانی شدن استغفار آنان، گناهان آنان ریخته می شود. اینان حزب خدا هستند و فقط حزب خدا پیروز است.» (نهج البلاغه، نامه شماره 45)
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شب مردان خدا روز جهان افروز است *** روشنان را به حقیقت شب ظلمانی نیست

در نهج البلاغه آمده است: «اما اللیل فصافون اقدامهم تالین لاجزاء القرآن یرتلونها ترتیلا یحزنون به انفسهم و یستثیرون به دواء دائهم فاذا مروا بایة فیها تشویق رکنوا الیها طمعا و تطلعت نفوسهم الیها شوقا و ظنوا انها نصب اعینهم، و اذا مروا بایة فیها تخویف اصغوا الیها مسامع قلوبهم و ظنوا ان زفیر جهنم و شهیقها فی اصول آذانهم، فهم حانون علی اوساطهم، مفترشون لجباههم و اکفهم و رکبهم و اطراف اقدامهم یطلبون الی الله تعالی فی فکاک رقابهم، و اما النهار فحلماء علماء ابرار اتقیاء»؛ «شب ها پاهای خود را برای عبادت جفت می کنند، آیات قرآن کریم را با آرامی و شمرده شمرده تلاوت می نمایند، با زمزمه آن آیات و دقت در معنی آنها غمی عارفانه در دل خود ایجاد می کنند و دوای درد های خویش را بدین وسیله ظاهر می سازند، هر چه از زبان قرآن می شنوند مثل اینست که به چشم می بینند، هر گاه به آیه ای از آیات رحمت می رسند بدان طمع می بندند و قلبشان از شوق لبریز می گردد، چنین می نماید که نصب العین آنها است و چون به آیه ای از آیات قهر و غضب می رسند بدان گوش فرا می دهند و مانند اینست که آهنگ بالا و پایین رفتن شعله های جهنم به گوششان می رسد، کمر ها را به عبادت خم کرده پیشانی ها و کف دست ها و زانو ها و سر انگشت پا ها به خاک می سایند و از خداوند آزادی خویش را می طلبند، همین ها که چنین شب زنده داری می کنند و تا این حد روحشان به دنیای دیگر پیوسته است، روز ها مردانی هستند اجتماعی، بردبار، دانا، نیک و پارسا.» (خطبه، 193)
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در خطبه 220 آمده است: «قد احیی، عقله و امات نفسه، حتی دق جلیله و لطف غلیظه و برق له لامع کثیر البرق، فابان له الطریق و سلک به السبیل و تدافعته الابواب الی باب السلامه و دارالاقامه، و ثبتت رجلاه بطمأنینة بدنه فی قرار الامن و الراحة بما استعمل قلبه و ارضی ربه»؛ «عقل خویش را زنده و نفس خویش را میرانده است، تا آنجا که ستبری های بدن تبدیل به نازکی و خشونت های روح تبدیل به نرمی شده است و برق پر نوری بر قلب او جهیده و راه را بر او روشن و او را به رهروی سوق داده است، پیوسته از این منزل به آن منزل برده شده است تا به آخرین منزل که منزل سلامت و بار انداز اقامت است رسیده و پاهایش همراه بدن آرام او در قرارگاه امن و آسایش، ثابت ایستاده است. این همه به موجب اینست که دل و ضمیر خود را به کار گرفته و پروردگار خویش را خوشنود ساخته است.»

در این جمله ها چنان که می بینیم سخن از زندگی دیگری است که زندگی عقل خوانده شده است، سخن از مجاهده و میراندن نفس اماره است، سخن از ریاضت بدن و روح است، سخن از برقی است که بر اثر مجاهده در دل سالک می جهد و دنیای او را روشن می کند، سخن از منازل و مراحلی است که یک روح مشتاق و سالک به ترتیب طی می کند تا به منزل مقصود که آخرین حد سیر و صعود معنوی بشر است می رسد: «یا ایها الانسان انک کادح الی ربک کدحا فملاقیه»؛ «ای انسان! مسلما تو با تلاش و رنجی فراوان به سوی پروردگارت می روی، پس به لقایش خواهی رسید.» (انشقاق/6) سخن از طمانینه و آرامشی است که نصیب قلب نا آرام و پر اضطراب و پر ظرفیت بشر در نهایت امر می گردد: «الا بذکر الله تطمئن القلوب»؛ «آگاه باشید که جز با یاد خدا آرام نمی گیرد.» (رعد /28)
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در خطبه 230 اهتمام این طبقه به زندگی دل چنین توصیف شده است: «یرون اهل الدنیا یعظمون موت اجسادهم و هم اشد اعظاما لموت قلوب احیائهم»؛ «اهل دنیا مردن بدن خویش را بزرگ می شمارند، اما آنها برای مردن دل خودشان اهمیت قائل هستند و آن را بزرگتر می شمارند.» خلسه ها و جذبه هایی که روح های مستعد را می رباید و بدان سو می کشد این چنین بیان شده است: «صحبوا الدنیا بابدان ارواح ها معلقه بالمحل الاعلی»؛ «با دنیا و اهل دنیا با بدن هایی معاشرت کردند که روح های آن بدن ها به بالا ترین جایگاه ها پیوسته بود.» (حکمت 147)

«لولا الاجل الذی کتب الله علیهم لم تستقر ارواحهم فی اجسادهم طرفة عین شوقا الی الثواب و خوفا من العقاب»؛ «اگر اجل مقدر و محتوم آنها نبود، روح های آنها در بدن هاشان یک چشم به هم زدن باقی نمی ماند، از شدت عشق و شوق به کرامت های الهی و خوف از عقوبت های او.» (خطبه 193) «قد اخلص لله فاستخلصه»؛ «او خود را و عمل خود را برای خدا خالص کرده است خداوند نیز به لطف و عنایت خاص خویش، او را مخصوص خویش قرار داده است.» (خطبه 87)

علوم افاضی و اشراقی که در نتیجه تهذیب نفس و طی طریق عبودیت بر قلب سالکان راه سرازیر می شود و یقین جازمی که نصیب آنان می گردد این چنین بیان شده است: «هجم بهم العلم علی حقیقه البصیره و باشروا روح الیقین و استلانوا ما استعوره المترفون و انسوا بما استوحش منه الجاهلون»؛ «علمی که بر پایه بینش کامل است بر قلب های آنان هجوم آورده است روح یقین را لمس کرده اند، آنچه بر اهل تنعم سخت و دشوار است بر آنان نرم گشته است و با آن چیزی که جاهلان از آن در وحشتند انس گرفته اند.» (حکمت 147)
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 92-96 و 89-90 

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 1 و 2- صفحه 41

کلی__د واژه ه__ا

عقل روح نهج البلاغه یقین نفس اماره قلب بندگی


انواع مجازات های دنیوی و اخروی

مجازات های قراردادی

این نوع مجازات همان کیفرها و مقررات جزایی است که در جوامع بشری به وسیله مقننین الهی یا غیر الهی وضع گردیده است. فایده اینگونه مجازات ها دو چیز است:

1- جلوگیری از تکرار جرم به وسیله خود مجرم یا دیگران از طریق رعبی که کیفر دادن ایجاد می کند، و به همین جهت می توان این نوع از مجازات را 'تنبیه' نامید.

2- فایده دیگر، تشفی و تسلی خاطر ستمدیده است و این در مواردی است که از نوع جنایت و تجاوز به دیگران باشد.

حس انتقام جویی و تشفی طلبی در بشر بسیار قوی است و در دوره های ابتدایی و جامعه های بدوی ظاهرا قوی تر بوده است. اگر جانی را از طریق قانون، مجازات نمی کردند، تباهی و فساد بسیاری در جامعه پدید می آمد. قوانین جزایی برای تربیت مجرمین و برای برقراری نظم در جامعه ها ضروری و لازم است، هیچ چیز دیگری نمی تواند جانشین آن گردد. اینگونه مجازات ها در جهان آخرت معقول نیست، زیرا در آنجا نه جلوگیری از تکرار جرم مطرح است نه تشفی، نه آخرت جای عمل است تا عقوبت کردن انسان به این منظور باشد که دوباره مرتکب کردار زشت نشود.

قوانین جزایی برای تربیت مجرمین و برای برقراری نظم در جامعه ها ضروری و لازم است، هیچ چیز دیگری نمی تواند جانشین آن گردد. این که برخی می گویند به جای مجازات باید مجرم را تربیت کرد و به جای زندان باید دار التأدیب ایجاد کرد، یک مغالطه است، تربیت و ایجاد دار التأدیب، بی شبهه لازم و ضروری است. مسلما تربیت صحیح از میزان جرایم می کاهد، همچنان که نابسامانی اجتماعی یکی از علل وقوع جرایم است و برقراری نظامات اجتماعی و اقتصادی و فرهنگی صحیح نیز به نوبه خود از جرایم می کاهد، ولی هیچ یک از اینها جای دیگری را نمی گیرد، نه تربیت و نه نظامات عادلانه جانشین کیفر و مجازات می گردد، و نه کیفر و مجازات جانشین تربیت صحیح و نظام اجتماعی سالم می شود. هر اندازه تربیت، درست و نظام اجتماعی، عادلانه و سالم باشد باز افرادی طاغی و سرکش پیدا می شوند که تنها راه جلوگیری از آنها مجازات ها و کیفرهاست که احیانا باید سخت و شدید باشد. از طریق تقویت ایمان و ایجاد تربیت صحیح و اصلاح جامعه و از بین بردن علل وقوع جرم می توان از تعداد جرم ها و جنایت ها تا حدود زیادی کاست و باید هم از این راه ها استفاده کرد، ولی نمی توان انکار کرد که مجازات هم در جای خود لازم است و هیچ یک از امور دیگر اثر آن را ندارد.
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وضع مجازات ها و کیفرهای قراردادی برای اجتماعات بشری لازم و مفید است ولی لازم است وضع کنندگان مقررات جزایی، تناسب جرم و مجازات را رعایت کنند. همچنان که نابسامانی اجتماعی یکی از علل وقوع جرایم است، برقراری نظامات اجتماعی و اقتصادی و فرهنگی صحیح نیز به نوبه خود از جرایم می کاهد، ولی هیچ یک از اینها جای دیگری را نمی گیرد. همچنین از طریق تقویت ایمان و ایجاد تربیت صحیح و اصلاح جامعه و از بین بردن علل وقوع جرم می توان از تعداد جرم ها و جنایت ها تا حدود زیادی کاست و باید هم از این راه ها استفاده کرد، ولی نمی توان انکار کرد که مجازات هم در جای خود لازم است و هیچیک از امور دیگر اثر آن را ندارد.



مجازات یا مکافات دنیوی

دومین نوع از انواع مجازات، کیفرهایی است که رابطه علی و معلولی با جرم دارند، یعنی معلول جرم و نتیجه طبیعی آن است. این کیفرها را 'مکافات عمل' یا 'اثر وضعی گناه' می نامند. بسیاری از گناهان، اثرات وضعی ناگواری در همین جهان برای ارتکاب کننده به وجود می آورد مثلا شرابخواری علاوه بر اینکه زیان های اجتماعی به بار می آورد صدمه هایی بر روان و جسم شرابخوار وارد می سازد. شرابخواری موجب اختلال اعصاب و تصلب شرائین و ناراحتی های کبدی می گردد. فحشا ممکن است سوزاک و سفلیس تولید کند. اینها اثر ذاتی گناه است و کیفر قانونی نیست تا گفته شود که باید تناسب جرم و مجازات در آن رعایت گردد. اگر کسی سمی کشنده را بنوشد و به اندرز نصیحتگو اعتنا نکند خواهد مرد. مردن، نتیجه طبیعی و اثر وضعی نوشیدن سم است. چنین آدم خیره سری قطعا می میرد، ولی غلط است که کسی بگوید این بیچاره فقط پنج دقیقه مرتکب جرم شده چرا به کیفر مرگ مبتلا شد و هستی خود را از دست داد؟ اگر به کسی بگویند خود را از قله کوه پرت نکن وگرنه نابود می گردی، حق ندارد اعتراض کند و بگوید چه تناسبی هست میان خیره سری من و این جزای شاق. اینجا حساب علت و معلول است. سقوط از کوه یا نوشیدن زهر، علت است و نابودی معلول آن است. اثر آن علت ها این است و جز این نتواند بود.
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مسئله تناسب جرم و کیفر، مربوط به کیفرهای قراردادی است که رابطه آنها با جرم، رابطه قراردادی است نه واقعی و ذاتی، اما مکافات های طبیعی، نتیجه و لازمه عملند و هر چیزی در نظام علت و معلول جهان، موقعیت خاصی دارد و هرگز ممکن نیست که علت واقعی، معلول واقعی را به دنبال خود نیاورد.



مجازات های اخروی

مجازات های جهان دیگر، رابطه تکوینی قوی تری با گناهان دارند. رابطه عمل و جزا در آخرت نه مانند نوع اول، قراردادی است و نه مانند نوع دوم از نوع رابطه علی و معلولی است، بلکه از آن هم یک درجه بالاتر است. در اینجا رابطه 'عینیت' و 'اتحاد' حکم فرماست، یعنی آنچه که در آخرت به عنوان پاداش یا کیفر به نیکوکاران و بدکاران داده می شود تجسم خود عمل آنهاست. قرآن کریم می فرماید: «یوم تجد کل نفس ما عملت من خیر محضرا و ما عملت من سوء تود لو ان بینها و بینه امدا بعیدا؛ روزی که هر کس آنچه از کار نیک یا زشت انجام داده است حاضر می بیند، آرزو می کند که کاش بین او و بین کار زشتش مسافت درازی فاصله می بود» (آل عمران/ 30) در جای دیگر می فرماید: «و وجدوا ما عملوا حاضرا و لا یظلم ربک احدا؛ آنچه را که انجام داده اند حاضر می یابند و پروردگار تو به احدی ستم نمی کند» (کهف/ 49)

مضمون آیات بسیاری از قرآن کریم است که می فرماید روز قیامت خدا به شما خبر می دهد که شما چه می گردید، یعنی شما اکنون خبر ندارید که چه کار می کنید، روز رستاخیز از کار خویش با خبر می شوید و کردار خود را خواهید شناخت. سعدی در این زمینه می فرماید:

ص: 62





خرما نتوان خورد از این خار که کشتیم *** دیبا نتوان بافت از این پشم که رشتیم

بر لوح معاصی خط عذری نکشیدیم *** پهلوی کبائر حسناتی ننوشتیم

پیری و جوانی چو شب و روز بر آمد *** ما شب شد و روز آمد و بیدار نگشتیم

ما را عجب ار پشت و پناهی بود آن روز *** کامروز کسی را نه پناهیم و نه پشتیم

گر خواجه شفاعت نکند روز قیامت *** شاید که ز مشاطه نرنجیم، که زشتیم

در جای دیگر می سراید:

هر دم از عمر می رود نفسی *** چون نگه می کنم نمانده کسی

ای که پنجاه رفت و در خوابی *** مگر این پنج روز دریابی

خجل آن کس که رفت و کار نساخت *** کوس رحلت زدند و بار نساخت

عمر برف است و آفتاب تموز *** اندکی مانده خواجه غره هنوز

هر که آمد عمارتی نو ساخت *** رفت و منزل به دیگری پرداخت

برگ عیشی به گور خویش فرست *** کس نیارد ز پس تو پیش فرست

هر که مزروع خود بخورد و خوید *** وقت خرمنش خوشه باید چید

ای تهیدست رفته در بازار *** ترسمت به نیاری دستار

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 263-269 و 283

کلی__د واژه ه__ا

مجازات کیفر اعمال دنیا آخرت تربیت قرآن


واقعیت ملکوتی و اخروی غیبت از نظر پیامبر اکرم

در حدیث است که زنی برای مسئله ای به حضور رسول اکرم (ص) مشرف شد، وی کوتاه قد بود، پس از رفتنش عایشه کوتاه قدی وی را با دست خویش تقلید کرد، رسول اکرم (ص) به وی فرمودند: خلال کن. عایشه گفت: مگر چیزی خوردم یا رسول الله؟! حضرت فرمود: خلال کن. عایشه خلال کرد و پاره گوشتی از دهانش افتاد.
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در حقیقت حضرت با تصرف ملکوتی، واقعیت ملکوتی و اخروی غیبت را در همین جهان به عایشه ارائه دادند. قرآن کریم درباره غیبت می فرماید: «و لا یغتب بعضکم بعضا، ا یحب احدکم ان یأکل لحم اخیه میتا فکرهتموه؛ مسلمانان از یکدیگر غیبت نکنند، آیا کسی دوست می دارد که گوشت برادر خویش را در وقتی که مرده است بخورد؟ نه، از این کار تنفر دارید.» (حجرات/ 12)

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 274

کلی__د واژه ه__ا

غیبت تربیت اخلاق باورها در قرآن پیامبر اکرم


تأثیر اسلام بر اندیشه و تفکر مسلمین

تعلیمات مقدس اسلام اولین تأثیری که گذاشت روی اندیشه ها و تفکرات گروندگان بود. نه تنها تعلیمات جدیدی در زمینه جهان و انسان و اجتماع آورد بلکه طرز تفکر و نحوه اندیشیدنها را عوض کرد، اهمیت این قسمت کمتر از اهمیت قسمت اول نیست. هر معلمی معلومات تازه ای به شاگردان خود می دهد و هر مکتبی اطلاعات جدیدی در اختیار پیروان خود می گذارد، اما تنها برخی از معلمان و برخی از مکتبها است که منطق جدیدی به شاگردان و پیروان خود می دهند و طرز تفکر آنان را تغییر داده نحوه اندیشیدنشان را دگرگون می سازند. این مطلب نیازمند توضیح است. چگونه است که منطقها عوض می شود؟ طرز تفکر و نحوه اندیشیدنها دگرگون می گردد؟

انسان چه در مسائل علمی و چه در مسائل اجتماعی از آن جهت که یک موجود متفکر است استدلال می کند و در استدلالهای خود، خواه ناخواه بر برخی اصول و مبادی تکیه می نماید و با تکیه به همان اصول و مبادی است که استنتاج می نماید و قضاوت می کند. تفاوت منطقها و طرز تفکرها در همان اصول و مبادی اولی است که در استدلالها و استنتاجها به کار می رود، در اینست که چه نوع اصول و مبادئی نقطه اتکاء و پایه استدلال و استنتاج قرار گرفته باشد، اینجا است که تفکرات و استنتاجات متفاوت می گردد. در مسائل علمی تقریبا طرز تفکرها در هر زمانی میان آشنایان با روح علمی زمان یکسان است، اگر اختلافی هست میان تفکرات عصرهای مختلف است ولی در مسائل اجتماعی حتی مردمان همزمان نیز همسان و همشکل نیستند و این خود رازی دارد که اکنون مجال بحث در آن نیست.

ص: 64






بشر در برخورد با مسائل اجتماعی و اخلاقی خواه ناخواه به نوعی ارزیابی می پردازد. در ارزیابی خود برای آن مسائل درجات و مراتب یعنی ارزشهای مختلف قائل می شود و بر اساس همین درجه بندی ها و طبقه بندیها است که نوع اصول و مبادئی که به کار می برد با آنچه دیگری ارزیابی می کند متفاوت می شود و در نتیجه طرز تفکرها مختلف می گردد. مثلا عفاف، خصوصا برای زن، یک مساله اجتماعی است، آیا همه مردم در ارزیابی خود درباره این موضوع یک نوع فکر می کنند؟ البته نه، بی نهایت اختلاف است، برخی از مردم ارزش این موضوع را به حد صفر رسانده اند.

پس این موضوع در اندیشه و تفکرات آنان هیچ نقش مؤثری ندارد و بعضی بی نهایت ارزش قائلند و با نفی این ارزش برای حیات و زندگی ارزش قائل نیستند. اسلام که طرز تفکرها را عوض کرد به این معنی است که ارزشها را بالا و پائین آورد، ارزشهائی که در حد صفر بود، مانند تقوا در درجه اعلی قرار داد و بهای فوق العاده سنگین برای آنها تعیین کرد و ارزشهای خیلی بالا را از قبیل خون و نژاد و غیر آن را پائین آورده تا سر حد صفر رساند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 110-108

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق انسان جامعه اندیشه فضایل اخلاقی تربیت


معایب چند همسری و تعدد زوجات از نظر تربیتی

هووگری ضرب المثل ناسازگاری است. برای زن دشمنی بالاتر از "هوو" وجود ندارد. چند همسری، زنان را به قیام و اقدام علیه یکدیگر و احیانا شوهر وا می دارد و محیط زناشویی را که باید محیط صفا و صمیمیت باشد به میدان جنگ و جدال و کانون کینه و انتقام تبدیل می کند. دشمنی و رقابت و عداوت میان مادران، به فرزندان آنها نیز سرایت می کند، دو دستگی ها و چند دستگی ها به وجود می آید، محیط خانوادگی که اولین مدرسه و پرورشگاه روحی کودکان است و باید الهام بخش نیکی و مهربانی باشد درس آموز نفاق و نامردی می گردد. در اینکه تعدد زوجات زمینه همه این آثار ناگوار تربیتی است شکی نیست. اما یک نکته را نباید فراموش کرد و آن اینکه باید دید چقدر از این آثار ناشی از طبیعت تعدد زوجات است و چه قدر از آنها ناشی از ژستی است که مرد و زن دوم می گیرند. به عقیده ما همه این ناراحتی ها معلول طبیعت تعدد زوجات نیست، بیشتر معلول طرز اجرای آن است.

ص: 65






مردی و زنی با هم زندگی می کنند و زندگی آنها جریان عادی خود را طی می کند. در این بین آن مرد در یک برخورد فریفته زنی می گردد و فورا هوس چند همسری به سرش می زند. پس از یک قول و قرار محرمانه، ناگهان زن دوم مثل اجل معلق پا به خانه و لانه زن اول می گذارد و شوهر و زندگی او را تصاحب می کند و در حقیقت به زندگی او شبیخون می زند. واضح است که عکس العمل روحی زن اول جز کینه و انتقام چیز دیگر نیست. برای زن هیچ چیزی ناراحت کننده تر از این نیست که مورد تحقیر شوهر قرار بگیرد، بزرگ ترین شکست برای یک زن این است که احساس کند نتوانسته قلب شوهر خود را نگهداری کند و ببیند که دیگری او را تصاحب کرده است. وقتی که مرد ژست خودسری و هوسرانی می گیرد و زن دوم ژست شبیخون زنی، انتظار تحمل و بردباری از زن اول انتظار بی جایی است. اما اگر زن اول بداند که شوهرش "مجوز" دارد، از او سیر نشده است و رو آوردن به چند همسری به معنی پشت کردن به او نیست و مرد ژست استبداد و خودسری و هوسرانی را از خود دور کند و بر احترامات و عواطف خود نسبت به زن اول بیفزاید و همچنین اگر زن دوم توجه داشته باشد که زن اول حقوقی دارد و حقوق او محترم است و تجاوز به آنها جایز نیست، خصوصا اگر همه توجه داشته باشند که در راه حل یک مشکل اجتماعی قدم بر می دارند، مسلما از ناراحتی های داخلی کاسته می شود.

ص: 66





قانون تعدد زوجات یک راه حل مترقیانه ناشی از یک دید اجتماعی وسیعی است. حتما اجرا کنندگان آن نیز باید در سطح عالی تری فکر کنند و از یک تربیت عالی اسلامی برخوردار باشند.

تجربه نشان داده است که در مواردی که مرد ژست خودسری و هوسرانی نداشته و زن احساس کرده که شوهرش نیازمند به زن دوم است، خود داوطلب شده و زن دوم را به خانه شوهرش آورده است و هیچ یک از ناراحتی های مزبور وجود نداشته است. اکثر ناراحتی ها ناشی از طرز رفتار وحشیانه ای است که مردان در اجرای این قانون به کار می برند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 340-342

کلی__د واژه ه__ا

روح روان شناسی تعدد زوجات دشمن زن مرد تربیت


اهمیت ثبات و پایداری در جنگ از نظر قرآن

خداوند در آیه 45 سوره انفال می فرماید: «یا ایها الذین آمنوا اذا لقیتم فئه فاثبتوا؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، وقتی که با دشمن روبرو شدید ثابت قدم باشید». دستور ثبات و استحکام و پایداری است. این چیزی است که دیگران هم به سربازان همین طور دستور می دهند، و سرباز و مجاهد باید هم همین طور باشد، غیر از این اگر باشد نمی تواند سرباز باشد، و البته در میان ادیان، این از مختصات اسلام است که پیروان خود را دعوت به قوت و قدرت می کند.

ویل دورانت مورخ معروف، یک دوره تاریخ تمدن نوشته است که بیشتر قسمتهای آن به فارسی ترجمه شده و در جلد یازدهم از ترجمه ها درباره تمدن اسلامی بحث کرده که خواه ناخواه مربوط به اسلام می شود. در آنجا می گوید هیچ دینی مانند اسلام پیروان خود را دعوت به قوت و قدرت نکرده است و این یک حقیقتی است. «یا ایها الذین آمنوا اذا لقیتم فیه فاثبتوا» وقتی که گروهی از دشمن را ملاقات می کنید ثابت قدم باشید، پشت به دشمن نکنید و ما آیات حماسی زیادی در این زمینه داریم، مثلا در سوره صف آیه 4 می فرماید: «ان الله یحب الذین یقاتلون فی سبیله صفا کانهم بنیان مرصوص؛ خدا دوست می دارد آن سربازانی را که در راه او می جنگند و صف می بندند، محکم و پابر جا مثل دیواری روئین که کندنی نیستند».

ص: 67






در افسانه های قدیم خودمان می گفتند اسفندیار روئین تن. به اعتبار یک فرد می خواستند بگویند او روئین تن است یعنی در تنش مثلا تیر اثر نمی گذارد. ولی اینجا قرآن راجع به جماعت می گوید. نمی گوید روئین تن به آن معنی افسانه ای، می گوید این صف، این سپاه چنان محکم در جای خودشان می ایستند که گوئی این دیوار گوشتی، دیوار روئین است. یا در آیه دیگر می فرماید: «و کأین من نبی قاتل معه ربیون کثیر فما وهنوا ما اصابهم فی سبیل الله و ما ضعفوا و ما استکانوا و الله یحب الصابرین؛ و بسی پیامبران که خداپرستان بسیاری در کنارشان نبرد کردند و از هر رنجی که در راه خدا دیدند سست و زبون و درمانده نشدند، و خدا صابران را دوست می دارد» (آل عمران/ 146). دستور اول ثبات است که این بیشتر بسته به آن اراده ای است که انسان در مقابل دشمن به کار می برد. می گوید ترس نداشته باشید، ثابت قدم باشید.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 3- صفحه 98-99

کلی__د واژه ه__ا

ایمان اسلام اخلاق قرآن انسان پایداری تربیت


ضرورت از بین بردن موجبات گناه

همان طوری که می دانیم برای از بین بردن یک گناه، مجازات کافی نیست، مجازات هر اندازه شدید هم که باشد، برای جلوگیری از وقوع جرم و جنایت کافی نیست، حال جرم و جنایت چه از نوع بی عفتی ها باشد، چه از نوع دزدی ها و قتل ها و چه از نوع بی احتیاطی ها مثل بی احتیاطی در رانندگی. این اشتباه است که ما بخواهیم برای جلوگیری از یک جرم یا جنایت فقط روی مجازات فشار بیاوریم. باید دید علل وقوع آن جرم و جنایت چیست؟ باید خود آن علل را از بین برد، آن گاه در مورد افراد غیر عادی که به طور عادی علل و موجبات وقوع جرم وجود ندارد و فقط روی نوعی حالت طغیان، جرمی را مرتکب می شوند مجازات صورت گیرد. مثالی برای این مطلب می زنم: از مقررات لازم، همین مسأله سرعت و سبقت در رانندگی است. دائما توصیه می شود که رانندگان در داخل شهر از فلان سرعت (مثلا 40 کیلومتر در ساعت) بیشتر نرانند. اگر کسی تخلف کرد و ما جریمه سنگینی برایش قائل شدیم، هر مقدار هم جریمه سنگین باشد اگر علل وقوع این جرم بررسی نشود مجازات کافی نیست، مخصوصا در امر رانندگی که اصلا خودش هم یک مجازاتی دارد یعنی "مجازاتها معها" است، برای اینکه آن کسی که سرعت می گیرد و دیوانه وار در شهر یا بیابان حرکت می کند خودش بیش از همه در معرض خطر است، هم ماشینش در معرض خطر است و هم جانش. ولی در عین حال نه خطر جانی و مالی مانع او می شود و نه مجازاتها، چرا؟ برای اینکه یک سلسله علل دیگر وجود دارد که از آن طرف او را هل می دهد. مجازات می خواهد مانند یک افسار مانعش شود، اما آن علل دیگر او را تحت فشار قرار می دهد. مثلا شما یک راننده تاکسی یا یک راننده کرایه را موعظه کنید که تند نرو، و یا مجازاتهای مختلف برایش قائل شوید، اما اگر او در شرایطی قرار گرفته باشد که یک ماشین اجاره کرده و از صبح که بیرون می آید چنانچه مثلا 120 تومان درآمد نداشته باشد باید او و خانواده اش نان نخورند چون مثلا 60 تومان را باید به صاحب ماشین تحویل دهد و الا فردا ماشین را در اختیارش نمی گذارد، و 30 تومان هم خرج استهلاک و غیره کند و 30 تومان در روز برای او باقی می ماند اگر او را هزار جور موعظه کنید و بگویید جان خودت در خطر است، فلان مقدار تو را جریمه می کنند و زندانت می برند، در مقابل آن فشار که حتما باید 30 تومان به خانه ببرد و اگر نبرد روی دیدن زن و بچه اش را ندارد چکار می تواند بکند؟ باز او از صبح زود پایش را روی گاز می گذارد و به سرعت در خیابانها حرکت می کند، به هر حال باید آن 120 تومان در بیاید، یک جبر بر وجودش حکومت می کند، این است که مجازات سرش نمی شود و موعظه هم در اینجا دیگر مؤثر نیست.

ص: 68






پس اگر ما بخواهیم جلوی او را بگیریم سنگین کردن مجازات کاری را درست نمی کند، از راه علل و موجباتش باید وارد شویم. وقتی از راه علل و موجبات وارد شدیم مثلا کاری کردیم که او با روزی 7 ساعت به آرامی کار کردن، خرج زن و بچه اش را در بیاورد او هم دیوانه نیست که جان خود و سرمایه ای را که در اختیارش است به خطر بیندازد و یا خود را گرفتار زندان کند. این مسأله در دزدی ها هست، در شرابخواری ها هست، در زناها و آدمکشی ها هست، در همه جرمها و جنایت ها هست. پس موجبات را باید از بین برد. از این طرف بگوییم شراب نخوریم و دائما در صفحه حوادث روزنامه ها نتایج سوء آن را بنویسند، (آمار که می گیرند می بینند در پنجاه درصد جرم ها، جنایت ها، آدمکشی ها، بی عفتی ها، تصادفات، مستی و شرابخواری دخالت دارد)، و از طرف دیگر تمام موجبات تشویق به شرابخواری وجود داشته باشد، در تمام غزلها، تصنیفها و شعرها دعوت به میخوارگی و به شرابخوارگی باشد و در تمام مجالس، این امر جزء تعین باشد و تشویق به شرابخواری شود و مغازه مشروب فروشی از هر مغازه دیگری زیادتر باشد، قدم به قدم که هر جوانی می رود یک تابلوی دعوت وجود داشته باشد که از آن و غیره ها در اینجا وجود دارد، تشریف بیاورید! اینها کار خودش را می کند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 4- صفحه 70-68

کلی__د واژه ه__ا

غفلت فلسفه احکام آموزش تربیت رذایل اخلاقی


راز تأثیر تقوا در ازدیاد بصیرت و حکمت
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یکی از حالات و قوائی که در عقل انسان یعنی در عقل عملی انسان یعنی در طرز تفکر عملی انسان که مفهوم خوب و بد و خیر و شر و درست و نادرست و لازم و غیر لازم و وظیفه و تکلیف و اینکه الان چه می بایست بکنم و چه نمی بایست بکنم و اینگونه معانی و مفاهیم را بسازد تأثیر دارد، طغیان هوا و هوسها و مطامع و احساسات لجاج آمیز و تعصب آمیز و امثال اینها است، زیرا منطقه و حوزه عقلی عملی انسان به دلیل اینکه مربوط به عمل انسان است همان حوزه و منطقه احساسات و تمایلات و شهوات است. این امور اگر از حد اعتدال خارج شوند و انسان محکوم اینها باشد نه حاکم بر اینها، در برابر فرمان عقل فرمان می دهند، در برابر ندای عقل و وجدان فریاد و غوغا می کنند، برای ندای عقل حکم پارازیت را پیدا می کنند، دیگر آدمی ندای عقل خویش را نمی شنود، در برابر چراغ عقل گرد و غبار و دود و مه ایجاد می کنند، دیگر چراغ عقل نمی تواند پرتو افکنی کند.

فی المثل ما که در این فضا الان نشسته ایم و می گوئیم و می شنویم و می بینیم، به حکم اینست که یک نفر سخن می گوید و دیگران سکوت کرده اند، چراغها نور می دهند و فضا هم صاف و شفاف است. ولی اگر در همین فضا با این یک نفر سایرین هم هر کس برای خودش حرفی بزند و با صدای بلند آوازی بخواند بدیهی است که حتی خود گوینده هم ندای خود را نخواهد شنید و اگر این فضا پر از دود و غبار باشد کسی کسی را نخواهد دید. اینست که گفته اند:
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حقیقت سرائی است آراسته *** هوا و هوس گرد برخاسته

نبینی که هر جا که برخاست گرد *** نبیند نظر گرچه بیناست مرد

و یا گفته اند:

جمال یار ندارد نقاب و پرده ولی *** غبار ره بنشان تا نظر توانی کرد

و یا گفته اند:

چون غرض آمد هنر پوشیده شد *** صد حجاب از دل به سوی دیده شد

برای مثال جوان محصلی را در نظر می گیریم. این جوان از مدرسه برگشته فکر می کند لازم است درسهایش را حاضر کند، برای این کار چندین ساعت بنشیند و بخواند و بنویسد و فکر کند، زیرا بدیهی است نتیجه لاقیدی و تنبلی مردود شدن و جاهل ماندن و عقب ماندن و هزارها بدبختی است. این ندای عقل او است. در مقابل این ندا ممکن است فریادی از شهوت و میل به گردش و چشم چرانی و عیاشی در وجود او باشد که او را آرام نگذارد. بدیهی است که اگر این فریادها زیاد باشد، جوان ندای عقل خود را نشنیده و چراغ فطرت را ندیده می گیرد و با خود می گوید فعلا برویم خوش باشیم تا ببینیم بعدها چه می شود. پس اینگونه هواها و هوسها اگر در وجود انسان باشند، تأثیر عقل را ضعیف می کنند، اثر عقل را خنثی می کنند و به تعبیر دیگر این هوا و هوسها با عقل آدمی دشمنی می ورزند. در حدیث است که امام صادق (ع) فرمود: «الهوی عدو العقل؛ هوا و هوس دشمن عقل است» (مصباح الشریعة، باب 38، ص 223). امام علی (ع) درباره عجب و خودپسندی فرمود: «عجب المرء بنفسه احد حساد عقله؛ خودپسندی انسان یکی از اموری است که با عقل وی حسادت و دشمنی می ورزد» (نهج البلاغه، حکمت 212 ). درباره طمع فرمود: «أکثر مصارع العقول تحت بروق المطامع؛ بیشتر زمین خوردنهای عقل آنجا است که برق طمع، جستن می کند» (نهج البلاغه، حکمت 212 و 219).
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بدوزد شره دیده هوشمند *** در آرد طمع مرغ و ماهی به بند

پیامبر اکرم (ص) می فرماید: «اعدی عدوک نفسک التی بین جنبیک؛ یعنی بالاترین دشمنان تو همان نفس اماره و احساسات سرکش تو است که از همه به تو نزدیکتر است و در میان دو پهلویت قرار گرفته است» (بحارالانوار، ج 70، ص 64). علت اینکه این دشمن بالاترین دشمنان است واضح است، زیرا دشمن عقل است که بهترین دوست انسان است. هم رسول اکرم (ص) فرمود: «صدیق کل امرء عقله؛ یعنی دوست واقعی هرکس عقل او است» (بحارالانوار، ج 1, ص 87، از امام رضا (ع)). از هر دشمنی با نیروی عقل می توان دفاع کرد. اگر دشمنی پیدا شود که بتواند عقل را بدزدد پس او از همه خطرناکتر است. صائب تبریزی شعری دارد که مثل اینست که ترجمه حدیث نبوی است، می گوید:

بستر راحت چه اندازیم بهر خواب خوش *** ما که چون دل دشمنی داریم در پهلوی خویش

پس توجه به این مطلب لازم است که حالات و قوای معنوی انسان به حکم تضاد و تزاحمی که میان بعضی با بعضی دیگر است در یکدیگر تأثیر مخالف می کنند و تقریبا اثر یکدیگر را خنثی می کنند و به عبارت دیگر با یکدیگر دشمنی و حسادت می ورزند. از آنجمله است دشمنی هوا و هوس با عقل. از همین جا معنای تأثیر تقوا در تقویت عقل و ازدیاد بصیرت و روشن بینی می شود. تقوا نه سوهان است و نه سنباده و نه روغن چراغ. تقوا دشمن دشمن عقل است، از نوع سوم دوستانی است که علی (ع) فرمود: «وعدو عدوک؛ دشمن دشمن تو». ملکه تقوا که آمد دشمن عقل را که هوا و هوس است رام و مهار می کند، دیگر نمی گذارد اثر عقل را خنثی کند، گرد و غبار برایش به وجود آورد، پارازیت ایجاد کند. چه خوب می گوید مولوی:
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حس ها و اندیشه بر آب صفا *** همچو خس بگرفته روی آب را

خس بس انبه بود بر جو چون حباب *** خس چو یکسورفت پیدا گشت آب

چون که تقوا بست دو دست هوا *** حق گشاید هر دو دست عقل را

پس معلوم شد که تقوا واقعا تأثیر دارد در طرز تفکر و طرز قضاوت انسان ولی نوع تأثیرش اینست که جلو تأثیر دشمن را می گیرد، و از این راه دست عقل را باز می کند و به وی آزادی می دهد: «عتق من کل ملکه؛ و سبب آزادی از هر گونه بردگی است» (نهج البلاغه، خطبه 230). حکما اینگونه عاملها را که به طور غیر مستقیم تأثیر دارند فاعل بالعرض می نامند. می گویند فاعل یا بالذات است و یا بالعرض. فاعل بالذات آنست که اثر، مستقیما از خود او تولید شده، و فاعل بالعرض آنست که اثر، مولود علت دیگری است و کار این علت کار دیگری است مثل اینکه مانع را برطرف کرده است، و همینکه مانع برطرف شد آن علت دیگر اثر خود را تولید می کند، ولی بشر همین را کافی می داند که آن اثر را به این علت زایل کننده مانع هم نسبت بدهد.

اگر انسان در هر چیزی شک کند در این مطلب نمی تواند شک کند که خشم و شهوت و طمع و حسد و لجاج و تعصب و خودپسندی و نظائر این امور آدمی را در زندگی کور و کر می کند. آدمی پیش هوس کور و کر است. آیا می توان در این مطلب شک کرد که یکی از حالات عادی و معمولی بشر اینست که عیب را در خود نمی بیند و در دیگران می بیند و حال آنکه خودش بیشتر به آن عیب مبتلا است؟ آیا علت این نابینائی نسبت به عیب خود جز عجب و خودپسندی و مغروری چیز دیگری هست؟ آیا تردیدی هست که مردمان متقی که مجاهده اخلاقی دارند و بر عجب و طمع و سایر رذائل نفسانی فائق آمده اند بهتر و روشنتر عیب خود و درد خود را درک می کنند؟ و آیا برای انسان علم و حکمتی مفیدتر از اینکه خود را و عیب خود را و راه اصلاح خود را بشناسد وجود دارد؟

ص: 73





اگر توفیقی پیدا کنیم که با نیروی تقوا نفس اماره را رام و مطیع نمائیم آنوقت خواهیم دید چه خوب راه سعادت را درک می کنیم و چه خوب می فهمیم و چه روشن می بینیم و چه خوب عقل ما به ما الهام می کند. آنوقت می فهمیم که این مسائل چندان هم پیچیده و محتاج به استدلال نبوده، خیلی واضح و روشن بوده، فقط غوغاها و پارازیتها نمی گذاشته اند که ما تعلیم عقل خود را بشنویم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 54-49

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق انسان تقوی بصیرت رذایل اخلاقی حدیث تربیت


تدابیر اسلام برای جلوگیری از پیدایش گناه

اسلام از چه راه با پیدایش گناه مبارزه می کند؟ راههای متعددی دارد. موعظه، امر به معروف، نهی از منکر، و خود تربیت که اصلا مردم را اینطور باید تربیت کرد، در جای خود (راههای مناسبی) است. یکی دیگر این است که اصول زندگی را بر اساسی قرار می دهد که موجبات غوایت و گمراهی و موجبات تشویق و تهییج به گناه پیدا نشود. مسأله عفاف از همین قبیل است، که اسلام از طرفی کوشش می کند غریزه از طریق ازدواج مشروع اشباع شود، با عزوبت و تجرد در حداکثر مخالفت می کند.

در قرآن کریم می خوانیم: «و انکحوا الایامی منکم و الصالحین من عبادکم و امائکم» (نور/آیه 32)؛ «زنان و مردان مجرد خود و بردگان و کنیزان درست کارتان را، همسر دهید»، به مسأله ازدواج تشویق می کند: حتما و حتما پسر و دختر باید ازدواج کنند. پس، از یک طرف برای اینکه موجبات بی عفتی فراهم نشود تشویق شدید به ازدواج می کند و با عزوبت و تجرد در هر شکلی مخالف است، ولی از طرف دیگر آیا تنها ازدواج کافی است؟ همین قدر که یک مرد زن داشته باشد و یک زن شوهر داشته باشد دیگر رغبتش به سوی دیگران تهییج نمی شود، و مثل بعضی حیوانات می شود (که فقط به جفت خود توجه دارند؟). حیوانات به حکم غریزه عمل می کنند و آزاد آفریده نشده اند. کبوترها و برخی دیگر از حیوانات، جفت هستند. بعضی حیوانات دیگر مثل گوسفند و اسب و آهو اینطور نیستند و حساب جفت و این حرفها در کار نیست، ولی هم جنس نر و هم جنس ماده در آنها مخصوصا در وحشی ها جز برای باردار شدن اساسا آمادگی ندارند و جنس نر را نمی پذیرند.

ص: 74






حیوانهایی که جفت زندگی می کنند، مثل کبوتر که دو کبوتر نر و ماده با هم جفت هستند، اینها اصلا خاصیت غریزیشان این است که فقط با یکدیگرند، نه آن کبوتر نر چشم به کبوترهای ماده دیگری دارد و نه آن کبوتر ماده چشم به کبوترهای نر دیگر دارد. ولی انسان در هر شهوتی از شهوات خود، روی خاصیت آزادی ای که دارد، همه کارهایش را با تکلیف باید انجام دهد نه با غریزه و اجبار طبیعت. این است که اگر انسان ازدواج هم کند شرط لازم هست ولی شرط کافی نیست، یعنی مرد چشمش که به زن دیگر بیفتد باز رغبتش تهییج می شود، خصوصا در شرایطی که آن زن، خودش را در یک وضع مهیجی قرار بدهد، و همین طور زن نسبت به مرد دیگر. این است که اسلام در معاشرتهای زن و مرد یک حدود و قیودی قائل است و این حدود و قیود را فقط و فقط برای این (وضع) کرده است که ارتباط زن و مرد به شکلی نباشد که تهییج آور باشد، یعنی شهوات یکدیگر را تحریک کنند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- کتاب آشنایی با قرآن 4- صفحه73-71

کلی__د واژه ه__ا

اسلام ازدواج آموزش تربیت پاکدامنی


ضرورت اجازه گرفتن قبل از ورود به خانه افراد

داستان سمره بن جندب که آدم بدذاتی بود و بعدها هم در زمان امام علی (ع) و در دوره معاویه خیلی بدذاتی کرد معروف است. او در زمان پیامبر اکرم (ص) یک درخت خرما در باغ یکی از اصحاب رسول خدا (ص) داشت. به حکم اینکه درخت او در آن زمین بود حق مرور داشت و حق داشت از درختش خبر بگیرد. ولی چون این درخت در خانه مردم بود، طبق قاعده باید هر وقت می خواست داخل آن خانه بشود استیناس کند، کسب اجازه کند، یا الله بگوید، ولی او یک آدم گردن کلفت قلدری بود و این کار را نمی کرد و ناگهان و به طور سرزده داخل خانه مردم می شد (هر کس در داخل خانه خودش در یک وضعی است که نمی خواهد دیگران او را در آن وضع ببینند) و اسباب ناراحتی ایجاد می کرد. صاحب آن باغ چند بار به او تذکر داد ولی او گوش نکرد.
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آمد خدمت رسول اکرم و شکایت کرد: یا رسول الله! فلان کس را شما نصیحت کنید، سرزده داخل خانه من می شود. حضرت او را خواستند و مطلب را به او فرمودند. گفت خیر، من درختم آنجاست و حق دارم بروم.

حضرت متوجه شدند که این آدم، آدم ناراحتی است. فرمودند پس یک کار دیگر بکن، بیا این درختت را به من بفروش، من درختی بهتر از این در جای دیگر به تو می دهم. گفت نمی خواهم، درخت خودم را می خواهم. فرمودند دو درخت به تو می دهم، ولی باز نپذیرفت، سه درخت، چهار درخت و تا ده درخت را حضرت به او پیشنهاد کردند، باز قبول نکرد. فرمودند من برای تو ضمانت درخت خرما در بهشت می کنم. گفت درخت بهشت را هم نمی خواهم، درخت، همین درخت و من اصلا اجازه نمی گیرم. نشان داد که یک آدم قلدری است. (اسلام اول با نرمش وارد می شود ولی وقتی که فایده نبخشید خشونت اعمال می کند).

حضرت فورا به صاحب باغ دستور دادند: به باغ می روی و درخت او را از ریشه می کنی و جلویش پرت می کنی! «انه رجل مضار» او مردی است مزاحم «لا ضرر و لا ضرار علی مؤمن» در دین اسلام ضرر و ضرار وجود ندارد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 4- صفحه 75-76

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق پیامبر اکرم داستان اخلاقی تربیت


توریه

بعضی به خیال خودشان می خواهند توریه کنند و حال آنکه توریه در جایی است که دروغ لازم است یعنی از نگفتنش مفسده برمی خیزد، مثل این که کسی آمده و یک کاردی هم به دست دارد و می خواهد (به ناحق) کسی را بکشد و می پرسد فلان کس اینجاست یا نه؟ باید گفت اینجا نیست. در اینجا می گویند برای اینکه عادت به دروغ گفتن نکنی در دلت غیر از آن چیز را خطور بده، بگو نیست و در دلت خطور بده که در اینجا نیست. نه اینکه انسان هر دروغی که دلش می خواهد بگوید و توریه کند. به بچه ها می گوید بگویید نیست، ولی بچه ها! وقتی می گویند نیست یعنی در این درگاهی اتاق نیست. اینجا که می توانی راست بگویی چرا توریه می کنی؟
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توریه مشروع

من بعضی اشخاص واقعا متدین را می بینم که همیشه دروغ می گویند و همیشه هم توریه می کنند، یعنی هیچ وقت واقعا نمی خواهد یک حرفی بزند که قصدش هم دروغ گفتن باشد و به نیت دروغ بگوید. دروغ می گوید ولی به صورت توریه. استاد هم شده و آنچنان در توریه کردن استاد است که مطلب را به گونه ای می گوید که شما یک چیزی می فهمید، اگر روزی بفهمید قضیه این جور نبوده و به او بگویید چرا گفتی، می گوید من قصدم از این جمله مطلب دیگری بود، یعنی مطلب را یک جور می گوید، به قلبش خطور می دهد که مقصود چیز دیگر است، ولی طرف ظاهر لفظ را می فهمد. برای طرف فرق نمی کند که شما به این قصد بگویید یا به قصد دیگری، به هر حال او گمراه می شود.

چرا نباید دروغ گفت؟ برای اینکه مردم گمراه می شوند. توریه در جایی است که دروغ گفتن واجب است، یعنی اگر راست بگویید از این راست فتنه بزرگ برمی خیزد، آنوقت مجبورید دروغ بگویید برای اینکه جلو فتنه بزرگی را بگیرید. مثال معروفی ذکر می کنند: فرض کنید یک آدم دیوانه یا شبه دیوانه ای به شخصی حمله کرده و واقعا هر جا گیرش بیاید با آلت قتاله تکه تکه اش می کند. آن شخص فرار می کند، خودش را در منزل شما می اندازد و در اتاقی مخفی می شود بعد او با همان آلت قتاله می رسد و می گوید که او در این خانه است یا نه؟ اگر راست را بگویید می آید خون ناحقی را می ریزد. خدمت به هر دو نفر -آن کسی که قصد قتل دارد و آن دیگری- و خدمت به جامعه مسلمین این است که انسان بگوید نه. اما اینجا می گویند توریه کن. تو مجبوری بگویی نه، ولی برای اینکه روحت به دروغ گفتن عادت نکند و آلوده به خیال دروغ نشود، در این یک مورد استثنایی -که در عمر یک یا دو بار ممکن است برای انسان پیش بیاید- مثلا وقتی می گوید که آیا تو او را دیدی، بگو نه، مقصود این است که دیروز ندیدم. در دلت آن را خطور بده و لفظت را چنین بگو برای اینکه روحت عادت به انحراف نکند، در کجا؟ در جایی که مجبوری خلاف بگویی، یعنی در جایی که از راستی فتنه برمی خیزد، نه اینکه انسان در هر موردی که منافع خودش اقتضا می کند دروغ بگوید همیشه به شکل توریه، یعنی مطلبی را بگوید که طرف از لفظ یک مطلب می فهمد و او در دلش چیز دیگری را خطور می دهد. آن همان دروغ است و با دروغ اگر توریه در شکلی که بعضی از مردم عمل می کنند -نه در آن موردی که من گفتم- راست باشد ما خدا را بیچاره کرده ایم یعنی کار خودمان را کرده ایم، از قانون هم فرار کرده ایم.
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این رباهایی که ما می خوریم و شکل شرعی به آن می دهیم اگر اینها واقعا درست باشد خدا و قرآن راجع به ربا در سوره بقره آیه 279 گفته است: «لاتظلمون و لاتظلمون؛ نه ستم می کنید و نه ستم می بینید» و..... اگر این قضایا با این کلاههای شرعی درست شدنی باشد ما خدا را خوب بیچاره کرده ایم، یعنی برخلاف آنچه که او می خواسته نشود، راه برایش پیدا و کار خودمان را کرده ایم، حرف هم نتوانسته به ما بزند، این به معنای بیچاره شدن خداست ولی خدا را نمی شود بیچاره کرد، سر خدا هم نمی شود کلاه گذاشت: «و انا ظننا ان لن نعجز الله فی الارض؛ و ما اعتقاد داریم که هرگز نمی توانیم خدا را در زمین عاجز کنیم» (جن/ 12). روح قضیه برمی گردد به اینکه دیگر یقین کردیم که سر خدا نمی شود کلاه گذاشت، یعنی ای بشر! شما هم مثل اینها گاهی می خواهید سر خدا کلاه بگذارید، بدانید که سر خدا نمی شود کلاه گذاشت: «ولن نعجزه هربا؛ هرگز نمی توانیم با فرار او را عاجز کنیم» (جن/ 12)، از قانون خدا فرار کنیم که اساسا مصداق آن نباشیم. مثل اینکه انسان می داند که اگر فلان چیز را ببیند برایش تکلیف ایجاد می شود، می گوید اگر من فلان موضوع را ببینم و نکنم که خلاف شرع است، چشمانم را می بندم که نبینم. با این «چشمانم را ببندم تا نبینم» دیگر من فرار کردم و تکلیف ندارم چون من چشمهایم را بستم که اصلا نبینم.

یک وقتی با یکی از دوستان داشتیم در خیابان می گذشتیم تابلوهایی را دیدم که علائمی در آنها بود من به او گفتم اینکه می بینی تمام خیابانها را پر کرده اند از اینکه فلان چیز در 9 اسفند 9 درصد، در 29 اسفند 19 درصد و ... حقه بازی های است که عده ای این کار را می کنند برای اینکه عدد 9 را زیاد به کار ببرند. عدد 9 با عدد 8 از نظر ما فرق نمی کند ولی یک گروهی هستند که می دانید عدد 9 شعارشان است، بعد به یک عده خارجی می گویند ببینید! تمام ایران تابع شعار ما هستند و هر سال هم این کار تکرار می شود. نگاهی کرد و گفت: بهتر است اینها را برای من نگویید، برای انسان تکلیف زیاد می شود! یعنی چه نگویید؟! «نگویید تکلیف زیاد می شود» همان «نعجز هربا» است یعنی با فرار خدا را بیچاره می کنیم، نمی گذاریم برایمان تکلیف درست بشود ولی این جور نمی شود «از تکلیف قرار کرد».
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 4- صفحه 79-78 

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 9- صفحه 208-211

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان توریه اخلاق مصلحت دروغ تربیت فقه


رفتارهای قرآنی

روزی ملا نصرالدین، مهمانی را همراه خود تا در خانه آورد و خود به داخل خانه رفت. زنش با او دعوا کرد که چرا مهمان آوردی و ما چیزی نداریم که به او بدهیم و کار بدی کردی (مثل اغلب زنها که همیشه در این امور تحکم می کنند). ملا گفت چه بکنم؟ گفت من که اصلا پذیرایی نمی کنم. درماند که چه کند. به بچه ها گفت بروید بگویید ملا در خانه نیست. مهمان گفت ما با هم آمدیم. در اینجا ملا خودش صدایش را بلند کرد و گفت: شاید خانه دو در داشته و از آن در دیگر بیرون رفته است! اغلب در این جور موارد، کارها ملا نصر الدینی است، یعنی وقتی می آیند می گویند "آقا نیست" خود مهمان می فهمد که دروغ می گوید، چون وقتی یک کسی دم در می آید و می گوید بروم ببینم آقا خانه هست یا نه، معلوم است تو که از داخل خانه می آیی می دانی هست یا نه، این "بروم ببینم آقا خانه هست یا نه" یعنی بروم ببینم آقا می گوید که راستش را بگویم یا دروغش را بگویم. قضیه این جور است، و تعجب است، با اینکه همه می دانند، مهمان می داند میزبان هم می داند، باز هم این دروغ تکرار می شود!

پس یک شکل قضیه این است که یک دروغ گفته می شود. یک شکل دیگر قضیه این است که صاحبخانه می گوید: "بفرمایید"، خیلی هم نفاق به خرج می دهد: خیلی خوش آمدید! صفا آوردید! اما در دلش دائما فحش می دهد که این چه بلایی بود که این ساعت رسید، ما هزار کار داریم، عجب مردم بی تربیت و بی ادبی هستند، چه خروسهای بی محلی و چه مزاحمهایی! بعد هم که مهمان بیرون رفت جلوی زن و بچه اش صد تا فحش می دهد. دیگر آن بچه چه از آب در می آید! بچه ای که می بیند پدرش اینقدر شهامت ندارد که به مهمان بگوید "آقا من نمی توانم تو را بپذیرم" و جلوی مهمان خیلی کوچک و بزرگ می شود و خوش آمد می گوید و پشت سرش فحش می دهد. شکل سوم قضیه این است که میزبان و صاحبخانه کارش را خوب انجام می دهد و دم در می آید می گوید " آقا من متأسفم از اینکه نمی توانم شما را بپذیرم، الان کار واجبی دارم" یا یک نفر را می فرستد که به او بگوید من الان کار لازمی دارم و نمی توانم شما را بپذیرم.
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صاحبخانه کارش خوب است، ولی ضعف اخلاق، مال مهمان است (زیرا) به او بر می خورد، هر جا که می نشیند می گوید در خانه فلان کس رفتم و مرا نپذیرفت، نمی گوید من با اجازه قبلی نرفته بودم، نمی گوید او که نپذیرفت عذر داشت. تو باید بنا را بگذاری بر این که او عذر داشته، و باید خوشت بیاید که میزبان تو یک شخص با شهامت و صریحی بوده که به تو دروغ نگفت و راستش را گفت. این هم شکل سوم. آنچه (امروز) عمل می شود یا آن دو شکل است مربوط به میزبان و یا این یک شکل است مربوط به مهمان.

ولی شکل چهارم که اسلام آن شکل را می پسندد دیگر در جامعه ما وجود ندارد، و آن این است که اگر میزبان وقت ندارد و نمی تواند او را بپذیرد، در کمال صراحت بگوید "آقا معذورم، نمی توانم شما را بپذیرم" و مهمان هم بدون اینکه به او بر بخورد برگردد و برود. قرآن کریم در سوره نور آیه 28 این شکل چهارم را دستور می دهد، می فرماید «و ان قیل لکم ارجعوا فارجعوا؛ و اگر به شما گفتند نمی توانیم شما را بپذیریم، برگردید»، «هو ازکی لکم؛ این برایتان پاکتر است» این شکل چهارم از آن سه شکل برایتان بهتر است «و الله بما تعملون علیم؛ خدا به کارهای شما آگاه و داناست».

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 4- صفحه 81-79

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق مهمانی داستان اخلاقی تربیت


آفت زدگی در اعمال انسان

یک مسأله که در بحث ارزش ایمان لازم است مورد دقت قرار گیرد ارزش منفی کفر و عناد است. کفر بر دو نوع است: یکی کفر از روی لجبازی و عناد که کفر جحود نامیده می شود. دیگر کفر از روی جهالت و نادانی و آشنا نبودن به حقیقت. در مورد اول، دلائل قطعی عقل و نقل گویاست که شخصی که دانسته و شناخته، با حق، عناد می ورزد و در صدد انکار برمی آید مستحق عقوبت است. ولی در مورد دوم باید گفت اگر جهالت و نادانی از روی تقصیر کاری شخص نباشد مورد عفو و بخشش پروردگار قرار می گیرد. قرآن کریم می فرماید: «یوم لا ینفع مال و لا بنون* الا من اتی الله بقلب سلیم؛ روزی که مال و پسران به درد انسان نمی خورند جز اینکه کسی با قلب سالم نزد خدا بیاید» (شعراء/ 88-89). در اینجا این سوال مطرح میشود که آیا کفر و عناد موجب نابود شدن و از اثر افتادن عمل خیر می گردد و مانند یک آفت آن را فاسد می کند؟ به عبارت دیگر: آیا اگر از انسان عمل خیری با همه شرایط حسن فعلی و فاعلی صادر شود و از طرف دیگر انسان در برابر حقیقت، خصوصا حقیقتی که از اصول دین بشمار می رود لجاج ورزد و عناد به خرج دهد، در این صورت آیا آن عمل که در ذات خود خیر و ملکوتی و نورانی بوده و از جنبه بعد الهی و ملکوتی نقصی نداشته، به واسطه این لجاج و عناد و یا به سبب یک حالت انحرافی روحی دیگر نابود می گردد یا نه؟ در اینجا مسأله آفت مطرح است.
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ممکن است عملی، هم دارای حسن فعلی باشد و هم دارای حسن فاعلی، و به تعبیر دیگر هم پیکر صحیح داشته باشد و هم روح و جان سالم، هم از وجهه ملکی و طبیعت خیر باشد و هم از وجهه ملکوتی، ولی در عین حال از نظر ملکوتی به خاطر آفت زدگی تباه و پوچ گردد، همچون بذری سالم که در زمین مساعد پاشیده می شود و محصول هم می دهد ولی قبل از اینکه مورد استفاده قرار گیرد دچار آفت می گردد، ملخ یا صاعقه ای آن را نابود می سازد.

قرآن کریم این آفت زدگی را حبط می نامد. آفت زدگی اختصاص به کفار ندارد، در اعمال نیک مسلمانان نیز ممکن است پیش آید. ممکن است یک مسلمان مؤمن، در راه خدا و برای خدا به فقیر مستحقی صدقه بدهد و صدقه او مورد قبول واقع گردد ولی بعد آن را با منت گذاشتن بر او و یا با نوعی آزار روحی دیگر به او، نیست و نابود گرداند و تباه سازد. قرآن کریم در سوره بقره آیه 264 می فرماید: «یا ایها الذین آمنوا لا تبطلوا صدقاتکم بالمن و الاذی؛ ای کسانی که ایمان آورده اید صدقات خویشتن را با منت نهادن و آزار رساندن باطل نکنید».

یکی دیگر از آفات اعمال خیر حسد است، چنانکه فرموده اند: «ان الحسد لیأکل الحسنات کما تأکل النار الحطب؛ حسد ورزیدن اعمال خیر انسان را می بلعد و می خورد آنچنانکه هیزم، آتش را». یکی دیگر از آن آفات، جحود یعنی حالت ستیزه گری با حقیقت است. جحود یعنی اینکه آدمی حقیقت را درک کند و در عین حال با آن مخالفت کند.
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پیچیدگی باطن اعمال انسان

روایتی هست که خیلی عجیب است و مفاد جمله ای را بیان می کند که در دعای کمیل است. در دعای کمیل بعد از جملاتی راجع به ملائکه ای که شاهد بر اعمال انسان هستند می فرماید: «و کنت انت الرقیب علی من ورائهم و الشاهد لما خفی عنهم؛ و تو خودت باز رقیب بر من هستی و گواه بر چیزهایی که بر فرشتگان هم مخفی می ماند». معلوم می شود گاهی در اعمال انسان دقایقی وجود دارد که از فرشته ها هم مخفی می ماند.

در حدیث است که انسان گاهی نماز می خواند (اینها همه تمثیل است، هر کسی که ذره ای فهم و درک داشته باشد می فهمد که اینها تمثیل است)، ملائکه ای که اعمال صالح را بالا می برند این نماز او را در خرقه ای سفید، گویا در حریر سفیدی بالا می برند و این به عنوان یک عمل صالح از این گذرگاهها رد می شود، تا می رسد به آن آخرین گذرگاه، در آنجا مثل یک جنس قاچاق که در درونش فسادی باشد که آن مفتشها این یکی ببیند درک نکند، آن یکی نفهمد، آن دیگری نفهمد، ولی آن دقیقترین دستگاهها که دیگر هیچ چیز از زیر دست او در نمی رود، به آنجا که می رسد خطاب می رسد: «اجعلوه فی سجین؛ این را بیخود آوردید اینجا»، ببرید در سجین، جایش اینجا نیست، ببرید در آن پایین ترین درکات. یعنی نه تنها یک عمل خیر مقبول نیست بلکه یک گناه بزرگ است و اشتباه کرده اید که گناه بزرگ را به حساب یک طاعت بزرگ بالا آورده اید. ببینید کار به کجاست که فرشته های الهی هم درک نمی کنند یعنی آنقدر باطن باطن باطن پیچیده و دقیق است که حتی از فرشتگاه مخفی می ماند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 350 و 383 

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 6- صفحه 107

کلی__د واژه ه__ا

ایمان قرآن انسان کفر رذایل اخلاقی عمل صالح تربیت


مزایای عفاف و پوشش زنان در جامعه

چرا باید مسئله محرم و نامحرم مطرح باشد؟ چرا باید زن خودش را از غیر محارم خودش بپوشاند؟ رمز و سر این مطلب چیست و چه فایده ای دارد؟ اولین خاصیتش خاصیت روانی است، یعنی آرامش روانی. در هر جامعه ای که روابط زن و مرد بر اساس عفاف بود عفاف در همین حدود اسلامی که عرض می کنم یعنی زنان در خارج دایره ازدواج، خودآرا و خودنما نبودند و وسیله تهییج مردان را فراهم نکردند و مردان هم در خارج از دایره ازدواج دنبال لذت جویی و کامجویی به وسیله چشم، دست، لامسه و غیر لامسه نبودند قلب ها و روح ها آرام و سالم است و در هر جامعه ای که بر عکس (این حالت) است اولین ناراحتی اجتماعی، ناراحتی های روانی است. گروهی از فرنگی ها گفتند خیر، وقتی زن و مرد از یکدیگر دور باشند ناراحتی های روانی و عقده های روانی به وجود می آید.

ولی تجربه همین یک قرن گذشته و کمتر از یک قرن گذشته کاملا ثابت کرد که مسئله بر عکس است، به هر اندازه که آزادی در مسایل جنسی بیشتر است التهاب در افراد زیادتر و بیشتر است چون غریزه جنسی انسان (مانند چند غریزه دیگر مثل غریزه جاه طلبی، غریزه علم طلبی و غریزه عبادت) صرفا ظرفیت جسمانی ندارد، ظرفیت روحی هم دارد.

غرایزی که صرفا ظرفیت جسمانی دارند مثل خوردن، دارای یک ظرفیت محدودی هستند. انسان یک مقدار محدود می تواند غذا بخورد، از آن بیشتر نمی تواند، اگر بگویند باز هم می خواهی، برایش مجازات است.
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ولی مالکیت چطور؟ مالکیت هم مثل خوردن است؟ آیا ظرفیت مالکیت برای انسان یک ظرفیت محدود است، یعنی اگر انسان مالک صد هزار تومان شد دیگر روحش هم از مالکیت (سیر می شود؟) نه، وقتی صد هزار تومان را دارا شد می خواهد دویست هزار تومان داشته باشد، وقتی دویست هزار تومان دارا شد تشنه تر است برای پانصد هزار تومان، میلیونر که شد تشنه تر می شود برای میلیاردر شدن، و آنکه از همه مردم دنیا ثروتمندتر است از همه مردم دنیا برای ثروت تشنه تر است.

جاه طلبی چطور؟ آن هم همین طور است. یک آدمی که هیچ چیز ندارد، برای اینکه رئیس یک انجمن بشود دلش (لک) می زند ولی آیا رئیس انجمن که شد دیگر ظرفیتش پر می شود و می گوید همین کافی است؟ نه، بعد دلش می خواهد توسعه بیشتری پیدا کند، شهردار یک منطقه یا یک شهر کوچک بشود، بعد، از آن بالاتر (را می خواهد). اگر به یک نفر تمام دنیا را بدهند و بگویند تو سلطان جمیع عالم هستی، باز دغدغه بیشتری دارد که آیا می شود یک کره دیگری را هم تصاحب کنیم و بر آن کره هم حکومت کنیم؟ غریزه جنسی انسان هم همین طور است...

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 4- صفحه 94-95

کلی__د واژه ه__ا

انسان روان شناسی آرامش روانی غریزه جنسی جامعه زن پاکدامنی


نتیجه تربیت بر مبنای ترس و سخت گیری

ما همیشه در مسأله تربیت نظرمان به جنبه منفی است. خیال می کنیم تربیت یعنی جلوگیری. بیشتر خانواده ها عقیده شان این است که تربیت بچه فقط همان چشم غره رفتن به او و ترساندن اوست و او را مانع شدن که یک تلاش و حرکتی داشته باشد: اینجا نخند، آنجا چنین نکن، در آن همواره نکن است، یعنی تربیتشان از 'لا' (نه) درست می شود در صورتی که این تربیت نیست.
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برتراند راسل تربیتهای مبنی بر ترس را گویا تعبیر از او باشد می گوید تربیت خرس مابانه، نه تربیتی که بر اساس پرورش است. مثلی ذکر می کند، می گوید گاهی خرسها را (که) می خواهند رقص بیاموزند از این راه می آموزند (این حیوان که نمی فهمد رقص چیست و چگونه باید برقصد و عشق و شوقی هم به این کار ندارد)، او را روی یک صفحه فلزی قرار می دهند، بعد این صفحه را تدریجا گرم می کنند، او مجبور می شود اول دستش را بلند کند بعد پایش را بلند کند، همین طور کم کم این صفحه داغ او را مجبور می کند دست و پایش را به یک ترتیب مخصوصی بلند کند، این می شود رقص خرس.

ولی به هر حال این حیوان از راه سوزاندن پایش، بدون اینکه خودش بفهمد چکار می خواهد بکند چنین رقصی می کند. در تربیت بچه و انسان به طور کلی تربیتی که خود آن مربی نفهمد که هدف چیست، همان حالت خرس مابی را پیدا می کند، یعنی این بچه وقتی شما به او می گویید این کار را نکن، اول باید بفهمد که چرا نباید این کار را بکند و الا گیج می شود و حتی بیماری روانی پیدا می کند. اتفاقا این مثال در حدیث آمده.

گویا گاهی (مردم) بچه های کوچکشان را می آوردند خدمت پیامبر اکرم (ص) و می گفتند یا رسول الله شما به گوش اینها مثلا دعا بخوانید، یا همین قدر می خواستند که پیغمبر بچه شان را در بغل بگیرد، نوازش بکند، تبرکی بود. ظاهرا مکرر اتفاق افتاده که بچه را دادند به پیامبر اکرم بچه ادرارش شروع شد. تا ادرارش شروع شد پدر یا مادرش دوید که بچه را بگیرد، فرمود: «لا تضرموه» بچه که ادرارش می گیرد نهیب به او نزنید، بگذارید ادرارش را به طور کامل بکند. فرمود مهم نیست، من دامنم را آب می کشم، بچه است ادرار کرده، بعد دستور کلی داد: هرگز بچه را وقتی ادرارش شروع می شود مانع نشوید، نهیب نزنید (از نظر طبی هم این امر بیماری بدنی برای بچه ایجاد می کند)
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چرا؟ این که برای بچه تربیت نشد! او که نمی فهمد اصلا ادرار چیست، نجس شدن چیست، کثیف شدن و متعفن شدن چیست. بنابراین بچه تا در این سن هست نباید ادرار نکردن را به صورت یک امر ممنوع بر او تحمیل کرد. او بعد در جای دیگر هم خیال می کند کار بدی دارد می کند و نباید این کار را بکند. بعد یک عارضه روحی برایش پیدا می شود، همیشه وقتی می خواهد ادرار کند چون در ذهنش رفته یک کار بد، یک خیال مانعش می شود. این است که اسمش را گذاشته اند اخلاق تابو یعنی تحریمهای بدون منطق، تحریمی که برای بزرگتر منطق دارد ولی برای این بچه منطق ندارد.

هر کسی را در هر سنی که هست اگر می خواهند تربیت کنند و پرورش بدهند، اول باید برایش روشن کنند، بفهمد که چه دارند می گویند و برای چه، بعد در همان مسیر او را پرورش بدهند تا پرورشش توأم با شوق و رغبت باشد. این بحث دامنه درازی دارد. در دستورهای پیغمبر اکرم نقل کرده اند که وقتی مبلغ به اطراف و اکناف می فرستاد توصیه ها به آنها می کرد.

از آن جمله وقتی معاذابن جبل را به یمن فرستاد، وقت رفتن، این چند جمله را به او فرمود: «بشر و لا تنفر، یسر و لا تعسر» به مردم نوید بده، بشارت بده، مردم را تشویق کن، نترسان، طوری اسلام را برای مردم بیان نکن که از آن وحشت کنند، آنقدر سخت و مشکل برای مردم بیان نکن که از اول بگویند چه کار سختی! مطلب را طوری بگو که بفهمند تو اصلا چیز خوب برایشان آورده ای و شوق و رغبتشان به سوی آن تحریک بشود. «یسر و لا تعسر» در کارها آسان بگیر، سخت نگیر، درست عکس عملی که غالبا ماها می کنیم، آنقدر سخت می گیریم که (مردم را از اسلام بیزار می کنیم).
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در آن حدیث معروف هست که امام صادق (ع) همین موضوع را به اصحابشان نصیحت می کردند، فرمودند مردم را که دعوت می کنید آنها را نترسانید، سختگیری نکنید، بعد فرمود روش ما اهل بیت بر سهولت و سماحت و آسانی است و روش دیگران (خوارج) بر سختگیری است.

آنگاه حضرت آن مثل معروف را که لابد همه شنیده اید ذکر کردند، فرمودند مرد مسلمانی بود و همسایه غیرمسلمانی داشت و آن مسلمان مرد زاهد و عابدی بود. کم کم در دل این غیر مسلمان میل به اسلام پیدا شد (معلوم می شود آن عابد تعصبی نداشته)، به همسایه اش مراجعه کرد و مسلمان شد. همسایه خیلی اظهار تشکر کرد. همان شب اولی که او مسلمان شد، هنگام سحر یک وقت تازه مسلمان دید در خانه اش را می زنند، تعجب کرد که اینوقت در زدن یعنی چه؟! آمد گفت چیست؟ گفت من رفیق مسلمانت هستم. امری داشتی؟ گفتم الان وقت مسجد است برویم مسجد. بسیار خوب. این بیچاره را سحر بلند کرد برای نماز شب خواندن. رفتند و دستور نماز شب به او داد و نماز شب خواندند. گفت تمام شد؟ گفت نه، نماز صبح را هم بخوانیم، و بعد تعقیبات نماز صبح. تا بعد از آفتاب او را معطل کرد. بعد گفت روزه هم مستحب است، از فواید روزه گفت و او را وادار کرد که قصد روزه کند. این بدبخت خواست بیاید بیرون، او را به یک آداب مستحبه ای وادار کرد.

خلاصه تا نماز مغرب و عشا او را معطل کرد و فقط برای افطار اجازه داد برود منزل. شب بعد رفت در خانه اش را زد. گفت کیستی؟ گفت رفیق دیروزت هستم. چکار داری؟ آمده ام که برویم مسجد. گفت: معذرت می خواهم این دین به درد تو می خورد، برای یک آدم بیکار خوب است، من کار و زندگی دارم، از مسلمانی دست برداشتم. حضرت فرمود هیچ وقت با مردم چنین نکنید.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 5- صفحه 113-110

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق انسان ترس تربیت داستان اخلاقی سختگیری حدیث


گنج واقعی

مولوی افسانه ای نقل می کند که مردی طالب گنج بود و همیشه دعا و تضرع و زاری و خدا خدا می کرد که خدایا این همه گنجها را مردم زیر خاک کردند بعد رفتند و اینها مانده زیر خاکها و کسی استفاده نمی کند، خدایا به من گنجی را بنمایان که بروم آن را اکتشاف کنم و بعد یک عمر راحت زندگی کنم. مدتها خدا خدا می کرد، تا بالاخره در عالم رؤیا خواب نما شد که می روی در فلان جا، بالای فلان کوه، فلان نقطه می ایستی و تیری هم به کمان می کنی، هر جا که این تیر افتاد گنج آنجاست. بیل و کلنگ و دستگاهش را برداشت و رفت به آن نقطه، دید همه علامتها درست است. شک نکرد که گنج را پیدا کرده. تیر را به کمان کرد، گفت حالا به کدام طرف پرتاب کنیم، یادش افتاد که به او نگفته اند به کدام طرف، گفت حالا یک طرف پرتاب می کنم، به قوت کشید و به یک طرف پرتاب کرد. نگاه کرد تیر کجا افتاد، بعد با بیل و کلنگش رفت برای گنج، کند و کند، هر چه کند پیدا نکرد، بالاخره آنقدر کند که گفت دیگر اگر کسی هم گنجی زیر خاک کند از این بیشتر پایین نمی رود. حتما من اشتباه کرده ام، باید به یک طرف دیگر پرتاب کنم، رفت به یک طرف دیگر پرتاب کرد، باز آمد کند و هر چه کند پیدا نکرد، شمال و جنوب و مشرق و مغرب، چند روز کارش این بود، بعد شمال شرقی و جنوب غربی و همه جهات. مدتی این بیچاره زحمت کشید چیزی پیدا نکرد.
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دو مرتبه رفت در مسجد و دعا و فریاد، تا بار دیگر خواب نما شد، همان شخص به خوابش آمد، به او گفت این چه ارائه ای بود که به ما کردی، ما که هر چه گشتیم پیدا نکردیم. گفت چکار کردی؟ گفت من رفتم آنجا ایستادم تیر به کمان کردم، یک دفعه از این طرف پرتاب کردم، یک دفعه از آن طرف. گفت ما کی به تو گفتیم تیر را به قوت بکش و پرتاب کن؟ ما گفتیم تیر را به کمان بگذار هر جا خودش افتاد. روز بعد رفت و تیر را به کمان کرد و هیچ نکشید، رهایش کرد، همان جا جلوی پایش افتاد، زیر پای خودش را کند و گنج را پیدا کرد.

شخصی بود در مشهد به نام آقای آقا شیخ مجتبی قزوینی، می گفت ما این داستان را در مثنوی خواندیم، به مرحوم میرزای کرمانشاهی (معروف است، مرد عارف و با حالی بوده در مشهد، منبر هم میرفته) رسیدم و گفتم آقای میرزا، این ملا در این شعر چه می خواهد بگوید؟ این داستان هدفش چیست؟ فقط یک جمله در جواب من گفت: «و فی انفسکم افلا تبصرون؛ و نیز در وجود خودتان، پس آیا نمی بینید؟» (ذاریات/ 21). می خواهد بگوید مطلب در خودت است، کجا این طرف و آن طرف می روی؟! این خودش یک منطقی است در قرآن که «و فی انفسکم». بزرگترین آیتهای الهی در جان و روح آدمی است، یا بگوییم بزرگترین آئینه های الهی خود انسان است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 5- صفحه 168-166

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق قرآن انسان خودشناسی داستان اخلاقی تربیت
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انتظار بیش از حد از گوش و زبان در امر به معروف

این یک غفلت عظیم و اشتباه بزرگی است امروز در اجتماع ما که برای گفتن و نوشتن و خطابه و مقاله، و خلاصه برای زبان و مظاهر زبان بیش از اندازه ارزش قائلیم و بیش از اندازه انتظار داریم. در حقیقت از زبان اعجاز می خواهیم. بالضروره، گفتن و نوشتن خصوصا اگر همانطوری باشد که قرآن کریم فرموده، حکمت و موعظه حسنه باشد، حقائق را روشن کند، تنها به صورت پندهای تحکم آمیز و آمرانه نباشد، شرط لازمی است ولی به اصطلاح شرط کافی و یا علت تامه نیست. و چون از زبان بیش از اندازه انتظار داریم و از گوش مردم هم بیش از اندازه انتظار داریم و می خواهیم تنها با زبان و گوش همه کارها را انجام دهیم و انجام نمی شود ناراحت می شویم و ناله و فغان می کنیم و می گوئیم:

گوش اگر گوش تو و ناله اگر ناله من *** آنچه البته به جائی نرسد فریاد است

این شعر برای ما در همه زمانها صادق بوده و هست. فکر نمی کنم که ما اشتباه می کنیم، ما بیش از اندازه از این گوش و زبان بیچاره انتظار داریم، گاهی هم بلکه بیشتر اوقات باید از راه عمل و چشم استفاده کنیم، ما با دست خود و عمل خود خوب رفتار کنیم تا آنها با چشم خودشان ببینند. یک مقداری هم به این گوش و زبان بیچاره استراحت بدهیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 87-86

کلی__د واژه ه__ا

انسان احکام عبادی تربیت آموزش


لزوم دخالت منطق و تدابیر عملی در اجرای امر به معروف
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مطلب مهمی که در اینجا قابل ذکر است این است که ما در اجراء امر به معروف و نهی از منکر و اهمیت آن، منطق را دخالت نمی دهیم، در صورتی که هر کاری منطقی مخصوص به خود دارد که کلید آن کار است. چیزی را که ما خوب شناخته ایم و بیش از اندازه برایش اثر قائل شدیم زبان بود نه عمل، در عمل هم توجه به عمل فردی بود نه اجتماعی. اکنون می گویم چیزی که بیش از هر چیز دیگر مورد غفلت است دخالت منطق است در این کار مقصود این است که در کار معروف و منکر باید تدابیر عملی اندیشید و باید دید چه طرز عملی مردم را نسبت به فلان کار نیک تشویق می کند و مردم را از فلان عمل زشت باز می دارد.

چندی پیش در یکی از روزنامه های عصر مقاله ای خواندم تحت عنوان "خروارها پند و نصیحت". در آن مقاله بعد از آنکه نوشته بود که در کشور ما خروارها پند و نصیحت به صورتهای مختلف ولی بی اثر است این مثل را ذکر کرده بود: "یک جو درمان بهتر از صد خروار نسخه است". بعد نوشته بود: "چندین سال پیش در یکی از شهرهای کوچک واقع در ایالت فیلادلفیا (امریکا)، زنها مبتلا به قمار بازی شده بودند. ابتدا کشیش ها و روزنامه نویس ها و خطباء و فصحاء تا می توانستند راجع به بدی قمار خصوصا برای زنها گفتند و نوشتند، ولی مثل همین حرفهای خودمانی مانند گردو روی گنبد سر خورد و پائین افتاد و به جائی نرسید، تا آنکه شهردار محل به فکر افتاد یکی دو تا باشگاه و نمایشگاه هنری زنانه دایر کند و سرگرمیهای مناسب در آنجا فراهم نماید، از قبیل نمایش بچه های چاق و تندرست و جایزه دادن به مادران کاردان، و از قبیل کارهای دستی و غیره، که هر کدام برنامه و ترتیبات خاصی داشت و مردم را سر ذوق می آورد. دو سه سالی از این جریان گذشت که زنهای آن شهر به کلی قمار را فراموش کردند". این را می گویند چاره عملی و تدبیر عملی. این، معنای دخالت دادن منطق و تدبیر است در مبارزه با منکرات. اگر آنها می خواستند به موعظه ها و خطابه های کشیشان و مقاله ها و روزنامه ها قناعت کنند می بایست برای همیشه بنشینند و مثل ما بگویند:
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گوش اگر گوش تو و ناله اگر ناله من *** آنچه البته به جائی نرسد فریاد است

از قدیم در میان ما معروف است که زنها زیاد غیبت می کنند. الان هم زنهای قدیمی و محجبه در عین اینکه اهل نماز و روزه و مسجد و عبادت هستند زیاد غیبت می کنند. چرا؟ زیرا محیط خانوادگی قدیمی ما با آن سبکی که بود طوری است که زن بیچاره اگر غیبت نکند حرف دیگر و کار دیگر ندارد. اهل علم و معرفت و کتاب که نیست. اهل هنر و کاردستی و صنعت که نیست. در حال فراغت از زحمات خانه سرگرمی دیگری ندارد جز اینکه دور هم جمع شوند و غیبت کنند. روح بالاخره غذا می خواهد. وقتی غذای صحیح نرسید، از گوشت مرده تغذیه می کند. «ایحب احدکم ان یأکل لحم اخیه میتا»؛ (حجرات/ آیه 12). «آیا کسی از شما دوست دارد که گوشت برادر مرده اش را بخورد». در حدیث راجع به غیبت وارد شده که «الغیبة ادام کلاب النار» (بحار الانوار، ج 75 ص 246)؛ «غیبت، خورش سگهای جهنم است».

ما تاکنون هر چه خواسته ایم جلو این عمل را بگیریم از راه موعظه و زبان بوده، در فکر چاره عملی و تدبیر منطقی نبوده ایم، قهرا بلا اثر مانده، بعد بجای آنکه خودمان و طرز عمل خودمان را متهم نمائیم زنهای بیچاره را متهم کرده ایم که جنس آنها چنین و چنان است. همچنین امروز در محیط زنهای متجدد و فرنگی مآب ما بیماری دیگری وجود دارد و آن بیماری هوسبازی و ولو بودن در حاشیه خیابانها و پیروی مفرط از مدپرستی و اسراف و تجمل است، بطوری که در اخبار روزنامه ها می خوانیم که اروپائیان اعتراف دارند که در این امور زنهای ایرانی در جهان درجه اول اند. این را هم می خواهیم با زبان و موعظه و یا ملامت و طعنه علاج کنیم و البته با این وسائل چاره پذیر نیست. اگر روزی توفیق پیدا کنیم که عملا در فکر چاره جوئی بیفتیم و منطق را در امر به معروف و نهی از منکر دخالت دهیم همه این مشکلات به خوبی و آسانی حل می شود.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 90-88

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه احکام احکام عبادی امر به معروف نهی از منکر آموزش تربیت رذایل اخلاقی


نحوست یا شوم بودن برخی ایام از منظر روایات

در روایات ما پیدا می شود چیزهایی که از آنها نحوست برخی ایام، مفهوم می شود.

مثلا مسافرت کردن در حالی که قمر در عقرب است یا مسافرت کردن در فلان روز خوب نیست، مسافرت کردن در فلان روز خوب است، این چیزهایی که اصطلاحا نجوم احکامی نامیده می شود. اینها چیست؟

در مورد اینها ما یک عده روایات داریم که ظاهر آنها همینها را تأیید می کند، و از طرف دیگر یک عده روایات داریم که شدیدا اینها را نفی می کند، مثل آنچه که در نهج البلاغه است که در کتب روایات هم ذکر شده است که وقتی امیرالمؤمنین (ع) می خواستند به جنگ نهروان بروند، در حالی که سوار شده و آهنگ رفتن کرده بودند اشعث قیس کندی آمد در حالیکه یکی از خویشاوندانش همراهش بود و گفت: یا امیرالمؤمنین! توقف بفرمایید و حرکت نکنید برای اینکه این (مرد) سخنی می گوید. فرمود چه می گوید؟ او آمد و گفت من منجم هستم (1)، اوضاع کواکب دلالت می کند که اگر شما در این ساعت حرکت کنید و بروید به جنگ شکست می خورید و همه تان کشته می شوید.

امیرالمؤمنین به شدت به او حمله کرد، فرمود هر کسی که حرفهای تو را باور کند باید خدا و قرآن کریم را تکذیب کند. ما وظیفه داریم در کارها به خدا توکل و اعتماد کنیم، و بعد فرمود: «سیروا علی اسم الله؛ به نام خدا حرکت کنید» و هیچ به حرفهای اینها ترتیب اثر ندهید. رفتند و پیروز هم شدند و می دانیم که در هیچ جنگی لشکریان امیرالمؤمنین به این سرعت و به این تمامی پیروز نشدند که غیر از هشت نه نفر از خوارج بقیه همه تار و مار شدند (نهج البلاغه فیض الاسلام، خطبه 78).
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عبدالملک بن اعین برادر زرارة بن اعین است. روزی آمد خدمت امام صادق (ع) و عرض کرد: یابن رسول الله! من گرفتار این نجوم شده ام و این نجوم در من وسواسی ایجاد کرده. ضمنا این آدم منجم هم بود، به همین نجوم احکامی عمل می کرد، به این حسابهایی که اوضاع ستارگان مثلا دلالت می کند بر اینکه اگر امروز از طرف جنوب بروی چنین (می شود)، از شمال بروی چنین، مسافرت چنین است و ازدواج چنین.

کم کم عادت کرده بود و خیلی مصیبت بود که تمام کارهایش را بر اساس راهنماییهای نجومی انجام بدهد و این سبب شده بود که اصلا زندگی اش فلج بشود چون یک روز مثلا چندم ماه بود نحس بود، یک روز قمر در عقرب بود، روز دیگر فلان ستاره در پیش رو بود. گفت: یا ابن رسول الله! من این طور شده ام.

در حدیث نوشته اند در وسائل است حضرت با کمال تعجب فرمود: تو به این چیزها عمل و اعتنا می کنی؟! گفت: بله یابن رسول الله، چطور؟ فرمود: الان حرکت می کنی می روی به خانه ات و تمام این کتابها را یکجا آتش می زنی. امر امام بود، رفت تمام کتابها را یکجا آتش زد. روایات زیادی در نهی از ترتیب اثر دادن به این امور داریم. یک سلسله روایات سومی داریم (3) که از آنها انسان این طور می فهمد که نحوست ایام و اوضاع کواکب یا اساسا در زندگی انسان اثر ندارد یا اگر هم اثری داشته باشد، 1. توکل به خدا 2. توسل به ائمه و 3. صدقه دادن اثر اینها را از بین می برد. من خودم از آن زمان که (این روایات را) دیدم، اصلا بنایم بر این است که در هیچ کاری به این امور ترتیب اثر ندهم که:
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سه و پنج و سیزده با شانزده *** بیست و یک با بیست و چهار و بیست و پنج

هفت روز نحس باشد در مهی *** زان حذر کن تا نیابی هیچ رنج

فکر نمی کنم چنین چیزهایی هم وجود دارد. توکل می کنم یا اگر مثلا از سفر خودم نگرانی داشته باشم، بالاتر از توکل صدقه ای هم می دهم.

(1) منجم به همان معنا که شامل نجوم احکامی هم می شود، نه فقط نجوم ریاضی. نجوم ریاضی که اول ماه کی است و کی خسوف می شود و کی کسوف و حسابهای ریاضی است هیچ اشکالی ندارد و هیچ کسی هم ایراد نگرفته. مقصود نجومی است که مربوط به تأثیر اوضاع آسمانی در بشر است که ازدواج در این روز چنین است، مسافرت کردن در این روز چنین است و...

(2) همینها را مخصوصا می خواستم بخوانم، در آن تفسیر جمع کرده بودند، خودم قبلا دیده بودم، مخصوصا یکی دو تا روایت را در حدود پانزده سال پیش در سفینه البحار مرحوم حاج شیخ عباس دیده بودم و بعد دیدم اینجا بیشتر روایت جمع کرده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 5- صفحه 243-240

کلی__د واژه ه__ا

نحوست احادیث تاریخ اسلام تربیت علم نجوم انسان زندگی


رابطه تربیت با فطرت

اگر انسان دارای یک سلسله فطرت باشد، قطعا تربیت او باید با در نظر گرفتن همان فطریات صورت گیرد و اصل لغت تربیت هم اگر به کار برده می شود -چه آگاهانه و چه غیرآگاهانه- بر همین اساس است؛ چون تربیت یعنی رشد دادن و پرورش دادن و این مبنی بر قبول کردن یک سلسله استعدادها و به تعبیر امروز یک سلسله ویژگیها در انسان است.
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تفاوت تربیت با صنعت

تربیت با صنعت این تفاوت را دارد که در صنعت، حساب، حساب ساختن است؛ یعنی انسان منظوری را ابتدا دارد و بعد، از یک سلسله مواد و اشیاء برای منظور خود استفاده می کند؛ در حالی که به خود این ماده توجه ندارد که با این کاری که روی آن انجام می دهد آن را کامل می کند یا ناقص. ماده می خواهد کامل شود یا ناقص برای او فرقی نمی کند، بلکه منظور وی باید حاصل شود.

یک نجار و یا یک معمار و بنا که عملش یک نوع ساختن است هدفش باید تأمین شود. او به این کاری ندارد که این مقدار چوب و آهن و سیمان و امثال اینها را در ذات و طبیعت خودشان پرورش می دهد و آنها را تکمیل می کند و یا آنها را ناقص می کند؛ بلکه اساسا گاهی لازم می شود که آن ماده را ناقص کند برای اینکه برای منظور او به کار بیاید.

اما یک باغبان در عین اینکه منظور و هدفی دارد و منافعی دارد ولی کار او بر اساس پرورش دادن طبیعت گل یا گیاه است، یعنی طبیعت گل یا گیاه را در نظر می گیرد و راه رشد و کمالی را که در طبیعت برای آن معین شده است می شناسد و آن را در همان مسیر طبیعی و به یک معنا فطری خودش پرورش می دهد و از آن استفاده می کند.

یک وقت انسان گوسفند را به عنوان یک شیء برای خود گوسفند در نظر می گیرد و یک وقت به عنوان یک شیء برای انسان. اگر بخواهیم گوسفند را از نظر خود گوسفند در نظر بگیریم آیا مصلحت گوسفند در عقیم کردن اوست؟

ص: 96





ابدا. ما با عمل عقیم کردن اولا او را زجر می دهیم و ثانیا ناقصش می کنیم؛ یعنی یکی از جهازات لازمی را که در طبیعت برای او هست و باید باشد و کمالش هم هست از او می گیریم و او را به عنوان یک شیء برای خودمان در نظر می گیریم و کاری نداریم که گوسفند کامل می شود یا ناقص؛ بلکه می گوییم من می خواهم چاقش بکنم و گوشتش بیشتر بشود، لذا باید عقیمش کنم تا حواسش به دنبال گوسفند ماده نباشد و فقط متوجه چریدن باشد، بیشتر بخورد، چاق تر شود و گوشتش بیشتر گردد که وقتی سر این گوسفند را بریدیم گوشت بیشتری برایمان داشته باشد.



معنای تربیت واقعی انسان

در انسانها نیز همینطور است. انسان را دو جور می شود ساخت:

1- ساختن، آنچنان که اشیاء را می سازند، یعنی آن کسی که سازنده است فقط منظور خودش را در نظر می گیرد و فرد را به شکلی در می آورد که آن منظور را تأمین کند، حال می خواهد با ناقص کردن منظورش را تأمین کند یا با کامل کردن.

پیروان مکتب اصالت اجتماع که معتقدند اصالت اجتماع در نهایت به اصالت یک طبقه مخصوص که همان طبقه حکام باشد برمی گردد می خواهند انسانها را طوری بسازند که منظور طبقه حاکمه بهتر تأمین شود و یا به قول خود آنها برای جامعه مفید باشند. در این مبنا آیا تضادی میان کمال فرد و کمال جامعه هست یا خیر؟

و آیا ما در بسیاری از مسائل برای اینکه جامعه را به کمال برسانیم مجبوریم فرد را ناقص کنیم یا چنین چیزی در کار نیست؟
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آن ها می گویند جامعه به چنین و چنان افرادی نیاز دارد. به چه نوع افرادی؟ می گویند مثلا جامعه به سربازهایی صددرصد انضباطی نیاز دارد که فرمان مافوق را بدون چون و چرا اطاعت کنند و غیر از فرمان فرمانده درباره چیز دیگری فکر نکنند.

حال اگر انسانی بخواهد اصالت اراده و اصالت عقل داشته باشد یعنی از نظر عقل و فکر استقلال داشته باشد و فکر کند این کار را چرا من می خواهم انجام دهم، و یا یک سلسله عواطف انسانی داشته باشد، دیگر به درد این کار نمی خورد و به قول اینها به درد جامعه نمی خورد.

از نظر اینها افرادی به درد جامعه می خورند که نه فکر داشته باشند و نه عاطفه. اگر به او یک بمب دادند و گفتند برو بالای این شهر بینداز، فکر نکند که آخر این مردم چه گناهی دارند و چرا، و فکر نکند که آخر در آنجا مرد است، زن هست، پیر و جوان و بچه هست، بی گناه و با گناه هست.

نه فکر کند و نه یک ذره عاطفه داشته باشد. همانطور که آن گوسفند را عقیم می کنند، برای اینکه بهتر بچرد و چاق تر شود، رگهای عاطفی و احساساتی و عاطفه های انسانی را از وجود یک انسان نیز بیرون می کشند و حالتی نظیر حالت استسباع به او می دهند که اصلا استقلال و حریت فکر از او گرفته شود. آنوقت است که انسانی می شود که کاملا به درد آنها می خورد.

2- ولی این بر اساس تربیت به معنی واقعی نیست. تربیت یعنی پرورش دادن استعدادهای واقعی انسان. اگر او دارای استعداد عقلانی و فکری است و چون و چرا در مسائل دارد باید آن را پرورش داد نه اینکه این استعدادها را در او نابود کرد. اگر در او عاطفه انسانی (مثل رحم) وجود دارد باید آن را پرورش داد. البته اینها حد افراط و تفریط دارد. مقصود اصلی این است که مسأله فطرت با مسأله تربیت خویشاوندی خاصی دارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 18-14

کلی__د واژه ه__ا

فطرت تربیت انسان صنعت جامعه شناسی کمال استعداد


اهمیت وفای به عهد و پیمان از منظر امام علی (ع)

در مسئله پیمان، یک بیانی هست در نهج البلاغه که با دقت در آن می توان فهمید که از نظر علی (ع) مسئله وفای به پیمان یک مسئله عمومی و انسانی است. در فرمان معروفی که به فرماندار خودش و به مقیاس امروز به استاندار خودش مالک اشتر می نویسد، یکی از دستورهایش این است که مبادا با مردمی عهد و پیمان برقرار بکنی و بعد هر جا که دیدی منفعت این است که عهد و پیمان را نقض بکنی، آن را نقض نمایی. بعد حضرت استناد می کند به جنبه عمومی و بشری عهد و پیمان، که اگر بنا بشود پیمان در میان بشر احترام نداشته باشد، دیگر سنگ روی سنگ نمی ایستد. عبارت این است:

«وان عقدت بینک و بین عدو ک عقده، او البسته منک ذمه، فحط عهدک بالوفاء؛ اگر با دشمنت پیمانی بستی یا او را زیر پروبال امان خود گرفتی، پیمانت را با وفاداری حفظ کن»، «وارع ذمتک بالامانه، واجعل نفسک جنه دون ما اعطیت؛ و تعهدت را با امانتداری رعایت نما، و خود را در برابر آن پیمان و تعهد سپر ساز».

خیلی تعبیر عجیبی است! می فرماید: «فانه لیس من فرائض الله شی ء الناس اشد علیه اجتماعا مع تفرق اهوائهم و تشتت آرائهم من تعظیم الوفاء بالعهود؛ زیرا در میان واجبات الهی چیزی که مردم -با همه اختلاف سلیقه ها و پراکندگی اندیشه هایی که دارند- بیش از هر چیز بر آن اتفاق داشته باشند، مانند احترام به وفای به عهدها و پیمان ها نیست» چون این یک امری است که از وجدان انسان سرچشمه می گیرد و به عقیده خاصی مربوط نیست که کسی بگوید چون در دین ما دستور رسیده پس من عمل بکنم، و دیگری بگوید ولی در دین ما نیست پس لازم نیست عمل بکنم.

ص: 99








• عادت دادن کودک به پرسش فلسفی در مسائل پیرامونی

در این کار ظریف و پیچیده، گام اول و مهم آنست که کودک به تفکر و پرسش فلسفی عادت کند و پدیده های اطراف خود را به دیده تدبر بنگرد و برای هرچیز در جستجوی علت و اسبابی باشد. گام بعدی بهره گیری از این عادت برای یافتن پاسخ به پرسشهای اصلی هر انسان است. سؤالاتی از قبیل اینکه «از کجا آمده ام»، «چرا آمده ام»، «به کجا می روم»، «چگونه باید زندگی کنم» و... که این پرسشها استخوانبندی اصلی فلسفه است و در آن ارکان ایمان دینی و اعتقاد به خدا و توحید و معاد و بعثت انبیاء و دیگر امور اعتقادی شکل می گیرد. هر کودک از سنین پایین با پدیده های طبیعی اطراف خود آشنا می شود و در ذهنش پرسشهایی شکل می گیرد که فلسفی است و برای آن به پاسخ نیازمند است و اگر به او پاسخ داده نشود این احساس فطری سرکوب می شود و گاه پیامدهای ناشایست به بار می آورد. توجه به این نکته لازم است که فلسفه ای که به مدرسه کودکان می رود جدای از فلسفه ای است که فلاسفه آن را از عامه دورنگه می داشتند. اصولا فلسفه سطوح مختلفی دارد، پاره ای از مسائل آن برای عامه مردم قابل فهم است مثلا اصول دین از مسائل فلسفی هستند که مردم باید آن را با استدلال و بدون تقلید و تعبد بیاموزند و حتی تقلید در آن ممنوع است. بنابراین نباید عامه مردم را دست کم گرفت و آنها را از تمام اقسام مسائل فلسفی محروم کرد. اما مسائل پیچیده ای هم در فلسفه هست که ممکن است برخی از مدعیان فلسفه نیز از درک و فهم دقیق آن عاجز باشند. به هر حال آموختن آن بخش از فلسفه که برای زندگی انسان مفید باشد ضروری است.
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و همین طور بیماری های روانی. باز اگر ما دستوراتی را که اسلام تجویز کرده از نظر سمعی و بصری و حتی فکر و مطالعه، مورد توجه قرار بدهیم، خواهیم دید که سطحش از فکر و مطالعه و کتب روان پزشک های عصر حاضر خیلی بالاتر است، برای اینکه اسلام حتی در فکر و خیال ما دخالت کرده و به ما دستور داده است که «ان بعض الظن اثم»؛ «چرا که پاره ای از گمانها گناه است.» (حجرات/12) یعنی حتی بعضی از گمان ها زیان بخش است و برای شما ضرر دارد.

بگذریم از صحنه هایی که می بینیم و می شنویم و مجامعی که شرکت می کنیم و برای روان و اعصاب و سلامتی روح ما زیان های جبران ناپذیری دارد و خیلی از ضعف های عصبی و روانی را همین صداها و همین جلسات ایجاد می کند و متأسفانه ما هم غالبا پرهیز نمی کنیم اما می توان گفت اسلام از سطح فکر روان شناس های عصر حاضر بالاتر است، در گمانی که مربوط به خود ما هم هست دخالت و نظارت دارد که بعضی از گمان ها را ما حق نداریم بکنیم یعنی لحظاتی را به بعضی از گمان ها بگذرانیم که همان در روح خود ما زیان هایی خواهد داشت، موظفیم که توجه نکنیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 237-238

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روح قرآن جسم روان شناسی خیال بیماری


آگاهی در نظریه طبقاتی مارکس

یک تضادی میان حرف های مارکس هست که مارکسیست ها هم نتوانسته اند آن را درست حل کنند و آن این است که لازمه فلسفه مارکس که اینجا هم همان ها را نقل کرده بدون این که جنبه تضاد این حرفها را در نظر گرفته باشد این است که "آگاهی صادق" همیشه اختصاص به یک طبقه خاص دارد، یعنی وقتی که ابزار تولید تجدید می شود، گروه وابسته به ابزار تولید کهن، افکار، وجدان و آگاهیشان همه غلط و کاذب است و آگاهی صادق در دوره مبارزه طبقه کارگر با طبقه سرمایه دار از آن طبقه کارگر است و بس و در هر دوره آگاهی صادق و وجدان صادق تعلق دارد به طبقه وابسته به ابزار تولیدی جدید.
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بنابراین آگاهی کسب کردنی نیست، بستگی به وضع طبقاتی دارد یعنی آن که وضع طبقاتیش آن طور است خواه ناخواه افکار و آگاهیش کاذب است و این که وضع طبقاتیش این طور است خواه ناخواه آگاهیش آگاهی صادقی است و نمی تواند غیر از این باشد. آنگاه این امر با مسئله آگاهی اکتسابی، تعلیم دادن، آگاه کردن و این جور مسایل سازگار نیست و لهذا خود مارکس هم اصلا دنبال اینها نرفته از نظر مارکس کشف قوانین دیالکتیکی طبقاتی عینا مانند کشف اجزاء طبیعت و مانند کشف قانون جاذبه است.

کشف قانون جاذبه یعنی چه؟ یعنی ما چیزی را کشف کرده ایم که باید صد در صد تابع آن باشیم و هیچ نمی توانیم آن را تغییر بدهیم چون واقعیتی است که وجود دارد. تغییر دادن ما در این حد است که خودمان را از مسیرش خارج کنیم نه بیشتر. وقتی قانون جاذبه هست، پس اگر من روی این پشت بام پایم را کج بکنم به حکم قانون جاذبه به زمین می افتم، سرم می شکند، پایم می شکند، پس این کار را نمی کنم اما دیگر در خود این طبیعت من نمی توانم کوچکترین تغییری بدهم و او کار خودش را به طور طبیعی و خودکار انجام می دهد همین طور که از نظر زیست شناسی، طبیعت، تکامل خودش را نا آگاهانه و به طور خودکار انجام داده است تکامل تاریخی و اجتماعی هم به طور خودکار صورت می گیرد.

لازمه حرف مارکس این است مثلا اگر گفتیم انسان نیز حلقه ای است که بعد از او حلقه دیگری خواهد آمد، این خود به خود صورت خواهد گرفت چه ما بخواهیم و چه نخواهیم. قهرا از نظر مارکس "روشنفکر" یعنی گروه وابسته به طبقه کارگر، نه طبقه جوان در مقابل طبقه کهنسال، یعنی مفهوم نسلی ندارد و نه طبقه تحصیل کرده در مقابل طبقه بی سواد، مفهوم فرهنگی هم ندارد، صرفا مفهوم طبقاتی دارد و بس، ممکن است یک پیر بی سواد چون در طبقه پرولتاریا قرار گرفته است روشنفکر باشد و یک جوان تحصیل کرده چون وضع طبقاتیش جور دیگری اقتضا می کند، وجدان و آگاهی او خواه ناخواه کاذب باشد.
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کذب این حرف مارکس از یک طرف در جامعه سرمایه داری روشن شد یعنی سرمایه دار ها عملا کذبش را ثابت کردند، (و از طرف دیگر در جامعه کمونیستی، یعنی) خود کمونیست ها هم عملا کذبش را ثابت کردند منتها کمونیست ها به روی خودشان نیاوردند ولی آنها به روی خودشان آوردند.

این که عرض کردیم که طبقه سرمایه دار کذب این حرف را ثابت کرد از این جهت است که آنها عملا نشان دادند که پیش بینی های مارکس غلط از آب در آمد مثلا او ماشین وار فکر می کرد که پیشرفت ماشین کم کم به فلان مرحله می کشد، بعد سرمایه دار جبرا چنین می کند، بعد چنین بحران ایجاد می شود و بعد انقلاب می شود معلوم شد که نه، سرمایه دار هم می تواند یک روشن بینی ای در کار خودش داشته باشد و با پیش بینی وقایع، جلو انقلاب ها را بگیرد.

انگلستان در مستعمرات خودش با یک پیش بینی و یک آگاهی و یک زیرکی و یک عقل توانست جلو انقلاب ها را بگیرد و بعد استفاده اش را استمرار بدهد، چون پیش بینی کرد، یعنی آگاهیش کاذب نبود و خوب درک کرد قبل از آن که انقلاب رخ بدهد آمد به اینها استقلال داد و بعد از آن، منافعش بیش از پیش تأمین شد.

همچنین دوگل که خودش وابسته به همان طبقات بود آمد به الجزایر استقلال داد و بلکه وقتی هم که به آرای عمومی مراجع کرد اکثریت قریب به اتفاق مردم فرانسه رأی دادند به این که الجزایر آزاد باشد و اکنون ضمن این که الجزایر مستقل شده، منافعی که فرانسه از الجزایر می برد بیش از منافعی است که در دوره استعمار خود می برد.
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این نشان می دهد که آگاهی سرمایه دار هم در کار خودش آگاهی کاذبی نیست و به همین دلیل در کشورهایی مثل انگلستان و آمریکا با پیش بینی های خیلی زیرکانه ای که کردند توانستند جلو انقلاب ها را بگیرند. بنابراین، این که مارکس گفته بود طبقه سرمایه دار آگاهیش همه کاذب،خیالات و موهوم است و این طبقه، طبقه مرتجع کوتاه فکری هست و واقعیات را درک نمی کند، معلوم شد اینطور نیست.

اصلاحات لنین بر تعالیم مارکس

مارکس تکیه اش بر روی طبقات بود، چون آگاهی را از طبقه می دانست. اما لنین کار بزرگی که کرد این بود که آمد حزب تشکیل داد و گفت حزب است که باید آگاهی طبقات را منعکس کند. این اصلاحی است در مارکسیسم. از نظر مارکسیسم وجود حزب لغو است. این یک نارسایی در مارکسیسم بود، ولی لنین بدون این که به روی خودش بیاورد که این اصلاحی است در مارکسیسم و تخطئه ای است از مارکسیسم و مکمل آن است، گفت باید حزب وجود داشته باشد. نکته دیگر، مسئله ایدئولوژی داشتن است.

برای مارکس مسئله ایدئولوژی یک ایدئولوژی منظم مرتب مطرح نبود. طبق طرز تفکری که داشت خواه ناخواه این فکر به طور خودکار و طبیعی در افراد پیدا می شد، ولی این که یک ایدئولوژی لازم است، حتی تعلیم و تربیت کمونیسم و این که افراد باید تعلیمات ببینند با تعلیمات مارکس جور در نمی آید. اینها کارهایی بود که لنین کرد و در واقع نبوغ لنین این کارها را کرد و مارکسیسم را لنین در دنیا نجات داد و الا در همان قلمرو خودش هم به کلی از بین رفته بود.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 272-275

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه آگاهی روان شناسی کارل مارکس لنین تفکر


نظر هگل و آدام اسمیت درباره هدفمند بودن امیال انسانی

هگل قائل به "روح جهانی" است. این روح جهانی هگل که "روح معقول" هم نام دارد، معنی خاصی در فلسفه او دارد. در واقع این روح جهانی یک "مطلقی" است که او قائل است و معتقد است که همین حرکت دیالکتیکی جهان منتهی به روح جهانی می شود. آن که همه مقولات (طبقات کلی جنس) را در بردارد، از نظر او خدا همان است ولی این با خدایی که سایر فلاسفه می گویند در خیلی جهات فرق می کند. سخن هگل طنین آدام اسمیت را باز می تابد. آدام اسمیت چنین گفته است:

«افراد تمایلات خود را اقناع می کنند اما در این رهگذر چیزی فزون تر که از آن بی خبرند ولی در عمل آنان نهان است، تحقق می یابد.»

افراد بشر در حین تحقق بخشیدن این مقصود، امیال خود را که دارای مفهومی دگر گونه است نیز بر می آورند. این به عبارت ساده همان هماهنگی علایق است که به زبان فلسفی "آرمان" برگردانده شده است. دست غیبی آدام اسمیت در فلسفه هگل به "نیرنگ عقل" مشهور است که افراد را وادار به انجام مقاصدی می کند که خود از آن نا آگاهند.

چنین بیانی وجود دارد که انسان در شعور آگاه خودش میل های خود را بر می آورد و غیر از این چیزی نیست. به هر کسی اگر بگویند تو با این فکر و اراده ات چه می کنی؟ هر کاری را که بگوید، چنانچه به او بگویند چرا آن کار را می کنی؟ برمی گردد به یک میل؛ یعنی انسان ها در کارهای خود تمایلات خویش را ارضا می کنند.
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ولی خود انسان ها نا آگاهند که وقتی به حساب خودشان با اراده و اختیار خود امیال خویش را ارضا می کنند، در واقع آن طبیعت عینی این هاست که در زیر این دستگاه شعوری و فکری دارد به سوی هدف خود حرکت می کند و این میل ها را استخدام کرده است. انسان خیال می کند که دارد برای میلش کار می کند، ولی در واقع آن مرحله شعور و فرهنگ وی دارد به طبیعت خودش خدمت می کند.

فرض کنید که یک بچه گرسنه می شود. داد می کشد که من غذا می خواهم. تشنه می شود، فریاد می کند که من آب می خواهم. میل به بازی پیدا می کند، می گوید من اسباب بازی می خواهم.

این بچه از نظر فهم خودش همین است که من این را می خواهم. چون می خواهم باید برای من تهیه شود. این غذا را می خواهم باید بخورم. این آب را می خواهم باید بنوشم. این اسباب بازی را می خواهم باید داشته باشم.

ولی آیا این بچه آگاه هست که در ماورای شعور او یک طبیعتی در جریان است و این طبیعت اوست که احتیاج به آن شیء دارد؟ یعنی آیا می داند معده ای دارد، روده ای دارد، کبدی دارد، جهاز هاضمه ای دارد، جهاز تنفسی دارد و او که احساس گرسنگی می کند آن را به صورت یک میل درک می کند، ولی در واقع آن دستگاه دارد اعلام می کند که من احتیاج به غذا دارم؟

اگر آن طبیعت میل ایجاد نمی کرد، این بچه هم دنبال غذا نمی رفت. ولی وقتی که میل است و لذت، او دنبال لذت خودش می رود؛ اما نمی داند که دنبال لذت رفتنش کار کردن برای آن طبیعتی است که او اکنون آگاه از آن طبیعت نیست. آب که می خواهد، اصل مطلب آن است که طبیعت است که دنبال آب می گردد، ولی این که مثل یک گیاه نیست که آبش را از رطوبت زمین استفاده کند، آب را از خارج باید بروند بیاورند. تا دستگاه شعور و اراده، میلی و لذتی در کام او نریزد او بر نمی خیزد برود آب بنوشد. او می رود آب می نوشد به خیال خودش فقط برای این که لذت ببرد ولی طبیعت او را وادار به این کار می کند برای این که ما یحتاج خودش را بر آورد.
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این است که در زیر این دستگاه ظاهری یک دستگاه دیگری است. معمولا ما می گوییم که انسان در شعور خودش هدف دارد ولی طبیعت مثلا قلب یا معده من هدف ندارد. اما اتفاقا آنها از ما بیشتر هدف دارند. ما در استخدام هدف های آنها هستیم یعنی شعور انسان در استخدام هدف های طبیعت است. این حرف آدام اسمیت حرف بسیار خوبی است:

«افراد تمایلات خود را اقناع می کنند (یعنی آنچه که آنها پیش خودشان درک می کنند این است) اما در این رهگذر چیزی فزون تر که از آن بی خبرند ولی در عمل آنان نهان است تحقق می یابد.»

هگل هم عین همین مطلب را گفته است که:

"افراد بشر در حین تحقق بخشیدن این مقصود، امیال خود را که دارای مفهوم دگرگونه است نیز بر می آورند."

یعنی طبیعت مقصود خودش را دارد عمل می کند ولی افراد هم ضمنا به میلهای خودشان پاسخ مثبت داده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 279-281

کلی__د واژه ه__ا

انسان طبیعت شعور هگل آدام اسمیت اختیار تمایلات


دسته بندی انسان ها از حیث قانون جذب و دفع

افراد از لحاظ جاذبه و دافعه نسبت به افراد دیگر انسان، یکسان نیستند بلکه به طبقات مختلفی تقسیم می شوند:

1- افرادی که نه جاذبه دارند و نه دافعه، نه کسی آنها را دوست و نه کسی دشمن دارد، نه عشق و علاقه و ارادت را بر می انگیزند و نه عداوت و حسادت و کینه و نفرت کسی را، بی تفاوت در بین مردم راه می روند مثل این است که یک سنگ در میان مردم راه برود. این، یک موجود ساقط و بی اثر است. آدمی که هیچ گونه نقطه مثبتی در او وجود ندارد (مقصود از مثبت تنها جهت فضیلت نیست، بلکه شقاوت ها نیز در اینجا مقصود است) نه از نظر فضیلت و نه از نظر رذیلت. حیوانی است، غذایی می خورد و خوابی می رود و در میان مردم می گردد همچون گوسفندی که نه دوست کسی است و نه دشمن کسی و اگر هم به او رسیدگی کنند و آب و علفش دهند برای این است که به موقع از گوشتش استفاده کنند.
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او نه موج موافق ایجاد می کند و نه موج مخالف. اینها یک دسته هستند، موجودات بی ارزش و انسان های پوچ و تهی، زیرا انسان نیاز دارد که دوست بدارد و او را دوست بدارند و هم می توانیم بگوئیم نیاز دارد که دشمن بدارد و او را دشمن بدارند.

2 - مردمی که جاذبه دارند اما دافعه ندارند، با همه می جوشند و گرم می گیرند و همه مردم از همه طبقات را مرید خود می کنند، در زندگی همه کس آنها را دوست دارد و کسی منکر آنان نیست، وقتی هم که بمیرند مسلمان با زمزمشان می شویند و هندو بدن آنها را می سوزاند.

چنان با نیک و بد خو کن که بعد از مردنت عرفی *** مسلمانت به زمزم شوید و هندو بسوزاند

بنا به دستور این شاعر، در جامعه ای که نیمی از آن مسلمان است و به جنازه مرده احترام می کند و آن را غسل می دهد و گاهی برای احترام بیشتر با آب مقدس زمزم غسل می دهند و نیمی هندو که مرده را می سوزانند و خاکسترش را بر باد می دهند، در چنین جامعه ای آنچنان زندگی کن که مسلمان تو را از خود بداند و بخواهد تو را پس از مرگ با آب زمزم و هندو نیز تو را از خویش بداند و بخواهد پس از مرگ تو را بسوزاند.

غالبا خیال می کنند که حسن خلق و لطف معاشرت و به اصطلاح امروز "اجتماعی بودن" همین است که انسان همه را با خود دوست کند. اما این برای انسان هدفدار و مسلکی که فکر و ایده ای را در اجتماع تعقیب می کند و درباره منفعت خودش نمی اندیشد میسر نیست. چنین انسانی خواه ناخواه یک رو و قاطع و صریح است مگر آنکه منافق و دو رو باشد. زیرا همه مردم یک جور فکر نمی کنند و یک جور احساس ندارند و پسندهای همه یکنواخت نیست. در بین مردم دادگر هست، ستمگر هم هست، خوب هست، بد هم هست. اجتماع منصف دارد، متعدی دارد، عادل دارد، فاسق دارد و آنها همه نمی توانند یک نفر آدم را که هدفی را به طور جدی تعقیب می کند و خواه ناخواه با منافع بعضی از آنها تصادم پیدا می کند دوست داشته باشند.
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تنها کسی موفق می شود دوستی طبقات مختلف و صاحبان ایده های مختلف را جلب کند که متظاهر و دروغگو باشد و با هر کسی مطابق میلش بگوید و بنمایاند. اما اگر انسان یک رو باشد و مسلکی، قهرا یک عده ای با او دوست می شوند و یک عده ای نیز دشمن. عده ای که با او در یک راهند به سوی او کشیده می شوند و گروهی که در راهی مخالف آن راه می روند او را طرد می کنند و با او می ستیزند.

3- مردمی که دافعه دارند اما جاذبه ندارند، دشمن سازند اما دوست ساز نیستند. این ها نیز افراد ناقصی هستند و این دلیل بر اینست که فاقد خصایل مثبت انسانی می باشند زیرا اگر از خصایل انسانی بهره مند بودند گروهی ولو عده قلیلی طرفدار و علاقه مند داشتند، زیرا در میان مردم همواره آدم خوب وجود دارد هر چند عددشان کم باشد. اگر همه مردم باطل و ستم پیشه بودند این دشمنی ها دلیل حقیقت و عدالت بود اما هیچ وقت همه مردم بد نیستند همچنان که در هیچ زمانی همه مردم خوب نیستند. قهرا کسی که همه دشمن او هستند خرابی از ناحیه خود اوست و الا چگونه ممکن است در روح انسان خوبی ها وجود داشته باشد و هیچ دوستی نداشته باشد. این گونه اشخاص در وجودشان جهات مثبت وجود ندارد حتی در جهات شقاوت. وجود اینها سر تا سر تلخ است و برای همه هم تلخ است. چیزی که لااقل برای بعضی ها شیرین باشد در اینها وجود ندارد.

امام علی (ع) می فرماید: «اعجز الناس من عجز عن اکتساب الاخوان، و اعجز منه من ضیع من ظفر به منهم»؛ «ناتوان ترین مردم کسی است که از دوست یافتن ناتوان باشد و از آن ناتوان تر آنکه دوستان را از دست بدهد و تنها بماند.» (نهج البلاغه، حکمت 12)

ص: 10002





4 - مردمی که هم جاذبه دارند و هم دافعه. انسانهای بامسلک که در راه عقیده و مسلک خود فعالیت می کنند، گروههائی را به سوی خود می کشند، در دلهائی به عنوان محبوب و مراد جای می گیرند و گروههائی را هم از خود دفع می کنند و می رانند، هم دوست سازند و هم دشمن ساز، هم موافق پرور و هم مخالف پرور.
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مرتضی مطهری- جاذبه و دافعه- صفحه 21-28

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح انسان معاشرت دشمن دوست


جاذبه و دافعه قوی در اولیای الهی و رهبران جهان

افراد با شخصیت آن هایی هستند که جاذبه و دافعه شان هر دو قوی باشد و این بستگی دارد به اینکه پایگاه های مثبت و پایگاه های منفی در روح آنها چه اندازه نیرومند باشد. البته قوت نیز مراتب دارد، تا می رسد به جایی که دوستان مجذوب، جان را فدا می کنند و در راه او از خود می گذرند و دشمنان هم آنقدر سر سخت می شوند که جان خود را در این راه از کف می دهند و تا آنجا قوت می گیرند که حتی بعد از مرگ قرن ها جذب و دفعشان در روح ها کارگر واقع می شود و سطح وسیعی را اشغال می کند و این جذب و دفع های سه بعدی از مختصات اولیاء است همچنان که دعوت های سه بعدی مخصوص سلسله پیامبران است.

از طرفی باید دید چه عناصری را جذب و چه عناصری را دفع می کنند. مثلا گاهی عنصر دانا را جذب و عنصر نادان را دفع می کنند و گاهی بر عکس است. گاهی عناصر شریف و نجیب را جذب و عناصر پلید و خبیث را دفع می کنند و گاهی بر عکس است. لهذا دوستان و دشمنان، مجذوبین و مطرودین هر کسی دلیل قاطعی بر ماهیت اوست. صرف جاذبه و دافعه داشتن و حتی قوی بودن جاذبه و دافعه برای اینکه شخصیت شخص قابل ستایش باشد کافی نیست بلکه دلیل اصل شخصیت است و شخصیت هیچ کس دلیل خوبی او نیست.
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• حق ذاتی کودک برای سؤال کردن

به پرورش ذهن کودک از زاویه دیگری نیز می شود نگاه کرد و آن حق ذاتی کودک برای سؤال کردن و کنجکاوی برای درک مطلب است. به عبارت دیگر اولیاء و مربیان کودک موظفند به این حق طبیعی کودک پاسخ مناسب دهند و به وی به چشم یک دانشجوی فلسفه نگاه کنند و سعی کنند او را کودکی قادر به تفکر و خلاق بار بیاورند و از سؤال و استدلال او جلوگیری نکنند و این را بدانند که سؤال هم حق معلم است و هم شاگرد و بیشتر حق شاگرد است تا معلم. در هر حال در فرایند رشد کودک مربیان می توانند با استفاده از فعالیتهای خاص، روش معین و ویژگی های فکری فیلسوفان به آموزش فلسفه به کودکان و نوجوانان بپردازند.

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

کودک فلسفه تربیت پرسش جامعه شناسی تفکر آموزش


حقوق معلم و متعلم با توجه به احادیث

علم نور و روشنائی و معلم تاباننده این نور در تاریکی دل مشتاقان معرفت است که در راه رسیدن به حقیقت قدم برمی دارند و از این رو از جایگاهی بس بلند و رفیع برخوردار می باشد. در مکتب متعالی اسلام که اولین معلم آن ذات باری تعالی و اولین دانش آموزش حضرت ختمی مرتبت پیامبر مکرم اسلام است، مقامی بس متعالی برای معلم در نظر گرفته شده تا آن جا که پیامبر اسلام فرموده اند: «من تعلمت منه حرفا صرت له عبدا؛ از هر کسی حرفی آموختی بنده او می گردی». گویا بعد از حضرت حق (جل وعلا) آنانی که شایستگی مولی بودن برای بشر را دارند و انسان باید در مقابلشان سر تعظیم فرود آورده و خاضع باشد معلمانند، که اولین و بالاترین معلمین بشر انبیاء عظام و اوصیاء مکرم شان می باشند، آنان که با تحمل تمام سختیها از همه چیز خود گذشتند تا بشر را از خواب غفلت بیدار و از گرداب جهل و نادانی رهائی بخشند. از طرف دیگر جوینده علم و فراگیرنده دانش نیز دارای مقامی بس عظیم است تا جائی که به فرموده نبی مکرم اسلام فرشتگان بالهای خود را همچون فرش به زیر پای طالب علم پهن می کنند و با شور و شعفی توصیف نشدنی او را احاطه می نمایند. حال با توجه به مقام و منزلت معلم و متعلم (دانشجو و دانش آموز) هر کدام از حقوقی برخوردارند و این جایگاه موجب می گردد که بر دوش هر یک نسبت به یکدیگر و دیگران نسبت به آنها وظائفی نهاده شود.
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تمام رهبران و لیدرهای جهان حتی جنایت کاران حرفه ای از قبیل چنگیز و حجاج و معاویه، افرادی بوده اند که هم جاذبه داشته اند و هم دافعه. تا در روح کسی نقاط مثبت نباشد هیچ گاه نمی تواند هزاران نفر سپاهی را مطیع خویش سازد و مقهور اراده خود گرداند. تا کسی قدرت رهبری نداشته باشد نمی تواند مردمی را این چنین به دور خویش گرد آورد.

نادرشاه یکی از این افراد است. چقدر سر ها بریده و چقدر چشم ها را از حدقه ها بیرون آورده است اما شخصیتش فوق العاده نیرومند است. از ایران شکست خورده و غارت زده اواخر عهد صفوی، لشکری گران به وجود آورد و همچون مغناطیس که براده های آهن را جذب می کند، مردان جنگی را به گرد خویش جمع کرد که نه تنها ایران را از بیگانگان نجات بخشید بلکه تا اقصی نقاط هندوستان براند و سرزمین های جدیدی را در سلطه حکومت ایرانی در آورد.

بنابراین هر شخصیتی هم سنخ خود را جذب می کند و غیر هم سنخ را از خود دور می سازد. شخصیت عدالت و شرف عناصر خیرخواه و عدالت جو را به سوی خویش جذب می کند و هواپرست ها و پول پرست ها و منافق ها را از خویش طرد می کند. شخصیت جنایت، جانیان را به دور خویش جمع می کند و نیکان را از خود دفع می کند. در انسان ها قدرت جاذبه و فشار وارد از ناحیه شخص صاحب جاذبه متفاوت است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جاذبه و دافعه- صفحه 28-30

کلی__د واژه ه__ا

انسان شخصیت انسانی
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ایمان و عمل صالح دو رکن اساسی سعادت بشر

در قرآن کریم بعضی کلمات و جمله ها زیاد مکرر شده به طوری که آن کلمات و آن جمله ها با آن ترکیب مخصوص زبانزد عموم و معروف شده، از جمله کلمات و ترکیباتی که مکرر ذکر شده "ایمان و عمل صالح" است که با ترکیب «الذین امنوا و عملوا الصالحات» آمده است. از اینجا می توان فهمید که این کتاب مقدس آسمانی تا چه اندازه سعادت بشر را در گرو این دو چیز می شمارد: ایمان و عمل صالح. البته قرآن کریم که همواره از ایمان دم می زند هر ایمانی را منظور نمی دارد، مقصود قرآن از "ایمان" ایمان به ذات اقدس ربوبی است که ایمان به او ایمان به همه حقایق عالم است.

اولا، بدون تردید یکی از ارکان زندگی بشر این است که به چیزی ایمان داشته باشد و به اصلی متکی باشد و چیزی را حقیقت بپندارد و در مقابل او تسلیم باشد. بدترین حالات بشر این است که نتواند به چیزی ایمان بیاورد و در مقابل حقیقتی تسلیم شود، افکار و احساساتی پریشان و نامنظم داشته باشد و تمام جهان را مانند افکار و احساسات خود آشفته و بی نظم و بی حساب فرض کند. در درجه دوم، آن امری که مورد ایمان انسان است خوب است مقدس و عالی باشد که آدمی شایسته بداند در مقابل او خضوع کند و به خاطر او فداکاری و جانفشانی نماید و به عبارت دیگر واجب است که انسان در این دنیا عقیده و مسلکی داشته باشد و همیشه از آن عقیده و مسلک پیروی نماید، مزور و مذبذب نباشد، ولی هر عقیده و مسلکی مقدس نیست و شایستگی و از خود گذشتگی ندارد، بسیاری از عقاید و مسالک از حدود منفعت پرستی و خود پرستی تجاوز نمی کند. بدیهی است عقیده ای که ریشه و اساسش خود پرستی است و بر محور کامرانی می چرخد شایستگی ندارد که بشر در راه آن خود را فانی کند. فانی شدن در راه چنین عقیده ها و مسلک ها مبنی بر هیچ منطقی نیست و دور از عقل و خرد است. آن عقیده و مسلکی شایسته جهاد و فداکاری است که فوق منافع مادی افراد باشد. در درجه سوم، باید امری که مورد علاقه و عقیده و ایمان انسان قرار می گیرد مافوق همه مقدسات و همه امور عالی و شریف باشد به طوری که ایمان به او شامل ایمان به همه حقایق بوده باشد. حکمای الهی قاعده ای را به ثبوت رسانیده اند و آن اینکه "ذات یگانه، جمیع حقایق را در بر دارد". ایمان به ذات یگانه نیز اگر خالص و عارفانه باشد ایمان به همه حقایق را در بر دارد، چون تمام حقایق منبعث از ذات اوست، تمام اصل هایی که در این جهان هست از ذات پاک او سرچشمه می گیرد. قرآن کریم تعبیری دارد که می فرماید: بگو حق از خداست، قرآن نمی گوید حق با خداست، می گوید حق از خداست. خداوند بالاتر است از اینکه بگوییم حق با او و او با حق است، او ذاتی است که همه حق ها از او می شود. ایمانی که در قرآن مکرر ذکر شده یعنی ایمان به خدا، یعنی ایمان به علم و حکمت و قدرت و نظام و تدبیر و عدالت، ایمان به آنچه در این جهان حق و ثابت و مفید است.
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و اما رکن دوم، عمل است، نه مطلق عمل، عمل صالح و پاک و نیک. بشر روح دارد و بدن، قلب دارد و قالب. در ناحیه روح و قلب باید اطمینان و ایمان داشته باشد، حیران و سرگشته نباشد، در ناحیه بدن و قالب باید مثل درختی بارور و مثمر بوده باشد. جهان ما جهان حرکت است، جهان کار است، از بزرگ ترین کرات آسمانی تا کوچک ترین ذراتی که بشر تاکنون کشف کرده در کار و در حرکت و فعالیت اند. یک ذره و یک قطره بیکار نیست. انسان نیز از این قانون کلی و عمومی مستثنی نیست، چیزی که هست این است که اگر چه انسان هم به حکم ضرورت بیکار نمی تواند بنشیند مثلا روح و مغز انسان هر اندازه بخواهد بیکار باشد نمی تواند بیکار باشد، دائما در حال حرکت است و از خاطره ای به خاطره ای و از تصوری به تصوری منتقل می شود، حتی در حال خواب که چنین به نظر می رسد روح و مغز استراحت کرده و کار نمی کند دائما در حال حرکت و جنبش است، دانشمندان معتقدند که در حال خواب یک لحظه نیست که روح و مغز بیکار مطلق باشد، در ناحیه بدن هم انسان بیکار مطلق نیست، بالاخره چاره ای ندارد از این که چیزهایی را ببیند و چیزهایی را تماشا کند، چیزهای دیگری را بشنود، ولی انسان به حکم اینکه مختار و آزاد خلق شده میدان عمل وسیعی دارد، می تواند خوب و مفید عمل کند و می تواند بد و زیان آور عمل کند، می تواند در همان راهی گام بردارد که کمال خیر و مصلحت و سعادت اوست و می تواند در راهی گام بر دارد که برخلاف سعادت و مصلحت خودش است، به این جهت است که احتیاج به هدایت و راهنمایی دارد و به او گفته می شود که عمل باید صالح باشد.
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مثلا مغز و روح همیشه در حال فعالیت است. این فعالیت ممکن است صالح (باشد) و ممکن است غیر صالح باشد. اگر روح را به حال خود بگذاریم دائما در میان خاطرات گذشته خود در گردش و حرکت است، مثل این است که به دور خود بچرخد، گامی به جلو بر نمی دارد ولی اگر روح را از لحاظ فکر کردن تحت نظم و قاعده در بیاوریم، عمل روح را صالح گردانیم به اینکه وادار کنیم منظم فکر کند، علمی فکر کند، طوری فکر کند که همیشه فکر نو و اندیشه نو و صحیح تولید کند و بالاخره کاری کند که مصداق سخن رسول اکرم واقع شود که فرمود: "یک ساعت فکر کردن از شصت سال عبادت بالاتر است" در این وقت عمل روح صالح است. بشر چه در ناحیه روح و چه در ناحیه بدن بیکار نمی ماند، تلاش می کند، عمده این است که چگونه تلاش کند و چگونه عمل کند. این است که قرآن مجید هیچگاه عمل را به طور مطلق ذکر نمی کند، "عمل صالح" ذکر می کند. پس معلوم می شود سعادت انسان دو رکن دارد: رکن ایمان و رکن عمل، اما نه مطلق ایمان و نه مطلق عمل، بلکه ایمان به مقدس ترین و عالی ترین حقایق که شامل ایمان به همه حقایق است یعنی ایمان به ذات یگانه که مبدأ علم و قدرت و نظم و حکمت و حیات و سعادت است، و عمل صالح و شایسته و مفید که انسان را جلو ببرد و کامل کند و آثار خوب به بار آورد.

تأثیر ایمان بر سعادت انسان
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خداوند متعال اصل همه هدایت هاست و برای نور هدایت خودش مثالی ذکر کرد و فرمود: «یهدی الله لنوره من یشاء ؛ خدا هر کس را که بخواهد به این نورش هدایت می کند.» (نور/35) یکی از آثار اینکه انسان از نور هدایت الهی استفاده کند این است که عمل انسان ارزش پیدا می کند، یعنی چه؟ انسان یک سلسله اعمال و کارهایی در دنیا انجام می دهد و بلکه تمام زندگی انسان تلاش و حرکت و کار است. شما از اول صبح که بیدار می شوید، چه به خودتان نگاه کنید و چه به مردم دیگر، می بینید همه زندگی تلاش و حرکت و جنبش و دوندگی و کار است. اگر بپرسید برای چه؟ البته مقصدها خیلی فرق می کند، ولی همه در نهایت امر یک چیز می خواهند و آن سعادت خودشان است.

انسان بالفطره طالب سعادت خودش است نه طالب شقاوت خودش و اگر دنبال کارهایی می رود که منجر به شقاوتش می شود، آن کار را نه به قصد اینکه به شقاوت برسد انجام می دهد بلکه در همان حال نیز به خیال خودش سعادتش در این راه است، پس انسان به طور قطع و مسلم از عمل و کار و تلاش خودش، سعادت خودش را طالب است و هیچ کس قصدش این نیست که از تلاش و حرکت و فعالیتش شقاوت نصیبش بشود. البته گاهی انسان تلاش های زیادی در همین دنیا می کند به خیال اینکه به سعادت نائل بشود، بعد از مدتی خودش می فهمد که تمام این تلاش ها بیهوده بوده است و یا می بیند که از این تلاش ها نتیجه معکوس گرفته است و اگر تلاش نمی کرد برای سعادتش بهتر بود. یکی از آثار ایمان به خدا و روشن شدن به نور خدا این است که عمل انسان ارزش واقعی پیدا می کند یعنی وضعی پیدا می کند که واقعا عمل و تلاش انسان موجب سعادت انسان می شود آن هم سعادت ابدی.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 47-50 

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 4- صفحه 125-126

کلی__د واژه ه__ا

ایمان عمل صالح قرآن انسان خدا سعادت


عمومی بودن مسئله قضا و قدر

سرنوشت! قضا و قدر! کلمه ای رعب آورتر و هراس انگیزتر از این دو کلمه، پرده گوش بشر را به حرکت نیاورده است. هیچ چیز به اندازه اینکه انسان آزادی خود را از دست رفته و خویشتن را مقهور و محکوم نیرومند تر از خود مشاهده کند و تسلط مطلق و بی چون و چرای او را بر خود احساس کند، روح او را فشرده و افسرده نمی سازد. می گویند بالاترین نعمت ها آزادی است و تلخ ترین درد ها و ناکامی ها احساس مقهوریت است، یعنی اینکه انسان، شخصیت خود را لگدکوب شده و آزادی خود را به تاراج رفته ببیند و خود را در برابر دیگری مانند گوسفند در اختیار چوپان مشاهده کند و خواب و خوراک و موت و حیات خویش را در دست اقتدار او ببیند. آن "تسلیم و رضا" که از نبودن "چاره" و مقهور دیدن خود "در کف شیر نر خون خواره ای" پیدا شود، از هر آتشی برای روح آدمی گدازنده تر است. این در صورتی است که انسان خود را مقهور و محکوم انسانی دیگر زورمندتر یا حیوانی قوی پنجه تر از خود مشاهده کند. اما اگر آن قدرت مسلط یک قدرت نامریی و مرموز باشد و تصور خلاصی از آن و تسلط بر آن، تصور امر محال باشد چطور؟ مسلما صد درجه بدتر.

یکی از مسایلی که توجه بشر را همیشه به خود جلب کرده است این است که آیا جریان کارهای جهان طبق یک برنامه و طرح قبلی غیر قابل تخلف صورت می گیرد و قدرتی نامریی، ولی بی نهایت مقتدر، به نام سرنوشت و قضا و قدر بر جمیع وقایع عالم حکمرانی می کند و آنچه در زمان حاضر در حال صورت گرفتن است و یا در آینده صورت خواهد گرفت در گذشته، معین و قطعی شده است و انسان مقهور و مجبور به دنیا می آید و از دنیا می رود؟ یا اصلا و ابدا چنین چیزی وجود ندارد و گذشته هیچ نوع تسلطی بر حال و آینده ندارد و انسان که یکی از موجودات این جهان است، حر و آزاد و مسلط بر مقدرات خویشتن است؟ یا فرض سومی در کار است و آن اینکه سرنوشت، در نهایت اقتدار بر سراسر وقایع جهانی حکمرانی می کند و نفوذش بر سراسر هستی بدون استثناء گسترده است، در عین حال این نفوذ غیر قابل رقابت و مقاومت ناپذیر، کوچکترین لطمه ای به حریت و آزادی بشر نمی زند. اگر اینچنین است، چگونه می توان آن را توجیه کرد و توضیح داد؟ مسئله سرنوشت یا قضا و قدر از غامض ترین مسایل فلسفی است و به علل خاصی از قرن اول هجری در میان متفکرین اسلامی مطرح شد. عقاید مختلفی که در این زمینه ابراز شد، سبب صف بندی ها و کشمکش ها و پیدایش فرقه ها و گروه هایی در جهان اسلام گردید. پیدایش عقاید گوناگون و فرقه های مختلف بر مبنای آن عقاید، در طول این چهارده قرن آثار شگرفی در جهان اسلام داشته است.
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فلسفه مادی و سرنوشت

تصور بعضی چنین است که این معضله تنها برای الهیون مطرح است و مادیون از طرح چنین مسئله ای و زحمت درک و حل آن فارغ اند. این تصور باطل است. برای کسانی که طرز تفکر مادی دارند، عینا همین مشکل با اندک تفاوت وجود دارد، زیرا طبق قانون ثابت و مسلم علت و معلول، هر پدیده و حادثه ای مولود علت یا عللی است و آن علت یا علل نیز به نوبه خود مولود علت یا علل دیگر می باشد و از طرفی به وجود آمدن معلول با فرض وجود علت مربوطه، ضروری و قطعی و اجتناب ناپذیر است و با فرض عدم وجود آن علت، ممتنع و ناشدنی است. مادیون اصل علت عمومی و ضرورت علی و معلولی را به همین ترتیب پذیرفته اند و این را بزرگترین تکیه گاه فلسفه مادی می شمارند. اینجاست که این پرسش برای آنها و مکتب آنها پیش می آید که اعمال و افعال بشر مانند همه پدیده های دیگر تابع این قانون اند و نمی توانند از آن مستثنی باشند، یعنی اعمال بشر تحت قوانینی مسلم و قطعی و جبری انجام می یابد و در این صورت، آزادی و اختیار را چگونه و از چه راه باید توجیه کرد؟ لهذا می بینیم در تمام سیستم های فلسفی قدیم و جدید، خواه الهی و خواه مادی، مسئله جبر و اختیار مطرح است. البته مشکل مسئله در فلسفه الهی با فلسفه مادی متفاوت است و این تفاوت در جوهر مسئله تأثیری ندارد، بلکه اعتقاد به قضا و قدر الهی امتیازاتی دارد که اعتقاد به قضا و قدر مادی و جبر طبیعی، آن امتیازات را ندارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان و سرنوشت- صفحات 29-31 و 48-49

کلی__د واژه ه__ا

علت و معلول انسان آزادی سرنوشت اختیار ماتریالیسم


روحیه سالم در پرتو ایمان

اگر درختی از لحاظ ریشه و تنه سالم بوده باشد و آنگاه به واسطه بعضی پیشامدها و در اثر برخی علل و عوامل خارجی میوه اش از بین برود و یا برگش بریزد و یا شاخه اش قطع شود، سرما شکوفه اش را بزند و یا پرندگان میوه اش را منقار بزنند و فاسد کنند و نظیر اینها، در عین اینکه موجب تأسف است باعث نگرانی نیست، چرا؟ زیرا خود درخت اگر سالم باشد بار دیگر برگ و شکوفه خواهد داد، میوه خواهد داد، از نو جوانه خواهد زد و سایه خواهد انداخت، در این گونه مواقع است که آدمی به خود حق می دهد که خود را تسلی داده و بگوید: "سر خود درخت سلامت باشد".

وجود آدمی نیز مانند یک درخت بارده و ثمر بخش است، اگر سالم و بی عیب باشد خرم و با نشاط است، میوه ها و شکوفه ها می دهد، بر سرها سایه می افکند، رهگذران در سایه اش از رنج آفتاب می آسایند، مانند همان درخت انواع حوادث و پیشامدها ممکن است داشته باشد، ممکن است کودکان به او سنگ بپراکنند.

آدمی سال ها زحمت می کشد و رنج می برد و دسترنجی تهیه می نماید، بعد در اثر حوادثی آن دسترنج از دستش می رود، سرمای فقر او را بی برگ و نوا می سازد، متاع دنیا ربوده شدن و سوختن و غرق شدن و هزاران آفت دیگر دارد، در عین اینکه این حوادث موجب تأسف است، برای یک روحیه سالم و با نشاط و امیدوار جای نگرانی نیست.
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همان طوری که اگر یک بدن، جوان و سالم بود وارد شدن جراحتی چندان نگرانی ندارد زیرا دوباره نسج ها به هم می آید ولی بدن ناسالم و مبتلا به مرض قند مثلا، مدت ها وقت لازم است تا بتواند یک زخم کوچک را جبران کند، روحیه سالم و با نشاط و امیدوار نیز چنین است، هر نقصی را جبران می کند. مصیبت آن وقتی است که آفت به ریشه درخت بخورد، اگر آفت به ریشه خورد محفوظ ماندن شاخه و میوه و برگ و شکوفه اثر ندارد. اگر خدای ناخواسته آدمی در ناحیه روح و قلب و احساسات پژمرده و افسرده باشد، ناراضی و نا خشنود باشد، به جهان بدبین باشد، خودش را تک و تنها و بی غمخوار و مددکاری ببیند، دیگر همچو شخصی نه برای خودش و نه برای دیگران مفید نخواهد بود، آنچنان که زندگی با مرگ چندان تفاوتی ندارد هر چند هزاران برگ و نوا داشته باشد.

در قرآن کریم این تعبیر زیاد آمده که خسران و بدبختی آنجاست که آدمی در ناحیه معنی و روح ببازد، باختن اثرات و ثمرات زندگی چندان اهمیت ندارد. زندگی اگر باشد، همیشه اثرات و ثمرات دارد، ولی خدای ناخواسته اگر آدمی مثلا امید و رجاء خود را ببازد و از دست بدهد اهمیت فوق العاده دارد.

بالاتر از آن، هنگامی است که ایمان و معرفت خود را ببازد، زیرا ایمان است که منبع امید و رجاست، ایمان است که توکل و اعتماد و امیدواری می آورد. آدم با ایمان هیچ وقت خودش را تک و بی مددکار و بی غمخوار نمی بیند، همیشه در نماز می گوید: «خدایا تو را می پرستیم و از تو مدد می خواهیم.» آدم مؤمن می گوید: «خدایا ما به تو توکل کرده ایم و به سوی تو بازگشت کرده ایم.» آدم با ایمان فرضا در اثر پیشامدهای روزگار صدمات و لطماتی ببیند، چندان نگرانی ندارد. در مورد این افراد و اشخاص باید گفت: «سر ایمان و عقیده و روحیه آنها سلامت باشد.»
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قرآن کریم خطاب به رسول اکرم می فرماید: «بگو من هم مانند شما بشری هستم، مثل شما خواب و خوراک و احتیاجات دارم، مثل شما میل و فکر و آرزو دارم، آنچه نوع بشر باید داشته باشد من دارم، با این فرق که به من وحی می رسد که خدای شما و معبود شما یگانه است، بنابراین هر کس که امید لقای پروردگار خود را دارد لازم است عمل نیک انجام دهد و با خدا هیچ کس را شریک نسازد.» (کهف/110)

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 175

کلی__د واژه ه__ا

ایمان روح روان امید انسان زندگی


آرزوهای دراز از نظر امام علی (ع)

شخصی آمد حضور امیرالمؤمنین علی (ع) و عرض کرد: چند کلمه نصیحت به من بگو. امام (ع) فرمود: «از آن کسان مباش که آرزوی سعادت آخرت را دارد ولی بدون سعی و عمل و از آن کسان مباش که می داند راهی که می رود غلط و خطاست و می بایست توبه و بازگشت کند و می خواهد تصمیم به توبه و بازگشت بگیرد، ولی همیشه این تصمیم را به تأخیر می اندازد به خیال این که هنوز وقت زیاد است و فرصت باقی است. .. هنگام سخن گفتن زاهدانه سخن می گوید، همه از فنا و زوال مادیات و دوام و بقای معنویات دم می زند و می گوید: «دنیا نیرزد آن که پریشان کنی دلی» و انسان نباید گوهر نفیس جان خود را به امور پست و حقیر مادی بفروشد، ولی همین که از عمل سخن به میان می آید، حریصانه و طمع کارانه عمل می کند و تمام سخنان زاهدانه و عارفانه ی خود را از یاد می برد، اگر دنیا به او رو بیاورد هرگز سیر نمی شود و همیشه فریاد «هل من مزید؛ آیا بیشتر هست؟» وی بلند است و اگر دنیا به او پشت کرد و محروم شد، نمی تواند عزت و آزاد منشی خود را در سایه ی قناعت حفظ کند و تن به خواری و ذلت می دهد، از شکر و سپاسگزاری آنچه دارد عاجز است و نمی تواند آن ها را آن چنان که می بایست اداره کند و طمع به زیاد تر بسته است.»
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مراد از واژه حق:

قبل از ورود به بحث لازم است توضیح کوتاهی درباره واژه حق داده شود. حق دارای یک مفهوم حقوقی است به معنای این که: «امری اعتباری که به نفع کسی بر عهده دیگری وضع می شود و مستلزم الزام و تکلیف است». حق در این معنی یک حکم حقوقی است و ضامن اجرائی بیرونی را می طلبد و مربوط به تأمین مصالح دنیوی افراد جامعه است، ولی مراد از حق در این بحث مفهوم حقوقی آن نیست، بلکه منظور مفهوم اخلاقی آن می باشد و مراد از آن وظائفی است که اخلاق و وجدان درونی انسانها حکم می کند که نسبت به معلم به جا آورند، که این احکام صرفا ضامن اجرای درونی می خواهد و هدف در آنها تأمین مصالح معنوی انسان و رساندن انسان به کمال و قرب الهی است.



حقوق معلم:

1. آموزگار به منزله مالک و مولای انسان: پیامبر اکرم (ص) فرمودند: هر کس به شخصی مسأله ای بیاموزد، مالکش می گردد. گفته شد: آیا حق خرید و فروش او را هم دارد؟ حضرت فرمودند: نه، بلکه امر و نهی می نماید. یعنی دانش آموختگان باید مطیع اوامر و نواهی معلمان باشد.



2. فروتنی در برابر معلم و دانشمند: پیامبر اکرم (ص) فرمودند: «در برابر دانشمند فروتنی کنید و او را بالا ببرید».



3. حقوق معلم از رساله حقوق امام سجاد (ع): «و اما حق سائسک بالعلم، التعظیم له و التوقیر لمجلسه و حسن الاستماع الیه و الاقبال علیه و أن لا ترفع صوتک و أن لا یجیب أحدا یسأله عن شیء حتی یکون هو الذی یجیب و لا تحدث فی مجلسه أحدا و لا تغتاب عنده احدا و أن ترفع عنه اذا ذکر عندک بسوء و أن تستر عیوبه و تظهر مناقبه و لا تجالس له عدوا و لا تعادی له ولیا فاذا فعلت ذلک شهد لک ملائکه الله بأنک قصدته و تعلمت علمه لله جل اسمه لا للناس» (تحف العقول، صفحه 260) مراد از «سائس بالعلم» در بیان حضرت همان معلم است، چنانچه در کتب لغت، «سائس» مترادف کلمه «قیم» به معنای برپا دارنده، وادار کننده چیزی است. حضرت در این بیان گهربار برخی از حقوق معلم را متذکر می گردند که عبارتند از: بزرگ شمردن او، محترم شمردن مجلس درسش، خوب گوش دادن به درسش و توجه کامل داشتن به او، جواب ندادن به پاسخ سؤال کنندگان تا خود او خود پاسخ بگوید، صحبت نکردن با کسی در مجلس درس استاد، غیبت نکردن در نزد او، و به عبارتی حفظ حریم معنوی استاد تا جائی که نکند شاگرد به طور ناخواسته موجب شود استادش غیبتی را بشنود و درجه ای از درجات معنوی او کاسته شود و یا مجبور به تندی با شاگرد در نهی او شود. هر گاه در حضور شادگر از استاد به بدی یاد شود از او دفاع نماید، پنهان کردن عیوب استاد و آشکار نمودن فضائلش، نشست و برخاست نکردن با دشمنانش و دشمنی نکردن با دوستانش.
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نیکان و صالحان را دوست می دارد ولی مثل آن ها عمل نمی کند و گناهکاران را دشمن می دارد و در عین حال داخل حزب و جمعیت آن هاست و خودش یکی از آن هاست، از مردن سخت می ترسد چون می داند چه اندازه گناهکار است و در عین ترسی که از مرگ دارد باز به اعمال زشت خود ادامه می دهد، وقتی بیمار می شود و در بستر می افتد از کردار خود پشیمان می شود و چون بهبود یافت و سلامت بازگشت، دو مرتبه در غفلت فرو می رود. در وقتی که ابتلا و گرفتاری ندارد مغرور و از خود راضی است و همین که یک نوع گرفتاری برایش پیش آمد، به ناچیزی خود اعتراف و اقرار می کند.

در امور مادی دنیایی یک خیالی او را به حرکت و جنب و جوش می آورد ولی برای حقایقی که سعادتمندی او وابسته به آن هاست در عین این که شک ندارد و یقین دارد از جا نمی جنبد، همیشه معصیت را قبل از وقت پیش خرید می کند و توبه را در وقتش تأخیر می اندازد، گناه دیگران اگر هم کوچک باشد در نظرش بزرگ می آید، در صورتی که خودش گناهان بزرگ تر از آن را مرتکب می شود و در عوض، طاعت های کوچک خودش در نظرش بزرگ جلوه می کند در صورتی که همان طاعت را وقتی که دیگری انجام دهد آن را کوچک می پندارد. بالطبع همچو آدمی، غفلت با اغنیا را بر بیداری با فقرا ترجیح می دهد.»

چقدر خوب علی (ع) فاصله خیال و آرزو را با عمل و حقیقت در ضمن این جمله ها بیان کرده که بهتر از این نمی شود بیان کرد و چقدر خوب انسان را به خودش می شناساند و خوب خودش را به خودش معرفی می کند. این خیال و آرزو انسان را فریب می دهد، گمان می کند خیال خوبی و آرزوی خوبی در دماغ و دلش بود؛ پس خدا را شکر می کند که از خوبان است. باید بداند که تنها عمل خوب و کار نیک است که انسان را در زمره ی نیکان قرار می دهد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 179-181

کلی__د واژه ه__ا

شکر عمل صالح آرزو توبه قناعت غفلت غرور حرص طمع


رابطه عمل و آرزو در زندگی

قرآن کریم می فرماید: «برای انسان جز به مقداری که سعی کرده و عمل نشان داده نیست.» اساس سعادت بشر در دنیا و آخرت عمل است و سعی و کوشش. جهان، جهان حرکت و تکاپو و فعالیت است، یک قطره و یک ذره بیکار نیست. ابر و باد و مه و خورشید و فلک و همه چیز دیگر همه در کار و گردش و فعالیتند، هر کدام در راه خود و مدار خود در حرکتند، انسان هم مثل همه موجودات دیگر مداری و خط سیری دارد و اگر بخواهد به سعادت نائل شود باید مدار خود را طی کند.

معمولا افرادی که از لحاظ روح و روان سالم و با نشاط اند و انحرافی پیدا نکرده اند کمتر به تخیل و به هم بافتن آرزوهای دور و دراز و نامعقول می پردازند، همیشه عملی فکر می کنند و عملی آرزو می کنند یعنی آرزوهای آنها در جهت همان مداری است که در زندگی دارند، روی بال و پر خیال نمی نشینند و آرزوی امور ناشدنی را نمی کنند، ولی افراد ضعیف که مبتلا به بیماری روانی هستند و نشاط عمل ندارند و در وجودشان همت و اراده ای موجود نیست بیشتر بر مرکب سریع السیر خیال سوار می شوند و با خیالات خود را سرگرم می سازند و کمتر به عمل و فعالیت توجه می کنند و به اصطلاح دینی مبتلا به طول امل می شوند و آرزوهای نامعقول می کنند، همان طوری که افراد ضعیف یک خاصیت دیگر هم دارند و آن اینکه زیاد آه و ناله می کشند، در فکر چاره و اصلاح کار خود نیستند.
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مثل اینکه در وجود انسان یک مقدار معین نیروی مغزی و عضلانی وجود دارد که باید مصرف شود، این نیرو اگر در مغز به صورت خیالات واهی و آرزوهای دور و دراز مصرف شد دیگر موردی برای فکر صحیح باقی نمی ماند و اگر به صورت آه و ناله و پرحرفی مصرف شد زمینه ای برای عمل مفید و مثبت باقی نمی ماند و به همین دلیل است که مردان متفکر کمتر گرفتار خیالات واهی می شوند و مردمان مثبت و عملی و فعال کمتر حرف می زنند و آه و ناله و شکایت می نمایند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 181-182

کلی__د واژه ه__ا

عقل انسان آرزو هدف سعادت اعمال


تأثیر کار در تهذیب اخلاق

کار و عمل از نظر اسلام بسیار محترم و مورد تکریم است، زیرا احترام و قابل تکریم بودن یک چیزی تابع نتیجه آن چیز است، وقتی که به نتیجه کار و زحمت توجه می کنیم می بینیم که نتیجه کار تنها خلاصی از فقر و گرسنگی نیست، بلکه چندین چیز دیگر هم به دنبال دارد، از آن جمله اینکه کار بر عزت و شخصیت انسان می افزاید و او را در نظرش محترم می نماید، یعنی حس احترام به ذات و اعتماد به شخصیت در او ایجاد می کند و بدیهی است که هر چیزی که باعث و سبب محترم شدن شخصیت انسان در نظر خودش و در نظر دیگران باشد، او خودش محترم و شایسته تکریم و تعظیم است و به همین دلیل است که در اسلام کار مورد احترام و شایسته تکریم است.
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در مقابل کار، بیکاری است که کوچک ترین اثرش این است که احترام و شخصیت انسان را پیش دیگران و پیش خودش از بین می برد و همین درهم شکستن شخصیت انسان سبب می شود که تن به هر پستی و بیچارگی بدهد و انواع ابتلائات ناشی از گناه برایش پیدا شود. گذشته از همه اینها کار و فعالیت موجب سرگرمی فکری است، یعنی فکر انسان متوجه اصلاح کار خویش است و این به نوبه خود دو نتیجه دارد: یکی اینکه دیگر مجالی برای فعالیت قوه خیال و هوس های شیطانی باقی نمی ماند، دیگر اینکه فکر انسان عادت می کند که همواره منظم کار کند، از بی انتظامی و پریدن از یک شاخه هوس به شاخه دیگر خلاص گردد. بدیهی است که یکی از اصول شخصیت انسان همان استواری و استحکام و انتظام فکر اوست علاوه بر اینها کار و فعالیت و به مصرف رسیدن درست انرژی های ذخیره بدن به روح صفا و به دل نرمی و خشوع می دهد، بر عکس بیکاری که موجب کدورت و تاریک شدن روح و موجب قساوت و سختی دل است.

از رابطه کار با تهذیب اخلاق و رابطه بیکاری با فساد اخلاق و هرزگی روح و فکر و احساسات نباید غافل بود. آدم بیکار اگر غیبت نکند و به تعبیر قرآن کریم اگر گوشت مردار نخورد پس چه بکند؟ روح آدمی نیز مانند معده اش غذا می خواهد، اگر غذای کافی نرسید به هر چه رسید سد جوع می کند ولو با چیزی که مستقذر و مورد تنفر باشد.

در سال های قحطی و گرسنگی عمومی دیده شده که افراد گوشت یکدیگر را خورده اند. اگر به روح آدمی نوبت به نوبت به طوری که این نوبت ها قطع نشود غذای کافی نرسد یعنی چیزی که روح را سیر و راضی و قانع نگه دارد، چیزی که توجه روح را به خود جلب کند و اندیشه ها و احساسات را متمرکز سازد، در این صورت روح گرسنه می ماند و ناچار به گوشت برادر مؤمن در حالی که مرده باشد تغذی می نماید، یعنی غیبت می کند.
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زنانی که معمولا در خانه ها می نشینند و هیچ کاری ندارند، بیش از هر طبق و طایفه دیگر به غیبت کردن مشغول می شوند چون بیش از هر طبقه دیگر از لحاظ روحی گرسنگی و بی غذایی می کشند. به هر حال آدم بیکار به انواع مفاسد اخلاقی و بیماری های روانی و عصبی مبتلا می شود و زندگانی اش سیاه و تباه می گردد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 199-201

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روان عزت رذایل اخلاقی شخصیت انسانی تفکر تلاش


لزوم دقت در غذاهای روحی و فکری

اگر بگویند لازم ترین و مفیدترین دانایی ها و توجه ها برای بشر چیست؟ باید گفت توجه به فقر علمی و توجه به نادانی، این توجه است که عطش شدید فرو ننشستنی در بشر برای طلب علم و تکمیل عقل و معرفت ایجاد می کند. همان حرصی که جوینده مال و ثروت به صورت یک عطش شدید خاموش نشدنی پیدا می کند، عینا در طالب علم و جوینده معرفت پیدا می شود. داستان ها از مردمان حریص در تواریخ و قصص آمده که حیرت انگیز است و آدمی در شگفت می شود که چگونه یک بشر تا این اندازه قلاده حرص و طمع را به گردن خود می اندازد. نظیر همین داستان ها از یک عده طالبان علم و معرفت در تاریخ به یادگار مانده است.

نوشته اند که حکیم و ریاضی دان معروف ابوریحان بیرونی در بستر مرگ افتاده بود و ساعات آخر عمر خود را طی می کرد، در همان حال فقیهی به عیادت وی آمد، ابوریحان با همه سنگینی و سختی مرض هوشش کاملا به جا بود و مشاعرش به خوبی کار می کرد، در همان حال فرصت را غنیمت شمرد و یک مسئله فقهی را طرح کرد، مرد فقیه در شگفت ماند و به وی گفت: این چه وقت مسئله پرسیدن و مذاکره علمی است ؟! ابوریحان جواب داد: «فکر می کنم اگر این مسئله را بدانم و بمیرم بهتر است از اینکه این مسئله را ندانم و بمیرم.»
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علم و فکر غذای روح است. آدمی باید به همان اندازه که درباره معاش خود فکر می کند درباره غذای روح خود نیز بیندیشد و همان مقدار مراقبتی که در غذاهای جسمی لازم و ضروری است، در غذاهای روحی نیز لازم و ضروری است.

امام علی (ع) می فرماید: «چرا مردم اگر در شب تاریک آنها را بر سر سفره ای بنشانند، تا چراغ را روشن نکنند دست به غذا دراز نمی کنند و اما اگر بر سر سفره فکری بنشینند هیچ در اندیشه نمی شوند که چراغ عقل را روشن کنند تا با چشم بصیرت ببینند این غذای روحی که وارد روحشان می شود، چه نوع غذایی است.»

همان طوری که غذاهای جسمانی بعضی مقوی و بعضی ضعف آور است، بعضی نشاط انگیز و بعضی سستی آور و بی حال کننده است، بعضی موجب سلامت و بعضی مسموم کننده است، غذاهای فکری نیز همین طور است، تعلیماتی که آدمی فرا می گیرد و کتاب هایی که مطالعه می کند و مقالاتی که می خواند و سخنرانی هایی که گوش می کند از لحاظ اثر همه یکسان نیستند، بعضی ها راستی فکر و اراده را قوت می بخشد و بعضی یأس و نومیدی می بخشد. بعضی از تعلیمات است که آدمی را به حیات و زندگی و نظام آفرینش خوش بین می کند.

تعلیمات دینی اگر به صورت درستی آموخته شود ارزش حیات و زندگی و هدف آن را بالا می برد و نظام آفرینش را محبوب و دوست داشتنی می کند، آدمی را به سرنوشت دیگران علاقه مند می سازد و اما بعضی تعلیمات دیگر است که حیات و زندگی را در نظر انسان بیهوده و بی هدف و خلقت را عبث معرفی می کند، روحیه آدمی را نسبت به همه چیز و همه کس حتی نسبت به خودش بدبین می نماید. تعلیمات بسیاری از افرادی که خودشان روحیه ضد دینی دارند همین اثر را دارد.
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در حوادث روز که به وسیله روزنامه ها ثبت می شود مکرر می خوانیم که فلان جوان خودکشی کرد و نامه ای از او به دست آمد که نوشته است احدی مسئول قتل من نیست، من خودم شخصا دست به این اقدام زدم، علت اصلی مطلب این است که از زندگی خسته شدم. بعد که تحقیق کرده اند دیده شده که کتاب هایی که مورد مطالعه این موجود بدبخت بوده کتاب هایی بوده که به وسیله یک بدبخت تر از خود او مبنی بر بدبینی و بدگویی از حیات و خلقت نگارش یافته است. اگر احصار شود معلوم می شود که این گونه کتاب ها چقدر اشخاصی را به زندگی بی علاقه کرده و چه روحیه های سالم و معصومی را مشوق کرده و چه خانواده هایی را متلاشی کرده و چه عزم های راسخی را از بین برده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 241-243

کلی__د واژه ه__ا

عقل روح علم انسان تفکر روان شناسی شناخت


نقش خطا و گناه در سقوط روحی انسان

در احادیث ذکر شده: «ما من شی افسد للقلب من خطیئة ان القلب لیواقع الخطیئة به حتی تقلب علیه فیصیر اعلاه اسفله»؛ «هیچ چیزی به اندازه خطا و لغزش و گناهکاری روح را بیمار و فاسد نمی کند، روح پشت سر هم کار سیاه انجام می دهد تا آنجا که یکسره زیر ورو می شود و فطرت بشری به یک حیوان درنده و بلکه بدتر از آن تبدیل می شود.»

در حدیث دیگر اینطور آمده که در هر روحی یک نقطه سفید هست، اگر آدمی گناهی بکند در آن نقطه سفید یک نقطه سیاه پیدا می شود، اگر از این گناه پشیمان شود و توبه کند آن نقطه تاریک محو می شود و اگر به گناه و ... ادامه بدهد آن نقطه سیاه توسعه پیدا می کند تا تمام آن سفیدی را بگیرد، همین که دیگر قسمت سفیدی باقی نماند سقوط این آدم قطعی است، امیدی به بازگشت او نیست.
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بعد در همین حدیث فرمود: این است معنای آیه 14 سوره مطففین: «کلا بل ران علی قلوبهم ما کانوا یکسبون»؛«درباره اینها سخن مگو، اعمال تاریک و سیاه اینها به صورت زنگاری بر روی قلبشان در آمده است.» این آیه حالت سقوط اخلاقی و روحی بشر را ذکر می کند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 279-280

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان توبه گناه قرآن روان شناسی


تأثیر معاشرت با بدان در دل و استعدادهای انسان

تنها عمل سیاه و سیاه کاری نیست که روح را سیاه می کند، عوامل دیگر هم هست که در تاریک کردن روح و تیره ساختن دل مؤثر است، از آن جمله است محیط ها و معاشرت ها. تأثیر معاشرت چه در جهت نیکی و چه در جهت بدی خیلی واضح و روشن است.

آدمی روح بسیار حساسی دارد، زود تحت تأثیر واقع می شود و ممکن است بعضی اشخاص خودشان را گول بزنند و خیال کنند محیط و معاشرت در آنها تأثیر ندارد، ولی اشتباه است، انسان با روحی بسیار حساس و قابل تغییر آفریده شده است. تغییرات روحی که در انسان پیدا می شود مگر خیلی زیاد باشد که خودش بفهمد و الا کمتر خود شخص متوجه تغییرات و تبدیلات روحی خود می شود.

انسان گاهی جسما لاغر می شود و چند کیلو سبک تر می گردد و چاق می شود چند کیلو سنگین تر می شود، تا خودش را وزن نکند متوجه نمی شود. تغییرات و کم و زیادهای روحی به درجاتی نامحسوس تر و دقیق تر است و به طریق اولی فهمیده نمی شود و متأسفانه همچو وسیله ای نیست که انسان هر روز یک بار یا هفته ای یک بار و یا ماهی یک بار و حداقل سالی یک بار خودش را وزن کند و ببیند چقدر از لحاظ روحیه سبک تر یا سنگین تر شده. صلاح و فساد بدون آنکه خود اشخاص بفهمند از فردی به فردی سرایت می کند:
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می رود از سینه ها در سینه ها *** از ره پنهان صلاح و کینه ها

همنشین اهل معنا باش تا *** هم عطا یابی و هم باشی فتی

یک زمان هم صحبتی با اولیا *** بهتر از صد ساله طاعت بی ریا

گر تو سنگ خاره و مرمر بوی *** چون به صاحبدل رسی گوهر شوی

مهر پاکان در میان جان نشان *** دل مده الا به مهر دلخوشان

کوی نومیدی مرو امیدهاست *** سوی تاریکی مرو خورشیدهاست

دل، تو را در کوی اهل دل کشد*** تن، تو را در حبس آب و گل کشد

همین غذای دل طلب از همدلی*** رو بجوی اقبال را از مقبلی

دست زن در ذیل صاحب دولتی*** تا ز افضالش بیابی رفعتی

صحبت صالح تو را صالح کند *** صحبت طالح تو را طالح کند

باز هم عوامل دیگری برای سیاه دلی هست. اصل مطلب این است که ما به این اصل تسلیم بشویم که تا قابلیت و استعداد نباشد هیچ کمالی صورت نمی گیرد. تهذیب و تصفیه نفس برای این است که قابلیت و استعداد ذاتی انسان برای ترقی ضایع نشود و بلکه بیشتر بشود: «قد افلح من زکیها * و قد خاب من دسیها؛ رستگار شد آن کس که روح خود را پاک و پاکیزه نگاه داشت، زیان برد آن کس که غشی و غلی در روح خود وارد ساخت.» (شمس/9 و 10)

سلب استعداد و قابلیت روح از آن نظر که روح جوهر زنده است نظیر سلب قابلیت حیات از یک دانه گندم است. دانه گندم استعداد دارد که کشت شود و رشد و نمو کند و به صورت ساقه و سنبله در آید، اما گاهی می میرد، دیگر قابل روئیدن و رشد نیست.
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به همین جهت است که در قرآن کریم از استعداد روحی انسان به «حیوة» تعبیر می کند و در سوره یس آیه 70 می فرماید: «لینذر من کان حیا و یحق القول علی الکافرین؛ تا آن را که دلش زنده است بیم دهد و گفتار وعده جهنم بر کافران تحقق یابد.»

این قرآن شعر نیست، خیال نیست، ما به او شعر و خیال القاء نکردیم، شعر و تخیل شایسته او نیست، این ذکر و مایه بیداری و هوشیاری است، قرآنی است روشن کننده، که کسانی را که زنده هستند و مایه زندگی در روح آنها هست و نمرده اند آگاهی دهد و اعلام خطر کند و اما آنها که به کلی محجوب و بی خبرند امر حق درباره آنها جاری شود. قرآن که شعر و خیال نیست، حکمت است، مایه هوشیاری و بیداری است، عامل حیات است، و عامل رویانیدن است، برای چه کسانی مفید و نافع است؟ چه کسانی را رشد می دهد و می رویاند؟ آن هایی را که لااقل پرتوی از حیات و زندگی در دانه روح و قلبشان باقی است.

امام علی (ع) فرمود: «و اعلموا ان یسیر الریاء شرک و مجالسة اهل الهوی منساة للایمان»؛ «بدانید که ریای کم و کوچک هم شرک به خداست، همنشینی با هواپرستان، فراموش خانه ایمان است.» (خطبه 86 نهج البلاغه)

تعبیر بسیار رسا و کامل همین است که علی (ع) فرمود، فراموش خانه است، یعنی انسان آنقدر تحت تأثیر دوستان و معاشران بد هست که تا وقتی که با آنها هست مثل این است که او را در فراموش خانه برده اند، افکار و عقاید پاک خود را موقتا از یاد می برد، مثل این است که در آن وقت همچو افکار و عقایدی نداشته است.
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سیره عملی پیشوایان دین در پاسداشت حقوق معلم:

ائمه بزرگوار دین علاوه بر ترغیب مردم به پاسداشت حق دانشمندان و معلمین خود نیز در این زمینه پیشقدم بوده اند. مرحوم مجلسی نقل می کند که: «مردی به نام عبدالرحمن سلمی، سوره حمد را به یکی از فرزندان امام حسین (ع) آموخت، پس چون فرزند سوره حمد را برای پدر تلاوت نمود، امام حسین (ع) هزار دینار طلا و هزار حله گرانبها به او عنایت کرده و دهانش را پر از جواهر ساخت، وقتی خواستند در این باره با آن حضرت بحث و گفتگو کنند، فرمود: بخشش من کجا می تواند با عطای او یعنی آموزش او برابری کند» (بحار الانوار، ج 44 صفحه 191). در بیان دیگری امام حسن عسگری (ع) می فرماید: شخصی مردی را به حضور امام چهارم (ع) آورده، مدعی شد که این مرد پدرم را کشته است. او نیز به قتل اعتراف کرد، پس از اعتراف، قصاص بر وی واجب شد، امام (ع) از او خواستند که مرد قاتل را عفو کند، اما او راضی نشد. امام (ع) به ولی دم فرمود: اگر این مرد فضل و بخششی در مورد تو داشته است، به پاس خدمت قبلی از جنایت او درگذر. او گفت: او مرا به یکتائی خدای بزرگ بزرگ و نبوت حضرت محمد (ص) و امامت علی و سائر ائمه (ع) آشنا ساخته است، لکن من به این حق تنها از قصاص او صرفنظر می کنم ولی دیه پدرم را می خواهم. حضرت فرمودند: آیا گمان می کنی این خدمت بزرگ با خون پدرت برابری نمی کند؟ به خدا قسم این خدمت با خون تمام اهل زمین از اولین و آخرین، غیر از انبیاء و ائمه برابری می کند. و بالاخره امام سجاد (ع) با مواعظ خویش او را راضی کرد و او از دیه پدرش درگذشت (بحار الانوار، ج 2 صفحه 12-13).
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معروف است که معاشرت بوی دارد، یعنی هر کسی بوی معاشرت را می گیرد، بوی خوی می آورد.

شاعر می گوید:

از باد صبا دلم چو بوی تو گرفت *** من را بگذاشت جستجوی تو گرفت

دیگر ز منش هیچ نمی آید یاد *** بوی تو گرفته بود و خوی تو گرفت

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 280-283

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح روان معاشرت تزکیه نفس اعتقاد


وحدت شخصی در قیامت

فرق است میان شخص و شخصیت، یا شخصیت به اصطلاح فلسفی و شخصیت به اصطلاح روان شناسی. یک وقت می گوییم شخص یا شخصیت و مقصودمان هویت فردی است، یعنی یک شخصی که الان وجود دارد یک "من" الان وجود دارد، یک واقعیت الان وجود دارد که این خودش یک فرد بالخصوص است، یک فرد است که اگر ما فرد دیگری را ولو صد در صد مشابه این فرض کنیم که تمام خصوصیات جسمی و روحی او صد در صد مشابه این باشد و اگر میلیاردها خصوصیت در این هست، شبیه آن هم در او باشد، آن وقت می توانیم بگوییم که این دو از نظر شخصیت یکی هستند، یعنی از نظر ظاهر جسم هر چه که این دارد آن دارد و هر چه که آن دارد این دارد، یک ذره تفاوت نیست و از نظر خصوصیات روحی هم هر چه که این دارد آن دارد و هر چه که آن دارد این دارد، این دو از نظر شخصیت یکی هستند، یعنی شخصیت این با شخصیت آن یک سر سوزن تفاوت ندارد ولی در عین حال دو شخص هستند، دو فردیت هستند، دو هویت هستند، دو "من" هستند، این یک "من" است و آن "من" دیگری است.
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آنچه در مسئله قیامت مطرح است وحدت شخص است نه وحدت شخصیت، یعنی شخص همان شخص باشد، نه شخصیت همان شخصیت باشد ولی شخص شخص دیگر باشد. اگر در قیامت فرد دیگری صد در صد مشابه با من آورده شود که همه چیز او مثل من است بدون تفاوت، اما خود من نیستم، او مثل من است. این از نظر آن "کم" که قرآن می گوید شما هستید که دارید پاداش داده می شوید، کافی نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- معاد- صفحه 226-225

کلی__د واژه ه__ا

معاد قیامت روان شناسی وحدت


بقای روح، ملاک تشخص انسان در قیامت

کسانی که قایل به روح هستند و روح را به هر حال باقی می دانند، ملاک تشخیص (اگر شخصیت هم می گوییم مقصودمان همان تشخیص شخص است) و من بودن من را، به همان روح می دانند، می گویند اصلا من که من هستم، من بودن من و همان که دارم درک می کنم و می گویم "من" که به علم حضوری هم وجودش را درک می کنم و مرتب خاطرات و خطوراتی هم در ذهن من پیدا می شود و همه به یک نقطه مرکزی معین وابستگی دارد (یعنی آن دیدن، دیدن من است نه دیدنی که به یک مجموع نسبت بدهم، یعنی دیدن دیدنی است که به یک واحد واقعی نسبت داده می شود)، دیدن من، رفتن من، احساس کردن من، من بودن من، شخص بودن من، هویت فردی من به روح من است.

بدن من در شخصیت من به معنی روان شناسی مؤثر است، یعنی مسلم صفات ممتازه من به این ترکیبات بدنی من بستگی دارد، که به هر اندازه با شما شبیه باشم، شخصیت من شبیه شخصیت شماست ولی شخص من و هویت من به این بدن من بستگی ندارد. بدن من در طول عمر هر مقدار که تعویض و تبدیل شود، شخص من همان شخص است، چون دیگر آن ذات من به چیز دیگر تبدیل نمی شود. سلول های بدن من یا مثلا پیکره ای از یک سلول من (موادی که سلول بدن من را تشکیل می دهد) ممکن است تبدیل پیدا کنند، این یکی برود و یکی دیگر جای او را بگیرد و بالاخره بدن من تعویض شود ولی خود من عوض نمی شوم، چون آن که من هستم از اول کوچکی تا آخر بزرگی، از اولی که خودم را احساس کردم و وجود خودم را درک کردم، من همان من هستم، ثابت در وجود من همان من است و بقیه هر چه هست متغیر است. حتی صفات روحی من هم احیانا ممکن است متغیر شود.
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اگر فراموشی واقعی وجود داشته باشد همین طوری که بر حسب ظاهر هم وجود دارد (در ابتدا خیال می کنیم (که فراموشی وجود دارد) و الا از نظر علمی خلاف آن را می گویند)، ما در طول عمرمان هر روز هزارها خاطره در ذهنمان می آید و جزء شخصیت ما از نظر روان شناسی می شود ولی دو روز دیگر همه را فراموش می کنیم، تمام جزئیات امروز، فردا فراموش می شود، حتی چیزهایی هم که در حافظه ما جایگیر می شود و خیال می کنیم در حافظه مان مانده، بعد تدریجا فراموش می شود.

بنابراین جنبه های روحی ما مرتب تغییر و تبدیل پیدا می کند ولی این ها به منزله اعراض و عوارضی است که بر من وارد می شود و از من گرفته می شود ولی خود من هیچ وقت محو نمی شود، خود من همیشه هست و به چیز دیگر هم تبدیل نمی شود. روی حساب این ها، مسئله بقای شخصیت به مفهوم هویت فردی مطرح است که اگر من در قیامت با همین بدن باشم، با بدن دیگر باشم، به هر شکلی باشم، دیگر صد در صد همان من هستم، منتها ممکن است شکل من عوض شده باشد. حتی اگر من را در قیامت به تناسب ملکات روحی من، مسخ کنند و اگر من را به صورت حیوانی هم محشور کنند، باز من هستم که در آن جا دارای اندام حیوانی هستم. من، من است.

انسان به منزله یک دستگاه

اما اگر مسئله بقای روح را مطرح نکنیم، آن وقت ما از نظر هویت شخصی برای انسان چه می توانیم بگوییم؟ یک وقت ممکن است ما اصلا برای انسان هویت شخصی قایل نشویم، بگوییم اصلا این که می گویید "هر انسانی یک شخص است و یک هویت فردی است و غیر از شخصیت که امتیازات آن شخص است، یک واقعیت واحد فردانه ای به نام انسان وجود دارد" چنین چیزی وجود ندارد، این یک خیال است و به عبارت دیگر انسان یک واحد اعتباری است نه یک واحد حقیقی، چون انسان مجموعا یک دستگاه است مانند هر دستگاه دیگری.
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شما دستگاه اتومبیل را در نظر بگیرید. هر دستگاهی یک واحد اعتباری است، یعنی دیگر خود دستگاه واقعیتی ندارد بلکه اجزا واقعیت دارند، دستگاه یعنی این چرخ، این لوله، این پیچ و این جور چیزها. انسان هم یک دستگاه است منتها دستگاهی که مجموعه ای است از اجزای مادی و اجزای روحی. اجزای مادی، همین اعضا و جوارح و سلول هایی است که ما می بینیم، اجزای روحی هم عبارت است از: همان خطورات و خاطراتی که در ذهن ما مرتب پشت سر هم می آیند و می روند. یک آن، یک تصور در ذهن ما می آید، صورت پدرمان در ذهنمان می آید، آن دیگر صورت مادرمان در ذهنمان می آید، آن دیگر مسافرتی که به فلان جا کرده ایم در ذهنمان می آید، آن دیگر یک آرزو در ذهنمان می آید، مرتب خیال ها پشت سر هم می آیند و می روند، هیچ خطوری عین خطور دیگر نیست، هیچ خاطره ای عین خاطره دیگر نیست. شخصیت ما یعنی این مجموعه مادی و آن مجموعه روانی.

همین طوری که مجموعه بدنی ما تغییر و تبدیل پیدا می کند، کم و زیاد می شود، مجموعه روانی ما هم تغییر و تبدیل پیدا می کند، کم و زیاد می شود. ما یک شخص واقعی نیستیم. واقعا من آن آدم پنجاه سال پیش نیستم، از آن آدم پنجاه سال پیش چون آن یک مجموعه است یا صدی نودش از بین رفته است یا صد در صدش و اگر از زمانی که مثلا دو ساله بودیم، هفت هشت خاطره ای در ذهن ما باشد، همین قدر از شخص ما باقی مانده است. تازه ما که آن نیستیم، ما این مجموعه هستیم. اگر ما منکر شخصیت به معنی هویت فردی باشیم، چندان اشکالی از این نظر باقی نمی ماند.
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می گوییم در قیامت وقتی که یک هیکل و اندامی صد در صد مشابه این درست شد (حتی لازم ندارد همین اندامی باشد که من با آن اندام مرده ام) و یک خاطراتی هم ساخته شد، صد در صد مشابه همین خاطرات، مثل من را که ایجاد کند، من را ایجاد کرده است. دیگر شما چه می خواهید؟

" من" غیر از این چیز دیگری نیست، واقعیت دیگری ندارد. اما اگر این مطلب را نگوییم و واقعا من را به صورت همان من در نظر بگیریم، یعنی من که الآن نشسته ام باید صد در صد مطمئن باشم که همین من در قیامت پاداش می بیند و همین من در قیامت کیفر می بیند نه شبیه من، در این صورت ما چه چیز را می توانیم ملاک شخصیت و تشخص به این معنا قرار دهیم؟ آن وقت یک چیزی در ما وجود دارد که آن ملاک وحدت ماست، یعنی ما الآن خودمان را یک واحد واقعی درک می کنیم و همین واحد واقعی می خواهد در قیامت محشور شود، آن چیست؟

من گمان نمی کنم که اگر ما مسئله روح را قبول نکنیم و همان روح را هم ملاک تشخص و وحدت واقعی و ملاک خودآگاهی خودمان یعنی من خودمان را همان ندانیم بتوانیم بقای شخص را توجیه کنیم. به هر حال ما غیر از این فرض، فرض دیگری برای بقای شخص نداریم. قرآن که خواسته است قیامت را تقویت کند، مرتب مثال احیاء و اماته در دنیا را ذکر کرده است ولی این ها تشبیه است از حیثی (که تشبیه همیشه از یک نظر است نه از جمیع جهات)، نمی خواهد بگوید عینا یک نوع قیامت واقعی است. آن چه در دنیا احیاء و اماته است، تجدید مثل است نه بازگشت شخص در همین دنیا.
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زمین ما و گیاهانی که در این دنیاست و حیاتی که امسال هست و از بین می رود و سال دیگر تجدید می شود، همان حیات عینا نیست، یعنی عین آن اشخاص سال آینده به وجود نمی آیند، مثل و شبیه آن ها به وجود می آیند. آن چه در دنیا وجود دارد تجدید امثال است و به اصطلاح، بقای نوعی است نه بقای شخصی و فردی که یک شیء در دنیا از بین برود و دوباره همان شیء عینا به وجود آید.

آن چه در معجزات پیغمبران ذکر کرده اند که مرده ها را زنده می کردند که آن نمونه ای از قیامت است ما از جریان های عادی طبیعی یک مثال هم نداریم که یک وقت یک فرد و یک شخص بمیرد و همان فرد و همان شخص در دنیا بار دیگر زنده شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- معاد- صفحه 226-228

کلی__د واژه ه__ا

دنیا معاد مرگ قیامت روح ذهن


رابطه میان لذت های معنوی و فطرت

انسان دو گونه لذت دارد: لذت های جسمانی و لذت های روحانی یا معنوی

لذات جسمانی یعنی لذاتی که انسان با روحش می برد از راه جسم و به عبارت دیگر لذات عضوی. لذات عضوی خاصیتش این است که اولا اختصاص دارد به یک عضو معین و ثانیا با یک محرک بیرونی ارتباط دارد، یعنی در وقتی است که یک تأثیر متقابلی است میان یک عامل بیرونی و عامل درونی. لذت های جسمانی به یکی از حواس انسان تعلق دارد که در اثر برقراری نوعی ارتباط میان عضوی از اعضاء یا یکی از مواد خارجی حاصل می شود به خاطر همین به آن لذت حسی هم می گویند مانند لذتی که چشم از راه دیدن و گوش از راه شنیدن و دهان از راه چشیدن می برد مثلا لذت انسان از یک آواز.
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لذت های معنوی لذت هایی هستند که با عمق روح و وجدان آدمی مربوط است و به هیچ عضو خاصی مربوط نیست و تحت تأثیر برقراری رابطه با یک ماده بیرونی حاصل نمی شود مانند لذتی که انسان از احسان و خدمت و یا از محبوبیت و احترام و یا از موفقیت خود یا موفقیت فرزند خود می برد. لذت های معنوی از لذت های مادی هم قوی تر است و هم دیرپاتر. لذت عبادت و پرستش خدا برای مردم عارف حق پرست از این گونه لذت هاست. عابدان عارف که عبادتشان توأم با حضور و خضوع و استغراق است بالاترین لذت ها را از عبادت می برند در زبان دین از طعم ایمان و حلاوت ایمان یاد شده است. ایمان حلاوتی دارد فوق همه حلاوت ها. لذت معنوی آنگاه افزون می شود که کارهایی از قبیل دانش پژوهی، احسان، خدمت، موفقیت و پیروزی از حس دینی ناشی گردد و برای خدا انجام شود و در قلمرو عبادت قرار گیرد.

ابن سینا، در خاتمه کتاب اشارات بحثی باز کرده است تحت عنوان اینکه اشتباه است اگر ما لذت را منحصر به لذت حسی بدانیم. بعد مثال ها ذکر می کند برای لذت های معنوی غیر حسی و در روان شناسی امروز هم این یک موضوع خیلی مشخصی است که لذت برای انسان منحصر به لذت حسی نیست، لذت حسی لذتی است معمولا عضوی، مربوط به یک محرک خارجی؛ مثلا غذایی تماس پیدا می کند با سطح زبان انسان و اعصاب آن تأثر پیدا می کنند و لذتی پیدا می شود. یا لذت های دیگری که شامه یا لامسه یا سامعه درک می کنند. ولی یک سلسله لذت ها هست که مربوط به حواس نیست. مثل لذت قهرمانی. یک نفر قهرمان، بعد که احساس کرد که قهرمان است و بالا دست همه قرار گرفته، احساس لذت می کند ولی این لذت، موجب حسی خارجی ندارد یعنی از یک عامل خارجی نیست.
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انسان از اینکه محبوب مردم باشد احساس لذت می کند. آن کس که احساس می کند جامعه او را دوست دارد و محبوب مردم است، از احساس محبوبیت، احساس لذت می کند. درباره خواجه نصیرالدین طوسی نوشته اند که وقتی مسائل برایش مشکل می شد، شروع می کرد به فکر کردن تا مسئله را حل می کرد. گاهی آن آخر شب، وقتی که مسئله برایش حل می شد چنان حالت وجدی به او دست می داد که می گفت: «این الملوک و ابناء الملوک من هذه اللذة»؛ «پادشاهان و شاهزادگان کجایند که بیایند و ببینند لذتی که الآن من حس می کنم بیشتر است یا لذت هایی که آن ها از امور حسی برده اند؟»

سید محمد باقر حجت الاسلام شب زفافش بود. تا موقعی که باید می رفت پیش عروس، مقداری فاصله بود. رفت پرداخت به مطالعه. چنان در مطالعه غرق شد که یادش رفت شب زفافش است. یک وقت صدای اذان را شنید (عروس بیچاره هم ناراحت شد، خیال کرد آقا او را نمی خواهد، دیده و نپسندیده) ناراحت شد و آمد و قسم خورد که والله من چنان غرق در مطالعه شدم که یادم رفت امشب شب عروسی ماست. این لذت، لذت علم است. اینها لذت حسی نیست.

بنابراین نمی شود مسئله لذت را از امور وجدانی جدا کرد. به هر حال وقتی انسان از چیزی لذت می برد دلیل بر این است که درونش می خواسته به چیزی برسد و به آن رسیده و ریشه در فطرت انسان دارد. همیشه لذت، از رسیدن پیدا می شود و الم و درد، از نرسیدن به کمالی که انسان باید برسد. بنابراین تفکیک کمال از لذت که کم کم در فلسفه اروپا یک سخن رایجی شده که آیا انسان باید طالب کمال باشد یا طالب سعادت و لذت، حرف درستی نیست. هر کمالی خواه ناخواه نوعی لذت به دنبال خود می آورد هر چند طالب کمال در وقتی که دنبال کمال می رود فکر نمی کند که دنبال لذت می رود و دنبال لذت هم نمی رود. او کمال را برای خود کمال جستجو می کند ولی رسیدن به کمال، خود به خود برای انسان لذت می آفریند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 78-81 
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کلی__د واژه ه__ا

ایمان روح انسان جسم روان شناسی لذت


آفات روحی و جسمی آزادی جنسی

کاوشها و کشفیات روانی در یک قرن اخیر ثابت کرد که سرکوبی غرائز و تمایلات و بالاخص غریزه جنسی، مضرات و ناراحتیهای فراوانی به بار می آورد، معلوم شد اصلی که مورد قبول شاید اکثریت مفکرین قدیم بود که هر اندازه غرائز و تمایلات طبیعی ضعیف تر نگهداشته شوند میدان برای غرائز و نیروهای عالیتر مخصوصا قوه عاقله بازتر و بی مانع تر می شود اساسی ندارد، غرائز سرکوب شده و ارضاء نشده، پنهان از شعور ظاهر، جریاناتی را طی می کنند که چه از نظر فردی و چه از نظر اجتماعی فوق العاده برای بشر گران تمام می شود و برای اینکه تمایلات و غرائز طبیعی بهتر تحت حکومت عقل واقع شوند و آثار تخریبی به بار نیاورند باید تا حد امکان از سرکوب شدن و زخم خوردگی و ارضاء نشدن آنها جلوگیری کرد. روان شناسان ریشه بسیاری از عوارض ناراحت کننده عصبی و بیماریهای روانی و اجتماعی را احساس محرومیت، خصوصا در زمینه امور جنسی تشخیص دادند، ثابت کردند که محرومیتها مبدأ تشکیل عقده ها، و عقده ها احیانا بصورت صفات خطرناک مانند میل به ظلم و جنایت، کبر، حسادت، انزوا و گوشه گیری، بدبینی و غیره تجلی می کند.

هر چند کم و بیش در حکمت هائی که از گذشتگان به یادگار مانده و بالاخص در آثار اسلامی نشانه های زیادی از توجه به این حقیقت دیده می شود، و عملا بسیاری از معلمان و مربیان اخلاق از آن استفاده می کرده اند اما به طور مسلم اثبات علمی این حقیقت و کشف قوانین مربوط به آن از موفقیت های علمی قرن اخیر است. متأسفانه پیچیدگی و چند جانبه بودن مسائل روانی از یک طرف، ارتباط موضوع و تمایلات بشر که خواه ناخواه در کور کردن بصیرت تأثیر دارد از طرف دیگر، نگذاشت آن استفاده ای که باید بشود صورت گیرد، بلکه خود این اصل، بهانه و وسیله ای شد در جهت مخالفت، یعنی برای اینکه موجبات سرکوب شدن غرائز و پیدایش آثار خطرناک روانی و اجتماعی ناشی از آن خصوصا در زمینه امور جنسی بیشتر فراهم گردد، بر عقده ها و تیرگیهای روانی افزوده گردد. آمار بیماریهای روانی، جنونها، خودکشیها، جنایتها، دلهره ها و اضطرابها، یأسها و بدبینی ها، حسادتها و کینه ها به صورت وحشتناکی بالا رود، چرا؟ برای اینکه سرکوب نکردن غرائز به معنی آزاد گذاشتن میلها، و آزاد گذاشتن میلها به معنی رفع تمام قیود و حدود و مقررات تفسیر شد.
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پس از آنکه قرنها علیه شهوت پرستی به عنوان امری منافی اخلاق و عامل بر هم زدن آرامش روحی و مخل به نظم اجتماعی و به عنوان نوعی انحراف و بیماری، توصیه و تبلیغ شده بود، یکباره ورق برگشت و صفحه عوض شد. جلوگیری از شهوات و پایبند بودن به عفت و تقوا و تحمل قیود و حدود اخلاقی و اجتماعی، عامل بر هم زدن آرامش روحی و مخل به نظم اجتماعی و از همه بالاتر امری ضد اخلاق و تهذیب نفس معرفی شد. فریادها بلند شد، محدودیتها را بردارید تا ریشه مردم آزاری و کینه ها و عداوتها کنده شود، عفت را از میان بردارید، تا دلها آرام بگیرد و نظم اجتماعی برقرار گردد، آزادی مطلق اعلام کنید تا بیماریهای روانی رخت بربندد.

بدیهی است این چنین فرضیه به ظاهر شیرین و دلپذیری، به عنوان اصلاح مفاسد اخلاقی و اجتماعی، طرفداران زیادی خصوصا در میان جوانان مجرد پیدا می کند. متأسفانه نتیجه معکوس بخشید، بدبختی بر بدبختیهای پیشین افزود، تا آنجا که بعضی از پیش قدمان آزادی جنسی که تیزهوشتر بودند سخن خود را به صورت تفسیر و تأویل پس گرفتند، گفتند از حدود مقررات اجتماعی چاره ای نیست غریزه را از تمتعات جنسی نمی توان بطور کامل ارضاء و اشباع کرد، باید ذهن را متوجه مسائل عالی هنری و فکری کرد و غریزه را بطور مستقیم بسوی این امور هدایت نمود، "فروید" یکی از این افراد است.

امروز پدیده های اجتماعی خاصی و به عبارت دیگر مشکلات اجتماعی مخصوصی پیدا شده که افکار علماء اجتماع را به خود مشغول داشته است. در جامعه امروز جوانان بطور محسوسی از ازدواج شانه خالی می کنند، حاملگی و زائیدن و بچه بزرگ کردن بصورت امر منفوری برای زنان در آمده است. زنان به اداره امر خانه کمتر علاقه نشان می دهند، ازدواجهائی که نمونه وحدت روح است جز در میان طبقاتی که به مقررات اخلاق کهن پایبندند کمتر دیده می شود، جنگ اعصاب بیش از پیش رو به افزایش است بالاخره آشفتگی روحی عجیبی محسوس و مشهود است. گروهی می خواهند این عوارض را لازمه قهری انقلاب صنعتی جدید بدانند و راه برگشت را بدین وسیله ببندند، در صورتیکه اینها ربط زیادی به زندگی صنعتی و از میان رفتن زندگی کشاورزی ندارد. این عوارض ناشی از یک نوع به اصطلاح انقلاب فکری است و افراد خاصی هستند که مسئولیت عمده این بدبختی بشریت را دارند.
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حقوق متعلم:

در فرهنگ اسلام همانطور که برای معلم حقوقی در نظر گرفته شده، متعلم نیز به نوبه خود از حقوقی ویژه برخوردار است. که اساتید و معلمان در برخورد با شاگردان خویش باید با تأسی به انبیاء الهی از آنان سرمشق گرفته و با صبر و تحمل سختیها و کج فهمیهای جاهلان، تمام سحر خویش را در زدودن غبار جهل و نادانی از صفحه سفید جان بشریت به کار گیرند و بدون فخرفروشی و بخل ورزیدن جویندگان دانش را از این نعمتی که خدا در اختیار آنان قرار داده است سیراب نمایند.



حقوق متعلم با توجه به احادیث:

1. سفارش به خیر: پیامبر اکرم (ص): «مردم پیرو شمایند و مردمانی از اطراف سرزمینها به سوی شما می آیند تا در دین تفقه کنند، پس هر گاه نزد شما آمدند، آنان را سفارش به خیر کنید».



2. مهربانی با دانش آموز کودک: امام سجاد (ع): «حق کودک مهربانی به او در آموزش و گذشت از وی و عیب پوشی و همراهی و یاری اوست».



3. حق شاگردان در رساله حقوق امام سجاد (ع) : «و اما حق رعیتک بالعلم، فأن تعلم ان الله عز و جل انما جعلک قیما لهم فیما اتاک من العلم و فتح لک من خزائنه، فان أحسنت فی تعلیم الناس و لم تخرق بهم و لم تضجر علیهم زادک الله من فضله، و ان أنت منعت الناس علمک أو خرقت بهم عند طلبهم العلم بک، کان حقا علی الله عز وجل أن یسلبک العلم و بهائه و یسقط من القلوب محلک؛ و اما حق آن که در تعلم رعیت تو هستند، این است که برای خدا عزوجل در دانشی که به تو ارزانی داشته و از گنجینه های خود بر تو ابوابی گشوده سرپرست آنان فرموده است، پس اگر در آموزش مردم نیکی کنی و با آنان تندی نکرده و تنگ دلشان نسازی، خداوند از فضل و کرمش بر دانش تو می افزاید. و اگر مردم را از دانش خود محروم ساخته، و به هنگام درخواست آموزش آنان را تنگدل کردی، بر خدا سزاوار است که، دانش و صفای آن را از تو بازستاند و از جایگاه بلندی که در دلها داری ترا فرود آورد» (تحف العقول، صفحه 261).
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طرفداران سیستم اخلاقی مبنی بر آزادی های جنسی از آن جهت به اصل آزادی که تکیه گاه و اساس اصلی حقوق فردی بشمار رفته، تکیه کرده اند که به گمان آنها این سلسله مسائل فاقد جنبه اجتماعی می باشد زیرا به عقیده آنها آزادی جنسی یک فرد به حقوق دیگران ضربه نمی زند، فقط آنجا که پای فرزند و اطمینان پدری و فرزندی به میان می آید، حق شوهر پیدا می شود و لازم می گردد که زن از باردار شدن از غیر شوهر قانونی خود، خودداری کند، و تا زمانی که وسائل ضد آبستنی در کار نبود لازم بود برای صیانت این حق مرد، زن عفاف و تقوا را رعایت کند تا نسبت به شوهر خود وفادار بماند فعلا با وسائل موجود چنین ضرورتی در کار نیست. سیستم فرنگی به پسر اجازه می دهد که تا زمانی که زن نگرفته روابط جنسی اش آزاد باشد و به دختر هم اجازه می دهد تا شوهر نکرده روابط جنسی اش آزاد باشد.

نتیجه این است که برای یک پسر، ازدواج محدودیت است و برای یک دختر هم ازدواج محدودیت است. قبل از ازدواج، آزادی داشته با هر کسی (رابطه داشته باشد)، حال که می خواهد ازدواج کند به یک نفر محدود می شود. این است که یک پسر وقتی زنی را می خواهد بگیرد، می گوید: من از امروز یک زندانبان برای خودم درست کردم. یک دختر هم شوهرش برایش زندانبان می شود، یعنی از آزادی به محدودیت می آیند. ازدواج در سیستم فرنگی یعنی آزاد را محدود کردن، از آزادی به محدودیت آمدن، و ازدواج در سیستم اسلامی یعنی از محدودیت به آزادی آمدن. ازدواجی که پایه و خاصیت روانی اش از محدودیت به آزادی آمدن است به دنبال خود استحکام می آورد و آن که پایه اش از آزادی به محدودیت آمدن است اولا خودش استحکام ندارد، یعنی زود منجر به طلاق می شود، و ثانیا آن پسری که به تعبیر خود فرنگیها دهها و گاهی صدها دختر را تجربه کرده و آن دختری که دهها و صدها پسر را تجربه کرده است مگر حالا با یکی پایبند می شود؟ مگر می شود پایبندش کرد؟
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این است که در "اسلام" علت اینکه زنا تحریم شده است فقط این نیست که این، حق آن مرد است و آن، حق این زن، پس مردی که ازدواج نکرده تعهدی در مقابل زنی ندارد و زنی هم که ازدواج نکرده تعهدی در مقابل مردی ندارد پس هیچ مانعی برای این کار نیست، یک مردی که تا آخر عمرش نمی خواهد ازدواج کند او مطلق العنان باشد و یک زنی هم که تا آخر عمرش نمی خواهد ازدواج کند او هم مطلق العنان باشد.

"اسلام" می گوید ابدا چنین چیزی نیست، یا باید محرومیت را به صورت مطلق قبول کنی، یا ازدواج را بپذیری و به تعهدها و مسئولیتهای ازدواج پایبند شوی. آزادی در مسائل جنسی سبب شعله ور شدن شهوات به صورت حرص و آز می گردد، از نوع حرص و آزهائی که در صاحبان حرمسراهای رومی و ایرانی و عرب سراغ داریم. ولی ممنوعیت و حریم، نیروی عشق و تغزل و تخیل را به صورت یک احساس عالی و رقیق و لطیف و انسانی تحریک می کند و رشد می دهد و تنها در این هنگام است که مبدأ و منشأ خلق هنرها و ابداعها و فلسفه ها می گردد.

میان آنچه عشق نامیده می شود و به قول "ابن سینا" «عشق عفیف»، و آنچه به صورت هوس و حرص و آز و حس تملک در می آید -با اینکه هر دو روحی و پایان ناپذیر است- تفاوت بسیار است. عشق، عمیق و متمرکز کننده نیروها و یگانه پرست است و اما هوس، سطحی و پخش کننده نیرو و متمایل به تنوع و هرزه صفت است. یکی از چیزهایی که پایه خانوادگی و محیط خانوادگی را محکم می کند، مسأله روابط جنسی سالم است و علت اینکه پایه کانون خانوادگی در دنیای اروپا سست و متزلزل است همین است و امروز هم در جامعه ما به هر نسبت که از فرنگیها پیروی کنیم کانون خانوادگی را متزلزل کرده ایم.
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کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق انسان جامعه ازدواج روان شناسی غریزه جنسی محرومیت آزادی


بیماری های جسمی و روانی و تأثیر آنها بر یکدیگر

آیا انسان سالم و انسان معیوب هم داریم؟ سلامت و عیب گاهی مربوط به تن انسان است. شکی نیست که بعضی انسان ها از نظر جسمی سالمند و بعضی معیوب و مریض، مثلا نقص عضوی دارند: نابینا، کر و یا افلیج هستند و امثال این ها. ولی اینها مربوط به شخص انسان است. هیچ توجه دارید که اگر انسانی کور باشد، کر باشد، افلیج باشد، بد شکل باشد، کوتاه قد باشد، شما این ها را برای او از نظر فضیلت و شخصیت و انسانیت، نقصی نمی شمارید.

مثلا سقراط، فیلسوف یونان که او را به اصطلاح «تالی تلو پیغمبران» حساب می کنند، یکی از بدشکل ترین مردم دنیا بود، ولی هیچکس بدشکلی را برای سقراط به عنوان یک انسان، عیب نمی گیرد. یا مثلا "ابوالعلاء معری" و "طه حسین" کور بوده اند، آیا این کوری که نقصی در جسم و شخص این افراد است به عنوان یک نقص در شخصیت این افراد شمرده می شود؟ نه، این چنین نیست.

این مطلب دلیل بر این است که انسان دو چیز دارد: «شخصی» دارد و «شخصیتی»، تنی دارد و روحی، جسمی دارد و روانی. حساب روان از حساب جسم جداست. این کسانی که خیال می کنند روان انسان، صد درصد تابعی از جسم اوست، اشتباهشان همین جاست. اساسا آیا روان انسان می تواند بیمار باشد، در حالی که جسم او سالم است؟ این خودش یک مسئله ای است.
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بنابر نظر کسانی که منکر اصالت روح هستند و تمام خواص روحی را اثر مستقیم و بلا واسطه سلسله اعصاب انسان می دانند، اساسا روان، حکمی ندارد، همه چیز تابع جسم است. از نظر این ها اگر روان بیمار باشد، حتما جسم بیمار شده که روان بیمار است و بیماری روانی همان بیماری جسمی است.

خوشبختانه امروز، بیشتر این مطلب ثابت شده است که ممکن است انسان از نظر جسم، از نظر تعداد گلبول های سفید و قرمز خون، ویتامین ها و از نظر متابولیسم بدن (و همه جهات جسمی دیگر) و حتی از نظر پزشک اعصاب، سالم سالم باشد و در عین حال از نظر روانی بیمار باشد. چطور بیمار باشد؟ مثلا به قول امروزی ها «عقده روانی» داشته باشد. واقعا علم امروز به آدمی که عقده روانی دارد، «بیمار» می گوید، یعنی در دستگاه روانی او اختلال پیدا شده است، بدون این که اختلالی در دستگاه جسمی او پدید آمده باشد و لهذا این نوع بیماری ها را از راه جسم نمی توان درمان کرد، یعنی راه معالجه این بیماران روانی دواهای مادی نیست، مثل کسی که دارای عقده روانی «تکبر» است.

امروز ثابت شده است که تکبر، واقعا بیماری است، واقعا اختلال روحی و روانی است، ولی آیا می شود یک دارو برای تکبر در داروخانه پیدا کرد؟ آیا می شود انسان یک قرص بخورد و تکبرش از بین برود و تبدیل به یک انسان متواضع شود؟ آیا می شود به یک انسان قسی القلب و جلاد مثل شمربن ذی الجوشن یک آمپول بزنند و یا یک قرص به او بدهند تا تبدیل به یک انسان عطوف، مهربان و با شفقت و رحمت شود؟
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نه، امکان معالجه برای او هست ولی معالجه او، راه دیگری دارد. حتی گاهی بیماری جسمی از راه روانی معالجه می شود، همچنان که گاهی بیماری روانی از راه جسم معالجه می شود. مثلا یک بیماری، واقعا جسمی است ولی با یک سلسله تلقین ها و تقویت های روحی که این هم خودش داستانی دارد و یک مسئله عجیبی است معالجه می شود. این مطلب جزء دلایل قاطع بر این است که واقعا انسان، موجودی است مرکب از تن و روان و روان انسان از تن استقلال دارد و یک تابع مطلق از تن نیست، همچنان که تن، تابع مطلق از روان نیست، این دو در یکدیگر اثر دارند.

به قول حکما: النفس والبدن یتعا کسان ایجابا و اعدادا؛ بدن در روان اثر می گذارد و روان در بدن، و بدن کار مستقل از روان انجام می دهد و روان هم کار مستقل از تن انجام می دهد. این خودش دلیل بر این است که دستگاه روانی انسان، خود یک دستگاه مستقل است. پس واقعا ممکن است انسان از نظر روانی، بیمار و معیوب باشد، همچنان که ممکن است از این نظر سالم باشد. قرآن این اصل را پذیرفته است و در سوره بقره آیه 10 می فرماید: «فی قلوبهم مرض فزادهم الله مرضا»؛ «در دل هایشان بیماری است، پس خدا ایشان را بیماری افزود».

در این آیه بیان شده که در دل و روحشان بیماری است، نمی فرماید مثلا چشمشان بیمار است. قلبی که قرآن می گوید غیر از قلب پزشکی ای است که (برای درمان آن) لازم است به طبیب قلب مراجعه کنیم. «قلب» در قرآن یعنی همان روح و روان انسان. درباره قرآن در سوره اسراء آیه 82 می فرماید: «و ننزل من القران ما هو شفاء و رحمة للمؤمنین»؛ «ما قرآن را برای شفا و رحمت، برای مؤمنین فرستادیم». قرآن، شفای مؤمنین است.
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امیرالمؤمنین(ع) در نهج البلاغه حکمت 388 می فرماید: «الا و ان من البلاء الفاقة»؛ «از جمله بلایا و شداید فقر است»، «و اشد من الفاقة مرض البدن»؛ «و از فقر بدتر، مریضی بدن است»، «و اشد من مرض البدن مرض القلب»؛ «و از بیماری تن بدتر و شدیدتر، بیماری دل و قلب انسان است».

یکی از برنامه های قرآن، ساختن انسان سالم است و ما قبل از آنکه بخواهیم توقع این را داشته باشیم که انسان کامل باشیم یا به انسان کامل نزدیک باشیم، باید خود را از این نظر که اساسا «انسان سالم» یا «انسان معیوب» هستیم، به خوبی بشناسیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 18-21

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان جسم شخصیت انسانی قلب قرآن


نظریه جنسی فروید

فروید و پیروان وی، مدعی هستند که اخلاق کهن را در امور جنسی باید واژگون کرد و اخلاق جدیدی را جایگزین آن نمود. به عقیده فروید و اتباع وی، اخلاق جنسی کهن بر اساس محدودیت و ممنوعیت است و آنچه ناراحتی بر سر بشر آمده است از ممنوعیت ها و محرومیت ها و ترس ها و وحشت های ناشی از این ممنوعیت ها که در ضمیر باطن بشر جایگزین گشته، آمده است. فروید که قهرمان روانکاوی است، معتقد بود که تمام عناصر روان ناخودآگاه انسان از روان خودآگاه گریخته اند و در آنجا جایی را برای خودشان تشکیل داده اند، یعنی عناصر روان ناخودآگاه ابتدا در روان خودآگاه بوده اند، ولی این عناصر از مرزی که میان روان خودآگاه و روان ناخودآگاه وجود دارد به طور پنهان گریخته اند و به قسمت روان ناخودآگاه رفته اند.
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آنها تدریجا در آنجا دنیایی تشکیل داده اند که از روان خودآگاه بسیار مفصل تر و وسیع تر و گسترده تر است. از نظر فروید، مخصوصا پس راندگی های روان (باعث این گریز می شود). "پس راندگی ها" یعنی آنجا که غرایز و تمایلات انسان، میل به بروز و ظهور دارند، ولی انسان مانع بروز و ظهور آنها می شود (به قول او سانسور می کند)، عادات و عرف اجتماعی اجازه نمی دهد که قسمتی از روان خودآگاه انسان (بروز کند). مثلا انسان بر یک امری خشم گیرد (ولی نتواند خشم خود را ارضا کند. البته بیشتر تکیه فروید روی تمایلات جنسی است، انسان از نظر جنسی تمایلی پیدا می کند ولی شرایط و محیط اجتماعی اجازه بروز نمی دهد. چاره ای نمی بیند الا اینکه این میل و به اصطلاح این عشق را فراموش کند. مثلا به خیابان می رود، چشمش به یک صورت می افتد، دلش به دنبال چشم می رود. ولی انسان حس می کند که نمی شود دنبالش را گرفت، راه بسته است. چاره ای نمی بیند جز اینکه فراموش کند.

فراموش هم می کند ولی در واقع فراموش نکرده است، قضیه فراموش شدنی نیست. وقتی آن میل دید که به او اجازه بیرون آمدن از این طرف نمی دهند، از آن دروازه دیگر که در روان انسان وجود دارد می گریزد و به روان ناخودآگاه دیگر که در روان انسان وجود دارد می گریزد و به روان ناخودآگاه می رود.

این احساس و تمایل همیشه می داند که اگر بخواهد بیرون بیاید فورا می گویند: برو گم شو! و اجازه بیرون آمدن به او نمی دهند. اما او که نمی تواند برای همیشه (در روان ناخودآگاه) بماند. چه می کند؟ تغییر چهره و قیافه می دهد، ماسک به چهره خودش می زند. مثل کسی که در کشوری تحت تعقیب است، از مرزها فرار می کند و به خارج از کشور می رود، می داند که اگر با آن چهره و قیافه و با آن شناسنامه و گذرنامه از مرز داخل شود فورا توقیف می شود و از طرفی می خواهد به کشور بیاید. چه می کند؟ شناسنامه و گذرنامه اش را عوض می کند، ماسک می زند و با نام دیگر از مرز وارد می شود. فروید معتقد است که بسیاری از تجلیات روان ناخودآگاه انسان، عناصر رانده شده از روان خودآگاه است که ابتدا جنبه سفلی و جنبه پست و حیوانی داشته اند، بعد گریخته اند و به روان ناخودآگاه رفته اند، چاره ای ندیده اند جز اینکه در یک لباس و با ماسک و چهره دیگری بیرون بیایند. مثلا به صورت یک خیر خواهی اخلاقی بروز می کنند. وقتی انسان می بیند عاطفه ای در دلش بروز کرده و مثلا مدتی است این میل در او پیدا شده که در مؤسسات نیکوکاری خدمت کند. آن وقت به آن اجازه بیرون آمدن می دهد، چرا؟ چون شناسنامه و گذرنامه اش عوض شده، چهره و لباس و قیافه اش تغییر کرده است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- شناخت- صفحه 155-158 

مرتضی مطهری- اخلاق جنسی در اسلام و جهان غرب- صفحه 18

کلی__د واژه ه__ا

انسان غریزه جنسی فروید روان ناخودآگاه روان خودآگاه روان شناسی


نفس انسان، دروازه ای به عالم معنا

انسان همیشه خودش برای خودش دروازه معنویت بوده است. مقصود از این که می گوییم انسان همیشه برای خودش دروازه معنویت بوده و از دروازه وجودش عالم معنی را دیده و کشف کرده است، این است که در (نفس) انسان چیزهایی وجود دارد که حساب آنها با حساب عالم ماده جور درنمی آید. نه تنها علمای "معرفةالنفس" و "معرفة الروح" قدیم، بلکه بسیاری از علمای معرفةالنفس جدید هم به این مطلب اعتراف دارند که در انسان، چیزهایی یافت می شود که با حساب های مادی این دنیا قابل توجیه نیست و نشان می دهد که حساب دیگری در کار است.

سخنی دارد پیغمبر اکرم (ص) که می فرماید: «من عرف نفسه فقد عرف ربه»؛ «هر کسی خودش را بشناسد، خدا را می شناسد.»

قرآن کریم برای انسان در مقابل همه اشیای عالم، به طور کلی حساب جداگانه و مستقلی باز کرده است، می فرماید: «سنریهم ایاتنا فی الافاق و فی انفسهم»؛ «ما نشانه های خود را در آفاق عالم یعنی در عالم طبیعت ارائه می دهیم و در نفوس خود مردم.»(فصلت/53) قرآن، (نفوس مردم را) با حساب جداگانه ای بیان کرده است و همین آیه سبب شده است که در ادبیات ما، اصطلاح مخصوص "آفاق" و "انفس" را پیدا کند. می گویند: "مسایل آفاقی" و "مسایل انفسی". ممکن است بگویید که آن چیزهایی که در نفس انسان موجود است و با حساب های مادی قابل توجیه نیست، چیست؟ باید گفت که این داستان درازی دارد.
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یکی از آن چیزهایی که با حساب های مادی جور درنمی آید: مسئله ارزش های انسانی و به عبارت دیگر مسئله انسانیت انسان. عجیب است که شما سراغ هر موجودی بروید، می بینید خودش برای خودش به عنوان یک صفت انفکاک ناپذیر است، مثل صفت "پلنگی" برای پلنگ، "سگی" برای سگ، "اسبی" برای اسب. ما نمی توانیم اسبی پیدا کنیم که "اسبی" نداشته باشد، سگی پیدا کنیم که "سگی" نداشته باشد، پلنگی پیدا کنیم که "پلنگی" نداشته باشد، ولی ممکن است انسانی منهای انسانیت موجود باشد، زیرا آن چیزهایی که آنها را انسانیت انسان می دانیم و آن چیزهایی که به انسان شخصیت می دهد نه آن چیزهایی که ملاک شخص انسان است، اولا یک سلسله چیزهایی است که با اینکه بشری است و تعلق به همین عالم دارد ولی با ساختمان مادی انسان درست نمی شود، غیرمادی است، محسوس و ملموس نیست و به عبارت دیگر از سنخ معنویات است، نه مادیات و ثانیا این چیزهایی که ملاک انسانیت انسان است و ملاک شخصیت و فضیلت انسانی انسان است، به دست طبیعت ساخته نمی شود، فقط و فقط به دست خود انسان ساخته می شود.

انسان، خودش دروازه معنویت است و از دروازه وجود خود، به عالم معنا پی برده است، (چنان که) امام هشتم حضرت علی بن موسی الرضا (ع) می فرماید: «لایعرف هنالک الا بما هیهنا»؛ «آنچه در (عالم معنا) هست از راه آنچه در (درون انسان) است، شناخته می شود که این خودش یک مسئله ای است.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 76 و 78-79

کلی__د واژه ه__ا

نفس معنویت انسان غیب شناخت
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حجاب اسلامی و مسائل پیرامون آن

لزوم پوشیدگی زن در برابر مرد بیگانه یکی از مسایل مهم اسلامی است. در خود قرآن کریم درباره این مطلب تصریح شده است. علیهذا در اصل مطلب از جنبه اسلامی نمی توان تردید کرد.

پوشیدن زن خود را از مرد بیگانه یکی از مظاهر لزوم حریم میان مردان و زنان اجنبی است، همچنان که عدم جواز خلوت میان اجنبی و اجنبیه یکی دیگر از مظاهر آن است. این بحث را در پنج بخش باید رسیدگی کرد:

1 - آیا پوشش از مختصات اسلام است و پس از ظهور اسلام از مسلمین به غیر مسلمین سرایت کرده است؟ یا از مختصات اسلام و مسلمین نیست و در میان ملل دیگر قبل از اسلام نیز وجود داشته است؟

2 - علت پوشش چیست؟

چنان که می دانیم در میان حیوانات هیچ گونه حریمی میان جنس نر و جنس ماده وجود ندارد، آنها آزادانه با یکدیگر معاشرت می کنند. قاعده اولی طبیعی این است که افراد انسان نیز چنین باشند. چه موجبی سبب شده که میان جنس زن و مرد حریم و حائلی به صورت پوشیدگی زن یا به صورت دیگر به وجود آید؟

اختصاص به پوشش ندارد، در مطلق اخلاق جنسی جای چنین سؤالی هست. درباره حیا و عفاف نیز همین پرسش هست. حیوانات در مسایل جنسی احساس شرم نمی کنند ولی در انسان بالاخص در جنس ماده حیا و شرم وجود دارد.

3 - فلسفه پوشش از نظر اسلام

4 - ایرادها و اشکال ها

5 - حدود پوشش اسلامی چیست؟

آیا اسلام طرفدار پرده نشینی زن است همچنان که لغت "حجاب" بر این معنی دلالت می کند، یا اسلام طرفدار این است که زن در حضور مرد بیگانه بدن خود را بپوشاند بدون آنکه مجبور باشد از اجتماع کناره گیری کند؟ و در صورت دوم حدود پوشش چقدر است؟ آیا چهره و دو دست تا مچ نیز باید پوشیده شود یا ماورای چهره و دو دست باید پوشیده شود اما چهره و دو دست تا مچ پوشیدنش لازم نیست؟
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حضرت در این بیان گهربار معلم را همچون سرپرستی مهربان برای طالبان علم می داند که باید در مقابل این جایگاهی که به خاطر علم به دست آورده، وظیفه سرپرستی خویش را به بهترین وجه ممکن به جا آورد و در این زمینه هیچ حقی را از جویندگان علم و دانش ضایع نگرداند.

من_اب_ع

مصباح یزدی- حقوق و سیاست در قرآن- صفحه 22 و 26-27 

مهدی رحیمی- مقاله حقوق معلّم و متعلّم

کلی__د واژه ه__ا

حقوق احادیث علم معلم تربیت آموزش چهارده معصوم (ع)


زمینه ها و اصول پرورش مذهبی در کودکان

در انسان که موضوع تربیت است زمینه هایی وجود دارد که بهره برداری از آنها رسیدن به هدف پرورش مذهبی را ممکن و آسان می سازد. این زمینه ها در کودک فطری و غریزی است، پس نیازی به فراگیری و آموختن و حتی تهیه مقدمات جهت فراهم آوردن آن زمینه ها نیست و این خود از امکانات ارزنده ای است که کار مربی را در امر تربیت آسان می سازد. آن زمینه ها عبارت اند از:



1- فطرت:

که بر اساس پذیرش وجود آفریدگاری برای آفریده ها قرار دارد و ضوابط مذهبی آن سنگین و غیرقابل تحمل نیست. فطرت می پذیرد که در زندگی نظم و اصولی حاکم باشد، و کارها درهم و برنامه ها مبتنی بر هرج و مرج نباشد. فطرت زمینه استدلالی و روابط علت و معلولی را می پذیرد و در برابر آنچه که برای آن واقعیت دارد تسلیم می شود. هر انسانی بر اساس چنین فطرتی زاده می شود و این اجتماع و یا محیط است که او را از این مسیر مستقیم منحرف می سازد.
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و در هر حال، آیا در اسلام مسئله ای به نام "حریم عفاف" وجود دارد یا نه؟ یعنی آیا در اسلام مسئله سومی که نه "پرده نشینی" و "محبوسیت" و نه "اختلاط" باشد وجود دارد یا خیر؟ و به عبارت دیگر آیا اسلام طرفدار جدا بودن مجامع زنان و مردان است یا نه؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 15-16

کلی__د واژه ه__ا

اسلام حجاب زن پاکدامنی حیا


علل تمایل به رهبانیت

اساسا علت تمایل بشر به ریاضت و رهبانیت چیست؟ بشر طبعا باید کامجو و لذت طلب باشد. پرهیز از لذت و محروم کردن خود باید دلیلی داشته باشد.

چنان که می دانیم رهبانیت و دشمنی با لذت جریانی بوده که در بسیاری از نقاط جهان وجود داشته است. از جمله مراکز آن در مشرق زمین، هندوستان و در مغرب زمین یونان بوده است. نحله کلبی که یکی از نحله های فلسفی است و در یونان رواج داشته است، طرفدار "فقر" و مخالف لذت مادی بوده است.

سر سلسله کلبیون یکی از شاگردان سقراط است به نام "انتیس طینس". او مانند استاد خود غایت وجود را در کسب فضیلت دانست ولی فضیلت را در ترک همه تمتعات جسمانی و روحانی می دانست.

گفته اند: «از این جهت او و پیروانش را کلبیون می گفتند که گفتگوهای "انتیس طینس" در محلی از شهر آتن واقع می شد که به مناسباتی آنجا را "سگ سفید" می خواندند و نیز به سبب اینکه پیروان او در شیوه انصراف از دنیا و اعراض از علایق دنیوی چنان که مبالغه کردند که از آداب و رسوم معاشرت و لوازم زندگانی متمدن نیز دست برداشته حالت دام و دد اختیار نمودند، با لباس کهنه و پاره و سر و پای برهنه و موی ژولیده (مانند هیپی های عصر ما) میان مردم می رفتند و در گفتگو هر چه بر زبان می گذشت بی ملاحظه می گفتند، بلکه در زخم زبان اصرار داشتند و به فقر و تحمل رنج و درد، سرفرازی می کردند و همه قیود و حدودی که مردم در زندگانی اجتماعی بدان مقید شده اند ترک کرده حالت طبیعی را پیشه خود ساخته بودند.» (سیر حکمت در اروپا، جلد اول صفحه 70)
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یکی از علل پدید آمدن اینگونه افکار و عقاید، تمایل بشر برای وصول به حقیقت است.

این تمایل در بعضی افراد فوق العاده شدید است و اگر با این عقیده ضمیمه گردد که کشف حقیقت از برای روح آنگاه حاصل می شود که بدن و تمایلات بدنی و جسمانی مقهور گردد، قهرا منجر به ریاضت و رهبانیت می گردد. به عبارت دیگر، این اندیشه که وصول به حق جز از راه فنا و نیستی و مخالفت با هوای نفس میسر نیست، علت اصلی پدید آمدن ریاضت و رهبانیت است.

علت دیگر پدیده ریاضت آمیخته بودن لذات مادی به پاره ای از رنج های معنوی است. بشر دیده است که همواره در کنار لذت های مادی یک عده رنج های روحی وجود دارد. مثلا دیده است که هر چند داشتن ثروت موجب یک سلسله خوشی ها و کامرانی ها است اما هزاران ناراحتی ها و اضطراب ها و تحمل ذلت ها در تحصیل و در نگهداری آن وجود دارد. بشر دیده است که آزادی و استغناء و علو طبع خود را به واسطه این لذات مادی از دست می دهد. از این رو از همه آن لذات چشم پوشیده تجرد و استغناء را پیشه خود ساخته است. شاید در ریاضت هندی، عامل اول و در فقر طلبی کلبی یونانی عامل دوم بیشتر مؤثر بوده است.

علل دیگری نیز برای پدید آمدن ریاضت و گریز از لذت ذکر کرده اند. از آن جمله اینکه محرومیت و شکست در موفقیت های مادی مخصوصا شکست در عشق، سبب توجه به ریاضت می گردد. روح بشر پس از این نوع شکست ها انتقام خود را از لذت های مادی بدین صورت می گیرد که آنها را پلید می شناسد و فلسفه ای برای پلیدی آنها می سازد.
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افراط در خوشگذرانی و کامجویی عامل دیگر توجه به ریاضت است. ظرفیت جسمانی انسان برای لذت محدود است. افراط در کامجویی و لذات جسمانی و تحمیل بیش از اندازه ظرفیت بر بدن موجب عکس العمل شدید روحی مخصوصا در سنین پیری می گردد. خستگی، سر خوردگی به وجود می آورد.

تأثیر این دو علت را نباید انکار کرد ولی مسلما اینها علت منحصر نمی باشند. تأثیر این دو علت بدین نحو است که پس از شکست ها و عدم موفقیت ها و یا خستگی ها و فرسودگی ها، اندیشه وصول به حقیقت در روح بیدار می گردد. توجه به مادیات و غرق شدن در اندیشه های مادی خود مانعی است برای اینکه انسان درباره ازلیت و ابدیت و حقیقت جاودانی بیاندیشد و در این جهت فکر و تلاش کند که از کجا آمده ام و در کجا هستم و به کجا می روم؟

اما همین که به واسطه شکست و یا خستگی، حالت گریز و بی رغبتی نسبت به مادیات در روح پدید آمد، اندیشه در مطلقات بلا مزاحم مانده جان می گیرد. این دو عامل همیشه به کمک عامل اول سبب توجه به ریاضت می شود و البته بعضی از افرادی که به سوی ریاضت کشیده می شوند تحت تأثیر این دو عامل می باشند نه همه آنها.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 34-36

کلی__د واژه ه__ا

دنیا روح جسم حقیقت ریاضت رهبانیت لذت


ریشه درونی حجاب و پوشش زن

در مورد حجاب و پوشش، یک علت اساسی در کار است که مورد غفلت واقع شده است. آن علت این است که ریشه اجتماعی پدید آمدن حریم و حایل میان زن و مرد را در میل به ریاضت، یا میل مرد به استثمار زن، یا حسادت مرد، یا عدم امنیت اجتماعی، یا عادت زنانگی نباید جستجو کرد و لااقل باید کمتر در اینها جستجو کرد. ریشه این پدیده را در یک تدبیر ماهرانه غریزی خود زن باید جستجو کرد.
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به طور کلی بحثی است درباره ریشه اخلاق جنسی زن از قبیل حیا و عفاف و از آن جمله است تمایل به ستر و پوشش خود از مرد. در اینجا نظریاتی ابراز شده است.

دقیق ترین آنها این است که حیا و عفاف و ستر و پوشش تدبیری است که خود زن با یک نوع الهام برای گرانب ها کردن خود و حفظ موقعیت خود در برابر مرد به کار برده است. زن با هوش فطری و با یک حس مخصوص به خود دریافته است که از لحاظ جسمی نمی تواند با مرد برابری کند و اگر بخواهد در میدان زندگی با مرد پنجه نرم کند از عهده زور بازوی مرد بر نمی آید و از طرف دیگر نقطه ضعف مرد را در همان نیازی یافته است که خلقت در وجود مرد نهاده است که او را مظهر عشق و طلب و زن را مظهر معشوقیت و مظلومیت قرار داده است. در طبیعت، جنس نر گیرنده و دنبال کننده آفریده شده است.

به قول ویل دورانت: «آداب جفت جویی عبارت است از حمله برای تصرف در مردان و عقب نشینی برای دلبری و فریبندگی در زنان... مرد طبعا جنگی و حیوان شکاری است، عملش مثبت و تهاجمی است. زن برای مرد همچون جایزه ای است که باید آن را برباید.»

وقتی که زن مقام و موقع خود را در برابر مرد یافت و نقطه ضعف مرد را در برابر خود دانست، همان طور که متوسل به زیور و خود آرایی و تجمل شد که از آن راه مرد را تصاحب کند، متوسل به دور نگهداشتن خود از دسترس مرد نیز شد. دانست که نباید خود را رایگان کند بلکه بایست آتش عشق و طلب او را تیزتر کند و در نتیجه مقام و موقع خود را بالا برد.
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ویل دورانت می گوید: «حیا امر غریزی نیست بلکه اکتسابی است. زنان دریافتند که دست و دلبازی مایه طعن و تحقیر است و این امر را به دختران خود یاد دادند.» وی می گوید: «خودداری از انبساط و امساک در بذل و بخشش بهترین سلاح برای شکار مردان است. اگر اعضای نهانی انسان را در معرض عام تشریح می کردند توجه ما به آن جلب می شد ولی رغبت و قصد به ندرت تحریک می گردید. مرد جوان به دنبال چشمان پر از حیا است و بی آنکه بداند حس می کند که این خودداری ظریفانه از یک لطف و رقت عالی خبر می دهد.»

می گویند: "مشتاقی است مایه مهجوری". این صحیح است، اما عکس آن هم صحیح است که: "مهجوری است مایه مشتاقی".

امروز یکی از خلأ هایی که در دنیای اروپا و امریکا وجود دارد خلأ عشق است. در کلمات دانشمندان اروپایی زیاد این نکته به چشم می خورد که اولین قربانی آزادی و بی بند و باری امروز زنان و مردان، عشق و شور و احساسات بسیار شدید و عالی است. در جهان امروز هرگز عشق هایی از نوع عشق های شرقی از قبیل عشق های مجنون و لیلی و خسرو و شیرین رشد و نمو نمی کند.

از این داستان ها می توان فهمید که زن بر اثر دور نگهداشتن خود از دسترسی مرد تا کجا پایه خود را بالا برده است و تا چه حد سر نیاز مرد را به آستان خود فرود آورده است؟ قطعا درک زن از این حقیقت، در تمایل او به پوشش بدن خود و مخفی کردن خود به صورت یک راز تأثیر فراوان داشته است .
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مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 62-67

کلی__د واژه ه__ا

فطرت عشق حجاب زن مرد پاکدامنی حیا


برخی نظریات درباره تأثیر اجتماعی پدیده حجاب

مرد بر خلاف آنچه ابتدا تصور می رود، در عمق روح خویش از ابتذال زن و از تسلیم و رایگانی او متنفر است. مرد همیشه عزت و استغنا و بی اعتنایی زن را نسبت به خود ستوده است.

ابن العفیف می گوید:

تبدی النفار دلالا و هی آنسه *** یا حسن معنی الرضا فی صوره الغضب

با وجود انس و صمیمیت در قالب ناز و کرشمه دور باش می زند. چه نیکوست که رضایت خشمگینانه نمایش داده شود.

نظامی می گوید:

چه خوش نازی است ناز خوب رویان *** زدیده رانده را از دیده جویان

به طور کلی رابطه ای است میان دست نارسی و فراق از یک طرف و عشق و سوز و گرانبهایی از طرف دیگر، همچنان که رابطه ای است میان عشق و سوز از یک طرف و میان هنر و زیبایی از طرف دیگر، یعنی عشق در زمینه فراق ها و دست نارسی ها می شکفد و هنر و زیبایی در زمینه عشق رشد و نمو می یابد.

برتراند راسل می گوید: «از لحاظ هنر مایه تأسف است که به آسانی به زنان بتوان دست یافت و خیلی بهتر است که وصال زنان دشوار باشد بدون آنکه غیر ممکن گردد.»

هم او می گوید: «در جایی که اخلاقیات کاملا آزاد باشد، انسانی که بالقوه ممکن است عشق شاعرانه ای داشته باشد عملا بر اثر موفقیت های متوالی به واسطه جاذبه شخصی خود، ندرتا نیازی به توسل به عالی ترین تخیلات خود خواهد داشت.»
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ویل دورانت در لذات فلسفه می گوید: «آنچه بجوییم و نیابیم عزیز و گرانبها می گردد. زیبایی به قدرت میل بستگی دارد و میل با اقناع و ارضاء، ضعیف و با منع و جلوگیری، قوی می گردد.»

از همه عجیب تر سخنی است که یکی از مجلات زنانه از آلفرد هیچکاک -که به قول آن مجله به حسب فن و شغل فیلم سازی خود درباره زنان تجارب فراوان دارد- نقل می کند. او می گوید: «من معتقدم که زن هم باید مثل فیلمی پر هیجان و پر آنتریک باشد، بدین معنی که ماهیت خود را کمتر نشان دهد و برای کشف خود، مرد را به نیروی تخیل و تصور زیادتری وا دارد. باید زنان پیوسته بر همین شیوه رفتار کنند یعنی کمتر ماهیت خود را نشان دهند و بگذارند مرد برای کشف آنها بیشتر به خود زحمت دهد.»

ایضا همان مجله در شماره دیگری از همین شخص چنین نقل می کند: «زنان شرقی تا چند سال پیش به خاطر حجاب و نقاب و رویبندی که به کار می بردند خود به خود جذاب می نمودند و همین مسئله جاذبه نیرومندی بدان ها می داد، اما به تدریج با تلاشی که زنان این کشورها برای برابری با زنان غربی از خود نشان می دهند حجاب و پوششی که دیروز بر زن شرقی کشیده شده بود از میان می رود و همراه آن از جاذبه جنسی او هم کاسته می شود.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 65-67

کلی__د واژه ه__ا

جامعه عشق عزت حجاب زن مرد پاکدامنی حیا


سیمای حقیقی حجاب در اسلام

اما علت اینکه در اسلام دستور پوشش اختصاص به زنان یافته است این است که میل به خود نمایی و خود آرایی مخصوص زنان است. از نظر تصاحب قلب ها و دل ها مرد شکار است و زن شکارچی، همچنان که از نظر تصاحب جسم و تن، زن شکار است و مرد شکارچی.
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میل زن به خود آرایی از این نوع حس شکارچی گری او ناشی می شود. در هیچ جای دنیا سابقه ندارد که مردان لباس های بدن نما و آرایش های تحریک کننده به کار برند. این زن است که به حکم طبیعت خاص خود می خواهد دلبری کند و مرد را دلباخته و در دام علاقه به خود اسیر سازد. لهذا انحراف تبرج و برهنگی از انحراف های مخصوص زنان است و دستور پوشش هم برای آنان مقرر گردیده است.

اگر می بینیم که وظیفه "پوشش" به زن اختصاص یافته است از این جهت است که ملاک آن مخصوص زن است. زن مظهر جمال و مرد مظهر شیفتگی است. قهرا به زن باید بگویند خود را در معرض نمایش قرار نده نه به مرد. لهذا با اینکه دستور پوشیدن برای مردان مقرر نشده است، عملا مردان پوشیده تر از زنان از منزل بیرون می روند، زیرا تمایل مرد به نگاه کردن و چشم چرانی است نه به خود نمایی و بر عکس تمایل زن بیشتر به خود نمایی است نه به چشم چرانی. تمایل مرد به چشم چرانی بیشتر زن را تحریک به خودنمایی می کند و تمایل به چشم چرانی کمتر در زنان وجود دارد. لهذا مردان کمتر تمایل به خود نمایی دارند و به همین جهت "تبرج" از مختصات زنان است.

حقیقت امر اینست که در مسئله پوشش -و به اصطلاح عصر اخیر حجاب- سخن در این نیست که آیا زن خوب است پوشیده در اجتماع ظاهر شود یا عریان؟ روح سخن اینست که آیا زن و تمتعات مرد از زن باید رایگان باشد؟ آیا مرد باید حق داشته باشد که از هر زنی در هر محفلی حداکثر تمتعات را به استثنای زنا ببرد یا نه؟

ص: 10051





اسلام که به روح مسایل می نگرد جواب می دهد: خیر، مردان فقط در محیط خانوادگی و در کادر قانون ازدواج و همراه با یک سلسله تعهدات سنگین می توانند از زنان به عنوان همسران قانونی کام جویی کنند، اما در محیط اجتماع استفاده از زنان بیگانه ممنوع است و زنان نیز از اینکه مردان را در خارج از کانون خانوادگی کامیاب سازند به هر صورت و به هر شکل ممنوع می باشند.

درست است که صورت ظاهر مسئله اینست که زن چه بکند؟ پوشیده بیرون بیاید یا عریان؟ یعنی آنکس که مسئله به نام او عنوان می شود زن است و احیانا مسئله با لحن دلسوزانه ای طرح می شود که آیا بهتر است زن آزاد باشد یا محکوم و اسیر و در حجاب؟ اما روح مسئله و باطن مطلب چیز دیگر است و آن اینکه آیا مرد باید در بهره کشی جنسی از زن، جز از جهت زنا، آزادی مطلق داشته باشد یا نه؟ یعنی آنکه در این مسئله ذی نفع است مرد است نه زن و لااقل مرد از زن در این مسئله ذی نفع تر است. به قول ویل دورانت «دامن های کوتاه برای همه جهانیان به جز خیاطان نعمتی است.»

پس روح مسئله، محدودیت کامیابی ها به محیط خانوادگی و همسران مشروع، یا آزاد بودن کامیابی ها و کشیده شدن آنها به محیط اجتماع است. اسلام طرفدار فرضیه اول است. از نظر اسلام محدودیت کامیابی های جنسی به محیط خانوادگی و همسران مشروع، از جنبه روانی به بهداشت روانی اجتماع کمک می کند و از جنبه خانوادگی سبب تحکیم روابط افراد خانواده و برقراری صمیمیت کامل بین زوجین می گردد و از جنبه اجتماعی موجب حفظ و استیفای نیروی کار و فعالیت اجتماع می گردد و از نظر وضع زن در برابر مرد، سبب می گردد که ارزش زن در برابر مرد بالا رود.

ص: 10052





من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 75-76 و 80-81 و 131

کلی__د واژه ه__ا

اسلام ازدواج حجاب زن مرد خانواده جامعه


علل پیدایش حجاب اسلامی

فلسفه پوشش اسلامی به نظر ما چند چیز است. بعضی از آنها جنبه روانی دارد و بعضی جنبه خانه و خانوادگی و بعضی دیگر جنبه اجتماعی و بعضی مربوط است به بالا بردن احترام زن و جلوگیری از ابتذال او.

حجاب در اسلام از یک مسئله کلی تر و اساسی تری ریشه می گیرد و آن اینست که اسلام می خواهد انواع التذاذهای جنسی، چه بصری و لمسی و چه نوع دیگر به محیط خانوادگی و در کادر ازدواج قانونی اختصاص یابد، اجتماع منحصرا برای کار و فعالیت باشد. بر خلاف سیستم غربی عصر حاضر که کار و فعالیت را با لذت جویی های جنسی به هم می آمیزد، اسلام می خواهد این دو محیط را کاملا از یکدیگر تفکیک کند.

علل پیدایش حجاب اسلامی عبارتند از:

1- آرامش روانی

2- استحکام پیوند خانوادگی

3- استواری اجتماع

4- ارزش و احترام زن

مرد به طور قطع از نظر جسمانی بر زن تفوق دارد. از نظر مغز و فکر نیز تفوق مرد لااقل قابل بحث است. زن در این دو جبهه در برابر مرد قدرت مقاومت ندارد، ولی زن از طریق عاطفی و قلبی همیشه تفوق خود را بر مرد ثابت کرده است. حریم نگه داشتن زن میان خود و مرد یکی از وسایل مرموزی بوده است که زن برای حفظ مقام و موقع خود در برابر مرد از آن استفاده کرده است. اسلام زن را تشویق کرده است که از این وسیله استفاده کند. اسلام مخصوصا تأکید کرده است که زن هر اندازه متین تر و با وقار تر و عفیف تر حرکت کند و خود را در معرض نمایش برای مرد نگذارد بر احترامش افزوده می شود. بعدا در تفسیر آیه 59 سوره احزاب خواهیم دید که قرآن کریم پس از آنکه توصیه می کند زنان خود را بپوشانند می فرماید: «ذلک ادنی ان یعرفن فلا یؤذین»؛ «این کار برای اینکه به عفاف شناخته شوند و معلوم شود خود را در اختیار مردان قرار نمی دهند بهتر است و در نتیجه دور باش و حشمت آنها مانع مزاحمت افراد سبکسر می گردد.»
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2- کنجکاوی:

طفل از محیطی تنگ و محدود وارد محیطی بس گسترده و وسیع می گردد. با پدیده های گوناگون و متعددی مواجه می شود. می خواهد آنها را بشناسد و به ک_نه آنها پی ببرد، از اسرار آنها سر در آورد. بدین سان عجیب نیست که از منشاء پدیده ها بپرسد. از روابط علت و معلولی امور جویا گردد و از چرایی و چگونگی مسائل پرسش کند. اینها زمینه های مناسبی برای پرورش مذهبی کودک هستند. باید از این امکانات سود جست و واقعیت ها را برای او معرفی کرد، توضیح داد و توجیه نمود.



3- رغبت ها:

کودک موجودی اجتماعی است می خواهد در میان جمع باشد، با آنها بجوشد، در بین آنها عرض وجود کند و رفتار آنها را تقلید نماید. این خود زمینه ای است که با استفاده از آن می توان بخشی از جنبه های مذهبی را به او آموخت و وادار به عملش کرد. مثلا طفل مایل است در مجامع شرکت کند، پس او را همراه خود به مجامع مذهبی ببرید. کودک می خواهد رفتار افراد بزرگتر را تقلید کند پس در حضور او نمازتان را بخوانید و یا او را همراه خود به مسجد ببرید. کودک رغبت دارد که خود را در جای بزرگترها قالب بزند. پس او را با بزرگترها تماس دهید، آداب زندگی، معاشرت، اخلاق و جمعا مذهب را از این راه به او بیاموزید و سعی کنید آنها که در برابر او نقش الگو را ایفا می کنند از نظر عمل افرادی نمونه باشند.



4- حس غرور و خودپسندی:
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 76-77 و 86-87

کلی__د واژه ه__ا

اسلام حجاب آرامش روانی خانواده جامعه پاکدامنی حیا


فلسفه پوشش اسلامی و آرامش روانی

نبودن حریم میان زن و مرد و آزادی معاشرت های بی بند و بار، هیجان ها و التهاب های جنسی را فزون می بخشد و تقاضای سکس را به صورت یک عطش روحی و یک خواست اشباع نشدنی در می آورد. غریزه جنسی، غریزه ای نیرومند، عمیق و "دریا صفت" است، هر چه بیشتر اطاعت شود سرکش تر می گردد، همچون آتش که هر چه به آن بیشتر خوراک بدهند، شعله ورتر می شود. برای درک این مطلب به دو چیز باید توجه داشت:

1- تاریخ همان طوری که از آزمندان ثروت یاد می کند که با حرص و آزی حیرت آور در پی گرد آوردن پول و ثروت بوده اند و هرچه بیشتر جمع می کرده اند حریص تر می شده اند، همچنین از آزمندانی در زمینه مسایل جنسی یاد می کند. اینها نیز به هیچ وجه از نظر حس تصرف و تملک زیبا رویان در یک حدی متوقف نشده اند. صاحبان حرم سراها و در واقع همه کسانی که قدرت استفاده داشته اند چنین بوده اند.

کریستن سن نویسنده کتاب "ایران در زمان ساسانیان" در فصل نهم کتاب خویش می نویسد: «در نقش شکار طاق بستان فقط چند تن از سه هزار زنی که خسرو پرویز در حرم داشت می بینیم. این شهریار هیچگاه از این میل سیر نمی شد. دوشیزگان و بیوگان و زنان صاحب اولاد را در هر جا نشان می دادند، به حرم خود می آورد. هر زمان که میل تجدید حرم می کرد، نامه ای چند به فرمانروایان اطراف می فرستاد و در آن وصف زن کامل عیار را درج می کرد. پس عمال او هر جا زنی را با وصف نامه مناسب می دیدند، به خدمت می بردند.»
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از این گونه جریان ها در تاریخ قدیم بسیار می توان یافت. در جدید این جریان ها به شکل حرم سرا نیست، به شکل دیگر است، با این تفاوت که در جدید لزومی ندارد کسی به اندازه خسرو پرویز و هارون الرشید امکانات داشته باشد. در جدید به برکت تجدد فرنگی، برای مردی که یک صد هزارم پرویز و هارون امکانات داشته باشد میسر است که به اندازه آنها از جنس زن بهره کشی کند.

2- هیچ فکر کرده اید که حس "تغزل" در بشر چه حسی است؟ قسمتی از ادبیات جهان عشق و غزل است. در این بخش از ادبیات، مرد، محبوب و معشوق خود را ستایش می کند، به پیشگاه او نیاز می برد، او را بزرگ و خود را کوچک جلوه می دهد، خود را نیازمند کوچک ترین عنایت او می داند، مدعی می شود که محبوب و معشوق "صد ملک جان به نیم نظر می تواند بخرد، پس چرا در این معامله تقصیر می کند" از فراق او دردمندانه می نالد. این چیست؟ چرا بشر در مورد سایر نیازهای خود چنین نمی کند؟ آیا تاکنون دیده اید که یک آدم پول پرست برای پول و یک آدم جاه پرست برای جاه و مقام غزل سرایی کرده است؟! آیا تاکنون کسی برای نان غزل سرایی کرده است؟ چرا هر کسی از شعر و غزل دیگری خوشش می آید؟ چرا همه از دیوان حافظ اینقدر لذت می برند؟ آیا جز این است که همه کس آن را با زبان یک غریزه عمیق که سرا پای وجودش را گرفته است منطبق می بیند؟ چه قدر اشتباه می کنند کسانی که می گویند یگانه عامل اساسی فعالیت های بشر عامل اقتصاد است!
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بشر برای عشق های جنسی خود موسیقی خاصی دارد، همچنان که برای معنویات نیز موسیقی خاص دارد، در صورتی که برای حاجت های صرفا مادی از قبیل آب و نان و موسیقی ندارد. من نمی خواهم ادعا کنم که تمام عشق ها جنسی است و هم هرگز نمی گویم که حافظ و سعدی و سایر غزل سرایان صرفا از زبان غریزه جنسی سخن گفته اند. این مبحث، مبحث دیگری است که جداگانه باید بحث شود. ولی قدر مسلم اینست که بسیاری از عشق ها و غزل ها عشق و غزل هایی است که مرد برای زن داشته است. همین قدر کافی است که بدانیم توجه مرد به زن از نوع توجه به نان و آب نیست که با سیر شدن شکم اقناع شود، بلکه یا به صورت حرص و آز و تنوع پرستی در می آید و یا به صورت عشق و غزل. ما بعدا در این باره بحث خواهیم کرد که در چه شرایطی حالت حرص و آز جنسی تقویت می شود و در چه شرایطی شکل عشق و غزل پیدا می کند و رنگ معنوی به خود می گیرد.

به هر حال اسلام به قدرت شگرف این غریزه آتشین توجه کامل کرده است. روایات زیادی درباره خطرناک بودن غریزه ای که مرد و زن را به یکدیگر پیوند می دهد وارد شده است. اسلام تدابیری برای تعدیل و رام کردن این غریزه اندیشیده است و در این زمینه هم برای زنان و هم برای مردان، تکلیف معین کرده است. یک وظیفه مشترک که برای زن و مرد، هر دو، مقرر فرموده مربوط به نگاه کردن است: «قل للمؤمنین یغضوا من ابصارهم و یحفظوا فروجهم... قل للمؤمنات یغضضن من ابصارهن و یحفظن فروجهن»؛ «به مردان با ایمان بگو: دیده (از نامحرم) فرو نهند و پاک دامنی خود را حفظ کنند ..... و به زنان با ایمان بگو: دیدگان خود را (از نامحرم) فرو بندند و دامان خویش را حفظ کنند.» (نور/30-31) خلاصه این دستور اینست که زن و مرد نباید به یکدیگر خیره شوند، نباید چشم چرانی کنند، نباید نگاه های مملو از شهوت به یکدیگر بدوزند، نباید به قصد لذت بردن به یکدیگر نگاه کنند. یک وظیفه هم خاص زنان مقرر فرموده است و آن اینست که بدن خود را از مردان بیگانه پوشیده دارند و در اجتماع به جلوه گری و دلربایی نپردازند. به هیچ وجه و هیچ صورت و با هیچ شکل و رنگ و بهانه ای کاری نکنند که موجبات تحریک مردان بیگانه را فراهم کنند. روح بشر فوق العاده تحریک پذیر است. اشتباه است که گمان کنیم تحریک پذیری روح بشر محدود به حد خاصی است و از آن پس آرام می گیرد.
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همانطور که بشر - اعم از مرد و زن - در ناحیه ثروت و مقام از تصاحب ثروت و از تملک جاه و مقام سیر نمی شود و اشباع نمی گردد، در ناحیه جنسی نیز چنین است. هیچ مردی از تصاحب زیبا رویان و هیچ زنی از متوجه کردن مردان و تصاحب قلب آنان و بالاخره هیچ دلی از هوس سیر نمی شود و از طرفی تقاضای نامحدود خواه ناخواه انجام ناشدنی است و همیشه مقرون است به نوعی احساس محرومیت. دست نیافتن به آرزوها به نوبه خود منجر به اختلالات روحی و بیماری های روانی می گردد. چرا در دنیای غرب این همه بیماری روانی زیاد شده است؟ علتش آزادی اخلاقی و جنسی و تحریکات فراوان سکسی است که به وسیله جراید و مجلات و سینماها و تئاترها و محافل و مجالس رسمی و غیر رسمی و حتی خیابان ها و کوچه ها انجام می شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب، صفحه 77-80

کلی__د واژه ه__ا

اسلام حجاب زن مرد آرامش روانی غریزه جنسی حرص طمع


فلسفه پوشش اسلامی و استحکام پیوند خانوادگی

شک نیست که هر چیزی که موجب تحکیم پیوند خانوادگی و سبب صمیمیت رابطه زوجین گردد، برای کانون خانواده مفید است و در ایجاد آن باید حداکثر کوشش مبذول شود و بالعکس هر چیزی که باعث سستی روابط زوجین و دلسردی آنان گردد به حال زندگی خانوادگی زیانمند است و باید با آن مبارزه کرد. اختصاص یافتن استمتاعات و التذاذهای جنسی به محیط خانوادگی و در کادر ازدواج مشروع، پیوند زن و شوهری را محکم می سازد و موجب اتصال بیشتر زوجین به یکدیگر می شود. فلسفه پوشش و منع کامیابی جنسی از غیر همسر مشروع، از نظر اجتماع خانوادگی اینست که همسر قانونی شخص از لحاظ روانی عامل خوشبخت کردن او به شمار برود، در حالی که در سیستم آزادی کامیابی، همسر قانونی از لحاظ روانی یک نفر رقیب و مزاحم و زندانبان به شمار می رود و در نتیجه کانون خانوادگی بر اساس دشمنی و نفرت پایه گذاری می شود.
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علت گریز از ازدواج در عصر حاضر:

علت اینکه جوانان امروز از ازدواج گریزانند و هر وقت به آنان پیشنهاد می شود، جواب می دهند که حالا زود است، ما هنوز بچه ایم و یا به عناوین دیگر از زیر بار آن شانه خالی می کنند همین است و حال آنکه در قدیم یکی از شیرین ترین آرزوهای جوانان ازدواج بود. جوانان پیش از آنکه به برکت دنیای اروپا کالای زن این همه ارزان و فراوان گردد، "شب زفاف را کم از تخت پادشاهی" نمی دانستند. ازدواج در قدیم پس از یک دوران انتظار و آرزومندی انجام می گرفت و به همین دلیل زوجین یکدیگر را عامل نیکبختی و سعادت خود می دانستند، ولی امروز کام جویی های جنسی در غیر کادر ازدواج به حد اعلی فراهم است و دلیلی برای آن اشتیاق ها وجود ندارد. معاشرت های آزاد و بی بند و بار پسران و دختران، ازدواج را به صورت یک وظیفه و تکلیف و محدودیت در آورده است که باید آن را با توصیه های اخلاقی و یا احیانا - چنانکه برخی از جراید پیشنهاد می کنند - با اعمال زور بر جوانان تحمیل کرد. تفاوت آن جامعه که روابط جنسی را محدود می کند به محیط خانوادگی و کادر ازدواج قانونی، با اجتماعی که روابط آزاد در آن اجازه داده می شود اینست که ازدواج در اجتماع اول پایان انتظار و محرومیت و در اجتماع دوم آغاز محرومیت و محدودیت است. در سیستم روابط آزاد جنسی، پیمان ازدواج به دوران آزادی دختر و پسر خاتمه می دهد و آنها را ملزم می سازد که به یکدیگر وفادار باشند و در سیستم اسلامی به محرومیت و انتظار آنان پایان می بخشد.
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مشکلات سیستم روابط آزاد زن و مرد:

سیستم روابط آزاد اولا موجب می شود که پسران تا جایی که ممکن است از ازدواج و تشکیل خانواده سر باز زنند و فقط هنگامی که نیروهای جوانی و شور و نشاط آنها رو به ضعف و سستی می نهد، اقدام به ازدواج کنند و در این موقع زن را فقط برای فرزند زادن و احیانا برای خدمتکاری و کلفتی بخواهند و ثانیا پیوند ازدواج های موجود را سست می کند و سبب می گردد به جای اینکه خانواده بر پایه یک عشق خالص و محبت عمیق استوار باشد و هر یک از زن و شوهر همسر خود را عامل سعادت خود بداند بر عکس به چشم رقیب و عامل سلب آزادی و محدودیت ببیند و چنان که اصطلاح شده است یکدیگر را زندانبان بنامند. وقتی پسر یا دختری می خواهد بگوید ازدواج کرده ام، می گوید برای خودم زندانبان گرفته ام. این تعبیر برای چیست؟ برای اینکه قبل از ازدواج آزاد بود هر کجا بخواهد برود، با هر کس بخواهد برقصد، بلاسد، هیچکس نبود که بگوید بالای چشمت ابرو است. ولی پس از ازدواج این آزادی ها محدود شده است، اگر یک شب دیر به خانه بیاید مورد مؤاخذه همسرش قرار می گیرد که کجا بودی؟ و اگر در محفلی با التهاب با دختری برقصد، همسرش به او اعتراض می کند. واضح است که روابط خانواده در چنین سیستمی تا چه اندازه سرد و سست و غیر قابل اطمینان است.

بعضی ها مانند برتراند راسل پنداشته اند که جلوگیری از معاشرت های آزاد صرفا به خاطر اطمینان مرد نسبت به نسل است، برای حل اشکال، استفاده از وسایل ضد آبستنی را پیشنهاد کرده اند، در صورتی که مسئله، تنها پاکی نسل نیست. مسئله مهم دیگر ایجاد پاک ترین و صمیمی ترین عواطف بین زوجین و برقرار ساختن یگانگی و اتحاد کامل در کانون خانواده است. تأمین این هدف وقتی ممکن است که زوجین از هرگونه استمتاع از غیر همسر یا همسران قانونی چشم بپوشند، مرد چشم به زن دیگر نداشته باشد و زن نیز درصدد تحریک و جلب توجه کسی جز شوهر خود نباشد و اصل ممنوعیت هر نوع کامیابی جنسی در غیر کادر خانواده حتی قبل از ازدواج هم رعایت گردد.
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به علاوه، زنی که تا اینجا پیش رفته است که به پیروی از امثال راسل و تقلید از صاحبان مکتب "اخلاق نوین جنسی" با داشتن همسر قانونی، عشق خود را در جای دیگر جستجو می کند و با مرد مورد عشق و علاقه خود همبستر می شود، چه اطمینانی هست که به خاطر همسر قانونی که چندان مورد علاقه اش نیست وسایل ضد آبستنی به کار برد و از مرد مورد عشق و علاقه خود آبستن نشود و فرزند را به ریش همسر قانونی نبندد. قطعا چنین زنی مایل است که فرزندی که به دنیا می آورد از مرد مورد علاقه اش باشد نه از مردی که فقط به حکم قانون همسر او است و الزاما به حکم قانون نباید از غیر او آبستن بشود. همچنان مرد نیز طبعا علاقه مند است که از زن مورد عشق و علاقه اش فرزند داشته باشد نه از زنی که با زور قانون به او پیوند کرده اند. دنیای اروپا عملا نشان داده است که با وجود وسایل ضد آبستنی، آمار فرزندان غیر مشروع وحشت آور است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب، صفحه 81-84

کلی__د واژه ه__ا

عشق ازدواج حجاب خانواده غریزه جنسی تکلیف وفاداری


ایرادها بر اصل حجاب - افزایش التهاب ها

یک ایرادی که بر حجاب گرفته اند اینست که ایجاد حریم میان زن و مرد بر اشتیاق ها و التهاب ها می افزاید و طبق اصل "الانسان حریص علی ما منع منه؛ انسان نسبت به چیزی که از آن منع شده حرص می ورزد."، حرص و ولع نسبت به اعمال جنسی را در زن و مرد بیشتر می کند. به علاوه، سرکوب کردن غرایز موجب انواع اختلال های روانی و بیماری های روحی می گردد.
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در روان شناسی جدید و مخصوصا در مکتب روان کاوی فروید روی محرومیت ها و ناکامی ها بسیار تکیه شده است. فروید می گوید: ناکامی ها معلول قیود اجتماعی است و پیشنهاد می کند که تا ممکن است باید غریزه را آزاد گذاشت تا ناکامی و عوارض ناشی از آن پیش نیاید.

برتراند راسل در صفحه 69 و 70 (ترجمه فارسی) کتاب "جهانی که من می شناسم" می گوید: "اثر معمولی تحریم، عبارت از تحریک حس کنجکاوی عمومی است و این تأثیر، هم در مورد ادبیات مستهجن و هم در موارد دیگر مصداق پیدا می کند... اکنون برای اثر تحریم مثالی می زنم، فیلسوف یونانی "امپد کل" جویدن برگ های شجره الغار را خیلی شرم آور و زشت می پنداشت. او همیشه جزع و فزع می کرد از اینکه باید ده هزار سال به علت جویدن برگ درخت غار در ظلمات خارجی (دوزخ) به سر برد. هیچ وقت مرا از جویدن برگ غار نهی نکرده اند و من هم تاکنون برگ چنین درختی را نجویده ام ولی به "امپد کل" تلقین شده بود که نباید این کار را بکند و او هم برگ درخت غار را جوید."

سپس در جواب این سؤال که: "آیا شما عقیده دارید انتشار موضوع های منافی عفت علاقه مردم را به آنها زیاد نمی کند؟" جواب می دهد: "علاقه مردم نسبت بدان ها نقصان می یابد. فرض کنید چاپ و انتشار کارت پستال های منافی عفت مجاز و آزاد گردد. اگر چنین چیزی بشود این اوراق برای مدت یک سال یا دو سال مورد استقبال واقع شده سپس مردم از آن خسته می شوند و دیگر کسی حتی به آنها نگاه هم نخواهد کرد."
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پاسخ این ایراد اینست که درست است که ناکامی، بالخصوص ناکامی جنسی، عوارض وخیم و ناگواری دارد و مبارزه با اقتضای غرایز در حدودی که مورد نیاز طبیعت است غلط است، ولی برداشتن قیود اجتماعی مشکل را حل نمی کند بلکه بر آن می افزاید.

در مورد غریزه جنسی و برخی غرایز دیگر، برداشتن قیود، عشق به مفهوم واقعی را می میراند ولی طبیعت را هرزه و بی بند و بار می کند. در این مورد هر چه عرضه بیشتر گردد هوس و میل به تنوع افزایش می یابد. اینکه راسل می گوید: "اگر پخش عکس های منافی عفت مجاز بشود پس از مدتی مردم خسته خواهند شد و نگاه نخواهند کرد"، درباره یک عکس بالخصوص و یک نوع بی عفتی بالخصوص صادق است، ولی در مورد مطلق بی عفتی ها صادق نیست یعنی از یک نوع خاص بی عفتی خستگی پیدا می شود ولی نه بدین معنی که تمایل به عفاف جانشین آن شود بلکه بدین معنی که آتش و عطش روحی زبانه می کشد و نوعی دیگر را تقاضا می کند. و این تقاضا ها هرگز تمام شدنی نیست.

خود راسل در کتاب "زناشویی و اخلاق" اعتراف می کند که عطش روحی در مسایل جنسی غیر از حرارت جسمی است. آنچه با ارضا تسکین می یابد حرارت جسمی است نه عطش روحی.

بدین نکته باید توجه کرد که آزادی در مسائل جنسی سبب شعله ور شدن شهوات به صورت حرص و آز می گردد، از نوع حرص و آز هایی که در صاحبان حرم سراهای رومی و ایرانی و عرب سراغ داریم. ولی ممنوعیت و حریم، نیروی عشق و تغزل و تخیل را به صورت یک احساس عالی و رقیق و لطیف و انسانی تحریک می کند و رشد می دهد و تنها در این هنگام است که مبدأ و منشأ خلق هنرها و ابداع ها و فلسفه ها می گردد.
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میان آنچه عشق نامیده می شود و به قول ابن سینا "عشق عفیف" و آنچه به صورت هوس و حرص و آز و حس تملک در می آید -با اینکه هر دو روحی و پایان ناپذیر است- تفاوت بسیار است. عشق، عمیق و متمرکز کننده نیروها و یگانه پرست است و اما هوس، سطحی و پخش کننده نیرو و متمایل به تنوع و هرزه صفت است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 102-104

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق روان شناسی حجاب غریزه جنسی حرص طمع


جایگاه غریزه جنسی در میان حاجت های طبیعی

حاجت های طبیعی بر دو قسم است، یک نوع حاجت های محدود و سطحی است، مثل خوردن، خوابیدن. در این نوع از حاجت ها همین که ظرفیت غریزه اشباع و حاجت جسمانی مرتفع گردد، رغبت انسان هم از بین می رود و حتی ممکن است به تنفر و انزجار مبدل گردد. ولی یک نوع دیگر از نیازهای طبیعی، عمیق و دریا صفت و هیجان پذیر است مانند پول پرستی و جاه طلبی.

غریزه جنسی دارای دو جنبه است. از نظر حرارت جسمی از نوع اول است ولی از نظر تمایل روحی دو جنس به یکدیگر چنین نیست. برای روشن شدن، مقایسه ای به عمل می آوریم:

هر جامعه ای از لحاظ خوراک یک مقدار معین تقاضا دارد. یعنی اگر کشوری مثلا بیست میلیون جمعیت داشته باشد مصرف خوراکی آنها معین است که کمتر از آن نباید باشد و زیادتر هم اگر باشد نمی توانند مصرف کنند، فرضا اگر گندم زیاد داشته باشند به دریا می ریزند. درباره این جامعه اگر بپرسیم مصرف خوراک آن در سال چقدر است؟ جواب، مقدار مشخصی خواهد بود. ولی اگر درباره یک جامعه بپرسیم که از نظر علاقه افراد به پول چقدر احتیاج به ثروت هست؟ یعنی چقدر پول لازم دارد تا حس پول پرستی همه افراد آن را اشباع کند به طوری که اگر باز هم بخواهیم به آنها پول بدهیم بگویند دیگر سیر شده ایم، میل نداریم و نمی توانیم بگیریم؟ جواب اینست که این خواست حدی نخواهد داشت.
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امری است که در انسان ها وجود دارد ولی می بایست جهت داده شود. از حس غرور کودک در جهت مثبت و مذهبی می توان استفاده کرد. مثلا باید گفت من مطمئنم که تو می توانی نماز بخوانی؛ می توانی مثل مادر در فلان اجتماع شرکت کنی؛ می توانی صبح تا ظهر روزه بگیری؛ تو می توانی راست بگویی؛ می توانی خوش اخلاق باشی؛ می توانی کودک منظم و عاقلی باشی، می توانی حرف بد نزنی؛ می توانی دیگران را آزار ندهی و... در طریق وصول به هدف پذیرش و عمل به مسائل مذهب، باید هدف قابل وصول و نزدیک در برابر کودک قرار داد و آن گاه تشویقش کرد که خود را برای رسیدن به آن اهداف آماده کند. شک نیست به هر میزان که سال و ماه بیشتری بر کودک می گذرد می توان هدف های بلندتر و دورتری را در برابرش قرارداد و او را تشویق به دستیابی به آن نمود.



مسائلی که در مذهبی بارآوردن کودک باید مد نظر داشت اصول و نکاتی که رعایت آن از طرف والدین و مربی جهت پرورش صحیح مذهبی کودک ضرورت دارد عبارتند از:



1- اصل حب:

اساس تربیت در سال های اولیه تولد بر روی محبت است. کودک باید چنان خو گیرد که از آنچه مورد نظرش نیست چشم بپوشد. به عبارت دیگر مربی بدون سختگیری بسیار در برابر عمل نادرست کودک باید بگوید «آن را دوست ندارم» و در برابر عمل نیکویش باید بگوید «آن را دوست دارم» و طفل باید رفتار و کردارش را بر روی این دو جنبه (دوست دارم و دوست ندارم) والدین قرار دهد. این امر از راه نگاه محبت آمیز و یا نفرت آمیز والدین، سخن رضایت آمیز، سکوت، بی اعتنایی یا اعتنا، ابراز مهر و یا خشم والدین امکان پذیر است و در طی آن کودک باید مزایای دوست داشتن و زیان های دوست نداشتن والدین را دریابد.

ص: 1006





علم دوستی هم همین حالت را دارد. در حدیثی از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله آمده است: «منهومان لا یشبعان طالب علم و طالب مال»؛ «دو گرسنه هرگز سیر نمی شوند، یکی جوینده علم و دیگر طالب ثروت، هرچه بیشتر به آنها داده شود اشتهاشان تیزتر می گردد.»

جاه طلبی بشر هم از همین قبیل است. ظرفیت بشر از نظر جاه طلبی پایان ناپذیر است. هر فردی هر مقام اجتماعی و هر پست عالی را که به دست آورد باز هم طالب مقام بالاتر است و اساسا هر جا که پای حس تملک به میان بیاید از پایان پذیری خبری نیست.

غریزه جنسی دو جنبه دارد: جنبه جسمانی و جنبه روحی. از جنبه جسمی محدود است. از این نظر یک زن یا دو زن برای اشباع مرد کافی است، ولی از نظر تنوع طلبی و عطش روحی ای که در این ناحیه ممکن است به وجود آید شکل دیگری دارد.

حالت روحی مربوط به این موضوع دو نوع است: یکی آن است که به اصطلاح "عشق" نامیده می شود و همان چیزی است که در میان فلاسفه و مخصوصا فلاسفه الهی مطرح است که آیا ریشه و هدف عشق واقعی، جسمی و جنسی است و یا ریشه و هدف دیگری دارد که صد در صد روحی است و یا شق سومی در کار است و آن اینکه از لحاظ ریشه، جنسی است ولی بعد حالت معنوی پیدا می کند و متوجه هدف های غیر جنسی می گردد؟

این عطش روحی فعلا محل بحث ما نیست، این نوع از عطش همیشه جنبه فردی و شخصی دارد یعنی به موضوع خاص و شخص خاص تعلق می گیرد و رابطه او را با غیر او قطع می کند. این نوع از عطش در زمینه محدودیت ها و محرومیت ها به وجود می آید.
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نوعی دیگر عطش روحی آن است که به صورت حرص و آز در می آید که از شئون حس تملک است و یا آمیخته ای است از دو غریزه پایان ناپذیر شهوت جنسی و حس تملک، آن همان است که در صاحبان حرم سراهای قدیم و در اغلب پولداران و غیر پولداران عصر ما وجود دارد. این نوع از عطش تمایل به تنوع دارد. از یکی سیر می شود و متوجه دیگری می گردد. در عین اینکه ده ها نفر در اختیار دارد در بند ده ها نفر دیگر است و همین نوع از عطش است که در زمینه بی بند و باری ها و معاشرت های به اصطلاح آزاد به وجود می آید. این نوع از عطش است که هوس نامیده می شود.

همان طور که در گذشته گفتیم عشق عمیق و متمرکز کننده نیروها و تقویت کننده نیروی تخیل و یگانه پرست است و اما هوس، سطحی و پخش کننده نیروها و متمایل به تنوع و تفنن و هرزه صفت است.

این نوع از عطش که هوس نامیده می شود ارضاء شدنی نیست. اگر مردی در این مجرا بیفتد، فرضا حرم سرایی نظیر حرم سرای هارون الرشید و خسرو پرویز داشته باشد پر از زیبا رویان که سالی یک بار به هر یک نوبت نرسد، باز اگر بشنود که در اقصی نقاط جهان یک زیبا روی دیگر هست، طالب آن خواهد شد. نمی گوید بس است دیگر سیر شده ام. حالت جهنم را دارد که هر چه به آن داده شود باز هم به دنبال زیادتر است.

خدا در قرآن کریم می فرماید: «یوم نقول لجهنم هل امتلأت و تقول هل من مزید»؛ «به جهنم می گوئیم پر شدی؟ سیر شدی؟ می گوید آیا بازهم هست؟» (ق/30) چشم هرگز از دیدن زیبا رویان سیر نمی شود و دل هم به دنبال چشم می رود. به قول شاعر
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دل برود، چشم چو مایل بود *** دست نظر رشته کش دل بود

در این گونه حالات سیر کردن و ارضاء از راه فراوانی، امکان ندارد و اگر کسی بخواهد از این راه وارد شود درست مثل آن است که بخواهد آتش را با هیزم سیر کند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 104-107

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روح عشق شهوت روان شناسی غریزه جنسی تنوع طلبی


راهکار آرامش غریزه

به طور کلی در طبیعت انسانی از نظر خواسته های روحی، محدودیت در کار نیست. انسان روحا طالب بی نهایت آفریده شده است. وقتی هم که خواسته های روحی در مسیر مادیات قرار گرفت به هیچ حدی متوقف نمی شود، رسیدن به هر مرحله ای میل و طلب مرحله دیگر را در او به وجود می آورد.

اشتباه کرده اند کسانی که طغیان نفس اماره و احساسات شهوانی را تنها معلول محرومیت ها و عقده های ناشی از محرومیت ها دانسته اند. همان طور که محرومیت ها سبب طغیان و شعله ور شدن شهوات می گردد، پیروی و اطاعت و تسلیم مطلق نیز سبب طغیان و شعله ور شدن آتش شهوات می گردد. امثال فروید آن طرف سکه را خوانده اند و از این طرف سکه غافل مانده اند. ناصحان و عارفان ما کاملا بدین نکته پی برده بودند. در ادبیات فارسی و عربی زیاد بدین نکته اشاره شده است.

سعدی می گوید:

فرشته خوی شود آدمی ز کم خوردن *** و گر خورد چو بهایم بیفتد او چو جماد

مراد هر که بر آری مطیع امر تو گشت *** خلاف نفس که فرمان دهد چو یافت مراد
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بوصیری مصری در قصیده معروف "برده" که از شاهکار های ادبیات اسلامی است و در مدح رسول اکرم صلی الله علیه و آله است و ضمنا پند و اندرزهایی هم دارد می گوید:

النفس کالطفل ان تهمله شب علی *** حب الرضاع و ان تفطمه ینفطم

یعنی نفس همچون طفل است که به پستان علاقه مند است. اگر او را به حال خود بگذاری با همین میل باقی می ماند و روز به روز ریشه دارتر می شود و اگر او را از شیر بگیری به ترک پستان خو می گیرد.

دیگری می گوید:

النفس راغبة اذا رغبتها *** و اذا ترد الی قلیل تقنع

یعنی هر چه موجبات رغبت نفس را فراهم کنی بر رغبت می افزاید ولی اگر او را به کم عادت دهی قناعت پیشه می کند.

اشتباه فروید و امثال او در اینست که پنداشته اند تنها راه آرام کردن غرایز، ارضاء و اشباع بی حد و حصر آنها است. اینها فقط متوجه محدودیت ها و ممنوعیت ها و عواقب سوء آنها شده اند و مدعی هستند که قید و ممنوعیت، غریزه را عاصی و منحرف و سرکش و نا آرام می سازد. طرحشان اینست که برای ایجاد آرامش این غریزه، باید به آن آزادی مطلق داد آن هم بدین معنی که به زن اجازه هر جلوه گری و به مرد اجازه هر تماسی داده شود. اینها چون یک طرف قضیه را خوانده اند توجه نکرده اند که همان طور که محدودیت و ممنوعیت، غریزه را سرکوب و تولید عقده می کند، رها کردن و تسلیم شدن و در معرض تحریکات و تهییجات در آوردن آن را دیوانه می سازد و چون این امکان وجود ندارد که هر خواسته ای برای هر فردی بر آورده شود، بلکه امکان ندارد همه خواسته های بی پایان یک فرد بر آورده شود غریزه بدتر سرکوب می شود و عقده روحی به وجود می آید. به عقیده ما برای آرامش غریزه دو چیز لازم است: یکی ارضای غریزه در حد حاجت طبیعی و دیگر جلوگیری از تهییج و تحریک آن. انسان از لحاظ حوایج طبیعی مانند چاه نفت است که تراکم و تجمع گازهای داخلی آن، خطر انفجار را به وجود می آورد. در این صورت باید گاز آن را خارج کرد و به آتش داد ولی این آتش را هرگز با طعمه زیاد نمی توان سیر کرد. اینکه اجتماع به وسایل مختلف سمعی و بصری و لمسی موجبات هیجان غریزه را فراهم کند و آنگاه بخواهد با ارضاء، غریزه دیوانه شده را آرام کند میسر نخواهد شد. هرگز بدین وسیله نمی توان آرامش و رضایت ایجاد کرد، بلکه بر اضطراب و تلاطم و نا رضایی غریزه با هزاران عوارض روانی و جنایات ناشی از آن، افزوده می شود. تحریک و تهییج بی حساب غریزه جنسی عوارض وخیم دیگری نظیر بلوغ های زودرس و پیری و فرسودگی نیز دارد.
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از اینجا معلوم می شود که عارفان و نکته سنجان ما که می گویند:

مراد هر که بر آری مطیع نفس تو گشت *** خلاف نفس که فرمان دهد چو یافت مراد

با روشن بینی و روشن ضمیری عارفانه خود به نکاتی برخورد کرده اند که این آقایان روان شناس روانکاو که در عصر علوم، نامشان جهان را پر کرده متوجه نشده اند.
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مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 107-110

کلی__د واژه ه__ا

روح آرامش انسان تقوی روان شناسی غریزه جنسی


بررسی تأثیر منع جنسی بر انسان

اینکه می گویند: «الانسان حریص علی ما منع منه؛ انسان به چیزی که از آن منع شود، حرص می ورزد» مطلب صحیحی است ولی نیازمند به توضیح است.

انسان به چیزی حرص می ورزد که هم از آن ممنوع شود و هم به سوی آن تحریک شود و به اصطلاح تمنای چیزی را در وجود شخصی بیدار کنند و آنگاه او را ممنوع سازند. اما اگر امری اصلا عرضه نشود یا کمتر عرضه شود، حرص و ولع هم نسبت بدان کمتر خواهد بود.

فروید که طرفدار سرسخت آزادی غریزه جنسی بود، خود متوجه شد که خطا رفته است، لذا پیشنهاد کرد که باید آن را از راه خاص خودش به مسیر دیگری منحرف کرد و به مسائل علمی و هنری نظیر نقاشی و غیره منعطف ساخت و به اصطلاح طرفدار تصعید شد. زیرا تجربه و آمار نشان داده بود که با برداشتن قیود اجتماعی، بیماری ها و عوارض روانی ناشی از غریزه جنسی بیشتر شده است. اما معلوم نیست که از چه راه آن را پیشنهاد می کند. آیا جز از طریق محدود کردن است؟

ص: 10068






در گذشته افراد بی خبر، به دانشجویان بی خبرتر از خود می گفتند انحراف جنسی، یعنی هم جنس بازی، فقط در میان شرقی ها رایج است و علتش هم دسترسی نداشتن به زن بر اثر قیود زیاد و حجاب است. اما طولی نکشید که معلوم شد رواج این عمل زشت در میان اروپائی ها صد درجه بیشتر از شرقی ها است.

ما انکار نمی کنیم که دسترسی نداشتن به زن موجب انحراف می شود و باید شرایط ازدواج قانونی را سهل کرد، ولی بدون شک آن مقدار که تبرج و خودنمایی زن در اجتماع و معاشرت های آزاد سبب انحراف جنسی می شود، به مراتب بیشتر از آن است که محرومیت و دست نارسی سبب می گردد.

اگر در مشرق زمین محرومیت ها باعث انحراف جنسی و همجنس بازی شده است، در اروپا شهوت رانی های زیاد باعث این انحراف گشته است، تا آنجا که در بعضی کشورها رسمی و قانونی شد و گفته شد چون ملت انگلستان عملا این کار را پذیرفته است قوه مقننه باید از ملت پیروی کند. یعنی نوعی رفراندوم قهری صورت گرفته است.

در شرق هم، محرومین آن قدر سبب رواج انحراف جنسی نبودند که صاحبان حرم سراها بودند و به اصطلاح اعراب، این انحراف از ملوک و سلاطین آغاز شده است.
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مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 110-111

کلی__د واژه ه__ا

انسان روان شناسی حجاب زن غریزه جنسی حرص طمع


گرایش به حقیقت از نظر روانشناسی

گرایش های مقدس انسان که احیانا "مقدسات" هم نامیده می شوند اجمالا پنج مقوله هستند که عبارتند از: حقیقت جویی، گرایش به خیر و فضیلت، گرایش به زیبایی و جمال، گرایش به خلاقیت و ابداع، عشق و پرستش. بنابراین یکی از گرایش های مقدس انسان "حقیقت" است. مقوله حقیقت را ما می توانیم "مقوله دانایی" یا "مقوله دریافت واقعیت جهان" هم بنامیم. مقصود این است که در انسان چنین گرایشی وجود دارد، گرایش به کشف واقعیت ها آنچنان که هستند، درک حقایق اشیاء «کما هی علیها»، اینکه انسان می خواهد جهان را، هستی را، اشیاء را آنچنان که هستند دریافت کند.
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از دعاهای منسوب به پیغمبر اکرم (ص) است که می فرموده است: «اللهم ارنی الاشیاء کما هی»؛ «خدایا اشیاء را همان طور که هست به من نشان بده.» اساسا آن چیزی که به نام "حکمت" و فلسفه نامیده می شود هدفش همین است. اصلا اگر بشر دنبال فلسفه رفته است برای همین حس بوده است که می خواسته حقیقت را و حقایق اشیاء را درک کند. نام این حس را می توان "حس فلسفی" هم گذاشت. این مسئله حقیقت یا حقیقت جویی، از نظر فیلسوفان همان کمال نظری انسان است و انسان بالجبله و بالفطره می خواهد کمال نظری پیدا کند یعنی حقایق جهان را درک کند. چنین گرایشی در انسان برای رسیدن به حقایق جهان وجود دارد.

در روان شناسی هم می بینید که این حس را به نام "حس حقیقت جویی" یا "حس کاوش" مطرح می کنند. وقتی مسئله را در یک سطح گسترده طرح می کنند اسمش را می گذارند "حس کاوش" و می گویند این همان چیزی است که حتی در کودک هم وجود دارد، در کودک بین دو سالگی و سه سالگی به تفاوت میان کودکان این حس پیدا می شود، حس سؤال که بچه به سن سه سالگی که می رسد دائما می پرسد. در تعلیم و تربیت نیز به پدر و مادرها توصیه می کنند که تا حد ممکن پاسخ کودکان خود را بدهند و آنها را طرد نکنند.

پدر و مادرهای نادان و خالی از توجه، وقتی می بینند بچه سه چهار ساله شان دائما سؤال می کند، این را فضولی تلقی می کنند، می گویند: بچه! اینقدر فضولی نکن، حرف نزن. این اشتباه است. این، حس سؤال است، حس کاوشگری است، حس حقیقت جویی است که در او تازه زنده شده است و او می پرسد و حق دارد بپرسد و حتی اگر از چیزهایی می پرسد که نمی توانید جواب بدهید یا او نمی تواند جوابش را دریافت کند در عین حال نباید با تشر زدن و منکوب کردن و سرکوب کردن این حس، جوابش را داد که حرف نزن، فضولی نکن. باز باید تا حد ممکن جوابی که بشود او را ارضاء و اقناع کرد به او داد.
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و حتی می گویند بسیاری از خراب کاری های بچه معلول همین حس است. چون این خودش یک مسئله ای است، بچه خرابکار است، به هر چه می رسد دست می زند، این را محکم می کوبد روی آن، آن را می زند به این،... آیا انسان طبعا خرابکار است، بعد که بزرگ می شود اصلاح می شود، یا نه؟ می گویند این معلول همان حس کاوش اوست. می خواهد این را بزند به آن ببیند چه می شود. حال ما نمی زنیم چون می دانیم چه می شود، بارها تجربه کرده ایم، بنابراین برای ما مشکل حل شده و سؤالی باقی نمانده، ولی او هنوز این مسئله برایش روشن نیست، می زند ببیند چه می شود.

مسئله استفهام خود مسئله ای است. حال آنچه که فلاسفه طرح می کنند در سطح بالاتری است، روان شناس ها آن را عمومیت می دهند حتی به کودک، این که انسان به هر حال گرایش دارد به دانستن، که حقیقتی را و حقایقی را بداند. این خود یک حسی است در بشر، کسانی که از این حس استفاده کرده و این حس را در خود زنده نگه داشته اند به مرحله ای می رسند که لذت کشف حقیقت برای آنها برتر از هر لذت دیگری است و به عبارت دیگر لذت علم برایشان از هر لذتی بالاتر است. این حس کم و بیش در همه افراد بشر وجود دارد. البته مثل همه حس های دیگر در افراد شدت و ضعف دارد و نیز بستگی دارد به اینکه انسان چقدر آن را تربیت کرده و پرورش داده باشد و به همین جهت انسان را به دلیل دانستن بر غیر انسان ترجیح می دهند.
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ویلیام جیمز روانشناس بزرگ تجربی نتیجه ای که از حدود چهل سال آزمایش در روان انسان از نظر گرایش های معنوی گرفته، این است که می گوید: «در وجود انسان همچنان که یک سلسله گرایش ها به طبیعت و ماده وجود دارد و اینها انسان را با طبیعت پیوند می زنند و ملاک پیوند و ارتباط انسان با طبیعت اند، یک سلسله گرایش های دیگر وجود دارد که با حساب های مادی جور در نمی آید بلکه ضد حساب های مربوط به پیوند انسان با طبیعت است، زیرا پیوند انسان با طبیعت برای این است که انسان از طبیعت و خارج وجود خودش بهره کشی کند و نفع ببرد، ولی این گرایش ها با این حرف ها جور در نمی آید.»

انسان یک سلسله خواست ها در این عالم دارد که با جنبه طبیعی و مادی وجود او سازگار نیست و می گوید: اینها دلیلی است بر اینکه عالمی وجود دارد و این احساس ها ما را با عالم دیگر پیوند می دهد. الهام های معنوی و خدایی، خداجویی ها، نیکی جویی ها، خیر جویی ها، معنویت جویی ها همیشه در بشر وجود داشته و دارد و قابل مبارزه و جایگزینی نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 74-78 

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 160

کلی__د واژه ه__ا

معنویت انسان فلسفه حقیقت روان شناسی مجهولات


علت خودکشی در جوامع امروز از نظر روانشناسان

یکی از مسائل مهم جهان امروز افزایش روز افزون خودکشی هاست. تحقیقات چه نشان می دهد؟ ریشه خودکشی ها در کجاست؟ آیا مثلا در فقرها است؟ گو اینکه خود فقرهای امروز هم ریشه معنوی دارد نه ریشه اقتصادی. خودکشی ها در کجا رشد می کند؟ در خانواده های فقیر و محروم؟ اگر اینطور می بود مسئله مشکل دیگری داشت. یا نه، در جاهایی رشد می کند که از جنبه های مادی خلأی وجود ندارد یا کمتر وجود دارد؟ از جنبه های معنوی است، یعنی احساس بیهودگی در زندگی و به قول خودشان رهایی در پوچی و اینکه من برای چه زنده هستم؟ برای چه به این دنیا آمده ام؟ فایده این زندگی چیست؟ یک حالت زود رنجی و عدم قدرت مقاومت در مقابل مشکلات زندگی.
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یعنی این مشکلات بسیار ساده ای که در دنیای قدیم اصلا مشکل شمرده نمی شد و خواب یک ساعت کسی را هم نمی گرفت، برای بشر امروز منتهی می شود به آن جا که می گوید دیگر راهی برای زندگی نیست، باید خودمان را از زندگی خلاص کنیم. در این زمینه آمارها هست. این آمارها نشان می دهد که در کشورهایی که از نظر صنعت بیشتر پیش رفته اند و در رفاه مادی بیشتری هستند، خودکشی بیشتر است.

تحلیل ها می رساند که جز خلأ معنوی و عدم اشباع شدن روحی مسئله دیگری نیست. برای خودکشی، عوامل متعددی ذکر شده است، جلب توجه، شکست در عشق، شکست در رقابت های اجتماعی و اقتصادی، فقر، اعتیاد، خفقان، پوچ پنداری زندگی و هستی. ولی علت العلل، یک چیز است، بی ایمانی. خودکشی مخصوصا در میان روشنفکران و طبقات مرفه بیشتر است. یکی از علل آن این است که معمولا بی ایمانی در طبقه مرفه بیشتر است و دیگر اینکه طبقه مرفه لذت حیات و ارزش زندگی را درک نمی کنند، زیبایی عالم را احساس نمی کنند. معنی حیات و زندگی را نمی فهمند.

لذت و رفاه بیش از اندازه انسان را بی حس کرده و به صورت یک موجود کرخ و ابله در می آورد. چنین انسانی بر سر موضوعات کوچکی خودکشی می کند. فلسفه پوچ گرایی در دنیای غرب، از یک طرف حاصل از دست دادن ایمان است و از طرف دیگر محصول رفاه بیش از اندازه. غرب بر سر سفره شرق نشسته است و خون شرق را می مکد. چرا دم از پوچی و نهیلیسم نزند؟
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2- اصل تشویق:

کودک هر عمل نیکی که انجام داد انتظار پاداشی دارد و والدین باید این انتظار را برآورده کنند. اما باید توجه داشت که تشویق نباید به صورت رشوه درآید. کودک باید عمل خوب را به عنوان وظیفه شخصی و اجتماعی انجام دهد بدون این که توقعی برای ستایش آن داشته باشد؛ ولی والدین به این عنوان که او فردی وظیفه شناس است باید تشویقش کنند. تشویق بهتر است صورت مالی پیدا نکند؛ مثلا هرگز نباید گفت اگر نماز خواندی به تو هزار ریال می دهم، بلکه اولا او باید خواندن نماز را مانند دیگر اعضای خانواده وظیفه خود بداند؛ ثانیا تشویق ما از او به عنوان ابراز رضایت از انجام وظیفه اش باشد یعنی نشان دهیم که از عملش خشنودیم و بعد در سنین بالاتر به او بفهمانیم که خدا هم از این عمل خشنود است.

بهتر است تشویقات مکرر نباشد زیرا در آن صورت ارزش واقعی تشویق از میان می رود. تشویق، بی اندازه زیاد نباشد بدان گونه که اگر کودک، عملی مهم تر و ارزنده تر انجام داد دیگر لغتی برای وصف رضایت بسیار خود از آن عمل نداشته باشیم. همیشه تشویق در حدی باشد که در آن آدمی برای وصول به مدارج عالی تر و جلب رضایت بیشتر والدین و آفریدگار مجال بیشتری داشته باشد. از حدود هشت سالگی می توان گفت که نتیجه دوست داشتن خدا، بهشتی با چنان نعمت ها و لذتهاست و نتیجه دوست نداشتن او ع_قاب و کیفر است. این روش در قرآن هم مورد نظر است و آیات بسیاری نشان می دهند که خدا فلان عمل و یا عاملین فلان رفتار را دوست دارد یا ندارد. مسئله مهم در این امر آن است که گاهی سخت گیری و خشم و غضب در طریق تربیت لازم است ولی نباید بیشتر از محبت و اعتدال باشد. تجارب نشان می دهد که مذهبی ترین افراد در خانواده های با محبت و معتدل و مهربان پرورش یافته اند. کمبود محبت موجب احساس تنهایی و غربت می شود، و حتی ممکن است زمینه های خطرناکی چون فرار از خانه، خودکشی و خودفروشی را فراهم آورد.
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کسانی که خودکشی را به حساب حساسیت می گذارند، باید بدانند که این حساسیت چه نوع حساسیتی است. حساسیت آنها حساسیت ذوق و ادراک نیست. به این معنی نیست که فهم لطیف تری دارند و چیزهایی را درک می کنند که دیگران درک نمی کنند. حساسیت آنها به این معنی است که در مقابل زیبایی های جهان، بی احساس و کرخ و در مقابل سختی ها زود رنج و کم مقاومتند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 229-230 

مرتضی مطهری- عدل الهی- ص 94-95

کلی__د واژه ه__ا

ایمان معنویت روان شناسی خودکشی پوچ گرایی رفاه


علت احتیاط فقها در صدور فتوا در مسئله پوشش

بی گمان حس احتیاط یکی از موجبات پرهیز از فتوای به جواز نظر و عدم لزوم پوشش است. هر کسی در وجدان خود می داند که دو خصیصه یکی در مرد و یکی در زن وجود دارد، در زن علاقه شدید به تبرج و خود آرایی و خود نمایی و در مرد هوس چشم چرانی و نظر بازی. به قول مجله توفیق: اینکه شعراء، زن را به سرو تشبیه کرده اند نه از جهت اعتدال قامت است بلکه از این جهت است که زن مانند سرو، تابستان و زمستان ندارد، زمستان و تابستان برهنه و عریان بیرون می آید و از آسیب سرما باکش نیست.

در مورد صفت خود نمایی زنان و خصیصه چشم چرانی مردان، ویل دورانت می نویسد: «در میان اعمال انسانی عجیب تر از این نیست که مردان پیرانه سر به دنبال زنان بیفتند و زنان تا دم گور آماده معشوق شدن و محبوب بودن باشند. در رفتار انسانی امری پایدارتر و ثابت تر از نگاه مردان به زنان نیست. ببین این جانور مکار چگونه مراقب شکار خویش است در حالی که خود را به خواندن روزنامه مشغول داشته است. گوش به گفتارش فرا دار و ببین که چگونه درباره صید جاودانی اوست. خیال و تصورش را در نظر آر که چگونه پروانه وار به دور شمع می چرخد. چرا؟ این امر چگونه صورت می گیرد؟ ریشه های این میل عمیق در چیست و چه مراحلی را می پیماید تا به مرحله شکوه و جنون فعلی خود می رسد؟»
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آری این حقیقت را که گفتیم نمی توان از نظر دور داشت و از طرفی می دانیم که اصل عفاف و تقوا به طور قطع یکی از اصول مسلم اسلام و از پایه های قوانین اجتماع منزلی است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 229-228

کلی__د واژه ه__ا

اسلام تقوی حجاب زن مرد خودآرایی جامعه پاکدامنی حیا


جریانات مخالف در صدور فتوا در مسئله پوشش

مسئله پوشش و نظر عملا دو جریان مخالف به وجود آمده است، یکی اینکه صاحبان فتوا در عصر اخیر با مشاهده اوضاع و احوال موجود، سخت در عمق وجدان خود می ترسند که فتوا به عدم وجوب ستر وجه و کفین و عدم حرمت نظر بر وجه و کفین بدهند، لهذا طریق سلامت می پویند و با یک "الاحوط" خود را نجات می دهند.

جریان دوم اینست که بعضی دیگر را عقیده این شده که هر چند از نظر حقیقت و واقع، مطلب همین است، ولی با ملاحظات عصر و زمان که مردم دنبال بهانه می گردند که قیود عفاف را به هر شکل و به هر صورت دور بریزند، باید قسمتی از واقعیات را کتمان کرد که موجب بهانه نشود.

درست است که اسلام پوشش چهره و دو دست را واجب نکرده است، ولی نباید این را به مردم گفت، زیرا با شنیدن این مطلب نه تنها چهره و دست ها را نمی پوشند، سر و سینه و پاها تا بالای زانو را هم نخواهند پوشید.

اینجاست که "فلسفه کتمان" و محافظه کاری پا به میان می نهد. فلسفه کتمان اختصاص به این مسئله ندارد، عده ای نظیر این عقیده را در باب استماع اخبار رادیو و خرید و فروش آن نیز داشتند.
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پس از انتشار کتاب داستان راستان، یکی از علمای خوزستان نامه ای به من نوشت. این مرد عالم ضمن اینکه از این کتاب تجلیل کرده آن را بسیار سودمند تشخیص داده بود و اعتراف کرده بود که همه داستان ها را با اصل تطبیق کرده درست یافته است پیشنهاد کرده بود که دو تا از داستان ها را بردارم زیرا مورد سوء استفاده واقع می شود، یکی داستان تقسیم کار که مربوط به جریان تقسیم کردن پیامبر اکرم (ص) کارهای خانه را میان امام علی (ع) و حضرت زهرا (س) است.

رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم کارهای بیرون را به علی و کارهای داخلی را به زهرا واگذار می کند و حضرت زهرا در نبودن حضرت امیر بعضی از کارهای خارجی آن حضرت را به عهده می گیرد.

یکی دیگر داستان "حتی برده فروش" که جمله ای دارد رسول خدا در مذمت برده فروشی.

این مرد عالم به من توصیه کرده بود این دو داستان را در عین اینکه اصل و اساس دارد از آن کتاب بر دارم، زیرا داستان اولی موجب سوء استفاده کسانی می شود که معتقدند زن می تواند از منزل بیرون برود و داستان دوم مورد سوء استفاده مخالفان بردگی می شود.

من منکر این اصل کلی نیستم که احیانا اگر گفتن حقیقتی سبب انحراف مردم از آن حقیقت بشود نباید گفت، زیرا گفتن برای ارشاد مردم به حقیقت است نه برای اینکه وسیله دور شدن از حقیقت بشود. البته کتمان حقایق حرام است.

قرآن کریم می فرماید: «ان الذین یکتمون ما انزلنا من البینات و الهدی من بعد ما بیناه للناس فی الکتاب اولئک یلعنهم الله و یلعنهم اللاعنون»؛ «کسانی که حقایق فرود آمده از جانب ما را پس از آنکه ما گفته و بیان کرده ایم کتمان می کنند خدا و هر لعنت کننده ای آنان را لعنت می کند.» (بقره/159)
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لحن آیه فوق العاده شدید است. قرآن کریم در کمتر موضوعی به اندازه این موضوع با چنین لحن شدید و خشمناکی سخن گفته است. در عین حال من معتقدم مقصود اینست که مردم حقایق را به خاطر منافع خود کتمان نکنند، ولی اینکه حقیقت را به خاطر خود حقیقت (و البته در شرایط محدود و موقت و معینی برای فرار از سوء استفاده) اظهار نکنیم مشمول این آیه نیست. به عبارت دیگر دروغ گفتن حرام است اما راست گفتن همیشه واجب نیست یعنی احیانا در مواردی باید سکوت کرد.

من معتقدم اینگونه مصلحت اندیشی ها اگر بر مبنای مصالح واقعی حقایق باشد نه بر مبنای حفظ منافع افراد و اشخاص و اصناف و طبقات، مانعی ندارد.

اما سخن در اینست که مصلحت اندیشی هایی از قبیل فتوا ندادن به جواز خرید و فروش رادیو، یا به عدم وجوب پوشیدن چهره و دو دست، آیا یک مصلحت اندیشی صحیح و عاقلانه است و نتیجه صحیح می دهد یا خیر؟ آیا واقعا جریان امر اینست که طبقه ای از زنان چهره و دو دست خود را می پوشند و با گفتن این حقیقت، چهره و دست ها و سپس تمام بدن را عریان خواهند کرد؟ یا جریان امر بر عکس است.

یعنی بسیاری از مرد ها و زن ها خیال می کنند که از نظر مذهبی اساس کار اینست که چهره زن گشوده نباشد و وقتی که چهره گشوده شد کار گذشته است "آب که از سر گذشت چه یک نی و چه صد نی" و از طرف دیگر پوشیدن چهره را غیر عملی و از نظر منطق غیر قابل دفاع می بینند و هیچ فلسفه و استدلالی هم نمی توانند برای آن ذکر کنند. از این رو از سر تا پا لخت می شوند.
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عقیده بعضی از کارشناسان اجتماعی اینست که علت این افراط و بی بند و باری، توهم های غلطی است که اجتماع درباره حجاب داشته است. علت این بوده که حقایق گفته نشده است. اگر همان طور که اسلام خود گفته است گفته می شد کار به این جاها کشیده نمی شد. اینجا از آن جاهاست که باید گفت: "از پاپ کاتولیک تر نباید بود"، "کاسه از آش گرم تر صحیح نیست".

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 230-233

کلی__د واژه ه__ا

اسلام جامعه حجاب زن مصلحت فتوا


اشتیاق مؤمن و گریز کافر از مرگ

خداوند عزوجل خطاب به یهود می کند: «قل إن کانت لکم الدار ا لاخرة عندالله خالصة من دون الناس فتمنوا الموت إن کنتم ص_'دقین * و لن یتمنوه أبدا بما قدمت أیدیهم و الله علیم بالظ_'لمین؛ ای پیغمبر! به قوم یهود (که مدعی هستند افراد مقرب در نزد خدا بوده و آخرت و بهشت منحصرا در تملک ایشان است) بگو: اگر سرای جاودانی و بهشت در نزد خداوند فقط برای شماست و برای دیگران از آن بهره ای نیست، پس اگر در این دعوی راست می گوئید تمنی و درخواست مرگ را بنمایید و ابدا آنها چنین تمنایی نخواهند نمود، به واسطه آن اعمال و کردار ستمگرانه ای که به جا آورده و زودتر از خود به جلو فرستاده اند و البته خدا به ستمگران داناست.» (بقره/94-95) یعنی آنکه عمل صالح انجام داده و به حقوق دیگران تجاوز ننموده و از مقام عبودیت و بندگی خدا منحرف نشده، طبعا با خدا ربط و آشنایی پیدا نموده است و این انس و ربط موجب گرایش و محبت لقاء و دیدار اوست و چون مرگ عبور برای لقاء و دیدار است پس باید عاشق مرگ باشد، چون عاشق محبوب، عاشق راهی است که او را به معشوق رهبری کند.
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و نیز می فرماید: «قل ی_ا أیها الذین هادوا إن زعمتم أنکم أولیآء لله من دون الناس فتمنوا الموت إن کنتم ص_'دقین * و لا یتمنونه أبدا بما قدمت أیدیهم و الله علیم بالظ_'لمین؛ ای پیغمبر بگو: ای مردمانی که یهودی شده اید! اگر چنین می پندارید که شما فقط اولیای خدا هستید نه سایر افراد مردم، پس تمنی و آرزوی مرگ کنید اگر راست می گوئید! و ابدا چنین تمنایی نخواهند نمود به علت گناهان و تجاوزاتی که نموده اند و به خود و دیگران ستم نموده اند و خداوند به ظالمین داناست.» (جمعه/6-7)

آن کسی که به عالم غرور دل می بندد و عالم هستی را فقط از دریچه چشم شهوت و غضب و استثمار و تعین و حکومت های ناروا ملاحظه می کند، یعنی در عین جهل فرو رفته و با عالم واقع در همان متن واقعیت فاصله گرفته، از خدا دور شده و سر تسلیم در مقام عبودیت او فرود نیاورده، ابدا عاشق خدا نیست؛ دعوای کاذب دارد. او از اولیای خدا نیست، چون ولی، عاشق مولای خود است. او محب نیست، چون محب مشتاق زیارت و لقای محبوب است. یهود که مدعی هستند فرزندان برجسته آدمند و آنها در قیامت به آتش نمی سوزند مگر ایام مختصری و همان چهل روزی که تمرد حضرت هارون (ع) وصی موسی (ع) را نموده و گوساله پرست شدند، در این دعوی دروغ می گویند؛ چون آثار محبت در پیکره وجود و در سراسر عمل ظاهر می شود و کردار، معرف صفات و ذات و طرز تفکر است. آنها عاشق دنیا هستند، مشتاق جمع آوری مال و ثروت اند و لذا عاشق هر راهی هستند که آنها را به معشوقشان برساند گرچه قتل نفوس و نهب اموال محترمه باشد. آنها عاشق حیات و زندگی عالم غرورند نه ابدیت و سرمدیت.
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یافتم من مرگ خود، خود زندگی است *** زندگیم سر به سر پایندگی است

اقتلونی اقتلونی یا ثقات *** إن فی قتلی حیوة فی حیوة

گویند این رباعی از بابا افضل کاشی است و اصل آن این است:

آزمودم مرگ من در زندگی است *** چون روم زین زندگی پایندگی است

اقتلونی اقتلونی یا ثقات *** ان فی قتلی حیوة فی حیوة

و در مثنوی طبع سنگی میرزا محمودی صفحه 294 موجود است.

من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی جلد1- صفحه 68-70

کلی__د واژه ه__ا

دنیا مرگ خدا مؤمن آخرت قوم یهود بندگی


تسویل نفس و پیامدهای آن

گاهی نفس انسان، انسان را فریب می دهد، یعنی خود آدم، خود آدم را فریب می دهد. این دیگر چه حسابی است که انسان از درون خودش فریب بخورد؟! در قرآن می فرماید: «بل سولت لکم أنفسکم»؛ «بلکه نفس شما کار (زشتی) را برای شما آراسته است.» (یوسف/ 18 و 83)

"تسویل" یک تعبیر روان شناسانه بسیار دقیقی است که در قرآن آمده است. یعنی چه؟ یعنی انسان گاهی خودش، از درون خودش فریب می خورد، اگر نفس انسان چیزی را می خواهد، آن چنان آن را برای انسان جلوه می دهد و آن چنان آن را آرایش و زینت و به اصطلاح "توالت" می کند و آن چنان به دروغ به آن نقش و نگار می بندد که انسان خیال می کند یک چیزی است، ولی همان درون خود انسان است که این کار را کرده، برای این که انسان خودش را فریب دهد. تعبیر "تسویل" تعبیر عجیبی است. امروز که روانشناسی خیلی پیشرفت و ترقی کرده، عمیقا و دقیقا به این نکات رسیده اند. حتی به این نکته رسیده اند که گاهی انسان دیوانه می شود و این دیوانگی هیچ علت عصبی و جسمی ندارد و فقط علت داخلی و روانی دارد. مثلا وقتی (تحمل) مصایب، خیلی سخت و دشوار می شود، روان انسان برای اینکه خودش را از شر این غصه ها راحت کند، عقل را مرخص می کند.
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به قول شاعر:

ز هشیاران عالم هر که را دیدم غمی دارد *** دلا دیوانه شو، دیوانگی هم عالمی دارد

و این یک اصل روان شناسی است. به هر حال مسئله کید و مکر نفس (مکاید نفس) نه مکر نفس انسان با دیگری، بلکه مکر نفس انسان با خود انسان یک مسئله بسیار مهمی است و در عرفان به این نکات، خوب توجه شده است. این دو قسمت آخر که انسان را وارد ضداخلاق نموده، بیمار می کند و از حیوان هم پست تر می کند در عرفان در حد اعلی خوب بیان شده اند و حتی نکاتی گفته شده است که واقعا حیرت آور است، یعنی انسان تعجب می کند که چگونه این افراد در ششصد سال، هفتصد سال و یا هزار سال پیش این نکات بسیار دقیق روانی را گفته اند که امروز در قرن بیستم، روان شناسی به عمق این نکات پی می برد. البته همان طور که گفتم ریشه همه این مطالب مثل همان مسئله تسویل از قرآن الهام گرفته شده است، منتها چون این ها افراد با استعدادی هستند، از یک سررشته ای که قرآن به دست می دهد، خوب می توانند دنباله رشته را بگیرند و (مطالب را) پیدا کنند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 191-193

کلی__د واژه ه__ا

عقل نفس انسان عرفان روان شناسی فریب


فرضیه ها درباره دیوان حافظ «یکدست مادی و ظاهری»

توجیهی است که بسیاری از نویسندگان زمان ما در واقع برای اینکه توجیهی از حافظ برای خودشان پیدا کرده باشند ذکر می کنند که نه، اصلا این حرف ها ندارد، توجیه و تاویل نمی خواهد، ظاهر اشعار حافظ که این همه می ستایی و می پرستی کرده و از شاهد و شاهد بازی و از عیش و از دم غنیمت شمردن سخن گفته است، همه حقیقت است و هر چه در این زمینه ها گفته اصلا فکر حافظ همین بوده و آن حرف های عارفانه که حافظ در فلان شعر فلان نظر عرفانی را گفته یا در فلان شعر دیگر فلان مقام عرفانی را گفته، اینها توجیه و تأویل است، کسانی که به شعر حافظ علاقه می ورزیده اند و حافظ و شعر حافظ را دوست داشته اند و نمی خواستند حافظ را به صورت یک فاسق و فاجر و مرد رند لا ابالی معرفی کنند، ناچار آمده اند به توجیه و تاویل شعرهایش پرداخته اند، نه، شعر حافظ همین است، باطن و ظاهرش همین است، اولا شعر او جدی است نه تخیل و شعر به معنای منطقی (بر خلاف نظر اول) و یک گونه و یکدست هم هست از اول تا آخر (بر خلاف نظر امثال براون که می گویند در حالات مختلف خودش گفته و بر خلاف نظر کسی که گفته است در دو دوره از عمرش این شعرها را گفته)، همه یکدست است و مقصود هم همین است.

ص: 10081






یک وقت مقاله ای گویا در اطلاعات خواندم. آقای محیط طباطبایی مقاله ای نوشته بودند تحت عنوان اینکه چه اصراری هست بر اینکه ما حافظ را بی دین بدانیم؟ بعد شواهد و ادله ای تاریخی ذکر کرده بود که اینجور نبوده و اصلا تاریخ زمان حافظ او را یک مرد متدین می شناسد و ایشان معتقد است که حافظ را در عصر خودش و عصرهای بعد شیعه هم می دانستند. یکی دو روز بعد دیدیم که یک نفر از همین نویسندگان مجلات، مقاله ای نوشته و عکس خودش را هم چاپ کرده – که حافظ اگر آن عکس را می دید وحشت می کرد!- که آقا ارزش حافظ در همین عصیان حافظ است، در همین است که اصلا پایبند اصول و مقررات زمان خودش – و به قول او عادات زمان – نبوده، تمام ارزش حافظ در همین پشت پا زدن به اینها بوده است.

در این زمینه هم کتاب خیلی نوشته (فعلا نمی خواهم اسمی ببرم، لزومی هم ندارد)، مقاله خیلی نوشته اند، در مجلات زیاد راجع به حافظ بحث کرده اند و همه قضاوت ها هم در همین زمینه بوده است.

بعضی قسمت های این فرضیه مربوط می شود به فکر حافظ، یعنی به جهان بینی حافظ (که طبق این فرضیه) یک نوع جهان بینی مادی «خواهد بود» و یا «او» یک شکاک «خواهد بود» آن هم شک بسیار بسیار تلخی، تحیر «شدیدی»، با این شک و تردید و تحیر نمی تواند چیزی از راز عالم بفهمد و مخصوصا هر چه هم مواجه می شود، بیتشر در او تلقین بی ایمانی می کند و در نتیجه برای اینکه از زهر فکرهای مسموم خودش نجات پیدا کند به می پناه می برد، که بسیاری از می خوارگان همین طور هستند، در اثر شدت گرفتاری، آنهایی که غم و غصه زیادی دارند یا در عشق شکست می خورند یا یک شکست های دیگری، بعد به حالتی در می آیند که خودشان برای خودشان غیر قابل تحمل اند، وقتی خودشان برای خودشان غیر قابل تحمل شدند یعنی عقلشان، فکرشان، اندیشه شان برای خودشان غیر قابل تحمل شد، برای اینکه این اندیشه مزاحم را از خودشان دور کنند، به آن ضد اندیشه یعنی «می» پناه می برند که دمی بیاسایند، درست همان که گفت: «کالمستجیر من الرمضاء بالنار»؛ «مانند کسی که از گرمای زیاد به آتش پناه می برد.» گفت در جهنم عقرب هایی هست که مردم از آنها به مارها پناه می برند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عرفان حافظ- صفحه 61-62 و 64

کلی__د واژه ه__ا

شعر جهان بینی عرفان حافظ


جهان بینی حافظ مطابق ظاهر اشعار «حیرت»

موضوع دیگر، که باز مربوط به جهان بینی حافظ می شود، مسئله حیرت است، نمی دانم، نمی فهمم، سر در نمی آورم، برای چه، از کجا آمدم و برای چه اینجا هستم و به کجا می روم:

عیان نشد که چرا آمدم کجا رفتم *** دریغ و درد که غافل ز کار خویشتنم

چو هر دری که گشودم رهی به حیرت داشت *** از این سپس من و رندی و وضع بی خبری

آن علاج و دوایش را هم پشت سرش گفته، هر راهی رفتم، حکمت و فلسفه و منطق و دیانت و ... هر جا که رفتم آخرش دیدم حیرت اندر حیرت است، گفتم همه را رها کن، عمر ارزش این حرف ها را ندارد، برویم در عالم بی خبری:

از هر طرف که رفتم جز وحشتم نیفزود *** زنهار از این بیابان وین راه بی نهایت

چیست این سقف بلند ساده بسیار نقش *** زیب معما هیچ دانا در جهان آگاه نیست

یا در همان غزل «اگر آن ترک شیرازی به دست آرد دل ما را» یک شعرش این است:

حدیث از مطرب و می گوی و راز دهر کمتر جو *** که کس نگشود و نگشاید به حکمت این معما را

ساقیا جام می ام ده که نگارنده غیب *** نیست معلوم که در پرده اسرار چه کرد

وجود ما معمایی است حافظ *** که تحقیقش فسون است و فسانه

ز سر غیب کس آگاه نیست قصه مخوان *** کدام محرم دل ره در این حرم دارد
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3- اصل سندیت و اعمال قدرت والدین:

در آن هنگام که کودک به عللی بخواهد اصول مورد نظر را رعایت نکند و تنها مجری نظرات خود باشد والدین باید اعمال قدرت کنند، امر و نهی کنند و در اجرای آن کمال مراقبت را نمایند. والدین در تمام مراحل تربیتی مادام که مسئولیت سرپرستی کودک را بر عهده دارند به صورت مستقیم و پس از آن به صورت غیرمستقیم نقش پندگویی و تذکر و تسلط و اقتدار خود را حفظ کنند؛ حتی در روایات اسلامی، برای کودکان متمرد از دستور والدین سخن از تنبیه به میان آمده است منتهی اغلب به معنای لغوی آن یعنی آگاه کردن است و یا تنبیهی که موجب دیه شود.



4- اصل اعتدال:

در پرورش مذهبی رعایت اعتدال نیز یک اصل است، هرگز نباید تکلیف برای کودک شاق باشد فی المثل به فرموده امام صادق (ع) کودک را با خود به مسجد ببرید ولی هرگز طول ندهید. او را به نماز تشویق کنید ولی به نماز شب و انجام نوافل وادارش نکنید. به روزه تشویقش کنید ولی هر وقت که خسته و گرسنه شد او را وادار به افطار نمایید. کودک را به مجالسی که برای احیاء تشکیل می شود در صورت عدم تمایل نبرید؛ اجبارش نکنید که حتما بیدار بماند. حتی در سخنی از معصوم آمده است که ما کودکان را وا می داریم که نماز ظهر و عصر را با هم بخوانند و نیز مغرب و عشاء را در یک موقع و به دنبال هم بخوانند. انجام تکالیف مذهبی به صورتی نباشد که کودک یک بار در ظهر و یک بار دیگر در عصر خود را آماده نماز کند و از این باب احساس رنج نماید.
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در کارخانه ای که ره عقل و فضل نیست *** فهم ضعیف رای فضولی چرا کند

برو ای زاهد خودبین که زچشم من و تو *** راز این پرده نهان است و نهان خواهد بود

حدیث چون و چرا درد سر دهد ای دل *** پیاله گیر و بیاسا ز عمر خویش دمی

گفتی زسر عهد ازل یک سخن بگو *** آنگه بگویمت که دو پیمانه درکشم

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عرفان حافظ- صفحه 66-67

کلی__د واژه ه__ا

جهان بینی فلسفه علم منطق حافظ حیرت


عقده های روانی مخفی از نظر عرفا و روانشناسان

امروز این مطلب ثابت شده است که گاهی در شعور باطن انسان، شرارت هایی رسوب می کند که چون در بیرون نیست و رسوب کرده و در ته حوض است، انسان خودش از وجود آنها آگاه نیست و فقط در یک شرایط خاصی است که محرکاتی پیدا می شود و انسان یک مرتبه می بیند که از آن عمق، عمق روحش (این رسوبات) بالا می آید که آدم خودش تعجب می کند و باور نمی کند که در درونش چنین چیزهایی وجود داشته باشد.

گاهی انسان، خودش به خودش ایمان پیدا می کند: وقتی به خودش نگاه می کند می بیند در قلبش هیچ گونه کدورتی نیست، کینه و حسدی نسبت به کسی ندارد، تکبر و عجبی ندارد و واقعا هیچ یک از این ها را در خودش نمی بیند ولی یک موقع به تعبیر قرآن کریم "امتحان" پیش می آید و در امتحان یک مرتبه انسان می بیند که تکبرها و عجب هایی از درونش بیرون آمد، حسدها و کینه ها و عقده هایی از درونش بیرون آمد که آن سرش ناپیداست. مولوی می گوید:
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نفست اژدرهاست او کی مرده است *** از غم بی آلتی افسرده است

نفس انسان، حالت مار افعی را دارد. مار افعی در زمستان حالت یخ زدگی و کرختی پیدا می کند و اگر انسان به آن دست هم بزند، تکان نمی خورد و اگر بچه ای با آن بازی کند او را نیش نمی زند و انسان خیال می کند که این مار به خوبی رام شده است. اما وقتی آفتاب گرمی به این مار بتابد (گویی) یک مرتبه عوض می شود و چیز دیگری می شود که ملا راجع به آن مارگیر که اژدهایی را از کوه آورد، داستان مفصلی آورده است که آن را ذکر نمی کنم. در اواخر آن داستان، همین بیت را می گوید:

نفست اژدرهاست او کی مرده است *** از غم بی آلتی افسرده است

خیال نکن که نفست مرده است، او اژدهایی یخ زده است، اگر حرارت به آن بتابد، آن وقت می فهمی چه خبر است! مولوی در جای دیگری راجع به میل های پنهان و خفته در انسان تشبیهی می کند که روان کاوها را به حیرت می اندازد، می گوید:

میل ها همچون سگان خفته اند *** اندر ایشان خیر و شر بنهفته اند

چون که قدرت نیست خفتند آن رده *** همچو هیزم پارها و تن زده

گاهی دیده اید تعدادی سگ در جایی خوابیده اند و سرهایشان را روی دست هاشان گذاشته اند و چشم هایشان را روی هم گذاشته و آرام گرفته اند، بطوری که انسان خیال می کند این ها تعدادی بره و گوسفند هستند.

تا که مرداری درآید در میان *** نفخ صور حرص کوبد بر سگان
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چونکه در کوچه خری مردار شد *** صد سگ خفته بدان بیدار شد

اما اگر در این بین یک لاشه مردار پیدا شود، همین هایی که این طور خوابیده اند و مثل گوسفند سرها را روی دست ها گذاشته اند یک مرتبه از جا حرکت می کنند و چشم هاشان از قالب بیرون می زند و صدای خورخور از حلق این ها بیرون می آید و هر کدام از موهایشان، مثل یک دندان می شود.

حرص های رفته اندر کتم غیب *** تاختن آورد و سربر زد زجیب

مو به موی هر سگی دندان شده *** از برای حیله دم جنبان شده

تا اینجا مثل است، بعد می گوید:

صد چنین سگ اندر این تن خفته اند *** چون شکاری نیستشان بنهفته اند

چه حقیقت بزرگی و چه نکته دقیق و باریکی است!

من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 193-195

کلی__د واژه ه__ا

ایمان نفس روح انسان آزمایش


من واقعی انسان در نزد عرفا و طریقه کشف آن

نکته ای در اینجا هست که در فلسفه جدید هم به صورت دیگری مطرح است و آن اینکه "من واقعی" انسان کیست و چیست؟ فلاسفه نظر خاصی دارند. نظرشان این است که من هر کس همان روان و روح اوست، همان است که انسان آن را تشخیص می دهد. "من" را که انسان احساس می کند، یعنی همان روح او، وقتی به انسان می گویند، "من" کیست؟ می گوید "من" یعنی روحم. روانشناسی امروز لااقل به این مقدار رسیده است که مقداری از خودت را که تو احساس می کنی، یک قسمت از "من" توست، قسمت بیشتر از "من" تو، من ناآگاه توست که تو خودت از وجود او آگاه نیستی، یعنی در شعور ظاهر تو وجود ندارد.
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عرفا در اینجا اعجاز کرده اند و چند درجه از روان کاوهای امروز هم دقیق تر رفته اند و صریحا با فلاسفه مخالفت کرده، گفته اند فلاسفه اشتباه کرده اند که گفته اند "من" انسان همان روح انسان است، "من" خیلی دقیق تر و عمیق تر است از آنچه که فلاسفه آن را روح انسان می دانند. به قول شبستری:

من و تو برتر از جان و تن آمد *** که جان و تن ز اجزای من آمد

البته آنها می گویند هر کس به من حقیقی خودش آن وقت دست می یابد و من خود را آن وقت کشف می کند که خدا را کشف کرده باشد. شهود من خود، از شهود خدا هیچ وقت جدا نیست و این مطلب در قرآن (آیه 19 سوره حشر) است «و لاتکونوا کالذین نسوا الله فانسیهم انفسهم اولئک هم الفاسقون؛ و مانند کسانی نباشید که خدا را فراموش کردند پس خدا هم خودشان را از یادشان برد آنان همان فاسقانند.» که داستانش مفصل است. عرفا شدیدا توجه دارند که "من" انسان، خیلی عمیق تر از آن حدی است که فلاسفه درک کرده اند. محی الدین عربی، فلاسفه ای نظیر بوعلی را سخت تحقیر می کند، می گوید... سخن شبستری هم عین سخن محی الدین است. ملای رومی در یک جا عجیب این مطلب را بیان کرده است، می گوید:

ای که در پیکار، خود را باخته *** دیگران را تو ز خود نشناخته

ای کسی که خود یعنی همان "من" را باخته ای. این تعبیر هم از قرآن است: «ان الخاسرین الذین خسروا انفسهم» قرآن می گوید که «بزرگ ترین باختن ها و بزرگترین باختن در قمارها این است که انسان "خود" را ببازد.» (شوری/45)
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ای که در پیکار، خود را باخته *** دیگران را تو زخود نشناخته

توبه هر صورت که آیی بیستی *** که منم این، والله آن تو نیستی

بعد دلیل می آورد، می گوید:

یک زمان تنها بمانی تو ز خلق *** در غم و اندیشه مانی تا به حلق

آیا زمانی که خلوت برایت رخ دهد که اجبارا در خلوت بروی و یا اختیارا از مردم جدا شوی، از تنهایی وحشت می کنی یا نمی کنی؟ کدام یک از ما هستیم که ده شبانه روز در یک جا تنها باشیم و حوصله مان سر نرود؟ حبس تک سلولی بالاترین حبس هاست چون آدم تنها می ماند. اگر خودت را یافته بودی و خودت را درک کرده بودی (چنین حالتی پیدا نمی کردی).

این تو کی باشی که تو آن اوحدی *** که خوش و زیبا و سرمست خودی

اگر تو خودت را کشف کرده بودی، وقتی در خلوت با خودت بودی، نیازی به هیچ چیز نداشتی. اینکه در خلوت وحشت می کنی برای این است که با خودت هم نیستی، خودت را هم گم کرده ای، خودت را باخته ای. این است که روح و حقیقت عبادت که توجه به خداست، باز یافتن خود واقعی است. انسان خود حقیقی اش را در عبادت و در توجه به ذات حق پیدا می کند و می یابد.

بنابراین عرفا تا این حد، این مسئله را کشف و درک کرده اند ولی ما در عین حال در مسئله جهاد با نفس، توجه مکتب عرفان به مسئله کرامت و عزت و شرافت مقام عالی نفس را که نباید لکه دار شود و اساسا با تکیه به آن است که انسان به مقامات عالی می رسد خیلی خیلی کم می بینیم، آنقدر کم می بینیم که باید بگوئیم نیست، یعنی اگر آن را با دستورهایی که در متون اسلام آمده است مقایسه کنیم، می بینیم با اینکه عرفا همه چیز را از دستورهای اسلام الهام گرفته اند، این الهام را کمتر گرفته اند و شاید سرش این بوده که کمتر نکته این مطلب را درک کرده اند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 204-206

کلی__د واژه ه__ا

نفس روح انسان خودشناسی عرفان فلاسفه شخصیت انسانی


پیامدهای آزادی جنسی در غرب

طرفداران آزادی جنسی از آن جهت به این اصل که تکیه گاه و اساس اصل حقوق فردی به شمار رفته، تکیه کرده اند که به گمان آنها این سلسله مسائل فاقد جنبه اجتماعی می باشد زیرا به عقیده آنها آزادی جنسی یک فرد به حقوق دیگران ضربه نمی زند فقط آنجا که فرزند و اطمینان پدری و فرزندی به میان می آید، حق شوهر پیدا می شود و لازم می گردد که زن از باردار شدن از غیر شوهر قانونی خود، خودداری کند و تا زمانی که وسایل ضد آبستنی در کار نبود لازم بود برای صیانت این حق مرد، زن عفاف و تقوا را رعایت کند تا نسبت به شوهر خود وفادار بماند، فعلا با وسایل موجود چنین ضرورتی در کار نیست. برتراند راسل می گوید: «کسانی هم که افکار کهنه را پشت سر گذاشته اند در معرض خطر دیگری در مورد عشق به مفهوم عمیقی که ما برای آن قائلیم قرار گرفته اند، اگر مردی هیچ گونه منع اخلاقی در برابر خود نبیند، یکباره تسلیم تمایلات جنسی شده و عشق را از کلیه احساسات جدی و عواطف عمیق جدا ساخته و حتی آن را با کینه همراه می سازد.»

کاوش ها و کشفیات روانی ثابت کرد که سرکوبی غرایز و تمایلات و بالاخص غریزه جنسی، مضرات و ناراحتی های فراوانی به بار می آورد، معلوم شد اصلی که مورد قبول شاید اکثریت مفکرین قدیم بود که هر اندازه غرایز و تمایلات طبیعی ضعیف تر نگهداشته شوند میدان برای غرایز و نیرو های عالی تر مخصوصا قوه عاقله باز تر و بی مانع تر می شود، اساسی ندارد، غرایز سرکوب شده و ارضاء نشده، پنهان از شعور ظاهر، جریاناتی را طی می کنند که چه از نظر فردی و چه از نظر اجتماعی فوق العاده برای بشر گران تمام می شود و برای اینکه تمایلات و غرایز طبیعی بهتر تحت حکومت عقل واقع شوند و آثار تخریبی به بار نیاورند، باید تا حد امکان از سرکوب شدن و زخم خوردگی و ارضاء نشدن آنها جلوگیری کرد.
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روان شناسان ریشه بسیاری از عوارض ناراحت کننده عصبی و بیماری های روانی و اجتماعی را احساس محرومیت، خصوصا در زمینه امور جنسی تشخیص دادند، ثابت کردند که محرومیت ها مبدأ تشکیل عقده ها و عقده ها احیانا به صورت صفات خطرناک مانند میل به ظلم و جنایت، کبر، حسادت، انزوا و گوشه گیری، بدبینی و غیره تجلی می کند. پیچیدگی و چند جانبه بودن مسایل روانی از یک طرف، ارتباط موضوع و تمایلات بشر که خواه ناخواه در کور کردن بصیرت تأثیر دارد از طرف دیگر، نگذاشت آن استفاده ای که باید بشود صورت گیرد، بلکه خود این اصل، بهانه و وسیله ای شد در جهت مخالفت، یعنی برای اینکه موجبات سرکوب شدن غرایز و پیدایش آثار خطرناک روانی و اجتماعی ناشی از آن خصوصا در زمینه امور جنسی بیشتر فراهم گردد، بر عقده ها و تیرگی های روانی افزوده گردد. آمار بیماری های روانی، جنون ها، خودکشی ها، جنایت ها، دلهره ها و اضطراب ها، یأس ها و بدبینی ها، حسادت ها و کینه ها به صورت وحشتناکی بالا رود، چرا؟ برای اینکه سرکوب نکردن غرایز به معنی آزاد گذاشتن میل ها و آزاد گذاشتن میل ها به معنی رفع تمام قیود و حدود و مقررات تفسیر شده. پس از آنکه قرن ها علیه شهوت پرستی به عنوان امری منافی اخلاق و عامل بر هم زدن آرامش روحی و مخل به نظم اجتماعی و به عنوان نوعی انحراف و بیماری، توصیه و تبلیغ شده بود، یک باره ورق برگشت و صفحه عوض شد. جلوگیری از شهوات و پابند بودن به عفت و تقوا و تحمل قیود و حدود اخلاقی و اجتماعی، عامل بر هم زدن آرامش روحی و مخل به نظم اجتماعی و از همه بالاتر امری ضد اخلاق و تهذیب نفس معرفی شد.
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فریادها بلند شد، محدودیت ها را بردارید تا ریشه مردم آزاری و کینه ها و عداوت ها کنده شود، عفت را از میان بردارید، تا دل ها آرام بگیرد و نظم اجتماعی برقرار گردد، آزادی مطلق اعلام کنید تا بیماری های روانی رخت بربندد. بدیهی است این چنین فرضیه به ظاهر شیرین و دل پذیری، به عنوان اصلاح مفاسد اخلاقی و اجتماعی، طرفداران زیادی خصوصا در میان جوانان مجرد پیدا می کند. نتیجه چه شد؟ از اول معلوم بود. آیا بیماری های روانی معدوم شد؟ آرامش روحی جای اضطراب و دلهره را گرفت؟ خیر، متأسفانه نتیجه معکوس بخشید، بدبختی بر بدبختی های پیشین افزود، تا آنجا که بعضی از پیش قدمان آزادی جنسی که تیز هوش تر بودند سخن خود را به صورت تفسیر و تأویل پس گرفتند، گفتند از حدود مقررات اجتماعی چاره ای نیست، غریزه را از تمتعات جنسی نمی توان به طور کامل ارضاء و اشباع کرد، باید ذهن را متوجه مسایل عالی هنری و فکری کرد و غریزه را به طور مستقیم به سوی این امور هدایت نمود، فروید یکی از این افراد است. اخلاقی که امثال راسل از آن تبلیغ می کنند و نام آن را اخلاق نوین گذاشته اند همان است که ثمره اش آشفتگی بیش از پیش غرایز و تمایلات است و بر خلاف مدعای آنها که اخلاق کهن را متهم به آشفته ساختن روح می کنند، سیستم اخلاقی خود آنها سزاوار این اتهام است. امروز پدیده های اجتماعی خاصی و به عبارت دیگر مشکلات اجتماعی مخصوصی پیدا شده که افکار علمای اجتماع را به خود مشغول داشته است.
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در جامعه امروز جوانان به طور محسوسی از ازدواج شانه خالی می کنند، حاملگی و زائیدن و بچه بزرگ کردن به صورت امر منفوری برای زنان در آمده است. زنان به اداره امر خانه کمتر علاقه نشان می دهند، ازدواج هایی که نمونه وحدت روح است جز در میان طبقاتی که به مقررات اخلاق کهن پایبندند کمتر دیده می شود، جنگ اعصاب بیش از پیش رو به افزایش است بالاخره آشفتگی روحی عجیبی محسوس و مشهود است. گروهی می خواهند این عوارض را لازمه قهری انقلاب صنعتی جدید بدانند و راه برگشت را بدین وسیله ببندند، در صورتی که اینها ربط زیادی به زندگی صنعتی و از میان رفتن زندگی کشاورزی ندارد. این عوارض ناشی از یک نوع به اصطلاح انقلاب فکری است و افراد خاصی هستند که مسئولیت عمده این بدبختی بشریت را دارند.

حقیقت این است که اشباع غریزه و سرکوب نکردن آن یک مطلب است و آزادی جنسی و رفع مقررات و موازین اخلاقی مطلب دیگر، اشباع غریزه با رعایت اصل عفت و تقوی منافی نیست بلکه تنها در سایه عفت و تقوی است که می توان غریزه را به حد کافی اشباع کرد و جلو هیجان های بیجا و ناراحتی ها و احساس محرومیت ها و سرکوب شدن های ناشی از آن هیجان ها را گرفت. به عبارت دیگر "پرورش" دادن استعدادها غیر از "پر دادن" به هوس ها و آرزو های پایان ناپذیر است. اشتباه کسانی که برای جلوگیری از سرکوبی غرایز و به منظور رشد استعداد ها، رژیم اخلاق آزاد را به اصطلاح پیشنهاد کردند ناشی از این است که تفاوت شگرف انسان و حیوان را نادیده گرفتند و به این جهت توجه نکردند که میل به بی نهایت در سرشت انسان نهفته است، انسان چه در زمینه پول و اقتصادیات، چه در زمینه سیاست و حکومت و تسلط بر دیگران و چه در زمینه امور جنسی اگر زمینه مساعدی برای پیشروی ببیند در هیچ حدی توقف نمی کند، خیال کردند که حاجت جنسی در وجود بشر فی المثل نظیر حاجت طبیعی هر کسی به ادرار و خالی کردن مثانه است، منع و حبس ادرار از نظر پزشکی مضرات فراوانی دارد، اما خالی کردن آن حدود و شرایطی ندارد. اگر فرضا کسی قدم به قدم در کوچه ها و خیابان ها محل مناسب و پاکیزه و مجانی برای ادرار بیابد بیش از مقدار حاجت به آنها توجهی نخواهد کرد.
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نهایت جهالت است که غریزه جنسی، یا غریزه قدرت طلبی یا پول پرستی بشر را از این قبیل بدانیم و توجه خود را تنها به جنبه های محرومیت و اشباع نشدن غریزه معطوف کنیم و عوارض حیرت آور و پایان ناپذیر جهت مخالف را نادیده بگیریم. اگر انسان در این زمینه ها مانند حیوانات ظرفیت محدود و پایان پذیری می داشت احتیاجی نبود نه به مقررات سیاسی و نه به مقررات اقتصادی و نه به مقررات جنسی، از نظر اخلاقی نیز نه نیازی به اخلاق سیاسی و اجتماعی بود، نه به اخلاق اقتصادی و نه به اخلاق جنسی، همان ظرفیت محدود طبیعی همه مشکلات را حل می کرد. اما همچنان که از مقررات و اخلاق محدود کننده، در روابط اجتماعی و امور اقتصادی و از "عفت و تقوی سیاسی و اجتماعی گریزی نیست، از مقررات و اخلاق محدود کننده جنسی و از "عفت و تقوی جنسی" نیز گریزی نمی باشد. بر خلاف تصور بسیاری از فلاسفه غرب آن چیزی که مبنا و اساس حق آزادی و لزوم رعایت و احترام آن می گردد میل و هوی و اراده فرد نیست، بلکه استعدادی است که آفرینش برای سیر مدارج ترقی و تکامل به وی داده است. اراده بشر تا آنجا محترم است که با استعدادهای عالی و مقدسی که در نهاد بشر است هماهنگ باشد و او را در مسیر ترقی و تعالی بکشاند، اما آنجا که بشر را به سوی فنا و نیستی سوق می دهد و استعدادهای نهانی را به هدر می دهد احترامی نمی تواند داشته باشد. اخلاق نوین جنسی بزرگترین عامل آشفتگی غرایز و مانع رشد طبیعی استعدادهاست و تنها راه رشد طبیعی استعداد ها و از آن جمله استعداد های جنسی، رعایت مقررات اسلامی است.
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می گوید این را وجدان هر بشری حکم می کند «و قد لزم ذلک المشرکون فی ما بینهم دون المسلمین لما استوبلوا من عواقب الغدر؛ حتی علاوه بر مسلمانان، مشرکان نیز وفای به عهد و حفظ امان را در میان خود لازم می شمرند، زیرا فرجام وخیم عهدشکنی را دریافته اند»، «فلا تغدرن بذمتک و لا تخیسن بعهدک، ولا تختلن عدوک، فانه لا یجتری علی الله الا جاهل شقی؛ پس مبادا پیمانت را بشکنی و تعهدت را زیر پا نهی و با دشمنت نیرنگ زنی! که (این کار جرات و جسارت بر خداوند است و) جز نادان نگون بخت بر خداوند جسارت نمی ورزد»، «و قد جعل الله عهده و ذمته امنا افضاه بین العباد برحمته و حریما یسکنون الا منعته» تعبیرهای عجیبی است! «و همانا خداوند از سر رحمت خویش عهد و امان خود را مایه امنیت و آرامش قرار داده و آن را میان بندگان منتشر ساخته، و حریمی ساخته که بندگان در پناه آن بیارامند و به زیر سایه امن آن بشتابند، تا آنجا که می فرماید: «و لا تعولن علی لحن قول بعد التأکید و التوثقه» و الی آخر حدیث. و به سخنان دو پهلو و قابل تاویل تکیه مکن پس از آنکه می توانی آن را سخت و استوار سازی. (نهج البلاغه، نامه 53).

اینجاست جای توکل و اعتماد به خدا و اینکه بگویی خدایا! چون رضای تو در این است که به عهد خود وفادار باشم، من نقض پیمان نمی کنم مگر اینکه دشمن نقض پیمان بکند یا علائم نقض پیمان (آشکار) باشد و بر تو ثابت بشود آنها می خواهند نقض پیمان بکنند، که آن هم شرایطی دارد که ما طبق آیات قرآن عرض خواهیم کرد.
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5- اصل پیرایش محیط:

در تربیت اسلامی کوشش می شود که محیط از هرگونه بدآموزی و عامل انحرافی دور باشد. بدین سان در محیط خانه، مدرسه و اجتماع بدآموزی و انحراف نیست و به عبارت دیگر عامل تربیتی و اجتماعی یکدیگر را خنثی نمی کنند. وسائل سمعی و بصری و ارتباط جمعی در جهت خلاف پرورش مذهبی نباید باشد. مربی باید خود را موظف به رعایت این جوانب بداند.

من_اب_ع

سایت تبیان- مقالات مربوط به تربیت مذهبی

کلی__د واژه ه__ا

کودک علم اصول مذهب جامعه اسلامی تربیت آموزش غریزه


آموزش اخلاق دینی به افراد

میلیاردها انسان در روی کره زمین هر روز با طلوع خورشید برمی خیزند زندگی روزانه خود را با وظایف و مشاغل و مسئولیت ها و برنامه های گوناگون سپری می کنند و سال های عمرشان یکی پس از دیگری طی می شود، عده قابل توجهی از این جمعیت عظیم هیچ گاه در طول عمرشان نمی توانند به آگاهی حقیقی در مورد جهان هستی و روابط و نظامات آن برسند و محدوده تفکرشان در کلیشه های خاصی متوقف می ماند و گاه به حالتی رباط گونه به دور از هر اعتلا و رشد فکری ایام زندگیشان طی می شود، این شکل از حیات بشری، آفتی برای تعالی و کمال فکری انسان است و او را در استفاده بهینه از توانایی ها و دانایی هایش و بهره برداری صحیح از نعمات و امکاناتی که در اختیار اوست در جهت یک رنگی متعالی و سعادتمند، محدود می سازد.

در جوامعی که معیارهای مادی کاملا جایگزین ارزش های معنوی شده اند و فضائل اخلاقی را به فراموشی سپرده اند متامع و علایق و مدارج دنیوی نهایت و غایت آمال و آرزوهایشان شده است و در قفس دنیاپرستی ها اسیر و در غفلت و جهالت عمرشان به پایان می رسد. برای انسانی که در محیط سالم دینی پرورش یافته و از کودکی روح و فکرش از تسلط تلقینات گمراه کننده مصون بوده است آگاهی به واقعیت حاکم بودن الله بر عالم هستی بسیار ساده است و مفهوم «لا قوه الا بالله؛ هیچ نیرویی جز نیروی خدا نیست» از آیه 39 سوره کهف را درک می کند ولی کسانی که در فضاهای فکری به دور از آموخته های صحیح دینی پرورش یافته اند برای رسیدن به این حقیقت نیاز به یک تحول فکری دارند زیرا در طی سال ها در مسیر یادگیری هایی بوده اند که پرده های نامرئی در افق بینششان ایجاد کرده است و فقط با یک تغییر اساسی در زیربنا و ساختار اندیشه هایشان تحت هدایت و یاری الله امکان پذیر است چنان که در قمستی از آیه 97 سوره الاسراء می خوانیم: «ومن یهد الله فهو المهتد؛ و هر که را الله هدایت کند هدایت شده است».
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- اخلاق جنسی- صفحه 39 و صفحه 62-69

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روان انسان تقوی غریزه جنسی اخلاق جنسی جامعه


مسیحیت کاتولیک و مسئله طلاق

در باب طلاق، قوانین دنیا بین افراط و تفریط است. در بعضی از قوانین اساسا طلاق را به هیچ شرطی و با هیچ قیدی و در هیچ وضعی مجاز نمی دانند، همان چیزی که مسیحیت کاتولیکی روی آن پافشاری می کند که ازدواج همین قدر که منعقد شد دیگر قابل انفساخ نیست و طلاق نباید وجود داشته باشد.

واضح است که این یک امر غیر طبیعی است، برای اینکه ازدواج هایی صورت می گیرد که بعد به هیچ شکل قابل ادامه واقعی نیست. ما دو گونه ادامه داریم. یک وقت ازدواج می خواهد به این صورت ادامه پیدا کند که این دو فرد یعنی زن و شوهر عملا و واقعا با یکدیگر زندگی خانوادگی داشته باشند. زندگی خانوادگی بالاخره یک نوع زندگی اشتراکی است و شرکتی است آن هم شرکتی که سرمایه اصلی اش عواطف طرفین است، غیر از یک شرکت تجاری است که سرمایه اصلی اش مال و پول و ثروت است.

و یک وقت می گوییم فقط اسم زن و شوهر رویشان باشد ولو اینکه همیشه مانند دو دشمن بخواهند با یکدیگر زندگی کنند. این که روح و حقیقت ازدواج نیست و از همین جهت است که این تز کاتولیک ها در همه کشورهای اروپایی شکست خورده و تنها جایی که باقی مانده بود خود رم بود که گویا در آنجا هم بالاخره شکست خورد. چون قانون اجازه نمی داد، آمار نشان می داد و روزنامه ها طبق آمارهایی که خود آنها داده بودند می نوشتند که چندین ده هزار ازدواج هایی وجود دارد که عملا متارکه است، یعنی زن برای خودش می چرخد مرد برای خودش و چندین سال می گذرد و همدیگر را نمی بینند. با همه این احوال باز کلیسا اجازه نمی دهد که رابطه ازدواج منفسخ بشود. واضح است که این یک امر غیر طبیعی و غیر عادی است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 14-15

کلی__د واژه ه__ا

مسیحیت ازدواج روان شناسی طلاق


عوامل تحکیم پایه های ازدواج

طلاق هایی وجود دارد که اسم اینها را باید "طلاق های هالیوودی" گذاشت، یعنی کوچک ترین بهانه ای کافی است برای اینکه طلاق صورت بگیرد، یعنی یک امر بسیار عادی، مثل دوستی ای که دو نفر با یکدیگر پیدا می کنند برای اینکه با همدیگر همسفر باشند، یک روز هم تصمیم می گیرند از هم جدا شوند. یکی از آن دو که تصمیم گرفت و گفت دیگر من نمی خواهم با تو هم خرج باشم کار تمام است و چیز دیگری نمی خواهد، شرط و قیدی ضرورت ندارد.

در هر جا که این نظام برقرار شده است عملا نظام خانوادگی وجود ندارد، یعنی هر مردی در طول عمرش با ده ها زن ازدواج کرده، شش ماه با این، یک سال با آن، یک مدت بی زن و ... و هر زنی همین طور، با چندین مرد ازدواج کرده، چند روز با این، چند روز با آن و ... این درست بر خلاف آن روح فطری «ازدواج» است.

ازدواج و زوجیت یک امر فطری در بشر است، یعنی مسئله ازدواج صرفا برای اطفای غریزه جنسی نیست، مسئله وحدت و صمیمیتی است که باید پایدار بماند، که داستانش مفصل است و خودمان در برخی کتاب ها بحث کرده ایم. اینجاست که حتما باید فلسفه ای وجود داشته باشد که از یک طرف پایه ازدواج را تحکیم کند یعنی تا حد امکان نگذارد این پیمان متزلزل شود ولی "نگذارد" نه به معنی اینکه قانونا و با زور جلویش را بگیرد، چون شرکتی که اساس آن بر شرکت عواطف است معنی ندارد که زور بخواهد آنجا حکمفرما باشد. مثل رابطه امام جماعت و مأموم است که پایه این رابطه بر ارادت و اعتقاد است، یعنی مردمی که می آیند اقتدا می کنند باید به این امام جماعت اعتقاد و ارادت داشته باشند. محکم کردن پایه این اعتقاد بر اساس زور امکان پذیر نیست.
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فرض کنید یک آقایی واقعا هم عادل است، خیلی هم آدم خوب و با تقوایی است ولی به هر حال مردم محل به او ارادت ندارند، می شود مردم را به چوب بست که شما باید ارادت داشته باشید. ارادت "چوب بستن" ی نیست. چیزی که بر پایه عاطفه برقرار شده است و باید برقرار باشد زور در آنجا حکمفرما نیست. پس باید تدابیری اندیشید که بر اساس آن تدابیر روح ازدواج که صمیمیت و وحدت است متزلزل نشود و این تدابیر را گاهی باید از مقدمات خیلی دور شروع کرد.

اینکه اسلام هرگونه التذاذ جنسی را در خارج از کانون خانواده شدیدا تحریم کرده است برای استحکام اساس خانواده است. هر انسانی، چه مرد و چه زن، بالاخره یک نیازهای جنسی و یک نوع لذت های جنسی دارد که باید از این نظر ارضا بشود. یکی از آنها التذاذ نظری است. اگر جامعه این در را به روی انسان ها باز کند که در کوچه و خیابان و مجلس و محفل، همه جا این وسیله در نهایت درجه فراهم باشد، آنوقت برای چنین مرد یا زنی که تا این حد از نظر لذت نظری اشباع می شود محیط خانوادگی جز یک امر کسالت آور چیز دیگری نیست، یعنی دیگر نگاه کردن آن مرد به صورت زن خودش برایش لذتی ندارد بلکه یک امر کسالت آور است و نگاه کردن آن زن به شوهر خودش دیگر لذتی برایش ندارد یک امر کسالت آور است.

همین طور لذت لمسی، تا چه رسد به لذت های بالاتر. اگر بنا بشود که این محدودیت در اجتماع باشد برای اینکه عواطف متوجه داخل خانواده بشود، قهرا به این شکل در می آید که مرد برای زن، می شود یگانه موجودی که کانون اشباع شدن غریزه اوست و زن برای مرد، می شود یگانه موجودی که ارضا کننده اوست. این خود به خود در ایجاد وحدت و صمیمیت مؤثر است، فوق العاده هم مؤثر است. اگر عکس قضیه باشد همین چیزی است که الان ما در دنیا مشاهده می کنیم. باید با تدابیر اجتماعی پایه این امر را که نامش ازدواج است محکم کرد.
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طلاق یعنی چه؟ طلاق یعنی به هم ریخته شدن و پاشیده شدن کانونی که به هر حال کانون عواطف است. در این جهت کلیسا حق دارد اگر می گوید ازدواج یک پیمان مقدس است. اسلام هم می گوید که ازدواج یک پیمان مقدس است. در این مطلب هیچ شکی نیست. پس باید تا حد امکان تدابیری به کار برد که این پیمان باقی بماند و به هم خوردن این پیمان امری است مبغوض و منفور، یعنی حتی الامکان باید کوشش کرد که چنین چیزی صورت نگیرد. ولی اگر به مرحله ای رسید که این پیمان روح خودش را از دست داد که گفتیم روحش حداقل، صمیمیت و سازش است دیگر در اینجا به زور نگه داشتنش معنی ندارد.

جمله ای پیغمبر اکرم (ص) دارد که این جمله را شیعه و سنی بالاتفاق نقل کرده اند و از مسلمات اسلام است که طلاق، حلال مبغوض است بلکه ابغض الحلال است. به نظر می رسد این تناقض است. اگر چیزی مبغوض شارع باشد باید آن را تحریم کند. حلال و مباح یعنی امری که نه مطلوب است و نه مبغوض. ولی طلاق را پیغمبر فرمود حلال است و مبغوض، یعنی چه؟ معنایش این است که یک امری است که اسلام نمی خواهد مقدمات آن رخ بدهد و به مرحله ای برسد که بی روح باقی بماند، به مرحله ناسازگاری و به مرحله ای از سردی برسد که دیگر فقط زور می تواند اینها را در کنار یکدیگر نگه دارد. «از نظر» اسلام مبغوض است که چنین امری به این مرحله برسد. ولی چون با زور نمی شود آن را نگه داشت می گوید نگه دار اما من نمی گویم به زور نگه دار، من می خواهم خودت نگه داری و خودت نگهدار باشی و لهذا در اخبار و روایات ما هست (این ها روایاتی است که میان شیعه و سنی مشترک است یعنی از مسلمات اسلام است و جای شک و شبهه نیست) پیغمبر اکرم (ص) فرمود: از یک طلاق عرش الهی می لرزد «تهتز منه العرش». این خودش خیلی معنی دارد. به پیغمبر اکرم خبر دادند که ابوایوب انصاری، ام ایوب را طلاق داد. فرمود: «ان طلاق ام ایوب لحوب»؛ «طلاق ام ایوب یک گناه بزرگ است» که همین سبب شد ابوایوب این کار را نکرد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 15-19

کلی__د واژه ه__ا

اسلام فطرت وحدت ازدواج خانواده غریزه جنسی طلاق


نتیجه بی توجهی به نهاد خانواده

شما اگر نشریاتی که مؤسسات وابسته به سازمان ملل متحد منتشر می کنند که بر اساس آمارهایی از همه کشورهای دنیاست مطالعه کنید می بینید چند مسئله است که جزء مسائل دنیای امروز تلقی می شود. یکی مسئله آلودگی محیط زیست است که کم کم در میان ما هم عنوان شده، ولی در دنیای اروپا و آمریکا الان یک مسئله حساس حیاتی شده است، اینکه در اثر ازدیاد وسایل صنعتی و ماشین و کارخانه و زیاد شدن دود و لوازم سوختی دیگر و جاری شدن نفت و بنزین و روغن سوخته و امثال اینها رودخانه ها و دریاها آلوده شده و نسل برخی حیوانات و گیاه ها از بین رفته است و اکنون خود بشر را تهدید می کند و اگر همین طور پیش برود کم کم دنیا به حالتی در می آید که غیر قابل زندگی خواهد بود. نه می شود جلو این ازدیاد روز افزون وسایل صنعت را گرفت (در ایران ما که تازه پیدا شده است) و نه می شود با آن ساخت. آینده بسیار خطرناکی دارد. این مسئله جزء مسایل حاد دنیای امروز تلقی می شود.

یکی دیگر از آن مسایل حاد و حساس، مسایل مربوط به جوانان است به طور کلی. مسئله جوانان در دنیا یک مسئله حاد است. باید نشریاتی را که در سطح جهانی پخش و منتشر می شود مطالعه کرد. در همه جای دنیا یک حالت عصیانی در نسل جوان نسبت به نسل گذشته هست در شکل های مختلف. در خود اروپا به صورت یک نوع اعتراض علیه تمدن «ظاهر شده است» که این هیپی گری و غیر آن تقریبا مظهری از آن قضیه است.
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یکی دیگر از آن مسایل، مسئله گسیخته شدن روابط خانوادگی است به طور عموم، که حتی مسئله جوانان تابعی از این مسئله است. حال چطور شد که به این شکل در آمد؟ اول یک خطاهای کوچکی سبب می شود، ولی بعد به جایی می رسد که غیر قابل جبران است.

مثلا یکی از توابع این قضیه مسئله کودک هایی است که نه پدر و نه مادر شناخته شده دارند. با این همه وسایل جلوگیری که هست، پیدایش فرزندهایی که از روابط نامشروع پدید آمده اند یک مسئله است. این فقط یک امر عاطفی نیست. بچه هایی که از این راه به دنیا می آیند و مادرها هم اغلب اینها را به مؤسسات عمومی واگذار کرده و رفته اند، بعد که بزرگ می شوند نه پدری را می شناسند و نه مادری و این امر بدترین ناراحتی های روحی را در آنها به وجود می آورد، چون فطرت هر انسانی است که می خواهد با گذشته خودش ارتباط داشته باشد و بداند از پای کدام بوته در آمده است، پدرش کیست، پدر بزرگش کیست، برادرانش چه کسانی هستند، مادرش کیست، خاله اش کیست و...

انسانی که این جور به دنیا بیاید هیچ وقت یک انسان سالم نخواهد بود. در آماری که اخیرا انگلیسی ها خودشان برای خودشان تهیه کرده بودند آمده بود که از هر ده انگلیسی یک نفر حرام زاده است. کار به اینجا رسیده است. این امر قطع نظر از هر چیزی انسان های بیمار و طاغی به وجود می آورد، انسانی که چون دستش به پدر و مادر نمی رسد با جامعه خودش دشمن می شود. اینها تازه بعضی از آن عوارض است و این گونه عوارض است که وقتی زیاد و زیادتر شود به کلی جامعه ای را دگرگون می کند.
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این است که قرآن کریم (البته این نکته ای است که مفسرین هم متوجه آن هستند و برخی گفته اند) یک عنایتی دارد که در مسایل مربوط به حقوق زوجیت، تأکید و اصرار زیاد بکند و توجه زیاد افراد را به این مطلب جلب کند و بعد عواقب سوئش حتی در دنیا را بیان کند، تا چه رسد به آخرت.

این بود که دنبال همین آیات یک مرتبه فرمود: «و کاین من قریه عتت عن امر ربها و رسله»؛ «چه بسیارند جماعاتی که از امر پروردگار و از امر و ارشادهای پیغمبران پروردگار سرپیچی کردند و طغیان ورزیدند، ولی این چیزی نیست که برای دنیای دیگر بماند، در همین دنیا عواقبش را چشیده اند.» «فحاسبناها حسابا شدیدا» کلمه «حساب» آورده است. این کلمه یک مفهوم خاصی دارد. حساب یعنی رسیدگی به پرونده. به دقایق این پرونده در همین دنیا رسیدگی می شود، یعنی عکس العمل دقیق تکوینی در همین دنیا برای این «عمل» پیدا می شود. «و عذبناها عذابا نکرا»؛ «و در همین دنیا ما آنها را معذب ساختیم به عذابی منکر (سخت)» «فذاقت و بال امرها»؛ «در همین دنیا عاقبت و نتیجه کار خود را چشیدند» «و کان عاقبة امرها خسرا»؛ «پایان کارشان زیان بود و زیان.» (طلاق/8-9)

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 48-50

کلی__د واژه ه__ا

قرآن جامعه شناسی ازدواج خانواده محیط زیست روان شناسی


راز دلزدگی از نعمت های دنیا

راز دلزدگی چیست؟ و حال اینکه یک امر غیر عادی و غیر طبیعی است. اگر چیزی مقتضای طبیعت انسان است، وقتی به آن رسید، چنان چه تا ابد هم آنجا باشد، نسبت به چیزی که مطابق اقتضای طبیعت است نباید تنفر پیدا شود. چرا یک چیزی که مطابق اقتضای طبیعت است، طبیعت بعد از اینکه به او می رسد پس از مدتی حالت انزجار پیدا می کند، یعنی یک امری که جاذبه دارد، بعد از رسیدن، مدتی که ادامه پیدا می کند تدریجا جاذبه تبدیل به دافعه می شود. این بر خلاف قانون طبیعت است.
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قانون طبیعت این است که آنچه نسبت به چیزی جاذبه دارد همیشه جاذبه دارد و اگر دافعه دارد همیشه دافعه دارد، ولی اینکه یک شی ء چیزی را جذب کند، بعد همان چیز مایه دفع شود «غیر طبیعی به نظر می رسد.» می گویند: سرش آن فطرت عجیب انسان است.

انسان در عمق فطرت خودش لا یتناهی را می خواهد، خدا را می خواهد و با هر چیزی که انسان ابتدا عشق می ورزد خیال می کند آن معشوق حقیقی خودش را پیدا کرده است. ولی مدتی که با او سرگرم می شود و یک تجربه واقعی روحی روی او انجام می دهد، خود روح به او می گوید: این او نیست. "این او نیست" همان است که ما بیزاری، خستگی، کسالت آوری می نامیم.

وقتی ما می بینیم چیزی که این همه آرزویش را داریم به آن می رسیم بعد تدریجا خستگی و کسالت پیدا می کنیم و بعد یک وقت می بینیم به تنفر کشید، این تجربه ای است که فطرت ما روی آن شی ء انجام می دهد، بعد از مدتی او به زبان بی زبانی به ما می گوید: بلند شویم برویم، این او نیست، باید برویم جای دیگر تا خودش را پیدا کنیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 59-60

کلی__د واژه ه__ا

دنیا روح انسان فطرت خدا دلزدگی


بهترین شیوه در تربیت دینی اهل خانواده

کیفیت تربیت کردن دیگران چگونه باید باشد؟ دو راه دارد. یک راه ارشاد و راهنمایی است، گفتن، تعلیم و یاد دادن. اگر خود انسان می داند، خودش این کار را بکند، اگر نمی داند لااقل افرادی را که می دانند در داخل خانه بر آنها بگمارد که به آنها تعلیم کنند، یا آنها را ببرد در جایی که چنین تعلیماتی وجود دارد. ولی به هر حال باید امر و نهی های الهی، معارف الهی به وسیله پدر و مادر به گوش فرزندان برسد، مأمور ابلاغ و وسیله ابلاغ، آنها هستند. اگر بچه ای بزرگ بشود و به گوشش نرسد، مسئول پدر و مادرند.
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از این بالاتر، عمل خود پدر و مادر است و مخصوصا پدر، یعنی پدر در منزل اگر عملش به گونه ای باشد که پسر، دختر و همسر همیشه در وجود او حقیقت را ببینند، «خاندان او اهل حقیقت خواهد شد،» در وجود او نه فقط نماز خواندن را ببینند، احترام به نماز را ببینند، ببینند اصلا نماز برای او یک حقیقت محترمی است. بچه ای می بیند پدرش نماز می خواند، اما می بیند این نماز برای پدرش کوچک ترین کارهاست. سر ظهر که به خانه می آید، از همه کارهایش فارغ شده می خواهد ناهار بخورد، می گوید چقدر فاصله تا ناهار هست؟ پنج دقیقه. پس ما نمازمان را بخوانیم تا خیالمان راحت شود. نماز در دل بچه به صورت یک امر غیر مهم وارد می شود، بر خلاف آن بچه ای که پدر را می بیند برای او نماز مهم ترین کارها و اصل هاست، حتی برنامه اش را طوری تنظیم می کند که نماز اول وقتش «از بین نرود»، مسافرت می خواهد برود، می گوید به گونه ای برویم که اول مغرب به نمازمان برسیم. بعد این نماز را با آداب و مستحباتش انجام می دهد. اصلا نماز در ذهن این بچه حالت دیگری پیدا می کند.

مرحوم پدر خودمان رضوان الله علیه، ما از بچگی این را می دیدیم که از نظر ایشان آنچه که مربوط به دین و مذهب بود در نهایت احترام بود، نماز یک حقیقت محترم بلکه محترم ترین حقیقت ها بود. ما حس می کردیم ماه رمضان که می آید واقعا یک امر قابل احترامی می آید، یک امری می آید که دارد استقبال می شود، از ماه رجب و شعبان به استقبال می رفتند یعنی مرتب روزه مستحبی می گرفتند، پیشواز می رفتند. پیشواز رفتن یعنی مهمانی دارد می آید که ما داریم استقبالش می کنیم.
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آداب ماه رجب، آداب ماه شعبان و مستحبات این دو ماه عمل می شد. معلوم بود که به سوی یک امر بزرگ و خطیر دارند می روند. اگر بچه یک ذره قابل باشد در او اثر می گذارد. اگر در خانواده ای بچه حس کند که پدر راستی را به دلیل اینکه راستی است ترک نمی کند و دروغ اساسا به زبان این پدر نمی آید، او راستگو می شود. اما بچه ای که می بیند پدرش به خاطر کوچک ترین منفعتی دروغ می گوید، اگر پدر یک ساعت بنشیند بگوید بچه جان دروغ نگو، او نمی تواند بپذیرد.

در قرآن هم که دارد: «قوا انفسکم و اهلیکم»؛ «خودتان و خاندانتان را حفظ کنید.» (تحریم/6) نکته دیگری هم هست و آن این است، قرآن اگر می گفت: «یا ایها الذین امنوا قوا اهلیکم؛ ای اهل ایمان خاندان خودتان را حفظ کنید» مطلب درست کاملی گفته بود. ولی وقتی فرمود: «قوا انفسکم و اهلیکم»؛ «خودتان را و خاندانتان را حفظ کنید» و اول "خودتان" را ذکر کرد، ضمنا اشاره به رابطه میان این دو هست، یعنی تا خودتان را حفظ نکنید آنها را نمی توانید حفظ کنید. من نماز نمی خوانم ولی بچه! تو نماز بخوان، نماز چیز خیلی خوبی است! تو به من نگاه نکن اگر دروغ می گویم، تو راستگو باش! "نگاه نکن" حرف است.

سخن مرحوم شاه آبادی

می گویند مرحوم شاه آبادی می گفته طبیعت دزد است، یعنی انسان با انسان بد بنشیند، خودش نمی فهمد، یک وقت می بیند خصلت او در وی آمده، یعنی طبیعتش دزدکی از او گرفته است. "دزد است" یعنی طبیعت، مخفی از شعور انسان می گیرد. مولوی این نکته را به این صورت می گوید:
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انسانی که اعتقاد حقیقی به الله دارد به آرامش و ثبات روانی می رسد و از مواجهه با دشواری ها نمی هراسد مقاوم و صبور در مواجهه با معضلات است و می داند که می تواند برای حل آن ها به الله پناه ببرد و از او راهنمایی و یاری بطلبد به این آگاهی دست می یابد که گفتار و اعمالش در این دنیا محاسبه ای دارد و نباید تابع هواهای نفسانی گردد. اما آنانی که افکارشان در زنجیر شرک و دنیاپرستی و باورهای باطل زندانی است و منع تصورات باطلند به اطراف خود می نگرد ولی توان دیدن واقعی و شناخت حقایق و عبرت گرفتن از جریانات پیرامونشان را ندارند و به آسانی تحت تلقینات فریب کاران قرار گرفته به گمراهی دچار می شوند و ظواهر مادی آن ها را غافل از آخرت می گرداند و به رذایل اخلاقی مبتلا می شوند. هیچ گاه مفهوم حساب اعمال در ذهنشان نمی گنجد صراط مستقیم را نمی شناسد و از شکر و سپاس برای نعمات خالق هستی غافلند بصیرتی در انجام عبادات ندارند، توبه به درگاه الله به سبب گناهان را درک نمی کنند. آیه 18 از سوره ابراهیم شرحی از وضعیت آن ها است: «مثل الذین کفروا بربهم أعمالهم کرماد اشتدت به الریح فی یوم عاصف لا یقدرون مما کسبوا علی شیء ذلک هو الضلال البعید؛ مثل اعمال کسانی که به خدا کافر شده اند چون خاکستری است که در روزی طوفانی، بادی سخت بر آن بوزد. توان نگه داشتن آنچه را که به دست آورده اند ندارند. این است گمراهی بی انتها». با عنایت به مطالب فوق، توجه به آموزش اخلاق دینی در میان تحصیل کردگان دانشگاهی حائز اهمیت بسیار به نظر می رسد و با دقت در تأثیر آن ها در امور و آحاد هر جامعه ای در ابعاد گوناگون هدایت آن ها در جهات صالحه از ضروریات است.
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می رود از سینه ها در سینه ها *** از ره پنهان صلاح و کینه ها

یعنی تو با دیگری داری حرف می زنی، بدون آنکه خودت بفهمی صفات او را می گیری. برخی اشخاص گاهی از این غرورها دارند، به او می گویند با فلان کس ننشین، می گوید من مواظب خودم هستم. می گوییم تو مواظب هستی یعنی آگاهانه نمی گیری، ولی نمی فهمی، می بینی ناآگاهانه طبیعتت گرفته و خودت نفهمیده ای.

حال وقتی که انسان از معاشر خودش ناآگاهانه بگیرد، اولاد از پدر و مادر ناآگاهانه نمی گیرد؟ پس این باوری نیست که انسان خودش را حفظ نکند و بتواند خاندانش را حفظ کند. مرحوم شیخ غلامرضا یزدی رضوان الله علیه که مرد بسیار بزرگی بود (دو سال به قم آمد، علمای قم خیلی اصرار کردند که او را نگه دارند. جریان مفصلی دارد. پسرش هم همان جا فوت کرد، برای درس تفسیری که داشت) یک وقتی در یک منبر مطلبی آورد، گفت که یک دهاتی اسهال داشت، یک کسی برایش فرنی آورد. گفت من نمی خورم. گفتند چرا؟ گفت این خودش را نمی تواند نگه دارد، شکم مرا می تواند نگه دارد؟ حال، آدمی که خودش خودش را نمی تواند نگه دارد، می تواند مردم را نگه دارد؟ پدری که خودش را نتواند نگه دارد، بچه هایش را می تواند نگه دارد؟

این است که قرآن می گوید: «قوا انفسکم و اهلیکم» اول خودت را نگه دار، بعد برو سراغ زن و بچه. تو که خودت را نمی توانی نگه داری چطور زن و بچه ات را می توانی نگه داری؟ اول خود نگهداری، بعد غیر نگهداری. مطلق کسانی که می خواهند نگهدارنده اخلاقی جامعه باشند، اگر خودشان را نتوانند نگه دارند جامعه را نمی توانند نگه دارند. امکان ندارد که انسان خودش را نتواند نگه دارد، بعد بگوید من جامعه را می خواهم نگه دارم.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 100-103

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق انسان خانواده آموزش تربیت تقوی


امنیت دنیا و آخرت در پرتو حسابرسی اعمال

همواره و در همه حال باید متوجه باشیم که باری این دنیایی که ما در آن زندگی می کنیم حساب و کتابی دارد، کلمات خدا و رسول خدا و پیشوایان راه خدا بی حساب نیست؛ خداوند به ما دو نیرو داده است، یکی نیروی باطن و عقل و یکی نیروی خارج که دین و مذهب و روش اولیای خداست. انسان، کار خطا نباید بکند، این عالم بازیچه نیست و انسان مهمل آفریده نشده است:

«أفحسبتم أنما خلقن_'کم عبثا و أنکم إلینا لا ترجعون.» (مؤمنون/115)

«آیا چنین می پنداشتید که ما شما را بیهوده و بدون نتیجه و غایت آفریده ایم و شما به سوی ما بازگشت نخواهید نمود؟»

خرامیدن لاجوردی سپهر *** همان گرد گردیدن ماه و مهر

مپندار کاین چرخ بازی گریست *** سراپرده ای اینچنین سرسری است

بی جهت نبود که چون امام علی (ع) به این آیه می رسید:

«أیحسب الاءنس_'ن أن یترک سدی» (القیامة/36)؛ آن را تکرار می نمود و با خود زمزمه داشت.

اگر انسان در مکان خلوتی گناهی انجام داد نپندارد کسی نبود، مطلع نشد؛ خدا هست، فرشتگان هستند، عالم غیب هست، عالم برزخ و مثال هست، عالم ثبت احوال و اعمال هست، عالم ثبت صور و اشکال و نیات هست. امروز از انسان بازجویی نکنند، فردا خواهند کرد. آن کسانی که خود به حساب خود رسیده اند، راهشان بسیار آسانست، به بهترین راه و نیکوترین وجه در مقام امن و مقر امان الهی می آرمند. اما آن کسانی که عالم را عبث و بدون مدبر پنداشته دست به بی عدالتی ها زده اند، گرفتارند؛ چقدر طول بکشد تا از این گرفتاری ها خارج شوند، خدا می داند، به سکرات موت وگرنه به سؤال منکر و نکیر، وگرنه به عذاب قبر، وگرنه به حشر و صراط و میزان و عرض، وگرنه به ورود در دوزخ و اقامت در دوران ملکات سیئه ای که با او همراه بوده است. اگر انسان امروز به حساب خود نرسد، فردا مسلما به حساب انسان رسیدگی خواهند نمود و شرمندگی بار خواهد آمد.
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پیامبر اکرم (ص) فرمود: «الدنیا مزرعة الاخرة» (احیاءالعلوم،ج4، ص18) «دنیا محل کشت و کار برای نتیجه و بهره در آخرت است.»

اهمیت حسابرسی اعمال در روایات:

و امام صادق (ع) فرمود:

«ألا فحاسبوا أنفسکم قبل أن تحاسبوا، فإن فی القیامة خمسین موقفا کل موقف مقام ألف سنة؛ آگاه باشید! از نفوس خود حساب بکشید قبل از آنکه از شما حساب کشند؛ چرا که در قیامت پنجاه موقف است که وقوف در هر یک هزار سال به طول می انجامد.» (بحارالانوار،طبع کمپانی ج15، ص40) و نیز در «کافی» با اسناد متصل خود روایت کرده است از امام کاظم (ع) که فرمودند:

«لیس منا من لم یحاسب نفسه فی کل یوم، فإن عمل حسنا استزاد الله، و إن عمل سیئا استغفر الله منه و تاب إلیه.» (اصول کافی ج2، ص453 از طبع حیدری)

«هیچ فردی از ما نیست مگر آنکه هر روز از نفس خود حساب می کشد؛ پس اگر عمل نیکویی به جا آورده بود، از خداوند می خواهد که او را توفیق به زیادتی دهد و اگر عمل بدی به جا آورده بود، استغفار می کند و به سوی خداوند توبه می نماید.»

اگر انسان از گناه خود تدارک کرد و حقوق مردم را ادا نمود و دست از مرحله اطاعت و تسلیم خدا برنداشت؛ سفرش به آخرت علاوه بر آنکه بسیار آسان است مورد استقبال و تهنیت فرشتگان سماوی و حوریان بهشتی واقع خواهد شد و ملائکه رحمت در انتظار او خواهند بود.

من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی جلد 2- صفحه 192-195

کلی__د واژه ه__ا

دنیا عقل دین آخرت بندگی اعمال حسابرسی
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تأثیر گناه در کسالت و سنگینی روح انسان

در کتاب آشنایی با قرآن جلد 8 درباره واژه «أثیم» بدین گونه توضیح داده شده است: اثم به معنی گناه است ولی بیشتر به اثر گناه نظر دارد. یک وقت ما می گوییم عاصی. عاصی یعنی عصیانگر، متمرد، کسی که امر خدای خودش را تمرد کند (عاصی در اصطلاح قرآن). این کلمه بیشتر از این نمی فهماند که امر خدا را تمرد کرده است. ولی اگر بگوییم مذنب، مذنب از ماده ذنب است. ذنب یعنی دم و دنباله.

قرآن در مورد کارهای خیر یک تعبیر دارد و در مورد کارهای شر تعبیر دیگری دارد و این خودش شامل یک نکته بسیار دقیق علم النفسی و روان شناسی روحی و معنوی است و آن این است که کار خیر به انسان نیرو می دهد و سنگینی او را بر طرف می کند، انسان را چالاک می کند، به انسان قدرت و بال می دهد. هر چه انسان در کار خیر بیشتر وارد شود روحش سبک بارتر و سبکبال تر و قدرتمندتر می شود، مثل اینکه پا برای رفتن بیشتر پیدا می کند و بال برای پرواز پیدا می کند. بر عکس، کار شر بار برای انسان درست می کند. با هر گناهی مثل اینکه یک چیزی روی دوش انسان می گذارند، قدرت تحرک را از انسان می گیرد و لهذا در قرآن به گناه می گوید وزر، یعنی بار و در سوره نحل آیه 25 اینچنین می فرماید: «لیحملوا اوزارهم کاملة یوم القیامة؛ این بارهای سنگینشان را باید تا روز قیامت به دوش خود حمل کنند» و تعبیرات دیگری از این قبیل.
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یکی از تعبیرات، خود همین «ذنب» است که از ماده «ذنب» است. ذنب یعنی دم. هر گناهی گویی یک دم برای انسان درست می کند، یعنی برای انسان دنباله درست می کند. این باز اشاره به جنبه دیگری است که چگونه گناهان، انسان را سنگین می کند و جلوی تحرک انسان را می گیرد. کار خیر به انسان نیرو می دهد. در مقام تشبیه به بدن مثال می زنیم (البته مربوط به روح است). انسان بدنی دارد فرض کنید شصت کیلو، نیرویی هم دارد که با همین بدن می تواند با سرعت چقدر بدود، با همین بدن می تواند چقدر کوهنوردی کند. یک وقت چیزی بر نیروی بدنی اش می افزاید، قهرا بر قدرت دویدن و تحرکش می افزاید و یک چیز ممکن است بر عکس از نیروی بدنی او بکاهد از باب اینکه بر وزن بدن می افزاید، مثل اینکه باری را روی دوشش بگذارند، بگویند این شش کیلو بار همیشه روی دوش تو باشد. اثیم از این لغات است. اثیم از ماده اثم است. به گناه از آن جهت «اثم» می گویند که اثری روی قلب انسان می گذارد و قلب انسان را کدر و زنگ زده می کند.

در سوره مائده آیه 2 آمده است: «تعاونوا علی البر و التقوی و لا تعاونوا علی الاثم و العدوان؛ در راه نیکی و تقوا با یکدیگر همکاری کنید، و در اثم (گناه) و تعدی دستیار هم نشوید». مکرر این حدیث را خوانده ایم که بعد از نزول این آیه مردی به نام وابصه خدمت رسول اکرم (ص) می آید و می خواهد از پیغمبر اکرم تعریف بر و تقوا را از یک طرف و تعریف اثم و عدوان را از طرف دیگر بپرسد، مخصوصا می خواهد بداند که اثم یعنی چه؟ هنوز شروع به سخن نکرده بود که پیغمبر اکرم فرمود: وابصه! آیا بگویم آمده ای از من چه سوال کنی؟ بفرمایید یا رسول الله! آمده ای از من بپرسی که اثم و بر چیست؟ بله یا رسول الله، برای همین آمده ام. نوشته اند پیغمبر اکرم با دو انگشتشان به سینه وابصه اشاره کردند و فرمودند: «استفت قلبک، استفت قلبک» این استفسار را از قلب خودت بکن، جواب این فتوا را از قلب خودت بگیر، یعنی این یک حقیقتی است که انسان از قلب خود احساس می کند که این کار خیر است، چون احساس روشنایی و سبکی و تحرک و نشاط می کند و آن را از قلب خود احساس می کند که اثم است، چون احساس می کند سنگین شد، کسل شد، کدر و مکدر شد.
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حال درباره اینها می فرماید این اثیم ها، یعنی این غرق شدگان در آثار سو گناه. «عتل بعد ذلک» (قلم/13) بعد از همه این حرف ها باز صفات دیگری دارند. عتل است. «عتل» در زبان عرب آدمی را می گویند که در رفتار شخصی و معاشرتی، فظ و غلیظ و خشن است. یک افراد بسیار خشن و فوق العاده تندخو و عصبانی. معمولا افرادی که دچار آن گونه بیماری ها هستند دچار این بیماری هم می شوند، یعنی تندخو و خشن و بد اخلاق و بد برخورد، ذلیل، یک انسان بی عقل و بی ریشه و بی بنیاد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 270-272

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح انسان گناه روان شناسی عمل صالح


مستی نعمت از نظر نهج البلاغه

برخی افراد به تعبیر امیرالمؤمنین (ع) در نهج البلاغه دچار مستی نعمت می شوند. علی (ع) می فرماید: «فاتقوا سکرات النعمه و احذروا بوائق النقمه»؛ «پس از مستی نعمت زدگی و رفاه بپرهیزید و از عواقب شوم کیفر الهی حذر کنید.» (نهج البلاغه، خطبه 151) از مستی های نعمت بترسید. تنها شراب نیست که مست کننده است، خیلی چیزهای دیگر هم مست کننده است، با این تفاوت که مست کنندگی شراب جنبه جسمانی دارد یعنی تأثیری روی بدن و اعصاب می گذارد و لهذا در همه افراد یکسان اثر می گذارد ولی یک چیزهای دیگری است که روی جسم اثر نمی گذارد، مستقیم روی روح انسان اثر می گذارد و قهرا بستگی به روح ها پیدا می کند، روح های ضعیف بسا هست با ذره ای از این امور از خود بی خود می شوند، گویی عقل از سر این ها می پرد، چرا؟
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برای اینکه من دارم، من ماهی این قدر درآمد دارم، من فلان چیز را دارم. همین "دارم" ها مستی و سکر می آورد. این است که حضرت می فرماید بترسید از مستی نعمت ها که نعمت های الهی شما را مست نکند و کمتر کسی است که نعمت او را مست نکند، یعنی عقلش باز سر جای خودش باقی باشد و آن حالت بی هوشی در او پیدا نشود. این مستی ها و غرورها برای مردم پیدا می شود.

یکی از غرورها این است که رو آوردن نعمت ها به خود را دلیل یک نوع شایستگی معنوی و یک شایستگی ذاتی می شمارند که اگر شما می بینید این ها را داریم، لیاقتش را داریم که داریم، آدمی که لیاقت نعمت خدا را در دنیا دارد، همان هم لیاقت نعمت خدا را در آخرت دارد و آن که در این دنیا لیاقت نعمت خدا را نداشته است در آخرت هم نخواهد داشت. سران قریش می گفتند ما نمی دانیم دنیای دیگری هست یا نه ای مسلمان ها! ولی یقین بدانید اگر دنیای دیگری هم باشد باز وضع ما از شما بهتر است، چون همین دنیا این امر را نشان می دهد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 318-320

کلی__د واژه ه__ا

دنیا روح نعمت نهج البلاغه غفلت آخرت رفاه


مسئله چشم زخم

مقدمتا دو مطلب را باید مطرح کنم. یکی اینکه: چشم زخم اگر هم حقیقت باشد به این معنای رایج امروز در میان ما بالاخص در میان طبقه نسوان که فکر می کنند همه مردم چشمشان شور است، قطعا نیست. همان کفار جاهلیت هم به چنین چیزی قایل نبودند، بلکه معتقد بودند که یک نفر وجود دارد و احیانا در یک شهر ممکن است یک نفر یا دو نفر وجود داشته باشند که چنین خاصیتی در نگاه و نظر آنها باشد. پس قطعا به این شکل که همه مردم دارای چشم شور هستند و همه مردم به اصطلاح نظر می کنند، نیست.
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دوم: اگر بعضی مردم دارای چنین خصلت و خاصیتی باشند، آیا آیه 51 سوره قلم «و ان یکاد الذین کفروا لیزلقونک بابصارهم؛ و همانا کسانی که کافر شدند، وقتی که قرآن را شنیدند، نزدیک بود تو را با چشمان (خشمگین) خود از جای برکنند» خاصیت جلوگیری از چشم زخم دارد؟ ما تا حالا به مدرکی (حدیثی، جمله ای) برخورد نکرده ایم که دلالت کند و بگوید از این آیه برای چشم زخم استفاده کنید. اینکه چشم زخم حقیقت است یا نه، یک مسئله است (فرضا حقیقت است ولو در بعضی از افراد) و اینکه این آیه برای دفع چشم زخم باشد مسئله دیگری است. چیزی که از طرف پیغمبر یا ائمه به ما نرسیده باشد، از پیش خود نباید بتراشیم. نظر به اینکه روح مردم برای چنین چیزی آمادگی دارد «آن را از پیش خود می سازند».

از شعارهایی که مردم انتخاب می کنند روحیه مردم را می شود شناخت. ما در قرآن آیه زیاد داریم، آیاتی که برای شعار قرار دادن فوق العاده عالی است، جمله های زیادی داریم از پیغمبر و ائمه، ولی هیچ آیه ای به اندازه آیه «و ان یکاد الذین کفروا» در میان مردم برای شعار رایج نشده است. در هر خانه ای که بروی می بینی یک «ان یکاد» آنجا زده اند، یعنی چشم تو کور که خانه و زندگی من را می بینی، این تابلو را اینجا نصب کرده ام برای اینکه چشم تو کور باشد. این امر یک حالت خودخواهی در مردم از یک طرف و یک حالت بدبینی به دیگران از ناحیه دیگر را نشان می دهد. شما همه شهر تهران را بگردید، به ندرت دیده می شود که در خانه ای مثلا آیه «هل یستوی الذین یعلمون و الذین لا یعلمون؛ بگو آیا کسانی که می دانند و کسانی که نمی دانند یکسانند؟» (زمر/9) تابلو شده باشد. برای شعار چه از این بهتر: «هل یستوی الذین یعلمون و الذین لا یعلمون»، برای شعار چه از این بهتر: «ان اکرمکم عند الله اتقیکم؛ قطعا ارجمند ترین شما نزد خدا پرهیزگارترین شماست» (حجرات/ 13) اینقدر هست الی ماشاالله آیاتی که انسان هر وقت یکی از آنها را نگاه کند برای او یک درس و آموزش است. اینها را انسان نمی بیند ولی در هر خانه ای که بروید آیه «و ان یکاد الذین کفروا» را می بینید، یعنی منم که خداوند چنین نعمت هایی به من داده و تویی که چشم شور داری و می خواهی چشم زخم به ما بزنی، برای اینکه جلوی چشم شور تو را گرفته باشم، این تابلو را در اینجا نصب کرده ام و شاید کمتر خانه ای است که چنین چیزی در آن نباشد.

ص: 10111





حال منطقا چگونه است؟ آیا چشم زخم می تواند حقیقت باشد یا نه؟ و اگر حقیقت است، آیا امر جسمانی است یا امر روحی و نفسانی؟ در اینکه اجمالا چنین حقیقتی هست نمی شود تردید کرد، منتها بعضی از علمای جدید معتقدند که در برخی از چشم ها چنین خاصیتی هست، یعنی بعضی از چشمها نوعی اشعه را از خود بیرون می دهند که این اشعه یک اثر سوئی در اشیا وارد می کند، مخصوصا اگر با یک نگاه و نظر مخصوص باشد. قبول کردن این حرف ها در قدیم خیلی مشکل بود که انسان بگوید یک نفر وقتی که نگاه می کند، از چشم او شعاعی بیرون می آید که مثلا می تواند یک سنگ را بترکاند، اصلا قابل باورکردن نبود. ولی امروز که میدان عمل این شعاع ها و امثال اینها پیدا شده که چقدر در طبیعت امواج وجود دارد و این امواج چه کارهای خارق العاده ای را انجام می دهند، دیگر این امر تعجبی ندارد که شعاعی از چشم یک انسان بیرون بیاید و واقعا یک شتر را به زمین بزند.

هیپنوتیزم 

از این بالاتر این است که روان انسان نه تنها در بدن او مؤثر باشد، فکر و روح انسان نه تنها در خود او مؤثر باشد، در یک انسان دیگر مؤثر باشد، آنچه این انسان فکر می کند، در بدن آن انسان (انسانی که وجود او غیر از وجود خودش است) مؤثر باشد، این هم وجود دارد. تنویم های (تنویم یعنی خواب کردن) مغناطیسی و هیپنوتیزم که امروز خیلی مطرح است چنین چیزی است. یک انسان، انسان دیگری را می تواند تحت تأثیر قرار بدهد و آن انسان دیگر هر مقدار که فکرش ساده تر باشد یعنی قدرت مقاومتش کمتر باشد و این طرف هر مقدار قوی تر باشد بیشتر می تواند او را تحت تأثیر قرار بدهد. در تنویم های مغناطیسی، شخص به طرف فرمان می دهد بخواب، او می خوابد، با اینکه می دانیم خواب یک مکانیزم دیگری دارد و به حالت طبیعی یک احتیاجی است که بعد از یک خستگی برای بدن پیدا می شود و تا این خستگی نباشد انسان خوابش نمی برد. ولی این به او فرمان می دهد که بخواب، می خوابد و در حالی که خوابیده است به او فرمان ها می دهد و او فرمان او را در حال خواب اطاعت می کند.

ص: 10112





به هر حال دنیای روح و روان انسان دنیای خیلی وسیعی است و به این سادگی ها که ابتدا افراد خیال می کنند نیست. حال یکی از خصوصیات آن این است (البته چیز خوبی نیست، روح های پاک هرگز اینچنین نخواهند بود): ممکن است در بعضی از روح ها و روان ها چنین حالت و خاصیتی باشد که اگر درباره دیگری به گونه ای فکر کند، فورا در آنجا روی او اثر بگذارد. در بعضی از احادیث هم از پیغمبر اکرم (ص) وارد شده که فرموده است (در سند آن احادیث دقت نکرده ام) «العین حق؛ چشم حق است»، یعنی دروغ مطلق نیست، بعضی از چشم ها اثر دارد و یا حدیثی از پیغمبر نقل کرده اند که «العین یجعل الرجل فی القبر و الجمل فی القدر؛ چشم چنین قدرتی را دارد که انسانی را به گور بفرستد و شتری را در دیگ.» تجربه ها و آزمایش ها هم نشان داده که درباره بعضی از افراد مطلب چنین است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 8- صفحه 333-338

کلی__د واژه ه__ا

روح روان جسم هیپنوتیزم چشم زخم


تأثیر روح بر جسم انسان

یکی از مسایل مهم مسئله نفوس است. آن وقت این مسئله داخل مسئله دیگری می شود: مسئله تأثیر اعمال روحی، که یک بحث بسیار وسیعی است و از قدیم فلاسفه ای از قبیل بوعلی سینا، ملاصدرا و دیگران این مسئله را طرح کرده اند و در عصر جدید هم این مسئله به شدت بیشتری مطرح است.

مرحوم حسین کاظم زاده ایرانشهر که شاید اسمش را شنیده باشید پیرمردی بود که در زمان ما فوت کرد. یک مرد ایرانی بود و تحصیلات قدیمه هم داشت. در حدود پنجاه سال پیش به سوئیس رفت و ظاهرا در سوئیس مانند یک درویش و یک قطب سکنی کرد و به ایران نیامد ولی در عین حال فکرش فکر شرقی و اسلامی بود. همه کتاب هایی که نوشته در این زمینه است.
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من_اب_ع

دکتر ژیلا عابدینی- مقاله آموزش اخلاق دینی

کلی__د واژه ه__ا

آموزش دین انسان جامعه اسلامی قرآن اندیشه اخلاق


نقش تعلیمات غلط مسیحیت در افول کلیسا

یک موضوعی که در رابطه با مسیحیت وجود دارد این است که تطورات چگونه بر دعوت مسیح مستولی گردید. و این دعوت در مسیرش در خلال قرون گذشته تا به امروز چه دگرگونیهایی به خود گرفته، و چگونه ملعبه هوسبازان شده، و چگونه عقاید بت پرستی را به طوری مرموز و ماهرانه وارد در دعوت مسیحیت کردند، اولا در حق مسیح، غلو نموده، او را موجودی لاهوتی معرفی نمودند و بعدا به تدریج سر از تثلیث و سه خدایی در آوردند. خدای پسر و پدر و روح، و در آخر مساله صلیب و فدا را هم ضمیمه کردند، تا در سایه آن عمل به شریعت را تعطیل نموده، به صرف اعتقاد اکتفاء کنند.



همه اینها در آغاز به صورت دین و دستورات دینی صادر می شد، و زمام تصمیم گیری در آنها به دست کلیسا بود. کلیسا بود که تصمیم می گرفت، برای مردم نماز و روزه و غسل تعمید درست کند و مردم هم به آن عمل می کردند، ولی بی دینی و الحاد، همواره رو به قوت بود، چون وقتی قرار شد عمل به شرایع لازم نباشد، روح مادیت بر جامعه حکم فرما می شود که شد و به انشعابها منجر گردید تا آنکه فتنه پروتستانها به پا شد. و به جای احکام و شرایع دینی که هیچ ضابطه ای نداشت و هرج و مرج در آن حکمفرما بود، قوانین رسمی و بشری که اساس آن را حریت در غیر مواد قانون تشکیل می داد، جانشین احکام کلیسا شد، و قرار شد، مردم تنها رعایت قوانین کشوری را بکنند و در غیر موارد قانون، آزاد آزاد باشند و این باعث شد که تعلیمات مسیحیت روز به روز اثر خود را از دست بدهد، و در نتیجه به تدریج ارکان اخلاق و فضائل انسانیت متزلزل گردد.
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کتاب کوچکی نوشته است به نام تداوی روحی. او در آنجا یک بحث خیلی عالی کرده است و نظریات علمای جدید را راجع به تأثیرات روحی و روانی بیان کرده است. البته دایره تأثیرات روحی و روانی، یک وقت در منطقه وجود خود انسان است.

هیچ جای شک و شبهه در این نیست که افکار و نیات و اندیشه های انسان می تواند در بدن انسان مؤثر واقع شود و به هر اندازه که روح قوی تر باشد بدن را بیشتر تحت تأثیر قرار می دهد. حتی در معالجه شدن بیماری های بدنی (این مطلب هست). او در تداوی روحی بیماری های خیلی شدیدی را نشان می دهد که از راه تداوی روحی خوب شده است.

از نظر طب امروز یک امر مسلمی است که برای شخص بیمار از نظر روحی باید وضع مساعدی به وجود آورد، یعنی اگر یک نفر بیمار خودش معتقد باشد که من خوب می شوم و دائما به خودش تلقین کند که من خوب می شوم، این امر به خوب شدنش کمک می کند، برعکس، اگر بیمار روح خودش را ببازد و فکر کند که من خوب نمی شوم، اگر خوب شدنی هم باشد خوب نمی شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد8- صفحه 336-337

کلی__د واژه ه__ا

روح روان تفکر انسان فلسفه کاظم زاده ایرانشهر


معنی آزادی

حال ببینیم معنی آزادی چیست؟ این آزادی و آزادگی که می گویند یعنی چه؟ آزادی یکی از لوازم حیات و تکامل است، یعنی یکی از نیازمندی های موجود زنده، آزادی است، فرق نمی کند که موجود زنده از نوع گیاه باشد، یا از نوع حیوان و یا از نوع انسان، به هر حال نیازمند به آزادی است. منتها آزادی گیاه متناسب با ساختمان آن است، آزادی حیوان طور دیگری است، انسان به آزادی های دیگری ماورای آزادی های دیگری، ماورای آزادی های گیاه و حیوان نیاز دارد.
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هر موجود زنده خاصیتش این است که رشد می کند، تکامل پیدا می کند متوقف نیست، سر جای خودش نایستاده است. جمادات که رشد و تکامل ندارند، نیازمند به آزادی هم نیستند، اصلا آزادی برای جمادات مفهوم ندارد. ولی گیاه، باید آزاد باشد.

موجودات زنده برای رشد و تکامل به سه چیز احتیاج دارند:

1- تربیت

2- امنیت

3- آزادی

تربیت عبارت است از یک سلسله عوامل که موجودات زنده برای رشدشان به آنها احتیاج دارند. مثلا یک گیاه برای رشد و نموش به آب و خاک احتیاج دارد، به نور و حرارت احتیاج دارد. به علاوه یک سلسله احتیاجات انسانی که همه آنها در کلمه تعلیم و تربیت جمع است. این عوامل به منزله غذاهایی است که باید به یک موجود زنده برسد تا رشد بکند. باور نکنید که یک موجود زنده بتواند بدون غذا رشد بکند. قوه غاذیه یکی از لوازم زندگی موجود زنده است.

دومین چیزی که موجود زنده به آن احتیاج دارد امنیت است. امنیت یعنی چه؟ یعنی موجود زنده چیزی را در اختیار دارد، حیات دارد، لوازم و وسائل حیات را هم دارد. باید امنیت داشته باشد، تا آنچه را دارد از او نگیرند یعنی از ناحیه یک دشمن، از ناحیه یک قوه خارجی، آنچه دارد از او سلب نشود. انسان را در نظر می گیریم.

انسان هم به تعلیم و تربیت احتیاج دارد و هم به امنیت یعنی جان دارد، جانش را از او نگیرند، ثروت دارد، ثروتش را از او نگیرند، سلامت دارد، سلامتش را از او نگیرند، آنچه را دارد از او نگیرند.

سومین چیزی که هر موجودی زنده ای به آن احتیاج دارد آزادی است. آزادی یعنی چه؟ یعنی جلوی راهش را نگیرند، پیش رویش مانع ایجاد نکنند. ممکن است یک موجود زنده امنیت داشته باشد، عوامل رشد هم داشته باشد، ولی در عین حال موانع جلوی رشدش را بگیرند.
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فرض کنید که شما می خواهید گیاهی را رشد بدهید، علاوه بر همه شرایط دیگر باید محیط برای رشد او از نظر عدم موانع مساعد باشد، مانعی در کار نباشد که جلوی رشدش را بگیرد، مثلا یک درخت وقتی می خواهد رشد بکند باید جلویش فضای بازی باشد.

اگر شما نهالی را در زمین بکارید در حالی که بالای آن یک سقف بزرگی باشد، ولو این نهال، نهال چنار باشد امکان رشد برای آن نیست. هر موجود زنده ای که می خواهد راه رشد و تکامل را طی کند، یکی از احتیاجاتش آزادی است. پس آزادی یعنی چه؟ یعنی نبودن مانع. انسان های آزاد، انسان هایی هستند که با موانعی که در جلوی رشد و تکاملشان هست، مبارزه می کنند. انسان هایی هستند که تن به وجود مانع نمی دهند. این هم تعریف مختصری از آزادی.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 15-16

کلی__د واژه ه__ا

کمال انسان آزادی امنیت آموزش تربیت روان شناسی


بی ثمر و ناپایدار بودن ایمان اضطراری

قرآن کریم وصف حال کسانی را که در حال اضطراب و نا امیدی به خداوند ایمان می آورند چنین توصیف می کند: «هو الذی یسیرکم فی البر و البحر حتی ' إذا کنتم فی الفلک و جرین بهم بریح طیبة و فرحوا بها جآءتها ریح عاصف و جآءهم الموج من کل مکان و ظنوا أنهم أحیط بهم دعوا الله مخلصین له الدین لئن أنجیتنا من ه_'ذه لنکونن من الش_'کرین؛ خداوند شما را در دریا و خشکی حرکت می دهد، همین که کشتی به حرکت در می آید و نسیم خوش و مطبوع و دلنواز ساحل به شما می وزد، با حال فرح و سرور و غفلت از خدا و آنچه موجب رضای اوست از عمل صالح، روی عرشه کشتی آرمیده و به تماشا سرگرم و به تفریح و تفرج مشغول می شوید تا وقتی که کم کم تند باد حوادث بوزد و طوفان سهمگین فضای دریا را فرا گیرد و موج آب بر روی موج دیگر بریزد و همین که دانستند که کار از کار گذشته و قدرت نامتناهی، این کشتی را در دست غرقاب و در اراده هلاکت در آورده است؛ خدا را از صمیم دل بخوانند که ای پروردگار مهربان اگر ما را از این مهلکه نجات دهی، دیگر ما توبه می کنیم و دست به تعدی و تجاوز نمی زنیم و با استکبار عمل نمی کنیم و از شکرگزاران خواهیم بود.» (یونس/22)
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آری، نفس را باید تربیت کرد به ریاضات شرعیه، تا رام گردد و در صراط مستقیم به نور خدا منور شود و گرنه همین که به اضطرار برسد ایمان می آورد و اقرار و اعتراف می کند و توبه و ناله و زاری سر می دهد و بنا بر صلاح و رشاد می گذارد، ولی همین که حال اضطرار به پایان رسید چون فنر بسته و مهار شده ای که مهارش باز شود و ضامنش در رود، با یک جستن بسوی همان حالت عادی و پرش به سمت همان ملکات و اخلاق و رفتار، جستن نموده و در عالم ملکات مکتسبه خود قرار می گیرد و دفن می شود؛ آنجا قبر او و مضجع اوست. «فلمآ أنج_'هم إذا هم یبغون فی الارض بغیر الحق ی_'´أی_ها الناس إنما بغیکم علی ' أنفسکم مت_'ع الحیو'ة الدنیا ثم إلینا مرجعکم فننبئکم بما کنتم تعملون؛ و چون ما اقیانوس را آرام نمودیم و طوفان را برداشتیم و موج های متراکم آرام شد و آنان را به ساحل امن رسانیدیم، باز آنان به دنبال ستم و تجاوز می روند و در زمین خدا بدون حق و مجوزی عدوان می کنند. ای مردم! بدانید که این ستمی که روا می دارید، عکس العمل آن به خود شما بر می گردد و در حقیقت به خود ستم نموده اید و این عملی را که برای نفع خود انجام می دهید و از راه ستم و تجاوز به دیگران است، نفع شما نیست بلکه عین ستمی است که به خود روا داشته اید؛ چند روزی به عنوان تمتع از زندگی حیوانی پست در این دنیا متمتع می گردید و سپس رجوع و بازگشت شما به سوی ماست و از اعمالی که انجام داده اید به طور کامل شما را آگاه و متنبه خواهیم کرد»
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آری خدا به کسی ظلم نمی کند، و این پاداش ظلمی است که مردم با دست خود بر خود می کنند «و ما ظلمهم الله ول_'کن کانوا أنفسهم یظلمون؛ خداوند به آنان ستم نکرد، بلکه آنها به خویشتن ستم می کردند.» (نحل/33)

من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی- صفحه 39-42

کلی__د واژه ه__ا

ایمان نفس قرآن انسان خدا اضطرار


اسباب سعادت و شقاوت از نظر احادیث

سعید از ماده سعادت به معنی فراهم بودن اسباب نعمت، و شقی از ماده شقاوت به معنی فراهم بودن اسباب گرفتاری و مجازات و بلاست، بنابراین سعیدها در آن جهان همان نیکوکارانی هستند که در لابلای انواع نعمتها جای آنهاست و شقاوتمندان همان بدکارانی هستند که در دل دوزخ در انواع مجازات ها گرفتارند. و بهر حال این شقاوت و آن سعادت چیزی جز نتیجه اعمال و کردار و گفتار و نیات انسان در دنیا نیست.

سعادت که گم شده همه انسانها است و هر کس آن را در چیزی می جوید و در جائی می طلبد به طور خلاصه عبارتست ''از فراهم بودن اسباب تکامل برای یک فرد یا یک جامعه، و نقطه مقابل آن شقاوت و بدبختی است که همه از آن متنفرند و آن عبارت از: نامساعد بودن شرائط پیروزی و پیشرفت و تکامل است ''. بنابراین هر کس از نظر شرائط روحی، جسمی، خانوادگی، محیط و فرهنگ، اسباب بیشتری برای رسیدن به هدفهای والا در اختیار داشته باشد به سعادت نزدیکتر یا به تعبیر دیگر سعادتمندتر است. و هر کس گرفتار کمبودها، نارسائیها، از جهات بالا بوده باشد شقاوتمند و بی بهره از سعادت خواهد بود. ولی باید توجه داشت که پایه اصلی سعادت و شقاوت، اراده و خواست خود انسان است. او است که می تواند وسائل لازم را برای ساختن خویش و حتی جامعه اش فراهم سازد، و او است که می تواند با عوامل بدبختی و شقاوت به مبارزه برخیزد و یا تسلیم آن شود.
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خداوند در سوره بروج می فرماید: «سیذکر من یخشی؛ و به زودی آنها که از خدا می ترسند متذکر می شوند.» (بروج/ 10) این به خاطر آن است که ریشه اصلی سعادت و خوشبختی انسان، همان احساس مسؤولیت و خشیت است. شقوة و شقاوة ضد سعادت است، و به معنی فراهم بودن اسباب گرفتاری و مجازات و بلا است، و به تعبیر دیگر شر و آفتی است که دامان انسان را می گیرد در حالی که سعادت به معنی فراهم بودن اسباب نعمت و نیکی است، و در هر حال هر دو (شقاوت و سعادت) چیزی جز نتیجه اعمال و گفتار و نیات ما نمی باشد.

در منطق انبیاء سعادت و شقاوت چیزی نیست که در درون ذات انسان باشد، و حتی نارسائیهای محیط و خانوادگی و وراثت در برابر تصمیم و اراده خود انسان، قابل تغییر و دگرگونی است، مگر اینکه ما اصل اراده و آزادی انسان را انکار کنیم و او را محکوم شرائط جبری بدانیم و سعادت و شقاوتش را ذاتی و یا مولود جبری محیط و مانند آن بدانیم که این نظر بطور قطع در مکتب انبیاء و همچنین مکتب عقل محکوم است.

جالب اینکه در روایاتی که از پیامبر اکرم (ص) و ائمه معصومین علیهم السلام نقل شده، انگشت روی مسائل مختلفی به عنوان اسباب سعادت یا اسباب شقاوت گذارده شده که مطالعه آنها انسان را به طرز تفکر اسلامی در این مساله مهم، آشنا می سازد و بجای اینکه برای رسیدن به سعادت و فرار از شقاوت به دنبال مسائل خرافی و پندارها و سنتهای غلطی که در بسیاری از اجتماعات وجود دارد، و مسائل بی اساسی را اسباب سعادت و شقاوت می پندارند، به دنبال واقعیات عینی و اسباب حقیقی سعادت خواهد رفت. به عنوان نمونه:
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1- امام صادق (ع) از جدش امیر مؤمنان علی (ع) چنین نقل می کند: «حقیقة السعادة ان یختم للرجل عمله بالسعادة و حقیقة الشقاوة ان یختم للمرء عمله بالشقاوة؛ حقیقت سعادت این است که آخرین مرحله زندگی انسان با عمل سعادتمندانه ای پایان پذیرد و حقیقت شقاوت این است که آخرین مرحله عمر با عمل شقاوتمندانه ای خاتمه یابد». این روایت با صراحت می گوید مرحله نهائی عمر انسان و اعمال او در این مرحله بیانگر سعادت و شقاوت او است و به این ترتیب سعادت و شقاوت ذاتی را به کلی نفی می کند و انسان را در گرو اعمالش می گذارد و راه بازگشت را در تمام مراحل تا پایان عمر برای او باز می داند.

2- در حدیث دیگری از علی (ع) می خوانیم: «السعید من وعظ بغیره و الشقی من انخدع لهواه و غروره؛ سعادتمند کسی است که از سرنوشت دیگران پند گیرد و شقاوتمند کسی است که فریب هوای نفس و غرورش را بخورد». این سخن علی (ع) نیز تأکید مجددی است بر اختیاری بودن سعادت و شقاوت و بعضی از اسباب مهم این دو را بیان می کند.

3- پیامبر اسلام (ص) می فرماید: «اربع من اسباب السعادة و اربع من الشقاوة فالاربع التی من السعادة المرئة الصالحة و المسکن الواسع، و الجار الصالح، و المرکب البهیء و الاربع التی من الشقاوة الجار السوء و المرئة السوء و المسکن الضیق و المرکب السوء؛ چهار چیز است که از اسباب سعادت و چهار چیز است از اسباب شقاوت است: اما آن چهار چیز که از اسباب سعادت است: همسر صالح، خانه وسیع، همسایه شایسته و مرکب خوب است و چهار چیز که از اسباب شقاوت است: همسایه بد و همسر بد و خانه تنگ و مرکب بد است.» با توجه به اینکه این چهار موضوع در زندگی مادی و معنوی هر کس نقش مؤثری دارد و از عوامل پیروزی یا شکست می تواند باشد، وسعت مفهوم سعادت و شقاوت در منطق اسلام روشن می شود. یک همسر خوب انسان را به انواع نیکیها تشویق می کند، یک خانه وسیع روح و فکر انسان را آرامش می بخشد، و آماده فعالیت بیشتر می نماید، همسایه بد بلا آفرین و همسایه خوب کمک مؤثری به آسایش و حتی پیشرفت هدفهای انسان می کند، یک مرکب بدردخور برای رسیدن به کارها و وظائف اجتماعی عامل مؤثری است، در حالی که مرکب قراضه و زوار در رفته یک عامل عقب ماندگی است، چرا که کمتر می تواند صاحبش را به مقصد برساند.
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4- و نیز از پیامبر (ص) این حدیث نقل شده است: «من علامات الشقاء جمود العینین، و قسوة القلب، و شدة الحرص فی طلب الرزق، و الاصرار علی الذنب؛ از نشانه های شقاوت آنست که هرگز قطره اشکی از چشم انسان نریزد، و نیز ازعلامات آن سنگ دلی، و حرص شدید در تحصیل روزی، و اصرار بر گناه است». این امور چهارگانه که در حدیث فوق آمده اموری است اختیاری که از اعمال و اخلاق اکتسابی خود انسان سرچشمه می گیرد و به این ترتیب دور کردن این اسباب شقاوت در اختیار خود انسانها است. اگر اسبابی را که برای سعادت و شقاوت در احادیث بالا ذکر شده با توجه بر عینیت همه آنها و نقش مؤثرشان در زندگی بشر با اسباب و نشانه های خرافی که حتی در عصر ما، عصر اتم و فضا گروه زیادی به آن پایبندند، مقایسه کنیم به این واقعیت می رسیم که تعلیمات اسلام تا چه حد منطقی و حساب شده است.



مشخصات انسان سعادتمند در احادیث

در حدیثی از علی (ع) می خوانیم: «السعید من وعظ بغیره و الشقی من انخدع لهواه و غروره؛ سعادتمند کسی است که از سرنوشت دیگران پند گیرد و شقاوتمند کسی است که فریب هوای نفس و غرورش را بخورد.» این سخن علی (ع) تأکید است بر اختیاری بودن سعادت و شقاوت.

و نیز از پیامبر (ص) این حدیث نقل شده است: «من علامات الشقاء جمود العینین، و قسوة القلب، و شدة الحرص فی طلب الرزق، و الاصرار علی الذنب؛ از نشانه های شقاوت آنست که هرگز قطره اشکی از چشم انسان نریزد، و نیز از علامات آن سنگ دلی، و حرص شدید در تحصیل روزی، و اصرار بر گناه است.»
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این امور چهارگانه که در حدیث فوق آمده اموری است اختیاری که از اعمال و اخلاق اکتسابی خود انسان سرچشمه می گیرد و به این ترتیب دور کردن این اسباب شقاوت در اختیار خود انسانها است. اسلام بر تمام پندارهای خرافی قلم سرخ کشیده و سعادت و شقاوت انسان را در فعالیتهای مثبت و منفی و نقاط قوت و ضعف اخلاقی و برنامه های عملی و طرز تفکر و عقیده هر کس می داند.



من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- تفسیر نمونه- ج9 صفحه 253-236 و ج26 صفحه 393 و ج14 صفحه 338

کلی__د واژه ه__ا

انسان احادیث سعادت شقاوت اعمال کمال اعتقاد تفکر اخلاق


کمال عناد با حق در انسان

قرآن مجید کمال عناد یک انسان را چنین بیان می کند و آن این که درخواست کننده ای پس از شنیدن کلمه حق استعجال در عذاب را درخواست می کند: «سأل سائل بعذاب واقع؛ سوال کننده ای (از کفار) عذابی حتمی را درخواست کرد» (معارج/1) در بعضی تفاسیر حتی نوشته اند که این موضوع با آیه 32 سوره انفال ارتباط دارد و این اشاره به همان قضیه است. در آن آیه کریمه فرمود: «و اذ قالوا اللهم ان کان هذا هو الحق من عندک فامطر علینا حجارة من السماء؛ یعنی خدایا اگر راست است و این کتاب حق است و از ناحیه توست، پس سنگباران از آسمان بر ما بفرست که برای ما قابل تحمل نیست.» (انفال/32) و این عجیب ترین حرفی است که نشان می دهد وقتی که بشر با حق و حقیقت عناد پیدا می کند به آنجا می رسد که می گوید اگر حق و حقیقت است پس من دیگر زنده نباشم و این حقیقت را نبینم. گاهی در تعبیرات خود ما این جمله جریان پیدا می کند؛ شخصی می گوید فلان حقیقت مثل یک سوزن از مغز من عبور کرد، یعنی همین قدر که فهمیدم فلان مطلب حقیقت است وقتی از مغز من عبور کرد گویی یک سوزن را از مغز من عبور دادند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 9- صفحه 77-78

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان حقیقت عناد


حریص بودن انسان از نگاه قرآن

در آیات 19 تا 21 سوره معارج می خوانیم: «ان الانسان خلق هلوعا. اذا مسه الشر جزوعا و اذا مسه الخیر منوعا.»

در این چند آیه کریمه بحثی است درباره انسان و مطلب به گونه ای تقریر شده است که مفسرین در قسمتی از تفسیر این آیه با یکدیگر اختلاف کرده اند که آیه را چگونه تفسیر کنند. حال من هر دو وجه و نیز اختلاف را عرض می کنم و بعد تفسیر آیه.

ترجمه آیه این است: همانا انسان هلوع آفریده شده است. هلوع یعنی حریص. انسان حریص آفریده شده است. «اذا مسه الشر جزوعا»؛ «این گونه آفریده شده است که اگر بدی به او برسد بسیار جزع کننده و بسیار مضطرب و نگران است؛ با رسیدن یک شر جزع فراوان می کند.»

«و اذا مسه الخیر منوعا»؛ «اما اگر خیر، چیزی که فایده ای برای او دارد، به او برسد منوع است یعنی به آن می چسبد و آن را رها نمی کند و به دیگری نمی دهد.»

مفسرین گفته اند که این دو جمله «اذا مسه الشر جزوعا و اذا مسه الخیر منوعا» تفسیر کلمه هلوعا است.

«هلوع» با «حریص» این مقدار تفاوت دارد که این خصوصیت را بیان می کند، هلوع یعنی کسی که در شر و در خیر این اندازه حساسیت دارد. در این آیه دو حساسیت بیان شده است، یک حساسیت انسان در موقع رسیدن ضرر و زیان و یک حساسیت دیگر در موقع رسیدن سود و نفع. مسئله ای که برای مفسرین مطرح است این است که آیا آیه در مقام ذم انسان است یا در مقام مدح انسان؟
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در اثر گسترش یافتن روح ماده پرستی و آزادی حیوانی، مساله شیوعیت و اشتراک پیدا شد و فلسفه ماتریالیسم دیالکتیک -یعنی مادیگری به دلیل منطق تحول- از راه رسید، و با چماق سفسطه خود، خدا و اخلاق فاضله و اعمال دینی را به کلی از زندگی بشر بیرون راند، و انسانیت معنوی جای خود را به حیوانیت مادی داد که خویی است ترکیب شده از درندگی و چرندگی. و دنیا هم با گامهایی بلند به سوی این تازه از راه رسیده بشتافت. خواهید پرسید، پس این همه نهضت های دینی که همه جای دنیا را فرا گرفته چیست.



در پاسخ می گوئیم: همه اینها بازیهایی است سیاسی که به دست رجال سیاست راه می افتد، تا آنها به اهداف و آرزوهای خود برسند، چون امروز مثل قدیم کشورگشایی با شمشیر انجام نمی شود، امروز فن و دانشی روی کار آمده بنام سیاست. پس یک سیاستمدار حلقه هر دری را می کوبد و به هر سوراخ و پناهگاهی دست می اندازد.

دکتر ژوزف شیتلر استاد علوم دینی در دانشگاه لوتران شیکاگو می گوید: نهضت دینی که اخیرا در آمریکا پیدا شده، چیزی جز تطبیق دین بر مظاهر تمدن جدید نیست، این سیاستمداران هستند که این نهضت را از پشت پرده هدایت و اداره می کنند، و می خواهند به مردم بفهمانند و بقبولانند که تمدن جدید هیچ تضادی با دین ندارد. چون احساس خطر کرده اند که اگر این معنا را با تلقین و به صورت یک نهضت دینی به مردم بقبولانند. فرداست که خود مردم متدین به دین واقعی (اگر فرضا روزی فرصت پیدا کنند) علیه این تمدن قیام می کنند. و اما اگر این نهضت دروغی و قلابی درست انجام شود، و فرضا روزی در گوشه ای از کشور، زمزمه نهضتی به راه بیفتد، دیگر مردم به آن زمزمه اعتنایی نمی کنند، چون خودشان نهضت کرده اند، و دین خود را با تمدن روز تطبیق نموده اند.
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اکثر گفته اند آیه در مقام ذم انسان است برای اینکه می خواهد مسئله حرص انسان و حریص بودن انسان را انتقاد کند. بعد مسئله دیگر طرح شده است که: آیه به صورت ان الانسان خلق هلوعا است؛ یعنی بحث خلقت انسان است که انسان این جور خلق و آفریده شده است.

در واقع سرشت و حالت اولیه انسان را بیان می کند نه حالت اکتسابی؛ آنگاه مذمت، دیگر معنا ندارد. وقتی که بحث درباره اصل خلقت انسان است که انسان به حسب خلقت، حساس نسبت به خیر و حساس نسبت به شر آفریده شده است، آن گونه حساسیت نسبت به شرور و این گونه حساسیت نسبت به خیرات، آیا این معنی دارد که خداوند متعال که خودش خالق انسان است وقتی انسان را از نظر وضع خلقت توصیف می کند در مقام مذمت باشد؟ این اشکالی است که در اینجا مطرح بوده است.

نظر زمخشری

بعضی از مفسرین مثل زمخشری آمده اند آیه ان الانسان خلق هلوعا را به یک نوع مجاز و استعاره حمل کرده اند، گفته اند که مقصود آیه این نیست که انسان به حسب اصل خلقت و واقعا به حسب اصل فطرت این جور آفریده شده است؛ انسان به حسب اصل خلقت و اصل فطرت این گونه آفریده نشده ولی نظر به اینکه انسان ها در عمل غالبا -که خود قرآن هم استثنا می کند- این چنین از آب در می آیند. قرآن می گوید مثل این است که اینها اصلا این جور خلق شده و به دنیا آمده اند؛ چنانکه بعضی افراد را شما می بینید که نسبت به برخی کارها استعداد فوق العاده ای دارند به گونه ای که در همان مراحل اولی که دست به آن کار می زنند مصداق «این طفل یک شبه ره صد ساله می رود» هستند؛ به اندازه ای که دیگران ده سال تمرین کرده باشند او در همان روزهای اول به آن مرحله می رسد.
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مثلا در رانندگی، یک کسی باید ماه ها تمرین کند، دیگری به سرعت یاد می گیرد، می گویند این مثل اینکه اصلا راننده به دنیا آمده. واقعا که راننده به دنیا نیامده، ولی چون به سرعت رانندگی را یاد می گیرد می گوییم مثل اینکه فلان کس راننده به دنیا آمده، فلان کس شاعر به دنیا آمده، فلان کس عالم به دنیا آمده، فلان کس سیاستمدار به دنیا آمده، در صورتی که هیچ کسی در دنیا عالم یا سیاستمدار یا شاعر به دنیا نمی آید، همه اینها را انسان بالقوه دارد ولی بعضی از انسان ها به یک سرعتی این مراحل را طی می کنند که در تعبیر رفی و مجازی و در یک تعبیر استعاری می گوییم که این انسان ها مثلا سیاستمدار، عالم، شاعر، راننده به دنیا آمده اند. زمخشری که مرد ادیبی است و از ائمه ادب و پیشروان ادبیات عرب است و بالخصوص در فن فصاحت و بلاغت اگر سه چهار نفر در دنیای اسلام مبتکر باشند یکی از آنها زمخشری است، معتقد است که این تعبیر قرآن: ان الانسان خلق هلوعا اذا مسه الشر جزوعا و اذا مسه الخیر منوعا یک تعبیر استعاری است از قبیل تعبیر ها. آیه نمی خواهد واقعا بگوید انسان حریص به دنیا آمده است، اما وقتی می خواهد حریص ها را انتقاد کند می گوید اینها اصلا حریص به دنیا آمده اند، نه اینکه واقعا منظورم این است که این ها حریص به دنیا آمده اند. پس این راه حلی بوده است که زمخشری در این آیه پیشنهاد کرده است.

نظریه دیگر

ولی مفسرین دیگر می گویند این جور نیست، واقعا نظر به همین جهت است که انسان این طور آفریده شده است ولی این اصل آفرینشش به این گونه، نقص نیست و باید هم انسان این جور آفریده بشود، نقص در یک جهت دیگری است که بعدها برای انسان پیدا می شود.
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این گونه آفریده شدن در ابتدا، آن سرمایه اول انسان است که باید هم این گونه آفریده بشود ولی سرمایه ای است که باید روی آن عمل بشود چون انسان یک موجود مختار و مکلف و آزاد است و خداوند او را مکلف ساخته است که خود، خود را بسازد، در آن مرحله ای که انسان مکلف است خود، خود را بسازد مذمت و عیب برای اشخاصی پیدا می شود نه در مرحله ابتدا.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 9- صفحه 93-96

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان خلقت اختیار حرص طمع


مختار بودن انسان در رسیدن به کمال

در مورد انسان و تفاوت انسان با همه موجودات دیگر و از آن جمله حیوانات دیگر، این مسئله مسلم است که انسان یگانه فرزند بالغ دنیا و خلقت است. فرزند بالغ یعنی چه؟ به اصطلاح حکما جمادات و نباتات و حیوان و انسان را موالید می گویند. اکثر موالید و فرزندان این عالم حکم فرزند نابالغ را دارند. فرزند نابالغ یعنی آن که در حدی است که پدر و مادر در هدایت و راهنمایی و در نگهداری از او سرپرستی می کنند. فرزند بالغ به دلیل اینکه به حد بلوغ و کمال رسیده است حالت به خود وا گذاشتگی پیدا می کند. این به خود وا گذاشتگی، اصلی است که در فلسفه های امروز مطرح است مخصوصا اگزیستانسیالیست ها از آن به «وانهادگی» تعبیر می کنند، می گویند انسان یک موجود وا نهاده است یعنی یک موجود به خود وا گذاشته شده است و این حرف درستی است ولی این به خود وا گذاشته شدن نه به معنای طرد از خانواده است. اگر یک فرزند بالغ بخواهد از این سر شهر به آن سر شهر برود، دیگر شما نمی آیید همراهیش کنید، دستش را بگیرید و برسانید، بلکه به او می گویید تو بزرگ شده ای خودت برو؛ خودت می فهمی؛ خودت خود را اداره می کنی، خودت باید بفهمی که اگر مریض هستی باید بروی پیش طبیب، خودت باید بفهمی که با این پول و سرمایه باید بروی کسب و کار کنی، زندگی کنی، درس بخوانی؛ یعنی این بلوغ و کمال در انسان سبب وا نهادگی انسان می شود. همین وا نهادگی است که ممکن است انسان را به عالی ترین درجات برساند که از ملائک پران شود و همین وا نهادگی است که انسان را از حیوان هم پست تر می کند.
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«انا هدیناه السبیل اما شاکرا و اما کفورا؛ ما راه را به او نشان دادیم یا سپاسگزار است (می پذیرد) و یا کفران (می کند).» (انسان/3) این همان حالت وا گذشتگی و وا نهادگی است. «انا خلقنا الانسان من نطفة امشاج نبتلیه فجعلناه سمیعا بصیرا؛ همانا ما انسان را از نطفه ای آمیخته آفریدیم که او را بیازماییم پس وی را شنوا و بینا گردانیدیم.» (انسان/2) ما انسان را از سرشت ها و اصل های گوناگون آفریده ایم، بعد او را در مرحله ای قرار دادیم که مرحله آزمایش است. (یک موجود به مرحله بلوغ رسیده قابل آزمایش است؛ یک بچه شش ماهه را کسی آزمایش نمی کند) او را سمیع و بصیر و آگاه قرار داده ایم. به موجب همین آگاهی «انا هدیناه السبیل اما شاکرا و اما کفورا» راه را به او نشان دادیم؛ از آن به بعد به خودش مربوط است یا شکور است یا کفور. این خصوصیتی است که انسان دارد. ولی حتی حیوانات -تا چه رسد به نباتات و جمادات- این چنین نیستند. ما می بینیم زندگی حیوانات با غریزه اداره می شود.

غریزه یعنی یک دستگاه خودکار راهنمایی در درون حیوانات که این دستگاه خود به خود کار خودش را انجام می دهد بدون آنکه این حیوان وظیفه ای و تکلیفی داشته باشد و سر دو راهی قرار بگیرد. مثل یک دستگاه را داراست که موجود را از این طرف به آن طرف می کشد. پس خداوند انسان را به صورت یک موجود به خود وا گذاشته شده و یک موجود وا نهاده آفریده است. این وا نهادگی یک سرمایه می خواهد، بی جهت که وا نهاده نیست، اگر بی جهت وا نهاده باشد او طرد شده است، مثل بچه طرد شده است که پدر او را از منزل بیرون کند. وا نهاده به معنی بالغ است، یعنی با داشتن چنین سرمایه ای -سرمایه فکری، سرمایه بدنی، سرمایه مالی و امثال اینها- حالا وقت آن است که تو دیگر خودت روی این سرمایه کار بکنی. چنین موجودی سرمایه هایی مثل استعداد فکری، استعداد بدنی و سرمایه مالی را باید داشته باشد. چه برایش نقص است و چه کمال؟ داشتن اینها برایش کمال است اما ماندن و توقف کردن در همین مرحله برایش نقص است. استعداد درس خواندن داشتم الآن هم دارم، آن پول و سرمایه ای که شما دادید بروم کسب و کار کنم الآن هم دارم، (این امر برای او نقص است زیرا به او می گویند) این را به تو ندادند که به این حد بمانی، این را دادند که سرمایه تو باشد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 9- صفحه 98-99

کلی__د واژه ه__ا

کمال انسان غریزه تکلیف اختیار


نقش حالات روحی انسان در مسیر کمال وی

در آیه 19 سوره معارج حریص بودن انسان جزو خلقت وی مطرح شده که برای فهم این مطلب توضیحاتی لازم است.

انسان به حسب خلقت چیزهایی را دارد. از نظر اینکه به حسب اصل خلقت دارد باید داشته باشد؛ عیب در خلقتش نیست که چرا به حسب اصل خلقت این سرمایه را دارد، ولی از نظر اینکه باید از این سرمایه ها بهره کشی کند و این ماده خام را به عمل بیاورد و تبدیل به یک ماده قابل استفاده کند و این کار را نکرده است قابل ملامت است. از اینجا معلوم می شود که مذمت در چه قسمتی است. بعد شاهد از خود آیه هم می آوریم. اینکه انسان این حالت حساسیت را نسبت به شر و این حساسیت را نسبت به خیر داشته باشد نقص است یا کمال؟ اول ما در مورد بچه سؤال می کنیم. بچه ای که هنوز به حد تمیز و شعور نرسیده اگر نسبت به آنچه که آن را شر خودش حساب می کند -مثل اینکه غذا را از جلو دستش بردارند یا پستان را از او بگیرند یا بخواهند به او آمپول بزنند- حساسیت نشان می دهد، فرار می کند و داد می کشد، برای او این نقص است یا کمال؟ برای بچه کمال است. این یک حساسیت است.

بچه البته نمی فهمد این آمپول را باید به او بزنند، آن که در حد فهمش نیست، ولی آن مقداری که او می فهمد این است که از زدن این آمپول دردش می آید. در این حدی که می فهمد، نسبت به آن حساسیت نشان می دهد.
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این خیلی خوب هم هست. اگر بچه ای اساسا لخت باشد، بدون اینکه بفهمد -که نمی فهمد- این آمپول چه فایده ای برایش دارد، آمپول را به تنش فرو کنند دردش هم بیاید مع ذلک لختی نشان بدهد، این از بی حسی آن بچه است، برای او کمال نیست و نقص است.

اگر شما برای بچه ای یک اسباب بازی بخرید، بعد که می خواهید اسباب بازی را از او بگیرید سفت و محکم می چسبد، منوع است، یعنی این خیری که به او رساندید حالا این خیر را منوع است، به هیچ قیمتی حاضر نیست از او بگیرید. محکم آن را گرفته؛ وقتی هم می خواهد بخوابد روی سینه اش می گیرد و می خوابد. این برای بچه کمال است یا نقص؟ این نیز برای بچه کمال است.

اگر بخواهید یک مرحله بالاتر را بگویید، مثلا بخشنده باشد یا بفهمد پدر که از او می گیرد می خواهد یک چیز بهتری به او بدهد، (می گوییم) فرض این است که به حد آن فهم نرسیده و اگر بدهد از روی نافهمی داده است. در حد فهم خودش برای او کمال است که وقتی یک اسباب بازی به او می دهند محکم بگیرد و بچسبد. ولی اگر این حالت برای این بچه دوام پیدا کند و بعد هم که یک جوان بیست ساله شد همین حالت را نشان بدهد، آن وقت دیگر مسلم نقص است و به او می گویند آیا تو نمی فهمی که تو بیماری و آدم بیمار باید بیماریش را معالچه کند؟ تو نمی دانی این آمپول را که به تو می زنند برای معالجه بیماری توست؟ تو به صرف اینکه یک ذره دردت می آید اینقدر حساسیت و اضطراب نشان می دهی و جزع و فزع می کنی؟! تو باید افق وسیع تری را ببینی و بر اساس یک افق وسیع تر قضاوت کنی. گفت:
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طفل می لرزد ز نیش احتجام (حجامت) *** مادر مشفق در این غم شادکام

چرا؟ مادر که دشمن بچه نیست. بچه گریه می کند و می لرزد ولی مادر خیلی خوشحال است چون افق وسیع تری را می بیند. این بچه هم وقتی که افق فهمش به حد مادر رسید در این غم باید شادکام باشد نه اینکه غصه بخورد.

در خیرها هم همین جور است. وقتی که یک جوان بیست ساله شد اگر هر چه که به او رسید به آن چسبید و حاضر نشد بدهد (آیا این امر برای او کمال است یا نقص؟) مثلا به او بگویند این غذایی که اینجا هست آن برادرت از گرسنگی دارد می میرد، آن را به او بده. آن بچه یک ساله این حرف ها سرش نمی شود، باز هم چسبیده و نمی دهد و این برای او کمال است. اما برای یک جوان بیست ساله چطور؟ این چیزی که برای بچه یک ساله کمال است آیا برای او هم کمال است که هرچه به او بدهید دیگر به هیچ قیمتی حاضر نیست آن را پس بدهد؟ آیا نباید حساب کند که بسیاری از اعطاها و جودها و دادن ها و از خود جدا کردن هاست که به دنبال خودش خیرات بزرگتر را می آورد؟ پس برای او که مراحل اول خلقت را طی می کند کمال است و باید هم این جور باشد ولی در آن مراحل به خود واگذاشتگی و وانهادگی باید از آن حالت (یعنی حرص) به عنوان یک سرمایه استفاده کند، چون اگر آن نباشد بعد کمالی نیست.

باز باید همین حرص در نهاد انسان باشد که در مرحله وانهادگی با حرص مبارزه کند؛ مبارزه با حرص است که او را به کمال می رساند. این سرمایه ای است که به او داده اند برای اینکه بعدها با گلاویز شدن و درگیر شدن با همین حالات اولیه، مراتب و درجات کمال خودش را طی کند یعنی دیگر به این حالت باقی نماند و حرص را رام کند.
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اگر انسان حرص را به طور جبلی و طبیعی و اولی نداشته باشد، بعد دیگر هیچ چیز برایش کمال نیست. آیا آن وقت برای یک چنین انسانی از خود گذشتگی کمال است؟ ما انسان هایی را توصیف می کنیم و می گوییم اینها مردمان فداکار و از خود گذشته بودند، مال و جان و همه چیزشان را در راه خلق خدا فدا کردند (ممکن است کسی بگوید) فدا کرده باشند؛ چه فرق می کند با آن که خودش خورده؟

فرقش در این جهت است که اگر این مبدأ حرص در او نبود در ایثار هم کمال نبود؛ یعنی اگر میل طبیعی به اینکه «آنچه خود داری خرج خودت کن و به دیگری نده» نبود آن عمل ایثار که بر ضد این میل طبیعی است کمال نبود.

اگر امام علی (ع) هم بشر نمی بود و این خصلت های بشری را نمی داشت یعنی او وقتی که با خانواده اش روزه گرفته بود اصلا گرسنه نمی شد و همیشه سیر بود و وقتی که سر افطار غذا را آوردند -اگر همان نان جو هم هست- هیچ رغبت و میلی از قبیل همان رغبت ها و میل هایی که یک بشر به طعام دارد و باید هم داشته باشد نداشت بلکه یک حالت بی تفاوتی بود، بعد هم مسکین و یتیم و اسیر آمده و او قرص نانش را می دهد، مثل این است که یک مشت سنگریزه داده باشد؛ آن کمالی نیست. مانند این است که من یک مشت سنگریزه داده باشم. من اگر یک فقیر دم در بیاید بروم دامنم را پر از سنگریزه کنم و به او بدهم هنری کرده ام؟ نه. ولی با توجه به اینکه این حالت اولیه را دارد آن حالت ثانوی برایش کمال است. اگر این حالت اولی را نداشته باشد حالت ثانوی هم برایش کمال نیست.
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پس چه موجب مدح است و چه موجب ذم؟ اصل خلقت این حالت یعنی این میل طبیعی، این حساسیت نسبت به شر و این حساسیت نسبت به خیر بدون اینکه محاسبه ای در کار باشد که در مواردی باید شری را برای خیر بزرگتر تحمل کرد -که اسمش می شود صبر؛ صبر بر طاعت، صبر از معصیت، صبر بر مصیبت- اصل این حالت را به طور ابتدایی باید بشر داشته باشد.

اصل خلقت برای او یک کمال است که اگر انسانی آفریده بشود و بی تفاوت نسبت به خیر و شر (باشد) او اصلا یک موجود ناقص است، مثل یک انسانی است که از نظر اعضا ناقص خلق شده باشد. او از نظر روحی ناقص خلق شده است. چنین انسانی انسان کامل نیست و اصلا انسان سالم نیست.

ولی آنچه نقص است این است که انسان به همین حالت اولیه خودش باقی بماند و حال آنکه انسان به حکم اینکه یک موجود واگذاشته شده و وانهاده است باید آن حالت دوم را (کسب کند) اما باید به اختیار و آزادی خودش حالت دوم را طی کند. حالت دومش حالتی است که این خیر و شرها را تحت میزان عقل و شرع در می آورد. آن وقت است که شروری به او می رسد و هیچ در مقابل این شرور جزع نمی کند، چرا؟ برای اینکه می داند که به دنبال این شرور خیر عظیمی است و می داند که اگر جزع کند شر برای او یک شر واقعی می شود ولی اگر صبر و ایستادگی و مقاومت کند همان شر برای او تبدیل به خیر می شود؛ خیری به او می رسد منوع نیست، دیگر به آن نمی چسبد، چون می فهمد اینکه این خیر یعنی این منفعت و سود -مثلا این پول- به او برسد، درست است که پول، مال و ثروت برای او الآن خیر است اما اگر این را در راه خدا جود کند خیر بیشتر و وسیع تری است.
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از اینجا می توانیم استثنایی را که به این آیه خورده است کاملا بفهمیم. «ان الانسان خلق هلوعا* اذا مسه الشر جزوعا* و اذا مسه الخیر منوعا* الا المصلین ...»؛ «به راستی انسان بسیار حریص و بی تاب خلق شده است چون آسیبی به آن رسد بی تاب است و چون خیری به او رسد بخل ورز است غیر از نمازگزاران.» (معارج/19-22) مگر مردمی که دارای این خصلت ها هستند. یعنی چه؟ آیا «دارای این خصلت ها هستند» یعنی جور دیگر خلق شده اند؟ نه، بحث این نیست که آنها جور دیگر خلق شده اند. چون آنها هم انسانند و اینجا صحبت انسان است.

نفرمود که مثلا: ان الکافر خلق هلوعا، بلکه فرمود انسان خلق هلوعا. مؤمن هم انسان است؛ پس (مطلب) چیست؟ مؤمن انسانی است که او هم «خلق هلوعا اذا مسه الشر جزوعا و اذا مسه الخیر منوعا» اما چون بعد در اثر اینکه خودش را تسلیم تربیت دینی و ایمانی کرده است این سرمایه خام برای او تبدیل به یک سرمایه قابل استفاده شده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 9- صفحه 99-103

کلی__د واژه ه__ا

عقل کمال انسان روح حرص طمع خیر شر روان شناسی


لزوم تحمل محرومیت برای رسیدن به سعادت

اولین درسی که به انسان آموختند همین درس بود که متأسفانه انسان خوب تحویل نگرفت و آن این است که رسیدن به سعادت بدون تحمل بعضی از محرومیت ها امکان پذیر نیست. اگر انسان فرض کند که هیچ محرومیتی را تحمل نکرده به کمال و سعادت می رسد اشتباه عظیم است. مثل کودکی که بخواهد به کمالات عالیه علمی و فنی و عملی برسد، یک دانشمند یا صنعت گر عالی قدر بشود، به یک کمال فوق العاده ای نائل بشود اما به شرط اینکه به اصطلاح نازک نارنجی هم بزرگ بشود، از همان اول بچگی هیچ محرومیتی را تحمل نکند، هرچه که دلش می خواهد فورا به آن برسد و هر چه که فی الجمله برایش ناراحت کننده است از او دور بشود؛ او اصلا انسان نمی شود. آیا امکان دارد که کودکی به مقامات علمی برسد ولی با یک چنین ناز پروردگی فوق العاده، هرچه دلش می خواهد فراهم باشد و هرچه دلش ابتدائا نمی خواهد نباشد؟ امکان ندارد.
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دکتر جرج فلوروفسکی بزرگترین مدافع روسی کلیسای اورتودوکس هم در آمریکا می گوید: تعلیمات دینی در آمریکا، تعلیمات جدی دینی نیست، بلکه دلخوشی گنگی است (که مردم را از ننگ بی دینی برهاند) دلیلش هم این است که اگر به راستی نهضت حقیقی دین بود، باید متکی بر تعلیمات عمیق و واقعی می بود. باید توجه باشد که کاروان دین از کجا سر برآورد و در کجا پیاده شد. در آغاز به نام احیای دین (عقیده و اخلاق و اعمال) و یا به تعبیر دیگر (معارف و اخلاقیات و شرایع) سر برآورد و در بی دینی و لا مذهبی و لغو شدن تمامی احکام دین و روی آوری به مادیات و حیوانیت خاتمه یافت. و این تطور و تحول نبود. مگر به خاطر اولین انحرافی که از بولس سر زد، کسی که مردم قدیسش می خوانند، یا بولس حواریش می گویند آری، اگر مسیحیان این تمدن عصر حاضر را که به اعتراف دنیا انسانیت را به نابودی تهدید می کند، تمدن بولسی نام بگذارند، شایسته تر است. و بهتر می توان تصدیقش کرد، تا اینکه مسیح را قائد و رهبر این تمدن بشمارند و آن جناب را پرچمدار چنین تمدنی بدانند.
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سید محمدحسین طباطبائی- ترجمه المیزان- مترجم: محمدباقر موسوی- ج 3 صفحه 508

کلی__د واژه ه__ا

آموزش مسیحیت کلیسا جامعه شناسی دین انحراف دانشمندان


عقاید و تعالیم مذهبی صابئین

خداشناسی صابئین

آنان به خدای یکتای ازلی و ابدی و بی نهایت منزه از ماده و طبیعت معتقد هستند. خدائی که علت وجود اشیاء و پیدایش موجودات است. به تعداد روزهای سال به سیصد و شصت روحانی یا قوای جاودانی اعتقاد دارند و آنان را وکیل و دستیار خداوند در خلقت جهان می دانند که هر کدام در عالم نور دارای کشوری جداگانه هستند. عالم نورانی (علیا) و جهان ظلمانی (سفلی) در نبردند. آدمی از این دو عنصر تشکیل شده است؛ روح او از عالم نورانی و جسم او از جهان ظلمانی.
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گفتیم اولین درسی که به انسان آموختند درس تحمل محرومیت بود. برای بهره بردن از نعمت هایی وسیعتر باید محرومیتی را تحمل کرد. معنای تقوا همین است؛ خود نگهداری. خودت را از چیزهایی که انسان ابتدائا فکر می کند برایش خوب است نگه دار تا به آن چیزهای خیلی بالاتر برسی. آن درس ابتدائی همان درس آدم (ع) ابوالبشر است. به آدم ابوالبشر می گویند تو اگر می خواهی در جنة الخلد و بهشت جاودان بمانی از این یک میوه اجتناب کن. حالا من کار ندارم آن میوه چیست و این مثل به چه شکل است ولی قدر مسلم روح قضیه این است: ای آدم! جنة الخلد را در اختیار داشتن و در سعادت جاویدان ماندن، در کنارش یک محرومیتی را هم تحمل کردن است. اگر گفتند آن یکی را اجتناب کن، «اذا مسه الشر جزوعا»؛ «چون آسیبی به او برسد بی تاب است». (معارج/20) نباش که فورا خیره بشوی روی همان یکی و بگویی آن که گفته اند نه، همان را می خواهم.

«و اذا مسه الخیر منوعا»؛ «و چون خیری به او برسد بخل ورز است». (معارج/21) وقتی سودی به او می رسد (منوع است و به دیگران نمی دهد) بدون گذشت از یک سلسله سودها هرگز انسان به سعادت های بزرگ نائل نمی شود.

پس این حالت اولی انسان است، زمانی که هنوز انسان به مرحله رشد نرسیده است. انسان به حسب فطرت خودش طالب خیر و بیزار از شر است. باید هم این طور باشد. درست هم هست، تا آخر هم باید باقی بماند. ولی انسان در عین اینکه طالب خیر و بیزار از شر است، رابطه خیر و شرها را باید بداند. خیر و شرها در عالم به یکدیگر آمیخته اند یعنی بسا خیری که به دنبال خود شر بزرگتر می آورد و بسا شر کوچکی که به دنبال خود خیرات بزرگتر می آورد. این جور نیست که این ها دو ردیف صددرصد جدایی را تشکیل داده باشند: یا راه لذت است، خیر است (به معنای همان سود و لذت)، انسان باید راه لذت را بگیرد، لذت کوچکتر و بعد بزرگتر و بزرگتر و خیر و سعادت؛ یا راه زیان و الم و درد و رنج که اگر انسان از این طرف رفت دیگر تا آخرش آن است. قضیه برعکس است؛ رنج و شادی، خیر و شر به یکدیگر آمیخته است.
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سعادت یعنی به دست آوردن خیر عظیمتر و فرار کردن از شر عظیم تر. لذا چقدر شروری است که پلکان خیر هستند و چقدر خیرات است که وسائل و درکات سقوط هستند. حال چه اشخاصی هستند که این حالت ابتدائی، حالت بیتابی با رسیدن هر زیان و حالت امساک با رسیدن هر خیر، را از دست می دهند، اینها چه خصلت هایی دارند؟ «الا المصلین الذین هم علی صلاتهم دائمون والذین فی اموالهم حق معلوم للسائل والمحروم»؛ «غیر از نمازگزاران، آنها که بر نمازشان پایدارند، و همانان که در اموالشان حقی معین است، برای سائل و محروم» (معارج/ 22-25).

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 9- صفحه 120-118

کلی__د واژه ه__ا

انسان روان شناسی کمال فطرت سعادت


تحلیل روانی توبه

توبه یعنی چه؟ ماهیت توبه از نظر روانی برای انسان چه حالتی است و از نظر معنوی برای انسان چه اثری دارد؟ در نظر بسیاری از ما توبه یک امر بسیار ساده ای است، هیچ وقت به این فکر نیفتاده ایم که توبه را از نظر روانی تحلیل بکنیم. اساسا توبه یکی از مشخصات انسان نسبت به حیوانات است، یعنی انسان بسیاری ممیزات و مشخصات و کمالات و استعدادهای عالی دارد که هیچ کدام از آنها در حیوانات وجود ندارد. یکی از این استعدادهای عالی در انسان، همین مسئله توبه است.

حقیقت توبه:

"توبه" به معنی و مفهومی که انشاء الله برای شما شرح می دهم، این نیست که ما لفظ استغفر الله ربی و اتوب الیه را به زبان جاری کنیم، از مقوله لفظ نیست.

توبه یک حالت روانی و روحی و بلکه یک انقلاب روحی در انسان است که لفظ استغفر الله ربی و اتوب الیه بیان این حالت است، نه خود حالت، نه خود توبه، مثل بسیاری از چیزهای دیگر که در آنها لفظ، خودش، آن حقیقت نیست بلکه مبین آن حقیقت است.
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اینکه ما روزی چندین بار می گوییم استغفر الله ربی و اتوب الیه نباید خیال بکنیم که روزی چند بار توبه می کنیم. ما اگر روزی یک بار توبه واقعی بکنیم، مسلما مراحل و منازلی از قرب به پروردگار را تحصیل می کنیم.

تفاوتی میان جمادات و نباتات و حیوانات وجود دارد و آن اینست که جمادات این استعداد را ندارند که در مسیری که حرکت می کنند، خودشان از درون خودشان تغییر مسیر و تغییر جهت بدهند، مثل حرکتی که زمین به دور خورشید یا به دور خودش دارد، یا حرکاتی که همه ستارگان در مدار خودشان دارند، یا حرکت سنگی که از ارتفاع رها می شود و به طرف زمین می آید.

این مسلم و قطعی است، یعنی سنگی را که شما رها می کنید و در یک مسیر معین حرکت می کند، در همان مسیر و در همان جهت به حرکت خودش ادامه می دهد، تغییر مسیر و تغییر جهت از ناحیه درون این سنگ امکان پذیر نیست عاملی باید از خارج پیدا بشود تا مسیر این سنگ و این جماد را تغییر دهد، حال این عامل می خواهد مجسم باشد و یا از قبیل یک موج باشد. مثلا "آپلو" یا "لونا" را که به فضا می فرستند، از درون خودش هرگز تغییر مسیر نمی دهد.

مگر اینکه از خارج هدایتش بکنند که تغییر مسیر بدهد. ولی موجودات زنده از قبیل نباتات و حیوانات این استعداد را دارند که از درون خودشان تغییر مسیر بدهند، یعنی اگر به شرایطی برخورد کنند که با ادامه حیات آنها سازگار نباشد تغییر مسیر می دهند.
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اما در مورد حیوانات بسیار واضح است، مثلا یک گوسفند یا یک کبوتر و یا حتی یک مگس وقتی حرکت می کند، همین قدر که مواجه می شود با یک مشکل، فورا مسیر خودش را تغییر می دهد و حتی ممکن است یک گردش صد و هشتاد درجه ای هم بکند، یعنی درست در خلاف جهت حرکت اولی خودش حرکت بکند.

حتی نباتات هم این طور هستند، یعنی گیاهان هم در یک شرایط و حدود معین از درون خودشان خود را هدایت می کنند، مسیر خود را تغییر می دهند. ریشه یک درخت که در زیر زمین حرکت می کند و به سویی می رود، اگر به صخره ای برخورد کند، حالا رسیده یا نرسیده، خودش مسیرش را عوض می کند. همین قدر که بفهمد که جای رفتن نیست و راهی ندارد، مسیرش را تغییر می دهد. بدیهی است که انسان هم تا این حدود مثل گیاه و حیوان است، یعنی تغییر مسیر می دهد.

توبه برای انسان تغییر مسیر دادن است اما نه تغییر مسیر دادن ساده از قبیل تغییر مسیری که گیاه می دهد و یا تغییر مسیری که حیوان می دهد بلکه یک نوع تغییر مسیری که مخصوص خود انسان است و از نظر روانی و روحی کاملا ارزش تحلیل و بررسی و رسیدگی دارد.

"توبه" عبارتست از یک نوع انقلاب درونی، نوعی قیام، نوعی انقلاب از ناحیه خود انسان علیه خود انسان. از این جهت، از مختصات انسان است. گیاه تغییر مسیر می دهد ولی علیه خودش قیام نمی کند، نمی تواند قیام بکند، این استعداد را ندارد. همان طوری که میان گیاه و جماد این تفاوت هست که جماد از درون خود برای بقای خویش تغییر مسیر نمی دهد و این استعداد شگفت در نبات هست (در حیوان هم هست)، در انسان استعداد شگفت انگیزتری هست و آن اینکه از درون خودش بر علیه خودش قیام می کند. علیه خودش انقلاب می کند، واقعا انقلاب می کند و قیام و انقلاب از دو موجود مختلف و متباین مانعی ندارد، مثلا در کشوری، عده ای زمام امور را در دست دارند، بعد عده دیگری علیه آنها قیام و انقلاب می کنند.
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خوب، این مانعی ندارد، آنها افراد و اشخاصی هستند و اینها افراد و اشخاص دیگری. آنها به اینها ظلم و ستم کرده اند، اینها را ناراضی و عاصی کرده اند، سبب عصیان و انقلاب این ها شده اند، یک مرتبه اینها انقلاب می کنند و زمام کار را از دست طرف مقابل می گیرند و خودشان در جای آنها قرار می گیرند.

این مانعی ندارد، ولی اینکه در داخل وجود یک شخص قیام و انقلاب بشود. انسان خودش علیه خودش قیام بکند، چگونه است؟ مگر می شود یک شخص خودش علیه خودش قیام بکند؟ بله می شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 46-48

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روان انسان توبه گناه خدا


علت اختصاص «توبه» به انسان

انسان بر خلاف آنچه که خودش خیال می کند یک شخص نیست. یک شخص واحد است اما یک شخص مرکب نه بسیط، یعنی ما که اینجا نشسته ایم، یک جماد اینجا نشسته است، یک گیاه هم اینجا نشسته است، یک حیوان شهوانی هم اینجا نشسته است، یک سبع و درنده هم اینجا نشسته است، یک شیطان هم اینجا نشسته است و یک فرشته هم در همین حال اینجا نشسته است. یعنی یک انسان به قول شعرا طرفه معجونی است که همه خصایص در وجود او جمع است.

گاهی آن حیوان شهوانی که مظهر آن را خوک می دانند، این خوکی که در وجود انسان هست، زمام امور را بدست می گیرد و مجال به آن درنده و شیطان و فرشته نمی دهد، یک مرتبه در ناحیه یکی از این ها علیه او قیام می شود، تمام اوضاع به هم می خورد و یک حکومت جدید بر وجود انسان حاکم می گردد.
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انسان گنهکار آن انسانی است که حیوان وجودش، بر وجودش مسلط است، یا شیطان وجودش بر او مسلط است، یا آن درنده وجودش بر او مسلط است یک فرشتگانی، یک قوای عالی هم در وجود او محبوس و گرفتار هستند.

توبه یعنی آن قیام درونی، اینکه مقامات عالی وجود انسان علیه مقامات دانی وجود او که زمام امور این کشور داخلی را در دست گرفته اند، یک مرتبه انقلاب می کنند، همه اینها را می گیرند به زندان می اندازند و خودشان با قوا و جنود و لشکریان خود زمام امور را در دست می گیرند. این حالت و شکلی است که در حیوان و نبات وجود ندارد. همانطور که عکسش هم هست، یعنی گاهی مقامات دانی وجود انسان علیه مقامات عالی وجود او قیام و انقلاب می کنند، آنها را می گیرند و به زندان می اندازند و زمام امور این کشور را در دست می گیرند. اگر تجربه کرده باشید، افرادی هستند که فن تربیت را نمی دانند. نمی دانند در تربیت، تمام قوایی که در وجود انسان هست حکمت و مصلحتی دارند، اگر در ما غرایز شهوانی هست، لغو و عبث نیست ما باید این غرایز شهوانی را در حد احتیاج طبیعی اشباع کنیم، یک حدی دارند، یک حقی دارند، یک حظی دارند، حظ اینها را به اندازه خودشان باید بدهیم.

مثل این است که شما اسبی یا سگی در خانه تان داشته باشید، اگر این اسب را برای سواری یا این سگ را برای پاسبانی می خواهید، این اسب یا سگ احتیاج به خوراک دارد، خوراکش را باید بدهی.

حالا یک آدم های کج سلیقه ای پیدا می شوند که به خودشان یا به بچه شان که تحت کفالت تربیتشان است، فشار می آورند. بچه احتیاج به بازی دارد و خود این احتیاج به بازی یکی از حکمت های پروردگار است، یک مقدار انرژی در وجود کودک ذخیره است که او فقط به وسیله بازی می تواند این انرژی را دفع بکند، بچه غریزه ای دارد برای بازی کردن. حالا انسان اشخاصی را می بیند که می گویند می خواهم بچه را تربیت کنم. خوب، چطور می خواهی تربیت کنی؟ نمی گذارد بچه پنج شش ساله برود با بچه ها بازی بکند، هر مجلسی که خودش می رود بچه را هم می برد برای اینکه تربیت بشود، جلوی خنده او را می گیرد، جلوی خوراک او را می گیرد.
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یا یک افرادی پیدا می شوند (ما دیده ایم) که چون خود او معمم است، یک عبا و عمامه و نعلین تهیه می کند، بچه هفت ساله را عمامه سرش می گذارد، عبا بدوشش می اندازد و همراه خودش این طرف و آن طرف می برد.

بچه بزرگ می شود در حالی که احتیاجات طبیعی وجودش بر آورده نشده است، همه اش به او گفته اند، خدا، همه اش گفته اند، قیامت، همه اش گفته اند، آتش جهنم.

تا در سنین بیست و چند سالگی این قوای ذخیره شده، این شهوت ها و تمایلات اشباع نشده یک مرتبه زنجیر را پاره می کند.

این بچه ای که شما می دیدید در اثر تلقین پدر در دوازده سالگی نمازش بیست دقیقه طول می کشید، نماز شب می خواند، دعا می خواند، یک مرتبه می بینید در بیست و پنج سالگی یک فاسق و فاجری از آب در می آید که آن سرش ناپیداست. چرا؟ برای اینکه شما به بهانه مقامات عالیه روح، سایر غرایز او را سرکوب کرده اید.

البته در غریزه بچه، خدا بوده است، قیامت و عبادت بوده است، اما شما این غریزه خدا و عبادت و اینها را در حالی در این بچه تقویت کرده اید که جلوی سایر غرایز او را گرفته اید، سایر غرایز او را حبس کرده اید، عصبانی و ناراحت کرده اید، به زندان انداخته اید، حق و حظ آنها را نداده اید، سهم آنها را نداده اید، دنبال فرصتی می گردند، در یک فرصتی که برایشان پیش می آید، در یک وقت که بچه فیلمی را تماشا کند یا در مجلسی با یک زن جوان آشنا بشود، همان کافی است که این نیروهای ذخیره شد سرکوب شده، یک مرتبه زنجیرها را پاره بکند و به کلی تمام آن ساختمانی را که پدر در وجود او به غلط ساخته است ویران سازد. درست مثل باروتی که منفجر بشود، منفجر می شود.
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توبه، درست عکس این قضیه است، آدمی که گناه و معصیت می کند و غرق در شهوات و درندگی است وقتی که فرشته وجودش را این قدر آزار داد و اشباع نکرد، یک مرتبه فاجعه ای به وجود می آید.

آخر من و تو هم انسانیم ما یک دهان نداریم، اشتباه می کنی که خیال می کنی یک دهان داری و از همین یک دهان باید به تو غذا برسد، صدها دهان داری "عشق را پانصد سر است و هر سری..." پانصد سر تو داری، پانصد دهان تو داری، از همه اینها باید به تو غذا برسد.

یکی از این دهان های تو، دهان عبادت است، تو باید روح خودت را به عبادت کردن راضی کنی، یعنی این حق و حظ را باید به او بدهی، تو یک موجود ملکوتی صفات هستی، باید پرواز بکنی به سوی آن عالم، وقتی این فرشته را زندانی می کنی، آیا می دانی بعد چه عوارض و ناراحتی های زیادی دارد؟

یک وقت شما می بینید یک جوان مرفه، جوانی که همه وسایل برایش فراهم بوده است، به یک بهانه کوچک خودکشی می کند. همه می گویند نمی دانیم چرا خودکشی کرد؟

ای آقا! این موضوع که خیلی کوچک بود! چرا خودکشی کرد؟! نمی دانی که در وجود او نیروهای مقدسی زندانی بوده، آن نیروهای مقدس از این زندگی رنج می برده اند طاقت نمی آورده اند، در نتیجه طغیانی به آن شکل به وجود آمده است. گاهی می بینید شخصی همه چیز دارد و ناراحت است و رنج می برد. گفت:

آن یکی در کنج زندان مست و شاد *** وان دگر در باغ ترش و بی مراد
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می بینی توی باغ و بوستان زندگی می کند، همه وسایل زندگی برایش فراهم است، اما ناراحت است، خوش نیست و از زندگی ناراضی است.

راه لذت از درون دان نز برون *** احمقی دان جستن از قصر و حصون

برای اینکه یک لذت هایی هم هست که از درون انسان باید به او برسد نه از بیرون و آنها لذت های معنوی انسان است.

پس "توبه" عبارتست از عکس العمل نشان دادن مقامات عالی و مقدس روح انسان علیه مقامات دانی و پست و حیوانی انسان. "توبه" عبارتست از قیام و انقلاب مقدس قوای فرشته صفت انسان علیه قوای بهیمی صفت و شیطان صفت انسان.

این ماهیت توبه است. حالا چطور می شود که این حالت بازگشت و ندامت و پشیمانی برای انسان پیدا شود؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 50-58

کلی__د واژه ه__ا

روح روان انسان توبه گناه فطرت آموزش تربیت


شرایط پیدایش توبه

اولا این را بدانید که اگر در وجود انسان کاری بشود که آن عناصر مقدس وجود انسان به کلی از کار بیفتد، یک زنجیرهای بسیار نیرومندی به آنها بسته شده باشد که نتوانند آزاد بشوند، دیگر انسان توفیق توبه پیدا نمی کند ولی همان طوری که در یک کشور آن وقت انقلاب می شود که عده ای ولو کم، عناصر پاک در میان مردم آن کشور باقی مانده باشند، در وجود انسان هم اگر عناصر مقدس و پاکی فی الجمله باقی باشند، انسان توفیق توبه پیدا می کند و الا هرگز توفیق توبه پیدا نمی کند حالا در چه شرایطی انسان بازگشت می کند، پشیمان می شود و اگر خدا را بشناسد به سوی خدا توبه می کند و اگر خدا را نشناسد، حالت دیگری پیدا می کند، احیانا جنون و دیوانگی پیدا می کند، وضع دیگری پیش می آید.
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گفتیم "توبه" عکس العمل است. شما توپی را به دست می گیرید و به زمین می زنید. توپ از زمین بلند می شود. زدن شما یعنی حرکت توپ به طرف زمین که با نیروی دست شما صورت می گیرد، عمل شماست و بلند شدن توپ از زمین عکس العملی است که در اثر خوردن توپ به زمین پیدا می شود. پس آن عمل است و این عکس العمل، آن فعل است و این، باصطلاح اعراب امروز رد الفعل، آن کنش است و این واکنش.

توپ را که شما به زمین می زنید چقدر بالا می رود؟ از یک طرف بستگی دارد به مقدار نیرویی که در آن فعل به کار می رود یعنی شدت ضربه شما و از طرف دیگر بستگی دارد به چگونگی سطح زمین، هر مقدار زمین سفت تر و ساف تر باشد و صلابت بیشتری داشته باشد، عکس العمل بیشتر می شود. پس میزان عکس العمل از یک طرف بستگی دارد به شدت عمل شما و از طرف دیگر به صلابت و صافی آن سطحی که توپ به آن برخورد می کند.

عکس العمل نشان دادن روح انسان در مقابل معاصی نیز بستگی به دو چیز دارد: از یک طرف بستگی دارد به شدت عمل، یعنی شدت معصیت، شدت ضربه ای که مقامات دانی روح شما بر مقامات عالی روحتان وارد می کند.

هر چه معصیت انسان کمتر و کوچک تر باشد عکس العمل کمتری در روح ایجاد می کند و هر چه معصیت بزرگ تر باشد، عکس العمل بیشتری به وجود می آورد و لهذا افرادی که بسیار شقی و قسی القلب هستند، در عین اینکه شقی و قسی القبند اگر جنایتشان خیلی بزرگ و فاحش باشد، همان ها را هم می بینید که روحشان عکس العمل نشان می دهد.
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عقاید و تعالیم مذهبی صابئین از دیدگاه ابن ندیم 

ابن ندیم در الفهرست از صابئان به تفصیل بحث کرده و تحت عنوان «چگونگی مذاهب حرانیان کلدانی معروف به صابئه و مذاهب ثنویه کلدانیان» می نویسد: این گروه بر آنند که عالم یک علت دارد و همیشه یکتا بوده و فزونی نیابد و از صفت معلولات چیزی به او نپیوندد و صاحبان تمیز و رشد از بندگانش را مکلف در اقرار به خداوندی خود نموده و راهشان را واضح و روشن کرده و پیامبرانی را برای راهنمایی آنان فرستاده و برای آنکه حجت را تمام کرده باشد، به آنان دستور داد که مردم را به بهشت او دعوت نمایند و از خشم و غضبش هراسان دارند. به اطاعت کنندگان زندگی جاوید را نوید دهند و عاصیان را از عذاب و مجازات به اندازه استحقاق برحذر سازند. سپس ابن ندیم شرحی از عقاید خرافی آنها را در باب تقدیس و کواکب و آفرینش عالم آورده و به نقل نمونه هایی از احکام آیین آنها مبادرت ورزیده و گفته است: «گویند: پیامبر آن کسی است که از عیبهای نفسی و آفتهای بدنی مبری، و در هر صفات خوب به درجه کمال رسیده باشد و به هر سؤالی جواب داده و از آنچه در وهم و خیال است خبر دهد و دعایش برای آمدن باران و دفع آفات از نبات وحیوان مستجاب گردد و مذهبش موجب اصلاح عالم و ازدیاد عمران و آبادی باشد... ».



جهان بینی صابئین

اعتقاد بر این دارند که دهر قدیم است و هر کس بمیرد روحش به کالبد شخص دیگر منتقل می شود و نیز معتقدند که فلک با همراه موجوداتی که در جوف آن است در حال افتادن در فضای لایتناهی است و چون در حال سقوط و افتادن است حرکت دورانی به خود می گیرد چون هر چیزی که گرد باشد وقتی از بالا سقوط کند حرکت دورانی به خود می گیرد. بعضی نیز پنداشته اند که آنها به حدوث عالم قائل هستند. عده ای از صابئیان که به حرافی هم معروفند به قدمای خمسه معتقدند که دو تای آنها زنده اند چون باری تعالی و نفس، و یکی از آنها اثرپذیر است و منفعل است و آن هیولاست و دو تای دیگر نه زنده اند و نه فاعلند و نه منفعل و آنها عبارتند از دهر و قضا (زمان و مکان). مقدس ترین کتاب مذهبی مندائی ها کنزا به معنای گنج است که آن را سید رارابا یعنی کتاب بزرگ گویند.
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عامل دوم عکس العمل نشان دادن روح انسان اینست که سطحی که ضربه بر آن وارد می شود صاف باشد، صلابت و استحکام داشته باشد یعنی آن وجدان انسانی، آن فطرت انسانی، آن ایمان شخص مستحکم و قوی باشد در این صورت ولو ضربه کم باشد، عکس العمل نسبتا زیاد است و لهذا شما می بینید گناهان کوچک، صغایر گناهان و حتی اعمالی که مکروه است و گناه شمرده نمی شود، در وجود مردم با ایمان، مردمی که روح محکمی دارند و آن فرشته معنوی، آن ایمانشان، آن وجدان معنویشان استحکام دارد، محکوم است و عکس العمل ایجاد می کند، اعمالی که من و شما روزی صد تایش را مرتکب می شویم و هیچ احساس نمی کنیم که یک عملی انجام داده ایم.

پاکان، یک عمل مکروه که انجام می دهند، روحشان مضطرب می شود و مرتب پشت سر یکدیگر توبه و استغفار می کنند.

اگر شما آینه بسیار صافی را بعد از پاکیزه کردن، در فضای بسیار صافی که خوشتان می آید در آن تنفس بکنید روی یک میز بگذارید، بعد از مدتی می بینید روی آن گرد نشسته است. این گرد را شما قبلا احساس نمی کردید، روی میز هم احساس نمی کنید، روی دیوار هم احساس نمی کنید. هر چه دیوار کثیف تر بشود، اثر و لکه سیاهی را کمتر نشان می دهد تا جایی که اگر سیاه و قیر اندود باشد دود چراغ موشی هم به آن برسد، اثرش ظاهر نمی شود.

اولین منزل عبودیت توبه است. اگر در روح خودتان تکانی دیدید، اگر ندامتی دیدید، اگر احساس پشیمانی دیدید، اگر گذشته خودتان را سیاه و تیره دیدید، اگر احساس کردید راهی که تاکنون می رفته اید خطا بوده است، سراشیبی بوده است و با خود گفتید باید برگردم رو به سر بالایی، رو به خدا، شما به اولین منزل عبودیت و عبادت و اولین منزل سلوک رسیده اید و می توانید از آنجا شروع بکنید و اگر نه، نه.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 53-55 و 50-52

کلی__د واژه ه__ا

ایمان روح انسان وجدان توبه خداشناسی بندگی


عکس العمل روح در برابر شدت معصیت

شما می بینید خلبان آمریکایی که می رود آن بمب را روی هیروشیما می اندازد، بعد که بر می گردد و یک نگاهی به اثر عمل خودش می کند، می بیند یک شهر را به آتش کشیده است، پیر و جوان، زن و مرد، کوچک و بزرگ دارند در یک جهنم سوزان می سوزند.

از همان جا وجدانش به جنبش می آید، حرکت می کند، ملامتش می کند، در صورتی که چنین کسانی را از میان قسی القلب ها انتخاب می کنند.

بر می گردد به کشور خودش، از او استقبال می کنند، گل به گردنش می اندازند، درجه اش را بالا می برند، حقوقش را زیاد می کنند، عکسش را در روزنامه ها می اندازند، تشویقش می کنند، اما خیانت آنقدر عظیم بوده است، معصیت آنقدر بزرگ بوده است که وجدان چنین قسی القلبی را هم بیدار می کند، یعنی آنقدر ضربه بر روح شدید است که در یک چنین زمینه روحی آدم قسی القلبی هم باز عکس العمل پیدا می شود.

همین آدم در مجالس که می نشیند، تبسم می کند، نقل می کند چنین کردم و چنان، اما وقتی که با خود خلوت می کند، خودش با خودش است، در بستر می خواهد بخوابد، یک مرتبه آن منظره در نظرش مجسم می شود، ای وای این من بودم که چنین جنایتی کردم! ای وای چه جنایت بزرگی مرتکب شدم!

در نتیجه همین آدم دیوانه می شود و کارش به تیمارستان می کشد. چرا؟ جنایت خیلی بزرگ بوده است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 51-52

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان وجدان گناه پشیمانی


عکس العمل روح و وجدان در برابر معصیت

بشر بن ارطاه یکی از سرداران معاویه، بسیار مرد قسی القلب و عجیبی است. یکی از سیاست هایی که معاویه برای مضطر و بیچاره کردن امام علی (ع) انتخاب کرده بود این بود که یک مرد جانی نظیر "بشر" یا "سفیان غامدی" را در رأس یک سپاه می فرستاد داخل مرزهای علی بن ابیطالب (ع) و می گفت دیگر به بی گناه و با گناه نگاه نکنید (نظیر همین کاری که امروز اسرائیل با کشورهای اسلامی انجام می دهد) برای مستأصل کردن اینها بروید شبیخون بزنید، به آتش بکشید، با گناه و بی گناه را بکشید، به صغیر و کبیر رحم نکنید. مالشان را ببرید. این کار را می کردند.

یک مرتبه همین بشر بن ارطاه را فرستاد. او رفت. این طرف رفت، آن طرف رفت، وارد یمن شد، جنایت های زیادی کرد، از جمله توانست بر بچه های عبدالله بن عباس بن عبدالمطلب پسرعموی امیرالمؤمنین امام علی (ع) که والی یمن بود دست یابد.

دو تا بچه صغیر بی گناه را گیر آورد، گردن آنها را زد. چون جنایت خیلی بزرگ بود کم کم وجدان همین آدم قسی القلب هم بیدار شد، بعد دچار عذاب وجدان شد، می خوابید، در خواب این جنایت خودش را می دید. راه می رفت، در جلوی چشمش این دو طفل، این دو کودک بی گناه مجسم بودند و سایر جنایت هایش. کم کم کارش به جنون کشید و دیوانه شد. یک اسب چوبی سوار می شد، یک شمشیر چوبی هم بدست می گرفت و در خیابان ها می دوید و شلاق می زد. بچه ها هم دورش را می گرفتند و هو هو می کردند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 52

کلی__د واژه ه__ا

روح روان انسان وجدان گناه


بزرگی روح، بزرگواری روح

اگر کسی دارای روح بزرگ بشود، خواه ناخواه تن او به زحمت و رنج می افتد. تنها آن تن ها و بدن هایی از آسایش کامل و احیانا عمر دراز، خواب های بسیار راحت، خوراک های بسیار لذیذ و این گونه چیزها بهره مند می شوند که دارای روح های حقیر و کوچکند اما افرادی که روح بزرگ دارند همین بزرگی روح آنها سبب رنج تن آنها و احیانا کوتاهی عمر آنها می شود. سبب بیماری های تن آنها می شود.

"متنبی" می گوید:

اذا کانت النفوس کبارا *** تعبت فی مرادها الاجسام

هنگامی که روح ها بزرگ باشند در خواسته هایشان به سختی می افتند. بزرگی روح یک مطلب است و بزرگواری روح مطلب عالی تری است. یعنی هر بزرگی روح، بزرگواری نیست. هر بزرگواری، بزرگی هست، اما هر بزرگی، بزرگواری نیست. حال توضیح مطلب، مسلما همت بزرگ نشانه روح بزرگ و همت کوچک نشانه روح کوچک است.

همت بلند دار که مردان روزگار *** از همت بلند به جایی رسیده اند

دیگری می گوید:

بلبل به باغ و جغد به ویرانه تاخته است *** هر کس بقدر همت خود خانه ساخته است

و این در هر مسیری که انسان قرار بگیرد صادق است.

فرق بین بزرگی و بزرگواری چیست؟ فرض کنیم شخصی، یک عالم بزرگ باشد و فضیلت دیگری غیر از علم نداشته باشد یعنی کسی باشد که فقط می خواهد یک کشف جدید بکند، تحقیق جدید بکند. این یک فکر و اندیشه بزرگ است یعنی یک اراده بزرگ و یک همت بزرگ در راه علم است. آن دیگری یک افزون طلب بزرگ است که همیشه دنبال ثروت می رود و ثروت برای او هدف است، یک شهوت بزرگ است، یک حرص بزرگ است. دیگری یک رقابت بزرگ است، دیگری یک کینه توزی بزرگ است، دیگری یک حسادت بزرگ است، دیگری یک جاه طلبی بزرگ است.
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تمام این ها خودپرستی های بزرگ هستند. هیچ یک از اینها را نمی شود بزرگواری گفت. بزرگی هست ولی بزرگواری نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 203-204 و 199-200

کلی__د واژه ه__ا

روح روان انسان بزرگواری رنج


نمونه همت های بزرگ در مال اندوزی

بعضی اساسا هیچ همتی در جمع کردن ثروت ندارند، هدفشان فقط این است که شکمشان سیر بشود، نانی به دست بیاورند ولو از راه نوکری باشد، ولو از راه دریوزگی باشد ولو از راه تن به ذلت دادن باشد. ولی یکی می خواهد داشته باشد، می خواهد گرد بیاورد. حال آنهایی که همت جمع کردن ثروت را دارند با هم مساوی هستند؟ ابدا.

برخی اساسا یک ادعیه جمع کردن ثروت در وجودشان هست که به کم قانع نیستند. این نکته را هم عرض بکنم که گاهی بعضی از افراد بی همت به دلیل اینکه عرضه ندارند، به دلیل اینکه همت ندارند، به دلیل اینکه مرد نیستند، وقتی آدمی را می بینند که دنبال جمع کردن ثروت می رود هی تحقیرش می کنند، به او می خندند، آیات زهد را می خوانند، دم از تقوی و زهد می زنند، می خواهند مغالطه کنند.

نه آقا! او که دنبال جمع کردن ثروت می رود، با همان حرص و حالت دنیا پرستی هم می رود، از توی ضعیف همت و دون همت گدا صفت بالاتر است، از تو با شخصیت تر است. او نسبت به آن مردی که همتش از این بالاتر است مذموم است. یک زاهد واقعی می تواند او را مذمت بکند که مرد همت است مثل امام علی (ع)، مرد کار است مرد پیدا کردن ثروت است اما آزمند نیست، حریص نیست، برای خودش نگه نمی دارد، خودش را به آن پول نمی بندد. پول را به دست می آورد ولی برای چه؟ برای خرج کردن، برای کمک کردن. اوست که حق دارد این مذمت کند و بگوید ای آزمند! ای حریص! ای کسی که همت داری، عزیمت داری، تصمیم داری، شور در وجودت هست، نیرو در وجودت هست چرا نیرویت را در راه جمع کردن ثروت مصرف می کنی، چرا ثروت برای تو هدف شده است؟
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ثروت باید برای تو وسیله باشد. اما من دون همت پست نظر که همان مال و ثروت را با نکبت و دریوزگی از دست دیگری می گیرم، دست او را می بوسم، پای او را می بوسم که یک هزارم، یک میلیونیم ثروتش را به من بدهد، حق ندارم از او انتقاد بکنم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 201-202

کلی__د واژه ه__ا

زهد ثروت بزرگواری تلاش روان شناسی


نمونه همت های بزرگ در مسیر جاه طلبی

بعضی افراد در مسیر جاه طلبی و بزرگی و مقام می روند. مگر در این جهت مردم متساوی هستند؟ نه. در اینکه اسکندر مرد بلند همتی بوده است نمی شود شک کرد. مردی بود که این داعیه در سرش پیدا شد که تمام دنیا را در زیر مهمیز و فرمان خودش قرار بدهد.

اسکندر از یک آدم نوکر صفتی که اساسا حس سیادت و آقایی در او وجود ندارد، حس برتری طلبی در او وجود ندارد، همتش در وجودش نیست خیلی بالاتر است. نادرشاه و امثال او هم همین طور. اینها را باید گفت روح های بزرگ ولی نمی شود گفت روح های بزرگوار. اسکندر یک جاه طلب بزرگ است، یک روح بزرگ است اما روح بزرگی که در او چه چیز رشد کرده است؟ شاخه ای که در این روح رشد کرده چیست؟ وقتی می رویم در وجودش می بینیم این روح بزرگ شده است اما آن شاخه ای که در او بزرگ شده است جاه طلبی است، شهرت است، نفوذ است، می خواهد بزرگ ترین قدرت های جهان باشد، می خواهد مشهورترین کشورگشایان جهان باشد، می خواهد مسلط ترین مرد جهان باشد. چنین روحی که بزرگ است ولی در ناحیه جاه طلبی، تن او هم راحتی نمی بیند. مگر تن اسکندر در دنیا راحتی دید؟ مگر اسکندر می توانست اسکندر باشد و تنش راحتی ببیند. مگر نادر، همان نادر ستمگر، همان نادری که از کله ها منارها می ساخت، همان نادری که چشم ها را در می آورد، همان نادری که یک جاه طلب دیوانه بزرگ بود می توانست نادر باشد و تنش آسایش داشته باشد؟ گاهی کفشش ده روز از پایش در نمی آمد، اصلا فرصت در آوردن نمی کرد.
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نقل می کنند که یک شب نادر از جلوی یک کاروانسرا عبور می کرد. زمستان سختی بود. آن کاروانسرا دار می گوید نیمه های شب بود که یک وقت دیدم در کاروانسرا را محکم می زنند. تا در را باز کردم یک آدم قوی هیکل سوار بر اسب بسیار قوی هیکلی آمد تو. فورا گفت غذا چه داری؟ من چیزی غیر از تخم مرغ نداشتم. گفت مقدار زیادی تخم مرغ آماده کن. من برایش آماده کردم، پختم. گفت نان بیاور، برای اسبم هم جو بیاور. همه اینها را به او دادم، بعد اسبش را تیمار کرد، دست به دست ها و پاها و تن او کشید. دو ساعتی آنجا بود و یک چرتی هم زد. وقتی خواست برود دست به جیبش برد و یک مشت اشرفی بیرون آورد. گفت دامنت را بگیر. دامنم را گرفتم آنها را ریخت در دامنم. بعد گفت الان طولی نمی کشد که یک فوج پشت سر من می آیند. وقتی آمدند بگو نادر گفت من رفتم فلان جا فورا پشت سر من بیایید. می گوید تا شنیدم "نادر" دستم تکان خورد، دامن از دستم افتاد. گفت می روی بالای پشت بام می ایستی، وقتی آمدند بگو توقف نکنند پشت سر من بیایند. (خودش در آن دل شب دو ساعت قبل از فوجش حرکت می کرد) فوج شاه آمدند اینجا. من از بالا فریاد کردم نادر فرمان داد که اطراق باید در فلان نقطه باشد، آنها قرقر می کردند ولی یک نفر جرأت نکرد نرود، همه رفتند.

خوب آدم بخواهد نادر باشد دیگر نمی تواند در رختخواب پر قو هم بخوابد، نمی تواند عالی ترین غذاها را بخورد. بخواهد یک سیادت طلب، یک جاه طلب، یک ریاست طلب بزرگ، ولو یک ستمگر بزرگ هم باشد تنش نمی تواند آسایش ببیند، بالاخره هم کشته می شود و هر کس در هر رشته ای بخواهد همت بزرگ داشته باشد، روح بزرگ داشته باشد بالاخره آسایش تن ندارد. اما هیچ یک از افرادی که عرض کردم بزرگواری روح نداشتند. روحشان بزرگ بود ولی بزرگوار نبودند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 202-203

کلی__د واژه ه__ا

روح تاریخ بزرگواری جاه طلبی آسایش روان شناسی


تقدیس شئون انسانیت در مکاتب جهان

انسانی که خود یگانه موجود کاوش گر و محقق جهانی است که ما می شناسیم، همیشه خودش یکی از موضوعات بحث و تحقیق خودش بوده است. یعنی پیوسته یکی از مسائل مورد بحث انسان، خود او بوده است.

مفهوم کلمه انسانیت همواره با نوعی قدس و تعالی همراه بوده است، چنان که شئون خاص ما فوق حیوانی انسان نظیر دانش، عدالت، آزادی و وجدان اخلاقی به عنوان مقدسات شناخته می شوند.

پس انسان و انسانیت اجمالا به عنوان یک امر مقدس شناخته شده و می شود. یعنی با آنکه درباره بسیاری از مقدسات بشر تردید شده و حتی برخی از آنها مورد انکار قرار گرفته اند، ظاهرا هنوز مکتبی در جهان پیدا نشده است که عملا شئون خاص انسانیت را، جنبه های ما فوق حیوانیت انسان را تحقیر بکند و آنها را تقدیس نکند. مولوی خودمان غزل معروفی دارد که ذکر آن مناسب است:

بنمای رخ که باغ و گلستانم آرزوست *** بگشای لب که قند فراوانم آرزوست

یعقوب وار وا اسفاها همی زنم *** دیدار خوب یوسف کنعانم آرزوست

زین همرهان سست عناصر دلم گرفت *** شیر خدا و رستم دستانم آرزوست

دی شیخ با چراغ همی گشت گرد شهر *** کز دیو و دد ملولم و انسانم آرزوست

گفتم که یافت می نشود گشته ایم ما *** گفت آنکه یافت می نشود آنم آرزوست

و سعدی در "طیبات" (غزلیات عرفانی سعدی) خودش خواسته استقبالی کرده باشد یا جوابی داده باشد، می گوید:

ص: 10151






از جان برون نیامده جانانت آرزوست *** ز نار نا بریده و ایمانت آرزوست

مردیده ای و همت مردی نکرده ای *** وانگاه حق سفره مردانت آرزوست

فرعون وار لاف اناالحق همی زنی *** آنگاه قرب موسی عمرانت آرزوست

به هرحال قسمتی از ادبیات عمده بشر را چه ادبیات دینی و چه ادبیات غیر دینی، مسئله انسانیت و تجلیل از آن تشکیل می دهد.

مخصوصا در ادبیات اسلامی که ما از آن اطلاع داریم چه در چهره عربی و چه در چهره فارسی که در این زمینه مطالب زیادی موجود است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آزادی معنوی- صفحه 249-250

کلی__د واژه ه__ا

کمال جهان انسان خودشناسی ادبیات اسلامی


حس سپاسگزاری در انسان

احساس پاکیزه ای در انسان وجود دارد که از امتیازات انسان است که آن را سپاسگزاری می گویند و ترجمه کلمه "شکر" است و آن در وقتی است که از ناحیه کسی به انسان خیری برسد، انسانیت انسان اقتضا می کند که نسبت به او اظهار امتنان بنماید.

فرض کنید هنگامی که انسان با اتومبیلش از محلی در حال عبور است اگر با اتومبیل دیگری برخورد کند که او حق عبور دارد و می تواند از راه استفاده کند، در چنین حالی اگر او توقف کرد و اجازه داد که ما قبلا عبور کنیم، ادب انسانی که مقتضای فطرت پاک اوست اقتضا می کند که با گفتن کلمه "متشکرم" و یا عملا با تکان دادن سر یا دست از او سپاسگزاری کند.

این صفت به این حد در حیوان وجود ندارد و از مختصات انسان است و این که خدای متعال در قرآن سؤال می کند: «هل جزاء الاحسان الا الاحسان»؛ «آیا جزای احسان و نیکی جز احسان است؟» (الرحمن/60) سؤالی است که مخاطب آن فطرت سلیم انسانی است و وجدان پاک انسان پاسخگوی آن است.
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و اینکه گفته شده است که اگر هر کس خودش را بشناسد، خدا را نیز می شناسد، مطلب بسیار عظیم و درستی است.

شناخت کامل انسان خویش را، راهی است که به شناخت الله منتهی می گردد. یکی از راه های شناختن انسان همان شناختن احساس های خاص انسانی است که یکی از آنها همین احساس سپاس است که فرمانده آن وجدان است و به تعلیم و تربیت های محیط مربوط نیست و از آداب و رسوم محلی بشمار نمی رود و اختصاص به اقلیمی غیر اقلیمی ندارد.

آداب و رسوم است که با تغییر مکان و زمان دگرگون شده حتی گاهی عینا متضاد می شود. مثل کلاه از سر برداشتن و گذاشتن که هر دو علامت احترام است ولی هر کدام در جامعه ای مرسوم است و در هیچ جامعه ای دیده نشده است که پاداش نیکی را بدی دهند و به اینکه جزء رسوم محلی است توجیه نمایند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 1و2- صفحه 86-87

کلی__د واژه ه__ا

شکر انسان خودشناسی وجدان ادب


حس ستایش در انسان

مدح یا ستایش از احساس های مخصوص انسانی است یعنی این انسان است که دارای این درجه از ادراک و احساس است که وقتی در مقابل کمال و جلال؛ زیبایی و بها قرار می گیرد، این احساس به صورت عکس العمل در او پیدا می شود که او را ستایش کند، این احساس در حیوان نیست. حیوان نه آن کمال و جلال و عظمت را درک می کند و نه قدرت دارد که ستایشگر این اوصاف باشد.

البته گاهی عمل ستایش در انسان بصورت پستی ظاهر می گردد که آن را چاپلوسی می گویند و از صفات رذیله محسوب می گردد. چاپلوسی در موردی است که انسان امر بی حقیقتی را ستایش می کند و بسیار زشت است که انسان آن قدرتی که خداوند به او داده است تا کمال ها و جمال ها و عظمت ها و زیبایی های واقعی را ستایش کند، آن را در پای موجودی که هیچ ارزش ستایش ندارد، از روی طمع مصرف نماید. این قدرت برای این است که انسان آن احساس عالی را یعنی تمجید و تکریم و تنظیم یک کمال را، ارضاء و اشباع نماید، نه اینکه در خدمت حس طمع که نوعی پستی است قرار دهد.
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اجرام آسمانی نزد صابئین

صابئین تورات را کتابی نادرست و گمراه کننده می دانند. آنان اجرام آسمانی را نمی پرستند، اما عقیده دارند که ستارگان دارای گوهری هستند که از عالم نور است. و گروهی معتقدند که اینها ستارگان را قبله خود قرار داده اند. و برخی از اینها عالم را قدیم می پندارند و احکام و شرایع همه فرستادگان الهی را باطل دانسته اند. در تبصره العوام این قوم به ستاره پرستی و... متهم شده اند. و حتی متهم به بت پرستی و... گردیده اند. در همین کتاب آمده است که: گروهی از ایشان ستارگان را قبله خود قرار داده اند، برخی عالم را قدیم گفته اند، این گروه احکام و شرایع همه فرستادگان الهی را باطل دانسته اند، هود و صالح و شعیب و موسی و هارون و عیسی و محمد رسولان الهی نبوده اند. هرس و زروثیوس و افلاطون و سقراط و بقراط و ارسطو رسولان الهی بوده اند. امام صادق (ع) می فرماید: صابئین را به این نام نامیدند، زیرا آنها به تعطیل پیامبران و شرایع میل کردند و گفتند هر چه پیامبران آوردند باطل است (علامه محمدتقی مجلسی، بحارالانوار، ج 5 صفحه 53).



دیدگاه صابئین در مورد پیامبران

صابئین معتقدند که نخستین کتابهای آسمانی بر آدم و نوح و سام و رام و ابراهیم و موسی و یحیی بن زکریا نازل شده است. عده ای از صابئیان حضرت آدم را اولین پیامبر و حضرت یحیی را آخرین پیامبر می دانند. صابیان خود را پیرو حضرت یحیی (ع) می شمارند، ولی رهبانیت را حرام می دانند.
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در ستایش های واقعی هیچ گونه طمعی در کار نیست، بلکه امری است فطری و طبیعی انسان هنگامی که به هنر زیبایی برخورد می کند مثلا ورق قرآنی که سال ها پیش توسط بایسنقر نوشته شده می بیند محو زیبایی آن می گردد و بی اختیار آن را ستایش می کند.

اگر کسی در اینجا از انسان سؤال کند چرا ستایش می کنی مگر کسی چیزی در مقابل این ستایش می دهد؟ چه جواب می دهیم؟ خواهیم گفت مگر لازم است چیزی بدهند؟

من انسانم و انسان از آن جهت که انسان است وقتی در مقابل عظمتی و جلالی و جمالی و کمالی قرار گرفت قهرا خاضع می شود و خضوع خود را به صورت ستایش اظهار می دارد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد1و2- صفحه 85-86

کلی__د واژه ه__ا

انسان ستایش قدرت طمع چاپلوسی


دلایل چرخش نگرش غرب به علاقه ها و روابط جنسی

برای ما مسلمانان که علاقه دو همسر را بیکدیگر یکی از نشانه های بارز وجود خداوند می دانیم «و من آیاته ان خلق لکم من انفسکم ازواجا لتسکنوا الیها وجعل بینکم موده و رحمه؛ یکی از نشانه های او این است که از خود شما برای شما همسر آفرید تا با او آرام گیرید و میان شما مهر و محبت قرار داد» (روم/ 21) و نکاح را "سنت" و تجرد را یکنوع "شر" حساب می کنیم، هنگامیکه می خوانیم یا می شنویم بعضی از آئین ها علاقه جنسی را ذاتا پلید، و آمیزش جنسی را (ولو با همسر شرعی و قانونی) موجب تباهی و سقوط می دانند دچار تعجب می شویم.
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عجیب تر آنکه می گویند: دنیای قدیم عموما گرفتار این وهم بوده است. برتراند راسل فیلسوف اجتماعی مشهور معاصر می گوید: "عوامل و عقاید مخالف جنسیت در اعصار خیلی قدیم وجود داشته و بخصوص در هر جا که مسیحیت و دین بودا پیروز شد عقیده مزبور نیز تفوق یافت و سر تارک مثالهائی از این فکر عجیب مبنی بر اینکه چیز ناپاک و تباهی در روابط جنسی وجود دارد ذکر می نماید. در آن نقاط دنیا نیز که دور از تأثیر مذهب بودا و مسیح بوده است ادیان و راهبانی بوده اند که طرفداری از تجرد می کرده اند، مانند "اسنیت ها" در میان یهودیان و بدین طریق یک نهضت عمومی ریاضت در دنیای قدیم ایجاد شد. در یونان و روم متمدن نیز طریقه کلبیون جای طریقه اپیکور را گرفت.

افلاطونیان نو نیز باندازه کلبیون ریاضت طلب بوده اند. از ایران، این عقیده (دکترین) بسمت باختر پخش شد که ماده عین تباهی است و به همراه آن این اعتقاد به وجود آمد که هر گونه رابطه جنسی ناپاک است و این عقیده با جزئی اصلاح، اعتقاد کلیسای مسیحیت محسوب گردید. این عقیده قرنها وجدان انبوه عظیمی از افراد بشر را تحت نفوذ ترس آور و نفرت انگیز خود قرار داده و به عقیده روانکاوان نفوذ این عقیده، اختلالات روانی و بیماریهای روحی فراوانی را موجب شده است که از این جهت مانند ندارد. منشأ پیدایش اینگونه افکار و عقاید چیست؟ چه چیز سبب می شود که بشر به علاقه و میل طبیعی خود به چشم بدبینی بنگرد و در حقیقت جزئی از وجود خود را محکوم کند؟ مطلبی است که مورد تفسیر متفکرین قرار گرفته است.
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علل گوناگونی می توانند در گرایش بشر به این گونه افکار و آراء دخیل باشند. ظاهرا علت اینکه فکر پلیدی "علاقه و آمیزش جنسی" در میان مسیحیان تا این حد اوج گرفت، تفسیری بود که از بدو تشکیل کلیسا، از طرف کلیسا برای مجرد زیستن حضرت عیسی مسیح، صورت گرفت. گفته شد علت اینکه مسیح تا آخر مجرد زیست پلیدی ذاتی این عمل است و به همین جهت روحانیین و مقدسین مسیحی شرط وصول به مقامات روحانی را آلوده نشدن به زن در تمام مدت عمر دانستند و پاپ از میان اینچنین افرادی انتخاب می شود. به عقیده ارباب کلیسا تقوا ایجاب می کند که انسان از ازدواج خودداری کند.

راسل می گوید: در رسالات قدیسین به دو یا سه توصیف زیبا از ازدواج برمی خوریم، ولی در سایر موارد، پدران کلیسا از ازدواج به زشت ترین صورت یاد کرده اند. هدف ریاضت این بوده که مردان را متقی سازد بنابراین، ازدواج که عمل پستی شمرده می شد بایستی منعدم شود. "با تبر بکارت درخت زناشوئی را فرو اندازید " این عقیده راسخ سن ژروم درباره هدف تقدس است. کلیسا ازدواج را به نیت تولید نسل جایز می شمارد. اما این ضرورت، پلیدی ذاتی این کار را از نظر کلیسا از میان نمی برد، علت دیگر جواز ازدواج، دفع افسد به فساد است یعنی به این وسیله از آمیزشهای بی قید و بند مردان و زنان جلوگیری می شود.

راسل می گوید: طبق نظریه سن پول، مسئله تولید نسل هدف فرعی بوده و هدف اصلی ازدواج همان جلوگیری از فسق بوده است، این نقش اساسی ازدواج است که در حقیقت دفع افسد به فاسد شمرده است. کلیسا ازدواج را غیر قابل فسخ، و طلاق را ممنوع می شمارد، گفته می شود کلیسا خواسته است بدین وسیله ازدواج را تقدیس و از تحقیر آن بکاهد. ممکن است علت ممنوعیت طلاق و غیر قابل فسخ بودن ازدواج از نظر کلیسا این باشد که خواسته است برای کسانی که از بهشت تجرد رانده شده اند جریمه و مجازاتی قائل باشد. چنانکه می دانیم عقاید تحقیر آمیز راجع به خود زن در میان ملل و اقوام قدیم مبنی بر این که زن انسان کامل نیست، برزخی است میان انسان و حیوان، زن دارای نفس ناطقه نیست، زن به بهشت هرگز راه نخواهد یافت و امثال اینها زیاد وجود داشته است. این عقاید و آراء تا آنجا که از حدود ارزیابی زن تجاوز نمی کند اثر روانی، غیر از احساس غرور در مرد و احساس حقارت در زن ندارد. اما عقیده پلیدی علاقه و آمیزش جنسی مطلقا روح زن و مرد را متساویا آشفته می سازد و کشمکش جانکاهی میان غریزه طبیعی از یک طرف و عقیده مذهبی از طرف دیگر به وجود می آورد.
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ناراحتی های روحی که عواقب وخیمی بار می آورد همواره از کشمکش میان تمایلات طبیعی و تلقینات مخالف اجتماعی پیدا می شود. از این جهت است که این مسئله فوق العاده مورد توجه محافل روانشناسی و روانکاوی قرار گرفته است با توجه به نکات فوق منطق عالی اسلام فوق العاده جلب توجه می کند. در اسلام کوچکترین اشاره ای به پلیدی علاقه جنسی و آثار ناشی از آن نشده است. اسلام مساعی خود را برای تنظیم این علاقه بکار برده است. از نظر اسلام روابط جنسی را فقط مصالح اجتماعی حاضر یا نسل آینده محدود می کند و در این زمینه تدابیری اتخاذ کرده است که منجر به احساس محرومیت و ناکامی و سرکوب شدن این غریزه نکرد. متأسفانه دانشمندانی امثال برتراند راسل که از عقاید مسیحیت و بودائی و غیره در این زمینه انتقاد می کنند، درباره اسلام سکوت می نمایند. راسل در کتاب زناشوئی و اخلاق همین قدر می گوید: کلیه بانیان مذاهب باستثناء محمد (ص) و کنفوسیوس، اگر بتوان مسلک او (کنفوسیوس) را مذهب نامید، توجهی به اصول سیاسی و اجتماعی نداشته و کوشیده اند تکامل روح را از راه اشراق، تفکر و فنا فراهم کنند. این مطالب درباره پلیدی علاقه جنسی و آثار ناشی از آن، مربوط به گذشته دنیای غرب بود، دنیای غرب در زمان حاضر در زمینه اخلاق جنسی نسبت به گذشته، به اصطلاح یک دور 180 درجه ای زده است. امروز همه سخن از تقدیس و احترام علائق و روابط جنسی و لزوم آزادی و برداشتن هر قید و بندی در این زمینه است. در گذشته آنچه گفته شده است بنام دین بوده و امروز نقطه مقابل آنها بنام علم و فلسفه پیشنهاد می شود. آنها ادعا می کنند که اخلاق کهن جنسی علل و اسباب و سرچشمه هائی داشته است که اکنون از میان رفته یا در حال از میان رفتن است. اکنون که آن علل در کار نیست دلیل ندارد که ما باز هم این سیستم اخلاقی را که احیانا توأم با خشونت هم بوده است ادامه دهیم. بعلاوه اموری که منشأ پیدایش این اخلاق شده جریاناتی جاهلانه و یا ظالمانه بوده است که با آزادی و عدالت و حیثیت ذاتی انسانی منافات دارد، به این دلیل به خاطر انسانیت و عدالت هم که باشد باید با این اخلاق مبارزه کرد. می گویند اخلاق کهن جنسی را امور ذیل به وجود آورده است: مالکیت مرد نسبت به زن، حسادت مردان، کوشش مرد برای اطمینان به پدری خود، اعتقادات مرتاضانه و راهبانه به پلیدی ذاتی رابطه جنسی، احساس پلیدی زن نسبت به خود به واسطه عادت ماهانه زنانه، و پرهیز مرد از او در این مدت، مجازاتهای شدیدی که زن در طول تاریخ از ناحیه مرد دیده است و بالاخره عوامل اقتصادی که زن را همواره نیازمند به مرد می کرده است. این علل و اسباب چنانکه واضح است یا ریشه تعدی و ستمگری دارد و یا از خرافات ناشی شده است و شرائط محدود زندگی آن وقت چنین ایجاب می کرده است.
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اکنون که مالکیت مرد نسبت به زن از میان رفته است، اطمینان پدری را از راه استفاده از داروهای ضد آبستنی که در اثر پیشرفت طب پیدا شده، بدون بکار بردن روشهای خشونت آمیز قدیم می توان بدست آورد. عقاید مرتاضانه و راهبانه بسوی زوال و نیستی می رود. احساس پلیدی عادت زنانه را با بالا بردن سطح معلومات و تفهیم اینکه یک عمل ساده وظایف الاعضائی بیش نیست می توان از بین برد. دوران آن مجازاتهای سخت و شدید هم دیگر سپری شده است. عوامل اقتصادی که زن را اسیر می کرد دیگر وجود ندارد و زن امروز استقلال اقتصادی خود را باز یافته است. بعلاوه دولت تدریجا دستگاههای خود را بسط می دهد و زن را در ایام بارداری و زایمان و شیردادن تحت حمایت خود قرار می دهد و او را از مرد بی نیاز می کند و در حقیقت دولت جانشین پدر می شود. حسادتها را با تمرینهای اخلاقی باید از میان برد و با وجود اینها دیگر لزومی ندارد ما همچنان به این اخلاق کهن بچسبیم. این است انتقادات و خرده گیریهائی که بر اخلاق کهن جنسی گرفته می شود و این است دلائلی که ایجاب می کند حتما رفورمی در این بخش از اخلاق بشری صورت گیرد. موادی که در این سیستم اخلاقی پیشنهاد می شود، همه این مواد اصلاحی بر محور شکستن قیود کهن و رفع منعها و محدودیتهای قانونی گذشته می چرخد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- اخلاق جنسی در اسلام و جهان غرب- صفحه 11-19 و 29-31

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق انسان آزادی مسیحیت فلاسفه ازدواج غریزه جنسی فلسفه غرب
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قرائت قرآن به صورت ترتیل و تأثیر آن

خداوند در آیه 4 سوره مزمل می فرماید: «ورتل القرآن ترتیلا» معنی ترتیل چیست؟ این، دستور العمل خاصی است که نمی فرماید قرآن بخوانید، آن مفروض است، می گوید: «قرآن را اگر می خوانی مرتل بخوان.»

مرتل چیست؟ در باب ترتیل احادیث وارد شده است و این احادیث شبیه یکدیگر است. حدیثی را از حضرت امیر (ع) برای شما می خوانم.

از امام علی (ع) سؤال کردند معنی اینکه ما قرآن را به ترتیل بخوانیم چیست؟ فرمود: یعنی بینه تبیینا. وقتی قرآن می خوانید حروف و کلمات را آشکار کنید، آشکار بخوانید. و لاتهذه هذ الشعر و لاتنثره نثرالرمل. در وقت خواندن نه آنچنان تند و پشت سر همدیگر بخوانید که گویی حروف و کلمات از یکدیگر جدا نمی شوند و نه مانند اینکه ریگ می پاشید اینها را از یکدیگر جدا کنید. یعنی یک وقت انسان قرآن می خواند به این نحو که کلمات را از یکدیگر خیلی جدا می کند.

فرض کنید سوره حمد است، می گوید: الحمد بعد فاصله می شود، لله، بعد دو مرتبه فاصله می دهد، رب العالمین. نه، باید کلمات با یکدیگر نحوی اتصال داشته باشند. از طرف دیگر کلمات نباید مثل گلوله تفنگ پشت سر یکدیگر بیاید. باید در یک حالت حد وسط باشد که کلمات نه خیلی از یکدیگر جدا باشد و نه خیلی تند پشت سر یکدیگر گفته شود که اصلا دل آدم خبردار نشود که زبانش چه گفت.

فرمود این حالت وسط؛ نه آن طوری که یک شعر را پشت سر یکدیگر می خوانید و نه آن طوری که سنگریزه می پاشید.
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«ولکن افزعوا (یا افرغوا) قلوبکم القاسیه و لایکن هم احدکم آخرالسورة؛ طوری بخوانید که (اگر افزعوا بخوانیم) این دل های سنگین خودتان را با خواندن قرآن به فزع بیندازید.»

یعنی چه؟ یعنی اصلا خواندن قرآن برای این است که انسان معانی قرآن را تلقی کند و به قلب خودش برساند.

به تعبیر امروز خواندن قرآن باید برای خود انسان حالت تلقینی داشته باشد.

تلقین یک امر فوق العاده ای است. تفاوت خطبا با یکدیگر از نظر مؤثر بودن حرف ها در قدرت تلقین است. بعضی از خطبا ممکن است خیلی شیرین هم صحبت کنند. در قدیم خیلی معمول بود که با آهنگ صحبت می کردند. از ابتدا که شروع می کرد: «بسم الله الرحمن الرحیم» اصلا با آهنگ بسم الله را می گفت و الحمدلله با آهنگ و بعد حرف هایش را هم با آهنگ می گفت.

حتی بعضی ها در وسط صحبت آهنگ را تغییر می دادند و با آهنگ دیگری سخن می گفتند. مرحوم طبسی – هر کسی که منبرهایش را دیده باشد می داند – با آهنگ خیلی خوبی صحبت می کرد، بعد وسط ها یکدفعه آهنگ را تغییر می داد؛ یک آهنگ تقریبا هیجان آوری بلکه بگویم رقص آوری بود.

ما زمانی که جوان بودیم، پای منبرش می رفتیم. با اینکه وقتی ما منبر او را دیده بودیم تازه به ما می گفتند این سینه اش خراب شده و آن وقتی که سینه اش خوب بوده قیامتی و غوغایی بوده است. این جور سخن گفتن ها خیلی زیبا خواهد بود یعنی آدم خوشش می آید گوش کند ولی هیچ خاصیت تلقینی ندارد.
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اما یک نفر ممکن است که کلمه به کلمه و جمله به جمله با انسان حرف بزند ولی هر کلمه اش مثل سربی که در ماده نرمی بیندازند در روح انسان فرو برود. به طوری که انسان وقتی که از آن مجلس بیرون می آید تا مدتها و شاید تا آخر عمر آهنگ و معنی آن حرف در روح او اثر می گذارد، با اینکه هیچ زیبایی ظاهری ندارد.

یعنی ممکن است شخص، خوش صدا و خوش آهنگ نباشد ولی سخن او قدرت تلقینی داشته باشد. و معمولا سخن های تلقینی آن سخن هایی است که همین جور گفته می شود، نه تند تند و نه خیلی از یکدیگر جدا و وا رفته، به یک حالت حد وسطی که هر کلمه اش حالت القایی در روح انسان دارد یعنی این حرف را که می گوید آن معنا در روح انسان القاء می شود.

قرآن باید به این شکل خوانده شود که گویی خود شخص به خودش تلقین می کند. آن وقت است که روی انسان اثر می گذارد؛ یعنی اگر چند آیه بخواند، به خودش مطلب را تلقین کرده و خودش را متوجه معنی قرآن کرده است. به تعبیر امیرالمؤمنین دل سنگش به هیجان و به فزع در می آید.

بعد فرمود: «و لایکن هم احدکم آخرالسورة؛ هرگز این طور فکر نکنید که همتتان این باشد که کی سوره تمام بشود.»

این خیلی اشتباه است در قرآن خواندن که انسان به کمیت نگاه کند. مثلا من می خواهم روزی یک جزء بخوانم. بسیار خوب، یک جزء بخوان، زیاد نیست. اما من می خواهم یک جزء را در یک ربع بخوانم! تو حساب وقتت را بکن. حساب کن چقدر وقت می خواهی به قرآن خواندن بدهی. می گویی من بیش از یک ربع وقت ندارم.
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حالا چه ضرورتی دارد که تو در یک ربع یک جزء بخوانی که بعد تند تند بخوانی و کلمات را در هم ادا کنی. ببین در یک ربع چقدر می توانی قرآن را با ترتیل بخوانی.

و لهذا یکی از آداب قرآن خواندن، قرآن خواندن با آواز خوش است. در اینجا مقصود از آواز خوش آوازی است که قدرت تلقین داشته باشد، متناسب با قرآن باشد.

ممکن است کسی قرآن را با یک آهنگی بخواند که به اصطلاح متناسب مجالس لهو و لعب است، آن که سبب غفلت از قرآن می شود نه اینکه انسان را متوجه به قرآن می کند. باید با آهنگ های معنوی خوانده شود، آهنگ هایی که حس معنوی انسان را بیدار می کند.

و لهذا در احادیث درباره پیامبر اکرم و هر کدام از ائمه این مطلب هست که وقتی قرآن می خواندند با صدای بلند و با آهنگ خوش می خواندند که قهرا برای هر کسی که می شنید خاصیت تلقینی داشت.

نظیر همین حدیث را در کلمات خود حضرت رسول هم اهل سنت نقل کرده اند. همین جمله های امیرالمؤمنین هم نشان می دهد که ایشان از رسول اکرم استفاده کرده اند. جمله های اضافه ای از رسول اکرم نقل شده است؛ فرمود: «قفوا عند عجائبه؛ یعنی قرآن را با تأمل و تدبر بخوانید.» آنجا که به شگفتی های قرآن می رسید توقف کنید، زود رد نشوید. اگر به نکته ای برخورد کردید همان جا بایستید و روی آن تأمل و تفکر کنید. «و حرکوا به القلوب؛ دل ها را به وسیله قرآن به حرکت در آورید.»

پس ترتیل معنایش این است که وقتی در شب بپا می خیزید و در نماز یا خارج نماز قرآن می خوانید قرآن را با این حالت تلقینی بخوانید.
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مثلا اگر انسان همین سوره حمد را بخواهد بخواند، این خیلی فرق می کند که انسان وقتی می خواهد بگوید: «الحمدلله رب العالمین» اول معنی آن را در ذهن خودش خطور بدهد و بعد از روی خلوص قلب بگوید: «الحمدلله رب العالمین» که واقعا همان معنی حمد باشد.

«الرحمن» رحمانیت خداوند، سعه رحمت رحمانی خداوند را در نظر بگیرید که همه اشیاء را در بر گرفته است و چیزی نیست که از این رحمت محروم باشد.

«الرحیم» رحمت رحیمیه او که شامل کسانی است که در راه او قدم بر می دارند. این معانی را انسان ابتدا در ذهن خودش تصور کند، بعد این جمله ها را بگوید که آنها را به قلب خودش نفوذ بدهد.

«مالک یوم الدین» فورا تصور قیامت و فکر قیامت را در ذهنش بیاورد، خدایی که مالک و ملک روز جزاست، روزی که در آن روز انسان به نتایج اعمال خودش می رسد.

«ایاک نعبد و ایاک نستعین» این معنا را انسان درست در ذهن خودش فکر کند؛ تا همچنین بفهمد چقدر راست می گوید و چقدر دروغ می گوید. وقتی که خوب معنایش را فکر کند این امر انسان را می سازد و این گونه قرآن خواندن سازندگی دارد: پروردگارا! ما فقط و فقط تو را پرستش می کنیم، معبودی جز تو نداریم، فقط و فقط از تو کمک می خواهیم.

ایاک نستعین را به نیت استمداد و استعانت از خداوند متعال بگوید و همچنین جمله های بعد را. آن وقت است که اثر می گذارد.

پس این، دستور قرآن خواندن است و خلاصه اش این شد که ترتیل یعنی قرآن را از نظر لفظ، نه خیلی تند خواندن و نه خیلی کند خواندن بلکه در یک حالت متوسط و با وضعی خواندن که حالت القایی و حالت تلقینی برای انسان داشته باشد؛ اعم از آنکه قرآنی باشد که انسان در نماز می خواند یا قرآنی باشد که انسان در خارج نماز می خواند؛ چون در خارج نماز هم به هر حال خواندن قرآن خوب است در هر وقت و بالخصوص در شب.
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نماز و روزه نزد صابئین 

روزه نزد اینان ممنوع است و نماز عبادت روزانه آنان می باشد. در روز سه مرتبه نماز می خوانند: قبل از طلوع آفتاب، بعد از زوال خورشید، قبل از غروب خورشید. روحانی بزرگ خود را ریشاما گویند. ابوالحسن نویدی در کتاب اختصارات می گوید: اینان هر روز سه بار نماز می خوانند و برای ستارگان ثابته یک نماز به نام صلاه تطوع انجام می دهند و هر سالی سی روز روزه دارند که هشت روز آن پیوسته و هفت و شش روز آن را پراکنده و بقیه را هر طور خواستند انجام می دهند. در ایام روزه گوشت نمی خورند و هر ماه چهار قربانی دارند که به نام ستارگان انجام می شود. این قربانیان باید خروس باشند. خون خروس در زمین دفن می شود و استخوان آن را می سوزانند و گوشت شتر و کبوتر و ماهی نمی خورند.



اخلاقیات صابئین

در نزد صابئین قتل نفس، سوگند دروغ، اکل و شرب قبل از غسل جنابت، راهزنی و دزدی، کار در اعیاد مقدس، زنا، ختنه، عدم ادای دین، خوردن گوشت حیوانی که دم داشته باشد، ازدواج با زنان بیگانه، پوشیدن جامه کبود، شهادت به دروغ، رباخواری، خیانت در امانت، لواط و قمار و... از محرمات است. این قوم غسل جنابت و دیگر اغسال را انجام نمی دهند، از نجاست احتراز دارند ولی شرب را حلال گفته اند.



مراسم تعمید در دین صابئی

یکی از آداب بسیار مقدس ایشان تعمید است که از یحیای تعمید دهنده به یادگار مانده است. صابیان برای کفاره شدن گناهان خود، تعمیدهای مکرری انجام می دهند در آب جاری تعمید می یابند. تعمید در روزهای یکشنبه برگزار می شود. تعمید در اعیاد مذهبی انجام می شود. مراسم تعمید زیر نظر روحانی مذهب و با آداب ویژه ای برگزار می گردد. نوزادان صابی در چهل و پنج روزگی تعمید می یابند. زنان سی روز پس از زایمان باید تعمید یابند. عروس و داماد قبل از مراسم عقد هر یک دو مرتبه تعمید می نمایند. تعمید عروس و داماد هفت روز پس از عروسی و زفاف نیز انجام می گیرد. نوزادان پدر خوانده باید تعمید یابند. کسانی که مرتکب خلاف شرعی گردیده اند، باید تعمید یابند. پس از حمل جنازه باید تعمید یافت. دست زدن بر زن زائو، تعمید دارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 10- صفحه 17-21

کلی__د واژه ه__ا

روح معنویت قرآن تفکر انسان تلقین


عناد و جحود، حقیقت کفر

حقیقت اسلام تسلیم است و حقیقت کفر، عناد و جحود. ای بسا مسلمانانی که به حسب ظاهر مسلمانند یعنی ادعای اسلام می کنند، شهادتین را به زبان می آورند ولی باطن قلب و روحشان مسلم نیست چون باطن روحشان عنود و معاند است، وقتی حقیقت را بر او عرضه بدارند حاضر نیست تسلیم حقیقت بشود. هر مقدار از حقیقت را هم اگر قبول دارد به اعتبار این است که تقلید پدر و مادر است و الا این جور نیست که خودش را در مقابل حق و حقیقت تسلیم کرده باشد که آنچه حقیقت است من تسلیم باشم. متقابلا ممکن است افرادی باشند که به ظاهر مسلمان نیستند ولی در باطن هم کفر و عنادی ندارند یعنی اگر مسلمان نیستند به دلیل این است که اسلام تبلیغ نشده و به آنها ابلاغ نشده است و الا آمادگی برای قبول یک حقیقت در آنها هست و آنچه که به آنها مربوط است آمادگی برای حقیقت است. اینها به حسب فطرت مسلمانند گو اینکه به حسب ظاهر مسلمان نباشند.

این است که قرآن همیشه روی مسئله عناد و جحود تکیه می کند «و جحدوا بها واستیقنتها انفسهم؛ و با آن که باطنشان بدان یقین داشت و می گوید اینها جاحد و منکرند در حالی که نفس ها و روح هایشان یقین دارد.» (نمل/14) در جای دیگر، قرآن نقل می کند که یکی از این ها گفت: «ان کان هذا هو الحق من عندک فامطر علینا حجارة من السماء؛ اگر این (کتاب) حق و از سوی توست، بر ما از آسمان سنگی ببار.» (انفال/32)
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ناراحتی خودش را به این شکل بیان می کند، می گوید: خدایا اگر این حق و حقیقت است سنگی از آسمان بفرست، مرا از بین ببر. خیلی عجیب است! نمی گوید: خدایا اگر حق و حقیقت است قلب من را رام کن برای اینکه حقیقت را بپذیرد، می گوید اگر آن حقیقت است من تاب این حقیقت را ندارم مرا از بین ببر که چشمم به این حقیقت نیفتد. این دیگر نهایت درجه کفر و عناد است و فرق نمی کند، می خواهد در لباس ظاهر اسلام باشد یا لباس دیگر، در هر لباسی که باشد حقیقتش این است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 10- صفحه 134-135

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روح حقیقت کفر نفس


نقش اعمال خوب و بد در ساخته شدن انسان

در آیه 38 سوره مدثر آمده: «کل نفس بما کسبت رهینه؛ هر کسی در گرو دستاورد خویش است.» هر نفسی، هر جانی، هر روحی، هر انسانی در گرو کسب و اکتسابات خودش است. اکتسابات یعنی عمل. عمل را قرآن با تعبیرات مختلف نام می برد. یکی از بهترین و زیباترین و پرمعنی ترین تعبیرات قرآن در مورد عمل این است که از عمل به «کسب» یا «اکتساب» تعبیر می کند. این بر اساس -به اصطلاح امروز- یک فلسفه فوق العاده دقیق است.

معمولا انسان ها عمل و کار را یک امر عرضی و زودگذر و خیلی سطحی می بینند، من من هستم، فلان کار را می کنم (و تأثیری در من ندارد) فلان کار خوب را می کنم، یک امر زودگذری است و رفته است. فلان کار بد را می کنم، یک امر زودگذر دیگری است، رفته و تمام شده است. ولی من هستم که از میان این کارها و اعمال خودم می گذرم و عبور می کنم. هیچ وقت انسان فکر نمی کند که هر عملی، هر کاری برای انسان کسب است یعنی چیزی را به دست آورده و چیزی بر او افزوده شده است. با کار، انسان چیزی می دهد و آن این است که انرژی مصرف می کند. انسان خیال می کند فقط مصرف می کند و چیزی نمی گیرد. ولی این از اصول معارف قرآن است که انسان با عمل خودش همیشه چیزی به دست می آورد.

ص: 10165






این از مسائلی است که در فلسفه جدید بالخصوص در فلسفه قدیم هم کم و بیش مطرح بوده و به ویژه در عصر ما در این یک قرن اخیر خیلی بیشتر مطرح است که آن را «فلسفه عمل» می نامند. فلسفه عمل معانی متعددی دارد. آن اوج فلسفه عمل همین است که کار نقش سازندگی در انسان دارد یعنی انسان را کار او می سازد. هر نوع کاری که انسان انجام بدهد، به همان گونه ساخته می شود. یعنی کار یک امر زودگذر و بی اثر نیست. در هر کاری انسان چیزی به دست می آورد، حال یا خوب یا بد. آن که عمل صالح می کند با کار خود خودش را صالح می سازد و آن که عمل صالح می کند با عمل صالح خود خودش را صالح می کند. عمل نقش سازندگی دارد. انسان را مثل خودش می کند. عمل خوب آدم را خوب می کند، عمل بد آدم را بد می کند.

قرآن می فرماید: هر انسانی به موجب آنچه کسب می کند یا با آنچه کسب می کند (یعنی همان عمل خودش) رهین است یعنی در گرو است، یعنی هر انسانی در گرو عمل خودش است؛ هر کسی هست و عمل خودش، تمام سرنوشتش را همان عملش تعیین می کند. انسان در اختیار عمل خود است. اینجا تعبیر «رهن» و «گرو» دارد. معمولا گرو را در جایی می گویند که انسان تعهدی دارد و برای اینکه تعهدش را انجام بدهد خودش را یا مالی از او را گرو نگه می دارند؛ یعنی وظیفه ای، مسئولیتی، عهده ای دارد که باید آن را انجام بدهد. انسان در گرو عمل صالح است یعنی انسان وظیفه و مسئولیت دارد که ایمانش، ایمان پاک باشد و عملش، عمل پاک. ایمان پاک و عمل پاک به انسان آزادی می دهد، انسان را از گرو آزاد می کند. ولی عمل بد، انسان را در قید و بند گرو نگه می دارد. پس هر کسی در گرو عمل خودش است، یعنی عمل انسان را محدود می کند، به زندان می برد، گرفتار می کند که آدم خودش اختیار خودش را ندارد. اگر انسان خانه ای در گرو داشته باشد او دیگر خودش اختیار کامل این خانه را ندارد در اختیار او نیست که این خانه را بفروشد یا هر تصرفی بکند چون در گرو دیگری است، بدون اجازه آن دیگری و بدون رضای او نمی شود (در آن تصرف کرد) مگر برود آن را از گرو بیرون بیاورد و آزاد کند. ولی آن خانه ای که در گرو نیست آزاد است.
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حالا اگر کسی خودش در گرو باشد این دیگر بدترین شکل گرو است که انسان خودش را گرو بدهد. قرآن می گوید که انسانها دو گروهند: بعضی در گرو کسب های خودشان هستند، آنها که اعمالشان فقط اعمال سیئه و بد و گناه است و گروه دیگری آزادند، عمل آنها به آنان آزادی می دهد و آنها کسانی هستند که ایمانشان ایمان پاک است و عملشان صالح.
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مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 10- صفحه 165-167

کلی__د واژه ه__ا

ایمان انسان آزادی اعمال سرنوشت تربیت روان شناسی


مراتب نفس انسان از نگاه قرآن

نفس انسان در قرآن با سه صفت معرفی شده است که هر یک از این صفات نشان دهنده یک درجه و یک مرتبه از نفس انسان است. یکی نفس اماره که از زبان یوسف (ع) نقل می فرماید: «و ما ابرء نفسی ان النفس لامارة بالسوء»؛ «من خود را تبرئه نمی کنم، چرا که مسلما نفس (آدمی) پیوسته به بدی ها امر می کند.» (یوسف/53) در اینجا نفس اماره –که اماره صیغه مبالغه است– یعنی نفس فرمان دهنده و به شدت فرمان دهنده و در کمال استبداد فرمان دهنده.

مقصود همان حالتی از نفس انسان است که در آن حالت هواها بر انسان حاکم و غالب است و انسان صد در صد محکوم خواهش های نفسانی خودش است. نفس "امارة به سوء" یعنی نفسی که به انسان فرمان به بدی می دهد و انسان هم تابع نفس فرمان دهنده به بدی و شرارت است. اگر همین یک آیه می بود، انسان فکر می کرد که نفس انسان یک خاصیت بیشتر ندارد و آن این است که همیشه فرمان به بدی می دهد.
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ولی در جای دیگر که همین آیه باشد شکل دیگری دارد: نفس لوامه، نفس ملامتگر. نفس ملامتگر یعنی قوه ای که در درون انسان است و خود انسان را در کار بد مورد ملامت قرار می دهد، یعنی اگر کار بد بکند ملامت می کند که چرا ما این کار را کردیم؟ و اگر کار خوب را نکرده یا کم کرده است، باز خودش را ملامت می کند: چرا فلان کار خوب را من نکردم یا فلان کار خوب را من کم کردم.

درست نقطه مقابل نفس اماره. او فرمان به بدی می دهد؛ این برعکس، مثل یک قاضی عادل می آید انسان را و در واقع آن نفس اماره را مورد ملامت و سرزنش قرار می دهد، می گوید چرا این کار را کردی، نمی بایست می کردی؛ چرا آن کار خوب را کم کردی.

یکی دیگر صفت مطمئنه است که آن درجه بالاتر است: «یا ایتها النفس المطمئنه* ارجعی الی ربک راضیة مرضیة* فادخلی فی عبادی* وادخلی جنتی»؛ «تو ای جان آرام یافته، به اطمینان رسیده! به سوی پروردگارت بازگرد که تو از او خشنود و او از تو خشنود است. پس به جمع بندگانم درآی و در بهشت من داخل شو.» (فجر/27-30) ای نفس آرامش یافته، ای نفس به حقیقت واصل شده، ای نفس از هرگونه دغدغه و شک و شبهه و دودلی و تردید و ترس و جبن و همه چیز رهایی یافته و به آرامش و طمأنینه کامل رسیده!

حال این چگونه است؟ آیا واقعا در انسان سه نفس، سه جان، سه روح وجود دارد: یک روح فرمان به بدی می دهد، یک روح ملامتگر است، یک روح دیگر مطمئنه است؟ یا نه، انسان دارای یک روح و یک جان بیشتر نیست ولی انسان در مراحل و مراتب خودش مختلف است.
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بعضی نفوس در مرحله حیوانیت اند، یک قدم از حیوانیت بالاتر نرفته اند. این گونه نفوس جز وسوسه های شیطانی چیزی در درونشان نیست. تمام القائاتی که (در این نفوس) می شود شرور و بدی هاست.

در واقع این گونه نفوس را باید نفوس ساقط شده و سقوط کرده تلقی کرد. در اینها از انسانیت، دیگر چیزی باقی نمانده و چیزی وجود ندارد. حیوانی هستند به صورت انسان. دائما در فکر شکم، در فکر تن، از هر راهی و هر جور شده است پول دربیاوریم، کجا را بخریم، کجا را ببلعیم، چگونه بخوابیم و ... اصلا غیر از این چیزی سرش نمی شود.

اما انسان در یک درجه بالاتر، روح انسانی و روح ایمانی در او زنده است. او این گونه نیست، بلکه یک آدمی است دو شخصیتی، کأنه دارای دو شخصیت است، هم نفس اماره بر او حاکم است هم نفس انسانی و روح ایمانی. این است که اگر کار بدی به حکم نفس اماره انجام بدهد او می آید در مقابل ایستادگی می کند.

اولا تا آنجا که بتواند نمی گذارد و ثانیا اگر کاری کرد لااقل این قدر هست که به حسابش می رسد، می آید و می گوید: ای دل غافل! این چه کاری بود من کردم؟! همین چیزی که ما به آن "وجدان" می گوییم.

البته هر کسی دارای نفس لوامه است، منتها بعضی افراد حاکم بر آنها نفس اماره است و به نفس لوامه چندان مجالی داده نمی شود، مگر وقتی که کار از کار بگذرد.
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ایمان نفس قرآن وجدان غفلت


نفس لوامه و عذاب وجدان

این را شما دیده اید و این مسئله خیلی مطرح است که برخی افراد که کار بدی می کنند و گناه خیلی بزرگی مرتکب می شوند بعد، از درون خودشان، از قلب خودشان دچار عذاب وجدان می شوند. مثلا یک آدم قاتل است، تحت تأثیر یک هیجان -هیجان های احمقانه جوانی که افراد گرفتارش می شوند- قرار می گیرد، بعد می بیند یک خونی را به ناحق می ریزد. در همان گرماگرم انجام قتل فرار می کند و بسا هست خودش را هم از نظرها مخفی می کند، اما بعد که اندکی این غضب فرو می نشیند و حالت تعادل به او دست می دهد، وجدان شروع می کند به فعالیت کردن، آن منظره در نظرش مجسم می شود که وقتی آن بی گناه را می کشت او چه می گفت، چه حالتی داشت، چرا من کشتم، من نمی باید او را می کشتم. وجدان شروع می کند به ملامت کردن. آنچنان از داخل، او را پای میزان حساب و به محاکمه می کشد و آنچنان با شلاق ملامت به سر او می کوبد که یک وقت می بینید خودش می آید خودش را معرفی می کند، می گوید قاتل منم، هر کاری می خواهید بکنید و گاهی می گوید بیایید مرا زودتر مجازات کنید که من از عذاب وجدان خودم رهایی پیدا کنم. چرا؟ برای اینکه خدای متعال در درون هر کسی یک وجدان قرار داده است، این نور وجدان سو سو می زند، منتها هر چه آدم بیشتر گناهکار باشد نور او ضعیف تر و فضا تاریک تر و غبارآلود تر می شود. گفت:
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حقیقت سرایی است آراسته *** هوا و هوس گرد برخاسته

گرد ها هرچه که زیادتر باشد نور او کمتر است، ولی هست و گاهی می رسد به مرحله ای که انسان دچار جنون می شود. بسیاری از جنون ها نتیجه وجدان معذب شده است. «بسربن ارطاة» یکی از سردارهای معاویه و آدم بسیار خبیثی است. معاویه او را مأمور کرد که به قلمرو حضرت امیر شبیخون بزند. با یک لشگر جرار از مرزی نفوذ کردند، رفتند و به هر ده و شهری که می رسیدند نه به زنده ابقا می کردند نه به مرده. از جمله به یمن رفتند. عبیدالله بن عباس، پسر عموی حضرت، حاکم یمن بود ولی خودش در یمن نبود. او در خانه دو طفل (دو پسر کوچک صغیر) داشت. در جلو چشم مادرش سر این دو بچه کوچک را برید که ناله های این مادر و مرثیه ها و نوحه سرایی هایی که این مادر برای بچه های خودش کرده -که شعرهایش الآن هست- دل سنگ را کباب می کند. برگشت به شام. بالاخره هر چه باشد این بشر هم بشر بود. کم کم آن کارهایی که در آن گرماگرم انجام می داد و آن وقت خودش هم شاید درست حس نمی کرد در نظرش مجسم شد. تازه این وجدان در او زنده شد که آخر این چه کاری بود ما کردیم؟ شب و روز در خواب و در بیداری همان بچه ها جلو چشمش مجسم بودند که او این بچه های بی گناه را کشته؛ آخرش دیوانه شد.

خلبان هیروشیما آخرش دیوانه شد، چرا؟ یک بابایی فقط برای اینکه مافوق دستور داده آن جنایت را مرتکب شد. دو دولت با همدیگر جنگ دارند، به مردم چه کار؟ به او دستور دادند برو بمب را بالای آن شهر بینداز. این مردک بمب را برد بالای یک شهر شصت هزار نفری انداخت. می گویند بعد خودش نگاهی کرد به وضعی که به وجود آورده بود، دید شهر تبدیل به آتش شده و مردم مثل اینکه در تنور آتش باشند به این طرف و آن طرف می دوند. در گرماگرم این کار چیزی حس نمی کرد. وقتی به آمریکا برگشت از او استقبال کردند و او، به عنوان یک قهرمان جنگ شناخته شد. همین قدر که اندکی آرام گرفت وجدانش شروع کرد به فعالیت کردن. مدتی هم سرگرمش نگه می داشتند، نشد. آخرش سر به جنون زد و دیوانه شد. هر وقت یادش می آمد از جنایتی که مرتکب شده، آتش به جانش می زد. بالاخره هر چه باشد انسان انسان است و حیوان نیست.
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این نفس لوامه (به تعبیر دیگر وجدان انسانی ملامتگر) همان بارقه انسانیت است که در خمیره و سرشت هر انسانی هست. آیه «ولااقسم بالنفس اللوامه»؛ «سوگند نمی خورم به نفس ملامتگر، به وجدان ملامتگر، به آن بارقه الهی در درون بشر، همان که از انسان حساب می کشد.» (قیامت/2)

شباهت قیامت و نفس لوامه

در آیات اول و دوم سوره قیامت که با کلمه "لا اقسم" آغاز شده، نفس لوامه با یوم القیامة پشت سر یکدیگر ذکر شده به صورت دو تا قسم. «سوگند نمی خورم» تلویحا یعنی سوگند بلی: سوگند به روز قیامت، سوگند به نفس ملامتگر، چون نفس ملامتگر نمونه کوچک قیامت است و قیامت نمونه بزرگ نفس ملامتگر.

قیامت مگر چیست؟ قیامت به منزله وجدان کل جهان است که به همه حساب ها رسیدگی می شود. نفس ملامتگر قیامتی است که برای هر کسی در درون خودش بپا می شود. در قیامت به حساب اعمال انسان و همه جهان به صورت کلی رسیدگی می شود؛ در درون انسان هم هر کسی خودش به حساب خودش می رسد. پس یک میزان عدل الهی است که در قیامت بپا می شود، یک میزان کل و یک میزان و ترازوی جزئی است که در قلب هر کسی وجود دارد و آن همین نفس لوامه است. پس سوگند به ترازوی عدل بزرگ که قیامت است و سوگند به ترازوی عدل کوچک در درون انسان به نام نفس ملامتگر.

از قرائن معلوم است که این سوگندها (سوگند نمی خورم یعنی در واقع جای سوگند خوردن است و تلویحا کأنه سوگند می خورم) یعنی به حقیقت این ترازوی عدل کلی و به حقیقت این ترازوی عدل جزئی قسم که شما مبعوث خواهید شد و رها شده نیستید.
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قیامت عدل الهی قرآن انسان وجدان نفس لوامه روان شناسی


ریشه انکار قیامت توسط انسان

چرا انسان منکر قیامت می شود و چرا قیامت را استبعاد می کند؟ چرا می آید این جور مسائل را مطرح می کند؟ طرح این گونه مسائل که اصلا معقول و منطقی نیست که وقتی بحثی را راجع به کل جهان و راجع به خدای جهان مطرح کنند که این خدایی که جهان به این عظمت را آفریده و تو در یک قسمت کوچکی از جهان قرار گرفته ای و همه علم و اطلاعات و معلوماتت از جهان نسبت به آنچه که در جهان هست یک قطره هم در مقابل اقیانوس نیست و اصلا قابل مقایسه نیست؛ خدای جهان که خالق جهان است خبر داده که رستاخیزی هست، دیگر جای این مطلب نیست که یک کسی بیاید بگوید که آیا این کار شدنی است یا نشدنی؟

آخر تو شدنی و نشدنی را با مقیاس قدرت و توانایی و علم خودت می گویی. تو حساب کن که این امر با مقیاس (قدرت و علم خدا شدنی است یا نه) اگر فرض کنید پیامبر اکرم (ص) به عنوان یک بشر می گفت که من در ده سال دیگر می خواهم مرده زنده کنم و تو می گفتی که من نمی پذیرم (یک بشر را در مقابل خودت می دیدی) مانعی نداشت. یک بشر از آن جهت که بشر است می تواند توانایی بشر را مقیاس قرار بدهد. ولی وقتی پیغمبر می آید از خدا و از قدرت لایزال الهی خبر می دهد، دیگر برای انسان جای این جور حرف ها نیست. پس مسئله چیز دیگر است و آن این است، انسان گاهی یک نظریه را قبول می کند و یا رد می کند نه به دلیل منطقی بودن یا منطقی نبودن آن؛ اگر نظریه ای را قبول نمی کند نه به دلیل منطقی بودنش است و اگر مخالفت می کند نه به دلیل منطقی نبودنش است. صورتا شکل منطقی به قضیه می دهد، اما اگر باطنش را خوب بشکافید می بینید که به نوعی می خواهد خودش و عمل خودش را توجیه کند، لذا این را به صورت این اصل و این عقیده ذکر می کند. و این چه مسئله مهمی است! می بینید یک کسی می گوید به عقیده من جامعه باید چنین باشد. شروع می کند به استدلال کردن. به عقیده من باید چنین باشد.
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معابد صابئین

صابئین برای عبادت و انجام مراسم مذهبی خود معابدی دارند. صابیان قدیم برای هر یک از سیارات هفتگانه معبدی داشتند و گفته می شود خانه کعبه را معبد سیاره زحل قرار داده بودند. آنان به پرستش ماه نیز اهمیت می دادند. معابد ایشان همیشه کنار رود جاری بنا می شود و تنها روحانیون آنان حق ورود به معابد را دارند. در این معابد کتب مذهبی نیز نگهداری می شود. گفته می شود که معابد صابی دارای اسلوب و ساختمانی ویژه ای است که درب آنها باید به سوی ستاره جدی باز شود. ساختمان از نی و بوریا فراهم می شود.



معاد از دیدگاه صابئین

صابئین به معاد اعتقاد دارند. این دنیا را فانی و بی ارزش می دانند و به جهان ابدی و ازلی باور دارند. در جهان آخرت دو مکان وجود دارد: دنیای نور و خوبیها، دنیای تاریکی و بدی ها. به این دو دنیا، بهشت و دوزخ نیز گفته می شود. پس از مرگ، روح متوفی به آن جهان می رود، اگر بد باشد به تاریکی راه می یابد و اگر نیکوکار باشد به جهان نور پا می گذارد. روح بدکار مجازات می شود. آنها معتقد به (اواثر مزنیا) هستند. یعنی هر فرد پس از مرگ برای سنجش اعمال خود به جای به نام (اواثر مزنیا) می روند که در آنجا درباره او داوری شده و اعمالش سنجیده می شود که بعد از آن به بهشت یا به جهنم می روند.

من_اب_ع

عبدالعظیم رضایی- اصل و نسب دینهای ایران باستان- صفحه 430 
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حالا صورت قضیه این است که دارد استدلال می کند و دلیل منطقی می آورد ولی اگر باطنش را بشکافی، آنجا که می گوید باید چنین باشد، می بینی خودش یک جوری هست که برای اینکه خودش را توجیه کرده باشد این سخن را می گوید؛ یعنی او به یک شکل ساخته شده، به یک شکل هست، به یک شکل عمل می کند، بعد می خواهد وضع خودش را توجیه کند، می آید می گوید که باید چنین باشد.

یک وقت در کتاب های کسروی (علیه ما علیه) خواندم، مطلب خوبی نوشته بود. او یک مجله به نام «پیمان» و یک روزنامه به نام «پرچم» منتشر می کرد که من کم خوانده بودم یعنی آن زمان ها به دستم نرسید، بعدها که به دستم رسید بعضی از آنها را خواندم. یک جا شکایت و گله کرده بود از افرادی که توقعاتی از ما دارند، مقالاتی می آورند و وقتی که ما درج نمی کنیم ناراحت می شوند. ما یک روش مخصوص به خودمان داریم و اگر یک مقاله متناسب با هدفمان باشد چاپ می کنیم، اگر نباشد نه. بعد نوشته بود آخر حرف های مردم هم که چندان روی اصول نیست. آنگاه این قصه را نوشته بود که یک وقت یک آقایی آمد، دیدیم یک مقاله بلند بالایی نوشته راجع به زن و حقوق زن که اصلا در طول تاریخ درباره این جنس ظلم شده است. مگر چه تفاوتی میان زن و مرد است؟ حجاب یعنی چه؟ و ... در «قانون زوجیت» اینها اساسا باید اصلاح بشود. زن چنین است، زن چنان است. در فضایل زن یک مقاله بسیار مفصل و بلند بالایی نوشته بود و این را آورده بود که ما چاپ کنیم. ما نگاه کردیم و دیدیم به هر حال این به درد مجله نمی خورد، چاپ نکردیم.
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دو سه ماه گذشت، باز دیدیم همان آدم آمد و مقاله ای آورد. نگاه کردیم دیدیم تمامش در بدی زن است که این موجود چنین است، هر چه خیانت در عالم است ناشی از اوست، هرچه جنایت در عالم هست دست زن در کار است و ... با خود گفتیم این که سه ماه پیش چنان مقاله ای نوشته بود حالا چرا چنین مقاله ای نوشته؟ درباره اش تحقیق کردیم، دیدیم در آن وقت هنوز زن نگرفته بود، عاشق یک زن شده بود، چون خودش عاشق یک زن شده بود این برایش یک فلسفه شده بود که زن چنین و چنان است. رفته بود زنی گرفته بود، بعد اختلاف پیدا کرده بود، آن زن هم این را خوب اذیت کرده بود، حالا که خوب اذیت شده بود یک فلسفه دوم برای خودش پیدا کرده بود. حال این گونه است که خیلی ها فلسفه ها را از وضع خودشان می سازند نه اینکه فلسفه ای را اول قبول کرده اند بعد وضع خودشان را با آن فلسفه تطبیق می دهند؛ فلسفه ها را برای توجیه وضع خودشان می سازند.

قرآن می گوید بگذار ما ته دل اینها را بگوییم، چرا سرش را فیلسوفانه تکان می دهد و می گوید مگر قیامت شدنی است؟ مگر این استخوان ها را می شود جمع کرد؟ قصه چیز دیگر است: «بل یرید الانسان لیفجر امامه؛ بلکه انسان می خواهد در آینده ی خود بزهکاری کند» (قیامت/5). دلش می خواهد آزاد باشد، دلش می خواهد قیامت دروغ باشد تا هرچه دلش می خواهد آزاد باشد، دلش می خواهد قیامت دروغ باشد تا هر چه دلش می خواهد شلنگ بیندازد، حالا به صورت یک فلسفه ذکر می کند که مگر می شود؟ ته دلت را بگو. بگو اگر قیامت باشد که من نمی توانم هر کاری دلم می خواهد بکنم، حقی هست، حسابی هست، رسیدگی هست. دلم نمی خواهد حقی و حسابی و رسیدگی ای باشد و به تمام جزئیات اعمال انسان برسند. برای اینکه دلش می خواهد حساب و کتابی در عالم نباشد شکل فیلسوفانه به قضیه می دهد: من می گویم منطقا نمی شود چنین چیزی باشد. (بل یرید الانسان لیفجر امامه) بلکه مطلب این است که انسان می خواهد (می گویند اینجا تقدیری هست) قیامتی نباشد؛ دلش می خواهد قیامت نباشد نه عقلش حکم می کند که قیامت نیست، چرا؟
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برای اینکه در آینده اش (امام یعنی پیش رو، جلو)، در این عمری که باقی مانده یک شکمی از عزا در بیاورد، فجور کند در آینده ای که در جلو دارد؛ چون همین قدر که فکر قیامت مطرح شد معنایش این است که دو راه در پیش روی من هست، راه حق، درستی، راستی، سایر صفات حسنه و صفات جمیله و راه خیانت و جنایت. از این راه اگر بروم خیر و پاداش است، از آن راه اگر بروم مجازات است. خلاصه حساب و کتاب هست. آدمی که دلش نمی خواهد حساب و کتاب باشد این حرف را می زند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 10- صفحه 188-191

کلی__د واژه ه__ا

قیامت قرآن انسان خدا علم منطق ایمان معاد اثبات معاد


گناه انفجار است

در آیه 5 سوره قیامت آمده: «بل یرید الانسان لیفجر امامه؛ (انکار معاد دلیل موجهی ندارد)، بلکه انسان می خواهد در آینده ی خود بدکاری کند.»

ریشه یابی کلمات ضمنا به روان شناسی دینی کمک می کند، یعنی به مفاهیم دینی یک مفهوم خاص روان شناسی می دهد. ببینید کارهای بد را قرآن چه می نامد؟ در یک درجه اش می گوید کفر. در یک درجه می گوید فسق یا فسوق و یا می گوید فجور. اما کفر به معنی پوشاندن است چون کفر به عقیده مربوط می شود. کافر از آن جهت کافر گفته می شود که حقیقتی را درک می کند ولی رویش را می پوشاند، برخلافش عقیده دیگری را اظهار می دارد. روی حقیقت را می پوشاند. فسق و فجور -که در مورد عمل گفته می شود- معانی نزدیک به یکدیگر دارند. اصل فسق این است: مثلا در مورد میوه ها یا گیاه هایی که پوستی دارند و بعد پوست را می شکافند و می خواهند از آن بیرون بیایند، عرب این را فسق اطلاق می کند. فجور همان ماده فجر و انفجار و شکافتن است.
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مطلبی را در بعضی کتاب هایی که بر اساس روان شناسی است، خواندم، نوشته بود که هر خطایی و هر گناهی برای انسان، اگر انسان خوب دقت کند، نوعی انفجار است. مثل دیگی که در آن مقداری آب باشد و درش کاملا بسته باشد و منفذی نداشته باشد، بعد زیرش آتش کنند و بعد یک دفعه منفجر بشود؛ یعنی یک عملی که (من نمی دانم چه تعبیر بکنم غیر از خود انفجار) گویی وجود انسان را می شکافد. یک وقت انسان یک کار آگاهانه می کند. مثلا حرف می زند؛ بخواهد حرف بزند می زند، نخواهد حرف نمی زند. یا نگاه می کند؛ بخواهد نگاه کند می کند بخواهد نگاه نکند نمی کند. ولی گاهی شما دیده اید که انسان حتی در حرف زدن و بیشتر در خندیدن یا گریستن به حالت انفجار می رسد. انسان گاهی تحت تأثیر یک موضوعی می خواهد خیلی شدید گریه کند، بعد به زحمت خودش را حفظ می کند و نگه می دارد. یک وقت می بینید بی اختیار به اصطلاح معروف بغضش ترکید. این کأنه یک حالت انفجار مانندی است. در خندیدن هم همین طور است. یک موضوع خنده آوری پیش می آید و در یک مجلسی است که انسان مناسب نمی داند در این مجلس بخندد. خودش را ضبط می کند و محکم نگه می دارد، بعد خنده خیلی فشار می آورد، می بینید بی اختیار پکی می کند و به اصطلاح منفجر می شود.

گناه به طور کلی (انفجار است) چون از مسیر فطرت خارج شدن است. انسان اگر در مسیر فطرت عمل کند، اگر حقوق و حدود بدن و نفس را روی اعتدال رعایت کند به گناه نمی افتد. ولی وقتی که از شرایط اعتدال خارج می شود این گناهان مثل یک حالت انفجاری رخ می دهد. نگاه گناه آمیز می کند، نوعی انفجار است. حرف گناه آمیز می زند، همین طور. مثلا انسان به یک عللی درونش پر از عقده و پر از حقد و کینه و حسادت و امثال این ها می شود. بعد در یک جایی یک حرفی را که عقل یک بچه هم می فهمد که نباید بگوید و اگر بگوید به ضرر خودش است -درست مثل کوه آتشفشان که بی اختیار از درونش آتش بیرون می زند- می گوید، یک وقت می بینی که از درون این آدم این حرف ها یا به صورت فحش یا به صورت غیبت و یا به صورت دیگر بیرون آمد که بعدها چقدر خودش را ملامت می کند که این چه کاری بود کردم. ولی اگر حساب بکنی، می بینی اگر آن عقده ها در درون او نمی بود، اگر آن حقدها و کینه ها و حسادت ها در درونش نمی بود و اگر این تنورهای پر آتش در درونش نمی بودند این حرف از دهانش بیرون نمی آمد.
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بنابراین معمولا چنین است: صفات رذیله، ملکات رذیله، کینه ها، حقدها، جحودها، عداوت ها، دشمنی ها، بدخواهی ها در درون انسان جمع می شود و جمع می شود، آنهاست که انسان را وادار به یک عمل غیر معتدلی می کند. وقتی که انسان خودش را از این عقده ها و از این حقدها و کینه ها و حسادت ها، از این امور درونی پاک می کند، بعد روشن می بیند که فلان حرف را نباید گفت فلان حرف را باید گفت و از این قبیل. بی اختیار هم نمی شود. ولی وقتی که پر از این همه عقده ها باشد همیشه گناه از او مانند یک انفجار سر می زند. می بینید اینجا قرآن گناه ها را به صورت «فجور» ذکر کرده است.

یک تشبیه

یک تشبیه برایتان عرض بکنم، همه به وضع «دمل» آشنا هستید. یک نوع بی اعتدالی، فسادی در خون انسان پیدا می شود، بعد این به صورت یک دمل در یک جای بدن انسان ظاهر می شود. مدتی پی در پی ورم می کند، بعد کم کم می رسد به آنجا که دمل به اصطلاح حالت رسیدگی پیدا می کند و بعد سرباز می کند. این را انفجار می گویند. بعد می بینید چقدر چرک و مواد فاسد از درونش بیرون آمد، چرا؟ از یک بدن سالم، یک مزاج سالم، یک خون سالم امکان ندارد که دمل بیرون بزند. اگر شما می بینید دمل بیرون زده، این علامت یک فسادی است در درون و لهذا تا آن درون اصلاح نشود (هیچ اقدامی) فایده ای ندارد. ممکن است که شما یک مرهم رویش بگذارید، یک چیزی بگذارید که پس برود؛ از یک جای دیگر سر در می آورد. حتی صورت انفجار هم که به خود بگیرد باز یکی دیگر از یک جای دیگر بیرون می آید، مگر اینکه از باطن خودتان را صاف کنید.
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«بل یرید الانسان لیفجر امامه* یسئل ایان یوم القیامة؛ بلکه انسان می خواهد در آینده ی خود بدکاری کند، (از سر انکار) می پرسد روز رستاخیز چه وقت است؟» (قیامة/5-6) انسان دلش می خواهد که در پیشاپیش خودش، در آینده خودش فجور کند، فسق و فجور و کارهای بد و زشت از او سر بزند و دلش می خواهد حساب و کتابی نباشد، آن وقت بهانه گیری می کند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری-آشنایی با قرآن جلد 10- صفحه 191-194

کلی__د واژه ه__ا

قیامت حقیقت گناه فطرت فسق


آگاهی انسان بر اعمال خود

اینکه در قیامت از اعمالش به انسان خبر داده می شود، آیا انسان خودش در آنجا بی خبر است و دیگری باید به او خبر بدهد؟ در سوره بنی اسرائیل خواندیم که: «اقرأ کتابک کفی بنفسک الیوم علیک حسیبا»؛ «(گفته شود) نامه ات را بخوان. کافی است که امروز خود حسابرس خویش باشی.» (اسراء/14) احتیاج ندارد کسی دیگر به حسابت برسد، خودت کافی هستی.

در سوره قیامت بعد از اینکه می فرماید خبر داده می شود، می فرماید: «بل الانسان علی نفسه بصیرة ولو القی معاذیره»؛ «انسان خودش بر خودش و بر شئون وجودی خودش و بر اعمال خودش کاملا بصیر و آگاه است. هرچند (به زبان) عذر هایش را پیش آورد.» (قیامت/14-15) (بصیرت در اینجا معنای مصدری دارد یعنی انسان عین بصیر بودن بر خود است، بصیر صفتی نیست، چون مؤنث آورده شده است.) انسان در آنجا بر خود آگاه است یعنی احتیاجی ندارد که به آن معنا کسی بیاید به او خبر دهد، جاهل و بی خبر نیست که بیایند به اطلاعش برسانند و بخواهند به یادش بیاورند.
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نه تنها آگاه است بلکه عین آگاهی است چون تمام ذرات وجودش است که دارد شهادت می دهد و خودش شاهد ترین شاهد ها بر اعمال خودش است. اگر هم عذر ها القاء کند خودش هم می داند که بیجا و دروغ می گوید.

البته اینکه «انسان بر نفس خودش بصیر است» در دنیا هم در بسیاری از مسایل صدق می کند. در احادیث هم وارد شده است که در بسیاری از امور، انسان خودش از هر کسی دیگر خودش را بهتر می شناسد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 10- صفحه 208-209

کلی__د واژه ه__ا

قیامت قرآن انسان آگاهی اعمال


سختی جان کندن انسان دنیا دوست

«و ظن انه الفراق؛ و دانست که آن، هنگامه ی جدایی (از دنیا) است» (قیامت/28). «ظن» الان در فارسی و در اصطلاح امروز بیشتر به معنی «گمان» گفته می شود ولی در زبان عربی به خود معنای یقین هم استعمال می شود. بعضی گفته اند اینجا همان معنی یقین است: یقین پیدا می کند که آن جدایی است. بعضی می گویند که نه، انسان روی علاقه شدیدی که خودش به دنیا دارد هنوز نمی خواهد باور کند که وقت جدایی است ولی قرائن نشان می دهد که ظن و گمان بیشتر به این است که دیگر کارش تمام است. غرضم این کلمه «جدایی» است: «و ظن انه الفراق» دیگر حال جدایی است. این جدایی یعنی چه؟ کی از کی جدا می شود؟ تا انسان شخصیتی نداشته باشد که بخواهد جدا بشود این جمله معنی پیدا نمی کند. از بدنش جدا می شود، از کسان خودش جدا می شود، اگر پدر و مادری دارد، فرزندانی دارد، مال و ثروتی دارد، از همه اینها جدا می شود. درد این جدایی بالاترین دردهای جداییهای عالم است. آن وقتی که آدم این اندام خودش را که یک عمر با او انس دارد ترک می کند، انسان با تن خودش انس دارد. به قول افلاطون:
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از آن گریم که جسم و جان دمساز *** به هم خو کرده اند از دیرگه باز

آنوقت می بیند که خودش از خودش (به یک معنا) دارد جدا می شود، خودش از بدن خودش دارد جدا می شود و از هرچه با او خو گرفته است دارد جدا می شود. علائقی که انسان دارد مثل ریشه هایی است که یک درخت در یک زمین دوانده باشد. حال اگر درخت را با یک نیرویی بکشند، مثلا به یک اتومبیل ببندند و این اتومبیل آن را بکشد و بخواهد این درخت را از ریشه بیرون بیاورند، چه وضعی پیدا می کند؟ این علائق روحی و معنوی که انسان به این طرف دارد، حکم آن ریشه ها را دارد که به زور بخواهند بکشند. یا مثل یک میوه کال است که آن را به دست می گیرند و به زور می خواهند از درخت خودش جدا کنند؛ چه بر سر آن می آید خدا می داند. البته این علائق در وقتی که انسان حالت آن میوه نارس را دارد که تمام بستگی اش به این طرف است و از این طرف هیچ آزادی ندارد (مزاحم است والا هنگامی که انسان حالت میوه رسیده را داشته باشد) احتیاجی نیست که بخواهند بکشند. شعر معروفی هست که شعر خوبی است. اگرچه ممکن است کمی شکل عامیانه داشته باشد ولی معنی خیلی خوبی است؛ می گوید:

تکلف گر نباشد خوش توان زیست *** تعلق گر نباشد خوش توان مرد

چون این تعلقات علقه و چنگ است.

بدترین جداییها

بدترین فراقها و جداییها، فراقها و جداییهای همین انسانهای «بل تحبون العاجلة؛ (شما دنیای) زودگذر را دوست می دارید». (قیامت/20) است، انسانهایی که دنیای نقد تمام فکر و ذکر و هوش و حواس و علاقه و تمایلات اینها را به خود منحصر کرده. نه خدایی، نه فردایی، نه قیامتی، نه انس با حقی، نه انس با پیغمبری، اصلا به آن طرف هیچ ارتباط و وابستگی ندارد. قرآن می گوید: «والتفت الساق بالساق؛ و (محتضر از سختی جان دادن) ساق هایش به هم پیچید» (قیامت/29) این را هم مفسرین دو جور گفته اند. بعضی گفته اند مقصود همان است که این پاها چون بی حیات و شل می شود روی یکدیگر می افتد. جمله «التفت الساق بالساق» آن حالت را می گوید. ولی اکثر این معنا را گفته اند –که به نظر من این معنا درست است- و آن این است: وقتی که دو کشتی گیر خیلی با یکدیگر درگیر می شوند و همدیگر را خاک می کنند این پاهایشان چنان در همدیگر پیچیده که آدم وقتی که نگاه می کند نمی فهمد این پا مال این است یا مال آن. این از این طرف فشار می آورد می خواهد آن را خاک کند، او از آن طرف فشار می آورد می خواهد این را خاک کند. بدترین حالات انسان (البته انسان غیرمؤمن، انسان غیرصالح) آن وقتی است که یک نوع کشتی گیری و یک نوع تلازم و تهاجم میان شدتهای ناشی از جدا شدن از دنیا و شدتهای ناشی از اقبال آخرت برای او پیدا می شود.
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خیلی عجیب است: از یک طرف نگاه می کند یک آینده ای برای خودش می بیند «هول المطلع»، آینده ای که خود آن آینده برای او یک فشاری دارد الی ماشاء الله. از طرف دیگر خود جدا شدن از اموری که می خواهد از آنها جدا بشود باز یک شدائدی دارد به جای خود. قبل از این حالت که احساس می کند می خواهد برود همین شدائد جدا شدن است. بعد که مرد، شدائد آن دنیاست. یک حالتی انسان دارد که آن را «حالت معاینه» می نامند و می گویند حالتی است که انسان بین دنیا و آخرت است، یک پایش به این طرف است یک پایش به آن طرف. اینجاست که دو حالت سختیهای جدا شدن از اینجا و سختیهای رو آوردن آنجا ایندو به همدیگر پیچیده اند و در یکدیگر ادغام شده اند: «و التفت الساق بالساق».

«الی ربک یومئذ المساق؛ آنروز، روز رانده شدن به سوی پروردگار توست» (قیامت/30) مطلب چیست؟ می فرماید مطلب سوق دادن و بردن به نزد پروردگار است، یعنی یک کار اختیاری نیست. مطلب این است که حساب حساب کشتی گیری نیست حساب دیگری است، یک مسیر قطعی است برای همه مردم و آن رانده شدن به پیشگاه پروردگار است و آن است که باید محقق بشود.
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کلی__د واژه ه__ا

دنیا مرگ قرآن انسان خدا احتضار


پرستش و نیایش از نظر ویلیام جیمز

یکی از پایدارترین و قدیمی ترین تجلیات روح آدمی و یکی از اصیل ترین ابعاد وجود آدمی، حس نیایش و پرستش است. مطالعه آثار زندگی بشر نشان می دهد هر زمان و هر جا که بشر وجود داشته است، نیایش و پرستش هم وجود داشته است، چیزی که هست شکل کار و شخص معبود متفاوت شده است. از نظر مسلمات دینی و همچنین از نظر برخی علمای دین شناسی (مانند ماکس مولر) بشر ابتدا موحد و یگانه پرست بوده است و خدای واقعی خویش را می پرستیده است. پرستش بت یا ماه و یا ستاره و یا انسان از نوع انحراف هایی است که بعدا رخ داده است. یعنی چنین نبوده که بشر پرستش را از بت یا انسان یا مخلوقی دیگر آغاز کرده باشد و تدریجا با تکامل تمدن به پرستش خدای یگانه رسیده باشد. حس پرستش که احیانا از آن به حس دینی تعبیر می شود، در عموم افراد بشر وجود دارد.
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"ویلیام جیمز" بنا بر نقل "اقبال لاهوری" می گوید: «انگیزه نیایش نتیجه ی ضروری این امر است که در عین اینکه در قوی ترین قسمت از خودهای اختیاری و عملی هر کس خودی از نوع اجتماعی است، با وجود این، مصاحب کامل خویش را تنها در جهان اندیشه (درون اندیشی) می تواند پیدا کند... اغلب مردم، خواه به صورت پیوسته و خواه به صورت تصادفی در دل خویش به آن رجوع می کنند. حقیرترین فرد بر روی زمین با این توجه عالی، خود را واقعی و با ارزش احساس می کند.» (احیای فکر دینی، ص 105)

ویلیام جیمز درباره ی عمومی بودن این حس در همه ی افراد چنین می گوید: «احتمال دارد که مردمان از لحاظ درجه ی تأثیرپذیری از احساس یک ناظر درونی در وجودشان با یکدیگر اختلاف داشته باشند. برای بعضی از مردم بیش از بعضی دیگر این توجه، اساسی ترین قسمت خود آگاهی را تشکیل می دهد. آنان که بیشتر چنین هستند محتملا دینی ترند، ولی اطمینان دارم که حتی آن کسان هم که می گویند به کلی فاقد آنند خود را فریب می دهند و حقیقتا تا حدی دیندارند..»

ویلیام جیمز یک روان شناس تجربی و کسی است که روان شناسی را، مخصوصا روان شناسی دینی را، وارد مرحله تجربی و آزمایشی کرد. این مرد حدود چهل سال روی تجلیات روانی مذهبی روان ها آزمایش کرده؛ یعنی روان ها را از نظر مذهبی مورد معاینه و مطالعه قرار داده، آن هم نه به سبک استدلالی و قیاس بلکه به سبک تجربی و آزمایشی.

نتیجه ای که این روان شناس بزرگ جهان از حدود چهل سال آزمایش در روان انسان از نظر گرایش های معنوی گرفته، این است که می گوید: «در وجود انسان همچنان که یک سلسله گرایش ها به طبیعت و ماده وجود دارد و اینها انسان را با طبیعت پیوند می زنند و ملاک پیوند و ارتباط انسان با طبیعت اند، یک سلسله گرایش های دیگر وجود دارد که با حساب های مادی جور در نمی آید بلکه ضد حساب های مربوط به پیوند انسان با طبیعت است، زیرا پیوند انسان با طبیعت برای این است که انسان از طبیعت و خارج وجود خودش بهره کشی کند و نفع ببرد، ولی این گرایش ها با این حرف ها جور در نمی آید.»
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حیدرعلی رستمی- صابئین- بی نا 1376 

حسین توفیقی- آشنایی با ادیان بزرگ- بخش صابئین 

عبدالله مبلغی آبادانی- تاریخ ادیان و مذاهب جهان- ج 2 بخش صابئین 

داود الهامی- مجله کلام اسلامی شماره 27- مقاله صابئان در گذر تاریخ

کلی__د واژه ه__ا

اعتقاد آموزش صابئیون مذهب آداب پیامبران اعمال


اقسام صبر

اقسام صبر با تفسیر اجمالی از صبر که در این جمله خلاصه می شود: مقاومت در برابر انگیزه های شرآفرین، فسادآفرین، انحطاط آفرین...، می توان قلمرو صبر و میدانها و صحنه هائی را که در آنها صبر ورزیدن مطلوب است شناخت، پیداست که سخن ما از صبری است که در متون و مدارک اسلامی یعنی قرآن و حدیث بدان اشاره رفته و بر آن پاداشهای فراوان دنیوی و اخروی وعده داده شده است.

تردیدی نیست که آن سرباز بیخبر و مزدوری که در میدان جنگ با اسلام، در برابر پیام آوران حق و عدل و راستی یعنی سلحشوران و پیشاهنگان اسلام مقاومت می ورزیدند و جان خود را به بهای فرمانبری از اربابان خودکامه در میدان جنگ می باخت، یا آن زراندوز و زورمند و صاحب مقامی که برای حفظ زور و زر و مقام خود، در برابر دعوت حق ایستادگی و مقاومت می کرد و یا گروهها و قشرهای دیگری که هر یک به انگیزه ای و از روی هوسی از پذیرش حق سرباز می زدند، فقط در نام و لغت صبر، با صابران راه حق شریکند و از آنجا که مقاومت و استقامت آنان در راه تکامل انسان نبوده بلکه در جهت ضد تکامل بوده، و در برابر انگیزه های شر و فساد و انحطاط نبوده بلکه در برابر جلوه ها و درخشش های تکامل و تعالی انسانیت بوده، لذا داخل در مفهوم صبر به اصطلاح قرآن و حدیث نیست. پس میدان واقعی صبر، میدان تکامل انسان است. آنجا که آدمی برای هدف واقعی آفرینش، بسوی مقصد نهائی انسانیت یعنی کامل شدن، بنده ی واقعی خدا شدن، انرژی ها و استعدادهای نهان انسانی را به ظهور رسانیدن... در حرکت و تلاش است، جای صبر است. آنجا است که باید در برابر هر انگیزه ای و عاملی که مانع پیشرفت او می شود و او را از سیر و حرکت و کوشش و تلاش باز می دارد مقاومت کند. چه این عامل از درون وجود او بجوشد: تنبلی، خودپرستی، لذت و راحت طلبی، حرص، ترس، زبونی، شهوترانی و غیره، یا از خارج وجود او به او تحمیل شود: جاذبه ها، کشش ها و کوشش های شیطانی، فرمانها و مقررات فسادانگیز، تحمیل ها وادار سازی ها، نظام ها و قراردادهای اجتماعی ناموزون و غلط و... و غالبا یا دائما این هر دو نوع انگیزه و عامل از یکدیگر انفکاک ناپذیرند و به هر صورت و در هر شکل، جلوه ای و مصداقی از شیطان.
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انسان یک سلسله خواست ها در این عالم دارد که با جنبه طبیعی و مادی وجود او سازگار نیست. و می گوید: اینها دلیلی است بر اینکه عالمی وجود دارد و این احساس ها ما را با عالم دیگر پیوند می دهد. الهام های معنوی و خدایی، خداجویی ها، نیکی جویی ها، خیرجویی ها، معنویت جویی ها همیشه در بشر وجود داشته و دارد و قابل مبارزه و جایگزینی نیست. انسان با غرایز طبیعی خودش یک سلسله نیازهایی را که با طبیعتش سازگار است بر آورده می سازد و با غرایز ماورای مادی -به قول ویلیام جیمز- یک سلسله نیازهای دیگری را که ماورای طبیعت مادی انسان است و با حقیقت غیر مادی او سازگار است رفع می نماید و به عبارت دیگر این غرایز، انسان را به ماورای طبیعت مادی او پیوند می دهد برای اینکه یک سلسله نیازهای مصنوعی که در وی هست برطرف بشود.

ویلیام جیمز در کتاب دین و روان می گوید: «دین همیشه نشانه هایی از چیزهایی داده است که عقل و علم بشر هرگز به آنجا راه نداشته است، اما همین نشانه ها سبب شده که عقل و علم به تحقیق پردازد و بالاخره به کشفیاتی نائل گردد. امروز مورد قبول علما است که بسیاری از مسائل علمی که بشر به آنها رسیده است محرک اولیه اش دین بوده است.» این شخص در کتاب خود دین و روان می گوید: «درست است که سرچشمه بسیاری از امیال درونی ما امور مادی طبیعی است، ولی بسیاری از آنها هم از دنیایی ماورای این دنیا سرچشمه می گیرد.»

او همچنین می گوید: «دلیل اینکه اصولا بسیاری از کارهای بشر با حساب های مادی جور در نمی آید همین است، می گوید: من در هر امر "مذهبی" همیشه نوعی وقار و صمیمیت، وجد و لطف، محبت و ایثار می بینم، حالات روانی مذهبی خواصی دارد که آن خواص با هیچ حالت از حالات بشر تطبیق نمی کند.»
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می گوید: «به همان دلیل که یک سلسله غرایز مادی ما را با این دنیا پیوند می دهد، غرایز معنوی هم ما را با دنیای دیگر پیوند می دهد. گاهی می گوید این فلسفه های که بشر به وجود آورده، یعنی فلسفه های ماورای طبیعی به منزله ترجمه هایی است که انسان از زبان دیگری انجام داده باشد، یعنی این هایی را که بشر خیال می کند در مسائل ماورای طبیعت با فکر و عقل خود بدان رسیده اینها در واقع ندای دل خود اوست، قلب او و دل او با زبان دیگری، با نور دیگری، با روشنایی دیگری آنها را دریافته و بعد با زبان عقل به آنها شکل فلسفی داده است.»

وی می گوید: «دنیایی که یک فکر مذهبی به ما عرضه می کند نه تنها همان دنیای مادی است که قیافه آن عوض شده باشد بلکه در ساختمان آن عالم چیزهای بیشتری است از آنچه یک نفر مادی می تواند داشته باشد.»

گذشته از همه این ها گرایش به سوی حقایق و واقعیاتی مقدس و قابل پرستش، در سرشت فرد فرد بشر هست. انسان کانون یک سلسله تمایلات و استعدادهای غیر مادی بالقوه است که آماده پرورش است. تمایلات انسان منحصر به تمایلات مادی نیست و گرایش های معنوی صرفا تلقینی و اکتسابی نیست. این حقیقتی است که علم آن را تأیید می کند.

ویلیام جیمز می گوید: «هر قدر انگیزه و محرک میل های ما از این عالم سرچشمه گرفته باشد، غالب میل ها و آرزو های ما از عالم ماورای طبیعت سرچشمه گرفته، چرا که غالب آنها با حساب های مادی جور در نمی آید. (دین و روان) این میل ها چون وجود دارد باید پرورش یابد و اگر درست پرورش نیابد و مورد بهره برداری صحیح واقع نشود، در یک مسیر انحرافی واقع می شود و زیان های غیر قابل تصوری به بار می آورد، همچنان که بت پرستی ها، انسان پرستی ها، طبیعت پرستی ها و هزاران پرستش های دیگر معلول همین جریان است.»
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان در قرآن- صفحه 20-23 

مرتضی مطهری- انسان و ایمان- صفحه 50 

مرتضی مطهری- امدادهای غیبی در زندگی بشر- صفحه 55 و 30-31 و 33-36 

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 180-181

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان دین پرستش ماوراء الطبیعه ویلیام جیمز


آثار امیدواری و نا امیدی در انسان از نظر آیات و روایات

اگر درختی از لحاظ ریشه و تنه سالم بوده باشد و آنگاه به واسطه بعضی پیشامد ها و در اثر برخی علل و عوامل خارجی میوه اش از بین برود و یا برگش بریزد و یا شاخه اش قطع شود، سرما شکوفه اش را بزند و یا پرندگان میوه اش را منقار بزنند و فاسد کنند و نظیر اینها، در عین اینکه موجب تأسف است باعث نگرانی نیست، چرا؟ زیرا خود درخت اگر سالم باشد بار دیگر برگ و شکوفه خواهد داد، میوه خواهد داد، از نو جوانه خواهد زد و سایه خواهد انداخت، در این گونه مواقع است که آدمی به خود حق می دهد که خود را تسلی داده و بگوید: "سر خود درخت سلامت باشد". وجود آدمی نیز مانند یک درخت با اراده و ثمر بخش است، اگر سالم و بی عیب باشد خرم و با نشاط است، میوه ها و شکوفه ها می دهد، بر سر ها سایه می افکند، رهگذران در سایه اش از رنج آفتاب می آسایند، مانند همان درخت انواع حوادث و پیشامد ها ممکن است داشته باشد، ممکن است کودکان به او سنگ بپراکنند. آدمی سال ها زحمت می کشد و رنج می برد و دسترنجی تهیه می نماید، بعد در اثر حوادثی آن دسترنج از دستش می رود، سرمای فقر او را بی برگ و نوا می سازد، متاع دنیا ربوده شدن و سوختن و غرق شدن و هزاران آفت دیگر دارد، در عین اینکه این حوادث موجب تأسف است، برای یک روحیه سالم و با نشاط و امیدوار جای نگرانی نیست. همان طوری که اگر یک بدن، جوان و سالم بود وارد شدن جراحتی چندان نگرانی ندارد زیرا دوباره نسج ها به هم می آید ولی بدن نا سالم و مبتلا به مرض قند مثلا، مدتها وقت لازم است تا بتواند یک زخم کوچک را جبران کند. روحیه سالم و با نشاط و امیدوار نیز چنین است، هر نقصی را جبران می کند. مصیبت آن وقتی است که آفت به ریشه درخت بخورد، اگر آفت به ریشه خورد محفوظ ماندن شاخه و میوه و برگ و شکوفه اثر ندارد. اگر خدای ناخواسته آدمی در ناحیه روح و قلب و احساسات پژمرده و افسرده باشد، ناراضی و ناخشنود باشد، به جهان بدبین باشد، خودش را تک و تنها و بی غمخوار و مدد کاری ببیند، دیگر همچو شخصی نه برای خودش و نه برای دیگران مفید نخواهد بود، آنچنان زندگی با مرگ چندان تفاوتی ندارد هر چند هزاران برگ و نوا داشته باشد. در قرآن کریم این تعبیر زیاد آمده که خسران و بدبختی آنجاست که آدمی در ناحیه معنی و روح ببازد، باختن اثرات و ثمرات زندگی چندان اهمیت ندارد. زندگی اگر باشد، همیشه اثرات و ثمرات دارد، ولی خدای ناخواسته اگر آدمی مثلا امید و رجای خود را ببازد و از دست بدهد اهمیت فوق العاده دارد. بالاتر از آن، هنگامی است که ایمان و معرفت خود را ببازد، زیرا ایمان است که منبع امید و رجاست، ایمان است که توکل و اعتماد و امیدواری می آورد. آدم با ایمان هیچوقت خودش را تک و بی مدد کار و بی غمخوار نمی بیند، همیشه در نماز می گوید: "خدایا تو را می پرستیم و از تو مدد می خواهیم". آدم مؤمن می گوید: "خدایا ما به تو توکل کرده ایم و به سوی تو بازگشت کرده ایم". آدم با ایمان فرضا در اثر پیشامد های روزگار صدمات و لطماتی ببیند، چندان نگرانی ندارد. در مورد این افراد و اشخاص باید گفت: "سر ایمان و عقیده و روحیه آنها سلامت باشد". قرآن کریم خطاب به رسول اکرم (ص) می فرماید: «بگو من هم مانند شما بشری هستم،» مثل شما خواب و خوراک و احتیاجات دارم، مثل شما میل و فکر و آرزو دارم، آنچه نوع بشر باید داشته باشد من دارم، با این فرق که به من وحی می رسد که خدای شما و معبود شما یگانه است، بنابراین هر کس که امید لقای پروردگار خود را دارد لازم است عمل نیک انجام دهد و با خدا هیچ کس را شریک نسازد.
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آثار امیدواری: 

انسان نه تنها برای رفع بیماری های روحی و جسمی می تواند از داروی امید و آرزو استفاده نماید بلکه وسیله ای برای به دست آوردن سایر نیازها نیز می باشد زیرا با امیدواری کار و تلاش افزایش می یابد و با افزایش کار و تلاش حوایج شخص برآورده می شود. امید و آرزو رحمتی از جانب خداوند است که به انسان ها عطا شده تا هیچگاه از تلاش باز نایستند و امید به بخشش داشته باشند. پیامبراکرم (ص) فرمودند: «الامل رحمة لامتی»؛ «آرزو رحمت خداست بر امت من.» امام علی (ع) در دعای کمیل ضرورت امیدواری به فضل و رحمت الهی را بیان می فرماید: «ام کیف تولمه النار وهو یامل فضلک ورحمتک»؛ «چگونه در بر می گیرد او را آتش در حالی که او امیدوار است و آرزوی فضل و رحمت تو را دارد.»

آثار نا امیدی:

اینکه گفته می شود نا امیدی زشت و ناروا است منظور نا امیدی نسبت به رحمت بیکران هستی بخش و کسی است که شایستگی امیدواری داشته باشد و گرنه نا امیدی از مخلوقات حسن و نیکو است و امیدواری به آنان نه تنها موجب پیشرفت انسان نمی گردد بلکه خداوند عظیم می فرماید که: «وعزتی وجلالی ومجدی وارتفاعی علی عرشی لا قطعن کل من مومن من الناس غیری بالیاس ولا کسونه ثوب العذلةعند الناس ... بیدی مفاتیح الابواب»؛ «به عزت و جلالم و عظمتم و بلند مرتبگی من بر عرش سوگند می خورم که قطع می کنم امید هر مومنی را که به مردم غیر از من امید بسته است و تبدیل به یأس می نمایم و بر لباس مذلت نزد مردم می پوشانم .... زیرا که کلید های در ها به دست من می باشد.» در واقع نا امیدی ناشی از وسوسه های شیطانی است که در دل فرد می افتد و از این محل باید به خدا پناه برد که نیروی کار و تلاش را از انسان می گیرد و او را تبدیل به موجودی منزوی و خانه نشین می نماید به دنبال آن شکست های پی در پی و فقر برایش حاصل می گردد. در عین حال نا امیدی خود نیز از گناهان کبیره محسوب می شود. از سخنان و مواعظ امام رضا (ع) است که می فرمایند: «من الکبائر الیاس من روح الله»؛ «از جمله گناهان کبیره یأس و نا امیدی از رحمت خداوند است. در آیات نورانی قرآن کریم آمده است که: «قل یا عبادی الذین اسرفوا علی انفسهم لاتقنطوا من رحمة الله ان الله یغفر الذنوب جمیعا انه هو الغفور الرحیم»؛ «بگو ای بندگان من که بر خویشتن زیاده روی روا داشته اید! از رحمت خدا مأیوس نشوید. همانا خداوند، همه گناهان را (با شرایطش) می آمرزد، که او خود آمرزنده ی مهربان است.» (زمر/53). امید و آرزو باعث ایجا انگیزه کار و فعالیت در انسان ها می شود و هدفی را برای آنها مشخص می نماید و به دنبال فعالیت بیشتر، نشاط و شادابی بیشتر خواهد شد. از انواع بیماری های روانی از جمله یأس و افسردگی از میان می رود به جای آن آرامش روانی حاصل می گردد. حتی بنا بر نظریات پزشکان بسیاری از بیماری های جسمی نیز بر اثر افسردگی و عدم نشاط و شادابی در انسان ایجاد می گردد. به عنوان مثال پزشکان به انسان هایی که دچار بیماری های لاعلاج باشند خنده، مسافرت، فعالیت و رفت و آمد با دیگران و تفریحات سالم و ورزش را تجویز می نمایند تا هر چه بیشتر آنها را از محیط غم افزا و نا امیدی دور نگه دارند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمت ها و اندرزها- صفحه 175 

محمد باقر مجلسی- بحارالانوار جلد 77- صفحه 173 

شیخ عباس قمی- مفاتیح الجنان- صفحه 87 
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کلی__د واژه ه__ا

ایمان روان امید انسان خدا توکل


ضرورت آرزو و ترک نااُمیدی در انسان

مسئله ای که در انسان غیر متناهی است، مسئله آرزو است. می گویند آرزوی انسان هم غیر متناهی است. ما آلان یک سلسله آرزوها داریم و هر کس یک سلسله آرزوها دارد. آیا آرزوهای کسی به این حالت است که اگر چیزی را که آرزو می کند به او بدهیم، یک مرتبه فاقد آرزو می شود و دیگر هیچ آرزویی ندارد؟ مثل اینکه معمولا افراد می گویند: من یک آرزو دارم، اگر خدا همان را بدهد دیگر از خدا چیزی نمی خواهم. ممکن است یک کسی چون قرارداد کرده، از خدا چیزی نخواهد اما دلش می خواهد. امکان ندارد که انسان دل خودش را به آنچه دارد قانع کند، همیشه هر چه داشته باشد، باز یک چیز دیگری غیر از آنچه که دارد می خواهد. این کسی که الان یک مقدار آرزویش محدود است، شرایط فعلی ایجاب می کند که آرزویش محدود باشد، چون یک امر نامحدود به نظرش معقول نمی رسد و عملی نیست، فکرش را هم نمی کند ولی دو قدم که جلوتر رفت و این را داشت، فورا به فکر یک مطلوب و آرزوی جدید می افتد. این حالت در انسان هست. آرزو از مختصات انسان است.

حیوان به این شکل آرزو ندارد، چون آن پرش قوه عقلی و قوه خیالی و آن دور بینی را ندارد. این مسئله هم بالاخره برای انسان هست که آیا ظرفیت آرزویی انسان محدود است یا نامحدود؟ ظرفیت آرزویی انسان نامحدود است و مثل اینکه مطلب از همین قرار هم هست: ظرفیت آرزویی نامحدود است. انسان به هر چه که برسد، باز یک چیز دیگری را پشت سر آن می خواهد. اینکه سعدی می گوید:
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هفت اقلیم ار بگیرد پادشاه *** همچنان در بند اقلیمی دگر

که مسئله حرص را گفته، البته این یک مجراست که مجرای غلط آرزوی انسان است و الا هر کسی به هر اقلیمی رو بیاورد لازم نیست اقلیم سیادت و سلطنت و حکومت بخواهد باشد، همین طور است. فرض کنید انسان به اقلیم ثروت هم که رو بیاورد، همین طور در بند جمع کردن ثروت دیگری است. انسان به هر اقلیمی رو بیاورد و بگیرد، باز دنبال یک اقلیم دیگری است. قدما می گویند این از آن جهت است که مطلوب انسان کمال مطلق است. آرزو آرزوی دیگر را به دنبال دارد، این آرزو آرزوی دیگر و... ظرفیت بی نهایت انسان در این است که آرزوهای بی نهایت می تواند داشته باشد.

یکی از سؤالات اساسی و مهم که همواره ذهن انسان را به خود مشغول می سازد این است که آینده چه می شود و چه حوادث و وقایعی در انتظار اوست، آیا خورشید از شرق طلوع خواهد کرد و یا از غرب؟ انسان همواره به گذشته، حال و آینده خود می اندیشد، به اعمالی که در گذشته انجام داده و نباید انجام می داد یا آنچه که انجام نداده و بایستی که انجام می داد. همواره مشغولیات افکار گذشته بر روح و روان او اثر می گذارد و او همواره برای خود آرزوهایی در سر می پروراند. به عقیده جوزف کندی: «انسان وقتی پیر می شود که آرزوهای خود را از دست داده باشد و دیگر چیزی نداشته باشد که چونان آرزو بدان بیندیشد.»

اما بسیاری از آرزوهای او دست نیافتنی؛ بسیاری غیر معقول و حتی بعضی محال و نشدنی است. این آرزو است که انسان را به پیشرفت وا می دارد و با رسیدن به آرزویی، آرزوی دیگر در دل می پروراند اما اگر این آرزوها محال و دست نیافتنی باشد اثرات ناگوار بر روح و روان او خواهد گذاشت. با خود یأس و نا امیدی و سقوط انسان را خواهد آورد. در این تحقیق سعی بر این شده است که با آرزو آشنا شویم بدانیم که از چه سرچشمه می گیرد چه ضرورتی دارد؟ آیا بدون آرزو و امید امکان زندگی هست؟ امیدواری و یا نا امیدی هر کدام چه تاثیری بر روان انسان می گذارند؟ آرزوهای مفید چه تفاوتی با آرزوهای واهی و پوچ دارند؟ و چه راهی برای وصول به آرزوها می باشد؟
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سید رضی (ره) در مورد ضرورت آرزو و ترک نا امیدی می فرماید: «همواره عزم مرا از خانه مذلت دور دارد و از شهری کوچم دهد و به شهر دیگر افکند. اگر پای رسیدن به آرزو در میان نباشد، ورود مرگ را خواستارم». همان گونه که انسان برای حیات به پوشاک و خوراک نیازمند است به امید و آرزو نیز محتاج می باشد. اگر امید و آرزو از زندگی او حذف شود چراغ حیاتش رو به خاموشی می گراید. در واقع آرزو و امید به عنوان یک محرک نیرو بخش عمل می کند. در دنیای مادی ما که انسان ها هر روز با مشکلات روحی و موانع بیشتری برخوردار می باشند تنها عامل جلو برنده امید و آرزو می باشد. کسانی این راه پر خطر را به سلامتی طی می نمایند که نا امید نشوند. اهمیت این محرک در مورد انسان هایی که دچار افسردگی و اختلال روانی گشته اند به خوبی نمایان است. در صورت نبود آرزو زندگی قابلیت استمرار نخواهد داشت یا حداقل با سستی و تنبلی و رخوت همراه خواهد بود. زیرا در دنیایی به سر می بریم که با انواع زشتی ها و رنج ها دست به گریبانیم پس به نیرویی عظیم برای مقابله محتاجیم.

امام علی (ع) می فرمایند: «ثم ان الدنیا دارفناء وعناء وغیر وعبر؛ اینک بدانید که دنیا سرای فنا و رنج و دگرگونی و پند است» (نهج البلاغه/ خطبه 114). اولیای الهی نیز همواره برای آینده ای که پیروانشان به تکامل بالاتری برسند فعالیت می کردند. آن بزرگواران برای امت خویش آرزویی جز نیکی نداشتند. در متون دینی روایات و آیات روشنگر قرآن کریم نیز انسان ها از نا امیدی بر حذر داشته شده اند. پیامبر اکرم (ص) می فرمایند: «الامل رحمة لامتی ولو لا الامل ما رضعت والدة ولدها ولا غرس غارس شجرا؛ امید مایه رحمت امت من است اگر نبود آرزو، هیچ مادری فرزندش را شیر و هیچ باغبانی درختی را پرورش نمی داد.

ص: 10190





آنچه از روایات اسلامی به دست می آید این است که امید، رجا و خوف از خدا باید در نهایت کمال اما به صورت متعادل باشد. بر اثر عدم تعادل انسان از یکی از این پرتگاه ها به زمین می خورد یا بر اثر غلبه خوف بر رجا انسان نا امید می گردد. یا بر اثر غلبه رجا بر خوف او بر تکرار معاصی جرأت پیدا خواهد کرد و گناه مایه نا امیدی از رحمت حق می باشد. نکته مهم این است که آرزومندی با عقل مندی منافاتی ندارد انسان هم می تواند آرزو کند و هم بر اساس عقل عمل نماید یعنی آرزوی عاقلانه و مفید داشته باشد اما هیچ گاه نمی توان ضرورت آرزو را انکار کرد. آرزو حتی اگر خام باشد باعث ایجاد نشاط و شادابی در زندگی می شود و دلسردی و یأس می رود پس آرزوی خام نیز بی فایده نمی باشد. به طور کلی خداوند مهربان انسان را آزاد نهاده تا هر نوع آرزویی نماید و به کمک آن عمرش را به سوی تکامل سپری نماید.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- معاد- صفحه 167-169 

فرهنگ آفتاب (فرهنگ تفصیلی مفاهیم نهج البلاغه- جلد 7- صفحه 3586 

محمد باقر مجلسی- بحارالانوارجلد 77- صفحه 173

کلی__د واژه ه__ا

کمال امید انسان آرزو حرص طمع


ویژگی های آرزو با توجه به روایات

توجه به آرزوهای شخصی، نامحدودی و گستردگی دامنه آرزوهای ما را نشان می دهد. انسان تا زمانی که نفس دارد آرزو می کند. یکی از اندیشمندان به نام کندورسه می گوید: «طبیعت امیدهای انسان را در هیچ حدود و ثغوری محصور نساخته است و آرزوهای بشری هرگز حدی نمی شناسد». از سوی دیگر باید دایره امیدهایمان را محدود سازیم، هر چیزی شایسته امید داشتن نیست. بشر هیچ گاه از آرزوی کامل شدن خسته نخواهد شد. زمانی رشته آرزو گسسته می شود که مرگ او را در بر گیرد.
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امام رضا (ع) می فرماید: «الاجل آفة الامل؛ مرگ از بین برنده آرزوهاست». آرزوها از لحاظ دسته بندی به آرزوهای کوتاه و مفید و آرزوهای دراز و پست تقسیم می شوند. دسته اول باعث نشاط و شادابی و موفقیت هستند زیرا که از واقعیات بر خاسته اند و دسته دوم از اوهام و خیالات انسان ناشی می شود. از جهت دیگر آرزوها یا دنیوی است یا معنوی. آرزوهای دنیوی هدف از آنها رسیدن به همه مواهب دنیوی و بهره مندی هرچه بیشتر از دنیاست و آرزوهای معنوی از دیدگاه دینی هدف از آن رسیدن به کمال و ابعاد مختلف انسانی است. ابعاد اقتصادی، اجتماعی، فرهنگی این آرزوها صادق است و از روح بلند او سرچشمه می گیرد. عاملی برای حرکت و تلاش و جهاد و سیر تکاملی است مثل اینکه انسان آرزو می کند در علم و دانش و تقوی و شخصیت و آبرو سر آمد جهانیان باشد ولی بسیار می شود که این آرزوها کاذب است و درست بر عکس آرزوهای صادق مایه غفلت و بی خبری و عقب ماندگی است. مثل آرزوی رسیدن به عمر جاویدان و در اختیار گرفتن تمام اموال و ثروت ها و حکومت بر همه انسان ها و موهومات دیگری از این قبیل. این آرزوها انسان را زمین گیر می نماید و بال پرواز او را به سوی ملکوت به زمین گره خواهد زد و او را نه تنها از معنویات و کمالات دور نگه می دارد بلکه فرصت فکر کردن به آنها را نیز از انسان می گیرد. این بدان معنی نمی باشد که انسان دست از تلاش برای آبادانی دنیای خود بر دارد بلکه منظور ما از آرزوهای پست دنیوی آرزوهایی است که به شدت انسان را علاقه مند به زیور آلات دنیوی نماید، او را پایبند کند، بطوری که فقط و فقط دنیا را قبله گاه خود قرار دهد در حالی که انسان کمال طلب است و می خواهد به حقیقت زندگی و بندگی دست یابد پس نباید به زندگی چند روزه این دنیا دل خوش کند. او به دنیای برتر و کامل تر می اندیشد و هدفش وصول به حق است.
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مرغ باغ ملکوتم نیم از عالم خاک *** چند روزی قفسی ساخته اند از بدنم

پس آرزوها هم مثبت اند و هم منفی، هم بازدارنده اند هم مانع. ثانیا هر چه انسان جلوتر می رود دامنه آرزوهایش گستره تر می گردد مثل اینکه به خانه ای کوچک قناعت دارد اما کم کم آن خانه تبدیل به منزل بزرگتر می گردد یا اینکه مومن ابتدا از محرمات دوری می کند و واجبات را عمل می نماید اما بعد به فکر دوری از مکروهات می افتد. در روایات اسلامی مردم تشویق شده اند که به سراغ آرزوهای خیر بروند. در حدیثی از پیامبر (ص) آمده است: «من تمنی شیئا و هو الله عزوجل رضی لم یخرج من الدنیا حتی یعطاه؛ کسی که تمنای چیزی کند که موجب رضای خداست از دنیا بیرون نمی رود مگر به آن برسد» و از بعضی روایات استفاده می شود که هرگاه در دنیا به آن نرسد به ثواب و پاداش آن خواهد رسید. خداوند نیز می فرماید: «ام للانسان ما تمنی *فلله الا خرة والاولی؛ آیا انسان بدانچه تمنا کند می رسد؟ پس آخرت و دنیا از آن خداست» (نجم/ 24-25). امام علی (ع) نیز در مذمت خواهش های نفسانی و تمنیات انسان می فرمایند: «یا دنیا یا دنیا الیک عنی .... واملک حقیر آه من قلة الزاد؛ ای دنیا، ای دنیا، از من دور شو..... آرزویت ناچیز است. آه از کمی توشه» (نهج البلاغه/حکمت 77).

به جهت وضوح تمایز میان امید و آرزو مثالی می آوریم: اگر کسی تخم خوب انتخاب کند و در زمین نرم آن را بکارد و در وقتش او را آب دهد و آرزو کند و امید داشته باشد که محصول به دست آورد این امید است اما اگر کسی تخم بدی انتخاب کند و در زمین سخت بیافشاند و در وقت نیاز به او آب ندهد ولی آرزوی کشت محصول بسیار داشته باشد این غرور و حماقت است. اگر تخم خوب در زمین نرم بکارد ولیکن آب ندهد و انتظار باران داشته باشد در جایی که عادتا باران می آید این آرزو و تمنا است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 3- صفحه 149-151

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق انسان جامعه نهج البلاغه وفای به عهد تربیت


انسان ناشناخته ترین موجود جهان

در میان موجودات جهان هیچ موجودی به اندازه انسان نیازمند به تفسیر نیست. موضوعاتی که در فلسفه روی آنها بحث می شود یعنی همه فلسفه های جهان در اطراف آنها بحث می کنند خدا، جهان و انسان است. حال بعضی فلسفه ها بیشتر راجع به خدا بحث کرده اند، بعضی بیشتر راجع به جهان بحث کرده اند و بعضی بیشتر راجع به انسان.

انسان در میان اجزای جهان چه امتیازی دارد که می گوییم "جهان" و "انسان". مگر انسان جزء جهان نیست؟ بله، انسان جزء جهان است ولی این جزء با همه جزء های دیگر تفاوت هایی دارد یا بگوییم پیچیدگی هایی دارد که از همه اجزای دیگر جهان بیشتر نیازمند به تفسیر و توجیه است. یک فلز هم یک شیء است.

آهن و پولاد و طلا و نقره و گیاه هم از اجزای جهان هستند ولی اینها اینقدر نیازمند به تفسیر و توجیه نیستند که لازم باشد یک سلسله فرضیات، نظریات و طرح ها برای شناخت آنها به کار برده شود. لهذا الان هم مدعی هستند که انسان ناشناخته ترین موجودات جهان است.

کتابی است از الکسیس کارل به نام انسان موجود ناشناخته (الانسان ذلک المجهول). اسم خوبی است. تعجب است که با اینکه انسان خودش عامل شناخت اشیای دیگر است و اشیای بسیار بسیار دور از خود را شناخته است و احیانا مدعی است که مجهولی در مورد آنها ندارد، در مورد نزدیک ترین موجودات به خودش -که خود همان عامل شناسایی یعنی انسان باشد- مجهولات زیادی دارد.
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در راه تکامل -این جاده ی خطرناک و پر دردسر- انگیزه های مخالف و مزاحم به تناسب تکلیف ها و حرکت ها و وضعیت ها، متفاوت است: گاهی برای انجام دادن یک حرکت لازم، مانعی وجود دارد و گاهی موجبی برای انجام دادن یک حرکت انحرافی و مضر، در میان هست (که باز در حقیقت مانعی از نوع دیگر است) و گاهی این مانع، مانعی غیرمستقیم است. در تمثیل به کوهنوردی: گاه سنگی، خاربنی، دزدی و گرگی در راه هست که مانعی است از یک تکلیف مثبت یعنی حرکت. گاهی منظره ی زیبائی، بستر نرمی، رفیق وسوسه گری وجود دارد که ره پیمای کوهنورد را به بار انداختن و عزم رحیل را به اقامت بدل کردن تشویق می کند و در حقیقت، در راه او مانعی از نوع دیگر محسوب می گردد. و گاهی بیماری و بیمارداری و سرگرمی اندوه آور دیگری برای او پیش می آید که در نتیجه به دلسردی و ناپایداری او در راه منجر می شود. (مانع غیرمستقیم) این هر سه نوع مزاحم و مانع در پیمایش راه تکامل انسان نیز موجود است. اگر تکالیف واجب دین را ابزارها و گامهائی در راه تکامل انسان؛ و محرمات و کارهای ممنوع را حرکت انحرافی؛ و پیشامدها و حوادث تلخ زندگی را در صورت ناآرامی و بیقراری، موجباتی برای ناپایداری و دلسردی بدانیم، مزاحم ها و انگیزه های مخالف را هم می توان چنین تقسیم کرد: انگیزه ها و عواملی برای ترک واجبات، انگیزه ها و عواملی برای انجام دادن محرمات و گناهان، انگیزه ها و عواملی برای ناآرامی و ناپایداری های روحی... و صبر یعنی: مقاومت و عدم تسلیم در برابر این هر سه گونه انگیزه و عامل مزاحم که بیگمان، فسادآفرین، شرآفرین، انحطاط آفرین و... می باشند. پس صبر یعنی: مقاومت در برابر انگیزه هائی که انسان را از انجام دادن کارها و تکالیف واجب باز می دارد یا انگیزه هائی که او را بر انجام دادن کارهای ممنوع و حرام وادار می سازد یا در برابر معصیت ها و پیشامد ناگوار و تلخ زندگی که عنان شکیبائی و طاقت را از او باز می گیرد.
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من_اب_ع

حسن بن محمد دیلمی- اعلام الدین- صفحه 308 

محمد باقر مجلسی- بحارالانوار جلد 71- صفحه 261 باب ثواب نفی الخیرات

کلی__د واژه ه__ا

دنیا معنویت امید انسان آرزو حدیث روان شناسی


عوامل نگرانی و پریشانی انسان ها

همیشه اضطراب و نگرانی یکی از بزرگ ترین بلاهای زندگی انسان ها بوده و هست و عوارض ناشی از آن در زندگی فردی و اجتماعی کاملا محسوس است. همیشه آرامش یکی از گمشده های مهم بشر بوده و به هر دری می زند تا آن را پیدا کند. به طور کلی آرامش و دلهره، نقش بسیار مهمی در سلامت و بیماری فرد و جامعه و سعادت و بدبختی انسان ها دارد و چیزی نیست که بتوان از آن به آسانی گذشت و به همین دلیل تاکنون کتاب های زیادی نوشته شده که موضوع آنها فقط نگرانی و راه مبارزه با آن و طرز بدست آوردن آرامش است.

تاریخ بشر پر است از صحنه های غم انگیزی که انسان برای تحصیل آرامش به هر چیز دست انداخته و در هر وادی گام نهاده و تن به انواع اعتیادها داده است. ولی قرآن با یک جمله کوتاه و پر مغز، مطمئن ترین و نزدیک ترین راه را نشان داده و می گوید: «الذین ءامنوا و تطمئن قلوبهم بذکر الله ألا بذکر الله تطمئن القلوب»؛ «آنها کسانی هستند که ایمان آورده اند و دل هایشان به یاد خدا مطمئن (و آرام) است، آگاه باشید با یاد خدا دل ها آرامش می یابد! بدانید که یاد خدا آرام بخش دل ها است!» (رعد/ 28)

عوامل نگرانی و پریشانی انسان ها بسیارند از جمله
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1- گاهی اضطراب و نگرانی به خاطر آینده تاریک و مبهمی است که در برابر فکر انسان خودنمایی می کند، احتمال زوال نعمت ها، گرفتاری در چنگال دشمن، ضعف و بیماری و ناتوانی و درماندگی و احتیاج، همه اینها آدمی را رنج می دهد، اما ایمان به خداوند قادر متعال، خداوند رحیم و مهربان، خدائی که همواره کفالت بندگان خویش را بر عهده دارد می تواند این گونه نگرانی ها را از میان ببرد و به او آرامش دهد که تو در برابر حوادث آینده درمانده نیستی، خدایی داری توانا، قادر و مهربان.

2- گاه گذشته تاریک زندگی فکر انسان را به خود مشغول می دارد و همواره او را نگران می سازد، نگرانی از گناهانی که انجام داده، از کوتاهی ها و لغزش ها، اما توجه به اینکه خداوند، غفار، توبه پذیر و رحیم و غفور است، به او آرامش می دهد، به او می گوید: عذر تقصیر به پیشگاهش بر، از گذشته عذرخواهی کن و در مقام جبران بر آی، که او بخشنده است و جبران کردن ممکن.

3- ضعف و ناتوانی انسان در برابر عوامل طبیعی و گاه در مقابل انبوه دشمنان داخلی و خارجی، او را نگران می سازد که من در برابر این همه دشمن نیرومند در میدان جهاد چه کنم؟ و یا در مبارزات دیگر چه می توانم انجام دهم؟ اما هنگامی که به یاد خدا می افتد و متکی به قدرت و رحمت او می شود، قدرتی که برترین قدرت ها است و هیچ چیز در برابر آن یارای مقاومت ندارد، قلبش آرام می گیرد، با خود می گوید آری من تنها نیستم، من در سایه خدا، بی نهایت قدرت دارم! قهرمانی های مجاهدان راه خدا در جنگ ها، چه در گذشته، چه در حال و سلحشوری های اعجاب انگیز و خیره کننده آنان، حتی در آنجایی که تک و تنها بوده اند، بیانگر آرامشی است که در سایه ایمان پیدا می شود. هنگامی که با چشم خود می بینیم و با گوش می شنویم که افسر رشیدی پس از یک نبرد خیره کننده، بینایی خود را به کلی از دست داده و با تنی مجروح به روی تخت بیمارستان افتاده اما با چنان آرامش خاطر و اطمینان سخن می گوید که گویی خراشی بر بدن او هم وارد نشده است، به اعجاز آرامش در سایه ذکر خدا پی می بریم.
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4- گاهی نیز ریشه نگرانی های آزار دهنده انسان، احساس پوچی زندگی و بی هدف بودن آن است ولی آن کسی که به خدا ایمان دارد و مسیر تکاملی زندگی را به عنوان یک هدف بزرگ پذیرفته است و تمام برنامه ها و حوادث زندگی را در همین خط می بیند، نه از زندگی احساس پوچی می کند و نه همچون افراد بی هدف و مردد، سرگردان و مضطرب است.

5- عامل دیگر نگرانی آن است که انسان گاهی برای رسیدن به یک هدف زحمت زیادی را متحمل می شود، اما کسی را نمی بیند که برای زحمت او ارج نهد و قدردانی و تشکر کند، این ناسپاسی او را شدیدا رنج می دهد و در یک حالت اضطراب و نگرانی فرو می برد، اما هنگامی که احساس کند کسی از تمام تلاش ها و کوشش هایش آگاه است و به همه آنها ارج می نهد و برای همه پاداش می دهد دیگر چه جای نگرانی و نا آرامی است؟

6- سوء ظن ها و توهم ها و خیالات پوچ یکی دیگر از عوامل نگرانی است که بسیاری از مردم در زندگی خود از آن رنج می برند، ولی چگونه می توان انکار کرد که توجه به خدا و لطف بی پایان او و دستور به حسن ظن که وظیفه هر فرد با ایمانی است این حالت رنج آور را از بین می برد و آرامش و اطمینان جای آن را می گیرد.

7- دنیا پرستی و دلباختگی در برابر زرق و برق زندگی مادی یکی از بزرگ ترین عوامل اضطراب و نگرانی انسان ها بوده و هست، تا آنجا که گاهی عدم دستیابی به رنگ خاصی از لباس یا کفش و کلاه و یا یکی دیگر از هزاران وسایل زندگی ساعت ها و یا روزها و هفته ها فکر دنیاپرستان را نا آرام و مشوش می دارد. اما ایمان به خدا و توجه به آزادگی مؤمن که همیشه با زهد و پارسایی سازنده و عدم اسارت در چنگال زرق و برق زندگی مادی همراه است به همه این اضطراب ها پایان می دهد، هنگامی که روح انسان علی وار آنگونه وسعت یابد که بگوید: «دنیاکم هذه اهون عندی من ورقة فی فم جرادة تقضمها»؛ «دنیای شما در نظر من بی ارزش تر از برگ درختی است که در دهان ملخی باشد که آن را می جود. نرسیدن به یک وسیله مادی یا از دست دادن آن چگونه امکان دارد آرامش روح آدمی را بر هم زند و طوفانی از نگرانی در قلب و فکر او ایجاد کند.»
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8- یک عامل مهم دیگر برای نگرانی ترس و وحشت از مرگ است که همیشه روح انسان ها را آزار می داده است و از آنجا که امکان مرگ تنها در سنین بالا نیست بلکه در سنین دیگر مخصوصا به هنگام بیماری ها، جنگ ها، نا امنی ها وجود دارد، این نگرانی می تواند عمومی باشد. ولی اگر ما از نظر جهان بینی مرگ را به معنی فنا و نیستی و پایان همه چیز بدانیم (همان گونه که مادیون جهان می پندارند) این اضطراب و نگرانی کاملا بجا است و باید از چنین مرگی که نقطه پایان همه آرزوها و موفقیت ها و خواست های انسان است ترسید، اما هر گاه در سایه ایمان به خدا مرگ را دریچه ای به یک زندگی وسیع تر و والاتر بدانیم و گذشتن از گذرگاه مرگ را همچون عبور از دالان زندان و رسیدن به یک فضای آزاد بشمریم دیگر این نگرانی بی معنی است، بلکه چنین مرگی - هر گاه در مسیر انجام وظیفه بوده باشد - دوست داشتنی و خواستنی است، البته عوامل نگرانی منحصر به اینها نیست بلکه می توان عوامل فراوان دیگری برای آن نیز شمرد، ولی باید قبول کرد که بیشتر نگرانی ها به یکی از عوامل فوق باز می گردد. و هنگامی که دیدیم این عوامل در برابر ایمان به خدا ذوب و بی رنگ و نابود می گردد تصدیق خواهیم کرد که یاد خدا مایه آرامش دل ها است: «الا بذکر الله تطمئن القلوب».

مطلب بسیار عمده و اساسی که کتب آسمانی، ما را بدان توجه داده اند، پیوستگی این دو زندگی است. این دو حیات از یکدیگر جدا نیست، بذر آن حیات در این حیات به دست خود انسان کاشته می شود و سرنوشت آن حیات در این حیات به وسیله خود انسان تعیین می گردد. ایمان و اعتقاد پاک و درست و مطابق با واقع (و جهان بینی واقع بینانه)، خلق و خوی پاکیزه و انسانی و منزه از حسادت ها، مکرها، حقد و کینه ها، غل و غش ها، نیز اعمال صالح که در جهت تکامل فرد و جامعه صورت گیرد، خدمت ها، اخلاص ها و امثال اینها سازنده یک حیات سعادتمندانه جاوید است برای انسان. بر عکس، بی ایمانی ها، بی اعتقادی ها، باورهای غلط، خلق و خوی های پلید، خودخواهی ها، خود پرستی ها، خود بینی ها، ظلم ها، ستم ها، ریاکاری ها، رباخواری ها، دروغ، تهمت، خیانت، غیبت، سخن چینی، فتنه انگیزی، امتناع از عبادت و پرستش خالق و امثال اینها موجب حیات بسیار شقاوت آلود برای انسان در جهان آخرت است. رسول خدا در تعبیر جالب خود فرمود: «الدنیا مزرعة الاخرة؛ دنیا کشتگاه آخرت است» (کنوز الحقایق، باب دال). هر تخم بدی یا نیکی در دنیا بکارید در آخرت برداشت خواهید کرد. همان طور که محال است انسان جو بکارد و گندم برداشت کند و یا خار بکارد و گل بچیند، حنظل بکارد و درخت خرما سبز شود، محال است که انسان در دنیا اندیشه بد، خلق و خوی بد، عمل و کردار بد داشته باشد و در آخرت سود بگیرد
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کلی__د واژه ه__ا

ایمان مرگ آرامش انسان هدف اضطراب


قرآن و راه تشخیص هویت انسان

خداوند در قرآن درباره این مسئله می فرماید: «أیحسب الانسان الن نجمع عظامه* بلی قادرین علی ان نسوی بنانه»؛ «آیا انسان گمان می کند که استخوان های او را جمع نخواهیم کرد، آری ما قادریم که حتی (خطوط سر) انگشتان او را موزون و مرتب کنیم.» (قیامت/ 3-4)

کلمه حسبان از مصدر یحسب به معنی ظن و پندار است. اگر استخوان را به صیغه جمع آورده و فرموده «انسان گمان کرده ما استخوان هایش را جمع نمی کنیم» برای آن بود که کنایه باشد از زنده کردن همه مردگان و استفهام در این آیه توبیخی است و معنی آیه روشن است. بلی ما قادریم آن را جمع کنیم و کلمه (بنان) به معنی اطراف انگشتان و به قول بعضی خود انگشتان است و تسویه بنان صورتگری آن به همین صورتی است که می بینیم که چه اسرار عظیمی در آن نهفته است، آری هیچ ابزار کاری در عالم نیست که در عین اینکه سنگین ترین و عظیم ترین کارها را انجام می دهد ظریف ترین کار را هم انجام می دهد. اگر باسکول است قیراط نیست، اگر قیراط است باسکول نیست، اگر بلدوزر است پنس نیست و اگر پنس است بلدوزر نیست.

به خلاف انگشتان آدمی که هم بیل و کلنگ را می گیرد و کوه را می کند و هم ریزترین پیچ ساعت را جا به جا می کند و معنی آیه این است که آری ما استخوان ها را جمع می کنیم در حالی که قادریم حتی انگشتان او را به همان صورتی که در خلقت اول داشت دوباره صورتگری کنیم و اگر در بین اعضای بدن به خصوص انگشتان را ذکر کرده شاید برای این بوده که به خلقت عجیب آن که به صورت های مختلف و خصوصیات ترکیب و عدد در آمده و فواید بسیاری که به شمار نمی آید بر آن مترتب می شود، می دهد و می ستاند، قبض و بسط و سیر حرکاتی لطیف و اعمالی دقیق و صنایعی ظریف دارد که با همان ها انسان از سیر حیوانات ممتاز می شود. علاوه بر شکل های گوناگون و خطوطی که لایزال اسرارش برای انسان کشف می شود.
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بعضی از مفسرین گفته اند که مراد به تسویه بنان این است که انگشتان دست ها و پاها را شی واحد کند بدون اینکه از هم جدا باشند. همانطور که دست و پای شتران را چنین کرد، آن وقت دیگر انسان نمی تواند کارهای گوناگونی را که با داشتن انگشتان انجام می دهد، انجام دهد. ولی وجه قبلی بهتر به نظر می رسد.

کلمه (حسب) در صیغه های مختلف در قرآن آمده و به معنی گمان و پنداری بی اساس است و بدان معنی است که شک انسان و مشکل او کفر ورزیدن به قیامت می باشد و بدان سبب است که نمی تواند حقیقت بازگشت به زندگی را پس از مردن و به صورت پاره های از هم جدا و استخوان های پوسیده درآمدن و با گذشت زمان صورت خاک پیدا کردن را فهم کند و هنگامی که خود را ناتوان از جمع و فراهم کردن استخوان های مردگان می بیند چنین کاری را نشدنی تصور می کند. ولی اگر پروردگار را چنان که شایسته است بشناسد، تصور او دگرگون می شود و به آخرت ایمان می آورد و این گفته پروردگارش را تصدیق می کند که: «بلی قادرین علی ان نسوی بنانه»؛ «آری، توانایی آن را داریم که انگشتان او را چنان که شایسته است بسازیم.»

و آنچه نزدیک تر به ذهن است این که تسویه در این جا به معنی آفریدن کامل است، بدان گونه که انگشتان به خلقت و کمال نخستین خود، پس از مردن و به صورت خاک بدل شدن باز گردند. یعنی این که نه تنها خداوند قادر بر این کار است بلکه می تواند بر آن گوشت بپوشاند و زندگی را به آن بازگرداند و از آنجا که انگشتان وجه تمیز دست انسان است با دقت و زیبایی خاصی ساخته شده است. مخصوصا انگشتان که نقش بزرگی را در زندگی انسان ایفا می کند. بعضی این آیه را پیشگویی از یک حقیقت علمی در نظر گرفته اند که از آن در قانون جنایی استفاده فراوانی می شود و دیگر اینکه این آیات ما را به این نکته متوجه می سازد که انسان پس از مرگ به عدم و نیستی تحول پیدا نمی کند و در آفرینش دوم یعنی رستاخیز، این ذرات را گردآوری و در کنار یکدیگر قرار می دهد و خدا داناست.
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در روایتی آمده است که یکی از مشرکان عرب که در همسایگی پیامبر اکرم (ص) زندگی می کرد به نام علی ابن ابی ربیعه خدمت حضرت آمد و از روز قیامت سؤال کرد که چگونه است؟ و کی خواهد بود؟ سپس افزود: اگر آن روز را من با چشم خودم ببینم، باز تصدیق تو نمی کنم و به تو ایمان نمی آورم! آیا ممکن است خداوند این استخوان ها را جمع آوری کند؟! اینجا بود که آیات فوق نازل شد و به او پاسخ گفت، نظیر این معنی در آیات دیگر قرآن نیز به چشم می خورد از جمله در سوره یس، آیه 78. یکی از منکران معاد قطعه استخوان پوسیده ای را به دست گرفته بود و به پیغمبر می گفت: چه کسی این استخوان های پوسیده را زنده می کند؟

اما باید ببینیم که چرا روی استخوان ها تکیه شده است؟ به این خاطر است که:

اولا: دوام استخوان بیش از سایر اعضاء می باشد و لذا هنگامی که بپوسد و ذرات غبارش پراکنده گردد امید بازگشت آن در نظر افراد سطحی کمتر است.

ثانیا: استخوان مهم ترین رکن بدن انسان می باشد، چرا که ستون های بدن را استخوان ها تشکیل می دهند و در بدن انسان از عجایب خلقت خداوند محسوب می شود.

«بنان» در لغت هم به معنی انگشتان آمده و هم به معنی سر انگشتان و در هر دو صورت اشاره به این نکته است که نه تنها خداوند استخوان ها را جمع آوری می کند و به حال اول باز می گرداند بلکه استخوان های کوچک و ظریف و دقیق انگشتان را همه در سر جای خود قرار می دهد و از آن بالاتر خداوند حتی سر انگشتان او را به طور موزون به صورت نخست باز می گرداند.
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به هر حال از نکاتی که از این آیه، می توان اشاره به آن باشد کشف مهمی است که در عصر ما نسبت به خطوط سر انگشتان شده است، زیرا این معنی مسلم شده که این خطوط معرف شخص او می باشد. و از هر امضایی اطمینان بخش تر و دقیق تر می باشد. امضایی که هیچ کس نمی تواند او را جعل کند. به همین دلیل در عصر ما مسئله انگشت نگاری به صورت علمی در آمده است و تناسب این معنی با مسئله قیامت این است که در دنیا نیز در دادگاه ها بهره می گیرند و در آخرت هم در دادگاه بزرگ عدل الهی از آن استفاده می شود.

نتیجه اینکه هدف اصلی قرآن این نیست که با انسان های خردمند از مشکلات جهان آفرینش و حقایق علمی گفتگو نماید بلکه آن کتابی است که هدایت و ارشاد مردم را در شئون زندگی دینی و دنیوی آنان به عهده دارد. ولی خوشبختانه آیات قرآن تعبیرات دقیق و اشارات رمزی به حقایق زیادی در مسائل طبیعی، طبی، جفرافیایی نموده است که اینها هم خود دلیلی بر اعجاز قرآن و وحی الهی می باشد.

علاوه بر آن قرآن معجزه جاویدانی است که در تمام اعصار، دانشمندان جهان به فراخور دانش و اطلاعات خود از آن بهره مند شوند و بهره رسانی و نور افشانی آن به قشری و جمعیتی و یا دوره و زمانی مخصوص نباشد و مفسرین عالی قدر که با امکانات و تجهیزات علمی کافی قرآن را مطالعه کرده و بررسی می نمایند هر روز حقایق تازه و شگفت انگیزتری از آن استخراج می نمایند. البته از کتابی که از جانب خدای نامتناهی برای هدایت بشر فرستاده شده جز این انتظار نمی رود و مانند آفتاب که دلیل و راهنمای خود می باشد حقیقت و واقعیت خود را نشان دهد.
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پیامبر اسلام (ص) می فرمایند: «قرآن ظاهری زیبا و باطنی عمیق دارد، شگفتی های آن پایان ناپذیر و تازه های آن کهنه نمی شود و این حقیقت را به هر انسان بی نظری ثابت می کند که این کتاب بزرگ یعنی قرآن محال است ساخته مغز بشری باشد.»
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کلی__د واژه ه__ا

قیامت عدل الهی قرآن انسان خلقت


الهام و آگاهی های غیبی از نظر دانشمندان

به طور مسلم زندگی هر بشری از نا آگاهی شروع شده و کم کم به محیط آگاهی وارد می گردد و به تدریج روزنه هایی به دنیای خارج از ذهن، پیدا می کند. نخست از طریق حواس ظاهری به حقایقی دست می یابد، سپس بر اثر تکامل دستگاه تعقل و تفکر، کم کم با حقایقی که از قلمرو حس و لمس بیرون می باشد آشنا می گردد و در نتیجه یک فرد عقلانی و استدلالی گشته و از یک رشته حقایق کلی و قوانین علمی آگاه می شود. گاهی در میان افراد بشر "ابر آگاهانی" پیدا می شوند که از طریق الهام، از مطالبی آگاه می گردند که هرگز از طریق استدلال راهی به کشف آنها وجود ندارد از این جهت دانشمندان، ادراک بشر را به سه نوع ادراک تقسیم کرده اند: «ادراک توده مردم»، «ادراک استدلال گران و متفکران» و «ادراک عارفان و روشن بینان». مثل اینکه ظاهر بینان به کمک حس، متفکران به مدد استدلال و روشن بینان به یاری الهام و اشراق از جهان بالا، به کشف حقایق می پردازند.
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نوابغ جهان، فیلسوفان و دانشمندان تأیید می کنند که یافته ها و ساخته ها و پرداخته های بی سابقه آنان، بیشتر بر اثر جرقه های روشنی بخش و الهام آمیز، به ذهن آنان خطور کرده و سپس آنها به یاری شیوه های تجربی و یا روش استدلالی به پرورش و تکمیل و تحقیق آنها مبادرت جسته اند. از این بیان استفاده می شود که بشر برای نیل به مقصود، سه شاهراه در اختیار دارد، توده مردم غالبا از طریق نخست و گروهی از راه دوم و افراد انگشت شماری بر اثر تکامل روحی از راه سوم استفاده می کنند:

1 _ راه تجربی و حسی:

مقصود از این قسم، آن رشته ادراکاتی است که از طریق حواس برونی وارد قلمرو ذهن می گردند مثلا هر یک از دیدنی ها و چشیدنی ها و بوییدنی ها و...از طریق ابزار ویژه خود، در محل ادراکات ما قرار می گیرند و امروز اختراع تلسکوپ و میکروسکوپ و رادیو و تلویزیون و...کمک های شایان تقدیری به ادراکات بشر نموده و او را بر دور و نزدیک مسلط ساخته است.

2 _ راه استدلالی و تعقلی:

متفکران جهان با به کار انداختن دستگاه تعقل و اندیشه، از یک رشته مقدمات بدیهی و روشن و ثابت در علوم، یک سری قوانین کلی خارج از حس را کشف می کنند و قله هایی از معرفت و کمال را تسخیر می نمایند. قوانین کلی علوم به قید کلیت، مسائل فلسفی و آگاهی های مربوط به خدا و صفات و افعال او و مسایلی که در علم عقاید و مذاهب مطرح می گردد، همگی مولود دستگاه تفکر و نتیجه به کار افتادن نیروی عقل انسانی است.
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صبر بر مصیبت

در توضیح این سه نوع انگیزه می توان گفت: برخی از آنها انسان را به شکایت از قضای الهی و اظهار ناخرسندی از آن دعوت می کنند. کسی که به این انگیزه پاسخ مثبت دهد و به قضای خداوند اعتراض کند، در خیرخواهی خداوند تردید کرده است و ایمان او سست شده است. اظهار ناخرسندی از قضای الهی، به هنگام مصیبت صورت می گیرد. انسان مصیبت زده کسی است که واقعه ای تلخ و بسیار آزاردهنده در زندگی او رخ می دهد. برای مثال کسی که فرزند عزیز خود و یا پدر و مادر مهربانش را از دست می دهد، مصیبت زده است. چنین فردی ممکن است به سبب سنگینی مصیبت، زبان به شکایت بگشاید، رفتاری غیرعادی کند و یا دچار اضطراب شود. هریک از این حالات، گواه ناشکیبایی فرد است. این حالات و افعال، عکس العملهایی است که فرد برای تسکین خاطر خود انجام می دهد. انسان صابر، بر خود مسلط است و آرامش خود را از طریق اظهار شکایت و رفتار اعتراض آمیز به دست نمی آورد، بلکه از راههای دیگری که رضایت خداوند در آن است آرامش خود را تأمین می نماید. در واقع او در برابر انگیزه شکایتگری مقاومت می کند. این مقاومت، ناشی از ایمان است. کسی که به خداوند ایمان دارد و خیرخواهی خداوند را باور کرده است و می داند که خداوند علم و قدرت مطلق است و از همه کس به او مهربانتر است، پیش آمدهای ناگوار را به مصلحت خویش می داند و آنها را آزمایش الهی و باعثی برای بیدار شدن خویش می شناسد. چنین انسانی معتقد است مصیبتهای زندگی، باعث پالایش انسان از گناهان و نردبان ترقی است؛ مشروط بر آنکه صبر پیشه سازد و به قضای الهی اعتراض نکند. بنابراین اولین نوع صبر، «صبر در برابر مصیبت» است، یعنی مقاومت در برابر انگیزه اعتراض به قضای خداوند.
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3 _ راه الهام و اشراق:

بنابراین می توان معرفت های سه گانه را به شرح زیر نام گذاری کرد:

1 _ راه حس یا حس آگاهی.

2 _ راه عقل یا خرد آگاهی.

3 _ راه الهام یا دل آگاهی.

امروز علم روانشناسی، الهام را به صورت یک واقعیت روانی پذیرفته و آن را چنین توصیف می کند: «ادراک ناگهانی، آگاهی بخش توضیح دهنده یکباره و بدون مقدمه که چون برقی لامع در صفحه ذهن می درخشد بی آن که حتی غالبا پیشاپیش درباره آن اندیشیده باشد». اهمیت و نفوذ الهام در اکتشافات علمی مورد تأیید دانشمندان قرار گرفته است «آلبرت اینیشتین» (1879 _ 1955 م)، با بسیاری از فلاسفه و عرفا هم آهنگ گشته و بسان برخی از دانشمندان اسلامی که الهام را کلید معارف می دانند، وی الهام را عامل پر ارج در اکتشافات علمی می داند.

در سال 1931 م دو دانشمند شیمیدان امریکایی به نام «یلات» و «پیکر» پرسش نامه ای برای تحقیق درباره اهمیت الهام در کشف و حل مشکلات علمی، میان گروهی از دانشمندان شیمی پخش کردند و نتایج بسیار ارزنده آن را منتشر کردند. یکی از دانشمندان، مورد سؤال را این طور پاسخ داده است: «درباره حل مسئله ای کار و فکر می کردم ولی در اثر اشکالات و ابهامات فراوان آن، تصمیم گرفتم که دیگر به کلی آن کار و تمام افکار مربوط به آن را کنار بگذارم، فردای آن روز در حالی که سخت مشغول کاری دیگر بودم یک باره فکری ناگهانی مانند جهش برق، در خاطرم خطور کرد و آن همان حل مسئله ای بود که مرا به کلی مأیوس کرده بود!».
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نظیر این گزارش از هانری یوانکاره (1912 _ 1854 م) ریاضیدان نامی فرانسه و بسیاری دیگر از دانشمندان طبیعی، ریاضی و فیزیک نقل شده است. جالب توجه این است که بسیاری از الهام های علمی که سبب کشف واقعیتی پر ارج شده است نه تنها با اشتغال و تمرکز فکری دانشمندان در زمان فعالیتشان ارتباط نداشته است، بلکه حتی با رشته تخصصی آنان نیز دارای رابطه نزدیک نبوده است. شاهد گویای این مطلب این است که مثلا لوئی پاستور (1822 _ 1895 م) با اینکه متخصص در علم شیمی بوده، بیشتر اکتشافات و خدمات ارزنده او به جامعه بشریت، در زمینه علم زیست شناسی و پزشکی بوده است!.

نظریه الکسیس کارل در مورد الهام

از میان دانشمندان معاصر آقای «الکسیس کارل» از جمله افرادی است که برای الهام، ارزش خاص قائل شده است و معتقد است که روشن بینان بدون استفاده از حواس خود، افکار دیگران را درک می کنند و حوادث دور، از لحاظ مکان و زمان را کم و بیش می بینند و آن را یک موهبت استثنایی می داند که جز افراد معدودی از آن برخوردار نیستند. این دانشمند روانکاو کوشیده است که در این بحث مطالب علمی و یقینی را از احتمالات جدا کند و انسان را مجموعه ای از مطالعات و تجربیاتی که در تمام اعصار و در همه کشورها انجام شده، در نظر بیاورد و از این طریق توانسته است بسیاری از شکل های فعالیت انسانی را مطالعه کند.

خلاصه گفتار این دانشمند درباره الهام عبارت است از:

«به یقین اکتشافات علمی تنها محصول و اثر فکر آدمی نیست و نوابغ علاوه بر نیروی مطالعه و درک قضایا، از خصایص دیگری چون اشراق برخوردارند، با اشراق چیزهایی را که بر دیگران پوشیده است می یابند و روابط مجهول را بین قضایایی که ظاهرا با هم ارتباط ندارند، می بینند و وجود گنجینه های مجهول را به فراست در می یابند، تمام مردان بزرگ الهی از موهبت اشراق برخوردارند و بدون دلیل و تحلیل، آنچه را که دانستنش اهمیت دارد می دانند، یک مدیر واقعی احتیاجی به محک های هوش و اوراق اطلاعاتی برای انتخاب مرئوسین خود ندارد، یک قاضی خوب بدون توجه به جزئیات مواد و تبصره های قانون، و حتی گاهی به گفته «کاردوزو» با در دست داشتن ادعا نامه غلط می تواند حکم صحیح بدهد، یک دانشمند بزرگ، خود به خود به سوی راهی که منجر به کشف تازه ای خواهد شد کشانده می شود این همان کیفیتی است که پیشتر، الهام نامیده می شد».
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«دانشمندان را می توان به دو دسته تقسیم کرد: یکی منطقی و دیگری اشراقی، ترقی علوم مرهون این هر دو دسته است، در علوم ریاضی که اساس و پایه کاملا منطقی دارد نیز اشراق سهم به سزایی دارد میان ریاضی دانان هم اشراقی می توان یافت و هم منطقی. «هرمیت» و «ایرشتراس» اشراقی، «برتران» و «ریمان» منطقی، بودند. روشن بینان بدون استفاده از اعضای حس خود، افکار دیگران را درک می کنند و حوادث دور از لحاظ زمان و مکان را کم و بیش می بینند و از بعضی اشیا و قضایا اطلاعات مطمئن تری -از آنچه با اعضای حس درک می شود- می دهند، برای فرد روشن بین، خواندن افکار شخصی دیگران، به اندازه توصیف چهره وی آسان است ولی کلمات «دیدن» و «حس کردن» برای بیان آنچه در شعور وی می گذرد کافی نیست چون چیزی را نمی بیند در جایی جستجو نمی کند، بلکه فقط می داند».

«در بسیاری از موارد هنگام مرگ یا هنگام مواجه شدن با یک خطر بزرگ، بین فرد با فرد دیگر ارتباطی برقرار می شود و کسی که در بستر مرگ افتاده و یا قربانی حادثه ای شده است برای یک لحظه، به شکل عادی خود، به نظر یکی از دوستان نزدیکش می رسد، اغلب این شبح خیالی، خاموش و ساکت می ماند و گاهی نیز سخن می گوید و مرگ خود را خبر می دهد، و نیز گاهی روشن بین از فاصله بعید می تواند منظره یا شخص یا صحنه را ببیند و آن را با دقت ترسیم و توصیف کند و چه بسیار کسانی که در حال عادی روشن بین نیستند ولی در طول عمر خود یکی دو بار این قبیل ارتباطات را تجربه کرده اند».
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«به این ترتیب گاهی شناسایی دنیای خارج، از راه های دیگری به جز اعضای حسی، برای ما میسر می شود. شکی نیست که فکر می تواند حتی از فواصل دور، دو فرد انسانی را مستقیما با هم مربوط کند. این قضایا که مطالعه آنها به عهده علم جدید «متاپسیشیک» است باید همان طوری که هست پذیرفته شود زیرا حقایقی در بردارد و جنبه ای از وجود انسانی را که هنوز خوب شناخته نشده است معرفی می کند و شاید بتواند علت روشن بینی فوق العاده برخی ها را برای ما روشن سازد».

بنابراین، ادراک حسی و تعقلی دو وسیله است برای روح انسانی که تسلط او را بر قسمتی از جهان خارج تأمین می کند ولی در عین حال برای روح انسان وسیله توصیف نشدنی دیگری وجود دارد که ارتباط او را با جهان خارج برقرار می نماید و نتیجه آن امور زیر است که مورد تصدیق همه دانشمندان می باشد:

1 _ اکتشافات علمی محصول و اثر تنها فکر آدمی نیست و نوابغ علاوه بر نیروی مطالعه و درک قضایا از نیروی الهام نیز برخوردارند.

2 _ روشن بینان بدون استفاده از اعضای حسی خود افکار دیگران را درک می کنند تا آنجا که برای فرد روشن بین خواندن افکار شخص دیگر، به اندازه وصف چهره وی آسان است.

3 _ هنگام مرگ یا پیش آمدن خطر، ما بین فرد و فرد دیگر، ارتباطی برقرار می شود و کسی که در بستر مرگ افتاده، برای یک لحظه به شکل عادی خود به نظر یکی از دوستانش می رسد.

4 _ روشن بین می تواند از فاصله بعید، منظره یا شخص یا صحنه ای را ببیند و آن را با دقت ترسیم و توصیف کند.
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شهود و فلسفه برگسن

در میان دانشمندان مغرب زمین، برگسن (1859 _ 1941 م) بیش از افراد دیگر به شهود اهمیت داده تا آنجا که مخالفان مکتب وی، او را مظهر ضد عقلانی و استدلالی معرفی کرده و گروهی او را از ایده آلیست ها خوانده اند و این نوع حق کشی ها در تاریخ علم فراوان است. او بسان دیگر دانشمندان شهود را در مقابل حس و عقل را جزو منابع معرفت قرار داده است. انکار الهام و آگاهی های غیبی، معلول غرور بی جا است که دامنگیر جمعی از مادی های قرن هجدهم و نوزدهم شده است، آنان تصور می کردند که همه چیز را فهمیده اند و در دایره هستی برای آنان مجهولی باقی نمانده است و بر تمام پیچیدگی های جهان دست یافته و علل طبیعی پدیده ها را کشف کرده اند و دریافته اند که هر حادثه ای علت مادی دارد. نتیجه یک چنین غرور علمی، این است که به همه چیز بی اعتنا شده و به آنچه از پیشینیان به یادگار مانده است، با دیده شک و تردید و احیانا انکار بنگرند.

این غرور علمی که در قرن بیستم در هم شکست و یا از حرارت و شدت آن کاسته شد، کم کم بشر را آگاه ساخت که بسیاری از رموز خلقت هنوز در پس پرده جهل مانده، و هنوز بیش از اندکی از اسرار شگفت آور جهان آفرینش، برای بشر فاش نشده است.

مردان محقق و شخصیت های بارز علمی، فریب پیروزی های جزئی را در میدان علم و دانش نخورده و با جرأت و جسارت به انکار آنچه که هنوز درستی یا نادرست بودن آن ثابت نشده و در ردیف علوم قرار نگرفته است، برنمی خیزند. این راه، واقعیت شناسی سومی است که در ورای دستگاه حس و تعقل قرار دارد. یک نوع واقعیت شناسی خاصی است که امکان آن از نظر علم و دانش قابل انکار نیست، البته نظام جهان بینی محدود مادی، نمی تواند یک چنین ادراک غیر حسی و تعقلی را بپذیرد. اما از نظر اصول علمی راهی برای انکار آن وجود ندارد. به گفته یکی از روان شناسان، «جنبه های تجربی به وسیله حواس شناخته می شود، و جنبه های عقلانی به واسطه اندیشه منطقی و ریاضی به مرحله ادراک می رسد و سرانجام بر اثر اشراق و الهام، جلوه هایی از جنبه های ماورای حس و استدلال، روشن بینی های برق آسا و جرقه های روشنگر که ذهن حساس نوابغ از آنها برخوردار است به مقام رؤیت می رسند».
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پرفسور «سوروکین» روان شناس معروف یکی از آن افرادی است که وجود سه شاهراه حقیقت شناسی را به روشنی تصدیق کرده و برای ادراک عرفانی و به اصطلاح الهام، مقام و منزلتی ویژه قائل است و صریحا می گوید: «نمی توان این راه را تخطئه و تحقیر نمود، مگر می توان آموزش گسترده ادیان بزرگ را یکسره به تقلید کوته بینان نظام مادی ناچیز و بی حکمت شمرد و برای آن ارزشی قائل نگشت؟!»

من_اب_ع

الکسیس کارل- انسان موجود ناشناخته- صفحه 135-137 

جعفر سبحانی- منشور جاویدجلد 7- صفحه 227

کلی__د واژه ه__ا

روان علم علم منطق ذهن تعقل الهام تجربه ادای شهادت


اهمیت آراستگی و زیبایی در آموزه های دینی

عموما اعتقاد بر این است که برداشتهای اولیه بسیار اهمیت دارند. بسیاری از ما می پذیریم که برداشتهای اولیه ای که ما از دیگران داریم، روند ارتباط ما را با آنان به صورتی حیاتی شکل خواهند داد. این پدیده در روانشناسی اجتماعی اثر تقدم گفته می شود، از این رو افراد برای حضور در مصاحبه شغلی، دیدار با دوست جدید، اولین ملاقات با همسر آینده خویش که در آن نخستین برخورد را با دیگری دارند، با تمام دقت خود را آماده می کنند. این ارتباط، یک نوع ارتباط غیرکلامی گفته می شود. این ارتباط غیرکلامی در نگاه اول، در شکل گیری برداشتهایی که افراد از ما دارند بسیار مهم است. به طور مثال یک نگاه، نوع لباس، قیافه ظاهری و... خود کافی است تا اطلاعات زیادی را به طرف مقابل بدهد.

آراستگی، فقط مرتبط با یک نوع خاص از ارتباطات ذکر شده نیست، بلکه می توان گفت، آراستگی در تک تک این موارد موضوع و مصداق پیدا می کند. آراستگی در هر یک از انواع ارتباط غیرکلامی مانند حالات چهره، تماس چشمی، قیافه ظاهری، نگاه، حرکات دست و بدن نوع لباس می تواند در نوع برداشتی که از ما می شود تاثیرگذار باشد. آراستن به معنای زینت دادن و تزیین کردن است. معنای دیگری مانند منظم و مرتب بودن و هماهنگ بودن، آماده و مهیا بودن نیز گفته شده که کاملا مرتبط با معنای اول است، زیرا تزیین کردن به نوعی با نظم و هماهنگی همراه است و معرف آماده و مهیا بودن برای مقصود مورد نظر. در مقابل آراستن که معمولا با یک افزایش همراه است، پیراستن قرار می گیرد که ویژگی آن کاستن و زدن شاخ و برگ است. آراستگی لبخند روح ماست و به بینندگان و همراهان و هم از این رو به برقراری و استحکام روابط اجتماعی ما را یاری می رساند.
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این نکته درست که آراستگی مرتبط با ظاهر انسان است، اما خود گویای درون و شخصیت فرد می باشد. اگر فردی آراسته و مرتب بود می تواند برداشتی خوب از خود (درون و شخصیتش) به طرف مقابل تحویل دهد و همچنین برقرار کردن ارتباط او با دیگران بسیار ساده و راحت می باشد. از جمله خلقیاتی که یک فرد آراسته، با ظاهر آراسته اش به دیگران می فهماند مرتب و منظم بودن، ساده بودن، تجمل گرا بودن و ضعف شخصیتی یا قوی بودن شخصیت است.

امروزه روانشناسان می گویند فردی که مدام در پی وفق دادن خود با الگوها و مدهای ارائه شده در جامعه باشد این حاکی از ضعف شخصیت وی می باشد، اما آن جوانی که با سلیقه خود لباس بر تن می کند و سادگی و متانت را اصل در پوشش خود قرار می دهد دارای روحی قوی و به خود متکی است. البته باید به این نکته توجه کرد که پیروی از مد همیشه بد نیست، البته آن مدی که مطابق با دستورات جامعه اسلامی است و مبتکر آن هم فردی در داخل جامعه باشد، و از سوی غرب به ما تحمیل نشده باشد. همان طور که انسان برای آراستگی ظاهری نیازمند لوازمی است، برای آرایه های درون خود نیز به خیلی چیزها نیاز دارد از جمله حسن خلق، آداب معاشرت، توجه به خدا و دوری جستن از رذایل اخلاقی از جمله لوازمی است که برای آراستگی باطنی لازم است. با این همه نمی توان آراستگی را منحصر به یک مورد دانست، در ظاهر یا باطن بلکه در هر دو مورد لازم است.
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همان طورکه ما متوجه آراسته بودن ظاهر و اطراف خود هستیم، خانه خود را پاکیزه و مرتب نگاه می داریم، دل ما هم خانه خداست باید به خود بیائیم و توجه کنیم به اینکه دلمان را به چه چیزهائی بیارائیم، باید ببینیم روحمان را با چه لوازمی آرایش می کنیم، خداوندی که دنیا را سرتاسر زیبائی کرده، ما هم بیائیم درس خدائی بگیریم و درونمان را با زیبائیهای خدائی بیارائیم. تعالیم آسمانی ما با ویژگی های جسم و روح انسان هماهنگی دارد، و به گواهی روانشناسان حس زیبائی دوستی و زیبائی خواهی، یکی از چهار بعد روح انسانی است. خداوند که خود مظهر زیبائی و جمال است، زیبائی را دوست دارد، و از ژولیدگی بیزار می باشد. بنابراین در قرآن به این مسئله تاکید می کند، و به بندگانش دستور داده «یا بنی آدم خذوا زینتکم عند کل مسجد؛ ای فرزند آدم هرگاه به مسجد می روی خود را بیارای و زینت کن» (اعراف/ 31).

همچنین بزرگان دین ما بخصوص ائمه (ع) در آموزه های دینی به این مسئله توجه کرده اند. رسول خدا می فرمایند: «خداوند دوست میدارد هرگاه مومنی نزد برادرش می رود، آماده و آراسته باشد». در آیه بالا خداوند یک امر ظاهری را توام با یک امر معنوی و دینی دانسته است که این حکایت از تاثیرگذاری زیاد وضع ظاهر در حاضر شدن در مکانهای عمومی است، آن هم مکانی که در آن به عبادت خداوند پرداخته می شود، و آراسته حاضر شدن افراد در مسجد، خود باعث جذب افراد بسیار زیادی که خیلی به مسائل عبادی توجه نمی کنند شود، همان طور که اگر فردی با وضعیت ناآراسته ای در مسجد حاضر شود، چه بسا باعث دلزدگی جوانان از این مکان گردد، این خود یک درس بزرگ از این آیه قرآن است. به خصوص ما با رعایت این کار می توانیم باعث جذب افراد شویم. هنگامی که فردی بنا بر اتفاق گذرش به مسجد می افتد هنگامی که وضعیت نمازگزاران را در حالی مطلوب ببیند و آنان را آراسته و تمیز ببیند این خود باعث جذب آن فرد به این مکان می شود تا دفعه بعد از روی اختیار و با شوق و ذوق آید، البته این یک راه جذب افراد به مسجد و مکانهای مقدس است.
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اسلام به مسلمانان توصیه می کند که در برخورد با مردم و موقع حضور در اجتماع به زیبائی و آراستگی ظاهر خود اهتمام ورزند و گزارش شده پیامبر اکرم به آب نگاه می کرد و موی خود را تمیز و مرتب می کرد و شانه می زد و با ظاهری آراسته با مردم مواجه می شد و می فرمود: «خداوند دوست دارد هرگاه بنده اش از خانه خارج می شود، خود را برای برادرانش بیاراید». البته این نکته را هم باید رعایت کرد که نه فقط هنگام حضور در اجتماع و در نزد دیگران باید خود را مرتب کرد و آرائید بلکه انسان در همه حال، حتی در حال تنهائی و خانه شخصی خود هم باید تمیزی و مرتب بودن را رعایت کند. انسان هنگام حضور در نزد خداوند هم باید به رعایت پاکیزگی و مرتب بودن بپردازد مخصوصا درحال نماز که در دستورات و احکام دین ما هم این مسئله وارد شده است. به هر حال گرایش انسان به زیبائی و جمال یکی از خواستهای فطری انسان و احساس لذت از زیبائی و تناسبها و پاکیزگی ها، با سرشت انسان آمیخته شده است.

من_اب_ع

مسعود آذربایجانی- مجله حدیث زندگی- شماره 1، 

محمد محمدی ری شهری- میزان الحکمه- جلد 5- صفحه 2297، 

شیخ حر عاملی- وسائل الشیعه- جلد 3- صفحه 343، 

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 80

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق روح قرآن انسان جسم جامعه پیامبر اکرم آراستگی روان شناسی


عوامل و شرایط مؤثر در گمراهی انسان

با توجه به آنچه یاد شد، آشکار گردید که انسان در انتخاب راه خود نقش دارد، آزاد آفریده شده، دارای حق انتخاب است. همچنین انسان با برخورداری از نیروی عقل و خرد می تواند خوب و بد را تشخیص دهد و یکی را انتخاب نماید و چیزی به عنوان جبر که انسان را وادار به انتخاب راهی خاص کند، وجود ندارد. آنچه در این جا مورد بررسی قرار می گیرد این است که انسان در هدایت یا ضلالت خود چه نقشی را می تواند ایفا کند و این که دیدگاه قرآن در این مورد چیست؟ انسان قابلیت هایی دارد که به فعلیت رساندن هر یک از آنها یا توجه خاص به هر کدام از آنها می تواند در سرنوشت انسان مؤثر باشد و آینده او را رقم بزند.
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قابلیت درونی انسان

انسان بر اساس فطرت خود به سوی کمال گرایش دارد و نیروهایی از قبیل حس حقیقت جویی و حس خدا پرستی او را در این راه تحریک می کنند. با وجود این، انسان مجبور به پیروی از این گرایش های درونی نیست، بلکه غریزه هایی از قبیل شهوت، غضب، قدرت طلبی و خود خواهی نیز در طبیعت انسان هستند که هر یک منشأ برخی از رفتار ها در انسان می باشند. این غرایز با این که سر منشأ خیر بوده، هر یک به گونه ای به هستی و رشد انسان کمک می کنند، اما توجه بیش از حد به یکی از آنها و تقویت آن موجب خروج انسان از حد اعتدال می گردد. بدین گونه انسان می تواند در تعیین سرنوشت خود مؤثر باشد و از این روست که قرآن بسیاری از مشکلات انسان را ناشی از اعمال خود او می داند چنان که می فرماید بسیاری از گرفتاری های شما چیزهای است که خود شما در ایجاد آن نقشی داشته اید. (شوری/30) هدایت ها و ضلالت هایی که در این مورد به اراده خدا نسبت داده می شوند، در حقیقت پاداش و کیفرهایی است که در مقابل انجام اعمال نیک و بد به بندگان می دهد.

فهرست اعمال و کردار انسانی و موضع گیری های او که در گمراهی و سقوط او نقش دارند و موجبات آن را فراهم می آورند، عبارتند از:

1. پیروی از هوی و هوس

اگر انسان غرایز خود را تعدیل نکند و بیش از حد به ارضای آنها بپردازد از خط اعتدال خارج شده، به ورطه انحراف سقوط خواهد نمود. قرآن کریم می فرماید: «افرأیت من اتخذ الهه هواه و اضله الله علی علم و ختم علی سمعه و قلبه...»؛ «پس آیا دیدی کسی را که هوای خویش را معبود خود قرار داده و خدا او را از روی علم (به اینکه پذیرای هدایت نبود) گمراه ساخته و بر گوش و دلش مهر زده است.» (جاثیه/23) در این آیه گمراه شدن بنده توسط خداوند معلول پیروی بدون چون و چرا از خواهش های نفسانی است. وقتی انسان هواهای نفسانی را معبود و مطاع خود قرار دهد بر چشم و گوش و قلب او مهر زده می شود؛ زیرا انسان چیزی را جز همان خواهش های درونی خود نمی بیند و در چنین شرایطی درک حقیقت برایش غیر ممکن می شود و این حالت به منزله مهر زدن بر قلب و چشم شخص گمراه بیان شده است.
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صبر بر طاعت

نوع دوم از انگیزه های غیرالهی که انسان را دعوت به انجام افعالی خلاف کمال او می سازد، امیال نفسانی انسان همچون راحت طلبی و بخل است. انسان راحت طلب، در برابر فرمان خداوند سرپیچی می کند و سختی عبادات را تحمل نمی کند. راحت طلبی، انسان را دعوت به کارهای دیگر و ترک عبادات می کند. مقاومت در برابر این انگیزه، صبر بر طاعت نام دارد. صبر بر طاعت، یعنی پذیرش سختی انجام فرمان خدا و گذشتن از لذت کارهای دیگر. کسی که این مقاومت و گذشت را انجام نمی دهد، به لحاظ عملی خود را از دایره ایمان و محبت خداوند خارج ساخته است، زیرا مقتضای ایمان و محبت، تبعیت از فرمان خداست و انسان مؤمن تابع و مطیع اوامر خداوند است.



صبر بر معصیت

سومین نوع از انگیزه هایی که مقاومت در برابر آنها ستوده است و پاسخ مثبت به آنها موجب تباهی انسان است، امیال و هواهای نفسانی است که انسان را به درک لذات ممنوع وادار می سازد. انسان برای درک برخی لذتها، خارج از قلمرو مجاز دین، کارهایی انجام می دهد. گاه انگیزه انجام چنین کارهایی، بسیار قوی نیز می شود. کسی که در برابر این انگیزه مقاومت می کند و خود را از ارتکاب معاصی باز می دارد، صبر پیشه ساخته است. به این نوع از صبر، صبر در برابر معصیت گفته می شود.

با این توضیح می توان مفهوم و عمق این سخن پرمغز را که از امیرالمؤمنین از رسول الله نقل شده درک کرد: «قال رسول الله صلی الله علیه و آله: الصبر ثلاثه؛ صبر عندالمصیبة، و صبر علی الطاعه، و صبر عن المعصیة؛ صبر سه گونه است: صبر در هنگام حادثه ی ناگوار، صبر بر انجام تکالیف واجب و صبر بر انجام ندادن نافرمانی خدا». در هر یک از این سه مورد، یعنی: در هنگامی که حادثه ای تلخ و ناگواری در زندگی پیش می آید، و در جائیکه تکلیف و وظیفه ای به انسان متوجه می شود و آنگاه که کار ممنوع و ناروائی او را به سوی خود فرا می خواند یکی از میدانهای صبر در برابر وی گشوده می گردد و نوبت این نمایش قهرمانانه ی روح انسان فرا می سد.
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2. دوست ناباب

3. پیروی نسنجیده از بزرگان

یکی از عوامل اصلی مشکلات کشورهای جهان سوم و نیز کشورهای اسلامی پیروی حساب نشده سیاستمداران و رهبران آنها از بیگانگان از جمله سیاستمداران برجسته جهان است. این مسئله سبب بی توجهی به تعالیم اسلام و مصالح جوامع اسلامی می شود و نیز موجبات گمراهی انسان را فراهم می آورد. انسانی که مطیع بزرگان جامعه خود باشد مصالح و سرنوشت خود در روز قیامت را فراموش می کند و از آن غافل می شود.

قرآن می فرماید «عده ای از افرادی که روز قیامت دچار عذاب شوند بهانه می آورند که خدایا ما از بزرگان پیروی کردیم و گمراه شدیم.» (احزاب/67) از سوی دیگر پیروی از تعالیم رسولان و فرستادگان الهی موجب هدایت انسان و حرکت او در صراط حق می باشد و کسی که از فرزانگان و عارفان پیروی کند به کمال مقصود خود خواهد رسید.

4. پیروی حساب نشده از اجداد

5. احساس بی نیازی

اگر انسان خود را در مقابل حضرت حق بی نیاز پندارد و احساس کند تمام امور خود را می تواند حل و فصل کند و به قدرت الهی نیاز ندارد، دچار گمراهی شده، طغیان خواهد کرد. به همین جهت در تعالیم اسلامی همواره نیاز انسان و وابسته بودن او به منبع پرفیض الهی تذکر داده می شود. قرآن یکی از علل گمراهی افراد را غفلت و فراموشی تعالیم الهی و یاد خداوند می داند. (فرقان/17-18)

6. پیروی از اکثریت

یکی دیگر از عوامل اصلی گمراهی بشر پیروی از اکثریت است که در طول تاریخ موجب مخفی ماندن حق و نشر باطل گردیده است. بشر امروزی نیز از این مشکل رنج می برد و برخی از ملت ها در اثر پیروی از رأی اکثریت دچار مشکلات روحی و معنوی بسیاری شده اند. یکی از شبهاتی نیز که امروزه علیه مکتب اهل البیت علیهم السلام مطرح می شود، این است که اگر این مکتب بر حق است چرا پیروان آن در اقلیت هستند؟ در پاسخ باید گفت که اکثریت یا اقلیت بودن نمی تواند معیار حق و باطل باشد، بلکه گاهی اکثریت بر حقند و در بسیاری از موارد نیز اقلیت بر حق می باشند و اکثریت بر کفر، فساد و ضلالت، چنان که قرآن کریم در موارد متعددی بدان اشاره کرده است و گاهی می فرماید اکثر آنها نمی دانند، یا اکثر آنها تعقل نمی کنند، یا می فرماید اگر از اکثریت پیروی کنی از راه خدا منحرف خواهی شد و علت آن را این می داند که آن اکثریت بر اساس حدس و گمان تصمیم گیری می کنند. (انعام/ 116)
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7. پرستش بت ها

پرستش بت ها گرچه خود معلول گمراهی و انحراف است، اما در عمیق تر شدن ضلالت انسان تأثیر دارد: «رب انهن اضللن کثیرا من الناس...»؛ «پروردگارا! آنها بسیاری از مردم را گمراه کرده اند.» (ابراهیم/36) در این آیه مشاهده می کنیم که حضرت ابراهیم (ع) گمراهی بسیاری از مردم را به خاطر بت ها می داند.

نقش شیطان در ضلالت انسان

یکی از اصلی ترین عوامل گمراه کننده انسان شیطان است. نه تنها شیطان، بلکه شیاطین انس و جن به شیوه های مختلف انسان را فریب داده، از راه سعادت خارج می کنند. در سوره فصلت می فرماید: کفار در روز قیامت از خدا می خواهند اجازه دهد شیاطین جن و انس را زیر پای نهند، به این دلیل که علت گمراهی خود را در وجود آنان می بینند و اکنون در روز جزا به فکر انتقام می باشند. (فصلت/29) قرآن کریم این سخن را از سوی آنان نقل می نماید و آن را رد نمی کند و این مشخص می سازد که شیطان در ضلالت انسان نقش داشته است. در عرف مردم نیز انجام بسیاری از کارهای نامطلوب به عنوان عمل شیطانی مطرح است. در قرآن نیز در سرگذشت آدم و حوا از شیطان به تفصیل بحث شده است.

چگونگی حیله های شیطانی

اغوا کردن، وسوسه و تزیین امور دنیوی برای انسان راه های عمده نفوذ حیله های شیطانی در قلب انسان است. شیطان امور مادی از قبیل زن و فرزند و اموال و پست و مقام را به گونه ای برای انسان مهم و زیبا جلوه می دهد که توجه انسان به آنها کاملا جلب شده، از امور معنوی غافل می گردد. قدرت وسوسه های شیطان به حدی زیاد و مؤثر است که حتی در شخصی همچون آدم ابو البشر که از انبیای الهی است نفوذ می کند. هر چند شیطان نتوانست بر قلب آدم مسلط شود و زمام حیات او را در کف گیرد، اما او از وسوسه های شیطان متأثر گردید: «فوسوس لهما الشیطان... فدلاهما بغرور فلما ذاقا الشجرة بدت لهما سوءاتهما»؛ «شیطان آن دو را وسوسه کرد ... پس آن دو را با فریب به سقوط کشانید، پس همان که از آن درخت چشیدند عورت هاشان بر آنان نمودار گشت.» (اعراف/20-22)
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هم چنین همان طور که برخی از اعمال و رفتار انسان به هدایت او کمک می کند، بعضی از رفتارها و موضع گیری های او موجب محروم شدن از این فیض عظیم الهی و افتادن در ورطه گمراهی می گردد. هر چند فطرت انسان بر گرایش به سوی خداوند آفریده شده و ذاتا به حق و حقیقت تمایل دارد و عوامل درونی هدایت برایش در نظر گرفته شده و علاوه بر آن انبیای الهی هم برای راهنمایی او آمده اند، اما سلوک در این راه به صورت حتمی و جزمی نیست، بلکه چه بسا به خاطر عواملی عارضی انسان از صراط حق منحرف شود: «انا هدیناه السبیل اما شاکرا و اما کفورا»؛ «ما راه را به او نشان دادیم، یا سپاسگزار است و یا کفران می کند.» (انسان/3)

این عوامل در زمینه ها و شرایط خاصی می توانند مؤثر باشند و فطرت خداجوی انسان را مخدوش سازند. لذا شناخت این زمینه ها اهمیت ویژه ای دارد و با دانستن آنها انسان می تواند خود را از سقوط در وادی ضلالت حفظ نماید و تلاش عوامل گمراهی از قبیل شیطان را خنثی نماید.

این شرایط عبارتند از:

1- عدم تفکر

یکی از چیزهایی که از دیدگاه اسلام ارزش بسیاری دارد تفکر می باشد. از نظر قرآن کسانی می توانند از آیات الهی بهره ببرند و عبرت بگیرند که اهل تفکر باشند: «ان فی ذلک لآیات لقوم یتفکرون»؛ «قطعا در اینها آیاتی است برای مردمی که تفکر کنند.» (رعد/3) «و کذلک یبین الله لکم الایات لعلکم تتفکرون»؛ «خدا بدین سان آیات خود را برای شما روشن می سازد تا بیندیشید.» (بقره/219) در روایات نیز توجه خاصی به تفکر شده و به تعلیم و تعلم و تفکر اهمیت ویژه ای داده شده است. امام رضا (ع) می فرماید: «لیس العبادة کثرة الصلاة و الصوم، و انما العبادة التفکر فی امر الله عزوجل»؛ «عبادت به نماز و روزه فراوان نیست، عبادت تفکر درباره خداوند است.»
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تفکر رکن اصلی قوام انسان و زندگی اجتماعی اوست، به گونه ای که اگر این رکن خدشه ای بر دارد انسان در ادامه راه خود دچار مشکلاتی خواهد شد و قوام خود را نمی تواند حفظ کند و نتیجه آن، انحراف و گمراهی است: «ام تحسب ان اکثرهم یسمعون او یعقلون ان هم الا کالانعام بل هم اضل سبیلا»؛ «آیا گمان می کنی که بیشترشان می شنوند یا می اندیشند؟ آنان جز مانند ستوران نیستند، بلکه گمراه ترند.» (فرقان/44)

از آن جا که شنیدن کلام معقول و تعقل و تفکر و سپس پذیرش کلام حق، راه رسیدن به حق مطلق و کمال نهایی است و گروه مورد بحث در این آیه از این ویژگی به دور هستند، لذا آنها در جامعه انسانی جای نمی گیرند و همانند چهارپایان بلکه بدتر هستند؛ زیرا چهارپایان ذاتا از چنین نعمتی محروم بوده اند، اما به این افراد چنین موهبتی عطا شد، ولی از آن استفاده نکردند لذا شایستگی ملامت و سرزنش دارند. هم چنین در موردی که انسان از دیگر استعدادهای خدادادی خود استفاده نکند این مسئله صدق می کند؛ مثلا چنانچه قوه تعلم یا تفحص از حقیقت و تلاش و کوشش در انسان به خاموشی گراید، او شایسته سرزنش است، در صورتی که حیوان که از ابتدا فاقد آن بوده، سرزنش نمی شود.

2- بی اعتقادی نسبت به قیامت

بی اعتقادی به روز جزا از موجبات و زمینه های ضلالت است؛ زیرا انسان در چنین شرایطی انگیزه ای برای کنترل رفتار خود و پیروی از معیارهای الهی ندارد. قرآن نیز در بسیاری از موارد مشرکان و کفار را به خاطر اعتقاد نداشتن به معاد سرزنش می کند.
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خداوند متعال در سوره هود می فرماید: «و یبغونها عوجا و هم بالآخرة هم کافرون»؛ «آن را منحرف می خواهند و به آخرت هم کافرند.» (هود/19) و نیز می فرماید: «فالذین لایؤمنون بالآخرة قلوبهم منکرة و هم مستکبرون»؛ «پس کسانی که به آخرت ایمان نمی آورند دل هایشان منکر حق است و ایشان متکبرند.» (نحل/22) در مقابل، آیاتی وجود دارند که در آنها یقین داشتن به آخرت عامل تقوا و در نهایت هدایت انسان و رستگاری او بیان می شود. این واقعیت در آیات اول سوره بقره بیان شده است: «و بالآخرة هم یوقنون»؛ «اینانند که به آخرت یقین دارند.» (بقره/4)

3- رضایت به زندگی این دنیا و اطمینان به آن

در سوره یونس به یکی دیگر از شرایط عارض شدن گمراهی اشاره شده و آن عبارت است از رضایت به زندگی این جهان و اطمینان داشتن به بقاء آن: «و رضوا بالحیوة الدنیا و اطمأنوا بها»؛ «به زندگی دنیا دل خوش کرده و بدان دل آرام شده اند.» (یونس/7) این فکر موجب غفلت انسان از امور معنوی و الهی می شود. بدین سان کسانی که می پندارند زندگی آنان در این دنیا خلاصه می شود و تنها باید برای تأمین نیازهای این دنیا تلاش کنند و به فکر تأمین نیازهای دنیای دیگر نیستند، در معرض انحراف و گمراهی قرار دارند و معمولا چنین افرادی برای دستیابی به اهداف و خواسته های خود دست به هر عملی می زنند.

ریشه بسیاری از اعمال ضد انسانی که در طول تاریخ انجام شده در این گونه طرز فکر جای دارد. مگر یکی از عواملی که همواره در طول تاریخ برای جامعه انسانیت مشکل آفریده است فکر توسعه طلبی و کشورگشایی نبوده است؟ مگر نه این است که کشورگشایی یعنی اهتمام بیش از حد به دنیای مادی: «الذین یستحبون الحیوة الدنیا علی الآخرة... اولئک فی ضلال بعید»؛ «همانان که زندگی دنیا را بر آخرت ترجیح می دهند و از راه خدا باز می دارند و آن را منحرف می خواهند، آنها سخت در گمراهی هستند.» (ابراهیم/3)
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4- غفلت

اگر انسان آیات خداوند را فراموش کند و از آنها غافل گردد، از نعمت هدایت محروم خواهد شد؛ چنان که قرآن کریم می فرماید: «و الذین هم عن آیاتنا غافلون»؛ «و کسانی که از آیات ما غافلند.» (یونس/7) البته این امری است طبیعی و بر خلاف انتظار نمی باشد؛ چه این که در امور دنیوی نیز غفلت موجب محروم شدن انسان از یک موهبت یا امتیاز می گردد؛ مثلا انسانی که تصمیم دارد از تسهیلات دولتی برای کار خاصی استفاده کند باید متوجه باشد که در چه زمان و تحت چه شرایطی این کار شدنی است و چگونه و در چه موقعیتی تقاضای خود را مطرح کند. حال چنین شخصی اگر با بی توجهی و غفلت از کنار مسائل یاد شده بگذرد یقینا به هدف خود نخواهد رسید. امور معنوی و دینی نیز همین گونه است و راه یافتگان کسانی هستند که دچار غفلت نشده اند.

5- کفر به خداوند و بی اعتقادی به روز قیامت

از نظر یک فرد بی ایمان، زندگی به همین دنیای مادی محدود می شود و از غیب و قیامت خبری نیست و طبیعی است که رفتار چنین فردی آنگونه که دین انتظار دارد نباشد و در راهی که قرآن ارائه می دهد حرکت نکند. از آن جا که چنین شخصی به معاد و روز حساب نیز معتقد نیست تکالیف و دستورات دینی از نظر او پوچ و بی مفهوم می باشد؛ زیرا در این دنیا مشاهده نمی کند که نتیجه ای بر آنها بار شود و مترتب شدن نتیجه در روز قیامت را نیز قبول ندارد.

از این رو، در پندار او این تعالیم مردود و غیر قابل قبول می نماید. حتی اگر در میان جوامع الهی و نیز جامعه اسلامی تحقیق کنیم، به این جا می رسیم که اکثر افرادی که مرتکب اعمال خلاف شرع می شوند و حقوق دیگران را نقض می کنند، در اعتقاد به روز واپسین و محاسبه کردار و گفتار آدمی در آن روز سست می باشند. از این روست که چنین افرادی بیشتر در معرض گمراهی هستند و معمولا برای رسیدن به آرزوهای خود دست به هر کاری می زنند.
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قرآن کریم در مورد کافران می فرماید «خواه آنها را هشدار دهی یا هشدار ندهی، آنها ایمان نمی آورند.» (بقره/6)

6- شبهه افکنی و صد عن سبیل الله 

در تعلیمات قرآن ایجاد شک و شبهه در قلوب دیگران و نیز جلوگیری از حرکت در راهی که خداوند ترسیم کرده از عواملی شمرده می شود که زمینه ضلالت انسان را فراهم می آورد. قرآن کریم در اشاره به این دو نکته می فرماید: «الذین یستحبون الحیوة الدنیا علی الآخرة و یصدون عن سبیل الله و یبغونها عوجا اولئک فی ضلال بعید»؛ «همانان که زندگی دنیا را بر آخرت ترجیح می دهند و از راه خدا باز می دارند و آن را منحرف می خواهند. آنها سخت در گمراهی هستند.» (ابراهیم/3)

در این آیه ابتدا توجه به حیات دنیا و اصل قراردادن آن بیان شده و آن گاه دو عنصر دیگر، یعنی صد عن سبیل الله و شبهه افکنی در اذهان دیگران مطرح می شود و به صراحت آن دو را از عوامل گمراهی می داند.

برخی از نویسندگان سه نکته مذکور در این آیه را سه درجه متفاوت از ضلالت می دانند که هر یک مترتب بر دیگری است: اول انتخاب زندگی دنیوی و بی توجهی به آخرت، دوم صد عن سبیل الله و جلوگیری مردم از گرایش به حق و سوم القاء شک و شبهه در میان مردم و منحرف کردن قلوب آنان از راه حق. اما به نظر می رسد این ترتیب مورد عنایت آیه قرآن نباشد؛ چه این که معمولا مرتبه القاء شبهه قبل از صد عن سبیل انجام می شود و معمولا دشمنان حق بعد از آن که در شبهه افکنی شکست می خورند و از این راه نمی توانند مانع گرایش مردم به حق شوند، دست به حرکتهای نظامی می زنند و عملا از حرکت مردم به سوی حق جلوگیری می کنند.
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تقلید و پیروی کورکورانه، همان گونه که در گذشته سبب گمراهی افراد می شده و بسیاری از افراد اعتقادات اجداد و نیاکان خود را بدون تحقیق در مورد صحت و حقانیت آنها می پذیرفتند، امروزه نیز بر جوامع انسانی سایه افکنده است و پیروان بسیاری از ادیان به گونه ای موروثی و بدون هیچ گونه جستجو معتقد به باورهای نیاکان خود بوده، از آن دفاع می کنند.

در پاره ای از موارد حتی پیروان یک دین در مرحله عمل نیز با تقلید از نیاکان خود به تعالیم واقعی آن دین توجه نمی کنند که این حالت از نظر قرآن مردود شمرده شده است. حتی قرآن اطاعت از پدر و مادر را در صورتی که موجب گمراهی انسان باشند نهی کرده است: «و ان جاهداک علی ان تشرک بی ما لیس لک به علم فلاتطعهما»؛ «و اگر آن دو سعی کنند که تو چیزی را که بدان علم نداری شریک من انگاری، فرمان ایشان مبر.» (لقمان/15)

اگر انسان دوست ناباب و گمراهی را برگزیند و قدرت هدایت و راهنمایی او را نداشته باشد، در صورت ادامه دوستی با او خودش ممکن است تحت تأثیر واقع شود. این مسئله امروزه از مشکلات اصلی جامعه ما است. از سوی دیگر یک دوست خوب می تواند موجب هدایت و کمال انسان باشد. قرآن در مورد نقش دوستان می فرماید: «و یوم یعض الظالم علی یدیه یقول یا لیتنی اتخذت مع الرسول سبیلا* یا ویلتی لیتنی لم اتخذ فلانا خلیلا»؛ «و روزی که ستمکار دست های خود را به دندان گزد و گوید: ای کاش با پیامبر راهی پیش می گرفتم! ای وای بر من، کاش فلانی را دوست خود نگرفته بودم.» (فرقان/27-28)

ص: 10221





من_اب_ع

محمد امامی- مقاله بازکاوی هدایت و ضلالت در قرآن

کلی__د واژه ه__ا

ایمان قیامت انسان دین غفلت تعقل اختیار


ویژگی ها و نشانه های هدایت یافتگان و گمراهان در قرآن

گاهی به آیاتی از قرآن بر می خوریم که از خصوصیات هدایت یافتگان یا گمراهان سخن می گوید و می توانیم آنها را به عنوان نشانه افراد گمراه یا هدایت شده مطرح نماییم که عبارتند از:

1- شرح صدر و ضیق صدر

خداوند به کسی که در صراط مستقیم قرار گرفته، شرح صدر می دهد. شرح صدر یعنی فراخی و وسعت سینه به طوری که یارای پذیرش حق و حقیقت را داشته باشد. دل انسان در چنین شرایطی نرم می گردد، از لجاجت و سر سختی در دفاع از عقیده باطل خود دست بر می دارد و هر گاه حق با افکار او ناسازگار باشد به راحتی افکار و ایده های خود را کنار می گذارد و حق را با آغوش باز می پذیرد. قرآن کریم می فرماید: «فمن یرد الله ان یهدیه یشرح صدره للاسلام»؛ «هر کس را خداوند بخواهد هدایت کند، به او برای اسلام شرح صدر می دهد» (انعام/125). شرح صدری که ظرف علم و شناخت است وسعت قلب است، به طوری که معارف حقه ای را که بر او عرضه می شود پذیرا باشد. آیه یاد شده سپس به نشانه گمراهان اشاره دارد که بر خلاف هدایت یافتگان دچار ضیق صدر می باشند و مراد از آن تنگی سینه است، به گونه ای که باعث دشواری پذیرش حق باشد. قابلیت نداشتن برای رسوخ حق در قلب انسان، نداشتن انعطاف پذیری و عدم ملایمت و نرمش که بشر امروزی را در بر گرفته و حاضر نیست با حق و حقیقت مدارا کند، برخاسته از همین صفت می باشد. بسیاری از مردم مخصوصا دانایان هر قوم و ملتی در مورد حق و حقیقت چیزهایی شنیده اند یا مطالعه کرده اند و گاهی آن را می دانند، ولی از سر لجاجت و تنگ ن ظری که ناشی از رفتار خود آنان است، ظرفیت پذیرش آن را ندارند.
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در صدر اسلام دشمنان کینه توز اسلام گوش های خود را از پنبه پر می کردند تا مبادا ندای حق را بشنوند و وقتی یکی از دوستانشان قصد طواف کعبه را داشت به او پیشنهاد می کردند گوش های خود را ببندد تا مبادا صوت دلنشین پیامبر اکرم (ص) که حاوی پیام های قرآن کریم و حامل حقیقت بود به گوش آنها برسد و دل آنها را نرم کرده، به حق متمایل سازد. گاهی انسان به حدی در ورطه لجاجت غوطه ور و سخت دل می شود که دیگر هیچ عاملی نمی تواند بر او تأثیر بگذارد و به آن جا می رسد که «ختم الله علی قلوبهم و علی سمعهم و علی ابصارهم غشاوة و لهم عذاب عظیم»؛ «خدا بر دل ها و شنوایی شان مهر نهاده و بر چشمانشان پرده ای است و آنها را عذابی بزرگ است.» (بقره/7)

در این آیه تشبیه و استعاره وجود دارد و کنایه از اعتیاد این افراد به عناد و لجاجت داشته و قلب آنها به کلی سیاه شده و جایی برای نقش بستن حق در آن باقی نمانده است. اینها در اثر اعمال و رفتاری که داشته اند و به خاطر موضع گیری های خود تا آن جا پیش رفته اند که دیگر هیچ عاملی در آنها نمی تواند نفوذ کند و گویا خداوند بر چشم، گوش و قلب آنها مهر زده و آنها قدرت دیدن، شنیدن و تحلیل واقعیت ها را ندارند.

2- تشخیص حق از باطل

یکی از نشانه های انسانی که هدایت شده این است که می تواند حق را از باطل تشخیص دهد. نیروی تشخیص این دو از یکدیگر موهبتی است که از سوی خداوند به پرهیزگاران داده می شود و تقوا خود از نشانه های هدایت است «ذلک الکتاب لاریب فیه هدی للمتقین»؛ «آن کتاب (بلند مرتبه) هیچ تردیدی در آن نیست، راهنمای پرهیزگاران است.» (بقره/2)
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ثواب اقسام صبر صبر و شکیبایی در برابر کدامیک از انگیزه های غیردینی فضیلت بیشتری دارد؟ آیا می توان انواع صبر را بر حسب فضیلتی که دارند درجه بندی نمود؟ علمای اخلاق معیاری کلی را از روایات استنباط کرده اند که به نظر می رسد معیار مناسبی برای درجه بندی انواع و افراد صبر است. ایشان گفته اند: «هر صبر که بر نفس انسان دشوارتر آید، ثوابی افزونتر و آنچه آسانتر است ثوابی کمتر دارد». این تفاوت و تفاضل مطابق این اصل است که: «افضل الاعمال احمزها؛ بافضیلت ترین اعمال، سخت ترین آنهاست». اگر این معیار را بپذیریم، نمی توان تفاوت ثواب و فضیلت انواع و اقسام صبر نسبت به یکدیگر را به طور قاطع بیان کرد؛ زیرا در هر مورد از موارد صبر، باید مقدار سختی صبر در نظر گرفته شود. چه بسا قسمی از اقسام صبر که نوعا آسانتر از اقسام دیگر است، در موردی خاص و شرایطی ویژه برای یک مؤمن بسیار دشوار و حتی دشوارتر از سایر اقسام صبر باشد. با وجود این، در روایات مراتبی برای صبر ذکر شده است که باید اختلاف مراتب را اختلاف نوعی دانست.

پیامبر گرامی اسلام (ص) در ادامه روایتی که قبلا ذکر شد، مراتب صبرهای سه گانه را بیان فرموده اند: «... فمن صبر علی المصیبة حتی یردها بحسن عزائها کتب الله له ثلاثمائه درجة ما بین الدرجه الی الدرجه کما بین السماء الی الارض، و من صبر علی الطاعة کتب الله له ستمائة درجه ما بین الدرجه الی الدرجه کما بین تخوم الارض الی العرش، ومن صبر علی المصیبة کتب الله له تسعمائة درجة ما بین الدرجه الی الدرجه کما بین تخوم الارض الی منتهی العرش؛ ... پس کسی که در مصیبت صبر کند و با صبر نیکویش شدت آن را از سر بگذراند، خداوند برای او سیصد درجه می نویسد که فاصله درجات آن همچون فاصله آسمان و زمین است. و کسی که بر طاعت صبر کند خداوند برای او ششصد درجه می نویسد که فاصله درجات آن همچون فاصله قعر زمین تا عرش است. و کسی که بر گناه صبر کند، خداوند نهصد درجه برای او می نویسد که فاصله درجات آن همچون فاصله قعر زمین تا منتهای عرش است». از این روایت به خوبی پیداست که ثواب و فضیلت صبر بر معصیت، به مراتب افرونتر از ثواب و فضیلت صبر بر طاعت است و ثواب و فضیلت صبر بر طاعت به مراتب بالاتر از ثواب و فضیلت صبر بر مصیبت می باشد.
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پس تقوا نشانه هدایت عامه و مقدمه هدایت خاصه است و نیروی تمیز حق از باطل به متقین ارزانی می شود: «یا ایها الذین آمنوا ان تتقوا الله یجعل لکم فرقانا»؛ «ای مؤمنان! اگر از خدا پروا کنید برای شما نیروی تشخیص حق از باطل قرار می دهد.» (انفال/ 29) بدین سان می توان گفت این نیرو از نشانه های هدایت است. در آیه مذکور کلمه فرقان آمده است و فرقان یعنی فرق گذارنده و جدا کننده حق از باطل، تشخیص دهنده خالصی از ناخالصی و آئینه تمام نمای حقیقت. از طرفی حق و باطل ارتباط مستقیم با هدایت و ضلالت دارند و سرانجام جاده هدایت به مقصدی می انجامد که حق نامیده می شود و این راهی است پر پیچ و خم و دارای نقاط کور و گمراه کننده و برای تعیین مسیر صحیح و جلوگیری از سقوط، بهترین وسیله چراغ تقواست.

مؤلف تفسیر نمونه پس از شرح کلمه فرقان و تقوا به نکته ای اشاره می کند و می نویسد: «نیروی عقل انسان به قدر کافی برای درک حقایق آماده است، ولی پرده هایی از حرص و طمع و شهوت و خودبینی و حسد و عشق افراطی به مال و زن و فرزند و جاه و مقام همچون دود سیاهی در مقابل دیده عقل آشکار می گردد... و پیداست که در چنین محیط تاریکی انسان چهره حق و باطل را نمی تواند بنگرد؛ اما اگر با آب تقوا این غبار زدوده شود و این دود سیاه و تاریک از بین برود، دیدن چهره حق آسان است.»

این هم مسلم است که هر کس در گمراهی به سر برد از این نیرو محروم خواهد شد؛ چه این که این چراغ در اختیار کسانی قرار داده می شود که قلب و دل خود را جلا داده و آن را برای شنیدن حق و پذیرفتن آن آماده نموده اند. چنین قلبی است که کلمه حق می تواند در آن رسوخ کند و آن را روشن سازد؛ اما قلبی که این زمینه را ندارد، بلکه زمینه مهر زدن بر قلب، چشم و گوش او فراهم است، هرگز نمی تواند حقیقت را بشنود؛ چه رسد به این که بخواهد آن را با غیر آن مقایسه نموده، حقیقت را برگزیند.»
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کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان حق هدایت تقوی سعه صدر روان شناسی


فرق الهامات غیبی و خواطر شیطانی

هر لفظی در برابر معنایی وضع شده که مشتمل بر غرضی است که از آن معنا منظور است، از آن جمله دو کلمه "قول" و "کلام" است که اگر صوت خارج از دهان آدمی را کلام و قول می گویند برای این است که معنای مورد نظر صاحب صوت را به شنونده منتقل می کند. بنابراین هر چیزی که این اثر و خاصیت را داشته باشد، یعنی مقصد یکی را به دیگری منتقل سازد، آن نیز کلام است، چه صوتی و لفظی باشد و یا اصوات و الفاظی متعدد باشد و چه آنکه اصلا از جنس صوت نباشد، مثلا اشاره و رمز باشد و انسان ها در اینکه صوت مفید فایده تام و کامل را کلام بنامند، هیچ توقف و تردید ندارند، هر چند آن صوت از دهان بیرون نیاید و هم چنین در نامیدن اشاره هر چند مشتمل بر صوت نباشد.

قرآن کریم هم مانند همه عقلا معانی و مفاهیمی را که به دل ها القا می شود کلام خوانده و می بینیم آنچه از ناحیه شیطان به دل های آدمیان می افتد کلام، قول، امر، وسوسه، وحی و وعده خوانده است. مثلا در آیه: «و لامرنهم، فلیبتکن آذان الانعام؛ و وادارشان می کنم تا گوش چهارپایان را (به عنوان تحریم) بشکافند.» (نساء/119) القای شیطان در دل انسان ها را، امر خوانده و در آیه «کمثل الشیطان اذ قال للانسان اکفر؛ مانند حکایت شیطان است آنگاه که به آدمی می گوید: کافر شو!» (حشر/16) قول نامیده و در آیه «یوسوس فی صدور الناس؛ آنکه در سینه های مردم وسوسه می کند.» (ناس/5) وسوسه و در آیه «یوحی بعضهم الی بعض زخرف القول؛ برای فریب بر یکدیگر سخنان فریبنده القا می کنند.» (انعام/112) وحی و نیز در حکایت کلام ابلیس یعنی آیه: «ان الله وعدکم وعد الحق و وعدتکم؛ در حقیقت خدا به شما وعده راست داد و من (شیطان) هم به شما وعده دادم و با شما خلاف کردم.» (ابراهیم/22) و در آیه: «الشیطان یعدکم الفقر، و یأمرکم بالفحشاء، و الله یعدکم مغفرة منه و فضلا و الله واسع علیم؛ شیطان شما را از تهیدستی می ترساند و به (تنگ نظری و) زشتی وا می دارد و خدا به شما آمرزش و بخشش خود را وعده می دهد و او وسعت بخش داناست.» (بقره/268) وعده شیطان خوانده است.
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و این معنا واضح است که این گونه خطورها که به دل وارد می شود و ما آن را به شیطان نسبت داده یکجا می گوییم شیطان گفت من به ایشان امر می کنم و جای دیگر می گوییم شیطان گفت یا وعده داد و یا به اولیای خود وحی کرد و یا وسوسه نموده همه اش قول و کلامی است که از دهان و با حرکت زبان صورت نمی گیرد و از همین جا به دست می آید که وعده خدا به مغفرت و فضل که در آیه دیگر در قبال وعده شیطان آمده، نیز کلام است، اما کلامی که به وسیله فرشته صورت می گیرد و آن نیز مانند وسوسه و کلام شیطان متکی بر زبان و فضای دهان نیست و خدای تعالی در آن آیه وعده به مغفرت و فضل را حکمت خوانده و فرمود: «یؤتی الحکمة من یشاء و من یؤت الحکمة فقد اوتی خیرا کثیرا؛ حکمت را به هر که بخواهد می بخشد و به هر که حکمت داده شود یقینا خیر بسیاری داده شده است.» (بقره/269) و نظیر آن، آیه شریفه زیر است که خطور و الهام خدایی را نور خوانده و می فرماید: «ویجعل لکم نورا تمشون به؛ و برایتان نوری قرار می دهد تا با آن راه زندگی را طی کنید.» (حدید/28) و آیه شریفه «هو الذی انزل السکینة فی قلوب المؤمنین، لیزدادوا ایمانا مع ایمانهم و لله جنود السموات و الارض؛ اوست که آرامش را در دل های مؤمنان نازل کرد تا ایمانی بر ایمانشان بیفزاید و لشگریان آسمان ها و زمین از آن خداست.» (فتح/4) است که بیانش در تفسیر کلمه "سکینه" در آیه 248 سوره بقره گذشت.
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و هم چنین آیه: «فمن یرد الله ان یهدیه، یشرح صدره للاسلام، و من یرد ان یضله یجعل صدره ضیقا حرجا کانما یصعد فی السماء، کذلک یجعل الله الرجس علی الذین لایؤمنون؛ پس هر که را خدا بخواهد هدایت کند، سینه اش را برای اسلام بگشاید و هر که را بخواهد در گمراهی وانهد، سینه اش را تنگ و تنگ تر گرداند؛ چنان که گویی در آسمان بالا می رود. بدین گونه خداوند بر کسانی که ایمان نمی آورند پلیدی می نهد.» (انعام/125) است که وسوسه شیطان را رجس خوانده و در آیه «رجزالشیطان؛ آلودگی شیطان» (انفال/11) آن را رجز نامیده.

پس از همه این آیات بر می آید که شیطان و ملائکه با آدمی تکلم می کنند اما نه با زبان، بلکه با القای معانی در دل او. در این میان یک قسم دیگر از تکلم هست که مخصوص خدای تعالی است و در آیه شریفه: «و ما کان لبشر ان یکلمه الله الا وحیا، او من وراء حجاب»؛ هیچ بشری شایستگی آن را ندارد که خدا با او تکلم کند، مگر به وحی یا از ورای حجاب» (شوری/51) از آن سخن رفته و آن را به دو قسم تقسیم کرده، یکی تکلم از راه وحی که در این قسم بین خدا و بنده اش حجابی نیست و دوم تکلم از ورای حجاب این بود اقسامی از کلام خدا و کلام ملائکه و شیطان ها.

اما کلام خدای سبحان آن قسمش که به نام وحی خوانده می شود کلامی است که برای طرف خطابش بالذات متعین است و محال است که یک پیامبر وحی را به چیز دیگر اشتباه کند، برای اینکه گفتیم وحی آن قسم از تکلم خدا است که بین او و بنده مورد خطابش هیچ گونه حجابی نیست و اما آن قسم دیگر از تکلم محتاج به روشنگری ها و محکم کاری هایی است که سرانجام منتهی به وحی گردد و اما کلام فرشته و شیطان، آیاتی که در همین نزدیکی ملاحظه کردید در تشخیص آن دو کافی است، برای اینکه خطورهای فرشتگان همواره توأم با شرح صدر است و آدمی را به سوی مغفرت و فضل خدا می خواند که آن دو هم به ملاک های دینی برمی گردد، به چیزی برمی گردد که مطابق دین مبین خدا است، دینی که در کتابش و سنت پیامبرش بیان شده است.
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و خطورهای شیطانی همواره ملازم با تنگی سینه و بخل نفس است و آدمی را به پیروی هوای نفس می خواند و از فقر می ترساند و به فحشا امر می کند، که همه اینها بالاخره به ملاک هایی برمی گردد که مطابق با کتاب و سنت خدا و پیامبرش نیست و با فطرت خود آدمی نیز مخالف است. مطلب دیگری که تذکرش لازم است این است که انبیا و افراد برجسته ای که پشت سر انبیا هستند بسیار می شود که فرشته و یا شیطان را هم می بینند و هم می شناسند، همچنان که قرآن کریم از آدم و ابراهیم و لوط حکایت کرده است و این خود بهترین دلیل است بر اینکه آن حضرات احتیاجی به نشانه و ممیز ندارند و اما در آن مواردی که صدایی می شنوند و صاحب صدا را نمی بینند، البته احتیاج به ممیز دارند همان طور که سایر مؤمنین بدان نیازمندند و آن ممیز هم همان طور که گفتیم باید بالاخره به وحی منتهی گردد و این معنا واضح است.
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کلی__د واژه ه__ا

خدا وحی شیطان الهام فقر رحمت الهی آمرزش فرشتگان


گرایش به زینت و جمال از منظر آیات قرآن

یکی از گرایش ها در انسان، گرایش به زیبایی و جمال است. در انسان گرایش به جمال و زیبایی چه به معنی زیبایی دوستی و چه به معنی زیبایی آفرینی که نامش هنر است به معنی مطلق وجود دارد. این هم خود یک گرایشی است در انسان و هیچ کس نیست که از این حس فارغ و خالی باشد. انسان لباس هم که می پوشد کوشش می کند تا حدی که برایش ممکن باشد وضع زیباتری برای خودش به وجود بیاورد. اتاقش را زیبا می کند. در انسان در کنار گرایش ها و تمایلاتی که دارد، گرایش به زیبایی نیز وجود دارد که مستقل از نیازهای دیگر انسان است، هر چند که غالبا با آنها توأم می شود. مثلا غذایی که انسان می خورد و نیاز مادی بدن خود را با غذا بر طرف می سازد، اگر در عین حال خوش رنگ و بو باشد و در ظرف هایی تمیزتر و زیباتر و مرغوب تر به انسان عرضه شود به طور طبیعی از آن، لذت بیشتری خواهد برد ولی حیثیت نیاز به غذا غیر از حیثیت لذت بری از رنگ و بو و دیگر جهات آن خواهد بود. شخص نابینا که از همان غذا استفاده می کند، نیاز غذایی او تأمین می شود، ولی از آنجا که چشمش رنگ مطبوع و خوب غذا را نمی بیند از این نوع لذت محروم خواهد بود و کسانی که از حس بویایی برخوردار نیستند نیز همان استفاده مادی را از غذا می برند و با قوه باصره نیز از رنگ مطبوع غذا لذت می برند هر چند که بوی خوب و مطبوع غذا را درک نمی کنند و از این نوع لذت بی بهره هستند.
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استفاده از بوی خوش و یا دیدن رنگ مطبوع و یا شکل زیبا و مناظر پر طراوت و یا درک جمال های معنوی و زیبایی های ادبی در شعر و نثر و... در زمره نیازهای طبیعی انسان نیستند بدین معنا که اگر نباشد زندگی انسان به خطر نمی افتد، ولی به هر حال لذتی را برای انسان به ارمغان می آورند که گاهی بر لذت های مادی و مورد نیاز حیاتی انسان نیز می چربد. متعلق این گونه لذت ها مجموعا تحت عنوان زینت و تجمل می گنجد و لفظ زینت و جمال شامل همه آنها می شود. زینت یک تفاوت ظریفی با جمال دارد به این شکل که زینت صرفا به زیبایی عرضی و آرایش اطلاق خواهد شد که یک امر عارضی است و با ضمیمه کردن شی ء دیگری از خارج حاصل می شود در صورتی که جمال به زیبایی اصلی خود شی ء که خود به خود و به طور طبیعی در آن وجود دارد گفته می شود. فی المثل به انسانی که ذاتا و خود به خود زیبا است «جمیل» گفته می شود اما وقتی کسی خود را به وسیله آرایش و با برداشتن زیور آلات خارجی، بستن دستبند و سینه بند طلا و مروارید و برداشتن گوشواره و النگو خود را بیاراید، می گویند او زینت کرده است. بنابراین، زینت یک امر عرضی است اما جمال ذاتی خود شی ء است، ولی ملاک در هر دو یکی است، به این معنا که زینت هم که یک امر عرضی است در اصل به جمال ذاتی زیور آلات بر می گردد و آن زیور آلات خارجی، خودشان، ذاتا باید جمیل باشند تا وقتی به شی ء دیگری اضافه می شوند و در اعضا و جوارح انسانی آویخته می گردند آن را هم زینت ببخشند. پس این جمال ذاتی اشیاء است که دو نوع جلوه دارد، جلوه ای در خود شی ء جمیل دارد و جلوه ای نیز در شی ء دیگری که با آن تزیین می شود، که دومین جلوه آن را زینت گویند در مقابل جلوه نخست که جمال نام دارد. جمال معمولا در دیدنی ها، اعم از اشیا یا انسان ها به کار می رود، ولی در شنیدنی ها هم یک نوع جمال هست. ما در زبان فارسی از صدای خوب و لذت بخش با عنوان صدای زیبا نام می بریم. البته، شاید بتوان گفت کلمه جمال در لغات مختلف در اصل برای دیدنی ها وضع شده و سپس به دیگر مظاهر آن اطلاق گردیده است. به هر حال منظور از زینت در اینجا چیزهایی است که انسان، در عین آن که به آنها نیاز مادی ندارد و از نبودن آنها خطری متوجه او نخواهد شد، مع الوصف از درک آنها لذت می برد.
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جمال دوستی در قرآن

الف) زینت های دنیوی 

قرآن کریم روی این موضوع هم مکرر تکیه کرده و به این خواست و گرایش فطری انسان توجه فرموده است. خداوند در بعضی از آیات، تمام آنچه را که در روی زمین آفریده است به عنوان زینت زمین معرفی کرده می گوید: «انا جعلنا ما علی الارض زینة لها لنبلوهم ایهم احسن عملا؛ ما آنچه را که بر روی زمین است زینت آن قرار دادیم تا آنان (انسان ها) را بیازماییم که کدامیک در عمل و رفتار خود نیکوترند» (کهف/7) و در بعضی دیگر از آیات به ویژه یادآوری می کند که گیاهان را زینت قرار داده است تا باعث بهجت و شادابی بینندگان شود و در یک آیه چنین می فرماید: «امن خلق السموات و الارض و انزل لکم من السماء ماء فانبتنا به حدائق ذات بهجة؛ کیست که آسمان و زمین را بیافرید و آب باران از آسمان فرو فرستاد پس ما به وسیله آن باغ هایی شاداب و بهجت آفرین رویاندیم.» (نمل/60) 

چیزی که انسان از دیدن آن خوشحال و شادمان می شود در آیاتی به سنگ ها یا فلزات قیمتی و چیزهایی که از دریا برای زینت استخراج می شود اشاره شده از جمله در یک مورد می فرماید: «و هو الذی سخر البحر لتأکلوا منه لحما طریا و تستخرجوا منه حلیة تلبسونها؛ و اوست آن که دریا را مسخر (شما) ساخت تا از آن گوشت تازه بخورید و از آن زیوری استخراج کنید که آن را می پوشید» (نحل/14) و مشابه همین تعبیر نیز «و تستخرجون حلیة تلبسونها؛ و وسایل زینتی پوشیدنی استخراج می کنید.» (فاطر/12) در آیه دیگری آمده است. در بعضی دیگر از آیات ستارگان را زینت آسمان معرفی می کند و می فرماید :«و لقد زینا السماء الدنیا بمصابیح؛ محققا آسمان نزدیک را با چراغ هایی زینت بخشیدیم.» (ملک/5) ستارگان چراغ هایی هستند که با نور و درخشش آنها آسمان را زینت بخشیده ایم. در آیه دیگری در این زمینه می گوید: «و لقد جعلنا فی السماء بروجا و زیناها للناظرین؛ در آسمان کاخ هایی بلند بر افراشتیم و آنها را برای بینندگان بیاراستیم.» (حجر/16) در بعضی از آیات زینت های آسمانی و زمینی را یک جا جمع کرده مورد توجه قرار می دهد و می فرماید: «افلم ینظروا الی السماء فوقهم کیف بنیناها و زیناها و مالها من فروج *و الأرض مددناها و القینا فیها رواسی و انبتنا فیها من کل زوج بهیج؛ آیا آسمان را بالای سرشان ندیده اند (و درباره آن نیندیشیده اند) که چگونه بنایش کرده ایم و زینتش بخشیده ایم و هیچ خللی در آن نیست و زمین را (ندیده اند) که چگونه آن را بگسترانیدیم و در آن کوه ها استوار ساخته و از هر نوع گیاهان بهجت زا و شادی آفرین در آن برویانیدیم.» (ق/6-7) که در آیه دیگری جمله آخر این آیه به این صورت آمده که «فانبتنا فیها من کل زوج کریم؛ و از هر نوع گیاه پر بهره ی نیکو در آن رویانیدیم.» (لقمان/10) و منظور از «کریم» در این آیه «زیبا» است و در آیه سومی «و انبتنا فیها من کل شی ء موزون؛ و در آن از هر چیز متناسب (نیاز انسان) رویاندیم.» آمده که «موزون» در این آیه به معنی چیزی است که سنجیده و حساب شده باشد (حجر/19) کسانی که در «فلسفه جمال» حقیقت و چیستی جمال را مورد بحث و بررسی قرار می دهند، شاید از این آیه بتوانند شاهدی برای این نظریه پیدا کنند که ملاک جمال یا یکی از ملاک های آن، موزون بودن و تناسب اجزای شی ء جمیل، با یکدیگر است.
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ب) زینت ها در جهان دیگر

مؤمنین در بهشت از زینت های خاصی استفاده می کنند و در کنار لذتی که از خوردنی ها و نوشیدنی ها و پوشیدنی ها بهشتی و دیگر لذایذ می برند، از این نوع لذت (استفاده از زینت ها) نیز بهره مند می شوند. خداوند این حقیقت را با تعابیر مختلف در آیات قرآن کریم مورد تأکید قرار داده است، در یک جا می فرماید: «جنات عدن یدخلونها یحلون فیها من اساور من ذهب و لؤلؤا و لباسهم فیها حریر * و قالوا الحمد لله الذی اذهب عنا الحزن ان ربنا لغفور شکور؛ باغ هایی اقامتی که در آنها داخل شوند در آنجا با دستبندهای طلا و در و گهر آراسته و زینت شوند و لباس هاشان در آن باغ ها از ابریشم و حریر باشد و گویند ستایش خداوندی را شایسته است که حزن و اندوه از ما بزدود که خدای ما بخشایشگر و قدرشناس است.» (فاطر/33-34) در این آیه تصریح شده که بهشتیان به وسیله لباس ها و اشیاء و وسایل زینتی و طلا و جواهرات آرایش و زینت می شوند. از این آیه استفاده می شود که در بهشت، استفاده از طلا و لباس ابریشم و حریر اشکالی ندارد و می توان گفت: منع استفاده از این گونه چیزها در دنیا برای مردان ریشه در تزاحم آن با مصالح مادی و اجتماعی انسان دارد. در آیه دیگری می فرماید: «متکئین علی فرش بطائنها من استبرق و جنی الجنتین دان؛ بر بستر هایی که آستر آنها از دیبای سبز است تکیه می زنند و چیدن (میوه های) آن دو باغ (به آسانی) در دسترس است» (الرحمن/54) در این آیه خداوند از زینت هایی بهشتی خبر می دهد که به جایگاه و تکیه گاه و سریر و مسکن و مأوای بهشتیان مربوط می شود و در همین زمینه در آیه دیگری نیز آمده است که: «متکئین علی رفرف خضر و عبقری حسان؛ بر پشتی های سبز و بسترهای زیبا تکیه زده اند» (الرحمن/76) در بین رنگ های متنوع و زیبا قرآن، روی رنگ سبز تکیه می کند و در مورد بهشت هر جا که سخن از رنگ به میان می آید، همانطور که در آیه اخیر می بینیم، رنگ سبز را یادآوری می کند. باز هم در همین رابطه آمده است که «علی سرر موضونه* متکئین علیها متقابلین؛ بر سریرهای زربفت مرصع رو به روی هم تکیه زنند.» (واقعه/15-16)
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نیز در زمینه اشیای زینتی و مناظر زیبای بهشت در آیات دیگری می فرماید: «فیها عین جاریة، فیها سرر مرفوعة، و اکواب موضوعة، و نمارق مصفوفة، و زرابی مبثوثة؛ در بهشت چشمه ها جاری است و تخت هایی بلند پایه نهاده اند قدح های بزرگ گذاشته اند و بالش های مرتب و فرش های گسترده (روی تخت ها) قرار داده اند.» (غاشیه/12-16) در این آیه نیز از جام ها و قدح ها که روی میز گذاشته شده و از تخت های بلند و خوش منظر و از فرش ها و بالش های منظم و مرتب و دیگر اشیای زینتی و مناظر زیبا که در بهشت وجود دارد و بهشتیان از آن بهره می برند سخن می گوید. بنابراین، اصل لذت بردن از مناظر زیبا و اشیای زینتی از غرایز فطری انسان است و خود به خود بار ارزشی ندارد نه خوب است و نه بد. داشتن بار ارزشی و خوب و بد اخلاقی آن به امور عارضی و خارجی بستگی دارد. اگر در مواردی استفاده از اشیای زینتی و مناظر زیبا در این عالم ارزش منفی داشته باشد، یا به لحاظ تزاحمی است که با دیگر مصالح شخصی انسان دارد و یا به واسطه این است که انسان بیش از حد به امور دنیوی تعلق پیدا می کند در حدی که او را از آخرت غافل خواهد کرد و یا برای این نامطلوب است که با حق دیگران و مصالح اجتماعی دیگران در تعارض خواهد بود. اگر این گونه تزاحمات نبود، خود به خود استفاده از زینت و جمال فطرتا مطلوب انسان است و از نظر اخلاقی هم اشکالی در آن نیست.
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جمال های انسانی در بهشت

در قرآن کریم در شمارش نعمت های بهشتی علاوه بر آنچه که گفتیم برای استفاده بهشتیان زیبایی ها و جمال های انسانی را نیز مطرح فرموده است و آن در زمره لذت هایی بر شمرده که بهشتیان از آن نیز برخوردارند. البته، غرایز انسان غالبا در هم آمیختگی دارند و با هم انسان را وادار به کار مشترکی می کنند به شکلی که در انجام یک کار، گاهی ممکن است چند غریزه با هم و توأما مؤثر باشند. نمونه روشن آن، غریزه جنسی است که با زیبایی طلبی فرق می کند و از دو مقوله است، مع الوصف، این دو گرایش غالبا همراه هم مؤثر واقع می شوند. در قرآن کریم هم به زیبایی زن ها به عنوان یک انگیزه با تعبیر «و لو اعجبک حسنهن؛ هر چند جمال آنها تو را جلب کند.» (احزاب/52) اشاره شده است. در انتخاب همسر، موضوع زیبایی عامل بسیار مهم و تعیین کننده ای است هر چند که گرایش به زیبایی یک گرایش مستقل و با شهوت و غریزه جنسی کاملا متفاوت است.

قرآن کریم، در مقام ذکر نعمت های بهشتی، علاوه بر این که از همسران زیبا، با تعابیر بسیار جالب و ظریف سخن می گوید مثل تعبیر به «کانهن بیض مکنون؛ (سیمین تن) گویی تخم ماکیانند که در پوشش نهاده اند.» (صافات/49) و مثل «حور مقصورات فی الخیام؛ حورانی پرده نشین در میان خیمه ها هستند.» (الرحمن/72) و نظایر آنها از غلمان های زیبای بهشتی نیز سخن به میان کشیده که مؤمنین از رؤیت آنها لذت می برند.

در یک جا می فرماید: «و یطوف علیهم غلمان لهم کانهم لؤلؤ مکنون؛ و برای (خدمتشان) پسرانی خاص آنها چون مروارید درون (صدف) بر گردشان می چرخند.» (طور/24) و در یک جای دیگر می فرماید: «یطوف علیهم ولدان مخلدون * باکواب و أباریق و کأس من معین؛ پسرانی که حسن و جوانیشان ابدی و همیشگی است با پارچه ای بلورین و مشربه ها و جام های پر از شراب ناب بر گردشان می چرخند.» (واقعه/17) پسرانی در اطراف آنان گردش و خدمت می کنند که هیچ گاه پیر نمی شوند، بلکه، همیشه جوان و شاداب باقی خواهند ماند و در آیه سومی آمده است که: «و یطوف علیهم ولدان مخلدون اذا رأیتهم حسبتهم لؤلؤا منثورا؛ پسرانی که تا ابد جوان و زیبا هستند بر گردشان می چرخند که هر گاه آنان را ببینی از فرط زیبایی گمان می کنی که درهایی پراکنده شده (مروارید غلطان) هستند» (دهر/19) بنابراین، تماشای انسان های زیبا یکی از لذت های اخروی است. کسانی که به این گرایش مستقل در انسان توجه ندارند گمان می کنند این مسئله به شهوت جنسی مربوط می شود و العیاذ بالله در بهشت تمایل به جنس موافق مطرح است. ولی قطعا، چنین گمانی باطل و بی اساس خواهد بود. نعمت هایی که مردم در بهشت از آنها استفاده می کنند و لذت هایی که از آنها می برند همان لذت هایی است که فطرت انسان در اصل اقتضا دارد.
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کلی__د واژه ه__ا

صبر انسان اخلاق تکامل روایات تربیت تفسیر پاداش الهی


صبر بر حوادث ناگوار

زندگی آدمی همواره در معرض حوادث و بلاهای ناگوار است، و از این گریزی نیست. چگونگی ساختمان بشر چنین وضعی را بر او تحمیل کرده و بلا و مصیبت را ماجرای همیشگی و همگانی زندگی او قرار داده است: این جمله ی معروف و منسوب به مولای متقیان (ع): «الدنیا دار بالبلاء محفوفة؛ دنیا خانه ای است که با آزمایشها و بلیه ها محاصره گردیده» ناظر به همین واقعیت است. بیماری ها، آسیب های جسمی، خسارت های مالی، فقدان عزیزان، محرومیت ها و... بخشهای رنگارنگی از این سرگذشت اجتناب ناپذیر بشراند که حتی برخوردارترین مردمان نیز از حوادثی از این قبیل، مصون نمی مانند. در این پیشامدها که البته بطور قهری و بدون میل و اراده ی انسان در زندگی او رخ می نماید، دو گونه عکس العمل از مردم بروز می کند: بعضی در برابر مصیبت، مقاومت خود را از دست داده و دچار شکستگی روحی می گردند و گروهی دیگر بار مصیبت را تحمل کرده و با توجه به جریان طبیعی این جهان، خود را از هنگامه ی مصیبت، سالم و سربلند خارج می سازند. به قول رودکی، فضل و بزرگمردی و سالاری انسان را در هنگامه ی بلا و مصیبت می توان آزمود. ضجه و زاری و جزع که شیوه ی مردمان ضعیف و دلهای کوچک و کم ظرف است، خود یک کشش قهری و طبیعی است، تکلیفی است که شور عاطفه ی سرکش بر انسان تحمیل می کند و هر یک از اعضاء را به صورت مناسبی استخدام می کند، چشم را می گریاند، زبان را به شکوه می گشاید، حنجره را به فریاد وا می دارد، دست و سر و پا را به حرکات و فعالیت های مخصوص وادار می سازد.
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تمایلاتی که انسان در این جهان مادی اظهار می کند، در بعضی موارد تمایلاتی بدلی است که با انحراف از راه مستقیم فطرت در او خودنمایی می کند. یعنی هنگامی که خواسته ای فطری او به صورت طبیعی ارضا نمی شود، میلش به راه های بدلی تعلق خواهد گرفت. مقتضای غریزه جنسی در این عالم، تمایل به جنس مخالف است. ولی در اثر محرومیت هایی که پیش می آید و یا بعضی از عوامل دیگری که موجب انحراف او می شوند، این تمایل به جنس موافق هم تعلق پیدا می کند و این خلاف فطرت اولیه انسان و انحرافی در مسیر فطرت او خواهد بود. قرآن در مورد این تمایل انحرافی به قوم لوط خطاب می کند که «و تذرون ما خلق لکم ربکم؛ آنچه که خدا برای شما آفریده رها می کنید.» (شعراء/166) و دنبال چیزی می روید که شیطانی و انحرافی است.

میل هایی که در این عالم، در اثر انحراف در انسان پدید می آید، در جهان آخرت وجود ندارند مثلا میل به مواد مخدر در این جهان، که در بعضی از افراد منحرف پیدا می شود مثل میل به کشیدن سیگار یا تریاک و یا اعتیاد به هروئین و نظایر آنها یک میل فطری نیست و بنا بر این، در بهشت چنین میل ها و گرایش هایی در انسان وجود ندارد. حال اگر می گوییم در بهشت هر چه را که انسان بخواهد بدان دست خواهد یافت و همه میل های او در آنجا ارضا می شود، لازمه این سخن آن نیست که در بهشت هم، مثل این دنیای مادی، سیگار و چپق و قلیان و هروئین و حشیش و... وجود داشته باشد. در بهشت آنچه را که اصالتا، فطرت انسان بدان گرایش و تمایل دارد به او داده می شود و میل های اصیل و فطری و غیر انحرافی او هر آنچه که باشد اشباع خواهد شد. «فیها ما تشتهیه الأنفس و تلذ الأعین؛ در آن جا هر چه دلخواه آنهاست و مایه لذت دیدگان است وجود دارد.» (زخرف/71) ولی از تمایلاتی که انسان در این عالم، در اثر انحراف از فطرت و گمراهی و کجروی پیدا می کند، در آنجا خبری نیست.
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جمال دوستی و تمایل به دیدن اشیاء و انسان های زیبا، از جمله تمایلات اصیل و فطری و همیشگی انسان است و به همین دلیل است که قرآن، آن را از جمله بهترین نعمت های بهشت و بالاترین لذت های بهشتیان به شمار آورده است. ولی باید توجه داشت که این میل، یک میل مستقل و جداگانه است و ربطی به میل جنسی ندارد. میل جنسی انسان به وسیله جنس مخالف ارضا می شود ولی، دیدن انسان های زیبا مثل: پیامبر اکرم (ص) و ائمه اطهار علیهم السلام، میل فطری دیگری است و در آخرت هم این میل در انسان هست و از آنجا که یک میل فطری و اصیل است، زمینه ارضای آن نیز فراهم خواهد بود. اگر در این جهان، انسان از تماشای بعضی از انسان های زیبا منع شده، به لحاظ تزاحماتی است که به وجود می آورد یعنی، لذت تماشای آنان با کمالات دیگر انسان تزاحم پیدا می کند و انسان با دنبال کردن این میل در معرض انحراف و گمراهی قرار می گیرد و علتش این است که ارضای جنسی غالبا، با مسئله زیبایی تماس مستقیم دارد و زیبایی غالبا جزء عوامل تحریک کننده شهوت جنسی است. از اینجا است که در این عالم از یک سو، زن مکلف است که خود را از دید مرد اجنبی بپوشاند و از سوی دیگر نیز مرد هم مکلف است که از نگاه به زن نامحرم خودداری کند. ولی، در عالم آخرت و در بهشت، هر کسی هر چه بخواهد از حور العین در اختیارش قرار خواهد گرفت و بر فرض که زیبایی یک زن که همسر شخص دیگری است تمایل او را بر انگیزد خداوند عین همان زن، حوریه ای را برای او خلق می کند و انسان درگیر مشکلات تعارضات و تزاحم های این عالم نخواهد بود. خلاصه آن که جمال دوستی و گرایش به زیبایی جزء گرایش های اصیل و فطری انسان است که به وسیله دیدن مناظر زیبا و با مشاهده انسان های زیبا اشباع می شود و لذت بردن از دیدن مناظر جالب و مشاهده انسان های زیبا، از نعمت های بزرگ بهشت و لذت های والای بهشتیان خواهد بود و لزوم چشم پوشی از نامحرم و منع از لذت بردن از تماشای زیبایی های انسانی در بعضی موارد در این عالم در مزاحمت با دیگر کمالات انسان ریشه دارد.
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زینت و ارزش اخلاقی

ملاک حسن استفاده از زینت ها چنانکه قبلا هم گفته ایم این است که به شکلی با خدا و مبدأ و معاد انسان ارتباط پیدا کند. استفاده از زینت به دو صورت مختلف مورد نظر خواهد بود: یکی به معنی التذاذ و بهره مندی از رؤیت آنها و دیدن مناظر زیبای طبیعت است. دوم به معنی زینت کردن و رسیدن به سر و وضع و لباس و موی سر و صورت و منظم کردن و مرتب کردن و نظیف و تمیز نمودن آنها خواهد بود. طبیعی است ارتباط این دو نوع استفاده از زینت ها، با خداوند نیز به دو شکل مختلف تصور می شود: «ارتباط در نتیجه» و «ارتباط در انگیزه عمل». منظور از ارتباط با خدا در نتیجه عمل، آن است که تحت تأثیر این نعمت ها به نحوی در حالات و معنویات انسان و رابطه ای که با خدا دارد تغییری مثبت حاصل شود. فی المثل، اگر استفاده از این نعمت ها، انسان را متوجه خدا و ارزش والای نعمت های او کند و روح تقدیر و شکر و سپاس را در وی برانگیزد و یا بر علم و معرفت و خداشناسی وی بیفزاید و علم و قدرت و حکمت خدا را در نظر او بیش از پیش روشن و نمایان سازد، در این صورت استفاده از زینت ها می تواند دارای ارزش مثبت باشد. اولیای خدا که در دل تاریک شب _هنگامی که همه در بستر آرمیده اند و خواب چشم و گوششان را بسته و عقل و هوششان را ربوده است- به یاد خدا و برای عبادت بر می خیزند به آسمان و ماه ستارگان پرنور و کهکشان های درخشان و زینت ها و زیبایی های موجودات آسمانی خیره می شوند به یاد خدا و قدرت و عظمت و جلال او می افتند و رفته رفته غرق در یاد او می شوند و آنچنان حواس و ادراکاتشان در هیبت و عظمت الهی متمرکز می شود که دیگر هیچ چیز جز او نمی بینند و یا با رؤیت و تأمل و اندیشه در این عالم آینده جهان را مشاهده می کنند، چنین رؤیت و مشاهده ای و اینگونه استفاده از زینت ها از بالاترین ارزش اخلاقی برخوردار خواهد بود. منظور از ارتباط در انگیزه این است که انگیزه انسان در استفاده از زینت ها پیروی از دستورات الهی و آداب اخلاقی باشد. در این بخش بطور عمده نظر ما این است که اسلام در بعض موارد توصیه و تأکید دارد که مؤمن از زینت ها به طرز ویژه استفاده کند و در این صورت است که مؤمن با چنین انگیزه اگر با استفاده از زینت ها به آرایش خود بپردازد و به سر و وضع خود برسد کار او ارزش مثبت دارد و کاری عبادی خواهد بود به طور مثال، اسلام به اجتماعات مؤمنین اهمیت زیادی می دهد و به منظور انس گرفتن مؤمنین با هم دستورات زیادی دارد و از آنجا که یکی از چیزهایی که موجب انس افراد می شود ظواهر مطلوب و آراستگی و پاکیزگی ظاهری است، به ویژه بر تزیین مؤمنین برای یکدیگر اهتمام می ورزد تا از این رهگذر رغبت آنان را برای معاشرت با هم افزایش دهد.
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کسی که وضع آشفته و ژولیده ای داشته باشد، دیگران علاقه ای ندارند که با او معاشرت کنند و با او انس بگیرند. اگر مؤمنین اینگونه به ظاهر خود بی اعتنا باشند، این وضع آشفته خود کم کم موجب پراکندگی آنها خواهد شد و بنابراین، با هدفی که اسلام در تألف و تعاطف مؤمنین با همدیگر دارد سازشی ندارد. از اینجا است که در اسلام زینت کردن مؤمنین به هنگام شرکت در اجتماعات مطلوب و دارای ارزش اخلاقی مثبت است. به این آیه شریفه قرآن بنگریم که می فرماید: «یا بنی آدم خذوا زینتکم عند کل مسجد؛ ای فرزندان آدم، به هنگام حضور در مساجد (و شرکت در اجتماعات مسلمین) زینت خود را برگیرید.» (اعراف/31) مؤمنین وقتی که در مجامع اسلامی که معمولا در مسجد تشکیل می شود شرکت می کنند می بایست ظاهر آراسته ای داشته باشند که دیگران میل و رغبت مصاحبت و گفتگو با آنها را داشته باشند. «زینت» که در اینجا مورد بحث است هم شامل لباس می شود و هم موی سر و صورت. لباس تمیز و سر و روی آراسته هم مشمول زینت است و به همین ملاک در سایر مجالسی هم که مؤمنین دارند حتی دو نفر مؤمنی که با هم مواجه می شوند می بایست این دستور اسلامی را رعایت کنند. در روایات زیادی آمده است که پیامبر گرامی صلی الله علیه و آله و سلم هنگامی که در مجامع مسلمان ها حضور پیدا می کردند و یا حتی برای ملاقات یک نفر می رفتند، سر و وضع خودشان را آرایش می دادند و حتی اگر آینه ای در دسترس نبود در آب صاف و زلال نگاه می کردند تا متوجه وضع سر و صورت خود بشوند و در ملاقات خود سر و صورتشان آشفته و ژولیده نباشد. احادیث فراوانی داریم حاکی از آن که پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم علاقه فراوانی به عطر و بوی خوش داشتند و در بعضی از آنها آمده است که یک سوم از مخارج سالانه آن حضرت برای تهیه عطر هزینه می شد و این به خاطر رعایت همین نکته بود که لازم است مؤمن وضع خود را به شکلی سامان دهد که مطلوب باشد و دیگران از معاشرت با او لذت ببرند و در نتیجه این گونه معاشرت ها اهداف اسلام تأمین شود.
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از بعضی دیگر از آیات قرآن نیز که لفظ طهارت در آنها به کار رفته مثل آیه 4 سوره مدثر «و ثیابک فطهر؛ و لباست را پاکیزه ساز.» و آیه 222 سوره بقره «ان الله یحب التوابین و یحب المتطهرین؛ خداوند توبه کنندگان و پاکیزگان را دوست می دارد.» می توان استظهار کرد که زینت مطلوب است. در همین رابطه، از آنجا که اسلام به اجتماعات مؤمنین زیاد اهمیت می دهد، به منظور انس گرفتن آنان با هم و تشکیل چنین اجتماعاتی، آداب و دستوراتی دارد و به ویژه، بر تزیین آنان برای یکدیگر و آراستگی لباس و سر و وضع و نظافت و پاکیزگی به شدت اهتمام می ورزد. کسی که ظاهری آشفته و سر و وضعی ژولیده دارد و نظیف و معطر نیست، دیگران علاقه ای به معاشرت و انس گرفتن با او را ندارند و اگر مؤمنین به ظاهر خود بی اعتنا باشند، به تدریج جمع آنها به پراکندگی گرایش پیدا خواهد کرد و این با تعاطف و انس گیری مؤمنین و نزدیک شدن و برادری مسلمانان که از اهداف عمده اسلام است، سازش ندارد.

خداوند در یکی از آیات قرآن می گوید: «یا بنی آدم خذوا زینتکم عند کل مسجد؛ ای فرزندان آدم به هنگام حضور در مساجد (و شرکت در اجتماعات مسلمین) زینت خود برگیرید.» (اعراف/31) مؤمنین وقتی در مجامع اسلامی، که معمولا در مساجد تشکیل می شود، شرکت می کنند، می بایست ظاهری آراسته داشته باشند تا دیگران به مصاحبت و گفتگوی با آنها رغبت کنند. این یک دستور اخلاقی است و ارزش مثبت دارد. زینت، در آیه بالا مطلق است و شامل آراستگی و نظافت لباس و بدن و موی سر و صورت و غیره می شود. در سایر مجالسی که مؤمنین در غیر مسجد هم دارند، هر چند که مجلسی از دو نفر از مؤمنین باشد، این ملاک وجود دارد.
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در بسیاری از روایات، وارد شده است که پیغمبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم هنگامی که در مجامع مسلمان ها حاضر می شدند و حتی اگر برای ملاقات با یک نفر می رفتند، سر و وضع خود را آرایش می دادند و حتی اگر آینه ای در دسترس نبود در آب صاف، سر و وضع خود را نگاه می کرد که آشفته و ژولیده نباشد. در روایات دیگری آمده است که آن حضرت، عطر را زیاد دوست می داشت؛ تا آنجا که از بعضی روایات استفاده می شود، یک سوم از مخارج سالانه ایشان برای فراهم کردن عطر هزینه می شد، اینها همه گویای آن است که اسلام به زینت و آراستگی ظاهری اهتمام می ورزد تا زمینه انس و الفت و معاشرت مؤمنین با هم زیاد و اهداف اسلام، به کمک اجتماعات و ارتباطات آنان، پیاده شود. مطلوب بودن زینت را، از برخی آیات دیگر قرآن نیز، مثل آیات مربوط به طهارت که اطلاق آنها، هر نوع نظافت و آراستگی و تزیین را شامل می شود می توان استفاده کرد. مثل آیه ای که در آن می فرماید: «و ثیابک فطهر و الرجز فاهجر؛ و لباست را پاکیزه کن و از هر ناپاکی دوری گزین.» (مدثر/4-5) و آیه دیگری که در آن می فرماید: «ان الله یحب التوابین و یحب المتطهرین؛ خداوند توبه کنندگان و پاکیزگان را دوست می دارد.» (بقره/222)
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کلی__د واژه ه__ا

بهشت اخلاق قرآن انسان زیبایی فطرت آخرت زینت


معیار فعل اخلاقی در فلسفه غرب
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در میان علمای امروز مسئله ای مطرح است و آن مسئله این است که معیار فعل اخلاقی چیست؟ یعنی ملاک اینکه یک کار را اخلاقی بنامیم چیست؟ یک کار چه خصوصیتی باید داشته باشد که به موجب آن خصوصیت بشود آن کار را اخلاقی نامید؟ و طبعا از همین جا می توانیم بفهمیم که اخلاق چیست. در مقابل فعل اخلاقی، فعل طبیعی را می آورند، می گویند یک سلسله افعال انسان افعال طبیعی است. افعال طبیعی، افعال عادی است و انسان به موجب این افعال مورد ستایش و تحسین واقع نمی شود. مثلا انسان گرسنه می شود غذا می خورد، تشنه می شود آب می آشامد، کسل می شود می خوابد، عمل جنسی انجام می دهد، یک کسی به او اهانت می کند یا می خواهد حقش را برباید، از حق خودش دفاع می کند، اینها را می گویند فعل طبیعی یا کارهای عادی و طبیعی که حیوانها هم در این کارها با انسان شرکت دارند ولی بعضی کارهای دیگر است که مافوق کار طبیعی است گاهی اینها را می گویند کار انسانی، و مافوق کار حیوانی است مثل شکر و سپاسگزاری. اگر انسان از شخصی در یک موقعی احسان دیده است، در یک فرصت مناسب به نوعی در مقابل احسان او سپاسگزاری می کند، حال یا سپاسگزاری لفظی و یا عملی، مثلا هدیه ای برای او می فرستد، بدون آنکه هیچگونه اجبار و الزامی به این کار داشته باشد این را می گویند یک عمل اخلاقی به طور کلی خدمتهایی را که انسان به نوع بشر می کند بدون آنکه چشمداشتی از آن خدمت داشته باشد بلکه فقط و فقط به منظور اینکه احسانی کرده باشد به دیگری احسان می کند، می گویند فعل اخلاقی، مثل دستگیریها.
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سخن در این است که معیار فعل اخلاقی چیست؟ یعنی چه چیز در آن فعل اول وجود دارد که آن را فعل طبیعی می کند، و چه چیز در این فعل دوم وجود دارد که این را در یک سطح بالاتری قرار می دهد و نام این فعل را فعل اخلاقی می کند؟ در اینجا مسئله ای مطرح است که میان خود فرنگیها مطرح شده است و آن این است که آیا منهای دین، فعل اخلاقی می تواند وجود داشته باشد یا نه؟ یعنی اگر انسان دارای دین و ایمان نباشد آیا تمام افعالش فعلهای طبیعی است و هیچ فعل او رنگ اخلاقی پیدا نمی کند؟ و یا اینکه مانعی ندارد که انسان جوری تربیت بشود که بدون آنکه دین و ایمانی در کار باشد، بتواند کار اخلاقی انجام بدهد؟ در واقع دو مطلب است: یک وقت هست که می گوئیم فعل اخلاقی یعنی فعلی که مستقیما دین دستور داده باشد که نظر اول این بود، و نظر دوم این است که نه، انسان را می شود به گونه ای ساخت که ملکاتی پیدا کند که به موجب آن ملکات، فعل اخلاقی از او صادر بشود بعد در اینجا بحث دیگری پیش می آید که آیا برای ساختن انسان به این گونه، دین ضروری است یا نه؟

برخی می گویند: اگر خدا نباشد -یعنی اگر اعتقاد به خدا نباشد و انسان اینجور فکر کند که خدایی نیست- همه چیز جایز است. این جمله از داستایوسکی معروف است که گفته است: اگر خدا نباشد، همه چیز جایز است، یعنی یگانه معیار برای اینکه انسان برای خودش باید و نباید داشته باشد که این کار خوب است، آن کار بد است، این کار را باید کرد، آن کار را نباید کرد، و از مسئله دنبال طبیعت و شهوت و غضب رفتن بیرون برود، این است که دین در کار باشد، اگر خدا و دین باشد همه این حرفها معنی دارد و اگر خدا و دین نباشد هیچیک از این سخنان معنی پیدا نمی کند. برخی خواسته اند اخلاق منهای دین پیشنهاد بکنند، منهای دین که می گویند نه معنایش این است که حتما باید دین نباشد، بلکه یعنی اخلاق مستقل عقلی آنهایی که خواسته اند اخلاق مستقل عقلی پیشنهاد بکنند. بعضی گفته اند که معیار فعل اخلاقی این است که غیر، هدف باشد هر فعلی که هدف از آن فعل، خود انسان باشد، غیر اخلاقی است، و هر فعلی که هدف از آن فعل، خود انسان نباشد، غیر باشد، انسان یا انسانهای دیگر باشد، آن فعل می شود فعل اخلاقی پس فعل اخلاقی یعنی فعلی که هدف از آن فعل، غیر باشد بنابر این تعریف، فعل اخلاقی از روی غایت تعریف شده.
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در منطق خوانده اید که می گویند: تعریف شی یا به علل داخلی است یا به علل خارجی. تعریف به علل داخلی یعنی از راه جنس و فصل (ماده و صورت) و تعریف به علل خارجی یعنی از راه علت فاعلی یا از راه علت غائی بنابر این تعریف، اخلاق را از راه غایت تعریف کرده اند گفته اند فعل اخلاقی یعنی فعلی که غایت آن، غیر خود باشد. بعضی دیگر جور دیگری تعریف کرده اند گفته اند: فعل اخلاقی آن فعلی است که ناشی از احساسات نوع دوستانه باشد در انسان یک سلسله عواطف می تواند وجود داشته باشد. اگر منشأ یک فعل، عاطفه نوع دوستی بود، آن فعل، اخلاقی است. این تعریف با تعریف اول، در نتیجه یکی است، منتها آن از راه غایت تعریف کرده، و این از راه فاعل، چون فعلی که غایت آن غیر باشد، بدون اینکه انسان احساسات غیر دوستی داشته باشد عملا ممکن نیست ممکن است صاحب آن نظریه چنین عقیده ای داشته باشد ولی واقعا ممکن نیست و فعلی هم که ناشی از احساسات غیر دوستانه باشد قهرا هدف از آن غیر است تفاوت این دو تعریف این می شود که اولی به علت غائی تعریف کرده است و دومی به علت فاعلی، ولی دیدیم خیلی نزدیک به یکدیگرند.

در تعریف کار اخلاقی بعضی خواسته اند تعریف را با یک قید اضافی اصلاح بکنند، گفته اند: کار اخلاقی آن کاری است که غایت غیر باشد، و یا ناشی از احساسات غیر دوستانه باشد ولی به شرط اینکه این حالت اکتسابی باشد نه طبیعی این را که گفته اند برای این است که یک مطلب را همه درک می کرده اند که اخلاق مساوی با اختیار است. اخلاق آنجا اخلاق است که انسان آن را اختیار و کسب کرده باشد، و به همین جهت در مقابل فعل طبیعی قرار می گیرد فعل طبیعی فعل غیر اکتسابی است یعنی فعلی است که ریشه آن، احساسات غیر اکتسابی و طبیعی است آنوقت فرق این نظریه با آن نظریه اول و دوم که هر دو به یک نظریه بر می گشت این است که این نظریه هم مثل آنها می گوید که فعل اخلاقی آن فعلی است که غایت غیر باشد، یا مبدأ، احساسات غیر دوستانه باشد، ولی یک عنصری در تعریف اضافه می کند و آن عنصر اختیار و کسبی بودن است اما در عین حال این تعریف هم با همه این اصلاحات، تعریف جامعی نیست زیرا اگر ما مخصوصا تعریف فعل طبیعی و فعل اخلاقی را با هم ذکر کنیم، شق سوم پیدا می کنیم و آن این است که بعضی از کارها را انسان انجام می دهد که نه طبیعی است و نه ناشی از احساسات غیر دوستانه، آنها را ما جزء اخلاق بشماریم یا نشماریم؟
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شما می بینید در کتب اخلاق، قدیم و جدید، استقامت و صبر را جزء اخلاق فاضله می شمارند در اینها پای غیر در میان نیست اینکه انسان روح مستقیم و با استقامتی داشته باشد، اراده محکم و قویی داشته باشد، عزیمتش در مقابل شدائد منفسخ نشود، یک خلق عالی است ولی اصلا به غیر کار ندارد همچنین آن چیزهایی که اخلاق رذیله گفته می شود مثل حسادت و کینه جوئی شک نیست که حسادت یک فعل طبیعی نیست، یک بیماری روانی است، هدف هم غیر دوستی نیست، بلکه بر عکس هدف زیان رساندن به غیر است آنوقت ناچاریم تعریف اول را هم اصلاح کنیم و بگوئیم: فعل اخلاقی، اعم از اخلاق خوب و اخلاق بد، بعد هم وقتی گفتیم فعل اخلاقی آن فعلی است که هدف غیر باشد، یعنی اعم از آنکه هدف احسان به غیر باشد: اخلاق خوب، یا هدف زیان رساندن به غیر باشد: اخلاق بد تازه درست نمی شود ظلم (را در نظر می گیریم). یک کسی ظلم می کند، ولی هدفش زیان رساندن به غیر نیست. هدفش منفعت خودش است ولو به خاطر منفعت خودش به دیگری زیان می رساند پس این اخلاق بد نیست؟ یعنی یک فعل طبیعی است که نه خوب است و نه بد؟ آن تعریفهای اول، معروف و مشهور است و نمی شود آنها را به یک شخص یا مکتب معینی نسبت داد شاید ارسطو چون انسان را مدنی بالطبع می دانسته، فعل اخلاقی را ناشی از احساسات غیر دوستانه می دانسته است.

نظر کانت

نظریه دیگر در باب معیار فعل اخلاقی می گوید معیار فعل اخلاقی احساس تکلیف وجدانی است، و این، نظر کانت فیلسوف معروف آلمان است که در میان فلاسفه اروپا آن مقام را دارد که در میان فقها و اصولیین متأخر، شیخ انصاری دارد که بیشتر آنها را شاگر او می دانند کانت یک عقیده ای در باب انسان دارد او اعتقاد راسخی دارد به وجدان اخلاقی حتی معتقد است خدا را از راه برهان عقلی نمی شود ثابت کرد ولی از راه وجدان اخلاقی می شود ثابت کرد خود او به خدا از راه وجدان اخلاقی اعتقاد دارد شاید هیچ فیلسوفی در دنیا نیامده است که به اندازه کانت برای وجدان انسانی اصالت قائل باشد و می گویند بر روی سر لوح قبرش هم جمله ای را که از خود اوست نوشته اند و آن جمله معروفش این است: دو چیز است که اعجاب انسان را بر می انگیزد: یکی آسمان پر ستاره ای که در بالای سر ما قرار دارد و دیگر، وجدان و ضمیری که در درون ما قرار گرفته است او معتقد به الهام وجدانی است و می گوید:
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صبر در مقابل مصیبت ها به معنای تسلیم نشدن در برابر این موج عاطفی است. انسان صبور در مواجهه با مصائبی از این قبیل، متانت روحی و شخصیت انسانی خود را از دست نداده، دست و پای خود را در برابر حادثه گم نمی کند. مصیبت، او را دلمرده و افسرده و بی نشاط نمی سازد و پای او را از حرکت و تلاش در راه هدف اصلی و جدی زندگی اش باز نمی دارد. پیامبر اکرم (ص) به یکی از اصحاب خود در مرگ فرزندش، چنین تسلیت نوشت: «فلا تجزعن أن تحبط جزعک أجرک- و أن تندم غدا علی ثواب مصیبتک- فإنک لو قدمت علی ثوابها علمت أن المصیبة قد قصرت عنها- و اعلم أن الجزع لا یرد فائتا و لا یدفع حسن قضاء- فلیذهب أسفک ما هو نازل بک مکان ابنک؛ مبادا بیتابی تو اجرت را از بین ببرد، و فردا (ی قیامت) برای از دست دادن ثواب مصیبت پشیمان شود. اگر ثواب آنرا می دیدی در می یافتی که آن مصیبت در برابرش ناچیز است. بدان که بیتابی کردن آنچه را از دست رفته بر نمی گرداند و هیچ اندوهی قضای الهی را دفع نمی کند. پس آنچه به جای فرزندت به تو داده می شود، سزاست که اندوه تو را ببرد». این صبر نیز از انواع پسندیده ی صبر است و چنانکه در حدیثی آمده است: نیکو و شیوا است (حسن جمیل). اگر قرار باشد انسانی که راهرو هدف و راه پیما بسوی جهتی است از هر حادثه ی ناگوار، ضربه ای ببیند و بخشی از نشاط روحی خود را از دست بدهد، هرگز نمی توان انتظار داشت که مایه و ذخیره ی روحی لازم را برای پیمودن این راه بتواند حفظ کند. مقاومت در برابر انگیزه هائی که انسان را به ناشکیبائی در مقابل این مصائب وادار می سازد، عاملی است که آن نشاط روحی را در وی محفوظ می دارد و از هدر رفتن آن جلوگیری می کند از این بالاتر آنکه خود این مقاومت، تمرینی دشوار و سودمند است برای تقویت نیروی اراده و عزم آهنین در انسان، همان چیزی که با نبودن آن، راه پیمائی دشواری که هر کس موظف به آن است به هیچ صورت عملی نیست.
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بعضی چیزها را انسان در وجدان خودش به صورت یک تکلیف و یک امر و نهی احساس می کند اینکه ظلم نکن، در وجدان انسان به صورت یک امر فطری هست اینکه دروغ نگو و راست بگو، این که نسبت به دیگران محبت بورز، این که خیانت نکن، اینها یک سلسله دستورهاست که به حکم فطرت در وجدان انسان قرار داده شده وجدان انسان خودش به انسان امر می کند، می گوید اینجور بکن، آن جور نکن. او می گوید: هر کاری را که انسان به حکم اطاعت بلاشرط وجدان انجام بدهد، یعنی فقط به این دلیل انجام بدهد که قلبم به من دستور می دهد، دلم به من فرمان می دهد، وجدانم فرمان می دهد، و هیچ غرض و غایتی نداشته باشد، چنین کاری یک کار اخلاقی است بر عکس آن نظر اول که می گفت غایت، دیگری باشد، این نظر، به اصطلاح درونگرایی می کند آن نظریه، برون گرا بود، و این نظریه، درونگراست، یعنی می گوید: آن وقت یک فعل، فعل اخلاقی است که شکل اطاعت محض از وجدان را داشته باشد، بدون آن که هیچ شرطی و هیچ غایتی در نظر گرفته شده باشد، به طوری که اگر از شخص بپرسند: چرا این کار را می کنی؟ بگوید: چون وجدانم می گوید غیر از اینکه وجدان گفته، به خاطر چیز دیگری نباشد اگر بگویی این کار را من برای فلان هدف دیگر انجام می دهم، می گوید دیگر اخلاقی نیست پس این شخص معیار فعل اخلاقی را انجام تکلیف فطری وجدانی می داند به شرط اینکه این انجام تکلیف، بلاشرط صورت بگیرد. او اخلاق را می برد فقط و فقط در وجدان. قائل به وجدان و الهام فطری است.
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نظر افلاطون

نظریه دیگری در اینجا هست نزدیک به نظریه کانت که از افلاطون است. آن هم می گوید اخلاق از مقوله زیبائی است. افلاطون معتقد بوده است که قوا و استعدادهایی که در انسان هست گوناگون است راست هم می گوید غیر افلاطون هم این حرف را گفته اند در انسان استعدادهای طبیعی هست، استعدادهای مافوق طبیعی هست، استعدادهای حسی هست، استعدادهای عقلی هست گفته است همین طور که انسان از ناحیه بدن، اگر اعضایش متناسب باشد زیباست، از نظر روح و روان نیز اگر قوا و استعدادهای خود را طوری تربیت بکند که متوازن باشد، هر قوه ای از قوه ها را در آن حد معینی که دارد اشباع کند، نه بیشتر و نه کمتر، و جلوی افراط و تفریط را بگیرد زیباست می بینید در کتب اخلاق ما روی افراط و تفریط زیاد بحث می کنند و بعد می گویند اخلاق خوب اخلاق حد وسط است.

افلاطون هم می گوید (حد وسط) ولی نظرش بیشتر به زیبائی است می گوید: انسان متعادل الاخلاق و متعادل القوا و متناسب القوا انسانی که همه چیز را از نظر روحی در حد خودش دارد نه بیشتر و نه کمتر، از نظر روحی زیباست اخلاقی شدن یعنی زیبائی روحی و معنوی کسب کردن می گوید: اندام ظاهری و جسمانی در اختیار ما نیست و در رحم مادر تکمیل شده آنچه که در اختیار ما هست اندام روحی است انسان از نظر جسم، بالفعل به این دنیا می آید، از شکم مادر که متولد می شود از نظر جسم بالفعل است، یعنی اندامش تمام شده به دنیا می آید منتها رشد می کند، ولی تمام اندام به این دنیا می آید اما از نظر روح یک مرحله عقبتر است یعنی عالم دنیا برای روح انسان حکم عالم جنین را دارد برای بدن انسان.
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ملاصدرا هم این تعبیر را می کند که عالم دنیا برای روح نظیر عالم رحم است برای جنین اندام روح در اینجا ساخته می شود تفاوت دیگر این است که اندام بدن که در جنین ساخته می شد به اختیار ما نبود، ما قدرت نداشتیم که خودمان را در رحم سفید بکنیم یا سیاه، پسر بکنیم یا دختر، زشت بکنیم یا زیبا تکلیفی هم نداشتیم ولی در این دنیا اختیار با ماست، قلم قضا و لوح قدر در اختیار ماست که چهره و اندام روانی خودمان را ترسیم کنیم و طرح وجودی خودمان را در همین دنیا بریزیم و خودمان را بسازیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 307-295

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح انسان وجدان زیبایی فلاسفه اختیار ایمان خدا تربیت


ملاک سعادت و شقاوت انسان

خداوند متعال اصل همه هدایت هاست و برای نور هدایت خودش مثالی ذکر کرد و فرمود: «یهدی الله لنوره من یشاء؛ خدا هر کس را که بخواهد به این نورش هدایت می کند.» (نور/35) یکی از آثار اینکه انسان از نور هدایت الهی استفاده کند این است که عمل انسان ارزش پیدا می کند. یعنی چه؟

انسان یک سلسله اعمال و کارهایی در دنیا انجام می دهد و بلکه تمام زندگی انسان تلاش و حرکت و کار است. شما از اول صبح که بیدار می شوید، چه به خودتان نگاه کنید و چه به مردم دیگر، می بینید همه زندگی تلاش و حرکت و جنبش و دوندگی و کار است. اگر بپرسید برای چه؟ البته مقصدها خیلی فرق می کند، ولی همه در نهایت امر یک چیز می خواهند و آن سعادت خودشان است. انسان بالفطره طالب سعادت خودش است نه طالب شقاوت خودش و اگر دنبال کارهایی می رود که منجر به شقاوتش می شود، آن کار را نه به قصد اینکه به شقاوت برسد انجام می دهد بلکه در همان حال نیز به خیال خودش سعادتش در این راه است. حقیقت امر این است که مسرت و اندوه و شادی و غم و رغبت و نفرت و رنج و راحت آدمی دایر مدار طرز فکر آدمی در مسئله سعادت و شقاوت است و سعادت و شقاوت و آن عناوین دیگری که همان معنا را می رساند، به اختلاف موردش مختلف می شود، سعادت و شقاوت روح، امری است و سعادت و شقاوت جسم، امری دیگر و همچنین سعادت و شقاوت انسان، امری است و سعادت و شقاوت حیوان امری دیگر و به همین مقیاس و انسان دنیاپرست و مادی که هنوز متخلق به اخلاق خدایی نشده و با ادب الهی بار نیامده تنها و تنها کامیابی های مادی را سعادت می داند و کمترین اعتنایی به سعادت روح و کامیابی های معنوی ندارد. قهرا چنین کسی هر چه زور دارد در این مصرف می کند که مال بیشتر و فرزندان (دغل کارتر) و جاه و مقام منیع تر و سلطه و قدرت بیشتری به دست آورد و در آغاز، راه به دست آوردن خالص و بی دردسر آنها را، آرزو می کند و این خیال را در سر می پروراند که این امور، تنعم و لذت خالص است. مادام که به دست نیاورده اینطور خیال می کند و از نداشتن آن حسرت می خورد، ولی وقتی بدست می آورد می بیند نه، آنطور هم که خیال می کرده نیست، اگر یک لذت در آن هست هزار الم و ناراحتی هم همراه دارد، برای اینکه آن طور که می پنداشت کامل به تمام معنا نیست بلکه نواقصی دارد و رفع همان نواقص، گرفتاری ها دارد و اسبابی می خواهد، در اینجا به شدت دل به آن اسباب می بندد، ولی وقتی به سراغ اسباب می رود متوجه می شود که آنها هم هیچ کاره هستند، در نتیجه یک حسرت دیگر هم از این بابت بر دلش می نشیند.
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آری او مسبب الاسباب را نیافته و به وی دل نبسته تا همواره و در هر حال دلی آرام و در برابر هر مصیبتی تسلیتی در داخل جان خود داشته باشد، به همین جهت در برخورد با هر سببی حسرتی دیگر بر دلش می نشیند. پس افراد مادی و بی خبر از خدای لایزال، در حسرت به سر می برند، تا چیزی را ندارند از نداشتن آن حسرت می خورند و وقتی به آن دست می یابند باز متأسف گشته و از آن اعراض نموده چیزی بهتر از آن را می جویند، تا بلکه با به دست آوردن آن عطش درونی خود را تسکین دهند، حال افراد مادی، در دو حال (دارایی و نداری) چنین است و اما قرآن کریم انسان را موجودی مرکب از روحی جاودانی و بدنی مادی و متغیر می داند، انسان از نظر قرآن همواره با چنین وصفی قرار دارد، تا به سوی پروردگار خود برگردد، در آن موقع است که خلود و جاودانگی آدمی شروع می شود و دیگر دچار زوال (و دگرگونگی) نمی گردد. پس، از نعمت های دنیا بعضی مانند علم، تنها مایه سعادت روح آدمی است و بعضی مانند مال و فرزندی که او را از یاد خدا باز ندارد، مایه سعادت روح و جسم او خواهد بود، آن هم چه سعادت بزرگی و همچنین بعضی از حوادث که مایه محرومیت و نقص جسم آدمی است، ولی برای روح جاودانه او سعادت است، مانند شهادت در راه خدا و انفاق مال و سایر امکانات در این راه، که این نیز از سعادت آدمی است، همچون تحمل نوشیدن دوای تلخ است که دقایقی آدمی را ناراحت می کند ولی مدت طولانی مزاجش را سالم می سازد و اما آنچه که خوشآیند جسم و مضر به روح آدمی است، مایه شقاوت آدمی و عذاب او است و قرآن کریم این گونه اعمال را که تنها لذت جسمانی دارد، متاعی قلیل خوانده، که نباید به آن اعتنا کرد و در این باره فرموده است: «لا یغرنک تقلب الذین کفروا فی البلاد* متاع قلیل ثم ماویهم جهنم و بئس المهاد؛ رفت و آمد و تسلط کفار در بلاد، تو را فریب ندهد، که بهره و نفعی اندک است و به دنبال آن جایگاهی در جهنم است که بد جایگاهی است.» (آل عمران/196-197)
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و همچنین هر چیزی که مضر به روح و جسم، هر دو است، قرآن آن را نیز عذاب خوانده، همچنان که خود مادیین هم آن را عذاب می شمارند. اما قرآن آن را از جهتی و مادیین از نظری دیگر عذاب می دانند. قرآن آن را از این نظر عذاب می داند که مایه ناراحتی روح است، و مادیین از این نظر عذاب می دانند که مایه بدبختی و ناراحتی بدن است، نظیر انواع عذاب هایی که بر امت های گذشته نازل شده و قرآن در این باره می فرماید: «ألم تر کیف فعل ربک بعاد* ارم ذات العماد* التی لم یخلق مثلها فی البلاد* و ثمود الذین جابوا الصخر بالواد* و فرعون ذی الاوتاد* الذین طغوا فی البلاد* فاکثروا فیها الفساد* فصب علیهم ربک سوط عذاب* ان ربک لبالمرصاد؛ مگر ندیدی خدا با قوم عاد با آن بنای ستون دار که نظیر آن در شهرها ساخته نشده بود، چه کرد؟ و با فرعون صاحب میخ ها، همان ها که در شهرها طغیان کردند و در آن فساد بسیار کردند و پروردگارت تازیانه عذاب بر آنها فرود آورد، که پروردگار تو در کمین است» (فجر/6-14)

سعادت و شقاوت موجودات با شعور، بستگی به شعور و اراده آنها دارد چون ما یک امری را که در نظر دیگران لذیذ است ولی ما لذت آن را احساس نمی کنیم، سعادت خود نمی دانیم، همچنان که امری را که برای دیگران الم انگیز است ولی ما از آن احساس الم و ناراحتی نمی کنیم، شقاوت نمی شماریم. از همین جا روشن می شود روشی که قرآن در مسئله سعادت و شقاوت طی کرده غیر از آن روشی است که مادیین پیش گرفته اند و انسان فرو رفته در مادیات هم اگر بخواهد زندگیش گوارا شود باید از مکتبی پیروی کند که سعادت حقیقی را سعادت بداند و شقاوت حقیقی را شقاوت بداند، چون قرآن آنچه واقعا سعادت است سعادت می داند و آنچه به راستی شقاوت است شقاوت می خواند. قرآن به پیروان خود تلقین می کند که دل، به غیر خدا نبندند و به آنان این باور را می دهد که تنها مالکی که مالک حقیقی هر چیز است خدا است، هیچ چیزی جز بئه وسیله خدا روی پای خود نمی ایستد، چنین کسی اگر دوا می خورد دوای خدا را می خورد و اگر غذا می خورد غذای او را می خورد، برای دوا و غذا و هیچ چیز استقلال در تأثیر قائل نیست و نیز چنین کسی هیچ هدفی را جز برای او دنبال نمی کند و چنین انسانی در دنیا چیزی به جز سعادت برای خود نمی بیند، آنچه می بیند یا سعادت روح و جسم او هر دو است و یا تنها سعادت روح او است و غیر این دو چیز را عذاب و درد سر می داند، به خلاف انسان دل بسته به مادیات و هوای نفس که چنین فردی چه بسا خیال کند آن اموال و ثروتی که برای خود جمع آوری کرده مایه خیر و سعادت او است، ولی به زودی بر خبط و گمراهی خود واقف می شود و همان سعادت خیالی تبدیل به شقاوت یقینی می شود چنان که خداوند فرموده: «فذرهم یخوضوا و یلعبوا حتی یلاقوا یومهم الذی یوعدون؛ به حال خودشان وا بگذار تا در مادیات فرو روند و سرگرم بازی باشد تا به ناگاه روزی را که وعده داده شده اند دیدار کنند» (معارج/42) و نیز فرموده: «لقد کنت فی غفلة من هذا فکشفنا عنک غطاءک فبصرک الیوم حدید؛ تو از این در غفلت بودی. ما پرده از پیش چشمت کنار زدیم و در نتیجه امروز چشمانت تیزبین شده است» (ق/22) و نیز فرموده: «فاعرض عن من تولی عن ذکرنا و لم یرد الا الحیوة الدنیا* ذلک مبلغهم من العلم؛ پس از هر کس که از یاد ما اعراض می کند و به جز زندگی دنیا نمی خواهند، روی برگردان، اینها سطح فکرشان اینقدر کوتاه است.» (نجم/29-30)
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علاوه بر اینکه در هیچ جای دنیا و نزد هیچ یک از دنیاپرستان مادی، نعمتی که لذت خالص باشد وجود ندارد، بلکه اگر از نعمتی لذتی می برند همان لذت توأم با غم و اندوه است، غم و اندوهی که خوشی آنان را تیره و تار می سازد از اینجا روشن می شود که درک و طرز فکری که در انسان های موحد و مخصوصا در اهل قرآن است غیر درک و طرز فکری است که دیگران دارند، با اینکه هر دو طایفه از یک نوع هستند، یعنی هر دو انسانند، البته بین دو نقطه نهایی این دو طرز تفکر مراتب بسیاری هست، که صاحبان آن اهل ایمان هستند اما طایفه دیگر به خاطر نرسیدن به کمال تربیت و تعلیم الهی، کم و زیاد و یا زیادتر گرفتار انحراف فکری می شوند.

درجات و مراتب سعادت و شقاوت

هر یک از سعادت و شقاوت درجات و مراتبی دارد، نه اهل سعادت در یک درجه و مرتبه اند و نه اهل شقاوت، این مراتب و تفاوت ها درباره اهل بهشت به عنوان درجات و درباره اهل جهنم به عنوان درکات تعبیر می شود. چنین نیست که همه اهل بهشت از اول به بهشت بروند؛ همچنان که همه اهل جهنم خالد نیستند یعنی برای همیشه در جهنم باقی نمی مانند. بسیاری از بهشتیان آنگاه به بهشت خواهند رفت که دوران های بسیار سختی از عذاب در برزخ یا آخرت تحمل کنند، یک نفر مسلمان و شیعه باید بداند که فرضا ایمان سالمی با خود ببرد اگر خدای ناخواسته در دنیا مرتکب فسق ها و فجورها و ظلم ها و جنایت ها بشود مراحل بسیار سختی را در پیش دارد و بعضی از گناهان خطر بالاتری دارد و احیانا موجب خلود در آتش است.
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ملاک میمنت و شئامت در انسان ها

قرآن به اصحاب الیمین "اصحاب المیمنه" و به اصحاب الشمال "اصحاب المشئمه" هم گفته است که در همین سوره «اذا وقع» هر دو تعبیر آمده است. میمنه از یمن است و مشئمه از شئامت. در واقع در اینجا قرآن خواسته است ملاک یمن یعنی میمون بودن و ملاک شئامت و مشئوم بودن را هم ذکر کند که انسان درباره میمون بودن و مشئوم بودن خیال نکند که اگر کسی مثلا پیشانی اش فلان خط را داشته باشد او از اصحاب المیمنه است و اگر در سرش یک پیچ داشته باشد او از اصحاب المشئمه است؛ نه، میمنت و شئامت به اینها بستگی ندارد. آن که از اصحاب الیمن است از اصحاب المیمنه هم هست. آن کسی که به نیات و اخلاق و اعمال و اعتقادات پاکش به آن عالم پیوسته، او به یمن و برکت پیوسته است. آن که با اعمال شوم و نیات کج و معوج و عقاید سخیف و باطل خودش به عالم اسفل السافلین پیوسته او به شئامت پیوسته است. یمن و شئامت در وجود خود انسان است. یمن ها در عقاید خوب است، شئامت ها در عقاید بد؛ یمن ها در اخلاق خوب است، شئامت ها در اخلاق بد؛ یمن ها در اعمال خوب است و شئامت ها در اعمال بد، نه در چیز دیگر.
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کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح انسان جسم فطرت اعمال آخرت سعادت


نتایج کشف روان ناخودآگاه برای الهیون

وجود روان ناخودآگاه در انسان امری مسلم است. در این زمینه، نکاتی در قرآن مجید و کلمات امام علی (ع) و کلمات حکمای الهی و عرفایی مثل مولوی وجود دارد، یعنی تا حدود زیادی حکما و عرفا هم به این نکته توجه کرده اند. در قرآن مجید در آیه 7 سوره مبارکه طه می فرماید: «فانه یعلم السر و اخفی»؛ «خدا آگاه به راز است، آگاه به پنهان است و آگاه به پنهان تر از پنهان است.»

این "پنهان تر از پنهان" چیست؟ برای انسان چیزی پنها ن تر از این نیست که امری را در دل خود پنهان کند. اگر انسان چیزی را در دل خاک یا هر جای دیگر پنهان کند ممکن است کسی پیدا کند. ولی اگر چیزی به صورت سر باشد، یعنی اصلا از درون دل بیرون نیاید، چیزی مخفی تر از آن برای انسان نیست.

از امام سؤال شد: چرا قرآن می گوید خدا راز را می داند و از راز پنهان تر را هم می داند؟ از راز مخفی تر چیست؟ امام فرمود: "از راز پنهان تر" آن چیزی است که در روان تو وجود دارد و خودت نمی دانی و فراموش کرده ای. مسئله کشف روان ناخودآگاه دو نتیجه علمی برای الهیون در برداشت.

روان ناخودآگاه و اثبات اصالت روح 

یکی از آن نتایج در خود مسئله روح بود. روان ناخودآگاه اصالت روح را بیش از پیش ثابت کرد زیرا مسلم شد که عوارضی که در روان ناخودآگاه پیدا می شود اصلا به عالم اعصاب انسان مربوط نیست. حتی خود فروید معتقد است که بسیاری از دیوانگی ها که پیدا می شود، معلول بیماری های عصبی نیست، معلول فرمان روان ناخودآگاه است.
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گاهی می گویند فلان کس از غصه دیوانه شد و واقعا هم هستند افرادی که از غصه دیوانه می شوند. البته دیوانه به این معنا که یک حالت "خل گری" پیدا می کنند و دیگر آن غصه ای که باید بخورند اصلا نمی خورند. وقتی این افراد را معاینه پزشکی می کنند هیچ عارضه ای در اعصابشان مشاهده نمی کنند ولی در عین حال در عمل می بینند که کارهای خل گری می کنند. چرا اینطور می شوند؟ این نوع افراد گاهی دچار مصیبت های بسیار بزرگ غیر قابل تحمل می شوند. اینجاست که روان ناخودآگاه دست به کار می شود، یعنی کاری می کند که در دستگاه شعور خودآگاه اختلال ایجاد شود.

در عالم خیالات و تخیلات و اوهام، عالمی برای خودش پیدا می کند و هنگامی که در عالم خیالات و اوهام رفت اصلا هیچ فکر نمی کند که مثلا بچه اش مرده است، چه بسا فکر می کند که او زنده است.

من به بعضی از این اشخاص برخورد کرده ام که در بعضی از کارهایشان فوق العاده اند، یعنی مثل یک آدم عادی، باهوش و بافهم و زیرک هستند، ولی مع ذلک در یک سلسله مسایل، این حالت خل گری را دارند. بعد از تحقیق معلوم شده که اینها چنین اشخاصی هستند. معلوم می شود که شعر این شاعر که می گوید:

ز هشیاران عالم هر که را دیدم غمی دارد *** دلا دیوانه شو دیوانگی هم عالمی دارد

فقط شعر نیست، اندکی هم حقیقت است. گاهی "دلا دیوانه شو دیوانگی هم عالمی دارد" فرمانی است که شعور باطن به انسان می دهد، می گوید این شعور، اسباب زحمت است، پدر آدم را در می آورد، بزن به بی شعوری (نه به این معنا که تعمدا این کار را بکن، یعنی من کاری می کنم که تو اصلا به بی شعوری بزنی در حالی که خودت هم نمی فهمی). یکی از افرادی که دچار این نوع بیماری ها بود و به تخیلات و اوهام گرفتار بود، از جمله تخیلاتش این بود که هر وقت کسالت پیدا می کرد، برای بهبود خودش نذر می کرد یک چلو کباب بخورد! پس نتیجه اول کشف روان ناخودآگاه این بود که مسئله اصالت روح را بسیار روشن کرد. معلوم شد روان انسان خیلی عمیق تر از این حرف ساده بچه گانه ای است که چهار تا ماتریالیست می گویند: حالات روانی انسان نتیجه فعل و انفعال شیمیایی سلسله اعصاب است.
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روان ناخودآگاه و شناخت آیه ای

نتیجه دوم، در "شناخت شناسی" یعنی در مسئله "ما نحن فیه" (هر آنچه که ما در آنیم) است. روان ناخودآگاه که امروز از نظر علم یک حقیقت مسلم شناخته می شود نسبت به روان خودآگاه، یعنی "غیب" نسبت به "شهادت". روان ناخودآگاه، غیب وجود انسان است (این که خدا انسان را به گونه ای آفریده است که بزرگ ترین آیه الهی است که خیلی دلایل دارد یکی از دلایلش همین است). قبلا هم غیب و شهادت نام داشت، ولی اینطور معنا می کردیم که شهادت یعنی این بدن و غیب یعنی روان (همین روان ناخودآگاه).

امروز ثابت شده که نه تنها شهادتی داریم (یعنی بدن) و غیبی داریم (یعنی روان) بلکه یک غیب غیبی هم داریم که همان روان ناخودآگاه است. بدن خود را با حواس ظاهری حس می کنیم، روان خودآگاه را با حس باطن شهود می کنیم، اما روان ناخودآگاه را از کجا درک می کنیم؟ آیا فروید و امثال فروید روان ناخودآگاه را در لابراتوار کشف کردند؟ اگر در لابراتوار ببینند که جسمانی است و روان نیست.

روان را کسی در لابراتوار نمی بینید (هیچکس هم چنین ادعایی نکرده است)، و اگر بگوئید که خودشان این را در خودشان احساس می کردند، آن وقت می شود روان خودآگاه آری، از مجموع علایم و نشانه هایی که در روان خودآگاه دیدند، کم کم آن را کشف کردند. از این علایم و بروزات و ظهورات، مخصوصا از آنچه که در عالم رؤیا برای انسان رخ می دهد به وجود روان ناخودآگاه پی بردند. عالم رؤیا برای فروید یک کلید حل معمای روان ناخودآگاه شد، یعنی از وجود رؤیاها توانست پی ببرد که انسان روان ناخودآگاهی دارد که نمی توان آن را در زیر ذره بین ها دید و یا شهود باطن کرد (مثلا آگاهی روانشناسی از آن پیدا کرد).
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فایده صبر بر حوادث غیر اختیاری

صبر در برابر مصیبت هائی که به طور قهری و بدون اختیار به سراغ انسان می آید دارای دو فایده ی بسیار مهم است: نخست آنکه ذخیره ی نشاط روحی را که خمیر مایه ی همه ی فعالیت های خود سازنده ی اوست، حفظ می کند و مانع از نابودی و به هدر رفتن آن می شود. دیگر آنکه اراده ی انسانی را که عامل تحرک و ابزار حرکت اوست در او نیرومند می سازد و تاب مقاومت در برابر مصائب اختیاری (که درباره ی آن سخن خواهیم گفت) بدو می دهد. تشویق و تحریص عجیبی که از طرف اولیای دین به صبر در این موارد صادر گشته به لحاظ همین نقش سازنده و اعجازآمیز است.



نظری به روایات در این موضوع

در این دو روایت نشانه ای از فلسفه ی عمیق صبر بر مصیبت ها را می توان مشاهده کرد:

از امام باقر (ع) یا امام صادق (ع) نقل شده است: «من لایعد الصبر لنوائب الدهر یعجز؛ آنکس که برای سختی ها و ناملایمات روزگار، مایه ای از صبر، فراهم نکرده باشد به ناتوانی و عجز در خواهد افتاد». امام صادق (ع) می فرمایند: «ان العبد لیکون له عندالله الدرجة لایبلغها بعمله، فیبتلیه الله فی جسده او یصاب بماله او یصاب فی ولده، فان هو صبر بلغه الله ایاه؛ برای بنده، مقامی و رتبتی در نظر گرفته شده است که با عمل بدان نمی تواند رسید، پس خدا او را به بلیه ای در پیکرش یا خسارتی در مالش یا حادثه ای برای فرزندانش مبتلا می سازد، اگر صبر کرد خدا بدان مقام می رساندش».
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علایم در مجموع نشان داد که ما یک چنین غیب و پنهانی داریم. این چه نوع شناختی است؟ این همان شناخت آیه ای است، یعنی خدای متعال به ذهن انسان خاصیتی داده است که از آنچه می بیند و حس می کند به عنوان علامت و نشانه استفاده می کند تا درون و باطنی را که پشت آن است کشف کند. روان ناخودآگاه را بشر کشف کرد -نه اینکه احساس کرد، کشف کرد- غیبی را از شهادت کشف کرد.

آیا سیاره نپتون برای اولین بار به وسیله دوربین کشف شد؟ خیر، مردی ریاضیدان و ستاره شناس وقتی همه منظومه شمسی را زیر نظر گرفت گفت باید در آن قسمت از فضا هم مداری باشد و سیاره ای در آن مدار حرکت کند، نمی شود این منظومه فقط از این سیاره ها تشکیل شده باشد، یعنی روی صفحه کاغذ، وجود نپتون را کشف کرد. بعدها -که دوربین های قوی تر اختراع شد- دیگران آنچه را که او قبلا با نیروی تفکر و تعقل از روی علایم و نشانه ها کشف کرده بود تأیید کردند.

این نوع شناخت تعقلی همان است که قرآن از آن تعبیر به "آیه" کرده است، مانند این آیه که در قرآن آمده است: «و من ایاته خلق السموات و الارض و اختلاف السنتکم و الوانکم»؛ «و از نشانه های (قدرت) او آفرینش آسمان ها و زمین و اختلاف زبان ها و رنگ های شماست.» (روم/22) و یا این آیه شریفه: «و من ایاته ان خلق لکم من انفسکم ازواجا لتسکنوا الیها و جعل بینکم مودة و رحمه»؛ «و از نشانه های او این که از خودتان همسرانی برای شما آفرید تا در کنارشان آرام گیرید و میانتان دوستی و مهربانی نهاد.» (روم/21) قرآن تمام عالم طبیعت را یکسره آیه و نشانه برای شناخت ماوراd طبیعت می خواند.
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این تعبیر قرآن است. ما می بینیم که اکثر معلومات ما در جهان، به اصطلاح قرآن "معلومات آیه ای" است. اگر شما می گوئید فلان کس آدم خوبی است، خوبی او را نمی توانید احساس کنید. نمی توانید آزمایش کنید اما کارش را که آیه خوبی است می بینید. اگر می گوئید فلانی آدم بدی است، بدی او را که شما نمی بینید، تجربه و بررسی هم نمی توانید بکنید، کارش را می بینید، کارش نشانه بدی خود اوست. می گوئید فلان کس با من دوست است. دوستی او را که نمی بینید، ولی کارش آیه دوستی اوست. فلان کس با من دشمن است. دشمنی اش را که حس نمی کنید، می گوئید کارش نشانه دشمنی با من است.

پس اکثر شناخت های ما در جهان، شناختی است که نه حسی مستقیم است (یعنی همان شناخت احساسی سطحی) و نه منطقی علمی تجربی که خود موضوع، قابل تجربه و آزمایش باشد بلکه احساس ما به آیه های شی ء تعلق می گیرد ولی ذهن ما همواره از آیات و آثار، مؤثر را در ورای آن می بیند. حتی راسل هم به این حرف اعتقاد دارد -که درست هم هست- می گوید: «حتی گذشته ها را از این راه می دانیم.»

ناپلئون را ما نه دیده ایم و نه می توانیم آزمایش کنیم. ما که معتقد هستیم ناپلئون در دنیا وجود داشته، از روی علایم و نشانه ها و آیه هاست. اینها معلومات نشانه ای است، یعنی همان نوع معلوماتی که خدا را هم که انسان می شناسد به کمک همین نوع معلومات و همین نوع شناخت است. شناخت خدا یک نوع شناختی که اصلا شباهتی با شناخت های دیگر نداشته باشد و یک چیز مخصوص به خود باشد، نیست، راه شناختن خدا با راه شناختن بسیاری از مسایل که در طبیعت می شناسیم عینا یکی است. اگر ما راه خداشناسی را انکار کنیم باید 90 درصد معلومات خودمان را دور بریزیم در صورتی که احدی نمی تواند چنین ادعایی کند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری-شناخت- صفحه 153-154 و صفحه 141-147 و صفحه 161-165

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان شناخت روان ناخودآگاه روان شناسی


نشانه های هماهنگی تعلیمات اسلام با فطرت

اسلام ضمن اعلام ختم نبوت، جاویدان ماندن خویش را اعلام کرد: «حلال محمد حلال الی یوم القیامه و حرام محمد حرام الی یوم القیامه» (اصول کافی، ج2 ص 17) پر سر و صدا ترین پرسش ها و ایرادها در اطراف همین موضوع است. می گویند: مگر ممکن است چیزی جاوید بماند؟! همه چیز در جهان بر ضد جاوید ماندن است، اساسی ترین اصل این جهان اصل تغییر و تحول است، تنها یک چیز جاودانی است، آن اینکه هیچ چیز جاودانی نیست. منکران جاوید ماندن، گاهی به سخنان خود رنگ فلسفی می دهند و قانون تغییر و تحول را که قانون عمومی طبیعت است دلیل می آورند.

اگر به این مسئله صرفا از این جنبه بنگریم جواب ایراد روشن است: آن چیزی که همواره در تغییر و تحول است، ماده و ترکیبات مادی جهان است، اما قوانین و نظامات -خواه نظامات طبیعی و یا نظامات اجتماعی منطبق بر نوامیس طبیعی- مشمول این قانون نمی باشند. ستارگان و منظومه های شمسی پدید می آیند و پس از چندی فرسوده و فانی می گردند، اما قانون جاذبه همچنان پای برجاست، گیاهان و جانوران زاده می شوند و می زیند و می میرند، ولی قوانین زیست شناسی همچنان زنده است. همچنین است حال انسان ها و قانون زندگی آنها، انسان ها از آن جمله شخص پیغمبر می میرد، ولی قانون آسمانی او زنده است.

مصطفی را وعده داد الطاف حق *** گر بمیری تو نمیرد این سبق

ص: 10256






در طبیعت پدیده ها متغیرند نه قانون ها. اسلام قانون است نه پدیده. اسلام آن وقت محکوم به مرگ است که با قوانین طبیعت ناهماهنگ باشد، اما اگر چنان که خود مدعی است از فطرت و سرشت انسان و اجتماع سرچشمه گرفته باشد و با طبیعت و قوانین آن هماهنگی داشته باشد، چرا بمیرد؟! گاهی از جنبه اجتماعی ایراد می کنند، می گویند: مقررات اجتماعی یک سلسله مقررات قراردادی است که بر اساس نیازمندی های اجتماعی وضع می شود. نیازمندی ها که مبنا و اساس مقررات و قوانین اجتماعی می باشند به موازات توسعه و تکامل عوامل تمدن در تغییرند، نیازمندی های هر عصر با نیازمندی های عصر دیگر متفاوت است، نیازمندی های بشر در عصر موشک و هواپیما و برق و تلویزیون با نیازمندی های عصر اسب و الاغ و شتر به کلی فرق کرده است.

چگونه ممکن است مقررات زندگی او در این عصر همان مقررات عصر اسب و الاغ و شتر باشد؟ به عبارت دیگر، توسعه و پیشرفت عوامل تمدن، لزوما و جبرا مقتضیات جدیدی می آورد، نه ممکن است جلو جبر تاریخ را گرفت و زمان را به یک حال نگه داشت و نه ممکن است با مقتضیات زمان هماهنگی نکرد. پابند بودن به مقررات ثابت و یکنواخت مانع انعطاف و انطباق با مقتضیات زمان و هماهنگی با قافله تمدن است.

بدون شک مهم ترین مسئله ای که ادیان و بالاخص اسلام در این عصر با آن مواجه است همین مسئله است. نسل جدید جز درباره تحول و دگرگونی و نو طلبی و درک مقتضیات زمان نمی اندیشد. در مواجهه با این نسل، اولین سخنی که به گوش می رسد همین است. از نظر افراطی های این نسل، مذهب و نو خواهی دو پدیده متضادند، خاصیت نو خواهی، تحرک و پشت کردن به گذشته است و خاصیت مذهب جمود و سکون و توجه به گذشته و پاسداری وضع موجود.
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اسلام بیش از هر مذهب دیگر باید با این گروه پنجه نرم کند، زیرا اسلام از طرفی دعوی جاودانگی دارد و از طرف دیگر در همه شئون زندگی مداخله کرده است، از رابطه فرد با خدا گرفته تا روابط اجتماعی افراد، روابط خانوادگی، روابط فرد و اجتماع، روابط انسان و جهان.

اگر اسلام مانند برخی ادیان دیگر به یک سلسله تشریفات عبادی و دستور العمل های خشک اخلاقی قناعت کرده بود چندان مشکلی نبود، اما با این همه مقررات و قوانین مدنی، جزائی، قضایی، سیاسی، اجتماعی و خانوادگی چه می توان کرد؟ درست است که توسعه عوامل تمدن نیازمندی های جدیدی به وجود می آورد و احیانا یک سلسله قراردادها و قوانین فرعی را ایجاب می کند، مثلا وسایل نقلیه ماشینی ایجاب می کند که یک سلسله قراردادها و مقررات به نام مقررات راهنمایی برای شهرها و یک سلسله مقررات بین المللی میان کشورها وضع بشود که در گذشته نیازی به چنین مقررات نبود، اما توسعه عوامل تمدن ایجاب نمی کند که قوانین حقوقی و جزایی و مدنی مربوط به داد و ستدها و وکالت ها و غصب ها و ضمانت ها و ارث و ازدواج و امثال اینها -اگر مبتنی بر عدالت و حقوق فطری واقعی باشد- عوض بشود چه رسد به قوانین مربوط به رابطه انسان یا رابطه انسان با طبیعت.

قانون، راه و طریقه عادلانه و شرافت مندانه تأمین نیازمندی ها را مشخص می کند. تغییر و تبدیل وسایل و ابزارهای مورد نیاز سبب نمی شود که راه تحصیل و استفاده و مبادله عادلانه آنها عوض بشود مگر آنکه فرض کنیم همان طور که اسباب و وسایل و ابزارهای زندگی تغییر می یابد و متکامل می شود، مفاهیم حق و عدالت و اخلاق نیز تغییر می کند و به عبارت دیگر، فرض کنیم حق و عدالت و اخلاق یک سلسله مفاهیم نسبی هستند، یک چیز که در یک زمان حق و عدالت و اخلاق است، در عصر و زمان دیگر ضد حق و عدالت و اخلاق است.
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درک نکردن مفهوم واقعی حق، عدالت و اخلاق سبب چنین فرضیه ای شده است و بس. آنچه در باب حق و عدالت و اخلاق متغیر است، شکل اجرایی و مظهر عملی آنهاست نه حقیقت و ماهیتشان. یک قانون اساسی اگر مبنا و اساس حقوقی و فطری داشته باشد، از یک دینامیسم زنده بهره مند باشد، خطوط اصلی زندگی را رسم کند و به شکل و صورت زندگی که وابسته به درجه تمدن است نپردازد، می تواند با تغییرات زندگی هماهنگی کند بلکه رهنمون آنها باشد.

تناقض میان قانون و احتیاجات نو به نو، آنگاه پیدا می شود که قانون به جای اینکه خط سیر را مشخص کند، به تثبیت شکل و ظاهر زندگی بپردازد، مثلا وسایل و ابزارهای خاصی را که وابستگی تام و تمام به درجه فرهنگ و تمدن دارد بخواهد برای همیشه تثبیت نماید. اگر قانون بگوید الزاما همیشه باید در نوشتن از دست و در سوار شدن از اسب و الاغ و در روشنایی از چراغ نفتی و در پوشیدن از منسوجات دستی و... استفاده کرد، چنین قانونی به مبارزه با توسعه علم و تمدن و احتیاجات ناشی از آن برخاسته است و بدیهی است که جبر تاریخ آن را عوض می کند.

قانون هر اندازه جزئی و مادی باشد، یعنی خود را به مواد مخصوص و رنگ و شکل های مخصوص بسته باشد، شانس بقا و دوام کمتری دارد و هر اندازه کلی و معنوی باشد و توجه خود را نه به شکل های ظاهری اشیاء بلکه به روابط میان اشیاء یا میان اشخاص معطوف کرده باشد شانس بقا و دوام بیشتری دارد.
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طرح مسائلی از قبیل جبر تاریخ، تغییر نیازمندی ها، مقتضیات زمان همین اندازه مفید است که بدانیم نمی توان این امور را بهانه قرار داد و چشم بسته قانونی را محکوم کرد و منکر جاوید بودنش شد. ولی بدیهی است که طرح این مسائل به تنهایی کافی نیست مشکل جاوید بودن را حل نماید، زیرا مسلما یک قانون جاودانه اگر بخواهد بر تمام صور متغیر زندگی احاطه نماید و راه حل تمام مشکلات را ارائه دهد و هر مشکلی را به صورت خاصی حل نماید، باید از نوعی دینامیسم و تحرک و از نوعی انعطاف بهره مند باشد، خشک و جامد و انعطاف ناپذیر نباشد.

اکنون باید دید اسلام چگونه راه حل های مختلف در صور گوناگون زندگی نشان می دهد؟ مسلما باید در سیستم قانون گذاری اسلام راز و رمزی نهفته باشد تا بتواند بر این مشکل عظیم فائق آید. مادر و منبع همه رازها و رمزها روح منطقی اسلام و وابستگی کامل آن به فطرت و طبیعت انسان و اجتماع و جهان است. اسلام در وضع قوانین و مقررات خود رسما احترام فطرت و وابستگی خود را با قوانین فطری اعلام نموده است. این جهت است که به قوانین اسلام امکان جاویدانی بودن داده است.

اتکاء و وابستگی اسلام را با فطرت با مشخصات ذیل می توان شناخت:

1- پذیرش و وارد کردن عقل در حریم ذهن:

هیچ دینی مانند اسلام با عقل پیوند نزدیک نداشته است و برای او حق قائل نشده است. کدام دین را می توان پیدا کرد که عقل را یکی از منابع احکام خود معرفی کند؟ فقهای اسلام منابع و مدارک احکام را چهار چیز شمرده اند: کتاب، سنت، اجماع، عقل. فقهای اسلام میان عقل و شرع رابطه ناگسستنی قائل ند و آن را قاعده ملازمه می نامند.
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می گویند: «کل ما حکم به العقل حکم به الشرع و کل ما حکم به الشرع حکم به العقل»؛ یعنی هر چه را عقل دریابد، شرع بر طبق آن حکم می کند و هر چه شرع حکم کند، مبنای عقلی دارد.

عقل در فقه اسلامی، هم می تواند خود، اکتشاف کننده یک قانون باشد و هم می تواند قانونی را تقیید و تحدید کند و یا آن را تعمیم دهد و هم می تواند در استنباط از سایر منابع و مدارک مددکار خوبی باشد. حق دخالت عقل از آنجا پیدا شده که مقررات اسلامی با واقعیت زندگی سر و کار دارد. اسلام برای تعلیمات خود رمزهای مجهول لاینحل آسمانی قائل شده است.

2- جامعیت و به تعبیر خود قرآن کریم «وسطیت»

یک جانبه بودن یک قانون یا یک مکتب دلیل منسوخ شدن خود را همراه دارد. عوامل مؤثر و حاکم بر زندگی انسان فراوان است. چشم پوشی از هر یک از آنها خود به خود عدم تعادل ایجاد می کند. مهم ترین رکن جاوید ماندن توجه به همه جوانب مادی و روحی و فردی و اجتماعی است. جامعیت و همه جانبه بودن تعلیمات اسلامی مورد قبول اسلام شناسان است.

3. اسلام هرگز به شکل و صورت و ظاهر زندگی نپرداخته است

تعلیمات اسلامی همه متوجه روح و معنی و راهی است که بشر را به آن هدف ها و معانی می رساند. اسلام هدف ها و معانی و ارائه طریقه رسیدن به آن هدف ها و معانی را در قلمرو خود گرفته و بشر را در غیر این امر آزاد گذاشته است و به این وسیله از هر گونه تصادمی با توسعه تمدن و فرهنگ پرهیز کرده است. در اسلام یک وسیله مادی و یک شکل ظاهری نمی توان یافت که جنبه تقدس داشته باشد و مسلمان وظیفه خود بداند که آن شکل و ظاهر را حفظ نماید.
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از این رو، پرهیز از تصادم با مظاهر توسعه علم و تمدن یکی از جهاتی است که کار انطباق این دین را با مقتضیات زمان آسان کرده و مانع بزرگ جاوید ماندن را از میان بر می دارد.

4- رمز دیگر خاتمیت و جاودانی بودن این دین که آن نیز از هماهنگی با قوانین فطری سرچشمه می گیرد این است که برای احتیاجات ثابت و دائم بشر قوانین ثابت و لا یتغیری در نظر گرفته و برای اوضاع و احوال متغیر وی وضع متغیری را پیش بینی کرده است: پاره ای از احتیاجات بشر، چه در زمینه های فردی و چه در زمینه های اجتماعی، وضع ثابتی دارد و در همه زمان ها یکسان است.

نظامی که انسان باید به غرایز خود بدهد که اخلاق نامیده می شود و نظامی که باید به اجتماع بدهد که عدالت خوانده می شود و رابطه ای که باید با خالق خود داشته باشد و ایمان خود را تجدید و تکمیل کند که عبادت نامیده می شود، از این قبیل است. قسمتی دیگر از احتیاجات بشر متغیر است و از لحاظ قانون وضع متغیری را ایجاب می کند. اسلام برای این احتیاجات متغیر وضع متغیری در نظر گرفته است از این راه که این اوضاع متغیر را با اصول ثابت و لایتغیر در نظر مربوط کرده است و آن اصول ثابت در هر وضع جدید و متغیری قانون فرعی خاص و متناسبی تولید می نمایند.

5- یکی دیگر از جهاتی که نشانه هماهنگی تعلیمات اسلامی با فطرت و طبیعت است و به آن امکان جاوید ماندن می دهد، رابطه علی و معلولی احکام اسلامی با مصالح و مفاسد واقعی و درجه بندی احکام از این نظر است، در اسلام اعلام شده که احکام تابع یک سلسله مصالح و مفاسد واقعی است و اعلام شده که این مصالح و مفاسد در یک درجه نمی باشند.
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این جهت سبب شده که باب مخصوصی در فقه اسلامی به نام باب تزاحم یا اهم و مهم باز شود و کار فقها و کارشناسان اسلامی را در موارد برخورد و اجتماع مصالح و مفاسد گوناگون آسان نماید.

اسلام خود اجازه داده است که در این گونه موارد علمای امت درجه اهمیت مصلحت ها را با توجه به راهنمایی های خود اسلام بسنجند و مصالح مهم تر را بر مصالح کم اهمیت تر ترجیح دهند و خود را از بن بست خارج نمایند. از پیامبر اکرم (ص) روایت شده است: «اذا اجتمعت حرمتان طرحت الصغری للکبری»؛ «آنجا که دو امر واجب الاحترام جمع شد باید از کوچکتر به خاطر بزرگتر صرف نظر کرد.»

ابن اثیر در النهایه این حدیث را نقل می کند و می گوید: «ای اذا کان امر فیه منفعه للناس و مضره علی الخاصه قدمت منفعه العامه»؛ یعنی اگر چیزی باشد که در آن فایده جمع و زیان فرد باشد، منفعت جمع بر زیان فرد مقدم است. آنچه ابن اثیر گفته است یکی از موارد تقدم مصلحت مهم تر بر مصلحت کوچکتر است، مفاد حدیث منحصر به این یک مورد نیست.

6- چیز دیگری که به مقررات اسلامی خاصیت انعطاف و تحرک و انطباق بخشیده و آن را جاوید نگه می دارد، وجود یک سلسله قواعد کنترل کننده است که در متن مقررات اسلامی قرار گرفته است. فقها نام بسیار زیبایی روی آنها نهاده، آنها را قواعد حاکمه می نامند، یعنی قواعدی که بر سراسر احکام و مقررات اسلامی تسلط دارد و بر همه آنها حکومت می کند.

این قواعد مانند یک عده بازرس عالی، احکام و مقررات را تحت نظر قرار می دهد و آنها را کنترل می کند. قاعده حرج و قاعده لاضرر از این دسته است. در حقیقت، اسلام برای این قواعد حق وتو قائل شده است.
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در این روایت، نقش سازنده و تعالی بخش صبر کاملا آشکار است. ابابصیر از امام صادق (ع) نقل می کند که: «الحر حر علی جمیع احواله: ان نابته نائبة صبر لها، و ان تداکت علیه المصائب لم تکسره و ان اسر و قهر و استبدل بالیسر عسرا. کما کان یوسف الصدیق الامین: لم یضرر حریته ان استعبد و قهر و اسر؛ آزاده در همه حال آزاده است؛ اگر حادثه ای گزنده ای بر او وارد آید بر آن صبر می کند و در برابر آن مقاومت می ورزد، و اگر مصیبت ها و آزمایشها از همه طرف بر او وارد شوند و او را زیر ضربات سخت بیفکنند نمی توانند در هم بشکنندش، گرچه در زنجیر اسارت گرفتار آید و مقهور قدرت های زمانه شود و آسایش و راحتی اش به سختی و ناراحتی بدل شود. چنانکه یوسف راستگوی راست کردار بود که اسارت و مغلوبیت و به غلامی افتادنش، نتوانست آزادی و آزادگی اش را از بین برد.

مرحله اول صبر در برابر مصیبت استقامت در برابر مصایب دو مرحله دارد: یکی لب به شکایت باز نکردن و خود را در برابر آن ناتوان و ضعیف ندیدن و با روی گشاده و لب خندان تحمل پیش آمدهای سخت را نمودن و چون کوه در برابر همه آن ها ایستادن و از خدای متعال نیروی پایداری طلب نمودن و شکیبایی را پیشه خود ساختن و پیوسته این جمله شریفه: «انا لله وانا الیه راجعون؛ ما از آن خدائیم و به سوی او بازمی گردیم!» (بقره/ 156) را گفتن و عمیقا در معنای آن اندیشیدن است که آدمی بنده خداست، هر چه خدای مهربان بخواهد -و جز نیکی و سود چیزی دیگر نمی خواهد- بنده صالح باید تسلیم حق باشد و اطمینان داشته باشد که این پیش آمد به سود اوست.
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7- یکی دیگر، اختیاراتی است که اسلام به حکومت اسلامی و به عبارت دیگر، به اجتماع اسلامی داده است. این اختیارات در درجه اول مربوط به حکومت شخص پیغمبر است و از او به حکومت امام و از او به هر حکومت شرعی دیگر منتقل می شود.

قرآن کریم می فرماید: «النبی اولی بالمؤمنین من انفسهم»؛ «پیغمبر از خود مؤمنان بر آنها حق تسلط بیشتری دارد.» (احزاب/6) این اختیارات دامنه وسیعی دارد. حکومت اسلامی در شرایط جدید و نیازمندی های جدید می تواند با توجه به اصول و مبانی اساسی اسلامی، یک سلسله مقررات وضع نماید که در گذشته موضوعا منتفی بوده است. اختیارات قوه حاکمه اسلامی، شرط لازم حسن اجرای قوانین آسمانی و حسن تطبیق با مقتضیات زمان و حسن تنظیم برنامه های مخصوص هر دوره است.

نمونه هایی از هماهنگی تعلیمات اسلام با فطرت و طبیعت

در اسلام یک اصل اجتماعی هست به این صورت: «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوه»؛ «تا آخرین حد امکان در برابر دشمن نیرو تهیه کنید و نیرومند باشید.» (انفال/60) این اصل را کتاب یعنی قرآن کریم به ما تعلیم می دهد. از طرف دیگر، در سنت یک سلسله دستورها رسیده است که در فقه به نام سبق و رمایه معروف است، دستور رسیده که خود و فرزندانتان تا حد مهارت کامل، فنون اسب سواری و تیراندازی را یاد بگیرید. اسبدوانی و تیراندازی جزء فنون نظامی آن عصر و بهترین وسیله تهیه نیرو و نیرومند شدن در مقابل دشمن در آن عصر بوده است. ریشه و اصل قانون سبق و رمایه اصل «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوه» است، یعنی تیر و شمشیر و نیزه و اسب از نظر اسلام اصالت ندارد و جزء هدف های اسلامی نیست، آنچه اصالت دارد این است که مسلمانان باید در هر عصر و زمانی تا آخرین حد امکان از لحاظ قوای نظامی و دفاعی در برابر دشمن قوی باشند.
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در حقیقت، لزوم مهارت در تیر اندازی و اسبدوانی جامه ای است که به تن لزوم نیرومندی در برابر دشمن پوشانده شده است و به عبارت دیگر، مهارت در تیراندازی شکل اجرایی نیرومند بودن در آن عصر و زمان بوده است. لزوم نیرومندی در مقابل دشمن، قانون ثابتی است که از یک احتیاج ثابت و دائم سرچشمه می گیرد، اما لزوم مهارت در تیراندازی و اسبدوانی مظهر یک احتیاج موقت است و با مقتضیات زمان و توسعه عوامل فرهنگی و فنی تغییر می کند و چیزهای دیگر از قبیل لزوم مهارت در به کار بردن سلاح های امروز جای آن را می گیرد.

مثال دیگر: پیغمبر اکرم (ص) فرموده است: «طلب العلم فریضة علی کل سلم و سلمة»؛ «طلب دانش بر هر مسلمان واجب است.» دانشمندان اسلامی به ثبوت رسانیده اند که وجوب تحصیل دانش از نظر اسلام در دو مورد است، یکی در موردی که تحصیل ایمان، به دانش بستگی دارد و دیگر در مواردی است که انجام یک وظیفه بدان بستگی پیدا می کند.

در مورد دوم می گویند وجوب طلب دانش تهیوی است، یعنی برای این است که انسان را برای عمل و انجام وظیفه آماده نماید. اینجاست که تحصیل علوم از نظر وجوب و عدم وجوب به حسب مقتضیات زمان متفاوت می شود. در برخی از زمان ها انجام تکالیف اسلامی حتی تکالیف اجتماعی از قبیل تجارت، صنعت، سیاست و غیره نیاز چندانی به تحصیل دانش ندارد، تجربیات عادی کافی است، ولی در زمان دیگر مانند زمان ما انجام این وظایف آنچنان پیچیده و دشوار است که سال ها درس و تخصص لازم است تا انجام تکالیف اجتماعی اسلامی (واجب های کفایی) امکان پذیر گردد.
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از این رو تحصیل علوم سیاسی و اقتصادی و فنی و غیره که در عصری واجب نبود در عصر دیگر واجب می شود. چرا؟ چون اجرا و عملی ساختن اصل لزوم حفظ حیثیت و عزت و استقلال جامعه اسلامی که یک اصل ثابت و دائم است در شرایط این زمان جز با تحصیل و تکمیل دانش حاصل نمی شود و انجام این تکلیف در شرایط و زمان های مختلف به یک شکل نیست.

از این گونه مثال ها زیاد می توان پیدا کرد. تشریح بدن میت که در عصر ما برای پیشرفت علم ضروری شناخته شده است یکی از مصادیق باب تزاحم است. چنان که می دانیم اسلام احترام بدن مسلمان و تسریع در مراسم تجهیز میت را لازم شمرده است. از طرفی قسمتی از تحقیقات و تعلیمات پزشکی در عصر ما متوقف بر تشریح است. دو مصلحت در جهت مخالف یکدیگر قرار گرفته اند. بدیهی است مصلحت تحقیقات و تعلیمات پزشکی بر مصلحت تسریع تجهیز میت و احترام بدن او ترجیح دارد. در صورت انحصار به میت مسلمان و کافی نبودن غیر مسلمان و با مقدم داشتن میت ناشناخته بر میت شناخته شده و رعایت بعضی خصوصیات دیگر، به حکم قاعده اهم و مهم از تشریح بدن میت مسلمان رفع منع می شود. این قاعده نیز مثال های فراوان دارد.
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کلی__د واژه ه__ا

عقل اسلام اخلاق فطرت قانون عبادت عدل


ویژگی های خواسته های طبیعی و غیر طبیعی

در میان خواسته های بشر دو جور خواسته داریم، خواسته های طبیعی و خواسته های غیر طبیعی، یعنی اعتیادی. خواسته های طبیعی آن چیزهایی است که ناشی از ساختمان طبیعی بشر است، یک سلسله امور است که هر بشری به موجب آنکه بشر است خواهان آنهاست و رمز آنها را هم هنوز کسی مدعی نشده که کشف کرده است. مثلا بشر علاقه مند به تحقیق و کاوش علمی است، همچنین به مظاهر جمال و زیبایی علاقه دارد، به تشکیل کانون خانوادگی و تولید نسل با همه زحمت ها و مرارت هایش علاقه مند است. به همدردی و خدمت به همنوع علاقه مند است. اما چرا بشر علاقه مند به تحقیق است؟ این حس کاوش و حقیقت جویی چیست؟ چرا بشر علاقه مند به جمال و زیبایی است؟ چرا وقتی مجلس جشنی ترتیب داده می شود هم هیئت مدیره آن جشن و هم حضار، از اینکه وضع سالن مرتب و مزین باشد خوششان می آید و لذت می برند؟ چرا به تشکیل کانون خانوادگی علاقه مند است؟ چرا در انسان حس همدردی و ترحم نسبت به دیگران وجود دارد؟ اینها یک سلسله سؤالاتی است که وجود دارد، ما خواه جواب این "چرا" ها را بدهیم و خواه نتوانیم بدهیم چیزی که برای ما قابل تردید نیست اینست که این خواسته ها طبیعی است.
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غیر از این خواسته های طبیعی احیانا یک سلسله خواسته های دیگری هم در میان بسیاری از افراد بشر هست که اعتیادات نامیده می شوند. اعتیادات قابل ترک دادن و عوض کردن است. اکثریت قریب باتفاق، شاید بیش از صدی 99 و یا هزاری 999 مردم عادت به چای دارند، عده کثیری به سیگار عادت دارند و از آنها کمتر به مشروب و تریاک عادت دارند، از آنها کمتر به هروئین عادت دارند، اینها کم کم به صورت خواسته در می آید و انسان به همان اندازه که یک امر طبیعی را می خواهد این امری را که طبیعت ثانوی او شده است، می خواهد. اما این خواسته ها مصنوعی است به همین جهت قابل ترک دادن است، قابل این است که این فرد را بخ طوری که به کلی آن کار را فراموش کند، ترک دهند. یا نسل آینده را طوری تربیت کنیم که اساسا فکر این چیزها را هم نکند. اما امور طبیعی این طور نیست، قابل ترک دادن نیست، جلوی یک نسل را اگر بگیریم نسل بعدی خودش به دنبال او می رود.

به عنوان مثال در اوایل کمونیسم تنها موضوع اشتراک مال مطرح نبود، موضوع از میان رفتن اصول خانوادگی هم در بین بود، تحت عنوان اینکه اختصاص هر جا که باشد سبب بدبختی بشر است، چه به صورت مالکیت مال و ثروت و چه به صورت اختصاص زن و شوهری، ولی این موضوع نتوانست در دنیا جایی برای خودش باز کند. چرا؟ برای اینکه علاقه به تشکیل خانواده علاقه فطری است.

یعنی هر فردی در طبقه خودش مایل است زن داشته باشد و آن زن انحصار به خودش داشته باشد، برای اینکه فرزندی که از این زن پیدا می کند فرزند خود او باشد، یعنی علاقه به فرزند، علاقه به اینکه وجودش در نسلش ادامه پیدا کند، یک علاقه فطری است، انسان فرزند را امتداد وجود خود می داند. گویی انسان با داشتن فرزند، وجود خود را باقی می پندارد. وقتی فرزند ندارد خودش را منقطع و بریده فرض می کند. همچنان که انسان می خواهد با گذشته خودش نیز ارتباط داشته باشد می خواهد پدر خودش را بشناسد، تبار خودش را بشناسد.
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بشر نمی تواند اینطور زندگی کند که نداند از لحاظ نسلی از کجا آمده است؟ از کدام مادر؟ از کدام پدر؟ و همچنین نمی تواند طوری زندگی کند که نفهمد چگونه و به چه شکلی وجودش امتداد پیدا می کند و از این افرادی که بعد به وجود آمده اند کدامیک از اینها فرزند اویند؟ نه، اینها بر خلاف خواسته طبیعی بشر است، به همین خاطر دنیا دیگر زیر بار این حرف نرفت، این حرف مسکوت ماند، یکبار در دو هزار و سیصد سال پیش افلاطون این پیشنهاد را کرد منتها برای یک طبقه نه عموم طبقات (طبقه حاکمان فیلسوف و فیلسوفان حاکم) و آن را تنها راه جلوگیری از سوء استفاده ها تشخیص داده بود، اما بعد خود افلاطون از این پیشنهاد خود پشیمان شد، بعد در قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم دوباره این پیشنهاد شد و این بار نیز بشر آن را قبول نکرد، چرا؟ چون بر خلاف طبیعت است.

حکما قاعده ای دارند، می گویند "القسر لا یدوم" یعنی یک امر غیر طبیعی دوام پیدا نمی کند، هر جریانی که غیر طبیعی باشد باقی نمی ماند و تنها جریانی که طبیعی باشد قابل دوام است. مفهوم مخالف این سخن اینست که جریان های طبیعی قابل دوام است، امکان بقاء دارد، ولی جریان های غیر طبیعی امکان دوام ندارد. بر همین اساس اگر دین بخواهد در این دنیا باقی بماند باید دارای یکی از این دو خاصیت بوده باشد یا باید در نهاد بشر جای داشته باشد، در ژرفای فطرت جا داشته باشد، یعنی خود در درون بشر به صورت یک خواسته ای باشد که البته در آن صورت تا بشر در دنیاست باقی خواهد بود و یا لااقل اگر خودش خواسته طبیعی بشر نیست، باید وسیله باشد، باید تأمین کننده خواسته یا خواسته های دیگر بشر باشد اما این هم به تنهایی کافی نیست، باید آن چنان وسیله تأمین کننده ای باشد که چیز دیگری هم نتواند جای او را بگیرد، یعنی باید چنین فرض کنیم که بشر یک رشته احتیاجات دارد که آن احتیاجات را فقط دین تأمین می کند، چیز دیگری غیر از دین و مذهب قادر نیست آن احتیاجات را تأمین کند و الا اگر چیزی در این دنیا پیدا شد که توانست مثل دین یا بهتر از دین آن حاجت و آن خواسته را که دین تأمین می کرده است تأمین کند، آن وقت دین از میان می رود، خصوصا اگر بهتر از دین هم تأمین کند.
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در پیشرفت تمدن چقدر چیزهاست که به چشم خودمان می بینیم زود به زود عوض می شود، یک چیزی می آید و فورا جای آن را می گیرد. به طور مثال تا چند سال پیش همه ما جوراب نخی می پوشیدیم، یک مرتبه این جوراب های نایلونی آمد. تا آمد بلادرنگ جوراب های نخی از بین رفت و حتی کاسب ها و آن کسانی که کارشان و شغلشان کار جوراب نخی فروشی بود، اگر به کار دیگری تغییر شغل ندادند همه از بین رفتند، چون بشر عاشق چشم و ابروی جوراب نخی نیست، جوراب می پوشد برای اینکه جوراب داشته باشد، پوششی برای پا داشته باشد، می خواهد دوام داشته باشد، قشنگ و زیبا باشد، لطیف باشد، وقتی یک چیزی آمد که دوامش از این بهتر و خودش هم لطیف تر و صرفه اش نیز بیشتر است؟ این باید برود دنبال کارش زیرا زمانی خواسته های بشر را تأمین می کرد و تا آن زمان هم جا داشت، حالا چیزی دیگری پیدا شده که آن خواسته را خیلی بهتر از آن تأمین می کند. چگونه است که وقتی چراغ برق آمد چراغ موشی را باید از سرویس خارج کرد؟ صنار هم آن را نمی خرند، بشر چراغ موشی را برای چه کار می خواست؟ آن را برای حاجتی می خواست؟

چراغ برق آمد هم نورش از آن بهتر بود و هم دود نمی کرد، پس دیگر چراغ اولی را می اندازد دور، باید برود، چون خواسته ای را که او تأمین می کرد، برق خیلی بهتر از آن تأمین می کند. اما اگر چیزی باشد که در اجتماع بشر آن چنان مقام و موقعیتی داشته باشد که هیچ چیز دیگر قادر نباشد جای آنرا بگیرد، آن خواسته ای را که او تأمین می کند، هنری که او دارد، کاری که او دارد، هیچ چیز دیگر نتواند کار او را انجام دهد، نتواند هنر او را داشته باشد، ناچار باقی می ماند.
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دین هم اگر بخواهد باقی باشد یا باید خودش جزو خواسته های بشر باشد، یا باید تأمین کننده خواسته های بشر باشد، آن هم بدین شکل که تأمین کننده منحصر به فرد باشد. اتفاقا دین هر دو خاصیت را دارد، یعنی هم جزو نهاد بشر است، جزو خواسته های فطری و عاطفی بشر است و هم از لحاظ تأمین حوایج و خواسته های بشری مقامی را دارد که جانشین ندارد و اگر تحلیل کنیم معلوم می شود اصلا امکان ندارد چیز دیگری جایش را بگیرد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- امدادهای غیبی- صفحه 17-23

کلی__د واژه ه__ا

دین فطرت انسان انسان شناسی روان شناسی


ایمان و حق از دیدگاه ویلیام جیمز

خیلی چیزها فایده هایی بر وجودشان مترتب است ولی اینها جای چیزهایی را اشغال کرده اند که اگر آنها می بودند فواید خیلی بیشتری مترتب می شد. به عنوان نمونه، افرادی می آیند یک پستی را، یک مقامی را، یک حکومتی را اشغال می کنند، جلوی یک جریان بسیار صحیح منطقی و عمیقی را می گیرند، بعد واقعا هم یک کارهای مفیدی انجام می دهند و آن کارها را همیشه نشان می دهند و واقعا هم این آثار آثار خوبی است.

بعد می گویید پس به دلیل اینکه این کارهای خوب را اینها انجام دادند معلوم می شود که نیازی هم بوده و صحیح هم بوده و به حق هم بوده اند، در صورتی که این درست عکس آن چیزی است که می گویید و اگر نبودند و همان آثارشان هم نبود آن وقت می دیدید که چه افراد دیگری در جای این ها بودند و چه آثار بهتر و بیشتری داشتند.
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ویلیام جیمز می گوید: «هر چیزی که یک اثر مفید داشته پس حق است.» (البته او می خواهد بگوید که حق یعنی چیزی که مفید باشد) به مفهومی که ما می خواهیم بگوییم یعنی حق به جانب الله است. در باب ایمان نیز با توجه به دیدگاه جیمز در پراگماتیسم و نگرش به انسان به عنوان موجودی که صرفا عقلانی نیست، شکل اصیل دین را نیز بعد عاطفی آن می داند. وی در ضمن مقدماتی چند برای توجیه ایمان (با وجود فقدان شواهد کافی)، اراده معطوف به باور را کافی می داند.

جیمز فیلسوف و روان شناس آمریکایی است که شهرت وی بیش از همه مرهون فلسفه اصالت عمل یا «پراگماتیسم» (Pragmatism) است. جیمز تحت تأثیر تربیت ها و حالات مذهبی پدرش هنری جیمز بود و صریحا خود را فردی معتقد و دیندار معرفی می کند و ایمان را عنصری حیاتی و اساسی در زندگی می داند؛ اگرچه نمی توانم عقیده مردم عادی مسیحی را بپذیرم یا طریقتی را که دانشمندان اسکولاستیک در قرون وسطا از آن دفاع می کردند، قبول کنم، اما خود را جزو فلاسفه ما بعدالطبیعه جزمی می دانم...، پس بدون تردید، گفته های آنان که مذهب را پس مانده های افکار قدیمی می دانند، رد می کنم، زیرا آن گفته ها نادرست است.

منشأ اشتباه چیزی است که پدران ما مذهب خود را با آن مخلوط کرده بودند و به خطا از طبیعت اخذ کرده بودند. این بود که مذهب آنها با بسیاری از افکار نادرست همراه بود. بنابراین، ما نمی توانیم دربست از هر عقیده و ایمان مذهبی صرف نظر کنیم... چقدر «تولستوی» خوب گفته وقتی ایمان را جزء دسته ای از نیرو ها می شمارد که آدمی با آن زندگی می کند، «فقدان ایمان» سقوط کامل زندگی است. مسئله چیستی و هستی خداوند اندیشه جیمز را در طول حیاتش به خود مشغول ساخت. شخصی عمیقا مذهبی بود و در کتاب "انواع تجربه دینی" با حالات احترام آمیز عرفانی درباره خود می گوید: «خمیره ذاتی من تقریبا به طور کامل به دین و التذاذات روحانی وابسته است.»
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وی در قبال دو نظریه معروف دیگر در باب حقیقت یا صدق _ نظریه مطابقت که حقیقت را عبارت از مطابقت گزاره با واقعیت خارجی آن می داند که، ارسطو و فلاسفه اسلامی به این نظریه معتقدند؛ نظریه پیوستگی که فلاسفه غرب از دکارت به بعد معمولا آن را پذیرفته اند و به معنای هماهنگی اجزای یک نظریه است _ نظریه پراگماتیسم معتقد است، یک عقیده در صورتی و تنها در صورتی حقیقی است که هرگاه عمل مطابق آن واقع شود، به طوری تجربی نتایج رضایت بخش و محسوس به بار آورد؛ یعنی حقیقت باید به مثابه رابطه پیامدهای رضایت بخش و محسوس با اعمالی که از عقاید معین ناشی می شود، در نظر گرفته شود.

حقیقت چیزی جز این نیست که تصورات تنها تا آنجا حقیقی اند که ما را در ایجاد رابطه ای رضایت بخش با دیگر بخش های تجربه مان یاری رسانند. هر نظری که ما را کامیابانه از قسمتی از تجربه مان به قسمت دیگر آن ببرد، چیزها را به گونه ای رضایت بخش به هم ربط دهد، تضمین شده باشد، امور را ساده کند و در نیروی کار صرفه جویی به عمل آورد، به همان اندازه، تا همان جا و به گونه ای ابزار وار حقیقی است.

این جمله اخیر به صورت کاملا روشن ملاک حقیقی بودن یک نظریه را افاده عملی آن به صورت رضایت بخش می داند که در اشکال ساده، تضمین شده و تجارب مرتبط نمودار می شود. به عبارت دیگر، افاده عملی، یعنی برای ما یک حالت رضایت بخش به ارمغان آورد. رضایت بخش بودن نیز (با توجه به مجموع سخنان جیمز) یعنی این رأی مثلا با مجموع علقه ها و دل بستگی های وجودی بشر سازگار باشد. مقصود این است اگر این رأی را بپذیریم، در هیچ جا از وجود خودمان احساس تعارض و مشکل نمی کنیم.
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وی با تدوین کتاب "اصول روان شناسی" و با سخنرانی های مهم گیفورد تحت عنوان «انواع تجربه دینی» که این هم با رویکرد روان شناختی است، دل مشغولی خود را به عنوان یک روان شناس نشان می دهد. افزون بر این ها با تأسیس اولین آزمایشگاه روان شناسی در آمریکا و تحقیق تجربی در این زمینه، توجه خود را به پدیده های روانی در انسان و تبیین های روان شناختی نمایان می سازد. البته اهتمام جیمز به بحث از موضوعاتی نظیر اراده، حرکت، غریزه و... که در روان شناسی تجربی امروزه جایگاهی ندارند، نشان دهنده آن است که بین روان شناسی فلسفی قرن نوزدهم و روان شناسی علمی قرن بیستم به نوعی پل می زند.

وی در کتاب اصول روان شناسی بر جنبه غیر عقلانی انسان تکیه می کند و انسان را به هیچ وجه مخلوقی صرفا عقلانی به حساب نمی آورد. چنان چه می گوید: باورهایمان تحت تأثیر عوامل هیجانی هستند. جیمز به پدیدار های دینی توجه کرده و از موضع روان شناختی آنها را تجزیه و تحلیل می کند، لیکن همواره رویکرد پراگماتیستی خود را (توجه به پیامدها و نتایج) حفظ کرده است. نکته مهمی که در اینجا به عنوان چارچوب کلی دیدگاه جیمز در نظر گرفته می شود آن است که «شکل اصیل و ویژه دین، حس یا احساسی است که نباید با عقیده و عمل یکسان انگاشته شود».

در حقیقت، ویلیام جیمز به سنت فکری تعلق دارد که در مقابل نظر کانت مبنی بر یکسان انگاری دین و اخلاق، عواطف دینی را مقدم می شمارند. شلایر ماخر از پیشگامان این سنت است و جیمز در کنار جاناتان ادواردز و رودلف اتو علی رغم اختلافشان در برخی مسایل، گوهر دین را جنبه احساسی یا تجربه دینی به معنای خاص آن می دانند.
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فوائد مصیبت ها

اگر مصیبت، ستمی باشد که ستمگری بر انسان روا داشته است، باید مطمئن باشد که خدای توانا انتقام او را خواهد گرفت. و اگر مصیبتی است که از طرف خداوند رسیده باشد یقین بداند که تحمل آن به سود او خواهد بود و هم از نظر مادی از آن بهره مند خواهد شد، هم از نظر معنوی. بهره مادی آن بسیار است: یکی آن که روح در اثر پایداری و استقامت در برابر شداید، قوی و توانا می شود و هنگامی که نیروی روحی تقویت شد، رسیدن به مقامات عالی آسان خواهد بود و اگر به چنان مقامی نایل شد بر حفظ آن مقام توانا و قادر خواهد بود و کس دیگری نخواهد توانست که آن مقام را از او بستاند؛ زیرا او در اثر پایداری و استقامت، راه مبارزه با هرگونه فشار را آموخته و در چنین نبردی آزموده شده است و شایستگی نگاهداری آن را دارد. بسیار کسانی بودند و هستند که به مقاماتی رسیدند، ولی در اثر بی لیاقتی نتوانستند آن را نگهداری کنند، زیرا به تنبلی و آسایش خو گرفته بودند؛ ولی کسانی که در آغاز زندگی با سختی ها روبرو شده و در نبرد با ناملایمات بزرگ شده اند، کاملا بر حفظ مقام خود مسلط خواهند بود. چیزی را که به دست آورند، به زودی از کف نخواهند داد. فایده دیگر آن که، تحمل فشار مصایب، راه رسیدن به مقاصد و آرزوهاست. آری: «نابرده رنج گنج میسر نمی شود». تن پروری و آسایش دوستی، جز زیان و نابودی بار نمی آورد «مزد آن گرفت جان برادر که کار کرد». خداوند تبارک و تعالی نعمت های خود را بر کسی که در مصایب صبر کند، ارزانی خواهد فرمود. یوسف صدیق (ع) در چاه افتادن را تحمل کرد، زر خرید شدن را تحمل کرد، سال ها زندان کشیدن را تحمل نمود تا در نهایت زمامداری مصر را به دست آورد. ایوب (ع) در افول نور چشمانش صبر کرد، در فقر و مسکنت استقامت کرد تا خداوند رحمت بی حسابش را بر او ارزانی فرمود و فرزندانش را به او باز گردانید. یعقوب پیامبر (ع) نیز سال ها در فراق فرزند خود سوخت و گداخت و صبر کرد، خداوند بار دیگر چشمش را به جمال فرزند ارجمندش روشن فرمود. بسیاری از زمامداران دیروز و امروز جهان هستند که سال ها رنج برده و مصیبت کشیدند و پایداری کردند تا به مقامی که مقصودشان بود رسیدند.
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ویلیام جیمز نیز معتقد است که احساس منبع ژرف تر دین است و تنسیق های فلسفی و کلامی جنبه ثانوی دارند و اصلا دین از مقوله عواطف است نه عقل: «چون تجربه دینی مستقیم و بدون وساطت مفاهیم و احکام به وجود می آید، شبیه ادراکات حسی است و تنها از راه شناخت شخصی ادراک می شود». روش جیمز عمدتا بر اساس بررسی تجربی است، از این رو، کتاب انواع تجربه دینی را با ارائه نمونه های بسیار زیاد متنوع از تجربه دینی آغاز می کند و تأکید بیشتر وی بر عواطف و حالات مذهبی خود جوش (خود انگیخته) است تا تفاسیر کلامی با قاعده بندی های نهادینه شده و متعارف.

از این رو، صریحا می گوید: «دین باید تحت آزمون مواجهه و رویارویی با موقعیت تجربی قرار گیرد». این موقعیت شامل مجموعه همه واقعیت های عادی به موازات وضعیت های فوق العاده عاطفی و شناختی می شود.

هم چنین جیمز برای اثبات این مدعا بر وجه مشترک سنت های گوناگون نیز تأکید می کند: وقتی کل حوزه دین را مورد بررسی قرار می دهیم با تنوع زیادی در اندیشه ها روبه رو می شویم که در آن حوزه پذیرفته شده اند، اما از سویی، احساس و از سوی دیگر، سلوک تقریبا همیشه یکسان بوده است. زندگی قدیسان واقعی، مسیحی و بودایی عملا غیر قابل تمیز است. نظریاتی که دین به وجود می آورد، از این حیث که متنوع اند، در درجه دوم قرار دارند و اگر بخواهیم گوهر دین را درک کنیم باید احساسات و سلوک را که عناصر ثابت ترند، مورد توجه قرار دهیم. ... هسته مشترک همه ادیان که برای آن دلیل اقامه می کنند، دو چیز است: احساس این که نقصی در ماست و احساس این که این نقص با ارتباط با یک قدرت برتر که از آن آگاهی برطرف می شود. بنابراین، از سخنان جیمز سه دلیل برای این که ژرف ترین منابع و ابعاد دین را عواطف و حالات احساسی می داند، قابل استخراج است:
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اول- حالات دینی کیفیتی محسوس است و برای فاعل امری بی واسطه به نظر می رسد، نه نتیجه استنباط و تذکر آگاهانه، از این رو، مستقیم تر است و خطای کمتری بدان راه می یابد.

دوم- اعتبار تجربه و حالات دینی و تأثیر آن در مردم است. مردم غالبا متأثر از براهین عقلی در باب دین نیستند، عقاید و آموزه های دینی نشان دهنده خاستگاه های عمیق تری در احساس و تجربه اند. اگر تجربه دینی نتواند اعتبار کافی برای عقاید فراهم کند، براهین عقلی محتملا قانع کننده نیستند.

سوم- مروری بر سنن دینی گوناگون، عقاید و مفاهیم دینی بسیار متنوعی را نشان می دهد، در حالی که احساسات و سلوکی که منشأ و مبنای چنین تنوع عقلانی است، ثابت است. در نتیجه، برای درک ویژگی تجربه دینی و وجه مشترک سنن گوناگون، باید احساس و تجربه را بررسی کرد نه عقاید و تعالیم را.

بنابراین، تنها آزمون محتمل بودن حقیقت در فلسفه پراگماتیکی، آن چیزی است که به بهترین صورت ما را به مقصود برساند و آن چیزی است که با هر بخش از حیات ما سازگارتر و با مجموعه نیازهای حیات ما متناسب باشد و هیچ چیز در آن غفلت نمی شود و این امر باید به صورت تجربی برای ما اثبات شود. و از این رو، حقیقت باورهای دینی نیز از همین طریق (نتایج و پیامدهای عملی) باید روشن شود که در بخش عواطف و حالات دینی می توانند نمودار شوند و همین بخش از دین اصیل ترین ابعاد آن است.

اتفاقا جیمز باورهای دینی و اعمال مذهبی را دارای چنین آثار مشهودی می داند:
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«... دعا و نماز و یا به عبارت دیگر، اتصال با روح عالم خلقت _ خدا، یا نظم کائنات هرچه می خواهید بگویید _ کاری است با اثر و نتیجه آن ایجاد یک جریان قدرت و نیرویی است که به طور محسوس دارای آثار مادی و معنوی است. زندگی (یعنی حیات دینی) دارای مزه و طعمی می گردد که گویا رحمت محض می شود و به شکل یک زندگی سرشار از نشاط شاعرانه و یا سرور و بهجت دلیرانه ای در می آید. یک اطمینان و آرامش باطنی ایجاد می شود که نتیجه اش در ارتباط با دیگران، احسان و عواطف بی دریغ است. لیکن در اینجا ویلیام جیمز خود را با مسئله ای جدی مواجه می بیند که طبیعتا برای یک فرد دیندار هم مطرح می شود: اگر باور دینی یا ایمان صرفا مسئله ای مربوط به عقل بود، تا فراهم شدن شواهد قطعی ممکن بود درباره آن به تعلیق حکم بپردازیم، لیکن چنین ایمانی چیزی بسیار مهم تر از باور عقلی است و تعلیق حکم درباره آن در واقع، به معنای این است که اندیشه دینی از حقیقت برخوردار نیست. در چنین موردی باید میان بیم فرو افتادن در دام خطا و امید در آغوش گرفتن حقیقت دست به انتخاب زد...

هنگامی که من به مسئله دین نگاه می کنم و سپس با این فرمان رو به رو می شوم که باید تا روز قیامت _ یا تنها تا آن زمان که عقل و حواس ما دست در دست یکدیگر شواهد کافی فراهم کرده اند _ بر خواسته های قلب، غرایز و شجاعت خود مهار بزنم و البته در این میان، طوری عمل کنم که گویی دین از حقیقت برخوردار نیست، به نظر من، این فرمان عجیب ترین چیزی است که تا این زمان در غار فلسفه ساخته شده است. پاسخ جیمز به این مسئله اراده معطوف به باور است که به عنوان نظریه وی در توجیه ایمان و باور دینی مطرح می شود.
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اراده معطوف به باور

جیمز علاوه بر این که با نظام های عقل گرای ما بعدالطبیعه مخالف است، با پوزیتویسم نیز مخالف است. چون باورهای ما رابطه ای بسیار تنگاتنگ با عمل دارند باید در باورهای خود دست به خطر بزنیم. وی چنین استدلال می کند، در مواردی که شواهد کافی موجود نیست، گاهی می توانیم فرضیه ای را که با نیازهای طبیعت ارادی ما سازگار است، بپذیریم و سپس ثابت کنیم که آن فرضیه نتیجه بخش است و از حقیقت برخوردار است. جیمز در رساله مشهور «اراده معطوف به باور» به این مسئله می پردازد.

مقاله وی با این بحث شروع می شود که تصمیم گیری میان دو شق (گزینش) همیشه یکسان نیست: «... گزینش ها ممکن است چند نوع باشند: 1- زنده یا مرده 2- مضطر یا قابل اجتناب 3- فوری و فوتی یا پیش پا افتاده برای اهداف ما.

هنگامی که گزینه ای از نوع زنده، مضطر و فوری _ فوتی باشد، آن را گزینش اصیل می نامیم. گزینش زنده هنگامی است که هر دو طرف آن برای شما حیاتی باشد؛ یعنی به باورهای شما مربوط باشد؛ مثلا اگر به شما (به عنوان یک مسیحی غربی) بگوییم: «مسلمان یا صوفی باش»، هیچ کدام از دو طرف این گزینش زنده نیست، اما اگر بگوییم: «مسیحی یا لادری باش» چنین نیست.

در مورد شرط دوم نیز گاهی هر دو طرف گزینش قابل اجتناب است، مثل این که بگوییم: «یا با چتر بیرون برو و یا بدون آن»، کسی می تواند از هر دو طرف اجتناب کند (یعنی اصلا بیرون نرود)، اما اگر بگوییم «یا این حقیقت را بپذیر یا نپذیر»، ما تحت فشاریم که حتما یکی از دو طرف را قبول کنیم (بی تفاوت نمی توانیم باشیم؛ یعنی شق ثالثی وجود ندارد). هر قیاس ذوحدین چنین است.
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شرط سوم نیز هنگامی است که یک فرصت منحصر به فرد باشد که اگر آن را از دست بدهید، دیگر امکان جبران و تدارک نباشد، مثل این که دکتر نانسن (کاشف قطب شمال) به شما پیشنهاد مسافرت همراه با خودش را می داد. در صورتی که این تمایزهای سه گانه را خوب توجه کنیم، تصمیم گیری ما سهل تر خواهد بود.

مقصود جیمز در این بخش این است که این طور نیست که هر وقت عقل نقصان شواهد داشته باشد، اراده آن را جبران کند، بلکه اگر عقل با امری مواجه شود که سه ویژگی داشته باشد (اگر یکی از اینها نباشد، اراده، عقل را به حال خود می گذارد): اولا، هریک از شقوق زنده باشد نه مرده؛ یعنی گویا مسئله مرگ و حیات را در بردارد، نباید هر یک از شقوق طوری باشند که پذیرش یا عدم پذیرش آنها تأثیر حیاتی در زندگی ما نداشته باشند.

ثانیا، اختیار نکردن هیچ یک از دو شق امکان پذیر نباشد؛ یعنی شما مضطرید که یکی از شقوق را انتخاب کنید.

ثالثا، باید فرصت بازگشت نباشد، در صورتی که یکی از دو شق اختیار نشود، دیگر امکان انتخاب وجود ندارد. در ایمان و باورهای دینی این شرایط موجود است، زیرا هر دو شق آن زنده است (مثلا اعتقاد به خداوند یا عدم آن) و عملا اختیار نکردن هیچ یک از دو شق (باور یا عدم باور) امکان پذیر نیست. افزون بر اینها، فرصت در مورد باورهای دینی بازگشت پذیر نیست، زیرا عمری که در آن می توانست به مقتضای باور دینی خاص عمل کند، قابل بازگشت نیست.

نکته دیگر که جیمز متذکر می شود این که اگر چه روان شناسی کنونی ناظر به باورهای انسان، شاهد بر رابطه میان طبیعت عاطفی و ارادی ما و اعتقادات ماست، لیکن به این معنا نیست که صرفا با اراده کردن می توان هر باوری را ایجاد کرد؛ مثلا آیا می توانیم صرفا با اراده کردن، معتقد شویم که وجود آبراهام لینکلن یک افسانه بوده است؟ آیا با صرف اراده یا قدرت آرزو می توانیم چیزی را که واقعیت ندارد، باور کنیم؟ مثلا هنگامی که نزد ما دو دلار است باور کنیم آنچه در جیب ماست صد دلار است؟! می توانیم هریک از اینها را بگوییم، اما به هیچ وجه نمی توانیم به آنها معتقد باشیم. ...
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بنابراین، سخن گفتن از باور کردن به وسیله اراده از یک نظر، شاید احمقانه و از نگاه دیگر، بدتر از این شاید شرم آور باشد. بنابراین، علاوه بر آن که شرایط سه گانه لازم است تا اراده معطوف به باور تحقق یابد، اراده انسان و عواطف وی، علت تامه باور نیست که صرفا با اراده بتوان یک باور را ایجاد کرد.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 56-57 

مجله پژوهشهای فلسفی-کلامی- شماره 19- مقاله توجیه ایمان از دیدگاه ویلیام جیمز- نوشته مسعود آذربایجانی

کلی__د واژه ه__ا

عقل ایمان فلسفه حقیقت اراده روان شناسی ویلیام جیمز دین


پیامدهای نگاه آلوده و شهوت انگیز

بیشتر مسائل زندگی ما به نگاه هایمان بستگی دارد. انتخاب همسر، شغل، خانه، دوست و صدها موضوع دیگر، همه با نگاه پیوند دارد. چشم و نگاه آدمی، از مهم ترین عناصر مؤثر در تصمیم گیری است و منشأ اغلب نفرت ها، اشتیاق ها و انتخاب ها، نگاه است. آدمی نمی تواند از تأثیر شنیده ها و دیده هایش بر مغز جلوگیری کند. این تأثیرپذیری به کمک شبکه اعصاب و فعالیت مغز صورت می گیرد و شخص نمی تواند با تلقین، چندان از تأثیر آن بکاهد. به همین علت است که در قرآن کریم، اهل ایمان از نگاه ناسالم و شنیدن چیزهای ناروا پرهیز داده شده اند، البته انسان در مقابل هر شنیدن و هر دیدنی، مسئولیت دارد. در سوره اسراء آیه 36 آمده است: «ان السمع و البصر و الفؤاد کل أولئک کان عنه مسئولا؛ همانا گوش و چشم و قلب، همه آنها مورد سوال واقع خواهند شد». پدیده نگاه، پدیده ای به ظاهر سطحی و زودگذر است، ولی تأثیرات اندوه بار آن را با بیان و قلم نمی توان نشان داد. این نوشتار، پدیده نگاه آلوده را از دیدگاه روان شناختی مورد بررسی قرار می دهد.
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آدمی، موجودی لذت جو است که دوست دارد از همه حواس خود به نوعی لذت ببرد، هر چند پیوسته در شناخت لذت دچار اشتباه می شود و خود و دیگران را به خطر می افکند. نگاه برای انسان هنگامی منشأ لذت است که با تمرکز همراه باشد و ذهن را به خدمت بگیرد. انگیزه چشم چرانی جز این نیست که فرد با تمرکز در هنگام نگاه و استخدام تخیلات، در دنیای خیال به هوسرانی می پردازد. در حقیقت لذت نگاه، برگرفته از تخیلاتی است که نگاه در درون فرد می پروراند. نگاه و تخیل را هیچ گاه نمی توان از یکدیگر جدا ساخت و بیننده، هر چند پاکدامن باشد و نگاه هوس آلود نکند، نمی تواند ذهن را از تخیل غیرارادی برهاند. با نگاه متمرکز به چهره زیبا و مناظر شهوت انگیز، ذهن برای ارضای غریزه تحریک شده، به صحنه سازی می پردازد و از خصوصیات پیدا و ناپیدای آنچه دیده است، تصویری خیالی درست می کند و در عالم خیال به بهره وری می پردازد. در چنین حالت، ذهن فعال و قدرتمند انسان دچار نوعی رکود و اختلال می شود و از تفکر در امور متعالی و نوآوری سازنده دور می ماند و دچار نوعی استثمار فکری مرموز می شود که وی را از هر گونه تفکر دیگر باز می دارد. این پدیده ذهنی، نخستین عامل به وجودآورنده زمینه گناه برای شخص است؛ بخصوص در دوران جوانی و دوران بحران غرایز. با دور شدن شخص از تربیت انسانی و دینی، چشم او که لطیف ترین اعضا و مهم ترین آنها برای شناسایی چیزها است، به عاملی تبدیل می شود که صاحب خود را به تباهی می کشاند.
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پاره ای از آثار و پیامدهای نگاه

در گفتار پیشوایان معصوم (ع)، جملاتی مشاهده می شود که به جوانب تأثیرات روانی و حتی اجتماعی نگاه، اشاره دارد. امام صادق (ع) می فرماید: «النظر برید الزنا؛ نگاه شهوت آلود، نامه رسان زناست». گویا نگاه متمرکز و آلوده با ارسال تلگرافی بسیار فوری، بیننده اعضای بدن را به انجام روابط ناسالم دعوت می کند. امام علی (ع) می فرماید: «چشم، دیده بان عقل و پرچمدار و جاسوس دل است». در حقیقت دیده بان، مشاهدات خود را به مرکز اطلاعات گزارش می کند و در آنجا است که نسبت به مشاهدات او تصمیم گیری و نیروها بسیج می شوند. در بدن نیز مغز است که پیام های چشم را دریافت می کند و به تلاطم می افتد و هورمون های محرک غرایز را به سراسر بدن گسیل می دارد. آنچه در مغز رخ می دهد شاید همان باشد که در این فرموده امام صادق (ع) نهفته است: «النظرة بعد النظرة تزرع فی القلب الشهوة و کفی بها لصاحبها فتنة؛ نگاههای پیاپی، بذر شهوت را در دل می افشاند و همین امر برای هلاکت بیننده کافی است». نگاه مانند برخورد دو سیم مخالف (مثبت و منفی) و متصل کردن آنها به هم است که جرقه ای شدید است بر خرمن ایمان شخص نگاه کننده و چند لحظه بعد، از خرمن ایمان او جز توده ای خاکستر باقی نمی گذارد و آنگاه است که فروغ عقل هر خردمندی خاموش، و پند و نصیحت، بی اثر و ترس از آبروریزی و لغزش، فراموش می گردد.

تیرهای زهرآگین

انکار نمی شود که مشاهده چهره نازیبا، نظر انسان را جلب نمی کند و تمایلات غریزی را به هیجان نمی آورد. از همین رو ذهن آدمی بیشتر چهره های زیبا را در خاطر حفظ می کند. همین امر سبب می شود که انسان پیوسته از مشاهداتش چیزهایی را به یاد آورد که برای او هیجان آور و تحریک کننده است و آنگاه به هوس افتد و در جستجوی گناه برآید یا تلخی تحمل را بچشد و دچار بیماری های روانی گردد. در فرموده ای از حضرت امام صادق (ع) چنین آمده است: «النظرة سهم من سهام ابلیس مسموم؛ نگاه (آلوده) تیری از تیرهای زهرآگین ابلیس است». زهر نگاه، همان اوهام جنسی است که در کوتاه ترین زمان، سراسر جسم و روح آدمی را دستخوش تلاطم می کند. خاطره صحنه مشاهده شده، در مغز تداعی و به تکاپوی اعضا می انجامد. فرد که می داند دستیابی به آنچه دیده برایش به آسانی ممکن نیست، در اندیشه فرو می رود و روانش در فشار قرار می گیرد و ظرفیت عصبی او به انتها می رسد و دچار فشار روانی (استرس) می گردد. در این باره هنوز آدمیان سخنی پر ارج تر و سنجیده تر از این نگفته اند که امام صادق (ع) فرمود: «ما اغتنم احد بمثل ما اغتنم بغض البصر؛ هیچ کس بهره ای به چنگ نیاورده که همانند بهره وی از راه فرو نهادن چشم، باشد.»
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تشویش روانی

بیماری های روان تنی (پسیکو سوماتیک) شامل آن دسته از ضایعات جسمی است که منشأ آن، مسائل روانی است؛ مثل بعضی از انواع کم اشتهایی، بی قراری، خستگی اعصاب، سردرد و بیماری قلب. گاهی انسان به ناراحتی های جسمی مثل دل درد دچار می شود و پزشک هیچ عامل جسمی برای آن نمی یابد و منشأ را تنها مسائل روحی و روانی می بیند. کم نیستند افرادی که به سبب فقر، نداشتن همسر خوب یا خانه و فرزند، به بیماری های جسمی مبتلایند. بسیاری از افسردگی ها و آزردگی های روانی محصول مشاهده صحنه های مهیج و تحریک کننده است. زمانی که فرد به هر علت با اخلاق و آداب انسانی و اصول مذهبی بیگانه باشد، مشاهده صحنه های هیجان انگیز، روح کامجویی و لذت طلبی وی را تحریک می کند اما چون عوامل طبیعی و موانع اجتماعی از لذت بردن او جلوگیری می کند، احساس محرومیت و فشار روانی درونش را می گدازد. از طرفی، اگر هم موانع اجتماعی در میان نباشد، ضایعات دیگری پیش روی اوست که نمونه آن را جوامع بی بند و بار دچارند. برای این بیماری هیچ دارویی شناخته و تجویز نشده است. درمان آن کنترل چشم است و تهذیب نفس. نسخه پزشکان، استراحت، تفریح، شنا کردن و سفر است. اما استفاده از اینها در محیط اجتماعی آلوده و دور بودن از تربیت اخلاقی جز تشدید بیماری، نتیجه ای ندارد. درمان بیماری های پسیکو سوماتیک، منحصر به پیشگیری یا بازگشت به موقعیت پیش از بیماری است.

امام علی (ع) فرموده است: «من اطلق طرفه کثر اسفه؛ آنکه چشم خود را آزاد نهد، تأسف و اندوه وی بی پایان شود» و نیز امام صادق (ع) فرمود: «کم من نظرة قصیرة اورثت حسرة طویلة؛ چه بسیار نگاه کوتاهی که حسرت دامنه داری در پی آورد». شخصی که نگاهش را مهار نکند، بی آنکه پس از نگاه بهره ای به چنگ آورده باشد، تنها حسرتی تلخ برایش خواهد ماند. کمپلکس روانی _که امروزی ها گویند_ محصول همان حسرتی است که در روایت بدان اشاره شده است. البته اینجا سخن از نگاه لحظه ای است نه چشم چرانی پیاپی. شک نیست که نگاه هر چه طولانی تر باشد، مخاطره انگیزتر است. آنچه گذشت، ویژه نگاه مرد به زن نیست. نگاه گناه آلود (معنادار) زن به مرد نیز همین آثار را به جای خواهد گذاشت. از فرموده های رسول خدا (ص) است که: «خشم خداوند نسبت به زن شوهرداری که دیدگانش را به غیر شوهر یا به نامحرمان بدوزد، شدید است. در این صورت خداوند همه اعمال او را بی نتیجه (بدون پاداش) می گرداند.»
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افسردگی

بیماری روانی که محصول چشم اندازی به مناظر شهوت انگیز می باشد، افسردگی است. این بیماری، نامی برای نوعی حالت روانی است که فرد نسبت به مسائل پیرامون خود بی تفاوت و کم اهمیت می شود. امروزه مردم آن را به اشتباه، همان بی حوصلگی تصور می کنند، در حالی که این دو با یکدیگر تفاوت دارند. افسردگی، نوعی اختلال روانی است که گاه همانند فلج شدن اعضا که شخص را از حرکت باز می دارد، فرد را از هر حرکت و تصمیم باز می دارد و نسبت به همه چیز بی تفاوت می کند. چنین فردی از چیزهایی رنج می برد که نمی تواند منشأ آن را بشناسد. آنگاه که شخص پیوسته نظاره گر زیبایی های زنان یا مردان باشد و هیجان او به ناکامی بینجامد، غمی جانکاه او را به بیماری افسردگی دچار می کند که درمانش از خیلی بیماری های جسمی، سخت تر و طولانی تر است.

ناسازگاری و ناهنجاری 

شخص مبتلا چون پس از مدتی دریابد که رنجش وی، از چه عاملی سرچشمه گرفته و مطمئن شود که هوسش به لذتی نمی انجامد، راه عقده تکانی و تخلیه در پیش می گیرد. اگر در بیرون خانه به گناه آلوده نشود و به تصور خود آرام نگیرد، در خانه تلافی می کند. دوست دارد همه را به زیر سلطه و خشونت خود درآورد و آنچه خود روا می بیند، به آنها تحمیل کند. نهیب می زند، ناسازگاری می کند و بدین گونه از اعضای خانواده اش انتقام می گیرد. اگر همسر نیز داشته باشد، رفته رفته توقعاتش از همسر اوج می گیرد و احساس می کند برای دستیابی به لذت بیشتر باید همسرش را مورد فشار قرار دهد. در این صورت همسرش ناچار است جوابگوی تمایلات کسی باشد که به ناروا تمایلات او برافروخته و کام نامشروع خواسته و کامروا نشده است. دور نیست که در همین مرحله، میان آنها اختلاف دامنه دار افتد یا به انحرافاتی گرفتار شوند.
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بهره معنوی صبر در مصایب و حوادث ناگوار آن است که: خداوند متعالی بهترین پاداش های نیکو را عنایت خواهد فرمود، چنانچه قرآن خطاب به مسلمانان می فرماید: «و لنبلونکم بشیء من الخوف و الجوع و نقص من الأموال و الأنفس و الثمرات و بشر الصابرین* الذین إذا أصابتهم مصیبة قالوا إنا لله و إنا إلیه راجعون؛ قطعا همه شما را با چیزی از ترس، گرسنگی، و کاهش در مالها و جانها و فرزندان، آزمایش می کنیم و بشارت ده به استقامت کنندگان آنها* که هر گاه مصیبتی به ایشان می رسد، می گویند: ما از آن خدائیم و به سوی او بازمی گردیم!» (بقره/ 155-156). خداوند می فرماید: ما شما را به مقداری از مصایب می آزماییم، سپس به کسانی که در برابر مصایب صبر و پایداری کنند مژده می دهد که بهشت برین و جنات عدن الهی در انتظار آن هاست، زیرا آن ها کسانی بودند که رضای حق را بر رضای خود مقدم داشتند و روترش نکردند و چین به ابرو نفکندند و تسلیم خواسته های حق شدند، پاداشی که خدای تعالی عنایت فرماید، پاداش خدایی است که نظیر و مانند ندارد و فوق آن، تصور نمی شود، برای وصول به چنین پاداشی سزاوار است که آدمی هرگونه مصیبت و رنجی را تحمل کند تا بدان گنج خداداد برسد. امام صادق (ع) می فرماید: «لا تعدن مصیبة اعطیت علیها الصبر و استوجبت علیها من الله ثوابا مصیبة انما المصیبة ان یحرم صاحبها اجرها و ثوابها اذا لم یصبر عند نزولها؛ مصیبتی را که در برابر آن صبر ورزیدید و از خدا پاداش گرفتید مصیبتش نخوانید، بلکه مصیبت آنگاه است که در برابر آن صبر نکنید و از پاداش خدایی محروم شوید». آری، سخن حق همین است که امام صادق (ع) فرمود، زیرا جزع و شکایت جز پشیمانی سودی ندارد؛ هم نزد خدا ناپسند است و هم مردم شکایت کننده را دوست ندارند.
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عشق و خودکشی 

بر پایه تحقیقات و گزارش ها، خودکشی عاشقان شکست خورده، بیشتر در جوامع غیر مذهبی و نامعتقد به حجاب و حریم، رخ می دهد و ناپوشیدگی بانوان، عامل اصلی یا جنبی آن است. امام علی (ع) در این باره می فرماید:«رب صبابة غرست من لحظة؛ بسا عشقی که بذر آن به یک لحظه (نگاه کوتاه) در دل افشانده شود». برای کسی که رنج عشق را نچشیده باشد، تعجب آور است که بشنود کسی در اثر ناکامی در عشق، خودکشی کرده است. خودکشی ها اگر از ابلهی نباشد، از کوتاه بینی و نداشتن جهان بینی عمیق است. عاشقی که همه چیز را در این دنیا خلاصه می کند، وقتی در عشق شکست بخورد دیگر انگیزه ای برای ادامه زندگی نمی یابد و جز خودکشی راهی نمی بیند اما کسی که از یک جهان بینی عمیق برخوردار است و به مرحله باطن دنیا و مرحله آخرت، اعتقاد دارد، عشق را آزمونی می داند و عدم موفقیت را تقدیری برای امتحان صبر و تحمل و چنین بینشی او را مقاوم ساخته و به ادامه زندگی امیدوار و به تقدیرها راضی می گرداند ... .

بازگشت سخت 

در میان گناهان آنچه به حقوق دیگران مربوط است، توبه ای بس دشوار دارد و برهنگی و بدحجابی، از این نمونه است. زیرا فرد بدحجاب به آسانی نمی تواند ضایعات اجتماعی و نابسامانی های برجای مانده از عمل خود را برطرف کند. او می بایست گناهی مساوی گناه همه کسانی را که با رفتار وی مرتکب گناه شده اند، بر دوش بگیرد و اگر عمل او باعث زیان و ضرر معنوی و هدایتی شده، ضرر آن بر عهده او می باشد و توبه او نیز فقط با پشیمانی از گذشته و عزم بر عدم ارتکاب آن در آینده نیست بلکه باید در اصلاح فسادهایی که از ناحیه او ایجاد شده، در حد امکان اصلاح بکوشد. برخی صاحب نظران آثار نگاه آلوده (چشم چرانی) را این گونه فهرست می کنند:
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1_ دشواری در تنفس

2_ درد اطراف قلب

3_ تپش قلب

4_ ضعف و خستگی عمومی

5_ سردرد

6_ بی قراری

7_ بی خوابی و کم اشتهایی

8_ خستگی فکری و دماغی.

من_اب_ع

مجله پیام زن- شماره 142 

عسکری اسلام پورکریمی- مقاله نگاه آلوده- منابع مقاله: المستدرک الوسائل- کتاب النکاح- باب 104- حدیث 6 و 5- باب 80

کلی__د واژه ه__ا

ایمان اخلاق قرآن انسان گناه جامعه حدیث تربیت روان شناسی پاکدامنی


تأثیر والدین بر رشد اخلاقی کودکان

در سده اخیر به موازات تحول در عرصه های مختلف، تحولات عظیمی نیز در عرصه علوم انسانی از جمله مباحث فلسفی و علوم تربیتی روی داده است. بی تردید این تحولات رو بنایی است و خود حاکی از انقلاب در اندیشه های بنیادین آدمیان از جمله در نوع جهان بینی و فلسفه وجودی آنان است. از جمله تحولات در این عرصه مربوط به حوزه مفاهیم و تعریف آن هاست. به بیان روشن تر، واژه هایی نظیر اخلاق و تربیت اخلاقی، معنا و مفهوم پیشین خود را از دست داده و معنای دیگری از آن اراده می شود. تردید نیست عمق تعریف عرفا و اندیشمندان اخلاقی پیشین، اعم از مسلمان و مسیحی، از اخلاق و تربیت با آنچه امروزه به این نام خوانده می شود متفاوت است. راه یابی اندیشه های بنیان بر انداز از قبیل نسبیت و... به وادی اخلاق، اخلاق عمیق و عرفانی غرب _ و تا اندازه ای شرق- را در حد «کیفیت روابط اجتماعی» تنزل داده است و درون مایه های ذاتی و فطری را به مظاهر و رفتار بیرونی تبدیل نموده است. به نظر می رسد، در قرن حاضر آدمی بر آن شده به نوعی درون را به دست فراموشی سپرده و به رفتارها و امور دیداری و شنیداری بسنده کند.

ص: 10285






به هر حال، مسائل مطرح شده در این گفتار، بسیار سنجیده و قابل تأمل است، به گونه ای که اندیشمندان تربیتی، همچنین روان شناسان از آن بی نیاز نیستند. سؤالاتی مانند این که چگونه می توان روابط اجتماعی را به فرزندان آموخت، آیا والدین در ایجاد روابط اجتماعی فرزندان نقش دارند، نقش رابطه عاطفی یا رابطه عقلانی والدین با فرزندان در تعیین روابط اجتماعی فرزندان چگونه است و چگونه می توان فرزندان را به رعایت مقررات اجتماعی وادار نمود و ده ها سؤال دیگر از این دست به صورتی عالمانه و تحلیلی پاسخ داده شده است، هرچند در بسیاری موارد، جای سخن همچنان باقی است. هر چند دانشمندانی که در باب جامعه پذیری نظریه پردازی کرده اند اعتقاد دارند درونی سازی امور اخلاقی اصولا ریشه در تأثیر والدین بر کودکان دارد که از طریق اقدامات والدینی، راه کارهای تنبیهی و سایر شیوه هایی که والدین انتخاب می کنند صورت می گیرد، اما نظریه پردازان ساختار تحولی معتقدند ماهیت سلسله مراتبی که بین والدین و فرزندان وجود دارد، رشد اخلاقی کودکان را شکل می دهد. این عقیده به تأکید بیش از اندازه بر نقش سازنده همسالان و نهادهای اجتماعی از قبیل مدرسه، در رشد اخلاق استدلالی و تقریبا نادیده گرفتن نقش خانواده منجر شده است.

حیطه علوم اجتماعی

براساس نظریه حیطه اجتماعی، کودکان از خلال تجربه اجتماعی با بزرگسالان (از قبیل والدین و معلمان) و همسالان و خویشان، انواع شناخت های اجتماعی، از جمله نظام اخلاقی و سایر علوم اجتماعی را کسب می کنند. تأکید اولیه این مقاله بر رشد اخلاقی است. بر اساس نظریه حیطه اجتماعی، بعد اجتماعی انسان را نمی توان از سایر ابعاد او تفکیک کرد. کیفیت کنش های اجتماعی هر کودک با دیگری متفاوت است و همین تفاوت ها به ساخت نظام ها یا حیطه های متفاوت علوم اجتماعی منجر شده است. بنابراین، ویژگی اندیشه کودکان در فعالیت های اجتماعی، نامتجانس بودن و مرکب بودن از سوگیری ها، انگیزش ها و اهداف متفاوت اجتماعی است. والدین موظفند آسایش کودکان خود را تأمین نمایند، از حقوق آن ها حمایت کنند و طرز برقراری رابطه با دیگران را به آن ها بیاموزند. بر اساس نظریه حیطه اجتماعی، این مسائل بخش هایی از حیطه اخلاقی است. نظام اخلاقی با مقرراتی سر و کار دارد که واکنش ها و نیز روابط اجتماعی مردم را تنظیم می کند و بر مقولاتی از قبیل سود و زیان، اعتماد، عدالت و حقوق مبتنی است. نظام اخلاقی در این مقاله به «فهم دیدگاه فرد از این که چگونه باید با دیگران رفتار کرد» تعریف شده است. این گفته نیز بیان شده که داوری های اخلاقی باید الزام آور، قابل تعمیم، غیر قابل تغییر و غیر شخصی بوده و از طریق معیار _نه از طریق توافق، گفت و گو یا سنت های نهادینه شده- تعیین شده باشند. هرچند نظام اخلاقی، ترکیبی از واکنش های دو جانبه اجتماعی کودکان است، اما همه مقولات اجتماعی را نمی توان اخلاقی خواند. وظیفه والدین تربیت رفتار مناسب اجتماعی و تسهیل آرام و کارایی کافی دادن به واکنش های اجتماعی کودکان است. براساس نظریه حیطه اجتماعی، این مطالب جنبه هایی از فهم آدمیان از نظام ها، سازمان ها و سنت های اجتماعی است که از جهت ذهنی و تحولی با فهم ما از نظام اخلاقی متفاوت است. سنت های اجتماعی به مقرراتی استبدادی، تعیین شده با اجماع مردم، اموری مشابه با یکدیگر و رفتارهایی که واکنش افراد را نسبت به نظام های اجتماعی تنظیم و مجموعه ای از انتظارات را با توجه به رفتار مناسب تدارک می کند، تعریف شده است. فرض این است که سنت ها تغییر پذیرند و از جهت محتوا نسبی و متکی بر مقررات و املای مقررات برتر.
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واکنش های اجتماعی نیز ممکن است به فهم آدمی از خود و دیگران به عنوان نظام روان شناختی نیازمند باشد. حیطه روان شناختی مربوط به فهم آدمی از خود، هویت، شخصیت و ویژگی های آن با توجه به علل رفتاری خود و سایر آدمیان است. در حیطه روان شناختی، دو بخش از یکدیگر تفکیک شده است: مسائل احتیاطی (Prudential issues) به اموری از قبیل وارد آوردن خسارت به خود، امنیت، آسایش و سلامت آدمی مربوط است. مقررات احتیاطی، مانند مقررات اخلاقی، فعالیت هایی را تنظیم می کند که پی آمدهای جسمانی برای مردم دارد، در حالی که نظام اخلاقی به نحوه واکنش مردم نسبت به یکدیگر می پردازد. احتیاط به فعالیت هایی که پی آمدهای مستقیم و منفی برای فرد دارد مرتبط می باشد. مسائل شخصی فقط به فاعل نسبت داده می شود و تابع مقررات سنتی و نظام اخلاقی است. مسائل شخصی متضمن گزینش و انتخاب اموری از قبیل دوستان یا نوع فعالیت، بسته به شرایط جسمانی و زندگی شخصی است. مسائل شخصی، بخشی از ذات آدمی است که مرز میان فرد و دنیای اجتماعی را تشکیل می دهد و این مرزها ممکن است فعالیت هایی باشند که از محدوده خانواده به فرزندان منتقل شده اند. اعتقادات شخصی افراد، جنبه ای مهم از خودمختاری افراد یا وجه متمایز هر فرد از دیگری تلقی می شود.

نظریه های سنتی ساختار _ تحولی

نظریه های سنتی ساختار _ تحولی، رشد اخلاقی را فرایند افزایش تفاوت بین مقولات اخلاقی و غیر اخلاقی مانند مفهوم سنت، مآل اندیشی و مصلحت جویی توصیف می کنند. نظریه حیطه اجتماعی از این جهت با این دیدگاه متفاوت است که در این نظریه، حیطه های اخلاقی، سنتی و روان شناختی از یکدیگر جدا بوده و نظام هایی تلقی می شوند که از جهت تحولی، خود تنظیم (Self regulating) بوده و دارای ترتیب خاصی نیستند، بلکه فرض آن است که این امور از دوران کودکی با یکدیگر وجود داشته اند. هر چند به نظر می رسد کیفیت مفهوم در هر حیطه همراه با سن تغییر می کند، اما تحقیقات نشان می دهد که از دوران کودکی اولیه تا پایان جوانی، آدمیان با استفاده از معیارهای نظری فوق الذکر، حیطه ها را تشخیص می دهند. درست است که غالب تحقیقات در دسترس، بر کودکان سفید پوست با طبقه اجتماعی متوسط متمرکز بوده، اما مجموعه ای از تحقیقات که در طیفی از فرهنگ ها (مثل برزیل، کلمبیا، اسرائیل، هنگ کنگ، چین، ژاپن، کره، هند، اندونزی، نیجریه و زامبیا) انجام شده است و نیز تحقیقاتی که بر روی کودکانی از طبقات اجتماعی، مذاهب و قومیت های مختلف در ایالات متحده انجام گرفته، این تمایزات نظری را تأیید می کند.
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غالب نظریه پردازی ها از منظر حیطه اجتماعی، بر تحول کودکان تأکید داشته اند. در عین حال، فهم والدین از مقررات اجتماعی، اهداف ایشان از پرورش کودک و نحوه نگرش، همچنین پاسخ آن ها به تخلفات کودکان نیز از جهت حیطه عقلانی متفاوت است. تحقیقات متعدد از بزرگسالان و واکنش کودکان به تخلفات، نشان می دهد که والدین در حیطه های متفاوت، به صورت های متفاوتی پاسخ می دهند. تحقیقات نشان می دهد که انتخاب راه کارهای تنبیهی توسط والدین به ماهیت تخلف بستگی دارد.

ریشه های تجربی نظام اخلاقی

نظریه حیطه اجتماعی بر ترکیب فعال علمی کودکان از تجارب متفاوت اجتماعی و واکنش متفاوت اطرافیان از جمله والدین و همتایان تأکید دارد. تحقیقات متعدد حاکی است که نوجوانان، خسارات جسمانی و روان شناختی، تقسیم شادی و قانون گریزی در حین تجربه مقررات، قانون ستیزی، جنایت و درگیری با همتایان را به صورت گسترده ای در جامعه تجربه کرده اند. فرض این است که همین تجارب گوناگون نهایتا به ساخت مقولات اخلاقی منتهی می شود. به تعبیر روشن تر، تجربه کودکان به عنوان کسانی که در چالش های اخلاقی در گیر بوده و خود مجرم یا ناظر تخلفات اخلاقی بوده اند، به ترکیب اندیشه های انتزاعی از مفاهیمی از قبیل شادی و غم، و درست و نادرست منجر شده است. کودکان فهم خود درباره نادرستی قانون ستیزی را از تجربیات خود و از ویژگی های درونی آن فعالیت ها مانند زیان بار بودن یا غمگنانه بودن آن ها شکل می دهند. این گزاره که واکنش های اجتماعی، موجب ساخت مبانی تجربی برای رشد علوم اجتماعی می گردد، از طریق وارسی پاسخ ها به کودکانی که به گونه ای طبیعی در حال انجام واکنش های اجتماعی بوده اند، آزمایش شده است. محققان در صدد دست یابی به الگوهای نظام دار از واکنش های اجتماعی اند که با تفاوت های فرضی آدمیان در مقولات اجتماعی هماهنگی داشته باشد. برداشت این است که تعامل میان واکنش های اجتماعی و داوری های اجتماعی ثابت می کند که واکنش های اجتماعی مبنای تجربی ساخت علوم اجتماعی را فراهم می آورد.
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نتایج تحقیقات متعدد تجربی علاوه بر تحقیقات پیاژه ثابت می کند که مخالفت کودکان با مسایل اخلاقی از قبیل: اعتراض به مالکیت اشیا (مانند برداشتن اسباب بازی دیگران یا نپذیرفتن هم بازی)، رعایت نکردن نوبت در بازی، تجاوز به حقوق هم بازی ها، آزارهای روان شناختی (از قبیل مسخره کردن و صدا زدن نام افراد با بی ادبی) و نا مهربانی ها و سایر مسایل اخلاقی، از ابتدا با همتایان و غالبا از بازی آزاد آن ها با یکدیگر آغاز می شود. علاوه بر این، همان گونه که دان (Dunn) و همکاران او ثابت کرده اند در گیری های اخلاقی و واکنش ها به صورت فراوان، ابتدا از برادران و خواهران آغاز می شود. این در حالی است که تحقیقات موجود ثابت کرده است که درگیری اخلاقی بین والدین و کودکان نسبتا اندک است.

غالب درگیری های اخلاقی کودکان بدون مداخله بزرگسالان حل می شود. برخی پژوهش ها نشان داده است که درگیری همسالان با یکدیگر در رشد اخلاقی کودکان نقش مثبتی ایفا می کند. تحقیقات درباره واکنش های اجتماعی که به صورت طبیعی میان کودکان پیش دبستانی و کسانی که به سن مدرسه رسیده اند ایجاد می شود ثابت کرده است که کودکان (اساسا تمام قربانیان) به تخلفات اخلاقی با گفتاری دشنام آمیز یا مزخرف، با واکنش احساسی و شمردن برتری های خود پاسخ می دهند. علاوه بر این، تهدید به انتقام و امر به توقف رفتارهای رنجش آور، برخی از واکنش های آنان است. تحقیقات نشان می دهد، بزرگسالان (از قبیل مادران و معلمان) در مقام پاسخ گویی به درگیری ها و تضادهای اخلاقی کودکان، معمولا اصرار دارند دیدگاه قربانیان را بدانند و ارزیابی کنند که حق از آن چه کسی است. محتواهای عاطفی این واکنش ها و شاخص های شناختی پاسخ های والدین، در ترکیب معقول تر مقولات اخلاقی نقش مهمی ایفا می کند.
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نقش عاطفه

عاطفه به دو صورت بر رشد اخلاقی اثر می گذارد: اولا، جرایم اخلاقی در حوزه عاطفی روابط والدین _ کودکان اتفاق می افتد. تحقیقات وسیع حاکی است که کیفیت پیوند والدین _ کودکان و میزان گرمی این روابط بسیاری از ابعاد رشد کودکان را تحت تأثیر قرار می دهد. علاوه بر این، یکی از مستدل ترین یافته هایی که در مقام بررسی واکنش های خانواده ها بر آمده، این بوده است که عناصر عاطفی آن واکنش ها، مثل گرمی والدین، سرگرم کردن کودکان و حمایت از آنان، با رشد استدلال اخلاقی در کودکان رابطه دارد. بدین ترتیب، پیوند گرم و حمایت آمیز والدین و کودکان با یکدیگر، این احتمال را که کودکان تشویق شوند پیام های والدین را شنیده و به آن پاسخ دهند تقویت می کند.

ثانیا، عکس العمل های عاطفی بخش تفکیک ناپذیر تجربه کودکان از تخلفات است و واکنش اجتماعی نسبت به مقررات اخلاقی، قانون ستیزی و تضادها ممکن است از طریق عاطفه والدین شدیدا تقویت شوند. عکس العمل عاطفی والدین، به شرط منطقی بودن، ممکن است فهم کودکان از مقررات اجتماعی و رمزگذاری آن مقررات را تسهیل کند. تحقیقات آرسنیو نشان داده که کودکان گاهی برای طفره رفتن از فهم، تمیز دادن و یاد آوردن وقایع اخلاقی و اجتماعی، از پاسخ های عاطفی استفاده می کنند. علاوه بر این، تحقیقات پیشین حاکی است که پاسخ های مادرانه به تخلفات اخلاقی با تأکید بر احساسات، برای کودکان خسارات بیش تری را در پی خواهد داشت، در حالی که پی آمد پاسخ های شناختی تا این اندازه زیان آور نیست. احتمال بیش تر آن است که والدین در پاسخ به تخلفات اخلاقی، بیش از سایر تخلفات از عواطف منفی از جمله ابراز ناراحتی و خشم استفاده کنند. این گونه واکنش های عاطفی به شرط همراه بودن با تبیاناتی که بر آسایش و حقوق دیگران تأکید دارد، ممکن است تأثیر استدلالات را افزایش دهد؛ زیرا این امر به کودکان کمک می کند بر روی خسارات یا بی عدالتی هایی که خود مسبب آن بوده اند بیش تر فکر کنند.
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علاوه بر آنچه بیان شد، تحقیقات نشان می دهد که در انگیزش عاطفی، سطوح بسیار مطلوبی وجود دارد. خشم افراطی ممکن است از جهت انگیزشی تأثیرات منفی بر جای گذارد و مانع توجه کودکان به احساسات دیگران شود. به عنوان مثال، بسیاری از مطالعات اخیر درباره تأثیرات نا متعادل عواطف نشان داده که انگیزش افراطی عواطف، به جای این که به واکنش دیگر محوری مانند هم دردی بینجامد، به خود محوری و واکنش های انزجار آور عاطفی منجر می شود. این بیان که عاطفه ممکن است یکی از عناصر برجسته رشد اخلاقی باشد، با این سخن هافمن که نظاره کردن به انسانی که ناراحت است، موجب انگیزش هم دردی آدمیان می شود، تأیید شده است. به هر حال، از نظر هافمن مراحل رشد به صورت متوالی انجام می گیرد و احساس همدردی با دیگران، همراه با سن تغییر می کند. در برابر، دیدگاهی که در این مقاله به صورت عمیق بررسی شده این است که تجارب عاطفی کودکان بخشی از فهم کودکان و همچنین تأثیرگذار بر فهم آنان از تخلف اخلاقی و نیز رمزگذاری آن است. اما آنچه هم زمان با سن تغییر می کند پاسخ عاطفی نیست، بلکه معرفت ذهنی است.

جنبه های شناختی واکنش والدین

علاوه بر امور عاطفی، در میان واکنش های والدین نسبت به کودکان خود، عناصر شناختی نیز وجود دارد که احتمالا رشد اخلاقی کودکان را تسهیل می کند. تحقیقات حاکی است که کودکان اطلاعات خود درباره تخلفات اخلاقی را از منابع مختلف _ از جمله مشاهده و تجربه مستقیم جرایم اخلاقی _ کسب می کنند. در عین حال، تجارب مستقیم تنها منبع رشد اخلاقی و اجتماعی نبوده و حتی همیشه مطلوب ترین یا مؤثرترین منبع نیز به حساب نمی آید. از دیدگاه حیطه اجتماعی، رابطه والدین با فرزندان، بخشی از تجارب اجتماعی کودکان است که احتمالا در ترکیب دانسته های اخلاقی آنان مورد استفاده قرار می گیرد. والدین با تبیین دلایل وضع مقررات اخلاقی و پاسخ مناسب به اخلاق ستیزی کودکان، می توانند کودکان را به اندیشیدن عمیق درباره رفتارهای خود وادار کرده و زمینه رشد اخلاقی آن ها را فراهم آورند.
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مطالب مزبور به این نکته اشاره دارد که پیام های آن دسته از والدین که _ درباره ماهیت حوادث و این که چرا رفتار خاصی را انتظار دارند یا چرا رفتارهای نامطلوب را نمی پسندند _ با فرزندان خود صریح تر سخن می گویند، ممکن است مخصوصا بر نوجوانان تأثیر بیش تری داشته باشد. این گفته به نوبه خود ثابت می کند که اقامه دلیل، تبیین کردن و استدلال عقلانی، از سایر راهبردهای انضباطی در تسهیل رشد اخلاقی کودکان و همچنین ایجاد تحول در سایر ابعاد آنان، تأثیر بیش تری دارد. هر چند مجموعه وسیعی از تحقیقات مربوط به رشد، اقامه دلیل به عنوان راهکارهای تأدیبی را تأیید می کند، اما برخی دانشمندان معتقدند اقامه دلیل، مقوله ای گسترده و تعریف ناشده است. دیدگاه حیطه اجتماعی با بیان این سخن که اقامه دلیل تنها در صورتی مؤثر است که با حیطه رفتارهایی که دیگران مشاهده می کنند هماهنگ باشد، درک ما از اقامه دلیل به عنوان اقدام مؤثر والدینی را به صورت ویژه ای افزایش می دهد؛ زیرا فقط همین تبیین هاست که کودکان را به شناخت اخلاقی مجهز می کند.

به تعبیر روشن تر، ایجاد تحول اخلاقی مؤثرتر، تبیین مقررات اخلاقی و پاسخ به خشونت های اخلاقی نیاز به بیان پی آمد عملکردها نسبت به حقوق و رفاه دیگران دارد. تحقیقات گذشته که نشان می دهد اقامه دلیل از جانب والدین، به ویژه با محوریت دیگران، با «درون سازی» و رشد «نگران بودن برای دیگران» ارتباط دارد، تأییدی بر این گفته است. مطالعات شهودی واکنش در برابر تخلفات نشان داده است که مادران (و سایر بزرگسالان) به صورت طبیعی تبیین های خود را با ماهیت جرایم هماهنگ می کنند و به ندرت بر این موضوع تأکید دارند که این عملکرد چگونه پی آمدی برای دیگران دارد و در واکنش به تخلفات اجتماعی نیز دلیلی اقامه نمی کنند. این یافته ها، فی نفسه، به طور ویژه این گفته را تأیید نمی کنند که واکنش هایی که با محدوده تخلفات هماهنگ اند، به صورت مناسب تری توسط کودکان مورد قبول واقع می شوند. به هر حال، تحقیقات تجربی بارها این گزاره را آشکارا آزموده است. نتایج چندین پژوهش حاکی است که کودکان به صورت فعال پیام های اجتماعی را بر حسب آنچه خود مثبت می دانند ارزیابی کرده و پیام های غیر مثبت را که با ماهیت وقایع تفاوت داشته باشد نمی پذیرند. در تحقیقی، کودکان پاسخ معلمان به قانون شکنی های اخلاقی و سنتی را، بر حسب حیطه آن تخلف، با گزینه های سه گانه موافق، مخالف یا بی نظر ارزیابی کردند. به عنوان مثال، کودکان گزاره هایی را ارزیابی می کردند که در پاسخ به قانون شکنی های اخلاقی یا سنتی، بر ویژگی های درونی رفتارها (مثل خسارات یا صدماتی که آن تخلفات ایجاد کرده) تأکید داشت که به ترتیب با پاسخ های مناسب و نا مناسب این ارزیابی صورت می گرفت. از طرف دیگر، گزاره هایی را ارزیابی می کردند که نشان دهنده این بود که آن رفتار خاص، در پاسخ به قانون شکنی های اخلاقی یا سنتی اختلال ایجاد می کند. کودکان پاسخ های معلمان، همچنین خود معلمان را بسیار مثبت تر از حیطه نا مناسب یا پاسخ هایی که در حیطه نا مشخص قرار دارد ارزیابی کردند. در مطالعات اخیر نیز یافته های مشابهی در رابطه با ارزیابی ای که کودکان پیش دبستانی از پاسخ های معلمان به چالش های مشابه به عمل آوردند به دست آمد. مطالعه بر روی دانش آموزان پیش دبستانی ژاپن در توکیو نیز همین نتیجه را به دست داد. بنابراین، مطالعات نشان می دهد که کودکان هم سال درباره بزرگسالان به عنوان کارگزاران اجتماعی، به صورتی دستوری داوری می کنند و پیام های بزرگسالان را بر حسب حیطه مثبت خود ارزیابی می نمایند.
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علاوه بر امور مزبور، نظریه حیطه اجتماعی معتقد است استدلال والدین در صورتی مؤثر است که شرایط رشد کودکان در آن لحاظ شده باشد. به بیانی عمیق تر، اقامه دلیل از جانب والدین هرگز مؤثر نیست، مگر این که استعدادهای کلامی کودکان شکفته شده و قادر باشند پیام های آنان را درک کنند. تحقیقات بیانگر آن است که والدین در سال دوم پس از تولد کودکان، راه کارهای فیزیکی برای جلوگیری از قانون شکنی کودکان را به راه کارهای کلامی تبدیل می کنند. این یافته ها بدان معناست که والدین نسبت به تحولاتی که در رشد ادراکی کودکان اتفاق می افتد به طور طبیعی واکنش نشان می دهند. در عین حال، ممکن است این وضعیت حاکی از انتظارات رو به افزایش والدین از کودکان برای انجام رفتارهای اخلاقی و سنتی مناسب باشد.

دانشمندان رشد _ ساختارگرا شواهدی در دست دارند که اقامه دلیل به صورت تدریجی و متناسب، رشد کودکان را تسریع می کند. اما تحقیقات درباره تمایز مطلوب (بین سنین رشد) نتایج متفاوتی به دست داده است. تحقیقات نشان می دهد که پیام های والدین باید از سطح ادراکی کودکان اندکی پیچیده تر باشد، اما چندان برتر از درک آنان نباشد که کودکان پیام های والدین را با سطح ادراکی خود همانند سازی کنند. تحقیقات، همچنین نشان می دهد زمانی که والدین می خواهند الگوی واقعی اخلاقی در زندگی به کودکان نشان دهند، نوعا سطح استدلال خود را با سطح ادراکی کودکان، هماهنگ می کنند. این یافته ها و تحقیقاتی که در باب اقامه دلیل بدان ها اشارت رفت، تبیینی افزون تر از رابطه مستحکم میان سلطه والدین و درون سازی امور اخلاقی به دست می دهد. تحقیقات اخیر بیان گر این حقیقت است که والدین سلطه طلب و سلطه جو و والدین منفعل از این جهت که داوری های اجتماعی آنان در حیطه مثبت باشد یا نه با یکدیگر تفاوت دارند. والدین سلطه جو، به عکس سایر والدین (که توسط فهرست جهانی مربوط به والدین ارزیابی شده است) در صددند در داوری ها و توجیهات، رفتارهای اجتماعی، سنتی خود را اخلاقی نشان دهند.
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یکی از مجهولات در مورد انسان همین مسئله فطریات انسان است که در دو قسمت است: یکی در ناحیه شناخت ها، درک ها، دریافت ها و دیگر در ناحیه خواست ها و میل ها.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 46-47

کلی__د واژه ه__ا

انسان شناخت فلسفه فطرت تمایلات


معلومات انسان در ناحیه شناخت ها

افلاطون معتقد بود که روح انسان قبل از آمدن به این دنیا در عالم کلیات و ایده ها بوده است. (که اسم آن کلیات معقول را مثال یا ایده می گذارد. کلمه 'ایده' را برای اولین بار افلاطون در فلسفه وارد کرد.) و چون هر چیزی که در این عالم هست در عالم دیگر ایده ای دارد، پس روح، به تمام این ایده ها و کلیات را آگاه بوده و می شناخته است، بعد به دنیا آمده است. وقتی به دنیا آمده، آمدن به دنیا و با بدن یکی شدن، حکم پرده ای را پیدا کرده که روی معلوماتش افتاده است. روح وقتی به دنیا می آید همه چیز را می شناسد و می داند اما فعلا یادش نیست، مثل آن وقتی که شما در خودتان احساس می کنید که یک مطلبی را می دانید ولی یادتان نیست و منتظر هستید که به یک مناسبتی یادتان بیفتد و اگر کسی اشاره ای کند فورا می گوئید یادم افتاد. این 'یادم افتاد' یعنی در مخزن ذهن من بوده است. به قول برگسون، ذاکره قدرت نداشت، در حافظه وجود داشت، ولی ذاکره که باید آن را از مخزن باطن به ظاهر بیاورد، رابطه اش قطع شده بود، این رابطه آوردن و بردن قطع شده بود. افلاطون چنین نظری دارد. هر چه انسان در این دنیا بشناسد و یاد بگیرد، از نظر افلاطون یادگیری نیست، بلکه یادآوری است. این است که او می گوید علم 'تذکر' است. لذا بنابر نظر وی، انسان وقتی که به این دنیا می آید همه چیز را می داند. چیزی که نداند وجود ندارد. روح انسان قبل از بدن در دنیای دیگری وجود داشته است. آن دنیا به قول او دنیای مثل است و روح انسان در دنیای مثل افلاطونی که به عقیده او حقایق موجودات این عالم هستند مثل را درک کرده و به حقایق اشیاء رسیده است، بعد که به بدن تعلق می گیرد یک نوع حجاب میان او و معلومات او برقرار می شود و مثل آدمی می شود که یک چیزهایی می داند ولی موقتا فراموش کرده است. به عقیده افلاطون هر کسی که به دنیا می آید همه علوم مثلا ریاضیات را می داند. پس تعلیم و تعلم چیست؟ می گوید تعلیم و تعلم، تذکر و یادآوری است. معلم مذکر است یعنی آنچه را که (متعلم) باطنا می داند به او یادآوری می کند و او به یاد آنچه قبلا می دانسته است می افتد. از این روست که 'تعلیم' در مکتب او فقط تذکر است و بس.
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شکایت سودی نمی بخشد

اگر شکایت برای تشفی قلب و آسایش درون شخص مصیبت دیده باشد که با یادآوری مصیبت، پریشانی خاطر و سوزش دل افزون تر می شود و سرانجام تلخی خواهد داشت، چون شکایت کردن عادت خواهد شد، در هر مصیبتی -هر چند بسیار کوچک باشد- اگر لب به شکایت باز شود عاقبت، نیروی مقاومت و پایداری در برابر حوادث درهم شکسته شده و جز آدمی ضعیف و ناتوان که از هر بادی بلرزد، ثمری نخواهد داشت، مرگ اجتماعی و تدریجی کم کم گریبان او را خواهد گرفت تا به مرگ حقیقی پایان یابد. اگر غرض از شکایت کردن آن باشد که دیگران برای شکایت کننده افسرده شوند، افسردگی آن ها چه سودی دارد، نه کمکی از آنان ساخته است و نه باری از دوش مصیبت زده خواهند برداشت. بسیاری از مصایب هستند که کمک کردنی نیستند و شنونده جز آن که از شنیدن به تنگ آید و از مجالست و مصاحبت بگریزد، سودی نخواهد داشت؛ شکایت را فقط باید نزد خدا نمود که چاره ساز بی چارگان است. جزع و فزع کردن در مصایب عاقبتی شوم، ولی صبر و استقامت در برابر مصیبت، سرانجامی نیکو دارد، زیرا همه چیز این جهان پایان یافتنی است، خواه لذایذ و خوشی ها و خواه مصایب و ناگواری های آن. بنابراین، پس از پایان هر مصیبت، سود و بهره را کسی می برد که استقامت و پایداری در برابر آن کرده باشد، در صورتی که آن که پیوسته جزع و شکایت می کرد و برای خویش -چه در قلب و چه در زبان- روضه خوانی می کرد جز ناتوانی و ناراحتی و خواری نزد همگنان، سودی نبرده است.
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به عنوان مثال، آن ها تخلف از سنت ها، مثل دشنام دادن به دیگران، را به عنوان رفتاری که خلاف تکلیف و دیدگاه عمومی است تلقی می کنند. به نظر می رسد والدین سلطه جو بیش از دیگران تمایل دارند در مسایل شخصی کودکان از قبیل انتخاب لباس، شیوه آرایش مو، هزینه کردن پول و همچنین مسایل مربوط به انتخاب دوست، به عنوان موضوعاتی که هم از جهت سنتی و هم قانونی در حوزه سیطره آن هاست، دخالت کنند. اگر به این گفته ها توجه کنیم، یافته های فوق با توضیحات بایومریند (Baumrind) درباره والدین سلطه جو _ به عنوان کسانی که در صدد اخلاقی کردن و ایجاد مزاحمت (به ویژه در حیطه شخصی کودکان) بوده و فرمان بری را به عنوان یک فضیلت ارزشمند تلقی می کنند _ استحکام بیش تری یافته است. به عکس، والدین آسان گیر بیش از دیگران در صدد محدود کردن تصمیم گیری شخصی کودکان خویش اند و درباره بسیاری از مسایل از جمله مسایل شخصی، آینده نگری و دوست یابی، شخصا برای کودکان تصمیم می گیرند.

فقط والدین سلطه جو، بین مسایل اخلاقی، سنتی و شخصی مرزهای روشنی قایل می شوند، آن هم با شیوه هایی که با حیطه انتظارات نظری هماهنگ است. این دسته از والدین مقررات اخلاقی و سنتی را به روشنی از یکدیگر متمایز می دانند. علاوه بر این، پاسخ گوی نیازهای کودکان در عرصه کنترل شخصی و انتخاب بوده و دخالت در مسایل شخصی کودکان را حق انحصاری و شخصی بزرگسالان می دانند. درست، هم زمان، اموری را از قبیل دوستی و مسایل چند جانبه، به عنوان مسایلی که مشتمل بر هر دو عنصر سنتی و شخصی (مانند اتاق کودک که می توان آن را به عنوان محدوده شخصی کودک یا بخشی از خانه تلقی کرد) است و به صورت سنتی تنظیم شده است تلقی کردند. یافته های فوق با این گفته باویومریند هماهنگ است که والدین سلطه جو با فرزندان خود بیش تر وارد مذاکره می شوند، اما علاوه براین، وی پیشنهاد می کرد والدین ابتدا درباره مسایل شخصی با فرزندان خویش گفت وگو کنند.
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علاوه بر این، نظریه حیطه اجتماعی، یافته های مستحکم فعلی را، که ابراز قدرت با کمتر درونی شدن امور اخلاقی رابطه دارد، تأیید می کند. برخی وجوه ابراز قدرت مانند صدور فرمان و گزاره های مربوط به مقررات بازگشت به سلطه والدینی و برخی مجازات ها ممکن است در جایگزین کردن رفتار ضد اجتماعی یا تسهیل رشد اخلاقی بی تأثیر باشند. این صرفا بدان دلیل است که کسانی که ابراز قدرت می کنند نمی توانند بین وجود دلیل و مقررات یا ممنوعیت ها رابطه برقرار کنند. این امر تبیین می کند که چرا ابراز قدرت، به رفتارهای نا خواسته پایان داده و نزاع های کوتاه مدت را کاهش می دهد، اما روش اخلاقی را آسان نمی کند. به عنوان نمونه، وجوه افراطی ابراز قدرت مانند واکنش های کاملا منفی، از قبیل خشم یا زور گویی، ممکن است موجب رمیدگی کودکان شده، احساس امنیت را از آن ها زایل، در نتیجه، رشد اخلاقی آنان را مختل کند.

علاوه بر این، رابطه والدین و کودکان ممکن است درک اجتماعی کودکان را به شیوه های پیچیده تری تحت تأثیر قرار دهد. همان گونه که برخی دانشمندان به این نکته توجه کرده اند، خانواده ها دارای ترتیب اجتماعی پیچیده ای هستند که متضمن نقش اجتماعی سلسله مراتبی و روابط قدرت است. در بسیاری خانواده ها در اموری از قبیل تقسیم قدرت (مانند قدرتی که در اختیار والدین و کودک است)، شیوه تخصیص منابع و این که چگونه فرصت ها (مثلا برای کار یا ابداع) کم یا زیاد باشد، تبعیض وجود دارد. چنین نیست که کودکان (یا بزرگسالان) لزوما این ترتیب ساختاری را آن گونه که ارائه شد بپذیرند. تحقیقات فراوان حاکی است کودکان و نیز بزرگسالان، عقیده خود درباره عدالت را از سلسله مراتب متفاوت اجتماعی می آموزند و این ارزیابی ها، به موقعیت افراد در سلسله مراتب اجتماعی بستگی دارد. کسانی از قبیل بانوان که نقش های فرعی تری بر عهده دارند و از جهت انتخاب و آزادی، در جامعه محدودیت های بیش تری را تجربه می کنند، نسبت به کسانی که در موقعیت برتر برقرار دارند _ یعنی کسانی که از قدرت گزینش و استحقاق افزون تر برخوردارند _ بیش تر تمایل دارند اقدامات اجتماعی را غیر عادلانه ارزیابی کنند. بنابراین، کودکان پیام های اجتماعی ضمنی فراوانی را دریافت می کنند که ممکن است برای ساخت معرفت اخلاقی از آن ها استفاده کنند. علاوه بر این، نتایج تحقیقات بیان گر آن است که افراد به سادگی پیام های اجتماعی را نمی پذیرند.
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نتایج

خلاصه این که: والدین برای جلوگیری از رفتارهای خلاف اخلاق و آموزش دادن و واکنش نشان دادن نسبت به امور غیر قانونی نقش مهمی ایفا می کنند و به دلیل وابستگی عاطفی به کودکان خود، منبع تجارب اجتماعی آنان به حساب می آیند که در نهایت همین تجارب به شکل گیری مقولات اخلاقی طی دوران کودکی و بزرگ سالی منجر می شود. در دیدگاهی که هم اکنون عرضه شد، والدین تنها منابع تأثیرگذار بر رشد اخلاقی کودکان محسوب نمی شوند. نظام اخلاقی نیز مستقیما توسط والدین به کودکان منتقل نمی شود؛ زیرا اعمال خلاف قانون و درگیری های اخلاقی، اموری است که اساسا در تعامل با همتایان و خویشان ریشه دارد؛ نقش والدین این است که درس هایی را که از همین تعاملات تشکیل شده تأیید کنند.

والدین به دلیل این که نگران رشد و رفاه کودکان خویش اند، اصولا از اهمیت فراوان برخوردارند. روابط عاطفی و تعامل طولانی مدت و گسترده والدین با کودکان و همچنین توانایی والدین بر واکنش های فراوان، رشد اخلاقی کودکان را آسان می کند. پژوهشی که ذکر آن رفت، حاکی است که واکنش والدین در برابر قانون شکنی کودکان و درگیری های اخلاقی و تبیین ادله ای که بر رعایت مقررات و همچنین انتظارات اجتماعی دلالت می کند، ممکن است رشد اخلاقی کودکان را تسهیل کند. این گزاره که حیطه مثبت والدین و اقامه ادله دقیق و توجیهات متناسب با رشد، درک اخلاقی کودکان را افزایش می دهد، از منظر جامعه پذیری با تحقیقات پیشین هماهنگ است. اما شرح و بسط تحقیق سابق و ارائه جزئیات بیش تر و توجه به ادله مختلف، ممکن است رشد را به صورتی مؤثر تحریک نماید. اقامه دلیل و توجیه، باید در حیطه متناسب انجام گیرد تا به کودکان کمک کند به نتایج رفتارهای خود نسبت به دیگران توجه کنند و همچنین باید در سطوح شناختی قابل فهم برای کودکان باشد.
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این توصیه بدان معنا نیست که تسهیل مؤثر رشد اخلاقی لزوما متضمن گفت وگوی عقلانی، بدون وجود عواطف است. همان گونه که تحقیقات مذکور ثابت کرده، عاطفه عنصری مهم از واکنش های اجتماعی انسان است. واکنش های عاطفی والدین _ از جمله عواطف منفی، همراه با محدودیت های معقولانه _ نسبت به رفتار کودکان بدان شرط که با اقامه دلیل همراه باشد، با این هشدار به کودکان که باید به پیام های والدین توجه کرد، رشد اخلاقی کودکان را آسان می نماید. هرچند تأکید این مقاله بر والدین است، اما روشن است نسبت به مدارسی که محور برنامه های آن تربیت اخلاقی است نیز این توصیه ها صادق است.

من_اب_ع

جودیث جی. اسمتانا- ترجمه: غلامرضا متقی فر- مقاله تاثیر والدین بر کودکان- تحلیلی مربوط به حیطه اجتماعی

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق محبت تربیت کودک روان شناسی قدرت والدین جامعه


راههای کنترل غریزه جنسی با توجه به تعالیم اسلام

ناکامی جنسی، پی آمدهای ناگواری دارد و مبارزه با اقتضای غریزه در محدوده ای که طبیعت انسان بدان نیاز دارد، غلط است، ولی با برداشتن قید و بندهای اجتماعی، مشکل حل نمی شود، بلکه بر شمار مشکلات افزوده خواهد شد. درباره ی غریزه ی جنسی نیز باید گفت که برداشتن ضابطه ها، عشق واقعی را می کشد و طبیعت را هرزه و بی بند و بار می کند. در این زمینه، هر چه عرضه بیشتر گردد، هوس و میل به تنوع افزایش می یابد. به گفته ی راسل در کتاب زناشویی و اخلاق، عطش روحی در مسایل جنسی غیر از حرارت جسمی است. آن چه با ارضا تسکین می یابد، حرارت جسمی است نه عطش روحی. پس آزادی در مسایل جنسی به شعله ورتر شدن شهوت ها خواهد انجامید؛ زیرا هوس، سیری ناپذیر است. بنابراین، هر چند ممکن است برخی ممنوعیت های جنسی در روابط اجتماعی زن و مرد، عوارض های روانی و رفتاری پدید آورد، ولی برداشتن ممنوعیت های قانونی و مشروع و دادن آزادی بی حد و مرز، پی آمدهای بسیار خطرناک تری دارد. برای رسیدن به آرامش روانی و کنترل غریزه های انسان، دو چیز لازم است:
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1. باید همه ی غریزه های انسان به طور طبیعی، معقول و مطلوب ارضا شود.

2. از تحریک غریزه ها به ویژه غریزه ی جنسی پیش گیری شود.

باید گفت ازدواج بهترین پاسخ به نیاز روحی، روانی و جسمی جوانان است که در پرتو آن، دختر و پسر برای ایجاد کانونی گرم و سرشار از عشق و صفا و آرامش تلاش می کنند و با انس و همدلی، از گرمای وجود یکدیگر لذت می برند و غریزه ی جنسی به صورت طبیعی و معقول، بر آورده می شود. تعبیر از غریزه جنسی و آثار آن بر شخصیت جوانان، به «بحران» قلم پردازی و یا بزرگ نمایی نیست، بلکه حقیقتی است روشن، برای همه کسانی که شخصیت جوان را به خوبی می شناسند و یا خود جوانند و یا دست کم دوران جوانی خود را کم و بیش به یاد دارند. حکمت از غریزه جنسی استمرار و بقای نوع بشر است و به همین جهت سالم ترین، بایسته ترین و مطلوب ترین نوع مواجهه با آن و بهترین راه حل مقابله با آن، ازدواج و نکاح مشروع است. انسان با نکاح به موقع و در وقت نیاز _بی آنکه به دیری یا زودی آن فکر کند_ به مقبول ترین و کامل ترین صورت خود به نیازمندی خویش پاسخ مثبت می دهد و پیش از آنکه به عواقب و پی آمدهای آزار دهنده و فشارهای غریزه به دنبال آن عقده های روانی دچار گردد، آن را مهار ساخته و از التهاب آن کاسته است و قبل از آنکه انرژی انباشته آن از وجودش سرازیر شود و دامنش را آلوده کرده و بسوزاند، آن را با پاسخ طبیعی و مشروع _بی اضطراب و نگرانی_ فرو نشانده است و این نخستین توصیه دین در این مورد است.
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رسول اکرم (ص) می فرمایند: «یا معشر الشباب! من استطاع منکم الباه فلیتزوج ...؛ ای جمعیت جوانان هر کس از شما توانایی ازدواج دارد ازدواج کند ...» از حضرت صادق (ع) روایت شده است که فرمودند: «جاء رجل إلی أبی علیه السلام فقال له: هل لک من زوجة؟ قال: لا، فقال أبی: ما احب أن لی الدنیا و ما فیها و انی بت لیلة و لیست لی زوجة. ثم قال: الرکعتان یصلیهما رجل متزوج افضل من رجل أعزب یقوم لیله و یصوم نهاره. ثم أعطاه أبی سبعة دنانیر ثم قال: تزوج بهذه. ثم قال أبی: قال رسول الله صلی الله علیه و آله: اتخذوا الأهل فإنه ارزق لکم؛ مردی به محضر پدرم _ که درود خدا بر او باد _ رسید، آن حضرت به او فرمود: آیا همسری داری؟ عرض کرد: نه! پدرم فرمود: من دوست ندارم همه دنیا و آنچه در آن است از آن من باشد در حالی که یک شب را بی همسر، سر به بالین گذارم! سپس فرمود: دو رکعت که مرد زن دار به جای آورد بهتر است از مرد بی همسری که شبش را به نماز قیام کند و روزش را با روزه تمام کند. آنگاه پدرم هفت دینار داد و گفت: با این پول ازدواج کن. سپس پدرم از رسول اکرم (ص) نقل کرد که فرمود: «برای خود تشکیل خانواده دهید که برای روزی شما بهتر و مفیدتر است.»»

اگر برای کسی به هر دلیلی امکان ازدواج نباشد، چنین شخصی تحت هیچ عنوان مجاز نیست روی به گناه آورد زیرا خطر گناه و آلوده دامنی بسیار فراتر از فشارها و رنج های عزوبت و بی همسری است و در صورت خوف وقوع در گناه، ازدواج به هر صورت ممکن واجب می شود و لذا چنین کسی یا باید خود را کنترل کند و دست به گناه نیالاید و یا مقدمات ازدواج خود را از هر راه ممکن فراهم آورد. قرآن کریم می فرماید و باید آن کسانی که ازدواج برایشان مقدور نیست عفت بورزند: «و لستعفف الذین لا یجدون نکاحا حتی یغنیهم الله من فضله والذین یبتغون الکتاب مما ملکت ایمانکم فکاتبوهم ان علمتم فیهم خیرا و آتوهم من مال الله الذی آتاکم و لا تکرهوا فتیاتکم علی البغآء ان اردن تحصنا لتبتغوا عرض الحیوة الدنیا و من یکرههن فان الله من بعد اکراههن غفور رحیم؛ و کسانی که امکانات زناشویی نمی یابند، باید عفت بورزند تا خدا آنها را از کرم خویش بی نیاز گرداند و از مملوکان شما، کسانی که خواستار مکاتبه [باز خرید] خویش هستند، اگر در آنها خیری (توانایی) یافتید، قرار باز خرید آنها را بنویسید و از مالی که خدا به شما داده است به ایشان بدهید و کنیزان خود را در حالی که پاکدامنی می ورزند، برای دستیابی به متاع دنیا، به زنا وادار نکنید و هر کس آنها را به زور وادار کند، بی تردید خدا، پس از اجبارشان، نسبت به آنها آمرزنده ی مهربان است.» (نور/33) یکی از مباحث مهم و ضروری در تربیت جنسی پیش از ازدواج، شیوه های کنترل و تسلط بر غریزه ی جنسی است؛ کنترل این غریزه به دو صورت ممکن است تحقق پذیرد،
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1_ کنترل منفی. 2_ کنترل مثبت.

کنترل منفی

غالبا وقتی سخن از کنترل غریزه جنسی به میان می آید، توجه اشخاص به سمت و سوی نوع منفی آن جلب می شود و آن این است که کسی با وجود تحریکات مختلف و مواجهه با عوامل انگیزش این غریزه، بخواهد با میل تحریک شده اش مبارزه و مقابله کند و به سوی ارتکاب جرم نرود، چنین کاری گرچه قطعا بهتر از آلایش دامن و عمل به جرم است، ولی پیامدهای سوء و مخرب آن بر کسی پوشیده نیست. این کار هم به غایت دشوار است و هم زیانبار و بدین جهت هرگاه شخصی به کنترل غریزه سفارش می شود، با چنین برداشتی از آن و تصور دشواری و زیانباری آن، از پذیرفتن چنین توصیه هایی سر باز می زند.

کنترل مثبت

غریزه جنسی اگر با ازدواج مهار نگردد، مطلوب ترین راه تسلط بر آن، کنترل مثبت است و آن پرهیز از صحنه ها و کارهایی است که به تحریک این غریزه می انجامد. این نوع از کنترل، که در حقیقت جنبه پیشگیری دارد هم راحت است و هم بی زیان و بلکه مفید. راحت است، زیرا در این صورت همچون وسیله نقلیه ای است با سرعت معمولی و قانونی، که در مواجهه با خطر، مهار حرکت آن زحمت چندانی ندارد، بر خلاف ماشینی که با سرعتی بسیار فراتر از حد شناخته شده و بایسته خود، سیر می کند که چه بسا به کلی اختیار آن از دست صاحبش بیرون رفته و مصیبت ها به بار آورد و کنترل آن هم در صورت تحقق، صدها زیان و رنج و زحمت و اضطراب برای وسیله و صاحب آن به همراه دارد و بی زیان است، زیرا با این حال کنترل غریزه فشاری بر جسم و روان تحمیل نمی کند تا به آن صدمه ای وارد شود و مفید است چون موجب می شود مغز و اعصاب و قوای بدن در حالت عادی به سر برند و تعادل روانی شخص محفوظ بماند و انرژی و سرمایه های جسمی و روحی او بیهوده مصرف نشوند. طبق قرآن کریم باید کسانی که قدرت و وضعیت مساعد برای ازدواج ندارند عفت پیشه کنند و عفت در این آیه گرچه در ابتدا مفهوم عمل خاصی منافی با آن را دارد، ولی با تأمل بیشتر معلوم می شود که آیه کریمه معنایی عام دارد و عفت در همه اعضا و اندام را شامل است.
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شیوه های کنترل مثبت :

1_ پرهیز از فکر و ترسیم صحنه های محرک در ذهن و خیال

عبدالله بن سنان از امام صادق (ع) نقل می کند که حضرت (ع) فرمود: «ان عیسی قال للحواریین: ... ان موسی امرکم ان لا تزنوا و أنا آمرکم أن لا تحدثوا انفسکم بالزنا فضلا عن أن تزنوا فان من حدث نفسه بالزنا کان کمن أوقد فی بیت مزوق فأفسد التزاویق الدخان و ان لم یخرق البیت؛ عیسی به اصحاب خود گفت: ... موسی به شما دستور داد که زنا نکنید و من به شما دستور می دهم که فکر زنا هم در سر نپرورانید تا چه رسد به اینکه زنا کنید زیرا کسی که خیال زنا کند مانند کسی است که در خانه ای نقش و نگار شده دود و آتش به پا کند. چنین کاری گرچه خانه را نمی سوزاند ولی زینت و صفای آن را مکدر کرده و فاسد می کند»

2_ دوری از نگاه های مسموم و مناظر تحریک آمیز

قرآن کریم در دو آیه متوالی دستور به اغماض و نگهداری چشم از نگاه حرام و هوس آلود داده است. در آیه اول می فرماید: «قل للمؤمنین یغضوا من أبصارهم و یحفظوا فروجهم ...؛ به مؤمنان بگو دیدشان را از نامحرمان فرو نشانند و نهانگاه های خود را از وقوع در حرام نگه دارند» و در آیه بعدی می فرماید: «و قل للمؤمنات یغضضن من ابصارهن و یحفظن فروجهن ...؛ به زنان مؤمن بگو چشم هایشان را فرو گیرند و نهانگاه های خویش را محافظت کنند» (نور/30-31) جالب این است که در هر دو مورد خداوند متعال نخست دستور به مراقبت از نگاه محرک و عفت چشم می دهد و آنگاه به حفاظت از عورت فرمان داده است. رسول اکرم (ص) می فرمایند: «النظرة سهم مسموم من سهام ابلیس فمن ترکها خوفا من الله اعطاه الله ایمانا یجد حلاوته فی قلبه؛ نگاه هوس آلود تیری است مسموم از تیرهای شیطان. هر کس آن را به جهت خوف الهی ترک کند، خداوند ایمانی به او می بخشد که حلاوت آن را در قلب خود احساس می کند.»
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3_ گوش ندادن به آوازها و موسیقی های تحریک کننده و مبتذل

در حدیثی از حضرت صادق(ع) آمده است: «إن رجلا سأله عن سماع الغناء، فنهی عنه و تلا قول الله عز و جل: «ان السمع و البصر و الفؤاد کل اولئک کان عنه مسئولا» و قال یسأل السمع عما سمع و الفؤاد عما عقد و البصر عما ابصر؛ مردی از آن حضرت درباره شنیدن آواز محرک پرسید. حضرت از آن نهی کرده و این آیه را خواندند: «به یقین گوش و چشم و دل هر یک مورد سؤال خواهند بود» و فرمود: گوش از آنچه شنیده و قلب از آنچه بدان دل بسته و چشم از آنچه دیده است مسئول بوده و بازخواست خواهند شد.»

4_ اجتناب شدید از گفتگوهای دوستانه و نشست های غفلت زا و معاشرت با دوستان ناباب و گوش سپردن به سخنان تحریک آمیز

از حضرت امام باقر (ع) این گونه روایت شده است: «من اصغی إلی ناطق فقد عبده، فإن کان الناطق یؤذی عن الله عز و جل فقد عبد الله و ان کان یؤذی عن الشیطان فقد عبد الشیطان؛ هر کس به سخن گوینده ای گوش فرا دهد او را بندگی کرده است، پس اگر ناطق از خدا بگوید شنونده، خداوند را بنده شده و اگر از شیطان و سخنان شیطانی بر زبانش جاری کند قطعا بندگی شیطان کرده است.»

5_ اعتدال در خوردن

بی تردید پر خوری و بی نظمی در خوردن در ذخیره سازی و انباشتن موادی که نیازمند تفریغ باشد مؤثر است، ولی در صورت اعتدال و کم خوری سهم ناچیزی از آن صرف تهیه آن مواد می شود. در حدیثی که قبلا از پیامبر گرامی (ص) نقل کردیم، آن حضرت پس از آنکه جوانان را به ازدواج ترغیب می کنند می فرمایند: «و من لم یستطع فلیصم، فإن الصوم به وجاء؛ هر کس قدرت بر ازدواج ندارد و روزه بگیرد یقینا روزه نیروی غریزه او را تضعیف می کند.»
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6_ اشتغال، ورزش و سرگرمی های مفید

زیرا با وجود فراغت، هم مواد غذایی در تقویت غریزه به مصرف می رسد و هم فکر و خیال مصروف چاره سازی در تفریغ آن می شود و به همین جهت در روایات بر اشتغال و کار و پرهیز از فراغت تأکید بسیار شده است. حضرت امام صادق (ع) در حدیث پر دامنه «مفضل» می فرمایند: «... و هکذا الانسان لو خلا من الشغل لخرج من الأشر و العبث و البطر الی ما یعظم ضرره علیه و علی من قرب منه ...؛ و همین گونه انسان اگر بی کار و فارغ باشد، به بیهودگی و سرمستی دچار می شود و بر اثر آن به مسایلی مبتلا می شود که زیان آن هم بر خود و هم بر نزدیکان او سنگینی خواهد کرد ...». ورزش های بدنی نظیر کوهنوردی، شنا و ... نیز می توانند انسان را در مراقبت و تسلط بر این غریزه کمک کنند.

7_ تلاوت قرآن

بی شک انس با قرآن، تلاوت، تدبر و تفکر در مضامین آن، خود شفای هر دردی است که به سرعت کار هر پریشانی را رو به سامان می برد و زخم های پنهان را التیام می دهد، و همت ها را تا آسمان ها بالا می برد و بشر را از فرو رفتن در عالم حیوانات را نجات می بخشد. امیر مؤمنان (ع) می فرمایند: «و تعلموا القرآن فانه ربیع القلوب و استشفوا بنوره فانه شفاء الصدور و احسنوا تلاوته فأنه انفع القصص ...؛ قرآن را فرا گیرید زیرا قرآن بهار دل هاست و از نور آن بر مرض ها و دردهای خود مرهم بگذارید زیرا آن داروی شفا بخش سینه هاست و آن را نیکو تلاوت کنید که به یقین سودمند ترین قصه هاست.»
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دسته ای از مردم کسانی هستند که شکایت کردن را موجب عزت و محبوبیت خود می پندارند و وسایلی برمی انگیزند از قبیل: قند سیاه کردن یا نوحه گری نمودن که دیگران را افسرده کرده و بگریانند، غافل از آن که این کار جز آزردن مردم اثر دیگری ندارد، این فکر صددرصد اشتباه و کاملا خطاست. دسته دیگر مردمانی هستند که با شکایت و جزع خو گرفته اند به طوری که اگر مخاطبی یافت نشود خود برای خود شکوه می کنند و پیوسته آلام و کاستی های خود را به یاد می آورند، حتی اگر مصیبتی هم برای آنان رخ نداده باشد با اندوه و غم های خیالی، خود را سرگرم می دارند و شب را تا صبح به بیداری می گذرانند و برای خود ناراحتی همیشگی ایجاد می کنند، گویی اینان از تذکر غم و اندوه لذت می برند. خروج انسان از مقام صابرین به جزع و فزع، گریبان دریدن، به صورت زدن و شکایت کردن زیاد است. این ها اموری هستند که در حیطه اختیار انسان قرار دارند، پس سزاوار است که از همه آنها اجتناب، و از قضای الهی اظهار رضایت کند. البته نه به این معنی که ذاتا مصیبت را دوست داشته باشد، زیرا خوش نداشتن مصیبت امری غیر اختیاری است، و با این صفت کسی از زمره صابرین خارج نمی شود. همانطور که ناراحتی درونی و گریستن خارج از اختیارند و موجب پائین آمدن مقام انسان نمی شوند.

مرحله دوم صبر در برابر مصایب مرحله دوم از صبر در برابر مصایب آن است که: نباید در اثر فشار و شدت مصایب، خونسردی از دست برود و از مقصود دست برداشته و از کار کناره گیری شود و کنج عزلت اختیار و در خانه به روی خود بسته شود، بلکه مسلمان شایسته، هر چه مصایبش بیش تر شود، باید در تعقیب هدف خود راسخ تر و محکم تر گردد. عثمان بن مظعون که از مسلمانان با سابقه ی صدر اسلام و از مهاجران به حبشه و مدینه بود، فرزند جوان خود را در مدینه از دست داد، سنگینی بار مصیبت بقدری او را بستوه آورد که تصمیم گرفت همیشه ی عمر، خانه نشین شده به عبادت بپردازد و یکباره دست از فعالیت های اجتماعی بردارد. افسردگی ناشی از این مصیبت، چنان بود که ترجیح می داد دیگر هرگز جلوه های زندگی را نبیند. رسول اکرم (ص) به سراغ او رفت و او را از این عمل نهی کرده و فرمودند: «لارهبانیة فی الاسلام انما رهبانیة امتی الجهاد؛ در اسلام، گوشه گیری و ترک دنیا عمر را به عبادت های فردی سر کردن نیست، رهبانیت و ترک دنیا در امت من باید به صورت جهاد در راه خدا انجام گیرد». پس صبر در برابر مصیبت های غیراختیاری بمعنای؛ بار مصیبت را بر دوش تحمل کردن و نشاط زندگی را از دست ندادن و ضربه ی ناشی از حادثه ی تألم انگیز را با ادامه ی فعالیت های اساسی و اصلی زندگی به فراموشی سپردن است.
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8- روزه داری

پیامبر اسلام (ص) می فرماید: «ای گروه جوانان هر کدام از شما که قدرت ازدواج دارد، ازدواج کند و اگر برای وی مقدور نیست، روزه بگیرد؛ زیرا روزه شهوت جنسی را کنترل می کند». خلاصه اینکه راه حل دین در خصوص نوع مقابله و مواجهه به غریزه جنسی، نخست ازدواج و نکاح مشروع است و در صورت عدم امکان، کنترل مثبت با شرحی که بیان شد و سپس کنترل منفی با وجود همه زیان های آن، ولی هیچ گاه به بی بند و باری و افسار گسیختگی و آلودگی به گناه رضایت نمی دهد و زیان آن را به مراتب خسارت بارتر و ویران گرتر از ضرر کنترل منفی می داند. بزرگان گفته اند: «نفس را مشغول بدار و گرنه او تو را به خود مشغول خواهد ساخت.» رسول اکرم (ص) می فرماید نگاه هوس آلود، تیری است مسموم از تیرهای شیطان. هر کس آن را به جهت خوف الهی ترک کند، خداوند ایمانی به او می بخشد که حلاوت آن را در قلب خود احساس می کند.
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مجله کتاب زنان- شماره 27- رفتارشناسی جنسی

کلی__د واژه ه__ا

انسان روزه ازدواج شهوت غریزه آرامش روانی پاکدامنی حیا


قدرت روح انسان در تله پاتی و خواب مصنوعی

وجود امور خارق العاده امری غیرقابل انکار است. هرچند خوارق عادت عموما در داشتن غایتی که همان اثبات امر غیر معتاد و یا نفی امر معتاد است، با هم مشترکند. اما وجوه افتراقی، آنها را از جهت نوع غایت و برخورداری از مقبولیت الهی و عدم آن از هم جدا می کند. این تنوع موجود در خوارق عادت امری است با پیشینه ای طولانی در مسیر زمان، که رغبت اهل اندیشه، خصوصا متکلمین را نسبت به تحقیق درباره کیفیت و نحوه تحقق آنها جلب کرده است. معجزه به عنوان مهم ترین و اصیل ترین امر خارق العاده، که روایت های تاریخی موثق وقوع آن را اثبات می کند، یکی از این امور است. کرامت، سحر، جادو و اموری از قبیل «تله پاتی» و «هیپنوتیزم» از خوارق عادت محسوب می شود.
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تله پاتی

یکی از امور فرا روانشناختی که مورد سخن ماست، تله پاتی است. در تعریف آن، تعابیر مختلفی ارائه شده است. بعضی گفته اند: «تله پاتی از دو کلمه «تله» به معنی «دور» و «پاتوس» به معنای «احساس» گرفته شده است؛ یعنی احساس از دور و آن ارتباط روان انسان با دیگری از راهی به جز حواس معمولی است.

بعضی هم گفته اند: «تله پاتی عبارت از این است که شخصی از فاصله ای، رابطه ای فکری با شخص دیگری برقرار سازد؛ آنچه را او فکر می کند، بفهمد و چیزی را که خود می اندیشد، او درک کند، یا واقعه ای را که در محلی دوردست اتفاق می افتد، بدون آن که رابطه های مادی بین او و آن محل برقرار باشد، آن واقعه را ببیند و از آن باخبر گردد.»

بعضی هم تعریفی نزدیک به این معنا ذکر کرده اند و آن این که: «تله پاتی به معنای انتقال فکر و رابطه معنوی و ارتباط فکری میان دو نفر از راه دور و همچنین به معنای القای مطلبی از راه دور از طرف کسی برای کس دیگر از طریق انتقال فکر است.

در این که آیا قدرت و نیروی تله پاتی در همه افراد انسان وجود دارد یا خیر، نظرات مختلفی وجود دارد. در کتاب «حقیقت روح» آمده است: «قدرت خواندن افکار دیگران برای همه کس امکان ندارد. به طوری که عده بسیاری از انسان ها دارای این قدرت نیستند. لکن وجود آن یک حقیقتی است که علم روان شناسی جدید در صحت آن تردید ندارد...» در نتیجه آزمایشات مکرر، ثابت شده که «مدیوم های» تله پاتی بعضی از اوقات موفق می شوند و گاهی هم موفق نمی شوند. حتی با نزدیک بودن مسافت، مدیوم نمی تواند افکار طرف مقابل را بخواند. ولی گاهی از مسافت دور هم می تواند بخواند. در عین حال، بعضی معتقدند که همه افراد انسانی از نیروی تله پاتی بهره مندند.
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در کتاب «حقیقت روح» چنین آمده است: «همه، قدرت و نیروی تله پاتی را دارند، منتهی بسیاری از افراد از وجود چنین نیرویی در خود بی خبرند و از این رو کمتر از آن بهره گرفته می شود. همان طور که شخص می تواند با ورزش اندام را قوی کند، به همان طریق می توان به تدریج با تمرینات مداوم نیروی تله پاتی را در خود پرورش داد. «برای تقویت و شکوفایی نیروی تله پاتی، روش های مختلفی وجود دارد که یکی از آنها هیپنوتیزم است. دراویش و مرتاضان، اکثرا از طریق خود هیپنوتیزم به خلسه رفته، حقایقی را کشف می کنند.» از آنجا که انسان دارای قوا و استعدادهایی است که از سوی خداوند تعالی در نهاد او قرار داده شده است و نوع انسانی از این موهبت الهی بهره مند است، پس نظر اخیر اقرب به صواب است و در همه افراد انسان این قوه و نیروی تله پاتی وجود دارد. بعضی درصدد شکوفایی آن برمی آیند و بعضی خیر.

هیپنوتیزم

هیپنوتیزم، از لفظ یونانی گرفته شده و به معنای خواب است. در چیستی و کیفیت آن تعابیر مختلفی وجود دارد. در کتاب «راز درون» آمده است که اولین بار، این نام را دکتر «جیمز برید» به کار برده است و آن خوابی است که در اثر تلقین اشخاص مخصوصی به نام عامل یا «هیپنوتیزور» به معمول دست می دهد و به عبارت دیگر، هیپنوتیزم، حاصل القائات ممتد عامل در معمول است. بعضی دیگر، در تعریف هیپنوتیزم آورده اند: «هیپنوتیزم عبارت است از خواب مصنوعی که در اثر تمرکز نگاه طولانی به یک نقطه روشن و نورانی و یا در اثر توجه خاص نسبت به یک موضع برای انسان حاصل می شود.» پس می توان گفت: «هیپنوتیزم، یک حالت القایی ارادی است که در آن هوشیاری و آگاهی سوژه، فوق العاده افزایش می یابد. این آگاهی عمدتا بر روی مطالبی تمرکز می کند که توسط هیپنوتیزور به او ارائه می شود. اگر این تمرکز بسیار شدید باشد...، معمولا سوژه پس از بیدار شدن کوچک ترین خاطره ای از وقایع و حوادث زمان هیپنوتیزم ندارد.»
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پیدایش هیپنوتیزم

در باب پیدایش هیپنوتیزم باید گفت: «گرچه موضوع خواب مصنوعی در میان اقوام گذشته قدیم مانند کلدانی ها، آشوری ها، مصری ها، هندی ها، ایرانی ها و نظایر این ها کم و بیش شهرت داشته و برخی از کاهنان در گوشه و کنار مشغول تداوی بیماران از راه خواب مصنوعی بوده اند، ولی تا اواسط قرن هیجدهم اثری از این علم در اروپا دیده نمی شد و برای نخستین بار، پزشک مشهور اتریشی «فرانسوا آنتوان مسمر» در حدود سال 1775 اظهار کرد که در آدمی نیروی سیال مغناطیسی وجود دارد که می شود از راه اراده، آن را بر دیگران نفوذ داد.»

آیا هیپنوتیزم یک خواب است؟

در این که آیا هیپنوتیزم می تواند خواب محسوب شود یا خیر، باید گفت با توجه به تعریف و کیفیت آن معلوم می گردد که هیپنوتیزم نمی تواند خواب باشد. هر چند ظاهر فرد هیپنوتیزم شده به فردی که در حال خواب است، شباهت هایی دارد. ولی در هیپنوتیزم، علاوه بر قدرت تفکر، امکان صحبت، قضاوت، راه رفتن و...، وجود دارد. به گونه ای که فکر سوژه بر روی موضوع خاص (صحبت های هیپنوتیزور) تمرکز فوق العاده ای پیدا می کند و بین او و فرد هیپنوتیزور، ارتباط عاطفی خاصی برقرار می شود که در حالت خواب نمی توان نظیر آن را مشاهده کرد و شاید به همین دلیل آن را خواب مصنوعی نامیده اند.

یکی از مسایل که مربوط به خواب مصنوعی و تله پاتی است و به استعداد روحی بشر و احیانا به یک قوه غیرمادی و جسمانی برای بشر ارجاع می شود درمان های روانی است، یعنی این یک دهلیزی است برای اینکه انسان به نیروی روحی ماورای نیروی مادی و بدنی در وجود خود پی ببرد. مسئله درمان روانی از قدیم معمول بوده است و در عصر جدید هم خودش یک مسئله ای است، که فلاسفه روی درمان های روانی اطبا مطالعه می کنند و برای این ها اهمیت زیادی قایل هستند.
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این مطلب که یک بیماری از راه تلقین روحی و یا از راه تحریک اراده خود بیمار معالجه شود منشأ یک فکر شد که در بشر نیرویی وجود دارد غیر از این نیروهای مادی بدنی، که همان قوه اراده است و قوه اراده یک قوه مستقلی است در انسان. در دوران جدید هم ما می بینیم که یک چیزهایی پیدا شد که این فکر را به نظر ما تأیید و تقویت کرد، و چیزهای عجیبی در کتاب های روانکاوی و یا در کتاب هایی که راجع به هپینوتیزم نوشته اند در این زمینه می خوانیم.

در خواب مصنوعی که یک شخص با اراده خودش و یا با سلسله اعمالی که انجام می دهند کسی را خواب می کند، این آدم نه تنها روحش، حتی بدنش تابع القا و اراده شخص عامل می شود، چه طور؟ آن طور که در کتاب ها نوشته اند، گاهی در خواب مصنوعی، (عامل) به حدی شخص را تحت تأثیر قرار می دهد که برخلاف خواب طبیعی که اگر عواملی روی بدنش وارد شود و زیاد اثر بگذارد بیدارش می کند او یک حالت بی حسی و بی شعوری کامل پیدا می کند که حتی اگر اعضایش را قطعه قطعه کنند باز هم از خواب بیدار نمی شود. در خواب طبیعی وقتی صدایش کنند بیدار می شود. او را اگر دیگری صدا کند از خواب بیدار نمی شود. در خواب طبیعی اگر ضربه ای یا دردی بر بدنش وارد کنند بیدار می شود، او باز هم بیدار نمی شود. وقتی آن القاء کننده به او القا کرد بخواب! او دیگر می خوابد. تا وقتی او امر نکند و دستور ندهد که بیدار شو، بیدار نمی شود.
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استقلال شعور باطن از شعور ظاهر

بعضی از خوابهای مصنوعی از یک نظر دیگر مهمتر است و آن این است که در حالی که شخص را خواب نمی کنند، در اثر تلقین، فقط یک عضو را در اختیار قرار می دهند. ممکن است تنها دستش را بی حس کنند یا به دست فرمان می دهد به این حال بایست دست به یک حال معین می ایستد. درحالی که شعور ظاهرش هم در کار است. این از این نظر مهم تر است که در آن نظر اول شعور ظاهر در کار نیست، چون شعور ظاهر در کار نیست شعور باطن کار خودش را می کند، ولی در اینجا معلوم می شود با اینکه شعور ظاهر در کار هست معذلک باز شعور باطن فعالیت خودش را دارد، یعنی حکایت می کند از نوعی استقلال شعور باطن در مقابل شعور ظاهر.

قدرت روح انسان در تله پاتی:

از این عجیب تر چیزی است که تحت تأثیر القاء شخص عامل، حواس معمول یک حساسیت عجیبی پیدا می کند به طوری که صدایی را که یک آدم عادی نمی شنود او می شنود، چیزی را که یک شخص عادی در حال عادی نمی بیند او می بیند یعنی از راه های بسیار دور چیزی را می بیند و از فاصله های بسیار دور چیزی را می شنود، تا این مقدار حساسیت برای حواس.

یک چیزی امروز می گویند به نام "تله پاتی" که الکسیس کارل هم در کتاب انسان موجود ناشناخته آن را تأیید می کند و می گوید این واقعیتی است که الان وجود دارد، و داستان های نظیر این در کتاب های مذهبی خیلی زیاد است مثل اینکه پیامبر اکرم (ص) در وقتی که نجاشی در حبشه بود جریان فوت او را اطلاع داد و گفت که الان نجاشی مرده است و او را کفن کرده اند و من از همین جا بر آن نماز می خوانم، به طوری که همه جنازه نجاشی را دیدند و حضرت در آن حال بر آن نماز خواندند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 160-159 و صفحه 161 و صفحه 163-162 

مجله رواق اندیشه- شماره 19- معجزه و پدیده های خارق العاده و فرا روان شناختی، نوشته حسن ر

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان آگاهی اراده هیپنوتیزم شعور معجزه تله پاتی


نظر دین در خصوص احضار روح

امکان دیدن روح 

دو پرسش مطرح است، یکی آنکه: آیا دیدن ارواح توسط انسان های دیگر ممکن است یا چنین امکانی وجود ندارد؟ دیگر آنکه آیا مشاهده روح شخص، توسط خود او امکان وقوع دارد یا خیر؟ در مورد نخست می توان گفت: بر اساس نظریه تجرد نفس، روح در ذات خود قابل مشاهده نیست، ولی از این جهت که پس از خروج از بدن مادی در قالب مثالی جای می گیرد، گرچه باز هم برای انسان های معمولی قابل دیدن نیست، ولی برای اولیای خاص خداوند، همچون امامان علیهم السلام و یا کسانی که بر اثر ریاضت باطن، دید برزخی یافته اند، چنین کاری ممکن است و واقع هم شده است و می شود و همچنین بنا بر نظریه در پیش اشاره شده که ذات روح، جسمی شفاف باشد، با چشم طبیعی قابل رؤیت نیست گرچه از راه هایی که ذکر شد، چنین کاری امکان وقوع دارد.

پاسخ پرسش دوم نیز روشن است، زیرا پیدایش روح که موجودی مجرد است، همزمان با پیدایش جسم بوده و با پدید آمدن آن کار تدبیر جسم به او واگذار گردیده است و تمام اعمال و آثار و حرکت های بدن، با اراده، فرمان و تدبیر مستقیم روح محقق می شود و اعضا و اندام جسم ابزار و آلات آن به شمار می روند.
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بنابراین تا وقتی روح در بدن طبیعی وجود دارد و با ابزار چشم آن می بیند، خودی از او در برابر دیدش نیست تا آن را مشاهده کند، زیرا قوام دیدن به این است که چیز مورد دید در برابر او باشد، تا به چشم طبیعی در آید و قابل رؤیت گردد و زمانی هم که روح از بدن خارج می شود از بدن، جز لاشه ای جامد و کور و کر باقی نمی ماند و به همین جهت چنین نگاهی حتی برای کسانی که چشم برزخی دارند نیز ناممکن است.

گرچه نقل شده است که برخی صاحبان نفوس توانمند، روح خویش را در برابر خود دیده اند، ولی علامه طباطبایی (ره) آن را حقیقت عینی ندانسته، بلکه آن را تمثل ذهنی و صورت ادراکی قائم به شعور شخص برشمرده است. ولی شاید بتوان گفت گرچه این کار، برای انسان های عادی ناممکن است، علامه مجلسی (ره) گفته است که برخی حتی در زمان حیات طبیعی انسان، برای او بدن و قالب مثالی قایل شده اند که تنها انسان های بسیار قوی و ریاضت دیده قادرند در حال حیات مادی خود در آن تصرف کنند. بر این پایه برای افرادی از این دست، این امکان وجود دارد که با حفظ تعلق خود به بدن طبیعی، در بدن مثالی نیز تصرف کنند و در نتیجه خواهند توانست با دید برزخی، خود را در آن بدن مثالی مشاهده کنند.

آیا احضار روح و ارتباط طرفین زنده و مرده امکان دارد؟

تلاش برای ارتباط با عالم ماورای ماده و احضار ارواح گذشتگان را حتی می توان در مراسم مذهبی قبایل بدوی نیز مشاهده کرد. چنین باوری از سوی انسان دیروز و امروز، همواره دست آویز کسانی شده است که با باز کردن دکان عوام فریبی و استخدام ابزارآلات مخصوص با لطایف الحیل، مدعی ارتباط با عالم ارواح شده، مطامع خود را در این مسیر دنبال کرده اند. بی شک، ارتباط با عالم ارواح، امری ممکن است و سیره ائمه معصوم علیهم السلام و تجربه تاریخی بشر، این امر را ممکن می سازد.
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در آموزه های دینی، احضارکننده روح، دارای جایگاه ویژه ای نیست تا چه رسد به این که برای چنین ویژگی او، ثواب و پاداشی در نظر گرفته شود. اگر چنین ویژگی برای زندگی فردی و اجتماعی و حتی اخروی افراد دستاوردی داشت، به یقین ائمه معصوم علیهم السلام، شیعیان و یا حتی اصحاب خاص خود را به چنین رویکردی ترغیب می کردند و حال این که آن برگزیدگان الهی، شیعیان خود را به انجام تکالیف و پرهیز از گناه، ترغیب و آنان را از رفتار بیهوده ای که فرصت عبادت خداوندی و تلاش در آبادانی دین و دنیا را از آنان می گیرد، بر حذر داشته اند.

ارتباط با ارواح

سخن گفتن با اولیای الهی پس از مرگ یک سنت اسلامی است که مسلمانان بدون کوچک ترین تردید آن را انجام می دادند. ابن هشام می نویسد: علی بن ابی طالب (ع) پیامبر (ص) را به کمک عباس بن عبدالمطلب و فضل بن عباس و قثم بن عباس غسل داد، آنگاه علی (ع) پیامبر (ص) را به سینه خود چسبانید و پس از پوشانیدن او با کفن چنین گفت: «بابی انت و امی ما اطیبک حیا و میتا؛ پدر و مادرم به فدایت که چقدر خوشبو بودی و هستی هم در زمانی که زنده بودی و هم پس از مرگ.»

و نیز نقل می کند: آنگاه که پیامبر (ص) درگذشت، ابوبکر وارد حجره پیامبر شد و پارچه از صورت پیامبر برداشت، او را بوسید و چنین گفت: «بابی انت وامی اما الموت التی کتب الله علیک فقد ذقتها ثم لن تصیبک بعدها موتة ابدا؛ پدر و مادرم، به فدایت مرگی را که خدا برایت مقرر کرد چشیدی، اما پس از آن هرگز مرگی نخواهی داشت.» (ابن هشام، سیره نبوی، ج 4، ص 662 و 655) آنگاه صورت او را پوشانید. وهابیان که هر نوع ارتباط با ارواح را منکرند، در مقابل این دو نص تاریخی که مستندترین تاریخ آن را نقل کرده است چه می گویند؟!
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ارتباط با ارواح، به اشکال مختلفی میسر است:

1. ارتباط بدون تخاطب طرفینی، مانند: الف) زیارت. ب) اعطای خیرات و نیکی. ج) توسل. د) در مواردی که دلیل خاصی مانند توسل به پیامبر اکرم (ص) و ائمه اطهار (ع) و شهدا وجود دارد، این گونه ارتباط با ادله معتبر ثابت شده است و جز در موارد اندک، اختلافی در آن وجود ندارد.

2. ارتباط به صورت تخاطب طرفینی مانند:

الف) ارتباط با ارواح گذشتگان یا زندگان در خواب صادق؛ این ارتباط نیز گاه به اراده ارواح صورت می گیرد و گاه به اراده شخص خواب بیننده، یعنی او با انجام بعضی کارها، زمینه دیدن آن شخص را در خواب فراهم می کند. این نوع از ارتباط، به قدری ذکر شده است که جای هیچ انکاری ندارد.

ب) ارتباط با ارواح گذشتگان یا زندگان در بیداری؛ آگاهی از عوالم دیگر در بیداری نیز ممکن است. احضار روح به معنای اصطلاحی و مأنوس آن همین نوع از ارتباط است؛ البته عبارت بوعلی فقط در آگاهی از عوالم دیگر در بیداری بود و ارتباط با ارواح به نحو تخاطب طرفینی، چیزی بیش از صرف آگاهی از عالم ارواح است و همان گونه که تخاطب طرفینی در خواب ممکن است، در بیداری نیز ممکن خواهد بود.

شیوه ارتباط با ارواح

نحوه ارتباط با ارواح به نحو تخاطب طرفینی در بیداری و ارزش علمی و حقوقی آن نیازمند مقدمات زیر است:

1- روح موجودی مجرد است و هرگز با حواس ظاهری قابل ادراک نیست اما امکان ادراک آن با قوه خیال وجود دارد. قوه خیال، ادراک کننده جزئیات است و جزئیات محسوس به حس ظاهر و غیر آن را درک می کند.
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من_اب_ع

سید علی خامنه ای- گفتاری در باب صبر- صفحه 52-58 

سید رضا صدر- استقامت 

سید عبدالله شبر- ترجمه الاخلاق- صفحه 364-365

کلی__د واژه ه__ا

صبر اخلاق انسان مصیبت احادیث تربیت پایداری چهارده معصوم (ع)


معنا و مفهوم صبر

صبر در لغت به معنای حبس و بازداشتن است. هرگاه کسی خویشتن را از فعلی اختیاری باز دارد صبر کرده است. بنابراین صبر را در معنای عام آن می توان اینگونه تعریف کرد: «بازداشتن خود از عملی که مانع رسیدن به هدف و یا موجب تأخیر در رسیدن به هدف می شود». خواجه نصیر الدین طوسی در اوصاف الاشراف در تعریف صبر می گوید: «نگاهداری نفس از بیتابی هنگام وقوع امری که مطلوب نیست». و راغب اصفهانی صبر، را اینگونه معنا می کند: «الصبر حبس النفس علی ما یقتضیه العقل والشرع أو عما تقتضیان حبسها عنه؛ صبر، خویشتن داری است بر انجام چیزی که عقل و شرع آنرا اقتضا می کنند، یا حفظ کردن خویش از چیزی که عقل و شرع خویشتن داری از آنرا اقتضا می کنند».



اسامی مختلف برای صبر

صبر لفظ عامی است که گاهی به سبب اختلاف مواردش، اسامی مختلفی پیدا می کند. و خداوند تمام اینها را صبر نامیده است و در آیه شریفه «و الصابرین فی البأساء و الضراء؛ و در سختی و زیان شکیبایانند» (بقره/ 177) بر این معنا اشاره کرده است. اگر صبر بر تحمل مصیبتی باشد فقط به آن صبر می گویند، و در مقابل آن جزع قرار دارد که عبارت از آزاد گذاشتن انگیزه هوی در ناله کردن و بر صورت زدن و گریبان دریدن است. و اگر مقاومت در مقابل مقتضیات غنی و ثروت باشد حفظ نفس نامیده می شود و ضدش را سرکشی و ناشکری می گویند. و اگر مقاومت در جنگ باشد شجاعت و ضدش ترس نامیده می شود. و اگر در فرو بردن خشم باشد حلم و بردباری و ضدش غضب نام دارد. و اگر در حادثه بیزارکننده ای باشد سعه صدر و ضدش بیزاری و ضیق صدر نام می گیرد. و اگر در مخفی کردن راز باشد کتمان و صاحبش را کتوم -یعنی رازدار- و ضدش را پخش و اذاعه می نامند. و اگر در ترک وسائل زائد زندگی باشد زهد و ضدش حرص نامیده می شود. و اگر صبر بر کمبود بهره دنیوی باشد قناعت و ضدش شره نام می گیرد. واژه استقامت نیز یکی از واژه هایی است که معنایی مشابه صبر دارد و این دو واژه در بسیاری از موارد، به یک معنا بکار می روند.
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2- جدایی روح از بدن در حال حیات، به نحو ناقص امکان دارد و مورد طبیعی آن خواب است. جدایی روح از بدن در خواب، به اختیار انسان نیست اما این جدایی را می توان به صورت مصنوعی و اختیاری نیز ایجاد کرد.

3- اراده انسان گاهی به قدری قوی می شود که می تواند آن چه را روح دیگران به نحو غیر اختیاری انجام می دهد، در اختیار خود بگیرد و آن کارها را با اختیار انجام دهد؛ مثلا اگر روح دیگران در خواب بدون اختیار به صورت ناقص از بدن خارج می شود و با عالم دیگر ارتباط پیدا می کند، انسان می تواند روح خود را با اختیار خود با عالم دیگر ارتباط دهد؛ اما این گونه ارتباط تا این مقدار، یک طرفه و از سنخ آگاهی از عوالم دیگر است و ارتباطی به نحو تخاطب طرفینی با روح ندارد.

4- اراده قوی برخی نه تنها می تواند افعال روح خود را در اختیار خود گیرد، بلکه گاهی می تواند بر اراده دیگران نیز سیطره یابد و با قدرت خود افعال روح او را نیز، در اختیار خود گیرد؛ مثلا دیگری را خواب کند و روح او را به صورت ناقص از بدن جدا کند و به دلیل سیطره بر آن، اموری را به او تلقین کند. این مقدار از ارتباط، فقط تصرف در قوه خیال روح شخص خوابیده است. گفته می شود که شخص خواب کننده می تواند روح شخص خوابیده را با ارواح دیگر ارتباط دهد و یا سؤال هایی را از او بپرسد و او در همان حال از زبان بدن خود پاسخ دهد و یا پس از بیداری آن را پاسخ دهد.
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5- ارواح مردگان طبق روایات و آیات، در عالم برزخ، در بهشت برزخی یا جهنم برزخی اند و خداوند به برخی از آنها اجازه ارتباط به نحو آگاهی یک طرفه از احوال زنده ها و گاهی اجازه ارتباط طرفینی به آنان می دهد اما از آن جا که روح انسان های زنده در حالت طبیعی، تعلق به بدن دارد، قادر به ارتباط با ارواح دیگر نیست، مگر وقتی که از بدن جدا می شود (در حال خواب) می تواند با روح دیگری ارتباط برقرار کند. از این رو، ارتباط روح شخص خوابیده با روح مردگان با اجازه الهی امکان پذیر است و نقل چنین خواب هایی به نحو خواب صادق به حدی است که قابل انکار نیست.

6- اراده قوی انسان می تواند افعال روح را در اختیار خود گیرد یعنی همان گونه که دیگران در حالت خواب به صورت غیراختیاری روحشان از بدن به صورت ناقص جدا می شود و با عالم دیگر امکان ارتباط پیدا می کنند، او می تواند در حالت بیداری به اختیار خود این امکان را فراهم کند (گر چه ممکن است در این کار او به حالت خواب یا خلسه فرو رود). اگر چنین حالتی حاصل شود، همان گونه که به اذن خداوند ارواح مردگان می توانند در خواب با ارواح زنده ها ارتباط طرفینی پیدا کنند، این ارتباط در حال بیداری نیز برای چنین افرادی ممکن و میسر است.

7- از آن جا که عالم پس از مرگ، عالم پاداش و کیفر است و نه عالم فعل اختیاری، چنین ارتباط طرفینی از سوی ارواح مردگان چه در خواب و چه در بیداری، جز با اذن و اراده الهی میسر نیست و اراده انسان زنده هرگز نمی تواند روح مرده ای را از بهشت یا جهنم برزخی خارج و در محضر خود حاضر کند (مراد از محضر، محضر مادی نیست)، مگر آن که اراده او با اراده الهی مطابق شود و این ارتباط به اذن خداوند صورت گیرد.
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8- با توجه به این هفت مقدمه، امکان ارتباط طرفینی با ارواح اثبات می شود، اما این نکته بدین معنا نیست که هر ادعا کننده ای در ارتباط با ارواح صادق باشد.

9- همه ادراکات افرادی که با ارواح ارتباط پیدا می کنند، توسط قوه خیال صورت می پذیرد و مسئله مهم در این جا این است که قوه خیال انسان، علاوه بر این که می تواند چنین ارتباط صادقی را ادراک کند، محل ادراک القائات شیطانی و اوهام ساخته ذهن انسان نیز می باشد؛ یعنی گاهی انسان بر اثر خیال پردازی ها و تلقین های خود، اموری را با قوه خیال خود ادراک می کند که آنها را حقیقی می پندارد و همچنین شیطان که از سنخ جن است، می تواند در قوه خیال انسان تصرف کند و اموری را به او القا کند (نحوه القای شیطان به قوه خیال انسان در جای خود ثابت شده است) و تشخیص ادراکات صادق قوه خیال، از اوهام شخصی و القائات شیطانی دشوار است.

10- گفتاری که معمولا در مجالس احضار روح از زبان آنان گفته یا نوشته می شود، به هیچ وجه حجت نیست و اعتبار ندارد و نمی تواند ملاک رفتار، قضاوت و عکس العمل دیگران قرار گیرد و هر کس بر اساس آن چه از طرق عادی از آن آگاه است، مسئول رفتار خود می باشد؛ مگر آن که یقین حاصل شود.

11- اصل ارتباط با ارواح حرام نیست، مگر آن که مستلزم حرام مانند ایذاء مؤمن، غیبت و یا حرام دیگری شود و هرگز آموختن علمی که این ارتباط را آموزش می دهد، توصیه نشده است.
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نتیجه این بحث این است که ارتباط با روح زنده و مرده امکان دارد و قوه خیال مدرک این ارتباط است. از آن جا که تشخیص ادراک صادق ارتباط با روح، از ادراک اوهام باطل شخصی و القائات شیطانی مشکل است، راهی برای اعتماد به آن وجود ندارد و آن چه از این طریق ادراک می شود، حجیت ندارد و اعتبار حقوقی و قانونی نیز ندارد و نمی تواند مدرک قضاوت قرار گیرد مگر آن که برای شخص ادراک کننده به حد یقین برسد که تنها برای او حجت است. اصل چنین ارتباطی به دلیل خطراتی که در پی دارد و گاهی محرماتی که به دنبال می آورد، به هیچ وجه توصیه نشده است.

من_اب_ع

فاطمه علی پور- مجله پرسمان- شماره 27 (احضار روح) 

احمد زمردیان- حقیقت روح- صفحه 274 

سیدمحمدحسینی تهرانی- معادشناسی- جلد 3

کلی__د واژه ه__ا

مرگ جسم اراده آخرت خواب احضار روح خیال


نقش مهربانی و محبت در رابطه بین زن و شوهر

در ارتباط مرد و زن تنها اقناع غریزه جنسی مطرح نیست، بلکه مسئله وحدت، یگانگی و اتحاد روحی بین آن ها بالاتر است و در واقع همین "بالاتر" مطرح است. قرآن کریم تعبیری دارد می فرماید: «و من آیاته ان خلق لکم من انفسکم ازواجا لتسکنوا الیها و جعل بینکم مودش و رحمة ان فی ذلک لآیات لقوم یتفکرون؛ و از نشانه های او این که از خودتان همسرانی برای شما آفرید تا در کنارشان آرام گیرید و میانتان دوستی و مهربانی نهاد، آری در این نعمت برای مردمی که می اندیشند نشانه هایی است.» (روم/21) در رابطه زوجین مودت و رحمت را مطرح می کند. مودت و رحمت غیر از شهوت است. خداوند میان شما وداد و مهربانی قرار داد. وداد و مهربانی یعنی یگانگی. نمی گوید خداست که شما را طوری قرار داد که شهوت زن به وسیله مرد و شهوت مرد به وسیله زن اقناع شود، آن، جنبه حیوانی قضیه است. شک ندارد که آن هست ولی آن جنبه اساسی که پایه زوجیت است آن است که "وداد و رحمت" گفته می شود و مولوی چقدر عالی همین آیه را تفسیر کرده است! می گوید شهوت از جنبه حیوانی است، رحمت وداد است که جنبه انسانی هم دارد و بعد می گوید به همین دلیل است که همیشه زن ها بر مردها غالبند. عملا زن بر مرد غالب است چون مرد محکوم مودت و رحمتی است که به زن باید داشته باشد. خیلی عالی و عجیب این حرف را می زند!
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خداوند در این آیه می فرماید: «یکی از نشانه های خدا این است که از جنس خودتان همسرانی برای شما آفرید تا در کنار آنها آرامش بیابید.» و از آنجا که ادامه این پیوند در میان همسران خصوصا و در میان همه انسان ها عموما، نیاز به یک جاذبه و کشش قلبی و روحانی دارد به دنبال آن اضافه می کند: «و در میان شما مودت و رحمت آفرید» «و جعل بینکم مودة و رحمة» و در پایان آیه برای تاکید بیشتر می فرماید: «در این امور نشانه هایی است برای افرادی که تفکر می کنند.» جالب اینکه قرآن در این آیه هدف ازدواج را سکونت و آرامش قرار داده است و با تعبیر پر معنی" لتسکنوا" مسائل بسیاری را بیان کرده و نظیر این تعبیر در آیه 189 سوره اعراف نیز آمده است. به راستی وجود همسران با این ویژگی ها برای انسان ها که مایه آرامش زندگی آنها است یکی از مواهب بزرگ الهی محسوب می شود.

این آرامش از اینجا ناشی می شود که این دو جنس مکمل یکدیگر و مایه شکوفایی و نشاط و پرورش یکدیگر می باشند به طوری که هر یک بدون دیگری ناقص است و طبیعی است که میان یک موجود و مکمل وجود او چنین جاذبه نیرومندی وجود داشته باشد و از اینجا می توان نتیجه گرفت آنها که پشت پا به این سنت الهی می زنند وجود ناقصی دارند، چرا که یک مرحله تکاملی آنها متوقف شده (مگر آنکه به راستی شرایط خاص و ضرورتی ایجاب تجرد کند). به هر حال این آرامش و سکونت هم از نظر جسمی است و هم از نظر روحی هم از جنبه فردی و هم اجتماعی. بیماریهایی که به خاطر ترک ازدواج برای جسم انسان پیش می آید قابل انکارنیست. هم چنین عدم تعادل روحی و نا آرامی های روانی که افراد مجرد با آن دست به گریبانند کم و بیش بر همه روشن است.
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از نظر اجتماعی افراد مجرد کمتر احساس مسئولیت می کنند و به همین جهت انتحار و خودکشی در میان مجردان بیشتر دیده می شود و جنایات هولناک نیز از آنها بیشتر سر می زند. هنگامی که انسان از مرحله تجرد گام به مرحله زندگی خانوادگی می گذارد شخصیت تازه ای در خود می یابد و احساس مسئولیت بیشتری می کند و این است معنی احساس آرامش در سایه ازدواج و اما مسئله "مودت" و "رحمت" در حقیقت "ملاط" و"چسب" مصالح ساختمانی جامعه انسانی است، چرا که جامعه از فرد فرد انسان ها تشکیل شده همچون ساختمان عظیم و پر شکوهی که از آجرها و قطعات سنگ ها تشکیل می گردد. اگر این افراد پراکنده و آن اجزای مختلف، با هم ارتباط و پیوند پیدا نکنند "جامعه" یا "ساختمانی" به وجود نخواهد آمد. آن کس که انسان را برای زندگی اجتماعی آفریده این پیوند و ربط ضروری را نیز در جان او ایجاد کرده است. فرق میان "مودت" و "رحمت" ممکن است از جهات مختلفی باشد:

1- "مودت" انگیزه ارتباط در آغاز کار است، اما در پایان که یکی از دو همسر ممکن است ضعیف و ناتوان گردد و قادر بر خدمتی نباشد "رحمت" جای آن را می گیرد.

2- "مودت" در مورد بزرگترها است که می توانند نسبت به هم خدمت کنند اما کودکان و فرزندان کوچک در سایه "رحمت" پرورش می یابند.

3- "مودت" غالبا جنبه متقابل دارد، اما رحمت یک جانبه و ایثارگرانه است، زیرا برای بقای یک جامعه گاه خدمات متقابل لازم است که سرچشمه آن مودت است و گاه خدمات بلاعوض که نیاز به ایثار و "رحمت" دارد. البته آیه مودت و رحمت را میان دو همسر بیان می کند ولی این احتمال نیز وجود دارد که تعبیر"بینکم" اشاره به همه انسان ها باشد، که دو همسر یکی از مصادیق بارز آن محسوب می شوند، زیرا نه تنها زندگی خانوادگی که زندگی در کل جامعه انسانی بدون این دو اصل یعنی"مودت" و "رحمت" امکان پذیر نیست و از میان رفتن این دو پیوند و حتی ضعف و کمبود آن، مایه هزاران بدبختی و ناراحتی و اضطراب اجتماعی است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 6- صفحه 76-77 

ناصر مکارم شیرازی- تفسیر نمونه جلد 16- صفحه 392-393

کلی__د واژه ه__ا

قرآن جامعه شناسی نعمت ازدواج آرامش روانی غریزه جنسی دوستی رحمت الهی


تعریف وجدان

تحقیق و بررسی در این پدیده از دیرترین زمان ها تاکنون ادامه دارد. شناخت این نیرو یا پدیده به علت نداشتن یک نمود فیزیکی معین مانند سایر نمود های طبیعی که برای ما قابل لمس بوده، دانشمندان علوم انسانی را به اختلاف نظر وادار ساخته است. و این خود یک اصل است که هر حقیقت هر اندازه دارای نمود محدود تر و یکنواخت تر بوده باشد، شناخت آن حقیقت آسان تر و قاطعانه خواهد بود. و بدیهی است که وجدان حقیقی، دارای ابعاد و قوا و فعالیت های متنوع می باشد. به همین علت است که تاکنون تعریفات مختلفی درباره وجدان گفته شده است. ما مجموع تعریفاتی که درباره وجدان شده است را به دو قسمت مهم تقسیم می کنیم:

1- تعریف عمومی

2- تعریف خصوصی

1- تعریفات عمومی

تعریفاتی هستند که جنبه کلی و عمومی داشته و نمود مشخصی را بیان نمی کنند نمونه ای ازاین گروه به قرار ذیل است:

1- وجدان عبارت است از آگاهی به «من» یا آگاهی به «شخصیت». این تعریف تقریبا مدلول مستقیم "کونسیانس" و "کانشنس" در مغرب زمین می باشد. اصطلاح عالی این پدیده در فلسفه و علم النفس اسلام «علم حضوری (خود آگاهی)» نامیده می شود. این تعریف چنین می گوید: که انسان در حال اعتدال روانی می تواند «من» یا «شخصیت» خود را برای خود بر نهد، به این معنا که انسان می تواند خود را درک کند. این بر نهادن و درک در موقع اختلالات روانی مخصوصا در تجهیز شخصیت دگرگون گشته و در نتیجه شخصیت فرد برای خود مبهم جلوه می کند و به جهت تجزیه شخصیت نمی تواند از خودآگاهی صحیح برخوردار بوده باشد و یا این که شخصیت های متعدد را در موقعیت های مختلف برای خود مطرح می کند.
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یک مثال ساده برای چنین حالت دگرگونی روانی این است که فرض کنیم یک تابلو که مرکب از خطوط و اشکال و رنگ های گوناگون بوده و در عین حال با نظر به مجموع آن ها یک منظره واحد را تشکیل می دهد. اگر اختلالی در قوه باصره داشته باشیم و خطوط و اشکال و رنگ ها را درهم و برهم ببینیم آن تابلو وحدت مجموعی خود را برای ما از دست خواهد داد. همچنین اگر تماشای همین تابلو گاهی در تاریکی و گاهی در روشنی و گاهی در حالت حرکت و گاهی در حالت سکون برای مطرح بوده باشد. این تعریف بر وجدان -چنان که گفتیم- همان «علم حضوری (خود آگاهی)» است که در علم روانپزشکی و روانکاوی بسیار با اهمیت تلقی می گردد، با این حال غربی ها تحقیق زیاد در درونشناسی و خودآگاهی را به جهت خطری که دارد تشویق نمی کنند.

2- گفته شده است که دریافت «شخصیت» و هر گونه پدیده و فعالیتی که در درون انسانی انجام می گیرد اگر به طور خودآگاه بوده باشد انسان در این حالت از فعالیت وجدانی بهره مند است. شما گاهی فکر می کنید، گاهی در عالم تخیل فرو می روید، اگر چنین حالتی برای مورد توجه هم بوده باشد به این معنی که بدانید که فعلا در حال تفکر هستید یا در تخیل فرو رفته اید؛ شما در این حالت از فعالیت وجدان «آگاهی بدان چه که در مغز شما می گذرد» نیز برخوردار هستید. این تعریف عمومی تر از تعریف فوق است، زیرا در این تعریف به اضافه آگاهی به شخصیت، سایر پدیده ها که مورد آگاهی «علم حضوری» هستند؛ نیز می توان به عنوان موضوع فعالیت وجدانی مطرح بوده باشند. "کانت" در مقدمه کتاب "نقادی عقل خالص" (The Critiqe Of Pur Reason) وجدان را مطابق تعریف دوم بیان می کند و همین را "گراندلاروس" (چاپ 1964، ص 404) یکی از معانی وجدان می شمارد.
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3- عمومی ترین تعریفات که درباره وجدان گفته شده این است که هر پدیده ای که در درون ما استقرار پیدا می کند، ما به آن حقیقت وجدان داریم یعنی آن را دریافته ایم، خواه این حقیقت به صورت واحد های مفرد و یا به صورت قضایای مرکب و خواه مورد آگاهی روشن یا تاریک و یا نیمه روشن قرار بگیرد وجدانیات نامیده می شود. این تعریف عمومی ترین تعریف است که درباره وجدان گفته شده است. در حقیقت این تعریف قلمرو فعالیت های درونی را در مقابل قلمرو فعالیت های جهان طبیعت منظور نموده و نام دیگری برای درون انسانی و فعالیت های آن انتخاب نموده است و به نظر می رسد تنها استقرار و جریان یک پدیده در درون انسان مادامی که مورد آگاهی «من» قرار نگیرد امور وجدانی نمی باشند.

2- وجدان خصوصی

چنان که ملاحظه شد تعریفات عمومی که درباره وجدان گفته شده است قضایایی هستند که ما واقعیت آن ها را در درون انسانی مشاهده می کنیم خواه اصطلاح وجدان بر آن ها صحیح بوده و یا نبوده باشد. ولی مسائل مربوط به وجدان بر مبنای تعریفات عمومی مزبور، برای پیشرفت روان شناسی و معرفت شناسی در نظام (سیستم) باز، ضروری می نماید. و الا برای همیشه به عنوان یک معمای لاینحل مانند معما های هفتگانه باقی خواهد ماند. آن چه که از دیدگاه علمی و فلسفی و مذهبی و اخلاقی ضرورت دارد، این است که ما همزمان با طرح تحقیقی مسائل کلی وجدان به معنای فوق، برای آن که مباحث ما جنبه عینی به خود بگیرد و بتوانیم نتایج مباحث را به شکل حقایق قابل مشاهده در دسترس افکار بگذاریم، مجبوریم قیانه های مشخصی را درباره وجدان مورد بررسی قرار بدهیم.
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فعالیت ها و پدیده های معین وجدان 

فعالیت ها و پدیده های مشخصی که تا حدودی قابل دریافت و مشاهده و بررسی بوده و آن ها را به عنوان وجدان مورد کاوش قرار می دهند بر دو قسم اساسی تقسیم می کنند:

1- وجدان آگاهی به «شخصیت» و وحدت و مختصات آن به طور عموم «علم حضوری» و «خودآگاهی»

2- وجدان اخلاقی که قسمت تکامل حکمت عملی را به عهده می گیرد اگر شخصیت انسانی برای خود یک ایده آل تشخیص داده و در رسیدن به آن ایده آل عامل تحریک درونی داشته باشد، این عامل درونی وجدان نامیده می شود. درباره تعریف این عامل درونی تعریفات بسیار گوناگونی گفته شده است که ما بعضی از آن ها را در این جا متذکر می شویم:

الف- وجدان بایستگی ها را از نبایستگی ها و شایستگی ها را از ناشایستگی ها تفکیک می کند.

ب- وجدان قاضی امین است

ج- وجدان نظاره گر (تماشاگر) امین است و در نظاره خود هیچ نوع بازیگری ندارد.

د- وجدان راهنمای مطمئن است

ه_- وجدان شکنجه می دهد و شکنجه می بیند

و- وجدان زشت و زیبا می شود

ز- وجدان خود را برای خود بر نمی نهد و به راز و نیاز مشغول می گردد.

ح- وجدان قطب نماست

این ها و ده ها نمود دیگر، به عنوان پدیده های مربوط به تکامل اخلاقی در درون انسان که بدون آن فلسفه و هدفی را برای زندگی نمی توان به رسمیت شناخت قابل مشاهده قطعی است.

معلومات ما درباره این نمود ها اگر چه مانند معلومات ما درباره نمود های فیزیکی نمی باشد، ولی واقعیت قابل مشاهده درونی آن ها چیزی نیست که بر کسی مخفی مانده و به اثبات نیازمند بوده باشد. توقع این که ما روزی ساختمان درونی مان را مانند یک ساختمان هندسی خارجی -که مرکب از آجر و آهک و سیمان و آهن است- بررسی نماییم، بزرگ ترین علت عقب ماندگی علوم مربوط به انسان ها بوده است. هیچ گونه جای تعجب نخواهد بود اگر علوم روان شناسی، جامعه شناسی و روانکاوی و تعلیم و تربیت در قیاس با ترقیات شگفت انگیزی که نصیب علوم مربوط به طبیعت و تکنولوژی شده است، در همان حال جنینی مبهم و تاریک مانده باشد. و اگر ما به مسامحه ای که در گذشته درباره علوم انسانی داشته ایم، به روش خود ادامه بدهیم، این حالت جنینی برای ما ابدیت داشته و هرگز موضوعات و مسائل علوم انسانی مانند سایر علوم مربوط به جهان شناسی قدم به عرصه افکار بشری نگذاشته و روشن و قابل بهره برداری قاطعانه نخواهد بود.
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نگرشی انحرافی در مورد معنای صبر

معمولا صبر را به معنای تحمل ناگواری ها معنا می کنند. این تعبیر که به همین صورت نیز تا حدود زیادی آمیخته با ابهام و قابل توجیه ها و بیان های مخالف و متضاد است. هنگامی که در یک جامعه ستمکش و بی اراده و اسیر عوامل فساد و انحطاط، مطرح شود بزرگترین وسیله برای ستمگران و مفسدان و بزرگترین عامل و مشوق عقب ماندگی و انحطاط و فساد خواهد شد. وقتی به ملتی فقیر و عقب مانده که دستخوش هر گونه نابسامانی و پریشانی است یا به مردمی مظلوم که دچار هزاران ستم و نامردمی اند یا به جامعه ای که با فساد اخلاق و فقر سجایای انسانی روبرو است و یا هر فرد یا جمعی که به صورتی در منجلاب بدبختی ها و سیه روزی ها غوطه ور است گفته شود صبر کنید، اولیم نتیجه ای که از این موعظه گرفته می شود آنست که شربت تلخ و مهلک شرایط رویاروی، برای آنان قابل تحمل می گردد و نه فقط در صدد دگرگون کردن وضع و تدارک نجات خویش برنمی آیند بلکه با یادآوری پاداش موهومی که بر این بی تفاوتی و خونسردی مقرر شده است از وضع خود خرسند و خشنود نیز بوده، آنرا موفقیتی بزرگ می پندارند.

پیداست که رواج چنین روحیه ای در چنان جامعه ای تا چه اندازه به سود طبقات سودجو و ظالم و به زیان طبقات جورکش و مظلوم است. اما باید توجه داشت که صبر به معنی تحمل در برابر ظالم، و دست روی دست نهادن در برابر شکست ها نیست، معنای صبر این نیست که انسان خود را آماده هر مصیبتی نموده صورت خود را بگیرد تا هر کس خواست سیلیش بزند. نه، معنای صبر که یکی از فضایل و صفات ارزشمند است، این نیست که آدمی چون زمین مرده زیردست و پای دیگران بیفتد مردم او را لگدکوب کنند، و مانند سنگ دم پا بازیچه اش قرار دهند، زیرا خدای سبحان آدمی را طوری خلق کرده که به حکم فطرتش خود را موظف می داند هر مکروهی را از خود دفع نماید، و خدا هم او را به وسائل و ابزار دفاع مسلح نموده تا به قدر تواناییش از آنها استفاده کند، و چیزی را که این غریزه را باطل تعطیل سازد نمی توان فضیلت نام نهاد.

ص: 1032





من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 17-21

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق انسان خودشناسی وجدان فلسفه علوم انسانی روان شناسی شخصیت انسانی


عوامل انعقاد شخصیت

شخصیت را می توان به دو قسمت اساسی تقسیم کرد:

یکی- شخصیت خارجی، این قسم عبارتست از انعکاس وضع روانی یک فرد در اجتماع، مثلا می گوییم: شخصیت فلان فرد چنین است.

دوم- شخصیت واقعی فرد، شخصیت واقعی فرد، عبارتست از آن که انسان در سازمان روانی خود به توسط غرایز یا امور اکتسابی ایجاد نموده است.

این دو قسم شخصیت ممکن است از همدیگر کاملا تفکیک شود، زیرا مقاومت درونی که در انسان ها مشاهده می گردد. عامل بسیار مهمی برای دگرگون نشان دادن انسان «آنچنان که هست» می باشد، یعنی انسان می تواند روی انگیزه های اجتماعی، خود را با قیافه درونی خود متفاوت ساخته، مثلا چهره درونی اش با اینکه بسیار ناشایست است ولی قیافه بیرونی اش مردم پسند بوده باشد.

خصوصیت هایی که «من» انسانی را مشخص می نمایند و می توان آنها را عوامل انعقاد «شخصیت» نامید، به پنج قسمت عمده تقسیم می گردند:

1- خصوصیت هایی هستند که از خارج برای انسان عارض گشته و در «من» جای گیر می گردد. این پدیده ها بسیار گونا گون هستند. بعضی از آنها دارای اثر بسیار شدید و بعضی دیگر انعکاسات ضعیفی ایجاد می کنند، مانند پدیده های محیطی از قبیل آب و هوا و خصوصیت های جغرافیایی و آداب و رسوم و قرارداد های اجتماعی. این پدیده ها در رنگ آمیزی سطح ظاهر «من» انسان بسیار موثرند. در کاوش های روانی، واحد هایی که از این گونه پدیده ها اتخاذ شده اند فراوان دیده می شوند و کشف این اصل که انسان از عوامل پیرامون خود (خواه طبیعی و خواه قرار دادی) رنگ آمیزی می گردد بسیار مهم است.
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2- پدیده هایی وجود دارند که به عنوان عوامل بیرون از ذات نبوده و مربوط به شخصیت اکتسابی هم نمی باشند، مانند پدیده های ارثی که به طور فراوان در «من» های انسانی مشاهده می شوند. تأثیر پدیده های ارثی در شخصیت هم، مسئله ای است که از دیر باز مورد توجه انسان ها بوده است. امروزه به جهت پیشرفت شناسایی های ما در پاره ای از موضوعات انسانی، مخصوصا پدیده های طبیعی موضوع وراثت در عده ای از پدیده ها، بسیار روشن و در روان پزشکی هم مورد استفاده شایان قرار می گیرد.

3- پدیده هایی هستند که فرد انسانی در دوران زندگانی خود اکتساب نموده و در شخصیت خود تثبیت کرده است، مانند عفت و دانش و تحمل در مقابل حوادث کنجکاوی و شجاعت و فضیلت ..غیر ذلک. هر فردی از انسان ها این پدیده های سه گانه را با کمیت های مختلف و کیفیت های گوناگون در شخصیت های خود جای گیر می سازد، نه به این معنی که در ایجاد تأثیر عوامل گذشته کاملا اختیار داشته و با کمال آزادی شخصیت خود را منعقد می سازد، بلکه دو قسم اول تقریبا جنبه انعکاس داشته و مانند یک معلول طبیعی از علت طبیعی ایجاد می گردد. در قسم سوم غالبا میل و رغبت و اراده و اختیار انسانی حکمفرما بوده و انسانی در این قسم تا اندازه ای خود را می سازد. البته شخصیت مطلوب هم تابع واحدهای همان قسم سوم است که اختیار در آن راهیابی دلرد. پدیده های قسم دوم که عبارتست از عوامل ارثی در انعقاد شخصیت ثابت تر بوده و از دو قسم دیگر اساسی تر می باشند، ولی با این حال پدیده های ارثی رفته رفته با گذشت نسل رو به کاهش می گذارند و به همین جهت است که پدیده های ارثی کاملا نمی توانند معرف شخصیت انسانی باشند، زیرا اولا بطور فراوان دیده شده است که فررندانی از پدرانی متولد می گردند که دارای وضع روانی بالخصوص می باشند، ولی همان وضعیت روانی پدران بر فرزندان منتقل نمی گردد، یا بطور شدت و ضعف یا بکلی وضع روانی فرزند غیر از وضع روانی پدران می باشد،گاهی نه،گاهی هم فرزندان از یک پدر و مادر دارای اوصاف مختلف روانی می باشند. بهترین دلیل اینکه عوامل وراثت نمی توانند علت کامل انعقاد شخصیت مخصوص بوده باشند، اینست که تاکنون ما نتوانسته ایم با شناخت کامل وضع روانی پدر و مادر وضع روانی فرزندان آنها را ولو بطور گمان منطقی پیش بینی نماییم و از آن طرف، اثر عوامل محیط و تعلیم و تربیت کاملا با علیت صد در صد عوامل ارثی مخالف می باشد. زیرا اگر عوامل ارثی می توانستند بطور صد در صد جبری وضع روانی کودک و جوان را مشخص نمایند، مسئله تعلیم و تربیت لغو و پوچ می گشت. ولی با این حال، نقش عوامل ارثی از جهتی از عوامل دیگر قوی تر بوده و بایستی در انعقاد شخصیت جای محاسبه مهمی برای آن باز کرد.
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4- پدیده های شخصی و غیر قابل پیش بینی، عوارض هستند که بر خلاف اقسام سه گانه گذشته تابع اصل و قانون نبوده و بطور محاسبه نشده در روان انسانی وارد گشته و در رنگ آمیزی «من» موثر واقع می گردند. این گونه پدیده ها به نوبه خود بر دو نوع تقسیم می گردند:

نوع اول: گروهی از عوارض شخصیت هستند که بطور محاسبه نشده به روان انسانی وارد می شوند و در ایجاد اعتدال در «شخصیت» بلکه در پیش برد آن موثر واقع می شوند، مثلا در یک موقع مخصوصی که موقعیت روانی انسان حالت گیرندگی دارد، نتیجه بسیار با ارزشی برای دانش یا خدمت به همنوعان برای او جلوه گر می شود که کاملا شخصیت خود را با آن رنگ آمیزی نموده و در زندگانی بعدی او کاملا دخالت می ورزد.

نوع دوم: دسته ای از عوارض شخضی هستند که بطور محاسبه نشده به روان انسانی وارد می شوند ولی بر خلاف گروه اول شخصیت او را جریحه دار می سازند، مانند اشتباه بزرگی که از یک انسان دارای شخصیت بروز می کند یا یک توهین زننده که به او وارد می شود. این دسته از عوامل بطور فراوان در طول زندگانی به انسان رو می آورد و در تغییر کیفیت شخصیت از عوامل اساسی می باشند. در بازرسی از بیماران روانی، این قسم از عوامل کاملا مورد توجه قرار می گیرد. تأثیر این عوامل هم از دوران های قدیم در شخصیت انسانی مورد مشاهده و درک دانایان بوده است. این اقسام چهارگانه را از واحدهای روانی «شخصیت» معرفی می کنیم.

5- پدیده ای مربوط به عوارض جسمانی است، مانند صدمات وارده بر کودک در موقع تولد یا در سایر دوران های زندگی. این عوارض نیز از سطح عضوی به روان انسانی نفوذ نموده و در ساختن «من» موثر واقع می شوند و برای اختلالات روانی از عوامل بسیار اساسی شمرده می شوند. این اقسام را که درباره عناصر تشکیل دهنده «شخصیت» متذکر شدیم، از نظر اصول کلی است و ممکن است هر یک از اقسام مزبور به گروه های گوناگون دسته بندی شوند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 116-119

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان محیط زندگی اختیار شخصیت انسانی ارث


اصول سه گانه شخصیت و ثبوت

شخصیت انسانی را میتوان به سه اصل مهم تقسیم بندی کرد که توضیح و تفسیر هر اصل در روشن شدن خود یابی و خصوصیت های من انسان های کمک شایانی است.

اصل اول- باید این مطلب را از ذهن خود دور بسازیم که واحدهای ترکیب کننده شخصیت، مانند واحدهای ترکیب کننده یک مجموعه فیزیکی دارای اجزای مشخص می باشد. حتی فروید که در گروه آن دسته روان شناسان و روان کاوان قرار گرفته است که کاملا طبیعی فکر می کنند و برای روان انسانی هیچ گونه جنبه متافیزیکی قائل نیستند. صریحا اعتراف می کند که برای سه عنصر اساسی سازمان روانی «او ،من، من برتر» یا «نهاد، من، ابر من» نمی توان مرزی قائل شد. بلکه این عنصر یک واحد حقیقی هستند که دارای سه قیافه مختلف می باشند. اگر ما به طور دقیق در پدیده های روانی خالص بررسی نماییم، تصور اینکه ما یک مکان ممتد در روان نمی بینیم که حالات روانی ما در آنجا صف بندی نمایند، بسیار آسان خواهد بود.

اصل دوم- شخصیت روانی ما دو قیافه کاملا متضاد دارد:

1- قیافه ثابت

2- قیافه متحرک

این دو قیافه را متفکرین اعم از فلاسفه و روان شناسان احساس کرده اند. بعضی از آنها در تحقیقات خود مانند ابن سینا از پرچمداران فلسفه شرق و آرتور جرسیلد و هنری برگسون از غرب مورد تذکر قرارداده اند. جرسیلد می گوید: «حال نفس مردمی، پس چرا مزاج معتدل تر بودن مر جان مردمی را پذیرایند و جان مردمی گوهری است که مر او را نیز دو قوت است، یکی قوت مر کنائی را، دوم قوت اندر یافت را هر چند که اندر یافت دو گونه است: یکی اندر یافت نظری و یکی اندر یافت عملی. اندر یافت نظری چنان که دانی خدا یکی است. اندر یافت عملی چنان که دانی ستم نباید کردن، زیرا یکی اندر یافت را آمیزش نیست به کردار و دیگر اندر یافت سبب کردار است. و اندر یافت عملی کلی بود چنان که گفتیم و جزوی بود چنان که گویی این مرد را نباید ستم زدن. جزوی مرقوت مر قوت کنائی را بود و کلی مرقوت اندر یافت را و قوت کنایی مردم هم به آرزوی مردمی بود و آرزوی مردمی به نیکی و به صواب و به نافع بود.
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و اما خشم و غلبه از قوت حیوانی بود و مر جان مردم را دو روی است: یکی رو سوی بر سواست و به جانگاه خود است و یکی روی سوی این جهان است و قوت کنائی اش به سوی این جهان است و قوت اندر یافتنش به سوی بر سواست و به آن جهان است.» «خود» هم ثابت است و هم متغیر و شامل طبیعت ثابت شخص به اضافه تمام عواملی است که وابسته زمان و مکان هستند و تغییر پذیرند. «خود» هسته ای است که روی آن، داخل و پیرامون آن تجارب آدمی تمرکز می یابند و فردیت ممتاز او را به وجود می آورند.

هنری برگسون در کتاب معرف خود "دریافت های اولی وجدان" چنین می گوید: «لازم است که ما مکان را از "من" سلب نموده و آن را دوام (حرکت استمراری) بدانیم و (دوام در اینجا کثرت متفاوت الاجزای است که فقط کیفیت را ایجاد می کند نه کمیت را، یعنی نه حقایق قابل شمارش عددی را»

با این حال برگسون یک "من زیرین" یا سطح عمیق "من" تشخیص می دهد که "من" در آنجا شخصیت واحدی است و مانند سطح رویی "من" متغیر نمی باشد.

هادفیلد نیز در "من" تشخیص می دهد: «من پذیرنده که تقریبا همان "من سطحی" می باشد و "من عمیق" که یک واحد حقیقی است.» و به هر حال ما نمود سکون و هم حرکت را با خواص متمایر هر یک از آن دو، در روان خود احساس می کنیم مانند اینست که گذشت زمان و سایر عوامل تغییر و تحولی در "من" ایجاد نمی کنند بلکه اغلب کیفر ها و پاداش ها روی اساس همین ثبوت و استقرار شخصیت می باشند. اگر کسی در چند سال قبل کار با ارزشی را که سزاوار پاداش بوده انجام داده است، امروزه او را مستحق اخذ پاداش می دانیم اگر چه با نظر به حرکات عضوی داخلی و خارجی شخص مفروض صد بار تغییر پیدا نموده است و همچنین اگر کسی جنایتی را انجام بدهد پس از سال ها او را مستحق کیفر می دانیم اگر چه صد ها تغییرات در تمام اجزای درونی و برونی او صورت گرفته است و شاید روشن ترین دلیل بر این نمود استقراری و ثبوت "من" دوام واحدها و پدیده ها ست که مدت های بسیار طولانی در شعور نا خودآگاه و به اصطلاح دیگر در حافظه یا به اصطلاح دقیق تر "من عمیق" استمرار داشته و محفوظ می ماند.
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ممکن است دلیل دیگری هم به این ثبوت "من" در نظر گرفت و آن دلیل اینست که اگر روان انسانی از همه جهت در تغییر بود بدون شک حالات بعدی آن باید غیر از حالات قبلی بوده باشد. بنابراین طبیعتا از واحدهای بایگانی شده به شکل دیگری که مطابق تغییرات جدید است بهره برداری خواهد شد، در صورتی که به طور کلی این طور نیست، زیرا واحدهای ذخیره شده، غالبا همان گونه برای ما جلوه می کنندکه در موقع دریافت خارجی آنها. ولی این دلیل به نظر ما به اثبات این مدعا کافی نیست، زیرا به یک جهت این همان دلیل است که در بالا متذکر شدیم که واحدهای شعور تاریک یا "من" عمیق بدون دست خوردگی به بقای خود ادامه می دهند.

و اگر مقصود اینست که آن واحدها بدون هیچ گونه دست خوردگی از ناحیه عواملی که فعلا موجود است بروز می کنند. این مطلب هیچ گونه صحت ندارد، زیرا همان واحدهای ذخیره شده در موقع بهره برداری خصوصیت های موقعیت را نادیده نمی گیرند، بلکه در آن خصوصیات مطابق موقعیت شخص، حذف و انتخاب صورت می گیرد. با این حال ثبت مخصوصی در آن واحدها دیده می شود که از باد پادی گذشت زمان محفوظ می باشند.

دلیل دیگری برای جنبه ثبوتی روان می توان در نظر گرفت که بدین قرار است: اگر در وضع روان ما جنبه ثبوت و استقراری وجود نداشته باشد با فرض تغییراتی که دائما در وسایل و سطح ظاهری "من" صورت می گیرد، ما هرگز نباید یک واحد از ماده یا پدیده مادی را درک کنیم، زیرا فرض اینست که در کمترین لحظه، عضو حس کننده یا سطح ظاهری "من" تغییر پذیرفته است و آن نقطه از ساختمان چشم که نقطه ای از موضوع خارجی را درک کرده است از بین رفته یا تغییر شکل داده است پس این موضوع که درک شده مثلا یک مجموعه از منظر زیبا، از کدام حس ناشی شده است؟ بدین معنی که موضوع واحدی که درک آن احتیاج به ایجاد شدن اتم های از حس بوده است، با چه وسیله ای درک شده است؟ مثلا ما یک آهنگ صدا را که از نوسان های گوناگونی ترکیب یافته و به عنوان مجموعه ای از صداهای موزون شنیده ایم، به چه علت تمام اجزای آن نوسانات را در خود ثبت نموده و گویی همه آن اجزا در یک لحظه با یک اتم (کوچک ترین جزء) درک ما روبرو شده و برای ما مورد درک قرار گرفته است؟
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 119 و صفحه 121-124

کلی__د واژه ه__ا

روان وجدان فلاسفه ذهن شعور انسان شناسی روان شناسی انسان


اصول سه گانه شخصیت و من ظاهری و عمیق

همچنین در سینما تمام نمودها را که در حال حرکت و تغییر هستند در درون خود ضبط نموده و به عنوان یک داستان، مرکب از واحدهای گوناگون که در رودخانه زمان در دو تقطه پیش و پس یا به طور همزمان اتفاق افتاده است، در درون خود مشاهده می کنیم. ممکن است به این دلیل چنین اعتراضی شود که:

شد مبدل آب این جو چند بار *** عکس ماه و عکس اختر برقرار

یعنی ممکن است انعکاس نمودهای طبیعی در درون متحرک ما از قبیل انعکاس اجسام در آینه متحرک یا در رودخانه جاری بوده باشد. ولی این مقایسه یک اشتباه بزرگی است. زیرا نموده هایی که در روان ما ایجاد می گردند مانند ماه و اختر و سایر اجسام که با فاصله های گوناگونی صورت خود را در آب یا در آیینه منعکس می نماید، نمی باشند، زیرا فاصله هندسی در موضوع عکس برداری از موجود مقابل، نمود فوق را (ثبوت) نشان می دهد، در صورتی که جسمی که در سطح آب در حال حرکت است، به عنوان یک واحد ثابت نخواهد بود.

نمودهایی که در روان ما منعکس می گردند در روی سطح حش مشترک یا سطح "من" به معنای عمومی قرار می گیرند، مانند کاغذی که روی آب جاری افتاده است. ما می توانیم این مسئله را در پدیده هایی از قبیل آن موضوعات که در روان ما ایجاد تاثیری از قبیل شادی و انده و حیرت و وحشت می کنند منظور کنیم، در این حالت حد اعلا و حد پایین پدیده های مزبور را احساس می کنیم. هیچ جای تردید نیست که هر یک از پدیده های مزبور رنگ خاصی را د ردرون ما ایجاد می کنند، پس بایستی هرگز ما پدیده های مزبور را به عنوان یک واحد درک نکنیم ولی در واقع برعکس است و ما هر یک از آنها را می توانیم به عنوان یک واحد درک نماییم.
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ولی به نظر می رسد که ملاحظات مزبور در جنبه عکس برداری ذهنی صحیح نبوده اما در بازتاب های نفسانی تحقق دارد، بدین معنی که روان ما در موقع دریافت اشیا ازخارج می تواند همانند نهر جاری عکس های موجودات را در خود منعکس نموده و آنها را نشان بدهد، منافاتی باحرکت ندارد. اما فعالیت های درونی ما منحصر به عکس برداری ازخارج نمی باشد بلکه صدها پدیده دیگر در درون ما ایجاد می شود که می تواند برای ثبوت روانی ما شاهد خوبی بوده باشد، از قبیل دهشت و لذت و الم و حیرت و وحشت و غیر ذلک.

هیچ جای تردید نیست که در این گونه پدیده ها هر لحظه ای از روان ما رنگ همان پدیده را گرفته و چنین نیست که فقط جنبه عکس برداری داشته باشد. در عکس برداری، کمیت و عدد کاملا می تواند حکم فرما بوده باشد در صورتی که در امور مزبور مسئله کمیت عددی اصلا معنا ندارد، یعنی ما نمی توانیم بگوییم، من در فلان واقعه هفتاد واحد حیرت داشتم، بلی. به طور تقریب و تشبیه بعضی اوقات گفته می شود که من ده در صد گمان می کردم، ولی این تشبیه بیش نیست، چنان که می گوییم رنگ روانی من وحشت بود، در صورتی که وحشت نمی تواند رنگ برای روان ما بوده باشد. اگر چه پدیده های مزبور دائما در جریان هستند و از حداقل به حد اعلی و بالعکس، جریان پیدا می کنند، ولی نمی توان تردید کرد که هم آثار این گونه پدیده ها را در روان خود ثابت می بینیم و هم پس از زمان های طولانی مانند اینکه شبح کلی از همان پدیده ها که روان ما رابه خود مشغول نموده بود، مشاهده می کنیم.
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قیافه متحرک "من" در عین حال که ثبوت و استقراری در روان انسانی نشان می دهد، در عین حال یک حرکت قطعی نیز که گاهی بسیار تند یا بسیار کند و گاهی در حد متوسط انجام می گیرد، دیده می شود، مخصوصا در موقع عوض شدن عناصر اساسی "شخصیت" از قبیل تغییرات محیطی و اجتماعی و فیزیولوژی که در اغلب دوران های زندگی با انسان همراه است. این حرکت و تحول کاملا مشاهده می شود. دارا بودن "شخصیت" انسانی به این دو جنبه ثبوت و تحول یکی از معماهای لاینحل علوم انسانی است.

مهمترین نظریاتی که توانسته اند توضیحی به این دویی بدهند دو نظریه می باشد: یکی اینکه "من" انسانی دو رو دارد، یکی رو به این جهان طبیعت. در این روی "من" تمام قوانین طبیعی مربوط می تواند حکم فرما بوده باشد. دوم رو به جهان فوق طبیعت. ابن سینا این نظریه را در کتاب دانشنامه علائی قبول می کند.

نظریه دوم همان است که از برگسون معروف است و آن دارا بودن "من" و یا سطح ظاهری "من" متحرک و متحول است. و ناگفته نگذاریم که انتقال پدیده های خارجی به سطح عمیق "من" احتیاج به تأمل و دقت و بازیافت کامل وقایع دارد. بدین جهت است که وقایع زود گذر که بدون بازیافت از "من" در مقابل روان ما رژه می روند، نمی توانند در سطح عمیق "من" جایگزین شده و ثبوتی نشان بدهند. لذا به طور اطمینان می توان پیش بینی کرد که بشر با این وضع ماشینی که پیش گرفته است، اگر راه دیگری پیش نگیرد، سطح عمیق "من" را تدریجا از دست خواهد داد. با اینکه گسترش معلومات ما را فریب می دهد که ما معلومات زیادی خواهیم داشت ولی حرکت و رژه رفتن یک عده معلومات در مقابل آینه "من" سطحی، انسان را خیلی کوچک خواهد کرد.
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مسئله حرکت "من" در تعدادی از مکتب های روان شناسی و فلسفی مطرح شده است. فرانس در توضیح مکتب پیسکانالیز می گوید: «علت دیگر، کمی معلومات ما درباره کنش های هشیارانه "خود" آن است که این کنش ها به ما زیاد نزدیکند، ما پیوسته از "خود" های خویش آگاهیم». البته اگر مقصود از "خود" ها "خود" های یک فرد بوده باشد.

جمله دیگری د راین مکتب دیده می شود که گویا نمی تواند از عهده یکسر کردن تکلیف تغییر بر آید. این جمله چنین است: «خود هشیار» قابل انعطاف ترین قسمت روان است، زیرا هر لحظه می تواند بر خلاف بازتاب سخت و رفتار خودکار رفتار را با موقعیت عرضه شده تنظیم کند.» مقصود از اینکه «خود هشیار» انعطاف پذیرین قسمت روان است چیست؟ آیا هشیاری به "خود" قابل انعطاف است یا "خود" قابل انعطاف می باشد؟ قابل انعطاف بودن هشیاری یک پدیده بسیار عادی است. انسان گاهی به "خود"، هشیار است و گاهی از "خود" غافل است و گاهی این هشیار کامل است و گاهی صورت مبهمی دارد.

پس این «خود» است که قابل انعطاف خواهد بود، ولی این ادعا با این استدلال که می تواند خود را با موقعیت عرضه شده تنظیم کند شبیه به تناقض می باشد، زیرا لازمه اینکه خود را با موقعیت عرضه شده تنظیم نماید اینست که "خود" می تواند خود را در باد پای تحریکات عوامل محرک بدون تغییر نثبیت نموده و هماهنگ بسازد، در صورتی که سایر غرایز و نیروهای روانی نمی توانند چنین هماهنگی را ایجاد نمایند. پس معنای انعطاف چیست؟

در این مبحث هنری برگسون صراحت لهجه بیشتری دارد. او می گوید: «لازم است که ما مکان "فضای مطلق" را از "من" سلب نموده و آن را دوام (حرکت استمراری) بنامیم و دوام در اینجا کثرت متفاوت الاجزایی است که فقط می تواند کیفیت ایجاد نماید نه کمیت، یعنی نه حقایق قابل شمارش عددی».
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بلکه واژه صبر در لغت به معنی عزم و جزم برای انجام عمل است. بنابراین معنی درست بر ضد تحمل عجزآمیز است. پس صبر عبارت است از اینکه انسان در قلب خود استقامتی داشته باشد که بتواند کنترل نفس خود را -که استقامت امر حیات انسانی و جلوگیری از اختلال آن بستگی به آن نظام دارد- در دست گرفته، دل خود را از تفرقه و نسیان تدبیر و خبط فکر و فساد رأی جلوگیری کند. همچپنین اگر صبر را طبق دلالت صریح و بی شائبه آیات قرآن و روایات صادر از ائمه (ع) تفسیر کنیم نتیجه، درست به عکس و کاملا در جهت مخالف استنتاج رائج و متداول عامیانه می شود.

با این نگرش، صبر، به اهرمی تبدیل می شود که سنگین ترین موانع و بزرگترین مشکلات را با سهولت و توام با نتیجه گیری صددرصد مثبت، برطرف می سازد و در یک جامعه ی بدبخت، کلید همه خوشبختی ها و سپیدبختی ها به شمار می آید. همچنانکه در سوی دیگر، مانع و مزاحمی برای نیروهای شرآفرین و بدبختی آفرین محسوب می گردد. پس معنی حقیقی صبر مقاومت و استقامت در کوران های حوادث و در برابر گناهان و شداید بوده و باعث ایجاد روحیه قوی در راه اهداف عالیه انسانی و انجام وظیفه می شود. بر همین اساس قرآن می فرماید: «و ان یکن منکم عشرون صابرون یغلبوا مأتین؛ و هرگاه بیست نفر از شما با استقامت باشند، بر دویست نفر غلبه کنند» (انفال/ 65). اگر صبر در اسلام به معنی تحمل عجزآمیز بود، موجب ضعف می شد نه این که روحیه انسان را ده برابر نیرومندتر و مقاوم تر کند. در حقیقت صبر و مقاومت همان است که ملک الشعرا در اشعار معروف خود گوید:
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با این حال برگسون یک "من عمیق" یا سطح "عمیق من" تشخیص می دهد و می گوید: این "من" شخصیت واحده ای بوده و قابل تغییر نیست. آیا دو پدیده حرکت و سکون در "من" وجود دو حقیقت را در روان ما اثبات می کند یا اینکه دو پوشش هستند بر یک حقیقت؟ خوشبختانه این معما در فیزیک امروزی هم نظیر دارد و آن اینست که آیا در جهان فیزیکی دو حقیقت وجود دارد که یکی جنبه جرمی دارد و دیگری جنبه موجی؟ یا اینکه یک حقیقت بیشتر وجود ندارد و جرم بودن و موج بودن دو پوشش هستند بر آن حقیقت؟

اصل سوم- عناصر تشکیل دهنده "شخصیت" هر فرد از انسان ها و همچنین شخصیت هر یک از افراد انسانی با همدیگر متفاوت می باشد. این عناصر را می توان به دو قسمت مهم تقسیم نمود.

1- عناصر اساسی. اینها یک عده عناصر هستند که برای خود شخص از نظر شخصیت واحدهای اساسی تشخیص داده شده است. اهمیت آنی عناصر گاهی به درجه ای می رسد که برای انسان اساسی ترین عامل حیوانی تلقی می گردد. بدین معنی که بدون آن عنصر اساسی، حیات برای او ارزشی ندارد. این عناصر اساسی از حیث تاثیر به دو نوع مخالف تقسیم می گردند:

الف- عناصر اساسی طبیعی: واحدهایی هستند که انسان برای شخصیت خود اساسی تلقی نموده است.

ب- عناصر اساسی تحمیلی و ثانوی؛ اینها هم واحدهایی از عناصر هستند که خود شخص به طور طبیعی برای خود اساسی قرار نداده است بلکه وقایع محیطی یا اجتماعی بدون تمایل او و یا با کراهت به او تحمیل نموده است. این عناصر تحمیلی با گذشت زمان ممکن است از حیث تاثیر مانند عناصر اساسی طبیعی بوده باشد و ممکن است به جهت استحکام "شخصیت" فرد، پس از اتمام دوران اجبار و اکراه اساسی بودن خود را از دست داده بلکه ممکن است به کلی از شخصیت حذف شود، زیرا در درون او یک نحوه مقاومتی برای آن عناصر بوجود آمده است.
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2- عناصر عارضی: این عناصر بر خلاف قسم اول، اساسی تلقی نشده و در تشکیل شخصیت فعلی انسان موثر واقع می گردند. اساسی بودن و غیر اساسی بودن عناصر، تابع هیچ اصل و قانون نمی باشد، زیرا قابل انعطاف انعطاف خاصیت اساسی "من" ظاهری یا سطح ظاهری "من" می باشد. به همین جهت است که جوامع مختلف یا دروان های مختلف برای افراد جامعه رو بنای "من" های گوناگونی از حیث عناصر اساسی ایجاب می کند. لذا یک عده از واحدها برای اشخاصی اساسی تلقی می شود، در صورتی که برای اشخاص دیگر غیر اساسی است بلکه اصلا ممکن است برای اشخاص دیگر مخالف شخصیت تلقی شود. اعتدال روانی انسان ها مولود هماهنگی و عدم اختلال در قسم اساسی عناصر شخصیت است، چنان که علل اختلالات روانی را در تجزیه "شخصیت" بایستی از اختلال و ناهماهنگی عناصر مزبور جستجو نمود. بدان جهت که تشخیص عناصر اساسی در شخصیت انسان ها گوناگون است. ما نمی توانیم درباره تشخیص علل تجزیه "شخصیت" در همه افراد به یکنواخت رفتار نماییم.

مثلا عده ای از اشخاص هستند که بعضی از عناصر طبیعی را واحد اساسی شخصیت می دانند، مانند غریزه جنسی درباره این گونه اشخاص است که نظریه فروید واقعیت دارد و با اختلال د راین واحد یا اشباع کامل آن "شخصیت مفروض" مختار یا هماهنگ می گردد! در صورتی که برای اشخاص دیگر حس پیروزی بر دیگر اساسی ترین عنصر شخصیت می باشد و اگر چنین اشخاصی در اشباع نمودن حس پیروزی با شکست مواجه شوند بودن شک "شخصیت" آنها مختل گشته و اعتدال روانی را از دست خواهند داد.
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گروه فراوانی هستند که پایبند به اصول اخلاقی بوده و به جا آوردن دو مفهوم نیک و بد، عنصر اساسی "شخصیت" آنها را تشکیل می دهد. در این صورت ضروری است که با اختلال و یا هماهنگی در به جا آوردن مقتضای آن عنصر، "شخصیت" مختل و یا هماهنگ خواهند بود. بلی، جای تردید نیست که بعضی از واحدها هستند که از نظر روان انسانی به طور معمولی از عناصر اساسی "شخصیت" می باشند، مانند "احراز وجود" لذا اگر کسی توهینی به موجودیت انسانی که به رای فرد احراز شده است وارد سازد و آن توهین با حالت گیرندگی روان او تصادم داشته باشد، بدون شک به اختلال در "شخصیت" دچار خواهد شد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 124-130

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان محیط خودآگاهی شخصیت انسانی شعور انسان شناسی


انواع تماس ذهن با موضوعات

به طور کلی تماس حس مشترک ما (ذهن به طور عمومی) با موضوعات خارجی یا موضوعات داخلی که مطرح می کنیم،

بر دو قسم است:

قسم اول تماس سطح "من" (حس مشترک) با خود موضوعات به طور مستقیم. این قسم موضوعات با بعدهای کمی که درباره آنها حکم فرماست می تواند مورد درک ما بوده باشد. بدین معنی که مثلا رودخانه ای با طول صد متر را درک می کنیم و گویی ذهن ما این صد متر را مانند آینه نشان می دهد و یا هنگامی که گله گوسفند را که مرکب است که صد رأس گوسفند به همان شکل خارجی مورد درک قرار داده ایم. در این تکثر که احتیاج به اشغال فضای معینی دارد گویی در ذهن ما نیز همان فضا موجود است. ولی در آن هنگام که این صد گوسفند یا آن رودخانه از حس مشترک ته نشین شده و به شعور تاریک سرازیر می گردند، آیا در آنجا هم همان بعد و عدد وجود دارد؟ ما هم از بعد صد متری در روان خود، آگاهی داریم و هم از صد عدد گوسفند، اما موقعی که در عمق "من" وجود دارند هیچ گونه تزاحمی در اشغال فضا و اختلاف از حیث تازگی و کهنگی ورود انها در عمق "من" نمی بینیم، و همین که بخواهیم آنها را به حس مشترک وارد ساخته و فعلا آن خصوصیت بعدی یا عددی را مورد توجه قرار دهیم، فضایی برای ما تجسیم می گردد که هم بعد را با کشش خاص خود و هم عدد را با کثرت خود برای ما نشان می دهد. لذا دراین گونه آگاهی می توان فضا یا به عبارت روشن تر فضای ساختگی ضروری را برای حس مشترک تصدیق نمود. ولی در عمق "من" همه این بعد ها و همه آن عدد ها بلکه همه مفاهیم و پدیده ها که ازخارج و داخل در عمق "من" ذخیره شده اند، بدون مرز بندی وجود داشته و هیچ گونه فضای جبری ساختگی را اشغال نمی کنند.
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قسم دوم آن حالات روانی هستند که از ناحیه ذات خود دارای هیچ گونه بعد و کثرت عددی نمی باشند، مانند محبت و کینه و شادی و اندوه و وحشت و تأمل و اراده و تصمیم و غیرذلک. این پدیده ها در موقع فعلیت، یعنی در آن موقع که ما دارای آن پدیده می باشیم مثلا درباره موضوعی حالت شادی را در خود احساس می کنیم، با پدیده اندوه اگر چه آن اندوه درباره موضوع دیگر بوده باشد سازگار نیست، زیرا تمام "من" را اشغال نموده است با این حال، هیچ گونه ترسیم فضایی ولو ساختگی درباره شادمانی مزبور امکان پذیر نمی باشد. در این گونه پدیده ها اگر چه شدت و ضعف احساس می گردد ولی این دو مفهوم نمی رساند که فعلا شادمانی زیاد فضای بیشتری را اشغال نموده و شادمانی کم، فضای کمی را پر می کند. بلی، از آن جهت که قابل اجتماع با حالت متضاد خود نیست مانند اینست که تمام فضای روح را اشغال نموده است. اما اگر به عمق "من" بنگریم، خواهیم دید شادی ها و اندوه ها و تفکر های گوناگون و آرزوها و تمایلات و نومیدی ها و... ده ها امثال این پدیده ها بدون اینکه موجودیت "من" را رنگ آمیزی انحصاری نمایند وجود دارند. بدین جهت است که ما با هیچ دلیل منطقی و علمی نمی توانیم بگوییم اجتماع یک عده پدیده های روانی در روان ما مانند اجتماع یک عده نمود های فیزیکی در فضای مناسب می باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 120-121

کلی__د واژه ه__ا

روان آگاهی ذهن شخصیت انسانی شعور انسان شناسی
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سه قسم مهم خود آگاهی در شخصیت انسانی

غالبا در موقع بررسی خود یابی روان شناسی کلاسیک و فلاسفه «خود آگاهی» را با یک مفهوم بسیط و منفرد رسیدگی می کنند. سه قسم اساسی در «خود آگاهی» ها وجود دارد که با همدیگر بسیار متفاوت می باشند. خود آگاهی کامل قسم اول -خود آگاهی کامل- البته این گونه «خود آگاهی» برای افراد انسانی بسیار نادر اتفاق می افتد، زیرا در این قسم انسان بایستی تمام «خود» را در گذرگاه زمان با صدها عواملی که در تغییر و تحول بوده ولی سایه یا سایه روشن هایی از خود باقی گذاشته اند، در نظر گرفته و برای آگاهی، آنها را در برای خود بر نهد. در این آگاهی عناصر اساسی در متن و عناصر غیر اساسی در حاشیه نمودار می گردند.

آرزوها و امیدها و تفکرات و نتایج تفکرات و فعالیت های وجدانی و موقعیت اجتماعی که تاکنون برای خود احراز نموده، و شناسایی های گوناگون که در روان او بایگانی شده اند، و آرمان های گذشته و فعلی او همه و همه پدیده هایی که در «خود» ذخیره شده اند مورد آگاهی قرار می دهد. این قسم چنان که اشاره نمودیم فوق العاده نادر الوجود است، زیرا فرد در حال آگاهی از یک جویبار بسیار باریک روح استفاده می کند، در صورتی که می خواهد اقیانوس متلاطم بی نهایت عمیق را برای خود بر نهد. ولی باید در نظر گرفت که در این قسم خود آگاهی از نظر دقیق مفاهیم خشکیده را که از حقایق گذشته «من» و عوارض آن مجسم نموده ایم مورد توجه قرار می دهیم. مثلا فرض می کنیم مرد کهن سالی می خواهد در «خود آگاهی کامل» لذایذ و دردهای دوران جوانی مخصوصا لذایذ و آلام مشخص را مورد آگاهی قرار دهد. او در این موقع فقط مفاهیم خشکیده انتزاعی را درک می کند و نمی تواند همان لذایذ و آلام را به طور واقعی برای خود بر نهد.
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ممکن است از یک نقطه نظر دیگر چنین بتوان گفت که «خود آگاهی» به این معنی هرگز برای انسان ها امکان پذیر نیست، زیرا این «خود آگاهی» فعلی یک موقعیت جدیدی است که بازیگری ذهنی فعلی خود را هم به آنها اضافع می کند. ولی به هر حال تماشای اجمالی به واقعیات موجود روان که از دیرباز برای او ذخیره شده اند امکان پذیر است.ویکتورهوگو این مطلب را به خوبی درک کرده به طوری که در کتاب مردی که می خندد که چنین می گوید: «لحظاتی از زندگانی سراسر وجود انسان در دیدگانش متمرکز می شود.»

خودآگاهی های فعلی

قسم دوم- «خود آگاهی های فعلی» در این قسم حوادث گذشته و پدیده های ذخیره شده برای انسان مطرح نمی باشد بلکه فقط «خود» فعلی را که به طور فهرست دارای گذشته پیچیده هم می باشد. برای آگاهی بر می نهد. این قسم از خود آگاهی در اغلب اوقات برای افراد معمولی نمایانگر می شود باز باید در نظر گرفت که این قسم «خود آگاهی» هر مقدار هم دقیق انجام بگیرد، باز از حدود تخمین و تقریب تجاوز نخواهد نمود، زیرا به دست آوردن کوچک ترین ذره (اتم) خود آگاهی برای ما امکان ناپذیر است، پس این آگاهی در موضوع «خود فعلی» بطور تقریبی و نسبی دوباره انجام خواهد گرفت. شاید هم اگر ما بخواهیم حقیقتا ذره «خود» بر نهیم، به جهت ضرورت ساکن شدن آن واحدها رشته حرکات روان ما که وجود ما را تشکیل می دهد روی هم خزیده و وضع روانی ما را دچار اختلال بسازد.

آندره ژید می گوید: «خود را بشناس: ضرب المثلی که به همان اندازه که زشت است زیان آور نیز هست. هرکس که به بررسی احوال خویش می پردازد، وجودش از توسعه باز می ماند. کرم ابریشم که در پی «خوب شناختن خویش» است هرگز پروانه پرنیان نخواهد شد. در پیرامون دگرگون وجود خود، ثباتی را احساس می کنیم و آنچه که در این دگرگونی می بینیم همواره «من» است. البته دقیقا چنین است؛ پس چرا در پی به دست آوردنش باشم؟ من در سراسر زندگی خویش از خودشناسی خودداری ورزیده ام. یعنی از کاوش در خویش پرهیز کرده ام. به نظرم می رسد که این کاوش یا صحیح تر کامیابی در آن به محدودیت و تهیدستی موجود به پایان می یابد یا تنها چند شخصیت بسیار ناچیز و محدود به شناخت و درک خویشتن پی می برند، یا به عبارت دیگر چون این شناسایی که آدمی از خودش به دست می آورد وجود و توسعه او را محدود می سازد زیرا آدمی خود را آنچنان که یافت در آن حال می ماند و در قید آن است که همانند خویش بماند.»
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این جملات با نظر به مضامین آن بسیار سطحی به نظر می رسد زیرا:

1- تشبیه انسانی به کرم ابریشم اگر چه از تشبیهات ادبی خوبی است ولی در کاوش های علمی، این گونه تشبیهات بسیار گمراه کننده می باشند، زیرا اگر هم کرم ابرایشم قدرت خود یابی و خود آگاهی داشته باشد و بتواند خود را ارزیابی نماید؛ باز بی نتیجه خواهد بود زیرا برای کرم ابریشم شخصیت همان پدیده «خود طبیعی» است، در صورتی که برای انسان «شخصیت ایده ال» و «من اعلی» وجود دارد او می تواند با ارزیابی صحیح درباره خود، رو به تکامل برود و اگر نقصی در خود احساس کند آن را جبران نماید. پس اگر کرم ابریشم با توجه به خود و شناخت خویشتن، از توسعه باز می ماند انسان ممکن است با توجه به خود راه تعالی را پیش بگیرد.

2- می گوید: در پیرامون دگوگون وجود خود، ثباتی را احساس می کنم، این مطلب بسیار صحیح است آنچنان که آن را به عنوان یک اصل مسلم پذیرفته ایم ولی این ثبات چه دلیلی می تواند باشد بر اینکه من از شناخت خویشتن اجتناب کنم؟ زیرا در مقابل این اثبات و استقرار چه تحولات و حرکات عظیمی که در «من» خود یا به اصطلاح روشن تر درون سطح ظاهری «من» احساس نمی کنیم؟ آندره ژید در دوران کودکی غیر از آندره ژید در دوران بزرگی و نویسندگی است. آندره ژید در مقابل عوامل اساسی که شخصیت انسان را متغیر می سازد توانایی مقاومت ندارد، پس تعلیم و تربیت ها و تأثیرات محیطی و اجتماعی در کجا ایجاد می گردد؟ آیا نه اینست هر یک از این عوامل در شخصیت ما به اندازه قدرت خود تأثیراتی ایجاد می کنند؟
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 130-133

کلی__د واژه ه__ا

کمال روان انسان خودآگاهی شخصیت انسانی


سه قسم مهم خود آگاهی انسان

ما بایستی اقسام کاوش در خویش را دقیقا بررسی نماییم تا آنچه که با نتیجه است و آنچه که نتیجه ندارد از همدیگر تفکیک نماییم:

قسم اول- از کاوش در خود، اینست که انسان می خواهد ماهیت خود را کاملا بشناسد یعنی چنان که نمودهای فیزیکی خارجی را می شناسیم، می خواهیم «حقیقت من» را هم بشناسیم البته در این صورت آندره ژید صحیح می گوید، زیرا ما هرگز حقیقت و ماهیت خود را نخواهیم شناخت و این یک مسئله ای است که روان شناسان و فلاسفه از دیر باز تصدیق نموده و خود را راحت کرده اند.

قسم دوم- آگاهی به مجموعه شخصیت است که از یک عده عناصر اساسی تشکیل یافته است. چرا این قسم قابل کاوش نبوده باشد؟ این مسئله خلاف مشهود ما است، زیرا که ما می توانیم شخصیت خود را کاملا برای شخصیت آن بر نهیم.

اولا مگر روان پزشکی عمده کاری برای بهبود روانی انجام می دهد این نیست که می خواهد او را به حالت اعتدال باز گردانیده و بتواند شخصیت او را برای او به طور صحیح قابل درک و آگاهی بسازد؟ اصلا مگر می توان بدون آگاهی به «شخصیت» در جنگل سحر آمیز قلمرو طبیعت و انسان ها به وجود ادامه داد؟

ثانیا اگر این مسئله طبیعی است که کاوش در «خود» مانند کرم ابریشم انسان را از موجودیت دور می سازد، این چه استثنایی است که حتی خود آندره ژید قبول می کند که عده ای می توانند به خویشتن شناسی و کاوش در خویشتن بپردازند؟
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پس اکنون که این امکان دارد، باید پرسد که آیا کاوش در خود برای افکار ضعیف بی نتیجه است یا اینکه هیچ کس نباید این کار را انجام بدهد؟ اگر بنا بود خویشتن شناسی یک مسئله غیر طبیعی باشد، آیا می توانستیم امروزه علمی به نام روان شناسی داشته باشیم؟ البته نه، زیرا روان شناسی بدون مطالعه در «خود» امکان پذیر نیست، برای اینکه هیچ فردی از افراد انسانی، لذت یا الم یا تداعی معانی یا تفکر و تجسیم و اراده دیگران را نخواهد دید، اگر چه آثار طبیعی آن را در اعضای جسمانی مشاهده می نماییم پس روان شناس مسائل عمده روانی را با نظر در خود مطرح می سازد.

قسم دوم- از «خود آگاهی» عبارتست از خود آگاهی فعلی. این قسم بسیار متنوع و رنگارنگ است، هر حالت فعلی انسانی که در «سطح ظاهری من» نمودار می گردد تمام من را با خود مشغول می دارد. مثلا اگر من نمود نشاط آور در من نمودار گشته است، تمام من در آن موقع با نشاط خواهد بود و اگر اندوهبار یا حیرت آور بوده باشد تمام من در حال اندوه و حیرت خواهد بود. اگر در حال تفکریم «من» فکر می کند و اگر در حال تجسیم یک نمود بسر می بریم تمام «من» مشغول تجسیم است.

«خصوصیت خود آگاهی های وجدانی اینست که هیچ گونه بازیگری در آن تصور نمی شود» هنگامی که وجدان مشغول قضاوت است، فقط نمود قضاوت در درون ما نمودار می گردد و هنگامی که مشغول سرزنش می باشد یا با خود راز و نیاز می کند یا راهنمایی یا شکنجه می بیند، روان ما به طور مشخص همین پدیده را دارا می باشد.
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عبور از این آگاهی به آگاهی قسم اول که بر نهادن تمام «خود» می باشد، مانند عبور از یک کانال باریک به یک اقیانوس پهناور می باشد، یا مشاهده آن «خود کامل»در این خود باریک مانند سرازیر کردن اقیانوس بزرگی در یک کانال کوچک و باریک است و به همین جهت است که بهره برداری از واحدهای موجود در ناخود آگاه یا «سطح عمیق من» در موقعی که سطح ظاهری «من» یا شعور آگاه اشغال شده است. فوق العاده دشوار به نظر می رسد.

مسئله دیگری که در اینجا وجود دارد و آن اینست که همیشه واحدهایی که در خود آگاهی های فعلی نمودار می گردند از آن جهت که تمام «من» را اشغال می کنند، در آن حال مقایسه با وجود سابق همان نمود ها که فعلا در ناخود آگاه است یا در سطح عمیق «من» قرار گرفته اند غالبا اشتباه در می آیند، زیرا مثلا لذتی که فعلا در روان انسانی موجود است آنچنان روان انسانی را به خود مشغول می سازد که انسان گمان می کند که چنین لذتی برای او پیشامد ننموده است، در صورتی که ممکن است که در گذشته لذت های خیلی عالی تر از لذت فعلی را دریافت نموده باشد و همچنین است الام و حیرت و وحشت و خجلت و ندامت و غیر ذلک. آنچه که مهم است اینست که انسان بایستی آن اندازه دارای مقاومت روحی یا به اصطلاح دیگر دارای شخصیت بوده باشد که تمام نمودهایی را که برای روان او نمودار می گردند ارزیابی صحیح بنماید و این حقیقت در افراد عادی فوق العاده کمیاب است.
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جدا شد یکی چشمه از کوهسار *** به ره گشت ناگه به سنگی دچار

به نرمی چنین گفت با سنگ سخت *** کرم کرده راهی ده ای نیکبخت

گران سنگ تیره دل سخت سر *** زدش سیلی و گفت: دور ای پسر

نجنبیدم از سیل زور آزمای *** که ای تو که پیش تو جنبم زجای؟

نشد چشمه از پاسخ سنگ سرد *** به کندن در استاد و ابرام کرد

بسی کند و کاوید و کوشش نمود *** کز آن سنگ خارا رهی برگشود

زکوشش به هر چیز خواهی رسید *** به هر چیز خواهی کماهی رسید

گرت پایداری است در کارها *** شود سهل، پیش تو دشوارها



توضیح مفهوم صبر

بنابر آنچه مجموعا از روایات به دست می آید، صبر را اینگونه میتوان تعریف کرد: مقاومت آدمی در راه تکامل، در برابر انگیزه های شرآفرین، فسادآفرین و انحطاط آفرین. برای مثال می توان فعالیت یک کوهنورد را در نظر گرفت. در راه رسیدن به قله بلند کوه، موانعی هست و این موانع چه از درون وجود آدمی و چه در خارج از هستی او، هر کدام به نوعی مزاحم و جلوگیر حرکت اویند: از درون، راحت طلبی و ترس و نومیدی و هوس های گوناگون، او را از رفتن باز می دارند و به صورت وسوسه هائی دامنگیر، انگیزه ی حرکت و صعود را در او می میرانند و از برون، سنگ و صخره و گرگ و دزد و خار و غیره... عملا پای او را از پیشروی باز می دارند. کسی که با مزاحم هائی از این قبیل روبرو است یا از شروع این راه خطرناک و پر دردسر و ادامه ی آن منصرف می گردد و یا در برابر آنها مقاومت ورزیده و هر مانعی را به کمک اراده و حوصله از سر می گذراند و به کار و راه خود ادامه می دهد... این دومی صبر است. انسان در دوران زندگی محدود خود در این جهان و در فاصله ی میان ولادت و مرگ، رهسپار راهی و راهپیما بسوی سرمنزلی است. او اساسا برای اینکه هر چه بیشتر خود را به آن سرمنزل نزدیک کند آفریده شده است. همه وظایف و تکالیفی که بر دوش انسان نهاده شده و وسیله ها و گامهای لازمی هستند که او را به آن هدف نزدیک می کنند. محیط و جامعه ی اسلامی که اولین و نزدیکترین هدف ادیان الهی و انبیای بزرگ، ساختن و پرداختن آن بود، میدان و فضای مناسبی برای پیمودن این راه و رسیدن به آن سرانجام است. آن هدف در عبارتی کوتاه تکامل و تعالی انسان است یعنی: گشوده شدن سرچشمه های استعداد در وجود او و هر چه بیشتر، رستگاری اش از ویژگیهای حیوانی و حیوان صفتی، و هر چه افزونتر آراستگی اش به ویژگیهای انسانی و خدائی همان چیزی که در آثار مذهبی با تعبیراتی از قبیل: متخلق شدن به اخلاق الهی، قرب به خدا و... معرفی شده است. در این راه که البته راهی دشوار و پرزحمت است موانع فراوانی وجود دارد. هر یک از این موانع به تنهائی کافی است که راهنورد قله ی کمال و تعالی را از ادامه ی راهش باز دارد. از درون، همه صفات و خصلت های پلید و ناموزون و از برون، همه ی نابسامانی های دنیای عینی و واقعی، سلسله ی خارراه ها و صخره ها و مانع ها را پدید می آورند. صبر یعنی: در برابر همه ی این مانع ها مقاومت ورزیدن و با اراده و عزمی استوار از آنها گذشتن و رهسپردن.
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خودآگاهی مبهم

قسم سوم- آگاهی مبهم، این نوع «خود آگاهی» که به طور فراوان برای افراد دست می دهد موقعی است که وضع روانی انسان در یک حالت نا معلوم قرار گرفته است. وجدان مشوش، تفکرات راکد، سلسله تداعی معانی های غیر مرتب، احساس لذت و الم در هم و بر هم می باشد. ادامه این نوع آگاهی به «خود» نه تنها نتیجه ای ندارد بلکه کاملا از نظر روانی دارای آسیب می باشد زیرا برای روان انسانی در این موقع یک نقطه اتکا و مقصدی وجود ندارد که اگر بخواهد در نقطه ای ساکن باشد در آن نقطه سکونت نماید و اگر بخواهد حرکت نماید به مقصد خود رهسپار شود.

هر چه نظام (سیستم) ماشینی اجتماعات بشری پیشتر می رود، ابهام در خود آگاهی (خود یابی) افزایش می یابد، این یک واقعیتی است که ظواهر دل فریب ماشین نمی تواد روی آن را بپوشاند. کثرت و شدت بیماری های روانی، سبک مغزهای فراوان را که مشاهده می کنیم با هیچ گونه فرمول های تسلیت بخش فلسفی یا با زیبایی هایی که قرن عروسک بازی ما نمایش می دهد نمی توان نادیده گرفت. این وضع روانی که تقریبا می خواهد جنبه عمومی به خود بگیرد اگر به عنوان مقدمه ای برای یک پیشرفت عالی انسانی احراز و تلقی شده بود باز قابل تحمل بود. ولی متاسفانه به قول هشیاران دلسوز جوامع انسانی، هیچ کس نمی تواند یک حدس منطقی عاقلانه بزند که بشر با تحمل این بدبختی هاو ناگواری ها به کجا می رود.

آلفرد نورث وایتهد با صراحت تمام می گوید: «ما نمی دانیم سال آینده ما چگونه خواهد بود» بالاتر از این، متفکر مزبور ناتوانی خود را حتی از شناخت موقعیت فعلی انسان ها اظهار می کند. این مطلب با در نظر گرفتن اخلال در خود آگاهی (خود یابی) که افراد و جوامع را مبتلا ساخته است، فوق العاده محسوس و منطقی به ذکر می رسد. ممکن است به نظر بعضی ها چنین برسد که وضع فعلی بشر بسیار روشن است و در این که بشر با تمام آزادی در حدود امکان به خواسته های خود می رسد ابهامی وجود ندارد.
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می گوییم: اولا اینکه می گویید «بشر با تمام آزادی در حدود امکان به خواسته های خود می رسد» مطلبی است که شما می گویید، اما من نمی دانم این آزادی که از طبیعت او برخاسته است آیا موضوعات آن آزادی را هم شما در پیش پایش گذاشته اید و یا اینکه موضوعات واقعی را پیدا کرده و با آزادی تمام از آن بهره برداری می کند؟ زیرا من می بینم، همین بشر اعتیاد به هروئین را هم با آزادی انتخاب نموده است و فدا کردن هر گونه اصل انسانی را در راه رسیدن به شهوت از آزادی بهره برداری می نماید!! اگر مسئله خونریزی ها و زورگویی ها در موقع تحلیل واقعی به پدیده آزادی به اصطلاح! منجر نگردد، به کدامین واحد خواهد رسید؟ خلاصه بشر امروزی اکر هم در ظاهر گمان نموده آنچه را که عمل می کند از روی آگاهی و محاسبه انجام می دهد، این یک خوش بینی ساده لوحانه است که یک تحلیل اجتماعی واقعی و یک روانگاری دقیق، بطلان آن را ثابت خواهد کرد. به هر حال، ابهام روز افزون در خود آگاهی ها خطر توجهی است. اگر بنا است بشر آینده ای داشته باشد، باید مورد بررسی و معالجه قرار بگیرد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 133-136

کلی__د واژه ه__ا

روان وجدان روان شناسی خودآگاهی شخصیت انسانی


مسائلی در رابطه با سطوح مختلف وجدان

بعضی از صاحب نظران بر این باورند که وجدان دارای سطوح مختلف است. ویکتورهرگو می گوید: «ما سابقا در اعماق این وجدان نگریسته ایم» و «بدین گونه در اعماق وجدان خود حرف می زند» ژان کرسیتف چنین می گوید: «مانند بخارهایی که از ته دره ای برمی آید، این اندیشه ها از اعماق دلش سر بر می آورد.» «سالک طریق همیشه مراقب مشکلات به امیالی که در اعماق قلب وجود دارد پی می برد، آن را در زوایای دور افتاده دل می جوید، آن وقت است که روح درهمه سطح خویش شاداب می گردد و عمیق ترین چین های آن نوازش می بیند.»، «این صدا که در آغاز چنان ضعیف بود و ازتاریک ترین نهانخانه وجدانش بیرون می آمد، متدرجا درخشان و مدهش بود.»
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نویسندگان بزرگ و ادبا (چه شرقی و چه غربی ) آنان که انسان را از نزدیک و از جهات مختلفی مورد مطالعه قرارداده اند، درباره قلمرو درونی انسانی هنوز پدیده های متنوع را از همدیگر مانند نمودهای فیزیکی مشخص، تفکیک ننموده اند، به همین جهت است که گاهی "دل" می گویند و مقصودشان وجدان است و گاهی که وجدان می گویند، مرداشان پدیده مخصوصی از "دل" است. و اگر هم در بعضی از جملات روح و قلب را متذکر شده اند و با این تفسیر سازگار نبوده باشد، به بحث مستقلی نیازمند می گردد و درباره این مطلب که «وجدان دارای اعماق است» توجه به چند مسئله ضروری است.

مسئله اول– مطابق تحقیقات فنی روشن شده است که ما در سه پدیده ذیل که سطوح مختلف درونی ما را نشان می دهد، سه نمود مرز دار و مشخص نداریم. این سه پدیده عبارتست از:

1- شعور روشن

2- شعور نیمه روشن یا شعور نیمه تاریک

3- شعور تاریک یا وجدان مخفی

یعنی چان نیست که این سه پدیده مانند سه آجر یا سه کتاب که روی هم قرار گرفته باشند، حدود مشخص و معینی را دارا بوده باشند. شعور روشن ما از حداقل شروع شده تا حد اعلی کشیده می شود و همچنین است دو پدیده دیگر و ما نمی توانیم با هیچ گونه وسایل علمی مرز حداقل یکی از آن سه پدیده را با حد اعلای سه پدیده دیگر مشخص نماییم. فقط ما این اقسام را درک می کنیم، به این شکل که بعضی از واحدها و قضایا کاملا برای ما روشن هستند و تمام خصوصیات آن قضایا و واحدها برای ما مشروحا مورد آگاهی قرار گرفته اند، بعضی دیگر شبح و نمود ضعیف یا یعضی از خصوصیات آنها برای ما حالت تاریک پیدا کرده است، و بعضی دیگر کاملا تاریک می باشد.

ص: 10346





مسئله دوم- آیا این سه پدیده فقطه از جنبه آگاهی و روشنایی (برای من) متفاوت هستند یا از حیث فعالیت نیز گوناگون می باشند؟ بایستی در نظر بگیریم که چگونگی فعالیت های واحدهایی که در سه پدیده مزبور نمودار می گردند با ترتیب روشن و نیمه روشن و تاریک رابطه مستقیم ندارند. بدین معنی چنان نیست که اگر مفهوم یا قضیه ای در شعور روشن ما قرار بگیرد، باعث تحریکات شدیدتر می باشد و هرچه که به شعور تاریک نزدیک تر بوده باشد تحریکات آن کمتر و خفیف خواهد بود، بلکه علت و مدار تاثرات و تغییرات درونی ما بسته به اینست که واحد مفروض چه اندزه با شخصیت ما به معنای عمومی سر و کار دارد. لذا ممکن است واحدی در"شعور کاملا تاریک ما" بطور نا خودآگاه تحریکاتی ایجاد کند که نه تنها قابل اهمیت بوده باشد بلکه ممکن است سرنوشت روانی ما را کاملا رهبری نماید. این همان مسئله با اهمیت روانکاوی (پسیکانالیز) است که تحقیقات بسیار ارزنده ای درباره آن انجام گرفته است. جلال الدین رومی می گوید:

چون کسی را خار در پایش خلد*** پای خود را بر سر زانو نهد

با سرسوزن همی جوید سرش*** ور نیابد می کند با لب ترش

خار در پا شد چنین دشوار یاب *** خار در دل چون بود واده جوب

خار دل را گر بدیدی هر خسی*** کی غمان را راه بودی برکسی

بلکه بایک نظر باید گفت: تمرکز و بقای واحدها در شعور تاریک، کاشف از اهمیت آن واحدهاست، و الا ما شبانه روز با هزاران واحد در شعور آگاه و روشن سر و کار داریم. ولی آن واحدها با تمام بی اهمیتی جلوه نموده و بدون اینکه رسوب نمایند راه خود را گرفته و از بین می روند. لذا بقا و تمرکز واحدها در شعور عمیق و تاریک، کاشف از اینست که آن واحدها به جهت اهمیت زیاد از بادپای عوامل محو کننده در امان بوده و در مبارزه با آن عوامل پیروز گشته اند.
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مسئله سوم- بیرون آمدن و ظهور واحدها از سطح های مختلف وجدان محتاج به گذشتن آن واحدها از مراحل دیگر نمی باشد و به عبارت روشن تر مثلا هنگامی که شکنجه جنایت برای شخص جانی سال ها پیش اتفاق افتاده و در شعور تاریک متمرکز گشته است، چنان نیست که در حال بروز از مزاحل مختلف حداکثر و حداقل واحدهای موجود در شعور نیمه تاریک و شعور به ترتیب عبور نموده و به شعور آگاه برسد، بلکه تماس آدم جانی با انگیزه مناسب همان و بروز شکنجه در شعور روشن همان.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 143-145

کلی__د واژه ه__ا

روح روان وجدان شخصیت انسانی شعور


بررسی هماهنگی عقل و وجدان

تعقل و هوش و تفکر و تخیل ما، این ها همه پدیده هایی هستند که جوانب درک انسانی را افزایش می دهند ولی این پدیده ها بدون در نظر گرفتن تکامل فردی یا اجتماعی مادی یا معنوی ارزش مطلق ندارند، بلکه ارزش آن ها مربوط به نتایجی است که ازآن ها گرفته می شود.

جنایت کاران زبردست در صورت مواجهه با موانع، هوش سرشار و فعالیت فکری دقیقی را انجام می دهند ولی وجدان یا به عبارت دیگر دل، نمی تواند در راه دیگری غیر از صلاح فرد و اجتماع مادی یا معنوی فعالیت نماید، یا حداقل می توان گفت: ساختمان دل طوری است که می تواند فقط تحت تربیت کارهای نیک و نیت های پاک فعالیت نماید، در صورتی که تفکر چنین سازمانی را ندارد بلکه فقط آلتی است که هر واحد را که در آن به کار بیندازند هوش نتیجه گیری خواهد نمود. خلاصه هوش و تفکر ما مانند آن کارخانه است که خوبی یا بدی مواد خام، مربوط به سازمان او نمی باشد. یک تشبیه بسیار خوبی وجود دارد که بدین قرار است: همان گونه که آسیاب هر آن چه را که در او بریزند، به شرط توانایی آن را آرد می کند و کاری با موادی که در آن ریخته می شود ندارد، همچنین هوش و اندیشه و تعقل نظری، فعالیت های ساختاری خود را انجام می دهند و کاری با موادی که روی آن ها کار انجام می دهند ندارند. به هر حال سه دسته از متفکرین درباره هماهنگی یا ناهماهنگی عقل و وجدان که شامل دریافت ها و اعمال ارزشی دل می باشد. نظر داده اند:
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دسته اول- گروهی از عرفا هستند که وجدان (دل) را فوق عقل قرارداده و دل را یک حقیقت ملکوتی و عقل (نظری) را یک فعالیت محدود در منطقه ای از معارف تلقی کرده اند. هم مکتبان پاسکال و بعضی ازعرفای مشرق زمین به اضافه این که دو قلمرو عقل و وجدان را از همدیگر تفکیک نموده اند، با این حال آن دو را با همدیگر نا هماهنگ نیز قرار داده اند بدون این که عقل را محکوم کنند. پاسکال می گوید: «این که عقل از دل، براهین اصول اولیه اش را بخواهد تا بدان رضایت دهد، همان قدر بی فایده و مضحک است که دل از عقل احساسی که از تمام قضایایی که اثبات می کند بخواهد تا بتواند آن ها را بپذیرد. پس نباید این ضعف جز برای تحقیر عقل به کار برود که می خواهد درباره همه چیز قضاوت کند، نه این که آن را برای در هم شکستن یقین و اطمینان خود به کار ببریم که جز عقل هیچ قادر به آگاه کردن ما نیست. خدا کند که ما هرگز به خلاف آن احتیاج پیدا نکنیم و همه چیز را به وسیله غریزه و احساس بشناسیم.»

دراین عبارات ناهماهنگی عقل و وجدان بلکه مبارزه آن دو کاملا روشن است. تفکیک دو جانبه عقل و وجدان در این مکتب به نفع قلب و وجدان تمام گشته و عقل تحقیر می گردد. این نظریه همان مقدار خارج از حدود واقع بینی است که عشق ورزی و افراط گری درباره تجلیل عقل و منحصر ساختن راه وصول به واقعیات در آن و تعجب در اینست که پاسکال همان عیب جویی را که درباره کاوش بیهوده عقل درباره اصول اولیه دل انجام داده است، درباره کاوش دل در قضایایی که عقل اثبات می کند به جا و با مورد می داند ولی آن را سبب تحقیر دل نمی شمارد.
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دسته دوم- با تفکیک دو قلمرو عقل و وجدان، مسئله را به نفع عقل تمام نموده و در مقابل نظریه پاسکال عقل را مقدم داشته و دریافت های دل را ناچیز و بی اساس می شمارند.

دسته سوم- دو قلمرو مزبور را از همدیگر جدا می سازد ولی برای هریک از آن فعالیت مخصوصی قایل می گردند ومی گویند: چنان که هریک از اعضای فیزیولوژی کار خود را بدون مزاحمت با دیگری انجام می دهد، عقل و وجدان نیز می توانند بدون این که کوچک ترین مزاحمتی با همدیگر داشته باشند فعالیت نمایند: آن چه که زندگانی مادی و معنوی انسان ها به طور معمولی در گذشته و دوران کنونی نشان می دهد، روش دسته سوم می باشد، زیرا انسان چنان که برای رسیدن به هدف های علمی بلکه به مطلق شناسایی های مطلوب خویش برای زندگانی مطلوبش مقدماتی را فراهم و به هدف های منظورش استدلال نموده است مثلا ازمعلومات، علل آن ها را جستجو کرده است. از جزئیات کلیاتی را انتزاع نموده است. اختیار را دریافته و از این نیرو به طور دریافت درونی بهره برداری کرده است. از عدالت فردی و اجتماعی شادمان بوده است. از توجه به سوی موجود برتر و تماس گرفتن با پیشگاه او خوشحال و لذت برده است. نادیده گرفتن هریک از دو قلمرو عقل و وجدان مساوی با انکار تاریخ بشریت می باشد.

تولستوی در کتاب جنگ و صلح می گوید: «هرکس تصور نماید که زندگانی بشر را ممکن است با اصول عقل و منطق اداره کرد، امکان زندگی را نفی نموده است.» اگر ما فعالیت قلب و وجدان را نادیده بگیریم، کوشش ها وفداکاری های هزاران مردان مصلح و خردمند که برای جامعه خود انجام داده اند بدون این که کوچک ترین نفع مادی یا شبه مادی در نظر داشته باشند، برای ابد به صورت معمای لاینحل خواهد ماند، زیرا اگر وجدان و عظمت تسلیم در مقابل راهنمایی آن را در نظر نگیریم، این گونه اشخاص که در تمام دوران های تاریخ نمودار شده اند، بایستی مردان احمقی بوده باشند. که مخالف عقل نظری زندگی خود را به مخاطره انداخته و از لذایذ شخصی دست کشیده اند و اگر عقل را کنار بگذاریم، نتیجه اش انکار علوم و روش های هدف گیری استدلال خواهد بود. پس دسته سوم معتدل ترین نظریه را انتخاب نموده اند. زیرا تاریخ، واقعیت را مطابق نظر آنان اثبات می کند. بنابراین نه تنها عقل و وجدان در فعالیت خود با همدیگر مزاحمت ندارند بلکه ما می توانیم آن دو را کاملا هماهنگ و در حال تعاون ببینیم.
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انسان شناس ماهر در مغرب زمین یعنی ویکتورهوگو می گوید: «چیزی که این مرد را نورانی می کرد قلب بود، عقلش از نوری ساخته شده بود که از قلبش بیرون می آمد.» دراین عبارت، هماهنگی عقل و وجدان کاملا روشن شده است. توضیح این مسئله بدین قرار است: فعالیت عقل انسانی عبارت است از این که: یک عده واحدهای شناخته نشده را از واحدهای دیگر که شناخته شده اند به دست بیاورد. البته این کار همان استدلال است که وسیله شناسایی های علمی ما می باشد و می توان گفت: کار تعقل به یک معنای عمومی انتخاب وسایل صحیح برای رسیدن به هدف ها می باشد. این کارگاهی با روش ترکیب (سنتتیک) و گاهی با روش تحلیل (آنالیتیک) انجام می گیرد و این فعالیت یکی از دو وسیله ضروری زندگانی مادی و معنوی ما است.

اما فعالیت وجدان در معنای عمومی اش همان دریافت و دیدن و حرکت درونی نیست و چنان که چشم می بیند و گوش می شنود و شامه می چشد، همچنین وجدان نیز می بیند و دریافت می کند، خرسند می گردد و ناراحت می شود و شکنجه می بیند و ندامت می کشد. اگر مزاحمتی میان وجدان و عقل وجود داشته باشد، میان عقل و حواس ظاهری ما نیز وجود دارد. مگر دیدن احتراق با این قضیه که «احتراق احتیاج به ماده محترق شونده ای دارد» تزاحمی دارند؟ همچنین آیا دیدن چهار عدد پرتقال با قضیه ریاضی «4=2+2» مزاحمتی دارند؟! اگر مطلب مزبور رادرست دقت کنیم خواهیم دید که عقل و وجدان نه تنها تعارضی ندارند، بلکه کاملا هماهنگ می باشند، زیرا فعالیت های عقلانی همیشه از واحدهای شناخته شده که به عنوان واقعیت برای عقل مطرح شده است با به دست آوردن واحدهای شناخته نشده بهره برداری می کنند.
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برای مثال: وجدان در مقابل عدالت و انصاف، احساس خرسندی می کند و در مقابل ستم کاری دیگران با همدیگر ناراحت می شود و درباره ستم کاری خود به دیگران شکنجه می بیند و ندامت می کشد. خرسندی، ناراحتی، شکنجه و ندامت واحدهایی هستند که به عنوان امور واقعی در مقابل عقل قرار داده شده اند، با این حال چگونه عقل می تواند واحدهای مزبور را از واقعیت برکنار نماید؟ آن کدامین دلیل است که قلمرو فعالیت عقلانی را به غیر واحدهای وجدانی تخصیص داده است؟

اگر گفته شود: واحدهای مزبور در اشخاص و جوامع به جهت اختلاف عوامل محیط و انگیزه ها گوناگون می باشد، مورد اتفاق نخواهند بود تا عقل حکم قطعی درباره آن ها صادر نماید، می گوییم: بلی درست است که دریافت های وجدانی افراد بسیار مختلف می باشد ولی این اختلاف هیچ گونه خللی به این که همین واحدها هم قابلیت وقوع در جریان فعالیت عقلانی دارند وارد نمی آورد، زیرا واحدهای درک شده حواس ظاهری ما هم با اختلاف عوامل و انگیزه ها و ساختمان مخصوص خود گوناگون می باشند، نیرو و مکانیسم عقل ما هر واحدی را که به کارخانه اش وارد می گردد مطابق روش طبیعی خود در آن واحدها مشغول فعالیت می گردد. آن کسی که به جهت دوری از یک جسم آن را کوچک می بیند، اگر از قوانین نور و مسافت و ساختمان چشم باخبر نبوده باشد، بدون شک فعالیت عقلانی خود را مطابق همین جسم کوچک انجام خواهد داد و همچنین است مسئله رنگ ها و کلیه حقایقی که ممکن است نه تنها حواس ظاهری ما بلکه حواس درونی ما نیز در آن ها بازیگری انجام بدهند.
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با این ملاحظه، شاید روشن شود که هماهنگی عقل و وجدان یک هماهنگی ضروری منطقی بوده و اصلا نمی تواند عقل از واحدهای احراز شده به توسط وجدان صرف نظر نماید. ما درمیان عقل و وجدان یک هماهنگی ما فوق این ضروری را توقع داریم و این هماهنگی همان است که ویکتور هوگو در جمله گذشته گفته بود. عقل به وجدان می گوید: هر دو قلمرو انسان و جهان برای من مطرح است و من در هر جا و در هر شرایطی که عناصر استدلال برای من تمام شود فعالیت خود را انجام خواهم داد، اگر تو هم مانند سایر پدیده ها و حقایق جهان هستی برای من واحدهایی تهیه نمایی، همان کار خود را انجام می دهم و اعتراف می کنم که قلمرو من در مقابل آنچه که وسایل فعالیتم اقتضا می کند بسیار محدود است و برای آن که انسان ها از حیرت و اضطراب برکنار بوده باشند، اصول اولیه خود را به کار بینداز و آرمان های انسانی را از این راه برآورده ساز.

دراین جا وجدان، عقل را مخاطب قرارداده می گوید: مأموریت خود را کاملا انجام بده، حقایق و پدیده ها را تا آخرین حد امکان بررسی نما، ولی این را نیز بدان که هم این نیروی با عظمت تو و هم تمام این موجودات که درمقابل تو قرار دارند، به یک سرچشمه لم یزل ولایزال الهی پیوسته است، تو این کائنات را درک کن و بفهم، ولی ضمنا خرسند باش که من به روش تو و هر چه در این جهان هستی است عشق بورزم و بگویم:

به جهان خرم از آنم که جهان خرم ازوست *** عاشقم برهمه عالم که همه عالم ازوست
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چنانکه گفتیم، همه ی تکالیف اسلامی، چه فردی و چه اجتماعی، وسیله ها و گامهائی در راه رسیدن به این مقصدند و بنابرین هر کدام به نوبه ی خود مقصدی نزدیک اند. برای کسی که به شهری دوردست سفر می کند و در بیابانها راه می سپرد، رسیدن به هر آبادی و هر منزل بین راه و پیش از شروع حرکت، دست یافتن به ساز و برگ سفر، هدفی نزدیک است. منتها، هدف و مقصدی که خود، مقدمه و وسیله ای است در راه آن هدف نهائی و اصلی. بلکه برداشتن هر گامی در عین آنکه وسیله ای برای حصول نتیجه ی نهائی است خود نتیجه ی چندین مقدمه ی دیگر و هدفی نزدیک محسوب می گردد. و مقصود از این سخن، آنکه برای رسیدن به هر یک از این هدف ها و مقصدهای نزدیک نیز شرط اساسی، دارا بودن صبر و به کار بردن این حربه ی قاطع و برا است. همانطور که در راه آن هدف نهائی، موانع فراوانی هست در راه هر یک از تکالیف و وظائف اسلامی نیز، که همه هدف هائی نزدیک و در عین حال، وسیله هائی برای هدف نهائی اند، موانع درونی و برونی بیشمار موجود است: از طرفی انگیزه های انحطاط آفرین درونی مانند: تنبلی، سهل انگاری، بی تفاوتی، خودپرستی، خودشگفتی، غرور، حرص، راحت طلبی، ریاست طلبی، شهرت طلبی، هوسهای جنسی، مال افزائی و دهها خصلت پلید و خسارت زای دیگر... و از سوی دیگر، اوضاع و شرایط نامساعد و مزاحم و جهت گیری های قهری و جبری که بر اثر شکلها و نظام های اجتماعی بر آدمیان تحمیل می شود، هر یک به نوعی وی را از انجام تکالیف سازنده اش، چه تکالیف فردی مانند عبادات و چه تکالیف عمومی مانند تلاش در راه اعلای کلمه حق، باز می دارند. آن چیزی که می تواند انجام هر تکلیفی و برداشتن هر گامی و سپردن هر راهی و رسیدن به هر نتیجه ای را تضمین کند مقاومت آدمی در برابر این موانع و گذشتن از فراز این مزاحم ها است یعنی: صبر.
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جمله ویکتور هوگو این هماهنگی را جستجو می کند. البته این هماهنگی میان وجدان وعقل احتیاج به تعلیم و تربیت دارد که انسان بتواند از معلومات خود حداکثر آرامش را بهره برداری نماید و موقعیت خود را در این جهان هستی کاملا احراز نماید. درصورتی که عقل با وجدان دو قلمرو مختلف برای خود بگیرند و نتوانند هماهنگ شوند، چراغ بسیار پرنوری است که در اختیار یک شخص قرارداشته و جنبه راهنمایی هم به خود گرفته است، درتاریکی شب در سنگلاخ می خواهد روی به مقصدی برود ولی هر دو پای او شل است، به اضافه این که دو دست او در گرفتن چراغ می لرزد و سنگلاخ را هم دگرگون نشان می دهد. «ندای وجدان و آواز ضمیر غالبا بلند است لیکن بدون اراده قوی و رأی مستقیم نتیجه و اثر نمی بخشد.» بلکه چون اراده قوی و رأی مستقیم ندارد ممکن است لرزش دستش باعث شود که همان چراغ پر نور را به سوی چشمان خود برگرداند، در نتیجه دیدگان او را خیره نموده، نه تنها راه را تشخیص ندهد بلکه اصلا راهی را هم نبیند. «رضایت وجدان فقط بعد از انجام وظیفه حاصل می شود و بدون هدایت و راهنمایی وجدان افکار بزرگ و عقول بزرگ تنها به مثابه نوری هستند که موجب نگرانی و ضلالت انسان می گردند.»

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 145-152

کلی__د واژه ه__ا

عقل هدایت وجدان حقیقت هوش تربیت تخیل


هماهنگی وجدان با علم

هماهنگی علم و وجدان تقریبا می تواند نتیجه پدیده هماهنگی عقل و وجدان باشد، بلکه اگر دقت کنیم هماهنگی وجدان با علم بیشتر از هماهنگی آن است با عقل، زیرا یگانه چاره اضطراب و تشویشی که وجدان از ناحیه جهل نصیبش می گردد، عبارتست از علم و جای تشکیک نیست که قسمتی از احتمال تقصیر یا قطع به تقصیر که ما در کارهای مادی و معنوی دارا می باشیم، معلول جهل و نادانی ما است. بنابراین باید گفت: ارضای وجدان در قسمت مهمی از فعالیت ها به علم بستگی دارد.
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ویکتورهوگو در بینوایان می گوید: «دیدن و نشان دادن کافی نیست، فلسفه باید به منزله یک انرژی بوده باشد، باید عملش و اثرش به کار بهبود حال بشر آید."سقراط" باید در آدم وارد شود و "مارک اورل" را به وجود آورد. به عبارت دیگر، از مرد سعادت "مرد علم"، "عقل" حاصل دارد، مبدل کردن "عدن" به "دانشکده" علم باید اکسیر مقوی بوده باشد. تلذذ؟ چه هدف ناچیز و چه جاه طلبی بی مقداری است! تلذذ کار جانوران است. پیروزی واقعی جان آدمی فکر کردن است. فکر را برای رفع عطش آدمیان به کار بردن، معرفت خدا را همچون اکسیر به همه دادن، در وجود همه کس وجدان و علم را دست در آغوش کردن و با این مواجهه اسرار آمیز رستگارشان ساختن».

"کنوانسیونل": «می خواهم بگویم انسان خصم بیداد گری دارد و آن جهل است، من به فنای این ستمگر رأی دادم. علم قدرتی است که از حق حاصل شده است. انسان نباید اداره شود جز به وسیله علم. اسقف به گفته او افزود: و وجدان. کنوانسیونل گفت: این هر دو یک چیز است، وجدان عبارت از یک عده علم فطری است که ما در وجودمان داریم».

هرچه وجدان انسان با عظمت تر بوده باشد، نیازمندی خود را به علم بیشتر احساس خواهد کرد و بالعکس، هر چه علم انسانی کمتر و مبهم تر باشد دایره فعالیت وجدانی اش به همان انداه تنگ تر خواهد بود. علوم نسبی ما، آن آرامش را که در حال زندگانی آگاهانه توقع داریم به ما ارزانی نخواهد داشت. این فقط وجدان است که می تواند هر گونه شناسایی نسبی ما را با «مطلق» رنگ آمیزی نموده و در نتیجه ما درک کنیم در عین حال که راهرو هستیم، در مقصد نیز می باشیم.
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عینک های گوناگون انسان ها هرگز واقعیات مطلق را برای نشان نخواهد داد. در این مورد عباراتی از تولستوی را می توان بیان کرد: «زنبوری که روی گل نشسته کودک را نیش می زند، کودک از زنبور می ترسد و می گوید که هدف زنبور نیش زدن آدمیان است. شاعر از مشاهده زنبوری که روی حلقه گل نشسته شیره آن را می مکد لذت می برد و می گوید که هدف زنبور مکیدن شهد گل هاست. کندو دار نیز که می بیند زنبور گرد و شهد شیرین را جمع می کند و به کندو می آورد، می گوید که هدف زنبور جمع آوری عسل است. کندو دار دیگری که زندگانی زنبور را از نزدیک تر مطالعه کرده و دیده است که زنبور غبار و شیره گل را برای تغذیه زنبوران نوزاد و پروراندن ملکه زنبوران جمع می کند، می گوید که هدف زنبور حفظ نوع و تنازع بقاست. گیاه شناس چون متوجه می شود که زنبور هنگام پرواز گرد را از لقاح راز گل نر می گیرد و به گل ماده تلقیح می کند و آن را بارور می سازد، می گوید که هدف زنبور انجام این عمل است. دیگری است که هنگام مطالعه تکثیر گیاهان مشاهده می کند که زنبور در این تکثیر همکاری موثری دارد می تواند بگوید که هدف زنبور ازدیاد و افزایش گیاهان است. اما هدف نهایی زنبور با هدف های اول و دوم و سوم نیز با آنچه عقل و خرد انسانی قادر به درک آن است به نحو اتم و اکمل مشخص نمی گردد. هر چه عقل و خرد انسانی در کشف این هدف ها پیشتر می رود همان اندازه عدم درک نهایی وی برای او آشکارتر می گردد. انسان فقط می تواند "روابط" متقابل میان زندگانی زنبور و سایر مظاهر زندگانی را مطالعه نماید این مطالعه کاملا درباره هدف های مردان تاریخ و ملت ها نیز صادق است» بنابراین آنچه از این بحث دریافت می شود این است که رابطه وجدان با علم رابطه ای است مستقیم و سازنده و اگر این دو با هم هم راستا شوند، انسان را به خوشبختی که مورد رضایت اوست می رساند.
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من_اب_ع

محمد تقی جعفری- وجدان- صفحه 153-154

کلی__د واژه ه__ا

عقل علم وجدان روان شناسی سعادت


درک اصول کلی توسط وجدان

در دایرة المعارف بریتانیکا آمده است: «از طرف دیگر، اگر فرض شود که قوانین کلی مستقیما درک می شوند در آن صورت می توان تشخیص آن ها را وظیفه حقیقی وجدان دانست». پاسکال نیز گفته است: «به وجود خدا دل گوهی می دهد نه عقل و کیفیت ایمان همین است که خدا برای دل، محسوس باشد نه محسوس عقل. ما حقیقت را نه تنها به عقل بلکه با دل نیز می شناسیم و اصول اولیه اشیا را به قسم اخیر می شناسیم و عقل که هیچ سهمی در آن ندارد بی جهت سعی در مبارزه با آنها می کند. «پیرهونی» ها که جز عقل را مناط قرار نمی دهند، بیهوده در این راه می کوشند».

لرد هربرت در کتاب «حقیقت» در فصل مربوط به غرایز طبیعی (صفحه 75) برای وجود مفاهیم مشترکه، شش اصل بر شمرده است:

1- اولویت

2- استقلال

3- کلیت

4- یقین

5- ضرورت

6- تطابق

و در قسمت اخیر کتاب موسوم «دین عامه» در باب این اصول فطری چنین گوید که: "این حقایق منحصر به دین معین نیستند و در ذهن مرکوزند و تابع هیچ سنت مسطور یا مذکور نیستند" و در صفحه تالی گوید: "حقایقی هستند که از طرف خدای تعالی در ضمیر ما نقش شده".

در اینکه اصولی وجود دارند که قابل هیچ گونه استدلال نیستند نمی توان تردید کرد، ولی اصول شش گانه را که آقای لرد هربرت پیشنهاد می کند مورد تأمل زیادی است، زیرا همه آن اصول را به جز بعضی از مصادیق استقلال و یقین می توان مورد بحث و استدلال و اثبات و نفی قرار داد. جمله اول را که از دایرة المعارف بریتانیکا نقل نمودیم مطلب بسیار منطقی است، زیرا اگر دقت کنیم خواهیم دید که ما به طور ضروری به اصول کلی اعتقاد داریم، بدون اینکه بتوانیم آن اصول را از جنبه عقل نظری اثبات نماییم. دسته ای از متفکرین اصول بدیهی (آکسیوم ها) را از همین قبیل دانسته اند. به این دلیل که درتعریف آکسیوم یکی از دو مطلب در نظر گرفته شده است:
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1- بالضروره راست غیر قابل اثبات

2- بالضروره راست بی نیاز از اثبات

بنابر تعریف اولی، تصدیق بالضروره راست بودن با وجدان خواهد بود نه با عقل نظری، زیرا در مفهوم عقل، فعالیت برای تصدیق به قضیه ای ضروری است در صورتی که در تصدیق اصول بدیهی چنین فعالیتی دیده نمی شود و همچنین بنابر تعریف دومی، تصدیق قضیه بدون احتیاج به اثبات اگر چه منافاتی با اثبات ندارد. ولی بالاخره تصدیق یک قضیه عبارتست از درک یا حکم به رابطه میان موضوع و محمول و چون این درک یا حکم نیازی به اثبات ندارد. لازمه اش اینست که احتیاجی برای فعالیت عقل نظری وجود ندارد، اگر چه امکان دارد عقل آن را در قلمرو فعالیت خود آورده و اثبات نماید، ولی فعلا بداهت و بالضروره راست بودن قضیه به طوری است که بودن دخالت عقل نظری برای ما قابل هضم می باشد.

بنابراین درک کننده یا حکم کننده درباره «اصول بدیهی (آکسیوم ها)» همان وجدان خواهد بود. از جمله این اصول قضایایی است که در ذیل بیان نموده اند:

1-1=1(الف مساوی الف است).

2- کل از جزء بزرگتر است.

3- واقعیت وجود دارد.

بعضی از منطق دانان امروزی آکسیوم ها را تا پانزده می شمارند. این اصول در تمامی شناسایی های مربوط به انسان و جهان قابل انطباق اشت. بعضی دیگر از متفکرین آکسیوم هایی رابرای شئون انسانی فقط در نظر گرفته اند که یا قابل اثبات نیستند و یا احتیاجی به اثبات ندارند، مانند: اصل ضرورت عمل به روش عقل نظری. اثبات این اصل با عقل نظری نه تنها احتیاج ندارد بلکه غیر قابل اثبات می باشد.
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اصل عدالت اجتماعی

اصل آزادی

اصل علاقه به بقای زندگی با در نظر گرفتن تعمیمی که درباره این اصل گفته می شود، حتی در موردی که انسان از زندگانی غیر از ناراحتی چیز دیگر سهم نداشته باشد.

اصل درک "من"

و تمام قضایایی که در درون خود دریافت می کنیم، بدون اینکه برای صحت و واقعیت آنها استدلال نماییم. در اصول فوق هرچه با نظر عقلانی خالص بنگریم دست استدلال به جایی نخواهد رسید. پس درک یا تصدیق آن اصول به غیر وجدان امکان پذیر نخواهد بود. آندره ژید می گوید: "آری در کلاس ها آموخته بودم که استدلال، آدمیان را به راهی نمی برد و در برابر استدلال، استدلال مخالفی می تواند عرض وجود کند و تنها باید بتوان آن را یافت و من گاه گاهی در میان راه های دراز به جستجوی آن می پرداختم».

به نظر می رسد آنچه را که ژید در کلاس ها آموخته بود، مستند به تخیل بی اساس دیوید هیوم بوده است که می گفت: "نتایج همیشه فاقد ضرورت منطقی هستند. زیرا قضایا همواره امکان های منطقی دیگر را نیز می پذیرد". این توهم که هیوم آن را مطرح می کند و بدین ترتیب گامی از نفی ضرورت قانون علیت بیشتر گذاشته و اصل این همانی و تعین در واقعیات را منکر می شود و هیوم با این اقدام که به مبارزه با خویشتن بیشتر شباهت دارد تا فلسفه، به هدف نهایی خود که شهرت یابی بود می رسد و هیچ حقیقتی را قابل ثبوت و اثبات نمی داند. اما مطلبی را که پاسکال دراین باره اظهار داشته است، قابل تأمل زیادی است. زیرا چنان که گفتیم، سکوت عقل نظری در مقابل دریافت های وجدانی یا قلبی غیر از مبارزه می باشد.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 154-157

کلی__د واژه ه__ا

عقل ایمان علت و معلول وجدان دین علم منطق قانون


رشد شخصیت انسان توسط وجدان او

یکی از احساس ترین مباحث وجدان این است که آیا وجدان درشخصیت و رشد و شکفتگی انسان نقشی دارد؟ شوستار می گوید: «عشق این احساس که از حضور دیگری در فرد ایجاد می شود، همراه معرفت شخصی رشد و نضج می گیرد، بنابراین فقط با وجدان متفکر، انسانی رشد و شکفتگی می کند.» جورج جرداق نیز می گوید: «فقط مقیاس انسانیت با قلب و وجدان است که انسانی را عظمت می بخشند.»

دانشمند دیگری نیز گفته است: «یک نفر ممکن است ساعت زیادی درمیکده به نوشیدن مشروب مشغول شود یا اوقات خود را بر روی میز قمار بگذارد یا به بازی تنیس مشغول شود. به هر حال این شخص با تمام این کارها ممکن است ناراحتی درونی داشته بشد که دائم او را آزار دهد، از تفریح خود لذتی نبرد، چون یک ندای باطنی او را مورد سرزنش قرار می دهد که تو ساعات خود را به بطالت می گذارنی و این ندامت همیشه در وجدان آگاه یا «خودیاب» او طنین انداز است. از طرف دیگر ممکن است به جای آن بازی ها و تفریحات، فکری در سر او به وجود بیاید که چه بهتر است من به تربیت فرزندانم مشغول شوم، چه بهتر است به باغبانی و پرورش گل ها بپردازم، آیا بهتر نیست شعر و موسیقی و نقاشی را پیشه خود کنم؟ اینجاست که وجدان آگاه، وی را به طرف اعمال خوب که هم برای او مفید است و هم دیگران می توانند تمتعی از آن بردارند، هدایت می کند. اینجاست که انسان همیشه خود را با دیگران مقایسه می کند، وجدان او وی را مورد شماتت قرار می دهد. هر قدر اطاعت از ندای وجدان بیشتر قوی تر باشد به همان اندازه قدرت خلاقه و نیروی روانی شخص بیشتر و بهتر خواهد شد و سرزنده تر به زندگی خود ادامه داد و هر قدر انسان کمتر به ندای وجدان توجه کند به همان اندازه وحشی تر و لجام گسیخته تر است.»
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«از آن گذشته، ثبات و پایداری خارق العاده وجدان اخلاقی حتی در بیماری های شدید، در جریان جنون و تنزل روحی و بقای وی پس از افسردگی پرتو خرد و هوش، بر اهمیت فراوانی و مقام ارجمند آن در روح بشری گواهی می دهد. پاره ای از دانشمندان از خود می پرسند: آیا وجدان اخلاقی محصول مذهب و تعلیم و تربیت نیست؟ ولی باید یادآور شد که در تشریفات سری اولیه آثاری برجسته از این وجدان به دست آورده اند. وحشت ها و استغفار قبایل اولیه و بسیاری از ملل بت پرست بر قدمت وجدان از همان آغاز کار بشر، گواهی می دهد. انکار این واقعیت به مثابه آن است که از شخصیت بشری هیچ نفهیم.» (ژان ژاک روسو)

«در این ندای وجدان به وسیله تعلیم و تربیت یا به وسیله دیگر میسر نیست، بلکه جزو شخصیت انسانی است. هرکس در اجتماع به هر مقام والا و ارجمند برسد یا در جامعه بشری علمدار گردد، ندای وجدانی اوست که وی را طرف نیکویی ها و پرهیزکاری هدایت می کند».

سه اصل زیر دخالت اساسی وجدان را در شکوفایی و رشد شخصیت انسان اثبات می کند:

1- نه ثروت و نه مقام و نه نسب و نژاد و نه زور بازور و نه کیفیت اجتماعی که فرد در آنجا زندگی می کند و نه علم و نه جمال نمی توانند حامل شخصیت انسانی بوده باشند.

2- تاریخ انسانی تاکنون افراد انسانی را به دو دسته متمایز تقسیم نموده است:

الف- کسی که خود آگاه زندگی نموده و موقعیت خود را در زندگانی کاملا احراز نموده است. این گونه افراد را اشخاص با شخصیت می نامند.
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ب- کسانی هستند که بدون کوچک ترین آگاهی به موقعیت خود در حالی که دستخوش هر گونه عوامل درونی و برونی قرار می گیرند زندگی می کنند.اینان فقط با حیوانات در اعضای ظاهری و هوش فرق می کنند والا هیچ گونه تمایز دیگری میان این دو نوع دیده نمی شود. اینان را بی شخصیت می نامند. زیرا در مقابل هیچ گونه عامل خارجی محاسبه و مقاومت نشان نداده و به کلی بی اختیار عوامل خارجی و درونی می باشند.جای تشکیک نیست که این دو قسم اشخاص هم به نوبت خود بسیار گوناگون می باشند.

3- شخصیت های عالی از حیث سودمند بودن فردی و اجتماعی و مادی و معنوی همیشه محبوب بوده و برای هرکس که زندگی آگاهانه ای دارد، رسیدن به شخصیت عالی، مطلوب و ایده ال بوده است.

اگر سه اصل مورد تصدیق واقع شود، عامل رشد شکوفایی شخصیت منحصر به وجدان خواهد بود. پدیده های ذهنی ما که در صورت تعقل و علم، مفاهیمی را برای ما روشن می سازند، ارزش خود را از ایمان واقعی به آن پدیده ها در می یابند. فرض کنیم دانشمند یا فیلسوفی معنای عدالت و اقسام و جنبه روانی فردی و اجتماعی و حقوقی و سیاسی و مذهبی آن را کاملا می داند و توضیح می دهد و این مفاهیم را می تواند آنچنان بررسی و تفسیر نمایند که کوچک ترین سوالی درباره مفهوم و مصداق عدالت باقی نماند، اما خود به ضرورت آن ایمان نداشته باشد یا اگر هم به ضرورت آن ایمان دارد در موارد عمل، تابع هوای نفسانی خود گشته و از عدالت پیروی نمی نماید، این آقای دانشمند یا فیلسوف درباره مسئله عدالت شخصیت ندارد، هرچند که صدها مفاهیم و قضایا را درباره عدالت زیر و رو نموده و به اصطلاح در این مسئله دو روش تجزیه ای و ترکیبی(آنالیتیک سنتتیک) رابه حد نصاب رسانده باشد. لذا تا انسان مفاهیم عالیه انسانی را در درون خود با وجدانش نیامیزد، مانند آن آینه ای است که گل را نشان می دهد ولی با گل نمی آمیزد، ستاره را نشان می دهد ولی ستاره نیست. ولتر چنین می گوید: «علم بی وجدان، ویرانی روح است» علم و دانش با اینکه روشنایی بخش ذهن ما و تغییر دهنده زندگانی ما است و بدون علم از بشر کاری ساخته نیست، ولی هرگز نمی تواند خود به خود بدون اینکه با وجدان انسانی بیامیزد و مورد ایمان انسان قرار بگیرد موجب شخصیت و رشد روانی بوده باشد. بنابراین، مزایای دیگر از قبیل ثروت و مقام و جمال و نژاد و شهرت و زور بازو و هوش و غیر ذلک به طریق اولی نمی توانند برای انسان عامل شخصیت بوده باشد.
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محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 159-163

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق علم وجدان شخصیت انسانی تربیت عدل


دلایل عدم اطمینان به شخص بی وجدان

این اصل که «به انسان بی وجدان نباید اطمینان پیدا کرد، مورد قبول همه جوامع انسانی است، زیرا که چنین شخصی مبنایی برای ارتباط با واقعیات و بازگو کردن آنها ندارد.»

پروفسور اتو فرویدمان می گوید: «وقتی که کرومول از پارلمان تقاضا کرد که به جای نفرات نا لایق و از کار افتاده قشونی، سربازانی جوان و دلاور به وی بدهند، گفت: برای این مقصود باید اشخاصی انتخاب شوند که در اعمال خود حس وجدانی را مراعات نمایند.»

گمان نمی کنم در پدیده های انسانی هیچ اصلی به این روشنایی که قابل هیچ گونه خدشه نیست مطرح بوده باشد که افراد انسانی چه در کارهای جزئی و چه در کارهای با اهمیت و خواه در کارهای مربوط به سود و زیان خود، به انسانی که وجدان ندارد اطمینان داشته باشند، بلکه باید گفت نه تنها به انسانی که حرکات او ضد وجدانی است اطمینان ندارند، بلکه به افرادی که خود را پای بند شنیدن ندای وجدان نمی دانند نیز وثوق ندارند، بلکه بالاتر از دو فرض مزبور اشخاص که حتی از نظر فعالیت وجدانی صحیح، مورد تردید جامعه قرار بگیرند هرگز با اطمینان و آرامش روانی مردم رو به رو نمی گردند، هر چند که این اشخاص دارای عناصر شخصیتی عالی هم بوده باشند.

دلیل این اصل خیلی روشن است، زیرا سپردن تشخیص یا انجام وظیفه به یک فرد، با انحصار ضامن اجرایی در وجدان آن فرد، بایستی این امید و اطمینان را تأمین نماید که آن فرد وظیفه مزبور را انجام خواهد داد. سپردن تشخیص یا انجام وظیفه برای یک فرد بدون در نظر داشتن عملی شدن آن، احمقانه و بیهوده است که عقلا دور آن نمی گردند و اگر فرض شود، آن فرد که تشخیص یا انجام وظیفه به او محول شده است. ضد وجدان یا بی خیال در باره فعالیت های وجدانی یا از نظر روش وجدانی مشکوک باشد، تحقق یافتن غرض مزبور که تشخیص یا بجا آوردن وظیفه محوله است مشکوک خواهد بود. و این اصل هم روشن است که هر مقدار اهمیت وظیفه سپرده شده زیادتر بوده باشد در صورتی ضامن اجرای آن فقط وجدان فرض شود، تشخیص و احراز وجدان در اهمیت زیادتری قرار می گیرد. کسی که ندای وجدان را نمی شنود، در حقیقت نیک و بدی برای او مطرح نیست مگر در چارچوب سود شخصی و ضرر شخصی خود.
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سید محمدحسین طباطبائی- ترجمه المیزان- ج 11 صفحه 141-143 

سید علی خامنه ای- گفتاری در باب صبر- صفحه 5-10 

محمدی اشتهاردی- صبر و مقاومت در سیره پیشوایان- پاسدار اسلام- صفحه 274 

محمود فتحعلی خانی- آموزه های بنیادین علم اخلاق اسلامی- ج 1 درس 22 

سید عبدالله شبر- ترجمه الاخلاق- صفحه 359-360

کلی__د واژه ه__ا

صبر اخلاق انسان تربیت لغت شناسی قرآن تفسیر جامعه اسلامی


جایگاه صبر در مجموعه آموزه های اسلام

صبر و استقامت از صفات و ویژگی هایی است که در آیات و روایات متعددی مورد تاکید و ستایش و توصیه قرار گرفته است. یکی از مسائل و نکات مهم در مورد صبر این است که این خصلت دارای چه وضع و چه نقشی در مجموعه ی دین است که تا این اندازه مورد اهتمام سررشته داران امر دین، قرار گرفته است. یک انسان وابسته به دین، یک مؤمن، باید به اصولی اعتقاد ببندد، به مقرراتی عمل کند، با خصوصیات و ویژگیهائی در اخلاق و روحیات آمیختگی داشته باشد. اگر این سه جریان، در زندگی کسی یافت شود او براستی و درستی وابسته به دین است، مؤمن است. می خواهیم معلوم کنیم که نقش صبر در ایمان چنین کسی، در دینداری و مسلمانی اش چیست؟

اگر صبر نباشد، سخن حق و منطق استوار مکتب عالی دین، فهمیده نمی شود و معارف این مکتب در چهره برترین معارف بشری در جهان پابرجا نمی ماند و امید و انتظار روز پیروزی دین، به مؤمنان و گرویدگان، گام ثابت و دست نیرومند نمی بخشد، و مقررات و قوانین سازنده دین که یکسره با طغیان غرایز بشری ناسازگار است به کار نمی افتد. اگر صبر نباشد میدان مجاهدت برای خدا و دین، به گورستان ایده آلها تبدیل می شود، کنگره جهانی حج که میعاد برادران دورافتاده است خالی می ماند، زمزمه شورانگیز مناجاتیان خلوت نیمه شب ها خاموش می گردد و صحنه ی تمرین جهاد با نفس یعنی روزه داری و امساک اختیاری از رونق می افتد و شریان اقتصادی جامعه اسلامی می خشکد و انفاق فی سبیل الله متروک می گردد. اگر صبر نباشد همه ارزشهای علمی و اخلاقی اسلام، تقوا و امانت و صدق و ورع به دست فراموشی سپرده می شود و خلاصه هر بخشی از دین و انسانیت که به تلاش و کوشش و عمل محتاج است، از این شرط اساسی محروم می ماند. زیرا دین به عمل است و عمل به صبر است، پس آنچه به این مجموعه عظیم جان و توان می بخشد، آنچه این قطار را حرکت می دهد صبر است. با این بیان می توان به وضوح، مفاد و معنای این الهام آسمانی را که به چند سند و از چند نفر از معصومین (ع) با اندک اختلافی در بعضی الفاظ نقل شده و به ما رسیده است، دانست که: «الصبر من الایمان بمنزلة الراس من الجسد؛ صبر در پیکره ایمان همانند سر است در پیکر انسان».
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اصل سومی هم وجود دارد که شاید همگان آن اصل را درک و به اهمیت آن پی برده اند ولی در تطبیق آن غالبا به اشتباه و خطا مرتکب می گردند. آن اصل اینست که کیفیت و کمیت اثر فردی و اجتماعی روش وجدانی و ضد وجدانی، در نفع و ضرر، رابطه مستقیم دارد. توضیح اینکه افرادی که در یک جامعه یا برای گروه مخصوصی شخصیت خود را اثبات می کنند، در حقیقت یک منطق بسیار قوی که قابل خدشه نیست برای قبول کردار وگفتارهای خود ایجاد نموده اند، نه برای اینکه اشخاص با شخصیت همیشه یک منطق جداگانه غیر از منطق واقعیات دارا می باشند، بلکه فقط و فقط خود «شخصیت» همیشه با افراد یا گروه های پایین تر از خود نوعی از تعبد ایجاد می کند که همیشه ضامن واقعیت کردار وگفتارها او می باشد. دلیل این اصل هم روشن است، زیرا غالبا افراد و توده مردم از تشخیص عامل واقعی شخصیت ناتوان می باشند، برای آنان تجزیه وتحلیل عامل شخصیت یا امکان ناپذیر است و یا فوق العاده دشوار می باشد. دانش آموز از آموزگار خود فقط ادبیات می داند، جواب نهایی یک مسئله فیزیکی را هم تلقی به قبول می کند، مانند دانشجو که از استاد شیمی خود جواب قاطعانه یک مسئله حقوقی را هم تصدیق می کند. طبقه دانش پژوه که معمولا پا به قلمرو علم گذاشته اند، از این «شخصیت زدگی» خطرناک در امان نیستند، کجا مانده که افراد معمولی و عامی مردم. مسائل مذهبی را از اینشتین می پرسند، نظریه برتراند راسل را در فقه اسلام و یهود مسموع می دانند.
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این گرفتاری ها ونا بسامانی های اجتماعی که غالبا در بررسی های ما سئل اجتماعی از قلم می افتد و شاید برای آنها به اندازه یک صدم اهمیت بعضی از مسائل را نمی دهند و ماهرانه آن مطالب را با اهمیت نشان می دهند، که در درجه بسیار پایین تر قرار گرفته است. در این موارد است که اهمیت وجدان برای ما به خوبی جلوه می کند، زیرا اگر این شخصیت ها دارای وجدان انسانی بوده باشند از ارزیابی «مقدار وکیفیت شخصیت» خود امتناع نورزیده و از واقعیت شخصیت حقیقی خود استفاده خواهند کرد. به همین جهت از گفتن کلماتی از قبیل «من نمی دانم» یا «این مسئله در حدود تخصص من نیست» که عالی ترین معرف شخصیت واقعی و با عظمت انسانی است، دریغ نخواهند نمود.

حقیقتا جالب توجه است که انسان با داشتن ساختمان فیزیولوژی و سازمان روانی مشترک، این اندازه تفاوت میان افراد خود دارد. فردی را می بینیم که برای حفظ مقام شخصیت پوشالی و خیالی خود از اعتراف به قصور و نقص خود امتناع می ورزد و چنین می پندارد که اگر خود به طور صحیح ارزیابی نموده و نقص خود را اعتراف نماید زندگی او اساسی ندارد. آن افراد که:

باخیالی صلحشان و جنگشان*** با خیالی نامشان و ننگشان

چشم و گوش هم دارند ولی.

چشم باز و گوش باز و این عمی؟*** حیرتم از چشم بندی خدا

افراد دیگری را می بینیم که از زندگانی شیرین خود دست می شوید ولی حاضر نیستند کوچکترین مبارزه ای با وجدان خود داشته باشند. اینان کسانی هستند که زندگانی بدون وجدان را ننگ و عار تلقی نموده و آن نهال زندگی را که بدون وجدان می خواهد بارور گردد ریشه کن می نمایند.
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محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 163-166

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان وجدان حقیقت شخصیت انسانی


بررسی مفهوم شکنجه وجدان

برخی ازصاحب نظران بر این باورند که وجدان شکنجه می بیند این مسئله در عبارات ادبی زیر هم مشاهده می شود: «کسی که وجدان دارد چون به اشتباه خود پی برد رنج خواهد کشید، علاوه بر اعمال شاقه این تنبیه را هم می کشد.» (داستایوکسی)

«من در زندان آدم کشانی را می شناختم که آنقدر خوشحال و بی خیال بودند که وجدانشان حتی یک لحظه نیز آنان را آشفته و پریشان نساخته است.» (داستایوکسی)

« اما آن زندانی که مرد تحصیل کرده است و دستخوش تحریک و سرزنش وجدانی حساس قرار گرفته است، با تحمل رنج های اخلاقی که هر گونه مجازات در برابر آن ناچیز می نماید، درباره جنایت خود قضاوتی چنان قاطعانه و بی شفقت می کند که سخت ترین و شدیدترین قوانین نیز آن طور نمی توانند قضاوت کنند.» (داستایوکسی)

«بی رحمی و قساوت درکشتار ایران، وجدان او را ناراحت و معذب نساخت.» (تولستوی)

«اما از این تمدن چه کسی استفاده کرده است؟ تنها کسانی که دارای وجدان نیستند، زیرا در صورتی که وجدان نداشته باشند ندامت چه تأثیری درآن ها خواهد داشت؟ برعکس اشخاص شایسته و کلیه کسانی که حس شرافت و وجدان اخلاقی خویش را حفظ کرده اند رنج می برند.» (داستایوسکی)

عبارت دومی و چهارمی چنان که روشن است به عنوان شگفت انگیز نبودن وجدان گفته شده است و نویسنده می خواهد این حالت را به عنوان یک حالت استثنایی در افراد انسانی قلمداد نماید. در این پدیده (شکنجه وجدان) وجدان مخصوصی در درون ما احساس می گردد که درنتیجه انجام کار زشت، رنج می بیند، بدون شک این وجدانی است که قابل زشت شدن می باشد. باز جای تردید نیست که این دو موضوع (زشت شدن و شکنجه دیدن) با همدیگر تفاوت دارند، زیرا آن چه که زشت می شود موضوعی است که وجدان با آن رنگ آمیزی می گردد، مانند رنگ آمیزی شدن یک جرم مادی با رنگ وغیره، در صورتی که شکنجه دیدن که در نتیجه آن زشتی به وجود آمده است جنبه کا رو حرکت روانی دارد. وانگهی، اگرهم فرض کنیم این دو پدیده یکی بیش نیستند، باز دراین واقعیت تردید نیست که آگاهی و احساس و زشتی و شکنجه غیر از خودش زشتی و شکنجه می باشد، بنابراین، بر فرض یگانگی زشتی و پدیده شکنجه، باز واقعیت این دو پدیده چیزی است و احساس و آگاهی به آن ها چیزی دیگری است.
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نوع شکنجه وجدان 

شاید شکنجه ای که وجدان می بیند یک نوع نبوده باشد، مثلا ندامت غیر از خجلت و شرمندگی می باشد، بلکه به عقیده ما، ندامت شاید انواع گوناگونی دارد که بسته به انگیزه آن ندامت می باشد، مانند خواستن که با اختلاف موضوعات خواسته شده مختلف می باشد و به هر حال بارزترین ومهم ترین شکنجه وجدان همان انزجار و سرخوردگی از خود می باشد، زیرا محبوب ترین اشیاء برای انسان همان«خود» است و هنگامی که از«خود» سر می خورد بزرگترین و دردناک ترین شکنجه را احساس می کند. اما برای تکامل شخصیت بشری این پدیده کافی نیست. زیرا کفایت کردن به شکنجه وجدانی مانند آن کودک است که در مقابل جراحت پایش که او را ناراحت نموده است، فقط به فریاد زدن قناعت می کند بلکه برای جبران و مرهم این زخم درونی دو چیز لازم وضروری است:

یکی ندامت.

دوم – قصد بازگشت از جرم و اقدام به جبران آن. اگر این مرهم ها درست انجام شود، حقیقتا وجدان انسان آسوده می گردد یا دست کم از آن و شکنجه ای که مایه عذاب او بود رهایی می یابد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 171-173

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق آرامش وجدان آگاهی عذاب الهی اعمال


نظارت واقعی وجدان

وجدان در صورت اعتدال روانی و هماهنگی ادراکات و خواسته ها و تفکرات و هوش و استعداد، واقعیت را بدون دست خوردگی نشان می دهد و این پدیده به طور تحقیق با فعالیت های مشاهدات حسی ما متفاوت است. ما در مشاهده رنگ ها مثلا جهت احاطه عوامل طبیعی از قبیل روشنایی و مسافت و غیره اشیا را برای خود تشخیص می دهیم نه اشیا "فی نفسه" را و همچنین پنکه ای که در حال حرکت است به صورت یک دایره حقیقی برای ما جلوه می کند، در صورتی که واقعیت فیزیکی آن عبارتست از سه شاخه فلزی و ما می دانیم که این دایره در خارخ وجود ندارد. کوه دماوند را از دور به مقدار نیم وجب می بینیم، دو خط متوازی را مانند دو خط آهن از دو زاویه حاده می بینیم. این گونه مشاهدات معلول خطای حواس نیست بلکه طبیعت ساختمان حواس ما در حال ارتباط با اشیا که با عوامل گوناگونی احاطه شده اند بایستی شیء را برای ما به به همان شکل معمولی نشان بدهند.
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ما نام این پدیده را که محصول تماس ما با موضوعات خارجی است "بازیگری" می نامیم، چنان که نیلز بوهر از لائوتسه نقل کرده است که او می گوید: «ما در نمایشنامه بزرگ وجود، هم تماشاگریم و هم بازیگر» آیا در مشاهده و نظارت وجدانی هم به چنین نسبت که در نتیجه بازیگری ما اشیا را برای ما نمودار می سازد، دچار هستیم یا نه؟

به نظر می رسد که نظارت وجدانی غیر از مشاهده نمودهای خارجی است. دوباره این مطلب را یادآوری می کنیم که این موضوع بررسی ما در حال اعتدال روانی است. در حال اعتدال روانی چنین فرض می شود که غرایز و مهارکننده آنها "من" یا هر مفهومی که در روان شناسی مناسب تلقی شود، کاملا هماهنگ و سیستماتیک فعالیت می کنند. در نتیجه غرایز بر آن حقیقت مهار کننده طغیان نمی کنند و آن مهار کننده هم به غرایز بیشتر از حدود طبیعی و منطقی فشار نمی آورد. در این صورت است که وجدان نه فریب می دهد و نه فریب می خورد و عوامل دیگر در خودآگاه آن واقعیت را که مورد نظاره وجدان است مشوش نمی کند، در نتیجه واقعیت به همان اصل اساسی خود بدون دست خوردگی در مقابل وجدان قرار داده می شود.

اگر ما ده سال قبل جنایتی را مرتکب شده ایم و این جنایت برای تقصیر مسلم بوده است و در امتداد ده سال هیچ گونه عذر موجهی برای ارتکاب به آن جنایت پیدا نکرده ایم، بدون کوچکترین تردید همان منظره رقتبار با رنگ تقصیری که به خود گرفته است برای ما امروز همان گونه تداعی می شود که در ده سال پیش از این در صورتی که هزاران بلکه میلیون ها وقایع از راه حواس برونی و درونی در قلمرو ذاتی ما انباشته شده اند، است که این واحد (جنایت) چگونه از میان میلیون ها وقایع پیوسته و گسیخته جدا شده و با صراحت و روشنایی کامل در پیش چشمان نافذ وجدان گذاشته می شود.
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البته ممکن است وجدان فریب بخورد و ممکن است اصلا وجدان آن کبوتر حساس در مقابل عقاب تیزپنجه تمایلات نابود شود، ولی ما گفتیم که این بررسی در حال اعتدال روانی است. انسان ممکن است توجه داشته باشد که وجدان خود را فریب می دهد و بازیگری می کند یا وجدانش کشته شده است و اگر وجدان خود را فریب نمی داد یا اگر تبهکاری ها وجدانش را نکشته بود واقعیت را بدون آلودگی ها احساس می کرد، در صورتی که نمودهای فیزیکی از این قبیل نبوده و برای انسان امکان کنار زدن عواملی را که واقعیت های فیزیکی را با رنگ های "حواس و من و سایر عوامل" رنگ آمیزی می کند وجود ندارد.

ممکن است این اعتراض گفته شود که نظارت وجدان در تغیرات، تابع تحولات نیروهای اندیشه و هوش و غرایز و سایر فعالیت های درونی می باشد، بنابراین نظارت و بلکه تمام فعالیت های وجدانی نسبی خواهد بود. این اعتراض اساسی ترین اشکالات به اصالت وجدان در درون انسانی است که از طرف منکرین آن ابزار می شود و ما بایستی در این دقت بیشتری بنمایم.

بدون شک چنان که متغیرات (عوامل برونی و درونی) دارای واقعیاتی هستند که با شرایط و انگیزه های گوناگون در تحول و تغیر قرار می گیرند، همچنین وجدان که تابع آن متغیرات فرض شده است دارای واقعیتی است که در مسیر تغیرات و تحولات قرار می گیرد، زیرا "هیچ" نه می تواند متغیر بوده باشد و نه تابع. این گونه استدلال شبیه به اینست که ما می گوییم مواد جهان خارجی یا ماده و انرژی اصالتی ندارند، زیرا دائما با اختلاف عوامل در تغییر و تحول قرار گرفته اند. پس اینکه یک موضوع واقعی در جریان حرکت واقع شود، نمی تواند دلیلی بر بی اساس بودن آن موضوع بوده باشد.
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از آن طرف، این اصل هم تا اندزه ای روشن است که هر حقیقتی که بتواند در شرایط مختلف و عوامل گوناگون خود را حفظ نموده و در نمودهای دیگر فانی نگردد، به همان مقدار از اصالت برخوردار خواهد بود. مثلا در یک درخت، آب در ریشه و ساقه و شاخه و شکوفه و غنچه و گل و میوه خود را کاملا نشان می دهد، این نموداری در شرایط مختلف می تواند دلیلی به اصالت آب در موجود درخت بوده باشد. ما می بینیم با اینکه عوامل مختلف و گوناگونی در درون ما جریان دارند و با اینکه واحدهای مورد نظارت وجدان بسیار متعدد و متنوع می باشند، با این حال وجدان خود را حفظ نموده و تا آخرین دقایق وجود از ابراز موجودیت دست بر نمی دارد. اگر بنا شد که ما تابعیت وجدان را از اندیشه ها و تفکرات و غرایز و سایر عوامل موجب بی اساس بودن وجدان معرفی نماییم، چرا این استدلال را درباره بی اساس بودن نیروی تعقل به کار نبریم؟ مگر نیروی عقل از این تغییرات و تحولات در امان است؟ بلکه با یک نظر تحولات عارضه بر نیروی تعقل بیشتر از وجدان می باشد.

فرض می کنیم که شخصی ده سال قبل با غرض ورزی گواهی داده است که زید جنایتکار است و در نتیجه او را مستوجب کیفر نابجا ساخته است، و او در موقع گواهی، غرض ورزی خود را احراز کره بود. پس از مدتی به وسیله درک و اندیشه در می یابد که زید حقیقتا مقصر بوده است و آن کیفر برای زید کاملا بجا و بامورد می باشد. با این حال برای اینکه کشف شود که گواهی او مطابق واقع بوده است، باز وجدان غرض ورزی او را نخواهد بخشید، وجدان در نظارت و احکامش فقط ملاحظه نیت پاک و ناپاک را منظور می کند.
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از آن طرف، تا وجدان در نهاد انسانی به کلی معدوم نشده است هرگونه تغییر و تحولی هم که در قلمرو فعالیت او انجام شود، باز واحدهای مورد نظارت خود را بدون بازیگری مورد تماشا و نظارت قرار خواهد داد و به عبارت روشن تر وجدان، وجدان است و تا وجود دارد وجدان خواهد بود. چنان که تعقل است و تا وجود دارد تعقل خواهد بود، چنان که موقعیت های گوناگون نمی توانند خاصیت تعقل را که از واحدهای روشن به واحدهای تاریک رسیدنی است یا مثلا تجرید کلیات از جزئیات است سلب نمایند، همچنین موقعیت های گوناگون نمی توانند نظارت بی طرف وجدان را از آن سلب نمایند، اگر چه مورد نظارت ها متفاوت بوده باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 228-231

کلی__د واژه ه__ا

روان وجدان حقیقت تعقل حس


تفاوت یقین وجدانی و یقین عقلانی

یکی از پدیده های شگفت انگیز درون ما این است که با اینکه پدیده «یقین» از حیث انکشاف صددرصد واقع، یک پدیده مشخص است ولی همین یقین هنگامی که توسط وجدان ایجاد می گردد مانند این است که نه تنها انسان آن موضوع یقینی را می بیند، بلکه بالاتر از دیدن مانند این است که انسان آن موضوع یقین شده را در خود مانند جزیی از خود احساس می کند. در صورتی که در موضوعاتی که توسط عقل خالص مورد یقین ما قرار گرفته اند انسان می داند و بس. بدین معنی که موضوع مزبور را در خارج از خود احساس نموده و سپس در آینه ذهن منعکس ساخته است ولی در عین حال مانند این است که آن موضوع یقین شده حقیقت جداگانه و دور از ذهن او است. ما وقتی که آتش را می بینیم یقین ما خیلی روشن تر از آن است که از فاصله حتی کمی پدیده دود را مشاهده نموده و عقلا بدانیم که آتشی در آن محل دود وجود دارد. بلکه می توان گفت مسأله یقین وجدانی را نباید به مشاهده آتش تشبیه نمود بلکه بایستی به تماس عضو انسانی با آتش تشبیه کرد که عضو را می سوزاند. حقیقتا اگر هم تمام فعالیت های وجدانی از این قبیل نبوده باشد ولی در موارد زیادی یقین وجدانی به خطاکاری انسان مانند این است که آن خطای مفروض آتشی است که در درون او افتاده و او را می سوزاند. و از همین جهت است که انگیزگی یقین های عقلانی مانند انگیزگی یقین های وجدانی و تحریکات آن منطقی نمی باشد.
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تفاوت دیگری که میان یقین های وجدانی و عقلانی خالص وجود دارد، این است که در یقین های عقلانی مخصوصا آنجا که عقل به تکیه بر محسوسات نیازمند است، احتمال بازیگری زیاد است در صورتی که در یقین های وجدانی همیشه وجدان به عنوان یک تماشاگر امین نظاره می کند و بازیگری انجام نمی دهد، و بی علت نبوده است که شعرا و ادبای انسان شناس بزرگ و نامی هنگامی که یک مطلب عالی از انسان را بیان می کنند مخصوصا آنجا که مربوط به فعالیت وجدانی و قلب است، آن چنان مطلب را ادا می کنند که گویی حقیقتا خود دارای همان پدیده بوده اند، مثلا هنگامی که درد های اجتماعی را بیان می کنند گویی خودشان تمام دردهای اجتماعی را درک نموده اند، هنگامی که از عشق صحبت می کنند گویی خودشان عاشق با حرارتی هستند که با آتش عشق می سوزند، حتی گاهی شاید هم به طور قاچاق و غیر رسمی اگر یک مسأله عقلانی و یا یک مسأله محسوس را متذکر می گردند اگر به قلمرو وجدان و قلب وارد نمایند همان مسأله طور دیگر جلوه می کند. در مثال ذیل دقت فرمایید، "هراکلید" می گوید: «حرکت در تمام جهان هستی حکمفرما است. من دوباره به یک رودخانه وارد نشدم». این جمله یک بیان فلسفی درباره حرکت و تحول در جهان ماده است. البته اگر همین جمله به دنبال خود استدلال های فلسفی را هم به همراه داشته باشد، به خشونت و بر کنار بودن آن از روان انسانی خواهد افزود. اکنون سه بیت ذیل را هم مطالعه کنید:

صد هزاران ضد ضد را می کشد*** بازشان حکم تو بیرون می کشد

ص: 10372





از عدمها سوی هستی هر زمان*** هست یا رب کاروان در کاروان

باز از هستی روان سوی عدم*** می روند این کاروانها دم به دم

بدون شک همین سه بیت هم می خواهد عمومیت حرکت را در دستگاه طبیعت بیان نماید، ولی آن کلمه «یا رب» که در وسط شعر آورده شده است فرو رفتن گوینده همین بیت "مولوی" را در اقیانوس ماده و حرکت و شناور بودن او را در این اقیانوس می رساند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 192-193

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق انسان وجدان علوم انسانی یقین


وجدان، جنبه ربانی انسان ها

دراین باره که روان انسانی دارای نمودهای شگفت انگیزی است و نمی توان آنها را با مقیاسات نمودهای فیزیکی حل و فصل نمود، اغلب متفکرین اتفاق نظردارد. لایپ نیتز می گوید: «درجوهر ما یک ازلیت، یک نشانه پا و یک نمونه ای از قدرت و علم الهی پنهان است.» روسو می گوید: «وجدان غریزه فنا ناپذیر الهی و ندای آسمانی است.» مناندر می گوید: «در سینه ما خدایی هست و آن وجدان ما می باشد.»

جملات بالا نشان می دهد که عده زیادی از متفکرین و ملل گذشته و معاصر یک نوع نیروی ربانی در درون انسان قائلند که گاهی قلب و بعضی دیگر وجدانش می نامند. اما اینکه حقیقتا درون انسانی دارای یک نیروی ربانی است، با دو استدلال ادعا می شود:

یکی اینکه نمودهای متناقض در درون انسانی وجود دارند که با هیچ یک از قوانین و اصول طبیعی قابل تفسیر نمی باشد و این ادعا نتیجه اینست که اگر اجزا و روابط جهان هستی منحصر در همین نمودهای طبیعی بود، می بایست چنین پدیده های غیر طبیعی وجود نداشته باشند، پس یک موجود مافوق طبیعی در وجود انسانی قرار دارد که می تواند این پدیده های غیر طبیعی اداره نماید. این استدلال مورد مناقشات زیادی قرار گرفته است. نتیجه قاطعانه ای که از وجود پدیده های غیر طبیعی در درون انسانی گرفته شده است، توقف و احتیاط در اظهار نظرهای قطعی در اصول عالیه طبیعی می باشد و همچنین این نتیجه را هم گرفته اند که قلمرو درونی و برونی دو میدان متفاوت هستند که تاکنون همه آنها با اصول و قوانین یک نواخت تفسیر نشده اند.
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سر در بدن، دارای خاصیت حیاتی قاطع است و فقدان هر یک از اعضای ظاهر بدن را می توان تحمل کرد، دست و پا و چشم و گوش را... اما سر، که مرکز فرماندهی اعصاب است اگر نباشد، یا اگر فلج باشد، همه ی این اعضا و دیگر اندام های بدن، فلج است. ممکن است زنده بماند اما در عمل و اثر، با مرده تفاوتی نخواهد داشت. ای بسا کاری که یک عضو دیگر انجام می دهد، بسی چشمگیرتر باشد، ای بسا مشت گره کرده و بازوان قوی و دست و سر انگشت و چشم یک انسان کار نمایانتری را انجام دهد اما این همه به برکت وجود سر است. صبر نیز چنین است. اگر صبر نباشد، توحید هم نمی پاید؛ نبوت و بعثت پیامبران به ثمر نمی رسد؛ جامعه ی الهی و اسلامی تشکیل نمی گردد؛ حقوق مستضعفان استیفاء نمی شود؛ نماز و روزه و عبادت و ذکر نیز بر جای نمی ماند. پس صبر است که به همه ی آرمان های دین و انسانیت تحقق می بخشد. اگر در آغاز اسلام پیامبر اکرم (ص)، بر روی سخن حق خود نمی ایستاد و در برابر آنهمه جریانهای مخالف، مقاومت نمی کرد مسلما آهنگ اسلام از چهار دیوار خانه ی خود آن حضرت فراتر نمی رفت و شعار لا اله الا الله در نقطه ی آغاز، پایان می یافت. آنچه اسلام را نگاه داشت صبر بود. اگر اولیاء خدا و انبیاء عظام الهی صبر نمی ورزیدند امروز از رشته ی توحید خبر و اثری نمی بود. عاملی که پیام الهی و رشته ی توحید را از صدر خلقت بشر تا امروز پاینده داشته، صبر پرچمداران این فکر بوده است و از امروز تا قیامت نیز چنین خواهد بود. منطقی ترین سخنها و ایده های بشر اگر با صبر صاحبان و منادیانش همراه نباشد، همان در گلوها و بر زبانها خشکیده و در لابلای امواج متلاطم اقیانوس تاریخ محو و نابود خواهد شد، پس کاملا قابل قبول و فهمیدنی است که: «الصبر من الایمان بمنزلة الراس من الجسد...» رابطه صبر با ایمان، مانند سر برای بدن است.
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دوم، نیروی بالخصوصی در انسانها وجود دارد که خلاف طبیعت ماشینی و سود جویی انسان ها امر به انجام وظیفه و تمایل به نیکی و اجتناب از بدی ها می کند که آن را با کلمات مختلفی تعبیر نموده اند.

آنچه که در این مسئله می توان گفت اینست: درست است که ما پدیده های گوناگون و نیروی تحریک به نیک ها و اجتناب از بدی ها را در درون انسانی مشاهده می کنیم، ولی این واقعیات ممکن است دسته ای را قانع و گروهی را نتواند الزام به جنبه ربانی در درون انسانی بنماید. ممکن است گفته شود که وجدان یک حالت روانی شخصی است که در مقابل پدیده های شگفت انگیز یا در مقابل مشاهده نیروی تمایل به نیکی ها و احتراز از بدی ها با فرض نیروی ربانی انجام شود یا تفسیر آن را به عهده آیندگان بگذاریم؟ بلی، فقط این مقدار می توان گفت که قلمرو درونی را با معلومات امروزی نمی توان با قلمرو برونی مقایسه و تفسیر نمود.

ولی یک مطلب بسیار با اهمیت در اینجا وجود دارد که بایستی آن را از نظر دور نداشته باشیم. آن مطلب این است که در درون انسان ها در حال اعتدال روانی یک نیروی توجه و انجذاب به ماورای طبیعت همیشه محسوس بوده است. این نیرو را اکتشاف مجهولات علمی تاکنون نتوانسته است خنثی نماید. توضیح این مسئله چنین است که انسان از سیر شدن و تنظیم زندگانی ضروری خود دائما این سوال را برای خود مطرح نموده است که «سپس چه؟» این سوال از آغاز از تمدن انسانی با شیوه ها و بیانات و کردارهای مختلف انسان ها وجود داشته است. به نظر می رسد این سوال بدون توجه به ماورای طبیعت و بدون کشش به سوی بی نهایت حل و فصل نگشته است. اینشتین در کتاب "دنیایی که من می بینیم" این مسئله را تقریبا همگانی معرفی نموده است حتی فروید این احساس را با کمال احتیاط نتوانسته است از انسانها نفی کند. ادگارپش در بیان اندیشه های فروید چنین می گوید: «منابع مذهب، ناکامی بشر، دلتنگی از مرگ و ندامت های حاصل از قتل ابتدایی، به نظر فروید علل روحی قاطع و تعیین کننده مذهب به شمار می روند. بدین ترتیب او به نظریه ای که طبق آن مذهب بر اثر احساس مذهبی ابتدایی بوده و مستقل از عوامل ناشی از «کمپلکس اودیپ» است توجه نمی کند، معهذا نمی توان انکار کرد بعضی از اشخاص می گویند در خود احساسی می نمایند که به خوبی توصیف شدنی نیست. این اشخاص از احساسی سخن می رانند که به ابدیت متصل است، از جدایی ها شکایت می کنند و می خواهد روزگار وصل خویش را باز جویند. این تصور ذهنی از یک احساس ابدی که در عرفای بزرگ و همچنین در تفکر مذهبی هندی منعکس می شود، ممکن است ریشه و جوهر احساس مذهبی را که مذاهب گوناگون جلوه هایی از آن هستند تشکیل دهد. فروید در این موضوع تردید دارد و اقرار می کند که با تحلیل روانی خود هرگز نتوانسته است اثری از چنین احساسی در خویشتن بیابد، ولی فورا و با صداقت کامل اضافه می کند که این امر به او اجازه نمی دهد وجود احساس مورد بحث را در دیگران انکار نماید».
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این احساس درونی درباره ماورای طبیعت احساس حقیقی است و از مقوله خیال و وهم نیست و بدون شک بایستی علت حقیقی داشته باشد و آنان که دارای این احساس هستند آن را جدی ترین و واقعی ترین احساس می نامند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 220-222

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان وجدان عرفان روان شناسی ماوراء الطبیعه


بررسی مختلف بودن وجدان انسانها

دربررسی مسئله وجدان سؤالی مطرح است که آیا وجدان انسان ها مختلف است یا شبیه به هم؟ جواب این سؤال از دو نظر اختلاف پیدا می کند:

اول- ازنظر خصوصیت فردی ومحیطی مسلما جواب مثبت است و افراد انسانی از این نظر فوق العاده هستند.

دوم- ازنظر شالوده مشترک درون نوع انسانی، جواب منفی است، زیرا از حیث عوامل انعقاد وجدان وفعالیت های اساسی آن، اشتراکی در وجدان افراد انسانی مشاهده می شود. در تایید نظر دوم می توان جمله رنه لالون را متذکر شد. رنه لالون چنین می گوید: "داستان دومین شانس، با حقایق غیر قابل انکاری که درآن بیان شده، افتخار ادبیات اروپایی و ندایی به وجدان جهان است." درجای دیگر چنین می گوید: "داستان جدید ورژیل گورگیو از کتابهای نادری است که دوران ما را به آزمایش وجدان می کشد."

توضیح نظر دوم اینست که: شالوده فیزیولوژی وروانی انسان ها به عنوان پایه های انعقاد وجدان از یک طرف و عوامل به کار افتادن نیروی وجدان از طرف دیگر، عمومیت همگانی دارد.

ساختمان درونی انسان، خواه از حیث سلول ها و اعصاب و تشکیلات مخصوص آن ها و خواه ازحیث سازمان روانی، تاکنون چنین نشان داده است، فردی که در این زندگی وارد می شود می تواند نیک و بد را تشخیص دهد، درباره کردار و گفتار خود قضاوت نماید، در درون خویش مسئولیت احساس نموده و شکنجه ببیند. این کیفیت تقریبا همگانی است، اگر چه عوارض بعدی تغییرات قابل ملاحظه و اساسی وارد می سازد.اما عوامل به کارافتادن وجدان، کاملا روشن است که ضرورت قوانین اجتماعی و دینی و اخلاقی در صورتهای گوناگونی که دارند، می توانند در درون انسانها پدیده تحرک وامتناع خودکار ایجادکنند، یعنی به طور خودکار به سوی بایستگی حرکت از نبایستگی امتناع بورزند.این حرکت که ما آن را قیافه وظیفه ای وجدان می نامیم، از حیث امکان وجود در نهاد انسان ها کاملا عمومیت دارد با نظر به دو عامل زیر:
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اول- شتاوده فیزیولوژی وسازمان روانی انسان ها

دوم- ضرورت تبعیت از قوانین اجتماعی

در دانش، وجدان وظیفه ای مشترک می باشد بلی، اما وجدان مشترک مفهوم دیگری دارد که از حیث اهمیت در درجه اول قرار می گیرد.

این مفهوم عبارتست از: اتحاد وجدان ها در بایستگی ها ونبایستگی ها. از آن جهت که قراردادها و مقررات اجتماعی و قوانین دینی و اخلاقی جوامع انسانی گوناگون است، پیدا کردن جامع مشترکی میان فعالیت های وجدانی خیلی دشوار خواهد بود ولی با این حال، اصول مشترکی در تمام جوامع وجود دارد که وجدان های افراد گوناگون جوامع آن ها را کاملا دریافت می کنند. برای این مسئله از چند دلیل می توان استفاده نمود:

اول- وضع قوانین بین المللی و حقوقی برای عموم انسان ها کشف می کند که انسان ها یک عده اصول عمومی دارند که می توانند درآن ها مشترک بوده باشند. این اصول عقلانی خالص نمی باشند. از آن طرف اگر هم این اصول باز برای رفع تزاحم میان جوامع مقرر گردد، ضمانت اجرایی آن ها را نیروهای خارجی نمی توانند کاملا متعهد شوند. پس برای تحقق بخشیدن به این اصول جهانی، وجدان های مشترکی لازم است که به طور کلی بتوانند کار ضمانت اجرای آن ها را به عهده بگیرند و یا حداقل تا موقعی که ضمانت اجرایی الزام آوری به وجود نیامده است، مسئله حقوق جهانی فقط و فقط به وجدان های اجتماعی تکیه می کند و به عبارت روشن تر، اصول و قوانین اجتماعی جهانی از این جهت با قوانین یک اجتماع معین و محدود فرق نمی کند که هر دو دسته را، هم می توان با نیروهای خارجی و اجباری اعمال نمودو هم می توان با نیروی وجدانی جوامع و افراد جامه عمل پوشانید.
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دوم- هیچ دلیلی برای ابدیت و همگانی بودن آثار بزرگ متفکرین عالی مقام مانند: جلال الدین محمد مولوی، عطار، سنایی، حافظ و از حکما ابن سینا ( درنمط 10و9و8 الاشارات والتنبیهات) حکیم ترمذی و ویکتورهوگو و شکسپیر و داستایوسکی نمی توان پیدا کرد. مگر این که اینان با وجدان مشترک انسان ها سر و کار داشته و آن ها را تحریک نموده اند.

سوم- ما تشابه عجیبی میان تعقل و وجدان بلکه از نظر شرایط تداعی معانی و تجسیم در افراد جوامع مختلف مشاهده می کنیم، یعنی با این که افراد انسانی در جوامع گوناگون زندگی می کنند ولی هنگامی که به رشد روانی معمولی می رسند، از حیث شرایط و قوانین فعالیت های روانی فوق الذکر کاملا مشابه همدیگر می باشند.

اما از نظر اول، یعنی با ملاحظه خصوصیات روانی فردی و محیطی شخصی، مسلما فعالیت های وجدانی انسان ها گوناگون می باشند، زیرا هر فعالیتی که وجدان انجام می دهد، در همان لحظه انگیزه های مخصوصی دارد که هرگز تکرار نخواهند شد. طرز تعقل و استعداد و هوش و فطرت افراد انسانی در فعالیت وجدانی آن ها بدون شک مؤثر است، و این اختلاف منحصر به وجدان نیست بلکه تعقل نیز جنبه شخصی دارد، اگرچه به جهت تشابه ما گمان می کنیم که هیچ گونه اختلافی در تعقل انسان ها وجود ندارد. هیچ گونه تکرار پدیده روانی حتی در یک شخص انجام نمی گیرد، چه رسد به اشخاص گوناگون. ولی این اختلافات شخصی مربوط به موقعیت خاص فعالیت است و از این جهت فرق با سایر نمودهای حقایق جهان طبیعت ندارد. این حقایق نیز دو بار یک حرکت شخصی حقیقی را انجام نمی دهند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 246-248

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق روان انسان وجدان دین قانون


برخی از ایده آل های فردی انسان ها

ایده آل هایی که برای مردم جلوه می کند، دو قسم عمده دارد:

1- ایده آل های فردی.

2- ایده آل های اجتماعی.

البته ممکن است بعضی از ایده آل های مطلوب، هم جنبه فردی داشته باشد و هم جنبه اجتماعی برخی از ایده آل های فردی عبارتند از:

1- ثروت: برای گروه زیادی از انسان ها، ثروت عالی ترین ایده آل است که بایستی در راه به دست آوردن آن تلاش کرده و زندگی را با آن تفسیر کنند. ولی این گمان بیهوده ای است که متأسفانه گروه فراوانی از آدمیان را گرفتار کرده است، زیرا اگر علاقه به ثروت، به حد حساسیت (آلرژی) که نوعی انحراف روانی است، نرسد، چون نتایج آن فقط سطح ظاهری «من» را اشباع می کند، سطح عمیق، با فرض اعتدال فعالیت، خود را بی نتیجه خواهد دید. ثروت به عنوان مواد منقول و غیر منقول و پول، قابل انعطاف به آن مواد مطلوب واقعی نیست. بلکه ثروت زاید برای احتیاجات ضروری، از آن جهت مطلوب است که می تواند وسیله ای برای داشتن اختیار بیشتر در احراز آزادی به موجودیت انسان بوده باشد و الا هرکسی می داند که احتیاجات ضروری انسان ها محدود است.

دلیل دیگر این که اگر ثروت می توانست خود قانع کننده روح انسانی بوده باشد، شخص ثروتمند نبایست مزایای دیگر زندگانی را آرزو کند، در صورتی که می دانیم اگر این ثروتمند از اشباع بعضی از غرایز طبیعی ناتوان بوده باشد، با احساس همین ناتوانی اندوهگین می شود. همچنین است حال شخصی که جاهل بوده و از مزیت علم اطلاع داشته باشد. نیز اگر چنین شخصی در حالات معتدل روحی، ضربه توهین به «شخصیت» را احساس کند، اگر چه هیچ گونه ضرر مادی هم نداشته باشد، با آگاهی به این که از هرگونه ثروت برخوردار است، باز درد این توهین برای او در مقابل تمام آن لذایذ ناگوار بوده و در صدد مبارزه با آن ضربه برخواهد آمد.
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2- عشق به زیبایی: عشق به زیبایی و زیبا رویان، با توجه به نقص های نسبی که پیرامون آن ها را فرا گرفته است، و احساس این که زیباتر از هر زیبایی وجود دارد آن را از ایده آل بودن بر کنار می کند. یک احتمال ناچیز به این که شاید من که این موجود را زیبای مطلق می دانم، در واقع چنین نباشد، احساس این که حس زیبا دوستی، گاهی فعالیت مغزی انسانی، یعنی تفکر عقلانی و ریاضی انسان را مختل می کند. بلکه یقین به این که عینک زیبا شناسی و زیبا دوستی غیر از عینک عقلانی است وی کی از دو عینک نصف حقیقت را نشان می دهد، همه این موارد، این پدیده را از ایده آل بودن بر کنار می کند، و شخص اشباع نشدن سطح عمیق «من» را کاملا احساس خواهد کرد. اصولا اگر نقطه ای با عشق معمولی معشوق انسانی قرار می گیرد، آزادی به تمام معنی سلب می شود. آن آزادی که بدون آن شخصیتی وجود ندارد.

3- مقام: احراز و احساس برتری بر دیگران، با نظر به نسبی بودن هر دو عنصر این پدیده، یعنی «برتری من» و «زیر دست بودن دیگران» نمی تواند به عنوان ایده آل برای روح مطرح بوده باشد. زیرا امکان ناپذیر است که یک فرد از انسان ها به طور منطق دانا و توانا باشد. چنان که دیگران که زیر دست او قرار گرفته اند ممکن است از جنبه های گوناگونی بر او برتری داشته باشند. این نسبی بودن یا به اصطلاح دیگر، خلاء شخصیت مطلق، هنگامی خوب روشن می شود که با نشان دادن مزیتی که دیگران دارند، شرمندگی و ضربه ناملایم شخصیت او بروز می کند.
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4- دانش:

اولا – معلوماتی را که هر فرد از انسان ها فرا می گیرد، به اندازه ای در مقابل سایر معلومات و واقعیت ها نسبی و محدود است که احتیاج به گفت و گو ندارد.

ثانیا- در هر دوره و قرنی، صدها دانشمند را می بینیم که با وجود این که به دانستنی های فراوانی نایل شده اند شدیدترین ناملایمات روحی را دریافته اند.

وانگهی، فرض کنیم که یک فرد پیدا شده است که تمام مشکلات دو قلمرو انسان و جهان را حل کرده و کوچک ترین تردیدی در هیچ یک از پدیده های جهان هستی برای او نمانده است. مگر انسان فقط آئینه ای است که به نشان دادن موجودات قناعت کند؟ مگر خود او نباید راه برود؟ کسی که می داند عسل شیرین است، اگر به چشیدن عسل احتیاج دارد، چگونه می تواند به دانستن شیرینی و خواص عسل قناعت بورزد؟ اگر او تماشاگر مطلق بوده باشد و همه چیز را ببیند، در عین حال یک واحد از نمایشنامه وجود است که طبیعت و انسان ها او را به بازی گرفته و مشغول بازیگری است. در این بازیگری، عده ای از او قهرمان ترند، غرایز طبیعی شان قوی تر، و مقاومتشان در مقابل تزاحمات بیشتر است. یک فیزیک دان و در عین حال شیمی دان شماره یک را تصور فرمایید که با یک مرد عامی در میان یک دره، در جریان سیل قرار گرفته اند. آن شخص دانشمند تمام حقایق و پدیده ها و خواص آب را می داند، اما مرد عامی در این باره هیچ چیز نمی داند. مرد عامی اگر توانایی داشته باشد، از سیل عبور خواهد کرد، اما آن دانشمند به سیه چال مرگ روانه خواهد شد.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 43-48

کلی__د واژه ه__ا

انسان زیبایی عشق روان شناسی ثروت علم شخصیت انسانی


شهرت، یکی از ایده آل های زندگی

شهرت، اگر چه بسیار لذت بار است، ولی با نظر به قضایای ذیل نمی تواند ایده آل زندگی بوده باشد:

الف. به دست آمدن شهرت ممکن است تحت عوامل دیگری غیر از شایستگی خود انسان بوده باشد. جریانات غیر اختیاری و محاسبه نشده، انسان را در نقطه ای قرار می دهند که باعث شهرت می شود، ولی مربوط به شخصیت خود انسان نیست. باران شب 17 ژوئن که بر سر راه ناپلئون بر دره معروف واترلو بارید و در نتیجه تقریبا قوای مسلح ناپلئون را از پای در آورد، یا مقداری تأخیر در رسیدن بعضی از مارشال های ناپلئون به میدان نبرد، باعث سقوط ناپلئون و شهرت ویلنگتون و بلوخر شد. ولی نه بارش باران مزبور و نه دیر رسیدن از مارشال های ناپلئون، نمی تواند امتیازی برای دو سردار معروف پروس و انگلستان بوده باشد. اگر شهرتی از نبرد واترلو نصیب آن دو سردار شده بود، یک پدیده اختیاری صد در صد نبود.

ب. چون افکار و تمایلات و معتقدات انسان ها درباره ارزیابی افراد دائما در حال تحول و تغییر است، لذا ممکن است فردی که به جهت یک عده عوامل، امروز در جامعه ای شهرت پیدا کره است، فردا در همین جامعه ساقط و به بوته فراموشی سپرده شود.

ج. هدف اعلی بودن شهرت در میان افراد انسانی، مانند سایر مزایای دیگر یک خیال بیش نیست، زیرا آدم مشهور خودش به خوبی می داند که همیشه افرادی در مقابل او سر فرود می آورند که از او عاجزتر و نادان تر بوده باشند. اما برای افراد عالی تر، مانند یک انسان معمولی جلوه می کند، یا حداقل سر تسلیم فرود نمی آورد. ارسطو بدون شک «ارسطو» ست، ولی برای افراد پایین تر از ارسطو، نه برای افلاطون آن روز.
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د. از نظر روانی، خود آن کسی که شهرت را ایده آل خود قرار داده است، اگر از نعمت عظمای آگاهی همه جانبه برخوردار بوده باشد، متوجه این نکته خواهد بود که «من پرستی» و علاقه به این که دیگران او را پیشرفته و پیشتاز بدانند، بزرگ ترین سد راه تکامل انسانیت است، زیرا تا کسی «من پرستی» را کنار نگذارد، نمی تواند یک قدم در راه تعالی فردی و اجتماعی بردارد.

ه_. اگر یک انسان از اهمیت انسان اطلاعی داشته باشد، بدون شک از شهرت که ممکن است موجب مغلطه کاری در گفته های او بوده باشد، نگران خواهد شد. به عبارت دیگر، خود شهرت برای اشخاص ناتوان، یک دلیل منطقی برای واقعیت داشتن هر گونه دعاوی است که انسان مشهور ابزار می کند. اگر شخص مشهور تسلطی به «من» خود نداشته باشد، بدون تردید، هم بدون تحقیق هر مطلبی را اظهار می کند و هم مردم معمولی را به اشتباه می اندازد. متأسفانه امروزه این روش های غیر انسانی مشهود همگان است. مخفی نماند که کوشش در نیکویی بدون پرستش شهرت اگر چه انسان از نام نیک لذت ببرد مضر نیست.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 48-50

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان آگاهی شهرت خودپسندی


محبت، یکی از ایده آل های زندگی

گروه فراوانی از متفکرین، مخصوصا علمای مسیحیت، محبت را ایده آل زندگی می دانند. در عبارات یکی از بزرگ ترین پیشوایان مسیحیت چنین آمده است:

«اگر به زبان فرشتگان سخن بگوییم و محبت نداشته باشیم، صدای من طنین آهن دارد. اگر جمیع اسرار و همه علوم را بدانم و ایمان کامل داشته باشم، به قدری که کوه ها را جابه جا کنم و محبت نداشته باشم، هیچ هستم. اگر جمع اموال خود را صدقه و بدن خود را به آتش بگذارم و محبت نداشته باشم، هیچ نفعی نمی برم. محبت بردبار و مهربان است. محبت حسد نمی برد. محبت کبر و غرور ندارد. محبت حرکات ناپسند ندارد. محبت نفع خود را طالب نیست. محبت خشم نمی گیرد و سوء ظن ندارد. محبت از ناراستی خوش وقت نمی شود، ولی با راستی شادی می کند. محبت صبور است و همه چیز را باور می کند. زبان ها خاموش می شوند، رسالت ها نیست خواهند شد، ولی محبت هرگز ساقط نمی شود. آن چه می ماند، ایمان و امید و محبت است. او، یعنی محبت، از هر سه بزرگتر است.» در بعضی تابلوها دیده شده است: «خدا محبت است». این پدیده بسیار عالی هم نمی تواند ایده آل مطلق بوده باشد، زیرا:
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الف: محبت، یک پدیده روانی بسیار عالی است. ولی اگر آن را به همین معنای معمولی که عبارت است از دوست داشتن در نظر بگیریم، از تمایلات ابتدایی گرفته تا عشق، امتداد دارد. ما کدامین مرتبه از محبت را برای خود ایده آل فرض کنیم؟ بدون شک، آن مرتبه از محبت برای ما بروز می کند که واقعیت آن را اقتضا کند. مثلا ما به کسی که همه محبت می ورزد بیشتر علاقه خواهیم داشت تا کسی که این حالت را ندارد. پس محبت فی نفسه که از مقوله عاطفه است، در هیجان و شدت و ضعف، تابع واقعیت است، چنان که اراده موقعی در انسان ایجاد می شود که موضوعی مورد اراده قرار بگیرد. برای برقراری عدالت اجتماعی، ما نمی توانیم از محبت عاطفی خالص بهره برداری کنیم، زیرا محبت به یک موضوع، از وارد کردن آن موضوع در یک نظان هماهنگ که خواسته های آن موضوع را حذف و ساقط می کند، مانع شده و کشف می کند که آن چه محبوب است، نظام است نه یک واحد از انسان. در این جاست که به قانون مهم قربانی تمسک کرده و مجموع را در نظر می گیریم. تمسک به این قانون عقلانی است نه عاطفی.

ب. محبت عاطفی از شکفتگی روح ناشی می شود. دنیای پر از رنج و حق کشی ها و تجاوز کاری نمی گذارد انسان به همه جهان و انسان با دیده محبت عاطفی بنگرد. بلی، اگر مقصود از محبت یک مفهوم عالی از بزرگداشت پدیده های انسانی و جهانی بود باشد، ممکن است با منطق هماهنگ شده و جزء مهم ایده آل را تشکیل بدهد.
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امیرالمؤمنین (ع) در خطبه قاصعه تحول زندگی مستضعفان تاریخ و پیروزی آنان بر جباران و کامیابی ایده های شریف ایشان را چنین تحلیل می کند: «حتی اذا رای الله جدا الصبر منهم علی لاذی فی محبته و الاحتمال للمکروه من خوفه، جعل لهم من مضایق البلاء فرجا، فابدلهم العز مکان الذل، و الا من مکان الخوف، فصاروا ملوکا حکاما، و ائمة اعلامه. و بلغت الکرامة من الله لهم مالم تبلغ الامال الیه بهم؛ هنگامی که خداوند، صبر آنان را بر آزارهائی که در راه دوستی او وارد می آمد و تحمل آنان را در برابر حوادث ناگواری که به خاطر بیم از خداوند در سر راهشان قرار می گرفت، مشاهده کرد، دریچه های فرج را در آن تنگنای بلا، به روی ایشان گشود... پس مستضعفان به زمامدارانی فرمانروا و پیشوایانی راهنما، بدل گشتند و کرامت و عزت آنان به جائی رسید که آرزوی بلند پروازشان هرگز بدانجا راه نیافته بود». و این یک سنت تاریخ است. و بنابراین تا ابد بر همین منوال خواهد بود. پس برای بیان موضع صبر در مجموعه ی اسلام می توان گفت: تحقق بخشنده به همه ی آرمان ها و هدف های دین، هدف های نزدیک و دور آرمان های فردی و اجتماعی.

صبر، توصیه همه پیامبران و امامان از حدیثی چند که در مجموعه احادیث صبر، بازگو کننده اهمیت صبر در اسلام و در همه ی ادیان الهی است، در یک جمله چنین برمی آید که: صبر، توصیه همه پیامبران و راهبران حقیقت است به جانشینان و دنباله روانشان. یک پدر مهربان را، یک معلم دلسوز را که عمرش یکسره به تلاش و مجاهدت و کوشش و تحمل رنج و آزار و محرومیت بخاطر هدف، سپری شده، در نظر بگیرید. در لحظه بدرود گفتن زندگی، در آن لحظه ای که قرار است برای همیشه دستش از این تلاش و فعالیتی که به زندگی او معنی و جهت می داده کوتاه شود ولی هنوز همچنان به آن هدف دلبسته است، به وارث و دنباله رو کار خود، به آن کسی که از نظر او می تواند راه او و کار او را ادامه دهد و یک قدم دیگر این بار سنگین را به سرمنزل نزدیک کند، چه توصیه ای می کند؟ جز این نیست که عصاره و خلاصه همه تجربیات و اندوخته های ذهنی و عملی خود را، همه آن چیزهائی را که بشود در این لحظه ی آخر گفت و سپرد اگر بتواند در جمله ای می گنجاند... کپسولی از همه دریافت ها و آموخته های ارزشمند خود به صورت توصیه ای کارآموز و راهگشا فراهم می سازد و به این شاگرد و وارث و دنباله گیر کار خود می سپارد و در حقیقت، نقطه ی پایان زندگی خود را برای فرد بعد از خود، نقطه ی آغازی تکامل یافته، می سازد و می رود. آخرین توصیه ی پیامبران و اولیاء و صلحا و شهداء و مجاهدان راه خدا و به پا دارندگان و سازندگان جامعه ی برین الهی، و آخرین ارمغان فکری شان به جانشینان، توصیه به صبر است. در این زمینه به احادیث طیر توجه فرمائید:
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ج. اگر محبت از محبوب انعکاس احساس نکند، کاهش می یابد. این اصل می تواند اثبات کند که محبت با واقعیت مطلوبی سر و کار دارد. مثلا یک استاد به دانشجویی خود محبت می ورزد. چرا؟ برای این که در راه تحصیل و پیشرفت علمی تلاش فراوانی می کند. اگر استاد احساس کند که این دانشجو تدریجا آن حالت و تلاش و کوشش در راه تحصیل را از دست می دهد و به گذراندن وقت در هوی و هوس مشغول می شود، بدون تردید محبت او درباره آن دانشجو کاهش خواهد یافت. اگر با این فرض باز احساس محبت کند، با دقت کافی خواهید دید که عامل دیگری وجود دارد که پس از نابود شدن انگیزه اولی، باعث محبت او شده است. دلیل روشن این اصل این است که ممکن است ما محبت را ناشی از یکی از دو علت زیر بدانیم:

1- بگوییم محبت در درون انسان ها بدون قید و شرط، یک علت استقلالی دارد. مانند گرسنگی که مربوط به شالوده معده و فعالیت های آن است. این یک تصور غلط است، زیرا اگر چه سازمان روانی ما طوری تعبیه شده است که ما می توانیم محبت بورزیم، ولی این محبت ورزیدن احتیاج به موضوعی دارد که محبت ما را بر انگیزد. در صورتی که خواه غذایی در بیرون باشد یا غذایی وجود نداشته باشد. اگر معده در حال اعتدال مشغول فعالیت باشد، گرسنگی احساس خواهد شد و در صورت نرسیدن غذا خطر مرگ حتمی خواهد بود. به اضافه این که اگر محبت در انسان ها یک ریشه غریزی داشت انتخاب محبوب برای انسان ها نمی توانست جنبه ایده آل به خود بگیرد. مانند سیر شدن یا اشباع غریزه جنسی به طور طبیعی نه رنگ آمیزی. ما در گذشته گفتیم که ایده آل تحصیل کردنی است و احتیاج به بذل کوشش و تلاش دارد. در نتیجه این ملاحظه، عامل محبت به قرار ذیل خواهد بود:
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2- بایستی موضوعی خارج از «من» وجود داشته باشد و آن موضوع بتواند برای انسان جالب واقع شود. البته تشخیص مطلوبیت و محبوبیت با شالوده غریزی و روانی ما خواهد بود. جای تردید نیست که طبیعت انسانی با همه کس و در همه حال سازش خوشایند ندارد. نتیجه این بررسی این است که محبت هم نمی تواند ایده آل انسانی بوده باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 50-53

کلی__د واژه ه__ا

روح انسان محبت روان شناسی


حرکت و تحول در سطح طبیعی «من»

ایده آل زندگی عبارت است از: آرمان زندگانی گذران از چشمه سار حیات تکاملی و انسان و جهان را در خود یافتن، و شخصیت انسانی را در حرکت به سوی ابدیت به ثمر رسانیدن. با توجه به این تعریف یکی از عوامل روانی گرایش به ایده آل حرکت و تحول در سطح طبیعی «من» می باشد. کوچک ترین تردیدی نمی توان کرد که اقسام گوناگونی از تحول در سطح طبیعی «من» برای ما محسوس است:

الف. تحولات ناشی از جریانات قانونی و طبیعی بدن با اجزای درونی اش که تحول مغزی را بر دارد، کودک از بی خودی(بی منی) شروع کرده، کم کم با پیشرفت عمر، «من» او رشد پیدا می کند. این تحول، اثر رشد خود را در زندگانی طبیعی برای همگان نمودار می کند.

ب. تحولات در آگاهی به جهان هستی و طرز بهره برداری از آن. این گونه تحول در اشخاص کاملا مختلف است. در این تحول، گروهی در صدد شناخت جهان و مبادی کلی آن بر می آیند و این تحول همگانی نیست.
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ج.تغییرات روانی انسانی رو به رو شدن با حقایق مربوط در دو قلمرو انسان و جهان. این قسم ممکن است در مدت های بسیار اندک صورت بگیرد.

د. یک تحول روانی خالص که با قطع نظر از تحولات بدن و آگاهی به جهان و رو به رو شدن با حقایق مربوطه، که به نظر می رسد زمان روانی از آن انتزاع می شود.

ه_. نوعی از اکتشافات جدید که هر کسی در درون خود انجام می دهد، تا آن جا که بعضی متفکرین درون بین می گویند: «هر روز می توان قاره های جدیدی در درون کشف کرد، در نتیجه این اکتشاف تازه، تحولی نیز در خود سطح طبیعی من احساس می شود.»

یک اصل کلی در تحول سطح طبیعی«من» 

ما به خوبی می دانیم که افراد انسانی از یکنواخت قرار گرفتن «من» احساس رکود می کنند. انسان ها همیشه می خواهند جریان تازه ای در روح خود در یابند، حتی آنان که برگ های خزان گذشت عمر، روی سح «من» آن ها فرو ریخته است،از رو به رو شدن با حوادث جدید و هیجان روحی لذت می برند.

خلاصه، با قطع نظر از تحولات چهار گانه فوق که در سطح طبیعی «من» احساس می شود، یک تحول به عنوان «گرایش به تازه» همیشه مورد خواست ماست. حتی اگر روح با عالی ترین و زیبا ترین و لذت بار ترین مدها که تماس داشته باشد، باز از تکرار و یکنواخت بودن احساس رکود می کند، و می خواهد همان حقیقت عالی و زیبا و لذت بار، با کیفیت دیگری بری او مطرح شود. گویی هر چیزی که در روح انسانی استقرار پیدا کند. مانند این است که قشر روح شده و آن قشر مانع از جریان خود روح در جهان هستی است. یا گویی روح همان حقیقت را جزء خود قرار داده و چون آن حقیقت فی نفسه دارای حرکتی موافق حرکت روح نیست، لذا از آن سیر می شود.
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منظره عالی و طبیعی شهر رامسر برای کسانی که تازه وارد آن شده اند، لذت بی نهایت دارد. با گذشت زمان و تکرار تماشا، آن زیبایی اولی تدریجا از بین می رود، لذا بری ساکنین رامسر، مسئله زیبایی منظره آن کوهسار اصلا مطرح نیست، یا اگر مطرح باشد، موقعی است که از آن محیط بیرون آمده و کویر را مشاهده کنند.

یک آهنگ موسیقی هر چند که عالی ترین آهنگ بوده باشد، اگر محیط و حالات شنیدن آن تغییر نداشته باشد، با تکرارش، زیبایی خود را از دست خواهد داد. در بعضی از عبارات گذشتگان آمده است: «چه اندوهی به خود راه بدهم؟ زیرا هر روز خدای من برای من جلوه تازه ای دارد.»

هر نظرم که بگذرد جلوه رویش از نظر ***بار دیگر نگو ترش بینم از آن که دیده ام

ابن سینا در این باره می گوید:

«شاید کسی گمان کند که بعضی از کمالات و خیرات، آن چنان لذت را که طبیعت آن ها داراست، ایجاد نمی کند، مانند صحت و سلامتی بدن. لذتی را که از یک شیرینی می برد، از صحت و سلامتی بدن که با اهمیت تر از آن است، دریافت نمی کند. جواب این شخص پس از مسامحه و تسلیم (درباره مثال)، شرط لذت بردن واقعیت عامل لذت و احساس و آگاهی به آن است. شاید محسوسات موقعی که استقرار و ثبوت پیدا می کنند مورد احساس واقع نمی گردند.»

تصور این که من دارای ثروت هستم لذت بار نیست. بلکه لذت موقعی دریافت می شود که احساس می شود ثروت برای من قدرت حرکت بیشتری داده است که می تواند با آن ثروت، موقعیت وجودی خود را در زندگی مطابق میل قرار دهد.
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تصور این که فلان مقام بزرگ را اشغال کرده است. لذت بار نیست. بلکه لذت معلول این احساس است که می تواند در شئون مادون و زیر دستان خود آزادانه تصرف کند. تصور این که «می داند» لذت بار نیست، بلکه از آن جهت می برد که به جهت این دانش، حرکت به سوی تازه ها را بیش از نادانان در اختیار دارد. همچنین است سایر آرمان های جالب دنیا. که از همه آن ها جالب تر جلوه می کند، فقط از آن جهت لذت بار است که برای حرکت دلخواه خود زنجیری نمی بیند. این تازه گرایی روح آن چنان لذت بار و مورد توجه آدمیان است که آن متفکر زبر دست شرقی می گوید:

ای خدا

باغ جان را تازه و سر سبز دار ***قصد این بستان و این مستان مکن

فیلسوف و شاعر امریکایی، امرسون می گوید:

«ای انسان، دنیا همیشه برای تو چیز تازه ای دارد، تو هم تازه باش.»

«کل یوم هو فی شان»؛ «این دوام فیض، خود می گوید: هم انسان و هم جهان هر لحظه با تازه ای رو به روست.»

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 71-75

کلی__د واژه ه__ا

روح کمال روان جهان جاودانگی تنوع طلبی شخصیت انسانی


احساس اشتیاق به کمال، از عوامل گرایش به ایده آل

از عوامل گرایش به ایده آل، احساس اشتیاق به کمال است. این عامل روانی معمولا به صورت مبهمی در روان ما جلوه می کند. یعنی می توانیم عشق و علاقه به کمال را در افرادی که روان معتدل دارند، کاملا احساس کنیم، با این که آن ها از عهده تفسیر کمال به طور روشن بر نمی آیند. حداقل تفسیری که افراد معمولی انسان ها درباره کمال می توان کرد، به دست آوردن موقعیت برای بهتر زیستن است. کمال به این معنا که مورد اشتیاق مردم است، جای هیچ گونه تردید نیست. زیست کردن دارای مراتب گوناگون است. به طوری که از زندگی یک کودک نوزاد تا زندگی یک فرد رشد یافته و متفکر و خردمند و با تقوا صدق می کند. برای شخصی که توجه به خدا یکی از اجزای اساسی زندگی تلقی شده است تا زندگانی یک فرد که فقط شهوت و پیروزی بر دیگران را می بیند، بهتر زیستن نیست، زیرا آن زندگی را حیوانات بی عقل و احساس هم بدون اندوه می توانند سپری کنند.
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اگر احساس اشتیاق به کمال بر هر کسی به طور محاسبه شده مطرح شود، هرگز از تکرار حوادث و نرسیدن به کمال مطلق فرسوده و سست نخواهد شد، زیرا محاسبه منطقی دربارة کمال به خوبی اثبات می کند که نمود مطلق آن، هرگز برای بشر امکان پذیر نخواهد شد، بلکه آن چه که واقعیت دارد، اشتیاق و حرکت به سوی کمال های نسبی است.

ماکس پلانک در این باره جملات قابل توجهی دارد که ذیلا نقل می کنیم:

«مطلق نماینده هدف ایده ای است که پیوسته در برابر ماست، ولی به آن نمی توانیم رسید. این فکر مأیوس کننده است، ولی باید خود را برای قبول آن آماده کنیم، حال ما شبیه به کوهنوردی است که در کوهستان بی نقشه ای سرگردان است و هرگز نمی داند که پس از قله که پیش روی خود دارد و به طرف آن بالا می رود، قله ی بلندتری هست. ارزش این سفر به منزل آخرین آن نیست. بلکه به خود سفر بسته است. بدین معنی که در تلاش و کوشش برای رسیدن به هدف، پیوسته شوق و آرزویی با خود داریم و با خیال این که به هدف نزدیک و نزدیک تر می شویم، نیرومندی و شجاعت ما بیشتر می شود. طرز تصور و تفکر خود را به حقیقت واقع نزدیک و نزدیک تر کردن، هدف و کوشش هر علم است، در این جا می توانیم گفته گوتهولد افریم لیسینگ را به کار بریم که گفته است: «تملک حقیقت نیست که برای پژوهنده شادی می آورد، بلکه تلاش برای رسیدن به حقیقت چنین است اگر بر جای بمانیم و آرام بگیریم، زنگ می زنیم و می پوسیم. تندرستی از راه کارکردن به دست می آید و آن چه در زندگی صادق است، در علم نیز صدق می کند. ما پیوسته می کوشیم تا از نسبی به مطلق برسیم.»
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این جملات از نظر روانی افراد معمولی، بسیار متین گفته شده است. ولی چند مطلب را در این جا بایستی متذکر شویم:

تشبیه ماکس پلانک در مورد انسان های مشتاق به کمال به کوهنوردی که در کوهستان بی نقشه ای سرگردان است،با جمله بعدی سازش ندارد، زیرا جمله بعدی چنین است: «و هرگز نمی داند که پس از قله ای که پیش روی خود دارد و به طرف آن بالا می رود، قله بلندتری هست. ارزش این سفر به منزل آخرین نیست، بلکه به خود سفر بسته است.»

آن چه که در مسیر کمال احساس می شود، همین جملات اخیر است و عشاق دلداده کمال مانند کوهنوردان سرگردان نیستند، بلکه مطابق قوانین فعالیت مغزی و طرز تماس حواس با جهان طبیعت، قله ای را پس از قله ای در می نوردند. انگیزه های قانونی این عاشق کمال را، خواه در زندگی و خواه در شناخت جهان، به قله اول می رساند. سپس احساس این که همه حقیقت در این قله اول خلاصه نشده است، او را به سوی قله دوم به حرکت در می آورد. مخصوصا آن دسته از رهروان که می دانند هرگز به حقیقت مطلق نخواهند رسید، باز می بینیم که برای رسیدن به قله دوم تلاش می کنند. اگر موضوع سرگردانی بای این حرکت کنند گان مطرح بود، چرا به قله دوم می رسند؟ بلکه رسیدن به قله دوم برای آنان ممکن است به صورت یک احتمال در مقابل صد ها میلیارد بوده باشد. در این صورت، یک چنین احتمال ناچیزی قدرت تحریک نخواهد داشت.

اگر معتقد باشیم که: «با خیال این که به هدف نزدیک و نزدیک تر می شویم، نیرومندی و شجاعت ما بیشتر می شود.» این نوعی خود فریبی است، و در موقع تحلیل به این نتیجه می رسیم که بنشینیم و حرکت نکنیم، زیرا اگر خواسته بشر حقیقت و هدف است، دویدن و تلاش کردن در دالان بی نهایت آن کار بیهوده ای است، زیرا همه کس نمی تواند با خیال نزدیکی به هدف که هرگز واقعیت پیدا نخواهد کرد، دل خوش کند. این گفته گوتهولد: «اگر بر جای بمانیم زنگ می زنیم و می پوسیم، تندرستی از راه کار کردن به دست می آید.» با جمله دوم که: «کوشش و اشتیاق، از نسبی به مطلق رسیدن است» هماهنگی منطقی ندارد، زیرا کاملا روشن است که جمله اولی به خود حرکت و تلاش ارزش مطلق می دهد، در صورتی که جمله دوم، وصول از نسبی به مطلق را مطلوب معرفی می کند.
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چنین به نظر می رسد که مبتلا شدن به تناقض یا رسیدن ما به بن بست در این مسئله ناشی از این است که ما عوامل مربوطه را د راین موضوع نادیده می گیریم، زیرا چنین نیست که انسان ها فقط دارای یک نیروی حرکت و تلاش هستند به طوری که با خنثی کردن آن نیرو، پژمرده و افسرده می شوند. برای این که حرکت و جنبش بدون علم و هدف گیری هیچ نتیجه ای در بر ندارد. نیز چنین نیست که انسان ها از رسیدن به مطلق عشق بورزند، در حالی که می دانند این مطلق قابل وصول نخواهد بود. ما در این موضوع (اشتیاق و حرکت به سوی کمال) دو قضیه مربوط به هم داریم:

قضیه یکم- هر چه که در دنیا برای ما قابل وصول است، مطلق نبوده و نسبی است.

قضیه دوم- همیشه سطح طبیعی «من» رو به نقاط جدیدتر در حرکت و تحول است. این نقاط جدیدتر، خواه رهرو آن آگاه باشد یا نه، در تثبیت موقعیت عالی و عالی تر انسان موثر است. لذا ما هرگز نخواهیم دید که یک انسان معتدل، قطعه تازه ای را مورد اشتیاق قرار بدهد که به موقعیت او در زندگانی نقصی وارد کند. یک از این دو قضیه بایستی ابتدا ارزیابی مستقل شده، سپس آن دو را در حال ارتباط و پیوستگی منظور بداریم. ملاحظه و ارزیابی مستقل هر یک از این دو قضیه را به طور اختصار بیان کردیم. اگر بخواهیم حالت ارتباط آن دو را دریافت کنیم، به نتیجه روشن زیر می رسیم.

حرکت و تحول «من» به سوی نقاط جدید، در حال اعتدال روانی، واقعیتی است که مورد مشاهده همگان است. مخالفت با این جریان طبیعی، ندیده گرفتن «خود» یا مبارزه با «خود» است. ولی شالوده ارگان مغزی و وضع حواس طبیعی، هرگز اقتضای وصول به هدف مطلق را ندارد. در عین حال، به هر حقیقت نسبی که می رسد، آن حقیقت را به عنوان محصول صحیح فعالیت مغزی قبول می کند و چون جریان «من» دائمی است و جهان پهناور این جریان را اجابت می کند، لذا هیچ حقیقتی نمی تواند به عنوان آخرین منزل سد راه روح انسانی بوده باشد.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 75-80

کلی__د واژه ه__ا

روح کمال روان انسان حقیقت هدف زندگی


احساس یک عده اصول فطری، از عوامل روانی گرایش به ایده آل

از عوامل روانی گرایش به ایده آل، احساس یک عده اصول فطری است که افراد انسانی در حال اعتدال روانی احساس می کنند. درباره ثبوت یک عده قضایا به عنوان اصول فطری، گفت و گوی زیادی میان فلاسفه و متفکرین واقع شده است. مقصود از اصول فطری، قضایای نیستند که ما آن ها را به عنوان اصول فطری در تمام اجتماعات و در تمام افراد انسانی، از دوران کودکی تا دوران کهن سالی در همه شرایط مشاهده می کنیم، چنان که آب در همه گیاهان و حیوانات نفوذ دارد، معنایش این نیست که در نمود ظاهری طبیعی آن ها، ماده آب همان نمود مخصوص به خود قابل مشاهده است. هنگامی که می گوییم حرکت در ماده واقعیت دارد، ضمنا واقعیت ماده را به عنوان یک اصل فطری، ولو به طور نا خودآگاه، تصدیق کرده ایم. این دو اصل به عنوان دریافت فطری می توانند قابل قبول واقع شوند. همچنین، زندگی احتیاج به دفاع دارد. این اصول فطری به صورت تجزیه شده نمودار نمی شود، بلکه چنان که گفتیم، مانند آب در ساقه ها و شکوفه های معلومات ما نفوذ دارد. اگر کسی نتوانست معنایی را که از کلمه فطرت به ذهن می رسد تحمل کند، می تواند از اصول اولیه بدیهی بهره برداری کند. آن ها اصولی هستند بالضروره است و غیر قابل اثبات یا بی نیاز از اثبات، مانند: «کل از جزء بزرگتر است.» ما می توانیم با یک مشاهده درونی و با یک توجه به جهان طبیعت، تصدیق کنیم که در این زندگانی بایستی کاری انجام بدهیم. قضیه «بایستی کاری انجام بدهیم»، به هر عنوان که شما می پسندید نامگذاری کنید. یا بگویید از جمله اصول فطری است یا بگویید از جمله آکسیوم هاست.
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این کار را که بایستی انجام بدهیم چیست؟ مسلما کارهای زندگانی طبیعی نیست، زیرا این کارها از مجاری طبیعت بر ما تثبیت شده است. مانند کاری که مورچگان یا زنبوران عسل یا موریانه ها می کنند، این «بایستی کاری انجام داد»، مربوط به «من» یا «شخصیت» ما است. این کار را نه برای این که جاندار هستیم باید انجام بدهیم، زیرا حیواناتی هم بدون درک این «بایستی» کارهای طبیعی خود را انجام می دهند. بلکه به طور قطع یا احتمالی که از حیث ارزش مساوی قطع است، این کار مربوط به اعتلا و پیش برد روح است. این مسیر ما را به ایده آل رهبری می کند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 80-82

کلی__د واژه ه__ا

روان فطرت شخصیت انسانی زندگی


تمایل به داشتن شخصیت، از عوامل گرایش به ایده آل

یکی از عوامل روانی که ضرورت گرایش به ایده آل را ایجاب می کند، تمایل به داشتن شخصیت است. آن چه که از مجموع تحقیقات درباره علوم گوناگون انسانی نتیجه می شود، این است که هر انسان دارای وضع روانی معتدل، می خواهد دارای شخصیت بوده باشد. چنان که کسی که دارای شخصیت همگانی است، می تواند وضع روانی معتدل داشته باشد. در تعریف و اجزا و عناصر و عوامل تأیید کننده و یا مزاحم شخصیت، فلاسفه و روان شناسان و روان کاوان و روان پزشکان مطالب فراوانی گفته اند. ما در این مبحث که می خواهیم شخصیت را به عنوان یک عامل روانی برای گرایش به ایده آل مطرح کنیم، احتیاجی به بررسی های طولانی درباره آن مطالب احساس نمی کنیم. بلکه به بیان چند مطلب درباره شخصیت، از آن جهت که مربوط به موضوع بحث ما است، می پردازیم:
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نظریه حکما این است که انسان بعضی چیزها را بالفطره می داند که آنها البته کم هستند. اصول تفکر انسانی که اصول مشترک تفکرات همه انسان هاست اصولی فطری هستند و فروع و شاخه های تفکرات، اکتسابی. ولی اینها هم که می گویند اصول تفکرات، فطری هستند باز نه به آن مفهوم افلاطونی می گویند که روح انسان در دنیای دیگر اینها را یاد گرفته و اینجا فراموش کرده است. بلکه مقصود این است که انسان در این دنیا متوجه این ها می شود ولی در دانستن اینها نیازمند به معلم و نیازمند به صغری و کبری چیدن و ترتیب قیاس دادن یا تجربه کردن و امثال اینها نیست، یعنی ساختمان فکر انسان به گونه ای است که صرف اینکه این مسائل عرضه بشود کافی است برای اینکه انسان آنها را دریابد، احتیاج به استدلال و دلیل ندارد، نه اینکه انسان اینها را قبلا می دانسته است. این، نظریه دیگر است که معمولا حکمای اسلامی همین نظریه را دارند. ارسطو نیز همین نظریه را با اختلاف در بعضی خصوصیات داشته است. در میان فلاسفه جدید نیز این اختلاف نظر وجود دارد. البته شاید کسی آن نظریه مثل افلاطونی را در دوره جدید معتقد نباشد ولی در دوره جدید هم بعضی از فیلسوفان، برخی از معلومات را برای انسان فطری و قبلی می دانند و بعضی دیگر را بعدی و تجربی. قهرمان این نظریه، فیلسوف بسیار بزرگ معروف دنیا در قرون جدید یعنی کانت است که او معتقد است به یک سلسله معلومات قبلی و غیر حاصل از تجربه و حواس، یعنی معلوماتی که به عقیده او لازمه ساختمان ذهن است. در میان فیلسوفان آلمان این فکر وجود داشته است، ولی اغلب فیلسوفان انگلیسی که بیشتر حسی بوده اند (مثل جان لاک و هیوم) نظرشان عکس این است، می گویند هیچ معلومی در لوح ضمیر انسان نیست و همه چیز را انسان از بیرون دریافت می کند و همه چیز آموختنی است.
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حدیث اول:

قال ابوجعفر (ع): «لما حضرت ابی علی بن الحسین (ع) الوفاة ضمنی الی صدره و قال: «یابنی! اوصیک بما اوصانی به ابی حین حضرته الوفاة و بما ذکر ان اباه اوصاه یابنی! اصبر علی الحق وان کان مرا؛ ابوحمزه ثمالی که از پیروان خاص و مخلص خاندان پیامبر و از عناصر اصلی جبهه ی تشیع راستین است از امام و استاد و راهبر خود امام باقر (ع) چنین نقل می کند که آن حضرت فرمود: هنگامی که وفات پدرم علی بن الحسین (ع) فرا رسید در آن دم آخر مرا به سینه خود چسبانید و گفت: پسرم! تو را به چیزی وصیت می کنم که پدرم هنگام فرا رسیدن وفاتش مرا به آن وصیت کرد و گفت که پدرش (نیز) به آن وصیت کرده: ای پسرم! بر سر حق بایست و صبر کن، هر چند تلخ و ناگوار باشد». پس این وصیتی است از روزگار سرسلسله ی رشته ی امامت یعنی امیرالمؤمنین (ع) دست به دست، گشته و از هر امامی به امام بعد رسیده است. این وصیت چیست؟ حاصل و خلاصه ی آن، صبر است. یعنی در راه حق مردد مشو و از موانع، واهمه مکن. وقتی کاری و راهی را شناختی و دانستی که حق است دست از آن مدار و اگر در این راه، با دشواری ها و تلخی ها و ناکامی ها و ناگواری ها روبرو شوی، این همه را تحمل کن، بر این همه صبر کن و راه خود را ادامه ده. پیدا است که در میدان مبارزه حق و باطل، راحتی و عیش و نوش و لذت نمی بخشند، محنت و زحمت می دهند، بر این محنت و زحمت صبر کن و بر سر حق که موجب این ناگواری ها است پایدار بمان. این توصیه ای است که امیرالمؤمنین به حسین بن علی و آن حضرت به علی بن الحسین و آن حضرت به امام باقر (ع) کرده، و دیده و دانسته ایم که هم خود امیرالمؤمنین و هم همه این امامان راستین، به این توصیه عمل کرده و تا آخرین لحظه زندگی بر سر حق ایستادند و همه ی عواقب و لوازم این صبر دشوار را به جان پذیرفتند و به راستی مصداق این شعر زیبای عربی شدند:
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1- به یک معنای عمومی، هر موجودی به دلیل ساختمان طبیعی مخصوص، در قلمرو جهان طبعت، پدیده های ملایم را جلب و نا ملایم ها را دفع می کند. در نتیجه، به شکل موجود ترکیب یافته ای در می آید و مدتی قلمرو هستی را با همان شکل اشغال می کند، موجودی این چنین دارای "خود" است. این "خود طبیعی" از نظر شناسایی های ما مورد آگاهی و اختیار نیست. این "خود طبیعی" از گیاهان شروع می شود در موجودات حد متوسط، از گیاه و حیوان مانند مرجان دریایی و اسفنج رشد می یابد و در حیوانات، از پست ترین آن ها گرفته تا عالی ترین انسان با شخصیت امتداد پیدا می کند. هر چه که هوش و استعداد و تفکر و حافظه حیوان عالی تر می شود برای انعقاد شخصیت آماده تر می شود.

2- "خود طبیعی" از نظر علمی هر اندازه هم قوی و استوار بوده باشد، دلیل بر تکامل آن موجود دارای "خود" نیست. البته می دانیم که "توماس هابس" ها، "نیچه" ها و به طور کلی هوا خواهان قدرت و قوه از این نظرها راضی نیستند، ولی اگر در طول تاریخ با یک نظر دقیق بررسی کنیم، خواهیم دید که قوی ترین "خود" های طبیعی، در امواج متلاطم عصر خود یا اندکی پس از دوران خود، به بوته فراموشی سپرده شده اند. یا این که تاریخ گروهی از آن ها را برای نشان دادن سمبل ضد انسانی، از فراموشی حراست کرده است. در صورتی که شخصیت های ضعیف، که شاید حتی مانند کپلر به نان روزانه خود محتاج بوده و حتی گاهی دست به سوی این و آن دراز کرده، در تاریخ به عنوان شخصیت های جاودان تثبیت شده اند.
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آن افرادی که برای بشریت واقعیات سودمند به یادگار گذاشته اند، اکثرا دارای "خود طبیعی" که فقط لذت بردن از زندگانی شخصی و فرار کردن از ناراحتی ها را هدف خود قرار می دهد، نبوده اند. اگر قانون گذاران مصلح بشریت را از نظر بگذرانیم، خواهیم دید زندگی و بقای آنان در عرصه هستی به یک عده عوامل ناچیز بستگی داشته است. ادیسون با نداشتن پوشاک نزدیک بود از سرما هلاک شود. قانوگذار معروف یونان، سولون در مقابل سایر اقویای یونان دارای یک "خود طبیعی" قوی نبوده است. معاش سقراط به وسیله کربتون اداره می شد. او نتوانسته بود به زن اخلاقش اکانتیب پیروز شود و دائما از این موضوع رنج می برد، مانند کنت لئون تولستوی.

ابوذر غفاری با آن کهولت سن و ضعفی که داشت و با آن وضع اندوه بار که مانند یک توپ، معاویه به جلوی عثمان و عثمان به جلوی معاویه می انداخت، در آخر کار در بیابان ربذه جان خود را از دست داد. او توانست با شخصیتی که داشت، انحراف یک امپراتوری بزرگ را اثبات کند.

3- "خود طبیعی" با نظر به هدف مطلقی که در به دست آوردن عوامل آن منظور می شود، هرگز به صورت یک "خود واقعی" بر نخواهد آمد. زیرا در قلمرو زندگی، هرگونه مزایای طبیعی برای به وجود آوردن یا تکمیل "خود" تحصیل می شود، هدفی جز آزادی بیشتر برای جولان در دو قلمرو انسان و جهان، منظور نمی کند.

مگر ثروت غیر از به دست آوردن مواد با پولی که بتواند موانع خواسته های طبیعی انسان را بر طرف کند، هدف دیگری هم دارد؟ مگر دانش هدفی جز این که مجهولات او را از جولان در میدان زندگی باز ندارد، چیزی منظور می کند؟ همچنین مقام و غیر ذلک. چون آزادی و رهایی فقط باز شدن راه را نشان می دهد، نه هدف را. بنابراین، یک واحد اصلی وجود ندارد که عوامل سازنده بتواند حقیقتی را به عنوان "خود واقعی" یا شخصیت به اصطلاح معمولی بسازد. ممکن است گفته شود لذایذی که مورد خواست انسان هاست، غیر از آزادی طبیعی است و این لذت می تواند "خود واقعی" را منعقد کند.
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این گفته بیش از توهم نیست، زیرا لذت شخصی نمی تواند هدف عالی انسان ها باشد، اگر چه ممکن است مانند سایه، دنبال تکامل هر فرد راه بیفتد. با نظر به ساختمان جسمانی ما لذایذ طبیعی بسیار محدود است. غرایزی که در صورت اشباع برای ما لذت می بخشند، این لذایذ را آمیخته با پدیده های غیر لذیذ ایجاد می کنند. به اضافه این که، هم نسبی و هم در مقابل فعالیت های با عظمت روانی، بسیار محدود هستند. لذت بارترین پدیده روانی عشق است، ولی اگر به بیماری مبدل نشود، شخصیت این لذت را کنار می گذارد. یک شاعر انگلیسی، موقعی که برای مدافعه به میدان جنگ می رفت، این بیت را به معشوقه اش نوشت. «من اگر شرافت خود را بیش از تو دوست نمی داشتم، نمی توانستم این قدر به تو محبت داشته باشم.»

نتیجه این بررسی این است که کوشش در این دنیا برای به وجود آوردن شخصیت، اگر چه به عنوان "خود طبیعی" هم بوده باشد، نتیجه ای نخواهد داد. زیرا طبیعت "خود" همیشه در جریان است و مزایایی که برای تثبیت "شخصیت" به کار خواهد رفت، فقط یک جریان آزاد را تقویت خواهد کرد. بدین جهت است که ما بایستی کلمه "خود پرستی" را از بین برده و به جای آن پرستش "خود موهوم" یا "خود خیالی" را استعمال کنیم. اما یک نقطه به عنوان هدف مطلق و ایده آل، می تواند زندگانی را در همه پدیده ها به نفع شخصیت رهبری و ارزیابی کند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 94-98

کلی__د واژه ه__ا
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انسان خودشناسی آزادی زندگی شخصیت انسانی


بررسی نظر فروید درباره خلاقیت هنری

دکتر لورنس هترر در کتاب روان کاوی و روان شناسی هنرمند در بحث نظریات خلاقیت هنری چنین می گوید:

«در هر صورت، تئوری تکامل داروین بود که راه را برای نوشته های هولاک الیس و زیگموند فروید هموار نمود. فروید به این نتیجه رسید که نیاز انسان به خلاقیت دارای رابطه بسیار نزدیک با انرژی جنسی وی می باشد. از این زمان تاکنون رایج ترین تئوری های خلاقیت از نظریه فروید نسبت به پدیده تصعید سرچشمه می گیرد. فروید معتقد است که خلاقیت هنری عبارت است از دگرگون شدن نیروهای جنسی و تبدیل آن ها به اثر که از لحاظ اجتماعی قابل قبول می باشد. وی می گوید: «هنرمند با خلق آثار هنری از تنش روانی خود کاسته و بر آرامش خویش می افزاید. به نظر وی، خلاقیت با رویا و مخصوصا با کشمکش های کودکانه اولیه و عقیده اودیپ دارای رابطه بوده و این مشکلات به وسیله پدیده خلاقیت حل می شود».

وی در ضمن معتقد است که هنرمند با پناه بردن به خلاقیت به طور موفقیت آمیز از دنیای واقعیت گریخته و با اتکا به لذت و آرامش حاصله از خلاقیت هنری قادر به مواجهه با دنیای واقعیت می شود. فردی که از دنیای واقعیت ناراضی است، اگر دارای استعداد باشد، قادر است که نیروی جنسی خود را تبدیل به اثر هنر نماید....»

در پیرامون این جملات چند مسئله را متذکر می شویم:

مسئله یکم- باید دید که فروید از کدامین مشاهدات و تجارب عینی به این نتیجه رسیده است که «خلاقیت هنری» طبق نظریه تصعید، از انرژی جنسی ناشی شده است؟! تردیدی نیست در این که هیچ راه علمی برای اثبات نظریه تصعید خلاقیت هنری و ابداعات علمی و صنعتی و فلسفی از غریزه حیوانی جنسی وجود ندارد، بلکه با نظر به مسائل بعدی چنین نظری قطعا مردود و باطل است.
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مسئله دوم- خلاقیت های هنری و علمی و فلسفی و صنعتی، غالبا پس از دوران حدت و غلیان غریزه جنسی و... می باشد. لذا، فروید نمی تواند به این مسئله پاسخ صحیح بدهد که اگر غریزه جنسی است که در دوران حدت و جوشش به فعالیت های هنری و علمی و غیر آن ها تصعید شود، پس به چه علت نبوغ های هنری و علمی و غیر آن دو، پس از کاهش و حتی رکورد فعالیت آن غریزه به طور فراوان به فعالیت می افتند؟

مسئله سوم- عزیره جنسی یک سنخ واقعیت است، در صورتی که نبوغ های هنری و هم چنین نبوغ های علمی، فلسفی، صنعتی، نظامی گری، مدیریت، قضایی و غیرذلک، انواع مختلف و گاهی متضاد از واقعیات می باشند!

مسئله چهارم- غریزه جنسی در همه انسان ها که دارای مزاجی معتدلند وجود دارد، ولی آثار ناشی از نبوغ ها در اقلیت شدید است؟ فروید مطابق عبارت مورد بحث، در هر دو مسئله سوم و چهارم با کمال مهارت از کلمه «استعداد» که دارای مفهومی بسیار وسیع فلسفی است استفاده نموده، خوانندگان و حتی برخی از محققات خوش باور را هم به اشتباه انداخته و چنین می گوید: «فردی که از دنیای واقعیت ناراضی است، اگر دارای استعداد باشد، قادر است که نیروی جنسی خود را به تبدیل به اثر هنری نماید» این کلمه «استعداد» را برای آن به کار برده است که اگر کسی این مسئله سوم را مطرح کرد، او در پاسخ بگوید من گفته بودم که نیروی جنسی آن شخص ناراصی از دنیای واقعیت در صورتی به اثر هنری تبدیل می شود که دارای «استعداد» باشد!!
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او متوجه نبوده است که آگاهانی که این مطلب را مطالعه خواهند کرد، قطعا خواهند گفت که پس برای جریان تعصید، استعداد خاصی لازم است، یعنی برای بروز آثار هنری و ابداعات علمی و دیگر آثار ناشی از نبوغ ها کافی نیست که فقط غریزه جنسی وجود داشته باشد، بلکه استعدادی خاص لازم است. لذا، اگر در همه تاریخ بشری فقط یک نفر ابداعی کرده باشد و بقیه مردم نتوانند کاری نبوغ آمیز انجام بدهند، فروید خواهد گفت: من شرط کرده ام که باید استعدادی وجود داشته باشد و در میان همه مردم تاریخ فقط همان یک نفر استعداد داشته است!! استانیسلاو می گفت:«علم است یا حقه بازی؟»

بنابراین، ملاک یا منشأ بروز ابداعات هنری و علمی و دیگر امور، همان استعداد است که باید مورد تفسیر و توضیح قرار بگیرد، به اضافه این که انسان دارای غرایز متنوعی است که اساس همه آن ها خود خواهی است. اگر کسی بگوید همه ابداعات هنری و علمی مربوط به این غریزه یا آن غریزه است، مخصوصا اگر کسی بگوید: همه آن ها مربوط به غریزه خودخواهی است، یعنی آن ابداعات از این یا آن غریزه و یا اصلا از غریزه خود خواهی تصعید می شود، به شرط داشتن استعداد، این نظر با عقیده فروید از دیدگاه علمی هیچ تفاوتی ندارد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه71-73

کلی__د واژه ه__ا

روان شناسی غریزه جنسی هنر فروید


سه مساله در مفهوم زیبایی

به جهت عدم تفکیک میان سه مساله بسیار مهم در مفهوم زیبایی، اشتباه بزرگی به وجود می آید که بعضی از متفکران نمی توانند خود را از آن اشتباه نجات بدهند. این سه مساله عبارتند از:
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مساله یکم- اصالت قطب درون ذاتی در مفهوم زیبایی، چنان که در مبحث گذشته اشاره کردیم، جای تردید نیست که اگر من با شرایط مغزی و روانی خاص وجود نداشته باشد، احساس زیبایی و تاثر از آن هم مطرح نخواهد شد. زیبایی برای ما مانند واقعیت برای ما بدون ارتباط نمود با قطب درون ذاتی ما مفهومی ندارد. بدین ترتیب، مغز و روان بشری در مفهوم زیبایی به عنوان یکی از دو رکن با یکی از دو قطب اصالت دارد. افراط در این مساله به این که هر چه هست قطب ذاتی و مغز بشری است، زیباشناسی را مبدل به روان شناسی می کند.

مساله دوم- نسبی بودن زیبایی، این نسبیت از دو منشاء مهم سرچشمه می گیرد:

منشاء یکم- نمود عینی برون ذاتی. یقینی است که یک بوته گل بسیار ساده و دارای یک رنگ و شکل کاملا ساده، غیر از بوته هایی از گل هایی رنگارنگ است که با نظم خاص گلکاری در بستری از چمن سرسبز، به اضافه جریان چشمه سازی زلال در برابر یا پیرامون مجموعه مزبور است، و چنان که این شکل و مجموعه از نظر کمیت بیش از یک بوته گل ساده است، هم چنین کیفیت ناشی از آن مجموعه بسیار زیباتر و جالب تر و پسندیده تر از یک واحد بوته گل ساده می باشد، به اضافه وحدت کیفی که از شکل واحدهای متنوع در مجموعه مفروض احساس می شود که موجب افزایش زیبایی مجموعه می شود. هم چنین، یک صدای ساده و ملایم که به گوش آدمی، زیبا و پسندیده و خوشایند می باشد، غیر از آهنگ موزونی است که قطعا زیباتر و خوشایندتر تلقی می شود.
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منشا دوم- شرایط مغزی و روانی انسان ها در ارتباط با زیبایی هاست. نسبی تلقی شدن زیبایی ها با نظر به قطب درون ذاتی انسان ها به جهت تنوع فرهنگ و دیگر شرایط موقت و پایدار مغزی و روانی، امری است کاملا روشن و بدیهی که هیچ نیازی به تفصیل و استدلال های مشروح ندارد.

مساله سوم- آیا یک حقیقت زیبا که برای ما به عنوان زیبا مطرح می شود، همه موجودیت و ابعاد زیبای آن حقیقت همان است که برای ما مطرح شده است و ما آن را زیبا تلقی کرده ایم؟ یا این که زیبایی حقیقتی است که ما را به واقعیت دیگری رهنمون می گردد؟ یعنی ما نمی توانیم در همان حقیقت زیبا توقف نموده و آن را هدف نهایی درباره نمودی که به ما مطرح شده است، منظور نماییم. به عبارت دیگر، مساله این است که آیا ذهن ما نباید یا نمی تواند از آن نمود عبور نموده و واقعیت را که عالی تر و معقول تر و اصیل تر است دریابد، یا این که ما باید و یا می توانیم آن حقیقت زیبا را به عنوان رمزی که واقعیت دیگری پشت پرده آن وجود دارد، تلقی کنیم؟

آغاز توجه به این مساله را به طور رسمی می توان به افلاطون نسبت داد که می گوید: «روح انسان در عالم مجردات پیش از ورود به دنیا، حقیقت زیبایی و احساس مطلق خیر را بی پرده و حجاب دیده است. پس در این دنیا چون احساس ظاهری و مجازی را می بیند، از آن زیبایی مطلق که پیش از این درک نموده یا می کند، غم هجران به او دست می دهد و هوای عشق او را برمی دارد، فریفته جمال می شود مانند مرغی که در قفس می خواهد به سوی او پرواز کند، عواطف و عوالم محبت همه شوق لقای حق است. اما عشق جسمانی مانند احساس صوری مجازی است و عشق حقیقی سودایی است که به سر حکیم می زند، هم چنان که عشق مجازی سبب خروج از عقیمی و تولد فرزند و مایه بقای نوع است، عشق حقیقی هم روح و عقل را از عقل عقیمی رهایی داده و مایه ادراک اشراقی و دریافتن زندگی جاودانی، یعنی نیل به معرفت جمال حقیقت و خیر مطلق و زندگانی روحانی است، و انسان به کمال دانش وقتی می رسد که به حق واصل و به مشاهده جمال او نایل شود و اتحاد عالم و معلوم و عاقل و معقول حاصل گردد».
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افلاطون بنا به محتویات اثری که از وی به جای مانده و بنا به نقل همه صاحب نظران تاریخ فلسفه، زیبایی های محسوس در عالم طبیعت را سایه و رمزی از زیبایی مطلق می داند که نمی توانند، اشباع کننده مطلق حس زیباجویی و زیبایابی انسان ها بوده باشند.

من_اب_ع

علامه محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 205-207

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه زیبایی روان شناسی انسان نسبیت حقیقت ذات


برانگیختن احساسات و عواطف با موسیقی

موسیقی آن تأثرات و عواطف را بر می انگیزد که مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذات است و اکثریت قریب به اتفاق این پدیده ها محصول محیط فرهنگ -به معنای عام آن- در اقوام و ملل دنیا است و ذاتا جنبه ماورای طبیعی ندارد.

ابوحامد غزالی با اینکه موافق سماع است، با مطرح نمودن مطلب ذیل، همین مسئله را که متذکر می شویم، پذیرفته است. او می گوید:

«بدانید که دل ها و درون های آدمیان خزینه های اسرار و معادن جواهر است. جواهر اسرار در دل ها همان گونه پیچیده است که آتش در میان آهن و سنگ و آب در زیر خاک و گل و هیچ راهی برای برانگیختن پنهانی های دل ها نیست مگر به وسیله سماع و راهی بر دل هانیست مگر از دهلیز شنواندن سماع. پس نغمه های موزون که لذت آور است آنچه را که در دل ها وجود دارد بیرون می آورد و نیکی ها و یا بدی های آنها را آشکار می سازد. پس آشکار نمی شود از دل در موقع تحریک آن مگر آنچه را که در خود دارد. چنان که (از کوزه همان برون تراود که در اوست) پس سماع محک راستین و معیار گویا برای دل است، در نتیجه خود سماع به قلب نمی رسد مگر آنچه در دل غلبه دارد، در آن تحریک شود.»
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اگرچه جملات اولیه عبارت غزالی که می گوید: «دل ها و درون های آدمیان خزینه های اسرار و معادن جواهر است» ممکن است اشاره ای داشته باشد به اینکه موسیقی و سماع مکنونات الهی و ملکوتی قلب را هم به حرکت در می آورد، ولی با نظر با مجموع جملات مخصوصا با نظر به تمسک به تشیبه معروف «از کوره همان برون تراود که در اوست» معلوم می شود که نغمه های موسیقی آن امور را در درون تحریک می کند که بشر آن را در درون خود دارد یا اندوخته است. یعنی خود موسیقی ذاتا چیزی به درون انسان وارد نمی سازد.

اکنون بر می گردیم به توضیح بحثی که مطرح نموده ایم:

(موسیقی آن تأثرات و عواطف را بر می انگیزد که مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذات است و اکثریت قریب به اتفاق این پدیده ها محصول محیط و فرهنگ -به معنای عام آن- در اقوام و ملل دنیا است و ذاتا جنبه ماورای طبیعی ندارد.)

کسانی که می خواهند برای نغمه های موسیقی جنبه ملکوتی و ماورای طبیعی در نظر بگیریم، باید این مسئله را حل کنند که با توجه به اینکه جنبه ملکوتی و ماورای طبیعی در همه نفوس انسانی یکی است، این همه اختلاف در نغمه ها و نواهای موسیقی اقوام و ملل دنیا چیست؟ اختلاف مزبور به حدی است که گاهی بعضی موسیقی های یک جامعه، برای دیگری نفرت انگیز و موجب ناراحتی اعصاب آنان می گردد. این اختلاف در نغمه ها و نواها از بهترین دلایل این مدعا است که تأثرات و عواطف و هیجاناتی که به وسیله موسیقی ها بر انگیخته می شود، مربوط به ذات نفس انسان ها که همه در آن مساویند، بلکه مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذت ( طبیعت به معنای عام آن) است، مانند محیط و عناصر فرهنگی و حوادث نافذ در درون مردم. حتی یک انسان در موقعیت ها و حالات روانی گوناگون، تأثرات و هیجانات مختلفی در مقابل یک نوع موسیقی از خود نشان می دهد.
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سأصبر حتی یعلم الصبر اننی *** صبرت علی شیء امر من الصبر

چندان صبر می کنم که صبر را به اعتراف وادارم که بر چیزی تلخ تر از صبر پایدار ماندم.

پس در اهمیت صبر، همین بس که سلسله ی اولیاء خدا آن را مانند گوهری گرانبها و میراثی نفیس در آخرین لحظات زندگی، به وارثان امانت و امامت خود می سپرده و دست به دست، می گردانیده اند.



حدیث دوم:

عن فقه الرضا (ع): «نروی ان فی وصایا الانبیاء (ص): اصبروا علی الحق و ان کان مرا؛ ما روایت می کنیم که یکی از وصیت های پیامبران خدا این است که بر بر سر حق، استقامت و پایداری کنید هر چند تلخ و ناخوش باشد». فقه الرضا کتابی است منسوب به امام علی بن موسی الرضا (ع) پس طبق این روایت، ایشان فرمودند: ما روایت می کنیم. یعنی این سخن، میراث و یادگار خاندان ماست، آن را از پدران و اسلاف شنیده ایم، همواره به ما گفته اند و ما هم به دیگران سپرده ایم که:در جمله ی وصیت های پیامبران خدا به وارثان و دنباله روان راهشان، به حاملان با امانت و مسئولیت و به شاگردان مکتب وحی و دعوتشان، این درس است:بر سر حق، استقامت و پایداری کنید هر چند تلخ و ناخوش باشد. این جمله ،عینا همان جمله ای که از پیشروان امامت نقل شده بود بی کم و کاست.

شاید کوتاه ترین و در عین حال پرمغزترین جمله ای که اهمیت صبر را می تواند نمایش دهد همین جمله است که از پیامبران و امامان نقل شده است. پس با الهام از این دو حدیث، برای نشان دادن اهمیت صبر می توان آن را چنین توصیف کرد: توصیه انبیاء و اولیاء به وارثان و شاگردان.
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دلیل دیگر برای اثبات این قضیه که موسیقی موجب تحریک آن تأثرات و عواطف می گردد که از محیط و فرهنگ و حوادث نافذ در درون انسان ها ناشی شده است، این است که اگر موسیقی دارای جنبه ملکوتی و ماورای طبیعی بود، می بایست هر انسانی که این نوع موسیقی را بیشتر بنوازند و یا بیشتر آن را بشنود، روحانی تر و ملکوتی تر از دیگران باشد، در صورتی که در واقع چنین نیست و ظرافت و لطافت و معنی گرایی نفوس آدمی یک ریشه فطری دارد که به وسیله خیرت و اعمال نیک و نیک خواهی و تلاش در انجام تکالیف و ریاضات معقول نفس -که همه آنها جزء فعالیت به شمار می رود و نه انفعال- به فعلیت می رسد، نه با موسیقی که نخست هشیاری از نفس (یا من) را کنار می نماید و آن را در اختیار ضرب ها و فواصل و کمیت ها و کیفیت های آنها نهاده و در اختیار تجزیه زمان و "من" و برگرداندن آن رو به حال وحدت خود می گذارد.

ابو سلیمان دارابی، بنا به نقل سماع نامه های فارسی چنین گفته است: «هر دل که به آواز خوش از جای در آید، آن دل ضعیف بود، به مداواش حاجت بود تا قوی گردد، هم چنان که کودک خرد خواهند که او را سخنی گویند تا در خواب شود. پس ابو سلیمان گفت: آواز خوش هیچ چیز در دل زیادت نکند، بلی اگر در دل چیزی بود آن را بجنباند.» (این مطلب موافق نظریه غزالی است که به نظر قابل توجه است). شاگرد او احمد گفت: «راست گفتی ابو سلیمان، و الله»
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این عبارت به خوبی می رساند که :«موسیقی آن تأثرات و عواطف را بر می انگیزد که مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذات است و اکثریت قریب به اتفاق این پدیده ها محصول محیط و فرهنگ -به معنای عام آن- در اقوام و ملل دنیا است و ذاتا جنبه ماورای طبیعی ندارند.»

درمأخذ بالا -صفحه 83 و 84 از کتاب «بیان انواع سماع» از علی هجویری غزنوی چنین نقل می کند:

«گروهی گفتند که سماع آلت غیبت است و دلیل آوردند که اندر مشاهدت، سماع محال باشد که دوست اندر محل وصل دوست، اندر حال نظر بدو مستغنی بود ازسماع، از آنچه (زیرا) سماع خبر بود و خبر اندر محل عیان دوری و حجاب و مشغولی باشد. پس آن آلت مبتدیان باشد تا از پراکندگی های غفلت بدان مجتمع شود، پس لامحال بدان پراکنده شود.»

در همان مأخذ صفحه 64، عبدالکریم قشیری می گوید: جنید چنین گفت:

«چون مرید را بینی که سماع دوست دارد، بدان که از بطالت بقیتی با وی مانده است.»

در همان مأخذ صفحه 343، از ابوالمفاخر یحیی باخرزی چنین نقل کرده است :«معنای وجد در لغت عرب، یافتن و اندوهگین شدن است و معنای فقد گم شدن است. اکنون بدان که وجد اعلام و اشعار آن است که پیش از او فقد مقصود و حال بوده است؛ یعنی پیش از حالت وجد، مقصود و حال عرفانی و ملکوتی گم بوده وجود نداشته و در حال وجد آن را دریافته است، هر که چیزی گم نکند، نباید یافتن، این معنی دلیل است بر آنکه درسابق گم شده بوده است و فقد مقصود و عدم حضور و عدم وصول به سبب، وجود بنده است و وجود صفات و بقایای هستی او است که در بندگی خالص تر گردد و به مقام حیرت برسد و هر که در حیرت خالص گردد از دام وجود خلاص و نجات یابد. به هر آنکه دام وجود عطایی را صید می کند که از او غایب و متخلف است.»
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از این مطالب،آشکار می شود که نظریه شمس الدین ابراهیم در تحلیل اثر موسیقی که ذیلا می آوریم، بر مبنای واقعیت استوار نیست و آن نظریه این است:

[همان مأخذ صفحه 295] «سماع پدیده ای است که صورتش در حس، معنایش در نفس و حقیقتش در عقل تأثیر می کند، پس عقل با علمش شکوفا می گردد و نفس با معرفتش به اهتزاز در می آید و حس با احساس آن در حرکت می افتد.»

با توجه به مطالب مبحث فوق، بی پایه بودن مطلبی که شمس الدین گفته است آشکار می گردد، به اضافه اینکه تحلیل موسیقی به سه عنصر فوق با نظر به وحدت کار موسیقی در روان قابل قبول نمی باشد.

توضیح دیگری را درباره تأثرات و هیجانات و انبساط حاصل از موسیقی می توان در نظر گرفت و آن این است که ممکن است با توجه به بازتاب روانی تمایلات و آرزوها و امیدهای نافذ در درون یا بر باد رفته که در طول زندگی انسان پیش می آید، تأثرات مختلف از نغمه های موسیقی به وجود بیاید. این بازتاب روانی با تداعی علل و اسباب و حوادث همزمان و پدیده های مشابه آن تمایلات و آرزوهای بر باد رفته یا نافذ در درون سر می کشد، چنان که انسان با مشاهده گل ها و ریاحین و چمن ها و باغ های با طراوت در ایام بهار که در هنگام داشتن آن تمایلات و آرزو ها و امید ها از تماشای آن ها لذت و انبساط خاص می برده است، هیجانات شدیدی در درون خود احساس می کند. خاطرات آن دوران ها یکی پس از دیگر، یا یکی در کنار دیگری زنده می شوند و سر می کشند و کم یا بیش فضای درون را اشغال نموده پس از صرف انرژی های مغزی و روانی وگاهی پس از حسرت و اندوه فرو می نشینند.
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در اینجا این مسئله پیش می آید که آیا با تجدید تخیلی خاطرات درباره آن تمایلات و آرزوها می توان عین یا مشابه آنها را برای وصول به واقعیات، ایجاد نمود یا جز زنده شدن تخیلی آنها و صرف انرژی برای تأسف و حسرت و غیرذلک، نتیجه ای به وجود نمی آورند.

به همین علت است که ما رباعیات منسوب به عمربن ابراهیم خیامی (خیام) را از نظر مفاد و محتوا که تنها گذشته ها را در درون انسان مجسم می کنند و به جریان می اندازند و مقداری آه و تأسف و مقداری هم حسرت و اندوه را نصیب انسان می نمایند، هنر سازنده ای تلقی نمی کنیم، اگر چه از نظر ادبی خالص و جذابیت کلمات و جملات، بسیار جالب می باشد. بعضی از مؤلفین درباره موسیقی، چنین می گویند:

«نوای موسیقی از احساسات و انفعالات درونی انسان ناشی می شود و معرف غم و شادی، هیجان و آرامش روحی انسان است.»

بنابراین موسیقی دو جنبه دارد:

1- جنبه شکل روانی آن.

2- جنبه محتوایی آن.

اما شکل روانی موسیقی، آن تأثری است که من در درون خودم با شنیدن موسیقی احساس می کنم.

حالا باید ببینیم محتوای موسیقی چیست؟

وقتی که یک آهنگ حماسه ای نواخته می شود، آیا این آهنگ حماسه ای مانند مارش در درون خود چیزی که واقعیت داشته باشد به من می دهد یا مانند کلمات یا عدوات قراردادی تأثیری در من به وجود می آورد که حالت حماسه ای مرا می جوشاند؟ من می جوشم، نه اینکه محتوای موسیقی این حالت را در من به وجود می آورد، بلکه عامل محرک احساسات و هیجانات من، عبارت است از واحدهای مربوط به آن حماسه که در محیط زندگی ام چه از سرگذشت خود و چه از تاریخ ملت و قومی که جزئی از آن هستم، به وجود آمده است می جوشاند، یا تاریخ ملت خود و چه ازمعلومات همزمان خود فراگرفته ام.
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پس موسیقی محتوایش حماسه و محبت و عشق و اندوه نیست، بلکه این عناصر رسوب یافته در درون من است که با ورود امواج موسیقی به درونم می جوشد و تحریک می شوم. این است معنای آنکه می گوید موسیقی شکل دارد ولی محتوایی ندارد و یا محتوا و شکل در موسیقی یکی بیش نیست و روشن ترین دلیل بر نبودن یا یکی بودن شکل و محتوا در موسیقی این است که ورود اثر موسیقی به درون انسان، مانند این است که در یک حوض یک موادی رسوب کند و من با چوبی یا تکه سنگی یا یک وسیله ای آن را می شورانم و آن مواد روی آب می آیند. در اینجا می گوییم چوب آن محتویات حوض را ندارد، یا با دستم که آب حوض را می شورانم، دست من آن محتویات را به وجود نیاورده است، بلکه حوض داشته و من آن را شوراندم، من به هم زده ام و به تلاطم انداختم و آن وقت آب با آنچه که دارد مخلوط شد.

این مثال درست بر موضوع موسیقی صدق می کند. مثلا حماسه ای که برای ملت، حماسه است و در فرهنگ حماسه است، اگر بر ملت دیگر بخوانید، خواهید دید تأثیر نمی کند و یا آن موسیقی که پدیده های عشق را می شوراند اگر به ملت دیگر بخوانید تأثیر نخواهد کرد. پس نتیجه می شود که خود موسیقی محتوایش عینی نیست؛ زیرا اگر خود موسیقی محتوایی داشت، می بایست که برای همه جهان یک جور باشد، همان طور که یک دسته گل زیبا دسته گل زیبا است، گل سیاه و سفید نیست و در آسیا و آفریقا و اروپا....و همه جا، گل سرخ، سرخ است و گل سفید، سفید. در نتیجه گل سرخ دارای محتوای عینی است ولیکن موسیقی چنین نیست. پس وقتی محتوا ندارد آنچه را که من دارم، می شوراند و مسلما به احساسات و عواطف برخورد خواهد کرد.
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یعنی آن واحدها را در من به وجود خواهد آورد که احساسات من، آنها را در خود غوطه ور کند و من تحت تأثیر آن احساسات قرار بگیرم.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی - صفحه46-55

کلی__د واژه ه__ا

روح روان انسان احساسات موسیقی


عدم شایستگی ذاتی موسیقی

گروهی فراوان از هواداران موسیقی برای اثبات ضرورت یا شایستگی آن، این دلیل را می آورند که موسیقی در همه ادوار تاریخ و برای همه جوامع بشر فراگیر بوده است و به قول بعضی از ادباء «بیهوده سخن بدین درازی نبود.» پاسخ این استدلال روشن تر از آن است که نیازی به توضیح مشروح داشته باشد، لذا به بیان مختصری برای نفی ضرورت و شایستگی ذاتی موسیقی می پردازیم:

اولا، با نظر به کثرت نفوسی که بی جهت تکیه بر عقاید و یا اشتیاق شدید به زندگی آگاهانه و با اختیار «من» (یا شخصیت) در همه لحظات عمر، تمایلی به شنیدن موسیقی از خود نشان نداده اند. بسیار فراوان است، لذا نمی توان عمومیت تمایل و اشتیاق به شنیدن موسیقی را به عنوان یک پدیده ضروری و یا شایسته ذاتی برای همه افراد بشر اثبات نمود.

ثانیا، اگر ما بخواهیم حق بودن یک جریان را از راه تمایل و مقاومت و حرکت مستمری بشر اثبات کنیم، نخست باید پدیده ویرانگر «خود خواهی» را به عنوان ضروری ترین و روشن ترین حق بپذیریم؛ زیرا این پدیده منحوس و این فعالیت ویرانگر و این بیماری خوشایند، از آغاز تاریخ تاکنون و در همه جوامع جز افراد اندک و استثنایی که توانسته اند خود خواهی وقیح را به صیانت تکاملی ذات تبدیل کنند شیوع داشته و قطعا فراگیرتر از موسیقی میان همه مردم بوده است و بدیهی است که فراگیری و عمومیت چنین صفت زشت و شرم آوری نمی توان دلیل حق بودن آن باشد.
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همچنین اکثریت قریب به اتفاق مردم، زندگی خود را بر مبنای تخیل و احساسات زودگذر و برکنار از آگاهی ها و اختیار (حرکت با نظارت و سلطه شخصیت بر دو قطب مثبت و منفی کار در مسیر کمال) استوار ساخته و عمر خود را سپری می نمایند. بدیهی است که هیچ علم و حکمت و اخلاق و دین الهی، این مبنای ضد عقل سلیم و فطرت و وجدان پاک را تجوید نمی کند. مستملی بخاری می گوید:

«لکن سخن در آن است که در اصل همه طبع ها قابل سماع (قبول کننده سماع) است و نه هر چه طبیعت آن را قابل باشد، در شریعت روا باشد که طبیعت در معاصی قابل تر (قبول کننده تر) از آن است که در اطاعت ها.»

اگر انسان ها واقعیاتی را که موسیقی ها برای تجسیم و تخیل آنها در درون آنان نقش مهمی بازی می کند به دست بیاورند، آیا باز نیازی به موسیقی خواهند داشت؟

تصور فرمایید، عاشقی یک دستگاه آهنگ بسیار زیبا برای تجسیم و تخیل وصال به معشوق را می شنود و لذت و دیگر هیجانات روانی مربوط به وصال را در می یابد. آیا پس از وصول عاشق به معشوق خود، باز آن لذت و هیجان و وجد را در می یابد؟ باز فرض کنیم که یک دستگاه آهنگ موسیقی برای به دست آوردن آزادی، تنظیم شد و در این راه با کمال هنری برای مردم آزای خواه نواخته می شود. حال فرض کنیم آن مردم به آزادی مطلوب خود رسیدند. آیا باز همان آهنگ برای آن مردم آزادی خواه موجب وجد و هیجان می گردد؟ پاسخ های منفی این گونه سوالات، صاحبنظران متفکر جوامع بشری را وادار می کند به کوشش و تلاش هر چه بیشتر در راه برقرار ساختن ارتباطات مردم با خود واقعیات و برطرف کردن ضرورت های توسل به وسایل تخیلات و تجسیمات بی محتوا یا وسایل انواع تخدیر.
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بعضی از صاحبنظران قدیمی درمغرب زمین، ضرورت و یا شایستگی موسیقی را با استدلال زیر اثبات می کنند:

«موسیقی با قدرت روحی و اخلاقی خود می تواند در برگرداندن هارمونی و نظم، در نتیجه سلامتی در فرد مورد استفاده قرار گیرد. بنابر نظریه اتوس، موسیقی دارای نیروی موثری است که با سیستم طبیعی آدمی مرتبط است و می تواند در آمال و خصوصیات و هدایت فرد تأثیر بگذارد.»

«در سال های اخیر در آمریکا، از موسیقی به عنوان داروی پیشگیری و تقویت کننده سلامت و شخصیت استفاده می شود و به نظر می رسد که موسیقی باعث تجدید حیات می گردد.»

در این مسئله می توانیم بگوییم:

اولا- بدیهی است که فعالیت های تلقینی و امثال آنها هم می توانند در برگرداندن نظم و صحت برخی اختلالات روانی موثر واقع شوند. بنابراین به مجرد مشاهده بعضی از تأثیرات موسیقی در وضع روانی انسان ها، آن هم موقت یا به طور ابهام انگیز (حتی در دیگر جانداران) نمی توان به ضرورت و اصالت موسیقی در حیات بشر معتقد شد، زیرا آهنگ های موسیقی هم مانند تلقینات، از خود روان انسان ها استمداد می کند نه اینکه خود موسیقی مداوای خاص یا تنظیم قانون در وجود آدمی به وجود می آورد.

ثانیا، اگر واقعا موسیقی می توانست به عنوان وسیله اصلاح اخلاق و تعدیل شخصیت ها و جلوگیری از اختلالات روانی مورد بهره برداری قرار بگیرد، قطعا ما امروز شاهد این همه فساد اخلاقی و سقوط هویت و شخصیت آدمیان تا سر حد چیزهای جامد و دندانه های نا آگاه ماشین نبودیم. مگر نه این است که نام قرن ما را «قرن از خود بیگانگی » نامیده اند، در صورتی که برای بر طرف ساختن این بدبختی ها و تبهکاری ها استفاده از موسیقی از همه وسایل آسان تر و کم خرج تر و دسترس تر برای همه جوامع می باشند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 58-62

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق روح انسان موسیقی خودپسندی


بررسی نظریه تلطیف روح انسانها توسط موسیقی

گفته می شود موسیقی روح انسان را تلطیف نموده و او را فوق خشونت ها و سختی های عالم ماده و قوانین آن قرار می دهد.

د راین مورد، دو مطلب مهم را باید بررسی کنیم:

مطلب یکم- موسیقی روح آدمی را تلطیف و ظریف و حساس می سازد. البته این یک آرمان بسیار با ارزش است که آدمیان وسیله ای پیدا کنند تا آنان را از همه خشونت ها و قساوت ها و درنده خویی ها نجات بدهد، ولی آیا چنین کار مطلوبی از دست موسیقی بر آمده است؟ قطعی است که تاریخ بشر خلاف این تلازم بوده است، یعنی هرگز چنین نبوده است که هر موسیقی دان و عاشق موسیقی به جهت موسیقی دارای روح لطیف و ظریف و دارای احساسات عالی بوده باشد.

تنها به عنوان نمونه، نخست این عبارت را مورد دقت قرار بدهیم:

«مشکل می توان باور کرد که این مادرکش (نرون) جوانی 22 ساله بود که علاقه شدیدی به شعر و موسیقی... داشت!!»

ملاحظه می شود که نه تنها موسیقی، حتی شعر و هنر هم نتوانسته بود یک شخصیت خبیث و فاسد را دگرگون نموده و آن را تعدیل کند. به طور کلی هیچ قانونی وجود ندارد که به مقتضای آن، مابین موسیقی و صفات ارزشی تلازمی وجود داشته باشد. مثلا برای اینکه یک انسان عادل یا حق شناس یا عامل به تعهد ها، یا فداکار در مسیر خدمات اجتماعی، باید از موسیقی بهره برداری کند.
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مطلب دوم- اینکه در حال نواختن و شنیدن بعضی از موسیقی ها، نفس آدمی، آگاهی خود را درباره خشونت ها و سختی های عالم ماده و قوانین بی امان آن از دست می دهد، جای تردید نیست. ولی به نظر می رسد قضیه عمیق تر ازآن است که ما بتوانیم به همین پدیده ساده نما قناعت نماییم. واقعیت این است که طرز تلقی ما از جهانی که با آن در ارتباط هستیم، نمی تواند در موجویت و قوانین آن، تغییر ایجاد و آن را پیرو علم و خواسته های ما نماید. ما می توانیم به وسیله تفکرات و نیروهای عضلانی در اجزای جهان هستی و ارتباطات آنها با یکدیگر به سود زندگی مادی و معنوی خود، دگرگونی های قانونمند ایجاد نماییم و این فعالیت را هم در طول قرون و اعصار در سطح بسیار وسیع در محیط زندگی خود انجام داده ایم.

این دگرگونی ها غیر از طرز تلقی و تخیل ما درباره اجزای جهان و روابط آنها با یکدیگر است. توضیح اینکه ما هر گونه تغییری در موجودات پیرامون خود ایجاد می کنیم، آن تغییرات در عرصه قوانین استعدادی آن موجودات انجام می گیرد. مثلا آب را می جوشانیم، معنایش این است که آب به وسیله رسیدن حرارت در درجه ای معین، استعداد جوشیدن آن به فعلیت می رسد. این استعداد با شرایط خود، قانون موجود در ذات آب است که آن را قانون «علت پذیر» (کوزال کاراکتریستیک) می نامند.

بنابراین ما به وسیله نیروی اندیشه و فعالیت های عضلانی از قانون استعدادی آب استفاده کرده و آن را می جوشانیم، در صورتی که با وارد کردن حرارت مزبور به خاک یا سنگ، آنها نمی جوشند و همچنین از مواد خام عالم طبیعت، از معادن و غیرها، با ایجاد تغییرات در آنها به وسیله اندیشه و نیرو های عضلانی و ابزار مربوطه هزاران نوع اشیای مفید برای خود می سازیم که نتیجه جریان های فکری منطقی و فعالیت های عینی عضلانی است و این غیر از طرز تلقی و تخیل و دیگر بازیگری های ذهنی ما در جهان هستی می باشد. به همین جهت است که نه تخیل و توهم در اجزای جهان که در اجزای عالم طبیعت و روابط آنها طبق هدف گیری های بشری تغییری ایجاد می کند و نه طرز تلقی و برداشت ما و نه هستی ها و بیهوشی ها و تخدیر شدن های ما به وسیله شراب و بنگ و موسیقی و دیگر وسایل سلب هشیاری و آگاهی.
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من_اب_ع

سید علی خامنه ای- گفتاری در باب صبر

کلی__د واژه ه__ا

صبر انسان اسلام دین احادیث آموزش اولیای الهی جامعه اسلامی پیامبران تاریخ


رابطه امید با صبر و استقامت

یاس و امید دو صفتی هستند که با یک دیگر ضدیت دارند، جایی که امید باشد، یاس و نومیدی را راه نیست و جایی که یاس پیدا شود، امید در آن جا یافت نمی شود و هم چنان که این دو صفت با یک دیگر جمع نمی شوند و پیوسته در جنگند، آثاری که از امید و نومیدی برمی خیزند نیز باهم ضدیت و دشمنی دارند، مانند دو پدری که با یکدیگر دشمنی داشته باشند و دشمنی آن ها به فرزندانشان به ارث برسد. کسی که روح یاس و نومیدی بر او چیره شود، پیوسته محزون و اندوهناک خواهد بود و به هیچ یک از مقاصد خود نخواهد رسید؛ زیرا هنگامی که به سوی مقصد خود روان است، اگر به کوچک ترین مانع برخورد کند، یاس، او را از استمرار در حرکت به سوی مقصود، باز خواهد داشت، در نتیجه از پایداری در برابر موانع منصرف گشته، به هیچ هدف و مقصودی نخواهد رسید، بلکه هر روز دنبال مقصدی خواهد رفت و صفت تلون در او رشد خواهد نمود و در اثر تلون و هر روز راهی را اختیار کردن و به رنگی در آمدن، هیچ وقت کوشش های او بارور و مثمر نخواهد شد، تنها ثمری که از کوشش خویش می برد همانا رنج بیهوده کشیدن و به هیچ آرزویی نرسیدن است. ولی هرگاه روح امید بر کسی مستولی شود، همیشه خشنود و کامران خواهد بود و به سوی مقصدی که قدم برمی دارد بی گمان موفق شده و به آن مقصد خواهد رسید؛ زیرا به هر مانعی که برخورد کند نومید نمی شود و با امیدواری کاملی، آن مانع را برداشته و به سوی مقصد رهسپار خواهد شد. رسیدن به مقصد، او را تقویت کرده و نیروی تازه ای به او می دمد بار دیگر، هدف و مقصد بزرگ تری را تعقیب خواهد کرد و همچنین بار سوم و چهارم؛ پس وصول به هر هدف کوچک تری، مقدمه برای قدم برداشتن به سوی هدف بزرگ تر خواهد شد. و در اثر روح امیدی که بر او حکومت می کند هیچ وقت از طول مدت یا از بزرگی و سختی مانع، نومید نخواهد شد و تا مقصود خویش را در آغوش نگیرد، منصرف نمی شود و روح صبر و پایداری را که طلیعه سعادت هر کس است، دارا خواهد شد و بر حل هر مشکلی، هر چند بسیار دشوار باشد، توانا خواهد بود، بلکه هر دوری، نزد او نزدیک و هر دشواری، پیش او آسان می شود؛ پس نتیجه نومیدی، تلون و مرگ است و نتیجه امید، استقامت است و حیات.
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یکی از بهترین نظریاتی که درباره واقعیت جهان و تخیلات و تومات تخدیری درباره آن گفته شده است، نظریه جلال الدین محمد مولوی است. او می گوید:

جمله عالم ز اختیار و هست خود *** می گریزد در سر سرمست خود

جمله دانسته که این هستی فخ است *** ذکر و فکر اختیاری دوزخ است

می گریزند از خودی در بی خودی *** یا به مستی یابه شغل ای مهتدی

ت__ا دمی از ه___وشیاری واره_ند *** ننگ خمر و بنگ برخود می نهند!

نفس را زان نیستی وا می کشی *** زانکه بی فرمان شد اندر بی هشی

نیستی باید که آن از حق بود *** ت_ا ک_ه بیند ان_در آن حسن اح_د

نومیدی از اینکه بشر بتواند از هشیاری و اختیار مستمر برخوردار باشد، یک نومیدی بی اساسی است که تبلیغ کنندگان آن، خیانت بزرگی برای بنی بشر روا می دارند. ما نمی توانیم کاش گردانندگان جوامع برای افزایش هشیاری و اختیار انسان ها، نصف آن اهمیت را می دادند که برای تسخیر طبیعت و اشباع حس خود خواهی ها وخودکامگی ها خود در طول تاریخ داده اند، بلکه می گوییم: اگر یک دهم آن انرژی و نیروهای مغزی و روانی را که دست اندرکاران مدیریت حیات بشری برای گلاویزی با طبیعت و انسان ها در مسیر سود جویی خود صرف نموده و می نمایند، برای بهره مند ساختن انسان ها از هشیاری و اختیار صرف نموده و می نمایند، برای بهرمند ساختن انسان ها از هشیاری و اختیار صرف می کردند، یقینی است نوع انسانی از تاریخ طبیعی حیات منصرف شده و گام در مسیر حیات معقول انسانی می نهاند.

ص: 10414





من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 75-80

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح انسان تخیل روان شناسی موسیقی


لذت و هیجان در موسیقی

لذت بار بودن موسیقی یک امر بدیهی است و نیازی به اثبات و شرح و توصیف ندارد و گاهی این لذت به درجه ای از شدت می رسد که انسان را از خود بی خود می سازد.

برای اثبات این حقیقت که لذت یابی و هدف گیری لذت در حیات معقول یک پدیده تکاملی نیست، نیازی به استدلال و عمل پر و پیچ و خم آن ندارد، زیرا کسی که معنای لذت را که عبارت است از دریافت ملایم از یک موضوع می داند، تردیدی ندارد که این پدیده برای کسانی مطلوب و هدف تلقی می شود که از عظمت شکوفایی نفس انسانی در موقع دریافت و شهود حق و حقیقت، غافل است. آنچه که محصول عالی نفس و درجه کمال آن است وصول به آن عظمت است که نه تنها فوق لذت است، بلکه حتی فوق هدف گیری خود آن عظمت است. ابن سینا بر حق می گوید که:

«الالتفات الی ما تنزه عنه شغل، و الا عتدادس بما هو طوع من النفس عجز و التبجح بزینه الذات من حیث هی الذات و ان کان بالحق تیه و الاقبال بالکلیه علی الحق خلاص؛ توجه و تمایل به آن چه که (انسان سالک) از آن پاک شده است، اشتغال است و اهتمام به آنچه که او را در اختیار نفس قرار بدهد، ناتوانی و بالیدن به آرایش ذات اگر چه به وسیله حق بوده باشد، گمراهی است. و رو آوردن کامل به سوی حق، خلاصی (ازهمه شواغل و موانع وصول به کمال.»
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اگر در هنگام احساس لذت، درون خود را مورد توجه دقیق قرار بدهیم، خواهیم دید، آن خوشی درونی است که از نوازش «خود طبیعی» حاصل می گردد، اگر چه لذت معقول بوده باشد، مانند لذت معرفت و لذت احساس وصول به کمال؛ زیرا به هر حال، با وجدان روشن در می یابیم که در هنگام برخورداری از لذت، بعدی از خودخواهی های ما اشباع می گردد و کسانی که رو به حق و حقیقت خالص حرکت می کنند. اصلا دریافتی درباره خود ندارد، چه رسد به اینکه التذاذ آن را هدف قرار بدهند. حتی پس از صعود به قله های کمالات، توجهی به «من کمال یافته» خویشتن ندارند، چه رسد به اینکه از نایل شدن به آن کمال خوشحال باشند.

ممکن است در این مسئله این مطلب به نظر برسد که اگر در هنگام حرکت ها و فعالیت های تکاملی، لذتی وجود نداشته باشد، بدان جهت که درد و انقباض هم در آن حالات وجود ندارد، پس چه حالتی در آن موقع وجود دارد که باعث کشش و فعالیت نفس به سوی هدف های تکاملی می گردد؟ اگر علت عظمت و شایستگی موسیقی را برای ارواح آدمیان، لذت تلقی کنیم، قطعی است که به جهت متهم ساختن انسان به حیوان لذت پرست (هدونیست) او را تا حد جانوران پست، پایین آورده ایم.

این عبارت جاودانی ویکتور هوگو را با کمال دقت بخوانید:

«زندگی انسانی بیش از آن که به نان بسته باشد به ایجاب بسته است. دیدن و نشان دادن کافی نیست، فلسفه باید به منزله یک انرژی باشد، باید عملش و اثرش به کار بهبود جان بشر آید. سقراط باید در آدم وارد شود و مارک اورل به وجود بیاورد، به عبارت دیگر از مرد سعادت، مرد عقل حاصل دارد. مبدل کردن (عدن) به دانشکده علم باید یک اکسیر مقوی باشد، تلذذ؟ چه هدف ناچیز و چه جاه طلبی بی مقداری است! تلذذ، کار جانوران است.»
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درست که درباره موسیقی و نوازندگی آن آثار این نوازندگی از نظر فیزیولوژیکی و روانی بر روح انسانی مباحث زیادی تاکنون مطرح شده است، اما بایستی گفت این پدیده بدون تردید چنان که در سطح ظاهر روح انسان تأثیر دارد، هم چنین در صورت غیر عادی در سطح عمیق شخصیت نیز آثاری می گذارد. و نیز جای تردید نیست که موسیقی از آن عواملی است که در درون انسان ها مطابق نمود های درونی آنها عکس العمل هایی را ایجاد می کند و ابداع آهنگ های بسیار عالی از طرف موسیقی دان هایی چه شرقی و چه غربی، مانند بتهون، موزارت، شوپن،گلوک، واگنر، کرکی، هایدن و غیره، یکی از جلوه های با اهمیت مغز انسان بوده، و نبوغ هنری آنان در درجه چشمگیر اثبات می کند، ولی مطلبی که بسیار اهمیت دارد، این است که آیا موسیقی آنچنان که برای ما در حال طبیعی خوشایند بوده و به احتمال بعضی صاحبنظران در حالات غیر طبیعی از نظر روان پزشکی به طور مسکن ضروری به نظر می رسد، در واقع هم چنین است؟ یعنی واقعا موسیقی یکی از بایستگی ها و یا شایستگی های جان ما انسان ها است؟

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 82-85

کلی__د واژه ه__ا

روح کمال روان انسان لذت هنر موسیقی


مسئله مداوای بیماری ها به وسیله موسیقی

از بررسی تحقیقات و بررسی های روانی که تاکنون درباره موسیقی درمانی انجام شده است، این نتیجه به دست می آید که استمدادهای موضعی و خصوصی متنوع از موسیقی درمانی ها درباره مداوای بیماری های روانی، مانند تسکین اضطرابات، به بهبودی دائمی توفیق نیافته اند. این ناتوانی عمدتا معلول ناشناخته ماندن روابط موسیقی و روان و مغز آدمی، چه در حال سلامت و چه در حال اختلالات روانی می باشد. به عبارت روشن تر تاکنون یک توضیح و استدلال (قابل قبولی در ارتباط نظم ضرب های موسیقی و کمیت و کیفیت) آنها با وضع روانی انسان ها در حال صحت و اعتدال ارائه نشده است تا برای تأثیرات آنها در حالات بیماری و عدم اعتدال روانی، توصیف و استدلال علمی صحیح مطرح گردد. اگر چنین توصیف و استدلال علمی صحیح وجود داشت، نمی بایست در قرن نوزده ازحوزه فعالیت های پزشکی تفکیک شده باشد؛ زیرا بنا به تحقیقات مولف کتاب «مقدمه ای بر موسیقی درمانی» تا قرن مزبور، کارهای بسیار زیادی درباره «موسیقی درمانی» صورت گرفته بود و می بایست این نوع درمان هماهنگ با فعالیت های پزشکی توسعه و رسمیت پیدا کند. به عبارت زیر دقت فرمایید:
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«با وجود این که موسیقی در طول قرن نوزدهم، در درمان های پزشکی مورد استفاده قرار می گرفت، اما حوزة فعالیت های موسیقی و پزشکی تا اندازه ای از یکدیگر جدا شده بود و هر کدام رشد مخصوص خود را داشتند. همان طور که اشاره شد -در طول این قرن- مقالات و رساله هایی درباره نتایج درمانی موسیقی نوشته شد. اما به نظر می رسد که در این قرن از موسیقی به صورت درمان در موارد مشخص به طور محدود استفاده می شد تا این که به عنوان تئوری و فلسفه درمان پزشکی عمومی مطرح باشد.»

نیز در این کتاب می خوانیم:

«با وجود آن که در بحبوحه جهش های تکنولوژی قرن بیستم، ارتباط نزدیک سنتی که بین موسیقی و طب وجود داشت، عمیقا فراموش شد. گاهی تحقیقاتی علمی در طول تغییر قرن در مورد منافع موسیقی درمانی صورت می گرفت. در اواخر قرن نوزدهم چند نفر بررسی کاربرد اصول علمی تأثیر موسیقی درمانی را شروع کردند. از جمله در سال 1878 به مدت نیم ساعت به طور آزمایشی برای هزار و چهار صد بیمار روان پریش در بیمارستان نیویورک پیانو نواخته شد، تا این نظریه آزمایش شود که موسیقی به عنوان وسیله آرامش بخش می تواند به کار رود، گر چه این آزمایش نتایجی نداشت، اما منجر به کسب نگرش هایی در موسیقی درمانی شد.»

«ایسلن» تأکید داشت کسانی که موسیقی را در بیمارستان به کار می برند باید متوجه باشند که موسیقی مورد استفاده با حال و نیاز بیمار متناسب باشد. به نظر ایسلن موسیقی باید به عنوان یک درمان جنبی به کار گرفته شود. بنابراین، هرگز نباید با برنامه ها و روش های روزمره بیمارستانی تداخل پیدا کند.
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البته اصل تجویز ضرورت ها همواره به قوت خود باقی است، یعنی اگر واقعا موسیقی بتواند از عهده درمان بیماری بر آید، بدون تردید به همان اندازه ضرورت، مداوا با هیچ مشکلی مواجه نمی گردد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 107-110

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان روان شناسی موسیقی


موسیقی و زندگی ماشینی

این یک حقیقت است که زندگی ماشینی برای انسان هایی که متن کلی جامعه را تشکیل می دهند و حیات خود را به جهت عواملی گوناگون مانند ثروت، سلطه، قدرت، شهوات، شهرت، محبوبیت اجتماعی و امثال آنها دلخواه خود نمی بینند، (از سوی دیگر وضع معیشت آنان به نیازهای اصلی و فرعی ثانوی کفایت نمی کند) ملالت بار و فرسوده کننده می باشد و از طرف دیگر از دامان طبیعت و صفا و نشاط بخشی آن نیز به دور افتاده اند، بدیهی است که احتیاج به پدیده هایی خواهند داشت که ملالت و فرسودگی زندگی ماشینی را مرتفع بسازد.

گفته شده است که: موسیقی می تواند از عهده این کار بر آید. پاسخ این مسئله روشن است؛ زیرا زندگی ماشینی که نتیجه سود جویی ها و سلطه گری های عده ای از قدرتمندان خود کامه دنیا است، آن چنان «من» و «هویت خود» بشر را از او سلب نکرده است که با نواختن چند آهنگ موسیقی آن «من» یا «خود» را به آنان بر گرداند. در یک مثال فارسی «آب از سر گذشته است» و بنابر یک مثل عربی «اتسع الخرق علی الراقع» (شکاف یا پارگی از وصله خیالی وسیع تر شده است).

افزایش بیماری های روانی، عصیان بر اصول انسانی، شدت گرفتن سود پرستی و گسترش وحشت آور لذت مداری، فراگرفتن خود محوری و خود خواهی و خودنمایی و شیوع بیماری سلطه گری و همچنین تنوع بیماری های جسمانی و گسترش آنها و تبدیل زمین از عنوان یک آشیانه زیبا به موتور سوزان و زرادخانه اسلحه نابود کننده و امثال این تباهی ها، نه تنها به وسیله موسیقی معالجه نمی شود، بلکه اکثر قریب به اتفاق موسیقی های رایج امروز مانند دیگر عوامل، وسایلی برای تخدیر و پذیرش زندگی بر مبنای وضع موجود گشته و عده بسیار فراوانی از آگاهان و خردمندانی را که می توانند برای رفع بیماری ها و تباهی های مزبور بیندیشند، نیز به خواب غفلت فرو برده است.
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می گویند آزمایش کرده اند که وقتی در کارگاه ها موسیقی زده می شود، راندمان (محصول) کار کارگران بیشتر می شود. این پدیده را چگونه می توان با تحریم موسیقی توجیه کرد؟

می گوییم چون مسلما افزایش راندمان کار، انرژی می خواهد، خود تموجات صوتی که نمی تواند در داخل بدن انرژی تولید کند، پس آن کارگر مجبور است انرژی بیشتری را در زمان کوتاه تری از دست بدهد تا پدیده فوق به وقوع بپیوندد. پس به این ترتیب ملاحظه می شود که ظاهرا موسیقی در اینجا نقش مثبتی داشته، ولی همان طور که گفته شده، این نقش مثبت ظاهری است و در واقع موسیقی در اینجا هیچ عمل مثبتی انجام نداده بلکه جنبه منفی هم داشته که باعث شده انرژی کارگران در زمان کوتاه تری صرف شود، به علاوه، کدامین اصل انسانی می گوید برای افزایش دادن به کار کارگر در راه رساندن منافع اضافی به دیگران، کارگران را در خیالات و تجسیمات

بی اساس و با صرف انرژی بیشتر غوطه ور بسازیم؟!

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه111-113

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان غفلت زندگی موسیقی شخصیت انسانی


بررسی رابطه غریزه های طبیعی با فعالیت های روانی از دیدگاه صاحبنظران

یک قانون روانی با اهمیت این است که وقتی یکی از فعالیت های روانی سرکوب شود، فعالیت دیگری قدرت بیش تر پیدا می کند. این نخستین بار نیست که از اندیشه تابناک مولوی در کتاب مثنوی در شگفتی فرو می رویم، زیرا فراوان جلال الدین را دیده ایم که با سپری شدن هفت صد سال، از قرن بیستم سر در آورده و با امتیازاتی که در جهان بینی و انسان یابی به دست آورده، می تواند کرسی استادی معتبرترین دانشگاه های دنیا را به شایستگی اشغال نمایند. مفاد دو بیت مورد تحلیل، مسئله ای است که تنها روان شناسان دوران معاصر به اهمیت فوق العاده آن پی برده اند:
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«مسئله این است که: هریک از فعالیت های روانی آدمی که از جریان طبیعی خود وازده شود، آن فعالیت در شکل های دیگری بروز می کند. طرح این مسئله به ظاهر از دو پزشک: یکی به نام برنهایم و دیگری به نام شارکو آغاز می شود و در مکتب فروید مشروح تر بررسی می شود.»

ادگار پش در بیان مکتب پسیکانالیز می گوید: «به موجب تحلیل های متعدد، ثابت شده که تقریبا همه این عوامل باطنی، پس رانده شده و سرکوفته بوده و از امیال غریزی که با شرایط زندگی اجتماعی سازگاری نداشته، سرچشمه می گیرند، تحت فشار تعلیم و تربیت و اوضاع و احوال محیط، این «پس راندگی» که یک طرد خودکار امیال است، اغلب بدون اراده و اطلاع انسان انجام می پذیرد. پس از مکشوف ساختن آرزوها و امیال پس رانده شده، معلوم شده است که قسمت بزرگی از آن دارای مبانی و ریشه های جنسی بوده اند و با در نظر گرفتن آن ها، می توان تاریخ و حوادث مؤثر زندگی بیمار را تشخیص داد.»

این مطلب را نیز دکتر صبری جرجیس در معمای سیکوپاتیک از مکتب روان کاوی نقل نموده، می گوید: «انسان مبتلا به بیماری سیکوپاتیک یا سایکوپاتیک، کسی است که نتوانسته است در دوران کودکی «من طبیعی» را به «من اجتماعی» مبدل نماید. او در اجتماع هنوز مانند کودک راه می رود.»

این روان کاوان که حقیقتی را در جنگل انبوه قلمرو درونی پیدا کرده بودند، به تدریج به نتایج مثبت بسیار عالی نظریات شان قناعت نکرده، خود و پیروان شان، چنان عاشق مستغرق در نظریه خویش شدند که قیچی بسیار بزرگ و خیالی پیدا کردند و همه انسان ها را از آن حقیقت دریافت شده بریدند و او را فقط در غرایز طبیعی خلاصه کرده، دیگر فعالیت های درونی را به عنوان مزاحم آن غرایز معرفی نمودند.
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به هر حال، آن چه که در عالم درونی انسان مشاهده می شود، تحرک دینامیکی حیات به وسیله غرایز گوناگون است که می خواهد از هر سدی که سر راهش قرار دارد، نفوذ نموده و به فعالیت خویش ادامه بدهد. از طرف دیگر، حقایق و واقعیات دیگری وجود دارد که به وسیله تحرک دینامیکی عقل و اندیشه برای انسان مطرح می شود. این دو تحرک (عقل و اندیشه)، بدون مهار قانونی از طرف شخصیت آدمی، به تصادم و برخورد شکننده و مختل کننده منجر می شود. این تضاد، از قانون سه پایه هگل (تز، آنتی تز و سنتز) تبعیت نمی کند، بلکه به نابودی یکی از دو طرف و یا اختلال هر دو طرف می انجامد. رهبری این دو تحرک بسیار نیرومند به وسیله شخصیت را، در مرحله تشکل عناصر متنوع و متضاد نیز می توان مشاهده نمود که پدیده حیات، آن عناصر متنوع را در اختیار رهبری خود می گیرد و نمی گذارد تضاد و تخالف آن ها به نابودی یک یا چند واحد از عناصر تشکیل دهنده مرکب حیات یا اختلال همه آن ها بینجامد.

شگفتا! حیات ابتدایی می تواند از عهده تنظیم و بارور ساختن عناصر مادی تشکیل دهنده محل خود برآید، ولی روان آدمی با این که مرحله تکامل یافته حیات است، نمی تواند از عهده تنظیم و اصلاح تحرک حیات با حقایق و ایده آل های روانی برآید!! می توان گفت: این بدیختی و ناتوانی، معلول نقص طبیعت آدمی نیست، بلکه راهی است که طبیعت پرستان و سودجویان خودپرست پیش پای انسان ها می گسترانند تا از آزادی و ایده آل جویی و کمال پرستی انسان ها، سد راهی برای «من» آنان به وجود نیاید.
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برای اثبات همین معنی که اصلاح و هماهنگ ساختن تضادهای دو تحرک طبیعی و غرایز و فعالیت های روانی کاملا امکان پذیر است، علاوه بر ده ها دلیل منطقی و تجربی که در کتاب های اخلاقی و مذهبی و هم چنین در کتاب مثنوی مشاهده می کنیم، مطالبی است که خود فروید نیز متوجه شده است: «هرکس می تواند بدون آن که در صدد از بین بردن یا مکتوم داشتن غرایز خود باشد، برای تسلط غرایز کوشش کند و آن را کم و بیش تحت سلطه و اراده خویش قرار دهد».

فروید، موضوع رام نمودن و مطیع ساختن تحریک های غریزی را که مورد توصیه و عمل رواقیون بوده، به طریق زیر توضیح می دهد: «خواهش ها و تمناهای روحی که در مقابل اصالت حقیقت تسلیم می شوند، موجب تسلط بر غرایز می گردند. البته این کار، دلیل بر آن نیست که مردم از راضی کردن غرایز منصرف شده باشند، ولی چون عدم ارضای غریزه های رام شده به اندازه عدم ارضای غرایز آزاد دردناک نیست، از این رو، انسان با مطیع و منقاد ساختن خواهش های غریزی، تضمینی در برابر رنج و محنت برای خود تأمین می نماید. باید دانست که انجام یافتن این عمل به صورت انکارناپذیر، امکان های تمتع و لذت را تقلیل می دهد، زیرا شادی و مسرت حاصل از اقناع یک غریزه آزاد و غیر مقید، به مراتب شدیدتر از فرو نشاندن و راضی ساختن یک غریزه رام شده و مقید است.... می توان با حفظ تمایل غریزی ولی با هدایت آن به طرف مقاصد و موضوع های دیگر، به نوعی در مقابل رنج از خود دفاع نمود. با اتخاذ این رویه، دیگر جهان خارجی با اجرای تمایلات انسان مخالفت نخواهد کرد. عمل مزبور که عبارت از «تغییر شکل دادن به هدف های نخستین غرایز» است، تصعید خوانده می شود که در اثر آن، از کار هوش و فعالیت روح لذت بیش تر نصیب شخص خواهد شد و از سرنوشت چندان کاری به زیان او ساخته نخواهد بود.»
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کوچکی موانع 

در نظر مردمان با صبر و استقامت، همیشه موانع، کوچک و خرد می آید؛ زیرا که روح آنان به مراتب از موانع، قوی تر و بزرگ تر خواهد بود، ولی کسی که متلون است، خود را در برابر موانع، حقیر و ناتوان می بیند و مانع را سخت و صعب العبور می شمارد؛ زیرا در برابر هر مانعی، عقب نشینی اختیار کرده و ناتوانی خود را به چشم می بیند، از این جهت، کسانی که در زندگانی های سخت و پرحادثه تربیت می شوند، پایداری آن ها در برابر فشارها و حوادث بیش تر است و چون آزموده مبارزه با مشکلات هستند بر آن ها غالب شده و بیش تر به نتیجه و مقصود می رسند، چنانچه مردان بزرگ تاریخ از میان این دسته برخاسته اند، ولی کسانی که در یک زندگی راحت و آسوده پرورش یافته اند، در برابر فشارها و موانع، فوق العاده ضعیف و ناتوان خواهند بود. امیرمؤمنان علی (ع) می فرماید: «الا و ان الشجرة البریة اصلب عودا و الرواتع الخضرة ارق جلودا والنباتات العذیة اقوی وقودا و ابطا خمودا»؛ درختی که در بیابان خشک و سوزان پرورش یافته باشد، چوبش محکم تر است ولی در برابر گل هایی که زیر دست باغبان در گلزارها و بوستان ها پرورش یافته وبرای آن ها همه گونه وسایل حیات آماده بوده است، بسیار رقیق و ناتوان خواهندبود». هر کس که اتکا به نیروی خود نداشته و خواسته باشد با کمک دیگری ادامه حیات بدهد، در نبرد زندگی پیروز نخواهد شد و بر فرض به مقامی بزرگ نایل شود، توانایی حفظ آن را نخواهد داشت و به زودی از دستش خواهد رفت.
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دو نکته اساسی در این عبارات دیده می شود که باید مورد دقت قرار گرفته و در نتایج خود مکتب فروید تجدید نظر به عمل آورد:

نکته یکم- می گوید: «خواهش ها و تمناهای روحی که در مقابل اصالت حقیقت تسلیم می شود، موجب تسلط بر غرایز می گردند.» معلوم می شود اصالت حقیقتی بر خواهش ها و تمناهای روح مطرح است که می خواهد بر غرایز مسلط شود.

نکته دوم- «ولی چون عدم ارضای غریزه های رام شده به اندازه عدم ارضای غرایز آزاد دردناک نیست...» تعبیر غرایز آزاد که معلوم نیست چگونه فروید با آن نظریات مکانیکی که در درون آدمی دارد، ابراز شده است، در این امر صراحت دارد که: غرایز طبیعی در فعالیت های خود، زنجیر اجباری به دست و پای روان آدمی می بندد و آن آزادی روانی که ایده آل مطلق همه انسان هاست، در نیروها و فعالیت های عالی و به اصطلاح فروید: «در فعالیت های تصعیدی روح» بارور می شود. جملات بعدی فروید بسیار جالب است و می تواند این ادعای مولوی را اثبات نماید:

چون ببندی شهوتش را از رغیف *** سر کند آن شهوت از عقل شریف

نهایت امر، چیزی که باید به سخنان فروید و مولوی اضافه کرد، این است: برای تصعید و رشد یافتن فعالیت های عالی روح، تنها مهار کردن غرایز طبیعی کافی نیست، زیرا نتیجه تحدید و تسلط بر غرایز به صورت مستقیم عبارت است از: متراکم ساختن نیروی حیاتی، نه رهبری توجیه آن برای شکوفا ساختن روح. این تراکم اگر سازمان روانی آدمی را مختل نسازد، به تدریج مستهلک می شود و از بین می رود.
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بدون شک، تنها تعلیم و تربیت صحیح است که نیروهای ذخیره شده از غرایز طبیعی را به استخدام تحریک تعقل و فعالیت های وجدانی و تیز کردن هوش و غیر آن، در می آورد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 90-94

کلی__د واژه ه__ا

تربیت آموزش غریزه روح روان شناسی تعقل اصالت انسان


نظریه ابن سینا در تعریف لذت و مباحث مربوط به آن

حسین بن عبدالله بن سینا مباحث با ارزشی را درباره دو پدیده لذت و الم در بعضی از تألیفات خود آورده است که شایسته دقت و بررسی فراوانی است. ابن سینا در کتاب اشارات مسائلی را پیرامون لذت و الم مطرح نموده است که فیلسوفان و حکماء و عرفای بعد از او اهمیت شدید به آنها قایل شده اند.

ابن سینا در تعریف لذت چنین می گوید:

"لذت عبارت است از دریافت و نائل شدن به وصول به چیزی که در نزد درک کننده کمال و خیر است از آن جهت که کمال و خیر است و الم عبارت است از دریافت و نائل شدن به وصول به چیزی که در نزد درک کننده شر و آفت است."

این تعریف چنان که می بینیم جامع مشترک انواع لذت و الم و اصناف آن دو می باشد و از همین جهت می توان گفت: بر اکثر تعاریفی که پیش از ابن سینا و بعد از او درباره دو پدیده مزبور گفته شده است برتری دارد. با این حال دو مسأله مهم درباره تعریف فوق وجود دارد که لازم است مورد تذکر قرار بدهیم:

مساله یکم: آیا این تعریف برای ما ماهیت احساس لذت را ارائه می دهد یا اینکه عامل احساس لذت را؟ به نظر می رسد لذت محصول و نتیجه درک و دریافت چیزی است که در نظر درک کننده کمال و خیر است نه عین آن درک و دریافت.
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مساله دوم: آیا هر کسی که چیزی که در نظر او خیر و کمال است دریافت و به وصول به آن نائل شد حتما و بالضروره باید لذت به آن معنی که ما در زندگی خود طعم آن را می چشیم به وجود بیاورد؟ انسان عارف در آن هنگام که در ابعاد روحانی بسیار عالی قرار می گیرد نه تنها لذت از دیدگاه عقلی و وجدانی او ناپدید می گردد بلکه اصلا «خود طبیعی» او که لذت و سودجویی هدف اعلای آن است چنان از فعالیت می افتد که گویی اساسا خود طبیعی برای او وجود ندارد و آنچه که برای او قابل درک است یک شهود عالی کمال مطلق است که خدا است جل شأنه، چه رسد به احساس لذت که از خمیدن بر روی خویشتن پدیدار می گردد. کسی که در جستجوی لذت است و به آن عشق می ورزد مسلم است که به دور خویشتن طواف می کند آن خویشتن که وقتی قبله آدمی قرار می گیرد نخستین حقیقتی که از درون او ناپدید می گردد اشعه انوار الهی است. برای قابل درک ساختن صعود (گام گذاشتن) به «فوق لذت» تحول «خود طبیعی» به «من اعلای انسان- الهی» که در اصطلاح قرآن مجید نفس مطمئنه از آن تعبیر شده است اولین گام ضروری است.

با حرکت برای قرار گرفتن در جاذبیت ربوبی است که احساس لذت تدریجا جای خود را به ابتهاج (شکوفایی) می دهد

شخص سالک در مسیر حرکت به سوی کمالات والا از آنجا به قرار گرفتن در جاذبیت کمال ربوبی، به طور تدریجی با لذتی که در آغاز حرکت برای سالک هدف اعلا تلقی می شود وداع می کند تا آنجا که من عالی خود را کم کم از هدف بودن لذت نجات می دهد. به این ترتیب که تا مدتی اگر سلوک ادامه پیدا کند همزمان با پیشرفت در مراحل سلوک مانند سایه همراه سالک می گردد که گاهی لذت مورد احساس قرار می گیرد و گاهی توجهی به آن نمی شود. و سپس به کلی ناپدید می گردد و جای خود را به ابتهاج و انبساط فوق لذت های معمولی می دهد.
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یکی از جالب ترین پدیده هایی که در این حرکت شخص سالک آن را در می یابد این است که هرچه او در حرکت به سوی کمالات پیش می رود این حقیقت را شهود می کند که پیشرفت به طرف ابتهاج و انبساط فوق لذت از متن ذات من اعلای او بر می خیزد نه اینکه آن پیشرفت از یک عامل خارجی به من اعلای سالک اضافه می شود. ای کاش مربیان بشریت این حقیقت عظمی را به انسانها تعلیم داده و آنان را برای وصول به دریافت چنین حقیقتی توجیه و تحریک نمایند ای کاش چنین باد. این همان جمله مورد توصیه همه حکماء و عرفا و مذهبیون وارسته تاریخ است که می گویند:

"مت بالازاده تحیی بالطیعه؛ با اراده و اختیار غرایز حیوانیت را مهار کن و از این راه خود طبیعی را به من (من عالی انسانی) مبدل بسازد و با طبیعت آن (من عالی) که جاودانگی در ابدیت است به حیات حقیقی گام بگذارد."

انقسام لذت و الم از دیدگاه ابن سینا به حیوانی طبیعی، عقلی و روحانی

"برای ما شایسته نیست سخن کسی را بشنویم که می گوید: (اگر ما در موقعیتی قرار بگیریم که در آن نخوریم و نیاشامیم و ازدواج نکنیم، چه سعادتی برای ما وجود دارد؟) کسی که چنین سخنی را می گوید، باید او را بینا ساخته و به او گفته شود: ای بینوا، شاید حالیکه برای فرشتگان و مافوق آنها وجود دارد لذیذتر و ابتهاج انگیزتر و ملایم تر از حال حیوانات است بلکه اصلا چه نسبتی قابل اعتنا مابین آن دو قابل تصور است!!!"
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سپس ابن سینا این بحث را با این سخنش تکمیل می کند که:

گاهی خیر و شر با مقایسه با موارد مختلف می شود چیزی که در موقع میل و اشتها خبر است مانند طعام ملائم و لباس مناسب است و چیزی که در هنگام غضب خیر است پیروزی است و آنچه که در نزد عقل خیر است و گاهی با یک اعتبار حق است و گاه دیگر و با اعتباری دیگر، زیبایی است. و در مقوله عقلیات مورد سپاسگزاری شدن و فراوانی مدح و تکریم و ستایش است و خلاصه همت ها و مقاصد عقلاء گونه گون است.

ابن سینا در وهم و تنبیه یکم با شرحی مبسوط تر چنین می گوید:

"در ذهن بعضی از مردم عوام که در توهم غوطه ورند چنین سبقت کرده است که لذات نیرومند و مسلط بر انسان همان لذات حسی است و غیر از آنها لذات ناچیز و همه آنها خیالات غیرحقیقی است. ممکن است بعضی از این اشخاص ممیز را آگاه ساخته و به او گفته شود: آیا از جمله بهترین لذایذ که شما توصیف می کنید منکوحات (ازدواج و هم خوابگی با زنها) و خوراکی ها و اموری از همین قبیل نیست؟ در حالی که شما می دانید که گاهی شخص پیروزمند ولو در امور پست مانند شطرنج و نرد با عام و مساله جنسی رویاروی می شود آن را برای لذات پیروزی وهمی دور می اندازد و گاهی برای انسانها عفیف و طالب ریاست طعام و مساله جنسی در نزد زیردستانش عارض می گردد او با داشتن بدن سالم از آن لذایذ رویگردان می شود به جهت مراعات حشمت و جلال خود پس مراعات حشمت و آبرو لذیذتر و مقدم تر است از لذایذ طبیعی فوق... و هم چنین شخصیت های بزرگ گرسنگی و تشنگی را برای حفظ ابرو مقدم می دارند و مرگ و سختی های شدید را در مواقع گلاویزی با هماوران و مبارزان حقیر می شمارند."
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ابن سینا تا اینجا درباره اثبات دو نوع لذت مطالبی را بیان کرد. اکنون می پردازیم به نظریه او درباره لذت روحانی که عالی ترین لذایذ است او می گوید:

عارفانی که به مقام تنزیه و تهذیب رسیده اند در آن هنگام که کثافت ارتباط با بدن مادی آنان از بین رفت و از اشتغالات و علایق مادیات تاریک رها شدند؛ با کمال خلوص رو به عالم قدس و سعادت می برند و با دریافت کمال اعلا به اهتزاز نشاط روحانی توفیق می یابند و برای آنان لذت عالی دست می دهد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- پیام خرد- صفحه 39-43

کلی__د واژه ه__ا

نفس روح کمال انسان فلسفه نفس مطمئنه لذت ابوعلی سینا


نقد و بررسی دیدگاه فروید در تعریف از دین

فروید: دین، کاوش انسان برای یافتن تسلی دهنده های آسمانی است تا او را در غلبه بر حوادث بیمناک زندگی کمک کند. همچنین وی به دین به عنوان یک اغفال می نگرد و تجربه اش را به عنوان مشارکت در بیماریهای همگانی دخالت می دهد.

بررسی

در این عبارت فروید سه مطلب را به عنوان تعریف دین مطرح می نماید:

مطلب یکم: دین تسلی دهنده ای آسمانی است تا انسان را در غلبه بر حوادث بیمناک زندگی کمک کند. باید گفت: این مطلب معنای دین یا جزئی از تعریف دین نیست، بلکه یکی از لوازم دین است که:

به حلاوت بخورم زهر که شاهد ساقی است *** به ارادت بکشم درد که درمان هم از اوست

همان گونه که سقراط الهی جام سم شوکران را بدون اضطراب و تشویش سر کشید و امام حسین بن علی (ع) از بزرگترین فاجعه (تراژدی) تاریخ سربلند و شاد بیرون آمد، کاش، فرویدها اندکی از ادبیات اسلامی باخبر بودند:
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ای دل ار سیل فنا بنیاد هستی برکند *** چون تو را نوح است کشتی بان ز طوفان غم مخور

سعدیا گر بکند سیل فنا خانه عمر *** دل قوی دار که بنیاد بقا محکم از اوست

در غم ما روزها بیگاه شد *** روزها با روزها همراه شد

روزها گر رفت گو رو باک نیست *** تو بمان ای آن که چون تو پاک نیست

مطلب دوم- برای ارزشیابی تعریف فروید درباره دین یک نظر اجمالی به انگیزه ها و طرز استدلالهای وی بسیار مفید است. فروید اصالت و اهمیت شخصیت و دفاع از آن را در برابر فعالیتهای غریزه جنسی و نیروی آن ناچیز شمرده و همه شئون بشری را بر مبنای غریزه مزبور و وازدگیها و رهایی آن تفسیر می نماید! به هر حال این نظریه پس از آن که در قوس صعودی به اوج خود رسید و با الحاق به آخر نام صاحب آن (فرویدیسم) جنبه قداست مذهبی به خود گرفت و توانایی اقدام به پاسخ را مبدل به ناتوانی کرد، ضعف خود را از گوشه و کنار آشکار و غیر از تقسیم ضمیر به آگاه و ناآگاه و نیمه آگاه که توجه خوبی بود مباحث این مکتب مورد نقدهای جدی قرار گرفت.

با قطع نظر از این جریان که خود داستانی طولانی است، مطلبی بسیار قابل توجه از وی نقل شده است که همه نظریات او را درباره مسایل ارزشی و مذهبی از اساس تخریب نموده است.

عبارت او چنین است:

من همواره خود را از طرح مسایل توزین ناپذیر (فوق کیفیت) ناراحت می یابم و همواره به این ناراحتی اعتراف می کنم. حال باید پرسید آیا با این حساسیت (آلرژی بیمارگونه) که فروید درباره مسایل ارزشی و حقایق فوق کمیت ارائه می نماید، می توان به تعریف او درباره دین اعتنا نمود؟! و آیا می توان برای نظریات منفی گرایانه او درباره مذهب و دیگر ارزشهای والای انسانی که فوق کمیت می باشند ارزش علمی قایل شد؟!
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مطلب سوم- تعریفی که فروید برای دین مطرح کرده است: دین کاوش انسان برای یافتن تسلی دهنده آسمانی است تا او را در غلبه بر حوادث بیمناک زندگی کمک کند تنها بیان یکی از فواید دین برای استمداد در برابر حوادث بیمناک می باشد، نه غایت و هدف اصلی آن. برای فروید احساس انبساط و شکوفایی روحی و احساس وحدت با دیگر انسانها به وسیله دین اصلا مطرح نبوده، زیرا او از طرح مسایل توزین ناپذیر وحشت داشته است!

خدمات بسیار سازنده ای که بشر به انگیزگی دین و قدرت تکیه بر آن در راه آزادی و عدالت و احقاق حقوق انسانها در طول تاریخ انجام داده است برای فروید مطرح نیست زیرا طرح مسایل توزین ناپذیر او را ناراحت می سازد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 103-105

کلی__د واژه ه__ا

انسان فلسفه غرب فروید فضایل اخلاقی دین موجودات خدا روان شناسی


تأثیر ایمان به خدا در کاهش بحرانهای روحی

اعتقاد به خدای حکیم و ایمان به مبانی مذهبی و توجه به جهان آخرت تأثیر شگرفی در تخفیف ناراحتیها و رنجهای روحی دارد. ایمان به خدا اثر عوامل اضطراب آفرین را خنثی مینماید و یا آنها را ریشه کن می سازد؛ زیرا مذهب با مقررات اخلاقی و تعالیم حیاتبخش خود حرص و آز و جاه طلبی و ثروت اندوزی انسان را که یکی از عوامل اضطراب روحی است، به نحوه صحیحی تعدیل مینماید، و او را به عزت نفس و مناعت طبع و نیکوکاری و پرهیزکاری دعوت می کند و با تعیین پاداشهای بزرگ و کیفرهای سخت بر حرص و آز لجام می زند و از تجمل پرستی و گرایش بی حد و حساب دنیا که آرامش و ثبات را از انسان سلب می کند جلوگیری می نماید، و تحول معنوی که شایسته مقام انسانی است در روان او پدید می آورد. مخصوصا آئین اسلام از توجه شدید انسان به دنیا کاسته و دنیا و همه وسائل زندگی را وسیله ( نه هدف) زندگی معرفی کرده است، و انسان را از اینکه دنیا را هدف خود بداند، بازداشته؛ از اینرو اثر نامطلوب نخستین عامل اضطراب را که توجه کامل به دنیا و مادیات بود از بین برده است. 
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انسان در سایه اعتقاد به خدای حکیم و مهربان، خدائی که به مصالح و مفاسد بندگان از خود آنها آشناتر است، میتواند از اثرات نامطلوب مصائب و شدائد و بلاها و رویدادهای بد جلوگیری کند، زیرا کسی که به خدا ایمان دارد میداند آنچه بر او میگذرد تقدیر خدای حکیم و مهربان و دانا و توانا است و همه کارهای او براساس مصلحت استوار است، به ویژه اگر متوجه باشد که هر نوع صبر و بردباری در برابر مصائب دارای پاداش بزرگ میباشد. ( البته اعتقاد به تقدیر خداوند بزرگ به این معنی نیست که در برابر فشار جامعه های فاسد دست روی دست بگذاریم و انواع بیدادگریها را به عنوان صبر و شکیبائی در برابر «تقدیر» تحمل نمائیم، بلکه منظور مصائب و شدائدی است که از قدرت انسان بیرون بوده و از قلمرو اندیشه و خیال و فعالیت او خارج میباشد، مانند زمین لرزه، سیلها، مرگ عزیزان و دیگر حوادث ناراحت کننده که قسمت هائی از آن قابل پیش بینی نیست).



بنابراین دومین مشکل بشر حل شده و میتواند در برابر حوادث تلخ شکیبا و بردبار و ثابت و قوی باشد و نگذارد این عامل هم در او اضطراب و تشویش خاطر به بار آورد. دین در سایه اعتقاد به معاد و روز رستاخیز، رشته زندگی را به دوران پس از مرگ امتداد داده و مرگ را دروازه ابدیت دانسته است؛ و از این طریق به زندگی مادی بشر رونق و طراوتی خاص بخشیده، زندگی را در کام حتی پیران و سالخوردگان و گروههای بازنشسته از فعالیت، شیرین نموده و بر اثر نویدهای جهان دیگر، غبار غم و فناء و نیستی را از چهره آنان افشانده است و از اینرو سومین عامل اضطراب و نگرانی را از میان برداشته است.
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گفتار دانشمندان

آنچه گفته شد حقیقتی است که بسیاری از دانشمندان و روانکاوان به آن تصریح کرده اند.

«ویلیام جیمس» - که به او لقب پدر روانشناسی داده اند- میگوید: کسی که به حقایق بزرگ و معنوی متکی است از تغییرات و تطورات مختصر و فراز و نشیبهای دائمی و جاری زندگی، دستخوش نگرانی و تشویش نخواهد شد، و از اینرو شخصی که صاحب ایمان مذهبی باشد از هر نوع اضطراب و تشویش مصون میماند.



«دیل کارنگی» مینویسد: در آمریکا بطور متوسط در هر 35 دقیقه یک نفر خودکشی میکند، و هر 2 دقیقه یک نفر دیوانه میشود، اگر مردم دنبال آرامشی که در مذهب و دعاهای مذهبی پنهان است میرفتند، بیشتر این خودکشیها و دیوانگی ها متنفی میشد.



دکتر « گلیورد هاوزر» میسویسد: ما در زندگی به ایمان و اعتدال احتیاج داریم، و من با

«ژوشوالوت لیمان» فیلسوف بزرگ عصر حاضر، هم عقیده هستم آنجا که میگوید دین و مذهب در زندگی به انسان اطمینان و تکیه گاه روحی می بخشد.



راهنمائی قرآن

قرآن مجید هم با صراحت هر چه کاملتر دریک جمله کوتاه این حقیقت را بیان میکند:

'الا بذکر الله تطمئن القلوب' ( سوره رعد / آیه 28) 

« آگاه باشید با یاد خدا دلها آرام می گیرد، یاد خدا مایه آرامش روح است»

من_اب_ع

استاد جعفر سبحانی- الهیات و معارف اسلامی- از صفحه 23 تا 25

کلی__د واژه ه__ا


بررسی برخی از دلایل اضطراب ها و نگرانی های انسان

بشر در سایه دانش، بر بسیاری از مشکلات زندگی پیروز شده و به قسمتی از بیچارگیها و ناتوانیهای خود پایان داده است. مثلا با شناختن دشمن نامرئی خود ( میکرب) و راه مبارزه با آن، خود را از بسیاری از بیماریها به صورت قابل ملاحظه ای رها ساخته است و با استخراج منابع زیرزمینی و بکار گرفتن نیروهای مختلف طبیعت بسیاری از موانع را از پیش پای خود برداشته، و وسائل استراحت خویش را به نحو دلپذیری فراهم کرده است. ولی در برابر این پیروزی چشمگیر علمی، به سکون خاطر و آرامش روان که زیربنای یک زندگی سعادتمندانه است، نه تنها دست نیافته است، بلکه به موازات پیشرفتهای مادی و افزایش وسائل استراحت جسمی، بر مشکلات روانی او روز بروز افزوده شده و این افزایش مشکلات روانی، همچنان به سیر صعودی خود ادامه می دهد. تو گوئی نگرانیهای روحی، دلهره های روانی، با ترقیات مادی و تمدن ماشینی او توام و همراه بوده و به موازات هم درحال پیشرفت هستند. البته بشر در تمام قرون با نوعی از اضطراب و تشویش دست به گریبان بوده است؛ ولی هیچگاه بسان این عصر ترس، غم، اضطراب، دلهره، تشویش خاطر و پریشانی روان نبوده است. گواه ان آمارهائی است که مطبوعات صنعتی ترین کشورهای جهان در این باره منتشر ساخته اند. البته اضطراب و نگرانی عللی دارد که هم اکنون به برخی از آنها اشاره میکنیم:
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ناز پروردگان

ناز پرورده تنعم نبرد راه به دوست *** عاشقی شیوه رندان بلاکش باشد

ناز پروردگانی که در بستر نرم و راحت آرمیده اند، سرد و گرم جهان را نچشیده و گرفتاری های آن را ندیده اند و آزموده مقاومت و پایداری در برابر موانع و مشکلات نشده اند و آن چه را که خواسته اند، بدون سختی و ناراحتی برای ایشان آماده بوده است، هنگامی که دست تنها شدند و اوضاع و احوالی که مساعد آن ها بود از میان رفت، توانایی آن را نخواهند داشت که پر کاهی را بردارند و اگر جویای مقصودی باشند، بدان برسند؛ زیرا عرضه ندارند و در بی عرضگی پرورش یافته اند. بچه ای که بسیار بسیار محبوب پدر و مادری بی نیاز و توانا باشد، به طوری که هر چه بخواهد برای او فراهم کنند، مبادا کودک عزیز، دل آزرده شود یا بگرید، اگر پدر و مادر از دستش رفتند، در ناتوانی و بی چارگی خواهد مرد؛ چون نه توانایی بر جذب دارد و نه قدرت بر دفع. از آن سو، اگر فردی یار و یاوری نداشته باشد و جویای چیزی بشود که برای او حاصل نشود، مگر پس از کوشش وجد و جهد بسیار و زحمت طاقت فرسا و تلاش های بی شمار، و پس از آن که مقصود را به دست آورد، مورد هجوم و حملات فوق العاده از هر طرف باشد، رقبا و دزدان نیرومند هم منتظر فرصت باشند که گوهر گران بهایش را از کفش بربایند و او با تمام نیروی فکری و جسمی خود همیشه در دفاع باشد و نقشه های مخالفان را خنثی کند، چنین کسی بسیار توانا و نیرومند خواهد شد، به طوری که هیچ کس را با او توانایی برابری و یارای مقاومت نیست. کشاورز یزدی که هیچ ندارد و همه چیز را باید با کوشش ایجاد کند، بسیار نیرومندتر و در کشاورزی، داناتر از کشاورز مازندرانی است که همه چیز را طبیعت بهر او آماده کرده است.
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1- مادیگری بی حد و حساب

گروهی که معنویات را به دست فراموشی سپرده اند و جز مادیات زودگذر دنیوی، هدف دیگری ندارند، برای بهتز زیستن و ارضاء غرائز و اشباع خواسته های درونی خود، پیوسته تلاش می کنند و در عین حال به یک دهم آنچه میخواهند نمیرسند، نتیجه چنین دنیاخواهی و تجمل پرستی جز تشویش، اضطراب و سلب آرامش فکری چیزی نیست. شخصی که هدفی جز ثروت اندوزی و بهره گیری مادی و لذتهای جسمی نداشته باشد و در حقیقت فضای فکر و روح و روان او را دنیا طلبی و مادیات پر کرده باشد، از آنجا که قسمت اعظم آنچه را میخواهد فراهم نمیگردد، ناچار دچار آزارهای فکری و تشویش و نگرانی روانی شده و پیوسته رنج می برد و اگر وسوسه آینده تاریک به آن افزوده شود در این صورت این افکار به صورت یک «خوره» خطرناک، اعصاب او را از بین میبرد. این یکی از عوامل مهم اضطراب است.



2- شدائد و مصائب 

جهان ماده پر از مصائب و شدائد است. هر فردی در طول زندگی خود با یک سلسله از محرومیتها، شکستها، و حوادث ناگوار روبرو میگردد، و هر کدام از آنها عامل مهمی برای اضطراب و دلهره و غم و انده بشمار میروند. در یک چنین جهان طوفانی که کشتی زندگی همواره در معرض تصادم با امواجی از مشکلات گوناگون است، هیچکس نمیتواند واکنش این عوامل را در روح خود انکار کند.



3- اندیشه فنا و مرگ 

هر فردی به طور قطع و یقین میدانند که رشته عمر وی پس از چندی قطع خواهد گردید و از آنچه به قیمت عمر خود گرد آورده است، دست خواهد شست. اندیشه مرگ که به صورت هیولای مخوفی، در برابر هر انسانی مجسم میگردد، برای کسانیکه مرگ را پایان زندگی دانسته و به حیات اخروی و زندگی پس از مرگ قائل نیستند، بسیار جانکاه و ناراحت کننده است و زندگی آنان را بویژه در قسمت اخیر عمر، کاملا تلخ میسازد؛ و هر نوع نشاط زندگی را سلب مینماید. و گاهی در این مرحله، فشار روانی به حدی میرسد که انسان را به مرگ پیشرس دچار میسازد، زیرا وقتی بشر مرفه خود را با یک چنین اعتقاد (مرگ دروازه فنا است و پس از مرگ خبر ی نیست) در آستانه فنا و نیستی دید، یأس و نومیدی مطلق روح او را سخت تیره و تاره کرده و زندگی را به کام او تلخ میسازد. روی این عوامل و همانند آنها است که زندگی در محیط های مادیگری با رنج و فشار روحی توأم است، و بشر مادی در فکر پناهگاهی است که به روح متزلزل او ثبات و آرامش بخشد و خود را از این اضطراب و دلهره برهاند. گاهی برای رهایی خود به مواد مخدر و قمار پناه میبرد تا در سایه این عوامل تباه کننده عقل و احساس، مدتی در جهان بی خبری بسر برد و به طور موقت روح و روان خود را بدست فراموشی سپارد و از فشارهای روحی غافل و برکنار بماند. و گاهی برای کاستن فشار به تئاترها، سینماها و آهنگها و... پناه برده و تصور میکند این امور با جلوه های فریبنده خود میتواند به روح لرزان و فکر مضطرب او ثبات و آرامش دهد. ولی پس از مدتی از تمام این عوامل هم یک نوع زدگی پیدا میکند، و گاه فشار جانکاه دلهره های درونی به حدی میرسد که حتی دست به انتحار و خودکشی میزند.
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من_اب_ع

استاد جعفر سبحانی- الهیات و معارف اسلامی- از صفحه 20 تا22

کلی__د واژه ه__ا


حقیقت خواب و اقسام آن

شک نیست که خواب در حفظ زندگی و ادامه فعالیتهای حیاتی نقش موثری داشته و بیخوابی های طولانی عوارض ناگواری دارد. فلاسفه دیرینه میگفتند خواب جز این نیست که روح حیوانی ازحواس ظاهری جدا گردد، از این جهت حواس ظاهری به حالت تعطیل در می آید و اگر انسان در عالم خواب حقیقتی را درک میکند، به خاطر این است که روح انسانی به کمک حیوانی که بسیار لطیف است به کارهای تعقلی و تفکری خود ادامه میدهد. در فرهنگ امروز جهان، برای تفسیر حقیقت خواب، فرضیه های متعددی بیان شده است از قبیل:

1- کاهش جریان خون در مغز

2- خواب معلول سمومی است بر اثر فعل و انفعالهای شیمیائی و سوخت ساز بدن پدید میآید.

3- نقطه مخصوصی در سلسله اعصاب مرکزی وجود دارد و تحریک آن نقطه، باعث پدید آمدن خواب میشود. این نظریه ها و امثال آنها در کتابهای علمی طرح و تشریح شده است.



ولی یک چیز را نمیتوان انکار کرد که میان مرگ و خواب فاصله زیادی وجود دارد. تعطیل مطلق و همه جانبه مرگ است. ولی خواب، تعطیل قسمت اعظم مراکز فرماندهی است، از این جهت حرکات قلب و کلیه و کبد، در حال خواب حاکی از فعالیت خود کار اعصاب است، همچنین دست و پا زدن و جا به جا شدن بدن، نشانه فعالیت محدود اعصاب میباشد.



اقسام خوابها:

1- افکار آشفته که گاهی در بیداری و بیشتر در عالم خواب خودنمائی میکند و غالبا گریبانگیر افراد مریض و بیمار میگردد.
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2- افکار عادی روزانه ایست که در عالم خواب خود را نشان میدهند مثلا در مواقع امتحان و کنکور دانش آموزان و دانشجویان، خواب امتحان کنگور و قبول و یا رفوه شدن می بینند. افراد مبتلا به چک و سفته و جریانهای حاد کسبی آنچه را در روز فکر میکنند در عالم خواب همان را میبینند. این گونه خواب ها، فاقد ارزش علمی است و از قدیم الایام گفته اند: «شتر در خواب بیند پنبه داند.»



3- قسمتی از خواب ها اسرار نهانی انسان است که یا بدون تغییر شکل و یا به عللی تغییر شکل داده، واقعیت انسان را نشان میدهند، و این قسم از خوابها در روانکاوی ارزش علمی بسیار دارد، و به وسیله آن میتوان به ضمیر مخفی پی برد، و ریشه ناخوشی روانی بیماران را به دست آورد.



4- بخش چهارم: خوابهائی است نه از افکار آشفته سرچشمه میگیرد و نه افکار روزانه به پدید آمدن آن کمک میکند، و نه حاکی از ضمیر مخفی و تبدیل صورت باطنی به صورت ظاهر میباشد بلکه از یک واقعیت جدا از اندیشه و ذهن، واقعیتی محکم و استوار و پابرجا، گزارش می دهد، این نوع خوابهای الهی است که ما را با جهان خارج مربوط می سازد، و از روی حقایق خارج از محیط ذهن و اندیشه پرده بر می دارد و این قبیل خوابها به اندازه ای زیاد است که هرگز نمیتوان آنرا انکار کرد، این نوع خوابها ثابت میکند که رابطه بشر با جهان خارج از طبیعت کاملا برقرار است و بشر گاهی به نحوی از انحاء ارتباطی با جهان خارج از طبیعت پیدا می نماید. در این نوع از خواب ها است که پیامبر گرامی (ص) فرمود: 'ان الرویا الصادقه جزء من سبعین جزء من النبوه'، «رویای صادقانه بخشی از آگاهی انسان از جهان خارج از طبیعت است.»
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آفریدگار توانا برای این که بشر در این جهان از نزدیک نمونه ای از وحی و الهام را درک کند، برای تماس با جهان خارج از طبیعت روزنه ای را برای بشر باز گذارده، او را به چنین رویای صادق موفق می سازد تا از مشاهده این نوع نمونه ها به امکان تماس با جهان غیب یقین کند. پیامبر گرامی (ص) فرمود: پیامبری و رسیدن به مقام نبوت بوسیله من بپایان رسید ولی رویای صادقه و خواب های راستین افراد با ایمان باقی خواهد ماند.

من_اب_ع

استاد جعفر سبحانی- الهیات و معارف اسلامی- از صفحه 477 تا 479

کلی__د واژه ه__ا


پرورش فرهنگ وفای به عهد در کودکان

وفاء به عهد یکی از ارکان سعادت بشر و یکی از بزرگترین سجایای اخلاقی انسان است. در کشوری که مردم به تعهدات خود وفا دارند امور اقتصادی و اجتماعی و خانوادگی، جریان صحیح و طبیعی دارد، در آنجا زندگی بر پایه اطمینان و اعتماد استور است و تماس مردم با یکدیگر بر اساس فضیلت و انسانیت است، برعکس در اجتماعی که افراد به وعده های خو یش بی اعتنا یا کم اعتنا هستند و احساس مسئولیت شدید در انجام تعهدات نمی کنند امور از مسیر طبیعی خود خارج می شود و مشکلات به صورت مختلف دامنگیر مردم می گردد، در آنجا سازمان های قضائی و قوانین انتظامی ضامن اجرای تعهدات می شود، اخلاق و وظیفه شناسی خای خود را به حاکم قضائی می دهد و پیمان شکنی ها به صورت پرونده های حقوقی و جزائی در آمده و نیروهای انسانی و مالی کشور را به هدر می دهد، در آنجا برای حل و فصل امور باید به سازمان های اجرائی و به زور و زندان متوسل شد. علی علیه السلام در ضمن تعالیم خود به مالک اشتر توصیه فرمود: از عهد شکنی برحذر باش.
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'و الخلف یوجب المقت عندالله و الناس' 

«خلف وعده و نقض پیمان باعث خشم خداوند مردم است.'



بدون تردید عهد شکنی شخصیت آدمی را درهم می شکند. عهد شکن، هر قدر در جامعه بزرگ و مورد احترام باشد در اثر نقض پیمان، حقیر و کوچک می شود. هر انسانی از هر ملت و نژاد به الهام طبیعی درک می کند که عهدشکن مرتکب عمل نادرستی شده است، فقیر و غنی، بزرگ و کوچک به خود اجازه می دهند کسی را که از تعهدات خویش سرپیچی نمود مورد نکوهش و اعتراض قرار دهند و این خود دلالت دارد که بشر وفاء به عهد را بالفطره درک می کند و تخلف از آنان را تخلف از قانون فطرت می داند. برای اینکه وفاء به عهد در جامعه احیا شود و تمام طبقات خود را در انجام این وظیفه انسانی مسئول بدانند لازم است از دوران کودکی، از زمانی که اطفال معنی وعده و عهد را درک می کنند با این سجیه انسانی تربیت شوند و این درس را قولا و عملا فرار گیرند تا در روان آنان به صورت ملکه ثابتی مستقر شود، باید کودکان را طوری پرورش داد که از اول زندگی وفاء به عهد را از وظایف قطعی و غیرقابل اجتناب خود بدانند. نه تنها عملا عهدشکنی نکنند بلکه این فکر شوم هرگز در خاطر آنها خطور ننماید و این قسم تربیت تنها در محیط پاک و بی آلایش زندگی برای کودک تامین می شود. محیطی که از ناپاکی و پلیدی، از فریب و عهد شکنی مبری باشد. طفل هر سخن خوب یا بدی را که می شنود، هر عمل درست یا نادرستی را که می بیند سرمشق خود قرار می دهد و عملا از آن پیروی می کند. کودک در محیط خانواده بیشتر از هر چیز و هرکس تحت تاثیر رفتار و گفتار پدر و مادر است. در خانواده ای که پدر و مادر، به وعده های خود وفا دارند، عهد شکنی نمی کنند، کودک را فریب نمی دهند، طبعا کودکان در آن خانواده با سجیه وفاء به عهد تربیت می شوند و به پیمان های خود پای بند خواهند بود و برعکس در محیطی که مشهودات کودک آلوده و پلید باشد، پدر و مادر مرتکب اعمال نادرست و برخلاف فضیلت شوند قهرا کودک به نادرستی خو گرفته و با همان وضع ناپسند تربیت می شود.
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خانواده به منزله اولین مدرسه تربیت کودک است و ایجاد شرائط مساعد در محیط خانواده به عهده پدر و مادر است. روایات اسلامی پدران و مادران را همواره به مسئولیت عظیم پرورش اطفال متوجه نموده و به آنان اندرزهای لازم را داده است. اسلام درباره هر یک از سجایای اخلاقی و صفات انسانی از آن جمله وفاء به عهد جداگانه سخن گفته و برای حسن تربیت فرزندان، وظائف پدر و مادر و مربی را بیان فرموده است.



'عن ابی عبد الله علیه السلام قال رسول الله (ص): احبوا الصبیان و ارحموهم و اذا وعدتموهم ففوالهم ف__ا نهم لا ی___رون الا ان__کم ترزقونهم.' 

«کودکان را دوست بدارید و با آنان عطوف و مهربان باشید، وقتی به آنها وعده ای می دهید حتما وفا کنید زیرا کودکان، شما را رازق خود می پندارند.»



'عن ک___لیب الص__یداوی قال قال ابوالحسن علیه السلام: اذا وعدتم الصبیان ف__ا نهم ی___رون ان__کم ال__ذین ترزقونهم ان الله ع___زو ج___ل لیس یغضب ل___شیء کغض__به للنساء و الصبیان'

«کلیب صیداوی از حضرت ابوالحسن (ع) حدیث می کند که فرمود: چون به اطفال وعده ای دادید وفا کنید و تخلف ننمائید زیرا کودکان گمان می کنند شما رازق آنها هستید. خداوند برای هیچ چیز، به قدر تجاوز به حقوق زنان و کودکان غضب نمی کند.»



'عن علی بن ابی طالب علیه السلام قال رسول الله (ص): اذا واعدا احدکم صبیه فلینجز' 

«علی علیه السلام از رسول اکرم (ص) روایت کرده است که فرمود: وقتی یکی از شما به فرزند خود وعده ای داد البته به آن وفا کنید و از عهد خود تخلف ننماید.»

ص: 10439







'عن علی علیه السلام قال: لا یصلح الکذب جد و لا هزل و لا ان یع___د احدکم صبیه ثم لا یفی له.' 

«شایسته نیست آدمی به جد یا به شوخی دروغ بگوید، شایسته نیست کسی به فرزند خود وعده ای بدهد و به آن وفا ننماید.»



فطریات اولیه انسان سرمایه هائی است که خداوند حکیم به منظور تامین سعادت بشر در نهاد هر کودک بو جود آورده و او را با همان سرمایه ها آفریده است. اگر فطریات، از کودکی با پرورش های صحیح و حمایت های عالمانه تقویت شوند و از قوه به فعلیت آیند در پر تو آن اساس سعادت کودک پی ریزی می شود و تا پایان زندگی ضامن خوشبختی او خواهد بود. برعکس اگر مربی عملا به فطریات طفل توجه ننماید و او را با روش های ناپسند و غیرانسانی تربیت کند رفته رفته به پلیدی و انحراف خو می گیرد و در نتیجه سرمایه های سعادت بخش فطری را فراموش می کند و برای جامعه عضو فاسد و نادرستی بار می آید. 



یکی از فطریات بشر، درک لزوم وفاء به عهد است. وفاء به عهد یکی از اساسی ترین پایه های خوشبختی بشر است، همانطور که حب ذات و شهوت جنسی، خواهش های آب و خواب و غذا برای ادامه حیات ضروری است و خداوند تمایل آن را به صورت غریزه در سرشت آدمی آفریده است، وفاء به وعده نیز برای تعالی معنوی و سعادت اجتماعی بشر ضروری است و خداوند درک لزوم آنرا به طور فطری در باطن هر انسانی قرار داده است. درک فطری وفاء به عهد مانند بذری است که حضرت حق در زمین دل کودک افشانده است. روش های صحیح پدر مادر به منزله آبیاری و پرورش این بذر است. اگر کودک را در عهد و پیمان فریب ندهند، عملا به وعده های خود وفادار باشند، بذر فطرت در نهاد کودک تقویت می شود و این سحیه انسانی در دل او ریشه می کند، به عهد خود پای بند و وفادار می گردد و هرگز به فکر پیمان شکنی نمی افتد. ولی آنجائی که پدر و مادر، خود عهد شکن باشند، کودک را فریب دهند، به او وعده کنند و وفا ننمایند، یا در مقابل کودک به نفع دیگران تعهد کنند و عملا نقص نمایند، کودک لاابالی و فریب کار بار می آید، به تعهدات خود بی اعتنا می شود و در خویش احساس مسئولیت نمی نماید.

ص: 10440







پدر و مادر پیمان شکن با رفتار نادرست خود، به کودک درس نقض عهد می دهند و عملا به او می آموزند که آدمی می تواند دروغ بگوید، مردم را بفریبد، صریحا عهد کند و در مقام عمل، آن را نقض نماید. فکر کنید هنگامی که ما موفق نمی شویم ار زاه عادی و طبیعی کودکی را آرام و تسلیم کنیم چقدر او را فریب می دهیم، به چه وعده های توخالی متشبث می شویم و چقدر او را تهدید می کنیم. چقدر مادرها هنگامی که می خواهند از منزل خارج شوند برای اینکه زود داد و فریاد و گریه کودکی را که به بیرون رفتن آنها اعتراض دارد خاموش کنند به او وعده می دهند که می خواهم بروم برایت اسباب بازی بخرم، اما کودک پس از ساعت ها انتظار سوزان و پرهیجان آنها را در بازگشت دست خالی می یابد، چه بسا از مادرها هنگامی که می خواهند داروی تلخی را بخورد کودک بدهند به او اطمینان می دهند که این دارو شیرین است. از این نمونه ها آن قدر زیاد است که متاسفانه می توان صحائف طولانی را صرف این بحث کرد، آن قدر ما به این طفلک ها دروغ می گوئیم که هزاران مثال می توان در این باره یاد کرد.



اتومبیل آماده است، پدری می خواهد از ییلاق به شهر برود. در لحظه ای که می خواهد سوار شود پسر کوچولویش به سوی او می دود و خواهش می کند او را هم به شهر ببرند، اصرار می کند، التماس می کند، و چون این کودک هرگز نیاموخته است که (نه) را به عنوان یک جواب منفی قطعی و تغییر ناپذیر تلقی کند، دست از سماجت برنمی دارد و پدر که احساس می کند منصرف کردن او کار آسانی نیست به سرعت تمهیدی به کار می برد. جان من، این طور که نمی توانی به شهر بیائی، برو لباست را عوض کن و بیا. طفلک با اعتماد طبیعی که به پدرش دارد می دود تا لباس هایش را عوض کند، اما همینکه باز می گردد در انتهای جاده جز گرد و غباری که اتومبیل پشت سر گذارده چیز دیگری نمی بیند، کودک به این صحنه نگاه می کند، از جا در می رود، بی طاقت می شود، فریاد می زندک تو درغگوئی، دروغگو.
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او راست می گوید پدرش دروغگو است و خیلی شانس هست که این طفلک هم به نوبه خود دروغگو ببار آید. در تمام کشورهای غربی و شرقی امروز جهان مانند اداور گذشته، پدران و مادران بسیاری هستند که به تربیت صحیح فرزندان خویش توجه ندارند، دانسته یا ندانسته آن را به خلقیات ناپسند آلوده می کنند، پدران و مادران که دروغ می گویند، عهدشکنی می کنند، کودکان را فریب می دهند، به وعده های خود وفا نمی کنند، با اعمال زشت خویشتن به آنها نادرستی می آموزند و از این راه به فرزندان و خانواده و اجتماع ستم غیر قابل جبرانی می نمایند.



مغز کودک مانند فیلم عکاسی، از تمانم اقوال و اعمال پدر و مادر و اطرافیان خود، عکسبرداری می کند، مشهودات و مسموعات دوران کودکی برنامه زندگانی فردای او خواهد بود. عهدشکنی با کودک علاوه بر تمام مفاسد، دارای اثر سوءتربیت است، خلف وعده اطفال را متجری و پیمان شکن بار می آورد و او را در راه دروغ و فریبکاری سوق می دهد. به همین جهت در روایات اسلامی تاکید شده است به وعده ای که به کودکان می دهید حتما وفا کنید.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 22 تا 30

کلی__د واژه ه__ا

عهد پیمان وفا کودک


علل دروغگویی کودکان

دروغگوئی، ناخوشی خطرناکی است که ممکن است از دوران کودکی بروز نماید و بیمار تا پایان عمر به آن مبتلا باشد. بدبختانه بعضی از خانواده ها، این ناخوشی خانمان برانداز را کوچک و ناچیز تلقی می کنند و اساسا در فکر پیشگیری یا درمان آن نیستند. اگر فرزند آنها یک شب تب کند یا عطسه نابجائی نماید سخت ناراحت می شوند ولی از دروغ گفتن فرزند خویش، تاثری ندارند. خانواده های دیگری هستند که کم و بیش به اهمیت و خطر دروغگوئی متوجه هستند و از اینکه فرزندشان دروغ میگوید ناراحت می شوند ولی راه جلوگیری و درمان آن را نمی دانند و در نتیجه دروغ مانند وبا، اغلب خانواده ها را آلوده کرده و مردم مملکت، همواره از عوارض شوم و زیانبخش آن مستقیم و غیرمستقیم، رنج می برند. برای اینکه اولیاء اطفال در تربیت فرزندان خویش به این امر مهم متوجه شوند و کودکان را با فطرت راستی پرورش دهند، پاره ای از علل دروغگوئی اطفال را که ناشی از روش های ناپسند پدران و مادران است، بیان می کنیم:
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1. عن ابی عبد الله علیه السلام قال قال رسول الله (ص): رحم الله من اعان ولده علی بره. قال قلت کیف یعینه علی بره؟ قال یقبل میسوره و یتجاو ز عن معس___وره و لا یرهقه و لا یخ__رق به.

رسول اکرم (ص) فرمود: خدای رحمت کند کسی را که در نیکی و نیکو کاری به فرزند خویش کمک کند. راوی حدیث پرسید: چگونه فرزند خود را در نیکی یاری نماید؟ حضرت در جواب چهار دستور داد:

1. یق___بل میس___وره.

آنچه را که کودک در قوه و قدرت داشته و انجام داده است از او قبول کند.

2. و یتجاو ز عن معس___وره

آنچه انجام آن برای کودک سنگین و طاقت فرسا است از او نخواهد.

3- و لا یرهقه

او را به گناه و طغیان وادار نکند.

4- و لا یخ__رق به

به او دروغ نگوید، و در برابر او مرتکب اعمال احمقانه نشود.



1- یکی از علل دروغگوئی فرزندان، تکالیف سنگین، بر آنها تحمیل نمودن و توقع بیش از طاقت، از آنان داشتن است. سختگیری های اولیاء اطفال و توقعات نادرستی که فوق طاقت کودکان است آنان به راه دروغگوئی می کشاند و این خلق ناپسند را در وجود آنان بیدار می کند. یکی از تعالیم اسلام میانه روی در عبادت است. بعضی از پدران و مادران نادان به گمان اینکه فرزند خود را متدین و خداپرست بار بباورند بیش از طا قت عادی، مستحبات را به وی تحمیل می کنند و پیوسته او را به شب زنده داری و نوافل و خواندن قرآن و دعا وا می دارند: می گویند بعد از نماز صبح یک جزو قرآن فراموشت نشود! دعای کمیل را در شب های جمعه ترک نکنی! دعاهای ایام هفته را حتما باید بخوانی! فلان ذکر را روزی هزار بار باید بگوئی! و امثال این ها. پدر و مادر غافلند از اینکه نه تنها این قبیل تحمیل های طاقت فرسا در اسلام پسندیده نیست بلکه با این عمل فرزند خود را به دین خدا بدبین می کنند و در دل او نسبت به اسلام بغض و کینه ایجاد می نمایند. به علاوه فرزند، با این وضع در بن بست مشکلی قرار می گیرد، از طرفی انجام آن همه مستحبات به طور مداوم، طاقت فرسا و غیر قابل تحمل است، و از طرف دیگر از کدورت پدر و مادر خائف است و نمی خواهد آنان را رنجیده خاطر نماید، ناچار به پناه دروغ می رود. اگر پدر و مادر به دستور رسول اکرم (ص) عمل کنند: ' یقبل میسوره و یتجاو ز عن معس___وره'، «و از فرزند توقعات سنگین و طاقت فرسا نداشته باشند فرزند درغگو و بدبین به دین خدا بار نمی آید.» علاوه بر امور علمی و دینی، لازم است پدران و مادران در تمام کارها قدرت و نیروی عادی اطفال را در نظر بگیرند و چیزی که فوق طاقت و توان آنها است بر آنان تحمیل ننمایند، ز یرا طفل از رنجش پدر و مادر می ترسد، از اینکه مربی او را تنبل و نالایق بشناسد خائف است. وقتی از انجام کار فوق طاقت خود عاجز ماند ناچار برای حفظ شخصیت خویش به پناه دروغ می رود و در اثر تکرار، دروغگو می شود. نتیجه اینکه یکی از علل دروغگوئی کودک، تحمیل کارهای طاقت فرسا و توقعات غیرمعقول پدر و مادر و مربی است.
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زندگانی علی (ع) 

علی (ع) با آن دو جمله فوق، زندگانی خود را تشریح می کند که همه آن، نبرد و کوشش و مبارزه بود، از کودکی سر و کارش با رنج و فشار و سختی و کار و کوشش و پرورش یافته سختی های حوادث و فشارهای مشکلات بوده است؛ اوضاع طبیعی حجاز به طوری نامساعد بود که هیچ چیز در مکه یافت نمی شد، اهل مکه همیشه در خطر گرسنگی بودند، قوت خود را بایستی از تجارت های شام و ایران و یمن تهیه کنند، آب را می باید از اعماق چاه ها -که بدون وسایل صنعتی حفر شده بود- بیرون آورند، غارتگری و تاراج که در اثر فقر در شبه جزیره عربستان رواج داشت، کسی را نمی گذاشت که بر مال یا جانش ایمن باشد، گرمای طاقت فرسا و شدت حرارت، بر سختی زندگی می افزود، سرمای خشک و سوزنده زمستان، بدن های لخت و عریان آنان را که در اثر حرارت آفتاب سوزان تابستان حجاز برشته شده و چندین بار پوست انداخته بود، آزار می داد، حسادت و غرور که معلول این گونه محیطهاست، میان آن ها دشمنی و زد و خورد به وجود آورده و جنگ های خانوادگی را فراهم آورده بود. فقر ابوطالب -پدر علی (ع)- زندگی را بیش تر دشوار و مشکل تر ساخته بود، از طرف دیگر، اسلام که دنیای عرب بر کوبیدن آن همت گماشته بود، نبرد و مبارزه را شدیدتر و آتشین تر می کرد. علی (ع) در چنین زندگانی و محیطی پرورش یافت و بزرگ شد؛ لذا پس از رسول خدا که مربی او بود، بااستقامت ترین فرد بشر گردید و از همه یاران آن حضرت، در همه فضایل، برتری یافت و از ملک پران شد و آن چه اندر وهم نمی گنجد آن شد.
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2- یکی دیگر از عوامل روانی که باعث دروغ گفتن کودک است احساس تحقیر است. به موجب تعالیم مذهبی و علمی، پدران و مادران موظفند به شخصیت کودکان احترام کنند، و این خود در اصول تربیتی، یکی از مسائل بسیار مهم است. کودکانی که مورد توجه و اعتنا نباشند و اعضاء خانواده به آنها احترام نکنند، گاهی آنان را فریب دهند یا مسخره کنند، و زمانی بی جهت به آنها ملامت و سرزنش نمایند، و خلاصه طوری رفتار کنند که کودک در خود احساس حقارت کند و بفهمد که اعضاء خانواده، او را ناچیز و پست می شمارند ناراحت می شود، به فکر انتقام گرفتن می افتد، رفته رفته صفات ناپسندی در او بروز می کند، و به کارهای ناشایستی دست می زند! کودکی که مورد تحقیر و اهانت واقع شده و به شخصیتش ضربه وارد آمده است دست و پا می کند از هر راهی که می تواند خود را نشان بدهد، کاری میکند که اعضاء خانواده و احیانا کسان دیگر، به وی توجه کنند، او را به حساب بیاورند، و به شخصیتش اعتراف نمایند، از فرصت های گوناگون استفاده می کند و منظور خود را عملی می سازد. در موقعی که چند نفر مهمان محترم نزد پدر و مادر است و تمام توجه آنان به پذیرایی مهمانی ها است و کمترین اعتنائی به کودک ندارند، طفل به کارهای غیرعادی دست می زند، در اطاق را سخت به هم میکوبد، ظرف میوه را برمی گرداند و میوه ها را به زمین می ریزد، فریاد می کند. مادر را می زند، از سر و دوش او بالا می رود، و خلاصه کاری می کند که توجه پدر و مادر و مهمان ها را به خود جلب نماید. کودک از همه این کارها جز جلب توجه هدفی ندارد، او تشنه خودنمائی و ابراز شخصیت است، او می خواهد بفهماند من هم هستم، به من توجه کنید و مرا به حساب بیاورید. طفل علاقه دارد که در دل دیگران راه داشته باشد و به او توجه کنند. وقتی پدر و مادر با پرورش صحیح و احترام به شخصیت کودک خواهش طبیعی او را ارضاء ننمایند کودک از بیراهه می آید و بوسیله گناه و بی نظمی در قلوب دیگران وارد می شود تا برای خویشتن ارزش و شخصیت ایجاد کند. یکی از کارهای خطرناکی که این قبیل کودکان به آن دست می زنند دروغگوئی است. کودکی که در خانواده احترام ندیده و به شخصیتش توجه نشده است، کودکی که عملا مورد تحقیر و بی اعتنائی بوده و روزگار خود را با محرومیت گذرانده است، بزرگترین لذتش خودنمائی و جلب توجه دیگران است. او با راستگوئی و بیان قضایای واقعی هرگز قادر نیست افکار دیگران را به خود جلب کند و اعضاء خانواده را یکجا به خویش متوجه نماید، ناچار باید دروغ بگوید، دروغ های بزرگ، دروغ های وحشت زا و هیجان آور، دروغی که تا چند دقیقه همه را به او متوجه کند، و سخن او، خانواده را به جوش و خروش وا دارد، با وحشت، با اضطراب ساختگی، می دود، فریاد می زند: مغازه عمویم آتش گرفت! خواهر در میدان نزدیک منزل، زیر اتومبیل رفت! موقعی که مرد و زن خانواده با نگرانی و وحشت می دوند که خود را به محل حادثه برسانند کودک دروغگو لذت می برد، شادمان می شود، لذت می برد از اینکه گفته او این صحنه را بوجود آورده و منشأ این همه هیجان و جنبش شده است، شاد است از اینکه اعضاء خانواده را مسخره کرده و اهانت های گذشته آنان را، تلاقی نموده است! روش نادرست پدر و مادر، کودک را به دروغگوئی و طغیان واداشته و اعمال احمقانه آنان باعث این انحراف شده است. پدران و مادرانی که می خواهند فرزندان خود را به نیکی پرورش دهند و آنان را راستگو تربیت نمایند باید از اول به طرز صحیح و عاقلانه به شخصیت آنان احترام کنند و از تحقیر و اهانت آنها که منشأ انحراف و طغیان است بپرهیزند. فرزندانی که بر اثر بی اعتنائی پدر و مادر خود را کوچک و ناچیز می شناسند در خود احساس حقارت می کنند، برای جبران آن ممکن است به پناه دروغ بروند و به این ناخوشی خطرناک مبتلا شوند و از این راه ضررهای غیر قابل جبرانی برای خود و دگران، ببار آورند.
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3- یکی از علل دروغگوئی اطفال ترس از مجازات است. موقعی که به کودک بگوئیم: شیشه اطاق را تو شکسته ای؟ اگر کودک بداند که اعتراف او، مستلزم مجازات سخت پدر و مادر خواهد شد، غریزه صیانت ذات، او را می دارد که به دروغ بگوید: من نشکسته ام. بچه خود را در مقابل چوب و سیلی طاقت فرسای پدر و مادر ناتوان می بیند، برای حفظ خود چاره ای ندارد جز آنکه به پناه دروغ برود و گناه خود را انکار نماید. بدیهی است هر قدر مجازات، خشن تر باشد ترس، زیادتر و اصرار کودک در دروغ، بیشتر خواهد بود! همانطور که در کشورهای استبدادی مردم از ترس مجازات های خشن و اعمال غیر انسانی زمامداران، بیشتر دروغ می گویند، در خانواده هائی که پدران و مادران، در مجازات کودکان خشونت بیشتری دارند دروغ کودکان نیز زیادتر است. درمان این قبیل دروغگوئی ها ملایمت و مهربا نی اولیاء اطفال در تربیت فرزندان است. اگر پدران و مادران، فرزندان را با اصول مهر و مودت پرورش دهند، اگر خانواده کانون عطوفت و رأفت باشد، اگر اولیاء اطفال، انصاف داشته باشند و به وظائف شرعی خود در مورد فرزندان توجه نمایند و آنان را با چوب و سیلی که باعث دیه می شود نزنند، بچه ها در شکستن شیشه و تخلفاتی نظیر آن، دروغ نمی گویند و سرانجام کذاب نمی شوند.. طفل می بیند گاهی پدر و مادر بر اثر غفلت، شیشه در را شکسته اند و مورد مواخذه واقع نشده اند، کودک مکرر دیده شربت خوری از دست برادر بزرگ افتاده و شکسته است و از او مواخذه نکرده اند ولی وقتی طفل، شیشه در و شربت خوری را شکسته است سخت مورد مواخذه واقع شده و در معرض مجازات، قرار گرفته او برای انتقام گرفتن از تحقیر و خلاص شدن از مجازات به دروغ متوسل می شود. اگر پدر و مادر نسبت به کودک سختگیر نباشند و او را مانند خود بدانند، در موردی که در اطاق بازی کرده و شیشه را شکسته است نصیحتش می کنند و می گویند: اطاق جای بازی نیست، مراقبت نمائید نظیر این کار تکرار نشود، طفل به قدر شرمندگی خود، مجازات شده، به علاوه دروغ نگفته است و به نظر می رسد که در آتیه حتی المقدر آن عمل را تکرار نخواهد کرد. این است که پدران و مادرانی که می خواهند فطرت راستگوئی فرزندان خویش را پرورش دهند و آنان را از ناخوشی دروغگوئی و دروغسازی مصون بدارند، لازم است به وظائف شرعی و علمی خود توجه کنند و سازمان خانواده را از اول براساس صحیح و پاکی و فضیلت استوار نمایند تا از این راه دین تربیتی خود را نسبت به فرزندان خویش ادا نموده و به وظیفه پدری و مادری قیام کرده باشند. به عبارت روشنتر دروغ گفتن، خواه کم یا بسیار، گناه کبیره است. ولی فرق است بین کسی که به علت لغزش یا شرائط نامساعد زندگی یک یا چند دروغ بگوید و آن کس که با فکر دروغسازی تربیت شده و کذاب بار آمده است. خطر بزرگ و بلای عظیم برای طبقه دوم است. هدف تربیت صحیح آن است که فرزندان، دروغساز و کذاب بار نیایند و این ناخوشی در مزاج آنها ریشه ندواند. این موضوع مهم تربیتی و روانی در روایات و اخبار اسلامی آمده و دانشمندان امروز نیز به آن توجه کامل دارند. ابن مسعود گفت که رسول اکرم (ص) می فرمود: «آدمی دروغ می گوید و پیوسته به دروغگوئی ادامه می دهد و در این راه کوشش می کند تا کذاب می شود و نامش در دیوان دروغگویان ثبت می گرددد. امام باقر علیه السلام می فرمود که حضرت سجاد زین العابدین علیه السلام به فرزندان خود نصحیت می کرد و می فرمود: «از دروغ کوچک و بزرگ، جدی یا شوخی، پرهیز نمائید و پیرامون آن نگردید زیرا آدمی وقتی دروغ کوچک گفت، جرأت می کند دروغ بزرگ بگوید.»
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4- یکی از مهمترین عوامل پرورش فطرت راستگوئی در کودکان، محیط زندگی خانواده است، جائی که پدران و مادران راستگو هستند و هرگز پیرامون دروغ و خلاف حقیقت نمی گردند. طفل طبعا به راه راستی می رود و راستگو بار می آید، و موانعی را که از نظر روانی در سر راه او پیدا می شود به آسانی می توان برطرف کرد. برعکس جائی که پدران و مادران، خود دروغ می گویند و به این خلق ناپسند معتاد هستند قطعا طفل با خلق ناپسند دروغگوئی رشد می کند. در چنین خانواده ای ایجاد شرائط روانی برای جلوگیری از دروغگوئی کودک بی اثر است. محیط زندگی مهمترین قدرت و بزرگترین عامل سازنده کودک است و با هیچ یک ازعوامل روانی قابل مقایسه نیست، طفل بدون توجه و اراده با محیطی که در آن زندگی می کند منطبق می شود و آنچه می بیند و می شنود در فکر او نقش می بندد. اولین مدرسه تربیت محیط خانواده است، رفتار و گفتار پدران و مادران و طرز زندگی آنان مشخص نیک و بد خانواده و میزان پاکی و ناپاکی آن محیط است. یک نفر مرد یا زن، بدون عنوان پدری یا مادری، وقتی دروغ می گوید مرتکب یک گناه کبیره شده و استحقاق یک کیفر دارد. ولی وقتی آن مرد و زن پدر و مادر باشند و در محیط خانواده به عنوان رئیس و سرپرست در مقابل گوش های حساس و چشم های کنجکاو فرزندان خود دروغ بگویند نمی توان گفت تنها مرتکب یک گناه شده و دروغی گفته اند، اینجا علاوه بر گناه دروغ، گناه دیگری مرتکب شده اند و آن گناه پرورش دروغگو است و قطعا این گناه به مراتب بزرگتر است. دروغ گفتن پدر و مادر از طرفی گناه کردن و از طرف دیگر به گناه وادار کردن است. دروغگوئی پدر و مادر آلودگی خود و آلوده کردن فرزندان خویشتن است. پدر و مادری که در خانه دروغ می گویند و با عمل زشت و نادرست خویش محیط فاسد و مسموم بوجود می آورند و فرزندان خود را از صراط مستقیم فطرت منحرف می کنند به خود و به فرزندان خود و همچنین به خدا و به مردم خیانت کرده اند. فرزندان امانت الهی هستند، درس دروغگوئی به آنان دادن، خیانت کردن در امانت خداوند بزرگ است. بدون تردید یکی از بیمار های بزرگ اجتماع ما دروغگوئی است که بدبختانه کم و بیش اغلب مردم به آن مبتلا هستند. این خلق ناپسند باعث نکبت دنیا و عذاب آخرت است. تمام صفات ذمیمه و خلقیات ناپسند از نظر دینی و علمی مرض روانی است ولی دروغگوئی از همه بدتر است.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 44 تا 56 و صفحه 60 و صفحه 62

کلی__د واژه ه__ا

کودک دروغ تحقیر تنبیه


تکریم و احترام شخصیت کودک

یکی از سرمایه های فطری و ذخائر طبیعی که در باطن هر انسان به قضاء حکیمانه الهی مستقر شده است غریزه حب ذات است. هر انسانی قبل از هرچیز و هرکس، به خود علاقه دارد و بالفطره عاشق و شیفته خو یشتن است و هیچ چیز در نظر آدمی به قدر خودش عزیز و محبوب نیست. حب ذات یکی از بهترین و اساسی ترین پایه های ثابت تربیت کودک است. مربی لایق می تواند از این سرمایه فطری استفاده کند و در پرتو غریزه حب ذات، بسیاری از سجایای اخلاقی و صفات پسندیده را در کودک پرورش دهد.



غریزه حب ذات در مزاج کودک، نیروی مهمی است که اگر عاقلانه و با برنامه صحیح رهبری شود و مورد استفاده قرار گیرد منشأ خوشبختی و سعادت است و اگر درست رهبری نشود بدبختی های بزرگی به بار می آورد. یکی از طرق ارضاء غریزه حب ذات ، تکریم کودکان و توجه به شخصیت آنها است، طفلی که به قدر کافی در خانواده احترام شود و غریزه حب ذاتش به اندازه صحیح ارضاء گردد روحیه ای طبیعی و روانی معتدل دارد، از چنین کودکی می توان توقع اخلاق پسندیده و رفتار عادلانه داشت. برعکس کودکی که از پدر و مادر، احترام و تکریم ندیده و در محیط خانواده، خواهش طبیعی حب ذاتش ارضا نشده است در خود احساس پستی و حقارت می کند، روحی شکست خورده و روانی افسرده دارد و بدون تردید این حالت درونی در خلال رفتار و گفتار کودک با وضع نامطلوبی آشکار می گردد. چنین کودکی در معرض انحراف های گوناگونی است و در راه زندگی با خطراتی مواجه می شود.
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برنامه زندگی و روش های اخلاقی دوران عمر تمام زنان و مردان اجتماع عبارت از مجموعه تربیتی های است که در دوران کودکی از پدران و مادران در محیط خانواده، و از آموزگاران در محیط آموزشگاهها فرار گرفته اند. هر خوب و بدی را که آنان در ایام طفولیت، به کودکان آموخته اند در بزرگسالی از خود بروز می دهند و عملا به کار می بندند. به عبارت دیگر وضع روحی و اخلاقی و کیفیت رفتار و گفتار مردم هر عصری محصول بذرهای تربیتی است که در ایام کودکی در مغز آنان افشانده شده است. خوبی و بدی، پاکی و ناپاکی، قوت و ضعف ملت فردا را باید در روش تربیت کودکان امروز جستجو کرد. شخصیت، استقلال اراده، اعتماد به نفس، و همچنین زبونی، فرومایگی، عدم اعتماد به نفس، از صفاتی است که اساس آن در دامن پدر و مادر پی ریزی می شود. پدران و مادرانی که علاقه دارند فرزند با شخصیتی پرورش دهند لازم است از دوران کودکی به آن متوجه باشند و این خوی پسندیده را از اول در آنان احیا نمایند. طفلی که در خانواده، زبون و پست بار آمده است، کودکی که پدر و مادر با وی معامله یک انسان نکرده و او را یک عضو محترم خانواده به حساب نیاورده اند، در بزرگی نمی توان از او توقع استقلال و شخصیت داشت، او خود را انسان لایقی نمی دا ند و برای خو یش شخصیتی نمی بیند، او یک موجود بدبختی است که از اول، فرومایه و زبون بار آمده و مشکل است این خوی ناپسند را در خود تغییر دهد.
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تر بیت صحیح و پروش صفات پسندیده در کودک تنها در پرتو برنامه صحیح علمی و عملی میسر است، پدر و مادر باید آن را به خوبی فرا گیرند، قدم به قدم دنبال کودک خود باشند و عملا آن را به کار بندند. خانواده هائی که به فرا گرفتن وظایف تربیت کودک بی علاقه باشند یا آنکه عملا وظائف خود را انجام ندهند به پرورش صحیح فرزندان خویش موفق نخواهد شد. ایجاد شخصیت و اعتمادبه نفس، در کودک یکی از وظائف تربیتی پدران و مادران است که پیدایش این حالت روانی در اطفال برنامه منظمی دارد که اگر با دقت به کار برده شود نتیجه، مثبت و فرزند با شخصیت بارمی آید، و عدم توجه به آن باعث ز بونی و فرومایگی طفل است. احترام به کودک و حسن معاشرت پدر و مادر با وی، یکی از اساسی ترین عوامل ایجاد شخصیت در کودک است.



رهبر گرامی اسلام این برنامه بزرگ را در عبارت بسیار کوتاه بیان فرموده و صریحا اجرای آن را به پیروان خود دستور داده است. رسول اکرم (ص) فرمود: «به فرزندان خود احترام کنید و با آداب و روش پسندیده با آنها معاشرت نمائید.» کسانی که می خواهند فرزند با شخصیت بپرورند قطعا باید به آموزش عمیق و عالمانه رسول اکرم عمل کنند، پدران و مادرانی که فرزندان خود را احترام نمی کنند و با رفتار زشت و ناپسند خود آنان را توهین و تحقیر می نمایند نمی توانند فرزندان ارزنده و با شخصیت تربیت کنند. احترام و تکریم یا توهین و تحقیر به کودک منحصر به وضع مخصوصی نیست، پدران و مادران می توانند از راههای مختلفی قولا و عملا به فرزندان خود احترام کنند یا به صور گوناگونی آنان را اهانت نمایند.
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اولین شرط تربیت صحیح و پرورش شخصیت و استقلال کودک آن است که پدران و مادران، فرزندان خود را بشناسند و ارزش حقیقی آنها را از نظر دور ندارند، باور کنند که طفل آنها یک بره یا یک مرغ نیست که فقط بخورد و حرکتی کند و درجائی بخوابد. طفل آنها یک انسان است ولی کوچک، یک انسان واقعی است ولی ضعیف و ناتوان، یک بشر حقیقی است و دارای ذخائر و سرمایه های بزرگ انسانی که باید تدریجا استعدادهای درونیش شکفته شوند و از قوه به فعلیت بیابند. پدران و مادرانی که در خانواده با فرزندان، مهربانند و میدان را برای فعالیت های فطری آنها باز می گذارند و آنان را در کارهای کودکانه خود تمسخر و تحقیر نمی کنند خیلی زود به رشد معنوی و شخصیت روانی نائل می شوند. برعکس، پدران و مادران مستبدی که در خانواده به خشونت رفتار می کنند و با کارها و سخنان ناپسند خود محیط وحشت و ترس به وجود می آورند، استعدادهای درونی کودکان را، از رشد طبیعی خود باز می دارند و این کودکان به علت ضعفی که همواره در خود احساس می کنند بی شخصیت و زبون بار می آیند.



یکی از غرایزی که خداوند حکیم در باطن کودکان قرار داده تمایل به بازی است. کودک بالفطره میل به بازی دارد، گاهی می دود و جست و خیز می کند، گاهی با اسباب بازی های خود سرگرم می شود و از جا به جا کردن آنها لذت می برد. این کارها که به نظر ابتدائی، لغو و بی اثر می نماید منشأ تکامل جسم و جان کودک است. بازی، عضلات طفل را نیرومند و استخوان بندیش را محکم می کند، بازی، قدرت ابتکار او را به راه می اندازد و استعدادهای درونیش را آشکار می کند. قسمتی از زندگانی اطفال را بازی اشغال نموده و در روایات اسلامی به بازی اطفال، توجه مخصوص شده است.
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امام صادق علیه السلام می فرمود: طفل هفت سال بازی کند، هفت سال خواندن و نوشتن بیاموزد، هفت سال مقررات زندگی و حلال و حرام قانونی را یاد بگیرد. یکی از قوائد بازی کردن تمرین استقلال اراده و احیاء حس ابتکار است. موقعی که طفل روی خاک ها چاه می کند، وقتی دست به کار بنائی شده اطاقک می سازد، تمام دستگاه فکرش مانند یک مهندس ساختمان، کار می کند و از موفقیت های خود لذت می برد. موقعی که در وسط کار، با مانع برخورد می کند، چاه فرو می ریزد با اطاقک خراب می شود، به فکر چاره جوئی می افتد و همه این کارها به رشد فکر و بروز شخصیت او کمک می کند، اگر پدر یا مادر او را مسخره کنند، او را احمق و کارهای او را احمقانه بخوانند، به او توهین شده و بزرگترین ضربه به شخصیت روحی او را وارد آمده است. بدون تردید کودک برای شناختن نیک و بد، احتیاج به راهنمائی پدر و مادر دارد. آنها هستند که باید نیکی را به کودک بیاموزند و در انجام آن تشویقش نمایند، و بدی را به او بفهمانند و از ارتکاب آن برحذرش دارند. مجموع بکن ها و نکن هائی که پدران و مادران به فرزندان خود می گویند برای انجام این وظیفه مقدس تربیتی است، ولی باید توجه داشت که امر و نهی پدر و مادر از اندازه خارج نشود و منبجر به اهانت و بی احترامی به کودک نگردد که قطعا نتیجه معکوس خواهد داد.



بعضی از پدران و مادران به خیال دلسوزی و پرورش صحیح کودک خود، آن قدر در رفتار و گفتار طفل مداخله می کنند و به اندازه ای امر و نهی می نمایند که خودشان و کودک را ناراحت می کنند و روز به روز بچه بداخلاق تر و منحرف تر می شود! اگر کودکی روش ناپسندی دارد پدر و مادر بادید عاقلانه و بدون اهانت به شخصیت طفل، راه صحیح را به او نشان بدهند و از عمل ناپسندش باز دارند، آنجائی که پدر و مادر، زبان به ملامت طفل می گشایند و در این کار اصرار می ورزند و در نتیجه با سرزنش های مداوم خود، به فرزند خویش توهین می کنند و شخصیت او را تحقیر می نمایند، نه تنها به اصلاح کودک خود موفق نشده اند بلکه با این عمل خام و نا صواب، طفل را به لجاجت وادار کرده اند که برغم پدر و مادر به کار ناصحیح خویش ادامه دهد! 
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حضرت علی علیه السلام می فرمود: «زیاده روی در ملامت و سرزنش، آتش لجاجت را شعله ور می کند.» پدر و مادر می خواهند با سرزنش های پی گیر و مداوم خود، کودک را از عمل زشتی که مرتکب می شود باز دارند، تصمیم و شخصیت او را درهم بشکنند و اراده خود را بر وی تحمیل و شخصیت خود را از دست ندهد، کودک در مقابل پدر و مادر مقاومت می کند و با ادامه عمل نادرست خود استقلال خویش را ثابت و شخصیت خود را آشکار می نماید. پدران و مادرانی که با سوء تشخیص، به کودکان خود اهانت می کنند و شخصیت آنها را تحقیر می نمایند نه تنها در طفولیت، فرزندان خود را به مخالفت و طغیان وا می دارند، بلکه این پرده دری ممکن است تا پایان زندگی پدر و مادر، به صور مختلفی آشکار گردد و برای خانواده نتایج شوم دینی و دنیوی بسیاری به بار آورد. 



حضرت امام حسن عسکری علیه السلام می فرمود: « تجری و طغیان فرزند بر پدر خود در کودکی، او را در بزرگی به نا رضائی و عاق پدر می کشاند.» پدران و مادرانی که به فرزندان خود احترام می کنند و شخصیت آنان را بزرگ می دارند، با ادب و اخلاق خوب با آنها معاشرت و برخورد می نمایند، قادرند کودکان خود را با اخلاق پسندیده و صفات حمیده تربیت کنند. اگر اتفاقا فسادی در آنها بروز کند به آسانی می توانند از آن جلوگیری نمایند. کودک مانند بزرگسالان، خودخواهی و حب ذات دارد. وقتی بفهمد کار ناپسند، به شخصیت او ضربه می زند و از عزت و محبوبیت وی می کاهد و در محیط خانواده پست و حقیرش می نماید، فورا برای حفظ مقام خود، آن را ترک می گوید و عملا به اصلاح خویش قیام می کند. برای اینکه پدران و مادران، دین تر بیتی خود را به کودک، ادا کنند و آنان را طوری پروش دهند که بدون فشار و تهدید، به خوبی ها بگرایند و از بدی ها اجتناب نمایند لازم است در آنان ایجاد شخصیت کنند، به آنها احترام نمایند. باید آنها را طوری تربیت کنند که کودکان باور نمایند که عضو مستقل خانواده و مورد تکریم و احترامند. برای مربیان و اولیاء کافی است که برای این (دنیای پیچیده و مبهم) یعنی طفل، احترامی قائل شوند و از نظر خودشان درباره جهان پیچیده وی قضاوت نکنند. باید حرکات طفل را به وسیله محرکات او توجیه کنند نه بوسیله محرک های خودشان، بدین طریق اغماض بیشتری نشان خواهند داد و از طریق تفهیم و تفهمی که ایجاد خواهد شد، عشق و اعتماد طفل را به خود جلب خواهند نمود.
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مقصود این نیست که طفل اجازه دارد تا هر چه می خواهد امیال عجیب داشته باشد یا اعمال نامناسب انجام دهد. ولی وقتی طفل حس کرد که حالت و موقعیت او را درک کرده اند از قدرت خود سوء استفاده نخواهد کرد، حدود ما و خودش را می شناسد، شما به او قواعد و آداب و رسوم و قوانین ادب و عادات اجتماعی را آموخته اید، او حس کرده است این رسوم بدون اینکه به آزادیش لطمه ای وارد سازد ارتباطش را با محیط آسانتر می کند. بنابراین با کمال میل از آنها پیروی می نماید. اگر شما به او احترام گذارید او نیز احترام را نگاه خواهد داشت اگر وقتی افکار خود را با شما در میان می گذارد مسخره اش نکنید و هر ساعت و هر دقیقه نگوئید آن کار را نکن، دیگر دلیلی برای نافرمان بودن او نیست و به ندرت اتفاق می افتد که از دستورات شما سرپیچی کند. به وسیله همین نظم است که به دیگران احترام می گذارد و خود را در نظر مردم محترم می سازد و با همه کس روابط نیکو دارد، زیرا حق هرکس را می دهد برای اینکه بتواند حق خود را نیز طلب نماید.



پدران و مادران مسلمان که همواره حدیث شر یف: 'اک___رکوا اولادکم و اح___سنو آداب____کم' را به خاطر دارند و دستور سعادت بخش پیامبر گرامی اسلام را در مورد تربیت کودکان خود عملا به کار می بندند می توانند فرزندان شر یف و با شخصیتی پرورش دهند و آنان را با گفتار و رفتار صحیح و پسندیده بار آورند.
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میوه امید و نومیدی

نتیجه امید، حیات است و یاس جز مرگ میوه ای ندارد. امید، هر دشواری را آسان می کند و نومیدی، هر آسانی را دشوار می نمایاند. امید، نیروی استقامت و پایداری را تقویت می کند و دودلی را از میان برمی دارد، ولی نومیدی، ضعف و دودلی را بر انسان چیره می کند و رهسپار دیار نابودی و نیستی می گرداند. به وسیله استقامت، می توان امیدوار بود و به وسیله امید، می توان پایداری کرد و استقامت نمود. کسی که از رسیدن به مقصود نومید شود و دارای استقامت نباشد، همه مشکلات در نظرش غیر قابل حل می آید و موانع را غیر قابل تسخیر و شکست ناپذیر می شمارد، ولی کسی که دارای استقامت باشد، عدد مشکلات در نظرش بسیار کم و هریک را به آسانی قابل حل می داند و موانع را بسیار کوچک و نابود شدنی می انگارد، چنین کسی مرد کار است و بیش تر کار می کند و کم تر می گوید، بر خلاف آن دیگری که مرد خیال و پندار است که بیش تر خیال می کند و کم تر عمل دارد یا بیش تر می گوید و کم تر کار می کند.



بزرگ پنداشتن موانع

موانع و مشکلاتی که در راه رسیدن به هر هدفی پیش می آید، آن قدر که توهم بزرگ بودن برای آن ها می شود، در واقع عظیم و صعب العبور نیستند، همان که اندک کوششی برای از میان برداشتن آن ها به کار رود، ارزش واقعی آن ها آشکار می شود که بسیار کوچک تر و حقیرتر از آن چه پنداشته شده بود، بوده اند و اغلب، عظمت آن ها؛ مانند: توپ های توخالی و شیرهای برفی، واقعیت نداشته و خیالی محض بوده اند. مردمان معتاد از این قبیلند که سوراخی را چاهی و جویی را دریایی می پندارند. بسیاری از مردم هستند که خود را خردمند می دانند، ولی به ارزش واقعی اشیا نمی توانند پی برند؛ چون پندارشان مانع از تشخیص حقیقی آن هاست؛ مانند تاریکی شب که چیزها را دگرگونه و یا چندین برابر آن چه که هست، به نظر می آورد؛ استقامت، نابود کننده این گونه توهمات و پندارهایی است که مانع از ادراک حقیقت اشیا می شوند و هر چیزی را دگرگونه و یا عظیم تر از آن چه که هست، جلوه می دهند.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 67 تا 68 و صفحه 77 تا 87 و صفحه 89 تا 91

کلی__د واژه ه__ا

کودک احترام تربیت


آثار تبعیض قائل شدن میان فرزندان

یکی از وظائف دقیق اولیاء اطفال، در راه پرورش صحیح شخصیت کودکان حفظ عدل و توازن بین آنهاست. پدران و مادرانی که چند فرزند دارند لازم است در طرز رفتار و کیفیت احترام نسبت به هر کودکی، مراعات شخصیت سایر کودکان خود را بنمایند، تمام آنها را عملاَ فرزند خود به حساب آورند و با همه عادلانه و به طور متساوی رفتار نمایند.



پدری با دو فرزند خود شرفیاب محضر رسول اکرم (ص) بود. یکی از فرزندان را بوسید و به فرزند دیگر اعتنا نکرد. پیغمبر که این رفتار نادرست را مشاهده کرد به او فرمود چرا با فرزندان خود به طور متساوی رفتار نمی کنی؟ «بین فرزندان خود به عدالت رفتار نمائید همان طور که مائلید فرزندان شما و مردم، بین شما به عدل و داد رفتار کنند.» تنها نقطه امید و سایه شادی و نشاط کودک مهر پدر و مادر است. هیچ نیروئی به اندازه محبت والدین خاطر طفل را مطمئن و آرام نمی کند و هیچ مصیبتی مانند از دست دادن تمام یا قسمتی از مهر پدر و مادر، روان او را مضطرب و آزرده نمی نماید.



حسادت پسری نسبت به تولد برادر کوچک تعجب آور نیست زیرا وی حس می کند که قسمتی از مهربانی ها و مواظبت هائی که تا بحال فقط متعلق به او بوده از او گرفته می شود، دیگر فقط متوجه او نیستند بلکه این توجه باید قسمت شود.
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پدران و مادرانی که در اعمال علاقه و محبت نسبت به فرزندان مراعات عدل و تساوی را نمی نمایند و یکی از کودکان خود را بر سایر کودکان خویش ترجیح می دهند عملاً آنان را تحقیر کرده و به شخصیت همه آنها اهانت نموده اند. این قبیل پدران و مادران با رفتار نادرست خود غیرمستقیم به کودکان می فهمانند که تنها برادر شماها شایسته این همه احترام و محبت است و در شما آن لیاقت و شایستگی نیست. بدون تردید این رفتار غیرعادلانه نتایج نامطلوبی در بردارد. یکی از آثار سوء این بی عدالتی ایجاد عقده حقارت در روان آنها است. کودکانی که در خانواده مشاهده می کنند یکی از برادرانشان مورد کمال محبت و تکریم پدر و مادر است و اینان از آن همه محبت و احترام محرومند، دلشکسته می شوند، خود را پست و نالایق حس می کنند، و تکرار این عمل، احساس تحقیر را در ضمیر باطن آنها تقویت می نماید و تا پایان عمر در روان آنان ثابت مانده و آثار شومش از خلال اعمال آنها آشکار می گردد.



عقده حقارت شامل تمام مشخصاتی می شود که مظهر عدم اعتماد به نفس، حس شکسته نفسی و عدم شایستگی و فقدان اراده هستند. هزاران علت می تواند مایه بروز و پیدایش آن گردد.



کودک ممکن است گرفتار چنان حس حقارتی شود که نه تنها تا دوران بلوغ بلکه تا آخر عمر هم دست از سر او بر ندارد. این کودک وقتی که بزرگ شود یک رفتار ( انزوا طللبانه ای) پیش خواهد گرفت یا اقلا نسبت به همنوعانش حس دوری و غربتی احساس خواهد کرد. کسی که از نزدیکان و همنوعانش کناره جوئی می کند معنیش این است که از یک حس حقارتی که مولود تجارب دوران کودکی است در عذاب است، از این رو، به موازین روانشناسی، هر واقعه و خاطره ای که عزت نفس و غرور ذاتی شخص را ضعیف و معدوم می کند عاملی است برای توسعه و تقویت عقده حقارت، وسیله ای است که وی را در ردیف اعضای پریشان حال و ضعیف النفس جامعه در آورد. یکی دیگر از نتایج شوم این بی عدالتی، هیجان حس حسادت کودکان شکست خورده نسبت به طفل محبوب پدر و مادر است. این کودکان که از عواطف گرم و صمیمانه والدین خود کمتر بهره مند شده اند ناراضی و متأثرند. تنها عامل محرومیت خود را وجود برادر عزیزتر از خویش می دانند. به محبوبیت وی حسد می برد، او را با چشم بد خواهی و دشمنی می نگرند، برای اینکه از او انتقام بگیرند و محرومیت خود را جبران نمایند به فکر ایفاء ایذاء او می افتند، هر جا دستشان برسد کم و بیش، آزارش می کنند. گاهی اظهار محبت های نابجای پدر و مادر نسبت به یکی از فرزندان، چنان باعث حسادت شدید سایر کودکان می شود که آنان را به فکر انتقام جوئی های سخت وا می دارد و سرانجام به اعمال خطرناک و غیر قابل جبرانی دست می زنند و منشأ روانی این جنایت را باید در بی عدالتی های پدر و مادر جستجو کرد.
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گاهی در خانواده، یکی از فرزندان از نظر جمال و کمال طبیعی و مراتب لیاقت و شایستگی خداداد، بین تمام برادران ممتاز و از همه برتر و بهتر است. در اینجا پدر و مادر هر قدر عدالت را مراعات نمایند باز آن کودک از حسد و بدبینی سایر برادران مصونیت ندارد زیرا آنان با مشاهده امتیازات ظاهری و روانی آن کودک، در خود احساس حقارت می کنند و خویشتن را در مقابل او کوچک می بینند، و چه بسا در مغز خود فکر ایذاء او را بپرورند و از این راه به جبران نقص خود اقدام نمایند.



یوسف صدیق بین برادران خود در چنین شرائطی گرفتار بود. بدون تردید حضرت یعقوب کسی نبود که در اعمال مهر پدری مراعات عدالت را ننماید. به علاوه برای اینکه حس حسادت و کینه توزی برادران نسبت به یوسف، تحریک نشود در موقعی تذکرات لازم را به وی می داد، مثلاً در مورد خوابی که یوسف دیده بود و به وی نوید ترقی و تعالی می داد فرمود به برادرانت نگو، ولی سرانجام برادران، حبّ بیشتر یعقوب را نسبت به یوسف بهانه کردند و کودک خردسال را به مصائب سنگینی گرفتار نمودند!



پدران و مادرانی که فرزند ممتازی بین فرزندان خود دارند، و از تحریک حس حسادت آنها نسبت به وی، خائفند لازم است در برنامه تربیتی خویش تدابیر مخصوصی به کار برند و احساس حقارت سایر کودکان را با وسائل متناسبی جبران نمایند. یکی از آن تدابیر در حدیثی از امام باقر علیه السلام نقل شده است: امام صادق (ع) از پدر گرامی خود نقل کرده است که می فرمود: «به خدا قسم رفتار من با بعضی از فرزندانم از روی تکلف و بی میلی است، او را روی زانوی خود می نشانم، محبت بسیار می کنم، از وی شکرگزاری و قدر دانی می نمایم، با آنکه این همه احترام و محبت شایسته فرزند دیگر من است، به این تکلف تن می دهم، او و برادرانش را بیش از حد احترام می کنم برای اینکه فرزند شایسته ام از شر آنان مصون باشد. برای اینکه اینان با کودک عزیز من رفتاری را که برادران یوسف با یوسف نموده اند ننمایند. خداوند سوره یوسف را به طور نمونه بر پیغمبرش فرو فرستاد تا افراد نسبت به یکریگر حسد ورزی نکنند و مانند برادران حسود یوسف، به حسد و ستم آلوده نشوند. از این حدیث به خوبی استفاده می شود که یکی از فرزندان امام باقر (ع) بر سایر کودکان آن حضرت امتیاز و برتری داشته است. پدر به منظور تسکین روان سایر فرزندان و برای حفظ کودک شایسته خود، از شر حسد آنان به عمل تکلف آمیزی دست زده و به احترام بیشتری نسبت به آنان اقدام نموده است و از این راه احساس حقارت آنها را جبران کرده و از هیجان حسد، جلوگیری نموده است.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 123 تا 128

کلی__د واژه ه__ا

تبعیض فرزند عدالت والدین


بازی با کودکان یکی از راههای پرورش شخصیت آنان

یکی از طرق پرورش شخصیت در کودکان، شرکت بزرگسالان در بازی آنها است. کودک از یک طرف به سبب ضعفی که در خود و قوتی که در بزرگسالان حس می کند و از طرف دیگر به علت عشقی که فطرتاً به تکامل و تعالی دارد مایل است کارهای بزرگترها را مو به مو تقلید کند و عملا خود را شبیه آنها بنماید. تقلید و اقتباس از سرمایه های بزرگ تکامل و ترقی آدمی است و خداوند این حس را از کودکی در نهاد بشر آفریده است. موقعی که پدر یا مادر خود را تنزل می دهد و در بازی کودکان شرکت می کند و آنان را در کارها مساعدت می نماید، جان طفل از مسرت و شادی لبریز می شود و از خوشحالی به هیجان می آید، در باطن خویش احساس می کند که کارهای کودکانه او آن قدر ارزنده و مورد توجه است که پدر و مادر با وی همکاری می کنند و خود را هم سطح او قرار می دهند. چنین احساسی شخصیت را در طفل زنده می کند و حس استقلال و اعتماد، در باطن او شکفته می شود.



بازی بزرگسالان با کودکان در برنامه های تربیتی امروز، بسیار مهم تلقی شده و دانشمندان روانشناس، این امر را از وظائف تربیتی پدران و مادران دانسته و به کار بستن این دستور را در کتابهای خود به اولیاء اطفال توصیه نموده اند. لازم است پدر، در تفریحات و سرگرمی های کودکانش شرکت جوید. این حسن تفاهم ضروری به نظر می رسد. برحسب سن کودکان و برحسب مکان و برحسب فضل ، پدر در بازی های بچه ها شرکت می کند. بدون تردید وقتی را که او می تواند صرف این کار کند بسیار محدود است، اما با در نظر آوردن محاسن آن که عبارت از پائین آمدن پدر تا سطح فرزندانش در انتظار بالا آمدن آنها تا سطح او می باشد، آن قدر زیاد است که در هرحال باید ولو فرصت کوتاهی را، برای این کار کنار گذاشت.
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موریس تی یش در کتاب درسهائی برای والدین می نویسد: برای فرزندانتان رفیق باشید، با بچه ها کار کنید، با آنها بازی کنید، برایشان داستان بگوئید، و با آنها سخنان و گفتگو های صمیمانه و دوستانه به میان آورید. به ویژه انسان باید بلد باشد که خود را هم سطح بچه ها قرار دهد و به زبانی سخن گوید که آنها بتوانند بفهمند. اگر شما به خودتان این زحمت را بدهید که درباره کارهای خصوصی آنها، درباره افکار و آرزوهایشان، درباره اندیشه هایشان برای آینده، صحبت کنید چه بسا چیزهای سودمند و دانستنی که دستگیرتان خواهد شد. این آشنائی با روح بچه ها، علاوه بر آنکه سبب می شود شما هرگز درباره آنها داوری عجولانه و قطعی نکنید، اجازه می دهد که هنگام مناسب، شما بتوانید مسائل مهمی را که در زندگی های نورس آنها پیش می آید به آسانی حل سازید.



پیشوایان گرامی اسلام به این اصل بزرگ تربیتی توجه کامل داشته و درباره آن به مسلمین سفارش لازم را نموده اند. رسول اکرم (ص) می فرمود: «آنکس که نزد او کودکی است باید در پرورش وی، کودکانه رفتار نماید.» علی (ع) فرموده است: «کسی که کودکی دارد باید در راه تربیت او خود را تا سرحد طفولیت و کودکی تنزل دهد. پیامبر اکرم (ص) فرمود: «رحمت خداوند بر پدری که در راه نیکی و نیکو کاری به فرزند خود کمک کند، به او احسان نماید، و چون کودکی، رفیق دوران کودکی وی باشد، او را عالم و مودب بار آورد. بازی پدر و مادر با فرزند مانند لباس نو و کفش قشنگ و اسباب بازی، مایه مسرت و شادمانی کودک است.

ص: 10458







در اسلام مسرور کردن کودک از عبادات است. پیامبر اکرم (ص) فرمود: «کسی که دختر بچه خود را شادمان کند مانند کسی است که بنده ای را از فرزندان اسماعیل ذبیح، آزاده کرده باشد، و آنکس که پسر بچه خود را مسرور و دیده او را روشن کند مانند کسی است که دیده اش از خوف خداوند گریسته باشد. مردی به نام یعلی عامری از محضر رسول اکرم (ص) خارج شد تا در مجلسی که دعوت داشت شرکت کند. جلو منزل، حسین (ع) را دید که با کودکان مشغول بازی است. طولی نکشید رسول اکرم (ص) به معیت اصحاب خود از منزل خارج شد. وقتی حسین (ع) را دید دست های خود را باز کرد و از اصحاب جدا شد، به طرف فرزند رفت تا او را بگیرد. کودک خنده کنان این طرف و آن طرف می گریخت و رسول اکرم (ص) نیز خندان از پی او بود. بچه را گرفت، دستی زیر چانه کودک و دست دیگر پشت گردن او گذارد، لب بر لبش نهاد و او را بوسید. رهبر عالیقدر اسلام در حضور مردم با فرزندان چنین رفتار می کند تا علاوه بر انجام وظیفه، مردم را در راه تربیت فرزندان به شادکردن کودکان و بازی با آنان بیشتر متوجه فرماید.



کارهای اطفال در موقع بازی کردن و همچنین سخنانی که می گویند حاکی از طرز و روحیه کودکان و نشان دهنده درجه شخصیت روانی آنان است. بزرگسالان می توانند در ضمن بازی با کودکان به درجه هوش و مراتب لیاقت معنوی آنها پی ببرند. گاهی مرد بزرگی با کودکی روی قرار گرفتن یکدیگر که در اصطلاح کودکان ما 'کولی' گفته می شود بازی می کند. البته مرد بزرگ به دوش کودک سوار نمی شود. مقصود سرگرمی کودک و بازی با او است.

ص: 10459







ابو رافع با حضرت حسن علیه السلام، که کودک خردسالی بود، روی چنین قراری بازی را شروع کردند. وقتی نوبت سواری با ابو رافع می رسید حضرت مجتبی به او می گفت: عجب دارم از تو که می خواهی بر دوش کسی سوار شوی که پیغمبر او را بر دوش خود سوار می کرد. وقتی نوبت سواری حضرت حسن می شد ابو رافع می گفت: همان طور که تو به من سواری ندادی من هم تو را بر دوش خود سوار نمی کنم. حضرت به او می فرمود: آیا میل نداری کسی را که پیغمبر به دوش خود می نشاند بر دوشت سوار کنی؟ ناچار ابو رافع طفل را بر دوش خود سوار می کرد.



عزت نفس و شخصیت روحی این کودک از خلال گفتار و کیفیت استدلال او به خوبی مشهود است. طفلی را که پیغمبر اسلام، در آغوش خود پرورش داده و شخصیت روانی او را احیا کرده است بزرگی خود را باور دارد و هرگز با ذلت و زبونی سخن نمی گوید.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 128 تا 133

کلی__د واژه ه__ا

بازی کودک تربیت والدین


اهمیت عیادت از بیمار، در احادیث

در تعالیم عالیه اسلام به علم طب و مراجعه به طبیب که اساس درمان مریض است، و همچنین به عیادت که مایه ارضاء عواطف بیمار است توجه جامع شده و برای هریک اخباری رسیده است. درباره ارزش طبیب امام صادق (ع) فرموده است: 'لا یستغنی اهل کل بلد عن ثل__ثه یف__زع الیه فی امر دنیاهم و آخ__رتهم فان عد موا ذلک کانوا همج__آ: فقیه عالم ورع، و امیر خیر مطاع، و طبیب بصیر ثقه'، «اهالی هیچ بلدی از سه طبقه، در راه تامین امور دنیا و دین خود بی نیاز نیستند، هر جا که مردم، فاقد این سه طبقه باشند زندگی آنان زندگی حشرات و حیوانات است نه زندگی انسان: اول فقیهی که دارای علم و تقوی باشد، دوم زمامداری که خیر خواه و فرمانروا باشد، سوم طبیبی که در کار خود بصیر و مورد اعتماد مردم باشد.»

ص: 10460








در این حدیث امام صادق علیه السلام طبیب را یکی از ارکان مدنیت و از پایه های زندگی انسانی معرفی فرموده است. درباره مراجعه به طبیب علی علیه السلام فرموده است: 'من کتم الاطباء مرضه خان بدن___ه' «کسی که نا خوشی خود را از پزشکان پنهان کند به بدن خود خیانت کرده است». 



درباره طب و درمان مرض روایات بسیاری است. در موضوع عیادت مریض نیز اخبار بسیاری رسیده و اولیاء اسلام آن را یکی از سنن مهم اسلام معرفی فرموده اند.



عن علی بن ابیطالب علیه السلام انه قال: 'من احسن الحسنات عیاده المریض'، علی علیه السلام می فرمود: «عیادت مریض یکی از بهترین حسنات است.»



پیغمبر اسلام، نه تنها عواطف مرضای مسلمین را با عیادت خود ارضاء می فرمود بلکه مردم غیرمسلمان نیز از مهر و عنایت آن حضرت بهره مند بودند.



'عنه علیه السلام ان النبی صلی الله علیه و آله عاد یهودیا فی مرضه'، «علی (ع) فرمود که رسول اکرم (ص) از یهودی بیماری عیادت کرد».



بدون تردیدعیادت کنندگان هرچه بیشتر ابراز محبت و گرمی نمایند در روان بیمار، اثر بهتر و مفیدتری می گذارد. در روایات اسلامی دست مودت به پیشانی مریض گذاردن، دست مریض را به مهربانی در دست گرفتن، برای مریض تحفه بردن، عیادت کامل شناخته شده و اولیاء اسلام آن را به مردم توصیه کرده اند.



قال علی علیه السلام: 'من تمام العیاده ان یضع العائد احدی یدیه علی یدی الا مریض او علی جبهته'، علی (ع) فرمود: «عیادت کامل آن است که عیادت کننده، یک دست خود را بر دست مریض یا پیشانی او بگذارد.»

ص: 10461







قال صلی الله علیه و آله: 'تمام المریض ان یضع احد کم یده علیه و یسا له کیف انت، کیف اصبحت و کیف امسیت. و تمام تحیتکم الم___صافحه'، رسول اکرم (ص) می فرمود: «عیادت تام آن است که دست خود را بر سر مریض بگذاری، احوالپرسی نمائی، شب را چطور گذراندی، امروز حالت چون است. نیکی و بر کامل آن است که به مریض دست بدهی و مصافحه نمائی.» 



قال رسول الله (ص): 'من تمام عیاده المریض اذا دخلت علیه ان تضع یدک علی رأسه و تقول کیف اصبحت و کیف امسیت'، «یک قسم عیادت کامل از بیمار آن است که دست خود را از روی محبت بر سر او بگذاری و احوالپرسی کنی».



'عن ابی عبدالله علیه السلام قال: تمام العیاده المریض ان تضع یدک علی ذراعه و تعجل القیام من عنده فان عیاده النوکی اشد علی المریض من وجعه'، امام صادق (ع) می فرمود: «عیادت کامل از مریض آن است که دست خود را به بازوی مریض بگذاری، پس از چند لحظه از جا حرکت کنی و بروی. عیادت مردم احمق و مزاحم، برای بیمار از درد ناخوشی، سخت تر است».



چند از شیعیان به عیادت مریضی می رفتند. بین راه به امام صادق علیه السلام برخوردند.

'فقال لنا این تریدون؟ فقلنا نرید فلانا نعوده' 

حضرت سوال کرد کجا می روید؟ گفتیم به عیادت فلانی. فرمود آیا میوه یا عطر، خلاصه تحفه ای برای مریض دارید؟ عرض کردند چیزی با خود نداریم.

'فقال اما تعلمون ان المریض یست___ریح الی کل ما ادخل علیه' 

ص: 10462





فرمود مگر متوجه نیستید که تحفه، باعث آرامش خاطر و راحت روان مریض است.



کسی که به احوالپرسی بیماری می رود و در کناری می ایستد و احوالپرسی می کند عیادت کامل نکرده است. عیادت کامل و خشنود کننده، موقعی است که خود را به مریض نزدیک کند و با گذاردن دست مودت به سر، به پیشانی، به بازو، بدست بیمار، یا با بردن تحفه، محبت خود را نسبت به مریض آشکار کند و خواهش های عاطفی او را ارضاء نماید.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 146 تا 150

کلی__د واژه ه__ا

عیادت بیمار مهربانی تحفه


نام و لقب نامناسب، یکی از عوامل احساس حقارت در کودک

یکی از مظاهر مهم هر انسانی، اسم و نام خانوادگی او است. همان طور که عکس هر کس وسیله جلوه صاحب عکس در اذهان مردم استف اسم هر شخصی نیز حاکی از صاحب اسم و مجرای ظهور او است. همان طور که آدمی از زیبائی عکس خود لذت می برد و از بدی عکس، رنجیده خاطر و آزرده می شود از نام قشنگ هم مسرور می شود و از اسم و نام خانوادگی بد، رنج می برد. عکس بد را می توان پاره کرد و به آسانی محو نمود ولی تغییر اسم و نام خانوادگی بد، بسی دشوار و مشکل است. کسانی که اسم، نام خانوادگی و لقب زیبا و قشنگی دارند با کمال گشاده روئی و بدون کمترین احساس حقارت آن را می گویند. در بعضی از مواقع، شنونده از نام خوب دگران فال خوب می زند و اظهار مسرت می کند.

ص: 10463








ابن ابی عمیر

محمدبن ابی عمیر یکی از برجستگان عصر خویش و از فقهای نامی و ثروتمندان شیعه به شمار می رفت؛ هارون الرشید خلیفه مقتدر عباسی، او را احضار کرد و نام های شیعیان را از او خواست، ولی محمد، در برابر قدرت فوق العاده هارون، ایستادگی کرد و نام های برادران خود را بروز نداد؛ هارون ثروتش را ضبط کرد، محمد استقامت نمود و راز را فاش نکرد، هارون به زندانش افکند، نتیجه نداد، آن قدر در زندان بماند که آثار قلمی و تالیفات گران بهایش که به نود اثر می رسید در خانه پوسید و باز رازش را فاش نکرد، این پیرمرد را طبق فرمان هارون، از زندان بیرون آوردند و عریان کردند و هر چه توانستند تازیانه اش زدند و چون کوه استقامت کرد، ثروتش را داد، پانزده سال زندان کشید، هزاران تازیانه بر تن عریان و رنجورش فرود آمد، ولی استقامت کرد و جان برادران خود را از خطر نگاه داشت.

من_اب_ع

سید رضا صدر- استقامت

کلی__د واژه ه__ا

صبر امید انسان اخلاق تربیت تاریخ اسلام رنج پایداری


راههای کسب صبر و استقامت

صبر و استقامت، سرآمد صفات پسندیده است؛ یعنی به وسیله استقامت می توان جمیع کمالات نفسانی و غیرنفسانی را به دست آورد، هر صفت پسندیده ای که انسان بخواهد کسب کند، باید به وسیله استقامت باشد و راه دیگری ندارد و همچنین برای رسیدن به هر مقصودی و نگهداری آن، اعم از آنکه هدفی دنیوی و یا اخروی باشد، صبر و استقامت لازم است و اساسا صبر یکی از شرائط اصلی ظفر و موفقیت است. استقامت، هم رساننده به مقصود است، هم نگهدارنده آن. برای کسب این صفت برجسته -با توجه به انواع و موارد مختلف آن- می توان راههای مختلفی را ارائه کرد که برخی از آنها اختصاص به نوع خاصی از صبر دارند و برخی دیگر در تمامی موارد کاربرد دارند. اکنون به بیان برخی از این راهها می پردازیم:

ص: 1046








حضرت محمد صلی الله علیه و آله در ایام شیرخوارگی، مادر گرامی خود را از دست داد و پستان هیچیک از زنان شیرده را نگرفت. سرانجام حلیمه سعدیه آمد، طفل پستان او را مکید و شیر خورد، در این لحظه وجد و سرور، در خاندان آن حضرت به اوج اعلای خود رسید. عبدالمطلب جد گرامی حضرت محمد رو به حلیمه کرد و گفت از کدام قبیله ای؟ گفت: از بنی سعد. پرسید اسمت چیست؟ جواب داد حلیمه. عبدالمطلب از اسم او و نام قبیله اش بسیار مسرور شد، گفت آفرین آفرین، دو خوی پسندیده و دو خصلت شایسته، یکی سعادت و خوشبختی و دیگری حلم و بردباری.



کسانی که اسم یا نام خانوادگی یا لقب بدی دارند حتی المقدور از ذکر آن کلمه بد خودداری می کنند و اگر موقعی در گفتن ناگزیر شوند احساس خجلت و حقارت می نمایند. روزی که آن را تعویض می کنند و اسم یا نام خانوادگی خوبی می گیرند در باطن احساس مسرت می نمایند و به وسیله جرائد در کمال سربلندی به اطلاع عموم می رسانند.



یکی از حقوق دینی فرزندان به اولیاء خود انتخاب نام خوب برای آنها است. در روایات اسلامی نسبت به این امر مهم، تاکید بسیار شده است. رسول اکرم (ص) می فرمود: «از حقوقی که فرزندان به پدر و مادر دارند این است که نام خوبی برای او تعیین کنند و به نیکی ادبش نمایند.» مردی به رسول اکرم (ص) عرض کرد: «حق فرزند من چیست؟ فرمود: «او را به اسم خوبی نامگذاری کن، به درستی ادبش نما، و به کار خوب و مناسبی به گمارش.» رسول اکرم (ص) می فرمود: «از حقوقی که فرزند به پدر خود دارد سه چیز است: اسم نیکو برای او انتخاب کند، نوشتن به وی بیاموزد، وقتی بالغ شد وسائل تزویجش را فراهم نماید.»

ص: 10464







حضرت ابی الحسن (ع) می فرمود: «اول نیکی پدر به فرزند خود این است که او را به اسم خوبی نامگذاری کند، البته مراقب باشید اسم خوبی روی فرزند خود بگذارید.» رسول اکرم در وصایای خود به حضرت علی (ع) فرمود: «انتخاب اسم خوب و ادب تربیت، حقی است که هر فرزندی به پدر خود دارد.»



'قال النبی صلی الله علیه و آله: ان اول ما ینحل احد کم ولده الاسم الحسن'، پیامبر اکرم فرموده اند: «اولین عطا و بخشش هریک از شما به فرزند خود، اسم خوبی است که برای او انتخاب می کنید.»



ناراحتی هائی که به علت عقده حقارت پدید می آید هرگز برطرف نخواهد شد مگر آن عقده درونی گشوده شود و ضمیر باطن از فشارنهانی خلاص گردد. کسی که از اسم یا نام خانوادگی زشت خود، احساس حقارت می کند تنها درمانش تغییر آن کلمه زشت است. موقعی که به این کار موفق شود رنج باطنش خود به خود زائل می گردد. رسول اکرم (ص) اسم بد افراد و همچنین اسم بد بلادی را که مردم از انتساب به آن ناراحت بودند به اسامی خوبی تغییر می داد و از این راه شخص صاحب اسم یا سکنه آن شهرستان را از فشار عقده حقارت خلاص می کرد.



امام صادق علیه السلام فرمود: «که رسول اکرم اسماء قبیح مردم و بلاد را تغییر می داد.»



عمر دختری داشت که نامش «عاصیه» بود یعنی گناهکار و رسول اکرم (ص) آن اسم را تغییر داد و او را «جمیله» یعنی زیبا، نامگذاری کرد. زینب دختر ام سلمه اسمش ( «بره» بود یعنی نیکوکار. از این کلمه استشمام خودستائی و خودپسندی می شد و کسانی درباره آن زن می گفتند با این اسم می خواهد ادعای پاکی نماید. برای اینکه مورد تحقیر و بی احترامی مردم واقع نشود رسول اکرم (ص) اسم او را به «زینب» تعییر داد.
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همان طور که اندام ناموزون، اعضاء ناقص، شکل نامطبوع، منشأ احساس حقارت است و اغلب منجر به عقیده حقارت می گردد، همچنین اسم بد، نام خانوادگی بد، لقب بد نیز باعث احساس حقارت است. اگر فرضا نود و نه درصد افراد یک اجتماع، مردم وزین و خلیق و بی آزاری باشند و به این قبیل اشخاص تحقیر و توهین ننمایند، کافی است یک درصد باقیمانده که تربیت صحیح ندارند آنان را مورد استهزاء و اهانت خود قرار دهند. کودکانی که به واسطه اسم نامناسب یا نام خانوادگی بد، مورد استهزاء و تمسخر سایر اطفال واقع می شوند روحیه خود را می بازند، هموازه افسرده خاطر و ملولند، از بازی های دسته جمعی کودکان هراس دارند، و از معاشرت با آنها خائفند، در محیط مدرسه حتی المقدور خود را پنهان می کنند، در صف شاگردان طوری می ایستند که مورد توجه مدیر یا ناظم مدرسه واقع نشوند، مبادا در حضور اطفال اسم آنها را به صدای بلند بگویند و مصیبت آنها تازه شود.



از نام های پسندیده و مطبوع، در سراسر شرق، اسامی و القاب رسول اکرم(ص) و ائمه علیهم السلام است. اذهان میلیون ها مردم مسلمان به خوبی و پاکی اسم های محمد، احمد، محمود، مصطفی، علی، مرتضی، حسن، مجتبی، حسین، کاظم، رضا، و نظائر آنها متوجه است و کسی که نامش یکی از آن اسماء باشد در خود احساس حقارت و ناراحتی نمی کند، و از اینکه خود را به آن نام معرفی نماید ابا و مضایقه ندارد.



اولیاء اسلام به پیروان خود توصیه کرده اند که فرزندان خود را به اسامی پیشوایان بزرگ الهی نامگذاری کنند. رسول اکرم (ص) می فرمود: «کسی که چهار فرزند بیاورد و هیچ یک را به اسم من نامگذاری نکند به من جفا کرده است. ارزش کنیه خوب در گذشته، و نام خانوادگی خوب در عصر ما، کمتر از اسم خوب نیست، چه بسیار افرادی که اسم خوبی دارند ولی نام خانوادگی نامطبوعی انتخاب کرده اند و از این جهت همواره آزرده خاطرند. بعضی از اشخاص با شتابزدگی و بی اعتنائی نام خانوادگی بدی گرفته و در نتیجه سالیان دراز فرزندان آنها از سوء انتخاب پدر دچار رنج و ناراحتی هستند و از اداء آن کلمه احساس حقارت و پستی می کنند! بعضی از روایات اسلامی اسم و کنیه طفل را در ردیف هم قرار داده و خوبی هر دو را یک جا توصیه کرده اند.
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امام رضا (ع) می فرماید: «فرزندان خود را به بهترین اسم و کنیه نامگذاری کن.» لقب نیز مانند اسم یا نام خانوادگی، معرف صاحب لقب است و دارای اثر روانی است. لقب اگر بد و نا مطبوع باشد منشأ احساس حقارت می شود و مانند اسم یا نام خانوادگی بد، صاحبش را همواره رنج می دهد و باعث عذاب روحی می گردد. مردم کشور ما در گذشته به لقب، توجه بسیاری داشتند و القاب معرف شخصیت و ارزش اجتماعی افراد بود. مردان بزرگ علمی و سیاسی، رجال عالی مقام لشکری و کشوری، هریک به موجب فرمانی مخصوص لقبی داشتند. گرچه وضع اجتماع امروز ما، در موضوع القاب، با گذشته تفاوت بسیاری کرده و لقب ارزش سابق خود را از دست داده است، ولی کم و بیش القابی در اجتماع ما وجود دارد که بعضی موجب افتخار و سربلندی صاحب لقب است و بعضی مایه رنج روحی و احساس حقارت است. پاره ای از القاب جنبه عمومی دارد و تابع نوع شغل یا درجه یا مقام است، و هرکس که واجد شرائط مربوطه باشد به آن لقب خوانده می شود. بعضی از القاب را اشخاص برای خود یا فرزندان خویش مانند اسم انتخاب می کنند و رفته رفته در جامعه به آن لقب معرفی و مشهود می شوند. گاهی وفایع و قضایای خوب یا بدی در طول زندگی اشخاص اتفاق می افتد و در اجتماع اثر مطلوب یا نامطلوبی می گذارد و مردم آن اثر را در یک کلمه یا یک جمله خلاصه می کنند و آن را لقب صاحب اثر قرار می دهند. خداوند در قرآن شر یف فرموده است: 'و لا تناب___زوا بالالقاب'، «شما مردم با ایمان، مواظب باشید که به اسم های بد، و لقب های زشت یکدیگر را مخوانید.»
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در محضر حضرت علی بن موسی الرضا (ع) اسم شاعری به میان آمد. یکی از حضار او را به کنیه اش نام برد. حضرت فرمود اسم شاعر را بگو و از ذکر کنیه اش خودداری کن، خداوند فرموده است مردم را به لقب بد نام نبرید، شاید مرد شاعر از این کنیه ناراضی باشد.



در حدیث است که حق مومن بر برادرش این است که او را به بهترین اسمش بنامد. عموم مسلمین موظفند از ذکر اسامی و القابی که باعث تحقیر و هتک حرمت صاحبانش می شود خودداری نمایند، و آنان را به آن اسم ها و لقب ها نخوانند، و موجب ملامت خاطر و شرمندگی آنان نشوند. ولی همه مردم عملا مراعات این دستور را نمی کنند، بعضی بر اثر بداخلاقی و بی اعتنائی به وظائف خویش، و بعضی به علت نفهمی و نارسائی فکر، مردم را به اسماء و القاب بد، نام می برند و موجبات تحقیر و توهین آنان با عمل زشت و نادرست خود فراهم می آورند.



نتیجه آنکه اسم بد، نام خانوادگی بد، لقب و شهرت بد، باعث احساس و منشأ عقده حقارت است و میتواند تمام ایام زندگی را بر آدمی ناگوار و تلخ نماید. احساس حقارتی که ناشی از اسم بد است از دوران کودکی شروع می شود. یکی از حقوق دینی فرزندان به اولیاء خود انتخاب اسم و لقب خوب است، پدران و مادران مسلمان لازم است به این وظیفه متوجه باشند، حقوق فرزندان را به خوبی ادا کنند و برای کودکان خویش اسامی و القاب شایسته ای انتخاب نمایند و بی جهت باعث احساس حقارت و سرشکستگی آنان در تمام ایام زندگی نشوند.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 224 تا 228 و صفحه 232 تا 240 و صفحه 242

کلی__د واژه ه__ا

اسم لقب کودک حقارت والدین


بررسی نمونه هایی از محبت های نابجای والدین به کودکان

بدون تردید فرزندان بشر علاوه بر تمایل به غذا و هوا و سایر نیازمندی های طبیعی به مهر و محبت هم تمایل فطری دارند. لازم است این خواهش طبیعی نیز به نوبه خود با وضع صحیح در مزاج کودک ارضاء گردد و طفل، بر طبق سنت خلقت و فطرت، تربیت شود. وظیفه دقیق و سنگین پدر و مادر در حسن تر بیت کودک این است که بدانند مهر و محبت را در چه مواردی باید به کار برند و در مواقع لازم چه مقدار باید آن را اعمال نمایند زیرا از خود رضائی و لوس بار آمدن کودک معلول یکی از این دو امر است: یا بی جا محبت کردن، یا در جای صحیح، بیش از اندازه مهر ورزیدن. برای نشان دادن خطاهای تربیتی می توان از محبت های نابجای بعضی از پدران و مادران نادان دهها مثال آورد ولی برای نمونه سه مورد را بیان می کنیم:



1- از مواردی که پدران و مادران نادان، به فرزندان محبت بیش از اندازه و گاهی محبت بی مورد می کنند و در نتیجه طفل لوس و از خودراضی بار می آید وقتی است که کودک مریض و بستری می شود. پدر و مادر عاقل در این موقع مانند دو پرستار جدی خود را برای درمان او مجهز می نمایند، طبیب می آورند، دستور او را در برنامه های غذا و دوا به کار می بندند، حرارت بدن طفل را در ساعات مختلف شبانه روز ثبت می کنند. پدر و مادر در برابر چشم های کنجکاو کودک مانند دو پرستار وظیفه شناسند، به کودک می فهمانند که وضع ما و شما عادی است، فقط پیش آمدی شده که شما مریض هستید و به علت کسالت از دویدن، بازی کردن، غذای عادی خوردن، محروم شده اید. ما دستور طبیب را درباره شما به کار می بندیم، شما هم باید در خوردن دوا و زدن سوزن از دستور پزشک اطاعت کنید. البته پس از چند روز حال شما خوب خواهد شد. اگر فرضا پدر و مادر در باطن از بیماری فرزند ناراحت هستند، در مقابل کودک، خود را عادی نشان می دهند و کاری نمی کنند که طفل پریشانی و اضطراب آنان را احساس نماید. بعضی از پدران و مادران در این موقع وضع غیرعادی به خود می گیرند، در مقابل کودک اظهار نگرانی و اضطراب شدید می کنند، کنار بستر طفل می نشینند، با قیافه غصه دار او را نگاه می کنند، اشک می ریزند، گاهی دست محبت به سرش می کشند، با کلمات تملق آمیز با او حرف می زنند، گاهی صورت تب دار او را با دیده گریان می بوسند، هرچه می توانند نوازش می کنند، مرض او را یک حادثه مهم وانمود می نمایند، عملا به وی می فهمانند که همه در کسالت او خود را باخته اند، راحت و آرام را از دست داده اند، پدر کسب را ترک کرده و مادر زندگی را فراموش نموده است، و تمام اوضاع خانواده به علت بیماری او مختل شده است. این کارهای خام و جاهلانه کوچکترین اثری در علاج بیمار ندارد، ولی اخلاق طفل را فاسد می کند، او را لوس و از خود راضی می نماید، کودک معتقد می شود که ارزش بزرگی دارد، با خود می گوید: این منم که این قدر مهم و مورد احترامم، این منم که بیماریم وضع خانواده را به هم زده و همه را متوجه من نموده است. بیماری طفل درمان می شود ولی این عقیده غلط در اعماق فکر او باقی می ماند، هموازه از پدر و مادر و از سایر مردم توقع چنین احترامی دارد، منتظر است اگر موقعی به سردرد مبتلا شود نه تنها اوضاع منزل به هم بریزد بلکه سایر مردم نیز در بیماری او ناراحت شوند. گاهی به دروغ خود را به ناخوشی می زند، برای اینکه از نوازش پدر و مادر لذتی ببرد و به محبوبیت خود مطمئن گردد. وقتی چنین طفلی با این عقیده غلط بزرگ می شود و می بیند کسی به وی اعتنا نمی کند و در بیماری او هیچکس اظهار ناراحتی نمی نماید، واضح است چه اندازه خود را کوچک می بیند و در ضمیر باطن احساس حقارت می نماید. از خودراضی و لوس بار آمدن، یکی از عوامل مهم بدبختی و احساس حقارت در تمام دوران زندگی است. محبت های بی مورد اولیاء اطفال که این خود ستم بزرگی به فرزندان است، منشأ پیدایش این خوی ناپسندیده است. گفتار امام عالیقدر حضرت باقر(ع) را همواره به خاطر داشته باشیم: «بدترین پدران کسانی هستند که در نیکی و محبت نسبت به فرزندان از حد تجاوز کنند و به زیاده روی و افراط بگرایند.»

ص: 10469








2- کودک تازه به راه افتاده است، در حضور پدر و مادر، در اطاق بازی می کند. توپ کوچکی در دست دارد، به طرفی می اندازد، دنبالش می رود، برمی دارد، دوباره می اندازد، و این کار را تکرار می کند. یک بار توپ پای دیوار می رود، طفل نزدیک می آید، خم می شود که آن را بردارد، پیشانیش به دیوار می خورد. این پیشامد برای کودک حادثه تازه ای است. طفل نمی داند در مقابل این حادثه چه عکس العملی از خود نشان دهد، گریه کند، بخندد، هیچ نگوید، خلاصه متحیر است. به پدر و مادر نگاه می کند تا وضع آنها را در این پیشامد ببیند و عکس العمل مناسبی نشان بدهد. بچه در این حال از خود نظری ندارد، تنها عمل پدر و مادر را منعکس می کند، بخندند می خندند، اظهار ناراحتی کنند گریه می کند، هیچ نگویند هیچ نمی کند و به بازی خود ادامه می دهد. این لحظه و لحظاتی نظیر این، از نظر تربیتی، برای طفل بسیار حساس است. عمل نادرست پدر و مادر در این قبیل مواقع اثر بدی در روان کودک می گذارد. پدران و مادران عاقل، در چنین مواردی، اصلا کودک را نگاه نمی کنند. به انتظار طفل اعتنا ندارند، و این پیشامد را به چیزی نمی گیرند، با بی اعتنائی خود عملا به کودک می فهمانند که پیشانی به دیوار خوردن، زمین افتادن، و حوادثی نظیر این ها در زندگی اطفال، عادی است. بعضی از پدران و مادران عاقل روی این واقعه هیچ عکس العملی نشان نمی دهند ولی از آن فرصت استفاده می کنند.، با قیافه جدی و به زبان آموزش، به طفل می گویند: نزدیک دیوار یا ستون، قدری عقب بایست تا وقتی خم می شوی پیشانیت به دیوار نخورد. پدران و مادران غیر متوجه، در این قبیل مواقع، به طفل محبت های نابجا می کنند، کودک را در آغوش می گیرند، می بوسند، پیشانی یا دیگر عضو حادثه دیده را با دست نوازش می کنند، از پیشامدی که برای طفل شده است اظهار ناراحتی و تاثر می نمایند، به او تملق می گویند، گاهی برای راضی کردن کودک، زمین یا دیوار را کتک می زنند. طفل در مقابل آن همه محبت و نوازش، عکس العمل نشان می دهد، آه و زاری می کند، اشک می ریزد، خود را در مقابل آن پیشامد طلبکار و مستحق نوازش می پندارد. محبت های بی مورد پدر و مادر در موارد دیگری مشابه این پیشامد تکرار می شود، رفته رفته خوی ناپسند از خودرضائی در نهاد کودک ریشه می کند، طفل لوس بار می آید و در هر پیش آمد کوچکی توقع ناز کشیدن و نوازش کردن دارد. کودک با این توقع غلط بزرگ می شود، دوران طفولیت را پشت سر می گذارد، در جامعه صدمات بزرگی می بیند، و برخلاف انتظارش هیچکس به وی محبت نمی کند، ناراحت می شود، در خود احساس پستی می کند، دچار عقده حقارت می گردد و زندگی را به تلخی و رنج های درونی می گذراند. محبت های بیجای پدر و مادر او را به این تیره روزی و بدبختی دچار نموده است.
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3- تضاد آشکاری بین خواهش های نفسانی هر انسان از طرفی، و مصلحت های فردی و اجتماعی از طرف دیگر، وجود دارد. آدمی از نظر تمایلات فردی و هوای نفس خویش مائل است از هرقیدی و بندی آزاد باشد و هیچ مانعی سد راه خواسته های او نشود، هر چه می خواهد بگوید، هرچه میل دارد بخورد، به هر نحوی متمایل است شهوات خویش را ارضاء نماید، ولی مصلحت خود او مصلحت اجتماعی که باید در آن زندگی کند، ایجاب می نماید که هر انسان از خواهش های مضر و غیرمشروع خویش صرفنظر کند و از ارضاء آن چشم بپوشد و این امر برای تمام ملل و اقوام جهان اولین و اساسی ترین شرط زندگی اجتماعی است. جامعه بشر در پرتو دو اصل بزرگ می تواند به این مقصد مقدس نائل گردد و زندگی سعادت بخشی بوجود آورد: اول آنکه تمام مردم نیکی ها و بدی های زندگ را بشناسند و دیگر آنکه هر انسانی بر نفس خویش آنچنان حاکم و مسلط شود که بتواند به آسانی خود را از بدی ها و ناروائی ها بر کنار نگاهدارد و این مطلب هدف اساسی رهبران آسمانی و همچنین منظور عالی مربیان ارجمند بشر است. به هر نسبتی که در اجتماع، تربیت صحیح پیشرفت کند و ادب بر مرم حاکم باشد ناروائی و گناه کمتر است. برعکس هر قدر مردم به تربیت بی اعتنا باشند حجم بدی ها بیشتر خواهد بود. علی علیه السلام می فرمود: آن کس که ادب بر وی تحمیل شود، و تربیت، نفس سرکش او را مهار نماید گناهان او کم می شود. اولین مدرسه تربیت و ادب کودک، دامن و آغوش مادر است. پدران و مادران موظفند در دوران طفولیت قدم به قدم به تناسب فهم و استعداد کودک، خوبی ها را به وی بیاموزد و در انجام آنها تشو یقش کنند، بدی ها را به او بفهمانند و از ارتکاب آنها برحذرش دارند و نیل به چنین هدفی با محبت های نابجا و بی حساب، هرگز میسر نیست. طفلی که خود را از هر جهت آزاد بداند، هر نیک و بدی را مرتکب شود، و در مقابل تمام کارها، از پدر و مادر تنها مهر و محبت ببیند، لوس و از خودراضی بار می آید. او نه تنها از بدی اجتناب نمی کند بلکه متوقع است در کارهای بدش مورد تشویق و قدردانی مردم واقع شود زیرا پدر و مادر با او، چنین رفتار کرده اند. طفل در محیط خانواده، باید همواره بین امیدواری و ترس باشد، به محبت های پدر و مادر امیدوار بوده و از تندی و تعرض آنان بترسد. طفل باید این مطلب را باور کند که در کارهای بد، آزاد نیست و از وی مواخذه می شود. در محیط خانواده، محبت، خشونت، اغماض، توبیخ، تشویق، تغافل، بی اعتنائی، هریک در جای خود لازم است. پدران و مادران باید تمام این صفات را در موارد مناسب به منظور تر بیت صحیح فرزند، اعمال نمایند. در چنین شرائطی طفل در خود احساس مسئولیت می کند و هرگز لوس و از خود راضی بار نمی آید.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 256 تا 264

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت خودپسندی تربیت والدین


نقص جسمی، یکی از عوامل احساس حقارت

احساس حقارت یکی از حالات تیره و نامطبوع روان است که گاهی از دوران کودکی دامنگیر انسان می شود. اگر این حالات روحی تشدید شود و در ضمیر باطن، مزمن گردد و به صورت یک عقده روانی در آید، عوارض بسیاری روی جسم و جان می گذارد و بدبختی های ببار می آورد. علل و عوامل بسیاری در ایجاد این حالت روانی موثر است. برای مثال عیوب طبیعی در ساختمان کودکان و نواقص تربیتی در وضع پرورش آنان، می تواند منشأ احساس حقارت و احیانا باعث بوجود آمدن عقده حقارت گردد. یکی از بزرگترین نعمتهای الهی سلامت ولادت است. کودکی که از مادر، طبیعی و بدون عیب، با روانی سالم و اندامی معتدل متولد می شود پنجاه درصد سعادتش در حین ولادت تامین شده است. چنین انسانی از نظر ساختمان طبیعی و اعتدال خلقت، روانی آرام و خاطری مطمئن دارد، ولی کودکی که از مادر، کور، کر، افلیج و خلاصه معیوب متولد می شود یا در طول سنوات رشد، به موانعی برمی خورد و بعضی از اعضایش از نمو طبیعی باز می نماند، یا در اثر حادثه ای یکی از اعضاء مهم بدن را از دست می دهد، بدبخت و ناراحت است، در باطن احساس حقارت می کند و سرانجام دچار عقده حقارت می شود و همواره متاثر و رنجیده خاطر است. به عبارت دیگر همان طور که عیوب و نقائص اعضاء بدن در حین ولادت منشأ احساس حقارت و عقده حقارت می شود همچنین کوری و کری و لالی یک انسان، پس از سالها بینائی و شنوائی و گویائی، نیز سبب احساس پستی و عقده حقارت می گردد.
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علی علیه السلام در مقام دعا به پیشگاه خداوند عرض می کند: بارالها از تمام نعمت های بزرگی که به من عطا فرموده ای، جان مرا اولین نعمتی قرار ده که از من سلب می کنی، و از تمام امانت هائی که به من سپرده ای حیات مرا اولین امانتی قرار ده که از من پس می گیری.



کودکان یا بزرگسالانی که دچار نقص عضوی و عیب ساختمان هستند از دو جهت رنج می برند: اول از نقص و محرومیتی که در خود احساس می نمایند، دوم از توهین و تمسخر دیگران. مثلا کسی که لال است می بیند دیگران با هم سخن می گویند، از محاوره با یکدیگر لذت می برند، ولی او به سبب عیبی که در زبان دارد از سخن گفتن عاجز است. این احساس عجز، روان او را فشار می دهد، خود را کوچک و حقیر می بیند و خاطرش از این محرومیت، آزرده و ملول است. رنج دیگر او از این جهت است که افراد سالم او را تحقیر می کنند، به باد مسخره می گیرند، و عجز او را به صورت تقلید توهین آمیزی وانمود می نمایند. شاید رنج توهین مردم، سنگین تر از نقص و محرومیتی است که در باطن خود احساس می کند.



در کشوری که مردمش صفات پسندیده دارند، در مملکتی که افراد وظائف اخلاقی را به خوبی فرا گرفته و عمل می کنند، به کسانی که کور و لال و افلیجند، به اشخاصی که دردمند و مبتلا هستند، اهانت و تحقیر روا نمی دارند و دل رنجیده آنها را آزرده تر نمی کنند. مردان با فضیلت اگر قادر نباشد مرهمی به زخم دل دردمندان بگذارند هرگز به آن نمک سوزان شماتت نمی پاشند و مصیبت آنان را تشدید نمی نمایند. در تعالیم اخلاقی اسلام به طور عموم استهزاء و اهانت، ملامت و شماتت، ممنوع شناخته شده و اولیاء اسلام جدا مردم را از این اعمال ناپسند برحذر داشته اند. درباره افراد مریض و معیوب و ناقص الخلقه و طرز معاشرت با آنان اخبار مخصوص رسیده که اگر عملا مراعات شود مبتلایان در برخورد با مردم دچار ناراحتی روان و احساس حقارت نمی شوند.
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1- توجه به آثار مثبت صبر و استقامت: توجه به فوائد مهم پایداری و صبر از قبیل: پیروزی دنیایی، تبدیل مصائب به لطف و رحمت خداوند و استجابت دعا، آسودگی خاطر از حساب آخرت، دخول در بهشت و... و اندیشیدن به این واقعیت که کسی که شکیبایی می کند افزون بر آنکه آخرتی نیکو دارد، زندگی دنیایی او نیز آرام و موفقیت آمیزتر است، یکی از عوامل مؤثر در صبور شدن و تشویق انسان به پایداری و استقامت در امور مختلف است.



2- توجه به آثار سوء ناشکیبایی: به عواقب و نتایج سوء ناشکیبایی اندیشه کنیم تا ناخوشایندی آن عواقب، ما را از ناشکیبایی باز دارد. آثار سوئی همچون اضطراب در زندگی دنیا، دوری از رحمت و پاداش خداوند، پشیمانی و سرافکندگی در درگاه خداوند و....



3- تفکر در مورد ارزش هدف و موانع آن: شخصی که می خواهد کاری را شروع کند برای کسب صبر و استقامت در آن کار، پیش از قدم برداشتن به سوی مقصود، تامل کافی و تفکر کامل بنماید و هدف خویش را از دو نظر، مورد مطالعه دقیق قرار دهد:

الف) یکی آن که مقدار ارزش مقصود را به طور تحقیق به دست آورد که آیا ارزش دارد که برای رسیدن به آن مقصود، شداید فراوان و مشقت بی پایان را متحمل شود یا نه؟ در صورتی که پس از محاسبه دقیق، نسبت ارزش مقصود را با تحمل فشارها و سختی ها، دریافت و دانست که هدف، ارزش همه گونه پافشاری وتحمل رنجی دارد، رسیدن به مقصود آسان خواهد شد و از زیر بارهای موانع، کم تر شانه خالی خواهد کرد، ولی اگر ارزش مقصود را قبلا تعیین نکرد و شتاب زدگی به خرج داد و کورکورانه بدون فکر و تامل وارد عمل شد و بی گدار به آب زد، مقاومت و پایداری او در برابر فشارهای موانع کم تر خواهد بود و پیوسته متزلزل است که آیا پایداری بکند یا نه؟ و همین تزلزل در عقیده، پایداری او را ضعیف تر خواهد نمود و در صورتی که فشار موانع قدری شدید شود، تاب نخواهد آورد و دست از هدف خود خواهد کشید و این شکست، موجب شکست های پی در پی دیگری نیز برای وی خواهد شد.
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امام صادق علیه السلام می فرمود: «مردم گرفتار بلا را هدف نگاه خود قرار ندهید زیرا نگاه شما آنها را غصه دار و محزون می کند.» کسی که یک چشمش کور است، کسی که ببنیش را مرض جذام خورده است، در باطن ناراحت است و در خود، احساس حقارت می کند. اگر کسی با نظر عمیق و طولانی، عضو معیوب او را نگاه کند قطعا ناراحتیش تشدید و براساس حقارتش می افزاید.



امام باقر علیه السلام می فرمود: «برای اثبات عیب اخلاقی یک انسان، کافی است که بدی مردم را ببیند و همان بدی را در خود نبیند، یا مردم را سرزنش کند به کاری که خود قادر نیست آن کار را ترک گوید، با همنشین خویشتن را آزار کند به چیزی که اهمیت ندارد و نفعی بر آن مترتب نیست.»



نگاه عمیق و آزار دهنده به نقائص بدنی مردم، نفعی ندارد ولی انسان ناقص را به شکنجه و عذاب روحی دچار می کند و روان او را متألم می نماید. کسی که با همنشین خود چنین رفتار کند با عمل خویش عیب اخلاقی خود را آشکار کرده است. نتیجه آنکه عیوب و نقائص غیرقابل درمان، اولین عامل احساس حقارت در کودکان و بزرگسالان است. اگر جامعه ای که اشخاص مبتلا در آن زندگی می کنند فاسدالاخلاق و بی تربیت باشند و مبتلایان را مورد تمسخر و اهانت قرار دهند قطعا احساس حقارتشان به عقده حقارت تبدیل می شود و به مصائب غیرقابل جبرانی دچار می گردند. اسلام در تعالیم عالیه اخلاقی خود، مردم را از عیب جوئی برحذر داشته و صریحا در قرآن کریم فرموده است: 'و لا تل___مزوا انف____سکم'، «از یکدیگر عیبجوئی نکنید». به علاوه درباره مردم مریض و ناقص العضو مراعات اصول ادب و اخلاق را جدا تاکید فرموده است. مسلمان واقعی هرگز با گفتار و رفتار خود کسی را تحقیر و اهانت نمی کند و خاطری را آزرده نمی نماید.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 210 تا 213 و صفحه 215 و صفحه 218 تا 222

کلی__د واژه ه__ا

نقص حقارت تمسخر روان


عوامل ایجاد تکبر و خودپسندی در کودکان

تکبر و جباریت، ناشی از عقده حقارت است. کسانی که اسیر خودخواهی و خویشتن پرستی هستند وقتی احساس حقارت می کنند برای ارضاء حس خودپسندی و به منظور حفظ شخصیت خویشتن، جبار و متکبر می شوند، و با تحقیر کردن مردم و ناچیز شمردن آنان، حقارت نهانی و شکست درونی خود را جبران می نمایند و اگر قدرتی بدست آورند مرتکب جرائم و جنایات عظیمی می شوند. سوالی که مطرح است، این است که چرا بعضی از افراد مردم، به بیماری خودپسندی دچار می شوند؟ و چگونه این خوی مذموم، در روان آنان ریشه می داند؟ و بر اثر آن از حق بینی و حقیقت شناسی باز می مانند و گرفتار بلند پروازی و توقعات نابجا می شوند و از حد واقعی خود تجاوز می نمایند؟



در جواب این سوال باید گفت، علل و عوامل متعددی در ایام طفولیت برای کودکان، و در تمام مدت عمر برای بزرگسالان، می توانند باعث ایجاد این حالت روانی شوند و آدمی را به بیماری خودخواهی گرفتار نمایند، دو عاملی که مربوط به دوران طفولیت است، را در زیر بیان می کنیم:



اولین عامل بوجود آورنده این حالت روانی، وضع طبیعی کودک است. همان طور که گاهی اطفال، با اندامی ناموزون و غیرطبیعی از مادران متولد می شوند که بعضی از آن عیوب بدنی با وسائل علمی، اصلاح پذیر است و بعضی غیرقابل درمان، همچنین ساختمان روحی بعضی از اطفال نیز از روز اول ولادت، غیرطبیعی است که گاهی در پرتو تربیت های دقیق و مراقبت های علمی، اصلاح می شود و گاهی درمان ناپذیر است. دانشمندان جهان امروز، این کودکان غیرعادی را «اطفال دشوار» نامیده اند و درباره اوضاع و احوال آنان تحقیقات و تجربیاتی نموده و آنها را به گروههای مختلفی دسته بندی کرده اند. یک قسم از اطفال دشوار آنهائی هستند که غرور و خودپسندی جزء سرشت آنان است. این کودکان با ساختمان روحی مخصوصی که دارند گوئی از مادران خویش، متکبر و خودخواه زائیده شده اند و از اول، وضع روحی آنها غیرعادی است. این قبیل کودکان که طبعا خویشتن پرست و مغرورند، حرکات و سکناتشان، گفتار و رفتارشان، در برابر کودکان و بزرگسالان، در موقع بازی و در حال عادی، توأم با خودخواهی و تکبر است. اینان اگر در طول ایام کودکی، شرائط مساعدی بدست آورند و بتوانند خواهش های غرور آمیز خود را آزادانه اعمال نمایند، و در محیط تربیتی و زندگی خویش با هیچ مانعی مواجه نشوند، سرانجام افرادی بداخلاق و خودپسند، متکبر و غیرقابل معاشرت، جبار و زورگو، بار می آیند و در جامعه با غرور و نخوت زندگی می کنند. این کودکان در زندگانی، خیلی زود شکست می خورند و مردم که از معاشرت این گونه افراد به سختی متنفرند، آنها را از خود می رانند و با تحقیر و توهین، از جامعه طرد می شوند و در نتیجه، عمری را با محرومیت و ناکامی می گذرانند.

ص: 10475








پرورش صحیح این قبیل اطفال، که خوی تکبر و غرور با سرشت آنان آمیخته است مانند تمام کودکان دشوار، برنامه مخصوصی دارد و با روش تربیت کودکان عادی و طبیعی، متفاوت است. مربی شایسته و با تدبیری لازم است که از آنان سرپرستی نماید و با مراقبت های علمی و عملی، آن صفات ناپسند طبیعی را خمود کند و از رشد آنها جلوگیری نماید، و در عوض خلقیات پسندیده ای را در روانشان پرورش دهد. این کودکان غیرطبیعی اگر به درستی تربیت نشوند و همچنان با غرور و خودپرستی رشد کنند سرانجام مردمی خطرناک و ماجراجو خواهند شد و ممکن است در ایام زندگی مصائب غیرقابل جبرانی برای خود و سایر مردم به بار آورند، زیرا تحقیر و بی اعتنائی مردم علاوه برآنکه غروشان را تشدید می کند و تکبرشان را به سر حد جنون می کشاند، اساسا نسبت به جامعه ای که آنان را رنجیده خاطر کرده و حس خودپرستی آنها را ارضاء ننموده است به سختی دشمن و بد خواه می شوند و برای انتقام گرفتن، به هر عمل خطرناکی دست می زنند. نتیجه اینکه ساختمان روحی بعضی از اطفال، غیر عادی است و از اول دارای غرور فطری و حس خودپسندی هستند و این اولین عاملی است که باعث پیدایش خوی ناپسند تکبر، در بعضی از کودکان می شود. تنها از راه تربیت های دقیق علمی و پرورش های اختصاصی، ممکن است مزاج کج ساخته آنها را به راه مستقیم هدایت نمود و از انحراف اخلاقی آنان جلوگیری کرد. خوشبختانه تعداد این قبیل کودکان دشوار و غیرطبیعی، این قسم اطفال مغرور و خودپرست که آتیه خطرناکی دارند نسبت به کودکان سالم و طبیعی زیاد نیست.
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دومی عاملی که می تواند در آدمی، حس خودخواهی و خویشتن پرستی را بوجود آورد و مایه تیره روزی و بدبختی گردد، سوء تربیت های دوران کودکی است. پدران و مادران نادانی که اطفال خردسال را، نابجا، مورد تشویق و تحسین قرار می دهند، کسانی که به فرزندان خود بیش از حد مناسب، محبت و مهربانی می کنند، با این رفتار ناپسند، ضربه بزرگی به اساس خوشبختی و سعادت آنها می زنند و از کودکی بذر خودپسندی را در نهاد اطفال خویش می ریزند، و آنان را لوس و از خودراضی بار می آورند. این قبیل پدران و مادران، در لباس دوستی به فرزندان خود دشمنی می کنند و از اول، طفل را در شناختن حد واقعی خودش گمراه می نمایند، به او می گویند تو نور چشمی، تو یگانه گوهر بی نظیری، تو از همه کودکان بالاتری، تو مانند نداری، و خلاصه آن قدر به دروغ و برخلاف واقع با او سخن می گویند و عملا با او محبت و احترام می کنند که رفته رفته طفل، آن حرف های بی اساس را درباره خودش، باور می کند و معتقد می شود که حقیقتاً از همه بالاتر است.



تمام محبت ها و تشویق هائی را که طفل در محیط پرورش دوران کودکی خود دیده است در نهاد وی ذخیره می شود و روان او را تحت تاثیر خود قرار می دهد. در بزرگسالی همان ذخائر درونی، سرچشمه اساسی قسمتی از خلقیات خوب و بد او خواهد شد. ضمیر باطن طفل نازپرورده و لوس بار آمده، مملو از خودخواهی و خویشتن پرستی است. چنین کودکی غیر از خودش، کسی را نمی بیند زیرا پدر و مادر نادان، جز این، درسی به او نداده اند، مهمترین ذخیره ای که از دوران طفولیت در نهادش انباشته شده تنها یک چیز است و آن خود پرستی است. او به یاد ایام کودکی درباره خویش عقیده دارد که روح است، جان است، از همه بهتر است، یگانه محبوب است. او با چنین فکر و روحیه ای قدم در اجتماع می گذارد و متوقع است تمام زنان، مانند مادرش و همه مردان، مانند پدرش او را نوازش کنند و به وی احترام بگذارند. اولین باری که برخلاف انتظار، از مردم بی مهری می بیند، و جامعه با او به سردی برخورد می کنند ناراحت می شود، شخصیتش متزلزل می گردد، در خویشتن احساس حقارت می کند. تکرار بی اعتنائی و تحقیر مردم مصیبت حقارت را تشدید می نماید، شکست های متوالی و ناکامی های پی در پی در ضمیرش متراکم می گردد و در نتیجه، احساس حقارت به عقده حقارت تبدیل می شود و در باطنش طوفانی برپا می کند.
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خودپسندی افراد مغرور و خویشتن پرست، دلیل بر نقص معنوی و غرور اخلاقی آنها است. کسانی که به این بیماری مبتلا هستند و از مردم توقع احترام بیش از حد شایستگی دارند بدون تردید با محرومیت و شکست روبرو خواهند شد و بر اثر آن دچار عقده حقارت می شوند. 



علی علیه السلام می فرمود: «بر نقصان معنوی یک انسان همین بس که خویشتن را بزرگ پندارد». و نیز فرموده است: «بر غرور و فریب دادن یک انسان، همین بس که هرچه را نفس او زیبا جلوه دهد، بپذیرد و بر آن اعتماد نماید.» و همچنین فرمود: «آن کس که بیش از حد خود، از مردم تمنا کند سزاوار محرومیت و ناکامی است.»



بیماری چنین انسانی از خود او است و درمانش نیز در اختیار او. اگر از عقل و درایت کمک بگیرد و به سوء تربیت پدر و مادر توجه عاجل نماید، خود را تزکیه و تطهیر کند، بلند پروازی را ترک گوید، خویشتن پرستی را فراموش نماید و در حد واقعی خود بایستد، فورا پرده های ظلمانی به عقب می روند، جهان در نظرش روشن می شود، ناکامی ها خاتمه پیدا می کنند، عقده های روانی یکی پس از دیگری گشوده می شوند و تا پایان عمر مانند یک انسان عادی در حدی که شایستگی دارد مورد احترام جامعه خواهد بود.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 433 تا 442

کلی__د واژه ه__ا

تکبر خودپسندی کودک تربیت والدین


آثار و پیامدهای از خودراضی بودن کودکان در بزرگسالی
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یکی از علل پیدایش عقده حقارت، زیاده روی در اعمال محبت نسبت به کودک است. اطفالی که بیش از اندازه مورد مهر و نوازش واقع می شوند و در نتیجه لوس و از خودراضی بار می آیند، در طول ایام حیات به خصوص در مواقع برخورد با مشکلات زندگی، به سختی دچار احساس حقارت و پستی می شوند، به اعمال ناشایستی دست می زنند، و در بعضی از مواقع ناراحتی های روانی و فشارهای روحی کار آنها را به دیوانگی یا خودکشی می کشاند. محبت، در پرورش جان کودک، مانند غذا، برای پرورش جسم، ضروری و لازم است. اهمیت و ارزش اندازه گیری صحیح در کم و کیف محبت و طرز اعمال آن، کمتر از اصل محبت نیست. همان طور که خودداری از غذا، زیادی روی در غذا، مسموم بودن غذا، هریک عوارضی روی بدن می گذارند، همچنین خودداری از محبت، زیاده روی در محبت، محبت نابجا و منحرف کننده، هریک آثار شومی در روان کودک دارند و بدبختی هائی ببار می آورند. هدف تربیت صحیح آن است که کودک برای زندگی توأم با سعادت و خوشبختی، ساخته شود. زندگی، سراسر مبارزه و مشکلات است، در راه زندگی پستی ها و بلندی ها، محرومیت ها و ناکامی ها، شکست ها و مصیبت ها، بسیار است. مربی لایق کسی است که جسم و جان کودک را به خوبی پرورش دهد و او را برای مبارزه و مقاومت در صحنه پرفشار زندگی مجهز نماید. همانطور که بدن کودک بر اثر مراقبت های بهداشتی و اندازه گیری در غذا و خواب، حرکت و ورزش، نیرومند می شود و در مقابل سرما و گرما، گرسنگی و تشنگی و بیماری، به خوبی مقاومت می کند، روان طفل نیز در پرتو بهداشت روحی و تعالیم اخلاقی و اندازه گیری در اعمال مهر و محبت، تندی و خشونت، نیرومند بار می آید و در برابر مصائب و محرومیت ها، ناکامی و شکست های روحی، در کمال قدرت مقاومت می کند. برعکس اطفالی که بیش از اندازه مهر و محبت می بینند، پدر و مادر، بی قید و شرط تسلیم آنها می شوند، و به تمام خواسته های خوب و بد آنان جامه عمل می پوشند و در نتیجه دیکتاتور و از خودراضی بار می آیند، روحی ضعیف و روانی زود رنج دارند، از دوران کودکی تا پایان عمر در مقابل کوچکترین ناملایمتی و خفیف تر ین ناکامی آزرده خاطر و ناراحت می شوند و در نبردهای زندگی خیلی زود شکست می خورند. گروه ناز پرورده ها در تمام دوران حیات، ناکام و متاثر و در مشکلات عادی زندگی، با زبونی و ذلت عقب نشینی می کنند و در لحظات سخت، دست به خودکشی می زنند.

ص: 10479







آئین مقدس اسلام در برنامه تربیت کودک، اولیاء اطفال را از زیاده روی در اعمال محبت برحذر داشته است، آنان که در مهر و نوازش فرزندان، افراط می کنند و با روش ناپسند خویش آنان را به بیماری خودپسندی و از خودراضی مبتلا می نمایند مورد بدبینی پیشوایان اسلام هستند. امام باقر علیه السلام می فرمود: «بدترین پدران، کسانی هستند که در نیکی و محبت به فرزندان، از حد تجاوز کنند و به زیاده روی و افراط بگرایند، و بدترین فرزندان کسانی هستند که در اثر تقصیر و کوتاهی در انجام وظائف، پدر را از خود راضی نمایند.»



بعضی از پدران و مادران نادان، کمترین توجهی به خیر کودک و مصلحت تربیت او ندارند، اینان عاشق دلباخته و دوست نادان طفل خود هستند، هدف شان تنها راضی کردن طفل و برآوردن خواهش های او است، بی حساب به بچه میدان می دهند و عملا خود را مطیع و فرمانبردار او می کنند و او را مطاع و فرمانروا می سازند. هر روز که بر عمر کودک می گذرد خودخواه تر می شود و ریشه های خانمان برانداز استبداد و خود سری در فکرش محکم تر می گردد. کودکانی که با این روش مذموم تربیت می شوند، لوس و از خود راضی بار می آیند و این خلق ناپسند از بیماری های خطرناک روانی است، عوارض بسیاری روی جسم و جان می گذارد و نتایج شومش از خلال گفتار و رفتار بیمار به خوبی مشهود است. کودکانی که در اثر محبت بیش از اندازه لوس و از خودراضی بار آمده اند، از پدران و مادران و همچنین از تمام مردم توقعات بی جائی دارند. اینان منتظرند که در محیط خانواده و اجتماع، رفتار و گفتارشان مانند دوران کودکی همواره مورد تشویق و احترام باشد و مردم از نیکی های نکرده یا از کرده های ناپسند آنها قدردانی و تمجید کنند. جامعه به این خواهش های نابجا اعتنا نمی کند و چنین توقعات احمقانه را هرگز قابل عمل نمیداند.
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علی علیه السلام فرموده است: «تمنای تمجید نابجا از مردم داشتن ابلهی و حماقت است.» بدبختی های زندگی و محرومیت های اجتماعی اطفال از خودراضی و لوس بار آمده وقتی به اوج خود می رسد که ایام کودکی را پشت سر بگذارند و عملا وارد اجتماع شوند. اینان با کارهای نادرست و اعمال نامطبوع خویش خوی ناپسند خود را آشکار می کنند و در خلال معاشرت های اجتماعی، مراتب انحطاط اخلاقی و عدم لیاقت خود را ظاهر می سازند. شخص لوس بار آمده، به دو مصیبت بزرگ گرفتار است: از طرفی متوقع است زن و مرد اجتماع مانند پدر و مادر نادانش او را نوازش کنند و بی حساب احترامش نمایند و اوامر او را بی چون و چرا به کار بندند. وقتی مشاهده می کند که مردم نه تنها احترامش نمی کنند بلکه در مقابل این توقع بیجا مسخره اش می نمایند، سخت ناراحت می شود و در خود احساس حقارت و پستی می نماید، و از طرف دیگر شکست های درونی و ناکامی های روانی که منشأ عقده حقارت شده است او را تندخو و عصبی، بی حوصله و بداخلاق، زبون و فرومایه می کند، به مردم بدبین می شود، با کلمات زشت و رفتار ناپسند خویش آنان را خشمگین و ناراضی می نماید و پیوسته به این دو مصیبت گرفتار است!



خوی ناپسند از خودراضی منشأ عیوب و زشتیهای بسیاری است. کسانی که به این بیماری اخلاقی گرفتارند بیشتر گفتار و رفتارشان آلوده است. از خلال دوستی و دشمنی، تصدیق و تکذیب، موافقت و مخالفت آنها، خودخواهی و انحراف عقلی آنها بخوبی مشهود است. اینان با کارهای نادرست و سخنان نابجای خود خویشتن را رسوا می کنند و خودپسندی خویش را آشکار می نمایند.
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حضرت علی علیه السلام می فرمود: «صفت ناپسند از خودرضائی، وسیله آشکار شدن زشتی ها و عیوب آدمی است». ضعف نفس یکی دیگر از آثار شوم از خود رضائی است. کودکانی که لوس بار آمده اند، اطفالی که پدر و مادر، مطیع بی قید و شرط آنها بوده اند، و از اول بدون زحمت به تمام تمایلات خویش نائل شده اند، روانی ضعیف و زود رنج دارند. اینان در سنگلاخ زندگی، در نبردهای حیاتی، در مواقعی که به موانع بر می خورند و با مصائب و آلام روبرو می شوند، قدرت مقاومت ندارند، خود را می بازند، و در کمال بدبختی و زبونی عقب نشینی می کنند. تن به ذلت دادن، تملق گفتن، منزوی شدن، خودکشی کردن و کارهایی نظائر اینها، طرق مختلف عقب نشینی از میدان جنگ زندگی است. لوس بار آمدن و از خود راضی بودن، با نیرومندی اراده و قدرت مقاومت در نبرد زندگی ناسازگار است.



غریزه حب اولاد که خود یکی از حجاب های تیره عقل است، به ضمیمه نادانی و بی اطلاعی از وظائف، بعضی از پدران و مادران را در راه تربیت کودکان، از صراط مستقیم منحرف می کند، به برنامه های دینی و علمی توجه نمی کنند، و فرزندان را با محبت های بیجا و زیاده از حد، که سم مهلک سعادت کودک است، پرورش می دهند، و بزرگترین دشمنی را، در لباس دوستی و محبت، درباره آنها اعمال می کنند و تا پایان عمر، آنان را بدست تیره روزی و بدبختی می سپارند. چنین تربیتی نه مرضی دین است و نه مرضی علم. پدران و مادرانی که با محبت های بیش از حد، به فرزندان خود ستم می کنند و باعث از خود رضائی آنان می شوند، در پیشگاه خداوند بزرگ مسئولند، و بدون تردید، با این روش ناپسند، کودکان بی گناه خود را تسلیم انواع بدبختی و مصائب نموده اند.
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حدیث امام باقر علیه السلام را همواره به خاطر داشته باشید و به وظیفه خود در اندازه گیری محبت توجه کنید: 'ش____ر ال_باء من دعاء الب__ر الی الا فراط'، «بدترین پدران کسانی هستند که در نیکی و محبت نسبت به فرزندان، از حد تجاوز کنند و به زیاده روی و افراط بگرایند.»

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 243 تا 245 و صفحه 247 تا 249 و صفحه 266 و صفحه 270 تا 275

کلی__د واژه ه__ا

خودراضی کودک تربیت والدین


انواع اتکا کردن انسان

اتکاء به خلق، اتکاء به نفس و اتکاء به حق، در زمینه موفقیت و کامیابی بشر سه مرحله مستقل است که در طول یکدیگر قرار گرفته اند و هریک از آنها نتایج و آثار روانی و عملی مخصوص به خود دارند.



اتکاء به خلق عبارت از این است که آدمی در راه نیل به سعادت از انجام وظائف خویش به امید این و آن شانه خالی کند و به دیگران متکی باشد. این حالت روانی از نظر دینی و علمی یکی از صفات مذموم و ناپسندیده انسان است، افراد متکی به خلق، زبون و غیر مستقلند، افراد متکی به خلق به خود اعتماد ندارند و همواره طفیلی مردمند، افراد متکی به خلق در خود احساس حقارت و پستی می کنند و اغلب تا پایان عمر به این بیماری روانی دچارند. ضرورت زندگی ایجاب می کند که هر انسانی با مردم بیامیزد و با آنان معاشرت نماید، ولی معاشرت با مردم، غیر از اتکاء به مردم است. انسان عاقل در برخوردهای اجتماعی مودب و مهربان است، به شخصیت مردم، احترام می کند، با آنان به گرمی و خوش روئی ملاقات می نماید، حقوق و حدود خود و دگران را به خوبی مراعات می کند ولی هرگز تن به ذلت نمی دهد، خویشتن را خوار و زبون نمی نماید، کاری را که خود باید انجام دهد از این و آن توقع نمی کند. به اتکاء دیگران از انجام وظائف خویشتن خودداری نمی نماید.

ص: 10483






ب) قبل از ورود در عمل، بیاندیشد و برای کیفیت مبارزه با موانع و یافتن راه برای ریشه کن کردن آن ها تفکری عمیق بنماید و به تعبیر روشن تر؛ باید پیش از دخول در کار، برای انتخاب راه رسیدن به هدف و چگونگی نبرد با مشکلات و پایداری در برابر فشارها و موانع قطعی یا احتمالی و تشخیص مقدار مقاومت خود نقشه و برنامه ای تنظیم نماید تا چنان چه اگر در وسط راه به مانعی بزرگ برخورد کند و پیش آمدی سهمگین روی دهد، روحیه خود را نبازد و به واسطه پیش بینی دقیق و تفکر کامل، در برابر آن مانع، توانا و استوار باشد و به هیچ وجه خونسردی خویش را از دست ندهد؛ زیرا با داشتن نقشه قبلی، این پیش آمد برای او غیر منتظره نخواهد بود، علاوه بر این، قبلا نقشه مبارزه، با آن را نیز تنظیم کرده است و به آسانی می تواند در دفع آن همت گمارد و صددرصد موفقیت و کام یابی نیز از آن او خواهد بود. امام صادق (ع) فرمودند: «مع التثبت تکون السلامة؛ نجات و سلامتی، همیشه همراه تفکر و استواری است». اگر این دستور بزرگ، پیش از اقدام و ورود در عمل به کار بسته شود، بی گمان، موفقیت قطعی در انتظار، خواهد بود.



4- حفظ اعتدال و پرهیز از عجله: یکی دیگر از راههایی که در صبر کردن و استقامت ورزیدن در مقابل سختی ها و مشکلات انجام امور مختلف (تهذیب نفس، تحصیل، امور روزمره زندگی و...) به انسان کمک می کند، به طور اعتدال به سوی مقصود قدم برداشتن و پرهیز از شتاب زدگی است. امام صادق (ع) فرمودند: «مع العجلة تکون الندامة؛ شتاب، همیشه با پشیمانی همراه است». اگر با اعتدال و تأنی به سوی مقصود گام برداشته شود، در هر قدمی، نیروی تازه ای کسب می شود و اگر با شتاب و تندی قدم برداشته شود، به زودی خسته شده و در اثر خستگی، نیرویی کم تر از قدم پیشین همراه خواهد بود و پس از چند قدم، نیروی انسان تمام خواهد شد و پیش از رسیدن به مقصود واخواهد ماند.
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'کان امیر المومنین صلوات الله علیه یقول: ل___یجتم___ع فی قلب_____ک الاف___تقار الی الناس و الاستغناء عنهم. فیک__ون افتقارک الیهم فی لین کلا مک و حسن بشرک. ویکون استغناوک عنهم فی ن___زاهه ع____رضک و بقاء ع___زک'

علی علیه السلام همواره این درس را به پیروان خود می داد که لازم است هر انسانی در باطن خود نسبت به مردم دارای دو احساس باشد: یکی احتیاج به آنها و دیگری بی نیازی از آنها. احساس احتیاج را با سخنان نرم و روی گشاده خود آشکار کند، و بی نیازی خو یش را به وسیله اجتناب از زبونی و حفظ شرافت شخصی خود ظاهر سازد.



اتکاء به نفس عبارت از این است که هر انسانی به خود تکیه کند، بعقل و علم خود، به خوی و خلق خود، به عزم و تصمیم خود، به کار و کوشش خود، اعتماد نماید و در زندگی، روی پای خود بایستد، هر انسانی بداند که در کارهای خوب و بد خو یش، مسئولیت شخصی دارد و خوشبختی و بدبختی هر فردی ناشی از نوع افکار و اعمال خود او است. این مطلب به شرحی که عرض شد در لسان قرآن شر یف و روایات اسلامی از بدیهی ترین مسائل دینی تلقی شده است. دانشمندان امروز هم، اعتماد به نفس را اساس تمام موفقیت های فردی و اجتماعی دانسته و به نظر آنها خوشبختی هر انسانی بر پایه اعتماد به نفس و استقلال خود او استورار است، افراد متکی به نفس، با شخصیت و مستقلند، افراد متکی به نفس، در خود احساس اطمینان می کنند، افراد متکی به نفس، مرد سعی و عملند و در انجام وظائف خویش کوشا و جدی هستند، افراد متکی به نفس، به این و آن طمع ندارند و هرگز زیر بار ذلت و زبونی نمی روند.
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در این دو مرحله بین تعالیم عالیه اسلام و روش های علمی امروز جهان، توافق و هماهنگی است، یعنی آنچه را که اسلام چهارده قرن قبل در برنامه های تربیتی خود به مسلمین آموخته و در قرآن شریف و اخبار اسلامی تصریح شده است امروزه نیز دانشمندان تربیت و روان، همان برنامه ها را در کتاب های علمی خود آورده و به مردم جهان توصیه نموده اند. اولیاء اسلام اتکاء به خلق را مذموم شناخته و خیر و سعادت مردم را در قطع طمع از این و آن دانسته اند. دانشمندان امروز هم اتکاء به خلق و طفیلی بودن را ناپسندیده و مذموم خوانده اند. اولیاء اسلام احساس مسئولیت شخصی، حس استقلال و اعتماد به نفس را در مردم احیاء نموده اند، هر فردی را مسئول اعمال خویش دانسته و هر انسانی را در گرو کارهای خودش شناخته اند، دانشمندان امروز هم، اعتماد به نفس را یکی از پایه های اساسی سعادت فرد و اجتماع معرفی نموده اند.



اتکاء به حق عبارت از این است که هر انسان با ایمان، علاوه بر استفاده از تمام نیروهای روانی و جسمی و طبیعی به قدرت نامحدود خداوند جهان، متکی و امیدوار باشد و از ذات مقدس او همواره استمداد کند. به عبارت روشنتر مردان با ایمان در راه نیل به سعادت مادی و معنوی خود از تمام قدرت های عقل، علم، هوش، اخلاق، قوای بدنی، فعالیت های جسمانی، نیروهای طبیعی، و خلاصه از کلیه عوامل بهره برداری می کنند و در مقام انجام وظیفه، همه وسائلی را که آفریده خداوند است عملا به کار می بندند، ولی هرگز امید خود را در این قدرت ها محصور نمی کنند و روان خویش را در محدوده آنها زندانی نمی نمایند، اینان معتقدند که در پس پرده تمام علل و عوامل عادی و فوق تمام قدرت های جسمی و روانی، قدرت نامحدود خداوند بزرگ وجود دارد که بر همه نیروهای جهان هستی، فرمانروا و حاکم است. عقیده دارند که تمام علل به فرمان او علیت دارند و او علة العلل است، عقیده دارند تمام اسباب و وسائل عالم وجود، به امر او سببیت دارند و او مسبب الاسباب است. صاحبان چنین عقیده و ایمانی هیچوقت در مشکلات زندگی خود را نمی بازند، یاس و ناامیدی که منشأ تمام شکست ها و بدبختی ها است هرگز در روان آنها راه ندارد. اینان با اتکاء به قدرت لایزال الهی همواره روحی مطمئن، عزمی آهنین و تصمیمی استوار دارند. هدف عالی روان شناسان و مکاتب تربیتی جهان امروز این است که مردم را افرادی مستقل و متکی به نفس پرورش دهند و از طفیلی بار آمدن آنان جلوگیری نمایند. بدون تردید چنین تربیتی بسیار ارزنده و مورد احترام است و در طول ایام زندگی، نتایج درخشانش تدریجا آشکار می شود، ولی هرگز نباید فراموش کرد که نیروی جسمی و روانی هر انسانی محدود است و ناچار درجه امیدواری و شعاع فعالیت او نیز محدود خواهد بود. آن کس که از ایمان به خدا بی بهره است و تنها مطابق اصول علمی تربیت شده و متکی به نفس بار آمده است تا موقعی که در بن بست زندگی گرفتار نشده، مرد کار و فعالیت است، مرد کوشش و جدیت است و نور امید در دلش می درخشد. ولی موقعی که با مشکلات غیر قابل حلی مواجه گردد و تمام درهای علل و عوامل طبیعی را به روی خویش بسته ببیند، در خود احساس یاس و ناامیدی می کند. ناچار از فعالیت باز می ماند. در چنین شرائطی اتکاء به نفس نمی توانند روان وی را از اضطراب و نگرانی حفظ کند و او را امیدوار نماید. آن کس که به خداوند جهان ایمان دارد، و با داشتن سرمایه گران بهای استقلال روانی و اعتماد به نفس، متکی به خداوند بزرگ است، هرگز دچار یأس و ناامیدی نمی شود، او در حال عادی همواره به یاد خدا است و از تمام وسائل و عواملی که پروردگار جهان آفریده است حداکثر استفاده را می نماید و کوچکترین فرصت سعادت را به رایگان از دست نمی دهد، روزی که در بن بست زندگی گرفتار می شود و تمام درهای وسائل عادی را به روی خویش بسته می بیند باز هم امیدوار است، زیرا او هرگز روان خود را در محصوره علل طبیعی زندانی نکرده بود و هیچوقت نیروی لایزال الهی را، که فوق تمام قدرت ها است، از خاطر نبرده بود. چنین انسانی در سخت ترین لحظات و شرائط، از عنایت خداوند، استمداد می کند، و در روان او نور امید هرگز خاموش نمی شود. بزرگترین عامل اطمینان نفس و قوت اراده، اتکاء به خداوند است.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 304 تا 309

کلی__د واژه ه__ا

اعتماد اطمینان ایمان استقلال مسئولیت


حس مسئولیت شخصی و اعتماد به نفس

حس مسئولیت شخصی و اعتماد به نفس، یکی از بزرگترین ارکان سعادت فرد و اجتماع است. پیروزی های درخشانی که مردان بزرگ چهان بدست آورده اند و پیشرفت هائی که در شئون مختلف علمی و اجتماعی و اقتصادی، نصیب آنان شده است همه و همه، مرهون درک مسئولیت فردی و به اتکاء فعالیت های پی گیر و مداوم آنان بوده است. موفقیت های علمی برای کسانی است که به پشتکار داری و کوشش خود، به مطالعه و ممارست خود، امیدوارند. محصلی که به درستی درس نخوانده و به قدر کافی زحمت نکشیده و به امید کمک دیگران و ارفاق این و آن در جلسه امتحان شرکت می کند، هرگز به مدارج عالیه علمی نائل نخواهد شد. پیشرفت اقتصادی برای کسانی است که در زندگی تنها به فعالیت خود تکیه کرده و به احدی چشم امید ندوخته اند. آن کس که اعتماد به نفس ندارد و در زندگی طفیلی مردم است و از دست رنج دیگران به گدائی ارتزاق می کند هرگز از پیروزی های اقتصادی نصیبی نخواهد داشت.



مقصود از اعتماد به نفس که زبانزد مردم است و مکرر در کتاب های روانی و تربیتی به چشم می خورد، این است که هر فردی در تامین مسعادت مادی و معنوی خود، به خویشتن تکیه کند، با اراده و عمل خود متکی باشد، از همسایه، از رفیق، و خلاصه از مردم منقطع باشد و هرگز آنان را تکیه گاه امید و سعادت خود قرار ندهد. مقصود از اعتماد به نفس این است که هر انسانی شخصا خود را مسئول کارهای خویش بشناسد و در انجام وظائف خود قیام کند و بداند پشتکار داری و جدیت او، امیدواری و صحت عمل او، مایه پیشرفت و موفقیت او است، و برعکس، تنبلی و مسامحه کاری او، ناامیدی و نادرستی او، منشأ بدبختی و سقوط او است.
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این مطلب یک اصل تازه ای نیست که بعضی تصور کنند دنیای غرب آنرا فهمیده و به مردم جهان عرضه کرده است.آئین مقدس اسلام در چهارده قرن این حقیقت درخشان را که راز سعادت و کامیابی فرد و اجتماع است در کمال صراحت به مردم آموخته است و پیشرفت های خیره کننده ای که در آن روزگار تاریک، نصیب مسلمین گردید مرهون این سرمایه بزرگ یعنی اعتماد به نفس و حس مسئولیت شخصی بود. اساس تعلیم و تربیت اسلامی بر مسئولیت فردی، تکالیف شخصی، انجام وظیفه، و اعتمادبه نفس استوار است. هر فرد مسلمانی در شئون دینی و دنیوی خود تکالیف مخصوصی دارد و در راه تامین سعادت باید به شخص خود، به نیت خود، و به عمل خود تکیه کند، و آن وظائف را قدم به قدم انجام دهد.



در اسلام سعادت هر انسانی به عقاید و اعمال خود او بستگی دارد، و بدبختی های هرکس، ناشی از نیات بد و رفتار ناپسند خود او است، پاداش ها و کیفرهای دنیوی و اخروی مردم تابع نیک و بدهای فردی آنان و بر اساس اعمال شخصی هر انسان استوار است. این مطلب از بدیهی ترین مسائل مذهبی است و درباره آن، آیات و اخبار بسیاری رسیده است، برای نمونه بعضی از آنها را به عرض شما می رسانیم:



«خداوند هیچکس را به وظیفه ای مکلف نمی کند مگر به قدر توانائی اش، اعمال نیک هر انسانی به نفع خود اوست و کارهای ناپسندش نیز به ضرر خود او خواهد بود.» ( سوره بقره / آیه 286)
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«هر انسانی در گرو اعمال خویشتن است.» ( سوره مدثر / آیه 38).

برای آدمی جز حاصل کوشش او پاداشی نیست و نتیجه سعی و کوشش هرکس بزودی مشاهده می شود ( سوره نجم/ آیات 39 و 40).



از این سه آیه، مسئولیت شخصی و ارزش اعمال هرکس برای خود او به خو بی واضح است. خداوند در این آیات، نیک و بد عمل هرکس را عاید خود او دانسته و سعادت و بدبختی هر فردی را در گرو کارهای او شناخته است، و پاداش هر انسانی را در حاصل کوشش و سعی او منحصر نموده است، و این معنی جامع و کامل اعتمادبه نفس و حس مسئولیت شخصی است.



علی علیه السلام می فرمود: «ارزش هر انسانی به مقدار همت او است.» یعنی قیمت شخصیت افراد بشر را باید در مقدار اعتماد به نفس و درجه علو همت آنان جستجو کرد، این فضیلت روانی در هر انسانی بیشتر باشد ارزش انسانی او قطعا بیشتر خواهد بود. در مکتب اسلام پایگاه اساسی سعادت و خوشبختی و همچنین تکیه گاه شقاوت و بدبختی هر انسانی، خود او است، او است که می تواند در پرتو سعی و کوشش به انجام وظائف خویش قیام نماید و خود را خوشبخت کند، و او است که قادر است با سوء نیت به اعمال ناپسند آلوده شود و خویشتن را تسلیم بدبختی و عذاب الهی نماید. اسلام در راه ایجاد اعتماد به نفس، تنها به بیان مسئولیت فردی و احیاء شخصیت مسلمین قناعت نکرده است بلکه اعتماد به خلق را که نقطه مقابل اعتماد به نفس است مذموم شناخته و پیروان خود را از آن برحذر داشته است.

ص: 10488







حضرت سجادعلیه السلام می فرمود: «به نظر من جمیع سعادات و نیکی ها در این است که آدمی از آنچه در دست مردم است قطع طمع و امید نماید.»



به خود تکیه کردن، روی پای خود ایستادن، اعتماد به نفس داشتن، با تمام نیروی شخصی، در راه سعادت مادی و معنوی خویش کوشش نمودن، مایه استقلال شخصیت و موجب عزت نزد خدا و خلق است. برعکس، به مردم تکیه کردن، طفیلی بودن، چشم طمع به دیگران دوختن، به این و آن امید داشتن، منشأ محرومیت مادی و معنوی و باعث ذلت نزد خدا و خلق است.



امام صادق علیه السلام می فرمود: «عزت و شرف مومن در این است که از دیگران مایوس باشد و از آنچه در دست مردم است قطع امید نماید.»



افراد زبون و بی همت در کشاکش زندگی و نبردهای حیاتی قدرت مقاومت ندارند، خیلی زود شکست می خورند و در کمال ذلت عقب نشینی می کنند. مردان با همت، افرادی که به خویشتن متکی هستند، اعتماد به نفس دارند، در سختی های زندگی، در مبارزات حیاتی، نیرومندانه مقاومت می کنند، با مصائب و آلام می سازند، و سرانجام پیروز می شوند.



علی علیه السلام می فرمود: «بردباری و تانی، مانند دو کودک یک شکمند و زائیده همت عالی هستند» یعنی در اثر همت بلند، دو خوی پسندیده در آدمی آشکار می شود: یکی بردباری و آن دیگر، خود داری از شتابزدگی.



امام صادق علیه السلام می فرمود: «هشت خصلت پسندیده، شایسته مردان با ایمان است: اول آرامش نفس و اطمینان خاطر در فتنه ها و حوادث، دوم بردباری و صبر در مصائب و بلایادی سنگین.»
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رسول اکرم (ص) می فرمود: «مومنی که با مردم می آمیزد و آزار آنان را تحمل می کند در پیشگاه الهی اجرش بزرگتر است از آن مومنی که با مردم آمیزش ندارد و بر اذیت آنها صبر نمی کند. مردم ضعیف النفس و بی اعتماد به خویشتن، افرادی که دچار زبونی و احساس حقارت هستند، با انزوا و کناره گیری از قبول مسئولیت، شانه خالی می کنند و عمری را به محرومیت می گذارنند. ولی افراد با شخصیت و نیرومند، مردان متکی به نفس و مبارز، با قبول مسئولیت و بردباری در مصائب زندگی، از طرفی به کامیابی و موفقیت های دنیوی نائل می شوند و از طرف دیگر به فرموده رسول اکرم (ص)، در پیشگاه خداوند بزرگ، اجر بیشتری خواهند داشت.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 278 تا 284

کلی__د واژه ه__ا

اعتماد به نفس مسئولیت استقلال


پرورش اعتماد به نفس در کودکان

اساس استقلال و اعتماد به نفس از دوران طفولیت، در روان کودک پی ریزی می شود و همچنین زبونی و عدم اعتماد به نفس نیز از تربیت غلط دوران کودکی سرچشمه می گیرد. پدران و مادرانی که به سعادت واقعی فرزندان خویش علاقه دارند لازم است به تمام دقائق اعمال خود در راه پرورش کودک، متوجه باشند و از هر عملی که آنان را بی شخصیت و طفیلی بار می آورد جدا اجتناب نمایند.



در لسان قرآن شریف و احادیث اسلامی، فرزند خوب به «ولد صالح» تعبیر شده است. پدران و مادران مسلمان، مکلفند فرزند صالح تربیت کنند. صالح به معنی شایسته است و این کلمه جامع، یک لفظ است ولی تمام صفات پسندیده جسم و جان را در بر دارد. پدران و مادرانی که خود علما و عملا شایسته هستند، می توانند فرزندان صالح تربیت کنند، زیرا مجموعه رفتار و گفتار آنان است که سرمشق کودک می شود و صفات و عادات او را می سازد. اگر خوب و شایسته باشد علی القاعده فرزند صالح بار می آید، و اگر بد و ناپسند باشد کودک بد و ناشایست تربیت می شود. امام باقر علیه السلام می فرمود: «مصونیت اطفال از خطرات و انحراف ها در پرتو صلاحیت و شایستگی پدران آنها است.»
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یکی از صفات فرزندان صالح، حس مسئولیت و اعتماد به نفس است. پدران و مادرانی که خود دارای شخصیت و استقلال اراده هستند می توانند این خوی پسندیده را با برنامه صحیح در کودکان خویش پرورش دهند، و آنان را مستقل و با اعتماد به نفس بار آورند. امید است همه شما پدران مسلمان، واجد این سجیه اخلاقی باشید و به پیروی از تعالیم عالیه اسلام، به تربیت صحیح فرزندان خود موفق شوید. طفل در خانه رحم، یک موجود طفیلی و قائم بوجود مادر است، از خود استقلال و اراده ای ندارد، حیات او به حیات مادر بسته است، از غذائی که مادر می خورد تغذیه می کند، و در قوت و ضعف، تابع مادر است. پس از ولادت گرچه از مادر جدا شده و استقلالی بدست آورده است، ولی باز هم به علت نا توانی تا مدتی طفیلی است، خیر و شر خود را نمی داند، نه می تواند از خویشتن دفع ضرری کند و نه قادر است جلب منفعتی نماید، در غذا خوردن، نظافت، حفظ از دشمن، و خلاصه در کلیه شرائط زندگی همواره به کمک مادر نیازمند است، ولی در باطن کودک، استعداد تکامل و نیل به استقلال نهفته است، قدم به قدم پیشروی می کند و تدریجا به استقلال و قدرت نائل می شود. در وجود طفل تضاد اجتناب ناپذیری موجود است، از طرفی به علت ضعف و حقارتی که در خود احساس می کند به خویشتن اطمینان ندارد، خود را مستقل نمی بیند، به صاحب قدرتی احتیاج دارد که به او تکیه کند و در حمایت وی باشد، و ناچار در مقابل اوامر او تسلیم شود، و از طرف دیگر فطرة عاشق قدرت و تفوق است، میل دارد مستقل شود، روی پای خود بایستد، به خویشتن تکیه کند، و از ذلت و حقارت خلاص شود، و این تمایل تنها در پرتو نیرومندی و قدرت بدست می آید. رشد و تکامل طبیعی تدریجا به طفل قدرت می دهد، او را نیرومند می کند، عشق به استقلال ، طفل را به بهره برداری از قدرت های بدست آمده وا می دارد. رفته رفته خواهش فطری استقلال و تفوق، جامه عمل می پوشد و کودک از ذلت طفیلی بودن و حقارت خلاص می شود. به هر نسبتی که به نیروی طفل افزوده می شود یک قدم در راه استقلال پیش می رود و یک حلقه از زنجیر اتکاء به غیر را می شکند. برای کودک هیچ لذتی بالاتر از لذت احساس نیرومندی و نیل به استقلال نیست. هر روزی که قدرتی بدست می آورد و شخصا عملی را انجام می دهد بی اندازه خوشحال است. موقعی که انگشتان ناتوانش به حرکت می آید و می تواند چیزی را بگیرد فوق العاده مسرور می شود، وقتی که با دستهای کوچک خود جغجغه را به صدا می آورد و چنین فتح درخشانی نصیبش می شود از خوشحالی در پوست نمی گنجد، موقعی که برای اولین بار از جا حرکت می کند و روی پای خود می ایستد، بی اختیار به شدت می خندد و مراتب مسرت او از چشم ها و قیافه بشاشش به خوبی خوانده می شود.

ص: 10491







پدران و مادرانی که علاقه دارند فرزند را مستقل و متکی به نفس تربیت کنند لازم است از این قانون فطری که به امر الهی در کودک نهفته است استفاده نمایند و برنامه تربیتی خود را براساس تمایل فطری کودک استوار کنند و به موازات رشد استقلال های طبیعی، او را با استقلال تربیتی پرورش دهند و در کمال دقت از هرگونه بی نظمی جلوگیری کنند. لازم است پدر و مادر به تناسب تکامل کودک، به طفل آزادی بدهند و او را با اختیار خودش بگذارند که در ضمن بازی کردن دویدن حس ابتکار و عشق استقلال فطری را درخود احیاء کند و با اعتماد به نفس بار آید، ولی کمال مراقبت را معمول دارند که آزادی از حد لازم تجاوز نکند و طفل از قدرت های خود سوء استفاده ننماید.



پدران و مادران دانا در این مواقع حساس، کودک را به اندازه ای که شایسته است آزاد می گذارند تا استعدادهای خود را به فعلیت بیاورد و قدرت ابتکار در روانش شکفته شود، و در نتیجه، انسانی مستقل و متکی به نفس بار آید. ولی پدران و مادران نادان با تندروی ها یا کندروی های نابجای خود موجب بدبختی فرزندان می شوند، گاهی با آزادی بیش از اندازه، و زمانی کمتر از اندازه لازم، به استقلال و اعتماد به نفس کودک ضربه می زنند و طفل را به راه زبونی و تیره روزی سوق می دهند. بعضی از پدران و مادران به علت شانه خالی کردن از زیر بار مسئولیت تربیت، یا به علت محبت های احمقانه، چندی به کودک آزادی بی حساب می دهند و او را در تمام رفتار و گفتارش به حال خود می گذارند، طولی نمی کشد کودک بزرگ می شود، و از وظائف زندگی کمترین اطلاعی ندارد. در آن موقع پدر و مادر وظائف وی را یادآوری می کنند و پی در پی او را به تکالیفش متوجه می نمایند، ولی نتیجه صحیح نمی گیرند، زیرا فرصت تربیت از دست رفته است. این قبیل کودکان اعتماد به نفس ندارند و در خود احساس استقلال نمی کنند، بر اثر سوء تربیت پدران و مادران، همواره در زندگی سر بار دیگران هستند، اینان دچار عقده حقارت می شوند و تا پایان عمر از این بیماری رنج می برند.

ص: 10492







بعضی از پدران و مادران، کودک را به قدر کافی آزاد نمی گذارند و به او فرصت ابتکار و فعالیت های شخصی نمی دهند، همواره مزاحم فرزند خود هستند و بی جهت در تمام کارهای کودکانه او مداخله می کنند و با این روش ناپسند، حس استقلال و اعتماد به نفس را در وی می کشند و مانع تعالی و تکامل روانی او می شوند، آنان این دشمنی را در لباس دوستی و محبت نسبت به فرزند خود مرتکب می شوند و او را ندانسته بدبخت و تیره روز می کنند.



کمک عاقلانه پدر و مادر به نوآموزی که درس آموزگار را در مدرسه درست نفهمیده آن است که در منزل دوباره به کودک درس بگویند و کوشش کنند تا مطلب را به خوبی بفهمد. جائی که پدر و مادر به قصد کمک و مساعدت به طفل، مسائل ریاضی او را حل کنند و به دستش بدهند و یا تکلیف نوشتن انشاء را خود عهده دار شوند و برای او بنویسند، هرگز چنین کودکی عالم نمی شود و این مساعدت نسبت به کودک ستم غیرقابل جبرانی است. کمک های نابجای پدر و مادر در روان کودکی نیز به ضرر طفل و مانع رشد شخصیت او است، محبت های بی موقع و کمک های ناروا شعله استقلال و اعتماد به نفس را در روان کودک خاموش می کند و او را یک انسان طفیلی و نالایق بار می آورد.



برای پرورش حس مسئولیت شخصی و ایجاد استقلال و اعتماد به نفس، بهترین زمان، ایام طفولیت است. لازم است پدران و مادران، فرزندان خود را یک انسان واقعی و مستقل بدانند و با آنان مانند یک انسان حقیقی رفتار نمایند. لازم است روش تربیت خود را بر این اساس صحیح استوار کنند و از اول آنها را مستقل و مسئول بار آورند. پدران و مادران موظفند در سال های اول زندگی به تناسب رشد درک کودک فرزندان را نصیحت کنند و به آنان بفهمانند که خودشان مسئول کارهای پسندیده و ناپسند خویشتن هستند، در کارهای خوب فرزندان را به قدری که سزاوار است تشویق کنند، و در بدی ها به اندازه صحیح، آنان را توبیخ نمایند، از محبت های نابجا و همچنین از خشونت های بی مورد جدا اجتناب نمایند. این روش تربیتی را در کمال صراحت آن قدر تکرار کنند تا کودک به خوبی استقلال خود را باور کند و به مسئولیت شخصی خویش واقف گردد. کودکی که با این طرز، تربیت شود وقتی به سن ده سالگی برسد یک انسان متکی به نفس است و شخصیت خود را به خوبی درک می کند.

ص: 10493





فیلسوفان اسلامی قائل به این هستند که اصول اولیه تفکر انسان آموختنی و استدلالی نیست و بی نیاز از استدلال است ولی در عین حال این اصول را ذاتی نمی دانند آنچنان که افلاطون و یا کانت ذاتی می دانند. حکمای اسلامی می گویند در ابتدا که انسان متولد می شود حتی همان اصول تفکر را هم ندارد ولی اصول اولیه تفکر که بعد پیدا می شود از راه تجربه پیدا نمی شود، از راه استدلال هم پیدا نمی شود، از راه معلم هم پیدا نمی شود، بلکه همین قدر که انسان دو طرف قضایا (موضوع و محمول) را تصور کند ساختمان ذهن این طور است که بلافاصله به طور جزم حکم به رابطه میان موضوع و محمول می کند. مثلا اگر بگوییم 'کل از جزء بزرگتر است' افلاطون می گوید این را مانند همه مسائل دیگر از ازل روحها می دانسته اند، کانت می گوید در اینکه می گوییم 'کل از جزء بزرگتر است' یک سلسله عناصر ذهنی فطری هست که در ساختمان آن دخالت دارد، یک مقدارش از بیرون گرفته شده و یک مقدارش از خود ذهن است. حکمای اسلامی می گویند نوزاد وقتی که به دنیا می آید هیچ چیز نمی داند، حتی قضیه مذکور را هم نمی داند چون تصوری از کل ندارد، تصوری هم از جزء ندارد، ولی همین قدر که تصوری از کل و تصوری از جزء پیدا کرد و این دو را برابر هم گذاشت دیگر بدون نیاز به دلیل و معلم و تجربه حکم می کند. که کل از جزء بزرگتر است. پس در بخش دریافتها اختلاف نظرهایی تا این حدود وجود دارد که آیا ما دریافتی که فطری باشد یا به معنای افلاطونی و یا به معنای حکمای اسلامی داریم یا نداریم؟ در این حدود محل بحث و سخن است.
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اسب تازی دو تک رود به شتاب *** شتر آهسته می رود شب و روز

از پندهای معروف است که: «آهسته برو، همیشه برو»، شتاب، خستگی می آورد و نیروی پایداری و مقاومت را ضعیف می نماید و اگر به مقصود هم برسد، در نگاهداری و حفظ آن ناتوان خواهد بود و به فوریت از دستش خواهد رفت و جز کوشش بیهوده و فرسوده کردن خویش، نتیجه ای نخواهد برد. انوری در این مورد مثلی زده است: ساقه کدویی بیست روزه، خود را به چناری سیصد ساله رسانید و چنار را سرزنش کرد که: تو چه قدر بی عرضه هستی، من در بیست روز، راهی را که تو در سیصد سال پیموده ای، پیمودم؛ چنار گفت: هنگامی که باد پاییز وزید، مرد از نامرد شناخته خواهد شد. باد مهرگان، هزاران کدو و گیاه تندرو را از میان برداشت، ولی چنار کندرو همان طور استوار و محکم بر جای خویش ماند.

ای بسا اسب تیز رو که بمرد *** خرک لنگ، جان به منزل برد

کندرو از خطراتی که ممکن است از پشت سر بر او وارد شود، محفوظ خواهد ماند؛ چون کاملا آن ها را برطرف کرده و قدم برداشته است، ولی برای تندرو شاید خطراتی از پشت سر ایجاد شود که ناچار بشود برای دفع آن ها بازگردد و در صورتی که این پیشامد، چند بار تکرار شود، به ضمیمه خستگی ای که از دویدن و تند رفتن نصیب او شده است، به مقصد رسیدن او بسیار دشوار به نظر می آید، بلکه غیرممکن خواهد بود.

البته نکته ای که شایان ذکر است این که تأنی و عجله در هر مقصدی بسته به خود آن مقصد است و باید در همان مقصد، نسبت به هم سنجیده شود نه به مقصد دیگر، چنان چه یک جور قدم برداشتن نسبت به هدفی کند خوانده می شود و نسبت به هدف دیگر تند نامیده می شود، چنان چه نسبت به یک هدف در بعضی اوقات، کندروی و در وقت دیگر، سرعت عمل لازم باشد و سرعت عمل غیر از عجله است. چیزی که در اثر کوشش بسیار نصیب شود دیرتر از کف خواهد رفت؛ چون به طور آسان، یافت نشده است که به نظر به قیمت بیاید، چنان که کسانی که با خون دل ثروتی جمع کرده اند یا به قول مردم: یک شاهی یک شاهی روی هم گذاشته اند تا ثروتمند شده اند، در خرج کردن، بسیار سخت و ممسک خواهند بود، برخلاف کسانی که به آسانی مالی به دستشان آمده است که به زودی از دست می دهند و کم تر توانایی نگاهداری آن را دارند. رسول خدا فرمود: «ان الاناة من الله والعجلة من الشیطان؛ تأنی در کارها از خداست و شتاب زدگی از شیطان». تانی از خداست؛ چون با تانی در کار و رفتار، می توان به هر مقصدی رسید، و شتاب و عجله از شیطان است؛ چون با آن به هیچ مقصدی نمی توان رسید.
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استقلال و مسئولیت پذیری فرزندان، با توجه به روایات

اولیاء اسلام ضمن برنامه های تربیت کودک درباره پرورش مسئولیت شخصی و احیاء استقلال، تمام تعالیم لازم را به پیروان خود داده اند. امام صادق (ع) فرموده است که لقمان به پسر خود چنین گفت: ای فرزند اگر در کودکی ادب آموختی در بزرگی از آن بهره مند خواهی شد. کسی که قصد ادب آموزی دارد بر آن همت می گمارد، و آن کس که در آموختن ادب همت کند به زحمت فرا گرفتن علوم تربیتی تن می دهد و با شدتی هر چه تمامترر از پی علم اخلاق می رود. و آنکه جدا در راه طلب قدم بردارد سرانجام به مقصد می رسد و منافع آن عایدش خواهد شد. فرزند عزیز همواره نفس خود را به اداء وظائف شخصی و انجام کارهای خویش الزام کن. و جان خود را در مقابل شدائدی که از ناحیه مردم می رسد به صبر و بردباری وادار نما. اگر مایلی در دنیا به بزرگترین عزت و بزرگواری نائل شوی از مردم قطع طمع کن و به آنان امیدوار مباش. پیامبران و مردان الهی با قطع امید از مردم به مدارج عالیه خود نائل شدند. فرزند من، تو مانند یک کارگر اجیر هستی، به کارهائی مامور یت داری، و در مقابل انجام کارها به تو وعده پاداش داده شده است. اینک کارت را انجام ده و اجرت را بگیر.



ارزش تربیت در دوران کودکی، کوشش در راه فرا گرفتن تربیت، اندرز پدر به فرزند، ایجاد حس مسئولیت شخصی، احیاء استقلال و شخصیت در کودک، پرورش اعتماد به نفس و انقطاع از حق، جدیت در انجام وظائف، پاداش وظیفه شناسی و وظیفه شناسان، و خلاصه تمام دقائق تربیتی در احیاء استقلال و اعتماد به نفس، در این چند جمله حضرت امام صادق علیه السلام صریحا آمده است. استقلال شخصی و اعتماد به نفس منشأ بروز استعدادهای درونی است. این خوی پسندیده صاحبش را بین مردم عزیز و محبوب می کند و به آدمی جمال و زیبائی اجتماعی می بخشد. برعکس سربار دگران شدن، طفیلی بودن، باعث خفه کردن قابلیت های باطنی است و آدمی را بین مردم منفور و ننگین می نماید. پدران و مادران وظیفه شناس مکلفند فرزند را آن چنان مستقل و با اراده بار آورند که بتواند با عزت نفس و آبرومندی به زندگی خویش ادامه دهد و این طرز تربیت یکی از حقوق اسلامی کودکان است.
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حضرت علی بن الحسین (ع) در ضمن توضیح حقوق فرزند، به پدر دستور می دهد: «با فرزندت آنچنان رفتار کن که اثر نیکوی تربیت تو مایه زیبائی و جمال اجتماعی او شود، او را چنان بار بیاور که بتواند در شئون مختلف دنیای خود با عزت و آبرومندی زندگی کند و مایه زیبائی و جمال تو باشد.»



در اسلام، تامین سعادت روحانی و نیل به کمالات معنوی مانند خوشبختی های دنیوی براساس مسئولیت فردی استوار است. همان طور که سعادت مادی هر انسانی وابسته به درجه فعالیت شخصی و تابع سعی و کوشش خود او است، سعادت معنوی و نیل به درجات روحانی هر شخصی نیز بستگی مستقیم به مراتب ایمان باطنی و فعالیت های فردی خود او دارد. خداوند در قرآن کریم فرموده است: «همه مردم در قیامت تنها در پیشگاه خداوند می آیند.» ( سوره مریم / آیه 95) یعنی حساب قیامت و ثواب و عقاب مردم براساس مسئولیت فردی و نیک و بدهای شخصی استوار است. پدری که در اثر استقلال شخصی و اعتماد به نفس، وظائف خود را در شئون مادی به خوبی انجام داده و در دنیا عزیز و خوشبخت زندگی کرده است، اگر فزرند خود را مثل خویش تربیت کند و او را مستقل و متکی به نفس بار آورد و با جدیت به وظائف خود قیام نماید او نیز مانند پدر در دنیا خوشبخت خواهد بود. سعادت معنوی پدر و پسر از نظر مسئولیت شخصی و انجام وظائف روحانی درست مانند وظیفه شناسی های دنیوی و خوشبختی های زندگی است.
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پدران و مادران با ایمان اگر فرزندان خود را خداپرست و صحیح العمل تربیت کنند و فرزندان با توجه به مسئولیت شخصی خود در پیشگاه الهی به انجام وظائف خویش قیام نمایند بدون تردید مانند پدران و مادران با ایمان خود، مشمول رحمت و فیض نامحدود خداوند بزرگ خواهند بود. خداوند در قرآن شریف فرموده است: «آنها که خود ایمان آورده اند و فرزندان آنها نیز در ایمان، از پدران خود پیروی نموده اند، ما آن فرزندان را به پدرانشان ملحق می کنیم و بدون کم و کاست اجر عمل آنان را خواهیم داد. هر انسانی در گرو عمل خویشتن است».



نتیجه آنکه طبق موازین دینی و علمی، حس مسئولیت شخصی و اعتماد به نفس، سعی و کوشش در انجام وظائف، پایه اساس تمام خوشبختی های مادی و معنوی است. هر انسانی پاداش سعی خود را می گیرد و هر فردی در گرو کارهای خویشتن است. پدران و مادرانی که خود به این نکته متوجهند و فرزندان را از طفولیت با سرمایه اعتماد به نفس و حس مسئولیت شخصی پرورش می دهند، بهتر ین خدمت تربیتی را درباره آنها انجام داده و آنان را به شاهراه سعادت رهبری کرده اند.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 284 تا 297

کلی__د واژه ه__ا

کودک اعتماد به نفس استقلال مسئولیت والدین


عوامل پیدایش خجالت و کم رویی در کودکان

یکی از صفات مذموم که ممکن است از کودکی دامنگیر انسان شود و تا پایان عمر مانند یک بیماری مزمن، همواره صاحبش را رنج دهد، کم روئی و خجالت کشیدنی های بی مورد و نابجا است. این حالت روانی، مانند بسیاری از صفات ناپسندیده، از احساس پستی و عقده حقارت سرچشمه می گیرد. چه بسیار کودکانی که در مدرسه، با کمال جدیت و پشتکار تحصیل کرده و برنامه های درسی را به خوبی فرا گرفته اند ولی در موقع امتحان، بخصوص در قسمت های شفاهی، به علت ضعف نفس و حب و حیاء بی مورد، دچار انفعال و شرمساری می شوند، چنان خود را می بازند که گوئی آنچه را که خوانده اند فراموش نموده اند و تمام درس ها از خاطرشان محو شده است، از دادن جواب عاجز می مانند و نمزه بد می آورند و در نتیجه از پیشرفت های عادی در سال های تحصیلی محروم می شوند. چه بسیار اطفالی که بر اثر کم روئی و خجالت کشیدن، جرأت معاشرت با مردم ندارند، بخود مطمئن نیستند، در خویشتن احساس حقارت می کنند، از شرکت در مجالس و برخورد با اشخاص خائفند، در بعضی از مواقع حتی از رفتن به منزل بستگان و سخن گفتن با آنان نیز احساس شرمساری و انفعال می کنند. گاهی بیماری کم روئی و ضعف نفس، آنچنان در اعماق جان بعضی از افراد ریشه می کند و شخصیت آنان را درهم می شکند که در بزرگسالی و تا پایان عمر گرفتار آنند و پیوسته از محرویت های ناشی از آن رنج می برند.
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عوامل متعددی می تواند منشأ پیدایش خوی کم روئی و خجالت کشیدن، در کودکان شود و آنان را با این خلق ناپسند بار آورد. قدر جامع تمام آن علل، گفتار و رفتار توهین آمیز این و آن نسبت به کودک است. طفلی که از اول زندگی مورد تمسخر و تحقیر دگران واقع شده و روانش از ضربات اهانت، آسیب دیده است خود را ناچیز و کوچک می بیند، در خود احساس پستی و حقارت می کند. چنین کودکی گرفتار حالت انفعال و شرمندگی است و قهراً از آمیزش با مردم ترسان است. خجالت کشیدن که در لغت عرب «حیاء» و در زبان فارسی «آزرم» و «شرم» گفته می شود، عبارت است از احساس انفعال و انکسار روانی به علت ترس از ملامت و سرزنش دیگران. این حالت روانی، یعنی حیاء و آرزم، در مواقع صحیح و بجا، یکی از صفات پسندیده آدمی است، و در موارد نادرست و بی جا، یکی از خلقیات مذموم و ناپسندیده است.



رسول اکرم (ص) می فرمود: «حیاء بر دو قسم است، یکی حیاء عقلانی و آن دیگر حیاء احمقانه. حیاء عقلانی ناشی از علم و دانش است و حیاء احمقانه عبارت از جهل و نادانی است.»



در برنامه تربیت کودک، پدران و مادران عاقل، موظفند اطفال خود را طوری پرورش دهند که از طرفی دارای شرم و حیاء عاقلانه باشند یعنی پررو و بی حیا تربیت نشوند، و از طرف دیگر مراقبت کنند که فرزندان آنها دچار بیماری ضعف نفس و حیاء احمقانه نگردند و در نتیجه کمرو و خجالتی بار نیایند. منشأ بیماری کم روئی و خجالت تنها سوء تربیت نیست. پاره ای از عیوب طبیعی و نقائص اجتماعی نیز از علل و عوامل این بیماری است. اسلام در راه درمان این حالت روانی از تمام طرق و وسائل استفاده نموده و به مسلمین دستورهای لازم را داده است.
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دو علت بیماری کم روئی را به اختصار اشاره می کنیم: یکی فقر و تهدیستی، و دیگری بدنامی خانوادگی. فقر در زندگی بشر یکی از بزرگترین مصائب است. فقیر از طرفی دچار محرومیت است و از طرف دیگر مردم او را با چشم حقارت و پستی نگاه می کند.



علی (ع) به فرزندش محمد حنیفه می فرمود: «فرزند، بر تو از فقر و تنگدستی می ترسم، از آن به خداوند پناه ببر، زیرا فقر باعث نقصان دین، و پریشانی فکر و مایه دشمنی و عداوت است.»



تهیدستان به علت فقر و نیازمندی همواره در خود احساس ضعف و حقارت می کنند، به همین جهت کم رو هستند و در برخورد با مردم خجالت می کشند. اسلام برای حمایت از فقرائی که به حق استحقاق کمک دارند و به منظور مبارزه با بیماری روانی آنان مقرراتی وضع نموده است. از طرفی دولت اسلام از راه درآمد های عمومی بیت المال حداقل احتیاجات زندگی آنها را آبرومندانه تامین می کند، و از طرف دیگر شخصیت آنان را در برنامه های قانونی و اخلاقی خود مورد کمال احترام و تکریم قرار می دهد. در اسلام هیچ فقیری به علت تهیدستی از عز اجتماعی و احترام قانونی محروم نیست، هیچ مسلمانی حق ندارد به او به دیده تحقیر و اهانت نظر کند. در نظر مومنین حقیقی، فقر ایمانی و اخلاقی مایه پستی و بدبختی انسان است نه فقر مالی، مومنین حقیقی سرمایه های معنوی و روحانی را مایه سربلندی و افتخار می دانند نه سرمایه های مادی. مومنین حقیقی ممکن است بر اثر فقر دچار محرومیت هائی باشند ولی هرگز خود را حقیر و خوار حس نمی کنند و دچار زبونی نمی شوند. ایمان به خدا آن قدر به آنان شخصیت روحی و عظمت روانی داده است که تهیدستی نمی تواند آنان را شکست دهد و به فرومایگی گرفتارشان نماید. این قبیل افراد با حقیقت، در گذشته و حال بسیار بوده و هستند. برای اینکه اطفال خردسال فقرا، دچار عقده حقارت نشوند، و در نتیجه کم رو و زبون باز نیایند، اسلام در تعالیم قانونی و اخلاقی خود پیش بینی های موثری در این باره نموده است. صرف نظر از مساعدت های مالی که به موجب قانون نسبت به آنها مقرر داشته و زندگی آنان را از هر نظر تامین نموده است، سفارش های اخلاقی دامنه داری درباره یتامی و عموم کودکان بی بضاعت، به مردم داده است. برای نمونه یک حدیث اخلاقی را در این مورد بیان می کنیم:

ص: 10498







رسول اکرم (ص) در ضمن بیان وظائف و حقوق همسایگان فرموده است: موقعی که برای خود و خانواده ات میوه خریداری می کنی مقداری از آن را به همسایه اهداء کن. اگر نمی توانی هدیه بدهی میوه را سری و محرمانه به منزل ببر. مراقب باش فرزندت میوه را به خارج منزل نبرد تا کودک همسایه از دیدن آن ناراحت و آزرده خاطر گردد.



بدنامی خانوادگی نیز یکی از عوامل عقده حقارت و باعث شرمساری و خجلت بین مردم است. کسانی که به این مصبیت گرفتارند در ضمیر خود احساس ناراحتی می کنند و از سرزنش مردم می ترسند. اسلام در تعالیم اخلاقی و اجتماعی خود اساساً مسلمین را از ملامت یکدیگر منع نموده است. در اسلام گناهکار را باید طبق قانون مجازات کرد و نمی توان او را در گناه ملامت نمود.



رسول اکرم (ص) می فرمود: «اگر زنی از خدمتگزاران شما از حریم عفت خارج شد و به زنا آلوده گردید او را سرزنش ننمائید، تنها وظیفه شما اجراء مجازات قانونی است. جائی که زنا کار را که خود مرتکب گناه شده نتوان ملامت کرد چگونه می توان مسلمانی را به جرم آلودگی پدر یا مادرش سرزنش نمود. اسلام با منع مردم از سرزنش یکدیگر، کسانی را که مسلمان بودند ولی خانواده بدنامی داشتند از فشار حقارت خلاص نمود. اینان بدون احساس شرمساری و خجلت، با مردم آمیزش می کردند. اگر در موردی مسلمین ندانسته لب به ملامت آنها می گشودند پیشوای گرامی اسلام آنان را صریحاً منع می فرمود.



در صدر اسلام، ابوجهل همواره مزاحم رسول اکرم (ص) و مانع پیشرفت اسلام بود. او به علت سوء نیت و جاه طلبی مرتکب جنایات عظیمی شد و در بین مسلمین به ناپاکی و خیانت معروف گردید. فرزندش عکرمه بن ابی جهل چندی پس از مرگ پدر شرفیاب محضر رسول اکرم شد و قبول اسلام کرد. پیغمبر گرامی اسلام او را پذیرفت، در آغوشش گرفت و بوی آفرین گفت. عکرمه از نظر خانوادگی بدنام ترین مردم آن روز بود. مردم درباره او می گفتند: این فرزند، دشمن خداوند است. عکرمه از ملامت و سرزنش مردم به رسول اکرم (ص) شکایت کرد. آن حضرت مسلمین را از این روش ناروا صریحاً منع فرمود و سپس به عنوان وصول زکوة در اداره دارائی اسلام به وی شغلی محول کرد. نتیجه آنکه، در اسلام حیاء عاقلانه که ضامن اجرای قوانین و مانع ارتکاب گناه است از صفات پسندیده شناخته شده ولی حیاه احمقانه و کم روئی که ناشی از ضعف نفس و زبونی است مذموم و ناپسند است.
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من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 313 تا 316 و صفحه 344 تا 349

کلی__د واژه ه__ا

کودک خجالت کم روئی تربیت


تحسین و تمجید یکی از راههای پیشگیری از خجالت و کم رویی در کودکان

یکی از تمایلات فطری انسان که از دوران کودکی آشکار می شود و تا پایان عمر باقی می ماند، میل به ستایش و تحسین دیگران است. هر کودک و بزرگسالی متوقع است در مقابل موفقیتی که نصیبش می شود مورد تحسین و تمجید دوستان و اطرافیان خود واقع شود و از این کار بسیار مسرور و خشنود می گردد. در سایه تشویق و تحسین، استعدادهای درونی افراد به فعلیت می رسد و کمالات نهانی مردم آشکار می گردد گوئی تحسین و تمجید، به افراد نیروی تازه ای می بخشد و راه تعالی و تکامل را به روی آنان باز می کند!



تمجید و تحسین به موقع، از شرائط اساسی تربیت کودک است. یکی از طرق پیشگیری بیماری خجالت کشیدن و کم روئی در کودکان، تحسین آنان است. اطفالی که در دامن پدران و مادران خشن و خودخواه تربیت شده اند و هرگز لذت تحسین و تمجید را در محیط خانواده نچشیده اند، روحی شکست خورده و نامطمئن دارند، و همواره در خویشتن احساس پستی و حقارت می کنند. همان طور که پدران و مادران موظفند فرزندان خویش را در کارهای بد، توبیخ کنند و از این راه به درستگاری و ادب عادت دهند، لازم است در کارهای خوب، در فعالیت های مفید، نیز کودکان را تحسین نمایند و بدین وسیله شخصیت آنها را احیاء کنند و موجبات امیدواری و دلگرمی آنان را فراهم آورند. ولی باید توجه داشت که توبیخ و تشویق دو داروی مفید و موثر تربیتی است و لازم است از آنها در مواقع مناسب با اندازه گیری صحیح استفاده شود. توبیخ و تحسین بی موقع و نابجا و بیش از اندازه مناسب، نه تنها در تربیت کودک مفید و ثمربخش نیست، بلکه ممکن است منشأ مفاسدی شود و عوارض نامطلوبی به بار آورد.
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علی علیه السلام فرموده است: «بزرگترین مراتب حماقت زیاده روی در تحسین و توبیخ است.» کودک به طور طبیعی در راه نیل به کمال خود فعالیت می کند و نیروهای کودکانه خویش را به کار می اندازد. تشویق و تحسین پدر و مادر و اطرافیان کودک، راه پیشرفت را به روی او بازتر می کند، شعله های عشق و امید را در روانش فروزانتر می نماید، و در نتیجه استعدادهای درونیش یکی پس از دیگری شکفته می شود. برعکس بی اعتنائی پدر و مادر یا خشونت های نابجای آنها نشاط فطری طفل را تضعیف می کند و او را در راه کوشش و فعالیت دلسرد می نماید. تکرار این روش ناپسندیده روان طفل را بیمار می کند و سرانجام بدبختی های عظیم و غیرقابل جبرانی به بار می آورد. برای مثال: کودک خردسال چند ماه به دبستان رفته و چند درسی از کتاب اول خوانده است. اینک برای اولین بار مشقی نوشته و نتایج زحمت خود را روی صفحه کاغذ منعکس نموده است. این مشق شاهکار زندگی تحصیلی این طفل است، این مشق محصول مجاهدات چند ماهه کودک است، و این مشق آئینه شخصیت او است. چشم خود را به در خانه دوخته و دقیقه شماری می کند تا پدر به منزل بیاید و این اثر درخشان را به او نشان دهد. طفل به امید تحسین پدر از خوشحالی در پوست نمی گنجد. این ساعت از بهترین اوقات زندگی او است. پدر وارد منزل می شود، کودک مشق خود را بدست پدر می دهد و با چشم پرفروغ و کنجکاو خود به پدر نگاه می کند. پدر عاقل، پدر موقع شناس، با کمال توجه نوشته کودک را می خواند، لبخند می زند، بچه را در آغوش می گیرد، دست مهربانی به سرش می کشد، چند بار به او آفرین می گوید، و با این عمل، بهترین پاداش را به کودک خود می دهد. رفتار پدر، روح تازه ای به کودک می بخشد، بر شور و نشاطش می افزاید، و با امید بیشتری به فعالیت تحصیلی خود ادامه می دهد. ولی پدر نادان، پدر موقع ناشناس، با کودک به تلخی برخورد می کند، نوشته او را نمی خواند، اگر بخواند تمجید و تحسین نمی کند، به طفل آفرین نمی گوید.
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بدتر آنکه بعضی از پدران، شکست های خارج منزل را، با تندی و خشونت، به زن و فرزند جبران می نمایند، به طفل امیدوار، تندی می کنند، با این عمل دلش را می میرانند، روحش را می کشند، چراغ امیدش را خاموش می نمایند. طفل با خاطری آزرده و روانی شکست خورده از پدر جدا می شود، آن شب را با تلخی و ناکامی به بستر خواب می رود. شاید پدر کمترین توجهی به رفتار زشت خود نداشته باشد، ولی کودک این خاطره تلخ را فراموش نمی کند. بسیاری از بدبختی ها و تیره روزی های مردم از یک نقطه و در یک لحظه شروع می شود. ممکن است لحظه شوم برای آن طفل لحظه سقوط و بدبختی شود. کودکانی که تمایل تحسین آنان ارضاء نشود، و به طور شایسته مورد تشویق و تمجید اولیاء خود قرار نگیرند، اطفالی که از کودکی شخصیتشان منهدم شود و با تحقیر و بی اعتنائی پدر و مادر روبرو باشند، دچار احساس پستی و عقده حقارت می شوند و در طول ایام زندگی عوارض گوناگونی دامنگیرشان می گردد، یکی از آن عوارض، کم روئی و خجالت کشیدن از مردم است. لازم است پدران و مادران در ضمن انجام وظائف تربیتی به این امر مهم نیز توجه کنند، کودکان خود را به طور شایسته مورد تحسین قرار دهند و با تمجیدهای بجا خاطر آنان را مسرور نمایند، و بدینوسیله فرزندان خویش را از بیماری کم روئی و ضعف نفس مصون نگاه دارند. 



رسول اکرم (ص) می فرمود: «پدری که با نگاه مودت آمیز خود فرزند خویش را مسرور می کند خداوند به او اجر یک بنده آزاد کردن عنایت می فرماید.» 
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تحسین به موقع یکی از بهترین وسائل مسرور کردن کودک است و این امر در نظر اسلام، صرف نظر از فوائد تربیتی، باعث نیل به اجر اخروی و پاداش الهی است. اولیاء گرامی اسلام عملا به این اصل بزرگ تربیتی توجه کامل داشتند و اطفال خود را در مقابل کارهای پسندیده و سخنان خوب مورد تحسین و محبت های مخصوص خود قرار می دادند.



روی علی (ع) در منزل نشسته و دو طفل خردسال آن حضرت عباس بن علی و زینب علیهما السلام در طرف راست و چپ آن حضرت نشسته بودند. علی علیه السلام به عباس فرمود: بگو یک. گفت یک. فرمود بگو دو. عرض کرد حیا می کنم با زبانی که یک گفته ام دو بگویم. و این خود اشاره به یک لطیفه توحید است، یعنی موحدین و یکتاپرستان هرگز به شرک و دو پرستی نمی گرایند. علی (ع) به منظور تشویق و تحسین کودک، چشم های فرزند خود را بوسید. سپس علی (ع) به حضرت زینب که در طرف چپ نشسته بود، توجه فرمود. در این موقع زینب عرض کرد: پدرجان آیا ما را دوست داری؟ فرمود بلی، فرزندان ما پاره های جگر ما هستند. عرض کرد دو محبت در دل مردان با ایمان نمی گنجد، حب خدا و حب اولاد، ناچار باید گفت نسبت به ما شفقت و مهربانی است و محبت خالص مخصوص ذات لایزال الهی است.



این جمله توحیدی از زبان حضرت زینب دختر خردسال آن حضرت نیز شایان تحسین و تمجید بود. در آن موقع علی (ع) نسبت به این دو کودک ابراز مهر و محبت بیشتری فرمود و در واقع تشدید محبت و عطوفت خود را پاداش آن دو طفل قرار داد و بدینوسیله آنان را تحسین و تمجید فرمود.
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5- هدف را ممکن دانستن: عامل مؤثر در پیدایش استقامت و پایداری در برابر مشکلات از نظر روان شناسی، هدف و مقصود را شدنی و ممکن دانستن، نه آن که وصول به مقصود را غیرممکن و رفع موانع را محال و ناشدنی بداند. به عبارت روشن تر، هرگاه مقصود و هدف خویش را به نظر بیاورد، جنبه اثبات آن؛ یعنی انجام شدن و رسیدن به آن را تقویت کند و به هیچ وسیله ای نگذارد یاس و نومیدی در او راه یابد، به هر حال که باشد نفی را به خود راه ندهد، خواه پیش از اقدام در کار، خواه در حال اقدام؛ و هم چنین اگر به موانع می نگرد، جنبه از میان برداشتن و نابود کردن آن را در خاطر خود تقویت کند نه عظمت و سختی آن را. مردمان بسیاری هستند که کاملا بر خلاف آن چه که ذکر شد، فکر می کنند و به همین جهت عقب افتاده اند، ولی سر عقب افتادن خود را نمی دانند، با آن که خود را بسیار عاقل و خردمند می پندارند، موانع را همیشه بزرگ می بینند و رسیدن به مقصد را بسیار سخت و دشوار می شمارند. بالاتر آن که: در هر کاری در خاطر خود موانع پنداری و خیالی ایجاد می کنند و اگر کسی با آن ها به مشورت بپردازد موانع را آن قدر بزرگ جلوه می دهند و مقصود را به قدری دور و دراز می شمارند تا عاقبت او را از مقصود خویش منصرف می سازند، نه تنها در یک موضوع، بلکه در هر موضوعی که با آن ها سخن گویی، چنین می گویند.

ص: 1050





من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 333 تا 334 و صفحه 338 تا 344

کلی__د واژه ه__ا

کودک خجالت تحسین تشویق تربیت والدین


واکنشهای مختلف افراد در مواجهه با احساس حقارت

یکی از آثار سوء تر بیت، پدید آمدن عقده حقارت است. کسا نی که به این حالت روا نی گرفتارند و در خویشتن احساس یک نوع پستی می کنند همواره پریشان خاطر و مضطربند و ضمیرشان از فشار نگرانی و ناراحتی در عذاب است. کودکان، جوانان، پیران، زنان و مردان، و خلاصه تمام طبقات مردم در سنین مختلف زندگی، ممکن است از یک یا چند جهت دچار عقده حقارت شوند. اگر آن عقده روحی گشوده نشود، اگر آن حالت روانی مانند یک بیماری مزمن در نهاد آدمی ریشه کند، منجر به دردمندی و بیماری می گردد و در بعضی مواقع به جنون منتهی می شود. همانطور که خجالت کشیدن، چهره را گلگون می کند، همانطور که ترسیدن، رنگ صورت را تغییر می دهد، خلاصه همان طور که تمام حالات روحی روی بدن اثر دارد، همچنین عقده حقارت، که یک احساس رنج آور و پرفشار روحی است، عکس العمل های مختلفی روی بدن می گذارد و از خلال گفتار و رفتار آدمی به شکل های گوناگونی آشکار می شود.



بسیاری از خنده ها و گریه ها، فروتنی ها و تکبرها، انتقام گرفتنی ها یا چشم پوشی ها، گوشه نشینی ها یا خودنمائی ها، تکریم ها یا توهین ها، عقب نشینی ها یا پیشروی ها، اندرز ها یا نهی از منکر ها و دهها اعمال دیگر مردم، از عقده حقارت، سرچشمه می گیرد. گاهی آن اعمال به اندازه ای بی آلایش و طبیعی واقع می شود که نه تنها مردم به منشأ روانی آن توجه نمی کنند، بلکه عامل عمل نیز از ریشه کار خود، که عقده حقارت است، آگاهی ندارد! کسی که گرفتار عقده حقارت یا احساس حقارت است، برای جبران نقص درونی خود، یا لااقل به منظور قانع کردن خویش، به کارهایی که در نظرش شایسته و مناسب است، دست می زند، ولی تمام توجهش این است که مردم به منشأ واقعی آن کارها که احساس حقارت است، واقف نشوند. به این جهت کوشش می کند که هریک از آن اعمال را به یک روش صحیح عقلائی منتسب نماید تا از این راه مردم را به درست کاری و صحت اعمال خود قانع کنند. برای نمونه دو مثل می زنیم:
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جوان محصلی که بر اثر نداشتن استعداد کافی یا به علت تنبلی و تن پروری، درست تحصیل نکرده و بی سواد مانده است در خود احساس حقارت می کند. او خویشتن را در مقابل سایر شاگردان پست و نالایق می بیند، مطمئن است که اگر در جلسه امتحان شرکت کند مردود می شود و نزد رفقای تحصیلی خود رسوا خواهد شد. برای پنهان نگاهداشتن حقارت درونی خویشتن خود را بناخوشی می زند یا اساسا ترک تحصیل می کند و برای تصحیح عمل خود می گوید درس خواندن چه فایده دارد؟ علم در این کشور مایه بدبختی و محرومیت است! چه بسیارند مردان تحصیل کرده ای که در این شهر، بیکار و سرگردان، می گردند و برای یک لقمه نان معطلند، و به طور نمونه چند نفری را نام می برد. او در طرز سخن، کوشش می کند که سایر محصلین را با خود هم عقیده نماید و آنان نیز به ترک تحصیل وادار کند.



عکس العمهائی را که مردم بر اثر عقده حقارت از خود نشان می دهند مختلف و گوناگون است، زیرا صرف نظر از اینکه احساس حقارت ها از نظر شدت و ضعف با هم متفاوت است، به علاوه شرائط محیط زندگی و عوامل اجتماعی که در طرز رفتار و گفتار مردم موثر است، با یکدیگر فرق دارند. اساسا ساختمان روحی و تربیت های خانوادگی و منش های فطری و اکتسابی مردم با یکدیگر متفاوتست، ناچار اعمال مردم که زائیده افکار مردم است با یکدیگر متفاوت و گاهی متضاد خواهد بود. بعضی با سکوت و خاموشی، بعضی با پرحرفی و زیاد گوئی، کسانی با تملق و چاپلوسی، و برخی با تکبر و بلند پروازی، بعضی با عطوفت و مهر بانی، برخی با هتاکی و فحاشی، و اشخاصی با کارهای دیگری، عکس العمل عقده حقارت خود را آشکار می کنند.
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یکی از مهمترین و خطرناک ترین عکس العملهای عقده حقارت که بعضی از کودکان و بزرگسالان از خود نشان می دهند و گاهی باعث سرکشی و طغیان می شود و خطرات غیرقابل جبرانی به بار می آورد، انتقام گرفتن است. کودکانی که از فشارهای جانکاه و تحقیرهای طاقت فرسای پدران و مادران، یا ناپدری ها و نا مادری ها، یا مربیان خشن و نادان، به جان می آیند کینه تحقیرکنندگان را بدل می گیرند، برای جبران شکست های درونی خویش و به منظور انتظام گرفتن، به هر عمل ناشایست و خطرناکی دست می زنند و از ارتکاب هیچ جرم و جنایتی مضایقه نمی کنند. محبت های نابه جا و بیش از اندازه پدران و مادران، یکی از عواملی است که باعث پیدایش احساس حقارت، در کودک می شود. طفلی که به قدر مناسب و به اندازه صحیح از محبت اولیاء خود برخوردار بوده، با ولادت طفل دوم ناراحت نخواهد شد، زیرا آن مقداری که قبلا مورد توجه و مهر پدر و مادر بوده، اکنون نیز هست. ولی کودکی که بیش از حد، از پدر و مادر محبت دیده است، طفلی که با نوازش های بی حساب لوس بار آمده است، خلاصه کودکی که خود را شمع محفل شناخته و همه پروانه وار گردش می گردند با ولادت فرزند دوم، سخت ناراحت می شود، در خود احساس حقارت می کند، زیرا می بیند قسمتی از محبت های اختصاصی او، نصیب طفل نوزاد شده است، به وی حسد می برد، در مواقع فرصت انتقام می گیرد، او را کتک می زند، انگشت به چشمش می کند، نیشگون می گیرد. همچنین از پدر و مادر نیز انتقام می گیرد، با آنها بد رفتاری می نماید، تندخو و کج خلق می شود، به سخنان آنها بد جواب می دهد، گاهی ناسزا می گوید.
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یکی از عوامل ایجاد عقده حقارت در کودک، محرومیت از لباس مناسب و غذای خوب و اسباب بازی و لوازم تحصیلی نظائر آنها است. طفلی که در بین کودکان خوش لباس، کفش کهنه و لباس پاره در بردارد، کودکی که اسباب بازی اطفال را می بیند و خود فاقد آنها است، بچه ای که به دبستان می رود و کیف و لوازم تحصیلی ندارد، در خود احساس حقارت می کند و خویشتن را در میان سایر اطفال حقیر و کوچک می بیند. پدران متمکنی که می توانند تمایلات فرزندان خویش را به طور معتدل ارضاء نمایند ولی به علت لئامت نفس و پستی، بر کودکان، سخت می گیرند، با این عمل ستم بزرگی را به خود و فرزندان خو یش روا داشته اند.



رسول اکرم(ص) می فرمود: «آن کسی را که خداوند وسعت زندگی داده و او بر خانواده خو یش سخت می گیرد، با ما بستگی معنوی و پیوستگی روحانی ندارد.»



کودکانی که در چنین شرائطی گرفتار عقده حقارت شوند، برای جبران محرومیت خود ممکن است به صور مختلفی انتقام بگیرند. گاهی این انتقام جوئی به قیمت جان پدر سختگیر یا لااقل به آرزوی مرگ او تمام می شود. گاهی به وسیله آتش زدن، شکستن، خراب کردن، و خلاصه از بین بردن ثروت پدر سختگیر و ممسک، انتقام می گیرند، و گاهی به دزدی مال وی دست می زنند و بدین وسیله با انتقام گرفتن از سختگیری های او، وسیله ارضاء تمایلات و جبران محرومیت های خود را فراهم می آورند. لازم است ثروتمندان به پیروی از تعالیم اسلام، به زندگی فرزندان خود توسعه دهند و خواهش های طبیعی آنها را برآورند و با این عمل آنان را با شخصیت و مصون از عقده حقارت تربیت کنند، و خویشتن را از انتقام جوئی های گوناگون آنها که ناشی از محرومیت های زندگی است، مصون بدارند.
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یکی دیگر از وسائل انتقام گرفتن و جبران شکست های درونی، برای کسانی که به عقده حقارت مبتلا هستند، مسخرگی، بد زبانی، ا نتقاد کردن، و کارهای نظائر آنها است. گاهی کودک که مورد تحقیر و بی اعتنائی واقع شده است برای ابراز شخصیت و جبران شکست های درونی خود از فرصت مجلس مهمانی، استفاده می کند و انتقام می گیرد. موقعی که مادر، با بی اعتنائی به فرزند، گرم صحبت است کودک وضع مجلس را به هم می ریزد. در را به هم می زند، شیشه را می شکند، فریاد می کشد، کلمات بی معنی می گوید که مهمان ها سخن مادر را نشنوند و گفتگوی آنان قطع گردد. کودک با این کارها همه را به خود متوجه می کند، از اینکه توانسته است شخصیت خویش را آشکار کند مسرور است، و از پیروزی خود لذت می برد.



انتقاد کردن یکی دیگر از وسائلی است که شکست خوردگان و مبتلایان به عقده حقارت به منظور انتقام گرفتن به کار می برند و از آن راه شکست درونی خویش را جبران و خود را قانع می کنند. انتقاد یکی از مسائل مهم اجتماعی است. بعضی از افراد، آن را، حربه انتقام جوئی قرار می دهند و برای گشودن عقده های حقارت خویش، بی مورد و نابجا، از آن استفاده می کنند و این عمل، کم و بیش در کودکان و جوانان و بزرگسالان معمول است. طفل ضعیفی با چند کودک چابک و چالاک بازی می کند. او به علت ناتوانی یا نقص عضوی یا تنبلی در بازی، شکست می خورد، از این جهت در خود احساس حقارت می کند، از آنان کناره گیری می نماید و بازی با آنها را ترک می گوید. ولی وقتی مادر یا پدر یا سایر اهل منزل علت را می پرسند کودک جواب می دهد اینها بد اخلاقند، حرفهای بد می زنند، حق مرا ضایع می کنند، و خلاصه از آنها انتقاد می نماید، و از این راه شکست خویش را جبران می کند و از آنها انتقام می گیرد.
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مرد کاسبی که امضایش در بانک ها معتبر بوده سال ها از تجارت خانه ای جنس به وعده می خریده، موقعی که وضع مالیش بد می شود و سفته هایش از اعتبار می افتد تجارتخانه با او معامله نسیه نمی کند. این عمل باعث شکست او می شود، در خود احساس حقارت می کند، می خواهد انتقام بگیرد. از تاجری که به امضاء او اعتنا نکرده است عیب جوئی می نماید، لب به انتقاد وی می گشاید، می گوید او مرد حق ناشناسی است، بد حساب است، رباخوار است، تجارتخانه اش آلوده است، و نظائر این سخنان. کاسب به وسیله این انتقاد ها حقارت خود را می پوشاند، از تاجر و تجارت خانه انتقام می گیرد، و بدین وسیله شکست خود را جبران می کند.



نهی از منکر یکی از فرائض مهم اسلامی است، نهی از منکر یک نظارت ملی قانون بر تمام شئون اجتماع است، نهی از منکر یک انتقاد پاک و منزهی است که به وسیله آن می توان جامعه را از انحطاط و سقوط، نگاه داشت. یکی از شرائط اساسی نهی از منکر صفای نفس و پاک دلی نهی کننده است.



امام صادق علیه السلام می فرمود: «آن کس که خاطرات شخصی خود را از دل نزداید، و از خطرات نفسانی و شهوی خویش فارغ نشود، افکار شیطانی را از خود نراند، و در پناه خداوند بزرگ نرود، شایسته نیست مردم را امر به معروف و نهی از منکر نماید.»



بعضی از افراد ظاهر الصلاح موقعی که دچار عقده حقارت می شوند، برای انتقام گرفتن و جبران شکست های نهانی خود بنام نهی از منکر، کسانی را که باعث تحقیر آنها شده اند مورد عیب جوئی و انتقاد خود قرار می دهند، گناهان آنها را به زبان می آورند، گاهی در حضور مردم آنان را به باد توبیخ و ملامت می گیرند و از نادرستی و گناه، نهی می نمایند. اینان تصور می کنند با این سخنان زهر آلود که از عقده های حقارت و شکست های درونی آنها سرچشمه گرفته است عبادت خدا می کنند و اوامر الهی را اجرا می نمایند، غافل از اینکه ریشه واقعی کارشان احساس حقارت است و با مکر و فریب، نهی از منکر را سنگر انتقام جوئی خود قرار داده اند.
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یکی از عکس العمل های نامطلوبی که مبتلایان به عقده حقارت از خود نشان می دهند، کناره گیری از اجتماع است. آنان با این روش ناپسند از فعالیت های ثمر بخش و مفید بازمانده و خویشتن را عضو معطل جامعه ساخته اند. کناره گیری از مردم به علت ترس از تحقیر و اهانت، بزرگسالان نیست. کودکانی که به احساس حقارت مبتلا هستند گاهی از ترس توهین و تمسخر، کناهره گیر می شوند و از آمیزش با دگران پرهیز می کنند. لازم است پدران و مادران، با این قبیل کودکان، توجه مخصوصی معطوف دارند و تا جائیکه ممکن است با ضعف روحی آنان مبارزه کنند، زیرا طفل ابتدا از یک جهت گرفتار احساس حقارت است و برای اینکه از همان جهت مورد تحقیر واقع نشود، کناره گیری می کند ولی تدریجا این حالت روانی مانند یک بیماری در سایر شئون زندگی کودک اثر می گذارد، کم کم طبع او را منزوی بار می آورد و از آمیزش و معاشرت با مردم، گریزان می شود و این خود در زندگی آتیه او، آثار تیره و نامطلوبی خواهد داشت.



یکی دیگر از عکس العمل هائی که مبتلایان به احساس حقارت از خود نشان می دهند، نشر دادن عیب های دیگران است. کسانی که از جهتی خود را ضعیف و حقیر می یابند و در باطن از این احساس ناراحتند، برای قانع کردن خود و مصون ماندن از سیل تحقیر مردم، پیوسته در مجالس، عیوب این و آن را شرح می دهند و از نقائص دیگران سخن می گویند و اگر اشخاص دیگری آن نقائص را بیان کنند آنان مسرور می شوند.
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عکس العمل دیگری که در بعضی از مبتلایان به عقده حقارت مشاهده می شود آلودگی به الکل و مواد مخدره است و بدبختانه بسیاری از مردم جهان به این رسم خانمانسوز گرفتارند. کسی که یکی از اعضاء بدنش بیمار است و از درد به خود می پیچد به دو وسیله می توان او را راحت کرد: یکی درمان مرض، و دیگری خاموش کردن احساس به وسیله داروهای مسکن و مخدر. در هر دو صورت، بیمار راحت می شود با این تفاوت که در صورت اول، مرض ر یشه کن شده است و در مورد تخدیر، مرض به حل خود باقی است ولی بیمار حس نمی کند. عقده حقارت نیز یک بیماری روانی است که همواره صاحبش را رنج می دهد، آرام و آسایش خاطر را از او سلب می کند. از دو راه می توان بیمار را از نگرانی خلاص کرد: یکی گشودن عقده روانی، و دیگری تخدیر احساس. در هر دو صورت بیمار از اضطراب آسوده می شود با این تفاوت که در صورت اول بیمار درمان شده است، و در صورت دوم بیمار، احساس عقده نمی کند. کسانی که از درمان عقده روانی خود عاجز می شوند به پناه الکل و سایر مواد مخدره می روند تا چند ساعتی شعله احساس خویش را خاموش کنند و از نگرانی و اضطراب خلاص گردند. به محض اینکه اثر مستی تمام می شود ناراحتی و نگرانی احساس حقارت دوباره آشکار می شود و صاحبش را رنج می دهد. 



انتقام گرفتن، انتقاد کردن، منزوی شدن، عیب دگران گفتن، مشروب خوردن، و کارهای نظائر اینها، عکس العمل هائیست که مبتلایان با احساس حقارت به منظور جبران شکست های درونی و قانع کردن خویش، از خود نشان می دهند، ولی هیچیک از این اعمال، عقده روان را نمی گشاید و درد نهان را درمان نمی کند، به علاوه هریک از این کارها عوارضی دارد که به ضرر مادی و معنوی انسان منجر می گردند. بهترین و اساسی ترین راه مبارزه با احساس حقارت، آن است که آدمی مقهور آن احساس نشود و شخصیت خود را نبازد، حتی المقدور آن را نادیده انگارد و به دست فراموشی بسپارد، با اطمینان خاطر فکر کند، برای آشکار کردن استعداد و قابلیت خویش تصمیم بگیرد، کاری که خود را برای آن شایسته می داند انتخاب نماید، تمام نیروی خود را در آن راه به کار اندازد، و برای نیل به آن، حداکثر جدیت را معمول دارد. بدون تردید روزی که به هدف رسید و آن کار را به خوبی فرا گرفت و حوائج جامعه را به درستی تامین کرد، در کمال آبرومندی زندگی می کند، نه خود به حقارت خویش توجه دارد و نه مردم او را به دیده تحقیر می نگرند.
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کلی__د واژه ه__ا

تربیت حقارت انتقام انزوا عیب جویی


عوامل ایجاد ذلت و فروتنی بیجا در افراد

هر انسانی به تمایل فطری حب ذات، علاقه دارد از تمام جهات، کامل و از هر نقص و ضعفی مصون و منزه باشد. کسانی که خود را کوچک و حقیر می دانند و از یک یا چند جهت در خود احساس نقص و نارسائی می کنند، در باطن نگران و ناراحتند، و همواره از یک فشار درونی، رنج می برند. بر این این گروه، راه عاقلانه جبران حقارت آن است که نیروی خود را در مجرای مناسبی به کار اندازند و مراتب لیاقت خو یش را از راهی که شایستگی دارند، آشکار کنند و شخصیت ارزنده ای در اجتماع بدست آورند و ضعف درونی خویش را تدریجا فراموش نمایند. ولی بعضی از مبتلایان به احساس حقارت، بر اثر تنبلی و یأس یا علل دیگری، از راه صحیح عقلی منحرف می شوند و برای پنهان نگاهداشتن ضعف درونی خود و به امید جبران کمبودهای خویش، به انتحار معنوی دست می زنند، عزت و استقلال خویش را درهم می شکنند و شخصیت انسانی خود را می کشند. اینان با فروتنی های آمیخته به ذلت، با حرکات توام با تملق و چاپلوسی، به خواری و فرمایگی تن می دهند و برای فرار از حقارت کوچکی، به پناه بزرگترین ذلت و حقارت می روند و در کشاکش تناقض و تضادی که در احساساتشان پدید آمده، عزت نفس را که یکی از مظاهر مهم حب ذات است، از کف می دهند و عمری را به ذلت و خواری می گذرانند. در جامعه گروههای متعددی مشاهده می شوند که گرفتار تضاد احساسات هستند و بر اثر ضعف نهانی و احساس حقارت به خضوع و فروتنی تملق آمیز تن می دهند و کرامت نفس خود را در هم می شکنند، که به بعضی از آنها اشاره می کنیم:
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1- خشونت های نابجا و سختگیری های زائد از حد پدران و مادران نسبت به کودکان، یکی از عوامل مهم ایجاد حقارت در ضمیر آنها است. کودکی که در محیط ترس و وحشت، نگرانی و اضطراب، رشد کرده باشد، کودکی که پدر و مادر او را یک انسان واقعی به حساب نیاورده باشند، کودکی که همواره مورد نفرت و انزجار اطرافیان خود بوده و هرگز طعم محبوبیت و احترام نچشیده باشد، و خلاصه طفلی که شخصیتش از هر جهت سرکوب شده و با ناکامی ها و شکست های پی در پی بزرگ شده باشد قهرا خود باخته و ضعیف النفس، فرومایه و زبون بار می آید و همواره خویشتن را پست و نالایق می بیند. چنین کودکی وقتی بزرگ شود و در جامعه قدم بگذارد دچار یک بی قراری و ناراحتی شدید روحی است، جرات ابراز شخصیت و استقلال ندارد، و پیوسته در خویشتن یک کمبود و نقصی را در مقابل دیگران احساس می کند. این قبیل افراد اگر بتوانند خاطرات تلخ کودکی را بدست فراموشی بسپارند و اهانت ها و سختگیری های پدر و مادر نادان خود را نادیده انگارند و نیرومندانه در کاری که استعداد فرا گرفتن آن را دارند فعالیت و کوشش مداوم نمایند و در نتیجه عضو مفید و موثر جامعه شوند، می توانند عمری را در کمال عزت نفس، مستقل و با شخصیت بگذرانند و از هر پستی و حقارتی بر کنار باشند. ولی اگر آن خاطرات ناراحت کننده فراموش نشود و صاحبش پیوسته خود را حقیر و ناچیز بداند ناچار باید برای جبران آن حقارت درونی عکس العمل هائی از خود نشان بدهد و به اعمال ناروائی دست بزند، یکی از آن اعمال، تن دادن به زبونی و ذلت است. تواضع و فروتنی و گاهی تملق و چاپلوسی بعضی از افراد بر اساس این حالت روانی و ناشی از احساس حقارت است. کسی که در سراسر ایام طفولیت مورد بی احترامی و بی اعتنائی اطرافیان خود بوده، کسی که استقلال و شخصیتش در محیط خانواده سرکوب شده و خود را حقیر و ناچیز می داند همواره گرفتار وحشت و نگرانی است، او خائف است از اینکه مبادا زن و مرد جامعه مانند پدر و مادرش با وی رفتار کنند و مورد اهانت و تحقیرش قرار دهند و بین مردم، خجلت زده و شرمسارش نماید. او برای مصون ماندن از تعرض دیگران، پیشدستی می کند و از ترس در مقابل هر کسی خضوع و تواضع می نماید و بدین وسیله حقارت درونی خود را می پوشاند و خویشتن را از توهین احتمالی آنان برکنار نگاه می دارد.چنین تواضعی حاکی از تعالی روانی و فضیلت اخلاقی متواضع نیست بلکه این خود یک نوع ذلت نفس و زبونی است که به این صورت در آمده و ریشه آن ترس و حقارت است.
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6- تلقین به نفس: تلقین به نفس نیز یکی از وسایل پیدا کردن صبر و استقامت است، بلکه هر صفت کمالی را که انسان بخواهد دارا شود، به وسیله تلقین به خود می تواند آن را دارا شود. اسلام به این موضوع بسیار اهمیت داده و به عبارات مختلف، مسلمانان را ترغیب نموده که به واسطه تلقین به خود راه حق و حقیقت را بپیمایند. برای به دست آوردن استقامت به وسیله تلقین، دو راه را می توان در نظر گرفت:

الف) راهی که دانشمندان روان شناسی گفته اند که: پیش از خواب رفتن، هنگامی که همه اعضا به طور استراحت در بستر آرمیده، چشمان را برهم گذارد تا کاملا شعور ظاهری به خواب رود و شعور باطنی در تن حکومت کند، در این موقع، آن مقصودی را که دارد بیست دفعه با کلام مثبت نه منفی تکرار کند؛ مثلا بگوید من با استقامت هستم و آن را بیست دفعه تکرار نماید و همچنین، هنگامی که از خواب بیدار می شود ولی هنوز چشمان را باز نکرده و کاملا هشیار نشده است، این عمل را تکرار کند و نیز در وقت تنهایی به خصوص در تاریکی نیز این سخن را بسیار بگوید که سودمند خواهد بود. موقع سخن گفتن با دیگران اگر سخنی را با حرارت ادا کند، در مغز خود گویند تاثیر خواهد کرد؛ لذا از طرف شارع مقدس اسلام دستور رسیده است که هیچ گاه طرفداری از باطل نکنید، هر چند صوری و تفریحی باشد.

ب) یکی از راه های تلقین به نفس، مطالعه شرح حال مردان بااستقامت می باشد که در اثر کوشش و پایداری، به هدف های خود رسیده اند؛ مانند: رسول خدا و یاران باایمان و باوفای آن حضرت و کوشش های آن ها برای پیشرفت دین خدا، و نیز مطالعه شرح حال مردان بزرگ تاریخ که در اثر کوشش به مقامات عالی نایل شدند. و هم چنین، مطالعه شرح حال علما و دانشمندانی که در راه تحصیل علم و کشف مجهولات، با چه سختی هایی دست به گریبان شدند ولی شانه خالی نکردند تا به مقصود رسیدند.
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2- فقر و تنگد ستی پدر و مادر از عواملی است که باعث سرافکندگی و حقارت کودک می شود. کسانی که در طفولیت با شرائط سخت مالی رشد کرده اند در باطن خود یک نوع عقب ماندگی و ضعف، احساس می نمایند. این خاطره از ضمیر آنان محو نمی شود و تا پایان عمر باقی می ماند. بعضی از آنها که بر اثر لیاقت و شایستگی و در پرتو کار و کوشش، به مدارج کمال نائل شده اند و شخصیت مستقلی بدست آورده اند آن خاطره را نادیده می گیرند و خود با عز و احترام زندگی می کنند، ولی آنهائی که بر اثر تنبلی یا ناامیدی تن به زحمت و فعالیت نداده اند یا نتوانسته اند آن خاطره ناگوار را فراموش کنند، همواره اسیر حقارت و ضعف روانی هستند. اینان در مقابل سرمایه داران، خود را کوچکو حقیر می بیند و بی اختیار در برابر آنها سر تعظیم فرود می آورند و با خضوع و فروتنی، مراتب ضعف خو یش را آشکار می کنند. اسلام به آن فرو مایگانی که شخصیت خویش را در مقابل ثروتمندان می بازند و آنها را به علت سرمایه داری احترام می کنند، سخت بدبین است. رسول اکرم فرمود: «از رحمت الهی دور باد آن کسی که سرمایه داری را، به علت ثروتش تکریم و احترام نماید.»



3- کسی که می خواهد خود را در ردیف مردان دانشمند و عالم به حساب بیاورد ولی از نظر علمی ضعیف و کم سرمایه است در خود احساس نارسائی و حقارت می کند. برای پنهان داشتن ضعف درونی و جبران نقص خود، به وسائلی متوسل می شود، گاهی به گفتار دانشمندان تکیه می کند و از زبان دیگران سخن می گوید. گاهی از راه فروتنی و چاپلوسی وارد می شود و در برابر دیگران آن قدر خضوع و ادب می کند که آنان ماخود به حیا می شوند و خجالت می کشند به چنین مرد مودب و خلیقی بگویند سواد نداری. مصیبت بالاتر وقتی است که چنین انسان ضعیف و کم سوادی، بخواهد کرسی تدریسی را اشغال کند و برای محصلین درس بگوید، برای اینکه شخصیت خود را در مقابل شاگردان حفظ کند و مورد تحقیر آنان واقع نشود یا باید در کلاس آن قدر متکبر و خشن باشد که هیچ یک از شاگردان از ترس، جرات نداشته باشند به او بگویند معلومات شما نارسا است و نمی توانید درس بگوئید، یا باید آن قدر فروتنی و تواضع نماید و به شاگردان احترام کند که آنها نقص علمی او را نادیده بگیرند و به زبان نیاورند. چنین فروتنی و تواضعی را نمی توان از صفات حمیده و خلقیات پسندیده، به حساب آورد، بلکه این خود یک نوع خواری و فرومایگی است و منشا آن، حقارت و ترس نهانی متواضع است، او خواسته است با نداشتن سرمایه دانش، خود را عالم وانمود کند و با عدم لیاقت علمی، کرسی تدریس را اشغال نماید لذا به این ذلت و زبونی تن داده است! اگر چنین انسانی حد واقعی خود را بشناسد و از اندازه خویش تجاوز ننماید، هرگز عزت نفس و شرف انسانی خود را معرض معامله قرار نمی دهد و با فروتنی های تملق آمیز، خویشتن را ذلیل و خوار نمی نماید.
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4- گناهکاری و عصیان، یکی دیگر از عوامل احساس پستی و حقارت است. کسی که مرتکب معصیت هائی شده و پرده احترام قانون را دریده است همواره در فشار شکنجه های وجدان اخلاقی است و خویشتن را انسانی پلید و آلوده می بیند، گناهکار کوشش می کند که معاصی خود را در ضمیر مخفی خویش دفن نماید و صحنه های شرم آور آنها بدست فراموشی بسپارد ولی وجدان اخلاقی، گناهکار را آرام نمی گذارد و با سرزنش های مداوم خود می کوشد که گناهان را در خاطر وی زنده و محفوظ نگاهدارد و او را رنج و عذاب دهد. شرم ساری و حقارتی که بر اثر گناه، دامنگیر گناهکار می شود او را پست و زبون می کند و به شخصیت و استقلال وی ضربه می زند. گناهکار هر قدر قوی النفس و با اراده باشد بر اثر معصیت زبون و ناتوان می شود، گناهکار می کوشد تا از راه خودسازی و تصنع، ضعف روانی خویش را به پوشاند و خود را قوی و نیرومند جلوه دهد ولی شکست های روحی و انفعال های باطنی او، خواه نا خواه از خلال اعمال و اقوالش خود نمائی می کند و ناتوانی او را آشکار می سازد. زبونی و پستی روانی بعضی از گناهکاران از فروتنی های ذلت آمیزشان به خوبی مشهود است. اینان برای پوشانیدن لکه های معاصی خویش نسبت به مردم، خضوع و تواضع می کنند و مراتب فرومایگی خود را به صورت ادب و احترام به دیگران، آشکار می سازند. کارمندانی که در انجام وظائف اداری از مردم رشوه می گیرند و به این گناه بزرگ آلوده هستند اغلب مردمانی متواضع و خوش اخلاق به نظر می آیند و با ارباب رجوع در کمل ادب و حسن سلوک رفتار می کنند و کلماتی نظیر چاکرم، بنده ام، اطاعت می شود، در اختیار شما هستم، هر چه بفرمائید، از آنها بسیار شنیده می شود. بدون تردید، چنین تواضعی که منشا روانی آن پلیدی گناه و ترس رسوائی است نه تنها ارزش اخلاقی ندارد بلکه دلیل زبونی و فرومایگی متواضع و یکی از اقسام تن به ذلت دادن است. ناپاک زندگی کردن و به گناه آلوده شدن یکی از بزرگترین عوامل خواری و ذلت است. کسانی که می خواهند به شرافت و عزت نفس زندگی کنند و دچار حقارت و زبونی نشوند باید از گناه، اجتناب کنند و به هیچ صورت دامن خود را به معصیت آلوده ننمایند. رسول اکرم (ص) فرموده است: «آن کس که می خواهد عزیزترین مردم باشد باید از گناه اجتناب نماید و به تقوی و پرهیزگاری بگراید.»
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5- گاهی اشخاص بی کفایت و نالایق به مقامی می رسند که شایسته آن نیستند. مردم متوجه و با هوش از اطاعت این قبیل زمامداران سرباز می زنند و در برابر آنان تمکین نمی نمایند. امام صادق (ع) فرمود: «کسی که بدون حق و صلاحیت خواستار ریاست باشد باید به حق و درستی از اطاعت مردم محروم بماند.» اینان که از طرفی در خود احساس ضعف و کمبود می کنند و خویشتن را برای آن مقام، کوچک می دانند و از طرف دیگر حب ریاست نمی گذارد به نقص و نارسانی خویش اعتراف کنند و از آن کار کناره گیری نمایند برای پنهان نگاهداشتن ضعف خود و حفظ کرسی ریاست، به کارهای مختلفی دست می زنند. این فرومانروایان نالایق گاهی با عموم مردم به خصوص نسبت به ضعفا و زیردستان، مستبدانه رفتار می کنند و بوسیله خشونت و تندی و احیانا بدزبانی و هتاکی، نارسائی و بی لیاقتی خود را پنهان نگاه می دارند و با ترساندن مردم، مقام خود را حفظ می کنند و آنان را به اطاعت وادار می نمایند. گاهی از در فروتنی و چاپلوسی وارد می شوند، نسبت به مردم عادی و زیردستان، ادب و تواضع می کنند و در برابر کسانی که مقام بالاتری دارند، تملق می گویند و با این فرومایگی و رفتار ذلت آمیز، نقائص خود را پنهان و مقام خویشتن را از تعرض دیگران مصون نگاه می دارند. کسانی که به این ذلت ها و زبونی ها تن می دهند و عز و شرف انسانی را به چند روز ریاست میفروشند، مردم پست و فرومایه ای هستند و در این معامله ضرر می کنند. این فرومایگی پست که برای حفظ مقام خود، تن به ذلت و زبونی می دهند و زبان به تملق و چاپلوسی می کشایند نه تنها با این عمل، به خود ستم می کنند و عز و شرف انسانی خویش را از کف می دهند بلکه به مردم نیز ستم می کنند و آنان را به راه تیره روزی و بدبختی سوق می دهند. رسول اکرم(ص) می فرمود: «وقتی گناهکاران، سرور مردم شوند و فرومایگان پست، روساء مردم باشند و در جامعه به بدکاران احترام شود، باید در آنجا منتظر بلا و بدبختی بود.» فروتنی های تملق آمیز مردان نالایق، که بنده مقام و ریاست هستند، ناشی از ضعف درونی و حقارت باطنی آنها است. هرگز چنین تواضعی را نمی توان به حساب فضیلت اخلاقی و تعالی روانی گذارد، بلکه این تواضع، حاکی از زبونی نفس و راه تن به ذلت و خواری دادن آن است.
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از این چند موردی که بیان شد، روشن می شود که در بعضی از مواقع اسیران عقده حقارت و کسانی که در ضمیر خود احساس ضعف و پستی می کنند به پناه تواضع می روند و با فروتنی های ذلت آمیز، حقارت باطنی خویش را پنهان نگاه می دارند. این قبیل فروتنی ها که عکس العمل عقده حقارت است کوچکترین ارزش تربیتی و اخلاقی ندارد بلکه دلیل بر زبونی و فرومایگی متواضع است. این فروتنی ها از نظر دینی و علمی رذیلتی است به صورت فضیلت، و پستی و انحطاطی است به شکل کمال اخلاقی انسانی. اسلام، تواضع را از صفات حمیده و سجایای پسندیده شناخته است و متواضع را مورد تکریم و احترام قرار می دهد، ولی به کسانی که در لباس تواضع تن به ذلت و خواری می دهند و به نام ادب و فروتنی، شخصیت انسانی خویش را لگدکوب می کنند جدا بدبین و از آنان متنفر است. بنابراین، شرط اساسی تواضع، اطمینان روحی و استقلال روانی متواضع است.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 465 تا 480 و صفحه 482

کلی__د واژه ه__ا

تواضع فقر حقارت گناه تملق


عوارض ناشی از احساس نگرانی و درمان آن

تشویش خاطر و ناراحتی های فکر، در زندگی بشر، یکی از بزرگترین عوامل تیره روزی و بدبختی است. کسانی که بر اثر ترس، حقارت، شکست، نا امیدی، ضعف، نارسائی، و نظائر این ها نگران و مضطربند و از احساس آن حالات روانی همواره رنج می برند اگر به فکر درمان خویش نباشند و خود را از فشار های سنگین و طاقت فرسای روحی خلاص نکنند زندگی بر آنان تلخ و غیر قابل تحمل خواهد بود و ممکن است سرانجام به عوارض گوناگونی دچار شوند.
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نفس و بدن به قدری با یکدیگر مرتبط و متحدند که حالات نیک و بد هریک در دیگری اثر می گذارد و این مطلب مورد قبول کلیه دانشمندان دیروز و امروز جهان است. بدن آدمی تحت تاثیر حالات روان است و روان نیز تحت تاثیر حالات بدن است. کسی که دچار نگرانی و تشویش خاطر است و در ضمیر خود احساس ناراحتی و بی قراری می کند خواه ناخواه این حالت روانی آثار نامطلوبی روی بدن او می گذارد و جسم وی را از مسیر سلامت و اعتدال منحرف می کند. به موجب روایات بسیاری که رسیده اولیاء بزرگوار اسلام به این امر مهم بهداشتی توجه کامل داشته و به پیروان خود خاطر نشان نموده اند که نگرانی، ترس، حسد، غصه، و خلاصه ناراحتی های درونی و هیجان های روحی باعث بیماری جسم و مایه ویرانی زندگی است.



علی (ع) می فرمود: «آتش اندوه و غم، بدن آدمی را می گدازد و مانند فلز مذابی آب می کند!» و نیز فرموده است: «اثر غصه و غم، انسان نیرومند را ناتوان می کند و در جوانی او را فرسوده و نیمه پیر می سازد.» و همچنین فرموده اند: «غم و اندوه، تعادل جسم را بر هم می زند و بدن آدمی را ویران می کند.»



نتیجه آنکه عقده ها، غصه ها، ترس ها نگرانی ها، و خلاصه ناراحتی های روحی و هیجان های درونی علاوه برآنکه باعث اختلال فکر و تشویش خاطرند، در بدن نیز آثار بدی دارند و مزاج را از صراط مستقیم صحت و اعتدال منحرف می کنند و منشأ بیماری های مختلفی می شوند. نگرانی های روحی و عقده های درونی که منشأ رنج های گوناگون جسم و جان است از نظر دینی و علمی درمان پذیر هستند و مبتلایان به این بیماری های روانی می توانند در پرتو اراده محکم و تصمیم قطعی، خود را معالجه کنند و بر ناراحتی ها و بی قراری های خویش غلبه نمایند. باید به این نکته توجه داشت که درمان اساسی این قبیل بیماران با معالجات پزشکی و برنامه های داروئی میسر نیست. آنان که بیمار کینه و حسدند، بیمار ترس و حقارتند، گرفتار اندوه و اضطرابند، کسانی که ناخوشی آنها از نگرانی های باطنی خودشان سرچشمه گرفته و همواره جسم و جانشان به آتشی که در ضمیر خود افروخته اند می سوزد، تنها درمانشان ریشه کن نمودن اصل مرض است. اینان باید دل های خود را از ناپاکی ها و افکار پلید تطهیر کنند و تیرگی های بدبینی و بدخواهی را از صحنه خاطر بشویند، و در عوض خود را به سجایای اخلاقی و ملکات پسندیده متخلف نمایند، و این برنامه، هدف تربیتی مکتب مقدس اسلام است.
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علی (ع) فرمود: «خداوند دوست دارد که تمام مردم عالم نسبت به کلیه افراد بشر، به پاکی و نیکی فکر کنند و خیر خواه یکدیگر باشند.»



برنامه های درمانی دانشمندان امروز جهان، برای گشودن عقده های روانی و نجات مردم از اضطراب و نگرانی، تنها متکی براساس خودشناسی و تحلیل حالات روحی بیمار است. به عبارت روشن تر، به شرحی که امروز به عرض می رسانم، یک عالم روان شناس برای آرام کردن هیجان های درونی یک انسان مضطرب و نگران، فقط می تواند به مبانی علمی تکیه کند و از برنامه های روان شناسی و روان پزشکی استفاده نماید. او با تجزیه و تحلیل عوامل نگرانی، با بیدار کردن استعدادهای درونی، با تقویت روح و تلقین های مفید، با ایجاد اعتمادبه نفس و احیاء شخصیت بیمار، و عواملی نظائر این ها، قادر است نگرانی روحی را درمان نماید و بیمار را از فشار های نهانی و احساس حقارت و ناراحتی طاقت فرسا برهاند. به موجب روایات مذهبی که به ما رسیده است پیشوایان گرامی اسلام در 14 قرن قبل برای درمان بیماری های روحی و گشودن عقده های روانی مردم به دو نیرو تکیه کرده اند: یکی نیروی علم و دیگری نیروی ایمان. به عبارت دیگر از یک طرف رهبران ارجمند اسلام از تمام مبانی علمی و دقائق روانی برای مبارزه با نگرانی استفاده نموده و عقده های روحی را گشوده اند، و از طرف دیگر به قدرت عظیم و بی نظیر ایمان تکیه کرده و دل های ناراحت و نگران را با اتکاء به خداوند بزرگ، آرام و مطمئن ساخته اند. 'الا بذ ک__رالله تطم___ئن الق____لوب' ( سوره رعد / آیه 28) آگاه باشید؛ با یاد خدا و دل ها آرامش می یابد.»

ص: 10519







بدون تردید تاثیر ایمان در آرامش نفس و اطمینان خاطر به مراتب از قدرت علم بیشتر و قوی تر است. در مواقع خطیر، در آنجائی که نگرانی و اضطراب روح، به اوج اعلای خود می رسد و هیجان های درونی، طوفانی برپا می کنند، و دانش روان شناس، از آرام کردن آن عاجز می شود، قدرت نیرومند ایمان، به آن ناراحتی خاتمه می دهد و روح خود باخته و طوفانی را مطمئن و آرام می کند. همین نکته است که برنامه اسلام را نسبت به روانشناسی دنیای امروز، ارزنده تر می کند و برتری مکتب اسلام را بر تمام مکاتب علمی جهان آشکار می سازد.



اولین و مهمترین وسیله درمان نگرانی ها و عقده های روحی، از نظر علمی و دینی، محاسبه نفس و تجزیه و تحلیل حالات روحی بیمار و شناختن علل واقعی احساس حقارت است، تا زمانی که علت واقعی بیماری بدست نیاید و منشأ حقیقی مرض معلوم نشود درمان اساسی بیمار میسر نیست. یک قسمت مهم پیروزی های درمانی که در طب جدید نصیب پزشکان شده است، مدیون وسائل دقیق و حساسی است که منشأ بیماری های جسمی را در زوایای تاریک بدن، تعیین می کند و طبیب را به علت واقعی مرض، راهنمائی می نماید.



روان شناسان می گویند کسی که گرفتار نگرانی روحی و اسیر عقده حقارت است برای نجات از این بیماری روانی باید برای خود پرونده ای تشکیل دهد و خویشتن را در محکمه عقل محاکمه کند، باید آن خاطرات تیره و تاریکی را که به طور مجهول خودنمائی می کند و باعث تشویش خاطر او است روشن و واضح سازد، باید آن افکار مبهمی که صاحبش را پیوسته به خطرات ناشناخته ای تهدید می نماید از ابهام بیرون آید، باید آن اندیشه های سرکشی که در صفحه خاطر آدمی، خود سرانه و بی نظم و حساب، می تازد با محاسبه جدی و دقیق مهار گردد. خلاصه باید آن مطالب کلی را که از پشت ابرهای تیره تصور و خیال، به صورت دورنمای وحشت زائی، باعث احساس نگرانی و حقارت شده است به محیط روشن ذهن آورد و با دقت، تجزیه و تحلیل کرد و هر قسمتی را به صورت سوال در صفحه ای نوشت و به سوالی با راهنمائی عقل، پاسخ داد و برای علاج هریک از آنها تصمیم صحیح عاقلانه ای گرفت. اولیاء اسلام نیز رسیدگی به حساب نفس، احصاء نقائص، و نوشتن آنها، و همچنین بررسی آرزوهای دل و شناختن اندیشه های خوب و بد را برای درمان بیماری های اخلاقی و روانی، به پیروان خود دستور داده اند.
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حضرت علی (ع) فرمود: «لازم است انسان عاقل، به حساب خود رسیدگی دقیق کند و تمام نقائص و عیوب خویش را در امور دینی خود، در نظرها و آراء خود، در خلقیات و ملکات خود، در آداب و طرز معاشرت خود، با شمارش صحیح احصاء نماید و تمام آنها را به ذهن خود بسپارد، یا آنکه بر صفحه کاغذی بنویسد و برای برطرف نمودن آن عیوب فعالیت نماید.»



نتیجه محاسبه نفس، پی بردن به ریشه های بیماری روحی و علل احساس حقارت است و این خود بسیاری از عقده های روحی را می گشاید و آدمی را از نگرانی های مبهمی که هر لحظه او را تهدید می نماید، خلاص می کند. برای درمان تمام عقده های روحی و نگرانی ها، این دو محاسبه لازم است: اول آنکه آدمی خود را بشناسد، حساب نفس خویش را برسد، و علل احساس حقارت و نگرانی، یعنی ریشه مرض را بفهمد. دوم آنکه با واقع بینی و کمک عقل، راه علاج را جستجو کند و خود را با واقع و حقیقت منطبق نماید. بعضی از افراد، گرفتار نقص عضوی غیر قابل اصلاحی هستند و از آن جهت در خود احساس حقارت می کنند و این نقیصه با هیچ محاسبه روانی و برنامه پزشکی علاج پذیر نیست. اینان باید در خود تلقین قدرت و مقاومت نمایند، باید با آن عیب بسازند و در عوض به احیاء استعدادهای درونی خویش بپردازند و نقص خود را با کسب کمال، جبران نمایند و از این راه، شخصیت خود را آشکار کنند. خداوند در قرآن شریف به رسول اکرم (ص) دستور داده است 'ادفع ب___ال___تی هی احسن الس___یئه' ( سوره مومنون / آیه 96)، «سیئه و بدی را با خوبی و عمل پسندیده برطرف بنما».
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اگر تمام مردم، این برنامه سعادت بخش را همه جا به کار بندند و هر زشتی و بدی را با خوبی و نیکی دفع نمایند، اگر ستم را با عدل، غضب را با حلم، نقص را با کمال، لغزش را با عفو، و خلاصه هر ناپسندی را با رفتار پسندیده ای برطرف کنند، جامعه به کمال لایق انسانی نائل خواهد شد.

من_اب_ع

محمدتقی فلسفی- کودک از نظر وراثت و تربیت (جلد 2)- از صفحه 489 تا 490 و صفحه 493 تا 498 و صفحه 512 تا 518

کلی__د واژه ه__ا

نگرانی اضطراب آرامش ایمان


علل جلوگیری از فرزنددار شدن

از مسائل مهمی که در زندگی زناشوئی به خصوص در سنوات اخیر مطرح است، مسأله پیشگیری از حمل و تولید فرزند است. می خواهیم بدانیم علل آن چیست و تا چه حد مجاز است. برای پیشگیری از حمل دلایل و علل بسیاری می توان ذکر کرد که برخی از آنها به قرار زیر است.



1- علل اقتصادی:

گاهی زن و شوهر از تولید فرزند جلوگیری میکنند بدان علت که خود را در اداره فرزند از جهات مالی ناتوان می بینند. به عبارت دیگر فقر و ناداری را دلیل بر جلوگیری از نسل ذکر می کنند. این مطلب ممکن است از جهاتی صحیح باشد ولی به دو مسأله نیز توجه داشته باشیم. یکی آنکه چنین طرز فکری به حقیقت سوءظن به گفتار خدا در تأمین روزی بندگان است و دیگر این که نسل های دهن گشاد و مصرف کننده امروز بازوی کار فردای خانواده و اجتماعند. البته ما منکر آن نیستیم که در دنیای امرور به مناسبت وضع غلط سیستم ها در تحصیلات، تهیه شغل و بلوغ اقتصادی مانع از داشتن فرزند زیاد است مخصوصا از آن باب که آنان نیازمند به تربیت و به عمل آوردن هستند. ولی اگر در نظامی صحیح و استوار زندگی کنیم این مشکل قابل حل است و در همه حال به خاطر ترس از روزی نباید اینچنین مضطرب و نگران بود که از تولید نسل جلوگیری کرد. آدمی چه می داند که فردا چه خواهد شد. خدا هر لحظه و روزی در شأنی است. از کجا که فردا وضعی دیگر و بهتر پیش نیاید. به خصوص توجه به دو آیه قرآن در این زمینه ضروری است. یکی صر یح حکم قرآن که «ان کنتم فقراء یغنهم الله من فضله»، اگر در ازدواج فقیر باشید خدای از فضلش شما را بی نیاز می کند. قطعا این چنین نیست که خدای زن و شوهر را روزی دهد و فرزندشان را واگذارد. دیگر اینکه «و من یتق الله یجعل له مخرجا و یرزقه من حیث لا تحسیب»، در سایه تقوا از امداد غیبی حق می توان استفاده کرد و روزی بیشتری یافت. 
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2- علل اجتماعی: 

دولت ها و سازمان های بین المللی مسائلی چون کثرت، جمعیت، سرعت رشد و ازدیاد جمعیت و کمبود مواد غذائی را دلیل برای تنظیم خانواده و پیشگیری از نسل ذکر می کنند. در حالی که این بیان به حقیقت ماسکی بر روی جنبه های خلاف عدل جاریه در جهان است. اگر از اسراف ها و افراط و تفریط ها جلو گیری به عمل آید، اگر عده ای از اتلاف و نابود کردن مواد غذائی خودداری کنند، منابع موجود غذا نه تنها همه انسانها را سیر می کند بلکه مازادی هم وجود خواهد داشت. به علاوه با بهره برداری از دیگر منابع غذائی در زمین که فعلا بلااستفاده مانده اند می توان ده ها میلیارد نفر را تغدیه کرد. از سوی دیگر براساس تحقیقاتی که بعمل آمده علل و عوامل متعددی در جامعه وجود دارند که موجب تعدیل جمعیت می شوند. اصولا آنچه که تحت عنوان نظر مالتوس درباره جمعیت مطرح شده است، سخنی متزلزل است و امروزه نظرات بسیاری در زمینه خلاف آن یافته اند. شک نیست که به همراه افزایش جمعیت مسائل جدیدی در جنبه رفاه و آسایش زندگی، تهیه وسایل و ابزار، مطرح خواهد بود ولی این امر چنان نیست که نسل پدید آینده منحصرا چون دست های شکسته بر گردن اجتماع باشند. آنان نیز دارای قدرت ذهنی، نیروی فکری و بازوی کارند و در پدید آوردن وسایل و امکانات برای زندگی سهیم خواهند بود. در هر حال ذکر این نکته مهم است که دلایلی از این قبیل نمی تواند موجب پیگیری از تولید فرزند شود. بلی اگر به فساد جامعه و عدم قدرت بر اداره فرزند در جوامع کنونی تکیه شود شاید بتوان عذری قابل قبول تر عرضه نمود.
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7- عادت دادن خود به اینکه انگیزه دین را بر انگیزه هوی غلبه دهیم و هوی و هوس را بر زمین افکنیم، تا لذت پیروزی را دریابیم، و در این کشتی گیری و نبرد انگیزه دین را نیرومند سازیم. هوی و هوس انسان را به تنبلی، اهمال کاری، خوشگذرانی و بهره برداری بیش از حد از نعمت های دنیوی، ترک فرامین الهی و بیتابی در برابر مشکلات سوق می دهند. عادت کردن و ممارست نمودن به کارهای سخت و دشوار قوائی را که آن اعمال از آنها سر می زند تقویت می کند. و این تمرین با عادت دادن خود به انجام اوامر و ترک نواهی الهی محقق می شود؛ بدین گونه که هر بار که با اراده واجبی را انجام می دهیم یا حرامی را ترک می کنیم، اراده و انگیزه دین و طاعت تقویت می شود. و از این رو نیروی کارگرانی که کارهای سخت و دشوار انجام می دهند -مانند باربران و کشاورزان- از نیروی کسانی که آنها را رها می کنند، زیادتر می شود. پس هر کس که نفس خود را به مخالفت هوی و هوس عادت و خو دهد تا هر جا که بخواهد بر آن چیره می گردد. رعایت امور زیر در صبر کردن بر مصائب و مشکلات رخ داده برای انسان، کمک می کند:



8- تقویت معرفت و یقین به خداوند و حکمت و خیرخواهی او یعنی اینکه بدانیم که هر کاری که خداوند انجام می دهد از روی حکمت و مصلحت است و او جز خیر بندگانش را نمی خواهد.
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3- علل پزشکی: 

گاهی پدر یا مادر به بیماری هائی مبتلا هستند چون بیماری های روانی یا جسمی که علم روز واگیری آنها را مورد تأیید قرار می دهد. در آن صورت هم به دلیل عقل و هم به دلیل مذهب و روایات اسلامی باید از تولید نسل پیشگیری به عمل می آید. روایات اسلامی نشان می دهند که به معصوم در موارد متعددی اجازه داده اند که آمیزش انجام شود ولی نه به منظور تولید نسل. از جمله درباره زنی که دچار کمبود ذهنی و یا جنون است و نیز درباره همسری که بداخلاق و کج رفتار است. درباره فردی که نسل او ناپاک است فرموده اند اجازه زناشوئی وجود دارد ولی باید مراقبت کرد نسلی از این آمیزش پدید نیاید. غرض این است که تنها در چنین موردی خودداری از تولید مثل مجاز شناخته شده است.



4- علل شخصی: 

در این دسته از علل، جنبه های متعددی چون رفاه طلبی والدین، بی رغبتی به داشتن فرزند، بی حوصلگی در اداره آنها و.... را باید ذکر کنیم که شرعا حرمتی برای آن نمی توان ذکر کرد ولی در اسلام می توان آن را تخلفی از سنت طبیعی و امری مکروه و ناپسنده شمرد. در همه موارد پیشگیری از تولید نسل با شرط رضای طرفین در ازدواج دائم امری مجاز است ولی در صورتی که دلایل قانع کننده ای برای این امر در دست نباشد بهتر است که از این اجازه استفاده نشود. در عین حال باید بگوئیم چه این امر دارای دلایل منطقی و قابل قبول باشد و چه نباشد چون امری برخلاف سنت طبیعی است عوارضی را در پی خواهد داشت که ما جلوه های گوناگون آن را در گروههای مختلف از زن و مرد می بینیم. بررسی ها نشان می دهد که ابتلاآت گوناگون زنانه برای زنان و به شرط بیرون ریختن نطفه برای مرد عوارضی چون ناراحتی های عصبی پدید می آید.
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مسئولیت والدین در برابر جنین

پس از انعقاد نطفه و تشکیل جنین والدین به هیچ وجه حق نفی و یا سقط آن را ندارند. آنها براساس بینش اسلامی موظفند او را بپذیرند و بعنوان امانت الهی مراقب و حامی آن باشند. در اسلام برای کسانی که از پذیرفتن امانت تخلف کرده و موجب طرد و سقط آن شوند (خواه زن یا شوهر و خواه فرد دیگر) جریمه هائ دنیوی معین شده که شرح آن در کتب فقهی آمده و گوشه ای از آن به صورت زیر است:

دیه سقط جنینی که در رحم مستقر شده 20 دینار است ( هر دینار 18 نخود طلا یا یک مثقال شرعی طلا است). دیه سقط جنینی که به مرحله علقه رسیده باشد 40 دینار، در مرحله مضقه 60 دینار، به هنگام استخوان بندی 80 دینار، به هنگام تکمیل ساختمان تن 100 دینار، پس از میدان روح و احساس حیات در طفل که در حدود 4 ماهگی در جنین ظاهر می شود دیه یک انسان کامل بدان تعلق می گیرد. اگر پدر عامل سقط باشد دیه به مادر او می رسد، و اگر مادر مقصر باشد دیه را به پدر می پردازند، و اگر هر دو مقصر باشند دیه به ورثه طفل (غیر از پدر و مادر) داده خواهد شد. به هرحال با انجام پیمان زناشوئی و ازدواج و نیز با تشکیل خانواده بر والدین تعهدات و مسئولیت هائی بار می شود که عدم رعایت آنها چون تخلف از فرمان خدا به حساب می آید. آنان وظیفه دار می شوند که مراقبت هائی برای سعادتمندی خود، فرزندان و نسل خویش و جامعه خود داشته باشند. بدینسان ازدواج نه تنها پذیرش قیدهای اجتماعی خانوادگی بلکه تن در دادن به قیود شرعی نیز خواهد بود. طرفین باید از برخی خواسته های خود بدین منظور چشم پوشی کنند. آزادی و یله و رهائی شان تا حدودی از میان می رود و آنان تحت کنترل هائی قرار می گیرند. این امر برای همه کسانی است که می خواهند در مقام پدر یا مادری انجام وظیفه کنند و به قیود اجتماعی یا مذهبی خود را مقید بدانند. و گرنه برای آنکس که خود را پای بند به هیچ قید و بندی نمی داند سخنی نداریم.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 78 تا 82

کلی__د واژه ه__ا

فرزند بارداری اقتصاد اجتماع


توصیه های دوران حمل مادران، برای سعادتمندی فرزند

با انتقال نطفه، کار پدر در جنبه وراثتی پایان یافته است ولی مادر تا 9 ماه دیگر و حتی اگر پس از تولد به طفل خود شیر دهد تا بیش از 5/2 سال دیگر با کودک رابطه خونی و وراثتی دارد زیرا می دانیم در دوران حمل جنین وسیله لوله ای به ناف از خون مادر تغذیه می کند و از شیره جانش می مکد. براساس تحقیقات و تجارب علمی مسلم غذاها، داروها، منظره ها، هیجانات، اضطراب ها، ترس ها، نگرانی ها، خشم و کین ها، افکار و اندیشه های مادر در این دوره بر جنین اثر مثبت یا منفی می گذارد. خواسته ها و تمایلات مادر. ایده ها و آرمان های پست و عالی، هوس ها و آرزو ها، طرز برخورد های او با افراد، مشاهده آثار زشت و زیبای طبیعی در جنین تأثیر می گذارد و از اینجا می توان دریافت که چرا «السعید، سعید فی بطن امه و الشقی، شقی فی بطن امه»، ( پایه های سعادت یا شقاوت طفل در رحم مادر گذارده می شود).



توصیه ها برای دوران حمل

نظر به اهمیت این دوره و نقش آن در سعادت یا شقاوت طفل و توصیه های ارزنده چه از سوی مذاهب و چه از سوی مکاتب و علوم برای مادر بسیار و وظیفه او بس دشوار و سنگین ذکر شده است. برخی از مراقبت های لازم که در دوران حمل باید مراعات شود اختصارا به قرار زیر است:
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1- مسئله غذای مادر 

روایات و توصیه های بهداشتی در این زمینه بسیار و از آن جمله این است که اولا غذاها به تناسب نیازمندی های جنین باشد یعنی موادی که در ساختن تن و مغز کودک تأثیر دارند بیشتر مصرف شوند. ثأنیا غذاها از نظر حجم اندک و از نظر قدرت قوی و مقوی باشد. ثالثا از استفاده غذاهای سنگین، دیر هضم و نفخ آور پرهیز شود. رابعا میزان غذا در هر بار مصرف اندک ولی دفعات صرف غذا بیشتر باشد. خامسا و.... اینها که ذکر شد متن روایات اسلامی است که مورد تأیید علم بهداشت و بر اساس نظرات پزشکان و علمای تغذیه است. در بعضی از روایات اسلامی به آثار غذاها و نقش آنها در سازندگی جنین اشاره شده است مثلا مصرف خرما، لبنیات و از این قبیل، سخنان بسیاری در کتب اسلامی داریم و ذکر شده است که غذاها چگونه در ساختن کودکان تأثیر می گذارند.



2- در جنبه امنیت مادر: 

توصیه شده است که زمینه های اضطراب انگیز، ترس، هیجانات برای زن حامله پیش نیاید که نتیجه اش تأثیر منفی در جنین است. وحشت فوق العاده مادر، نگرانی ها، دلواپسی ها، هوس های ارضا نشده همه و همه در جنین اثر مطلوب دارند.



3- در جنبه روابط آمیزش:

توصیه شده است که در ماههای اول و دوم حمل در آمیزش کنترل شود و میزان به حداقل کاهش یابد. این امر در ریشه دار بودن جنین و استحکام و ثبات و استقرار آن در رحم تأثیر فراوان خواهد داشت.
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4- در زمینه روابط معاشرتی:

شوهر وظیفه دارد با زن بیشتر در ارتباط باشد، بیشتر حرف بزند، از آینده زندگی کودک، از پذیرش او، و از احساس غرور در داشتن فرزند بحث داشته باشد. شوهر در تماس های معاشرتی باید نشان دهد از دگرگونی اوضاع او، از حالت استفراغ و تهوع ناشی از ویار او، از به هم خوردگی وضع ظاهر همسرش ناراحت نیست. شوهر در دوران حمل زن موظف است بیشتر در کنارش باشد. زیادتر پناه او باشد و دلگرمی و آرامش بیشتری به او بدهد. این جنبه ضمن ایجاد حالت آرامش در زن تحمل بسیاری از ناگواری های این دوره را برای او آسان کرده و درد زایمان را برای او قابل تحمل تر خواهد کرد.



5-در زمینه اشتغالات:

توصیه شده است که کارهای مادر در دوران حمل سبک و قابل تحمل باشد، از حمل و نقل بارهای سنگین و از انجام کارهائی که فعالیت بدنی سختی را ایجاب می کند معاف گردد. در ماههای اول حاملگی از پیاده روی طولانی، از بالا پایین رفتن پله های متعدد آن هم به تندی و سرعت خودداری نماید و میزان استراحت او با فاصله های زمان کمتری تنظیم گردد.



6- در جنبه داروها: 

زن حامله تا آنجا که امکان دارد از مصرف دارو تحت هر عنوان خودداری کند مگر آن گاه که دردی سخت بدو روی آور شود. داروها تأثیرات نامطلوبی بر روی جنین می گذارند، مخصوصا آن ها که جنبه تسکینی و تخدیری دارند و مادر نباید فراموش کند که تنها او نیست که داروئی می خورد بلکه جنین او هم در این مصرف شریک اوست.
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7- در امر تنفس: 

هوای پاک و لطیف، روح را سرشار از شادابی نموده و در جنین تأثیر مطلوب می گذارد. مادرانی که در محیط های بسته و آلوده زندگی می کنند فرزاندنشان به مسومیتی تدریجی دچار می شوند مخصوصا به هنگامی که چهار ماه اول دوران حمل پشت سر گذارده شده باشد. و نیز توصیه شده است زن حامله از هوای معتدل استفاده کند. هوائی که نه چندان گرم و نه چندان سرد باشد زیرا در غیر این صورت اگر عوارضی برای مادر پیش آید به طفل هم سرایت خواهد کرد. اصولا آلودگی هوا در کمبودها و نارسائی های ذهنی تأثیرات نامطلوب برجای می گذارند.



8- در جنبه روانی: 

سفارش شده است زنان در دوران حمل دچار غم، نگرانی، تشویش، خبرهای وحشت انگیز نشوند. غم ها و تأثرات مادر، ناگواری هائی که در زندگی او پیش می آید در جنین اثر می گذارد.



9- در جنبه فکر اخلاق: 

وظیفه زن در دوران حمل، دشوار است، فکر سالم، اندیشه های صواب یا غلط، فکر جنایت یا حق، اندیشه گناه، بیشتر از دوران غیرحمل زیان بخشند زیرا این جنبه ها به کودک منتقل می شود.



10- در استفاده از مناظر:

زن حامله بهتر است به طور دائم مواجه با منظره های زیبا، شادابی ها باشد و این امر در زیبائی نسل موثر است. توصیه شده است که زن حامله در اطاقی بی پیرایه ولی زیبا زندگی کند و به هنگام خستگی و یا در برخی از لحظات چشم به نقاط دور دست و به مناطق زیبا بیفکند و خستگی های حاصله را از خود دور سازد. پیاده روی های کوتاه مدت برای زن حامله آن هم در ماههای آخر حمل مفید و مناسب است. به شرطی که توأم با دویدن، جهیدن و خستگی ممتد نباشد. 
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11- در جنبه اعتیادات: 

اعتیاد به گونه ای مختلف برای مادر ممنوع است، از مصرف داروهای مخدر، مرفین، مصرف دخانیات، مشروبات و...



12- در مورد دیگر امور:

از دیگر امور بیداری ممتد و خسته کننده، شب زنده داری ها، خواب نامنظم به زیان مادر و جنین است. نحوه خوابیدن، فرم دراز کشیدن از این که به پشت باشد یا به پهلو در سلامت و یا نقص طفل موثر است، برخی از نارسائی ها چون فلج بودن دست، خشکی دست و پا که ناشی از پیچیده شدن ناف به دور دست و حتی بدور گردن و مایه خفگی و مرگ کودک است ناشی او وضع بد خواب و دراز کشیدن مادر است. تشنجات شدید مادر که ناشی از حالت ویار است، استفراغ های سخت و غیرقابل تحمل، بی اشتهائی ها، بد خوابی ها همه و همه در جنین اثر دارند. 



خلاصه بحث

خلاصه آنکه دوران دوره سخت و در عین حال بسیار لذت بخش است. فراموش نکنیم که گرچه رعایت همه جانبه اصول و موازین در این مرحله دشوار است ولی امری است مهم و مرگ و حیات، سلامت یا بیماری مادر، کمال و یا نارسائی طفل تا حدود زیادی مربوط به این مسائل خواهد بود. چه بسیار بیماری ها و کمبودها چون راشی تیسم کودک مربوط به سوءتغذیه مادر می شود و یا بیماری هائی چون قند، سفلیس و.... از طریق پدر و مخصوصا مادر به طفل منتقل می شود. اگر بگوئیم صدی نود سعادت یا بدبختی طفل از نظر جسم و مغز مربوط به دوران حمل است، سخنی به گزاف نگفته ایم.

ص: 10530







دوران حمل دوران پرافتخار است

فراموش نکنیم که دوران بارداری برای زن دوره ای توأم با افتخار و پاداش است. ام سلمه به رسول خدا گفته بود مردان در امور خیر شرکت می ورزند و اهل بهشت می شوند. زنان که نادار و فقیرند چه کنند؟ رسول خدا فرمود به هنگامی که زن باردار می شود ( با حفظ شرایط اسلامی) به مانند کسی است که همه روز در حال روزه و شب در حال عبادت و نماز باشد. او چون مجاهد در راه خداست که به جان و مالش در راه او جهاد می کند. به هنگامی که وضع حمل کند اجر و پاداشش به حد و میزانی است که کسی میزان عظمتش را نمی داند و به هنگامی که کودکش را شیر می دهد هر بار شیر دادنش به منزله آزاد کردن بنده ای از نسل اسماعیل پیامبر است و به موقعی که از شیر دادنش فارغ شد فرشته ای دست بر پشت می زند و می گوید خداوند ترا آمرزید و از گناهانت در گذشت، عمل خود را از سر گیر و حساب پاداش و کیفرت را از این لحظه حساب کن. دوره حمل از نظر مدت 6 ماه، 7 ماه و یا 9 ماه است و معمولا کودک 8 ماهه نمی ماند و می میرد و زن را در این مدت کم یا بسیار اجری بس عظیم است که جلوه ای از آن را دیده ایم.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 84 تا88

کلی__د واژه ه__ا

مادر فرزند جیغ بارداری سعادت جنین
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وظایف والدین در جنبه معنوی و روانی کودک

وظایف والدین در زمینه معنوی و روانی کودک، متعدد، و اهم آنها توجه به جنبه دینی، اخلاق و عاطفی است.



1- پرورش دینی:

در اینجا باید به این مسأله اشاره کنیم که آموزش آداب و رفتار صحیح زندگی همان آموزش دین است یعنی اگر طفل روش صحیح زندگی کردن را در دین آموخته باشد به حقیقت تربیت دینی پیدا کرده است. و این سخن بدان نظر که دین در شعاع عملش راه یافته، رسم زندگی در این دنیا و طریق ادامه آن را در سرای دیگر نیز شامل است. به هر حال آنچه مورد نظر ما در این بحث است این است که والدین که در تربیت و تعلیم دینی کودکان مسئولیت مستقیم بر عهده دارند- موظفند به آنها تعالیم دینی را یاد دهند، اصول اعتقادی را در ذهن و فکرشان راسخ کنند، برنامه زندگی شان را براساس دستورات دین رنگ و فرم دهند. پیامبر اسلام در مقام اندرز به برخی از والدین که از زیر بار آموزش و پرورش دینی در آخرالزمان شانه خالی می کنند فرمود: «وای بر فرزندان آخرالزمان از دست پدر و مادرشان که به آنها فرائض دینی را نمی آموزند.» تعالیم مذهبی و اخلاقی بیش از هرکس و هر چیز بر عهده خانواده است نه مدارس و مساجد و جلسات. این امر از طریق والدین امکان پذیر است از آن بابت که رفتار کودکان همه گاه تصویری از رفتار والدین است و روش عملی پدر و مادر بهتری الگوی اوست.



هدف ما در تربیت دینی
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تعالیم و دستورات دینی کلا شامل دو بخش می شود: بخشی که شامل اعتقاد و ایمان و رابطه با آفریدگار است و بخشی دیگر که شامل اعمال و رفتار آدمی و روابط با دیگران است. طبعا آنکس که پرورش دینی یافته، هر دو جنبه را ملحوظ و مورد نظر دارد و والدین مسئولیت دارند که این هر دو جنبه را به طفل بیاموزند و او را وادار به رعایت آن کنند.



آغاز تربیت دینی

تربیت دینی به حقیقت از روزگاران قبل از تولد و مرحله انتخاب همسر شروع می شود و مراقبت های دوران حمل آن را رنگ و صفا می بخشد و پس از تولد والدین مستقیما به جهت دادن و ساختن او می پردازند. از همان لحاظ اول تولد، قبل از بریدن ناف در گوش راست طفل اذان و در گوش چپش اقامه خوانده می شود و این به حقیقت ابتدای تربیت دینی درباره طفل است. در سنین بعدی گام به گام اقدامات دیگر در آموزش و پرورش دینی طفل به عمل می آید که تفصیل آن را در کتب اسلامی می بینیم، در اینجا به اجمال یادآور می شویم که در 3 سالگی آموزش جمله لا اله الا الله، در حدود 3 سال و 8 ماهگی آموزش شهادت به رسول خدا، در پایان 4 سالگی آموزش درود بر محمد (ص) و آل اش. در پایان 5 سالگی آموزش دست چپ و راست، آموزش قبله، آموزش سجده، در پایان 6 سالگی وادار به نماز و آموزش رکوع و سجود، در پایان 7 سالگی شستشوی دست و صورت و خواندن نماز، در پایان 9 سالگی آموزش وضو و امر به نماز و..... مطرح است.
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9_ توجه به اینکه صبر، شرط توفیق به انجام تکالیف و پرهیز از گناهان است و همه کارهای انسان با صبر به نتیجه خواهد رسید؛



10- اندیشیدن در اخبار و احادیثی که در فضیلت صبر و فرجام نیک آن در دنیا و آخرت وارد شده است، و دانستن اینکه که ثواب صبر بر مصیبت بیش از آن چیزی است که از دست رفته، و پاداش آن مورد حسرت خواهد بود، زیرا چیزی را از دست داده که حتی در مدت زندگی دنیا با او باقی نمی ماند، و چیزی را بدست آورده که بعد از مرگ جاودانه خواهد ماند. پس برای صبر در مدت کوتاه گذرا ،پاداش او جاویدان خواهد بود و به جای نتیجه و سود نزدیک و زایل شدنی فایده و غایت دائم و باقی بهره او خواهد شد. و کسی که چیز پست و کم ارزشی را فدای چیز عالی و نفیس می کند، نباید به سبب از دست رفتن آن چیز پست اکنون اندوهگین گردد. و دانستن اینکه که جزع و بی تابی کاری است زشت و به دین و دنیای شخص زیان می رساند، و هیچ فایده ای ندارد جز اینکه ثواب را باطل و ضایع می کند و انسان را گرفتار عقاب می سازد، چنانکه امیر مؤمنان (ع) فرمودند: «اگر صبر کنی آنچه مقدر است واقع خواهد شد و تو اجر می بری، و اگر بیتابی نمائی آنچه مقدر است واقع خواهد شد و برای تو بار گناه و عقوبت خواهد بود».

پس از توجه و تفکر در تمام واقعیات فوق، باید بکوشیم پیش از آنکه ملکه صبر تحصیل شود، در معرض اموری که بالاتر از توان شکیبایی ماست واقع نشویم.
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کنترل های دینی برای کودکان

کودک را از همان دوران خردسالی باید به آداب دینی آشنا کرد و در او شوق و رغبت لازم برای اجرای برنامه های دینی پدید آورد. برنامه ها در هر زمینه اگر از همان کودکی به صورت عادی درآید دیگر برای انجام آن جای اعمال زور و نگرانی نیست. در عین حال برخی از روایات نشان می دهند که اگر کودک از حدود 7 سالگی نماز نخواند باید مورد بازخواست قرار گیرد، منتها کوشش والدین متوجه این امر است که سعی کنند در انجام برنامه های دینی رنج و زحمتش برای کودک نباشد و در نتیجه وازدگی ایجاد نشود. بدین نظر امام صادق (ع) می فرمود ما کودکان خود را فرمان می دهیم که نماز ظهر و عصر را یکباره و نماز مغرب و عشاء را هم متوالیا و بدون فاصله بخوانند تا نیاز به تجدید وضو و زحمت برای آنها نباشد. منظور این است که گاهی روش غلط والدین در واداشتن کودکان به انجام برنامه های مذهبی موجب بدبینی و نفرت آنان در انجام برنامه های دینی در سنین بعد می شود. چه ناروا است که پدر و مادر برای مقدس کردن فرزندان خردسال خود آنها را با خویش به جلسات مذهبی و احیا ببرند و ساعت های طولانی او را مقید کنند که با دیگران بنشیند و مثلا دعائی را زمزمه کند. چه ناروا و نادرست است که پدری برای برنامه های مستحبی، طفل را به مضیقه اندازد و خواب و آسایش او را سلب کند. وا داشتن طفل به چنین زمینه هائی موجبات وازدگی آنها را از مذهب فراهم می کند.
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روش تربیت دینی

در تربیت مذهبی فرزندان، پاسخ به دو سوال درباره والدین کمال اهمیت را داراست. نخست آنکه آیا والدین خود مذهبی هستند یا نه؟ در صورت مثبت بودن پاسخ، باید دید آیا آنان عامل به مذهب هستند یا نه؟ والدین مذهبی و عامل بدان باید بکوشند که راه و روش تربیت را درباره کودک به نحوه صحیح اعمال دارند فی المثل آنان در ضمن ارتباط دادن کودک به خدا سعی دارند در رحمت نامحدود خدا با او سخن گویند و مهر و علاقه پروردگار را بگویند نه از خشمش، از لطف او سخن گویند نه از انتقامش. از راه واداشتن او به مشاهده و سیر در آفاق و انفس و دیدن طبیعیات بدو نشان دهند که همه چیز را خدا آفریده و دارای قدرت بی نهایت و علم بی نهایت است. و نیز از طریق محسوسات محیط او، وی را با آفریدگار آشنا نمایند.



نقش رفتار دینی والدین در تربیت

در پرورش دینی عمل و رفتار والدین نقش عمده ای دارد. مهر یکسان به فرزند، بوسیدن و ابراز محبت مساوی به دو کودک، رعایت حق در جانبداری از کودکان به آنها درس عدالت و انصاف می دهد. شب زنده داری ها، دعاهای خیر والدین درباره دیگران، حسابرسی ها، خیرخواهی ها، طرز فکر و راه و روش زندگی را به کودک عرضه می کند. اینکه پدر یا مادر نماز را تند می خواند یا کند، به مسائل مذهبی پای بند است یا نه، واقعا از گناه ترسان است یا نیست، به حقیقت خدا را شاهد و ناظر در عمل خویش می بیند یا نه، در تربیت دینی کودک موثر است. ضمنا این نکته را فراموش نکنیم که جنبه های مثبت والدین در زمینه مذهب محتملا ممکن است در کودک موثر باشد در حالی که جنبه های منفی آن از لحاظ تأثیر قطعی تر است.
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2- پرورش اخلاقی:

اخلاق به مفهوم مجموعه اصول حاکم بر روابط انسانی است و پاسداری این روابط از ضروری ترین وظایف والدین است و خانواده در پرورش آن نقش اساسی دارند. پرورش بدون اخلاق پرورش جنایتکار زیرک است. در سایه آن، صفات و تجلیات قدرت خداوندی، فضایل بزرگ اخلاقی چون امانت، شجاعت جسمی و فکری، اختیاط، تهور، حقیقت دوستی در طفل باید بیدار شود و براساس آن ضوابطی برای زندگی انتخاب و بر آن حاکم گردد.



خانواده و روشهای اخلاقی

برنامه زندگی و روشهای اخلاقی و رفتاری دوران حیات بسیاری از مردم در طول مدت زندگی به حقیقت چیزی نیست جز مکتسبات و آموخته های دوران کودکی که از والدین و دیگر اعضای خانواده فرا گرفته اند. با توجه به این که بخش اعظم دوران کودکی طفل در خانواده می گذرد، اهمیت آن از نظر پی ریزی اساس زندگی حال و آینده او، فوق العاده می تواند باشد. تربیت های اخلاقی صحیح والدین سرچشمه نیکی های آینده و تربیت های نادرست آنان سرچشمه فسادها و تبهکاری های فرد در جامعه است. بعبارت دیگر همه گاه باید تارو پود حیات اخلاقی یک قوم را از خانواده ها جستجو کرد نه از دیگر نهادهای اجتماعی، گو اینکه تأثیر آن نهادها هم اندک نیست. خانواده مسئوول اخلاق کودک است. والدین وظیفه دارند به کودک ادب بیاموزند، راه و رسم معاشرت، طرز برخوردها، نحوه روابط انسانی را یاد دهند و نیز بیاموزند که او مسئول چگونگی دفاع از خود، از جامعه خود و از اهداف اندیشیده و ارزنده است. در جمع فراموش نکنیم که تربیت جز با افزودن پرورش اخلاقی کامل نیست و عهده دار انجام آن والدینند.
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آغاز سنی برای پرورش اخلاقی

آغاز پرورش اخلاقی از همان ماههای اول تولد کودک و از هنگامی که طفل با صدای مهر یا خشم والدین آشنا می شود و با لبخند یا گریه به آنها پاسخ می دهد، می باشد. این امر معمولا از پایان سه ماهگی و اوائل چهار ماهگی کودک است. شک نیست آنچه که در این سن راجع به اخلاق بحث می شود از مسائلی نیستند که در سنین دیگر برای کودک مطرحند. این سن آغاز پایه گذاری است نه آغاز تحمیل جنبه های اخلاقی و تعالیم مربوط به آداب و سنن زندگی. بخشی از آنچه که در این سن راجع به کودک مراعات می شود مسأله وقت شناسی و تنظیم زمان غذا، آزاد گذاردنش در رختخواب به نحوی که با خود سرگرم باشد و زیاد به مدرسه و دامان او وابسته نشود، همیشه کسی را در کنار خود نطلبد، جیغ و داد را وسیله ای برای پیروزی خود در جلب ما قرار ندهد و.... در تربیت اخلاقی، سال های اول زندگی طفل، از دیگر سال های عمر کودک مهمتر است زیرا کودکان در این سن تأثیر پذیرترند و آنچه به عنوان شالوده رفتارشان در این مرحله ریخته شد به زودی از میان نمی رود. از سوی دیگر طفل دائما رو به کمال می رود و به مرحله تمیز و استقلال می رسد ولی آنچه را که بدون آگاهی و اراده در سال های اولیه فرا گرفته پایه استدلالی و تمیز عقلی او در سنین بالاتر خواهد بود. مسائلی که باید به کودک آموخته شود بسیار و شامل کلیه مواردی است که آدمی در زندگی اجتماعی با آن مواجه است: از آداب غذا خوردن، آداب معاشرت، پرهیز از دروغ، پرهیز از لجبازی، بی باکی، شوخی های نابهنجار و... از مواردی است که باید طفل بدان آگاه بوده و مراعات کند. از دیگر موارد در این زمینه آموزش طرز رفتار با دیگران، نحوه وارد شدن بر والدین است. فی المثل کودکان در سه مورد باید برای ورود در اطاق خواب والدین از آنها کسب اجازه کنند: قبل از نماز صبح، به هنگام تعویض جامه، بعد از نماز عشاء یا وقت خواب. اینها از مواردی است که باید کودک را بدان عادت داد. مورد دیگر که در اخلاق باید به کودکان تعلیم داد و زمینه پذیرش و تغییر در آنها را فراهم کرد عبارتست از احیای فطریات در کودک مثل میل به امانتداری، دوری از خیانت، ایجادعلاقه به راستگوئی و پرهیز از کذب، میل به تعاون، تکامل اجتماعی، تضامن اجتماعی، و دوری از خودمداری، خودخواهی، و... که برای اطلاع از وسعت نظر اسلام در این زمینه باید به کتب اخلاقی مراجعه کرد.
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تربیت اخلاقی چگونه انجام گیرد

در اینجا از راه و روشهای گوناگون و متعددی استفاده می شود. مثلا در سال های اولیه زندگی کودک مدح کارهای خوب، دادن جایزه برای رفتاری مهم و قابل تقدیر، ثناگوئی از کارهای پسندیده، ابراز کراهت و بی میلی درباره کارهای ناپسنده مطرح است. از دیگر طرق ذکر داستانهای مفید و آموزنده است که در کودک نقش سازندگی فوق العاده ای دارد. دیگر راه، تحسین کارهای پسندیده دیگران، ملامت راه کسانی است که رفتار و اعمال ناپسند دارند، و نیز تهدید، توبیخ، ملامت و..... است. در پرورش اخلاقی گاهی می بایست خطاها را نادیده گرفت تا کودک جسور نشود، گاهی توبیخ باشد و زمانی ملامت و سرزنش به شرطی که به افراط کشانده نشود. در بعضی موارد ترس و تهدید از رسوا شدن باشد و اخطار به طفل که قضیه را به پدر خواهم گفت به شرطی که پدر واقعا عامل انضباط باشد.



پرورش اخلاق جنسی در کودکان

از دیگر مسائل که رعایت آن در برابر کودک ضروری است کنترل جنسی والدین در برابر کودک و نیز مراقبت در عدم تحریک جنسی برای کودکان است. در عین اینکه اسلام مسأله جنسی را با حفظ شرائطش گناه نمی داند کوشش دارد که آن روال طبیعی خود را سیر کند و نا به هنگام بیدار نشود. روی آن نظر سفارش هائی در این زمینه از سوی رهبران دینی در دست است که رعایت و اجرای آن برای والدین ضروری است. از جمله آن که:

- رختخواب پسر و دختر را از حدود سن تمیز (6-7 ساله) جدا کنید ( در بعضی از روایات 10 ساله ذکر شده است- وسایل)
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- وقتی دختر 6 ساله شد مرد( حتی پدر) صورتش را نبوسد.

- وقتی پسر به سن 7 سالگی رسید زن صورتش را نبوسد.

- مناظره تهییج کننده از نظر کودکان در سن تمیز دور باشد.

- دست های کودک به هنگام خواب از رختخواب بیرون باشد تا آلت تناسلی را دستمالی نکند.

- از پوشیدن لباس تنگ و زبر که محرک شهوت است خودداری به عمل آید.

- دو پسر با هم در یک لحاف نخوابند مگر آنکه چیزی بین آنها حائل باشد.

- دو دختر با یکدیگر در یک لحاف و بستر نخوابند مگر آنکه چیزی بین آنها حائل باشد.

- وقتی که پسر به سن احتلام رسید زن موی خود را از او بپوشاند.

- آرایش خوب است ولی در حضور پسر به سن احتلام انجام نشود.

- از مطالعه کتب و نوشته های تحریک آمیز جنسی برای کودکان جلوگیری به عمل آید و...

اینها گوشه هائی از متن احادیث و روایات اسلامی در زمینه اخلاق جنسی است که والدین موظف به رعایت آن هستند.



3- پرورش عاطفی 

کار والدین تنها رسیدگی به جنبه های جسمی، دینی و اخلاقی نیست بلکه توجه به جنبه های عاطفی او نیز می باشند. والدین باید حالات و احساسات طفل را بسازند و زندگی را براساس آن رنگ و معنی دهند. آنها موظفند در او جنبه های عاطفی ایجاد کنند و طفل را به بعضی زمینه ها حساس سازند اما این که عاطفه چیست؟ می توان گفت عاطفه یک حالت درونی است که جلوه و انعکاسش به صورت هیجان بروز می کند.
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اهمیت عواطف

عاطفه زندگی را غنی و قابل تحمل می سازد، باعث ایجاد موج در زندگی شده و آن را از حالت یک نواختی بیرون می آورد. کمبود عواطف عاقبت وخیمی را برای جامعه و افراد جامعه موجب می شود. براساس تحقیقاتی که توسط برخی از مراکز علمی انجام شده بسیاری از نارسائی ها، جرائم کودکان، اضطراب ها و بیماری های روانی، دارای منشاء کمبود عاطفی هستند. و در جمع می توان گفت جامعه ای که دچار کمبود عاطفی باشد سخت شکننده است و نمی تواند دیر پا و پایدار باشد. آنچه در زمینه عاطفه مطرح می کنیم فقط دارای جنبه مثبت نیست. به عبارت دیگر تکیه ما تنها بر عشق و مهر و محبت نیست بلکه وجود خشم، ترس منطقی، حزن و تأثر نیز به همان درجه دارای اهمیت می باشد. وجود خشم در عین اینکه در برخی موارد زیانهایی را به همراه دارد گاهی برای حفظ وجود، تمامیت شخصیت و صیانت آدمی ضروری است. گاهی خشم و طغیانها، شورش و انقلاب پدید می آورند و توده های عظیم را برای احقاق حق خود به فعالیت وا می دارد. شک نیست که با بعضی از جنبه عاطفی باید مبارزه شود چون حسد، یأس، نومیدی، غم های غیرمنطقی، ترس غیرمنطقی و...



تمرین عاطفه برای کودک

تمرین عاطفه از خانواده شروع می شود. آغوش والدین پناهگاه مستحکمی است که کودکان در آن مسکن می گیرند، در آن به دنیا آنچنان می نگرند که والدین تصور می کنند. شادی ها، قهقه ها، حزن ها، و تأثرها، غم ها و تأسف ها همه از خانواده منشاء می گیرد. نوازش های مادر به همراه شیر دادن، دست بر سر کشیدن های پدر، کودک را مهربان و همکار، دلسوز و رقیق القلب بار می آورد و او را به زندگی دلگرم و سرگرم می سازد. طفل را در یک چشم به هم زدن می توان خنداند و یا گریاند و این بدان علت است که عواطف در طفل ریشه دار نیست و برای ریشه دار شدن نیازمند به گذشت زمان است. در جنبه عاطفی نباید به گریه طفل عنایت کرد و از آن تأثر نشان داد و به خنده اش باید خندید با این شرط که او گریه را وسیله ای برای وصول به خواسته های نامشروعش قرار ندهد و کار به لوسی و ننری کشانده نشود. بی تفاوتی در برابر خنده و گریه طفل، و یا خندیدن به هنگام گریه او، تأثر به هنگام خنده اش کار اشتباه و در خلاف جهت تربیت است.
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پایه گذاری عواطف در کودک

پایه گذاری عواطف تقریبا از حدود سه ماهگی است که در آن کودک لبخند را می آموزد و حالت پذیرش یا طرد والدین را درک می کند. آنچه مایه تقویت عواطف می شود عبارت است از مهرورزی به او، بوسیدن در موارد گوناگون، خرید نارش در برخی موارد، عدم ابراز خستگی از مراقبتش، عدم ابراز ناراحتی از بهانه گیریش، نداشتن قساوت و بی باکی درباره او.... پیامبر فرمود فرزندان خود را ببوسید زیرا به خاطر هر بوسه مقامی در بهشت برای شما مهیاست. مردی به نزد رسول خدا آمد و گفت من هرگز فرزندم را نبوسیدم، پیامبر به اصحابش فرمود او را اهل دوزخ و عذاب می بینم و او در نظر من اهل آتش است. بوسه والدین به هنگام تأثرات کودک مایه تسکین اوست، دل او را می لرزاند و اندیشه اش را آرام می بخشد. طفل در سایه آن احساس می کند که تنها نیست، غمخواری دارد، نقطه اتکائی برای اوست. و همین امر مایه احساس نشاط و شادی، امید و دلگرمی به زندگی می شود. دید او را نسبت به جهان، به تلخی ها و ناگواری های او عوض می کند.



رعایت اعتدال در پرورش عاطفی

آنچه که در پرورش عاطفی مورد نظر است رعایت اعتدال و تعادل است. طفل در جنبه عاطفی باید بدان گونه پرورش یابد که نه متکی به غیر بار آید و نه تکرو و کاملا مستقل و خشن. باید سعی شود که عواطفش تعدیل گردد. نه آنچنان سرد و خاموش که تسلیم مطلق باشد و نه آن چنان گرم و شدید که جهنمی سوزان گردد. در طریق وصول به این هدف نقش والدین بسی اساسی و مهم است. والدین از یک سو باید خود الگوی عاطفه باشند و از سوی دیگر نمونه اعتدال و تعادل. کودکانی که در خانواده های از هم گسیخته و متزلزل زندگی می کنند از لحاظ عاطفی نامتعادلند و نمی توانند خود را با موقعیت های کنونی تطبیق دهند. و از سوی دیگر در خانواده ای که عواطف به حد افراط رقیق باشد مثلا بر اثر تب کردن یک کودک پدر یا مادر خود را ببازد، بی قرار شود و آه و ناله سر دهد کودکان وضع ناهنجاری خواهند داشت. شناخت حد وسط و حد متعادل تا حدودی دشوار است و تعیین ملاک و معیار برای آن تا حدودی مشکل. ولی ملاحظه در روش و سنت و سیره حضرات معصومین این ملاک و معیار را بدست می دهد. بطور خلاصه در یک عبارت ساده می توان گفت والدین در عین ناراحتی و نگرانی از دیدن صحنه ای تأثر انگیز، باید خوددار باشند و آن را بلائی غیرتحمل برای خود ندانند.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 130 تا 139

کلی__د واژه ه__ا

کودک تربیت دین اخلاق عاطفه


بررسی نیاز کودک به محبت

محبت نیاز اساسی و طبیعی کودک و هر انسان دیگر است و اساس رشد و سعادت او بدان بستگی دارد. یکی از عللی که آدمی از تنهائی گریزان و در جمع سرخوش است این است که در تنهائی محبت نیست و تمایلات آدمی در آن برآورده و ارضا نمی شود. محبت برای کودک یک نیاز مهم است از آن بابت که رشد جسمی و روانی او درسایه آن است. طفلی که محبت نبیند هرگز بزرگ نخواهد شد و رشد نخواهد کرد.



محبت عامل سلامت کودک

بررسی های متعدد درباره کودکان ثابت کرده است که محبت مهمترین عامل سلامت روح کودک و عدم آن موجب نابهنجاری های روانی است. کمبود محبت مشکلاتی را پدید می آورد که نه تنها برای خود طفل زیانبخش است بلکه زمینه را برای آشفتگی های اجتماعی فراهم می سازد. هیچ چیز به اندازه محبت والدین طفل را آرام و مطمئن نمی سازد. به همین دلیل نظر روانشناسان تربیتی آن را تنها نقطه امید و شادی نشاط کودک ذکر کرده اند.



محبت و سازندگی

محبت موجبی برای سازندگی در کودک است. از طریق آن می توان بسیاری از ناهنجاری های اخلاقی را در او اصلاح کرد و کودک را به جهت مورد نظر سوق داد. میزان سازندگی در کودک بستگی به میزان محبت اندیشی والدین دارد و وابسته به میزان اعتمادی است که طفل به مهر و محبت والدین دارد. یک تعریف ساده، یک دلجوئی حتی سطحی گاهی مسیر زندگی آدمی را عوض می کند و پایه های مفاسد اخلاقی را درهم می شکند. محبت زمینه ای برای تشکیل اخلاق در ذهن کودک است. طفل به هنگامی که در محیط محبت آمیز رشد می کند قادر می شود در بزرگی با مشکلات مواجه شود بدون اینکه اضطراب و تشویش داشته باشد. و نیز فراموش نکنیم برای اینکه در آینده انسانی پرمهر و فردی دارای رفتار محبت آمیز باشیم ناچاریم در دوران کودکی به او محبت کنیم و راه محبت کردن را به او نشان دهیم.
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اهمیت و ضرورت محبت

بر این اساس که تصویر شد محبت در زندگی کودک نقش مهم و اساسی دارد. سعادت حال و آینده اش بدان وابسته است. زمینه روابط انسانی او در سایه آن است. زندگی تنها در سایه قانون و مقررات، دانش و تجربه امکان پذیر نیست. به گفته بزرگی قانون بی محبت لنگ است و محبت بی قانون کور و بی حساب. محبت ضروری زندگی طفل و مهم است از آن بابت که نیروی لازم را برای ادامه حیات او فراهم می سازد. روان طفل از طریق آن آسایش و آرامش پیدا می کند و زندگی او در سایه آن رنگ می گیرد.



سرچشمه احساس محبت

سرچشمه احساس محبت لمس بدنی است که بر اثر آن صفای محبت، و عشق است. لمس گرمی بدن مادر، تماس با جسم او از راه مکیدن، دست بر سر کشیدن های پدر، بوسیدن ها، در آغوش گرفتن ها کودک را سرمست و از محبت سیراب می کند. چه بسیار دردها و آلام جسمانی که با دست کشیدن پدر و مادر بر موضع درد، کودک را تسکین می دهد. چه نوازش ها و دست های پرمهر که وقتی بر سر کودک کشیده شد دلش را لبریز از نشاط می سازد. در همه حال تلاش ها باید متوجه این امر باشد که کودک گرمی دست پدر، مادر و یا دیگران را بر بدن خود حس کند و آن را برای خود توانی و حمایتی بداند.



طرق اعمال محبت

بر این اساس محبت که تصویر شد اعمال محبت درباره کودک ضروری و یکی از راههای آن تماس جسمی است. از اینجاست که می توان تا حدودی فلسفه بوسیدن کودکان و توصیه های اسلام را در این زمینه شناخت. بوسیدن طفل دل کودک را گرم و به زندگی امیدوار می سازد. کودک بر اثر آن خود را به والدین و دیگران نزدیک احساس می کند و این احساس موجب شادابی روح اوست. پیغمبر (ص) خود حسنین را می بوسید، آنها را بر دوش خود سوار می کرد و زمینه را برای سرور و شادابی آنها فراهم می ساخت. روزی مردی به نزد رسول خدا آمد و در ضمن گفته بود تا حال فرزندم را نبوسیده ام. پیامبر به اصحاب فرمود این مرد در نظر من از اهل آتش است. از دیگر طرق تحسین کودک است. همیشه باید کوشید نقطه جالبی در زندگی او و فعالیت هایش پیدا کرد و او را مورد تشویق قرار داد. هرگز به مناسبت خطا و لغزش طفل، درباره اش سخت غضب نکنید، تند خو نباشید و زود از کوره در نروید. نوع برخوردتان را با او کنترل کنید، نوع مواظبت را از او روی حساب آورید. محبت خود را درباره نوع غذا و لباس و اسباب بازی و تهیه اشیای مورد علاقه اش اثبات کنید. از دیگر راههای محبت توجه به او به هنگامی است که با علت محسوس می گردید. فی المثل به خاطر اینکه وقت غذایش دیر شده، یا جامه و لباس زیرش را آلوده کرده و در زحمت است و اشک می ریزد. والدین باید فورا به کمکش بشتابند و گریه های او را مورد توجه قرار دهند. از راه های دیگر توجه به غذا ی او، آسایش و راحتی اوست. طفل محبت والدین را درباره خود از غذا و لباسش بیشتر احساس می کند. لذت جسمی، منشاء خوبی برای اثبات دوستی اوست. بدین نظر در غذا باید مراقب او بود. خوراکی های مورد علاقه او را باید تا حدود امکان برایش فراهم نمود.
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من_اب_ع

محمود فتحعلی خانی- آموزه های بنیادین علم اخلاق اسلامی- ج 1 درس 22 

ملا مهدی نراقی- ترجمه جامع السعادات (علم اخلاق اسلامی)- ج 4 صفحه 379-380 

سید رضا صدر- استقامت

کلی__د واژه ه__ا

صبر انسان اخلاق پایداری تربیت جامعه اسلامی احادیث روان شناسی


آثار تواضع

تواضع اثرات و نتایج نیکویی دارد که آگاهی از آنها می تواند انسان را به کسب این صفت شایسته ترغیب و تشویق کند. اکنون به برخی از این آثار اشاره می کنیم.

تواضع مانند سپر و انباری پر از مهمات و سلاح از انسان در مقابل شیطان محافظت می کند. امام علی (ع) فرمودند: «اتخذوا التواضع مسلحة بینکم و بین عدوکم إبلیس و جنوده فإن له من کل أمة جنودا و أعوانا؛ فروتنی را انبار مهمات میان خود و دشمنتان ابلیس و سپاهیان او قرار دهید؛ زیرا که او در میان هر امتی برای خود سپاهیان و یارانی دارد». افراد متکبر سعی می کنند بر دیگران برتری پیدا کنند و به دنبال کسب عظمت در بین مردم هستند در حالیکه خداوند آنها را ذلیل می کند و قدر و منزلت را به انسان های متواضع اعطا می کند. پیامبر اعظم (ص) می فرمایند: «هر که برای خدا فروتنی کند، خدا او را بالا می برد و هر که تکبر کند خدا او را پست می کند، و هر که اقتصاد و میانه روی کند خدا او را روزی دهد، و هر که تبذیر کند خدا او را محروم گرداند، و هر که بسیار یاد مرگ کند خدا او را دوست دارد، و هر که یاد خدا کند خدا او را در بهشت در سایه (پناه) خود جای دهد».
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نوع محبت به کودک

نوع محبتی که به کودک اعمال می شود باید دارای خصایصی باشد:

اولا محبت به کودک خواه از سوی والدین و خواه از طرف معلم یا دیگران باشد باید راستین باشد زیرا کودکان محبت های تصنعی را خوب درک می کنند و از آن تنفر دارند. ممکن است کودک حقیقت این مسأله را خوب بفهمد ولی هرگز به زبان نیاورد. در جمع باید بگوئیم که طفل در این زمینه کمتر فریب می خورد.

ثانیا محبت باید به گونه ای باشد که او مزه آن را بچشد و این به هنگامی امکان پذیر است که ما عملا محبت خود را به او نشان دهیم. بدینسان فقط دوست داشتن فرزند در دل و علاقمندی قلبی به او کافی نیست. او باید نشانه های محبت ما را ببیند، و آنچه که در درون ما هست آشکارا حس کند. این کار معمولا از راه تغذیه، مراقبت ها، توجه کردن بدو امکان پذیر است. تحسین ها، تشویق ها، بازی کردن ها جلو ه هائی از ابراز محبت به طفل است و او آن ها را به حساب می آورد. 

ثالثا محبت به کودک نباید بستگی به موقعیت او داشته باشد. بعبارت دیگر نباید به طفل ابراز محبت کرد از آن بابت که او زیباست، چشم و موی قشنگی دارد، رشدش خوب است و یا در منزل کارهائی انجام می دهد و.... این جنبه ها زمینه را برای محبت بیشتر فراهم می آورند ولی نباید به عنوان سند مورد استفاده قرار گیرند. 

ضمنا ذکر این نکته ضروری است که نوع محبت در سنین مختلف متفاوت است. در 6 سال اول زندگی شاید تکیه اش بر روی لذات حسی و غذائی باشد ولی در 6 سال دوم توجه به لباس او، دوستان او و پذیرش رفقایش، و حفظ شخصیتش در جلوی دیگران بیشتر مطرح است. در جمع فراموش نکنیم که محبت والدین در سال های اول زندگی بیشتر از دیگر سنین سازنده است گو اینکه در سالهای بلوغ و جوانی هم این مسأله کم اهمیت نیست.
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زیان کمبود محبت

براساس تحقیقات روانشناسان اجتماعی و روانکاوان درباره کودکان از جوامع مختلف، کمبود یا عدم محبت عواقب خطرناکی را برای فرد و جامعه به بار می آورد. اطفالی که در دوره کودکی محبت نبینند در بزرگی خشن، ناهموار و عقده ای بار می آیند. منشاء بسیاری از شرارت ها و جنایت های کودکان، نوجوانان و حتی بزرگسالان، کمبود محبت است. بسیاری از خودکشی ها، ناکامی ها حتی برای بزرگسالان به مناسبت عدم احساس محبت توسط فرد یا افراد معین است. منشاء بسیاری از فرارهای کودکان از خانواده با همه عواقب ناهنجارش بدان علت است که خود را در خانواده تنها می بیند، کسی با او در تماس عاطفی نیست، به او مهر نمی ورزد یا به وی ابراز علاقه نمی کند و یا خواسته هایش را مورد توجه قرار نمی دهد. کمبود محبت گاهی موجب بیماری و زمانی بیماری روانی چون بدبینی، پر توقعی، یأس، زود رنجی، نارضایتی و... می شود و در بعضی مواقع بی اشتهائی، بی میلی ناخودآگاه را بوجود می آورد و سلامت طفل را به خطر می اندازد. رویاها، خیالبافی های بسیاری از کودکان و حتی جوانان و بزرگسالان به علت کمبود محبت است. گاهی افرادی را می بینیم که حتی در تنهائی با خود حرف می زنند، در حضور عده ای خود را در گوشه ای مخفی می کنند، حرف نمی زنند، ابراز شرمساری دارند و.... یکی از منشاء این حالات کمبود محبت است. اظهار نارضایتی کودکان در خانه، غز زدن ها، ابراز بیزاری ها از والدین ها، گریه ها، قهر کردن ها، غذا نخوردن ها اغلب ناشی از عدم احساس محبت در خانه است.
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خانواده مستعفی

خانه ای که در آن محبت پدر و مادر نیست، یا محبت هست و واقعی نیست یا خانواده ای که در آن پدر آن چنان سرگرم کار است که وقتی برای ابراز محبت به بچه ها نمی گذارد، یا مادر آن چنان خسته است که حال و حوصله نوازش کردن کودک را ندارد، یا اعصابش فرسوده است و... برای کودک خانواده متعادل نیست، بلکه خانواده ای که از انجام وظایف ضروری و اساسی خود سرباز زده است و یا در طریق انجام تکالیف استعفا کرده است، عدم احساس محبت موجب احساس ناامنی است و این احساس کودکان را وا میدارد که تصمیم های ناروا بگیرند، از خانه فرار کنند، از شر والدین آسوده شوند.... گاهی این احساس موجب تغییر در رفتار می شود - جلوه اش به صورت غر زدن، ابراز خشم ظاهر می گردد. در همه حال وجود محبت و ابراز آن از والدین در کودکان اثر عمیقی در تعدیل رفتار دارد، موجب کشش و جذب می شود و زندگی او را توأم با نشاط می نماید.



افراط در محبت:

فراموش نکنیم همانگونه که اصل محبت امری ضروری است افراط در آن نیز بدبختی بزرگی برای کودک به حساب می آید. مهم اینست که در نگهداری و حمایت کودک توجه شود ولی از افراط در آن تقبیح شده است. محبت بیش از اندازه والدین او را فردی لوس و ننر و انسانی ضعیف و ناتوان بار خواهد آورد، طوری که همیشه در دوری غلط زندگی میکند و گمان می نماید که همه به او بدهی دارند و باید حق خود را به او ادا نمایند. افراط در محبت برای کودک پرتوقعی ایجاد می کند و او را وا می دارد که گمان کند همیشه کسی باید باشد که ناز او را بکشد و او را اداره کند. طفل براساس این طرز فکر مستبد بار می آید، شرور می شود، محدودیت نمی شناسد، کنترل نمی پذیرد. و این امری است که برای جامعه خطر می آفریند. زیاده روی در محبت و حمایت از طفل، او را چون اسباب بازی قراضه بار می آورد که بدرد هیچکاری نمی خورد جز دور انداختن. به همین نظر توصیه های تربیتی در این زمینه آن است که او را به محبتی متعادل و آرام وا داریم نه دوستی و حمایت گسترده و بی حساب. پیامبر فرمود: «شرالا باء من دعاه البرالی الافراط»، «بدترین پدران کسانی هستند که محبت و نیکی را درباره کودک به افراط بکشانند». افراط در محبت طفل را ترسو و بچه ننر بار می آورد، استقلال عاطفی را از او سلب می کند و همیشه حالت تسلیم در او ایجاد می نماید.
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تبعیض در ابراز محبت

افراط در محبت نسبت به یک فرزند در خانه باعث می شود که کودک دیگر حس کند مظلوم واقع شده است زیرا او می بیند همیشه باید طفیلی باشد، لباس کهنه او را بپوشد، با اسباب بازی قراضه او بازی کند، در همه حال زیردست و در تبعیت نظرات او باشد. از سوی دیگر زیاده روی در آن برای خود طفل هم ز یان جسمی دارد. بسیاری از مادران به محض شنیدن گریه کودکشان به دنبالشان می دوند تا آنها را از کریه آرام کنند در حالی که گریه در بسیاری از موارد بر کودکان لازم است. در نور چشم، در رفع خشکی محاظ چشم تأثیر بسزا دارد و زمینه ای برای تسکین او از آلام است، و از همه مهمتر این محبت زیاد امر حسادت دیگر کودکان را بر می انگیزد و حتی زمینه را برای انتقام جوئی فراهم می کند، و ما جلوه این امر را چه در خانه و چه در مدرسه بسیار دیده ایم.



برای جلب محبت کودک

کودک هم باید محبت کند و هم محبت ببیند. دیدن محبت امری روشن است که از طرف والدین اعمال می شود. اما برای محبت کردن او تربیت لازم دارد. بهترین راه و روش این است که به او عملا یاد دهند که چگونه باید ادب کرد، به چه صورت باید ابراز محبت نمود. برای جلب محبتش و نیز واداشتن او به محبت می توان به صورت زیر عمل نمود: به کودک سلام کنیم، به سخنانش با رغبت گوش فرا دهیم، به او هم فرصت بحث و سخن دهیم، نکته جالبی را در او بیابیم و تحسین کنیم، احساسات او را جریحه دار نسازیم، با اجرای عدالت میل عدالت خواهی او را اقناع کنیم، آنچه به خود نمی پسندیم برای او هم نپسندیم، در برابر سخنان و اعمالش از جا در نرویم، تندخو نباشیم، ملاحضه برای او هم نپسندیم، در برابر سخنان و اعمالش از جا در نرویم، تندخو نباشیم، ملاحظه او را در همه احوال بکنیم، در حدود استعداد و لیاقتش مدح او گوئیم، بر او رحم و عطوفت نشان دهیم، جز در مواقع ضرورت تهدیدش نکنیم و...
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 144 تا 151

کلی__د واژه ه__ا

محبت کودک تربیت روان


بررسی مساله مهرورزی به کودکان

طفل نیاز به نوازش دارد، دوست دارد او را در بغل گیرند، دست بر سر و روی او بکشند، او را ببوسند، با وی بازی کنند و به حساب آورند، به خاطرش متأثر شوند و... و در سایه این مسائل است که او مهر والدین را لمس می کند. او محبت را در سایه ناز کشیدن ها، مراقبت ها، غذا ها، به حساب آوردن های او توسط والدین درک می کند ولی همانگونه که ذکر شد اساس و سرچشمه آن تماس جسمی است، بوسیدن است، در آغوش گرفتن است و روی زانو نشاندن اوست.



تجلی مهرطلبی در کودک

کودکان هر چند که گستاخ و سخت تر، و به هر میزان که سخت دل و بی تفاوت باشند باز هم تشنه محبتند، و این عطش به حدی است که گاهی طفل خود را به بیماری می زند تا مهر دیگران را به سوی خود جلب کند و یا گاهی واقعا بیمار می شود، و درمانش ابراز محبت و دست مهر بر سر او کشیدن است. بسیاری از گر یه های طفل، فریادها و جیغ و دادهایش به خاطر آن است که به او محبتی نمایند و لحظه ای او را در بغل گیرند. گاهی تجلی آن به صورت لوس بازی ها، تقلید کردن ها، ادا و اطوار در آوردن هاست، و زمانی به صورت حرفهای رکیک زدن، عمل مهم و خارق العاده نشان دادن، دروغ بافتن، خود را بزرگ جلوه دادن، شیرینی کارهای خود را بیان کردن و... است. در همه حال او سعی دارد که نظر اطرافیان را به سوی خود جلب کند تا به او مهر بورزند. از او دلجوئی کنند و خلاصه نیاز او را به صورتی برآورده و عطش مهرطلبی او را سیراب کنند.
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ضرورت ارضای آن

این خواسته که جلوه هائی از آن را برشمردیم نباید نادیده گرفته شود زیرا ما برای یک جامعه سالم نیازمند به افرادی هستیم که مهربان و صمیمی باشند. به خلق خدای مهر بورزند و به مردم علاقمند و نسبت به آن دوستدار و باصفا باشند. کودک این مهرورزی را در خانه تمرین می کند و از پدر و مادر آن را یاد می گیرد. بدینسان والدین نه تنها در قبال کودک بلکه به خاطر اجتماع موظف به مهرورزی و ابراز محبت به کودکند. بررسی ها نشان می دهد که سعادت و خوشبختی طفل کاملا به این امر بستگی دارد که والدین او چقدر دوستش دارند و بچه میزان تأییدش می کنند. میزان عشق پدر و به خصوص مادر نسبت به او چقدر است و علاقه و عنایتی که به او مبذول می شود به چه میزانی است. کودک مورد علاقه والدین به هر صورتی که زندگی کند خوشبخت است و این خوشبختی خود را احساس می کند. و برعکس اگر احساس کند که به او مهری ندارند و علاقه ای به او ابراز نمی کنند به هرر علت که باشد خود را بدبخت و گرفتار می داند. ضرورت ارضای آن به حدی است که حتی والدین در عین گرفتاری نباید طفل را فراموش کنند و مهر خود را از او دریغ دارند. این ضرورت به هنگامی بیشتر احساس می شود که بدانیم کودک متعادل از خانواده های کاملا متعادل پدید می آیند، خانواده ای که فرزندان خود را از مهر خویش به گونه صحیحی برخوردار سازند و یا سست و بی مهر نباشند.
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توصیه ها در ارضای آن

فراموش نکنیم که متمردترین و گستاخ ترین کودکان از راه مهر و محبت قابل اصلاحند و شاید یکی از علل گستاخی و تمرد آنها کمبود مهر و به خاطر جستجوی محبت باشد. بدین نظر توصیه های روانشناسان این است که این نیاز ارضا شود و از این تشنگی سیراب گردد. توصیه های مذهبی هم درباره مهرورزی و ابراز محبت به کودکان بسیار است. در کتب فقهی اسلام بابی است که در آن بحث از استجاب ابراز مهر و حتی انجام آن به صورت وظیفه برای والدین ذکر شده است. بدینگونه که گفته اند هم فرزندان خود را قلبا دوست بدارید و هم این دوستی و مهر را به آنان ابراز کنید. در سخنی از حضرت موسی نقل شده است که پرسید خداوندا چه عملی در نزد تو افضل است؟ در پاسخ شنید دوستی کودکان. پیامبر اسلام خود بارها می فرمود: «احبوا الصیبیان وارحموهم»، کودکان را دوست بدارید، به آنان دلسوز و مهربان باشید. در سخنی منقول از امام صادق (ع) آمده است که پیامبر فرمود خداوند بر آدمی به خاطر شدت و کثرت محبتش نسبت به فرزند ترحم می کند و او را مورد مرحمت قرار می دهد.



طرق مهرورزی 

برای مهرورزی نسبت به کودکان راهها و طرق بسیاری است که تفصیل آن در کتب تربیتی و اسلامی آمده است. از جمله دستور داده اند به کودک سلام کنید، با او مصافحه نمائید، در میان جمع او را به بازی بگیرید، او را ببوسید، درباره خواسته هایش توجه کنید، سخنان او و شکایاتش را بشنوید، اگر داستانی نقل می کند گوش فرا دهید، آنجا که او می خندد شما هم بخندید، به او نشان دهید که از تأثر او متأثرید، با او آنچنان رفتار کنید که احساس ستم نکند و خود را مظلوم نپندارد، گمان نکند که مقررات فقط درباره او اجرا می شود، فکر نکند که والدین آزادند و او دربند است و.... گاهی مهرورزی به صورت رسیدن به او و به شکم اوست، زمانی خرید اسباب و وسایلی است که مورد علاقه اوست، گاهی دادن پول، خرج کردن در راه او، بیدار ماندن در بالای سرش به هنگام بیماری اوست و... بوسیدن فرزند ساده ترین و عملی ترین راه مهرورزی به کودک است. پیامبر فرمود: «کودکان خود را ببوسید زیرا به خاطر هر بوسه شما به فرزندتان درجه و مقامی در بهشت معین شده است.» و نیز فرمود: «هرکس که طفلش را ببوسد به خاطر هر بوسه ای خداوند حسنه ای برایش معین می کند، و هرکس که فرزند خود را شادمان کند برای هر بار شادی سروری جهت او در بهشت منظور می شود».
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زیان عدم ارضای کودک از مهر 

روانشناسان و روانکاوان در اینجا سخنان بسیاری دارند ومنشاء بسیاری از عقده ها و کمروئی ها را عدم ارضای کودک از مهر والدین ذکر کرده اند. زیانهای ناشیه از این کمبود بسیار است، از جمله اینکه عدم ارضای کودک زمینه را برای کمروئی او فراهم می سازد، و چنین کودکانی در سنین بعدی افرادی عاجز و در مواجهه با مشکلات و حل آن ناتوان خواهند بود. درباره منشاء فحشاء و خودفروشی ها یکی از تحقیقات علمی نشان می دهد که یک علتش مهرطلبی است. دخترکان و یا زنانی که نیاز شدید به مهر و محبت دارند ولی در خانواده خود پذیرفته نیستند تسلیم مشتاقان خود و گرسنگان شهوت می شوند، و نیز بررسی ها نشان می دهد که منشاء بسیاری از کمروئی ها نیز کمبود محبت است. کمبود محبت گاهی موجب ناهنجاری در رفتار کودکان و حتی نوجوانان و جوانان می شود. افرادی که در جمع خانواده یا بیرون به بازی گرفته نشوند، شوخی های بی جا می کنند، سرو صدا راه می اندازند تا جلب نظر کنند. گاهی خود را به نا خوشی می زنند تا عواطف دیگران را نسبت به خود تحریک کنند. دختر جوانی که با یک تملق خود را می بازد مهرطلب است. پسر جوانی که بدنبال یافتن دختری، هزاران رنج و بی آبروئی را تحمل می کند در جستجوی مهر است. و بالاخره کودکی که ساعت ها در خانه نق می زند و بیقراری می کند خواستار مهر والدین است. 



در طریق مهرورزی به کودکان 
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ارضای مهرطلبی کودک ضروری است ولی اگر با مراعاتهائی انجام نشود زیانهائی به همراه خواهد داشت. ما ذیلا به اهم آنها در این زمینه اشاره خواهیم کرد:

1- طفل به همان میزان که مهر می بیند باید وادار شود که مهر ابراز کند. اگر خواهان محبت والدین است باید نسبت به برادر یا خواهر کوچکتر علاقه نشان دهد. این امر را والدین با زبان کودکانه می توانند به او تفهیم کنند و رعایت آن را خواستار شوند.

2- مهرورزی ها عملی باشد و کمتر زبانی. و به همین طریق در جنبه مهرخواهی از کودک باید زمینه ملاطفت را ایجاد کنیم. کمتر بگوییم مهربان باش و بیشتر زمینه مهربان بودن او را فراهم سازیم. 

3- مهرورزی والدین نسبت به کودکان در حضورشان باید یکسان باشد زیرا گاهی محبت بیش از حد والدین درباره یک طفل باعث رنجش دیگر کودکان خانواده می شود.

4- مهرورزی والدین به کودکی در خانواده به گونه ای نباشد که او را جیره وار کودک بزرگتر سازد. چه بسیار والدینی که برای طفل کوچک خود هرگز اسباب بازی نو و تازه نمی خرند- بلکه او را وادار می سازند که با اسباب بازی کهنه و قراضه فرزند بزرگتر بازی کند و این موجب تأثر و کدورتهای برای طفل خواهد بود. و وضع به همین گونه است در زمینه لباس کودک خوردسال.

5- هیچیک از پدر یا مادر نکوشد که محبت و مهر کودک را انحصاری خود کنند و طفل را فقط بسوی خود جلب کنند. این امر برای کودک خطرناک است بخصوص که اگر خطری متوجه فرد مورد علاقه انحصاری او گردد. میزان محبت و مهر کودک و دلبستگی او به پدر و مادر باید به میزان مساوی و با توزیع متعادل باشد.
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6- مهرورزی کودک همانگونه که ذکر شده باید دو جانبه باشد یعنی هم مهر ببیند و هم وادار شود که بدیگران ابراز مهر کند.

7- مهرورزی والدین نباید مانعی برای مصونیت کودک از امرها و نهی ها شود. آنجا که جای مهر است باید مهربان بود و آنجا که جای امر و نهی است باید همان را انجام داد.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 154 تا 158

کلی__د واژه ه__ا

محبت کودک خانواده مهرورزی تربیت روان


بررسی نیاز کودک به امنیت

آرامش و امنیت شرط اول خوشبختی و سعادت کودک است. ما احتیاج به تأمین امنیت را از رحم مادر آموختیم و می خواهیم همچنان در محیط امن و آرام باشیم. کودک نیاز دارد که بفهمد مورد علاقه دیگران به خصوص والدین است تا احساس امنیت کند و به ادامه زندگی بپردازد. امنیت، شرط لازم و ضروری برای ایجاد رشد و تحول کودک است و از اولیه ترین نیازمندی های طفل است. وجودش برای کودک ضروری است از آن بابت که او در سایه آن قادر باشد راه و رسم زندگی بیاموزد و از هر سو و جهت رشد کند. دفاع از خود یاد گیرد، به حفظ تمامیت وجودی خود همت گمارد و قادر به ادامه حیات سالم باشد. بر این اساس اگر سعادت و کمالی برای طفل آرزو می کنیم، خوشبختی و آرامشی برای او می خواهیم باید زمینه هرگونه تشویش و اضطراب را از او دور ساخته و بدو امنیت دهیم.



امنیت طفل در خانه

برای داشتن امنیت، خانه برای طفل باید محل آرامش و سکون و والدین برای او نقطه اتکاهای نیرومندی باشند، خانه باید مرکزی آرام و مطبوع و محلی پر از مهر و صفا باشد. والدین کسانی باشند که خطای طفل را می بخشند و در بحرانی ترین شرایط او را از خود نمی رانند و طرد نمی کنند. طفل در خانه باید احساس کند که یک موجود زاید نیست، بلکه وجودی گرامی و ارزنده است، وجودی که برای والدین منبع نشاط و رضایت و شادی و امید است. والدین به او نیاز دارند و او را برای لذت و شادی و تکمیل زندگی خود دوست دارند و می خواهند. طفل در خانه باید احساس کند که سربار نیست والدین از وجود او احساس سنگینی نمی کنند. بدین نظر ضروری است که پدر و مادر در قبال رنجی که به خاطر طفل متحمل می شوند شکوه نکنند و آه و ناله سر ندهند و بالاخره عواطف او را جریحه دار نکنند. خانه برای طفل به گونه ای باید باشد که او در آن خود را غریبه و بیگانه حس نکند، از کمبودها و نارسائی های خود احساس حقارت نکند و بر سفره و در حضور والدین شرمسار نباشد. چه بسیار کودکان که در خانه خود، در کنار والدین خویش غر یبند و احساس ناامنی می کنند.

ص: 10553






و امیر مؤمنان (ع) می فرمایند: «التواضع یکسوک المهابة؛ فروتنی جامه ابهت بر قامت تو می پوشاند». بر خلاف آنچه که متکبران گمان می کنند که با تکبر ورزیدن برای خود ابهت و عظمت کسب می کنند. خوش رفتاری با مردم و تواضع نسبت به آنها موجب جلب محبت آنها می شود. امیر مؤمنان (ع) فرمود: «ثمرة التواضع المحبة؛ نتیجه تواضع جلب محبت و علاقه مردم است». چنانچه تکبر باعث ایجاد دشمنی و عداوت می گردد. چون مردم در مقابل کسی که قصد تحقیر کردن آنها را داشته باشد موضع گیری می کنند و با او مقابله می کنند. امام صادق (ع) نقل می کنند که رسول خدا (ص) فرمود: «امقت الناس المتکبر؛ منفورترین مردم، متکبر است». در بیانی دیگر از امام علی (ع) می خوانیم: «التواضع یکسبک السلامة؛ فروتنی به تو سلامتی می بخشد». و همچنین ایشان فرمودند: «بخفض الجناح تنتظم الامور؛ با فروتنی کارها سامان می یابد».

کبر مانع کارکرد صحیح عقل انسان می شود و بر نور عقل پرده افکنده و از درک حقایق جلوگیری می کند. بر خلاف تواضع که موجب درک صحیح حقایق در پرتوی نور عقل می شود. امام کاظم (ع) میفرمایند: «کذلک الحکمة تعمر فی قلب المتواضع و لا تعمر فی قلب المتکبر الجبار لان الله جعل التواضع آلة العقل و جعل التکبر آلة الجهل؛ و این گونه حکمت در دل انسان متواضع سامان می یابد که در قلب انسان متکبر و زورگو جای ندارد، چون خداوند تواضع را ابزار کار عقل قرار داده و تکبر را ابزار جهل».

اگر تمامی افراد جامعه تواضع را پیشه خود قرار دهند، ظلم و ستم از جامعه رخ برمی بندد. پیامبر اعظم (ص) فرمودند: «تواضعوا حتی لایبغی احد علی احد؛ فروتن باشید تا هیچ کس به دیگری زورگویی و تجاوز نکند». و در یک جمله، تواضع موجب کامل شدن نعمت می شود. حضرت علی (ع) فرمود: «و بالتواضع تتم النعمة؛ با تواضع نعمت کامل می شود». علاوه بر ثمرات ذکر شده، از آنجا که تواضع در مقابل کبر می باشد، انسان متواضع از آثار سوء تکبر مانند گرفتاری به شرک و کفر، دچار شدن در دام گناهان دیگر، محروم شدن از افزایش دانش و... در امان می ماند.
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1- عشق و محبت شرط لازم رشد کودک است. روح طفل را سر زنده و بانشاط نگه می دارد. عشقی که راستین و دور از فریب باشد. طفل از زندگی پرفریب نگران است. ریاکاری دیگران و سطحی بودن محبت را خوب می فهمد و از آن پریشان خاطر می شود.

2- پذیرش طفل در خانواده باعث می شود که او خود را عضوی از خانواده بداند و در میان جمع احساس غرور کند. بر این اساس اگر کودکی منظم و با حساب می طلبیم و می خواهیم از اخلاقش لذت بریم باید او را بپذیریم و محیط خانه را برایش آرامش بخش و دوست داشتی کنیم.

3- دوام و ثبات اصول انضباطی و مقرراتی در خانواده باعث می شود که کودک در زندگی احساس سنگینی نکند، دچار دو دلی در انجام یک امر نباشد و به طور خلاصه پیش از انجام هر عملی قادر باشد عواقب آن را پیش بینی کند.



در طریق ایجاد امنیت برای کودک

جنبه هائی که امنیت خاطر طفل بدان بستگی دارد بسیار است و در این زمینه از مسائل متعددی می توان سخن گفت که برخی از آنها به قرار زیر است:

1- حمایت از کودک، در تمام جنبه هائی که او نیازمند و در برآوردن نیازش ناتوان است. آنچنان حمایتی که او بفهمد و آن را لمس کند.

2- برآوردن نیازهای اساسی کودک از تغذیه و پوشاک و مسکن و بهداشت در حدی متعادل و متعارف و در سطح همسالانی که کودک با آنها تماس مستقیم دارد.

3- وابسته دانستن کودک به خود بدانگونه که او احساس تعلق به کانون والدین کند و از آن مغرور و سربلند باشد. هرگز بت پدر و مادر در برابر طفل نباید شکسته شود. او باید سرافراز باشد که فرزند مامانش هست. باباجونش او را دوست دارد، حاضر است همه نوع خدمت به او بکند.
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4- پذیرش او در خانه بدانگونه باشد که جنسش، خصایص جسمی او، رنگ و مو و چهره او، وجود نارسائی ها و نقص جسمی در او چون زشتی صورت، فلج بودن و... موجب بی اعتنائی و یا کم اعتنائی درباره او نباشد. طفل در مقایسه وضع خود با دیگران این عدم پذیرش را نیکو احساس می کند اگر چه به زبان نیاورد.

5- محبوب داشتن او: یعنی پدر و مادر او را دوست داشته و محبت خود را به او ابراز نمایند. ابراز مهر، خود موجب اقناع روانی او می شود.

6- کودک را منشأ و منبع شعف برای خانواده دانستن. والدین باید از سرزندگی و نشاط او خرسند و از ناراحتی و بیماری او ناراحت و متألم باشند. او را مایه سرور و نشاط خانواده بدانند و به او بفهمانند که در بین اعضای خانواده او هم جای پائی دارد و والدین از وجود او خرسند و دلشادند.

7- هدایت و راهنمائی او. والدین باید قدم کودک را در جریان زندگی، در مسیر آگاهی های امور اجتماعی قرار داده و ضروریات زندگی را به دو بیاموزند. شک نیست که این امر اگر چه تدریجی انجام می گیرد ولی باید به گونه ای باشد که در برابر هر امر حادثی، راه مقابله و مواجهه را بداند.

8- ایجاد زمینه برای فعالیت و تجربه او در خانواده. بدانگونه که بعضی از اشیاء که خطر آفرین نیستند مورد تجربه و بررسی او قرار گیرند. او بتواند آنها را لمس کند، تغییر دهد، دگرگون سازد و...

9- در برابر اشتباهات و ندانم کاریها نترسد. خاطر جمع باشد که لغزشهای ناآگاهانه او را می بخشند و انضباط و مقررات برای خطاهای عمدی است. خطاهای والدین این است که کودک را حتی در برابر اشتباهاتش تنبیه می کنند.
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10- آزادی محدود داشته باشد: یعنی آن آزادی که مضر به حال او و خانواده و جامعه اش نباشد. بدینسان بین آزادی مشروع و آزادی بی بند و بار باید تفاوت گذاشت. طفل آزاد است ولی در چارچوب مقررات خانواده و در سایه اصول انضباطی آن.



رفتار والدین در برابر کودک:

طفل در خانه باید احساس کند که والدین با هم خوبند و سر ناسازگاری ندارند. به تجربه ثابت شده است که اگر طفل دعوا و اختلاف والدین را ببیند بیش از هر چیز و هر وقت امنیت خود را در خطر احساس می کند. او نیاز به مرکزی دارد که در آن اضطراب و پرخاش نیست، تهاجم و برخورد وجود ندارد. بدینسان ضروری است که بین پدر و مادر در خانه برخورد، ناسازگاری و دعوا نباشد و اگر هم هست لااقل از دید کودک مخفی باشد. ضروری است که به خاطر احساس امنیت کودک در خانواده، روابط والدین بر اساس گذشت و صفا و خلوص و فداکاری پایه گذاری شود و روح همکاری و احترام متقابل نسبت به هم و آشنائی به وظیفه بر هر دو مسلط باشد. این مایه شرمساری است که پدر و مادری به کودکان خود بگویند با هم دعوا نکنید و خود دائما در برخورد و ستیزه باشند. و چه بسیار زشت است که گاهی از حد بگو مگو تجاوز کرده و کارشان به کتک کاری، داد و فر یاد، اخراج از خانه بیانجامد.



برای ایجاد امنیت بیشتر:

1- بکوشیم که در خانواده اندیشه های ناصواب حکومت نکند. دو گوئی و دو صورت از امر و نهی نباشد. راه و روشی که براساس اهداف خانواده نادرست شناخته شده توسط پدر یا مادر عمل نگردد.
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2- امور در حد توانائی و به قدر کفایت و لیاقت بین افراد تقسیم شود. همه در خانواده مسئوولیتی داشته باشند ولی هرکس در حد امکاناتش - حتی کودک 4 ساله هم می تواند به بازی سفره را پهن کند- قاشق و لیوان بر روی آن گذارد.

3- به هیچیک از اعضای خانواده تحمیلی نشود و کسی مجبور به پذیرش امری که فوق طاقت و احیانا خلاف مقتضای سنی و امکانی اوست نباشد. توقعات زیاد از حد، کودک را دلسرد و از زندگی مأیوس می کند، حتی گاهی طفل عکس العمل عصبی از خود بروز می دهد و گاهی به لکنت زبان می افتد.

4-خواسته ها و تمایلات قانونی و مشروع افراد به حساب آید. به کودک اجازه داده شود که حرف خود را بزند و اگر خواسته ای مشروع دارد برآورده گردد.

5- شوون و موقعیت افراد مورد نظر بوده و در این تآتر یا تعزیه زندگی نقش هرکس معین باشد. و در جنبه های مربوط به او، والدین همه گاه دوست و همدم باشند نه همیشه دستور دهند، زیرا در چنان صورت گاهی ممکن است مواجه با مقاومت طفل شوند.

6- چنانچه برآوردن خواسته طفل در خانه امکان پذیر نباشد به او تفهیم گردد که این در قدرت والدین نیست نه اینکه غرض مخالفت و کراهت در انجام خواسته ها باشد و نیز به او آگاهانده شود که کوشش خواهد شد در نخستین فرصت و امکانی که بدست می آید خواسته اش برآورده گردد.

7- تا زمانی که دلایل قانع کننده و با زبان کودکانه برای ساختن طفل وجود دارد به کتک و زور متوسل نباید شد و نیز تا موقعی که با زبان نرم و ملایم می توان مسأله ای را به کودک تفهیم کرد نباید به پرخاش و ایجاد سرو صدا متوسل گردید.
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مواردی که امنیت طفل را به هم می زند:

ذکر این موارد بدان نظر است که والدین تا حدود امکان از بروزش جلوگیری کنند و در صورت عدم امکان و یا وجود ضرورت مهمتر برای پدید آمدن بکوشند که اثرش بر روی کودک ناچیز و غیرقابل ذکر باشد.

1- کودکی که جنسش و خصایص مادرزادیش مورد پذیرش نباشد امنیت ندارد.

2-کودکی که در خانه تبعیض و جور ببیند دچار احساس ناامنی است.

3- کودکی که والدینش اشتغالات بسیار دارند و به او نمی رسند، در کارش مداخله و اظهار نظر نمی کنند احساس ناامنی دارد.

4- کودکی که در خانه شاهد دعواها و مشاجرات والدین باشد امنیت خود را در خطر می بیند.

5- کودکی که همه سخنانش در خانه به مسخره گرفته می شود و رأی و فکرش را دائما در خطا می یابد دچار احساس ناامنی است.

6- طفلی که مجبور است تمام لذات زندگیش را از بازی و تفریح و گردش رها کند تا نمره مورد درخواست والدین را در درس معین بدست آورد دچار ناامنی است.

7-کودکی که در مدرسه از معلم و مدیر خود تحمیل و ستم می بیند و گوش والدین به فریاد مظلومیت او بدهکار نیست در ناامنی به سر می برد.

8- طفلی که دچار محرومیت از محبت است و والدین با او در قهرند دچار ناامنی است.

9- کودکی که ناگهان با طفل نوزاد دیگری در خانه مواجه شده و سرمایه مهر خود را از والدین در تاراج می بیند دچار ناامنی است.
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10- کودکی که والدینش تلون مزاج دارند و دوام و ثبات اخلاقی ندارند و هر لحظه درخواست جدیدی را از کودک می نمایند احساس ناامنی می کند.

11- کودکی که یکباره به مدرسه اش کشاندند و زمینه را برای انس او فراهم نساختند ناامین است.

12- و بالاخره طفلی که والدینش سریع الرضا نیستند و او باید متحمل مشقات بسیاری شود تا جلب رضایت آنها را کند، دائم در اضطراب و دچار ناامنی است.



تذکر نکاتی برای والدین در جهت حفظ امنیت کودک:

1- هرگز انتظار نداشته باشید که تمام آرزوهای شما توسط فرزندتان برآورده شود زیرا ممکن است او را طاقت انجام آن نباشد و تکلیف بر او شاق و دشوار آید.

2- از مقایسه کودکان در حضور هم و یا در حضور یکی و در غیاب دیگری بپرهیزید. اگر پسر همسایه رفتار کودک یا حافظه ای قوی داشت کودک شما که فاقد آن است نباید ملامت ببیند. البته در برخی از موارد این امر خوبست، به شرطی که موجب حرکتی باشد.

3- در انجام تکلیف، استعدادها را در نظر گیرید. هرگز از دو کودک یک خانواده هم نمی توان یک گونه تکلیف خواست زیرا استعدادها و طبایع با هم متفاوتند پس به خاطر ابراز محبت به یک کودک، دیگری را سرکوفت ندهید.

4- ملامت کودک هر آنگاه که جنبه داروئی و درمان پیدا کند بد نیست. ولی سرزنش و ملامت را همیشه ادامه ندهید و برای چندین بار تکرار نکنید.

5- برای اصلاح کودک اگر با او قهر کردید زود آشتی کنید.
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6- هرگز پدر و مادر توأما با کودک قهر نکنند اگر یکی با او قهر کرد دیگری در آشتی باشد و زمینه را برای آشتی او فراهم نماید تا طفل امنیت خود را در خطر نبیند.

7- برای تنبیه او عجله نکنید. اول بیندیشید، قضاوت کنید و بعد آن را با نقشه اجرا کنید. پدری که تنبیه کند و بعد متوجه شود که اشتباه کرده در نظر طفل ستمکار است، اگر چه بعدا از او عذرخواهی کند. او همیشه خود را در معرض ظلم می بیند از آن باب که پدرش درباره تنبیه او درست فکر نمی کند.

8- در تنبیه، قساوت به خرج ندهید. زدن یکی دو ضربه برپشت دست و یا کفل او برای آگاه ساختنش بد نیست ولی بستن طفل با ریسمان بدین منظور که آزادانه بتوان او را کتک زد اشتباهی بزرگ است.

9- هرگز طفل را از خانه اخراج و یا در جائی که فوق العاده از آن وحشت دارد زندانی نکنید که طفل خود را بی پناه احساس می کند و حتی ممکن است خطرات روانی او را تهدید نماید.

10- هرگز نگذارید که طفل با غصه و ترس بخوابد و یا با این احساس به خواب رود که پدر و مادرش او را دوست ندارند، از دست او خسته شده اند و طالب مرگ اویند زیرا این امر موجب خواب های پر یشان و بدخوابی اوست که ناراحتی هائی را در پی خواهد داشت.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 160 تا 166

کلی__د واژه ه__ا

کودک امنیت خانواده والدین روان
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بررسی شماری از نیازهای ضروری کودک

نیازهای کودکان گوناگون و متعدد است و مهمترین نیازمندی او، احتیاج به مهر و محبت است. اما کودک به نیازهای اساسی دیگری نیز محتاج است که در ادامه بحث، به اختصار به آنها می پردازیم.



نیاز به معاشر همسان:

کودک در خانواده نیازمند به فردی است که مثل او رفتار کند و چون او بیندیشد و مانند او خواسته و نیاز داشته باشد. بدین نظر وجود لااقل دو فرزند در خانه از ضروریات است. تجربه نشان داده است که کودکان واحد در خانواده ها اغلب متعادل و به هنجار نیستند، خودمدار و خودخواه و از نظر تربیت فردی خاص بار می آیند. درمان ناهنجاری شان امکان پذیر نیست جز در سایه تولد فرزند دیگر. در غیر این صورت وظیفه والدین دشوارتر و رسیدگی به کودک بیشتر لازم می شود. در چنین مورد والدین باید بکوشند که بخش بیشتری از اوقات خود را صرف او کنند- با او به زبان خود حرف بزنند، داستان بگویند، بخندند، بازی کنند. می دانیم این کار تا حدود زیادی دشوار است. در صورتی که اگر کودک همسانی در کنارش باشد به سادگی می توان رفع مشکل کرد. از سوی دیگر والدین واقع بین هستند در حالی که کودک اغلب متکی به خیالات و رویاهاست. در عالم خیال گاهی خود را در آسمان می بیند، زمانی خود را هم پرواز با پرندگان احساس می کند، بعضی اوقات چون اسب می شود، زمانی چون گنجشگ و ادای آن را در می آورد. طبعا والدین با واقع بینی که دارند نمی توانند خود را همسان او ببینند و با او آنچنان رفتار کنند که ارضایش کند. در عین حال ضروری است که گاهی آنها کودک شوند ولی نه کودکی خیالباف، بلکه کودکی که به جنبه های خیالبافی او آگاه است. در ضمن همسانی با او سعی کنند اندیشه های سازنده را در ذهنش وارد نمایند، او را به پرس و جو و کنجکاوی و کشف وا دارند.
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نیاز به کودک به بازی:

بازی از ضروریات زندگی و رشد اوست، و در سایه آن طفل به اخلاقیات اجتماع، آداب معاشرت، قوانین و مقررات اجتماعی، سنت ها و رسوم آشنا می شود. کودک از بازی درس زندگی می آموزد از آن بابت که درمی یابد زندگی همیشه موفقیت و پیروزی نیست بلکه گاهی هم شکست است پس باید آماده پذیرش آن شد. در تربیت اسلامی توصیه شده است که والدین لحظاتی از شبانه روز را به کودک خود سرگرم شوند و با او بازی کنند. به زبان او و رفتار او کار کنند و هم سطح فکری او، از خود عمل بروز دهند. پیامبر اسلام خود این نکته را درباره فرزندان دخترش و حسن و حسین رعایت می کرد. گاهی خود را چون شتری در اختیار آنان قرار می داد و آنها را بر دوش خود سوار می کرد و با دو دست و دو زانوی پا راه می رفت. بازی با همه مزایای که دارد و با همه توصیه هائی که درباره آن شده است نباید تمام اوقات کودک را اشغال کند و برجسم و جان او غالب شود زیرا در آن صورت طفل بدان خو می گیرد و از کارهای اساسی تر و ضروری تر باز می ماند. بازی باید سازنده و از انواعی باشد که روح و فکر او را تقویت، دست ها، چشم ها، و دیگر اعضا را مهارت بخشد، به طفل راه و رسم زندگی بیاموزد، اخلاق و آداب یاد دهند، انضباط بیازمود، راه روابط با افراد را براساس معیارهای ارزنده یاد دهد، طریق دفاع، راه مبارزه با خصم را بیاموزد و.... بر این اساس هر بازی باید توأم با اهداف و همراه با فنونی به کودک آموخته شود و از آنچه بی فایده و یا موجب انحرافاتی است جلوگیری بعمل آید.
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نیاز به تنهائی و خلوت:

طفل نیازمند به داشتن محل مخصوصی در خانه است که در آن بتواند تنها باشد، اسباب بازی هایش را ردیف کند، آنجا را بیاراید، زینت دهد، و در موارد لازم در آنجا با خود خلوت کند. گاهی کودکان چون بزرگسالان بی حساب احساس دلتنگی و کدورت می کنند، غمگین و متأثر می شوند و نیاز به جای خلوتی دارند که در آن تنها گریه کنند و آرام گیرند. شک نیست که اگر این امر به صورت عادتی در آید، کاری خطرناک و زیانبخش خواهد بود و در چنان صورتی راجع به منشاء آن باید بررسی و رسیدگی بعمل آید. اختصاص دادن یک اطاق به کودک برای آنها که امکانات و توانائی هائی دارند کار مفید و ارزنده ای است. منظور اطاقی است که طفل در آن مطالعه کند، بخوابد، بازی کند و در مواقع ضرورت با خود تنها باشد. البته این سخن بدان معنی نیست که او را در اطاق کاملا تنها بگذاریم، بلکه ضروری است در بسیاری از موارد او را زیر نظر داشته باشیم. کار والدین در برابر کودک تا حدودی شباهت به کار خدا دارد از آن بابت که خداوند بنده اش را نه آنچنان یله و رها می کند که او به خود واگذار شود و نه آنچنان در بند و کنترل سخت می گذارد که اصولا قادر به حرکتی نباشد، بلکه امری در بین این دو است. منظور این است که والدین نباید کودک را در اطاق مخصوصش تنهای تنها بگذارند- وضع باید به گونه ای باشد که پدر و مادر هرگاه که خواستند بتوانند سر زده بر اطاقش وارد شوند و یا وضع اطاق طفل به گونه ای باشد که در معرض دید والدین و تحت اشرف شان باشد. رعایت این نکته ای را که گفتیم آثار قابل توجهی در تربیت خواهد داشت. چه بسیار از کجرویها، و انحرافات حتی در زمینه جنسی که با این طریق تحت کنترل در می آید، و ما می دانیم خودداری از انجام یک کجروی اگر به صورت عادت در آید خود بخود ترک خواهد شد.
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من_اب_ع

محمد محمدی ری شهری- میزان الحکمه- ج 14

کلی__د واژه ه__ا

فروتنی اخلاق انسان احادیث تربیت جامعه اسلامی نتیجه اعمال


انگیزه های صدق و راستی

صدق و راستی مانند همه فضایل اخلاقی دیگر ریشه هایی در اعماق جان انسان دارد، از جمله صفات زیر است:

الف: اعتماد به نفس و نداشتن عقده حقارت، انسان را به راستگویی دعوت می کند. چنانچه ضعف شخصیت و احساس حقارت، یکی از ریشه های دروغگویی است. افرادی که گرفتار این ضعف ها هستند، برای پوشاندن ضعف خود متوسل به دروغ می شوند. دروغگو خود را در جلب سود و زیان ناتوان می داند و برای جبران ناتوانی خود دروغ می گوید. دروغگو تواناییهای خداداد را برای رسیدن به منافع خود ناکافی می داند و راههایی را که خداوند مجاز کرده است برای رسیدن به اهداف خود مناسب نمی شناسد. چنین فردی یا هدفی درست دارد و یا هدفی نادرست؛ اگر هدف او درست باشد، در واقع خود را ناتوان و حقیر می شناسد؛ زیرا همه اهداف درست را می توان از راههای شرعی بدست آورد. و اگر هدف او نادرست باشد، قدر و منزلت خویش را کمتر از آنچه خدا خواسته است می داند، که این نیز نوعی حقارت است. در حدیثی از رسول خدا (ص) می خوانیم: «لایکذب الکاذب الا من مهانة نفسه علیه؛ کسی دروغ نمی گوید مگر به خاطر بی ارزش بودن خودش در نظر خویش». دروغ گو چنین می پندارد که بی ارزش بودن خود را می تواند به وسیله سخن دروغ جبران کند! دانا احتیاج به دروغ گویی ندارد، چون دارای دانش است. شایستگان، احتیاج به دروغ گویی ندارند، چون شایستگی دارند. ثروتمند نیازی به دروغ گویی ندارد، چون مال و منال دارد. دارندگان فضیلت، دارندگان قدرت، احتیاجی به دروغ گفتن ندارند، چون فضیلت دارند، قدرت دارند. عطر خودش می بوید، نیازی به ستودن عطار نیست، وقتی به ستودن عطار، نیازمند می باشد که فاقد بوی خوش باشد.
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نیاز به استقلال: 

کودک از حدود 15 ماهگی می خواهد مستقل باشد، خودش غذا بخورد، خودش قاشق را در استکان بگذارد و خود لیوان کوچک آب را در دست گیرد و بنوشد این کار نشانه رشد فکری اوست و گواه این است که او می کوشد روی پای خود بیایستد و به خود متکی باشد. رعایت استقلال او بلااشکال است مادام که از این راه زیانی متوجه او نشود. در عین دادن حق استقلال به کودک سعی داریم او را به خود وانگذاریم- به گونه ای نشود که خود را آزاد مطلق بنیدیشد و فکر کند هر چه خواست باید و می تواند انجام دهد. برای زندگی آرام در یک جامعه ضروری است فرد در عین اینکه متبوع خوبی است تابع خوبی هم باشد، در موردی که لازم است آمر خوب و در مورد دیگر مأمور و فرمانبر خوب باشد. از سوی دیگر در دادن استقلال باید این نکته رعایت شود که این آزادی طلبی موجب زیانی برای غیر نباشد، لطمه و ضرری بر دیگران وارد نیاورد. در صورت زیان شک نیست که باید از این جنبه او جلو گیری بعمل آید. از سوی سوم باید متوجه بود که این استقلال موجب طغیان و عصیان نگردد، زمینه را برای استثمار دیگران و اسیر پنداشتن غیر فراهم نسازد. چه خوبست رعایت آن استقالی که در مرز مقررات و قوانین باشد، نه ضرری بزند و نه زیانی ببیند.



نیاز به خودنمائی:

طفل می خواهد چون بزرگسالان در محافل و در نزد حضار خودی نشان دهد و لیاقت ها و شکفتگی های خود را عرضه کند. بسیاری از سروصداها، دادو فریادها و حتی لوس بازی ها و ننری های کودک مربوط به خودنمائی او است، و اغلب از آنجا سرچشمه می گیرد که کودک حس می کند وجودش ناشناخته مانده و پذیرفته شده نیست. والدین می بایست در هر جلسه ای و جمعیتی او را به حساب آورند و به بازیش گیرند و این نیاز او را ضمن ارضاء تعدیل نمایند. خودنمائی تا حدودی که موجب بروز شخصیت شود، او را آنچنان که هست معرفی کند خوبست ولی وقتی از اندازه گذشت به صورت یک عیب اخلاقی در می آید و باید از آن جلوگیری به عمل آید. نکته دیگر اینکه نمودن خود باید در حدود آنچه که هست باشد، کودک خود را آنچنان که هست نشان دهد- هرگز درباره خود به لاف و گزاف متوسل نگردد و راجع به خویش غلو نکند. مسأله سوم اینکه خودنمائیش موجب تحقیر دیگران و خرد کردن شخصیت غیر نگردد و برای بالا بردن خود، دیگران را خرد و کوچک نکند و موقعیت دیگران را نادیده نگیرد. بعبارت دیگر بعد تواضع اسلامی او یعنی به حساب آوردن ارزش و موقعیت دیگران، مورد نظر باشد. نکته چهارم اینکه خودنمائی به صورت عادت در نیاید و در برابر خوشمزگی ها همه گاه تحسین و ترغیب نباشد زیرا در چنان صورتی او در این دور غلط سردرگم شده و می خواهد در جامعه نیز چنان باشد و چون جامعه متعهد نیست که او و اطوارش را رسما بپذیرد و او را در برابر آن تحسین کند بدان بدبین می شوند. در جمع قضیه و به طور خلاصه پذیرش حالت خودنمائی کودک که از ابعاد رشد اوست تا حدود کمی قابل قبول است- باید مراقب بود که به حد افراط کشانده نشود.
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نیاز به تمامیت شخصیت:

در مجامع ما کودک به حساب نمی آید. با او اغلب چون وجودی زائد و اضافی رفتار می شود. در اتوبوس صندلی مستقل ندارد و مجبور است در آغوش این و آن باشد. در سر میز غذا در مهمانی ها بشقاب و ظرف جداگانه ندارد و مجبور است چون طفیلی در بشقاب پدر یا مادر دست دراز کند. این بی توجهی ها را کودک حس می کند و از آن ناراحت است. در یک مجلس مهمانی که هرکس برای خود غذائی می کشد او با چشمان مضطرب به این و آن نگاه می کند که آیا او را هم کسی به حساب خواهد آورد یا نه. شک نیست که والدین او را چون بزرگسالی باید به حساب آورند و جوانب احترام و رعایت احوال او را نیز مورد نظر داشته باشند. بررسی های علمی نشان می دهد که تهیه یک صندلی مستقل برای کودک در سفر و در اتومبیل اگر چه هزینه ای را برایشان در بر دارد ولی بازده اخلاقی و شخصیتی آن به مراتب بیشتر از هزینه صرف شده است. یا در سر میز غذا اگر صندلی بلندتری برای طفل تهیه کنیم که او همچون دیگران با گردنی افراشته و حالتی مسلط بر میز و محتوای آن قرار گیرد ضرر نکرده ایم. طفل در سایه اینگونه رفتار، خود را شخصی و وجودی مستقل خواهد پنداشت نه یک موجود طفیلی. و نیز در حین اجرای اصول انضباطی می توان به شخصیت او تکیه کرد و از آن طریق او را ساخت.



نیاز به مدافع:
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در نخستین سرخوردگی که برای طفل در مواجهه با مشکلات و مسائل اجتماعی پیش می آید او به ضعف خود پی می برد. به کوچه می رود و طفلی قوی تر، اسباب بازی او را می رباید و او با چشمان گریان به پدر و مادر مراجعه می کند. در مدرسه مظلوم واقع می شود و از ناظم کتک می خورد و شکوه اش را به نزد مادر می آورد. اگر والدین به شکایت او رسیدگی نکنند و یا لااقل در دفاع از او به وی دلگرمی ندهند، حالت یأس و نومیدی و بدبینی نسبت به همه کس و همه چیز در او پیدا می شود. گاهی ممکن است عقده ای در او ایجاد شود که در آینده به صلاح او و اجتماعش نباشد. والدین در برابر طفل باید داور مقتدری باشند، به سخنانش گوش فرا دهند و او را به دفاع و حمایت خود دلگرم سازند. شک نیست که در این راه نباید طریق افراط پیموده شود. وضع به گونه ای نباشد که هر وقت تصادمی و برخوردی برایش پیش آمد به والدین متوسل شود. لازم است که در کشاکش زندگی و در تصادمها گاهی او راه مبارزه و دفاع از خود را بیاموزد و تا حدود امکان خود را از خطرات و مهالک حفط کند- ولی در موارد سخت و دشوار دست به دامان والدین شود. در رسیدگی به شکایات و دفاع از کودک والدین باید راه حق دوستی و اجرای عدالت را به کودک بیاموزند- جانب حق را بگیرند نه جانب او را - طرفدار عدل باشند نه طرفدار فرزند. در غیر این صورت ضمن ارتکاب خلاف، این رفتار بد آموزی خطرناکی هم برای کودک خواهد بود.
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نیاز به آموزش آداب زندگی:

کودک بدون آگاهی و با چشمان و گوش های بسته و پاک بدنیا می آید. ضروری است مسائل زندگی و آداب آن را بدو بیاموزیم. او نیازمند است نقش مذکر و مونث را در خانواده یاد بگیرد، آداب و شوونی که برای هریک از دو جنس وجود دارد از لباس و آرایش و.. بداند. طرز معاشرت و رفتار را با پدر و مادر، برادر و خواهر، بستگان و دوستان، معلم و عابر، راننده و پلیس بلد باشد و این از مسائلی است که والدین تدریجا باید به او بیاموزند و راه و رسم آن را بدو یاد دهند. از دیگر مسائل در این زمینه آداب غذا خوردن، آداب سخن گفتن، طرز شرکت در مجامع، نحوه بحث و مناظره، کیفیت استدلال، نحوه مذاکره با بزرگان و با کوچکترها است که والدین باید بدو بیاموزند. راه آموزش این مسائل ممکن است به صورت لفظی و کلامی و یا عملی باشد. شک نیست که هردو صورت آن مفید است ولی ده کتاب سخن به اندازه مقداره ولو اندکی عمل و رفتار نمی ارزد. به عبارت دیگر فرد در سایه عمل بهتر و بیشتر از سخن گفتن می آموزد.



نیاز تعلق به گروه:

شک نیست که طفل قبل از هر چیز از لحاظ خونی متعلق به گروه خانواده خویش است و در مرحله بعد متعلق به گروه وسیع بستگان و خویشان یک فامیل و بعد اجتماع و جامعه انسانی. اما بهترین نوع تعلق، تعلق روحی و روانی برای کودک است. بهتر است پدر به همراه خود، کودک را به مجامع مذهبی ببرد و طفل را با آن گروه که در عین جدائی از روابط خونی عالی ترین روابط را دارا هستند آشنا کند و بعدها در سایه تذکرات و آگاهی هائی که به او می دهد وی را با دنیای بیرون مذهب مورد اعتقاد خویش و به تدیچ با جهان انسانی آشنا نماید. در طرز فکر تربیت اسلامی، انسان متعلق به گروه بسیار وسیعی تحت عنوان بشریت است. با همه انسان ها رابطه خوبی و پیوند مشترک دارد. همه از آدمند و آدم از خاک. بر این اساس چنین طرز فکری در تعلقات باید به کودک منتقل گردد. طفل در ابتدای زندگی کاملا و صد درصد درون گروهی فکر می کند. همه فضایل و مزایا را در انحصار خانواده می داند، همه چیز را برای خانواده خود می طلبد. این پدر و مادرند که باید زمینه محبت و انسان دوستی را در سطحی وسیعتر در دل او ایجاد کنند و دیدی فراخ و همه سونگر بدو دهند. شک نیست که کودک افراد همکیش را باید برادر و دیگران را همنوع خود بداند. با برادران با مهر و عنایت بیشتر و با دیگران با محبت رفتار نماید. در همه حال از ظلم و حق کشی نسبت به آنها بپرهیزد.
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نیاز به مسافرت:

کودک نیازمند است که با پدیده های محیط خارج غیر از خانه و شهر خود آشنا باشد. مردم و اجتماعات گوناگون، طرز کار آن ها، آداب و رسوم آن ها، پدیدهائی که در شهرها و کشورها و مناطق دیگر است را ببیند. این دیدار و بررسی دید او را نسبت به جهان وسعت می دهد و او را با دنیای وسیعتری آشنا می کند، اطلاعات او زیاد می شود، رفع تعصب می گردد، با زندگی اقوام گوناگون آشنا می شود و راه و روش او قابل انعطاف تر می گردد. تعطیلات سالانه و هفتگی فرصت مناسب برای مسافرت هاست، که در سایه آن ضمن تمدید اعصاب برای والدین، تجاربی برای طفل حاصل می شود. در عین حال فراموش نکنیم که سفر ممکن است بدآموزی هائی هم داشته باشد و کودک جنبه های منفی از فرهنگی را کسب کند که برای او زیان بخش باشد. این دیگر با والدین است که کودک را به کجا می برد و چه می آموزد. از دیگر نیازها، نیاز به داشتن نظم، هدف، استقلال اقتصادی، تبعیت انضباطی، پرهیز از خطر و الم و..... است.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 168 تا 175

کلی__د واژه ه__ا

کودک استقلال معاشرت بازی مسافرت


بررسی ارتباط کودک با اشخاص مختلف

شخصیت و اخلاق کودک در ارتباط با والدین رنگ نمی گیرد بلکه افراد دیگری هم وجود دارند که در برخی موارد نه تنها تأثیر فوق العاده ای در کودک می گذارند بلکه بسیار از بافته های والدین را در طر یق تربیت نابود و زحمات و تلاش آنها را خنثی می سازند. بدین نظر ضروری است که نقش آنها و میزان اهمیت شان را در تربیت شناخت و تأثیر مثبت یا منفی که آنان در ساختن یا ویران کردن بنای اخلاقی و دیگر ابعاد وجود و شخصیت کودک دارند را بدانیم. 
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منظور از دیگران

نخست بیان کنیم که منظور از دیگران در این عبارت چه کسانی هستند؟ برای وصول به این منظور باید قبلا ببینیم که کودک غیر از پدر و مادر با چه کسانی در تماس است؟ شک نیست که در خانواده های جدید و قدیم طفل غیر از پدر و مادر با برادران و خواهران خویش در تماس است و در جوامع سنتی علاوه بر آن با پدربزرگ و مادر بزرگ و حتی گروه های وسیع تر از زادگان و فرزندان آن مواجه است. بتدریج که طفل رشد می کند و پرورش می یابد با کسان و بستگان نزدیک خویش از خاله و عمه و دائی و فرزندان آنها و در سنین بالاتر با دوستان کوچه و محله خویش و همینطور بعدها با فروشندگان سرگذر، با معلم و مدیر و ناظم و مستخدم و پلیس و روحانی و راننده... در تماس خواهد بود. هر کدام از اینها به نحوی در کودک تأثیر می گذارند و یا می توان گفت کودک از هر کدامشان به نحوی تأثیر خواهد گرفت. بر این اساس روابط او باید تحت کنترل باشد.



اهمیت رابطه کودک با دیگران

به حقیقت باید اعتراف کرد که افراد محیط زندگی یعنی همان ها که بر شمرده شدند در زندگی او نقش مثبت یا منفی می توانند داشته باشند. و این نقش بدان درجه دارای اهمیت است که می توان گفت اگر محیطی که طفل در آن زندگی می کند خوب و نیکو باشد فرزند هم نیکو پرورش خواهد یافت و در غیر این صورت پرورش صحیح فرزندان دچار تردید خواهد بود. توافق اصول تربیت کسان و بستگان و افراد مورد تماس کودک با اصول تربیتی خانواده از عوامل موثر در سازندگی و یا ویرانی بنای زندگی کودک است، و بدین نظر نمی توان آن را نادیده گرفت مخصوصا از آن باب که در برخی موارد طفل پیش از آن که تحت تأثیر والدین باشد از همبازی ها، افراد بیرون، معلم و مدیر و..... تأثیر می گیرد. و نیز تماس آن ها با افراد بزرگتر از خود حتی گاهی ممکن است موجب لکه دار شدن شرف خانوادگی کودک گردد. به همین نظر در زمینه ارتباط طفل با آنان باید کمال دقت و توجه مبذول گردد و مسائل به صورت سرسری تلقی نشود.
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اهمیت روابط کودک با اعضای خانواده

از روابطی که به تناسب اهمیت برای کودک مطرح است نخست می توانیم از رابطه طفل با برادر و خواهر نام ببریم. بسته به اینکه آنان از او بزرگتر و یا خردسال تر باشند و نیز بسته به تلقی والدین درباره او و دیگر فرزندان خانواده، ما با نتایج تربیتی متفاوتی مواجه خواهیم بود. و نیز از آن باب که طفل فرزند ارشد خانواده و یا تنها جنس مذکر یا مونث خانواده باشد نتایج ارتباطش با دیگران در خانواده یکسان نیست. حسودی بین دو برادر به مراتب بیشتر از بین برادر و خواهر است و همچنین حسودی بین دو خواهر به مراتب بیشتر از بین دو جنس مخالف است زیرا آنکس که بزرگتر است کوچکتر را رقیب خود می داند از آن بابت که همجنس اوست، در صورتی برادر خواهر را و خواهر برادر را کمتر رقیب خود در جنس می بیند و درجه حسادت کمتر است و یا دیده شده است پسری که خواهر ندارد و دختری که برادر ندارد در پیش دیگران در برابر جنس مخالف خجول تر است.



رابطه کودک با فرد ارشد در خانواده

از مسائل مهم در روابط کودک با دیگران رابطه او با فرد ارشد «برادر یا خواهر» در خانواده است که ممکن است زمینه را برای اصلاح و یا افساد او فراهم سازد. چه بسیار فرزندان ارشدی که در خانه نقش پدر را برای دیگر کودکان ایفا می کنند و به امرو نهی و ضرب و شتم می پردازند. این امر در عین اینکه موجبی برای فساد فرد ارشد و جهت دادن او به خودخواهی و خودپسندی و لوسی و ننری است، برای دیگر کودکان نیز که تحت تسلط او هستند زیانبخش و خطرناک است زیرا دیده شده است که گاهی این امر و نهی ها و ضرب و جرح ها موجب انجام کارهای نامشروعی شده و صدمات جسمی و روانی را سبب گردیده است. بدین نظر والدین باید کنترل اصول انضباطی را خود در دست گیرند و به فرزندان خود اجازه تنبیه فرزند دیگر را ندهند. از نظر تربیتی چه گناه نابخشودنی و بزرگی است که پدری به فرزند بزرگش اجازه دهد کودکی را کتک بزند و یا او را مجازات نماید. از سوی دیگر موقعیت فرزند ارشد و فرزند کوچکتر در خانواده با دیگر کودکان فرق دارد، بر اساس تجارب معمولا اینان بیشتر با مسائل خانوادگی مواجه اند. مثلا فرزند اول خانواده کلیه اشتباهات و یا افراط و تفریط های والدین را تحمل کرده، و آنان همه ناشیگری های خود را در سر او در می آورند پس غالب آنها افرادی نابهنجار و غیرعادی هستند ( به استثنای آنها که براساس برنامه اندیشیده ای پرورش یافتند)، و برعکس کلیه تجارب و مکتسبات و آموخته های والدین درباره فرزند کوچک اعمال می شود و نیز او از محبت بیشتری نسبت به فرزندان وسطی برخوردار است. این امر خود سبب اعمال نظرهای غیرمفید، انتقام گیری ها و از این قبیل خواهد شد. فرزند ارشد ممکن است براساس طرز تفکر سنتی برای والدین، خوش قدم یا بدیمن باشد و این بسته به آنست که او به آسایش و آرامش خانوادگی چه حد افزوده و یا از آن کاسته است و نیز آیا آنان او را از نظر جنسی و زیبائی پذیرفته اند یا نه؟. در سایه اینگونه مسائل با او به نحو خاصی رفتار می شود، در حالیکه کودک در این زمینه اصولا مقصر نیست. چه بسیار کودکانی که حتی در سر سفره و در خانه خود غریبند فقط از آن بابت که والدین آنها چنان طرز فکری دارند.
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مسأله تک جنسی در خانواده

خانه ای که در آن فقط یک یا چند پسر یا فقط یک یا چند دختر باشد معمولا باید کودکان نابهنجاری داشته باشند. البته این امری نیست که بتوان آن را تعمیم داد ولی از نظر کلی بسیاری از عیوب و مفاسد کودکان باز شناخته نمی شوند. وجود برادر و خواهر یعنی وجود فرزندان از دو جنس در خانه به کودک امکان می دهد که خود را اصلاح یا تعدیل کند و نیز والدین با امکاناتی که از نظر مقایسه آنها دارند می توانند درصدد اصلاح آنها برآیند. از طریق وجود برادران و خواهران در خانواده می توان اجتماع کوچکی تشکیل داد و کودکان را تحت نظم و کنترل معینی در آورده و اصول زندگی اجتماعی را بدانان آموخت. و در همه حال فراموش نکنیم که تک جنسی در خانواده عیبی است که با تولید جنس دیگر قابل اصلاح می تواند باشد. شک نیست آن ها که برنامه اندیشیده ای را در تربیت کودکان اعمال می کنند و خود به اصول و قواعد تربیتی آگاهند ممکن است هرگز با عیب و اشکالی مواجه نشوند. ولی در همه حال فرزندان آن پختگی و کمال را که در وضع مشابه برای خانواده های دو جنسی است پیدا نخواهند کرد، مگر آنگاه که باب معاشرت های آزاد و دیگر خردسالان از بستگان نزدیک و کسان شان باز باشد.



نوع روابط در بین اعضای خانواده 

رابطه بین اعضای خانواده، از پدر و مادر، برادر و خواهر و احیانا دیگر کسانی که در کنارشان و با آنها زندگی می کند به یکی از سه صورت می تواند باشد: 
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1- براساس دیکتاتوری و استبداد رئیس خانه یا فرد ارشد.

یعنی پدر یا مادر و احیانا کودک ارشد در غیبت آنها قدرت و تسلط بر همه اعضاء داشته و اعمال سندیت کند. فرمانش مطاع باشد و دیگران به هیچ صورتی حق رأی و اظهار نظر نداشته باشند. پیداست که چنین خانواده ای جهنمی سوزان است، همه آرزوی مرگ فرمانده را دارند و به هرگونه ای است می خواهند از شرش در امان بمانند. معمولا برای فرار از کیفر، دوری از پذیرش مسئولیت در چنین خانواده ای دروغ، ریا، نفاق، حیله زیاد به چشم می خورد- هرکس فقط خود را می یابد و بس، روح همکاری، تعاون، خیرخواهی می میرد. گاهی هم ممکن است توطئه ای ناشی از فکر و اندیشه جمع برای دیکتاتوری بریزند و او را مواجه با مشکلات و خطراتی نمایند.



2- براساس آزادی مطلق:

یعنی هرکس هر چه خواست انجام دهد و در وصول شان به هدف مورد نظر کنترلی نباشد. والدین در چنین صورتی در کار احدی مداخله نمی کنند و بچه ها را به خود وا میگذارند. کودکان هر چه پیش آید می پذیرند، و در آن خانه هرچه باید بشود خواهد شد. این روش برای جامعه ای که می خواهیم در آن نظامی باشد و افراد تحت ضوابط و مقرراتی زندگی کنند بسیار روش بدی است. اصولا زندگی انسانی و با نظام بلبشو و درهم و برهم درست نیست. باید مقرراتی بر افراد حاکم باشد و افراد از همان دوران خردسالی تحت نظم و کنترلی رشد کنند. انسانی که بی حساب رشد کند و بالا آید همچون علف هرزی خواهد بود که هر چند بلند شود میوه نخواهد داد، فقط باید آن را کند و به دور انداخت تا مزاحم رشد دیگران نشود.
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3- روابط براساس نظام استوار عدل:

در چنین صورتی امور خانواده در بین اعضایش به صورت عادلانه ای تقسیم شده و هرکس در سایه مقررات و انضباط حاکم بر خانواده آزاد است. یعنی آزادی در چارچوب قانون و نظامات حاکمه. در چنین خانواده ای راه برای بزرگی و آقائی هر عضو روشن و زمینه وصول بدان فراهم است. آنکس که در سایه نظامات خانواده به انجام وظیفه پردازد آسایش و پاداش می یابد. و طبعا برای آنکس که از حدود مقررات تجاوز کند کیفر و ملامت است. از لحاظ تربیت دو نوع اول در روابط مردود و تنها نوع سوم پسندیده است.



رابطه کودک با بستگان و نزدیکان

مسأله دیگر در جنبه روابط مسأله بستگان و نزدیکان است که شامل عمو، عمه، خاله، دائی و فرزندان آنهاست. چه بسیار والدینی که با نقشه اندیشیده فرزندان خود را از آلودگی و نابهنجاری بازداشته و درباره او برنامه هائی پیاده می کنند، در صورتی بستگان آنها برنامه شان را خنثی می نمایند. بد آموزی های بستگان روحیه طفل را دربرابر برنامه ریزی های والدین تضعیف می کند و حتی زمینه را برای آلودگی او فراهم می سازد. چه بسیار پسر خاله ها و پسر عموها و پسر عمه ها که دست کودکی را گرفته و با خود به اماکن ناامن و فاسد برده اند در حالیکه والدین او اصلا از این موضوع خبر نداشته اند. به هر حال تأثیر کسان و بستگان کم نیست و اصلاح کودک پس از آلودگی از معاشرت با آنها کاری آسان نیست. اقدام والدین در این زمینه باید این باشد که کودک را از این بابت بیشتر تحت کنترل داشته باشند. فی المثل با خود به مهمانی ببرند و با خود بیاورند. در صورت آلودگی کسان و خویشان، از مدت توقف خود در نزد آنان بکاهند، نوع معاشرت و رفتار آنها را با کودکان خود زیر نظر داشته باشند، و در جمع، فراموش نکنند که پاک ماندن فرزندان به مراتب مهمتر از داشتن روابط نادرست حتی با نزدیکان است.
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ب: شجاعت و شهامت ذاتی و اکتسابی سبب می شود که انسان واقعیت ها را بگوید.

ج: پاک بودن حساب و نداشتن نکته ضعف سبب می شود که انسان گرایش به راستی پیدا کند، در حالی که آلودگان برای پوشانیدن عیوب خود به سراغ دروغ می روند.

د: از همه مهمتر ایمان به خدا و روز جزا و برخورداری از تقوای الهی عامل اصلی صدق و راستی است. به همین دلیل در حدیث معروفی که در نهج البلاغه آمده است می خوانیم: «الایمان ان تؤثر الصدق حیث یضرک علی الکذب حیث ینفعک؛ نشانه ایمان آن است که راستگویی را در آنجا که به تو زیان می رساند به دروغ در آنجا که سود دارد مقدم داری». و رد نقطه مقابل در قرآن کریم می خوانیم: «انما یفتری الکذب الذین لا یؤمنون بایات الله و اولئک هم الکاذبون؛ تنها کسانی مطالب دروغ را به خدا می بندند که ایمان به آیات خدا ندارند و دروغگویان واقعی آنها هستند» (نحل/ 105). همچنین در روایتی از امام باقر (ع) می خوانیم: «جانبوا الکذب فان الکذب مجانب الایمان؛ از دروغ کناره گیری کنید، چرا که دروغ از ایمان جدا است».

اما چرا ضعف ایمان موجب دروغ گفتن است؟ برای پاسخ به این سؤال، مناسب است به انگیزه های دروغ گفتن توجه کنیم. دروغگو یا برای جلب سود و لذت و یا برای دفع ضرر و خطر دروغ می گوید. اگر کسی به خداوند ایمان داشته باشد و دیگران را در رساندن سود و زیان مستقل نداند، برای جلب توجه و رضایت دیگران، مرتکب دروغ نمی شود. بنابراین کسی که به انگیزه گریختن از زیانی و یا رسیدن به سودی به دیگری دروغ می گوید، گویی آن دیگری را در رساندن سود و دور کردن زیان مستقل دانسته است، و اراده و قدرت او را در کنار اراده و قدرت خداوند قرار داده است. ولی مومن به علم و قدرت خداوند و وعده های او اعتماد کافی داشته باشد هرگز برای رسیدن به اموال دنیا یا تحصیل جاه و مقام، دروغ نمی گوید و موفقیت خود را در دروغ گویی نمی بیند. از فقر نمی ترسد، از پراکنده شدن مردم و بر باد رفتن نفوذ اجتماعی خود هراس ندارد و مقام و قدرت را از سوی خدا می داند و برای حفظ آن به دروغ متوسل نمی شود. و کاری را که پروردگارش گناه دانسته است مرتکب نمی شود. مؤمن هیچ سودی را به قیمت مخالفت با خدا نمی خواهد، و از هیچ زیانی به شیوه ای که خدا نمی پسندد نمی گریزد و رضایت خدا را بر سود و زیان خود مقدم می دارد.
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روابط کودک با دوستان و همسالان خود

از دیگر مسائل در زمینه رابطه کودک با دیگران مسأله دوستان و همبازی هاست. رفقای کودک را فراموش نکنیم و رابطه طفل را با آنان نیکو در نظر داشته باشیم. زیرا آنان بسیاری از رفتارها و خط مشی های زندگی را از آنها یاد می گیرند و پس از فراگیری، اصلاح شان امری دشوار است. کودک کلیه جنبه هائی را که در خانه از آنها کنترل به عمل می آید از فحش، بد دهنی، رفتار رکیک و نابهنجار، حالات و عکس العمل ها را از کودکانی که به عنوان همسال و همبازی و در محله و کوچه اش هستند می آموزد و زحمات والدین با هدف را بر باد می دهد. گاهی روابط با همبازی به صورت نامشروع در می آید مخصوصا اگر همبازی او بزرگسال تر و فردی منحرف و آلوده باشد. به حقیقت می توان گفت کودک فاسد کسی است که انحرافات اخلاقی دارد و این انحرافات را از بزرگسالان و یا همسالان تربیت نشده یاد گرفته است. بزرگسال با قدرتی که از نظر جسم و بیان دارند خواسته های نامشروع خود را با او در میان می نهند و به او القاء می کنند. طفل چون کمرو و با حیا و نیز طالب محبت است به خواسته اش تن می دهد. و از این راه زمینه های نامناسب در او به وجود می آید. تن به دزدی، تقلب، دروغ، جنایت و.... می دهد و حتی دیده شده است که چنین کودکانی دچار انحرافات جنسی شده و مورد بهره کشی جنسی قرار گرفته اند. این والدینند که باید توجه کنند که آیا مصلحت هست فرزندشان با هر فرد ناشناخته ای در تماس باشد یا نه؟ در همه حال فراموش نکنیم که اولا نقش دوستان و همبازی ها کمتر از نقش برادر و خواهر نیست و ثانیا خطراتی که در روابط با دوستان از بد آموزی ها، سوء خلق ها، انحرافات پدید می آید در برخی مورد به گونه ای است که قابل جبران نخواهد بود.
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روابط کودک با دیگران

در زمینه روابط می بایست از دیگر روابط کودک با افرادی چون بقال و عطار و نانوا، حمامی و پلیس و معلم و روحانی نیز سخن گفت ولی به خاطر رعایت اختصار فقط به ذکر این جمله قناعت می شود که هرگونه برنامه ریزی درباره کودک هیچ است، اگر والدین روابط او را با دیگر افراد خانواده تحت نظر داشته باشند. در جامعه ای که افراد بدکار، بدنیت و آلوده بسیارند، به ثمر رساندن کودک و آگاهاندن او به مسائل و جریانات زندگی جان مربی را بلب می آورد. چه بسیار از اسرار خانوادگی که در سایه ارتباطات نیندیشیده بر ملا شده و چه خطرات و صدمات جسمی و اخلاقی و روانی که از این طریق متوجه کودک گشته است. به همین نظر خواجه نصیر طوسی در اخلاق ناصری گوید: «اول چیزی از تأدیب آن بود که او را از مخالفت اضداد که مجالست و ملاعبت ایشان مقتضی فساد طبع او بود نگاهدارند، چه نفس کودک ساده باشد و قبول صورت اقران خود زودتر کند». کودک غالبا تصوری که از پدر و مادر در ذهن دارد درباره دیگران تعمیم می دهد – فی المثل چون به پدر و مادر اعتماد دارد دامنه اعتمادش را درباره دیگران نیز گسترش می دهد و همین مسأله است که برای او خطر و برای والدینش دردسر فراهم می کند.



وظیفه والدین در جنبه روابط کودک

بر این اساس که تصویر شد از نخستین وظایف والدین درباره کودک کنترل ارتباط و روابط معاشرتی اوست. والدین وظیفه دارند نه تنها رفت و آمد و تماس های او را با دیگران تحت مراقبت داشته باشند بلکه لازم است مخصوصا او را از مباشرت و تماس بچه های بزرگسال تر بازدارند. مثلا هرگز اجازه ندهند که کودک دبستانی با دبیرستانی همبازی شود. ممکن است همبازی شدن با آنان برایش فوایدی داشته باشد ولی به تجربه ثابت شده است که زیانش بیشتر از سود آن است. شک نیست در موردی که افراد شناخته شده و راه و رسم آنان مورد تأیید باشد می توان این آزادی معاشرت را باز هم با تأمل و مسامحه به او داد.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 190 تا 197

کلی__د واژه ه__ا

کودک خانواده همبازی والدین


بررسی ارتباط کودک با والدین

ارتباط از ضروریات اولیه زندگی کودک و از نیازهای اساسی اوست. ادامه حیات طفل، نوع زندگیش در حال و آینده، طرز معاشرت و اخلاق و رفتارش در جامعه بعدی بستگی به نحوه ارتباطش با انسان های محیط کنونیش دارد. اصولا تنهائی نه تنها برای طفل بلکه برای انسان از اهم مصائب و دشواری ها است و تحملش فوق العاده سخت است به همین نظر است که آن را کیفری برای مجرمان معین می کنند. بر این اساس، اصل رابطه کودک و والدین ضروری و دارای اهمیت است ولی آنچه مهمتر است نحوه این ارتباط و کیفیت پایه گذاری آن است که ذیلا از آن بحث خواهیم کرد.



ارتباط در سنین اولیه زندگی کودک

رابطه بین والدین و کودک مخصوصا در سال های اول زندگی و نیز در سال اولی که به مدرسه می رود باید به مراتب بیشتر باشد، از آن باب که کودک یک ساله والدین را نخستین و مهمترین پناه و نقطه اتکا می داند و از دست دادن تکیه گاه و یا سستی اتکا برایش دهشت انگیز است، در سالی که کودک به مدرسه می رود با دنیای تازه و افراد نامأنوس و چهره های ناآشنا که شاید برخی برایش نفرت انگیز و برخی دیگر وحشت آورند آشنا می گردد. میزان رابطه اش با مادر و پدر کاهش چشمگیر پیدا می کند و در نتیجه دوره ای از فطام روانی برای او ایجاد می شود. در همه حال به خود واگذاردن کودک نه در سنین اولیه و نه در ایام مدرسه به صلاح او نیست. پدر و مادر باید بکوشند تا بیش از هرکس نظر او را به خود جلب کنند و خویش را محرم راز او معرفی نمایند. این امر در پیشگیری از بسیاری خطرات محتمل موثر و سودمند است.
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ارتباط با کودک یک دانه

نیاز ارتباط کودک یک دانه را با والدین بیشتر حس می کنیم از آن بابت که او همفکر و همسخنی ندارد که با وی حرف بزند و با او ارتباط برقرار کند. و در چنین وضعی اگر والدین به دادش نرسند او فردی رویائی و خیالباف بار می آید، امری که برای حال و آینده او و جامعه اش زیانبخش است. مادام که در خانه، کودک دیگری نیست و یا طفل با کودکان همسایه در تماس نیست ضروری است که پدر و مخصوصا مادر وقت بیشتری را برای او صرف کند- با او بازی نماید، حرف بزند، قصه بگوید و در جمع او را به خود جلب کند و خود را پناهگاه و طرف ارتباط او معرفی نماید.



در طریق ارتباط با کودک

گام اول در طریق ارتباط با کودک شناخت کودک است آن هم شناختی مستمر و مداوم از آن بابت که کودک دائم با دنیای نو و پدیده های جدید و معاشران تازه مأنوس میشود و این عوامل به گونه ای در خلق و خویش و نیز در خط مشی و تصمیم گیری او تأثیر می گذارند. پس او دائما دستخوش تغییر و تحول است و والدین باید برای همیشه در مسیر شناخت و آگاهی از تغییرات جدیدش باشند. شک نیست که شناخت کودک در سال های زندگی او تا حدودی آسان است ولی بعدها که طفل راه حیله و فریب و زندگی پنهانی را در پیش گرفت آشنائی با دنیای او دشواری بزرگی خواهد بود. در جمع قضیه، تا والدین از ترس ها، یأس ها، آرزوها و امیدهای طفل مطلع نباشند قادر به ایجاد ارتباط صحیح با او و در نتیجه پرورش نیکوی او نخواهند بود. غیر از مراقبت دائم و نظارت بر احوال و رفتارش که طریقی در شناخت کودک و رفتار اوست، کسب خبر از وضع او از همبازی ها، مدرسه و اجتماع واداشتن طفل به گزارش دادن درباره خود و در آنچه که هر روز بر او می گذارد، طریق دیگری جهت کسب اطلاع بیشتر از اوست. آنچه که می آموزد بسیار و شامل همه جنبه ها و مواردی است که او عمل می کند. به طور خلاصه می توان گفت که او درس زنذگی، انسانیت، اخلاق و شرف، نحوه معاشرت، راه و رسم زندگی جمعی و صدها مسائل از این قبیل را در سایه ارتباط یاد می گیرد. از نحوه ارتباط با والدین می آموزد که زندگی را برای چه اصولی باید استوار کند و اصولا چه برداشت و تلقی و بینش و خاطره ای از زندگی باید داشته باشد. آیا زندگی باید براساس گذشت و صفا، مهر و فداکاری، صمیمت و نوع دوستی، تعاون و همکاری، احترام دو جانبه و بر مبنای آشنائی به وظیفه باشد یا خشم و کین، بی مهری و انتقام، سوختن، رنج بردن؟ کودک در سایه ارتباط با والدین درس اخلاق، انضباط، مقررات، تعهد و مسئولیت، انجام وظیفه می آموزد. فرهنگ و دانش، عادات مفید یا مضر، خرافات، آلودگی، دغل کاری، امانت، شجاعت، ترس و... از آن یاد می گیرد. نحوه سخن گفتن والدین، فرم اظهار نظر آنها در کودک موثر است و از این بابت باید گفت نیکو سخن گفتن و سازندگی از طریق آن هنری است که هر والدینی نمی تواند از عهده اش نیکو بر آید. طفل در سایه ارتباط با والدین باید از تغییرات مدنی خود، از رسالت و وظیفه آینده اش، از مسأله والدینی، از دنیای متفاوت زن و مرد، از وظایفی که بر عهده هرکس است، از مسائل و نیازمندی های اجتماعی، از جریانات اجتماعی، طرق مختلف ساختن و سازمان دادن و.... اطلاع پیدا کند و تدریجا از خامی و جهل خارج شود و به سوی پختگی و بلوغ فکری گام بردارد.
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ارتباط و تعدیل خواسته ها

کودک در سایه ارتباط باید آن توانائی را در خود بیاید که به تعدیل غرایزش و ایجاد تعادل در بین خواسته هایش بپردازد، ضمن ارضای خواسته ها و اشباع غرایز، به تلطیف و پرورش آن بپردازد. زندگی او در مرز مقررات و قانون باشد و از آزادی جز در چهارچوب مقررات استفاده نکند. طفل اگر بخود واگذارده شود موجودی شرور، خطرناک، خودخواه و فاسدالاخلاق بار می آید، تنها در سایه روابط و الگوگیری است که قادر به اصلاح خود می شود. و نیز اصول و مقررات انضباطی والدین، امر و نهی ها در ساختن و کنترل خواسته هایش موثر است.



سازندگی ها از طریق ارتباط با کودک 

در سایه ارتباط با طفل به طریق مختلفی می توان او را ساخت که برخی از آنها به قرار زیر است:

1- ارتباط و آموزش آداب و مقررات

ارتباط با کودک از راه بازی و رفاقت از طریق مهم سازندگی طفل است طریقی که بسیار ملایم و برای طفل بدون احساس سنگینی است. از طریق بازی می توان اصول و مقررات زندگی را به کودک آموخت، راه و رسم معاشرت، طرز برخورد، نحوه ارتباط، فرم سخنگوئی، نوع رفتار و..... را به طفل یاد داد. به همین نظر در تربیت اسلامی توصیه شده است هرکس که کودکی دارد با او بازی کند و با وی رفتاری کودکانه داشته باشد. رفیق بازی والدین با کودکان نیز، زمینه را برای تصمیم گیری های صحیح و بعدی طفل فراهم می سازد و راههائی را که مربوط به زندگی اوست به رویش می گشاید، و نیز از طریق بازی است که مبارزه و نبرد بین فرزند و والدین به صراحت تبدیل به محبت و عشق می شود.
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2- ارتباط و آموزش ابعاد حیات

از دیگر جنبه های سازندگی که در سایه ارتباط پدید می آید بیرون آوردن او از حالت کودکی و رساندن او به بزرگی است. با کودک همیشه نمی توان رفتار کودکانه داشت زیرا در آن صورت او هرگز بزرگ نخواهد شد. کودک در سایه ارتباط با والدین باید دریابد که زندگی همیشه نازکشی نیست بلکه گاهی خشنونت است، همیشه شوخی نیست بلکه گاهی جدی است. زمانی خشم است و موردی مجازات و کیفر. در همه حال باید با او به محبت زیست طوری که او نقطه اتکایش را از دست رفته نپندارد. این امری است که طفل بدان نیاز دارد. بیشتر سوالات طفل برای جلب نظر و عنایت و محبت اطرافیان است نه درک حقیقت، و این کار گاهی به صورت ارتکاب خلاف انجام می گیرد. محبت به کودک مانع آن نیست که او را در جریان واقعیت های حال و آینده بگذار یم و ابعاد زندگی را با همه زشتیها و زیبائی هایش به او بیاموزیم. نکته ای که مورد نظر است این است که در مورد زشتی های زندگی آنچنان گزافه گو نباشیم که وی از آن مأیوس گردد و در مورد زیبائی هایش آنچنان غلو نکنیم که او را هدف قرار دهد. در همه حال رعایت تعادل و اعتدال خوب است.



3- ارتباط و درس های عملی زندگی

جنبه دیگر سازندگی، به حساب آوردن کودک و دادن درس عملی به اوست. با او صحبت کنیم و حرف بزنیم تا او بداند که به حسابش می آوریم پس او دیگران را به حساب آورد. در عین حال لحظاتی برای سکوت پیش بینی کنیم تا او بداند که همه گاه نباید متکلم بود. در حضورش دروغ نگوئیم، خیانت نکنیم، پیمان شکنی نداشته باشیم، غدر و مکر نکنیم زیرا اینها مسائلی هستند که طفل به سادگی آن را در می یابد و بعدا بدان عمل می کند. و اگر چنان وضعی به ناچار پیش آمد اقلا نگذاریم کودک آن را در یابد و بفهمد، در برابر رفتارش بی تفاوت نباشیم تا او درس بی تفاوتی یاد نگیرد. و در برابر نابهنجاری ها و کتک کاری هایش سکوت نکنیم تا او خود را آزاد مطلق حس ننماید. چه بسیار کودکانی که به مناسبت ناز پروردگی، خود را صاحب اختیار و مولا می دانند، به امر و نهی می پردازند، به کتک کاری خردسالان اقدام میکنند. والدین باید به او بفهمانند که چنین امری مجاز نیست و همانگونه که مثلا برادر بزرگتر او حق ندارد او را کتک بزند، او هم حق نخواهد داشت خواهر کوچکش را کتک کاری کند. دروس عملی در زندگی از طریق ارتباط بسیار است. در همه حال رابطه و معامله والدین با دیگران در برابر کودک باید نوعی معامله در برابر انسانی باشد که گوش هائی باز، چشمانی گشاده، و حالتی خوپذیر دارد. به علاوه در ارتباط با او باید معامله یک انسان را کرد- و گرنه کودک پست و زبون باز می آید و در بزرگی نمی توان از او استقلال شخصیت را توقع داشت.
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برای اصلاح معایب کودک

طفل نیازمند است به اصول و مقررات احکام الهی خو گیرد، راه و رسم انسانی بیاموزد. وصول بدین هدف از راه اجرای تشویق و تنبیه به معنای عام و مطلق کلمه امکان پذیر است. اما قبل از اعمال هر برنامه ای نخست باید به طفل آگاهی داد. او را به خوب و بد آشنا کرد و سپس از او حساب خواست.



نقش والدین در اصلاح او

نقش پدر در خانواده نقش مجری انضباط و فرماندهی و آمریت است و نقش مادر نقش تسکین بخش و آرامش دهنده. پدر کسی است که قانون را اجرا می کند و مادر کسی است که اجرای آن را توأم با انعطاف می سازد. بدینسان هر خطائی که کودک مرتکب شود او را از پدر می ترسانیم (االبته از قانون پدر، نه خود او ). اگر نخواهد تسلیم نظم و انضباط شود باید تهدیدش کرد که گزارش او را به پدر خواهند کرد. اما در عین حال، مادر کسی است که از شدت و خشنونت جنبه انضباطی می کاهد، کودک بدو پناه می برد و زمینه عفو از راه او اجرا می شود.



پند دهی و تذکر

کودک خطائی را عمدا مرتکب شده و براساس مقررات باید اصلاح یا تنبیه شود. اینکه از کلمه عمدا سود جستیم بدان نظر است که اگر طفل چیزی را به خطا و یا سهوا مرتکب شد بهیچوجه مستحق تنبیه نیست. وانگهی اگر عمدا هم مرتکب گناهی شود نباید فورا تنبهش کرد بلکه در مراحل اولیه باید به مذاکره، و راهنمائی او پرداخت زیرا بررسی ها نشان می دهد که اثر مذاکره به مراتب بیشتر از اثر تنبیهی است که درباره کودک معمول می شود، بخصوص که طفل از شما انتظار عشق و محبت را دارد.
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فشار کودک

کودک باید از شما اطاعت کند و در موقعی که لازم باشد فرمان تان را بپذیرد و اجرا کند. در صورتی که مذاکره و پنددهی سودی نبخشید طفل باید تحت فشار ملامت و سرزنش قرار گیرد، آن هم نه ملامت مداوم و فشار سخت و مستمر. میزان و نحوه فشار به گونه ای باشد که در طفل حالت تسلیم و توسری خوردن پیش نیاید، انزواطلب نشود، قصد فرار از خانه را نکند، به دیگران پناهنده نگردد، بزهکاری و عصیان و طغیان از او پدید نیاید. در صورتی که این رفتار موثر نباشد مسأله تنبیه پیش می آید آن هم به میزان حداقل و در حد مصرف دارو و برای بیمار. در جمع، اساس تربیت بر روی ایجاد انضباط باطنی است، و اجرای دیگر جنبه ها از فرط ناچاری است. در اجرای انضباط و اعمال فشار باید مراقب بود که مسأله به صورت دیکتاتوری نباشد و کودک بی چون و چرا موظف به اجرا نگردد- بلکه باز هم در حین فشار فواید و زیان عمل او بدو تفهیم گردد. اعمال فشار بطور مداوم نباشد زیرا در آنصورت ترس و وحشت و اضطراب پدید می آید و احساس امنیت از میان می رود. در همه حال حسابگری والدین در اعمال انضباط فراموش نشود.



نکاتی در زمینه رابطه با کودک 

1- در ارتباط با کودک مراحل مختلف زندگی طفل باید مورد نظر باشد. دوران زندگی چیزی جز گذشتن از مراحل مختلف نوزادی، بچگی، دوران کودکی دوم، نوجوانی، بزرگسالی، سالمندی نیست. هر سنی مقتضائی دارد و هر مرحله مقدمه مرحله بعدی و مکمل مرحله قبلی است. از نظر تربیت غلط است که کودک را به مثل بزرگسالان بار آورند. باید به طفل اجازه داد در دوران کودکی بچه باشد و از لذائذ آن بهره مند گردد. هر مقدار که سن کودک کمتر، نیازش به صبر و حوصله والدین بیشتر است.
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2- فراموش نکنیم که همه دستورات والدین برای طفل لازم الاجرا نیست. تحمیل قواعد و مقررات درست است ولی نه برای همه کس. دستورات و تحمیلات مالایطلاق گاهی یأس و زمانی عصیان می آیند. مته به خشخاش گذاشتن در کار دادگاهی و دادگستری لازم است آن هم برای تشخیص جرم و تعیین کیفر مجرمان، نه در خانواده و برای کودکان.

3- مسأله دیگر اینکه حدود انتظارات از طفل باید منطقی باشد. انتظار آرامش و سکوت از کودک 5 ساله خطاست، در خواست رعایت نظم و ترتیب بزرگسالان برای خردسالان امری بی مورد است. خواستاری رعایت اخلاق و آداب اندیشیده در حد نوجوانان و جوانان از اطفال، خواهشی منطقی نیست. بدین نظر والدین باید توقع خود را از کودک محدود کنند، بدانند که تمام حالات زندگی طفل از یک سن و یک مرحله رنگ کمال به خود نمی گیرد. هر سن مقتضائی و مشخصاتی دارد و انتظارات ما در حدود مقتضیات باید باشد. بسیاری از والدین انتظار دارند که کودکشان نسخه بدل بزرگترها باشد. می دانیم این انتظاری بی مورد است. بگذاریم کودک در عالم کودکی خود باشد.

4- اگر روش ما به گونه ای بود که طفل ما آن را قبول ندارد و راز خود را با ما در میان نمی نهد باید بکوشیم روش خود را اصلاح و در آن تجدید نظر کنم. و در ضمن چنین کودکی یتیم و قابل ترحم است زیرا از ما صداقت و امانت داری ندیده و ما را رها و خود را بی پناه کرده است.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 180 تا187
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کلی__د واژه ه__ا

کودک والدین آموزش تربیت


بررسی رابطه کودک با ابزار و وسایل

وسایل و ابزار در ساختن و پروردن و یا ویران کردن بنای زندگی اخلاقی کودک نقش موثر و اساسی دارد، و نیز از جهت خطر آفرینی ممکن است موجب صدمات و لطمه هائی برای کودکان باشد. این نوع وسایل مورد تماس کودکان باید تحت کنترل و مراقبت اندیشیده قرار گیرند.



خطر آفر ینی وسایل و ابزار

اینکه بحث از خطر آفرینی وسایل و ابزار به میان آمد از آن بابت است که کودک کنجکاو است. اگر در برابر وسیله پیچیده و مبهمی قرار گیرد می کوشد به هر صورتی که شده از آن سر در آورد به همین نظر اقدام به دست کاری آن می کند، امری که ممکن است برای او خطر بیافریند. گاهی وسایل و ابزار خطرناک چون کارد، تیغ، چاقو، قیچی در دسترسی کودک است و او با دست کاری آن دستش را زخم و یا صورت و گاهی چشمش را مجروح می کند. اسباب بازیها هم ممکن است خطر آفرین باشند به خصوص آنها که پیچیده و جلب کننده اند و کودک برای آگاهی از اسرار آن گاهی دستگاهی را باز می کند، و موجب صدمه و لطمه ای می شود. اصولا وسایل و اشیاء مجروح کننده، شکننده چون لیوان، استکان، بشقاب و از این قبیل نباید در دسترس کودک قرار گیرد مگر آنگاه که طفل قوه و تمیز پیدا کند و زشت و زیبا را از هم بشناسد. در عین حال فراموش نکنیم که وسایل و ابزار، اسباب بازیها، و اشیاء در سازندگی، پرورش ذهنی، ایجاد مهارت در کودک، نقش اساسی دارند. بدین نظر نباید آن را از کودک دور داشته بلکه باید مورد مراقبتش قرار داد.

ص: 10583






من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 صفحه 216

کلی__د واژه ه__ا

صداقت فضایل اخلاقی انسان قرآن احادیث ایمان تربیت


آرزوهای دور و دراز در دیدگاه احادیث

از آنجا که آرزوهای دراز تأثیر بسیار مخربی بر زندگی معنوی و اخلاقی و حتی مادی انسانها دارد، در روایات اسلامی با تعبیرات گوناگون از آن نکوهش شده و با عبارات پرمعنایی به علل منطقی آن نیز اشاره شده است، به عنوان نمونه به روایات زیر می توان اشاره کرد:

1_ در حدیثی از پیامبر اکرم (ص) می خوانیم: «اربعة من الشقاء جمود العین و قساوة القلب و طول الامل و الحرص علی الدنیا؛ چهار چیز است که نشانه شقاوت و بدبختی انسان است: خشک بودن چشمها (به گونه ای که هرگز از خوف خدا اشکی نریزد) و سنگدلی و آرزوهای دراز و حرص بر دنیا».

2_ در حدیث دیگری از امیرمؤمنان علی (ع) می خوانیم: «من اطال امله ساء عمله؛ کسی که آرزوی طولانی داشته باشد، عملش بد خواهد شد!». همین معنی به صورت گویاتری در حدیث دیگری از آن حضرت آمده است که فرمود: «اطول الناس املا اسوئهم عملا؛ آن کسی که آرزوهایش از همه طولانی تر باشد، عملش از همه زشت تر و بدتر است!».

3_ در نهج البلاغه خطبه 147 نیز تعبیر گویایی در این زمینه دیده می شود، فرمود: «انما هلک من کان قبلکم بطول آمالهم و تغیب آجالهم حتی نزل بهم الموعود الذی ترد عنه المعذرة و ترفع عنه التوبة؛ اقوامی که پیش از شما بودند و گرفتار عذاب شدند، فقط به خاطر آرزوهای طولانی و فراموش کردن اجل و سرآمد زندگیشان بود تا آنکه عذاب موعود فرارسید، همان عذابی که با فرارسیدنش معذرت خواهی رد می شود و درهای توبه بسته خواهد شد!».
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نقش سازندگی و تخریبی وسایل و ابزار

وسایل و اشیای موجود در خانه و حتی دستگاهها، اشیای و ابزار ضروری می توانند از یک سو مفید باشند و از سوی دیگر زیانبار، از یک نظر هدایت کننده باشند و از جهت دیگر گمراه کننده، موجب پرورش ذهن گردند و یا باعث تخدیرش و یا بالاخره ممکن است راهنما باشند یا بدآموز. لطمه وسایل و دستگاهها تنها جسمانی نیست بلکه بسیاری از آنها ممکن است اخلاقی، روانی اجتماعی باشند. آنچه که در جنبه جسمانی زیانبار است قابل رویت و کنترل است، آثار زیارنبارش روشن و همگان بدان متوجهند، ولی مهم وسایل و ابزاری است که آثار زیارنبارش فوری نیست، بدآموزی هائی دارد که نتایجش بعدا معلوم می شود. از اینگونه وسایل می توان موارد زیرا را نام برد:



تلویز یون و تأثیر آن در کودک

تلویزیون از وسایلی است که می تواند نقش آفرینندگی و یا ویرانی و تباهی در کودک داشته باشد، او را هدایت و یا گمراه کند. این امر بسته به آنست که برنامه آن چه باشد و تهیه کنندگان برنامه که باشند و آن را برای چه گروهی به معرض اجرا و تماشا گذارند. این خطاست که والدین کودکان خود را در استفاده از هر برنامه ای با هر محتوائی آزاد گذارند. شاید برنامه ای برای فرد بزرگسال با معنی باشد ولی کودک از آن برداشت غلطی کند. بدین نظر کنترل تماشای برنامه ها ضروری است. بسیاری از والدین بدون هیچ کنترل و محاسبه ای کودکان خود را در استفاده از برنامه ها شرکت می دهند و حتی از تلویزیون به عنوان وسیله ای جهت تسکین و آرامش کودک استفاده می کنند، و حتی چه بسیار مادرانی که برای سرگرمی فرزند او را در برابر تلویزیون قرار داده و با استفاده از اشتغال او، به رسیگی کارهای خانه می پردازند. طفل ساعت ها و لحظات طولانی در برابر تلویزیون قرار گرفته و همچون تماشاچی بی فعالیتی سرگرم تماشا است. برنامه های ناقص و گاهی غلط آن نه تنها برایش سودمند نیست بلکه گاهی بدآموزی هائی برای او خواهد داشت. طفل از همان ابتدای زندگی با عملیات کاراته بازی، چاقو زدن، هفت تیر کشیدن، عشق بازی، ادا و اطور نامناسب آشنا می شود. او چون بین عمل واقعی و صحنه های خیالی و نمایشی تفاوت نمی گذارد آن را امری حقیقی پنداشته و به فراگیری و پیاده کردن او در خانه و اجتماع می پردازد. بارها در صفحات جراید شاهد آن بوده ایم که کودکی خردسال برادر کوچکش را سر بریده و یا دانش آموز دبستانی در مدرسه عملیات کاراته بازی را اجرا کرد و باعث مرگ همسان و همکلاسیش شد. بدینسان تلویزیون می تواند نقش ویزان کننده داشته باشد، و برعکس چنانچه برنامه ای در حدود سن و سال کودکان تهیه کنند نقش آموزنده داشته و برای طفل سودمند و مفید میباشد. تلویزیون برای کودکان باید وسیله ای تجربه آموز، آگاهی دهنده، تحول انگیز باشد. راه چاره زندگی و اسرار آن را به او یاد دهد، سطح اطلاعاتش را بالا برد، آداب معاشرت و راه و رسم زندگی بدو بیاموزد.
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کودک و رادیو 

از دیگر وسایل مورد تماس کودک رادیو است. محتوای برنامه های آن ممکن است سازنده و یا برای کودک نامناسب باشد. چه بسیار داستانها، شعرها، آواز خوانیها که برای طفل بدآموزی دارد و او را از مسیر اصلی خود منحرف می سازد. از زیانهای آشکار برخی از برنامه ها تبلیغات است به خصوص در مورد اشیاء، اسباب بازیها، خوراکیها که افراد را ناخودآگاه به سوی خود جهت می دهد. طفل آنچه را که شنید بدان مایل می شود و به دامان مادر می آویزد و خرید آن را از والدین خواستار می شود. از دیگر مسائل، اشعار و موسیقی ها، ترانه های عشقی، قربان و صدقه رفتن های عاشقی برای معشوق خویش، شعرهای تخدیر کننده، داستانهای بد آموز، پخش جنبه های مخالف سنن ملی و مذهبی است که همه و همه چون سمومی برای آلودگی ذهن و روان کودکند. مادام که برنامه ها تحت کنترل نیستند طفل نباید مجاز به استفاده از آنها باشد زیرا چه بسیار برنامه هائی که موضوعات و مفاهیم بدآموز نابهنجار را به کودک منتقل می کند و طفل حتی گاهی تعالیمی خلاف آنچه که مورد اعتقاد است از آن یاد می گیرد.



کودک و تلفن 

از دیگر و سائل که ممکن است خطر آفرین باشد تلفن است. شک نیست که تلفن وسیله خوبی برای ایجاد ارتباط و انجام کارهای ضروری است. چه بسیاری کارها که در سایه آن انجام می گیرد و چه دشواریها که آسان می گردد. در عین حال زیانهائی را که تلفن ایجاد می کند نمی توان نادیده گرفت. چه بسیار تماس های ناباب که از سوی افراد مزاحم با کودکان برقرار می شود و زمینه را برای ملاقات های ناباب، تبه کاریها و ویرانگریهای اخلاقی فراهم می سازد. به همین نظر بدون دخالت مستقیم باید روابط را تحت کنترل داشت و این کنترل در عصر و دوره ما که مبانی انسانی تا حدود زیادی متزلزل است ضروری تر خواهد بود.
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کودک و اسباب بازی ها 

نوع اسباب بازیها در ساختن و یا ویران کردن بنای حیات جسمی و اخلاقی کودکان موثر است. اسباب بازی جدیدی که مسأله اعدام را بوسیله کودک به مرحله اجرا می گذارد، زجرها و شکنجه ها را نشان می دهد ( و اخیرا به بازار انگلیس آمده) و نمونه های آن ها پیداست که چه ویرانگری هائی در بنای اخلاقی کودکان دارد. از مسائل مهم زمان ما اینست که اسباب بازیها بر اساس ذوق والدین تهیه می شود نه بخاطر ذوق کودک. به عبارت دیگر والدین آن را برای خود می خرد نه برای بچه. متناسب با ذوق، رشد و درک و فهم کودک نیست بلکه برای فخر فروشی ها و افاده طلبی های والدین تهیه می شود. برای طفل باید آنگونه اسباب بازی تهیه شود که موجب فعالیت بدنی گردد. او را به کار و تلاشی ارزنده و سازنده تحریک کند، عضلات او را به کار اندازد، هوش و تفکر او را بسازد، طفل را به فعالیتی مثبت وا دارد، زمینه رشد اجتماعی را برای او فراهم نماید، فرصتی برای پرورش ذهن و ابداع باشد. بدین نظر در هر سنی نوع معینی از اسباب بازی باید مطرح باشد، فی المثل برای طفل نو پا، راه و روأک ( وسیله ای چرخدار که طفل با تکیه به آن راه برود)، قوطی که دارای در است و باز و بسته می شود و یا در توی هم قرار می گیرد، عروسک پلاستیکی یا پارچه ای، حیوانات پلاستیکی و پنبه ای مناسب است.



نوع اسباب بازی ها به تناسب سن 
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وسایل و اسباب بازی کودکان در همه سنین از یک نوع نمی تواند باشد. به تناسب رشد سنی و فکری باید اسباب بازیهای مختلف و متنوع برای طفل تهیه دید. فی المثل: وسایل و اسباب بازی کودک شیرخوار می تواند حیوانات پلاستیکی نرم، توپ پلاستیکی که بر روی آب می ایستد، جغجغه، اشیای لعاب دار باشد. در سن 3 سالگی اسباب بازی او در صورت امکان سه چرخه، قایق، طناب، بند برای پریدن و جهیدن، اسب چوبی، چرخ دستی، آجر تخته ای، قطار، اتومبیل، هواپیما، کشتی، حیوانات، آدمک هاست. و بالاخره برای کودکان کلاس اول: آجر، گل، رنگ، قیچی کند، سه چرخه، عروسک، اثانیه خانه، اسباب بنائی، وسایل قالب گیری ساده ( مثل سطل و شن مرطوب) و از این قبیل است. در جمع، هر سن را مقتضائی و نیازی است که باید مراعات شود. رعایت این اقتضاها در حقیقت کمکی برای والدین است. به عبارت دیگر اسباب بازی ها باید به عنوان وسایل کمکی در امر تربیت والدین به کار آیند، کار پرورش او را آسانتر و کاملتر نمایند. برای اطلاع بیشتر در این زمینه به کتب روانشناسی تربیتی و دیگر کتبی که در این زمینه تألیف شده اند می توان مراجعه کرد.



خصایص و صفات اسباب بازی ها 

در همه حال وسایلی و اسبابی که برای بازی یا سرگرمی در اختیار کودک قرار می گیرند باید از و یژگیها و صفاتی برخوردار باشند که برخی از آنها به قرار زیرا است:

1- بی خطر باشد تا در صورت دست کاری غلط موجب لطمه و صدمه ای نشود.
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2- ارزان قیمت باشد تا در صورت شکسته شدن زیانی متوجه خانواده نشود. 

3- ساده باشد تا طفل با مختصر تفکر و اندیشه ای از اسرار آن سر در آورد.

4- سازنده باشد و در پرورش جسم و ذهن و روان او به میزانی سهیم گردد.

5- اطلاعاتی از جهان خارج، که او کمتر با آن در تماس است در اختیارش بگذارد و در این زمینه نقشه، لوحه، اسلاید، عکس چیزهای جالب و مفیدی هستند.

6- امکان مداخله و تغییر در آن باشد. کودک با مختصر دستکاری بتواند در آن تصرفاتی بکند، مثل آجرهای پلاستیکی که برای خانه سازی بکار می رود، و یا نخود و لوبیا که برای شمارش کار می رود. در جمع، جنبه کودکی طفل و رشد جسمی و روانی کودک مورد نظر باشد و خصایص و ویژگیهائی که می خواهیم در او پدید آید مورد توجه قرار گیرد.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 200 تا 205

کلی__د واژه ه__ا

کودک اسباب بازی تلویزیون


نقش جنبه های مختلف رفتار والدین در تربیت کودک

همه آن چه که والدین در جنبه رفتاری از خود بروز می دهند مهم و سرمشق زندگی کودک است ولی برخی از جنبه ها نسبت به دیگر موارد در درجه بالاتری از لحاظ اهمیت هستند و در حقیقت به عنوان یک زیربنا در امر سازندگی کودک موثرند و بدین نظر توجه به آنها از این جهت و جهات دیگر ضروری تر است. این نکته را ناگفته نگذاریم که برای پرورش صحیح کودک و ساختن یک انسان کامل، هم پدر مسئولیت دارد و هم مادر. زحمت این یک بدون توافق، همکاری و تأیید آن یک امکان پذیر نیست. البته بعدها که کودک به سن رشد و تمیز رسید خود نیز درباره خود وظایفی پیدا می کند و متعهد می شود که زمینه کمال خود را از هر سو فراهم نماید. اینک جنبه های مورد نظر را با رعایت اختصار بررسی می کنیم.
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1- رفتار مذهبی والدین 

اساس آموزش و پرورش دینی از سوی خانواده پایه ریزی می شود. نقش مدرسه. موسسات و حتی جلسات، آن هم با توجه به وضع و شرایط عصر ما بسیار ناچیز است به گونه ای که کمتر می توان در آن زمینه امیدوار بود. آنچه که والدین در جنبه عمل مذهبی انجام می دهند همان پایه های عملی و رفتار مذهبی برای کودک می شود. براین اساس برای والدینی که خواستار عمل مذهبی کودک، آن هم به نحوه صحیح و استوار آن هستند چاره ای نیست جز اینکه خود از این باب نمونه و الگو باشند. با هزل و مطایبه می توان زندگی را سر کرد ولی از آن طریق نمی توان سازندگی ایجاد نمود. والدینی که خود به اصول مذهبی، به اعمال مذهبی، به مراسم و آداب آن بی توجه هستند چگونه می توانند انتظار داشته باشند که فرزندان شان مذهبی و دارای رفتاری صحیح و ارزنده باشند. شک نیست که پدر یا مادر نماز می خواند، روزه می گیرد – ولی مهم این است که این اعمال فورمالیته و سورساتی نباشد.



2- نظم و ترتیب:

والدین باید الگوی نظم و انظباط باشند، نظمی که کودک زندگی خود را بر آن استوار سازد، و انضباطی که طفل از آن اطاعت بیاموزد آن هم اطاعتی توأم با رغبت و احترام و براساس موازین عدل و انسانیت. پدری که رفت و آمدش به خانه تابع هیچ نظم و مقرراتی نیست، مادری که محدوده چند متری اطاقش و یا آشپزخانه اش آنچنان درهم و آشفته است که جای پای صحیحی برای ورود در آن نیست، پدر و مادری که لباسش به یک گوشه افکنده کتابش در گوشه دیگر، اسباب و ابزاری مورد نیازش از قلم، دفتر، کیف،.... در گوشه دیگر، چه درسی می تواند به فرزند خود بیاموزد؟ پدری که خروجش از خانه تابع وقت و ساعت معینی نیست، خانواده ای که وقت خواب و خوارکش براساس زمان معلومی نیست نمی تواند در کودک نظم و ترتیب پدید آورد. غرض این است که ده ها گفتار و پند برای نظم آموزی به کودک به اندازه عمل منظم والدین در همه امور ارزش ندارد. در یک خانواده متعادل ساعت خروج پدر از خانه، ساعت ورودش، هنگام خواب و غذایش، ساعات مطالعه اش، لحظات تفریح و استراحتش همه منظم است، و به همین گونه ساعت کار و استراحت مادر، تهیه غذایش، رسیدگی به کارهای ضروریش، فرم تنظیم اثاثیه زندگیش، و.... همه براساس یک نظم اندیشیده و قابل قبول است.
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3- مهر و محبت:

وقتی که در خانواده ای کودکی به دنیا می آید چهره زندگی عوض می شود و هدف زندگی از پدر و مادر به سوی سومی جهت می گیرد. والدین نه تنها برای خود بلکه برای کودک هم که شده باید الگوی مهر و صفا باشند، سعادت و آسایش خود را برای سعادت و آسایش دیگری مخصوصا کودک خویش بخواهند. در حضور کودک برخورد و نزاعی نداشته باشند و چهره آرام زندگی را آلوده و اندوده از غبار نکنند. خانه ای که در آن روح محبت و فداکاری، وظیفه شناسی، اخلاص، صفا و مهر، صلاح و صمیمیت، عفاف و تقوا حاکم نیست خانه ای نامتعادل است. وضع ابراز مهر والدین نسبت به هم باید به گونه ای باشد که کودک آن را حس و لمس کند. برای وصول به چنین هدفی مرد باید به زحمات روزانه همسر، و زن به زحمات روزانه شوهر بیندیشد و شب هنگام با چنین اندیشه ای همدیگر را ملاقات نمایند. یک زن خوب و برعکس یک شوهر اندیشمند هرگز توقع ندارد که همسرش نسبت به او تملق بگوید و نازش را بکشد و یا با تعریف های نابجا او را بزرگ و خود را کوچک و خادم او معرفی کند. زن خوب، شب هنگام سعی دارد به هر صورتی است به شوهر فرصت بدهد تا خستگی های ناشی از کار روزانه را از تن بیرون و افسردگی ها و کسالت ها را جبران نماید. به او امکان می دهد که به کارهای شخصی، به مسائل مربوط به اقتصاد و خانواده بیندیشد، به تکمیل معلومات خود بپردازد و.... و برعکس شوهر خوب و کاردان فکر نمی کند که از صبح تا شام زن در خانه استراحت کرده و اینکه چون پروانه ای باید بگرد شمع وجودش بگردد و بسوزد بلکه او هم سعی دارد خستگی های ناشی از کار و فعالیت روزانه خانه را از تنش بیرون کند، غم تنهائی و افسردگی او را با مصاحبت شیرینش زائل سازد و..... در همه حال والدین نسبت به هم و به خصوص در حضور کودک نسبت به هم مهر می ورزند، از انتقاد هم می پرهیزند، زمینه کسالت و تأثر را فراهم نمی سازند و موجب اضطراب و پر یشانی کودکان نمی شوند.
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4- رعایت حق و عدل:

کودک نخستین خاطرات و تأثر را از والدین می گیرد. نقش متفاوت زن و مرد را در دنیای زندگی براساس حق و عدل از خانواده می آموزد، اصول دموکراسی اندیشیده، احترام به انسانیت، رعایت حق و قانون، لذت از اجرای عدل و.... را از طریق والدین یاد می گیرد. بدین نظر والدین در این جنبه نیز باید کمال مراعات را داشته باشند. آنها باید حق را بپذیرند اگر چه تلخ باشد و عدالت را رعایت کنند اگر چه به زیانشان باشد. بررسی های علمی نشان داده است که بی عدالتی والدین در خانواده حسادت کودکان را تحریک می کند. به عبارت دیگر ریشه اغلب حسادت ها در بین کودکان زائیده رفتار جور آمیز تبعیضی والدین است. فی المثل و برای نمونه گاهی کودکی خردسال خود را مظلوم نشان می دهد و از برادر یا خواهر بزرگترش نزد پدر یا مادر شکوه می کند. آنها بدون تحقیق و بررسی به حمایت طفل بر می خیزند و کودک ارشد را کتک می زنند. درد کودک تنها در ضربه بدنی نیست بلکه درد در بی عدالتی و بی توجهی والدین به جنبه های عاطفی اوست. گاهی حالت عصیان، طغیان، انتقام جوئی، کینه ورزی در کودکان به خاطر این اعمال بروز می کند که عواقبی بس وخیم دارد. والدین باید داور منصف و قاضی عادلی باشند و با حمایت بی جهت از یکی روحیه دیگری را نشکنند.



5- پذیرش مسئولیت

در یک خانواده متعادل هرکس به تناسب رشد، استعداد، امکانات خود وظایف و مسئوولیت هایی دارد که براساس آن باید در طرح اداره خانه، در کارها و امور آن، در گذران زندگی شرکت کند. تقسیم این وظایف بر آن اساس را همه اعضای خانه خبر دارند. فی المثل فرزندان می دانند که حدود وظایف پدر در خانه چیست؟ مادر چه باید بکند؟ و خودشان چه وظیفه ای را باید عهده دار باشند. تقسیم این وظایف در رشد و مسئولیت پذیری کودکان موثر است و در بسط و تکمیل استعدادها و رشد همه جانبه قوای ذهنی آن ها اثر دارد. و نیز این امر موجب می شود که خانواده به عنوان یک کانون اندیشیده برای کودک تلقی شود و قوانین و احترامات فردی آن مرعی گردد. آنچه مهم است این است که هر یک از اعضا باید در انجام وظیفه کوشا و از قبول مسئولیت شاد باشند. این امر خود زمینه و آزمایشی برای مسئولیت شناسی طفل خواهد شد. مسئولیت ها نباید هرگز تحمیلی باشد زیرا در آن صورت در انجام آن احساس خستگی است. در خانواده متعادل دامنه مسئولیت ها حتی کودکان خانواده را نیز شامل می شود. فی المثل کودک خردسال و 3 ساله نه به صورت یک امر تحمیلی بلکه به صورت بازی می تواند سفره را تا حدودی پهن کند، قاشق و نمکدان را که مادر به دستش می دهد بر سر سفره بگذارد و یا دستمال را سر سفره قرار دهد و....
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6- آداب زندگی:

اگر زندگی والدین در مسیر درست و با جریان عقلی باشد فرزندان شان کمتر از حد و مرز آن خارج می شوند. کودکان راه و رسم زندگی، آداب آن و طرز برخوردها را از والدین می آموزند. آداب خوردن، خوابیدن، پوشیدن، راه رفتن، سخن گفتن، نحوه احترام، استقبال، بدرقه، نحوه نشست و برخاست ها از مسائلی است که والدین با رفتار و عمل خود آن را به کودکان می آموزند. شک نیست که در این طریق باید راه و روشی عاقلانه و اندیشیده مورد نظر باشد.



7- رفتار اخلاقی والدین

والدین در همه مسائل و از جمله در جنبه اخلاقی باید الگو و نمونه باشند. آن ها هم به حکم شرع و هم به خاطر فرزند به دوری از ریا، دورغ، جنایت، معاشرت غلط، لاف و گزاف و... موظف هستند. و نیز متعهدند قلبا و عملا مدافع حق، حق دوست، حق جو، دارای نیات خیر باشند. والدین در جنبه عمل برای اثبات یک امر سوگند نمی خورند، پشت به هم نمی کنند، سخنان نامربوط نمی گویند، عیبجو نیستند. شوهر در ورود به خانه به اهل آن سلام می کند، همسر و فرزندان از او استقبال می کنند، نسبت به هم معاشرتی انسانی و صمیمانه دارند. مادر صبح ها کودکان و شوهر خود را در خروج از منزل بدرقه می نماید، خدا حافظ می گوید و در جمع، روابط براساس مهر و عاطفه است، به هم ناراحتی نشان نمی دهند و از هر چه که مایه نگرانی و درهمی زندگی است می پرهیزند.
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والدین و برخوردها

اساس زندگی باید بر پایه سازش و هماهنگی باشد و هر کدام از خود برهند و به ما برسند. چه گناه نابخشودنی است که زن و شوهر همدیگر را آزرده سازند و کودکان شاهد دعواها و مشاجرات آنان باشند. دعوای والدین هر چند مخفیانه باشد باز هم طفل می فهمد و از آن سر در می آورد. دعوا و مشاجره والدین از اعتبار آن ها نزد فرزندان می کاهد و آنان حس وفاداری خود را نسبت به آنان از دست می دهند. منازعه بین والدین باعث تزلزل و برهم خوردگی دائم در اخلاق و رفتار کودکان، بی نظمی و اختلال در جنبه های جسمی و روانی شان می شود. کودکان احساس امنیت خود را از دست می دهند و ممکن است فردی توسری خور و یا برعکس عقده ای و شرور گردند. کودک در برابر دعوی آن ها نمی داند از کدام جانبداری کند و به کدام حق بدهد زیرا هر دو مورد علاقه او هستند و یا با پدر یا مادر ملاحظاتی دارد. اختلافات و مشاجرات بین والدین حتی رشد کودک را متوقف می کند و او را از حال تعادل جسمی و روانی خارج می سازد. براساس تحقیقی یکی از علل مهم محرومیت کودکان دیدن برخوردها و منازعات والدین است. اگر ضرورتی پیش آید که در آن مسأله برخورد مطرح بود یا باید دور از نظر کودک باشد و یا به طفل تفهیم کنند که ما می خواهیم راجع به امری با هم توافق کنیم و این به خاطر آن است.



8- تقوا و پرهیزکاری:
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افلاطون می گوید انسان وقتی که به این دنیا می آید همه چیز را می داند. چیزی که نداند وجود ندارد. روح انسان قبل از بدن در دنیای دیگری وجود داشته است. آن دنیا به قول او دنیا مثل است و روح انسان در دنیای مثل افلاطونی که به عقیده او حقایق موجودات این عالم هستند مثل را درک کرده و به حقایق اشیاء رسیده است، بعد که به بدن تعلق می گیرد یک نوع حجاب میان او و معلومات او برقرار می شود و مثل آدمی می شود که یک چیزهایی می داند ولی موقتا فراموش کرده است. به عقیده او هر کسی که به دنیا می آید همه علوم (مثلا ریاضیات) را می داند. پس تعلیم و تعلم چیست؟ می گوید تعلیم و تعلم، تذکر و یادآوری است، معلم مذکر است یعنی آنچه را که (متعلم) در باطن می داند به او یادآوری می کند و او به یاد آنچه قبلا می دانسته است می افتد. از این روست که 'تعلیم' در مکتب او فقط تذکر است و بس.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 51-48 

مرتضی مطهری- شناخت- صفحه 15-14

کلی__د واژه ه__ا

فطرت انسان نظریه فلاسفه فلسفه تربیت


فطریات انسان در ناحیه شناخت ها از نظر قرآن

در ناحیه دریافتها و شناختها این مسأله هست که آیا انسان دارای یک سلسله معلومات فطری یعنی معلومات غیر اکتسابی هست یا خیر؟ ما الان هزارها تصور و تصدیق در ذهن خودمان داریم که بدون شک اکثریت قریب به اتفاق اینها اکتسابی است. قرآن کریم می فرماید: «و الله اخرجکم من بطون امهاتکم لا تعلمون شیئا و جعل لکم السمع و الابصار و الافئده لعلکم تشکرون؛ و خداوند شما را از شکم مادرانتان بیرون آورد در حالیکه چیزی نمی دانستید و برایتان گوش و چشم ها و دلها قرار داد، شاید که شکرگذار باشید» (نحل/ 78). ظاهر آیه این است که وقتی خدا شما را از شکم مادرانتان بیرون آورد هیچ چیز نمی دانستید، یعنی لوح ضمیر شما صاف و پاک بود و هیچ نقشی در آن نبود، چشم و گوش به شما داده شد که مسلما به عنوان نمونه ای از حواس است و منحصر به چشم و گوش نیست و دل به شما داده شد که مقصود مایه تفکر است، یعنی در لوح ضمیر شما چیزی نوشته نشده بود، با قلم حواس و با قلم دل و عقل است که روی این لوح صاف چیزهایی نوشته می شود. این یک نظریه است.
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4_ در حدیث دیگری از فاطمه بنت الحسین از پدرش امام حسین (ع) از جدش رسول خدا (ص) چنین آمده است: «ان صلاح اول هذه الامة بالزهد و الیقین و هلاک آخرها بالشح(بالشک) و الامل!؛ دو عامل سبب اصلاح (و پیروزی) آغاز این امت شد که یکی زهد (و ترک وابستگی به دنیا) بود و دیگری ایمان و یقین محکم و آنچه باعث هلاکت (و شکست) آخر این امت می شود بخل (شک) و آرزوهای دراز است». بدیهی است ایمان و یقین محکم، به اضافه بی اعتنایی به زرق و برق دنیا، سبب شد که مسلمانان نخستین به هنگام ورود در میدان جهاد از هیچ چیز پروا نکنند، جز خدا را در نظر نگیرند و جز برای خدا شمشیر نزنند و هرگز پشت به دشمن ننمایند و این عامل مهم پیروزی آنان بود. ولی هنگامی که آرزوهای دراز و دلبستگی ها و دلدادگی ها نسبت به ظواهر دنیا جای زهد را گرفت و شک و تردید به جای یقین نشست، عقب گردها و شک ها شروع شد و امروز هم برای تجدید عظمت نخستین، راهی جز احیای دو اصل نخست نیست.

5 _ در حدیث دیگری از امام امیرمؤمنان می خوانیم: «الامل سلطان الشیاطین علی قلوب الغافلین؛ آرزوی دراز سبب سلطه شیطانها بر قلوب غافلان می شود!».

6 _ در حدیث دیگری از همان امام (ع) چنین افرادی به عنوان بدترین مردم معرفی شده اند، می فرماید: «شر الناس الطویل الامل، السیئ العمل؛ بدترین مردم کسی است که آرزوهایش از همه طولانی تر باشد و عملش از همه بدتر!» و نیز از آن حضرت در حدیث دیگری می خوانیم: «ان المرء یشرف علی امله فیقطعه حضور اجله، فسبحان الله لا امل یدرک و لا مؤمل یترک!؛ انسان پیوسته دنبال آرزوهای خویش است (و از مبدأ و معاد غافل است) ناگهان حضور اجل، آرزوهایش را قطع می کند، سبحان الله! نه به آرزو رسیده و نه صاحب آرزو رها شده است!».
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اخلاق به معنای مجموعه اصول حاکم به رفتار و روابط زندگی از خانواده شروع می شود، و این والدینند که با روش و هنجار خاص خود در زندگی درس تقوا و پرهیزکاری به کودکان می آموزند. با مداخله در امور از راه حق، با روش خداپسندانه، با مراقبت در گفتار و رفتار درس تقوا به او می آموزند. خانواده ای که در آن تقوا و فضیلت نیست خانه ای ویرانه و بنای اخلاقی کودکان آن در معرض فنا و زوال است. والدینی که خواهش ها و هوس های زودگدر دارند لطمه ای شدید به حس اعتماد، اخلاق و انسانیت کودک وارد می آورند و مبانی فطرتی او را متزلزل می سازند. پدر و به خصوص مادر باید دارای تقوا، شرف و انسانیت بوده و مدافع آن باشد و البته این امر به شرطی است که خود خواستار تقوا و شرف کودک باشد.



9- پرهیز از بد آموزی ها: 

چه بسیار اعمالی که از والدین سر می زند کودکان همان را تقلید می کنند. فی المثل از علل دروغگوئی کودک یکی این است که والدین در جلو طفل همدیگر را تکذیب می کنند و یا عملی انجام می دهند که طفل می داند دروغ است، و یا حقیقتی را انکار می کنند که طفل از آن سر در آورده است. زندگی کودک در محیطی فاسد، کثیف، آلوده به اعتیاد، مشروب، قمار، و.. نوعی بد آموزی است. کودک در محیط خشنونت بار، بی عدالتی، تبعیض، نفاق، بی مهری، و... نوعی بدآموزی است. و بالاخره اعمال جنسی بی بند و بار، راه و روش تحریک آمیز والدین آن هم در حضور کودک ممیز، نوجوان و یا بالغ و رشید نوعی بدآموزی است. در چنین صورت هایی چگونه می توان از کودک انتظار خوش قلبی، پاک نیتی، صفا و خلوص داشت؟ زندگی کودک راست و متین نمی شود مگر آنگاه که والدین خود راست و خالص شوند. حتی اعمال و رفتار خیر در آن ها به صورت عادت در آید و ملکه شان گردد. دورو بودن، دوگو بودن، دعوت به دروغ کردن، راه خیانت باز نمودن به همه صور و جلوه هایش از مرئی و نا مرئی خیانت است.
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10- اعتراف به اشتباه:

والدین فهمیده اگر در زندگی خود اشتباهی مرتکب شدند فورا بدان اعتراف می کنند و نشان می دهند که آنها هم کامل نیستند. این اعتراف به کودک درس شهامت و شجاعت می دهد و به او یاد می دهد که درباره خطای خود نباید سماجت کنند و سرسختی نشان دهند. شک نیست آنکس که اشتباهی مرتکب شده در صدد اصلاح و رفع عیب است وگرنه اعتراف به اشتباه و بی اعتنائی بدان خود بدآموزی دیگری است. اینها و ده ها نمونه از این قبیل مسائل مهم در جنبه رفتاری والدین است که باید مورد نظر باشند. و در جمع، این جمله را به این صورت تکرار کنیم که پدر و مادر حقیقی ترین الگو و سرمشق برای زندگی کودکند. خود باید آنگونه باشند که دوست دارند کودکانشان باشند.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 218 تا 224

کلی__د واژه ه__ا

کودک والدین تربیت نظم محبت مسئولیت عدالت


نقش والدین در الگوی رفتار کودک

کودک ترشح خصایص والدین را درخود داراست، و از کوزه همان برون تراود که در اوست. والدین شدن به حقیقت پذیرش مسئولیتی در قبال خدا و اجتماع است. بدین حساب امری است که نمی توان و نباید آن را سرسری گرفت. ازدواجی صورت می گیرد و پس از چند صباحی فرزند یا فرزندانی پدید می آیند، آنان غیر از میراث طبیعی که از پدر و مادر و اجداد خود به همراه دارند بخش اعظم خصایص و صفات و فرم رفتار خود را از آنان فرا می گیرند. مشکلی که امروز در سر راه زندگی بسیاری از خانواده ها قرار دارد این است که هیچ کنترلی آن محیط را در بر نمی گیرد. چه بسیار خانواده ها که لجامش از هم گسیخته و در وضعی نامطلوب با جنبه رهبری غلط زندگی سر می کنند. کودکان شاهد همه اعمال و رفتار والدین از خشم و مهر، دعوا و نزاع، روش زندگی آداب و رسوم هستند و طبعا آنچه مطبوع یا نامطبوع است فرا می گیرند. وقتی در خانوده ای بین زن و شوهر توافق نباشد و یا نسبت به هم مثل یک سیاستمدار عصر رفتار کنند، پیداست که سرانجام حیات اخلاقی و عاطفی دیگران چه خواهد شد. اصولا زندگی زناشوئی به هنگامی معنی دارد که براساس تفاهم و همکاری، وهمزیستی مسالمت آمیز باشد. زن و شوهر باید تا حدود زیادی بنای زندگی را براساس صبر و حوصله و حسن تفاهم قرار دهند، برای هم و عقاید خود احترام قائل شوند و نیز ضروری است که آنان برای وحدت عقیده و هدف تلاش کنند، حتی شجاع باشند بدان حد که به اشتباهات خود اعتراف نمایند. این امر ضروری زندگی هر خانواده است ولی پس از تولد فرزند این امر ضروری تر می شود. والدین لااقل به خاطر کودک و در قبال تعهداتی که شرعا و اخلاقا نسبت به این امانت پیدا می کنند وظیفه دارند در برابر کودک همدیگر را تأیید کنند و راه واحدی را در پیش گیرند. حتی اگر تنفری از همدیگر دارند آن را پنهان نمایند. در غیر این صورت عدم تشکیل خانواده و تولید نسل اولی است.
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وظیفه والدین و تعهدات آنها

نخستین و مهمترین وظیفه والدین وظیفه تربیتی است یعنی ایجاد تغییرات مطلوب و به عبارت بهتر سازندگی هدفدار و اندیشیده در آنان. با سهل انگاری هائی که در تربیت فرزندان مشاهده می شود و با دشواری هائی که در سر راه مربی برای تربیت وجود دارد بسیار بعید به نظر می رسد که والدین به خوبی بتوانند از عهده تربیت فرزندان برآیند. ولی اگر از عهده بخشی از وظایف می توان برآمد صحیح نیست که در آن کوتاهی شود و به امید عدم توانائی در پرورش کامل طفل از انجام امری که در آن توانائی مختصری وجود دارد خودداری کنیم. وظیفه والدین و مربی انجام تعهد و مسئولیت است. او متعهد است در برابر کودک، این امانت گرانقدر الهی کار کند، سعی به پیشرفت و ترقی او داشته باشد، او را به سوی هدف و جهت اندیشیده براساس یک فلسفه تصدیق شده و الهی به پیش برد. حال آیا در این راه موفق می شود یا نه امری است که نمی توان درباره آن داوری کرد. مربی وظیفه به تلاش دارد، تأیید از جانب خداست. البته با دید و بینش اسلامی می توان مطمئن بود که اگر در راه هدف الهی گام برداریم توفیق و تأیید خواهد رسید و از این بابت نباید نگران بود.



اهمیت سنین اولیه در تربیت

امر تر بیت در سنین اولیه زندگی دارای ارزش و اهمیت بیشتری است. این سخن و این دعوی از آن بابت است که در سنین اولیه روحیه تأثیر پذیری در کودکان بیشتر است و نیز طفل بیشتر از هر دوره دیگر با والدین مخصوصا با مادر در تماس است. بدینسان سهل انگاری در تربیت مخصوصا در این سال ها زیان های فراوانی را به همراه خواهد داشت. هرگز نباید امر تربیت کودک را به حساب اینکه هنوز خردسال است و نمی فهمد به تأخیر انداخت زیرا روح پذیرش از همان ماه های اول تولد در کودک به چشم می آید و تا سن 6 سالگی در کمال اوج است. اگر فرزند در خردی تربیت نشود امکان اصلاح و سازندگی او در آینده اندک و تربیت مجدد کاری دشوار است. معمولا خوبی و بدی جامعه آینده از روی تربیتی که امروزه درباره کودکان اعمال می شود قابل ارزیابی است و آنچه که از دوران کودکی در ذهن طفل جایگزین می شود معمولا ثابت تر و برجای تر می ماند. 
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تقلید کودک

آنچه که از یک سو برای والدین هشدار دهنده و از سوی دیگر مایه دلگرمی برای او و برای هر مربی است این است که جنبه تقلیدی در کودک فوق العاده قوی است. این امر از ماه نهم تولد در طفل آغاز و ظاهر می شود و در سال های اولیه کودکی به منتهای اوج خود می رسد. بعدها به هر میزان که انسان رشیدتر و از نظر عقلی کاملتر می شود تقلید از او ضعیف تر و جنبه ابتکاری در او قوی تر می گردد. طفل در خانه ناظر خوبی است، ناظری تیزبین، موشکاف و دقیق، زود عمل می کند، زود آنچه را که آموخت پس می دهد. بدینسان والدین مخصوصا از اوائل 9 ماهگی طفل باید بیشتر مراقب اعمال و رفتار خود در حضور کودک باشند. والدین الگوی طفل در تقلید هستند و بدین نظر باید بیشتر بیندیشند. طفل در سایه ایمانی که به پدر و مادر خود دارد از کارشان تقلید می کند و هر عمل خوب یا بدی را از آنان می آموزد و عمل می کند. کودکی که امروز از خود شرارت نشان می دهد معمولا کسی است که نمونه آن را در خانه و احیانا در بیرون آموخته است. سخنان رکیک، بی ادبی های او هم بر این اساس قضاوت می شود. به همین نظر است که گفته اند که فرزند تراوش پدر و مادر است. تقلید طفل در عین آن که فوایدی دارد، فی المثل قوه تکلم را رشد می دهد، کارها را آسان می کند، شخصیت خود را به خود می شناساند. گاهی موجب ابتکار می شود، اخلاق به وجود می آورد و... ، این زیان را هم دارد که ممکن است برای طفل بدآموزی داشته باشد، و اخلاقی را به وی منتقل کند که مایه زیان او و جامعه اش باشد. مخصوصا از آن باب که تقلیدش نیندیشیده و کورکورانه است.
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طفل از خانواده چه می آموزد؟

برای اینکه به اهمیت نقش والدین و جنبه الگوئی آن ها در برابر دیدگان کودک پی ببریم بد نیست نخست در این مورد بیندیشیم که کودک از خانواده و والدین خود چه می آموزد؟ حق این است که کودک همه چیز را موهون خانواده خویش است، از سخن گفتن، راه رفتن، آداب معاشرت، آداب غذا خوردن، طرز لباس پوشیدن، نحوه برخوردها، سخن راست یا دروغ، انجام وظیفه، مسئولیت پذیری، مهر و صفا، پرخاشگری، محبت، شجاعت، پاکدامنی، عاطفه، تعاون، کمک به دیگران، ز یر دست گرفتن، حیله و فریب، ظلم و تجاوز و.... چشمان طفل چون دوربین عکاسی است که متوجه رفتار و حرکات والدین است. هیچ چیز از نظر او پنهان نمی ماند و او از تمام آنچه که در دور و برش می گذرد عکس بر میدارد و در مخزن ذهنش آن را جای می دهد. مهم این است که این حرکات و رفتار، طرز ارتباط، شکل خانواده، در رفتار طفل موثر است. خانواده چون مدرسه ای ادب آموز است و رفتار والدین سرمشق اوست. کودک از مصاحبتش با والدین خشنودی، اخلاق، صفا، مهر و خلوص می آموزرد و برعکس در خانواده ای که دروغ، ریا، تظاهر، تملق، تنبلی، خودخواهی، خودپرستی، لاف، فریب، بی علاقگی نسبت به مصالح باشد همان ها را می آموزد. پستی ها و رذالت ها اغلب از خانواده ها منشاء می گیرند به همانگونه که پاکدامنی، و عزت نفس، علو طبع از آنجا پدید می آید. اینها و ده ها مسائل دیگر و کلا آنچه که طفل در دوران زندگی کودکی دارد برای آن منشائی جز خانواده نمی شناسیم. البته وسایل ارتباط جمعی نیز در آموزش و پرورش او موثرند که آن هم به گونه ای مربوط به والدین است از آن باب که آنهایند که دریچه ای از هوش و مغز طفل را به سوی دنیای وسایل ارتباط جمعی می گشایند.
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اهمیت رفتار والدین 

در اهمیت نقش و تأثیر رفتار همین کافی است بگوئیم کودکی که پدر یا مادری سختگیر دارد به همانگونه سختگیری خود را بر سر عروسک و گاهی برادر یا خواهر کوچک تر پیاده می کند و برعکس اگر طفلی از والدین نرمش و انعطاف ببیند همان را در جامعه در حدود امکاناتش پیاده می کند. می خواهیم بگوئیم انعطاف یا سختگیری والدین مستقیما در رفتار و حرکات کودکان اثر می گذارد. ما اثر این رفتار را حتی در مشاجرات و متارکه های والدین می بینیم که اثرش به گونه ای مستقیم در رفتار قبل از ازدواج کودک و حتی در زندگی زناشوئیش موثر است. به گفته بزرگی اگر والدین بدانند مسئول چه انحراف ها و سیه روزی هائی برای کودکان خود هستند دیوانه می شوند. بر این اساس مسأله خانواده در زندگی کنونی و آینده طفل و نیز جامعه ای که طفل بعد ها عضو آن خواهد شد نقش اساسی و مهم دارد. آیندگان جامعه ما به حقیقت کسانی خواهند بود که آینده و تابلوئی از حرکات و گفتار و رفتار والدین را در پیش چشم داشته و با اتکای به آن ها فعالیتهائی را از خود بروز می دهند. پس مسئولیت رهبری والدین بسیار مهم و ضروری است، والدین هم باید بخاطر مصلحت کودک و جامعه برای او بسیاری از اصول اخلاقی و تر بیتی را مراعات کنند و با هم توافق داشته باشند، از دیگران در حضورش بدگوئی نکنند، همدیگر را طرد و رد ننمایند و...



مسئولیت رهبری والدین:

وظایف و مسئولیت های والدین از دو دید قابل بررسی است:
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1- از دید خود آنان که در سایه ازدواج حقوق و روابطی با هم پیدا کرده اند. چون با هم زن و شوهرند طبعا رفتار معاشرتی غیر از دو فرد عادی در اجتماع را خواهند داشت. شک نیست که حدود وظایف آن ها را شرایع و قوانین مدنی معین کرده اند.

2- از دید خود کودک که شاهد رفتارها و طرز برخوردهای آنان است به مانند نهالی است که از آنان ضمن نورگیری عکسبرداری می کند. طفل در عالم کودکی خود رابطه والدین را با هم، با کار و فعالیت هایشان، رابطه پدر را با شغل، و رابطه مادر را با وظایف و مسئولیت های خانوادگی، در برابر مسائل وارده ارزیابی می کند. بدانسان کودک دائم در برابر نفوذ خانواده است و از آنان سرمشق می گیرد.



والدین و ضرورت کنترل رفتار خود

اگر مهمترین عامل رشد شخصیت کودک را به همان گونه که روانشناسان قائلند خانواده بدانیم به ناچار باید بپذیریم که والدین در رفتار و فعالیت های خود آزاد نیستند. شایسته است در زندگی خود براساس عقیده ای که به مذهب یا یک مکتب دارند اصولی را رعایت کنند. فی المثل آنکس که مسلمان است سیره نبوی و رفتار ائمه هدی را در زندگی خود سرمشق قرار داده و بکوشد زندگی خود را با آنها تطابق دهد. و آنکس که به مکتبی یا طرز فکری پایبند است در صورت علا قمندی به این امر که کودکش هم چون او در آید باید همان را خود عامل باشد. روش کار خانواده بهتر است براساس مبانی شرعی باشد البته نه هر شرع، بلکه شرعی که اساس تعالیمش از منبع وحی بوده و آن وحی نیز تأیید شده باشد. گردشها، ارتباطات، رفع نیازها، رابطه ها، نسبت به هم همه براساس آن چارچوب و مقررات انجام گیرد. این امر برای کودکی که مستضعف است و در دست ماست. و به ناچار باید برای زندگی حال و آینده آماده شود و قادر به ادامه حیات فردی و جمعی گردد، و به ادامه و بقای نسل پردازد ضروری است. میزان ضرورت در تعیین این کنترل به حدی است که دائما باید در ارزیابی و تجدید نظر در شیوه رفتار باشد و همه گاه برایش این یقین حاصل باشد که درست می اندیشد و نیکو رفتار می کند.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 210 تا 215

کلی__د واژه ه__ا

کودک الگو والدین تقلید


فواید بازی برای کودک

اغلب مربیان، معلمان و حتی والدین، بازی را نوعی اتلاف در وقت به حساب می آورند و دلشان می خواهد که کودکان هر چه زودتر دست از بازی بکشند و درس بخوانند، مطالعه کنند، یا تن به کار سودمند تری دهند. در حالی که بازی عامل مهمی برای سلامت و رشد بدن، موجبی برای آموزش اصول و قواعد زندگی است. کودک عاشق بازی است و شاید شدیدترین محرومیت برای او آن باشد که از بازی محرومش نمایند. همه جا برای او صحنه بازی است از اطاق، روی میز، حیاط و.... و این جنبه در سنین اولیه دارای اهمیت بیشتری است. فعالیت و علاقمندی طفل به بازی نشانه سلامت اوست و حتی اگر طفلی بازی نکند باید به جستجوی علل پرداخت و به پزشک مراجعه کرد. بازی در عین اینکه وسیله سرگرمی کودک است دارای جنبه آموزندگی و سازندگی نیز می باشد و شاید در برخی موارد ارزش اشتغال کودک بدان بیش از ارزش کتاب خواندن باشد. بازی اگر خوب و اندیشیده باشد به کودک فرصت می دهد تا بهتر کار کند، بیشتر یاد بگیرد، فهم اجتماعی او بالا رود، اخلاقش ساخته شود. بدین نظر است که مربیان اندیشمند هرگز کودک را از بازی منع نمی کنند بلکه سعی دارند آن را جهت دهند و از آن به نفع وصول به هدف تربیتی خود سود برند. ضرورت این امر در هفت سال اول زندگی بیشتر و مورد توصیه پیشوایان اسلامی از طریق روایات است. معصوم فرمود: «العذم یلعب سبع سنین، یتعلم الکتاب سبع سنین، و یتعلم الحلال و الحرام سبع سنین».
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فایده بازی کودک برای والدین

اقل فایده برای بازی کودک این است که وسیله ای برای شناخت طفل و رفتار خود والدین است. اما در جنبه شناخت طفل باید یادآور شویم، که کودک در حین بازی نا خودآگاه شخصیت خود را بروز می دهد و حتی بسیاری از آنچه که قادر نیست بیان کند عیان می سازد. ما از طریق بازی کودک می توانیم زبان کودکان، افکار و عواطف آنها، طرز برخوردشان، بهداشت، تربیت فردی، زندگی جمعی شان، تمایلات آنان را در یابیم، و با آنها تفاهم کنیم. در جنبه شناخت والدین رفتار خود را، باید بگوئیم که کودک از طریق بازی با عروسک آنچه را که از والدین دیده بروز می دهد، مثلا خود را میزبان و عروسکش را مهمان حساب می کند، یا خود را پدر و عروسک را فرزندش به حساب می آورد، بعد با آن مدارا، مهربانی، پرخاش، دوروئی، حیله گری و.... می کند و این همه از آن باب که طفل مقلد ماهری است، از هنگامی که قادر به کنترل حرکات خود می شود شروع به تقلید می کند. الگوی او در فعالیت هایش والدینند و رفتار او تا حدود ز یادی رنگ گرفته از رفتار و عواطف آنهاست. پس، از راه بازی کودک حتی عقیده آنان را نسبت به والدین می توانیم دریابیم.



فایده بازی برای کودک

بازی برای کودک دارای فواید متعددی است که کلا قابل دسته بندی به جنبه های ذیل است:

1- در جنبه جسمی

اگر تجارب جسمی را مقدم بر تجارب فکری و عقلی بدانیم اهمیت بازی برای ما روشن خواهد شد. اساس اهمیت بازی مخصوصا در دوره 3-6 سالگی این است که کودک بیش از آن که بتواند از راه فکر چیزی بیاموزد از راه لمس و مشاهده آن را یاد می گیرد. بنابراین بازی منشاء تکامل و رشد جسمی و ذهنی است. عضلات در سایه آن نیرومند می شوند، استخوان ها محکم می گردند، مهارت در نگاه و در لمس پیش می آید، تمرکز حواس پدید آمده و اعضای او ورزیده و ماهر می شوند. در بازی همه اعضا در فعالیت هست از دست، چشم، گوش و سایر حواس، و این امر موجب خوبی برای رشد اوست.
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2- در جنبه ذهنی و روانی

بازی حس کنجکاوی کودک را برمی انگیزاند و قدرت ابتکار او را به راه می اندازد. جنبه تخیل در کودک قوی است، او در عالم خیال گاهی قطعه نخی را سیم برق حساب می کند، شمعی را لوستری بزرگ در نظر می آورد یا یک چوب کوتاه را به واقع چون اسبی در نظر می گیرد. اسب سواری می کند، رانندگی می نماید، خانه در ماه بنا می نهد و.... این امر ضمن اینکه تفر یحی برای کودک است وسیله خو بی برای کشف، سازندگی و به کار انداختن نیروی ابتکار اوست. طفل در بازی با برخی از رفتارها آشنا می شود، در خود قدرت مقاومت در برابر مشکل ایجاد می کند، روح تازه ای در او دمیده می گردد و این خود موجبی برای اعتماد به نفس در او می شود. بازی تمرینی برای استقلال اراده، احیای فکر است. راه چاره را برای حل مشکل به سوی طفل باز می کند، شخصیت او را بارزتر و عیان تر می سازد، هم ذهن او را می سازد و هم جان و روان او را.



3- در جنبه عاطفی

بازی به کودک در زمینه رشد عاطفی کمک می کند و موجبی برای پرورش آن است. به هنگام بازی فرصت مناسبی بدست می آید که طفل مهر، یا خشونت خود را نشان دهد، متعادل گردد، همکاری بیاموزد، مهربان باشد و.... و بدینسان بازی در این زمینه نیز دارای اثر مثبت هست به شرطی که اندیشیده باشد. بازی از مهمترین وسیله های تربیتی است که می تواند مورد استفاده بسیار در آموزش و پرورش کودکان و حتی افراد بالغ و بزرگسالان باشد. برخی از جنبه های مورد استفاده از آن در تر بیت به قرار زیر است:
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7_ در حدیثی از امیرمؤمنان علی (ع) می خوانیم: «اشرف الغنی ترک المنی؛ برترین بی نیازی ترک آرزوهاست!». چرا که آرزوهای دور و دراز سبب می شود که انسان دائما خود را نیازمند ببیند و دست حاجت به سوی هر کس و هر جا دراز کند و شخصیت انسانی خود را به خاطر اموری که هرگز به آن نمی رسد بشکند!

8_ در حدیث دیگری از همان امام بزرگوار آمده است: «کذب من ادعی الایمان و هو مشغوف من الدنیا بخدع الامانی و زور الملاهی؛ دروغ می گوید کسی که ادعای ایمان می کند در حالی که به خاطر خدعه های آرزوها و سرگرمی های باطل، دلباخته دنیا شده است!». روشن است که دلباختگان آرزوها ناگزیرند برای وصول به آنها همه چیز را به دست فراموشی بسپارند و از همین جا رخنه در ایمان آنها پیدا می شود (و دروغگو بودن چنین فردی به این خواطر است که به مقتضای ایمان خود عمل نکرده است یعنی عمل او ایمانش را تایید و تصدیق نمیکند چرا که ایمان به خدا انسان را دعوت به اعمال صالح میکند).

9_ و نیز از همان بزرگوار در سخن کوتاه و پر معنای دیگری می خوانیم: «الامانی تعمی عیون البصائر؛ آرزوهای دراز چشم بصیرت انسان را کور می کند!».

10_ در حدیثی از پیامبر اکرم (ص) آمده است که روزی به اصحاب فرمود: «اکلکم یحب ان یدخل الجنة؟؛ آیا همه شما دوست دارید وارد بهشت شوید؟!»، «قالوا نعم یا رسول الله؛ همگی عرض کردند آری ای رسول خدا!»، فرمود: «قصروا من الامل و اجعلوا آجالکم بین ابصارکم و استحیوا من الله حق الحیاء؛ دامنه آرزوها را کوتاه کنید و مرگ را در مقابل چشم خود قرار دهید و از خداوند (و مخالفت فرمان او) آن گونه که شایسته است شرم کنید».
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1- بازی و آموزش شیوه زندگی فردی

بازی وسیله ای برای برآوردن نیازها و عواطف و تحت کنترل آوردن آن است. به کودک درس نظم و ترتیب یاد می دهد. بازی به طفل یاد می هد که برای وصول به یک هدف چگونه باید نقشه بکشد، به چه صورت طراحی کند، و چگونه از عهده حل مشکل برآید. این امر خود موجبی برای تمرین فکر و نیکو زیستن نیز خواهد بود. کودکی که امروز عروسک بازی می کند به حقیقت تمرین نقش مادری یا پدری فردا را می کند، امری که در آینده دور یا نزدیک، او را به کار می آید.



2- بازی و شیوه رفتار اجتماعی

بازی باعث می شود که کودک بتواند با دیگران رابطه صحیح برقرار ساخته و تظاهرات خود را متعادل کند. از راه آن، دوست داشتن، همکاری، فعالیت های گروهی را بیاموزد و تمرین کند، همانگونه که برای خود حقی قائل است برای دیگران هم حقی قائل باشد. بازی های دوره دبستانی کمک خوبی برای وصول به این هدف است. زندگی بعدی کودکان در اجتماع تا حدود زیادی وابسته به نوع این تلاش و رابطه طفل با نهاده ها و محیط های اجتماعی است.



3- بازی و آموزش قانون و مقررات

در بازی قواعد و مقرراتی وجود دارد که طفل ناگریز باید به آنها تن در دهد، و نیز اصولی در انضباط وجود دارد که او ناگزیر باید آنها را بپذیرد. این پذیرش به حقیقت نوعی تحمیل است و به همین نظر باید به کندی و تدریج انجام پذیرد نه با سرعت، و ضروری است تا حدود امکان دلایل این تحمیل برای کودک روشن باشد و او از آن طریق راه و رسم زندگی را بیاموزد.
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4- بازی و آموزش نقش های اجتماعی

طفل از راه بازی می تواند با نقش های متعدد اجتماعی از بقالی، داروسازی، پزشکی، معلمی، پلیسی، فرماندهی و.... آشنا شود و هر زمینه از نقش ها از طریق والدین و یا مربی با توضیحات مناسبی همراه باشد. آموزش این نقش ها خود موجب تحریک و تشویقی جهت جلب به یکی از آنها و یافتن زمینه ای برای انجام آن در سنین بزرگسالی است.



5- بازی و کسب آگاهی از جهان خارج

از طر یق بازی می توان افقهای وسیعی را در زمینه آگاهی های مربوط به این جهان در برابر چشم کودک گشود و اطلاعات مورد نیاز را در جهت زندگی بعدی در اختیارش گذارد. کودک از طر یق بازی جهان خود و اجزاء آن را می شناسد. با مسائل و دشواری های آن آشنا می شود. شناخت او بیشتر و سریعتر از دیگران است از آن بابت که قدرت جذب، کشف، تخیل او قوی است و نیز کنجکاوی او پردامنه و وسیع است. بدیهی است که والدین با توجه به جنبه مهم آن، اهم آگاهی ها را در اختیارش بگذارند.



6- بازی و آموزش اخلاق

بازی وسیله خوبی برای آموزش و تهذیب اخلاق است. ارزش های اخلاقی را شکوفا می سازد و مسائل و ابعاد آن را در پیش چشم طفل قرار می دهد، و از طریق بازی می توان فعالیت ها و اندیشه های مخربانه کودک را اصلاح کرد و آن را به سوی صلاح و خیر سوق داد. دشمنی های مربوط به افراد داخل گروه را از او دور ساخت و آن را به سوی گروههای بیگانه سوق داد. از سوی دیگر از طریق اخلاق می توان به کودک درس دفاع از خود، تلاش برای احیای حق، اصلاح و پاکی محیط... داد.
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نقش بازی در تعدیل خواسته ها

در کودک حالت خودداری و خود مرکزی است. همه چیز را براساس محور من خود می طلبند، همه کس را خدمتگزار و حامی خود می خواند. بازی و حتی گاهی اسباب بازی وسیله ای برای تعدیل این رفتار است. بازی کودک را وامیدارد که نه تنها به خود بیندیشد بلکه ارزشهای دیگران را نیز به حساب آورد، از حالت خود پرستی بیرون آید، خودخواهی را به کناری بگذارد. بازی گاهی وسیله ای برای تعدیل جنبه پرخاشگری کودک است. از طریق آن دشمنی، عقده، کینه اش خالی می شود و از میان می رود.



نقش بازی در عقده گشائی ما

گاهی طفل از زمینه و امری ناراحت است، گوشه گیر و دچار اضطراب است. غمها، عقده ها، نگرانی ها از هر سو به او حمله کرده، او را از حال تعادل خارج ساخته اند. بازیها قادرند نگرانی ها و اضطرابات درونی طفل را از میان بردارند و طفل را از قید رنج ها و ناراحتی های روانی خلاصی بخشند. نوعی از درمان های روانی، بازی درمانی نام دارد Play therapy ) ) و این وسیله ای برای تسکین کودک از غمهائی است که از هر سو بر او احاط کرده اند. گاهی ممکن است خالی شدن عقده اش از طریق تماس با اسباب بازی ها، عروسک ها باشد. مثلا عروسک را مادر انگاشته او را بر زمین بکوبد، یا اسباب بازی را به جای پدر فرض کرده آن را پرت کند.



نقش بازی در ایجاد عادات مفید

آموزش های اخلاقی و انسانی، هرگز نمی تواند در ما جاری و دائم باشد مگر آنگاه که به صورت عادت درآید. بازی و تکرار آن وسیله خوبی برای ایجاد عادات معین و ملکه شدن در آدمی است. خوبی ها، حقیقت های انسانی، همکاری، زندگی در جمع، کمک به جمع، تلاش برای احیای حق، مبارزه برای رسیدن به حق خود، همه و همه باید به صورت عادت در آید و گرنه نفعی بر آن مترتب نیست.
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بازی و درس زندگی

بازی به آدمی درس زندگی می دهد و به انسان می آموزد که زندگی همیشه بردن نیست بلکه برخی مواقع با باخت همراه است. پس نباید دلسرد شد بلکه باید حرکت نو و فعالیت تازه ای از خود بروز داد. بسیاری از بزرگسالان که در بازی زندگی دلسرد و مأیوس میشوند بدان نظر است که راه بردن و باخت را در زندگی تمرین نکرده اند و راه و رسم آن را یاد نگرفته اند. وجود بازی های متنوع و سرگرم کننده و آموزنده وسیله خوبی برای آموزش است.



نوع بازی

برای کودک که همه چیز بازی است حتی سفره پهن کردن، به گلدان ها آب دادن، بریدن، دوختن، شکستن، خراب کردن، و..... گاهی والدین می توانند داستانی را برای کودک نقل کنند که او آن را هم نوعی بازی بداند. در همه حال باید دو نکته را در نظر داشت. نخست آن که بازی در پرورش هوش و ذهن کودک موثر باشد و مهارتی بدو بیفزاید و دیگر آنکه در بازی سن و جنس فرد مورد نظر باشد. در جنبه سنی: باید بدانیم که بازی برای کودکان دبستانی به یک گونه، و کودکستانی به گونه دیگر است. فی المثل برای بچه دبستانی بازی با آب، شن، خاک، سنگ، خاکستر، تخته، چوب، قوطی و...مهم است. آنها دوست دارند بسازند و خراب کنند. و یا کودکان 7-12 ساله بازی های گروهی را بیشتر می پسندند و بدین نظر آنان را به این جهات سوق داد. درجنبه جنسی هم می دانیم که پسران لااقل بر اساس تربیت به بازی هائی چون معماری، مغازه داری، رانندگی، پلیسی و.... علاقمندند و دختران تمیز کردن خانه، آشپزی، شستشو، اطو زدن به لباس و.... و نیز پسران حادثه جو و دختران تسلیم تر و آرام ترند. بر این اساس باید این رفتار دخترانه، پسرانه را برای زندگی بعدی شان در آنها متمایز و آنها را بدان ها راهنمائی کرد. و بهترین راه در این زمینه آنست که والدین همبازی کودک شوند.
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اسباب بازی کودکان

کودکان به تناسب سن و جنس نیازمند به اسباب بازی هائی هستند. در انتخاب این اسباب بازی ها باید دقت شود که کمکی برای وصول به اهداف تربیتی آنان باشد. اسباب بازی ها تا حدود امکان باید ارزان و بی خطر باشند تا کودک بتواند آزادانه آن ها را دستکاری کند و تغییرات مورد نظر را در آن ایجاد نماید. از سوی دیگر اسباب بازی باید متنوع باشد تا کودک از بازی با آن ها احساس خستگی نکند. و بالاخره از جهت سوم باید اسباب بازی ها از انواع باشند که علاوه بر پرورش جنبه ابتکاری در کودک موجبی برای عقده گشائی ها و به حرف آوردن طفل باشد.



والدین و بازی با کودک 

کودک می خواهد والدینش همبازی خوبی با او باشند و لحظاتی را با آنها باشند. پاسخ مثبت والدین به این درخواست خوب و مفید است. اما در عین حال باید نکاتی مورد نظرشان باشد از حمله اینکه والدین باید توجه داشته باشند که این بازی به خاطر کودک است نه به خاطر خودشان، پس اصرار نداشته باشند که در بازی خود را اقناع نمایند. نکته دیگر اینکه والدین باید در تقویت روح کودک سعی کنند که آوانسهائی به او بدهند، بگذارند که او هم گاهی ببرد نه آنکه همیشه بازنده باشد زیرا در آن صورت روح یأس بر کودک غالب می شود. نکته سوم اینکه والدین باید بکوشند که بازی آنها صورت وحشیانه، خشم آلود، انتقام آمیز به خود نگیرد، با داد و فریاد توأم نشود و جنبه غالب و مغلوب نداشته باشد و به خصوص همیشه حق با پدر و مادر نباشد. در همه حال هدف باید این باشد که طفل یاد بگیرد، تجسس کند، کنجکاوی نماید، راه و روش بیاموزد، طریق زندگی یاد بگیرد و... گاهی کودک به تنهائی سرگرم بازی است، در عالم خیال برای خود خانه می سازد، نقش پدر یا مادری را می پذیرد، بقال، نانوا، عطار، پلیس، راننده می شود. والدین حق ندارند در چنین مواقع در کار و برنامه او دخالت بکنند و آرامش او را بهم زنند، روش او را مورد تحقیق قرار دهند، زیرا خلوت و تنهائی هم برای کودک آموزنده و مفید است و تنها در چنان مواردی است که قدرت تخیل کاملا اوج می گیرد. در جنبه هدف کار، اگر قصد والدین بر دوش کودکان با تصمیم و با اراده و مبتکر و مدیر است از بکار بردن روشی که قدرت ابتکار و تخیل را می کشد و یا فرصت مدیریت را از آنان سلب می کند باید خودداری شود. بازی کودک با خود، با والدین و با دیگران متنوع است. او دوست دارد بدود، بخندد، بجهد، شیئی را دست کاری کند و.... والدین باید از هریک از این زمینه ها به موقع استفاده کنند. فی المثل وقتی کودکی از درختی بالا می رود، شیئی را لمس می کند، باید بکوشند به او مهارت بیاموزند، راه بالا رفتن از درخت و نیکو پائین آمدن آن را برایش در نظر گیرند.
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کنترل همبازی ها

وجود همبازی به خصوص کودک همسن برای طفل ضروری است. ولی مهم این است که او بد آموزی نداشته باشد و خوی و رفتارش مخالف روش و رفتار مورد غرض والدین نباشد. چه بسیار همبازی ها که حاصل زحمات چند ساله والدین را در تربیت به هدر می دهند. در انتخاب همبازی برای طفل، والدین باید نقش راهنما و جهت دهنده داشته باشند و مخصوصا مراقب باشند که تفاوت سنی بین او و همبازی هایش بسیار نباشد. این مسأله دارای اهمیت ویژه ای است که بگوئیم کودک نباید هرگز همبازی در سنین بلوغ و نوجوانی داشته باشد مگر آنگاه که خود در آن سنین باشد و تازه در چنان موردی هم کنترل والدین نباید از میان برداشته شود.



نکاتی در زمینه بازی کودک

1- هر بازی باید هدف مثبتی را تعقیب کند و حرکت و راه و روشی را به طفل بیاموزد.

2- بازی به همانگونه که مفید است می تواند خطرناک باشد به شرطی که بصورت هدف در آید، در آن صورت تمام اوقات کودک را اشغال خواهد کرد.

3- بازی باید برای طفل خوشایند باشد نه آنکه جنبه تحمیلی آن بیشتر باشد زیرا آن بازی که طفل خود را مجبور به انجامش بداند برای او نوعی عذاب است. نه تنها چیزی از آن عایدش نخواهد شد بلکه همیشه از آن خاطره بدی خواهد داشت.

4- محیط بازی باید مطبوع و مطلوب باشد تا طفل در آن با آزادی فکر و خیال بتواند تلاش کند و اندیشه اش را بپروراند.
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5- بازی باید متنوع باشد، تکیه بر یک نوع بازی فقط برای قهرمان پروری خوب است ولی چنین امری مورد نظر مربیان نیست.

6- درست است که کار کودک بازی است ولی بازی هم لازم است تا حدودی جدی بوده زیرا آن مقدمه ای برای کار بعدی اوست.

7- والدین باید از هر بازی یک نتیجه مثبت بگیرند-فی المثل به طفل نظم و ترتیب بیاموزند، بدو یاد دهند که چگونه باید حرف زد، چگونه باید با دیگران معاشرت کرد.

8- لازم نیست همه بازی ها با مداخله والدین صورت گیرد زیرا طفل در آن صورت همیشه خود را تحت قید و بند خواهد دید و این امر حوصله اش را سر می برد و در جنبه استقلال و اعتماد به نفس او زیان بخش است.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 232 تا 240

کلی__د واژه ه__ا

کودک بازی آموزش تربیت


تشویق، یکی از ابزار تر بیت کودک

تشویق از وسایل و ابزار فوق العاده مهمی است که در تربیت، بهره بسیار از آن می توان برد. عاملی است بسیار قوی برای به حرکت انداختن فرد و گاهی گروهها. حاصل تشویق ممکن است فایده ای برای آدمی نداشته باشد ولی همین که حس خودپسندی او را اقناع می کند و به او اطمینان می دهد که عملش عاقلانه و مورد تأیید بوده است موجب دلگرمی و نشاط او می شود.



بهره گیری ها از تشویق

از طر یق تشویق می توان از نیروی یک فرد یا جامعه حداکثر فایده را برد و تمام خواسته های خود را با دست دیگران برآورده ساخت. در تربیت، والدین می توانند با تشویق کودک را به کاری وا دارند که مورد نظر آنهاست و از کاری باز دارند که بدان راضی نیستند. طفل در سایه آن از بسیاری خواسته ها و تمنیات خود چشم پوشی می کند و عملا به راهی می رود که مشوق او خواهان آن است. شک نیست که والدین برای کودک خود چیز بدی را نمی خواهند، آنچه را که آرزو می کند در مسیر خیر و سعادت اوست، ولی طفل آن را درک نمی کند. بدین نظر محرکی چون تشویق و گاهی هم تنبیه برای به حرکت در آوردن او به سوی هدف مورد نظر مطرح می شود. این امر از یک دید نوعی حیله تربیتی است ولی چون در جهت مصالح زندگی حال و آینده اوست عیبی ندارد. در عین حال ذکر این نکته ضروری است که در تربیت غرض ما آن نیست که با فرمالیته و تصنع از طفل تشویق به عمل آوریم. بلکه می خواهیم با تکیه بر نقطه ای مثبت که در او یافته ایم وی را به تلاش و کوشش واداریم.
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ز یان بی تفاوتی ها در برابر اعمال

طفل و حتی فردی بزرگسال هم در عالم زندگی خود نیازمند به تشویق است. محرکی می خواهد تا او را به کار و فعالیت وا دارد، تلاش او را مورد تأیید قرار دهد و قوت قلبی در ادامه فعالیت های بعدی او باشد. تجربه ها نشان داده اند فرد یا جامعه ای که در برابر فداکاری ها و فعالیت های خالصانه خود جز بی تفاوتی نمی بیند و کسی را نمی یاببد که عملش را تأیید کند به ادامه کار و فعالیتش بی علاقه می شود و با خود حساب می کند این چه کاری است که خود را به زجر اندازد ولی بین او و فرد بی تفاوت دیگری هیچ فرق نباشد. به همین نظر در تربیت توصیه شده است مربی بین فعال و تنبل و خادم و خائن تفاوت بگذارد و همه را از این باب به یک چشم ننگرد. بر این اساس و همانگونه که می بینیم در تربیت اسلامی تفاوت وجود دارد ولی تبعیض نیست. به عبارت دیگر افراد در شرایط نامساوی با نتایج و پاداش های نامساوی مواجه هستند و این لازمه یک حیات عقلی و عادلانه است. در توصیه های علی (ع) به مالک اشتر به همین نکته بر می خوریم که هم تکیه بر این امر دارد که نیک و بد یکسان نباشند و هم تکیه بر انتخاب احسن و واگذاری مسئولیت ها به بهتر آن که خود در عین حال نوعی پاداش به حق جویان و آن هائی است که در مسیر حقند و طبعا مورد تأیید مسئولان حق.
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اسلام و تشویق:

در تربیت اسلامی سعی بر آن است که میعارها و ضوابطی در جامعه بین افراد حاکم باشد و قدرتی برای اجرای ضوابط و واداشتن افراد به مراعات آن در میان باشد. بدیهی است افراد جامعه باید سعی کنند که خود را با آن ضوابط تطابق دهند. آنکس که از آن تخلف کند برای او کیفر و تنبیه است و آنکس که با آن موافق و همدم باشد گو اینکه وظیفه اش را انجام داده است مورد تأیید و تشویق قرار می گیرد. راه و روش هائی که در تربیت اسلامی برای کنترل افراد و واداشتن آنان به انجام وظیفه وجود دارد عبارتند از محبت، تفاهم، گفتار نرم و ملایم، ارشاد و هدایت، نصیحت و مدارا، تذکر و موعظه و در صورت عدم توفیق، عقوبت و کیفر و تنبیه و ملامت و.... اساس این است که بین مربی و متربی در سایه محبت، ملاحظه ای موجود و سد و پرده ای حائل باشد. و روزی که به عللی این سد شکسته شد و این ملاحظه از میان رفت مسأله انذار و به دنبال آن کیفر و عقوبت به میان می آید. بر این اساس اصل تشویق و تنبیه به عنوان امری مسلم در تربیت اسلامی شناخته و پذیرفته شده است، و اصولا وجود بهشت و جهنم، انذار و تبشیر پیامبران، آیه های مربوط به پاداش و کیفر، وعده و وعیدهای شوق انگیز و خوفناک و... همه و همه جلوه هائی از تشویق و تنبیه هاست. بدیهی است که وجود انذار و تبشیر ضروری هر تربیت متعادل است زیرا اگر نیکوکار و بدکار یکسان باشند زمینه جهت بی رغبتی نیکوکاران به کارهای نیک، و جرأت یافتن بدکاران در ادامه تبهکاری ها فراهم خواهد شد. ضمنا این نکته را نیز ناگفته نگذاریم که در تربیت اسلامی تکیه بر تشویق به مراتب بیشتر از تکیه بر تنبیه است. اصل حیات بر محبت و تفاهم است، و آنگاه که آن سودی نبخشید مسأله انذار و تنبیه مطرح خواهد شد. و این امر بدان نظر است که از طریق رفاقت بهتر می توان با کودک کنار آمد تا از طریق استبداد. آدمی به هر گونه که باشد در برابر فرد مستبد می کوشد خودی نشان دهد و مقاومتی ابراز نماید.
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نکته ای مهم در زمینه تشویق

روح تربیت اسلامی متوجه این مسأله است که آدمی عمل را به خاطر پاداش و یا ترس از کیفر انجام ندهد، بلکه آن را وظیفه ای برای خود بداند و به خاطر انجام آن وظیفه، تلاش کند. حتی در اعمال عبادی نیز اصل عمل قربة الی الله است نه به خاطر کسب فواید و برکناری از خطرات و زیان های ناشی از ترک عمل. بر این اساس تلاش مربی متوجه این نکته است که فرد را نیکو بپروراند، در او وجدان کار پدید آورد تا فعالیت و حرف شنوی را به عنوان یک وظیفه بپذیرد. و البته فردی که وظیفه اش را نیکو انجام می دهد مورد تأیید و تشویق قرار می گیرد. با این حساب کار و تلاش او به خاطر تحسین شنوی و تشویق دیگران نیست، بلکه با کار خوب، تشویق و تحسین دیگران همراه است.



راه و رسم تشویق:

دیدیم که تشویق محرکی فوق العاده و موثر برای کار و فعالیت بیشتر است. اما باید دید که چگونه و از چه راهی کودک را مورد تشویق دهیم؟ شک نیست که اساس و تکیه گاه تشویق محبت و ابزار مهر است. به عبارت دیگر فرد تشویق شده کسی است که مورد مهر و عنایت بیشتر قرار گرفته است- یا نظر مثبت دیگران به خاطر عملش به سوی او جلب شده است. اما صورت ابراز مهر ممکن است لفظی و زبانی مثل اظهار رضایت، تشکر، احسنت گوئی و از این قبیل باشد و یا عملی بمانند تقدیم یک هدیه، توجه بیشتر به غذای او، لباس و اسباب بازی او، تهیه شیی مورد علاقه و از این قبیل. البته گاهی هم صورت سومی پیدا می شود که شامل ترکیبی از این و آن است. یعنی هم به زبان رضایت خود را بدو اعلام می داریم و هم در عمل محبت زیادتری ابراز می نمائیم.
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11_ باز در حدیث پرمحتوای دیگری از امیرمؤمنان علی (ع) آمده است: «ان الامل یذهب العقل، و یکذب الوعد، و یحث علی الغفلة و یورث الحسرة؛ آرزوهای دراز عقل انسان را می برد و وعده آخرت را دروغ می شمرد و انسان را به غفلت وامی دارد و سرانجام آن، حسرت و ندامت است!».

12_ این بحث را با روایت دیگری از رسول خدا (ص) -به عنوان ختامه مسک پایان می دهیم، در این حدیث آمده است که پیامبر اکرم (ص) سه عدد چوب را گرفت، یکی را پیش روی خود در زمین فرو کرد، دیگری را در کنار آن و سومی را در فاصله دورتر، سپس فرمود: آیا می دانید این چیست؟ عرض کردند: خدا و رسولش آگاه ترند، فرمود: «هذا الانسان! و هذا الاجل! و هذا الامل یتعاطاه ابن آدم و یختلجه الاجل دون الامل!؛ این (چوب اول) انسان است و این (چوب دوم) سرآمد عمر است و این (چوب سوم که در نقطه دوری در زمین فرو شده بود) آرزوهای دراز انسان است، (آری) پیش از آنکه انسان به آرزوهایش برسد دست اجل گریبان او را خواهد گرفت!».

در احادیث بالا که گلچینی بود از احادیث فراوانی که در منابع معروف اسلامی درباره طول امل آمده است به خوبی گستردگی خطرات و عواقب شوم این رذیله اخلاقی را نشان می دهد و ثابت می کند که آرزوهای دراز از بزرگترین دشمنان سعادت انسان و مانع قرب او در پیشگاه خداست.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 (همراه با حذف و اضافات)

کلی__د واژه ه__ا

احادیث چهارده معصوم (ع) تربیت انسان آرزو رذایل اخلاقی دنیا آخرت
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اساس تشویق در سال های اول زندگی

در سال های اول زندگی پایه تلاش و فعالیت کودک باید متوجه حصول رضای پدر و مادر باشد، یعنی همه کارهایش بدان خاطر باشد که رضای والدین را جلب نماید. و حتی در سنین اول دبستان هم این طرز فکر با دامنه بیشتر قابل قبول است یعنی کودک بکوشد که رضای والدین، معلم و مدیر مدرسه را فراهم کند. شک نیست که بعدها وقتی قدرت تشخیص و تمیز یافت رضای باطنی خود و جلب خشنودی پروردگار جای آن را خواهد گرفت. بدینسان تشویق به هنگامی صورت خواهد گرفت که او در مسیر وصول به چنین هدفی باشد. کودک باید دریابد که دوستی بیشتر پدر و مادر نسبت به او مایه خیر و برکت قابل توجهی برای او خواهد بود. بدینسان وقتی در می یابد فلان عملش مورد رضایت پدر و مادر است و آنها از کار او راضی و خرسندند معنیش باید این باشد که او به مزایای بیشتری از غذا و لباس یا محبت و مهر والدین دست خواهد یافت. بعدها از حدود 8 سالگی که می یابد خدا از فلان عملش رضایت دارد باید بداند که نتیجه رضای او بهشت جاودان در آن سرای و آرامش و آسایش روان در همین جهان است. در سنین بالا رضایت درونی از یک عمل خود موید و محرک بزرگی برای کارها و تلاش اوست. رضای وجدان حرکت ده خوبی است و همه گاه کمک ده و یاور خوبی برای فرد می باشد بخصوص که وابسته به زمان و مکان معین نیست.



تشویق وسیله تأیید نه تکیه گاه
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تشو یق زمینه ای برای تأیید طفل در جنبه ای است که او از آن احساس غرور کند و به ادامه عملش بپردازد، نه به گونه ای که اتکای طفل به تشویق باشد، هر آنگاه که تأییدش کرده فعالیتش را ادامه دهد و هرگاه که از آن خودداری شد او هم ترک عمل گوید. شک نیست که کودک باید احساس کند به نقطه محکمی متکی است و محبت و عنایت والدین در تشویق که از او کرده اند دروغین نیست. ولی نباید بپندارد که این محبت هرگز خلل نمی پذیرد. به کودک باید تفهیم گردد که خلل ناپذیری محبتی، به رفتار منظم، عاقلانه و مداوم او بستگی دارد و حتی در برخی موارد ممکن است تغییر در اعمال و رفتارش موجب لطمه ای برای او شود و زحمت او را در کسب مایه و آبرو بر باد دهد.



صورت های تشویق:

دیدیم که اساس و بنیان تشویق باید روی مسأله رضای والدین و جلب محبت بیشتر آنها باشد، طوری که عبارت «دوست ندارم» آنها، زمینه را برای ترک آن فراهم آورد. طبعا اساس زندگی رفتاری در بین این دو قطب است. ( شک نیست که طفل قبلا معنی داشتن و آثار آن را دریافته است.) مسأله ای که در این جا مطرح است این است که کودک را چگونه و به چه صورتی تشویق کنیم؟ پاسخ این است که آن به سن و درک طفل و نوع عمل او بستگی دارد. طبیعی است که کودک خردسال معنی دوستی والدین و تشویق آنها را در پذیرائی از خود، تغذیه، نازکشی و..... می داند. برای کودک چهار ساله یک شکلات ممکن است به اندازه یک هدیه قابل توجه که به بزرگسالی می دهیم ارزش داشته باشد. بدینسان سن و درک کودک در این امر نقش اساسی و تعیین کننده دارد. درباره آنچه که تحت عنوان تشویق باید نصیب کودک شود. مربی نباید زیاد تکلیف به خرج دهد و یا خود را به زحمت بیندازد. مهم ابراز رضایت خاطر است، گاه به صورت دلجوئی، زمانی بیان یک عبارت مهرآمیز، برخی اوقات یک نگاه توأم با لبخند و نشاط، هنگامی سخن محبت آمیز، زمانی وعده ذکر یک قصه و داستان، گاهی دادن یک بسته کوچک مداد رنگی، شکلات، شیرینی، کتاب، لباس، اسباب بازی، دفترچه، توپ، قلم، آفرین و مرحبا گفتن، خندیدن، با او بازی کردن، در آغوشش گرفتن، بوسیدن او، و.... طبیعتا هر چه بر سن و درک فرد افزوده می شود فرم و سطح تشویق باید تغییر پیدا کند. فی المثل شاید برای یک بزرگسال گرفتن یک مدال که ارزش رسمی آن 10 ریال بیشتر نیست بزرگترین تشویق باشد و با حضور او در محضر فردی بزرگ، اجازه مصاحبت و مجالست با یک شخصیت والامقام، بهترین تشویق او باشد. معمولا کودکان خردسال توجه به جنبه های مادی قضیه دارند و تشویق شان باید متوجه شکم و غذای شان باشد. بهترین تشویق برای یک کودک 4-5 ساله این است که شکم او را آباد کنیم. ولی برای یک کودک ده ساله شاید بهتر این بود که در بین دوستان و خویشان و در حضور جمع جنبه های مثبت او را بستائیم و از هنرنمائی های او تعریف کنیم. در عین حال فراموش نخواهیم کرد که همه اش حرف و دیگر هیچ روا نیست. در عین تعریف زبانی باید به جنبه های مادی او هم توجه داشت.
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خطر تشویق:

تشویق با همه فوایدی که در جنبه تحریک یک شخص برای حرکت به سوی یک هدف دارد ممکن است از نظر تربیتی گاهی خطرناک شود. و آن هنگامی است که تشویق صورت رشوه به خود گیرد. یعنی طفل عمل خود را کاملا وابسته به پاداشی بداند که در ازای آن دریافت می دارد. همانگونه که ذکر شد کودک باید عملی را به عنوان وظیفه انجام دهد نه به خاطر توقع پاداش. بدیهی است کسی که نیکو انجام وظیفه کرده، حق اوست که از تشویق اولیای خویش برخوردار شود. بر این اساس تشویق به خاطر انجام وظیفه است نه انجام وظیفه به خاطر تشویق، چون در آن صورت خطری عظیم متوجه فرد و جامعه خواهد بود. اگر بنا شود همه فعالیت های کودک به خاطر تشویق مادی یا معنوی والدین باشد اولا کودک فردی وابسته، اتکالی، پرتوقع، طلبکار بار می آید و ثانیا روزگار والدین در برآورد کردن نیازهای او تیره و تار خواهد بود.



نکاتی در تشویق: 

برای این که امر تشویق همگام با اصول تربیتی صحیح باشد و زیان و خطری را برای فرد و جامعه موجب نشود نکاتی را در این زمینه به شرح زیر یادآور می شویم:

1- بهتر است تشویق صورت مالی به خود پیدا نکند. مثلا هرگز نگوئیم که اگر یک صفحه مشق بنویسی 5 ریال می گیری. یا هر نمره 20 تو را یک تومان می خرم، چون در آن صورت مشق نویسی و نمره گرفتن به خاطر ریال انجام می شود و روزی که پول نباشد 20 هم نخواهد بود. پیداست که چنین طرز فکری چه خطری برای زندگی حال و آینده کودک پدید خواهد آورد.
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2- تشویق زیاده از اندازه نباشد. مربی خوب همیشه جای پائی برای عمل بهتر کودک که نیازمند به تشویق بیشتری خواهد بود میگذارد. فی المثل در مرحبا گوئی سعی نمی کنیم که تمام لغات و اصطلاحاتی که در زمینه تحسین گوئی و مرحبا گوئی وجود دارد برای یک عمل کودک به کار بریم – زیرا در آن صورت برای موارد دیگر جای پائی نخواهد بود. اگر طفل عملی را به طور مکرر انجام دهد و یک گونه تحسین و تشویق ببیند برای او عادی و طبیعی خواهد شد. دیگر این امر محرک و مشوقی برای انجام تلاش های بعدی نیست و شوق او را در زمینه بر نمی انگیزاند. پس چه بهتر که در استعمال لغات اسراف نکنیم و لغاتی را هم برای کار و فعالیت بیشتر و بهتر او ذخیره نمائیم. 

3- تشویق مکرر نباشد زیرا در آن صورت ارزش آن پائین می آید و کودک کم کم بدان خو می گیرد. یا تدریجا صورت رشوه گیری پیدا خواهد کرد و یا صورت تملق گوئی. گاهی هم ممکن است چیزی سرد و بی نمک شود و صورت عادی و طوطی وار به خود بگیرد.

4- تشویق به گونه ای باشد که از تأیید درونی طفل برخوردار گردد. طوری که او خود را واقعا مستحق آن بداند، نه وسیله ای برای دلخوش کردن لحظه ای. طفلی که در جائی خود را مستحق تشویق نداند و تشویق ببیند نه تنها لذتی از آن نخواهد برد بلکه از یک سو دچار شرم و نگرانی خواهد شد و از سوی دیگر نسبت به حرف آنها بدبین می شود. فکر می کند دیگر سخنان و اظهار نظرهای والدین هم از همین قماش و بی حساب است.
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5- در تشو یق مسائل اجتماعی و مقررات و رسوم و فرهنگ هم در نظر گرفته شود. همیشه از مسائلی تشویق به عمل آید که خطر و زیان اجتماعی برایش به بار نیاورد. به امری او را تحریض و ترغیب کنیم که لااقل شرع و جامعه هم آن را تأیید کند. طوری نشود که او با انجام یک عمل و عادت یافتن به آن، در جامعه دچار خطری و مخمصه ای شود و یا از لحاظ شرعی مواجه با عقوبتی گردد.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 308 تا 315

کلی__د واژه ه__ا

تشویق کودک تربیت هدیه مربی


اعمال روشهای ناروا در تربیت کودکان

والدین گاهی برای اصلاح کودک و یا جلوگیری از انحرافاتش راه و روشی را در پیش می گیرند که اغلب به صلاح آنان نیست. هدف شان سازندگی است ولی نتیجه ای معکوس به بار می آید. اینگونه اعمال روشها درباره کودکان اندک نیست. بدین نظر نمی توان از همه آنها بحثی به میان آورد. آنچه ذیلا می بینیم گوشه ای از آن و اشاره ای به بخشی از این قسمتها است:



زندانی کردن کودک

گاهی والدین برای این که طفل را بترساند و یا از ارتکاب به عملی بازدارند او را در اطاق یا محلی تاریک زندانی می کنند. این عمل گاهی خطراتی را برای کودک در پی دارد بخصوص اگر محیط حبس برای کودک رعب آور باشد و یا طفل از آن سابقه بدی داشته باشد. اصولا زندانی کردن طفل کاری نارواست از آن بابت که یا برای او قابل تحمل است که در آن صورت رفتارش تکرار می شود و پس از ساعتی دوباره آن برنامه را شروع می کند. و یا فوق العاده ترسناک است که در آن صورت خطرات روانی برای کودک خواهد داشت و ممکن است به برخی از بیماریها دچار گردد. و بالاخره اگر هم برایش محیطی بی تفاوت باشد که گره ای از مشکل شان نخواهد گشود. اصولا زندانی کودک یعنی به خطر انداختن امنیت جسمی، فکری و روانی طفل. معنی زندانی کردن کودک این است که والدین او را از خود طرد کرده اند و یا او به هیچ عنوان قابل اصلاح و درمان نیست. شر و بدی و زشت کاری عادی او شده و دیگران نمی توانند به اصلاحش بپردازند. وجود چنین اندیشه و فکری برای حال و آینده کودک مناسب نیست. وانگهی به هنگامی که کودک خود را وامانده و طرد شده بیابد تن به هر زشتی و پلیدی خواهد داد، و قطعا والدین از زندانی کردن کودکان چنین قصد و هدفی را ندارند.
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اخراج از خانه:

خانه محل امن و آسایش برای کودک است و طفل با اخراج شدن از آن حیثیت خود را در خطر می بیند و معلوم نیست پس از بازگشت به خانه بتواند وضع و رفتار عادی خود را بازیابد. چه بسیار از کودکان که پس از اخراج از خانه به دیگران پناهنده می شوند و به محض اینکه محل امن و مطمئنی را بیابند دیگر حاضر به بازگشت به خانه نمی شوند و حتی اگر هم برگردند دیگر آن حال و وضع سابق را ندارند. در این پناهندگی هاست که ویرانگری هائی پدید می آید و گاهی این امر به بهای فروش عفت و شرف کودک تمام می شود. گاهی کودک که از خانه اخراج شده فوق العاده تضرع می کند، عجز و لابه می نماید و می خواهد به هرگونه ای است او را به خانه راه دهند، شاید برای والدین این تصور پدید آید که او به اندازه کافی تنبیه و اصلاح شده است. در حالی که این عجزها و الحاح ها یک فور مالیته ای بیش نبود. او این رفتار را برای پیروزی و نجات خود بروز داد و گرنه برایش اصالت و اعتقادی در این زمینه وجود نداشت. پیداست که در چنین صورتی چه کسی ضرر کرده است.



رسوا گری در حضور جمع:

خجالت دادن کودک به خاطر اشتباهش بدانگونه که طفل احساس آس و یاسی کند اشتباهی نابخشودنی است. هرگز نباید طفل را در حضور دیگران رسوا کرد زیرا این امر نه تنها سازنده نیست بلکه موجب فسادهائی نیز خواهد شد. کودکی که آبروی خود را ریخته ببیند، طفلی که احساس کند شخصیتش خرد و مضمحل شده و دیگر نزد کسی آبرو ندارد به مراتب شرورتر و خطرناک تر خواهد شد. این ضرب المثل یا تکیه کلام «آب از سر ما گذشته چه یک نی چه صد نی» درباره او کاملا مصداق دارد. اشتباه کودک را گاهی باید به رخش کشید، اما در خلوت نه در حضور. صورت اول گامی به سوی اصلاح کودک است و صورت دوم گامی به سوی افساد و انحراف او. طفل چون دیگران خود را شخصیتی می داند و چون در نزد دوستان و بستگان برای خود احترامی و ارزشی قائل است، این نارواست که شخصیت او را در حضور دیگران در هم شکنیم و او را بی آبرو کنیم.
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سختگیریهای بیجا:

در مواردی که نه از نظر اخلاق و نه از جهات دیگر برای کودک بد نیست نباید کودک را محدود کنیم. بسیاری از محدودیت ها به خاطر این است که پدر و مادر سخنی گفتند و نمی خواهند از حرف خود عدول کنند. از خود بتی در برابر کودک ساختند و نمی خواهند آن را بشکنند. گاهی والدین چون خود خسته و آماده خوابند می خواهند طفل را هم مجبور به خوابیدن کنند در حالی که او در آن لحظه تشنه بازی است. یا برای رفتن به میهمانی او را از خواب بیدار می کنند، در حالی که هنوز او تشنه خواب است. این کارها باعث می شود که کودکان در سنین بعدی آرزو کنند ای کاش والدین فهمیده تری داشتند. کنترل و محدودیت کودک خوبست به شرطی که به سختگیری نکشد و او تصور نکند زندگی یعنی رنج کشیدن و زجر بردن. محدود کردن آزادی طفل خوب است چون او همه گاه صلاح و فساد خود را تشخیص نمی دهد. ولی این کار نباید به گونه ای باشد که او اصلا مزه آزادی را نچشد. و بالاخره واداشتن طفل به انجام وظایفی رواست ولی نه به گونه ای که او محیط خانه را چون ارتش به حساب آورد و جای چون و چرا برای خود نبیند.



منع های بی حساب:

ما از کودک انتظار داریم که چون ما در جائی آرام بنشیند، سرو صدا راه نیندازد، بازی نکند، ندود، حرف نزند، دست به غذا دراز نکند و... در حالی که بسیاری از این موارد به تناسب رشد ضروری زندگی کودک است. و منع بیجای والدین از این امور اشتباه است. اگر دست درازی کودک را به سوی غذا نمی پسندیم لااقل خودمان برای او غذا بکشیم، اگر از تماشای تلویزیون او در منزل همسایه نارحتیم اقلا برایش شهرفرنگ و یا عکس ها و تصاویر دیگر تهیه کنیم. منظور این است که همه منع و دیگر هیچ برای کودک قابل قبول نیست و از لحاظ تربیتی هم نارواست. چه بسیار والدینی که در قبال دستکاری کودک از اشیاء برایش منع ها دارند، مثلا کودک می خواهد دست به سماور زند منعش می کنند، می خواهد قلم را از روی میز بردارد و کاغذی را با آن خط خطی کند نمی گذارند، می خواهد استکان را از جایش بلند کند جلویش را می گیرند، دست به میز و مبل بزند، بر سرش داد می کشند، در کمدی را باز کند و مثلا شکلاتی از آن در آورد بی ادبش می خوانند و.... در جمع خانه ای که کودک در آن زندگی می کند مرکز منع ها و نهی ها است. او هر گز خود را آزاد حساب نمی کند. دست به هر کاری که می زند باید چشم به دهان پدر و مادر و گوش به امر و نهی شان داشته باشد. بدیهی است که تحمل چنین امری چه قدر زجر آور است. والدین اگر طفل را از امری منع می کند باید لااقل زمینه آزادی او را در امر دیگری فراهم سازند. اگر به او اجازه نمی دهند که دست به کتاب و دفتر زند لااقل کاغذ و قلمی در اختیار او بگذارند که او آزادنه با آن ها کار کند. و بالاخره اگر او را از دست کاری با اسباب و اشیاء خانه منع می کنند لااقل وسایل و اسباب بازی بی خطری را در اختیارش قرار دهند.

ص: 10620







بی جواب گذاردن سول های کودک:

کودک برای سوالات خود بالاخره پاسخ پیدا خواهد کرد. اگر این پاسخ ها از سوی والدین باشد طبعا با هدایت و دلسوزی همراه خواهد بود و اگر آن ها از آن امتناع ورزند افراد غیر مطمئن به پاسخ گوئی اقدام خواهند کرد. و در آن صورت عوارض نامطلوبی را ممکن است به بار آورد. شک نیست که برخی از سوالات کودکان به گونه ای است که حتی والدین هم نمی توانند مستقیما پاسخگوی آنها باشند. در عین حال اگر به همان سوالات هم والدین به گونه ای پاسخ بگویند به مراتب بهتر از آن است که آن را بی جواب بگذارند. شک نیست که در پاسخگوئی توجه به میزان سن، هوش، رشد، و استطاعت فکری و ذهنی مهم است. پاسخ ها باید به گونه ای اقناع کننده، صریح و دور از هر گونه ابهام باشد. و حتی ضروری است که پس از پاسخگوئی از کودک بخواهیم که جواب را به زبان خود بیان کند تا اطمینان حاصل شود که او غلط نفهمیده است.



شتاب در تصمیم گیری

برای هر گونه تصمیم گیری درباره کودک باید نخست اندیشید و اول فکر کرد، فکری که بعدها موجب پشیمانی نشود و خطرات و زیانهائی را در پی نداشته باشد- برخی از والدین بدون اینکه در زمینه ای فکر کنند ناگهان کودک را محروم می کنند، به تبیهش اقدام می نمایند، زندانیش می کنند و... و بعدها که لحظات و ساعاتی گذشت پی می برند که کودک مقصر نبوده است. شک نیست که در چنین صورتی سعی دارند که آن را جبران نمایند ولی بنا به مثل معروف آب ریخته کی به ظرف بر می گردد. روح کودک از خطاکاری ما آزرده است و کمتر می توان دوباره نظر او را به سوی خود جلب و فکرش را درباره ما به مانند روز اول کرد. اگر والدین قبل از هر اقدامی نخست بیندیشند و جوانب قضیه را در نظر گیرند شاید از بروز نیمی از خطرات و عواقب سوء جلوگیری خواهد شد. از دیگر روشهای ناروا که درباره کودک اعمال می شود سر به سر گذاشتن او، مقایسه و تطبیق وضع او با دیگر همسالان، تحمیلات، فرستادن به کودکستان، آموزش زبان فقط به خاطر چشم و همچشمی، و.... است که برای رعایت اختصار از ذکر آن خودداری می شود.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 392 تا 396

کلی__د واژه ه__ا

تربیت کودک تنبیه تحقیر


تنبیه، یکی از شیوه های تربیتی کودکان

از محرک های مهمی که در امر تربیت نقش اساسی و فوق العاده دارد، تنبیه است که در جوامع گوناگون، در مدرسه ها و خانواده ها به صورت مختلف دیده می شود. تنبیه بدان گونه که ما در ذیل تصویر خواهیم کرد امری ضروری و در وصول به اهداف تربیت دارای نقشی سازنده است.



فایده و لزوم تنبیه:

اصل تنبیه برخلاف آنچه که در برخی از سیستم های تربیتی بدان بر می خوریم، از نظر ما امری محکوم نیست بلکه برعکس امری ضروری است. کودکی که در رفتار ناپسندش کنترلی نبیند، جامعه ای که در آن عقوبت و کیفر نقشی نداشته باشد، لاقید، خودنما، بی شخصیت و فاسد خواهد شد. این امر از آن باب است که در کودک تمایل و گرایشی به ابراز شرارت است و برای جهت دادن او به سوی خیر و نیکی و ایجاد تغییرات مطلوب در او تحمیل و فشاری لازم است که به صور گوناگون باید اعمال و در او پیاده گردد. تنبیه به مانند تشویق یکی از این طرق است که در تربیت مورد استفاده قرار می گیرد. مربی از طریق تنبیه به صور گوناگون و مختلفش می تواند فرد را به انحرافات و نابهنجاری هایش آگاه کند و او را در مسیر مطلوب و مورد نظر قرار دهد. مربی از این راه می تواند کجروی های طفل را اصلاح کرده و او را به سوی خیر و کمال رهنمون سازد.
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اساس و هدف تنبیه:

آنچه در تنبیه از نظر ما مطرح است توجه به جنبه لغوی آن یعنی آگاه کردن و آگاهی دادن است. به عبارت دیگر هدف آن است که فرد را به خطای خویش واقف کرده و راه بعدی او را در پیش پاپیش قرار دهیم. اگر این کار از طریق تذکر و تنبیه یا تشویق و تحسین ممکن باشد آن راه را پیش می گیریم و اگر امکان پذیر نبود راه تنبیه با همه صورت ها و جلو هایش. نکته مهم در تربیت این است که مربی وظیفه مند است وجدان طفل را بیدار و او را به خیر و شر امور آگاه کند. چه بسیار از خطاها و لغزش های کودک و حتی بزرگسال که به خاطر عدم آگاهی از وی سر می زند، چه بسیار نا بهنجاریها، کجرویها و انحرافات که از طفل دیده می شود و ریشه آن بی خبری است. در چنین صورتی باید بپذیریم که او مقصر نیست، تقصیر از کسی است که این آگاهی های لازم را بدو نداده است و تنبیه تلاشی است برای وصول بدین هدف.



در طریق تنبیه

بر این اساس که تصویر شد می یابیم که تنبیه همیشه به صورت کتک زدن، ملامت کردن، اعمال فشار نیست بلکه غرض اصلی آگاه کردن اوست به گونه ای که اندیشیده بتواند گام بردارد. در تنبیه اساس باید روی این امر باشد که برای سر و سامان یافتن کار و رفتار کودک و جلوگیری از انحراف او باید راهی در پیش بگذاریم، کنترلی برایش ایجاد کنیم و محرکی برای وصول او به هدف مورد نظر فراهم آوریم. بر این اساس کار تنبیه به خاطر هدایت است نه فرو نشاندن خشم مربی. کودکان، اغلب قربانی تسکین خشم و غضب والدین و مربیانند بدون آنکه خود مقصر باشند زیرا آگاهی های لازم را در این مورد ندارند. با این حساب اساس باید آگاهاندن طفل باشد، طوری که قدم های بعدی او در مسیر مورد نظر باشد. اگر این کار از طریق تشویق امکان پذیر نباشد به ناچار باید راه تنبیه را با صورت و جلوه هایش در پیش گرفت.

ص: 10623






آرزوهای مثبت و سازنده

آرزوهای دور و دراز اگر چه نقطه ی ضعفی در بعد اخلاقی یک فرد محسوب می شود لکن اینچنین نیست که همیشه آرزوها جنبه منفی داشته و نشانه انحطاط شخصیت و سقوط اخلاقی فرد باشد. زیرا اگر آرزوها متوجه ارزشهای والای انسانی باشد و یا جنبه مردمی و اجتماعی پیدا کند و در مسیر تکامل و پیشرفت واقعی انسانها و درجات کمال قرار گیرد و انسان را به تلاش و کوشش بیشتر در این راهها وادارد، بدون شک چنین آرزویی هر قدر طولانی بوده باشد، نه تنها نشانه پستی نیست که نشانه کمال انسان است. اساسا امید و آرزو نسبت به آینده نیروی محرک انسان برای تلاشها و کوششهاست و اگر چراغ پرفروغ امید و آرزو در دل انسان خاموش گردد، در واقع روح او می میرد، نشاط زندگی از او رخت برمی بندد و انسان را به موجودی سست و بی هدف و بی تلاش مبدل می کند. در واقع آرزو بر دو قسم است: آرزوهای کاذب که همچون سراب در بیابان زندگی ظاهر می شوند و تشنه کامان را به دنبال خود می کشانند و هر لحظه تشنه تر می سازند تا از شدت تشنگی هلاک شوند. و آرزوهای صادق و مثبت و سازنده که همچون آب حیات، گلستان وجود آدمی را سیراب و پرثمر می سازد و هر چه زحمت می کشد نشاط و معنویت بیشتری می یابد. این همان چیزی است که در قرآن مجید به آن اشاره شده است: «المال و البنون زینة الحیاة الدنیا و الباقیات الصالحات خیر عند ربک ثوابا و خیر املا؛ مال و فرزندان، زیور حیات دنیا است و باقیات الصالحات (ارزشهای پایدار و شایسته) نزد پروردگارت ثوابش بهتر و امید بخش تر است»(کهف/ 46) در این آیه به هر دو بخش از آرزوها بصورت واضح اشاره شده است.
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تنبیه از نظر اسلام:

اگر منظور از تنبیه آگاه کردن فرد به نقاط انحرافی و اشتباهاتش باشد طوری که دیگر آن را تکرار نکند، این امر در اسلام پذیرفته و مورد تأیید است، و اگر منظور ضرب و شتم بیحساب، آن هم بگونه ایی و در چارچو بی باشد که ذکرش خواهد آمد در تربیت اسلامی وجود ندارد. در تنبیه اسلامی اصالت با آگاه کردن و راهنمائی طفل است نه ضرب و شتم و کتک و شلاق. در تربیت اسلامی تنبه بدنی امری غیرقابل اجتناب نیست بلکه وسیله ای کمکی و دست دوم است و به هنگامی رواست که دیگر تدابیر تربیتی از موعظه و انذار و ارشاد و تذکر نتوانند راه گشای طفل به سوی خیر باشند. اصولا سنت پیامبران در جنبه اصلاحی مردم براساس همین روش بوده است. آنان نخست می کوشیدند از راه پند و موعظه و اخطار و تذکر به اصلاح افراد بپردازند و در صورت عدم تأثیر مسأله انذار و گاهی ضرب و شتم ( حدود، جهاد...) پیش می آید. با این صورتیکه تصویر شد اسلام مطلقا منکر تنبیه به صورت ضرب و شتم نیست. در موردی و طی شرایطی حتی سخن از کتک زدن دارد، بخصوص هنگامی که به زشتی گناهی آگاه باشد و عمدا مرتکب آن شود، یا در ارتکاب گناه کبیره، درست است که برای فرد نابالغ حد نیست ولی تغزیر و ضرب کمتر از اندازه حد وجود دارد. مثلا در سرقت آگاهانه، در روابط جنسی نامشروع ولی آگاهانه، در ایراد جرح و ضرب عمدی، اسلام طفل ممیز را به خود وا نمی گذارد. تنبیه به هر گونه ای که اجرا شود دارای تأثیر در کودک است، خواه مطلوب و خواه نامطلوب. اثر آن به هنگامی مطلوبست که توأم با خشونت و بی رحمی نباشد، بلکه جنبه عدالت خواهی او را اقناع نماید، و به هنگامی نامطلوبست که توأم با قساوت، تصفیه حساب های قبلی، خالی کردن عقده خود در جمع برای کودک ظالمانه باشد. اگر خواهان افرادی حلیم و بردبار در جامعه ایم اصل تنبیه را برای ایجاد سازگاری و تطابق می پذیریم ولی در شرایط انسانی و اسلامی آن.

ص: 10624







بنای تنبیه در تربیت:

بنای تنبیه باید بر روی دوست ندارم، یا کمتر دوست دارم نهاده شود. بعبارت دیگر کودک نخست باید با مفهوم دوست دارم و دوست ندارم والدین آشنا شود و آثار مطلوب یا نامطلوب آن را دریابد و آنگاه برای تربیت پذیری آماده گردد. انحراف ها و نابهنجاری های کودک باید با چهره ناراضی والدین و نگرانی و تأثیر آنها مواجه شود و والدین نشان دهند که از عمل او خرسند نیستند. شک نیست که بعدها در سنین بالاتر می توان عدم رضای خدا را برای او مطرح کرد و گفت خدای از آن راضی نیست و از آن طریق در طفل تأثیر گذارد. هرگونه تنبیه باید مبتنی بر همین امر باشد منتها با شدت یا ضعف. اگر در تربیت گاهی مسأله کتک پیش می آید آن هم به حقیقت نوعی اظهار عدم رضایت از عمل غیر قابل تحمل کودک است، یعنی پدر یا مادر از رفتار طفل ناراضی است و این عدم رضایت را نمی تواند تحمل کند. بر این اساس تنبیه والدین نباید بگونه ای باشد تا در طفل این احساس پدید آید که آنها دارند غم خود را تسکین می دهند و یا انتقام تیره بختی های دیگر زندگی را از او میگیرند. و نیز تنبیه نباید به گونه ای باشد که طفل گمان کند والدین از اینکه او را کتک می زنند خوشحالند و یا از اینکه او را از بازی و تفریحی محروم ساخته اند دلشادند. مربی در عین اینکه بچه ای را کتک می زند باید به او تفهیم کند که از این عمل ناراحت و افسرده است و هرگز دلش نمی خواست چنین زمینه ای پیش آید.
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صورت های تنبیه:

دیدیم که تنبیه و کیفر در تربیت اسلامی اولین و تنها راه کنترل نیست بلکه وسیله ای احتیاطی است. تنبیه به هنگامی به کار می رود که ارشادها و نصحیت ها، مداراها و بی اعتنائی ها بی نتیجه بماند و نیز تنبیه همیشه به صورت کتک و شلاق نیست بلکه گاهی می تواند به صورت تظاهر بی محبتی باشد و زمانی به صورت بیان و ابراز نارضایتی (مثل: من این کار تو را دوست دارم). قرآن کتاب دینی و تربیتی، فراوان از این روش استفاده کرد و گفته است: خدا ستمکاران را دوست ندارد، خدا کافران را دوست ندارد، خدا کید خائنان را دوست ندارد و....) گاهی تنبیه ممکن است به صورت سکوت و ابراز بی اعتنائی، نشان دادن خشم و نفرت مربی به یک عمل باشد و زمانی ممکن است نگاه تند مر بی زمینه ای برای به خود آمدن کودک باشد، طوری که کودک نفرت مربی را از عمل خود در یابد و از ادامه آن خودداری کند. در برخی موارد هم که به ندرت پیش می آید تنبیه ممکن است به صورت کتک و به عبارت دیگر بدنی باشد.



مسأله تنبیه بدنی:

پرسشی که در این زمینه مطرح می شود این است که آیا در اسلام تنبیه بدنی هم وجود دارد یا نه؟ همان طور که قبلا گفتیم پاسخ آن برخلاف نظر عده ای از مربیان غربی، مثبت است. به عبارت دیگر اگر مربی آگاه، در جائی و موردی لازم دید کودکی را کتک بزند و از این راه او را اصلاح کند راه خطائی را نپیموده است. ولی فراموش نکنیم که اولا قبل از اعمال این روش راه های دیگری را برای اصلاح طفل باید طی کرد که عبارت بود از راه های اعمال محبت، تذکر، ارشاد، پند، مهرورزی، اخطار، انذار و.... ثانیا باید موارد آن را در نظر گرفت که چیست و چگونه است. آیا خطائی فوق العاده مهم است؟، دارای زیان فردی است یا اجتماعی و یا هر دوی آن؟ آیا گناهی کوچک است یا کبیره؟ قبل از آن آگاهی و اطلاع به زشتی و قبح عمل داشته است یا خیر؟ و.... ثالثا حد و اندازه آن فراموش نشود. برای یک خطای کوچک تذکری کافی است و اگر بنای کتک باشد کافی است ضربه ای به کفل او یا پشت دست او بزنیم. تنبیه های بالنسبه سخت تر در موردی است که میزان تخلف بزرگتر و سنگین تر باشد. فی المثل کودک آگاهانه فحشی بگوید، دزدی کند، نسبت ناروائی بدهد، خطر و زیان بزرگی را آگاهانه پدید آورد و...
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تنبیه، نه حد زدن

اساس تربیت بر هدایت و آگاهی دادن است نه کتک زدن و ضرب و شتم. مردی به نزد امام رضا(ع) آمد و از خلق بد فرزندش شکوه کرد و گفت گاهی که خشمگین می شوم او را کتک می زنم. اما فرمود او را نزن بلکه هدایت و راهنمائیش کن. اسحق بن عمار به نزد امام صادق (ع) آمد و به تناسب از تنبیه صحبت شد. او گفت که من گاهی کودکم را تا 100 تازیانه می زنم. امام فرمود کودک را نباید حد زد! آنچه تو می کنی حد زدن است و بر این طفل روا نیست. در عین حال لازم است او نیکو ادب شود. ( لا حد علی الاطفال ولکن یودبون ادبا بلیغا). اما در مورد میزان کتک باید به حد توانائی و تحمل کودک باشد. کودک کمتر از 6 سال را با یکی دو ضربه بر کفل، آن هم به صورت آرام ( به گونه ای که سرخ نشود) اصلاح می کند. او دیگر تحمل ضربه چوب یا شلاق و کمربند را ندارد. وانگهی اگر طفل به زیاد کتک خوردن عادت کند در آن صورت پای تربیت لنگ است و امکان اصلاح بعدی او بسیار اندک و دشوار خواهد بود.



نکاتی در تنبیه 

در اینجا از نکات متعدد و در عین حال مهمی باید یاد کرد که برخی از آنها به قرار زیر است:

1- تنبیه نباید به گونه ای باشد که طفل احساس آس و پاسی کند.

2- در تنبیه، پدر و مادر با هم اقدام نکنند – اگر یکی طفل را تنبیه می کند دیگری لااقل به عنوان پشتوانه و اتکای او باشد.
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3- تنبیه با خشونت و قساوت صورت نگیرد و موجب جرح و یا درد زیاده از حد نگردد.

4- تنبیه متناسب با جرم و خطای کودک باشد.

5- هرگز چند خطای کودک جمع و یکباره تسویه حساب نگردد.

6- حساب درگیری های زندگی با حساب خطای کودک قاطی نگردد و عقده ها بر سر کودک خالی نشود.

7-تنبیه موجب یأس و ایجاد دلسردی کودک به خانه و زندگی نگردد.

8- تنبیه برای کودک ظالمانه نباشد و او احساس نکند که حقا او کمتر از این مقدار بوده است.

9- اگر تنبیه را در موردی لازم دیدیم اجرای آن را بتأخیر نیندازیم.

10- در حین اعمال تنبیه باید بر خود مسلط بود تا خطری برای طفل ایجاد نگردد.

11- زندگی همه اش تنبیه و دیگر هیچ نباشد. به عبارت دیگر وضع به گونه ای نباشد که هر وقت طفل خطائی کرد تنبیه شود ولی هر وقت عمل مهمی انجام داد تشویق نگردد. 

12- تنبیهات به صورت اخراج، جبس کردن در جاهای مخوف و یا اماکنی که طفل از آن تصور نادرستی دارد نباشد.

13- تنبیه چند جانبه نباشد یعنی به اینصورت نباشد که طفل هم کتک بخورد، هم سرزنش و ملامت ببیند و هم طعنه و تمسخر را تحمل کند.

14- اگر طفل را رنجانده ایم قهر و رنجش را ادامه ندهیم، زود با او آشتی کنیم و دلش را بدست آوریم.

15- و بالاخره در همه حال خدا را در نظر داشته باشیم و بدانیم که این طفل امانت اوست. به امانت خدا جز در سایه حکم خدا نمی توان دست درازی کرد- او یار ضعیفان و مدافع مظلومان است.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 318 تا 324

کلی__د واژه ه__ا

تنبیه تربیت کودک اصلاح


ملامت، یکی از شیوه های تربیتی کودکان

ملامت اگر چه به ظاهر نوعی بی حرمتی به مقام انسان است ولی در تربیت از آن به عنوان یک وسیله اصلاحی می توان استفاده کرد. ملامت شاید بیش از تنبیه بدنی مورد استفاده قرار می گیرد و بدین نظر بیشتر باید مورد توجه باشد. اکثر مربیان و والدین در مواجهه با اشتباهات کودکان دست به تنبیه دراز نمی کنند ولی به اندازه ای بیشتر و شاید هم افراطی آنان را ملامت می کنند. شک نیست که ملامت به عنوان یک حربه و ابزار برای تربیت امری پسندیده و مقبول است و در غیر این صورت آدمی جری و جسور می شود. ولی آنچه مورد بحث ماست کیفیت اعمال این روش و به کار بردن این وسیله در تربیت است که ذیلا به گوشه هائی از آن اشاره می کنیم.



هدف از ملامت:

غرض و منظور از آن به مانند هر عمل آگاهانه دیگر تربیتی توجه دادن فرد به خطای خود و بازداری او از تکرار یک خطاست. بدین سان مربی آن را به عنوان یک وسیله اصلاحی به کار می برد نه وسیله ای برای فرو خواباندن خشم خویش، کوچک کردن دیگران و یا نشان دادن برتری و تسلط خویش. طبیعی است که تخلف از این هدف خود یک خطای تربیتی است، در چنان صورتی مربی خود لایق تنبیه است!



صورت های ملامت:

ملامت لازم نیست که همیشه به صورت یک سرزنش غلیظ و شکننده و یا امری غیر قابل اجتناب باشد. اساس تربیت خانوادگی و تلاش در پرورش فرزندان باید بر گذشت و اغماض بوده و مربی بسیاری از خطاها را نادیده بگیرد. بلی، به هنگامی که اغماض ها مکرر و خطاها نیز تکرار شد لازم است کودک ملامت شود، صورت اولیه ملامت ها پرسش های خالی از تأثر است مثل این عبارت: آیا وقت آن نرسیده که اصلاح شوی؟ آیا این کار برای تو پسندیده بود؟ آیا در انجام این کار فکر آبروی خود را نکردی؟ آیا...... این روش در جنبه سازندگی بسیار موثر است، مخصوصا برای بدکاران و آنها که نسبتا خطاهای مکرر دارند و نیز روشی کوبنده است برای کسانی که فیما بین آنها و مربی ملاحظاتی موجود باشد. گاهی ممکن است ملامت به صورت یک نگاه سرد و آمیخته با تعجب باشد و زمانی به صورت ابراز تأثر و بیان آن تأثر که ممکن است کند، تند، خشن، توأم با خشم و..... باشد.
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ملامت برای چه مواردی؟

دیدیم که ملامت هنگامی باید اعمال شود که راه های اصلاحی دیگر از تذکر و پند و موعظه و انذار برای جلوگیری از تکرار خطای فرد کافی نباشد و نیاز به اقدامی شدیدتر باشد. از سوی دیگر موردی که در آن ملامت رواست هنگامی است که فرد خود عامل و مسبب اصلی عملی باشد. مثلا اگر به کودکی تذکر دادیم که دست به بخاری نزن می سوزی و او حرف ما را نادیده گرفت و به بخاری دست زد، سخت مستحق ملامت است. بعبارت دیگر ملامت به هنگامی است که فردی از عواقب عملی آگاه باشد و در عین حال مرتکب آن شود.



ملامت توسط چه کسی باشد:

طبعا ملامت کننده باید کسی باشد که اولا کودک سروری و مهمتری او را بپذیرد و به عبارت دیگر آن شخص به گونه ای بر او ولایت و تسلط داشته باشد و این تسلط مورد قبول طفل باشد ثانیا در جنبه عمل، خود از زمینه مورد ملامت بری و برحذر باشد. اگر پدر یا مادری دچار کجروی و نابهنجاری است حق ندارد در آن زمینه کودک را ملامت کند. فی المثل اگر مادری سهل انگار است و دائم ظروف از دستش می افتد و میشکند نباید کودک را در این امر ملامت کند و یا اگر پدری دائما اشتباه حساب دارد نباید طفلش را در این زمینه مورد ملامت قرار دهد. چه نازیباست کار آن مربی که خود خلافی را انجام می دهد و وقتی از کودک خلافی دید او را سرزنش می کند.
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حدود ملامت:

بحث این است که کودک را تا چه حد می توان ملامت کرد؟ در پاسخ یادآور می شویم که حدود آن بستگی به میزان رشد، سن، درک و فهم عمومی فرد دارد. از نظر کلی ملامت باید به گونه ای باشد که کودک در آن احساس دلسردی از خانواده و مدرسه، و یا یأس از زندگی نکند، نظم روانی او به هم نخورد و او را چندان دلواپس و مضطرب نسازد. بدینسان در میزان ملامت حدود تحمل فرد را باید در نظر گرفت و رقت و حساسیت او را باید مورد نظر داشت. مسأله دیگر آن است اگر چه باید ملامت وجود داشته باشد ولی نباید هرگز ادامه پیدا کند. باید در حد تذکری باشد که در او تحریکی ایجاد نماید و او را به فکر چاره جوئی و جبران خطا بیندازد و بس. مسأله دوم اینکه ملامت را باید به میزانی اعمال کرد که موجب پدید آمدن جنبه اصلاحی گردد و زمینه را برای جلو گیری از خطاهای بعدی کودک فراهم گرداند. بر این اساس ملامت جنبه اخطار و تذکر دارد، همین که طفل در مسیر افتاد، باید اخطار را قطع کرد.



نکته ای مهم در ملامت:

قبل از اینکه ملامتی شروع شود لازم است نقاط قابل توجه و ارزنده ای که در فرد است تذکر دهیم. نخست رفتار پسندیده ای در او پیدا کرده و از آن تمجید کنیم و آن گاه به شرح اشتباهات او بپردازیم. مثلا بگوئیم «تو که کودک خوب بودی، در فلان روز به مادرت کمک کردی، در درس نمره 20 آورده ای، معلمت از تو تعریف می کرد آیا زشت نبود که چنین و چنان کردی و آبروی خود را برده ای؟» قبلا دیدیم که ملامت نوعی بی حرمتی به مقام انسان است، بر این اساس باید کوشید که بعدها آن را به گونه ای جبران کرد تا اثر منفی در کودک نداشته باشد. فی المثل پس از چند روز سعی کنیم نقطه مثبتی را در زندگیش بیابیم و آن را در برابر او بستائیم.

ص: 10631







اشتباه در ملامت:

برای اینکه ملامت موثر و سودمند باشد لازم است شرایطی در آن ملحوظ گردد. از جمله آنکه اگر قرار بر ملامت کردن است آن را با تنبیه دیگری نیامیزیم. مثلا کتک زدن را با بدگوئی و فحش نیامیزیم زیرا در این صورت دو تنبیه اعمال شده و کار مربی ظالمانه است. مسأله دیگر اینکه ملامت در حضور جمع نباشدزیرا در آن صورت رسوا گری است نه اصلاح، و معلوم نیست طفل در آینده عمل نامطلوب را تکرار نکند و یا مرتکب خطای مجدد نشود.



افراط در ملامت:

کودک همیشه ظلم ها، تحقیرها و استبدادها را محکوم می کند، اگرچه آن را به زبان نیاورد. والدین مستبد و مربی ستمکار در نظر او مطرود و منفور است، اگر چه او ابراز ننماید. شک نیست که او آرزو دارد روزی خود را از این قیدها برهاند و از زیر بار ظلم شان رها شود. افراط در ملامت برای کودک ظلم و ستم تلقی می شود چون حس می کند که در خود این همه سرزنش نیست. تجارب و تحقیقات نشان داده اند که افراط در ملامت کودک را مأیوس می سازد، طوری که او احساس می کند دیگر به درد زندگی نمی خورد، هرگز قابل اصلاح شدن نیست و یا لااقل در محیط کنونی به هیچ وجه قابل پذیرش نیست. جلوه های افراط در ملامت به صورت فرار از خانه، مدرسه، حجب و حیای مفرط، احساس گناه، احساس حقارت، بی تابی، خرابکاری، با خود حرف زدن، فریبکاری، پناه به قمار و مشروب و فاحشه و سیگار و اعتیاد، بازی با حیوانات، سر خوردگی، خشم بیحساب، سستی اعصاب، عدم انجام وظیفه، نزاع و پرخاش بروز می کند.
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نکاتی در زمینه ملامت کردن ها:

در این زمینه نکاتی قابل تذکر است که به برخی از آنها ذیلا اشاره می شود:

1- در ملامت احوال درونی طفل را در نظر داشته باشید.

2- به هنگام ملامت جوش نزنید، آرامش خود را حفظ کنید.

3- اگر روزی به کودک احسانی کردید اکنون آن را به رخش نکشید.

4- انتظار نداشته باشید که طفل اصلا تقصیر نکند چون شما هم گاهی اشتباه می کنید.

5- در ملامت انصاف و ادب را از دست ندهید.

6- به کودک بفهمانید که چه خطائی مرتکب شده و برای چه ملامت می شود.

7- ملامت ها بعدا به گونه ای جبران شود.

8- ملامت ها شدید و چند جانبه نباشد.

9- امروز برای خطای امروزش او را ملامت کنید و خطاهای گذشته را از نو زنده نکنید.

10- به هنگام ملامت تأثر و تأسف خود را نشان دهید و به او بفهمانید که از فلان عملش جدا ناراحت هستید.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 326 تا 330

کلی__د واژه ه__ا

ملامت تربیت کودک اصلاح


ویژگی های تربیتی کودک در هفت سال دوم زندگی

طفل در هفت سال دوم زندگی ( 8-14 سالگی)، با جهان خارج رابطه بسیار دارد و به همین نظر دائم در خطر بیماری است. پس مراقبت های بهداشتی از وظایف اولیه والدین است. و در عین حال فراموش نکنیم که مراقبت های انضباطی و اخلاقی کم اهمیت تر از مراقبت بهداشتی نیست.



کلیاتی در باره خصایص این دوره
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در روایات اسلامی نیز اشارات پرمعنایی به آرزوهای مثبت و سازنده دیده می شود از جمله در حدیثی از امام صادق (ع) می خوانیم: «ان العبد المؤمن الفقیر لیقول یا رب ارزقنی حتی افعل کذا و کذا من البر و وجوه الخیر، فاذا علم الله ذلک منه بصدق نیته کتب الله له من الاجر مثل ما یکتب له لو عمله، ان الله واسع کریم؛ گاهی بنده مؤمن تهی دست می گوید: خداوندا! به من روزی عطا کن تا فلان کار خیر و نیک را بجا آورم، هرگاه خداوند در او صدق نیت بداند (نه اینکه این آرزو پوششی برای رسیدن به هوا و هوسها باشد) تمام اجر و پاداشی را که در صورت رسیدن به این آرزو و انجام آن کارهای خیر استحقاق پیدا می کرد برای او نوشته می شود (هر چند هیچ یک را انجام نداده باشد) رحمت خداوند گسترده و کرمش بی پایان است».

اصولا همت انسان به اندازه آرزوهای مثبت اوست، هر قدر دامنه آنها گسترده تر باشد همت او والاتر است و جالب اینکه از روایات اسلامی نیز به خوبی استفاده می شود که خداوند به مقدار این آرزوها به افراد باایمان، اجر و پاداش می دهد، چرا که نشانه آمادگی روح و جسم آنها برای انجام هر چه بیشتر اعمال صالح است و حتی از روایات استفاده می شود که اگر انسان آرزوی خوبی برای رضای خدا داشته باشد از دنیا بیرون نمی رود مگر اینکه خداوند او را به آرزویش می رساند، در حدیثی از رسول خدا (ص) می خوانیم: «من تمنی شیئا و هو لله عز و جل رضا، لم یخرج من الدنیا حتی یعطاه؛ کسی که آرزوی چیزی کند در حالی که رضای خداوند متعال در آن باشد از دنیا خارج نمی شود مگر اینکه به خواسته خود می رسد». البته ممکن است در مواردی مصالحی ایجاب کند که انسان به آرزویش نرسد، چرا که اگر برسد آثار بدی مانند غرور و غفلت و عشق به دنیا و مانند آن در او ایجاد می شود. خداوند با الطاف خفیه اش او را از وصول به آرزویش باز می دارد، و چنانچه دقت کنیم در می یابیم که اگر چه خود آن عمل ممکن است مورد رضایت پروردگار باشد ولی در مجموع که نگاه کنیم این نکته روشن خواهد شد که چون این کار در نهایت منجر به گمراهی آن شخص میشود (به جهت غرور و غفلت و عشق به دنیا) خداوند راضی به این اتفاق نیست لذا این عمل در واقع مورد رضایت پروردگار نیست و به همین خاطر موفق به انجام آن نشده است. این بحث را با اشاره به نکته دیگری پایان می دهیم و آن اینکه: آرزوهای سازنده و بلند انسان را به سازندگی خویش دعوت می کند و سبب تکامل و ترقی روحی او می شود، زیرا می داند تکیه بر جای بزرگان زدن بدون آماده ساختن اسباب بزرگی میسر نیست و به گفته شاعر عرب: «اعلل النفس بالآمال ادرکها ما اضیق العیش لولا فسحة الامل!؛ خویشتن را به وسیله آرزوهای سازنده پرورش می دهم تا به آن برسم. چقدر میدان زندگی تنگ است اگر گستردگی آرزوها نباشد!».
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در این دوره اراده کودک هنوز تحت تأثیر مبانی اخلاقی است و در عین حال حق و عدالت را وسیله اجرای مقاصد خود قرار می دهد. کارهای انعکاسیش از جنبه انعکاسی اجباری وارد مرحله اختیار می شود، قدرت انتخاب پیدا می کند. برای رسیدن به هدف، قصد و نقشه ای برای او مطرح می شود، تا حدود زیادی از قید کشش ها آزاد می شود. از بین فعالیت های مختلف راه معینی را انتخاب می نماید، رغبت در زندگی او نقشی پیدا می کند و سعی دارد از راه درک ارزشی ها به نتایجی برسد. هنوز ارزش اشیاء را از لحاظ لذت و الم درک می کند معهذا فشار اجتماعی بر او زیاد است. تدابیر متعددی از طرف والدین و کسان دیگر برای تحت تسلط قرار دادن او در باره اش اعمال می شود و تا حدودی او را به خود می آورد. در نیمه دوم این مرحله پا به جهان اراده می گذارد، قوه تفکر و قضاوت در او رشد می کند.



تقسیم بندی این دوره

دوران 7 سالگی دوم نظر به وضع طبیعی کودک به دو مرحله جدای از هم قابل تقسیم است. دوره 8 -10 سالگی که هنوز ادامه کودکی است، و دوره 11-14 سالگی که دوره مقدماتی بلوغ یا دوره نوجوانی است.



در 3 سال اول ( 8 – 10 سالگی)

در این دوره کودک وارد دنیای جدید و به اصطلاح اجتماعی می شود، به روابط خود با دیگران علاقمند و دوستدار روابط دو جانبه است. برای ایجاد رابطه به دیگران چیزی می بخشد ولی انتظار دریافت بیشتر دارد. ماجراجوست و پرشورو شر، میل دارد مستقل باشد زیرا به نظر خود دیگر بزرگ شده است، زیاد عصبی می شود و بسیار شکایت می کند. کودک در این سن هیچ امری را مشکل نمی داند، دل و جرأت پیدا می کند و به همین نظر در همه کارها دخالت می نماید ولی چون از عهده اش بر نمی آید همه را ناتمام، ناقص و گاهی ویرانه و خراب می گذارد. این سن را از سوئی می توان طغیان دانست ولی طغیانی که ریشه دار نیست، به داستان های اسرار آمیز و جنائی علاقه نشان می دهد، می خواهد در خانه مصدر کاری باشد و وظیفه ای را عهده دار گردد، چه بسیار مناسب و بجاست که والدین کاری را در خانه بر عهده او بگذارند و انجام وظیفه را از او خواستار شوند. مثلا از او بخواهند که مرغان را دانه دهد، گلدان را آب دهد، اطاق را تمیز کند، کتاب ها را مرتب سازد و.... کوشش مربی متوجه این مسأله است که بار تکلیفش سنگین نباشد و وظیفه ای بیش از حد طاقت از او خواسته نشود و نیز احیانا اگر تکلیف را ناقص یا علط انجام داد او را ملامت و سرزنش ننمایند فقط او را هدایت نمایند.
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وضع طفل در ده سالگی ( از نظر اخلاقی و روانی)

حدود 10 سالگی اخلاقی متعادل پیدا می کند، می خواهد مطیع بزرگتران باشد، احساسات او رشد می کند مثل شادی، غصه، حب و بغض، ترس، شرم، که همه با انفعالات جسمانی همراه اند. جنبه خودپسندی، عاطفه، احساس و فداکاری بعدها تکامل می یایند. مشکلاتش با خود و دنیای خارج کمتر می شود، پذیرش مسئولیت در او قویتر می شود. اخلاق کودک تا حدودی تثبیت می شود و خود نیز در انجام امور اظهار نظر و مداخله می کند. شک نیست بسیاری از امر و نهی ها مواجه با مقاومت کودک است و ممکن است به ظاهر سخنی نگوید ولی در باطن کار شکنی می کند و خلاصه سعی دارد خواسته خود را جامه عمل بپوشاند.



نکته ای مهم برای مربیان

این سن و اصولا سنین اولیه زندگی برای کودک توجه به دو مسأله مهم است:



1- دست زدن به هر کار:

کودک کنجکاو است و می خواهد از کار و اسرار همه مسائل سر در آورد. بدین نظر هر چه را که در سر راه خود ببیند دستکاری می کند. اسباب و اشیاء را باز و بسته می کند، دست به هر چیز می زند. در چنین صورتی است که گاهی برای او خطری ایجاد می شود. بر والدین ضروری است که از یک سو دست کاری او از اشیاء را تحت کنترل در آورند و از سوی دیگر وسایل و اشیاء بی خطری را تحت عنوان اسباب بازی و به خصوص آنچه را که قابل باز و بسته شدن و بی خطر است برایش تهیه نمایند.
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2- سرزنش بسیار در حین شکست:

طفل خواستار پذیرش مسئوولیت است و حتی در این امر غلو می کند. اصرار دارد وظایف گوناگون و حتی آنچه برای او شاق است در اختیارش بگذارند. همانگونه که قبلا ذکر شد اولا والدین نباید تکلیف شاق در اختیارش بگذارند و ثانیا در صورت شکست او را ملامت و سرزنش ننمایند بلکه بکوشند او را راهنمائی نمایند تا اشتباه مجددا تکرار نشود.



وضع ادا و رفتار کودک

در دوران کودکی حرکات تقلیدی در طفل شدید است. شوخی هایش اغلب خشن و نابهنجار و طرز برخوردش رنجش آور است. این سن، سن ادا و اطوار است و به جای دیگران شخصیت خود را قالب زدن است. قهرمانان، بزرگان و آنها که از آبرو یا وجاهت اجتماعی برخوردارند در کودک تأثیر فوق العاده دارند. بسیاری از ادا و اطورها و رفتارش ناخودآگاه ناشی از شخصیت و رفتار دیگران است. آنچه را که از دیگران می بیند عمل می کند. از اینجاست که وسایل ارتباط جمعی و برنامه های آن باید تحت کنترل باشد و کودک آن نباشد هر رفتاری را ببیند.



مسئولیت و عواطف

حدود 10 سالگی پذیرش مسئولیت در او به واقع نه به صورت تقلید می شود و می توان کاری را بدو سپرد و از او نتیجه خواست. تفکر و اراده در او تا حدودی قوی می شود و بدین نظر می توان تا حدودی او را متعادل ساخت و مطیع کرد، ولی باز هم فراموش نکنیم که حیات احساساتی او در حد خودپرستی و نفع پرستی است، احساسات و عواظفش حد وسط ندارد، یا مسرت انگیز است و یا غیرمسرت انگیز. بنابراین در مسئولیتی که به کودک واگذار می شود او سعی دارد آن را با دقت و سرعت انجام دهد تا کاملا روسفید باشد، و ممکن است در زیر بار این احساسات خرد و له شود. او فوق العاده به قول پایبند است و اگر قول داد کاری را انجام دهد تا پای جان می ایستد. در چنین صورتی عقل حکومت ندارد بلکه عاطفه و احساس است و از این باب باید هشیار بود.
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دوره دوم زندگی (11-14 سالگی)

دوره دوم زندگی هفت سال دوم، انتقال از کودکی به نوجوانی است که امری تدریجی است. اگر مدت کودکی را لااقل 10 سال بدانیم لااقل 3 سال اول در خانه و بقیه در کودکستان و دبستان است. کودکی دوران تکوین و نوجوانی دوران انتقال، یعنی از مرحله طفلی وارد مرحله پختگی و کمال عقل شدن است. این دوره از حدود 11 -18 سالگی ادامه می یابد، و دوره ای است که در آن تعلیمات لازمه را باید به افراد داد. در این مرحله استعداد تحلیل منطقی و استدلال، رشد می یابد و کودک تحت تأثیر منطق قرار می گیرد و نیز تحت تأثیر ارزش هایی است که آن را درک می کند. او سعی دارد خود را با هدف های اجتماعی، فرهنگی و در جمع زمینه های مدنیت تطابق دهد.



دوران بیداری جنسی

این سن دوره بیداری و هشیاری جنسی است و روی این نظر و به دستور اسلام کودکان حق ندارند با افراد جنس مخالف حتی مادر و پدر و برادر و خواهر در یک بستر بخوابند. رشد دختران و سرعت زیاد آن در آنان کاملا پیداست. آثار بلوغ و علائم رشد جنسی در آنان زیادتر نمایان می شود. رشد تن بسیار و رشد روان کم است. فرد مقابل جنس مخالف کمرو و از تغییرات خود آگاه است. به همین نظر ضروری است آگاهی لازم به فرزندان داده شود. بسیار از انحرافات جنسی در این سن پایه گذاری می شود و این به همانگونه که ذکر شد، به علت کمی رشد عقلی، فزونی حساسیت و به همین جهت مورد بهره گیری های جنسی دیگران قرار می گیرند. نوجوانان در این سن از تغییرات تدریجی بدن و مسائلی که برایشان مطرح می شود باید آگاه شوند. پسر توسط پدر و دختر توسط مادر و نیز باید در آنها مقاومت پدید آورد تا در برابر افراد بدکار خوددار باشند.
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وضع روانی نوجوان

کودک در این دوره زودرنج و حساس و در عین حال آرام و متعادل است. دائما در مقایسه وضع رشد خود با دیگران است و این امر ذهن او را به خود مشغول می دارد. در افکار و ایده هایش تغییراتی حاصل می شود، تمایلات و رغبت های پیشین خود را کودکانه می داند. حدود 13 سالگی کودک درون گرا و متمرکز می شود. ثبات اخلاقی برای او پیش می آید و در عین حال زودرنج و حساس و نسبت به زندگی، مختصری بدبین است. در اوائل دوران نوجوانی احساسات بر عقل غلبه دارد، تصمیم گیری او نمی تواند چندان عاقلانه باشد. پایان این دوره، دوران سردرگمی، ماجراجوئی و کنجکاوی است. افکار اجتماعی او را احاطه می کند و او را سرگرم نگه می دارند. حدود سن 11 سالگی استعداد کارهای دستی و حدود 12 سالگی استعداد نقاشی و 14 سالگی استعداد ریاضی ظاهر می شود و اوج می گیرد.



آموزش ها در هفت سال دوم

از نظر تربیت اسلامی در 7 سال دوم به منزله عبد و گماشته و اعمال و رفتارش تحت کنترل و امر و نهی والدین و مربی است. به تربیت و تأدیب او باید بیش از پیش همت گماشت. آموزش رسمی، آداب و اخلاق در این سن به او آموخته می شود. تحصیلات، رسمی و براساس برنامه، معین است. معمولا آنچه که کودک در این سن و دوره می آموزد شامل کلیه آگاهی ها و اطلاعات زیربنائی و اساسی و عمومی است. خواندن، نوشتن، حساب کردن، شناخت جهان ماده از گیاه، حیوان، جماد و انسان است و نیز می شود آگاهی هایی از کرات دیگر و رابطه آن ها با این کره و پدیده ها آموخته شود.
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تفاوت های پسران و دختران

از حدود 11-14 سالگی پسران و دختران با هم تفاوت های آشکار پیدا می کنند. در دختران بسیار و کم آماده زناشوئی می شوند. بدین نظر وظیفه والدین مخصوصا مادر رهبری و هدایت آنان و آگاه کردن شان به وضع و خصایص جسمانی ضروری است. و نیز آنان باید به اصول و مقرراتی از لحاظ زندگی خانوادگی آشنا شوند و راه و رسم آن را بیاموزند. به همین نظر است که ما فائلیم تربیت براساس جنس باید برنامه ریزی شود.



دورات ثبات اخلاقی

دوره 11-14 سالگی را دوره ثبات اخلاقی نیز نامیده اند. در این سن کودکان تقریبا وضع همواری پیدا می کنند. استعدادها در آنها در تجلی است و افراد بر احساس غلبه پیدا می کنند. از اواخر این دوره تا حدودی کودک از قید کشش ها و ساتقه های غریزی آزاد می شود و کارهایش از صورت غریزی به فکری و فرهنگی و از صورت آزادی مطلق به محدودیت کشانده می شوند.



روابط با بزرگتران

از حدود 11-12 سالگی کودک وارد دوره متوسطه می شود و با معلمان و دانش آموزان جدید آشنا می شود. تماس با بزرگتر از یک سو می تواند زمینه پرورش و کمال او باشد و از سوئی ممکن است خطراتی جسمی، روانی، اخلاقی برای او ایجاد نماید. بدین نظر بر والدین است که اگر مدرسه ای برای فرزند انتخاب می کنند جائی باشد که در آن معلمان هوشیار و مسئول و سرپرستانی آکاه و آشنا به وظایف مشغول کار باشند. در غیر این صورت هرگونه خطر در جنبه عاطفی و هیجانی متوجه فرزند آنها خواهد بود.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 358 تا 364

کلی__د واژه ه__ا

نوجوان کودک تربیت اخلاق روان


ویژگی های هفت سال سوم زندگی

سن 15 – 21 سالگی، دوره ای است که کودک به اندازه کافی رشد کرده و تجاربی از گرم و سرد زندگی به دست آورده است. اجتماعات مختلفی را دیده، اطلاعاتی را کسب کرده و نسبت به زندگی بینشی دارد. بدین نظر در این دوره، دیگر آدمی را نمی توان کودک نامید. او برای خود فرد رشیدی شده و زشت و زیباها را دیده است. در این دوره بحران هائی در زندگی فرد پیدا می شود که در صورت عدم هدایت، حمایت و رهبری، خطرناک است.



زندگی عقلانی او

در این دوره و مخصوصا در سال های آخر آن، تلاش و کوشش جوان متوجه آن است که از عقل و خرد خود پیروی کند و آن چه را که شخصا تشخیص داده است عمل نماید. او در این امر مقاومت به خرج می دهد و تعقل خود را صحیح و کامل می داند. البته نباید فراموش کرد که او در این سن بیش از اینکه تابع عقل باشد تابع احساسات است و بدین نظر به گونه ای غیر مستقیم باید او را تحت کنترل و مراقبت داشت.



آزادی یا محدودیت

از نظرگاه تربیتی اسلام در این دوره آدمی مختار و آزاد است ولی نه به گونه ای مطلق و بی بند و بار، بلکه او هنوز باید تحت کنترل و نفوذ باشد و به اصطلاح اسلامی باید والدین به مانند وزیر مشاور در کنارشان باشد. فرمانروائی به استقلال و براساس آنچه خود می فهمد و در می یابد برای او ز یبنده نیست. نکته قابل ذکر در این مورد این است که والدین نه آنچنان باید مراقب برای او باشند که احساس خفقان و محدودیت بی حساب کند و نه یله و رهایش بگذارند که دم از خود مختاری زند. بدین صورت مراقبت او در بین این دو قطب خود هنر والدین است.
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تقسیم بندی این مرحله

هفت سال سوم زندگی را از لحاظ خصایص رفتاری و شخصیتی می توان به سه مرحله نوجوانی، بلوغ، جوانی تقسیم کرد.



مرحله نوجوانی

سن 15سالگی به نظر عده ای از روانشناسان تقریبا تتمه مرحله نوجوانی است. حالات روحی او متعادل و این اغلب به مناسبت شروع سن بلوغ است. گاهی عصبی و زمانی احساساتی است. گاهی درونگرا و زمانی برونگرا است. میل به ورود در اجتماع را ندارد و نیز تمایل به خروج از خانه در او کم است. در این سن مفاهیم جزئی جای خود را به تصورات و مفاهیم کلی می دهد، قدرت هضم و تحلیل و تفسیر مسائل را پیدا می کند و در جمع، سنی بسیار مهم و پرمعنی است.



دوران بلوغ:

دوران آشفتگی فکر و در عین حال آرامش و ثبوت زندگی است. آدمی در این سن به همه افراد و به توانائی های آنها بسیار بدبین است و معمولا همه را با نظر حقارت می نگرد. حتی نسبت به علم و عالم بی توجه است. عالم شدن را امری بسیار آسان و حتی هیچ می بیند. نسبت به آنها که از خود تعریف می کنند و احیانا از علمیت و شخصیت خود سخن می گویند متنفر است.



وضع جسمی بالغ

این دوره که از 16 سالگی آغاز و تا حدود 18سالگی ختم می شود فرد در وضع ظاهری و باطنی عجیبی است. از لحاظ جسمانی او مواجه با رشدی سریع و تا حدودی نامتناسب است. عضلاتش دوک وار و کشیده می شوند. استخوان های او مخصوصا دست و پایش دراز می گردد و جوان وضعی دوک وار پیدا می کند. او هنوز قادر به کنترل این رشد و شناخت همه جانبه آن نیست. در حین راه رفتن پایش به اشیاء می خورد و می شکند، شیی را در دست میگیرد ولی از دستش سقوط می کند و می شکند. می خواهد به سینه یکی بزند به چشمش میخورد و...
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از لحاظ روانی

وضعی تقریبا نامتعادل دارد. در جمع فوق العاده شادان و در تنهائی ناراحت است. و البته بسیاری از موارد خود طالب انزوا می شود و در عالم خود به فکر خود فرو می رود. او کمتر با پدر و مادر می تواند کنار آید و اغلب در برابر فرمان هایشان حالت مقاومت دارد. در برابر مسائل جدید و آنچه که مطابق طبعش نباشد پرخاشگر است و در قبال امر و نهی ها عاصی. دوست و رفیق جوئی شیوه عادی اوست. دوستی های عمیق، توأم با دفاع از هم، و همراه با گذشت و فداکاری که اغلب متکی به احساسات است در این دوره به اوج می رسد.



تخیلات فرد بالغ

فرد بالغ اغلب خیالبافی می کند و در رویا بسر می برد. خیالات او اغلب جنسی و در طلب جنس مخالف است. گاهی این امر در او اوج پیدا می کند و وقتی که زمینه را مساعد نبیند همجنس گرا می شود و از اینجاست که انحرافات جنسی در فرد پدید می آید و دامنه پیدا می کند. در چنین دوره ای است که والدین باید به کمکش بشتابند و او را از آشوب روانی دور دارند. تهیه سرگرمی ها، واداشتن جوان به تفریحات مشروع، کارهای یدی به آنان، سرگرم کردنشان به کارهای هنری، ورزش های سبک، پیاده رویها، گلکاری، تماشای زیبائیهای طبیعی و از این قبیل موجب تلطیف و تعادل آن می شود، و گرنه خیالاتش که اوج گرفته دست به استمناء می زند که عواقب مطلوبی ندارد.



تمایلات فرد بالغ
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دوران بلوغ اغلب همراه با بحران هائی است که برای پسر و دختر تواما وجود دارد. اگر حیای دوران بلوغ نباشد عصیانها و طغیان هائی از آن دیده خواهد شد. در این سن تمایلات بسیار و از جمله تمایل به استقلال در زندگی و پدر و مادرشان در آنها به اوج می رسد. دختر خود را برای آینده ای مادر و پسر خود را پدر می بیند. بسیاری از امر و نهی های آنان در خانواده، اظهار نظرها، فرماندهی ها، طرد و ردهایشان از همین امر منشاء می گیرد. آنها با ضرب و شتم برادران و خواهران کوچکتر، از خود به حقیقت نقش پدری یا مادری را درباره آنها ایفا می کنند. والدین ضمن کنترل آنها که خطری برای خردسالان ایجاد نکنند می توانند از این زمینه و میل حداکثر بهره برداری کنند و او را لایق ورود به دنیای والدینی نمایند. بعبارت دیگر با استفاده از چنین زمینه سعی کنند مسئولیت های مناسب بدو بسپارند. مثلا مادر بخشی از کارهای خانه را به دخترش تحویل دهد و پدر بخشی از کارهای خارج را به پسر واگذار کند.



آثار ظاهری بلوغ

دیدیم که بلوغ با آثاری از لحاظ جسمی و روانی همراه است. از جمله آن تغییرات مربوط به رشد استخوان ها و عضلات بود که از آن یاد کرده ایم. قسمت دیگر تفاوت هائی چون برآمدن مو در برخی قسمتهای تن، تغییر صدا که در پسران شدید و در دختران خفیف است، حالت احتلام یا جنب شدن، قاعدگی در دختران، رشد باسن و بر آمدگی پستان که در دختران مشهود و در پسران کمتر پیدا ست و از این قبیل. اینگونه تغییرات و دنیائی از چراها را در برابر چشم آنها قرار می دهد و آنان را با معماهای بسیار مواجه می سازد. والدین اندیشمند سعی دارند قبل از بلوغ و دوران آن به صور مستقیم و غیرمستقیم، آنان را با دنیای جوانی و بلوغ آشنا سازند و به خصوص یادآور شوند که اینگونه تغییرات برای همه یکسان است و خودشان نیز این مراحل را طی کرده اند.

ص: 10643
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ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 (همراه با حذف و اضافات)

کلی__د واژه ه__ا

انسان اخلاق آرزو رضای خدا احادیث قرآن تربیت


اسباب و انگیزه آرزوهای دور و دراز

عمده ترین چیزی که سبب آرزوهای دراز می شود جهل و بی خبری است، جهل نسبت به خویشتن و نسبت به دنیا و جهل نسبت به قدرت و لطف خدا و ثواب آخرت و عقبی، مجموعه این جهل ها انسان را به وادی آرزوهای دراز می کشاند.

توضیح اینکه: انسان به سبب بی خبری از وضع خویش و عدم توجه به این حقیقت که هر لحظه ممکن است پایان عمر او فرا رسد، یک لخته خون کوچک می تواند مجرای رگهای قلب یا مغز او را بگیرد و در یک لحظه، سکته قلبی یا مغزی بر او عارض شود یا حادثه ای همچون زلزله و آتش سوزی، تصادف در رانندگی، لغزیدن و بر زمین خوردن و ضربه مغزی شدن یا مانند اینها به زندگی او پایان دهد. آری بر اثر جهل به این امور گرفتار این پندار می شود که عمری طولانی دارد و سپس یک مشت آرزوهای دراز اطراف فکر او را احاطه می کند و به او اجازه نمی دهد به غیر آن بیندیشد. همچنین جهل نسبت به ناپایداری و بی وفایی دنیا، دنیایی که نه بر صغیر رحم می کند و نه بر کبیر، نه بر جوان رحم می کند نه بر پیر، گاه پیش از آنکه پیری بمیرد صدها کودک و جوان از دنیا می روند و گاه پیش از آنکه مریض سخت جان دهد ده ها سالم در آغوش مرگ قرار می گیرند. گاه سلاطین مقتدر در یک روز به ضعیف ترین افراد مبدل می شوند و در زندان انفرادی جای می گیرند و گاه ثروتمندان غرق ناز و نعمت در یک شب فقیر و تهیدست می شوند و بر خاک سیاه می نشینند، آری جهل به این امور است که انسان را در گرداب طول امل می اندازد. اینجاست که سلمان فارسی، شاگرد بزرگ مکتب وحی، می گوید: «ثلاث اعجبتنی حتی اضحکتنی: مؤمل الدنیا و الموت یطلبه، و غافل لیس بمغفول عنه، و ضاحک ملئ فیه لایدری اساخط رب العالمین علیه ام راض عنه؛ سه کس مرا در شگفتی فرو برده تا آنجا که به خنده واداشته است: کسی که دنیا را آرزو می کند در حالی که مرگ در پی اوست و کسی که از اجل خویش غافل است در حالی که اجل از او غافل نیست و کسی که با تمام وجودش می خندد در حالی که نمی داند پروردگار جهانیان از او راضی است یا نه?»
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دوران جوانی

آغاز آن را معمولا از حدود سن 18 در پسر و دختر می دانند ولی درباره سن پایان آن اختلاف نظر وجود دارد.



جنبه عقلانی جوان

در این سن فرد به پختگی عقلی نزدیک می شود از آن بابت که تجاربی گوناگون از زندگی بدست آورده است. در عین اینکه دارای غرور و احساسات است تا حدود زیادی تابع عقل و خرد می شود. او در بررسی های زندگی به عمق مطالب بیشتر توجه دارد تا به ظاهر آن و سعی دارد اراده اش را از تسلط سائق ها خارج کرده و تحت فرمان عقل در آورد. و حتی از بسیاری از اشتباهات گذشته متأسف و نگران است. 



اختیارات جوان

فعالیت های او صورت ارادی، انتخاب و اختیار پیدا می کند. او آزاد است و مختار اما برای این اختیار باید حدودی قائل شد زیرا غرور جوانی باعث می شود که گاهی پا از گلیم عقل بیرون بگذارد و خلاف آنچه مصلحت است انجام دهد. به همین نظر مصلحت نیست که او به طور کامل از نفوذ خانواده خارج شود. والدین نه به صورت امر و نهی های مستقیم بلکه به صورت خیر خواهی، تذکر، پند غیرمستقیم باید او را وادارند که گوش به تذکراتشان دهد.



جوان در برخوردها و ملاقات ها

در برخوردهائی که جوان با دیگری دارد از نظر خود همه چیزش روی حساب است. سلامی که او به دیگری می دهد از روی عادت نیست. به همین نظر به برخی سلام می دهد و از عرض سلام به برخی دیگر عمدا سر باز می زند. برای کسی که به علتی در فکر و روانش رخنه کرده ارادت زیاده از حد نشان می دهد، قربان و صدقه اش می رود و گاهی تا پای جان برایش می ایستد.
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داوری و قضات های جوان

در عین رشد عقل و کنترل رفتار و براساس آن، باز هم بسیاری از قضاوتهایش سطحی است، برداشت هایش شخصی و در چارچوب دریافت و تلقی خودش است. منطقی مخصوص به خود دارد که ممکن است علم و عقل آن را نپذیرند. در چنین احوالی والدین یا مربی باید با او کنار آیند. هرگز در حین بحران و در شدت آن، مقابل او نایستند بلکه همدمش شوند و او را چون بیماری تحت مراقبت و حمایت گیرند و بعد در تنهائی و خلوت تذکرات لازم را به او بدهند.



وضع جسمی جوان

این دوره را می توان دور شکفتگی بلوغ نامید. وضع رشد در او به درجه عالی است. بازوها ستبر و قدرت و قوت او در اوج است. توانائی جسمی پسر در این سن و دوره حدود دو برابر دختر همسال خویش است و چه بسیار که این توانائی در او غرور می آفریند و باعث می شود که تن به هر خطری بدهد. او دائم در حال حرکت و جهش و مصرف غذائی است. بر مر بی است که او را جهت دهد تا از قدرت خود در مسیر حق و عدل استفاده کند نه در راه ظلم و ستیز. و نیز بدو تفهیم نمایند که این قدرت و توان همه گاه در او نخواهد بود. پس امروز که دارای آن است از آن استفاده مناسب نماید.



تمایلات جوان

اغلب تمایلاتش در زمینه دو مسأله دور می زند یکی جلب جنس مخالف و دیگر کسب نام. با اندک مسامحه ای می توان گفت که نام طلبی او هم به خاطر جلب جنس مخالف است. آثار بلوغ در جسم و جانش ریشه دوانده و جوان را به جستجوی آرامش بخشیدن آن واداشته است. او در صدد است که این تمایلات را ارضا کند اگر چه از طریق همجنس طلبی باشد. و از اینجاست که زمینه هائی برای انحرافات او پدید می آید. تمایل به جنس مخالف نشان کامل شدن و وسیله ای برای رشد و گسترش اوست. این امر نه تنها در اسلام مطرود نیست بلکه تمایل جنسی به عنوان یک ودیعه الهی در نهاد انسانهاست که در سایه آن نسل ادامه یابد.
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غرور جوان

در این سن غرور جوان به اوج می رسد و به دنبال اصلاح جهان می افتد. همه تلاش های او تحت عنوان آزادیخواهی است و همین امر است که موجب پیدایش طغیان ها، نهضت ها و عصیان ها می شود. ما جلوه آن را در همه جوامع از پیشرفته تا عقب مانده به صور مختلف می یابیم. از حدود 19 سالگی او تا حدودی به مفهوم ارزش ها دست می یابد و کارهایش تا حدودی از روی حساب می شود. در عین حال او مغرور است و با اینکه امری را عقلا زشت یا زیبا می یابد کمتر تابع آن می شود.



در طریق آشنا کردن او به زندگی اجتماعی

زندگی شغلی و حرفه ای بهترین راه برای آشنائی او با زندگی اجتماعی است زیرا که آن امری عملی و روزمره و دائمی است. در سایه این شغل است که او وابسته به جامعه اش می شود. از سوی دیگر سرگرمی او به کار و فعالیت مفید تا حدود زیادی موجب تسکین بحران های او می شود و او را آرامش و تسلیت می دهد. شرکت او در مجامع، ایجاد زمینه برای حشر و نشر او با افراد ذیصلاح خود موجب و وسیله دیگری برای آشنا کردن او به زندگی اجتماعی است. در عین حال نقش والدین در زندگی و رفتار آنها در خانواده می تواند الگوی او باشد و زندگیش را جهت دهند. از طریق دیگر در این امر معرفی کتب و آثار سودمند اخلاقی و معاشرتی و نیز نوشته ها در زمینه آداب زندگی اجتماعی، حقوق دیگران و از این قبیل است. کتب اگر حساب شده و براساس ملاک و معیار ی اندیشیده باشد نقش سازندگی فوق العاده در جوان دارد.
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والدین و جوان

در دوره 7 سال سوم از نظر تربیت اسلامی فرد هم چون وزیری ملازم والدین است. از طریق آنها باید آداب و راه و رسم معاشرت و برخورد با گروهها را بیاموزد. در این دوره آدمی به آموختن کار و فعالیت و شغل و هنری می پردازد و در همه احوال تحت کنترل و راهنمائی والدین است. همانگونه که ذکر شد کنترل به گونه ای نیست که چون خود را محبوس و مقید حس کند بلکه به صورت غیرمستقیم و با فرم مشاوره و تذکر غیرمستقیم است. مشاوره با جوان در تصمیم گیریهای خانوادگی، در خرید و فروش ها، در تغییرات و تحولات، نظرخواهی از آنان. بحث و اظهار نظرها، و در جمع داخل کردن او در مشورت خانواده و کنار آمدن با او راه و روش خوبی برای اصلاح و سازندگی است و در همه حال از درگیری مستقیم با جوان باید خودداری و از آن پرهیز کرد.



براساس آنچه که از نظر روایات اسلامی در دست است اگر فرزند تا سن 21 سالگی اصلاح شد که بهتر، و گرنه بر پدر و مادر باکی نیست و آنها مسئولیتی ندارند به شرطی که در طریق تربیت او کوتاهی نشده باشد.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 366 تا 373

کلی__د واژه ه__ا

جوانی بلوغ غرور


ویژگی های تربیتی کودک در هفت سال اول زندگی

دوران کودکی دوره سنگینی مسئولیت برای والدین است، مخصوصا از آن باب که مدت طولانی تر از همه حیوانات است. آمیب به محض تقسیم، قادر به ادامه زندگی است. بوزینه در هفته اول تولد قادر به راه رفتن است. میمون های عالی چون اورانگ اوتان یک ماه پس از تولد می توانند راه بروند، اما انسان لااقل پس از 9 ماه به انجام این امر توانائی پیدا می کند. و همچنین در امر تغذیه و نگهداری خود، اغلب حیوانات در همان ماه اول قادر به تغذیه به صورت مستقل می شوند اما این مدت برای انسان لااقل یکسال پس از تولد است به شرطی که غذا را دیگری برای او حاضر کند. اما اگر بخواهیم که خود قدرت تهیه غذا پیدا کند سال ها باید منتظر ماند، و عجب آن که از این دوره نمی توان کاست.
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دوران پایه گذاری شخصیت

دوران کودکی از جهات متعددی برای کودک مهم است. یکی از آن بابت که دوره تکو ین و پایه گذاری شخصیت است و خصایص بسیاری در طفل پدید خواهد آمد. از این نظر طفل شدیدا نیازمند به مراقبت است. این امر مخصوصا در سال های اولیه تولد دارای اهمیت بیشتری است. به عقیده روانشناسان آگاه، دو سال اولیه زندگی و نیز 6 ماهه اولیه تولد نقش عمده ای را در جهت دادن زندگی بعدی بر عهده خواهد داشت. در این دوره است که کودک فردی عادی یا لجباز معمولی و یا لوس بار می آید. بررسی های روانشناسان نشان می دهد آنچه را که در این سن پایه گذاری شده است یا قابل تعویض نیست و یا با سختی و دشواری قابل تعویض است. بدین نظر وظایف والدین بسیار سخت و ادای آن دشوار است.



دوران شناخت والدین

این دوره برای والدین نیز مهم است. کودک می کوشد آنها را کشف کند و بشناسد. به عبارت دیگر بیش از آنکه والدین بکوشند که فرزند خود را از جهات گوناگون بشناسند، فرزند والدین خود را خواهد شناخت. او در می یابد که از چه راهی می تواند والدین را به انجام خواسته های خود وادار سازد، با گریه یا با سکوت، با لجبازی یا با خنده و گشاده روئی. او می یابد که چگونه و از چه راه با آنان مواجه شود، چگونه نظرشان را به سوی خود جلب نماید. چه بسیار از کودکان که می یابند لبخندشان سازنده و تحول انگیز است و به هنگامی که خطائی مرتکب شدند با لبخند به پیش می روند و در برابر صحنه با خنده عیب و خطای خود را رفع می نمایند. البته گاهی حالت عکس آن هم دیده می شود یعنی از طریق گریه آن ها را تحت تأثیر خود قرر می دهند و بدین وسیله خود را از تنبیه نجات می بخشند.
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دوران مهم در تربیت

خلاصه آن که در این دوره تربیت بسیار مهم است از آن باب که آثار زشت و زیبای آن در سال های بعد معلوم می شود و بذر اولیه ای که والدین پاشیده اند بعدها درو خواهد شد. خلقیات، آداب و عاداتی که در این دوره در کودک ایجاد می شود به سادگی قابل زوال نیست. نظر به چنین اهمیتی است که در دیوان منسوب به حضرت علی (ع) آمده است:

حرض بنیک علی الاداب فی اصغر 

کیما تقر بهم عیناک فی الکبر 

وانما مثل الاداب تجمعها 

فی عنفوان الصبا کالنقش فی الحجر 

به تربیت فرزندت در کودکی همت بگمار تا در بزرگی چشمان تو به آثار تربیتش روشن گردد. داستان ادب و تربیت کودک در این دوران به مانند نقش در سنگ است که به سادگی زائل نمی شود.



دوره حساب زندگی

کودکی دوره ای حساس است که اگر از فرصت آن استفاده نشود و طفل ساخته و پرداخته نشود امکان بازسازی او هیچگاه چون اول مقدور نتواند و در بسیاری از موارد دوباره سازی او امری قریب به محال است. در حدود 3 تا 6 سالگی رشد کودک سریع است و در همین دوره بحرانی رشد است که می توان به پرورش شخصیت او همت گماشت، عادات نیکو و ضروری را در او ایجاد کرد، او را وادار به رعایت اصول و مقررات زندگی فردی و اجتماعی نمود. بخش اعظم پایه های اخلاقی و رفتاری ما مربوط به دوران کودکی است. بسیاری از اطلاعات و آگاهی های زبان مادری، نحوه معاشرت، نوع برخوردها و تفاهم ها مربوط به این دوره است. بررسی های روانشناسان نشان داده است که اگر کودک در این دوران چیزی نیاموزد، زبان یاد نگیرد، از زندگی انسانی و اجتماعی دور باشد در آینده به هیچوجه بزرگ نخواهد شد. کودکانی در کنار حیوانات و جنگلها رشد نموده اند، پس از این که بدست انسانها رسیدند، با همه توجهاتی که به تربیت آنها شده بود نتوانستند اجتماعی شوند و عادی گردند.
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ضرورت شناخت کودک

برای اینکه والدین در امر تربیت موفق باشند ضروری است او را بشناسند و بخصوص با خصایص فطری، روحی، و فکری او آشنا باشند. شک نیست که هر پدر و مادری کودک خود را می شناسند ولی این شناخت که سطحی و ظاهری است برای مربی کافی نیست. آنها نیازمند به کسب آگاهی های کلی در زمینه کودکانند. می خواهیم بگوئیم ضروری است کتب تربیتی و روانشناسی را مطالعه کنند و اصول و مقررات حاکم بر رفتار انسانی را بشناسند. از سوی دیگر ضروری است که هدف و خط مشی تربیت را بشناسند و بدانند طفل را به کدام سو می خواهند جهت دهند و او را به کجا می خواهند ببرند. بر این اساس مربی نیازمند است فلسفه تربیت و هدف آن را براساس مکتبی بداند و با چشم باز او را بدان سو جهت دهند. ما ذیلا برخی از خصایص کودکان را در این دوران بیان می کنیم تا امکان شناخت در حدی لااقل محدود فراهم گردد.



اساس زندگی کودک در آغاز حیات

در مرحله اول حیات یعنی 7 سالگی، اول تلاش اصلی کودک به منظور ارضای خواسته هایی و زندگیش براساس جلب نفع و دفع الم است که تدریجا تحت کنترل والدین می آید. توجه و اطلاع او منحصرا به سوی امور محسوس و واقعیت های جهان خارج است. کودک بیشتر تسلیم میل و رغبت های آنی است، هیچ توجهی به آینده ندارد، کارهایش کمتر رنگ ارادی دارد و با آگاهی و شعور کمتر همراه است. در این دوره طفل آنچه را که خوشش آید انجام می دهد و طبعا هر مانعی که در سر راه این خوش آمدن پدید آید او را ناخوشایند می آید و در قبال آن مقاومت خواهد کرد.
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دوران نقش پذیری

دوره اولیه عمر دوران نقش پذیری شدید است و به همین نظر قسمت عمده ارکان شخصیتی کودک در این دوره پایه گذاری می شود و در این سن است که سرمایه های اخلاقی و معنوی کسب می کند. حس تقلید در کودک قوی است و همه آن هائی که در دور بر او هستند برای او صورت الگو و مدل را دارند و طفل می کوشد براساس آن خود را فرم و رنگ دهد. این بسته به نوع الگو و مدل است که کودک نیک یا بد ساخته می شود. شک نیست که محیط خارج و الگوهای وسایل ارتباط جمعی نیز در این امر دارای نقش فوق العاده و اساسی هستند.



ابعاد روانی و شخصیتی کودک

طفل دارای رشد محدود جسمی است و رشد روانی او نیز به همان حد است نه بالاتر از آن. بر این اساس تفکرش، استدلالش، نتیجه گیری هایش بسیار محدود است. آرزوهایش اغلب زائیده تخیل و فریبنده و کاذب است. من وجودی خود را از حدود پایان 3 سالگی کشف می کند و خود را شخصی مستقل می بیند. اراده اش ناپایدار است و در اثر زور و فشار زود تسلیم می شود. کودک موجودی عجول و شتاب کار است، برای حزم و احتیاط ارزشی و معنائی قائل نیست. بر فکر و اندیشه تسلط ندارد و اغلب اعمالش به صورت انعکاسی و تقلید است. او کوتاه و محدود فکر می کند، حدود استدلالش این است که این شیی سفید نیست پس سیاه است. درک اینکه سفید نبود ممکن است رنگ های دیگری چون سبز و سرخ مطرح باشد برای او نیست. همه اندیشه هایش در چارچوب ماده، غذا، شکم، لباس و از این قبیل دور می زند.
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اطلاعات و آگاهی های کودک

کودک پس از چند روز از زمان تولدش بتدریج موفق به استیلای حواس و کنترل آنها می شود. او قادر میگردد چشم، گوش و لمس خود را در اختیار گیرد و از آن طریق با جهان خارج ارتباط گیرد. اطلاعات او از جهان خارج تا حدود سه سالگی منحصرا از طریق حواس است ( البته به شرطی که آگاهی های فطری را نادیده بگیریم.) بنابراین جنبه ظاهری و سطحی دارد نه عمقی و باطنی. قدرت اندیشه، گسترش، تعمیم، نتیجه گیری او بسیار محدود است. ممکن است یاد بگیرد که سه سیب و دو سیب جمعا پنج سیب می شود ولی به سادگی نمی تواند تعمیم دهد که سه کتاب و 2 کتاب هم پنج کتاب خواهد شد. او قوه تمیز بین صواب و خطا را ندارد، هر چه را که به او بگویند باور می کند، به عبارت دیگر او افسانه را حقیقت می پندارد و به همین نظر باید مراقب حرف های خود در برابر کودک بود حتی قصه گوئی را تحت کنترل در آورد.



دوران لذت بردن

دوران کودکی دوران لذت بردن از همه چیز است از مکیدن، نگاه کردن، حمله کردن و قاب زدن، دویدن، پرچانگی کردن، بی جهت خندیدن و.... لذت می برد. او برای وصول به لذت ها تلاش می کند، زمینه فراهم می سازد، شرارت و گاهی لوسی و ننری از خود بروز می دهد. گاهی می خندد بدون آنکه دلیلی برای خنده داشته باشد، حرف می زند بدون آنکه مطلبی برای گفتن داشته باشد و یا خودی نشان می دهد بدون آنکه موجب و موردی برای آن موجود باشد. نقش لذت های حسی نیز برای او مهم است. دستگاه گوارش او سالم است. غده های داخلی و خارجی او خوب کار می کند. دستگاه هضم او قوی است. به همین نظر از غذا بسیار لذت می برد. بزرگترین زجر کودک این است که او را از غذا محروم دار یم و برعکس عالیترین احترام و توجه به کودک از نظر او این است که در غذایش مراقبت کافی به عمل آوریم.
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سن پرسش و کنجکاوی

دوران کودکی دوران کنجکاوی و پرسش است و این پرسش از سه سالگی اوج می گیرد. او می پرسد و از همه چیز می پرسد. کنجکاو می شود در همه مسائل والدین، از خواب، خوراک، استراحت، روش زندگی، و همه فعالیت های والدین. این پرسش و کنجکاوی همه گاه به خاطر علم و احترام آن نیست، بلکه فقط به خاطر دانستن و نفس آگاهی است. این امر تا حدی پردامنه است که اگر دو نفر در زیر گوش هم سخن بگویند تمام هم و غم کودک متوجه سر درآوردن آن می شود و شاید در این مورد حتی به عجز و لابه بیفتد، گریه کند، اشک بریزد، از پدر و مادر قهر کند و... توجه به پرسش کودک مهم است ولی مهمتر نحوه پاسخ دادن آن است که چگونه جواب گوید و چه چیز در قبال آن زمینه پرسشی وارد ذهنش سازد.



شکل گرفتن کودک

تا پایان این دوره وضع کودک تا حدود زیادی روشن می شود. معلوم می گردد که کودکی آرام است یا شرور؟ تند خواست یا ملایم؟ سختگیر است یا سهل گیر؟ و نیز معلوم می شود که پایه های اخلاقی و رفتاری او چیست؟ در آینده تقریبا چگونه به پیش خواهد رفت، پایبند به چه وضع و رفتاری خواهد بود. از حدود 6-7 سالگی حتی وضع او از نظر چپ دستی و راست دستی معلوم خواهد شد. و در صورت تمایل والدین این امر قابل اصلاح است اگر چه توصیه تربیتی این است که او را به همان حال واگذارد. حتی نحوه راه رفتن، روش برخوردها، طرز فکرها تا حدودی تا این سن معلوم می شود.
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در روایات اسلامی نیز اشاره های روشنی به این معنی شده است، مولای متقیان علی (ع) می فرماید: «من ایقن انه یفارق الاحباب و یسکن التراب و یواجه الحساب و یستغنی عما خلف، و یفتقر الی ما قدم کان حریا بقصر الامل و طول العمل؛ کسی که یقین دارد (به زودی) از دوستان جدا می شود و در زیر خاک مسکن می گزیند و با حساب الهی رو به روست و از آنچه بر جای گذاشته بی نیاز می گردد و به آنچه از پیش فرستاده محتاج می شود، سزاوار است که آرزو را کوتاه و اعمال صالح را طولانی کند». در حدیث دیگری از همان حضرت می خوانیم: «اتقوا خداع الامال، فکم من مؤمل یوم لم یدرکه، و بانی بناء لم یسکنه، و جامع مال لم یأکله؛ از فریب آرزوها بپرهیزید، چه بسیار کسانی که آرزو داشتند روزی را (در آغوش ناز و نعمت) بگذرانند و هرگز به آن نرسیدند، چه بسیار کسانی که خانه و قصری ساختند ولی هرگز در آن ساکن نشدند و چه بسیار کسانی که اموال زیادی اندوختند ولی هرگز از آن نخوردند».

گاه جهل به آخرت و نعمت های بی پایان آن سرای جاویدان که یک لحظه نگاه کردن به آنها به تمام دنیا می ارزد، سبب می شود که انسان به آرزوهای دراز در این جهان کشیده شود، حتی گاه می شود بی خبری از لذت زهد در دنیا و آزادگی از چنگال اسارت زرق و برق آن، انسان را به وادی طول امل می کشاند! در حدیثی از امام باقر (ع) می خوانیم: «استجلب حلاوة الزهادة بقصر الامل؛ شیرینی زهد را با کوتاهی آرزوها به دست آر»! و گاه می شود انسان قدرت خدا را فراموش می کند و یا نسبت به آن جاهل و بی خبر است و نمی داند خدایی که از لحظه انعقاد نطفه در رحم مادر پیوسته به او روزی داده است، در حالی که هیچ کس دسترسی به او نداشته می تواند تا پایان عمر زندگی او را اداره کند و فرزندانش اگر دوست خدا باشند، خدا آنها را تنها نمی گذارد و اگر دشمن خدا باشند خدمت به آنها بی دلیل است. آری جهل به این امور سبب می شود که زیر پوشش (تأمین آینده خود و فرزندان)، گرفتار آرزوهای دراز و طول امل گردد. مجموعه این جهل ها و بی خبری ها (جهل به خویشتن، جهل به دنیا، جهل نسبت به خدا و قدرت بی مانند او و جهل نسبت به آخرت و مواهب بی پایانش و در یک جمله غفلت) آدمی را در بیابان بیکران و برهوت خشک و سوزان آرزوها سرگردان می سازد.

ص: 1065







کودک و تربیت رسمی

براساس تربیت اسلامی طفل در این دوره آزاد و از آموز رسمی معاف است به اصطلاح تقریبا می توان گفت کودک به حال خود واگذار می شود. ( امام پنجم و ششم (ع)/ محجه البیضاء). در سخنانی که از حضرات معصومین در دست است، کودک در این دوره آقا و تا حدود زیادی دارای آزادی است، تکلیف منظم و شاقی بر او بار نمی شود.. به همین نظر است که توصیه کرده اند تربیت در هفت سال اول منحصرا در خانواده انجام گیرد نه در پرورشگاه. و توجه اساسی والدین به پرورش قدرت سخنگوئی، استدلال و آموزش مسائل اساسی زندگی از اخلاق و آداب و رسوم اندیشیده معطوف باشد. ذکر این نکته در این جا ضروری است که در نظام تربیت اسلامی کودکستان و یا موسساتی مشابه آن وجود ندارد زیرا مربی کودکستان و پرورشگاه به هرگونه که پرورش یافته باشد در جنبه عاطفی به مانند مادر نمی شوند. با برنامه های رسمی طفل را مقید و محدود می کنند و این امر موجب شکنندگی در روح و عاطفه طفل خواهد شد.



ویژگی های سال آخر کودکی 

از اواخر این دوره کودک کمی محدود می شود و کم کم با مقررات اجتماعی و قوانین آشنا می گردد. چون در این سن طفل به سن تمیز رسیده است. رختخواب او از پدر و مادر جدا و برادر و خواهر هم در رختخواب جداگانه می خوابند. و نیز طفل محدود خواهد شد که هر سخنی را در هر کجا نگو ید، هر رفتاری را از خود بروز ندهد و خود را کلا یله و رها نداند. سعی والدین متوجه این مسأله است که تا حدودی او را تحت کنترل در آورند و مسائل اساسی و نیز مقرات اجتماعی را تدریجا بر او تحمیل نمایند.
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آماده کردن طفل برای ورود به مدرسه

از مسائل مهم و اساسی در اواخر این دوره آماده کردن طفل برای پذیرش ورود به مدرسه است. مدرسه محیط نو و جدیدی برای کودک است که ممکن است برای او غم انگیز و اضطراب آور و یا مطلوب و دل انگیز باشد. و این بسته به نوع مدرسه و زمینه سازی والدین از قبل برای کودک است. پدر و مادر باید بکوشند او را به مدرسه و زندگی تحصیلی مأنوس کنند. برای این کار باید دوستانی برای او انتخاب نمایند و او را همبازیش کنند، حتی در روزهای اول ضروری است که پدر یا مادر با او به مدرسه بیایند، با معلم مدرسه آشنا شوند و طفل را آشنا کنند، ساعتی با او باشند و مدرسه نیز ساعتی آنها را زودتر به خانه بفرستد.



انتخاب مدرسه

والدین قبل از رسیدن کودک به سن مدرسه باید فکر کنند چه نوع مدرسه ای برای طفل می خواهند انتخاب کنند، عمومی یا خصوصی؟ باید سطح کار مدرسه، اطلاعات و آگاهی های معلم، ورزیدگی آنها، تیپ کودکان که در آن مشغول تحصیلند، مهارت و ورزیدگی های معلم، دوره های تکمیلی که او دیده، امکانات فوق برنامه مدرسه، وسایل تحصیلی و کمک آموزشی آن، رابطه مدرسه با والدین، نشریات آن، جنبه های مثبت و منفی آن، سرپرستی آن، هدف تأسیس آن، وضع رفت و آمد آن، میزان تنبیه و تشویق آن، توجه یا عدم توجه مسئولان آن به اخلاق و شخصیت کودک و.... را در نظر گیرند. و حق این است که والدین هر میزانی که درباره انتخاب نوع مدرسه فکر و وقت گذاری کنند زحمت شان به هدر نیست زیرا اهمیت آن در تربیت برای کودکان فوق العاده دارای اهمیت است.

ص: 10655







ایجاد دلگرمی ها برای کودک

مادر در روزهای اولیه سعی می کند با کودک باشد و حتی در مدرسه شیی را مثل دستمال خود، کیف کوچک و یا... را در نزد کودک بگذارد و به او اطمینان دهد که فوری به نزدش برمی گردد و او را به خانه می برد تا طفل مطمئن به برگشت مادر شود و تدریجا به محیط مدرسه خو گیرد زیرا هیچ چیز برای کودک وحشتناک تر از این نیست که نقطه اتکای خود را از دست دهد. مادر نقطه اتکای کودک است ضروری است به او دلگرمی دهد، با او باشد، با وی حرف بزند. لازم است مادر او را دلگرم کند که از او حمایت خواهد کرد. ظهر یا عصر خوراکی های خوشمزه، شیرینی یا شکلات را برای او نگه خواهد داشت و... البته معلم نیز مخصوصا در کلاس اول مراقبت خواهد داشت چندان بر کودک سخت نگیرد و مقررات را یکباره درباره او اجرا نکند. حتی لازم است کودکان را دو به دو و یا چند و چند نفر دوست و رفیق کند. جای تفریح و نیز مستراح، دستشوئی را به او نشان دهد و با صبر و حوصله آنان را به محیط مأنوس سازد.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 348 تا 356

کلی__د واژه ه__ا

تربیت کودک آموزش مدرسه


افراط های والدین در تربیت کودکان

اینکه بگوئیم والدین فرزند خود را دوست ندارند سخنی است بی مورد از آن باب که طرز رفتار آنان با فرزندان به گونه ای است که در همه نقاط جهان پدر و مادر به عنوان عالیترین جلوه رحم و محبت به حساب می آیند. بخصوص محبت مادر به فرزند و رفتار دلسوزانه او در حدی است که عده ای از روانشناسان و نیز علمای اخلاق رفتار مادرانه را غریزی ذکر کرده اند. ما در صدد اثبات یا رد این نظر نیستم ولی یادآور می شویم که محبت والدین نسبت به فرزندان بی شأئبه است و جای اما ندارد. مسأله ای که مورد بحث است نحوه اعمال این محبت و روش تربیتی آنهاست.
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دو گونه تربیت

گروهی از پدران و مادران آنچنان از فرزندان خود مراقبت دارند که گوئی خود چون برده زر خرید اویند. تمام زندگی، عمرو دارائی خود را صرف رفاه و آسایش او می کنند. آنچنانکه اگر بادی به کودک بخورد گوئی ریشه دلشان را متزلزل کرده است. این چنین والدین راه افراط را در پیش گرفته اند، راهی که به مصلحت حال و آینده کودک نیست. در برابر آنها گروهی دیگر از والدین را می بینیم که برای ساختن کودک سعی دارند تا آنجا که ممکن است او را با زحمت ها، مشقت ها، رنج ها و ناملایمات مواجه کنند، آنچنانکه گوئی این فرزند محکوم به رنج و تحمل است. این چنین والدین راه تفریط را طی می کنند، راهی که قطعا به زیان جسم و روان کودک منتهی خواهد شد. آنچه که مورد نظر ما در تربیت است این است که نه راه افراط در پیش باشد و نه راه تفریط. کودک هم باید از زندگی لذت برد و هم مزه برخی از تلخی ها و مرارت ها را بچشد. چون زندگی همه اش لذت نیست و نیز همه اش تلخی و مرارت نیست، باید مزه ترکیبی از این دو را، یعنی آنچه که در برنامه عادی و روزمره زندگی انسان ساری جاری است به کودک چشاند. ما در ذیل به گوشه هائی از افراط و تفریط هائی که برخی از والدین عمل می کنند اشاره می کنیم.



افراط در محبت

از اشتباهات والدین یکی افرا ط در محبت است. آن هم محبتی نیندیشیده و نامتناسب با خصایص سنی و عقلی کودک. گاهی والدین به خصوص مادر از شدت محبت حتی نمی گذارند که طفل گریه کند. در حالیکه گریه نیاز اوست و او هم از نظر جسم و هم از لحاظ تن بدان محتاج است. یا به هنگام لغزیدن، افتادن، مجروح شدن، درد، ناراحتی او فورا خود را می بازند، در حالیکه این مسائل از امور جاری زندگی است. محبت و حمایت زیاده از اندازه، کودک را در حال و آینده، در مواجهه با مشکلات و مسائل زندگی ضعیف و در جنبه اجتماعی او را لوس و پرتوقع بار می آورد. او در اجتماع هرگز نمی تواند محبتی شبیه محبت والدین را آن هم به حد افراطی بیابد. در نتیجه به جامعه و هر چه در آن است بدبین و کینه توز خواهد شد. محبت زیاده از حد چون آب دادن زیاد از اندازه به گل هاست که موجب پیدایش تاول ها و فسادهائی در سطح برگ ها خواهد شد.
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محرومیت از محبت

به صورتی که طفل فکر کند نقطه اتکایش را از دست داده برایش خطرناک است. حتی دیده شده است کودکانی که والدین آنها ترکشان بگویند و یا به آنها کمتر محبت نشان دهند زمینه برای دلبستگی و کدورت شان فراهم خواهد شد و حتی اگر والدین فرزند دیگری را در حضورشان مورد محبت قرار دهند ممکن است گاهی زمینه را برای خودکشی خود فراهم کنند و یا لااقل دچار نابسامانی روانی شوند. خوشبختانه خودکشی در کودکان بسیار اندک است، ولی امری است که وجود دارد. اینکه گاهی فرزندی خود را از جای بلند پرت می کند و یا دست به کارهای عجیب و غریب می زند جلوه ای از این امر است. غرض آن است به همانگونه که افراط در محبت موجب فساد کودک می شود اهمال در آن هم بدبختی هائی را سبب خواهد شد. بسیاری از خود فروشی ها، فرارها از خانه برخوردهای پرخاشگرانه و سهمگین ناشی از کمبود محبت است. هر قدر که طفل را متکی به خود بار آوریم رواست ولی نه به گونه ای که عطش محبت طلبی او سیراب شده باشد.



افراط در تشویق:

مخصوصا تشویقی که رنگ رشوه به خود گیرد و تمام فعالیت های زندگی کودک را شامل شود، بدانگونه که محرکی جز تشو یق برای کار و انجام و ظایف زندگی نداشته باشد. تشو یق خوبست به شرطی که گاه گاه و به ندرت و آن هم برای انجام کاری مهم صورت گیرد. اساس زندگی و رفتار کودک باید بر مبنای حسن انجام وظیفه باشد و طبعا آن کس که وظیفه اش را نیکو انجام داد تشویق خواهد شد. بنابراین انجام کار در ازای تشویق نیست بلکه تشویق در ازای انجام کار است. نکته دیگر اینکه تشویق باید متناسب با فعالیت انجام شده باشد. برای یک برنامه ساده و یک فعالیت ناچیز نباید درباره طفل گزافه گوئی کرد، بلکه همیشه باید جای پائی برای تقدیر از فعالیت های مهمتر او هم گذاشت.
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خودداری از تشویق

همانگونه که افراط در تشویق برای کودک زیانبخش است خودداری از آن هم موجب یأس و دلسردی او خواهد بود. روح کودک تشنه تقدیر، تحسین و تشویق است. او نیازمند است بیابد که عملش مورد تأیید والدین بوده است و تکرار مجددش لذتبخش است. او نیازمند است نزد والدینش جای پائی داشته باشد، آنها به گونه ای تعلق او را به خود اعلام نمایند. چنین امری در سایه قدردانی از فعالیت های مناسب اوست. و بالاخره یادآور می شویم همانگونه که گلی در گلدان نیازمند به آب برای ادامه حیات است روح کودک هم نیازمند به تشویق است و بدون آن چون گلی در بوستان خانواده پژمرده و نزار خواهد بود.



افراط در تنبیه

تنبیه به میرانی که طفل را به خطای خود آگاه و راه آینده او را روشن کند امری ضروری است ولی زیاده روی در آن یعنی به گونه ای که متناسب با میزان جرم کودک نباشد او را به زندگی بدبین و والدین را در حضور او ظالم و ستمکار معرفی می کند خطاست. مخصوصا اگر اشتباهی باشد که خود والدین هم گاهی آن را مر تکب می شوند. تنبیه همه گاه به صورت زدن نیست، و تازه اگر کتک زدن هم ضروری باشد به حدی نیست که روح او را آزرده و موجب لطمه ای جسمی برای طفل شود. از سوی دیگر تنبیه نباید در حضور جمع انجام گیرد. چون در آن صورت غرور او را می شکند و او را خوار و سرشکسته می نماید. این ها نمونه های افراطی در تنبیه است و طبعا آن کسی که برای لغزش کوچک چند چوب یا شلاق بر بدن او می زند افراطی تر و ظالمانه تر خواهد بود. بررسی ها نشان داده است که افراط در تنبیه موجب پیدایش عقده از والدین و اجتماع، و دلسردی از زندگی را موجب می شود و کودکی بدینگونه یا از خانواده می گریزد، یا در برابر والدین و رویاروی آنها می ایستد و یا بالاخره تلافی آن را بر سر آنها یا دیگران در می آورد.
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افراط در ارضای نیازمندی های فیزیولوژیکی: 

این غلط است که طفل دائم متنعم به نعمت ها و از نظر خواسته های مربوط به آن دائما موفق باشد. طفل باید مزه محرومیت، شکست، ناداری، عدم امکان را بچشد، معنی سرما، گرما، گرسنگی، تشنگی، رنج و درد را در یابد. چه بسیار والدینی که از فرط محبت دائما سعی دارند چیزی در حلق کودک بریزند. در برابر مختصر سرمائی لباس های ضخیم بر تن او بپوشند، او را از مواجهه با هر پدیده طبیعی از گرما و سرما محفوظ دارند. اینگونه مراقبت ها نه تنها به نفع سلامت جسم و روان کودک نیست بلکه او را بیش از بیش بیمار و رنجور خواهد ساخت. به علاوه چنین فرزندانی در مواجهه با ناگواری ها زودشکن و بی مقاومت بار می آیند و نا گزیرند عمری را با رنج و زحمت به سر برند و همیشه علیل المزاج، رنجور و ناتوان باشند.



انجام دادن کارهای کودک:

چه بسیار دیده می شود که پدر یا مادری کاری را که خود کودک باید انجام دهد انجام می دهند. مثلا برای کودک پنج ساله صحیح نیست که هنوز لباسش را مادر به تن او کند. بند کفشش را والدین ببندند و یا درست نیست برای دانش آموز کلاس اول ما مشق بنویسیم، ما نقاشی کنیم و... اینگونه اشتباهات لطمات سختی را بر زندگی کودک وارد می آورد. راه کمک به طفل این است که راه فکر کردن، زندگی کردن را به او یاد دهیم نه آنکه بار زحمت او را خود بر دوش بکشیم. گاهی دیده می شود کودکان از میزان تکالیف مدرسه و یا از میزان وظایفی که خانواده در اختیارش گذارده اند پیش والدین شکوه و ناله می کنند. در چنین مواردی والدین بجای اینکه به این امر رسیدگی و او را در انجام وظایفش تشویق کنند خود عهده دار انجام تکالیفش می شوند. غافل که این امر کودک را فردی بیکاره و تن پرور بار می آورد و زمینه را برای شکست او در امتحانات مدرسه ای و زندگی فراهم خواهد کرد. کاری که والدین می توانند در این زمینه انجام دهند که در عین حال عاقلانه باشد، این است که راه انجام وظیفه را به او بیاموزند و حتی مقداری از شب را با او بنشینند و در انجام وظیفه با او همکاری نمایند.
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من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 378 تا 382

کلی__د واژه ه__ا

تربیت کودک والدین محبت تشویق تنبیه


بد آموزی های والدین، در بحث تربیت کودک

چه بسیار اشتباهاتی که ناخودآگاه از والدین سر می زند و به کودک درس های بدی می آموزد. والدین براساس روال طبیعی خود سرگرم زندگی می شوند و طبعا در بین آنها برخوردهائی پدید می آید. یا والدین با اشخاص و اشیاء روابط و تماس هائی دارند ولی گاهی اینگونه روابط- اندیشیده و حساب شده نیست. این برخوردها و روابط شاید برای خودشان امری عادی و طبیعی باشد ولی باید بدانند که چشمان کودک چون دوربین سرگرم عکسبرداری از حرکات و اعمالی است که در برابر او انجام می گیرد. والدین باید بدانند که با ندانم کاریهای خود درس های بدی به کودک می دهند، درسی که او در آینده براساس آن ادامه زندگی خواهد داد. ما ذیلا نمونه هائی از این بد آموزی ها را ذکر می کنیم:



دعوای والدین در حضور کودک:

کودکان در بعضی خانه ها قربانی اندیشه ها و افکار مخدودش والدینند زیرا رابطه پدر و مادر را بر اساس روابط انسانی نمی بینند. آنها دائم یکی را در حال حمله به دیگری، کتک کاری، چاقو کشی و از این قبیل می یابند. خانه ای که در آن زن و شوهر بر سر هم می زنند و با هم جنگ و نزاع دارند روابط بر پایه حیوانی است نه انسانی، و رابطه براساس برخورد غالب و مغلوب و طبق قانون جنگل یعنی الحق لمن قوی است نه براساس عدل. رابطه دو پرخاشگر و ستیزه جو، و یا دو حیوان است نه دو انسان. ارتباط زن و شوهر با هم می بایست براساس عشق و محبت توجیه شود نه بر مبنای خشم و کین و تهدید و انتقام. کودکان در برابر دعوای والدین اغلب غمگین، نومید و دلواپسند، و امنیت خود و آنان را در خطر می بینند. نه دوست دارند در نزد پدر باشند و نه در نزد مادر..... منشأ بسیاری از فرارها، پناهندگی ها، تن به مفاسد دادن ها از همین جاست. از سوی دیگر پدر و مادری که دائما با هم در برخورد و تصادمند چگونه می توانند به فرزندان خود بگویند که با هم مهربان باشید؟ چگونه می توانند از فرزندان خود عاطفه و محبت انتظار داشته باشند؟ و تازه اگر هم نگویند و یا از فرزند مهر و صفا نخواهند آیا تربیت شان درست خواهد بود؟ این تضادی است که والدین پرخاشگر و کین جو باید جواب گوی آن باشند و خود آن را به گونه ای حل کنند.
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انتقاد والدین از هم در حضور کودک:

از اشتباهات بزرگ دیگر یکی این است که والدین در حضور کودک از هم انتقاد کنند زیرا این امر مایه عدم ثبات خانواده و درهمی و بدآموزی بزرگی برای کودک است. انتقادات اگر مداوم و عمیق باشد احساسات طفل را جریحه دار می سازد و او را فردی عیبجو و ناهموار می سازد. انتقاد دو همسر از هم راه دیگری نیز دارد و آن این است که اگر ضرورتی برای این کار باشد لااقل در خفا انجام گیرد و زن و شوهر در حضور هم جز رضایت و توافق خود را نشان نباید بدهند. گاهی نیز می توان انتقادات را در برابر کودک بدین گونه توجیه کرد که غرض بحث و بررسی برای وصول به یک توافق است. هدف این نیست که من و مادر تو با هم دعوا کنیم. اشتباهی در بین ماست که باید با این حرف ها رفع شود. در همه حال فراموش نکنیم که کلاه گذاردن بر سر کودک در چنین مواردی غالبا دشوار است و او از تیرگی روابط فیما بین سر در می آورد.



اعمال شهوت بی بند و بار در برابر کودک:

این مسأله امری است که در اسلام زیاد از آن نهی شده است، اگر چه در برابر طفل فوق العاده خردسال باشد، وقتی چنین امری از دید آنها پنهان بود طبعا بطور کامل و مطلق باید از دید نوجوانان پنهان باشد. والدین هرگز بدین حساب که او کودک است و نمی فهمد نباید در برابرش از این باب آزادی داشته باشند زیرا طفل به مناسبت کنجکاوی خود کاملا از این مسائل سر در می آورند و این امر بد آموزی هائی را به همراه خواهد داشت. در توصیه های اسلامی گفته شده است که در حین خواب بین والدین و کودک باید حجاب باشد، پرده ای که آنها را از هم جدا سازد. این امر تا اندازه ای مورد سفارش است که حتی گفته شد در برابر کودک شیرخوار نیز چنین مسأله مراعات شود. کودکان از سنین 5-6 سالگی درباره روابط والدین با هم کنجکاو می شوند و می خواهند آن را دریابند. چه بسیار که گاهی خود را به خواب می زنند تا حقیقت روابط شان کشف شود.
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توقع زیاده از استطاعت کودک:

آن هم توقعی که طفل خود را در انجام آن ناتوان ببییند. این امر باعث می شود که طفل درباره خود احساس حقارت، نومیدی، ضعف و بی عرضگی کند. گاهی هم ممکن است کودک روی غرور و خودپرستی تن به آن کار شاق بدهد ولی در زیر آن بار خرد و له شود که چنین صورتی هم به هیچ وجه برای او مفید نیست، توقع زیاده از حد گاهی برای طفل بدآموز است از آن بابت که به او درس زورگوئی، تحمیل و ستمگری داده شده است. بعدها او همین روش را درباره مستضعفان اعمال خواهد کرد. میزان توقع والدین از کودک در همه زمینه ها باید متعادل باشد. از کودک خردسال نمی توان انتظار داشت که باری سنگین را جابجا کند، همراه پدر یا مادر در مجلسی شرکت کند و کاملا آرام بنشیند، در جلسه ای حضور یابد و چون آنان عبادت کند و یا شب زنده داری نماید، در هوای گرم و نامساعد روزه بدارد، در زیر اشعه سوزانش به هنگام تابستان به کارهای پدر کمک کند، یا از مدرسه برگشته و بازی نکرده به انجام تکالیف بپردازد، روز تعطیلی خود را صرف مطالعه نماید، از تفریحاتش به خاطر امری عادی بگذرد و.... کودک چنین امر و نهی هائی را نوعی ستم و زورگوئی به حساب می آورد. او ممکن است آنچه را که بدو دستور داده اند عمل کند ولی هرگز از آن خرسند نیست و طبعا به آن اعتقاد پیدا نمی کند.



تبعیض در خانواده

از درس های بسیار بدی که برخی از والدین به فرزندان خود می دهند درس تبعیض یا تفاوت گذاری بین فرزندان است. ما جلوه ای از این تبعیض را در زمینه جنس می بینیم. چه بسیار از والدین که بین پسر و دختر تفاوت می گذارند و یکی را برتر از دیگری دانسته و عزیزترش نگه می دارند در حالیکه فرزندان در زمینه جنس و حتی استعداد خود مقصر نیستند و خطائی را مرتکب نشده اند. والدین با تبعیض بین فرزندان در زمینه جنس یا استعداد به حقیقت در برابر پروردگار دهن کجی می کنند. تبعیض به هر گونه و به هر صورتی که باشد، هر چند محرمانه و در خفا صورت گیرد کودک از آن سر در آورده و از آن دلتنگ و ملول می شود. او ممکن است ظاهرا از آن چیزی به زبان نیاورد ولی شکوه آن را با دوستان و همسالان و گاهی هم با کسان و خویشان خواهد گفت. والدین با تبعیض در بین کودکان، با آفرین گوئی یکی و رها کردن دیگران، با تهیه وسایل راحت و آسایش یک فرزند و بی توجه بودن به دیگران، با برآوردن خواسته های یک تن و بی جواب گذاردن خواست دیگران بدان ها درس بدی داده اند، درس بی عدالتی، و روش غیر انسانی.

ص: 10663





من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن

کلی__د واژه ه__ا

آرزوپردازی جهل انسان دنیا مرگ اخلاق تربیت


پیامدها و آثار سوء حسد

حسد آثار بسیار زیانباری از نظر فردی و اجتماعی و مادی و معنوی به بار می آورد و کمتر صفتی از صفات رذیله است که این همه پیامدهای سوء داشته باشد، مهمترین آنها آثار زیر است:

نخست اینکه حسود دائما ناراحت است و همین امر سبب بیماری جسمی و روانی او می شود، هر اندازه دیگران صاحب موفقیت بیشتر و نعمت های فزون تر گردند او به همان اندازه ناراحت می شود تا آنجا که گاه خواب و آرامش و استراحت را به کلی از دست می دهد و بیمار و رنجور و نحیف و ضعیف می شود، در حالی که امکانات خوبی دارد و اگر این صفت ناپسند را از خود دور می ساخت برای خودش زندگی آبرومند و مرفهی داشت. در احادیث فراوانی به این نکته اشاره شده و معصومین (ع) نسبت به آن هشدار داده اند، از جمله در حدیثی از امام علی (ع) می خوانیم که فرمود: «اسوء الناس عیشا الحسود!؛ بدترین مردم از نظر (آرامش در) زندگی حسود است». همین معنی در حدیث دیگری از آن حضرت (ع) به صورت فشرده تری نقل شده که فرمود: «لا راحة لحسود؛ حسود راحتی ندارد» در تعبیر دیگری از همان حضرت می خوانیم: «الحسد شر الامراض؛ حسد بدترین بیماریهاست» و در تعبیر دیگری آمده است: «العجب لغفلة الحساد عن سلامة الاجساد؛ تعجب می کنم چگونه حسودان برای سلامتی جسم خود ارزش قائل نیستند و از آن غافلند». این سخن را با حدیث دیگری از آن حضرت به پایان می بریم، هر چند احادیث در این زمینه بسیار است، فرمود: «الحسد لایجلب الا مضرة و غیظا، یوهن قلبک، و یمرض جسمک؛ حسد جز زیان و خشم چیزی در وجود انسان ایجاد نمی کند، حسد سبب می شود که قلب انسان ناتوان و جسم او بیمار گردد».
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بد دهنی ها

از اشتباهات دیگر والدین که موجب بد آموزی هائی برای فرزندان است بد دهنی آنهاست. پدر یا مادری که از شدت خشم فرزندان خود را با کلمات ناروائی مخاطب قرار می دهند، والدینی که دائم زبان نفرین و بدگوئی و بدخواهی به سوی فرزندان دراز دارند، و نیز آنها که حرمت و حقوق انسانی و اسلامی فرزندان را مراعات نمی کنند و با کلمات نابهنجار و رکیک فرزندان خود را صدا می زنند به آنان درس بدی می دهند. این عمل نه تنها درباره کودک حتی اگر در حضور آنها و درباره دیگران نیز اعمال گردد برای فرزندان درس ناروائی است. زبان کلید خیر و شر است، وسیله ای مهم در ارتباطات اجتماعی است، وسیله ای ارزنده برای جلب و جذب ها در صحنه زندگی جمعی است نباید به کلمات نامناسب، فحش و ناسزا آلوده شود. جائی که امکان دارد فرزندان را با کلمات آقا، خانم، پسرجان، دخترجان، عزیزم صدا کنیم و دلشان را در تصرف خود در آوریم چرا که از کلمات ناروا و رکیک استفاده نمائیم. او در بزرگسالی براساس الگوهائی که پدر و مادر به دستش داده اند رفتار خواهد کرد. نه تنها در بزرگسالی بلکه در خردسالی هم چون نوار ضبطی آنچه را که شنیده پس خواهد داد. 



خلاف گوئی ها

گاهی پدر و مادری در میان جمع و در حضور کودک از کسی بد گوئی می کنند، غیبتش می نمایند، تهمت می زنند، افترائی به او می بندند ولی به هنگامی که در برابرش قرار گرفته اند سخن از ذکر خیرشان است. فی المثل می گوید دیشب در جائی بوده ایم و ذکر خیر شما بود، در حالی که کودک حاضر بود و می دانست که آن جا ذکر خیر نبود. یا گاهی پدر در خانه است و نمی خواهد مهمانی را بپذیرد به هنگامی که در زدند کسی را به دم در می فرستد که بگوید او در خانه نیست. یا جنسی را در حضور کودک به قیمت معینی مثلا 100 ریال خریداری کرده و اینک در برابر کودک و مشتری سوگند یاد می کند که این 150 ریال قیمت خرید دارد و.... این گونه خلاف گوئی ها نه تنها اطمینان فرزند را از والدین سلب می کند بلکه به آنها نیز درس دوروئی، نفاق، دوگونگی و چند گونگی می دهد که برای آینده او و جامعه اش زیان بخش است.
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شکوه ها از کار و زندگی

دلسری و یا دلگرمی آینده طفل به زندگی تا حدود زیادی بستگی به کیفیت اظهار نظر والدین از زندگی دارد. رفتار والدین در برابر مسائل زندگی نباید به گونه ای باشد که کودک از آن احساس دلسردی کند. والدین نباید با شکوه از زندگی او را به آیند بدبین کنند. چه بسیار پدرانی که شب هنگام از محل کار مراجعت می کنند و از خستگی و فرسودگی آن آه و ناله سر می دهند. چه بسیار مادرانی که از کثرت کار خانه شکوه می کنند و بی تابی نشان می دهند. یا والدینی هستند که از وضع بد زندگی و از اقتصاد نابسامان خود ناله دارند. این شکوه ها و ناله ها نه تنها توسط فرزندان قابل جبران نیست، این فریادها و حسرت ها نه تنها گرهی نیست که فرزندان بتوانند بگشایند بلکه آن ها را به زندگی بدبین و دلسرد می سازد و روح شان از این ماجرا کدر می گردد. ما نمی گوئیم زندگی به همان گونه ای که هست باید پذیرفته گردد، چون عقیده داریم آدمی در سایه تلاش و کوشش می تواند گامی جلوتر رود، ولی می گوئیم این آه و ناله ها در حضور کودک انجام نشود و آئینه امید و آرزوهایش را نشکند.

من_اب_ع

علی قائمی- خانواده و تربیت کودک– از صفحه 384 تا 389

کلی__د واژه ه__ا

والدین تربیت کودک شهوت تبعیض


دلایل اثبات نظریه ی «من»، مافوق حرکت و سکون

گروهی از متفکران و فلاسفه در بررسی های خود درباره ی حرکت و زمان، موضوع بنیادین «من» را نادیده گرفته اند. روشن است که این نادیده گرفتن، مشکلات بزرگی را در این مبحث-که مسلما یکی از اساسی ترین مباحث جهان بینی به شمار می رود- به وجود آورده است. جای بسی تأسف است که هنگام بررسی چنین مسئله ای، فورا به سراغ اجزاء و پدیده های جهان عینی –آن هم در یک قلمرو و بس محدود-رفته و سعی می کنیم تکلیف آن را روشن کنیم. در صورتی که ما با این روش –در حقیقت- جز یک قطب جهان بینی را در نظر نگرفته ایم و قطب دیگر آن را نادیده انگاشته ایم؛ قطبی که اگر اساسی تر از قطب عینی نباشد، قطعا کم تر از آن نیست. حقیقتی که به صورت «من» در درون انسان ها وجود دارد و یکی از اساسی ترین عناصر بررسی های روان شناسی، روان کاوی و وران پزشکی می باشد، بهترین مثال روشنگر ما برای اثبات و ثبوت حرکت و سکون های مافوق طبیعی است. اما برای اثبات خود حقیقتی به عنوان «من» در درون انسان ها، کافی است که به بخشی از کتاب های مربوط به سه دانش مذکور نظری بیفکنیم. به اضافه ی این، دلایل روشن دیگری نیز وجود دارد که همگان می توانند آن را بپذیرند. این دلایل عبارتند از:
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1-مدیریت واضحی که در درون انسان ها درباره ی خواسته ها، غرایز و سایر پدیده های سیال که جز جریان یابی بدون قید و شرط، هیچ اصل و قانون دیگری را نمی پذیرند، انجام می گیرد. این همان مدیریتی است که با حفظ شدن هویت آن وضع روانی آدم معتدل و هماهنگ می شود و با وقوع کم ترین اختلال در آن، در وضع روانی انسان اختلال به وجود می آید.



2-به نظر می رسد، قویتر از همه دلایل برای اثبات «من»، این دلیل را بتوان ذکر کرد: امکان قضاوت هر فرد در خصوص فعالیت ها و پدیده های عمومی درونی خودش. به عنوان مثال: انسان فعالیت های عاطفی و احساساتی و نیز صورت هایی از فعالیت های اندیشه ای، ارادی، تجسم و... را مطرح نموده و می خواهد بداند این فعالیت ها و پدیده ها تا چه حدی با یکدیگر هماهنگ هستند. سؤال این است که در این پدیده ی بسیار با اهمیت، عامل قضاوت کننده چیست؟ اگر عقل و اندیشه را عامل قضاوت بدانیم، بدون تردید صحیح نیست، زیرا عقل و اندیشه یک یا دو واحدی است که خود برای بررسی مطرح شده است. اگر بگوییم احساسات عامل قضاوت است این مطلب باز صحیح نیست زیرا خود احساسات هم برای بررسی نهاده شده است. بدین ترتیب هیچ یک از واحدهای درونی را نمی توان عامل داوری و قضاوت موضوع مورد بحث معرفی نمود. وانگهی، قضیه به همین جا خاتمه نمی پذیرد زیرا فعالیت های والاتری را سراغ داریم که می تواند اصل همان قاضی قضاوت کننده را مورد بررسی قرار بدهد و ببیند آیا در قضاوت خود اشتباهی مرتکب شده است یا نه! موضوع بسیار مهم اینکه: این فعالیت می تواند به طور تصاعدی عمل کرده و حتی چند درجه ای هم باشد. بر این اساس، به این نتیجه می رسیم که در درون انسان ها حقیقتی به نام «من» با سمت مدیریت، پیوسته دست به کار است.
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3-پدیده ی منش (کاراکتر) که وصف اساسی درونی است، بدون در نظر گرفتن «من» امکان پذیر است؛ چرا که ما منش های مختلفی داریم، مانند منش هنری، منش قضایی، منش مدیریتی، منش زیبایی، منش قدرت طلبی، منش ریاضی، منش اخلاقی و... واضح است که این «من» دارای دو چهره یا دو رویه است: چهره یا رویه ی یکم، مجاور آگاهی است که مجاور برون ذات است. «من» در این رویه و سطح آن در معرض تحول و دگرگونی دائمی است زیرا سطح آگاهی ذهن که مجاور با برون ذات است، در حال تغییر و دگرگونی دائمی قرار دارد. اما رویه(چهره) یا سطح دوم من که «سطح عمیق شخصیت» نیز نامیده می شود، در سطحی مافوق حرکت و سکون واقع شده است.



اصطلاح دوگانگی «من»، تاریخی بس کهن دارد. حداقل از زمان ابن سینا به این طرف، دوگانگی من، در روش علمی و فلسفی گروه فراوانی از متفکران و فلاسفه و حکما دیده می شود. اصطلاح خود ابن سینا در این زمینه چنین است: «و مر، جان مردم را دو روی است: یکی روی سوی بر سو است و به جایگاه خود است و یکی روی سوی این جهان است و قوت کنایی اش ما سوای این جهان است و قوت اندر یافتنش به سوی بر ماسواست و به آن جهان است.»



در دوران اخیر، اصطلاح و عنوان «سطح ظاهری من» و «سطح عمیق من» در فلسفه ی تحقیقی هنری برگسون نیز به کار رفته است. اکنون می گوییم: «من» در این رویه ی خود-با نظر به سطح عمیق آن-مافوق حرکت و زمان قرار دارد. برای اثبات این ثبات مافوق حرکت و سکون، دلایل زیر را می توان مطرح کرد:
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دلیل یکم:

اگر «من» در حرکت و تحول دائمی باشد، همه ی آن موقعیت های خاص و نیز پدیده هایی که در سراسر زندگی انسانها پیش آمده و دامن گیر هویت او می شود، بی اساس بوده و بی معنی تلقی خواهد شد. به عنوان مثال: جنایتی را که یک انسان در 20سالگی خود مرتکب می شود –علی رغم گذشت چندین سال-تمام قوانین ملل و نیز وجدان خود شخص جنایتکار، او را جنایتکار واقعی می شناسد، هر چند که سالیانی بس طولانی از تاریخ وقوع جنایت سپری شده باشد؛ بلکه چنین است که تا آخرین لحظه ی زندگی، آن شخص –هم از نظر وجدان خودش و هم از نظر تمام محاکم دنیا-یک جنایتکار و مجرم تلقی می شود. در اینجا، هیچ مکتب علمی و فلسفی، این قدرت را ندارد گریبان او را به بهانه ی این که «همه چیز در حرکت و تحول است» از دست مسئولیت و عقاب خلاصی ببخشد. در چنین موردی، اگر ارفاقی هم به جهت مرور زمان یا اعتذار به جهل و پشیمانی و توبه –از نظر قانون- او را از دست مجازات رها کند، به جهت تحول علمی «من» در گذرگاه حیات نیست، زیرا استثناء قانونی یا پشیمانی و توبه، حتی بلافاصله چند لحظه پس از ارتکاب جنایت هم می تواند کار خود را انجام دهد. از این دلیل نتیجه می گیریم که: «من» به درستی مافوق حرکت و سکون قرار گرفته است. همچنین، پلیدی ها و عظمت ها و امتیازاتی که در قلمرو متحرک انسان و جهان در «من» آدمی رسوب می کند و از مجرای تحول خارج می شود، جز با عناصر عمیق «من» قابل تحول و دگرگونی نمی باشد.
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دلیل دوم:

اگر «من» مافوق حرکت و جریان قرار نداشت، تجرید کلیات برای بهره برداری از آن ها در علوم امکان پذیر و میسر نبود، زیرا بدیهی است که حواس و وسایلی که برای کمک به حواس در اختیار ما قرار گرفته است، عموما با پدیده ها و واقعیاتی سرو کار دارند که مشخص و متعین بوده و در جریانی دائمی می باشند. آن عامل درونی که موضوعات کلی را برای استفاده ی عموم، از خصوصیت و حرکت تجرید نموده و برای قانونگذاری های علمی مطرح می کند، به طور ضروری و قطعی باید مافوق خصوصیات، تشخیص ها و حرکت ها باشد، تا بتواند موضوع را به صورت «کلی»در آورد. از این قبیل است اعداد تجرید شده، مانند 2،7،500 و...اصول اعداد، نه ساکنند و نه متحرک، زیرا یکی از فعالیت های عامل تجرید این است که برای هیچ معدودی، رنگ و خصوصیت جداگانه و مستقلی نمی پذیرد.



دلیل سوم:

موضوع «خودآگاهی» است. «من» که در این پدیده ی شگفت انگیز، خود را درک می کند، نه از لحاظ درک کنندگی متحرک یا ساکن است، و نه از نظر درک شوندگی. «من» اگرچه با نظر به سطح روبنایی «من» و حتی منش ها –که تا حدودی به جهت جلب شدن ذوق و تکرارهای حرفه ای در معرض انواغ تغییر و دگرگونی ها قرار دارند-ولی هرچه رو به سطوح عمیق تر «من» نفوذ کنیم، با ثبات خاصی رو به رو شده و با مافوق حرکت و سکون به تعداد بیشتر روبه رو می شویم. با نظر به سطح رو بنایی «من» است که از آن فیلسوف گفته شده است: «من دو بار بر یک رودخانه گام نگذاشته ام» نه با نظر به سطح عمیق آن، و خود همین اصل که «من دو بار بر یک رودخانه وارد نشده ام»، به اذعان عمومی فیلسوفان حقیقتی است مافوق حرکت و سکون طبیعی.
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دلیل چهارم

در آن زمان که «من»، ناظر جریانات اندیشه و تعقل در درون مغز است، نمی تواند یک حقیقت برای او متحرک و یا ساکن باشد، زیرا «من» از آن فعالیت ها و پدیده های گوناگون و متحرک می خواهد حقیقت واحده ای را به عنوان نتیجه دریافت کنند. این حقیقت واحده، با متحرک بودن «من» که مانند صور مندرج در آیینه مرتبا در حال گذار و عبور است، نمی تواند تحقق پیدا کند زیرا به طور کلی وحدت با مقوله ی «تجزیه» سازگار نمی باشد، بلکه در آن حال که اندیشه ای در یک مغز به جریان می افتد قضایای مورد بهره برداری آن با یکدیگر ارتباط پیدا کرده و با نظر به هدف مورد نظر، یک مجموعه ی متشکل را به وجود می آورد. اگر «من» -یا هر عامل دیگری که فرض شود- به تناوب در حال حرکت و تحول باشد، واحدهای اندیشه تجزیه شده، و بدون داشتن ارتباط با یکدیگر به جریان می افتند؛ مثل موردی که یک انسان بخواهد مفرداتی گسیخته را تصور و تخیل نماید. همچنین، «من» در این پدیده نمی تواند ساکن باشد زیرا جریان هر یک از واحدهای مرتبط به اندیشه و تعقل، با اینکه دارای تشکل هستند، مانند قطرات آب به یک ظرف نمی ریزند، زیرا ما با تجربه ی درونی می بینیم همان واحدها با روابطی که با همدیگر دارند، می توانند از جریان زمان بهره مند شده و از دگرگونی های ناشی از نظارت «من» به دگرگونی ها برخوردار شوند، با اینکه اگر «من» ساکن بود، همه ی واحدهایی را که به آن سرازیر می شوند، میخکوب می کرد.
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دلیل پنجم:

کیست در این واقعیت روانی تردید کند که: ما می توانیم تمام رویدادهایی را که به وسیله ی حرکت تدریجی دار امتداد زمان گسترده می شوند، در کنار همدیگر تلقی نموده و با استخراج «حرکت تدریجی» از آن –در نتیجه- «کشش زمان» را متوقف کنیم! ما در نظاره به سرگذشت زندگی خود و دیگران، و محاسبه ی خود حوادث گسترده شده در مجرای «حرکت» و «زمان» تک تک رویدادها را در کنار هم گذاشته، آن گاه آن ها را از نظر ارزش ها و نتایج منطقی مورد بررسی قرا می دهیم. هم چنین، می توانیم حوادث و وقایع مربوط به آینده های دور را نیز از نظر ارزش و نتایج منطقی، در یک نقطه جمع آورده، آن گاه درباره ی آن ها حکم کنیم. بدین ترتیب حرکت زمان را با اراده ی خود از وقایع گسترده شده در مجرای حرکت و کشش زمان منها کنیم. اگر «من» دارای حرکت و تحولی واقعی بود، هرگز نمی توانست آن حوادث و وقایع را بخشکاند. نکته ی دیگر این که: اگر «من» ذاتا دارای یک حرکت و تحول مستمر بود، می بایست در حال دریافت موضوعات بی حرکت، نوعی از حرکت را که مخصوص نهاد و ذات «من» است، در آن موضوعات مورد دریافت ما قرار می گرفت و در حال دریافت نمودن رویدادها، در همان حال حرکت و تحول شان، دو نوع حرکت را در آن ها، می دیدیم: 1-حرکت مخصوص به خود آن رویدادها 2-حرکت ذاتی من. هم چنین، در آن هنگام که حرکت و زمان را درک می کردیم، می بایست همان حرکت را در زمینه ی تحول دیگری که به ذات من مربوط می شود، دریافت می نمودیم. هم چنین است تسلط یابی «من» بر زمان، دراز و کوتاه کردن زمان، و نادیده گرفتن آن. به طور کلی، این ها همه حقایقی هستند که همگان آن ها را در شؤون «من» خود می بینند. اگر حرکت و زمان، «من» آدمی را تجزیه می کرد، دیگر انسانی وجود نداشت تا بتواند موجودیت خود را دریابد و علل و معلولات زندگی را به یکدیگر وصل کند. بی جهت نیست که بعضی از متفکران، اساسی ترین عامل پیروزی را تسلط بر زمان دانسته اند:
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هست هشیاری زیاد ما مضی

ماضی و مستقبلت پرده ی خدا

آتش اندر زن به هر دو تا یکی

پر گره باشی از این هر دو چو نی

دلیل ششم:

تنظیم حرکات و تحولات متضاد: این پدیده نیز به طور بسیار جدی قابل توجه است که اگر «من» آدمی به حالت میعان و جریان بود، چگونه می توانست هم در شئون زندگی شخصی و هم در شناخت جهان برونی و هم در سازندگی هایی که روی صدها حرکات متضاد انجام می دهد، میان آنها وحدت و هماهنگی را به وجود آورده و دست به کار شود!



دلیل هفتم:



«من»، تمام حرکات خود را برای «شناخت» و «مقایسه» مطرح می کند؛ به این صورت که اگر همه ی انواع حرکات فیزیکی، شیمیایی، بیولوژیکی، مغزی و سایر حرکات و تحولات را در کنار هم جمع می کنیم، همه ی آنها را می توانیم دقیقا برای «شناخت» و «مقایسه» مطرح نماییم. در اینجا، عامل بررسی کننده هرچه که باشد، باید فوق همه ی آن حرکت ها و تحول ها قرار بگیرد، تا بتواند آن ها را به صورت کامل مطرح نماید. چنین کاری قطعا امکان پذیر است زیرا اگر عامل بررسی تنها یکی از اجزاء حرکات را در خود داشته باشد، بررسی کلی امکان نخواهد داشت.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حرکت و تحول از دیدگاه قرآن– صفحه ی 31الی38

کلی__د واژه ه__ا


تفاوت بین دو دیدگاه درباره ی تحول

درباره ی تحول، دو دیدگاه عمده وجود دارد:

1-تحول طبیعی، که «تکامل» را در ذات طبیعت می بیند.

ص: 10672






2-تحول طبیعی وابسته به هستی هدفدار، که «تکامل» را در ذات طبیعت نمی بیند، بلکه آن را در «طبیعت» می داند، منتها از کشش هدف هستی که به هستی آفرین وابسته می باشد.



آن دسته از منکرین ماورای طبیعت که برای طبیعت، تکاملی را در نظر می گیرند، نظریه ی یکم را انتخاب کرده اند. اما گروه الهیون عموما، و مذاهب اثبات شده ی توحیدی خصوصا، نظریه ی دوم را انتخاب می کنند. در میان آیات قرآنی، چند آیه می تواند شاهد این نظریه باشد. از آن جمله، تعداد آیاتی که کلمه ی «رب» در آنها آمده است، از 1000مورد متجاوز است و با نظر به معنای لغوی «رب» که به معنای تربیت و قیومیت است، مفهوم تکامل وابسته به کامل مطلق –یعنی خدا- اثبات می شود.



«ماننسخ من آیة او ننسها نات بخیر منها او مثلها» (بقره/ آیه ی 106)، «ما هیچ آیتی را از بین نمی بریم، یا به فراموشی مردم نمی سپاریم، مگر اینکه بهتر از آن را می آوریم.»

روشن است که «آیت»، شامل هر حقیقت و پدیده ای است که جنبه ی الهی دارد. تحولات عالم هستی که نشانه ی الهی دارد و حرکت (نفی پس از ثبوت و ثبوت پس از نفی) در متن آن صورت می گیرد، و ثبوت بعدی لزوما یا باید بهتر و یا دست کم مثل گذشته باشد. در هر حال، جهان به هر معنی که دارای تحول باشد، چنان تعبیر شده است که تکاملی برای خود دارد. هم چنین، آیات شماره ی 18 تا 22 نیز در همین راستا دلالت کاملا روشنی به تحول تکاملی مستند به کمال اعلا را در بر دارد.
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دوم اینکه زیانهای معنوی حسد از زیانهای مادی و جسمانی آن به مراتب بیشتر است، زیرا حسد ریشه های ایمان را می خورد و نابود می کند و انسان را نسبت به عدل و حکمت الهی بدبین می سازد، چرا که حسود در اعماق قلبش به بخشنده نعمت ها یعنی خداوند بزرگ معترض است! در حدیث معروفی از امیرمؤمنان علی (ع) می خوانیم: «لاتحاسدوا فان الحسد یأکل الایمان کما تأکل النار الحطب؛ نسبت به یکدیگر حسد نورزید، چرا که حسد ایمان را می خورد همان گونه که آتش هیزم را می خورد». همین معنی از بنیانگذار اسلام پیغمبر اکرم (ص) و از فرزند گرامیش امام باقر (ع) نیز نقل شده است. در حدیث دیگری که مرحوم کلینی در کافی آورده است از امام صادق (ع) می خوانیم: «آفة الدین الحسد و العجب و الفخر؛ آفت دین و ایمان، حسد و خودبرتربینی و فخرفروشی است» از همان امام بزرگوار (ع) نقل شده است که فرمود: «ان المؤمن یغبط و لایحسد، و المنافق یحسد و لایغبط!؛ مؤمن غبطه می خورد (و تمنای نعمت هایی شبیه دیگران می کند ولی) حسد نمیورزد، در حالی که منافق حسد میورزد و غبطه نمی خورد» از این حدیث به خوبی استفاده می شود که حسد با روح ایمان سازگار نیست و هماهنگ با نفاق است. در حدیثی آمده است که خداوند به موسی بن عمران فرمود: «از حسد بپرهیز که حسود نسبت به نعمت های من خشمگین است و با قسمت من در میان بندگانم مخالف می باشد»!

سومین اثر زیانبار دیگر حسد این است که حجاب ضخیمی در برابر معرفت و شناخت حقایق می افکند، چرا که حسود نمی تواند نقطه های قوت محسود را ببیند هر چند استاد و مربی و بزرگ او باشد، بلکه دائما چشم او در پی جستجو برای نقاط ضعف است و ای بسا به خاطر حسد، خوبی را بدی و نقاط قوت را ضعف بپندارد و از آنها دوری کند. به همین دلیل از امیرمؤمنان (ع) می خوانیم: «الحسد حبس الروح؛ حسد روح انسان را زندانی می کند و از درک حقایق باز می دارد».
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اگر تکامل جنبه ی هدفی نداشته باشد و تنها مولود عوامل جبری خالص تلقی شود، مفهومی جز تنازع در بقاء نخواهد داشت و چون در تحول تنازعی، موجودیت موجود ضعیف در مجرای نابودی قرار بگیرد و آن ضعیف پیش از آن که در دام قوی افتد، جزئی از همان طبیعت بوده است، بنابراین، تکامل قهرا از آن اقویا خواهد بود، نه جهان طبیعت.



مسلم است که همان اقویا هم به نوبت خود –به جهت ضعفی که در انتظارشان نشسته است-روزی از چرخه ی طبیعت بیرون خواهند رفت. در صورتی که در نظریه ی تحویل هدفدار، مسابقه ای منطقی و سازنده میان ضعیف و قوی در روبنای هستی صورت می گیرد، نه این که در بقاء تنازع نموده باشند. هم چنین، برچیده شدن بساط «ضعیف» پیش از «قوی» به معنای نابودی محض نیست، بلکه به معنای خزیدن به پشت پرده ی طبیعت است، تا نوبت به موجود قوی برسد. این تفسیر –کشاکش میان قوی و ضعیف-اصولا در مورد انسان جریان ندارد، زیرا تکامل انسانی در مجرای سازندگی پیش می رود. یعنی هر اندازه که ابعاد انسانی گسترش بیشتری پیدا کند و این گسترش، تکامل سایر افراد نوع را بیشتر تضمین می کند، به تکامل بیشتری نایل شده است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حرکت و تحول از دیدگاه قرآن– صفحه ی 59الی61

کلی__د واژه ه__ا


روانشناسی اخلاقی در اسلام

از مظاهر فرهنگ اسلامی، استفاده دقیق از تشریح عوامل روانی است در مدرسه اخلاقی، و نشان دادن نقاط ضعف و قوت نفس، و قدرت بخشیدن به فرد برای شناختن این نقاط، تا در مورد ضعف مقاومت کند و برای دفع تهاجم آنها آمادگی داشته باشد، و در مورد نقاط قوت، با بهره برداری از آنها و هدایت آنها، در راه تهذیب و تکمیل خویش پیروز گردد. در این روش باید علم النفس را به صورتی استقلالی، به منظور غایت اخلاقی، مورد لحاظ قرار داد، و به عناصر نفسی به دیده شناخت استقلالی نگریست. در این باره، در کتاب و سنت و تعالیم ائمه طاهرین، نکات و آموزشهای بسیاری رسیده است.
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دکتر احمد فواد الاهوانی درباره قرآن کریم، و تعالیم آن در این مقصود، چنین می گوید: قرآن – کتاب مسلمانان- درباره قسمت عمده اصول روانشناسی، به تفصیل سخن گفته است، اصولی که سلوک انسانی مبتنی بر آنهاست، قرآن نخست از نفس گفتگو کرده است که چیست، و اصل آن کدام است، و سرانجام آن چگونه است همینطور درباره بسیاری از احوال نفس انسانی که باعث می شود تا آدمی برای زندگانی این جهان تلاش کند سخن گفته است: چه چیز انسان را به طلب خوراک وا می دارد و طلب فرزند و ثروت و زیب و زیور و ریاست و... همینگونه قرآن انواع خلجانهای نفسی و عواطف بشری را ترسیم کرده است: کینه، رشک، حسد، وسوسه و... قرآن می گوید: «و نفس و ما سواها، فالهمها فجورها و تقواها، قد افلح من زکاها، و قد خاب من دساها»، «سوگند به نفس انسانی و آنکس که آفرینش او را درست کرد و در دل او، شناخت نهاد تا بدانست بدی خویش و نیکی خویش. پیروز آمد و رسته، آنکس که خویشتن خویش به اصلاح آورد و پاکیزه داشت. و واپس ماند آنکس که خویشتن خویش فرومایه ساخت و بی مقدار.



بدینگونه نفس و احوال نفس، از نخست، در تعالیم اسلامی مطرح گشت. و شناخت «نفس» را پایه شناخت «رب» دانستند. در تعالیم ائمه طاهرین، بویزه ادعیه سجادیه درباره احوال و سعادت و امراض نفس سخنان بس آموزنده و آگاهی دهنده آمده است. علمای اخلاق و متفکران و فلاسفه اسلامی نیز به شناخت مباحث نفس اهمیت داده اند. یکی از عالمان اسلامی که در این باب به تحقیقات ژرف و دامنه داری دست زده است ابوحامد غزالی است. در تعالیم اخلاق عرفانی نیز این مسائل مطرح گشته است. در مثنوی ملای رومی نیز به حقایق چندی در این باب برمی خوریم. کارهاری عمده غزالی در این مقوله یاد شده، در «کتاب معارج القدس» و «احیاء العلوم» و خلاصه پارسی آن، «کیمیای سعادت» تحریر یافته است. در این باب رجوع کنید به کتاب: الدراسات النفسیه عندالمسلمین و الغزلی بوجه خاص، کارنامه اسلام، ص 133 به بعد.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- دانش مسلمین– از صفحه 328 تا 329

کلی__د واژه ه__ا


آثار و موارد شادابی در کودکان

خنده، نشانه شادابی و سرور کودک است و غرض از شادابی ایجاد زمینه برای تعادل روانی و فراموش کردن غم ها و رنج هاست. افرادی چون اسپنسر و هامیلیون خوشی را نتیجه اعتدال و تناسب حالات و رفتار می دانند. همه ماداران از خنده و نگاه کودکان شیرخوار می توانند دریابند که او چقدر خوشحال و شاداب است. آنان خنده و صدای غاغای کودک را نشانه شادابی او می دانند. کودک از حدود چهار ماهگی قادر می شود شادابی خود را در سایه خنده ها، حرکت ها، جنب و جوش های خود نشان دهد و از 7 ماهگی این حالت بوجه بارزی در کودک ملاحظه می شود. سرور و خوشحالی را در برابر لغت غم و غمزدگی ذکر می کنند. در آنگاه که کودک به عللی ماتم گرفته است دچار یک حالت است و در آن گاه که در حال شادی و نشاط است وضعش متفاوت با قبل. در کل این هر دو حالت از امور نفسانی هستند و موجبات ایجاد نوسان در زندگی را فراهم می آورند که خود نقطه مثبتی به حساب می آید.



جلوه های شادابی در کودک:

به هنگامی که کودک خردسال شاداب باشد جنب و جوش دارد، با فعالیت و حرارت کار می کند، حرف می زند، و چندان از خود شادمانی نشان می دهد که دیگران نیز شاد می شوند و همه توجهات متوجه شخص او خواهد شد. این جلوه ها در کودکان متنوع است. گاهی جسمانی است که در آن صورت شادمانی تظاهراتی در بدن دارد و زمانی روحانی و روا نی است که به صورت با شور حرف زدن، احساس غرور و سرافرازی، جرات و شهامت خود را نشان می دهد. کودک خوشحال دارای چهره ای خندان و گلگون، نگاهی نافذ، حرکاتی تند، اشتهای کافی، استقلال در رای، مقاومت و جرات است. خود سعی دارد محبت کند و از خود واکنش مثبت نشان دهد. کودکی می شود مطیع، سر به راه، اهل کار و تلاش، در طریق پذیرش امر و نهی. شادابی در موردی صورت بیمارگونه دارد، مثل شادی مفرط، رقص و آواز و هیجان و از خود بی خود شدن، بی قیدی در برابر ضوابط مذهب و اخلاق، خنده توام با گریه، خنده افراطی و به دنبالش گریه افراطی. گاهی ممکن است خود برای خویش شادی کاذب و ناصوابی پدید آورد مثل شادی لحظه ای در سایه استمناء که در کودکان کمتر و در بزرگتران بیشتر است. در پس هر شادی و مخصوصا شادی های کاذب، غم و غصه ای خواهد بود.
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تیپ شاداب ها:

کودکانی که شاد و شادابند از چه تیپی و از چه گروه و خانواده هائی هستند؟ در اینجا بررسی هائی صورت گرفته و نشان داده اند که اغلب آنان از خانواده های مرفه و ثروتمندند که همه گونه امکانات را در اختیار دارند و می توانند همه خواسته های خود را محقق گردانند. اینان از فرط شادابی در عالم بی غمی افتاده اند و در مرحله ای هستند که دل به حال دیگران نمی سوزانند. سرگرم خود و دنیای خویشند و دائما از لذات جدید بحث به میان می آورند و در جستجوی ایجاد تنوع در زندگی هستند. هرگز معنی و مفهوم رنج و بدبختی را نچشیده اند و در آن وادی گامی برنداشته اند. در عین حال به این نکته توجه کنیم که شادابی همه گاه به ثروت و امکانات و دارائی مربوط نیست. در مواردی بسیار به حال و روحیه و حوصله و آگاهی و دانائی مربوط است. خانواده هائی هستند که فقیرند ولی می توانند با به کار گیری روشهائی برای خود و فرزندان خود شادی و سرور بیافرینند. اساس شادمانی در محبت و احساس رضایت است و این امر برای کودکان نیز مفهوم و دارای معنی است. شما هم در عین فقر و ناداری اگر بتوانید محبت و عاطفه خود را ایثار و تقدیم کودک کنید می توانید شادی و شادابی بیافرینید. چه بسیار کودکانی که از خانواده های اغنیاء می باشند ولی والدینی دارند تو دار، سختگیر، خواستار جدی رعایت مبادی آداب و رسوم و نمی گذارند فرزندانشان مزه شادمانی و غنای روان را دریابند. و برعکس خانواده هائی هستند جدا فقیر و نادار که دارای عزت نفس، شادابی رضای باطند و برای فرزندان خود سرور و خوشحالی پدید می آورند. اصل بر این است که والدین کودک افرادی باشند مسرور، گشاده رو، خندان، خوش گفتار، بذله گو، خوش برخورد، متحمل، آماده کار، فعال، دارای فکری باز و روشن، بچه های خود را در آغوش می گیرند و به آنها محبت می کنند. ادب خواهی از کودکان را با خنده و شادی مطرح می کنند و با گرمی و طراوت، کانون کمبود مالی خود را جبران می کنند.
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آثار و فواید شادابی: 

شادابی کودکان دارای آثار و فواید بسیاری است. این آثار در جنبه های مختلف حیات کودک به چشم می خورد. ما ذیلا به مواردی از آن اشاره می کنیم:

1- در جنبه بدن: کودکان شاداب و مسرور، قد و قامتی افراشته دارند، نیرومندند، افرادی با انرژی هستند، چهره شان گشاده است، صورتشان از فرط شادی برق می زند، حتی اگر زشت روی هم باشند با طراوتند. اشتهای این کودکان خوب است، غذا را بهتر هضم می کنند، ذخیره قوای شان خوب است، کار بدنی شان با سهولت صورت می گیرد، چشم و گوش و اعضایشان بهتر کار می کند، جنب و جوش بیشتری از خود نشان می دهند، بیشتر می جهند، بیشتر می دوند، بیشتر می خندند و حتی گوئی غده های درونی شان هم بهتر کار می کنند، کمتر بیمار می شوند و...



2- در جنبه روان: شادابی و نشاط در روان کودکان هم موثر است. روحیه های با نشاط، روان شاد و فرح آمیزی را در فرد به ارمغان می گذارند. استعداد اینگونه کودکان بیشتر و بهتر شکوفا می شود، هوش شان بیشتر رشد می کنند و گسترش می یابد، حافظه و تخیل و دقت و اراده شان قوی تر است. انگیزه های عالی در این گونه کودکان بیشتر و بهتر پدید می آید، خوبتر می توانند فکر کنند، عالیتر می توانند تصمیم بگیرند، از اختلالات روانی، از عوارض و آفات آن دورند، کمتر دچار بیماری روانی می شوند، اختلال کمتری متوجه آنان است.



3- در جنبه عاطفه: این گونه کودکان سهل گیرند، دیرتر به خشم می آیند، زودتر می بخشند، اهل محبت و عاطفه اند، در طریق دوست داشتن دیگران هستند و می کوشند مسائل دیگران را زودتر و بهتر حل کنند. اهل جوشش با دیگرانند. می توانند دوست بدارند ،.... گاهی که خوشحالی و سرورشان به مرحله نشئه می رسد احساس آرامش روحی و جسمی بیشتری دارند. در چنان صوت کینه و عقده خود را فرو می گذارند، غم و گریه را رها می کنند، عواملی چون ترس، اضطراب، پریشان حالی کمتر به سراغ شان می آید و....
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4- در حیات اجتماعی: این گونه کودکان حاضرند با دیگران بیشتر بجوشند، دوستان زیادتری پیدا کنند، در مدرسه اهل بازی با گروه وسیعتری باشند، دیگران را به بازی و جنب و جوش دعوت کنند و حتی همکاری هائی داشته باشند تا دیگران به حال و حرکت آیند. اینان را در مدرسه و کلاس، در خانه و کوچه فعال می بینی، دائما در کنار دیگران است و در زندگی در جمع مسرور راضی است. در گوشه ای کز نمی کند، از بچه های دیگر که همبازی او هستند شکوه و ناله ای ندارد، به حساب عقده های شخصی با دیگران درگیری پیدا نمی کند، تنها لذت و آسایش خود را نمی طلبد، خواستار رشد و همکاری با جمع است، می داند چگونه به دیگران محبت کند و به آنها مهرورزی کند.



5- در امر تحصیل و فراگیری: اینگونه کودکان در شرایطی هستند که یادگیریشان بهتر انجام می گیرد. در مدرسه چنانند که گوئی آمادگی فراگیری بیشتری دارند. چون اختلال در ذهن ندارند و چون مشغله ای و مشکلی ذهن شان را به خود مشغول نکرده است و راحتتر درس می فهمند. برنامه کار و درس شان منظم است، اضطراب ندارند، بی نظم نیستند، کارهای شان از روی نقشه و برنامه است و به همین نظر تنبلی و عقب ماندگی در کارشان کمتر است. در کلاس درس نشاط دارند، آماده پاسخگوئی به سوالات معلمند و پرسش معلم را برای خود بلا و آفتی نمی شمارند.



6- در جنبه شخصیت: و بالاخره و در کل شخصیت چنین کودکانی عادی و به هنجار است. در زندگی خود تضاد و تعارضی نمی بینند که سر از پریشان حالی و افسانه بافی در آورند. عصبی نیستند تا به انگشت مکیدن و ناخن جویدن مشغول گردند. حالت غیرعادی ندارند تار رفتار عصبی داشته باشند. اینان چون نشاط و شادمانی طبیعی شان تامین شده است دچار بداخلاقی نیستند، لاف زنی و دروغگوئی ندارند، اهل تعصب و فریب نیستند، تظاهر و ریا ندارند، مبتلای به نفاق و عیبجوئی نیستند. کودکند ولی رفتار بزرگان را دارند. اعمال و رفتارشان معقول، اندیشیده و از روی حساب است. اگر در بین جمعی از دانش آموزان باشند توجه معلم را به سوی خود جلب کرده و باعث آن می شوند که درباره شان به نیکی داوری شود و ما همین وضع را درباره آنها در جمع مهمانان می بینیم.
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موارد شادی کودک:

کودک در چه مواردی و در سایه چه شرایطی به شادی می رسد و آیا این حالت به خودی خود حاصل شدنی است؟ در پاسخ باید گفت کودک به هنگامی شادمان است که: 

- در محیط خانواده خود پذیرفته شده و عامل شادمانی و سرور باشد.

- نیازهای اولیه او به نیکی برآورده شده و او اقناع شده باشد.

- زندگی او بی سر و صدا و به دور از آشفتگی و درگیری والدین و مربیان باشد.

- حیات او به دور از غم و رنج و مصیبت و سرخوردگی و شکست باشد و برای او احساس افتخاری پدید آید.

- در میان جمع دوستان و اطرافیان خود پذیرفته شده و جای پائی داشته باشد.

- در زندگی او شور و نشاط و خنده و لذت و سرور باشد و او بتواند اشیاء را دستکاری کند.

- در انجام وظایف و مسئوولیت ها موفق باشد و این توفیق دل او را شاد کند.

- در زندگی او نظم و ترتیبی حاکم باشد و هدف اندیشیده ای را دنبال کند.

- برای کار و تلاش و مثلا مدرسه رفتن او انگیزه ای باشد و پاسخ خوبی برای انگیزه هایش بیابد.

-احساس کند که او هم به نوبه خود توانسته است والدین و مربیان خود را مسرور و شادمان کند.

- در خانه احساس امنیت کند و مطمئن باشد که خطری متوجه او نیست.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 18 تا 24
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کلی__د واژه ه__ا

کودک شادی والدین روان


راههای ایجاد شادابی در کودکان

براساس آنچه که تصویر شد معلوم گشت کودک در چه مواردی شاداب است و والدین اگر بخواهند چنین زمینه و شرایطی را برای کودک فراهم کنند از چه طریقه ای وارد شوند. در عین حال برای تکمیل بحث ضمن دسته بندی هائی موارد زیر را گوشزد می کنیم. برای ایجاد شادابی و نشاط در کودکان، دسته بندی هایی صورت گرفته که به بیان آنها می پردازیم:

در روابط با کودک: 

در این زمینه اصل بر:

- پذیرش کودک است به هر گونه ای که هست و ولادت یافته است.

- احترام به کودک به گونه ای که برای خود شانی و شخصیتی قائل باشد.

- حمایت از کودک تا احساس دلگرمی و پشتیبانی کند و با جرات به پیش رود.

- تامین امنیت کودک به گونه ای که احساس کند خطری متوجه او نیست.

- تامین نیازهای اولیه کودک به گونه ای که خود را ارضاء شده احساس کند، مخصوصا نیازهای شکم.

- محبت به کودک به گونه ای که آن را با تمام وجود لمس و احساس کند و قرار دادن اشیاء محبوب در دسترس او.

- نوازش کودک و در آغوش گرفتن او و لبخند زدن به او با زبان کودکانه با او سخن گفتن.

- همبازی شدن با او و گاهی خود را در معرض شکست قرار دادن تا او خود را موفق احساس کند.

- زمزمه و آواز و لای لای برای کودکان و تکان دادن او روی پا و خواندن اشعار کودکانه بر او.
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- تهیه هدیه و کادو برای کودک و تهیه اسباب بازی برای او و تهیه وسایل مورد علاقه او به شرط امکان.

- کمتر کردن محدویت های بدنی او مخصوصا خودداری از قنداق کردن

- گاهی به صورت آرام قلقلک دادن او، هل دادن او، بازی کردن از نوع دالی بازی.

- گوش کردن به حرفهای کودک و خواستن از او که شنیده های خود را بازگو کند.

- حرف زدن با کودک و نشان دادن چهره شاد و بشاش خود با او و رهاکردن او از تنش ها.

- بخشیدن او به هنگامی که گناهی مرتکب شده و خود را مستحق تنبیه می داند.



در برخورد با خود: 

این نکته مهمی است که بگوئیم شادی و سرور والدین و روابط گرم و صمیمانه والدین با یکدیگر در ایجاد شادابی و نشاط برای کودکان نقش فوق العاده ای دارد. کودکان در صورت مشاهده اختلاف و درگیری بین والدین موقعیت و شرایط خود را در خطر می بینند و احساس می کنند امنیت شان در حال سقوط است. خانواده هائی که در آن روابط زن و شوهر خوب است، با یکدیگر روابط خوب و مناسبی دارند، پایگاه شان برای یکدیگر مطلوب و مورد پسند است، فضای تربیتی شان مساعد است، کودکان از آن شدیدا خرم و شادمانند. تمام شادی ها و امیدهای کودکان ناشی از علاقه و محبتی است که والدین درباره آنها مبذول می دارند و همه احساس غرور و اعتمادشان مربوط به این است که رابطه با آنها چگونه است و آنان با چه گرمی و صمیمیتی به زندگی خود ادامه می دهند. اگر زن و مرد با قلبی سرشار از عطوفت و خلوص با هم زندگی کنند آنها هم احساس اعتماد و سرور خواهند کرد. والدین را ضروری است که در گرمی کانون بکوشند و محیط خانه را پر از سرور و نشاط نگه دارند. محیط زندگی شان تجلی آشکار محبت باشد تا کودکان خانواده احساس تعلق و وابستگی کنند و خانه برایشان مسکن و یا محل سکونت و آرامش باشد.
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در تامین کودک:

شما ممکن است خانواده فقیری باشید و نتوانید آنچه را که برای کودک مورد توقع است تامین کنید، در نتیجه احساس کنید که نمی توانید موجبات شادی و نشاط کودک را فراهم نمائید. از نظر ما این طرز فکری ناروا و نامناسب است. نداشتن مصیبت است و ناراحتی است، ولی ناراحتی بیشتر در عدم تحمل فقر است. فقیر واقعی آن کسی است که نتواند ناداری را تحمل کند و برای آن عزت نفس خود را بفروشد. شما ممکن است نانی خالی بر سفره آورید و کودک را به صرف غذا دعوت کنید، طفل بدون هیچگونه مساله ای آن را با شما می خورد، حتی اگر شما نان را در آب فرو برید و خیس کنید و بخورید طفل هم همان را تقلید خواهد کرد و خم به به ابرویش نخواهد آورد. بدبختی از زمانی آغاز می شود که شما با غم و اندوه بر سر سفره حاضر شوید و از وضع بد خود بنالید و بگرئید. در چنان صورت است که کودک در می یابد شرایط موجود شرایطی نابسامان است و وضع او وضعی غیرقابل تحمل است. شما می توانستید با شادی و خنده، با سرور و نشاط، سرگرم خوردن خالی شوید تا کودک احساس بدبختی نکند. در عین حال به این نکته نیز متذکر شویم که داشتن فرش خوب، وسایل زینتی، دستبند و گوشواره برای کسی مایه افتخار نیست، افتخار در این است که فرزندان، این امانتهای الهی را به وجهی نیکو تربیت و اداره کنیم تا برایشان نابسامانی و مشکلی نباشد. ما معتقدیم که اگر تنها گوشواره و ساعت دست زن و شوهر صرف تهیه نیازهای اولیه کودک، حتی اسباب بازی و تامین میوه کودک شود سزاوارتر از آن است که او از این امور محروم باشد.
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چهارمین اثر زیانبار حسد این است که انسان دوستان خود را از دست می دهد، زیرا هر کس دارای نعمتی است که احیانا دیگری ندارد و اگر انسان دارای صفت رذیله حسد باشد طبعا نسبت به همه مردم حسد میورزد و همین امر سبب می شود که افراد از او دوری کنند و پیوندهای محبت میان او و دیگران گسسته شود، شاهد این سخن کلام پرباری است که از امیرمؤمنان علی (ع) نقل شده که فرمود: «الحسود لا خلة له؛ حسود، دوستی ندارد».

پنجمین اثر سوء حسد آن است که انسان را از رسیدن به مقامات والا بازمی دارد به گونه ای که شخص حسود هرگز نمی تواند از مدیریت بالایی در جامعه برخوردار شود چرا که حسد، دیگران را از گرد او پراکنده می کند و کسی که دارای قوه دافعه است هرگز به بزرگی نمی رسد. شاهد این سخن گفتار دیگری از علی (ع) است که فرمود: «الحسود لایسود؛ حسود هرگز به سیادت و بزرگی نمی رسد»

ششمین اثر بسیار منفی حسد آلوده شدن به انواع گناهان دیگر است، زیرا حسود برای رسیدن به مقصد خود یعنی زایل کردن نعمت از دیگران، به انواع گناهان مانند ظلم و غیبت و تهمت و دروغ و سعایت (بدگویی) و غیر آن متوسل می شود و تمام نیروی خود را به کار می گیرد تا محسود (شخصی که مورد حسادت واقع میشود) را به زمین زند لذا از هر وسیله نامشروعی برای وصول به این مقصد نامشروع کمک می گیرد. باز شاهد این سخن، کلام نورانی دیگری از امیرمؤمنان علی (ع) است که فرمود: «الحسود کثیر الحسرات، و متضاعف السیئات؛ حسود بسیار حسرت و اندوه دارد و گناهانش پیوسته افزوده می شود».
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در تداوم شادمانی:

شادمانی و نشاط برای همه ایام عمر ضروری است و مخصوصا در سنین اولیه حیات کودکان بیشتر باید تامین باشد زیرا کودکی دوران سرنوشت ساز حیات است و نیک و بد آن برای سالهای سال در زندگی کودک باقی می ماند. بدینسان ضروری است این هوشیاری پدید آید که چه کنیم تا کودک بیشتر شاداب و خرسند گردد و این خرسندی و نشاط در او بماند. برای تداوم شادابی سعی براین است به نیازهای اولیه او رسیدگی کنیم. گرسنگی و تشنگی او را همیشه رفع کنیم، از دردهای او بکاهیم، نگذاریم که او در محیط ترس و اضطراب گرفتار گردد. غم و اندوه و پریشان حالی را از او بزدائیم، سرخوردگی و شکست و ناکامی را از او دور نمائیم. در عین حال ضروری است موجبات اعتماد به نفس، روحیه قوی، مقاومت و ایستادگی را برای او فراهم آوریم، در شادی و خوشحالی خود مدل و الگو باشیم زیرا شادمانی و سرور، همانند غم و اندوه سرایت کننده اند. همچنین تا حدود امکان برای شادمانی او باید برنامه ریزی کنیم. گاهی برنامه بازی با کودک، زمانی تهیه یک هدیه و کادو، گاهی برنامه تفریح و گردش، زمانی شوخی و بذله گوئی، گاهی شعر خوانی، در مواردی همبازی شدن با کودک را برای او تهیه کنیم.



ضرورت جهت دهی آن:

شادمانی و سرور در کودکان با توجه به دو مساله باید باشد. 1- تعدیل آن 2- جهت دهی آن. در مورد اول باید گفت که در بینش اسلامی در همه امور و مسائل مساله اعتدال و خودداری از افراط و تفریط مطرح است. کودک باید بخندد ولی نه به حدی که قهقه سر دهد و او باید شادمان باشد ولی نه بدان معنی که در آن غوطه ور شود و از وظیفه و تکلیف سرباز زند. اما در مورد دوم جهت دهی آن مطرح است، به گونه ای که خنده و سرور به جا باشد، به موقع باشد، معقول باشد، در طریق هدف اخلاقی باشد، در طریق لذات مروع و به دور از شائبه ها باشد و بالاخره براساس تعالیم مذهب باشد. مثلا در برابر غم و عزای دیگران اظهار شادمانی و فرح نباشد.
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آفات شادمانی:

شادمانی و سرور کودکان را آفاتی است، به عبارت دیگر عواملی هستند که ریشه و اساس آن را می خشکانند و والدین و مربیان باید هشیار باشند تا از بروز آنها خودداری کنند. در این زمینه از عوامل متعددی می توان نام برد از جمله: ترس ها، اضطراب ها، افسردگی ها، از آفات این حالاتند. تنبیهات بی حساب، برخوردهای خشن و سختگیرانه، طردها و ردها، تبعیض ها، کینه توزی با کودک، کمبود محبت... در این زمینه به حساب می آیند. کودکی که دائما مورد تحقیر است، طفلی که وضع او دائما مورد مقایسه با دیگران است، آن کودکی که توان و استعداد انجام کاری را ندارد ولی به انجام آن مجبور است، دچار چنین وضع و شرایطی است و از شادابی و شادمانی محروم است. همچنین محیط نا امن، خانه ای که در آن جنگ و درگیری است، کانونی که در آن متارکه و طلاق واقع شده و کودک دست به دست نزد این و آن می گردد، کودکی که نزد ناپدری و یا نامادری خشن است، در چنین وضع و شرایطی است.



مراقبت ها در شادی کودک:

گفتیم کودک را باید شاداب و مسرور داشت، ولی در این امر کنترل ها و مراقبت هائی لازم است. از جمله:

1- از افراط در شادی و سرور می پرهیزیم و غرض ما از افراط آن شادی و سروری است که کودک را از خود بی خود کرده و از انجام وظیفه غافل گرداند. حتی در خنده مراقبیم که کثرت آن دل را می میراند.

2- در شادی و خنده ضوابط اخلاق را مورد نظر داریم و مراقبیم که روش الگوئی ما در این رابطه بدآموز نباشد و موجبات لغزش و انحرافات او را فراهم نسازد.
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3- مراقبیم که کودک از غیر طریق مشروع در این زمینه اقدام نکند و مثلا از طریق دلقکی، ادا در آوردن، مسخرگی ها خود را شاداب نگه ندارد.

4- در عین شادی و سرور گاهی در مجالس غم و رنجی وارد گردد تا قدردان لذت آن باشد و بتواند برای خود خیر و سروری پدید آورد ضمن اینکه می داند بر دیگران هم چه می گذرد.

5- شادی و سروری که او می خواهد برای خود پدید آورد به گونه ای نباشد که او از برنامه عادی زندگی دور بماد و کار و درس و مسئوولیت خود را فرو گذارد.

6- در لذت ها و احساس شادمانی ها خود الگو باشید، جانب اعتدال را حفظ کنید، سرآسیمه نشوید، بی حساب کار نکنید، حد خود و دیگران را رعایت نمائید، خود را محو در آن نسازید.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 24 تا 29

کلی__د واژه ه__ا

کودک شادی نوازش بازی خانواده


بررسی مساله خندیدن در کودکان

کودک در ابتدای ولادت گریان است و با فریاد و گریه به دنیا می آید. وضعش در حین تولد به گونه ای است که گوئی از ورود به این جهان وحشت دارد. افرادی چون فروید گویند که او در حین ولادت به علت تحمل رنج ها و مرارت ها، فشارهای مختلفی که بر او وارد می شود دچار ترسی سخت و وحشتی فوق العاده می گردد و ریشه و اساس بسیاری از بیماری ها و اختلالات روانی همین امر است. اما دیر نخواهد گذشت که به همراه گریه حالات شادی و انبساطی هم در کودک پدید آمده و او به روی شما لبخند خواهد زد و غرض، از این لبخند به حقیقت برقراری نوعی رابطه اجتماعی و هیجانی بین کودک و مادر است. انگیزه های عاطفی و هیجانی یکی پس از دیگری در کودک بروز کرده و زندگی او را متغیر و متلون خواهد ساخت.
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نیاز به خنده و شادابی:

نیاز به سرور و شادمانی که تجلی آن خنده و انبساط خاطر است از نیازهای مهم و اساسی کودکان است. او نیاز دارد بخندد، شادمان باشد، انبساط خاطر داشته باشد تا زمینه برای رشد و شکوفائی کودک و گسترش ابعاد وجود او فراهم گردد. طفل در سایه سرور و انبساط می دود و می جهد و اعضای بدن را ورزش، قدرت و مقاومت می دهد. انرژی مورد نیاز را در خود ذخیره می کند که آن در رشد فکری، روانی و عاطفی او مورد نیاز است، انبساط و بشاشتی در چهره برای او پدید می آید که بر زیبائی او می افزاید و محیط دل والدین را گرم و شاداب می سازد. غمزدگی و ماتم، عدم خنده و انبساط نشانه دلمردگی کودک و بیماری اوست و اگر هم بیمار نباشد تداوم و ادامه اش زمینه را برای بیماری او فراهم می آورد.



جلوه های آن در افراد:

انگیزه های هیجانی در افراد بسیار است. آنچه تا سنین 6 در کودکان می یابیم عبارتست از خنده، گریه، خشم، حسادت، طمع، محبت، کمروئی و.... و در آنچه مربوط به شادابی و نشاط کودک می شود مساله خنده است. کودک برای نشان دادن شادابی خود بیش از هرچیز می خندد و این بنوبه خود هیجانات مختلفی در کودک تولید می کند و حالات گوناگون در او پدید می آورد. کودکی که در آغوش مادر خویش است و مخصوصا شیر نوشیده و لذت برده است، و بویژه اگر نوازش و مهر هم دیده باشد در منتهای شادی و سرور در کمال انبساط است. چنین کودکی ممکن است تظاهرات عاطفی گوناگونی را از خود بروز دهد از جمله اینکه: دستهای خود را حرکت دهد و به اصطلاح بال بال بزند، زبانش را در آورد، صدای غا غا از خود بروز دهد، پاها را شدیدا حرکت دهد، بخندد، سرو صدا کند، جست و خیز بردارد و بالاخره بنحوی رضایت خود را از این وضع و شرایط نشان دهد. کودکان هر چند خردسالتر باشند خنده شان بیشتر و با تمام وجود است. او در ابتدا در برابر حرکت لبخند می زند و این لبخندها چیزی نیستند که به طور ناگهانی اتفاق افتند، بلکه اموری تدریجی هستند و معمولا از نگاه کردن مشتاقانه کودک آغاز شده و در طول مدت دوسه ماه رنگ و شکل می گیرند. لبخندها تدریجا زمینه ساز حرکت ها شده و زمینه را برای دوستی ها و نزدیکی ها فراهم می آورند. آنها به همراه خنده حرکت و جنبش از خود نشان داده و لحظه ای قرار و آرام ندارند و این همان حالتی است که به ناخوشایندی و یا ناسازگاری نزد بزرگسالان تفسیر می شود. در حالی که مساله این نیست، کمک گرفتن از اعضاء برای نشان دادن خنده و شادابی است.
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آغاز خندیدن در کودکان

تجربه ای در آمریکا بر روی نوزادان نشان داده است که کودکان کمتر از20 روز لبخند و خنده ای ندارند. تا 2 ماهگی فقط حدود 2 درصد کودکان تبسم و لبخند دارند، در 5 ماهگی حدود 98 درصد کودکان می خندند. (تحقیقات دکتر ایلینگورت خنده دو سه روزه را هم ذکر کرد که البته بسیار نادر است). درباره اکثر کودکان مساله این است که خنده در سه ماه اول زندگی صورت انعکاسی دارد و نمی توان درباره آن حسابی باز کرد. از حدود ماه چهارم زندگی خنده در کودکان معنی دار می شود و در سنین 18 تا 24 ماهگی به اوج خود می رسد. اینان در سنین چهار ماهگی می توانند لذت و الم خود را نشان دهند که خنده و گریه جلوه این دو است. او خنده خود را به هنگامی آغاز می کند که هنوز قادر به حرکت نیست و نمی تواند جست و خیز کافی و یا راه رفتنی داشته باشد و بتواند حرفی بزند. او در این سن خنده را نه تنها به روی مادرش، بلکه به روی هر کسی که با او حرف بزند، سرش را به طرف او خم کند، با او دالی بازی کند، او در برابر این حرفها، صدا کردن ها اگر بخواهد شادی و رضای خاطرش را نشان دهد می خندد. حرکات ابروان مادر، قلقلک دادن زیر چانه اش، مخصوصا در سنین 4-6 ماهگی خود از عوامل خندیدن کودک است. در سنین 4-7 ماهگی خنده کودکان زیاد می شود، تا حدی که در اواخر این ماه به هر بهانه ای می خندد و بدین وسیله به ایجاد رابطه با دیگران موفق می شوند. خنده شان نشانه شادی و سرور آنهاست. و آنها در بیشتر اوقات شاد و خرسندند و وسیله ای برای شادمانی و سرور دارند.
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ریشه و ماهیت آن:

در باره اصل مسأله خنده بحث است که چیست و چه ماهیتی دارد. برخی آن را از رموزی می دانند که هنوز کشف شده نیست. نظراتی که درباره آن داده شده است چندان اعتماد بخش نیست.

- برگسون خنده را مکانیک حیاتی زندگی انسان می دانند که در سایه آن، تخلیه هیجان و به دنبال آن آرامش می آید.

- کانت خنده را حالت فشار و انقباضی در درون می داند که اگر خارج نشود باعث ناراحتی می شود.

-کاستلر نیز خنده را نوعی تخلیه انرژی هیجانی ذکر می کند که در برابر حادثه ای انفعالی است.

- مک دو گال خنده و شادی را از غرایز مربوط به صیانت ذات ذکر می کنند و برای آن ریشه فکری قائلند.

- طرفداران پاولوف آن را نوعی رفلکس شرطی و رفتاری انعکاسی و گاهی تقلیدی می دانند.



انواع خنده:

خندهائی که از انسان و از کودکان سر می زند یکسان و دارای یک ماهیت و یک هدف نیستند. خنده به ظاهر یک چیز است ولی تحقیقی نشان داده است که نوعی تبسم و خنده در انسان در موقع هیجانات روانی وجود دارند. (انگیزه های روانی- برتراند راسل ص 307).

- گاهی خنده ناشی از خوشحالی و سرور است که فرد در آن چهره ای خاص و ویژه دارد و زمانی ناشی از تعجب است، زهر خند است، بیماری است و.... در چنان صورت فرم چهره و صورت و حالت آن را بیان می کند. خنده ها با انگیزه های گوناگون و صورت های مختلف است:
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- خنده های ناشی از سرور و خوشحالی که به صورت تبسم است.

- خنده های فوق العاده شدید که به صورت چهچهه و فریاد کشیدن است.

- خنده های بچگانه هایی که در آن مقصد آدمی نشان دادن شگفتی است.

- خنده های ناشی از حالت قدردانی و تشکر که برای نشان دادن رضای خاطر برور می کند.

- خنده های ناشی از دفاع که برای جلوگیری از بروز اضطراب و از بین بردن آن پدید می آید.

- خنده های دلقکی فرد که ناشی از احساس زبونی و پستی و حقارت است.

- خنده های تقلیدی که ادای رفتار مادر را در می آورد و یا ادای رفتار دیگران را در می آورد.

- خندهای تصنعی که تنها برای حفظ ظاهر و نشان دادن وضع آرام خویش است.

- خندهای ناشی از بیماری روانی که انگیزه معقولی برای آن نیست.

- خنده هائی که بر اثر آن می خواهد آشفتگی درونی را از خود دور سازد.

- خندهای زهر خند که مقدمه بروز خشم و غضب است.



اقدامات کودک برای خنده:

کودکان دوست دارند که بخندند و برای آن اقدامات گوناگونی را از خود بروز می دهند. در پی آنند که موجبی برای خنده خود بیابند و بر اثر آن خود را غرق در شادابی و نشاط کنند. گاهی سعی می کند حالتی خنده آور تخیلی را در نظر خود مجسم کند و بر اثر آن بخندند. این تخیل ممکن است از صحنه هائی که او دیده است و یا از چیزهائی که او در ذهن اختراع کرده است، باشد.
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- گاهی برای خنده و شادابی خود می غلطد، معلق می زند، لبخند می زند، اشیاء را دستکاری می کند.

- زمانی ممکن است دیگران را به خنده تحریک کند تا در سایه آن بخندد و این حالت ممکن است به صورت ادا در آوردن، پوشیدن لباس خاص، حالت دلقکی به خود گرفتن و... باشد.

- گاهی هیچ دلیلی برای خندیدن ندارد، تنهاست و با خود می خندند. کف پای خود را می خاراند، دست به شکم و بدن خود می زند.....



خنده نشانه چیست؟

خنده نمایشگر حالت رضا و خشنودی است و زمانی حاکی از شگفتی او درباره یک مساله است. گاهی او می خندد تا نظر تحسین دیگران را به سوی خود جلب کند. زمانی برای این می خندد که بر عیب و نقص و اشتباه خود پرده ای بکشد. خنده ترجمان وضع درون کودک است، نشان دهنده حالت شادی و احساس لذت اوست. خنده نشانه رضایت خاطر اوست از جریانی که در آن است، نشانه شادی و خرسندی اوست از وضعی که برای او ایجاد شده است. گاهی خنده نشانه پاسخی است از کودک به نوازش مادر و اطرافیان او و نشانه این امر که او اجتماعی شده می تواند با دیگران ارتباط برقرار کند و در تا 5 ماهگی خنده نشانه خصیصه کلی ارتباط است و نشان دهنده رشده اوست. او با خنده خود در میان جمع می خواهد بگوید که من هستم، جریان امور و وقایع را درک می کنم، از حقایق سر درمی آورم، لایق آنم که در بین جمع و با شما باشم. او ممکن است با خنده و قهقهه شما از کوره در برود و قهقهه بزند، نه برای اینکه واقعه ای را با تمام وجود لمس کرده است، بلکه تنها بدان خاطر که نشان دهد چون شما، از همه چیز سر درمی آورد.
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طرق ایجاد خنده:

نظر به احساس لذتی که از خنده فرزندان برای والدین پدید می آید پدران و مادران و حتی اطرافیان کودک اصرار دارند طفل را به خنده آورند. خنداندن کودک قبل از دبستان کاری آسان است. هر امر ساده ای و حتی بازی جدیدی می تواند سبب خنده کودک گردد. نشان دادن یک چهره غایب، یک شیء جدید، یک حرکت نو برای خنده او کافی است. مادران در موردی از صداهای ملایم و بم، از محرک های بصری و ساده، از چرخاندن یک بوته، از باز وبسته کردن دستها می توانند او را به خنده آورند. گاهی کودک خود را در آئینه ای می بیند و به خنده می آید، زمانی اطراف دهان وچانه طفل را نوازش می کنند، پهلوی او را قلقک می دهند و او را از خنده بی خود می کنند، گاهی خود مادر می خندد و طفل به تبع او می خندد. طی رشد تدریجی اگر به نوازش شکم و گردن او توجه کنید خواهید دید که خنده و لذت او آغاز می گردد. به شما نگاه می کند، شما با او حرف می زنید، لبخند دارید، او ابراز خوشحالی می کند. حالت بشاش دیگران هم ممکن است او را به خنده اندازد. غلطاندن کودک، دنبال کردن او به شوخی، دالی بازی کردن، قلقلک دادن، قائم باشک بازی کردن و..... همه از عوامل خنده کودکند.



مواضع والدین در برابر خنده:

در برابر شادی و خنده کودکان چه موضعی اتخاذ کنیم؟ پاسخ این است که باید خوشحالی و سرور خود را نشان دهیم. ما همچون او باید بخندیم و نشان دهیم از این امر شاد و مسروریم و این مساله را باید به نحوی، به کودک نشان دهیم و به او تفهیم کنیم. به هنگامی که کودک می خندد ما باید چهره ای ملایم و شاداب داشته باشیم تا او از این امر احساس شادی و سرور کند. نحوه پاسخ و حالت ما در برابر شادی کودک سبب احساس غرور او خواهد شد و این برای رشد کودک و زندگی توام با لذت او ضروری است. اهمیت شادی و خنده در تشکیل و ادامه علاقه های اساسی و اجتماعی بین طفل و اطرافیانش نقشی اساسی و فوق العاده دارد و حتی مانع بروز بسیاری از رفتارهای غلط و نادرست او می شود. باید لبخند او را با لبخند جواب داد تا او نسبت به ابراز شادمانی بی تفاوت نشود. در کل، لبخند کودک را باید با لبخند جواب داد و گرنه این امر باعث کاهش رفتار می شود و ممکن است زمینه ساز عقده ها و نارسائی ها و گاهی بی اعتنائی و سردی در زندگی شود و سرور و لذت حاصل از زندگی شادکامانه را از بین ببرد.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 9 تا 17

کلی__د واژه ه__ا

کودک خنده شادی هیجان


روشهای اصلاح لوسی در کودکان

محبت افراطی، زمینه ساز لوسی و ناز پروردگی کودکان است و این امر باید ممنوع شود. اسلام این شیوه را نمی پسندد و بدترین والدین آنهائی را می داند که نیکی و احسان را به افراط بکشانند. زندگی اجتماعی همه گاه ناز و نوازش نیست، گاهی هم محرومیت، شکست و سقوط، ناکامی و نامرادی است. فرزندان خود را باید به گونه ای بپرورانیم که بتوانند با فراز و نشیب های زندگی همراه بوده و محرومیت ها و مشکلات زندگی را تا حدودی که بسته به توان و ظرفیت آنهاست تحمل کنند.



شیوه های اصلاح

حال فرض کنیم که فرزند شما به هر علتی دچار لوسی و ننری شده – چه راه و شیوه ای در پیش بگیریم تا آنها را از این دام برهانیم؟ در اینجا نکات و توصیه هائی است که برخی از آنها بدین قرارند:



1- رعایت اصل اعتدال: نخست به شما توصیه می کنیم که اصل اعتدال در زندگی و تعادل در مشی و روش را در پیش گرفته و بر خود بقبولانید، با خود قرار بگذارید که از این پس: هیجانم را کنترل خواهم کرد. در مسیر محبت و نوازش جانب اعتدال را رعایت خواهم نمود. اگر مشکلی برای فرزندانم پی آمد دستپاچه نخواهم شد، به فرزندانم توجه می کنم به گونه ای که او از آن سوء استفاده نکند. محبت و عنایتم را پل بهانه گیری و لجبازی او قرار نخواهم داد، در برابر گریه و بهانه گیری های او تسلیم نخواهم شد. سعی دارم اشک دیدگانش مرا نلرزاند و مرا به ستوه نیاورد. من همچون دیگر مادران خواهم شد که فرزند خود را دوست دارند ولی کلفت و تحت فرمانش نیستند، محبت دارند ولی محبت متعادل عامل لوسی نخواهد شد. کودکم را دوست دارم ولی در برابر بیماری او خود را نمی بازم، اشکم سرازیر نمی شود و.....
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از این آیه در نگاه اول چنین برمی آید که وقتی نوزاد به دنیا می آید لوح ضمیرش از همه چیز صاف و پاک است. ولی در عین حال قرآن بعضی از مسائل را به شکلی طرح می کند که فهمیده می شود که آن مسائل بی نیاز از استدلال است. مثلا خود مسأله توحید در قرآن چگونه مطرح شده و این آیات چگونه با یکدیگر جور در می آید؟ مسأله توحید در قرآن که آیاتش را می خوانیم امری است فطری. پس این «لاتعلمون شیئا؛ چیزی نمی دانستید» و این مطلب که شما خدا را به نوعی در باطن و در ضمیر می شناسید چگونه با هم جمع می شوند؟ نه، باید بگوییم که اینها با یکدیگر قابل جمع اند.

باز از خصوصیات قرآن است که دم از تذکر می زند. خیلی عجیب است! در عین اینکه آن نظریه افلاطون به آن شدت در قرآن رد شده است. می بینیم قرآن به پیامبر اکرم می فرماید: «فذکر انما انت مذکر* لست علیهم بمصیطر؛ پس پند بده که تو فقط پند دهنده ای* بر کافران گماشته و مراقب نیستی» (غاشیه/ 21-22). حتی خود قرآن ذکر نام گرفته است. همچنین به خود رسول اکرم کلمه ذکر اطلاق شده است: «قد انزل الله الیکم ذکرا* رسولا یتلوا علیکم آیات الله مبینات...؛ به تحقیق خداوند به سوی شما تذکاری را نازل کرده است* رسولی که آیات روشنگر خداوند را برایتان تلاوت می کند...» (طلاق/ 10-11). پس این آیات نشان می دهد که در عین حال قرآن قائل به مسائلی است که برای آن مسائل، تذکر و یادآوری کافی است و استدلال نمی خواهد. مثلا در آیه: «هل یستوی الذین یعلمون و الذین لایعلمون؛ آیا کسانی که می دانند با کسانی که نمی دانند برابرند؟» (زمر/ 9) استفهام تقریری می کند. (یعنی با این که سوال می کند، اما محتوای آن را تصدیق و تایید می کند).
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هفتمین بدبختی حسود این است که پیش از آنکه به محسود زیان برساند به خودش ضرر می زند، چرا که قبل از هر چیز خودش را گرفتار ناراحتی روح و جسم و عذاب دنیا و عقبی می سازد. در احادیث اسلامی به این حقیقت اشاره شده، امام صادق (ع) در حدیثی می فرماید: «الحاسد مضر بنفسه قبل ان یضر بالمحسود، کابلیس اورث بحسده بنفسه اللعنة، و لادم (علیه السلام) الاجتباء و الهدی؛ حسود پیش از آنچه می تواند به محسود ضرر برساند به خویشتن زیان می رساند، مانند ابلیس که با حسدش لعنت برای خود آفرید و برای آدم برگزیدگی و هدایت».

در این جا ذکر یک داستان و پیامد وخیم آن خالی از لطف نیست که در واقع میتواند درس عبرتی برای تمامی انسانها باشد: در زمان یکی از خلفا، مرد ثروتمندی غلامی خرید. از روز اولی که او را خرید، مانند یک غلام با او رفتار نمی کرد، بلکه مانند یک آقا با او رفتار می کرد. بهترین غذاها را به او می داد، بهترین لباسها را برایش می خرید، وسائل آسایش او را فراهم می کرد و درست مانند فرزند خود با او رفتار می کرد. غلام می دید که اربابش همیشه در فکر است، همیشه ناراحت است. بالاخره ارباب حاضر شد او را آزاد کند و سرمایه زیادی هم به او بدهد. یک شب ارباب درد دل خود را با غلام در میان گذاشت و گفت: من حاضرم تو را آزاد کنم و این مقدار پول هم بدهم، ولی می دانی برای چه اینهمه خدمت به تو کردم؟ فقط برای یک تقاضا، اگر تو این تقاضا را انجام دهی هر چه که به تو دادم حلال و نوش جانت باشد، و بیش از این هم به تو می دهم ولی اگر این کار را انجام ندهی من از تو راضی نیستم. غلام گفت: هر چه تو بگوئی اطاعت می کنم، تو ولی نعمت من هستی و به من حیات دادی. گفت: نه، باید قول قطعی بدهی، می ترسم اگر پیشنهاد کنم، قبول نکنی. گفت: هر چه می خواهی پیشنهاد کنی بگو، تا من بگویم بله. وقتی کاملا قول گرفت گفت: پیشنهاد من این است که در یک موقع و جای خاصی که من دستور می دهم، سر مرا از بیخ ببری. گفت: آخر چنین چیزی نمی شود. گفت: خیر، من از تو قول گرفتم و باید این کار را انجام دهی. نیمه شب غلام را بیدار کرد، کارد تیزی به او داد، و با هم به پشت بام یکی از همسایه ها رفتند. در آنجا خوابید و کیسه پول را به غلام داد و گفت: همینجا سر من را ببر و هر جا که دلت می خواهد برو. غلام گفت: برای چه؟ گفت: برای اینکه من این همسایه را نمی توانم ببینم. مردن برای من از زندگی بهتر است. ما رقیب یکدیگر بودیم و او از من پیش افتاده و همه چیزش از من بهتر است. من دارم در آتش حسد می سوزم، می خواهم قتلی به پای او بیفتد و او را زندانی کنند. اگر چنین چیزی شود، من راحت شده ام. راحتی من فقط برای این است که می دانم اگر اینجا کشته شوم، فردا می گویند جنازه اش در پشت بام رقیبش پیدا شده، پس حتما رقیبش او را کشته است، بعد رقیب مرا زندانی و سپس اعدام می کنند و مقصود من حاصل می شود! غلام گفت: حال که تو چنین آدم احمقی هستی، چرا من این کار را نکنم؟ تو برای همان کشته شدن خوب هستی. سر او را برید، کیسه پول را هم برداشت و رفت. خبر در همه جا پیچید. آن مرد همسایه را به زندان بردند، ولی همه می گفتند اگر او قاتل باشد، روی پشت بام خانه خودش که این کار را نمی کند. پس قضیه چیست؟ معمائی شده بود. وجدان غلام او را راحت نگذاشت، پیش حکومت وقت رفت و حقیقت را اینطور گفت: من به تقاضای خودش او را کشتم. او آنچنان در حسد می سوخت که مرگ را بر زندگی ترجیح می داد. وقتی مشخص شد قضیه از این قرار است، هم غلام و هم مرد زندانی را آزاد کردند
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2- تذکر اعتدال: اگر در سازندگی خود موفق شدید اینک فرصت آن است به فرزندتان تذکر دهید که راه و رسم عاقلانه حیات را در پیش گیرد و این راه و رسم را به او بیاموزید که همه وظیفه ندارند توقع او را برآورده سازند، و یا تحسین و تشویق او را بر عهده گیرند. او باید بیاموزد که برای خود شخصیتی دارد، و کمتر از دیگران نیست، باید سرپا بایستد، مسئولیت قبول کند، خود خویشتن را بپاید، مردم خدمتکار او نیستند و ناز کسی را نمی خرند. باید به او تذکر داد که حق ندارد روی میز راه برود، دیوار را خراب کند، با سه چرخه در اطاق راه برود، همه چیز را از مادر توقع کند.... و نی به او آموخ که همه درخواستهایش عاقلانه نیست. اگر عاقلانه باشد نیازی به گریه و بهانه گیری ندارد، مادر خود آن را برای او تهیه خواهد کرد و.....



3- بی اعتنائی: پس از اینکه آگاهی ها و تذکرات لازم را تدریجا به او داده اید اینک وقت آن است که به مرحله اجرا توجه کنید بدین گونه: دیگر با شروع گریه او را بغل نکنید، سعی کنید بر طلبکاری و توقع او نیفزائید، اگر تشخیص دادید که ناراحتی جدی ندارد و در عین حال فریادمی زند دقایقی او را به حال خود بگذارید و به جیغ و دادش بی اعتنائی کنید. گاهی که طفل را به ضرورتی بغل کردید زودتر او را به زمین بگذارید و بگوئید که کار دارید و خودش باید راه برود و عادت کند. او را دوستانه قانع کنید که شما را ناراحت نکند. اگر هم قانع نشد، شما از نظر خودتان عدول نکنید، با قاطعیت به پیش روید. گاهی او از راه نق زدن از شما چیزی می طلبد، به او تفهیم کنید که از این راه بجائی نخواهد رسید باید آرام شود و تقاضا کند. در برابر بدخلقی او، بی اعتنائی در پیش گیرید و گاهی او را با خود تنها بگذارید و یا او را به اسباب بازی و وسیله ای سرگرم کنید و برای گریه اش دل نسوزانید. از حمایت او تدریجا دست بردارید، بگذارید خودش غذایش را بخورد، خودش لباسش را بپوشد، خود به دستشوئی برود، با پای کوچک خود راه بیاید، به تناسب سن مسئولیتی در خانه قبول کند تا فردی مستقل، با شخصیت و فعال، و با اراده بار آید.
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4- هماهنگی با دیگران: در رابطه با روشی که در پیش گرفته اید سعی داشته باشید دیگران را با خود همگام کنید مثلا از خاله و عمه و دیگر افراد مورد توجه و علاقه کودک بخواهید در رابطه با شما همکاری کنند. دست از روش سهل گیری و آزادگذاری بردارند، در برابر شما موضعی مخالف نگیرند، اگر شما کودک را تنبیه می کنید آنها با شما در نیفتند که این خلاف تربیت است. از آنها بخواهید که در رابطه با تربیت فرزند شما نازکدلی را کنار بگذارند. عشق و عاطفه را وسیله تخریب و صدمه کودک قرار ندهند و اگر در این برنامه موفق نشده اید حتی می ارزد که از دیگران ببرید و یا قطع رابطه کنید زیرا مسئولیت شما در قبال کودکان سنگینتر است.



تذکراتی به والدین و مربیان:

در امر تربیت و اصلاح لوسی و ننری کودکان نکات و ضوابطی است که والدین و مربیان محترم باید بدانها توجه کنند که آن نکات متعدد و بسیار و برخی از آنها بدین قرارند:

1- والدین و مربیان را برای موفقیت در این راه، آگاهی روش، اداره ای محکم، عزمی متین، روحیه ای مناسب، پرهیز از نازکدلی، دوری از خشم و انتقام و درک موقعیت و روحیه کودک و خودداری از عجز و لابه لازم است.

2- به کودک تفهیم کنید که از راه لجبازی، لوسی و ننری بجای نخواهد رسید، لازم است که عاقل و متین باشد و هرگز تسلیم لجبازی او نشوید.

3- اصل تدریح را در اصلاح فراموش نکنید و سعی تان این نباشد یکمرتبه او را اصلاح کنید، اگر تا حال روزی پنج توقع او را برآورده می کردید حالا چهار توقع و هفته بعد 3 توقع و هفته پس از آن دو توقع او را برآورده کنید تا تدریجا از اتکای به شما نجات یابد.
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4- کودک را در آغوش بگیرید ولی نه به صورت دائم، با اولین گریه او را بغل نکنید.

5- نیازهای اساسی کودک را برآورید تا نیازی به گریه و لجبازی نداشته باشد ولی افراط در خرید اسباب بازی و یا رفع نیاز، عادات بدی را موجب خواهد شد.

6- عشق و علاقه شما توجه به سلامت جسمی و روانی او باشد ولی نه به حدی که او را به بدبختی سوق دهد.

7- از اینکه در مورد طفل قاطعانه عمل می کنید نگران نباشید ولی قاطعیت شما شکننده نباشد.

8- و بالاخره ما اصل محبت را منکر نیستیم ولی خواستار محبتی عاقلانه و متین هستیم.



در زمینه پیشگیری

در عین حال بد نیست متذکر شویم که برای پیشگیری از لوسی کودکان: محبت متعادل و متین و منطقی، مشروط کردن آزادی، تفهیم وظایف و مسئولیت ها، واداشتن به کار در حد توان، عدم شرکت در همه امور او، عادت دادن نسبی به دشواری ها، تمرین مقاومت ها و حتی در مواردی مخالفت با خواسته هایش ضروری است.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 203 تا 207

کلی__د واژه ه__ا

کودک لوس میانه روی بی اعتنایی تربیت


زیانها و عوارض لوس بودن کودکان

عوارض لوسی و ننری کودکان آثار و زیانهای قابل ذکر بسیاری دارد که ذیلا به مواردی از آنها اشاره می کنیم:



1- ز یانهای زیستی: افراط در محبت و رسیدگی به کودک، مراقبت دائم از او به گونه ای که طفل همیشه چون کادوی بسته پیچیده ای باشد برای سلامت و نشاط او مضر است و تجارب نشان می دهند که اینگونه افراد همه گاه علیل مزاج، زرد و زار و نزار و در مواردی دچار چاقی افراطی هستند. رسیدگی و حمایت افراطی سبب عدم تحرک است و این سبب خواهد شد که کودک تنبل و تن پرور بار آید، اعضای او ورزیده و ماهر نشوند، حتی سلامت و هضم او دچار اختلال گردد، و این ضایعه کوچکی برای کودک نیست.
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2- زیانهای اخلاقی و رفتاری: لوسی کودکان سبب ایجاد عادت ناروا و طلبکارانه ای در کودک می شود. تحقیقات لوسی نشان داده اند کودکانی که مادران لوس کننده دارند افرادی پرتوقع، پرخاشگر و عصبانی بار می آیند.

- رفتاری بهانه گیرانه و لجبازانه پیدا کرده و زندگی را بر دیگران تلخ خواهد نمود.

- بسیاری از اینان گستاخ، ناراضی و عاصی بار می آیند و نسبت به بزرگتران بد دهنی می کنند.

- همیشه اشک در آستین دارد و به اندک بهانه ای گریه سر داده و زندگی را بر دیگران تلخ خواهد کرد.

- او فردی می شود مقاوم به گونه ای که هر چه را بخواهد از شما می گیرد، با گریه و پا به زمین کوبیدن.

- همه گاه از شما هوس های ناموزون دارد، تا حدی که می خواهد مرغ را در هوا برای او شکار کنید.

- و بالاخره هر چه به او بدهید احساس نیاز بیشتری دارد و باز هم می گوید کم است. او هرگز سیری نخواهد داشت. با هیجان و آه و ناله مجبورتان می کند که تسلیم او شوید.



3- زیانهای عاطفی: اینگونه کودکان ممکن است پا به سن بگذارند ولی بلوغ عاطفی ندارند. نمی توانند دیگران را دوست بدارند و یا بر احوال دیگران دل بسوزانند. همه هم و غم شان شخص خودشان و همه تلاش شان متوجه آن است چه کنند تا بیشتر و بهتر جلب محبت کنند. از نظر عاطفی همانند کودکی می شوند که در رحم مادر است و ترس دارد از استقلال عاطفی سر در آورد و نیز اصرار دارد تا حدود امکان محبت ها را به خود جلب کند بدون اینکه مایل باشد لحظه ای قسمتی از محبت خود را نثار دیگران کند. می خواهد همه برای او دل بسوزانند بدون اینکه در شدیدترین موارد برای کسی دل بسوزاند. بسیاری از اینان افرادی می شوند جبونی و ترسو، دچار خجالت و شرم، آنچنان که در عرصه نمی توانند بدون کمک مادر قدم بگذارند و البته در آنجا که مساله طلبکاری مطرح می شود و از وقاحت سر درمی آورند و از تن دادن به هیچ امری روی گردان نیستند، کاری را مرتکب می شوند ولی بنای تند خوئی را می گذراند.
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4- زیان های روانی: کودکانی که لوس و ننر بار آمده اند عادت می کنند در برابر مسائل و دشواری ها احساس ناامنی کنند و یا در هر موردی گمان کنند که خطری آنها را تهدید می کند. در اثر افراط در حمایت، زمینه برای ناشایستگی رفتار، فقدان توانائی، از دست رفتن نیروی ابداع و ابتکار، تمایل به اتکاء و عدم استقلال فراهم می آورد. بچه ها کوششی ندارند که خود را از این وضع نجات بخشند زیرا تدریجا فاقد اراده می شوند. پرستاری های افراطی و نوازش ها سبب می شوند که طفل بیش از اندازه به این نوازش عادت کند و در مواردی که کمبودی در این زمینه احساس کند خود را بیمار بداند ( یمار خیالی) و این موجب رنج، بیکاری و غفلت و مسامحه شود. احساس سردی از زندگی در موارد جدائی از مادر، جستجوی دائم خودخواهی، تن دادن به گوشه نشینی و انزاوا، ناتوانی در قبال محرومیت، احتیاج روز افزون به توجه و سرانجام احساس بی کفایتی در سنین نوجوانی و جوانی از عوارض دیگر آن است.



5- عوارض اجتماعی: لوسی و ننری کودکان موجد عوارض اجتماعی بسیاری برای فرد و جامعه است: اینان به سنین نوجوانی و بلوغ می رسند و ناگهان با دنیائی روبرو می شوند که با آن هیچ آشنایی ندارند. اغلب آنان از ترس تمسخر و تحقیر و نداشتن لیاقت و کارآئی لازم از مردم کناره گیری کرده و می کوشند تا حدود امکان با دیگران مواجه نشوند. وجود اضطراب به گونه عصبی، ناکامی در زندگی زناشوئی و خانوادگی، احساس خصومت و کینه شدید به دیگران که موفقند از دیگر عوارض آن است. اینان در زندگی اجتماعی همچون افرادی بازداشت شده اند که در برابر خطرات و تهدیدات اجتماعی نمی توانند سرپا بایستند. در اثر نداشتن قدرت سازش با شرایط اجتماعی و با مردم شخصیت خود را از دست می دهند، با دیگران دوست نمی شوند و اگر هم شوند در آن استمراری نخواهد بود. هرگونه مساله و مشکلی برایشان پدید آید آنرا به بدبختی وصل می کنند و یا حتی سقوط از صندلی را برای خود فاجعه ای دانسته و آن را وسیله ای برای سختگیری و لجبازی و طغیان و عصیان قرار می دهند و در حیطه حیات جمعی می خواهند همه گاه دارای تسلط باشند. پرتوقعی آنان باعث می شود که گاهی در برابر قوانین و مقررات جامعه بایستند و دستورات مدرسه و یا اولیای جامعه را به هیچ انگارند و زحمت خود و آنان را بیشتر سازند. و بالاخره توجه و محافظت بیش از اندازه موجب خفه شدن رشد اجتماعی شان و بی کفایتی شان آنان را زجر خواهد داد.
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6- عوارض اقتصادی: لوسی و ننری کودکان برای امروز کودک، عارضه اقتصادی در پی ندارد ولی آثار آن برای روزهای بعد مشخص خواهد شد. اینان بزرگ می شوند ولی همچون سالخوردگانی خردسال باقی می مانند. قدرت کارو تلاش و مهارت لازم را برای فعالیت ندارند. زندگی درصد قابل توجهی از اینان در بزرگسالی به نابودی کشانده می شود از آن بابت که نمی توانند سر پا ایستاده و استقلال اقتصادی خود را حفظ کنند. همچنین چون آنها با دشواری های کار، خو نگرفته اند قدرت تحمل آن و مبارزه با آن را ندارند. متاسفانه در بازار کار کسی حامی آنها نیست و عرصه هیچ جامعه ای به گونه ای نیست که بتواند پذیرای آنان و همکار و همگام با آنان شود. آمادگی مقابله با مشکلاتشان صفر و پذیرش مسئوولیت در آنان بسیار اندک است. کاری هم اگر پیدا کنند مبتنی بر سودی از سرمایه گذاری است نه ناشی از مهارت و فن و ابداع که آن تن دادن به مشکلات را می طلبد.



7- زیانهای تحصیلی و فرهنگی: کودکان لوس و ننر هم به خاطر شرم و خجلت و هم بخاطر غرور و خودخواهی در مدرسه گوش به معلم فرا نمی دهند، اگر اشکالی در درس و برنامه داشته باشند از کسی نمی پرسند، اهل بحث و بررسی با دیگران نیستند و این خود زمینه ساز عقب ماندگی تحصیلی است. معلمین اینگونه بچه ها در مدرسه دشواری هائی دارند از آن بابت که والدین چنین کودکان دائما مزاحم آنها می شوند و برای کودک و رشد و پیشرفتشان راه حلی می خواهند که دست به ترکیبشان نخورد و دلی از آنان آزرده نگردد. در مدرسه کسی با آنها نمی جوشد، خود معلم هم با او نمی تواند رابطه ای سوای از دیگران داشته باشد در نتیجه تنها می مانند و وضع درس و کارشان خوب نیست. اگر دیکته ای معلم بگوید و آنها عقب بیفتند به اشک و آه و نفرین می پردازند و وجود معلم را عامل شکست معرفی می کنند.
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البته زیانهای دیگری هم برای لوسی و ننری شان وجود دارد که در کل طغیان و عصیان، تنبلی و بیکاره شدن، سد شدن راه رشد به روی آنان، سرخوردگی از جامعه، به ستوه آمدن والدین، بهانه گیری کردن و اعمال شرارت بخشی از آنهاست و از ذکر و تفصیل آنها خودداری می شود.



وضعیت بعدی آنان:

اگر فردی در طول زندگی با آنها همراه و نظاره گر رفتار و حالات و وضعیت شان باشد درمی یابد که وضع بدی را باید متحمل شوند. مورد بی مهری ها، ناراحتی ها قرار گرفته، فشار روانی دمار از روزگارشان برمی آورد و ای چه بسا امکان دارد از خودکشی سر درآورند. اینان بعدها در عرصه حیات اجتماعی نمی توانند لیاقت و کاردانی خود را نشان دهند، قابلیت کافی برای مقابله با مشکلات را ندارند و در نتیجه احساس حقارت کرده و گاهی هم ناگزیر، زمینه برای حسادتشان نسبت به افراد موفق فراهم می شود. در آغاز، خود را از همه طلبکار می بینند و گردن می افرازند ولی بعدها چنان سرخورده و مایوس می شوند که می ترسند در برابر مسائل و امور قد علم کنند و پا از حق خود دفاع نماید. از دستیابی به خواسته های خود عاجز مانده و هیچکاری از آنان ساخته نخواهد بود. کودکی که نتوانسته در غذا و لباس پوشیدن و راه رفتن و درس خواندن، و حتی در خوابیدن مستقل بار آید در آینده چگونه فردی خواهد بود؟ جز این نیست که یا باید همچنان وابسته بماند یا ترک زندگی گوید؟



عارضه آن برای دختران
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عارضه لوسی و ننری برای همه دشواری آفرین و زحمت افزا است و برای دختران این عارضه سنگین تر و دشوارتر است زیرا آنها را چند نقش و مسئولیت مهم است که ایفای آن با لوسی و ننری سازگار نیست.

- از یک سو باید همسر باشند و زندگی زناشوئی با لوسی و ننری سازگاری ندارد. درگیری ها، بگو مگوها، ترک ها و طردها اغلب در این رابطه ها.

- از سوی دیگر باید مادر شوند و به ایفای وظیفه مادری بپردازند. مادران لوس و ننر چگونه از عهده حل و رفع مشکلات فرزندان برمی آیند و اصولا آنها چگونه فرزندانی را پرورش خواهند داد؟

- و بالاخره از جهت سوم خود انسانند و باید سر پا بایستند و در این جهان پر از افراد خودخواه و مستقل از زندگی و افکار خود دفاع کرده و سر پا بایستند.



بدین نظر تربیت ناشیانه و لوس پروری فرزندان یک اشتباه و درباره دختران این یک خیانت است زیرا آینده او و همسر و فرزندان را به خطر خواهند انداخت. آری این دختران بزرگ می شوند ولی از نظر روانی همچنان در کودکی و وابستگی به سر می برند و هیچگاه به سن رشد روانی نمی رسند. بخشی از سرد مزاجی ها و عادت ماهانه دردناک دختران، در رابطه با لوس پروری آنها است.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 197 تا 203

کلی__د واژه ه__ا

کودک لوس ترس بی کفایتی محبت


علل و عوامل تشدید لوسی در کودکان

در بحث در مورد اینکه عوامل و انگیزهائی زمینه ساز لوسی کودکان است، در پاسخ باید یادآور شد که عوامل بسیاری در این زمینه دخالت دارند که برخی از آنها بدین قرارند:
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- برآورده شدن همه هوسهای کودک توسط والدین او، به گونه ای که او مزه محرومیت را نچشد.

- محبت افراطی و زیاده روی در نوازش کودکان و بحساب آوردنش به گونه ای که امر بر خودش مشتبه شود.

- حمایت زیاده از حد در هر بلا و محنت و مصیبت به گونه ای که درد ناکامی و شکست را نچشیده باشد.

- وابستگی شدید به والدین به گونه ای که همه رفتار او تحت امر و نهی والدین باشد.

- اطاعت و تبعیت کورکورانه و بی حساب از کودک

- سر پوش گذاردن بر خطاهای کودک و جلوگیری از تنبیه به جای او و اغماض بی حساب

- حل مسایل و دشواری کودک و تصمیم گیری و عمل به جای او

- میدان دادن بیش از حد ظرفیت به کودک

- کنترل شدید به گونه ای که هیچ چشم زخمی به کودک نرسد

- رسیدگی زیاد به کودک برای ارجح بار آوردن او

- آزاد گذاردن بیش از اندازه کودک ( براساس تحقیقات سیرز)

- گاهی فقدان عشق و محبت و امنیت که او را ناراضی بار می آورد و لوس

- زمانی افراط در اجرای انضباط و درخواست اطاعت قانونی از او و برخورد خشن با کودک

- تعریف و ستایش بیش از حد که غرور او را برانگیزاند

- و در کل برآورد کردن همه آرزوها و نیازهای کودک به خاطر احساس مسئوولیت شدید درباره کودک و یا اثبات شایستگی خود.



عوامل تشدید آن
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مسائل و جریاناتی هستند که سبب تشدید لوسی و ننری کودکان شده و باعث می شوند طفل در این زمینه سخت تر برخورد کند. آن عوامل بسیار و از آن جمله است:

- پناه داشتن کودکان بدین گونه که طفلی خطائی درخور تنبیه مرتکب شده و به هنگامی که والدین قصد تنبیه آنها را داشته باشند به اجداد پناه برده و آنها او را بپذیرند.

- به هنگامی که مادر کودک خود را ساکت و تنها نمی گذارد- دائم با او سرگرم است.

- به هنگامی که با اندک آه و ناله ای مادر کودکش را در بغل می گیرد و او را نوازش می کند.

- زمانی که مادر دلواپس هایی شدید از خود بروز دهد و مثلا با مختصر بیماری و کسالتی او را به نزد پزشک برد.

- مواقعی که مادر برای مقاومت اولیه کودک، مقاومت خود را از دست بدهد.

- و بالاخره زمانی که در رابطه با کودک اضطراب شدیدی از خود بروز دهد و با کمترین طردی که از کودک می بیند از عجز و لابه سر در آورد.



عوارض زندگی با اجداد:

در اینجا بی مناسبت نیست که از عوارض زندگی با اجداد سخن گوئیم و غرض اجدادی هستند که بدون در نظر داشتن شئوون تربیتی کودک موجبات لوسی و ننری آنها را فراهم می نمایند. واقعیت این است که مادربزرگ ها و پدربزرگ ها نوه های خود را بسیار دوست می دارند و در سنین پیری و تنهائی بدشان نمی آید که طفل بازارشان را گرم و شیرین بیان کند و حتی با ادا و اطوارهای خود بیش و کم انتقامی از فرزندان ناخلف خود بگیرد. بدین نظر لوس بازی های کودکان را به آنها می بخشند و با مقابله ای که نسبت به فرزندان خود دارند سعی دارند آنها را جری بار آورند. این امر پدران و مادران را دلواپس کرده و کودک را هم به سوء استفاده از این عنایت وامی دارد. شک نیست که بسیاری از اجداد به حقایق تربیت و فنون آن آگاهی دارند و مراقب آنند که موضعگیری هایشان برای کودک بدآموزی نداشته باشد، و یا اخلاق و رفتار کودکان برایشان عادات ناصوابی را ایجاد نکند ولی مساله همچنان در برخی از خانواده ها دیده می شود.
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این یک حقیقتی است که واقعا انسان به بیماری حسد بیمار می شود. قرآن کریم می فرماید: «قد افلح من زکیها* و قد خاب من دسیها؛ بی شک هر که خود را تزکیه کرد رستگار شد* و بی گمان آن که خود را بیالود، محروم گشت» (شمس/ 9-10). اولین برنامه قرآن تهذیب نفس است، تزکیه نفس است، پاکیزه کردن روان از بیماریها، عقده ها، تاریکیها، ناراحتیها، انحرافها و بلکه از مسخ شدنهاست.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 (همراه با حذف و اضافات)

کلی__د واژه ه__ا

آثار فردی انسان رذایل اخلاقی ایمان معنویت حسادت داستان اخلاقی تربیت


انگیزه های حسد

می دانیم بسیاری از صفات رذیله از یکدیگر سرچشمه می گیرند، یا به تعبیر دیگر تأثیر متقابل دارند. حسد نیز از صفاتی است که از صفات زشت دیگری ناشی می شود و خود نیز سرچشمه رذایل فراوانی است! علمای اخلاق برای حسد سرچشمه های زیادی ذکر کرده اند: از جمله عداوت و کینه است که موجب می شود انسان آرزوی زوال نعمت از کسی که مورد عداوت اوست کند. دیگر کبر و خودبرتربینی است، به همین جهت اگر ببیند دیگران مشمول نعمت های بیشتری شده اند آرزو دارد بلکه تلاش می کند که نعمت آنان از بین برود تا برتری او نسبت به دیگران به خطر نیفکند! یعنی در طبیعت حسود است که بر محسود تکبر ورزد و او را کوچک شمرده به خدمت خود در آورد و از او انتظار اطاعت و پیروی از اهدافش را داشته باشد و هرگاه محسود به نعمتی برسد بیم دارد که محسود تکبر او را تحمل نکند و خود را بالاتر از آن بداند که پیرو او شود یا بسا که خود را با او برابر سازد یا بالاتر از او بداند و به حالت تکبر برگردد، پس از این که نسبت به او تکبر می ورزیده است، و حسد ورزی بیشتر کفار نسبت به رسول خدا (ص) از تکبر و تعزز نشأت می گرفت چرا که می گفتند: چگونه نوجوانی یتیم بر ما مقدم شود و چگونه در برابر او سر تعظیم فرود آوریم از این رو گفتند: «لو لا نزل هذا القرآن علی رجل من القریتین عظیم؛ هرگاه مدعی نبوت شخص بزرگی باشد بر ما گران نمی آید که در برابرش تواضع کرده و پیرو او شویم» (زخرف/ 31)، و خدای متعال در حالی که گفتار قریش را وصف می کند می فرماید: «أهؤلاء من الله علیهم من بیننا؛ آیا اینها هستند که خداوند از میان ما برگزیده» (انعام/ 53).
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احساس و تصور آنها

کودکانی که بیش از حد و ظرفیت خود محبت و حمایت می بینند در شرایطی قرار می گیرند که امر بر خودشان مشتبه می شود. گمان دارند فردی مهم و درخوز این محبت و لطفند، در نتیجه توقعات خود را افزونتر کرده و بزودی بصورت افزون غیرقابل تحمل در می آیند. احترام به کودک ضروری است ولی احترام بیش از درک و ظرفیت کودک باعث آن می شود که او خود را بزرگتر و برتر از آنچه که هست بپندارد و غرور و احساس عظمت بی خودی آنها را فرا گیرد. در نتیجه تصور می کنند که لیاقت این احترام را دارند و اگر روزی از این مقدار برایشان کمتر مایه گذاری شود، احساس اهانت و ادعادی غبن داشته باشند. آنان در اثر زیاده روی در محبت همه را خدمتگزار خود می خواهند و محبت دیگران را وظیفه نوکری شان حمل می کنند و خود را از آنان طلبکار می پندارند. در مواردی برای خود دلسوزی کرده و گمان دارند شأن آنها بالاتر از این اندازه است. عمل ناروائی انجام داده و گمان دارند که آن عمل روا و مناسبی است « افمن زین له سوء عمله فرآه حسنا» (سوره فاطر/ آیه8).

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه194تا 197

کلی__د واژه ه__ا

کودک لوس محبت وابستگی


بررسی مساله کمرویی در کودکان

یکی از مسایلی که در بسیاری از کودکان و حتی بزرگترها ملاحظه می کنیم مساله کمروئی آنهاست که از نظر تربیتی به عنوان یک مشکل قابل طرح است و برای فرد و اولیای او دشواری هائی پدید می آورد. چه بسیارند افرادی که در همه جوامع از کمروئی و شرم و حیای افراطی خود رنج برده و در عرصه حیات اجتماعی شیوه انزوا و گوشه گیری را در پیش می گیرند. اینان افرادی هستند که وقتی در میان جمع قرار می گیرند دچار رنگ پریدگی شده وا گر بخواهند ابراز عقیده ای داشته باشند شدیدا به خود می پیچند. زندگی شان دائما توام با رنج و عذاب و روش کار و تلاش شان بسیار محرمانه و توام با احساس کمبود و شرمساری است.
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مساله شرم و خجلت

بی مناسبت نیست که در بین دو مساله حیا و خجلت فرقی قائل شویم بویژه که در این رابطه اسلام هم نظر دارد. از نظر علمی شرم یا حیا عبارت است از یک حالت عاطفی که همچون ترمزی برای آدمی است. در مواردی خاص او را از ارتکاب یا ادامه عملی باز می دارد. آدمی در آن حالت سعی دارد خود را جمع و جور کند بدون اینکه برای نفس عمل قبحی قائل باشد. خجلت و کمروئی شرمی افراطی و بیحساب است که آدمی در آن حال احساس می کند عملش موجب هتک و کاهش شخصیت اوست و بدون اینکه دلیلی برای قبح عمل خود داشته باشد عملش را قبیح بحساب آورده و از ارتکاب و یا ادامه آن خودداری می کند. آثار آن زود از بین رفتنی است در حالی که حیا امری دائمی و برای دوران حیات آدمی است. آن یک آدمی را از کار و تلاش باز می دارد در حالیکه حیا مانع از کار نیست.



دیدگاه اسلامی ما:

در بینش اسلامی ما حیاء را ارزشی مهم و وجود آن ضروری حیات است. علامه مجلسی آن را خلقی جلیل و قدر و ارزش آن را عظیم می داند و می گو ید: «اگر حیا در جامعه ای نباشد:

- حق والدین مراعات نخواهد شد

- امانت به صاحبش مسترد نخواهد گشت

- آدمی از گناه کبیره دور و مصون نخواهد ماند

- میهمان گرامی داشته نمی شود

- به وعده ها وفا نمی شود

- نیازها برآورده نمی شوند
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- عمل نیکوئی پسندیده به حساب نمی آید

- و کاری زشت و پست به حساب نخواهد آمد» (بحارالانوار ج 3 ص80).

- اسلام اصل حیاء را خوب دانسته و صاحب آن را اهل بهشت می داند «الحیاء من الایمان و الایمان فی الجنة» (ص 165 کافی ج 3)، امام صادق (ع) و هم معتقد است: «آنکس که حیا ندارد ایمان ندارد»، «لاایمان لمن لا حیاء له» (همان سند ص 166).

ولی آنچه مهم است تفکیک بین دو گونه حیاء است: حیای احمقانه که حاکی از نادانی است و حیاء عاقلانه که ناشی از علم است «الیحاء حیا ان، حیاء عقل و حیاء حمق، فحیاء العقل هو العلم و حیاء الحمق و حیاء الحمق هو الجهل»، امام صادق (ع) ص166 کافی ج3).



تعریف کمروئی 

با مقدمه ای که ذکر شد می توان تعریفی از کمروئی داشته و به توجیه آن پرداخت:

- کمروئی یک حالت انفعالی ناشی از یک حیای افراطی است که بر اثر خود دوستی و یا احساس حقارتی شدید پدید می آید. آن را عاطفه ای اجتماعی دانسته اند از آن بابت که در حیای میان جمع معنی پیدا می کند. آدمی اگر در کره زمین تنها باشد کمروئی معنی ندارد ولی به هنگامی که با چند نفر مصاحب و معاشر باشد جلوه هائی از آن بروز می کند. برخی آن را عاطفه ای اجتماعی ذکر کرده اند بدان خاطر که ناشی از شدت بیم و هراسی در بین جمع قلمدادش کرده اند، خواه فرد کمرو آن را نفهمد و ادارک نکند و خواه بفهمد.
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- در تعریفی دیگر آمده است: کمروئی عبارت است از ترسی مزمن، ناشی از احساس شکست و نگرانی از نتیجه و عاقبت کار. یا گفته اند:

-کمروئی حالتی است هیجانی، همراه با ترس فرد از وضع موجود محیط و توجه شدید به خود.



ماهیت آن

ماهیت کمروئی را بی اعتمادی دانسته اند و قائلند اگر میل به اعتماد به نفس و گرامی و ارجمند بودن با بی اعتمادی نسبت به عرضه و لیاقت خود همراه شد، کمرویی پدید می آید. بر این اساس کمروئی از مظاهر ترس است و نشان می دهد که افراد درباره خود احساس خطر می کنند. بعضی ماهیت آن را احساس حقارت ذکر کرده اند و معتقدند افراد کمرو در واقع خود را پست و حقیر می یابند و به همین نظر خجالت می کشند که در بین جمع ظاهر شوند. برخی از روانشناسان کمروئی را حاکی از وجود نوعی آشفتگی در درون ذکر کرده و آن را نشانه ترس می دانند و می گویند افراط در دوست داشتن خویش است که نمی خواهد گردی بر دامن کبریایش بنشیند و از تصور اینکه روزی شکست بخورد احساس ناراحتی می کند. به همین نظر در موقعیت های جدید مراقب خویش است و سعی دارد از ملاقات با افراد جدید و درگیر شدن با اوضاع و احوال خودداری کند. برخی از روانکاوان ماهیت آن را احساس شرمندگی در برابر گناهان گذشته ذکر کرده اند و کمروئی در حقیقت نوعی پوشش و لفافه است برای مخفی داشتن که اغلب با محتوای خود در ارتباط نیست و آنچه در اعماق وجود فرد قرار دارد در سایه آن پنهان می شود. مسائل دیگری هم در این رابطه قابل ذکر است مثل میل به جلب محبت و عدم توان تهیه آن، جنبه درونگرائی که طبیعتا آدمی را به سوی خود می کشاند و در این صورت برای آن باید منشأ زیستی و روانی قائل شد و.....
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عمومیت آن

کمروئی مساله خاص یک ملت و یک جمع نیست. در همه جوامع، در همه تیپ ها و نژادها، با درجاتی از شدت و ضعف به چشم می خورد. طبیعی است که در این زمینه مساله سنت ها، آداب و رسوم و کلا فرهنگ دخالت دارند. ممکن است حالتی در جامعه ما کمروئی بحساب آید و در جامعه دیگر آنچنان نباشد. از نظر علمی همه کودکان در مراحل مختلف ناگزیر از یک مرحله خجالت و کمروئی می گذرند. عمومیت آن امری انکار ناپذیر و در عین حال مساله ساز است. آن را از جدی ترین مشکلات در رابطه با سلامت جسم، روان و اخلاق بحساب آورده اند. براساس تحقیق کانون پرورش فکری کودکان این امر در جامعه ایران جزء سومین مرحله از مجموعه مسائل و مشکلات است. آن را مشکل می نامیم از آن بابت که واقعا برای نسل و خانواده ها مشکل آفرین است. چه بسیارند مفاسد و انحرافاتی که صرفا از کمروئی ناشی می شوند، مثل لغزش های غریزی با همه انواع و اشکالش، تن دادن به گناه و انحراف ناشی از درخواست دیگران.



نوع کمروئی ها

کمروئی ها ممکن است موقت و یا بادوام باشد. معمولا کمروئی های موقت بر اثر احساس عامل محدود چون احساس گناه پدید آمده و بر اثر از میان رفتن عامل، زائل شده و از میان می روند. ولی کمروئی های مداوم امری است که دارای صورت عادتی بوده و برای مدتی طولانی در فرد باقی می مانند و اینگونه کمروئی بعدها به صورت یک نارسازگاری روانی و همیشگی در می آید. کمروئی ممکن است در یک زمینه و یا چند زمینه باشد. گاهی کودکی را می یابند که در یک مورد خاص مثلا حرف زدن در میان جمع دچار کمروئی است و در دیگر موارد حال و وضع عادی دارد. طبیعی است که در چنین صورتی تنها عاملی خاص سبب بروز و ظهور آن است و باید با آن مبارزه شود. و زمانی هم دیده می شود که فردی در همه زمینه ها دچار این احساس است و همان کسی است که عادتا کمرو خوانده می شود. کمروئی گاهی در یک خانواده برای یک جنس است. مثلا در خانواده ای که چند دختر وجود دارند ممکن است در برابر پسران تحقیر شده و کمرو شوند و زمانی ممکن است این امر برای هر دو جنس باشد که در آن صورت عامل محیط و تربیت در آن موثر است.
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کمروئی در سنین مختلف 

آغاز بروز و ظهور آن همان سنین خردسالی و حدودا از یک سالگی است. البته برخی از روانشناسان نخستین آثار آن را در 4 ماهگی ذکر کرده اند و آن زمانی است که اشخاص غریبه ای با کودک ارتباط معاشرتی برقرار می کنند و او حجب و حیائی در خود بروز می دهد. ولی این امر در پایان سال اول زندگی پایدارتر است از آن جهت که وقتی با او صحبت می شود با دست چشمانش را گرفته و ساکت پشت سر مادر پنهان می شود. کمروئی در سه سالگی وضع شناخته شده تری دارد و ما می توانیم آنها را از دیگر کودکان باز شناسیم. در عین حال کودکان بسیاری را می شناسیم که در سنین5و6 دچار کمروئی شده و پس از آن دچار چنان گرفتاری می شوند و حتی نوجوانانی را می شناسیم که کمروئی شان از آن سنین آغاز شده و قبل از آن چنان وضع و موقعیتی را نداشتند. در سنین نوجوانی معمولا کمروئی پدیدآمده و در سنین 15 در پسران و13و14 در دختران به حد نهائی خود می رسد. اینان در این سن از برخوردها ناراحت بوده و فعالیت های خود را به تعویق می اندازند. البته بروز کمروئی در این سنین خود می تواند عامل خوبی برای حفظ اینان از خطرات گوناگون باشد. پسران و دختران هر دو دچار شرم می شوند ولی پسران بیشتر دست و پای خود را گم می کنند و بیشتر به رنگ دختران در آیند.



تیپ افراد کمرو

اغلب اینان افرادی هستند حساس، زود رنج، مشکل پسند، درونگرا، سختگیر، دارای شخصیت عاطفی، عصبانی، بی ثبات، بی اختیار، غیر قابل تغییر، نازکدل، ناراحت از کمترین انتقاد یا عیبجوئی، مهرطلب و نیازمند شدید به محبت، دچار حالت هیجانی و اضطرابی ناخودآگاه. و نیز برخی از اینان افرادی هستند متکبر، خودستا، مغرور، در دوری و پرهیز از دیگران، دچار حالت دودلی، افسردگی، بی اعتمادی به خود، خود مدار و خودسر و فراتر از حد متعارف به خود علاقمند، بلغمی مزاج، دمدمی، خودنسرد، بد اخلاق، وصف ناپذیر، ضعیف النفس، فاقد اراده، تسلیم حوادث، دارای حرکت در جهت حرکت موج جامعه. خود را بزرگتر از دیگران می دانند و البته گاهی هم شدیدا دچار احساس حقارتند. از دیگران کناره گیری دارند خواه به علت غرور و تکبر و خواه به علت احساس کهتری، عیب و گاهی هم نقاط مثبت خود را بسیار بزرگ می کنند و بنظر فوق العاده ای به آن می نگرند. اینان اغلب از خانواده هائی هستند که مادرانی مسلط داشته اند، از آنها اطاعت بسیار خواسته می شد، افرادی بودند فعل پذیر، خجالتی، بی کفایت، چون والدین آنها با آنان حشر و نشر نداشتند، تبادل اندیشه ای، در میان نبود، فقط امر و نهی در میانشان حاکم بود، کودک در آن خانواده مورد مقایسه و همیشه شکست خورده بود. در دوران کودکی همبازی نداشت، کمتر او را به بیرون و درون اجتماع می برده اند و یا به علت کمبود محبت وادی واپسگریانه در آنان به چشم می خورد. سعی نکرده اند او را با دیگران جوشش داده و یا با افرادی قویتر مانوس سازند. البته اینان از نظر هوش و استعداد ضعیف نیستند و توانائی و شایستگی شان اندک نیست. استعداد و درکشان خوب است ولی جرات کافی برای ابراز آن را ندارند. اگر کمروئی شان از میان برود چون دیگر کودکان در جامعه می درخشند.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 288 تا 292 و صفحه 300 تا 302

کلی__د واژه ه__ا

کمرویی کودک خجالت حیا حقارت زودرنجی


برخورد مادر و شیوه های درمانی در برابر گریه کودکان

مادران درباره گریه های مختلف کودکان که به علل متفاوتی صورت می گیرند مواضع گوناگونی می گیرند:

- برخی از مادران از کثرت گریه کودکان خشمگین شده و بر سرشان داد می کشند، کتک شان می زنند و موضع دشواری می گیرند و حاصل این روش این است که گریه او کم شده و یا در آن لحظه آرام می شود، و در موارد دیگر سر از خرابکاری در آورده، اشیاء را می شکنند، دیگران را می زنند، به در و دیوار خط می کشند، نق می زنند، سر و صدا درمی آورند. برخی دیگر ممکن است در برابر کودک بی تاب شده، او را در آغوش گرفته، خواب را بر خویشتن حرام نموده و او را بگردانند، در حالیکه این شیوه سبب خواهد شد که طفل بغلی بار آمده و بعدها کاملا ما را در اختیار گرفته و زندگی را بر او حرام نماید، همچنین است عادت گروهی دیگر که به محض شنیدن صدای گریه اش پستانک در دهان او گذاشته و او را به آن عادت می دهند. در حالی که پستانک خود عامل انتقال میکرب و شرطی شدن بی حساب کودک است و عادت بدی را در او مستقر می سازد.



موضعگیری های اندیشیده:

به نظر ما در برابر گریه های کودک نخست باید درباره آن اندیشید و آنگاه تصمیم گیری کرد. برخی از گریه های کودکان باید مورد بی اعتنائی قرار گیرند تا زمینه را برای بدآموزی ها و ایجاد عادات بد فراهم نکنند. کودکانی که بدون هیچ علت اندیشیده ای می گزیند و یا خواهان توجه فوق العاده اند و مادر را واقف خویش می طلبند لازم است مورد توجه قرار نگیرند. مثل گریه قبل و بعد از خواب، مخصوصا در کودکان 6-12 ماهه، یا گریه های کوتاه مدت و بی حساب کودک و یا گریه ای که طفل در آن سعی دارد شما را مورد آزمایش قرار دهد. آری، ممکن است مادران حساب کنند که فعلا بیکارم چه اشکالی دارد او را در آغوش بگیرم، کاری بی زحمت و وسیله ای برای آرامش طفل خواهد شد...... این طرز فکر بد نیست ولی بدانید که این اقدام، شما را در آینده با مشکلاتی مواجه خواهد کرد. او لوس و بد عادت می شود و جیغ و داد کردن او همه گاه مزاحم شماست. در مواردی گریه هائی است که باید مورد توجه قرار گیرند. مثلا گریه ای که همراه با ناله و آله است، و یا گریه ای که بسیار شدید و همراه تشنج است. در چنین صورتی ممکن است طفل دچار سوختگی، زخم بدن، دل پیچه شدید، ترس فوق العاده شده باشد. گریه های ناشی از بیماری و درد و بریده، توام با ناله و جیغ او بلند است. طفل با تمام وجود می گرید، دست و پایش را به هر طرف پرتاب می کند، فشار خون و دمای بدنش بالاست، چهره اش سرخ، خشمناک و گاهی رنگ پریده است. مراقبت از چنین کودکی واجب است و بی توجهی به او سبب می شود که او بی روحیه شود و زندگی آینده اش توام با بدبینی باشد.
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شیوه های درمان و اصلاح:

برای اصلاح گریه کودکان مخصوصا آنهائی که استحقاق توجه و مراقبت را دارند از شیوه هائی باید استفاده کرد که ما تنها به گوشه هائی از آن در این بحث توجه خواهیم کرد. رعایت این اختصار بدان خاطر است که بررسی و ذکر علل، خود نشان دهنده راه درمان است. مادرانی که خواستار اصلاح و نجات کودک از گریه ها هستند ناگزیر باید به بحث علل و انگیزه های گریه بیشتر توجه کنند. از میان برداشتن علت ها خود راه نجات و درمان است. در عین حال مواردی را هم خاطر نشان خواهیم کرد:



1- رفع عوامل مربوط به وضع شخصی کودک: در این جنبه ضروری است:

- او را از آب و غذا به گونه ای متعادل اشباع کنید و هرگز در گهواره و یا درازکش به کودک شیر ندهید.

- لباس او را فراخ و در صورت خیس بودن خشک و یا عوض کنید.

- در پوشش او مراقبت کنید که سنجاقی و سوزن بر تن او نباشد.

-لباسش بسیار گرم، یا بسیار سرد و یا زبر و سنگین نباشد.

- حرارت اطاق متعادل باشد. محیط را نیمه روشن کنید.

- پس از شیر دادن لحظاتی کودک را سر پا نگهدارید تا گازها و هوای بلعیده شده از او خارج گردد.



2- مراقبت های عاطفی: اگر طفلی زیاد گر یه می کند او را بغل کنید، مورد نوازش قرار دهید. زمزمه های شما، تکان دادن ها، لای لای گفتن شما او را آرامش می دهد. البته همه گاه او را در آغوش بگیرید که عادت بدی برای او نشود. گاهی به بدنش دست بکشید، سر او را روی شانه خود قرار دهید، آرام آرام بر پشت او ضربه بزنید. گاهی پوست او را به پوست بدن خود اصطکاک دهید. اگر درد می کشد به او همدلی کنید، اگر خسته و عصبی است او را نوازش کنید و خواهید دید که این شیوه ها در او موثر است و آرامش خواهد کرد. زمانی هم می توانید او را روی پا بخوابانید و تابش بدهید.
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3- مراقبت روانی: در مواردی که طفلی و یا نوجوانی به خاطر غم می گرید نباید جلوی گریه اش را گرفت زیرا گریه عامل تسکین و آرامش اوست. ولی اگر گریه ممتد و طولانی و مکرر شد حتما نیاز به درمان پزشکی دارد. در مواردی برای آرامش کودک می توانید او را به اسباب بازی سرگرم کنید، چیز جالبی را به او نشان دهید و یا برای او قصه ای بگوئید. پرسیدن علت، همراهی و همگامی با او، نشان دادن صمیمت و صفا، خود موجب امنیت و آرامش است. تحسین ها، خندیدن ها، دلگرمی دادن، وعده دادن که درد تو خوب خواهد شد، رفع مشکلات روانی و.... در این زمینه بسیار موثر است.



4- در صورت ریسه رفتن: اگر کودک شما به علت گریه شدید ریسه می رود و دچار حالت تشنج می شود ضمن مشاوره با پزشک در مواردی که این حالت پدید می آید نگران نباشید. این حالت خود بخود و به تدریج بهبود می یابد و هم کمی با توجه و مهربانی مشکل رفع خواهد شد. در حال ریسه رفتن سر کودک را پائین و تنه او را بالاتر نگه دارید، یا او را در لبه تخت قرار دهید، به پشت و پائین شانه های او ضربه بزنید تا مجاری تنفسی باز شود. انگشت خود را داخل دهان کودک کنید، ترشحات و آب دهن را از دهان او خارج کنید، اگر آدامسی در دهان اوست بیرون بیاورید، حالش بجا می آید. اگر با همه این مراقبت ها تنفس عملی نشد او را تنفس مصنوعی بدهید، به صورت دهان به دهان حدود 12 -15مرتبه در دقیقه، تدریجا از آن وضع نجات می یابد.
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5- درمان پزشکی: به هنگامی که شیوه های مادرانه در محیط خانه عملی شود و گریه همچنان ادامه یابد باید از درمان پزشکی سود جست. پزشکان در مواردی دارو تجویز کرده و بیماری کودک را در فاصله ای بسیار اندک درمان می کنند. و زمانی هم اگر تشخیص دهند گریه ها ریشه های عصبی دارند داروهای آرام بخش تجویز می کنند. توصیه ما این است که در موارد گریه همراه با خواب آلودگی، بی اشتهائی، رنگ پریدگی، گریه های بسیار شدید و همراه با تشنج حتما به پزشک مراجعه کنید و هم توصیه می کنیم از دارو ها و سفارش های ناآشنا بپرهیزید.



6- مراقبت های دیگر: و بالاخره چه بسیارند مراقبت های دیگری که در رابطه با اصطلاح و درمان کودک باید مورد اعمال قرار گیرند و گمان این است مطالعه در مورد علل و انگیزه های گریه، راه و روش اصلاح و درمان را نشان خواهد داد و بدین نظر از ادامه شیوه درمان خودداری می کنیم.



پرهیزها:

در امر اصلاح گر یه و درمان آن مادران محترم باید پرهیزهائی هم داشته باشند که از جمله آنها بدین قرارند:

- کودک را به خاطر گریه اش تنبیه نکنید که کتک زدن دچار درد و حل مشکل نیست.

- برای هر گریه و صدائی طفل را در بغل نگیرید که بد عادت شده و بعدها شما را به ستوه خواهد آورد.

- نگاه های تند و ملامت بار برای کودکی که از جدائی مادر شکوه دارد بر احساس ناامنی او می افزاید، از آن بپرهیزید.
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سوم حب ریاست است که سبب می شود آرزوی زوال نعمت دیگران کند، تا بتواند بر آنها حکومت نماید؛ زیرا اگر امکانات او از نظر مال و ثروت و قدرت او بیش از دیگران نباشد پایه های ریاست او سست می شود. مانند مردی که می خواهد در فنی از فنون بی نظیر باشد. در صورتی که بر چنین شخصی عشق به ستایش شدن غالب آید، شادمانی از آنچه بدان ستوده می شود او را بر آن وامی دارد که تصور کند یگانه روزگار و انسانی بی نظیر است، و هرگاه بشنود که در دورترین نقاط جهان برایش همانندی است ناراحت شود و مرگش را دوست بدارد یا نابودی نعمت او را بخواهد، نعمتی که به وسیله آن در مقام، با او مشارکت دارد، مانند شجاعت یا علم یا عبادت یا صنعت یا زیبایی یا ثروت، یا دیگر صفاتی که او در آنها یگانه و از آن شادمان است و عامل این عشق به نابودی نعمت از محسود نه عداوت است و نه تکبر و تعزز بر محسود، بلکه تنها ریاست طلبی است و ادعای یگانه بودن در آن رفتن و این غیر از آن جاه طلبی و محبوب قلبها بودن است که در میان بعضی از علما وجود دارد تا با آن به اهدافی جز ریاست برسند. علمای یهود معرفت به پیامبر (ص) را انکار می کردند و از بیم آن که مبادا ریاستشان از بین برود به آن حضرت ایمان نمی آوردند و می ترسیدند که اگر علمشان برطرف شود کسی از آنها پیروی نخواهد کرد.

چهارم از اسباب حسد ترس از نرسیدن به مقاصد مورد نظر است، چرا که گاه انسان تصور می کند نعمت های الهی محدود است اگر دیگران به آن دست یابند امکان رسیدن او را به آن نعمت ها کم می کنند. و این قسم اختصاص به دو فرد دارد که در یک هدف با هم رقابت دارند چرا که هر کدام نسبت به رفیقش در مورد نعمتی که به او کمک کند تا او به تنهایی به مقصد برسد حسد می ورزد و از این جنس است حسدورزی دو هوو در رقابتی که به مسائل زناشویی مربوط می شود و حسدورزی برادران در رقابت یکدیگر برای جا گرفتن در دل والدین تا با آن به اهدافی چون مال و عزیز شدن دست یابند، و همچنین است حسدورزی دو شاگرد نسبت به یک استاد برای رسیدن به مقامی در دل استاد و حسدورزی ندیمان و خاصان شاه در جا پیدا کردن در قلب شاه تا با آن به مقام و ثروت برسند، همچنین حسدورزی دو واعظ در یک شهر که یکدیگر را دفع می کنند هرگاه هدفشان رسیدن به مال یا پذیرفته شدن سخن آنان نزد مردم آن شهر باشد. همچنین است حسدورزی دو عالم که یکدیگر را دفع می کنند و این سخن نسبت به گروهی از فقیه نمایان انحصارطلب صادق است چرا که هر کدامشان می خواهد در دل افراد جایی به دست آورد تا به اغراض خودش برسد.
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- سعی نکنید که طفل را با دادن پستانک آرام کنید که عادت مضری برای او ایجاد خواهد کرد.

- تا آنجا که امکان داشته باشد از راه روان درمانی به اصلاح کودک بپردازید. از دادن دارو های مخدر و آرامبخش بپرهیزید.

- در صورتی که برای درمان نیازمند به مصرف دارو شده اید اولا تجویز دارو زیر نظر پزشک باشد و ثانیا سعی کنید که هر چه زودتر آن را قطع کنید.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه49 تا54

کلی__د واژه ه__ا

کودک گریه مادر محبت


بررسی مساله گریه در کودکان

گریه کودک، نخستین صدائی است که طفل تولید می کند و از این طریق موفق می شود که دیگران را به سوی خود جلب نماید. اینکه آیا گریه در حین تولد نشانه ارتباط طفل با والدین و محیط خارج است و یا نوعی واکنش؟ مساله ای است که درباره آن بحث های موافق و مخالف بسیاری است و ما متعرض آن نمی شویم، فقط به ذکر این نکته می پردازیم که گریه می تواند نوعی واکنش نسبت به محیط خارج باشد و طبیعی ترین راه و روش برای اعلام وضعیت. کودکان همه چیز را با زبان گریه بیان می کنند، گرسنگی را، تشنگی را، احساس درد و رنج را، احساس تنهائی و نیاز به انس را، نیاز به تنها ماندن و خوابیدن را و..... چیزی که مایه ناراحتی خانواده هاست زبان ندانی کودکان و عدم توان کشف نیاز است تا به تناسب آن، موقع مناسبی را اتخاذ کنند. مادران با گریه کودک سردرگم می شوند که آیا شیرشان با او نمی سازد؟ آیا طفل دچار دل درد و سردرد و گوش درد است؟ آیا حشره ای بدن او را آزار می دهد؟ گردش و تفریح می خواهد؟ و..... این مسائل مایه دردسر آنهاست و از طرفی درمی یابند که طفل با گریه اش آرامش را از خانواده سلب کرده و همه را نگران خویش ساخته است.
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گریه های شدید:

مشکل گاهی مضاعف می شود و آن زمانی است که طفل دچار گریه های شدید شده و از شدت گریه ریسه می رود. دهان او باز مانده، تنفس قطع شده و بچه کبود می شود. مساله بدینگونه است که او قبل از گریه نفس عمیق می کشد و بعد با گریه های پی در پی هوای داخل ریه را بیرون می دهد تا حدی که دیگر هوای اکسیژن دار در ریه اش باقی نمی ماند، در نتیجه لبها و صورت کودک کبود و سیاه شده و طفل سست و بیحال مانده و حتی بیهوش می شود. البته بعدا مرکز تنفس در مغز تحریک شده و طفل شروع به نفس کشیدن می کند و رنگ چهره او به حال طبیعی برمی گردد، ولی در این فاصله مادر شدیدا دچار نگرانی است. و یا در مواردی کودک چنان به زاری می گرید که ممکن است اشک را از چشم مادر خود جاری سازد و یا او را به احساس بی کفایتی و درماندگی وادارد. اینگونه گریه ها علل مختلف دارند و در سنین متفاوت فرق می کنند. ممکن است علت آن ناراحتی از عدم اطاعت باشد، یا ترس از یک موضوع و یا عدم توان قبولاندن تمایلات خود به والدین که این امر در سنین 5/1 تا 3 سالگی زیاد ملاحظه می شود.



گریه خردسالان:

می دانیم گریه از هنگام تولد در کودک پدید می آید و به منزله تنفس آزاد است و ممکن است اختیاری و یا غیراختیاری باشد. این امر از ماههای اول به تدریج در کودک شکل گرفته و به منزله مقدمه تکلم می شود و اصوات آن بدون آموختن و بر اثر حرکت های تصادفی حنجره است و بیشتر از گلو خارج می شود. از هفته چهارم طفل برای نشان دادن گرسنگی، سرما، رنج، خیس شدن و دیگر ناراحتی های جسمی از گریه استفاده می کند و شدت گریه در سنین 3-6 هفتگی است و در این مدت به همراه گریه اشکی نیست. در این سن دردهای شکمی بر کودک فشار آورده و او را به پیچ و تاب می اندازد. نوع گریه آنها بی شباهت به صدای پرندگان نیست که یکنواخت است و البته بعد ها تدریجا شکل پیدا کرده و به صورت های مختلفی درمی آید. گریه ها شدیدند و با حرکات عمومی بدن همراهند و به تدریج دامنه آن کاسته شده و به خاطر مقاصدی خاص صورت می گیرند. گریه اولیه را عده ای ضربه ای برای کودک می دانند. بدان خاطر که از دنیای گرم رحم وارد دنیای سرد و خشک شده و بدان خاطر عکس العمل نشان می دهد. ولی همین امر بعدها وسیله و نشانه ای می شود که در سایه آن کودک بتواند حرف خود را بزند. مثلا در سنین 24 ماهگی از راه گریه مکنونات خاطر خود را بیرون می ریزد و در سنین 3 آن را وسیله و اسلحه ای قرار می دهد برای دستیابی به خواسته ها و تمایلاتش.
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گر یه در سنین مختلف:

گریه در آدمی امری مدوم است و در همه سنین تا زمان مرگ وجود دارد. آدمی به دلایل گوناگون می گرید. در آغاز زندگی گریه به دلایل زیستی، پزشکی و امنیتی است، ولی بعدها به علت احساس فشار، غم و ناراحتی، دردمندی و واماندگی نیز صورت می گیرد. این امر در سنین تا پایان کودکی رایج تر است و تازه در همین مساله نیز همه کودکان یکسان نیستند. گریه بعضی ها شدیدتر و برخی کمتر است. براساس یک تحقیق حدود 3/11 درصد از کودکان گریه ای هستند و غرض از گریه ای بودن این است که به بهانه های مختلفی اشک می ریزند. گریه در سنین مدرسه و حتی بالاتر هم وجود دارد، بویژه برای آنهائی که در شرایط ناگواری هستند و یا با شرایط جدید انسی نیافته اند. دوری از والدین، ممنوعیت از آزادی، ناراحتی از امر و نهی ها خود از عواملی هستند که کودک دبستانی را به گریه می اندازند و این امر علاوه بر شرایط گریه هائی است که در خردسالی وجود دارد. به عبارت دیگر در برابر درد و ناراحتی ها ممکن است همچنان گریه کند. در پایان دوران کودکی و اوائل جوانی گریه های خاص در آنها دیده می شود که اغلب در تنهائی صورت گرفته و بهتر است بگوئیم گریه و احساس غم است. اینان در ساعاتی از همه و در برخی از روزها در اطاقی و یا در گوشه ای تنها می نشینند و می گریند. این گریه ها اگر اندک و ناچیز باشند، مساله ای نیست و شاید هم برای سکون و عقده گشائی خوب و مناسب باشد. ولی اگر این گریه ها شدید و مکرر شدند باید تعقیب و پیشگیری شوند که به چه علت یا عللی است و امکان دارد نشانه ای از بیماری روانی و یا احساس گناه و فشاری در زندگی باشد.
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توزیع این حالت:

گریه در بین همه افراد یکسان نیست. کمی یا زیادی آن در افراد به شرایط و عوامل گوناگون وابسته است. براساس بررسی ها و آمار:

- گریه به صورت کلی در دختران بیشتر است تا در پسران. دختران زودتر از پسران گریه خود را ظاهر می سازند، در حالی که پسران می کوشند غم و درد خود را مخفی داشته و گریه شان را پنهان نمایند.

- گریه در سنین خردسالی بیشتر از بزرگسالی است، بدان خاطر که منطق و استدلال و بیان در مواردی بسیار آدمی را از گریه بی نیاز می کند.

- گریه در افراد عصبی و آنهائی که حساسیت و زود رنجی دارند به مراتب یشتر از افراد عادی و طبیعی و سالم است.

- گر یه در کودکان یکدانه بیشتر از کودکانی است که در محیط خانواده برادر و خواهرانی دارند. ظاهرا حشر ونشرها در تعدیل گریه موثرند.

-افرادی که هیجانی هستند زودتر و بیشتر از دیگر افراد به گریه می افتند و درجه تحمل در آنها بسیار پائین است.

- کودکانی که در دوران خردسالی از بیماریهای مداومی رنج می برده اند و به اصطلاح نق نقو شده اند در برابر صحنه ها و حوادث و مسائل زودتر به گریه می افتند.

- همچنین آنهائی که در زندگی خانوادگی مشکلات بسیار دارند، با محرومیت ها و ناکامی هائی مواجه بوده اند و رنج های گوناگون را متحمل شده اند، زیر دست ناپدری یا نامادری بوده اند، در خردسالی درد یتیمی را متحمل شده اند، و یا از آزادی کافی برخوردار نبوده اند و یا احیانا مادران شان آنها را در ناز و نعمت و لوس و ننر بار آورده است بیشتر و زودتر از دیگران می گریند.
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گریه نشانه چیست:

از نظر کلی باید گفت گریه زبان کودک است و با استفاده از آن به بیان نیازها، دردها و مشکلات خود خواهد پرداخت. او برای نشان دادن تمایلات خود ناگزیر به گریه است. او چون ما نیست که برای بیان دردها و پریشانی هایش راههای بسیار در اختیار داشته باشد و مثلا با زبان خود مشکلاتش را بیان کند.

- گریه از دیدی دیگر نشانه احتیاج است، احتیاج به مراقب، احتیاج به غذا، آب، و.....و این گونه گریه ها معمولا با حرکات بدن همراهند.

- گریه از جهت سوم نشانه درخواست است. در خواست مراقبت، توجه، همراهی و در کنار بودن برای جلوگیری از تنهائی مخصوصا در حین خواب.

- گریه از جهت چهارم نشانه وجود نوعی بی نظمی و آشوب در اندرون و ناراحتی و پریشانی است و او با گریه نشان می دهد که وضع خوب و راحتی ندارد، و یا از راه گریه می خواهد خود را تسکین دهد.

- گریه گاهی ممکن است نشانه شعف و سرور باشد، طوری که بر اثر آن می خواهد پژمردگی خود را زائل کند. اشک ها گاهی نشانه یی از سرور و نشاط افراد هستند و این در سنین بزرگسالی هم دیده می شود.

- و بالاخره گریه نشانه واکنش کودک است در برابر جریانات و نوعی پاسخ است برای تقاضاهائی که دارد، چیزهائی را که می خواهد و یا مسائلی که از آنها ناراحت است.

من_اب_ع
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کلی__د واژه ه__ا
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کودک گریه هیجان زود رنجی


انواع فواید و زیان های گریه در کودکان

گریه های کودکان از جهتی همانند هم هستند، یعنی همه آنها گریه اند، ولی از نظر ماهیت، مفهوم و کیفیت با هم تفاوت دارند. صورت های آن را به شکل های زیر می توان تنظیم کرد:



1- گریه طبیعی که در کودکان خردسال دیده می شود و حکایت از نیاز و ابراز تمایلی و یا درخواستی دارد و به جای سخن و زبان کودک است. او آنچه را که نیاز دارد و مورد درخواست اوست به زبان گریه می گوید. در قبال آن گریه غیرطبیعی داریم که حکایت از لجبازی و بهانه گیری طفل دارد و یا نشانه دردی، اسلحه ای برای رام کردن والدین است.



2- گر یه عصبی که ناشی از اختلالی عصبی در کودک و به صورت داد و فریاد و ریسه رفتن و تشنج است و ممکن است با قطع تنفس در چند لحظه و بیهوشی همراه باشد. این گونه کودکان اندک نیستند و آمار گریه شان در یک بررسی به صورت زیر است:

- در کودکان 3 تا 5 ساله حدود 4/24 درصد

- در کودکان 5-7 ساله حدود 5/10 درصد

- در کودکان 7-10 ساله حدود 7/9 درصد

- در سنین 10-14 حدود 6/5 درصد

- در سنین 14-18 حدود 4درصد است

و در مقابل این نوع گریه ها، گریه های غیرعصبی داریم که صورت عادی دارند.



3- گریه منظم که در کودک در ساعات معینی است و به وسیله آن اعلام وقت غذا صورت می گیرد. معمولا قبل از موعد غذا و در حین گرسنگی این حالت پدید می آید و در آن اگر به او شیر دهند، با ولع می نوشد، یا گریه برای خواب از این قبیل است. در قبال آن گریه نامنظم است که برای شکایت از درد، ناراحتی از وضع موجود برای کودک پدید می آید.
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4- گریه گاهی سطحی است که برای جلب نظر، درخواست نوازش صورت می گیرد و زمانی عمقی که حکایت از دردی جانکاه دارد و یا ناشی از ناراحتی عصبی است. همچنین کودکی که حشره ای در لباس اوست و بدنش را می گزد گریه های عمیق و وحشتناک دارد و یا طفلی که از کسی یا چیزی ترسیده دچار این وضع است.



5- گریه های ممتد و منقطع داریم. گاهی گریه کودک عصبی است و معمولا حدود نیم ساعت و یا بیشتر می گرید تا آرام می گیرد، در حالی که ممکن است گریه منقطع باشد چند لحظه ای گریه کند و آرام بگیرد. گریه های ممتد به صورت داد و فریادهای عصبی است، در مواردی ناشی از بهانه گیری می باشد و تا طفل مدتی مثلا حدود 40 یا 50 دقیقه گریه نکند قرار و آرام نمی گیرد. تحت هیچ بهانه و عنوانی نمی توان او را ساکت کرد و فقط باید دوره اش سرآید.



موارد گریه بیشتر:

گریه کودکان در مواردی بیشتر است:

- به هنگام درد شدید، به ویژه دردهای روده ای و قولنج ها که تحمل کودک را از او می ستاند.

- به هنگامی که ترسی شدید او را از خواب بیدار کرده و توان تحمل او را گرفته باشد.

- به هنگام شب که طفل در تاریکی است و احساس تنهائی می کند.

- به هنگامی که گریه ناشی از هیجان باشد. مثلا کودکی که مدتی مادر را ندیده، حال او را می بیند خود را می بازد و گریه شدید سر می دهد.
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- به هنگامی که طفل خردسال باشد (مثلا سه ساله) و از خواب بیدار شود و مادر را نبیند.

- به هنگامی که طفل بگرید و مادر علت گریه او را نیابد و کوشش های غیرلازم درباره اش انجام دهد،

- به هنگامی که انگیزه ناکامی او شدید است. هر مقدار انگیزه ناکامی شدیدتر، گریه او زیادتر است.

- به هنگامی که طفل در خانواده ای جنجالی و غوغائی زندگی کند و در آن خانواده مشاجره و کشمش باشد.

- و به هنگامی که طفل از چیزی عصبانی باشد و انگیزه خشمش همچنان زنده و مداوم باشد.

- البته شخصیت والدین در شخصیت کودک موثر است. والدینی که خوب بی تاب و بی تحملند و زود برای مسأله ای گریه سر می دهند فرزندان شان هم همان حالت و رفتار را خواهند داشت.



فواید گریه: 

گر یه برخلاف تصور بسیاری از والدین و مربیان همه گاه امری زیانبار نیست. فوایدی هم در بر دارد که برخی از آنها بدین قرارند:

- از جمله فوایدش در رابطه با سخنی است منقول از امام صادق (ع) که به مفضل، شاگرد خود می فرماید: در گریه کودکان سود منفعتی است. در مغز کودک رطوبتی است که اگر بماند مایه دردها و اختلالات بزرگ حتی کوری و امثال آن می شود. گریه آن رطوبت را از مغز به پائین کشانده و فرود می آورد و زمینه را برای سلامت دیدگان فراهم می آورد (بحار، ج3، ص65)، و در سخنی دیگر می فرماید طفل را به خاطر گریه اش تنبیه نکنید.
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- گریه وسیله ارتباط کودک با والدین و بیان نیازها و دردها و رنج هاست و والدین از آن به وضع کودک واقف می شوند.

- گریه مایه آرامش و تسکین کودک است. او با گریه اش خود را آرامش می بخشد و دردش را تسلی می دهد.

- فایده دیگر آن این است که از طریق آن هوای بیشتر بلعیده شده و اکسیژن زیادتری وارد خون می کند.

- تارهای صوتی در صورت گریه رشد کرده و صدا صورت طبیعی و هنجار پیدا می کند.

- در مواردی گریه وسیله ای است برای احساس نجات از تنهائی و سرگرم بودن طفل به خود و دنیای خویش.

- در مواردی جلوگیری از گریستن طفل سبب می شود که خاموشی اضطراب انگیزی برای کودک پدید آید و طفل از این بابت صدمه بخورد.



زیان های گریه: 

گریه در مواردی زیانبخش است، مخصوصا به هنگامی که طولانی و مداوم باشد. حوصله را از پدر و مادر می گیرد و موجبات پریشانی فکر، نگرانی مادر و از میان رفتن آسایش خانواده می شود. گریه برای خود کودک هم گاهی زیانبخش است، زمینه را برای ناراحتی، سردرد پس از گریه، نق نقو شدن او فراهم می آورد. اغلب کودکان پس از گریه احساس خستگی و ناراحتی شدید دارند و سخت کسل شده و به خواب می روند و حتی در خواب پریشان گوئی هائی دارند. گاهی گریه های شدید سبب دل درد و حتی بیماری فتق می شود که خود آن برای طفل و والدین او عارضه ساز و ناراحت کننده است. اگر ناراحتی های روده، قولنج و دل درد برای کودک باشد درد آن بوسیله گریه شدیدتر می شود و او را بیشتر بیقرار می کند. گریه ها در شرایطی خلق و خوی آدمی را عوض می کند و او را از وضع عادی خارج می سازد و ممکن است طفل آن را وسیله ای قرار دهد برای به ستوه آوردن خانواده و زندگی را طاقت فرسا کند و یا ممکن است وسیله ای بدآموز و به عنوان حربه ای برای جلب نظر گردد.
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کودک گریه بیماری ترس تاریکی


علل گریه کودکان

از مسائل مورد ابتلای خانواده و مخصوصا همسران جوان گریه کودکان است. بحث درباره گریه کودکان بسیار وسیع است، در زیر به بررسی قسمتی از آنها می پردازیم:



1- علل مربوط به تغذیه: گاهی کودکان می گر یند بدان خاطر که:

- گرسنه اند و مادر از غذای آنها غافل مانده است و یا وقت غذای او دیر شده است.

- میزان غذائی که به کودک می دهند ناکافی است و او سیر نشده است و یا مادر شیر کافی ندارد.

- غذای کودک زیاد بوده و او را به دل درد و ناراحتی واداشته و یا آروغ زدن مکرر جلوی خواب او را می گیرد. 

- کودک تشنه است و نیاز به آب دارد و نوبت نوشیدن آبش مخصوصا در هوای گرم، و یا جریان وزش باد باید بیشتر شود.

اصولا بیشترین علت گریه کودک در سال اول مربوط به گرسنگی و تشنگی، کمی و زیادی غذاست. کودکان روزانه یکی دو نوبت آب جوشیده سرده شده بدون مواد قندی باید بنوشند ویا در ماههای اول هر یکی دو سه ساعت باید به کودک شیر داد تا وضع و شرایطی عادی داشته باشد.



2- علل مر بوط به پوشاک: گاهی گریه کودک به خاطر نوع پوشاک کودک است:

- لباس تنگ و چسبان است و طفل از آن در آزار است.

- لباس بسیار زبر و سخت است و مثلا آهار دارد و بدن ظریف کودک را می آزارد.

ص: 10723






پنجمین سبب احساس حقارت و خودکم بینی است، افرادی که در خود لیاقت رسیدن به مقامات والایی را نمی بینند و از این نظر گرفتار عقده حقارتند آرزو می کنند دیگران هم به جایی نرسند تا همانند یکدیگر شوند!

ششمین اسباب حسد بخل و خباثت نفس است; زیرا بخیل نه تنها حاضر نیست از نعمت های خود در اختیار دیگران بگذارد بلکه از رسیدن دیگران به نعمت های الهی نیز بخل میورزد و ناراحت می شود، آری تنگ نظری، کوته بینی و رذالت طبع، آدمی را به حسد می کشاند و گاه می شود که همه این امور ششگانه دست به دست هم می دهند و گاه دو یا سه منشأ به هم ضمیمه می شوند و به همان نسبت، خطر حسد فزونی می یابد. ولی فراتر از اینها حسد ریشه هایی در عقاید انسان نیز دارد، کسی که ایمان به قدرت خدا و لطف و عنایت او و حکمت و تدبیر و عدالتش دارد چگونه می تواند حسد بورزد؟ شخص حسود با زبان حال دارد به خداوند اعتراض می کند که چرا فلان نعمت را به فلان کس دادی؟! این چه حکمتی است و چه عدالتی؟! چرا به من نمی دهی؟! و نیز به زبان حال می گوید: هرگاه خدا به دیگری نعمتی دهد ممکن است از دادن مثل آن به من العیاذ بالله عاجز باشد پس چه بهتر که نعمت از او سلب گردد تا به من برسد!

بنابراین حسودان در واقع گرفتار نوعی تزلزل در پایه های ایمان به توحید افعالی پروردگار و حکمت و قدرت او هستند، چه اینکه انسانی که به این اصول مؤمن باشد می داند تقسیم نعمت ها از سوی خداوند حسابی دارد و بر طبق حکمتی است و نیز می داند خداوند توانایی دارد که بیشتر و بهتر به او ببخشد، هرگاه آنها را شایسته نعمت بداند، پس باید کسب شایستگی کند. به همین دلیل در حدیثی از زکریا (پیامبر بزرگ الهی) آمده است که خداوند می فرماید: «الحاسد عدو لنعمتی، متسخط لقضائی، غیر راض لقسمتی التی قسمت بین عبادی؛ حسود دشمن نعمت من است، او خشمگین در برابر قضا و تقدیر من و ناراضی از قسمتی است که در میان بندگانم کرده ام»! شبیه همین معنی از رسول خدا (ص) نقل شده است که می فرماید: خداوند به موسی بن عمران فرمود: «لاتحسدن الناس علی ما آتیتهم من فضلی، و لاتمدن عینیک الی ذلک، و لاتتبعه نفسک، فان الحاسد ساخط لنعمی، ضاد لقسمی الذی قسمت بین عبادی و من یک کذلک فلست منه و لیس منی!؛ ای موسی! هرگز در مورد آنچه به مردم از فضلم عطا کرده ام حسد مورز و چشم به آنها ندوز و آنها را در دل پیگیری نکن (و بر این امور خرده مگیر)؛ زیرا حسود نسبت به نعمت های من خشمگین و مخالف تقسیمی است که در میان بندگانم کرده ام، هر کس چنین باشد نه من از اویم و نه او از من است»! کوتاه سخن اینکه حسود در واقع پایه های اعتقادی محکمی ندارد وگرنه می دانست حسدورزی نوعی انحراف از توحید است. شاعر عرب در همین زمینه می گوید:
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- لباس ممکن است از نوع بشور وبپوش باشد که در حین خیس شدن یا عرق کردن زبر می شود.

- لباس کودک زیاد است و طفل از سنگینی و گرمی آن در زحمت است.

- لباس کودک کم است و در هوای سرد تکافوی نیاز او را نمی کند.

- لباسش آلوده و خیس است و طفل در آن دچار ناراحتی است.

- سنجاقی، دگمه ای از لباس در بدن، کودک را آزار می دهد و او قادر به دفع آن نیست.



3- علل مربوط به محیط: در این زمینه هم دلایل بسیاری برای گریه کودک وجود دارد:

- محیط پر از سرو صداست، مثل سرو صدای افراد، جارو برقی، زنگ ساعت و....که برای کودک غیر عادی و ناراحت کننده است.

- محیط کودک عوض شده و برای او مانوس است و در آن قرار و آرام ندارد.

- محیط او بسیار گرم و یا بسیار سرد است و کودک تحمل آن را نمی تواند.

- محیط او بسیار روشن و نور چراغ ها مزاحم خواب اوست و او می گرید.

- اطاق تاریک و طفل در آن احساس تنهائی می کند و بی قرار است.

- معمولا طفل در موارد فوق گریه ای با علائم خشم و عصبانیت دارد و به شرایط موجود متعرض است.



4- علل زیستی: گریه در مواردی ریشه و انگیزه زیستی دارد، مثلا:

- کودک بسیار خسته است و می خواهد بخوابد ولی شرایط برای او آماده نیست.

- گاهی ممکن است جایش بسیار سفت باشد و بدن او در رنج و عذاب است.
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- ممکن است در قنداق کردن و پوشاندن لباس مراقبت نشده دستش و یا عضوی از او در رنج است.

-مثانه او پر شده و از راه گریه می خواهد مادر را حالی کند که ادرار دارد و این در سنین 2-3 زیاد دیده می شود.

- بدن او کثیف است و احساس خارش می کند و ناراحت است.

- در اثر گریه هوای بسیار بلعیده و باد در معده اش جمع شده و ناراحتش می کند.

- به حمامش برده اید، بدن او را خوب خشک نکرده اید، لباسش خیس شده، در گوش او آب رفته و ناراحت است.



5- علل پزشکی: گاهی کودک می گرید بدان خاطر که دردی دارد و یا بیمار است. مواردی که در این زمینه می بینیم بسیار و از آن جمله است:

- بدن در حال جوش در آوردن و تاول آبله یا سرخک است و او احساس درد می کند.

- وجود سرماخوردگی، بسته بودن را بینی برای تنفس که طفل را عصبانی کرده است.

- وجود دل درد شدید به گونه ای که پا را روی دلش جمع می کند. دردهای کولیکی یا قولنج ممکن است صبح و عصر باشد و در سه ماه اول تولد بسیار است و گاهی تا یک ساعت طول می کشد.

-دندان درد و گوش درد که باعث می شوند طفل دیوانه وار بگرید و همچنین وجود مننژیت، آبسه و....

- سوء هاضمه و نشانه اش این است که حدود نیم یا یک ساعت پس از غذا گریه اش آغاز و شدید می شود
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- وجود زخم در بدن، برفک در دهان، بیماری های سخت مثل کزاز که طفل را شدیدا می گریاند.

- احساس سوزش در حین دفع که باعث گریه طفل می شود.

- ممکن است گریه برای اسهال، استفراغ، تب و بیحالی باشد.

- بچه دچار میگرن است و سردرد شدید او را به گریه در آورده است.

- در مواردی هم ممکن است در وسط غذا رنگش بپرد و بگرید و این ناشی از دل پیچه شدید است.

- و بالاخره عدم تکامل عصبی هم در کودک زمینه ساز گریه هاست.



6- علل عاطفی: گاهی گریه به خاطر جنبه های عاطفی است. کودک می گرید زیرا:

- از چیزی شدیدا می ترسد خواه به صورت موضوعی و خواه به صورت تخیل و اوهام و دیدن اشباح و نشانه این ترس چسبیدن به مادر است و لرزیدن.

- احساس می کند مادرش به او بی مهری کرده و مورد نوازشش قرار نداده، نوازش می خواهد، بنا دارد در بغل مادر باشد و فشار بازوی او را حس کند.

- احساس ترک و تنهائی کرده و نمی تواند بر احساس خود غالب شود و یا احساس طرد و دورانداختن او.

- تحریک پذیر و حساس است (هیپرتونیک هستند) برای هیجان آمادگی دارند. با شنیدن کوچکترین صدائی و احساس کمترین ناراحتی و عوض کردن لباس می گریند.

-محبت و بوسه می خواهد. طالب است که مادر همه توجه خود را به او معطوف و با او سرگرم باشد.

- احساس تبعیض و در نتیجه حسادت دارد و برای تسکین خود می گرید.

ص: 10726







7- علل روانی: در مواردی گریه ریشه روانی دارد. او گریه می کند زیرا:

- به آغوش مادر انس گرفته و اگر روی زمینش بگذاری شیون می کند.

- از مساله ای و امری احساس محرومیت و ناامیدی و یاس دارد و ادامه گریه اش او را به فردی عصبی تبدیل می کند.

- از واقعه ای و جریانی خشمگین است و برای دفاع از خود راهی جز گریه ندارد.

- از اینکه توقعات او برآورده نشده و مادر خود را با شرایط او تطبیق نداده ناراحت است.

- احساس ناکامی می کند از آن بابت که مثلا به علت دندان درد یا گوش درد نتوانسته پستان مادر را بمکد.

-گاهی او خود را قدرت مطلق می داند و انتظار ندارد دیرتر به خواسته او جامه تحقق بپوشند.

- خود را از امنیت محروم می بیند و بشدت می گرید.

- در سنین بعدی گاهی به علت برخورد با مشکلات و عدم توان مقابله می گرید.

- زمانی ممکن است غم و اندوه غیرقابل تحمل او را به گریه اندازد و او با گریه خود را سبک کند.

- از او توقعاتی دارند که قادر به برآورده کردن آنها نیست.

- به علت بیماری انزوا و افسردگی دائما در حال گریه است.



8- علل اجتماعی: در مواردی گریه کودک علت یا علل اجتماعی دارد، مثلا:

- از خواب بیدار شده و مادر را در گنار خود نمی بیند و می گرید.

- او را در اطاق دیگری خوابانیده اند احساس تنهائی می کند و می گرید.
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- از طریق گریه می خواهد نظر دیگران را که به خود و دنیای خود سرگرمند جلب کند.

- از سروصدا و دعوا و درگیری ها ناراحت است، می ترسد، می گرید.

- از صدای گریه دیگران تقلید می کند. مثلا طفل 4 ماهه ای می گرید او هم به گریه می افتد.

-دیدن فردی ناآشنا و نامانوس ممکن است او را به گریه وا دارد و یا در جمع ناآشنائی وارد شده و احساس غربت می کند.

- در حضور جمع است و وقت خوابش شده و ناراحت است. می خواهد بخوابد و گریه می کند.

-زندگی یکنواختی دارد. تنها با خود و اسباب بازی خود بازی کرده و سیر شده و اینک همدمی می طلبد

- گاهی خوابیده و سروصدائی او را بیدار کرده، او آرام است به محض اینکه به کنارش برویم گریه سر می دهد.



9- علل انظباطی و اخلاقی: گریه در مواردی علل انضباطی و اخلاقی دارد. مثلا:

- می گرید تا از طریق این حیله به هدف خود دست پیدا کند.

- می گرید بدان خاطر که لجوج و بهانه گیر بار آمده و به سادگی کنار نمی آید.

-گریه آزمایشی است، می خواهد دریابد مادر تا چه حد در برابر او موضع می گیرد و خاطرش را می خواهد.

-گاهی می گرید تا دیگران را به ستوه آورده و به آنچه که می خواهد دست پیدا کند.

- گریه خلق و خوی او شده و حتی خواسته های عادی و طبیعی خود را هم از راه گریه می طلبد.
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- گریه عادت او شده، هر روز قبل از خواب و بعد از خواب چند دقیقه ای باید بگرید.

- گریه های دیگری هم در این ردیف داریم مثل عدم تمایل به اطاعت که حتی در شدت آن ممکن است دچار تشنج و یا بیهوشی شود و این امر در سنین 5/1 تا 3 بیشتر به چشم می خورد.



10- علل تربیتی – فرهنگی: و بالاخره گریه کودک ممکن است علت تربیتی یا فرهنگی داشته باشد بدینگونه:

- والدین می خواهند به او نظم و ظابطه ای بیاموزند و او از آن سر در نمی آورد.

- گریه می کند تا حرفی را از او نپرسند، زیرا اگر حرف بزند حقایقی روشن و او رسوا می شود.

- می خواهد با گریه خود تجریه ای بیاموزد و موضع والدین را در قبال خود دریابد.

- می گرید، زیرا به معلم او ، پدر و مادر او بد گفته اند و مورد اهانت شان قرار داده اند.

- از شنیدن داستانی ممکن است به یاد عملکرد های خود بیفتد و احساس بدبختی و آینده ناگوار کند.

من_اب_ع
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کلی__د واژه ه__ا

گریه کودک عاطفه روان تعذیه اخلاق


فواید و عوارض حساسیت و زود رنجی

حساسیت، کم ظرفیت بودن – زود رنج بودن و...... با همه جنبه های زیان بخشی که برای آن قائلند دارای فواید و مزایای است. از جمله اینکه آدمی را به تعهدات خود پایبند کرده و به عهد و قولش وفادار می سازد. تجربه نشان داده است که اینگونه افراد به مراتب پایبندتر از دیگرانند و سعی دارند از چالاکی خود به نفع خود استفاده برند. حساسیت به عنوان عامل محرکه ای در زندگی روزمره و بخشی از زندگی ماست. اینکه فردی اصلا حساسیت نداشته باشد برای او از زندگی بهره ای کافی نیست زیرا چنین فردی بنیادی برای احساس و عاطفه و حرکت ندارد. اصل بر این است که انسان حساسیت داشته باشد، ولی واکنش های مربوط به آن نباید از حد معینی بگذرد، زیرا در آن صورت افراد نمی توانند وضعی عادی داشته باشند. البته تعیین حد و مرز برای آن کاری آسان نیست جز اینکه دو ملاک تعدیل در روانشناسی و عرف در اجتماع را برای آن معین کنیم. در جوامعی که مذهب در آن نقشی ایفا می کند افراد سعی دارند ملاک های مذهب را مورد اعتنا قرار دهند و از جنبه های افراطی در رفتار بپرهیرند.
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عوارض آن

غرض، عوارضی است که برای حساسیت های افراطی و خارج از مرز قابل ذکر است. در اینجا می خواهیم مطرح کنیم که حساسیت های افراطی موجد عوارضی برای آدمی هستند که ما در قالب های زیر آنها را مورد بررسی قرار می دهیم:



1- در جنبه های بدنی: حساسیت و زود رنجی برای بدن زیانبخش و مضر است و خطراتی را برای آدمی در این جنبه پدید می آورد که از جمله آنها بدین قرارند:

- دچار حمله عصبی شدید و به حال اغماء افتادن برای آنها که حساسیت شدید دارند.

- در مواردی زمینه ساز بیماری هایی مثل آسم هستند و این بیماری ها، سوپاپ اطمینانی است برای افراد که خود و دیگران را دریابند که در چه شرایطی قرار دارند.

- در برخی از حساسیت های شدید نوعی گرفتگی و انقباض در ناحیه قلب بروز می کند که فرد احساس می کند ضربان قلبش نامنظم شده و تنفس برای او دشوار است.

- گاهی این امر سبب بی اشتهائی مخصوصا در کودکان می شود که آن نیز خطر و صدمه ای برای افراد است.

- در مواردی افراد را به احساس بیماری و یا تمارض وامیدارد در حالی که به واقع بیمار نیست.

- در اثر برخی از حساسیت های شدید، مغز صدمه می بیند، تغییر رنگ پدید می آید، عرق کردن زیاد و غیرعادی می شود، ماهیچه های صورت منقبض می گردند، حرکات تشنجی پدید می آیند، ناراحتی های معدی بوجود می آید و...

- حساسیت گاهی در موارد بحرانی سبب سکته قلبی شده و مرگ را باعث می شوند.
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- گاهی ممکن است از غذائی متنفر شوند، از تماس پیراهن با بدن ناراحت باشند، حتی برایشان لکنت ایجاد کند و بدنشان رعشه بگیرد، چشمانشان سیاهی برود و.....



2- در جنبه روانی: اینکه فرد تا حدودی حساس باشد و حتی اگر قلبی حساس داشته باشد لازم و ضروری است، ولی اگر این امر به حساسیت و زود رنجی بکشد موحد عوارض بسیاری است و روزگار آدمی را سیاه می کند.

- در اینان احساس اجبار در زندگی پدید می آید و اینان خود را در شرایط و موقعیتی اضطراری می یابند و ممکن است خونسرد و بی حرکت باقی بمانند.

- به علت حساسیت، تحمل انتقاد را از دست می دهند و خود را از همه پست تر یافته و احساس حقارت در آنها پدید آمده و تقویت می شود. در چنان صورت راه موفقیت برای همیشه به رویشان بسته خواهد شد.

- حساسیت های افراطی زمینه را برای بسیاری از تعارضات حل نشدنی فراهم می کند، گاهی همین عاملی است که موجب بیماری های روان تنی می شود.

- حساسیت ها باعث می شوند که افراد، تهور و جسارت خود را از دست بدهند و در نتیجه نتوانند به مقابله با مشکل بپردازند.

- حساسیت ها زمینه ساز خشم ها و خشونت ها و اتخاذ مواضع غیرعادلانه است.

- اینان تدریجا آمادگی پیدا می کنند که بیماری عصبی پیدا کرده و مرده ای متحرک گردند و اعمال و رفتارشان به صورت نرمال و طبیعی نباشد.

- همچنین این حالت باعث می شود که در آنها که وضعی عادی دارند خجالت و شرمساری پدید آید و یا زمینه ساز حسادت در آنان گردد و یا سبب بروز اعمال و رفتاری شود که حاصل آن پشیمانی است.

ص: 10731







3- در جنبه اجتماعی: حساسیت ها عوارض اجتماعی بسیاری را برای فرد پدید می آورند، از جمله اینکه:

- فعالیت اجتماعی او را فلج کرده و تمام ذهن و فکر او را تحت اشغال در می آورد.

- روح عیبجوئی و بدبینی را در فرد پرورش داده و روابط او را با دیگران دچار اختلال می کند.

- بسیاری از اینان آسیب پذیر شده و زمینه برای شکست و انزوای آنان فراهم خواهد شد.

- بخاطر رنجش های ناشی از حساسیت، روح انتقام جوئی در آنان زنده و قوی می شود و منتظر فرصتی می مانند تا به حسابرسی دیگران بپردازند و یا همه قدرت خود را در این راه به کار برند و حتی در مواردی خود را به آب و آتش بزنند.

- گاهی ممکن است فکر جنایت به سرعت در مغزشان پیدا شده و ناگهان از خشونت سر در آورند. در اغلب جنایتکاران حساسیت و زود رنجی وجود دارد.

- حساسیت ها اگر بسیار شوند سبب آن خواهند شد که افراد همچون زنبوری آماده نیش زدن باشند و برای دیگران صدمه و آسیبی پدید آورند و به هنگامی که در احساس خصومت خویش موفق نگردند و بر آن فائق نیایند روح خود را زجر دهند و یا دچار لکنت زبان گردند.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 70 تا 73

کلی__د واژه ه__ا

حساسیت زود رنجی بیماری ترس خشونت


بررسی حساسیت و زود رنجی در کودکان

انسانها از نظر ظرفیت روانی و در جنبه ارتباطات خود با دیگران یکسان و به یک گونه نیستند. برخی از افراد دارای صبر و تحمل بسیار و در برخوردها عادی هستند. ممکن است مساله طبق خواست و اراده او آنچنان که مورد نظر است جریان نیابد. با بهره گیری از صبر و تحمل و با استفاده از ظرفیت روانی خود و نیز با بهره گیری از تعقل و تفکر سعی دارند خود را به نحوی آرام سازند. در برابر این گروه افرادی را می شناسیم که با اندک زمینه نابسامانی و نارضایتی که برایشان پدید آید، خود را باخته و از میدان به در می روند. به اصطلاح عوام رادیاتور آنها به جوش آمده و رفتارهای نادرست و نابسامانی را از خود بروز می دهند. خشم و نارضائی خود را نشان داده و با فریاد و خشم، و زمانی هم با رنجش و کناره گیری، موضع جدید خود را اعلام می کنند. اینگونه افراد را در دسته بندی های روانی و یا شخصیتی، حساس و زود رنج می نامند و می گویند که اینان دچار حساسیت هستند.
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حساسیت چیست؟

در حقیقت حساسیت نوعی تحریک پذیری سریع بیش از حد متعارف است، با نوعی رنجش سخت با تحریک ملایم است. اگر شرایط و جریانی خلاف رأی و توقع او پدید آید چنان می شوند که گوئی زلزله ای در ارکان زندگی او ایجاد شده و بنای شخصیتش در حال فرو ریختن است. حساسیت نوعی نازکدلی و یا حالتی از نوع نازک نارنجی بودن است که ناشی از عصبیتی خاص است. اینان با مختصر بهانه ای می رنجند و رابطه خود را با دیگران قطع می کنند و یا به هنگامی که نتوانند موضعی مخالف بگیرند، غم را به درون می ریزد و در گوشه ای کز کرده و بغض می کند. اینان ممکن است در برابر چیزهای جزئی احساس آزار بیش از حد کنند و غمگین شوند و این امر سبب هیجان داخلی می شود. ممکن است منزوی شود، اشک بریزد و گاهی خشم خود را به صورت های مختلف بیرون می ریزد. در کل این حالت زمینه ساز دل درد عصبی، تنشهای درونی و گاهی تعارض در افراد است.



جلوه های حساسیت

حساسیت و زود رنجی کودکان معمولا خود را به چهار صورت نشان می دهند: خشم، ترس، شادی، غصه، غم. در این امر چنان دچار هیجان و وضع ناراحت کننده می شوند که ممکن است دچار تشنج شوند و یا گرفتار رنگ پریدگی و ریزش عرق گردند. گاهی حساسیت به صورت فریاد است، گاهی اشک از چشمانشان می ریزد، در بدنشان رعشه ای می افتد، لکنت زبان می گیرند. البته گاهی هم ممکن است اینان حساسیت خود را به صورت دل درد عصبی یا تنشهای درونی نشان دهند و زمانی هم به صورت تعارض. با کمترین بی قیدی و بی اعتنائی اشک ریزان شده و به گوشه ای پناه می برند. اینان به اصطلاح زود جوش می آورند، تحریک پذیری عصبی شان بسیار است، جریان فکرشان سرعت دارد. طرز برخورد و موضعشان به گونه ای است که اطرافیان او به سادگی از این حالت سر در می آورند و درمی یابند که او وضع و حالی عادی ندارد. اگر صدائی به گوششان برسد ناراحت می شوند. حساسیت گاهی به صورت خشم است و زمانی هم به صورت وسواس. در او نوعی نگرانی مضحک می بینیم. ممکن است روزی پنجاه بار دستش را صابون بزند ولی باز هم ناراحت است. در سنین خردسالی اگر غذا طبق میلشان نباشد داد و فریاد راه می اندازند. حساسیت و رنجش شان عادی است، عادتی است که گرفتار آنند بدون اینکه حتی گاهی خودشان متوجه باشند.
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الا قل لمن کان لی حاسدا اتدری علی من اسأت الادب؟!

اسأت علی الله فی فعله اذا انت لم ترض لی ما وهب!

«به حسود من بگو آیا می دانی نسبت به چه کسی اسائه ادب می کنی؟ تو بی ادبی در برابر خداوند نسبت به کارش داری، هرگاه راضی به بخشش خدا درباره من نشوی»!



درمان حسد

حسد از بیماری های خطرناک اخلاقی است که اگر انسان به درمان آن نپردازد دین و دنیای او را تباه می کند، درمان این بیماری اخلاقی مانند درمان صفات رذیله دیگر است که بر دو اساس استوار می باشد:

1_ طرق علمی (راهکارهای علمی)

2_ طرق عملی (راهکارهای عملی)

در قسمت علمی شخص حسود باید روی دو چیز مطالعه و دقت کند یکی پیامدها و آثار ویرانگر حسد از نظر روح و جسم و دیگر ریشه ها و انگیزه های پیدایش حسد. همان گونه که شخص معتاد به یک اعتیاد خطرناک، مانند اعتیاد به هروئین، باید سرانجام کار معتادان را بررسی کند و ببیند آنها چگونه سلامت و تندرستی خود را از دست داده و زن و فرزند و حیثیت اجتماعی آنها بر باد می رود و با دردناک ترین وضعی در جوانی جان می سپارند و نه تنها کسی از مرگ آنها ناراحت نمی شود بلکه مرگ او را سعادتی برای خانواده و فامیل و دوستانش می شمرند! همین طور حسود باید بیندیشد که این بیماری اخلاقی به زودی جسم او را بیمار می کند، مانند خوره روح او را می پوساند و می خورد و از بین می برد، خواب و آرامش را از او سلب می کند و هاله ای از غم و اندوه همیشه اطراف قلب او را گرفته است و از آن بدتر اینکه مطرود درگاه خدا می شود و به سرنوشتی همچون ابلیس و قابیل گرفتار می آید و تازه با همه اینها نیز نمی تواند به مقصود خود یعنی زوال نعمت محسود (کسی که مورد حسادت واقع میشود) برسد! بی شک مرور بر این آثار و پیامدها و بررسی مکرر احادیث نابی که در این زمینه آمده و در بخشهای گذشته به آن اشاره شد، تأثیر بسیار مثبتی در درمان این بیماری اخلاقی دارد.
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تشبیه این حالت

روانشناسان درباره حالت حساسیت تشبیهاتی دارند که ذکر آنها درک مساله حساسیت را آسانتر می کند. یکی از تشبیهات این است که آنها مثل اسفنج هستند. بجای آب، ناراحتی ها را جذب می کنند. بدین نظر همه گاه ناراحت و غمگین اند و همه گاه در اندرون وجودشان مقداری غم و رنج ذخیره است. برخی دیگر سعی کرده اند که حساسیت را به شمشیر دو لبه ای تشبیه کنند که آن را به هر طرف تکان دهید صدمه می زند. اگر به سوی دیگران متوجه شود به آنها ضربه زده آنها را ناراحت می کند و اگر متوجه خودشان باشد باز هم خودشان را می آزارد. بر این اساس در همه احوال این کار موجب صدمه و آزار است و قرار و آرام را از خود و اطرافیان می ستاند. همه گاه چون مزاحم و موی دماغ برای دیگران به حساب آمده و ناراحتشان می دارد. دوستان صمیمیش همیشه باید او را چون شیشه ای در بغل گیرند تا نیفتد و نشکند و دشمنانش همه گاه در حال ایجاد زحمت برای او می باشند و برای آزردن او سرمایه گذاری می کنند.



ماهیت آن

ماهیت آن را نوعی اختلال عصبی و در ردیف بیماری های نوروتیک می دانند و اعتقاد بر این است که این بیماری از نوع بیماری پارانوی است زیرا شخصیتی دارند مشوش، در حال ترس و از نظر روانی کم ظرفیتند. روابطشان با دیگران بیش از حد حساس و نسبت به دیگران مظنون هستند. همچنین عده ای آن را نوعی نابهنجاری و ناسازگاری می دانند که بر اثر آن رفتار، خلاف موازین عادی و طبیعی حرکت می کنند. کنترل خود بر خود اندک است و در آنجا که حتی لازم نباشد ممکن است خشن و یکدنده باشند. وضع حالشان به گونه ای است که دائما آماده اعمال دفاعی می باشند. گروهی دیگر از روانشناسان حساسیت و زودرنجی را از اشکال مهم خودخواهی ذکر کرده اند که بر اثر آن خواسته ای دارند و مراقبتی دائم و مصرانه برای دستیابی به آن. اگر مختصر اصطکاکی پدید آید همه چیز و خواسته خود را بر باد رفته احساس می کنند. به خاطر ضعفی که در خود احساس می کنند اعتماد و اطمینان خویش را از دست می دهند.
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درجات و نوع حسیاست ها

حساسیت ها گاهی طبیعی هستند و عادی، بدینگونه که افراد می توانند آن را تحمل کرده و در اجتماع وضع عادی و سازگارانه خود را حفظ کنند. زمانی هم غیر عادی و غیر طبیعی است طوری که افراد نمی توانند طبق موازین عرف خود را نگهدارند. بر این اساس حساسیت ها قابل درجه بندی است، برخی بسیار حساس هستند و عده ای کمتر، برخی زود از کوره درمی روند و عده ای دیرتر. ممکن است فردی صحنه ای را ببیند و در برابر آن بی تفاوت بماند، و آن دیگری کمی از آن متأثر شود، و آن سومی چنان تحت تأثیر قرار می گیرد که حتی غش کند و متشنج گردد، و یا درجه حساسیت در برخی از افراد به حدی است که با شنیدن صدای زنگی چون زنگ درب یا زنگ تلفن و یا با شنیدن صدای واق واق سگی خود را ببازند، بلرزند، بی تحمل گردند. عمومیت آن جای انکار نیست. براساس یک تحقیق در غرب حدود 9/28 درصد کودکان قابلیت تحریک بیش از حد متعارف دارند و از این عده برخی حساس ترند. میزان حساسیتشان بستگی به این امر دارد که آنها در برابر واکنش های گوناگون چگونه تعبیر و تفسیری دارند و طرز فکرشان چیست، سوابق زندگی شان چگونه بوده و چه انتظاراتی دارند و..... آنها که حساسیت شدید دارند در برابر یک جریان غیرمنتظره زود عرق می کنند، خیلی زود حالت دفع ادار به آنها عارض می شود، اغلب آنان از فرسودگی اعصاب رنج می برند و زندگی شان در حالت بهت و حیرت می گذرد و دائما منتظر وقوع حادثه ای هستند تا بر اثر آن رفتار عصبی خود را نشان دهند.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 56 تا 60

کلی__د واژه ه__ا

کودک حساسیت زود رنجی ترس اضطراب


ریشه ها و عوامل پدید آورنده حساسیت و زود رنجی در کودکان

در طریق درمان و اصلاح حساسیت ها و نابسامانی های رفتاری ضروری است که نخست موجبات و عوامل پدید آورنده، آن را بشناسیم. در این زمینه از سری علل و عوامل بسیاری می توان یاد کرد که شرح و بررسی همه آنها در این بحث میسر نیست. آنچه با رعایت اختصار قابل ذکرند به این شرح است:



1- زیستی- جسمانی: این حالت در مواردی ناشی از اختلالات عصبی است. بیماری های عصبی زمینه ساز حساسیت هاست و آنها نمی توانند درد و رنج عصبی خود را تحمل کنند و در نتیجه اینان از زود رنجی و حساسیت سر در می آورند. بیماری های مداوم و درد کشی های دائم و همیشگی در دوران کودکی خود از دیگر عوامل است. کودکانی که همیشه بیمارند و اختلالات معدی، سر درد، میگرن و.....دارند ممکن است از حساسیت و زودرنجی سر درآورند. کودکانی که دچار نقص و نارسائی عضوی هستند و نسبت به آنها آگاه و هشیارند و یا مورد سرزنش و تمسخر دیگرانند، سر از حساسیت و زود رنجی و گاهی هم عقده و ناراحتی درمی آورند، و یا آنها که به علت نقص عضو موفقیت های لازم را ندارند و درعین حال مورد مقایسه اند چنین حال و وضعی را دارند.



2- علل روانی: گاهی حساسیت ها و زود رنجی ها ریشه روانی دارند. در این زمینه از مباحث و عواملی می توان نام برد که برخی از آنها بدین قرارند:
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- ناپختگی و بی خبری که برای خود شأن و موقعیتی بیش از آنچه که دیگران قائلند قائل است و دیگران آن را به حساب نمی آورند و به اصطلاح شأن او را رعایت نمی کنند. 

- عدم اطمینان به کفایت و لیاقت خود و احساس اجبار و الزام در اینکه باید روزی آن را به نمایش بگذارید و در آن صورت شرمنده خواهند شد.

- محدودنگری که ناشی از زمینه های فرهنگی است و فرد نمی تواند دنیای آینده خود را حدس بزند.

- فقدان حمایت و امنیت در زندگی که زمینه را برای سرخوردگی، یاس و حساسیت ها فراهم می کند.

- احساس گناه و تقصیر که جبران نشده و او همچنان خود را گناهکار دانسته و به سیم آخر زده است. اصولا بنا به ضرب المثلی خاطرات علیه وجدان هرگز نمی میرند.

- اندیشه بسیار درباره خود و اهمیت خود که موجب احساس حق به جانبی است.

- خوددوستی شدید که بی اعتنائی دیگران را تحمل نمی کند و یا سبب آن می شود که در خود فرو رود.

- احساس تردید در ایمان و اعتقاد و باور داشتن که زمینه ساز همین حساسیت هاست.

- وجود عقده ها که گاهی آدمی را گیج و منگ می کنن و به دنبال بهانه جوئی می کشانند.

- نیاز درونی به تایید و تکذیب ها که خود زمینه ساز احساس رنج هاست.



3- علل عاطفی: گاهی حساسیت ها به علل عاطفی هستند. کودکی که در شرایط عاطفی گوناگون محرومیت و ناکامی چشیده و رنج و نابسامانی هائی تحمل کرده ممکن است سر از حساسیت درآورد و ما در این رابطه از مسائل و عواملی می توانیم نام ببریم که اهم آنها بدین قرارند:
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- ترس های بی مورد که نکند افراد مورد علاقه شان دچار مرگ و میر شوند و آنها حامی خود را از دست بدهند.

- ترس از بیماری های منجر به مرگ مخصوصا در سنین 8 و بعد از آن به گونه ای او را نسبت به آن حساس می کند. این حالت برای کودکانی که همیشه بیمار بوده اند بسیار صادق بوده است.

- عدم ثبات عاطفی در خانه که زمینه را برای بسیاری از ناراحتی ها فراهم می کند.

- احساس اینکه چنانکه لازم بود مورد تشویق و احترام قرار نگرفته و والدین نسبت به او محبت کافی و احترام نکرده اند و او از محبت و احترام اقناع نشده است.

- استقرار خشم در افراد که خود سطح توقع او را بالا برده و سبب احساس اهانت هاست.

- احساس ضعف که زمینه را برای بی قراری عاطفی فراهم می سازد.

- توقعات افراطی درباره خود و شان و موقعیت خود و زیبائی و هوش خود که در صورت برآورده نشدن او را حساس و زود رنج می سازد.



4- علل اجتماعی: حساسیت ها در مواردی ریشه اجتماعی و مخصوصا خانوادگی دارند. در این زمینه نیز از شرایط و عوامل بسیاری می توانیم نام ببریم که برخی از آنها بدین قرارند:

- وجود اختلاف در خانواده که کار را به درگیری، نزاع، اختلاف و بگو مگو می کشاند.

- وجود متارکه، طلاق ها و جدائی که زمینه ساز پاس دادن کودک به این سو آن سوی است.

- احساس مورد تجاوز قرارگرفتن کودکان و اینکه حق او را ضایع کرده اند.
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- احساس رنج از منت گذاری دیگران برای خدمتی که انجام داده اند و کودک را از خود آزرده ساحته اند.

- عدم توان تطابق با محیط اجتماعی و نگرانی او از این وضع و شرایط،

- وجود دوستان و معاشران سلطه جو که زمینه ساز روحیه تحقیرند و کودک براساس آن خود را تحت استثمار می یابد.

- تصور بی انصافی ها و بی عدالتی ها در جامعه و در مدرسه که گمان دارد برخورد منصفانه نبوده است.

- وجود حادثه ای در زندگی که بر اثر آن کودک موقعیت خود را در خطر دیده و تعبیر و تفسیر از زندگی تغییر یافته است.

- وجود میل شدید به پذیرفته شدن در جمع و عدم توان دستیابی به مقاصد خویش.

-وجود برخوردهای بی حاصل در زندگی روزمره که سبب زنده شدن غم های مرده او می شوند.



5- علل تربیتی: از عواملی که در این زمینه قابل ذکرند موارد زیر را برمی شماریم:

- رسیدگی افراطی به کودک که زمینه را برای نازپروردگی و پرتوقعی او فراهم آورده است.

- عدم رسیدگی به کودک و عدم توجه به سر و وضع و شرایط حیات و راه و روش او.

- وجود تبعیض در محیط خانواده و احساس کودک از این امر که دیگران را بر او برتری داده اند.

- بی توجهی به خواسته های جدی کودک و عدم رفع نیازهای اساسی آنان.

- تخلف والدین و مربیان از وعده هایی که به کودک داده اند. قول داده بودند فلان برنامه را درباره او پیاده کنند ولی آن را فراموش کرده و یا نادیده گرفته اند.
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- امر ونهی های مکرر و هشدارها و بکن نکن ها که طبع او را ظریف و او را حساس کرده است.

- خاطرات ناملایمی که والدین برای ذهن او پدید آورده اند و برخورده های شدیدشان با کودک در این رابطه.

- البته عواملی چون ضربه های جدید عاطفی، هیجان های نو، نگرانی ها و تشویش های تازه در افزایش حساسیت ها و دامن زدن به آنها جدا موثرند و وضع کودک را بیش از پیش بدتر می کنند. هم چنین است عیب جوئی ها، برخورده های ناروا، مقایسه ها و سرزنش ها، به رخ کشیدن ها، پرتوقعی ها، که هر کدام به نحوی در این امر موثرند.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 75 تا 79

کلی__د واژه ه__ا

کودک حساسیت زود رنجی روان اجتماع


شیوه های اصلاح و تعدیل حساسیت و زود رنجی

اینکه وضع کودکان و افرادی را که به حساسیت و زود رنجی گرفتارند، چگونه می توان اصلاح کرد و یا به چه صورت هائی می توان به تعدیل و کاهش این حالات وادار نمود، پاسخ های متعددی دارد که ما ذیلا به مواردی از آن را با رعایت اختصار اشاره می کنیم:



الف- روان درمانی: در این زمینه از شیوه ها و امکانات بسیاری می توان سود جست که برخی از آنها صورت روان درمانی، بازی درمانی و اجتماع درمانی دارند، اهم آنها عبارتند از:

1- آگاهی و تفهیم فرد به این امر که حساسیت او ناصواب و موجب صدمه برای او و دیگران است و هم از نظر اخلاقی ناپسند به حساب می آید.
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2- اصلاح طرز تلقی ها و طرز برداشت ها و فهماندن این مسئله که اگر مطلبی به کسی می گویند همه گاه قصد سوئی در آن نیست. در مواردی بسیار اصل بر خیرخواهی و حسن نیت است.

3- آموزش راه و رسم عملی حیات فردی و اجتماعی تا بداند در برابر مسائل و جریانات چگونه عمل کند.

4- حل مسائل و دشواری های زندگی فرد چه در جنبه روانی، چه در جنبه عاطفی، اجتماعی تا احساس سنگینی و ناراحتی نکند.

5- اقناع او که توقعات خود را محدود کند تا دچار رنجش ها و مخمصه ها نگردد. انتظارات فردی که در اجتماع زندگی می کند باید واقع بینانه تر باشد. مثلا در محیط خانه محبت به کودک خردسال تبعیضی برای او به حساب نیاید.

6- تمرین اعتماد به نفس و تسلط بر نفس به گونه ای که قدرت تحمل انتقاد را داشته و نواقص خود را بپذیزد و خود را با شرایط جدید تطابق دهد.

7- تفهیم این نکته که مردم گاه مجبور نیستند تابع رای و فکر و اراده ما باشند و هرچه را خواستیم رعایت کنند.

8- محو تصاویر و خاطرات ناراحت کننده با شستشوی ذهنی و در سایه القائآت، ایجاد محیط های شاد و تازه و اشتغالات منحرف کننده از افکار قلبی.

9- واداشتن به فکر و اندیشه درباره حالات و رفتارش در موارد حساسیت و ارزیابی اعمال خود که آیا عمل او به صواب بوده است یا نه.

10- تقویت فرد برای مبارزه با عوامل تعارض دیگر و روحیه مقاومت که با هر حادثه ای غمگین نشود و تقویت اراده او برای تصمیم گیری سریع و عادی.

ص: 10741





11- زمینه سازی برای آرامش، خوشحالی و سرور و شادمانی با از میان بردن زمینه های حقارت و یا زمینه سازی برای تجسم صحنه های خنده آور.

12-القاء به فرد برای یافتن سلامت روان و تفهیم به او که خود می تواند نیرومندترین کمک کار برای خود باشد و در مواردی باید حتی اندیشه ناروائی را در خود نفوذ ندهد.

13- زمینه سازی برای جبران احساس گناه از راه توبه و یا واداشتن او به عملی که این حالت را از او بزداید و رنج و ناراحتی او را تخفیف دهد.

14- واداشتن به بازی و تفریح و سرگرمی و پیک نیک تا با افراد مانوس شده و خود را با دیگران تطبیق دهد و یا ثبت نام او در اردوهای تفریحی، علمی و....

15- تغییر محیط در مواردی که حساسیت حاد و شدید شده است، مثل انتقال فرد از یک محیط به محبط جدید و غریبه که دیگران او را به حالتی نشناسند.

16- تغییر رای و تصور او درباره دیگران به گونه ای که دیگران را افرادی ارزشمند به حساب آورند و بدانند که دیگران هم حق رای و حیات دارند.

17-تشویق و دلداری او به هنگامی که گرفتار رنج و ناراحتی هستند و نوازش و نصیحت او که زیاد نگران نباشد و تشویش به خود راه ندهد.

18- توجه دادن او به مذهب و اخلاق و تعالیم مذهبی و اخلاقی و مخصوصا ارائه الگوها در این رابطه.

19- دور داشتن او از محیط های رنج زا و سر و صدا، و توقعات نابجا که خود مایه دستیابی به سکون و تخفیف آلام و احساس رنج هاست.
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20- رفع عوارضی که خود زمینه ساز این حالات و رفتار بوده اند.



ب- دارو درمانی: روانپزشکان در مواردی ترجیح می دهند که با استفاده از برخی داروهای آرامبخش موجبات تسکین و آرامش آنها را فراهم آورند. این امر براساس این فرض است که حساسیت و زود رنجی ها ریشه عصبی دارند و با دارو و درمان می توان در آنها تخفیفی ایجاد کرد. و گاهی ممکن است فرضیات دیگری در این زمینه باشد. به هرحال ضروری است از ورود در بحث پزشکی خودداری کرده و مسئله را به اهل آن ارجاع دهیم.



ج- طرق دیگر: شیوه های درمانی دیگری در این رابطه قابل ذکر است، مثلا:

1- در مواردی ضروری است که او را خلع سلاح کنیم تا دریابد در سایه حساسیت ها به جائی نخواهد رسید، بهتر است احساس بهتری داشته و لحظات زندگی خود را شاد کند.

2- واداشتن به کار و تجربه و اعطای مسئولیت به او و درخواست شرکت او در حیات اجتماعی و زندگی در جمع و القاء تحمل و پذیرش مردم، تا بتوانند خود را با شرایط خاص تطابق دهند.

3- خشکاندن ریشه بایدها نبایدها از زندگی فرد، طوری که خود را نیازمند نبیند در وادی حساسیت ها و زود رنجی ها بیندازد.

4- وداشتن آنها به حل معماهای خود، و یافتن راه حل برای زندگی و تمدد اعصاب و آرامش و استراحت، خود او بگوید چه باید کرد. 

5- ایجاد زمینه برای حرکت و کار و تلاش و انجام وظیفه و مسئولیت زیرا که بیکاری خود موجب ملال و افزایش حساسیت هاست.
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حسود باید بیندیشد، اگر مواد مخدر سلامت روح و جسم را بر هم می زند و مرگ زودرس و رقت بار را به استقبال او می فرستد، او نیز علاوه بر بیماری های جسمی و روانی، آخرت خود را هم از دست می دهد، چرا که عملا به حکمت خدا اعتراض می کند و در پرتگاه شرک و کفر سقوط می نماید، اینها از یک سو. از سوی دیگر درباره انگیزه های حسد باید بیندیشد و ریشه های آن را یکی پس از دیگری قطع نماید، اگر دوستان ناباب و وسوسه های آنها او را به این وادی کشانده است با آنها قطع رابطه کند و هرگاه تنگ نظری و بخل سرچشمه این رذیله اخلاقی شده، به مداوای آنها برخیزد، اگر ضعف ایمان و عدم آشنایی به توحید افعالی خداوند او را در این گرداب پرتاب کرده است به تقویت مبانی ایمان و توحید بپردازد و هرگاه ناآگاهی از استعدادهای خویش و ظرفیت هایی که برای ترقی و پیشرفت در وجود اوست، او را گرفتار عقده حقارت و به دنبال آن حسد نموده است به درمان آن رو آورد و در سایه توکل به خدا و اعتماد به نفس، عقده حقارت را بگشاید و رذیله حسد را از خود دور سازد.

چه بهتر اینکه حسود عصاره و خلاصه ای از این امور را در صفحه یا صفحاتی بنویسد و هر چند روز یک بار بر آن مرور کند و حتی با صدای بلند آن را برای خودش در تنهایی جمله جمله بخواند و پیرامون آن بیندیشد و مخصوصا روی روایاتی که در این زمینه از معصومین (ع) رسیده و در بحث های گذشته به آن اشاره شد تکیه کند، بی شک هر حسودی این برنامه را به طور جدی دنبال کند در مدت کوتاهی نتیجه خواهد گرفت، روح و جسم خود را تدریجا از شر حسد رهایی می بخشد و افق های روشنی از سلامت و سعادت در برابر او نمایان می گردد. مخصوصا حسود باید روی این نکته کاملا فکر کند که اگر وقت و نیرویی را که او برای زوال نعمت از محسود به کار می گیرد صرف پیشرفت خودش کند چه بسا از او جلو بیفتد. به تعبیر دیگر باید انگیزه های حسد را به انگیزه های غبطه تبدیل کند و نیروهای ویرانگر را به نیروهای سازنده مبدل سازد.
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6- تربیت احساسات آنها، و تحت کنترل در آوردن آن، از افراط و تفریط ها جلوگیری شود و آنها بتوانند مدیر خوبی برای زندگی خود باشند و بتوانند بر خود مسلط گردند.

7- توجه دادن به این امر که معلوم نیست همه گاه مردم بتوانند نیت او را بخوانند و یا در صورت خواندن افکار او بتوانند راه او را تعقیب کرده و طبق خواسته اش عمل نمایند.



پرهیزها:

در طرق اصلاح و تعدیل ضروری است از اقدامات و تصمیم گیری هائی پرهیز شود، از جمله:

- سرزنش و ملامت درباره وجود این حالت و رفتار.

- تهدید و تنبیه و اخطار که خود موجب پدید آمدن دردی دیگر است.

- اعمال زور و فشار و قدرت برای اینکه او حساسیت خود را به دور بریزد.

- بی اعتنائی به سرنوشت او بدین شکل که بگذار او در رنج خود بسوزد و بسازد تا اصلاح شود.

- تشدید درگیری و نزاع مخصوصا در حضور کودکان و بویژه در حضور چنین کودکانی.

-بحث های داغ و تحریک آمیز که زمینه را برای عصبی شدن بیشتر آنها فراهم می سازد.

- توقع اموری که در حد توانائی کودک نباشد و یا مخالف فکر و رای او باشد، مگر با تفهیم ها.

- پرهیز از بیحرکت و راکد بودن او یا کز کردن در گوشه ای که ملال و افسردگی را موجب می شود.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 79 تا 83

کلی__د واژه ه__ا

حساسیت زود رنجی آرامش اعتماد به نفس
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حالات و رفتار کودکان حساس

حالات و رفتار افراد حساس و زود رنج، عجیب است و آنچه را که از علائم رفتاری می توانیم دریابیم شامل موارد زیر است:



1- دلهره و اضطراب: بیش از دیگران در این زمینه ناراحتند. در شرایط و موقعیتی هستند که می خواهند از واقعیت ها فرار کنند و این خود زمینه ساز از آسیب هاست. به ظاهر آرامند ولی با مختصر تحریکی از جای می جنبند و حتی از شدت آن می خواهند منفجر شوند و حیات خود و دیگران را به آب و آتش بکشانند. این حالت برایشان زندانی ساخته که در آن خود را اسیر می یابند.



2- بی تصمیمی و تردید: به علت حساسیت اینان چنان سریع اقدام می کنند که گوئی اصلا تصمیمی ندارند و از شدت بی تصمیمی در حال تسلیمند. انگیزه های آنی آنان را وادار به حرکت می کند بدون اینکه درباره عاقبت آن بیندیشند. حتی در لحظه ای که سرگرم کار و تلاشی هستند نمی دانند به آنچه سرگرمند خوب است یا نه؟ نتیجه و فرجام عمل خود را نمی توانند حدس بزنند، ضعفی شدید و ترسی شدید آنها را در شرایطی قرار داده که نمی توانند عواطف خود را کنترل کنند.



3- حالت عجله و شتاب: کارهایشان از روی عجله و شتاب است. برای آنچه که وظیفه شناخته اند آرامش و استراحت ندارند. به علت عجله و شتاب است که حرکاتشان آشفته است و از کنترل احساسات خود عاجزند. کارشان ضابطه ای ندارد و نمی توانند در جهتی خاص سیر و به سوی مقصدی معین در حرکت باشند. و گاهی به خاطر عجله و شتاب است که نمی توانند نیروی خود را در جهت مشخصی به کار گیرند و یا از روی دقت در امری اقدامی داشته باشند.
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4- حالت خیالبافی: در دنیائی از احلام و خیالات و به دور از واقعیت ها زندگی می کنند. خواسته ها و خواب های آنان با واقعیت تطابق ندارد. با کابوس ها همسان و قرینند.. در خواب کابوس می بینند و حتی ممکن است حالت راه روی در خواب برایشان پدید آید و این امر موجب بی خوابی شدید و گاهی خواب نامنظم و آشفته است. در این راه دیگران را مسبب گرفتاری خویش می شناسند و به هنگامی که چنین اندیشه ای با وسوسه ها همراه شود نوعی بدگمانی را در آنان تقویت می کند.



5- حالت بیماری و رنج: بی خوابی شدید و خواب های آشفته به نوبه خود زمینه ساز ناراحتی های دیگری است. از جمله سردردهای شدید، زمانی احساس انقباض ناگهانی در سرو شانه ها، نفس شان تنگ می شود، غم و ناراحتی شان از این بابت بسیار که چرا چنین اند، آرزو می کنند ای کاش چون دیگران بودند و راحت زندگی می کردند، ضعف بسیار بر آنان غالب می شود و گاهی در اثر حساسیت دچار حالت تشنج می شوند و تحریکات پی در پی جلوی راحتی و آرامش او را می گیرد.



6-حالت بدبینی: حساسیت و زود رنجی در مواردی اعتماد افراد را نسبت به دیگران از آنان می ستاند و به جای آن نوعی حساسیت و بدبینی می نشاند، طوریکه نسبت به دیگران احساس خشم دارند و حتی اگر ببینند دیگران شاد و مسرورند آنها ناراحت می شوند (حسادت). اصولا طرز فکر و حالشان به گونه ای است که ناراحتی ها و عصبانیت ها را جذب می کنند و این خود باعث بددهنی است. مرده شور مردم را ببرد، دلم می خواهد آنها را نبینم، می خواهم از آنها دور باشم و.... از عصبانیت می جوشند و در شرایط و موقعیت های ناراحت کننده کنترل خود را از دست می دهند.
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7- بسیاری از اینها در تنهائی در حال غم و رنجند. به جای اینکه آن را به بیرون بریزند، در خود جمع می کنند و این خود موجب حساسیت هاست. در گوشه ای می نشینند تا در خود باشند و بسوزند. غم، بسیار زود بر آنان غلبه می کند. وقتی پای درد و دلش بنشینید احساس نگرانی بسیار از خود دارند و در این راه ممکن است شدیدا عصبانی باشند و حتی دیگران را متهم کنند. خاطرات رنج آور، آنان را می آزارد و به زحمت می توانند خود را از آن فارغ دارند.



8- حالت پشیمانی: در بسیاری از موارد آنان را از کرده پشیمان می یابیم. چنانند که گوئی گناهی کرده و از اعمال خود شرم دارند. پشیمانی از این امر که چرا چنان کرده اند؟ چرا والدین را آزرده اند؟ چرا؟.... زود از عمل خود پشیمان می شوند و زود می اندیشند که عمل خبطی را مرتکب شده اند. وحشت از آن دارند که نکند گناهشان آشکار و برملا شود و از این بابت دائما روحیه حقارت دارند.



9- حالت مبالغه: گاهی ممکن است شما او را سرزنش کنید که مسأله مهمی برایش پیش نیامده، چرا تا این حد ناراحت و حساس است. آنها برای کار خود دلیل تراشی دارند. می کوشند حادثه ای ولو ناچیز را برای شما بزرگ کرده و مهم جلوه دهند. مختصر برخوردی را اهانت تلقی می کنند. مختصر اشتباهی از دیگران را دلیل بر خیانتکاری او دانسته و او را لایق اعتماد نمی دانند و به خاطر همین مبالغه ها و افراط کاری هاست که رفتاری خشنونت آمیز دارند. اندک فشاری را هم حاضر نیستند بپذیرند.
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10- حالات دیگر: در اینان حالات دیگری هم هست که با رعایت اختصار از آنها نام می بریم: حالت خشم وعصبانیت، واکنش های احساسی، حالت بی اشتهائی و بی رغبتی به غذا، حالت افسردگی و ناراحتی از شرایط خود به گونه ای که غصه گلویشان را می فشرد، حالت وسوسه و تردید، حالت خودنمائی برای حفظ غرور خود، حالت نازکدلی و غمگینی و رنج پذیری، حالت ترس از خلوت، حالت تحریک پذیری، حالت ناتوانی عمومی، حالت گریز از مشکل، نگرانی و...

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 60 تا 63

کلی__د واژه ه__ا

کودک حساسیت زود رنجی اضطراب خیالبافی بدبینی


علل و عوامل سردی و بی تفاوتی کودکان

در مورد سردی و بی تفاوتی کودکان سخن از وجود علل و عوامل متعددی است که ذکر آنها با در نظر گرفتن جوانب آن، کاری دشوار است و ما ذیلا نمونه و مواردی از آن را اشاره می کنیم:



1- علل وراثتی و رحمی: گروهی از روانپزشکان برای این حالت ریشه ارثی قائلند و می گویند این حالت به صورت ارث و زمانی از طریق محیط رحمی و شرایط آن به کودکان ارث می رسد. اعتقاد بر این است که این حالت در هفته های اول در جنین زمینه رشد پیدا می کند و پس از تولد عیان می شود. پایه های ژنتیکی آن مورد تأیید عده ای از صاحبنظران است و عامل کمبود شیمیائی در حیات رحمی را در این زمینه موثر می دانند و هم می گویند بیماری های دوران بارداری مخصوصا سرخچه و تشنج در این مورد موثر است. همچنین سابقه خانواده، تاخیر در رشد و تکلم در این موثر است.
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2- علل زیستی – جسمانی: در مورد سردی و بی تفاوتی از عوامل متعددی در این رابطه می توان نام برد که برخی از آنها بدین قرارند:

- بیماری های دوران کودکی مخصوصا در دو سال اول زندگی این حالات را پدید می آورد. مثل بیماری آنسفالیت و بیماری مننژیت.

- محرومیت از نیازهای اولیه زیستی - جسمانی و عدم برآورده شدن مخصوصا جنبه غذاها و آنچه که طفل بدان میل شدید دارد.

- برخی قائلند شرایط بدنی نامساعد و نامطلوب و احساس ناگوار در زمینه تغذیه نامناسب، تهدید واقعی و یا تخیلی نسبت به وضع جسمانی و سلامت خود در این مورد موثر است.

- فقدان استراحت عمومی، نامنظمی در خواب و استراحت را از دیگرعوامل در این زمینه می شمارند.



3- علل عاطفی: در زمینه سردی و بی تفاوتی از علل عاطفی بحث بیشتری بمیان می آید. به همین نظر ما هم در این رابطه بحث بیشتری خواهیم داشت. اهم مسائلی که در این رابطه به عنوان علت قابل ذکرند بدین قرارند:

- محرومیت های عاطفی بویژه در آنگاه که گریه و فریادشان اثری در دل والدین و مربیان نکرده باشد.

- شوک عاطفی بر کودک بر اثر دیدن یک صحنه ناگوار و غیرمنتظره و با شنیدن خبری دردآور.

- کمبود محبت که زمینه را برای عدم تمرین اعمال محبت فراهم می آورد و بسیاری از بی تفاوتی در رابطه است.

- ترس های شدید در زمینه های مختلف که زمینه را برای بی اعتنائی فراهم کرده و آدمی را به صورت مرده ای بی حرکت در می آورد و او را چون فردی می سازد که تن به قضا می دهد تا هر چه می شود بشود.
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- وجود قلق و اضطراب که چشمان بصیرت آدمی را از رویت حقیقت می بندد و او را از دیدن واقعیت محروم می دارد. آلپورت ریشه آن را مخصوصا اضطراب می داند.

- عدم بلوغ فکری و عاطفی که نشان می دهد کودک همچنان در حال رشد جنینی باقی می ماند.

- شکست خوردن های پی در پی در زندگی عاطفی و در رقابت ها و مقایسه ها.

- احساس ناکامی در زندگی که در آن صورت مطلق او این می شود که چرا کار کنم؟ چرا تلاش؟ و.....

- سپردن طفل به مهدکودک در ماههای قبل از سه سالگی که در اثر احساس اجبار دچار نوعی سردی و بی اعتنائی می شود.

- احساس شرمساری و خجلت از اعمال و رفتار خود که زندگی او را تحت الشعاع قرار می دهد.

- حسادت های شدید که راه مقابله و انتقام را برای کودک سد می کند.

- احساس عدم پذیرش از سوی پدر و مادر به خاطر جنسیت و یا زیبائی و یا جنبه های دیگر.

- سردی کانون و وجود الگوهای نامطبوع و محیطی که در آن صفا و خوشبینی و جاذبه نیست.

- فقدان تربیت عاطفی و بی جواب گذاردن درخواست های عاطفی کودک، مثل لبخند زدن کودک به مادر و عدم دریافت جواب.

- شکستن دل کودک به خاطر گرفتن چیزهای مورد علاقه از دست او.



4- علل روانی: سردی و بی تفاوتی در مواردی ریشه و انگیزه روانی دارد. در این جنبه از ریشه ها و علل بسیار می توان نام برد که برخی از آنها بدین قرارند:
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- عدم رشد فکری و در مواردی هم عقب ماندگی ذهنی و روانی.

- وجود حالت اتکائی شدید در افراد و احساس سرخوردگی به مناسبت از دست دادن آن حالت.

- بدبینی ناشی از احساس طوفان در زندگی که اثراتش در عواطف و احساس او مشاهده می شود.

- تعمد در سردی و بی تفاوتی به خاطر جلب نظر والدین و واداشتن آنها به تجدیدنظر در رفتار و مواضع.

- فشارهای روانی که موجبات عدم تحمل افراد را در این زمینه فراهم آورده و نگرانشان می سازد.

- احساس بی کفایتی و دلسردی از این امر که با دیگران بجوشد و مانوس گردد.

- وجود این نظر که این کودکان دارای ضعف و یا کندی روانی هستند. (از حدود سال 1943 این نظر زیر سوال است).

- وجود شک و تردید در افراد و بی اعتمای آنان به دیگران که مانع از برخورد صمیمی و توام با اخلاص است.

- عقب ماندگی ذهنی که سبب می شود آدمی راه و رسم حیات را نیاموزد و نداند چگونه عمل کند. در حقیقت اینان راه و رسم تطابق با زندگی را نیافته اند.

- خودبینی کودکانه که افراد را به خود مغرور و سرگرم دنیای خود می سازد.

- احساس ضعف در خود از نظر جسمی که توان مقاومت خود را در برابر مسائل و جریانات زیر سوال ببیند و ترجیح دهد از اشخاص و از جریانات کناره گیرد.

- وجود احساس کهتری که زمینه ساز احساس بیهودگی در امور است.

- وجود اختلالات روانی و بیماری اوتیسم (در خود مانی) که زمینه را برای توقف و رکود در حرکت فراهم می سازد. اینگونه افراد ناخن جویدن دارند و حتی ناخن های خود را با دندان می کنند.
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5- علل اجتماعی: سردی و بی تفاوتی کودکان در مواردی ناشی از انگیزه های اجتماعی است. در این زمینه نیز موارد بسیاری قابل ذکرند که برخی از آنها بدین قرارند:

- وجود سردی در کانون به علت وجود اختلاف بین پدر و مادر که روحیه کودکان را تحت تاثیر قرار داده و از بین می برد.

- به هم خوردن روابط با دیگران به علت وارد آمدن خلع در اندیشه و فکرش که آن هم به نوبه خود ناشی از مشاهده حالات، رفتار و طرز برخوردی است که آن را انتظار نداشته است.

- مواجه بودن با لحن تحقیرآمیز والدین در پذیرش و برخورد با او و یا عدم مقبولیت او در کانون.

- نارضائی از شرایط محیط اجتماعی و نامطلوب دانستن آن شرایط در زندگی عادی خویش.

- وجود جدائی و متارکه در خانواده و یا طلاق که اثرات گرفتارکننده ای بر طفل دارد.

- احساس سر بار بودن در محیط زندگی، بویژه اگر به صورت فرزند خوانده ای در خانواده ای باشد و عزت نفس خود را زیر سوال ببیند.

- نارضائی از شرایط زندگی بدان خاطر که زیر دست ناپدری و نا مادری، بستگان و خویشان باید زندگی کند.

- بسیاری از آنان از بدو تولد از لحاظ روابط اجتماعی دچار اشکال بوده اند زیرا که والدین شان بیماری مزمن جسمی و یا بیماری روانی داشته اند.

- وجود مشکل اقتصادی در خانواده و گاهی هم وجود فساد و آلودگی در کانون چون فحشاء و اعتیاد، آن هم برای کودکانی که باهوشند و از قضایا سر در می آورند.
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- دلخوری از تبعیض ها، مقایسه ها و به رخ کشیدن ها، بویژه برای کودکی که دچار حسادت هم باشد.

- احساس شکست در روابط اجتماعی که خود زمینه را برای شکست در سازگاری اجتماعی فراهم کرده و نسبت به آن سرد و کناره گیر می شود.

- وجود الگوئی نادرست، تحریک های نامناسب، شخصیت های انحرافی، عدم اعتماد، ناخرسندی از دیدار دیگران، بویژه برای افرادی که زمینه آن را دارند و منتظر بهانه ای هستند که آیه یاس بخوانند و یا منفی بافی کنند.



6- علل انضباطی: گاهی سردی و بی تفاوتی کودکان ریشه و انگیزه انضباطی دارد و به عبارت دیگر ناشی از سیستم انضباطی خاصی است که درباره فرد اعمال می شود، به عنوان مثال می گوئیم طفلی که حساس و باهوش است در مواردی ممکن است با سخنان اهانت آمیز والدین و مربیان مواجه شود و آنها را امری بی ریشه و بی دلیل بداند و یا برای عمل جزئی خود را در معرض کتک های شدید و خرد کننده ببیند و دچار نوعی ماتی و منگی باشد که چرا پدر این چنین است. برخی از والدین با سختگیری های شدید چنان فرزند خود را سرکوب کرده اند که او به این احساس رسیده است هر کاری را که انجام دهد بیهوده است. به هیچ زبان و منطقی نمی تواند والدین را قانع کند که دست از عمل ناروای خود بردارند و راهی برای نجات خود نمی بیند. آری برخی از والدین فرامین و شدت عمل دارند، توقعاتشان از فرزندان بی اندازه است. از آنان اطاعت کورکوانه می خواهند و یا پدرانی را می شناسیم که به جای حرف زدن فرزندان خود را کتک می زنند و به جای سخن مناسب فحش نثار او می کنند. بجای اینکه با گرمی و لطافت آنها را به خود نزدیک کنند موجبات ایجاد فاصله فیمابین را فراهم می سازند. تحقیر کودک در حضور دیگران، مورد مقایسه قرار دارد. آنها، به رخ کشیدن نقاط ضعف شان، سختگیری ها و خشونت شان و..... باعث خواهد شد که کودک خود را همه گاه مغلوب احساس کند و توان دفاع را از خود سلب شده ببیند و تدریجا نسبت به مسائل بی اعتنا شود.
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این معنی در حدیثی از امیرمؤمنان علی (ع) نقل شده که فرمود: «احترسوا من سورة الجمد و الحقد و الغضب و الحسد و اعدوا لکل شیء من ذلک عدة تجاهدون بها من الفکر فی العاقبة و منع الرذیلة و طلب الفضیلة؛ خود را از شدت بخل و کینه و غضب و حسد در امان دارید و برای مبارزه با هر یک از این امور وسیله ای آماده سازید، از جمله تفکر در عواقب سوء این صفات رذیله و راه درمان و طلب فضیلت از این طریق»!

اما از نظر عملی، می دانیم: تکرار یک عمل تدریجا تبدیل به یک عادت می شود و ادامه عادت تبدیل به ملکه و صفت درونی می گردد، اگر حسود به جای اینکه برای درهم شکستن اعتبار و شخصیت فردی که مورد حسدش قرار گرفته به تقویت موقعیت خود بپردازد، به جای غیبت و مذمتش او را به خاطر صفات خویش مدح و ستایش کند و به جای تلاش در تخریب زندگی مادی او خود را آماده اعانت و همکاری با او نماید، تا می تواند از او سخن بگوید، تا ممکن است نسبت به او محبت کند و تا آنجا که در اختیار اوست خیر و سعادت او را بطلبد و به دیگران نیز همین امور را توصیه کند، به یقین تکرار این کارها تدریجا آثار رذیله حسد را از روح او می شوید و نقطه مقابل آن که نصح و خیرخواهی است با یک دنیا نور و صفا و روحانیت جانشین آن می گردد. علمای اخلاق به افراد ترسو برای از میان بردن این رذیله اخلاقی توصیه می کنند که در میدان هایی که ورود در آن شجاعت فراوان می خواهد گام بگذارند و این کار را بر خود تحمیل کنند تا تدریجا ترس آنها بریزد و شجاعت به صورت عادت و حالت درآید و سپس ملکه گردد. همین گونه حسود باید با استفاده از ضد آن به درمان پردازد که درمان هر بیماری دارویی است که از ضد آن تشکیل یافته است!
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7- علل دیگر: و بالاخره در این زمینه علل بسیار دیگری را هم می توانیم بشناسیم و ذکر کنیم، از جمله:

- وجود بیماری های روانی خاص مثل انزوا طلبی و یا مزمن شدن حالت افسردگی در کودکان.

- احساس خستگی از شنیدن امر و نهی بسیار و بکن و نکن ها به حدی که او را به جان آورد.

- شنیدن انتقاد بسیار از والدین و دیگران به حدی که کار به عیبجوئی کشانده شود.

- نقص های تربیتی ناشی از طرز برخورد و رفتار والدین و زمانی هم افسردگی آنها که باعث می شود اخلاقی خاص در کودک تثبیت شود.

- نارضائی از اخلاق اطرافیان به گونه ای که میل به جوشش با دیگران را از آنان می ستاند.

- غلبه این احساس که نمی تواند خواسته ها و توقعات مسئولیت تربیت خود را برآورد و ناگزیر خود را یکسره از همه قیود یله و رها می سازد.

- احساس این مسئله که در زندگی چیزی ندارد تا برای آن جوشش و حرکتی داشته باشد. مسئله ای ندارد تا برای آن حرکت و سخنی داشته باشد. همه کارهای او را دیگران انجام می دهند، همه مسئولیت ها را دیگران متقبلند و برای او امری و مسئله ای نیست.

- در مواردی هم سردی و بی تفاوتی می تواند ناشی از منفی گرائی سرسختانه، خودداری از تخلیه و آموزش آن، بیماری شب اداری، عقب نشینی از موضع به خاطر وجود احساس ضعف و یا احساس گناه باشد.



عوامل تشدید: 
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فراموش نکنیم این حالت در افراد گاهی پدید آمدنی است و زمانی ایجاد کردنی. پدید آمدنی است به هنگامی که ریشه و منشاء آن از درون باشد و افراد زمینه و مایه آن را داشته باشند. این امر گاه به علت بیماری روانی است و زمانی به علل زیستی و عصبی و یا کم کاری غدد و....

ایجاد کردنی است به هنگامی که افراد خود را در برابر مانعی ببینند که دیگران پدید آورده اند. در همه حال عوامل تشدید کننده ای در کار است که باعث می شود کودک به غیر از آنچه که هست وضعی بدتر پیدا کند. آن عوامل بسیارند و از آن جمله اند:

- سپرده شدن کودکان به دست کلفت ها و مستخدم ها و مسئولان مهدکودک، آن هم کسانی که آه و ناله کودک در روحیه آنها اثری نمی گذارد و تدریجا او را بی تفاوت می کند.

- وجود سیستم عصبی ضعیف که باعث می شود تاثیرپذیر شده و زودتر از دیگران خود را ببازند.

- وجود سابقه ای از درد و رنج و مصیبت که به عنوان عامل مستعد کننده به حساب می آید.

- ناکامی ها و محرومیت ها در زمینه های گوناگون که درد و مصیبت ها را دو چندان می کند.

- احساس فراموش شدگی در محیط خانه و مدرسه به هر علتی که باشد.

- احساس اینکه دیگران زبان او را نمی فهمند و از منطق او سر در نمی آورند و نمی توانند همراه و همگام او باشند.

- احساس دردی در درون که از نظر آنها قابل بازگو کردن نباشد و این باعث می شود که حالت او بدتر شود.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 94 تا101

کلی__د واژه ه__ا

کودک بی تفاوتی بی اعتنایی ترس وارثت اجتماع


زیان ها و عوارض سردی و بی تفاوتی در کودکان

ابتلای به سردی و بی تفاوتی در کودکان موجد عوارض و زیان های بسیار است که ما ذیلا به مواردی از آنها اشاره خواهیم داشت:



1- در زمینه جسمی: این حالت زمینه ساز عوارض بسیاری است از جمله اینکه جنب و جوش و قدرت تحرک را از افراد سلب می کند، بدن لخت و راکد می ماند و چون به محیط های تنهائی و انزوا انس می گیرد از نور و هوای کافی برخوردار نمی شوند. تدریجا زرد و نزار می شوند و از قدرت و توان باز می مانند، خوابشان بسیار اندک می شود و... برخی از اینان ممکن است دچار عارضه جسمی از قبیل یبوست، اشکال در هضم، عدم جذب گردند و این خود منشاء بسیاری از عوارض دیگر است. برخی دیگر ممکن است در خیابان بی خیال باشند و برای خود خطر و حمله و تعرضی را احساس نکنند و در نتیجه دچار تصادمات و تصادفها گردند....



2- در زمینه عاطفی: اینان تدریجا عاطفه خود را از دست می دهند و در نتیجه دچار نوعی توقف و رکود در روابط عاطفی می گردند. لمس ها، معاشرت ها، برخوردها، حتی مصافحه ها، دست دادن ها زمینه های رشد و پرورش عاطفی است و آنان از این امر دور می مانند. رشد و تکامل عاطفی شان به خطر می افتد، ممکن است بعدها علاقه خود را نسبت به نزدیکترین افراد از دست بدهند، والدین خود را دوست نداشته باشند، حتی اگر روزی تشکیل خانواده داده اند نسبت به همسر و فرزندان چنین وضعی را پیدا کنند.
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3- در زمینه روانی: افرادی این چنین بعدها ممکن است انسانهای پوشیده و اسرارآمیز بمانند و تدریجا دیگران اعتماد خود را نسبت به او از دست بدهند و ابراز دوستی و ارتباطات همراه با تردید باشد. ادامه این حالت ممکن است تدریجا او را به بیماری افسردگی و یا ملانکولی بکشاند با دچار بیماری روانی سایکوپات شود که از عوارض آن فقدان نگرانی و اضطراب و خود نوعی جنون است. همچنین ممکن است آدمی را فکری و خیالاتی کند به گونه ای که نتیجه عاقلانه و مطلوب فکری را از آنان دور دارد و یا فکر کردن او مخدری گردد برای مسموم کردن ذهن. اینکه فرزند شما سرد و خاموش باشد و هر چه دارید بخورد و اگر ندارید دم برنیاورد مزیتی برای او حساب نخواهد آمد. این حالت ممکن است او را به مرض سوق دهد.



4- در زمینه فرهنگی و تحصیلی: کودکانی که چنین ابتلائی دارند تدریجا نسبت به درس و بحث و کلاس و برنامه بی علاقه می شوند و نسبت به دیگران از درس و برنامه عقب می مانند. این امر خود منشاء تشدید حالت سردی و بی اعتنائی نسبت به امور شده و وضع او را بیش از پیش بد خواهد کرد. اینان در اثر سردی و بی تفاوتی راکد مانده و فرصت های مفید عمر را ضایع می کنند. به دنبال فکر و فلسفه ای اندیشیده برای زندگی نمی روند. در جستجوی ادبیاتی غم ساز و اشعاری تخدیر کننده اند. توان ارزیابی و توجه به ارزش ها را ندارند. به آداب و رسوم و شعائر و مناسک بی توجه می شوند و فکر سازنده ای را تعقیب نمی کنند.
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5- در جنبه اجتماعی: اینان به علت سردی و بی تفاوتی توان سازگاری و تطابق خود را از دست می دهند. با مردم نمی جوشند و در نتیجه از بخش مهمی از دانش و اطلاعات که بدست آمده از افواه مردم است محروم می مانند. بزرگ می شوند ولی کارهای عادی اجتماعی برایشان وحشتناک است و تماشای هرگونه رشد و پیشرفت دیگران برای آنها خشم انگیز است. در روابط و ارتباطات به گونه ای هستند که نه روی دوستی شان می توان حساب کرد و نه روی دشمنی شان، حتی در روابط با اعضای خانواده هم وضع و موضع درستی ندارند. به علت این حالت نسبت به همه چیز بی تفاوت می شوند. طوری که ممکن است شخصیت شان از هر حیث آسیب ببیند و امکان سازگاری با مقتضیات زندگی اجتماعی را از دست بدهند. اینان از مسئولیت می گریزند و از زیر بار آن شانه خالی می کنند، در نتیجه به هنگام فراغت به سرگرمی های لغزان و موقت پناه می برند و این خود لذت و عیش کاذبی برایشان فراهم آورده و از حقایق و واقعیت های سرورانگیز و لذتبخش دورشان می دارد.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 101 تا 103

کلی__د واژه ه__ا

کودک بی تفاوتی افسردگی انزوا


شیوه های اصلاح و درمان سردی و بی تفاوتی در کودکان

سردی، بی خیالی و بی تفاوتی کودک باید هرچه زودتر اصلاح گردد و جلوی رشد و پیشرفت آن از این بابت سد گردد. آدمی برای داشتن یک زندگی معقول نیاز به حساسیت دارد و البته نمی خواهیم این حساسیت شدید و افراطی باشد، ولی باید تاحدودی وجود داشته باشد تا زمینه را برای حرکت و تحریک او فراهم سازد. برای کودکی که همیشه در این حالت است نادیده گرفتن وضع او خطاست. باید به نحوی به او رسیدگی کرده و ریشه مشکلات او را دریافت و آن را حل کرد. برخی از اینان از افراد تیزهوش هستند و در صورت رشد و پرورش هوش و تجربه و کار و فعالیت و زندگی اجتماعی در حد یک نابغه می توانند جلو بروند. البته این نکته را هم تذکر دهیم که از سردی و بی تفاوتی اندک کودکان و حتی نوجوانان نباید زیاد رنجیده خاطر بود، زیرا بسیاری از اینان وقتی بزرگ شدند خوب می شوند و زندگی راحت و آرامی را بدست می آورند و آنها هم که خود خوب نشوند از طریق بهره گیری از شیوه های درمانی می توان به درمان و اصلاح شان پرداخت. با این حال در اصلاح آنها زیاد هم نباید خوشبین بود مگر آنکه شیوه های درمانی متعدد و پیگیر باشد. بسیاری از اینان نسبت به عوارض مرضی خود خوشبین اند و به درمان و اصلاح بی علاقگی نشان می دهند و حتی زیاده از حد بی تفاوت می شوند. به هر حال اقدام درمانی وظیفه و امید موفقیت باید در دل ها زنده باشد.
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شیوه های اصلاح و درمان:

در طریق اصلاح و درمان چنین حالتی می توان ازشیوه ها و روش هائی استفاده کرد که برخی از آنها بدین قرارند:



1- آگاهی و تفهیم: این نکته مهمی است که یادآور شویم برخی از افراد به وضع و شرایط خود آگاه نیستند. اگر آنها را به وضع غیرعادی خود آگاه کنیم و از قبح رفتار و حالتش سخنی به میان آوریم امکان اصلاح و درمان آنان خواهد بود. این سخن باید برای کسانی مخصوصا مورد توجه و عمل قرار گیرد که سردی و بی تفاوتی شان صورت اخلاقی و عادتی دارد. شک نیست که در این رابطه والدین بهترین تذکر دهنده اند ولی باید متذکر شویم که تذکر و تفهیم مربیان و معلمان در این راه سازنده تر است. به ویژه معلمانی که از قرب و عنایت بیشتری برخوردارند و کودک درباره آنها بیشتر حساب می کند.



2- درمان پزشکی: در آنگاه که بیماری ها زمینه این حالت باشند مصلحت این است که از طریق دارو و درمان پزشکی در این رابطه اقدام کنیم. گاهی ممکن است عدم اعتدل در ترشح غده ای درون ریز باعث بروز این حالت شده باشد. درمان آن توسط پزشک باید صورت گیرد. تذکری که در این مورد می توان داد این است که از به کارگیری دستورات و تجویزات عوام بپرهیزیم و به قول این و آن اقدامی نداشته باشیم. درمان ها از سوی پزشکان متخصص باشد تا پشیمانی به بار نیاورد و ما کسانی را سراغ داریم که به رأی خود اقدام کرده و پشیمان شده اند.
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3- درمان روانی: و به عبارتی روان درمانی می تواند راه خوبی برای اصلاح باشد. روان درمانی خود شامل اعمال روش ها و شیوه های گوناگون است. از جمله آن ایجاد زمینه برای جرات و نشان دادن شجاعت است، شیوه دیگر آن تحریض و ترغیب است. گاهی می توان زمینه امیدی را از راه القاء در او رشد داد و در مواردی می توان از راه تشویق به پیش رفت و نقطه مثبتی را در زندگی فرد یافته و به اتکای آن به تقویتش بپردازیم. گاهی لازم می شود از راه درمان روانی و بازسازی شخصیت و رفع اختلالات در این زمینه اقدامی داشت که این ها همه به فعالیتی تخصصی نیاز دارد.



4- سوق دادن به حیات جمعی: در مواردی می توان جاذبه هائی را به تناسب ذوق و رغبت او در جمع پدید آورد تا او به زندگی در جمع راغب گردد. گاهی می توان دوستان شوخ و گرمی را در سر راه او انداخت تا او را به حرف سخن آورند. در مواردی می توان با استفاده هایی از بازی های جمعی ویژه ای آنها را به جمع دعوت کرد. درخواست والدین و مخصوصا پدر در ساعت حضور خود در خانه برای آمدن او در میان جمع و در حضور، بردن او به مهمانی ها، آوردن مهمان به خانه و سپردن مسئولیت پذیرائی به او، قرار دادن افراد همسن و معاشر در سر راه او، خود در این زمینه موثر است.



5- آموزش های لازم: اصل این است راه و رسم حیات جمعی و شیوه های زندگی در جمع را به آنان بیاموزیم. به او یاد دهیم که همسازی با جامعه چگونه حاصل می شود، استدلال او را ورزیده و او را در سخن و کلام ماهر سازیم، مفهوم دوستی را در زندگی به آنان بیاموزیم، از آداب و رسوم و سنن اجتماعی درسهائی عملی و نظری برای آنان داشته باشیم تا از زندگی اجتماعی سر درآورند. بسیاری از افراد در جمع حاضر نمی شوند بدان خاطر که نمی دانند که در اجتماع چه کنند، چطور به آنها دست بدهند، احوال بپرسند، تعارف کنند و.... اگر این جنبه ها را در آنان تقویت کرده و به آنان آموزش دهیم دل و جراتی پیدا می کنند که از آن حالت بیرون آیند.
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6- اعطای مسئولیت: به بسیاری از کودکان باید مسئولیت عطا کرد تا در حیات جمعی شرکت کند. تلاش هائی ملموس و قابل فهم و عمل را باید برایشان در نظر گرفته و از آنها خواستار انجام آن شد. این کار هم در محیط خانه ممکن است و هم در مدرسه. در خانه می توانند مسئولیتی به او بسپارید مثل خرید نان، پهن کردن سفره، دادن آب به اعضای خانواده و..... و در مدرسه نیز می توان به تناسب مسئولیت هایی را در اختیار گذاشت مثل مسئولیت حضور و غیاب، مسئولیت آمد و شد بین کلاس و دفتر جهت انجام کار و وظیفه، مسئولیت اجرای نمایش و خواندن شعر و دکلمه و..... بیکار ماندن و در گوشه ای لم دادن را باید از او دور کرد. باید او را به حرکتی واداشت تا از ملالت و ناراحتی بیرون آید. بیکار ماندن، عدم احساس مسئولیت سبب ایجاد رکودهاست و زمینه ها را برای افسردگی و انزوا فراهم می کند.



7- رفع عوارض: فراموش نباید کرد مادام که عوارض و علل در کودک از میان نروند امکان اصلاح و درمان در آن نخواهد بود. بر این اساس توصیه می کنیم یک بار دیگر محبت مربوط به علل و عوامل را مورد توجه قرار داده و سعی کنید در برابر آن موضع اصلاحی بگیرید و آنها را از میان بردارید. البته پس از حل و رفع و از میان برداشتن آنها باز هم نمی توان اطمینان یافت که آنها اصلاح شده اند، زیرا افرادی که برای مدتی در حالتی بوده اند تدریجا بدان عادت کرده و بدان اخلاق و رفتار خو گرفته اند. بازسازی جدیدی برای رفع عادت ضروری است.
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8- شیوه های دیگر: از دیگر شیوه هائی که در اصلاح و درمان این حالت در افراد موثرند عبارتند از: برخوردهای لبخند آمیز با کودک، واداشتن او به دیدن صحنه های بازی و برخوردهای شاد، داستان های انس و بازی ها، ذکر داستان های حرکت آمیز، سعی در برانگیختن او به بازی های جمعی، آوردن او در میان جمع، وارد کردن فرد در گروه بازی و شنا و ورزش حتی به جبر، استفاده از داروهای محرک و گاهی آرامبخش، استفاده از اصل تشویق و پاداش به موقع، داشتن روابط و عکس العمل های گرم و صمیمانه، تحریک او به رفع نیازهای خود از طریق امکاناتی که شما برای او فراهم می کنید، برآورده کردن توقعات او در حد رعایت اصل اعتدال و...

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 104 تا107

کلی__د واژه ه__ا

کودک بی تفاوتی مسئولیت محبت تشویق


بررسی مساله سردی و بی تفاوتی در کودکان

از حالات و رفتار غیرمتوقعانه ای که در برخی از کودکان و زمانی هم نوجوانان دیده می شود حالت سردی و بی تفاوتی است. اینان در شرایط و موقعیتی هستند که نسبت به وضع خود بی تفاوت و در برابر سرما و گرما، سر و وضع خود، وضع غذائی و سلامت خود حساسیتی نشان نمی دهند. همچنین بی حرکتی و بی جنبشی آنها در زندگی روزمره شگفت آور است، با جمع و اجتماع جوششی ندارند. آنچنان اند که گوئی علاقه ای به زندگی و روابط اجتماعی در آنان دیده نمی شود و نوعی احساس بیگانگی از خود و غیر آنان را فرا گرفته است.
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معرفی این حالت:

اساس این حالت عبارت است از ناتوانی در برقراری ارتباط سالم با خود و دیگران و با موقعیت ها، طوری که گوئی نتوانند و یا نخواهند آن را برقرار سازند. اینان سردند و بی تفاوت، حساسیت مناسبی از خود نشان نمی دهند. زندگی در جمع یا در تنهائی برایشان چندان مهم نیست. این حالت که در کتب روانشناسی تحت عناوین: بی دردی، بی خیالی، بی رگی، بی عاری، بی فکری و حتی گاهی بی غیرتی ذکر شده است حالتی است ضد حساسیت. خنده و گریه، دیگران فرد را بر نمی انگیزند، شوخی و یا اهانت دیگران به ظاهر فرد را نمی رنجاند و یا شاد نمی سازد. البته ممکن است این افراد از کسانی نباشند که به واقع به زندگی و ارتباطات بی تفاوت هستند، بلکه در وضع و شرایطی هستند که سعی دارند آن را نشان ندهند و یا غم و شادی را چنان در درون می ریزند که در حضور بی تفاوت نشان داده می شوند. و باز هم این امکان وجود دارد که برخی از افراد ناتوانی شان را در برآوردن خواسته ها به عنوان بی اعتنائی، لاقیدی و سردی تعبیر کنند که آن هم جای بحث جدا گانه ای دارد.



حالات و رفتار:

کودکانی این چنین حالات و رفتاری دارند که از آن طریق می توان آنها را شناخت و با از طریق اختلالاتی که در زندگی کودک وجود دارد و با حالاتی که همراه آن به چشم می خورند می توان دریافت که او در چه شرایطی است. ما در ذیل برخی از حالات آنها را شرح می دهیم:
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در حدیثی از پیامبر اکرم (ص) می خوانیم: «اذا حسدت فلاتبغ؛ هنگامی که نسبت به کسی حسد پیدا کردی بر طبق آن عمل نکن و بر او ستمی روا مدار». و در حدیث دیگری از امیر مؤمنان آمده است که فرمود: «ان المؤمن لایستعمل حسده؛ مؤمن حسد خود را به کار نمی گیرد». از جمله اموری که در درمان حسد بسیار مؤثر است راضی به رضای حق بودن و تسلیم در برابر اراده او شدن و قانع به زندگی خویش گشتن است، در حدیثی از امیرمؤمنان می خوانیم: «من رضی بحاله لم یعتوره الحسد؛ کسی که به آنچه دارد راضی باشد حسد دامان او را نمی گیرد».

من_اب_ع

محمدبن شاه مرتضی فیض کاشانی- راه روشن- ج 5 

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 (همراه با حذف و اضافات)

کلی__د واژه ه__ا

رذایل اخلاقی قرآن انسان بیماری نعمت های الهی ایمان خدا حسادت اشتیاق تربیت


داستانهای عبرت آمیز

زنی حسود! 

روزی و روزگاری در سرزمینی، زنی بود بسیار حسود، همسایه ای داشت به نام خواجه سلمان که مردی ثروتمند و بسیار شریف و محترم بود، زن بر خواجه رشک می برد و می کوشید که اندکی از نعمت های آن مرد شریف را کم کند و نیک نامی او را از میان ببرد؛ ولی کاری از پیش نمی برد و خواجه به حال خود باقی بود. عاقبت روزی تصمیم گرفت، که خواجه را مسموم کند: حلوایی پخت و در آن زهری بسیار ریخت و صبحگاهان بر سر راه خواجه ایستاد؛ هنگامی که خواجه از خانه خارج شد، حلوا را در نانی نهاده، نزد خواجه آورد و گفت: خیراتی است. خواجه، حلوا را بستاند و چون عجله داشت، از آن نخورده به راه افتاد و به سوی مقصدی از شهر خارج شد. در راه به دو جوان برخورد که خسته و مانده و گرسنه بودند. خواجه را بر آن دو، شفقت آمد. نان و حلوا را بدیشان داد؛ آن دو آن را با خشنودی فراوان، از خواجه گرفتند و خوردند و فی الحال (در جا) مردند. خبر به حاکم شهر رسید، و خواجه را دستگیر کرد، هنگامی که از وی بازجویی شد، خواجه داستان را گفت. حاکم کسی را به سراغ زن فرستاد، زن را حاضر کردند، چون چشم زن به آن دو جنازه افتاد، شیون و زاری آغاز کرد و فریاد و فغان راه انداخت؛ معلوم شد که آن دو تن، یکی فرزند او، و دیگری برادر او بوده است. خود آن زن هم از شدت تأثر و جزع پس از یکی دو روز مرد. آری خودم کردم که لعنت بر خودم باد. این حسود بدبخت، گور خود را با دست خود کند و دو جوان رعنایش را فدای حسد خویش کرد؛ تا زنده بود، پیوسته در عذاب بود و سرانجام جان خود را در راه حسد از دست داد و در جهان دیگر به آتش غضب الهی خواهد سوخت.
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- حالت سرگردانی در آنان به گونه ای که نمی دانند چه باید بکنند و از چه اقدامی باید اجتناب کنند و یا از چه امری باید بسوزند.

- حالت خود آزاری مثل کوبیدن سر به زمین، کندن مو، کشیدن مو، چنگ زدن به خود، بدون اینکه دلیلی را عرضه کند و یا به سوال ما در این رابطه جواب دهد.

- جنبه احساسی شان ضعیف است و در برابر اموری که دیگران تحریک می شوند آنها تحریک نمی شوند، گوئی اصلا نمی ترسند، و یا مجذوب غذا یا یک شیء زیبا نمی شوند.

- وابستگی شان به مادر و دوستان ضعیف است و با دیگر کودکان دوستی ندارند.

-اضطراب شان اندک ولی در موارد بروز، افراطی و همراه با حمله های وحشتناک است.

- فعالیت حرکتی شان خاص است، مثل راه رفتن روی پنجه پا.

- در برابر تغییرات محیطی مقاومند و عکس العملی از خود نشان نمیدهند.

- حالت توجه و تمرکز در آنان ضعیف است و نمی توانند از روی دقت کاری انجام دهند.

- اگر وعده ای دهند نسبت به انجام آن بی قید و بی اعتنایند و آن را سست می گیرند.

- سرگرم خود و دنیای خویشند. به نقطه ای چشم می دوزند و به آن ماتند و اوقات را در بستر می گذرانند.

- به زحمت حرف می زنند، باید دهانشان را باز کرد تا صدائی از آن در آید و یا غذائی در آن بریزند.

- ممکن است گاهی شاد و گاهی غمگین باشند. در خلق و خوی شان تغییراتی بسیار آن هم در فواصل اندک دیده می شود.
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- محیط جشن و سرور، درس و بحث، ورزش و بازی برای آنها محیط خشک و بی روح است و احساساتشان در این مورد سرد است.

- نمی خندند و اگر بخندند حالت قهقهه ای است، از نوع خنده هیستیریک و یا گریه ای از نوع هق هق، رفتار اجتماعی شان نامناسب است و از این طریق خود را تسلی می بخشند.

- از اینکه به خود رها شوند راضیند، حتی انتظار ندارند کسی آنها را بغل کند و به ندرت خواهان تماس اجتماعی هستند.

- طوری رفتار می کند که گوئی نیازی به والدین خود ندارند. به همین نظر چون کودکان عادی گریه ندارند تا کسی آنها ببوسد. اگر زمین بخورند برای تسکین و نوازش کمک نمی خواهند.

- در بزرگسالی چندان سرد و بی تفاوتند که گوئی عشق نمی فهمند و در کارشان علاقه ای دیده نمی شود.

- و بالاخره چنان سرد و بی تفاوتند که برخی درباره شان بحث از منگی می کنند.



ویژگی ها و ملاک ها: 

از ویژگی های موجود در آنان ملاک های بسیاری را برای آنان می توان معین کرده و برشمرد که مهمترین آن همان سردی، خشکی، بی اعتنائی به سرنوشت خود و دیگران است. او با کسی گرم نمی گیرد، دائما در خود و دنیای خودش است. اینان چون دیگر کودکان با کسی حرف نمی زنند، در تنهائی آواز نمی خوانند، به دیگران گوش نمی دهند، دوست دارند در حال سکوت باشند، تعطیلات ساکت و پراستراحتی را بگذرانند و حتی در کارهای سرنوشت ساز از خود عجله نشان ندهند. از دیگر ویژگی های آنان عدم توانائی در ارتباط و میل به تنهائی، تاخیر در فراگیری تکلم، تکرار طوطی وار لغات، خواستار حفظ یکسانی محیط، ضعف در تخیل، خودداری از سخن، نقص در رشد تکلم، نامفهوم بودن سخن، فقدان پاسخگوئی به سوالات، تعبیر از خود به صورت سوم شخص است. اینان همچنان سخت و سست باقی می مانند، مادران خود را در آغوش نمی گیرند، برخی از آنان به دیگران سوءظن دارند. از محرک ها می ترسند، چیزی که دیگران را می ترساند برای آنان بی تحریک است. خشکند، تعارف نمی کنند، آداب و تشریفات را رعایت نمی کنند، عاطفه شان سطحی است و.... در عین حال وضع درونی آشفته ای دارند و از آشفتگی آماده انفجارند. سکوت و خاموشی آنها برای جلوگیری از بروز دادن مسائل مختلف است و شاید هم برای فرار از واقعیت. آنچنانند که گوئی ترس دارند حرف بزنند، ولی در موارد بحران به سیم آخر می زنند و هر چه در درون دارند بیرون می ریزند.
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احساس آنها:

به زحمت می توان از وضع درون آنها مطلع شد زیرا اینان در مصاحبه ها نیز سردند، به زحمت به حرف می آیند، سوالات را به جوابهای کوتاه پاسخ می گویند. از طریق پرسشنامه باز تا حدودی می توان از آنان سر در آورد، ولی آن هم محدود است. آنچه در سایه بررسی ها و کنکاش ها از آنان بدست آمده این است که:

- از زندگی احساس خستگی و رنج و فرسودگی دارند و هر چه می خوابند و استراحت می کنند، باز هم آن حالت سرجای خویش است.

- احساس اجبار در زندگی دارند و بدین خاطر در مواجهه با موقعیت های اضطراری نمی توانند خونسرد و متین بمانند.

- گاهی احساس می کنند باری سنگین از غم و رنج بر دوش دارند که زحمت و فشار فوق العاده ای بر آنان وارد می آورد.

- احساس بی تفاوتی در جنبه های عاطفی دارند و به زحمت ممکن است کسی را دوست بدارند.

- احساس شان این است که محور بدبختی ها هستند و زندگی شان تاریک و پر از شکنجه است و برابر ناگواری ها مبالغه و گزاف گوئی دارند.

- احساس ثبات در زندگی و دوام در روش دارند و از تغییرات زندگی شدیدا ناراحتند.

- در برابر ابراز محبت دیگران احساس می کنند خلل و شکافی در زندگی وجود دارد.

- احساس شان این است که خوششگذرانی ها نمی توانند موجد حرکت و انگیزه ای در آنان باشد و یا دگرگونی مثبتی در زندگی شان پدید آورد.
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ماهیت این حالت:

درباره ماهیت آنان نظرات واحدی عرضه نشده است و ظاهرا هم نمی شود آن را از یک دید و جنبه مورد توجه قرار داد. گاهی برای ماهیت آن اختلالی روانی قائلند و می گویند اساس آن ناراحتی روانی است و یا منشاء روانی دارد. البته این امر از جهات بسیاری می تواند مورد تایید و قبول باشد گو اینکه جنبه های دیگری هم در این زمینه ملحوظ است. برخی منشاء آن را از احساس ضعف شدید در حد یاس از خود و باختن خود در رابطه با حل مسائل و دشواری ها می دانند و می گویند این حالت است که زمینه را برای تسلیم و پذیرش قیدها و بندها و سردی و بی تفاوتی در برابر امور فراهم می کند. گروهی دیگر سرخوردگی های زندگی و تصمیم بر انتقام گیری را در این زمینه ذکر کرده اند و قائلند کسانی که صدماتی را متحمل شده و در مسیر زندگی با یاس ها و نومیدها مواجه شده اند و هرچه تلاش کرده اند بر مشکلات پیروز شوند ولی در آن توفیقی نیافته اند ممکن است دچار این حالت شوند.



تیپ آنها:

کودکان سرد بی اعتنا از چه تیپ و سنخی هستند و چه جنبه هائی در بررسی بالینی می توان در آنها یافت؟ در پاسخ باید گفت آنها افرادی هستند:

- خونسرد، قادر به کنترل شدید خود، مدیر بر خود و مسلط بر خود که به ندرت عصبانی می شوند.

- درونگرایند و حتی در بازی ها با اسباب بازی های ساده سرگرمند و گاهی مداد شکسته ها، قوطی های کبریت های خالی را جمع کرده و با آن سرگرم می شوند.
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- از تیپ افسرده و انزواجویند

- از کسانی هستند که در زندگی خانوادگی مشکلاتی داشته و دچار اشتغالات فکری شدید می باشند و یا خانواده ای سرد و بدون هیجان داشته اند.

- بسیاری از اینان به تنهائی دلبسته و اصرار به حفظ یکسانی محیط دارند و تظاهر به تنوع طلبی ندارند.

- در برخی از آنان حالت وسواسی دیده می شود، ولی از ابراز آن حالت خودداری دارند.

- اغلب از تیپ پسرانند و نسبت آن در رابطه با دختران 4 به 1 است.

- از گروهی هستند که احساس کهتری شان بسیار است و همیشه خود را مغلوب می یابند.

- بسیاری از آنان نارسائی هوشی دارند مثلا براساس یک بررسی تنها 20 درصد آنان از هوش خوبی برخوردارند که به خاطر مصلحتی سردند و 80 درصد آنان عقب ماندگی ذهنی دارند. بررسی دیگری نشان داده است که از صد کودک گرفتار حدود 60 درصد هوش کمتر از 50 درصد دارند. 20 درصد بین 50 تا 70 و20 درصد بقیه بیش از 70 درصد باهوشند.

- استثنائا برخی از آنان خوش برخورد، مهربان و جذاب هستند، ولی این حالت در آنها دوام ندارد.



سنین آنها:

برخی از روانشناسان این حالت را عبارت از اختلالی می دانند که ظهور آن در سنین قبل از30 ماهگی ( 5/2 سالگی) است و همچنان تا سنین 12 در افراد به صورت وضعی غیرعادی ادامه می یابد. اینکه آن را غیرعادی ذکر کرده ایم بدان خاطر است که کودک تا این سن هنوز از ناپسندی رفتارش در بین جمع کاملا آگاه نیست. پس از این سن ممکن است چنان وضعی در او باشد، ولی مراقب است که آن را بروز ندهد. روانشناسان گویند این حالت در افراد اگر ریشه دار و حتی دارای جنبه ارثی باشد در 2 سالگی خود را نشان می دهد، آنچنان که از دنیای خارج قطع امید کرده و به دنیای درون متوجه می شود. این وضع در آنان همچنان گسترش یافته و در 4سالگی کاملا نمایان می شود. سنین 4 -11 این حالت در آنان شدید است و به اصطلاح حالت بی اعتنائی کامل در آنان هویدا است و در چنین وضعی است که ما آن را نوعی بیماری تلقی می کنیم. مخصوصا اگر این حالت همراه با تکرار طوطی وار و بی معنی کلمات همراه باشد و حتما باید کوششی به عمل آید تا در کودکی درمان گردد، در غیر این صورت دشواری نوجوانی بلوغ دو چندان خواهد شد، گو اینکه عده ای بر اثر سلطه بر خود و مدیریت بر خویش تدریجا بهبود می یابند.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 85 تا 92

کلی__د واژه ه__ا

کودک بی تفاوتی بی اعتنایی انزوا مسئولیت


مواضع و برخوردهای کودکان سرد و بی تفاوت

کودکانی که دچار حالت سردی و بی تفاوتی هستند در برخورد با افراد و با مسائل و مشکلات مواضع ویژه ای اتخاذ می کنند که ما ذیلا به برخی از آنها اشاره می کنیم:



1- در برخوردها و روابط: اینان اغلب از جمع گریزانند و دوست ندارند با دیگران جوشش داشته باشند. حتی اینان با سردی و بی اعتنائی کمک دیگران را می کنند. با دیگران همکاری ندارند و اغلب در خاموشی به سر می برند تا حدی که به کودنی متهم هستند. اگر با دیگران ارتباط پیدا کنند رفتارشان با دیگران به گونه ای است که گوئی با اشیاء سرو کار دارند نه با انسان و گاهی خود را در نقش یک مظلوم ظاهر می سازند و هیاتی را اتخاذ می کنند که دیگران را تحت تأثیر قرار دهند. هرگز خود را به کسی وابسته نمی کنند و رابطه شان با دیگران رابطه ای عمیق نیست، خیلی زود در روابط خود خسته می شوند.



2- در رابطه با زندگی: نسبت به زندگی نیز موضع سردی می گیرند. زندگی خود را به گونه ای می گذرانند که در آن هیچ تنوع و رمقی به چشم نمی خورد. هرگز احساس عمیقی از زندگی ندارند و شما این امر را در تغذیه شان، در خور و خوابشان می بینید. به گونه ای زندگی می کنند که گوئی در روابطشان احساس امنیتی نیست و امیدی بدان ندارند. بسیاری از اینان زندگی خود را بر پایه خیال استوار می کنند و این خیالبافی هاست که امکان درک واقعیت را از آنان می ستاند. برای رونق دادن زندگی درخواستی از کسی ندارند و سردیشان به حدی است که شوق و رغبتی را به لباس از خود نشان نمی دهند و به سر و وضع خود نمی اندیشند.
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3- در کار و بازی: رغبتی به بازی از خود نشان نمی دهند و اگر هم در این رابطه جنب و جوشی از خود نشان دهند بسیار خنک است. از بازی های یک نفره بسیار لذت می برند و دوست ندارند با کودکان دیگر جوشش و برخوردی داشته باشند. علاقه ای به پذیرش مسئولیت از خود نشان نمی دهند و اگر هم مسئولیتی را بپذیرند کوششی و شوری برای پایان دادن آن به وجه احسن ندارند. سعی دارند خود را خسته نکنند و یا با آن درگیر نباشند، اگر چه این امر سبب سرزنش و ملامتشان شود.



4- در برابر مقررات و ضوابط: اینان به امر و نهی ها، ضوابط و مقررات خانه و مدرسه، و بعدها به قوانین توجهی ندارند. ممکن است مدیر مدرسه دستوراتی به دانش آموزان دهد که همه را نگران عدم توان انجام آن کند. این دستورات برای اینگونه افراد با سردی و بی اعتنائی برخورد می شود. همین افراد بعدها که وارد جامعه ای می شوند نسبت به قوانین آن بی اعتنا شده و به سادگی تن به جرم و انحراف می دهند. اینان نه مدیر مدرسه را قبول دارند، نه معلم و ناظم آن را و نه دولت و مجریان قانون را و این همان خطری است که باید از وقوع آن پیشگیری کرد.



5- در برابر مشکلات: اینان از روبرو شدن با مشکلات و مسائل دشوار پرهیز دارند و در برخورد با موضع و دشواری ها می گریزند و در صورت برخورد خود را کنار می کشند. در برخی از موارد برای اینکه اصولا مسئله ای پدید نیاید نسبت به مسئله بی اعتنا می شوند و به سرگرمی و راه خود ادامه می دهند. گاهی اینان ترجیح می دهند که در این رابطه نقش تماشاچی را داشته باشند و از کنار مسائل بگذرند. آرام و بی سرو صدا هستند و در خواست موضعگیری نسبت به یک مشکل، پاسخ نه را مطرح می کنند و بالاخره اگر دیگران هم در برابر مشکلات بایستند او خود را جدی از این جمع خواهد دانست.
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6- در برابر امور دیگر: در برابر مسائل عاطفی برخوردی کودکانه دارند. به سوالات عاطفی ممکن است پاسخ های نابهنجار و غیرعادی بدهند. روح بی اعتمادی بر آنان غالب شده و نمی گذارد با گرمی و شادابی به پیش روند و یا امید و اعتمادی در خود احساس کنند. در رفع نیاز خود اقدامی ندارند مگر اینکه دیگران به دادشان برسند. اگر جامعه به آنان کمکی کند زندگی را به همانگونه می پذیرند و ادامه می دهند و گرنه ساکت و آرامند. ممکن است در مهارت علمی شایستگی نشان دهند ولی در موقعیت اجتماعی شایستگی لازم را ندارند. به هنگامی که این حالت در آنان شدید شود ممکن است از حالت بی شوری درآیند و به خود یا دیگران صدمه بزنند. حتی گاهی دیده شده که سر خود را شکستند و خود را گاز گرفتند.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 92 تا 94

کلی__د واژه ه__ا

کودک بی تفاوتی مسئولیت بی اعتنایی


علل و عوامل ایجاد اختلال عاطفی در کودکان

اینکه پدید آورنده اختلال عاطفی چیست دامنه پاسخ وسیع است. نظرات بسیاری در این زمینه عرضه شده و هم تجارب جدید موارد مهم دیگری را بدیشان داده اند. ما با رعایت اختصار نمونه هائی را عرضه می داریم:



1- علل زیستی: در این زمینه از موارد و علل بسیاری می توان سخن گفت، از جمله برای کودکی که:

- به علت نقص عضو مثل فلج بودن، کور بودن، نداشتن یک پا و... احساس کمبود کند و خود را حقیر بداند.
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- به علت وضع بدنش به گونه ای مورد تمسخر باشد مثل کوتاهی قد، بلندی قد...

- به علت زشتی صورت، داشتن عیبی در چهره احساس شرمساری کند.

- غده ها نقش و فعالیت خود را آنچنان که باید ایفا نکنند.

- در کل توانائی بدنشان برای انجام کاری اندک باشد و گمان کنند که معیوبند و مورد پذیرش نیستند.



2- علل روانی: در مواردی کودک، خود فردی سالم است ولی به عللی متعدد از جمله ملاحظه محرومیت ها، شکست ها، عدم گردش امور بر وفق مراد، در شرایطی قرار دارد که وضعش غیرعادی است. احساس کینه توزی و انتقام از فرد یا افرادی را در سر می پروراند، فکر می کند از راه حیله و نفاق بهتر می تواند به پیش برود. ممکن است در موارد ضعف اختلالی، اختلال روانی، بیماری هائی از نوع سایکوز و نوروز او را به چنین وضع و حالی کشانده باشد، فکر می کند همه اشخاص علیه او بسیج شده اند، همه قصد مخالفت با او را دارند، خود را یک تنه در برابر جمع می بیند.



3- علل عاطفی: این امکان وجود دارد که:

- عدم پذیرش کودک به خاطر جنسیت او در خانواده، او را به چنین وضعی کشانده است.

- عدم محبت و حمایت کافی موجبات آن را برای کودک فراهم آورده است.

- افراط در محبت دارد و در نتیجه فردی لوس و پرتوقع بار آمده است.

- غمی و رنجی ناشی از عمل که در پنهان صورت گرفته است او را رنج دهد و به احساس گناه وادارد.
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- اضطراب، ترس، و وسوسه هایی او را به چنین وضعی کشانده باشد.



4- علل انضباطی: در مواردی کودک به علل انضباطی خود را در مضیقه و رنج می بیند و اختلال عاطفی او از آن امر ریشه می گیرد. مثلا او ممکن است پدری سختگیر و مستبد داشته باشد آنچنان که احساس می کند پدر قصد آزار او را دارد و خواستار وجود او نیست، و یا در تنبیهاتی که علیه او روا می دارد چنان اقدام می کند که گوئی قصد کشتن او را دارد. امر ونهی های بسیار، خواسته های بی از حد توقع و انتظار، تنبیهات بیجا، غیرمنطقی و غیرعادلانه، طرد کردن های بیش از پذیرفتن ها، کنترل های شدید و به دور از حد و اندازه، عیبجوئی های بسیار و همه و همه می تواند در این رابطه موثر باشند.



5- علل تربیتی: در مواردی نفش تربیت در این زمینه موثر است. والدینی که فرزندان خود را به شیرخوارگاهها می دهند، والدینی که در همان خردسالی فرزندان خود را به مهدکودک می سپارند، و بالاخره کودکی که به علت کار و اشتغال مادر ناگزیر است هر روز در کنار یکی از همسایگان و یا دوستان و بستگان خانواده اش باشد دچار چنین وضعی است. شرایط تربیت، بی هدفی در آن، سردی کانون، زندگی در کنار ناپدری و نامادری، تنها گذاشتن کودک، و خود به دنبال کار بیرون رفتن، عدم مراقبت ها و دلسوزی های مادرانه، وجود معلم و مدرسه ای سختگیر، و دستگاه تربیتی سهل انگار در این رابطه شدیدا اثر منفی دارد.
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سخن ارسطو

ابن ابی الحدید نقل می کند: «از ارسطو پرسیدند که چرا غم حسود از بیمار و دردمند افزون تر است؟ حکیم جواب داد: زیرا او مانند سایر مردم غم هایی دارد و از خوشبختی مردم نیز غمش افزوده می گردد. خبث طینت و پلیدی سرشت در حسود، کم نظیر و بی مانند است». کسی که سوختن و گداختن بندگان خدا، سرور و نشاطش باشد و ذلت و بی چارگی برادرانش، موجب فرح و انبساطش بشود، بالاترین شقاوت ها را داراست.



دانای یهود

حی بن اخطب از سران یهود بود و دژهای خیبر تحت فرمانش بودند. پس از آن که از سپاه اسلام شکست خورد و قلعه های خیبر یک به یک به دست سربازان رشید رسول خدا (ص) گشوده شد، آن حضرت برای آن که نسبت به آنان اظهار مهر بکند و تعصب یهودی گری را از میان ببرد و به آن ها بفهماند که همه افراد بشر در نظر اسلام یکسانند و بقیه یهودان را به اسلام جلب کند، صفیه -دختر حی- را به همسری خود درآورد و حکم بردگی را درباره او اجرا نکرد و زنی را که باید کنیز باشد، بانوی خانه خود قرار داد. صفیه که ایمان آورده بود، روزی خدمت آن حضرت عرض کرد: هنگامی که در آغاز پدرم و عمویم برای تحقیق خدمت شما شرفیاب شدند و بازگشتند، پدرم از عمویم -که از دانایان بزرگ یهود بود- پرسید: درباره این شخص (رسول خدا) چه می گویی؟ آیا او را پیغمبر یافتی؟ عمویم جواب داد: او همان پیغمبری است که حضرت موسی مژده آمدن او را داده است. پدرم پرسید: تکلیف چیست؟ عمویم جواب داد: وظیفه ما مخالفت با وی و دشمنی با اوست و جز این راه، راهی نیست! حسد این دانشمند یهودی و کوری باطنی اش او را بر آن داشت که بر خلاف تصدیق وجدانی خود عمل کند و با آن حضرت از در جنگ و ستیز درآید؛ تا در حسرت همیشگی بیفتد و جان خود و کسانش را در این راه بگذارد و دودمان خود را بر باد دهد و بدبختی در جهان نصیبش گردد.
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6- علل اجتماعی: گاهی کودک در اجتماع محدود خود پذیرفته نیست. کودکان دیگر به علت فقر و ناداری او، به علت سر و وضع نابسامان او، پذیرایش نیستند، و یا به علت اخلاق و رفتار او، ضعف جسمی او، کم هوشی و ضعف درک او، در جمع خود راهش نمی دهند. او در این وضع دچار اختلال خواهد شد. کودکانی که دائما مورد مقایسه اند، چیز مثبتی از خود ندارند که نشان دهند، توان اثبات شخصیت خود را از بین جمع ندارند، مورد نفرت و طرد اجتماعند، بچه ها او را فردی غیرعادی و عوضی می دانند، او را تنبل و بیکاره شناخته اند و یا از دیگران توصیه ای شنیده اند که از او دوری کنند و.... طبیعی است که چنین کودکی، دچار اختلال باشد.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 122 تا 124

کلی__د واژه ه__ا

کودک تربیت اجتماع محبت بیماری


عوارض و زیان های وجود اختلال عاطفی در کودکان

طفلی که دچار اختلال عاطفی است دچار عوارضی گوناگون است. معلوم نیست که همه این عوارض درباره همگان صادق باشد ولی اکثریت افراد دچار چنین وضع و شرایطی می شوند، لااقل هر کدام گرفتار یکی از آنهایند، اهم عوارضی که در این رابطه قابل ذکرند عبارتند از:



1- عوارض بدنی: کودکانی که دچار اختلال عاطفی هستند ممکن است گرفتار عوارض بدنی متعددی شوند از جمله:

- آلرژی پوستی برای آنهائی که از نوازش و پذیرش محرومند.

- احساس خستگی و بی حالی مفرط بدان حد که تصور کند قدرت کار و تلاشی ندارد.
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- تغییرات در جریان خون، دفع، تراوش قند، طپش قند، اختلال در وضع تنفس.

- تغییرات در حدقه چشم، ترکیدگی پوست، لرزش عضلانی، ترشح بزاقی،

-احساس ضعف و فروکش کردن توانائی عضلانی.

- احساس درد در سر، بی خوابی، بی قراری،

- همچنین حالات عاطفه ای خاصی ممکن است پدید آید به گونه ای که شخص رنگ خود را ببازد، بیش از حد بخندد، بگرید، دگرگونی در بدنش بوجود آید.



2- عوارض عاطفی: گاهی اختلال عاطفی در کودکان خود موجد عوارض عاطفی است و صدماتی از این بابت بر افراد وارد می آورد. در این زمینه از مواردی می توان نام برد که اهم آنها بدین قرارند: 

- احساس این امر که مورد بی حرمتی است و در نتیجه تعادل و توازن را از دست بدهد.

- احساس رنج عاطفی که بدان خاطر در مواردی دچار هیجانات بی حساب گردد.

- پیدایش و بروز ترس و اضطراب آن هم به صورت ناهنجار و غیر عادیش که در مواردی اینها می توانند دائمی باشند.

- بی مهری ها و بی عاطفگی ها، زود رنجی ها و حساسیت ها، در زمانی هم دستپاچگی برای کودک.

- گاهی ممکن است در حین فعالیت های عاطفی ریتمی پدید آید و کار را به تیک پا پرش عصبی بکشاند.

- غلبه بی دلیل نگرانی بر اطفال و کشاندن او به حالت کمروئی، کینه جوئی، حسد، ترس، و...

- بروز بی میلی و کراهت و ابراز تنفر بی دلیل نسبت به امور.



3- عوارض روانی: اختلالات عاطفی موجب عوارض روانی متعددی است که برخی از آنها بدین قرارند:
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- مانعی است برای ابراز هوش و ذکاوت افراد

- زمینه سازی برای بروز بیماری اسکیزوفرنی در کودکان

- بروز حالت رجعت در کودک مثل جا تر کردن، پرخاشگری، فریاد کشیدن، مزاحمت

- عنان گسستگی در اثر بحران خشم و زمینه شدن برای لطمه به شخصیت

- کشانده شدن به خیالبافی و فلج کردن تخیل و یا غلبه اوهام و تخیلات مرضی و احساس دردهای موهوم و شکوه ها از آن

- تحت تاثیر قرار گرفتن اراده و تمیز افراد تا حدی که ممکن است آدمی را به ارتکاب جرم سوق دهد.

- اثر گذاری در تفکر و به خلا افتادن آن، اختلال در تصمیم گیری، اختلال در توجه و دقت

- بروز تضاد و تردید در افراد و کشانده شدن آن به تعارض ها در کودک

- و سرانجام فرورفتگی شدید در خود، پیدایش حالت تیرگی در شعور و سر در آوردن از اختلالات خلقی پدید آمده که آثارش حتی در سنین بلوغ مانده است.

- اینان افرادی شده اند خشن، سختگیر، کینه توز و در مواردی هم دلقک. برای تسکین خود از تعدی و تجاوز سر درآورده اند، حتی شکم پرست و طمعکار شده اند، دوروئی و نفاق و فریبکاری و خودنمائی در برخی از آنان بروز کرده و تصور داشته اند از این راه بتوانند به سعادت برسند.

- برخی از آنان رفتاری بدآموز پیدا کرده اند، از خود خشم و شرارت نشان داده اند، حتی در برابر کسانی که به آنها خدمت کرده بودند. کوشش به تسلط بر دیگران پیدا کرده اند، سعی داشته اند از غیر طریق مشروع به جلب توجه بپردازند، مرتکب گناه و جنایت شوند و حتی بی نظمی و دعوا داشته باشند.
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5- عوارض اجتماعی: اختلال عاطفی موجد عوارض اجتماعی بسیار است. سبب آن می شود که گاهی اتفاقات غیرمنتظره ای در جامعه به وقوع بپیوندد. در روابطشان و در کار و فعالیت شان شکستی پدید آید و سبب جدائی او از جمع و جامعه گردد. اینچنین کودکان در شرایطی قرار می گیرند که از بازی و برخورد با دیگران محروم می شوند. در نتیجه امید و شادابی خود را از دست می دهند و این امر در تغییر سرنوشت شان موثر است. رفتار اجتماعی شان منحط می شود. ممکن است از جرم و جنایت سر درآورند. در موارد حاد آن ما مواجهیم با جنایت کودکان که اگر چه مقدار آن اندک است ولی همان آمار اندک آن هم برای کودکان بسیار است.



6- عوارض دیگر: و بالاخره اختلالات عاطفی همه گاه سبب بروز نابهنجاری هاست. اثرات بدی در رفتار می گذارد، باعث بروز حوادث غیرمنتظره ای می گردد. ناپختگی های هیجانی، و مشکل هیجانی، و مشکل هیجانی ناشی از آن در زندگی افراد بی اثرست. تحقیقات وود، روانشناس امریکائی نشان داد که اختلال عاطفی حتی روی تکلم هم اثر می گذارد تا حدی که کودکان را بازگشت می دهد به دوران کودکی شان. آنها با لکنت تصنعی و یا به اصطلاح نوک زبانی حرف می زنند، آنچنانند که گوئی اختلالات گویائی دارند. البته همه کودکان اینچنین نیستند، برخی از آنان بر اثر تصمیم خود و یا کمک دیگران بر این امر فائق می آیند و برخی دیگر همچنان گرفتار مانده و نیاز به حمایت و عنایت دیگران دارند. این عده اخیر در وضع و شرایطی که کسی به دادشان نرسد ممکن است دچار اختلالات بیشتری شوند و حتی کارشان به رویا در بیداری بکشد.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 124 تا 127

کلی__د واژه ه__ا

کودک پرخاشگری بیماری اضطراب زودرنجی


شیوه های اصلاح کودکان مبتلا به اختلال عاطفی

شرایط کودکانی که به اختلالات عاطفی مبتلایند، به گونه ای است که امکان تداوم آن از نظر حفظ سلامت و امنیت کودکان نیست. باید هر چه زودتر در این رابطه اقدام گردد. این حالات اگر به خود واگذاشته شوند زمینه را برای بروز خطرات عظیم تری فراهم می کنند با توجه به این امر که روز به روز بر سن کودک اضافه شده و آن عادات در او تثبیت می گردند. تظاهرات بیمارگونه این کودکان به حقیقت زنگ خطری است که والدین و مربیان را هشیار می کند که در این مورد سریعا اقدام کنند. کودکی که دائما در غمزدگی و وحشت به سر می برند خود بیمار است و نیاز به درمان دارد. تداوم بیماری او کار را به خطر منجر می سازد. شایسته ترین افرادی که می توانند به کودک کمک کنند والدین او هستند زیرا آنها خصایص رفتاری و اخلاقی او را نیکو می شناسند و هم در برابر او بیش از دیگران مسئولند. پس از آنها معلمان و مربیان، در درجه ای دیگر پزشک خانواده است که می تواند به او کمک کند. با گفتگوی با او و با مطالعه در وضع حال و رفتارش می توان دریافت که او در چه شرایطی است و چه باید کرد. البته امکان اصلاح و رفع عوارض وجود دارد ولی با این تذکر: به هر میزان که بر مدت ابتلای کودک اضافه شود امکان به عقب می افتد و یا مساله او دشوارتر می شود زیرا بسیاری از حالات عاطفی در افراد تثبیت می شوند و در روحیه او اثری فوق العاده می گذارند. اینان ممکن است سر از شرارت در آورند و این حالت در آنها تثبیت گردد، یا اینکه ذاتا شرور نیستند، نتوانند به سادگی از آن دست بردارند. این امر درباره همه مسائل اخلاقی وجود دارد از جمله برای مسائل اخلاقی که ریشه در زندگی عاطفی افراد دارد.
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شیوه ها و طرق اصلاح:

در اصلاح اختلال عاطفی دو نکته را باید مورد توجه و عنایت قرار دهیم:

1- کمک به کودکان که از امکانات و شرایط خود خوب استفاده کنند و خود بتوانند در رابطه با اصلاح خود اقداماتی داشته باشند.

2- زمینه سازی ها توسط والدین و مربیان که اشکالات موجود در زندگی شان بررسی شود و بتوانند خود را با جامعه سازش دهند.



در طریق وصول به این دو هدفی که سر راه مربیان و والدین هستند اقدامات متعددی را باید انجام داد که اهم آنها بدین قرارند:

1- حذف عوامل اختلال: عوامل متعددی در بروز اختلالات دخالت دارند که عبارتند از عوامل بدنی، روانی، عاطفی، انظباطی و.... مادام که آن عوامل از میان نرفته باشد امکان اصلاح نخواهد بود. آری، ممکن است فردی در زندگی تدریجا به اختلالی عادت کند در آن صورت به شرط تسلط بر خود ممکن است بر آن چیره گردد و مشکلی در این رابطه نداشته باشد. در همه حال اصل بر این است اوضاع و شرایطی که سبب بروز اختلال شده از زندگی کودک حذف گردد.



2- محبت و پذیرش: اگر خواستار آنیم که کودک از این بابت مشکلی نداشته باشد و یا اگر دارد از میانش بردارد ضروری است او را بپذیریم و مورد محبت و عنایت قرارش دهیم. این طلب کودک از والدین است که به او محبت کنند و او باید این محبت را لمس و احساس کند. عشق والدین و مخصوصا مادر برای کودک یک امر انفعالی و موضوعی بدون چون و چراست. در تصور او این است که نیازی ندارد که کاری کند تا مورد محبت قرار گیرد. مادر باید به او مهر بورزد و او این امر را برای خود و برای دیگران وظیفه می داند. در این مورد شرطی را پذیرا نیست و تبعیض به خاطر هر شرط و وظیفه برای او امری دردناک و غیرقابل تحمل است.
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3- تشویق و تأیید: در مورد والدین ضروری است موجبات تشویق و تایید او را فراهم کنند. برای این کار بکوشند نقطه مثبتی در زندگی او پیدا کنند، او را بدان خاطر بستایند و یا ببینند او چه کار خوب و ارزنده ای دارد که در خور تحسین و تقدیر گردد. در مواردی میتوان مسئولیتی ساده در اختیار او بگذارند و او را در انجام آن مسئولیت کمک کنند. به هنگامی که او توانست چنان مسئولیتی را انجام دهد مورد تشویق قرار دهند و از این طریق رضایت خاطر او را بدست آورند. این امر برای کودکی که دچار اختلال عاطفی است باید به صورت مکرر و به صورتهای مختلفی صورت گیرد تا حدی که فکر و ذهن او را مشغول دارد.



4- استفاده از جابجائی: عاطفه در کودکان این ویژگی را دارد که سریع و زود و بطور غافلگیرانه ای جابجا می شوند. کودک را خیلی زود می توان از حالی به حالی دیگر آورد، از گریه به خنده، از غم به سرور، از تاثر به شادمانی ،....بویژه که عواطف اصولا تغییرپذیرند. ما با استفاده از اصل جابجائی عشق و نفرت و با زمینه سازی هائی خاص می توانیم کودکی را از وضع و شرایطی که در آن است منحرف سازیم و ترس او را به جرات و خشم او را آرامش و کلا عاطفه او را جهت دار می کنیم و این توسط مربیان صورت میگیرد. در رابطه انس با کودکان، مشارکت دادن او در جلسات سرور و شادی، ذکر داستان های شاد کننده بسیار موثرند.
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5- تلقینات والقا آت: در مواردی می توان از تلقین و القا در این رابطه استفاده کرد و در ذهن او وارد ساخت که مورد عنایت و توجه است. در این راه می توان از غرور و نخوت کودک استفاده کرد. در او تحر یکی ایجاد نمود که به خود بیاید. برای خود ارج و حرمتی قائل شود و راه و روشی آزاد منشانه در پیش گیرد. تلقینات والقا آت گاهی ممکن است از جانب خود او باشد. به او تفهیم کنیم که خودش به خودش القا کند که من بزرگ شدم، عاقلم، می فهمم و درک می کنم و درمی یابم که در چه شرایط و حالی هستم. شأن خود را بالاتر و برتر از آن بداند که خود را خوار کند و یا تن به پستی و حقارت بدهد. او پسر یا دختری است مسئول، عاقل و متعهد است که با درایت و خرد به پیش رود.



6- تقو یت کودک: از عواملی که در رفع اختلالات موثر است تقویت تن و روان است. بخشی از اختلالات عاطفی بدان خاطر است که او خود را پست و حقیر می یابد. احساس می کند که از لحاظ تن و بدن ضعیف و ناتوان است، قدرت کافی برای پیشروی در امور را ندارد. همچنین برخی از کودکان در محیط خانه و مدرسه دائما تحقیر شده اند، به بی عرضگی و ضعف متهمند، توسری خورده بار آمده اند، دائما در معرض تحقیر و مسخره بوده اند و این امر سبب شده است که او زود از ترک و طردی ناراحت شود و احساس خواری کند. تقویت تن و مزاج و از سوی دیگر تقویت روان و عاطفه، دادن روحیه استقامت و جرات در این رابطه موثر است و موجبات آرامش و امنیت روانی او را فراهم خواهد کرد.
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7- جستجو ها و پرسش ها: در مواردی ضروری است نوعی بیداری و هشیاری و خودآگاهی به کودک بدهیم و او را آگاه کنیم که در چه وضع و شرایطی است. برای اینکار از سوال و پرسش می توان استفاده کرد. باید از او پرسید که چرا ناراحت است؟ چرا می ترسد، چرا احساس نگرانی می کند؟ و..... این سوالات باید از راه خیرخواهی و توأم با مسالمت باشد. زیاد در آن اصرار نباشد و از روی سماجت و ابرام نباشد. کودک در این زمینه احساس خیر و نفع کند و تصورش این باشد که والدین و مربیان می خواهند در این رابطه به او کمک کنند. اگر کودک پاسخی به سوال داد و فلان امر را دلیل و علت فلان ناراحتی ذکر کرد، لازم است تا آنجا که موجب بدآموزی و سوء استفاده نشود باید به او حق داد و قبول کرد که در مورد لازم جبران خواهد شد، و در آنجا که حق با او نیست باید با منطق کودک او را قانع کرد که اشتباه می کند.



8- خواب مصنوعی: برخی از روانشناسان برای درمان او استفاده از خواب مصنوعی را توصیه می کنند که در ضمن آن القائی صورت گیرد و او را از آن حالت بیماری بیرون آورند. البته این القاء و اصولا خود خواب کردن، بر صورت ضرورت جدی باید زیر نظر متخصصان متعهد صورت گیرد. و این تذکر ضروری است که افراد از تن دادن به پیشنهاد شیادان در این رابطه باید بپرهیزند.



مراقبت ها و پرهیزهای لازم

در طریق درمان و حتی پیشگیری ضروری است مراقبت هائی صورت گیرد و هم پرهیز هائی مورد نظر باشد که اهم آنها عبارتند از: خشونت، تهدید، تنبیه، تمسخر و تحقیر و... اینگونه مسائل نه تنها مشکل گشا نیست بلکه در مواردی بر پیچیدگی مساله می افزاید. محبت کافی، پرهیز از چشیدن مزه فقر، دوری از تشدید عقده، بالا بردن سطح فرهنگ و دانش و درک کودک. خودداری از مقایسه، حل مشکلات او از دیگر مسائلی است که در این جنبه باید موردنظر و رعایت باشد. البته در همه حال سعی بر رعایت بردباری، آماده ساختن محیط، توجه بسیار در دو سه سال اول زندگی، انس همه جانبه با مادر و پدر و معلمین، حل و رفع مشکلات او در زندگی فردی و اجتماعی از اهم مسائل است.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 127 تا 132

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت تشویق تلقین


صورتهای مختلف اختلال عاطفی در کودکان

اختلالات عاطفی در کودکان و مخصوصا در نوجوانان به صورت های مختلف و با واکنش های گوناگونی تجلی می کند. برخی از روانشناسان مباحثی چون افسردگی، احساس گناه، هذیان، اتهام، غم و اندوه، تنفر از خود، عدم احساس محبت، فقدان خوشی و شوخ طبعی، ترس، اضطراب، جنون ادواری، حسادت، کمروئی، دروغگوئی، مرضی، منفی بافی، دلیل تراشی، و..... را در این قالب مطرح کرده اند. آنچه عرضه خواهیم داشت بدین قرار است:



1- واکنش اضطراب: اختلال عاطفی گاهی به صورت اضطرابی است و آن احساس درد و نابسامانی مبهمی است که سراسر زندگی فرد را تحت پوشش قرار داده و زمینه را برای احساس آشفتگی، درهمی و نابسامانی درونی فراهم می سازد. اضطراب، قرار و آرام را از آدمی می ستاند، او را در شرایطی قرار می دهد که نه می تواند بنشیند و نه می تواند بایستد و یا استراحت کند. در دلش موج و شوری برپاست، واکنش آن به صورت بی خوابی احساس درد در سر است و همین امر خود موجب تشدید اضطراب است. فرد مضطرب نمی تواند کار و تلاش داشته باشد و حرکت اندیشیده و مقصدی داشته باشد. در کلاس درس نمی تواند خوب به گوش باشد. ناراحت است. نمی تواند در حال توجه و دقت باشد. ادامه آن زندگی را بر او سخت و ناگوار می کند و در سنین بعد ممکن است به زخم معده دچارش سازد.
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خیانت معاویه

معاویه خود را باج گزار قیصر روم کرد تا زیر بار امیر المؤمنین (ع) -خلیفه رسول خدا- نرود. معاویه نخستین زمامدار مسلمانان است که به کفار خراج داد و این نخستین لکه ننگی بود که از طرف او بر دامان مسلمانان نشست و تاریخ پرافتخار آن ها را ننگین کرد. معاویه این ذلت و خواری را برای خود خرید، و تن به زیر بار دشمنان اسلام داد و کریمه «ولن یجعل الله للکافرین علی المؤمنین سبیلا؛ و هرگز خداوند راهی برای تسلط کفار نسبت به مسلمانان قرار نداده است» (نساء/ 141) را زیر پای نهاد، تا بر پاکیزه ترین فرد عالم بشریت بتازد و دستگاه حکومت خدایی را متزلزل کند. معاویه، علی (ع) را به خوبی می شناخت و می دانست که او جانشین رسول (ص) است؛ ولی حسدش نگذاشت که به این باورش اعتراف کند، و این لکه ننگ تا قیام قیامت از دامان او و خاندان امیه، شستنی و پاک شدنی نیست. اف بر تو ای روزگار سفله پرور که چنین پست فطرتان رذل را بر مردم چیره می کنی و تقوا و پرهیزکاری مجسم و حقیقت عدالت و نمونه انسانیت، یعنی علی (ع) را در حال عبادت به خاک و خون آغشته می سازی!



حسد ابن جماعه

ابن جماعه قاضی القضات سوریه بود، و در عصر خود یکی از نامی ترین دانشمندان شافعی مذهب به شمار می رفت؛ ولی بر دانشمند بزرگ عصر، محمد بن مکی -معروف به شهید اول- حسد می برد؛ زیرا نمی خواست جز خودش کسی به دانشمندی شناسائی شود، و دیگری به دانش شهرت پیدا کند، و چیزی که دشمنی او را می افزود، امامی بودن شهید بود که رهبر پیروان آل محمد (ص) به شمار می رفت یا به اصطلاح امروز مرجع تقلید بود. شهرت دانشمندی شهید، جهان اسلام را فراگرفته بود، و با آن که آن عالم بزرگ در شام سکونت داشت، در ایران و عراق ارادتمندان بسیاری داشت. خواجه علی مؤید سربداری -آخرین پادشاه سربداران- آن عالم بزرگ را به سبزوار دعوت نمود، تا ایرانیان از خوان فضلش بهره مند شوند؛ ولی شهید این دعوت را نپذیرفت. این دانشمند بزرگ را می توان بزرگ ترین عالم قرن هشتم و یکی از درخشنده ترین ستارگان دانش دانست؛ زیرا اغلب فضائل و معلومات آن عصر را به طور اکمل دارا بود؛ حتی بعضی او را اعلم علمای اسلام و افقه فقهای دین در دوره تاریخ شمرده اند. از نقاط مختلف شاگردان بسیاری گردش جمع شده، از خرمن فضائلش خوشه چینی می کردند. تألیفات گران بهایی در فقه اسلامی از وی به یادگار مانده است. نظریات او، هنوز مورد توجه فقها می باشد. اگر بدانیم که عمر مبارکش بیش از پنجاه و دو سال نبوده است، اعجاب ما به عظمت دانش این مرد بزرگ افزوده می گردد. ولی حسد ابن جماعه بیش از حدی بود که به حساب آید. او قاضی القضات بود -اگر پست وزارت دادگستری و ریاست دیوان کشور و مدعی العموم دیوان کشور در یک تن جمع شود، قاضی القضات می شود؛ به اضافه آن که پست های قضایی ارتش و محکمه انتظامی دیوان کیفر نیز به او واگذار گردد- ابن جماعه مردی تنومند و بسیار درشت بود، به خلاف شهید که بسیار ریز و کوچک بود. رساله ای را به طور مجعول نوشتند که در آن مطالبی -به نظر قضات- بر خلاف شریعت اسلام بود؛ و آن را به شهید نسبت دادند؛ شهود و گواهان نیز شهادت دادند؛ که آن رساله از نوشته های شهید است. بدون تحقیق و محاکمه و بازپرسی، آن دانای بزرگ را گرفتند و به زندان افکندند و مدت ها در زندان نگاه داشتند. از پیامی که شهید به صورت شعر برای پادشاه فرستاده و بی گناهی خود را اثبات کرده بود، چنین پیداست که در زندان با وی بدرفتاری می شد و او را شکنجه می دادند.
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2- واکنش های ترس: و غرض نوعی از ترس شدید است که فوبی نام دارد: ترسی است غیرمنطقی و موهوم که راه حرکت و رشد و تصمیم را به روی آدمی سد می کند. ترس از افراد ناآشنا، ترس از جاهای بسته و مسدود و حتی ترس از حیوانات که به نظر عده ای انعکاس ترس از پدر است، چون از پدرش می ترسیده فعلا ترس او به ترس از حیوانی مبدل شده است. (روانشناسی رشد ترجمه رحمانیان ص178). ترس باعث بروز رفتار گریزآمیز و یا بروز رفتاری نامعلوم است، خیالات ترس آور چنان بر او مسلط می شود که در مواردی ممکن است به صورت کابوسی وحشتناک درآید. طفلی که تا چند ماه قبل با جراتی بسیار به حیاط تاریک می رفت، اینک خواستار یک نیروی مراقبتی است. در کل برای کودک تجاربی دردناک پدید می آید که باید از سر راه برداشته شود.



3- واکنش افسردگی: اختلالات عاطفی گاهی به صورت افسردگی و اغلب همراه با احساس گناه است، احساسی هذیان آلود از امری که مرتکب نشده برای او مطرح است. ممکن است بیمار دچار غم و اندوهی جانکاه گردد و از زندگی با جمع احساس بیچارگی و بدبختی کند. از جلوه های آن بروز حالتی انفعالی و عدم فعالیت در امور و کناره گیری از جمع است. کودک دچار نوعی بی حالی و رکود است، حتی برای رفع نیاز خود اقدامی و حرکتی ندارد. واکنش غمگینی از خود بروز می دهد، از داشتن رابطه با دیگران خوددرای می کند و حتی در انجام وظایف الاعضائی سهل انگار است. در برخی از اینان آثار ندامت و پشیمانی، ناشایستگی و شرمساری، هذیان و سرزنش دائم است، آنچنان که گوئی جنایتی را مرتکب شده است.
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4- واکنش تبدیل: در مواردی اختلال عاطفی به صورت واکنش تبدیل است. آنچه که در قالب هیستری برای برخی از افراد پدید می آید تجلی همین عاطفه است. اینان ممکن است دید چشم را از دست بدهند و یا در شرایطی قرار گیرند که گوش شان نشنود. تضادهای درونی به صورت کشمکشی خود را نشان داده و به بیرون کشانده می شوند. بیمار ممکن است احساس درد در سر کند بدون اینکه دلیل روشنی برای آن داشته باشد. گاهی مدعی داشتن سردردهای مزمن، دست درد شدید، و دیگر دردهای عصبی است که از نظر پزشکی ریشه و منشأ فیزیولوژیک ندارند. اینان چشم دارند و مدعی هستند که ندیدند، درد بدن را احساس می کنند و پزشک بر اثر معالجه مدعی است که چنین نیست. در کل فشارهای روانی و عاطفی است که زمینه را برای آشفتگی بدنی و احساس درد پدید می آورد.



5- واکنش خشم و نفرت: اختلال عاطفی و درهمی مهر و عواطف در مواردی ممکن است سبب خشم بی جهت و نفرت از فرد یا گروهی خاص شود که آن خود موجب بروز واکنش های منفی در زندگی کودک است. او احساس می کند محبت خود را در نزد والدین از دست داده و نمی تواند خوشبخت باشد. بدین نظر خشم خود را متوجه کودکی کوچکتر یا بزرگتر از خود می کند. همچنین ممکن است از شدت خشم و حسادت نسبت به فردی احساس نفرت کند و این نفرت ممکن است کور و بی هدف باشد و آدمی نداند که چرا نفرت متوجه این فرد است. دیده شده که فردی نسبت به غریبه ای که تا حال او را ندیده است ابراز انزجار می کند و خود نمی داند که چرا خشمش متوجه اوست.
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6- سردی و بی اعتنائی: در مواردی ممکن است اختلال عاطفی به صورت سردی و بی تفاوتی باشد. در چنین حالتی فرد را می یابیم که عواطفش سطحی شده است. محبت دارد ولی بسیار سرسری است، ابراز انس می کند ولی شدیدا سطحی و بی رشد است. اینان نسبت به افراد دور و بر و گاهی مقررات و ضوابط، با دید بی اعتنائی می نگرند. خودخواهی و غرور خاصی پیدا می کنند، طوریکه حتی خاضر نیستند برای جلب احترام خود، به دیگران احترام بگذارند. ممکن است در محیط زندگی شان سرور و شادمانی و گاهی مرگ و میری پدید آید. در برابر آن سردند و مات، نه لبخندی و نه آه و ناله ای. اینان به گونه ای هستند که گوئی سردند و از زندگی کناره گیر، نوعی ناخوشایندی دردناک زندگی شان را تحت الشعاع قرار می دهد. نیک و بد را رها می کنند، در آنچه که به منافع شان مربوط می شود حساسیتی از خود بروز نمی دهند، به نظر می آید که حادثه ای ناگوار آنان را به چنین ابتلائی کشانده است.



7- واکنش وسواس: اختلال عاطفی گاهی به صورت وسواس است. این وسواس گاهی به صورت فکری است به گونه ای که پیوسته فکر را مشغول می دارد و مزاحم اوست. از نظر منطقی وسواس ابلهانه است و بی مورد، هدف در آن وجود ندارد. فکر فرد در اثر فشارهای روانی، او را در مخمصه می گذارد. او از بس به ستوه می آید نگران است که نکند او به دیگران حمله کند و درباره فردی عقده دل بگشاید. گاهی او دچار وسواس از نوع اجبار است. در شرایطی قرار می گیرد که گوئی کسی او را مجبور می کند که تن به فلان عمل دهد. چنین وسواسی متوجه کودکان نیست ولی پایه گذاری وسواس در سنین 8 مخصوصا برای دختران زمینه ای برای بروز چنان وسواسی در سنین بلوغ خواهد شد.
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8- واکنش تعصب: اختلال گاهی به صورت تعصب است. کودکی که از نظر عاطفی دچار اختلال، سد و مانع می شود در مواردی بسیار ممکن است دچار بدبینی و بی اعتمادی گردد. نفرتی توام با ترس در او نسبت به اشخاص یا اشیاء پدید می آید. تعصب شان به حقیقت نوعی عقده تکانی است. او بجای اینکه عقده دل را سر مسئوولان خالی کند، متوجه دیگران می سازد. ما افرادی را می شناسیم که به علت وضع و شرایط نامناسبی که برایشان پدید آمده در وضعی قرار می گیرند که نسبت به همه افراد بدگمانی و بدبینی پدیدا می کنند، به اصطلاح چشم ندارند مردم را ببینند، مثلا از هر که معلم است متنفرند و از هرچه که اسم و بوی فلان فکر و حکم پدید می آید نفرت دارند و....



9- واکنش از هم گسستگی: در مواردی اختلال عاطفی به صورت واکنش از هم گسستگی است بدین معنی که بخش ها و ابعاد مختلف شخصت از هم جدا شده و مستقلا عمل می کند. او چنان دچار آشفتگی و در همی درون است که نوعی تیرگی شعور، دیوانگی و نادانی او را گرفتار می سازد. ما افراد بسیاری را می شناسیم که دچار تیرگی شعورند، نارسائی عقلی دارند، در شرایطی قرار می گیرند که گوئی دیوانه شده اند، رابطه شان با دیگران انسانی و عقلانی نیست، شرم و حیا نمی فهمند، سخنانی می گویند که در شأن شان نیست. ممکن است او در کنار افرادی باشد که با آنها ملاحظاتی دارد ولی در آن ساعت ملاحظه و استدلال سرش نمی شود، کارهائی می کند که فرجام آن پشیمانی است.
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10- صورت های دیگر: و بالاخره اختلال عاطفی در کودکان ممکن است به صورت های دیگری خود را متجلی کند که در دسته بندی جزو یکی از صور فوق و گاهی هم جدای از آن است مثل:

-از دست دادن غرور و خودخواهی و قبول ذلت و خواری برای خود.

- طرد والدین و مربیان و همه کسانی که با او رابطه صمیمی و نزدیک دارند.

- دلیل تراشی و منفی بافی و یا داشتن استدلال های غیرمنطقی.

- اختلالات عصبی مثل انگشت مکیدن، ناخن جویدن، لب گزیدن،

- حسادت، بدخواهی و کینه توزی مخصوصا به علت از دست دادن محبت.



حالات اینان:

کودکانی که بدینگونه حالات خاصی از خود بروز می دهند از جمله:

- حالت اضطراب و تحریک پذیری، حالت هیجانی، گاهی انتقام جوئی

- حالت پرحرفی، زیاده گوئی، بلند حرف زدن، بلند خندیدن و...

- حالت غم و تشویش و نگرانی زیرا گمان دارند لیاقت شان نادیده گرفته شده است.

-حالت انفعالی

- حالت سردی و بی تفاوتی به گونه ای که به هیچ نوع فعالیتی رغبت نشان ندهتد، حتی اگر به دیگران بی احترامی باشد.

- حالت خشم و عصبانیت، شلوغی و تلون، تغییر و دگرگونی در رفتار

- حالت ترس تا حدی که از بالا و پائین رفتن از پله ها و از حرکت در تاریک وحشت دارند.

- حالت کودک و انجام اموری که به کودکان مربوط است مثل گریه های بیجا، خنده های بی معنی، و سرگرمی بیهوده، و گاهی ممکن است کودکانه حرف بزنند، نوک زبانی صحبت کنند.
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- احساس عقب ماندگی و حالتی ناشی از سرخوردگی خود در این زمینه

- حالت خشونت به صورت پرتاب کردن اشیاء، فریاد کشیدن، جیغ زدن، و.... 

- حالت گرفتگی بسیار شدید، گریه های توام با تاثر و سوزش درونی و گمان دارد در شرایطی ناگوار است و کسی را دل بر حال او نمی سوزد. گریه های او عصبی است و نشان می دهد او احساس حصر فوق العاده دارد.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 115 تا 121

کلی__د واژه ه__ا

کودک اضطراب افسردگی بی اعتنایی وسواس


بررسی مساله وابستگی در کودکان

حاصل نیازها و یا عامل آنها وابستگی است، آدمی برای اینکه بتواند خواسته های خود را محقق کند ناگزیر است به نیازبخشی متکی باشد و نیازبخش کل خداوند است و به تبع آن والدین و مربیان برای کودک.



طفل خردسال در عالم اندیشه خود پدر و مادر را روزی ده خویش می پندارد و به آنها وابسته می شود. بر اثر وابستگی ها و رفع نیازها تدریجا انس پدید می آید. به گفته گاردنر مرفی روانشناس امریکائی: «نوزاد انسانی معمولا انس عمیق به مادر خود پیدا می کند و این امر سبب پی ریزی یک رابطه تعلق و وابستگی در خوی و روحیه کودک می شود که زمینه ای برای بروز بسیاری از مظاهر دیگر است..» وابستگی کودک به والدین و مربیان براساس الگو و مدلی است که در همه فرهنگ ها وجود دارد و آن باعث می شود که کودک خلق و خوی فرد مورد علاقه خود را پیدا کند و پذیرا شود، و این امر در جریان رشد زمینه ساز سیری تحولی و تکاملی برای کودک است. او تا وقتی که بزرگ شده الگوی رشد خود را از والدین می گیرد ولی تدریجا ممکن است به دیگر الگوها در جامعه و یا تاریخ وابسته شود. 
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حالات و جلوه ها

کودک تعلق و وابستگی خود را به مادر و دیگران به صورت های گوناگون نشان می دهد که جلوه عمده آن بصورت چسبندگی و پیوند است. او به مادر می چسبد، سر خود را در سینه او فرو می برد، با دست های کوچکش بد مادر را لمس می کند، جسم خود را به جسم او اصطکاک می دهد و بر اثر آن آرامش پیدا می کند. بعدها به ضرورت و بر اثر رشد که امکان چنین امری نیست این حالت به تقرب نزدیک می شود و آدمی می خواهد در نزد دیگران تقربی و جایگاه نزدیکی معین کند و فاصله جسمی و روانی و عاطفی خود را با او کم نماید. باز هم اگر امکانی باشد خواستار همان وصل و اتصال است. کودک بر اثر وابستگی و تعلق دوست دارد با مادر غذا بخورد، در کنار او بخوابد، در بستر او وارد شود، حتی در حین خواب دستش در دست مادر باشد و یا مادر را نظاره گر خود بیابد. او برای جلب نظر و دستیابی به آن رابطه گریه می کند، ناله و فریاد سر می دهد و با کشاندن مادر به سوی خود و جلب توجه او، و نزدیک شدن به قرار گرفتن در آغوش او احساس راحتی می کند. کودکان بدون احساس وابستگی و بدون داشتن پیوندی نیرومند و عاطفی خود را چون گمشده ای می دانند و از چنان وضعی آشکارا رنج می برند. خواستار همیاری و همکاری اند، توقع در آغوش گرفتن و چسباندن خویش در آغوش آنانند و گاهی انفعال و وابستگی خود را به صورت بیمارگونه ای نشان می دهند و ناگزیر همه وابستگی خود را به صورت گر یه و ناله درمی آورند.
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نوع وابستگی ها

وابستگی ها به تناسب رشد سن، درک و فهم، حدود علایق و آرزوها، نوع نیاز و.....به صورت های متنوعی خود را نشان می دهد. برخی از انواع آن به صورت های زیر است:

- وابستگی فیزیکی که مخصوص کودکان است و طفل بخاطر رفع نیاز جسمانی به مادر وابسته می شود.

- وابستگی عاطفی که بر اثر انس و علاقه و مهر و ناز پدید می آید و هم در سایه حمایت و پذیرش.

- وابستگی روانی که جلوه عالی آن در انس توام با درک است و در مراحل عالیتر ممکن است به خدا کشانده شود.

- وابستگی اقتصادی که برای کوچک و بزرگ است و اساس آن به شکم، تغذیه و تامین رفاه وصل است.

- وابستگی اخلاقی که بر اثر پذیرش مدل رفتاری و تاثیر حکمت و فهم کلام حاصل می شود و زمان هم براساس مصداق الانسان عبید الاحسان. 

- وابستگی فرهنگی که بین کودک و مربی و شاگرد و معلم است و به خاطر در جان نشستن القا آت او پدید می آید و سخن امیرالمومنین علی (ع) در این جا ممکن است مصداق پیدا کند که «من علمنی حرفا قد صیرنی عبدا» ( آنکس که به من کلام و سخن بیاموزد مرا بنده خود کرده است.» در کل به هنگامی که نیازی باشد و آدمی برای رفع آن بتواند به فردی یا افرادی متمسک شود و آنان نیز در تحقق اهداف و رفع نیاز اقدامی کنند وابستگی و تمسک پدید خواهد آمد. دامنه آن چنان وسیع است که از مرز خانواده بیرون رفته و به مرز مدرسه و اجتماع و در سطحی کلی تر مرز جهان وارد می شود.
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درجات آن:

وابستگی ها در همه انواعش برای همه انسانها یکسان و یک درجه نیست. به غیر از عوامل سن و درک و فهم و هوش مساله سلامت یا بیماری روانی و عاطفی هم در آن موثر است و ممکن است بر درجات آن افزوده و یا از قدرت آن کاسته شود. کودک در وابستگی ممکن است به درجه ای برسد که خود را بخشی از دیگران ببیند و این امر در کودکان تا سنین سه مصداق دارد. آرزوها و اشتیاقات کودک در این مرحله به مادر چندان شدید است که غالب اوقات یک حالت آمیختگی بین خود و او احساس می کند، حتی تنبیه و دعوای مادر را می پذیرد و جدائی از او را نمی پذیرد. وابستگی ما در برخی از کودکان مخصوصا آنها که همبازی هائی در محیط خانه یا مدرسه دارند عادی است ولی در برخی از کودکان به حدی است که هر بیننده ای را به وسوسه می اندازد. ممکن است او حاضر نباشد بدون مادر غذا بخورد، یا به بستر می رود ولی خوابش نمی برد. دیگران به او محبت می کنند و او اقناع نمی شود. ما کودکانی را می شناسیم که در کثرت وابستگی بر اثر پیشامدی که به جدائی منجر شده بود، خود را باختند، دچار بیماری شدند و حتی جان خود را در این راه مایه گذاشتند، و یا امکان رشد برایشان پدید نیامد و نتوانستند تعادل خود را بدست آورند. امی مانده اند و بی سواد، بیکاره شده اند و وابسته.



ماهیت وابستگی: 

ماهیت وابستگی نیاز است و این نیاز می تواند فطری، عطفی، روانی، اجتماعی، اقتصادی و..... باشد. زندگی آدمی سراسر نیاز است و این نیاز چنان ریشه دار و نیرومند است که نمی توان لحظه ای آن را از آدمی جدا کرد. انسانها ممکن است به درجه ای رسند که گمان کنند دیگر احتیاجی ندارند ولی این غفلتی بیش نیست و شاید هم غرور آنان را به فراموشی از حال خود واداشته است. او فراموش کرده است که اگر لحظه ای او را به خود واگذارند و نیازش را بر نیاورند دیگر زنده نیست. در باطن امر، کثرت نیاز، او را همچنان به وابستگی سوق می دهد و نوعی خواهندگی و طلب در او بوجود می آورد که دائما به دنبال آن برود و از نزدیکان و اطرافیان توقع و درخواست داشته باشد. ماهیت وابستگی نیاز است، کودک نیاز دارد به محبت، امنیت، مسکن، پناه، آگاهی، و..... روزی که معلوم شد در زمینه ای خاص نیازمندی ندارد از فرد برآورنده نیاز می گسلد و رابطه اش را با او جز در موارد انس قطع می کند. و این است رمز جدائی فرزندان از والدین و اطرافیان. کودک تا روزی که به پستان مادر نیاز دارد در دور و بر اوست و روزی که از آن بی نیاز گردد به دنبال چیز دیگری می رود، تا روزی که از پدیده ای می ترسد در کنار پدر در اطاق اوست، روزی که آن ترس زائل گردد اطاق و بسترش را جدا می کند.
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مورد تشدید وابستگی

وابستگی در همه افراد وجود دارد ولی با شدت و ضعف. در آنهائی که وضع و حالی عادی دارند و در شرایط عادی به سر می برند باز هم مواردی وجود دارد که وابستگی شدید می شود، از آن جمله است مواردی که:

- کودک دچار ترس شود، خواه ترسی معقول و خواه غیرمعقول، تهدیدی امنیت او را از او برباید.

- رنجی و دردی او را بی تاب کند و او را به دنبال پناهی قابل اطمینان به حرکت دارد.

- کمبود و نارسائی مهمی در زندگی وی پدید آید و او شدیدا خواستار رفع آن باشد.

- بیمار شود و یا سقوط کند و جان خود را در خطر ببیند.

- احساس کند که جای پای خود را از دست داده و آنچنان که باید محبوب نیست.

- پدر خود را از دست بدهد که در آن صورت به مادر یا دائی و عمو وابسته تر می شود. یا مادر خود را از دست بدهد که به پدر یا خاله و عمه و مادربزرگ و یا خواهر ارشد وابستگی پیدا می کند، بویژه در سنین 7 و بعد از آن.

- جدائی قبلی از مادر یا پدر زمینه رنج او را فراهم کرده باشد.

- در زندگی هرگز محبت مادر را نچشیده اند و اینک فردی مادرگونه در کنار اوست.

- آسیب دیدگی و نارسائی دارند و نیاز جدی به کمک و عنایت دارند.

- عادت به نازپروردگی داشته و فعلا کانون عنایت خود را از دست داده اند.
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قرآن در این روش خود -که یک روش خاصی در قرآن است- مسائل را به صورت سؤال طرح می کند. وقتی می خواهد دعوت به ایمان و عمل صالح کند می فرماید: «ام نجعل الذین امنوا و عملوا الصالحات کالمفسدین فی الارض ام نجعل المتقین کالفجار؛ آیا ما کسانی را که ایمان آوردند و عمل صالح انجام دادند مانند مفسدان در زمین قرار می دهیم؟ یا آیا پرهیزکاران را چون فاجران قرار می دهیم؟» (ص/ 28) یعنی ما سؤال می کنیم شما خودتان جوابش را بدهید. در دنباله همین نوع آیات است: «انما یتذکر اولوا الالباب؛ صاحبان عقلها خودشان متذکر می شوند» (زمر/ 9).

پس فطریاتی که قرآن قائل است از نوع فطریات افلاطونی نیست که بچه قبل از اینکه متولد شود اینها را می دانسته و مجهز به اینها به دنیا می آید، بلکه به معنای این است که استعداد اینها در هر کسی هست به طوری که همین قدر که بچه به مرحله ای رسید که بتواند اینها را تصور کند، تصدیق و تایید اینها برایش فطری است. پس آیه «و الله اخرجکم من بطون امهاتکم لا تعلمون شیئا و جعل لکم السمع و الابصار و الافئده لعلکم تشکرون» با این مسأله که توحید، فطری است و با این مسأله که قرآن بسیاری از مسائل را به عنوان تذکر ذکر می کند منافات ندارد؛ چون فطری است به معنی این است که احتیاج به آموزش و استدلال ندارد، نه به این معنا که قبل از آمدن به این دنیا آنها را می دانسته تا در این صورت این دو آیه با یکدیگر منافات داشته باشند. این مساله در باب فطریات علمی مطرح می شود.
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حسد ابن جماعه به این اکتفا نکرد، شهید را از زندان بیرون آوردند و دادگاهی صوری با حضور امیر وقت تشکیل دادند؛ آن دانشمند بزرگ را با طرز اهانت باری وارد جلسه نمودند، چون قاضی بدون تحقیق و بازپرسی حکم ارتداد شهید را صادر کرده بود، شهید با کمال شجاعت به اصل قضایی «الغائب علی حجته» تمسک نمود؛ یعنی حکم غیابی ارزش قضایی ندارد، و باید پس از حضور متهم به دفاع او توجه شود و به دلائل او رسیدگی گردد. قاضی اظهار داشت که شهود گواهی داده اند. شهید گفت: شهود را یک به یک جرح می کنم و بطلان شهادت آن ها را اثبات می کنم. گفتند: حکم قاضی قابل فسخ نیست. شهید که حال را بدین منوال دید ابن جماعه را مخاطب قرار داده، چنین گفت: من مذهب شافعی دارم، و تو در این عصر امام این مذهب هستی؛ آن چه در مذهب شافعی رواست بر من حکم کن. ابن جماعه گفت: حکم در مذهب شافعی آن است که مرتد را یک سال به زندان افکنند سپس اگر توبه نمود آزادش کنند؛ اکنون تو یک سال در زندان مانده ای؛ باید توبه کنی تا آزاد شوی. شهید از توبه کردن ابا کرد، زیرا اعتراف به جرم تلقی می شد. ابن جماعه ساعتی با شهید به طور سری به گفت و گو پرداخت و گویا وعده داد اگر شهید توبه کند، آزادش سازد. شهید توبه کرد. اینک طبق مذهب شافعی باید محاکمه پایان یافته، تلقی شود و متهم آزاد گردد؛ ولی حسد ابن جماعه نگذاشت؛ زیرا دستور داد که شهید را بر طبق قانون دیگری محاکمه کنند. او قاضی برهان الدین را که مالکی مذهب بود مخاطب قرار داده چنین گفت: این شخص بر طبق مذهب من، دیگر جرمی ندارد، تو درباره او طبق مذهب خودت حکم کن. قاضی برهان الدین از جای برخاست وضو گرفت؛ دو رکعت نماز به جای آورد؛ حکم قتل آن عالم بزرگ را صادر کرد. لباس آن دانای مظلوم را از تنش کندند و جامه مجرمان به وی پوشانیدند و سر مقدسش را از پیکرش جدا کردند، سپس نعش مبارکش را به دار آویختند و سنگبارانش کردند؛ آن گاه جسدش را آتش زدند و خاکسترش را بر باد دادند.
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- توجه شدید مادر به کودک به خاطر از دست دادن فرزند قبلی و نوازش و بغل کردن او که عادت ثانویه ای ایجاد کند.



سنین وابستگی

بین وابستگی و مساله سن رابطه ای معکوس است، هر قدر که سن کمتر باشد وابستگی بیشتر است. البته در اینجا غرض از وابستگی در زمینه روابط عاطفی و جسمی و زیستی است و گرنه در رابطه با جنبه های دیگر وابستگی شدیدتر است. کودک از مادر می برد ولی به پول و مال و مقام و رتبت وابسته نمی شود. کودک شیرخوار به مادر وابسته است ولی این وابستگی از بعد عاطفی بسیار برخودار نیست. از حدود یک سالگی این امر همراه با جنبه های عاطفی می شود و کودک خواستار حضور بیشتر مادر در خانه و در کنار خود می شود. این حالت درست در همان زمانی است که کودک خواستار استقلال است و می خواهد سرپای خود بایستد، چیرهائی را کشف کرده و با دیگران مانوس گردد. از حدود سنین 4 و مخصوصا 5و6 وابستگی ها تدریجا کم می شوند زیرا شخصیت کودک تا حدودی شکل گرفته و ثابت شده است، و از سوی دیگر خود خواستار کم کردن اتکای خویش است زیرا برای زندگی، کسب آگاهی و اطلاعات، بازی و حرکت، افراد مورد اعتماد دیگری را هم پیدا کرده است. او به مادر خود علاقه دارد ولی می کوشد کمتر به دنبال او روان باشد. در سنین 8و9 مجددا علاقه و محبتی خاص به مادر پیدا می شود و احتیاج شدیدی نسبت به او پیدا می کند. همه فکر و رأیش متوجه وابستگی است. گوئی ترس از مرگ که از ویژگی های این سن است او را به دامن مادر وصل می کند و طفل خود را در پناه او قرار می دهد. از 9 سالگی به بعد وابستگی ها تدریجا تعدیل می گردند تا حدی که در سنین نوجوانی پدر یا مادر را بعنوان یکی از افراد محله و کوچه می نگرد. ولی چه بسا که در مواردی از آنان متنفر شده و سعی دارد خلاف رأی و نظرشان عمل کند. آن همه وابستگی های عمیق، احساس اینکه پس از مرگ مادر امکان ادامه زندگی برایشان نیست کاملا از بین می رود. اگر مساله بلوغ و عشقی پدید آید که پدر و مادر هیچند و اگر هم نیاید جایگزین آنها در دلشان محبت افراد دیگری است.
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کلی__د واژه ه__ا

کودک وابستگی والدین محبت


آثار قطع وابستگی در کودکان

اگر وابستگی ها در خردسالی قطع شوند و کودک مثلا مادر خود را از دست بدهد و یا به علت جدائی و متارکه و یا طلاق از او جدا شود و یا موجباتی بوجود آید که کودک خود را فردی مطرود و زیادی احساس کند، طفل امید خود را بر باد رفته خواهد دید. براساس پاره ای از بررسی ها و تحقیقات، قطع وابستگی برای کودک عوارض و آثاری دارد که اهم آنها بدین قرارند:



1- عوارض روان تنی: بدینگونه که برای چنین کودکانی اختلال در خواب پدید می آید، وضع تغذیه شان به خطر افتاده و به اصطلاح عوام اشتهایشان کور می شود (بی اشتهائی روانی)، دردها یکی پس از دیگری عارض کودک می شوند، از جمله گلو درد ممکن است در وضع هضم اختلالی پدید آید و کودک دچار یبوست گردد، سلامت جسمی طفل به خطر می افتد. در خوابیدن امتناع می کند و اگر بخوابد از خواب می پرد و.....



2- عوارض رفتاری: کودکان اگر خردسال باشند این عوارض برایشان ممکن است پدید آید: بهانه گیری کنند و برای هر مسأله ای جزئی اشک بریزند. حالت لجبازی که جلوه ای از اعتراض است، افرادی دعوائی شوند، دیگران را اذیت کنند، گاز بگیرند، خشم خود را بر سر دیگران خالی کنند، ممکن است میل به خرابکاری، پرتاب کردن اشیاء برای شان پدید آید. سرو صدا به راه می اندازند، برای هر چیزی گریه می کنند. و حتی این امر ممکن است سبب بزهکاری و ناسازگاری شود.
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3- عوارض عاطفی: این کودکان ممکن است دچار پریشان حالی گردند، اضطراب و تشویش بر آنان مسلط گردد، ترس های بی جا و بی حساب بر آنان غلبه کند، از هر چیز احساس خطر کنند، رفتار وابستگی شان رنگ دیگری یافته و به دنبال وابستگی ها و پیوندی جدید بروند. در مواردی ممکن است عاطفه خود را نسبت به دیگران از دست داده و یا دچار توقف عاطفی شوند، و گاهی هم سر از سردی و بی اعتنائی در آورند و راه و روش بی تفاوتی را در پیش گیرند.



4- عوارض روانی: قطع ناگهانی از وابستگی ممکن است اعتماد کودک را از دیگران سلب کند، حتی به مادر و پدر خود بی اعتماد شود. برخی از آنان ممکن است دچار افسردگی روانی شوند، اگر بزرگتر باشند زمینه برای احساس پوچی و پوچ گرائی فراهم شود که پایه و مایه اعتیاد در سنین بعدی است. برخی از کودکان، بویژه آنهائی که در سنین بالاتر و در مرز نوجوانی هستند قطع وابستگی را ممکن است معادل از دست دادن خویش بپندارند، از این وحشت و یاس حتی در بستر اشک بریزند و سرانجام از خودکشی سر درآورند.



5- واپس روی در رشد: و بالاخره بگفته آنا فروید (هیجانها – بلاچیک ص113) جدائی ناگهانی از مادر ممکن است موجب تغییر در لحن و گفتار برای کودک پدید آورد، طفل به زبان خردسالان سخن بگوید، ادای شیرخواران را در آورد، حتی کارش به عدم کنترل ادرار و خیس کردن بستر، مخصوصا در خواب شب منجر شود (شب اداری). نابسامانی های رفتاری کودکان از این بابت جدا امری مهم است، همه افراد قادر نیستند که خود را کنترل کرده و زندگی عادی خویش را ادامه دهند. اخلاق و رفتارشان به گونه ای است که حکایت از طلب عنایت و محبت دارد و سعی دارند مظلومیت خود را نشان دهند.
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جدائی در خردسالی

اثر وابستگی به حدی است که حتی اگر کودک یک ماهه در حال گریه را در بغل بگیرید و در آغوش خود بفشارید و مخصوصا اگر صورت او را به بدن و پوست بدن مادر یا پستان او بمالید از گریه باز می ایستد.. گوئی طفل بر اثر آن احساس آرامش و امنیت دارد. قطع وابستگی برای کودکان خردسال اعتراض شان را برمی انگیزد و این اعتراض به صورت لجبازی و گریه است. اگر کودک شش ماهه ای را از مادرش جدا کنیم، او با صدای بلند شروع به گریه و ناله می کند، ناله های او مقطعی و یکنواخت است، می کوشد موجباتی پدید آورد که خود را به مادر برساند و اگر در این راه موفق نشود ممکن است از بی اعتنائی سردی و افسردگی سر درآورد. برخی از این کودکان سعی دارند خود را به هر دری بزنند، حتی اگر امکان راه رفتن داشته باشند ( پس از سنین یک سالگی) به این سوی و آن سوی، و به هر جهتی که احتمال می دهند مادرشان باشد روان می شوند، حتی خود را به آب و آتش می زنند، خطرات را استقبال می کنند، مشکل پدید می آورند. در صورت عدم موفقیت ممکن است بیمار شوند و حتی از اختلالات عمیق روانی سر درآورند و شوق زندگی را از دست بدهند.



در موارد ضروری

در زندگی آدمی مواردی پدید می آید که ناگزیر باید جدائی های را پذیرا شد. برخی از این جدائی ها الزامی و غیرقابل کنترل است مثل جدائی های ناشی از مرگ. در چنان صورت راهی و چاره ای برای نجات طفل نیست مگر جایگزین کردن فردی بجای مادر یا پدر که مورد علاقه کودک است. اگر مادر ازدنیا رفت، خاله، عمه، خواهر ارشد یا هر فرد محبوب دیگری باید این خلا را پر کند. زمانی هم این امر اختیاری و در عین حال از روی ناچاری است مثل قطع وابستگی ناشی از طلاق زن و شوهر که خودبخود جدائی طفل از مادر یا پدر را هم به همراه دارد. جدا شدن از پدر برای کودک خردسال مساله است ولی تحمل آن چندان دشوار نیست. دشواری بر اثر جدائی از مادر است. در چنین مورد نباید اقدامی ناگهانی و یکدفعه صورت گیرد. اگر بنای جدائی است تمرین قطع وابستگی کودک از والدین باید حدود 3 تا 5 ماه طول بکشد. کودک آرام آرام بدان مأنوس گردد تا صدمه ای متوجه او نشود. باید او را تدریجا با افراد دیگری مأنوس کرد، از وابستگی خود باید کاست و بر دیگر وابستگی از طریق بی اعتنائی نباید صورت گیرد که عارضه آن برای کودک مخصوصا سنین بعد خطرناک و غیرقابل جبران است.
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کودک وابستگی افسردگی خشم اضطراب


زیانها و عوارض وابستگی کودکان

وابستگی برای افراد باید باشد ولی در مراحلی خاص از زندگی آن هم به صورت متعادل نه افراطی. بدون این حالت کودک بزرگ نخواهد شد و رشد و پرورش کافی نخواهد یافت. وابستگی این فایده را دارد که سبب الگوبرداری کودک از رفتار والدین شده و زمینه را برای پرورش و تحکیم شخصیت فراهم می آورد. تعلق و وابستگی عامل صمیمیت، دوستی، همراهی و همدلی است، عامل انس و تفاهم است. کودک بر اثر آن از والدین زبان و فرهنگ می آموزد، راه و رسم زندگی یاد می گیرد، مهارت های اجتماعی می آموزد، طرز کار و عمل با دیگران را فرامی گیرد، از آن برای رفع تنشها و حل و رفع نیازهای اساسی استفاده می کند. شک نیست که تعلق باید با مهر و محبت همراه باشد تا جاذبه های عمیق برای کودک ایجاد کند، گرایش مثبت در او پدید آورد و موجبات انس و همکاری، همراهی کودک با والدین و افراد مورد تعلق را فراهم سازد و کودک آنچنان که مورد نظر است پرورده گردد. کوشش ها به طرد و یا کاستن از این تعلق، آن هم به صورتی نابجا و بی موقع صدمه آفرین است. مخصوصا وابستگی های شدید تا سنین 3 سالگی برای کودک امری طبیعی است و باید هم باشد.



خطرات و عوارض

سخن از وابستگی شدید و عوارض و زیانهای آن است. این عوارض در دو دسته از مباحث تلخیص می شود: فردی و اجتماعی
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1- عوارض فردی: اینان در اثر وابستگی شدید و محدودیت ارتباط با دیگران از لحاظ شخصیت، عملکرد و عواطف، نارس باقی می مانند و در شرایط حیات، تعادل لازم را بدست نمی آورند. اینان از رشد فکری و بلوغ عاطفی عقب می مانند و پا به پای رشد جسمی به پیش نمی روند و این خود ضایعه ای بزرگ است. او در سایه وابستگی، عزت کاذبی را برای خود احساس می کند و می خواهد دیگران نیز او را به همانگونه بپذیرند، در حالیکه چنین امکان ندارد. او می خواهد خود با سر و گردنی بالاتر از مردم ببیند که مورد تأیید آنها خواهد بود. به گفته یکی از بزرگان اینان افرادی بدبخت و گرفتارند زیرا به محض قطع وابستگی سر از تنهائی درآورده و قادر به مقاومت و سر پا ایستادن نیستند. کودکی بغلی بار آمده اند و اینک نمی تواند جز آن باشند. براساس پاره ای از بررسی ها آنان که شدیدا وابسته شده اند در آنها نشانه ای از عزت نفس معقول دیده نمی شود، قادر به حفظ خود از خطرات و آسیب ها نیستند، حتی نمی توانند خواست های خود را سرو سامان دهند و موجباتی را برای دستیابی به اغراض خویش فراهم آورند و این خود زمینه ساز مسائل خطرناکی برای کودک خواهد بود. در کل وابستگی ها سبب می شود که زمینه برای عدم استقلال او فراهم شود، فردی گردد اتکائی، وابسته، افراطی در رفتار و گفتار و عمل، از مرز خود تجاوز کند، دست به کارهائی ناپسند زند، از روشهای افراطی سر درآورد، حتی در تنگناها گدای محبت و حمایت شود، در مواردی از مرد نمائی یا زن نمائی سر درآورد و از حال عادی خارج شود.
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2- در جنبه اجتماعی: وابستگی های شدید و افراطی برای کودک از نظر اجتماعی هم زیانبخش است. در حال و زندگی آینده برایشان مشکلاتی فراوان به همراه خواهد آورد. و برای او دردسرهائی را موجب خواهد شد که در مواردی بسیار برای او و اطرافیان غیرقابل تحمل است. برای جلب نظر و محبت ممکن است به افرادی دیگر وابسته شوند، مخصوصا در سنین آخر کودکی و گاهی نوجوانی که این خود زمینه ساز انحراف است و در شرافت و شخصیت شان اثرات منفی بر جای می گذارد. از ریشه های فساد اخلاق و انحراف جنسی برای پسران و دختران یکی همین مسأله است. کودکان وابسته که بعدها بزرگ می شوند در انجام دادن فعالیت ها و مسئولیت ها وامانده اند، قادر به ایفای وظیفه خویش نیستند، در برابر زیردست یا رئیس و کارفرما نمی توانند موضع درستی اتخاذ کنند، حقوق دیگران را در نظر نمی گیرند، مصالح دیگران را رعایت نمی کنند، موقعیت های شخصی و اجتماعی دیگران را ملحوظ نمی دارند و این خود سبب طرد اجتماعی است. اینان پس از تشکیل خانواده در زندگی خانوادگی هم توفیق و سعادتی را بدست نمی آورند. یکی از عوامل سرد مزاجی و ناتوانی های جنسی در عالم زنانوشویی همین وابستگی های شدید دوران کودکی به خانواده والدین است. بررسی ها نشان داده اند بخش مهم از درگیری ها در خانواده در سنین بعدی ناشی از وابستگی به والدین است. دختر یا پسر بزرگ شده و ازدواج کرده اند ولی از نظر اجتماعی همچنان کودک و نی نی باقی مانده اند و با اندک اختلاف و درگیری که برایشان پدید آید، به سوی مادر رو می کنند. طلاق ها و نزاع ها اغلب در سایه چنین وضع و حالتی است. کثرت وابستگی سبب می شود که طفل از مناسبات و ارتباطات سالم درون گروهی و برون گروهی محروم بماند و از نظر رشد اجتماعی ضرر ببیند. رابطه سالمی با اطرافیان نداشته باشد، حتی نتواند با همسر خود بسازد و یا فرزندان خود را درست تربیت کند، از همسر و فرزندان توقعاتی ناروا دارد. در کل اینان در زندگی اجتماعی موفق نیستند، مگر آنگاه که خود سر عقل آیند، به سازندگی و تربیت خود بپردازند، اغلب آنها از گروهی خواهند بود که کاری از آنها ساخته نیست، بزدل و ترسویند، می ترسند وارد جمعیت و اجتماع شوند و حتی وحشت از آن دارند که کسی چیزی از آنان بخواهد و طلب کند و آنها از انجام دادن آن عاجز باشند.

ص: 10800





من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 151 تا 153

کلی__د واژه ه__ا

کودک وابستگی استقلال مسئولیت


شیوه های اصلاح وابستگی کودکان

کودکان از زمانی به راه می افتند و مخصوصا از زمانی که سخن گفتن را حتی به صورت ناقص فرا می گیرند قادر می شوند که تدریجا مستقل بار آیند. اصولا برای استقلال نسبی کودک همین دو شرط لازم است: یکی راه رفتن و خود را به هدفی نزدیک کردن و دیگری سخن گفتن و عقده دل را گشودن، و این دو به صورت نسبی در دو سه سالگی تامین است. مادران باید موجبات رهائی از وابستگی را برای کودک فراهم کنند مگر در آنجا که ضرورتی باشد مثلا طفل هنوز خوب و بد را تمیز نمی دهد، هنوز نیازمند به الگو و مدل است. اصل بر این است که سر پای خود بایستد و کارهای خود را خودش انجام دهد، در رابطه با کار و وظیفه اش احساس ارزش کند.



آماده کردن برای استقلال

دوران کودکی را نباید زیاد طولانی کرد، در عین اینکه نمی خواهیم طفل را از کودکی باز بداریم. کودک بودن و کودکی کردن حق اوست. او باید در این آزادی و رهائی مشروط لذتی ببرد، شادمانی و سروری در خود احساس کند، بپرد، بجهد، بدود، نازکشی بخواهد، حتی گاهی خود را برای مادر لوس کند و.... ولی فراموش نکنیم به هر میزان که کودک آمادگی برای استقلال و رهائی دارد باید او را رها کرد، نظارت و حراست او را از وابستگی ها رهاند و موجبات سر پا ایستادن او را فراهم آورد. باید به او آموخت که چگونه بیندیشد و تصمیم بگیرد، چکونه خود را از قیدها و بندها نجات دهد، چگونه از خود دفاع کند. او نیاز دارد که راه دستیابی به عزت را دریابد، از عفت و شرافت خویش دفاع کند، به مرحله خودکفائی در امور جاری و شخصی برسد، حتی اگر روزی مادر به دلایلی چون بیماری و بستری بودن نتوانست به خانه و زندگی برسد، او خود را ترو خشک کند، شخصا برای رفع نیاز به فعالیت بپردازد. والدین و مربیان ظاهربین شاید وابستگی کودک را نوعی علاقه برای خود به حساب آورند و حتی برای آن ارزشی قائل شوند، در حالی که این امر خلاف مصلحت والدین و کودک است. در چنان صورت هم کودک همیشه کودک باقی می ماند و هم مادر باید در نقش کلفت و مستخدم انجام وظیفه کند.

ص: 10801








اصلاح و تعدیل خود بخودی

البته کودکان خود از نظر شرایط روانی و عاطفی در وضع و موقعیتی هستند که تدریجا به سوی استقلال و خودکفائی و رها شدن از قید و بند وابستگی ها حرکت می کنند. در یک سالگی کودک در عین اینکه اسیر تابعیت هاست خواستار استقلال و رهائی است. در دو سالگی برای تحقق خواسته هایش سماجت و اصرار دارد و لجبازی می کند، در سه سالگی خودسری منفی دارد، در 4 سالگی اگر چه تا حدودی آرام است ولی در 5 سالگی اصرار دارد شخصا خواسته هایش را محقق کند و از تابعیت بیرون آید. به هنگامی که کودک به سنین مدرسه رسید و مخصوصا در 7 سالگی به مرحله تفکر منطقی رسید از تابعیت بیرون می آید و حتی اگر روزی ظهر از مدرسه به خانه آید و مادر را نیابد می تواند شکم خود را به نحوی سیر کند و بالاخره زیاد عذاب نکشد. و این یک مزیت برای کودک به حساب می آید. چه بسیارند کودکان پنج ساله ای که مثلا دستمال یا جوراب خود را می شوریند، به مادر خود در خانه کمک می کنند، در اثر مشاهده ها و همراهی با مادر می توانند مهارت های لازم را به طور نسبی برای زندگی مستقل فراهم آورند و از عرضه و لیاقت خود به نحوی مطلوب استفاده نمایند. همچنین بسیارند کودکان 4 و5 ساله ای که لباس خود را می پوشند، دکمه هایشان را می بندد، خود به دستشوئی می روند، خود دست و صورت خویش را می شویند و تدریجا از قید وابستگی رهائی می یابند. به هر میزان که این آمادگی بیشتر تشویق شود بیشتر به نفع و مصلحت کودک است بدان شرط که برای کودک شاق و خسته کننده نباشد.
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شیوه های اصلاح:

اینکه کودکان را چگونه از وابستگی ها برهانیم و یا به چه صورت هائی از وابستگی های شدید موجود رهائی دهیم شیوه ها و طرقی در این زمینه وجود دارد که اهم آنها بدین قرارند:



1- عادت دادن کودک به شرایطی تدریجی برای قطع وابستگی ها، مثل عادت دادن به خواب و استراحت به تنهایی و بدون کمک مادر، عادت دادن به صرف غذا، عادت دادن به سر پا ایستادن و.... ، کودک را به آنچه بخواهیم می توانیم عادت دهیم.



2- دادن مسئولیت به کودک و تمرین آن از همان خردسالی مثل خواستن از کودک که سفره را پهن کند، قاق را سر سفره بیاورد، لیوان خالی را سر سفره بگذارد، نمکدان را به سر سفره ببرد و این از سه سالگی میسر است.



3- آگاهی و تفهیم به کودک که باید کارهای خود را انجام دهد و یاد دادن اینکه این کار را چگونه انجام دهد و به چه صورت در انجام کاری موفق باشد مثل یاد دادن شستن دستمال، یاد دادن تا کردن دستمال و جوراب و....



4- القاء و تذکر به کودک و ترغیب و تشجیع او به کار و مسئولیت که تو بحمدالله بزرگ شده ای، می توانی کارت را خودت انجام بدهی. تو الان کلاس اول هستی، خودت برو برای خود آب بیاور و خودت سفره را پهن کن و.....



5- در مواردی غبیت از محیط خانه و اطاق، تا او ناگزیر شود کارهای خود را خود انجام دهد، و زمانی هم بی اعتنائی به درخواست و امر و نهی او که از شما آب طلب می کند، و یا چیزی را می طلبد. عادت او را بشکنیم. و نگذاریم ریشه دار گردد.
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روزگارا

خاک بر سر این روزگار پلید که جانی را مقام قضاوت می دهد، و بی گناه را مجرم می شناسد؛ سنگ را می بندد و سگ را می گشاید. در هیچ زمانی سابقه ندارد که متهم را با دو قانون محاکمه کنند و بر فرض ثبوت جرم، با دو قانون کیفرش دهند و مجازاتش کنند. این دادگاه های فرمایشی که محکومیت طبق دلخواه یک نفر است، از ننگین ترین کارهای تاریخ می باشد. ای حسد، چه ستم ها که نکردی! چه خاندان ها که بر باد ندادی، چه آتش ها که نیفروختی، چه جنایاتی که مرتکب نشدی، چه خرمن ها که نسوختی، چه خانه ها که ویران نکردی! روزگارا! هم اکنون بنگر که چگونه جنایتکاران در عذاب خدا گرفتارند و به کیفر کردارهای زشت خود رسیده اند. آن چه ستمکاران در این جهان بکارند، در آن جهان می دروند و سزای خود را به وسیله عدل الهی می بینند. روزگارا! اکنون درست نگاه کن و ببین که ما کدام خوش بخت تریم. چند روز دنیا سپری شد و هرچه بود گذشت. زندگی این است، که سپری شدن ندارد، و گذشتنی برایش متصور نیست.



اولین حسد بر علی (ع)

هنگامی که رسول خدا (ص) از مکه به مدینه هجرت می فرمودند، در قبا چند روزی توقف کرد، تا علی (ع) برسد و با هم وارد مدینه شوند. ابوبکر که در خدمتش بود، عرض کرد: بیش ازین ماندن در قبا صلاح نیست، علی شاید تا یک ماه دیگر هم نیاید؛ اهل مدینه چشم به راه شما هستند؛ بیش ازین نباید در انتظار علی باشید. اما رسول خدا (ص) سخن ابوبکر را نپذیرفت. ابوبکر می خواست در خدمت رسول خدا (ص) بودن را به خود اختصاص دهد و به رخ اهل مدینه بکشد و نمی خواست علی (ع) نیز دارای این موقعیت بشود؛ همین که سخنش در آن حضرت مؤثر نشد، قهر کرد و رسول خدا (ص) را در قبا تنها گذاشت، و خود به سوی مدینه شتافت. پیغمبر (ص) آن قدر در قبا ماند، تا علی (ع) که خاندان آن حضرت را همراه داشت به قبا رسید، آن گاه در رکاب آن حضرت از قبا حرکت کرده، وارد مدینه شدند. این اولین حسدی است که بر علی (ع) ظهور کرد و اگر بگوییم نخستین حسدی است که در اسلام خودنمایی کرده است راه دوری نرفته ایم. از کلام حکماست: «إیاک والحسد فإنه یبین فیک؛ از حسد بپرهیزید، زیرا در شما نمایان می شود». آیا تنها گذاردن رسول خدا (ص) در قبا، و قهر کردن، و تنها رفتن به سوی مدینه، مخصوصا کسی که از مکه با آن حضرت بوده و در غار، یار بوده است، نشان دهنده نگرانی نیست؟ این داستان از حسد، در آغاز اسلام بود؛ اینک به ذکر داستانی از زمان غیبت صغرای امام دوازدهم می پردازیم.
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6- دادن شهامت و جرات به او که نترس، به پیش برو، خودت به حیاط و دستشوئی برو، از تاریکی وحشت نداشته باش، ما هستیم، به تو کمک خواهیم کرد.



7- مانوس کردن او با افرادی که در این زمینه استقلالی دارند و کارهای خود را خود انجام می دهند، و همراه کردن او با معاشران و ایجادعلاقه در آنان تا تدریجا از میزان وابستگی شان به شما کم شود.



8- تعیین حدود وظایف و مالکیت او و استقلال و آزادی او، تا معلوم شود که راجع به چه اشیائی با آنان حرف می زنند، چه چیزهائی به او تعلق دارد و به او بگوئیم این جای تو یا اطاق تست، این کت تست، این کفش تست، تو باید آنها را حفظ کنی، تمیز نگه داری و...



پرهیزها در این راه

فراموش نکنیم که ما می خواهیم از وابستگی شدید کودک جلوگیری کنیم، باید تعلق او را پذیرا شویم ولی نه به گونه ای که این امر موجب لطمه و زیانی برای او یا دیگران شود. می خواهیم که او سر پا بایستد ولی نه به گونه ای که از روابط او با دیگران جلوگیری به عمل آید و یا با مادر و پدر قطع رابطه کند.

- اگر روابط شدید است، قطع رابطه نباید ناگهانی و با عجله صورت گیرد. امر تدریج را از یاد نبریم.

- در چسبندگی کودک به مادر عصبانی نباید شد. آرام آرام باید دست او را از دامنش کوتاه کرد.

- قطع وابستگی شدید ضروری است ولی نه به صورت طرد که اعتماد کودک را از او دور سازد.
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- فرمانبرداری از کودک در مورد عدم استطاعت او به انجام کاری ضروری است ولی نباید به صورت قدرتی سازمان یافته و بدون چون و چرا درآید.

- در عین قطع وابستگی شدید خطاست که محبت و مهر را از او دریغ داریم که از ما سرد و دلزده شود.

- اگر بنای جدائی و ترک وابستگی است او را با دیگران بیش یا کم مانوس کنید تا یاس و نگرانی بر او غالب نشود.

- و در کل همه گاه سعی داریم حساسیت وابستگی را در او خاموش نکنیم و همه گاه سر نخی از او به خانواده وصل باشد.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 154 تا 158

کلی__د واژه ه__ا

کودک وابستگی استقلال مسئولیت


علل و عوامل وابستگی کودک به دیگران

کودک به خاطر نیاز فطری یا مکتسب به دیگران وابسته می شود. اما این نیاز خود صورتهای گوناگون دارد که ما در این مبحث به بیان آنها می پردازیم:



1- فطرت: گروهی از صاحبنظران در زمینه نفس و فطرت، احساس تعلق و وابستگی را امری فطری ذکر کرده اند و قائلند وابستگی در هستی و نهاد هر انسان ریشه دارد. در اندرون هر انسانی آرزوی تعلق موجود است و هیچ انسانی از آن فارغ و تهی نیست. کودک در حین تولد و حتی قبل از آن واجد این احساس و در او شور چسبیدن و پیوند است. رشته الفت بین او و مادر و حتی مادر و کودک چیزی نیست که در سایه کتاب پدید آمده باشد بویژه که طفل در آغاز زندگی امری مکتسب را در خود نپرورانده است. خداوند برای به ثمر رساندن و کمال آدمی این زمینه را در اندرون او قرار داده است و کودک در سایه آن هم قادر به ادامه حیات می شود و هم خویش را از خطرات و آفات گوناگونی که در سر راه زندگی او وجود دارد، دور می دارد. این امر به صورت مداوم و همیشگی است و تا لحظه مرگ به همراه آدمی است و به جلوه های گوناگون، خود را متجلی می سازد.
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2- ز یستی – جسمانی: از مسأله فطرت که بگذریم، وابستگی در انسان رشته زیستی - جسمانی هم دارد. می دانیم همه انسانها از مادر زاده می شوند (به جز آدم و حوا). در رحم مادر پرورش می یابند. اینان در فضای رحم معلق و شناور نیستند بلکه وابستگی خونی برای ادامه حیات شان به مادر ضروری است. با بند ناف به مادر وصل می شوند و از او تغذیه می کنند و صفات و خصایصی را به ارث می برند. پس از تولد نیز این وابستگی به دو صورت زیستی (تغذیه ای ) و محیطی از آنان ادامه می یابد تا موجبات رشد همه جانبه کودک فراهم آید. حاصل این وابستگی ها ایجاد انس است که خود در نوبه خویش موجب تداوم و گسترش آن است. به هنگامی که طفل در رحم است با صدای قلب مادر مأنوس می شود و این صدا بعدها نقش لای لای را برای او ایفا می کنند. و به هنگامی که کودک از شیر مادر می نوشد با گرمی بدن و حرارت و شور مادر و لبخند و مهر او مأنوس می شود و این خود سبب ریشه دار شدن وابستگی تا زمان مرگ است. همین انس و رابطه محیطی بعدها با پدر و برادر و خواهر و دیگر اعضای فامیل و دوستان و اطرافیان است.



3- علل روانی: برای وابستگی ها در مواردی ریشه و عامل روانی را می توان ذکر کرد. می گویند کودک به مادر و یا دیگران وابسته است بدان خاطر که:

- آنها می توانند از او دفاع کرده و او را از هرگونه عارضه و خطری برهانند.
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- برای او می توانند امنیت ایجاد کرده و به حمایت و جانبداری از او بپردازند.

- موجباتی پدید آورند که ضعف و احساس حقارت او از میان رفته و یا کودک بر آن فائق آید.

- احساس والدین به کودک او را چون عبدی و برده ای در برابرشان قرار می دهد و به آنها وابسته شان می سازد.

- خواستاری رفع نیاز و زیر و بازوگیری آنان را در این راه و مسیر می اندازد.

- خواستاری تقرب به افراد بزرگتر و در نتیجه احساس قدرت او را به این مرحله و وادی می کشاند.

- میل به سلطه را والدین در او اقناع کرده و او را به خود و دیگران مسلط می سازد.

- میل به پرستش الگوها را والدین فراهم آورده و او را از این بابت اقناع می کند.

- والدین برای کودک قهرمانند و کودک ذاتا میل به همانندی با از خودبرتران را دارد.



4- علل عاطفی: وابستگی های کودک ریشه عاطفی هم دارد و این امر درباره دیگر افراد صادق است. محبت های شدید و مهر و نوازش های مادر، خود از علل مهم وابستگی است. اگر مادر نباشد و فردی دیگر این مهر و محبت را درباره کودکان معمول دارد خواهیم دید که کودک به او وابسته می شود. لبخندهای مهرآمیز مادر، تماس ها و ارتباطات جسمانی که به عاطفه منجر می شود، در آغوش گرفتن ها، نوازش کردن ها، بوسیدن ها، به خود چسباندن ها، همه باعث ازیاد علاقه و در نتیجه وابستگی به افرادی است که این حالات را از خود بروز می دهند. همچنین است حمایت ها، پذیرش ها، کمک به کودک در حین ترس و اضطراب، ایجاد زمینه ای برای رشد، رهاندن او از خطر، حتی دادن جرات برای عمل، ترغیب و تحریض به پیشروی به همراه مهرورزی ها و محبت ها در این راه موثرند. وابستگی ها گاهی در این جنبه شدیدتر می شود از جمله برای کودک که دچار کمبود محبت است و اینک در مرحله ای افتاده که آن کمبودها جبران می شوند، نازپروری ها و نشان دادن علاقه شدید که به علل گوناگونی ممکن است برای مادری پدید آید، مثل یکدانه بودن فرزند، از دست دادن فرزندان گذشته، احساس بی مهری زن از شوهر که سبب توجه بیشتر به کودک می شود، در بغل گرفتن همیشگی کودک به علت ضعف و بیماری و مرض، گریز از خطر و یا احتیاط افراطی در این زمینه، بدست آمدن فرزند پس از دارو و درمان های شدید در زمینه نازائی و....
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5- علل اجتماعی: گاهی شرایط و عوامل اجتماعی زمینه ساز وابستگی می شوند و این امر در بزرگتران و مخصوصا کودکان در سنین پس از 7 بیشتر دیده می شود. مثلا

- وابستگی های ناشی از بازی ها و انس ها و معاشرت ها، با مادر، پدر و یا دیگران.

- وابستگی ناشی از مشارکت با دیگران در امور جاری و روزمره، در محیط خانه یا بیرون

- کمک به کودک در تنگناها و موارد دشواری زندگی،

- مشارکت در تصمیم گیری هایی که در سرنوشت کودک بسیار موثر است.

- وابستگی پسران به پدران و دختران به مادران به خاطر ضوابط عرف و جامعه که گاهی در این وابستگی افراط به عمل آمده و زندگی بعدی فرد را دچار اشکال می سازد.

- زندگی توام و مشترک حتی با افراد غریبه، و حتی بدون بهره مندی از او که خود موجد عادت است. اصولا ارتباطات و برخوردها سبب نوعی پیوستگی و وابستگی به افراد است.

- و بالاخره شرایط اجتماعی و وابستگی های ناشی از حیات در شهری بزرگ یا روستائی کوچک.



6- علل تربیتی: وابستگی در مواردی بسیار ریشه و علتی تربیتی دارد. زمینه سازی وابستگی از طریق تربیت در کودکان خیلی زود آغاز می شود. وقتی که طفلی در گهواره فریاد می کشد و شما زود به کمکش می شتابید تدریجا درمی یابد که در برابر آه و فریاد کمک کننده ای هست و این امر خود زمینه ساز وابستگی ها است. عادت دادن کودک به مراقبت های مداوم و حساب شده، در آغوش گرفتن او، شرکت در بازی با او، همدلی و همدردی با او، حمایت ها و زیر بازوگیری های او، دویدن به سوی کودک به محض شنیدن صدای گریه او، نگهداری مداوم طفل در کنار خود، احتیاطها و مراقبت های افراطی، همه و همه در عوامل وابستگی کودک به حساب می آیند. مادران خودخواه و خواستار بار آوردن کودک به عنوان فردی سمبل و واجد مبادی آداب، آنها که در محبت کردن تعادل ندارند، آنان که در تشویق و یا رسیدگی به کودک افراط می کنند و آنها که حاضر نیستند لحظه ای کودک را ازخود دور و جدا نگه دارند بر این امر دامن می زنند. نوع فرهنگ و تربیت در وابستگی کودک موثر است و در زندگی کودک و دور داشتن او از خطرات بسیار موثر است. بسیاری از کودکان بی اندازه وابسته اند بدان خاطر که والدین او نتوانسته اند برنامه درستی را برای تربیت شان تدارک ببینند و یا فکر دوران بعدی او را نکرده اند. 
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7- علل دیگر: و بالاخره علل و عوامل دیگری هم در این زمینه موثرند و باعث وابستگی کودک و حتی افرد بزرگتر می شوند:

- ایجاد ترس های شدید از خطراتی که در دور و بر کودک است.

- محتاج داشتن دائمی به علت برآوردن همه توقعات و خواسته های کودک

- کند ذهنی کودکان که زمینه ساز وابستگی های شدید است.

- نارضائی های زن و شوهر از یکدیگر که سبب دلبستگی و وابستگی به کودک شده و او را هم وابسته بار می آورند.

- بیماری های شدید و مداوم کودک که موجبات وابستگی او را فراهم می آورند.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 146 تا 151

کلی__د واژه ه__ا

کودک وابستگی محبت تربیت فطرت


عوارض مهرطلبی کودکان

مهرطلبی یک احساس یا یک رفتار عاطفی است که همه گاه دارای جنبه منفی نیست. در مواردی بسیار دارای جنبه مثبت است. از جمله از جنبه های مثبت آن:

- تمرین صبر و حوصله در برابر برخوردها و نابسامانی ها که خود عاملی برای رشد است.

- داشتن سازگاری و تفاهم با افراد و عادت کردن به آن که خود نقطه مثبتی است.

- ترک خودخواهی و خودپسندی ها و خودبینی و شکستن غرور کاذب خود در زندگی اجتماعی.

- داشتن تواضع و فروتنی در بین جمع که خود زمینه ساز اخلاقی پسندیده است.

- انجام خدمات و تعاون و همراهی و همکاری با دیگران که نقطه مثبتی به حساب می آید.

- مشارکت در حیات جمعی و انس داشتن با دیگران و همگامی با دیگران و تمرین حیات جمعی.
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- کوتاه آمدن در مورد درگیری و گذشت و عفو نه انتقام گیری.

- و بالاخره تطابق و توافق و مداراست که لازمه زندگی انسانی هر فردی است.



عوارض آن:

اما به این نکته باید توجه کرد که این امر موجد عوارض و زیانهائی است که در بررسی ها به همه جوانب آن به صورت کامل نمی توان دست یافت. با همه تحقیقاتی که در این رابطه شده است باز هم موارد قابل ذکر بسیاری وجود دارد که گفته نشده است. به هر حال ما با رعایت اختصار تنها به بعضی از جوانب و موارد آن اشاره می کنیم:



1- عوارض رفتاری: از عوارض مهم در این زمینه عبارتند از:

- تصنع در رفتار و حال و رفتاری را بروز دادن که غیر وضع عادی و رفتاری اوست.

- تظاهر و ریاکاری برای جلب نظر چه در محبت، چه در کار و چه در زمینه های دیگر.

– لوسی و ننری و پرتوقعی و داشتن انتظارات بیجا از دیگران.

- انزواجوئی در صورت عدم موفقیت در جلب نظرها و جلب توجهات.

- رفتار خشونت آمیز بشرطی که در وصول به هدف خود ناموفق باشد.

- اتخاذ شیوه های خلاف اخلاق، رفتار کودکانه، گریه بیحساب، گاهی طغیان و عصیان و....



2- عوارض اخلاقی: کودکی که در طریق مهرطلبی است عوارض اخلاقی نادرستی ممکن است برای او پدید آید. در این زمینه از موارد بسیاری می توان سخن گفت از جمله:

- حرکات جلف و زننده که موجب شرمساری والدین است.
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- تن دادن به نوعی نوکر مآبی و تسلیم که خود زمینه را برای بسیاری از سوء استفاده ها فراهم می آورد.

- احساس پستی و حقارت و قبول تحقیر خود که این زمینه ساز عوارضی شخصی است.

- ریا و تصنع مثل رنجور نمائی، و بیماری که در کل یک فریب به حساب می آید.

- سر در آوردن از آلودگی هائی که از جمله آن استمناء است و این خود خواستاری حمایت را نشان می دهد و کودک آن را جانشین محبت می سازد.

- بداخلاقی هائی که از فرد بدین خاطر بروز می کند مثل خشونت، زن صفتی، تجاوز و تعدی،

- داشتن تواضعی ناشی از ضعف رذیلانه در زندگی.



3- عوارض فرهنگی: مهرطلبی در زندگی فرهنگی، فکری، فلسفی، علمی و تحصیلی کودکان هم اثر گذارده و گاهی موجد عوارض منفی می شوند از جمله:

- مشغول داشتن فکر به مسائل بی سرو ته و بی فایده که صدمه آفرین است.

- سرگرم شدن به اسباب بازی ها تنها به خاطر نقش مشغولیت، نه کاری که در آن خلاقیت باشد.

- واماندن از درس و بحث و مطالعه بدان خاطر که تمام فکرش متوجه این مساله است.

- عدم پایبندی به آداب، ضوابط و مقررات جامعه.

- ضعف در احساس و عاطفه و هنر، و متوجه شدن ذوق و سلیقه به امور دیگر.



4- عوارض روانی: مهرطلبی زمینه ساز عوارض روانی بسیاری است که گاهی آدمی را تا حد اختلال روانی به پیش می برد. از جمله:
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- بر اثر مهرطلبی هاست که در بسیاری از کودکان دچار تضاد و تعارض و احساس گناه می شود و نمی دانند کدامیک را از دست بدهند، مهر و محبت را، یا خواسته های مورد علاقه را.

- برخی از کودکان خود را تسلیم خیالبافی ها می کنند و سعی دارند از این طریق خود را آرامش و سکون ببخشند و البته این امر سبب بریدن آنها از جهان واقع می شود.

-بعضی از آنان دچار ضعف در بصیرت ها می شوند و راه و روش روشنی را پیدا نمی کنند.

-عده ای از آنان تمرکز فکری را از دست می دهند.

- و بالاخره در مواردی ممکن است از ضعف و سستی سر درآورند و حتی به بیماری اسکیزوفرنی مبتلا شوند (اسکیزوفرنی کودکان).



5- عوارض عاطفی: مهرطلبی عوارض عاطفی متعددی را به همراه دارد از جمله:

- کمروئی شدید که کودک آن را پلی قرار می دهد برای دستیابی به مهر و عطوفت.

- نگرانی و اضطراب از اینکه نتواند به محبت استواری دست یابد.

- ترس از این امر که نکند محبت فرد محبوبی را از دست بدهد.

- بروز حسادت و کینه نسبت به آنهائی که به نظر او از شرایط بهتری برخوردارند.

- حساسیت و زودرنجی که ناشی از سرخوردگی و احساس صدمه در این زمینه است.

- بهانه جوئی ها، لجاجت ها، تعصب ها و....



6- عوارض زیستی: مهرطلبی کودکان در مواردی ممکن است سببی برای بروز عوارض زیستی متعددی باشد از جمله:
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- مهرطلبی زمینه ساز بی خوابی و بدخوابی هاست و شما در حرف زدن کودک در خواب دقیق شوید تجلی آن را می بینید.

- بی اشتهائی که آن هم به نوبه خود عامل ضعف و رنجوری است و طفل از آن صدمه می بیند.

- احساس خستگی بی دلیل که آن هم به نوبه خود سبب مقدمه ای برای پاره ای از اختلالات روانی است.

- بررسی ها نشان می دهند که عدم موفقیت در جلب محبت زمینه را برای تنگی نفس، دل درد، سوء هضم و آلژی پوستی و در بزرگتران سبب بروز بیماری قلبی و یا فشار خون است. همچنین ناتوانی های جسمی، گاهی سردرد، و زمانی کسالت و ناراحتی فکری در این رابطه است.



7- عوارض اجتماعی: و بالاخره مهرطلبی سبب بروز عوارض اجتماعی بسیاری است از جمله:

- عدم پایبندی به ضوابط اجتماعی که به نظر کودک این امر می تواند عامل انتقامی به حساب آید.

- داشتن زندگی وابسته به دیگران و توأم با توسری خوری که آن هم به نوبه خود ضایعه ای است زیرا آنها هرگز قادر به دفاع از خود نتوانند شد.

-متهم بودن در بین جمع به ضعف نفس، لوسی، بی عرضگی و....

- سر در آورن از گریز و فرار بدان خاطر که نظری را به سوی خود جلب کنند و یا محبتی را فراهم آورند.

- بر پا کردن شور و شر برای تسکین و آرامش خود.

- و بالاخره به پیش رفتن گاهی تا حد بزهکاری و لغزش و انحراف و عدم سازگاری با محیط اجتماعی.
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حسد شلمغانی

شلمغانی از کسانی بود که مورد احترام شیعیان بود. نوشته هایی نیز در مذهب داشته است، شیعیان به نظر درستی و فضیلت به او می نگریستند و مقامی مقدس و رفیع نزد همه داشت. شلمغانی آرزومند بود که پس از محمد بن عثمان -دومین نایب ویژه حضرت ولی عصر (ارواحنا فداه)- به مقام نیابت ویژه برسد زیرا در میان شیعیان، خود را بهترین کسی می دانست که شایستگی رسیدن به این مقام را داشت، و کسی را از خود برتر نمی دانست. هنگامی که حسین بن روح از طرف ناحیه مقدسه بدان مقام منصوب شد، شلمغانی به عوض آن که متوجه نقص خود شود و در فکر تهذیب و تکمیل خود باشد، بر حسین بن روح حسد برد و خود را در دنیا و آخرت بدبخت و روسیاه گردانید. شلمغانی روز به روز از راه راست منحرف تر شد، به گمان آن که حسین بن روح را رسوا می سازد، خود، سراشیبی شوم نابودی و شقاوت را می پیمود؛ سرانجام شقاوت او به حدی زیاد شد که وجوب عبادت را منکر شد؛ ازدواج با محارم را جایز دانست. او خلق بسیاری را گمراه کرد و هنگامی که لعنت نامه ای که از طرف حسین بن روح صادر شده بود، به دستش رسید، به مریدان گفت: «لعن؛ یعنی دوری از عذاب جهنم» آن گاه پیشانی بر خاک مالید و به مریدان توصیه کرد که این راز را پنهان نگه دارند. با این حقه بازی ها و نیرنگ ها و عوام فریبی ها، بسیاری را به ضلالت انداخت تا توقیع مبارک که اشاره بر لعن و بیزاری از او داشت صادر شد. روزی در بغداد گفت: من با حسین بن روح مباهله می کنم اگر تا موقعی که دست من در دست اوست آتشی نیاید تا او را بسوزاند، آن چه درباره من می گوید راست است. دو روز بعد او را از طرف ابن مقله -نخست وزیر خلیفه وقت، راضی عباسی- گرفتند و به دار آویختند و جسد پلیدش را سوزاندند و آتشی که گفته بود حسین را می سوزاند، خودش را سوزاند.
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خطرات بیشتر

عوارض و خطرات بیشتری را هم در رابطه با این افراد می توان منتظر بود. از جمله اینکه:

- گرسنگان شهوت و سیاست از وضع حالشان سر درآورند و آنان را مورد طعنه خود قرار دهند و مشکلی اخلاقی بیافرینند.

- سر درآوردن از بزهکاری و جنایت، اگر چه برای کودک ناآگاهانه و بدون نقشه قبلی باشد. این امر درباره بزرگتران بیشتر صادق است و تجربه نشانه داد که بسیاری از مجرمان از کسانی بوده اند که در دوران کودکی از عشق و محبت والدین بهره ای کافی نگرفته اند. در مواردی بسیار غرور و عزت نفس خود را از دست می دهند و برای جلب محبت از فحشاء و آلودگی سر در می آورند.

- تن دادن به جریان روز براساس اصل عوامانه هرچه پیش آید خوش آید.

- احساس بی ارزشی و بیچارگی مخصوصا به هنگامی که مور ظلم و تعدی قرار گیرند و توان کافی برایشان نباشد.



زندگی آینده آنان

کودکانی که در چنین شرایط و اوضاعی رشد کنند زندگی و آینده خوب و مطلوبی ندارند. معلوم نیست برای آنان موفقیتی ناشی از اعمال عرضه خود بکار آید. دائما در معرض خطرات قرار می گیرند و از زندگی آسیب خواهند دید. مهرطلبی در سنین بلوغ خطر آفرین است و به صورت عشقی سوزان درمی آید و شخصیت فرد را در شخصیت معشوق محو خواهد کرد. اینان اگر بعد ها ازدواج کنند ازدواجشان، ناموافق است. برای یکدیگر مزاهم هستند و یکدیگر را برای خود بار سنگین احساس می کنند. اگر زن باشد محبت افراطی ازخود بروز می دهد تا محبت شوهر را جذب کند ولی شوهر گمان تصنع دارد و این خود عامل اختلاف است. اگر مرد باشد همچون کودکی خواستار محبت می شود و حیات مردانه خود را از دست می دهد. پدری خواهد شد که به اصطلاح عوام کلاه او بی پشم است.
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- ما افراد بسیاری را می شناسیم که مهرطلب بوده و ازدواج کرده اند ولی مورد بی اعتنائی همسر قرار گرفته و خود را برای جلب نظر و محبت بازیچه او قرار داده اند. اینان در زندگی اجتماعی هم توفیقی نداشته اند. مورد اجحاف و تعدی قرار گرفته اند و اعتراضی نکرده اند. صدمه و آسیب دیده اند دم بر نیاورده اند. اینان از نظر روحی در شرایطی بوده اند که در برابر اشخاص مهاجم و سلطه طلب احساس بی ارزشی کرده اند و تسلیم خواسته ها و امیال او شدند. چون برای اینان مهم نیست که جلب نظر چه کسی را بکنند و چگونه و این خود زمینه ساز لغزش هاست.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 173 تا 179

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت ذلت ریا بزهکاری


مواضع کودکان مهرطلب

در بحث کودکان مهرطلب، مواضع کودک در رابطه با خود و دیگران قابل بحث و بررسی است. مواردی را که در این زمینه می توان بررسی کرد بدین قرار است:



1- در رابطه با خود: اینان ممکن است زمینه رنج و بدبختی را در خود فراهم کنند تا مورد محبت و عنایت دیگران قرار گیرند. تحقیرهائی را می پذیرند تا بیشتر مورد محبت و عنایت قرار گیرند. حتی ممکن است راه موفقیت را بر روی خود سد کند تا بیشتر مورد و مستحق مهر و عنایت گردد و این یک زبان و یک خطر است. گاهی اینان اصرار دارند در خود فرو روند و در غم و اندوهی باشند، دیگران را مسحور و دلباخته ضعف خود کنند و مورد محبت قرار گیرند. برای زمینه سازی غمخواری خود را بی جهت مورد ملامت و انتقاد و در معرض آن قرار دهند. در مواردی اینان به خود القاء می کنند که مورد محبت نیستند و با اندک مساله ای از کوره در می روند و علیه خود می ایستند، آشفتگی و طغیان و عناد از خود بروز می دهند تا از طریق دیگری محبت دیگران را به سوی خود جلب کنند. و بالاخره کارشان به جائی می رسد که از هرگونه تحقیر و توهینی استقبال می کنند، تا جلب محبت میسر باشد.
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2- در رابطه با دیگران: معمولا اکثر آنها تمنیات خود را به صورتی شکل می دهند که با تمنیات و خواسته های دیگران تطبیق کند و جریان طبق دلخواه آنها گردد. سعی دارد به هر گونه ای است دیگران را از خود راضی و خشنود دارد تا به تحسین و تمجید او بپردازند. برخی از اینان اگر در معرض سوء استفاده دیگران قرار گیرند زمینه برای شان آماده است. ممکن است تن به آلودگی دهند، به هرگونه ای نظر دیگران را جلب کنند. خود را در اختیارشان قرارمی دهند، همراه و همگام دیگران می شوند. حتی ممکن است به دنبال افرادی روند که در وضع و شرایط خودشان باشند تا با آنان همدل و همزبان شوند. اینان در پی آنند که کسی پیدا کنند تا مورد محبت و حمایت او قرار گیرند. ممکن است در این راه تسلیم افراد سلطه جو شوند تا بتوانند صفات وابستگی خود را نشان دهند و آن را به مرحله اثبات برسانند. احساس حقارت شان خود زمینه ساز این حالت در آنهاست. گذشت و تسلیم شان نسبت به دیگران خود حاکی از جلب نظرها و خواستاری محبت است. می خواهد او را تحسین کنند، جلال و عظمت او را بستایند، او را مهم و عظیم بشمارند. برای اینکه دیگران از او نرنجند، به سادگی تسلیم توقعات آنان می شود.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 167 تا 169

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت تحسین حمایت


علل و عوامل مهرطلبی در کودکان

حالت مهرطلبی در بسیاری از کودکان وجود دارد بویژه در کودکانی که علل و عوامل آن را بیان خواهیم داشت. اما در برخی از کودکان بیشتر است:
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- در کودکانی که بیشتر مورد امر و نهی والدین خویشند.

- پدر و مادر به علت کثرت اشتغال فرصت، رسیدگی به فرزند را ندارند.

- مورد طردند به علت جنسیت و یا نتوانسته اند نظر والدین را به سوی خود جلب کنند.

- زیر نظر ناپدری یا نا مادری هستند.

- آسیب دیده اند و رنج ها یکی پی از دیگری بر او سلطه یافته اند و آزارش داده اند.

- محرومیت های بسیاری را در زندگی چشیده اند و شکستهای بسیاری را متحمل شده اند.

- بر خلاف توقع به جای مهر قهر دیده اند و صدمه به آنها وارد شده است.



علل و عوامل آن

مهرطلبی ریشه ها و عوامل متعددی دارند. آنچه با رعایت اختصار در این زمینه قابل ذکر است عبارتند از:

1- علل زیستی جسمانی: گاهی کودک به علت جنسیت مورد قبول پدر یا مادر نیست. در آن صورت کودک در پی آن است به نحوی توجه و نظر والدین را به سوی خود جلب کند. این حالت گاهی ممکن است به علت زشتی چهره و یا نارسائی در سر و وضع باشد. در چنان صورتی کودک سعی دارد از طرق متعددی خود را به نحوی محبوب جا بزند. هم چنین است وضعی کودکی که دچار نقص عضو است، کودک شل است، لنگ است، به علت ترحم های بسیاری که درباره او ملحوظ شده است بدان عادت کرده و به محضی که کمبودی در این رابطه احساس کند به طلب آن قیام می کند.



2- علل روانی: گاهی مهرطلبی به خاطر جنبه های روانی است. کودکی که دائما مورد مقایسه است، در زندگی احساس ضعف و کمبود می کند، اعتماد به نفس کافی ندارد، برای خود بر اثر القاآت و تلقینات ارزشی قائل نیست، ممکن است از مهرطلبی سر درآورد. کودکانی که احساس گناه دارند، احساس بی پناهی دارند و گمان کنند خطراتی او را از هر سو تهدید می کند، ممکن است از مهر طلبی سر درآورند و به شیوه ای خود را مورد محبت و عنایت قرار دهند. اصولا مهر طلبی از دیدی می تواند به صورت انگیزه ای در فرد درآید و او را به تلاش و حرکت وا دارد.
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3- علل عاطفی: مهرطلبی در مواردی به خاطر علل و جنبه های عاطفی است. در این زمینه موارد بسیاری را می توان مطرح کرد از آن جمله است:

- دریغ کردن محبت از کودک به علل عدم پذیرش، طرد و ردها و...

- عرضه محبت به کودک به گونه ای که او نتواند آن را لمس کند و مزه آن را بچشد. در این مورد باید از والدینی یاد کرد که آدم توداری هستند و محبت خود را بروز نمی دهند.

- بیماری عاطفی پدر یا مادر که نمی توانند به فرزند محبت کنند. مثل بیماران اسکیزوفرن که سرد و بی تفاوتند.

- عدم زمینه برای داشتن شور و جنبش و نشان دادن شور و نشاط خود که طفل را در جستجوی قانون مهر روان می سازند.

- محرومیت از مهرمادری به علت مرگ مادر، متارکه ها و طلاق ها....



4- علل تربیتی – انضباطی: نحوه برخورد والدین و مربیان با کودک خود در جنبه خواست و مهر کودک موثر است، والدینی هستند که به کودکان حرفهای ناروا می زنند، فحش می گویند، با القاب زشت و ناروا او را صدا می کنند. والدینی هستندکه رابطه خود را با کودک کم می کنند بدان خاطر که وابستگی طفل به آنها شدید نشود و این امر به حدی است که طفل از محبت ارضا نمی شود، در نتیجه عطش مهرطلبی در کودک شدید می شود. سختگیری های بی مورد، امر و نهی های افراطی در این رابطه اثراتی فوق العاده دارند. همچنین والدینی هستند که عقده ای می باشند، از زندگی و احوال خود ناراحتند، در گذشته کمبود محبت داشته اند و این امر در زندگی امروزشان اثر گذاشته است. تبعیض ها در محبت، تفاوت گذاری بین پسر و دختر در این رابطه شدیدا موثر است، البته گاهی ممکن است که کودک مورد بی مهری نباشد ولی چنین احساسی بر او غالب شود و یا تصور کند مادرش برادر او را از او بیشتر دوست دارد.
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5- علل اجتماعی – اخلاقی: و بالاخره در مواردی ممکن است علت مهرطلبی جنبه های اجتماعی باشد، مثلا کودک در بین جمع پذیرفته شده نیست و کودکان حاضر نیستند با او بازی کنند، در نتیجه کوک در خود احساس کمبود و نارسائی می کند و این امر در مهرطلبی او موثر است. گاهی این مساله بدان خاطر است که طفل نوعی وابستگی به کودکی یا فرد بزرگی داشته است و اینک آن شخص از میان رفته و یا وفات یافته است و طفل در نتیجه دچار چنین وضع و شرایطی شده است. همچنین است وضع کودکی که از خانواده گرم و صمیمی دور و جدا شده و وارد مدرسه شده و مواجه با معلم خشن و سختگیر شده است.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 170 تا 173

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت تربیت روان


شیوه های اصلاح مهرطلبی نادرست در کودکان

مهرطلبی غیرعادی در کودکان، رفتاری نیست که از نظر اخلاق و تربیت مورد تأیید باشد، نوعی نقص و کاستی برای کودک است و باید برای رفع و اصلاح آن کوشید. اما در طریق اصلاح، ضوابط و نکانی عرضه می شوند که اهم آنها عبارتند از:



1- پذیرش کودک: طفل را باید پذیرفت به هر گونه ای که هست، سالم یا ناقص، پسر یا دختر، زشت یا زیبا و این حق کودک است. در بینش اسلامی کودکان امانت خداوند در دست والدین به حساب می آیند و پدر و مادر باید او را به عنوان امانتی تلقی کرده و پذیرای او و حافظ و تامین کننده سلامت او باشند.
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2- احترام و حمایت: این هم حق دیگری برای کودک است که والدین به طفل احترام کنند و او را مورد حمایت قرار دهند. وجود او را در خانه مایه نعمتی برای خویش بدانند، درباره آن از خداوند متشکر باشند که والدین را لایق امانتداری خدا دانسته و چنان امانتی را به آنان عطا کرده است. پیامبر فرمود به فرزندان خود احترام کنید(اکرموا اولادکم)، و هم چنین باید او را مورد حمایت قرار داد تا او به پشت گرمی والدین و به اتکای پشتیبانی آنها بتواند به پیش برود و زندگی خود را در سرو سامان و شخصیت خود تشکل بخشد.



3- محبت عملی: کودکان را باید دوست داشت و به آنها محبت کرد. این محبت از یک سو باید اعلام شود تا طفل دریابد که مورد توجه والدین است، و از سوی دیگر به تناسب سن و درک باید صورت عملی داشته باشد تا کودک آن را لمس کند. از جلوه های محبت عملی، بوسیدن کودک، در آغوش گرفتن او، نوازش او، خوراندن غذاهای مورد علاقه او به کودک (لذت کافی)، تهیه اسباب بازی های گوناگون، لباس های رنگارنگ برای اوست. کلا کودکانی که از محبت عملی بیشتری برخوردارند احساس آرامش و اعتماد بیشتری دارند و اعتماد بنفس در آنان قویتر است.



4- نشان دادن خلوص: کودک بین محبت اصلی و تصنعی فرق می گذارد. او از والدین خود خواستار است که بی ریاترین دوستی ها را درباره او معمول دارند، و در عالم فطرت و درون، چنین محبتی را جلوه عالی و ملکوتی مادر می شناسد. ملاطفت و لبخند در حین شیر دادن، در آغوش کشیدن جلوی او، کلمات تحسین آمیز به او به هنگام درخشندگی کودک، دلجوئی و همدردی با او در حین درد و بیماری، زمینه را برای ایجاد امنیت ترضیه خاطر کودک فراهم می آورد. او نیاز به مهر بلاشرط دارد و در این زمینه مادر باید پیشقدم باشد.
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5- مشارکت دادن ها: از نشانه های محبت به کودک مشارکت دادن او در امور زندگی و در کارهای خانواده است. اگر روی کودک حساب کنیم و به او عملا بفهمائیم که تو هم عضو خانواده ای و ما برای تو دفتر و کتاب و حسابی قائلیم او احساس مهر و محبت خواهد کرد. در محیط خانه جای پایی برای او در نظر بگیرید، کاری را به او بسپارید و مسئولیتی را برای او در نظر گیرید تا او برای خود احساس تعلقی داشته باشد. پهن کردن سفره را او مسئول باشد، دانه دادن به مرغ را به او واگذارید.



6- تشویق ها: حال که به او مسئوولیتی واگذار کردید درصدد آن باشید که اولا او آن مسئولیت را به وجهی نیکو انجام دهد و ثانیا در صورت حسن عمل او را مورد تشویق قرار دهید. در مورد اول باید سعی بر آن باشد که تکلیف در حد توان و استطاعت کودک باشد. طفل در انجام آن خوب راهنمائی شود. انگیزه ای برای آن در او پدید آید... اما در مورد دوم تشویق ها می توانند به صورت زبانی، به صورت محبت و نوازش، به صورت پاداش و جایزه باشد. شک نیست که در این راه شرایط سن جنس را در نظر داریم.



7- تفهیم ها والقا آت: القای به کودک که تو، مورد مهر و علاقه مائی و ما تو را دوست داریم. وجود تو را مایه لذت و شادابی این خانه می دانیم، برای آسایش تو کار می کنیم و.... می تواند تا حدود زیادی کودک را به مهر و محبت ما امیدوار کند. همچنین باید به او تفهمیم کرد که اگر به برادر کوچکتر بیشتر می رسیم بدان خاطر است که او کوچک است، نمی تواند سر پا بایستد، به تنهائی نمی تواند غذا بخورد، نمی تواند خود را پاک و تمیز نگه دارد و...... اما تو بحمدالله بزرگ شدی، عاقلی، می توانی کارهایت را انجام دهی.
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8- تهیه هدیه: این را برای خود عادتی قرار دهید که در جشن های مذهبی هم برای جا افتادن رغبت و علاقه به مذهب، و هم برای تجدید خاطره ها، و هم برای شادی و سرور کودک، مناسبت جشن را به او بگوئید و او را در آغوش بگیرید و ببوسید. و ضروری است که هدیه ای هرچند کوچک و ناچیز، حتی در حد یک شیرینی، شکلات، دستمال، جوراب برای او تهیه و بدین وسیله محبت خود را به او اعلام و دل خود را بدو شادکنید. همچنین در غیر ایام جشن، به تناسب فصل و روزگار گاهی پاکت میوه ای برای او تهیه کنید، زمانی یک بستنی، گاهی یک اسباب بازی، یک دست لباس و... شیوه های دیگری هم برای جلب کودک و نشان دادن محبت وجود دارد که والدین محترم خود در این رابطه هشیارند و آگاهی هائی دارند. هرکس به تناسب امکانات خود و شرایط خانوادگی می تواند اقداماتی در این رابطه داشته باشد.



وظیفه و نقش مادران:

در ارضای مهرطلبی کودکان همه می توانند نقشی ایفا کنند، اما هیچ نقشی به اهمیت نقش مادران نیست. مادر می تواند دلهای سرد و افسرده کودک را به حال آورد، ناکامیها و محرومیت هایش را جبران کند، در درونش نور شادی و امید را زنده سازد. مادر دنیای کودک است، از همه به کودک نزدیکتر است. حکم سرزمینی را دارد که طفل در دامان او و آب و هوای او رشد می کند. محبت او به کودک همانند آبی است که به پای نهال ریخته می شود و به آن جان می دهد. آری، ممکن است پدر هم به کودک محبت کند که البته چنین است، ولی حساب او از مادر جداست، طفل با همه محبتی که از پدر می بیند باز هم مهر مادر را می طلبد. محبت پدر هم چون آبی است که بر روی گل و برگ می ریزند تا آن گل طراوت پیدا کند، و محبت مادر همچون آبی است که بر ریه این گل می رسد و به آن حیات می بخشد.
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من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 179 تا 182

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت تشویق والدین حمایت


شیوه های مهرطلبی در کودکان و حالات و رفتار آنان

از بین مجموعه نیازهای آدمی شاید هیچکدام به اهمیت و اعتبار نیاز عاطفی، و احتیاج به مهر ومحبت نباشد. نقش آن در ادامه حیات متعادل آدمی شاید کمتر از نقش غذا و هوا نباشد. روانشناسان آن را از سری نیازهای اساسی آدمی برشمرده اند و محرومیت آن را موجب بروز عوارض و صدمه های روانی و ریشه و منشأ بسیاری از نابهنجاری ها و ناسازگاری ها ذکر کرده اند. طفل در دوران شیرخوارگی چنان به مادر خود وصل و وابسته است که حتی می توان گفت تنها چیزی را که حس و لمس می کند گرمی و حرارت بدن مادر است و حتی در سایه آن میل به غذا و اشتهای به آن شکل می گیرد. نوزاد را اگر در آغوش گیرند خوشحال می شود و صدای شادی از خود بروز می دهد و اگر او را از دامان مادر دور کنند و یا به محیط جدیدی او را منتقل نمایند فریاد، حالت خشم، و در صورت عدم موفقیت حالت یأس و نومیدی به او دست می دهد و برحال زارش می گرید. مهرورزی به کودک دارای ریشه فطری و غریزی در مادران و اساس فرهنگی، اجتماعی، اخلاقی در پدران است. به هنگامی که طفل به دنیا می آید خداوند آتش مهری را در دل مادر شعله ور می کند تا بدان وسیله کودک را بپذیرد و مورد عنایت قرار دهد، و توقعات اجتماعی و اخلاقی پدر را وا می دارد که به این کودک محبت کند و وجودش را گرامی دارد. از نظر اسلامی محبت به فرزند بخشی از وظایف والدین نسبت به کودک و از حقوق فرزند است. اسلام به ما دستور داده است کودکان را دوست بدارید (احبوالصبیان) و به آنها احترام بگذار ید (اکرموا اولادکم)، حتی والدین باید بخشی از اوقات خود را به این امر اختصاص دهند و با کودک جوشش و گرمی داشته باشند.
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چراغی را که ایزد برفروزد *** هر آن کس پف کند ریشش بسوزد

یعنی ریشه اش بسوزد! حسد، شلمغانی را خسر الدنیا و الاخره کرد؛ هم در این جهان سوخت و هم در آن جهان می سوزد؛ نه تنها خود را سوزاند و بد داشت؛ بلکه کسانی هم که از او پیروی کردند، به آتش او سوختند.



حسد عایشه بر خدیجه (س) 

عایشه که برای خود در میان همسران رسول خدا (ص) امتیازاتی قائل بود، از مهر رسول (ص) به خدیجه (س) ناراحت بود و درباره خدیجه سخنان ناروایی می گفت. با آن که ازدواج رسول خدا (ص) با عایشه؛ مدت ها پس از مرگ خدیجه بود و خدیجه با عایشه رقابتی نداشت، ولی عایشه بر مهر پیغمبر (ص) به خدیجه حسد می برد. روزی آن حضرت فضیلت های خدیجه را ذکر می کرد که عایشه با گستاخی گفت: چقدر نام پیرزنی را که سرخی های آرواره اش از میان دو لب نمودار بوده، تکرار می کنی؟ خدا بهتر از او را به تو عنایت کرده است. رسول خدا در حالی که اشک در چشمانش حلقه بسته بود، فرمود: چنین نیست؛ به خدا سوگند که بهتر از خدیجه را به من عنایت نفرموده است. مهر رسول خدا (ص) به خدیجه آن قدر بود که تا زمانی که خدیجه زنده بود، با آن که رسول خدا (ص) جوان بود و خدیجه سالمند، آن حضرت همسری به جز خدیجه اختیار نکرد. عایشه این نکته را می دانست؛ ولی گستاخی کرد و آن سخن را بر زبان آورد و دل شوهر نازنین را آزرد؛ تا سزاوار چنان جواب دندان شکنی گردید.
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مهرطلبی کودکان:

گوئی طبیعت کودک به گونه ای ساخته شده است که او این نیاز خود را به صورتهای گوناگون از والدین طلب می کنند. او خود را به مادر می چسباند، اصرار دارد در آغوش او باشد، در دامانش بنشیند، روی زانوی او قرار گیرد، در کنار رختخواب والدین بخوابد، او می خواهد که پدر و مادرش او را ببوسند، دست بر سر او بکشند، بدن او را لمس و نوازش کنند، در مواردی او را به خود بفشرند و گرمی بدن خود را به او هدیه کنند. کودک نوزاد وقتی در آغوش مادر است احساس امنیت و راحتی دارد و حتی سر در سینه او فرو می برد. حالت مهر طلبی او را به هنگامی شدیدتر می بینیم که کمبودی در این رابطه پدید آید و یا والدین مخصوصا مادران فرزند را از خود برانند، او را طرد کنند، و یا موجبات جدائی و متارکه با او را پدید آورند. در آن صورت خواهید دید که کودک دست به هر اقدامی می زند تا بتواند محبت والدین را به خود متوجه کند. ریشه بسیاری از انحرافات، ناسازگاری ها و اختلالات روانی و رفتاری کودکان، نوجوانان و حتی جوانان و بزرگسالان را باید در همین امر جستجو کرد. براساس تجارب و بررسی ها رقم بسیار بزرگی از منحرفان و مجرمان از کسانی بوده اند که از محبت والدین در دوران خردسالی محروم بوده اند. این حالت در همه افراد، نسل ها، گروهها، از زن و مرد، پیر و جوان، سیاه و سفید عمومیت دارد. عطش آن در گامها احساس می شود. هرکس از دیدی خواستار این وضع و شرایط است. چه بسیار افرادی که سن و سالی دارند و دارای نوه و نتیجه و خانواده اند ولی به علت کمبود محب سر از نابسامانی و درگیری و اختلاف برمی آورند.
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شیوه های مهرطلبی:

مهرطلبی کودکان به شیوه های مختلفی بروز و آنها سعی دارند به نحوی نیازشان را به محبت بروز دهند. شیوه ها و یا تاکتیک های جلب محبت در کودکان عبارتند از: تمارض، بیچاره نمائی، گریه، آه و ناله، بغض کردن، ساکت شدن، قهر کردن، خودداری از صرف غذا، ادا در آوردن، لوس بازی، تظاهر و ریا، مظلوم نمائی، بهانه جوئی و لجبازی، برخوردهای توام با خشم و خشونت و.... در کودکان بزرگتر این حالت به صورت تسلیم شدن، طبق مذاق دیگران حرف زدن، تن دادن به خواسته های مشروع و نامشروع دیگران، رشوه دادن، فرار و گریز از خانواده، فریبکاری، جارو جنجال به راه انداختن و... دیده می شود. این حالت گاهی به صورت برتری طلبی، سلطه جوئی، انحصار خواهی و در صورت عدم توفیق در آن به صورت عزلت طلبی و انزواجوئی است که خود از مکانیسم های دفاعی مختلف در سر راه انتخاب و گزینش افراد است. در کل اینان سعی دارند از غیرطریق عادی و طبیعی نظر دیگران را به سوی خود جلب کرده و موجبات امنیت روانی را برای خویش فراهم کنند.. این اصلی کلی است، به هنگامی که آدمی در طریق وصول به هدف اساسی و زیربنائی خود دچار بن بست و مانعی شود از طریق غیرمشروع در این رابطه اقدام خواهد کرد.



حالات اینان

کودکان مهرطلب حالات مختلفی را از خود بروز می دهند و آنکس که طالب مهر است با زبان حال خود این تمنا را نشان می دهد. آن حالات عبارتند از:

- حالات بیمارگونه به خود گرفتن تا والدین او را بپذیرند و مورد حمایت قرار دهند.
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- حالت تسلیم در برابر تمناهای غیرمشروع که این خود منشأ لغزش ها و انحرافات است.

- حالت تصنع و بدلی به خود گرفتن که در مواردی می تواند جلوه ای از نفاق و دوروئی باشد.

- حالت بی اشتهائی که والدین را دلواپس خود کند تا بیایند و به غذا تشویقش کنند و از راه نیاز به محبت او را تأمین کنند.

- حالت عنادآمیز و پرخاشگری برای آنهائی که در جلب محبت خود را محروم یافته اند.

- حالت برتری طلبی و سلطه جوئی تا در معرض دیدها و بر سر زبانها باشد.

- حالت پرخاش و اعتراض باز هم برای افرادی که در شرایط فوق هستند.

- حالت خودخوری و انزوا جوئی، و عزت طلبی و حسرت خوردن و آه و افسوس.

- و بالاخره حالت رنجوری و ناراحتی و نگرانی برای آنها که قادر به دفاع از حقوق خود نیستند.



رفتار و صفات آنان

اینان گاهی رفتار غیرعادی از خود بروز می دهند و به زحمت می توانند سازش اجتماعی داشته باشند. رفتار برخی از آنان بسیار زننده است حتی حالت دلقکی دارند و این خود حاکی از احساس بیچارگی عمیق و ضعفی فوق العاده و احساس سرشکستگی و بلاتکلیف است. اینان به نظم و ترتیب خود علاقه ای ندارند، حتی لباس خوب نمی پوشند. زمینه را به گونه ای فراهم می آورند که قابل ترحم باشند، میل به رنج کشی و غصه خوری و حزن و دلشکستگی در آنان وجود دارد. احساس تعلق در آنان شدید است، حالت اتکائی در آنان قوی است، حالت تسلیم و فداکاری در آنان شدید است. اینان جرأت و شهامت کافی ندارند، از انتقاد می پرهیزند، اهل پذیرش تحکم و فرمان نیستند و خود هم تحکم نمی کنند، ابراز لیاقت برای رسیدن به هدف در آنان مشاهده نمی شود. تظاهری مبالغه آمیز به رأفت، دوستی، میل به همکاری، نشان دادن سخاوت و شرافت دارند. از ویژگی هایشان کیفیت اجباری و اضطراریشان به محبت است و این نشان می دهد که تحت فشار اضطراب قرار دارند. نوعی عطش اجباری به محبت احساس می کنند و این احتیاج را با هیجان توأم می سازند. به هنگامی که از همه جا سرخورده شدند سعی دارند به خواب پناه برند و لحظه ای خود را فراموش کنند و این حکایت از عدم اعتماد و ضعف عصبی دارد.
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خواسته ها و انتظارات

اساس همه مهرطلبی ها ضعف و زبونی است و او در این امر اصرار و ابرام دارد. گمان او این است که در جنگلی از آدمیان است و در بین آنها خوار و ذلیل است و همه قصد حمله به او را دارند، همه می خواهند او را اذیت و آزار کنند. مهرطلب در شرایطی است که خود را قادر نمی بیند از عهده همه کارها برآید و یا بتواند خود را نیکو اداره کنند، بدین نظر از دیگران توقع محبت و حمایت دارد. این توقع بی قید و شرط است، خودخواهانه و بدون منطق است. محبت برای آنها چون هواست، بدون آن نمی تواند زنده بماند. می خواهد از هر جهت و بدون علت، خواستنی و دوست داشتنی باشد. رفتارش مورد تایید قرار گیرد، همه به او محتاج باشند و در برابر او اظهار عجز و لابه کنند. او ممکن است گاهی خدمتی انجام دهد تا در سایه آن بیشتر مورد توجه قرارگیرد. تمایل به رنج کشی، غصه خوری، بیماری، احساس بدبختی، حالت اتکائی، حتی احساس گناه بر اثر یک اشتباه و خطا خود حکایت از این امر دارد. گاهی برعکس آنان انتظار دارند که مورد سرزنش قرار گیرند و یا کسی به آنها اعتراضی کند و یا در معرض ستمی قرار گیرند و احساس مظلومیت کنند و در سایه این امر بیشتر به جلب محبت موفق شوند. توقع شان بیش از حد است و این توقع فوق العاده چه ها که نمی کند.



کوشش و تلاش او

کوشش و تلاش او را بنگرید. او برای دستیابی به مهر و محبت به هر اقدامی تن در می دهد، به هر سرخ و سفیدی دست دراز می کند. هرکاری را حاضر است انجام دهد تا مورد تأیید و محبت قرار گیرد. اینان برای دستیابی به محبت تن به اسارت می دهند، ذلت را می پذیرند، تنهائی و رنج را قبول می کنند و....غرض این است که در این رابطه از هیچ کوششی فروگذار نمی کنند و در آنگاه که در این زمینه توفیقی نیابند ممکن است به یکی از دو حالت دچار شوند:
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- گریه، تشویش، اضطرلب، خودخوری......

- اقدام به امری که در آن مساله انتقام مطرح باشد.

بسیاری از کودکان خردسال در برابر محرومیت ها گریه می کنند، اشک می ریزند، بغض پیدا می کنند در آنان هیجان و اضطراب به چشم می خورد. گاهی ممکن است دچار دلسردی و سرخوردگی گردند. جا تر کردن برایشان مطرح است و گاهی ممکن است در شرایطی قرار گیرند که عزت و شرافتشان به خطر افتد. گاهی ممکن است خود را به تغافل زنند و در برابر امور تجاهل کنند، راه سردی و بی تفاوتی در پیش گیرند، به امور بی اعتنا گردند، راه تصمیم گیری درست را فراموش کنند.

من_اب_ع

دکتر علی قائمی- خانواده و مسائل عاطفی کودکان – از صفحه 162تا167

کلی__د واژه ه__ا

کودک محبت ترس والدین پرخاشگری وابستگی




اقتصاد


تأثیر مکاتب اصالت فرد و اصالت اجتماع در اوضاع اقتصادی یک کشور

برای مقایسه دو سیستم فکری اصالت فرد و اصالت اجتماع، بودجه دولتی یک کشور را در نظر بگیرید. اگر زمامداران کشور، اصالت فردی فکر کنند سعی خواهند کرد که بودجه کشور خود را به برنامه هایی اختصاص دهند که عهده دار آسایش افراد ملت و بهبود اقتصاد عموم مردم کشور گردد ولو آنکه آهنگ پیشرفت جامعه کند گردد.

ولی اگر به اصالت اجتماعی بیندیشند، به احتیاجات فرد توجه نخواهند کرد؛ بلکه سعی می کنند برنامه هایی طرح کنند که هر چه بیشتر زمینه پیشرفت و سربلندی اجتماع را در آینده فراهم کنند.

برنامه های فضایی کشورهای مقتدر جهان ناشی از این طرز فکر است. چنانکه می دانیم این برنامه ها به برنامه های بهداشت، آموزش عمومی و تربیت تقدم یافته است. برای طراحان این برنامه ها مهم نیست که افرادی از کشورشان در گرسنگی و بیماری و جهل و بیخبری به سر ببرند. آنچه مهم است سربلندی و افتخار کشورشان است.
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خرج این برنامه ها به قدری سنگین و کمرشکن است که پشت مردم این کشورها را خم کرده است و با وجود این که آن دولت ها بیش از پنجاه درصد ثروت دنیا را با لطائف الحیل می ربایند، باز دچار کسر بودجه هستند.

مسئله این است که اگر این بودجه کلان در یک برنامه اقتصاد یا بهداشتی یا فرهنگی که به نفع عموم طرح شده است مصرف گردد، ممکن است رفاه و آسایش و آزادی زیادی برای افراد ملت به وجود آورد؛ ولی اگر این بودجه صرف همین برنامه ها گردد،در حالی که همه افراد را له می کند موجب افتخار و سیادت آن اجتماع می گردد.

طرفداران اصالت اجتماع می گویند در درجه اول باید قدرت و افتخارات اجتماع را مورد اهمیت قرار داد و طرفداران اصالت فرد می گویند در درجه اول باید منافع، آسایش ها و آزادی های افراد مورد توجه قرار گیرد.

غرض از طرح این موضوع توجه دادن به این نکته است که حساب جزء و کل غیر از حساب جزء و کل است. ممکن است چیزی که برای جزء زیانمند و زشت است برای کل سودمند و زیبا باشد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 186

کلی__د واژه ه__ا

جامعه اصالت فرد اقتصاد سیاست منفعت


مبانی اقتصادی اسلام

منتفی بودن ضرر: 

دستورهای اسلامی که مطلق و عام است، تا آن حد لازم الاجراست که مستلزم ضرر و زیانی نباشد قاعده ضرر یک قاعده کلی است در اسلام که حق 'وتو' در مورد هر قانونی دارد که منتهی به ضرر گردد.
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اصالت خیر در مبادلات: 

گردش مال و ثروت و نقل و انتقال آن باید از هر نوع بیهودگی مبرا باشد در مقابل هر نقل و انتقالی باید یک خیر مادی و یا معنوی در کار باشد وگرنه گردش مال به باطل است و ممنوع «و لا تاکلوا اموالکم بینکم بالباطل»؛ «اموال یکدیگر را در میان خود به باطل مخورید» (بقره/188). نقل و انتقال ثروت از طریق قمار، مصداق اکل مال به باطل است و حرام است.



سرمایه:

به صرف اینکه از جریان عملی و فعالیت و معرض کاستی و نابودی خارج شد و صورت 'ذمه' و قرض به خود گرفت، عقیم و نازا و سترون می گردد و هیچ سودی به آن تعلق نمی گیرد، هر چه از این راه گرفته شود 'ربا' و حرام مؤکد است (حرمت ربا). هر مبادله و گردش ثروتی باید از روی آگاهی کامل طرفین باشد و اطلاعات لازم قبلا کسب شده باشد، وگرنه معاملات جاهلانه و ریسکی، غرر و باطل است «نهی النبی عن الغرر؛ پیامبر خدا از معامله ای که در آن فریب باشد نهی کرده است».



کار:

اسلام دشمن بیکاری و بیکارگی است انسان به حکم اینکه از جامعه بهره می گیرد و بهره می برد، و به حکم اینکه کار بهترین عامل سازنده فرد و اجتماع و بیکاری بزرگترین عامل فساد است، باید کار مفید انجام دهد اسلام انگل بودن و 'کل' بر جامعه بودن را در هر شکل مورد لعنت قرار داده است «ملعون من القی کله علی الناس؛ کسی که کل بر مردم قرار بگیرد ملعون است» (وسائل، ج 12، ص 18).
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قداست شغل و حرفه: 

شغل و حرفه علاوه بر اینکه یک تکلیف است یک امر مقدس و محبوب خداست، شبیه جهاد است: «ان الله یحب المؤمن المحترف»؛ خداوند مؤمن صاحب حرفه را دوست می دارد. (وسائل، ج12، ص13)، «الکاد علی عیاله کالمجاهد فی سبیل الله»؛ آن کس که برای اداره عائله خود، خویشتن را به رنج می افکند، مانند کسی است که در راه خدا جهاد می کند. (وسائل، ج 12، ص 43)



ممنوعیت استثمار: 

اسلام استثمار، یعنی بهره کشی بلاعوض از کار دیگران را به هر شکل و هر لباس، ناروا و مطرود می شمارد برای نامشروع بودن یک کار، کافی است که ثابت شود ماهیت استثماری دارد.



اسراف و تبذیر:

مردم بر اموال خود تسلط دارند (الناس مسلطون علی اموالهم)، ولی این تسلط به معنی این است که در چهار چوبی که اسلام اجازه داده آزادی تصرف دارند و نه بیشتر. تضییع مال به هر شکل و به هر صورت، به صورت دور ریختن، به صورت بیش از حد نیاز مصرف کردن، به صورت صرف در اشیاء لوکس و تجملهای فاسد کننده که در زبان اسلام از آنها به 'اسراف' و 'تبذیر' تعبیر شده حرام و ممنوع است.



توسعه در زندگی: 

گسترش دادن به زندگی برای رفاه عائله (همسر و فرزندان)، مادام که به تضییع حقی و یا به اسراف و تبذیر و یا به ترک یک تکلیف و وظیفه منتهی نشود، مجاز بلکه ممدوح و مورد ترغیب است.



رشوه: 
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در اسلام رشوه دهنده و رشوه گیرنده به شدت محکوم و مستحق آتش معرفی شده و پولی که از این راه تحصیل می شود حرام و نارواست.



احتکار: 

گردآوری ارزاق عمومی و نگه داشتن آنها به منظور بالا رفتن قیمتها و گران تر فروختن، حرام و ممنوع است، حاکم شرعی علی رغم میل و رضای مالک، آنها را به بازار عرضه (کرده) و به قیمت عادلانه به فروش می رساند.



درآمد بر پایه مصلحت نه مطلوبیت:

معمولا ریشه ارزش و مالیت را مطلوبیت و تمایلات مردم می دانند و برای مشروع بودن کاری، قرار داشتن آن کار در جهت خواسته های عموم را کافی می شمارند ولی اسلام مطلوبیت و کشش تمایلات را برای اعتبار مالیت چیزی و مشروع شمردن کار افراد کافی نمی داند، مطابقت با مصلحت را شرط لازم مالیت در عرض شرع و مشروعیت کار می شمارد یعنی اسلام منبع مشروع درآمد را صرف تمایلات مردم نمی شمارد، بلکه علاوه بر زمینه تمایلات و مطلوبیت، موافقت با مصلحت را نیز شرط می داند به عبارت دیگر، اسلام وجود تقاضا را برای مشروعیت عرضه کافی نمی داند. از این رو در اسلام پاره ای از کار و کسب ها 'مکاسب محرمه' خوانده شده است. مکاسب محرمه چند نوع است:

الف. مبادله موجبات اغراء به جهل و تثبیت نادانیها: چیزهایی که سبب می شود عملا مردم به جهل و انحراف فکری و عقیده ای تشویق شوند حرام است، هر چند تقاضا به قدر کافی وجود داشته باشد، از این رو بت فروشی، صلیب فروشی، تدلیس ماشطه (آرایش زنان برای فریب خواستگاران)، مدح کسی که استحقاق مدح ندارد، کهانت و غیبگویی حرام است و تحصیل درآمد از این طرق ممنوع است.
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خودداری انس از گواهی 

روزی، چند تن از اصحاب رسول خدا (ص) در خدمت امیر المؤمنین (ع) بودند حضرت آنان را سوگند داد که هر کدام حدیث غدیر «من کنت مولاه فعلی مولاه» را از رسول خدا شنیده اند بیان کنند؛ دوازده تن از آن ها گواهی دادند و حقیقت را بیان کردند و گفتند که ما این حدیث را از پیغمبر اکرم شنیده ایم؛ ولی انس ابن مالک از بیان حقیقت خودداری کرد و گواهی نداد. حضرت امیر (ع) به انس فرمود: تو چرا گواهی نمی دهی؟ انس عذر آورد که: پیر شده ام و فراموش کرده ام. امیر المؤمنین (ع) گفت: بار خدایا، اگر انس دروغ می گوید، او را به دردی گرفتار کن که نتواند پنهانش کند! انس در اثر نفرین علی (ع) به پیسی مبتلا شد و این بیماری همیشه از سر و صورت و دست های او آشکار بود و نمی توانست آن را پنهان کند. زیدبن ارقم نیز از گواهی خودداری کرد؛ او هم کور شد. هر کس حق را پنهان کند، و از بیان فضیلت پاکان خودداری کند، کیفر الهی در دنیا و آخرت در انتظار اوست: «أولئک یلعنهم الله ویلعنهم اللاعنون؛ ایشان کسانی هستند که خداوند و لعنت کنندگان آنهارا لعن میکنند» (بقره/ 159). انس بیش تر از دیگران فضائل و مناقب علی (ع) را می دانست، ولی در اثر دشمنی، حتی یک حدیث هم از آن حضرت نقل نکرد با آن که احادیث بسیاری از صحابه دیگر نقل می کند؛ از عبدالله بن عباس -که شاگرد علی (ع) است- روایت می کند، ولی از استاد روایت نمی کند؛ این هم لیاقت می خواهد و هر خسی شایستگی آن را ندارد. اگر حسودان آن چه درباره علی (ع) از پیغمبر (ص) شنیده بودند، به دیگران می گفتند و آن چه از پاکی و فداکاری علی (ع) دیده بودند، نقل می کردند و کتمان نمی کردند، جهان حقیقت و درستی، جانشین جهان خیانت و ریاکاری می شد.
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ب. مبادله موجبات اضلال و اغفال: خرید و فروش کتاب ها، فیلم ها، و یا هر عملی که به نحوی ضلالت و گمراهی جامعه را ایجاب کند، حرام و نامشروع است.

ج. کاری که موجب تقویت دشمن شود: تحصیل درآمد از یکی از طرقی که موجب تقویت بنیه دشمن از جنبه نظامی یا اقتصادی یا فرهنگی و اطلاعاتی و تضعیف جبهه اسلامی شود، خواه به صورت فروش اسلحه یا فروش سایر امور مورد نیاز باشد که عملا اثر مزبور را داشته باشد، حرام و ممنوع است فروش نسخ نایاب کتب خطی از این قبیل است.

د. تحصیل درآمد از طریق امور زیانبار به حال فرد یا جامعه: درآمد از طریق مشروب فروشی، آلات قمار فروشی، و همچنین درآمد از طریق فروش نجس العینها، جنس های تقلبی و مغشوش از این قبیل است: قمار، قیادت، هجو مؤمن، اعانت ظلمه، پذیرفتن پست از دست ستمگر و غیره.

البته نوعی دیگر کسب حرام هست که نه به دلیل موافق مصلحت نبودن کار است، بلکه به دلیل فوق مبادله بودن آن است برخی کارها در حدی از قداست است که طرف معاوضه واقع شدن آنها بر ضد حرمت و حیثیت آنهاست، از قبیل: تحصیل درآمد از طریق افتاء یا قضاء یا تعلیم اصول و فروع دین یا وعظ و اندرز و چیزهایی از این قبیل و احتمالا پزشکی این سلسله کارها به دلیل شرافت و قداست خاص، فوق مبادله اند و بالاتر از آنند که وسیله تحصیل درآمد و جمع ثروت گردند اینها یک سلسله واجبات اند که بلاعوض باید صورت گیرند و بیت المال مسلمین عهده دار هزینه زندگی متصدیان این شغلهای مقدس است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی در اسلام

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام سرمایه داری کار رذایل اخلاقی دستورات الهی


مبانی اقتصادی دین اسلام


مقایسه روش اقتصادی سرمایه داری و سوسیالیستی با اسلام

از مشخصات دو رژیم اقتصادی سرمایه داری و سوسیالیستی کدامیک با اسلام منطبق است و کدامیک نیست.

الف. مالکیت فردی نسبت به چیزی که خود مالک تولید کرده است. این اندازه، هم مورد موافقت سرمایه داران است و هم مورد موافقت سوسیالیستها و با موازین اسلامی نیز منطبق است، چیزی که هست سوسیالیستها می گویند با توسعه وسائل تولید سرمایه داری، ادامه کار مؤسسات تولیدی خصوصی عملا غیرممکن است.

ب. ارث. در ارث سرمایه داری اختیار مطلق با مورث است. در اسلام فقط نسبت به ثلث، مالک اختیار مطلق دارد، و باقی طبق ما فرض باید تقسیم شود، اما سوسیالیستها ارث به اولاد را فقط می پذیرند لیس الا.

ج. طبیعی بودن -نه ظالمانه بودن- اختلاف افراد در ثروت و مالکیت. از نظر سرمایه داری می تواند این اختلاف خیلی فاحش باشد، از نظر اسلام اختلاف فاحش که منتهی به فقر طبقه دیگر نه به واسطه بیماری، بلکه به واسطه بیکاری یا قلت مزد بشود ممکن نیست جز از طریق ظلم و استثمار.

د. مالکیت ثروت به وسیله استخدام نیروی طبقه کارگر در یک مؤسسه تولیدی. سوسیالیستها مدعی هستند که سودی که سرمایه دار از این راه می برد همان ارزش اضافی نیروی طبقه کارگر است، علیهذا مطلقا نه تنها در رژیم مخصوص سرمایه داری قرن 19 و 20 منتهی به استثمار می شود. به طور مسلم اسلام اصل استخدام، مزد دادن در کارهای غیر تولیدی وسیله سرمایه داری، نظیر مزد خیاط و عمله بنائی و مستخدم خانه و بالاخره عمل استیجار رقبات را در اینگونه کارها تجویز می کند و لازمه معتبر شناختن مالکیت فردی ولو در غیر وسائل تولید، ضرورت این عمل است. و اما استخدام کارگر برای تولید و فروش محصول کار او؟ معلوم نیست که در صدر اسلام تا زمانهای نزدیک به زمان ما اینچنین عملی بوده است یا نبوده است. مثلا استخدام شبان برای گوسفند بوده است ولی استخدام بافنده برای کارگاه بوده است یا نبوده است؟ مثلا استخدام عمله برای ساختن خانه برای سکونت بوده است ولی آیا استخدام عمله برای ساختن خانه هایی برای فروش بوده است یا نبوده است؟ و به هر حال اگر به دلیل قاطع ثابت شود که سودی که از این راه عاید مالک می شود ارزش اضافی نیروی کارگر است و ظلم و استثمار است آیا با اصول اسلام قابل انطباق هست یا نیست؟ بعلاوه قطع نظر از ارزش اضافی مستلزم تسلط اقتصادی و حتی سیاسی افرادی بر اجتماع است و آیا اسلام این گونه تسلطها را می پذیرد یا نه؟ و اما مالکیت ثروت به وسیله ابزار تولید بدون استخدام طبقه کارگر مسلما جایز است.
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ه. ربا. نظر اسلام در اینجا مشخص است. (برای توضیح بیشتر درباره ربا، علاقه مندان می توانند به کتاب مسئله ربا و بانک مراجعه نمایند).

و. تشکیل تراست. از نظر اسلام هیچ مجوزی نیست که شخص خاصی فروش کالا یا تولید کالای معینی را در انحصار خود قرار دهد.

ز. تشکیل کارتل. صرف تشریک مساعی افراد یا شرکتها و موسساتی ممنوع نیست ولی اگر هدف ایجاد بازار سیاه است ممنوع است.

ح. افراد در تولید آزادند یا نه؟ با عبارت دیگر هدف تولید باید چه باشد؟ هر چه سود دارد؟ یا هر چه مفید است؟ در رژیم سرمایه داری آزادی مطلق است، در رژیم سوسیالیستی چون تولید و تقسیم به دست اجتماع است قهرا دائر مدار احتیاج اجتماع است، در اسلام با حفظ مالکیت فردی جلوی آزادی تولید را در غیر امور مورد احتیاج اجتماع گرفته اند، مکاسب محرمه عبارت است از کسب به کار غیرمفید یا مضر.

ط. آیا اسلام تسلط اقتصادی و دیکتاتوری افراد معین را و رهبری اقتصادی افراد معین را در اجتماع به بهانه مالکیت فردی می پذیرد؟ یا این جهت چون مربوط به مصالح عالیه اجتماع است، به علاوه، سلب آزادی عموم است آن را نمی پذیرد. اصول و موازین کلی اسلامی با تسلط و دیکتاتوری اقتصادی توافق ندارد.

ی. رابطه کار و ثروت. آیا همیشه ثروت باید ناشی از کار باشد؟ و یا باید ناشی از کار دیگری بدون میل و رضای او نباشد. سوسیالیستها چون طرفدار این اصلند که ثروت الزاما باید ناشی از کار باشد، ارث را منع می کنند، قهرا هبه و بخشش را هم باید از طرف بخشش کننده و گیرنده ظالمانه بدانند. سود بازیافته اگر وجود پیدا کند از نظر اسلام منعی ندارد، نظیر قرعه کشی و جایزه نه لاتار. یا در اختیار گرفتن نرخ کارگر به وسیله ایجاد محیط اضطراری. لازمه رژیم سرمایه داری این است، آیا اسلام ایجاد اینگونه اضطرارها را جایز می شمارد یا نه؟
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یب. سوسیالیستها مدعی هستند که هر چند مالکیت فردی را مطلقا نفی نمی کنند ولی با تکامل ابزار تولید، مالکیت فردی مستلزم استثمار است، پس در صورت تکامل وسائل تولید خواه ناخواه باید اجتماع سوسیالیستی برقرار گردد بلکه خواه ناخواه برقرار می شود. علیهذا الزاما در پرتوی تکامل وسائل تولید چون مالکیت فردی ممکن نیست همه باید از قانون کار به قدر طاقت و خرج به قدر احتیاج استفاده کنند. به عقیده ما فرضا تکامل وسائل تولید مستلزم ملی شدن و عمومی شدن آنها باشد مستلزم نفی و عدم امکان مالکیت فردی نیست و اصل کار به قدر طاقت و خرج به قدر احتیاج خود نوعی ظلم و استثمار است. یح. آیا همه لازم است کار کنند، آن طور که سوسیالیستها می گویند، یا کار وظیفه فقرا و در زمینه احتیاج است، آن طور که سرمایه دارها می گویند، و یا کار به هر حال واجب و لازم است چنان که از منطق اسلام بر می آید؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 223-226

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم اسلام سرمایه داری احکام اقتصادی جامعه شناسی مالکیت کار


اقتصاد سالم از نظر دین اسلام

یکی از اصول اولیه اقتصاد سالم، حیات و قابلیت رشد و نمو ثروت است، همان طوری که از شرائط اولیه یک اجتماع سالم اقتصاد سالم است. اقتصاد سالم یعنی اقتصاد قائم به ذات و بی عیب و غیرقائم به غیر. جامعه باید بنیه اقتصادی سالمی داشته باشد، مبتلا به کم خونی اقتصادی نباشد وگرنه، مانند یک مریض کم خون و یا مریضی که دستگاه قلب و جهاز دمویه اش خراب است همیشه مریض خواهد بود. گمان نمی رود هیچ عالم و بلکه هیچ عاقلی منکر لزوم و ضرورت اقتصاد سالم باشد. از نظر اسلام هدفهای اسلامی بدون اقتصاد سالم غیرقابل تأمین است. اسلام می خواهد که غیرمسلمان در مسلمان تسلط و نفوذ نداشته باشد. این هدف هنگامی میسر است که ملت مسلمان در اقتصاد نیازمند نباشد و دستش به طرف غیرمسلمان دراز نباشد، و الا نیازمندی ملازم است با اسارت و بردگی، ولو آنکه اسم بردگی در کار نباشد. هر ملتی که از لحاظ اقتصاد دستش به طرف ملت دیگر دراز باشد اسیر و برده او است و اعتباری به تعارفهای دیپلماسی معمولی نیست.
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به قول نهرو: ملتی مستقل است که جهش اقتصادی داشته باشد. امام علی (ع) می فرماید: «احتج الی من شئت تکن اسیره، استغن عمن شئت تکن نظیره، أحسن الی من شئت تکن امیره؛ محتاج هر که شوی اسیر او خواهی بود، بی نیاز از هر که گردی با او برابر خواهی شد، و هر که را مورد نیکی و احسان خود قرار دهی فرمانروای او خواهی شد». اگر ملتی کمک خواست و ملتی دیگر کمک داد، خواه ناخواه اولی برده و دومی آقاست. چقدر جهالت و حماقت است که آدمی ارزش سلامت بنیه اقتصادی را درنیابد و نفهمد اقتصاد مستقل یکی از شرائط حیات ملی است. این یک مطلب، مطلب دیگر اینکه اسلام همواره روش وسط و معتدل را پیش می گیرد، و این جهت ناشی از جنبه همه جانبه بودن اسلام است.

دو روش افراطی و تفریطی به چشم می خورد، یکی اساسا ارزش سلامت بنیه اقتصادی را درک نمی کند و طرفدار فقر است و خیال می کند همین طور که فقر برای فرد عیب نیست برای جامعه هم عیب نیست، اولا برای فرد هم به یک معنی عیب است و اگرهم برای فرد عیب نباشد برای اجتماع عیب است، و دیگری که به ارزش اقتصاد پی برده است دیگر همه چیز را فراموش می کند و معتقد است منبع درآمد، تمایلات بشر است و هر چیزی که تقاضایش وجود داشت و میل به خرید آن در مردم بود و پول درآور بود باید عرضه داشت، تقاضا علت تامه جواز عرضه است ولو اینکه عرضه مواد مهلک یا مضعف جامعه باشد. جامعه ای بیماری بادبادک و اسباب بازی و لوازم تجملی تقاضا دارد، مانند مریضی که اشتهای چیزی دارد که برایش مضر است.
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جامعه ای بیماری اتومبیل دارد، مانند بیمار مستسقی یا طفل مبتلا به قی و اسهال تقاضای آب دارد و صاحب آب فقط به دلیل اینکه در مقابل این آب پول داده می شود مرتب آب می دهد و جیب خود را از پول پر می کند، بالاتر این که تقاضای کاذب به وجود می آورد، هروئین می سازد و راه در آمد هنگفت به وجود می آورد و مرتب هروئینی می سازد، به دلال می گوید: از هر ده نفر مبتلا به اندازه یک نفر متعلق به شخص خودت، از هر چه فروش کردی ده یک مال خودت، ولی اسلام مکاسب محرمه دارد، قبل از هر مسئله ای در مکاسب، مکاسب محرمه را عنوان می کند، فروختن بت و صلیب را حتی به غیرمسلمانان تحریم می کند، فروختن شراب و آلات قمار و وسائل گمراهی را مطلقا تحریم می کند، فروش کتب ضلال را تحریم می کند، بیع سلاح للاعداء را تحریم می کند، اسلام تدلیس ما شطه و مجسمه سازی، ساختن و فروختن ظرف طلا و نقره، شعر هجائی و مدحی، غش، لغو و لهو، قمار، قیادت، قیافه، کهانت، مدح من لا یستحق المدح، نجش، اعانت ظالمین، ولایت از قبل جائر، هجاء مؤمن، اکتساب به واجبات، و... را تحریم می کند. از همه اینها آشکار می شود که تز اسلام این است:

رابطه نیت کسب درآمد با مصالح عمومی 

منبع درآمد، تمایلات و خواسته های مردم نباید باشد، مصالح عمومی باید باشد، به تعبیر فقهاء خرید و فروش چیزی جایز است که منفعت محلله مقصوده (سودی که حلال بوده و توسط خریدار و فروشنده قصد شده باشد) داشته باشد. این اقتصاد اقتصادی است واقع بینانه و مرتبط به اخلاق و تربیت بشر. پس در عین اینکه اسلام طرفدار ازدیاد ثروت است و ثروت را وسیله تأمین هدفهای عالی خود می داند، به همین دلیل که هدف، عالی تر از خود ثروت است راه درآمد را تمایلات و تقاضا نمی داند، مصلحت را راه می داند، اما در اقتصاد جدید اینگونه محدودیتها وجود ندارد، خصوصا اقتصاد سرمایه داری، از صادراتشان می توان حقیقت را فهمید که از مملکتهای نیازمند مثل ایران چه می برند و چه تحویل می دهند.
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نسبت نحوه فعالیت و مالکیت در اقتصاد اسلامی

مطلب سوم این است که همان طور که نباید از هر راهی به دنبال ثروت بود، نباید سیستم اقتصادی به شکلی باشد که رشد و نمو را متوقف و فلج کند و جلوگیری نماید. از جمله چیزهایی که مانع رشد است به عقیده ما تز «کار به قدر استعداد و مخارج به قدر احتیاج» است که لازمه اش اشتراک مردم در منافع یکدیگر است. این چند عیب دارد: اولا برخلاف فطرت و طبیعت است. پیوستگی طبیعی افراد بشر به حد اجزاء یک پیکر نیست. ثانیا این خود نوعی استثمار است. ثالثا جلوی فعالیت و نشاط را می گیرد، بشر آنگاه نشاط کار پیدا می کند که بداند نتیجه کارش به خودش برمی گردد. چرا اداریها اهل سنبل اند؟ به قولی مرض اداره دارند؟ چون ایمان که ندارد و درآمدش و ترقیاتش هیچکدام با فعالیتش بستگی ندارد، برعکس درآمدش با انجام کارهای غیرمشروع از باندبازی و حقه بازی و رشوه مالی و احیانا العیاذ بالله رشوه ناموسی است. خوشا به حال اجتماعی که سیستم اقتصادیش به شکلی باشد که راه درآمد منحصر باشد به فعالیت، و آثار فعالیت فرد هم مخصوص خودش باشد، بدا به حال اجتماعی که کار در آن اجتماع صرف نمی کند اما بورس بازی و کارهای غیر تولیدی و کارهای انحرافی در آن صرف بکند (این جهت مربوط است به فرهنگ و دادگستری و ایمان)، و بالاخره فعالیت مفید و سالم راه درآمد نباشد، و نیز بدا به حال اجتماعی که هر چند راه درآمد غیر مشروع را بسته است اما راه درآمد مشروع را از نظر شخصی نیز باز نگذاشته و تز «کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج» را پیش کشیده است.
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جل الاسلام که هم طرفدار مالکیت اختصاصی است و هم تربیت ایمانی دارد و راه درآمد غیرمشروع را بسته است. ما هیچ احتیاجی نداریم به تزی که از آن سوی دیوار آهنین یا از ماوراء بحار برای ما بیاورند، تز اسلام کافی است. ما باید به طور قطع بدانیم که از راه مشروع صد پارچه ملک درست نمی شود. در حدیث است که: «ده هزار درهم از راه مشروع جمع نمی شود»، البته این نسبت به زندگی آن روز است، مقصود این است که همیشه درآمد مشروع حد معینی دارد و بالاتر از آن از راه مشروع به دست نمی آید، نه این که اگر به دست آمد باید از او گرفت، غلط ترین تزها تحدید مالکیت است، ما سر جوال را ول کرده ایم واصل ' من أین لک هذا را فراموش کرده ایم و از راه تحدید و اشتراک می خواهیم وارد شویم. تز «من این لک هذا؛ این مال را از کجا کسب نموده ای» که تز عمر است از تز تحدید مالکیت یا اشتراک بسیار ارجمندتر است (رجوع شود به عبقریة عمر عقاد).

خلاصه مطلب اینکه: اسلام طرفدار تقویت بنیه اقتصادی است اما نه به عنوان اینکه اقتصاد خود هدف است، یا تنها هدف است ، بلکه به عنوان اینکه هدفهای اسلامی بدون اقتصاد سالم و نیروی مستقل اقتصادی میسر نیست، اما اسلام اقتصاد را یک رکن از ارکان حیات اجتماعی می داند، لهذا به خاطر اقتصاد به سایر ارکان ضربه و لطمه نمی زند. اسلام طرفدار این نظریه که سرچشمه درآمد، تقاضاها و تمایلات است نیست ، بلکه معتقد است باید تمایلات با مصالح عالی و همه جانبه بشریت تطبیق بکند، از اینرو فصل مهمی در اسلام هست به نام مکاسب محرمه. درآمد مشروع از نظر اسلام یعنی در آمدی که از طرفی محصول فعالیت شخص باشد یا لااقل جنبه استثمار نداشته باشد، و از طرف دیگر از لحاظ مصرف ، قابلیت مصرف شدن، مشروع و مفید داشته باشد و به اصطلاح فقهاء جنس مورد معامله دارای منفعت محلله مقصوده باشد، به عبارت سوسیالیستها هدفها منافع اجتماع باشد نه پر کردن جیب شخص.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 18-23

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام جامعه اسلامی تربیت ثروت هدف انسان


نسبت دین و دنیا از نظر استاد مطهری

در اسلام دین و دنیا با هم در ارتباط می باشند و اکثر مفسرین به این موضوع اشاره نموده اند و با توجه به حقیقت دین و محتوای شریعت الهیه میتوان ادعا کرد که هرگز همای سعادت در دنیا بر کسی بال نگشوده و سایه نمی افکند و مدال حریت و آزادی بر سینه انسانی آویخته نمی شود و تاج عزت در دنیا و عقبی بر سر احدی گذاشته نمی شود مگر این که آن شخص در قلمرو دین حرکت نموده و مطیع تعالیم آن باشد. کسی که با اسلام آشنا باشد و با متون دینی در ارتباط باشد میفهمد که اسلام کاملترین بینش را به انسان اعطا میکند و عمل به دستورات آن می تواند ضامن سعادت دنیا و آخرت باشد و این که تصور شود تعالیم دینی نسبت به دنیای مردم بی اعتنا است تصور ناصوابی است.



استاد مطهری در این زمینه پرسشی را مطرح می نماید که: آیا اسلام به زندگی دنیوی و نقش عامل اقتصادی در زندگی توجه کرده است؟



ایشان پاسخ می دهد: شکی نیست که عوامل اقتصادی از اساسی ترین عوامل زندگی بشر است؛ یعنی بشر نمی تواند بی اعتنا به این مسائل زندگی کند این شاید با مفاهیمی که ما خیلی اغراق آمیز می گوییم، جور در نیاید، ولی می بینیم همین اسلام که به عوامل معنوی به ایمان و این جور مسائل و افرادی که در راه ایمان و فی سبیل الله جهاد می کنند، این همه اهمیت می دهد و واقعا جهادهایی را جهاد فی سبیل الله، نه فی سبیل شکم و نه در سبیل منافع اقتصادی، تعبیر می کند. در عین حال درباره این که معاش و زندگی از ضرورتهای زندگی بشر است و انسان نمی تواند برای همیشه از آن شرایط سرپیچی کند، تاکید می کند، همه افراد بشر برای همیشه نمی توانند از این شرایط سرپیچی کنند، اگر هم یک فرد سرپیچی کند همه افراد این جور نیستند. اگر هم جامعه ای موقتا سرپیچی کند برای همیشه نمی تواند. «من لا معاش له لا معاد له» یک اصل بسیار اساسی است. در اصول کافی این حدیث هست که پیغمبر اکرم می فرمود: «اللهم بارک لنا فی الخبز؛ خدایا نان را بر ما مبارک بگردان»، «لولا الخبز ما صلینا و ما تصدقنا و لا صمنا؛ اگر ما نان نداشتیم نمی توانستیم نماز بخوانیم، نمی توانستیم روزه بگیریم، نمی توانستیم صدقه بدهیم»

ص: 10841








مولوی عارف هم می گوید: آدمی اول اسیر نان بود، اولی که او می گوید یعنی انسان قبل از هر چیز این نیاز را احساس می کند. پس ما نمی خواهیم حکومت عامل اقتصادی را نفی کنیم، ما می خواهیم حصر این عامل را نفی کنیم و این اصالت مطلق را که همه عوامل دیگر بر روی این عامل بنا شده اند و به خاطر این به وجود آمده اند و کوچکترین تکانی که این عامل بخورد همه آنها تکان می خورند، این جور نیست. ممکن است شرایط اقتصادی تکان بخورد و شرایطی که روی اساسهای دیگری بنا شده تکان نخورد، چون آن اساسهای دیگر ثابت است ممکن است شرایط اقتصادی به خاطر ارتباط و پیوستگی علت تغییر سایر شرایط بشود، ممکن هم هست آن شرایط علت تغییر این شرایط بشود، هر دوی اینها هست. مثلا ممکن است عقیده و ایمان شرایط اقتصادی را تابع خودش قرار بدهد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- اسلام و مقتضیات زمان- ج 2

کلی__د واژه ه__ا

مرتضی مطهری دین دنیا اسلام انسان اقتصاد


تفاوت دو سیستم فکری اصالت فرد و اصالت اجتماع

برای مقایسه این دو سیستم فکری، بودجه دولتی کشور را در نظر می گیریم. اگر زمامداران کشور، اصالت فردی فکر کنند سعی خواهند کرد که بودجه کشور خود را به برنامه هایی اختصاص دهند که عهده دار آسایش افراد ملت و بهبود اقتصاد عموم مردم کشور گردد ولو آنکه آهنگ پیشرفت جامعه کند گردد، ولی اگر به اصالت اجتماعی بیندیشند، به احتیاجات افراد توجه نکرده، سعی می کنند برنامه هایی طرح کنند که هر چه بیشتر زمینه پیشرفت اجتماع را در آینده و موجبات سر بلندی اجتماع را در میان سایر اجتماع ها تأمین کند. برنامه های پرواز در فضا که کشورهای مقتدر جهان دارند ناشی از این طرز تفکر است. چنانکه می دانیم این برنامه ها بر برنامه های بهداشتی، آموزش عمومی و تربیتی تقدم یافته است. برای طراحان این برنامه ها مهم نیست که افرادی از کشورشان در گرسنگی و بیماری و جهل و بیخبری بسر برند، آنچه مهم است سربلندی و افتخار کشورشان است. خرج این برنامه ها به قدری سنگین و کمرشکن است که پشت مردم این کشورها را خم کرده است و با وجود اینکه آن دولتها بیش از پنجاه درصد ثروت دنیا را با لطائف الحیل می ربایند باز دچار کسر بودجه هستند.

ص: 10842








داستانی از گلستان

سعدی می گوید: پادشاهی پسری داشت که در وی آثار عقل و کیاست آشکارا بود و دلیری اش به اندازه ای بود که در نبردی که سپاه دشمن، بی قیاس و سپاهیان پدرش اندک بود، دشمن را شکست داد؛ ازین جهت بسیار مورد مهر پدر قرار گرفت. برادرانش بر وی حسد بردند و زهر در طعامش کردند. خواهرش از غرفه دید و دریچه بر هم زد؛ پسر به فراست دریافت و گفت: «محال است که هنرمندان بمیرند؛ بی هنران جای ایشان بگیرند».



شغاد برادر رستم

در داستان های باستانی چنین آورده اند: شغاد برادر رستم بود و بر او رشک می برد؛ لذا به قتل برادر نامدار همت گماشت؛ چاهی را پر از خنجر و تیغ و نیزه و سلاح های برنده نمود و روی آن را پوشانید؛ تهمتن را با لطائف الحیل (حقه های زیرکانه) از آن جا عبور داد؛ رستم در آن چاه فرو افتاد و تیغ های تیز و خنجرهای برنده بر تن او کارگر شد و در آن سیه چال آن قدر ماند، تا جان داد.



دشمنی خالد

خالدبن ولید که در محیط سپاهی گری و یغماگری عرب پرورش یافته بود و جز زدن و کشتن و بردن؛ نمی دانست، از فضیلت های امیر المؤمنین (ع) دلیری آن حضرت را درک کرده بود و بر دلاوری آن حضرت رشک می برد و حسد می ورزید فرصتی پیش آمد و غافل گیرانه عازم ترور آن حضرت گردید. خلیفه وقت (ابوبکر) نیز با او در این تصمیم هم پیمان بود. نقشه چنین بود که هنگامی که علی (ع) در نماز جماعت سلام نماز را می دهد، خالد بلافاصله جنایت خود را انجام دهد، ولی ابوبکر در حال نماز منصرف شد و در تشهد، پیش از آن که سلام نماز را بگوید چنین گفت «یا خالد لا تفعل ما أمرتک؛ ای خالد آن چه به تو فرمودم، انجام مده!» سپس سلام نماز را گفت. علی (ع) به توطئه پی برد؛ جریان را از خالد پرسید؛ خالد به ناچار تفصیل را گفت. علی (ع) پرسید: اگر ابوبکر از فرمان خود پشیمان نشده بود، تو به چنین کاری اقدام می کردی؟ خالد گفت: آری.
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مسأله این است که اگر بودجه کلان، در یک برنامه اقتصادی یا بهداشتی یا فرهنگی که به نفع عموم طرح شده است مصرف گردد ممکن است رفاه و آسایش و آزادی زیادی برای افراد ملت بوجود آورد، ولی اگر این بودجه، صرف همین برنامه ها گردد در حالی که همه افراد را له می کند موجب افتخار و سیادت آن اجتماع می گردد. طرفداران اصالت اجتماع می گویند: در درجه اول باید قدرت و افتخارات اجتماع را مورد اهمیت قرار داد، و طرفداران اصالت فرد می گویند: در درجه اول باید منافع و آسایش ها و آزادی های افراد مورد توجه قرار گیرد. غرض از طرح این موضوع، توجه دادن به این نکته است که حساب جزء غیر از حساب کل است. ممکن است چیزی که برای جزء زیانمند و زشت است برای کل سودمند و زیبا باشد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 186

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد جامعه شناسی بهداشت


محجوریت و عدم استقلال مالی زن در اروپا تا نیمه دوم قرن نوزدهم

در شرح قانون مدنی ایران تألیف دکتر شایگان صفحه 362 چنین نوشته شده: استقلالی که زن در دارائی خود دارد و فقه شیعه از ابتدا آن را شناخته است در حقوق یونان و رم و ژاپن و تا چندی پیش هم در حقوق غالب کشورها وجود نداشته، یعنی زن مثل صغیر و مجنون، محجور و از تصرف در اموال خود ممنوع بوده است.

در انگلستان که سابقا شخصیت زن کاملا در شخصیت شوهر محو بود دو قانون یکی در سال 1870 و دیگری در سال 1882 میلادی به اسم قانون مالکیت زن شوهردار از زن رفع حجر نمود.
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در ایتالیا قانون 1919 میلادی زن را از شمار محجورترین خارج کرد.

در قانون مدنی آلمان (1900 میلادی) و در قانون مدنی سوئیس (1907 میلادی)، زن مثل شوهر خود اهلیت دارد.

ولی زن شوهردار، در حقوق پرتغال و فرانسه هنوز در عداد محجورین است.

گو که قانون 18 فوریه 1938 در فرانسه در حدودی حجر زن شوهردار را تعدیل کرده است.

چنانکه ملاحظه می فرمائید هنوز یک قرن نمیگذرد از وقتی که اولین قانون استقلال مالی زن در مقابل شوهر (1882 در انگلستان) در اروپا تصویب شد و به اصطلاح از زن شوهردار رفع محجوریت شد.

حالا چطور شد که در یک قرن چنین حادثه مهمی رخ داد؟ آیا احساسات انسانی مردان اروپائی به غلیان آمد و به ظالمانه بودن کار خود پی بردند؟ پاسخ این پرسش را از ویل دورانت بشنوید. وی در لذات فلسفه صفحه 158 بحثی تحت عنوان "علل" باز کرده است و در آنجا به اصطلاح علل آزادی زن را در اروپا شرح می دهد. متأسفانه در آنجا به حقیقت وحشتناکی بر می خوریم. معلوم می شود، زن اروپائی برای آزادی و حق مالکیت خود از ماشین باید تشکر کند نه از آدم، و در مقابل چرخهای عظیم ماشین باید سر تعظیم فرود آورد نه در مقابل مردان اروپائی. آزمندی و حرص صاحبان کارخانه بود که برای اینکه سود بیشتری ببرند و مزد کمتری بدهند، قانون استقلال اقتصادی را در مجلس انگلستان گذاردند.

ویل دورانت می گوید: "این واژگونی سریع عادات و رسوم محترم و قدیم تر از تاریخ مسیحیت را چگونه تعلیل کنیم؟ علت عمومی این تغییر، فراوانی و تعدد ماشین آلات است، "آزادی" زن از عوارض انقلاب صنعتی است. یک قرن پیش در انگلستان کار پیدا کردن بر مردان دشوار گشت. اما اعلانها از آنان می خواست که زنان و کودکان خود را به کارخانه ها بفرستند، کار فرمایان باید در اندیشه سود و سهام خود باشند و نباید خاطر خود را با اخلاق و رسوم حکومت ها آشفته سازند، کسانی که نا آگاه بر "خانه براندازی" توطئه کردند کارخانه داران وطن دوست قرن نوزدهم انگلستان بودند".
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نخستین قدم برای آزادی مادران بزرگ ما قانون 1882 بود. به موجب این قانون زنان بریتانیای کبیر از آن پس از امتیاز بی سابقه ای برخوردار می شدند و آن اینکه پولی را که بدست می آوردند حق داشتند برای خود نگه دارند. این قانون اخلاقی عالی و مسیحی را کارخانه داران مجلس عوام وضع کردند تا بتوانند زنان انگلستان را به کارخانه ها بکشانند، از آن سال تا به امسال سودجوئی مقاومت ناپذیری، آنان را از بندگی و جان کندن در خانه رهانیده، گرفتار بندگی و جان کندن در مغازه و کارخانه کرده است.

چنانکه ملاحظه می فرمائید سرمایه داران و کارخانه داران انگلستان بودند که به خاطر منافع مادی این قدم را به نفع زن برداشتند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 202-200

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد حقوق زن ویل دورانت قانون مدنی


مقایسه استقلال اقتصادی زن در اسلام و اروپا

اسلام در هزار و چهارصد سال پیش قانون اقتصادی زنان را گذراند و گفت، «للرجال نصیب مما اکتسبوا و للنساء نصیب مما اکتسبن» (نساء/آیه 32)؛ «مردان را از آنچه کسب می کنند و بدست می آورند بهره ای است و زنان را از آنچه کسب می کنند و بدست می آورند بهره ای است». قرآن مجید در آیه کریمه همانطوری که مردان را در نتایج کار و فعالیتشان ذی حق دانست زنان را نیز در نتیجه کار و فعالیتشان ذی حق شمرد.

در آیه دیگر فرمود: «للرجال نصیب مما ترک الوالدان و الاقربون و للنساء نصیب مما ترک الوالدان و الاقربون» (نساء/آیه 7)؛ «مردان را از مالی که پدر و مادر و یا خویشاوندان بعد از مردن خود باقی می گذارند بهره ای است و زنان را هم از آنچه پدر و مادر و خویشاوندان از خود باقی می گذارند بهره ای است». این آیه حق ارث بردن زن را تثبیت کرد. ارث بردن یا نبردن زن تاریخچه مفصلی دارد، عرب جاهلیت حاضر نبود به زن ارث بدهد، اما قرآن کریم این حق را برای زن تثبیت کرد.
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قرآن کریم سیزده قرن قبل در اروپا به زن استقلال اقتصادی داد. با این تفاوت که:

اولا- انگیزه ای که سبب شد اسلام به زن استقلال اقتصادی بدهد جز جنبه های انسانی و عدالت دوستی و الهی اسلام نبوده. در آنجا مطالبی از قبیل مطامع کارخانه داران انگلستان وجود نداشت که بخاطر پر کردن شکم خود این قانون را گذراندند. بعد با بوق و کرنا دنیا را پر کردند که ما حق زن را به رسمیت شناختیم و حقوق زن و مرد را مساوی دانستیم.

ثانیا- اسلام به زن استقلال اقتصادی داد، اما به قول ویل دورانت، خانه براندازی نکرد، اساس خانواده ها را متزلزل نکرد، زنان را علیه شوهران و دختران را علیه پدران به تمرد و عصیان وادار نکرد. اسلام با دو آیه انقلاب عظیم اجتماع بوجود آورد، اما آرام و بی ضرر و بی خطر.

ثالثا- آنچه دنیای غرب کرد این بود که به قول "ویل دورانت" زن را از بندگی و جان کندن در خانه رهانید و گرفتار بندگی و جان کندن در مغازه و کارخانه کرد. یعنی اروپا، غل و زنجیری از دست و پای زن باز کرد و غل و زنجیر دیگری که کمتر از اولی نبود به دست و پای او بست.

اما اسلام زن را از بندگی و بردگی مرد در خانه و مزارع و غیره رهانید و با الزام مرد به تأمین بودجه اجتماع خانوادگی، هر نوع اجبار و الزامی را از دوش زن برای تأمین مخارج خود و خانواده برداشت، زن از نظر اسلام در عین اینکه حق دارد طبق غریزه انسانی به تحصیل ثروت و حفظ و افزایش آن بپردازد، طوری نیست که جبر زندگی، او را تحت فشار قرار دهد و غرور و جمال و زیبائی را که همیشه با اطمینان خاطر باید همراه باشد از او بگیرد.
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کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد ارث حقوق زن ویل دورانت


رعایت جانب زن در مسائل مالی در اسلام

اسلام به شکل بی سابقه ای جانب زن را در مسائل مالی و اقتصادی رعایت کرده است، از طرفی به زن استقلال و آزادی کامل اقتصادی داده و دست مرد را از مال و کار او کوتاه کرده و حق قیمومت در معاملات زن را که در دنیای قدیم سابقه ممتد دارد و در اروپا تا اوایل قرن بیستم رایج بود از مرد گرفته است. و از طرف دیگر با برداشتن مسؤولیت تأمین بودجه خانوادگی از دوش زن، او را از هر نوع اجبار و الزام برای دویدن به دنبال پول معاف کرده است. غرب پرستان، آنگاه که می خواهند به نام حمایت از زن از این قانون انتقاد کنند چاره ای ندارند از اینکه به یک دروغ شاخدار متوسل شوند. اینها می گویند: فلسفه نفقه این است که مرد خود را مالک زن می داند و او را به خدمت خود می گمارد. همانطوری که مالک حیوان ناچار است مخارج ضروری حیوانات مملوک خود را بپردازد تا آن حیوانات بتوانند به او سواری بدهند و برایش بارکشی کنند، قانون نفقه هم برای همین منظور حداقل بخور و نمیر را برای زن واجب کرده است.

اگر کسی قانون اسلام را در این مسائل از آن جهت مورد حمله قرار دهد که اسلام بیش از حد لازم زن را نوازش کرده و مرد را زیر بار کشیده و او را به صورت خدمتکار بی مزد و اجری برای زن درآورده است بهتر می تواند به ایراد خود آب و رنگ و سر و صورتی بدهد، تا این که به نام زن و به نام حمایت زن بر این قانون ایراد بگیرد. حقیقت این است که اسلام نخواسته به نفع زن و علیه مرد، یا به نفع مرد و علیه زن قانونی وضع کند. اسلام نه جانبدار زن است و نه جانبدار مرد. اسلام در قوانین خود سعادت مرد و زن و فرزندانی که باید در دامن آنها پرورش یابند و بالاخره سعادت جامعه بشریت را در نظر گرفته است. اسلام راه وصول زن و مرد و فرزندان آنها و جامعه بشریت را به سعادت، در این می بیند که قواعد و قوانین طبیعت و اوضاع و احوالی که به دست توانا و مدبر خلقت بوجود آمده نادیده گرفته نشود.
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همچنانکه مکرر گفته ایم، اسلام در قوانین خود این قاعده را همواره رعایت کرده است که مرد مظهر نیاز و احتیاج و زن مظهر بی نیازی باشد، اسلام مرد را به صورت خریدار و زن را به صورت صاحب کالا می شناسد، از نظر اسلام در وصال و زندگی مشترک زن و مرد، این مرد است که باید خود را به عنوان بهره گیر بشناسد و هزینه این کار را تحمل کند. زن و مرد نباید فراموش کنند که در مسئله عشق از نظر طبیعت دو نقش جداگانه به عهده آنها واگذار شده است. ازدواج هنگامی پایدار و مستحکم و لذت بخش است که زن و مرد در نقش طبیعی خود ظاهر شوند. علت دیگر که برای لزوم نفقه زن بر مرد در کار است این است که مسؤولیت و رنج و زحمات طاقت فرسای تولید نسل از لحاظ طبیعت به عهده زن گذاشته شده است، آنچه در این کار از نظر طبیعی به عهده مرد است یک عمل لذت بخش آنی بیش نیست، این زن است که باید این بیماری ماهانه را (در غیر ایام کودکی و پیری)، تحمل کند، سنگینی دوره بارداری و بیماری مخصوص این دوره را به عهده بگیرد، سختی زایمان و عوارض آن را تحمل نماید، کودک را شیر بدهد و پرستاری کند. اینها همه از نیروی بدنی و عضلانی زن میکاهد، توانائی او را در کار و کسب کاهش می دهد. اینهاست که اگر بنا بشود قانون، زن و مرد را از لحاظ تأمین بودجه زندگی در وضع مشابهی قرار دهد و به حمایت زن برنخیزد، زن وضع رقت باری پیدا خواهد کرد. و همین ها سبب شده که در جاندارانی که به صورت جفت زندگی می کنند جنس نر همواره به حمایت جنس ماده برخیزد او را در مدت گرفتاری تولید نسل در خوراک و آذوقه کمک کند.
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به علاوه زن و مرد از لحاظ نیروی کار و فعالیتهای خشن تولیدی و اقتصادی مشابه و مساوی آفریده نشده اند. اگر بنای بیگانگی باشد و مرد در مقابل زن قد علم کند و به او بگوید ذره ای از درآمد خودم را خرج تو نمی کنم هرگز زن قادر نیست خود را به پای مرد برساند. گذشته از اینها و از همه بالاتر اینکه احتیاج زن به پول و ثروت از احتیاج مرد افزونتر است، تجمل و زینت جزو زندگی زن و از احتیاجات اصلی زن است آنچه یک زن در زندگی معمولی خود خرج تجمل و زینت و خود آرائی می کند برابر است با مخارج چندین مرد. میل به تجمل به نوبت خود میل به تنوع و تفنن را در زن به وجود آورده است. برای یک مرد یک دست لباس تا وقتی قابل پوشیدن است که کهنه و مندرس نشده است، اما برای یک زن چطور؟ برای یک زن تا وقتی قابل پوشیدن است که جلوه تازه ای به شمار رود. ای بسا که یک دست لباس یا یکی از زینت آلات برای زن ارزش بیش از یک بار پوشیدن را نداشته باشد. توانایی کار و کوشش زن برای تحصیل ثروت از مرد کمتر است، اما استهلاک ثروت زن به مراتب از مرد افزونتر است.

به علاوه، زن باقی ماندن زن، یعنی باقی ماندن جمال و نشاط و غرور در زن مستلزم آسایش بیشتر و تلاش کمتر و فراغ خاطر زیادتری است. اگر زن مجبور باشد مانند مرد دائما در تلاش و کوشش و در حال دویدن و پول درآوردن باشد، غرورش در هم می شکند، چین ها و گره هائی که گرفتاریهای مالی به چهره و ابروی مرد انداخته است در چهره و ابروی او پیدا خواهد شد. مکرر شنیده شده است زنان غربی که بیچاره ها در کارگاهها و کارخانه ها و اداره ها اجبارا در تلاش معاشند، آرزوی زندگی زن شرقی را دارند. بدیهی است زنی که آسایش خاطر ندارد فرصتی نخواهد یافت که به خود برسد و مایه سرور و بهجت مرد نیز واقع شود. لذا نه تنها مصلحت زن، بلکه مصلحت مرد و کانون خانوادگی نیز در این است که زن از تلاشهای اجباری خرد کننده معاش معاف باشد. مرد هم می خواهد کانون خانوادگی برای او کانون آسایش و رفع خستگی و فراموشخانه گرفتاری های بیرونی باشد. زنی قادر است کانون خانوادگی را محل آسایش و فراموشخانه گرفتاری ها قرار دهد که خود به اندازه مرد خسته و کوفته کار بیرون نباشد. وای بحال مردی که خسته و کوفته پا به خانه بگذارد و با همسری خسته تر و کوفته تر از خود روبرو شود. لهذا آسایش و سلامت و نشاط و فراغ خاطر زن برای مرد نیز ارزش فراوان دارد.
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سر اینکه مردان حاضرند با جان کندن پول درآورند و دو دستی تقدیم زن خود کنند تا او با گشاده دستی خرج سر و بر خود کند این است که مرد نیاز روحی خود را به زن دریافته است، دریافته است که خداوند زن را مایه آسایش و آرامش روح او قرار داده است «و جعل منها زوجها لیسکن الیها» (اعراف/آیه 189)؛ «جفت وی را از او پدید آورد تا بدو آرام گیرد.» دریافته است که هر اندازه موجبات آسایش و فراغ خاطر همسر خود را فراهم کند غیر مستقیم به سعادت خود خدمت کرده است و کانون خانوادگی خود را رونق بخشیده است.

دریافته است که از دو همسر لازم است لااقل یکی مغلوب تلاشها و خستگی ها نباشد تا بتواند آرامش دهنده روح دیگری باشد و در این تقسیم کار آنکه بهتر است در معرکه زندگی وارد نبرد شود، مرد است و آنکه بهتر می تواند آرامش دهنده روح دیگری باشد زن است.

زن از جنبه مالی و مادی نیازمند به مرد آفریده شده است و مرد از جنبه روحی، زن بدون اتکاء به مرد نمی تواند نیازهای فراوان مادی خود را که چندین برابر مرد است رفع کند، از این رو اسلام همسر قانونی زن، فقط همسر قانونی او را، نقطه اتکاء او معین کرده است.

زن اگر بخواهد آنطور که دلش می خواهد با تجمل زندگی کند، اگر به همسر قانونی خود متکی نباشد به مردان دیگر متکی خواهد شد، این همان وضعی است که مع الاسف نمونه های زیادی پیدا کرده و رو به افزایش است.
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کلی__د واژه ه__ا

اسلام عشق نفقه دستورات الهی حقوق زن احکام خانوادگی


برخورد فقه اسلامی با بن بست ها در مسائل فقهی

بن بست ها منحصر به مسائل ازدواج و طلاق نیست، در موارد دیگر از قبیل مسائل مالی نیز پیش می آید، نخست ببینیم آیا اسلام در غیر مورد ازدواج و طلاق با این بن بست ها چه کرده است؟ آیا این ها را به صورت بن بست و به صورت یک پدیده چاره ناپذیر پذیرفته است یا بن بست را از میان برده و چاره کرده است. فرض کنید دو نفر از راه ارث یا از راه دیگر، مالک یک کالای غیر قابل تقسیم از قبیل یک گوهر یا یک انگشتر یا اتومبیل یا تابلو نقاشی می شوند و حاضر نیستند مشترکا از آن استفاده کنند: به اینکه گاهی در اختیار یکی از آنها باشد و گاهی در اختیار دیگری، هیچکدام از آنها هم حاضر نیست سهم خود را به دیگری بفروشد و هیچگونه توافق دیگری نیز در زمینه استفاده از آن مال در میان آنها صورت نمی گیرد. از طرفی می دانیم تصرف هر یک از آنها در آن مال موقوف به اذن و رضایت طرف دیگر است. در این گونه موارد چه باید کرد؟ آیا باید آن مال را معطل و بلا استفاده گذاشت و موضوع را به صورت یک مشکله لاینحل و یک حادثه بغرنج غیر قابل علاج رها کرد؟ یا اینکه اسلام برای اینگونه امور راه چاره معین کرده است.

حقیقت این است که فقه اسلامی این مسائل را به صورت یک مشکل لاینحل نمی پذیرد. حق مالکیت و اصل تسلط بر مال را آنجا که منجر به بی استفاده ماندن مال باشد محترم نمی شمارد. در اینگونه موارد بخاطر جلوگیری از بلا استفاده ماندن ثروت، به حاکم شرعی به عنوان یک امر اجتماعی و یا به قاضی به عنوان یک مسأله اختلافی اجازه می دهد که علیرغم لجاجت و امتناع صاحبان حقوق، ترتیب صحیحی بدهند. مثلا مال مورد نظر اجاره داده شود و مال الاجاره میان آنها تقسیم شود و یا آن مال فروخته شود و قیمت آن در میان آنها قسمت بشود.
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به هر حال وظیفه حاکم یا قاضی است که به عنوان ولی ممتنع (کسی که راجع به موضوعی حق ولایت دارد ولی نسبت به وظیفه ای که بر عهده اوست امتناع می کند)، ترتیب صحیحی به این کار بدهد، هیچ ضرورتی ندارد که صاحبان اصلی مال رضایت بدهند یا ندهند. چرا در اینگونه موارد رعایت حق مالکیت که یک حق قانونی است نمی شود؟ برای اینکه اصل دیگری در کار است: اصل جلوگیری از ضایع شدن و بلا استفاده ماندن مال. رعایت مالکیت و تسلط صاحبان مال تا آنجا لازم است که منجر به رکود و تعطیل و بلا استفاده ماندن مال و ثروت نشود.

فرض کنید مال مورد اختلاف گوهر یا شمشیر یا چیز دیگری از این قبیل است، و هیچیک از آنها حاضر نیست سهم خود را به دیگری بفروشد، اما هر دو نفر حاضرند آن را دو نیم کنند و هر کدام نیمی از آن را ببرد، یعنی کار لجاجت را به آنجا کشانده اند که توافق کرده اند آن مال را از ارزش بیندازند. بدیهی است گوهر یا شمشیر یا اتومبیلی که دو نیم بشود از ارزش می افتد. آیا اسلام اجازه می دهد؟ خیر. چرا؟ چون تضییع مال است.

علامه حلی از بزرگان درجه اول فقهاء اسلام می گوید: "اگر آنها بخواهند چنین کاری بکنند حاکم باید جلو آنها را بگیرد، توافق صاحبان ثروت کافی نیست که به آنها اجازه چنین کاری داده شود".

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 274

کلی__د واژه ه__ا

اسلام فقه طلاق حقوق زن


عوامل اقتصادی به عنوان یکی از علل تعدد زوجات
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سید باقر خسروشاهی- حسد

کلی__د واژه ه__ا

رذایل اخلاقی تاریخ اسلام قرآن حسادت داستان اخلاقی تربیت دنیا آخرت


دیدگاه قرآن پیرامون حسد

با توجه به این که موضوع حسد در آیات متعددی از قرآن کریم مطرح شده است این مساله را از دیدگاه قرآن کریم مورد بررسی قرار میدهیم و مجموع این آیات را در هفت بخش ارائه میکنیم و در آخر نتیجه گیری کوتاهی خواهیم داشت:



1_ «و اتل علیهم نبأ ابنی آدم بالحق اذ قربا قربانا فتقبل من احدهما و لم یتقبل من الاخر قال لاقتلنک قال انما یتقبل الله من المتقین* لئن بسطت الی یدک لتقتلنی ما انا بباسط یدی الیک لاقتلک انی اخاف الله رب العالمین* فطوعت له نفسه قتل اخیه فقتله فاصبح من الخاسرین؛ و داستان دو فرزند آدم را به حق بر آنها بخوان هنگامی که هر کدام، کاری برای تقرب (به پروردگار) انجام دادند، اما از یکی پذیرفته شد و از دیگری پذیرفته نشد (برادری که عملش مردود شده بود، به برادر دیگر) گفت: به خدا سوگند تو را خواهم کشت. (برادر دیگر) گفت: من چه گناهی دارم (زیرا) خدا تنها از پرهیزگاران می پذیرد* اگر تو برای کشتن من دست دراز کنی، من هرگز به قتل تو دست نمی گشایم، چون از پروردگار جهانیان می ترسم* نفس سرکش کم کم او را به کشتن برادرش ترغیب کرد (سرانجام) او را کشت و از زیانکاران شد» (مائده/ 27-30).



2_ «اذ قال یوسف لابیه یا ابت انی رأیت احد عشر کوکبا و الشمس و القمر رأیتهم لی ساجدین* قال یا بنی لاتقصص رؤیاک علی اخوتک فیکیدوا لک کیدا ان الشیطان للانسان عدو مبین؛ (به خاطر بیاور) هنگامی را که یوسف به پدرش گفت: پدرم! من در خواب دیدم که یازده ستاره و خورشید و ماه در برابرم سجده می کنند* گفت: فرزندم! خواب خود را برای برادرانت بازگو مکن که برای تو نقشه (خطرناکی) می کشند، چرا که شیطان، دشمن آشکار انسان است» (یوسف/ 4-5).
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برای تعدد زوجات، ریشه های اقتصادی نیز ذکر کرده اند و گفته اند در دوران قدیم، برخلاف امروز، زن و فرزند زیاد از لحاظ اقتصادی به نفع مرد بوده است. مرد از زنان و فرزندان خود مانند بردگان کار می کشیده است و احیانا فرزندان خود را می فروخته است. منشاء بردگی بسیاری از افراد، اسارت در جنگ نبوده است، بلکه پدران آنها، آنها را به بازار آورده و فروخته اند.

این جهت می تواند علت تعدد زوجات واقع شود، زیرا مرد تنها با قبول همسری رسمی زن می تواند از مزیت کثرت اولاد بهره مند شود. معشوقه گیری و زن بازی آزاد نمی تواند این مزیت را برای مرد تأمین کند، ولی چنانکه می دانیم این علت را به همه مواردی که تعدد زوجات وجود داشته است نمی توان تعمیم داد. فرضا ملل ابتدائی به این منظور زنان متعدد می گرفته اند، همه ملل این طور نبوده اند در دنیای قدیم رسم تعدد زوجات در میان طبقاتی معمول بود که با تجمل و تعین و تشخص زندگی می کردند و معمولا پادشاهان، امیران، سرداران، روحانیون و بازرگانان متعین زنان متعدد داشته اند. و چنانکه می دانیم این طبقات، از وجود زنان و فرزندان زیاد خود، بهره اقتصادی نمی برده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 310

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی اقتصاد حقوق زن تعدد زوجات


رابطه پول پرستی و شخصیت انسانی از نظر مارکسیستها

یک نویسنده مارکسیست در کتابی جامع و مفید که در زمینه اقتصاد سرمایه داری و اقتصاد کمونیستی نوشته است به جنبه اخلاقی حکومت پول بر اجتماع توجه می کند و در مورد رابطه پول پرستی و شخصیت انسانی می گوید: تسلط فوق العاده طلا در اجتماع معاصر، غالبا باعث تاثر و انزجار قلبهای حساس است. مردان طالب حقیقت همیشه تنفر خود را نسبت به این فلز پلید ابراز می دارند و فساد اصلی اجتماع معاصر را بواسطه وجود طلا می دانند، ولی در حقیقت تکه های دائره مانند یک فلز زرد و درخشنده که طلایش می نامند تقصیر و گناهی ندارد. .. قدرت و تسلط پول نماینده و مظهر عمومی قدرت و تسلط اشیاء بر بشر است، این قدرت تسلط اشیاء بر بشر است، این قدرت تسلط اشیاء بر بشر از خصائص عمده اقتصاد بدون نظم و مبتنی بر مبادله می باشد.
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همانطور که بشر بی تمدن زمان قدیم بتی را که به دست خود می ساخت معبود و مسجود خود قرار می داد و آنرا می پرستید، بشر دوران معاصر نیز مصنوع خود را می پرستند و زندگیش تحت تسلط و اقتدار اشیائی است که به دست خود ساخته و پرداخته است. .. برای آنکه کالا پرستی و پول پرستی که ناپاکترین شکل تکامل یافته کالا پرستی است به کلی ریشه کن شود، باید علل اجتماعی که آنها را به وجود آورده است از بین برد و سازمان اجتماع را طوری تنظیم کرد که سلطه و اقتدار سکه های کوچک این فلز زرد و درخشان بر بشر محو و نابود گردد. در چنین سازمانی دیگر حکومت اشیاء بر بشر وجود نخواهد داشت، بلکه بر عکس بشر منطقا و بر طبق نقشه معین بر اشیاء حکومت خواهد کرد و احترام و گرامی داشتن شخصیت بشر جایگزین پرستش پول خواهد بود.

نقد نظر مارکسیستها در مورد رابطه پول پرستی و شخصیت انسانی

ما با نظر نویسنده مبنی بر اینکه حکومت اشیاء بر بشر و مخصوصا حکومت پول بر بشر بر خلاف شئون و حیثیت و شرافت بشری است و در دنائت و پستی نظیر بت پرستی است موافقیم، ولی با راه چاره انحصاری او موافق نیستیم. اینکه از نظر اجتماعی و اقتصادی باید اصل مالکیت اشتراکی جای او را بگیرد یا نه مورد بحث ما نیست، ولی پیشنهاد این راه از جنبه اخلاقی درست مثل اینست که برای آنکه روح امانت را به اجتماع بازگردانیم موضوع امانت را معدوم سازیم. بشر آنگاه شخصیت خود را باز می یابد که شخصا گریبان خویش را از تسلط پول خلاص کند و خود را از اختیار پول خارج سازد و پول را در اختیار خود قرار دهد. شخصیت واقعی آنجا است که امکان تسلط پول و کالا باشد، در عین حال بشر بر پول و کالا حکومت کند نه پول و کالا بر بشر، این چنین شخصیت داشتن همان است که اسلام آنرا زهد می نامد. در مکتب تربیتی اسلام انسان شخصیت خویش را باز می یابد بدون آنکه نیازی به از بین بردن حق تملک در کار باشد. تربیت یافتگان اسلام در پرتو تعلیمات اسلامی به نیروی زهد مجهزند و حکومت پول و کالا را از خویشتن دور و حکومت خویش را بر آنها مستقر می سازند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 254-251

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اخلاق انسان جامعه شخصیت انسانی مارکسیسم دنیاپرستی


مفهوم نو و کهنه در تفکر ماتریالیسم دیالکتیکی

نو و کهنه در منطق تفکر ماتریالیسم دیالکتیکی مفهوم نسلی ندارد. مقصود از صف آرائی نو و کهنه در برابر یکدیگر صف آرائی نسل جوان در برابر نسل قبل از خود نیست، که نسل جوان الزاما در جبهه انقلابی و نسل کهن در جبهه محافظه کار قرار گیرد. همچنانکه مفهوم فرهنگی ندارد، یعنی مقصود طبقه تحصیل کرده و باسواد در مقابل طبقه بی سواد و درس نخوانده نیست، بلکه صرفا مفهوم اقتصادی و طبقاتی دارد. طبقه کهن یعنی طبقه وابسته به وضع موجود و منتفع از آنچه هست، و طبقه نو یعنی طبقه ناراضی از وضع موجود و الهام گیر از ابزار تولیدی جدید که وضع موجود را به زبان خویش می بیند و طرفدار دگرگونی روبنای اجتماع است.

به تعبیر دیگر: نو و کهنه، یعنی روشنفکر و تاریک اندیش. روشنفکری و تاریک اندیشی مقوله ای غیر از مقوله دانش و بی دانشی است، روشنفکر کسی است که از آگاهی ویژه ای در جهت تکامل اجتماعی برخوردار است، خود آگاهی اجتماعی از مختصات طبقه محروم و ناراضی و طرفدار دگرگونی وضع موجود است. یعنی روشنفکری و تاریک اندیشی ریشه طبقاتی دارد.

طبقه مرفه و برخوردار الزاما تاریک اندیش و گذشته گرا و سنت گرا و دارای تفکر محافظه کارانه است و طبقه رنجبر و زحمت کش جبرا روشنفکر و دارای تفکر انقلابی و آینده گرا است. پایگاه خاص طبقاتی است که الهام بخش روشنفکری است نه درس و کلاس و معلم و کتاب و لابراتوار. انسان بینش و وجدان اجتماعی خویش را از شرائط محیط اجتماعی و موقعیت طبقاتی خود الهام می گیرد طبقه مرفه و منتفع از وضع موجود قهرا و جبرا جامدالفکر می گردد و طبقه استثمار شده جبرا تحرک اندیشه پیدا می کند و این امری جدا از فرهنگ و سواد داشتن و نداشتن است. حرکات تکاملی اجتماع غالبا از ناحیه گروه ها و طبقاتی است که از سواد و معلومات کافی بی بهره اند ولی به حکم وضع طبقاتی روشنفکرند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- قیام و انقلاب مهدی- صفحه 31 و 30

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی تاریخ ماتریالیسم انقلاب


نظر اسلام درباره گردش ثروت میان عموم مردم

در آیه 7 سوره حشر آمده: «ما افاء الله علی رسوله من اهل القری فلله و للرسول و لذی القربی و الیتامی و السماکین و ابن السبیل کی لایکون دولة بین الاغنیاء منکم و ما اتیکم الرسول فخذوه و مانهیکم عنه فانتهوا و اتقوا الله ان الله شدیدالعقاب»؛ «آنچه خدا به صورت فیء از اموال ساکنان آن قریه ها عاید پیامبرش گردانید، خاص خدا و پیامبر و خویشاوندان او و یتیمان و مستمندان و در راه مانده است، تا میان توانگران شما دست به دست نگردد، و آنچه پیامبر به شما داد بگیرید و از آنچه منعتان کرد باز ایستید و از خدا پروا کنید که خدا سخت کیفر است».(حشر/ 7). حال چرا فی ء به یتامی و مساکین و ابن سبیل و این فقرا و دیگران برسد؟

اینجا قرآن تعلیلی کرده که از این تعلیل یک اصل کلی برای جاهای دیگر استفاده کرده اند: «کی لایکون دولة بین الاغنیاء منکم» برای اینکه این مال و ثرت، چیزی نباشد که فقط در میان اغنیای شما گردش کند، یعنی فلسفه این حکم این است که پول و ثروت در میان همه طبقات پخش شود و اختصاص به یک طبقه معین نداشته باشد که فقط در میان آنها در یک مدار بسته گردش کند، در مدار بازی باشد که همه مردم را شامل شود.

کلمه 'دوُلة' و 'دَولة' هر دو در زبان عرب استعمال می شود، هر دو هم به اعتبار تداول یعنی دست به دست شدن است. دولت را هم 'دولت ' می گویند چون دست به دست می شود یعنی برای یک نفر یا برای یک عده باقی نمی ماند، اینها می روند عده دیگر می آیند، آن عده می روند باز عده دیگر می آیند. از آن جهت که به اصطلاح یک 'حالت' است به آن می گویند 'دولة' ولی آن چیزی که دست به دست می شود. مثل خود پست یا پول را می گویند 'دولة' یعنی آن چیزی که دست به دست می شود.
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حال قرآن کریم، می گوید این پول که دست به دست می شود نباید در یک مدار محدود که مدار اغنیاست دست به دست شود، باید در مدار عموم دست به دست شود، چون پول به هر حال در گردش و حرکت است، نمی تواند در یک جا بماند، ولی پول که نمی تواند در یک جا بماند دو جور است: یک وقت هست فقط در میان یک طبقه و در یک مدار محدود گردش می کند، و یک وقت هست در یک مدار نامحدود گردش می کند، که از این جمله این نظریه اسلام استنباط شده است که نظر اسلام درباره ثروت این است که در یک مدار محدود گردش نکند بلکه در یک مدار نامحدود یعنی در دست همه مردم گردش کند.

بهترین مثل آن چرخ و فلک است. چرخ و فلک همیشه در حال گردش است، یعنی آن که در آن رأس قرار گرفته می آید پایین و در آن پایین ترین نقطه و آن که در نقطه پایین بوده می رود بالا، دو مرتبه همین طور گردش می کند به یک حال باقی نمی ماند. قرآن حرقش این است که پول باید در میان همه مردم بگردد نه در میان یک طبقه معین.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 6- صفحه 163-161

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد احکام فقهی اسلام ثروت


تقدم ابزار تولید بر روابط تولید در نظریه ماتریالیسم

نهاد مادی جامعه که از آن به ساخت اقتصادی و بنیاد اقتصادی نیز تعبیر می شود، شامل دو بخش است: یکی ابزار تولید که محصول رابطه انسان با طبیعت است، و دیگر روابط اقتصادی افراد جامعه در زمینه توزیع ثروت که از آن به روابط تولیدی احیانا تعبیر می شود. و غالبا از مجموع ابزار تولید و روابط تولیدی به 'وجه تولید' یا 'شیوه تولید' تعبیر می شود و ضمنا باید دانست که این اصطلاحات در زبان پیشوایان ماتریالیسم تاریخی خالی از ابهام نیست و کاملا صیقل نخورده و مشخص نشده است.
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آنجا که می گویند اقتصاد زیربناست و نهاد مادی جامعه بر سایر نهادها تقدم دارد، مقصود مجموع دستگاه تولیدی است؛ اعم از ابزار تولید و روابط تولیدی.

نکته ای که حتما باید توجه داشت و از لابلای سخنان پیشروان ماتریالیسم تاریخی کاملا هویداست اینکه خود زیربنا به صورت دو اشکوبه است و بخشی از آن زیربنای بخشی دیگر است و دیگری بر روی آن استوار است. اساس و پایه اصلی و سنگ زیرین بنا ابزار تولید یعنی کار تجسم یافته است، کار تجسم یافته است که روابط اقتصادی خاصی را از نظر توزیع ثروت ایجاب می کند. این روابط که انعکاس درجه رشد ابزار تولید است، در آغاز پیدایش نه تنها هماهنگ با ابزار تولید است بلکه محرک و مشوق آن شمرده می شود، یعنی بهترین وسیله بهره برداری از آن ابزارهاست و مانند جامعه ای است متناسب با اندام ابزار تولید.

ولی ابزار تولید در ذات خود رشد یابنده است. رشد ابزار تولید هماهنگی میان دو بخش دستگاه تولیدی را بر هم می زند. روابط تولیدی و اقتصادی، یعنی همان قوانین که متناسب با ابزار تولیدی پیشین به وجود آمده بود، به ورت جامه ای تنگ و دست و پاگیر بر اندام رشد یافته ابزار تولید درمی آید و مانع و سدی برای آن شمرده می شود و تضاد میان دو بخش برقرار می گردد. در نهایت امر، ناچار روابط تولیدی جدیدی متناسب با ابزار تولیدی جدید برقرار می گردد و زیربنای جامعه یکسره دگرگون می گردد و به دنبال این دگرگونی است که همه روبناهای حقوقی، فلسفی، اخلاقی، مذهبی و غیره واژگون می گردد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 113-111

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی ماتریالیسم فلسفه


نظر مارکس در خصوص فلسفه کار

حقیقت این است که مارکس آنچنان غرق در "فلسفه کار" است و آنچنان برداشتی از کار اجتماعی دارد که دقیقا باید طبق این فلسفه چنان اندیشید که انسان ها آنها نیستند که در کوچه ها و خیابان ها راه می روند و می اندیشند و تصمیم می گیرند، انسان های واقعی آن ابزارها و ماشین ها هستند که کارخانه ها را فی المثل می چرخانند. انسان هایی که سخن می گویند و راه می روند و می اندیشند "مثال" انسان اند نه "خود" انسان.

برداشت مارکس از کار اجتماعی و ابزار تولید به مانند برداشت از یک موجود جاندار است که خود به خود و کورکورانه و خارج از تصمیم و اراده "مثال ها"، یعنی مظاهر انسان نه خود انسان، جبرا و ضرورتا رشد می کنند و تکامل می یابند و اراده و اندیشه "انسان های نمودی" را -یعنی همان "مثال ها" که اندیشه و اراده دارند- تحت نفوذ جبری و قهری خود قرار می دهند و به دنبال خود می کشانند.

از یک نظر می توان گفت که مارکس در مورد کار اجتماعی و سیطره و تسلطش بر شعور و آگاهی و اراده انسان همان چیزی را می گوید که برخی از حکمای الهی در مورد فعالیت های ناآگاهانه بدنی انسان از قبیل فعالیت های جهاز هاضمه، قلب و کبد و غیره تحت نفوذ اراده پنهان "واحدی التعلق" نفس می گفتند.

از نظر این حکما میل ها، خواست ها و بایدها و نبایدها و بالاخره همه اموری که به جنبه عملی نفس، یعنی به جنبه سفلی و تدبیری و تعلقی و به بدن مربوط است که در سطح شعور آگاه برای ذهن مطرح می شود، انعکاسی است از یک سلسله نیازهای طبیعی که شعور آگاه بدون آنکه بداند ریشه این امور کجاست قهرا و جبرا تحت تدبیر پنهان نفس قرار می گیرد و هم شبیه آن چیزی است که "فروید" در مورد آن چیزی که خود آن را "شعور باطن" یا "شعور ناآگاه" اصطلاح کرده است و بر شعور آگاه تسلط مقتدرانه دارد، می گوید با این تفاوت که آنچه حکمای پیشین می گفتند یا آنچه فروید می گفت اولا اختصاص داشت به بخشی از شعور ظاهر و ثانیا حکومت یک شعور مخفی، به علاوه آنچه آنها می گفتند بیرون از وجود انسان نبود و آنچه مارکس می گوید بیرون از وجود انسان است.

ص: 10859






اگر درست دقت شود نظریه مارکس از نظر فلسفی سخت حیرت انگیز است. مارکس این کشف خود را مقایسه می کند با کشف معروف زیست شناسی داروین. داروین ثابت کرد که چگونه جریاناتی خارج از اراده و شعور حیوان، به تدریج و ناآگاهانه سبب می شود اندام های حیوان در طول زمان ساخته شود.

مارکس نیز مدعی شد که جریاناتی کور (که هستی واقعی انسان نیز همان است) تدریجا و ناآگاهانه سبب می شود که اندام اجتماعی انسان، یعنی همه آن چیزهایی که مارکس آنها را رو بنا می نامد و بلکه قسمتی از زیر بنا یعنی روابط اجتماعی اقتصادی،ساخته شود. می گوید: داروین توجه دانشمندان را به تاریخ «فن شناسی طبیعی»، یعنی تشکیل عضوهای گیاه ها و جانوران به مثابه وسایل تولید برای زندگی آنها، جلب کرده است.

آیا تاریخ پیدایش عضوهای مولد انسان اجتماعی، یعنی پایه مادی هرگونه سازمان اجتماعی، شایسته چنین برداشتی نیست؟... فن شناسی شیوه عمل انسان را در برابر طبیعت عریان می سازد. فراگرد تولید، زندگی مادی او، و در نتیجه منشأ روابط اجتماعی و اندیشه ها و فرا یافت های فکری را که از آن ناشی می شوند آشکار می سازد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 117-119

کلی__د واژه ه__ا

انسان اراده روان شناسی شعور کارل مارکس کار جامعه تفکر


ارتباط ماتریالیسم دیالکتیکی و اقتصاد در اجتماع

ممکن است کسی سؤال کند که چه رابطه و ملازمه ای است میان آن بینش دیالکتیکی و این مسأله که ما در اجتماع، اساس را و به قول خود آنها زیربنا را اقتصاد بدانیم؟ آیا میان اینها ارتباطی هست؟ یا نه، این نظریه ای است جدا از آن نظریات؟ نه، این ارتباط دارد. مارکسیست ها به قول خودشان از نظر فلسفی تئوریشان تئوری مادی است: 'ماتریالیسم' یعنی اصالت ماده و اینکه روح و معنا جز خصلتی از ماده و جز یک امر تابع و طفیلی از ماده در طبیعت چیز دیگری نیست. این، تئوری فلسفی آنهاست، و اصول چهارگانه دیالکتیک را اصول منطقی می شمارند، یعنی مربوط به طرز تفکر و متد فکر می دانند، و ماتریالیسم دیالکتیک یعنی تئوری فلسفی بر اساس منطق و بینش دیالکتیک در این صورت وقتی که ما وارد فلسفه اجتماع می شویم تئوری فلسفی ما درباره اجتماع چه خواهد بود؟
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ماتریالیسم اجتماعی یا ماتریالیسم تاریخی، یعنی اصالت ماده در تاریخ و جامعه، یعنی آن تئوری فلسفی اگر بخواهد در اجتماع پیاده شود ناچار فلسفه ما در اجتماع می شود فلسفه مادی که اسمش ماتریالیسم تاریخی یا مادیت تاریخی است، یعنی اصالت ماده در اجتماع، یعنی همچنانکه در طبیعت، فکر و روح و معنا اصالت ندارند، تابع و طفیلی ماده هستند و بلکه خودشان هم در حقیقت مادی و شکلی از ماده هستند، در جامعه نیز که برخی جنبه های مادی خالص دارد که همان تولید و توزیع باشد، و برخی جنبه های معنوی دارد که عبارت است از فلسفه حاکم بر جامعه، دین، هنر، اخلاق، قانون، در اینجا هم ناچار این فلسفه می گوید اینها صددرصد تابع و طفیلی بنیه مادی جامعه است. پس جامعه یک اندام مادی دارد که اقتصاد است، و یک کیفیات روحی دارد که عبارت است از دین و فلسفه و اخلاق و قانون و هنر و غیره.

همین طور که ما در طبیعت، روح و فکر و معنا را تابع می دانیم، اینجا هم قهرا باید تابع بدانیم، آنگاه منطق دیالکتیک همین طور که در طبیعت پیاده می شود، قهرا در اقتصاد هم پیاده می شود. پس این یک امر تصادفی نیست که اینها آمده اند در اجتماع قائل به اصالت اقتصاد شده اند، بلکه همان گسترش دادن ماتریالیسم در اقتصاد است، چون از نظر اینها جامعه نیز اندامی دارد و فکری و روحی، ماده ای دارد و معنایی، آن که در طبیعت، ماده را اصل می داند و معنا را فرع، قهرا در جامعه هم خواه ناخواه باید ماده را اصل بداند و معنا را فرع.

ص: 10861





من_اب_ع

ویل دورانت- فلسفه تاریخ- صفحه 80-79

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد فلسفه ماتریالیسم جامعه شناسی


نسبت جبر و اقتصاد در اندیشه مارکس

نظریه اصالت اقتصاد در فلسفه مارکس جنبه روانشناسی ندارد بلکه جنبه جامعه شناسی دارد، به این معنا که جامعه به خیلی چیزها نیاز دارد، به قانون نیاز دارد، به اخلاق نیکو نیاز دارد (حال موقت یا غیر موقت)، به فلسفه نیاز دارد، به هنر نیاز دارد، به تولید و توزیع هم نیاز دارد آنها معنوی هستند و این مادی. روابط اقتصادی خشن است، یعنی یک نوع جبر بر آن حاکم است انسان نمی تواند از قوانین اقتصادی تخلف کند، برخلاف امور معنوی که اموری فانتزی و تا حد زیادی اختیاری و انتخابی است مثلا بشر می آید با دست قالی تولید می کند ابتدا باید پشم یا پنبه را با دست پاک کند، بعد رشته نماید و سپس با دست ببافد این امر مقداری نیروی کار می برد، که وقتی این فرش بیرون می آید اگر به پول امروز مثلا ده هزار تومان کمتر باشد صرف نمی کند، یعنی لااقل ده هزار تومان نیروی کار روی آن صرف شده است. یک مرتبه یک اختراع صورت می گیرد، یک ماشین ساخته می شود که قدرت دارد همین فرش را با صرف نیروی کار خیلی کمتر به وجود آورد که برای آن تولید کننده بجای ده هزار تومان دو هزار تومان تمام شود، یعنی با آن ده هزار تومان بجای یک فرش، پنج فرش عرضه می دارد او آن فرش را کمتر از ده هزار تومان نمی تواند به بازار عرضه بدارد ولی کسی که از ماشین استفاده می کند می تواند مثلا به پنج هزار تومان عرضه بدارد این امر جبری است که محصول اول از بین می رود، این دیگر اختیاری و انتخابی نیست نظامات اقتصادی، خودش را بر انسان تحمیل می کند. اما مسائل اخلاقی و معنوی، پیچش دست خود ماست، این متد اخلاقی را انتخاب کنیم یا آن متد را ما ناچاریم آنچه را که در اختیار ماست تابع آن چیزی قرار بدهیم که در اختیار ما نیست (جبرا این جور می شود)، مسائل اقتصادی خودش را به ما تحمیل کرده و ما نمی توانیم از جبر او آزاد باشیم و باید او را داشته باشیم، در نتیجه همیشه بشر مسائل اخلاقی و معنوی را تابع آن قرار می دهد این مطلب فی حد ذاته تا حدی مطلب درستی است، همیشه باید جنبه های مثبت و منفی حرفها هر دو را گفت، در اینکه وجدان انسان در بسیاری از مواقع تابع ضرورت های عملی است نمی توان شک کرد.

ص: 10862








3_ «ام یحسدون الناس علی ما ءاتهم الله من فضله فقد آتینا آل ابراهیم الکتاب و الحکمة و آتیناهم ملکا عظیما؛ یا اینکه نسبت به مردم (پیامبر و خاندانش) بر آنچه خدا از فضلش به آنان بخشیده، حسد میورزند؟ ما به آل ابراهیم (که یهود از خاندان او هستند نیز) کتاب و حکمت دادیم و حکومت عظیمی در اختیار آنها (پیامبران بنی اسرائیل) قرار دادیم» (نساء/ 54).



4_ «ود کثیر من اهل الکتاب لو یردونکم من بعد ایمانکم کفارا حسدا من عند انفسهم من بعد ما تبین لهم الحق فاعفوا و اصفحوا حتی یأتی الله بامره ان الله علی کل شیء قدیر؛ بسیاری از اهل کتاب از روی حسد -که در وجود آنها ریشه دوانده- آرزو می کردند شما را بعد از اسلام و ایمان به حال کفر بازگردانند با اینکه حق برای آنها کاملا روشن شده است، شما آنها را عفو کنید و گذشت نمایید تا خداوند فرمان خودش (فرمان جهاد) را فرستد، خداوند بر هر چیزی تواناست» (بقره/ 109).



5_ «و من شر حاسد اذا حسد؛ و از شر هر حسودی هنگامی که حسد میورزد» (فلق/ 5).



6_ «و الذین جائوا من بعدهم یقولون ربنا اغفر لنا و لاخواننا الذین سبقونا بالایمان و لاتجعل فی قلوبنا غلا للذین آمنوا ربنا انک رؤوف رحیم؛ (همچنین) کسانی که بعد از آنها (بعد از مهاجران و انصار) آمدند و می گویند: پروردگارا! ما و برادرانمان را که در ایمان بر ما پیشی گرفته اند بیامرز و در دلهایمان حسد و کینه ای نسبت به مؤمنان قرار مده! پروردگارا تو مهربان و رحیمی» (حشر/ 10).

ص: 1086







جبر اقتصادی در اندیشه مارکسیستی:

جبر تاریخ مارکسیستی که از آن به جبر اقتصادی تعبیر می شود تعبیر خاصی است از ضرورت فلسفی. این نظریه ترکیبی است از دو نظریه دیگر: یکی همان ضرورت فلسفی که حکم می کند هیچ حادثه ای بدون ضرورت وجود پیدا نمی کند، وجود هر پدیده ای در زمینه پیدایش علل خاص خودش حتمی و اجتناب ناپذیر است و در زمینه نبودن آن علل، محال و ممتنع است، و دیگر نظریه تقدم بنیاد مادی جامعه بر سایر بنیادهای اجتماعی، سیاسی، معنوی و.... لازمه این دو نظریه، جبر مادی تاریخ است، یعنی تبعیت روبنا از زیربنا حتمی و اجتناب ناپذیر است، با تغییر و دگرگونی زیربنا تغییر و دگرگونی روبنا قطعی ولایتخلف است و بدون تغییر زیربنا تغییر روبنا ناممکن است. آنچه که به ادعای مارکسیسم، سوسیالیزم مارکسیستی را 'علمی' می کند و به صورت یک قانون طبیعی درمی آورد، مانند سایر قوانین طبیعی جهان، همین اصل است، زیرا طبق این اصل، ابزار تولید که اساسی ترین قسمت ساخت اقتصادی جامعه است طبق یک سلسله قوانین طبیعی به رشد خود ادامه می دهد. همچنانکه انواع گیاهان و حیوانات در طول تاریخ چند صدمیلیون سالی خود به رشد تدریجی خود ادامه داده و در مراحل خاصی وارد نوعیت جدیدی شده اند و همچنانکه رشد و تکامل و تبدل نوعی گیاهان و جانوران خارج از اراده و هوس و آرزوی کسی بوده است، رشد و تکامل ابزار تولید نیز چنین است.

ابزار تولید در جریان رشد تدریجی خود مراحلی را طی می کند. به هر مرحله که رسید جبرا به دنبال خود سایر شؤون جامعه را دگرگون می سازد و قابل جلوگیری نیست و پیش از آنکه به مرحله خاص رشد خود برسد، امکان پیش افتادن تحولات روبنایی اجتماعی وجود ندارد. سوسیالیست ها و به طور کلی عدالت خواهانی که بدون توجه به امکاناتی که از ناحیه رشد ابزار تولید باید به دست آید صرفا به حکم عاطفه و آرزوی عدالت خواهی و سوسیالیسم و اجتماعی شدن جامعه در تلاش هستند، جز بیهوده کاری، چیزی انجام نمی دهند.

ص: 10863





کارل مارکس در مقدمه کتاب 'سرمایه' گفته است: 'کشوری که از لحاظ صنعتی بیش از همه توسعه یافته، خود نمونه ای است از تصور آینده کشورهایی که در جدول صنعتی پس از وی قراردارد.... حتی اگر جامعه ای به مرحله ای برسد که مسیر قانون طبیعی حاکم بر حرکت خویش را کشف کند، نه قادر به جهیدن از مراحل توسعه طبیعی خود خواهد بود نه قادر به از بین بردن آنها با صدور فرامین، اما می تواند دوره بارداری را کوتاه تر و رنج های وضع حمل را خفیف تر کند'.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 83-82 

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 126-124

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد نظریه جامعه شناسی فلسفه مارکسیسم


مراحل سیر تحول جامعه در اندیشه مارکسیستی

از نظر مارکسیسم جامعه ها چهار مرحله کلی را طی کرده تا به سوسیالیسم رسیده یا خواهند رسید: دوره اشتراک اولیه، دوره بردگی، دوره سرمایه داری، دوره سوسیالیسم. احیانا به جای چهار دوره، پنج دوره یا شش دوره و یا هفت دوره ذکر می شود، یعنی هر یک از دوره های بردگی، سرمایه داری، سوسیالیسم به دو دوره قابل تقسیم است. هر دوره تاریخی با دوره دیگر از نظر ماهیت و نوعیت مختلف است. همان طور که از نظر زیستی، جانوران از نوعی به نوعی دیگر متبدل می شوند و تغییر ماهیت می دهند، دورانهای تاریخی نیز همین طور است. از این رو هر دوران تاریخی قوانین ویژه ای دارد، هرگز قوانین دوران قبل از یک دوران یا قوانین دورانی بعد از آن دوران را نمی توان به آن دوران تعمیم داد. همان طور که آب تا وقتی که آب است تابع قوانین خاص مایعات است اما همینکه تبدیل به بخار شد دیگر تابع آن قوانین نیست، بلکه تابع قوانین مخصوص گازهاست، جامعه نیز تا وقتی که مثلا در مرحله فئودالیسم است با یک سلسله قوانین اداره می شود و همینکه از آن مرحله گذشت و به مرحله کاپیتالیسم رسید، کوشش برای ابقای قوانین دوره فئودالیسم بیهوده است.
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از این رو جامعه نمی تواند قوانین جاودانه و ابدی داشته باشد. بنابر ماتریالیسم تاریخی و 'زیربنا' بودن اقتصاد، هرگونه قانون مدعی جاودانگی محکوم است. یکی از ناسازگاریهای مادیت تاریخی با مذهب، خصوصا اسلام که به یک سلسله قوانین جاودانه قائل است در همین جاست.

در کتاب تجدیدنظر طلبی از مارکس تا مائو، از ملحقات چاپ دوم سرمایه چنین نقل می کند: 'هر دوران تاریخی، قانونهای ویژه ای دارد، همینکه زندگی از یک مرحله به مرحله دیگر عبور می کند، با قانون های دیگری اداره خواهد شد. زندگی اقتصادی در نمو تاریخی خویش همان پدیده ای را ارائه می دهد که ما در شاخه های دیگر زیست شناسی با آن روبرو هستیم، ارگانیسم های اجتماعی به همان اندازه از هم متمایزند که ارگانیسم های جانوری و گیاهی از هم متمایز می باشند'.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 130- 129

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم جامعه شناسی سرمایه داری


نحوه طبقاتی شدن جامعه در اندیشه مارکسیستی

رشد ابزار تولید سبب شد که در فجر تاریخ مالکیت اختصاصی به وجود آمد و جامعه منقسم شد به دو طبقه استثمارگر و استثمار شده، و این دو طبقه دو قطب اصلی جامعه را از بدو تاریخ تاکنون تشکیل داده و می دهند و همواره میان این دو قطب تضاد و کشمکش وجود داشته است. البته معنی دوقطبی شدن جامعه این نیست که همه گروه ها منحصرا یا استثمارگرند یا استثمار شده، احیانا ممکن است گروههایی باشند نه استثمارگر و نه استثمار شده. مقصود این است که گروه های مؤثر در سرنوشت جامعه این دو گروه اند که دو قطب اصلی را تشکیل می دهند. سایر گروهها از یکی از این دو گروه اصلی پیروی می کنند.
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در کتاب 'تجدیدنظر طلبی' از مارکس تا مائو می نویسد: 'در نزد مارکس و انگلس دو الگوی مختلف از تقسیم جامعه به طبقات و پیکار آنها می یابیم: یکی دو قطبی و دیگری چندقطبی. تعریف طبقه از این دو الگو متفاوت است. در الگوی اول طبقه مجازی است و در دومی واقعی است. (مقصود از طبقه واقعی گروهی است که زندگی اقتصادی مشترک و درد مشترک دارند، اما طبقه مجازی یعنی گروه هایی با زندگی های ناهمسان، که در عین حال از یک ایدئولوژی پیروی می کنند.) ضوابط پیدایش طبقه هم متفاوت است. انگلس در مقدمه جنگ کشاورزان آلمان می کوشد این دو الگو را با هم آشتی دهد و یک الگوی متجانس از آنها بسازد. او در جامعه طبقات متعدد و در درون هر یک از طبقات دسته های گوناگونی را تشخیص می دهد، لکن به عقیده وی فقط دو طبقه می توانند یک رسالت تاریخی قطعی را انجام دهند: بورژوازی و پرولتاریا. زیرا آنها قطبهای حقیقتا متضاد جامعه را تشکیل می دهند'.

از نظر فلسفه مارکسیسم همان طور که محال است جامعه از نظر روبنایی بر زیربنای خود پیشی گیرد، همچنین محال است آنجا که جامعه از نظر زیربنا (روابط اجتماعی و اقتصادی، روابط مالکیت) به دو قطب استثمارگر و استثمار شده تجزیه می شود، از نظر روبنایی به صورت یکپارچه باقی بماند. وجدان اجتماعی نیز به نوبه خود تجزیه می شود به دو بخش: وجدان استثمارگر و وجدان استثمارشده. دو جهان بینی، دو ایدئولوژی، دو سیستم اخلاقی، دو نوع فلسفه در جامعه پدید می آید. موضع اجتماعی و اقتصادی هر طبقه الهام بخش نوعی فکر و اندیشه و بینش و ذوق و طرز تفکر و جهت گیری و موضع گیری اجتماعی می گردد. هیچ طبقه ای نمی تواند از نظر وجدان و ذوق و طرز تفکر بر موضع اقتصادی خود پیشی گیرد.
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دین و دولت از دیدگاه اندیشه مارکسیستی:

تنها چیزی که دو قطبی نمی شود و از مختصات طبقه استثمارگر است 'دین و دیگر دولت است. دین و دولت از اختراعات خاص طبقه استثمارگر برای تسلیم کردن طبقه استثمار شده و به اسارت رفته است. ولی طبقه استثمارگر به حکم اینکه مالک مواهب مادی اجتماع است فرهنگ خود را، و از آن جمله مذهب را، به طبقه استثمار شده تحمیل می کند، از این رو همواره فرهنگ حاکم یعنی جهان بینی حاکم، ایدئولوژی حاکم، اخلاق حاکم، ذوق و احساس حاکم و به طریق اولی مذهب حاکم، همان فرهنگ طبقه استثمارگر است. فرهنگ طبقه استثمار شده مانند خودش همواره محکوم است و جلوی رشدش گرفته می شود.

مارکس در ایدئولوژی آلمانی گفته است: 'افکار طبقه حاکم در هر عصر افکار حاکم آن عصر است، یعنی طبقه ای که نیروی مادی حاکم در جامعه است در عین حال نیروی معنوی حاکم آن نیز می باشد، طبقه ای که وسایل تولید مادی را در اختیار دارد... افکار حاکم چیزی نیست جز بیان اندیشوار روابط مادی حاکم، یعنی روابط مادی به زبان افکار، یعنی همان روابطی که این طبقه را حاکم ساخته است، افکار حاکمیت او.

افرادی که طبقه حاکم را تشکیل می دهند علاوه بر چیزهای دیگر آگاهی نیز دارند و از این رو فکر نیز می کنند. تا آنجا که به مثابه طبقه حاکمیت دارند و عصر تاریخی را تعیین می کنند، خود روشن است که آن را در همه سطوح انجام می دهند، یعنی علاوه بر چیزهای دیگر چون اندیشندگان و مولدان افکار، حکومت می کنند و توزیع افکار را تنظیم می کنند، افکارشان افکار حاکم دوران است '.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 133-130

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم مالکیت جامعه شناسی


مقصود از زیربنا در اندیشه مارکسیست ها

از نظر مارکسیست ها زیربنای جامعه اقتصاد است، مقصود از 'زیربنا' چیست؟ اگر بتوانید ریشه لغت فرنگی ای را که این کلمه 'زیربنا' از آن ترجمه شده به دست بیاورید، ببینید ترجمه چه کلمه ای است و خواسته اند به چه تشبیه کنند، مناسب و بلکه لازم است، چون یک وقت هست ما می گوییم 'زیربنا' و مقصودمان طبقه زیرین است، مثل اینکه در یک ساختمان چند طبقه، یک طبقه زیر قرار گرفته و طبقه های دیگر رو، طبقه های رو متکی به طبقه زیر هست ولی طبقه زیر متکی به طبقه های رو نیست، یعنی اگر این خراب شود آن بالا خراب می شود ولی اگر بالا خراب شود این خراب نمی شود، این شرط آن هست ولی آن شرط این نیست.

آیا مارکس که گفته است 'اقتصاد زیربناست ' می خواسته جامعه را تشبیه کند به یک ساختمان چند طبقه که طبقه زیرینش اقتصاد است و امور دیگر طبقاتی است که روی این طبقه ساخته شده و لهذا این که متزلزل شود آنها متزلزل می شوند، این که تغییر کند آنها متغیر می شوند، این که حرکت کند خواه ناخواه آنها باید حرکت کنند؟ یا این کلمه 'زیربنا' از اصطلاح خاص معمارها و بناها گرفته شده که می گویند زیرساز و روسازساختمان، مثلا در یک اتاق، آجر و آهن و سایر مصالحی را که اساس استحکام آن را تشکیل می دهند می گویند 'زیرساز' و چیزهایی را که جنبه دکور و زینتی دارد مثل گچی که روی دیوارها می کشند و رنگی که می کنند می گویند 'روساز' آیا منظور مارکس این بوده است که اساس جامعه، یعنی آن که استخوان بندی جامعه است اقتصاد است، اینهای دیگر جنبه فانتزی دارد؟
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یعنی معیشت و معاش انسان اساس زندگی فرد و جامعه هر دو است و تا این بعد درست نشده نوبت به هیچ چیز نمی رسد، اگر این بعد درست شد و فراغت و امکاناتی برای انسان پیدا شد آنگاه به دکورش هم می پردازد، آنوقت گچی و رنگی و نقاشی و غیره، و الا تا آن نباشد این نیست، که خود این هم اساسا یک فکری است.

مولوی می گوید: 'آدمی اول اسیر نان بود' و حرف درستی هم هست، «من لامعاش له لامعاد له»؛ آنکه معاش و زندگی مادی ندارد، معاد که محصول زندگی معنوی است ندارد. نیز چنین مطلبی است، البته نه این که یک قاعده کلی باشد ولی به طور تقریبا اکثریت می شود گفت یا بگوییم اصل اول در انسان این است که انسان باید شکمش سیر باشد و مسکنی داشته باشد، همین هایی که با پول می شود آنها را تهیه کرد و با پول قابل معاوضه است، یعنی مادیات، اینها باید درست بشود، بعد که درست شد، آن وقت به اصطلاح دل و دماغ برای انسان پیدا می شود، آن امور چیزهایی است که به اصطلاح به دل و دماغ مربوط است ، اول این شکم باید سیر شود، وقتی که شکم سیر شد آنگاه نوبت فلسفه سازی و هنر زیبایی و شعر و نقاشی و مجسمه سازی و به قول اینها دین و غیره می رسد.

آیا خود ما نمی گوییم 'شکم گرسنه ایمان ندارد'؟ این معنایش این است که اول معاش است، شکم گرسنه نه ایمان دارد، نه عشق دارد، نه اخلاق دارد، نه فلسفه دارد. معاش، اساس و زیربناست. این که درست شد آنها هست، و شما می بینید هر جامعه ای که از مرحله احتیاجات اولیه گذشته به ظرائف تمدن پرداخته است که اغلب جامعه های استثمارگر اینطور هستند. جامعه یونانی به دلیل اینکه جامعه برده داری بود و یک اقلیت یونانی اکثریتی را برده کرده و همه کارها را به عهده آنها قرار داده بودند و زحمت کارهای سخت به عهده آنها بود و آنها تولید می کردند و اینها با خیال راحت نشسته بودند، به قول اینها آنوقت سقراط و افلاطون و ارسطو در آن جامعه پدید می آمد، افرادی که افکار خیلی بکر و عالی در آنها به وجود می آمد، ولی اگر یونان جامعه گرسنه ای می بود که نان نمی داشت بخورد، دیگر نمی توانست سقراط به وجود بیاورد.
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باید ریشه این لغت 'زیربنا' را در زبانهای فرنگی پیدا کرد تا ببینیم این تشبیهی که مارکس کرده است، نمی دانیم شاید اول هم مارکس نبوده (که این تشبیه را کرده،) کسی دیگر این تشبیه را کرده است مقصود تشبیه ساختمان جامعه است به یک ساختمان چند طبقه یا مقصود تشبیه ساختمان جامعه است به ساختمانی که زیرساز و روساز دارد، روبنا و زیربنا به این معنا دارد؟ معنی دومی که فرمودید شامل آن معنای اول هم می شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 86-85

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی احادیث مارکسیسم


تصور ایده آلیستی و خیالبافی از جامعه و تاریخ از دیدگاه اندیشه مارکسیستی

از دیگر دیدگاه ها اندیشه مارکسیستی پنجمین نتیجه نقش محدود ایدئولوژی، راهنمایی، دعوت، تبلیغ، اندرز و امثال اینها از امور روبنایی در جهت دادن به جامعه یا طبقات اجتماعی است. معمولا چنین تصور می شود که مکتب، دعوت، استدلال، برهان، آموزش و پرورش، تبلیغ، موعظه و اندرز قادر است وجدان بشر را به طور دلخواه بسازد و دگرگون نماید. با توجه به اینکه وجدان هر فرد و هر گروه و هر طبقه ساخته موضع اجتماعی و طبقاتی است و در حقیقت انعکاس قهری موضع طبقاتی اوست و نمی تواند بر آن پیشی گیرد و یا پس بیفتد، تصور اینکه مسائل روبنایی از قبیل امور نامبرده بتواند مبدأ تحول اجتماعی بشود، یک تصور ایده آلیستی از جامعه و تاریخ است و به این معنی است که گفته می شود 'روشنفکری'، 'اصلاح طلبی'، 'انقلابی شدن' جنبه 'خود انگیختگی' دارد، یعنی محرومیت طبقاتی است که خود به خود الهام بخش روشنفکری و اصلاح طلبی و انقلابی شدن است نه عوامل بیرونی تعلیم و تربیتی و غیره، و لااقل زمینه اصلی این امور را موضع طبقاتی به طور خود به خود می سازد، حداکثر نقش ایدئولوژی و راهنمایی و سایر عملیات روشنفکرانه این است که تضاد طبقاتی و در حقیقت موضع طبقاتی طبقه محروم را وارد خودآگاهی او نماید و بس، و به تعبیر خود ایشان 'طبقه فی نفسه' را یعنی طبقه ای که در ذات خود طبقه خاص است تبدیل به 'طبقه لنفسه' یعنی طبقه ای که علاوه بر آن، آگاهی طبقاتی هم دارد بنماید. علیهذا تنها اهرم فکری که می تواند در جامعه طبقاتی طبقه ای را به جنبش درآورد آگاه شدن طبقه به موضع خود و استثمار شدگی خود است.
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اما اهرم های به اصطلاح کلی، انسانی، عدالت خواهانه و نوع خواهانه در جوامع طبقاتی که انسان به دو گروه استثمارگر و استثمار شده تجزیه شده و هر گروه به نوعی «با خود بیگانه» شده است و وجدان اجتماعی به دو تیپ تجزیه شده است، نمی تواند نقشی داشته باشد.

آری، آنگاه که به حکم تکامل ابزار تولید، جبرا حکومت پرولتاریا برقرار شود و طبقات معدوم گردد و انسان به خود واقعی اش یعنی انسانیت بی مرز طبقاتی بازگردد و وجدان تجزیه شده انسان بوسیله مالکیت، به وحدت بازگردد، در آن هنگام اهرم های فکری نوع خواهانه که انعکاسی از وضع اشتراکی ابزار تولید خواهد بود می تواند نقش داشته باشد. پس همانطور که از نظر دوره های تاریخی، سوسیالیسم را که روبنای یک دوره تاریخی خاص است نمی توان دل بخواهانه به طور پیشرس به دوره قبل از آن دوره اعطا کرد (آنچنانکه سوسیالیستهای خیالباف می خواستند)، در یک دوره خاص تاریخی نیز که جامعه به دو طبقه تقسیم شده است، آگاهی خاص طبقه ای را به طبقه ای دیگر نمی توان تحمیل کرد. آگاهی مشترک انسانی وجود ندارد.

لهذا در جامعه طبقاتی، نه ایدئولوژی عام و کلی که جهت گیری طبقاتی نداشته باشد می تواند پدید آید هر ایدئولوژی که در جامعه طبقاتی ظهور کند خواه ناخواه رنگ طبقه ای خاص دارد و نه به فرض محال اگر وجود پیدا کند می تواند عملا نقشی ایفا کند، از این رو دعوت های ادیان و مذاهب و لااقل آنچه به نام ادیان و مذاهب به صورت هدایت و تبلیغ و پند و اندرز و از موضعی عدالتخواهانه و انصاف جویانه و مساوات مآبانه خطاب به نوع بشر ادا می شود اگر نگوییم فریبکارانه است لااقل باید بگوییم خیالبافانه است.
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پیکار طبقاتی در اندیشه مارکسیسم:

مارکس در برخی آثار دوره جوانی اش (مقدمه بر انتقاد فلسفه حقوق هگل) که به جنبه سیاسی طبقات (فرمانروایی و فرمانبرداری) بیشتر تکیه کرده تا جنبه اقتصادی (بهره کشی و بهره دهی)، قهرا ماهیت پیکارهای طبقاتی را پیکار برای آزادی و رهایی از بند دانسته است. او برای این پیکار دو مرحله تشخیص داده است:



1- مرحله جزئی و سیاسی

2- مرحله کلی و انسانی



او چنین ابراز داشته است که انقلاب پرولتاریا (طبقه کارگر)، که آخرین مرحله انقلاب 'به اسارت رفتگان تاریخ' است، انقلاب بنیادی است؛ یعنی انقلاب برای رهایی کلی انسان و از میان برداشتن تام و تمام فرمانروایی و بندگی در همه شکلهای آن است. مارکس توجیه این مطلب را که چگونه یک طبقه در جهت گیری اجتماعی خود از موضع طبقاتی خویش پیش می افتد و هدفش کلی و انسانی می گردد که با ماتریالیسم تاریخی هم درست درآید این چنین بیان کرده که چون بندگی این طبقه بنیادی است، انقلاب او هم بنیادی است. این طبقه مورد بی عدالتی خاص قرار نگرفته، بلکه نفس بی عدالتی بر او تحمیل شده است. از این رو او هم نفس عدالت را خواهان است و خواستار رهایی انسان است.



نقد سخن مارکس:

این بیان اولا 'شعر' است نه بیان علمی. نفس بی عدالتی بر او تحمیل شده است یعنی چه؟ آیا طبقه استثمارگر قبلا از طبقه خود به نحوی دیگر پیش افتاده و ظلم را به خاطر ظلم نه به خاطر منافع؛ و بی عدالتی را به خاطر بی عدالتی نه به خاطر استثمار خواهان شده است تا نتیجه اش و عکس العملش در طبقه پرولتاریا خواستاری نفس عدالت باشد؟! تازه این فرض که طبقه استثمارگر در دوره سرمایه داری به چنین حالتی می رسد، بر ضد مفهوم ماتریالیسم تاریخی است و نوعی به اصطلاح بینش ایده آلیسم می باشد.
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7_ «و نزعنا ما فی صدورهم من غل اخوانا علی سرر متقابلین؛ هرگونه غل (حسد و کینه و دشمنی) را از سینه آنها برمی کنیم (و روحشان را پاک می سازیم) در حالی که همه برادرند و بر تختها رو به روی یکدیگر قرار دارند» (حجر/ 47).

توضیح: داستان هابیل و قابیل

در بخش نخست آیات مورد بحث، سخن از داستان فرزندان آدم است که یکی بر دیگری حسد برد و سرانجام دستش به خون برادر آغشته شد و نخستین قتل و جنایت در روی زمین صورت گرفت و سرآغازی برای جنایتهای دیگر شد! می فرماید: «داستان دو فرزند آدم را آن گونه که بوده است بر آنها بخوان آن زمان که هر کدام کاری برای تقرب به پروردگار انجام دادند اما از یکی پذیرفته شد و از دیگری پذیرفته نشد (برادری که عملش مردود شده بود به برادر دیگر). گفت: به خدا سوگند تو را خواهم کشت! (او در پاسخ) گفت: (اگر عمل تو پذیرفته نشده است من گناهی ندارم زیرا) خداوند تنها از پرهیزکاران می پذیرد»! یعنی من مشکلی برای تو ایجاد نکرده ام که قصد جان مرا کرده ای، مشکل تو از درون جان توست، تو عملت ناخالص بوده و با تقوا آمیخته نشده و به همین دلیل مقبول درگاه خداوند نگردیده است، او پاک است و جز پاک نمی پذیرد! سرانجام آتش کینه و حسد در دل او چنان شعله ور شد که پیوندهای برادری و اخوت را نابود کرد، خون چشمان قابیل را گرفت و آن گونه که قرآن می گوید نفس سرکش او، وی را مصمم به کشتن برادر کرد و او را کشت و از زیانکاران شد. آری او گرفتار زیان و خسران شد، هم برادر خود را از دست داد، هم آرامش دنیا را، چرا که قاتل اگر ذره ای وجدان داشته باشد پیوسته در عذاب وجدان است و آرامشی در دنیا نخواهد داشت و آخرت خود را نیز به تباهی می کشاند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 137-136

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت سوسیالیسم مکاتب


تجدید نظر مارکس در خصوص زیر بنا بودن اقتصاد

چنانکه مکرر گفته ایم مارکس بنیاد اقتصادی جامعه را 'زیربنا' و سایر بنیادها را 'روبنا' می خواند. نفس این تعبیر کافی است که تبعیت و وابستگی یک طرفه سایر بنیادها را بر بنیاد اقتصادی روشن نماید. به علاوه مارکس در بسیاری از بیانات خود که در گذشته نقل کردیم تصریح می کند که تأثیر و وابستگی یک طرفه است، یعنی عوامل اقتصادی عوامل تأثیرکننده هستند و سایر شؤون اجتماعی متأثرشونده، عوامل اقتصادی بالاستقلال عمل می کنند و عوامل دیگر وابسته هستند. مارکس در برخی بیانات خود تمام نقش را، چه اصلی و چه غیر اصلی، به بنیاد اقتصادی داده و نامی از تأثیر روبنا بر زیربنا نبرده است که قبلا نقل کردیم و در برخی بیانات خود به تأثیر متقابل میان زیربنا و روبنا قائل شده ولی نقش اصلی و نهایی را به زیربنا داده است. و در کتاب 'تجدید نظر طلبی' از مارکس تا مائو، ضمن مقایسه میان دو کتاب مارکس 'سرمایه' و 'انتقاد بر علم اقتصاد' و اینکه در کتاب سرمایه مانند کتاب انتقاد بر علم اقتصاد به طور یک طرفه بر تعیین کنندگی اقتصاد تکیه شده است، می گوید: 'با وجود این، مارکس آگاهانه یا غیر آگاهانه بر این تعریف افزوده است و آن اینکه روبناها با وجود اولویت زیربنا نسبت به آنها می توانند 'نقش اصلی' را در جامعه بازی کنند'.

مؤلف می افزاید که چه تفاوتی میان نقش حکمروا و نقش تعیین کننده که زیربنای اقتصادی همیشه ایفا می کند و این 'نقش اصلی' که روبناها بازی می کنند وجود دارد؟ یعنی اگر روبنا نقش اصلی را احیانا بازی می کند، در آن حالت، حکمروا و تعیین کننده هم هست، بلکه دیگر آنچه را که روبنا می نامیم روبنا نیست و زیربناست و آنچه را زیربنا می نامیم روبناست.
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انگلس در نامه ای که در اواخر عمر خود به شخصی به نام 'ژوزف بلوک ' نوشته است چنین یادآور شده است:

'مطابق بینش ماتریالیستی تاریخ، عامل تعیین کننده در تاریخ در آخرین برآورد، تولید و تجدید زندگی واقعی است. نه مارکس و نه من هیچ گاه بیش از این چیزی اعلام نداشته ایم، اگر پس از مارکس این پیشنهاد را چنان مسخ کنند که از آن این معنی برآید که عامل اقتصادی تنها عامل تعیین کننده است، او آن را به یک عبارت میان تهی مجرد و گزافه مبدل ساخته است. وضع اقتصادی پایه است، اما عنصرهای دیگر روبنا. شکل سیاسی پیکار طبقاتی و نتایج آن (تشکیلاتی که پس از غلبه پیروزمند برقرار می شود)، شکلهای حقوقی و حتی بازتاب این پیکارهای واقعی در مغز شرکت کنندگان در آن، نظریه های سیاسی ، حقوقی، فلسفی، فرایافته ای مذهبی و تحول بعدی آنها به دستگاه های جزمی به همین سان روی جریان پیکارهای تاریخی تأثیر و در بسیاری از حالات به طور جدی شکل آن را تعیین می کنند. تمام این عاملها با هم در کنش و واکنش اند و میان آنها جنبش اقتصادی در میان توده ای بی پایان از تضادها راه خود را به سان یک ضرورت می گشاید'.

عجبا! اگر نظریه 'عامل اقتصادی تنها عامل تعیین کننده است' یک عبارت میان تهی مجرد و گزافه است، این عبارت را غیر از مارکس کسی نگفته است. بعلاوه اگر عوامل باصطلاح روبنایی' در بسیاری از حالات به طور جدی شکل پیکارهای تاریخی را تعیین می کنند'، پس تعیین کنندگی در انحصار عوامل اقتصادی نیست. پس دیگر چه جایی برای این می ماند که بگوییم' جنبش اقتصادی در میان توده بی پایان تضادها راه خود را به سان یک ضرورت می گشاید'؟
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 149-152

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی مارکسیسم نظریه


نقض اصول ماتریالیسم تاریخی در انقلاب چینی

انقلاب چین که بوسیله مائو رهبری شد عملاً سوسیالیسم علمی و ماتریالیسم تاریخی و بالنتیجه مارکسیسم را نقض کرد. چین به رهبری مائو با یک انقلاب کشاورزی رژیم فئودالیسم کهن چین را واژگون کرد و رژیم سوسیالیسم را به جای آن برقرار کرد، و حال آنکه براساس سوسیالیسم علمی و ماتریالیسم تاریخی، کشوری که مرحله فئودالیسم را طی کند باید به مرحله صنعتی و کاپیتالیسم تغییر مرحله دهد و از مرحله صنعتی، آنگاه که به اوج خود رسید، به سوی سوسیالیسم گام بردارد.

بنابر ماتریالیسم تاریخی همان طوری که جنین در رحم نمی تواند دو منزل یکی کند، جامعه نیز نمی تواند بدون عبور از مراحل منظم متوالی به مرحله نهایی برسد. اما آقای مائو عملاً نشان داد که از آن ماماهایی است که می تواند جنین چهار ماهه را سالم و کامل و بی عیب به دنیا آورد، نشان داد که برخلاف ادعای مارکس، رهبری، آموزش های حزبی، تشکیلات سیاسی، تئوری انقلابی، آگاهی های اجتماعی یعنی همان چیزهایی که مارکس آنها را از نوع شعور می خواند نه از نوع وجود، از نوع روبنا می خواند نه زیربنا و اصالتی برای آنها قائل نیست، می تواند مناسبات تولیدی را واژگون سازد و کشور را صنعتی کند و به این وسیله عملاً سوسیالیسم به اصطلاح علمی را نادیده بگیرد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 159-158

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مکاتب انقلاب ماتریالیسم


مبهم بودن اندیشه مارکس در خصوص زیر بنا بودن اقتصاد
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این مطلب که همه حوادث و از جمله جنگ ها ناشی از انگیزه های اقتصادی است، از گفته های مارکس و دیگران خیلی روشن نیست، یعنی مفسرین هم مختلف نظر داده اند. گفتیم از بعضی نظریات چنین استفاده می شود که اساسا در انسان یک غریزه اصیل بیشتر وجود ندارد که همان غریزه به اصطلاح اقتصادی است، یعنی اموری که مربوط به جنبه های معیشت آدمی است، و سایر غرائز، همه طفیلی است، که حتی راسل هم از حرف مارکس چنین استنباطی دارد. این را رد کرده اند، یعنی از نظر روانشناسی، این قضیه رد می شود که خیر، غریزه قدرت طلبی (برتری طلبی)، یک غریزه اصیل در انسان است همین طور غریزه جنسی هیچ معنی ندارد که انسان بگوید غریزه جنسی منبعث از جنبه های معیشتی و اقتصادی است ولی از بعضی اقوالی که از مارکس نقل می کنند این مطلب فهمیده می شود که نمی خواهد اصالت آن غرائز را نفی کند (اینها جزء مسائلی است که بعدها که متون حرفهای اینها را می بینیم باید بیشتر روی خود آن متون دقت کنیم، اکنون به صورت سؤال برایمان باقی بماند عیب ندارد)، می خواهد بگوید اینها اثر تعیین کننده ندارد، یعنی ممکن است کسی به خاطر جاه طلبی، حادثه ای بلکه حوادثی را به وجود بیاورد ولی این حوادث در مسیر تاریخ اثری نمی گذارند.

تاریخ حکم قافله ای را دارد که یک خط معین و یک مسیر را دارد طی می کند آن، اساس کار است ولی در بین راه برای قافله خیلی قضایای دیگر هم پیش می آید قافله ای که در حال حرکت است ناگاه یک منظره خیلی خوش آب و هوا را می بیند و عاشق آن می شود، می گوید بگذارید دو سه شبانه روز اینجا اطراق کنیم و اطراق می کنند. در اینجا فقط همان منظره بوده که اینها را به آنجا کشیده، اگر آن منظره نبود این واقعه رخ نمی داد، ولی این یک امر طفیلی و فرعی برای این قافله است، کار نهایی نیست، بعد دو مرتبه قافله در همان مسیری می افتد و در همان راهی می رود که قبلا می رفت.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 105-104

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم فلسفه روان شناسی


رابطه جنگ با ابزار تولید و اقتصاد در اندیشه مارکسیسم

در باب جنگ ها ما دو جور می توانیم بحث کنیم یکی این که بگوییم همه جنگ های دنیا ریشه اقتصادی داشته است، یعنی جنگ ها را جزء حوادث مهمی که در تحولات تاریخ مؤثر بوده اند بدانیم ولی خود جنگ را منبعث از علل اقتصادی بدانیم دیگر این که بگوییم خیر، جنگ ها با آن همه عظمتش جزء حوادث مهم تاریخ نیست، به نظر می آید که جزء حوادث مهم است ولی چنین نیست و مسیر تاریخ را جنگ ها عوض نمی کند بله مغول پیدا می شود، می آید قتل عام می کند، مثلا ثلث مردم منطقه ای را می کشد و زندگی ها را بر باد می دهد، اما در عین حال بعد فراموش می شود، باز قافله همان راه خودش را طی می کند، یعنی مسیر خود را عوض نمی کند.

اگر چه ظاهر بسیاری از حرفهایشان این است که خیر، جنگ ها حوادث مهمی است ولی این حوادث مهم هم علل اقتصادی دارد که ویل دورانت نیز روی این قضیه خیلی تکیه می کند ولی طبق نظریه اینها باید جنگ ها را جزء حوادث بزرگ به شمار نیاورد، چون می گویند تکامل ابزار تولید است که تاریخ را تغییر می دهد و متحول می کند، یک وقت جنگ مقارن با تحول ابزار تولید هست و یک وقت نیست، اگر باشد تحول پیدا می شود، و اگر نباشد خیر مثلا در قرون وسطی، در دوره ای که آن را 'دوره کشاورزی' می نامند خیلی جنگ های بزرگ در دنیا رخ داده ولی دوره عوض نشده است، دوره همان دوره است، اما در دوره ای که یک مرتبه صنعت تغییر کرد و دوره صنعتی پیش آمد، همان پیشامد، تاریخ را متحول کرد و شکل دیگری به آن داد با اینکه جنگی در کار نبود طبق این نظریه جنگ ها معلول تحولات اصلی تاریخ اند نه علت تحولات اصلی تاریخ، که اگر ثابت شود که جنگ خودش علت یک تحول بوده که ثابت هم می شود آنگاه این نظریه نقض می شود، چون جنگ ها هم به نوبه خود در تغییر ابزار تأثیر داشته اند، یعنی آنها حتی علت تغییر ابزارها هستند. دلیلش این است که جنگ خودش در عین اینکه خرابی به بار می آورد سبب یک نوع تحول و پیشروی هم هست، زیرا ملت ها در حال جنگ در اثر رقابت جنگی چون مسأله موت و حیات در کار است نهایت تلاش را برای حفظ و بقای خود به کار می برند و دانشمندان هر کشوری حداکثر کوشش را برای ساختن ابزار جنگی مصروف می دارند که این مقدار کوشش در حال صلح و آرامش، عjavascript:;ملی نیست، یعنی یک چنین شرایط فوق العاده ای لازم است تا مغزها (حداکثر تلاش خود را به کار برند).
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می گویند مغزهای انسانها اغلب آن حداکثر نیروی خود را به کار نمی برند، شاید یک صدم نیرویی را که می توانند به کار ببرند، به کار می برند اغلب، اشخاص می میرند در حالی که مثلا 90 یا 95 درصد مغز آنها به صورت ماده ای است که مورد استفاده قرار نگرفته است ولی وقتی که مسأله رقابت مثبت در کار باشد آنگاه روی مغزها فشار می آید، و آن وقت است که اختراعات صورت می گیرد و ابزار جنگی اختراع می شود، ولی جنگ که خوابید همان اختراعات، در مسائل تولیدی مورد استفاده قرار می گیرد.

بعد از همین جنگ دوم جهانی، خیلی از این اختراعات در راه تولید به کار گرفته شد، کارخانه هایی که در حین جنگ برای ساختن ابزارهای جنگی به وجود آمده بود در حین صلح برای تولید مورد استفاده قرار گرفت، یعنی از همان ماشین های بسیار قوی برای تولید وسائل دیگر استفاده شد. پس جنگ ها منشأ تحولات هست و این، نظریه مارکسیسم را نقض می کند، یعنی جنگها علت تکامل ابزار تولیدند نه تکامل ابزار تولید علت وقوع آنها باشد آنها علت تکامل ابزار تولیدند و به نوبه خود علت چیزهای دیگر.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 107-105

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جنگ مارکسیسم جامعه شناسی اسلام


تفکیک ایده آلیسم فلسفی از ایده آلیسم اخلاقی و نقد آن

بعضی از مارکسیست ها مثل ژرژ پولیتسر آمده اند تفکیک کرده اند (میان ایده آلیسم فلسفی و ایده آلیسم اخلاقی)، چون دیده اند این حرفها جای خیلی کوبنده ای برای مارکسیسم است، آمده اند ایدآلیسم اخلاقی را وضع کرده اند که نه، ما منکر ایده آلیسم فلسفی هستیم ولی طرفدار ایده آلیسم اخلاقی هستیم. 'طرفدار ایده آلیسم اخلاقی هستیم' یعنی چه؟! اساسا این فلسفه جایی برای ایده آلیسم اخلاقی باقی نمی گذارد مطابق این فلسفه که محرک انسان را جبرا علل اقتصادی می داند و در زیر هر پرده ای یک امر اقتصادی (را مستور) می داند، ایده آلیسم اخلاقی هم یعنی روی پرده، زیر پرده چیز دیگر است، ماتریالیسم اقتصادی است پس این چه ایده آلیسم اخلاقی است؟!
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طبق خود فلسفه مارکسیسم، این شعارهایی که الان مارکسیست های دنیا به قول خودشان به نفع ملتهای استثمار شده می دهند چه ماهیتی دارد؟ شعارهایی که علیه امپریالیسم می دهند چه ماهیتی دارد؟ شعارهایی که له مردم استثمار شده می دهند چه ماهیتی دارد؟ (چین می گوید، شوروی هم می گوید) آیا این غیر از این است که طبق همین فلسفه خودش می گوید حرف مرا باور نکن، من هم که می گویم، یک مطامعی دارم، من هم گرگ دیگری هستم مثل آن گرگ، عجالتا مقصود گرگانه خودم را زیر این شعارها پنهان کرده ام قصه همان شعری است که سعدی آورده:



شنیدم گوسفندی را بزرگی *** رهانید از دهان و چنگ گرگی

شبانگه کارد بر حلقش بمالید *** روان گوسفند از وی بنالید

که از چنگال گرگم در ربودی *** بدیدم عاقبت گرگم تو بودی



تو هم که آمدی مرا از چنگال گرگ نجات دادی به خاطر من نبود، بجای گرگ، تو می خواستی مرا بخوری. این فلسفه می گوید مسأله این است که من هم هر چه می گویم صلح، من هم هر چه می گویم انسانیت، من هم هر چه می گویم حمایت از (محروم و مظلوم)، دروغ می گویم، زیر حرفهای خودم مطامعی دارم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 112-111

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم مکاتب فلسفه


نقض اصل تطابق جبری زیربنا و روبنا در اندیشه مارکسیستی

بنابر نظریه ماتریالیسم تاریخی، در جامعه ها همواره باید نوعی تطابق میان زیربنا و روبنا وجود داشته باشد تا آنجا که با شناخت روبنا می توان زیربنا را شناخت (به نحو برهان به اصطلاح 'انی' که شناخت نیمه کامل است) و با شناخت زیربنا روبنا را می توان شناخت (به نحو برهان به اصطلاح 'لمی' که شناخت کامل است) و هر گاه زیربنا دگرگون شود و تطابق زیربنا و روبنا به هم بخورد، جبرا تعادل اجتماعی به هم می خورد و بحران آغاز می گردد و روبنا خواه ناخواه با سرعتی کم و بیش ویران می گردد و تا زیربنا به حال اول باقی است، روبنا نیز جبرا ثابت و باقی است. رویدادهای تاریخی معاصر عملا خلاف این را ثابت کرده است.
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مارکس و انگلس به دنبال یک سلسله بحران های اقتصادی از سال 1827 تا 1847 که یک سلسله انقلابهای سیاسی و اجتماعی همراه داشت، بر آن شدند که انقلابهای اجتماعی نتایج ضروری و لاینفک بحرانهای اقتصادی است. ولی به قول نویسنده تجدیدنظر طلبی...: 'شوخی تاریخ را بنگرید که از 1848 تاکنون در کشورهای صنعتی هیچ بحران اقتصادی را نمی یابیم که با انقلاب همراه باشد. همان در زمان مارکس و پیش از مرگ او چهار بار نیروی مولده علیه روابط تولیدی طغیان می کند بی آنکه هیچ انقلابی از آن حاصل شود... بعدها بعضی اقتصاددانان مانند 'ج. شومپتر' تا بدانجا رفتند که این بحران ها را 'ویرانی آفریننده' نامیدند و آنها را دریچه اطمینانی برای بازگرداندن تعادل و رشد اقتصادی شمردند'.

کشورهایی نظیر انگلستان، آلمان، فرانسه و آمریکا به پیشرفتهای عظیم صنعتی نائل شده اند و سرمایه داری را به اوج خود رساندند و برخلاف پیش بینی مارکس که این کشورها را نخستین کشورهایی می دانست که در آنها انقلاب کارگری به پا خواهد شد و به کشورهای سوسیالیستی تبدیل می شوند، از نظر نظام سیاسی، حقوقی، مذهبی و آنچه روبنایی نامیده می شود، تغییری نکرده اند. کودکی که مارکس انتظار تولدش را داشت نه ماه را تمام کرد، از نه سال هم گذشت و به نود سال رسید و متولد نشد و دیگر امیدی هم به تولدش نیست.

البته این رژیم ها دیر یا زود سرنگون خواهد شد، ولی انقلابی که در این کشورها انتظار می رود قطعا انقلاب کارگری نخواهد بود و تئوری مارکسیستی تاریخ تحقق نخواهد یافت، همچنانکه کشورهای به اصطلاح سوسیالیست امروز و رژیم های حاکم بر آنها نیز واژگون خواهد شد و به این حال باقی نخواهد ماند، اما رژیم آینده قطعا رژیم سرمایه داری نخواهد بود. متقابلا کشورهایی در اروپای شرقی، آسیا و امریکای جنوبی به سوسیالیسم رسیدند که هنوز موقع زادن آنها نرسیده است.
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امروز کشورهایی را می بینیم که از نظر زیربنا همسان و مشابه یکدیگرند، اما از نظر روبنا با یکدیگر مختلف اند. دو ابرقدرت، یعنی امریکا و شوروی، بهترین مثال است. امریکا و ژاپن نیز دارای رژیم اقتصادی یکسان اند (رژیم سرمایه داری) اما با رژیم های سیاسی، مذهب، اخلاق، آداب و هنر متفاوت. متقابلا کشورهایی هستند با روبناهایی متشابه و یکسان از نظر رژیم سیاسی، مذهب و غیره با وضع اقتصادی کاملا متفاوت. همه اینها نشانه این است که 'تطابق ضروری زیربنا و روبنا' آنچنانکه ماتریالیسم تاریخی ایجاب می کند توهم محض است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 163-161

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مکاتب مارکسیسم جامعه


تفسیر مارکسیستی از فقر و غنا در قرآن

بر طبق نظر پیروان دیدگاه مارکسیستی برای اثبات دیدگاه طبقاتی قرآن کافی است آیات سوره اعراف را از آیه 59 که با جمله «لقد أرسلنا نوحا الی قومه»؛ «همانا نوح را به سوی قومش فرستادیم.» آغاز می شود تا آیه 137 که با جمله «و دمرنا ما کان یصنع فرعون و قومه و ما کانوا یعرشون»؛ «آنچه فرعون و قوم او می ساختند و آنچه را بر می افراشتند ویران کردیم.» پایان می یابد و مجموعا چهل آیه است مورد مطالعه قرار دهیم.

در این چهل آیه داستان های، نوح، هود، صالح، لوط، شعیب و موسی به طور مختصر طرح شده و در همه این داستان ها (به استثنای داستان لوط) مشاهده می شود که طبقه ای که به پیامبران گرویده اند، مستضعفان اند و طبقه ای که به مخالفت برخاسته و کفر ورزیده اند، ملأ و مستکبران اند. این تطابق هیچ دلیل و توجیهی ندارد جز وجدان طبقاتی که لازمه مادیت تاریخی است و هم مستلزم آن است.
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پس در حقیقت از نظر قرآن جبهه گیری ایمان و کفر در برابر یکدیگر، انعکاسی از جبهه گیری استضعاف شدگی و استضعاف گری در برابر یکدیگر است. قرآن تصریح می کند که "داشتن"، یعنی دارایی و مالکیت که قرآن کریم از آن به "غنا" تعبیر می کند، مایه طغیان و سرکشی است، یعنی مایه ضد تواضع و فروتنی و سلم است که پیامبران بدان می خوانند: «ان الانسان لیطغی ان راه استغنی»؛ «چنین نیست، بی شک آدمی طغیان می کند.» (علق/6)

انسان هنگامی که خود را بی نیاز و ثروتمند احساس می کند طاغی می گردد و باز می بینیم قرآن برای اینکه اثر سوء "مالکیت" و "داشتن" را روشن کند داستان قارون را مطرح می کند. قارون سبطی بود نه قبطی، یعنی از قوم موسی بود و از همان مستضعفان بود که فرعون آنها را به استضعاف گرفته بود. در عین حال همین فرد استضعاف شده هنگامی که به دلایلی ثروتمندی بزرگ می شود، بر قوم خودش که همان مستضعفان بودند بر می شورد و طغیان می کند.

قرآن می گوید: «ان قارون کان من قوم موسی فبغی علیهم»؛ «همانا قارون فردی از افراد قوم موسی بود و بر قوم خود (که مستضعفان بنی اسرائیل بودند) برشورید.» (قصص/76) آیا این خود روشن نمی کند که جبهه گیری پیامبران علیه طغیان، در حقیقت جبهه گیری علیه "داشتن ها" و علیه دارایی ها و علیه داراهاست؟ قرآن در برخی آیات خود تصریح می کند که سردمداران مخالفان پیامبران، طبقه "مترفین" یعنی غرقه شدگان در تنعم و به اصطلاح "تنعم زدگان" تاریخ بوده اند.

در سوره سبأ آیه 34 این مطلب به صورت اصل و قانون کلی مطرح شده است: «و ما ارسلنا فی قریة من نذیر الا قال مترفوها انا بما ارسلتم به کافرون»؛ «ما هیچ هشدار دهنده ای در میان هیچ گروهی نفرستادیم مگر آنکه مترفین آنان گفتند ما منکر و مخالف و کافر به رسالت و پیام شما هستیم.»
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در بعضی از روایات آمده است: او برادرش را در حال خواب کشت و این جنایتی است مضاعف و نشان می دهد که وقتی آتش حسد در درون انسان زبانه بکشد همه چیز را خاکستر می کند! ولی به زودی از کار خود پشیمان شد، اندوه عمیقی بر سراسر وجود او حاکم گشت، هر زمان چشمش به بدن خونین و بی جان برادر می افتاد وحشت و اضطراب تمام وجودش را فرامی گرفت، جسد برادر را بر دوش گرفت و نمی دانست چه کند و کجا ببرد که هم آثار جنایت خود را بپوشاند و هم این منظره هولناک آزار دهنده را از برابر چشمان خود دور کند، در این هنگام علی رغم جنایت هولناک و گناه بزرگی که او مرتکب شده بود باز گوشه ای از لطف خدا برای او نمایان گشت: «فبعث الله غرابا یبحث فی الارض لیریه کیف یواری سوأة اخیه قال یا ویلتی اعجزت ان اکون مثل هذا الغراب فاواری سوأة اخی فاصبح من النادمین؛ خداوند زاغی را فرستاد که در زمین کند و کاو کند تا به او نشان دهد چگونه جسد برادر را دفن کند، هنگامی که این درس را از آن پرنده آموخت گفت: ای وای بر من! آیا من نمی توانم (حداقل) مثل این زاغ باشم و جسد برادر خود را در زمین پنهان کنم؟! سرانجام (این کار را انجام داد) و از کرده خود سخت پشیمان شد». (مائده/ 31)

در بعضی از روایات آمده است که قابیل در برابر چشمان خود دو زاغ را دید که با هم می جنگند و یکی دیگری را کشت سپس زمین را با چنگال خود حفر کرد و جسد مقتول را در آن دفن نمود. و بعضی گفته اند آن زاغ جسد مرده زاغی را آورد دفن کرد و گاه گفته شده او ملاحظه کرد که زاغ بعضی از مواد غذایی خود را برای محفوظ ماندن در زیر خاک دفن می کند و از آن کار، دفن اموات را یاد گرفت. به هر حال او پشیمان شد اما نه آن پشیمانی پایدار که مقدمه توبه و انابه به درگاه پروردگار باشد و ننگ این گناه بر او ماند!

ص: 1088





همه اینها از نظر مارکسیست ها روشنگر این است که جبهه گیری پیامبران و مخالفان در برابر هم و جبهه گیری ایمان و کفر در برابر یکدیگر، انعکاسی است از جبهه گیری دو طبقه اجتماعی: طبقه استضعاف شده و طبقه استضعاف گر!

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 173-175

کلی__د واژه ه__ا

قرآن ثروت مستضعف جامعه مارکسیسم


نسبت ثروت قدرت و دانائی

مسأله هدف داری، فرعی از مسأله تکامل تاریخ است. اگر قائل به تکامل تاریخ نشویم قهرا دیگر مسأله هدف در آن مطرح نیست، و اگر قائل به تکامل تاریخ بشویم این را دو جور می شود توجیه کرد، یکی اینکه تاریخ که متکامل است هدفدار هم هست، و دیگر اینکه تاریخ متکامل است بدون اینکه هدف داشته باشد، چنانکه در تکامل زیست شناسی که همه آن را قبول دارند این مسأله اکنون محل بحث است که آیا تکامل هدف دارد یا اینکه با آنکه هدف در کار نیست معذلک تکامل رخ می دهد؟

بعضی از این نظریه ها مثل نظریه کسانی که برای تاریخ یک ضابطه و قاعده قائل نیستند و قائل به نوعی هرج و مرج در تاریخ هستند، قهرا قائل به تکامل تاریخ که تاریخ متکامل است نیستند. بنابر نظریه تصادف، اگر هیچ قانونی در کار نباشد باید گفت تاریخ در طبع خود متکامل نیست، تکامل سرنوشت تاریخ نیست، ولی نمی شود منکر شد که در گذشته ولو به صورت یک تصادف تکامل رخ نداده است. اما اگر قائل به تصادف شویم و یک سلسله قوانین ضمنی هم قائل شویم، مانعی ندارد که تکامل سرنوشت تاریخ باشد و طبیعی باشد آنچنان که تکامل زیستی داروینی چنین است.

ص: 10883






همین طورند کسانی که نظریه ادواری را درباب تاریخ تأیید می کنند و بعضی می گویند نظریه توین بی نیز همین است که تاریخ همیشه دور می زند، یعنی به طرفی یک حرکت تصاعدی می کند، دو مرتبه برمی گردد پایین و باز دور م ی زند. حرکت که بخواهد دوری باشد چنین نیست که جهتی داشته باشد، یعنی لازمه حرکت دوری این است که اگر بالایی داشته باشد پایین هم باید داشته باشد.

بسیاری از کسانی که قائل به تکامل هستند قائل به هدف نیستند. مثلا نظریه مارکسیستی طرفدار تکامل است و اصلا در مفهوم 'دیالکتیک' تکامل هست بدون اینکه هدفداری در کار باشد. بنابراین ما باید در مباحث تاریخی مسأله را بر اساس تکامل طرح کنیم نه بر اساس هدفداری، یعنی مسأله هدف که اینجا مطرح می شود جزئی از مسأله تکامل است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ- صفحه 215

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد تاریخ فلسفه تاریخ نظریه مارکسیسم


آثار سوء سامان نداشتن معیشت و تشکیلات مالی روحانیت

از جمله مختصات "اسلام" این است که نقش مؤثر امر معاش را به دقت مورد توجه قرار داده است تا آنجا که برخی پنداشته اند "اسلام" نظریه زیر بنا بودن اقتصاد را گردن نهاده است. مکتب واقع بین و واقع گرای "اسلام"، اقتصاد را زیر بنا نمی داند، اما نقش اساسی آن را نیز نادیده نمی گیرد. "اسلام" اصلاح امر معاش را در همه سازمان های بزرگ و کوچک اجتماعی شرط لازم می شمارد نه شرط کافی. این است که می گوئیم: یک رکن از ارکان اساسی حیات، کار معیشت است، که نمی توان آن را ساده گرفت. اگر مختل باشد در سایر شئون حیات اثر می گذارد.

ص: 10884






یک نفر روحانی متدین را فرض کنید که با چند سر عائله، پس از چند سال تحصیل، در یکی از شهرستان ها رحل اقامت افکنده و مسجد و محرابی را اشغال کرده است. این فرد از آن نظر که متدین است، در حدود امکانات خود فعالیت هایی می کند: مسئله می گوید، موعظه می کند، اخلاق و تفسیر و تاریخ اسلام می گوید، و از آن نظر که یک بشر است و خرج دارد و از مراکز روحانیت زندگیش تأمین نمی شود و در حال حاضر راه زندگیش منحصرا این است که از دست مردم مستقیما ارتزاق کند ناچار است که به مریدان خود به چشم 'مستغل' نگاه کند، و چون افراد دیگری نظیر خود او ممکن است در همان شهر باشند و آنها هم از همین راه زندگی می کنند طبعا به حکم ناموس خلقت یک نوع رقابت در "مریدداری" به وجود می آید. رقابت، احتیاط بیشتری را در رعایت جانب سلیقه مردم ایجاب می کند. وقتی که این بیچاره ببیند مخالفت با عوام سبب می شود که از هستی ساقط گردد ممکن است پیش خود فکر کند که نهی از منکر وقتی واجب است که موجب ضرر و زیانی نگردد، اگر موجب ضرر و زیانی گردد تکلیف ساقط است. بستگی معیشت این فرد به مردم، احساس و اندیشه تکلیف شرعی او را هم عوض می کند. من اعتراف دارم که افراد استثنائی همواره بوده و هستند که علی رغم شرائط سخت اقتصادی به وظائف خود عمل کرده و می کنند، از رقابت و مریدداری منزهند، ولی سخن در وضع افراد عادی و معمولی است. ضرورتی ندارد که ما وضعی به وجود آوریم که فقط 'نخبه' ها قادر بر حسن انجام وظیفه باشند.

ص: 10885





اثر ایمان و تقوا

ممکن است خواننده محترم تصور کند که ما اثر شگفت انگیز ایمان و تقوا را در اصلاح کارها فراموش کرده ایم و مسائل را تنها از دریچه امور معاشی تجزیه و تحلیل کرده ایم، علیهذا گفته های گذشته فقط در مورد سازمان های اجتماعی دنیائی صادق است نه در مورد سازمان روحانی که از افراد منزه و متقی تشکیل شده و سر و کارشان با معنویات است. در سازمان های روحانی روح ایمان و معنویت جای نظم و تشکیلات و سازمان مرتب و هر نوع محکم کاری را می گیرد.

عرض می کنم چنین نیست. من به اثر شگفت انگیز ایمان و تقوا معترفم. ایمان و تقوا بسیاری از مشکلات را حل می کند و جای بسیاری از محکم کاریها را می گیرد. اگر چنین بودجه ای با همین آزادی و بدون مسئولیت و دفتر و حساب و بیلان در اختیار یک سازمان غیر روحانی بگذارند معلوم می شود چه خبر است. در سازمان های دولتی با همه تشکیلات طویل و عریض و مسئولیت ها و مجازات ها و محاکم، و با این همه رسیدگی ها و بازرسی ها، باز هر روز می بینیم که پرونده های اختلاس چند صد میلیونی در دادگستری مطرح است. قدرت دین و معنویت است که با این همه بی نظمی و بی حسابی، روحانیت ما را نگهداری کرده و مانع متلاشی شدنش شده است. در محیط مقدس روحانیت، زعمائی مانند مرحوم حاج "شیخ مرتضی انصاری" پیدا شده اند که به قول خود او به وجوهات به آن چشم نگاه می کرده اند که به آب چرکین طشت لباسشوئی، هنگام منتهای ضرورت و احتیاج، اندکی از آن استفاده می کرده اند. در میان محصلین علوم دینیه همواره افرادی بوده و هستند که با زهد و قناعت و مناعت بی نظیری زندگی کرده و می کنند، حتی استادان و همدرسان و نزدیکترین دوستان خود را از فقر خود بی خبر می گذارند. مصداق این آیه کریمه هستند: «یحسبهم الجاهل اغنیاء من التعفف؛ از بس عفت می ورزند شخصی که از وضع آنان اطلاع ندارد چنین پندارد که آنها اغنیا هستند» (بقره/ 273).
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ارزش نظم و نظام و سازمان

ما معترفیم که هیچ چیزی جای تقوا و ایمان را نمی گیرد، و ایمان و تقوا بسیاری از کمبودها را جبران می کند، ولی از طرف دیگر بنا نیست که ایمان و تقوا را جانشین همه چیز بدانیم. از هر چیزی فقط اثر خودش را باید انتظار داشت، نه معنی، جای ماده را به طور کامل پر می کند و نه ماده، جای معنی را. در میان معنویات هم هیچ کدام جای دیگری را به طور کامل پر نمی کند. مثلا نه علم می تواند جانشین ایمان بشود و نه ایمان می تواند جانشین علم گردد. نظم و انضباط و تشکیلات هم یکی از اصول مقدس زندگی بشری است. اگر می بینیم که معنویت و ایمان، بعضی از مفاسد بی نظمی و بی انضباطی را از بین برده است، توجه داشته باشیم که بی نظمی و بی تشکیلاتی معیشت روحانیون، و به مقیاس بیشتری ارکان ایمان و معنویت را متزلزل کرده و محیط فاسد به وجود آورده است. موجب منتهای تأسف است که مردم جلو چشم خود ببینند که اولاد و احفاد و حواشی برخی از مراجع تقلید بزرگ آنقدر از هرج و مرج و بی نظمیهای بودجه روحانیت اختلاس می کنند که سالهای متمادی در کمال اسراف خرج می کنند و تمام نمی شود. آیا هیچ فکر کرده اید که این جریانها چقدر به عالم روحانیت لطمه وارد آورده و می آورد؟!

یک مشکل بزرگ جامعه روحانیت ما، وجود روحانی نمایانی است که ساخته دستگاه هائی هستند، آن دستگاه ها به اینها قدرت می دهند، بودجه هائی در اختیار اینها می گذارند، اینها با زرنگی و یا تطمیع و یا وسائل دیگر عده دیگر را با خود موافق می کنند و معنا همیشه به نفع آنها و بر ضرر مسلمانان در فعالیتند. من نمی خواهم در اطراف این پلیدها و مفاسدی که بر وجودشان مترتب است بحثی کرده باشم، هر کسی کم و بیش از آن آگاه است. در اینجا همین قدر می گویم که آیا قطع این ریشه فساد جز با سازمان دادن صحیح به تشکیلات روحانی ما میسر است؟
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 310-306

کلی__د واژه ه__ا

ایمان اسلام انسان تقوی قناعت جامعه امرار معاش روحانیت نظم


نسبت اسلام با اقتصاد

پیوستگی اجزاء مختلف جامعه:

کسانی که فکر می کنند مسائل زندگی از یکدیگر جداست و هر چیزی یک مرز و یک قلمروی خاص دارد و هر گوشه ای و قسمتی از زندگی بشر به یک شی ء بخصوص تعلق دارد، تعجب و احیانا انکار می کنند که کسی مسأله ای به نام 'اقتصاد اسلامی' طرح کند، زیرا به عقیده اینها هر یک از اسلام و اقتصاد یک مسأله جداگانه است، اسلام به عنوان یک دین برای خودش، و اقتصاد به عنوان یک علم و یا یک فلسفه برای خودش، اسلام قلمروی دارد و اقتصاد قلمروی دیگر، همچنان که فرهنگ، سیاست، قضاوت و حتی اخلاق هر کدام قلمروی جداگانه از اسلام دارند. بعضی پا فراتر نهاده و گفته اند زندگی به طور کلی یک مسأله است و دین مسأله دیگر، دین را نباید با مسائل زندگی مخلوط کرد. این اشخاص اشتباه اولشان این است که مسائل زندگی را مجرد فرض می کنند، خیر، زندگی یک واحد و همه شؤونش توام با یکدیگر است، صلاح و فساد در هر یک از شؤون زندگی، در سایر شؤون مؤثر است. ممکن نیست اجتماعی مثلا فرهنگ یا سیاست، یا قضاوت یا اخلاق و تربیت و یا اقتصادش فاسد باشد اما دینش درست باشد و بالعکس. اگر فرض کنیم دین تنها رفتن به مسجد و کلیسا و نماز خواندن و روزه گرفتن است، ممکن است کسی ادعا کند مسئله دین از سایر مسائل مجزاست، ولی این مطلب فرضا درباره مسیحیت صادق باشد درباره اسلام صادق نیست.
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پیوندهای اسلام با اقتصاد:

اسلام دو پیوند با اقتصاد دارد: مستقیم و غیر مستقیم. پیوند مستقیم اسلام با اقتصاد از آن جهت است که مستقیما یک سلسله مقررات اقتصادی درباره مالکیت، مبادلات، مالیات ها، حجرها، ارث، هبات و صدقات، وقف، مجازاتهای مالی یا مجازات هایی در زمینه ثروت و غیره دارد.

اسلام کتاب البیع، کتاب الاجاره، کتاب الوکاله ، کتاب الرهن، کتاب الارث، کتاب الهبه، کتاب الوقف دارد.

و از طرف دیگر می دانیم اصل «نؤمن ببعض و نکفر ببعض»؛ «ما به برخی ایمان داریم و به بعضی نداریم». (نساء/150) همان طور که قرآن کریم می فرماید، مطرود است، علیهذا یا باید اسلام را دربست بپذیریم و یا باید دربست رد کنیم.

پیوند غیرمستقیم اسلام با اقتصاد از طریق اخلاق است. در این جهت برخی مذاهب دیگر نیز کم و بیش چنین می باشند. اسلام مردم را توصیه می کند به امانت، عفت، عدالت، احسان، ایثار، منع دزدی، خیانت، رشوه. همه اینها در زمینه ثروت است و یا قسمتی از قلمروی این مفاهیم ثروت است. تا حدود مسائل اقتصادی روشن نشود، حدود عدالت و امامت و عفت و احسان و همچنین حدود دزدی و خیانت و رشوه روشن نمی شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 15-13

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام احکام اقتصادی فقه


مال و ثروت از نظر اسلام

ما آنگاه که می خواهیم نظری به نظام اقتصادی اسلام بیفکنیم، اول باید ببینیم نظر اسلام درباره ثروت و مال چیست؟ ممکن است کسی بپندارد که اسلام اساسا ثروت را مطرود و به عنوان یک امر پلید و دورانداختنی می شناسد. چیزی که پلید و مطرود و دورانداختنی است دیگر مقرراتی نمی تواند داشته باشد. به عبارت دیگر مکتبی که نظرش درباره یک شی ء معین این است که آن چیز دورافکندنی است آن مکتب نمی تواند مقرراتی درباره آن چیز داشته باشد و همه مقرراتش این خواهد بود که آن چیز را به وجود نیاورید، دست به آن نزنید، دست به دست نکنید، مصرف نکنید، همچنانکه درباره مشروب چنین مقرراتی آمده است: «لعن الله بایعها و مشتریها و آکل ثمنها و ساقیها و شاربها؛ خدا لعنت کند فروشنده و خریدار شراب و خورنده پول آن و تقسیم کننده و خورنده آن». جواب این است که این نظر، اشتباه بزرگی است. در اسلام مال و ثروت هیچوقت تحقیر نشده است، نه تولیدش، نه مبادله اش، نه مصرف کردنش، بلکه همه اینها تأکید و توصیه شده است و برای آنها شرایط و موازین مقرر شده است و هرگز ثروت از نظر اسلام دور افکندنی نیست بلکه دور افکندنش (اسراف، تبذیر، تضییع مال) حرام قطعی است. این اشتباه از آنجا ناشی شده که اسلام با هدف قرار دادن ثروت، با این که انسان فدای ثروت شود مخالف است و سخت مبارزه کرده است. به عبارت دیگر پول پرستی را و اینکه انسان برده پول باشد و دیگر اینکه انسان پول را به خاطر خود پول و برای ذخیره کردن و اندوختن بخواهد تحریم کرده است.
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نظر منفی قرآن کریم درباره هدف قرار دادن پول و ثروت

در قرآن کریم در همین باره می فرماید: «الذین یکنزون الذهب و الفضه و لا ینفقونها فی سبیل الله فبشرهم بعذاب الیم؛ کسانی که طلا و نقره را گنجینه می سازند و در راه خدا انفاق نمی کنند را به مجازات دردناکی بشارت ده» (توبه/ 34). نام این حالت حرص و آز است که اسلام با آن مخالف است. همچنین اگر پول را فقط برای پرکردن شکم و برای عیاشی و بیکاری و ولگردی بخواهد که نام آن شهوترانی است، چنین چیزی را محکوم کرده است. در این حالت پول خواستن توام است با دنائت و پستی و محو شخصیت انسانی در پول و فقدان هرگونه شخصیت انسانی و شرافت معنوی. نقطه مقابل، این است که انسان پول را به عنوان یک وسیله برای فعالیت و عمل و تسهیل و تولید بخواهد. در این صورت پول تابع آن هدف کلی است که انسان پول را برای آن هدف می خواهد. حدیثی است از پیامبر اکرم (ص): «نعم المال الصالح للرجل الصالح؛ مال حلال مرد صالح را سزاست». مولوی مضمون این حدیث را به نظم آورده می گوید:

مال را گر بهر دین باشی حمول *** نعم مال صالح خواندش رسول

آب در کشتی هلاک کشتی است *** ور بود در زیر کشتی پشتی است

تشبیه ثروت و انسان به دریا و کشتی از آن نظر که در یک وضع او را غرق می کند و در خود محو می کند و شخصیت او را محو می سازد و در صورت دیگر نه تنها ضربه به شخصیت او نمی زند، وسیله ای منحصر است برای رسیدن به مقصد و تکمیل شخصیت خود، فوق العاده تشبیه خوبی است. قرآن می فرماید: «ان الانسان لیطغی* أن رآه استغنی؛ به راستی انسان هنگامیکه خود را بی نیاز می بیند* دچار سرکشی می شود» (علق/ 6-7). این آیه نقش پول را در فاسد کردن شخصیت انسانی بیان می کند. همچنین آیات کریمه زیر نیز به همین مطلب اشاره دارد: «و لا تطع کل حلاف مهین* هماز مشاء بنمیم* مناع للخیر معتد اثیم* عتل بعد ذلک زنیم* ان کان ذا مال و بنین* اذا تتلی علیه آیاتنا قال اساطیر الاولین؛ و از کسی که بسیار قسم می خورد و پست است پیروی مکن* کسی که بسیار عیب جو و به سخن چینی رفتار می کند* مانع کار خیر می شود و متجاوز و گناهکار است* علاوه بر اینها کینه توز، پرخور، خشن و بدنام است* مبادا بخاطر اینکه صاحب مال و فرزندان است از او پیروی کنی* هنگامیکه آیات، بر او خوانده می شود، می گوید: اینها افسانه های خرافی پیشینیان است» (قلم/ 10-15) و نیز آیه کریمه: «زین للناس حب الشهوات من النساء و البنین و القناطیر المقنطرة من الذهب و الفضة و الخیل المسومه و الانعام و الحرث ذلک متاع الحیوة الدنیا و الله عنده حسن المئاب؛ دوستی امور مادی از زنان و فرزندان و اموال هنگفت از طلا و نقره و اسبهای ممتاز و دام و کشتزاران در نظر مردم جلوه داده شده است، ولی اینها متاع زودگذر زندگانی دنیاست و سرانجام نیکو (و زندگی عالی تر) نزد خداست» (آل عمران/ 14). همان طور که هدف دور انداختن و ترک گفتن عملی زن و فرزند نیست، هدف دور افکندن پول و ثروت هم نیست.
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دلایل نگرش مثبت اسلام به ثروت

اسلام که پول پرستی را محکوم کرده است پول و ثروت را محکوم نکرده است، زیرا:

الف. تولید ثروت مانند کشاورزی، دامداری، صنعت و غیره توصیه شده است.

ب. مبادله ثروت یعنی تجارت و داد و ستد توصیه شده است.

ج. مصرف رساندن ثروت از نظر شخصی در حدود احتیاجات فردی خالی از هر نوع تجمل و اسراف که مفسد انسان است توصیه شده است.

د. تبذیر و اسراف و تضییع آن ممنوع است.

ه. مقررات سخت قضائی و جزائی در مورد حیف و میل ها و سرقتها و خیانتها وضع شده است.

و. دفاع از مال در حکم جهاد و کشته در این راه شهید تلقی شده است.

ز. برای مال بر انسان حقوقی قائل شده است.

ح. خود ثروت در کمال صراحت در قرآن کریم به عنوان خیر نامیده شده است: «کتب علیکم اذا حضر احدکم الموت ان ترک خیرا الوصیة للوالدین و الاقربین بالمعروف حقا علی المتقین؛ بر شما نوشته شده در هنگامیکه یکی از شما را مرگ فرا رسد اگر چیز نیکویی (مالی) از خود به جای گذارده برای پدر و مادر و نزدیکان، مطابق عرف (مقداری را) وصیت کند که این شایسته پرهیزکاران است» (بقره/ 180).

یک آیه از قرآن کریم درباره خوردن مال یتیم

قرآن کریم درباره خوردن مال یتیم می فرماید: «ان الذین یأکلون اموال الیتامی ظلما انما یأکلون فی بطونهم نارا و سیصلون سعیرا؛ آنانکه اموال یتیمان را به ستم می خورند جز این نیست که در شکم خویش آتش فرو می برند و بزودی در آتش افروخته می افتند» (نساء/ 10) یعنی خوردن مال یتیم عینا خوردن آتش است اما چون کسانی که این کار را می کنند در این دنیا هستند، این امر را نمی فهمند اما به محض این که از دنیا بروند و حجاب ها کنار رود، آتش آن ها را فرا خواهد گرفت.
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کلی__د واژه ه__ا

اسلام قرآن انسان ثروت رذایل اخلاقی حدیث تربیت


اقتصاد سالم از نظر اسلام

یکی از اصول اولیه اقتصاد سالم، حیات و قابلیت رشد و نمو ثروت است، همان طوری که از شرائط اولیه یک اجتماع سالم، اقتصاد سالم است. اقتصاد سالم یعنی اقتصاد قائم به ذات و بی عیب و غیرقائم به غیر. جامعه باید بنیه اقتصادی سالمی داشته باشد، مبتلا به کم خونی اقتصادی نباشد و اگرنه، مانند یک مریض کم خون و یا مریضی که دستگاه قلب و جهاز دمویه اش خراب است همیشه مریض خواهد بود. گمان نمی رود هیچ عالم و بلکه هیچ عاقلی منکر لزوم و ضرورت اقتصاد سالم باشد. از نظر اسلام هدف های اسلامی بدون اقتصاد سالم غیر قابل تأمین است.

اسلام می خواهد که غیر مسلمان در مسلمان تسلط و نفوذ نداشته باشد. این هدف هنگامی میسر است که ملت مسلمان در اقتصاد نیازمند نباشد و دستش به طرف غیر مسلمان دراز نباشد، و الا نیازمندی ملازم است با اسارت و بردگی، ولو آنکه اسم بردگی در کار نباشد. هر ملتی که از لحاظ اقتصاد دستش به طرف ملت دیگر دراز باشد اسیر و برده او است و اعتباری به تعارف های دیپلماسی معمولی نیست. به قول نهرو: 'ملتی مستقل است که جهش اقتصادی داشته باشد.'

علی (ع) می فرماید: «احتج الی من شئت تکن اسیره، استغن عمن شئت تکن نظیره، أحسن الی من شئت تکن امیره»؛ «محتاج هر که شوی اسیر او خواهی بود، بی نیاز از هر که گردی با او برابر خواهی شد، و هر که را مورد نیکی و احسان خود قرار دهی فرمانروای او خواهی شد». (غرر الحکم، چاپ دانشگاه تهران، ج 2، ص 584).
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روش استفهام تقریری

روش استفهام تقریری را در متد تعلیم و تربیت روش سقراطی می گویند. می گویند سقراط در تعلیمات خودش از همین روش استفاده می کرده است، وقتی می خواست مطلبی را به طرف ثابت کند از بدیهی ترین مسائل شروع می کرد و به صورت سؤال می گفت: آیا این مطلب اینطور است یا آنطور؟ چون مسأله روشن بود، او همان طرفی را که سقراط می خواست انتخاب می کرد. همین که آن را به صفحه روشن ذهن طرف می آورد یک سؤال بالاتری مطرح می کرد. باز او همان طرفی را که سقراط می خواست انتخاب می کرد. این را هم که در صفحه روشن ذهنش می آورد یک سؤال دیگر طرح می کرد و باز جواب می گرفت. این کار را ادامه می داد تا اینکه یکدفعه طرف مقابل متوجه می شد که خودش به مدعای سقراط اعتراف کرده بدون اینکه سقراط یک کلمه حرف زده باشد؛ یعنی از درون مخاطب جوابها را بیرون می کشید. چون استاد فن بود و یک روانشناس بسیار دقیق بود و روان و سیر ذهن و سیر فکر را خیلی خوب می شناخت از یک مقدماتی شروع می کرد که بدون اینکه یک کلمه حرف زده باشد، ذهن مخاطب، خودش قدم به قدم پیش می آمد.

مادر سقراط ماما بوده است. خود سقراط می گفته است من مانند مادرم ماماگری می کنم. ماما بچه را به دنیا نمی آورد، طبیعت مادر است که بچه را به دنیا می آورد. کار ماما فقط این است که مادر را راهنمایی می کند. سقراط می گفت کار من همان ماماگری است، یعنی کاری می کنم که ذهن، فکر تولید می کند؛ همانطور که مادر بچه را می زاید، من فقط ذهنها را کمک می کنم که فکرهای جدید را بزایند.
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در اینجا دو سؤال مطرح است، نخست اینکه: منظور از «قربان» (وسیله قرب به خدا) در جمله «اذ قربا قربانا» که فرزندان آدم به پیشگاه خدا تقدیم داشتند چیست؟ و دیگر اینکه از کجا معلوم شد که تقدیمی هابیل در پیشگاه خدا پذیرفته شد و تقدیمی قابیل مردود گشت.

در قرآن مجید در پاسخ این دو سؤال چیزی نیامده و به صورت سربسته ذکر شده است و روایات در این زمینه هم از نظر متن و هم از نظر سند متفاوت است، آنچه با منطق و عقل و قراین موجود سازگارتر است روایتی است که از امام صادق (ع) نقل شده که فرمود: «آدم از سوی خدا مأمور شد که هابیل را به عنوان وصی خود برگزیند و اسم اعظم را به او تعلیم دهد، در حالی که قابیل از او بزرگتر بود، هنگامی که قابیل این سخن را شنید خشمناک شد و گفت: من به این امر سزاوارترم. آدم به آنها دستور داد که هر کدام قربانی (وسیله تقرب) به پیشگاه خدا تقدیم دارد. طبق روایت دیگری هابیل که دامداری داشت بهترین دام خود را برای قربانی برگزید و قابیل که کشاوزی داشت از بدترین محصول زراعت خود برای این کار انتخاب کرد، هر دو قربانی خود را بالای کوهی گذاشتند، صاعقه ای آمد و قربانی هابیل را -به علامت قبولی- سوزاند و قربانی قابیل همچنان به جا ماند و این تأییدی بود بر شایستگی هابیل برای امر جانشینی آدم!. این امر آتش حسد را در دل قابیل برافروخت و خون برادر را ریخت!.

در هر حال قابیل برای برطرف کردن وضع ناهنجار خود دو راه در پیش داشت: یکی آنکه توبه به درگاه خدا آورد و سعی کند با عمل های خالص تر و پاک تر عقب ماندگی معنوی خویش را در پیشگاه خدا جبران نماید (این همان کاری است که علمای اخلاق آن را غبطه می نامند و امری شایسته و سازنده و مستحسن است)، ولی قابیل راه دیگری را برگزید، یعنی تلاش کرد نعمت را از برادر خود بگیرد و برای این کار نیز بدترین راه را انتخاب کرد، دست خود را به خون او آغشته کرد تا سوز دل خود را که از آتش حسد به وجود آمده بود فرونشاند! اگر تکبر ابلیس سبب شد برای همیشه از درگاه خدا رانده شود و حرص آدم سبب شد برای همیشه از بهشت محروم گردد، حسد قابیل سبب شد که با ریختن خون برادر، برای همیشه ملعون و مطرود درگاه خدا شود و تاریخ پر است از جنایات فجیعی که انگیزه اصلی آن فقط حسد بوده است.
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اگر ملتی کمک خواست و ملتی دیگر کمک داد، خواه ناخواه، اولی برده و دومی آقاست. چقدر جهالت و حماقت است که آدمی ارزش سلامت بنیه اقتصادی را درنیابد و نفهمد اقتصاد مستقل یکی از شرائط حیات ملی است. این یک مطلب، مطلب دیگر اینکه اسلام همواره روش وسط و معتدل را پیش می گیرد، و این جهت ناشی از جنبه همه جانبه بودن اسلام است. دو روش افراطی و تفریطی به چشم می خورد، یکی اساسا ارزش سلامت بنیه اقتصادی را درک نمی کند و طرفدار فقر است و خیال می کند همین طور که فقر برای فرد عیب نیست برای جامعه هم عیب نیست، اولا برای فرد هم به یک معنی عیب است و اگرهم برای فرد عیب نباشد برای اجتماع عیب است، و دیگری که به ارزش اقتصاد پی برده است دیگر همه چیز را فراموش می کند و معتقد است منبع درآمد، تمایلات بشر است و هر چیزی که تقاضایش وجود داشت و میل به خرید آن در مردم بود و پول درآور بود باید عرضه داشت، تقاضا علت تامه جواز عرضه است ولو اینکه عرضه مواد مهلک یا مضعف جامعه باشد.

جامعه ای بیماری باد بادک و اسباب بازی و لوازم تجملی تقاضا دارد، مانند مریضی که اشتهای چیزی دارد که برایش مضر است. جامعه ای بیماری اتومبیل دارد، مانند بیمار مستسقی یا طفل مبتلا به قی و اسهال تقاضای آب دارد و صاحب آب فقط به دلیل اینکه در مقابل این آب پول داده می شود مرتب آب می دهد و جیب خود را از پول پر می کند، بالاتر این که تقاضای کاذب به وجود می آورد، هروئین می سازد و راه در آمد هنگفت به وجود می آورد و مرتب هروئینی می سازد، به دلال می گوید: از هر ده نفر مبتلا به اندازه یک نفر متعلق به شخص خودت، از هر چه فروش کردی ده یک مال خودت، ولی اسلام مکاسب محرمه دارد، قبل از هر مسئله ای در مکاسب، مکاسب محرمه را عنوان می کند، فروختن بت و صلیب را حتی به غیر مسلمانان تحریم می کند، فروختن شراب و آلات قمار و وسائل گمراهی را مطلقا تحریم می کند، فروش کتب ضلال را تحریم می کند، بیع سلاح للاعداء را تحریم می کند، اسلام تدلیس ماشطه و مجسمه سازی، ساختن و فروختن ظرف طلا و نقره، شعر هجائی و مدحی، غش، لغو و لهو، قمار، قیادت، قیافه، کهانت، مدح من لایستحق المدح، نجش، اعانت ظالمین، ولایت از قبل جائر، هجاء مؤمن، اکتساب به واجبات، و ... را تحریم می کند. از همه اینها آشکار می شود که تز اسلام این است:
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رابطه نیت کسب درآمد با مصالح عمومی:

'منبع درآمد، تمایلات و خواسته های مردم نباید باشد، مصالح عمومی باید باشد'، به تعبیر فقهاء خرید و فروش چیزی جایز است که 'منفعت محلله مقصوده' (سودی که حلال بوده و توسط خریدار و فروشنده قصد شده باشد) داشته باشد. این اقتصاد اقتصادی است واقع بینانه و مرتبط به اخلاق و تربیت بشر. پس در عین اینکه اسلام طرفدار ازدیاد ثروت است و ثروت را وسیله تأمین هدفهای عالی خود می داند، به همین دلیل که هدف، عالی تر از خود ثروت است، راه درآمد را تمایلات و تقاضا نمی داند، مصلحت را راه می داند، اما در اقتصاد جدید اینگونه محدودیت ها وجود ندارد، خصوصا اقتصاد سرمایه داری، از صادراتشان می توان حقیقت را فهمید که از مملکت های نیازمند مثل ایران چه می برند و چه تحویل می دهند.



نسبت نحوه فعالیت و مالکیت در اقتصاد اسلامی:

مطلب سوم این است که همان طور که نباید از هر راهی به دنبال ثروت بود، نباید سیستم اقتصادی به شکلی باشد که رشد و نمو را متوقف و فلج کند و جلوگیری نماید. از جمله چیزهایی که مانع رشد است به عقیده ماتز 'کار به قدر استعداد و مخارج به قدر احتیاج' است که لازمه اش اشتراک مردم در منافع یکدیگر است.

این چند عیب دارد: اولا برخلاف فطرت و طبیعت است. پیوستگی طبیعی افراد بشر به حد اجزاء یک پیکر نیست.

ثانیا این خود نوعی استثمار است.

ثالثا جلوی فعالیت و نشاط را می گیرد، بشر آنگاه نشاط کار پیدا می کند که بداند نتیجه کارش به خودش برمی گردد. چرا اداری ها اهل سنبل اند؟ به قولی مرض اداره دارند؟ چون ایمان که ندارد و درآمدش و ترقیاتش هیچکدام با فعالیتش بستگی ندارد، برعکس درآمدش با انجام کارهای غیر مشروع از باند بازی و حقه بازی و رشوه مالی و احیانا العیاذ بالله رشوه ناموسی است. خوشا به حال اجتماعی که سیستم اقتصادیش به شکلی باشد که راه درآمد منحصر باشد به فعالیت، و آثار فعالیت فرد هم مخصوص خودش باشد، بدا به حال اجتماعی که کار در آن اجتماع صرف نمی کند اما بورس بازی و کارهای غیر تولیدی و کارهای انحرافی در آن صرف بکند (این جهت مربوط است به فرهنگ و دادگستری و ایمان)، و بالاخره فعالیت مفید و سالم راه درآمد نباشد، و نیز بدا به حال اجتماعی که هر چند راه درآمد غیر شروع را بسته است اما راه درآمد مشروع را از نظر شخصی نیز بازنگذاشته و تز 'کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج' را پیش کشیده است. جل الاسلام که هم طرفدار مالکیت اختصاصی است و هم تربیت ایمانی دارد و راه درآمد غیر مشروع را بسته است.
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ما هیچ احتیاجی نداریم به تزی که از آن سوی دیوار آهنین یا از ماوراء بحار برای ما بیاورند، تز اسلام کافی است. ما باید به طور قطع بدانیم که از راه مشروع صد پارچه ملک درست نمی شود. در حدیث است که: 'ده هزار درهم از راه مشروع جمع نمی شود' (وسائل الشیعه' جلد 12، کتاب التجارة، باب 8 ص 21، به نقل از 'تهذیب' ج 2 ص 100).

البته این نسبت به زندگی آن روز است، مقصود این است که همیشه درآمد مشروع حد معینی دارد و بالاتر از آن از راه مشروع به دست نمی آید، نه این که اگر به دست آمد باید از او گرفت، غلط ترین تزها تحدید مالکیت است، ما سر جوال را ول کرده ایم و اصل 'من أین لک هذا'؛ ( «این مال» را از کجا کسب نموده ای)، را فراموش کرده ایم و از راه تحدید و اشتراک می خواهیم وارد شویم. تز 'من أین لک هذا' که تز عمر است از تز تحدید مالکیت یا اشتراک بسیار ارجمندتر است (رجوع شود به 'عبقریة عمر' عقاد).

خلاصه مطلب اینکه: اسلام طرفدار تقویت بنیه اقتصادی است اما نه به عنوان اینکه اقتصاد خود هدف است، یا تنها هدف است، بلکه به عنوان اینکه هدفهای اسلامی بدون اقتصاد سالم و نیروی مستقل اقتصادی میسر نیست، اما اسلام اقتصاد را یک رکن از ارکان حیات اجتماعی می داند، لهذا به خاطر اقتصاد به سایر ارکان ضربه و لطمه نمی زند. اسلام طرفدار این نظریه که سرچشمه درآمد، تقاضاها و تمایلات است نیست ، بلکه معتقد است باید تمایلات با مصالح عالی و همه جانبه بشریت تطبیق بکند، از اینرو فصل مهمی در اسلام هست به نام مکاسب محرمه.
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در آمد مشروع از نظر اسلام یعنی در آمدی که از طرفی محصول فعالیت شخص باشد یا لااقل جنبه استثمار نداشته باشد، و از طرف دیگر از لحاظ مصرف ، قابلیت مصرف شدن، مشروع و مفید داشته باشد و به اصطلاح فقهاء جنس مورد معامله دارای 'منفعت محلله مقصوده' باشد، به عبارت سوسیالیست ها هدفها منافع اجتماع باشد نه پر کردن جیب شخص.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 23-18

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی اسلام روایات کار احادیث


نحوه پیدایش اقتصاد در روابط اقتصادی

انسان برای بقاء و حیات خود احتیاج دارد به چیزهایی از قبیل غذا و لباس و مسکن که وسائل معاش نامیده می شوند. انسان به غیر این امور نیز احتیاج دارد، از قبیل احتیاجات خانوادگی، یعنی زن و فرزند، احتیاجات فرهنگی، احتیاجات معنوی و دینی، احتیاجات سیاسی، یعنی حکومت و آنچه مربوط به شؤون حکومت است، و احتیاجات اجتماعی از قبیل قضاوت. در میان احتیاجات انسان، اولی ترین احتیاجات وی، احتیاجات اقتصادی است، یعنی اموری که انسان در حیات و بقاء شخصی خود به آنها نیازمند است، و بدون آنها قادر به ادامه حیات نیست.



تأثیر روابط اجتماعی بر پیدایش اقتصاد:

اگر فرض کنیم زمانی بوده است که انسان تنها زندگی می کرده است، یعنی هیچ گونه اشتراک مساعی میان افراد نبوده است نه این که حتی گله وار نیز زندگی نمی کرده است هر کس خودش شخصا مایحتاج زندگی خود را تهیه و به مصرف می رسانیده است، در آن زمان، اقتصاد، موضوع نداشته است، همان طوری که یک گله آهو با هم چرا می کنند ولی هیچ گونه روابطی که بتوان نام آنها را روابط اجتماعی یا اقتصادی نهاد در میان آنها وجود ندارد. ولی از آن زمان که اشتراک مساعی و تقسیم کار و وظائف در میان افراد به وجود آمده است، ولو در ساده ترین شکل هایش یعنی در حوزه خانوادگی که رئیس خانواده مدیریت این اجتماع کوچک را به عهده داشته است، خواه ناخواه روابط اجتماعی و مناسبات اجتماعی میان افراد برقرار شده و قهرا پای تقسیم وسائل معاش نیز به میان آمده است، یعنی میان افراد، روابط ساده اقتصادی نیز برقرار شده است، خواه آن که وسائل معاش را با کار ایجاد کرده باشند، یعنی 'تولید' صورت گرفته باشد، و یا صرفا به صورت آماده ای از طبیعت حیازت کرده باشند مثل این که ماهی را از آب و میوه را از درخت گرفته باشند، و خواه آن که تقسیم مایحتاج به صورت متساوی صورت گرفته باشد یا متفاوت، یعنی آن که قوی تر و کار آمدتر بوده ، سهم و نصیب بیشتری داشته است.
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پس روابط اقتصادی هنگامی وجود پیدا می کند که میان افراد، روابط اجتماعی برقرار شود، یعنی اشتراک مساعی و تقسیم کار و وظیفه، وجود پیدا کند و به واسطه محدود بودن امور معاشی، احتیاج به تقسیم و توزیع، پیدا شود، یعنی اگر فرض کنیم که انسانها به واسطه احتیاجات خانوادگی و سیاسی و فرهنگی، ناچار به زندگی اجتماعی باشند ولی وسائل معاشی آنقدر وافر باشد که همه چیز مانند هوا که در عین این که ضروری ترین وسائل حیاتی است در اختیار همه است در اختیار همه باشد، پای تقسیم و توزیع به میان نمی آید، و قهرا روابط خاص اقتصادی، یعنی مالکیت فردی یا اشتراکی، حق، اولویت، و غیره، در میان آنها برقرار نخواهد شد. روابط اقتصادی مانند سایر روابط اجتماعی، امور قراردادی است. در روابط اجتماعی مفاهیمی از قبیل ریاست و مرئوسیت و زوجیت و وجوب اطاعت و غیره، به میان می آید، و در روابط خاص اقتصادی مفاهیمی از قبیل مالکیت و مملوکیت و حق و مبادله و غیره، به میان می آید، یعنی همین که اشتراک مساعی و تقسیم کار ضرورت پیدا کرد، یک سلسله اعتبارات و مفاهیم اعتباری و قانونی ضرورت پیدا می کند. آن سلسله از مفاهیم اعتباری که مربوط است به تولید و تقسیم و توزیع ثروت و وسائل معاش، روابط اقتصادی نامیده می شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 30-27

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد روابط اجتماعی اسلام جامعه شناسی


انواع روابط اقتصادی و تأثیر آنها بر همدیگر

روابط اقتصادی دو نوع است: روابط تکوینی و طبیعی، و روابط اعتباری و قانونی و به عبارت دیگر دو نوع اقتصاد داریم: اقتصاد طبیعی و اقتصاد برنامه ای. روابط طبیعی عبارت است از یک سلسله روابط علی و معلولی که خواه ناخواه در امور اقتصادی پیش می آید، مثل روابط مربوط به عرضه و تقاضا و بهاء در اقتصاد آزاد و مبادله ای: تورم پول، افزایش و کاهش قیمت ها، بیکاری، بحران اقتصادی، سود، ضرر، مزد، مالیات، و امثال اینها، اما روابط اعتباری و قراردادی عبارت است از قوانین مربوط به حقوق و مالکیت های شخصی یا اشتراکی.
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تأثیر روابط طبیعی و روابط قراردادی در یکدیگر:

از جمله مسائل قابل توجه، تأثیر روابط طبیعی و قراردادی در یکدیگر است. روابط طبیعی با کار و صنعت و تکامل ابزار تولید و رقابت ها و تمرکزها مرتبط است، و به عقیده مارکسیست ها، تکامل ابزار تولید، خواه ناخواه سبب می شود که قوانین اقتصادی تغییر یابد. به عبارت خود آنها 'تکامل ابزار تولید، سبب تغییر در روابط حقوقی افراد می گردد'، یعنی آنها روابط قراردادی را صد در صد تابع ابزار تولید که حاکم بر روابط طبیعی اقتصادی می باشد می دانند، یعنی می گویند تکامل ابزار تولید سبب می شود که روابط طبیعی اقتصادی تغییر یابد و این تغییر، خواه ناخواه سبب تغییر قهری و قطعی در قوانین و مقررات اقتصادی می شود، اصولا هر قانون اقتصادی ناشی و حاکی از یک مرحله خاص از مراحل تکامل ابزار تولید است و بس. شاید از نظر مارکسیست ها تأثیر روابط اعتباری در روابط طبیعی اقتصاد مفهومی نداشته باشد، و از نظر بعضی دیگر، بر عکس، تأثیر روابط طبیعی در روابط اعتباری، مفهوم درستی نداشته باشد. اما هیچیک درست نیست، هم مقررات اجتماعی خاص، جریانات طبیعی اقتصادی خاصی را به دنبال خود می آورد، و هم روابط و آثار طبیعی، خواه ناخواه یک سلسله مقررات جدیدی را ایجاب می کند. ولی مطلب اساسی این است که آیا مقررات اقتصادی، یعنی روابط اعتباری اقتصاد، مبنائی جز وسائل تولید ندارد؟ یا آن که این مقررات که یک سلسله مقررات اجتماعی به معنی اخص است، ناشی از یک سلسله حقوق طبیعی است مستقل از ابزار تولید؟ اختلاف نظر اساسی ما با مارکسیست ها در این قسمت است.
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تأثیر مبادله بر پیدایش مالکیت:

یکی از مسائل مربوط به اقتصاد، مبادله است. مبادله، فرع بر مالکیت فردی است در مالکیت اشتراکی هم مبادله هست اما میان اجتماعها نه میان افراد. اقتصاد مبادله ای، یعنی اقتصاد مبنی بر مالکیت فردی. مبادله گاهی به صورت مبادله کالا به کالا است که در اجتماعات اولیه وجود داشته، و گاهی با میانجی گری پول است که مسلما در اثر رشد و توسعه اقتصاد چاره ای نبوده از این که واسطه ای برای مبادلات پیدا شود. مسلما تا وقتی که زندگی اجتماعی بشر در حدود زندگی خانوادگی بوده، نه بیشتر، مبادله وجود نداشته است. زندگی خانوادگی تبدیل شده به زندگی قبیله ای. آیا در زندگی قبیله ای نیز مالکیت فردی و مبادله وجود نداشته است آن طور که سوسیالیست ها مدعی هستند؟ و یا بشر به صرف این که پا از زندگی خانوادگی به زندگی اجتماعی گذاشت، پای مالکیت فردی و مبادله به میان آمد؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 33-31

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام مالکیت مارکسیسم


نحوه پیدایش پول در روابط اقتصادی

یکی از مسائل اقتصادی 'پول' است. تا زمانی که زندگی اجتماعی بشر توسعه زیادی نداشت و تقسیم کار و تخصص، زیاد به میان نیامده بود، حوائج افراد به آسانی قابل مبادله بود، یعنی افراد به سهولت می توانستند آنچه را که احتیاج دارند به وسیله مبادله با چیزی که خود تولید می کنند و مورد احتیاج تولید کننده کالای مورد نیاز است به دست آورند. ولی تدریجا در اثر تکامل صنایع و توسعه احتیاجات و تنوع آنها و ازدیاد روابط و تقسیم و تخصص بیشتر، مبادله دچار اشکال شد، ناچار لازم شد که شیء خاصی که دارای ارزش ذاتی یا اعتباری و تضمینی باشد به میان بیاید که آن پول است.

ص: 10899






در باب پول مباحثی هست، یکی این که آیا ارزش طلا و نقره ذاتی است؟ یعنی از آن جهت واسطه واقع شده که مورد احتیاج همه است و در همه زمان ها مورد احتیاج است، و به علاوه کهنه و فاسد نمی شود، و به علاوه سبک و قابل حمل و نقل است؟ یا علت دیگر دارد و جنبه قراردادی دارد؟ مطلب دیگر این که در چه مرحله از مراحل تاریخی اجتماع بشر و در چه دوره ای از ادوار تاریخ، پول رایج شده است؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 34-33

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی انسان نظریه


اقتصاد طبیعی و اقتصاد اعتباری

ما دو نوع روابط اقتصادی داریم: روابط طبیعی و روابط اعتباری و قراردادی

از لحاظ روابط طبیعی، علم اقتصاد، علم به قوانین طبیعت است آنچنان که هست؛ یعنی یک علم نظری است. از این نظر نیز دو جنبه دارد:

از یک جنبه، یک علم ساده توصیفی است که فقط روابط علی و معلولی را توضیح می دهد و از جنبه دیگر، فنی است که پیشنهاد کننده این است که بهترین روش اقتصادی از نظر خود ثروت، نه از نظر اخلاق و حقوق و عدالت چیست.

اختلاف مکاتب سوداگران و فیزیوکرات ها و مردان مکتب کلاسیک از این نظر است. اما اختلاف نظر سرمایه داری و سوسیالیسم بیشتر از جنبه اخلاق و عدالت است. مسئله رقابت که آیا خوب است یا بد، از جنبه فنی اقتصاد است و اختلاف نظر در این علم از قبیل اختلاف نظر در علوم نظری است، و البته کمتر هم مورد اختلاف خواهد بود. ولی از لحاظ روابط اعتباری، علم اقتصاد، علم به روابط است آنچنان که باید باشد. از نظر دوم است که مسئله عدالت و ظلم و خوب و بد و شایسته و ناشایسته به میان می آید، و به اصطلاح جنبه اخلاقی دارد.
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معمولا در کتب، میان این دو قسمت تفکیک نمی شود و همین جهت منشأ اشتباهات زیادی می گردد. علم اقتصاد به معنی اول، اصول و مبادیی دارد. هیچیک از قوانین و مقررات علم اقتصاد به معنی دوم، تأثیری در اول ندارد، مگر آنگاه که به مرحله عمل و واقعیت عینی بیاید، زیرا مطلقا امور اعتباری از آن جهت که اعتباری هستند، در امور عینی و واقعی تأثیر ندارند، مگر بعد از آن که به مرحله عمل درآیند. ولی قواعد و قوانین علم اقتصاد نظری در علم اقتصاد عملی مؤثر است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 36-35

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام سوسیالیسم سرمایه داری مکاتب


ثروت و عوامل تولید آن

ثروت یا مال عبارت است از هر چیزی که یکی از حوائج طبیعی یا اعتباری، ضروری یا تجملی بشر را برآورد. (ولی به عقیده بعضی مال یا ثروت عبارت است از چیزی که بشر آن را با کار به وجود آورده است).



نسبت ثروت با مالکیت:

همان طور که در فقه گفته شده است لازمه ثروت بودن و مالیت، مملوکیت نیست، زیرا ممکن است مالی تصاحب نشده باشد یا آن که از نوع اموالی باشد که منافعش به عموم تعلق داشته باشد، مانند اراضی مفتوحه عنوۀ، یا به طبقه خاصی تعلق داشته باشد، مانند اوقاف. از آن طرف ممکن است چیزی مملوک باشد ولی به علت کافی نبودن برای رفع احتیاج بشر به واسطه خردی، مال و ثروت شمرده نشود، مانند یک حبه گندم. بر حبه گندم آثار مملوکیت ممکن است بار شود، دیگران بدون رضایت صاحب آن حق اتلاف و تصرف در آن ندارند اما چون مالیت ندارند قابل خرید و فروش نیست و به اصطلاح دارای ارزش نیز نیست، مصداق «من اتلف مال الغیر فهو ضامن»؛ «هر کس مال دیگری را تلف کند ضامن است، یا «علی الید ما اخذت حتی تؤدی»؛ کسی که مال دیگری در دست اوست ضامن است که آن را برگرداند» نیست.
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عوامل تولید ثروت:

عامل تولید کننده ثروت، گاهی یک چیز و گاهی دو چیز و گاهی سه چیز می باشد، به این ترتیب:

الف. ثروت هایی که فقط طبیعت در تولید و ایجاد آنها دخالت دارد، مانند میوه های جنگلی، گلهای صحرایی، گیاهان دارویی و علف هایی که به درد حیوانات اهلی می خورد.

ب. ثروتهایی که طبیعت به علاوه کار و کوشش انسان در ایجاد آنها دخالت داشته است، مانند درختی که به دست یک انسان کاشته می شود، تخم یک درخت دیگر یا قلمه یک درخت دیگر را در زمین می کارد و درخت می گردد. این درخت محصولی است از قوای طبیعت و به کوشش انسانی که قصد تولید داشته است. از این قبیل است دامداری، مرغداری و امثال اینها ولی تولید فرزند حیوانات یا شیر آنها را می توان گفت که صرفا مولود طبیعت است و انسان در تولید آنها دخالت ندارد و در عین حال با قسم اول متفاوت است زیرا کوشش انسان در حفظ و نگهداری مولد دخیل است، به خلاف قسم اول.

ج. ثروتهایی که از طبیعت به علاوه کار به علاوه سرمایه، در اینجا مقصود از سرمایه، مطلق ابزار تولید است نه سرمایه به معنی اخص چنان که قبلا گفته ایم، که خود محصولی از کار و طبیعت است به وجود می آید. از این قبیل است محصولات کشاورزی ماشینی و حتی غیر ماشینی، و همچنین منسوجات، کفش، داروهای شیمیایی، قند، شکر، نان.

آیا ممکن است بدون دخالت طبیعت، تنها با کار یا با کار و سرمایه ایجاد ثروت کرد؟ البته نه، زیرا ثروت بالاخره یا ماده ای است از مواد ساخته شده طبیعت، و یا امری است که به طبیعت تعلق دارد، مانند امتیاز تألیفات علمی و ادبی و یا امتیاز اختراعات و اکتشافات. آیا ممکن است تنها طبیعت و سرمایه، تولید ثروت کند و کار هیچ گونه دخالتی نداشته باشد؟ ظاهرا هنوز چنین وسیله ای برای بشر پیدا نشده است، و شاید به این نحو که حتی سرمایه، کارخانه، احتیاج به مدیر و مراقب و متخصص نداشته باشد، هرگز تحقق نخواهد یافت، ولی به معنی این که تمام کارهای تولیدی را سرمایه (کارخانه)، انجام دهد، و کار، تنها همان باشد که صرف امور تخصصی یا غیر تخصصی می شود، البته امری ممکن است، و هر چه صنعت پیشرفت می کند از دخالت مستقیم کار و کارگر در تولید کاسته می شود و بر دخالت سرمایه افزوده می گردد.
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داستان حضرت یوسف

در بخش دوم از آیات به چهره دیگری از صفت زشت حسد و آثار مرگبار آن در زندگی انسانها برخورد می کنیم و آن مربوط به داستان حضرت یوسف (ع) و برادران اوست. یوسف نه تنها چهره بسیار زیبایی داشت بلکه خلق و خوی او نیز در نهایت زیبایی بود و همین امر که از آینده درخشانی خبر می داد نظر تیزبین پدرش یعقوب پیامبر را به خود جلب کرد و نخستین بذر حسد در دل برادرانش که از او بزرگتر بودند پاشیده شد. این موضوع هنگامی به اوج شدت خود رسید که یوسف به پدرش گفت: «پدر! من در خواب دیدم یازده ستاره به اضافه خورشید و ماه در برابرم سجده می کنند!». یعقوب که می دانست این خواب یک خواب کودکانه نیست بلکه نشانه بارزی از آینده بسیار درخشان یوسف است به او گفت: «فرزندم خواب خود را برای برادرانت نقل نکن، مبادا برای تو نقشه خطرناکی بکشند چرا که شیطان دشمن آشکار انسان است».

آیا برادران یوسف از جریان این خواب عجیب که از آینده بسیار درخشان یوسف خبر می داد آگاه شدند یا نه؟ دقیقا روشن نیست، اگر باخبر شده باشند این دومین پایه حسادت و کینه آنها را تشکیل داد، ولی به هر حال پدر می دانست که اگر برادران از این خواب شگفت انگیز باخبر شوند نقشه خطرناکی بر ضد یوسف خواهند کشید و به همین دلیل اصرار بر کتمان آن داشت. در بعضی از روایات آمده است که یعقوب از شدت خوشحالی این خواب را با همسرش در میان گذاشت به گمان اینکه فاش نخواهد شد، ولی از آنجا که هر سری از دو نفر تجاوز کند، فاش می شود، این داستان فاش شد و برادران یوسف از آن آگاه شدند و در روایت دیگر آمده که یوسف نتوانست خواب را کتمان کند (و نهی پدر را نهی ارشادی می دانست نه تحریمی) هنگامی که برادران آگاه شدند گفتند یوسف سر پادشاهی دارد! اما اگر برادران از آن آگاه نشده باشند لااقل رفتار پدر را با یوسف می دیدند که همچون جان گرامی او را دوست می دارد، در آغوش می کشد و نوازش می کند، به خصوص اینکه یادگار مادر از دست رفته اش راحیل بود.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 46-44

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام فقه مالکیت


بررسی مالکیت از نظر فلسفی

منشاء اعتباری بودن مالکیت:

مالکیت چیست؟ برای این که ماهیت مالکیت را به دست آوریم، اول وضع آن را در میان بشر جستجو می کنیم. اولا می بینیم بشر میان خود و بعضی اشیاء، رابطه خاصی قائل است که آن رابطه را میان شخص دیگر و آن شی ء قائل نیست. معمولا این رابطه را در جایی قائل است که خود، آن شی ء را به وجود آورده و یا از چنگال طبیعت بیرون آورده، و یا آن را پیدا کرده است، خود را از دیگران نسبت به آن شی ء اولی و مقدم می داند. یک خصوصیت دیگر این است که این رابطه را قابل سلب و تبدیل می داند. این طرز عمل و همچنین وضع لغت خاص در این زمینه دلیل بر این است که بشر تصور خاصی در این زمینه دارد. اینجاست که جای تحقیق فلسفی درباره چگونگی این تصور است. بعضی به همین مقدار قناعت می کنند که مالکیت یک امر اعتباری است، اما از آنجا که ثابت شده اعتبار به معنی این که انسان، تصوری را از خود اختراع کند محال است، پس باید دید اولا به چه دلیل اعتباری است، و ثانیا حقیقت اعتبار چیست؟ ثالثا مالکیت چگونه اعتبار شده است؟ اما این که بشر با قرارداد، مالکیت را اثبات یا سلب یا تعویض می کند دلیل بر اعتباری بودن آن است. و اما این که اعتبار چیست؟ امور اعتباری همواره به منزله کپیه و فرد ادعائی حقایق می باشد. و اما این که مالکیت چگونه اعتبار شده؟ باید دید انسان در طبیعت چه مالکیت های حقیقی و واقعی را دریافته که از روی آن، مالکیت اعتباری را اعتبار کرده است؟
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آنچه انسان در دنیای واقع از لحاظ مالکیت دریافته است، مالکیتی است که میان خود و افعال و قوا و اعضاء خود یافته است. انسان فکر خاصی را از خود می داند، زیرا واقعا وجود آن فکر متکی و مستند به او است، اگر او نبود آن فکر هم نبود. همچنین است رابطه ای که میان خود و اعضاء خود درک می کند. انسان نظیر این ارتباط را میان خود و محصولاتی که صرفا محصول طبیعت است، یا محصول کار و طبیعت است، یا محصول کار و سرمایه و طبیعت است فرض می کند و در عالم فرض و اعتبار، وجود خود را گسترش و توسعه می دهد و با قرارداد اجتماعی آن را معتبر می شمارد، اثر این اعتبار بهره بردن و استفاده کردن و به مصرف رساندن است. بدیهی است که مالکیت، حق بهره بردن و استفاده و به مصرف رساندن ثروت را به مالک اختصاص می دهد. اینجاست که پای حیات و منافع دیگران، و به عبارت دیگر پای عمل و زندگی به میان می آید، اینجاست که باید دید از نظر سعادت بشر چگونه باید نظر دارد. پس از این فرض و این قرارداد، بشر برای خود نسبتی با بعضی ثروت ها قائل می شود که معتقد است این نسبت میان آن ثروت و دیگران نیست. به موجب این نسبت به خود اجازه می دهد که هرگونه تصرفی در آن ثروت بکند، آن را به مصرف خود یا دیگران برساند و یا احیانا آن را تلف کند و معدوم نماید. مالکیت ممکن است فردی باشد و ممکن است جمعی و اشتراکی باشد، یعنی می توان فرض کرد که فقط یک نفر مالک ثروتی باشد و فقط او حق داشته باشد از آن استفاده ببرد، و هم ممکن است عده ای یا همه افراد بالاشتراک مالک ثروتی باشند و بالاشتراک از آن بهره ببرند.
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زائد است که در مورد مالکیت بالاشتراک بحث شود که آیا ماهیت مالکیت بالاشتراک عبارت است از مالکیت جمیع افراد یا مالکیت جامعه و اجتماع؟ در صورت اول باید چنین فرض کرد که با مردن هر فردی مال او به سایر افراد منتقل می شود، سایر افراد بالسویه وارث او هستند، ولی در صورت دوم مالک همیشه زنده است مگر آنکه اتفاقی بیفتد که آن اجتماع یا اجتماع بشری از ریشه منقرض و منعدم گردد.



منشاء اولویت در مالکیت:

اولویتی که انسان برای خود نسبت به اشیاء خاصی قائل است غریزی بشر است. بعضی حیوانات نیز چنین اولویتی را به حکم غریزه درک می کنند. حیواناتی که جفت زندگی می کنند و آشیانه دارند نسبت به جفت و آشیانه خود چنین احساس غریزی دارند، و نسبت به آشیانه و جفت دیگران احساس مخالف دارند. کودکان نیز نسبت به اسباب بازی های خود این چنین هستند. اما در عین حال نمی توان گفت حیوانات مالکیت را اعتبار کرده اند، اعتبار از مختصات انسان است، آنها تصور کلی و مشخصی از مالکیت ندارند، اعتبار در زمینه تصورات کلی است.



منشاء مبادله در مالکیت:

تا حدودی که دامنه مالکیت محدود به اشیائی است که انسان خود آنها را ساخته است یا از طبیعت به دست آورده بحثی نیست ولی انسان موجود اجتماعی است، این موجود اجتماعی از طرفی احتیاج به مبادله و معارضه دارد (و به قول ابن سینا معارضه و معاوضه)، اشیاء از یکی به دیگری منتقل می شود، از طرف دیگر و در طبیعت مواد قابل استفاده زیاد است، و اگر فرضا در ابتدا به واسطه کمی جمعیت و وفور این اشیاء احتیاج به تملک شخصی مثل زمین نیست بعدها تحت انحصار قراردادن این امور به میان می آید، علیهذا تصاحب این سرمایه ها و همچنین مبادلات لازم و لابدمنه ایجاب می کند مقرراتی را که وظائف اشخاص را در زمینه مالکیت وسائل عمومی معاش و در زمینه مبادلات روشن کند. اینجاست که پای حقوق موضوعه و موجبات قراردادی مالکیت به میان می آید. در ابتداء امر حق مالکیت همان حق طبیعی و غریزی است و موجب آن نیز همان موجبات طبیعی و غریزی است.
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علل طبیعی و غریزی بودن مالکیت:

به عقیده ما موجب طبیعی و غریزی مالکیت، دو چیز است: یکی کار و ایجاد، و به عبارت دیگر ارتباط فاعلی است، و دیگر تملیک و بخشش و به عبارت دیگر ارتباط غائی است. ولی اجتماع بشری که به قول حضرات، انسان مدنی بالطبع است ایجاب می کند یک سلسله مقررات موضوع را، زیرا غریزه و طبیعت کافی نیست که حدود و حقوق انسان را از این لحاظ مشخص کند.

چنانکه در شرح نمط نهم 'اشارات' گفته ایم معنی مدنی بالطبع بودن انسان این نیست که راه زندگی اجتماعی را به حکم غریزه می داند. از این رو مالکیت ها نیز مانند بسیاری از مسائل دیگر مربوط به زندگی اجتماعی باید با قانون مشخص شود. قانون باید موجبات آن را تعیین کند. اکنون ببینیم قانون باید تابع چه مقیاسی باشد؟ انسان باید تابع قانون باشد و قانون باید تابع چه باشد؟ قانون باید تابع عدالت باشد. عدالت چیست؟ آیا عبارت است از مصلحت اجتماع و آن چیزی که بهتر تعادل اجتماع را حفظ کند؟ یا عبارت است از مساوات، یا اعطاء کل ذی حق حقه؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 52-49

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت فلسفه جامعه شناسی


منشاء مالکیت در ثروت های طبیعی و غیرطبیعی

در تولید ثروت، سه عامل ممکن است دخالت داشته باشد، یکی از آنها طبیعت است. طبیعت یعنی زمین، دریا، ابر، باران، هوا، آفتاب. اکنون باید دید آن دسته از محصولات طبیعت که کاری روی آنها صورت نگرفته است مانند ماهی ها و جواهر دریا، علفهای کوهی، جنگل ها و معدن ها، چشمه های طبیعی، خود کوه ها و دریاها از آن جهت که می توانند پناهگاه یا وسیله کشتیرانی باشند، بدون آن که کاری روی آن صورت گرفته باشد قابل ملکیت هستند یا نه؟ مسلما هیچ موجبی نیست که شخصی را مالک چنین محصولات طبیعی بدانیم، زیرا چنانکه گفته ایم موجب مالکیت یا باید فاعلی باشد و یا غائی، یعنی یا باید شیء مملوک از آن جهت مملوک باشد که فعل و اثر شخص است، و به عبارت دیگر محصول کار او است، و یا از آن جهت که خود طبیعت که آن شیء را به وجود آورده و یا انسانی که آن شیء را به وجود آورده هدفش این بوده که این ثروت به فلان شخص معین تعلق داشته باشد. امور فوق را طبیعت به وجود آورده نه انسان.
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رابطه مالکیت با هدفدار بودن طبیعت:

طبیعت از نظر بعضی مکاتب فلسفی هدف ندارد، از نظر بعضی دیگر هدف دارد اما هدفش همه انسانهاست نه شخص معین، پس به هر حال علت ندارد که امور فوق ملک فرد باشد، اگر بنا شود ملک باشد باید ملک جمع باشد، یعنی باید ملک همان چیزی باشد که طبیعت برای همان چیز به وجود آورده است. از نظر اسلامی که برای خلقت هدف قائل است و بیان کننده اصل «والارض وضعها للانام»؛ و زمین را برای مردم گسترانیدیم» (الرحمن/ 10) و همچنین اصل «خلق لکم ما فی الارض جمیعا»؛ «خداوند آنچه در زمین است را برای شما خلق کرده است.» (بقره/ 29) است، محصولات طبیعت قبل از آنکه کاری روی آنها صورت گرفته باشد تعلق دارد به همه افراد بشر، ولی پس از آنکه کاری روی آنها صورت گرفت، مانند زمینی که بوسیله آبادی یا کشت احیاء شد، و مانند معدنی که استخراج شد، حکم دیگری پیدا می کند.



اثر کار بر مالکیت ثروتهای طبیعی:

و اما آن چیزهایی که طبیعت به علاوه کار، آنها را به وجود آورده است بدون شک مواد طبیعی قبل از انجام کار روی آن نیز وجود داشته است و بالقوه برای بشر نافع بوده است، و از آن جهت که مواد خام اولی قبل از انجام کار به همه افراد تعلق داشته است نمی توان ادعا کرد که پس از انجام کار تعلقش به دیگران سلب می شود، اما بدون شک کاری که شخص روی آن انجام داده سبب می شود که او نسبت به دیگران اولویت داشته باشد. اثر این اولویت این است که حق دارد استفاده مشروع از آن ببرد، یعنی استفاده ای که با هدفهای طبیعت و فطرت هماهنگی دارد، اما حق ندارد که آن را معدوم کند و از بین ببرد و یا آن را به مصرف نامشروعی برساند، چون در عین حال این مال به جامعه تعلق دارد.
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از این رو اسراف و تبذیر و هرگونه استفاده نامشروع از مال ممنوع است، نه تنها از آن جهت که نوع عملی که روی آن مال صورت می گیرد حرام است بلکه و از آن جهت که تصرف در ثروت عمومی است بدون مجوز. آری، اگر به فرض محال، انسان قادر بود تنها با نیروی کار، بدون دخالت طبیعت محصولی را تولید کند جای این بود که گفته شود صاحب آن محصول که تنها خالق و آفریننده آن محصول است از نظر تصرف در مال، فعال مایشاء است، اما این چنین نیست، او تنها خالق و آفریننده آن محصول نیست بلکه اگر تنها خالق و آفریننده محصول نیز می بود می توان گفت حق تضییع و اسراف نداشت، زیرا او واجب الوجود بالذات نیست، قائم به ذات نیست، خودش هم خودش را به وجود نیاورده است، او مخلوقی است اجتماعی، اجتماع در نیروی علمی و دماغی و بدنی او که آن محصول را به وجود آورده است سهیم است، او در قوای جسمی و روحی خود مدیون اجتماع است، آن قوا و نیروها تنها مال خود او نیست، اجتماع در خود آنها ذیحق است، علیهذا اجتماع در محصول این نیروها نیز ذیحق است. پس به فرض محال اگر شخصی می توانست محصولی را بدون دخالت طبیعت به وجود آورد باز هم حق تضییع و اسراف آن را نداشت، تا چه رسد که چنین چیزی محال است.

خودکشی و نسبت آن با حقوق اجتماعی و الهی:

به همین دلیل است که انتحار و خودکشی نیز جنبه حقوقی دارد، یعنی از جنبه حقوق اجتماعی نیز جایز نیست. هیچکس نمی تواند از جنبه حقوقی ادعا کند که اختیار خودم را دارم، می خواهم خودم را معدوم کنم، اجتماع به او می گوید من در این ساختمان مجهز سهیم و شریکم، سرمایه های مادی و معنوی صرف کرده ام تا این ساختمان کامل و مجهز را به وجود آورده ام، اکنون وقت آن است که دین خود را استرداد کنم و از تو خدمت بخواهم، تو حق نداری پیش از آنکه دین اجتماع خود را بپردازی خود را معدوم کنی، اما بعد از آنکه حق اجتماع را به قدر کافی پرداختی از این نظر منعی نیست. البته از جنبه الهی قطع نظر از اجتماع و حقوق اجتماع، هیچکس حتی کسی که دین اجتماع را پرداخته است نمی تواند خود را معدوم کند، اگر فرضا اجتماع از حق خود بگذرد به اینکه قانونی تصویب کند و خودکشی را اجازه دهد بازهم از نظر حق الهی حق ندارد، یعنی هر کسی بیش از آن اندازه که از آن خودش است از آن خالقش هست، نه به معنی اینکه خالق در او ذی نفع است بلکه به معنی اینکه در او ذی نظر است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 57-55

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت طبیعت فلسفه


شرکت اجتماع در محصول طبیعت و کار شخصی

در خصوص شرکت اجتماع در محصولی که ساخته طبیعت و کار شخصی است. دیگران را به طور مساوی در محصول کار او شرکت دادن خلاف اصل عدالت است، استثمار است، زیرا حقی که اجتماع برای افراد باید قائل باشد باید متناسب باشد با کاری که آزادانه یا بالاجبار در اجتماع انجام می دهد. اگر عملا کار فردی بر کار فرد دیگر افزایش داشت شرکت دادن غیر با او در محصول آن کار ظلم و بی عدالتی و استثمار است، و اگر فرضا بخواهیم افراد را مجبور کنیم که همه به قدر هم کار کنند تا به قدر هم از محصول کار بهره ببرند باز هم ظلم و اجحاف است، زیرا آزادی را از فردی که طبیعت، نیروی جسمی و روحی بیشتری به او داده و با فردی که هر چند نیروی بیشتری ندارد اما حاضر نیست وقت خود را به تنبلی بگذراند سلب کرده ایم. ظلم و بی عدالتی منحصر به استثمار یعنی این که فردی محصول کار دیگری را تصاحب کند نیست، منع فردی یا افرادی از این که حداکثر استفاده را از نیروهای خدادادی خود بکند و سلب این آزادی از او نیز ظلم و سلب حق طبیعی است. بالضروره افراد انسانها از لحاظ استعداد کار و از لحاظ چالاکی و پشت کارداری و نقطه مقابل آن یعنی تنبلی متفاوت آفریده شده اند، و البته طبیعت در ایجاد این تفاوت هدف دارد و فرضا از این نظر هدفی هم در کار نباشد مطلب از همین قرار است.
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حبس ثروت و نیروی انسانی در مکاتب اقتصادی و مارکسیستی:

علی هذا مجبور کردن افراد به این که با این که کار بیشتری انجام داده اند محصول کار خود را به دیگران واگذارند ظلم و استثمار است. منع کردن آنها نیز از این که کار بیشتری انجام دهند و الزام به این که در حد ضعیف ترین کارگران کار کنند، آن نیز ظلم است هر چند استثمار نیست، به علاوه در هر دو صورت مانع ترقی و پیشرفت و تکامل اجتماع است زیرا دو چیز مانع رشد و ترقی اجتماع است و هر دو نوعی ظلم و اجحاف هم هست، یکی حبس و توقیف مواد اولیه به وسیله مالکیت افرادی معدود، که لازمه رژیم سرمایه داری است، و یکی حبس و توقیف منبع انسانی و نیروی انسانی و جلوگیری از مسابقه، که لازمه رژیم اشتراکی است. در صورت اول از آن نظر که مشوق و محرکی قوی و نیرومند از افراد سلب می گردد و در صورت دوم عملا مانع فعالیت و کوشش افراد با این که تفاوت میان افراد احیانا از زمین تا آسمان است شده ایم.



حدود مالکیت فردی در اسلام:

مال از نظر اسلام همان طوری که به فرد تعلق دارد به اجتماع نیز تعلق دارد. حق مالکیت نامحدود نیست، شامل اسراف و تبذیر نیست، لهذا اسلام اجازه نمی دهد که انسان برای بعد از مردن خود به هر چه دلش می خواهد وصیت کند. در آمریکا یک ثروتمند احیانا وصیت می کند که همه یا نیمی از ثروتش مال سگ عزیزش (سی سی مثلا) باشد. این کار، احمقانه است و اسلام چنین حقی برای مالک قائل نیست.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 57-55 و صفحه 156

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار عدل اسلام جامعه شناسی مارکسیسم


موضع اسلام درباره مالکیت فردی و اشتراکی در سرمایه های طبیعی

ماشین از آن نظر که مظهر ترقی اجتماع است و محصول ماشین را نمی توان محصول غیر مستقیم سرمایه دار دانست بلکه محصول غیر مستقیم شعور و نبوغ مخترع است و آثار شعور و نبوغ نمی تواند مالک شخصی داشته باشد پس ماشین های تولید نمی تواند به اشخاص تعلق داشته باشد، اینها مسئله دیگری است، اینها نفی مالکیت فردی نیست، الغاء مالکیت خصوصی نیست، بلکه مالکیت اشتراکی در موارد خاصی است که موجبات آن اقتضا می کند در آن موارد، مالکیت، اشتراکی و اجتماعی باشد نه فردی، همان طوری که در اسلام انفال از ثروتهای عمومی شمرده می شود. اسلام نه با قبول مالکیت عمومی در مثل انفال، مالکیت فردی را به طور مطلق طرد کرده و نه با قبول مالکیت فردی، مالکیت عمومی را نفی کرده است، در آنجا که پای کار افراد و اشخاص است مالکیت فردی را معتبر می شمارد و در آنجا که پای کار افراد و اشخاص نیست مالکیت را جمعی می داند. علیهذا اسلام با اینکه طرفدار مالکیت جمعی بعضی سرمایه هاست از آنجا که مالکیت اشتراکی در محصول کار افراد را نمی پذیرد مگر به رضایت و قرارداد آنها پس یک مسلک اشتراکی نیست نظیر سایر اشتراکیت ها، و از آن جهت که سرمایه های طبیعی و صناعی را متعلق به شخص نمی داند به نوعی اشتراکیت قائل است. این است مقام اسلام در میان سرمایه داری و سوسیالیسم.
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وجه مشترک اسلام و سوسیالیسم درباره سرمایه های عمومی:

هر چند 'اسلام' مالکیت فردی و شخصی را در سرمایه های طبیعی و صناعی نمی پذیرد و مالکیت را در این امور عمومی می داند، ولی اسلام مالکیت اشتراکی کار را نیز نمی پذیرد. یعنی طرفدار این اصل نیست 'که کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج'. نمی گوید همه ملزم اند که کار کنند و محصول کارشان الزاما به اجتماع تعلق دارد. آری، افراد می توانند بالاشتراک کار کنند و کار اشتراکی را انتخاب کنند، همان طوری که زارعین در قدیم بالاشتراک کار می کردند و روی حساب معین که مثلا دهقان چقدر ببرد و سالار چقدر و گاو چقدر، آخر کار، زراعت را میان خودشان تقسیم می کردند، یا چند نفر بالاشتراک دیمه کاری یا گوسفند داری می کردند. اما مردم ملزم نیستند که هر کسی به قدر استعداد کار کند و به قدر احتیاج محصول بردارد.

پس آن مقدار از سوسیالیسم از نظر منطق و از نظر اسلام قابل توجیه است که قسمتی از سرمایه ها، یعنی سرمایه های عمومی بالاشتراک باشد، و اما کار بالاشتراک را که الزامی و اجباری باشد، هیچ گونه نمی توان از اسلام استنباط کرد، مگر این که در موارد خاصی، یعنی در زمین های عمومی یا کارخانه های عمومی، طوری باشد که کار فردی میسر نباشد، و تازه اگر هم این طور باشد، نه چنین است که مالکیت فردی در کار نیست، بلکه محصول، بالسویه یا بالتفاوت طبق قرارداد میانشان تقسیم می شود و هر فردی مالک فردی سهم خود خواهد بود. پس اگر مشخص اصلی سوسیالیسم را اشتراک سرمایه بدانیم، اسلام یک مسلک اشتراکی است، و اگر مشخص اصلی آن را اشتراک در کار بدانیم، اسلام یک مسلک اشتراکی نیست. ما در ورقه های 'اسلام، سرمایه داری، سوسیالیسم 'مضار و مفاسد مالکیت سرمایه و منابع تولید را از یک طرف، و مضار و مفاسد سلب مالکیت فردی را از محصول کار شخصی، ذکر کرده ایم و منطق اعتدالی اسلام را مشخص کرده ایم.
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قرآن می گوید: «اذ قالوا لیوسف و اخوه احب الی ابینا منا و نحن عصبة ان ابانا لفی ضلال مبین؛ برادران یوسف گفتند: یوسف و برادرش (بنیامین) نزد پدر از ما محبوب ترند، در حالی که ما نیرومندتریم (و پدر را در حل مشکلات یاری می کنیم) به یقین پدر ما در گمراهی آشکار است!» (یوسف/ 8). به این ترتیب حکم ضلالت پدر را صادر کردند! و به دنبال آن تصمیم نهایی را برای برداشتن این مانع بزرگ -یعنی یوسف- از سر راه خود گرفتند و در یک مشاوره شیطانی چنین نظر دادند: «اقتلوا یوسف او اطرحوه ارضا یخل لکم وجه ابیکم و تکونوا من بعده قوما صالحین؛ یوسف را بکشید، یا او را به سرزمین دوردستی بیفکنید تا توجه پدر فقط به شما باشد و بعد از آن (از گناه خود توبه می کنید و) افراد صالحی خواهید بود»! (یوسف/ 9). همان گونه که می دانیم با وساطت بعضی از برادران قتل یوسف انجام نشد، ولی مقدمات تبعید او به سرزمینهای دور دست فراهم گردید، درست است که این تبعید، یعقوب را چنان اندوهگین کرد که چشمانش از کثرت گریه و اندوه نابینا شد اما برخلاف آنچه برادران می خواستند این تبعید مقدمه عظمت یوسف و فرمانروایی او بر کشور مصر را که از مهمترین کشورهای بزرگ آن زمان بود فراهم ساخت و پدر هم توجهی به آنها ننمود. آری امواج خروشان و خطرناک حسد آن قدر قوی و هولناک است که برادران را دعوت به کشتن برادر می کند و سبب گناهان زیاد دیگری از جمله گفتن دروغهای مختلف برای کتمان جنایت خود و نسبت دادن پدر به ضلالت و گمراهی و اهانت آشکار به مقام والای این پیامبر بزرگ میشود.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 58-57 و 142-142

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت سوسیالیسم اسلام


ملاک ارزش داشتن و مالیت

یکی از مسائل مهم در اقتصاد، چه از جنبه نظری و فنی و چه از جنبه خلاقی، مسئله 'ارزش' است. ارزش چیست و عامل ارزش دهنده چه می باشد؟ ارزش که شاید با 'ارج' هم ریشه باشد بلکه شاید 'ارج' معرب 'ارز' است اسم مصدر است و به معنی حالت حاصل از ارج گذاشتن است. انسان به بعضی چیزها ارج می گذارد و به آنها اهمیت می دهد. آن چیزها همان ها هستند که به حال او نافع و مفید باشند. ارزش اقتصادی عبارت است از ارجی که در یک ماده معاشی وجود دارد، و یا ارج معاشی و پولی که برای یک امر مادی یا معنوی نظیر تعلیم، و یا یک امر هنری مثل خواندن، اعتبار می شود. بحث ارزش در دو قسمت است: یکی این که چگونه است که بعضی امور مادی این جهان برای انسان ارزش و مالیت دارد و ثروت شمرده می شود، مانند آب و نان و زمین و میوه و فرش و غیره، و بعضی دیگر، ارزش و مالیت ندارند و ثروت شمرده نمی شوند، مانند نور و هوا، و مانند زباله و خاکروبه؟

اما قسمت اول: مالیت و ارزش پیدا کردن یک چیز تابع این است که اولا به حال بشر مفید باشد، یعنی یکی از حوائج بشر را رفع کند یا در رفع آن دخیل باشد، خواه آن که آن حاجت، مادی و معاشی باشد یا غیر مادی، و خواه آن که عین یک شیء مورد استفاده واقع شود که بهره مند شدن از آن، مساوی است با نابودی آن، مثل نان و میوه، و یا منفعت آن چیز (منفعت به اصطلاح فقه)، یعنی وسیله واقع شود که بدون اینکه عین مصرف شود، انسان حظ و بهره ای از آن ببرد، مثل بهره ای که انسان از دیدن منظره ای، یا شنیدن آوازی (استفاده از آواز، نوعی خاص است که جداگانه باید بررسی شود)، یا سکنی در خانه ای پیدا می کند.
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ولی حقیقت این است که منفعت به اصطلاح فقهی هر چند قابل مبادله به مال هست، ولی خودش مال و ثروت شمرده نمی شود. جمال یا آواز یا نطق، وسیله جلب مال و کسب مال و قابل معاوضه به مال می باشد، ولی خود اینها مال و ثروت شمرده نمی شوند. پس شرط مالیت این است که خود عین باشد. از آنچه گذشت، معلوم شد که شرط اول مالیت این است که شیء، مورد حاجت باشد. شرط دوم این است که وافر و رایگان نباشد، مثل نور و هوا. شرط سوم این است که قابل اختصاص باشد. اگر چیزی باشد که افراد نتوانند به خود اختصاص دهند، از اختیار افراد خارج باشد، ولو آن که وافر و بیش از مقدار لازم نباشد، باز هم مالیت ندارد، مانند باران یا نسیم. در مورد شرط دوم می توان گفت که شرطیت ندارد، زیرا اگر چیزی فرضا فوق العاده زیاد باشد ولی افرادی قادر باشند آنها را تحت اختیار قرار دهند، خواه ناخواه مالیت پیدا می کند، همان طوری که زمین و دریا این چنین است. اگر افرادی قدرت پیدا کنند هوا را مانند دریا و زمین تحت اختیار خود قرار دهند، خواه ناخواه هوا نیز مالیت پیدا می کند. و اگر بالعکس، چیزی فقط به قدر لزوم یا کمتر از قدر لزوم باشد، ولی قابل اختصاص نباشد، مثل باران و نسیم، مالیت پیدا نمی کند. پس شرط سوم جانشین شرط دوم است.

از آنچه گفته شد معلوم شد در اصل مالیت، کار دخالت ندارد. البته بسیار چیزهاست که تا روی آنها کار نشود، قابل استفاده نیست، ولی بسیاری از چیزها قبل از آن که روی آنها کار صورت بگیرد قابل استفاده می باشند و مالیت پیدا می کنند، و اشیائی که باید روی آنها کار صورت بگیرد، از آن جهت که بالقوه قابل استفاده می باشند مالیت دارند، کما این که ممکن است روی چیزی کار صورت بگیرد ولی چون مفید و مورد حاجت نیست ارزش پیدا نکند، یا مدتی دارای ارزش باشد و بعد، از ارزش بیفتد. کار، منشأ مالکیت باید شمرده شود، نه منشأ مالیت. مالیت و ارزش، اصلا و ابدا دائر مدار کار نمی باشد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 63-61

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام فقه جامعه اسلامی


نقد و بررسی عوامل مؤثر در ایجاد ارزش گذاری کالاها

در این جا چند مطلب باید مورد توجه قرار گیرد:

الف. قیمت ها در اقتصاد به اصطلاح آزاد و مبادله ای مبنی بر مالکیت فردی، چه اندازه در اختیار افراد و اشخاص است، و دولت چه اندازه قادر است بر قیمت ها نظارت، و آنها را تعیین نماید؟ آیا دولت فقط می تواند جلوی بی انصافی فروشندگان را بگیرد، یا می تواند قیمت واقعی اجناس را نیز بالاتر و پایین تر ببرد؟ مغالطه حضرات این است که به اصطلاح با یک سبک فکر ارسطویی، دو رژیم بیشتر فرض نمی کنند، اقتصاد مبنی بر مالکیت فردی و آزاد مطلق و اقتصاد اشتراکی، و چون اولی باطل است، پس دومی درست است، و حال آن که شق سوم هم ممکن است، و آن این که مالکیت فردی، ولی دولت که مظهر اراده و مصالح ملت است نظارت کند بر تولید و مصرف.

ب. چرا قیمت یک چیز متناوباً بالا و پایین می رود، و آیا حداکثر و حداقل غیرقابل تخلفی در کار هست یا نه؟ روی چه اصلی قیمت ها نوسان پیدا می کند؟ و تعیین کننده حداقل و حداکثر چیست؟

ج. علت این که هر یک از کالاها قیمت مخصوص به خود دارد چیست؟ چه چیز سبب شده که مثلا هر یک از جواهر قیمت مخصوصی داشته باشد؟ چرا معمولا قیمت گندم از جو بیشتر است؟ چرا قند از گندم، و گلابی از سیب، گران تر است؟ (تعیین کننده ارزش هر چه باشد، رابطه اش با حقوق و عدالت باید مشخص شود. مخصوصا اگر نظر علماء کلاسیک را بپذیریم و کار را یگانه عامل بشناسیم، نظر ما درباره سرمایه داری نظر خاص خواهد بود).
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نسبت جنس و فرم کالا با ارزش آن:

در 'کتاب اصول علم اقتصاد' نوشین صفحه 14 می نویسد:

'اینک که به اهمیت فوق العاده بها در اقتصاد مبادله ای پی بردیم، باید در مطالعه آن قبل از هر چیز بپرسیم: بها به چه چیز مربوط است؟ و کدام عامل، این تنظیم کننده اقتصاد مبادله ای را تعیین می کند؟'. آنگاه به دو کلاه که قیمت یکی 250 ریال و دیگری 150 ریال تعیین شده مثل می زند و می گوید:

'اگر من از او (فروشنده)، سبب این اختلاف را بپرسم، به من جواب می دهد که جنس یا فرم اولی بهتر است. خلاصه، اختلاف بهای کلاه ها را اول به واسطه اختلاف جنس و یا مورد استعمال آنها بیان می کند. آیا این توضیح صحیح است؟ ممکن است در اولین نظر، صحیح به نظر آید. در حقیقت کلاه خوش جنس را من می توانم دو سال استعمال نمایم و کلاه دیگر را یک سال. آیا به همین جهت نیست که بهای اولی بیشتر است؟ در این مسئله باید بیشتر دقت کنیم. اول برای روشن شدن مطلب به عوض دو کلاه، یک کلاه و یک بشقاب را در نظر می گیریم. یک بشقاب معمولی البته ارزان تر از یک کلاه است. فرض کنیم بهای یک بشقاب چهار مرتبه کمتر از بهای یک کلاه باشد، آیا از این جا می توانیم چنین نتیجه ای بگیریم که چون دوام بشقاب چهار برابر کمتر از دوام کلاه است، بدین جهت قیمت آن چهار برابر کمتر است؟ البته نه، زیرا یک بشقاب، مخصوصا اگر فلزی باشد، سالهای زیاد دوام می کند، در صورتی که عمر یک کلاه بیش از دو سه زمستان نیست. پس به تحقیق می توانیم بگوییم که مدت استعمال یک جنس، عامل مهم تعیین بهای آن نیست'. حداکثر بیان فوق این است که جنس و فرم، همیشه یگانه عامل تعیین کننده بها نیست، اما با این که یکی از عوامل ارزش باشد منافات ندارد، بلکه در بعضی اجناس از قبیل جواهرات، می توان گفت یگانه عامل، جنس است. ثانیا در بیان فوق، اختلاف جنس فقط از لحاظ دوام در نظر گرفته شده و به 'مدت استعمال' استناد شده، اما باید دانست اختلاف جنس تنها از لحاظ دوام نیست، ظرافت و شفافیت و یا بعضی خواص طبیعی نیز ممکن است دخالت داشته باشد. و اما فرم مربوط است به کیفیت و شکل مصنوعی، و مربوط است به ابتکار نه کار.
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نسبت مفید بودن کالا با ارزش آن

سپس در صفحه 15 می گوید:

'شاید بهای کلاه از بهای بشقاب بیشتر است، برای این که معمولا کلاه مفیدتر از بشقاب است، زیرا در موقع اضطرار ممکن است از بشقاب صرف نظر کرد و از دیگ غذا خورد، یا یک بشقاب از همسایه به عاریه گرفت، ولی کلاه را به آسانی عاریه نمی دهند و در یخبندان زمستان و برف و بوران، بی کلاه نمی توان از خانه بیرون آمد. اگر کمی دقت کنیم می فهمیم که مفید بودن هم دلیل کافی و قاطع برای تعیین بهای اجناس نیست، زیرا بهای نان از بهای توتون و سیگار بسیار کمتر است... اگر چنین باشد با کدام مقیاس عددی می توانیم درجه احتیاج خود را نسبت به کالاهای معین بسنجیم؟ از طرف دیگر باید بدانیم که درجه احتیاج بشر به اجناس مختلف و درجه مفید بودن آنها بسیار نسبی و متغیر است. مثلا فرض کنیم یک دانشجوی فقیر و یک تاجر ثروتمند برای خرید یک شلوار به دکان خیاطی بروند... '.

در اینجا نیز نویسنده می گوید مفید بودن، دلیل کافی و قاطع نیست، تلویحا عامل بودن آن را فی الجمله می پذیرد. ما برای این که به دست آوریم فلان شیء عامل هست یا نیست، باید سایر شرائط را متساوی در نظر بگیریم و آنگاه ببینیم بود و نبود این عامل در شرایط متساوی مؤثر هست یا نیست؟ یعنی مثلا باید در شرایطی که دو کالا از لحاظ جنس، و از لحاظ میزان عرضه و تقاضا، و از لحاظ میزان کاری که لازم است در تولید آن مصرف شود، متساوی هستند و فقط از لحاظ مفید بودن و نبودن، مختلف هستند، ببینیم آیا این عامل مؤثر هست یا نیست؟ اما بیان بالا فقط 'تنها عامل بودن' این عامل را نفی می کند، یعنی آن بیان، منطقا برای اثبات دخالت عاملهای دیگر مفید است نه برای نفی دخالت این عامل.
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علیهذا، بیان بالا خالی از یک نوع مغالطه منطقی نیست. پس بیان صحیح منطقی آن طور است که ما گفتیم، و البته مطابق این بیان ، یعنی در شرایط متساوی از لحاظ جنس و کار و عرضه و تقاضا 'مفید بودن' عامل و مؤثر هست، 'جنس' نیز در شرایط متساوی، عامل مؤثر هست، گو این که شاید بشود گفت خود جنس موجب افزایش تقاضا می شود و تعادل را به هم می زند.



نسبت کار با ارزش واقعیت کالا: 

'پس حالا به نظر می رسد عاملی که سطح بها را بدون دخالت تغییرات حاصله به واسطه عرضه و تقاضا (بین الحدین نوسانات)، تعیین می کند، پیدا کرده ایم... ولی این جواب، چنان که باید، ما را راضی نمی کند... اگر ما بهای بعضی اجناس را به وسیله بهای بعضی دیگر تعریف کنیم، هنوز در مطالعه خود قدمی پیش نرفته ایم، و مانند آن است که بخواهیم موضوع نامعلومی را به وسیله موضوع نامعلوم دیگری بشناسیم. پس به مطالعه خود ادامه می دهیم. اول ملاحظه می کنیم که در بهای یک دست لباس، قیمت اجناسی که در ساخت آن به کار رفته است به نسبت 1000/1300 و یا 13/10 می باشد و قسمت دیگر یعنی 300/1300 مزد چند روزکار خیاط است. حال باید ببینیم بهای پارچه و سایر اجناس دیگری که به کار برده شده، چگونه تعیین شده است؟ اول چرا بهای پارچه 800 ریال است؟ زیرا برای بافت آن باید مقداری کار صرف کرد. فرض کنیم که قیمت مواد اولیه، یعنی پشم، پانصد ریال است. باز می پرسیم بهای پشم مربوط به چه چیز است؟ مانند اول جواب می دهیم مربوط به مواد اولیه، یعنی بهای گوسفند منهای استخوان ها، گوشت، پوست و غیره، و مربوط به مقداری کاراست (یعنی چیدن پشم). بهای گوسفند نیز مربوط به بهای تغذیه و نگهداری آن است. بدین طریق بالاخره کلیه مخارج لازم برای تولید هر گونه کالا، مربوط به مصرف کار می گردد. پس اگر استدلال خود را همین طور ادامه دهیم بالاخره بی گمان به جایی می رسیم که چیز دیگری وجود ندارد جز کار طبقات مختلف کارگر و موادی که در طبیعت وجود دارند. ولی مادام که کار، آن مواد را از صورتی به صورت دیگر درنیاورده، نمی توانند در مخارج تولید به حساب درآیند'.
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ایرادی که بر بیان فوق می توان گرفت یکی این است که بعضی کالاها، ساخته و پرداخته، از طبیعت دریافت می شود و قیمت آنها متناسب با کاری که روی آنها صورت می گیرد نیست، مانند ماهی ها، آهوها. در حقیقت می توان گفت کاری روی آنها صورت می گیرد، لهذا دولت ها اینگونه منابع ثروت را، یعنی دریاها و جنگل ها را ملی و عمومی اعلام می کنند و ثروت عمومی به شمار می آورند. ثانیا اگر کار ارزش ذاتی دارد و چیز دیگری در ارزش دخالت ندارد، چرا یک کالا که مشابه آن از جنس مرغوبتر تهیه شده (نه با کار بیشتر) یا ابتکاری در یک جهت آن صورت گرفته که آن را مفیدتر کرده و یا فرم و شکل عالیتری دارد، به محض ورود این جنس، مشابه اولی از میدان رقابت خارج می شود بدون این که کار بیشتری صورت گرفته باشد؟ ثالثا حداکثر بیان فوق این است که کار نیز خود کالایی است تابع عرضه و تقاضا، بهای این کالا بالا و پایین می رود و اگر برسد به حد صفر، یا حدی که حداقل زندگی کارگر را تأمین نکند، عرضه نخواهد شد، و در میان دو کالا که یکی کار کمتر ولی ارزش بیشتری داشته باشد و دیگری کار بیشتر ولی ارزش کمتری داشته باشد، اولی انتخاب خواهد شد، و قهرا آن که کار بیشتری می خواهد کمیاب خواهد شد و بهایش افزایش پیدا می کند. پس میزان کار در افزایش بها دخالت دارد، ولی همه این بیانات می رساند که کار یکی از عوامل ارزش است، وجود سایر عوامل را نفی نمی کند. کار نیز مانند سایر عوامل، در شرایط مساوی، موجب افزایش بها است. و رابعا گاهی علت افزایش بهای یک کالا، مثل اتومبیل، ابتکار عالی تری است که در آن به کار رفته. از دو مهندس مدلساز ممکن است یکی بیشتر فکر کند و نیروی مغزی مصرف کند، ولی دیگری به واسطه هوش سرشار، ابتکار عالی تری به خرج می دهد. خامسا کارهای هنری عموما به ابتکار و ذوق شخصی و حسن سلیقه وابسته است نه به مصرف انرژی بیشتر. اثر یک نفر مبتکر، خواه اثر تألیفی یا نقاشی یا مجسمه سازی یا بنایی، ارزش زیادتر پیدا می کند نه به واسطه کار زیادتر.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 70-64

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام کار سرمایه داری جامعه


نسبت کار مجسم و کار مجرد با ارزش کالا

در صفحه 23 کتاب 'اصول علم اقتصاد' نوشین، تحت عنوان 'کار مجسم و کار مجرد' می گوید:

'در اقتصاد مبتنی بر مبادله، به طور کلی و عموما کالاها بر حسب ارزش کارشان یعنی بر حسب مقدار کاری که برای تولید آنها لازم است مبادله می گردند. ولی کالاهایی که در بازار با یکدیگر مبادله می شوند، نه فقط یک شکل نیستند بلکه غالبا از هر جهت مختلف اند. مثلا هیچ کس در بازار کوشش نمی کند یک جفت کفش را با یک جفت کفش دیگر که از کلیه جهات با یکدیگر شبیه و نظیرند مبادله کند. بنابراین، مبادله همیشه بین دو جنس مختلف انجام می گیرد... در این صورت مقایسه و سنجش ارزش محصولات کارهای مختلف لازم می آید، کار کفشدوز، کار بافنده،... وقتی این دو جنس به بازار می آیند، با یکدیگر قابل تعویض و مبادله اند. به واسطه این عمل، خصائص ظاهری اشکال مختلف کار از میان می رود. از این مطالب که گفته شد این نتیجه حاصل می گردد که کارهای پیشه وران مختلف، کارهای تولید کنندگان ارزش استعمال های گوناگون، نمی توانند با یکدیگر مقایسه شوند مگر به واسطه آنکه انواع کار به یک مفهوم کلی و عمومی منجر می شود و آن 'صرف انرژی بشری' است بدون آن که شکلی که این مصرف انرژی به خود می گیرد، در آن دخالت داشته باشد. در اقتصاد مبادله ای اگر کار را از نظر کلی، یعنی مصرف انرژی بشری ملاحظه کنیم، آن را کار مجرد گوییم، و اگر کار از نظر شکلی که این مصرف انرژی به خود می گیرد ملاحظه شود، 'کار مجسم' نام دارد. پس کار مجرد، ایجاد کننده ارزش، قیمت و بها است، در صورتی که کار مجسم، ایجاد کننده ارزش استعمال می باشد'.

ص: 10920






اشکالی که در اینجا به نظر می رسد این است که با وجود این که کار در اقتصاد مبادله ای تابع قانون عرضه و تقاضا است، و در میان انواع کارها طبعا رقابت هست، یعنی کار سودمندتر، جای کار کم سودتر را می گیرد، معذلک به علل خاصی کار پرسود و کم سود، هر دو به بازار می آیند، به واسطه این که در شرایط خاصی، کار پرسود نمی تواند جای کار کم سود را بگیرد. مثلا برای تولید گندم و جو، یک مقدار کار مجرد صرف می شود، در صورتی که ارزش جو، نصف ارزش گندم است. چرا کشاورز به جای جو، گندم نمی کارد تا کار خود را به قیمت بیشتری به فروش برساند؟ به واسطه این که ممکن است زمینی که جو تولید می کند، گندم تولید نمی کند، یا زمانی که در آن زمان باید به کشت گندم بپردازد و آب مصرف کند و یا محصول را بردارد، غیر از زمان گندم است، یعنی زمان بیکاری قهری او از این لحاظ است، یا مثلا همان کشاورز در روزهای برف زمستان، و یا در شبها، وقت خود را صرف نخریسی می کند، در صورتی که ساعت کارش در صحرا و روی زمین زراعتی، مثلا ده ریال قیمت دارد و ساعت کارش در خانه به عنوان نخریسی یک ریال بیشتر قیمت ندارد. پس کار مجرد، یعنی 'صرف انرژی' تعیین کننده واقعی ارزش نیست، مفید بودن نیز عامل خاصی است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 74-72

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار نظریه جامعه


انواع کار از نظر زمان تولید و اثر آن بر ارزش کالا
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در صفحه 25 کتاب اصول علم اقتصاد نوشین تحت عنوان 'کار شخصی و کار اجتماعاً لازم' می نویسد: 'گفتیم که ارزش یک کالا به واسطه کار مجرد تعیین می گردد، ولی اگر ما بخواهیم اشکال مختلف کار را بدون دخالت خصوصیات ظاهری آنها با هم بسنجیم، واحدی که با آن بتوانیم مقدار کار مصرف شده برای تولید کالا را اندازه بگیریم لازم است. واحد اندازه کار 'زمان' است '. این مسئله نیز مهم است که واحد مقیاس کار که ملاک ارزش است چیست؟ فرض این است که کار یعنی صرف انرژی. ناچار باید بگوییم انرژی را باید اندازه گیری کنیم. اولا برای ما انرژی قابل اندازه گیری نیست. ثانیا ممکن است دونفر، محصول واحدی ایجاد کنند و آن که قوی تر است، انرژی کمتر، و آن که ضعیف تر است انرژی بیشتری صرف کند و محصول انرژی، مساوی باشد (مثال افلح، کسی که لب پایین او شکاف دارد، که مأمور پف کردن شد). در باب زمان نیز عین این اشکال هست، یعنی کار مساوی را دو نفر در دو زمان مختلف انجام می دهند، زیرا یکی زرنگ تر، و دیگری تنبل تر است، یکی ماهرتر، و دیگری ناشی تر است. لهذا فرضیه 'کار متوسط' را که آن را 'کار اجتماعاً لازم' نیز می خوانند پیش کشیده اند.

صفحه 25: 'مثلا می گوییم 12 ساعت کار یک نانوا برابر است با 8 ساعت کار یک کفشدوز. در نظر اول چنین به نظر می رسد که هر قدر برای تولید یک کالا وقت بیشتری مصرف شده باشد بایستی ارزش آن بیشتر باشد، ولی از این نتیجه، این عیب حاصل می شود که اگر در حقیقت قبول کنیم ارزش یک کالا به واسطه وقتی که برای تولید آن مصرف شده تعیین می گردد، بنابر این هر قدر کارگر، تنبلتر و ناماهرتر باشد، البته برای تولید یک کالا وقت بیشتری مصرف می کند، و بدین جهت بیشتر ارزش ایجاد می نماید (به علاوه لازم می آید انواع کارها یک قیمت داشته باشد، مثلا عملگی و حسابداری و شاگرد صنعتگر و شاگرد نانوا، و حال آن که بعضی از این کارها را بعضی استعداد دارند و بعضی دیگر فاقد این استعداد می باشند، یعنی کار را فقط از لحاظ صرف انرژی نباید در نظر گرفت، صرف انرژی در کار هر حیوان باربر هم هست. در کار انسان، عمده، سلیقه و ذوق و استعداد مخصوص است که مردم به طور فطری و طبیعی نامتساوی هستند). فرض کنیم یک جوراب باف، یک جفت جوراب را در شش ساعت می بافد، جوراب باف دیگر همان جوراب را در چهار ساعت، و جوراب باف سومی، همان جوراب را در دو ساعت می بافد. این اختلاف، از طرفی به ابزار کار و از طرف دیگر به مهارت و تند و تیزی کار این سه نفر جوراب باف بستگی کامل دارد... بالنتیجه اگر شرایط تعادل اجتماعی بجا بماند، یعنی عرضه و تقاضا معادل باشند، فقط در این حالت، فرضیه ما که عبارت از فروش یک جفت مطابق ارزش ذاتی است صحیح می باشد... '.
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داستان یهود و پیامبر اکرم

در سومین آیه اشاره به داستان یهود شده است. می دانیم گروه عظیمی از آنان که نشانه های پیامبر (ص) را در کتابهای خود خوانده بودند از شامات به سرزمین مدینه کوچ کردند تا به افتخار دیدار آن حضرت برسند و پیوسته ظهورش را انتظار می کشیدند و به خود نوید می دادند. اما پس از ظهور آن حضرت بسیاری از آنان نه تنها بر تعهدات باطنی خود نسبت به حمایت از آن حضرت باقی نماندند، بلکه در صف مخالفین سرسخت در آمدند و دلیل عمده آن یکی حسد بود و دیگری به خطر افتادن منافع مادی آنان! قرآن مجید در این زمینه می گوید: «ام یحسدون الناس علی ما آتاهم الله من فضله فقد آتینا آل ابراهیم الکتاب و الحکمة و آتیناهم ملکا عظیما؛ آیا آنها نسبت به مردم (پیامبر و خاندان او) به خاطر آنچه خدا از فضلش به آنها داده حسد میورزند؟ با اینکه به آل ابراهیم کتاب و حکمت دادیم و حکومتی عظیم در اختیار آنان قرار دادیم». آری یک روز به آل ابراهیم که یهود از خاندان او هستند نبوت و دانش و حاکمیت بخشیدیم، روز دیگر اراده ما بر این قرار گرفت که به محمد (ص) و خاندان او این نعمتها را ببخشیم و همه اینها بر طبق مصالحی بود، آیا یهود در آن زمان خوش داشتند که دیگران نسبت به آنان حسد ورزند؟ پس چرا اکنون که نوبت دیگران شده است آتش حسد در درون آنان شعله ور گردیده و از هیچ جنایتی فروگذار نیستند؟!



چهارمین آیه باز اشاره به گروهی از اهل کتاب دارد و ظاهرا بیشتر ناظر به یهود می باشد. کار حسد در وجود انسان به جایی می رسد که نه تنها در امور مادی که مورد تزاحم و کشمکش بین انسانهاست اثر می گذارد، بلکه در امور معنوی که هیچ مزاحمتی در آن نیست و هر کس می تواند به آن دست یابد نیز اثر می گذارد، گاه می شود که انسان به خاطر لجاجت آگاهانه پا بر سر حق می گذارد و راه سعادت را به روی خود می بندد و در همین حال حسد سبب می شود که دیگران را نیز از راه سعادت باز دارد و این راستی عجیب است. بسیاری از مفسران گفته اند جمله «حسدا من عند انفسهم» اشاره به این است که عامل این کار حسدی است که در وجود آنان ریشه دوانده و مربوط به جهل و نادانی و بی خبری نیست، بلکه همان گونه که در جمله بعد آمده «من بعد ما تبین لهم الحق» بعد از آگاهی از حق، راه غلط می پیمایند! ولی قرآن به مسلمانان دستور می دهد که این حسودان را به حال خود واگذارند (چرا که آتشی که از حسد به جان آنها افتاده، بهترین مجازاتشان است) ولی تصور نکنند این عفو و گذشت همیشه به همین صورت خواهد بود تا آزاد باشند هر بلایی را بر سر بندگان خدا خواستند بیاورند، نه، هرگز! زمانی فرامی رسد که یا از دنیا می روند و به مجازات الهی گرفتار می شوند، یا در همین دنیا، سپاه نیرومند حق، توطئه های آنها را در هم می کوبد. به هر حال آیه اشاره به این است که مسلمانانی که تازه در آغوش اسلام قرار گرفته اند، تسلیم وسوسه های یهود و سایر بداندیشان نشوند، چرا که آنچه آنها می گویند از سر حسد است، آنها از خوشبختی مسلمانان در سایه ایمان و تقوا رنج می برند.
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یکی از مسائل این است که آیا کار یک ارزش ذاتی دارد که قطع نظر از هر قراردادی، مساوی است با مقدار معینی کار دیگر، و بالاخره با مبلغی پول که معرف آن ارزش ذاتی است؟ و یا ارزش ذاتی وجود ندارد؟ و بالاخره باید با قرارداد و تراضی، ارزش ها تعیین شود؟ و اگر ارزش ذاتی در کار هست، آیا راهی که در بالا ذکر شد، برای تعیین آن کافی است؟ که خلاصه اش این است: 'اجتماع تقاضای مقداری معین کار دارد، این مقدار معین را تعدادی کارگر انجام می دهند، ولی در زمانهای مختلف. گاهی کار، کمتر از احتیاج است و به پول گزافی به فروش می رسد، و گاهی زیادتر از احتیاج است و به قیمت نازل تری به فروش می رسد. بالاخره نوسانات به آخر می رسد و تعادل برقرار می گردد و قیمت واقعی مشخص می شود. واحد اندازه گیری، زمان است. باید دید زمان متوسط که برای هر واحد، مصرف شده چقدر است، و روی آن زمان، قیمت معین می شود'. ایرادی که بر این «بیان» وارد است این است که چرا اگر تقاضا بیشتر بود، در مثال فوق، یک جفت جوراب به 12 ریال به فروش می رسد نه بیشتر مثلا 64 ریال و چرا اگر عرضه زیاد شد، از حد معین پایین تر نمی رود؟ ثانیا اگر ناگهان به واسطه پیشامدی، مثلا شیوع یک بیماری، تقاضا زیاد شد، با اینکه عرضه به قدر کافی از طرف همان کارگرها زیاد می شود، باز قیمت بالا می رود؟ چگونه سطح ارزش ذاتی بالا می رود؟ به نظر می رسد هنوز موضوع ارزش ذاتی کاملا حال نشده است. صفحه 27:
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'پس بنابر آنچه گذشت 'کار اجتماعاً لازم' به واسطه تکنیک متوسط اجتماع، و چابکی متوسط، و خبرگی متوسط کارگر و نیز شرایط متوسط کار تعیین می گردد. ولی از طرف دیگر، تکنیک اجتماع، خبرگی کارگر، و شرایط کار، ثابت و بدون تغییر، و در حال سکون نیستند.اگر مصرف آلومینیوم در سی ساله اخیر هشت هزار برابر افزایش یافته است، نباید علت پایین آمدن بهای این فلز را در روابط عرضه و تقاضا جستجو کرد، بلکه بر عکس، افزایش تقاضا نتیجه حتمی تنزل بها است، و علت اولیه پایین آمدن بها نیز تنزل ارزش، یعنی تقلیل زمان کار اجتماعا لازم برای تولید می باشد'.

ظاهرا مقصود این است که بر خلاف آنچه گفته می شود که تنزل نرخ، معلول افزایش عرضه است و به نوبه خود علت کاهش عرضه نیز هست، زیرا تقاضا همیشه از یک مقدار معین تجاوز نمی کند، این قضیه ثابت می کند که تقاضا میزان ثابت ندارد و کاهش بها علت افزایش تقاضا می شود، و علت اولیه تنزل بها افزایش عرضه بر تقاضا نیست، زیرا معلوم نیست عرضه بر تقاضا افزایش داشته باشد، بلکه با این که عرضه و تقاضا معادل است، چون زمان کار تقلیل یافته، و کار ملاک ارزش است، خواه ناخواه بها تنزل پیدا کرده است. پس معلوم می شود علت اصلی تعیین کننده بها، عرضه و تقاضا نیست، کار است. در صفحه 30 تحت عنوان 'کار ساده و کار بغرنج' میان کار ساده و کار تخصصی تفاوت قائل می شود، ولی حاصل تفاوت برمی گردد به علاوه شدن مدت کارآموزی متخصص. ولی این جواب نادرست است، زیرا زمانی که صرف کار آموزی می شود، در مورد اشخاص، متفاوت است، استعدادهای مختلف و نبوغ ها و ابتکارها در نظر گرفته نشده است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 78-74

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار جامعه شناسی اسلام


اشکالات نظریه سنجش ارزش کالا با واحد زمان

در اصول علم اقتصاد نوشین، صفحه 25 می گوید: '... واحد اندازه کار، زمان است'.

اگر زمان را به تنهایی مقیاس سنجش مصرف انرژی قرار دهیم دو اشکال پیش می آید:

اشکال اول این که زمان به تنهایی قادر نیست مقیاس سنجش دو حرکت واقع شود مگر آن که میزان سرعت آن حرکت ها نیز مشخص شود. زمان به علاوه سرعت، مشخص مقدار حرکت است. به علاوه بحث ما در باب کار، در تعیین مقدار حرکت از لحاظ طی مسافت نیست، بحث در تعیین مقدار صرف انرژی است. دو حرکت ممکن است از لحاظ زمان و سرعت مساوی باشند و از لحاظ مقدار صرف انرژی، نامساوی. مثلا اگر دو نفر دست خود را به موازات یکدیگر حرکت دهند و در دست یکی یک خود نویس و در دست دیگری یک میله ده کیلویی باشد، مقدار صرف انرژی مساوی نخواهد بود. پس زمان و سرعت برای تعیین مقدار حرکتهای ساده یعنی حرکت از لحاظ طی مسافت نه از لحاظ صرف انرژی کافی است، ولی از لحاظ تعیین مقدار صرف انرژی کافی نیست.

ثانیا اگر دو کارگر را در نظر بگیریم که یکی به واسطه عدم مهارت، انرژی بیشتر خواه در زمان بیشتر و یا در زمان های مساوی ولی با صرف انرژی بیشتر، چنان که قبلا امکان آن را یادآوری کردیم صرف کند، و یکی کمتر، ولی محصول کار آنها از لحاظ ارزش استعمال مساوی باشد، مثلا بالاخره هر کدام یک جفت جوراب بافته باشند، لازم می آید که ارزش کار آن کس که انرژی بیشتر صرف کرده، بیشتر باشد و حال آن که بالضروره چنین نیست. سپس موضوع عرضه و تقاضا را پیش می کشد و بالاخره می گوید:

ص: 10925






'بهای جوراب نه برحسب کار جوراب بافی که در کمترین مدت تولید می نماید، و نه بر حسب کار جوراب بافی که در اکثر مدت تولید می نماید تعیین نمی گردد... بلکه به واسطه 'کار متوسط' که از نظر کلیه اجتماع برای تولید آن کالا لازم می باشد تعیین می شود. این کار متوسط را در اصطلاح 'کار اجتماعاً لازم' می نامند'. آنگاه در آخر صفحه 27 می گوید:

'بنابر آنچه گذشت، کار اجتماعاً لازم، به واسطه تکنیک متوسط اجتماع و چابکی متوسط و خبرگی متوسط کارگر و نیز شرایط متوسط کار تعیین می گردد، ولی از طرف دیگر تکنیک اجتماع، خبرگی کارگر و شرایط کار، ثابت و بدون تغییر و در حال سکون نیستند... پس زمان کار اجتماعاً لازم، برای تولید یک کالای معین نیز به حسب این عوامل تغییر می یابد'.



اولا اگر کار پایه ارزش است دلیل ندارد که کار شخصی پایه ارزش نباشد و کار اجتماعاً لازم پایه ارزش باشد که خلاصه اش این است: 'کارهای مختلف از نظر مقدار حجم و مقدار زمان که دارای ارزش های مختلفی غیر متناسب با حجم کار و زمان کار می باشند، همه را با هم جمع کرده و بهای مجموع را بر آنها تقسیم کنیم. اگر بگوئید هرج و مرجی که عرضه و تقاضا در اقتصاد مبادله ای ایجاد می کند سبب می شود که تناسب حجم کار و بهای آن بهم بخورد، جواب می دهیم هرگز چنین نیست، اینکه دو جفت جوراب متساوی از لحاظ ارزش استعمال و مختلف از لحاظ صرف انرژی، در بازار قیمت مساوی دارند، نمی توان گفت معلول هرج و مرج بازار است.
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ثانیا: اعتراف به این که تکنیک اجتماع و خبرگیها و چابکیها متغیر است و در نتیجه کار اجتماعات لازم، متغیر است، خود می رساند که اجتماع هیچ معدل زمان کارها، یعنی زمان گونه بستگی به زمان کار ندارد، یعنی ما زمان کار لازم نداریم، نه زمان کار شخصاً لازم و نه زمان کار اجتماعاً لازم، آنچه اجتماع به آن احتیاج دارد، مقدار معینی کالاست که مساوی تقاضاها و احتیاجات مردم باشد، خواه آن که آن کالاها را کار بشری ایجاد کرده باشد و خواه طبیعت و خواه فی المثل ورد و جادو، و خواه آن که آن کالا در زمان بسیار قلیل تولید شده باشد و خواه در زمان طولانی. به هر حال آن چیزی که بها را تعیین می کند نه مقدار کار شخصی و نه مقدار کار لازم اجتماعی که به هر حال متغیر است نیست، و البته عرضه و تقاضا به معنای نسبت خاص عددی نیز نیست، بلکه «تعیین کننده بها» تقاضا و سطح توافق با اصول تنظیم کننده رفتار بشری در زمینه رقابت است.

از آنچه گفته شد معلوم شد اولا اگر کار را پایه ارزش، و زمان را واحد سنجش کار بدانیم، باید کار شخصی را مورد سنجش قرار دهیم نه کار به اصطلاح اجتماعاً لازم را.

ثانیا به فرض این که کار اجتماعاً لازم را مقیاس قرار دهیم، آن را باید ثابت فرض کنیم، یعنی اگر اجتماع از لحاظ مصرف و تقاضا وضع ثابتی داشته باشد، قهرا کار اجتماعاً لازم نیز باید ثابت باشد، و اگر اجتماع از این نظر متغیر باشد، باید نسبت ثابتی میان متغیر وضع مصرف و تقاضای اجتماع و میان کار اجتماعاً لازم باشد، و حال آن که خود حضرات اعتراف دارند که کار اجتماعاً لازم به واسطه تغییر تکنیک و خبرویت ها و مهارت ها در تغییر است و این تغییر ربطی به وضع اجتماع از لحاظ مصرف و تقاضا ندارد. علیهذا 'کار اجتماعاً لازم' مفهوم خود را به کلی از دست می دهد، مثل این است که بگوییم اجتماع احتیاج دارد به مقدار نامعینی از کار، مسلما این مقدار نامعین، صرف الوجود کار نیست، مقداری است که در واقع معین است، آن واقع معین، از نظر طرفداران اصل عرضه و تقاضا و یا اصل سطح توافق با اصول رفتار بشری، این است که کار بتواند مطلوب اجتماع را که کالا است ایجاد کند، یعنی اجتماع اولاً و بالذات کار نمی خواهد کالا می خواهد، خواه آن کالا را کار به وجود آورده باشد یا غیر کار. کار از نظر قدرت ایجاد کالا در زمان های مختلف، مختلف است، هر چه تکنیک و خبرویت پیش برود، مقدار لازم کار برای ایجاد آن چیزی که اجتماع آن را می خواهد تقلیل می یابد. پس تعیین و تحدید کننده مقدار کار، خود کالاست به حسب شرایط زمان.
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به هر حال معنی ندارد که بگوییم جامعه احتیاج دارد به مقدار کار اجتماعاً لازم، و آن مقدار، متغیر و غیرثابت است، آنچه معنی دارد این است که اجتماع احتیاج دارد به مقدار ثابتی از کالا و این مقدار ثابت کالا احتیاج دارد به مقداری کار در تولید آنها، مقدار کار مورد احتیاج، به حسب شرایط صنعتی و انسانی متغیر است. تقلیل زمان کار، اگر احتیاج اجتماع ثابت باشد و کالای عرضه شده نیز نسبت ثابتی با احتیاج داشته باشد، و این تقلیل زمان کار، مخصوص کالای بالخصوصی باشد، در تقلیل بها مؤثر است.

قطعا، زیرا طبق اصل ترتب که ما در قیمت ها بیان کرده ایم، قیمت ها تعیین می شود، و تقلیل نسبی زمان کار، مرتبه و درجه کالا را از لحاظ این که نیروی عرضه متوجه آن گردد عوض می کند، ولی اگر تقلیل زمان کار، عمومیت داشته باشد، در تقلیل بها اثر ندارد، یعنی با این که زمان کار تقلیل می یابد، قیمت ها پایین نمی آید، و این خود بهترین دلیل است بر این که کار پایه ارزش نیست کما این که پایین آمدن قیمت در صورتی که تقلیل زمان کار در همه کالاها عمومیت نداشته باشد، دلیل بر این است که عرضه و تقاضا نیز تعیین کننده بها نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 84-74

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی کار نظریه اسلام


خصوصیات اقتصاد سالم اسلامی

اسلام به عنوان یک دین با اقتصاد رابطه تنگاتنگی دارند، زیرا زندگی یک واحد و همه شؤونش توام با یکدیگر است، صلاح و فساد در هر یک از شؤون زندگی، در سایر شؤون مؤثر است. ممکن نیست اجتماعی مثلا فرهنگ یا سیاست، یا قضاوت یا اخلاق و تربیت و یا اقتصادش فاسد باشد اما دینش درست باشد و بالعکس.
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اسلام دو پیوند با اقتصاد دارد: مستقیم و غیر مستقیم. پیوند مستقیم اسلام با اقتصاد از آن جهت است که مستقیما یک سلسله مقررات اقتصادی درباره مالکیت، مبادلات، مالیات ها، حجرها، ارث، هبات و صدقات، وقف، مجازات های مالی یا مجازات هایی در زمینه ثروت و غیره دارد.

اسلام کتاب البیع، کتاب الاجاره، کتاب الوکاله، کتاب الرهن، کتاب الارث، کتاب الهبه، کتاب الوقف دارد. و از طرف دیگر می دانیم اصل، «نؤمن ببعض و نکفر ببعض»؛ «ما به برخی ایمان داریم و به برخی نداریم». (نساء/150) همان طور که قرآن کریم می فرماید، مطرود است. پیوند غیر مستقیم اسلام با اقتصاد از طریق اخلاق است. در این جهت برخی مذاهب دیگر نیز کم و بیش چنین می باشند. اسلام مردم را توصیه می کند به امانت، عفت، عدالت، احسان، ایثار، منع دزدی، خیانت، رشوه. همه اینها در زمینه ثروت است و یا قسمتی از قلمروی این مفاهیم ثروت است. تا حدود مسائل اقتصادی روشن نشود، حدود عدالت و امامت و عفت و احسان و همچنین حدود دزدی و خیانت و رشوه روشن نمی شود.



نظر اسلام راجع به ثروت:

در اسلام مال و ثروت هیچ وقت تحقیر نشده است، نه تولیدش، نه مبادله اش، نه مصرف کردنش ، بلکه همه اینها تأکید و توصیه شده است و برای آنها شرایط و موازین مقرر شده است و هرگز ثروت از نظر اسلام دور افکندنی نیست بلکه دور افکندنش (اسراف، تبذیر، تضییع مال)، حرام قطعی است. اسلام با هدف قرار دادن ثروت، با این که انسان فدای ثروت شود مخالف است و سخت مبارزه کرده است، به عبارت دیگر پول پرستی را و اینکه انسان برده پول باشد، به عبارت دیگر اینکه انسان پول را به خاطر خود پول و برای ذخیره کردن و اندوختن بخواهد که «الذین یکنزون الذهب و الفضه و لا ینفقونها فی سبیل الله فبشرهم بعذاب الیم»؛ «کسانی که زر و سیم می اندوزند و در را خدا انفاق نمی کنند به عذابی دردناک نویدشان ده»، (توبه/ 34). که نام این حالت حرص و آز است، و یا پول را فقط برای پرکردن شکم و برای عیاشی و بیکاری و ولگردی بخواهد که نام آن شهوترانی است، اینها را محکوم کرده است. در این حالت پول خواستن توأم است با دنائت و پستی و محو شخصیت انسانی در پول و فقدان هرگونه شخصیت انسانی و شرافت معنوی. نقطه مقابل، این است که انسان پول را به عنوان یک وسیله برای فعالیت و عمل و تسهیل و تولید بخواهد. در این صورت پول تابع آن هدف کلی است که انسان پول را برای آن هدف می خواهد.
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خصوصیات اقتصاد سالم:

یکی از اصول اولیه اقتصاد سالم، حیات و قابلیت رشد و نمو ثروت است، همان طوری که از شرائط اولیه یک اجتماع سالم اقتصاد سالم است. اقتصاد سالم یعنی اقتصاد قائم به ذات و بی عیب و غیر قائم به غیر. جامعه باید بنیه اقتصادی سالمی داشته باشد، مبتلا به کم خونی اقتصادی نباشد و اگرنه، مانند یک مریض کم خون و یا مریضی که دستگاه قلب و جهاز دمویه اش خراب است همیشه مریض خواهد بود. گمان نمی رود هیچ عالم و بلکه هیچ عاقلی منکر لزوم و ضرورت اقتصاد سالم باشد. از نظر اسلام هدفهای اسلامی بدون اقتصاد سالم غیرقابل تأمین است. اسلام می خواهد که غیر مسلمان در مسلمان تسلط و نفوذ نداشته باشد. این هدف هنگامی میسر است که ملت مسلمان در اقتصاد نیازمند نباشد و دستش به طرف غیر مسلمان دراز نباشد، و الا نیازمندی ملازم است با اسارت و بردگی، هر چند که اسم بردگی در کار نباشد. هر ملتی که از لحاظ اقتصاد دستش به طرف ملت دیگر دراز باشد اسیر و برده او است و اعتباری به تعارفهای دیپلماسی معمولی نیست. به قول نهرو: ملتی مستقل است که جهش اقتصادی داشته باشد.



علی (ع) می فرماید: «احتج الی من شئت تکن اسیره، استغن عمن شئت تکن نظیره، أحسن الی من شئت تکن امیره»؛ «محتاج هر که شوی اسیر او خواهی بود، بی نیاز از هر که گردی با او برابر خواهی شد، و هر که را مورد نیکی و احسان خود قرار دهی فرمانروای او خواهی شد». اگر ملتی کمک خواست و ملتی دیگر کمک داد، خواه ناخواه اولی برده و دومی آقاست. چقدر جهالت و حماقت است که آدمی ارزش سلامت بنیه اقتصادی را درنیابد و نفهمد اقتصاد مستقل یکی از شرائط حیات ملی است. اسلام همواره روش وسط و معتدل را پیش می گیرد، و این جهت ناشی از جنبه همه جانبه بودن اسلام است. دو روش افراطی و تفریطی به چشم می خورد، یکی اساسا ارزش سلامت بنیه اقتصادی را درک نمی کند و طرفدار فقر است و خیال می کند همین طور که فقر برای فرد عیب نیست برای جامعه هم عیب نیست، اولا برای فرد هم به یک معنی عیب است و اگر هم برای فرد عیب نباشد برای اجتماع عیب است، و دیگری که به ارزش اقتصاد پی برده است دیگر همه چیز را فراموش می کند و معتقد است منبع درآمد، تمایلات بشر است و هر چیزی که تقاضایش وجود داشت و میل به خرید آن در مردم بود و پول درآور بود باید عرضه داشت، تقاضا علت تامه جواز عرضه است. هرچند عرضه مواد مهلک یا مضعف جامعه باشد. اسلام مکاسب محرمه دارد، قبل از هر مسئله ای در مکاسب، مکاسب محرمه را عنوان می کند، فروختن بت و صلیب را حتی به غیر مسلمانان تحریم می کند، فروختن شراب و آلات قمار و وسائل گمراهی را مطلقا تحریم می کند، فروش کتب ضلال را تحریم می کند، بیع سلاح للاعداء را تحریم می کند، اسلام تدلیس ماشطه و مجسمه سازی، ساختن و فروختن ظرف طلا و نقره، شعر هجائی و مدحی، غش، لغو و لهو، قمار، قیادت، قیافه، کهانت، مدح من لایستحق المدح، بخش، اعانت ظالمین، ولایت از قبل جائر، هجاء مؤمن، اکتساب به واجبات، و... را تحریم می کند. از همه اینها آشکار می شود که تز اسلام این است: منبع درآمد، تمایلات و خواسته های مردم نباید باشد، مصالح عمومی باید باشد، به تعبیر فقهاء خرید و فروش چیزی جایز است که 'منفعت محلله مقصوده' داشته باشد. این اقتصاد اقتصادی است واقع بینانه و مرتبط به اخلاق و تربیت بشر.
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پس در عین اینکه اسلام طرفدار ازدیاد ثروت است و ثروت را وسیله تأمین هدف های عالی خود می داند، به همین دلیل که هدف، عالی تر از خود ثروت است راه درآمد را تمایلات و تقاضا نمی داند، مصلحت را راه می داند، اما در اقتصاد جدید اینگونه محدودیت ها وجود ندارد، خصوصا اقتصاد سرمایه داری، از صادراتشان می توان حقیقت را فهمید که از مملکت های نیازمند مثل ایران چه می برند و چه تحویل می دهند. مطلب دیگر اینکه همان طور که نباید از هر راهی به دنبال ثروت بود، نباید سیستم اقتصادی به شکلی باشد که رشد و نمو را متوقف و فلج کند و جلوگیری نماید.

از جمله چیزهایی که مانع رشد است به عقیده ما تز 'کار به قدر استعداد و مخارج به قدر احتیاج' است که لازمه اش اشتراک مردم در منافع یکدیگر است. این چند عیب دارد: اولا برخلاف فطرت و طبیعت است. پیوستگی طبیعی افراد بشر به حد اجزاء یک پیکر نیست. ثانیا این خود نوعی استثمار است. ثالثا جلوی فعالیت و نشاط را می گیرد، بشر آنگاه نشاط کار پیدا می کند که بداند نتیجه کارش به خودش برمی گردد. خوشا به حال اجتماعی که سیستم اقتصادیش به شکلی باشد که راه درآمد منحصر باشد به فعالیت، و آثار فعالیت فرد هم مخصوص خودش باشد، بدا به حال اجتماعی که کار در آن اجتماع صرف نمی کند اما بورس بازی و کارهای غیر تولیدی و کارهای انحرافی در آن صرف بکند، و بالاخره فعالیت مفید و سالم راه درآمد نباشد، و نیز بدا به حال اجتماعی که هر چند راه درآمد غیر مشروع را بسته است اما راه درآمد مشروع را از نظر شخصی نیز باز نگذاشته و تز کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج را پیش کشیده است. اسلام که آیین برتر است هم طرفدار مالکیت اختصاصی است و هم تربیت ایمانی دارد و راه درآمد غیر مشروع را بسته است.
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خلاصه: اسلام طرفدار تقویت بنیه اقتصادی است اما نه به عنوان اینکه اقتصاد خود هدف است، یا تنها هدف است، بلکه به عنوان اینکه هدف های اسلامی بدون اقتصاد سالم و نیروی مستقل اقتصادی میسر نیست، اما اسلام اقتصاد را یک رکن از ارکان حیات اجتماعی می داند، به همین دلیل به خاطر اقتصاد به سایر ارکان ضربه و لطمه نمی زند. اسلام طرفدار این نظریه که سرچشمه درآمد، تقاضاها و تمایلات است نیست ، بلکه معتقد است باید تمایلات با مصالح عالی و همه جانبه بشریت تطبیق بکند، از اینرو فصل مهمی در اسلام هست به نام مکاسب محرمه. در آمد مشروع از نظر اسلام یعنی در آمدی که از طرفی محصول فعالیت شخص باشد یا لااقل جنبه استثمار نداشته باشد، و از طرف دیگر از لحاظ مصرف ، قابلیت مصرف شدن، مشروع و مفید داشته باشد و به اصطلاح فقهاء جنس مورد معامله دارای 'منفعت محلله مقصوده' باشد، به عبارت سوسیالیست ها هدفها منافع اجتماع باشد نه پر کردن جیب شخص.



خداوند در قرآن می فرماید: «و لا تأکلوا أمولکم بینکم بالبطل و تدلوا بها إلی الحکام لتأکلوا فریقا من أمول الناس بالاثم و أنتم تعلمون»؛ «و اموال یکدیگر را به باطل و ناحق در میان خود نخورید! و برای خوردن بخشی از اموال مردم به گناه، قسمتی از آن را (به عنوان رشوه) به قضات ندهید، در حالی که می دانید این کار، گناه است» (بقره/188).

این آیه اشاره به یک اصل کلی و مهم اسلامی می کند که در تمام مسائل اقتصادی حاکم است. در اینکه منظور از باطل در اینجا چیست، تفسیرهای مختلفی ذکر کرده اند، بعضی آن را به معنی اموالی که از روی غصب و ظلم به دست می آید دانسته اند. و بعضی اشاره به اموالی که از طریق قمار و مانند آن فراهم می گردد. و بعضی آن را اشاره به اموالی می دانند که از طریق سوگند دروغ (و انواع پرونده سازی های دروغین به دست می آید).
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پنجمین آیه که آیه پنجم سوره فلق است اشاره به شر حاسدان می کند و به پیامبر اکرم (ص) دستور می دهد که از شر آنها به خدا پناه برد. در آغاز این سوره به پیامبر (ص) می گوید: «قل أعوذ برب الفلق؛ بگو: پناه می برم به پروردگار سپیده صبح از شر تمام مخلوقات (شرور)» (فلق/ 1). سپس به سه گروه از مخلوقات شرور اشاره می کند که اساس شر و عامل اصلی شرارت در جهانند: نخست مهاجمان شروری که از تاریکی شب استفاده می کنند و به انسانها در حال خواب و بیداری حمله ور می شوند، تعبیر به «غاسق» (موجود شروری که شب حمله ور می شود) به خاطر آن است که نه فقط حیوانات درنده و گزنده، شب هنگام از لانه های خود بیرون می آیند و زیان می رسانند، بلکه افراد شرور و ناپاک و پلید نیز غالبا از تاریکی شب برای وصول به مقاصد خود استفاده می کنند. ولی تاریکی و ظلمت در اینجا می تواند معنی گسترده تری داشته باشد و شامل هرگونه ناآگاهی و جهل و پنهان کاری شود، چرا که راهزنان طریق حق همیشه از جهل و ناآگاهی مردم استفاده می کنند و با نقشه های شوم و پنهانی خود به مؤمنان پاکدل حمله ور می شوند. سپس به شرورانی اشاره می کند که در گره ها می دمند و این تعبیر اشاره به زنان وسوسه گر یا مطلق وسوسه گران است که همچون ساحران به هنگام سحر «اورادی» را می خوانند و در گره ها می دمند، پی در پی مطالب بی اساس خود را در گوش مردم می خوانند تا با این وسوسه ها اراده آنان را سست کنند و به حالت تردید بکشانند و هنگامی که اراده ها سست شد راه برای حمله لشگر شیطان هموار می شود. سپس به سومین و آخرین گروه از شروران اشاره کرده، می فرماید: «بگو به خدا پناه می برم از شر حاسدان، هنگامی که حسد میورزند».
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ولی ظاهر این است که مفهوم آیه عمومیت دارد و همه این مسائل و غیر اینها را شامل می شود، زیرا باطل که به معنی زایل و از بین رونده است، همه را در بر می گیرد، و اگر در بعضی از روایات، از امام باقر (ع) تفسیر به سوگند دروغ، و در روایتی از امام صادق (ع) تفسیر به قمار شده است، در واقع از قبیل بیان مصداق های روشن است.

بنابر این هر گونه تصرف در اموال دیگران از غیر طریق صحیح و به ناحق مشمول این نهی الهی است. تمام معاملاتی که هدف صحیحی را تعقیب نمی کند و پایه و اساس عقلائی ندارد مشمول این آیه است. همین معنی در سوره نساء آیه 29 با توضیح بیشتری خطاب به مؤمنان آمده است، می فرماید: «یا ایها الذین آمنوا لا تاکلوا اموالکم بینکم بالباطل الا ان تکون تجارة عن تراض منکم»؛ «ای کسانی که ایمان آورده اید! اموال یکدیگر را به باطل و از طرق نامشروع نخورید مگر اینکه تجارتی باشد که با رضایت شما انجام گیرد».(نساء/ 29) استثناء تجارت، توأم با تراضی، در واقع بیان یک مصداق روشن از طرق مشروع و حلال است، و هبه و میراث و هدیه، وصیت و مانند آن را نفی نمی کند، زیرا آنها نیز از طرق مشروع عقلائی است.

من_اب_ع

مکارم شیرازی- تفسیر نمونه- جلد 2 صفحه 9-4 

مرتضی مطهری- نظری به اقتصاد اسلامی- صفحه 27-15

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام احکام فقهی قرآن کار ثروت


نسبت پول با ارزش کالا در مباحث اقتصادی و فقهی

در صفحه 48 کتاب 'اصول علم اقتصاد' نوشین آمده است که: گاهی خریدار پیش از پرداخت پول، کالایی را می خرد و پس از مدتی پول آن را می پردازد. این نوع خرید و فروش را نسیه کاری می نامند... پس وقتی دهقان در پاییز پول کالایی را که در تابستان خریده است بپردازد، در این حالت پول دیگر وسیله جریان و رواج کالا نیست، زیرا کالا قبلا مبادله شده است. در این حالت می گویند: پول وسیله پرداخت است. از نظر فقه، معامله نسیه، مانند معامله نقد است، همان طوری که اگر در مثال بالا دهقان گندم حاضر خود را نقد بفروشد و با آن پول نقد پارچه بخرد، دو معامله صورت گرفته است نه بیشتر، دو مرحله بیشتر وجود ندارد، اگر هم پارچه را قبلا نسیه بخرد، باز دو مرحله بیشتر نیست، پرداخت قرض را مرحله مستقل نمی توان شمرد. در مرحله اول، مبادله میان پارچه و پول کلی در ذمه دهقان است، جریان مبادله تمام شده است. پرداخت آخر مدت، خارج از جریان مبادله است. ولی از نظر اقتصاد که جریان واقعی را می بیند نه جریان اعتباری را، اگر معامله نقد باشد، در همان اول، کالا و پول جریان پیدا می کنند، و اگر نسیه باشد، در مرحله اول کالای پارچه به تنهایی جریان پیدا می کند، و در مرحله دوم، یعنی فروش محصول، کالای محصول و پول جریان پیدا می کنند، و در مرحله سوم فقط پول جریان پیدا می کند. پس ماهیت نسیه از لحاظ اقتصادی مغایر است با ماهیتش از لحاظ حقوقی و اعتباری.
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مسئله اسکناس، بحث حقیقت ارزش را پیش می آورد که آیا ذاتی است؟ یعنی هر جنسی ماهیتا و طبعا دارای ارزش خاصی است چنان که قبلا اشاره شد یا اعتباری و قراردادی مطلق است به دلیل اسکناس؟ و یا مربوط است به کاری که روی آن صورت گرفته؟ و یا به چند چیز مرتبط است؟ در باب خصوص اسکناس، این بحث فقهی در معاملات ربوی پیش می آید که آیا خرید و فروش اسکناس با تفاضل، حرام است یا نه؟ معمولا فقهاء معاصر معتقدند که اسکناس خودش ارزش دارد. این نظر مبتنی بر این فرض علمی است که با اعتبار و قرارداد، می توان به چیزی اعطاء ارزش کرد.

راه بیان آن این است که از طرفی جامعه احتیاج دارد به یک مقیاس ارزش و واسطه جریان، بعد خودش یک شی ء قابل کنترلی را مثل اسکناس، اعتبار می دهد و از این حاجت استفاده می کند، و مادامی که این اعتبار هست، این حاجت رفع شدنی است، و مادامی که حاجت هست، از این اعتبار گریزی نیست. منتها این سؤال پیش می آید که مقیاس اولی برای تعیین ارزش چیست؟ اگر اسکناس را به ازاء پول طلا قرار بدهیم، معیار اولی، جنسیت یا کار به قول سوسیالیست ها خواهد بود، ولی اگر پای طلا به میان نیاید، فرضیه مشکل است. و نیز در اینجا جای این هست که در باب ربای معاملی، یعنی بیع، مثل به مثل در اسلام بحث شود که فلسفه حرمت این گونه معاملات چیست؟ چرا اگر مثلا گندم به پول، و پول دوباره به گندم تبدیل شود، معامله صحیح است، ولی اگر گندم به گندم تبدیل شود، صحیح نیست؟ حتی گندم بهتر را با گندم بدتر، و خرمای بهتر را با خرمای بدتر به نص حدیث نبوی نمی توان با تفاضل معاوضه کرد. شاید علت این است که فقط در مورد این که دو کار غیر مشابه با دو جنس غیر مشابه اگر معاوضه شوند، چون رغبات و حوائج متفاوت است، رسما کار معین در مقابل مثل خودش و اضافه کار واقع نشده، برخلاف معاوضه جنس به جنس با تفاضل که رسما کار در مقابل کار مثل خود، به اضافه کار، واقع شده است. در مورد جنس بهتر و بدتر، مثل خرمای خوب و بد، چون خوبی و بدی این متاع ها معمولا معلول تکامل طبیعی است نه تکامل تدبیری انسان، یعنی معلول کار بیشتر و زحمت بیشتری است که در طول نسلها روی آنها کشیده شده است. مسئله ارزش و کار فقط در ربای معاملی قابل بحث است، و اما در ربای قرضی مورد ندارد مگر از لحاظ این که گفته می شود پول مولد نیست.

ص: 10934





من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 90-87

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد فقه احکام فقهی کار


نقد نظر مارکسیست ها درباره مساوی بودن کار با ارزش

در باب ارزش، از لحاظ اقتصاد اخلاقی، این مسئله مهم پیش می آید که اگر ملاک ارزش آن چنان که علمای کلاسیک گفته اند و سوسیالیست ها مخصوصا مارکسیست ها آن را دنبال کرده اند کار باشد، و ارزش هر چیزی عبارت باشد از مقدار کاری که در آن صرف شده، از چند جهت اشکال پیش می آید:

یکی این که چون هر چیزی یک ارزش واقعی دارد که عبارت است از مجموع کارهایی که روی آن صورت گرفته است و از آن جمله فعالیت های واسطه مبادله مثلا تاجر، پس فروختن خانه به زیادتر از ارزش واقعی، دزدی و استثمار است، و همچنین خانه ای که مقدار معینی کار برای ساختمان آن صورت گرفته است نمی تواند مجموعا مال الاجاره ای زائد بر ارزش کاری که در آن مصرف شده داشته باشد. خانه ای که فی المثل صد هزار تومان مصرف آن شده است، نمی تواند در ده سال تمام بهای خود را به دست آورد با یک چیز علاوه، و خود نیز نیمه جان سر پا باشد.

به هر حال روی این حساب، ارزش نمی تواند جنبه قراردادی داشته باشد، و رضایت ها در قراردادها غالبا نوعی اغفال و کلاه گذاری و کلاهبرداری است که اگر طرف بفهمد، اقدام نمی کند. علیهذا اشکال ارزش، بنابر اصل 'ارزش=کار' در مطلق معاملات و اجاره ها ممکن است جریان پیدا کند و اختصاص به سرمایه به اصطلاح معمولی ندارد.

ص: 10935






فقط دو چیز است که جواب این اشکال ممکن است باشد، یکی انکار اصل مطلب که ارزش صد در صد بسته به کار است، و ما کم و بیش در صفحات گذشته روی آن بحث کرده ایم، دوم این که با قبول اصل 'ارزش = کار' مطلب دیگر قابل گفتگو است و آن این که کارها مطلقا عقیم نیستند، هر کاری اعم از کارهای جمادی یا حیاتی، مولد کار نو و ارزش نو است، چه در موردی که کارگر با کار مجسم هست، و چه نیست.

چنان که می دانیم اصطلاح عوامانه ای هست: 'کارفرما کار می کند و کدبانو لاف می زند' (کارفرما یعنی ابزار کار). ابزار کار، مثل قیچی، خودکار می کند. کار لازم نیست که منحصر به صرف انرژی باشد، حتی لازم نیست در آن صرف انرژی شده باشد. کارخانه واقعا کار می کند و نیرو تبدیل به انرژی می کند، حرکت می کند. خانه ای که مستأجر در آن می نشیند، هر چند کار به معنی حرکت ندارد ولی فایده تدریجی دارد. پس برای این که شیء مولد ارزش باشد لازم نیست مولد کار باشد، بلکه باید قابل استفاده باشد. و ثانیا ارزش نقد یک شیء که پولش در جریان مبادله کار می کند، با ارزش تدریجی یک شیء متفاوت است. اگر خانه ای صد هزار تومان خرجش شده و الان هم نقد به همان قیمت می ارزد، دلیل نمی شود هنگامی که قیمت خانه در مدت پانصد ماه می خواهد پرداخت شود نیز همان صد هزار تومان باشد.

پس ولو این که این چنین ثروتی را مولد ندانیم ولی به حسب زمان، قابل نمو و رشد در شرایط خاصی می دانیم. اگر قبول کنیم که ارزش=کار است، و کار را نه مولد بدانیم و نه نامی و رشد کننده، باید بپذیریم که سرمایه داری از لحاظ اسلامی به هیچ شکلی قابل قبول نیست، ولی اگر یکی از سه اشکال فوق را پذیرفتیم، شاید بعضی از شکل های سرمایه داری از لحاظ اقتصاد اخلاقی قابل پذیرش باشد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 90-98

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار سرمایه داری جامعه نظریه مارکسیسم


نحوه مبادله پول و کالا در اقتصاد قدیم و جدید

در کتاب 'اصول علم اقتصاد' نوشین صفحه 50 تحت عنوان 'ارزش اضافی' می گوید:

'ما تا اینجا در مطالعه و تجزیه و تحلیل قانون ارزش، فقط سیستم اقتصاد ساده تجاری را در نظر گرفتیم، یعنی سیستمی که در آن، تولید کنندگان کم مایه، مالک وسائل تولید هستند و از فروش محصول کار خود زندگی می کنند. در چنین سیستمی مقصود از مبادله کالایی با کالایی دیگر، آن است که یکی از احتیاجات آنی مبادله کنندگان را برآورده سازد'.

اینک به مطالعه قوانین اداره کننده اجتماع سرمایه داری می پردازیم: اگر مبادلاتی را که در اجتماع کنونی صورت می گیرد به نظر دقت بنگریم، می بینیم با مبادلاتی که در اقتصاد ساده قدیمی صورت می گرفت توفیر بسیار دارد. در یکی از مغازه های یک شهر داخل شوید... از طرف دیگر، در زمان کنونی می بینیم مقصودی که از مبادله کالاها متصور است و نیز فرمول آن تغییر پیدا کرده است.

در اقتصاد ساده تجاری، فرمول مبادله این بود 'کالا پول کالا' ولی در اقتصاد تجاری سرمایه داری، جریان مبادله با پول شروع می شود و به پول ختم می گردد. فرمول کلی به این صورت در می آید: 'پ ک پ' (اما پول دوم نمی تواند مساوی پول اول باشد و الا سرمایه دار اقدام به چنین مبادله ای نمی کند). پس فرمول خاص جریان مبادله در اقتصاد سرمایه داری چنین می شود: 'پ ک پ باضافه پ'. اینک این پرسش پیش می آید که این مبلغ اضافی (پ) از کجا می آید؟ در وهله اول، این پاسخ خود به خود به زبان می آید که این مبلغ اضافی یا بنا به اصطلاح عمومی، این سود از اضافه کردن بهای اصلی کالا به دست می آید. حالا باید مطالعه کنیم و ببینیم این پاسخ تا چه اندازه منطقی و صحیح است ؟ در اینجا لازم است تذکر داده شود که بیان فوق، هم شامل سرمایه داری به معنی کارخانه داری است و هم شامل سرمایه داری به معنی تجارت کلی است، زیرا در هر دو مورد جریان 'پ ک پ' است هر چند این دو مختلف به نظر می رسند. کارخانه داری، استثمار نیروی کارگر به صورت خریدن خود نیرو است، ولی تجارت، در دست گرفتن قیمت بازار است که از تولید کننده، متاعی را که تولید کرده می خرد نه نیروی کار او را، و متاعی را که لازم دارد به قیمت اعلی به او می فروشد، واسطه است میان تولید کننده و مصرف کننده، و به واسطه تسلط بر بازار، محصول کار تولید کننده را که مصرف کننده نیز هست، به خود اختصاص می دهد.
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نحوه استفاده از نیروی کار در اقتصاد قدیم و سرمایه داری

اینجا این پرسش پیش می آید که در قدیم نیز از نیروی کار استفاده می شد، یعنی نیروی کار خرید و فروش می شد. اجیر گرفتن و استخدام برای کارهای خانه و برای بنایی و عملگی و بالاخره مزد دادن، خواه آن که اجیر به حسب زمان و تمام وقت اجیر شده باشد، و خواه برای کار معین، در قدیم هم وجود داشته است. پس هر چند سرمایه نبوده، ولی خرید و فروش نیروی کار بوده است.

جواب این است که در قدیم خرید نیروی کار از راه مزد، به منظور تجارت نبوده که مستلزم ارزش اضافی باشد و بدون ارزش اضافی، عمل لغو باشد، بلکه به منظور استفاده مستقیم از محصول عمل کارگر بوده است، و مزد به اندازه ارزش نیروی کار نیز خلاف هدف و مقصد نبوده است. پس با رژیم سرمایه داری جدید و تجارت جدید که در آینده گفته خواهد شد شرکت در اضافه ارزش است، متفاوت است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 97-95

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار جامعه شناسی اسلام


نحوه استفاده از نیروی کار در اقتصاد قدیم و سرمایه داری

اینجا این پرسش پیش می آید که در قدیم نیز از نیروی کار استفاده می شد، یعنی نیروی کار خرید و فروش می شد. اجیر گرفتن و استخدام برای کارهای خانه و برای بنایی و عملگی و بالاخره مزد دادن، خواه آن که اجیر به حسب زمان و تمام وقت اجیر شده باشد، و خواه برای کار معین، در قدیم هم وجود داشته است. پس هر چند سرمایه نبوده، ولی خرید و فروش نیروی کار بوده است.
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جواب این است که در قدیم خرید نیروی کار از راه مزد، به منظور تجارت نبوده که مستلزم ارزش اضافی باشد و بدون ارزش اضافی، عمل لغو باشد، بلکه به منظور استفاده مستقیم از محصول عمل کارگر بوده است، و مزد به اندازه ارزش نیروی کار نیز خلاف هدف و مقصد نبوده است. پس با رژیم سرمایه داری جدید و تجارت جدید که در آینده گفته خواهد شد شرکت در اضافه ارزش است، متفاوت است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 96-95

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار سرمایه داری اسلام


نسبت میان مبادله کالا و بهاء و ارزش آن

در صفحه 51 کتاب 'اصول علم اقتصاد' نوشین آمده است که:

'تجزیه و تحلیل قانون اساسی ارزش به ما ثابت کرد که بهای کالا در جریانات نوسانات خود آنقدر بالا و پایین می رود تا خود را با سطح ارزش و یا زمان 'اجتماعاً لازم' که برای تولید آن کالا به کار رفته است هم سطح نماید. در پیش دیدیم همینکه بهای کالایی به جهانی از سطح ارزش آن کالا بالاتر می رود، تولید کنندگان، از جهت سود فراوانی که در تولید آن کالا می بینند، در تولید آن کوشش بسیار می کنند و به قدری تولید آن کالا افزایش می یابد تا دوباره بهای آن از سطح ارزش پایین تر بیفتد. بدین جهت تولید کنندگان از تولید آن دست برمی دارند و به تولید کالاهای دیگر می پردازند. این تغییرات بها که با جزر و مد سرمایه است آنقدر ادامه خواهد داشت تا بها و ارزش کالا با هم مطابقت کنند'.
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در اینجا از قانون عرضه و تقاضا به عنوان یک قانون تعیین کننده ارزش واقعی نام برده شده است. مطابق نظر بالا همیشه قیمت بازار مگر استثناء قیمت واقعی است، یعنی معادل است با بهای کاری که در آن کالا مصرف شده است.

صفحه 52:

'بنابراین نوسانات عرضه و تقاضا نمی توانند سرچشمه منافع تولید کنندگان را به ما نشان بدهند، بلکه فقط می توانند تغییرات غیر مترقب و موقتی را که در تقسیم این منافع بین تولیدکنندگان پیش می آید برای ما بیان نمایند... شاید پیدایش این منافع نتیجه آن است که فروشندگان همیشه کالاهای خود را به قیمتی بالاتر از ارزش آن می فروشند. این فرضیه نیز منطقی و صحیح نیست، چرا؟ برای اینکه هیچ تولید کننده و یا بازرگانی وجود ندارد که همیشه فروشنده باشد'.

جواب این است که این در صورتی است که بازرگان بخواهد از بازرگان دیگر یا از سرمایه دار دیگر بخرد و بعد هم به بازرگان دیگر بفروشد، در صورتی که بازرگان معمولا واسطه است میان تولید کننده جزء و مصرف کننده، حداقل واسطه است میان تولید کننده ولو سرمایه دار باشد و مصرف کننده. بازرگان به واسطه در انحصار گرفتن بازار فروش و یا به واسطه عدم قدرت مصرف کننده برای خریدن بلا واسطه از تولید کننده، از قدرت خود و ضعف مصرف کننده سوء استفاده نموده قیمت را در اختیار خود قرار داده به دو برابر آنچه خریده است می فروشد.

صفحه 52:

'باری هر قدر به خود زحمت دهیم و بخواهیم به واسطه تجزیه و تحلیل جریان مبادله، سرچشمه سود را بیابیم، جز اتلاف وقت، فایده دیگری ندارد و به کوچکترین نتیجه ای نخواهیم رسید. جریان مبادله، سرچشمه سود تولید کنندگان نیست...'.
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البته مبادله نمی تواند ارزش ایجاد کند مگر به مقدار کاری که واسطه انجام داده. آن کار کماً و مخصوصا کیفاً دارای ارزش است.

تجارت، خالی از یک نبوغ نیست، ولی در متن، کوشش شده که تاجر را رباینده اضافه ارزش تولید کننده معرفی کنند، زیرا طبق مفروضات متن، بازار همیشه بازار واقعی است و قیمتها طبیعی است، در صورتی که تاجر قادر است بازار مصنوعی ایجاد کند، و در نتیجه مصرف کننده را استثمار نماید.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به اقتصاد اسلام- صفحه 99-97

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه فلسفه کار


نقد و بررسی سهم نیروی کار در ایجاد ارزش اضافی

در صفحه 53 کتاب 'اصول علم اقتصاد' نوشین آمده است که: 'ارزش' ایجاد نمی گردد مگر به واسطه کار، و در بین تمام کالاهایی که در بازار مبادله وجود دارد، نیروی کار، یگانه کالایی است که قدرت کار در آن نهفته است. پس این کالا (نیروی کار نه خود کار)، تنها متاعی است که می تواند سرچشمه ایجاد ارزش باشد. نیروی کار در گذشته (دوره فئودالیته، دوره بردگی روم قدیم، دوره اقتصاد ساده تجاری)، کالای قابل خرید و فروش نبوده است. برای آن که نیروی کار به شکل کالا درآید دو شرط اصلی لازم است: اول آن که کارگر (مالک نیروی کار) شخصا آزاد باشد، شرط دوم این که مالک ابزار کار نباشد تا مجبور شود نیروی کار خود را بفروشد'. این مقدمه برای فروش نیروی کار، فقط در مورد کارخانه دار صادق است نه بازرگان.

سپس نویسنده در صفحه 54 می گوید:

'اینک که کالایی را که ایجاد کننده ارزش است پیدا کردیم و دانستیم که آن کالا نیروی کار است، باید مطالعه خود را ادامه دهیم تا سرچشمه سود را نیز پیدا کنیم. اول ببینیم ارزش نیروی کار را چه چیز می تواند معین کند؟'.
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سپس به این بحث می پردازد که ارزش هر چیز به واسطه زمان اجتماعا لازم تعیین می شود و اجراء این قاعده در باب نیروی کار، مشکل است، زیرا نیروی کار در هیچ کارخانه و به وسیله هیچ کارگر، تولید نشده است، ولی نویسنده، چیزهایی که سبب ایجاد نیروی کار می شود، یعنی احتیاجات زندگی، از خوراک و پوشاک و وسائل تفریح و فرهنگ برای خود او و خانواده اش که شرایط ادامه حیات کارگر است، ذکر می کند و می گوید: تمام اینها بهای معینی دارند که به واسطه زمان اجتماعا لازم که برای تولید آنها مصرف شده است معین می گردد. آنگاه در صفحه 56 می گوید: 'پس ارزش نیروی کار عبارت است از ارزش حداقل این وسائل که برای زندگی لازم است'. در این فرضیه، چنین فرض شده که کار فرما نیروی کار کارگر را می خرد نه خود کار را.

در صفحه 56 تحت عنوان 'ایجاد ارزش اضافی' می گوید:

'در قسمت ارزش نیروی کار، فرضیه ما این بود که کارفرما بهای نیروی کار را مطابق ارزش تام و حقیقی آن می پردازد. در این صورت باز باید از خود بپرسیم پس سودی که کارفرما می برد از کجاست؟ در اینجا باید خصائص مخصوص نیروی کار را از کالاهای دیگر ممتاز می سازد، شرح دهیم: کارگر و کارفرما در بازار به عنوان دو مالک کالا با تساوی حقوق روبرو می شوند. کالای کارگر، نیروی کار، و کالای کارفرما، یک مقدار پول است. کارفرما نیروی کار را از کارگر به مبلغ معینی پول، معادل با ارزش آن، مثلا ده ریال در روز می خرد. همینکه کارفرما نیروی کار را خرید می تواند از ارزش استعمال آن، استفاده کند. ارزش استعمال نیروی کار، البته کار است، و کار ایجاد کننده ارزش است. پس همینکه کارفرما نیروی کار را خرید، آن را مورد استفاده قرار می دهد... از طرف دیگر بر علمای اقتصاد، امروزه ثابت گردیده است که خاصیت مخصوص، در این کالای ممتاز یعنی نیروی کار نهفته است، و آن این است که نیروی کار می تواند بیش از مقدار پولی که برای خریداری آن مصرف می گردد ارزش ایجاد نماید.
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از اینجا روشن می شود که یکی از عمده ترین عوامل تخریب و فساد در جهان، تخریب و فسادی است که از حسودان سرچشمه می گیرد و به این ترتیب منابع سه گانه مهم شر و فساد (مهاجمان تاریک دلی که از تاریکی ها استفاده می کنند و بر مردم هجوم می آورند و وسوسه گرانی که با تبلیغات سوء خود ایمان و عقیده و پیوندهای مردمی را سست می کنند و حسودانی که کارشان همواره تخریب است) در عبارات کوتاهی بیان شده و شاهد گویایی بر مقصود یعنی آثار زیانبار حسد است. توصیفی که در آغاز آیه برای خداوند ذکر شده «برب الفلق» می تواند اشاره به این نکته باشد که طوایف سه گانه شرور بالا همیشه از تاریکی جهل و اختلاف و کفر استفاده می کنند که اگر این تاریکی مبدل به روشنایی علم و اتحاد و ایمان شود، حربه های آنان به کندی می گراید.



در ششمین آیه مورد بحث بعد از مدح و ستایش بلیغی که از انصار شده است (همانها که پیغمبر گرامی اسلام (ص) و یارانش را به شهر خود (یثرب) دعوت کردند و با آغوش باز از آنان استقبال نمودند، با جان و دل از آنها پذیرایی کردند و امکانات خود را به پای آنها ریختند). سخن از تابعین به میان آورده (همانها که بعد از مهاجران و انصار روی کار آمدند و خط ایمان و انقلاب اسلامی را تداوم بخشیدند) می فرماید: «و الذین جائوا من بعدهم یقولون ربنا اغفر لنا و لاخواننا الذین سبقونا بالایمان و لاتجعل فی قلوبنا غلا للذین آمنوا ربنا انک رؤوف رحیم؛ و کسانی که بعد از آنها آمدند و می گویند ما و برادرانمان را که در ایمان به ما پیشی گرفتند بیامرز و در دلهایمان کینه و حسدی نسبت به مؤمنان قرار مده! پروردگارا! تو مهربان و رحیمی».
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در مثال بالا اگر کارگر برای ایجاد یک روز کار ده ریال مزد می گیرد، فقط پنج ساعت کار او برای ایجاد ارزش معادل ده ریال کافی است، ولی کارفرما به پنج ساعت کار قناعت نمی کند بلکه کارگر را ده ساعت یا بیشتر به کار وا می دارد. اگر باز فرض کنیم این کارگر در یک روز ده ساعت کار می کند، زمان کار او به دو قسمت که هر یک پنج ساعت است تقسیم می گردد. مدت پنج ساعت اول، لازم و کافی است تا کارگر به اندازه مزدی که می گیرد (ده ریال) ارزش ایجاد نماید. این مدت پنج ساعت، یا قسمت اول مدت کار روزانه را به اصطلاح علم اقتصاد 'زمان کار لازم' می نامند. پس ارزشی که در نیمه دوم مدت کار روزانه به توسط کار این کارگر ایجاد می گردد، برای کارفرما سود خالص است. این ارزش را که کارگر علاوه بر نیروی کار خود ایجاد می نماید ' ارزش اضافی ' و نیمه دوم مدت کار روزانه را 'زمان اضافی کار' می نامند. '

ایرادی که اینجا هست این است که چرا قانون رقابت در خرید، نسبت به این کالای ممتاز، یعنی نیروی کار، حکمفرما نیست؟ و بالاخره چرا قانون عرضه و تقاضا، نسبت به این کالا لنگ است؟ مسلما وقتی که چنین نیروی صرفه داری باشد مشتری زیاد پیدا خواهد کرد، یعنی کارفرما زیاد خواهد شد و تقاضای زیاد، بها را بالا می برد و احیانا موجب عرضه زیاد می شود، نوسانات رخ خواهد داد تا بالاخره به تعادل منتهی گردد، همان طوری که کم و بیش دیده می شود که کارفرمایان در موقع صرف داشتن کار، برای ربودن کارگر با یکدیگر مسابقه می دهند، و اربابان نسبت به کشاورزان، و مزد کارگر افزایش می یابد زائد بر مقداری که برای ایجاد نیروی کار لازم دارد، هر چند در مرحله بعد به واسطه زیاد شدن قوه خرید توده کارگر قیمتها بالا می رود و سطح زندگی ترقی می کند، و گاهی به واسطه عدم امکان عرضه زیاد، نرخ پایین نمی آید. خلاصه چه دلیلی هست که نرخ نیروی کار در بازار اقتصاد سرمایه داری که بازار آزاد و به قول حضرات، هرج و مرجی است مثل سایر کالاها بالا نرود و کارگر از آن استفاده نکند؟ ثانیا فرضیه گذشته مبتنی بر این است که مزدی که به کارگر داده می شود مساوی ارزش چیزهایی است که باید به مصرف او برسد تا نیروی کار در او باقی بماند و یا موجود گردد مساوی ارزش واقعی نیروی کار است، زیرا علی المبنی، ارزش هر چیزی مساوی است با مقدار کاری که در تولید آن صرف شده است.
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ولی می توان گفت همین، خود دلیل قاطعی است بر بطلان نظریه 'ارزش مساوی کاری است که صرف تولید شیء شده است'، بلکه ارزش، مساوی است با اثری که بر آن شیء، بالفعل بار است، خواه کار زیاد مصرف آن شده است، و خواه کار کم، خواه علت آن که با آن که کار کم، مصرف آن شده است ارزش زیادی دارد این است که ابتکار، نقش خود را ایفا کرده است، و خواه از آن جهت که طبیعت نقش فعالی داشته است، مثل ما نحن فیه. طبیعت با صنعت، به عبارت دیگر طبیعت زنده و طبیعت مرده، از این نظر متفاوت است. فرضا نظریه مساوات ارزش و کار مصرف شده در مورد صنعت صادق باشد در مورد طبیعت صادق نیست، طبیعت همان طور که فیزیوکراتها گفته اند قادر است که چندین برابر کاری که صرف آن شده است ثمر بدهد. هرگز نمی توان گفت الزاما قیمت کره اسب مساوی خرجی است که صرف آن شده است، و یا قیمت گوشت و نیروی عضلانی خصوصا در اسبهای دونده، مساوی کاه و جوی است که صرف آن اسب شده است، همچنان که عکس قضیه نیز صادق است، یعنی بعضی اسبها یا قاطرها و گوسفندها هستند که به اصطلاح به خرجشان نمی ارزند. ظاهرا علت این که قیمت ها تدریجا در طول تاریخ بالا می رود و ارزش پول کم می شود، قدرت طبیعت بر تولید بیشتر از مقدار کاری است که صرف آن می شود که تدریجا بر محصول و قدرت خرید می افزاید باید تأمل بیشتری بشود.

به هر حال نظر بالا مبتنی بر این که 'قانون مفرغ' از نظر خرید کارفرما یک قانون عادلانه است آن طور که لازمه نظر مارکسیست ها است سخن نادرستی است.
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ثالثا هیچ گونه توضیحی نمی دهد که چرا نیروی کار، این امتیاز را از سایر کالاها دارد که قدرت ایجاد ارزش اضافی در او هست؟ همین قدر می گوید: 'این کالای ممتاز' این امتیاز به چه جهت و روی چه فلسفه ای پیدا شد؟ به عقیده ما اولا این خصوصیت در همه کالاها کم و بیش هست، در سرمایه نیز این خصوصیت هست، و ثانیا این خصوصیت و امتیاز در خصوص نیروی کار از آن جهت است که مربوط است به طبیعت زنده. طبیعت زنده، مولد است، یک بر صد، محصول می دهد. به قول بعضی فلاسفه الهی، طبیعت مرده از لحاظ مقدمیت، در طبیعت زنده، معد است نه علت ایجابی.

رابعا چرا باید تمام سود کارخانه را منحصرا از کار کارگر بشماریم؟ این سود در اثر همکاری کار به اصطلاح زنده و کار به اصطلاح مرده پیدا می شود، یعنی سود جدید مولود و فرزند این پدر و مادر است، هر دو در این فرزند شریک اند. بلی، در مواقع خاصی ارزش اضافی مربوط به کارگر است، مثلا خطاط یا نقاشی فقیر که وسائل در اختیار ندارد و گرسنه است نمی تواند ایجاد اثر کند، یا مؤلفی که وسائل طبع و نشر در اختیار ندارد یا فقیر است و برای مدت تألیف، احتیاج دارد بالفعل به پول، و از آن طرف، خریدار، یعنی کسی که قوه خرید داشته باشد یا کسی که از سود این معامله آگاه باشد منحصر به فرد است، و یا خریداران همدست شده جلوی رقابت را گرفته اند، نقاش یا خطاط یا مؤلف بیچاره مجبور است که به اصطلاح، نیروی کار خود را به قیمت ارزانی بفروشد، و با ابزار کارفرما و روی کاغذ و تابلوی او برای او بنویسد و تابلویی تهیه کند که صد هزار ریال قیمت داشته باشد، ولی در مقابل عمل خود هزار ریال بگیرد. اما نام این، ارزش اضافی نیست، یعنی چنین نیست که چون کارفرما بخور و نمیر هنرمند را به او پرداخته است پس ارزش واقعی نیروی کار او را داده است و در این میان ارزش اضافی جوشیده است، بلکه واقعا ارزش نیروی کار او معادل است با تمام قیمت آن اثر منهای بهای کاغذ و سایر لوازم و فعالیت هایی که در مقدمه و مؤخره این کار لازم است، و اگر صاحب تابلو مالک کاغذ و سایر فعالیتها نباشد با مالک واقعی کاغذ و سایر لوازم و فعالیت ها در این مولود و فرزند سهیم می باشد، ولی البته سهم آنها مساوی نیست، سهم هر کدام بستگی دارد به ارزش بازاری آنها و کاری که صرف آنها شده است (چون مصنوع جمادی هستند)، و بستگی دارد به میزان دخالتی که در تکوین آن اثر از لحاظ علی و معلولی داشته اند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 100- 108

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار جامعه اسلام


نسبت سرمایه با ابزار و نیروی کار

در کتاب 'اصول علم اقتصاد' نوشین صفحه 58 تحت عنوان 'سرمایه' می گوید:

'ما می دانیم که نیروی کار به تنهایی در جریان تولید دخالت ندارد، بلکه ابزار تولید، مانند ماشین ها، بنای کارخانه، مواد اولیه، مواد کمکی نیز لازم است... ایجاد ارزش اضافی ممکن نمی گردد مگر به واسطه اتحاد و تشریک مساعی نیروی کار با وسائل تولید... ماشین ها، بنای کارخانه، مواد اولیه، و مواد کمکی را نمی توان سرمایه نامید، مگر به یک شرط و آن این است که این اشیاء برای ارزش اضافی و یا به عبارت دیگر برای استثمار نیروی کار مزدور به کار روند. یک چکش را اگر در دست کارگری باشد که از محصول کار خود زندگی می کند نمی توان سرمایه نامید، در صورتی که همین چکش در یک کارخانه که در آنجا ارزش اضافی ایجاد می گردد جزء سرمایه محسوب می شود'.

تعبیر بالا که ابزار تولید هنگامی نام سرمایه دارد که برای استثمار نیروی کار مزدور به کار رود، مصادره به مطلوب در تعریف است.



در صفحه 59 تحت عنوان 'سرمایه ثابت و سرمایه متغیر' می گوید:

'در بخش پیش شرح دادیم که افزار تولید و نیروی کار را مجموعا 'سرمایه' می نامند. در این بخش تفاوت اساسی که بین افزار تولید از طرفی، و نیروی کار از طرف دیگر وجود دارد شرح می دهیم: اول، افزار تولید مثلا یک ماشین را در نظر می گیریم. همه می دانیم که یک ماشین می تواند مدت زیادی دوام کند و در تولید کالاهای مختلف شرکت کند. البته در این مدت، ماشین رفته رفته در اثر استعمال کهنه و فرسوده می شود... حالا فرض کنیم یک ماشین ده هزار ریال خرید شده و این ماشین مدت ده سال دوام و کار می کند، پس در هر سال به اندازه یک دهم از بهای اصلی آن کم می شود و به بهای کالایی که در هر سال به کمک این ماشین تولید می شود و به بهای کالایی که در هر سال به کمک این ماشین تولید می شود منتقل می گردد. این انتقال بهای ماشین به بهای کالا را 'استهلاک سرمایه' می نامند... این استهلاک درباره یک قسمت دیگر از سرمایه که شامل مواد اولیه و مواد کمکی است صحیح نمی باشد، زیرا این مواد فقط یک بار در جریان تولید دخالت دارند... کلیه ارزش این مواد یکباره به کالای جدید منتقل می گردد. با وجود این تفاوت، این دو قسمت از سرمایه، دارای یک وجه اشتراک اند که ذکر آن کمال اهمیت را دارد و آن این است که نه ابزار تولید و نه مواد اولیه و کمکی، قادر به ایجاد ارزش جدید نیستند، بلکه فقط می توانند ارزش خود را به کالای جدید منتقل سازند. این انتقال فقط به واسطه وجود کار تحقق می یابد'.
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اگر مقصود این است که افزار تولید و مواد اولیه و کمکی به تنهایی قادر به ایجاد ارزش جدید محصول نمی باشند، درست است، ولی نیروی کار هم این چنین است، و اگر مقصود این است که عملا دخالتی در ایجاد ارزش ندارند، انکار یک امر بدیهی است. همان طور که در گذشته گفتیم، محصول جدید مولود پدر و مادر بالاشتراک هستند. فرضیه بالا نظیر فرضیه کسانی است که می گویند فرزند فقط مولود پدر است و مادر ظرفی بیش نیست.



صفحه 61:

'آن قسمت از سرمایه را که برای تهیه ابزار کار و مواد اولیه و کمکی به کار برده می شود، چون در جریان تولید، کمیت خود را تغییر نمی دهد، یعنی ارزش آن افزوده نمی گردد'. سرمایه ثابت، می نامند. قسمت دیگر که برای خریداری نیروی کار است، چون در جریان تولید، کمیت آن تغییر می یابد 'سرمایه متغیر' نامیده می شود.

مطابق آنچه ما گفتیم که ارزش اضافی مولود افزار کار و نیروی کار، هر دو تا است، پس هر دو، سرمایه متغیرند و سرمایه ثابت نداریم، فرقی میان پولی که صرف خرید افزار می شود با پولی که صرف مزد می شود نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 110-108

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سرمایه داری کار جامعه شناسی


لزوم مواجهه درست با مسائل اقتصادی دنیای سرمایه داری

در باب سرمایه داری و سوسیالیسم، از لحاظ انطباق و عدم انطباق آنها با اسلام، این مطلب به ترتیب ذیل باید بحث شود: سرمایه داری در دنیای امروز یک پدیده نو و بی سابقه ای است که دو سه قرن از عمر آن بیشتر نمی گذرد، و یک پدیده اقتصادی و اجتماعی نویی است که محصول پیشرفت و ترقی تکنیک جدید است، از این رو مستقلا به عنوان یک مسئله مستحدث باید از آن بحث شود.
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فقهاء عصر، از مسائل بانک و بیمه و چک و سفته، به عنوان مسائل مستحدث، کم و بیش بحث هایی کرده و می کنند، ولی توجه ندارند که رأس و رئیس مسائل مستحدثه، خود سرمایه داری است، زیرا ابتداء چنین تصور می رود که سرمایه داری، یک موضوع کهنه و قدیمی است که شارع اسلام برای آن حدود و موازینی مقرر کرده است؛ تجارت، اجاره، مستغلات، مزارعه، مضاربه، مساقات، شرکت ها، همه اینها سرمایه داری است که در اسلام برای آنها احکام و مقرراتی تعیین شده است، اما این که مقدار سرمایه، کمتر یا بیشتر باشد، ربطی به مطلب ندارد.

ولی حقیقت مطلب این طور نیست، سرمایه داری جدید یک پدیده جداگانه و مستقل و بی سابقه ای است و جداگانه و مستقلا باید درباره آن اجتهاد کرد، همچنان که تجارت در دنیای جدید سرمایه داری با تجارت ساده قدیم از لحاظ ماهیت ممکن است متفاوت باشد. این موضوع از لحاظ اصول علم اقتصاد باید مورد مطالعه قرار گیرد، زیرا ادعا می شود که سرمایه داری جدید یک نوع استثمار بین واکل مال به باطل مسلمی است، معامله ای است که یک طرف، محصول زحمت کشیدن دیگری را مفت و مسلم می خورد و می برد. در سرمایه داری جدید، بحث در این نیست که سرمایه دار، با انصاف است یا بی انصاف، بحث در این است که اگر سرمایه دار بخواهد حق واقعی کارگر را بدهد، باید از سود، مطلقا صرف نظر کند، و همچو سرمایه داری هرگز در دنیا پیدا نخواهد شد، و اگر بخواهد سود ببرد، هر اندازه ببرد، دزدی و غصب است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 114-113

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام سرمایه داری مکاتب


نسبت سرمایه داری با نیروی کار کارگر

مشخص اصلی سرمایه داری جدید «کاپیتالیسم» از سرمایه داری قدیم و به طریق اولی از سوسیالیسم این است که سرمایه دار، نیروی کار کارگر را برای فروش می خرد نه برای آن که شخصا به آن احتیاج دارد، با این نیروی کار، اضافه ارزش ایجاد می کند. اضافه ارزش که مولود نیروی کار کارگر است و طبعا متعلق به خود او است همان سودی است که کارفرما می برد. این است که می گویند سرمایه داری جدید عین استثمار کارگر است. آنچه در قدیم به عنوان اجاره بود این بود که کارگر، محصول کار یا نیروی کار خود را به دیگری که به آن احتیاج داشت می فروخت و آن دیگری نیز آن کالا را به قیمت واقعی بازاری می خرید، مثلا او را مستخدم خانه خود یا دفتر خود قرار می داد، و یا به وسیله او دیوار خانه خود را بالا می برد، اما با نیروی کار او تجارت نمی کرد که مستلزم این باشد که به قیمتی بخرد و به قیمت بیشتری محصول آن را بفروشد. در مضاربه می توان گفت هم سرمایه کار می کند و هم عامل و هر کدام به حسب قرارداد سهم خود را می برند. در مزارعه نیز هم زمنی عمل می کند و هم عامل و هر کدام سهم خود را می برند، و بالاخره صاحب پول یا زمین نمی خواهد نیروی کارگر را بخرد و محصول کار او را به قیمت بیشتر بفروشد، هر چند مضاربه و مزارعه در رژیم های غیر سرمایه داری نیز مورد خدشه قرار می گیرد.
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برهانی که در این زمینه اقامه شده است مشتمل بر دو پایه است:

1- ارزش هر چیزی به واسطه مقدار کاری است که بر روی آن صورت گرفته است، یعنی اولا مالیت و ارزش، به واسطه کار پیدا می شود، و ثانیا مقدار و میزان ارزش تابع مقدار و میزان کاری است که بر روی یک کالا صورت می گیرد.

2- سودی که کارفرما می برد محصول کاری است که کارگر کرده و طبعا به کارگر تعلق دارد. این سود، ارزش اضافی بر مزد است و بدون دلیل، سرمایه دار آن را به خود اختصاص داده است.

مقدمه اول نظریه ای است که علماء مکتب اقتصاد کلاسیک، امثال آدام اسمیت و ریکاردو، آن را ابراز داشتند و مارکس از آنها پیروی کرده است. ولی نظریه دوم یعنی نظریه ارزش اضافی ظاهرا از ابتکارات خود کارل مارکس است، هر چند می توان گفت که نظر دوم، لازمه و نتیجه روشن نظر اول است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 115-114

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سرمایه داری کار مکاتب


نقد و بررسی نظریات مختلف درباره منشأ ارزش اشیاء

راجع به خود ارزش، یعنی راجع به منشأ ارزش در باب ارزش، چند جور می توان نظر داد:

الف. ارزش اشیاء ذاتی آنها است. بعضی امور ذاتا با ارزش اند، و بعضی ذاتا بی ارزش. امور با ارزش نیز ذاتا با یکدیگر متفاوت اند. ارزش اشیاء با ذات و ماهیت آنها مرتبط است. این نظریه بالضروره باطل است، زیرا ارزش اشیاء مربوط به اشیاء فی حد نفس ها نیست نظیر وزن و حجم و صلابت، مربوط است به اشیاء از آن نظر که با انسان مرتبط می باشند. اگر انسان نباشد، ارزش به معنی این که اشیاء قابل تقویم باشند نیز نیست.
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ب. ارزش اشیاء صرفا قراردادی و اعتباری است. ارزش اشیاء به هیچ نحو مربوط به یکی از صفات ذاتی اشیاء یا صفات عرضی و عارضی آنها از قبیل شکل و صورتی که بالطبع یا با عمل انسان دارا می باشند نیست، بلکه بشر همان طوری که بسیاری از چیزهای دیگر را اعتبار می کند، مثلا ریاست و مرئوسیت، و زوجیت، و ممکن است عکس آنها یا عدم آنها را نیز اعتبار کند، در مورد ارزش نیز چنین است. این نظر، نقطه مقابل نظر سابق است. این نظر نیز باطل است، هر چند در مورد پول و خصوصا پول کاغذی شاید بتوان گفت ارزش اعتباری دارد، اما در مورد همه اشیاء نمی توان گفت که ارزشها اعتباری و قراردادی است.

ارزش و مالیت، و همچنین مراتب ارزش، نه ذاتی اشیاء است، به معنی این که یک صفت واقعی شی ء، فی نفسه و قطع نظر از انسان باشد، و نه اعتباری است، به معنی این که قراردادی محض باشد و با حالت واقعی اشیاء بی ارتباط باشد، بلکه صفتی است که از طرفی با حالت واقعی شیء مربوط است، یعنی با خاصیت تکوینی اشیاء به حسب جنس و ماهیت و یا به حسب صفت عرضی یا عارضی آنها مربوط است و اشیاء به واسطه اثری که بر آنها مترتب است دارای ارزش می شوند (نه به واسطه عملی که در ایجاد آنها صورت گرفته است)، و از طرف دیگر با انسان مرتبط است، یعنی ارتباط با انسان است که منشأ انتزاع این صفت می شود.

از این نظر، ارزش، نظیر مفید بودن و یا ملایمت است که یک صفت اضافی است، ولی در عین حال، عین مفید بودن و ملایمت نیست، زیرا مفید بودن و ملایمت با انسان، قابل کم و بیش شدن و بالا و پایین رفتن نیست اما ارزش این طور نیست، ارزش و قیمت و مالیت و بها یا هر چه دیگر اسم بگذاریم نوساناتی پیدا می کند و مسلما این نوسانات مربوط به مفید بودن نیست. درجه مفید بودن نوسان پیدا نمی کند. عرضه و تقاضا در مفید بودن اثر ندارد ولی در ارزش و قیمت اثر دارد. ولی از این اشکال می توان جواب داد به این که ارزش یک صفت واقعی است ولی نه به اعتبار اشیاء فی نفسها بلکه به اعتبار اشیاء برای انسان، و البته ارزش مساوی با مفید بودن نیست بلکه ارزش مساوی است با مفید بودن و احتیاج انسان، و چون احتیاج انسان به نوع کالا است نه به شخص، به هر اندازه که وفور و عرضه زیاد شود احتیاج به شخص کالا کمتر می شود و از ارزش می افتد تا درجه ای که اگر مانند هوا همه جایی شود به کلی از ارزش ساقط می شود. وفور و عرضه زیاد، از قبیل توسعه سطح اتکاء جسم است که هر چه بیشتر شود قوه ثقل تقسیم می شود، و هر چه کمتر شود، فشار قوه ثقل متوجه به یک نقطه می شود. این قوه، همان قوه توجه و خرید مردم است ، و عبارت بهتر این است که بگوییم: ارزش، ناشی از دو چیز است: مفید و مورد احتیاج بودن، و در دسترس نبودن، به معنی در انحصار دیگران بودن، و هر چه که جنسی وافرتر باشد، خود وفور، اجبارا کالا را از دست صاحب آن کالا بیرون می آورد و به بازار می کشد. این نظر منطبق است با نظر عرضه و تقاضا در تعیین بها.
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ج. نظر سوم درباره ارزش این است که ارزش تابع مفید بودن است و هر اندازه اشیاء مفیدتر باشند، قهرا ارزش بیشتری پیدا می کنند. این نظریه نیز باطل است، زیرا اولا ما گفتیم که اگر ارزش به معنی مفید بودن یا لا اقل تابع مفید بودن بود و صد در صد به آن بستگی داشت نمی بایست به حسب عرضه و تقاضا نوسان پیدا کند. به علاوه ما می بینیم بسیاری از اشیاء با این که بیشتر مورد احتیاج می باشند، مثل نان و آب، قیمت کمتری دارند، اما بعضی چیزهای دیگر با این که از تجملات زندگی است و چندان مورد احتیاج نیست صدها برابر نان قیمت دارد، مانند عطر و لوازم تجمل زنانه.



د. منشأ ارزش، مفید و مورد احتیاج بودن است، به علاوه در دسترس نبودن. (در دسترس نبودن، همان ندرت یا قابلیت انحصار است که قبلا درباره آنها و تفاوت میان آنها بحث کردیم)، به عبارت دیگر: عرضه و تقاضا. اما بر این نظر انتقاداتی وارد شده است و حاصل انتقاد این است که اگر مطلب از این قرار است باید هر دو کالایی که به یک اندازه مورد احتیاج است و تقاضا دارد و به یک اندازه در دسترس است و به بازار عرضه شده است دارای یک قیمت باشد. مثلا در هر خانه ای هم قیچی لازم است و هم چرخ خیاطی، پس تقاضای هر دو مساوی است، بلکه تقاضای قیچی بیشتر است، و در بازار این هر دو به حد وفور پیدا می شود، پس باید قیمت این دو مساوی باشد، و حال آن که این طور نیست. علت تفاوت قیمت چرخ خیاطی و قیچی، تفاوت مقدار کاری است که روی آنها صورت گرفته است. پس ارزش و بها، تابع عرضه و تقاضا نیست. به علاوه ما می بینیم که ارزش و بها بر عرضه و تقاضا تأثیر دارد، اگر قیمت یک چیز زیاد باشد، سبب افزایش عرضه و کاهش تقاضا می گردد، و اگر به عکس ، ارزش پایین باشد، از عرضه می کاهد و بر تقاضا می افزاید، و چیزی که عرضه و تقاضا را تحت تأثیر قرار می دهد چگونه می توان گفت معلول آن است؟
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به این ترتیب آنها بعد از طلب آمرزش برای خود و پیشگامان در اسلام و ایمان (مهاجران و انصار) تنها چیزی را که از خدا می طلبند، از بین رفتن هرگونه غل و کینه و حسد نسبت به مؤمنان است، چرا که می دانند تا این امور از دل ریشه کن نشود، رشته های محبت و برادری و اتحاد هرگز محکم نخواهد شد و بدون آن به هیچ موفقیتی نایل نمی شوند. واژه غل که از غلل گرفته شده و به گفته راغب در کتاب مفردات در اصل به معنی چیزی است که مخفیانه و تدریجا نفوذ می کند و به همین جهت به آب جاری غلل می گویند، چرا که تدریجا در میان درختان نفوذ پیدا می کند. سپس به خیانت، غلول گفته شده، به خاطر اینکه نفوذی مخفیانه و تدریجی دارد و نیز به کینه و حسد که نفوذ تدریجی مخفیانه در دل دارد، غل گفته می شود. در لسان العرب، حسد را نوعی غل می شمرد، همان گونه که کینه و عداوت را نیز از مصادیق آن می دانند. بسیاری از مفسران نیز در تفسیر غل، حسد را ذکر کرده اند، مانند فخر رازی در التفسیر الکبیر و مراغی در تفسیر خود و قرطبی در الجامع الاحکام القرآن در ذیل آیه مورد بحث.



در هفتمین و آخرین آیه مورد بحث، سخن از صفات بهشتیان است، می فرماید: بعد از آنکه فرشتگان الهی به استقبال آنان می آیند و از آنان دعوت می کنند که در نهایت سلامت و امنیت وارد بهشت شود: «ما هرگونه غل (حسد و کینه و عداوت) را از سینه آنها برمی کنیم، در حالی که همه برادرند و بر تختها رو به روی یکدیگر قرار دارند». آری بهشتیان از هرگونه حسد و کینه و عداوت که از صفات دوزخیان است پاکند و اگر اخوت و برادری در میان آنهاست و در سلامت و امنیت به سر می برند به خاطر ریشه کن شدن همین امور از وجود آنها (به لطف پروردگار و در سایه اعمال پاکشان) است. بی شک در دنیا نیز اگر خوهای زشت، کینه و عداوت و حسد از میان انسانها برچیده شود، زندگی مردم همچون زندگی بهشتیان خواهد شد و در امن و امان و اخوت و برادری خواهند زیست.
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ه. منشأ ارزش، فقط کار است. میزان ارزش نیز بستگی دارد به مقدار کاری که روی اشیاء صورت می گیرد. این همان نظری است که آدام اسمیت و ریکاردو ابراز کردند و کارل مارکس نیز آن را انتخاب کرده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 119-116

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد نظریه کار جامعه شناسی فلسفه


اشکالات وارده بر منشأ ارزش بودن کار در اندیشه مارکس

بر این نظریه منشأ ارزش فقط کار است چند ایراد وارد است:

اول این که اگر کار صد در صد منشأ ارزش است و ارزش در حقیقت عبارت است از مقدار کاری که روی یک کالا صورت می گیرد، چرا و به چه علت عرضه و تقاضا در ارزش، نوسان ایجاد می کند؟ طرفداران 'ارزش = کار' همین قدر می گویند: 'نوسانات عرضه و تقاضا پیرامون سطح معینی رخ می دهد، ولی هرگز خود آن سطح را تعیین نمی نماید، خود آن سطح را کار تعیین می کند'.



کار ایجاد کننده ارزش است نه مساوی با آن:

دوم این که کار، علت و ایجاد کننده ارزش است نه این که مساوی با ارزش است، آن هم یکی از علل ایجاد ارزش است نه علت منحصره، یعنی کار سبب می شود که شیء، مفید و رافع احتیاج بشود و به حالتی درآید که مفید به حال بشر باشد، و اگر شیء فی حد ذاته چنین بود، یا این که بشر قادر بود با خواندن یک ورد، شیئی را به آن حالت در آورد، باز آن شیء دارای ارزش می شد به شرط آن که به شکلی باشد که در دسترس همه نباشد و قابلیت اختصاص و انحصار داشته باشد. و اما علت این که چیزی که کار بیشتری روی آن صورت گرفته، ارزش بیشتری دارد از چیز دیگری که کار کمتری روی آن صورت گرفته، با آن که هر دو مفید و مورد احتیاج، و به یک اندازه در دسترس می باشند، این است که آن چیزی که کار بیشتری لازم دارد، مثل چرخ خیاطی، بالقوه از چیزی که کار کمتری لازم دارد، مثل قیچی، کمیاب تر است، زیرا فرض این است که این دو را کار بشر دارای ارزش می کند، یعنی آنها را به حالت مفید درمی آورد، ولی از طرف دیگر بشر تابع قانون اخف و اسهل است، همیشه به دنبال این است که چیزی را دارای ارزش کند، یعنی به صورت شیء مفید درآورد که کار کمتری بخواهد. پس آمادگی بشر برای این گونه کارها بیشتر است و در درجه اول است، و به ترتیب آسانی و سختی، آماده کارهای دیگر است، و تنها با بالا بودن قیمت است که می توان جلوی نایابی آن «یعنی چیزی که کار بیشتری لازم دارد» را گرفت.
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غیر از اخف و اسهل بودن، بی خطر بودن، شریف و مطابق وجدان بودن، ایضا مطابق ذوق یا عادت شخصی بودن نیز مؤثر است. چرا جنس قاچاق گران است؟ چون بازی با جان است. چرا کارهای بی شرفی پول زیادتر می برد؟ چون منفور طبع است. چرا بعضی کارها با همه سختی فراوان است؟ چون مردم عادت کرده اند، و یا این که با ذوق عده ای سازگار است.



سوم: این که اگر ارزش بستگی دارد به مقدار کار، پس علت گرانی 'احجار کریمه' چیست؟ فلزات قیمتی نیز همین طور. خود طلا که پول اصلی است ماده نقض نظریه 'ارزش = کار' است. آیا گوهر های گرانبهای جهان از آن جهت گرانقیمت اند که کار بیشتری روی آنها صورت گرفته است؟ آیا ارزش دریای نور و کوه نور، به علت کار زیادی است که روی آنها صورت گرفته است؟



چهارم: این که پس چرا یک کالا با ورود کالای جدید مفیدتر و موافق سلیقه تر از لحاظ زیبایی و غیره، یک مرتبه از ارزش می افتد؟ خواه آن که کالای جدید از لحاظ جنس با کالای قدیم متفاوت باشد، مانند جوراب نخی و جوراب نایلون، و یا در کالای جدید، ابتکاری صورت گرفته که او را مفیدتر کرده است، مانند ابتکارهای گوناگونی که در لوازم صنعتی از قبیل اتومبیل صورت می گیرد.



پنجم: دو نفر با هم و به اندازه هم، کاری را صورت می دهند، ولی یکی از آنها به واسطه ابتکار ذاتی، آن کار را به نحو احسن صورت می دهد و کارش ارزش بیشتری پیدا می کند.
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ششم: بسیاری از چیزها بدون آن که بشر کاری روی آنها صورت بدهد ارزش و مالیت و قیمت دارند، مانند ماهی ها و چوب های جنگلی و میوه های جنگلی و دواهای صحرائی. قیمت آنها با زحمتی که برای تحت اختیار قرار دادن آنها کشیده می شود متناسب نیست، بلکه بعضی از آنها را زورمندها یا دولتها تنها کاری که کرده اند این است که مانع استفاده عموم شده اند.



هفتم: گاهی برای دو محصول طبیعی مثل جو و گندم، به اندازه هم انرژی صرف می شود و معذلک ارزش آنها با هم متفاوت است اگر گفته شود به حکم قانون طبیعی 'تلاش کمتر برای سود بیشتر' محال است که بشر با توجه به این که از دو کار یکی از آنها سود بیشتری دارد، انرژی خود را صرف کار کم سودتر بکند، چگونه ممکن است به تولید جو در مثال بالا بپردازد؟ جواب این است: این در صورتی است که شرایط از هر جهت برای هر دو کار مساوی باشد. ولی گاهی به واسطه شرایط مکانی یا زمانی، در جایی یا زمانی که می شود به تولید محصول کم سودتر پرداخت، به محصول پر سودتر نمی توان پرداخت. مثلا ممکن است زمین مساعد برای گندم کاری یا چغندر کاری نباشد، یا آب لازم که از کوهستان، رایگان می آید، برای محصول پرسود کافی نباشد، و یا آن که زمانی را که کشاورز صرف تولید محصول کم سود می کند، مساعد برای تولید محصول پرسود نیست، محصول پرسود، از لحاظ زمانی و مکانی محدود می گردد به حد معین، ناچار کشاورز در خارج از آن حدود به کار دیگر می پردازد. حتی دیده می شود که یک کشاورز در شبهای بلند زمستان وقت خود را صرف نخریسی که از عهده یک پیرزن مفلوک نیز می آید و برای آن کشاورز ممکن است ساعتی یک ریال مثلا بیشتر ارزش نداشته باشد می کند در صورتی که کار او در روز در صحرا اقلا ساعتی ده ریال ارزش دارد. چرا؟ چون در شب و در زیر کرسی، کار تولیدی دیگری نمی تواند انجام دهد.
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هشتم: دلیل دیگر براین که ارزش مربوط است به اثر کار، یعنی قابلیت استفاده نه مقدار صرف کار، این است که ممکن است شخصی به واسطه وضع خاص، برای کار کوچکی مجبور باشد انرژی زیاد مصرف کند، ولی چون اثر کارش زیاد نیست کارش ارزش کمتری دارد، مثل این که فی المثل شخص افلح (کسی که لب پایین او شکاف دارد)، مأمور پف کردن، و شل مأمور نامه رسانی و ضعیف البصر مأمور دیده بانی شود.



از نظر مارکس تنها بعد مادی و حیوانی کار مورد توجه است:

نهم: در نظریه 'ارزش = کار' به کار فقط از جنبه مادی و صرف انرژی، و به عبارت دیگر از جنبه مشترک حیوانی و باربری توجه شده است، ارزش و اهمیت کارها متناسب با مقدار انرژی که معمولا برای ایجاد آنها لازم است در نظر گرفته شده و به جنبه هایی که انسان با یک قدرت معنوی، یعنی با ابتکار و به واسطه هوش و استعداد و ذوق، آن را بهتر و عالی تر ایجاد می کند توجه نشده است. اگر همه کارها از قبیل عملگی بود مطلب از همین قرار بود. کارهای به اصطلاح ساده، همین طور است، اما کارهای عالی و انسانی این طور نیست. آیا ارزش تألیفات، نقاشیها، خطاطیها، منبت کاری ها، خاتم کاری ها، کاشی سازی ها، بستگی به مقدار کاری دارد که صرف آنها شده است؟ آیا اگر فی المثل حافظ و سعدی می خواستند از حق التألیف کتابهای خود استفاده کنند و ثروت سرشاری به دست می آوردند، به واسطه کار زیادی است که کرده اند یا به واسطه ابتکار و الهامی است که دریافته اند؟
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دهم: این که طرفداران 'ارزش = کار' قطعی و مسلم می گیرند که انسان همواره کوشش می کند از تلاش خود سود بیشتری ببرد، پس محال است که کار پرسودتر را به خاطر کار کم سودتر ترک کند، درست نیست. این نظر مبتنی بر ماتریالیسم تاریخی است، مبتنی بر این است که محرک اصلی بشر در همه تولیدها و کارها، منافع اقتصادی باشد، و حال آن که منافع اقتصادی یکی از محرکات بشری است. در کارهای اقتصادی غالبا همین طور است که هدف اصلی تحصیل سود و منفعت مادی است، ولی سایر کارها که ارزش اقتصادی نیز دارد اکثر برخلاف است. مثلا اکثر معلمین، شغل خود را نه به واسطه این که درآمد بیشتری دارد بلکه به واسطه این که کار شریفی است و مورد علاقه آنها است قبول کرده اند. برخی از کشاورزان در کنار محصولهای پرسود، به ایجاد محصولهای پرزحمت و کم سود و نمونه نیز می پردازند فقط به خاطر این که از این افتخار برخوردار باشند که در مزرعه آنها همه گونه محصول وجود دارد. در میان مؤلفین یا نقاشان، آثاری یافت می شود که موردپسند عامه است و کار کمتری لازم دارد، و آثاری یافت می شود که مورد استفاده خاصه است ولی زحمت فوق العاده ای لازم دارد. از لحاظ اقتصادی صرفه با کار اول است، ولی مؤلف یا نقاش هرگز حاضر نیست تمام وقت خود را صرف کار ساده پر سود بکند.

مرحوم قمی کتاب 'مفاتیح' را در چند ماه، و 'سفینة البحار' را در 25 سال تألیف کرد. 'سفینة البحار' تقریبا صد برابر 'مفاتیح' است و سود آن یک صدم 'مفاتیح' (اگر مؤلف می خواست حق التألیف بگیرد)، ولی مؤلف هرگز حاضر نیست وقت خود را صرف کارهایی نظیر ' مفاتیح ' بکند. خود نویسنده این اوراق، با صرف وقت کم در 'داستان راستان' سود بهتری می برد از صرف وقت زیاد در تدریس 'اسفار' یا تألیف 'اصول فلسفه' و غیره، ولی هرگز حاضر نیست عقربه فعالیت خود را متوجه سود اقتصادی به تنهایی بکند. یکی از ایرادهای مهم بر اصل 'ارزش = کار' این است که به فعالیتهای بشری، بیش از حد جنبه مادی و سودجویی سود اقتصادی داده شده است، مثل این است که همه کارها از نوع عملگی دانسته شده است، و حال آن که در همان عملگی نیز سرعملگی مزد بیشتر دارد، نه به واسطه صرف انرژی بیشتر، بلکه به واسطه زبر و زرنگی بیشتر سرعمله.
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یازدهم: نظریه 'ارزش هر چیز مساوی کاری است که صرف تولید آن چیز شده است' نقش فعال طبیعت را که قادر است دهها و بلکه صدها برابر کاری که صرف آن می شود تولید کند، و به تعبیر قرآن شریف: «کمثل حبة انبتت سبع سنابل فی کل سنبلة مائة حبة؛ چون داستان دانه ای است که هفت خوشه برویاند که در هر خوشه ای صد دانه (باشد).» (بقره/ 261)، مورد غفلت قرار داده است. حداکثر این است که نظریه 'ارزش = کار' در مورد طبیعت مرده و مصنوعات جمادی مثل خانه و کارخانه و کفش و کلاه و غیره صادق باشد، در مورد طبیعت زنده صادق نیست. طبیعت زنده، بیش از مقداری که صرف آن می شود نتیجه و بار می دهد. خصوصا شاهکارهای طبیعت. آیا می توان گفت لزوما ارزش گوشتی که در بدن یک کره اسب و یا اسب قیمتی هست معادل است با کاه و جو و علفی که حیوان خورده است؟ این درست مثل این است که بگوییم ارزش یک اندام زیبا و یک چشم و ابرو و چهره دلربا معادل است با خرجی که صرف تولید آن شده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 126-119

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم ارزش کار نظریه اسلام


نقد نظریه مارکس درباره ارزش اضافی

مطابق نظر 'ارزش=کار' ناچار باید ارزش واقعی نیروی کارگر را معادل حداقل زندگی او دانست و الا قاعده کلی 'ارزش=کار' در مورد این کالای بالخصوص یعنی نیروی کار بهم می خورد. پس ناچار باید قانون مفرغ را که مالتوس و دیگران ابداع و تأیید کرده اند آقایان یک قانون عادلانه بدانند، چیزی که هست، مدعی هستند که در این میان یک اضافه ارزش می جوشد که محصول عمل کارفرما نیست و کارفرما آن را می برد. جرم کارفرما، به عقیده آقایان این نیست که مزد کارگر را کمتر از میزان واقعی می پردازد، جرمش این است که اضافه ارزش را مجانا می برد، در صورتی که اضافه ارزش محصول چیزی است که به عقیده آقایان، کارفرما به نرخ عادلانه آن را خریده است، چرا باید کارفرما را ظالم و استثمارگر دانست؟ اگر شخصی فی المثل گاو و یا گوسفندی را به قیمت عادله بخرد و از نیروی تولید بچه و شیر اینها بیش از مقدار کاری که صرف تولید اینها کرده است سود ببرد، باید او را مفتخوار و ظالم دانست؟!
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نظریه مارکس در باب اضافه ارزش، بیش از آن اندازه که اثبات کند کارفرما استثمارگر است، اثبات می کند که استثمارگر نیست. آن وقت می توان کارفرما را استثمارگر دانست که مزد کارگر را با مقیاس اثر کارش بسنجیم نه با مقیاس علل ایجاد نیروی کار وی، اگر با مقیاس اثر کار وی بسنجیم، آن وقت می توانیم ادعا کنیم که قیمت واقعی مزد کارگر باید به تناسب اضافه تولید بالا برود و حق طبیعت زنده در مقابل حق طبیعت مرده باید محفوظ بماند.

می توان بیان بالا را دلیل دیگری بر رد نظریه 'ارزش=کار' دانست ، به این بیان که اگر ارزش هر چیز مساوی کاری باشد که صرف ایجاد آن شده است لازم می آید که ارزش نیروی کار، معادل مخارج کارگر باشد نه بیشتر. پس لازم می آید که قانون مفرغ عادلانه باشد و کارفرما اضافه ارزش را به حق ببرد و کار ظالمانه ای صورت نداده باشد.

به طور کلی نظریه 'ارزش =کار' مقدار صرف انرژی از نظر تعادل مقادیر واقعی کارها و استحقاق ها برای بهره ها، یک نظریه ضد کارگری است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 128-127

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار نظریه مارکسیسم


نقد نظریه مارکس درباره ارزش کار

در کتاب 'تاریخ عقاید اقتصادی' تألیف 'لوئی بدن'، نظریه ارزش مارکس را نقد می کند.

یکی از این انتقادات این است که می گوید:

'عصاره نظریه مارکس این است که اساس ارزش تنها بر کار دستی نهاده شده و تنها بازوی انسان ممکن است خلاق ارزش باشد، نه اختراع، تولید ارزش می کند نه سازمان گذاری و نه مدیریت.' (تاریخ عقاید اقتصادی، ص 142). این بیان از نظر مولد ارزش بودن سازمان و مدیریت، بیان تازه ای است، از آن نظر که با این که قبول کنیم که منشأ ارزش، کار است، باید قبول کنیم که سازمان و همچنین مدیریت، در ایجاد کار مؤثر است.
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در صفحه 143 آن کتاب می گوید:

'کار به خودی خود به وجود آورنده ارزش نیست. یک تابلوی نقاشی زننده نازیبای نامأنوس، ارزشی ندارد ولو آن که ساعت های طولانی برای ساختن و پرداختن آن به هدر رفته باشد.'

این بیان، چندان تازه نیست. فقط مؤید این نظر است که کار، مساوی ارزش نیست، موجد ارزش است؛ همچنان که جنس و فرم و ابتکار نیز موجد ارزش است. حقیقت ارزش عبارت است از مفید و مطلوب بودن در زمینه عدم عمومیت و رایگانی، و به عبارت دیگر، در زمینه ندرت، و یا به عبارت دیگر، در زمینه قابلیت تخصیص و انحصار.



ایضا در همان صفحه می گوید:

'نتیجه منطقی نظریه مارکس این است که ارزش، در زمان تغییر نمی کند، ولی همه می دانیم که این طور نیست، شراب خوب با گذشت زمان ارزش بیشتری می یابد، حال آن که...'. این ایراد باید به دو ایراد تجزیه شود:

یکی این که عامل زمان، بما هو هو، ایجاد ارزش می کند به عنوان قدمت، مثل عتیقه ها، سکه های قدیم، خطوط قدیم، بناهای قدیمی و...، دیگر این که خود طبیعت در طول زمان تأثیراتی می کند که ارزش را بالا می برد. ترشی کهنه، سیر هفت ساله و غیره از این قبیل است.

معلوم می شود که طبیعت مرده، البته طبیعت نه صنعت نیز احیانا مانند طبیعت زنده، مولد ارزش می شود؛ از راه این که عمل می کند، با این تفاوت که طبیعت زنده، مولد مثل است و افزایش دهنده است، ولی طبیعت جامد فقط تغییرات کیفی می دهد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 130-128

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد کار نظریه مارکسیسم


نقد لویی بدن بر نظریه اقتصادی مارکس

در کتاب 'تاریخ عقاید اقتصادی' تألیف، 'لوئی بدن'، ترجمه دکتر هوشنگ نهاوندی، نظریه ارزش مارکس نقد می شود.

یکی از آنها این است که می گوید: 'عصاره نظریه مارکس این است که اساس ارزش تنها بر کار دستی نهاده شده و تنها بازوی انسان ممکن است خلاق ارزش باشد. نه اختراع تولید ارزش می کند نه سازمان گذاری و نه مدیریت'. این بیان از نظر مولد ارزش بودن سازمان و مدیریت، بیان تازه ای است ، از آن نظر که با این که قبول کنیم که منشأ ارزش، کار است، باید قبول کنیم که سازمان و همچنین مدیریت، در ایجاد کار مؤثر است.



در صفحه 143 آن کتاب می گوید:

'کار به خودی خود به وجود آورنده ارزش نیست. یک تابلوی نقاشی زننده نازیبای نامأنوس، ارزشی ندارد ولو آن که ساعتهای طولانی برای ساختن و پرداختن آن به هدر رفته باشد'.

این بیان، چندان تازه نیست. فقط مؤید این نظر است که کار، مساوی ارزش نیست، موجد ارزش است، همچنان که جنس و فرم و ابتکار نیز موجد ارزش است. حقیقت ارزش عبارت است از مفید و مطلوب بودن در زمینه عدم عمومیت و رایگانی، و به عبارت دیگر، در زمینه ندرت، و یا به عبارت دیگر، در زمینه قابلیت تخصیص و انحصار.

ایضا در همان صفحه می گوید:

'نتیجه منطقی نظریه مارکس این است که ارزش، در زمان، تغییر نمی کند، ولی همه می دانیم که این طور نیست، شراب خوب با گذشت زمان ارزش بیشتری می یابد، حال آن که...'.
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این ایراد باید به دو ایراد تجزیه شود: یکی این که عامل زمان، بما هو هو، ایجاد ارزش می کند به عنوان قدمت، مثل عتیقه ها، سکه های قدیم، خطوط قدیم، بناهای قدیمی، امثال اینها. دیگر این که خود طبیعت در طول زمان تأثیراتی می کند که ارزش را بالا می برد. ترشی کهنه، سیر هفت ساله و غیره از این قبیل است.

معلوم می شود که طبیعت مرده البته طبیعت نه صنعت، نیز احیانا مانند طبیعت زنده، مولد ارزش می شود، از راه این که عمل می کند، با این تفاوت که طبیعت زنده، مولد مثل است و افزایش دهنده است، ولی طبیعت جامد فقط تغییرات کیفی می دهد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 130-128

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم کار نظریه


نقد و بررسی مبانی انتقادات سوسیالیست ها بر اقتصاد سرمایه داری

اگر ثابت شود سرمایه داری مستلزم این است که کار فرما سودی را که صددرصد به کارگر تعلق دارد می برد، نمی تواند مشروع باشد. سوسیالیست ها این مطلب را با برهان خاصی خواسته اند اثبات کنند. مطابق فرضیه سوسیالیست ها اثبات این مطلب متوقف بر اثبات دو مطلب دیگر است: اول این که ارزش هر چیزی مساوی کاری است که در آن چیز صورت گرفته است. دوم این که ارزش اضافی که در سرمایه داری پدید می آید فقط و فقط ناشی از نیروی کارگر است، افزار تولید دخالتی در اضافه ارزش ندارد. اصل اول مورد انتقادات بسیاری واقع شد، علیهذا احتیاجی به ابطال نظر مارکس در باب ارزش اضافی نداریم، ولی فعلا بنا می گذاریم بر قبول اصل اول که آدام اسمیت و ریکاردو آن را ابداع کردند، و مارکس از آنها پیروی کرد، یعنی قبول می کنیم که ارزش هر چیز ناشی از کاری است که در آن صورت گرفته است، و به مقدار کاری است که در آن صورت گرفته است.
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نتیجه

از مجموع آنچه در آیات بالا آمد آثار فوق العاده زیانبار حسد در زندگی فردی و اجتماعی و نکوهش شدید قرآن از آن روشن می شود، حسد دست برادر را به خون برادر آغشته می کند و انسان را از مشاهده حق باز می دارد، فضای جامعه را تیره و تار می کند، رشته های محبت را پاره می نماید و جهنم سوزانی در دنیا برای کسانی که به آن آلوده هستند، به وجود می آورد.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 (همراه با حذف و اضافات)

کلی__د واژه ه__ا

قرآن رذایل اخلاقی داستان قرآنی تاریخ حسادت تفسیر مفسران انسان تربیت


مفهوم حسد و تفاوت آن با غبطه

یکی از رذایل اخلاقی که در طول تاریخ بشر آثار بسیار منفی فردی و اجتماعی داشته است مسئله حسد است، حسد به معنی ناراحت شدن از نعمتهایی که خداوند نصیب دیگران کرده و آرزوی زوال آنها و حتی تلاش و کوشش در این راه! حسد فضای روح آدمی را تیره و تار و فضای زندگی او را ظلمانی و محیط جامعه را مملو از ناامنی می کند! حسودان نه آرامشی در دنیا دارند، نه آسایشی در آخرت و چون تمام تلاششان این است که نعمت را از محسود بگیرند، آلوده انواع جنایت ها می شوند: دروغ می گویند، غیبت می کنند، دست به انواع ظلم و ستم می زنند و حتی در حالات شدید و بحرانی از قتل و خونریزی نیز ابا ندارند! در واقع می توان گفت: حسد یکی از ریشه های اصلی تمام بدی هاست و از دامهای بسیار خطرناک شیطان است، همان دامی که در نخستین روزهای آفرینش بشر کار خود را کرد و فرزند آدم (ع) قابیل را به کام خود فروکشید و دستش را به خون برادرش هابیل آلوده کرد و به همین دلیل در روایات اسلامی، حسد یکی از اصول سه گانه کفر شمرده شده است (تکبر، حرص و حسد). حسود در واقع معترض به حکمت الهی است و به همین دلیل نوعی کفر و شرک خفی محسوب می شود.
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در باب نسبت ارزش اضافی با کاپیتالیسم باید چند مسئله مطرح و مورد بحث و بررسی قرار گیرد:

الف. آیا استفاده از نیروی کار به منظور فروش و استفاده از حاصل آن ، و به عبارت دیگر استفاده از اضافه ارزش، از مشخصات کاپیتالیسم جدید است یا آن که حتی در نظام اقتصاد ساده قدیم نیز بوده است، و اگر در قدیم هم بوده است پس مشخصه اصلی سرمایه داری جدید چیست؟ و به عبارت دیگر فصل ممیز رژیم اقتصادی جدید چیست؟ هر چند سوسیالیست ها مدعی هستند که اضافه ارزش به واسطه خرید و فروش نیروی کارگر، از مشخصات سرمایه داری جدید است، چنان که قبلا گذشت، ولی به عقیده ما در قدیم نیز وجود داشته است. کارخانه های قالیبافی و پارچه بافی و دستگاههای زرگری و قلم زنی و حتی خیاطی های وسیع و کفاشی های وسیع و غیره، همه اینها یک عده کارگر می گیرند و می گرفته اند و مزد معین به آنها می داده اند و با کار آنها تجارت و معامله می کرده اند، چیزی که هست، همین معنی در عصر جدید و عصر ماشین، توسعه پیدا کرده است. صرف توسعه و تغییر کمی، ماهیت شیء را عوض نمی کند مادامی که منجر به تغییر کیفی نشود.

ب. آیا همان طور که ارزش هر چیزی ناشی از کاری است که در آن صورت گرفته است، و به مقدار کاری است که در آن صورت گرفته است مطابق فرض، قدرت ایجاد ارزش هر چیز نیز به اندازه ارزش خود آن چیز است؟ یا ممکن است چیزی بیش از اندازه ارزشی که دارد ارزش ایجاد کند؟ و به عبارت دیگر، بیش از اندازه کاری که در ایجاد آن صورت گرفته، کار تحویل دهد؟ به عبارت دیگر آیا مقدار کاری که از اشیاء ساخته است، حداکثر مساوی است با مقدار کاری که در آنها تراکم یافته، و هر چیزی فقط قادر است مقدار کار متراکم شده در خود را به دیگری منتقل کند، یا قادر است بیش از آن مقدار کاری که صرف خودش شده است به دیگری منتقل نماید؟ به عبارت دیگر، مطابق اصطلاح مارکسیست ها، آیا ارزش اشیاء، ثابت است یا متغیر؟ یا شق سومی در کار است و باید قائل به تفصیل شد و آن این که بعضی اشیاء قادر نیستند و بعضی اشیاء دیگر قادرند. اگر این چنین است رمز این تفاوت در کجاست؟
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این مطلب که اشیاء فقط آن اندازه می توانند کار ایجاد کنند که کار صرف آنها شده است، اگر کار صرف شده را اعم بگیریم، یک مطلب فلسفی است و با قانون لاوازیه ارتباط پیدا می کند که می گوید: 'هیچ چیز، موجود و هیچ چیز، معدوم نمی شود. موجود شدن ها و معدوم شدن ها عبارت است از ترکیب و تجزیه، و مجموع ماده و انرژی، یک مقدار ثابتی دارد 'ولی از طرفی اصل لاوازیه حداکثر این است که در مورد طبیعت مرده صادق باشد نه طبیعت زنده.

ما در مقاله 'اصالت روح' (در کتاب مقالات فلسفی)، درباره این مطلب بحث مختصری کرده ایم و مطلبی هم از کتاب 'مقدمه ای بر فلسفه' تألیف 'ازوالد کولیه' نقل کرده ایم. از طرف دیگر، این قاعده بر فرض صحت، مربوط به مطلق کاری است که در طبیعت، در ایجاد اشیاء صرف می شود، مثلا پولاد که بوجود می آید، سالها بلکه قرن ها کار در طبیعت صورت می گیرد تا پولاد بوجود می آید، والبته مقدار کاری که انسان برای استخراج و تصفیه و ذوب و غیره می کند، نسبت به مقدار کاری که در طبیعت روی پولاد صورت گرفته ناچیز است. «بر فرض صحت این قاعده» مجموع کاری که پولاد انجام می دهد مساوی است با مجموع کاری که صرف تولید و ایجاد آن شده است، اما کاری که صرف تولید پولاد شده منحصر به کارهایی که برای انسان مفید است، یعنی کارهایی که ایجاد ارزش می کند، نیست. مانعی ندارد که پولاد صدها بلکه هزارها برابر کاری که انسان روی آن انجام داده است به نفع انسان انجام دهد، همچنان که ابزارهای ساده مانند بیل و تیشه و تیر چوبی و چرم و نعل کفش نیز مجموع کاری که به نفع انسان می کنند با مجموع کاری که انسان روی آنها صورت داده مساوی نیست. گذشته از همه این ها، سخن در این است که آیا ارزش هر چیزی مساوی است با ارزش اشیائی که صرف ایجاد آنها شده است؟ و ما از اصل قبول نداریم که ارزش اشیاء بستگی دارد به مقدار کاری که صرف ایجاد آنها شده است، بلکه بستگی دارد به مقدار اثری که از آنها برای انسان هست به علاوه ندرت وجود و قابلیت انحصار.
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ج. آیا نظریه ارزش اضافی کارل مارکس، سرمایه داری را ظالمانه جلوه داده است یا بر عکس، آن را عادلانه جلوه داده است؟ به عبارت دیگر، آیا مارکس، سرمایه داری را از جنبه اخلاقی و حقوقی تبرئه و تطهیر کرده، و قانون مفرغ را تصحیح کرده است، یا ظالمانه بودن آنها را به ثبوت رسانیده است؟ به عقیده ما کارل مارکس بیش از آن اندازه که سرمایه داری را ظالمانه جلوه بدهد، عادلانه جلوه داده است، آن را تبرئه و تطهیر کرده است. در کتاب 'عقاید بزرگترین علماء اقتصاد' می گوید: 'کارل مارکس نظریه 'ارزش=کار' را از علماء کلاسیک گرفت ولیکن به عکس آنها علیه سرمایه داری به کار برد'. من می گویم مارکس نیز ندانسته آن را به نفع سرمایه داری به کار برد. اگر ما به شعارهای مارکس توجه کنیم، او مخالف سرمایه داری است، اما اگر شعارها را کنار بگذاریم و بخواهیم اصول فلسفه او را بپذیریم، باید او را از یک نظر پایه گذار سرمایه داری بدانیم. مارکس پس از آن که ارزش هر چیزی را صددرصد به مقدار کاری که صرف ایجاد آن شده می داند و ارزش واقعی نیروی کار را معادل مخارجی که صرف ایجاد او یا مثل او شده و می شود می داند، و از طرف دیگر، بازار و مبادله را تعیین کننده واقعی و لااقل تقریبی ارزش واقعی می داند، ناچار باید بگوید چنان که می گویند که سرمایه دار، مزدی که به کارگر می پردازد معادل ارزش واقعی آن است، و از طرفی قادر نیست اثبات کند که سرمایه واقعا به شخص تعلق ندارد، به اجتماع تعلق دارد، فقط با دلیل ناقص ادعا می کند که اضافه ارزش به سرمایه دار تعلق ندارد و به کارگر تعلق دارد، در صورتی که اگر واقعا سرمایه دار، نیروی کار کارگر را به قیمت عادلانه ای خریده است و سرمایه هم به شخص او تعلق دارد، قهرا و قطعا اضافه ارزش هم به او تعلق دارد، خواه آن که ایجاد کننده اضافه ارزش، سرمایه باشد یا نیروی کار کارگر، چون به هر حال اضافه ارزش را چیزی ایجاد کرده است که سرمایه دار به حق مالک آن بوده است.
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د. ارزش اضافی از نظر ما مربوط به عادلانه نبودن مزد است از طرفی، و به استثمار مصرف کننده است از طرف دیگر، و مربوط به ماشین است از جانب سوم. از نظر ما سود سرمایه دار از طرفی مربوط به این است که حقوق کارگر به قدر کافی به او داده نمی شود. ارزش کار کارگر بستگی دارد به مقدار مفید بودن کارش برای اجتماع. کارگر یک رکن اساسی اجتماع است، همه به کار او محتاج اند. کارگر فقط حامی و محافظ حقوق ندارد، والا باید عالی ترین حقوق به او تعلق داشته باشد. این که در یک اجتماع، یک مدیر کل بی مصرف، ماهی دوهزار، سه هزار تومان حقوق می گیرد، ولی یک کارگر روزی ده تومان، که اگر همه روزه بگیرد، ماهی سیصد تومان می شود، یک کار ظالمانه است. هیچ دلیلی ندارد که حقوق رفتگر نباید از سیصد تومان مثلا بالاتر باشد و حقوق یک وزیر نباید از سه هزار تومان کمتر باشد. درست است که «کارهایی نظیر کار یک وزیر» برای نبوغ و ابتکار و سطح عالی کار و کار فکری و مغزی، ارزش بیشتری دارد، ولی امتیاز آن کارها به افتخاری است که نصیب صاحب آنها می گردد، و برای رفتگر، خود رفتگری نوعی مجازات است و نباید حقوق و مزد اینها را کمتر فرض کرد. کارگران مؤسسات شخصی را غالبا با مقیاس کارهای پست اندازه می گیرند، و اگر سطح حقوق کارگر به حکم قانون بالا برود، همه کارگران از آن استفاده می کنند و عنداللزوم بر بهای جنس تولیدی افزوده می شود و در نتیجه از طرفی بر قوه خرید طبقه کارگر می افزاید، و از طرف دیگر از قوه خرید سایر طبقات می کاهد و فاصله طبقاتی کمتر می شود. پس یک علت سود، تقلیل مزدهاست، علت دیگر، استثمار مصرف کنندگان است به وسیله در انحصار قرار دادن بازارها و یا تبانی ها و عدم نظارت دولت ها، علت دیگر این است که «کارخانه دار» از وسیله ای استفاده می کند که آن وسیله، اضافه کار تولید می کند، یعنی ماشین، و همین جهت است که بیش از هر جهت دیگر، سرمایه داری را نامشروع می کند.
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ه. آیا سودی که بازرگان می برد، سهمی از اضافه ارزش تولید کننده است، آنچنان که سوسیالیست ها می گویند، و در نتیجه بازرگان، تولید کننده را استثمار می کند، یا سودی که می برد اگر زائد بر مقدار کار و ابتکاری است که به خرج می دهد، استثمار مصرف کننده است نه شرکت در ارزش اضافی تولید کننده و یا هردو؟ سوسیالیست ها روی قاعده ای که دارند مبنی بر این که هر چیزی جبرا در حدود قیمت واقعی خود به فروش می رسد و بازار تعیین کننده ارزش واقعی است، ناچارند که سودهای ناروای بازرگانی را تعدی به حقوق تولید کنندگان بدانند و بس. اما به نظر ما که این مطلب را قبول نداریم، سود ناروای بازرگان ممکن است تعدی به حقوق تولید کننده باشد، و ممکن است تعدی به حقوق مصرف کننده بوده باشد. به عقیده ما بیشتر سودهای ناروای بازرگانی، ناشی از استثمار مصرف کنندگان است. جنس های وارداتی کلاً از این قبیل است. در جنس های صادراتی، تولید کننده استثمار می شود و این ربطی به ارزش اضافی و شرکت بازرگان در اضافه ارزش کارخانه دار ندارد. سوسیالیست ها چنان که قبلا گفتیم ناچارند فروش را همیشه به قیمت واقعی بدانند، و ناچارند استثمار را در ناحیه تولید کننده بدانند، و این هم یکی از شاخه های اصل 'ارزش=کار' است، ولی ما اصل و فرع را باطل شناخته ایم.



و. ریشه اضافه ارزش را در کاپیتالیسم جدید باید در خود تکنیک و صنعت دانست. این مخترعین هستند که توانستند ابزارهایی بسازند که بتوانند صدها و بلکه میلیون ها برابر کاری که صرف ایجاد آنها شده است کار تولید کنند و طبیعت را استخدام کنند. سرمایه دار، محصول علم را که اثر نبوغ دانشمند و پیشرفت اجتماع است و به اجتماع تعلق دارد نه به فرد، با خریدن، استخدام می کند و از طرف دیگر نیروی کارگر را استخدام می کند و سود سرشار می برد. ریشه خلافکاری سرمایه داری جدید و همچنین تجارت را تا آنجا که با کارخانه داری مربوط است باید در تحت اختیار قراردادن وسائلی که به عموم مردم تعلق دارد و قابل خرید و فروش نیست جستجو کرد. سوسیالیسم تنها از این راه است که قابل توجیه است. این وسائل بر دو قسم است: وسائل و منابع طبیعی، و وسائل و منابع صناعی. به همین دلیل سوسیالیسم، هم در قدیم می توانسته است وجود پیدا کند به واسطه منابع طبیعی و هم در جدید (که منابع صناعی نیز به آن افزوده شده است). ما این قسمت را طی قسمت اول کاملا توضیح دادیم و احتیاج به توضیح بیشتر ندارد. خلاصه این که هر چند سود سرمایه دار از طرفی مربوط است به کمی مزد کارگر، یعنی طبقه تولید کننده، و از طرفی مربوط است به طبقه مصرف کننده، ولی منبع اصلی سرمایه داری جدید و مشخص اصلی سرمایه داری جدید، ماشین است. اگر سرمایه دار نه تولید کننده را استثمار کند و نه مصرف کننده را، باز هم به واسطه در اختیار داشتن ماشین قادر است سود سرشار ببرد، ولی چون ماشین مظهر پیشرفت اجتماع است، نمی تواند به شخص تعلق داشته باشد، پس منبع اصلی و اساسی سرمایه داری جدید نامشروع است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 134-130 و از 141-137

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مکاتب اسلام سرمایه داری سوسیالیسم کار


مقایسه حق مالکیت در تألیف و اختراعات صنعتی

اختراع و صنعت، نظیر تألیف کتاب است. امتیاز کتاب تعلق دارد به مؤلف. مالک کاغذ و قلم حق دارد از روی نسخه ملکی خود برای مطالعه خود نسخه ای استنساخ کند، اما حق ندارد با کاغذ و مرکب و حروف چاپی و ماشین خود هزار نسخه از روی نسخه خود چاپ کند و به فروش برساند. در قدیم که چاپ نبود، حق تألیف نبود، ولی ماشین این حق را ایجاد کرده است. این حق را اجتماع اعتبار می کند. ولی چرا این حق در مورد صنایع و اختراعات اعتبار نمی شود؟ چه فرق است میان کتابی که تألیف می شود و هزاران نسخه از آن به منظور تجارت چاپ می شود، و ماشینی که اختراع می شود و هزارها ماشین نظیر آن بعداً ساخته می شود؟ آیا استفاده دیگران از ابتکار او نظیر استنساخ کتاب با قلم است یا نظیر چاپ برای فروش است ؟

به عقیده ما شق سوم است که مشابه شق دوم است، برای استفاده شخصی نیست، برای تکثیر مثل و فروش آنها هم نیست، بلکه برای استفاده مادی از محصول کار آن ماشین است، و بالاخره برای تجارت با محصول زحمت دیگری است. بلی، کسی که کارخانه ساختن آن ماشین را دایر می کند، عینا نظیر کسی است که کتاب دیگری را چاپ می کند و دنیا از آن نظر تا حدی مالکیت و امتیاز قائل است. و اما کسی که یک ماشین تولید کننده می خرد، مانند کسی است که یک کتاب می خرد، با این تفاوت که کتاب مولد نیست ولی ماشین مولد است و کار ایجاد می کند و خود به خود مبدأ ثروت است و مشابه طبیعت است، قدرت ایجاد ارزش او آن قدر با کاری که صرف آن شده است تفاوت دارد که شبیه طبیعت است.
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در اجتماع چیزی به وجود آمده است که مثل طبیعت قادر است با کار کم که صرف آن می شود، و احیانا بدون کار، ایجاد ارزش کند. علیهذا مخترع ماشین، تنها محصول کار نمی فروشد، او خالق چیزی است که آن چیز خالق کار است و خالق ارزش است، و به دست او چنین چیزی جاری شده است، لهذا نمی تواند آن چیز مملوک شخصی باشد و مبادله شود، در عین این که به مخترع باید پاداش داده شود. می توان گفت حق التألیف نیز پاداش است نه مال که مثل مال های دیگر مبادله شود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 134-133

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد صنعت فلسفه جامعه شناسی


بکارگیری ماشین، مشخصه اصلی سرمایه داری

مشخص اصلی سرمایه داری که آن را موضوع جدیدی از لحاظ فقه و اجتهاد قرار می دهد، دخالت ماشین است. ماشینیزم صرفا توسعه آلت و ابزار تولید نیست که انسان ابزار بهتری برای کاری که باید بکند پیدا کرده است، بلکه تکنیک و صنعت جدید ماشین، علاوه بر بهتر کردن ابزارها، ماشین را جانشین انسان کرده است. ماشین مظهر فکر و اراده و نیروی انسان به ما هو انسان است، مظهر تکامل اجتماع بشری است، تجسم تمدن تاریخی بشری است، حاصل تلاش های عظیم فکری چند هزار ساله بشری است. ماشین، جانشین انسان است نه آلت و ابزار انسان، یک انسان مصنوعی است. ماشین به جای انسان نخ می ریسد و پارچه می بافد. ماشین شخم می زند و درو می کند. ماشین جوراب می بافد. ماشین می نویسد. ماشین می دوزد. ماشین الک می کند. ماشین کارهایی که انسان با شعور مستقیم خود انجام می داد، انجام می دهد.
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ماشینیزم این طور نیست که ابزار دستی انسان را تکمیل کرده باشد، مثل این که بیل بهتر و ظرف بهتر و کارد و چاقوی بهتر یا قیچی بهتر در اختیار انسان قرار دهد، حتی این طور نیست که به جای قوه و بازوی انسان، قوه ای از طبیعت استخدام کرده باشد و کارش فقط این باشد که مثلا ابزاری را که انسان با دست خود باید حرکت دهد یا فشار دهد، ماشین حرکت می دهد و فشار می دهد، نه، بالاتر از این است، ماشین تمام کارهای انسان را دقیق تر و با راندمان بیشتر و محصول بیشتر انجام می دهد.

در گذشته چنین نبود، در گذشته سرمایه دار فقط نیروی کارگر را می خرید و ابزار ساده ای در اختیار او قرار می داد و با محصول کار کارگر تجارت می کرد، ولی امروز ماشین می خرد و ماشین قدرت دارد صد برابر کارگر کار کند، ماشین ها جای انسان را گرفته اند، ماشین، انسان فلزی است، ماشین قادر است اضافه ارزش تولید کند، صدها برابر کاری که صرف تولید وی شده است ارزش تولید کند، ماشین، برده مشروع اجتماع بشری است. پس حقیقت، درست عکس نظر کارل مارکس است، ماشین، سرمایه متغیرتر از نیروی کارگر است، و در عین حال همین جهت پایه و مبنا و اصل اساسی توجیه کننده سوسیالیسم است. مشخص اصلی سرمایه داری جدید این است که سرمایه دار ماشین را با این قدرت عظیم در اختیار خود قرار می دهد، در صورتی که او نه خالق ماشین است و نه مخترع آن، فقط خریدار و مالک او است.
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آیا این چنین منبعی می تواند مملوک شخصی باشد؟ یا حتما باید مانند منابع عمومی طبیعی در اختیار عموم باشد؟ ماشین از آن نظر این قدر قدرت تولید دارد که جای شعور مستقیم انسان را گرفته است، به علاوه نیروی عظیم فلز و بخار و برق و غیره، در حقیقت انسان است با عضلات فلزی و نیروی برق و بخار. در حقیقت شعور مخترع است که این همه کار با این ابزار را انجام می دهد. ماشین مظهر فکر و شعور مخترع، به عبارت بهتر، مظهر پیشرفت و ترقی و تکامل اجتماع است که در اختیار سرمایه دار قرار گرفته است. ماشین یک قطعه فلز ساده مثل کارد نیست که خاصیت شعور طبیعی انسان منفرد باشد، یک چوب ساده نیست که از جنگل بریده شده باشد و به اجتماع، بلکه به انسان ارتباط نداشته باشد. ماشین که کار می کند، در حقیقت مغز فلان دانشمند است که با آلات فلزی کار می کند، بلکه مغز اجتماع و ترقی اجتماع است، و بالاخره اجتماع بما هو اجتماع است که به صورت ماشین در طول صدها قرن در آمده و کار می کند، نبوغ جامعه انسانی در امتداد تاریخ است که به این شکل درآمده است.

اینجاست که ما می توانیم ادعا کنیم که سوسیالیسم مارکس واژگونه است. سوسیالیسم مارکسیسم مبتنی بر این اصل است که ماشین، سرمایه ثابت است و نیروی کار، سرمایه متغیر، در عین حال قادر نیست که ثابت کند چرا نیروی کار، یا نیروی بازوی انسان، سرمایه متغیر است و ماشین، سرمایه ثابت، در صورتی که طبق اصل 'ارزش = کار' ارزش هر دو به اندازه کاری است که صرف تولید آنها شده است، و هر چیزی طبق اصول مادی حضرات، فقط قادر است حداکثر، کاری که صرف در خودش شده است تولید کند. اما سوسیالیسمی که پایه اش اکنون ریخته می شود، مبتنی بر اصل تغیر سرمایه ماشینی است.
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سوسیالیسم مارکسیسم، حداکثر این است که مدعی می شود سرمایه دار از طریق غیر مشروع سود می برد، اما چرا سرمایه اش باید از او انتزاع و به اجتماع سپرده شود؟! جوابی ندارد، اما مطابق این سوسیالیسم، علتش این است که ماشین تعلق به اجتماع دارد و از اول، فرد نمی تواند مالک آن بشود. به علاوه، چنان که قبلا گفتیم و بعدا نیز توضیح خواهیم داد، سوسیالیسم مارکس، بیش از آن که سرمایه داری را ظالمانه جلوه دهد، عادلانه جلوه می دهد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 137-134

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سرمایه داری مارکسیسم کار اسلام


انواع زمین و مالکیت آنها از نظر اسلام

1- زمین یا به نحوی است که مردم و مالکین اولیه آن بدون جنگ مسلمان شده اند، در این صورت ملک شخصی آنهاست و معامله مالکیت با آن می شود، و یا آن که سرزمین، عنوة فتح می شود، در این صورت زمین به عموم مسلمین تعلق می گیرد ولی به شرطی که آن زمین، محیاة و در حقیقت مملوک کفار باشد. این چنین سرزمینی برخلاف سایر مملوکات کفار که به غنیمت برده می شود و تقسیم می شود تقسیم نمی گردد و به عموم مسلمین، از آن جمله خود مالکان اولیه اگر اسلام اختیار کنند تعلق می گیرد، اما اینکه باید خراج و مقاسمه بپردازند مطلبی است که بعدا گفته خواهد شد. و اما اگر سرزمین فتح شده موات باشد، طبق فقه شیعه به امام تعلق می گیرد و صد در صد به نظر حکومت عادله حق واگذار می شود، و اما این که کسانی که این سرزمین ها به آنها واگذار می شود، آیا مالک اینها می شوند و می توانند خرید و فروش کنند، یا مانند مفتوح عنوة نمی توانند خرید و فروش کنند؟، و همچنین آیا باید در مقابل این واگذاری ، چیزی به بیت المال به عنوان خراج بپردازند یا نه، و صد در صد معامله ملک شخصی با آن زمین می شود، مطلبی است که باید بحث شود. و همچنین آیا مالکیت مطلق و محدود زمین موات همچنان که به شرط الاحیاء است، مادام الاحیاء است یا امدی ندارد؟ اگر امد دارد، امد آن چقدر است؟ اگر احیاء کننده، مالک مطلق بشود و خراج نپردازد و مشروط به مادام الاحیاء نیز نباشد، اثر اختیار امام فقط این است که اول به اجازه او باید داده شود و نظارت او برای همیشه ساقط می شود و زمین میان مالکان مستقل از نظر امام دست به دست می شود. اگر مادام الاحیاء را شرط کنیم، اثر دیگر اختیار امام این است که هر وقت زمین بائر باشد، دو مرتبه باید با نظر امام به افراد تفویض شود و اجازه احیاء داده شود، ولی اگر امام حق داشته باشد که خراج بگیرد باید گفت برای همیشه زمین در اختیار امام باقی می ماند، و هر چند محیی، مالک می شود و نظیر مزارع نیست و حق خرید و فروش دارد، اما حقی هم از امام برای همیشه زمین بر زمین هست که به موجب آن، خراج می گیرد. و اگر حق خرید و فروش هم سلب شود، عملا سلب مالکیت از محیی شده و او فقط اولویت بهره برداری دارد و فرقی میان اراضی مفتوحه عنوة و اراضی موات که جزء انفال است، باقی نمی ماند.

ص: 10972








مفهوم حسد و تفاوت آن با غبطه

در کتاب مصباح الشریعه آمده است: حسد آرزو کردن زوال نعمتی است از کسی و عاید شدن آن نعمت به وی، اما آرزوی نعمت غیر، بی زوال از او، غبطه است و مذموم نیست. بزرگان علم اخلاق در تفسیر حسد چنین گفته اند: حسد که در فارسی از آن تعبیر به رشک می شود به معنی آرزوی زوال نعمت از دیگران است، خواه آن نعمت به حسود برسد یا نرسد بنابراین کار حسود یا ویرانگری است، یا آرزوی ویران شدن بنیان نعمتهایی است که خداوند به دیگران داده است، خواه آن سرمایه و نعمت به او منتقل شود یا نه! بنابراین بدترین نوع حسد آن است که انسان نه فقط آرزوی زوال نعمت دیگران داشته باشد بلکه در مسیر آن گام بردارد، خواه از طریق ایجاد سوء ظن و بدبینی نسبت به محسود یعنی کسی که مورد حسد واقع شده است باشد یا از طریق ایجاد مانع در کار او و این نوع حسد حاکی از خباثت شدید درونی حسودان است. مرحله ساده تر آن است که هدفش به چنگ آوردن آن نعمت است از طریق سلب کردن آن از دیگران گرچه این هم از رذایل و صفات زشت است، ولی به شدت نوع قبل نیست. باز مرحله پایین تر آن است که تنها آرزوی سلب نعمت از دیگری کند بی آنکه کمترین سخنی بگوید و کوچکترین گامی در این راه بردارد. این حالت هرگاه بی اختیار برای انسان پیدا شود -که گفته اند برای بسیاری پیدا می شود- گناهی بر او نیست، ولی اگر در اختیار انسان باشد به طوری که از طریق مقدماتی حاصل شود و با مقدماتی از میان برود، بی شک آن هم جزء رذایل اخلاقی است، ولی اینکه گناه دارد یا نه قابل تأمل است و این تأمل از آنجا ناشی می شود که آیا صفات زشت درونی هر چند اختیاری باشد مادام که در عمل انسان ظاهر نشود حرام است یا تنها یک انحطاط اخلاقی محسوب می شود؟
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2- زمینهایی که صاحبان آنها با صلح، اسلام اختیار کرده اند، مانند سرزمین مدینه، تعلق دارد به مالکین اصلی، و از این جهت فرقی میان زمین و غیرزمین نیست، و کأنه این امتیازی است که به اینها داده شده است، ولی البته اینها نیز مادام الاحیاء، مالک اند، به صرف این که خرابه شد، از مالکیت آنها خارج می شود و ملک امام می شود. پس هر زمین که یک بار به حالت موات درآمد، از مالکیت شخصی علی الاطلاق خارج می شود و دو مرتبه مملوک علی الاطلاق نمی شود، مگر آنکه بگوییم معنی «من احیی ارضا مواتا فهی له؛ هر کس زمین مرده ای را زنده کند مالکش می شود.» مالکیت علی الاطلاق است.



3- زمین هایی که معموره است و اهلش جلاء وطن می کنند بدون آن که لشگرکشی صورت گرفته باشد، یا صاحبان آنها بالطوع و الرغبه به مسلمین تسلیم می کنند، اینها فیء نامیده می شود و جزء انفال است و مانند اراضی موات به امام تعلق دارد، یعنی این زمین ها نه نظیر غنائم است که میان افراد تقسیم شود، و نه نظیر اراضی مفتوحة عنوة است که به عموم مسلمین تعلق گیرد، بلکه نظیر اراضی اولیه است که مستقیما تحت نظر ولی امر است.

پس سه قسم زمین داریم: زمین هایی که مالک شخصی دارد، و نه عموم و نه ولی امر حقی و نظری در آنها ندارند. دیگر زمین هایی که به عموم مسلمین تعلق می گیرد و ولی امر متصدی خراج و مقاسمه و احیانا تنظیم واگذاری آن زمین هاست. این زمین ها نظیر اماکن عمومی از مسجد و غیره می باشند که هر کس تقدم پیدا کرد به او تعلق می گیرد. سوم، زمینهایی که نه به افراد تعلق دارد و نه به عموم مسلمین، بلکه به ولی امر تعلق دارد. قهرا ولی امر در این گونه زمینها اختیار بیشتری دارد (این گونه زمین ها یا موات است که با اجازه ولی امر باید احیاء شود، و یا محیاة است، از قبیل قطایع ملوک و زمینی که لارب لها. اینها نیز با نظر ولی امر باید تقسیم شود و احیانا خراج گرفته شود. و همچنین است اراضی صلح یا فیء که لم یوجف علیها بخیل و لارکاب). باید دید اختیار بیشتر او در این زمینه چیست؟
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4- انفال. اهل تسنن، انفال را با غنائم جنگی مساوی دانسته اند، ولی از نظر فقه شیعه، انفال با غنائم جنگی مغایر است و فقط قسمتی از غنائم جنگی (ما یصطفیه الامام؛ آنچه امام برمی گزیندjavascript:;.) است که در ردیف انفال واقع می شود. غنائم تعلق دارد به شرکت کنندگان در جنگ، و میان آنها تقسیم می شود، ولی انفال تعلق دارد به ولی امر. انفال نقطه مقابل مملوکات تحصیلی فردی است که یک نفر مسلم یا ذمی، در اثر کار و یا احیاء زمین به دست می آورد، و دیگر، مقابل مملوکات کفار است که به غنیمت به مسلمین می رسد، یعنی 'نقل' است، چیزی است که نه محصول کار کسی است که عملش غیرمحترم است و به استنقاذکننده تعلق دارد. انفال از مختصات فقه شیعه، و یک نقطه برجسته از فقه شیعه است. انفال منحصر به زمین نیست، بلکه زمین قسمتی از انفال است. یعنی قسمتی از زمین ها، قسمتی از انفال را تشکیل می دهند، (مثل الارض التی لم یوجف علیها بخیل و لا رکاب؛ مانند زمینی که با حمله نظامی فتح نشده است.) و اراضی موات و اراضی ای که لا رب لها و ان لم تکن مواتا؛ آنچه صاحبی ندارد، هر چند زمین بایری باشد. 



5- اول کسی که زمین ها را از وضع اصلی در اسلام خارج کرد عثمان بود که 'اقطاعات عثمان' در تاریخ معروف است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 152-149

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت کار انفال


نسبت مالکیت فردی و ارث

ارث از توابع مالکیت فردی است، یعنی اگر مالکیت فردی را به هیچ نحو صحیح ندانیم و یا عملا وجود نداشته باشد، بحث از ارث بلا موضوع است. لهذا این دو بحث بهتر است توأم با یکدیگر تحت عنوان مالکیت و ارث ذکر شود.
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لازمه نفی مالکیت فردی، نفی ارث هست، اما لازمه قبول مالکیت فردی، قبول ارث نیست، زیرا ممکن است کسی مالکیت را از نظر اولویت طبیعی میان کارگر و کار بپذیرد و غیر از کار، موجبی برای مالکیت قائل نباشد، و علیهذا ارث را از لحاظ قطع رابطه میان کار و مالکیت رد کند. سوسیالیسم ها مخالف مالکیت اموری که با کار شخصی تولید شده باشد نیستند، ولی اغلب مخالف ارث می باشند، کما این که ممکن است کسی طرفدار سرمایه داری، ولی مخالف ارث باشد، هر چند هنوز اطلاع نداریم همچون شخصی در دنیا وجود داشته است یا وجود دارد. اما ملازمه ای میان سرمایه داری، یعنی مالکیت ابزار تولید، و قبول ارث نیست، زیرا هر کدام از این دو سرمایه داری و ارث ملاک و مبنای جداگانه دارند.

سوسیالیسم ها مدعی هستند که ارث بزرگترین مظهر بی عدالتی و بزرگترین عامل وجود سرمایه داری است، بدون ارث، سرمایه داری امکان پذیر نیست.

این نظر البته صحیح نیست، به دلیل این که تاریخ نشان می دهد سرمایه داران زیادی را که از پدر و مادر فقیر به دنیا آمده اند و تدریجا ثروت کلانی که از نظر سرمایه دار مشروع است به چنگ آورده اند. به هر حال لازمه پذیرفتن سرمایه داری، پذیرفتن ارث نیست، کما این که لازمه پذیرفتن مالکیت و ارث، پذیرفتن سرمایه داری، یعنی مالکیت ابزار تولید، خواه وسائل طبیعی، یعنی زمین و آب، و خواه وسائل مصنوعی، یعنی ماشین های تولید، نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- کتاب نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 158-157

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد ارث سوسیالیسم سرمایه داری
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ادله مکاتب اقتصادی سرمایه داری و سوسیالیستی در تأیید و نفی ارث

طرفداران ارث، به نقل فلیسین شاله در جزوه "سرمایه داری و سوسیالیسم"، مجموعا سه دلیل برای مشروع بودن ارث ذکر کرده اند:

الف: "حق ارث گذاردن، نتیجه منطقی حق مالکیت است. انسان مختار است آنچه را که مالک است از بین ببرد یا ببخشد، بنابراین می تواند دستور دهد که بعد از مرگ او آن را به دیگران ببخشند، یعنی می تواند آن را به ارث بگذارد. با از بین رفتن کسی که شیء را تولید کرده است، شیء از بین نمی رود. بنابراین آن کس می تواند اشخاصی را که باید بعد از مرگ او شیء را صاحب شوند تعیین کند".

سوسیالیست ها جواب دلیل اول طرفداران ارث را این طور می دهند:

"اگر چیزی را که ساخته می شود منحصرا محصول کار فردی بدانیم اشتباه کرده ایم زیرا آن چیز در عین حال نتیجه زحمات جامعه نیز محسوب می شود. فی الحقیقة شخصی که کار می کند در میان جامعه بسر می برد و از حمایت آن بهره مند می گردد و نیز از تمام کاری که آدمیان در گذشته و حال انجام داده اند و از تمام اکتشافات علوم و اختراعات فنون، استفاده می نماید. بنابراین چیزی که تولید می شود، هم محصول کار فرد است و هم محصول کار جامعه. ممکن است جامعه، در حیات فرد تولید کننده اشیاء، از حقی که بر آن اشیاء دارد، صرف نظر نماید، ولی بعد از مرگ آن فرد می تواند حق خود را مطالبه کند".

ب: "ارث از نقطه نظر اخلاقی، مشروع بلکه ممدوح است، زیرا سبب تقویت رابطه خانوادگی می شود. فی الحقیقه امید این که بتوانند برای اطفال خود آسایش و رفاهیت بیشتری فراهم نمایند، سبب تحریک فعالیت پدر و مادر و تشویق آنها به زحمت کشیدن می گردد".
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سوسیالیست ها جواب دلیل اخیر طرفداران ارث را این طور می دهند:

"از نقطه نظر عواطف و احساسات، راست است که پدران از کوششی که برای اصلاح اوضاع و تأمین آتیه فرزندان خود مبذول می دارند لذت می برند، لکن باید دانست که ارث به جای این که سبب اتحاد افراد خانواده بشود، بیشتر موجب افتراق و اختلاف ایشان می گردد".

ج. "از نقطه نظر اجتماعی، ارث، مفید بلکه لازم است. اگر ارث مرسوم نبود، آدمیان همین که به سن معینی می رسیدند، دیگر کار نمی کردند، آنچه را که قبلا تولید نموده بودند به مصرف می رسانیدند. جامعه را می توان به شخصی تشبیه کرد که احتیاج به محصول فراوان دارد و از تمام ترقیات و تمام عواملی که تشویق به کار کردن می نماید منتفع می شود، این شخص اجتماع است، که از تمام میراث های فردی استفاده می کند".

در جواب این دلیل طرفداران ارث نیز می گویند:

"اصل نفع اجتماعی نیز که طرفداران سرمایه داری برای موجه ساختن ارث، دلیل می آورند، مورد قبول سوسیالیست ها نیست. اینها می گویند اگر آدمیان به ارث گذاردن هم علاقه نداشتند باز بسیاری از آنها در نتیجه عادت، ذوق یا جاه طلبی به کار خود ادامه می دهند".

سوسیالیست ها گذشته از اینکه ادله طرفداران ارث را رد می کنند ادله جداگانه ای نیز بر بطلان ارث ذکر می کنند از قبیل قطع رابطه کار و مالکیت، فساد اخلاق و عاطل و باطل ماندن وراث، مقدمه شدن برای اینکه بعد از چند نسل ثروت ها در نقطه های خاصی متمرکز شود و بی عدالتی (عدم مساوات و اختلاف طبقاتی)، به وجود بیاید.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- کتاب نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 161-158

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی اقتصاد ارث سوسیالیسم سرمایه داری مالکیت


نقد و بررسی نظر مکاتب اقتصادی در باب نسبت مالکیت و ارث

حق ارث گذاردن، نتیجه منطقی حق مالکیت است. انسان مختار است آنچه را که مالک است از بین ببرد یا ببخشد، بنابراین می تواند دستور دهد که بعد از مرگ او، آن را به دیگران ببخشند، یعنی می تواند آن را به ارث بگذارد. با از بین رفتن کسی که شیء را تولید کرده است، شیء از بین نمی رود. بنابراین آن کس می تواند اشخاصی را که باید بعد از مرگ او شیء را صاحب شوند تعیین کند.

سوسیالیسم ها جواب دلیل اول طرفداران ارث را این طور می دهند:

" اگر چیزی را که ساخته می شود منحصرا محصول کار فردی بدانیم اشتباه کرده ایم زیرا آن چیز در عین حال نتیجه زحمات جامعه نیز محسوب می شود. فی الحقیقة شخصی که کار می کند در میان جامعه بسر می برد و از حمایت آن بهره مند می گردد و نیز از تمام کاری که آدمیان در گذشته و حال انجام داده اند و از تمام اکتشافات علوم و اختراعات فنون، استفاده می نماید. بنابراین چیزی که تولید می شود، هم محصول کار فرد است و هم محصول کار جامعه. ممکن است جامعه، در حیات فرد تولید کننده اشیاء، از حقی که بر آن اشیاء دارد، صرف نظر نماید، ولی بعد از مرگ آن فرد می تواند حق خود را مطالبه کند".

اما بررسی دلیل اول و پاسخ آن: سخن طرفداران ارث مبنی بر این که نتیجه منطقی مالکیت، حق ارث گذاشتن است، درست نیست. مدعای سوسیالیسم ها در این که اجتماع هم ذی حق است درست است، ولی دلیل سوسیالیسم ها و همچنین استنتاج آنها صحیح نیست. آنها می گویند به این دلیل اجتماع حق دارد که در ایجاد ثروت فرد شریک باشد، زیرا فرد در حمایت اجتماع زندگی کرده و از زحمات دیگران، گذشتگان و حاضرین، استفاده کرده تا توانسته است این ثروت را تولید کند، و جامعه در زمان حیات شخص فقط از حق خود صرف نظر می کند، نه در بعد از فوت او. این ایراد درست نیست، زیرا هر چند افراد از حمایت یکدیگر برخوردارند، ولی این حمایت متقابل است، و فرض این است که ما مالکیت فردی را پذیرفته ایم. اگر این حمایت متقابل را سبب مالکیت اشتراکی بدانیم که موضوعی برای ارث نیست، ولی اگر مالکیت فردی را برای خود شخص پذیرفتیم، قهرا برای او اولویت تصرف و اختیاراتی قائل هستیم. در این صورت باید گفت چه دلیلی هست که این اختیارات، محدود به زمان حیات است؟ خلاصه این که بنابر قبول حق مالکیت فردی، حق حمایت و حق تعاون غیر مستقیم افراد نسبت به یکدیگر، طرفینی است، همان طوری که این فرد از دیگران کمک گرفته است، کمک هم داده است، نتیجه این که محصول کار هر کس، مال خودش و تحت نظر خودش، حتی بعد از ممات.
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ثانیا "جامعه از حق خود در زمان حیات شخص صرف نظر کرده" یعنی چه ؟! مثل این است که مالکیت فردی را نتیجه بخشش اجتماع بدانیم نه یک حق مشروع و اصیل.

ثالثا با چه مقیاسی کشف می کنیم که در زمان حیات، بخشیده و با چه مقیاسی کشف می کنیم که برای بعد از فوت، به حق خود رجوع کرده است؟

به نظر ما دلیل اول به شکلی که بیان شد باطل است، در عین این که ارث را به شکل خاص اسلامی قبول داریم. ما می گوییم نتیجه مالکیت، اختیار تام مالک نیست، ارث نیز از نظر اسلام لازمه مالکیت و اختیار تام مالک نیست، بلکه جهت دیگر دارد. به نظر ما علت این که مالک، اختیار مطلق ندارد که در غیر مصالح خود یا اجتماع، مال را مصرف کند، مثل این که معدوم کند یا استفاده نامشروع ببرد، این است که ماده ثروت را طبیعت برای همه آفریده است، و کار فقط او را مفید و دارای ارزش کرده است (به عبارت بهتر اگر فرد کار کرده تا ثروت مورد نظر را تولید کرده است، خلقت و عوامل طبیعت صد برابر بلکه هزار برابر او در تولید این ثروت دخیل است. در تولید یک میوه، حداکثر این است که بشر 1000/1 دخالت داشته باشد، باقی دخالت ها از ابر و باد و مه و خورشید و فلک است، و به عبارت دیگر، کار، فقط ثروت بالقوه را بالفعل کرده است). مالکیت فرد نسبت به ثروت، به مقداری است که روی آن، کار صورت داده است، و اما معدوم کردن یا استفاده نامشروع کردن، تضییع ماده است بدون مجوز.
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در ورقه های "اسلام، سرمایه داری، سوسیالیسم" این چنین گفته ایم:

مواد خام اولی قبل از انجام کار، به همه تعلق داشته است، بعد از انجام کار تعلقش به دیگران سلب نمی شود، کار سبب می شود که شخص نسبت به دیگران اولویتی نسبت به آن شیء پیدا کند. اثر این اولویت این است که حق دارد استفاده مشروع، یعنی استفاده ای که با هدف های طبیعت و فطرت هماهنگ باشد، ببرد اما حق ندارد آن را معدوم کند و از بین ببرد یا استفاده نامشروع از آن ببرد، چون در عین حال این مال به جامعه تعلق دارد. اسراف و تبذیر و هر گونه استفاده نامشروع، از آن جهت جایز نیست که تصرف در حق غیر است بدون مجوز. بلی، اگر انسان قادر بود حتی ماده را با کار ایجاد و خلق کند جای این بود که مالکیت، مطلق باشد؛ بلکه اگر خالق و آفریننده محصول می بود باز هم حق تضییع و اسراف نداشت، زیرا خودش محصول اجتماع است، او خودش واجب الوجود بالذات نیست، فردی است قائم به اجتماع، اجتماع در نیروهای علمی و دماغی و بدنی او دخیل است، آن قوا تنها مال خودش نیست، اجتماع در آنها ذی حق است، و لهذا خودکشی از جنبه حقوق اجتماعی قطع نظر از تکلیف الهی که حتی با تجویز اجتماع نیز جایز نمی شود نیز جایز نیست، زیرا فرد محصول اجتماع و مدیون اجتماع است.

از این بیان نتیجه می شود که انسان حق تضییع ندارد، اما حق بخشش و هبه و وقف و صلح و ابراء و همچنین حق مجانا خدمت کردن، مادامی که به اجتماع صدمه نزند، از او سلب نمی شود، حق وصیت و توریث اگر بتوان آن را حق مورث دانست از او سلب نمی شود، اما این که لازمه دخالت اجتماع این است که حق تصرف منحصر باشد به زمان حیات، دلیل ندارد.

ص: 10980





پس دلیل اول طرفداران ارث صحیح نیست، و جواب سوسیالیسم ها هم صحیح نیست. آن دلیل، برای ارث به طرز غربی است که از حقوق و از توابع مالکیت است، و اما ارث اسلامی به کیفیتی که دارد که خارج از اختیار مورث است، بر پایه حق مالکیت نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- کتاب نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 164-162

کلی__د واژه ه__ا

اسلام جامعه شناسی حق مالکیت ارث فقه مکاتب اقتصاد


بررسی ادله سوسیالیست ها در باب نامشروع بودن ارث

ادله سوسیالیسم ها بر نامشروع بودن ارث سه تا است:

1- قطع رابطه کار و مالکیت، خلاف عدالت است.

2- ارث سبب می شود که ورثه، مفت خوار و در نتیجه از لحاظ تربیت، عاطل و باطل بمانند.

3- ارث سبب می شود که فاصله طبقاتی تدریجا زیاد بشود.

این سه ایراد، اولی جنبه حقوقی دارد، دومی جنبه تربیتی، سومی جنبه اجتماعی. از جنبه اول باید گفت ظلم و تجاوز است، از جنبه دوم باید گفت اخلاق و تربیت فرد را فاسد می کند، از جنبه سوم باید گفت اجتماع را فاسد می کند.

جواب دلیل اول واضح است، آنچه ظلم و خلاف عدالت است این است که شخصی محصول کار دیگری، را مصرف کند و او را محروم سازد، یا قانون، شخصی را علی رغم اراده خودش محروم کند و مال شخصی او را به دیگری بدهد، اما در صورتی که خود شخص به اراده خود، مال خود را به کسی ببخشد و یا آن که در صورت مردن و غیر قابل استفاده کردن او، مال او را قانون بر اساس مصالحی به شخص خاصی ببخشد، تجاوز در حق متوفی نیست. و اما از نظر سایر افراد اجتماع، می توان ادعا کرد که ترجیح بلا مرجح است، و به عبارت دیگر ضد مساوات است و به عبارت دیگر ضد عدالت به معنی مساوات است (خلاصه اینکه اگر عدالت را به معنی مساوات علی الاطلاق در تقسیم بهره ها با قطع نظر از استحقاق و لیاقت و شخصیت فردی در نظر بگیریم، خلاف عدالت است، اما عدالت، اینگونه مساوات نیست، اینگونه مساوات ظلم است)، یعنی خروج از مساوات در شرایط متساوی است، در صورتی که در اینجا شرایط متساوی نیست.
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مصالح ارث از قبیل تشویق زندگان به عمل، و تحکیم روابط ارحام و سبب زوجیت، سبب می شود که این قانون وضع و تشریع شود. قانون این چنینی به نفع عموم است و از این جهت که کاری به نفع عموم شده، مثل این است که عین مال به عموم مردم داده شود. قطع رابطه کار و مالکیت را همه جا نمی توان منکر شد. در بعضی جاها مثل هبه و وصیت و صلح و وقف و ابراء، لازمه مالکیت و ارضاء حوائج روحی مالک، سبب می شود که حق بخشش و جود و کرم را از او سلب نکنیم. استدلالی که ارسطو بر حسن مالکیت فردی کرده است این است که مالکیت اشتراکی موضوع جود و بذل و گذشت را از میان می برد و این خصال و عواطف عالی را می می راند. موضوع قطع رابطه کار و مالکیت مصداق حفظت شیئا و غابت عنک اشیاء می باشد.

اما دلیل دوم مبنی بر این که ارث، اخلاق وراث را فاسد، و آنها را تنبل و لا قید می کند.

این دلیل مبنی بر این است که یگانه عامل و محرک انسان به فعالیت، احتیاج و بیچارگی است، بشر را همیشه باید محتاج لقمه نان نگه داشت تا کار کند و اگر نه، بیکار و در نتیجه فاسد و تنبل خواهد شد. ولی حقیقت این است که فعال و لایق و کارآمد شدن بستگی دارد به مالکیت شخصی و احساس این که محصول زحماتم برای خودم و به نام خودم است، و دیگر به تربیت صحیح و محیط سالم. بسیارند افرادی که محتاج اند و فاسدالاخلاق و تنبل، و بسیارند افرادی که متمکن اند و فعال. بسیار اشتباه است که برای وادار کردن افراد به فعالیت، کاری کنیم که زندگانی از صفر شروع شود نه از عدد. عجبا که سوسیالیسم ها سلب مالکیت فردی از افراد می کنند و تأمین زندگی فرد را به عهده اجتماع می گذارند و نمی گویند تأمین اجتماعی موجب تنبل شدن و بیکار شدن است، در صورتی که همان دلیل دوم آنها در مورد ارث، بر مبنای اصلی سوسیالیسم وارد است، زیرا اگر قبول کنیم یگانه عامل محرک انسان، احتیاج فردی است، پس کسی که از طرف پدر و مال موروثی تأمین شده، یا کسی که اجتماع او را تأمین کرده، محرکی درونی برای فعالیت نخواهد داشت، چیزی که هست آنجا که اجتماع او را تأمین می کند، تکلیف و وظیفه ای هم به عهده او می گذارد و او به حکم اجبار و وظیفه، اسقاط تکلیف می کند نه به حکم شوق و رغبت. این اشتباه از آنجا پیدا شده که در اجتماعات فاقد تعلیم و تربیت، دیده شده که غالبا وراث ثروتمندان به سرعت بدبخت شده اند. خیال کرده اند این جهت، اثر مالکیت بدون کار است، ندانسته اند اثر فقدان تعلیم و تربیت صحیح است. لهذا در جامعه هایی که آموزش و پرورش کافی دارند چنین حوادثی کمتر رخ می دهد.
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به هر حال نقطه مقابل حسد، غبطه است و آن این است که انسان آرزو کند که نعمتی همانند دیگران یا بیشتر از آنها داشته باشد، بی آنکه آرزوی زوال نعمت کسی را داشته باشد. برخی معتقدند که غبطه نیز نوعی حسد است اما روشن است که این سخن در صورتی است که حسد را به معنی وسیعی تفسیر کنیم که مقایسه نعمت های خویش با دیگران را شامل شود که در واقع یک نزاع لفظی است و معروف همان است که در بالا گفته شد. به هر حال حسد صفتی است مذموم و نکوهیده در حالی که غبطه نه تنها مذموم نیست بلکه پسندیده و مایه ترقی و پیشرفت است.

در حدیثی از امام صادق (ع) می خوانیم: «ان المؤمن یغبط و لایحسد، و المنافق یحسد و لایغبط؛ مؤمن غبطه می خورد، ولی حسد نمیورزد، اما منافق حسد میورزد و غبطه نمی خورد». همچنین در حدیثی از پیامبر (ص) آمده است: «لا حسد الا فی اثنین: رجل أتاه الله حکمة فهو یقضی بها و یعلمها الناس و رجل أتاه الله مالا و هو ینفق منه سرا و جهرا؛ حسد نیست مگر در دو نعمت: یکی آن که حق تعالی مردی را علمی بخشد، و او بدان حکم کند. و آن را به مردمان آموزد، و دیگر مردی است که حق تعالی وی را مالی بخشد و از او نهان و آشکارا نفقه کند»، که در واقع مقصود همان غبطه است یعنی انسان آرزو کند که ثروت و علمی داشته باشد که همواره به دیگران انفاق کند.



نشانه های حسد
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اما دلیل سوم، فاصله طبقاتی. اولا صرف این که اجتماعی دارای طبقات باشد و مردم در شرایط مختلف و نامساوی عملا زندگی کنند، اگر وضع قوانین و اجراء آنها برای همه مردم یکسان باشد، و این تفاوت مولود لیاقت و فعالیت خود شخص یا سلف او باشد، ایراد ندارد. مال مشروع را برای فرزند به ارث گذاشتن عینا نظیر این است که خصایص طبیعی و هوش و استعداد از طرف مورث به فرزندان خود داده بود، جامعه حق مطالبه داشت، اما فرض این است که نه خصایص طبیعی و نه اموال مکتسب خود را از جامعه ندزدیده است. این گونه تفاوتها هر چند برای وراث نسبت به سایرین اکتسابی نیست اما دزدی و سرقت و استعمار دیگران هم نیست، مثل این است که به شخصی از طرف دیگری هدیه ای اعطا شود. به علاوه، ارث مال همه مردم است، مال یک طبقه خاص نیست. این قانون، همه را تشویق می کند که هر چه می توانند بهتر و بیشتر برای اعقاب خود که امتداد وجودشان است فعالیت کنند.

اما اگر گفته شود: علاوه بر اصل عدالت و علاوه بر اصل مساوات، یک اصل دیگر هم هست که در اجتماع باید رعایت شود، و آن، اصل توازن است. تفاوت اگر زیاد شد خواه ناخواه تعادل اجتماعی به هم می خورد، عقاید و افکار و اراده ها و نیروهای افراد انبوهی دنبال روی فکر و عقیده و اراده شخص می گردد، مانند باری که یک طرف سنگین و یک طرف سبک باشد، بالاخره به منزل نمی رسد. اگر مالکیت شخصی باشد و ارث نباشد، خطر فاصله طبقاتی زیاد نیست، ولی اگر ارث در کار باشد، سرمایه ها از نسلی به نسلی منتقل، و در اثر تراکم فعالیت های نسل ها، سرمایه ها افزایش می یابد و فواصل عظیم طبقاتی پدید می آید.
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جواب این است که: اولا این دلیل که می گوید ارث سبب می شود که ثروت در نسل های متوالی متمرکز گردد، ضد استدلال دوم است که می گفت لازمه ارث، فاسد شدن و تنبل شدن نسل است.

ثانیا در اسلام مالیات هایی به نام زکات و خمس وضع شده که خود به خود فواصل طبقاتی را کم می کند.

ثالثا، ارث اسلامی تقسیم و کوچک کردن مال است، برخلاف ارث مسیحی که در اختیار مورث است.

رابعا اصل دیگری در اسلام است که به حکومت شرعی و قانونی حق می دهد مالیات هایی طبق مصالح اجتماع، عنداللزوم به خاطر مصالح اجتماع، مثل این که حاجت خاص اجتماعی پدید آمده، و یا به خاطر حفظ تعادل اجتماع، وضع کند.

مالیات اسلامی منحصر به زکات و خمس نیست، زکات و خمس، مالیات هایی است که برای همیشه در حدود نصاب و درآمد معین وضع شده و برای همیشه ثابت است. یک سلسله مالیات هایی موقت است که در اختیار حکام است. از این جهت مانند مجازات هاست که بعضی از آنها از طرف اسلام تعیین و تحدید شده، چون قابل تحدید بوده، مثل حد زنا، سرقت، قتل، محارب، سایر مجازاتها به نام "تعزیر" در اختیار حکومت است.

در باب ارث، یک مسئله دیگر که هست، ارث مناصب است. در دوران قدیم، مناصب به ارث می رسید، پسر یک سرهنگ، از دوران شیرخوارگی، سرهنگ بود، مادرش در حالی که بچه در رحم بود، اشاره به شکم خود می کرد و می گفت "به جان سرهنگ"، مساجد و معابد برای پیش نمازها ارثی بود، حتی امتیاز و موقوفه ها ارثی بود، ریاست قبائل ارثی بود، در میان عرب این خصوصیت فوق العاده حاکم بود. در اسلام حتی امامت، موروثی نیست، جعلی است ولی به جعل الهی، خلافت احتیاج به بیعت دارد.

ص: 10984





من_اب_ع

مرتضی مطهری- کتاب نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 170-166

کلی__د واژه ه__ا

اسلام جامعه شناسی ارث سوسیالیسم مالیات برابری آموزش تربیت عدل


نظر کمونیست ها درباره منشأ سوسیالیسم

یک بحث درباره سوسیالیسم آن است که آیا حتما فرزند و مولود کاپیتالیسم است، آن طور که کمونیست ها می گویند، و نمی توانسته قبلا وجود پیدا کند، زیرا محصول نوعی روابط اقتصادی است که جز بعد از عبور از فئودالیسم و کاپیتالیسم نمی تواند وجود پیدا کند، چنان که کمونیست ها می گویند؟ البته نباید اشتباه شود و گفته شود سوسیالیسم یک ضرورت به اصطلاح وقتیه است و فقط زمان، مشخص و مبین ضرورت آن می باشد، یعنی ضرورت آن را با زمان باید مشخص ساخت، نظیر انخساف و انکساف خورشید و ماه، بلکه ضرورت مشروط است. بر فرض اول، انسانها نمی توانند عامل به شمار روند یا آن را تسریع کنند یا تعویق اندازند، و در فرض دوم انسانها قادرند ولی تحت همان شرایط. البته فرضیه سوم، فرضیه ماست که می گوییم مشروط است ولی مشروط به رشد روحی و کمالی مردم و بس.

در کتاب 'سوسیالیسم' از مجموعه چه می دانیم، صفحه 13 کتاب نامبرده می گوید:

'سوسیالیسم علمی از آن جهت سوسیالیسم است که عقیده دارد کاپیتالیسم در حین تکامل، به سیستمی منجر می شود که در آن، مالکیت ابزار تولید همگانی است. بدین معنی استفاده از نیروی تولیدی نیز همگانی است'.

در صفحه 14 می گوید:

'امروز دیگر کم و بیش همه کشورها به جز ایالات متحده آمریکا مدعی سوسیالیست بودن هستند، اما آنچه افکار را آشفته می سازد، بخصوص وضعیت اتحاد جماهیر شوروی سوسیالیستی است. این کشور که به کمک تبلیغات کمونیست ها خود را کشوری سوسیالیست معرفی نموده، دارای رژیم سیاسی دیکتاتوری و پلیسی آنچنان مطلقی است که آن را به عنوان کشور دیکتاتوری سوسیالیست ها به حساب می آورند. گروهی می گویند سوسیالیسم، آزادی و احترام به شخصیت انسانی است، و بعضی دیگر جواب می دهند که سوسیالیزم، اشتراکی نمودن ابزار تولید و دیکتاتوری پرولتاریا است... تمام انواع سوسیالیزم یک جنبه مشترک دارند، الغاء مالکیت خصوصی که سرچشمه عدم تساویها و بیدادگریهای اجتماعی است'.
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در صفحه 15 می گوید:

برتراند راسل، سوسیالیزم را این طور تعریف می کند: 'سوسیالیزم به معنی، مالکیت مشترک زمین و سرمایه، تحت یک شکل دموکراتیک حکومت است و مستلزم آن است که تولید به منظور استفاده، و نه به منظور سودجویی هدایت شود. به علاوه، تقسیم تولیدات بایستی به طور تساوی انجام گیرد و در صورتی که این امر ممکن نباشد، باید طوری باشد که لااقل بتوان این عدم تساوی در توزیع را با تأمین منافع عمومی توجیه نمود'.

در صفحه 8 مقدمه، 'سوسیالیسم' می نویسد:

'اگر سوسیالیسم را به عنوان عکس العملی در برابر بیدادگری اجتماعی، مورد نظر قرار دهیم، می توان گفت از قدیم ترین ایام وجود داشته است و تحت عناوین گوناگونی، نشانه هایی از آن در ادوار قدیم دیده می شود، و چنانچه سوسیالیسم یک شکل تاریخی مشخص جامعه تلقی گردد، سرچشمه آن در جامعه کاپیتالیستی خواهد بود و در این صورت باید گفت نظریه سوسیالیسم، در قرن نوزدهم پا به عرصه وجود گذاشته است'.

از این جمله ها این طور فهمیده می شود که یک اصل اولا برای اینها مسلم است و آن، تفسیر مادی تاریخ است، والا اگر برای فکر اصالتی قائل بشویم، چه مانعی دارد که طرح سوسیالیسم در آغاز تاریخ، نه به عنوان عکس العملی در برابر بیدادگریها، بلکه به عنوان برق هدایتی برای اجتماع که مانند همه جاندارهای دیگر راه خود را با هدایت و بینش اختیارا و بدون جبر طی می کند پیش بینی و بر جامعه عرضه شده باشد. عدالت به مفهوم واقعی خود قبل از سوسیالیسم وجود داشته است و می تواند کوششهای سوسیالیستی با همه شکلهای نوی خود، کوششی در راه همان مطلوب قدیمی و ایده آل کهن بشر به شمار رود.
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پس سوسیالیسم مفهوم دیگری غیر از عکس العملی از درد و غیر از شکل تاریخی مشخصی از اجتماع دارد و آن یک نظر علمی حقوقی مبتنی بر حقوق واقعی و طبیعی فرد و اجتماع است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 174-171

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام مکاتب کمونیسم نظریه


نقد و بررسی فرضیه گذر از سوسیالیسم تخیلی به سوسیالیسم علمی

در صفحه 10 'سوسیالیسم' عنوان شده است که:

'باری، برای این که این یا آن تغییر شکل اجتماعی امکان پذیر شود باید شرایط فنی و اقتصادی آماده و مهیا گردند. سوسیالیزم تخیلی عملا نشان می دهد که تغییر شکل اجتماعی را نتیجه روح عدالت خواهی انسانها می داند، در حالی که این تغییرات حاصل تضادهای اجتماعی و مبارزاتی است که از این تضادها سرچشمه می گیرد (این که تغییر شکل اجتماعی معلول روح عدالت خواهی باشد یا تغییر شرایط اقتصادی، یک مطلب است، و این که یک سلسله حقوق طبیعی هست که سوسیالیزم یا نوعی دیگر زندگی را نتیجه می دهد، مطلب دیگری است).

بر عکس، اگر سوسیالیزم را به عنوان یک شکل تاریخی مشخص جامعه، شکلی که بعد از گذشتن نیروهای مولده از یک درجه خاص تکامل، وجود آن ضرورت پیدا می کند، تلقی نماییم، سوسیالیزم به صورت یک علم در می آید (ولی تاریخ، خلاف آن را نشان داد، و از طرف دیگر علمی بودن سوسیالیزم هیچ گونه نیازی به این گونه فرض حرکت تاریخ ندارد، بلکه فرضا جبر تاریخ به شکلی که مارکسیست ها ادعا کرده اند درست باشد، ماتریالیسم تاریخی علم است نه سوسیالیسم. مثل این است که بگوییم قوانین جنین شناسی حکم می کند که کودک به دنیا بیاید، پس کودک علم است.
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این اشکال، اشکال مهم و قابل توجهی است. حداکثر علمی بودن این است که راه علمی ایجاد و وصول به آن نشان داده شده است. پس سوسیالیزم، علمی است نه علم. بهتر است که تعبیر علمی بکنیم، نه علم آنچنانکه در متن آمده است). سوسیالیزم علمی مبتنی است بر بررسی وقایع و تحقیق درباره قوانینی که این وقایع را می آفریند، و بهره برداری از تضادهایی که بر جامعه سایه افکنده اند، و تفهیم طبقات زجر کشیده به نقش تاریخی آنها در مبارزاتی که در پیش روی دارند.

در این که انسان و روح عدالت خواهی انسان، خود عاملی است مستقل و اصیل، و پیدایش این چنین انسانهایی جزء قوانین طبیعت و خلقت است، نظیر چشم هستند برای پیکر انسان و حیوان و انسان، تنها، مخلوق تاریخ نیست، خالق و آفریننده تاریخ نیز هست ما تردیدی نداریم، و در این که شرایط مادی اجتماع، خود عامل مؤثری است برای گردش تاریخ، باز هم نباید تردید کرد. سوسیالیزم به اصطلاح تخیلی، نقش زمینه های مادی و تضادهای اجتماعی و طبقاتی را نادیده نمی گیرد، اما عامل تغییرات را منحصرا تضادهای اجتماعی نمی داند. اما این که سوسیالیزم را از چه نظر باید علم بدانیم، مسئله مهمی است که احتیاج به توضیح دارد.

ما در ورقه های 'اسلام و سرمایه داری و سوسیالیزم' گفته ایم که قوانین اقتصادی و اجتماعی را از دو نظر می توان مورد مطالعه قرار داد، یکی از آن نظر که وقایع و حوادث، علت و معلول یکدیگر هستند، و یکی از نظر این که انسان بهتر است جامعه را چه جور بسازد که به سعادت و کمال و عدالت نزدیکتر باشد، از نظر اول، علمی است توصیفی و بیانی، و از نظر دوم، علمی است دستوری. تفاوت این دو نوع از قبیل تفاوت روانشناسی است با اخلاق، که اولی توصیفی، و دومی دستوری است.
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قوانین اقتصادی را نیز از دو جنبه می توان مورد مطالعه قرار داد، یکی از نظر توصیفی، یعنی اینکه جامعه انسانی از نظر روابط تولیدی، چگونه خود به خود تحول پیدا می کند تا آنجا که به سوسیالیزم منتهی می شود، فرضا قبول کنیم که کاپیتالیسم جبرا به سوسیالیسم منتهی می شود (در صورتی که مورد تردید، بلکه انکار است)، از این نظر سوسیالیزم را در شکل تاریخی خود مطالعه کرده ایم (و سوسیالیسم یک پدیده اجتماعی خواهد بود، مانند کاپیتالیسم و غیره، ولی خود سوسیالیسم علم نخواهد بود «بلکه علمی است نه علم، و فرق است میان علم و علمی» همان طوری که کاپیتالیسم علم نیست. علم عبارت است از قوانینی که بر اجتماع حاکم است نه خود اجتماع، همان طوری که قبلا گفتیم که اگر علمی داریم به نام جنین شناسی که تحولات جنینی را بیان می کند تا آخرین مرحله، دلیل نمی شود پس خود جنین یا طفل، علم است). ولی یک وقت سوسیالیزم را به عنوان یک طرح و یک نقشه عالی مبتنی بر حقوق انسانی که عامل انسانی می خواهد نقش خود را در ایجاد آن ایفا کند، و آن طرح قادر است سعادت همگانی را تأمین کند، مطالعه می کنیم، از این نظر فنی است دستوری، و تنها در این صورت است که خود سوسیالیزم علم است.

این که گفته شد: 'سوسیالیسم علمی، مبتنی است بر بررسی وقایع و تحقیق درباره قوانینی که این وقایع را می آفریند و بهره برداری... و تفهیم طبقات...' مثل این است که میان این دو نوع علم تمیز و تفکیک واقع نشده است.
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علی هذا هیچ مانع و دلیل مخالفی نیست که افکار صحیح سوسیالیستی، قبل از دوره کاپیتالیستی پیدا شده باشد. این که محال است که این طرح قبلا تهیه شده باشد، مبتنی است بر یک اصل فلسفی درباره انسان و جهان، یعنی مبتنی بر ماتریالیسم است، و سوسیالیزم از ماتریالیسم قابل انفکاک است، بلکه چاره ای از انفکاک ندارد. و این که محال است سوسیالیزم عملا در دنیا صورت وقوع پیدا کند و حتما زاده کاپیتالیسم است، این نیز از جهاتی مورد تردید است (به عبارت بهتر، از نظر مارکسیست ها، سوسیالیزم از جنبه علمی، زاده ماتریالیسم، و از جنبه عینی، زاده کاپیتالیسم است، به عبارت دیگر نطفه اش و نیروی محرکه اش از ماتریالیسم است، و مادرش، یعنی آن که او را در رحم خود پرورش می دهد، کاپیتالیسم است. از نظر مارکسیستها، هم در نطفه سوسیالیزم خلل است و هم در بطن و شیری که به او داده شده است، از نظر نطفه، با پدیده پلیدی مشترک است، و از نظر مادر، ظالمانه ترین نقش تاریخ است). اولا در دنیای قدیم، قبل از دوره کاپیتالیسم، نمونه هایی از سوسیالیزم پیدا می شود. ثانیا جامعه های کاپیتالیستی با حفظ روح کاپیتالیستی و یا لااقل بدون اینکه به سوسیالیزم منتهی شوند، می توانند به حیات خود ادامه دهند. ثالثا جامعه هایی دوره کاپیتالیستی را گذراندند و به سوسیالیزم واقعی نائل نشدند، مثل آمریکا، و جامعه هایی به سوسیالیزم رسیدند بدون آن که از کاپیتالیزم عبور کنند، مثل شوروی و الجزایر.

پس جبر تاریخ به شکلی که ادعا شده که سوسیالیزم قبل از کاپیتالیسم امکان پذیر نیست و پس از رشد کاپیتالیسم لابد منه است مخدوش است، و به عبارت دیگر، مارکسیسم، هم از شناساندن پدر و هم از شناساندن مادر سوسیالیزم ناتوان بوده است. به علاوه و گذشته از همه اینها، فرضا بپذیریم که سوسیالیزم عملا جز بعد از کاپیتالیسم به وجود نمی آید، یعنی بشر بعد از این دوره آماده پذیرش و قبول سوسیالیزم می شود، به معنی این خواهد بود که پاره ای نظرات صحیح و عالی ممکن است در بشر پیدا شود که جامعه بشریت بعد از قرنها آماده قبول و پذیرش بهتر آنها می شود. پس مانعی ندارد که سوسیالیزم از آن جنبه علمی باشد که نظریه ای است حقوقی و طرحی است عالی و در عین حال در عمل جای مشخصی از تاریخ دارد.

ص: 10990





من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 182-179

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم نظریه فلسفه جامعه شناسی


نقد و بررسی نظر سوسیالیست ها

کتاب سوسیالیسم در صفحه 12 می گوید:

'بررسی وقایع به ما نشان می دهد که تاریخ یک تغییر شکل جاودانه است ، زمانی آهسته و زمانی تند... علت این تغییر شکل جاودانه است، تکامل صنعتی ابزار تولید است... '.

از نظر ما تکامل صنعتی ابزار تولید یکی از علل پیچیده تاریخ است. ایضا می گوید:

'چون کلیه سیستم های اقتصادی دوران تاریخ در حین تکامل، سیستم های دیگری به وجود آورده اند، دلیلی ندارد که این امر در مورد سیستم کاپیتالیسم صدق نکند... این سیستم هم در حین تحول می بایست سیستم دیگری به وجود آورد. این نتیجه ای است که می توان با توجه به گذشته، درباره آینده به دست آورد، ولی بدین نتیجه گیری هم احتیاجی نیست، کافی است رژیم کاپیتالیستی مورد تجزیه و تحلیل قرار گیرد و درباره قوانین حاکم بر آن تحقیق به عمل آید تا معلوم شود که در بطن کاپیتالیسم شرایط تغییر شکل آن مهیا می گردد'.

در این که رژیم کاپیتالیستی ثابت نخواهد ماند بدون این که تعدیلات کلی در آن به عمل آید، شکی نیست. در این که هر جامعه نامتعادلی قابل بقا نیست و باید به تعادل بازگشت کند (مانند هر ترکیب نامتعادل دیگر) و در هر موجود زنده و از آن جمله اجتماع، خاصیت رجوع به تعادل هست، و نیز در این که تغییر و تکامل ابزار تولید، تعادل را به هم می زند و گاهی سبب تغییرات دیگر می گردد و باید مراقب این تغییرات بود، باز هم نباید تردید کرد، اما آیا این تغییر شکل، جاودانه است و جبرا هر رژیمی باید جای خود را به رژیم دیگر بدهد و هیچ رژیمی را نباید یک رژیم ثابت فرض کرد، مطلبی است که سوسیالیست ها درباره خود سوسیالیسم از آن حرفی نمی زنند.
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آیا در مقابل کسی که بگوید 'کلیه سیستم های اقتصادی در حین تکامل، سیستم های دیگری به وجود آورده اند، دلیلی ندارد که این امر در مورد سیستم سوسیالیسم صدق نکند چه جوابی می توان داد؟ اگر سوسیالیزم از لحاظ آخر، آخرین شکل سیستم های اقتصادی است و نقطه توقف تبدیل سیستم ها است، چه مانعی دارد که کسی بگوید طرح این نقطه آخری قبل از به وجود آمدن آن، قرن ها پیش ریخته شده و بزرگان بشر همیشه بشر را به عدالت دعوت می کرده اند و اجراء عدالت در شرایط اجتماعی مختلف از لحاظ شکل و فرم مختلف می شود نه از لحاظ روح و معنی.

مثلا در حین تکامل ابزار تولید، فی المثل روح عدالت حکم می کند که این ابزار ملی و عمومی باشد. خلاصه اگر سوسیالیزم را پدیده بدانیم، ناچاریم آن را مردنی و از بین رفتنی بدانیم، ولی اگر آن را قانون ولو قانون حقوقی بدانیم، می توانیم مدعی جاودانه بودن آن بشویم. به هر حال یکی از مسائل اختلاف نظر ما با سوسیالیست های مارکسیست این است که آنها یک اصل مسلمی در طبیعت و در تاریخ قائل اند به نام اصل تکامل، و معتقدند هیچ حقیقتی ثابت نیست، ولی ما معتقدیم به اصل تکامل در طبیعت به یک شکل، و در اجتماع به یک شکل (بلکه باید گفت عدالت از قبیل تعادل مزاج فرد است که در همه تطورات باید محفوظ باشد، ویتامین ها، گلبول ها به نسبت معینی در همه احوال باید محفوظ باشد، در عین حال اعضاء جسم، همه «آن هم به نسبت معین» رشد می کنند. غلط است که عدالت را یکی از مراحل تطور بدانیم، عدالت بازگشت به مزاج طبیعی است).
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 53-51 و 48-47

کلی__د واژه ه__ا

انسان فطرت قرآن تربیت شناخت پرسش فلسفه پند و اندرز


رابطه بین حیات و آب از نظر قرآن

خداوند در آیه 45 از سوره نور می فرماید: «و الله خلق کل دابه من ماء؛ هر جنبنده ای را ما از آب آفریده ایم» و در آیه 30 سوره انبیاء این مطلب به صورت عام تری بیان شده است، می فرماید: «و جعلنا من الماء کل شیء حی؛ هر زنده ای را ما از آب قرار داده ایم» و این مطلب که اساسی ترین عنصر برای حیات و زندگی آب است، امروز از قطعی ترین مسائل است؛ از چند نظر: یکی از نظر اینکه اساسا اندام هر موجود زنده، مثلا انسان، با اینهمه اعضا و جوارح و پوست و رگ و پی و استخوان، این اندام و این هیکل چقدرش آب است و چقدرش سایر عناصر.

من البته از نظر دقیق علمی نمی دانم، ولی طبیب بسیار متخصصی (آقای دکتر قریب) یک وقتی که خودم را توصیه می کرد به اینکه آب زیاد بخورم و همین آیه را می خواند: «و جعلنا من الماء کل شیء حی» می گفت هر کسی صدی هشتادش آب است، یعنی اگر کسی 50 کیلو وزن داشته باشد چهل کیلویش آب است و ده کیلو سایر مواد. هر سلولی از سلولهای بدن ما که می گویند سه قسمت اصلی دارد: قسمت هسته سلول، قسمت غشاء و رو و قسمت مایع پروتوپلاسم، و همان قسمت مایع که از نظر حیات شاید اساسی ترین قسمتهای سلول است، قسمت اعظم آن آب است مبدأ تکون هر جنبنده ای (آب است.) در اینجا قرآن جنبنده ذکر کرده است، البته دابه شامل همه جاندارها نمی شود، ولی منشأ پیدایش سایر جانداران نیز یا مایعی است مثل نطفه، و یا آنهایی هم که از تخم به وجود می آیند باز در ماده اصلی هر تخمی آب از هر چیز دیگر بیشتر دخالت دارد، و از همه بالاتر اینکه راجع به پیدایش حیات در روی زمین که علما زیاد جستجو کرده اند ولی هنوز به یک نظر قاطع نرسیده اند، تمام فرضیه ها در اطراف این دور می زند که حیات بالاخره از آب پیدا شده است و از خشکی شروع نشده است.

ص: 109






این صفت رذیله مانند بسیاری از صفات دیگر گاه آشکار و صریح است و گاه مخفی و در حال کمون، به همین دلیل باید از آثاری که بزرگان علم اخلاق و روانکاوان برای آن ذکر کرده اند یا به تجربه دریافته ایم، آن را در مراحل اولیه باید شناخت و پیش از آنکه در وجود انسان ریشه بدوانغد و مستحکم گردد به درمان آن پرداخت. از جمله نشانه هایی که برای آن ذکر شده امور زیر است:

1_ هنگامی که می شنود نعمتی به دیگری رسیده است، غمگین و ناراحت می شود، هر چند آثاری از خود بروز ندهد.

2_ گاه از این مرحله فراتر می رود و زبان به غیبت و عیبجویی می گشاید.

3_ گاه از این هم فراتر می رود و به دشمنی و عداوت و کارشکنی برمی خیزد!

4_ گاه تنها به بی اعتنایی و بی مهری و یا قطع رابطه از شخصی که مورد حسد او قرار گرفته قناعت می کند، سعی دارد او را نبیند و سخنی از او نشنود و اگر سخنی درباره او بگویند سعی می کند با ورود در مطالب دیگر گوینده را از ادامه سخن بازدارد، یا اگر مجبور به بیان مطلبی درباره او شود سعی می کند صفات برجسته او را پنهان سازد و یا نسبت به آن سکوت کند. هر یک از این امور می تواند نشانه ای از بروز رذیله حسد باشد.

من_اب_ع

ابوحامد محمد غزالی- ترجمه احیاء علوم الدین- ج 1 صفحه 40 

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 2 (همراه با حذف و اضافات) 
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از نظر ما جامعه می تواند به نقطه ای برسد که نقطه عدالت واقعی است (حقیقت این است که دو جریان در کار است، یکی مربوط است به تکامل بشر که نقطه انتها ندارد، و دیگر مربوط است به تکامل، شکل و رژیم زندگی بشر که از نوع فرمول و روابط ترکیبی است که نقطه انتها دارد) و در این صورت دلیل ندارد که بگوییم رژیم عدالت باید جای خود را به رژیم دیگری بدهد. عدالت از نظر ما پایه هایی در طبیعت و فطرت دارد که با توجه به آن پایه ها می توان یک طرح ثابت و جاودانه ای برای زندگی بشر از لحاظ اصول طرح کرد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 184-182

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم مکاتب فقه جامعه شناسی


نقد و بررسی نظر سوسیالیسم درباره نسبت میان ابزار تولید

کتاب 'سوسیالیسم' در صفحه 13 عنوان می دارد که:

'سوسیالیسم علمی بدین سبب از سوسیالیزم تخیلی متمایز می گردد که به جای آن که از انسانها بخواهد سیستم موجود بیدادگر را طرد نمایند و سیستم بهتری را بپذیرند، نشان می دهد که تغییر شکل جامعه نتیجه تضاد میان تکامل نیروهای تولیدی و شکل قانونی استفاده از آنهاست. سوسیالیزم علمی به تأثیر این مسئله در مبارزه طبقاتی توجه دارد، و به علاوه نشان می دهد که این تغییر شکل، شرط اساسی هر پیشرفتی است در آینده، و طبقه ای که از سیستم موجود رنج می برد، تنها نیروی اجتماعی است که شایستگی تحقق بخشیدن به این تغییر شکل را دارد'.

سوسیالیزم مارکس که نام آن را سوسیالیزم علمی گذاشته اند، اعتراف دارد که انسانها عامل ایجاد سوسیالیزم هستند، یعنی عامل انسانی را ندیده نمی گیرد، اما به واسطه طرز تفکر مادی خود درباره انسان که انگیزه انسان را همواره منافع مادی می داند (به عبارت دیگر، محرک تاریخ را تکامل ابزار تولید و منافع طبقاتی می داند و شکل حرکت را مبارزات طبقاتی ناشی از تضاد می داند، و نتیجه را تکامل می داند) مبارزه انسان را همیشه مبارزه طبقاتی می داند.
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به نقل 'شاله' در جزوه 'سرمایه داری و سوسیالیزم' ص 45، مارکس می گوید: 'مبارزه طبقاتی مهم ترین و اساسی ترین حوادث تاریخ است'.

علی هذا اول باید زمینه مبارزه طبقاتی به وجود بیاید. این زمینه را تکامل ابزار تولید ایجاد می کند. تکامل ابزار تولید سبب می شود که منافع به طبقه خاصی اختصاص پیدا کند، طبقات محروم علیه آنها به مبارزه برمی خیزند.

ولی از نظر ما آنچه انسان را برمی انگیزد، تنها منافع مادی نیست، منافع مادی یکی از علل جنبش انسانهاست. به عقیده ما انسانهای عالی، انگیزه شان امور مادی نیست. پس تضاد اجتماعی و تکامل اسباب تولید که سبب این تضاد می شود یکی از اسباب انقلاب هاست، بلکه احیانا می توان بشر را علیه طغیان خودش برانگیخت و واداشت. علی هذا سوسیالیزم مارکس صددرصد با واقعیت تطبیق نمی کند، پس نمی توان آن را سوسیالیزم علمی خواند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 186-185

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم اسلام جامعه


محقق نشدن اصل مالکیت اشتراکی در جوامع سوسیالیستی

در صفحه 16 کتاب 'سوسیالیسم' آمده است که:

' مفهوم مالکیت مشترک یا اشتراکی برای مشخص ساختن سوسیالیسم کافی نیست. تجربه نشان داده است که مالکیت ابزار تولید ممکن است اشتراکی باشد بدون آن که جامعه سوسیالیستی شود. مفهوم، مالکیت اجتماعی به نظر ما ارجحیت دارد. برای آن که مالکیت، اشتراکی باشد، کافی است که ابزار تولید به هیئت اجتماع تعلق داشته باشد، و برای آن که مالکیت، اجتماعی گردد، نه فقط باید ابزار تولید متعلق به هیئت اجتماع باشد، بلکه باید در خدمت اجتماع به کار افتد.

ص: 10994






به عبارت دیگر ابزار تولید، یا به تعبیری که در مانیفست آمده است 'کار متراکم' نباید جز وسیله ای برای بسط و استغنا و تقویت اعمال حیاتی زحمتکشان باشد. باری، تعلق داشتن به هیئت اجتماع الزاماً بدان معنی نیست که مورد مالکیت، در خدمت جامعه به کار افتد. این امر را ما در روسیه مشاهده می کنیم که در آنجا مالکیت اشتراکی روسی در خدمت جامعه نیست، بلکه در خدمت قدرت ملی است. این چنین وضعیتی در تمام کشورهایی که در آنها مالکیت دولتی اشتراکی جانشین مالکیت فردی شده، به چشم می خورد. مالکیت اشتراکی ابزار تولید که سوسیالیست های قرن نوزدهم با شدت خواستار آن بودند، امروز یا به مرحله عمل درآمده و یا در شرف انجام شدن است، لکن مالکیت اشتراکی ابزار تولید به جای آن که به خدمت جامعه درآید، مورد استفاده قدرت ملی قرار گرفته، و بدین جهت استثمار انسانها برقرار مانده است.

این جمله ها انسان را به یاد گفته سعید رمضان می اندازد که می گوید: 'سوسیالیزم نتوانسته در شوروی خوشبختی ایجاد کند، هر چند قدرت ایجاد کرده است'.

اگر مقصود ژرژ بورژن و پیر ریمبر، نویسندگان کتاب 'سوسیالیسم' این است که مالکیت اشتراکی در شوروی جنبه ملی دارد نه جنبه عمومی و انترناسیونالیستی، می گوییم در آنجا حتی این طور هم نیست و این که خودتان می گویید در آنجا هنوز استثمار انسان ها موجود است دلیل بر این است که قدرت آنجا و خوشبختی آنجا، قدرت ملی نیست، پس چرا نام آن را قدرت ملی می گذارید؟

اگر مقصود این است که در آنجا مالکیت فردی و طبقاتی تغییر شکل داده و تحت عنوان مالکیت اشتراکی، طبقه خاصی مالک همه چیزند و استثمار می کنند، و آنها همان افراد حزب می باشند و سایر مردم مستثمر آنها می باشند، مطلب درستی است، ولی این را باید شکست سوسیالیزم مادی مارکسیستی در همه جای دنیا نامید.
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سوسیالیزم مارکس هرگز جامه عمل نخواهد پوشید، هرگز قادر نخواهد بود که جامعه را که طبعا افرادی ضعیف و قوی و باهوش و کم هوش دارد تنها با تغییر سیستم و شکل اجتماعی و اقتصادی خوشبخت بکند و جلوی استثمار افراد را بگیرد. خوشبختی اجتماع و ریشه کن کردن استثمار، متوقف به دو شرط است: یکی سازمان صحیح اجتماعی و مقررات و قوانین عادلانه، و دیگر، حکومت یک قدرت معنوی و تسلط یک نیروی غیر مادی بر وجدان ها.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 188-186

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی سوسیالیسم کارل مارکس مالکیت


بررسی نظر سوسیالیست ها درباره مالکیت ابزار تولید

در صفحه 17 کتاب 'سوسیالیسم' آمده است که:

' ... ابزار تولید نبایستی فقط در خدمت یک جمع محدود یا در خدمت یک ملت باشد و به منظور حفظ برتری این جمع یا ملت مورد استفاده قرار بگیرد (سوسیالیست ها همین قدر می گویند افزار تولید نبایستی در خدمت یک جمع محدود یا یک ملت باشد، باید در اختیار همگان قرار گیرد، اما نمی گویند چرا؟ اگر کسی از آنها بپرسد در صورتی که مالک ابزار تولید از طریق مشروعی آن را مالک شده است و تصاحب کرده است، یعنی از همان طرقی که خود سوسیالیست ها مالکیت فردی را مشروع می دانند، به چه دلیل و به چه مجوزی اجتماع حق دارد آن را از صاحب اصلی انتزاع کند؟ حداکثر آنچه گفته اند، فرضیه ارزش اضافی و ثبات سرمایه و تغیر نیروی کار است که مدعی هستند سود و اضافه ارزش، محصول نیروی کارگر است.

ص: 10996






اولا ما قبلا اثبات کردیم که فرضیه ارزش اضافی مارکس و تقسیم سرمایه به ثابت و متغیر، صحیح نیست. ثانیا لازمه این نظر این است که سود سرمایه دار نامشروع است، اما به چه دلیل ابزار تولید باید از سرمایه دار منتزع و به اجتماع داده شود؟ بلکه حداکثر این است که سرمایه سرمایه دار را باید به خود او برگرداند و ارزش اضافی را به کارگر داد. این که سوسیالیسم نیست، سوسیالیسم آن است که بتواند مالکیت ابزار تولید را از روی دلیل، حق اجتماع معرفی کند). مفهوم مالکیت اجتماعی این است که ابزار تولید بایستی در خدمت اجتماع انسانها یا جامعه انسانیت به کار رود. به عبارت دیگر، مالکیت اجتماعی، مالکیت نیست و فقط وسیله ساده ای است در خدمت انسان و تمدن. از طرف دیگر محصول تولیدی همه کشورها امروزه لااقل در زمینه صنایع اصلی، یک محصول مصرفی است ولی استفاده و مصرف جنگی، اقتصاد دولتی هم که صفت مشخصه قرن ماست اقتصاد مصرف است نه سودجویی. این هم اقتصادی است که در آن، نیروی محرکه تولید، دیگر سودجویی نیست بلکه احتیاج است، منتها این احتیاج از آن مردم نیست و احتیاج ملی است'.



هدف سوسیالیسم این است که تولید به نفع عامه مردم و در خدمت انسان و تمدن قرار گیرد، و تاکنون سوسیالیسم نتوانسته که این هدف را تأمین کند. علیهذا از نظر ما کاپیتالیسم و سوسیالیسم مادی به یک نتیجه منتهی خواهد شد. هیچکدام قادر نیستند که هدف بالا را تأمین کنند. این که گفته شد در بعضی رژیمها بلکه در همه کشورها محصول تولیدی یک محصول مصرفی است (نه سودجویی)، صحیح نیست.
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مقصود از سودجویی چیست؟ اگر مقصود از سودجویی یعنی انباشتن درآمدها روی هم و اضافه کردن بر مالکیت شخصی، البته نام این روش سودجویی است، اما سودجویی منحصر به این شکل نیست، تولید به نفع افراد معینی و برای تأمین اغراض افراد خاصی، خود نوعی سودجویی است. به صرف این که نام مالکیت شخصی در کار نباشد ولی تولیدات به خاطر اغراض افراد خاصی جریان پیدا کند نه به خاطر مصالح و احتیاجات عمومی، نمی توان گفت ریشه سودجویی از بن کنده شده، بر عکس، سودجویی و استثمار به شکل دیگری حکومت می کند. از طرف دیگر صرف این که محصولی در راه تهیه اسلحه جنگی مصرف شود، اگر مصالح ملت ایجاب کند، نمی تواند محکوم واقع شود. شرایط خاص را باید در نظر گرفت.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 190-188

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم مالکیت اسلام مکاتب


نقد و بررسی اصول سوسیالیسم علمی

در ص 17 کتاب 'سوسیالیسم' تالیف بورژن و ریمبر آمده است:

' پس ما سوسیالیسم را به عنوان شکلی از جامعه یعنی نه یک فرضیه تخیلی تعریف می کنیم که اصول آن از این قرارند:

1- مالکیت اجتماعی ابزار تولید.

2- استفاده دمکراتیک از این ابزار (نه استفاده طبقه خاص به نام حزب یا دولت).

3- متوجه ساختن نیروی مولده به سوی برآوردن احتیاجات توده مردم.

صفحه 18: '... ایجاد حاکمیت ملی شرط لازم برای وجود سوسیالیزم است'.



سوسیالیست ها برای این که سوسیالیزم خود را علمی معرفی کنند به این قناعت کرده اند که کاپیتالیسم که خود او از نظر ما انحرافی است از عدالت و سازمان معتدل اجتماعی خواه ناخواه به او منتهی می شود از راه این که راه حل دیگری برای مشکلات کاپیتالیسم جز بهم ریختن مبانی حقوقی آن نیست. اولا این که کاپیتالیسم خواه ناخواه به سوسیالیزم منتهی شود و نتواند به حیات خود ادامه دهد، هر چند مورد ادعای سوسیالیست هاست ولی عملا خلاف آن دیده شده است، پس صد در صد مورد قبول نیست. آری، از نظر ما هر انحرافی آخر کار باید به اعتدال گراید. و ثانیا چرا علمی بودن سوسیالیزم فقط از این راه باشد که قوانین انهدام کاپیتالیسم و انجراء قهری به مالکیت اشتراکی ابزار تولید را بیان می کند؟ چرا از راه حقوقی و مبانی طبیعی اجتماع انسانی نباشد؟ از نظر اول آنقدر علمی است که کاپیتالیزم علمی است، آنقدر درست است که کاپیتالیزم در ظرف خود درست است، آنقدر حق و قابل دفاع است که کاپیتالیزم در مرحله خود قابل دفاع است، و چنان که قبلا گفتیم، بر فرض صحت این نظریه، سوسیالیزم علم نخواهد بود، حداکثر این است که بگوییم مارکس یکی از قوانین اجتماعی و تاریخی را کشف کرده است، مارکسیسم یک مسلک در فلسفه تاریخ خواهد بود نه یک مسلک اجتماعی.
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مسئله عمده این است که آیا ما سوسیالیزم یا هر مسلک اجتماعی بشر را از قبیل ظهور یک حالت خاص و یک پدیده طبیعی بدانیم از قبیل حالت 'جوجه ای' یا 'مرغی' یا 'تخم مرغی'، یا حالت جوانه ای یک شاخه و رشد کردن او و شکوفه دادن او و میوه دادن او؟ یا باید آن را از قبیل یک قانون طبیعی ثابت از قبیل قانون ترکیبات شیمیایی یا قوانین حیاتی و قوانین تکامل بدانیم، و حداقل این است که آن را یک علم دستوری بدانیم نه علم توصیفی و بیانی. از نظر ما زندگی اجتماعی بشر یک سلسله قوانین ثابت دارد که همان قوانین، قوانین تکامل زندگی بشری است. گذشته از عوامل ناخود آگاهی که بشر را به سوی تکامل قهرا هدایت می کند مانند تکامل صنعتی ابزار تولید و غیره خود بشر نیز باید یک راه علمی را با دستور و برنامه و اختیار اجرا کند. آیا نمی توان برای جامعه بشری فرمولهای ثابت هدایت کننده و پیش برنده ای قبول کرد که بشر با برنامه و اندیشه و اراده باید آن را عملی سازد؟!

جبر تاریخ به شکلی که مارکسیست ها گفته اند مورد انکار سوسیالیست های دیگر است، و ما اصل جبر تاریخ را قبول داریم ولی نه به صورت جبر اقتصادی بلکه به صورت جبر فلسفی.

معلوم شد سوسیالیزم علمی منحصر به سوسیالیزم مارکس نیست، بلکه سوسیالیزم مارکس بر فرض صحت تئوریهای مارکسیسم ربطی به علم و علمی ندارد. مارکسیسم بر فرض صحت و درستی، یک نوع تفسیر خاص برای تاریخ است، یعنی یک فلسفه خاص برای تاریخ است مبتنی بر ماتریالیسم و تضاد یا ماتریالیسم دیالکتیک.
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روی این فلسفه، اجتماع بشری جبرا و قهرا بر طبق اصالت ماده در زندگی بشر و محرکیت اقتصاد برای تاریخ، و بر طبق اصالت ماده در زندگی بشر و محرکیت اقتصاد برای تاریخ، و بر طبق اصول تنازع و مبارزات طبقاتی، مسیری را طی می کند و این خط سیر از اشتراک اولیه شروع و به سوسیالیسم ختم می شود. این فلسفه، راه علمی وصول به سوسیالیسم را بیان می کند کما این که راه علمی وصول و عبور از کاپیتالیسم را نیز بیان می کند، ولی به هیچ وجه خود سوسیالیسم را به صورت یک علم توصیفی اقتصادی و اجتماعی یا علم فنی اقتصادی اجتماعی یا علم دستوری و اخلاقی اقتصادی یا اجتماعی بیان نمی کند و اگر جبر تاریخ مارکس و ماتریالیسم دیالکتیک وی در مورد اجتماع مردود شناخته شود دیگر اثری از علمی بودن نظرات وی نیست. چیزی که در سوسیالیزم مارکس دیده نمی شود اتکاء به حقوق طبیعی است، و این از آن جهت است که به ماتریالیسم دیالکتیک متکی است و روی اصول ماتریالیسم دیالکتیک نمی تواند به حقوقی طبیعی و ثابت متکی باشد و به همین جهت هرگز سوسیالیسم مارکس نمی تواند علمی باشد.



لوازم و تبعات علمی بودن تئوری مارکسیسم:

علمی بودن تئوری مارکسیسم متکی به این است که اولا تاریخ را به طور صد در صد مادی تفسیر کنیم و معتقد به جبر مادی تاریخ باشیم (ما هر چند جبر تاریخ را صحیح می دانیم اما آن را مادی و اقتصادی نمی دانیم) ثانیا جبر مادی را به طور دیالکتیکی تفسیر کنیم، یعنی قوانین دیالکتیک و از آن جمله قانون تضاد را بپذیریم و قانون اصلی حرکت را تضاد بدانیم و در اجتماع نیز اساسی ترین حوادث را مبارزات طبقاتی بدانیم و طرح و حمایت از سوسیالیزم را تنها در خور طبقات رنجبر بدانیم، نه به معنی این که تنها وظیفه این طبقه است بلکه به معنی این که عملا ممتنع است که غیر این طبقه حامی و طراح عدالت که مظهر عالی اش در دوران رشد سرمایه داری، سوسیالیزم است بشود، و ثالثا مراحل تطور تاریخ را همان طور تفسیر کنیم که مارکسیستها تفسیر کرده اند، یعنی این طور فرض کنیم که هر اجتماعی چهار مرحله معروف را طی کرده و می کند: اشتراک اولیه، فئودالیسم، کاپیتالیسم، سوسیالیزم. اینهاست پایه های تئوری مارکس یا مارکسیسم.
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مخدوش بودن پایه های اندیشه مارکسیستی:

اولا همه این پایه ها مخدوش است، نه محرک تاریخ منحصر است به عوامل اقتصادی تا جبر تاریخ، جبر مادی باشد، و نه قانون اصلی حرکت مادی، تضاد است، و نه ادوار تاریخ بشر آنهاست که مارکسیست ها گفته اند. ثانیا چنان که مکرر گفته ایم صحت تئوری مارکسیسم دلیل نمی شود که سوسیالیسم پیشنهاد شده از طرف مارکس از سایر سوسیالیسم ها علمی تر باشد.

مارکس درباره خود سوسیالیسم که یک نظرات خاصی ندارد، بلکه طبق تفسیر خاصی که از تاریخ کرده است که به قول خود مارکسیستها دیگران از آن غافل بوده اند راه وصول به سوسیالیسم را پیدا کرده است و آن راه، راه علمی است و مبتنی بر حقایق تجربی و تاریخی است، اما راهی که دیگران جستجو می کردند که می خواستند وجدان بشر را برای سوسیالیسم قانع و مؤمن کنند، راه درستی به قول مارکسیستها نبوده است. مارکس یک نظرات خاص اقتصادی درباره ارزش و اضافه ارزش دارد که اولا نظریه 'ارزش=کار' و نظریه ارزش اضافی، علمی نیست، ثانیا بر فرض صحت آن نظرات، آن نظرات قادر به توجیه سوسیالیزم نمی باشند. اگر نظرات خاص اقتصاد مارکس قادر به توجیه سوسیالیسم بود می توانستیم از این راه سوسیالیسم خاصی برای مارکس قائل شویم که بر مبنای اصولی علمی اقتصادی بنا شده است. پس نه نظرات فلسفی وی، یعنی مارکسیسم فلسفی، و نه نظرات اقتصادی وی، یعنی مارکسیسم اقتصادی، هیچکدام قادر نیستند که خود سوسیالیسم را از لحاظ علمی توجیه کنند. البته مارکسیستها فقط به مبانی فلسفی مارکسیسم از لحاظ توجیه علمی سوسیالیسم توجه دارند و هیچ دیده نشده است که به جنبه اقتصادی برای این هدف توجه کرده باشند، ولی ما به هر دو جنبه نظر افکنده و بحث کردیم. از نظر مارکسیسم با اینکه کشف قوانین جامعه شناسی و فلسفه تاریخ تأثیری در تغییر جامعه ندارد، در عین حال به علم جامعه شناسی و فلسفه تاریخ باید ارج نهاد. سوسیالیسم علمی جز کشف همین قوانین نیست. کمترین اثرش دور ریختن سوسیالیسم تخیلی و عدالتخواهیهای آرزویی است، زیرا قوانین دینامیکی علی رغم اینکه از دسترس تغییر و تبدیل خارج است، از یک مزیت برخوردار است و آن مزیت پیش بینی است. در پرتو جامعه شناسی علمی و سوسیالیسم علمی می توان وضع هر جامعه را بررسی کرد که در چه مرحله ای است و آینده آن جامعه را پیش بینی کرد و در نتیجه می توان فهمید که کودک سوسیالیسم در رحم هر جامعه ای در چه مرحله است و در هر مرحله ای همان را انتظار داشت که باید، و انتظارهای بیجا را کنار گذاشت. از یک جامعه ای که هنوز در مرحله فئودالیسم است انتظار انتقال به سوسیالیسم را نباید داشت، همچنانکه در انتظار تولد فوری یک جنین چهارماهه نباید نشست. مارکسیسم کوشش دارد مراحل طبیعی دینامیکی جامعه ها را بشناسد و معرفی کند و قوانین جبری تحول جامعه ها را از هر دوره ای به دوره دیگر کشف نماید.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 194-190 

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 122-121

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مارکسیسم سوسیالیسم


دلیل رواج و قدرت گرفتن مکتب مارکسیسم

طرفداران مارکسیسم درباره حقانیت آن پرسشی مطرح می کنند مبنی بر این که اگر بنا باشد که مارکسیسم نه از جنبه فلسفه، علمی باشد و نه از جنبه اقتصادی، پس چگونه توانست جهانگیر بشود و این قدرت را از کجا به دست آورد؟ آیا غیر از این بود که یک فلسفه علمی و منطبق بر حقایق تجربی و تاریخی به دست بشر داد؟ آیا غیر این بود که نظرات اقتصادی علمی عرضه داشت؟

پاسخ این پرسش این است که هنر مارکس در این نبود که توانست نظرات علمی صحیح به وجود آورد، بلکه در این بود که توانست از بازوهای مردم نیروی متشکلی به وجود آورد. مارکس یک مرد انقلابی مبرز بود نه یک مرد علمی مبرز. مارکس شعارهای خوبی ابتکار کرد نه نظرات علمی متقنی. شعار با احساسات سر و کار دارد و نظرات علمی با منطق.

مارکس با ابتکار شعارها و با نشان دادن مظالم سرمایه دارها، البته در اوضاع و احوالی که مردم جهان ناراضی بودند، توانست مشتهای گره کرده زیادی به وجود آورد، توانست با قدرت زور، سوسیالیسم را به وجود آورد و مالکیت فردی را تبدیل به مالکیت اجتماعی و اشتراکی کند. به علاوه مدعای مارکس ، یعنی سوسیالیسم یا گرایش به عدالت، مطلبی بود که زمینه قبول فراوانی در جهان داشت.



حقیقتی راجع به نظر مارکس درباره مالکیت خصوصی

در جزوه 'سرمایه داری و سوسیالیسم'، شاله می گوید:
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حسن مصطفوی- ترجمه مصباح الشریعه- صفحه 323-325

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ انسان غبطه اخلاق نعمت های الهی حسادت تربیت


نکوهش دروغ در قرآن کریم

دروغگو ایمان ندارد

قرآن مجید دروغگویان را مؤمن نمی داند و آنان را در ردیف کفار و منکران آیات الهی قرار می دهد و می فرماید: «انما یفتری الکذب الذین لا یؤمنون بایات الله و اولئک هم الکاذبون؛ تنها کسانی مطالب دروغ را به خدا می بندند که ایمان به آیات خدا ندارند و دروغگویان واقعی آنها هستند» (نحل/ 105).

این سخن هنگامی صادر شد که دشمنان اسلام و مشرکان نادان هنگامی که نسخ در بعضی از آیات قرآن را می دیدند که بر اثر تغییر شرائط گاه بعضی از احکام الهی جای خود را به احکام تازه ای می داد بهانه ای به دست آورده و پیامبر (ص) را متهم به دروغ می کردند، و یا این که می گفتند پیامبر (ص) معلمی دارد که این آیات را به او می آموزد. قرآن در پاسخ همه این ها می گوید پیامبر (ص) وحی الهی را که روح القدس از سوی خداوند بر او نازل کرده است بیان می کند و آثار ایمان و صدق و راستی از تمام سخنان او هویدا است، کسانی دروغ می گویند که به خدا ایمان ندارند، یعنی ایمان با دروغ جمع نمی شود، و مؤمنان حقیقی زبانشان جز به صدق و راستی گردش نمی کند. جمله «یفتری الکذب» در واقع تأکیدی است بر دروغ آنها که هم دروغ می گویند و هم تهمت می زنند، یا به گفته طبرسی، در مجمع البیان به معنی «یخترع الکذب» است یعنی دروغ هایی از پیش خود می سازند (توجه داشته باشید افترا به معنی فری (بر وزن فرط) در اصل به معنی قطع کردن است، سپس به هر کار خلافی از جمله شرک و دروغ و تهمت اطلاق شده است).
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'برخلاف آنچه که اغلب تصور می رود، رهبران مکتب سوسیالیستی و مبلغین این مکتب اصولا با مالکیت فردی مخالفت نمی کنند و قبول دارند که ثروت فردی اگر در نتیجه کار شخصی پیدا شده باشد مشروع و عادلانه است. مارکس می گوید: الغاء مالکیت برژوازی، الغای هر نوع مالکیتی نیست. هم او می گوید: جامعه بورژوازی، مخالف مالکیت فردی می باشد که اساس آن بر کار شخصی استوار است. سوسیالیسم مخالف جامعه بورژوازی می باشد. لیکن چون مخالفت در مخالفت، معادل موافقت است، سوسیالیسم موافق مالکیت فردی است که اساس آن بر کار شخصی استوار است.'

البته باید توجه داشت که این بیان از لحاظ منطقی و نفی در نفی، مغالطه است و بی اطلاعی مارکس را از منطق می رساند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 196-194

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت مارکسیسم اسلام


اصول اولیه علم اقتصاد

ما برای علم اقتصاد باید اصول اولیه ای در نظر بگیریم که آن اصول اولیه مورد اختلاف نباشد و الا علم واحد نخواهیم داشت و خود آن اصول، مسأله خلافی از یک علم دیگر مثلا فلسفه خواهد بود. باید ببینیم اصولی که مردم جهان یا عقل صریح خود ما آنها را مسلم می شمارد چیست؟

الف. عدل و مساوات.

ب. پرهیز از استثمار: این اصل زیاد مورد تمسک کمونیسم است و حتی به استناد این اصل می خواهند مالکیت خصوصی را نسبت به ابزار تولید الغاء کنند. این اصل از فروع اصل عدالت است.

ج. مسئله حقوق طبیعی و تکوینی که حق، ریشه غائی و فاعلی دارد:
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به عقیده ما این اصل مقدم است بر اصل عدالت و اصل طرد استثمار؛ زیرا مطابق تفاسیر سه گانه ای که برای عدالت می شود نظرات اجتماعی درباره ساختمان اجتماعی از قبیل نظریه مطلوبیت و نظریه فردی، همه باید از اصول اولیه حقوق طبیعی و غیر طبیعی سر چشمه بگیرد. اگر منکر حقوق طبیعی باشیم باید تنها به جنبه اثر و بهترین اثر نگاه کنیم و اگر به حقوق مایل باشیم باید در سلسله علل احکام خود فکر کنیم.



برخی از اصول موضوعه و متعارفه علم اقتصاد:

اقتصاد به معنی مسلکی که باید اتخاذ کرد اصول و مبانی اولیه ای دارد. همچنین علم اقتصاد به معنی کشف روابط ضروری که در جامعه های موجود هست نیز اصول و مبادی اولیه ای دارد. اصول دوم عبارت است مثلا از قانون عرضه و تقاضا و قانون هایی که برای پول و تورم آن ذکر می کنند و لوازم علی و معلولی که جریان ثروت خودبه خود دارد. کم شدن و زیاد شدن تولید، کم شدن و زیاد شدن مصرف البته آثار و عوارضی دارد، از این نظر فرق نمی کند که شخص تابع چه کسی باشد و وابسته به چه مسلکی باشد. مثلا اگر متخصص اقتصادی از یک کشور خارجی برای مملکت خود بیاوریم فرقی نمی کند که از کدام کشور و پیرو چه مسلکی باشد. از این نظر در اسلام اقتصاد وجود ندارد، زیرا اقتصاد به این معنی صرفا یک علم نظری است، اما اقتصاد به معنی اول یعنی اینکه بهتر است قوانین اجتماعی بشر در زمینه حقوق اقتصادی و وظایف چگونه باشد، از این نظر اقتصاد، اقتصاد عملی است، اسلام از این نظر قوانین و مقرراتی دارد. متخصصین این فن غیر از متخصصین فن دوم هستند. کارل مارکس یک متخصص فن اول است نه دوم. مسلکهای سوسیالیستی و سرمایه داری از این نظر پیدا می شود. این علم نیز به نوبه خود اصول متعارفه و اصول موضوعه ای دارد.
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اصول متعارفه و موضوعه این علم عبارت است از:

الف. اقتصاد باید به نحوی باشد که موجب ازدیاد ثروت عمومی بشود، راکد و ثابت نباشد، متکامل باشد، حداکثر استفاده از عامل طبیعت و عامل انسانی بشود.

ب. عدالت و مساوات رعایت گردد، به معنی اینکه تبعیضها و اولویتهای بیجا در کار نباشد.

ج. فردی فرد دیگر را استثمار نکند.

د. عدالت به معنی این که حقوق طبیعی افراد باید رعایت شود، هم به این معنی که حق طبیعی یک فرد به او داده شود نه به فرد دیگر یا همه افراد دیگر و دولت، و هم به معنی این که آزادی یک فرد محترم شمرده شود. می توانیم آزادی را اصل علیحده بشماریم.

و. احترام آزادی افراد در انتخاب کار.

ز. آزادی افراد که خود یک اصل است و همچنین ازدیاد ثروت عمومی که خود اصل دیگری است باید محدود شود به سایر مصالح بشر، یعنی باید منحصر به اخلاق عموم و معنویات بشر باشد.



اصل تزیید ثروت علمی و تکثیر تولید در اقتصاد اسلامی:

یکی از اصولی که در اقتصاد باید در نظر گرفت اصل تزیید ثروت ملی و تکثیر تولید است، یعنی اقتصاد سالم آن است که جریان ثروت و منابع اولیه به نحوی باشد که بر ثروت که یگانه وسیله مادی و پایه ای از پایه های زندگی است بیفزاید و قدرت ملی را در تحصیل وسائل مادی و معنوی زندگی مضاعف کند و این مشروط به دو شرط است: یکی این که منابع ثروت آزاد باشد و دچار حبس و توقف نشود، دیگر اینکه فعالیت، آزاد و محترم باشد، یعنی ثمره فعالیت به فعال برگردد.
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نظر اسلام در مورد نحوه تقاضا:

در اینجا دو مطلب است: یکی اینکه تزیید سرمایه ملی یا شخصی به چه نحو و چه کیفیتی باشد؟ به هر نحو شد درست است یا آنکه محدودیتی دارد؟ معمولا اقتصادیون، تمایلات و خواسته های بشر را، ولو خواسته های مصنوعی و انحرافی، سرچشمه درآمد می دانند، ولی اسلام مسأله تقاضا را به هر نحو باشد سرچشمه درآمد مشروع نمی داند، خود تقاضاها را مشروع نمی داند و کنترل می کند و به علاوه، پاسخ گفتن به این تقاضاها را غیر مشروع می داند، ولی مادیون اقتصادی حتی تقاضای نامشروع مثل اعتیاد به مواد مخدر ایجاد می کنند تا راه درآمد خود را باز کنند. اینجاست که زیان انفکاک اقتصاد از اخلاق و معنویت روشن می شود (ولی در واقع و بالمال و از نظر زمان نامحدود، اقتصاد از اخلاق غیر قابل انفکاک است). مطلب دیگر این که در تقاضاهای مشروع، چه چیزی سبب ازدیاد می شود و چه چیزی مانع ازدیاد می شود؟ هم سرمایه داری و تملک بر منابع اولیه ثروت، و هم اشتراک کلی، مانع ازدیاد و افزایش ثروت است. در مسئله ازدیاد، بحث حقوق فرد یا جامعه و یا مسئله استثمار فرد مطرح نیست.



موانع ازدیاد ثروت عمومی:

یکی از چیزهایی که مانع رشد و افزایش ثروت عمومی است تصاحب سرمایه های عمومی به دست مالکین خصوصی است. ممکن است اینها برای حفظ سیاست و سیادت خود فلسفه افقار ملت را عمل کنند و برای اینکه بردگان را در حال بردگی نگهدارند مانع تکثیر و افزایش بشوند و احیانا مازاد را از بین ببرند. این جهت مربوط است به سرمایه داری. یکی دیگر از اموری که مانع رشد و تکثیر و توزیع است اشتراک عمومی و اصل 'کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج' است که قبلا گفته شد. پس دو چیز مانع رشد ثروت است. یکی حبس و توقیف مواد اولیه معیشت که عمل سرمایه دارها است و یکی حبس و متوقف ساختن فعالیت که عمل اشتراکیون است.
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نظام تولید و توزیع در اقتصاد اسلامی:

یکی از مشخصات سوسیالیسم را 'اداره اجتماع از روی شعور و اراده' ذکر کرده اند و این را از لوازم اشتراکیت سرمایه و کار دانسته اند. به عقیده ما این موضوع از لوازم اشتراکیت نیست. اسلام این اندازه کنترل و حکومت را جایز می داند. یک مطلب این است که آیا لازم است اجتماع از لحاظ اقتصادی از روی شعور و اراده اداره شود یعنی حکومت تولید و توزیع را در اختیار بگیرد؟ نقطه مقابل آن آزادی تولید و توزیع است که در سرمایه داری هست و موجب هرج و مرج می شود. مطلب دیگر این است که قانون اجازه ندهد که خواسته های مردم منبع درآمد باشد بلکه منبع درآمد را محدود کند به مصالح بشریت. نقطه مقابل آن این است که هر چه تقاضایش وجود پیدا کرد عرضه شود و احیانا تقاضای کاذب با ایجاد زمینه های بدبخت کننده به وجود می آورند. در اسلام هر دو جهت هست ولی در سوسیالیسم امروز دنیا فقط قسمت اول وجود دارد که لازمه اش ایجاد تعادل میان تولید و توزیع است، اما قسمت دوم که عبارت است از هماهنگ ساختن احتیاجات واقعی بشر و تولید و مبادله وجود ندارد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 204-199

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد عدل مکاتب ثروت اسلام سرمایه داری


راه های غیر مشروع کسب درآمد در اقتصاد اسلامی

آنچه اسلام از رشته های درآمد منع کرده است چند قسم است:

نظر اسلام درباره کسب درآمد از راه اغراء به جهل و به کارگیری عقاید پست
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الف. درآمد از طریق اغراء به جهل و تثبیت جهالت مردم و تحکیم عقاید سخیف و خرافی نظیر بت فروشی و صلیب فروشی. بعضی این چیزها را به نام آزادی و احترام به عقیده انجام می دهند. می گویند حیثیت ذاتی بشر او را لازم الاحترام کرده و لازمه احترام به بشر احترام به عقاید او و مقدسات اوست هر چه باشد، ولو بت باشد، ولو مانند بت ژاپنی ها صورت احلیل یا فرج باشد، یا مثل بت هندوها گاو باشد. اما باید بدانیم که احترام به بشر و حیثیت ذاتی بشر ایجاب می کند که این زنجیرها را که به دست خود بسته است باز کنیم نه اینکه چون بشر به دست خود بسته است باز کنیم نه اینکه چون بشر به دست خود بسته است پس لازم الاحترام است.

و ما عمل ابراهیم بت شکن و موسی که گوساله سامری را آتش زد: «انظر الی الهک الذی ظلت علیه عاکفا لنحرقنه ثم لننسفنه فی الیم نسفا»؛ «بنگر به معبودت که پیوسته او را می پرستیدی، ما آن را نخست می سوزانیم و سپس خاکستر آن را در دریا می ریزیم.» (طه/ 97) و عمل رسول خدا را که بتها را شکست و دور ریخت تصویب می کنیم نه عمل کورش یا ملکه انگلستان و یا دولت انگلستان را که به بت پرست ها اجازه «تأسیس» بتخانه می دهد و نام این عمل زشت را آزادی خواهی و دموکراسی می گذارد. اینها از لحاظ سیاست به مفهوم امروز صحیح است اما از لحاظ بشریت غلط است.

نظر اسلام درباره کسب درآمد از طریق اغفال و اختلاب
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ب. نوع دوم تحصیل درآمد از طریق اغفال و اضلال است. بیع کتب ضلال از این قبیل است. در اسلام شکستن سکه تقلبی و از بین بردن کتاب تقلبی واجب است. البته خرید و فروش آنها برای کسانی که قدرت تفکر و تجزیه و تحلیل دارند مانعی ندارد اما برای کسانی که فاقد این قدرتند صحیح نیست. امروز به نام آزادی عقیده و فکر، نشر هر کتابی و خرید و فروش هر کتابی را صحیح می دانند، اما اسلام این راه درآمد را به روی پیروان خود بسته است. تدلیس ماشطه و نجش از این قبیل است، مدح "من لایستحق المدح" از این قبیل است، کهانت نیز از این قبیل است، بلکه تحریم ساختن و مبادله مجسمه نیز از این قبیل است ولو آنکه جنبه حریمی و مقدمی دارد.

نظر اسلام در خصوص کسب درآمد از طریق تقویت بنیه دشمن

ج. تقویت دشمنان به هر نحوی باشد، از این نوع است. بیع سلاح به اعداء دین، بلکه هرگونه خرید و فروشی که سبب شود دشمن، قوی و دوست، ضعیف شود در اسلام ممنوع است. اگر خرید و فروشی سبب شود که بنیه نظامی یا اقتصادی یا فرهنگی دشمن قوی و متقابلا بنیه نظامی، اقتصادی، فرهنگی خودی ضعیف شود ممنوع است. فروش نسخ خطی قیمتی به آنها از این قبیل است. فروش موادی از قبیل نفت به آنها از این قبیل است. موارد زیادی، اهل اطلاع در این زمینه می توانند پیدا کنند.

نظر اسلام درباره کسب درآمد از طریق تولید و مبادله کالاهای مفره

د. تحصیل درآمد از راه تولید یا خرید و فروش و مبادله موادی که استعمال آنها برای بشر زیان دارد و یا فایده ای ندارد و از نوع هوس های کودکانه است. مبادله شراب، اعیان نجسه، آلات قمار و غش از این قبیل است.
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ه. پای ماده مضری در کار نیست، بلکه نوع کاری که فرد در مقابل آن واقع می شود بیهوده یا مضر است، مثل لهو و غنا، یا قمار، یا قیادت، یا هجو مؤمن.

نظر اسلام درباره کسب درآمد مزد بگیری در امور مقدس

و. نوع دیگر کاری است که از نظر اسلام فوق مسائل اقتصادی است، از قبیل اجرت در قضاوت، تعلیم دین و قرآن، اجرت بر اذان یا افتاء. اذان شعار است، شعار راستی و ایمانی، پیام دل است به دل، این زشت است که کسی پول بگیرد و بگویید "اشهد ان لااله الا الله"، این کار فروشی نیست، همچنان که از نظر اسلام سربازی نیز مزدوری نیست، اجباری هم نیست، قصد قربت می خواهد. حتی بیع مصحف. اینگونه کارها باید بلا عوض صورت گیرد ولی بودجه عامل از بیت المال تأمین شود. بعضی علت حرمت اجرت «در این موارد را» تضاد اجرت با قصد قربت دانسته اند، ولی به عقیده ما «علت» این است که اینگونه کارها را اسلام فوق مبادله و خرید و فروش می داند. افتاء و ارشاد هم از این قبیل است.

نظر اسلام درباره کسب درآمد از طریق کمک به تجمل پرستی

ز. کارهایی که منجر به تجمل پرستی مفرط بشود، مثل ساختن یا مبادله ظروف طلا و نقره. شاید بتوان گفت که علت دیگر حرمت ساختن و مبادله ظروف طلا و نقره این است که رواج و شیوع آن سبب می شود که پول، نایاب و کار مبادله به سختی بکشد.

پس مجموع ضابطه ای کلی در تحصیل درآمد ممنوع عبارت است از راه اغراء به جهل و استفاده از عقاید پست پلید، اغفال، تقویت بنیه دشمن و تضعیف بنیه جامعه اسلامی چه از نظر نظامی یا اقتصادی یا سیاسی یا فرهنگی، تولید و مبادله کالاهای مضره، مزد بگیری از کارهای مضر و غیر نافع، تولید و مبادله یا مزد بگیری در زمینه اشیاء یا کارهای مقدس فوق امور مادی، کمک به تجمل پرستی، حبس پول به صورت ظروف که در حکم ذخیره و گنج است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 204-207

کلی__د واژه ه__ا

اسلام قرآن اقتصاد ثروت جامعه شناسی دین


منابع اولیه و فعالیت بر روی آنها در اقتصاد اسلامی

نظر اسلام در مورد اقتصاد مبتنی است بر یک اصل فلسفی و آن اینکه زمین و منابع اولیه برای بشر یعنی برای اینکه زمینه فعالیت و بهره برداری بشر قرار بگیرد آفریده شده است:

«و لقد مکناکم فی الارض و جعلنا لکم فیها معایش قلیلا ما تشکرون»؛ «و همانا شما را در زمین مأوی دادیم و در آن برای شما روزیها قرار دادیم و چه کم شکرگزاری می کنید». (اعراف/ 10).

«هو أنشأکم من الارض و استعمرکم فیها»؛ «و او شما را از زمین پدید آورد و در آن به شما بهره آبادانی داد». (هود/ 61).

«و الارض وضعها للانام»؛ «و زمین را برای تمام جهانیان قرار داد». (الرحمن/ 10).

خدا بشر را آفریده است و به او نیروهای عضلانی و مغزی و استعدادهای فراوان داده که از مادر زمین بهره ور شود، مانند کودکی که از طرفی در پستان مادر شیر قرار داده شده و از طرف دیگر به طفل قوه و غریزه چسبیدن به پستان مادر و مکیدن داده شده است. در هیچکدام از این دو عامل یعنی عامل مورد استفاده و عامل استفاده کننده نباید موجبات حبس و تعطیل و رکود فراهم شود. به هر عنوان که در یکی از این دو رکود واقع شود از نظر اسلام مردود است، چه آنکه رکود سرمایه و منابع اولیه باشد و یا رکود فعالیت. رکود منابع و سرمایه، مثل آنچه در مورد زمین تحجیر شده و در احیاء موات رسیده است که بیش از سه سال حق حبس ندارد، و آنچه در احتکار رسیده، و آنچه در گنج کردن طلا و نقره رسیده است که سال به سال یک دهم به عنوان زکات گرفته می شود تا از حد نصاب بیفتد، و رکود فعالیت خواه به صورت بیکاری و کل بر مردم شدن باشد و یا به صورت دیگر، و به همین لحاظ اسلام مالکیت اشتراکی را محکوم می داند، چون امید و آرزو را و اینکه بشر کار را برای نتیجه عائد خود بکند در انسان می میراند.
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تشابه مالکیت زمین و مسئولیت در قبال آن با عقد ازدواج:

کسی نباید گمان کند که اگر مالک خصوصی مالی شد اختیار مطلق دارد، می تواند آن را حبس کند، زیرا مطابق آنچه گفتیم خداوند انسان را فاعل و منابع اولیه را قابل آفریده است، و این قوه فاعلی خواسته که از آن ماده قابله استنتاج کند. یک زمین مستعد مانند یک زن و یک رحم مستعد است، باید ازدواج کند. همان طوری که مردی حق ندارد پس از ازدواج، زن را حبس کرده و از همخوابگی و مباشرت او امتناع کند و او را مهمل و معطل بگذارد، نیز حق ندارد زمین و یا منبع ثروت دیگری را معطل بگذارد. خود زکات بر طلا و نقره عنوان جریمه دارد. مالکیت به منزله عقد ازدواج است . عمل در مال و بارور کردن آن به منزله مباشرت با زن است. هدف، تناسب و تکثیر و انتاج است.

لهذا علی (ع) فرمود: «انکم مسؤولون حتی عن البقاع و البهائم»؛ شما حتی نسبت به املاک و چارپایان نیز مسئولیت دارید. «نهج البلاغه، خطبه 167».

قاعده «الناس مسلطون علی اموالهم؛ مردم بر اموالشان تسلط دارند.» 'قرینه' «الرجال قوامون علی النساء؛ مردان سرپرست زنانند.» (نساء/34) و یا «الطلاق بید من اخذ بالساق؛ طلاق در اختیار کسی است که همسر شرعی زن است.»، «مردم برای ایشان تسلط دارند مردان و زنان است». همان طوری که حکومت مرد بر زن به معنی اختیار مطلق نیست و متقابلا زن نیز حقوقی دارد، مال و ثروت نیز به حکم قانون علت غائی، حقوقی دارد و انسان نسبت به آن وظائفی دارد. البته منکر نیستیم که حقوق زن بر مرد با حقوق مال بر انسان فرق دارد، زیرا زن عینا مثل مال نیست، ولی ما نمی گوئیم زن مثل مال است بلکه می گوئیم مال مثل زن است، و بین آنها فرق بسیار است، بر زن باید انفاق کرد، همینطور بر مال، مرد بر زن تسلط ندارد که او را از بین ببرد، همین طور انسان حق اسراف و تبذیر و تضییع مال را ندارد.
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در تفسیر این آیه در روایتی می خوانیم که از پیامبر اسلام (ص) پرسیدند: آیا مؤمن ممکن است آلوده بی عفتی شود؟ فرمود: احتمال دارد، عرض کردند آیا ممکن است آلوده سرقت گردد؟ فرمود: ممکن است. عرض کردند: «یا رسول الله المؤمن یکذب؟ قال لا، ثم قرء هذه الایة; ای رسول خدا آیا مؤمن ممکن است دروغ بگوید؟ فرمود: نه، سپس آیه فوق را تلاوت فرمود». البته باید توجه داشت که ایمان دارای مراحلی است.



محروم شدن از هدایت الهی

خداوند می فرماید: «إن الله لا یهدی من هو کاذب کفار؛ خداوند آن کس را که دروغگو و کفران کننده است هدایت نمی کند» (زمر/ 3). و نیز می فرماید: «ان الله لا یهدی من هو مسرف کذاب؛ خداوند کسی را که اسرافکار و دروغگو است هدایت نمی کند» (غافر/ 28). می دانیم هدایت و ضلالت به دست خدا است، حتی پیامبر خدا هم اگر بخواهد کسی را هدایت کند، تا خدا اراده نکند نمی تواند هدایت کند: «انک لاتهدی من احببت ولکن الله یهدی من یشاء؛ تو هر کس را دوست بداری نمی توانی هدایت کنی ولی خداوند هر کس را بخواهد هدایت می کند» (قصص/ 56) به این معنا که، هنگامی که زمینه های هدایت و ضلالت از طریق اعمال خود مردم فراهم شود، خداوند هر کس را مطابق لیاقت و شایستگی هایش پاداش می دهد. دست گروهی را می گیرد و به سرمنزل مقصود می رساند، و لطف و عنایتش را از گروه دوم بر می گیرد، تا سرگردان شوند، و هرگز به سرمنزل سعادت نرسند. و از مهمترین اموری که زمینه گمراهی را فراهم می سازد، دروغ و اسراف و کفران نعمت است. ممکن است مورد این دو آیه دروغ بستن بر خدا، و انحراف از اصل توحید بوده باشد، ولی مورد هرگز مخصص نیست، یعنی خصوصیت مورد مانع از عمومیت حکم کلی که در این دو آیه وارد شده است نمی شود. رابطه ای میان دروغ و کفران نعمت که در آیه اول آمده شاید از این نظر است که آنها نعمت وجود موسی (ع) را که برای هدایتشان آمده بود کفران کردند و به تکذیبشان پرداختند. و رابطه میان اسراف و دروغ از این نظر است که فرعونیان در مخالفت فرمان خداوند و ظلم بر بنی اسرائیل، و کشتن فرزندان آنها، راه اسراف را پیمودند و نبوت موسی(علیه السلام) را تکذیب کردند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 209-207

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد احادیث مالکیت ازدواج اسلام


تدابیر اسلام برای تأسیس نظام اقتصادی سالم

اساس کار این است که منابع ثروت در جریان و مورد استفاده باشد و نیروی عمل، آزاد و فعال باشد و مالکیت اختصاصی محترم باشد، اما نظارت کامل بر طرق درآمد بشود که از طریق مشروع به دست آید، به اینکه نظام اقتصادی به شکلی باشد که نه به وسیله زور و نه به وسیله اضطرار، فردی فرد دیگری را استثمار نکند، دیگر اینکه دادگستری و مجازات سریع و سالمی در کار باشد، قبل از آن، تربیت و فرهنگ و اخلاق و ایمانی باشد که هر کس به حق خود قانع و روح دزدی و استثمار در مردم بمیرد و احیانا اگر کسی تخلف کرد به دست مجازات سپرده شود.

در این وقت اقتصادی سالم خواهیم داشت. اما چون قصد اصلاح واقعی نیست، منظور هو و جنجال و شانتاژ است، به اساس کار که تعلیم و تربیت صحیح و مبارزه با دزدی و رشوه و مظالم و تقویت دادگستری و مجازات است کاری ندارند و با جار و جنجال می خواهند کار کنند، چون خودشان و آن سیاست های استعماری می دانند که اگر کارها از ریشه اصلاح شود همه مفاسد از بین می رود، و آنها بستگی دارند با آن مفاسد و خواهند مفاسد از بین برود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 210-209

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام جامعه شناسی تدبیر


مسئله اظطرار اقتصادی از نظر فقه اسلامی

ممکن است کسی ادعا کند که در فقه اسلامی به عامل زور و اجبار کم و بیش توجه شده است و تا اندازه ای جلوی اجحافاتی که به این صورت انجام می گیرد گرفته شده است، اما به عامل اضطرار توجه نشده است؛ بلکه هر عملی را که به وسیله اضطرار صورت بگیرد تجویز می کند و حتی آن را مبنتی بر شخص مضطر قرار می دهد. (رفع ما اضطر الیه). در صورتی که همین عامل اضطرار است که موجب استثمارهای بزرگ می شود. وقتی قدرت اقتصادی در اختیار افراد معدودی بود آنچنان بر طبقه کارگر زندگی تنگ می شود که همیشه اضطرارا کار خود را به قیمتی نازل می فروشد، یعنی همیشه مورد استثمار طبقه کارفرما قرار می گیرد.
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فیلیسین شاله در جزوه 'سرمایه داری و سوسیالیسم' صفحه 35 می گوید:

' منحصر شدن دارائی ها به اشخاص معدودی در به کار واداشتن کارگران آزاد همان تأثیر را داشته است که شلاق در غلام. رنجبر که چیزی ندارد مجبور است فورا مشغول کار شود والا از گرسنگی خواهد مرد، لکن او بدون ابزار تولید و سرمایه هائی که به سرمایه دار تعلق دارد نمی تواند کار بکند، لذا مجبور است برای سرمایه دار کار بکند، یعنی قسمت عمده محصول کار خود را به او واگذار نماید'.

از فروش کار کارگر که بگذریم، تراست ها که فروش کالائی را در انحصار خود قرار می دهند مصرف کننده را استثمار می کنند، یعنی زیادتر از قیمتی که در صورت عدم انحصار در اختیار مصرف کننده قرار می گرفت از مصرف کننده می گیرند.

ایضا 'شاله' در صفحه 53 درباره تراست می گوید: 'دو عیب بزرگ دارد، اولا بیشتر از بنگاههای کوچک بر کارگران فشار می آورد، ثانیا به واسطه برقرار ساختن قیمت هایی که مورد نظر خود او است مصرف کنندگان را زیادتر استثمار می نماید'.

ایضا در صفحه 28 و 29 می گوید: 'او (کارگر) ناچار خواهد بود بدون فکر و اختیار مانند یک ماشین کار کند. این کار ناگوار و پر زحمت، عضلات او را فرسوده می سازد، سلامتی او را از بین می برد، فهم و شعور او را کم می کند، روزگار او را سیاه می گرداند، در مقابل این صدمات اجرتی می گیرد که کفاف معاش خود و خانواده اش را نمی دهد...'.

در پاورقی می گوید: 'قانونی را که مقرر داشته است مقدار دستمزد باید معادل آن حداقلی باشد که برای زنده ماندن کارگر و فرزندان او لازم است' قانون مفرغ نامیده اند؛ یعنی مثل مفرغ سخت و محکم است.
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تدابیر فقه اسلامی در برابر اضطرار های استثمار کننده:

حالا باید دید در فقه اسلامی برای این اضطرارها چه فکری شده است. حقیقت این است که اگر مقصود، گفته های فقها باشد البته در این زمینه ها خیلی نارساست ولی اگر مقصود مبادی فقه اسلامی است نارسا نیست. راجع به اضطرار، فقها می گویند اگر کسی مضطر شد خانه خود را بفروشد برای مصرفی که برایش پیش آمده است، هر چند باطنا و قلبا مایل نیست که از آن خانه منتقل شود معامله صحیح است، و البته تا این اندازه مطلب درست است، راه چاره منحصر است. در اینجا جامعه مجبور نیست که میل قلبی او را از این جهت تأمین کند، این گونه امور را اسلام با احسان و عواطف، بهتر ترمیم کرده است و به نظر می رسد جای اجحاف و اعمال زور نیست.

ولی یک وقت هست که اضطرارا به قیمت نازلتر می فروشد، یعنی دیگری از اضطرار او سوء استفاده می کند. اینجاست که باید گفت دیگری حق ندارد سوء استفاده کند، یعنی هر چند از نظر فروشنده عمل جایزی صورت گرفته است اما از نظر خریدار عمل نامشروع و حرامی صورت گرفته است. چاره اجتماعی آن این نیست که عمل رأسا حرام باشد حتی برای فروشنده، بلکه یا باید گفت اجتماع مکلف است که در اینگونه موارد خانه او را به قیمت عادله بخرد و یا باید گفت معامله دارای دو جنبه است: از یک جنبه صحیح و مشروع است و از جنبه دیگر باطل و حرام و نامشروع. (ممکن است گفته شود اگر از این نظر جلوی خریدار گرفته شود راه زندگی فروشنده به کلی مسدود می شود پس منفعت فروشنده ایجاب می کند که اباحه اقتضائی نسبت به خریدار هم باشد.) ولی در فقه ما این مطلب به این صورت عنوان نشده است.
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اما اضطرارهایی که حتی خود مضطر هم احساس نمی کند که از طرف جامعه مضطر و بیچاره شده است و خیال می کند از قبیل نقصان عضوی در خلقت است، که اصلا در فقه اسلامی تحت عنوان 'اضطرار' نیامده است تا حکم آن معین شود، به حکم این که اسلام حقوق را محترم می شمارد و عدالت را لازم می داند و هرگونه ظلم و اجحاف و استثماری را حرام می شمارد باید گفت این گونه سوء استفاده ها از بیچارگی مردم حرام است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به اقتصاد اسلامی- صفحه 210 تا 213

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام فقه فلسفه جامعه شناسی


مشخصات کلی نظام اقتصاد سرمایه داری

مشخصات سرمایه داری مجموعا به قرار زیر است:

1- مالکیت فردی. (سوسیالیست ها حتی مارکس به کلی با مالکیت فردی به طور مطلق مخالف نیستند. (می توان گفت نظر مارکسیست ها این است که مالکیت ابزار تولید مستلزم استثمار است و باید طرد شود، و اما مالکیت فردی این طور نیست ولی آرمان و حد کمال اجتماعی بشر این است که مالکیت فردی مطلقا به مالکیت جمعی تبدیل شود، و این در وقتی است که جامعه متکامل شود. نظر غزالی نیز همین است.).

2- مالکیت موروثی. (بعضی از سوسیالیست ها با ارث به اولاد مخالف هستند).

3- طبیعی بودن نه ظالمانه بودن اختلاف افراد در ثروت و مالکیت.

4- مالک شدن ثروت به وسیله ابزار تولید (این اندازه را سوسیالیست ها مادامی که به استخدام نیروی طبقه کارگر نرسد قطعا مخالف نیستند و استثمار نمی دانند)، به عبارت دیگر منفعت از طریق سرمایه.
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اسلام با مالکیت فردی یا ارث یا مالکیت به وسیله سرمایه و ابزار تولید، یا استخدام و استیجار طبقه مزدبگیر مخالف نیست (اسلام مزد دادن را تجویز می کند ولی این غیر از استخدام نیروی کار برای تولید است که می گویند مستلزم ارزش اضافی است) و تفاوت را طبیعی می داند، ولی تسلط اقتصادی افراد را تحمل نمی کند. اکنون باید دید لازمه مالکیت ابزار تولید همیشه یا لااقل در عصر ماشین موجب تسلط اقتصادی افراد هست یا نیست؟ البته تسلط اقتصادی از دو نظر محکوم است، یکی از نظر حقوق دموکراسی که معنی ندارد بعضی اختیاردار سرنوشت بعضی دیگر باشند هر چند به نفع آنها کار کنند، دیگر از نظر این که عملا به نفع خود و ضرر دیگران کار خواهند کرد. اسلام با این چند مشخصه مخالف است:

1- تسلط اقتصادی.

2- ربا.

3- تولید غیر مفید.

4- قطع رابطه ثروت و کار اگر استثمار باشد، نه باز یافته.

5- مالک شدن ثروت به وسیله استخدام نیروی طبقه کارگر و اجرت دادن به آنها و برقرار شدن نظام کارگر و کارفرما. (این را کمونیست ها ظالمانه می دانند لااقل در عصر ماشین). (از نظر اسلامی این مطلب باید بحث شود که آیا اسلام با تسلط اقتصادی فردی مخالف است یا نه؟ اگر مخالف است این را کبری قرارداده و سؤال می کنیم آیا مالکیت ابزار تولید موجب حتمی و لایتخلف تسلط اقتصادی هست یا نه؟ راه دیگر اینکه آیا مالکیت ابزار تولید و استخدام نیروی کارگر مستلزم ارزش اضافی و استثمار کارگر هست یا نه، و اگر هست آیا اسلام ممکن است ظلم صریحی را بپذیرد؟).
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6- مالکیت به وسیله ربا، به اینکه سرمایه داری به سرمایه دار دیگری قرض ربوی بدهد و دومی به وسیله نظام کارگر و کارفرما تولید کند و سود سرمایه دار را بدهد و اجرت کارگر را، و مابقی از خود او باشد. «ربای انتاجی».

7- مشروع بودن تشکیل 'تراست' و تشکیل 'کارتل' و در نتیجه استثمار تولید کننده و مصرف کننده. از نظر اسلام تشکیل 'تراست' قطعا ممنوع است و تشکیل 'کارتل' چون به منظور تضییق مضاربه و بازار سیاه از لحاظ فروشنده است ممنوع است.

8- لازمه رژیم سرمایه داری این است که امور اقتصادی جامعه دربست در اختیار افراد معینی قرار بگیرد، نه تنها افرادی ثروت داشته باشند و افرادی نداشته باشند، بلکه افرادی قادر باشند اقتصاد اجتماع را به هر شکلی که بخواهند در آورند، یعنی دیکتاتوری اقتصادی باشد، هر چه بخواهند از وسائل تجملی و مخرب و غیره اگر نفع خودشان باشد یا خیال کنند به نفع اجتماع است تولید کنند ولی عامه مردم محکوم آنها باشند، سرنوشت اقتصادی اجتماعشان در اختیارشان باشد. اینکه همه افراد جامعه حق دارند که سرنوشت اقتصادی اجتماع خود را در دست بگیرند همان طوری که حق دارند سرنوشت سیاسی اجتماع خود را در دست بگیرند مطلب جداگانه ای است از استثمار افراد و از اینکه تولیدات باید به نفع جامعه باشد نه به سود افراد.

9- رژیم سرمایه داری مالکیت وسائل تولید، چه طبیعت و چه سرمایه را جایز می شمارد.

10- جایز شمردن رباخواری.

11- هدف تولید، منافع افراد است نه مصالح عموم.

12- در سرمایه داری منعی برای قطع رابطه ثروت و کار نیست، به عبارت دیگر سود کار نکرده را چه به صورت ارث و چه به صورت ارزش اضافی و درآمد مدیریت کارخانه تجویز می کند.
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13- عملا تعیین نرخ کارگر به دست کارفرماست.

14- لازمه سرمایه داری این است که گروهی به قیمت بدبختی گروه دیگر خوشی داشته باشند.

15- در رژیم سرمایه داری عملا بردگی و غلامی در کار است زیرا به قول 'فیلیسین شاله': 'منحصرشدن دارائیها به اشخاص معدودی در به کار واداشتن کارگران آزاد همان تأثیر را داشته است که شلاق در غلام. رنجبر که چیزی ندارد مجبور است فورا مشغول کار شود و الا از گرسنگی خواهد مرد...'.

16- تسلط بر سیاست و حاکمیت ملی.

17- جنگ افروزی به خاطر استفاده.

18- رقابت و مسابقه برای پرکردن جیب خود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 218-215

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام سرمایه داری سوسیالیسم


مشخصات کلی نظام اقتصاد سوسیالیستی

مشخصات یک جامعه سوسیالیستی:



1- مالکیت فردی ابزار تولید را جایز نمی شمارد و این را آلت جرم و وسیله استثمار می شمارد و راه جلوگیری از این استثمار را سلب مالکیت فردی از ابزار تولید می شمارد. علیهذا رژیم تولیدی سرمایه داری مبنی بر اجرت دادن به کارگر از طرف کارفرما و ربح دادن به سرمایه داران را محکوم می کند.

2- تفاوت طبقاتی افراد را از لحاظ ثروت محکوم می کند و چون همه چیز از آن همه است و همه باید از اصل 'کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج' پیروی کنند پول ارزش خود را از دست می دهد.

3- در جامعه سوسیالیستی قدرت اقتصادی مانند قدرت سیاسی در اختیار اجتماع است نه افراد.

4- نفی مالکیت موروثی.
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5- نفی هرگونه سود کار نکرده. (اگر مالکیت فردی به طور کلی از میان برود و اشتراک مطلق باشد و پول ارزش خود را از دست بدهد خواه ناخواه موضوع ارث و موضوع سودهای کار نکرده از میان می رود.)

6- اختلاف افراد در ثروت مولود ظلم و اجحاف است.

7- جایز نشمردن رباخواری.

8- نامشروع بودن تراست و کارتل.

9- در جامعه سوسیالیستی هدف تولید، نفع اجتماع است نه سود افراد.

10- هم مالکیت طبیعت و هم مالکیت سرمایه تولیدی مردود است.

11- طبقه کارگر از غلامی طبقه سرمایه دار که احتیاج به جای شلاق در بدن او کار می کند آزاد می شود.

12- در جامعه سوسیالیستی همه باید کار کنند، کسی مجاز نیست کار نکند.

13- همه باید برای همه کار کنند نه برای مسابقه فردی و عقب زدن دیگران.

14- همه برای همه کار می کنند یعنی همه شریک کار یکدیگر می شوند و سهم مساوی می برند.

15- سلطنت کار.

16- هماهنگی آزادانه کوشش ها.

17- مالکیت اجتماعی.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 220-218

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی سوسیالیسم سرمایه داری


راه حل های سوسیالیسم برای غلبه بر نارسائی های نظام اقتصاد سرمایه داری

اگر درست دقت کنیم می بینیم کار عمده سوسیالیست ها انتقاداتی است که بر روش سرمایه داری دارند، و اما آنچه خودشان به عنوان راه حل پیشنهاد کرده اند از یک مطلب تجاوز نمی کند:

الف. سلب مالکیت فردی مطلق

ب. از بین بردن ارزش پول
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و یا سه مطلب: یکی سلب مالکیت از سرمایه یعنی ابزار تولید، و دیگری ابطال ارث، سوم جلوگیری از تجارت آزاد. می گویند اگر این کار بشود کارهای زیر صورت می گیرد:

الف. قدرت اقتصادی به عموم منتقل می شود.

ب. هدف تولید، منافع عموم خواهد بود نه امور تجملی یا مخرب.

ج. رژیم تولیدی سرمایه داری و نظام کارگر و کارفرما از میان می رود و استثمار طرد می شود.

د. تفاوت طبقاتی مطلقا از بین می رود یا به حداقل می رسد. اگر سلب مالکیت به طور کلی بشود تفاوت به کلی از میان می رود اما اگر از ابزار تولید شود به حداقل نزول پیدا می کند.

ه. رباخواری نیز از میان می رود. با سلب مالکیت فردی به طور مطلق که خیلی واضح است، و با سلب مالکیت از وسائل انتاج، ربای انتاجی از بین می رود اما ربای استهلاکی مادامی که تعاون در اجتماع نباشد از میان نمی رود.

و. موضوع تشکیل تراست ها و کارتل ها و استثمار طبقه تولید کننده و طبقه مصرف کننده از میان می رود.

ز. هم استثمار تولید کننده به واسطه سلب مالکیت از ابزار تولید و هم استثمار مصرف کننده به واسطه جلوگیری از تجارت آزاد از بین می رود.

ح. سود کار نکرده چه به شکل ارث و چه به شکل دیگر وجود نخواهد داشت .

ط. دیگر گروهی به قیمت بدبختی گروهی دیگر خوشی نخواهند کرد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 221-220

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم سرمایه داری فلسفه جامعه شناسی مالکیت
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آرمانی بودن اصول سوسیالیسم

در کتاب 'المذهب الاقتصادی بین الشیوعیة والاسلام' تألیف 'سعید رمضان' می گوید:

ارکان کمونیسم پنج رکن است:

1- استیلاء طبقه کارگر بر حکومت.

2- پایان دادن به سرمایه و سود حاصل از سرمایه.

3- ملی کردن وسائل تولید، زمین و توابع آن و کارخانه های بزرگ.

4- پایان دادن به اجتماع طبقاتی.

5- پایان دادن به دولت و حکومت.



می توان گفت که تمام اصول پیشنهادی سوسیالیسم فقط به عنوان طرد اصول سرمایه داری نیست، بلکه همان طوری که در کتاب 'سرمایه داری و سوسیالیسم' 'شاله' آمده اصول سوسیالیستی یک آرمان عالی است که بهترین طرز زندگی بشر است و رفاه و آسایش او را به بهترین وجهی تضمین می کند.

به عبارت دیگر سوسیالیست ها نه تنها به عنوان اینکه سرمایه داری ظالمانه است و راه سومی وجود ندارد سوسیالیسم را انتخاب کرده اند، (یعنی از راه ابطال احدالضدین ضد دیگر را انتخاب کرده باشند)، بلکه مدعی هستند قطع نظر از اینکه آن راه راه ظالمانه است این راه منطقا و از طریق مثبت بهترین راه بشر است. بهتر از این نمی شود فرض کرد که توده مردم بر اقتصاد خودشان حاکم و مسلط باشند نه عده معدودی، و مردم همه برای یکدیگر کار کنند نه برای سود یک طبقه خاص، و همه صادقانه در سود کار یکدیگر شریک باشند و ناهمواریهای اجتماعی را که سبب پستی و بلندی ها شده است هموار کنند و به عقیده آنها این سرمایه داری است که خود بخود به سوسیالیسم منتهی می شود.
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زندگی مشوش تکدیب کنندگان حق

خداوند می فرماید: «بل کذبوا بالحق لما جاءهم فهم فی أمر مریج؛ بلکه وقتی که حق به ایشان رسید تکذیبش کردند پس آنان در وضع مشوشی هستند» (ق/ 5) و این وضع مشوش بدان جهت است که چون حق را دروغ شمردند ناگزیر پایه خود را بر اساس باطل نهاده و در زندگیشان بر باطل تکیه زدند، و در نتیجه خود را در نظامی مختل قرار دادند که اجزایش با یکدیگر تناقض داشته و هر جزئی جزء دیگر و هر طرفی طرف دیگر را رسوا و انکار می کند. این مطلب تجربه شده که عمر اعتبار دروغ کوتاه، و دروغگو دیری نمی پاید مگر آنکه خودش به آن اعتراف می کند، و اگر هم اعتراف نکند باری اظهاراتی می کند که از بطلان گفتارش پرده برمی دارد.

حال باید دید چرا چنین است؟ دلیلش این است که بطور کلی در این عالم، نظامی حکومت می کند که به واسطه آن نظام بین اجزاء عالم نسبت هایی برقرار و در نتیجه ابعاض به یکدیگر متصل و مربوط می شوند و این رابطه ها، نسبت هایی غیر متغیرند. پس هر امر حادث و واقعه ای از حوادث را که فرض کنیم وقتی در خارج واقع می شود لوازم و ملزوماتی متناسب با خود دارند که به هیچ وجه از یکدیگر جدا نمی شوند، و در بین تمامی لوازم و ملزومات آثاری است که بعضی را بر بعضی دیگر متصل می سازد، بطوری که اگر به یکی از آنها خللی وارد آید همه مختل می شود، و اگر همان مختل، سالم گردد همه سلسله سالم می شود، و این قانونی است کلی و استثناء ناپذیر. مثلا اگر جسمی از مکانی به مکانی دیگر انتقال یابد، از لوازم این انتقال آن است که دیگر در آن زمان آن جسم در مکان اول نباشد، بلکه از آن و از لوازم آن و هر چه که متصل به آن است دور و غایب باشد، و نیز مکان اول از آن خالی و مکان دوم مشغول به آن باشد، و نیز اینکه فاصله ای را که میان دو مکان است بپیماید، و همچنین لوازم دیگر که اگر یکی از آنها اختلال یابد -مثلا در همان زمان باز هم مکان اول شاغل آن جسم باشد- تمامی لوازمی که شمردیم مختل شده، دیگر صدق نخواهند داشت. و انسان و هر سبب دیگری که فرض شود نمی تواند حقیقتی از حقایق هستی را با نوعی حیله گری و تردستی بپوشاند، و در عین حال تمام لوازم و ملزومات مربوط به آن را هم پنهان کند، و یا آن حقیقت را بطور کلی از محل واقعیش (که همراه با آن لوازم و ملزومات است) خارج کند، و یا از مجرای هستی اش تحریف نماید، و به فرض هم که بتواند یکی از لوازم را هم مستور سازد، لوازم دیگرش سر درمی آورد، و به فرضی که آن را هم در پرده کند لازم سومی ظاهر می شود، و همچنین تا حقیقت پنهان شده آشکارا گردد. کسی که حادثه ای را به دروغ می سازد مجبور است روابط ساختگی آن را با زمان و مکان و اشخاص و حوادث اطراف آن نیز بسازد، و از آنجا که این روابط حد و حسابی ندارد به فرض که چند مورد آن را درست کند و به خاطر بسپارد در بقیه وا می ماند. مانند همسر عزیز مصر، هنگامی که به دروغ ادعا کرد یوسف (ع) به دنبال او دویده و قصد تجاوز به او را داشته است، فراموش کرده بود که در این ماجرا، پیراهن یوسف (ع) از عقب سر پاره شده که دلیل روشنی است بر دروغ زلیخا و اینکه او به دنبال یوسف (ع) دویده است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 222-221

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد سوسیالیسم سرمایه داری


مقایسه روش اقتصادی اسلام با اقتصاد سرمایه داری و سوسیالیستی

اکنون ببینیم که از مشخصات دو رژیم اقتصادی سرمایه داری و سوسیالیستی کدامیک با اسلام منطبق است و کدامیک نیست.

* مالکیت فردی نسبت به چیزی که خود مالک تولید کرده است این اندازه، هم مورد موافقت سرمایه داران است و هم مورد موافقت سوسیالیست ها و با موازین اسلامی نیز منطبق است، چیزی که هست سوسیالیست ها می گویند با توسعه وسائل تولید سرمایه داری، ادامه کار مؤسسات تولیدی خصوصی عملا غیر ممکن است.



* ارث. در ارث سرمایه داری اختیار مطلق با مورث است. در اسلام فقط نسبت به ثلث، مالک اختیار مطلق دارد، و باقی طبق مافرض باید تقسیم شود، اما سوسیالیست ها ارث به اولاد را فقط می پذیرند لیس الا.



* طبیعی بودن نه ظالمانه بودن، اختلاف افراد در ثروت و مالکیت. از نظر سرمایه داری می تواند این اختلاف خیلی فاحش باشد، از نظر اسلام اختلاف فاحش که منتهی به فقر طبقه دیگر نه به واسطه بیماری، بلکه به واسطه بیکاری یا قلت مزد بشود ممکن نیست جز از طریق ظلم و استثمار.



* مالکیت ثروت به وسیله استخدام نیروی طبقه کارگر در یک مؤسسه تولیدی. سوسیالیست ها مدعی هستند که سودی که سرمایه دار از این راه می برد همان ارزش اضافی نیروی طبقه کارگر است، علیهذا مطلقا نه تنها در رژیم مخصوص سرمایه داری قرن 19 و 20 منتهی به استثمار می شود. به طور مسلم اسلام اصل استخدام، مزد دادن در کارهای غیر تولیدی وسیله سرمایه داری، نظیر مزد خیاط و عمله بنائی و مستخدم خانه و بالاخره عمل استیجار رقبات را در اینگونه کارها تجویز می کند و لازمه معتبر شناختن مالکیت فردی ولو در غیر وسائل تولید، ضرورت این عمل است. و اما استخدام کارگر برای تولید و فروش محصول کار او؟ معلوم نیست که در صدر اسلام تا زمانهای نزدیک به زمان ما این چنین عملی بوده است یا نبوده است. مثلا استخدام شبان برای گوسفند بوده است ولی استخدام بافنده برای کارگاه بوده است یا نبوده است؟ مثلا استخدام عمله برای ساختن خانه برای سکونت بوده است ولی آیا استخدام عمله برای ساختن خانه هایی برای فروش بوده است یا نبوده است؟ و به هر حال اگر به دلیل قاطع ثابت شود که سودی که از این راه عاید مالک می شود ارزش اضافی نیروی کارگر است و ظلم و استثمار است آیا با اصول اسلام قابل انطباق هست یا نیست؟ بعلاوه قطع نظر از ارزش اضافی مستلزم تسلط اقتصادی و حتی سیاسی افرادی بر اجتماع است و آیا اسلام این گونه تسلط ها را می پذیرد یا نه؟ و اما مالکیت ثروت به وسیله ابزار تولید بدون استخدام طبقه کارگر مسلما جایز است.
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* ربا. نظر اسلام در اینجا مشخص است. (برای توضیح بیشتر درباره ربا، علاقه مندان می توانند به کتاب مسئله ربا و بانک مراجعه نمایند.)

* تشکیل تراست. از نظر اسلام هیچ مجوزی نیست که شخص خاصی فروش کالا یا تولید کالای معینی را در انحصار خود قرار دهد.

* تشکیل کارتل. صرف تشریک مساعی افراد یا شرکت ها و موسساتی ممنوع نیست ولی اگر هدف ایجاد بازار سیاه است ممنوع است.

* افراد در تولید آزادند یا نه؟ با عبارت دیگر هدف تولید باید چه باشد؟ هر چه سود دارد؟ یا هر چه مفید است؟ در رژیم سرمایه داری آزادی مطلق است، در رژیم سوسیالیستی چون تولید و تقسیم به دست اجتماع است قهرا دائر مدار احتیاج اجتماع است، در اسلام با حفظ مالکیت فردی جلوی آزادی تولید را در غیر امور مورد احتیاج اجتماع گرفته اند، مکاسب محرمه عبارت است از کسب به کار غیر مفید یا مضر.

* آیا اسلام تسلط اقتصادی و دیکتاتوری افراد معین را و رهبری اقتصادی افراد معین را در اجتماع به بهانه مالکیت فردی می پذیرد؟ یا این جهت چون مربوط به مصالح عالیه اجتماع است، به علاوه، سلب آزادی عموم است آن را نمی پذیرد. اصول و موازین کلی اسلامی با تسلط و دیکتاتوری اقتصادی توافق ندارد.

* رابطه کار و ثروت. آیا همیشه ثروت باید ناشی از کار باشد؟ و یا باید ناشی از کار دیگری بدون میل و رضای او نباشد. سوسیالیست ها چون طرفدار این اصلند که ثروت الزاما باید ناشی از کار باشد، ارث را منع می کنند، قهرا هبه و بخشش را هم باید از طرف بخشش کننده و گیرنده ظالمانه بدانند. سود بازیافته اگر وجود پیدا کند از نظر اسلام منعی ندارد، نظیر قرعه کشی و جایزه نه لاتار.
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* در اختیار گرفتن نرخ کارگر به وسیله ایجاد محیط اضطراری. لازمه رژیم سرمایه داری این است، آیا اسلام ایجاد اینگونه اضطرارها را جایز می شمارد یا نه؟

* سوسیالیست ها مدعی هستند که هر چند مالکیت فردی را مطلقا نفی نمی کنند ولی با تکامل ابزار تولید، مالکیت فردی مستلزم استثمار است، پس در صورت تکامل وسائل تولید خواه ناخواه باید اجتماع سوسیالیستی برقرار گردد بلکه خواه ناخواه برقرار می شود. علیهذا الزاما در پرتوی تکامل وسائل تولید چون مالکیت فردی ممکن نیست همه باید از قانون 'کار به قدر طاقت و خرج به قدر احتیاج' استفاده کنند. به عقیده ما فرضا تکامل وسائل تولید مستلزم ملی شدن و عمومی شدن آنها باشد مستلزم نفی و عدم امکان مالکیت فردی نیست و اصل 'کار به قدر طاقت و خرج به قدر احتیاج' خود نوعی ظلم و استثمار است.

* آیا همه لازم است کار کنند، آن طور که سوسیالیست ها می گویند، یا کار وظیفه فقرا و در زمینه احتیاج است، آن طور که سرمایه دارها می گویند، و یا کار به هر حال واجب و لازم است چنان که از منطق اسلام بر می آید؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 226-223

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت ارث سوسیالیسم کار سرمایه داری


برخی از مباحث اقتصادی در قرآن

1- نظرات کلی راجع به مال:

الف. «و لا تؤتوا السفهاء اموالکم التی جعل الله لکم قیاما»؛ و اموالی که خداوند آنرا وسیله قوام زندگی شما قرار داده در اختیار سفیهان قرار ندهید. (نساء/ 5).

ب. «لاتأکلوا اموالکم بینکم بالباطل الا ان تکون تجارة عن تراض»؛ اموال خود را میان خودتان به ناروا مخورید، مگر آنکه داد و ستدی با رضایت یکدیگر باشد. (نساء/ 29).
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ج. آیات نهی از اسراف و تبذیر: «ان المبذرین کانوا اخوان الشیاطین»؛ همانا اسراف کنندگاه برادران شیاطین به شمار می روند. (اسراء/ 27).

د. «کی لایکون دولة بین الاغنیاء منکم»؛ ... تا میان توانگران شما دست به دست نگردد، .... (حشر/ 7).

ه. «و الذین فی اموالهم حق معلوم* للسائل و المحروم»؛ و همانان که در اموالشان حقی معین است، برای سائل و محروم. (معارج/ 24 و 25).

و. آیات منع از ربا.



2- انفاقات: 

الف. آیات عمومی راجع به انفاقات.

ب. انفاقات واجبه:

«و اعلموا انما غنمتم من شی ء ...؛ و بدانید هر گونه غنیمتی به دست آوردید از هر چه باشد..... (انفال/ 41) انما الصدقات للفقراء و المساکین...»؛ صدقات «زکات مال» تنها به فقرا و بینوایان و ..... تعلق دارد. (توبه/ 60).



3- فی ء و غنائم:

«و ما افاء الله علی رسوله منهم فما اوجفتم علیه من خیل و لا رکاب ولکن الله یسلط رسله علی من یشاء و الله علی کل شی ء قدیر ما افاء الله علی رسوله من اهل القری فلله و للرسول و لذی القربی و الیتامی و المساکین و ابن السبیل کی لایکون دولة بین الاغنیاء منکم»؛ و آنچه خدا از «اموال» آنان «یهودیان» به رسم «فیء» عاید پیامبر خود گردانید، شما «برای به دست آوردن آن» هیچ اسب و شتری بر آن نتاختید «پس در آن حقی ندارید» ولی خدا فرستادگان خود را بر هر که بخواهد چیره می گرداند، و خدا بر هر کاری تواناست. آنچه خداوند «به صورت فیء» از اموال ساکنان آن قریه ها عاید پیامبرش گردانید، خاص خدا و پیامبر و خویشاوندان «او» و یتیمان و مستمندان و در راه مانده است، تا میان توانگران شما دست به دست نگردد و... (حشر/ 6 و 7).
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ایضا: «یسئلونک عن الانفال، قل الانفال»...؛ از تو درباره غنیمت ها می پرسند، بگو، غنیمت ها .... (انفال/ 1).

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 228-227

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد قرآن اسلام انفاق


پول و مال در آّیات قرآنی

خوبی و بدی پول

پول با اینکه بهترین وسیله قدرت و کارگشیی و حاجت زدایی است، چرا از طرف معلمین اخلاق نکوهش شده است (در عین حال باید به این نکته توجه داشت که پول بیشتر مذمت شده نه مال. مذمت پول از آن جهت که پول است مذمت گنج و ذخیره و مذمت رباخواری است که البته ذم مطلق است، اما ذم مال، ارشاد به ناپایداری آن است و اینکه نباید مفتون ثروت شد.)؟

آیا به قول مارکسیست ها برای اغفال دارندگان آن بوده است، یا آنکه آن معلمین در عین حال توجه داشته اند که همین پول قادر است که وسیله بدبختی خود صاحب پول و دیگران قرار بگیرد.

«اهلک الناس الدرهم البیض و الدینار الصفر؛ مردم را درهم و دینار سفید و زرد هلاک کرده است.»

«یا صفراء یا بیضاء غری غیری؛ ای زرد و سفید کسی غیر از من را بفریبید.»

«المال و البنون زینة الحیوة الدنیا...؛ مال و فرزندان زینت زندگی دنیایند...» (کهف/46)

«ویل لکل همزة لمزة. الذی جمع مالا و عدده. یحسب ان ماله اخلده»؛ «وای بر عیب جوی طعنه زن، آنکه مالی فراهم کرد و برشمرد، می پندارد که مالش او را جاوید کرد.» (همزه/1-3)

اعتقاد به قدرت کاذب پول

«تبت یدا ابی لهب و تب* ما اغنی عنه ماله و ما کسب»؛ «بریده باد دو دست ابولهب و مرگ بر او. مال و دست آوردش او را بی نیاز نکرد. (مسد/1-2)
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«... ما اغنی عنی مالیه* هلک عنی سلطانیه»؛ «مال من چیزی از من دفع نکرد و قدرتم از کفم برفت.» (حاقه/28-29)

«زین للناس حب الشهوات»...؛ «در چشم مردم آراسته شده است، محبت خواستنی ها از زنان،...» (آل عمران/14)

«الذین یکنزون الذهب و الفضة»...؛ «و کسانی که زر و سیم می اندوزند» (توبه/34)

از طرف دیگر:

«کتب علیکم اذا حضر احدکم الموت ان ترک " خیرا " الوصیة»...؛ «بر شما مقرر شده است که هر گاه مرگ کسی از شما رسید، اگر مالی بر جای گذاشت وصیت کند....» (بقره/180)

«و لا تؤتوا السفهاء اموالکم التی جعل الله لکم قیاما»؛ «و اموالی را که خداوند برای قوام زندگی شما قرار داده در اختیار سفیهان قرار ندهید.» (نساء/5)

«فاذا قضیت الصلوة فانتشروا فی الارض و ابتغوا من فضل الله»؛ «و چون نماز پایان یافت، در زمین پراکنده شوید و از فضل خدا «روزی» بجوید.» (جمعه/10)

«و لا یأتل اولوا الفضل منکم و السعة ان یؤتوا أولی القربی»؛ «و سرمایه داران و توانگران شما نباید از دادن «مال» به خویشاوندان و تهیدستان و مهاجران راه خدا کوتاهی کنند.» (نور/22)

«و یمددکم باموال و بنین و یجعل لکم جنات و یجعل لکم انهارا»؛ «و شما را به اموال و پسران مدد کند، و برایتان باغ ها قرار دهد و نهرها پدید آورد.» (نوح/12)

«و لقد مکناکم فی الارض و جعلنا لکم فیها معایش»؛ «و براستی شما را در زمین مکنت دادیم و برای شما در آن انواع معیشت ها نهادیم....» (اعراف/10)

«نعم المال الصالح للرجل الصالح»؛ «مال نیکو مرد نیکو را سزاست.»

«ما وقی المرء به عرضه فهو صدقة»؛ «آنچه انسان در پرتو آن آبرویش را پاس می دارد "صدقه" است.»
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«الذین یبخلون و یأمرون الناس بالبخل و یکتمون ما اتیهم الله من فضله»؛ «همان کسانی که بخل می ورزند و مردم را به بخل وا می دارند و آنچه را خداوند از فضل خویش به آنها ارزانی داشته پنهان می کنند.» (نساء/37)

«و لایحسبن الذین یبخلون بما اتیهم الله من فضله هو خیرا لهم»؛ «کسانی که در بخشیدن آنچه خداوند از فضل خود به آنها داده بخل می ورزند، می پندارند که این کار به سودشان است...» (آل عمران/180)

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 229 -231

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد ثروت دنیاپرستی جامعه شناسی دین باورها قرآن


مباحث مهم پیرامون نسبت اسلام با اقتصاد

1- مسئله جدایی و یا عدم جدایی مسایل زندگی... زندگی یک واحد مرکب و یا منظم است.

2- اگر دین تنها رفتن به کلیسا یا مسجد می بود... ولی این مطلب درباره هر دینی صادق باشد، درباره اسلام صادق نیست.

3- اسلام دو نوع پیوند با اقتصاد دارد، یکی مستقیم و یکی غیر مستقیم.

4- مقدمتا نظر اسلام درباره ثروت چیست؟ آیا چیزی است منفور و دور انداختنی، شیء دور انداختنی تولیدش، مبادله اش، مصرف رساندنش، توصیه نمی شود، اما مال و ثروت، تولیدش، مبادله اش، مصرف رساندنش توصیه می شود، تضییع و اسرافش ممنوع است، حقوق قضایی و جزایی دارد، دفاع از آن جهاد و شهادت است، برای مال حقی بر انسان است، در قرآن "خیر" نامیده شده است.

5- موضوع بحث ما اقتصاد برنامه ای است نه اقتصاد علمی. لهذا فیزیک اسلامی نداریم ولی اقتصاد اسلامی داریم.

اسلام و اهمیت پرداختنی به مسایل اقتصادی روز
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6- امروز بحث زیادی هست درباره سوسیالیسم و کاپیتالیسم و یک فکر ارسطویی هم در کار است که حتما به یکی از این دو باید پیوست. ما مسایلی را می توانیم مطرح کنیم و جواب آن را از اسلام بخواهیم:

الف. آیا اسلام اصل مالکیت را می پذیرد یا نمی پذیرد؟ اسلام اصل مالکیت را می پذیرد ولی مالکیت طبیعت حکمی دارد و مالکیت ماشین، امروز حکمی دیگر دارد.

ب. آیا مال و ثروت در درجه اول تعلق دارد به اجتماع و در درجه دوم به فرد؟ و یا اینکه ثروت به فرد تعلق دارد صد در صد؟ جواب اول است.

ج. آیا آنچه امروز در جهان به نام رژیم سرمایه داری موجود است عادلانه است یا ظالمانه؟ جواب این است که ظالمانه است.

د. آیا اسلام با این نظر موافق است که امور اقتصادی تحت نظر اعضای مدیر و با فهم و خیر خواه جامعه قرار گیرد؟ یا به حکم پیامبر اکرم (ص) «الناس مسلطون علی اموالهم؛ مردمان بر اموال خویش سلطه دارند.» هر کس باید مستبدا در امور اقتصادی مداخله کند؟ جواب این است که می تواند «امور اقتصادی تحت نظر اعضای مدیر و با فهم و خیر خواه جامعه قرار گیرد».

ه. آیا اصل "کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج" را اسلام به عنوان یک اصل حقوقی می پذیرد یا نمی پذیرد؟ خیر، این نوعی استثمار است، به علاوه، نیروی فعالیت را از کار می گیرد.

و. آیا اسلام به طور کلی اداره اجتماع را از روی شعور و اراده می پذیرد یا نمی پذیرد؟ البته می پذیرد.

ز. آیا اسلام با استثمار موافق است یا نه؟ البته نه، به فرموده پیامبر اکرم (ص) «لاتکون جناه ایدیهم لغیر افواههم؛ دست چین مسلمانان (حاصل زحمات آنان) تنها برای خود آنان است.»
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ح. آیا در عصر ما مناسباتی پیش آمده که جز با سلب مالکیت فردی از ابزار تولید، برقراری عدالت میسر نیست؟ به نظر ما طرح این مسئله به این صورت صحیح نیست.

7- دو مسئله است: یکی اینکه آیا لازم است تولید و توزیع ثروت تحت کنترل اجتماع در آید و چنین حقی حکومت یا اجتماع دارد یا ندارد (که ملاک سوسیالیسم شمرده شده است)؟ بدون شک دارد. مسئله دیگر این است که آیا خواسته و میل مردم و اشتهای مردم باید منبع درآمد باشد، یا منبع درآمد باید احتیاجات واقعی مردم باشد نه هر چه تقاضایش وجود پیدا کند و احیانا تقاضا به وجود آید؟ اسلام که با اخلاق و مصالح اجتماعی توأم است دوم را اجازه نمی دهد، لهذا اکل به باطل را اجازه نمی دهد.

8- مکاسب محرمه، بت و صلیب، شراب، اعیان نجسه، آلات قمار، بیع سلاح للاعداء، کتب ضلال، تدلیس ماشطه، نجش، مجسمه سازی، هجو مؤمن، غش، لغو و لهو، اعانت ظلمه، کهانت، اکتساب به واجبات...

9- در دنیای امروز آنچه وجود دارد ایجاد تعادل میان تولید و توزیع و تقسیم عادلانه یا متساوی ثروت است، ولی مسئله هماهنگ ساختن میان احتیاجات واقعی و میان تولید و مبادله مطرح نیست.

10- از مجموع دستورهای اسلام باید فلسفه اسلام را کشف کرد و به خوبی کشف می شود.

11- عطف به نمره 8، اسلام درآمد از طریق اغراء به جهل را نظیر بیع بت و صلیب به نام آزادی جایز نمی شمارد و همچنین از طریق اغفال مردم. بیع کتب ضلال یا کتب فساد اخلاق، یا فیلم های این چنین، نجش، تدلیس ماشطه، مدح من لایستحق المدح، کهانت، مجسمه سازی از این قبیل است. (به نام آزادی این را هم مجاز می دانند).

ص: 11031





همچنین تقویت دشمن به هر شکل، بیع سلاح لاعداء الدین، بلکه هر معامله اقتصادی که سبب تقویت دشمن مسلمین گردد. همچنین تحصیل درآمد از راه تولید و یا مبادله موادی که مصرف آنها برای بشر زیانبار است، مشروب، هروئین، آلات قمار.

همچنین اموری که مضر نیست ولی اتلاف وقت است، لهو و لغو است. نوع دیگر آنهاست که فوق مسایل اقتصادی است از قبیل قضاوت، اجرت بر واجبات.

نوع دیگر تجمل پرستی ها از قبیل خرید و فروش ظروف طلا و نقره است.

12- آیا واقعا در مناسبات اقتصادی عصر ما تحولاتی به وجود آمده که جز با سلب مالکیت فردی از ابزار تولید و لااقل ماشین، اجرای عدالت و مساوات میسر نیست؟

13- رابطه اقتصاد با عدالت و مساوات، مسئله حق طبیعی و تکوینی، مسئله استثمار.

14- اصل "کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج" اگر به صورت قانون در آید اولا استثمار است، ثانیا نیروی فعالیت را تضعیف می کند زیرا آزادی و رقابت را از میان می برد.

15- دو چیز مانع رشد ثروت است، یکی تمرکز سرمایه به دست افراد که احیانا فلسفه افقار را در توده عمل می کنند و دیگر اجرای اصل "کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج". از نظر اسلام هم باید منابع ثروت، آزاد و در اختیار همه باشد و ثروت به صورت احتکار و گنج و زمین بایر در نیاید و هم ثمره فعالیت هر کسی برای خودش محترم باشد.

اسلام از طرفی به حکم «و لقد مکناکم فی الارض و جعلنا لکم فیها معایش ...؛ و به راستی شما را در زمین مکنت دادیم و برای شما در آن انواع معیشت ها نهادیم، اما کمتر قدردانی می کنید.» (اعراف/10) و «هو الذی انشأکم من الارض و استعمرکم فیها...؛ اوست که شما را از زمین پدید آورد و شما را به عمران آن واداشت...» (هود/61) «و الارض وضعها للانام؛ و زمین را برای آدمیان آفرید.» (رحمن/10) و «الذین یکنزون الذهب؛ و کسانی که زر و سیم می اندوزند.» (توبه/34) همه سرمایه های اولیه و ثانویه را برای بشر و در خدمت او قرار داده است پس نباید راکد یعنی به صورت موات، یا احتکار، یا گنج و ذخیره بماند (فلسفه زکات) و از طرفی بیکاری و رکود فعالیت را ولو تحت عنوان اشتراک اجباری در کار و مرض اداره پیدا کردن محکوم می کند. مثل طبیعت و انسان مثل مادر و کودک است.
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دروغ فسق است 

خدای متعال از دروغ به عنوان فسق نام می برد و می فرماید: «... فلا رفث و لا فسوق و لا جدال فی الحج ...؛ ... در حج آمیزش جنسی با زنان و گناه [دروغ] و جدال نیست ....» (آل عمران/ 197). کلمه «رفث» به معنای هر عملی است که در عرف تصریح به نام آن نمی کنند بلکه، هر وقت بخواهند نام آن را ببرند، به کنایه می برند، مانند عمل زناشویی و کلمه (فسوق) به معنای خارج شدن از طاعت خدا است، و جدال به معنای ستیزگی کردن و لجبازی در گفتار و بحث است، ولی در کتاب شریف کافی از امام صادق (ع) روایتی نقل شده است که رفث را تفسیر کرده به جماع و فسوق را به دروغ، و جدال را به گفتن: نه به خدا (قسم به خدا) و بله به خدا (قسم به خدا).

خداوند در میان آیات مربوط به حج می فرماید: «فاجتنبوا الرجس من الاوثان و اجتنبوا قول الزور؛ از پلیدیها یعنی بتها اجتناب کنید و از سخن باطل و بی اساس [دروغ] بپرهیزید» (حج/ 30). کلمه زور به معنای انحراف از حق است، و به همین جهت دروغ را نیز زور می گویند، و همچنین هر سخن باطل دیگری را. نامبردن این دو گناه (یعنی بت پرستی و سخن باطل) از میان همه گناهان، و در بحث آیات حج جز برای این نبوده که در عمل حج این دو گناه مورد ابتلای آن روز بوده، و مشرکین بر تقرب به بتها و قربانی کردن برای آنها و به نام آنها اصرار می ورزیدند. با این بیان روشن شد که جمله «فاجتنبوا الرجس من الأوثان و اجتنبوا قول الزور» کلامی است که به طور کلی از تقرب به بتها و قول باطل نهی می کند ولی در مورد خاص حج به کار رفته است.
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تشبیه طبیعت به زن و انسان به مرد، و تولید ثروت به منزله تولید نسل است، لهذا پیامبر (ص) می فرماید: «انکم مسؤولون حتی عن البقاع و البهائم؛ شما حتی در برابر مناطق و سرزمین های مختلف و حیوانات مسئول هستید.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 234-237

کلی__د واژه ه__ا

اسلام قرآن جامعه شناسی اقتصاد ثروت احکام اقتصادی


نقد کتاب حسین وارث آدم

این کتاب تألیف دکتر علی شریعتی است و انتقاداتی بر آن وارد است:

این جزوه نوعی توجیه تاریخ است بر اساس مادی و مارکسیستی؛ نوعی روضه مارکسیستی است برای امام حسین (ع) که تازگی دارد. طبق این کتاب، آغاز تاریخ بشر اشتراکیت و برابری است، سپس نابرابری و حق و باطل یعنی مالکیت آغاز می گردد و از اینجا جامعه بشر دو بخش می شود؛ آنچنانکه دجله و فرات از یک سرچشمه می جوشند و سپس دو بخش می گردند و از یکدیگر جدا می شوند. دو بخش انسان یعنی دو طبقه: طبقه برخوردار و استثمارگر و طبقه محروم و استثمار شده.

طبقه حاکم و برخوردار و استثمارگر سه چهره دارد: سیاست، اقتصاد، مذهب؛ یا صاحبان زر و صاحبان زور و صاحبان تزویر که کار اولی برده ساختن و کار دومی غارت کردن و کار سومی فریب دادن است. قصر و دکان و معبد، سه شعبه یک بنگاهند. تیغ و طلا و تسبیح یک کار می کنند.

نظام حاکم بر تاریخ همواره همین بوده است و آنچه غیر از این بوده نهضت هایی بوده محکوم، قیام ها و انقلاب هایی بوده دلسوزانه و مذبوحانه. و چون زیربنا فاسد بوده، از همه آن نهضت ها که به وسیله ابراهیم ها و موسی ها و عیسی ها و محمدها و علی ها و حسین ها صورت گرفته نتیجه معکوس گرفته شده است. آنچه بنا بوده قاتق نان بشر بشود بلای جانش شده و زنجیر دیگر بر دست و پایش.
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آزادی سبطی بی دوام بوده (ص 22). نوای امام حسین (ع)، خاموش اما بانگ گوساله های سامری همیشه بلند است (24). سرنوشت محتوم همه وارثان آدم اسارت و گرفتاری است (ص 28). وراثت آزادی و عدالت و بیداری، نهضت محکوم تاریخ است و وراثت بردگی و بیداد و مذهب خواب، نظام حاکم بر تاریخ (ص 39). امام حسین مظهر شکست آدم است. (ص 47)

در این جزوه سرزمین بین النهرین سمبل تمام زمین و تاریخش نمایشگر تاریخ تمام زمین است. دو نهر دجله و فرات سمبل دو جناح متضاد بشری است که از هم جدا شده و در نزدیکی بغداد به طور دروغین بهم می پیوندند آنچنانکه در دوره خلافت اسلامی، این وحدت دروغین پیدا شد (صفحات 9، 29، 39) و بار دیگر به شکل فجیع تری جنایت برقرار می شود.

همه جنایتکاران جهان در هر یک از سه چهره در چهره های سه گانه خلافت اسلامی ظهور و حلول می کنند و بدبختیی آغاز می شود که در جهان سابقه ندارد. (صفحات 15، 27، 28، 35) آنچه بدان همه دارند این تنها دارد.

سرنوشت دجله و فرات این است که در نهایت به دریا بریزند و آرامش یابند. سرنوشت بشریت و پایان تاریخ بشر نیز اشتراکیت و سوسیالیسم است و تنها در آن وقت است که بشر از بلای مالکیت و نظام طبقاتی نجات می یابد و زیربنا خراب می شود و زیربنای واقعی عدل و داد واقعی درست می شود. تلاش های انقلابیون تاریخ با زیربنای طبقاتی، دلسوزانه ولی مذبوحانه و بی نتیجه بوده است. فقط با محو طبقات است که جامعه به سعادت واقعی خویش نائل می گردد (ص 9) الا بالاشتراکیة تطمئن القلوب.

ص: 11034





امام حسین (ع) به سوی مرگ می شتابد تنها و بی امید (ص 23). او مظهر شکست آدم است و تعصبی بی حاصل به خرج می دهد. (ص 47)، در این کتاب به طور کلی کلمه آدم یا انسان، سمبل انسان سوسیالیست است و توحید جهان، توجیه توحید و وحدت جامعه است؛ کما اینکه شرک اعتقادی سایه ای است از شرک و ثنویت حیات.

با این بیان بار دیگر جنبه مارکسیستی کتاب روشن می شود که وجدان هر کس را مولود و انعکاسی از وضع اجتماعی او می دانند و می تواند مبین نظر دورکهیم باشد نه نظر کارل مارکس. آنچه در این کتاب به چشم نمی خورد شخصیت امام حسین و آثار نهضت او است. مبنای کتاب بر این است که در جامعه طبقاتی همه تلاش ها بی حاصل است. انقلابیون تاریخ، وارث آدم یعنی انسان اشتراکی می باشند و قیامشان برای حق بوده و حق یعنی عدالت، برابری، یعنی اشتراکیت.

امام حسین این کتاب همان امام حسین مظلوم و محکوم روضه خوان ها است که هیچ نقشی در تاریخ ندارد؛ با این تفاوت که امام حسین روضه خوانها لااقل سفره گریه ای برای توشه معاد یکی از اصول دین پهن کرده و امام حسین این جزوه به وسیله روضه ها و گریه ها ابزاری است در دست جناح حاکم برای بهره کشی طبقه محکوم. در این جزوه معبد همیشه در کنار قصر و دکان، و روحانی همواره در کنار حاکم و سرمایه دار است و البته آنچه در کنار است معبد است نه خصوص کلیسا و یا دیر و صومعه و یا کنشت و یا بتخانه که شامل مسجد هم می شود. javascript:;طبعا تکلیف روحانی هم روشن است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- حماسه حسینی 2- صفحه 257-255

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد امام حسین (ع) مکاتب کتب اسلامی


نقص و کمال انسان در مکتب سوسیالیسم

یکی دیگر از مکتب ها در مورد انسان کامل، مکتب سوسیالیسم است. در این مکتب، نقص و کمال انسانیت، در دو چیز خلاصه می شود: نقص در آنجاست که بشر هر چه بیشتر جنبه فردیت داشته باشد و کمال انسانیت در جنبه جمعی است، به این معنی که انسان تا 'من' است، ناقص است و آن وقت انسان کامل می شود که 'من' از بین برود ولی نه به آن معنا که عرفا 'من' را از بین می برند. عرفا می خواهند 'من' را برای 'او' از بین ببرند یعنی 'من' به عنوان ضمیر اول شخص، منهدم و معدوم می شود تا او ضمیر سوم شخص آشکار و پیدا شود و البته منظور آنها از 'او' خداست، فانی شدن 'من' در 'او' یعنی فانی شدن انسان در خدا.

این مکتب در این جهت با مکتب عرفا شرکت دارد که طرفدار منهدم شدن و شکستن 'من' است، ولی نه برای اینکه 'او' پیدا شود و ظاهر و آشکار گردد، بلکه ضمیر متکلم (وحده) 'من' از بین برود، برای اینکه 'ما' پیدا شود. از نظر اینها انسان کامل، انسانی نیست که عارف باشد و بگوید لیس فی جبتی الا الله، بلکه انسان کامل آن انسانی است که 'من' خود را در جمع مستهلک کرده باشد.

چنین انسانی آنچه که حس نمی کند 'من' است و آنچه که حس می کند 'ما' است. بسیاری از مکتبهای دیگر هم تا این اندازه این مطلب را قبول دارند. حتی مکتب هائی هم که 'من' را برای پیدا شدن 'او' منهدم می کنند، با پیدا شدن 'ما' مخالف نیستند و از اینکه 'من' تبدیل به 'ما' شود حمایت می کنند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 272-271

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم کمال انسان فلسفه


نحوه وصول من فردی به مای اجتماعی در مکتب سوسیالیسم

این مکتب که انسان کامل را آن انسانی می داند که در او 'من' تبدیل به 'ما'شده باشد راهش را هم ارائه می دهد، می گوید: هر جا که اشیائی به 'من' تعلق ندارند و به 'ما' تعلق دارند، این تعلق سبب 'ما' بودن افراد است. وقتی شما تعلقات اشیاء به انسانها را نگاه کنید، می بینید دو جور است: یک سلسله امور است که در هر جامعه ای به 'ما' تعلق دارد. مثلا آیا زبان فارسی مال من است؟ نه. به عنوان یک 'من' مال شماست؟ نه. مال آن فرد دیگر است؟ نه. زبان فارسی مال یک جمع است. وطن مال کیست؟ مال یک فرد نیست، مال جمع است. هر چه از این قبیل است، یعنی هر چه که به جمع تعلق دارد نه به فرد، افراد را یکی می کند. ما به آن دلیل با یکدیگر متحد هستیم که هم زبانیم، یعنی زبان به 'ما' تعلق دارد نه به 'من'، و هموطن هستیم، یعنی وطن به 'ما' تعلق دارد نه به شخص و فرد. ما همچنین هم فرهنگ هستیم، همدین و همدل هستیم. هر چه که به 'ما' تعلق دارد و به 'من' تعلق ندارد و جنبه اختصاصی ندارد و جنبه اشتراکی دارد، افراد را به همان نسبت 'ما' می کند. از طرف دیگر سراغ اشیائی می رویم که به فرد فرد جداگانه تعلق دارد و جنبه اختصاصی دارد: خانه من، پول من، لباس من، فرش من، اتومبیل من. خانه من دیگر مال شما نیست، مال من است، پول من پول شما نیست، پول ما نیست، پول من است. اینگونه تعلقات که اشیاء به انسان تعلق پیدا می کنند، تعلقات اختصاصی است نه اشتراکی.
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می گویند تعلقات که اختصاصی می شود، 'من ساز' است. 'من' را چه می سازد؟ مالکیت فردی، اختصاص مالکیت. 'ما' را چه می سازد؟ مالکیت جمعی، اشتراک. پس ملاک کامل بودن انسانها، 'ما' بودن و 'ما' شدن آنهاست و ملاک 'ما' شدن انسانها این است که اختصاصها از بین برود و اشتراک و سوسیالیسم جایگزین اختصاص شود.

اینها مدعی هستند در اوایلی که جامعه بشریت به وجود آمده است، جامعه بشری یک جامعه اشتراکی بوده است و مالکیت نبوده است، 'زمین من' و 'زمین تو'، 'ثروت من' و 'ثروت تو' مطرح نبوده، همه چیز اشتراکی بوده است و بشر در یک بهشت و در آسایش زندگی می کرده است. آن طور که در ادیان آمده است جد اعلای ما ابتدا در بهشت بود و بعد عصیان کرد و به خاطر عصیانی که کرد، از بهشت رانده شد و گرفتار زندگی خاکی زمین شد. از نظر آنها این مسئله تعبیر دیگری از این است که بشر در بهشت اشتراکیت زندگی می کرد و 'ما' بود، نه 'من' و بعد یک عصیان مرتکب شد و به واسطه آن عصیان از بهشت اشتراکیت رانده شد و آن عصیان، پیدایش مالکیت فردی است. وقتی مالکیت فردی پیدا شد، بشر از بهشت سعادت رانده شد و دچار سختی گردید و هنوز هم دچار همان بدبختی است.

توبه انسان، برای اینکه به بهشت بازگردد، توبه از مالکیت است و همان طور که در ادیان آمده بهشتی که انسان بعدا می رود از اولی کاملتر و بهتر است. هر وقت بشر از این گناه بزرگ توبه کرد و به جای مالکیت فردی به اشتراکیت روآورد، بار دیگر به مقام آدمیت و انسانیت خودش می رسد. می گویند مالکیت که پدید آمد، ظلم پیدا شد و ظلم ناشی از مالکیت است و لذا با پیدایش مالکیت، 'استثمارگر' و 'استثمار شده' پیدا شد.
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بشر در حالی که استثمارگر و یا استثمار شده است، ناقص است ، تا وقتی که این ناهمواریها و پستی و بلندیها در بین افراد بشر وجود دارد که یکی آنقدر گنده می شود که به اندازه قله دماوند بالا می رود و یکی هم آنقدر پائین می رود و در یک دره هولناک (سقوط می کند)، هرگز جامعه بشریت روی سعادت را نمی بیند، وقتی روی سعادت را می بیند که حالت دشت را پیدا کند و متساوی باشد. بعد از اینکه تساوی و برابری حاکم شود، برادری به وجود می آید و در آن هنگام انسان، دیگر انسان ناقص نیست و انسان کامل است. پس این مکتب، کمال انسان را مساوی با نفی تعلقات اختصاصی و همه لوازم و دنباله های آن از قبیل استثمارگری ها و استثمار شدن ها می داند که استثمار در هر دو طرف، هزاران عیب و نقص ایجاد می کند: در یکی حقد و کینه ایجاد می کند و در دیگری حرص و آز، وقتی که ریشه اش را از بن زدید، دیگر کمال انسان بروز می کند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 274-272

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد انسان شناسی مالکیت سوسیالیسم فلسفه


نقد و بررسی نسبت انسان با اشیاء در مکتب سوسیالیسم

اینکه هدف همیشه این است که 'من' باید تبدیل به 'ما' شود و 'من' در بین نباشد، مطلبی نیست که از مختصات سوسیالیست ها باشد، آنکه از مختصات آنها است، راهی است که نشان می دهند و آن این است که می گویند: 'من ساز' مالکیت اختصاصی است، و 'ماساز' مالکیت اشتراکی. کسانی که به سوسیالیست ها جواب می دهند و یا می توانند جواب دهند، این طور می توانند بگویند: آقای سوسیالیست! آیا آنچه که 'من ساز' است ، 'تعلق اشیاء به انسان' است یا 'تعلق انسان به اشیاء'؟
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مسئله این است. آیا اینکه اشیاء به انسان تعلق داشته باشند، یعنی انسان مالک باشد و اشیاء مملوک باشند 'من ساز' است و میان افراد مرز می سازد و حصار می کشد و وحدت و اتحاد را از بین می برد و یا برعکس؟ مالکیت انسان بر اشیاء و تعلق اشیاء به انسان منشأ این (منیت) نیست، عکس قضیه است، تعلق انسان به اشیاء و مالکیت اشیاء بر انسان به این معنا که انسان بنده اشیاء باشد و به تعبیر عرفانی خودمان، تعلق قلبی به اشیاء داشته باشد، انسان را 'من' می کند.

مالک پول بودن، انسان را 'من' نمی کند و 'ما' بودن را از او نمی گیرد، مملوک و بنده پول بودن، انسان را 'من' می کند و 'ما' بودن را از او می گیرد. آن مکتب (سوسیالیسم)، می گوید مالکیت را از بین ببر تا 'من' ها تبدیل به 'ما' شوند. این مکتب نمی گوید مالکیت را از بین ببر، می گوید انسان بساز، انسان را خوب تربیت کن، به انسان ایده های عالی و والا بده که فرضا اگر مالک اشیاء هم باشد و اشیاء به او تعلق داشته باشد، او دیگر به اشیاء تعلق نداشته باشد و بنده شیء نباشد و آزاد باشد.

کدام انسان، 'ما' است؟ آن انسانی که آزادی معنوی دارد نه انسانی که هیچ چیز ندارد. این طور نیست که اگر یک انسان هیچ چیز نداشت 'ما' است، نه، به دلیل اینکه یک انسان وابسته به اشیاء نیست و تعلق خاطر و قلبی به اشیاء ندارد و اشیاء او را اسیر خودشان نمی کنند و نکرده اند، 'من' او هیچوقت 'من' نیست و همیشه 'ما' است. آن وقت از دو طرف مثال می آورند، می گویند: ما می بینیم همیشه انسان هائی در دنیا بوده و هستند که مالک اشیاء هستند ولی تربیتشان یک نوع تربیتی است که اینها مملوک و بنده اشیاء نیستند، اسیر اشیاء نیستند. 'زهد' به معنی واقعی همین است، زهد به معنای نهج البلاغه ای همین است. ترک دنیا در مفهوم نهج البلاغه، یعنی آزاد زیستن از دنیا و بنده دنیا نبودن.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 276-274

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سوسیالیسم مالکیت آزادی معنوی انسان


نقد و بررسی عوامل ایجاد کننده مالکیت فردی در سوسیالیسم

در جواب سوسیالیسم می گویند آنچه که بشر می خواهد همه از قبیل امور اقتصادی نیست تا وقتی مالکیت را اشتراکی کردیم یک دفعه 'من'، 'ما' بشود. یک قسمت از زندگی، امور اقتصادی است که مالکیت در آنجا مطرح است. قسمتهای زیاد دیگری داریم که مربوط به امور اقتصادی و مالکیت نیست، مثل 'پست' و یا 'زن'. 'پست' و 'زن' دو چیزی هستند که ارزش آن دو برای بشر از امور اقتصادی اگر بیشتر نباشد کمتر نیست. گاهی می شود که انسان حاضر است پول و ثروت و هر چه دارد در راه یک زن خرج کند و یا پول و ثروتش را برای بدست آوردن یک مقام بسیار عالی اجتماعی که در آن شهرت دنیایی هست خرج کند. اینها را چه می کنید؟ آیا می شود همه زنها را روی هم ریخت و از آنها یک عده زن قالبی ساخت که همه مساوی و عین یکدیگر باشند؟ اگر مسئله اشتراک جنسی نیست که الان هم در هیچ کشور کمونیستی نیست بالاخره در خانه یکی، زن زیبا و در خانه دیگری یک زن بدگل وجود دارد. این مسئله باز 'من ساز' است.

مقامات چطور؟ اگر فرض کنیم که تازه این یک فرض است و حقیقت ندارد، آن کسی که در رأس یک کشور سوسیالیستی قرار گرفته است، از نظر تغذیه و مرکوب با بقیه مردم یکسان است، مثلا نخست وزیر فلان کشور سوسیالیستی از نظر استفاده از مواهب اقتصادی با فلان کارگری که در فلان کارخانه یا مزرعه کار می کند در یک حد هستند و از نظر غذا و آسایش و اتومبیل یک جور هستند و فرضا نخست وزیر چین از رئیس جمهور آمریکا هدیه ای قبول نمی کند و به آن هدیه افتخار هم نمی کند، با فرض همه اینها آیا او که در پست نخست وزیری زندگی می کند و هر روز صدها عکس از او در روزنامه ها منتشر می شود و روزی دهها بار اسم او در رادیوهای دنیا برده می شود و بارها فیلم او را در تلویزیون می بینند، با آن کارگر فراموش شده در ته کارخانه، یک جور از مواهب برخوردارند؟ نه، این طور نیست. بالاخره آن مقام، از مواهب این پست استفاده می کند نه دیگری. نمی شود اینها را به حالت اشتراکی درآورد، نمی شود پست آن کارگر را با پست آن نخست وزیر روی هم بریزند و بین آنها تقسیم کنند. خواه ناخواه رهبری حزب به یک نفر اختصاص پیدا می کند و معاونت حزب به یک نفر دیگر و سمت مدیر کلی به فرد دیگر، و در آخر یک عده در ته ته قرار می گیرند. پستهای اداری هم همین طور است.
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پس برای اینکه 'من' تبدیل به 'ما' شود کافی نیست که مالکیت های اختصاصی از بین برود و ما دیدیم که در جاهائی که مالکیت های اختصاصی از بین رفت، 'من' تبدیل به 'ما' نشد، جنگ ها و نزاع ها و تصفیه ها در داخل آنها می شود و رقابت های داخلی (صورت می گیرد) و حتی دو اردو و دو غول بزرگ اینها با یکدیگر در حال مبارزه هستند و برای اینکه همان نقطه مقابلشان را که امپریالیسم است با خودشان رفیق کنند، با هم مسابقه گذاشته اند، اینها نشان می دهد که 'من' ها تبدیل به 'ما' نشده است و اینها حرف است.

درست است، ما قبول داریم که ناهمواریهای مالکیت اثر فراوانی در ' من سازی ' دارد و اختلافات زیادی با 'ما سازی' دارد و لهذا اسلام به تعدیل ثروت و مالکیت ها عنایت فوق العاده دارد ولی مسئله این است که (برطرف کردن این ناهمواری ها) کافی نیست برای اینکه 'من' ها تبدیل به 'ما' شود. بعد می بینیم 'ما' (در بین آنها) اسم است و لفظ است و حرف، پای احتیاج که به میان بیاید، مطلب از این قبیل نیست.

مکتب حقیقی در اینجا این است که اولا مسئله اینکه 'من' باید تبدیل به 'ما' شود یکی از شرایط انسان کامل است و ما این را قبول داریم، اما اینکه کسی خیال کند به صرف اینکه 'من' انسان تبدیل به 'ما' شد، 'انسان کامل' شده است صحیح نیست. مکتب سوسیالیسم باز یک مکتب تک ارزشی است. این نظریه که تمام ارزشهای انسانی در این است که 'من' تبدیل به 'ما' بشود درست نیست، چندین ارزش دیگر غیر از تبدیل 'من' به 'ما' وجود دارد که در همه مکتبهائی که قبلا طرح کردیم هر کدام لااقل به یک ارزش، درست توجه کرده اند. پس تنها یک چیز را ارزش انسانیت دانستن، درست نیست.
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دروغ سرچشمه نفاق

«فاعقبهم نفاقا فی قلوبهم الی یوم یلقونه بما اخلفوا الله ما وعدوه و بما کانوا یکذبون؛ این عمل (پیمان شکنی)، (روح) نفاق را، تا روزی که خدا را ملاقات کنند، در دلهایشان برقرار ساخت این به خاطر آن است که از پیمان الهی تخلف جستند و به خاطر آن است که دروغ می گفتند» (توبه/ 77) سخن از منافقان است که تظاهر به ایمان و عمل صالح می کردند و با خدا عهد و پیمان می بستند که اگر به روزی وسیعی دست یابند، نیازمندان را مورد حمایت و عنایت قرار دهند، ولی زندگی آن ها نشان داد که آنچه می گفتند دروغ بود. گفتنی است که تخلف از عهدهایی که با خدا بسته شده نوعی دروغ عملی است. آیه فوق با صراحت می گوید شکستن عهد و پیمان الهی و دروغ گفتن روح نفاق را در دل انسان تا پایان عمر زنده نگه می دارد، و چه کیفری از این بدتر. رابطه این دو گناه (پیمان شکنی و دروغ) با نفاق روشن است، زیرا نفاق چیزی جز دوگانگی ظاهر و باطن نیست. پیمان شکنان دروغگو نیز تظاهر به پایبند بودن به تعهدات و صداقت و راستی می کنند، در حالی که چهره باطن آنها چیزی غیر از آن است.



سرنوشت دردناک منافقان دروغگو

«فی قلوبهم مرض فزادهم الله مرضا و لهم عذاب الیم بما کانوا یکذبون؛ در دل های آنها نوعی بیماری است، خداوند بر بیماری آنها می افزاید و عذاب دردناکی به خاطر دروغ هایی که می گفتند دارد» (بقره/ 10).

در این آیه سخن از صفات و اعمال زشت منافقان در میان است، و به خصوص روی مسأله دروغ گویی آنها تکیه می کند. در این آیه دقیقا ذکر نشده است که چه نوع دروغ هایی از آنها سر می زد، ممکن است اشاره به دروغ هایی باشد که در آیات قبل به آنها اشاره شد از جمله ادعای ایمان است در حالی که در دل ایمان نداشتند، و دیگر خدعه و نیرنگی است که نسبت به مؤمنان داشتند و با دروغ های خود آنها را فریب می دادند، و از همه مهمتر آن که از هر فرصتی برای تکذیب پیامبر اسلام (ص) استفاده می کردند. ولی در هر حال این آیه می گوید: عذاب الیم آن ها به خاطر دروغ های آنها است. و این نشان می دهد که بدترین کار منافقان دروغ گویی آنها بوده است که عذاب الیم مستند به آن شده، در حالی که گناهان زیاد دیگری نیز داشتند. روشن است که منظور از بیماری در این جا بیماری نفاق است که یک بیماری اخلاقی محسوب می شود که ناشی از دوگانگی شخصیت منافق است که در ظاهر چیزی است و در باطن چیزی دیگر.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 282-280

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت سوسیالیسم جامعه


نظر اسلام در مورد اقتصاد

اسلام دو پیوند با اقتصاد دارد:

مستقیم و غیر مستقیم. پیوند مستقیم اسلام با اقتصاد از آن جهت است که مستقیما یک سلسله مقررات اقتصادی درباره مالکیت، مبادلات، مالیات ها، حجرها، ارث، هبات و صدقات، وقف، مجازات های مالی یا مجازات هایی در زمینه ثروت و غیره دارد. اسلام کتاب البیع، کتاب الاجاره، کتاب الوکاله، کتاب الرهن، کتاب الارث، کتاب الهبه، کتاب الوقف دارد. پیوند غیر مستقیم اسلام با اقتصاد از طریق اخلاق است. اسلام مردم را توصیه می کند به امانت، عفت، عدالت، احسان، ایثار، منع دزدی، خیانت، رشوه. همه اینها در زمینه ثروت است و یا قسمتی از قلمروی این مفاهیم ثروت است. تا حدود مسائل اقتصادی روشن نشود، حدود عدالت و امامت و عفت و احسان و همچنین حدود دزدی و خیانت و رشوه روشن نمی شود.



نظر اسلام راجع به ثروت:

در اسلام مال و ثروت، هیچوقت تحقیر نشده است، نه تولیدش، نه مبادله اش، نه مصرف کردنش، بلکه همه اینها تأکید و توصیه شده است و برای آنها شرایط و موازین مقرر شده است و هرگز ثروت از نظر اسلام دور افکندنی نیست بلکه دور افکندنش اسراف، تبذیر، تضییع مال، حرام قطعی است. اسلام با هدف قرار دادن ثروت، با این که انسان فدای ثروت شود مخالف است و سخت مبارزه کرده است، به عبارت دیگر پول پرستی را و اینکه انسان برده پول باشد، به عبارت دیگر اینکه انسان پول را به خاطر خود پول و برای ذخیره کردن و اندوختن بخواهد که: «الذین یکنزون الذهب و الفضه و لاینفقونها فی سبیل الله فبشرهم بعذاب الیم»؛ «ای کسانی که ایمان آورده اید! بسیاری از دانشمندان اهل کتاب و راهبان، اموال مردم را به باطل می خورند، و آنان را از راه خدا باز می دارند! و کسانی که طلا و نقره را گنجینه و ذخیره و پنهان می سازند، و در راه خدا انفاق نمی کنند، به مجازات دردناکی بشارت ده!» (توبه /34). که نام این حالت حرص و آز است، و یا پول را فقط برای پرکردن شکم و برای عیاشی و بیکاری و ولگردی بخواهد که نام آن شهوترانی است، اینها را محکوم کرده است. در این حالت پول خواستن توام است با دنائت و پستی و محو شخصیت انسانی در پول و فقدان هرگونه شخصیت انسانی و شرافت معنوی.
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نقطه مقابل، این است که انسان پول را به عنوان یک وسیله برای فعالیت و عمل و تسهیل و تولید بخواهد. در این صورت پول تابع آن هدف کلی است که انسان پول را برای آن هدف می خواهد. اسلام که پول پرستی را محکوم کرده است پول و ثروت را محکوم نکرده است، زیرا تولید ثروت: کشاورزی، دامداری، صنعت و غیره توصیه شده است، مبادله ثروت یعنی تجارت و داد و ستد توصیه شده است. مصرف رساندن از نظر شخصی در حدود احتیاجات فردی خالی از هر نوع تجمل و اسراف که مفسد انسان است توصیه شده است. در اسلام تبذیر و اسراف و تضییع آن ممنوع است. در اسلام مقررات سخت قضائی و جزائی در مورد حیف و میل ها و سرقت ها و خیانت ها وضع شده است. و دفاع از مال در حکم جهاد و کشته در این راه شهید تلقی شده است: «المقتول دون اهله و ماله»... و برای مال انسان حقوقی قائل شده است. خود ثروت در کمال صراحت در قرآن کریم به عنوان 'خیر' نامیده شده است: «کتب علیکم اذا حضر احدکم الموت ان ترک خیرا الوصیه للوالدین و الاقربین»؛ بر شما نوشته شده: «هنگامی که یکی از شما را مرگ فرا رسد، اگر چیز خوبی، مالی از خود به جای گذارده، برای پدر و مادر و نزدیکان، بطور شایسته وصیت کند! این حقی است بر پرهیزکاران!» (بقره/ 180).



اقتصاد سالم در نظر اسلام:

یکی از اصول اولیه اقتصاد سالم، حیات و قابلیت رشد و نمو ثروت است، همان طوری که از شرائط اولیه یک اجتماع سالم اقتصاد سالم است. اقتصاد سالم یعنی اقتصاد قائم به ذات و بی عیب و غیر قائم به غیر جامعه باید بنیه اقتصادی سالمی داشته باشد، مبتلا به کم خونی اقتصادی نباشد و اگرنه، مانند یک مریض کم خون و یا مریضی که دستگاه قلب و جهاز دمویه اش خراب است همیشه مریض خواهد بود. از نظر اسلام هدفهای اسلامی بدون اقتصاد سالم غیرقابل تأمین است. اسلام می خواهد که غیر مسلمان در مسلمان تسلط و نفوذ نداشته باشد. این هدف هنگامی میسر است که ملت مسلمان در اقتصاد نیازمند نباشد و دستش به طرف غیر مسلمان دراز نباشد، و الا نیازمندی ملازم است با اسارت و بردگی، اگرچه اسم بردگی در کار نباشد. هر ملتی که از لحاظ اقتصاد دستش به طرف ملت دیگر دراز باشد اسیر و برده او است و اعتباری به تعارف های دیپلماسی معمولی نیست. علی (ع) می فرماید: «احتج الی من شئت تکن اسیره، استغن عمن شئت تکن نظیره، أحسن الی من شئت تکن امیره»؛ «محتاج هر که شوی اسیر او خواهی بود، بی نیاز از هر که گردی با او برابر خواهی شد، و هر که را مورد نیکی و احسان خود قرار دهی فرمانروای او خواهی شد» (غرر الحکم، ج 2، ص 584). اسلام همواره روش وسط و معتدل را پیش می گیرد، و این جهت ناشی از جنبه همه جانبه بودن اسلام است. دو روش افراطی و تفریطی طرفدار فقر است و دیگری که همه چیز را فراموش می کند و معتقد است منبع درآمد، تمایلات بشر است و هر چیزی که تقاضایش وجود داشت و میل به خرید آن در مردم بود و پول درآور بود باید عرضه داشت، تقاضا علت تامه جواز عرضه است هرچند عرضه مواد مهلک یا مضعف جامعه باشد این دو روش افراطی و تفریطی را اسلام نفی می کند.
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اسلام مکاسب محرمه دارد، قبل از هر مسئله ای در مکاسب، مکاسب محرمه را عنوان می کند، فروختن بت و صلیب را حتی به غیر مسلمانان تحریم می کند، فروختن شراب و آلات قمار و وسائل گمراهی را مطلقا تحریم می کند، فروش کتب ضلال (کتابهای گمراه کننده)، را تحریم می کند، بیع سلاح للاعداء (فروختن اسلحه به دشمنان دین و مسلمانان)، را تحریم می کند، اسلام تدلیس ماشطه (آراستن زن به گونه ای که عیبش آشکار نشود و ازدواج همراه با فریفتن مرد باشد) و مجسمه سازی، ساختن و فروختن ظرف طلا و نقره، شعر هجائی و مدحی، غش، لغو و لهو، قمار، قیادت، قیافه، کهانت، مدح من لایستحق المدح، بخش (قیمت کاذب روی اجناس گذاشتن و یا با تبلیغات مشتری ها را فراری دادن)، اعانت ظالمین، ولایت از قبل جائر، هجاء مؤمن، اکتساب به واجبات، و... را تحریم می کند.

از همه اینها آشکار می شود که تز اسلام این است: منبع درآمد، تمایلات و خواسته های مردم نباید باشد، مصالح عمومی باید باشد، به تعبیر فقهاء خرید و فروش چیزی جایز است که منفعت محلله مقصوده داشته باشد. این اقتصاد اقتصادی است واقع بینانه و مرتبط به اخلاق و تربیت بشر. پس در عین اینکه اسلام طرفدار ازدیاد ثروت است و ثروت را وسیله تأمین هدفهای عالی خود می داند، به همین دلیل که هدف، عالی تر از خود ثروت است راه درآمد را تمایلات و تقاضا نمی داند، مصلحت را راه می داند، اما در اقتصاد جدید اینگونه محدودیتها وجود ندارد، خصوصا اقتصاد سرمایه داری، از صادراتشان می توان حقیقت را فهمید که از مملکت های نیازمند چه می برند و چه تحویل می دهند.
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اسلام هم طرفدار مالکیت اختصاصی است و هم تربیت ایمانی دارد و راه درآمد غیر مشروع را بسته است. اسلام طرفدار تقویت بنیه اقتصادی است اما نه به عنوان اینکه اقتصاد خود هدف است، یا تنها هدف است، بلکه به عنوان اینکه هدفهای اسلامی بدون اقتصاد سالم و نیروی مستقل اقتصادی میسر نیست، اما اسلام اقتصاد را یک رکن از ارکان حیات اجتماعی می داند، به همین دلیل به خاطر اقتصاد به سایر ارکان ضربه و لطمه نمی زند. اسلام طرفدار این نظریه که سرچشمه درآمد، تقاضاها و تمایلات است نیست، بلکه معتقد است باید تمایلات با مصالح عالی و همه جانبه بشریت تطبیق بکند، از این رو فصل مهمی در اسلام هست به نام مکاسب محرمه. درآمد مشروع از نظر اسلام یعنی در آمدی که از طرفی محصول فعالیت شخص باشد یا لااقل جنبه استثمار نداشته باشد، و از طرف دیگر از لحاظ مصرف، قابلیت مصرف شدن، مشروع و مفید داشته باشد و به اصطلاح فقهاء جنس مورد معامله دارای 'منفعت محلله مقصوده' باشد، به عبارت سوسیالیست ها هدف ها منافع اجتماع باشد نه پر کردن جیب شخص.



اسلام و علم اقتصاد:

در اسلام اقتصاد نظری وجود ندارد، زیرا اقتصاد به این معنی صرفا یک علم نظری است، اما اقتصاد به معنی اینکه بهتر است قوانین اجتماعی بشر در زمینه حقوق اقتصادی و وظایف چگونه باشد، از این نظر اقتصاد، اقتصاد عملی است، اسلام از این نظر قوانین و مقرراتی دارد. اصول متعارفه و موضوعه این علم عبارت است از:

الف. اقتصاد باید به نحوی باشد که موجب ازدیاد ثروت عمومی بشود، راکد و ثابت نباشد، متکامل باشد، حداکثر استفاده از عامل طبیعت و عامل انسانی بشود.
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ب. عدالت و مساوات رعایت گردد، به معنی اینکه تبعیض ها و اولویت های بی جا در کار نباشد.

ج. فردی فرد دیگر را استثمار نکند.

د. عدالت به معنی این که حقوق طبیعی افراد باید رعایت شود، هم به این معنی که حق طبیعی یک فرد به او داده شود نه به فرد دیگر یا همه افراد دیگر و دولت، و هم به معنی این که آزادی یک فرد محترم شمرده شود می توانیم آزادی را اصل مستقلی بشماریم.

و. احترام آزادی افراد در انتخاب کار

ز. آزادی افراد که خود یک اصل است و همچنین ازدیاد ثروت عمومی که خود اصل دیگری است باید محدود شود به سایر مصالح بشر، یعنی باید منحصر به اخلاق عموم و معنویات بشر باشد.

یکی از اصولی که در اقتصاد باید در نظر گرفت اصل تزیید ثروت ملی و تکثیر تولید است، یعنی اقتصاد سالم آن است که جریان ثروت و منابع اولیه به نحوی باشد که بر ثروت که یگانه وسیله مادی و پایه ای از پایه های زندگی است بیفزاید و قدرت ملی را در تحصیل وسائل مادی و معنوی زندگی مضاعف کند و این مشروط به دو شرط است، یکی این که منابع ثروت آزاد باشد و دچار حبس و توقف نشود، دیگر اینکه فعالیت، آزاد و محترم باشد، یعنی ثمره فعالیت به فعال برگردد. اسلام، مسأله تقاضا را به هر نحو باشد سرچشمه درآمد مشروع نمی داند، خود تقاضاها را مشروع نمی داند و کنترل می کند و به علاوه، پاسخ گفتن به این تقاضاها را غیر مشروع می داند، ولی مادیون اقتصادی حتی تقاضای نامشروع مثل اعتیاد به مواد مخدر ایجاد می کنند تا راه درآمد خود را باز کنند. اینجاست که زیان انفکاک اقتصاد از اخلاق و معنویت روشن می شود. به طور خلاصه باید گفت: در اسلام زندگی یک واحد مرکب و یا منظم است. اگر دین تنها رفتن به کلیسا یا مسجد می بود... ولی این مطلب درباره هر دینی صادق باشد درباره اسلام صادق نیست. اسلام دو نوع پیوند با اقتصاد دارد، یکی مستقیم و یکی غیر مستقیم. در اسلام شیء دور انداختنی تولیدش، مبادله اش، مصرف رساندنش، توصیه نمی شود، اما مال و ثروت، تولیدش، مبادله اش، مصرف رساندنش توصیه می شود، تضییع و اسرافش ممنوع است، حقوق قضائی و جزائی دارد، دفاع از آن جهاد و شهادت است، برای مال حقی بر انسان است، در قرآن 'خیر' نامیده شده است.
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اسلام اصل مالکیت را می پذیرد ولی مالکیت طبیعت حکمی دارد، و مالکیت ماشین، امروز حکمی دیگر دارد. در اسلام مال و ثروت در درجه اول تعلق دارد به اجتماع و در درجه دوم به فرد. آیا آنچه امروز در جهان به نام رژیم سرمایه داری موجود است ظالمانه است. اسلام با این نظر موافق است که امور اقتصادی تحت نظر اعضای مدیر و با فهم و خیر خواه جامعه قرار گیرد. اسلام اصل 'کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج' را به عنوان یک اصل حقوقی نمی پذیرد و این نوعی استثمار است، به علاوه، نیروی فعالیت را از کار می گیرد. اسلام به طور کلی اداره اجتماع را از روی شعور و اراده می پذیرد. اصل 'کار به قدر استعداد و خرج به قدر احتیاج' اگر به صورت قانون در آید اولا استثمار است، ثانیا نیروی فعالیت را تضعیف می کند زیرا آزادی و رقابت را از میان می برد. اسلام با استثمار موافق نیست: «لاتکون جناه ایدیهم لغیر افواههم؛ دست چین مسلمانان (حاصل زحمات آنان)، تنها برای خود آنان است.» از نظر اسلام لازم است تولید و توزیع ثروت تحت کنترل اجتماع درآید و چنین حقی حکومت یا اجتماع دارد. خواسته و میل مردم و اشتهای مردم باید منبع درآمد باشد، یا منبع درآمد باید احتیاجات واقعی مردم باشد نه هر چه تقاضایش وجود پیدا کند و احیانا تقاضا به وجود آید. اسلام که با اخلاق و مصالح اجتماعی توأم است دوم را اجازه نمی دهد، به همین جهت اکل به باطل را اجازه نمی دهد. در اسلام مکاسب محرمه وجود دارد مانند، بت و صلیب، شراب، اعیان نجسه، آلات قمار، بیع سلاح للاعداء، کتب ضلال، تدلیس ماشطه، نجش، مجسمه سازی، هجو مؤمن، غش، لغو و لهو، اعانت ظلمه، کهانت، اکتساب به واجبات...
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی در اسلام- صفحه 216-210 و 21-15 و 243-203

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت ثروت اسلام


راههای غیرمشروع و ممنوع درآمد و کسب در اسلام

اسلام به ایجاد تعادل میان تولید و توزیع و هماهنگ ساختن احتیاجات واقعی بشر و تولید و مبادله معتقد است آنچه اسلام از رشته های درآمد منع کرده است چند قسم است:



الف: درآمد از طریق اغراء به جهل و تثبیت جهالت مردم و تحکیم عقاید سخیف و خرافی نظیر بت فروشی و صلیب فروشی. بعضی این چیزها را به نام آزادی و احترام به عقیده انجام می دهند. می گویند حیثیت ذاتی بشر او را لازم الاحترام کرده و لازمه احترام به بشر احترام به عقاید او و مقدسات اوست هر چه باشد، هر چند بت باشد، مانند بت ژاپنی ها، یا مثل بت هندوها گاو باشد. اما باید بدانیم که احترام به بشر و حیثیت ذاتی بشر ایجاب می کند که این زنجیرها را که به دست خود بسته است باز کنیم نه اینکه چون بشر به دست خود بسته است پس لازم الاحترام است. و ما عمل ابراهیم بت شکن و موسی که گوساله سامری را آتش زد: «انظر الی الهک الذی ظلت علیه عاکفا لنحرقنه ثم لننسفنه فی الیم نسفا»؛ «اکنون بنگر به این معبودت که پیوسته آن را پرستش می کردی! و ببین ما آن را نخست می سوزانیم سپس ذرات آن را به دریا می پاشیم ». (طه/ 97) و عمل رسول خدا را که بتها را شکست و دور ریخت تصویب می کنیم نه عمل کورش یا ملکه انگلستان و یا دولت انگلستان را که به بت پرست ها اجازه تأسیس بتخانه می دهد و نام این عمل زشت را آزادیخواهی و دموکراسی می گذارد. اینها از لحاظ سیاست به مفهوم امروز صحیح است اما از لحاظ بشریت غلط است.
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ب: نوع دوم تحصیل درآمد از طریق اغفال و اضلال است. خرید و فروش کتابهای گمراه کننده از این قبیل است. در اسلام شکستن سکه تقلبی و از بین بردن کتاب تقلبی واجب است. البته خرید و فروش آنها برای کسانی که قدرت تفکر و تجزیه و تحلیل دارند مانعی ندارد اما برای کسانی که فاقد این قدرتند صحیح نیست . امروز به نام آزادی عقیده و فکر، نشر هر کتابی و خرید و فروش هر کتابی را صحیح می دانند، اما اسلام این راه درآمد را به روی پیروان خود بسته است. تدلیس ماشطه (آراستن زن به گونه ای که عیوبش آشکار نشود و ازدواج همراه با فریفتن مرد باشد) و نجش (قیمت کاذب روی اجناس گذاشتن و یا با تبلیغات مشتری ها را فراری دادن) از این قبیل است، مدح من لایستحق المدح از این قبیل است، کهانت نیز از این قبیل است، بلکه تحریم ساختن و مبادله مجسمه نیز از این قبیل است هرچند آنکه جنبه حریمی و مقدمی دارد.



ج: تقویت دشمنان به هر نحوی باشد، از این نوع است. بیع سلاح به اعداء دین، بلکه هر گونه خرید و فروشی که سبب شود دشمن، قوی و دوست، ضعیف شود در اسلام ممنوع است. اگر خرید و فروشی سبب شود که بنیه نظامی یا اقتصادی یا فرهنگی دشمن قوی و متقابلا بنیه نظامی، اقتصادی، فرهنگی خودی ضعیف شود ممنوع است. فروش نسخ خطی قیمتی به آنها از این قبیل است. فروش موادی از قبیل نفت به آنها از این قبیل است. موارد زیادی ، اهل اطلاع در این زمینه می توانند پیدا کنند.
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د: تحصیل درآمد از راه تولید یا خرید و فروش و مبادله موادی که استعمال آنها برای بشر زیان دارد و یا فائده ای ندارد و از نوع هوس های کودکانه است. مبادله شراب، اعیان نجسه، آلات قمار و غش از این قبیل است.



ه: پای ماده مضری در کار نیست، بلکه نوع کاری که فرد در مقابل آن واقع می شود بیهوده یا مضر است، مثل لهو و غنا، یا قمار، یا قیادت، یا هجو مؤمن.



و: نوع دیگر کاری است که از نظر اسلام فوق مسائل اقتصادی است، از قبیل اجرت در قضاوت، تعلیم دین و قرآن، اجرت بر اذان یا افتاء. اذان شعار است، شعار راستی و ایمانی، پیام دل است به دل، این زشت است که کسی پول بگیرد و بگوید اشهد ان لا اله الا الله، این کار فروشی نیست، همچنان که از نظر اسلام سربازی نیز مزدوری نیست، اجباری هم نیست، قصد قربت می خواهد. حتی بیع مصحف (فروختن قرآن). اینگونه کارها باید بلا عوض صورت گیرد ولی بودجه عامل از بیت المال تأمین شود. بعضی علت حرمت اجرت در این موارد را تضاد اجرت با قصد قربت دانسته اند، ولی به عقیده ما علت این است که اینگونه کارها را اسلام فوق مبادله و خرید و فروش می داند. افتاء و ارشاد هم از این قبیل است.



ز: کارهایی که منجر به تجمل پرستی مفرط بشود، مثل ساختن یا مبادله ظروف طلا و نقره. شاید بتوان گفت که علت دیگر حرمت ساختن و مبادله ظروف طلا و نقره این است که رواج و شیوع آن سبب می شود که پول، نایاب و کار مبادله به سختی بکشد.
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پس مجموع ضابطهای کلی در تحصیل درآمد ممنوع عبارت است از راه اغراء به جهل و استفاده از عقاید پست پلید، اغفال، تقویت بنیه دشمن و تضعیف بنیه جامعه اسلامی چه از نظر نظامی یا اقتصادی یا سیاسی یا فرهنگی، تولید و مبادله کالاهای مضره، مزدبگیری از کارهای مضر و غیر نافع، تولید و مبادله یا مزد بگیری در زمینه اشیاء یا کارهای مقدس فوق امور مادی، کمک به تجمل پرستی، حبس پول به صورت ظروف که در حکم ذخیره و گنج است. نظر اسلام در مورد اقتصاد مبتنی است بر یک اصل فلسفی و آن اینکه زمین و منابع اولیه برای بشر یعنی برای اینکه زمینه فعالیت و بهره برداری بشر قرار بگیرد آفریده شده است: «و لقد مکناکم فی الارض و جعلنا لکم فیها معایش قلیلا ما تشکرون»؛ «و همانا شما را در زمین مأوی دادیم و در آن برای شما روزیها قرار دادیم و چه کم شکرگزاری می کنید» (اعراف/ 10) «هو أنشأکم من الارض و استعمرکم فیها»؛ «و او شما را از زمین پدید آورد و در آن به شما بهره آبادانی داد» (هود/ 61). «و الارض وضعها للانام»؛ «و زمین را برای تمام جهانیان قرار داد». (الرحمن/ 10) و هم خدا بشر را آفریده است و به او نیروهای عضلانی و مغزی و استعدادهای فراوان داده که از مادر زمین بهره ور شود، مانند کودکی که از طرفی در پستان مادر شیر قرار داده شده و از طرف دیگر به طفل قوه و غریزه چسبیدن به پستان مادر و مکیدن داده شده است.

در هیچکدام از این دو عامل یعنی عامل مورد استفاده و عامل استفاده کننده نباید موجبات حبس و تعطیل و رکود فراهم شود. به هر عنوان که در یکی از این دو رکود واقع شود از نظر اسلام مردود است، چه آنکه رکود سرمایه و منابع اولیه باشد و یا رکود فعالیت. رکود منابع و سرمایه، مثل آنچه در مورد زمین تحجیر شده و در احیاء موات رسیده است که بیش از سه سال حق حبس ندارد، و آنچه در احتکار رسیده، و آنچه در گنج کردن طلا و نقره رسیده است که سال به سال یک دهم به عنوان زکات گرفته می شود تا از حد نصاب بیفتد، و رکود فعالیت خواه به صورت بیکاری و کل بر مردم شدن باشد و یا به صورت دیگر، و به همین لحاظ اسلام مالکیت اشتراکی را محکوم می داند، چون امید و آرزو را و اینکه بشر کار را برای نتیجه عائد خود بکند در انسان می میراند.
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من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- ج 3 صفحه 220-227 

محمدرضا مهدوی کنی- نقطه های آغاز در اخلاق عملی- ج 1 صفحه 248-250 

فیض کاشانی- تفسیر الصافی- ج 1 صفحه 234 

سید محمدحسین طباطبایی- ترجمه المیزان- ج 2 صفحه 116 و ج 14 صفحه 526-524 و ج 11 صفحه 139-140

کلی__د واژه ه__ا

قرآن نکوهش دروغ رذایل اخلاقی تربیت انسان تفسیر تاریخ


راه درمان عجب با توجه به مورد آن

عجب و غرور در اثر موارد مختلفی به وجود می آید. برخی از این موارد مربوط به امور معنوی می باشند مانند عجب و غرور به اعمال صالح و عبادات، صفات شایسته و علم و دانش خود. و گاهی نیز انسان به موقعیت و امکانات مادی و دنیوی خود فخر و میاهات می کند. توجه و تفکر درباره حقیقت موردی که انسان به آن می نازد و عجب می ورزد، می تواند موجب از بین رفتن آن عجب شود. اکنون به بررسی برخی از این موارد می پردازیم:



درمان عجب به عبادت

علاج عجب به عبادت این است که بدانی که غرض از عبادات، اظهار ذلت و مسکنت است. و عادت و ملکه شدن این ها برای انسان تا معنی بندگی و حقیقت آن حاصل شود. و چون عجب منافات با این مطلب دارد، عبادت را باطل می کند و بعد از بطلان آن، عجب به آن چه معنی دارد. بلکه ترک عبادت بهتر است از عبادت با عجب.

گنه کار اندیشه ناک از خدای***بسی بهتر از عابد خودنمای
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کسی نباید گمان کند که اگر مالک خصوصی مالی شد اختیار مطلق دارد، می تواند آن را حبس کند، زیرا مطابق آنچه گفتیم خداوند انسان را فاعل و منابع اولیه را قابل آفریده است، و این قوه فاعلی خواسته که از آن ماده قابله استنتاج کند. یک زمین مستعد مانند یک زن و یک رحم مستعد است، باید ازدواج کند. همان طوری که مردی حق ندارد پس از ازدواج، زن را حبس کرده و از همخوابگی و مباشرت او امتناع کند و او را مهمل و معطل بگذارد، نیز حق ندارد زمین و یا منبع ثروت دیگری را معطل بگذارد. خود زکات بر طلا و نقره عنوان جریمه دارد.

مالکیت به منزله عقد ازدواج است . عمل در مال و بارور کردن آن به منزله مباشرت با زن است. هدف، تناسب و تکثیر و انتاج است. به همین جهت امام علی (ع) فرمود: «انکم مسؤولون حتی عن البقاع و البهائم»؛ «شما حتی نسبت به زمین ها و حیوانات مورد بازخواست قرار می گیرید». (نهج البلاغه، خطبه 167).

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی در اسلام- صفحه 216-210

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام رذایل اخلاقی گناه


نقش اقتصاد در تکامل تاریخ و جامعه از نظر مارکسیسم

از نظر جامعه شناسی مارکسیسم، سازمانها و بنیادهای جامعه همه در یک سطح نیستند، جامعه مانند ساختمانی است که یک پایه و زیربنا دارد و بقیه قسمتهای آن بر روی آن پایه بنا می شوند و تابع آن هستند. پایه و زیربنای جامعه اقتصاد است و تغییر اوضاع و احوال اقتصادی باعث تغییر نهادهای اجتماعی خواهد شد و تغییر عوامل اجتماعی باعث تغییر رفتار انسانها می گردد. پس انسان از جامعه شکل می گیرد و جامعه از اقتصاد، و اقتصاد هم ساخته روابط تولید و در نهایت ابزار تولید است، شکل ابزار تولید است که جامعه را می سازد، و جامعه است که انسان را می سازد. اگر خواستید انسانها را در طول تاریخ بشناسید وضع اقتصادی و ابزار تولید اجتماعی آنها را بشناسید، خوبی و بدی انسان تابع وضع خاص ابزار تولید است.
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خیر و نور و عدل از یک طرف و شر و ظلمت و ظلم از طرف دیگر به انسانها مربوط نیست، اینها همه تابع نظام تولید است، نظام تولیدی گاهی جبرا ایجاب می کند عدل را و گاهی جبرا ایجاب می کند نقطه مقابلش را. از نظر مارکسیست ها جامعه از بخش ها و سازمان ها و نهادها تشکیل می شود: سازمان اقتصادی، سازمان فرهنگی، سازمان اداری، سازمان سیاسی، سازمان مذهبی، سازمان قضایی و غیره. از این نظر، جامعه مانند یک ساختمان کامل است که یک خانواده در آن زندگی می کنند که مشتمل است بر اطاق پذیرایی، اطاق خواب ، آشپزخانه، دستشویی و غیره. در میان سازمانهای اجتماعی یک سازمان است که در حکم زیربنا یعنی شالوده اصلی ساختمان است که تمام بنا بر روی آن و بر مبنای آن ساخته می شود که اگر آن متزلزل شود و یا فرو ریزد، جبرا همه بنا فرو می ریزد، و آن ساخت اقتصادی جامعه است. ساخت اقتصادی جامعه یعنی آنچه به تولید مادی اجتماع مربوط می شود از ابزار تولید، منابع تولید، روابط و مناسبات تولیدی. ابزار تولید که اساسی ترین قسمت ساخت جامعه است در ذات خود متغیر و متکامل است.

هر درجه تکاملی ابزار تولید، مستلزم نوعی خاص از روابط و مناسبات تولیدی است مغایر با آنچه قبلا بوده است. روابط تولیدی یعنی اصول و مقررات مربوط به مالکیت ها که به چه شکل باشد، و در حقیقت، مقررات مربوط به رابطه قراردادی انسانها با محصول کار جامعه. با تغییر قهری و جبری روابط تولیدی جبرا تمام اصول حقوقی و فکری و اخلاقی و مذهبی و فلسفی و علمی بشر تغییر می کند.
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در یک جمله: 'زیربنا اقتصاد است'. مارکس بنیاد اقتصادی جامعه را 'زیربنا' و سایر بنیادها را 'روبنا' می خواند. نفس این تعبیر کافی است که تبعیت و وابستگی یکطرفه سایر بنیادها را بر بنیاد اقتصادی روشن نماید. به علاوه مارکس در بسیاری از بیانات خود تصریح می کند که تأثیر و وابستگی یک طرفه است، یعنی عوامل اقتصادی عوامل تأثیرکننده هستند و سایر شؤون اجتماعی متأثر شونده، عوامل اقتصادی بالاستقلال عمل می کنند و عوامل دیگر وابسته هستند. مارکس در برخی بیانات خود تمام نقش را، چه اصلی و چه غیر اصلی، به بنیاد اقتصادی داده و نامی از تأثیر روبنا بر زیربنا نبرده است و در برخی بیانات خود به تأثیر متقابل میان زیربنا و روبنا قائل شده ولی نقش اصلی و نهایی را به زیربنا داده است.

طبق نظریه اقتصادی مارکسیست ها، محرک تاریخ، اقتصاد است. تمام شؤون اجتماعی و تاریخی هر قوم و ملت اعم از شؤون فرهنگی و مذهبی و سیاسی و نظامی و اجتماعی جلوه گاه شیوه تولیدی و روابط تولیدی آن جامعه است. تغییر و تحول در بنیاد اقتصادی جامعه است که جامعه را از بیخ و بن زیر و رو می کند و جلو می برد. نوابغ که در نظریه پیش سخنشان به میان آمد جز مظاهر نیازهای اقتصادی، سیاسی و اجتماعی جامعه نیستند و آن نیازها به نوبه خود معلول دگرگونی ابزار تولید است. بنابر مادیت تاریخ، بهترین و مطمئن ترین راه برای تحلیل و شناخت حوادث تاریخی و اجتماعی این است که بنیادهای اقتصادی آنها را مورد بررسی قرار دهیم.

بدون بنیاد اقتصادی حوادث تاریخی، شناخت دقیق و صحیح آنها نا میسر است، زیرا فرض بر این است که همه تحولات اجتماعی از نظر ماهیت و چیستی اقتصادی است هر چند در ظاهر و از نظر صورت می نماید که ماهیت مستقل فرهنگی یا مذهبی یا اخلاقی دارد، یعنی همه این تحولات انعکاسی است از وضع اقتصادی و مادی جامعه. اینها همه معلول اند و آن علت. حکمای پیشین نیز مدعی بودند که شناخت اشیاء از راه علل ایجاد آنها شریف ترین و کامل ترین نوع شناخت است. پس با فرض اینکه ریشه اصلی همه تحولات اجتماعی از ساخت اقتصادی جامعه است، بهترین راه شناخت تاریخ، تحلیل اجتماعی اقتصادی است. به عبارت دیگر، همان طور که علت در مرحله واقعیت و ثبوت، بر معلول تقدم و اولویت دارد، در مرحله شناخت و اثبات نیز تقدم و اولویت دارد. پس اولویت بنیاد اقتصادی تنها اولویت عینی و وجودی نیست، ذهنی و شناختی و اثباتی نیز هست.

ص: 11055





نهاد مادی جامعه که از آن به ساخت اقتصادی و بنیاد اقتصادی نیز تعبیر می شود شامل دو بخش است: یکی ابزار تولید که محصول رابطه انسان با طبیعت است، و دیگر روابط اقتصادی افراد جامعه در زمینه توزیع ثروت که از آن به روابط تولیدی احیانا تعبیر می شود. و غالبا از مجموع ابزار تولید و روابط تولیدی به 'وجه تولید' یا 'شیوه تولید' تعبیر می شود و ضمنا باید دانست که این اصطلاحات در زبان پیشوایان ماتریالیسم تاریخی خالی از ابهام نیست و کاملا صیقل نخورده و مشخص نشده است. آنجا که می گویند اقتصاد زیربناست و نهاد مادی جامعه بر سایر نهادها تقدم دارد، مقصود مجموع دستگاه تولیدی است اعم از ابزار تولید و روابط تولیدی. نکته ای که حتما باید توجه داشت و از لابلای سخنان پیشروان ماتریالیسم تاریخی کاملا هویداست اینکه خود زیربنا به صورت دو اشکوبه است و بخشی از آن زیربنای بخشی دیگر است و دیگری بر روی آن استوار است. اساس و پایه اصلی و سنگ زیرین بنا ابزار تولید یعنی کار تجسم یافته است، کار تجسم یافته است که روابط اقتصادی خاصی را از نظر توزیع ثروت ایجاب می کند. این روابط که انعکاس درجه رشد ابزار تولید است، در آغاز پیدایش نه تنها هماهنگ با ابزار تولید است بلکه محرک و مشوق آن شمرده می شود، یعنی بهترین وسیله بهره برداری از آن ابزارهاست و مانند جامعه ای است متناسب با اندام ابزار تولید. ولی ابزار تولید در ذات خود رشد یابنده است.

رشد ابزار تولید هماهنگی میان دو بخش دستگاه تولیدی را بر هم می زند. روابط تولیدی و اقتصادی، یعنی همان قوانین که متناسب با ابزار تولیدی پیشین به وجود آمده بود، به صورت جامه ای تنگ و دست و پاگیر بر اندام رشدیافته ابزار تولید درمی آید و مانع و سدی برای آن شمرده می شود و تضاد میان دو بخش برقرار می گردد. در نهایت امر، ناچار روابط تولیدی جدیدی متناسب با ابزار تولیدی جدید برقرار می گردد و زیربنای جامعه یکسره دگرگون می گردد و به دنبال این دگرگونی است که همه روبناهای حقوقی، فلسفی، اخلاقی، مذهبی و غیره واژگون می گردد. بنابر ماتریالیسم تاریخی هر فکر، هر اندیشه، هر نظریه فلسفی و یا علمی، هر سیستم اخلاقی به حکم اینکه تجلی شرایط مادی و اقتصادی خاصی است و وابسته به شرایط عینی خاص خویش است، نمی تواند اعتبار و ارزش مطلق داشته باشد، بلکه تعلق دارد به زمان خاص خودش و با گذشت آن زمان و تغییر شرایط مادی و اقتصادی که قهری و جبری و اجتناب ناپذیر است، آن فکر، آن اندیشه، آن نظریه فلسفی و یا علمی و آن سیستم اخلاقی نیز صحت و اعتبار خود را از دست می دهد و ناچار فکر و اندیشه و نظریه دیگر باید جایگزین آن گردد. مارکسیست ها به قول خودشان از نظر فلسفی تئوریشان تئوری مادی است: 'ماتریالیسم' یعنی اصالت ماده و اینکه روح و معنا جز خصلتی از ماده و جز یک امر تابع و طفیلی از ماده در طبیعت چیز دیگری نیست. این، تئوری فلسفی آنهاست، و اصول چهارگانه دیالکتیک را اصول منطقی می شمارند، یعنی مربوط به طرز تفکر و متد فکر می دانند، و ماتریالیسم دیالکتیک یعنی تئوری فلسفی بر اساس منطق و بینش دیالکتیک در این صورت وقتی که ما وارد فلسفه اجتماع می شویم تئوری فلسفی ما درباره اجتماع چه خواهد بود؟
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ماتریالیسم اجتماعی یا ماتریالیسم تاریخی یعنی اصالت ماده در تاریخ و جامعه، یعنی آن تئوری فلسفی اگر بخواهد در اجتماع پیاده شود ناچار فلسفه ما در اجتماع می شود فلسفه مادی که اسمش ماتریالیسم تاریخی یا مادیت تاریخی است، یعنی اصالت ماده در اجتماع، یعنی همچنانکه در طبیعت، فکر و روح و معنا اصالت ندارند، تابع و طفیلی ماده هستند و بلکه خودشان هم در حقیقت مادی و شکلی از ماده هستند، در جامعه نیز که برخی جنبه های مادی خالص دارد که همان تولید و توزیع باشد، و برخی جنبه های معنوی دارد که عبارت است از فلسفه حاکم بر جامعه، دین، هنر، اخلاق، قانون، در اینجا هم ناچار این فلسفه می گوید اینها صددرصد تابع و طفیلی بنیه مادی جامعه است پس جامعه یک اندام مادی دارد که اقتصاد است، و یک کیفیات روحی دارد که عبارت است از دین و فلسفه و اخلاق و قانون و هنر و غیره.

همینطور که ما در طبیعت، روح و فکر و معنا را تابع می دانیم، اینجا هم قهرا باید تابع بدانیم، آنگاه منطق دیالکتیک همین طور که در طبیعت پیاده می شود، قهرا در اقتصاد هم پیاده می شود. پس این یک امر تصادفی نیست که اینها آمده اند در اجتماع قائل به اصالت اقتصاد شده اند، بلکه همان گسترش دادن ماتریالیسم در اقتصاد است، چون از نظر اینها جامعه نیز اندامی دارد و فکری و روحی، ماده ای دارد و معنایی آن که در طبیعت، ماده را اصل می داند و معنا را فرع، قهرا در جامعه هم خواه ناخواه باید ماده را اصل بداند و معنا را فرع.
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در کتاب 'مارکس و مارکسیسم' از رساله نقد اقتصاد سیاسی کارل مارکس نقل می کند که: ' انسانها در تولید زندگی شان وارد روابط ضروری و معینی می شوند که مستقل از اراده آنهاست. آن روابط تولیدی با درجه معینی از تکامل و توسعه نیروهای مادی مطابقت دارد. مجموع این روابط روبنای اقتصادی اجتماع را تشکیل می دهد، یعنی پایه واقعی که بر روی آن یک روبنای حقوقی و سیاسی که با شکلهای معینی از شعور اجتماعی مطابقت دارد ساخته می شود. در زندگی مادی، شیوه تولید تعیین کننده پویه زندگی اجتماعی، سیاسی و روشنفکری می باشد، این شعور بشر نیست که تعیین کننده وجود اوست، بلکه برعکس، وجود اجتماعی اوست که تعیین کننده شعورش می باشد'.

و هم در آن کتاب از نامه مارکس به آننکوف نقل می کند: 'وضعی از توسعه قوای تولیدی انسانها را در نظر بگیرید. در برابر آن ، شکلی از بازرگانی و مصرف وجود خواهد داشت. درجه ای از توسعه تولید بازرگانی و مصرف را در نظر بگیرید، و شکلی از ترکیب اجتماعی، سازمان خانواده، صنف ها یا طبقات و به طور خلاصه از جامعه مدنی وجود خواهد داشت '.

پی یتر نظر مارکس را این چنین توضیح می دهد: 'و بدین ترتیب، مارکس جامعه را به بنایی تشبیه می کند که زیربنا و شالوده آن را قوای اقتصادی و روبنای آن را (یعنی خود بنا را) افکار و آداب و رسوم و نهادهای قضایی، سیاسی، مذهبی و غیره تشکیل می دهد. همان طور که وضع یک ساختمان به وضع پی و اساس آن بستگی دارد، اوضاع اقتصادی (روابط تولیدی) نیز به اوضاع فنی وابسته است. همچنین چگونگی افکار و رسوم و نظام سیاسی نیز هر یک تابع وضع اقتصادی است'.
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و نیز همان کتاب به نقل از لنین (در کتاب مارکس و انگلس) از سرمایه جلد سوم نقل می کند: 'شیوه تولید نمودار فعالیت انسان در قبال طبیعت و فرآیند فوری تولید زندگانی وی و به دنبال آن نمودار شرایط اجتماعی و مفاهیم فکری ناشی از آن است'.

هم چنین در پیشگفتار نقد اقتصاد سیاسی می گوید: 'پژوهش هایم این اندیشه را در من پدید آورد که روابط قضایی و شکلهای گوناگون دولت نه می تواند به خودی خود پدید آمده باشد و نه ناشی از به اصطلاح تحول عمومی فکر بشر باشد، بلکه این روابط و این صور گوناگون از شرایط مادی موجود ریشه می گیرد... کالبد شناسی جامعه را باید در اقتصاد سیاسی جستجو کرد'.

مارکس در کتاب 'فقر فلسفه' نوشته است: 'مناسبات اجتماعی به طور کامل با نیروهای مولد پیوند دارد. انسانها با اکتساب نیروهای مولد تازه ای، وجه تولید خویش را عوض می کنند و با تغییر وجه تولید و طرز امرار معاش خود، کلیه مناسبات اجتماعی را تغییر می دهند. آسیاب دستی نمودار جامعه ملوک الطوایفی و آسیاب بخار نمودار جامعه سرمایه داری صنعتی است'.

بنابر نظریه ماتریالیسم تاریخی، در جامعه ها همواره باید نوعی تطابق میان زیربنا و روبنا وجود داشته باشد تا آنجا که با شناخت روبنا می توان زیربنا را شناخت (به نحو برهان به اصطلاح 'انی' که شناخت نیمه کامل است) و با شناخت زیربنا روبنا را می توان شناخت (به نحو برهان به اصطلاح 'لمی' که شناخت کامل است) و هر گاه زیربنا دگرگون شود و تطابق زیربنا و روبنا به هم بخورد، جبرا تعادل اجتماعی به هم می خورد و بحران آغاز می گردد و روبنا خواه ناخواه با سرعتی کم و بیش ویران می گردد و تا زیربنا به حال اول باقی است، روبنا نیز جبرا ثابت و باقی است.
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رویدادهای تاریخی معاصر عملا خلاف این را ثابت کرده است. مارکس و انگلس به دنبال یک سلسله بحرانهای اقتصادی از سال 1827 تا 1847 که یک سلسله انقلابهای سیاسی و اجتماعی همراه داشت، بر آن شدند که انقلاب های اجتماعی نتایج ضروری و لاینفک بحرانهای اقتصادی است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جامعه و تاریخ- صفحه 121-120و 243-247 و 109-108 و 168-167 و 111-109 و 149-152 و 79-80 و 113-111 

مرتضی مطهری- حق و باطل- صفحه 21

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه مالک اشتر مکاتب مارکسیسم


احکام ربا در فقه اسلامی

تحریم ربا از نظر علمای شیعه بلکه جمیع علماء اسلام مسلم است و نه تنها آن را حرام دانسته اند، بلکه منکر آن را مرتد خوانده اند، و این حکم را جزء ضروریات دین اسلام شمرده اند؛ بنابراین اگر کسی با علم به ضروری بودن حرمت ربا، منکر آن شود از زمره مسلمین جهان خارج است. با ظهور اسلام در منطقه حجاز، خداوند متعال در بسیاری از رویه های عرفی قانونمندی مردم حجاز را تغییر داد و قوانین نوینی تحت عنوان دین اسلام مطرح ساخت. یکی از رویه های اقتصادی، اجتماعی آن زمان ربا خواری بود اسلام ابتدا ربا خواری را از دیدگاه خود تعریف کرد و حدود و ثغور آن را مشخص ساخت و سپس پیامبر اکرم (ص) حکم تحریم الهی را برای مردم بیان نمود بنابراین آنچه که متعلق حکم شرعی حرمت قرار می گیرد ربای شرعی است و ربای شرعی در فقه تعریف شده است. رابطه بین موضوع و حکم شرعی رابطه سببیت است یعنی موضوع سبب فعلیت حکم بر مکلف می شود در نتیجه ضروری است ما موضوع حکم شرعی را به درستی بشناسیم تا حکم حرام بر انسان مکلف فعلیت پیدا کند. ربا در فقه اسلام در دو مورد بحث و تعریف شده است اول در مبحث بیع، دوم در مبحث قرض، بنابراین ربا را به دو قسم تعریف کرده اند اول ربای معاملی، دوم ربای قرضی.
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ربای قرضی

نوع دیگر قرض استنتاجی است، که شخص قرض می کند نه برای اینکه خود عین را صرف بکند بلکه قرض می کند برای اینکه آن را استنتاج بکند یعنی از آن نتیجه گیری نماید که شما تعبیر کردید به قرض تولید کنندگان. در اینجا قرض کننده هیچ نوع اجباری برای قرض کردن ندارد، چون احتیاجی به مصرف کردن آن ندارد بلکه می خواهد سرمایه خود را زیادتر کند و سود ببرد. یا خودش هیچ سرمایه ندارد و یا سرمایه اش برای طرحی که تهیه کرده کافی نیست. از بانک یا از شخص دیگری قرض می کند و حساب کرده که میزان بهره ای که بابت وام باید بدهد کمتر از میزان استفاده ای است که در آینده از این سرمایه خواهد داشت. مثلا با خود می گوید اگر من یک میلیون تومان از بانک قرض بگیرم، در آخر سال باید صد هزار تومان به عنوان سود به بانک بپردازم، ولی حداقل دویست هزار تومان از این قرض استفاده می برم و صد هزار تومانش برای خودم باقی می ماند. در این مورد دانشمندان مصری گفته اند ادله شرعی در باب ربا تماما متوجه قرض های استهلاکی یا مصرفی است و ناظر به قرض های استنتاجی نیست.

قرض ربوی از نظر طبیعت حقوقی

ربا گرفتن از جنبه شرعی حرام است ولی قرض ربوی دادن فی حد ذاته، از نظر علمی و از نظر طبیعت حقوقی غیر قابل پذیرش و غیر منطقی است و با اجاره و امثال آن متفاوت است. طبیعت قرض این است که انسان پول را، سرمایه را، مملوک خودش را از عینیت خارج می کند و به آن ذهنیت و اعتباریت می دهد، وجود اعتباری می دهد. خاصیت وجود اعتباری یکی این است که تلف و زیان در آن معنی ندارد. دنیا را اگر آب ببرد، آن از بین نمی رود. طبیعت قرض و طبیعت وجود اعتباری دادن مثل یک نوع بیمه کردن است، مثل یک نوع اخته کردن مال است از نظر سود و زیان دادن. هم بیمه عمر می شود، هم اخته می گردد. به همان دلیل که بیمه تکوینی می شود و جلوی مردن و کسر شدنش گرفته می شود، قهرا جلوی انتاج آن هم گرفته شده است. اصلا وجود اعتباری انتاج ندارد پس انسان وقتی که چیزی را به عنوان قرض به کسی می دهد، از نظر حقوقی آن را از اثر انداخته، از تلف حفظ کرده و به طور کلی از اثر مثبت و منفی انداخته. اینکه کسی چیزی را قرض بدهد و بعد سود آنچه را که در ذمه طرف است بخواهد، اساسا غلط است. سود، متعلق به عین است و عین هم متعلق به مقترض است. با این بیان، قهرا از نظر طبیعت حقوقی فرقی نمی کند میان قرض استهلاکی و مصرفی، و قرض تولیدی و استنتاجی. البته از نظر اخلاقی و عاطفی خیلی فرق می کند. همانطور که اجاره گرفتن ها از نظر طبیعت حقوقی فرق نمی کند ولی از نظر اخلاقی خیلی فرق می کند. انسان خانه اش را به یک آمریکائی پولدار بدهد و از او مال الاجاره بگیرد، یا به یک بیچاره فقیر مستحقی بدهد و وجود داشته، به قول فقها نمی توانیم جلوه اطلاق ادله را بگیریم. اگر ادله ما اطلاق داشته باشد و به قول آقایان انصراف نداشته باشد به یک مورد بالخصوص، ما باید به اطلاقش عمل کنیم. یعنی تا دامنه قیامت هر چه مصداق برای آن پیدا شود، مصداق های جدید است نه یک امر جدید، همانطور که در باب بیمه به این شکل در قدیم وجود نداشته ولی ما کلیاتی داریم که آن کلیات، عموم و اطلاق دارد و محدودیتی ندارد.
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اما یک تعبیراتی در بعضی احادیث خصوصا احادیث شیعه وجود دارد که آن تعبیرات تا حدود کمی ربا را محدود می کند به همان ربای مصرفی. ولی آیات قرآن به نظر می رسد که چنین نیست. البته از بعضی آیات قرآن می توان استشمام کرد که نظر قرآن به قرض هائی است که در مورد درماندگان باید داد. چون در بعضی جاها ربا را در مقابل صدقه می آورد: «یمحق الله الربا و یربی الصدقات» (بقره/ 267)؛ «خداوند ربا را نابود می کند و کمک به نیازمندان و انفاق در راه خدا را افزایش می دهد». اما جاهایی هم هست که ربا را در مقابل بیع قرار می دهد و بالخصوص یکی دو جا هست که تعبیر به ظلم می کند. در این موارد اگر نظرش به مبارزه با بیرحمی و قساوت جامعه بود و می خواست بگوید جای رحم کردن است و جای این است که از منفعت و حق مشروعتان بگذرید، دیگر معنی نداشت که تعبیر به ظلم کند بگوید: «فلکم رؤس اموالکم لا تظلمون و لا تظلمون»؛ (بقره/ 279) «می توانید سرمایه های خود را از بدهکاران (بدون سود) باز پس بگیرید و به این ترتیب نه ظلم و ستم کنید و نه بر شما ظلم و ستمی می شود». قرآن راجع به کسانی که قبلا قرض ربوی داده بودند، فرمود که همان رأس المال ها یعنی عین مالتان را بگیرید. سودها را دیگر حق ندارید بگیرید. آن وقت «لا تظلمون و لا تظلمون». نه شما ظلم می کنید با گرفتن سود، و نه مظلوم واقع می شوید با از دست دادن سرمایه تان از این تعبیر قرآن به نظر می رسد که اساسا قرآن سود گرفتن از قرض را ظلم می داند. و می دانیم که ظلم یعنی گرفتن چیزی بدون حق و بدون یک مجوز. البته مجوز طبیعی نه مجوز قانونی. در واقع عدل هم یعنی به هر مستحقی آنچه را که استحقاق دارد دادن. و ظلم تجاوز به حقوق دیگران است. قرآن ربا گرفتن را تجاوز به حق قرض گیرنده تلقی می کند و اصلا نامشروع می داند. با توجه به بعضی نکات که در این آیات هست مثلا آنجا که ربا را در مقابل صدقه آورده یا قبلش آیه انفاق آمده می شود ابتدا استظهار کرد که این آیات ناظر به همان ربائی است که در مواردی که انسان باید کار خیر انجام دهد، ربا بگیرد. به عبارت دیگر ناظر به ربای مصرفی و استهلاکی است. ولی در عین حال به نظر می رسد با آن قیدهائی که دارد مخصوصا در جمله: «لا تظلمون و لا تظلمون»؛ «نه ظلم و ستم کنید و نه بر شما ظلم و ستمی می شود» و هم چنین جمله: «و ما اتیتم من ربا لیربوا فی اموال الناس فلا یربوا عندالله» (روم/ 39)؛ «آنچه که ربا می دهید تا مال شما در مال مردم بالا بیاید، بدانید که نزد خدا این مال ازدیاد پیدا نمی کند». باید بگوئیم نه، از نظر قرآن ربا به طور مطلق ظلم است نه بیرحمی و عدم احسان. ولی در روایات تعبیراتی آمده است که آن تعبیرات بیشتر ربا را محدود می کند به ربای مصرفی و استهلاکی یا ربای درماندگان.
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و عبادت -بر فرض که از هر عیبی خالی باشد- وقتی ثمر می دهد که عاقبت صاحبش ختم به خیر شود. و کیست که از خاتمه امر خود مطمئن باشد؟ علاوه بر اینها باید ببینیم آیا عبادات ما اصلا سزاوار ستایش و رحمت هستند یا نه؟ برای روشن شدن این مساله از خود بپرسیم: اگر پیامبر اکرم (ص) که معصوم و راستگوست، به ما خبر دهد که اگر در تمام عمر خدا را عبادت کنید و اوامر او را اطاعت نمایید، یا در تمام عمر بر خلاف گفته او کنید و مطابق میل نفسانی و شهوات خود رفتار کنید، در درجات آخرت شما فرقی نمی کند و در هر صورت شما اهل نجات هستید و به بهشت خواهید رفت، ولی رضایت خداوند فقط در این است که او را عبادت کنید و در مقابل این هم اجری نمی دهند و ثوابی عطا نمی کند، آیا ما از اهل معصیت می شدیم یا اهل عبادت؟ بنابراین نتیجه می گیریم که تمام کارهای ما برای لذات خودمان است. ما شکم پرست و شهوت پرستیم: لذت را برای لذت بزرگتر ترک می کنیم. ما نماز را که معراج قرب الهی است برای قرب به حور العین به جا می آوریم نه برای تقرب خداوند. اعمال ما به اطاعت امر الهی نیست، با رضای خدا هزاران فرسنگ فاصله دارد. ما با کارگری که برای مزد کار می کند چه فرقی داریم که اگر او بگوید من فقط برای صاحب کار این عمل را انجام دادم، او را تکذیب می کنیم؟ ای عزیز؛ نمازی که برای رسیدن به آرزوهای دنیا یا آخرت باشد، به خدا ارتباط ندارد. پس چرا این قدر ناز می کنی و به بندگان خدا به نظر حقارت نگاه می کنی، خود را از خاصان درگاه حق حساب می کنی؟ تو اعمالی را که مأموری بکن و متوجه باش که برای خدا نیست و خدای تعالی با تفضل و ترحم تو را به بهشت می برد. خداوند به دلیل ضعف بندگانش، یک قسمت از شرک را به آنها تخفیف داده و آنرا پرده پوشی کرده است. بگذار این پرده دریده نشود.

ص: 1106





ربای معاملی

ربای معاملی عبارت است از اینکه یک طرف، کالای هم جنس مکیل و موزون را به طرف دوم به زیاده عینی یا حکمی معامله کند. در ربای معاملی پای قرض در میان نیست بلکه پای معاوضه در کار است. به ربای معاملی می گویند، ربای جنس به جنس که چیزی را به جنس خودش معاوضه کنند مثلا گندم به گندم. و قهرا بعد مسئله صغروی هم به اصطلاح مطرح می شود که آیا مثلا گندم و جو در باب ربا، یک جنس اند یا دو جنس؟ یا مثلا گندم دو منطقه مختلف را که جنس آنها با یکدیگر متفاوت است دو جنس باید فرض کنیم یا یک جنس؟ و اتفاقا در اینجا فقها مسائلی را طرح کرده اند که قبول کردنش خیلی مشکل است مثلا می گویند هر چیزی که از یک اصل باشد یک جنس تلقی می شود که بعد مسئله خیلی بلبشو می شود. به هر حال در ربای معاملی یعنی معاوضه دو شیء هم جنس، زیاده نباید دریافت شود مثلا در معاوضه گندم با گندم باید هم وزن یکدیگر بیع و شراء بشود. پای قرض هم در کار نیست. آن وقت مسئله تعویض پول و ارزها با یکدیگر قهرا به اینجا مربوط می شود. به علاوه امروز مسئله جدیدی مطرح است که در قدیم نبوده. در قدیم تعویض پول های طلا و نقره بوده. سکه های یک منطقه را با سکه های منطقه دیگر عوض می کردند حالا یا از باب اینکه جنس سکه ها مختلف بود و یا از باب اینکه عیارها مختلف بود. ولی امروز گذشته از این جهت، مسئله این است که پول امروز از نوع طلا و نقره نیست، اسکناس و... است. آیا قواعدی که در باب تعویض پول های طلا و نقره هست، در اینجا هم جاری است یا نه؟ مسئله عمده، مسئله وام دادن بانک است.
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این قسم از ربا ربطی به ربای بانکی مصطلح نخواهد داشت. در ربای معاملی یک طرف عقد (خواه بیع یا صلح و یا هر عقد دیگری باشد) کالای هم جنس را که با پیمانه یا وزن، تعیین کمیت می شود به طرف دوم می دهد و در عوض همان جنس کالا را بیشتر می گیرد مثلا یک تن گندم می دهد و دو تن گندم نقدا، یا یک تن گندم پس از دو ماه می گیرد، چنین معامله ای به خاطر زیاده عینی یا حکمی، ربوی است و اسلام آن را حرام می داند پس بنا به نظر فقهای امامیه، زیاده دادن براساس معامله در کالاهای هم جنس که با توزین و پیمانه، کمیت آنها تعیین می شود خواه اینکه زیاده عینی باشد مثل اینکه دو تن گندم به عوض یک تن گندم و یا اینکه زیاده حکمی باشد مثل اینکه یک تن گندم نسیه دو ماه بعد به عوض یک تن گندم نقد پرداخت شود معامله ربوی و حرام است. این قسم از ربا در عملیات بانکی به چشم نمی خورد زیرا بانک هرگز به معامله کالاهای هم جنس با مشتریان خود نمی پردازد بلکه به طور معمول بانک با قدرت نقدینگی به وام دادن یا مشارکت با سپرده خواهان می پردازد و این عمل حقوقی بین بانک و سپرده خواه گرچه عقدی از عقود است ولی معامله به معنای معاوضه داد و ستد کالای همجنس که با وزن یا پیمانه تعیین کمیت مقدار می شود نیست بنابراین موضوع ربای معاملی بدین شکل در عملیات بانکی منتفی است. ربای معمول که در دنیا به نام ربا خوانده می شود همین است که سودی در مقابل قرض بگیرند. و بیشتر قرض ها هم در مورد پول است.
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ولی در اسلام غیر از ربای قرضی که به شدت حرام شده، نوعی معامله هم حرام شده و اسم آن نیز ربا گذاشته شده است که به آن ربای معاملی می گویند و آن این است که جنسی را به مثل خودش ولی با زیاده خرید و فروش کنند. اگر جنس با برابر خودش معامله شود جایز است ولی با زیاده اگر معامله شود، این البته قرض نیست، بیع و معامله است ولی معامله ربوی است و جایز نیست، حرام است. این، حریمی است برای ربای قرضی. یعنی این معامله به این دلیل حرام شده که جلوی ربای قرضی گرفته شود یعنی اگر ربای معاملی حرام نباشد و فقط ربای قرضی حرام باشد، همین حیله های ربائی که الان انجام می دهند، رواج می یابد. مثلا من به جای اینکه بگویم صد من گندم به شما قرض می دهم که سر سال صد و پنجاه من گندم بگیرم، می گویم صد من گندم به شما می فروشم در مقابل صد و پنجاه من گندم. به نظر می رسد که حکمت حرمت ربای معاملی با اینکه از باب قرض نیست، این است که قرض به این صورت در نیاید همین کاری که اتفاقا معمول شده و به شکل های مختلف به صورت حیل ربا در آمده است. و از روی مدارک فقهی ثابت می شود که حیل ربا شرعی نیست و بعضی از فقهای بزرگ روز که سابقا فتوی می دادند به اینکه حیل ربا درست است صریحا گفته اند که ما تجدید نظر کردیم و تمام حیل ربا باطل است در ربای معاملی میان فقها اختلاف است.
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در هر مذهبی از مذاهب اهل تسنن یک نظر است و در میان شیعه هم معروف یک نظر است. بحثی که در میان فقها مطرح است این است که آیا ربای معاملی مثل ربای قرضی در مطلق اشیاء حرام است؟ بعضی گفته اند بله در مطلق اشیاء حرام است. بعضی هم محدودش کرده اند. معروف در میان شیعه این است که در مورد مکیل و موزون حرام است. یعنی در مورد اجناسی که با کیل و وزن فروخته می شوند، ربای معاملی جاری است و در غیر اینها ربای معاملی جاری نیست. البته شک نیست که در بعضی چیزها اساسا ربای معاملی معنی ندارد. مثل اسب چون ارزش اسب به کمیت آن نیست و ربا به کمیت بر می گردد بسا هست که ارزش یک اسب معادل است با ده اسب دیگر. در مورد چیزهائی که ارزش آنها تابع کمیت شان نیست، معنی ندارد که ربای معاملی حرام باشد. و گاهی نتیجه معکوس می دهد، مثلا اگر بگوئیم یک اسب را با دو اسب معامله کردن ربا است، معنایش این است که کسی که یک اسب می دهد و دو اسب می گیرد، ربا خورده است، در حالی که بسا هست که این یک اسب به تنهایی بیش از آن دو اسب ارزش داشته باشد و آنکه ربا خورده است، آن کسی است که یک اسب گرفته نه آن کسی که دو اسب گرفته است.

مکیل و موزون خصوصیت ندارد

بنابراین آن طور که بعضی اهل تسنن گفته اند که در مطلق اشیاء ربای معاملی هست، حرف درستی نیست. ولی مکیل و موزون هم خصوصیت ندارد. مقدر خصوصیت دارد، یعنی قابل تقدیر و مقصود همان کمیت است. در واقع آنچه که در فقه شیعه و فقه اهل تسنن در این باره آمده، همه، تفاسیری است بر یک سلسله روایاتی که از پیامبر اکرم (ص) رسیده است. اگر انسان ابتدا به آن سلسله روایات که از پیغمبر اکرم (ص) در مورد ربای معاملی رسیده توجه کند بعد روایات شیعه را ببیند که در مقام توضیح آنها است، مطلب کاملا روشن می شود. و علت اشتباه هم به عقیده من این بوده که به روایات نبوی که در کتب اهل سنت است توجه نشده. در نتیجه به این مطلب رسیده اند که فقط مکیل و موزون خصوصیت دارد و مثلا در معدود ربای معاملی جاری نیست. فقهائی که گفته اند فقط در مکیل و موزون ربا هست مثلا اگر صد من گندم را بفروشیم به صد و بیست من رباست ولی در معدودات ربا نیست، گفتارشان قهرا این شبهه را به وجود می آورد که اگر هزار تومان اسکناس به هزار و صد تومان اسکناس فروخته شود ربا نیست چون اسکناس مکیل و موزون نیست و معدود است. قهرا این سؤال پیش می آید که حکمت و فلسفه حرمت ربا هر چه باشد، چه فرقی است میان مکیل و موزون و میان معدود؟ البته معدودهائی که ملاک ارزش آنها کمیت نیست مثل اسب همینطور است ولی میان معدودهائی که ارزش آنها به کمیت است، و میان مکیل و موزون در این جهت فرقی نیست. نتیجه این شده که گفته اند اجناسی که مورد معامله واقع می شود دو قسم است: یا مکیل و موزون است و یا چنین نیست، و ربای معاملی در مکیل و موزون جایز نیست، در غیر مکیل و موزون جایز است. ربای قرضی این است که کسی جنسی یا پولی را به قرض بدهد بعد منفعتی بیش از آنچه که به قرض داده بگیرد. منفعت لازم نیست از جنس همان چیزی باشد که به قرض داده شده. هر چه که منفعت تلقی بشود و در اصطلاح می گویند کل ما یجر نفعا، هر چه که نفعی را در برداشته باشد. و حتی اینطور مثال می زنند که اگر کسی به یک نفر مثلا هزار تومان قرض بدهد و ضمنا شرط کند که تو مرا کول بگیری از این سوی آب به آن سوی آب ببری، این کول گرفتن، خود یک منفعت است. اصل ربا در باب قرض است و ربائی که بیشتر حرفها درباره آن است همین ربای قرضی است. قرض بر دو نوع است: قرض استهلاکی و قرض استنتاجی. قرض استهلاکی وقتی است که قرض برای مصرف کردن و برای رفع احتیاجات ضروری زندگی قرض گیرنده باشد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظری به نظام اقتصادی اسلام- صفحه 228-227 مرتضی مطهری- مسأله ربا- صفحه 79-40

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد فقه ربا قرض احکام فقهی قرآن


نقد فروید و راسل بر نظر سوسیالیسم

آنهائی که انسان را از نظر اخلاقی به شکل مادی تفسیر می کنند می گویند هر کاری که بشر می کند در آن کار هدف مادی دارد. بنابراین من که اینجا برای شما حرف می زنم، هدفی جز هدف مادی ندارم. شما هم که اینجا دارید گوش می کنید هدفی جز هدف مادی ندارید و نمی توانید داشته باشید. خدا بیامرزد مردی بود به نام محمد نجمی که استاد دانشگاه و از طلبه های قم بود. یک سالی است فوت کرده است. یک وقتی حرف خوبی می زد، می گفت سعدی می گوید:

مایه عیش آدمی شکم است *** تا به تدریج می رود چه غم است

اینها (مادیین)، می گویند نه تنها مایه عیش آدمی شکم است بلکه مایه فکر آدمی هم شکم است، مایه احساسات آدمی هم شکم است. اینها اصلا منکر اصالت فکر و عقل و دل و احساسات هستند یعنی اصلا انسان از نظر اینها یعنی شکم. اگر بگویند آقا انسان دل دارد می گویند دلش هم تابع شکمش است، آن چیزی را دلش می خواهد که شکمش هم بخواهد، در خدمت شکمش است. اگر بگویند انسان مغز هم دارد، فکر هم دارد، می گویند فکر و مغز هم تابع شکمش است. مایه عقل آدمی شکم است، مایه فکر آدمی شکم است، مایه دل آدمی شکم است، مایه احساسات آدمی شکم است. اینها بشر را از لحاظ خواسته و هدف و اخلاق، اینطور مادی تصور می کنند. مارکسیست های دنیا که اساس فلسفه کمونیسم بر پایه مارکسیسم است، همین را می گویند. مردم وقتی صنایع را می بینند که واقعا هم صنعت خیلی ترقی کرده است، خیال می کنند بشر در تمام قسمت ها ترقی کرده است در صورتی که یک قسمتهائی هست که اصلا برای بشر فاجعه است. الان نیمی از بشر روی زمین همینطور فکر می کنند می گویند مایه همه چیز آدمی شکم است یعنی انسان را اینگونه تصویر کرده اند و چقدر هم غلط است. خیال می کنند این غلط با آن صنایع یک ارتباطی دارد. می گویند اگر اشتباه کرده بودند صنایعشان آنقدر ترقی نمی کرد. آن صنایع به این چه مربوط؟ این فکر در دنیا امروز در حال شکست خوردن است (از اول هم شکست خورده بود) یعنی حتی مادی مسلک ها هم دیگر چندان به این حرف اعتنائی ندارند.
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فرضیه فروید:

مکتب مادی دیگری پیدا شد و حرف دیگری زد. 'مارکس' و دیگران گفته بودند مایه همه چیز و مایه تجلی تمام تجلیات بشر شکم است. 'فروید' این روانشناس اطریشی آمد و یک فرضیه دیگر آورد، گفت نه، مبدأ تمام فعالیتهای انسان امور جنسی است. امور مادی و شکمی را هم انسان برای امور جنسی می خواهد. و در واقع گفت: مایه عیش آدمی زیر شکم است. دید او خیلی بالا برده، دو سه وجب پائین تر آورد.

جبر زمان به آن مفهومی که توده ای های دنیا می گویند غیر از آن مفهوم عام فلسفی است. می گویند همه کارها را انسان تحت تأثیر علل اقتصادی انجام می دهد. امر اقتصادی را اصل می دانند، به قول خودشان زیربنا می دانند. می گویند انسان یک موجود اقتصادی است، همه چیز را به خاطر هدفهای اقتصادی و تحت تأثیر علل اقتصادی انجام می دهد. یعنی هر حادثه ای که در دنیای بشریت رخ می دهد ریشه اصلیش اقتصاد است. جبر زمان که اینها می گویند یعنی جبر اقتصادی، جبری که ناشی از علل اقتصادی است. مقصودشان از جبر زمان اولا جبر اجتماع است که حوادث اجتماعی در یک وقت معین ضرورت دارند، و ثانیا عللی است که این ضرورتهای وقتی را ایجاد می کنند. آن علل، علل اقتصادی است. پس تمام حوادث تاریخ را با علل اقتصادی توجیه می کنند. مثلا اگر شما بگوئید چرا اسکندر به ایران حمله کرد و ایران را فتح نمود، آنها جز یک علت برایش ذکر نمی کنند که همان علت اقتصادی است. باز اگر بگوئید چطور شد که عیسی (ع) یا اسلام در آن زمان معین ظهور کرد؟ می گویند این حرف، ریشه اقتصادی دارد، عوامل اقتصادی ایجاب می کرد که عیسی در آن تاریخ ظهور کند و اسلام در آن تاریخ. اگر بگوئید 'رنسانس' یعنی تجدید حیات علمی و ادبی که در دنیا پیدا شد، علتش چه بود؟ می گویند علت این را هم شما باید در عوامل اقتصادی پیدا بکنید. علل اقتصادی یگانه عامل و عامل منحصر پیدایش این جریان ها است.
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پس جبر زمان (که این کلمه را توده ای ها به دهان دیگران انداخته اند) به معنای اینکه تمام مقدرات بشر را اقتصاد تعیین می کند، حرف درستی نیست، عرض کردم به دلیل اینکه آن تفسیری که آنها درباره انسان کرده اند، غلط از آب در آمده است و دیگر امروز شما در میان فیلسوفهای آزاد فکر دنیا ولو مادی مسلک باشند، نمی توانید کسی را پیدا بکنید که انسان را ماشین اقتصادی بداند.



نظر راسل:

فیلسوف معروف انگلیسی 'برتراند راسل' یک آدم مادی مسلک و ضد مذهب است، نه به خدا اعتقاد دارد و نه به هیچ مذهبی و اتفاقا از جنبه های مسلکی اجتماعی، سوسیالیست است و تمایلش به کمونیست ها خیلی زیاد است، ولی در عین حال این فلسفه را نمی پذیرد. می گوید این حرف غلط است.

اگر همین قدر ثابت بشود که تمام حوادث دنیا را علل اقتصادی به وجود نیاورده است، جبر زمان به این مفهوم غلط است. برای مثال مغول به ایران حمله کرد. حمله مغول ممکن است ریشه اقتصادی داشته باشد اما آیا واقعا ریشه اقتصادی داشته است؟ تاریخ خلاف این را نشان می دهد. بشر غریزه دیگری دارد به نام غریزه برتری طلبی. بشر همانطور که تحت تأثیر علل اقتصادی هست تحت تأثیر شخصیت پرستی خودش هم هست. تاریخ اینطور می گوید: مغولها در وهله اول قصد حمله به ایران را نداشتند. البته چنگیز به آنها سر و صورتی داده بود و نیروئی پیدا کرده بودند. چند تا از تجار اینها می آیند به ایران و به دربار سلطان می روند. اموال اینها را می گیرند. به آنها بر می خورد. کسانی را می فرستند پیش سلطان که چرا اموال تجار ما را توقیف کرده اید؟ توضیح می خواهند. مأمورین رسمی آنها را می کشند در صورتی که در هیچ جای دنیا معمول نبوده است که دشمن، رسول ها و مأمور ابلاغها را بکشد. وقتی که این خبر به مغول ها رسید آتش گرفتند یعنی به شخصیتشان لطمه وارد شد، احساس تحقیر کردند، عصبانی شدند یعنی آن حس شخصیت پرستی و مقام پرستی که در هر فردی هست و محرک است، تحریک شد. یکدفعه مثل سیل هجوم آوردند. تازه اینها نرفتند به علت کار بدی که کرده بودند از مغول معذرت بخواهند. جنگیدند. معلوم است، نتیجه همین می شود که شد.

ص: 11069





اعراب به ایران حمله کردند. چرا؟ علت اقتصادی داشته است؟ نه، تاریخ خلاف این را می گوید. تاریخ می گوید جنگ اینها جنگ عقیده بود، جنبه عقیدتی داشت. خودشان می گفتند باید بت پرستی در دنیا نباشد ولی مذاهب دیگر که مذاهب خداپرستی است آزاد باشد، مردمی که در زیر بار حکومتهای خودشان مجبور هستند، آنها هم باید آزاد باشند. گفت ما آمده ایم که: لنخرج عباد الله من عباده الناس الی عباده الله؛ آمده ایم بندگان خدا را از بندگی افراد بشر آزاد بکنیم، همه را بنده خدا بکنیم. این جنگ ریشه عقیدتی داشت.



سوسیالیسم تخیلی:

از نظر کسانی که تاریخ را اینطور مادی تفسیر می کنند، عدالت مفهومی ندارد. شما اگر کلمات خود مارکس و مارکسیستهای واقعی را بخوانید می بینید اینها با اینکه به قول خودشان طرفدار کارگرند اما هرگز دم از عدالت نمی زنند. می گویند اشتراکیت اما نه به دلیل اینکه اشتراکیت موافق با عدالت است. کسانی را که طرفدار عدالت هستند از طریق اشتراکیت، تخطئه می کنند و آنها را سوسیالیست های خیالی می نامند. معتقد به سوسیالیزمی هستند که منشأش عدالت نیست بلکه منشأش جبر زمان است، یعنی اوضاع اقتصادی جبرا جامعه را سوسیالیستی بکند. می گویند بشر اولیه به اشتراک زندگی می کرده و بعد تحت تأثیر علل اقتصادی افرادی پیدا شدند که توانستند عده ای را دور خود جمع بکنند و فئودالیسم به وجود آمد، بعد فرزند دیگری به وجود آمد که همین سرمایه داری باشد. می گویند سرمایه داری در اثر تکامل ابزار تولید اساسا نمی تواند باقی بماند و تبدیل می شود به اشتراکیت. و لهذا می گویند اشتراکیت را از طریق علمی جستجو بکنید یعنی از طریق جبر زمان، نه اینکه عدالت آن را ایجاب می کند. حرف اینها از دو جنبه غلط است. یکی از این نظر که می گویند تکامل ابزار تولید اجبارا بشر را به سوی سوسیالیزم می کشد. اینطور نیست. الان در دنیا راه حلهائی پیدا شده که سرمایه داری تا اندازه ای خودش را حفظ بکند و در عین حال جلوی آن اشتراکیت را که می گویند جبرا خواهد آمد، بگیرد. و دیگر از آن نظر که راجع به عدالت است. اصلا اینها طبق تفسیری که از بشر می کنند، منکر موضوع عدالت هستند. برای بشر وجدانی قائل نیستند. ولهذا می گویند دنبال اشتراکی که ریشه اش عدالت باشد نباید رفت، آن تخیل است. ما می گوئیم اینطور نیست. از نظر ما عدالت حکم اعتدال مزاج را دارد. حرف ما این است که اجتماع که از افرادی تشکیل شده است، در واقع از افرادی مرکب شده است. اجتماع تنها تألیف از افراد نیست، بلکه ترکیب شده از افراد است. همانگونه که هر ترکیب زنده ای یک حالت اعتدال دارد و یک حالت انحراف، و در حالت انحراف، بیماری آن ترکیب است و اگر خیلی انحراف داشته باشد، موت او است، و در حالت اعتدال بقا و حیات او است، ترکیب اجتماع نیز فی حد ذاته حالت اعتدالی دارد که اگر اجتماع به آن وضع معتدل ترکیب شده باشد، باقی می ماند، و اگر انحرافی از این اعتدال پدید آید و کم و زیادی بشود، همان حرف سعدی است:
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چهار طبع مخالف سر کش *** چند روزی با هم شوند خوش

گر یکی زین چهار شد غالب *** جان شیرین برآید از قالب



او روی چهار طبع سرکش گفته، شما روی یک چیز دیگر بگوئید. مثلا بدن انسان مجموعا احتیاج به یک سلسله مواد دارد، مواد آلی و غیر آلی. احتیاج دارد به یک سلسله سلول ها که در خون انسان باید باشد. بدن یک فرمولی دارد. به زمان هم ارتباطی ندارد. در دو هزار سال قبل فرمول بدن همین بوده است، فرمود امروزش هم همین است. سلامت بدن به این است که این فرمول باید ثابت باشد. یعنی وقتی که خون شخص را تجزیه می کنند، این فرمول باید محفوظ باشد. کلسیم بدن باید به همان مقدار لازم باشد. اگر نباشد بدن مریض است. عدالت برای اجتماع حکم همان اعتدال برای مزاج را دارد. البته اعتدال هم یک حد معینی ندارد و به اصطلاح عرض عریض دارد یعنی در وسط نوسان دارد. اگر درست در وسط باشد، اعتدال کامل است. هر چه به این طرف یا آن طرف برود، اعتدال کمتر می شود و به جائی می رسد که دیگر مردن است. اما این وسط ها هر طور باشد زندگی است. هر چه اعتدال کاملتر باشد، سلامت بیشتر است. در ترکیب اجتماع هم همینطور است. ما معتقدیم که زمان تکامل پیدا می کند ولی به سوی عدالت و اعتدال. خودش می رود نه اینکه علل اقتصادی دنیا را عوض می کند. علل اقتصادی یکی از علل مؤثر در کار بشر است. یعنی در زندگی بشر عوامل زیادی باید وجود داشته باشد، یکی از آنها علل اقتصادی است. این عوامل هم باید به یک نسبت معین وجود داشته باشد. اگر آن نسبت محفوظ باشد، جامعه، سالم است و اگر نباشد، جامعه بیمار است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- اسلام و نیازهای زمان 1- صفحه 256-251

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد نظریه فروید جبر برتراند راسل سوسیالیسم جامعه شناسی


اهمیت کار و حرفه در اسلام

فعالیت و کار، پایه و اساسی است که نظام آفرینش روی آن استوار می باشد و آن است که ضامن بقای هر آفریده ای است. خدای متعال، آفریده های خود را مناسب حال هر یک، با وسایلی مجهز کرده که با به کار انداختن آن ها منافع را جلب و مضار را از خود دفع کند. انسان که شگفت ترین و پیچیده ترین نقش آفرینش است، نیازش از دیگر آفریدگان بیش تر می باشد و بدین سبب، به فعالیت بیش تری احتیاج دارد تا به وسیله آن، حوایج بی شمار شخصی خود را رفع نماید و هم نظام خانوادگی را که طبعا باید تشکیل دهد سر پا نگه دارد.

اسلام که دینی است فطری و اجتماعی، به همین ملاحظه، کسب و کار را واجب شمرده و برای افرادی که بی کار می نشینند ارزشی قایل نشده است. در اسلام، هر فرد باید طبق سلیقه و ذوق خود، یکی از این همه حرفه و صنعت که خدای متعال فکر انسان را به سوی آن ها هدایت فرموده است، انتخاب کند و از این راه روزی خود را به دست آورد و باری از بارهای اجتماعی را به دوش کشیده، در آسودگی مردم بکوشد.

خدای متعال می فرماید: و ان لیس للانسان الا ما سعی؛ انسان تنها به وسیله کوشش و کار می تواند به جایی برسد (نجم /39). و از این جا است که بی کاری در اثر تنبلی در اسلام، شدیدا ممنوع است.
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امام صادق (ع) از رسول اکرم (ص) نقل می فرماید که فرمود خدای عزوجل به داود فرمود: «ای داود بشارت ده گناهکاران را و بترسان صدیقین را. گفت: چگونه بشارت دهم گناهکاران را و بترسانم صدیقین را؟ گفت: ای داود بشارت ده گناهکاران را که من همانا توبه قبول می کنم و از گناه می گذرم، و بترسان صدیقان را که عجب نکنند به اعمالشان، زیرا که نیست بنده ای که من به پا دارم برای حساب مگر آنکه هلاک گردد» (الکافی، ج 2، باب العجب). در حالیکه صدیقین در حسابرسی خداوند هلاک می گردند، با آنکه آنها از گناه و معصیت پاک اند، ما چه می گوییم؟ این ها همه در صورتی است که اعمال من و شما از ریاء دنیایی -که حرام و هلاک کننده است- خالص باشد، در حالیکه برای ما عمل خالی از ریا و نفاق کم اتفاق می افتد. اکنون اگر باز جای عجب است، بکن، و اگر انصافا جای سر افکندگی و اعتراف به تقصیر است، بعد از هر عبادتی که کردی واقعا از آن عبادت و از آن دروغها که در محضر خداوند گفتی، از آن نسبتها که بی جهت به خود دادی، استغفار و توبه کن...



درمان عجب به ورع و تقوی و مانند آنها

معالجه عجب به ورع و تقوی و صبر و شکر و شجاعت و سخاوت و سایر صفات کمال این است که: توجه کند به اینکه این صفات وقتی مفید و موجب نجات اند که عجب همراه آنها نباشد، و چون عجب بیاید همه آنها را باطل و ضایع و فاسد می کند. کدام شخص عاقلی یک صفت بد را که همه صفات نیک او را ضایع می کند به خود راه می دهد؟ و علاج دیگر عجب به هر یک از این صفات آن است که: تأمل کند که از کجا این صفت برای او حاصل شده؟ و چه کسی به او داده؟ اگر گفت: همه این ها نعمتی است از جانب خدا، باید به جود و کرم او عجب نماید، و به فضل و توفیق او شاد و فرحناک گردد که بدون سابقه استحقاقی توفیق چنین فضیلتی او را به او بخشیده است. و اگر گفت که: به خودی خود به آن صفت رسیده، نشانه جهل و نادانی اوست.
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مضار بی کاری:

از بیان گذشته روشن شد که کار و کوشش، راهی است که آفرینش پیش پای انسان گذاشته تا با پیمودن آن، سعادت زندگی خود را دریابد و البته انحراف از مجرای خلقت و طبیعت اگر چه بسیار کم هم باشد، جز به ضرر انسان تمام نخواهد شد و در این صورت، انحراف از امری که اساس نظام زندگی روی آن استوار است، جز بدبختی دنیا و آخرت دربر نخواهد داشت. از این جا است که امام موسی کاظم (ع) می فرماید: در کارها اظهار سستی و خستگی مکن وگرنه دنیا و آخرت را از دست می دهی (کافی 5: 85، ح 2)، پیغمبر اکرم (ص) کسانی را که به بی کاری خو کرده، سنگینی زندگی خود را به دوش دیگران می اندازند، لعنت فرموده است (همان 4: 12، ح9).

امروز از راه سنجش های روانی و اجتماعی به خوبی روشن شده است که قسمت اعظم مفاسد اجتماعی از بی کاری بر می خیزند. بی کاری است که چرخ اقتصادی و فرهنگی جامعه را از گردش باز می دارد و هر گونه انحطاط اخلاقی و خراقه پرستی را رواج می دهد.



کشاورزی و منافع آن:

کشاورزی که به وسیله آن، مواد غذایی جامعه تهیه می شود به واسطه اهمیتی که دارد، یکی از پسندیده ترین حرفه های انسانی است و به همین سبب، در اسلام تاکید زیادی در اتخاذ این شغل وارد شده است.

امام صادق (ع) می فرماید: روز قیامت، مقام کشاورزان از هر مقامی بالاتر است (کافی5: 261، ح7).

امام باقر (ع) می فرماید: هیچ کاری از زراعت بهتر و فایده آن عمومی تر نیست، زیرا نیکوکار و بدکار، چرنده و پرنده، از آن نفع می برند و به زبان حال، کشاورز را دعا می کنند (همان: 260، ح5).
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من_اب_ع

سید محمدحسین طباطبایی- اصول عقاید و دستورات دینی 4-1- صفحه 223-221

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام کار احادیث امرار معاش امر به معروف


احیای زمین های بایر و احکام آن

احیای موات:

آباد کردن زمینی که از آن استفاده نمی شود (خواه زمینی باشد که هرگز آباد نبوده یا وقتی آباد بوده و پس از آن، به واسطه از میان رفتن سکنه، ویران و به کلی از فایده افتاده یا مانند مرغزار و نیزار باشد)، در هر حال، آباد کردن در اسلام یکی از کارهای نیک شمرده شده و علاوه بر این که یکی از اسباب مالکیت است، موجب ثواب اخروی نیز می باشد.

از پیغمبر اکرم (ص) مروی است که: هر کس زمین بایری را آباد کند، آن زمین متعلق به او است. از حضرت صادق (ع) منقول است: هر جماعتی که زمینی را زنده و آباد نمودند، حق اولویت دارند و آن زمین، متعلق به ایشان است.

در اسلام، زمین های بایر مال خدا و رسول و امام است (یعنی متعلق به حکومت اسلامی است) و از انفال می باشد. زمین موات را با شرایط زیر می توان آباد کرده و مالک شد و اگر چند نفر قصد تملک کنند، آن که پیش قدم تر است حق اولویت دارد:



1- اذن امام یا نایب او.

2- دیگری قبلا آن را سنگ چین یا مرز بندی و نظیر آن نکرده باشد.

3- حریم ملک دیگران نباشد، مانند اطراف نهر و خاک ریز چاه و مرز مزارع.

4- آن که زمینی آزاد، مانند مساجد مخروبه و اوقاف، یا مال عموم مسلمین، مانند خیابان ها و جاده ها، نباشد.
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تبصره: تعمیر و آباد نمودن، یک مفهوم عرفی است، بنابراین همین که عرف بگوید: «شخصی فلان زمین را آباد کرد» مالکیت تحقق می پذیرد و البته آباد کردن نیز به حسب مقاصد گوناگون و مختلف است، چنان که در زراعت، با شخم و شیار به عمل می آید و در ساختمان، با کشیدن دیوار ثابت می شود.

5- کانی هایی که ظاهرند و همه کس، بدون حفر و استخراج، می تواند از آن ها استفاده نماید، برای همه جایز است که به اندازه حاجت، از آن ها برخوردار شوند و اگر استفاده از آن ها نیازمند به حفر و استخراج و سایر فعالیت های فنی باشد مانند طلا و مس و غیر آن ها کسی که رنج برده، به استخراج قیام نماید، مالک آن خواهد بود.

6- نهرهای بزرگ، میان مسلمانان مشترک است و هم چنین رودخانه ها و آب برف و باران که از کوهستان ها سرازیر می شود و هر که نزدیک تر و جلوتر است، بر دیگران مقدم است.

من_اب_ع

سید محمدحسین طباطیایی- اصول عقاید و دستورات دینی 4-1- صفحه 302-301

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد فقه روایات زمین احکام اقتصادی


نقد و بررسی دو تفسیر از زیربنا بودن اقتصاد در جامعه انسانی

یکی این که منظور از 'زیربنا'، ' طبقه زیرین سازمان اجتماع است. سازمانهای مختلف اجتماعی، در حکم ساختمانی است که دارای چندین طبقه است، یک طبقه، طبقه زیرین است و طبقات دیگر، طبقات رویین که بر روی این طبقه ساخته شده است. طبقات رویین به طبقه زیرین وابستگی دارند ولی طبقه زیرین، آن وابستگی را به طبقات رویین ندارد، یعنی اگر تغییر و حرکت و انهدامی در طبقه پایین رخ بدهد، جبرا در طبقات بالا هم اثر می گذارد، ولی اگر در طبقات بالا تغییر و انهدامی رخ بدهد، روی طبقه پایین اثر نمی گذارد. آیا مقصود از این که 'اقتصاد زیربناست' این است که رابطه اقتصاد و سایر مسائل، از قبیل رابطه طبقه پایین ساختمان با طبقه بالای ساختمان است؟ اگر مقصود این باشد، این تشبیه بیش از این بیان نمی کند که با تغییر اقتصاد، سایر شؤون تغییر می کند این تشبیه فقط رابطه منفی را بیان می کند و رابطه مثبت مسائل اقتصادی را با سایر مسائل بیان نمی کند، یعنی این جهت را بیان نمی کند که همه سازمانهای اجتماعی، انعکاسی از روابط اقتصادی است و تمام کیفیات و خصوصیاتشان را از اقتصاد دارند، بلکه همین قدر می گوید که اگر سازمانی بنا شد، با تغییر اقتصاد، خود به خود محکوم به تغییر است، اما این را که اصل به وجود آمدنش هم تابع اقتصاد است یا نه، بیان نمی کند.
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این تعبیر را جور دیگری هم می شود تقریر کرد و آن این که مقصود از 'روبنا' آن اصطلاح مخصوص 'معماری' است ساختمان یک اسکلت دارد که عبارت است از پایه ها (که مثلا با آجر، آهن، سیمان بنا می شود)، سقف و این جور چیزها، و یک روبنا که بیشتر جنبه زینتی و تفننی دارد، مثل گچی که روی بنا می کشند، رنگ و روغنی که می زنند، نقاشی ای که می کنند، دکورها و امثال اینها.

اگر منظور این آقایان از روبنا و زیر بنا که زیربنا اقتصاد است و همه چیز دیگر روبنا این باشد، گذشته از آن جهت که در تشبیه اول محکوم بود (یعنی با خرابی طبقه پایین، طبقه بالا خراب می شود، اینجا هم با خرابی اسکلت، زینت و همه این حرفها از بین می رود و به قول سعدی اگر خانه از پای بست ویران بود، نقش ایوان دیگر فایده ندارد) یک مطلب دیگر هم فهمیده می شود و آن این که غیر از اقتصاد، هر چیز دیگر جنبه تفننی و ذوقی و غیر ضروری دارد، یعنی در میان مسائل زندگی بشر، یک سلسله مسائل است که جزو ضرورت های زندگی است و آنها خودشان را جبرا بر بشر تحمیل می کنند و حاکم بر بشر هستند و آن، مسائل اقتصادی است، سایر مسائل، جبری و ضروری و حتمی نیست، تفننی و ذوقی است، آنها خودشان را بر بشر تحمیل نمی کنند و نمی توانند جبرا بر بشر حکومت کنند، بشر بر آنها حاکم است پس مسائل اقتصادی، مسائلی است که بر بشر حکومت می کند و او را می گرداند و بشر اجبار دارد که از آن پیروی کند، و مسائلی غیر از آن از قبیل قانون، فرهنگ، هنر، اخلاق و مذهب، مسائلی است که اگر همه نبود، نبود، اگر بشر یک وقتی از مسائل ضروری خودش فارغ بشود، به این مسائل هم می پردازد، ولی وقتی از آن مسائل فارغ نبود و ضرورتی پیش آمد، همیشه اینها را فدای آن می کند، بنابراین غیر از اقتصاد، همه چیز را باید غیر ضروری تلقی کنیم.
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درباره 'هنر' این حرف، خیلی ساده است، می توان گفت که همین طور است هنر امری است ذوقی و تفننی، بشر فراغتی داشته باشد به کارهای هنری می پردازد، وقتی که ذهن و خیالش از همه جا فارغ شد، می رود سراغ این جور مسائل، امام وقتی که پای ضرورت در میان باشد، همه اینها را طرد می کند آیا فرهنگ هم از همین قبیل است؟ و خصوصا قانون، آیا قانون هم برای بشر یک امر تفننی است یا ضروری؟ به هر حال این، تعبیر دیگری است از آن تشبیه اگر چه نسبت به تعبیر اول در این تغبیر نکته اضافه ای فهمیده می شود، ولی آن نقصی که در تعبیر اول بود، در این تعبیر هم هست. نقص تعبیر اول این بود که صاحبان این نظریه می خواهند بگویند که سایر مسائل پرتو و انعکاسی از مسائل اقتصادی است، تنها از جنبه منفی نمی گویند که با از بین رفتن اینها، آنها از بین می روند، بلکه می خواهند بگویند اخلاق، هنر، مذهب و قانون در هر اجتماعی، انعکاسی است از روابط اقتصادی آن اجتماع، به طوری که اگر برای یک جامعه شناس بیان کنند که در فلان جامعه، این قانون حکومت می کند، مردمش چنین اخلاقی دارند، و مذهبش این جور است، او فورا می تواند زیربنا را نشان دهد، بگوید: هان، این جور اخلاق و هنر و فکر، نشان می دهد که نظام اقتصادی اینها چنین نظامی است، و متقابلا اگر نظام اقتصادی جامعه ای را برای یک جامعه شناس بیان کنند، حدس می زند که جامعه ای که دارای چنین اقتصادی است، حتما هنرش هم این است، اخلاقش هم این است، قانون و فرهنگش هم این است، یعنی تا این مقدار تبعیت و وابستگی قائلند، در حالی که این تعبیر از آن تشبیه، از این نظر مطلب را نمی رساند ولی لزومی ندارد که یک تشبیه که از طرف افرادی ابراز می شود، مبین تمام خصوصیات نظریاتشان باشد، نظریاتشان را در حرفهایشان گفته اند.
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آیا در انسان فقط غریزه تلاش برای معاش اصیل است؟

مطلب دیگر که باز باید روشن بشود این است یعنی ما مطلب را می شکافیم، فقط به صورت شقوق ذکر می کنیم که چرا چنین است؟ یعنی اگر ما این نظریه را قبول کردیم، باید بپرسیم چرا این جور است؟ چرا اقتصاد اصل است و همه چیز دیگر فرع؟ ریشه این امر چیست؟ برای این امر دو نوع ریشه می شود بیان کرد: یک ریشه، ریشه روانی است ، بگوییم این امر از یک خصلت ذاتی روانی بشر نشأت می گیرد، ریشه دیگر مربوط به خصلت ذاتی اقتصاد از یک طرف، و خصلت ذاتی سایر مسائل از طرف دیگر است، چطور؟



اگر بگوییم منشأش خصلت روانی است، معنایش این است که از نظر این فلسفه، انسان موجودی است که فقط یک غریزه در وجودش اصالت دارد و هیچ غریزه دیگر اصالت ندارد، و غریزه ای که اصالت دارد 'تلاش برای معاش ' است، بشر این جور ساخته شده است، همان طور که گیاهان یک ساختمان مخصوص دارند، حیوانات هم یک ساختمان مخصوص دارند، ساختمان انسان هم این گونه است، آنچه که در وجود انسان اصیل است، تلاش برای معاش است و هر چیز دیگر با هر رنگ دیگر که انسان داشته باشد، روح و باطن و ریشه اش باز نوعی تلاش برای معاش است، یعنی ممکن است تجلیاتی در انسان وجود داشته باشد که آدمی در ابتدا نمی داند که این برای چیست، خیال می کند که امر مستقل و جداگانه ای است، ولی اگر آن را بشکافد، می بیند این هم از همان تلاش معاش ریشه می گیرد مثلا انسان رفیقی پیدا می کند، در عالم دوستی و رفاقت این جور خیال می کند که ما با فلان کس دوست هستیم، چرا دوست هستند؟ همدیگر را دوست داریم و به خاطر این که یکدیگر را دوست داریم معاشرت می کنیم، جلسات تشکیل می دهیم، به خانه یکدیگر می رویم ولی اگر روان بشر را بشکافند معلوم می شود که دوستی هم اصالت ندارد، انسان شخصی را دوست دارد که دوستی او برای معاشش مفید باشد، از همان لحظه ای که دوستی با یک دوست برای معاش انسان مفید نبود، تدریجا این دوستی رو به خاموشی می رود و بعد از بین می رود، امور دیگر نیز از همین قبیل است. اگر این حرف را بگویند، جوابش را کی باید بدهد؟ جواب این را علم روانشناسی باید بدهد که کارش تحقیق درباره غرایز بشر است. قدر مسلم روانشناسی این نظریه را نمی پذیرد، علم امروز و روانشناسی امروز این نظریه را نمی پذیرد که در وجود بشر تنها یک غریزه اصیل وجود دارد و آن همان غریزه تلاش برای معاش است حتی افرادی هم که افکار مادی دارند، منکر این حرفند.

ص: 11078





راسل معتقد است که سه غریزه در وجود انسان اصالت دارد: یکی همین غریزه تلاش برای معاش، و دیگر غریزه جنسی و سوم غریزه برتری طلبی و قدرت طلبی.

دیگران برای حقیقت جویی در انسان اصالت قائلند، یعنی معقدند انسان به حسب سرشت و فطرت، حقیقت جو، کاوشگر و علم طلب آفریده شده است ، بنابراین برای علم اصالت قائل هستند، برای هنر و زیبایی و اخلاق و مذهب اصالت قائل هستند، یا اگر نگوییم که به طور کلی چنین نظریاتی هست، لااقل در علم امروز این مسائل مطرح است و هنوز اینها به یک مرحله قطعی نرسیده است که غرایز اصیل بشر چیست؟ دانشمندترین دانشمندان هم در این مسائل اختلاف نظر دارند، مثلا بعضی می گویند مذهب یک غریزه اصیل در انسان است و بعضی می گویند نیست.

پس مطلب به این سادگی نیست که ما آن را به صورت یک فلسفه بیان کنیم و بعد بگوییم: 'لیس الا' و غیر از این هم چیزی نیست. این مبتنی بر یک مسأله علمی است این آقایان که خودشان بیش از دیگران سنگ علم را به سینه می زنند و فلسفه خودشان را یک فلسفه علمی و مبتنی بر علم می دانند، پس لااقل مبنای علمی نظریه شان را علم باید قبول کند، ولی علم چنین چیزی را تأیید نمی کند شاید هیچ روانشناسی در دنیا نباشد که برای انسان فقط یک غریزه قائل باشد، غریزه تلاش برای معاش.



آیا وجدان فکری بشر مستقل است یا تابع؟

ریشه دیگر روانی این مطلب، مساله فکر بشر، و به عبارت دیگر مساله وجدان ادراکی بشر و وجدان فکری بشر است در انسان نیروی استدلال هست، انسان در مسائل استدلال می کند، از مقدماتی به نتایجی می رسد رسیدن انسان به نتایج به دو چیز بستگی دارد: یکی این که آن مقدمات اولیه ای که آنها را به عنوان 'اصل موضوع' انتخاب کرده (یا اصول متعارفه ای که آنها را به کار می برد) چه مقدماتی باشد؟ چون از مقدمات شروع می کند تا به نتایج می رسد. دیگر این که کیفیت به کار بستن آن مقدمات به چه نحو باشد؟ 'منطق صوری' برای قسمت دوم است، یعنی منطق صوری برای این است که اگر انسان مقدماتی داشته باشد، این مقدمات را به چه شکل بسازد تا به نتیجه درست برسد. در همه علوم، حتی علوم صددرصد تجربی، استدلال وجود دارد، چون بالاخره انسان در علوم تجربی هم تجاربی انجام می دهد و بعد محصول تجاربش را به صورت یک اصل کلی در می آورد، باز در آن استنباط وجود دارد. حال آیا قوه فکر و ادراک بشر که در مسائل استدلال می کند، تابع چیزی است یا مستقل است؟ این خودش مساله مهمی است آیا قوه فکر بشر و ریشه های وجدان فکری بشر، یک نیروی مستقل است یا نه؟
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از همه مسائلی که انسان در آنها استدلال می کند، ریاضیات روشن تر است، پایه ریاضیات یک سلسله اصول متعارفه و اصول اولیه است آن اصول اولیه که در فکر بشر پیدا شده است، چه پایه ای دارد؟ پایه ای دارد یا ندارد؟ ممکن است بگویید 'پایه اش حس است، ریشه اش حواس بشر است که در نتیجه یک سلسله احساسهای مکرر، سلسله اصولی در فکر و عقل بشر پیدا شده است' (ما حالا به این قضیه کار نداریم که آیا همه اصول عقلی بشر از حواس گرفته می شود یا اصولی هم داریم که از حواس گرفته نشده اند؟) می گوییم آیا این اصول که در عقل و فکر ما در اثر احساسهای مکرر پیدا شده ، ریشه اش همین است یا به نیازهای زندگی بشر و به عبارت دیگر به منافع و مصالح بشر هم بستگی دارد؟ مثلا یک روز منفعت ما اقتضا می کند که 5 x5 مساوی 25 باشد، ممکن است در یک جا منفعت ما اقتضا نکند که 5 x5 مساوی با 25 باشد، در آنجا اگر 5 x 5 مساوی 24 باشد منفعت ما بهتر تامین می شود، یعنی واقعا اگر منافع ما تغییر کرد، فکر ما هم درباره این جور مسائل تغییر می کند؟ این وجدان فکری ما بستگی دارد به منافع ما؟ به اغراض و هدف های ما؟ یا اینها به هر جا بستگی داشته باشند، به حوائج و نیازهای ما بستگی ندارند؟

یا فرض کنید در فلسفه می گویند: 'دور و تسلسل محال است'، محال است که پیدایش دو شی ء متوقف بر یکدیگر باشد، یعنی پیدایش این، متوقف باشد به پیدایش آن و برعکس، یعنی این، وجودی وابسته به وجود آن و در واقع معلولش باشد و باز آن، عینا وابسته به وجود این و معلولش باشد، و به عبارت دیگر این دو فرد هر دو هم علت یکدیگر باشند، هم معلول یکدیگر، نه اینکه از جنبه ای یکی علت باشد و دیگری معلول، و از جنبه دیگر برعکس، آن، دو جنبه می شود و مانعی ندارد.
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این، یک چیزی است در فکر بشر، فکر بشر در این جور مسائل استقلال دارد، یعنی تابع خواست ها و مصالح و رژیم زندگی و این چیزها نیست بهترین دلیلش همین است که می بینید در علوم (فیزیک، ریاضی، علوم فضایی) دانشمندان شوروی و چین که در رژیم خاصی زندگی می کنند رژیمشان اشتراکی است و نظام زندگیشان یک نوع نظام است و دانشمندان آمریکایی که در رژیم دیگری درست مغایر با این رژیم و ضد این رژیم زندگی می کنند، در لابراتوارهایشان وقتی که می خواهند مسائل را مطالعه کنند، با دو عینک مختلف نمی بینند که چون در دو نظام زندگی می کنند، او با یک عینک می بیند و یک جور استنباط می کند، و این با عینک دیگری مطالعه می کند و جور دیگری استنباط می کند!

البته هیچ مانعی ندارد که متد علمی این با متد علمی آن مخالف باشد، کما این که مانعی ندارد در دو دانشگاه آمریکا دو متد علمی باشد، یا در چین یک متد علمی باشد، در شوروی متد دیگری باشد، یا در خود شوروی دو متد علمی باشد، ولی آنچه که قطعی و مسلم است این است که افکار علمی و فلسفی بشر، ملعبه نظام زندگی بشر نیست که نظام زندگی وجدان فکری بشر را از اصول و ریشه عوض کند.

به هر حال این هم مساله ای است که به علم (علم النفس) مربوط است و در علم النفس روانشناسی چنین نظری تأیید نشده که اصول فکری بشر با تغییر نظام زندگی بشر تغییر می کند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- اسلام و نیازهای زمان 2- صفحه 133-127
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کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد فلسفه جامعه انسان اسلام


راه های توازن اقتصادی در اسلام

از نظر اسلام، مالکیت افراد بر پایه کار و تلاش استوار گردیده است، تا هر کس به اندازه عملی که انجام داده، پاداش بگیرد و مالک دسترنج خویش شود. فقط فعالیت و کوشش است که موجب امتیاز و فضیلت و سبب تملک و برخورداری از مواهب و نعمت های این عالم است. اما در عین حال در مقررات اسلامی نکات بسیار دقیق و ظریفی در نحوه مالکیت منظور شده که در هیچ مرام و آیینی این نکات ملحوظ نشده است. اسلام برای این که مادیات و ثروت و مالکیت را ناچیز و بی اهمیت معرفی کند، از یک طرف مردم را به تحصیل مال و ثروت ترغیب و تشویق نموده، از طرف دیگر آنان را از حب دنیای فانی و زودگذر بر حذر داشته «حب الدنیا رأس کل خطیئة....»؛ «دوستی دنیا ریشه تمام اشتباهات است.» و به ایشان فهمانده است که شما همیشه در این دنیا نیستید و باید از اموالی که به دست آورده اید، در راه خدا انفاق کنید و زاد و توشه ای برای پس از مرگ خود بردارید و به دیگران کمک نمایید «عن الرسول الأکرم (ص) أیها الناس إنکم فی دار هدنة و أنتم علی ظهر سفر و السیربکم سریع و قد رأیتم اللیل و النهار و الشمس و القمر یبلیان کل جدید...؛ رسول خدا (ص) ای مردم شما در دنیایی هستید که در شرایط حاضر در آرامش به سر می برید ولی در آستانه یک مسافرت هستید که سریع شما را جابجا می کند، شما شب و روز و خورشید و ماه را می بینید که هر تازه ای را کهنه می کنند». شما در واقع مالک مال نیستید؛ شما نایبی هستید که پس از اندک مدتی از دنیا رخت بر می بندید و مال به دیگران انتقال می یابد.
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درمان عجب به عقل و زیرکی خود 

عجب به عقل و زیرکی خود علامت بی عقلی و حماقت است، زیرا که عاقل پیرامون عجب نمی گردد بلکه عقل خود را حقیر می شمارد. و اگر نظر صحیحی ارائه کرد، آن را از جانب خدا می داند و بر آن شکر می کند. و بدترین اقسام عجب، عجب به نظر و عقیده ای است که نزد عاقلان و دانشمندان، خطا باشد ولی صاحبش به دلیلی آن را درست می داند (این شحص گرفتار جهل مرکب است). و علاج این نوع، از علاج سایر انواع عجب، سخت تر است، زیرا که: صاحب آن از خطای خود غافل است. و کسی که خود را مریض نمی داند در صدد معالجه آن برنمی آید و چون به عقیده خود عجب دارد، به حرف دیگران نیز گوش نمی کند. و علاج این مرض، آن است که: آدمی همواره ذهن خود را متهم شمارد و هیچ گاه خود را از خطا ایمن نداند. و به دانشمندان بزرگ نگاه کند که دچار اشتباهات بزرگ شدند. چنانچه امام علی (ع) فرمودند: «اتهموا عقولکم فإنه من الثقة بها یکون الخطأ؛ به خردهایتان خوشبین نباشید؛ زیرا خطا ناشی از اعتماد کردن به آنهاست (غررالحکم، صفحه 517). دانش بشر همیشه نسبت به آنچه حقیقت است، یعنی نسبت به کل دانش، اندک است: «و ما أوتیتم من العلم الا قلیلا؛ و شما از علم جز اندکی داده نشده اید» (اسراء/ 85). عالم واقعی همیشه به نادانی و جهل خود اعتراف دارد. علم در ذات خود هرگز مستلزم جمود یا غرور نیست، علم بشر را در مقابل حقایق خاضعتر و تسلیم تر و در قبول و انکار محتاطتر می کند. حدیث لطیفی هست مبنی بر اینکه علم در سه درجه است، تعبیر حدیث اینست که علم سه وجب است، بشر همین که بوجب اول علم می رسد تکبر به او دست میدهد و همین که بوجب دوم میرسد تواضع و فروتنی به او دست میدهد زیرا معلومات خود را در برابر مجهولات ناچیز می بیند وقتی که به وجب سوم میرسد می فهمد که هیچ چیز نمی فهمد و می گوید معلومم شد که هیچ معلوم نشد. بوعلی سینا رباعی معروفی دارد، می گوید:
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خداوند فرموده است: «و أنفقوا مما جعلکم مستخلفین فیه»؛ «و انفاق کنید از آنچه خداوند شما را در آن جانشین گذشتگان قرار داده است.» (حدید/ 7) و نیز می فرماید: «و آتوهم من مال الله الذی آتاکم»؛ «بندگانی را که در صراط آزاد شدن هستند، از مالی که خداوند به شما اعطا نموده، بدهید». (نور/ 33).

اسلام این عالم را جای امتحان می داند و به بشر می گوید: تو برای آزمایش پا به این جهان گذاشته ای، تا معلوم شود چه کسی به وظیفه خود عمل می کند و معلوم گردد چه کسی فریب دنیا را نمی خورد و در راه خدا از مال و ثروت می گذرد.

خداوند می فرماید: «ثم جعلناکم خلائف فی الأرض من بعدهم لننظر کیف تعملون»؛ سپس شما را جانشین گذشتگان قرار دادیم، تا بنگریم چگونه رفتار می کنید». واضح است اسلام برای افراد مالکیت عرضی قائل است و به آنان دستور می دهد پول ها را انباشته نکنند، بلکه آنها را در راه خدا انفاق نمایند (یونس/ 14).

در روایت است که خداوند اموالی را که افزون از هزینه شما است، به شما داده که انفاق کنید و برای این نیست که آنها را انباشته نمایید... «والذین یکنزون الذهب و الفضة و لاینفقونها فی سبیل الله فبشرهم بعذاب ألیم»؛ «و کسانی را که زر و سیم می اندوزند و در راه خدا انفاق نمی کنند، به عذابی دردناک نویدشان ده». (توبه/ 34).

بنابراین بر همگان لازم است از اموالی که در اختیار دارند، به نفع خود و جامعه به مصرف برسانند. در قرآن مجید آمده است: «خلق لکم ما فی الارض جمیعا»؛ «آنچه در زمین است، جملگی را برای شما آفرید». (بقره/ 29). ضمیر «کم» عمومیت دارد و تمام مسلمانان را شامل می شود. پس مواهب و ثروت های این عالم برای همه آفریده شده؛ لذا نباید افرادی پیدا شوند که آنها را به خود اختصاص دهند و دیگران را محروم سازند. علاوه بر اینها از تعبیراتی که در منابع اسلامی در مورد مالکیت و حقوق خصوصی به کار رفته، چنین بر می آید که منظور از مالکیت این است که به دیگران استفاده برسد و صاحبان مال و منال نباید به افراد جامعه بی توجه باشند.
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این مضمون از آیات بسیاری بر می آید که از جمله آنها این چند آیه است: «و ما تنفقوا من خیر فلأنفسکم»؛ «هر مالی را که انفاق کنید، نتیجه اش برای شما است» (بقره/ 272). «وما یفعلوا من خیر فلن یکفروه و الله علیم بالمتقین»؛ «هر بخشش و کار نیکی را که انجام دهند و کفران نورزند، خداوند به آن آگاه است و پاداش می دهد (آل عمران/ 115)».



«الذین ینفقون أموالهم باللیل و النهار سرا و علانیة فلهم أجرهم عند ربهم»؛ (بقره آیه 274) «کسانی که مال های خودشان را در شب و روز، پنهان و آشکار (برای خدا) انفاق می کنند، ثواب و مزد ایشان نزد پروردگارشان محفوظ است».(بقره/ 274). از جهت این که اسلام در مالکیت افراد جنبه های اجتماعی و همگانی را لحاظ نموده، در برخی از موارد نظارت جامعه را بر اموال خصوصی لازم شمرده شده است. بدین معنی که اگر مال کسی مورد تعرض و اتلاف قرار گیرد، بر دیگران است که اقدام نمایند، تا آن مال از تضییع و تلف محفوظ بماند؛ مثلا اگر سفیه مالی داشته باشد، چون ممکن است بعضی از افراد او را گول بزنند، جامعه مکلف است بر مال او نظارت کند و نگذارد مالش حیف و میل و تلف شود.

این به آن جهت است که مالکیت مردم در طول مالکیت خداوند است. همه در مورد اموالی که در اجتماع وجود دارند، مسؤولیت دارند. لذا، از جهت این که سفیه قادر نیست نقش شایسته ای در انجام مسؤولیت خود داشته باشد، بر عهده دیگران است که به وظیفه خود قیام کنند و اموال او را محافظت نمایند، تا ثروت هایی را که خداوند در اختیار ایشان قرار داده، به هدر ندهند.
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خداوند فرموده است: «و لا تؤتوا السفهاء أموالکم التی جعل الله لکم قیاما» (نساء آیه 5)؛ اموالتان را که خداوند مایه قوام زندگی شما قرار داده، به سفیهان ندهید». (نساء/ 5) «روزی و لباس ایشان را از آن اموال بدهید و به طور شایسته با آنان گفتگو نمایید». این آیه افراد جامعه را از دادن اموال به سفیهان منع کرده و نیز دستور داده است: از اموال مزبور که به سفیهان تعلق دارد، محافظت کنند. با آن که آیه در مقام بیان اموال سفها است، اما «اموال» را به ضمیر جمع «کم» اضافه نموده و به افراد اجتماع خطاب می کند که اموالتان را در اختیار سفیهان قرار ندهید. این نشانگر آن است که حفظ ثروت های اجتماع به افراد جامعه تعلق دارد. آن ثروت ها هر چند مالک خصوصی داشته باشد، سبب نمی شود که ارتباط اجتماع با اموالی که در اصل از آن خدا است و در جای خود همه باید از آن بهره مند گردند، قطع شود. 

عیاشی از ابان بن تغلب نقل نموده که امام صادق (ع) فرمود: «آیا گمان می کنید کسی که مال به او داده شده، کرامتی است از جانب خدا نسبت به او، و آن که از مال محروم است، بدین جهت است که به این وسیله مورد اهانت قرار گرفته، نه، هرگز این چنین نیست؛ بلکه مال، مال خدا است و آن را نزد انسان به ودیعه گذاشته و به او اجازه داده شده که بخورد و بیاشامد و بپوشد و وسیله سواری داشته باشد و ازدواج کند؛ اما با میانه روی و اقتصاد و اعتدال، و مازاد آن را به فقرای مؤمنان برگرداند و وضع پریشان مؤمنان را با این مال بهبود بخشد. کسی که بدین گونه عمل کند، آنچه را بخورد و بیاشامد و ازدواج نماید و وسیله سواری اتخاذ کند، حلال است و جز آن حرام».
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سپس فرمود: «آیا چنین می پنداری که خدا کسی را امین مال قرار داده و به او بگوید: اسبی به ده هزار درهم بگیرد، در صورتی که برای او اسب بیست درهمی کافی است؛ کنیزی را به هزار درهم، و حال آن که کنیز بیست درهمی او را کفایت می کند». سپس فرمود: «و لا تسرفوا إنه لایحب المسرفین»؛ «زیاده روی نکنید که او اسرافکاران را دوست ندارد» (اعراف/31).

از شرح فوق واضح می گردد داشتن مال و منال موجب امتیاز و برتری نمی شود؛ زیرا مالک اصلی خدا است و کسی که مال و مکنتی به دست می آورد، باید خدا را سپاس گوید که به او توان و استعدادی بخشیده که بتواند مواهب و نعمت های خدادادی را تحت تصرف خویش قرار دهد و از آنها بهره مند شود. اینها مدت اندکی در اختیار او است و سپس به دیگران منتقل می شود؛ (ما أصنع بفدک و غیر فدک و النفس مظانها فی غد جدث... نهج البلاغه، فیض الاسلام، نامه 45؛ فدک و غیرفدک به چه کارم آید در صورتی که جایگاه شخص، فردا (وقت مردن) گور است)، پس چه خوب است که آن را چنان که خداوند خواسته است، هزینه کند و در راه رضای مالک حقیقی به مصرف برساند. در روایات بسیاری آمده است که ثروتمندان نباید خود را برتر از بینوایان بدانند و به آنان فخر بفروشند و نسبت به ایشان بی اعتنا باشند.

از امام رضا (ع) نقل شده است: «کسی که فقیر مسلمانی را ملاقات کند و به گونه ای به او سلام کند که مانند سلام کردن به ثروتمندان نباشد، در روز قیامت خداوند را ملاقات می کند در حالی که بر او غضبناک باشد». شاید بارزترین تصویر در این باره، داستان آن دو مردی باشد که خداوند یکی از آن دو را ثروتمند کرده، او را بر دو باغ از باغ ها جایگزین گذشتگان قرار داده بود. او به همدم و همراه خود ستیزه کنان گفت: من از تو ثروتمندتر و نفراتم با عزت ترند. و به باغ خود ستم کنان در آمد و گفت: گمان نمی کنم این بوستان هرگز نابود شود و نیز گمان نمی کنم قیامت سر و پا شود و اگر احتمالا به نزد پروردگارم برگردم، بازگشتنگاهی بهتر از این بوستان برای خود می یابم. همدم و همراه اش در حالی که با وی به بحث پرداخته بود، گفت: آیا به کسی که تو را از خاک، سپس از نطفه آفرید، سپس تو را به صورت مردی هماهنگ و معتدل قرار داد، کفر ورزیدی، اما من می گویم آن خدا است که پروردگار من است. چرا هنگامی که به بوستانت درآمدی، نگفتی آنچه خدا خواهد، همان می شود و هیچ نیرویی نیست مگر این که به خدا وابسته است. شاید خداوند بهتر از بوستان تو به من بدهد و بر بوستان تو صاعقه ای از آسمان بفرستد که دشت بی گیاه لغزنده ای گردد...».
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از مقرراتی که اسلام در مورد مالکیت فردی و خصوصی در نظر گرفته و به مردم مکررا سفارش نموده که: شما جانشین گذشتگان اید؛ یعنی بزودی از این عالم کوچ می کنید و این ثروت ها را به دیگران واگذار می کنید، همچنان که دیگران آنها را به شما واگذار کردند، و شما موقتا متصدی آن اموال هستید، بخوبی فهمیده می شود مالکیت در اسلام هدف نیست و اصالت ندارد، بلکه وسیله ای است برای برطرف نمودن نیازهای فردی و اجتماعی؛ بدین معنی که اسلام به مالکیت و ثروت از آن جهت اهمیت می دهد که نیازهای زندگی را برطرف می سازد و مشکلات اجتماعی را رفع می کند. حرص و ولع و انباشته نمودن ثروت مقصود نیست. به همین جهت از رسول اکرم (ص) نقل شده است: «لیس لک من مالک الا ما اکلت فأفنیت و لبست فأبلیت و تصدقت فأبقیت»؛ «از مالت برای تو چیزی نیست مگر به اندازه ای که می خوری که در نتیجه آن را نابود می نمایی و به قدر آنچه می پوشی، پس از آن فرسوده می کنی و صدقه می دهی و آن را جاودانه می سازی».

در روایت دیگری است که آن حضرت فرمود: «یقول العبد: مالی، مالی! و إنما له من ماله ما أکل فأفنی أو لبس فأبلی ، أو أعطی فاقتنی و ما سوی ذلک فهو ذاهب و تارکه للناس »؛ «بنده خدا می گوید: دارایی ام، دارایی ام! جز این نیست که بهره او از دارایی اش همان است که خورده و پس از آن، از بین رفته، یا پوشیده که فرسوده شده، یا بخشیده که آن را برای آخرت خود ذخیره کرده است. در غیر این موارد، مال از بین می رود و آن را برای دیگران وا می گذارد».
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اگر فرض کنیم عده ای در محلی گرد آیند و به آباد نمودن زمین هایی بپردازند، مبنای مالکیت بر کار و تلاش استوار است؛ یعنی هر گاه کسی به فعالیت و کوشش بپردازد، در صورتی که تحت ستم و استثمار قرار نگیرد و دارای استعداد و فهم کافی باشد، پس از مدتی ثروتمند خواهد شد، و در نتیجه بین این گونه افراد و کسانی که خلقتا دارای استعداد و نیروی محرکه کمتری هستند، خواهی نخواهی از حیث ثروت و عواید مادی شکاف و فاصله پیدا می شود و اختلاف طبقاتی به وجود می آید. در این صورت است که اسلام برای توازن بین اقشار گوناگون و رفع اختلاف، راه هایی را ارائه کرده است.

توضیح آن که: هدف مقررات اسلامی این است که بین افراد اجتماع از لحاظ امور معاش و جنبه های اقتصادی، موازنه برقرار کند. به سخن دیگر، منظور اسلام این است که از جهت سطح زندگی و امکان بهره مند شدن از نیازمندی های مادی و برخورداری از امکانات زندگی تا اندازه ای همگونی برای افراد اجتماع حاصل شود، تا بتوانند متناسب با مقتضیات هر زمان در رفاه و آسایش زندگی کنند. منظور آن نیست که از لحاظ درآمد همگی در یک سطح باشند. بدون شک نمی توان در بین مردم به کلی اختلاف سطح زندگی را برطرف نمود، اما این اختلاف نباید به گونه ای باشد که فاصله طبقاتی را مانند اختلافات مرام های سرمایه داری به وجود آورد. در نظام اقتصادی اسلام اختلاف طبقاتی به آن معنا وجود ندارد، زیرا تفاوت در تأمین معاش و فاصله نحوه زندگی افراد، اصولی و در سطح وسیع نیست، بلکه اختلاف اندک و ناچیز است. موازنه اقتصادی و کم نمودن فاصله طبقاتی در اسلام به زمان و دوره معینی اختصاص ندارد و آنچه هدف اساسی و مهم محسوب می شود، این است که دولت باید برای رفاه و گشایش شؤون اجتماع بکوشد، تا همگان از زندگی مناسب و نسبتا مرفه برخوردار باشند. برای رسیدن به این مقصد راه های مختلفی در نظر گرفته شده است:
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1- اسلام از اسراف و تبذیر به شدت منع نموده و مردم را از آن برحذر داشته، به طوری که در قرآن مجید در چندین مورد مردم را از آن نهی کرده است . از جمله می فرماید: «کلوا واشربوا ولا تسرفوا انه لایحب المسرفین»؛ «از نعمتهای الهی بخورید و بیاشامید، ولی اسراف نکنید که خداوند اسراف کنندگان را دوست نمی دارد». (اعراف/31) «و أن المسرفین هم اصحاب النار»؛ «اسراف کنندگان اهل آتشند» (غافر/ 43).



2- آیات فراوانی دلالت دارد که بهره مند شدن افراد از ثروتشان بدان گونه نیست که فقط به خود آنها اختصاص داشته باشد و آزادانه به هر نحو که بخواهند، عمل کنند و دیگران را در آنچه به وسیله اسباب تملک، مالک شده اند، حقی نباشد؛ بلکه در عین حال حق اجتماع نیز محفوظ است. بدین معنی که اصلاح وضع اقتصادی جامعه کاملا مورد توجه اسلام است و بر ثروتمندان لازم است در فکر همنوعان و برادران دینی خود باشند و از مالی که در اختیار دارند، به اندازه توانایی انفاق کنند. خداوند فرموده است: «یسئلونک ماذا ینفقون قل العفو»؛ «از تو می پرسند چه چیز را انفاق کنند، بگو آنچه که از نیازتان افزون است». (بقره/ 219) فخر رازی در تفسیر این آیه گفته است: «عفو به معنی زیاده است. آیه شریفه «حتی عفو» تا این که عددشان از آن تعدادی که بودند، زیاد باشد». قفال اظهار داشته که معنی «عفو» آن چیزی است که آسان و میسر است .

در آیه دیگر آمده است: «هو الذی خلق لکم ما فی الارض جمیعا»؛ «او کسی است که همه آنچه را که در زمین است، برای شما آفرید»، (بقره/29) چنان که در پیش، در همین مبحث، اشاره نمودیم، ضمیر «کم» می فهماند که مواهب این عالم و آنچه در زمین فراهم می گردد، برای آن است که همه از آن بهره مند شوند؛ هر چند تولیدکنندگان و کسانی که بر اثر کار و فعالیت مالک ثروت شده اند، نسبت به آن حق اولویت دارند. توضیح آن که در آیه ای می خوانیم: «و سخر لکم الشمس و القمر»؛ «و خورشید و ماه را رام شما کرد و در اختیارتان قرار داد».(ابراهیم/ 33).
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و در آیه دیگر است: «و سخر لکم الانهار»؛ «و رودها را رام شما کرد و در اختیارتان قرار داد».(ابراهیم/ 32) چنان که معلوم است، استفاده از ماه و خورشید و رودها به فرد خاصی اختصاص ندارد؛ پس به همین گونه است مفهوم آیه «و سخر لکم ما فی الارض والفلک»؛ «بدین معنی که زمین را خداوند در اختیار همگی ما قرار داد تا از آن بهره مند شویم و یقینا در اختیار ما قرار نگرفته تا منافع آن را به خود مخصوص دانیم و دیگران را از آنها باز بداریم». (حج/ 65)

در این باره در تفسیر المیزان آمده است: «فرد، در مالکیت خصوصی خود آزاد است و می تواند اموالش را در اغراض مشروع خود صرف کند و هیچ کس حق ندارد او را مانع شود، مگر این که اجتماع اسلامی با خطر مواجه گردد، که در این صورت واجب است از سرمایه های خصوصی برای حفظ حیات اجتماعی استفاده شود. بسیار روشن است که در این هنگام اگر کسی به بهانه مالکیت خصوصی خواسته باشد از این حکم سرپیچی کند و به آن عمل ننماید، دولت اسلامی او را مجبور می کند که از اموال خودش آنچه را که مازاد بر نیاز او است، در اختیار دولت قرار دهد».



3- اسلام برای ایجاد اقتصادی سالم و دور از هرگونه تنگنا و ناهماهنگی و ریشه کن نمودن فقر و درماندگی و برای برقراری رفاه همگانی، از یک طرف مردم را به کار و کوشش وادار نموده ، به گونه ای که کار را از عبادات مهم به حساب آورده و از طرف دیگر به وسیله قوانین و مقررات عادلانه از احتکار و انباشتن ثروت و استفاده نرساندن به دیگران، مهمل گذاشتن و بهره مند نشدن از مواهب و منابع خدادادی را ناروا دانسته و از آن به طور جدی جلوگیری نموده است. در دین مبین اسلام به اندازه ای کار و کارگر و تولید ثروت با اهمیت و مورد تکریم و تقدیس است که بدون شک در هیچ مکتب و آیینی نظیر آن وجود ندارد.
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من_اب_ع

کلینی- اصول کافی- ج لد3- صفحه 197 

سید هاشم بحرانی- البرهان- ذیل آیه 31- سوره اعراف 

فخر رازی- اقتصادنا- ص فحه 569-567 

فخرالدین رازی- تفسیر الکبیر- ذیل آیه 219- سوره بقره

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد مالکیت قرآن اسلام تکلیف کار روایات


محدودیت زمانی در مالکیت خصوصی از نظر اسلام

اسلام با مالکیت فردی یا ارث یا مالکیت به وسیله سرمایه و ابزار تولید، یا استخدام و استیجار طبقه مزدبگیر مخالف نیست (اسلام مزد دادن را تجویز می کند ولی این غیر از استخدام نیروی کار برای تولید است که می گویند مستلزم ارزش اضافی است)، و تفاوت را طبیعی می داند، ولی تسلط اقتصادی افراد را تحمل نمی کند. اسلام با این چند مشخصه مخالف است: تسلط اقتصادی، ربا، تولید غیر مفید، قطع رابطه ثروت و کار اگر استثمار باشد، نه بازیافته. برای این که مردم بفهمند آنان به عنوان عاریه و نیابت در اموالی که تحت اختیارشان قرار گرفته، حق تصرف دارند، اسلام برای مالکان محدودیت زمانی معین نموده و بدین طریق به ایشان یادآوری کرده که: ای انسان! فکری به حال خودت کن؛ حالا که فرصت داری، به نحو احسن از ثروتی که بر اثر تلاش و کوشش به دست آورده ای، توشه ای برای سفر آخرتت بردار. اسلام به ثروتمندان می گوید: تا هنگامی که زنده هستی، می توانی از ثروتت بهره مند شوی و کار خیر انجام دهی، اما پس از مردنت این اختیار از تو سلب می شود. نظریه عمومی توزیع ثروت که در نظام قانونگذاری اسلام در مورد مالکیت و حقوق خصوصی مقرر شده، متفرع بر نظریه توزیع پیش از تولید است، که اساس حقوق خصوصی به حساب می آید؛ بنابراین، مبنا آن حقوق به لحاظ زمانی محدود است؛ یعنی نوع مالکیت و حق از حیث مدت در چارچوب حیات مالک قرار گرفته و این چنین نیست که پس از حیاتش استمرار داشته باشد. بدین جهت است که هیچ کس قانونا نمی تواند نسبت به دارایی خود، پس از مرگش تصمیم بگیرد، بلکه قانون ارث، نحوه توزیع و تقسیم آن را در میان خویشاوندان متوفی تعیین می کند. پیش از این بیان کردیم که حقوق و مالکیت خصوصی در اسلام بر دو پایه استوار شده است:
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الف- ایجاد وضعیت انتفاع که با کار و کوشش و تلاش فراهم می گردد و نتیجه اش تملک آن مالی است که از راه تلاش و کار به دست آمده است؛ که در این صورت مالکیتی برای شخص به وجود می آید که دیگران نمی توانند بدون اجازه او در آنچه وی تحصیل نموده، تصرف نمایند، یا آن را از تصرفش خارج کنند؛ پس حق انتفاع به او اختصاص دارد.

ب- شرط دیگر حق تملک و مالکیت این است که مالک بتواند بدون اهمال و تعطیل ملک از آن بهره مند گردد و چنانچه آن را واگذار نماید، به گونه ای که بلا استفاده و مهمل باشد و از آن بهره مند نشود، خواهی نخواهی از تصرفش خارج می گردد و دیگران آن را مورد استفاده قرار می دهند.

واضح است که دو اصل مزبور با فوت مالک اعتبار خود را از دست می دهد؛ بنابراین اگر کسی از دنیا برود و مثلا زمینی را آباد کرده باشد، در وضعی نیست که بتواند از آن زمین بهره مند شود و اگر شخصی دیگر بیاید و از آن به ره بر داری کند، حق او را ضایع نکرده و مزاحم حق او، محسوب نمی شود. همچنین ادامه انتفاع که از شرایط مالکیت خصوصی است، با مرگ مالک منتفی می گردد.

با آن که مالکیت خصوصی از نظر زمانی محدود است و مالک نمی تواند پس از مرگش در مورد دارایی اش تصمیم بگیرد، در عین حال یک سوم ماترک او، از این قانون استثنا شده و وصیت مالک به همان میزان مجاز اعلام شده است. این قانون با آنچه درباره محدودیت زمانی مالکیت بیان شد، منافات ندارد، زیرا ادله ای که بر جواز وصیت به ثلث دلالت دارد، می فهماند که این امر جنبه استثنا داشته و به خاطر مصلحت هایی تجویز شده است. علی بن یقطین از امام رضا (ع) سؤال کرد: «شخص در هنگام مردنش از ثروتش چه حقی دارد، امام در جواب فرمود: یک سوم و یک سوم زیاد است» (که حد اعلی است و بیش از آن ممکن نیست).
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این است که آب به طور کلی رمز حیات است. در قرآن در بعضی جاهای دیگر کلمه آب (ماء) به عنوان رمز و کنایه ای از حیات آمده است ولو حیات معنوی، مثلا در آیه 30 سوره ملک داریم، که می فرماید: «قل ارایتم ان اصبح ماؤکم غورا فمن یأتیکم بماء معین؛ بگو اگر آب مورد استفاده شما یکمرتبه بخشکد، اگر چشمه ها و چاهها بخشکد، چه قدرتی است غیر از قدرت خدا که آب گوارا برای شما بیافریند و بیاورد». ظاهر آیه خیلی روشن است، ولی در تفاسیر، از ائمه اطهار وارد شده است که این را تعبیر کرده اند به آب حیات معنوی، یعنی بگو اگر امام، اگر حجت خدا از میان شما برود چه قدرتی می تواند چنین آب زلالی را برای شما بیاورد؟ پس ما می بینیم در آنجا نیز از امام که منشأ حیات معنوی است به آب تعبیر شده است. به هر صورت آب رمز و سر حیات است. حال اینکه رابطه حیات با آب از نظر علوم طبیعی چیست، مطلبی است که در علوم طبیعی ذکر کرده اند و دیگران از ما بهتر تخصص دارند در اینکه نظریات علوم طبیعی را درباره رابطه حیات و آب بیان کنند، ولی قدر مسلم این است که در میان موجودات و عناصر این عالم هیچ موجودی و هیچ ماده ای به اندازه آب با حیات پیوند ندارد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 4- صفحه 216-214

کلی__د واژه ه__ا

حیات قرآن علوم طبیعی موجودات آفرینش معنویت نشانه های خدا


برهان علیت و رابطه آن با فطرت انسانی

نکته ای می تواند مطرح شود مبنی بر این که انسانها پدیده های طبیعی را که می دیدند در جستجوی علت آنها بودند و هر علتی را که به دست می آوردند به نوبه خود به دنبال علت دیگری برای آن بودند و همین امر بالاخره بشر را رسانده است به این که پس این سلسله علتها باید در جایی منتهی بشود؛ چون اگر بنا بشود که هر پدیده ای خودش معلول پدیده دیگری باشد که آن پدیده دیگر مانند خود این هست، به اصطلاح همان امتناع تسلسل پیش می آید؛ پس در نهایت امر فکرشان به اینجا منتهی شده است که باید یک نقطه مرکزی وجود داشته باشد که آن، علت العلل باشد و همه علتها از آنجا پیدا شده باشد. بنابراین پدیده های خارجی، انسانها را به جستجوی مبدأ اولیه سوق دادند.
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دل گرچه در این بادیه بسیار شتافت *** یک موی ندانست ولی موی شکافت

اندر دل من هزار خورشید بتافت *** آخر به کمال ذره ای راه نیافت



انیشتین که از بزرگترین دانشمندان فیزیک است، در مقدمه «خلاصه فلسفی نظریه نسبیت» می گوید: بشر پس از آشنا شدن با فیزیک جدید همین قدر می تواند ادعا کند که با الفبای کتاب آفرینش آشنا شده است نه بیشتر. یعنی مثل بشر از نظر آشنائی با حقایق جهان مثل کودکی است که تازه به دبستان رفته و الفبای یک زبان را شناخته است، این کودک تا وقتی که بتواند کتاب های علمی که به آن زبان نوشته شده است بخواند و بفهمد، چقدر فاصله دارد؟ بشر امروز نیز تا وقتی که بتواند کتاب طبیعت را بخواند همین قدر بلکه بیشتر فاصله دارد.



درمان عجب به علوم الهی

منظور از عجب به علم در اینجا عجب به علوم الهی و علم دین است. پس علاج آن، این است که شخص بداند علم حقیقی آن است که انسان را به خودشناسی برساند، و او را از به نقص و نیازمندی خود مطلع کرده و از عظمت و عزت و بزرگی خداوند آگاه کند و بفهماند که تنها او سزاوار بزرگی است، و غیر از او هر چه دارند، از او دارند. و علمی که انسان را به این مسائل آگاه نسازد، نشانه این است که صاحبش بدون اینکه دل خود را پاک کند و صفات ناپسند را از خود برطرف کند، مشغول علم شده و درخت آن را در شوره زار دل خود نشانیده، و به این جهت به جز میوه خبیث باری نداده. علم مانند بارانی است که از آسمان فرود می آید و در نهایت صافی و خوش گواری درختان و گیاهان از آن سیراب می گردند. پس اگر درختی که بار آن تلخ است از آن سیراب گردد تلخی میوه اش افزون می شود، و اگر میوه اش شیرین است از آن آشامید شیرین تر گردد. و همچنین علم، چون به زمین دل فرو ریزد دل ناپاک را تاریک تر می گرداند، و صفا و روشنی دل پاک را زیاد می کند. و چون انسان این را فهمید، در می یابد که عجب به علم، از جهالت است. و از ثمرات علم آن است که بداند هر که صاحب صفت عجب است، خدا او را دشمن دارد. و در نزد خدا ذلت شکستگی محبوب است و بس. امام علی (ع) فرمودند: «رضا العبد عن نفسه مقرون بسخط ربه؛ از خود راضی بودن بنده با ناراضی بودن پروردگارش همراه است» (میزان الحکمه، 11830).
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در حدیث دیگری از امام صادق (ع) نقل شده است: «إن الوصیة بالربع و الخمس أفضل من الوصیة بالثلث»؛ وصیت به یک چهارم و یک پنجم از وصیت به یک سوم افضل است».

و نیز در حدیث دیگری چنین بازگو شده است: «إن الله تعالی یقول: یابن آدم قد تطولت علیک بثلاثة: سترت علیک مالو یعلم به أهلک ما واروک و اوسعت علیک فاستقرضت منک فلم تقدم خیرا و جعلت لک نظرة عند موتک فی ثلث مالک فلم تقدم خیرا»؛ خداوند متعال به انسان می گوید: به سه چیز بر تو منت نهاده ام: درباره تو گناهانی را از خاندانت مخفی نگه داشته ام که اگر بر آنها آگاه می شدند، تو را دفن نمی کردند. و به تو گشایش دادم (و ثروت فراوانی در اختیارت گذاشتم) و از تو وام درخواست نمودم، ولی تو هیچ خیری پیش نفرستادی، و پس از مردنت، مهلتی در ثلث دارایی ات قرار دادم (که شاید خیرات و مبراتی انجام دهی، اما خیری برای خودت پیش نفرستادی.

از این گونه احادیث برمی آید که خداوند بر انسان تفضل کرده که در هنگام موتش به وسیله وصیت بتواند از یک سوم دارایی اش بهره مند گردد و چون از این عالم رخت برمی بندد، حالت خاصی به او دست می دهد که دوست دارد کار خیری انجام دهد. در این صورت است که لطف خداوند چنین اقتضا نموده که به او اجازه داده شود حداکثر در ثلث «ماترک» خود تصرف کند. و این چنان که گفتیم فرصت استثنایی است و این چنین نیست که به عنوان مالکیت پس از فوت در دارایی اش دخالت داشته باشد؛ زیرا به سبب موت علاقه مالکیت او گسسته می شود.
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کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد نظریه اسلام مالکیت روایات احادیث


اهداف توسعه اقتصادی از نظر آیات قرآن

نظام اقتصادی در نظام اقتصادی سرمایه داری، واژه های گوناگونی مطرح شده که مفهوم آن ها با همین واژه ها در نظام اقتصادی اسلام نیز یکی است; مانند سود: مطلوبیت، رفاه و توسعه. اما نکته مهم این است که در جزء جزء مفاهیم و نظریه های اقتصادی نظام سرمایه داری، اصالت ماده متبلور است و اصالت ماده بر همه نظریه های این نظام حاکم می باشد. حتی وقتی سخن از عقلانیت و رفتار عقلانی به میان می آید، انسان عقلائی کسی است که به عنوان مصرف کننده، مطلوبیت خود را به حداکثر برساند و سرمایه محدود خود را در حالی مصرف کند که بیشترین مطلوبیت و لذت را به دست آورد. وقتی هم به عنوان تولید کننده ایفای نقش می نماید، به دنبال پرداخت حداقل سهم به عوامل تولید به هدف دستیابی به حداکثر سود باشد. لیبرالیسم و اصالت سرمایه به عنوان مبنای اقتصادی غرب، چیزی جز اصالت ماده نیست. با پذیرش اصالت ماده و ماتریالیسم، دیگر جایی برای مبدأ و معاد باقی نمی ماند. اگر برهان دورو تسلسل ما را مجبور به پذیرش مبدأ کند، مبدأ، لزوما مادی است و متافیزیک و ماورای طبیعت، ایده آلیسم و پوچی محض می باشد.

اما اقتصاد اسلامی مبتنی بر وحی است. مسأله وحی و مبتنی بودن اقتصاد اسلامی بر آن، اساس تفاوت نظام اقتصادی اسلام با سرمایه داری است. وقتی اصل وحی را، که خود ریشه در توحید دارد، پذیرفتیم، این اصل سرچشمه سایر اصول و مفاهیم می شود و افق زمانی دیگری غیر از افق زمانی محدود نظام سرمایه داری بر روی ما می گستراند; همچون تفاوت لحظه با ابدیت. نگرش به انسان با افق زمانی بلند مدت، که در آن انسان همیشه با ثمره تلاش در دنیا مواجه است و تا ابد آنچه را در این دنیا کشته درو می کند «ان خیرا فخیرا و ان شرا فشرا؛ مردم به اعمالشان جزا داده می شوند، اگر نیک باشد پاداش نیک دریافت می کنند و اگر بد باشد جزای عملشان را خواهند دید.» با نگرش دوران زندگی محدود دنیا و پوچی پس از آن تفاوتی اساسی دارد. با پذیرش معاد، قیامت، روز حساب و روز جزا، هم انسان و هم مفاهیم مربوط به او به کلی دگرگون می گردد.
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با این نگرش، مفاهیمی مثل سود، مطلوبیت، رفاه و توسعه از وحی سرچشمه می گیرند. وحی درباره جامعه، دارای برنامه است و اصولا وحی بدون شک، محکم و متشابه اش به قصد هدایت بشر به سعادت و رستگاری نازل شده است. خداوند می فرماید: «ذالک الکتاب لا ریب فیه هدی للمتقین؛ آن کتاب [بلند مرتبه] هیچ تردیدی در آن نیست، راهنمای پرهیزگاران است.» (بقره/ 2) با توجه به تفاوت مبانی دو مکتب، «توسعه» که مهمترین هدف برای جوامع و دولت ها در نظر گرفته شده است و «توسعه یافتگی» به عنوان هدف غایی و مطلوب ترین آرمان جوامع محسوب می گردد، و «سعادت» را در رسیدن به آن می دانند، حتما مورد عنایت نظام مبتنی بر وحی نیز خواهد بود. مگر ممکن است وحی قانون وضع کند، برنامه زندگی ارائه دهد، کتابی برای هدایت بشر نازل نماید، ولی به نهایتی مطلوب نظر نداشته باشد؟ قرآن، که کتاب هدایت است، هدایت به سمت چه هدفی را در نظر دارد؟ مگر ممکن است «تبیان کل شیء»، «و نزلنا علیک الکتاب تبیانا لکل شی ء و هدی و رحمة و بشری للمسلمین؛ و این کتاب را که بیانگر همه چیز و برای مسلمانان رهنمود و رحمت و بشارتی است بر تو نازل کردیم.» (نحل/ 89) جامعه ای مطلوب برای پیروانش معرفی نکند؟ چگونه ممکن است کتاب آسمانی برای هدایت بشر نازل شده باشد و زندگی مطلوب و راه های رسیدن به آن و موانع موجود را متذکر نشود. مهمترین دلیل بر امکان شیء وقوع آن است. قرآن کریم، این کتاب الهی، جامعه مطلوب و راه ها و موانع رسیدن به آن را متذکر شده است.
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مفهوم توسعه توسعه دارای ابعاد گوناگونی است که می توان آن ها را در سه یا چهار دسته کلی بیان کرد: توسعه اقتصادی، توسعه سیاسی، توسعه فرهنگی و توسعه اجتماعی. حرکت در راستای همه ابعاد مذکور، ضرورتی غیر قابل انکار است، ولی اولویت دادن به یک بعد مستلزم نفی ابعاد دیگر نیست. میزان در این مرزبندی، تعیین اولویت ارزش های نهادینه شده در فرهنگ هر جامعه است، اعم از این که آن جامعه دینی باشد یا غیر دینی. جهان بینی جامعه می تواند دارای نقشی حایز اهمیت باشد. اگر جامعه ای دارای بینش مادی باشد، اهداف زندگی را محدود به جنبه های مادی بداند، گزینش خود را نیز در همین جهت انجام می دهد و توسعه را حرکتی در جهت اهداف خود می داند، هر چه را هم که محدودیت مادی ایجاد کند و مانعی برای امیال مادی محسوب گردد، ضد توسعه می داند. به عکس، جامعه دارای بینش دینی به دنبال تحقق اهداف مورد نظر خود می باشد.

در خصوص تعریف توسعه و تبیین مفهوم آن، تعاریف گوناگونی ارائه شده و بحث های فراوانی انجام گرفته است، از جمله: «توسعه عبارت است از حرکت یک سیستم یک دست اجتماعی به سمت جلو و به عبارت دیگر، نه تنها روش تولید، توزیع محصولات و حجم تولید مورد نظر است، بلکه تغییرات در سطح زندگی، نهادهای جامعه، وجهه نظرها و سیاست ها نیز مورد توجه می باشد.» (عبدالله حیروند، توسعه اقتصادی (مجموعه عقاید)، ص 84) توسعه جریانی است چند بعدی که مستلزم تغییرات اساسی در ساخت اجتماعی، طرز تلقی، باورهای عامه مردم و نهادهای ملی و نیز تسریع رشد اقتصادی، کاهش نابرابری ها و ریشه کن کردن فقر مطلق است. یا توسعه اقتصادی به زبان ساده، عبارت است از: «رشد اقتصادی همراه با تغییرات و تحولات کیفی. توسعه اقتصادی هدف و آرمانی بزرگ برای تمامی کشورهایی است که هنوز به دلایلی نتوانسته اند در این مسیر گام بردارند.» (محمود متوسلی، نگرشی بر دیدگاه ها، تئوری ها و سیاست های توسعه اقتصادی، ص: 9)
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آنچه پایه و اساس تعاریف گوناگون «توسعه» را تشکیل می دهد تغییر و تحول (در ابعاد سیاسی، فرهنگی، اقتصادی و اجتماعی) و به قول میردال، «حرکت به جلو» است. در این خصوص، سؤالات پایه ای و اساسی بسیاری مطرح است. این تحول، تغییر و حرکت به سمت جلو، به منظور رسیدن به کدامین هدف است؟ در این مسیر، مقصد نهایی کجاست؟ ویژگی ها و معیارهای مقصد مطلوب چیست؟ روابط علی، که ما را به آن مقصود می رسانند، چه روابطی است؟

مسأله تعیین هدف و کشف علل و عوامل رسیدن به مقصد مسأله ساده ای نیست. «ضعف و ناتوانی داشتن یک هدف دقیق و پذیرفته شده و طراحی سیاست ها برای آن هدف، دلیل مهم بسیاری از مشکلات است که ملت ها با آن مواجهند.» آیا کشورهای توسعه یافته در همه ابعاد توسعه به مقصود و هدف مطلوب رسیده اند؟ آیا مقصدهای جایگزین برای این مقصد وجود دارد؟ آیا این تحول و حرکت به جلو به اصطلاح، «نوگرایی» از نظر اجتماعی، لزوما مشتمل بر تضعیف روابط سنتی است؟ آیا تحول و نوسازی در بعد سیاسی، لزوما دموکراسی و رشد بوروکراسی است؟ آیا از نظر فرهنگی، صنعتی کردن موجب گسترش سکولاریسم در جامعه است، خواه از طریق نظامی یا از طریق دانش علمی؟ و در یک کلام، آیا حرکت به سمت جلو به معنای غربی شدن است و لاغیر؟ پیشرفت فنی و رشد علمی و فن آورانه دنیای غرب جای تحسین دارد، ولی آیا توسعه فقط دارای یک بعد است؟ آیا در سایر ابعاد، غرب به سر منزل مقصود رسیده است؟ سؤالات در این زمینه فراوان و نیازمند بحثی جدی است. با مطالعه و بررسی آیات الهی، می بینیم که قرآن هدف مطلوب را «فلاح» (بقره/ 5)، «فوز» (احزاب/ 71)، «نجات» (فصلت/ 18) و «حیاة طیبه» (نحل/ 97) معرفی نموده است.
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حیات طیبه خداوند می فرماید: «من عمل صالحا من ذکر او انثی و هو مؤمن فلنحیینه حیاة طیبة و لنجزینهم اجرهم باحسن ما کانوا یعملون؛ هر که از مرد و زن عمل صالح انجام دهد و مؤمن باشد او را به زندگی پاک و پاکیزه (حیاة طیبه) زنده بداریم و آنان را به نیکوترین وجهی که عمل کرده اند، پاداش می دهیم.» (نحل/ 97) قرآن راه رسیدن به زندگی پاکیزه را عمل صالح و شرط آن را ایمان ذکر می کند. از ابتدا، تفاوت جنسیت را با «من ذکر او انثی» کنار می گذارد و حقوق زن را محفوظ نگاه می دارد. علامه طباطبائی ذیل آیه شریفه مزبور می نویسد: «وعده زیبایی است برای مؤمنین، اگر عمل صالح انجام دهند و بشارتی است برای بانوان که خداوند در قبول ایمان آنان و اثر عمل صالح آن ها که احیاء به حیاة طیبه و به نیکوترین اعمال است، فرقی بین آنان و مردان نگذاشته است.» (تفسیر المیزان، ج 12، ص 341) مفسران در معنای «حیاة طیبه» تفسیرهای متعددی آورده اند; بعضی آن را به روزی حلال تفسیر کرده اند و بعضی دیگر به قناعت و رضا دادن به نصیب، رزق روزانه، عبادت همراه با روزی حلال، توفیق بر اطاعت فرمان خدا و مانند آن.

ولی شاید نیاز به تذکر نباشد که مفهوم این واژه به قدری گسترده است که اعم از همه این هاست زندگی پاکیزه از هر نظر، مبرای از آلودگی ها ظلم ها، خیانت ها، اسارت ها، ذلت ها و انواع نگرانی ها و خلاصه هر چیزی است که آب زلال زندگی را در کام انسان ناگوار می سازد. با توجه به این که به دنبال این واژه در آیه، سخن از جزای الهی به نحو احسن به میان آمده است، چنین به نظر می رسد که «حیاة طیبه» مربوط به دنیا و جزای احسن مربوط به آخرت است. در روایتی نقل شده است که از حضرت علی (ع) سؤال شد منظور از «فلنجینیه حیاة طیبه» چیست؟ فرمود: «قناعت است.» بدون تردید، مفهوم این تفسیر محدود کردن حیات طیبه به قناعت نیست، بلکه بیان مصداق است، ولی مصداقی بسیار روشن; چرا که اگر تمام دنیا را به انسان بدهند، ولی روح قناعت را از او بگیرند، همیشه در رنج و نگرانی به سر می برد و به عکس، اگر انسان روح قناعت داشته باشد و از آز و طمع بر کنار باشد، همیشه آسوده خاطر و خوش است. ملاک حیات طیبه تنها ایمان و عمل صالح است و هیچ قید و شرطی از نظر سن، نژاد، جنسیت، و یا رتبه اجتماعی در آن تأثیری ندارد. عمل صالح مولود ایمان است و منجر به حیات طیبه می شود. عمل صالح نیز مفهوم گسترده ای دارد،به گونه ای که تمام فعالیت های مثبت و سازنده را در همه زمینه های علمی، فرهنگی، اقتصادی، سیاسی، نظامی و مانند آن شامل می شود.
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از اختراع دانشمندی که برای کمک به انسان ها سال ها زحمت می کشد تا مجاهدت های شهید جان بر کفی که در صحنه مبارزه حق و باطل آخرین قطره های خون خود را نثار می کند و از درد و رنجی که مادر با ایمان هنگام به دنیا آوردن نوزاد و سپس تربیت او متحمل می شود تا زحماتی که دانشمندان برای نگاشتن کتاب های پر ارج می کشند، همه را فرا می گیرد. از بزرگترین کارها همچون رسالت انبیا، تا کوچکترین برنامه ها همچون کنار زدن یک سنگ کوچک از وسط جاده، همه در این مفهوم وسیع جمع است. (تفسیر نمونه، ج 11، ص 389 به بعد) اما عمل صالح مقید به ایمان دانسته شده است; اگر انگیزه و ایمان در کار نباشد غالبا عمل آلوده می گردد. ولی اگر عمل صالح با ایمان همراه باشد کمتر آفاتی همچون عجب و ریا و امثال آن در آن راه می یابد. شاید به همین دلیل قرآن کریم غالبا این دو را با یکدیگر پیوند می دهد. ممکن است با نظر سطحی، چنین به نظر برسد که نفس عمل صالح اهمیت دارد، وگرنه چه تفاوتی می کند که آن را انسان با ایمان انجام دهد یا بی ایمان.

اعمال در جهات گوناگون با یکدیگر تفاوت دارند. ملاک مؤمن در رفتار، خدایی و الهی است، نه شهرت طلبانه، از سر دلسوزی یا مانند آن. بنابراین، چنین رفتاری در رفتار او ظهور پیدا می کند. به همین جهت، عمل بر اساس ایمان، از کارآیی بیشتری برخوردار است. علامه طباطبائی; ضمن تقسیم زندگی به حقیقی و غیر حقیقی یا زندگی جدید و زندگی عمومی می نویسد: «'فلنجینیه حیاة طیبة' یعنی به او افاضه جان و حیات می کنیم; حیاتی طیبه; زندگی جدیدی غیر از آنچه به دیگران داده شده است.» درباره مؤمنان هم می نویسند: «چنین کسانی دل هایشان متعلق و مربوط به پروردگارشان است; همان پروردگاری که با کلمات خود هر حقی را احقاق می کند، جز آن پروردگار را نمی خواهند و جز تقرب به او را دوست نمی دادند و جز از سخط و دوری او نمی هراسند. برای خویشتن حیات طاهر و دایم سراغ دارند... این چنین انسانی در نفس خود، نور و کمال و قوت و عزت و سروری درک می کند که نمی توان اندازه اش را معین کرد و نمی توان او را توصیف کرد و چگونه چنین نباشد و حال آن که مستغرق در حیاتی دایمی و و زوال ناپذیر و نعمتی باقی و فناناپذیر و لذتی خالص از الم و کدورت و خیر و سعادتی غیر مشوب به شقاوت است و این ادعا حقیقتی است که عقل و اعتبار هم مؤید آن است.» (المیزان، ص 341) نتیجه این که به اتفاق مفسران و مرحوم علامه آیه شریفه «فلنجیینه حیاة طیبة» تلازم بین عمل صالح همراه با ایمان و مواهب معنوی را می رساند. ولی بسیاری از مفسران حیات طیبه را مواهب مادی و معنوی می دانند که با کمک آیات متعدد دیگر، این تلازم اثبات می شود.
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سعادت و شقاوت جامعه جامعترین تعبیر در قرآن مجید، که در یک ضابطه کلی، سنن الهی را در اجتماع بشری تبیین می کند و می توان از آن به عنوان «ام السنن» نام برد، در آیات ذیل به چشم می خورد: «ان الله لا یغیر ما بقوم حتی یغیروا ما بانفسهم و اذا اراد الله بقوم سوء فلا مرد له و ما لهم من دونه من وال؛ خداوند حال و وضعیت قومی را تغییر نمی دهد تا خود موجب تغییر وضعیت خویش شوند و چون خداوند برای قومی آسیبی بخواهد، هیچ برگشتی برای آن نیست و غیر او دوست و حمایت گری برای آنان نخواهد بود.» (رعد/ 11) در آیه دیگری می فرماید: «ذلک بان الله لم یک مغیرا نعمة انعمها علی قوم حتی یغیروا ما بانفسهم و ان الله سمیع علیم؛ این (کیفر آل فرعون به دلیل گناهانشان) بدان روست که خداوند نعمتی را که بر قومی ارزانی داشته تغییر نمی دهد، مگر آن که آنان آنچه را در دل دارند تغییر دهند و خدا شنوای داناست.» (انفال/ 53) آیات مزبور این قاعده کلی را بیان می کند که بین ایمان و اخلاق نیکو، که مقتضای آن ها اعمال شایسته است و بین نعمت های ظاهری و باطنی رابطه ای ناگسستنی و تلازم برقرار است. با نگرش جستجوگرانه به تاریخ انسان، جامعه ها و تمدن های بسیاری را با اوضاع و شرایط گوناگون می یابیم که درس آموزند جامعه ای دراوج عزت و امتی در حضیض ذلت بسیارند که بدون درس عبرت به راحتی از آن می گذرند; «ما اکثر العبر و اقل الاعتبار.»
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قرآن کریم رمز اصلی این عزت و ذلت و سعادت و شقاوت را بیان نموده است و خاطر نشان می کند که برای یافتن منشأ سعادت و شقاوت به اعتقاد، اندیشه، اخلاق، نظامات اجتماعی خود و در یک کلام، به خویشتن خویش بیاندیشید. ملت هایی که فکر و اندیشه خود را به کار انداختند، اعمال صالح انجام دادند، دست اتحاد و برادری به هم سپردند و در راه اصلاح خود و جامعه تلاش کردند، به اوج تعالی و صعود رسیدند و هنگامی که رکود و سستی جای تلاش را گرفت و غفلت و بی خبری بر جامعه حاکم شد، آلودگی ها و زشتی ها به جای تقوا و درست کاری نشست و ایمان و عمل صالح کنار رفت، شکست و ذلت و خسران پدیدار خواهد گشت. «و العصر* ان الانسان لفی خسر* الاالذین امنوا و عملوا الصالحات و تواصوا بالحق و تواصوا بالصبر؛ سوگند به عصر که همه انسان ها در خسران و زیانند، مگر کسانی که ایمان آوردند، عمل صالح انجام دهند و یکدیگر را به حق سفارش و به شکیبایی توصیه کرده اند.» (والعصر/ 1- 3) قرآن کریم یک قانون کلی و یک ضابطه عمومی را بیان می کند; قانونی سرنوشت ساز، حرکت آفرین و هشدار دهنده. این قانون می گوید مقدرات شما پیش از هر چیز و هر کس در دست خود شماست و هرگونه تغییر و دگرگونی در سعادت یا شقاوت ملت ها در درجه نخست، به خود آنان باز می گردد.

شانس و اقبال و تصادف هیچ یک پایه و اساس ندارند. اساس و پایه آن است که ملتی خود تصمیم بگیرد سربلند و سرافراز باشد. اگر جامعه ای لطف خدا را بخواهد باید خود بخواهد تا لطف دامنگیرش شود. بنابراین، نباید برای تبرئه خویش، دیگران را به عنوان عامل قلمداد کرد. چرا که نیروهای سلطه نگر در درون جامعه پایگاهی نداشته باشند، کاری از آنان ساخته نیست. (علی کرمی، ظهور و سقوط تمدنها از دیدگاه قرآن، قم، نشر مرتضی، 1370، ص 289) علامه طباطبائی ذیل آیه شریفه مزبور از سوره رعد، در اتصال صدر و ذیل آیه، پس از تفسیر قسمت اول آیه، «له معقبات من بین یدیه و من خلفه یحفظونه من امرالله ان الله لایغیر ما بقوم؛ و برای انسان تعقیب کنندگانی [از فرشتگان] است که او را از پیش رو و پشت سر به امر خدا حفاظت می کنند. بی تردید خداوند سرنوشت قومی را تغییر نمی دهد تا آنها وضع خود را تغییر دهند.» (رعد/ 11) می نویسند: «معنای مجموع آیه این است که خدای تعالی این معقبات (نگهبانان) را قرار داده و بر انسان موکل کرده تا او را به حکم خدا نگه داشته و حفظ کنند و چون سنت خداوند بر این جریان یافته که وضع هیچ قومی را دگرگون نسازد مگر آن که خودشان حالات روحی خود را دگرگون سازند.»
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چکیده جمله «ان الله لایغیر ما بقوم» این است که خداوند چنین حکم رانده و حکمش را حتمی کرده که نعمت ها و موهبت هایی را که به انسان می دهد مربوط به حالات نفسانی و اعمال خود انسان باشد. اگر آن حالات موافق با فطرتشان و همراه با استفاده صحیح و به جا از نعمت ها جریان یافت آن نعمت ها و موهبت ها باقی باشد. اگر گروهی به دلیل سلامت فطرتشان به خدا ایمان آوردند و عمل صالح انجام دادند، به دنبال آن، نعمت های دنیا و آخرت به سویشان سرازیر شود، چنان که فرمود: «و لو ان اهل القری امنوا و اتقوا لفتحنا علیهم برکات من السماء و الارض و لکن کذبوا؛ اگر مردم شهر و دیار همه ایمان می آوردند و تقوا پیشه می کردند ما درهای برکات آسمان و زمین را به روی آنان می گشودیم، ولی تکذیب کردند.» (اعراف/ 96) تا زمانی که زندگی آنان همراه با ایمان و تقوا باشد، این وضع از ناحیه خدا دوام می یابد و هر وقت ایشان حال خود را تغییر دادند، خداوند هم رفتار خود را عوض می کند. (المیزان، ج: 11، ص 310)

علامه طباطبائی; سپس توضیح می دهند که آیه شریفه ملازمه بین اعتقادات حقه و اخلاق نیک و بین موهبت های الهی را بیان می فرماید. همچنین بین اعتقادات باطل و زشتی ها و بین نعمت و سوء معشیت ملازمه ای ثابت وجود دارد. این ملازمه دوم از باب تنقیح مناط نزول خیرات و نعمت هاست. اعتقادات پاک به حکم مسانخت، خاصیت جذب نعمت و زندگانی پاک را دارد و اعتقادات آلوده به حکم مسانخت، خاصیت جذب نعمت و معیشت ناپاک را دارد. خلاصه این که یک تلازم و یک امکان از آیات شریفه استفاده می شود: اما ملازمه; به دنبال ایمان و اعتقاد به خدا و اخلاق نیک و اعمال صالح، نزول برکات و سعادت و زندگی زیباست. در طرف مقابل، اعتقادات پلید و اخلاق ناشایست و رفتار زشت با سلب مواهب و نزول مصایب و بلایا همراه است. البته در قسمت دوم، گاهی تعبیر به ملازمه می شود که مسامحی است; زیرا تلازم فقط در موضوع و محمول قضیه اول ثابت است. اما در قضیه دوم (یعنی ایمان و وجود اخلاق زشت موجب سلب نعمت ها می شود) آیه شریفه از اثبات تلازم ساکت است.
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در راه او شکسته دلی می خرند و بس *** بازار خود فروشی از آن سوی دیگر است



و از این جهت حضرت رسول اکرم (ص) فرمودند: «در روز قیامت عالم را می آورند و به جهنم می افکنند به نوعی که روده های او بیرون می افتد و بر دور آنها می گردد، همچون خری که بر دور آسیا گردد. پس او را به گرد دوزخ می گردانند تا همه اهل جهنم او را مشاهده کنند. پس به او گویند که: چه شده است تو را؟ گوید که: من مردم را به خوبی می خواندم و خود بجا نمی آوردم. و از بدی منع می کردم و خود مرتکب آن می شدم». و امام جعفر صادق (ع) فرمودند: «هفتاد گناه از جاهل می آمرزند پیش از آنکه یک گناه از عالم آمرزیده شود» (اصول کافی، کتاب فضل العلم). و هر عالمی که مردم را به فروتنی و انکسار امر می کند، و از کبر و عجب منع می نماید و خود متکبر و خودپسند باشد، از اهل عذابی که از این اخبار رسیده خواهد گردید. پس سزاوار است علماء در کردار و گفتار خود تأمل کنند و ببینند که از ایشان چه خواسته اند و عاقبت ایشان به کجا خواهد انجامید تا ذلت نفس خود را بشناسند و از عجب و تکبر خالی شوند.



درمان عجب به حسب و نسب

راه درمان عجب به نسب و حسب، دانستن چند چیز است:

اول: فخر و بزرگی کردن به کمال دیگری جز نادانی و بی خردی نیست، زیرا کسی که خود ناقص و بی کمال باشد کمال جد و پدر او را سودی نمی بخشد.
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بالاترین چیزی که از «لایغیر ما بقوم حتی یغیروا ما بانفسهم» استفاده می شود، این است که در صورت شیوع فساد و اتراف مترفین، نزول بلایا و مصایب و سلب نعمت ها ممکن الوقوع است، ولی هیچ گونه تلازمی در این مورد اثبات نمی شود و به همین دلیل، سیاق آیه شریفه تغییر کرده و فرموده است: «اذا اراد الله بقوم سوء؛ هنگامی که خدا بدی قومی را اراده کند.» و نفرموده است: خداوند اراده می کند یا اراده کرده است. مؤید این موضوع، استظهار آیه شریفه «و ما اصابکم من مصیبة فبما کسبت ایدیکم و یعفوا عن کثیر؛ آنچه از مصائب به شما می رسد دسترنج خود شماست. و خداوند بسیاری را بر شما می بخشد.» (شوری/ 30) است خداوند می فرماید: آنچه از مصائب به شما می رسد دسترنج خود شماست. و خداوند بسیاری را بر شما می بخشد. این آیه صریحا دلالت دارد بر این که بسیاری از گناهانی که موجب تغییر مواهب الهی می گردد، مورد عفو خداوند قرار می گیرد.

آیات متعددی بیانگر این مطلب است که سعادت و شقاوت هر جامعه ای نتیجه عملکرد شایسته و ناشایسته آن جامعه است. برای نمونه، به تعدادی دیگر از این آیات اشاره می شود; «ان احسنتم، أحسنتم لانفسکم و ان اسأتم فلها عسی ربکم ان یرحمکم و ان عدتم عدنا؛ اگر نیکی کنید، به خودتان کرده اید و اگر بدی نمایید، برای خود شماست. امید است پروردگار به شما رحم کند. اگر به سوی خداوند بازگردید ما هم لطف و رحمت خود را به سوی شما باز می گردانیم و اگر به فساد و برتری جویی گرایید، شما را به کیفر شدید گرفتار خواهیم ساخت.» (اسراء/ 5) «من کفر فعلیه کفره و من عمل صالحا فلانفسهم یمهدون؛ هر که کفر ورزد، کفرش به زیان اوست، و کسانی که کار شایسته کنند، پس [فرجام نیک را] به سود خودشان آماده می کنند.» (روم/ 44) آیات متعددی تصریح دارند بر این که نیکوکاری، با خود حسنه در دنیا به دنبال دارد و حسنه یعنی همه خوبی ها، همه نیکی ها معنی عام و فراگیری دارد. به عنوان نمونه:
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خداوند می فرماید: «قل یا عبادی الذین امنوا اتقوا ربکم للذین احسنوا فی هذه الدنیا حسنة؛ بگو ای بندگان من که ایمان آورده اید، تقوای الهی پیشه کنید; برای کسانی که در این دنیا خوبی کرده اند، نیکی و حسنه خواهد بود و زمین خدا وسیع است. همانا صابران پاداش بی حساب و به تمام خواهند گرفت.» (زمر/ 10)

«تلک امة قد خلت لها ما کسبت و لکم ما کسبتم؛ آن امت (امت ابراهیم و یعقوب) را روزگار به سرآمد دستاورد آنان برای خودشان و دستاورد شما برای شماست.» (بقره/ 134)

«و ان لیس للانسان الا ما سعی؛ برای انسان حاصلی جز تلاش او نیست.» (نجم/ 39)

دسته ای دیگر از آیات نجات و فلاح را در گرو تزکیه و تطهیر می داند: تزکیه و تطهیر از ضد ارزش ها، تزکیه دل ها، تزکیه اندیشه ها و عقیده ها و تزکیه کردار و رفتار از نادرستی ها و زشتی ها. بعضی از این آیات عبارتند از:

«قد افلح من زکیها* و قد خاب من دسیها؛ هر که نفس را پاک کرد و تزکیه نمود، قطعا رستگار شد و هر که آلوده اش ساخت قطعا زیان کرد.» (شمس/ 9- 10)

«ظهر الفساد فی البر و البحر بما کسبت ایدی الناس لندیقهم بعض الذی عملوا لعلهم یرجعون* قل سیروا فی الارض فانظروا کیف کان عاقبة الذین من قبل کان اکثرهم مشرکین؛ فساد در زمین و دریا پدید آمد به سبب کارهایی که مردمان انجام می دهند خداوند اراده کرده است تا واکنش کارهای مردم را به آن ها نشان دهد و ثمره عملکرد آنان را به ایشان بچشاند. شاید هوشیار شوند و به سوی حق بازگردند.» (روم/ 41- 42)
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به هر حال اگر ما قبل از هر چیز، مسائلی از قبیل هدف خلقت و آفرینش انسان، تعریف خوشبختی و سعادت او و جایگاه آدمی در نظام خلقت را برای خود حل کنیم، درمی یابیم که توسعه ی اقتصادی، هدف نهایی و اصیل انسان در این جهان نمی باشد و در یک نظام اسلامی، اساسا رشد و توسعه، به طور مطلق، هدف نهایی نیست، بلکه به عنوان هدفی متوسط، یعنی وسیله و ابزاری در راه رسیدن انسان به فضایل و مکارم اخلاقی و پیمودن مسیر قرب الی الله به کار گرفته می شود. تأمین رفاه مادی انسان در حد معقول، مقدمه ای برای جهت مذکور می باشد. خداوند متعال در قرآن کریم می فرماید: «و رزقکم من الطیبات لعلکم تشکرون؛ خداوند شما را از نعمت های پاکیزه بهره مند ساخت تا (با استفاده ی صحیح و به جا) سپاسگزار به درگاه الهی باشید.» (انفال/ 26) در سوره ی قصص آمده است: «و ابتغ فیما آتاک الله الدار الآخرة و لا تنس نصیبک من الدنیا؛ با آنچه خداوند به تو عنایت کرده است، خانه ی آخرت را طلب نما و نصیب خود را از دنیا فراموش نکن.» (قصص/ 77) پس تأمین نیازهای مادی و بهره مندی از نعمت های الهی، گرچه از دیدگاه اسلام امری لازم و مطلوب است، ولی باید از آن به عنوان وسیله ی تکامل معنوی بشر استفاده نمود.

خلاصه این که در توسعه، به خصوص توسعه ی اقتصادی، امکانات مادی و تسهیلات رشد و کمال برای افراد جامعه فراهم می شود و این همان مدینه ی فاضله ای است که در آن ظلم و بهره کشی، جهالت و سایر پدیده های مخالف فطرت و تکامل جامعه وجود ندارد و سیر همه ی امور به سوی کمال مطلق است. بدین ترتیب، در دنیای امروز، کشوری که به توسعه ی کامل و همه جانبه رسیده باشد وجود ندارد، ولی افراد مسلمان در یک جامعه ی اسلامی، با توجه به بینشی که با الهام از آیات قرآنی و سخنان پیشوایان معصوم نسبت به دنیا و امکانات موجود در آن به دست می آورند، قادر به حرکت در جهت رشد و تعالی مادی و معنوی جامعه و پرهیز از ظلم و ستم به دیگران هستند.
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ما این دید ابزاری به دنیا و نعمت های آن را به خوبی می توانیم از روایات ائمه طاهرین به دست آوریم؛ به عنوان نمونه، امام باقر (ع) در یکی از دعاهای خود می فرماید: «اسئلک اللهم الرفاهیة فی معیشتی ما ابقیتنی معیشة اتوی بها علی طاعتک و ابلغ بها رضوانک؛ پروردگارا؛ در زندگیم آن چنان رفاهی قرار ده که با آن بر اطاعت و بندگی تو توانا باشم و خشنودی و رضایت تو را به دست آورم.»

من_اب_ع

سید محمدکاظم رجائی- مقاله توسعه به عنوان هدف (نگرش قرآنی)- مجله معرفت- شماره 28

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد سرمایه داری اسلام احکام اقتصادی جهان بینی باورها در قرآن سعادت جامعه


مبانی اقتصاد از دیدگاه قرآن کریم

مقدمه

مطالعه زندگی بشر در ادوار گوناگون تاریخ، گویای این حقیقت است که یافتن شیوه های مناسب برای بقای بهتر و بیش تر (سعادت)، از مهم ترین دغدغه های خاطر تمامی انسان هاست و همواره برای نیل به این هدف، تلاش های فراوانی صورت گرفته و رنج های طاقت فرسایی تحمل شده است. گستردگی، ظرافت و در هم تنیدگی شؤون گوناگون وجودی انسان از یک سو، و پیوندهای او با دیگر کاینات از سوی دیگر، آن چنان پیچیده و اعجاب انگیز است که تمامی جستجوگران با فراست را به اظهار عجز از شناخت همه جانبه و دقیق انسان واداشته، و طنین فریاد «انسان موجود ناشناخته» را در زمین و زمان پراکنده است. در این میان، انبوه عظیمی از نظریات از سوی صاحب نظران در زمینه های گوناگون علوم انسانی، از جمله اقتصاد (که در آن ارائه راه های دست یابی به تولید، توزیع و مصرف بهینه کالاها و خدمات مورد توجه است)، ابراز و در بوته نقد قرار گرفته است. در کنار دنیای بزرگ و در خور مطالعه وجود انسانی، عالم با عظمت، ژرف و قابل ملاحظه قرآن کریم، اعجاب هر اندیشمندی را سخت برمی انگیزاند؛ و به راستی که عالم قرآن کریم بسی گسترده تر و دارای افقی فراتر و اعماقی ژرف تر از گستره و عمق وجودی انسان و دیگر مظاهر طبیعی است.
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شیوه شناخت و تدبیر امور اقتصادی

از آیات قرآن کریم مستفاد است که دست یابی به زندگی شایسته و سالم در گرو بهره گیری از معارف آسمانی و تفکر و تعقل است و باید خطوط کلی، اصول و شاهراه های هدایت را از وحی گرفت و در چارچوب آن ها و با کمک قوای ادراکی، اندوخته های تجربی را افزایش داد و از این طریق، ابهامات و مشکلات فراروی بشر در زندگی را برطرف کرد. امور اقتصادی بخش مهمی از زندگی انسان را به خود اختصاص داده اند. جهت دهی و سامان بخشی اقتصاد از این قضیه مستثنی نیست. بنابراین، برای یافتن اصول و خطوط کلی در مسائل اقتصادی نیز باید به آنچه خالق انسان و زندگی نازل کرده است، مراجعه نمود، حیات طیبه ای را که او معرفی کرده، شناسایی و مسیرهای منتهی به آن را از طریق وحی کشف نمود و به وسیله تفقه و تعقل و راه کارهای لازم آن را به کار بست.



تفقه در احکام اقتصادی

در آیات متعددی خاطرنشان شده است که رهاوردهای وحی انسان را به حقایق هستی واقف و راه های نیل به سعادت و فلاح را به او می نمایانند، مسیر را برای او روشن ساخته، او را هدایت می کنند:

_ «و نزلنا علیک الکتاب تبیانا لکل شیء و هدی و رحمة و بشری للمسلمین؛ و ما این کتاب را بر تو نازل کردیم که بیانگر همه چیز و مایه هدایت و رحمت و بشارت برای مسلمانان است.» (نحل/ 89)

_ «قد جاءکم من الله نور و کتاب مبین یهدی به الله من اتبع رضوانه سبل السلام و یخرجهم من الظلمات الی النور باذنه و یهدیهم الی صراط مستقیم؛ از سوی خدا، نور و کتاب آشکاری به سوی شما آمد. خداوند به برکت آن، کسانی را که از خشنودی او پیروی کنند، به راه های سلامت، هدایت می کند و به فرمان خود، از تاریکی ها به سوی روشنایی می برد و آن ها را به سوی راه راست رهبری می نماید.» (مائده/ 15_ 16)
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قرآن کریم با صراحت، دعوت خود را دعوت به سوی احیا (زنده کردن) اعلام می کند: «یا ایها الذین آمنوا استجیبوا لله و للرسول اذا دعاکم لما یحییکم؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، دعوت خدا و پیامبر را اجابت کنید، هنگامی که شما را به سوی چیزی می خواند که شما را حیات می بخشد.» (انفال/ 26)

علاوه بر آیات مزبور که بر هدایت انسان به صورت کلی تأکید دارند، در آیات بسیاری نیز رهنمودهای جزئی و مشخص در مسائل گوناگون اقتصادی وجود دارند:

_ «احل الله البیع و حرم الربا؛ خدا بیع را حلال کرده است و ربا را حرام.» (بقره/ 275)

_ «اوفوا بالعقود؛ به پیمان ها (و قراردادها) وفا کنید.» (مائده/ 1)

_ «یا ایها الذین آمنوا لا تأکلوا اموالکم بینکم بالباطل الا ان تکون تجارة عن تراض منکم؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، اموال یکدیگر را به باطل (و از طرق نامشروع) نخورید، مگر این که تجارتی با رضایت شما انجام گیرد.» (نساء/ 29)

_ «اوفوا الکیل اذا کلتم و زنوا بالقسطاس المستقیم ذلک خیر و احسن تأویلا؛ و هنگامی که پیمانه می کنید، حق پیمانه را ادا نمایید و با ترازوی درست وزن کنید. این برای شما بهتر و عاقبتش نیکوتر است.» (اسراء/ 35)

_ «و اعلموا انما غنمتم من شیء فان لله خمسه و للرسول و لذی القربی و الیتامی و المساکین و ابن السبیل؛ هرگونه غنیمتی به دست آورید، خمس آن برای خدا و برای پیامبر و برای نزدیکان و یتیمان و مسکینان و واماندگان در راه است.» (انفال/ 41)
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_ «ولو ان اهل القری آمنوا و اتقوا لفتحنا علیهم برکات من السماء و الارض؛ و اگر اهل شهرها و آبادی ها ایمان می آوردند و تقوا پیشه می کردند، برکات آسمان و زمین را بر آن ها می گشودیم.» (اعراف/ 96)

از سوی دیگر، قرآن کریم بر فهم دقیق و عمیق معارف وحیانی با عنوان «تفقه در دین» تأکید کرده است: «فلولا نفر من کل فرقة منهم طائفة لیتفقهوا فی الدین و لینذروا قومهم اذا رجعوا الیهم لعلهم یحذرون؛ چرا از هر گروهی از آنان (مؤمنان)، طایفه ای کوچ نمی کند (و طایفه ای در مدینه بماند) تا در دین (و معارف و احکام اسلام) آگاهی یابند و هنگام بازگشت به سوی قوم خود، آن ها را بیم دهند؟ شاید (از مخالفت فرمان پروردگار) بترسند و خودداری کنند.» (توبه/ 122) در تفسیر این آیه کریمه، آمده است: «مراد از تفقه، تفهم جمیع معارف دینی از اصول و فروع است.» بر این اساس، اهتمام به تفقه در دین، از جمله در قلمرو احکام اقتصادی، لازم و ضروری است.



تعقل

در کنار تفقه (دریافت معارف وحیانی)، تعقل (وقوف بر دانش تجربی بشری) نیز مورد عنایت ویژه قرآن کریم است. از منظر قرآنی، استفاده از «عقل جمعی» و مشورت با صاحب نظران برای تدبیر امور اجتماعی یک اصل مهم در جامعه توحیدی است: «وامرهم شوری بینهم؛ و کارهایشان به صورت مشورت در میان آن هاست.» (شوری/ 38) علامه طباطبائی در تفسیر این آیه، یاداور شده اند که از ویژگی های مؤمنان آن است که ایشان اهل رشد و رسیدن به واقع هستند و برای دست یابی به نظر صحیح، اهتمام به مراجعه به عقول دارند (تفسیر المیزان، ج 18، ص 63). همچنین آیة الله جوادی آملی اظهار داشته اند که در اموری که از قبیل «امرالله» نمی باشند و بلکه «امرالمسلمین» محسوب می شوند (لزوما) دستورالعمل خاصی از ناحیه شریعت نمی رسد، بلکه مسلمانان از راه مشورت با یکدیگر و استفاده از حاصل تأملات و تعقلات، به تدبیر امور خود می پردازند؛ مثلا، در مورد این که در چه جایی از کشور لازم است سد ساخته شود و این که نوع آن چگونه باشد (خاکی باشد یا غیر آن) باید از تجارب و نظرات افراد صاحب نظر استفاده کرد.
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در قرآن کریم، علاوه بر طرح مسأله «شورا» به عنوان یکی از ویژگی های مؤمنان و اشاره به لزوم بهره گیری از «تعقل» برای تدبیر امور (اقتصادی، سیاسی و...)، در مواردی نیز تلویحا کاربرد تجارب بشری یاداوری شده است. در آیه 17 از سوره مبارکه «رعد» در مقام مثل زدن برای حق و باطل و بقای حق و زوال باطل، «کف آب» و «کف حاصل از ذوب فلزات» را مطرح کرده، می فرماید: «و مما یوقدن علیه فی النار ابتغاء حلیة او متاع زبد مثله...؛ و از آنچه (در کوره ها) برای به دست آوردن زینت آلات یا وسایل زندگی، آتش روی آن روشن می کنند نیز کف هایی مانند آن (کف آب) به وجود می آید.» این آیه مبارکه به این مطلب اشعار دارد که امثال عملیات ساخت کوره، ذوب فلزات و زدودن ناخالصی آن ها و به کارگیری فلزات در امور زندگی، که حاصل تجربه و تعقل انسان هاست، یک روش جاری در جامعه اسلامی است و از همین قبیل است: «واذکروا اذ جعلکم خلفاء من بعد عاد و بوأکم فی الارض تتخذون من سهولها قصورا و تنحتون الجبال بیوتا فاذکروا آلاء الله و لا تعثوا فی الارض مفسدین؛ و به خاطر بیاورید که شما را جانشینان قوم عاد قرار داد و در زمین مستقر ساخت که در دشت هایش، قصرها برای خود بنا می کنید و در کوه ها، برای خود خانه ها می تراشید.» (اعراف/ 74) بنابراین، نعمت های خدا را متذکر شوید و در زمین، به فساد نکوشید. در این آیه مبارکه نیز تصرف در منابع طبیعی برای تدارک امور معیشتی، که مستلزم به کارگیری دانش و تجربه بشری است (مانند ابداع ابزارها و شیوه های مناسب برای ساختمان سازی)، خاطرنشان شده، و اشعار دارد بر این که این عمل، یک روش جاری در جامعه است. مجموعه این آیات ما را به این مطلب رهنمون می سازند که در جامعه اسلامی، شیوه های عقلایی لازم برای بهره گیری از امکانات و قابلیت های به ودیعه نهاده شده در طبیعت از یک سو، و استفاده از عقل جمعی و تدبیر عقلایی امور امت اسلامی از سوی دیگر، در کنار تفقه در دین و التزام عملی به معارف وحیانی، مورد پذیرش و تأکید قرآن کریم است.
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تجلی توحید در اقتصاد

از دیدگاه قرآن کریم، تمامی کائنات از جمله انسان، منابع، و ابزارهای تولید مخلوق خداوند علیم و حکیم هستند. همچنین هرگونه فعالیتی از جمله فعالیت های تولیدی و فرایند شکل گیری آن نیز مخلوق خداوند می باشد و مستقل از اراده او جل و علی نمی تواند تحقق یابد. قرآن کریم اصرار دارد به انسان بیاموزد و به این نکته توجه دهد که از عوامل زمینه ساز گرفته تا عوامل مباشر در تولید، همه مخلوق اویند.



عملیات اقتصادی؛ مظهری از عبودیت

از دیدگاه قرآن کریم، فعالیت های اقتصادی و مبادرت به بهره گیری از مواهب طبیعی برای تأمین معاش، می تواند یک عمل عبادی و مظهری از عبودیت خداوند متعال باشد. در آیه 15 سوره «ملک» آمده است: «هو الذی جعل لکم الارض ذلولا فامشوا فی مناکبها و کلوا من رزقه و الیه النشور؛ او کسی است که زمین را رام کرد، بر شانه های آن راه بروید و از روزی های خداوند بخورید و بازگشت و اجتماع همه به سوی اوست.» در این آیه مبارکه، پس از یادآوری نهایت رام بودن زمین و آمادگی کامل آن برای بهره دهی، ترغیب بلیغ به بهره گیری از آن شده است. به راستی، اگر تنها همین یک آیه برای ترغیب به پرداختن به طبیعت و استفاده از مواهب آن می بود، بر انگیزنده ای قوی برای تلاش های اقتصادی به شمار می آمد. روشن است انسانی که براساس این آیه کریمه (و آیات دیگری که معنایی قریب به آن دارند، مانند: «الله الذی خلق السموات و الارض و انزل من السماء ماء فاخرج به من الثمرات رزقا لکم و سخر لکم الفلک لتجری فی البحر بامره و سخر لکم الانهار و سخر لکم الشمس و القمر دائبین و سخر لکم اللیل و النهار و آتیکم من کل ما سألتموه و ان تعدوا نعمت الله لا تحصوها، ان الانسان لظلوم کفار؛ خداوند همان کسی است که آسمان ها و زمین را آفرید، و از آسمان، آبی نازل کرد و با آن، میوه ها (ی مختلف) را برای روزی شما (از زمین) بیرون آورد و کشتی ها را مسخر شما گردانید تا بر صفحه دریا به فرمان او حرکت کنند، و نهرها را (نیز) هر چیزی که از او خواستید، به شما داد. و اگر نعمت های خدا را بشمارید، هرگز آن ها را شماره نتوانید کرد. انسان، ستمگر و ناسپاس است.» (ابراهیم/ 32_34) و نیز: «یا ایها الناس کلوا مما فی الارض حلالا طیبا؛ ای مردم، از آنچه در زمین است، حلال و پاکیزه بخورید.» (بقره/ 168) و نیز: «قل من حرم زینة الله التی اخرج لعباده و الطیبات من الرزق؛ بگو چه کسی زینت های الهی را که برای بندگان خود آفریده و روزی های پاکیزه را حرام کرده است؟» (اعراف/ 31) اقدام به فعالیت های اقتصادی می کند، نه تنها خود را از زی عبودیت بیرون نمی بیند، بلکه خرسند است که با امتثال امر الهی در حوزه فعالیت های اقتصادی، شأنی از شؤون عبودیت را عینیت بخشیده است. البته همان گونه که خود قرآن کریم متذکر شده است، نباید پرداختن به امور معیشتی به گونه ای باشد که غفلت از یاد خداوند متعال را به همراه داشته باشد. خداوند می فرماید: «یا ایها الذین آمنوا لا تلهکم اموالکم و لا اولادکم عن ذکرالله و من یفعل ذلک فاولئک هم الخاسرون؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، اموال و فرزندانتان شما را از یاد خدا غافل نکند! و کسانی که چنین کنند، زیان کارانند.» (منافقون/ 9)
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همچنین نباید از راه های باطل نیازهای معیشتی خود را تأمین کرد. خداوند می فرماید: «یا ایها الذین آمنوا لا تأکلوا اموالکم بینکم بالباطل الا ان تکون تجارة عن تراض منکم؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، اموال یکدیگر را به باطل (و از طرق نامشروع) نخورید، مگر این که تجارتی با رضایت شما انجام گیرد.» (نساء/ 29) همچنین باید مراقب بود تا رذیله بخل را از خود دور ساخت. خداوند می فرماید: «و من یوق شح نفسه فاولئک هم المفلحون؛ کسانی که از بخل و حرص نفس خویش بازداشته شده اند، رستگارانند.» (حشر/ 9) و از پرداخت های مالی واجب و مستحب دریغ نورزید. خداوند می فرماید: «آتوا الزکاة؛ زکات بپردازید.» (بقره/ 43 و...) و نیز: «یا ایها الذین آمنوا انفقوا مما رزقناکم؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، از آنچه به شما روزی داده ایم، انفاق کنید.» (بقره/ 54) و نیز: «ذلک الکتاب لا ریب فیه هدی للمتقین الذین یؤمنون بالغیب و یقیمون الصلاة و مما رزقناهم ینفقون؛ آن کتاب با عظمتی است که شک در آن راه ندارد و مایه هدایت پرهیزگاران است، کسانی که به غیب ایمان می آورند و نماز را برپا می دارند و از تمام نعمت ها و مواهبی که به آنان روزی داده ایم، انفاق می کنند.» (بقره/ 2 و 3) و نیز: «و مالکم الا ینفقوا فی سبیل الله؛ چرا در راه خدا انفاق نکنید؟!» (حدید/ 10) و نیز: «لن تنالوا البر حتی تنفقوا مما تحبون؛ هرگز به (حقیقت) نیکوکاری نمی رسید، مگر این که از آنچه دوست می دارید (در راه خدا) انفاق کنید.» (آل عمران/ 193) و نیز: «مثل الذین ینفقون اموالهم فی سبیل الله کمثل حبة انبتت سبع سنابل فی کل سنبلة مأة حبة و الله یضاعف لمن یشاء؛ کسانی که اموال خود را در راه خدا انفاق می کنند، همانند بذری هستند که هفت خوشه برویاند که در هر خوشه، یکصد دانه باشد، و خداوند آن را برای هر کس بخواهد، دو یا چند برابر می کند.» (بقره/ 261) این نظر که عملیات اقتصادی می تواند مظهری از عبودیت خداوند متعال باشد، موجب منزوی شدن افکار و افرادی است که ایمان به خدا و تقید به دیانت را مانع فعالیت های اقتصادی و تحقق رفاه اجتماعی می دانند. به راستی که قرآن کریم هدایتگر سبل سلام است و اگر مردم به طور جامع به رهنمودهای قرآنی عمل کنند، از برقراری اقتصاد سالم و تحقق رشد اقتصادی همراه با عدالت، کرامت و نورانیت برخوردار خواهند شد؛ چرا که آموزه های ملهم از قرآن کریم از یک سو، سبب پیدایش انگیزه مثبت برای تلاش های اقتصادی و از سوی دیگر، سبب مصونیت از آفات زیان باری خواهد بود که همواره در راه تحقق تولید و توزیع بهینه پیش روی جوامع هستند.
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جائی که بزرگ بایدت بود *** فرزندی کس نداردت سود

چون شیر به خود سپه شکن باش *** فرزند خصال خویشتن باش

گفته اند یکی از بزرگان یونان بر غلامی فخر کرد، آن غلام به او گفت: اگر فخر تو به پدران تو است پس برتری برای ایشان است نه برای تو و اگر به جهت لباسی است که پوشیده ای، پس شرافت برای لباس تو است نه تو. و اگر به مرکبی است که سوار شده ای پس فضیلت از برای مرکب تو است. و برای تو چیزی نیست که به آن عجب و افتخار کنی. و از این جهت بود که صاحب مکارم اخلاق، پیامبر اکرم (ص) فرمودند: «حسب و نسب خود را نزد من نیاورید، بلکه اعمال خود را از نزد من بیاورید» (تفسیر برهان، ج 3 صفحه 120).



دوم: تأمل کند که اگر کسی به نسب فخر می کند، چرا نسب حقیقی خود را فراموش می کند؟ پدر نزدیکترش نطفه بدبو است، و جد اعلایش خاک ذلیل، و خدا اصل و نسب هر کسی را بیان فرموده که: «و بدأ خلق الانسان من طین ثم جعل نسله من سلالة من ماء مهین؛ خدا آدم را از گل آفریده، و نسل او را از نطفه ای از آب پست گردانیده». و کسی که جد او توسط هر شخص ذلیل و پستی پایمال می شود، و پدر او نجس کننده هر چیزی است، چه رتبه و منزلتی دارد؟



سوم: به گذشتگان که به آنها عجب و افتخار می کند، نگاه کند؛ اگر از نیکان و صاحبان اخلاق پسندیده و بزرگی و شرافت واقعی بودند، شکی نیست که شیوه ایشان تواضع و شکسته نفسی بوده است. پس اگر این صفت ایشان پسندیده است چرا خود دارای آن نیست و به ایشان اقتدا نمی کند؟ و اگر این صفت، پسندیده نیست پس چه افتخاری به آنها می کند؟ بلکه همین عجب آنها نشانه بی ارزشی آنهاست. و اگر از نیکان و خوبان واقعی نبوده اند بلکه دارای بزرگی ظاهری بوده اند -مانند پادشاهان و فرمانروایان ظالم- پس وای بر او و کسانی که به آنها افتخار می کند. زیرا اگر صورت ایشان را در جهنم ببیند و تعفن و نکبت آنها را ملاحظه کند، از داشتن خویشاوندی با آنها بیزاری می جوید. روایت شده است: «فردی نزد حضرت رسول (ص) آمد و گفت: یا رسول الله؛ من فلانی پسر فلان، پسر فلانم تا نه پشت خود را شمرد. پس رسول الله (ص) به او فرمود: اما تو دهمین نفر از ایشان در جهنمی» (الکافی، باب الفخر و الکبر).
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نقش امامت (رهبری و دولت) در اقتصاد

اصل «امامت» ناظر به مسأله حکومت و رهبری در جامعه است. در جهت اصل «توحید»، که حق حاکمیت را از آن خداوند متعال می داند، افرادی که از جانب او _ جل و علی مأذون به عهده داری امر حکومت هستند، مسؤولیت اجرای احکام ثابت الهی را از جانبی و تدبیر امور اجتماعی، از جمله سیاست گذاری ها و تنظیم امور اقتصادی در سطح کلان متناسب با شرایط و مقتضیات زمان و مکان را از جانبی دیگر، به عهده می گیرند. از اهم وظایف دولت اسلامی، می توان اهتمام به برقراری عدالت را ذکر کرد. قرآن کریم به صراحت مأموریت یافتن پیامبر اکرم (ص)، بزرگ رهبر جامعه اسلامی، برای برقراری عدالت در بین مردم را در آیه 15 سوره مبارک «شوری» خاطرنشان ساخته است: «انی امرت لاعدل بینکم؛ من مأمورم در میان شما عدالت کنم (به عدل و داد رفتار کنم.)» (تفسیر نمونه، ج 2، ص 387). ترمیم کاستی ها و نارسایی های عملکرد بازار آزاد، ممانعت از اجحاف به عرضه کنندگان و تقاضاکنندگان کالاها و خدمات، تأمین اجتماعی، اتخاذ تدبیر صحیح و کارامد برای گردش سالم پول در بخش حقیقی اقتصاد و وضع مقررات مالیاتی عادلانه، مصادیق شاخصی برای اجرای عدالت در قلمرو اقتصاد توسط دولت به شمار می آیند. معلوم است که اجرای عدالت، هم نیازمند وضع مقررات عادلانه متناسب با شرایط و مقتضیات است و هم نیازمند اجرای صحیح قوانین مزبور. مردم نیز موظف به اطاعت از ولی امر مسلمانان می باشند: «اطیعوا الله و اطیعوا الرسول و اولی الامر منکم؛ اطاعت کنید خدا را و اطاعت کنید پیامبر خدا و اولوالامر را.» (نساء/ 59) همچنین حرکت در جهت سیاست ها و برنامه های دولت اسلامی و بذل مساعدت و همکاری های لازم، بخصوص پرداخت مالیات های مقرر، از دیگر وظایف آنان محسوب می شود: «خذ من اموالهم صدقة تطهرهم و تزکیهم بها؛ از اموال آن ها صدقه ای (به عنوان زکات) بگیر تا به وسیله آن، آن ها را پاک سازی و پرورش دهی.» (توبه/ 103)

ص: 11113







نقش توجه به معاد در اقتصاد

بنا به تأکید قرآن، اعمال انسان در روز قیامت مورد ارزیابی و محاسبه قرار گرفته، به هر کس متناسب با رفتاری که در دنیا داشته است، جزا داده می شود. یاد قیامت و خوف از سوء الحساب در یوم الحساب، نقش مؤثری در تصحیح رفتارهای انسان از جمله رفتارهای اقتصادی او دارد. مسلما مراقبت درونی مداوم توسط افراد، عاملی مهم برای تحقق رفتارهای عادلانه و به حق اقتصادی است، این امر تأثیر بسزایی در سلامت و رشد اقتصادی و برقراری رفاه و آرامش عمومی و حفظ کرامت انسان ها دارد. طبیعی است با ورود به عرصه زندگی و اعتقاد به ادامه زندگی پس از مرگ، افق زمانی تغییر می کند و نه تنها از کوتاه مدت به بلند مدت، که به ابدیت تبدیل می شود. اعتقاد به این که انسان پس از مدتی کوتاه، آن هم به صورت نامشخص به نیستی تبدیل شود، با این اعتقاد که فرصتی کوتاه در اختیار است و باید توشه ابدی برای خود فراهم ساخت، به شدت در رفتار انسانی تأثیر متفاوت خواهد داشت. با نگرش به معاد، دیگر بهترین نظریه مصرف، نظریه «مصرفمودیگلیانی» نخواهد بود. او دوران عمر را به سه دوره پیش از بلوغ، بلوغ و دوران بازنشستگی تقسیم می کند؛ در دوران بلوغ است که باید درآمد کسب کرده، علاوه بر مخارج ایام بلوغ، قرض پیش از بلوغ و هزینه دوران بازنشستگی را نیز تأمین کرد. با تغییر افق زمانی و دیدگاه «الدنیا مزرعة الآخرة»، بسیاری از واژه های اساسی اقتصاد مفاهیمی وسیع تر به خود می گیرند، به ویژه مفاهیمی همچون «مطلوبیت» و «سود» که از مفاهیم مبنایی در اقتصاد هستند، ساختار انگیزش را تشکیل می دهند. نیروی محرک مصرف مطلوبیت، و هدف مصرف کننده حداکثر کردن آن است و انگیزه کار و تلاش های تولیدی کسب سود، و هدف تولیدکننده حداکثر نمودن آن می باشد.با اعتقاد به معاد، متعلق «لذت» و مفهوم «سود» تفاوت اساسی پیدا می کند. نه تنها افراد معتقد به معاد منافع جهان پس از مرگ را نیز مورد عنایت قرار می دهند، بلکه به دلیل ابدیت حیات اخروی و مخلد بودن انسان در آن جا، اهمیت بیش تری به آخرت می دهند. به همین دلیل، صله رحم، احسان، انفاق، رعایت حقوق دیگران و تولید بی عیب و نقص (اتقان در تولید)، خواه نظام نظارت کننده ای باشد یا نباشد، توجیه جدی پیدا می کند، فعالیت های اقتصادی رنگ و بوی عبادی به خود می گیرد و پاداش های اخروی، انگیزه را برای فعالیت ها تشدید می سازند. همچنان که عقوبت های سنگین اخروی فرد را از تعرض به حقوق دیگران و ارتکاب جرایم، از جمله جرایم اقتصادی، باز می دارند.
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قرآن کریم از روش انذار به عذاب های اخروی و وعده پاداش اخروی برای تحقق رفتارهای بهینه اقتصادی استفاده کرده است. در آیات 1 تا 7 سوره «مطففین» در خصوص تصحیح و سلامت مبادلات اقتصادی در جامعه با تأکید هرچه تمام تر، مسأله قیامت را متذکر شده، می فرماید: «ویل للمطففین الذین اذا اکتالوا علی الناس یستوفون و اذا کالوهم او وزنوهم یخسرون الا یظن اولئک انهم مبعوثون لیوم عظیم یوم یقوم الناس لرب العالمین کلا ان کتاب الفجار لفی سجین و ما ادریک ما سجین؛ وای بر کم فروشان! آنان که وقتی برای خود پیمانه می کنند، حق خود را به طور کامل می گیرند، اما هنگامی که می خواهند برای دیگران پیمانه یا وزن کنند، کم می گذارند. آیا آن ها گمان نمی کنند که برانگیخته می شوند، در روزی بزرگ؟! روزی که مردم در پیشگاه پروردگار جهانیان می ایستند. چنین نیست (که آن ها درباره قیامت می پندارند)، به یقین نامه اعمال بدکاران در سجین است.» (مطففین/ 7_1) از این آیات برمی آید که بروز مفاسد اقتصادی نشان از عدم اعتنا به معاد دارد و بنابراین، می توان گفت که از دیدگاه قرآن کریم، توجه به روز قیامت و روز محاسبه اعمال عاملی مهم برای جلوگیری از مفاسد اقتصادی است.



اقتصاد در پرتو تزکیه

یکی از درخشان ترین فرازهای قرآن کریم تأکید هرچه تمام تر بر لزوم اهتمام انسان ها به «تزکیه نفس» است. اهمیت این مسأله به حدی است که یکی از اهداف بعثت انبیاء (علیهم السلام) تحقق بخشیدن به این مهم عنوان شده: «هو الذی بعث فی الامیین رسولا منهم یتلوا علیم آیاته و یزکیهم و یعلمهم الکتاب و الحکمة و ان کانوا من قبل لفی ضلال مبین و آخرین منهم لما یلحقوا بهم و هو العزیز الحکیم؛ او کسی است که در میان جمعیت درس نخوانده رسولی از خودشان برانگیخت که آیاتش را بر آن ها می خواند و آن ها را تزکیه می کند و به آنان کتاب (قرآن) و حکمت می آموزد و مسلما پیش از آن در گم راهی آشکاری بودند. و (همچنین) رسول است بر گروه دیگری که هنوز به آن ها ملحق نشده اند و او عزیز و حکیم است.» (جمعه/ 2-3) علامه طباطبائی در المیزان، «زکات» را به معنای رشد شایسته همراه با خیر و برکت، و «تزکیه انسان ها توسط رسول الهی» را به معنای رشد دادن آنان به نحو شایسته از راه متصف کردنشان به اخلاق فاضل و اعمال صالح، دانسته اند. در اثر تزکیه، مردم در انسانیتشان به کمال می رسند و وضعشان در دنیا و آخرت به سامان می رسد و از زندگی سعادتمندانه و مرگ سعادتمندانه برخوردار می گردند (تفسیر المیزان، ج 19، ص 265).
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همچنین برای درک اهمیت فراوان تزکیه از دیدگاه قرآن کریم، کافی است قدری در آیات مبارکه سوره «شمس» تدبر شود. خداوند متعال پس از یازده قسم به عظایم خلقت و یادآور شدن سرشت انسان و الهام موجبات رشد و تعالی او از یک سو و زمینه های سقوط و تباهی او از سوی دیگر، می فرماید: فلاح انسان در گرو تزکیه اوست: «والشمس و ضحیها و القمر اذا تلیها و النهار اذا جلیها و اللیل اذا یغشیها و السماء و ما بنیها والارض و ما طحیها و نفس و ما سویها فألهمها فجورها و تقویها قد افلح من زکیها و قد خاب من دسیها؛ به خورشید و گسترش نور آن سوگند، و به ماه هنگامی که پس از آن در آید، و به روز هنگامی که صفحه زمین را روشن می سازد، و به شب آن هنگام که زمین را بپوشاند، و قسم به آسمان و کسی که آسمان را بنا کرده و به زمین و کسی که آن را گسترانیده، و قسم به جان آدمی و آن که آن را (آفریده و) منظم ساخته، سپس فجور و تقوا (شر و خیرش) را به او الهام کرده است، که هرکس نفس خود را پاک و تزکیه کرد، رستگار شد، و آن که نفس خود را با معصیت و گناه آلوده ساخت، نومید و محروم گشت!» (شمس/ 1_10) از بیانات علامه طباطبائی در این زمینه، استفاده می شود که طبع انسان اقتضای رشد شایسته همراه با خیر و برکت را دارد و «تزکیه» به فعلیت رساندن چنین رشدی است و رشد ناشایست بر خلاف اقتضای طبع و سرشت انسان می باشد.
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با ملاحظه آیات مزبور و آیات فراوان دیگری که به معرفی و بیان هویت انسان و آغاز و فرجام او پرداخته اند، درمی یابیم که از دیدگاه قرآن کریم، در انسان قابلیت ها و استعدادهای فراوانی نهفته است که بروز و ظهور و فعلیت آن ها تا افق های بی نهایت می تواند ادامه یابد و او شگفت ترین موجود خاکی است که هم قابلیت دارد در اثر تربیت صحیح، به مراتب بسیار عالی دست یابد و هم ممکن است در اثر تربیت و رفتار سوء، به هولناک ترین ورطه های تباهی سقوط کند. بر این اساس و با توجه به این که رفتارهای انسان متأثر از تفکرات و شخصیت اوست؛ «قل کل یعمل علی شاکلته؛ بگو هر کس طبق روش (و خلق و خوی) خود عمل می کند.» (اسراء/ 84) و نیز «البلد الطیب یخرج نباته باذن ربه و الذی خبث لا یخرج الا نکدا؛ سرزمین پاکیزه (و شیرین) گیاهش به فرمان پروردگارش می روید. اما سرزمین های بد طینت (و شوره زار) جز گیاهی ناچیز و بی ارزش از آن نمی روید.» (اعراف/ 58) لزوم توجه عمیق به تزکیه شدن افراد جامعه برای بروز رفتارها شایسته در زمینه های گوناگون حیات فردی و اجتماعی، از جمله در عرصه فعالیت های اقتصادی، به خوبی نمایان می شود و معلوم می گردد که نه نظر خوش بینانه داشتن به عملکرد انسان و جوامع انسانی صحیح است (آن گونه که برخی از اقتصاددانان سنتی عقیده داشتند) و نه نظر بدبینانه داشتن.

چنان که به رغم دیدگاه برخی نظریه پردازان ساده اندیش نمی توان به این دل خوش بود که جهت گیری قوانین طبیعی حاکم بر فعالیت های اقتصادی افراد جامعه بدون هیچ معارضی به سمت خیر و کمال است و لزوما اصلاحات امور به صورت خودکار محقق می شوند و بنابراین، لازم است جریان امور اقتصادی آزاد و رها باشد تا به طور طبیعی و خودکار، تولید و توزیع بهینه عینیت یابند. گو این که از دیگر سو، نمی توان بدبینانه به عملکرد متغیرهای اقتصادی نگریست و آینده ای مبهم و نگران کننده از حیث اقتصادی برای بشریت ترسیم کرد، بلکه باید مجدانه درصدد تزکیه آحاد افراد جامعه برآمد و با مراقبتی مستمر، برای رشد صحیح هویت انسانی و جلوگیری از بروز انحراف و رشد ناشایست تلاش نمود، تا اسباب و زمینه های اصلاحات شؤون فردی و اجتماعی افراد، از جمله اصلاحات اقتصادی، فراهم شوند. در خاتمه این مبحث، لازم به یادآوری است که رابطه «اقتصاد» با «تزکیه» دو سویه است؛ یعنی همچنان که تزکیه در سامان بخشی و اصلاح امور اقتصادی نقش تعیین کننده ای دارد، فعالیت های اقتصادی نیز می تواند در تزکیه انسان مؤثر باشند؛ مثلا، کسی که زکات مال خود را می پردازد، با این کار اقدامی در جهت تزکیه نفس خود نموده است:
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_ «الذی یؤتی ماله یتزکی؛ کسی که مال خود را (در راه خدا) می بخشد تا پاک شود.» (لیل/ 18)

_ «خذ من اموالهم صدقة تطهرهم و تزکیهم؛ از اموال آن ها صدقه (به عنوان زکات) بگیر تا به وسیله آن، آن ها را پاک سازی و پرورش دهی.» (توبه/ 103) بنابراین _ همان گونه که ذکر شد عملیات اقتصادی می تواند مظهری از عبودیت خداوند متعال باشد. در این جا همچنین تأکید می گردد که رفتارهای اقتصادی می توانند راهی برای تزکیه شدن انسان باشند و بدین سان، بی پایگی القائات کسانی که تلاش های اقتصادی را مانعی برای خودسازی و تزکیه نفس می دانند، روشن می شود.

من_اب_ع

جعفر انصاری- مجله معرفت شماره 66، مقاله مبانی اقتصاد از دیدگاه قرآن کریم

کلی__د واژه ه__ا

احکام اقتصادی اقتصاد اسلامی قرآن جامعه اسلامی رستگاری تعقل وحی هدایت انسان


قلمرو دین در عرصه اقتصاد



1. تعریف اقتصاد اقتصاد در لغت به معنای میانه روی و پرهیز از افراط و تفریط در هر فعالیتی است. آیه ی شریفه ی «واقصد فی مشیک؛ و در راه رفتن خود میانه رو باش.» (لقمان/ 19) نیز به همین معنا به کار رفته است. اما اقتصاد در اصطلاح تعاریف گوناگونی دارد: برخی گفته اند: اقتصاد، علمی است که موضوع آن بررسی روش های تخصیص منابع و عوامل محدود (زمین _ کار _ سرمایه) برای تولید منابع و محصولات، به منظور ارضای نیازمندی ها، هم چنین ترتیب توزیع و مصرف آنها است؛ و نیز گفته شده است که اقتصاد «علم انتخاب» و «علم اداره ی منابع کم یاب»، «علم ثروت» و یا علمی است که موضوع آن مطالعه در چگونگی تشکیل، توزیع و مصرف ثروت ها و نیز بررسی کردارهای انسان در جریان عادی زندگی، یعنی کسب درآمد و تمتع از آن برای ترتیب دادن زندگی است.
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درباره ی قلمرو دانش اقتصاد، در میان صاحب نظران اختلاف است: برخی دانش اقتصاد را به بخشی از رابطه های علمی به دست آمده از کیفیت پیدایش ثروت جامعه و طرق محاسبه و سنجش آن منحصر می دانند _ هم چنان که علم فیزیک، رابطه های علمی قلمرو خود را مورد کاوش قرار می دهد _ و بدین گونه، مسائل فلسفی، بینشی، حقوقی و تاریخی مؤثر بر اقتصاد را از علم اقتصاد بیگانه می شمارند. در مقابل این نوع تفکر، بینش دیگری وجود دارد که قلمرو علم اقتصاد را شامل کلیه ی مسائل حقوق مالی دانسته است. این نظر در نوشته های مسلمانان بیش تر به چشم می خورد؛ زیرا در برخی از کتاب هایی که به نام اقتصاد اسلامی منتشر شده اند، احکام مالکیت، معاملات، خیارات، عقود و ایقاعات را مسائل اقتصادی و بخشی از دانش اقتصاد دانسته اند؛ یعنی بر اساس تعریف عامی که از اقتصاد پذیرفته و آن را به فعالیت های انسان ها در رابطه با کسب ثروت معرفی نموده اند، تمام مسائل حقوقی و ارزشی را که به نحوی در کسب ثروت و روابط پدیده های اقتصادی مؤثرند، جزء مسائل اقتصادی بر شمرده اند؛ برای مثال، حق آزادی اقتصادی، مالکیت خصوصی و حرمت ربا، کاملا بر روابط پدیده های اقتصادی تأثیر می گذارند از این رو جزء مسائل اقتصادی به حساب می آیند، ولی مسائلی چون: لزوم انشای عقد ایجاب و قبول و شرایط متعاقدین در معاملات، که تأثیر واقعی و خارجی در روند روابط پدیده های اقتصادی ندارند، از مباحث اقتصادی خارج می شوند، گرچه به عنوان تکالیف فقهی و شرعی برای مکلفان لازم الاجرا هستند. ولی حق مطلب آن است که مباحث اقتصاد در دو بخش علم اقتصاد یا اقتصاد توصیفی و مکتب اقتصاد یا اقتصاد توصیه ای و دستوری و یا ایدئولوژی اقتصادی تقسیم شود. اسلام، از 1400 سال پیش، گزاره های دینی خود را در چارچوب مکتب اقتصاد اسلامی طرح ریزی کرده است. شایان ذکر است که علت تفاوت نظام های اقتصادی تفاوت مکاتب آن هاست و منشأ اختلاف مکتب ها متدولوژی صاحبان آن مکاتب است.
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استاد مطهری درباره ی رابطه و پیوند اسلام با اقتصاد می نویسد: اسلام دو پیوند با اقتصاد دارد: مستقیم و غیر مستقیم. پیوند مستقیم اسلام با اقتصاد از آن جهت است که مستقیما یک سلسله مقررات اقتصادی درباره ی مالکیت، مبادلات، مالیات، حجرها، ارث، هبات، صدقات، وقف، مجازات های مالی یا مجازات هایی در زمینه ی ثروت و غیره دارد... پیوند غیر مستقیم اسلام با اقتصاد از طریق اخلاق است. در این جهت برخی مذاهب دیگر نیز کم و بیش چنین اند. اسلام مردم را به امانت، عفت، عدالت، احسان، و ایثار توصیه می کند، و از دزدی، خیانت و رشوه منع می نماید. همه ی این ها در زمینه ی ثروت است و یا قسمتی از قلمرو این مفاهیم ثروت است تا حدود مسائل اقتصادی روشن نشود، حدود عدالت و امانت و عفت و احسان و همچنین حدود دزدی و خیانت و رشوه روشن نمی شود. بنابراین، نظام یا سیستم اقتصادی ترکیب یافته از علم اقتصاد و مکتب اقتصاد است.

2. تعاریف علوم اقتصادی 1_ مکتب اقتصادی

مکتب اقتصادی عبارت است از طرح کلی و هماهنگی که خطوط اصلی ارزش های مورد نظر یک مکتب را در زمینه ی تولید، توزیع و مصرف نشان می دهد. هر مکتبی دارای جهان بینی خاص خود است، که بر اساس آن، برداشت هایی از مبدأ خلقت، جهان هستی، انسان و اجتماع و روابط آن ها با یکدیگر دارد و بر مبنای این برداشت ها، ارزش هایی را می پذیرد. مکتب اقتصادی نیز بر اساس برداشت ها و ارزش های پذیرفته شده راه حل هایی برای مسائل اقتصادی ارائه می کند. به همین دلیل، شهید صدر مکتب اقتصادی را قواعدی اساسی می داند که با ایده ی عدالت اجتماعی ارتباط دارد و وظیفه ی آن ارائه ی راه حل هایی است که با مفهوم عدالت خواهی سازگار باشد و از همین جا هدف هر نظام اقتصادی با توجه به مکتبی که آن نظام مبتنی بر آن است، تعیین می شود و در نتیجه، نظام اقتصادی متناسب با آن هدف شکل می گیرد.
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2_ نظام اقتصادی

نظام اقتصادی عبارت است از مجموعه ی مرتبط و منظم عناصری که به منظور ارزش یابی و انتخاب در زمینه ی تولید، توزیع و مصرف برای کسب بیش ترین موفقیت ها فعالیت می کند. برخی نظام اقتصادی اسلام را طرح کلی و هماهنگی می دانند که خطوط اصلی ارزش های مورد نظر اسلام را از بعد عدالت اقتصادی برای رسیدن به اهداف اقتصادی جامعه نشان می دهد. یکی از اساتید دانشگاه ملک سعود در ریاض، اقتصاد اسلامی را در مقایسه با نظام اقتصاد سرمایه داری و سوسیالیست به لحاظ ویژگی ها و خصایص آن مورد بررسی قرار داده و با عنوان «خصائص الاقتصاد الاسلامی» سیزده ویژگی آن را نام می برد که برخی از آنها عبارتند: وی اولین ویژگی آن را ربانی بودن می داند؛ یعنی اصول کلی آن، برخلاف نظام های دیگر، تنها ساخته و پرداخته ی دست بشر نیست؛ بنابراین، منابع این اصول در قرآن و سنت و اجماع و عقل محصور می باشد. ایشان به خصوصیت مهمی با عنوان «جزء من الاسلام الشامل» اشاره کرده، می نویسد: وقتی نظام اقتصادی اسلامی جزئی از اسلام باشد، نباید آن را جدا از سایر نظام های اسلامی، هم چون: نظام تربیتی، عبادی و... مورد مطالعه و بررسی قرار دهیم؛ وی هم چنین اخلاقی بودن، واقع نگری، هدفمندی، سازندگی، توازن و غیره را ویژگی های دیگر نظام اقتصادی اسلامی دانسته است.



3_ رابطه ی نظام اقتصادی با مکتب اقتصادی

گاهی دو اصطلاح مکتب اقتصادی و نظام اقتصادی، به علت ارتباط مفهومی بسیار نزدیک، به صورت مترادف و جایگزین یکدیگر و به طورکلی به معنای راه و روشی که یک جامعه برای زندگی اقتصادی خود برمی گزیند، به کار می روند؛ ولی با این حال می توان نوعی تمایز بین این دو قایل شد. بدین ترتیب که، دیدگاه ها و نظرات اساسی اقتصادی در مورد مالکیت، توزیع درآمد و غیره را که خود مبتنی بر یک جهان بینی خاص است، مکتب اقتصادی، و قوانین منطبق با این اصول و دیدگاه های اساسی را که شامل نظام ملی، قوانین مالکیت، تولید، توزیع، مصرف، مالیات و غیره است و برای تنظیم فعالیت ها و روابط اقتصادی یک جامعه تدوین می شود، نظام یا سیستم اقتصادی می نامند.
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4_ روش های بررسی نظام اقتصادی

روش های بررسی نظام های اقتصادی عبارت اند از: روش بررسی تاریخی، تحلیلی و عملکردی. در مطالعه ی تاریخی، عوامل پیدایش، تغییر و تحول یک نظام اقتصادی به لحاظ تاریخی مورد نظر است، در شیوه ی عمل کردی، عمل کرد و در روش بررسی تحلیلی، اصول و مبانی فکری نظام مورد مطالعه قرار می گیرد.



5_ اصول نظام اقتصادی اسلام

در ادبیات اقتصاد اسلامی، بحث از اصول نظام اقتصادی اسلام جایگاه ویژه ای دارد. شهید صدر اقتصاد اسلامی را با سه اصل اساسی از دیگر نظام های اقتصادی متمایز می داند:

الف) اصل مالکیت مختلط؛ ب) اصل آزادی اقتصادی در کادر محدود؛ ج) اصل عدالت اجتماعی.

عبدالحسین محمد با تأثیرپذیری از مکتب اقتصادی شهید صدر، سیستم اقتصادی اسلام را بر سه اصل استوار می داند که عبارت اند از: 1. مالکیت طبیعت؛ 2. آزادی و محدودیت فعالیت های خصوصی اقتصادی؛ 3. عدل اجتماعی که متضمن تأمین و تعادل اجتماعی است.

استاد اقتصاد اسلامی مصر، اقتصاد اسلامی را به دو بعد ثابت و متغیر تقسیم می کند. از جمله اصول ثابت این است که مال متعلق به خداوند، و بشر خلیفه ی اوست؛ هم چنین، اسلام به مالکیت خصوصی احترام گذاشته قایل به آزادی محدود با قید و شرط اقتصادی و خواهان تحقق عدالت اجتماعی در جامعه ی اسلامی است. وی اصل رشد و توسعه ی عمومی و تثبیت نهاد انفاق را از دیگر اصول ثابت اقتصاد اسلامی بر می شمرد. در شق متغیر که به اسلوب عملی و خطوط برنامه ی اجرایی اختصاص دارد، بدون برشمردن اصل یا اصولی خاص، آن را حاصل اجتهادات تطبیقی مجتهدان و اولوالامر می داند که با تغییر شرایط زمان و مکان شیوه ی اجرایی اصول ثابت اقتصاد اسلامی تغییر می کند. وی در پایان نتیجه می گیرد که اقتصاد اسلامی از حیث اصول، مذهب و از حیث تطبیق با شرایط گوناگون زمانی و مکانی جامعه، نظام است. آیا اسلام یا اقتصاد اسلامی می تواند علم اقتصاد داشته باشد که به مطالعه و تفسیر و کشف قوانین حاکم بر پدیده ها و متغیرها در جامعه ای که اصول مکتب اقتصادی در آن تحقق یافته است بپردازد؟ مانند کاری که متفکران نظام اقتصاد سرمایه داری کردند؟ پاسخ این سؤال مثبت است؛ یعنی اگر اسلام کاملا در جامعه ای پیاده شود، به طوری که بتوان به رفتارهای اقتصادی در سطح خرد و کلان صفت «اسلامی» را اطلاق کرد در این صورت اگر به کشف رفتار و واکنش های این انسان های اقتصادی اسلام در قالب مدل ها و نظریه های قابل دفاع بپردازیم به مجموعه رفتارها و قوانینی می رسیم که به این مجموعه با تعریفی خاص، علم اقتصاد اسلامی اطلاق می کنیم. بنابراین اگر تمام ارزش های اسلامی در جامعه پیاده شود، بررسی و تفسیر روابط اقتصادی در چنین جامعه ای ما را به علم اقتصاد اسلامی می رساند.
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درمان عجب به زیبایی ظاهری

راه درمان آن این است که: بدانی که این زیبایی در معرض زوال است و به اندک مرضی زیبایی تو از بین می رود. و کدام عاقل به چیزی عجب می کند که یک شب تب کردن، یا دملی آن را از بین می برد.

بر مال و جمال خویشتن غره مشو *** کان را به شبی برند و این را به تبی

و شکی نیست که اگر با بیماری و مرض زایل نشود، با رفتن جوانی و آمدن پیری، حسن و زیبایی نیز خواهد رفت. و مرگی که هر کسی خواهی نخواهی آن را خواهد چشید آن را تباه خواهد کرد. نگاه کن به رخسارهای زیبا و قامتهای رعنا و بدنهای نازک، که چگونه در خاک پوسیده و متعفن شده اند، به گونه ای که هر طبعی از آنها متنفر می گردد. همچنین به خودت نظری کن که کدام عضو تو را کثافت فرا نگرفته، دهانت منبع آبی است که اگر چیزی به آن آلوده شود خود تو از آن بدت می آید، دماغت پر از کثافتی است که اگر ظاهر شود خجالت می کشی، زیر بغلت را گند فرا گرفته، هر عضوی را که مجروح سازی خون نجس در می آید. روده هایت از مدفوع و مثانه ات از بول کثیف پر است. و در درون بدنت کرم پنهان است. اگر مدتی خود را پاک نسازی و نشوئی چرک و تعفن به تو احاطه می کند. و شپش بدن و لباس تو را فرا می گیرد. این حال زندگانی دنیای تو است. و در ابتدا، ماده خلقت و غذای تو منی و خون حیض است. و نهایت زندگانی تو مرداری گندیده است، که از همه نجاسات متعفن تر است. پس حسن و جمالی که حقیقتش این است، سزاوار عجب و غرور نیست.
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6_ روش به دست آوردن نظام اقتصادی اسلام:

در نظام های متعارف اقتصادی، هم چون نظام اقتصاد سرمایه داری و سوسیالیستی، ابتدا اصول و خطوط کلی نظام توسط بنیان گذاران و اندیشمندان آن ترسیم می شود، آن گاه ساختمان نظری و احکام تفصیلی آن بر این پایه ها استوار می گردد؛ اما در نظام اقتصادی اسلام اصول و پایه های اساسی و ساختمان نظری آن، که حاوی احکام کلی و جزئی است، در قالب متون دینی و در گستره ی فقه اسلامی ارائه شده است. یکی از نظام سازان یا ارائه دهندگان مکتب اقتصادی اسلام شهید محمدباقر صدر است که نظریات و اصول کلی را زیربنا، و سیستم قانونی و احکام اقتصادی را که مبتنی بر این اصول است روبنا نامید و با مطالعه و بررسی احکام حقوقی _ اقتصادی، یعنی روبنا به کشف زیربنا یا اصول کلی نظام اقتصادی همت گماشت. وی با اراده و پشتکار و با اتکا به قوه ی اجتهاد، به ارائه ی طرحی ماندگار از مکتب اقتصادی اسلام پرداخت و روش کشف، نه تأسیس را به عنوان شیوه ی به دست آوردن نظام اقتصادی اسلام مطرح ساخت.

3. اهداف مکتب اقتصاد اسلامی مکتب اقتصاد اسلامی اهداف خاصی را برای تحقق خود بیان کرده است که چگونگی اجرای این اهداف، به مقتضیات زمان و مکان و اوضاع و شرایط جوامع مختلف بستگی دارد. آیات و روایاتی که بیانگر اهداف این مکتب اند به دو دسته ی سلبی و ایجابی تقسیم می شوند. مضمون آیاتی که به جنبه ی سلبی پرداخته اندآن است که مال و ثروت اندوزی هدف نهایی زندگی بشر نیست و آیاتی که بیان گر جنبه ی ایجابی اند از استقلال، خودکفایی، اقتدار، رشد و توسعه ی اقتصادی، عدالت اجتماعی و تحکیم ارزش های معنوی و اخلاقی حکایت می کنند.
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1_ اهداف سلبی

برخی از آیات دل بستگی به دنیا و اموال و اولاد را مذمت نموده اند؛ البته این آیات به هیچ وجه در صدد تثبیت رهبانیت نیستند، بلکه هدف نهایی دانستن و ارزش ذاتی قایل شدن برای این امور را مردود دانسته اند. «المال والبنون زینة الحیاة الدنیا والباقیات الصالحات خیر عند ربک ثوابا و خیر أملا؛ مال و فرزندان زیور زندگی دنیاست و کارهای شایسته نزد پروردگارت ماندنی و دارای پاداشی بهتر و آینده ی آن بیش تر است.» (کهف/ 46)، «وابتغ فیما آتاک الله الدار الآخرة ولا تنس نصیبک من الدنیا وأحسن کما أحسن الله إلیک ولا تبغ الفساد فی الأرض إن الله لا یحب المفسدین؛ و با آنچه خدا به تو داده است، خانه آخرت را تأمین کن و بهره ات را از دنیا فراموش مکن و همان گونه که خدا به تو احسان کرده است، تو نیز احسان کن و در پی فسادانگیزی در زمین مباش، که خداوند مفسدان را دوست نمی دارد.» (قصص/ 77) «یا أیها الذین آمنوا لا تلهکم أموالکم ولا أولادکم عن ذکر الله ومن یفعل ذلک فأولئک هم الخاسرون؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، اموال و اولادتان شما را از یاد خدا (به امور دیگری) مشغول نسازد و کسی که چنین کند زیانکار است.» (منافقون/ 9) برخی از ناآگاهان و عقب افتادگان از وادی معرفت و دین شریف اسلام گمان می کنند اسلام مانع رشد و تکامل مسلمانان، و عامل انحطاط مسلمین است. این گروه برای اثبات مدعای خود به برخی از مفاهیم دینی تمسک می جویند، ولی این ها طعم واقعی اسلام را نچشیده و با عناد و دشمنی به سراغ متون دینی رفته اند.
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2_ اهداف ایجابی

طبق آیات قرآن اهداف ایجابی مکتب اقتصاد اسلامی عبارت اند از:

1_ توازن و تعادل اقتصادی

یکی از اهداف اقتصاد اسلامی توازن و تعادل اقتصادی است، به گونه ای که هرگونه اسراف و امساک در جامعه ی اسلامی نفی گردد. «والذین إذا أنفقوا لم یسرفوا ولم یقتروا وکان بین ذلک قواما؛ صالحان کسانی هستند که وقتی انفاق می کنند اسراف و امساک نمی ورزند و میان آن دو، راه اعتدال را در پیش می گیرند.» (فرقان/ 67)، «و لاتجعل یدک مغلولة إلی عنقک و لاتبسطها کل البسط فتقعد ملوما محسورا؛ نه دستت را بسته به گردن قرار ده، و نه به تمامی آن را باز نگه دار، پس آن وقت تهی دست به حالت ملامت بنشینی.» (اسراء/ 29)؛ از دو آیه ی اخیر استفاده می شود که هدف اقتصاد اسلامی، توازن و تعادل اقتصادی است و حتی در مقوله ی انفاق که ارزش دینی شمرده می شود، اسراف و امساک روا نیست.



2_ استقلال و عدم وابستگی اقتصادی

«ولن یجعل الله للکافرین علی المؤمنین سبیلا؛ و هرگز خدا راهی برای کافران علیه مؤمنان قرار نداده است.» (نساء/ 141) از این آیه استقلال در تمام زمینه ها، از جمله استقلال و عدم وابستگی اقتصادی استفاده می شود. منظور از استقلال و عدم وابستگی اقتصادی در یک کشور آن است که در تأمین منافع اقتصادی و بهره وری از سرمایه ی کارشناسی و سایر زمینه های اقتصادی به دیگر جوامع وابسته نباشد و بتواند با پرورش استعدادها و ارتقای علمی جامعه، حداکثر نیازهای خود را رفع نماید. استقلال اقتصادی به این معنا نیست که یک جامعه تمام نیازمندی های خود را تأمین کند؛ زیرا همان طور که یک فرد نمی تواند تمام حاجت های خود را برطرف کند و در تمام امور از سایر انسان ها بی نیاز باشد، در دنیای کنونی تحقق جامعه ی بی نیاز از جوامع دیگر ممکن نیست و حتی گاهی از نظر سیاست گذاری اقتصادی و برای صرفه جویی لازم است برخی از نیازمندی ها از طریق جوامع دیگر رفع گردد. ولی داد و ستد بازرگانی و ایجاد روابط اقتصادی با سایر جوامع، غیر از پذیرش ذلت و خواری و اسارت و استعمار و استثمار دیگر جوامع است. آیه ی شریفه ی «ولن یجعل الله للکافرین علی المؤمنین سبیلا» در مقام بیان نفی هرگونه سلطه ی کافران بر مسلمانان است؛ و اخبار در مقام انشا می باشد؛ یعنی مسلمانان باید به گونه ای عمل کنند که تمام راه های سلطه ی کفار، از جمله سلطه ی اقتصادی را سد نمایند و بر آگاهان به زمان پوشیده نیست که در روزگار کنونی وابستگی اقتصادی منشأ وابستگی سیاسی، نظامی و... می شود و تسلط اقتصادی کافران منشأ تسلط آن ها از جهت های دیگر سیاسی، نظامی و... است.
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3_ عدالت اجتماعی

عدالت در حوزه های مختلف معرفتی، هم چون کلام، اخلاق و اجتماع مورد بحث قرار می گیرد. عدالت در حوزه ی کلام، صفت فعلیه ی الهی به شمار می آید؛ توضیح مطلب این است که، صفات خداوند به دو دسته ی ذاتیه و فعلیه تقسیم می شوند، صفات ذاتیه بدون در نظر گرفتن افعال الهی انتزاع می شوند؛ مانند علم، قدرت و حیات؛ و صفات فعلیه با عنایت به افعال الهی به خداوند نسبت داده می شوند؛ مانند خالق، رازق و...؛ و عدل الهی از این سنخ است و به معنای اعطای کمالات به موجودات به حسب استعدادها و قوای آن ها می باشد و عدالت در محکمه ی عدل، به معنای داوری عادلانه و دادن کیفر و پاداش عادلانه است. متدینان و عالمان دینی در گزاره ی «خداوند عادل است.» هیچ اختلافی ندارند، ولی وقتی سخن از حسن عدالت و قبح ظلم به میان می آید، بحث حسن و قبح ذاتی و عقلی، که معرکه ی آرای فرقه های عدلیه (معتزله و شیعه) و غیر عدلیه (اشاعره) است، مطرح می گردد. عدلیه بر آن اند که حسن و قبح افعال، ذاتی آن هاست و اشاعره بر خلاف آن ها معتقدند که خداوند حسن و قبح را به افعال می بخشد و حسن و قبح ذاتی افعال نیستند. عدلیه در باب معیار شناخت حسن و قبح، شناخت حسن و قبح های کلی را به عقل منتسب می کنند، ولی اشاعره در این باره نیز فقط پای شرع را به میان می آورند. عدالت اجتماعی در تمام نظام های اجتماعی مورد توجه بوده است. نظام اقتصاد سرمایه داری معتقد است با اجرای اقتصاد بازار آزاد، خود به خود، توزیع عادلانه بین عوامل تولید صورت می گیرد که به منزله ی تحقق عدالت اجتماعی است. سوسیالیسم نیز مدعی برقراری عدالت یا مساوات اقتصادی به وسیله ی نظام دولتی حاکم بر اقتصاد است. اما نگرش مکتب اسلام در این اصل از سایر نظام های اقتصادی تفکیک می شود. عدالت اقتصادی در بر گیرنده ی حالت مطلوبی از توزیع درآمد، ثروت، قدرت و فرصت های اقتصادی بین افراد جامعه است. به هر حال نظام های اقتصادی، علاوه بر این که تعریف یکسانی از عدالت ارائه ننموده اند، در تحقق عدالت نیز از طریقه ی واحدی برخوردار نیستند. در باب جایگاه عدالت در نظام اقتصاد اسلامی دیدگاه های مختلفی وجود دارد. عده ای آن را از اصول سیستم اقتصادی در اسلام دانسته، تأمین اجتماعی و تعادل اجتماعی را زیر مجموعه های آن می شمارند. برخی عدالت اجتماعی را از اولویت های اجتماعی یک سیستم اقتصاد اسلامی معرفی می کنند. شهید صدر، عدالت اجتماعی را یکی از اصول سه گانه ی نظام اقتصاد اسلامی شمرده و آن را بر دو اصل کلی تأمین اجتماعی و توازن اجتماعی استوار می داند. در نظام اقتصاد اسلامی، تأمین نیازهای افراد جامعه از دو طریق پیش بینی شده که بنای فکری و حدود هر کدام بر پایه ی دو اصل فقهی _ اقتصادی استوار است:
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الف) تکامل عام: منظور از تکامل عام، مسؤلیت متقابل افراد جامعه ی اسلامی نسبت به تأمین نیازهای حیاتی هم دیگر، یا کفالت همگانی و مبتنی بر اصل اخوت و وحدت افراد جامعه ی اسلامی است؛ بر این اساس، اگر نیازهای حیاتی، مانند غذا، پوشاک و غیره، زندگی فرد یا افرادی را در جوامع اسلامی مورد تهدید قرار دهد، بر کلیه ی مسلمانان واجب کفایی است که در رفع نیاز آن ها بکوشند؛ دولت هم در این زمینه مسؤولیت دارد.

ب) ضمان اعاله: وظیفه ی دولت تأمین سطح معیشت مناسب و وسایل زندگی افراد جامعه است که از طریق ایجاد امکانات برای فعالیت های اقتصادی آنان انجام می گیرد. مبنای نظری ضمان اعاله سهیم بودن افراد جامعه در ثروت های طبیعی و حق مشترک جامعه در آن هاست. قرآن کریم به صراحت در این باب می گوید: «هو الذی خلق لکم ما فی الأرض جمیعا؛ اوست آن کسی که آنچه در زمین است، همه را برای شما آفرید.» (بقره/ 29) و اما توازن اجتماعی نیز برای رفع شکاف های طبقاتی بین ثروتمندان و فقرا ضرورت دارد و دولت اسلامی باید با ابزارهای مناسب اقتصادی در برقراری این توازن بکوشد. شایان ذکر است که توازن اجتماعی به معنای مساوات در درآمد نیست.



4_ توسعه ی اقتصادی

ضرورت توسعه و رشد اقتصادی، پس از جنگ جهانی دوم و خرابی های فراوان ناشی از جنگ برای بازسازی مناطق جنگ زده مطرح و در دهه ی 1970 به طور جدی تر عنوان شد و با ورود به قرن بیست مقوله ی توسعه با چشم اندازی جدید وارد عرصه ی علوم انسانی گردید. شایان ذکر است که مفهوم رشد و توسعه تفاوت دقیقی دارند؛ رشد به افزایش کمی و توسعه به تحولات کمی و کیفی نظر دارد. برای حرکت در راستای یک برنامه ی توسعه ی جامع، وجود یک سری لوازم و ویژگی ها ضرورت دارد، که از جمله: مدیریت منضبط و کارآمد، آگاه شدن مردم با مبانی و اهداف توسعه، وجدان کاری، قانون مندی، مسؤولیت پذیری و نظم در فکر و زندگی جامعه، بسیج امکانات فیزیکی و غیر فیزیکی و هماهنگی نظام آموزشی کشور؛ بنابراین عناصر ارزشی و فرااقتصادی و فرهنگ ها و عقاید مختلف در جهت گیری های توسعه ی اقتصادی جایگاه و نقش به سزایی دارند؛ پس نمی توان در مسئله ی توسعه فریب ظاهر زیبای یک نسخه ی تمام عیار و جهان شمول را خورد. تلاش یهودیان در تولید بیش تر ثروت و توسعه و ترقی مادی، برگرفته از پیام های متون دینی آن هاست؛ هم چنان که مسیحیان قبل از نهضت اصلاح مذهبی، نوعا به فکر ریاضت و آخرت و قناعت بودند و پس از انجام نهضت های اصلاح دینی و تثبیت مذهب پروتستان و اندیشه ی کالوینیسم طرف دار کار و تلاش و تولید و توسعه شدند. ماکس وبر، جامعه شناس و فیلسوف آلمانی، ریشه های سرمایه داری جدید را کاملا با اندیشه ی مذهبی پروتستان مرتبط می داند و میان اخلاق پروتستانی و روحیه ی سرمایه داری ارتباط خاصی قایل است. برخلاف مسیحیان کاتولیک که به تعبیر وبر در اثر روحیه ی ریاضت منشانه و ترک لذات دنیوی سهم بسیار ناچیزی در زندگی اقتصادی داشتند. شکی نیست که تمدن اسلامی افول اقتصادی طولانی ای داشته است؛ ولی این افول ارتباطی با عقاید و ارزش های دینی ندارد. نتیجه ی سخن آن که اصول و مبانی اقتصاد اسلامی با توسعه ی اقتصادی، به عنوان یک رهیافت مترقی بشری موافق است. دین اسلام با تشویق به کار و تولید و تلاش و فعالیت های اقتصادی، زمینه ساز توسعه ی اقتصادی است. تأثیر اصول ارزشی و عقیدتی اسلام در توسعه ی اقتصادی نیز انکارناپذیر است. اسلام علاوه بر مذمت کردن زهد افراطی و رهبانیت، اتراف و افزون طلبی را منافی توسعه می داند. عقب ماندگی حاکم در جهان اسلام زاییده ی درک نامناسب دین، یا عمل نامتناسب با دین است.
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واژه ی توسعه در برخی از روایات، به معنای گشایش در زندگی مادی و بهبود وضع معیشت به کار رفته است. بدون شک، گشایش در زندگی و رهایی از تنگناهای مادی، بدون قدرت تولیدی و توانایی در کسب و کار و تولید اقتصادی میسر نیست. امام باقر (ع) در این باب می فرماید: «من طلب الرزق من الدنیا استغنائا عن الناس و توسیعا علی اهله و تعطفا علی جاره لقی الله عزوجل یوم القیامه و وجهه مثل القمر لیلة البدر؛ کسی که دنیا را برای بی نیازی خود از مردم و گشایش بر خانواده اش و ابراز محبت به همسایه اش طلب کند، خداوند _ عزوجل _ را در روز قیامت ملاقات می کند، در حالی که چهره ی او هم چون قرص کامل ماه نورانی است». توسعه فرایندی است که زمینه ی شکوفایی استعدادهای گوناگون انسانی را فراهم می سازد. در این فرایند با استفاده از منابع مختلف، باید بستر مناسبی برای رشد تولیدات ملی هماهنگ با تأمین دیگر خواسته های اصیل انسانی فراهم آید، تا در نتیجه، افراد جامعه مسیر تکاملی شایسته خود را بپیمایند؛ و توسعه ی اقتصادی به وضعیتی اطلاق می گردد که در آن انسان به گونه ای تربیت شود که با تسلط بر تکنولوژی و استفاده ی بهینه از منابع موجود، توان برنامه ریزی جامع برای تأمین رفاه جامعه را داشته و زمینه ی مناسب برای نیل به کمالات انسانی برای همگان فراهم باشد. بر این اساس، در یک نظام اسلامی، رشد و توسعه هدف نهایی نیست، بلکه هدفی ضروری و در حد خود ارزشمند و وسیله ای است برای رسیدن انسان به فضایل و مکارم اخلاقی و پیمودن مسیر قرب الی الله. مفهوم توسعه به اصطلاح معاصر مفهومی جدید است و در متون دینی با عناوین عمران، صنعت، تجارت، رشد نیروهای انسانی، امنیت، بهداشت روانی و جسمانی از آن یاد شده است.
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برخی از آیات و روایات مربوط به این بحث: «هو أنشأکم من الأرض واستعمرکم فیها؛ خداوند شما را از زمین ایجاد کرد و به آبادانی در آن گماشت.» (هود/ 61) از این آیه استفاده می شود که عمران و آبادانی زمین از مسؤولیت های مهم انسان در حیات دنیوی است؛ بنابراین می توان ادعا کرد که خداوند انسان را به آبادانی زمین مأمور کرده است. «هو الذی خلق لکم ما فی الأرض جمیعا؛ خداوند برای شما همه ی آنچه در زمین وجود دارد را آفریده است.» آیه ی شریفه ظهور در این دارد که آنچه در زمین است برای شما مباح بوده، و همه ی انسان ها حق تصرف در آن امور را داراند و هرگونه بهره وری از آن ها جایز است _ مگر در مواردی که از طریق آیات و سنت ممنوع شده باشند. «هو الذی جعل لکم الأرض ذلولا فامشوا فی مناکبها وکلوا من رزقه وإلیه النشور؛ او خدایی است که برای شما زمین را رام قرار داد؛ پس بر روی آن حرکت کنید و از روزی آن بخورید و بازگشت به سوی اوست.» (ملک/ 15) رام بودن زمین یعنی تسلط آدمی برای بهره برداری از آن در ابعاد مختلف. زمین نیز استعداد پاسخ گویی به نیازهای انسان را داراست. «هذا ما امر به عبدالله علی امیرالمؤمنین، مالک بن الحارث الاشتر فی عهده الیه حین ولاه مصر: جبایة خراجها و جهاد عدوها و استصلاح أهلها و عمارة بلادها؛ این نوشته چیزی است که بنده ی خدا، علی امیر مؤمنان، در عهد خود به مالک، فرزند حارث اشتر، فرمان داده در هنگامی که وی را به ولایت مصر منصوب کرده است: خراج آن سرزمین را بگیرد و با دشمنان آن جهاد کند و اهل آن را به صلاح کشاند و سرزمین ها و شهرها را آباد سازد». از فرمایش حضرت علی (ع) استفاده می شود که آباد کردن شهرها و سرزمین ها زیر سایه ی حکومت اسلامی از وظایف دولت است. حضرت در ادامه ی این نامه می فرماید: «باید توجه به آبادانی زمین، بیش از توجه و اهتمام تو در جمع آوری خراج باشد؛ زیرا خراج جز با آبادانی به دست نمی آید و آن کس که بخواهد مالیات را بدون عمران و آبادانی مطالبه کند، شهرها را خراب و بندگان خدا را نابود می سازد و حکومتش جز اندکی دوام نخواهد داشت. اگر مردم از سنگینی مالیات یا خشک شدن چشمه ها، کمی باران، دگرگونی زمین در اثر آب گرفتگی، فساد بذرها و تشنگی زیاد زراعت شکایت آوردند، مالیات را به مقداری که حال آنان بهبود یابد تخفیف ده. هرگز این تخفیف برتو گران نیاید؛ زیرا ذخیره ای خواهد بود که آن را در عمران و آبادی کشورت به تو باز می گردانند و مایه ی زینت حکومت تو خواهد شد، همراه با جلب ستایش آنان نسبت به تو، و تو نیز از اجرای عدالت در میان آنان، بر ذخیره ای که نزد آن ها از رفاه و آسایش داری و اعتمادی که از عدالت و مدارای تو نسبت به خود دریافته اند، می توانی تکیه کنی؛ زیرا بسا حوادثی پدید می آید که اگر بر آنان حواله دهی، آن را می پذیرند، در حالی که همراه با طیب خاطر آنان است؛ زیرا آبادانی قدرت تحمل مردم را زیاد می کند و خرابی زمین از فقر و بدبختی صاحبان آن ناشی می شود و بیچارگی و فقر مردم به دلیل غارت اموال از طرف زمامدارانی است که به ادامه ی حاکمیت خود اعتماد ندارند و از تاریخ گذشتگان عبرت نمی گیرند.»
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5. عزت و سربلندی جامعه اسلامی

یکی دیگر از اهداف اقتصادی که در رشد و توسعه ی اقتصادی و عدالت اجتماعی مؤثر است، عزت و سربلندی جامعه ی اسلامی است. کلمه ی عزت در آیات و روایات فراوانی به کار رفته است و به مسلمانان هشدار می دهد که در تمام زمینه های حیات بشری و در ابعاد گوناگون اقتصادی، فرهنگی، نظامی، سیاسی و غیره باید عزت و سربلندی خود و جامعه خود را نگه دارند. خداوند سبحان در این باره می فرماید: «ولله العزة ولرسوله وللمؤمنین ولکن المنافقین لایعلمون؛ عزت مخصوص خدا و رسول او و مؤمنان است، اما منافقان این را نمی دانند.» (منافقون/ 8)؛ «من کان یرید العزة فلله العزة جمیعا؛ هر کس عزت بخواهد باید از خدا بخواهد، چرا که تمامی عزت ها از آن خداست.» (فاطر/ 10)؛ بر همین اساس پیامبر اسلام (ص) در روایتی توصیه می کند: «حوائج و نیازهای خود را با عزت نفس طلب نمایید». اسلام جامعه ای را عزیز و مستقل می داند که زیر دست بیگانگان و مستعمره ی آنان نباشد؛ و از آن جا که در دنیای کنونی همه ی امور بر محور علم می چرخد و حیات بشری با دانش و تکنولوژی گره خورده است و مشکلات و پیچیدگی ها بدون کلید علم و تکنیک گشوده نمی شوند، پس برای تحقق بخشیدن به نظام اقتصاد اسلامی مطابق با اهداف آن در جامعه، برنامه ریزی اقتصادی و خودکفایی کشور برای توسعه بخشیدن به تمام ابعاد زندگی، اعم از اقتصادی، سیاسی، نظامی و... امری ضروری است، تا از این طریق، نیازهای جامعه را در سطح محصولات حیاتی و استراتژیکی به صورت مطلوبی برطرف سازیم و در روابط سیاسی و اقتصادی با بیگانگان از موضع قدرت برخوردار باشیم و این خواسته ها تحقق نمی یابد، مگر آن که به فکر عزت جامعه ی اسلامی و میزان ایمان و تقوای اکثریت افراد آن و اتحاد و همبستگی و پیشرفت علم و تکنولوژی باشیم.
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4. اصول و بنیادهای اقتصاد اسلامی مکتب اقتصاد اسلامی نه تنها در هدف، بلکه به لحاظ برخی اصول و بنیادها از سایر مکاتب جدا می شود. این اصول و مبانی در حوزه ی هستی شناسی، انسان شناسی و مفاهیم اقتصادی، از جمله: مالکیت، آزادی اقتصادی، عدالت اجتماعی و غیره قابل طرح اند.



1. انسان شناسی در مکتب اقتصاد اسلامی

تمام مکاتب به نحوی به مطالعه ی انسان پرداخته و هر یک از آن ها تفسیری از این پدیده ارائه نموده اند، مکاتبی هم چون فیزیوکرات ها و کلاسیک ها، انسان را موجودی محکوم به حاکمیت قوانین طبیعی دانسته اند که آن قوانین ثابت و ابدی و حاکم بر اراده ی بشری اند. از دیدگاه این مکاتب، نفع شخصی انسان محرک اوست و رفتارهای او، با اخلاق و ارزش های معنوی ارتباط ندارد؛ در نتیجه، علم اقتصاد، وظیفه ی شناخت این رفتارها و قوانین حاکم بر آن ها و پیش بینی واکنش ها و مشاهده، توصیف، تجزیه و تحلیل آن ها را بر عهده دارد و به ارشاد و جهت دهی به رفتار انسان ها نمی پردازد و اما اسلام در این باب چه سخنی دارد؟ اولا اسلام، به طور مطلق حاکمیت قوانین ثابت و طبیعی و مقدم بر اراده ی انسان را نمی پذیرد؛ زیرا این ادعا مستلزم نوعی جبرگرایی و نفی حکمت نزول کتب آسمانی و ارسال پیامبران و انذار مردم از انحرافات عملی و بی معنا دانستن ثواب و عقاب اخروی است، قرآن کریم، در نقش اراده ی افراد بر تحولات اجتماعی می فرماید: «إن الله لایغیر ما بقوم حتی یغیروا ما بأنفسهم» وجود حرکت های سیاسی، اجتماعی و اقتصادی که منشأ تحولات مهم اجتماعی اند، نشانه ی حاکمیت اراده و قدرت تصمیم گیری انسان است، البته تأثیرپذیری فرد از جریان حاکم نیز مورد تأیید قرآن است و به همین دلیل می فرماید: «بل قالوا إنا وجدنا آباءنا علی أمة وإنا علی آثارهم مهتدون؛ (نه) بلکه گفتند: ما پدران خود را بر آیینی یافتیم و ما [هم با] پی گیری از آنان، راه یافتگانیم.» (زخرف/ 22) شایان ذکر است که این تأثیرپذیری نیز معلول تصمیم گیری و اراده ی انسان هاست، نه این که جبر اجتماعی بر آن ها حاکم باشد. ثانیا انسان موجود بسیار پیچیده ای است و نمی توان مطلبی را به عنوان حکم کلی بر آن بار کرد؛ بنابراین این سخن که «محرک انسان، نفع شخصی اوست»، نسبت به همه ی انسان ها ساری و جاری نیست؛ چه بسا انسان های مصلح و احیاگری که برای اصلاح اجتماعی از منافع شخصی خود می گذرند. در ضمن منظور فیزیوکرات ها و کلاسیک ها از نفع شخصی، عمدتا نفع مادی و دنیوی است در حالی که کسانی هستند که هدفشان از منافع شخصی، معنویات و پاداش های اخروی می باشد. کوشش هایی که مردم غیور ایران در آغاز انقلاب و جنگ تحمیلی در ابعاد نظامی و اقتصادی به عمل آوردند، نشانه ی بارزی از این عقیده است.
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2_ آزادی اقتصادی

یک قسم آزادی، آزادی اقتصادی است که بخشی از آزادی حقوقی و از مفاهیم اساسی در اقتصاد قلمداد می شود. این اصطلاح با اقتصاد آزاد تفاوت اساسی دارد. آزادی اقتصادی به معنای حق تملک و رشد دادن مال و حق مصرف است؛ ولی اقتصاد آزاد به معنای اقتصاد بدون حاکمیت و مداخله ی دولت، مذهب، اخلاق و... است. نظام سرمایه داری به اقتصاد آزاد گرایش دارد؛ به همین دلیل هرگونه فعالیت اقتصادی در آن نظام مجاز است؛ البته این آزادی تا جایی است که به آزادی دیگران صدمه ای وارد نشود؛ زیرا در غیر این صورت خود نیز اسیر آزادی دیگران خواهیم شد. در مقابل نظام سرمایه داری، نظام اقتصادی سوسیالیستی اختلاف است که از مارکس آن را مطرح نموده است. این نظام بر اساس اصالت جامعه و نفی اصالت فرد و با شعار عدالت اجتماعی و نفی اختلاف طبقاتی ثروتمند و فقیر، به مقابله با اقتصاد آزاد و آزادی اقتصادی پرداختند و این تفکر را ضد ارزشی و غیرانسانی قلمداد نموده اند. اسلام نه به اقتصاد آزاد و اعتقاد دارد و نه به آزادی مطلق اقتصادی. آزادی اقتصادی در اسلام با ارزش های اسلام توأم است؛ به همین دلیل آزادی اقتصادی در عرصه ی تولید و مصرف، در چارچوب قوانین اسلامی پذیرفته می شود؛ برای نمونه، انسان ها در انتخاب شغل، جز در موارد زیان بار فردی و اجتماعی، آزادند، یا نسبت به درآمدهای مشروع، دارای حق مالکیت فردی اند. اسلام مالکیت از راه فحشا و منکرات و محرمات را مردود می داند؛ بنابراین هم آزادی اقتصادی به عنوان حق طبیعی برای انسان محفوظ است و هم ارزش های انسانی و شرعی مورد نظرند؛ به همین، دلیل آزادی اقتصادی در اسلام از معایب و مشکلات اجتماعی، هم چون: انحصارگرایی، مفاسد اجتماعی و فاصله ی طبقاتی در امان است و دو نوع محدودیت ذاتی و عینی برای فعالیت اقتصادی عرضه می دارد.
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درمان عجب به قدرت و نیروی خود 

راه درمان عجب به قوت و قدرت خود آن است که بیماری ها و دردهایی را که انسان به آنها دچار می شود، به یاد آورد. و دقت کند که یک شب بیماری چگونه قوت او را ضعیف، و بدن او را لاغر و نحیف می گرداند. و اگر یک دندان او درد کند، چگونه ذلیل می شود. و احمق کسی است که به قوت و قدرت خود می نازد درحالیکه اگر مگسی چیزی از او برباید، نمی تواند آنرا پس بگیرد. و اگر مورچه ای داخل گوش او شود روز و شب فریاد می کند. و اگر خاری به پای او رود عاجز می شود. و اگر غباری به چشمش رسد متأثر شود. و حال آنکه هر چقدر قوی باشد، از گاو یا شتر قوی تر نخواهد بود. و چگونه به چیزی عجب و افتخار که می کند که گاو و شتر در آن از او بالاتر اند.



درمان عجب به مال

راه درمان عجب به مال این است که: آفات مال را در نظر آورد و تفکر کند که مال در معرض زوال و نابودی است. دزدیده می شود، به ظلم و ستم می رود، به آتش می سوزد، و به آب غرق می شود و... علاوه بر این به آیات و روایاتی که در نکوهش مال و حقارت مالداران رسیده، و آنچه در فضیلت فقرا و شرافت فقر و عزت ایشان در روز قیامت و سبقتشان در ورود به بهشت بیان شده است. چگونه عاقل دیندار به مال خوشحال می گردد و به آن عجب می کند. با وجود اینکه حقوق بسیار از جانب پروردگار به آن تعلق می گیرد؟ و از عهده همه آنها بر آمدن در نهایت دشواری است، و حلال آن موجب طولانی شدن حساب شده، و در حرام آن مؤاخذه و عقاب است.
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برخی از آیات و روایات مربوط به آزادی اقتصادی در اسلام:

«ولقد مکناکم فی الأرض وجعلنا لکم فیها معایش قلیلا ماتشکرون؛ شما را در زمین مکان داده و در آن جا برای شما معیشت ها قرار داده ایم ولی اندک سپاس می گزارید.» (اعراف/ 10)

«هو الذی جعل لکم الأرض ذلولا فامشوا فی مناکبها وکلوا من رزقه وإلیه النشور؛ اوست که برای شما زمین را نرم قرار داد؛ پس در اطرافش راه بروید و از روزی آن بخورید و بازگشت به سوی اوست.» (ملک/ 15)

«الذی جعل لکم الأرض مهدا وسلک لکم فیها سبلا وأنزل من السماء ماء فأخرجنا به أزواجا من نبات شتی* کلوا وارعوا أنعامکم إن فی ذلک لایات لاولی النهی؛ همان که زمین را برای شما گهواره ای کرد و برایتان در آن ها راه ها کشید و از آسمان آبی فرود آورد و با آن اقسام مختلف گیاه پدید آوردیم. بخورید و حیوانات خویش را بچرانید که در این برای اهل خرد عبرت هاست.» (طه/ 53-54)

امام علی (ع) به والی خود نوشت: «گروهی از حوزه ی مأموریت تو نزد من آمدند و چنین اظهار کردند که اگر نهر متروک و غیر قابل استفاده ی آن ها، لایروبی و حفاری شود، بلاد آن ها آباد می شود، بر ادای خرج توان مند می گردند و بر درآمد مسلمین از این راه افزوده می شود و از من در خواست کردند برای تو نامه ای بنگارم که در انجام چنین کاری آن ها را جمع کنی و نیروی آن ها را در حفر و عمران نهر و تأمین هزینه ی آن به کارگیری، اما دوست ندارم کسی را به کاری مجبور سازی که از آن کراهت دارد و بدان بی میل است؛ اگر نهر همان گونه است که آن ها گفتند، هر کس که دوست دارد در انجام این عمران کار کند، از او بخواه که تلاش کند؛ و در نتیجه نهر مال افرادی است که کار کرده اند نه افرادی که نسبت به انجام این مهم بی میل باشند؛ و اگر دست به کار عمران نهر شوند و وضعیت مالی آن ها تقویت شود از نظر من بهتر است تا این که در ضعف درآمد مالی باقی بمانند.» امام علی در عهد نامه ی مالک اشتر فرمودند: «توجه تو به آبادی زمین باید بیش تر باشد از توجه جهت نسبت به گرفتن خراج و مالیات از مردم.»
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3_ محدودیت های اقتصاد اسلامی

با این که اسلام به آزادی اقتصادی در چارچوب قوانین الهی اعتقاد دارد، ولی نسبت به درآمد اقتصادی محدودیت هایی قایل است. که عبارت اند از:

الف) عدم مالکیت فرد بر انفال و ثروت های طبیعی: این اموال در اختیار دولت اسلامی است؛ البته دولت می تواند با نظارت و کنترل، ثروت را بین افراد توزیع کند، تا منشأ درآمد و تولید ثروت ملی گردد.

ب) جلوگیری از احتکار و اجحاف در نرخ گذاری: امروزه مشکل احتکار و نرخ گذاری یکی از مهم ترین بحران های اقتصادی جهان است و باید در سطح کلان جهانی بدان پرداخت؛ برای نمونه، پیمان های اقتصادی ای وجود دارند که عدم عضویت در آن ها عواقبی هم چون احتکار و نرخ گذاری را در پی دارد، عضویت آن ها نیز مستلزم قطع حمایت های دولت از کشاورز است که آن هم مستلزم ورشکستگی کشاورزی در کشور است. هر کالایی که مورد نیاز شدید مردم باشد به گونه ای که در اثر خبس عدم توزیع آن مردم در تنگنا قرار گیرند؛ می تواند موضوع احتکار باشد. امام علی خطاب به مالک اشتر می نویسد: «بدان ای مالک، با این که باید به مشکلات تجار رسیدگی کنی، اما توجه داشته باش در بین بسیاری از آنان، صفات ناپسندی هم چون خست چشم گیر و بخل مذموم که در افعال ناروایی، مانند احتکار منافع و تحکم در خرید و فروش انعکاس می یابند، وجود دارد. این احتکار و تحکم در خرید و فروش موجب ضرر توده ی مردم، و داغی بر پیشانی والیان است؛ پس هم چون رسول الله (ص) از احتکار منع کن. هر کس که بعد از نهی و اخطار تو دست به احتکار زد، او را عقاب کن، اما در کیفرت، زیاده روی ننما. بنابراین، احتکار حرام است و بر حاکم اسلامی لازم است که از آن جلوگیری کند.
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ج) محدودیت درآمد بر اساس ممنوعیت اولی و ثانوی و حکومتی: برخی از مبادلات و فعالیت های اقتصادی نه تنها با مصالح فردی و اجتماعی انطباق ندارد، که مایه ی تباهی نیروهای انسانی و مالی می شود؛ به همین دلیل مشاغلی، هم چون: قماربازی، رباخواری، رشوه خواری، تولید و فروش مشروبات الکلی، مراکز فحشا و منکرات به حکم اولی در اسلام حرام و ممنوع است. و دسته دیگری از معاملات به حکم اولی حرمتی ندارند؛ لکن چه بسا برخی فعالیت های اقتصادی در زمانی، به علت ضرر، براساس قاعده ی «لاضرر و لاضرار فی الاسلام»، محدودیت بل ممنوعیت پیدا کنند.



4_ مالکیت

یکی از مهم ترین مفاهیم در تمام نظام های اقتصادی، مفهوم مالکیت است و از این طریق نیز می توان به تفاوت نظام های اقتصادی پی برد. مالکیت عبارت است از رابطه ی اعتباری اختصاصی بین ثروت و یا کالا از طرفی و شخص حقیقی یا حقوقی از طرف دیگر، که حق تصرف و سلطه را در بر دارد. خاستگاه مالکیت را می توان در سه عامل ذاتی، عقلی و عقلایی دانست؛ بدین معنا که به لحاظ ذاتی و عقل عملی و عقل اجتماعی هر انسانی که با تلاش و فعالیت اقتصادی خود محصولی را تولید کند، مالک آن محصول است. قرآن کریم می فرماید: «لا تأکلوا أموالکم بینکم بالباطل إلا أن تکون تجارة عن تراض منکم؛ اموال یکدیگر را به باطل (از طریق نامشروع) نخورید؛ مگر این که تجارتی با رضایت شما انجام گیرد.» (نساء/ 29) شهید صدر در توضیح اصل مالکیت می فرماید: اسلام در نوع مالکیت با نظام سرمایه داری و سوسیالیستی اختلاف اساسی دارد. و جامعه ی سرمایه داری به مالکیت فردی معتقد است؛ یعنی مالکیت فردی را به عنوان یک قاعده ی عمومی پذیرفته است و مالکیت عمومی را قبول ندارد، مگر در یک حالت اضطراری؛ یعنی در شرایطی که به دلیلی مجبور به ملی کردن صنعتی باشد که از اصل مالکیت فردی خارج شود؛ و در جامعه ی سوسیالیستی، مالکیت دولتی اصل است و مالکیت خصوصی بنا به ضرورت و استثنا می باشد؛ اما هیچ یک از دو حالت جامعه ی سرمایه داری و سوسیالیستی بر جامعه ی اسلامی منطبق نیستند؛ چون نظام اقتصاد اسلامی با سرمایه داری موافق نیست که مالکیت خصوصی را اصل دانسته؛ هم چنین با سوسیالیسم توافقی ندارد که مالکیت اشتراکی (دولتی) را اصل اساسی می داند، بلکه اسلام در آن واحد و از همان ابتدای بعثت پیامبر (ص) اشکال سه گانه ی مالکیت، یعنی مالکیت خصوصی، عمومی و دولتی را قبول کرد.
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بنابراین در نظام اقتصاد اسلام، هر کس می تواند بر اساس احکام اقتصادی اسلام و با کمک اسبابی که اسلام برای مالکیت خصوصی به رسمیت شناخته است، مالک اموال شود. این مالکیت، برخلاف نظام اقتصاد سوسیالیستی، شامل مالکیت ابزار تولید نیز می باشد؛ هم چنین، تمایز مهمی که میان مالکیت خصوصی در نظام اقتصاد اسلام و سرمایه داری این است که در اسلام مالکیت خصوصی و حقوق مبتنی بر آن، بر پایه ی مفهوم جانشینی و نوعی وکالت استوار است، به این معنا که مالک اموال را به رسم امانت از جانب خداوند و صاحب اصلی جهان در اختیار دارد و بر اساس این اعتقاد خود را مکلف می داند. جانشین و امین مالکیت خصوصی، علاوه بر محدودیت هایی که برای ایجاد آن وجود دارد از لحاط مفهوم نیز با مالکیت در نظام اقتصاد سرمایه داری کاملا متفاوت بوده، محدودیتهایی را در حق استفاده و تصمیم گیری نسبت به دارایی به همراه دارد. ولی این واگذاری از طرف خداوند به بشر، مشروط است به این که مالک نباید هیچ گونه تعدی و تجاوزی را با آن و یا به واسطه آن مرتکب شود؛ یعنی تصرف در ملک شخصی محدود به عدم اضرار به غیر نیز هست.



5_ توزیع و مصرف

اقتصاد اسلامی علاوه بر توجه به مالکیت و تولید ثروت و محدودیت های آن، برای توزیع و مصرف آن نیز، توصیه هایی در قالب احکام پنج گانه ی واجبات، محرمات، مستحبات، مکروهات و مباحات بیان می کند؛ برای نمونه، مصرف برای حفظ نفس از امراض و ناراحتی های بدنی و روحی، طیبات واجب است و نباید حلال الهی را حرام دانست. قرآن کریم می فرماید: «یا أیها الذین آمنوا لا تحرموا طیبات ما أحل الله لکم ولا تعتدوا إن الله لا یحب المعتدین* وکلوا مما رزقکم الله حلالا طیبا واتقوا الله الذی أنتم به مؤمنون؛ ای کسانی که ایمان آورده اید، آنچه را که خداوند بر شما حلال فرموده است بر خود حرام نکنید و (از حلال های الهی) تجاوز نکنید. همانا خداوند تجاوز کنندگان را دوست نمی دارد و از آنچه خداوند به شما روزی داده است، در حالی که حلال و نیکو باشد، بخورید و تقوای خدا را، که به او ایمان دارید، پیشه ی خود سازید.» (مائده/ 87-88) و از دیگر مصارف واجب، مصارف مربوط به افراد تحت تکفل، مانند همسر و فرزندان نسبت به نیازهای متعارف زندگی و مصارف در عبادات واجب، مانند حج است. اما اسلام نسبت به مصرف، محدودیت هایی هم چون اسراف و تبذیر و مصارف حرام، مانند خوردن گوشت خوک، سگ، میته، حیوانات تذکیه نشده و... را بیان نموده است. قرآن کریم دراین باره می فرماید: «ولا تبذر تبذیرا* إن المبذرین کانوا إخوان الشیاطین؛ تبذیر نکنید، تبذیر کردنی؛ همانا تبذیر کنندگان، برادران شیاطین هستند.» (اسراء/ 26-27) تبذیر به معنای صرف کردن مال در موارد غیر عقلایی، و مضر است. «کلوا و اشربوا و لاتسرفوا انه لایحب المسرفین؛ بخورید و بیاشامید و اسراف نکنید که خداوند اسراف کنندگان را دوست ندارد.» (اعراف/ 31) «و أن المسرفین هم اصحاب النار؛ به درستیکه اسراف کنندگان اصحاب آتش اند.» (غافر/ 43)
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من_اب_ع

دکتر عبدالحسین خسروپناه- گستره شریعت- صفحه 333-299

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد قرآن اسلام اقتصاد اسلامی محمدباقر صدر انسان جامعه اسلامی دین


عوامل ورود در جهنم (ربا و افزایش فقر)

رباخواری رباخواری موجب افزایش فقر در جامعه و تراکم ثروت در دست عده ای محدود و محرومیت اکثر افراد اجتماع است، انفاق سبب پاکی دل و طهارت نفوس و آرامش جامعه، و رباخواری سبب پیدایش بخل و کینه و نفرت و ناپاکی است. این کار ناپسند از اموری است که قرآن صریحا مرتکبان آن را تهدید به عذاب دوزخ کرده و نخست در یک تشبیه گویا و رسا، حال رباخواران را مجسم می سازد.

می فرماید: «الذین یأکلون الربا لا یقومون إلا کما یقوم الذی یتخبطه الشیطان من المس؛ کسانی که ربا می خورند، بر نمی خیزند مگر مانند کسی که بر اثر تماس شیطان با او دیوانه شده و نمی تواند تعادل خود را حفظ کند، گاه به زمین می خورد و گاه بر می خیزد.» سپس به گوشه ای از منطق رباخواران اشاره کرده، می فرماید: «ذلک بأنهم قالوا إنما البیع مثل الربا؛ این به خاطر آن است که آنها گفتند: بیع هم مانند ربا است و تفاوتی میان این دو نیست.» یعنی هر دو از انواع مبادله است که با رضایت طرفین انجام می شود. ولی قرآن در پاسخ آنها می گوید: چگونه این دو ممکن است یکسان باشد «و أحل الله البیع و حرم الربا؛ حال آنکه خداوند بیع را حلال کرده و ربا را حرام.» سپس راه را به روی توبه کاران باز گشوده، می فرماید: «فمن جاءه موعظة من ربه فانتهی فله ما سلف و أمره إلی الله؛ هر کس اندرز الهی به او رسد و (از رباخواری) خودداری کند، سودهایی که در سابق (قبل از حکم تحریم ربا) به دست آورده مال او است و کار او به خدا واگذار می شود و گذشته او را خدا خواهد بخشید.» «و من عاد فأولئک أصحاب النار هم فیها خالدون؛ اما کسانی که (به خیره سری ادامه دهند) و باز گردند (و این گناه را هم چنان ادامه دهند) آنها اهل دوزخند و جاودانه در آن می مانند.» (بقره/ 274)
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در آیه بعد مقایسه ای بین ربا و انفاق در راه خدا می کند، می فرماید: «یمحق الله الربا و یربی الصدقات؛ خداوند ربا را نابود می کند و صدقات را افزایش می دهد.» (بقره/ 275) سپس می افزاید: «و الله لا یحب کل کفار أثیم؛ خداوند هیچ انسان بسیار ناسپاس گنهکار را (که آن همه برکات انفاق را فراموش کرده و به سراغ آتش سوزان رباخواری می رود) دوست نمی دارد.» این آیات با شدت تمام، ممنوعیت حکم ربا را شرح می دهد ولی از لحن آن پیدا است که قبل از آن درباره ربا گفتگوهایی شده است و با توجه به تاریخ نزول سوره های قرآن، مطلب همین گونه است.

زیرا در سوره روم که طبق ترتیب نزول قرآن سی امین سوره ای است که در مکه نازل شده سخن از ربا به میان آمده و در هیچ یک از سوره های 'مکی' غیر از آن به مطلبی درباره ربا برخورد نمی کنیم ولی در این سوره کلام درباره ربا تنها به صورت اندرز اخلاقی آمده و می فرماید: «و ما آتیتم من ربا لیربوا فی أموال الناس فلا یربوا عند الله؛ رباخواری در پیشگاه پروردگار کار پسندیده ای نیست.» (روم/ 39)

از نظر افراد کوتاه بین ممکن است ثروت به وسیله رباخواری زیاد گردد اما در پیشگاه خداوند چیزی بر آن افزوده نخواهد شد. سپس بعد از هجرت در سه سوره دیگر از سوره هایی که در مدینه نازل شده بحث از ربا به میان آمده است که به ترتیب عبارتند از سوره بقره، آل عمران، نساء، گرچه سوره بقره قبل از آل عمران نازل شده اما بعید نیست که خصوص آیه 130 سوره آل عمران که حکم صریح تحریم ربا را بیان می کند قبل از سوره بقره و آیات فوق نازل شده باشد.
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به هر حال این آیه و سایر آیات مربوط به ربا هنگامی نازل شد که رباخواری با شدت هر چه تمامتر در مکه و مدینه و جزیره عربستان رواج داشت، و یکی از عوامل مهم زندگی طبقاتی و ناتوانی شدید طبقه زحمتکش و طغیان اشراف بود و لذا مبارزه قرآن با ربا بخش مهمی از مبارزات اجتماعی اسلام را تشکیل می دهد. علاوه بر اینکه حرمت ربا بنا به حکایت قرآن کریم در بین یهود معروف بوده، چون قرآن کریم می فرماید: «و أخذهم الربوا و قد نهوا عنه؛ و به جهت ربا خوردنشان با اینکه از آن نهی شده بودند عذاب دردناکی برایشان مهیا ساختیم.» (نساء/ 161) و نیز آیه ای که قرآن مجید از یهودیان، نقل می کند که می گفتند: «لیس علینا فی الأمیین سبیل؛ (یعنی یهودیان می گفتند) خوردن مال غیر اهل تورات بر ما گناهی ندارد.» (آل عمران/ 75) و این کلام اشاره دارد به اینکه آنان در بین خودشان، حق یکدیگر را ضایع نکرده و هیچکدام مال دیگری را به ناحق نمی گرفت پس ربا هم که گرفتن اموال دیگران به ناحق است. در میانشان نبوده اشاره ای به این معنا دارد با در نظر گرفتن اینکه قرآن کریم کتاب یهود را تصدیق کرده و در مورد ربا نسخ روشنی ننموده، دلالت دارد بر اینکه ربا در اسلام حرام بوده است. با توجه به این نکته آیه ی مورد نظر را بررسی می کنیم.

تحریم ربا این آیات یعنی آیات مورد بحث با آیات قبلش (که درباره انفاق است) بی ارتباط نیست، هم چنان که از جمله 'یمحق الله الربا و یربی الصدقات' و جمله 'و أن تصدقوا خیر لکم' که در ضمن این آیات آمده، این ارتباط فهمیده می شود هم چنان که در سوره روم و آل عمران نیز مساله ربا مقارن با مساله انفاق و صدقه واقع شده است به علاوه دقت در آیات نیز این ارتباط را تایید می کند زیرا رباخواری درست ضد و مقابل انفاق و صدقه است، چون رباخوار، پول بلا عوض می گیرد، و انفاقگر پول بلاعوض می دهد، و نیز آثار سویی که بر رباخواری بار می شود درست مقابل آثار نیکی است که از صدقه و انفاق به دست می آید آن، اختلاف طبقاتی و دشمنی می آورد، و این بر رحمت و محبت می افزاید، آن خون مسکینان را به شیشه می گیرد و این باعث قوام زندگی محتاجان و مسکینان می شود آن اختلاف در نظام و ناامنی می آورد و این انتظام در امور و امنیت.
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ربا بزرگترین گناه در اسلام درباره هیچ یک از گناهان مانند رباخواری و حکومت دشمنان دین بر جامعه اسلامی سخت گیری و تشدید نشده است. خدای سبحان در این آیات در امر رباخواری شدتی به کار برده که درباره هیچ یک از فروع دین این شدت را به کار نبرده است مگر یک مورد که سخت گیری در آن نظیر سخت گیری در امر ربا است، و آن این است که: 'مسلمانان، دشمنان دین را بر خود حاکم سازند'، و اما بقیه گناهان کبیره هر چند قرآن کریم مخالفت خود را با آنها اعلام نموده و در امر آنها سخت گیری هم کرده، ولیکن لحن کلام خدا ملایم تر از مساله ربا و حکومت دادن دشمنان خدا بر جامعه اسلامی است و حتی لحن قرآن در مورد 'زنا' و 'شرب خمر' و 'قمار' و 'ظلم' و گناهانی بزرگتر از این، چون کشتن افراد بی گناه، ملایمتر از این دو گناه است.

این نیست مگر برای اینکه فساد آن گناهان از یک نفر و یا چند نفر تجاوز نمی کند، و آثار شومش تنها به بعضی از ابعاد زندگانی را در بر می گیرد و آن عبارت است از فساد ظاهر اجتماع، و اعمال ظاهری افراد، به خلاف ربا و حکومت بی دینان که آثار سوئش بنیان دین را منهدم می سازد، و آثارش را به کلی از بین می برد و نظام حیات را تباه می سازد، و پرده ای بر روی فطرت انسانی می افکند، و حکم فطرت را ساقط می کند، و دین را به دست فراموشی می سپارد. جریان تاریخ نیز این نظریه قرآن را تصدیق کرده، و شهادت می دهد که امت اسلام از اوج عزت به پائین ترین درجه ذلت نیفتاد، و مجد و شرفش به غارت نرفت و فاقد مال و عرض و جان خود نشد، مگر وقتی که در امر دین خود سهل انگاری کرد، و دشمنان دین را دوست خود گرفته، زمام امر حکومت خود را به دست ایشان سپرد و کارش به جایی رسید که نه مالک مرگ خود بود، و نه مالک زندگی اش، نه اجازه می یافت تا بمیرد و نه فرصت پیدا می کرد تا از مواهب و نعمتهای زندگانی برخوردار گردد، لذا دین از میان مسلمانان رخت بربست، و فضائل نفسانی از میان آنان کوچ نمود.
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رباخواران به جمع کردن اموال و انباشتن ثروت پرداختند و در راه به دست آوردن جاه و مقام با یکدیگر مسابقه گذاشتند، و همین باعث به راه افتادن جنگهای جهانی شد، و جمعیت دنیا به دو دسته تقسیم گردیده و روبروی هم ایستادند، یک طرف ثروتمندان مرفه، و طرف دیگر استثمار شدگان بدبختی که همه چیزشان به غارت رفته بود، و این جنگهای جهانی بلائی شد که کوه ها را از جای کند، و زلزله در زمین افکند انسانیت را تهدید به فنا کرد، و دنیا را به ویرانه ای تبدیل نمود، «ثم کان عاقبة الذین أساؤا السوای؛ آری عاقبت کسانی که بد کردند همان بدی بود.» (روم/ 10)

معنای 'مخبط' شدن انسان و منحرف شدن او از راه مستقیم و نظام عقلایی زندگی «الذین یأکلون الربا، لا یقومون إلا کما یقوم الذی یتخبطه الشیطان من المس» کلمه ی 'خبط' به معنای کج و معوج راه رفتن است، وقتی می گویند: 'خبط البعیر' معنایش این است که راه رفتن این شتر غیر طبیعی و نامنظم است. در این جمله شخص رباخوار، تشبیه به آدم مصروع یا دیوانه بیمارگونه ای شده که به هنگام راه رفتن قادر نیست تعادل خود را حفظ کند و به طور صحیح گام بر دارد. آیا منظور ترسیم حال آنان در قیامت و به هنگام ورود در صحنه رستاخیزاست؟ یعنی آنها به هنگام ورود در عرصه محشر به شکل دیوانگان و مصروعان محشور می شوند؟ اکثر مفسران این احتمال را پذیرفته اند.

ولی بعضی می گویند منظور تجسم حال آنها در زندگی این دنیا است، زیرا عمل آنها همچون دیوانگان است، آنها فاقد تفکر صحیح اجتماعی هستند و حتی نمی توانند منافع خود را در نظر بگیرند و مسائلی مانند تعاون، همدردی، عواطف انسانی، نوع دوستی برای آنها، مفهومی ندارد و پرستش ثروت آن چنان چشم عقل آنها را کور کرده که نمی فهمند استثمار طبقات زیردست، و غارت کردن دسترنج آنان بذر دشمنی را در دلهای آنها می پاشد، و به انقلابها و انفجارهای اجتماعی که اساس مالکیت را به خطر می افکند منتهی می شود، و در این صورت امنیت و آرامش در چنین اجتماعی وجود نخواهد داشت، بنا بر این او هم نمی تواند راحت زندگی کند، پس مشی او مشی دیوانگان است.
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اما از آنجا که وضع انسان در جهان دیگر تجسمی از اعمال او در این جهان است ممکن است آیه اشاره به هر دو معنی باشد، آری رباخواران که قیامشان در دنیا بی رویه و غیر عاقلانه و آمیخته با 'ثروت اندوزی جنون آمیز' است، در جهان دیگر نیز بسان دیوانگان محشور می شوند.

جالب اینکه در روایات معصومین (ع) به هر دو قسمت اشاره شده است در روایتی در تفسیر آیه می خوانیم که امام صادق (ع) فرمود: «آکل الربا لا یخرج من الدنیا حتی یتخبطه الشیطان؛ رباخوار از دنیا بیرون نمی رود مگر این که به نوعی از جنون مبتلا خواهد شد.»

در روایت دیگر برای مجسم ساختن حال رباخواران شکمباره که تنها به فکر منافع خویش اند و ثروتشان وبال آنها خواهد شد از پیامبر (ص) چنین نقل شده که فرمود: «هنگامی که به معراج رفتم دسته ای را دیدم به حدی شکم آنان بزرگ بود که هر چه جدیت می کردند برخیزند و راه روند، برای آنان ممکن نبود، و پی در پی به زمین می خوردند از جبرئیل سؤال کردم اینها چه افرادی هستند و جرمشان چیست؟ جواب داد: اینها رباخواران هستند.»

حدیث اول حالت آشفتگی انسان را در این جهان منعکس می سازد و حدیث دوم حالات رباخواران در صحنه قیامت را بیان می کند و هر دو مربوط به یک حقیقت است، همانطور که افراد پرخور، فربهی زننده و بی رویه ای پیدا می کنند، ثروتمندانی که از راه رباخواری فربه می شوند نیز زندگی اقتصادی ناسالمی دارند که وبال آنها است. همانطور که گفتیم؛ 'یتخبطه' از ماده 'خبط' به معنی عدم حفظ تعادل بدن به هنگام راه رفتن یا برخاستن است.
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ارزش مرد به کمالات اوست نه به سیم و زر، بزرگی و شرف در بندگی خداوند بزرگ است نه به مال و منال.

قلندران حقیقت به نیم جو نخرند *** قبای اطلس آن کس که از هنر عاری است

و بداند که اگر زیادی مال دلیل برتری کسی بود در بین کفار و یهود کسانی هستند که از ثروت بیشتری برخوردارند پس باید آنها از او بهتر باشند.



درمان عجب به مقام و منصب و مانند این ها

عجب به مقام و منصب و حکومت و زیادی اولاد و خویشاوندان و خدمه و... مرضی است که بسیاری از اهل دنیا به آن مبتلا هستند و به این جهت به زیردستان به نظر حقارت نگاه می کنند، و از هر کسی انتظار فروتنی دارند. غافل از اینکه تمام ریاست دنیایی در معرض فنا و زوال، و مایه خسران و و گرفتاری است. کسی که به نظر عقل نگاه کند همه این جاه و منصب را مانند سرابی می بیند که تشنگان بیابان را می فریبد، تا چشم بر هم می زنی باید تخت و کلاه و سر و جاه و ریاست را ترک نمود و در خانه گور تنها و ذلیل بر روی خاک خوابیده، نه جاه به فریاد رسد نه مال، فرزندان و اقارب چند قدم می آیند تا او را داخل قبر کرده به کرم و مار و عقرب بسپارند و بر می گردند.

ببین چند غرور ای دغل خاکدان *** چند منی ای دو سه من استخوان

پیشتر از تو دگران بوده اند *** کز طلب جاه نیاسوده اند
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انسان هم در زندگیش راهی مستقیم دارد که نباید از آن منحرف شود، چون او نیز در طریق زندگیش و بر حسب محیطی که در آن زندگی می کند حرکات و سکناتی دارد، که دارای نظام مخصوصی است، که آن نظام را بینش عقلایی انسان ها معین می کند، و هر فردی افعال خود را (چه فردی چه اجتماعی) با آن نظام تطبیق می دهد. انسان وقتی گرسنه شد تصمیم می گیرد تا غذا بخورد، و چون تشنه شد، در صدد نوشیدن آب بر می آید، برای استراحتش بستری فراهم می کند، و چون شهوتش طغیان کرد ازدواج می نماید، و چون خسته شد استراحت می کند، و چون گرمش شد، زیر سایه می رود، و برای این منظور خانه می سازد، و همچنین سایر حوائجی که دارد بر می آورد، و در معاشرتش با دیگران در برابر پاره ای امور خوشحال، و در برابر بعضی دیگر، گرفته خاطر می شود، هر وقت مقصدی داشته باشد که نیازمند به مقدماتی است، نخست مقدماتش را فراهم می کند، و هر هدفی را دنبال می کند که نیازمند به سببی است، نخست سبب آن را فراهم می کند.

همه این افعالی که در زندگیش دارد، گفتیم ناشی از اعتقاداتی است که همه به هم مربوط، و به نحوی متحد و سازگار است و با یکدیگر تناقض ندارند، و مجموع این افعال را همان زندگی بشر می نامیم. و همانا انسان به واسطه نیرویی که در او به ودیعت نهاده شده یعنی نیرویی که با آن، خیر و شر، نافع و مضر را تشخیص می دهد راه صحیح زندگی را یافته است.
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این وضع انسان معمولی است، اما انسانی که ممسوس شیطان شده، یعنی شیطان با او تماس گرفته و نیروی تمیز او را مختل ساخته، نمی تواند خوب و بد، نافع و مضر و خیر و شر را از یکدیگر تمیز دهد و حکم هر یک از این موارد را در طرف مقابل آن جاری می سازد، مثلا به جای اینکه خیر و نافع و خوب را بستاید، زشتی ها و شرور و مضرات را می ستاید، و یا به جای اینکه دیگران را به سوی کارهای خیر و مفید دعوت کند به سوی شرور می خواند و این به آن جهت نیست که معنای خوبی و خیر و نافع را فراموش کرده و نمی داند خوب و بد کدام است، برای اینکه هر چه باشد انسان است، و اراده و شعور دارد و محال است که از انسان، افعال غیر انسانی سر بزند بلکه از این جهت است که زشتی را زیبایی و حسن را قبح و خیر و نافع را شر و مضر می بیند، پس او در تطبیق احکام و تعیین موارد، دچار خبط و اشتباه شده است.

چنین انسان مخبط، در عین اینکه مخبط است این طور نیست که همیشه عمل غیر عادی را نمی بیند، برای اینکه لازمه این فرض، آن است که صاحب آراء، و افکاری منظم باشد، عادی و غیر عادی را تشخیص بدهد، و (مانند مستان مخمور که درخت سرو را نی و نی را سرو می بیند)، این را به جای آن و آن را به جای این بگیرد، بلکه عادی و غیر عادی برای او به هم مخلوط شده، نمی تواند این را از آن تشخیص دهد، عادی آن عملی است که او عادی بداند، و غیر عادی آن عملی است که او غیر عادی تشخیص دهد، پس در نظر او عادی و غیر عادی یکی است، اگر او عملی را کرد عادی است، وگرنه غیر عادی، عینا مانند شتری که در راه رفتن می لنگد، او در عین اینکه خلاف عادی راه می رود، عادی را مثل خلاف عادت می پندارد، بدون اینکه این در نظرش بر آن مزیتی داشته باشد، پس او هیچوقت مشتاق آن نیست که از خلاف عادت به حال عادی برگردد.
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ربا خواری، مخبط و خارج از نظام صحیح زندگی است وضع ربا خوار عینا همین طور است، چون او چیزی برای مدتی به دیگری می دهد، و در عوض همان را با مقداری زیادتر می گیرد، و این عمل بر خلاف فطرت آدمی است، چون فطرت که پایه و اساس زندگانی اجتماعی بشر را تشکیل می دهد حکم می کند که آنچه را که آدمی دارد و از آن بی نیاز است با آنچه که دیگران دارند و او به آن نیازمند است معاوضه کند (آن مقدار، که از مال خود می دهد به همان مقدار از مال دیگران گرفته جای خالی را پر کند، نه بیشتر بگیرد و نه کمتر) و اما اینکه مالی را بدهد، و عینا همان را بگیرد با چیزی زائد (از دو جهت غلط است، اول اینکه مبادله ای صورت نگرفته، دیگر اینکه زیادی گرفته)، و این، حکم فطرت و اساس اجتماع را تباه می سازد، برای اینکه از طرف ربا خوار، منجر به اختلاس و ربودن اموال بدهکاران می شود و از طرف بدهکاران، منتهی به تهی دستی و جمع شدن اموالشان در دست رباخوار می گردد، پس رباخواری عبارت است از کاهش یافتن بنیه مالی یک عده، و ضمیمه شدن اموال آنان به اموال رباخوار.

این کاهش و نقصان، از یک طرف، و تکاثر اموال از طرف دیگر، نیز منجر به این می شود که به مرور زمان و روز به روز خرج بدهکار و مصرف او بیشتر می شود، و با زیاد شدن احتیاج و مصرف، و نبودن درآمدی که آن را جبران کند روز به روز خرج بیشتر می شود، و ربا نیز تصاعد می یابد و این تصاعد از یک طرف، و نبودن جبران از طرف دیگر، زندگی بدهکار را منهدم می سازد.
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استدلالی قوی علیه رباخواران با استفاده از سخن خودشان

این خود خبطی است که رباخوار مبتلای به آن است، مانند خبطی که جن زده مبتلای به آن است، برای اینکه معاملات ربوی او را در آخر دچار این خبط می کند، که فرقی میان معامله مشروع یعنی خرید و فروش، و معامله نامشروع یعنی ربا نگذارد، و وقتی به او بگویند: 'دست از ربا بردار و به خرید و فروش بپرداز،' بگوید: 'چه فرق هست میان ربا و بیع و چه مزیتی بیع بر ربا دارد تا من ربا را ترک کنم، و به خرید و فروش بپردازم،' و لذا خدای تعالی به همین سخن رباخواران (که چه فرق هست میان بیع و ربا) استدلال بر خبط آنان کرده است. و این استدلالی است قوی و به جا، برای اینکه ربا تعادل و موازنه ثروت را در جامعه به هم می زند، و آن نظامی را که فطرت الهی به آن، راهنمایی می کند و باید در جامعه حاکم باشد، مختل می سازد.
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کلی__د واژه ه__ا

ربا اسلام نتیجه اعمال قیامت دوزخ قرآن اقتصاد اسلامی


عوامل ورود در جهنم (بی انصافی)

میزان اعمال آیا ما مؤمنیم؟ آیا نماز نمی خوانیم و روزه نمی داریم و اموال خود را در راه خدا انفاق نمی کنیم؟ این تنها کافی نیست، باید از خودفریبی پرهیز کنیم مگر چنین نیست که همه مردم، حتی گردن کشترین طاغیان و تبهکاران خود را پاک و پاکیزه می پندارند؟! پس میزان و مقیاس چیست؟ میزان قرآن است، و امام جعفر صادق (ع) به جابر بن یزید الجعفی چنین گفت: «و بدان که تو از دوستان و اولیای ما نیستی مگر این که اگر همه اهل شهر تو با یکدیگر جمع شوند و بگویند که تو مرد بدی هستی، این سخن مایه اندوه تو نشود، و اگر بگویند که تو مرد شایسته و نیکی، این سخن مایه شادی تو نشود، پس خود را بر کتاب خدا عرضه کن، و اگر دیدی که رهرو راه اویی، و با زهدی که او خواسته زاهدی، و به آنچه او میل دارد مایلی، و از آنچه او بیم داده است بیمناکی، استوار و شادمان باش و بدان که آنچه در حق تو گفته اند به تو آسیبی نمی رساند، و اگر خود را مباین با قرآن یافتی، چه چیز می تواند تو را بفریبد.»
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اینک قرآن یکی از میزانهای حق را برای ما تعریف می کند که به وسیله آن می توانیم خود را بشناسیم: و آن انصاف است. چگونه؟ کسی ممکن است پیش خود چنان تصور کند که حق با او است و بر این اساس با مردم معامله کند، و لذا نادرستی و دزدی کند و بر حقوق دیگران مستولی شود و نشانه این گروه از مردم آن است که چون بخواهند. حقی از خود را از دیگران بازستانند، آن را تمام می گیرند، و چون از ایشان خواسته شود که حقوق دیگران را تمام به ایشان بدهند، از آن استنکاف ورزند و حق دیگران را کمتر از آنچه بایسته است بدهند، و در همه امور و شؤون زندگی به همین گونه عمل کنند. وای بر اینان که از انصاف به دورند.

وای بر کم فروشان «ویل للمطففین؛ وای بر کم فروشان.» (مطففین/ 1) این در حقیقت اعلان جنگی است از ناحیه خداوند به این افراد ظالم و ستمگر و کثیف که حق مردم را به طرز ناجوانمردانه ای پایمال می کنند. 'مطففین' از ماده 'تطفیف' در اصل از 'طف' گرفته شده که به معنی کناره های چیزی است، و اینکه سرزمین کربلا را وادی طف می گویند به خاطر این است که در ساحل فرات واقع شده، سپس به هر چیز کمی واژه 'طفیف' اطلاق شده است، همچنین به پیمانه ای که پر نباشد یعنی محتوایش به کنارهای آن رسیده اما مملو نشده است نیز همین معنی اطلاق می شود، و بعد این واژه در کم فروشی به هر شکل و به هر صورت استعمال شده.

ص: 11147





'ویل' در اینجا به معنی 'شر' یا 'غم و اندوه' یا 'هلاکت' یا 'عذاب دردناک' و یا 'وادی سخت و سوزانی در دوزخ' است، و معمولا این واژه به هنگام نفرین و بیان زشتی چیزی به کار می رود، و یا اینکه تعبیری است کوتاه اما مفاهیم زیادی را تداعی می کند. قابل توجه اینکه در روایتی از امام صادق (ع) آمده که خداوند 'ویل' را درباره ی هیچ کس در قرآن قرار نداده مگر اینکه او را کافر نام نهاده همانگونه که می فرماید: «فویل للذین کفروا من مشهد یوم عظیم؛ وای بر کافران از مشاهده روز بزرگ.» (مریم/ 37) از این روایت استفاده می شود که کم فروشی بوی کفر می دهد!

لفظ ویل که نمایاننده گرفتاری به انواع درد و رنج و مصیبت است، در قرآن برای کسانی ذکر شده است که آلوده و گرفتار نوعی از گناه و انحراف فکر و اخلاقی می باشند که منشأ و ریشه دیگر گناهان و آلودگیها و فسادها می باشد، مانند شرک، کفر، تکذیب، ظلم، قساوت، افتراء، انحرافها و ساخت و سازها به عنوان دین: «ویل للمشرکین؛ وای بر مشرکان.» (فصل/ 6) «ویل للکافرین؛ وای بر کافران.» (ابراهیم/ 2) «فویل للذین کفروا؛ وای بر کسانی که کفر بورزند.» (مریم/ 37) «فویل یومئذ للمکذبین؛ وای بر تکذیب کنندگان.» (طور/ 2)

«فویل للذین ظلموا؛ وای بر کسانی که ظلم کنند.» (زخرف/ 64) «فویل للقاسیة قلوبهم؛ پس وای بر سنگدلان.» (زمر/ 22) «ویل لکل أفاک أثیم؛ وای بر هر دروغزن گناه پیشه.» (جاثیه/ 7) «فویل للذین یکتبون فویل لهم مما کتبت أیدیهم؛ پس وای بر آنها که می نویسند وای بر آنها از آنچه کسب می کنند.» (بقره/ 79) قرآن یکی از منشأها و ریشه های گناهان را در بردن حقوق مالی و انحراف از نظام و روابط عادلانه قانونی و فطری آن، نشان میدهد از این جهت فقط ویل را برای افراد و طبقاتی آورده است که به صورت های مختلف حق مردم را از میان می برند و اموال افراد و عموم را می ربایند و موجب اختلال در روابط عادلانه می گردند: 'ویل للمطففین'، «ویل لکل همزة لمزة* الذی جمع مالا و عدده؛ وای بر هر بدگوی کننده ی عیبجوی. آنکه مالی فراهم کرد و بر شمرد.» (همزه/ 1- 2) «و ویل للمشرکین* الذین لا یؤتون الزکاة؛ وای بر مشرکان. همان ها که زکات نمی دهند و ایشان به آخرت کافرند.» (فصلت/ 6- 7) این آیات حق بری و کم فروشی و جمع مال و محروم کردن یتیم و گرسنه داشتن مسکین و منع ماعون و کسب از طریق ساخت و ساز به نام دین و ندادن زکات را، مانند شرک و کفر در ردیف اصول گناهان، آورده و اینگونه گناهکاران را مستحق ویل بیان کرده است. گویا اینگونه گناهان از بس آثار و تبعات و دامنه دارد و از هر سو دامنگیر است که بیان و تعبیری از انواع آثار شوم و عذاب های گوناگون آن، جز فریاد ویل نیست.
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مطفف، چنان که از اصل و موارد استعمال آن برمی آید، کسی است که حقوق مردم را که باید در بین باشد مخفیانه و رندانه به جانب خود می کشاند و از این طریق از دیگران بهره می گیرد و بهره آنها را نمی رساند، چون اینگونه بردن حقوق و اموال دزدی پنهانی و بی صدا و دور از دسترس قانون و تعقیب می باشد، آثار آن همه را فرا می گیرد و به هر جانب گسترده می شود و پایه زندگی و رابطه جمع را بی پایه و متزلزل می گرداند. بیشتر کینه ها و عقده ها و جنگهای طبقاتی درون و بیرون جوامع و جنگهای بزرگ و سوختن و دود شدن سرمایه های مادی و انسانی از اینگونه حق بری و بهره کشی نهایی و در زیر عنوان آئین و قانون و وزن وکیل است.

این گونه بردن حقوق و اموال دزدی پنهانی و بی صدا و دور از دسترس قانون و تعقیب می باشد، آثار آن همه را فرا می گیرد و به هر جانب گسترده می شود و پایه زندگی و رابطه جمع را بی پایه و متزلزل می گرداند. بیشتر کینه ها و عقده ها و جنگهای طبقاتی درون و بیرون جوامع و جنگهای بزرگ و سوختن و دود شدن سرمایه های مادی و انسانی از اینگونه حق بری و بهره کشی نهایی و در زیر عنوان آئین و قانون و وزن وکیل است.

شرح کار مطففین و کم فروشان این مطففان کیانند؟ نمونه بارزی از ایشان آن کسانند که در کیل کردن و وزن کردن چیزی برای دادن به دیگران از آن می کاهند، ولی چون بخواهند حق خود را از دیگری بگیرند آن را تمام می گیرند. «الذین إذا اکتالوا علی الناس یستوفون؛ کسانی که چون از دیگران پیمانه بستانند، به پری می ستانند.» (مطففین/ 2) گفتند: «علی» در این جا به معنی «ل؛ برای» است، و به نظر من در این جا هم سایه کلی خود را دارد که حکایت از زیان می کند، چه تمام گرفتن به زیان مردم تمام می شود. و بعضی گفتند که آن به معنی چون آنچه را می پیمایند که بر عهده مردم است می باشد.
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«اکتیال» بر حسب هیئت باب افتعال به معنای دریافت کیل و به دست گرفتن کیل و کیل کردن است: «استیفاء» از باب استفعال طلب و کشش هر چه بیشتر را می رساند. «علی» اشعار به سلطه و زیان دارد و متعلق به فعل «اکتالوا» می باشد: چون با سلطه بر مردم یا به زیان مردم دریافت کیل کنند یا کیل را به دست گیرند... می شود که متعلق به یستوفون، و تقدیم برای تخصیص باشد: به خصوص زیان بر مردم، پر و پرتر برگیرند. این آیه و آیه ی بعد، مبین روش عملی و نمونه آشکار و مشهود خوی مطففین است، اینگونه مردم چون هر حقی را به سوی خود می سنجند و خود را از حقوق و روابط بین عموم برتر و برکنار گرفته اند، همین که کیل و وزن را به دست گیرند، به سود خود می سنجند و هر چه پرتر برمی گیرند.

کیل و ترازو از زمانهای دیرین و در میان همه اقوام و ملل، مقیاس حقوق متبادل و مظهر عدل اجتماعی است که به وسیله آن می توان قیام به عدل و اجزاء آن یا انحراف از آن را سنجید. از این رو کسانی که با به دست گرفتن ترازوی عدل و در زیر عنوان حق، حقوق و اموال مردم را می ربایند، و از این طریق موازین را منحرف می کنند، آن چنان به حقوق عمومی دستبرد می زنند که آثار شوم آن دامنگیر همه و خود آنها می گردد و فریاد ویل که نمایاننده دردها و گرفتاریهای بی شمار است از ظالم و مظلوم و هر سو بلند می شود. و چون برای دادن به دیگران پیمانه می کنند، کمتر از حق به ایشان می دهند. «و إذا کالوهم أو وزنوهم یخسرون؛ و آن گاه که برای مردمان پیمانه می کنند یا وزن می کنند، از آن می کاهند و به دیگران زیان می رسانند.» (مطففین/ 3)
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گفتند: معنی آن کالوا لهم یا وزنوا لهم است، و لام آن حذف شده است، و به این گفته شاعر استناد کردند که:

و لقد جنیتک أکما و عساقلا *** و لقد نهیتک عن بنات الأوبر

که در آن جنیتک به جای جنیت لک به کار رفته است، و به نظر من حذف لام در این جا از بدایع بلاغت قرآن است، چرا که لام خبر از سود و فایده می دهد، در صورتی که کاستن از پیمانه یا وزن برای کسی که از پیمانه یا وزن او چیزی کاسته می شود، علاوه بر سودی نداشتن مایه زیان است.

کم فروشی در مکیال و میزان (بنابر تواریخ) در یثرب پیش از هجرت پیامبر اسلام (ص) به آن شهر رایج بود، و این سوره اولین سوره ای است که در مدینه بر قلب پیامبر (ص) نازل شد، و سخت در مردم آن شهر مؤثر افتاد و از این عادت زشت دست کشیدند و از بهترین مردمان در مکیال شدند، بنابر روایت ابن عباس که گفته است: «چون این سوره نازل شد به آنچه می کردند پایان دادند و از آن زمان تا کنون بهترین مردم برای درست پیمودن پیمانه به شمار می روند.»

فساد اقتصادی رسالتهای الهی با همه اشکال فساد اقتصادی مبارزه می کردند، و کم فروشی یکی از بدترین گونه های این فساد به شمار می رود. و پروردگار ما از شعیب (ع) گفته او را بدین گونه حکایت می کند: «أوفوا الکیل و لا تکونوا من المخسرین* و زنوا بالقسطاس المستقیم* و لا تبخسوا الناس أشیاءهم و لا تعثوا فی الأرض مفسدین؛ پیمانه را تمام دهید و از کم فروشان مباشید. و با ترازوی درست بسنجید. و اجناس مردم را کم ندهید و در زمین سر به فساد بر ندارید.» (شعراء/ 182) ولی آیا فساد اقتصادی اختصاص به کم فروشی وزنی یا پیمانه ای دارد، یا آن که این دو مثالهایی برای چیزی است که عامتر و فراگیرتر از آن دو است؟
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نیرنگ و احتکار و بهره کشی از کار ناتوانان و استثمار ثروتهای گوناگون سرزمینهای مختلف و به زور اموال مردم را گرفتن و روشهای دیگر کسب نامشروع، همه از انواع تبهکاریهای اقتصادی است. پس کم فروشی در وزن کردنیها تنها به ناحیه اقتصادی اختصاص ندارد، بلکه جنبه های سیاسی و اجتماعی را نیز شامل می شود، پس روا نیست که از مردمان خواستار حق کامل خود باشی، و چون آنان حقوق خود را از تو بخواهند از اندازه آن بکاهی.

در حدیث از امام صادق (ع) آمده است که: «خواستار انصاف از برادران شدن از انصاف نیست.» و ناگزیر می بایستی با مردمان چنان معامله کنیم که خواستار معامله کردن آنان با ما به همان گونه هستیم. بهترین میزان عدالت آن است که پیوسته خود را به جای دیگران قرار دهی و از خود بپرسی: 'اگر در جای ایشان می بودم، چه انتظاری از ایشان می داشتم، آنان نیز چنین انتظاری دارند و بر من واجب است که حق آنان را تمام بدهم.' نصوص دینی چنین است و اکنون به بعضی از آنها گوش می دهیم:

1- از ابو عبدالله (ع) روایت است که گفت «برای مردم چیزی را دوست بدارید که برای خود دوست می دارید.»

2- از امام صادق (ع) روایت است که گفت: «رسول الله (ص) گفت: عادلترین مردم آن کس است که برای مردمان همان چیز را بخواهد که برای خود خواستار است، و چیزی را ناپسند دارد که برای خود آن را ناپسندیده می داند.»

3- از امیرالمؤمنین (ع) در نامه اش به محمد بن ابی بکر: «برای همه رعایای خود آن را دوست بدار که برای خود و خاندان خود دوست می داری، و آن چیز را نپسند که برای خود و خانواده ات نمی پسندی، که این برای حجت بایسته تر و برای رعیت شایسته تر است.»
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حاصل آن جاه تا چه بود *** سود بد اما به زیان شد چه سود

این چه نشاطست کز و خوشدلی *** غافلی از خود که ز خود غافلی



درمان عجب به زیادی نفرات و اطرافیان

انسان گاهی به خاطر این که دارای افراد و اطرافیان زیادی مانند خدمه، فرزندان، نزدیکان، قوم و قبیله، دوستان و یاران است، خود را از دیگران برتر دانسته دچار عجب می شود، همانطور که کافران می گفتند: «نحن اکثر اموالا و اولادا؛ ما دارای اموال و فرزندان بیشتری هستیم» (سبا/ 35). راه درمان این قسم، این است که در ضعف خود و آنها بیندیشد و بداند که همه آنها بندگان ضعیف و عاجزی هستند که نفع و ضرر، موت و حیات و نشر و حشر خود را در اختیار ندارند.



خداون می فرماید: «و کم من فئة قلیلة غلبت فئة کثیرة باذن الله؛ چه بسا گروههای کوچکی که با اذن خدا بر طوائف بزرگ غالب شده اند» (بقره/ 249)؛ از این آیه شریفه استفاده می شود که نمی توان کثرت و قلت افراد را ملاک برتری قرار داد که بسیار اتفاق می افتد گروهی کوچک از همه جهت برتر از گروه های بزرگ باشند. و بیاندیشد که چگونه می توان به خاطر آنها عجب ورزید در حالی که پس از مرگ با خواری و ذلت دفن می شود و هیچ یک از آنها به حال او سودی ندارند. و همگی آنها در روز قیامت از او می گریزیند: «یوم یفر المرء من اخیه* و امه و ابیه* و صاحبته و بنیه* لکل امرئ منهم یومئذ شأن یغنیه؛ روزی که انسان از برادرش می گریزد* و از مادر و پدر* و همسر و فرزندان خویش نیز می گریزد* زیرا هر کس به اندازه کافی گرفتاری دارد» (عبس/ 37-34).
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4- از ابو عبدالله (ع) است که گفت: «هیچ بنده ای در صمیم جان خود توبه نکرده و پاک نشد، و حق را از آن داد، و حق را برای آن گرفت، مگر این که دو خصلت به او عطا شده باشد: رزقی از جانب خدا که برای او کافی باشد، و خرسندی خدا از وی که سبب نجات او شود.»

5- در نهج البلاغة در وصیت امیرالمؤمنین به پسرش حسن (ع) آمده است: «پسرکم! خود را میان خویش و دیگری میزانی بشمار، پس آنچه برای خود دوست می داری برای جز خود دوست بدار، و آنچه تو را خوش نیاید برای او ناخوش بشمار. و ستم مکن چنان که دوست نداری بر تو ستم رود، و نیکی کن چنان که دوست می داری به تو نیکی کنند. و آنچه از جز خود زشت می داری، برای خود زشت بدان، و از مردم برای خود آن را بپسند که از خود می پسندی در حق آنان و مگوی (به دیگران) آنچه خوش نداری شنیدن آن را، و مگو آنچه را که ندانی، هر چند اندک بود آنچه می دانی، و مگو آنچه را که دوست نداری به تو گویند.»

سخن را به حدیثی مأثور از پیامبر (ص) پایان می دهیم که گفت: «پنج چیز در برابر پنج چیز: مردم هیچ قومی پیمان خود را نقض نکردند مگر این که خدا دشمن را بر ایشان مسلط کرد، و جز به آنچه خدا فرو فرستاده حکم نکردند مگر این که فقر در میان ایشان شایع شد، و کارهای بد و ناروا در میان ایشان ظاهر نشد مگر آن که به طاعون گرفتار شدند، و از پیمانه نکاستند مگر این که از رویش گیاهان محروم و به قحطی گرفتار شدند، و از دادن زکات خودداری نکردند مگر این که خدا از باران محرومشان ساخت.»
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کلی__د واژه ه__ا

کم فروشی اقتصاد اسلامی نتیجه اعمال قیامت دوزخ قرآن


عوامل ورود در جهنم (ربا گناه کبیره)

رباخواری یکی از محرمات و معاصی کبیره ای که اسباب ورود انسان به جهنم می شود، ربا است. آیات و اخبار در حرمتش و شدت عقوبتش بسیار است. ربا در مقابل انفاق و رباخوار در مقابل منفق است. از این رو این آیات با آیات انفاق تناسب تقابل و تضاد دارد: منفق، از خود و علاقه مالی خود می گذرد و باز و گسترده می شود و به دیگران مایه حیاتی می دهد و آن را چون خون در بدن اجتماع به گردش در می آورد و استعدادها را شکوفان و چهره ها را باز می گرداند و روابط را در پایه محبت و پیوستگی دلها و همکاری استوار می سازد و با دادن مال و فکر و همت خود و بی نظر به پاداش و منت، محیط خرم و مثمر فراهم می کند.

در مقابل، رباخوار که بی هیچ خدمت و عملی مایه حیاتی دیگران را می مکد و در خود انباشته می کند و به درون خود می پیچد و راکد و مخبط می شود و استعدادها را خشک و دلها را پر از کینه و خشم و روابط فطری و طبیعی را آن چنان گسیخته می سازد تا در یک سو طبقه سود پرست و ستمگر و خشن و در سوی دیگر طبقه ستمزده و رنجور و در بند پدید می آید. و همین آغاز شکاف و صف بندی اجتماع است که در پی آن نیروهای معنوی و مادی یک سر مصروف ستیزه و نگهداری طبقه می شود و سپس انقلاب و جنگهای محدود و نامحدود.

ص: 11154






در قرآن تمثیل و تصویری از اندیشه و روحیه و راه و روش رباخوار آمده است: «الذین یأکلون الربا لا یقومون إلا کما یقوم الذی یتخبطه الشیطان من المس ذلک بأنهم قالوا إنما البیع مثل الربا و أحل الله البیع و حرم الربا فمن جاءه موعظة من ربه فانتهی فله ما سلف و أمره إلی الله و من عاد فأولئک أصحاب النار هم فیها خالدون؛ آنان که ربا می خورند، برنخیزند مگر مانند کسی که شیطان به جنون آشفته اش کرده است. این از آن روست که گفتند: داد و ستد صرفا مانند ریاست در صورتی که خدا معامله را حلال و ربا را حرام کرده است. پس اینک کسی که از پروردگارش پندی بدو رسد و باز ایستد، آنچه گذشته از آن اوست و کارش با خداست، و هر که به [ربا خواری] باز گردد، پس آنان دوزخیانند و در آن ماندگارند.» (بقره/ 275)

مال اندوزی اکل، کنایه از انباشتن مال و آزمندی است. از این رو که آغاز مال اندوزی و سودجویی برای اشباع شکم و رفع گرسنگی و سپس اشباع دیگر شهوات و هوسها، آن گاه اشباع غریزه خشم و ستمگری است تا اموال خلق را از طریق سود بی مایه به یغما برد و همه حقوق را هضم و بلع نماید. ربا، به مفهوم لغوی، هر گونه سود بری و افزایش جویی است. الربا، آیات، اشاره به ربای متعارف آن زمان است که مالی را در مدت و سود معینی به قرض می دادند و چون زمان آن می رسید و وام گیرنده توان پرداخت نداشت، سود بالای سود می آمد و همی افزایش «ربو» می یافت تا همه دارایی وام گیرنده و بسا خود و زن و فرزندش را به غارت و اسارت می بردند.
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چون این تمثیل، مطلق آمده، نشاید که فقط درباره ی آخرت و زندگی واپسین رباخوار باشد. حصر این تمثیل، إشعار به این واقعیت دارد که هر کسی را قیامی است و قیام رباخوار بدین گونه است. زیرا محرکات درونی و استعدادهای در حال رشد و انگیزه های نیازمندی، پیوسته انسان را به قیام قوای فکری و عملی می دارد و همین که روی به سوی هدفهای برتر و در مسیر و سنن طبیعی و اجتماعی واقع و هماهنگ شد، با قیام مستقیم و در راه رشد قوا و تولید و مصرف و خیر و با قدمهای ثابت پیش می رود. و چون رباخواری، انحراف از این مسیر انسانی و طبیعی است، رباخوار دچار خبط زدگی در اندیشه و آشفتگی می شود. او مال را که وسیله تحرک و رشد همه جانبه فرد و اجتماع است، چون هدفی می پندارد که همی برای جمع و تمرکز آن به هر راه که باشد باید بکوشد. و نزدیکترین راه برای او همین ربا است که بدون زحمت و خدمت، خون طبقه مولد و کوشا را بمکد و به پیکر ناموزون خود افزاید و استعدادهای روحیش راکد بماند. و آن چنان خوی سودجویی فکر و مشاعر او را می گیرد که اندیشه و پروانه خیالش جز در محور آن نمی چرخد و در نظرگاه او مقیاس همه ارزشها همین سود می شود و می کوشد که همه مواهب عقلی و انسانی و قوانین و نظامات و معلومات و کار و تولید را برای سودبری خود استخدام کند.

چون روش و منش او با سنن طبیعی و مصالح مردم تضاد دارد و دشمنی قربانی شدگان و ستمزدگان را نسبت به خود احساس می کند، خوی کینه جویی و بد اندیشی نسبت به مردم نیز در او راسخ می شود. از ترکیب خوی سودجویی و کینه توزی نامحدود، خوی درندگی و حسد و تملق و عقده حقارت و بزرگ بینی در درونش ریشه می گیرد. از این پس دیگر نه بینش روشنی دارد که راه تعالی و کمال را دریابد و نه وجدان بیداری که احساس به رحمت و عطف به دیگران داشته باشد. پیوسته چهره اش دگرگون می گردد. گاه خوی درندگی و قدرت نمایی، گاه زبونی و تملق، تا محیط زندگیش چگونه باشد و با چه کسانی روبرو شود؟ در هر حال، پیوسته در نگرانی و آشفتگی به سر می برد و به خود می پیچد. این حالات در گفتار و کردار و حرکات چشم و دست و پایش نمایان است: «الذی یتخبطه الشیطان من المس؛ رباخوار دد منش و دیوخوی، چون دیوانه ای است که همی دست و پا می زند و به دور خود می گردد.» «التخبط، الضرب علی غیر استواء؛ تخبط دست و پا زدن نامستقیم و آشفته است.» و یا چون شب کوری که در تاریکی سردرگم است. «هو یخبط خبط عشواء؛ در تاریکی سردرگم شده و به این سو و آن سو می رود.»
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اجتماعی که رباخواری در آن شایع شود و پایه اقتصادش گردد، نیز همچون رباخوار، آشفته و ناموزون و سر در گم و نابسامان «مخبط» می گردد. زیرا افراد و گروه رباخوار که مایه و خون اقتصادی را می مکند، پیوسته متورم و درشت می شوند و گروه مولد و کارگر که چون دست و پای اجتماعند، لاغر و ناتوان. چنین اجتماعی نمی تواند قیام و حرکت اقتصادی و فکری و اخلاقی سالم و ثابت و پیشرو داشته باشد. مگر نه این است که مال، پایه طبیعی قیام همه جانبه است و اختلال در تولید و توزیع و کردش سالم آن قیام را مختل و مخبط می گرداند؟

اگر این تمثیل قرآن، در میان مردم عرب و جاهلیت آن زمان که رباخواری محدود و محلی بود، نمایش باز و روشنی نداشت، در این قرن که سایه تاریک و شوم رباخواری همه جا گسترده شده و فضای زندگی را تاریک و اندیشه ها را مختل ساخته، این خطوط تمثیل به صورت کامل و عمومی نمایان شده است. اکنون که رباخواران حرفه ای و پر تجربه و متشکل با وسائلی که علم و صنعت در دسترسشان قرار داده، همه رشته های اقتصاد را به دست گرفته مراکز سودبری را در سراسر دنیا و هر شهر و روستا در اختیار دارند، برنامه های استعماری خود را تا درون انسانها پیش برده و تا مغز و اعصاب استعمارزده ها نفوذ کرده اند تا هر چه بیشتر روانها را تهی و مغزها را پوک و اندیشه ها را مختل گردانند و توده ها را چنان در دامهای گسترده و بندهای رنگارنگشان گرفتار سازند که مجال هیچگونه اندیشه و عاقبت بینی و ارزیابی نداشته باشند و همی به دور خود بپیچند و راه نجاتی نیابند.

ص: 11157





اینها سودبری رباخوارانه را چنان طبیعی و مشروع و از لوازم اقتصاد عصر و مانند هر گونه کار و کسبی می نمایانند که همه مجذوبها و استعمارزده ها و مسلمان نماها آن را باور کرده و دچار چنین خبط شیطانی شده اند. دلیل و سبب رباخواری و یا خبط شیطانی آنان، این است که گویند: «ذلک بأنهم قالوا إنما البیع مثل الربا؛ این از آن روست که گفتند: داد و ستد صرفا مانند ریاست.» در حالی که «و أحل الله البیع و حرم الربا؛ در صورتی که خدا معامله را حلال و ربا را حرام کرده است.»

بازگشت از جهنم خداوند بیع را که توزیع طبیعی و برای رفع نیاز است حلال (به حکم تشریعی و طبیعت اجتماعی حل «گشوده») نموده و ربا را که سود ستمکارانه و در جهت تمرکز ثروت است حرام کرده. «فمن جاءه موعظة من ربه فانتهی فله ما سلف و أمره إلی الله و من عاد فأولئک أصحاب النار هم فیها خالدون؛ پس اینک کسی که از پروردگارش پندی بدو رسد و باز ایستد، آنچه گذشته از آن اوست و کارش با خداست، و هر که به [رباخواری] بازگردد، پس آنان دوزخیانند و در آن ماندگارند.»

چون رباخواری ناشی از اختلال در اندیشه و خبط در ارزیابی زندگی است، چه بسا رباخواران مسخ نشده که با موعظه «پند هشیار کننده» به خود آیند و دریابند و از روش خود باز ایستند. مطلب دیگر درباره پاداش اخروی و نهایی آن است: پس کارش با خدا و مسیرش به سوی اوست تا سزایش چه باشد: از او بگذرد یا عقابش کند؟ و شاید اشاره به امر و حکمی باشد که سپس خداوند اعلام می نماید. این گونه گناهکاری، با تکرار چنین گناهی، دیگر استعداد و استحقاق مغفرت ندارد و ملازم آتش و خلود در آن است: 'و من عاد فأولئک أصحاب النار هم فیها خالدون' به خصوص چنین گناهی که مرتکب آن سرمایه و هستی خود و دیگران را با آتش ستمگری و آزمندیش همی سوزاند. و مانند گناهانی نیست که به انگیزه خشم یا شهوت و هوس انجام شده گذشته باشد.
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منظور از اینکه فرمود: (و أمره إلی الله) این است که افرادی که قبل از نزول آیه، مبتلا به رباخواری بوده اند، آن عذاب ابدی که از ذیل آیه، یعنی جمله 'و من عاد فأولئک أصحاب النار...' به دست می آید، برایشان نیست. بلکه از آنچه که تا کنون از راه ربا به دست آورده اند، می توانند بهره مند گردند. و امرشان به دست خدا است، چه بسا ممکن است خدا رهایشان سازد و در بعضی احکام آزادشان بگذارد و چه بسا تکلیفی برایشان مقرر بدارد که با عمل به آن تکلیف، خطای قبلی خود را جبران نمایند.

رباخواری نقطه مقابل انفاق در آیه بعد مقایسه ای بین ربا و انفاق در راه خدا می کند، می فرماید: «یمحق الله الربا و یربی الصدقات و الله لا یحب کل کفار أثیم؛ خدا ربا را تباه و صدقات را افزون می کند و او هیچ کفران پیشه گناهکاری را دوست نمی دارد.» (بقره/ 276) این تمثیل بلیغ و متقابل و متجانس در کلمات، آینده ربا و صدقات را می نمایاند: خداوند ربا را که افزایش سود است، رو به محاق می برد و صدقات را ربو «افزایش» همی دهد دو فعل مضارع یمحق و یربی، تبیین چنین آینده ایست گر چه دور و به مقیاس عمر جامعه باشد. این خاصیت ذاتی ربا و در مقابل آن، صدقات است، گر چه به علل و موجباتی، ظهور نداشته باشد و به چشم هایی نیاید همچون محاق ماه و هر حرکت آهسته و تدریجی، چه رو به کمال باشد یا نقص، رونق بازار ربا. مانند تشعشع اکتسابی ماه، می شود که چند دوری افزایش یابد و به کمال رسد، ولی چون اصیل و از خود افزایندگی ندارد، خواه نخواه رو به کاهش و تاریکی می رود.
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شخص رباخوار، چون پیوستگی به سرمایه های معنوی و منابع خلقت و هماهنگی با قلوب و دستهای تولیدی خلق ندارد، هر چه هم سودش افزایش یابد و بازارش گرم شود کارش قابلیت رشد همیشگی ندارد و هر چه قابل رشد نباشد رو به تاریکی و کاهش می رود. او با اشتعال آتش آزمندیش، دستهای تولید را فلج و دلها را پر از کینه می سازد و جز قدرت مالی و ستم، مدد و یاوری ندارد و این با طبیعت جهان ناسازگار و محکوم به محاق است. هم چنان که هر روش و منطق محکومی، در برابر دلیل و روش روشنی، محق می گردد. و همچنین است اقتصاد جامعه ای که بر پایه ربا باشد. با پولهایی که از مراکز ربوی به دست طبقات و بازار می رسد در آغاز رونق و تشعشعی می یابد، سپس و بعد از دورانی رو به محاق می رود محاقی که تاریکی آن روابط اقتصادی و نیروهای انسانی و اخلاقی را چنان فرامی گیرد که همه چیز و هر حرکتی هراس انگیز و همه روابط گسسته و طریق نجات بسته می شود و جز ترس و پستی و بی مایگی و فرومایگی و آلودگی و سرگردانی و ستم و آزمندی، در آن به چشم نمی آید. اینها را کسانی می بینند که به تاریکی خوی نگرفته زرق و برق ظواهر و تبلیغات گمراه کننده، آنان را نفریفته باشد.

رباخوار و جامعه رباخواری، که پیوستگی محبت و رحمت آن گسیخته و چشم و گوششان بسته و به آلودگی فرو رفته، رو به محاق می روند. چون: «و الله لا یحب کل کفار أثیم» (بقره/ 276) چون اینها از کانون رحمت و محبت «خدا» و اشعه آن روی گردانده و غوطه ور در گناه شده و از جاذبه آن خود را برکنار داشته اند. در این جمله نابودی ربا را به وجهی کلی تعلیل می کند و معنایش این است که اگر گفتیم خدا ربا را محق و نابود می کند، برای این است که رباخوار کفر شدیدی دارد، چون بسیاری از نعمت های خدا را کفران می کند و آن نعمت ها را می پوشاند و در راههای فطری حیات بشری که همان معاملات معمولی است صرف نمی نماید و علاوه بر این به بسیاری از احکام خدا که درباره عبادات و معاملات تشریع کرده کفر می ورزد زیرا با مال ربوی غذا می خورد و لباس می خرد و نوشیدنی می نوشد و خانه می خرد با اینکه همه اینها حرام است و نماز و بسیاری دیگر از عبادت هایش را فاسد می کند و با مصرف کردن مال ربوی بسیاری از معاملات غیر ربوی او نیز باطل می شود و ضامن طرف معامله خود می گردد و در بسیاری از موارد که به جای بهره پولش، ملک مردم یا اثاث منزل مردم را می گیرد غاصب آن اموال می شود و به خاطر طمع و حرصی که نسبت به اموال مردم می ورزد و خشونت و قساوتی که در گرفتن طلب خود اعمال می کند و به این وسیله به خیال خود حق خود را می گیرد بسیاری از اصول و فروع اخلاق و فضائل را در مردم می کشد و از همه بالاتر او فردی اثیم است یعنی آثار سوء گناه، دلش را سیاه کرده، دیگر خدای سبحان دوستش نمی دارد چون خدای تعالی هیچ کفران گر اثیم را دوست نمی دارد.
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ربا گناه کبیره قرآن دوزخ اقتصاد اسلامی قیامت نتیجه اعمال


عوامل ورود در جهنم (تصرف مال یتیم)

خوردن مال مردم به باطل در این مقاله در مورد پایمال کردن مال مردم و به اصطلاح خصلت زشت مال مردم خوری در دو بخش صحبت می کنیم:

1- مال مردم خوری به طور عام

2- مال مردم خوری به طور خاص

انسان محترم است و هرچه به نحوی وابسته به او باشد نیز محترم است. مال حاصل کوشش انسان است و در نتیجه جزئی از انسان است. تجاوز به مال دیگری حرام است زیرا تجاوز به کرامت انسانی اوست و هر که به کرامت مردم تجاوز کند باید آماده باشد که دیگران نیز بر او تجاوز ورزند. از این جهت است که در تعبیر قرآنی خطاب متوجه همگان است و خداوند همگان را به احترام حقوق یکدیگر فرمان می دهد: «یا أیها الذین آمنوا لا تأکلوا أموالکم بینکم بالباطل؛ ای مؤمنان! اموال خود را (ضمن روابطی که دارید) به باطل و ناروا مخورید.» (نساء/ 29)

سلامت اجتماعی و سلامت اقتصادی این آیه در واقع زیر بنای قوانین اسلامی را در مسائل مربوط به 'معاملات و مبادلات مالی' تشکیل می دهد، و به همین دلیل فقهای اسلام در تمام ابواب معاملات به آن استدلال می کنند، آیه خطاب به افراد با ایمان کرده و می گوید: 'اموال یکدیگر را از طرق نا به جا و غلط و باطل نخورید' یعنی هرگونه تصرف در مال دیگری که بدون حق و بدون یک مجوز منطقی و عقلانی بوده باشد ممنوع شناخته شده و همه را تحت عنوان 'باطل' که مفهوم وسیعی دارد قرار داده است.
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می دانیم 'باطل' در مقابل 'حق' است و هر چیزی را که ناحق و بی هدف و بی پایه باشد در برمی گیرد. در آیات دیگری از قرآن نیز با عباراتی شبیه عبارت فوق، این موضوع تاکید شده، مثلا به هنگام نکوهش از قوم یهود و ذکر اعمال زشت آنها می فرماید: «و أکلهم أموال الناس بالباطل؛ آنها در اموال مردم بدون مجوز و به ناحق تصرف می کردند.» (نساء/ 161) و در آیه ی 188 بقره، جمله «لا تأکلوا أموالکم بینکم بالباطل؛ اموالتان را میان خودتان به ناروا مخورید.» را به عنوان مقدمه ای برای نهی از کشاندن مردم به وسیله ادعاهای پوچ و بی اساس به سوی دادگاهها و خوردن اموال آنها ذکر فرموده است.

بنابراین هر گونه تجاوز، تقلب، غش، معاملات ربوی، معاملاتی که حد و حدود آن کاملا نامشخص باشد، خرید و فروش اجناسی که فایده منطقی و عقلایی در آن نباشد، خرید و فروش وسائل فساد و گناه، همه در تحت این قانون کلی قرار دارند، و اگر در روایات متعددی کلمه ی 'باطل' به قمار و ربا و مانند آن تفسیر شده در حقیقت معرفی مصداق های روشن این کلمه است نه آنکه منحصر به آنها باشد. شاید نیاز به تذکر نداشته باشد که تعبیر به 'اکل' (خوردن) کنایه از هر گونه تصرف است خواه به صورت خوردن معمولی باشد یا پوشیدن یا سکونت و یا غیر آن و این تعبیر علاوه بر زبان عربی در فارسی امروز نیز کاملا رائج است.

در حدیثی از امام صادق (ع) در مورد وجوهی از اموال حرام آمده است: «اما وجوه حرام از خرید و فروش، و هر امری که در آن فساد است و نهی شده، از جهت خوردن و آشامیدن آن، یا کسب کردن آن، یا ازدواج کردن، یا مالک شدن آن، یا نگاه داشتن آن، یا بخشیدن آن، یا به عاریت دادن آن، یا چیزی که در آن وجهی از وجوه فساد وجود دارد، همچون داد و ستد ربایی (به سبب فسادی که در آن است) یا فروختن مردار، یا خون، یا گوشت خوک، یا گوشتهای درندگان یا مرغان وحشی، یا پوست آنها، یا شراب، یا چیزهای نجس، همه اینها حرام است و تحریم شده است، زیرا خوردن و نوشیدن و پوشیدن و مالک شدن و نگاه داشتن یا بهره مندی از آنها به هر وجه که باشد (به سبب فسادی که در آن است) همه حرام است. و چنین است خریدن چیزی که اسباب لهو است، و هر آنچه از آن نهی شده است و مایه نزدیکی به غیر خداست، یا سبب تقویت کفر و شرک می شود، از همه گونه های گناهان؛ یا وسیله ای که سبب تقویت گمراهی، یا تأیید باطل، یا توهین به حق می شود، همه اینها حرام است و تحریم شده است، یعنی فروختن و خریدن و نگاه داشتن و مالک شدن و بخشیدن و عاریه دادن و هر گونه تصرفی در آنها حرام است، مگر در هنگامی که ضرورتی پیش آید.»
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و توجه کند به اینکه بسیاری از اطرافیان فقط تا وقتی گرد او می گردند که خواسته هایشان برآورده شود و او باید خود را به سختی بیاندازد تا حلال و حرام را جمع کند و صرف ایشان کند تا از دور او متفرق نگردند و در حوادث او را یاری کنند. و اگر سالهای فراوان به آنها نعمت بی پایان دهد و برای ایشان همه چیز را آماده کند اما یک روز در یک خواسته آنها مسامحه کند، از اطاعت او سر می پیچند، بلکه کمر دشمنی او را می بندند و در محافل و مجامع از او بدگویی می کنند.

من_اب_ع

امام خمینی (ره)- چهل حدیث- حدیث سوم 

ملا احمد نراقی- معراج السعاده- صفحه 273-284 

سید عبدالله شبر- ترجمه الاخلاق- صفحه 281 

مرتضی مطهری- امدادهای غیبی- صفحه 56-58

کلی__د واژه ه__ا

غرور اخلاق انسان ماده معنویت تربیت احادیث قرآن


ماهیت توبه در بیان شهید مطهری

اولین نقطه ای که اگر انسان بخواهد به سوی پروردگارش سلوک کند و به مقام قرب پروردگار نایل گردد، باید از این منزل و از این مرحله و از این نقطه شروع بکند و آن چیزی که برای ما مورد احتیاج است، توبه است. یعنی برای افرادی که قدمی به سوی خدا بر نداشته اند، بحث درباره منازل عالی سالکان سودی ندارد و آنها اگر مرد عمل باشند باید ببینند اولین منزل قرب و سلوک به سوی پروردگار کدام منزل است، کدام مرحله است و باید عبودیت و عبادت خود را از کجا شروع کنند؟ اولین منزل سلوک به خداوند، منزل توبه است.

ص: 1116






تفصیل «کسبهای حرام» و خوردن اموال مردمان به باطل از راههای گوناگون در کتابهای فقیهان ما آمده است، باید به آنجا رجوع شود.

مال مردم خوری به طور خاص گروهی از دانشمندان دینی از اهل کتاب در اثر موقعیت زمان و نفوذ اجتماعی که در پیروان خود در جامعه اهل کتاب به دست می آورند از اموال مردم استفاده کلانی می نمایند، قرآن در این مورد می گوید: «إن کثیرا من الأحبار و الرهبان لیأکلون أموال الناس بالباطل؛ بسیاری از عالمان دین یهود و راهبان ترسا اموال مردمان را به باطل (راههای نامشروع) می خورند.» (توبه/ 34)

هیچ جرم و گناهی به قدر تعدی به حقوق مردم، جامعه را فاسد نمی سازد. زیرا مهمترین چیزی که جامعه انسانی را بر اساس خود پایدار می دارد، اقتصادیات جامعه است که خدا آن را مایه قوام اجتماعی قرار داده، و ما اگر انواع گناهان و جرائم و جنایات و تعدیات و مظالم را دقیقا آمارگیری کنیم و به جستجوی علت آن بپردازیم خواهیم دید که علت بروز تمامی آنها یکی از دو چیز است: یا فقر مفرطی است که انسان را به اختلاس اموال مردم از راه سرقت، راهزنی، آدم کشی، گرانفروشی، کم فروشی، غصب و سایر تعدیات وادار می کند، و یا ثروت بی حساب است که انسان را به اسراف و ول خرجی در خوردن، نوشیدن، پوشیدن، تهیه سکنی و همسر، و بی بند و باری در شهوات، هتک حرمتها، شکستن قرقها و تجاوز در جان، مال و ناموس دیگران وامی دارد.

همه این مفاسد که از این دو ناحیه ناشی می شود هر یک به اندازه خود تاثیر مستقیمی در اختلال نظام بشری دارد، نظامی که باید حیازت اموال و جمع آوری ثروت و احکام مجعول برای تعدیل جهات مملکت و جدا ساختن آن از خوردن مال به باطل را ضمانت کند، وقتی این نظام مختل گردد و هر کس به خود حق دهد که هر چه به دستش می رسد تصاحب کند، و از هر راهی که برایش ممکن باشد ثروت جمع نماید قهرا سنخ فکرش چنین می شود که از هر راهی که ممکن شد باید مال جمع آوری کرد چه مشروع و چه نامشروع، و به هر وسیله شده باید غریزه جنسی را اقناع و اشباع کرد چه مشروع و چه نامشروع، و هر چند به جاهای باریک هم بکشد. و پر واضح است که وقتی کار بدینجا بکشد شیوع فساد و انحطاطهای اخلاقی چه بلائی بر سر اجتماع بشری درمی آورد، محیط انسانی را به صورت یک محیط حیوانی پستی در می آورد که جز شکم و شهوت هیچ همی در آن یافت نمی شود، و به هیچ سیاست و تربیتی و با هیچ کلمه حکمت آمیز و موعظه ای نمی شود افراد را کنترل نمود. و شاید همین جهت باعث بوده که در آیه مورد بحث از میان همه گناهان تنها مساله اکل مال به باطل آنهم از ناحیه احبار و رهبان که خود را مربی امت و مصلح اجتماع قلمداد می کنند ذکر شود.
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امیرالمؤمنین علی (ع) می فرمایند: «طلبة هذا العلم علی ثلاثة أصناف و صنف منهم یتعلمون للاستطالة و الختل فإنه یستطیل علی أشباهه من أشکاله، و یتواضع للأغنیاء من دونهم، فهو لحلوائهم هاضم، و لدینه حاطم؛ طالبان این علم (علم دین) سه دسته اند: دسته ای آن را می آموزند برای مقام یافتن و صید کردن مرید این دسته در برابر همردیفان خود بزرگی می فروشند، و در برابر ثروتمندانی که از آنان پایین ترند تواضع می کنند، چنین کسی حلوای توانگران را می خورد و دین خود را پایمال می کند.»

از امام صادق (ع) نیز روایت به همین مضمون نقل شده است.

اموال یتیمان و تأکید بر نگاهداری آنها مجازات خوردن مال یتیم و خیانت به او در آخرت بسیار سنگین است و خداوند در قرآن به صورت شدیداللحنی به آنان اخطار می کند که آنها که اموال یتیمان را از روی ستم می خورند، همانا در شکمهایشان آتش می خورند. یعنی این اموال در آخرت تبدیل به آتش خواهد شد و در شکمهای آنها فرو خواهد رفت و آنان در روز قیامت در میان آتش فروزان و شعله ور خواهند افتاد: «إن الذین یأکلون أموال الیتامی ظلما، إنما یأکلون فی بطونهم نارا، و سیصلون سعیرا؛ کسانی که اموال یتیمان را به ستم می خورند، همچون آتشی است که در شکمهای خود می افکنند؛ و سرانجام در آتش افروخته دوزخ خواهند سوخت.» (نساء/ 10)

این بالاترین نوع تهدید است که خداوند درباره خیانتکاران به اموال یتیمان بیان می کند و آشکارا وعده جهنم و آتش سوزان می دهد. عین همین تهدید را خداوند درباره آن گروه از اهل کتاب که آیات خدا را کتمان می کنند و تورات و انجیل را بازیچه هوسهای خود قرار می دهند، دارد: «إن الذین یکتمون ما أنزل الله من الکتاب و یشترون به ثمنا قلیلا أولئک ما یأکلون فی بطونهم إلا النار؛ کسانی که آنچه خداوند از کتاب نازل کرده، پنهان می دارند و آن را به بهای اندکی می فروشند، همانا در شکمهایشان جز آتش نمی خورند.» (بقره/ 174)
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امام صادق به نقل از پیامبر گرامی اسلام می فرمایند: «لما أسری بی إلی السماء، رأیت قوما یقذف فی أجوافهم النار و تخرج من أدبارهم، فقلت: من هؤلاء یا جبرئیل؟فقال: هؤلاء الذین یأکلون أموال الیتامی ظلما؛ هنگامی که مرا به آسمان (شبانه) سیر می دادند، گروهی را دیدم که شکم ایشان را پر از آتش می کردند، و از پشتشان آتش بیرون می زد؛ گفتم: ای جبرئیل، اینان کیانند؟ گفت: اینان کسانی اند که اموال یتیمان را به ستم می خورند.»

حدیث دیگری از امام رضا (ع) وارد شده است که: «خدا خوردن مال یتیم را به ستم (و ناحق) حرام کرده است، به علتهای فراوانی که همه موجب فساد است؛ نخستین آنها این است که چون آدمی مال یتیم را به ستم بخورد، به کشتن او کمک کرده است، چه یتیم بی نیاز نیست و نمی تواند از خود نگاهداری کند و کارهای خود را سامان دهد، و کسی ندارد که همچون پدر و مادر به او برسند، پس چون مال او خورده شود بدان می ماند که او را کشته و به فقر و فاقه مبتلا کرده باشند؛ و خدای بزرگ، این کار را حرام کرده و برای آن در این آیه کیفر قرار داده است: 'و لیخش الذین لو ترکوا من خلفهم ذریة ضعافا خافوا علیهم، فلیتقوا الله؛ و کسانی که اگر بعد از خود فرزندانی ناتوان بر جای گذارند بر [آینده] آنان بیم دارند، باید [درباره ی یتیمان مردم نیز] بترسند.' (نساء/ 9)» و امام باقر (ع) فرموده است: «إن الله أوعد فی آکل مال الیتیم عقوبتین، عقوبة فی الدنیا و عقوبة فی الآخرة؛ خداوند برای خوردن مال یتیم دو کیفر قرار داده است، کیفری در دنیا و کیفری در آخرت.»
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پس علت حرمت خوردن مال یتیم این است که یتیمان بتوانند به زندگی خود (با بی نیازی) ادامه دهند، و روی پای خود بایستند، و فرزندان کسانی که مال یتیمان در دست آنان است از چنین سرنوشتی (که اموالشان را کسانی بخورند) در امان مانند، زیرا خداوند چنین کیفری را یادآور شده است.

چگونه در مال یتیم تصرف کنیم؟ به مال یتیم، جز به بهترین وجه مصلحت یتیم، نزدیک نشوید. از ویژگیهای مهم در قانونگذاری قرآنی، همان واقعیت است. باید و نبایدهای قرآنی مطابق است با انحرافات واقعیت خارجی و متمرکز بر آن. برای مثال در زمینه اقتصاد، قرآن تنها به بیان حق مالکیت خصوصی و حرمت تجاوز به اموال مردم بسنده نمی کند، بل به حلقه هایی می پردازد که بیشتر در معرض تجاوز قرار دارند و لذا از آن بسیار سخن می گوید و از همین رو جامعه از حلقاتی که بیشتر مورد تعرض هستند پرهیز می کند و طبیعتا به دیگری تجاوز روا نمی دارد و لذا قرآن مال یتیم را متعرض می شود و کاهش در میزان و سنجش را. مال یتیم از آن رو که یتیم ناتوان است و نمی تواند آن را مطالبه کند و این مال زودتر تباه می شود و کاهش در میزان و سنجش نیز از آن رو که عمل رایجی است و به دور از پیگرد قانونی، زیرا دشوار می توان بر آن آگاهی یافت: «و لا تقربوا مال الیتیم إلا بالتی هی أحسن، حتی یبلغ أشده؛ به مال یتیم جز به بهترین وجه (مصلحت یتیم) نزدیک نشوید، (و کفالت او را به خوبی انجام دهید) تا به سن رشد برسد.» (انعام/ 152 و اسراء/ 34)
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اینکه از نزدیک شدن به مال یتیم نهی فرموده برای این است که دلالت بر عمومیت مطلب کند، یعنی بفهماند که تنها خوردن آن حرام نیست، بلکه استعمال و هرگونه تصرفی در آن نیز حرام است مگر اینکه منظور از تصرف در آن حفظ آن باشد آن هم به شرطی که بهترین راههای حفظ بوده باشد. و نهی از نزدیکی به مال یتیم هم چنان امتداد دارد تا زمانی که یتیم به حد رشد و بلوغ برسد، و دیگر از اداره اموال خود قاصر و محتاج به تدبیر ولی خود نباشد.

پس معلوم شد مقصود از 'یبلغ أشده' رسیدن به حد بلوغ و رشد هر دو است، چنان که آیه ی «و ابتلوا الیتامی حتی إذا بلغوا النکاح فإن آنستم منهم رشدا فادفعوا إلیهم أموالهم و لا تأکلوها إسرافا و بدارا أن یکبروا؛ و یتیمان را بیازمایید تا آن گاه که به سن ازدواج رسیدند، پس اگر در آنها رشد یافتید اموالشان را به آنها بدهید، و آن را از بیم آن که مبادا بزرگ شوند [و اموالشان را پس بگیرند] به اسراف و شتاب نخورید. هر که توانگر بود خویشتن داری کند و هر که تهیدست بود در حد متعارف از آن بخورد. و آن گاه که اموالشان را به آنها تسلیم کردید بر آنها گواه بگیرید، و خدا برای حسابرسی کافی است.» (نساء/ 6) به آن دلالت می کند.

نیز معلوم شد که غرض از آیه مورد بحث این نیست که بفرماید وقتی یتیم به حد رشد رسید می توانید اموالش را تصرف کنید و دیگر خوردن آن حرام نیست، بلکه مقصود بیان آن وقتی است که مال یتیم صلاحیت این را پیدا می کند که اشخاص به آن نزدیک شوند، در حقیقت آیه شریفه می خواهد بفرماید: مال یتیم را نگهداری و اصلاح کنید تا وقتی که خودش به حد رشد رسیده و بتواند از عهده اصلاح و حفظ آن برآید.
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«إمام الباقر (ع): من ألفاظ رسول الله (ص): شر المآکل أکل مال الیتیم؛ امام باقر (ع) می فرمایند: این جمله را رسول خدا (ص) بسیار می فرمود: بدترین خوردنیها خوردن مال یتیم است.»

«الإمام الصادق (ع) من عال یتیما حتی ینقطع یتمه، أو یستغنی بنفسه، أوجب الله عز و جل له الجنة، کما أوجب النار لمن أکل مال الیتیم؛ امام صادق (ع): هر کس یتیمی را تا زمانی سرپرستی کند که یتیمی او به پایان برسد، یا خود بتواند به کار خویش سامان دهد، خدای بزرگ بهشت را بر او واجب کند، چنان که آتش را برای خورنده مال یتیم واجب کرده است.»



رسیدن به کار یتیمان بر پایه عدالت 

در هر اجتماعی بر اثر حوادث گوناگون پدرانی از دنیا می روند و فرزندان صغیری از آنها باقی می مانند منتها در جوامع ناسالم که گرفتار جنگهای داخلی هستند، مانند جامعه عرب در زمان جاهلیت، تعداد اینگونه کودکان یتیم بسیار زیادتر است، که باید از طرف حکومت اسلامی و فرد فرد مسلمانان، تحت حمایت قرار گیرند. مجددا قرآن درباره رعایت حقوق و تربیت کودکان بی پدر چه پسر و یا دختر سفارش نموده است که اولیاء باید با آنان حسن معاشرت داشته و درباره آموزش و تربیت و حفظ اموال آنان کمال مراقبت را بنمایند و کوچکترین مسامحة و سهل انگاری را درباره آنها روا ندارند. «و أن تقوموا للیتامی بالقسط؛ (دستور خدا این است که) درباره یتیمان به عدالت و انصاف رفتار کنید.» (نساء/ 27)



خیانت در اموال یتیمان ممنوع 

در آیه ای دیگر سه دستور مهم درباره اموال یتیمان داده شده است:
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1- «و آتوا الیتامی أموالهم» در این جمله دستور می دهد که: «اموال یتیمان را به هنگامی که رشد پیدا کنند به آنها بدهید.» (نساء/ 2) یعنی تصرف شما در این اموال تنها به عنوان امین و ناظر و وکیل است نه به عنوان یک مالک.

2- «و لا تتبدلوا الخبیث بالطیب؛ و هیچ گاه اموال پاکیزه آنها را با اموال ناپاک و پست خود تبدیل نکنید.» این دستور در حقیقت برای جلوگیری از حیف و میل هایی است، که گاهی سرپرست های یتیمان به بهانه اینکه تبدیل کردن مال به نفع یتیم است یا تفاوتی با هم ندارد، و یا اگر بماند ضایع می شود، اموال خوب و زبده یتیمان را برمی داشتند و اموال بد و نامرغوب خود را به جای آن می گذاشتند.

3- «و لا تأکلوا أموالهم إلی أموالکم؛ و اموال آنها را با اموال خود نخورید.» یعنی اموال یتیمان را با اموال خود مخلوط نکنید به طوری که نتیجه اش تملک همه باشد، و یا اینکه اموال بد خود را با اموال خوب آنها مخلوط نسازید که نتیجه اش پایمال شدن حق یتیمان باشد. (الی در جمله بالا در حقیقت به معنی مع است)

«إنه کان حوبا کبیرا» در پایان آیه، برای تاکید و اثبات اهمیت موضوع می فرماید: «اینگونه تعدی و تجاوز به اموال یتیمان گناه بزرگی است.» راغب در کتاب مفردات می گوید: «'الحوبة' در اصل به معنی احتیاج و نیازی است که انسان را به گناه می کشاند، و از آنجا که تجاوزهای سرپرستان به اموال یتیمان، غالبا بر اثر نیاز و یا به بهانه احتیاج صورت می گیرد در آیه فوق به جای کلمه 'اثم' (گناه) کلمه 'حوب' به کار رفته است، تا اشاره به این حقیقت بوده باشد.»
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بررسی آیات مختلف قرآن نشان می دهد که اسلام اهمیت فوق العاده ای برای این موضوع قائل شده و با شدت تمام خیانت کنندگان در اموال یتیمان را به مجازات های شدید تهدید می کند و با عباراتی محکم و قاطع سرپرستان را به مراقبت کامل از اموال یتیمان دعوت می کند. لحن شدید این آیات به قدری در قلوب مسلمانان مؤثر واقع شد، که حتی می ترسیدند غذای مشترکی برای خودشان و یتیمان درست کنند، به همین جهت غذای آنها را از غذای خود و فرزندان خویش جدا می ساختند، و این امر موجب ناراحتی هر دو طرف می شد لذا در آیه 220 سوره بقره به آنها دستور داده شد که اگر هدفشان از مخلوط ساختن اموال یا غذای یتیمان با اموال یا غذای خود، خیرخواهی و اصلاح بوده باشد مانعی ندارد.
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کلی__د واژه ه__ا

احکام فقهی حرام خواری مال اقتصاد جامعه اسلامی قرآن قیامت دوزخ


بررسی اصول مربوط به بازرگانان و صنعتگران در نامه امام علی (ع)

بخشی از فرمان امام علی (ع) به مالک اشتر به مورد واصول مربوط به بازرگانان و صنعتگران اختصاص یافته است: «ثم استوص بالتجار وذوی الصناعات و اوص بهم خیرا المقیم منهم و المضطرب بماله و المترفق ببدنه فانهم مواد المنافع و اسباب المرافق و جلابها من المباعد و المطارح فی برک و بحرک، و جبلک لا یلتئم الناس لمواضعها و لا یجتروون علیها فانهم سلم لا تخاف بائقته، وصلح لاتخشی غائلته، و تفقد امورهم بحضرتک و فی حواشی بلادک، و اعلم مع ذلک ان فی کثیر منهم ضیقا فاحشا، و شحا قبیحا، و احتکارا للمنافع، و تحکما فی البیا عات، وذلک باب مضره للعامه، و عیب الولاه، فامنع من الاحتکار، فان رسول الله صلی الله علیه وآله وسلم منع منه، و لیکن البیع بیعا سمحا، بموازین عدل و اسعار لا تجحف بالفریقین من البائع و المبتاع، فمن فارف حکره بعد نهیک ایاه فنکل به و عاقبه فی غیر اسراف»، «سپس دستور بده که کارگزاران تو درباره بازرگانان و صنعتگران سفارش به صلاح آنان نمایند وخود تو سفارش خیر درباره آنان داشته باش، چه آن بازرگانانی که درشهر خود ساکنند وچه بازرگانانی که مال خود را به اینسو و آنسو منتقل می سازد و آن صنعتگران که با کوشش های عضلانی خود، وسیله آسایش دیگران را فراهم می آورند، زیرا آنان منابع منافع و وسائل آسایش مردم جامعه و جلب کننده مواد آن منافع از جاهای دور و پرتگاه ها در خشکی و دریا و دشت و کوه قلمرو زمامداری تو، و از جاهائی که معمولا مردم با آنها انس نمی گیرند و جرئت سفر به آنها ندارند می باشند. این طبقه (سازمان، نهاد) مردمانی آرامند، و ترسی از حیله گری آنان وجود ندارد، و مردمانی صلح جویند که بیمی از غائله انان نیست و امور آنان را چه در شهر و چه در اطراف و اکناف شهرها ها زیر نظر داشته باش. و بدانکه با این حال در عده ای فراوان از آنان تنگ نظری آشکار و شدید دارند ولئامتی قبیح، و احتکار و انباشتن منافع و زورگوئی یا سلطه شدید، در معاملات، واین صفات منبع ضرر بر عموم جامعه است، و عیب برای زمامداران. از احتکار جلوگیری کن، زیرا رسول اکرم (ص) احتکار را ممنوع فرموده است، و باید خرید و فروش آزادانه و با نرمش و با موازین عدالت و قیمت هائی مناسب صورت بگیرد که تعدی به هیچ یک از فروشنده و خریدار نشود. پس اگر کسی بعد از آنکه از احتکار نهی کردی، به احتکار آلوده گشت او را با خوار داشتن برنجان و کیفری بدون اسراف بر او اجرا کن».
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وظیفه یکم: درباره بازرگانان و صنعتگران: به کارگزاران و کارمندان و دیگر مقامات مربوط دستور داده شود که درباره توصیه این طبقه (سازمان، نهاد) توصیه کنند که با خیر و صلاح رفتار نمایند و خود زمامدار نیز درباره آنان توصیه به خیر نماید. ممکن است این مسئله مطرح شود که طبقه بازرگانان با اکثریت قریب به اتفاق مردمانی زیرک و وقت شناس و ماهر، و دارای اندیشه های عمیق در کار خود هستند، و مخصوصا با نظر به موضوع سود که معمولا هدف نهائی کارشان می باشد، نهایت دقت و هوش را در فعالیتهای خود به کار می اندازند، بنابراین، چه احتیاجی به توصیه و حمایت دارند؟ پاسخ این مسئله با نظر به سختی ها و مشقت هائی که بازرگانان در دوران های گذشته در کار تجارت متحمل می شدند بسیار روشن است. به عنوان نمونه:



1-نبودن وسائل نقیله امروزی که با اندک تلفات و غالبا بدون کمترین تلف از نقاط دور دنیا با وسائلی بسیار مجهز، مانند کشتی های بسیار بزرگ، قطارها، هواپیما ها به نقاط دیگر حمل می شود که اصلا بازرگانان حتی روی کالا را هم نمی بیند، چه رسد به اینکه در حمل و نقل و دیگر کارهای مربوط کمترین زحمتی را متحمل بشود.

2-قرار گرفتن در معرض خطرهای جانی به جهت عدم امنیت راه ها و فراوانی راهزن ها و دیگر عوامل ضررهای جانی که خود بازرگان یا نمایندگان و کارگزاران او وجود داشته است.

3- عدم امکان محاسبات و پیش بینی ها قابل اطمینان درباره کمیت و کیفیت عرضه ها و تقاضاها و غیر ذلک.
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4- آزادی افراطی رقابت که گاهی تا سرحد نابودی یکی از رقبا یا همه آنان می رسیده است.

5- مهمتر از همه موضوع بیمه که در دوران جدید، حداقل از سقوط قطعی بازرگانان جلوگیری می کند، در صورتیکه در آن دوران ها چنین چیزی وجود نداشته است. هیچ تردیدی نیست در اینکه در صدر اسلام و حتی قرون و اعصار بعد از آن نیز سختی ها و مشقت های تجارت کمتر از تولید کشاورزی و صنعتی نبوده، بلکه با نظر به مطالبی که در بالا متذکر شدیم، گاهی دشواری های تجارت شدیدتر هم بوده است. بنابراین، وظیفه یکم درباره بازرگانان و صنعتگران بانظربه مطالب فوق که برای زمامدار دستور داده شده، بسیار با مورد و ضروری بوده است. باید توجه کرد که این وظیفه درباره صنعتگرانی که به طور مستقیم به تولیدات صنعتی اشتغال دارند بدون تفسیر و تاویل در هر زمان و مکانی باید اجرا گردد، زیرا زحمت ها و مشقت هائی که این طبقه در مسیر تولید متحمل می شوند از دیدگاه حکومت اسلامی که بر مبنای عدالت محض استوار است، حتما باید ارزیابی و متظور واقع گردد، و اما آن گروه از صنعتگران که فقط مالک وسائل و ابزار و سرمایه تولید می باشند، بایستی وضع آنان مورد دقت بیشتری قرار بگیرند. بدان جهت که مالکیت در اسلام جنبه هدفی ندارد و جز وسیله ای برای تنظیم حیات اقتصادی مردم چیز دیگر نیست، لذا اگر عموم محدودیت مالکیت یا طرز کاربرد آن، مخل حیات اقتصادی مردم باشد، حاکم اسلامی می تواند حدود کمیت و کیفیت مالکیت را مشخص نماید. بعضی از این حدود برای همیشه از طرف اسلام مشخص شده و به هیچ وجه تغییر پذیر نیست مانند ممنوعیت ربا وممنوعیت احتکار و ممنوعیت ساختن و خرید و فروش کالاهای مضرر برجسم یا جان آدمی و غیرذلک. بعضی دیگر از این حدود که ناشی از دگرگونی موقعیت ها در حیات اقتصادی مردم است قابل تغییر در کمیت و کیفیت می باشد، مانند محدود ساختن اختیارات مردم در پدیده صنایع به عنوان مثال امروزه بزرگ، صنایع مادر، و همچنین آزادی مطلق در بازرگانی خارجی درمعرض سوء استفاده های مخل اجتماع است، لذا در تعدای از جوامع بشری این گونه فعالیت ها را بخش دولتی اعلام کرده اند. در قانون اساسی جمهوری اسلامی مورخ بیست و چهارم آبان ماه سال یک هزار و سیصد و پنجاه و هشت اصل چهل و چهارم چنین آمده است : « نظام اقتصادی جمهوری اسلامی ایران بر پایه سه بخش دولتی، تعاونی و خصوصی با برنامه ریزی منظم و صحیح استوار است. بخش دولتی شامل کلیه صنایع بزرگ، صنایع مادر، بازرگانی خارجی، معادن بزرگ، بانکداری بیمه، تامین نیرو، سدها و شبکه های بزرگ آبرسانی، رادیو تلویزیون، پست و تلگراف و تلفن، هواپیمائی، کشتیرانی، راه راه آهن، و مانند اینها است، که به صورت مالکیت عمومی و در اختیار دولت است» باید گفت: مادامی که علل به وجود آوردنده روابط پیچیده مردم (یا طبقات مختلف) با مواد معیشت و عموم کالا، و در هم آمیختگی مسائل سیاسی و اقتصادی و غیرذلک، و نیروی شکننده سرمایه های بزرگ، و عدم تاثیر تعلیم و تربیت های دینی و اخلاقی در روحیه مالداران بزرگ، به وجود ادامه بدهند، این گونه اصول و قوانین ضروری خواهد بود، ونهایت امر بایدد درنظر گرفت که هر اندازه از محدودیت های دست و پا گیر مردم کاسته، و بر ارشاد عالی دولت درباره اصول و مسائل اقتصادی و تعلیم و تربیت فرهنگ اسلامی، اقتصاد در هر سه قلمرو تولید کشاورزان و صنعتی و بازرگانی افزوده شود، به حال انسانهای جامعه مفیدتر خواهد بود، و پوشیده نیست که مقصود ما از (کاستن محدودیت های دست و پاگیر مردم) محدودیا در اموری است که ذاتا مجاز است، نه محدودیت های مربوط به فعالیت های نامشروع، مانند ربا، احتکار، و غیرذلک که به هیچ وجه قابل برطرف شدن نمی باشند.
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توبه یعنی چه؟ ماهیت توبه از نظر روانی برای انسان چه حالتی است و از نظر معنوی برای انسان چه اثری دارد؟ در نظر بسیاری از ما توبه یک امر بسیار ساده ای است، هیچوقت به این فکر نیافتاده ایم که توبه را از نظر روانی تحلیل بکنیم. اساسا توبه یکی از مشخصات انسان نسبت به حیوانات است یعنی انسان بسیاری ممیزات و مشخصات و کمالات و استعدادهای عالی دارد که هیچکدام از آنها در حیوانات وجود ندارد. یکی از این استعدادهای عالی در انسان، همین مسئله توبه است.

'توبه'، این نیست که ما لفظ «استغفر الله ربی و اتوب الیه» را به زبان جاری کنیم. توبه یک حالت روانی و روحی و بلکه یک انقلاب روحی در انسان است که لفظ «استغفر الله ربی و اتوب الیه» بیان این حالت است، نه خود حالت، نه خود توبه، مثل بسیاری از چیزهای دیگر که در آنها لفظ، خودش، آن حقیقت نیست بلکه مبین آن حقیقت است. اینکه ما روزی چندین بار می گوئیم «استغفرالله ربی و اتوب الیه» نباید خیال کنیم که روزی چند بار توبه می کنیم. ما اگر روزی یک بار توبه واقعی کنیم، مسلما مراحل و منازلی از قرب به پروردگار را به دست می آوریم.

در نظر داشته باشید که تفاوتی میان جمادات و نباتات و حیوانات وجود دارد و آن این است که جمادات این استعداد را ندارند که در مسیری که حرکت می کنند، خودشان از درون خودشان تغییر مسیر و تغییر جهت بدهند، مثل حرکتی که زمین به دور خورشید یا به دور خودش دارد، یا حرکاتی که همه ستارگان در مدار خودشان دارند، یا حرکت سنگی که از ارتفاع رها می شود و به طرف زمین می آید. این مسلم و قطعی است، یعنی سنگی را که شما رها می کنید و در یک مسیر معین حرکت می کند، در همان مسیر و در همان جهت به حرکت خودش ادامه می دهد، تغییر مسیر و تغییر جهت از ناحیه درون این سنگ امکان پذیر نیست؛ عاملی باید از خارج پیدا شود تا مسیر این سنگ و این جماد را تغییر دهد، حال چه این عامل یک جسم باشد و یا از قبیل یک موج باشد. مثلا سفینه ای را که به فضا می فرستند، از درون خودش هرگز تغییر مسیر نمی دهد. مگر اینکه از خارج هدایتش بکنند که تغییر مسیر بدهد. ولی موجودات زنده از قبیل نباتات و حیوانات این استعداد را دارند که از درون خودشان تغییر مسیر بدهند، یعنی اگر به شرایطی برخورد کنند که با ادامه حیات آنها سازگار نباشد تغییر مسیر می دهند. اما در مورد حیوانات بسیار واضح است، مثلا یک گوسفند یا یک کبوتر و یا حتی یک مگس وقتی حرکت می کند، همینقدر که مواجه می شود با یک مشکل، فورا مسیر خودش را تغییر می دهد و حتی ممکن است یک گردش صد و هشتاد درجه ای هم بکند، یعنی درست درخلاف جهت حرکت اولی خودش حرکت بکند. حتی نباتات هم اینطور هستند، یعنی گیاهان هم در یک شرایط و حدود معین از درون خودشان خود را هدایت می کنند، مسیر خود را تغییر می دهند. ریشه یک درخت که در زیر زمین حرکت می کند و به سویی می رود، اگر به صخره ای برخورد کند، حالا رسیده یا نرسیده، خودش مسیرش را عوض می کند. همین قدر که بفهمد که جای رفتن نیست و راهی ندارد، مسیرش را تغییر می دهد. بدیهی است که انسان هم تا این حدود مثل گیاه و حیوان است، یعنی تغییر مسیر می دهد.
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تبصره: اینکه امیرالمومنین (ع) در توصیف بازرگانان و صنعتگران می فرمایند: (آنان مردمانی آرامند وترسی از حیله گری های آنان وجود ندارد، و مردمانی صلح جویند که بیمی از غائله آنان نیست) بدون تردید مخصوص به طبیعت اولیه این دو صنف است که در زمانهای گذشته و در صدر اسلام به آن مبنا حرکت می کردند، و اما موقعی که این طبیعت اولیه از آن دو صنف رخت بربست چنا نکه از دو قرن اخیر شاهد آن هستیم، موضوع حکم دگرگون گشته است. امروزه بازرگانان بزرگ دنیا نه تنها می توانند در سرنوشت اقتصادی جوامع بشری بر مبنای سوادگری محض که سود جوئی بینهایت اولین مختص آن است تاثیر بگذارند، بلکه در سیاست و فرهنگ اخلاقی و حقوقی و مذهبی صوری آنان نیز می توانند دگرگونی ایجاد کنند، همانگونه که به وجود آمدن ماشین ها و کارخانجات بسیار معظم دردنیا وبروز مسائل فوق العاده با اهمیت کارگری و کارفرمائی و سرمایه و مسائل بسیار پیچیده پول و مدیریت ها و بالاتر از همه اینها دخالت مستقیم یا غیر مستقیم سیاست های «ماکیاولی» در انها، چهره طبیعی صنعت و صنعتگران را سخت دگرگون ساخته است. با این فرض است که حاکم اسلامی مجبور است قوانین و اصول اقتصادی را در هر سه قلمرو تولید کشاورزی و صنعتی و بازرگانی بر مبنای ثابت ملاک اسلامی پی ریزی کند، چنانکه در ماده 144 از قانون اساسی جمهوری اسلامی مشاهده نمودیم این مبنای ثابت ماند جلوگیری از اختلال نظم اجتماعی، ورود ضرر بر مردم جامعه چنانکه در جملات همین فرمان مبارک به طور مکرر می بینیم.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 476-472

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد امام علی (ع) اسلام صنعت


بررسی اصول مربوط به بازرگانان و صنعتگران در نامه امام علی (ع)

وظیفه دوم: جلوگیری از احتکار، پس از آنکه امیرالمومنین (ع) مزایای تجارت و تجار و صنعتگران را بیان فرمودند، و ضرورت وجود آن دو طبقه را در جامعه فرموند، به بیان صفات زشت آنان پرداختند:



1-در عده ای فراوان از بازرگانان و اهل صنایع تنگ نظری آشکار (و شدید) و لئامت قبیح و زور گوئی در معاملات وجود دارد، و این چند صفت قبیح موجبات ضرر بر جامعه را فراهم می آورند و موجب تنگ زمامداران می باشند که ننگ برحکومت را نتیجه می دهد، و خاصیت احتکار منافع بدون حد و اندازه که عده ای فراوان از بازرگانان دارند در سخنان امیرالمومنین (ع) با جمله: (واحتکار للمنافع) آمده است. آنچه که درباره این عده به تجربه رسیده است، همان است که «ارسطو» در کتاب السیاسه قسمت اقتصاد متذکر شده است: (بازرگانان سود بی نهایت می جویند)، در صوریت که انرژی های عضلانی و فکری که در تولید کشاورزی و صنعتی مصرف شده است محدود عمر آدمیان محدود، موادی که از طبیعت استخراج می شود و به صورت کالاهای مفید در می آید، به تدریج و به طور محدود صورت می گیرد، ارزش استعمال کالاهای محدود، تقاضای حقیقی درباره کالاها (نه تقاضاهای مصنوعی) محدود، خدماتی که بازرگانان ازنظر فکری یا عضلانی درکار خود انجام می دهند، محدود، نیاز ها و حتی تجملات بازرگان و دودمان آنان محدود حال چطور می شود که در عرضه این محدودیت ها، بازرگان سود بی نهایت می خواهد؟! نمی تواند چیزی جز یکنوع بیماری روانی باشد که خداوند متعال آن را با لفظ تکاثر بیان فرموده است:
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آن شنی___دست____م که درصحرای غور*** بارسالاری بیفت____اد از ستور

گفت دست تنگ دنیا دار را *** یا قناعت پرکند یا خاک گور



وظیفه زمامدار است که با کمال مهارت و تقوی درباره این بیماری بیندیشد و چاره جوئی کند که از یک طرف حیات مردم جامعه در اثر بیماری مزبور مختل نگردد، و از طرف دیگر استعدادهای مثبت مردم با آزادی معقول، هم در امور بازرگانی و هم در امور صنعتی شکوفا گردد. امیرالمومنین (ع) در این وظیفه می فرماید: احتکار جدا باید ممنوع شود، کسانی که می گویند: ممنوعیت احتکار در چند ماه محدود مانند گندم و جو و خرما و نمک است، قطعا اشتباه می کنند، زیرا احتمال اینکه ممنوعیت احتکار یک حکم تعبدی محض باشد، در ذهن یک مرد فقیه که از قواعد فقهی اطلاع لازم داشته باشد به هیچ وجه خطور نمی کند. اگر بر فرض این حکم منصوص العله هم نبود باز یک توجه عالی به ماهیت موضوع (احتکار) و لوازم مهلک آن، فقیه آشنا با قوانین فقهی می فهمید که حکم ممنوعیت احتکار شامل همه مواد مورد نیاز مردم جامعه می باشد، در صورتیکه در این جملاتی که ما تفسیر می کنیم هم علت با کمال صراحت ذکر شده است و هم خود متعلق احتکار مورد تذکر قرار گرفته است. دو علت برای حرمت احتکار عبارتست از: «و ذلک باب مضره للعامه وعیب الولاه» « احتکار و زور گوئی در معاملات موجب ضرر به مردم جامعه و تباهی زمامداران است» و با نظر به قاعده «العله تعمم و تخصص» «علت، حکم را تعمیم می دهد و تخصیص می دهد».
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علت یکم: احتکار هر ماده ای که ضرر بر مردم وارد آورد ممنوع است.

علت دوم: احتکار موجب ننگ زمامداران است، و بدیهی است هر چیزی که مربوط به مواد معیشت مردم باشد و زمامدار نتواند آن را از احتکار مال پرستان و زورگویان و زرطلبان بگیرد و در دسترس نیازمندان بگذارد، ننگی برای زمامدار خواهد بود که توانائی مدیریت حیات اجتماعی مردم را ندارد.



وظیفه سوم: معاملات باید با کرامت نفس و عدالت به جریان بیفتد، با توجه به اینکه دین اسلام مردم را در هر بعدی از ابعاد زندگی تحت تعلیم و تربیت قرار داده و هدف اعلای به ثمر رساندن شخصیت انسانی را در این زندگی دنیوی که قطعا گذرگاهی به سوی ابدیت است، تعقیب می نماید، و با توجه به اینکه مال ثروت دنیا خطرناکترین تعلقات را برای مردم به بار می آورد، لذا امیرالمومنین (ع) دراین فرمان مبارک بارها به لزوم تهذیب نفس و تخلق به عدالت را مورد تاکید قرارداده است، در مورد مسائل اقتصادی هم همین دستورات را صادر فرموده است، از آن جمله می فرماید: با وضع روانی در حال انبساط و با موازین عدالت انجام بگیرد. برای ایجاد زمینه انبساط درونی در حال معامله که معمولا جلوه گاه ماده گرائی مردم است، تعلیم و تربیت های ممتد و کار ساز باید انجام بگیرد که در داد و ستدها اگرچه نفعی بساز اندک داشته باشد یا حتی نفعی هم نداشته باشد، انسان ها با خوشروئی متکی بر خوشدلی، رویاروی هم قرار بگیرند. سپس می فرماید: همه مماملات بایستی با موازین عدالت انجام بگیرند، بنابراین زمامدار با هر وسیله و واسطه ای که ممکن است بعد اقتصادی جامعه را مخصوصا به وسیله بالابردن فرهنگ ارتباط انسان با اموال به طوری تحت تعلیم و تربیت و ارشاد جدی (نه ازبابت زر و زیور اجتماعی) قرار بدهد که انسان ها با هر دو صفت عالی انسان الهی (خوشدلی و عدالت)، در جلوه گاه ماده گرایی که تبادل کار با کالا کار با کار، کالا با کار است با یکدیگر ارتباط برقرار کنند، نه مانند دو درنده که با کمترین غفلت که یکی از آن دو دچارشود، با چنگال و دندان دیگری متلاشی گردد.
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وظیفه چهارم: قیمت ها باید طوری در جریان باشد که به هیچ یک از طرفین معامله تعدی نشود، بایستی قیمت هائی که برای کارها و کالاها در جریان می افتد، موجب تعدی به هیچ یک ازطرفین معامله نباشد. ممکن است دراین مورد این تو هم پیش بیاید که وقتی به پیامبر اکرم صلی (ص) گفتند: «یا رسول الله لو قومت علیهم، فغضب ضلی الله علیه و اله و سلم حتی عرف الغضب فی وجهه، فقال: انا اقوم علیهم! انما السعر الی الله تعالی یرفعه اذا شاء و یضعه اذا شاء»، «یا رسول الله اگر قیمت آن کالا را برای آنان تعیین می فرمودی (خوب می شد، یا چه می شد؟) پیامبر اکرم (ص) غضبناک شد، به طوری که اثر غضب در چهره مبارکشان نمودار گشت و فرمود: من برآنان تعیین قیمت بکنم؟! اجزا این نیست که قیمت (نرخ) از طرف خدا است اگر بخواهد بالا می برد و اگر بخواهد پایین می برد». پاسخ این توهم این است که امیرالمومنین (ع) در این وظیفه نمی فرماید که قیمت گذاری در هر حال به عهده حکومت است، بلکه می فرماید: قیمت ها به طوری باشد که ضرری به هیچ ازطرفین وارد نسازد. ملاک این حکم عدم ورود ضرر بر طرفین است، اگر چه با قیمت گذاری بی اساس از طرف حکومت باشد وانگهی حضرت نمی فرماید زمامدار باید قیمت ها رامشخص کند، ارشاد اقتصادی حکومت بادید زمینه مبادلات را به طوری فراهم بیاورد که قیمت ها از حال اعتدال خارج نشود. از طرف دیگر ما می دانیم که دو صفت تنگ نظری و لئامت وقیح را که امیرالمومنین (ع) به سود اگران سودپرست نسبت داد، همان حرص وطمع سود جوئی بینهایت را که «ارسطو» از وضع روانی اکثر سوداگران سراغ دارد، موجب خواهد شد که اکثر آنان با قیمت های طبیعی و عادلانه که معلول جریان اقتصاد سالم جامعه است، معامله نکنند، بلکه فروشنده بالا و بالاتر ببرد، و خریدار به پایین و پایین تر تنزل بدهد تا هر دو طرف بتوانند به سود خود بیفزاید. تردیدی نیست که با این فرض بایستی حاکم از این افراط و تفریط به طور جدی جلوگیری نماید، تا بعد اقتصادی جامعه مختل نگردد، که منجر به اختلال دیگر ابعاد جامعه شود. یک مسئله را در اینجا به طور اجمال متذکر می شویم: یکی اینکه جای تعجب است که بعضی از فقهاء بسیار مشهور درباره احتکار فتوی به کراهت داده اند، با اینکه ظواهر احادیث حرمت است، مانند «لایحتکر الطعام الا خاطیء» (طعام را احتکار نمی کند مگر خطا کار) و جمله ای که در همین فرمان می بینیم که می فرماید: «وذلک باب مضره للعامه» «و احتکار و زورگوئی در معاملات موجب ضرر بر مردم جامعه است» و یقینی است که لفظ خطا ظهور در معصیت دارد و وارد کردن ضرر بر مسلمین باهر کمیت وکیفیتی باشد نیزحرام است. احتمال قوی درامتناع پیامبر اکرم (ص) از قیمت گذاری این است که در دوران های گذشته جریان معاملات بر مبنای عرضه و تقاضای طبیعی حقیقی بود وردنتیجه تعدیل قیمت ها به طور طبیعی به وجود می آمد و اگر هر یک از عرضه و تقاضا از وضع طبیعی خود خارج می گشت، تعدیل آن با ارشاد حکومت با سهولت انجام می گرفت، در صورتی که دردوران های اخیر پیچیدگی مسائل اقتصادی، مخصوصا مهارت شدیدی که در جریان عرضه و تقاضا به سود قدرتمندان مالی و سیاسی بروز کرده است، قیمت گذاری بلا مانع می باشد.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 479-474

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد احتکار اسلام امام علی (ع) صنعت جامعه اسلامی


ظلم اقتصادی از دیدگاه اسلام

مشکل بزرگ انسان، در سراسر تاریخ کهن خویش ظلم اقتصادی است نه ظلم سیاسی و اجتماعی، زیرا این دو ظلم نیز، از ظلم اقتصادی پدید می آیند و فراگیر می شوند. اینکه قرآن کریم به مبارزه ای فراگستر و ژرف بر ضد تکاثر (افزونخواهی)، و متکاثران (افزونخواهان)، سرمایه داری و سرمایه داران و اتراف (شاد خواری)، (اشرافیگری و تجمل گرایی) و مترفان (شاد خواران، تنعم پرستان و تجمل گرایان) پرداخته است، برای آن است که مردمان را از این خطر بزرگ آگاه کند، و همگان را به ضرورت نبرد کردن با آن برانگیزد. از اینرو بر علمای اسلام (که خواستار استوار ساختن پایه های دین الاهی، و نجات دادن جوامع بشری، و تکامل بخشیدن به زندگی مسلمانان بر اساس احکام اسلامی هستند) واجب است که پیوسته در جبهه دفاع از محرومان ومستضعفان و حقوق سلب شده، و روزی های دزدیده، و خانه های غصب گشته، و کرامت برباد رفته، وشخصیت فرو کوفتة آنان حضور داشته باشد. علمای اسلام باید در سرکوب کردن قدرتمندان و طاغوتان مالی مانند مبارزه با جباران سیاسی به پیامبران اقتدا کنند. و برای بازگرداندن اموال و حقوق محرومان و بیرون آوردن روزی آنان از حلقوم غاصبان بجنگند وسپس آن همه را به صاحبان اصلی آنها برسانند، تا از این راه توده های وسیع له شده و فراموش گشته بتوانند دین و مناسک آن را بر پای دارند، و به انجام دادن واجبات دینی از نماز و روزه و حج و دیگر احکام به صورتی صحیح بپردازند، و نسل جوان خود را چنان تربیت کنند که موجب خشنودی خدا و رسول (ص) باشد.
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اگر پیامبران از جانب خدای متعال، تنها برای آن مأمور شده بودند که آداب عبادت و مناسک شرعی را به مردمان بیاموزند، هرگز به آن انقلاب ها و جنگ های بزرگ و خونین نمی پرداختند، و قرآن کریم نمی فرمود: «و کأین من نبی قاتل معه ربیون کثیر» (آل عمران/ 146) «چه پیامبرانی فراوان، که خدا گر این بسیار در رکاب آنان جنگیدند». و آن جنگها تنها به نبرد کردن با طاغوتان سیاسی اختصاص نداشت، بلکه برضد طاغوتان مالی (توانگران تکذیب کننده پیامبران به تعبیر کتاب آسمانی) نیز صورت می گرفت که یا همان طاغوتان سیاسی بودند، یا کسانی همدست با آنان، که از مسند فرمانروایی ایشان حمایت می کردند تا بتوانند در سایة آن به تعدیهای خویش و مکیدن خون مردمان ادامه دهند. آری، پیامبر خدا موسی (ع) نیز بر سر دو طاغوت فرستاده شد: یکی سیاسی و دیگری اقتصادی، اولی فرعون و دومی قارون وهمچنین طاغوت فکری و فرهنگی، هامان..).

اسلام به مسائل مالی و تعدیل گردش پول در میان مردم اهمیت می دهد، تا از این راه، اصل قسط و عدل را در اجتماع استقرار بخشد. توجه اکید به مسائل اقتصادی و امور معاشی انسان، بدین صورت جدی که اسلام به آن پرداخته ،یکی از ویژگیهای این دین الاهی است که همعنان با واقعیت و قوانینی طبیعی که خدا اشخاص و اشیا را بر مبنای آنها آفریده است حرکت می کند. انسان، بنابر آفرینش و غریزه های خویش، به اسباب معاش و لوازم مادی زندگی از خوراک و پوشاک و بهداشت و مسکن و نظایر اینها نیازمند است، و بدون آنها نمی تواند در هیچ بخشی از زندگی یک گام بردارد. از اینرو دین آسمانی برای معاش آدمی سخت اهمیت قائل می شود، و برای تأمین نیازمندی های او برنامه ریزی می کند، و مال را مایه «قوام » و تداوم زندگی، و نان را از اسباب برپاداشتن نماز و روزه وحج و دیگر واجبات می داند و می گوید: «لولاالخبز ما صلینا» (حدیث نبوی) «اگر نان نبود ما نمی توانستیم نماز بخوانیم...» و بدینسان نان را ستون نماز می شمارد؛ و نماز ستون دین است، و ستون ستون نیز ستون است. پس دینداری (و عمل به احکام دین) بدون نان (و هزینه زندگی) پایدار نخواهد بود، آری: «کاد الفقر ان یکون کفرا» (حدیث نبوی) «ناداری به آن نزدیک است که به کفر بینجامد».

ص: 11179





ظلم اقتصادی از خطرناک ترین انواع ظلم به شمار است، بلکه می توان گفت مصداق کامل ظلم است که دیگر شکل ها و صورت های ظلم را چنانکه اشاره کردیم به دنبال دارد؛ و به همین جهت بزرگترین هدف پیامبران از تبلیغ دین و تربیت مردمان و جسور ساختن توده های محروم، و ایجاد در گیری ها و نبردها، با اغنیا و سرمایه داران، از میان بردن و نابود کردن همین ظلم بوده است.

و بر هر کس که اندکی فهم و هوشیاری داشته باشد، آشکار است که آزادی (محدود نبودن) مالکیت و مصرف، زمینه را برای ظلم اقتصادی هموار می سازد، و راه را برای «تکاثر» و «اتراف» می گشاید، و روحیه طبقه گرایی و انحصار طلبی را شیوع می دهد و هر گونه قسط و عدل اجتماعی را پایمال می کند. با در نظر گرفتن این امور، آیا امکان دارد که دین مبین اسلام در برابر این پدیده نمود ویرانگر، ایستاری (موضعی) قاطع نداشته باشد؟

اسلام به «اقتصاد»، اصالت می دهد این امری است محرز، زیرا که در دین اسلام تعلیمات فراوانی آمده است دربارة قضایای مالی و اقتصادی و تأمین هزینه های زندگی مردم و دفاع از حقوق محرمان، وحتی از میان بردن محرومیت و ناداری از درون جامعه ها و فراهم آوردن سطحی معاشی، نزدیک به یکدیگر، برای عامة مردم. آری، اسلام به تامین معیشت مردم و نان و آب و مسکن ایشان و متعادل کردن رابطه های مالی پرداخته است؛ و وظیفه قاطع حکومت اسلامی و علمای اسلام، نظارت کامل بر این رابطه هاست تا چنان نشود که با دست یافتن طاغوت های اقتصادی به امور مالی و برنامه ریزی های اقتصادی، ظلم در میان مردم رواج یابد.
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با دانستن این مطلب، اگر کسی اسلام را بی اعتنایی نسبت به مبارزه با تجاوز اقتصادی و به اهمال در باز پس گرفتن حقوق محرومان و اموال غضب شده مظلومان متهم سازد، سخنی بی جا گفته است، چه اسلام به ایجاد عدالت فرمان می دهد، و به اجرای قسط فرا می خواند، وسرمایه داری و افزونخواهی ( تکاثر) را، و شادخواری و پرمصرفی (اتراف) را طرد می کند، و متعقد است که تنها راه اصلاح جامعة بشری اجرای عدالت وبس.

من_اب_ع

انذار- محمدرضا حکیمی- صفحه 42 -36

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد احادیث ظلم اسلام


نیازمندی محتاجان معلول توانگری ثروتمندان

آنچه اسلام با تأکید درباره آن سخن گفته، این است که محروم بودن محرومان و گرسنگی گرسنگان و برهنگی برهنگان و نیازمندی نیازمندان و بینوایی بینوایان، معلول قضا و قدر الاهی نیست، زیرا که خداوند مردمان را آفریده و برای آنان روزی و آنچه زندگی ایشان به آن وابسته است فراهم ساخته است «نحن قسمنا بینهم معیشتهم فی الحیاه الدنیا»، «ما امکانات زندگی در این را در میان مردمان تقسیم کرده ایم و برای همگان سهمی قرار داده ایم»؛ (زخرف/ 32). خداوند ابزار زینت و زیور نیز برای خلق پدید آورده است «قل من حرم زینه الله التی أخرج لعباده؟»، «چه کسی زیورهای که خدا برای بندگانش به وجود آورده حرام کرده است؟»؛(اعراف/ 32). « آری آفریدگان همه روزی خوار اویند، و او روزیهایشان را تضمین کرده، وقوت و غذای ایشان را مقدر ساخته است»، «ضمن أرزاقهم و قدر أقواتهم» (نهج البلاغه).

بنابراین، پس فقر و بینوایی و دیگر امور یاد شده از کجا سرچشمه می گیرد و می جوشد؟ بدون شک امور فاجعه آمیز یاد شده چیزهایی است که جنایت ثروتمندان و غصب غاصبان و ستم ستمگران اقتصادی آنها را پدید می آورد و بر جامعه تحمیل می کند. اینک بیان قاطع اسلام را در این باره بنگرید:
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پیامبر اکرم (ص) می فرماید: «إن الله جعل أرزاق الفقراء فی أموال الاغنیاء، فإن جاعوا و عروا فبذنب الاغنیاء» (مستدرک الوسائل)، «خدا روزی تهیدستان را در اموال ثروتمندان قرار داده است، پس اگر گرسنه و برهنه بمانند، سبب آن گناه ثروتمندان است».



امام علی بن ابیطالب (ع) می فرماید: «ما جاع فقیر إلا بما منع غنی» (نهج البلاغه)

«فقیری گرسنه نمی ماند مگر به سبب آنکه ثروتمندی حق او را نمی دهد.»



امام جعفر صادق (ع) می فرماید:

«إن الناس ما افتقروا،ولا احتاجوا، ولاجاعوا، و لا عروا، إلا بذنوب الاغنیاء» (وسائل)

«مردمان، تنگدست و نیازمند و گرسنه و برهنه نشدند (و فقر و محرومیت شایع نگشت)، مگر به سبب گناه ثروتمندان (و غصب اموال محروم شدگان).



امام موسی کاظم (ع) می فرماید: «لو عدل فی الناس لا ستغنوا» (اصول کافی)

«اگر درمیان مردم عدالت اجر شود، همه بی نیاز خواهند شد.»



امام حسن عسکری (ع) می فرماید: «أغنیاوهم یسرقون زاد الفقراء» (مستدرک الوسائل)

«ثروتمندانشان توشة فقیران را می دزدند (و با ایجاد تورم و گرانی ازدسترس آنان دور می دارند).

مجموعه این آموزشهای زنده، که موافق با راهنماییهای قرآن کریم است، و هرکدام دیگری را تأیید و تثبیت می کند، اصول و تعالیم بنیادین این دین را درباره «اجتماع» و «اقتصاد» تشکیل می دهد، و واجب شرعی بزرگی را بر دوش امت مسلمانان و حکومت اسلامی و علمای اسلام می گذارد، یعنی: قیام برای زنده کردن «عدل اقتصادی و معیشتی» و نبرد با «ظلم اقتصادی و معیشتی»، و از بن برکندن پایگاههای اجتماعی طاغوت های اقتصادی، و دورکردن ایشان از همه کرسی های حاکمیت و قانگذاری واقتصادی و اجرایی و تشکل های سرمایه داری کیلی و میزانی (بازار)، چنانکه خدای متعال در شب معراج به پیامبر اسلام «ص» فرمان داد، و بنابرآنچه از امیرالمومنین علی بن ابیطالب (ع) روایت شده است به او فرمود: «یا أحمد! بعد الاغنیاء و بعد مجلسهم منک» (ارشادالقوب) (ای پیامبر! ثروتمندان را دور کن، و از نشستن با ایشان دوری جوی...» این حدیث و امثال آن- نیز برخی از آیات قرآن کریم سیره و رفتار پیامبر اکرم «ص» را بخوبی نشان می دهد، و بخصوص و ظیفة سران و عالمان جوامع اسلامی را معین می کند، که باید چه کسانی را از خود دور سازند و با ایشان معاشرت نکنند، و از آنان چیزی نستانند، «و یا قوم إلا أسألکم علیه مالا» (سوره هود) «تا این کسان نیز برگرفتن دار و ندار مردم چیره نگردند!! و تورم ها نیافرینند، و چیاول ها نکنند، و خون ایتام و محرومان را زالو صفت، نمی کند!!»
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توبه برای انسان تغییر مسیر دادن است اما نه تغییر مسیر دادن ساده از قبیل تغییر مسیری که گیاه می دهد و یا تغییر مسیری که حیوان می دهد بلکه یک نوع تغییر مسیری که مخصوص خود انسان است و از نظر روانی و روحی کاملا ارزش تحلیل و بررسی و رسیدگی دارد.

'توبه' عبارت است از یک نوع انقلاب درونی، نوعی قیام، نوعی انقلاب از ناحیه خود انسان علیه خود انسان. از این جهت، از مختصات انسان است. گیاه تغییر مسیر می دهد ولی علیه خودش قیام نمی کند، نمی تواند قیام بکند، این استعداد را ندارد. همان طوری که میان گیاه و جماد این تفاوت هست که جماد از درون خود برای بقای خویش تغییر مسیر نمی دهد و این استعداد شگفت در نبات هست (در حیوان هم هست)، در انسان استعداد شگفت انگیزتری هست و آن اینکه از درون خودش بر علیه خودش قیام می کند. علیه خودش انقلاب می کند، واقعا انقلاب می کند، و قیام و انقلاب از دو موجود مختلف و متباین مانعی ندارد. به عنوان مثال، در کشوری، عده ای زمام امور را در دست دارند، بعد عده دیگری علیه آنها قیام و انقلاب می کنند. خوب، این مانعی ندارد، آنها افراد و اشخاصی هستند و اینها افراد و اشخاص دیگری. آنها به اینها ظلم و ستم کرده اند، اینها را ناراضی و عاصی کرده اند، سبب عصیان و انقلاب اینها شده اند، یکمرتبه اینها انقلاب می کنند و زمام کار را از دست طرف مقابل می گیرند و خودشان در جای آنها قرار می گیرند.
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امام علی (ع) می گوید: «حکومتی که در آن اندکی ظلم شود، یا حق کسی مسلمانان یا غیر مسلمانان به او نرسد، چنین حکومتی صددرصد اسلامی نیست!!» اگر به واقع و در عمل، پیرو سیره پیامبر اسلامند، ضرورت توجه کردن به امور یاد شده، در جهان معاصر، آشکارتر و قابل فهم تر است، بخصوص نسبت به «زندگی نوین» و «انسان نوین» و «فرهنگ نوین» و «اقتصاد نوین». ادراک و فهم «حوادث واقعه اقتصادی» ما را آشکارا به موضوعی که یادشده می رساند. و ادراک و فهم «حوادث واقع اقتصادی»، در اوضاع و احوال کنونی که بشریت با میلیون ها میلیون از افراد خود، زیر فشار قرار گرفته و حق خویش را به غصب غاصبان از دست داده است، از مهمترین واجبات است. و ما مسلمانان وظیفه داریم که آنان را نجات دهیم، خواه مسلمان باشند و خواه نامسلمان، چه همه آنان آفریدگان خدایند و روزی خواران او.

من_اب_ع

انذار- محمدرضا حکیمی- صفحه 52-48

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه شناسی احادیث اسلام


موارد قابل توجه برای برنامه ریزی اقتصادی در جامعه اسلامی

بر هر فقیه و عالم مسلمانان که بخواهد، یک فتوای مالی و اقتصادی صادر کند، یا هر پژوهنده مسائل اقتصادی در اسلام متخصص یا غیر متخصص، که بخواهد مسائل اقتصادی را استنباط کند، و برنامه ای اقتصادی در جامعه ای اسلامی طرح بریزد واجب است که پیش از هر چیز به استخراج نظرهای اساسی و فراگیر و عادلانه اسلام درباره اموری که برخی هم اکنون یاد می شود بپردازد:

* فراخوانی مردمان به برپا داری «قسط».

* انگیزش جامعه به همتراز سازی زندگی فقیران و محرومان با دیگران.
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* دیدگاه اسلام دربارة ثروت ومالکیت، از این لحاظ که در این دین، خود مال و مالکیت اصالتی ندارد و هدف نیست، و نمی تواند ونباید تنها در میان مشتی ثروتمند به گردش در آید.

* دیدگاه اسلام دربارة زمین ومالکیت و عدم مالکیت آن.

* تأکید همارة اسلام برانفاق مال به صورتی مستمر، به منظور استفادة همة مردم از آن.

* دادن موضع «قوامی» پشتوانه ای به مال در زندگی ها.

* معرفی مال به عنوان ایفا کننده نقشی اجتماعی در زندگی جامعه.

* دیدگاه اسلام درباره به کار اندازی مال و ثروت و چگونگی آن، و مردود شمردن ثروت های راکد.

* دیدگاه اسلام درباره تولید.

* دیدگاه اسلام درباره واردات.

* دیدگاه اسلام دربارة توزیع.

* تعیین مرزهای کیفی و کمی برای مالکیت و مردود شمردن «تکاثر».

* تعیین مرزهای کیفی و کمی برای مالکیت و مردود شمردن «اتراف».

* مبارزه با اسراف، و اعلام این موضوع که اسراف کاران حق دیگران را می خورند و به مصرف

می رسانند.

* معرفی فقرا به عنوان شرکای مظلوم اغنیا در اموال.

* معرفی فقر بعنوان امری تحمیلی بر محرومان، در نتیجه ظلم توانگران و مکیده شدن خون بینوانایان.

* اعلام شجاعانه دزدیده شدن روزی (و امکانات زندگی) فقیران بوسیله توانگران.

* برپاکردن جنگ بر ضد فقر و استضعاف اقتصادی.

* محکوم کردن قطعی ثروت فراوان، و تصریح به این امر که «مال فراوان از حلال فراهم

نمی شود».

* بقا و فنای اجتماع را از جمله به اموال و کیفیت گردش درست یا نادرست آنها مربوط دانستن.
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بدینگونه پس از فهم و دریافت این مسائل حیاتی و مهم و آنچه به آنها پیوستگی دارد، و واقف شدن برآنها به شکلی محوری و دقیق و فراگیر، بوسیله عالم محقق و متخصص اقتصادی، این امکان برای او فراهم می آید که «مکتب اقتصادی اسلام» را به صورتی مطمئن و پخته و مطابق با مقتضیات زمان حاضر، چنانکه باید تشخیص دهد؛ و برای فقیه مجتهد نیز میسر می گردد تا درباره مسائل مالکیت و آنچه وابسته به آن است، به صورتی مطمئن و درست و سازگار با زمان معاصر فتوا دهد.

من_اب_ع

انذار- محمدرضا حکیمی- صفحه 60-57

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد فقه اسلام مالکیت


عدم درک اقتصادی در حکومت اسلامی امروز

عالم دینی اگر به مسائل اقتصاد جامعه نیندیشد، و به چگونگی گذران مردم و گرفتاری های مادی و معیشتی مردم توجه نداشته باشد، چگونه می تواند ادعا کند که نگهبان سلامت روحی و تربیت سالم اجتماعی افراد و خانواده هاست؛ و اینگونه عالمان، چسان دم از نیابت از اولیای دین می زنند و خود را مانند آنان پناه مردم می شمارند؟ عالمی که در این باره احساس تکلیف جدی نکند، و جامعه را مانند خانواده خود نداند، و در برابر اغنیای ستمگر و ظالمان اقتصادی و مکندگان خون مردم بر نخروشد، وجودش کل بر جامعه است و ننگ برای اسلام. چنین عالمی، بیگمان از حوزه انبیایی تاریخ بیرون است، و راهش راه پیامبران خدا نیست؛ زیرا قرآن کریم، دو اصل را مبدأ بنیادین دعوت پیامبران (ع) دانسته است:

1. توحید، یکتاپرستی، أعبدوا الله....

2. «فأوفوا الکیل والمیزان»؛ «عدالت، ایجاد روابط سالم اقتصادی و معیشتی در میان مردم»، (اعراف/ 85)
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امام علی بن ابیطالب (ع) نیز در منشور عظیم خویش، تعریف عالم دینی را به وجهی عملی و تجربی به دست داده است:

«و ما أخذ الله علی العلماء: أن لا یقاروا علی کظه ظالم، و لا سغب مظلوم، نهج البلاغه فیض الاسلام ص 52»؛ «خداوند از عالمان وفادار به خدا و دین خدا، پیمان گرفته است که بر سر پرخوری و ریخت و پاش و مجالس پرهزینه و سفرها و سفره ها و ایجاد تورم و گرانفروشی ظالمان اقتصادی، اغنیا و اهل معاملات و بازار و صاحبان شرکت ها و کارخانه داران و مالکان در هر لباس و بخش هایی از خرج های دولتی، و گرسنگی و سوز سینه انسانهای محروم و مظلوم، با سیاسیون و اغنیا، سازش نکنند و ساکت ننشینند.»

این منشور قاطع، و احادیث معتبر دیگر که درباره «عالمان صالح» و «عالمان فاسد» رسیده است، برای حفظ جامعه از بی دین شدن است، زیرا این احادیث، جامعه را از بی دین شدن حفظ می کند، و دشمنان گوناگون دین را ناکام می گذارد، زیرا این احادیث می رساند که علم ملاک نیست، وگرنه همه دانشمندان عالم و عالمان ادیان، در کار خود، علمی و دانشی دارند، آنچه ملاک است، زهد و تقوی و عمل است، و آدم عاقل، سرمایه اصلی زندگی، و مایه خوشبختی ابدی خویش را به سادگی از دست نمی دهد، بلکه اگر لازم شد، دهها آخوند بی تقوی دنیادار، و واعظ فاسد العمل، و طلبه نامتعهد، و روشنگر معتقدنمای فاسدالاعتقاد و بی اطلاع از حقایق قرآن و اهل بیت (ع) را کنار می گذارد و از آنها می برد و باصطلاح: آنها را دور می زند، و دین خود را، و اعتقادات خود را، و اعمال دینی خود را، همچون جان خویش و عزیزتر از جان خویش نگاه می دارد.
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در احادیث رسیده است که حفظ دین در آخر الزمان مانند نگاه داشتن حبه آتش است در کف دست. در این سخن، دو نکته است: یکی سختی و دشواری این کار، یعنی نگاه داشتن آتش در کف دست؛ دوم زود دست را باز کردن و آتش را انداختن. و این نکته دوم بسیار مهم است، چون می رساند که انسان باید آن سختی را در راه حفظ دین تحمل کند، و دست خود را براحتی باز نکند، تا گوهر دین از کفش نیفتد، و رشته اعتقاداتش برای سخن فلان گوینده یا نویسنده بی اطلاع، یا مجهول الهدف، یا فلان روحانی نمای بنده نفس و برده هوی و شیطان، و یا فلان عامل خائن و پول پرست و رانت خوار در حکومت اسلامی، از هم نگسلد.

گذشته از آیات، احادیث معتبر فراوان و سیره عملی پیامبر اکرم (ص) و ائمه معصومین (ع)، همه حاکی از دفاع بی گذشت از اجرای عدالت و تصحیح مبانی اقتصاد و معیشت در جامعه قرآنی و احقاق حقوق طبقات محروم است. جالب توجه است که می بینیم در نامه ای که جناب «حبیب بن مظاهر» و جناب «سلیمان بن صرد خزاعی»، برای حضرت امام حسین (ع) نوشته اند و از آن حضرت خواسته اند تا بیاید و رهبری شیعه عراق را به دست گیرد و حکومت ظالم و جاهلیت گرای زمان را ساقط کند، یکی از اهداف آنان که در آن نامه به آن تصریح شده، این است: «اموالی را که یزید در اختیار شماری معدود از نزدیکان خود و دیگر توانگران جبار قرار داده بود، از چنگ آنان در آورند، و در میان مردم و حقداران سرازیر سازند».
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امروز با چند گروه در لباس ها و شغل های مختلف روبرییم، که بر همه عنوان «جاهل به ابعاد دین» صدق می کند. اینان اقتصاد اسلامی را نمی شناسند و اگر کسی دم از عدالت بزند، می اندیشند به سفره و سفر و درآمدهای آنان ممکن است زیانی برسد، و باصطلاح، دم از دین بی اقتصاد مانند خیمه بی چادر می زنند و دست کم سقوط تا این حد از بیسوادی را می پذیرند که گویی یک بار هم قرآن نخوانده اند، و واژه «زکات» را پس از واژه «صلات» ندیده اند.

اینان نمی دانند یا نمی خواهند به روی خود بیاورند، که دین اسلام برای رشد انسان آمده است، و رشد در جهان ماده، بدون نیاز مادی و رفع آن نیاز، عملی نیست. حتی اگر شما بخواهید الفبا را یاد بگیرید، نیاز به کتاب اول دبستان دارید. گذشته از این امور بسیار واضح و ملموس، در جهانی که این سه رکن شوم فساد انسان و جامعه و سقوط ارزش ها بیداد می کند:

* استثمار (بهره کشیدن حداکثر از نیرو و توان و عمر و بنیه و سواد تخصص دیگران).

* استعمار (چاپیدن ملتها و غارت کشورها و منابع و معادن و مغزها و نیروهای انسانی آنها).

* و استئثار (رانت خواری، ویژه خواهی، و همه چیز را برای خود و نزدیکان خود خواستن، و مردم را فدایی و برده به شمار آوردن)،

اگر دینی فلسفه اقتصادی، و اصولی مبنایی و متقن برای تعدیل ثروت و تصحیح معیشت توده ها نداشته باشد، مانند این است که فلسفه الهی و اعتقادی و اخلاقی و سیاسی و.... نداشته باشد. امروز، بی توجهی به امر اقتصاد، و به ویژه تبیین خالص «مکتب اقتصادی اسلام»، یعنی اقتصادی مبتنی بر اصول اسلام شناختی قرآن و حدیث، با فهم تعقلی و اجتهادی، ناشی از جهل به اسلام است، و بی دردی و بیرگی نسبت به انسان محرم و سقوط اخلاقی جامعه، و بی آبرو ساختن اسلام در مدیریت، یا غرض ورزی در ناقص نشان دادن اسلام، یا همسویی و همسودی با سرمایه داران و استعمارگران داخلی و خارجی، تا مکتبهای حاکم گردد، و مایه قسط و عدالت قرآنی که یکی از اساسی ترین جاذبه های اسلام است سوزانده شود، و سرمایه داری تطهیر و تأیید گردد، و سهمی هم به دزد یاران پست برسد، و فقر و تبعیض جامعه را به جهنمی سوزان بدل سازد. و پس از انقلابی اسلامی، با آن همه شهید، و صرف وقت ملت، و خرج اموال و بذل و ایثار که شاید در تاریخ بی نظیر باشد مکتب ماکیاولی بر جامعه جمهوری اسلامی ایران حاکم گردد (که کشته است)، و جلادان نرخ گذاری وکیل و میزان استخوان مردم را خرد کنند و پوست مردم را بکنند به تعبیر امام سجاد (ع) تا جایی که بنگریم به تعبیر مستند یکی از بالاترین مقامات که طبقه بندی جدیدی در مملکت، از سرمایه داران و مترفین از روحانی و غیر روحانی پدید آمده است. در اینجا بد نیست حدیث حضرت امام زین العابدین علی بن الحسین سجاد (ع) را بیاوریم، «الناس فی زماننا علی ست طبقات: أسد و ذئب و ثعلب و کلب و خنریر و شاه.... و أما الذئب فتجارکم، یذمون إذا اشتروا، و یمدحون إذا باعوا ...... و أما الشاه فالذین تجز شعور هم و یوکل لحومهم، و یکسر عظمهم. فکیف تصنع الشاه بین أسد و ذئب و ثعلب و کلب وخنریر؟»؛ «مردمان در زمان ما، شش دسته اند: شیر، گرگ، روباه، سگ، خوک و گوسفند ... گرگ تاجران و بازاریانند، که به هنگام خرید کالا توی سر آن می زنند (تا ارزان بخرند)، و به هنگام فروش کالا آن را بسی تعریف می کنند تا گران بفروشد... و اما گوسفند، توده های بیچاره ای هستند که پشم آنان را می کنند، و گوشتشان را می خورند، و استخوانشان را می شکنند. اکنون گوسفند بیچاره، که در چنگال شیر و گرگ و روباه و سگ و خوک گیر کرده است، چه می تواند بکند؟» (خصال صدوق، ج1 ص 339)
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و این هنوز مردم زمان امام سجاد (ع) هستند، آیا مردم امروز چه، گرگان خونخوار امروز... و گوسفندان در حال خورده شدن؟!.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- عقل سرخ- صفحه 490-46 و 58-53

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد جامعه احادیث اسلام رذایل اخلاقی


اصول اقتصاد اسلامی

اقتصاد اسلامی مبتنی بر عده ای از اصول و مبانی عام است که ما نمونه ای از آنها را ذکر می کنیم:

1- مالکیت در اسلام هدف نیست، بلکه به عنوان وسیله ای منظور شده است که هم پاسخگوی غریزه اختصاصی انسان به بعضی از مواد در مجرای قوانین خاص خود می باشد و هم تنظیم کننده روابط انسانها با یکدیگر و هم روابط آنان با مواد اقتصادی.

2- اقتصاد در اسلام هم جنبه فردی دارد و هم جنبه اجتماعی.

3- و بنابر اصل فوق، مالکیت در اسلام نامحدود نیست و تا آنجا که مزاحم معیشت و دیگر حقوق مردم جامعه نباشد آزاد است.

4- قاعده کلی برخورداری از مالکیت است مگر اینکه موجب اضرار برای مردم جامعه باشد به همین جهت است که بعضی از انواع استفاده از مالکیت ممنوع است، به عنوان نمونه:

یک- احتکار مواد ضروری جامعه

دو- احتکاری که موجب افزایش غیرعادی قیمت مواد باشد و در نظم اقتصاد اجتماعی خلل وارد بسازد.

سه- تولید و توزیع مواد مضر

چهار- تولید و توزیع وسایل لهو و لعب.

پنج- ربا.

شش- تولید و توزیع مواد مخدر.

هفت- ممنوعیت روش اسلحه به دول و ملل متخاصم در حال جنگ، مگر وسایل دفاع.

هشت- تولید و توزیع وسایل تجمل افراطی.

نه- اسرا در هر شکل که باشد.

ده- وجوب تهیه مواد معیشت از ابتدایی ترین علوفه حیوانات گرفته تا عالیترین مواد معیشت اعم از اینکه محصول اولی زراعت باشد و یا تولید شده پیشرفته ترین تکنولوژی.
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یازده- در تولید و توزیع مواد اقتصادی اولویت با آن امور است که برای زندگی انسانها ضروریتر است.

دوازده- ارزش کار اعم از فکری و عضلانی مطابق آیه «ولاتبخسوا الناس اشیائهم؛ و اشیا را از ارزش نیندازید» (شعراء/ 183) باید حقیقی باشد نه ساختگی، نتیجه این اصل حیاتی اقتصاد این است که اگر کارگری از ارزش حقیقی کار خود اطلاع نداشته باشد و یا به جهت اضطرار به کمتر از ارزش حقیقی کار خود راضی باشد، به ارزش حقیقی و مزد واقعی کار خود نرسیده است و حاکم باید مقدمات وصول کارگر را به ارزش کار خود آماده بسازد.

سیزده- در جریان رقابتهای آزاد نظارت و ارشاد دولت ضروری است تا مردم با انگیزه سودجویی حقوق یکدیگر را پایمال نکنند.

چهارده- ارتباطات اقتصادی با اقوام و ملل دیگر آزاد است، مشروط به اینکه با قوانین اسلامی مخالف نباشد.

بدیهی است که اجزای این اصول عام نیازمند موضوعات وسایل و ابزار و ایجاد انواع روابط با طبیعت و انسانها و تحصیل علوم و صنایعی است که برای تهیه و تنظیم امور فوق ضرورت دارند. و از این روی در مجرای الزامات دینی قرار می گیرند، خواه این علوم و صنایع در خود جوامع اسلامی به وجود بیایند، خواه در جوامع خارجی، البته مشروط به اینکه مستلزم سلطه بیگانه و ایجاد فساد در جوامع اسلامی نباشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 230-231

کلی__د واژه ه__ا

اسلام اقتصاد حقوق اجتماعی حکومت اسلامی اقتصاد اسلامی جامعه شناسی دین عدل


رقابت اقتصادی در نظام اسلامی

اسلام نه تنها مسلمانان را به سعی و کوشش تشویق و تحریص می کند، بلکه بالاتر از آن تجویز رقابت، آنان را به تلاش و کوشش فراوان وا می دارد. مسلما رقابت صحیح وسیله تکامل تولید و باعث تحرک و شکوفائی استعدادها می گردد و افراد در اثر رقابت و آزادی بهتر می توانند، استعدادهای خود را به کار گیرند، لذا اسلام رقابت را در حد معقولی که به نفع فرد و جامعه باشد، تثبیت نموده و مالکیتی که طبق شرایط مقرر، و به طور مشروع به دست آمده باشد، در نظام اقتصادی اسلام معتبر شمرده است. اسلام برای اینکه در راه ترقی شئون زندگی بشری، امکانات وسیعی را ایجاد نماید و استعدادها را به کار اندازد و قدرت های خلاقه و نیروی فعال و حس ابتکار را در جامعه زنده سازد، به خواسته های طبیعی و غریزی مانند: حس تملک، حس رقابت و آزادی پاسخ مثبت داده و منافع فردی و رقابت و آزادی را تا آنجا که منافع اجتماعی را به خطر نیاندازد، تثبیت کرده است. تردیدی نیست افراد بشر با سلیقه ها و استعدادها ی گوناگون آفریده شده اند. برای اینکه استعدادها شکوفا شود و افراد بتوانند مطابق ذوق خود شغلی را انتخاب کنند، نباید در جامعه چیزی مانع از نمو و تکامل شخصیت افراد باشد. اسلام در مقابل پاسخ به این خواسته ها، به افراد آزادی داده و آنان را با امکانات مشابه، به صحنه رقابت وارد ساخته است تا بتوانند در اثر کار و کوشش، تمام نیازمندیهای خود را برطرف سازند. از این جهت انحصارگری از اصول ممنوع اسلامی است، زیرا انحصارگری نوعی جلوگیری مستقیم از بروز استعدادها و ابتکارات است، و از طرفی برای اینکه تعادل اقتصادی در جامعه حفظ شود، مالکیت فردی و رقابت و آزادی را تا حدودی محدود نموده است و در این رابطه، موارد عمومی ثروت را، ملی کرده تا همه افراد ملت به طور مساوی از آنها بهره برداری کنند و سپس با سلاح و امکانات مشابه وارد معرکه رقابت شوند. البته می دانیم تعادل اقتصادی وقتی به هم می خورد که فرد یا گروهی از منافع طبیعی و امکانات عمومی بدون رقیب و بدون نظارت دولت به نفع خود بهره برداری نماید.
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مواهب الهی و منابع طبیعی که می توانند مولد ثروت و مال باشند در جهان آن قدر زیاد است که تنها در ایران 800 نوع معدن وجود دارد که معدن عظیم نفت یکی از آنها است و هر کدام در نوع خود بسیار غنی است، در حالی که این همه معادن در ایران تنها از ده معدن بهره برداری می شود و بقیه هنوز در دل خاک مدفون است. اسلام در حالی که به افراد حق می دهد تا از طریق کارهای مشروع اموالی را تملک نمایند، با وجود این، از تراکم ثروت و تمرکز خارج از حد آن، به طوری که ایجاد طبقات شود و جامعه به دو طبقه: مرفه و فقیر تقسیم گردد، سخت جلوگیری کرده است. چنانچه قرآن پس از ذکر موردی از اموال عمومی به ذکر یک اصل اساسی می پردازد و صریحا یادآورد می شود که 'کی لایکون دوله بین الآغنیاء منکم' ( سوره حشر/ آیه 7)، «تا اموال منحصرا در دست ثروتمندان در گردش نباشد.» علاوه بر این، بر حکومت اسلامی نظارت کامل داده است، تا از منافع اجتماعی دفاع کرده و با وسائل علمی و تجربی از پیدایش بحران ها جلوگیری نماید و لذا حکومت اسلامی می تواند حتی صنایع بزرگ و صنایع مادر و معادن بزرگ و تأمین نیرو و سدها و شبکه های بزرگ آب رسانی، پست و تلگراف و تلفن، کشتیرانی، راه آهن و مانند اینها را به صورت مالکیت عمومی در اختیار خود بگیرد تا افراد از این راهها نتوانند به طور نامحدود به نفع خود بهره برداری نمایند. اسلام با اینکه افراد را در فضای رقابت آزاد، رها کرده است ولی این مانع از آن نیست که در شرایطی مالکیت را محدود سازد. به طور کلی در اسلام نه مالکیت اختصاصی به طورکلی و بدون قید و شرط لغو شده است تا در نتیجه آن یک فرد هیچگونه اختیاری در تصرف نتایج به دست آمده از فعالیت های خود نداشته باشد (همچنان که مبنای اقتصادی کمونیسم بر این است) و نه این آزادی را به طور نامحدود معتبر شناخته شده است که منشاء مال اندوزیها، سودجوئی ها، سلطه گریها و استعمارگریها شود. لذا ضمن معتبر شمردن اصل رقابت و مالکیت خصوصی، با جهان بینی کاملی از زیان هائی که ممکن است پدید آید، از راههای گوناگون جلوگیری کرده است:
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اولا- منابع طبیعی و ثروتهای عمومی را ملی کرده تا هم افراد ملت به طور یکسان از آن بهره برداری کنند و سپس با امکانات مشابه وارد معرکه رقابت بشوند.

ثانیا- به دولت اسلامی اجازه داده شده طبق مصالح عمومی، افراد را از سرمایه گذاری در صنایع بزرگ و مادر که دارای عایدات زیادی می باشند، جلوگیری نماید.

ثالثا- مالیات هائی به طور ثابت وضع کرده که سنگینی آن بر دوش افراد ثروتمند است و در صورت ضرورت نیز دولت می تواند نوع دیگری از مالیات به طور استثنائی به اندازه رفع ضرورت وضع نماید.

رابعا- وظیفه دولت اسلامی است شرایط و امکانات کار را از راههای وام دادن و تأمین اسباب و وسائل کار و مساعدت های لازم و یا در شکل تعاونی برای همه فراهم سازد.

خامسا- ربا و احتکار را تحریم کرده تا اینکه ثروت در دست عده ای محدود و متراکم نشده و ثروت در حال توزیع باشد و هیچ فردی بدون کار، از پول استفاده نکند.

من_اب_ع

آیت الله جعفر سبحانی- مبانی حکومت اسلامی- از صفحه 561 تا 563

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد حکومت رقابت اسلام


اقتصاد وسیله ای برای رسیدن به آخرت از دیدگاه اسلامی

هر دو مکتب : سرمایه داری و کمونیستی برای تحقق سه هدف کوشش می کنند:

1- طرح و برنامه ریزی جهت تولید.

2- طرح برای چگونگی تولید، ابزار تولید و نیروی کارگر.

3- طرح برای کیفیت توزیع و تهیه برنامه جهت آن.

بهتر ین نظام اقتصادی در نظر طرفداران این دو مکتب آن است که بتواند انجام این امور سه گانه را عهده دار شود و برنامه های نو و ابتکاری جهت تولید و توزیع تهیه نماید. اما هدف اصلی از تحقق این اهداف سه گانه چیست؟ هر دو نظام درباره آن نه فکرده و نه پاسخ داده اند. ممکن است کسی بگوید پاسخ دادن به این سوال در صلاحیت نظام اقتصادی نیست، بلکه این وظیفه فیسلوف است که به این سوال پاسخ دهد. ما وقتی به دانشمند مادی که این نظام ها به او نسبت داده می شود، مراجعه می کنیم پاسخی در این باره دریافت نمی کنیم، لذا ناچاریم از این اهداف سه گانه به یک مثلث: تباهی، عبث و سرگردانی تعبیر بیاوریم، به این معنی: کار برای خوردن، خوردن برای ماندن، ماندن برای کار کردن! مثل این ها مانند آن کشتی است که صاحبش آن را با بهترین وسائل مجهز سازد و با انواع آذوقه ها پر نماید و مردم را سوار کرده و به وسط اقیانوس مسافرت کند و در آنجا جز آب چیز دیگری نبیند و سپس حیران و سرگردان نه مقصد را بشناسد و نه هدفی داشته باشد و نه بتواند به محل اول برگردد. آری هر دو نظام، سرمایه داری و کمونیستی در اساس فکر و فلسفه مادی یکی هستند و اقتصاد را آخرین هدف و مطلوب بشر می دانند. ولی اسلام در این باره، نظر منطقی و واقع بینانه تری دارد و دنیا را به عنوان مقدمه و وسیله آخرت معرفی می کند. به این معنی انسان نباید هدفش دنیا و دنیاداری باشد، بلکه آخرت را باید هدف قرار دهد و در عین حال نباید نصیب و بهره خود را از دنیا فراموش نماید. در نظر اسلام، دنیا و اقصاد نیز از پایه های مقدماتی است که پس از آن باید سائر شئون انسانیت را پی ریزی نمود و به اصطلاح، اقتصاد در نظر اسلام هدف نیست، بلکه اقتصاد وسیله است، محیط را آماده می گرداند تا امور فکری، روحی و اخلاقی در آن رشد کنند. البته اقتصاد به تنهائی نمی تواند از عهده تمام هدف های انسانی برآید.
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اگر می گوییم که جستجوی خدا و به قولی بحث از خدا فطری است، پس دخالت پدیده های خارجی را در سوق دادن انسان به بحث از خدا چگونه توجیه می کنیم؟ به عبارت دیگر آیا ما خود اعتراف نمی کنیم که پدیده های خارجی، انسان را به بحث از خدا متوجه می نمایند و نه عاملی در وجود انسان؟

پاسخ این پرسش می تواند از راه علت و معلول عامه باشد؛ یعنی این که بشر در جستجوی خدا برآمده است به علت همین بوده است که اصل علیت بر روحش حاکم بوده، یعنی در جستجوی علتها او را به علت العلل رسانده است. این عین این مطلب است که عامل در وجود انسان است؛ یعنی اگر در انسان این انگیزه نبود که علتها را کشف کند و به سرچشمه علتها برسد، پدیده های خارجی را که می دید همین جور بی تفاوت از کنار آنها می گذشت. بحث این است که وقتی انسان پدیده خارجی را می بیند، آنکه او را وادار می کند به جستجوی علت آن بپردازد چیست؟

آن پدیده خارجی که خودش را بر انسان عرضه می دارد، بر حیوان هم عرضه می دارد؛ یعنی آنچه که انسان می بیند حیوان هم می بیند، ولی آن چیزی که بعد از دیدن این پدیده های خارجی انسان را وادار می کند که در جستجوی علتها برآید این است که چنین حسی در انسان هست که هر پدیده ای نیازمند به علت است و قهرا آن علت هم اگر مانند این پدیده، خود پدیده ای باشد و نیازمند به علت، این فکر برای بشر پیدا می شود که آیا همه علتها یک سرچشمه دارد؟ سرچشمه ای که آن، علتی باشد که خود پدیده نباشد؟ و این عین معنی فطری بودن است. نه تنها با این مطلب منافات ندارد بلکه آن را تأیید می کند.
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این مانعی ندارد، ولی اینکه در داخل وجود یک شخص قیام و انقلاب شود، انسان خودش علیه خودش قیام کند، چگونه است؟ مگر می شود یک شخص خودش علیه خودش قیام بکند؟ بله می شود. علتش این است که انسان بر خلاف آنچه که خودش خیال می کند یک شخص نیست. یک شخص واحد است اما یک شخص مرکب نه بسیط، یعنی ما که اینجا نشسته ایم، به همان تعبیری که در حدیث آمده است، یک جماد اینجا نشسته است، یک گیاه هم اینجا نشسته است، یک حیوان شهوانی هم اینجا نشسته است، یک درنده هم اینجا نشسته است، یک شیطان هم اینجا نشسته است و یک فرشته هم در همین حال اینجا نشسته است. یعنی یک انسان به قول شعرا طرفه معجونی است که همه خصایص در وجود او جمع است. گاهی آن حیوان شهوانی که مظهر آن را خوک می دانند، این خوکی که در وجود انسان هست، زمام امور را به دست می گیرد و مجال به آن درنده و شیطان و فرشته نمی دهد، یک مرتبه در ناحیه یکی از اینها علیه او قیام می شود، تمام اوضاع به هم می خورد و یک حکومت جدید بر وجود انسان حاکم می گردد. انسان گنهکار آن انسانی است که حیوان وجودش، بر وجودش مسلط است، یا شیطان وجودش بر او مسلط است، یا آن درنده وجودش بر او مسلط است یک فرشتگانی، یک قوای عالی هم در وجود او محبوس و گرفتار هستند.

توبه یعنی آن قیام درونی، اینکه مقامات عالی وجود انسان علیه مقامات دانی و پست وجود او که زمام امور این کشور داخلی را در دست گرفته اند، یک مرتبه انقلاب می کنند، همه اینها را می گیرند به زندان می اندازند و خودشان با قوا و جنود و لشکریان خود زمام امور را در دست می گیرند. این حالت و شکل است که در حیوان ونبات وجود ندارد. همانطور که عکسش هم هست، یعنی گاهی مقامات دانی وجود انسان علیه مقامات عالی وجود او قیام و انقلاب می کنند، آنها را می گیرند و به زندان می اندازند و زمام امور این کشور را در دست می گیرند.
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خداوند در قرآن می فرماید: 'وَ ابتَغِ فِیما آتیکَ اللهُ ال____ّدارَ الآخِرَهَ وَ لا تَنسَ نَصِیبَکَ مِنَ الدُّنیا وَ اَحسِن کَما اَحسَن اللهُ اِلَیکَ وَ لا تَبِغ فیِ الارضِ اِنَّ لا یُحِبُّ المُفسِدینَ' (سوره قصص / آیه 77)، «به هر چیزی که خدا به تو عطا کرد بکوش تا با آن آخرت را تحصیل کنی، ولی بهره خود را هم از ( لذت و نعیم دنیا) فراموش مکن و تا توانی به خلق نیکی کن، چنانکه خدا به تو نیکی و احسان کرده است و هرگز در روی زمین فتنه و فساد بر برپا نکن که خدا مفسدان را دوست نمی دارد.»



آیه نکاتی را می رساند: در جمله 'وَ ابتَغِ فِیما آتیکَ اللهُ ال____ّدارَ الآخِرَهَ' اشاره شده است بر اینکه باید طلب دنیا به خاطر آخرت باشد و چون ممکن است توهم شود که اسلام به رهبانیت و ترک دنیا دعوت می کند، با جمله دیگر این توهم را برطرف ساخته و می فرماید: 'وَ لا تَنسَ نَصِیبَکَ مِنَ الدّنیا'، «بهره ات را هم از دنیا فراموش مکن». در اسلام رهبانیت نیست، مسلمانان باید هدف خود را آخرت قرار بدهد و بهره و نصیب خود را از دنیا نیز فراموش نکند زیرا کسی که «معاش» ندارد، معاد هم ندارد.



جمله 'وَ اَحسِن کَما اَحسَن اللهُ اِلَیک'، «احسان و نیکی کن چنان که خداوند به تو احسان و نیکی کرده است» اشاره بر این است که انسان باید بداند، هر نعمتی که به او می رسد از طرف خداوند است و باید در مقابل آن به اداء حقوق و انجام وظائف اجتماعی خود قیام نماید.
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جمله 'وَ لا تَبِغ فیِ الارضِ اِنَّ لا یُحِبُّ الفَساد'، «در روی زمین فتنه و فساد بر پا مکن که خداوند مفسدان را دوست نمی دارد» اشاره به کیفیت انفاق، و معروف است یعنی وظیفه این است که در راه باطل انفاق نکند و در بذل و بخشش هم اسراف و تبذیر ننموده و مال خدا را بیهوده در راه فساد صرف ننماید.

من_اب_ع

آیت الله جعفر سبحانی- مبانی حکومت اسلامی- از صفحه 570 تا 572

کلی__د واژه ه__ا

اقتصاد اسلام نظام سرمایه داری نظام کمونیستی




ادبیات


ادبیات عرب


وضعیت فصاحت ادبی در عصر نزول قرآن

عصر نزول قرآن فصاحت و بلاغت است، یعنی تمام هنر مردم آن زمان فصاحت و بلاغت بود. این مطلب معروف است که بازاری داشتند بنام بازار عکاظ. در ماههای حرام که جنگ قدغن بود، این بازار عرصه هنرنمایی های شعری بود. شعرای قبایل مختلف می آمدند و شعرهایی را که سروده بودند در آنجا می خواندند. شعرهایی که در آن بازار انتخاب می شد به دیوار کعبه می آویختند.

هفت قصیده ای که به معلقات سبع مشهور است از اشعاری بود که بالاتر از آنها به نظر عرب نمی رسید. مدتها به همان حالت باقی مانده بود، بعد از آمدن قرآن خودشان آمدند و آنها را جمع کردند و بردند.

لبید ابن زیاد از شعرای درجه اول عرب است، پس از نزول قرآن وقتی مسلمان شد به کلی دیگر شعر نگفت و دایما کارش تلاوت قرآن بود.

به او گفتند چرا دیگر حالا که مسلمان شدی از هنرت در دنیای اسلام استفاده نمی کنی و شعر نمی گویی؟ گفت دیگر نمی توانم شعر بگویم. اگر سخن این است دیگر آن حرف های ما همه هجو است و من آنقدر از قرآن لذت می برم که هیچ لذتی برای من بهتر از آن نیست.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 1 و 2- صفحه 247-246

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب قرآن فصاحت بلاغت تاریخ اسلام


تفاوت قرآن با شعر و نثر

قرآن یک سبک مخصوصی دارد؛ نه نثر است نه شعر، در صورتی که همه سخن ها یا نثر است و یا شعر، اما شعر نیست به دلیل این که وزن و قافیه که در شعر کهن از پایه های اصیل شعر محسوب می شد، ندارد. علاوه بر وزن و قافیه از رکن دیگر شعر که تخیل است هیچ استفاده نکرده بلکه مطالب را بدون هیچگونه تخیل بیان نموده است. مراد از تخیلات همان تشبیه های مبالغه آمیزی است که در اشعار آورده می شود تا آنجا که گفته شده است: احسن الشعر الکذبه؛ یعنی بهترین شعرها دروغ ترین آنهاست، چون هر چه دروغ تر باشد قشنگ تر می شود. مثل این شعر فردوسی:

ز سم ستوران در آن پهن دشت *** زمین شد شش و آسمان گشت هشت

هر کس بشنود می گوید: به به، اما چقدر دروغ است؟! دروغ دیگر از این بزرگتر نمی شود. مگر با به هم ریختن چند تا اسب در محدوده بسیار کم و گرد و خاک کردن سم های آنان، آسمان هفت طبقه هشت تا می شود و زمین هفت طبقه شش تا؟ دروغ خیلی بزرگ است ولی به خاطر دروغ بودن زیباست و یا شاعر دیگری می گوید که:

یا رب چه چشمه ایست محبت که من از آن *** یک قطره آب خوردم و دریا گریستم

طوفان نوح زنده شد از آب چشم من *** با آنکه در غمت به مدارا گریستم
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بسیار جذاب و شیرین است ولی به همان دلیل که خیلی دروغ است خیلی شیرین است و البته این دروغ هم نیست و شرعا هم دروغ محسوب نمی شود بلکه هنر است و یک نوع زیبا سازی سخن به شمار می آید ولی قرآن اساسا دنبال اینگونه مطالب نرفته است.

علاوه بر اینگونه زیبایی ها، سخن شعر تنها در موضوعات خاصی امکان دارد؛ عشقی و یا حماسی و یا مداحی افراد و یا هجای آنان و هیچ یک از شعرا نمی توانند و نتوانسته اند در معنویات اظهار هنر بکنند و اگر احیانا بخواهند در معنویات وارد شوند چون نمی شود در خود معنا هنرنمایی نمایند، معنی را در لباس ماده تجسم می دهند و با زبان کنایی آن معنا را بیان می کنند.

مثلا می خواهند از معرفت بگویند، آن را در لباس می در می آورند و یا از جلال ذات حق می خواهند سخن برانند به زلف تعبیر می کنند و یا از اینکه هستی خودش را در راه او داده و به مقام فناء فی الله رسیده تعبیر می کنند که: خرقه جایی گرو باده و دفتر جایی و امثال اینها.

ولی قرآن اصولا خود مسائل معنوی را طرح کرده و در نهایت روانی همچون آب زلال بیان می فرماید: «بسم الله الرحمن الرحیم* الحمد لله رب العالمین* الرحمن الرحیم* مالک یوم الدین* ایاک نعبد و ایاک نستعین؛ به نام خداوند بخشنده مهربان، ستایش خدایی را که پروردگار جهانیان است، رحمتگر مهربان و مالک روز جزاست، خدایا تنها تو را می پرستیم و تنها از تو یاری می خواهیم.» (حمد/ 1- 5) یک مسلمان یک عمر این جملات را لااقل روزی ده بار در نماز تکرار می کند ولی آنقدر جذابیت و گوارایی دارد که هرگز خسته نمی شود و سیر نمی گردد.
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پس قرآن شعر نیست چون وزن و قافیه در آن رعایت نشده و نیز مطالب صریح بیان گردیده و تخیل در آن به کار نرفته است.

قرآن نثر هم نیست به جهت آنکه هیچ نثری آهنگ بردار نیست و قرآن عجیب آهنگین است. آیا شما تاکنون دیده اید که یک کتاب را چه دینی و چه غیر دینی بتوان با آهنگ های مختلف خواند؟

تنها کتابی که می توان آن را با آهنگ قرائت کرد قرآن است و این مطلب الان به صورت یک رشته علمی درآمده. آیات مختلف قرآن آهنگ های مختلف می پذیرد. یعنی آهنگ های مختلف متناسب با معانی آیات است. مثلا اگر تخریف بکند آهنگی می پذیرد که دل را تکان بدهد و بترساند و آیاتی که تشویق است آهنگی می پذیرد که آرامش ببخشد.

شما بروید به دنیای مسیحیت با آن عظمت و پهناوری آن و نیز دنیای یهود که گرچه کشور منحصرشان اسرائیل است ولی به اغلب رادیوها و خبرگزاری های دنیا تسلط دارند، آیا پیدا می کنید که انجیل و تورات را با قرائت پشت رادیو بخوانند؟! اگر بخوانند تمسخر آمیز است و کسی نمی تواند تحمل کند و یا مگر می شود نثر سعدی را با صوت خواند.

این از ویژگی های اسلوب قرآن است که نه قبل از آن سابقه دارد و نه بعد از آن در زبان عربی دیده شده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 1 و 2- صفحه 244-241

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب قرآن معجزه اسلام شعر تفاوت زیبایی


مضمون کتاب نفیس نهج البلاغه
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مجموعه نفیس و زیبای 'نهج البلاغه' که اکنون در دست ما است و روزگار از کهنه کردن آن ناتوان است و گذشت زمان و ظهور افکار و اندیشه های نوتر و روشن تر مرتبا بر ارزش آن افزوده است، منتخبی از 'خطابه ها' و 'دعاها' و 'وصایا' و 'نامه ها' و 'جمله های کوتاه' مولای متقیان علی (ع) است که به وسیله سید شریف بزرگوار 'رضی' رضوان الله علیه در حدود هزار سال پیش گردآوری شده است.

آنچه تردید ناپذیر است این است که علی (ع) چون مرد سخن بوده است، خطابه های فراوان انشا کرده، و همچنین به تناسب های مختلف جمله های حکیمانه کوتاه فراوان از او شنیده شده است، همچنان که نامه های فراوان مخصوصا در زمان خلافت نوشته است، و مردم مسلمان علاقه و عنایت خاصی به حفظ و ضبط آنها داشته اند.

'مسعودی' که تقریبا صد سال پیش از سید رضی می زیسته است (اواخر قرن سوم و اوایل قرن چهارم هجری) در جلد دوم مروج الذهب تحت عنوان 'فی ذکر لمع من کلامه و اخباره و زهده' می گوید: 'آنچه مردم از خطابه های علی در مقامات مختلف حفظ کرده اند بالغ بر چهارصد و هشتاد و اندی می شود، علی (ع) آن خطابه ها را بالبدیهه و بدون یادداشت و پیش نویس انشا می کرد، و مردم هم الفاظ آن را می گرفتند و هم عملا از آن بهره مند می شدند.'

گواهی دانشمند خبیر و متتبعی مانند مسعودی می رساند که خطابه های علی چه قدر فراوان بوده است، در نهج البلاغه تنها 239 قسمت به نام خطبه نقل شده است، در صورتی که مسعودی چهارصد و هشتاد و اندی آمار می دهد و به علاوه اهتمام و شیفتگی طبقات مختلف را بر حفظ و ضبط سخنان مولی می رساند.
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سید رضی شخصا شیفته سخنان علی (ع) بوده است، او مردی ادیب و شاعر و سخن شناس بود و به خاطر شیفتگی که به ادب عموما و به کلمات علی (ع) خصوصا، داشته است بیشتر از زاویه فصاحت و بلاغت و ادب به سخنان مولی می نگریسته است، و به همین جهت در انتخاب آنها این خصوصیت را در نظر گرفته است، یعنی آن قسمت ها بیشتر نظرش را جلب می کرده است که از جنبه بلاغت برجستگی خاص داشته است، و از این رو نام مجموعه منتخب خویش را 'نهج البلاغه' نهاده است، و به همین جهت نیز اهمیتی به ذکر مأخذ و مدارک نداده است، فقط در موارد معدودی به تناسب خاصی نام کتابی را می برد که آن خطبه یا نامه در آنجا آمده است.

ثعالبی که معاصر وی بوده درباره اش گفته است: 'او امروز شگفت ترین مردم عصر و شریف ترین سادات عراق است و گذشته از اصالت نسب و حسب به ادب روشن و فضل کامل آراسته شده است... او از همه شعرای آل ابی طالب برتر است با اینکه آل ابی طالب شاعر برجسته فراوان دارند، اگر بگویم در همه قریش شاعری به این پایه نرسیده است دور از صواب نگفته ام.'

در یک مجموعه تاریخی و یا حدیثی در درجه اول باید سند و مدرک مشخص باشد وگرنه اعتبار ندارد، ولی ارزش یک اثر ادبی در لطف و زیبایی و حلاوت و شیوایی آن است. در عین حال نمی توان گفت که سید رضی از ارزش تاریخی و سایر ارزش های نهج البلاغه غافل و تنها متوجه ارزش ادبی آن بوده است.
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خوشبختانه در عهدها و عصرهای متأخرتر افراد دیگری در پی گردآوری اسناد و مدارک نهج البلاغه برآمده اند، و شاید از همه مشروح تر و جامع تر کتابی است به نام 'نهج السعاده فی مستدرک نهج البلاغه' که به وسیله یکی از فضلای متتبع و ارزشمند شیعه عراق به نام محمدباقر محمودی گردآوری شده، در این کتاب ذی قیمت مجموعه سخنان علی (ع) اعم از خطب، اوامر، کتب و رسائل، وصایا، ادعیه، کلمات قصار جمع آوری شده است.

این کتاب شامل نهج البلاغه فعلی و قسمت های علاوه ای است که سید رضی آنها را انتخاب نکرده و یا در اختیارش نبوده است و ظاهرا جز قسمتی از کلمات قصار، مدارک و مآخذ همه به دست آمده است. تاکنون چهار جلد از این کتاب چاپ و منتشر شده است.

کار گردآوری مجموعه ای از سخنان علی (ع) منحصر به سید رضی نبوده است، افراد دیگری نیز کتاب هایی با نام های مختلف در این زمینه تألیف کرده اند. معروف ترین آنها 'غرر و درر' است که محقق جمال الدین خوانساری آن را به فارسی شرح کرده است و به همت فاضل متتبع عالیقدر آقای میرجلال الدین محدث ارموی، از طرف دانشگاه تهران چاپ شده است.

'علی الجندی' رئیس دانشکده علوم در دانشگاه قاهره در مقدمه ای که بر کتاب 'علی بن ابی طالب، شعره و حکمه' نوشته است، چند کتاب و نسخه از این مجموعه ها نام می برد که برخی از آنها به صورت خطی مانده است و هنوز چاپ نشده است، از این قرار:

1 - دستور معالم الحکم، از قضاعی صاحب الخطط.

ص: 11200





2 - 'نثراللئالی' این کتاب به وسیله یک مستشرق روسی در یک جلد ضخیم ترجمه و منتشر شده است.

3 - 'حکم سیدنا علی (ع)' نسخه خطی در دارالکتب المصریه.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 7-3

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب نهج البلاغه سید رضی امام علی (ع)


اعترافات نسبت به فصاحت و بلاغت در نهج البلاغه

علی (ع) یگانه کسی است بعد از رسول خدا (ص) که مردم به حفظ و ضبط سخنانش اهتمام داشتند. ابن ابی الحدید از "عبدالحمید کاتب" که در فن نویسندگی ضرب المثل است و در اوایل قرن دوم هجری می زیسته است نقل می کند که گفت هفتاد خطبه از خطبه های علی (ع) را حفظ کردم و پس از آن ذهنم جوشید که جوشید. "علی الجندی" نیز نقل می کند که از "عبدالحمید" پرسیدند: چه چیز تو را به این پایه از بلاغت رساند؟ گفت: حفظ کلام الاصلع؛ "از بر کردن سخنان علی (ع)". عبدالرحیم بن نباته ضرب المثل خطبای عرب است در دوره اسلامی، وی اعتراف می کند که سرمایه فکری و ذوقی خود را از علی (ع) گرفته است. وی به نقل ابن ابی الحدید در مقدمه شرح نهج البلاغه می گوید: "صد فصل از سخنان علی را حفظ کردم و به خاطر سپردم و همانها برای من گنجی پایان ناپذیر بود".

از زبان جاحظ 

جاحظ، ادیب سخندان و سخن شناس معروف که از نوابغ ادب است و در اوایل قرن سوم هجری می زیسته است و کتاب "البیان و التبیین" وی یکی از ارکان چهارگانه ادب بشمار آمده است. (سه رکن دیگر عبارت است از: ادب الکاتب ابن قتیبه، الکامل مبرد، النوادر ابی علی قالی). در مقدمه "البیان و التبیین" (نقل از مقدمه ابن خلدون) مکرر در کتاب خویش ستایش و اعجاب فوق العاده خود را نسبت به سخنان امام علی (ع) اظهار می دارد. از گفته های وی برمی آید که در همان وقت سخنان فراوانی از امام علی (ع) در میان مردم پخش بوده است.

ص: 11201






اگر تجربه کرده باشید، افرادی هستند که فن تربیت را نمی دانند نمی دانند در تربیت، تمام قوایی که در وجود انسان هست حکمت و مصلحتی دارند، اگر در ما غرائز شهوانی هست، لغو و عبث نیست ما باید این غرائز شهوانی را در حد احتیاج طبیعی اشباع کنیم، یک حدی دارند، یک حقی دارند، یک حظی دارند، حظ اینها را به اندازه خودشان باید بدهیم. مثل این است که شما اسبی یا سگی در خانه تان داشته باشید، اگر این اسب را برای سواری یا این سگ را برای پاسبانی می خواهید، این اسب یا سگ احتیاج به خوراک دارد، خوراکش را باید بدهی. حالا یک آدمهای کج سلیقه ای پیدا می شوند که به خودشان یا به بچه شان که تحت کفالت تربیتشان است، فشار می آورند. بچه احتیاج به بازی دارد و خود این احتیاج به بازی، یکی از حکمتهای پروردگار است، یک مقدار انرژی در وجود کودک ذخیره است که او فقط به وسیله بازی می تواند این انرژی را دفع کند، بچه غریزه ای دارد برای بازی کردن. حالا انسان اشخاصی را می بیند که می گویند می خواهم بچه راتربیت کنم. خوب، چطور می خواهی تربیت کنی؟ نمی گذارد بچه پنج شش ساله برود با بچه ها بازی بکند، هر مجلسی که خودش می رود بچه را هم می برد برای اینکه تربیت بشود ،جلوی خنده او را می گیرد، جلوی خوراک او را می گیرد. بچه بزرگ می شود در حالی که احتیاجات طبیعی وجودش بر آورده نشده است، همه اش به او گفته اند، خدا، همه اش گفته اند، قیامت، همه اش گفته اند، آتش جهنم.
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در جلد اول "البیان و التبیین"، جاحظ رأی و عقیده کسانی را نقل می کند که صمت و سکوت را ستایش، و سخن زیاد را، نکوهش کرده اند. وی می گوید: "سخن زیاد که نکوهش شده است سخن بیهوده است، نه سخن مفید و سودمند وگرنه علی بن ابی طالب و ابن عباس نیز سخن فراوان داشته اند."

جاحظ در همان جلد اول این جمله معروف را از علی (ع) نقل می کند: «قیمه کل امرء ما یحسنه»؛ ارزش هر کسی به میزان آن چیزی است که به خوبی از عهده آن برآید. آنگاه بیش از نیم صفحه این جمله را ستایش می کند و می گوید: "در همه کتاب ما، اگر جز این یک جمله نبود کافی، بلکه کفایت بود، بهترین سخن آن است که کم آن، تو را از بسیارش بی نیاز کند، و معنی در لفظ پنهان نشده باشد بلکه ظاهر و نمودار باشد." آنگاه می گوید: "کان الله عزوجل قد البسه من الجلاله و غشاه من نورالحکمه علی حسب نیه صاحبه و تقوا قائله؛ گویا خداوند جامه ای از جلالت و پرده ای از نور حکمت متناسب با نیت پاک و تقوای گوینده اش، بر این جمله کوتاه پوشانیده است".

جاحظ در همین کتاب، آنجا که می خواهد درباره سخنوری صعصعة بن صوحان بحث کند می گوید: "از هر دلیلی بالاتر بر سخنوری او این است که علی گاهی می نشست و از او می خواست سخنرانی کند".

از نظر سید رضی

سید رضی جمله معروفی در ستایش و توصیف سخنان امام علی (ع) دارد. وی می گوید:

"کان امیرالمومنین (ع) مشرع الفصاحه و موردها و عنه اخذت قوانینها و علی امثلته حذا کل قائل خطیب و بکلامه استعان کل واعظ بلیغ و مع ذلک فقد سبق و قصروا، و تقدم و تاخروا، لان کلامه (ع)، الکلام الذی علیه مسحه من العلم الالهی و فیه عبقه من الکلام النبوی"؛ امیرالمؤمنین آبشخور فصاحت و ریشه و زادگاه بلاغت است. اسرار مستور بلاغت از وجود او ظاهر گشت و قوانین آن از او اقتباس شد. هر گوینده سخنور از او دنباله روی کرد و هر واعظ سخندانی از سخن او مدد گرفت؛ در عین حال به او نرسیدند و از او عقب ماندند، بدان جهت که بر کلام او نشانه ای از دانش خدایی و بوئی از سخن نبوی موجود است".
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از نظر ابن ابی الحدید

ابن ابی الحدید از علمای معتزله قرن هفتم هجری است. او ادیبی ماهر و شاعری چیره دست و سخت شیفته کلام امام علی (ع) است و مکرر در خلال کتاب خود شیفتگی خویش را ابراز می دارد. در مقدمه کتاب خویش می گوید: "به حق، سخن علی را از سخن خالق فروتر و از سخن مخلوق فراتر خوانده اند، مردم همه دو فن خطابه و نویسندگی را از او فرا گرفته اند.. همین کافی است که یک دهم بلکه یک بیستم آنچه مردم از سخنان علی گرد آورده و نگهداری کرده اند از سخنان هیچکدام از صحابه پیامبر اکرم (ص) با آنکه فصحایی در میان آنها بوده است، نقل نکرده اند، و باز کافی است که مردی مانند جاحظ در البیان و التبیین و سایر کتب خویش ستایشگر او است".

ابن ابی الحدید در جلد چهارم کتاب خود در شرح نامه امام به عبدالله بن عباس پس از فتح مصر به دست سپاهیان معاویه و شهادت محمد بن ابی بکر که امام، خبر این فاجعه را برای عبدالله به بصره می نویسد، می گوید: "فصاحت را ببین که چگونه افسار خود را به دست این مرد داده و مهار خود را باو سپرده است، نظم عجیب الفاظ را تماشا کن، یکی پس از دیگری می آیند و در اختیار او قرار می گیرند مانند چشمه ای که خود به خود و بدون زحمت از زمین بجوشد، سبحان الله جوانی از عرب در شهری مانند مکه بزرگ می شود، با هیچ حکیمی برخورد نکرده است اما سخنانش در فلسفه بالادست سخنان افلاطون و ارسطو قرار گرفته است، با اهل حکمت عملی معاشرت نکرده است اما از سقراط بالاتر رفته است، میان شجاعان و دلاوران تربیت نشده است زیرا مردم مکه تاجر پیشه بودند و اهل جنگ نبودند، اما شجاعترین کسی از کار در آمد که بر روی زمین راه رفته است.
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از خلیل بن احمد پرسیدند: علی شجاع تر است یا عنبسه و بسطام؟ گفت: "عنبسه و بسطام را با افراد بشر باید مقایسه کرد، علی مافوق افراد بشر است این مرد فصیحتر از سحبان بن وائل و قیس بن ساعده ایادی از کار در آمد و حال آنکه قبیله قریش که قبیله او بودند افصح عرب نبودند، افصح عرب "جرهم" است هر چند زیرکی زیادی ندارند…

از زبان الجندی

علی الجندی رئیس دانشکده علوم در دانشگاه قاهره در مقدمه کتاب "علی بن ابی طالب، شعره و حکمه" درباره نثر علی (ع) می گوید: "نوعی خاص از آهنگ موسیقی که بر اعماق احساسات پنجه می افکند در این سخنان هست، از نظر سجع، چنان منظوم است که می توان آن را "شعر منثور" نامید".

وی از قدامة بن جعفر نقل می کند که گفته است: "برخی در سخنان کوتاه، توانایند و برخی در خطبه های طولانی، و علی در هر دو قسمت بر همه پیشی گرفته است، همچنانکه در سایر فضیلت ها".

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 18-11

کلی__د واژه ه__ا

نهج البلاغه تاریخ تاریخ اسلام حدیث


شیوایی سخنان امام علی از نظر ادیبان

'طه حسین' ادیب و نویسنده معروف مصری معاصر، در کتاب 'علی و بنوه' داستان مردی را نقل می کند که در جریان جنگ جمل دچار تردید می شود، با خود می گوید چطور ممکن است شخصیت هایی از طراز طلحه و زبیر برخطا باشند؟!

درد دل خود را با خود علی (ع) در میان می گذارد و از خود علی می پرسد که مگر ممکن است چنین شخصیت های عظیم بی سابقه ای بر خطا روند؟
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علی به او می فرماید: «انک لملبوس علیک، ان الحق و الباطل لا یعرفان باقدار الرجال، اعرف الحق تعرف اهله، و اعرف الباطل تعرف اهله؛ تو سخت در اشتباهی، تو کار واژگونه کرده ای، تو به جای اینکه حق و باطل را مقیاس عظمت و حقارت شخصیت ها قرار دهی، عظمت ها و حقارت ها را که قبلا با پندار خود فرض کرده ای، مقیاس حق و باطل قرار داده ای.» تو می خواهی حق را با مقیاس افراد بشناسی! برعکس رفتار کن! اول خود حق را بشناس، آن وقت اهل حق را خواهی شناخت، خود باطل را بشناس، آن وقت اهل باطل را خواهی شناخت، آن وقت دیگر اهمیت نمی دهی که چه کسی طرفدار حق است و چه کسی طرفدار باطل، و از خطا بودن آن شخصیت ها در شگفت و تردید نخواهی بود.

'طه حسین' پس از نقل جمله های بالا می گوید: «من پس از وحی و سخن خدا، جوابی پرجلال تر و شیواتر از این جواب ندیده و نمی شناسم.»



سخن میخاییل نعیمه درباره امام علی (ع)

'میخائیل نعیمه' نویسنده مسیحی معاصر لبنان در مقدمه کتاب 'الامام علی' تالیف جرج جورداق که او هم یک مسیحی لبنانی است می گوید: 'امام علی (ع) تنها در میدان جنگ قهرمان نبود، در همه جا قهرمان بود: در صفای دل، پاکی وجدان، جذابیت سحر آمیز بیان، انسانیت واقعی، حرارت ایمان، آرامش شکوهمند، یاری مظلومان، تسلیم حقیقت بودن در هر نقطه و هر جا که رخ بنماید. او در همه این میدان ها قهرمان بود.'

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 20-18
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کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب تاریخ اسلام امام علی (ع) نویسندگان


ملاک برتری شعر از نظر امام علی علیه السلام

در نهج البلاغه آمده است که از علی (ع) سؤال شد: شاعرترین شاعران عرب کیست؟ ایشان جواب دادند: «ان القوم لم یجروا فی حلبه تعرف الغایه عند قصبتها، فان کان لابد فالملک الضلیل؛ این شاعران در یک میدان اسب نتاخته اند تا معلوم شود، کدام یک گوی سبقت ربوده اند. آنگاه فرمود: اگر ناچار باید اظهار نظری کرد باید گفت آن پادشاه تبه کار (یعنی امرء القیس) بر دیگران مقدم است.» (کلمات قصار/ 455)

ابن ابی الحدید در 'شرح نهج البلاغه' ذیل جمله بالا داستانی با سند نقل می کند، می گوید: علی (ع) در ماه رمضان هر شب مردم را به شام دعوت می کرد و به آنها گوشت می خورانید. اما خود از غذای آنها نمی خورد. پس از صرف شام برای آنها خطابه می خواند و موعظه می کرد، یک شب حاضران در حالی که مشغول صرف غذا بودند درباره شاعران گذشته به بحث می پرداختند، علی پس از صرف غذا سخن گفت و در ضمن فرمود: 'ملاک کار شما دین است، مایه حفظ و نگهداری شما تقوا است، ادب زیور شما است و حلم حصار آبروی شما است.'

آنگاه رو کرد به ابوالاسود دوئلی که جزء حاضران بود و قبلا در بحث درباره شاعران شرکت کرده بود و گفت بگو ببینم عقیده تو درباره شاعرترین شاعران چیست؟! ابوالاسود شعری از ابودؤاد ایادی خواند و گفت به عقیده من این شخص از همه شاعرتر است. علی فرمود اشتباه کرده ای چنین نیست، مردم که دیدند علی درباره موضوعی که قبلا مورد بحث آنها بود اظهار علاقه می کند یک صدا فریاد کردند: شما نظر بدهید یا امیرالمومنین، شما بفرمایید که تواناترین شاعران کیست؟
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علی فرمود قضاوت درباره این موضوع صحیح نیست، زیرا اگر در مسابقه شعری ، همه آنها در یک جهت سیر کرده بودند ممکن بود درباره آنها داوری کرده برنده را معرفی کنیم. اگر لازم باشد حتما اظهار نظری بشود باید بگوییم آن کس که نه تحت تاثیر میل شخصی و نه تحت تاثیر بیم و ترس (بلکه صرفا تحت تاثیر قوه خیال و ذوق شعری) سروده است بر دیگران مقدم است. گفتند یا امیرالمؤمنین آن کیست؟ گفت پادشاه تبه کار امرء القیس.

ملاک برتری شعر امرءالقیس را از از یونس نحوی معروف، پرسیدند: بزرگترین شاعر جاهلیت کیست؟ گفت: امرء القیس اذا رکب، و النابغه اذا هرب، و زهیر اذا رغب و الاعشی اذا طرب؛ بزرگترین شاعران امرء القیس است آن گاه که سوار شود، یعنی در وقتی که احساسات دلاوری و شجاعتش تحریک شود و بخواهد حماسه بگوید. و دیگر نابغه ذبیانی است اما آنگاه که تحت تاثیر واهمه و ترس قرار گیرد و بخواهد معتذر شود و از خود دفاع کند، و زهیر بن ابی سلمی است آنگاه که چیزی را دوست بدارد و بخواهد توصیف کند، اعشی است آنگاه که به طرب آید.

مقصود این مرد این است که هر یک از این شاعران در زمینه معین استعداد دارند و شاهکارهایی که به وجود آورده اند تنها در همان زمینه معین است که استعداد آن را داشته اند. هر کدام در رشته خود اولند و هیچ کدام در رشته دیگری نبوغی به خرج نداده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 26-23

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب امام علی (ع) تاریخ شعرا نهج البلاغه
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نقد نظر احمد امین در مورد علت تمایل شیعه به فلسفه

احمد امین در اینکه چرا شیعه بیش از غیر شیعه تمایل فلسفی داشته است عمدا یا سهوا دچار اشتباه می شود، او می گوید: علت تمایل بیشتر شیعه به بحث های عقلی و فلسفی، باطنی گری و تمایل آنها به تأویل است، آنها برای توجیه باطنی گری خود ناچار بودند از فلسفه استمداد کنند و بدین جهت مصر فاطمی و ایران بویه ای و همچنین ایران صفوی و قاجاری، بیشتر از سایر اقطار اسلامی تمایل فلسفی داشته است.

سخن احمد امین یاوه ای بیش نیست، این تمایل را ائمه شیعه به وجود آوردند، آنها بودند که در احتجاجات خود، در خطابه های خود، در احادیث و روایات خود، در دعا های خود، عالی ترین و دقیق ترین مسائل حکمت الهی را طرح کردند، نهج البلاغه یک نمونه از آن است، حتی از نظر احادیث نبوی، ما در روایات شیعه روایات بلندی می یابیم که در روایات غیر شیعی از رسول اکرم روایت نشده است، عقل شیعی اختصاص به فلسفه ندارد، در کلام و فقه و اصول فقه نیز امتیاز خاص دارد و ریشه همه یک چیز است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 41-42

کلی__د واژه ه__ا

عقل فلسفه احمد امین باطنی گری چهارده معصوم (ع) تشیع


نقد نظر احمد امین در مورد مباحث فلسفی نهج البلاغه

احمد امین و برخی دیگر دچار توهم شده اند. آنان در انتساب این نوع کلمات به علی (ع) تردید کرده اند، و می گویند عرب قبل از فلسفه یونان با این نوع بحث ها و تجزیه و تحلیل ها و موشکافی ها آشنا نبود، این سخنان را بعدها آشنایان با فلسفه یونان ساخته اند و به امام علی بن ابیطالب بسته اند! ما هم می گوییم عرب با چنین کلمات و سخنانی آشنا نبود، نه تنها عرب آشنا نبود غیر عرب هم آشنا نبود، یونان و فلسفه یونان هم آشنا نبود، آقای احمد امین اول علی را در سطح اعرابی از قبیل ابوجهل و ابوسفیان از لحاظ اندیشه پایین می آورد و آن گاه صغری و کبری ترتیب می دهد!
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مگر عرب جاهلی با معانی و مفاهیمی که قرآن کریم آورد آشنا بود؟! مگر علی تربیت شده و تعلیم یافته مخصوص پیامبر نبود؟! مگر پیامبر علی (ع) را به عنوان اعلم اصحاب خود معرفی نکرد؟! چه ضرورتی دارد که ما به خاطر حفظ شأن برخی از صحابه که در یک سطح عادی بوده اند شأن و مقام دیگری را که از عالی ترین مقام عرفانی و افاضه باطنی از برکت اسلام بهره مند بوده است انکار کنیم؟!

آقای احمد امین می گوید قبل از فلسفه یونان مردم عرب با این معانی و مفاهیمی که در نهج البلاغه آمده است آشنا نبودند. جواب این است که با معانی و مفاهیمی که در نهج البلاغه آمده است بعد از فلسفه یونان هم آشنا نشدند! نه تنها عرب آشنا نشد، مسلمانان غیر عرب هم آشنا نشدند! زیرا فلسفه یونان هم آشنا نبود، اینها از مختصات فلسفه اسلامی است، یعنی از مختصات اسلام است و فلاسفه اسلام تدریجا با الهام از مبادی اسلامی آنها را وارد فلسفه خود کردند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 44-43

کلی__د واژه ه__ا

نهج البلاغه فلسفه اسلامی احمد امین امام علی (ع)


محکمات و بینات در الهیات از نظر ندوی هندی

سید ابوالحسن ندوی هندی در کتاب «ماذا خسرالعالم بانحطاط المسلمین ندوی» در فصل عبور مسلمان از جاهلیت به اسلام تحت عنوان محکمات و بینات در الهیات میگوید: پیامبران مردم را از ذات خدا و صفات او و آغاز و انجام جهان و سرنوشت نهائی بشر آگاه کردند و اطلاعاتی به رایگان در این زمینه ها در اختیار بشر قرار دادند و او را از بحث در این مسائل که مبادی و مقدماتش در اختیار او نیست (زیرا این علوم ماوراء حس و طبیعت است و قلمرو علم و اندیشه بشر منحصرا محسوسات است) بی نیاز ساختند اما مردم این نعمت را قدر ندانستند، و به بحث و فحص در این مسائل که جز گام گذاشتن در منطقه های تاریک و مجهول نیست پرداختند.
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همین نویسنده در فصلی دیگر از کتاب خود که درباره انحطاط مسلمین بحث می کند تحت عنوان کم اهمیت دادن به علوم مفید، علماء اسلام را اینچنین مورد انتقاد قرار می دهد: دانشمندان و اندیشمندان اسلامی آن اندازه که به بحث درباره مابعدالطبیعه که از یونان آموخته بودند اهمیت دادند به علوم تجربی و عملی اهمیت ندادند، مابعدالطبیعه و فلسفه الهی یونانی چیزی جز همان معتقدات بت پرستی آنها که آب و رنگ فنی به آنها داده اند نیست. یک سلسله گمانها و حدسها و لفاظیها است که حقیقت و معنی ندارد، خداوند، مسلمانان را با تعلیمات آسمانی خود از بحث و فحص و تجزیه و تحلیل در این مسائل که بی شباهت به تجزیه و تحلیلهای شیمیائی نیست بی نیاز ساخته است. اما مسلمانان این نعمت عظیم را ناسپاسی کردند و نیرو و نبوغ خود را صرف در این مسائل کردند. بدون شک نظر امثال فرید وجدی و ندوی نوعی رجعت اشعریگری است ولی به صورت مدرن و امروزی یعنی پیوند خورده با فلسفه حسی.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 49-48

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب اسلام انحراف توحید مسلمانان الهیات


قرآن شاهکار ادبیات و هنر

مطالعه در آثار نویسندگان و ادیبان، نشان می دهد که آنها معمولا به دو گروه متمایز تقسیم می شوند: جمعی بیشتر به زیبایی الفاظ اهمیت می دهند، و معانی را گاهی فدای لفظ می کنند، و به عکس گروهی اهمیت زیادی به الفاظ نمی دهند و تمام قدرت و نبوغ خود را برای عمق معانی به کار می گیرند. به همین دلیل نویسندگان تاریخ ادبیات ما، آثار شعرای بزرگ گذشته را (از یک نظر) به دو سبک مختلف تقسیم کرده اند، سبک عراقی و سبک هندی. شعرای بزرگی که به سب اول شعر گفته اند، ذوق و استعداد خود را بیشتر در زیبایی الفاظ به کار برده اند، در حالی که طرفداران سبک دوم غالبا به دقایق معانی و ظرافتهای مخصوص آن توجه کرده اند.
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انکار نمی توان کرد که معدود کسانی بودند که به هر دو اهمیت می دادند و آثار دلنشینی از خود به جای گذاردند، ولی در اینکه آنها نیز در کار خود، تا چه حد موفق بودند، سخن بسیار است. دلیل آن هم روشن است، الفاظ زیبا و آهنگ دار و جالب، همیشه بر قامت معنی مورد نظر راست نمی یابد، و تمام ریزه کاریهای آن را منعکس نمی سازد و لذا غالبا شاعر و گوینده و خطیب، بر سر دو راهی زیبایی لفظ و زیبایی معنی قرار می گیرد، و ناچار است بالاخره یکی از این دو را برگزیند، و لذا در بسیاری از نظم و نثرها، معانی فدای سجع و قافیه شده است.

ولی کسانی که از ادبیات عرب آگاه باشند و با قرآن آشنا گردند، می بینند این کتاب بزرگ الهی، این امتیاز مهم را در سرحد اعجاز حفظ کرده که هم الفاظ در آن در نهایت عذوبت و شیرینی، جمله بندیها درکمال ظرافت و زیبایی، و کلمات آهنگ دار و موزون است، و هم حق معانی با تمام ریزه کاریها و دقایقش ادا شده است، و این یکی از ابعاد اعجاز قرآن در جنبه فصاحت و بلاغت است. قرآن در ادای معانی هیچ گونه تکلفی ندارد، و مقصود خود را به وضوح بیان می کند در عین حال، لباسی که از الفاظ بر آن معانی پوشانده شده در حد اعلای زیبائی است.

قرآن یک سبک و اسلوب مخصوص به خود دارد. اگر ما یک آیه قرآن را در میان نهج البلاغه بگذاریم که در بلاغت نهج البلاغه هیچ کس شک نمی کند، می بینیم آیه قرآن در آن نمایان و مشخص است که این یک سبک است و آن سبک دیگری، حتی در میان خطبه های پیامبر اکرم (ص) نیز چنین است.
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تا در سنین بیست و چند سالگی این قوای ذخیره شده، این شهوتها و تمایلات اشباع نشده یکمرتبه زنجیر را پاره می کند. این بچه ای که شما می دیدید در اثر تلقین پدر در دوازده سالگی نمازش بیست دقیقه طول می کشید، نماز شب می خواند، دعا می خواند، یک مرتبه می بینید در بیست و پنج سالگی یک فاسق و فاجری از آب در می آید که آن سرش ناپیداست. چرا؟ برای اینکه شما به بهانه مقامات عالیه روح، سایر غرائز او را سرکوب کرده اید. البته در غریزه بچه خدا بوده است، قیامت و عبادت بوده است، اما شما این غریزه بچه خدا بوده است، قیامت و عبادت بوده است، اما شما این غریزه خدا و عبادت و اینها را در حالی در این بچه تقویت کرده اید که جلوی سایر غرائز او را گرفته اید، سایر غرائز او را حبس کرده اید، عصبانی و ناراحت کرده اید، به زندان انداخته اید، حق آنها را نداده اید، سهم آنها را نداده اید، دنبال فرصتی می گردند، در یک فرصتی که برایشان پیش می آید، در یک وقت که بچه فیلمی را تماشا کند یا در مجلسی با یک زن جوان آشنا بشود، همان کافی است که این نیروهای ذخیره شد سرکوب شده، یکمرتبه زنجیرها را پاره بکند و به کلی تمام آن ساختمانی را که پدر در وجود او به غلط ساخته است ویران سازد. درست مثل باروتی که منفجر بشود، منفجر می شود.

توبه، درست عکس این قضیه است، آدمی که گناه و معصیت می کند و غرق در شهوات و درندگی است وقتی که فرشته وجودش را اینقدر آزار داد و اشباع نکرد، یکمرتبه فاجعه ای به وجود می آید. آخر من و تو هم انسانیم ما یک دهان نداریم، اشتباه می کنی که خیال می کنی یک دهان داری و از همین یک دهان باید به تو غذا برسد، صدها دهان داری 'عشق را پانصد سر است و هر سری...' پانصد سر تو داری، پانصد دهان تو داری، از همه اینها باید به تو غذا برسد. یکی از این دهانهای تو، دهان عبادت است، تو باید روح خودت را به عبادت کردن راضی کنی، یعنی این حق و حظ را باید به او بدهی، تو یک موجود ملکوتی صفات هستی، باید پرواز بکنی به سوی آن عالم، وقتی این فرشته را زندانی می کنی، آیا می دانی بعد چه عوارض و ناراحتی های زیادی دارد؟ یک وقت شما می بینید یک جوان مرفه، جوانی که همه وسائل برایش فراهم بوده است، به یک بهانه کوچک خودکشی می کند. همه می گویند نمی دانیم چرا خودکشی کرد؟ این موضوع که خیلی کوچک بود! چرا خودکشی کرد؟ نمی دانی که در وجود او نیروهای مقدسی زندانی بوده، آن نیروهای مقدس از این زندگی رنج می برده اند طاقت نمی آورده اند، در نتیجه طغیانی به آن شکل به وجود آمده است. گاهی می بینید شخصی همه چیز دارد و ناراحت است و رنج می برد. گفت:
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حضرت رسول خطبه زیاد دارند. خطبه هایی که خیلی پر طنطنه و فصیح و بلیغ و در ردیف خطبه های نهج البلاغه است، ولی قرآن سبک و اسلوبش سبک دیگری است.

در قرآن، کلمات به شکل دیگری با یکدیگر پیوسته شده اند غیر از آن شکل نهج البلاغه و سخنان پیامبر. چنین سبکی در زبان عربی سابقه ندارد. نه تنها سابقه ندارد، لاحقه هم ندارد، و این خیلی عجیب است.

در خطبه های نهج البلاغه واقعا می شود خطبه ای و اقلا چند فرازی از یک بلیغ دیگر بگنجانند که آدم شک کند که آیا این از حضرت امیر هست یا نیست؛ ولی قرآن سبکش لاحقه هم ندارد، یعنی هیچ کس نیامده و نتوانسته است یک سطر بیاورد که همان وضع خاص قرآن و همان اسلوب غیر قابل توصیف قرآن را داشته باشد که وقتی سر هم کنیم بگوییم این با آیه قرآن چه فرق می کند؟ آن نرمش عجیبی را که در این سبک هست،داشته باشد. لهذا هم بی سابقه است و هم غیر قابل تقلید.

همه ادیبان عرب و آشنایان به ادبیات عربی و پیشوایان تفسیر و حدیث (حتی مخالفان قرآن) از دیرباز تا کنون، اتفاق نظر دارند که قرآن مجید، سرشار از صنایع و هنرهای ادبی و بلاغت است؛ زیرا فصاحت، هنری است که بر محور لفظ و صوت بیرون آمده از دهان و زبان و دندان می چرخد، اما بلاغت ذاتا از اوصاف معانی است و سپس عارض لفظ می شود؛ یعنی بلاغت بر محور عقل و عقلیات و نفس و نفسیات و معانی می گردد و به قضایای معقول تعلق دارد؛ بر خلاف فصاحت که رویکردش بر قضایای لفظی است. پس، عالم لفظ (فصاحت) چون بر پایه حروف لفظی است محدود می باشد، اما عالم معنا (بلاغت) بر صورتهای ذهنی و شؤون روحی و خاطرات نفسانی استوار است. از اینرو، نامحدود است.
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معانی هرگز اندر حرف ناید *** که بحر قلزم اندر ظرف ناید

بر این اساس، بلاغت ذوقی و معنوی، گستره ای گسترده دارد و هرچه زمان به جلو رو می کند، این ساحت گسترده تر می شود؛ یعنی صنایع ادبی در آینده، به مراتب، بیش از آنچه پیشینیان یافته اند خواهد شد. بنابراین، بلاغت معنوی، مانند دریایی بیقرار است که ساحل و کرانه ندارد: «قل لو کان البحر مدادا لکلمات ربی لنفد البحر قبل أن تنفد کلمات ربی و لو جئنا بمثله مددا؛ بگو اگر دریا برای کلمات پروردگارم مرکب شود، پیش از آن که کلمات پروردگارم پایان پذیرد، قطعا دریا پایان می یابد؛ هرچند مانندش را به مدد آن بیاوریم.» (کهف/ 109)

بر این پایه، واژگان قرآن، بهتر و بیشتر از سایر لغات می تواند خاطرات نفسانی و شؤون روحی و معنوی را بیان کند. از این رو، بلاغت قرآن، بیش از آنچه استادان بلاغت در تعریف آن گفته اند (موافقت کلام فصیح با مقتضای حال و مقام)، شامل زیبایی هایی می شود که ذوقیات و معنویات بی حد و مرز بشر، آنها را از خود باز شناخته، یا در آینده خواهد کاوید. به دیگر سخن، بلاغت قرآن و زیباییهای آن، دانش و فن 'معانی بیان' را آفریده است؛ آن گونه که علم 'صرف و نحو' و بسیاری از علوم و فنون دیگر را آفرید و خواهد آفرید. پس، این علوم، وام دار قرآن و مشایعت کنندگان آنند.

بر این اساس، زیبایی شناسان قرآن و هنر جویان او حدود هفتاد زیبایی از وجوه بلاغت، در سوره ی کوچک 'فاتحة الکتاب' شناخته اند که ده تای آن، تنها در آیه ی «مالک یوم الدین؛ مالک روز جزاست.» (حمد/ 4) است. این، تنها به حسب استعداد پژوهشگران و قرآن کاوان است و بسا در آینده به رقمی بیش از این دست یازند.
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دیگر از ویژ گیهای قرآن از نظر ادبی، این است که در عین ظرافت و لطافت عبارات، «صراحت و قاطعیت» فوق العاده ای دارد. می دانیم همه از صراحت لهجه یک گوینده لذت می برند چرا که حقایق را عریان و پوست کنده و بدون هرگونه پیرایه بیان می کند، و چیزی برای انسان لذت بخشتر از درک حقیقت نیست. دندان روی حرف گذاشتن و چند پهلو سخن گفتن (جز در موارد استثنایی که شرایط خاصی ایجاب می کند) نشانه عدم اعتماد گوینده به گفته های خویش، و یا ترس و وحشت او از قضاوت شنوندگان است، و در هر دو صورت از ضعف و ناتوانی گوینده حکایت می کند. صراحت و قاطعیت در بسیاری از موارد، آمیخته با خشونت است. مهم آن است که گوینده در عین صراحت، لطافت بیان را نیز به کار بندد، این معنی به خوبی در آیات قرآن مشهود است. مهمترین جبهه مبارزه اسلام جبهه توحید و شرک بود، و قرآن بیشترین صراحت و قاطعیت را در این زمینه به کار برده است.

گاه می گوید: «ان الذین تدعون من دون الله لن یخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له و ان یسلبهم الذباب شیئا لا یستنقذوه منه ضعف الطالب و المطلوب؛ کسانی را که غیر از خدا می خوانید هرگز نمی توانند مگسی بیافرینند هرچند همگی برای این کار اجتماع کنند، و اگر مگسی چیزی را از آنها برباید، نمی توانند آن را باز پس گیرند، هم طلب کنندگان ناتوانند و هم طلب شدگان. ( هم عابدان و هم معبودان)»(حج/ 73)

هنگامی که بت پرستان برای فرار از منطق کوبنده قرآن، خود را زیر چتر پدران و نیاکان می کشیدند و می گفتند: «بل نتبع ما الفینا علیه اباءنا؛ما پیروی می کنیم از آنچه پدران و نیاکان خود را بر آن یافتیم.» با قاطعیت می گوید: «اولو کان آباوهم لایعقلون شیئا و لایهتدون؛ آیا اگر پدران و نیاکان آنها چیزی نمی دانستند و گمراه بودند باید اینها از آنان تقلید کنند؟» (بقره/ 170)
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در جای دیگر، از این قاطعانه تر در برابر تکیه به آداب و رسوم نیاکان از زبان ابراهیم می گوید: «لقد کنتم انتم و آباوکم فی ضلال مبین؛ مسلما شما و پدرانتان در گمراهی آشکار بودید.» (انبیاء/ 54) و در مورد ایمان به پیامبر اسلام (ص) می گوید: «فلا و ربک لایومنون حتی یحکموک فی ما شجر بینهم ثم لایجدوا فی انفسهم حرجا مما قضیت و یسلموا تسلیما؛ چنین نیست که آنها می پندارند، به پروردگارت سوگند که آنها ایمان نمی آورند مگر اینکه تو را در اختلافات خود به داوری طلبند سپس در دل خود از داوریت، احساس ناراحتی نکنند و کاملا تسلیم باشند.» (نساء/ 64)

به این ترتیب تسلیم ظاهر و باطن و پنهان و آشکار، و حتی هماهنگی دل و خواسته ها را با فرمان پیامبر (ص) شرط ایمان صادقانه می شمرد، و با این همه صراحت و قاطعیت، باز لطافت تعبیرات کاملا مشهود است.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- پیام قرآن- جلد 8 صفحه 117 و 122 

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 227-226 

عبدالله جوادی آملی- تفسیر موضوعی- جلد 3 صفحه 310

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب قرآن بلاغت زیبایی هنر معجزه


آهنگ معجزه آسای قرآن

فصاحت و بلاغت دیگر از مظاهر فصاحت و بلاغت قرآن، «آهنگ مخصوص» است که در خود او وجود دارد.

سخنان ادبا، معمولا یا شعر است یا نثر، قرآن نه شعر است و نه یک نثر معمولی و متعارف، نثری است دارای آهنگ مخصوص به خود، نثری که هنگام تلاوت قاریان قرآن، کاملا در غالب آهنگی قرار می گیرد.
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گرچه ما نمی توانیم تعبیر «موسیقی» را که در عرف ما آلوده با مفاهیم منفی است در مورد قرآن به کار بریم، ولی بعضی از نویسندگان معروف عرب، مانند «مصطفی رافعی» در کتاب «اعجاز القرآن» چنین می گوید: «اسلوب و طریقه قرآن، آهنگ و لهجه هایی به وجود می آورد، که هر شنونده ای را وادار به استماع می کرد، و این خود یک نوع موسیقی مخصوص است، که در کلمات موزون دیگر تا آن زمان سابقه نداشته است، این نظم و ترتیب در قرآن، وسیله ای بود که طبع عرب را صفا می داد و به طرز جدیدی از نظم و اسلوب سخن آشنا می ساخت که بی سابقه بود.»

البته هر نثری را می شود با آواز بلند خواند اما آن کسی هم که آهنگها را نمی شناسد می فهمد که اگر این را ساده بخوانند بهتر از آن است که با آواز بخوانند. ولی یک چیز آهنگ پذیر آن چیزی است که وقتی آن را با آهنگ می خوانند آن را بهتر بیان می کند تا وقتی که ساده می خوانند.

به این می گویند آهنگ پذیری، یعنی آهنگ، آن را بهتر می تواند بیان کند از غیر آهنگ. قرآن از طرفی ما می بینیم شعر نیست، چون نه وزن دارد نه قافیه و نه هجاهایش هماهنگ با یکدیگر است. از نظر محتویات هم، چون شعر اصلا به تخیل بستگی دارد، تخیل در آن نیست، آن تشبیهات و خیالات شاعرانه در آن نیست. قرآن یگانه نثری است آهنگ پذیر. همین قرائتهایی که می خوانند کسانی که اهل قرائت هستند با آهنگ می خوانند. حالا شما یک کلام دیگر، خود خطبه های پیغمبر را بیایید با آهنگ بخوانید، اصلا نمی پذیرد.
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خطبه های نهج البلاغه را شما بیایید با آهنگ بخوانید، نمی پذیرد. هر کلام عربی یا فارسی را اگر نثر باشد بیایید با آهنگ بخوانید، نمی پذیرد. تنها قرآن است که آهنگ پذیر است و این همان مطلبی است که از صدر اسلام به آن توجه شده است.

اینکه توصیه شده است که قرآن را به صوت حسن بخوانید برای همین بوده است که در قرآن چنین استعداد و پذیرشی بوده و با آهنگ بهتر می توانسته است خودش را نشان بدهد و نمایان کند.

منظور از 'تغنوا بالقرآن' در اخبار زیادی داریم (مرحوم فیض اینها را در مقدمه تفسیر صافی آورده و معروف است و علمای فقه هم راجع به اینها بحث کرده اند): «تغنوا بالقرآن» غنا بخوانید با قرآن. اینجا علماء بحث کرده اند که غنا که حرام است، با اینکه غنا حرام است پس چطور دستور داده شده که «تغنوا بالقرآن»؟ بعضی آمده اند تعبیر خیلی سخیفی کرده اند و البته علماء رد کرده اند گفته اند شاید این 'تغنوا ' از ماده غنا به مد نیست، از ماده غنا به قصر است، یعنی بی نیاز شوید به قرآن. جواب داده اند که عرب هرگز این کلمه را با تعبیر 'تغنوا' نمی گوید، استغنوا می گوید. ما یک 'تغنی' داریم و یک 'استغناء'. 'بی نیاز بشوید' را با 'استغنوا' بیان می کنند نه با 'تغنوا'.

این بدون شک تغنی است، منتها جواب داده اند که هر آواز خوش و لطیفی که احساسات را بر انگیزد، به معنی اعم غناست، ولی غنای مذموم آن غنایی است که احساسات شهوانی انسان را برمی انگیزد، آن چیزهایی است که وقتی پیدا شد عقل انسان را خفیف و سبک و کوچک می کند اما اگر چیزی احساسات عالی و لطیف انسان را برانگیزد که عقل انسان را قوی و روشن و ضمیر انسان را روشنتر کند، اشک انسان را جاری کند، انسان را به یاد خدا بیندازد، این هم غناست چون با احساسات انسان سر و کار دارد اما غنای مذموم نیست.
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ما از لفظ 'غنا' که نباید وحشت داشته باشیم، از مورد غنا باید وحشت داشته باشیم. به علاوه ما می دانیم که از همان صدر اسلام عملا این عنایت بوده است که قرآن را با آواز خوش بخوانند و خوش آوازهای صحابه پیغمبر می آمدند و قرآن را می خواندند.

داستان شنیدنی سید قطب به گفته بعضی از مفسران، آهنگ مخصوص لغات و کلمات قرآن نیز در نوع خود معجزه آسا است. شواهد گوناگون جالبی برای این موضوع ذکر کرده اند از جمله جریان زیر است که برای سید قطب مفسر معروف واقع شده. او در ذیل آیه مورد بحث چنین می گوید: «من از حوادثی که برای دیگران واقع شده سخنی نمی گویم، تنها حادثه ای را بیان می کنم که برای خود من واقع شد و شش نفر ناظر آن بودند (خودم و پنج نفر دیگر).

ما شش نفر از مسلمانان بودیم که با یک کشتی مصری، اقیانوس اطلس را به سوی نیویورک می پیمودیم، مسافران کشتی 120 مرد و زن بود، و کسی در میان مسافران جز ما مسلمان نبود، روز جمعه به این فکر افتادیم که نماز جمعه را در قلب اقیانوس و بر روی کشتی انجام دهیم، و ما علاوه بر اقامه فریضه مذهبی مایل بودیم یک حماسه اسلامی در مقابل یک مبشر مسیحی که در داخل کشتی نیز دست از برنامه تبلیغاتی خود بر نمی داشت، بیافرینیم، به خصوص که او حتی مایل بود ما را هم به مسیحیت تبلیغ کند!

ناخدای کشتی که یک نفر انگلیسی بود موافقت کرد که ما نماز جماعت را در صفحه کشتی تشکیل دهیم، و به کارکنان کشتی نیز که همه از مسلمانان آفریقا بودند نیز اجازه داده شد که با ما نماز بخوانند، و آنها از این جریان بسیار خوشحال شدند زیرا این نخستین باری بود که نماز جمعه بر روی کشتی انجام می گرفت! من (سید قطب) به خواندن خطبه نماز جمعه و امامت پرداختم و جالب اینکه مسافران غیر مسلمان اطراف ما حلقه زده بودند و با دقت مراقب انجام این فریضه اسلامی بودند.
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پس از پایان نماز گروه زیادی از آنها نزد ما آمدند، و این موفقیت را به ما تبریک گفتند، ولی در میان این گروه خانمی بود که بعدا فهمیدیم یک زن مسیحی یوگسلاوی است که از جهنم تیتو و کمونیسم او، فرار کرده است! او فوق العاده تحت تاثیر نماز ما قرار گرفته بود به حدی که اشک از چشمانش سرازیر بود و قادر به کنترل خویشتن نبود.

او به زبان انگلیسی ساده و آمیخته با تاثر شدید و خضوع و خشوع خاصی سخن می گفت و از جمله سخنانش این بود، بگوئید ببینم کشیش شما با چه لغتی سخن می گفت (او فکر می کرد که حتما باید کشیش یا یک مرد روحانی اقامه نماز کند آن چنان که در نزد مسیحیان است، ولی ما به زودی به او حالی کردیم که این برنامه اسلامی را هر مسلمان با ایمانی می تواند انجام دهد) و سرانجام به او گفتیم که ما با لغت عربی صحبت می کردیم.

ولی او گفت من هر چند یک کلمه از مطالب شما را نفهمیدم اما به وضوح دیدم که این کلمات آهنگ عجیبی داشت اما از این مهمتر مطلبی که نظر مرا فوق العاده به خود جلب کرد این بود که در لا به لای خطبه امام شما جمله هایی وجود داشت که از بقیه ممتاز بود، آنها دارای آهنگ فوق العاده مؤثر و عمیقی بودند آن چنان که لرزه بر اندام من می انداخت یقینا این جمله ها مطالب دیگری بودند، فکر می کنم امام شما به هنگامی که این جمله ها را ادا می کرد مملو از روح القدس شده بود! ما کمی فکر کردیم و متوجه شدیم این جمله ها همان آیاتی از قرآن بود که من در اثناء خطبه و در نماز آنها را می خواندم، این موضوع ما را تکان داد و متوجه این نکته ساخت که آهنگ مخصوص قرآن آن چنان مؤثر است که حتی بانویی را که یک کلمه مفهوم آن را نمی فهمد تحت تاثیر شدید خود قرار می دهد.»
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اعجاز قرآن از حیث حلاوت آن حلاوت قرآن یعنی شیرینی و تناسبش با ذائقه انسان به طوری که سیر ناشدنی است. هیچ توجه کرده اید که در اسلام اصلا نفس تلاوت قرآن یعنی همان خواندن موضوعیت دارد؟

درست است که ما خودمان هم گاهی مردم را ملامت می کنیم و آن ملامت هم از آن نظر به جاست که افرادی فقط قرآن را تلاوت می کنند ولی به محتویات و دستورهای آن کاری ندارند، مرتب قرآن را می خوانند ولی نمی خواهند عمل کنند. در حدیث هم هست: «رب تال للقرآن و القرآن یلعنه» بسا کسانی که قرآن را تلاوت می کنند ولی قرآن خودش آنها را لعن می کند، چون بر ضد قرآن عمل می کنند.

این مطلب حرف درستی است ولی به معنی آن است که قرآن را باید عمل کرد و باید هم تلاوت کرد. اصلا خود تلاوت قرآن موضوعیت دارد، به خاطر اثری که در خصوص تلاوت قرآن موجود است و این اثر هم باز مربوط به همان سبک و زیبایی قرآن است، چون این کلام با کلمات دیگر فرق می کند یعنی همان معنی را اگر شما از زبان دیگر بشنوید آن اندازه در شما اثر نمی گذارد که از زبان قرآن بشنوید، باز نه چون قرآن کلام خداست و به شکل مرموزی این اثر را می گذارد، بلکه جنبه مرموزی و اعجاز آمیزی اش همان جنبه زیبایی آن است، همان جنبه تناسب فوق العاده و تحریک فوق العاده ای است که این کلام می تواند در روح شنونده ایجاد کند.

لهذا قرآن را خیلی باید تلاوت کرد ولی قبل از تلاوت، خیلی خوب و لازم است که هر مسلمانی و لا اقل هر مسلمانی که علاقه مند به قرآن است با زبان قرآن آشنا شود.
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کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب فصاحت بلاغت قرآن زیبایی معجزه


نظر قرآن نسبت به رابطه تسخیری میان انسان ها

در آیه ای از قرآن کریم کلمه 'سخریا' با کسر سین آمده است: یکی در آیه 109 و 110 از سوره مؤمنون که خطاب به اهل جهنم است و رفتار ناروای آنها با اهل ایمان سرکوب می شود که: «انه کان فریق من عبادی... فاتخذتموهم سخریا... و کنتم منهم تضحکون؛ همانا گروهی از بندگان من بودند که... اما شما آنها را به ریشخند گرفتید... و شما همچنان بر آنها می خندیدید.» و دیگر آیه 62 و 63 از سوره مبارکه ص که از زبان خود اهل جهنم است که: «و قالوا ما لنا لانری رجالا کنا نعدهم من الاشرار* اتخذناهم سخریا ام زاغت عنهم الابصار؛ و (دوزخیان) گویند: چرا مردانی را که آنها را از بدکاران می شمردیم در این جا نمی بینیم. آیا ما آنها را (که در دنیا) به ریشخند گرفتیم (اهل نجات بوده اند) یا چشم ها (ی ما) بر آنها نمی افتد؟»

هم قرائن نشان می دهد و هم تا آنجا که در تفاسیر دیده شده (مجمع البیان، کشاف، تفسیر امام خمینی، بیضاوی، روح البیان، صافی، المیزان) اتفاق مفسرین است که 'سخریا' که در آن دو آیه به کسر سین آمده است به معنی 'مورد استهزاء' است. تنها مجمع البیان به عنوان یک قول غیر قابل اعتنا نقل کرده که بعضی گفته اند مقصود 'به بندگی گرفته شده' است.
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آن یکی در کنج زندان مست و شاد *** و ان دگر در باغ ترش و بی مراد

می بینی توی باغ و بوستان زندگی می کند، همه وسایل زندگی برایش فراهم است، اما ناراحت است، خوش نیست و از زندگی ناراضی است.

راه لذت از درون دان نز برون ***احمقی دان جستن از قصر و حصون

برای اینکه یک لذتهائی هم هست که از درون انسان باید به او برسد نه از بیرون، و آنها لذتهای معنوی انسان است. پس 'توبه ' عبارت است از عکس العمل نشان دادن مقامات عالی و مقدس روح انسان علیه مقامات دانی و پست و حیوانی انسان. 'توبه' عبارت است از قیام و انقلاب مقدس قوای فرشته صفت انسان علیه قوای حیوان صفت و شیطان صفت انسان. این ماهیت توبه است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- گفتارهای معنوی- صفحه 108-116

کلی__د واژه ه__ا

انسان طبیعت اراده تربیت گناه توبه مرتضی مطهری


وسعت دامنه پذیرش توبه

احساس گناه از مشکلات مهمی که بر سر راه مسائل تربیتی وجود دارد احساس گناهکاری بر اثر اعمال بد پیشین است، مخصوصا زمانی که این گناهان سنگین باشد که این فکر دائما در نظر انسان مجسم می شود که اگر بخواهد مسیر خود را به سوی پاکی و تقوا تغییر دهد، و به راه خدا باز گردد چگونه می تواند از مسئولیت سنگین گذشته خود را برهاند، این فکر مانند کابوسی وحشتناک بر روح او سایه می افکند، و چه بسا او را از تغییر برنامه زندگی و گرایش به پاکی باز می دارد به او می گوید توبه کردن چه سود؟! زنجیر اعمال گذشته ات همچون یک طوق لعنت بر دست و پای تو است، اصلا تو رنگ گناه پیدا کرده ای، رنگی ثابت و تغییرناپذیر! کسانی که با مسائل تربیتی و گنهکاران توبه کار سر و کار دارند آنچه را گفتیم به خوبی آزموده اند، آنها می دانند که این چه مشکل بزرگی است؟
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بعضی به طور مطلق گفته اند که همیشه 'سخریا' با کسر سین به معنی 'مورد استهزاء' و با ضم سین به معنی 'مسخر' است.

اکنون ببینیم کلمه 'تسخیر' و 'مسخر' چه معنی و مفهومی دارد؟ این دو کلمه در قرآن کریم مکرر آمده است و مفهوم 'رام کردن' و 'رام شده' را دارد. در قرآن از مسخر کردن ماه، خورشید، شب، روز، دریا، نهرها، کوه ها (برای داود پیغمبر)، باد (برای سلیمان)، هر چه در آسمان و هر چه در زمین است (برای انسان) یاد شده است. بدیهی است که در همه این موارد مقصود این است که این امور طوری آفریده شده اند که رام انسان و مورد استفاده و بهره برداری انسان هستند.

در این آیات، همه سخن از رام بودن اشیا برای انسان است نه از رام بودن انسان برای اشیا. ولی در آیه مورد نظر، سخن از رام بودن و مسخر بودن انسان برای انسان به صورت طرفینی است.

در مفهوم کلمه 'تسخیر' معنی اکراه و اجبار نیامده است، مثلا عاشق مسخر معشوق، مرید مسخر مراد، متعلم مسخر معلم و مردم عادی غالبا مسخر قهرمانان اند، ولی مجبور نیستند. لهذا حکمای اسلامی هوشمندانه اصطلاح 'فاعلیت بالتسخیر' را از 'فاعلیت بالجبر' تفکیک کرده اند. البته در هر اجباری رام کردن هست، ولی هر رام کردنی اجبار نیست.

در اینکه اصطلاح قرآن در مفهوم این کلمه این است شکی نیست، ولی مشخص نیست که این اصطلاح، اصطلاح خاص قرآن است و قرآن برای تفهیم یک حقیقت فوق العاده بدیع در جریان خلقت -که فعالیت قوای طبیعی از نوع فاعلیت تسخیری است نه جبری و نه به خود واگذاشته- به مفهوم اصلی کلمه تبلور بخشیده است و یا قبل از قرآن هم این اصطلاح رایج بوده است.
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از اینجا معلوم می شود که تعبیر برخی کتب لغت مانند المنجد که تسخیر را به معنی تکلیف غیر بدون اجرت گرفته اند، چقدر نارساست! این لغویون اولا این لغت را تنها در مورد رابطه اجتماعی و اختیاری انسانها به کار برده اند و ثانیا اجبار و اکراه را در مفهوم آن الزاما وارد کرده اند، و حال آنکه قرآن در مورد رابطه تکوینی به کار برده بدون آنکه الزاما اجبار و اکراه را در مفهوم آن وارد کرده باشد.

آیه مورد نظر، رابطه تکوینی انسانها را در زندگی اجتماعی بیان می کند که 'رابطه تسخیری عموم برای عموم' است و می توان گفت از نظر بیان فلسفه اجتماعی اسلام، مهمترین آیات است.

'بیضاوی' در تفسیر معروفش و به پیروی او 'علامه فیض' در تفسیر صافی، چه خوب و عالی تفسیر کرده اند آیه را که می گویند معنی جمله: «لیتخذ بعضهم بعضا سخریا» این است که یکدیگر را در نیازهای خود مورد استفاده قرار دهند و به این وسیله میانشان الفت، به یکدیگر چسبیدن، پیدا شود و به این وسیله کار عالم انتظام یابد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- جهان بینی توحیدی- صفحه 5-73

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی قرآن روابط اجتماعی انسان خدا تسخیر


نگاهی گذرا بر زندگی ابوفراس

ابوفراس شاعر عرب شیعی زبردستی است: ظاهرا در قرن چهارم هجری می زیسته و تقریبا معاصر با دوره فارابی است. در دربار ملوک آل حمدان بوده. آل حمدان ملوکی بودند بسیار ادب دوست و ادب پرور و بلکه علم پرور و با اینکه حکومتشان خیلی وسیع نبوده ولی از نظر کیفی با ارزش است و لهذا فارابی بعد از اینکه تحصیلاتش در بغداد و غیره تمام شد رفت موصل و آن ها را بهتر تشخیص داد از خلافت بغداد. رفت آن جا و در همان جا هم مرد و سیف الدوله حمدانی خودش بر او نماز خواند.
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به هر حال ملوک آل حمدان از آن ملوک ادب پرور و معارف دوست هستند و اغلب این جور اشخاص شعرای زیادی در دستگاهشان هستند. روزی سیف الدوله حمدانی با شعرا و ادبا نشسته بود. گفت من بیتی گفته ام و خیال نمی کنم، کسی بتواند آن را تکمیل کند مگر ابوفراس.

شعری که گفته بود این بود: «لک جسمی تعله فدهی لاتطله؛ (خطاب به محبوبش می کند، می گوید:) این جسم من از آن توست و هی رنجش می دهی، پس چرا خونم را به یکباره نمی ریزی؟!»

ابوفراس فورا از طرف آن معشوق جواب داد: «قال: ان کنت مالکا فلی الامر کله؛ گفت من مالکم یا نه؟ تو خودت می گویی: «لک جسمی» یعنی جسم من مال توست، ملک تو است. اگر من مالکم اختیار با من است.» جمله «فلی الامر کله» اشاره به آیه قرآن است که: «ان الامر کله لله؛ همه امور به دست خداست.» (آل عمران/ 154) از آن سخنان خیلی لطیف است: قال ان کنت مالکا فلی الامر کله.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فلسفه اخلاق- صفحه 266-265

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابوفراس حمدانی تشیع شعرا


تفاوت نهج البلاغه با فلاسفه متقدم در سبک و روش استدلال

برخی به کلماتی در نهج البلاغه از قبیل وجود و عدم و حدوث و قدم و مانند اینها که برخورده اند این فرضیه را پیش آوردند و احتمال داده اند که این کلمات و اصطلاحات پس از آنکه فلسفه یونانی وارد دنیای اسلام شده به عمد و یا سهو در ردیف کلمات علی (ع) قرار گرفته است. صاحبان این فرضیه اگر از الفاظ عبور کرده به معانی رسیده بودند، چنین فرضی را ابراز نمی داشتند. سبک و روش استدلال در نهج البلاغه با سبک و روش فلاسفه متقدم و معاصر سید رضی، و حتی تا قرنها پس از سید رضی و گرد آوری نهج البلاغه، صد در صد متفاوت است. البته شک نیست که فلاسفه اسلامی تحت تأثیر و نفوذ تعلیمات اسلامی برخی مسائل را وارد فلسفه کردند، که قبلا نبود و به علاوه در بیان و توجیه و استدلال بعضی مسائل دیگر ابتکاراتی به وجود آوردند. در عین حال با آنچه از نهج البلاغه می توان استفاده کرد تفاوتهایی دارد.
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تاریخچه اندیشه های فلسفی مسلمانان از نظر علامه طباطبایی

حضرت استاد علامه طباطبایی روحی فداه در نشریه مکتب تشیع شماره 2 در مقدمه بحث روایات معارف اسلامی می فرمایند: 'این بیانات در فلسفه الهیه یک رشته مطالب و مسائل را حل می کنند که علاوه بر اینکه در میان مسلمین مطرح نشده بوده و در میان اعراب مفهوم نبوده اساسا در میان کلمات فلاسفه قبل از اسلام که کتبشان به عربی نقل شده عنوانی ندارند و در آثار حکمای اسلام که از عرب و عجم پیدا شده و آثاری از خود گذاشته اند یافت نمی شوند. این مسائل همانطور در حال ابهام مانده و هر یک از شراح و باحثین به حسب گمان خود تفسیر می کردند تا تدریجا راه آنها تا حدی روشن و در قرن یازده هجری حل شده و مفهوم گردیدند، مانند، مساله وحدت حقه (وحدت غیر عددی) در واجب، و مساله اینکه ثبوت وجود واجبی همان ثبوت وحدت او است (وجود واجب چون وجود مطلق است مساوی با وحدت است) و اینکه واجب معلوم بالذات است و اینکه واجب خود به خود بلا واسطه شناخته می شود و همه چیز با واجب شناخته می شود نه به عکس... .'

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 73-71

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات نهج البلاغه فلسفه اسلام


معنای لغوی واژه رعیت

واژه "رعیت" علی رغم مفهوم منفوری که تدریجا در زبان فارسی به خود گرفته است، مفهومی زیبا و انسانی داشته است. استعمال کلمه "راعی" را در مورد "حکمران" و کلمه "رعیت" را در مورد "توده محکوم" اولین مرتبه در کلمات رسول اکرم (ص) و سپس به وفور در کلمات امام علی (ع) می بینیم. این لغت از ماده "رعی" است که به معنی حفظ و نگهبانی است، به مردم از آن جهت کلمه "رعیت" اطلاق شده است که حکمران عهده دار حفظ و نگهبانی جان و مال و حقوق و آزادی های آنها است.
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حدیث جامعی از نظر مفهوم این کلمه وارد شده است، رسول اکرم (ص) فرمود: «کلکم راع و کلکم مسئول، فالامام راع و هو مسؤول، و المراه راعیه علی بیت زوجها و هی مسئوله و العبد راع علی مال سیده و هو مسؤول، الا فکلکم راع و کلکم مسئول؛ همانا هر کدام از شما نگهبان و مسئولید، امام و پیشوا نگهبان و مسئول مردم است، زن نگهبان و مسئول خانه شوهر خویش است، غلام نگهبان و مسئول مال آقای خویش است، هان پس همه نگهبان و همه مسئولید.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 128-129

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب مسئولیت جامعه شناسی دین مردم لغت شناسی


معنا و مفهوم واژه سوره

هر قطعه ای از آیات قرآن کریم که با یک «بسم الله» شروع می شود و بعد پایان می پذیرد به طوری که بعد از آن «بسم الله» دیگری هست، این قطعه را «سوره» می گویند. قرآن از کتابهایی است که فصل، باب و بخش ندارد ولی قطعه قطعه شدنش به صورت سوره سوره بودن است و هر سوره با یک «بسم الله» آغاز می شود و «بسم الله» آغاز قطعه بعد نشان دهنده پایان سوره قبلی است و می گویند کلمه «سوره» از همان ماده ای است که کلمه «سور» وضع شده است. در زبان عرب آن حصاری را که دور شهرها می کشیدند که یک شهر را در داخل خودش قرار می داد و یک حائطی بود یعنی یک دیواری بود که بر تمام شهر یا قصبه و یا ده احاطه داشت، سور می گفتند، «سورالبلد» دیوار مرتفعی بود که دور یک شهر می کشیدند. کأنه هر سوره ای در داخل یک حصار قرار گرفته است، از این جهت به آن «سوره» می گویند. قرآن را هم خود پیامبر اکرم (ص) سوره سوره کرده است نه اینکه بعد مسلمین آن را سوره سوره کرده باشند. از اولی که قرآن نازل شد به صورت سوره سوره نازل شد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 4 صفحه 8-9

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی قرآن پیامبر اکرم


نظر جرج جرداق و جبران خلیل جبران در مورد رسول اکرم و امام علی علیه السلام

منطق جرج جرداق درباره رسول اکرم (ص) حاکی از این است که به نبوت و نزول وحی بر آن حضرت ایمان داشته است و درباره علی (ع) نیز صددرصد معتقد است که مردی الهی بوده و او را در ردیف حضرت مسیح می شمارد ولی در عین حال از کیش مسیحیت دست نکشیده. جبران خلیل جبران درباره علی (ع) می گوید: «و فی عقیدتی ان علی بن ابی طالب اول عربی جاور الروح الکلیة و سامرها؛ به عقیده من علی بن ابیطالب اولین عربی است که با روح کلی جهان تماس پیدا کرده و با او سخن گفته است». وی به حضرت امیر حتی از حضرت رسول هم بیشتر اظهار علاقه می کند. وی درباره علی (ع) جملات برجسته و عجیبی دارد. این جمله از اوست که می گوید: «مات و الصلوش بین شفتیه؛ علی مرد در حالی که نماز بین دو لبش بود».

هم او درباره آن حضرت می گوید: «علی (ع) پیش از زمان خودش بود و من از این رمز آگاه نیستم که چرا روزگار گاهی افرادی را در زمان پیش از زمان خودشان بوجود می آورد». اتفاقا این مطلب، مضمون جمله ای از خود آن حضرت می باشد. در خطبه 149 می فرماید: «غدا ترون ایامی، و یکشف لکم عن سرائری، و تعرفوننی بعد خلو مکانی و قیام غیری مقامی».
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کلی__د واژه ه__ا

جبران خلیل جبران جرج جرداق امام علی (ع) پیامبر اکرم ادبیات عرب


دو معنای متضاد برای کلمه مولی

کلمه 'ولی' و 'مولی' موارد استعمال زیادی دارد و از آن جمله مواردی است که تقریبا در دو جهت ضد است. دو نفر که با یکدیگر مصاحب باشند، به هم نزدیک باشند، به هم مرتبط و متصل باشند، گاهی به این ها 'مولی' می گویند به اعتبار اینکه هم پیمان و نزدیک هستند. وقتی هم پیمان می شوند این مولای اوست، او مولای این، یعنی به هم نزدیک اند.

اما گاهی 'مولی' می گوید ولی از این دو نفر به یکی می گویند 'مولی' یعنی حامی، پناه دهنده، به دیگری می گویند 'مولی' یعنی واقع در تحت حمایت او و کسی که دیگری دارد از او حمایت می کند. لهذا ما به امام علی (ع) می گوییم 'مولای'، درباره خودمان می گوییم: 'انا مولیک'

در زیارت ها هست که به ایشان می گوییم: 'مولای هر مرد و زن مؤمن' یا می گوییم: 'حضرت مولی چنین فرمود'. گاهی هم در دعاها می گوییم: 'انا مولیک' من مولای تو هستم. این دو معنا متضاد هستند. 'او مولاست برای ما' یعنی ما از او می خواهیم که در پناه او باشیم، او حامی ما باشد. 'ما مولای او هستیم' یعنی در تحت تصرف و ولایت او هستیم.



معنای واژه «مولی» در زبان عربی

کلمه مولی در زبان عرب معانی متعدد و احیانا متضادی دارد؛ مثلا به سرور و مطاع و آقا مولی می گویند؛ آنچنان که پیامبر اکرم (ص) درباره امام علی (ع) فرمود: «من کنت مولاه فهذا علی مولاه؛ هر کس من مولای او هستم، این علی مولای اوست.» همچنین در مورد بنده و برده و مطیع نیز استعمال می شود. به طور کلی معنی 'ولاء'، پیوند و قرابت است و لهذا موارد استعمال متعددی دارد. یکی از موارد استعمال این کلمه، ولاء عتق است؛ افرادی که قبلا برده بودند و آزاد می شدند به آنها و به فرزندانشان مولی می گفتند، همچنان که به آزاد کننده نیز مولی می گفتند.
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مولوی می گوید:

کیست مولی آنکه آزادت کند *** بند رقیت ز پایت بر کند

احیانا به افرادی که با قبیله ای پیمان می بستند، مخصوصا افراد غیر عرب که با اعراب پیمان می بستند که از حمایت آنها برخوردار باشند نیز مولی می گفتند. به ایرانیان از آن جهت موالی می گفتند که یا اجدادشان برده و سپس آزاد شده بودند که البته عده اینها زیاد نبود و یا با برخی قبایل عرب پیمان حمایت بسته بودند. تدریجا به همه مردم ایران موالی می گفتند. اما اینکه برخی مدعی شده اند که اعراب ایرانیان را بدان جهت موالی می گفتند که آنها را برده خود می دانستند، قطعا اشتباه است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 5- صفحه 132-131 

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 315

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی تضاد گفتگو انسان


معنای فطرت از نظر ابن اثیر

یکی از کتب معتبری که در لغات حدیث نوشته شده است کتابی است به نام النهایة از ابن اثیر که تا حد زیادی معروف است و چون می خواهیم از مدارک معتبر شاهد آورده باشیم از این کتاب می آوریم، همچنان که در لغات قرآن کریم 'مفردات' راغب کتاب بسیار نفیسی است. راغب لغات قرآن را خیلی خوب ریشه شکافی کرده است و ابن اثیر لغات حدیث را.

سه برادر هستند که هر سه برادر به نام ابن اثیر خوانده می شوند و هر سه از محققین علمای اسلام هستند. لقب یکی عزالدین و دیگری مجدالدین و سومی ضیاءالدین است. 'کامل التواریخ' و 'اسد الغابة' از عزالدین، و 'جامع الاصول' که در حدیث است و همچنین 'النهایة' که از کتاب های بسیار خوب و دقیق و در توضیح لغاتی است که در احادیث آمده از مجدالدین است.
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ابن اثیر در النهایه به مناسبت، آن حدیث معروف را نقل می کند که: «کل مولود یولد علی الفطره...؛ هر مولودی بر فطرت اسلامی متولد می شود لکن پدران او (یعنی عوامل خارجی) او را منحرف می کنند.» یهودی یا نصرانی یا مجوسی اش می کنند، که درباره این حدیث بعد بحث می کنیم. چون این حدیث را نقل کرده، کلمه 'فطرت' را معنی کرده است.



الفطر: الابتداء و الاختراع

'فطر' یعنی ابتدا و اختراع، یعنی خلقت ابتدایی. مقصود از خلقت ابتدایی که ابداع هم احیانا به آن می گویند خلقت غیر تقلیدی است. کار خدا فطر است، اختراع است ولی کار بشر معمولا تقلید است، حتی در اختراعی هم که بشر می کند عناصر تقلید وجود دارد، یعنی چه ؟

کارهای بشر تقلید از طبیعت است، یعنی قبلا طبیعتی وجود دارد و بشر آن را الگو قرار می دهد و بر اساس آن نقاشی می کند، صناعی می کند، مجسمه سازی می کند. بشر احیانا اختراع و ابتکار هم می کند و قدرت بر اختراع و ابتکار هم دارد، ولی مایه های اصلی اختراع و ابتکار بشر باز خود طبیعت است یعنی از طبیعت الگو می گیرد. (در معارف اسلامی در نهج البلاغه و غیر آن روی این قضیه زیاد تکیه شده است و قهرا همینطور هم است.)

اما خدا کار خودش را از یک صنع دیگری تقلید نکرده، چون هر چه هست صنع اوست و مقدم بر صنع او چیزی نیست. پس کلمه 'فطر' مساوی با ابتدا و اختراع است، یعنی عملی که از روی چیز دیگری تقلید نشده است. بعد می گوید: «والفطره: الحالة منه کالجلسة و الرکبة؛ فطرت یعنی حالت خاص و نوع خاصی از آفرینش.» مثل لغت 'جلسة' و 'رکبة' که به معنی نوع خاصی نشستن و نوع خاصی ایستادن است.
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«و المعنی انه یولد علی نوع من الجبلة و الطبع المتهیی لقبول الدین فلو ترک علیها لاستمر علی لزومها؛ یعنی انسان به نوعی از جبلت و سرشت و طبیعت آفریده شده است که برای پذیرش دین آمادگی دارد و اگر به حال خود و به حال طبیعی رها شود همان راه را انتخاب می کند مگر اینکه عوامل خارجی و قسری او را از راهش منحرف کرده باشد.»

بعد ابن اثیر می گوید در حدیث، لغت 'فطرت' مکرر آمده است. مثلا در حدیثی از پیغمبر اکرم که ابن اثیر ابتدای حدیث را نیاورده آمده است: «علی غیر فطره محمد؛ علی غیر دین محمد.» یعنی در اینجا به جای کلمه 'دین' خود کلمه 'فطرت' آمده است.

همچنین از علی (ع) نقل می کند: «و جبار القلوب علی فطراتها؛ خدای متعال که دلها را آفریده است جبار دلها بر اساس فطرت های این دل هاست.» در اینجا 'فطرت' جمع بسته شده است: فطرات (فطرتها). از اینجا ما یک نشانه پیدا می کنیم که آنچه که از نظر معارف اسلامی، فطری انسان است یک چیز نیست بلکه انسان فطریاتی دارد. همان گونه که ابن اثیر گفته است: علی فطراتها ای علی خلقها.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 22-20

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی فطرت مجدالدین ابن اثیر جزری انسان خدا


معنای فطرت از نظر ابن عباس

حدیث عجیبی از ابن عباس نقل شده که دلالت می کند بر اینکه لغت 'فطرت' از لغاتی است که قرآن برای اول بار به کار برده است. ابن عباس که پسر عموی پیغمبر و مردی قرشی و عالم است او یک عجمی نبوده که بگوییم از لغت عرب نا آگاه بوده است می گوید من معنی کلمه 'فطرت' را که در قرآن آمده است آن وقتی فهمیدم که با یک اعرابی بادیه نشین روبرو شدم که این کلمه را در موردی به کار برد.
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در فرهنگ اسلامی که از قرآن مجید گرفته شده این مشکل حل شده، و توبه و انابه را هر گاه با شرائط همراه باشد وسیله قاطعی برای جدا شدن از گذشته، و آغاز یک زندگی جدید، و حتی 'تولد ثانوی' می داند کرارا در روایات درباره بعضی از گنهکاران می خوانیم «کمن ولدته امه؛ او همانند کسی است که از مادر متولد شده.» به این ترتیب قرآن درهای لطف الهی را به روی هر انسانی در هر شرائطی و با هرگونه بار مسئولیتی باز می گذارد و نمونه زنده اش آیات فوق است که با انواع لطائف بیان مجرمان و گناهکاران را به سوی خدا دعوت می کند و به آنها قول می دهد که می توانند خود را از زندگی گذشته به کلی جدا کنند. «توبه» مخصوص به گناه یا گناهان خاصی نیست، و شخص و اشخاص معینی را شامل نمی شود، و زمان محدودی ندارد، و سن و سال و عصر و زمان خاصی در آن مطرح نیست.

بنابراین، توبه از تمام گناهان است و نسبت به همه اشخاص و در هر زمان و هر مکان می باشد، همان گونه که اگر شرایط در آن جمع باشد به قبول درگاه الهی خواهد بود.

ابوحامد غزالی در کتاب احیاء چنین می گوید: «اگر معنی قبول را فهمیده باشی شک نخواهی داشت که هر توبه صحیحی پذیرفته و مقبول است. کسانی که به نور بصیرت می بینند، و از انوار قرآن مدد می گیرند، می دانند که هر قلب سلیمی مقبول خدا و در آخرت در جوار او بهره مند از نعمت اوست، و آمادگی دارد که با چشم خود به وجه الله بنگرد. و می دانند که قلب در اصل، سلیم آفریده شده است زیرا هر نوزادی با فطرت خدا پرستی آفریده می شود اما آن سلامت توسط کدورتی که گرد و غبار گناهان بر آن ایجاد می کنند از دست می رود. و می دانند که آتش ندامت این کدورت و غبار را از بین می برد و نور حسنه ظلمت سیئة را از چهره قلب می زداید، که ظلمت معاصی طاقت مقابله با نور حسنات را ندارد، همچنان که ظلمت شب در مقابل نور روز، و همچنانکه کدورت چرک در مقابل سفیدی صابون. همانطور که شاهان لباس کثیف را برای پوشیدن نمی پذیرند، خدای تعالی قلب ظلمانی را برای همسایگی نمی پذیرد. و همانطور که اگر انسان با لباسی که در تن دارد دست به کارهای پست بزند لباسش کثیف می شود، و چون آن را با آب گرم و صابون بشوید پاکیزه می شود، به کار بردن قلب در شهوات، آن را کثیف می کند و چون آن را با آب اشک و آتش ندامت بشوید پاکیزه و طاهر خواهد شد، و هر قلبی پاکیزه و طاهر شد مقبول است. وظیفه انسان تزکیه و تطهیر و لطف خدا قبول و پذیرش است.
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وقتی این کلمه را در آن مورد به کار برد مفهوم آیه برای من روشن شد. می گوید: ما کنت ادری ما فاطر السموات والارض حتی احتکم الی اعرابیان فی بئر؛ لغت 'فاطر' را که در قرآن آمده است درست نفهمیده بودم تا اینکه دو نفر اعرابی آمدند که درباره یک چاه آب با یکدیگر اختلاف داشتند، یکی از آنها گفت: انا فطرتها. می خواست بگوید چاه مال من است. مقصودش این بود که من ابتدا آن را حفر کردم. (می دانید وقتی چاه را می کنند پس از مدتی آب، خود را پایین می کشد لذا دو مرتبه آن را حفر می کنند و چند متر پایین تر می روند) می خواست بگوید من صاحب اولش هستم، یعنی آن کسی که اول بار این چاه را حفر کرد من بودم.

ابن عباس می گوید از اینجا فهمیدم که لغت 'فطرت' در قرآن چه معنایی می دهد: یک خلقت صد در صد ابتدایی در انسان که حتی در غیر انسان هم سابقه ندارد. در موارد دیگری هم که لغت فطر در زبان عربی به کار برده شده است مفهوم ابتدایی بودن و سابقه نداشتن در آن هست.

مثلا عرب می گوید: 'فطر ناب البعیر فطرا' اذا شق اللحم و طلع. وقتی که دندان شتر در می آید و برای اولین بار گوشت را می شکافد این ابتدای طلوعش را با 'فطر' بیان می کنند. همچنین اولین شیری را که از پستان حیوان گرفته می شود به اعتبار اینکه برای اولین بار گرفته شده است 'فطر' می گویند.

راغب اصفهانی هم این لغت را در همین حدودی که ابن اثیر در النهایه شکافته است، شکافته است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 14-13

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی فطرت انسان عبدالله ابن عباس خدا


رابطه دین با فطرت و صبغت و حنیف

در قرآن کریم سه لغت آمده است که این سه لغت با توجه به معنا و مفهومی که قرآن درباره دین دارد «فطرة الله التی فطر الناس علیها؛ همان سرشتی که خدا مردم را بر آن سرشته است.» (روم/ 30) در مورد یک معنا به کار برده شده اند، یعنی مفهوم های مختلفی هستند که مصداق واحد دارند. یکی همین لغت 'فطرت' است و دوم لغت 'صبغة' و سوم لغت 'حنیف'، یعنی در مورد دین، هم 'فطرة الله' گفته شده است، هم 'صبغة الله' و هم 'للدین حنیفا'.

در قرآن آمده است: «صبغة الله و من احسن من الله صبغة؛ رنگ الهی (رنگ توحیدی بگیرید) و چه رنگی از رنگ الهی خوش تر است؟» (بقره/ 138) این لغت نیز بر وزن 'فعله' است. 'صبغة' از همان ماده کلماتی مثل 'صبغ' و 'صباغ' است. 'صبغ' یعنی رنگ کردن، 'صباغ' یعنی رنگرز و 'صبغة' یعنی نوع رنگ زدن، نوع رنگ کردن. (رنگ کردن به معنای رنگ زدن نه به معنای فریب دادن) 'صبغة الله' یعنی نوع رنگی که خدا در متن تکوین زده است، یعنی رنگ خدایی.

درباره دین آمده است که دین رنگ خدایی است، رنگی است که دست حق در متن تکوین و در متن خلقت، انسان را به آن رنگ، متلون کرده است. مفسرین و از جمله راغب گفته اند که این تعبیر در قرآن اشاره است به عمل غسل تعمید که مسیحیان انجام می دادند. مسیحیان به غسل تعمید معتقد بودند و هنوز هم این کار را می کنند.
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وقتی می خواهند کسی را مسیحی کنند، حتی بچه ای را که در مسیحیت متولد شده است برای اینکه وارد دین مسیحیت کنند، او را غسل می دهند و به این وسیله رنگ مسیحیت به او می زنند و این شستشو کردن را یک نوع رنگ مسیحیت زدن می دانند. قرآن می گوید رنگ، آن رنگی است که خدا در متن خلقت زده است.

در یک آیه می فرماید: «ما کان ابراهیم یهودیا و لانصرانیا ولکن کان حنیفا مسلما؛ ابراهیم نه یهودی بود و نه نصرانی بلکه حق گرایی فرمانبردار بود و از مشرکان نبود.» (آل عمران/ 67) قرآن می گوید بشر یک فطرت دارد که آن فطرت دینی است و دین هم اسلام است و اسلام هم یک حقیقت است از آدم تا خاتم.

در قرآن و حدیث 'دین' جمع بسته نشده است چون دین فطرت است، راه است، حقیقتی در سرشت انسان است. انسان ها چند گونه آفریده نشده اند. همه پیغمبران که آمده اند تمام دستورهاشان دستورهایی بر اساس احیا و بیدار کردن و پرورش دادن حس فطری است.

آنچه آنها عرضه می دارند تقاضای همین فطرت انسانی است. فطرت انسانی که چند جور تقاضا ندارد و لهذا قرآن می فرماید آنچه که نوح پیغمبر (ع) داشته است دین است و نامش اسلام و آنچه که ابراهیم (ع) داشته دین است و نامش اسلام و آنچه موسی (ع) و عیسی (ع) و هر پیغمبر به حقی داشته است دین است و نامش اسلام، این نام هایی که بعدها پیدا می شود انحراف از آن دین اصلی و از آن فطرت اصلی است، و لهذا می فرماید: «ما کان ابراهیم یهودیا و لا نصرانیا ولکن کان حنیفا مسلما؛ ابراهیم نه یهودی بود نه نصرانی، حنیف بود و مسلم.» نمی خواهد بگوید ابراهیم مثل یکی از مسلمین زمان پیغمبر یعنی از امت پیغمبر آخرالزمان بود، می فرماید یهودیت انحرافی است از اسلام حقیقی، نصرانیت هم انحرافی است از اسلام حقیقی و اسلام یک چیز بیشتر نیست.
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در آن آیه شریفه می فرماید این رنگ زدنها چه اثری دارد؟! این غسل تعمیدها چه اثری دارد؟! مگر با غسل تعمید هم می شود کسی را که چیزی نیست آنچنانی کرد؟!

رنگ زدن آن رنگ زدنی است که دست خلقت در متن آفرینش زده است. می خواهد بفرماید آنچه پیغمبر ما می گوید همان اسلام واقعی و همان فطرت واقعی است، فطرت واقعی یعنی رنگی که خدا در متن خلقت به روح و روان بشر زده است.

راغب می گوید: «صبغة الله اشاره الی ما اوجده الله تعالی فی الناس من العقل المتمیز به عن البهائم کالفطره؛ رنگ خدایی اشاره به عقلی است که خداوند در انسان ها قرار داد، تا از حیوانات متمایز باشند مانند فطرت انسانی. (البته او فطرت را منحصر به عقل دانسته است) و کانت النصاری اذا ولد لهم ولد غمسوه فی الیوم السابع فی ماء عمودیه؛ مسیحی ها بچه ای را که متولد می شد در روز هفتم در آب عمودیه غسل تعمید می دادند. یزعمون ان ذلک صبغه؛ فکر می کردند که این رنگ مسیحیت به او زدن است. فقال تعالی له ذلک: و من احسن من الله صبغه؛ هیچکس از خدا بهتر نمی تواند رنگ بزند، یعنی رنگ، رنگی است که خدا زده است.»

در حدیث است: «الدین الحنیف و الفطرة و صبغة الله و التعریف فی المیثاق؛ دین حنیف یا دین فطری و یا صبغة الله همان است که خدا در میثاق یعنی در پیمانی که خدا با روح بشر بسته است بشر را با آن آشنا کرده است، که اشاره است به آن مطلبی که از آن تعبیر به 'عالم ذر' می کنند که قهرا مسأله عالم ذر باید در اینجا مطرح شود که مفهوم و معنایش چیست؟
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آیا واقعا انسانها قبلا در همین عالم ماده و طبیعت به صورت حیوانات کوچکی بودند و بعد به چنین صورتی درآمدند؟ یا یک معنای دقیقتری دارد که حتما معنای دقیقتری دارد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 14-13

کلی__د واژه ه__ا

دین فطرت قرآن اسلام لغت شناسی انسان خدا


رابطه فطرت با حنیف از نظر معنا

زراره از امام باقر (ع) می پرسد: کلمه 'حنفاء لله' یعنی چه؟ ما الحنیفیه؟ امام می فرمودند: حنیفیت یعنی فطرت. باز ارجاع کرده اند به یک امر تکوینی و طبیعی.

شیخ صدوق در کتاب نفیس توحید می گوید که زراره از امام باقر راجع به «حنفاء لله غیر مشرکین به؛ موحدانی باشید که به خدا روی آورده اید و از شرک دوری گزیده اید.» (حج/ 31) و بعد، از 'حنیفیت' سؤال کرد، امام فرمود: «هی الفطره التی فطر الناس علیها لا تبدیل لخلق الله؛ آن همان فطرتی است که خداوند مردم را بر اساس آن آفریده است و تبدیلی در آفرینش خدا نیست.» (روم/ 30) قال فطرهم الله علی المعرفه؛ فرمود: خدا مردم را بر معرفت خودش مفطور کرده است.

بعد امام به داستان ذر اشاره کرد و فرمود: پیغمبر هم فرمود: «کل مولود یولد علی الفطرة یعنی علی المعرفة بان الله عزوجل خالقه؛ در فطرت هر کسی این معرفت هست که خداوند، آفریننده اوست.» باز در حدیث دیگر امام باقر (ع) فرمود: «عروة الله الوثقی التوحید، و الصبغة الاسلام؛ توحید، دستگیره محکم خداست و اسلام رنگ (خدایی) است.»

ابن اثیر در ماده 'حنف' همین معانیی را که در احادیث ما آمده است گفته است که معنای 'حنفاء' این است که خداوند، انسانها را از معاصی پاک آفریده است: «خلقت عبادی حنفاء ای طاهری الاعضاء من المعاصی و قیل اراد انه خلقهم حنفاء مؤمنین لما اخذ علیهم المیثاق «الست بربکم قالوا بلی»، فلا یوجد احد الا و هو مقربان له ربا و ان اشرک به و اختلفوا فیه والحنفاء جمع حنیف و هو المائل الی الاسلام الثابت علیه و الحنیف عند العرب من کان علی دین ابراهیم (ع) و اصل الحنف المیل؛ بندگانم را جانشینانم آفریدم یعنی اعضای آنان از گناهان پاک است و گفته شد که منظور آن است که خداوند آنان را مؤمنان موحد آفریده است چون در عالم ذر از آنان پیمان بر ربوبیت خویش گرفته است پس هر موحدی به ربوبیت خدا اقرار دارد. حنفاء جمع کلمه حنیف است حنیف یعنی متمایل به اسلام و ثابت قدم بر آن. حنیف در زبان عربی یعنی کسی که معتقد به دین ابراهیم است ولی در لغت به معنای تمایل داشتن به چیزی است.»
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خلاصه حرف او این می شود که حنیفیت یعنی میل و گرایش به حقیقت. پس اگر ما بخواهیم لغت حنیف را معنی کنیم معنایش چنین می شود: حق گرا، حقیقت گرا، و یا خداگرا، توحیدگرا. در فطرت انسان حنیفیت هست یعنی در فطرت او حق گرایی و حقیقت گرایی هست. تا اینجا بحث درباره لغت فطرت بود برای اینکه ریشه هایش را در آیات و احادیث به دست بیاوریم و اجمالا بدانیم که فطرت در احادیث و در آیات قرآنی یک ریشه ای دارد و یکی از اصول است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 29-28

کلی__د واژه ه__ا

فطرت دین اسلام لغت شناسی حقیقت توحید قرآن


رابطه عشق و محبت

عشق، چیزی است مافوق محبت. محبت در حد عادی، در هر زمینه نیز در انسان وجود دارد، زمینه چیزی که آن را معمولا "عشق" می نامند. در زبان عربی می گویند کلمه "عشق" در اصل از ماده "عشقه" است و "عشقه" نام گیاهی است که در فارسی به آن "پیچک" می گویند که به هر چیز برسد دور آن می پیچد، مثلا وقتی به یک گیاه دیگر می رسد دور آن چنان می پیچد که آن را تقریبا محدود و محصور می کند و در اختیار خودش قرار می دهد.

یک چنین حالتی در انسان پیدا می شود و اثرش این است که بر خلاف محبت عادی انسان را از حال عادی خارج می کند، خواب و خوراک را از او می گیرد، توجه را منحصر به همان معشوق می کند، یعنی یک نوع توحد و تأحد و یگانگی در او به وجود می آورد، یعنی او را از همه چیز می برد و تنها به یک چیز متوجه می کند به طوری که همه چیزش او می شود، یک چنین محبت شدیدی.

ص: 11237






در حیوانات چنین حالتی مشاهده نشده است. در حیوانات، علایق حداکثر در حدود علایقی است که انسان ها به فرزندانشان دارند. یا همسرها به همسرها دارند. اگر غیرت دارند، اگر تعصب دارند، هر چه که نسبت به اینها دارند، در حیوانات هم کم و بیش پیدا می شود. ولی این حالت به این شکل، مخصوص انسان است. اینکه اصلا ماهیت این حالت چیست، خود یکی از موضوعات فلسفه شده است.

بوعلی سینا رساله مخصوصی دارد در "عشق". همچنین ملاصدرا در کتاب اسفار در بخش الهیات، صفحات زیادی حدود چهل صفحه را اختصاص داده است به تفسیر ماهیت عشق که این حالت چیست که در انسان ها پیدا می شود، کما اینکه امروز هم مسئله عشق در "روانکاوی" تحلیل می شود که واقعا ماهیت این حالت در انسان ها چیست؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 89-90

کلی__د واژه ه__ا

انسان محبت عشق روان شناسی


تفاوت مواعظ نهج البلاغه با مواعظ نظم و نثر فارسی و عربی

بزرگترین بخش نهج البلاغه، بخش مواعظ است. تقریبا نیمی از نهج البلاغه را این بخش تشکیل می دهد و بیشترین شهرت نهج البلاغه مدیون موعظه ها و پندها و اندرزها و حکمت های عملی آن است. بگذریم از مواعظ قرآن کریم و یک سلسله مواعظی که از رسول اکرم ولو مختصر باقی مانده است و به منزله ریشه و سررشته نهج البلاغه به شمار می رود. مواعظ نهج البلاغه در عربی و فارسی بی نظیر است.

بیش از هزار سال است که این مواعظ نقش مؤثر و خارق العاده خود را ایفا کرده و می کند، هنوز در این کلمات جاندار، آن نفوذ و تأثیر هست که دل ها را به تپش اندازد و به احساسات رقت بخشد و اشک ها را جاری سازد و تا بویی از انسانیت باقی باشد این کلمات اثر خود را خواهد بخشید. ما در فارسی و عربی مواعظ زیادی داریم، مواعظی در اوج تعالی و لطافت ولی در قالب نظم و شعر. در عربی قصیده معروف ابوالفتح بستی که با این بیت آغاز می شود:

ص: 11238






زیاده المرء فی دنیاه نقصان *** و ربحه غیر محض الخیر نقصان

افزون طلبی انسان در زندگانی دنیا و سودخواهی او در غیر راه خیر، کاستی و نقصان است.

همچنین قصیده رثائیه ابوالحسن تهامی که به مناسبت مرگ فرزند جوانش سروده است و اولش این است:

حکم المنیه فی البریه جار *** ما هذه الدنیا بدار قرار

حکم مرگ برای همه انسانها حتمی است. این دنیا محل استقرار همیشگی نیست.

همچنین قسمت های اول قصیده معروف 'برده' اثر طبع بلند بوصیری مصری آنجا که می گوید:

فان امارتی بالسوء ما اتعظت *** من جهلها بنذیر الشیب و الهرم

نفس فرمانده من به بدی پند نگرفت چون نادان است و بیم و هشدار پیری و فرسودگی را درک نکردم.

تا آنجا که وارد مدح حضرت رسول اکرم (ص) می شود و اصل قصیده در مدح ایشان است و باقی مقدمه است و می گوید:

ظلمت سنه من احیی الظلام *** الی ان اشتکت قدماه الضر من ورم

شب های تاریک را زنده نگه داشت تا آن حد که پاهایش ورم کرد.

هر کدام از اینها یک اثر جاویدان است و مانند ستاره در ادبیات اسلامی عربی می درخشد و هرگز کهنه و فرسوده نخواهد شد.

در فارسی، اشعار موعظه ای سعدی در گلستان و بوستان و قصائد، فوق العاده جالب و مؤثر است و در نوع خود شاهکار است. مانند اشعار معروفی که در مقدمه گلستان آورده و با این بیت آغاز می شود:

هر دم از عمر می رود نفسی *** چون نگه می کنم نمانده بسی

ص: 11239





و یا در قصاید آنجا که می گوید:

ایها الناس جهان جای تن آسانی نیست *** مرد دانا به جهان داشتن ارزانی نیست

یا آنجا که می گوید:

جهان بر آب نهاده است، و زندگی بر باد *** غلام همت آنم که دل بر او ننهاد

یا آنجا که می گوید:

بس بگردید و بگردد روزگار *** دل به دنیا در نبندد هوشیار

بوستان سعدی پر است از موعظه های آبدار جاندار و شاید باب نهم که در توبه و راه صواب است از همه عالی تر باشد. همچنین است پاره ای از مواعظ مولوی در مثنوی و سایر شعرای فارسی زبان. در ادبیات اسلامی، اعم از عربی یا فارسی مواعظ و حکم بسیار عالی وجود دارد، منحصر به این دو زبان نیست در زبان ترکی و زبان اردو و بعضی از زبان های دیگر نیز این بخش از ادبیات اسلامی جلوه خویش را نموده است و یک روح خاص بر همه آنها حکمفرما است.

اگر کسی با قرآن کریم و کلمات رسول اکرم و امیرالمؤمنین و سایر ائمه دین و اکابر اولیه مسلمین آشنا باشد می بیند یک روح که همان روح اسلامی است در همه مواعظ فارسی آشکار است، همان روح است ولی در جامه و پیکره زبان شیرین فارسی. اگر کسی یا کسانی در دو زبان عربی و فارسی تبحر داشته باشند و با سایر زبانهایی که ادبیات اسلامی را منعکس کرده اند نیز آشنایی داشته باشند و شاهکارهایی که در زمینه مواعظ اسلامی به وجود آمده جمع آوری کنند معلوم خواهد شد که فرهنگ اسلامی از این نظر فوق العاده غنی و پیشرفته است. ولی تعجب در این است که همه نبوغ فارسی زبانان از نظر مواعظ در شعر ظهور کرده است اما در نثر هیچ اثر برجسته ای وجود ندارد.
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در نثر آنچه وجود دارد به صورت جمله های کوتاه و کلمات قصار است، مانند نثر گلستان که قسمتی از آنها موعظه است و در نوع خود شاهکار است و یا جمله هایی که از خواجه عبدالله انصاری نقل شده است. در متون فارسی یک نثر موعظه ای قابل توجه که از حدود کلمات قصار تجاوز کرده باشد و به اصطلاح در حد یک مجلس ولو کوتاه بوده باشد وجود ندارد، خصوصا اینکه شفاها و از ظهرالقلب القا شده باشد و سپس جمع آوری و در متن کتب ثبت شده باشد.

مجالسی که از مولانا یا از سعدی نقل شده و در مجالس ارشاد برای پیروان خود به صورت وعظ القا می کرده اند، در دست است ولی به هیچ وجه آب و رنگ اشعار موعظه ای آن مردان بزرگ را ندارد تا چه رسد به اینکه با مواعظ نهج البلاغه قابل مقایسه باشد. همچنین است متونی که به صورت رساله یا نامه نوشته شده است و اکنون در دست است، نظیر: نصیحة الملوک ابوحامد محمد غزالی و تازیانه سلوک احمد غزالی که نامه ای است مفصل خطاب به مرید و شاگردش عین القضاة همدانی.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 193-189

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات ادبیات عرب نهج البلاغه عرفان ادبا


تفکیک ناپذیری تمسک به قرآن و اهل بیت

کلمه ثقلان در قرآن کریم به جن و انس گفته شده. باید دید به چه مناسبت در حدیث ثقلین به کار رفته است. در این حدیث چند نکته هست، یکی اینکه چرا به این یعنی اهل بیت در خبر ثقل گفته شده است؟ دیگر اینکه چرا قرآن ثقل اکبر و اهل بیت ثقل اصغر گفته شده است؟ در برخی تعبیرات است که «احدهما اعظم من الاخر؛ یکی از آن دو بزرگتر از دیگری است.»
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مگر آن که چرک، چنان در طول زمان متراکم شود که در متن لباس نفوذ کند. که در این صورت صابون قادر به دفع و ازاله آن نیست. گناهان نیز این چنینند که چون بر قلب متراکم شوند، و لایه ای از پلیدی تشکیل دهند، دیگر راه بازگشت و توبه وجود ندارد.

گاهی انسان با زبان می گوید توبه کردم ولی به لباسشویی می ماند که با زبان بگوید لباس را شستم و وارد عمل نشود، همانطور که این کلام لباس را تمیز نمی کند و نمی تواند صفت موجود در آن را عوض کند، مگر ضد آن صفت را در آن ایجاد نماید، آن کلام هم باعث سفیدی قلب نمی شود.»

استثنای قبول توبه تنها استثنایی که در قبول توبه وجود دارد و در قرآن مجید به آن اشاره شده این است که اگر انسان زمانی به سراغ توبه رود که در آستانه برزخ قرار گرفته و مقدمات انتقال او از دنیا فراهم شده است و یا عذاب الهی فرا رسد (مانند توبه فرعون هنگامی که عذاب الهی فرا رسید و در میان امواج نیل در حال غرق شدن بود) پذیرفته نمی شود، و در آن زمان درهای توبه بسته خواهد شد، زیرا اگر کسی در آن حال توبه کند، توبه او اضطراری است نه اختیاری و توأم با میل و رغبت؛ قرآن می گوید: «و لیست التوبة للذین یعملون السیئات حتی اذا حضر احدهم الموت قال انی تبت الآن و لا الذین یموتون و هم کفار اول_ئک اعتدنا لهم عذابا الیما؛ توبه کسانی که کارهای بدی انجام می دهند و هنگامی که مرگ یکی از آنها فرا رسد می گوید: الان توبه کردم، پذیرفته نیست و نه توبه کسانی که در حال کفر از دنیا می روند (و در عالم برزخ توبه می کنند) اینها کسانی هستند که عذاب دردناکی برایشان فراهم شده است.» (نساء/ 18)
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در بعضی احادیث است که سؤال شده: «و ما الثقلان؟ قال صلی الله علیه و آله و سلم: کتاب الله طرفه بید الله و طرفیه بایدیکم و الثقل الاصغر عترتی فانهما حبلان لا ینقطعان الی یوم القیامة؛ دو چیز گرانبها چیست؟ پیامبر فرمود: کتاب خدا که یک سوی آن به دست خدا و یک جانب آن به دست های شما است و گوهر گرانبهایی که از قرآن کوچک تر است خاندان (عترت) من است. این دو (قرآن و عترت) دو ریسمانی هستند که تا روز قیامت از هم جدا نمی شود.»

مطلب عمده اینست که پیغمبر اکرم فرمود: این دو تا از هم جدا نمی شوند. مقصود این نیست که اینها خودشان راهشان را از هم جدا نمی کنند، از هم قهر نمی کنند و بین آنها اختلاف و جنگ و جدال پیدا نمی شود. مقصود اینست که تمسک به اینها از یکدیگر تفکیک نمی پذیرد. هر که بخواهد "حسبنا کتاب الله؛ کتاب خدا ما را بس است." بگوید آنچنان که عمر در صدر اسلام گفت و یا "حسبنا ما روی لنا من اهل البیت؛ آنچه از اهل بیت برای ما روایت شده ما را بس است." بگوید آنچنان که اخباریون ما گفته و عملا غالب علمای شیعه چنینند و بخواهند به این وسیله میان آنها تفکیک کنند بدانند که میسر نیست.

مطلب دیگر تضمین رسول اکرم (ص) است که اگر به این دو ثقل دقیقا متمسک شوید هرگز گمراه و بدبخت نخواهید شد. انحراف و انحطاط مسلمین از آنجا شروع شد که میان این دو خواستند تفکیک کنند. چرا آورنده یک شریعت و قانون و کتاب آسمانی غیر از آن شریعت چیز دیگر را نیز ضمیمه می کند؟
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این مسئله مربوط به عمیق بودن قرآن و نیازمند به مفسر بودن شریعت است. در مقام تمثیل باید گفت یک وقت هست که ما یک وسیله ساده ای از یک کشوری وارد می کنیم مثلا پارچه و یا کفش و یا ظروف وارد می کنیم، دیگر نیازی به افرادی که همراه آنها باشند و به ما یاد بدهند نداریم. پارچه است می دوزیم، ظرف است استفاده می کنیم، کفش و کلاه است می پوشیم. اما یک وقت هست که یک کارخانه وارد می کنیم. حتما باید متخصص از خود آنجا برای نصب و اداره بیاید برای مدت زیادی که مردم بومی یاد بگیرند. یا مثلا سلاح های مدرن جنگی فرستاده می شود. حتما باید تکنسین هایی هم همراه آنها بفرستند و سالیان دراز به آنها تعلیم بدهند و آنها هم دقیقا تعلم کنند تا یاد بگیرند.

مسئله امامت به معنی مرجعیت دینی در اسلام که پیغمبر اکرم (ص) در این حدیث متواتر فرموده است، جز این نیست که برای تفسیر قرآن و فهم قرآن و هدف های آن و توضیح و تشریح اهداف و معارف آن و مقررات آن و اخلاق آن، فهم ساده عرفی که هر که زبان عربی می داند پس کافی است، کافی نیست. لهذا دیدیم که چه انحراف ها پیدا شد از قبیل قول به تجسم که «انکم سترون ربکم یوم القیامة کما ترون القمر لیلة البدر؛ شما روز قیامت پروردگارتان را می بینید همان گونه که ماه شب چهارده را تماشا می کنید.»

"حسبنا کتاب الله" اینطور نتیجه می دهد که نتیجه اش اشعری گری است و یا اعتزال است که هر دو مکتب، مکتب انحرافی بود. پس ائمه در واقع تکنسین های قرآن هستند در خارج از کشور ظاهر و محسوس که علمشان علم افاضی و لااقل تعلیمی خصوصی است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- امامت و رهبری- صفحه 35-37

کلی__د واژه ه__ا

اسلام امامت ویژگی های امام جامعه شناسی دین قرآن


معنای واژه سلطان در قرآن

سلطان در قرآن کریم یا به معنی 'قدرت و تسلط' استعمال شده است یا به معنی دلیل و حجت که منشأ غلبه و قدرت و تسلط است، و حتی در مورد تسلط شیطان بر انسان نیز به کار رفته است: «انما سلطانه علی الذین یتولونه؛ شیطان تنها بر کسانی مسلط است که او را سرپرست خود قرار می دهند و از وسوسه های او پیروی می کنند.» (نحل/ 100) و همچنین در مورد تسلط قانونی یک انسان بر یک عمل خاص نیز به کار رفته است «و من قتل مظلوما فقد جعلنا لولیه سلطانا؛ و هر کس بی گناه کشته شود برای وارث و سرپرست او حق و قدرت تلافی و قصاص مقرر فرموده ایم.» (اسراء/ 33)

در آیه 33 و 34 سوره الرحمن آمده: «یا معشر الجن و الانس ان استطعتم ان تنفذوا من اقطار السموات و الارض فانفذوا تنفذون الا بسلطان* فبای الاء ربکما تکذبان؛ ای گروه جن و انس اگر می توانید از مرزهای آسمان ها و زمین -یعنی از جوانب- فرار کنید، فرار کنید، اگر می توانید از ملک خدا خارج شوید، خارج شوید، اختیار با خودتان است ولی هرگز فرار نخواهید کرد مگر به کمک قدرتی. پس کدامین نعمتهای پروردگارتان را انکار می کنید؟» این را توجه داشته باشید که آیه مربوط به قیامت و آن وقتی است که دیگر انسان ها قدرت را جز یک قدرت حس نمی کنند یعنی می دانند که جز یک قدرت، قدرتی نیست. کلمه 'سلطان' در «بسلطان» یعنی قدرت الهی.
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مقصود این است: اینجا که می بینید سراسر کیفر است و پاداش، جز کیفر و پاداش در اینجا چیزی وجود ندارد، بله، اگر می توانید از ملک خدا خارج شوید که در آنجا کیفر و پاداشی نباشد بروید خارج شوید. معنایش این است که چنین چیزی امکان ندارد، اینجا که می فرماید «الا بسلطان» و یک استثنا ذکر می کند، مسلم مقصود همان سلطان الهی است.

سلطان در زبان عرب، مصدر و به معنی سلطه و قدرت است. اگر در زبان عربی به مطلق حکام و به حکمران ها مطلقا 'سلطان' گفته می شود به اعتبار قدرت حاکم است. از قبیل حمل مصدر بر ذات است. مثل اینکه می گوییم ریاست فلان جا، که رئیس را می گوییم ریاست. به یک صاحب سلطان یعنی به یک صاحب قدرت می گفتند 'سلطان' یعنی قدرت.

به یک حاکم، به یک پادشاه، به یک رئیس جمهور می گفتند 'سلطان' چون او بود که قدرت ها را در قبضه خودش داشت، می گفتند 'سلطان' یعنی قدر مملکت. پس اصل کلمه 'سلطان' همان معنی قدرت است نه شخص صاحب قدر. استعمالش در شخص صاحب قدرت استعمال ثانوی و مجازی است.



گستره ملک الهی

خداوند در آیه 33 سوره الرحمن می فرماید: «یا معشر الجن و الانس ان استطعتم ان تنفذوا من اقطار السموات و الارض فانفذوا تنفذون الا بسلطان فبای الاء ربکما تکذبان» این آیه ذو وجهین است، یعنی هم ممکن است ناظر به دنیا باشد و هم ممکن است ناظر به آخرت باشد و از یک نظر احتمال می رود که این آیه ناظر به دنیا باشد چون هنوز وارد عالم قیامت نشده ایم، وعده قیامت است «سنفرغ لکم ایه الثقلان؛ زودا که به (حسابرسی) شما بپردازیم ای جن و انس!» (الرحمن/ 31)

ص: 11245





آیه وقتی می خواهد بگوید که خواهیم رسید به وقتی که در آن وقت کیفر و پاداشی هست، می گوید پس الان چنین چیزی هست، اگر می توانید از ملک خدا خارج شوید که کار به آن جاها نکشد خارج شوید، اگر می توانید از اقطار آسمان ها و زمین خارج شوید، خارج شوید، ولی این که یک امر عملی نیست، از قانون خدا و از ملک خدا که نمی شود بیرون رفت.

ملک خدا یعنی ملک وجود. هرجا که بروید ملک وجود است و هرجا که بروید ملک خداست. پس همه جا حوزه قدرت الهی است. چون همه جا حوزه قدرت الهی است همه جا حوزه قانون الهی است و قانون الهی برای انسان هاست، یعنی قانون پاداش و کیفر، عمل و عکس العمل. وقتی که می فرماید: «لا تنفذون الا بسلطان» کأنه اینجا یک سؤال پیش می آید: ما که نمی توانیم از این عالم آسمان ها و زمین بیرون برویم، آیا قدرتی هم نیست که ما را از آسمان و زمین (اینجایی که ما الان هستیم، این عالم محسوس ما) بیرون ببرد؟ (و عالمی ماورای این عالم ها و ما فوق آسمان ها و زمین هم هست که در واقع عالم ربوبیت است) می گوید: «الا بسلطان» بله اگر شما به آن مقام برسید، اصلا مقام شما مقام ما فوق آسمان ها و زمین خواهد شد. این همان است که گفت:

آن که رست از جهان فدک چه کند *** آن که جست از جهت فلک چه کند

مسأله ای است که آیا انسان می رسد به مقامی که از جهات بیرون برود؟ اقطار آسمان ها و زمین، عالم جهات است یعنی عالم ابعاد. مسلما اگر انسان بخواهد در این جهات حرکت کند هیچ گاه خارج نمی شود. من می خواهم از این طرف بروم تا خارج شوم، هر چه بروم ملک خداست، از این جهت خارج شوم، باز ملک خداست، از این جهت هم همین طور. ولی ممکن است انسان به مرحله ای برسد که از جهت خارج باشد، اصلا ما فوق جهت باشد. اینجا دیگر برای او آسمان و زمین به شکلی مطرح نیست. آیه در واقع می خواهد به این مطلب اشاره کند که خدا یک چنین قدرتی هم دارد که بعضی انسان ها اصلا از جهت خارج می شوند یعنی ما فوق جهت قرار می گیرند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 6 صفحه 58-55 

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 241-240

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی قرآن انسان خدا قدرت


فرق اکمال و اتمام

اتمام 

تمام در جایی گفته می شود که یک چیزی اجزایش باید پشت سر یکدیگر بیاید و تا وقتی که هنوز همه اجزایش مرتب نشده است، می گوییم ناقص است. وقتی که آخرین جزئش هم آمد، می گوییم تمام شد.

مثل یک ساختمان که می گوییم ساختمان تمام شد. یک ساختمان تا وقتی که پایه هایش را بالا آورده اند و حتی سقف آن را هم زده اند، تمام نیست.

تا همه اجزایی که برای یک ساختمان لازم است نباشد، از آن ساختمان نمی شود استفاده کرد و می گوییم این ساختمان تمام نیست. وقتی همه اجزاء بود به طوری که بتوان در آن سکنی گزید، می گوییم تمام شد.

اکمال

اما در مسأله کامل این طور نیست که شیء غیر کامل جزء ناقصی دارد؛ بلکه ممکن است هیچ جزء ناقص و ناتمامی نداشته باشد ولی هنوز کامل نباشد.

مثلا یک جنین در رحم مادر به حد تمام می رسد یعنی همه ساختمانش تمام می شود، بچه هم به دنیا می آید ولی هنوز انسان کاملی نیست، یعنی آن رشدی را که باید بکند نکرده است. رشد کردن غیر از این است که جزء ناقصی داشته باشد.

در واقع اختلاف کامل و تمام با یکدیگر اختلاف کیفی و کمی است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- امامت و رهبری- صفحه 120
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کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی کمال ادبیات عرب تفاوت


معنای صفت مؤمن درباره خداوند

بر طبق آیات قرآن کریم یکی از اسماء خدا «المؤمن» یعنی امن بخش و اطمینان بخش است. اگر بنده ای به پیشگاه او برود ذکر او و یاد او به دلش امنیت و آرامش می دهد. به انسان هم ''مؤمن'' گفته شده است و به خدا هم ''مؤمن''، ولی به انسان که می گوییم ''مؤمن'' به یک معنا می گوییم، به خدا که می گوییم ''مؤمن'' به معنی دیگر.

علمای ادب معانی ابواب ثلاثی مجرد و ثلاثی مزید فیه را ذکر می کنند. گاهی لفظی را می برند به باب افعال مثلا أمن یأمن را می برند به باب افعال، می شود امن یؤمن، و مصدرش ایمان. یکی از معانی باب افعال که اغلب الفاظش به آن معناست این است که فعل لازم را متعدی می کند مثلا ذهب یعنی رفت، اذهب یعنی برد او را. معنی دیگرش این است که صار ذا...؛ یعنی صاحب فلان چیز شد. مثلا می گویند این زمین سبز شد و معنایش این است که صاحب سبزی شد. حال، به خدا وقتی که می گوییم ''مؤمن'' آن معنی اول را دارد؛ یعنی بخشنده امنیت. خدا مؤمن است، آن است که به بندگان خود امنیت می دهد یعنی اگر بنده ای به او ایمان بیاورد، اگر بنده ای ذاکر او باشد، اگر بنده ای با او پیوند برقرار کند، یک امان و یک اطمینان قلبی پیدا می کند که دیگر هیچ قدرتی نمی تواند او را متزلزل کند ولی به بنده وقتی می گوییم ''مؤمن'' یعنی 'صار ذا أمن'؛ یعنی مطمئن گشت. پس ما مؤمنیم، او هم مؤمن است، ما مؤمنیم یعنی به وسیله او امنیت را کسب می کنیم، او مؤمن است یعنی او بخشنده امنیت به ماست.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 6- صفحه 211-210

کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی مؤمن صفات خدا ادبیات عرب خدا


احیای زبان فارسی و مقابله در برابر اسلام

دو جریان در ایران پیش آمده و سبب شده که برخی آنها را نوعی مقاومت و عکس العمل مخالف از طرف ایرانیان در مقابل اسلام و اعراب قلمداد کنند یکی احیای زبان فارسی و دیگری مذهب تشیع.

اما باید سئوال کرد که آیا پذیرفتن اسلام مستلزم کنارگذاری زبان است؟ در هیچ کجای قرآن کریم، روایات و قوانین اسلام چنین دستوری را نمی توانیم پیدا کنیم. در مذهب همگانی اصولا مسئله زبان مطرح نیست، زیرا تغییر زبان امری است بسیار تدریجی و تا حدی غیرممکن. اما اگر احیای زبان فارسی به خاطر مبارزه با اسلام بود، چرا همین ایرانیان این قدر در احیای لغت عربی، قواعد زبان عربی، صرف و نحو عربی، معانی و بیان بدیع و فصاحت و بلاغت زبان عربی کوشش کردند و جدیت نمودند؟

هرگز اعراب به اندازه ایرانیان به زبان عربی خدمت نکرده اند. ایرانیان نه توجهشان به زبان فارسی به عنوان ضدیت با اسلام و یا عرب بود و نه زبان عربی را زبان بیگانه می دانستند، بلکه ایرانیان زبان عربی را زبان اسلام می دانستند و نه زبان قوم عرب و چون اسلام را متعلق به همه می دانستند، زبان عربی را نیز متعلق به خود و همه مسلمانان می دانستند. عمومی شدن زبان عربی در دوران اسلامی به این دلیل بود که زبان عربی زبان یک کتاب است.

قرآن کریم نگهدارنده و حافظ و عامل حیات و بقای این زبان است. تمام آثاری که به این زبان به وجود آمده در پرتو قرآن و به خاطر قرآن بوده است و به تبع آن نیز کسانی که به این زبان خدمت کرده اند، بخاطر قرآن بوده است و نه عامل از خودباختگی و یا زور و تحمیل بیرونی.
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ایرانیان زبان عربی را متعلق به قوم خاصی ندانسته بلکه آن را زبان آیین خود می دانستند و برای آن احترام زیادی قائل شدند. از طرف دیگر آیین و قانونی که متعلق به همه افراد بشر است، نمی تواند روی زبان خاصی تکیه کند. تنوع زبان علاوه بر اینکه مانع پذیرش اسلام نیست، بلکه وسیله ای است برای پیشرفت بیشتر خود اسلام، زیرا هر زبانی می تواند به وسیله زیبایی های مخصوص خود و قدرت مخصوص خود، خدمت جداگانه ای به اسلام بنماید و چه بسا ظرافت و طراوت و موسیقی زبان فارسی باعث شده است که این زبان، زبان عرفان و معنویت اسلامی به شمار آید. زیرا زیباترین و تأثیرگذارترین شاهکارهای عرفان اسلامی که مشحون از تعالیم اسلامی و قرآنی است و پیوند عمیق روح ایرانی را با وحی اسلامی نشان می دهد، با زبان شیرین فارسی سروده شده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 106-105

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب اسلام ایران زبان علوم اسلامی


نقش سامانیان در پیشبرد تعالیم اسلامی

در طول تاریخ، بسیاری از ایرانیان ایرانی نژاد مسلمان دیده می شوند که چندان رغبتی به زبان فارسی نشان نمی دادند به مانند طاهریان و دیالمه و سامانیان، حال آنکه غزنویان که از نژاد غیر ایرانی بودند وسیله احیای زبان فارسی گشتند.

سامانیان (چنانکه گفته اند) از نسل بهرام چوبین سپه سالار معروف دوره ساسانی بوده اند. این سلسله از سلاطین از مسلمان ترین و دادگسترترین سلاطین ایران به شمار می روند و نسبت به اسلام و شعائر اسلامی نهایت علاقمندی را داشته اند.
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در مقدمه کتاب «احادیث مثنوی» نوشته بدیع الزمان فروزانفر به نقل از «انساب سمعانی» آمده است: و بسیاری از امرا و وزرا که مشوق شعرا و حامی کتاب و نویسندگان بودند، خود از روات حدیث به شمار می رفتند، چنانکه از امرا و شهریاران سامانی امیر احمدبن اسدبن سامان (متوفی 250) و فرزندان وی ابوابراهیم اسماعیل بن احمد (متوفی 295) و ابوالحسن نصربن احمد (متوفی 301) و ابویعقوب اسحاق بن احمد (متوفی 301) در طبقات روات ذکر شده اند و ابوالفضل محمدبن عبیدالله بلعمی وزیر مشهور سامانیان (متوفی 319) روایت حدیث می کرده است و امیر ابراهیم بن ابی عمران سیمجور و پسر او ابوالحسن ناصرالدوله محمدبن ابراهیم از اکابر امرای سامانی و سالار خراسان در عداد روات حدیث به شمار می روند.

ابوعلی مظفر (یا محمد) بن ابوالحسن (مقتول رجب 388) که امیر خراسان بود و دعوی استقلال می کرد، راوی حدیث بود و مجلس املاء داشت و ابوعبدالله حاکم بن البیع (صاحب کتاب معروف مستدرک متوفی 405) از وی سماع داشته است.

در زبان سامانیان زبان فارسی به عربی درآمیخت. «مستر فرای» شرق شناس در این باره می گوید: اختلاط فارسی به لغات عربی ناشی از شورش بر ضد اسلام یا عربی نبود.... راه یافتن بسیاری از واژه های عربی، زبان فارسی را از نظر ادبیات نیرویی بخشید و آن را جهانگیر کرد که این برتری را در زبان پهلوی نمی توان یافت.

توانگری فارسی نوین در شعر متجلی شد، چنان که شعر فارسی در پایان قرون وسطی به اوج زیبایی و لطافت رسید. فارسی نوین که به دست مسلمانان ایرانی که در ادبیات عربی دست داشتند، با الفبای عربی نوشته می شد و در سده نهم میلادی در شرق ایران رونق گرفت و در بخارا پایتخت دودمان سامانی گل کرد.
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در داستان فرعون می خوانیم: هنگامی که فرعون و لشکریانش وارد مسیر خشکی داخل دریا شدند و ناگهان آبها فرو ریختند و فرعون در حال غرق شدن بود گفت: «امنت انه لااله الا الذی امنت به بنواسرائیل و انا من المسلمین؛ من ایمان آوردم که هیچ معبودی جز آن کسی که بنی اسرائیل به او ایمان آورده اند نیست، و من از مسلمین هستم.» (یونس/ 90) ولی بلافاصله جواب شنید: «آلئن و قد عصیت قبل و کنت من المفسدین؛ الان ایمان می آوری؟! در حالی که قبلا عصیان کردی و از مفسدان بودی (توبه ات در این حال پذیرفته نیست)!» (یونس/ 91)

درباره بعضی از قوام گذشته نیز می خوانیم: «فلما رأوا بأسنا قالوا آمنا بالله وحده و کفرنا بما کنا به مشرکین؛ هنگامی که عذاب (شدید) ما را دیدند گفتند هم اکنون به خداوند یگانه ایمان آوردیم و به معبودهایی که همتای او می شمردیم کافر شدیم!» (غافر/ 84) قرآن در پاسخ آنها می گوید: «فلم یک ینفعهم ایمانهم لما رأوا بأسنا سنة الله التی قد خلت فی عباده و خسر هنالک الکافرون؛ اما هنگامی که عذاب ما را مشاهده کردند، ایمانشان برای آنها سودی نداشت، این سنت خداوند است که همواره در میان بندگانش اجرا شده و آنجا کافران زیانکار شدند.» (غافر/ 85)

به همین دلیل، در مورد حدود اسلامی هنگامی که شخص مجرم بعد از دستگیر شدن و گرفتاری در چنگال عدالت و کیفر و مجازات، توبه کند، توبه اش پذیرفته نیست؛ چرا که این گونه توبه ها معمولا جنبه اضطراری دارد، و هیچ گونه دلالتی بر تغییر موضع مجرم ندارد. بنابراین توبه تنها در یک مورد پذیرفته نیست و آن جائی است که مسأله از شکل اختیاری بودن بیرون رود و شکل اضطراری و اجباری به خود بگیرد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 112-110

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب اسلام ایران زبان علوم اسلامی تاریخ


نقش زبان عربی و معارف اسلامی در غنای فرهنگ ایرانی

آقای دکتر معین در کتاب 'مزدیسنا و ادب پارسی' (چاپ دوم، صفحه 16) چنین می گوید: اسلام... آیینی نو، دارای محاسن و اصول و قوانین منظم آورد، و انتشار اسلام در ایران روح تازه و ایمان قوی تر دمید که دو مایه مطلوب نیز بر اثر آن به این دیار آمد: یکی زبان بسیار غنی و پر مایه و وسیع یعنی عربی بود... این زبان وقتی که به ایران آمد و به تدریج با زبان لطیف و نغز و دلکش آریایی و تمدن ایرانی ممزوج و ترکیب شد و جوش کامل خورد و بوسیله سخنوران بزرگ ایرانی قرون چهارم و پنجم و ششم و چند نفر بعد از آن سکه فصاحت کم نظیر خورد، برای ما زبانی به وجود آورد که لایق بیان همه مطالب گردید و نماینده درخشان آن سعدی و حافظ و ناصر خسرو و امثال آن هستند...

دیگری علوم و معارف و تمدن بسیار عالی پرمایه ای بود که به وسیله ترجمه های کتب یونانی و سریانی و هندی به زبان عربی در مشرق اسلامی و قلمرو خلافت شرقیه از اواسط قرن دوم تا اواخر قرن سوم بین مسلمین آشنا به زبان عربی و بالخصوص ایرانیان انتشار یافت...

از اقیانوس بیکران علوم و فنون و آداب حکمت یونانی نسبه کم کتابی که در قرن دوم موجود بود ماند که مسلمین ترجمه نکردند. بر اثر آن ترجمه های عربی از یونانی، علم و حکمت و همه فنون چنان در ممالک اسلامی و مخصوصا در ایران رواج یافت که هزاران عالم نامدار مانند ابن سینا و فارابی و ابوریحان بیرونی و محمد بن زکریای رازی و غیر هم باده هزاران تألیف مهم (البته 99 درصد به عربی)، به ظهور آمدند و تمدن بسیار درخشان اسلامی قرون 2 تا 7 اسلام که شاید پس از یونان و روم بزرگترین و عالی ترین تمدن دنیا باشد به وجود آمد...
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 138

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام فرهنگ زبان اسلام


معنای لغوی اصطلاحات قرآنی نبی و رسول

یکی از مسائل که خیلی قابل بحث است این است که در قرآن کریم، هم تعبیر 'نبی' آمده است و هم تعبیر 'رسول'، نبی و رسول، نبیین و رسل، آیا نبوت با رسالت فرق می کند، یعنی دو مقام و دو خصوصیت است؟ یا نه، یک چیز است که با دو اسم تعبیر شده است؟ کلمه 'نبی' از ماده 'نبأ' است. نبأ یعنی خبر، البته خبرهای مهم و عظیم و خبرهای صادق.

مثل اینکه هر خبری را نبأ نمی گویند. کلمه 'حدیث' یا 'خبر' را ممکن است بگویند ولی کلمه 'نبأ' یک اهمیت دیگری دارد. نبی یعنی خبر دهنده، چون انبیاء از خدا خبرهایی آورده و به مردم داده اند، به این اعتبار به آنها گفته اند 'نبی'. کلمه 'رسول'' ' از ماده 'رسالت' است که اصل معنایش رهایی است در مقابل قید.

'مرسل' در زبان عرب یعنی رها شده، در مقابل 'در قید شده'. مثلا اگر مویی را همین طور رها کنند به پایین، می گویند 'ارسله' یعنی رهایش کرد، اما اگر مو را با سنجاقی ببندند این نقطه مقابل ارسال است. ولی این کلمه را در مطلق مورد فرستادن به کار می برند. وقتی که کسی ، کسی یا چیزی را از جایی به جایی می فرستد، به آن می گویند 'ارسال' و 'رسول' یعنی فرستاده به طور کلی. نمایندگانی که مثلا یک امیر، یک پادشاه از پیش خودش نزدیک نفر دیگر می فرستد اینها را معمولا در زبان عربی 'رسول' می گویند، رسولی فرستاد یعنی نماینده ای فرستاد، فرستاده ای فرستاد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 15

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی رسالت پیامبران قرآن خدا


سخن پیامبر اکرم درباره ظاهر و باطن قرآن

این حدیثی که اشاره می شود حدیثی است که شیعه و سنی روایت کرده اند که پیغمبر اکرم راجع به قرآن فرمود: «ظاهره انیق و باطنه عمیق؛ ظاهرش زیباست، و باطنش عمیق.» یک جنبه قرآن جنبه زیبایی و هنری آن است و به تعبیر علمای اسلامی جنبه فصاحت و بلاغتش است. فصاحت و بلاغت اصطلاحاتی است که علمای اسلام بعد وضع کردند و بعد پیدا شده است و کار بدی هم نکردند، کار خوبی کردند.

بعد علمی در این زمینه وضع کردند. اهتمامی که علمای اسلام بعدها در علوم ادبی پیدا کردند در صرف و نحو و معانی و بیان و بدیع که مجموع اینها را فصاحت و بلاغت و محسنات می گویند همه به تبع این زیبایی قرآن بود، چون در قرآن این زیبایی را می دیدند برای اینکه بهتر بتوانند زیباییهای قرآن را کشف کنند این علوم را ابتکار و کشف کردند. «ظاهره انیق و باطنه عمیق.»

'ظاهره انیق' زیبایی اش را می گوید، 'باطنه عمیق' جنبه علمی و فکری اش را می گوید: و باطن آن خیلی ژرف است، ژرفاست، یعنی عمقش خیلی زیاد است مثل یک دریایی که شما در آن شناوری می کنید، یک مقدار می روید ولی آن هنوز عمق دارد، یک مقدار دیگر می روید باز هم هنوز عمق دارد، باز هم می روید هنوز هم عمق دارد «له تخوم و علی تخومه تخوم؛ لبه ای بر روی لبه دیگر است.» اینجا طبقه به طبقه بودن قرآن را ذکر می کند، می گوید یک نهایتی دارد ولی بالای این نهایت، نهایت دیگر است، حدی دارد، بالای این حد، حد دیگری است، که در این زمینه هم باز ما زیاد داریم که قرآن «عبارات و اشارات و لطائف و حقائق، العبارات للعوام و الاشارات للخواص و اللطائف للاولیاء و الحقائق للانبیاء؛ عبارات و علامت ها و نکات ریز و حقایقی ست برخی برای عوام و برخی اشارات برای خواص و نکاتی برای ائلیا و پیامبران است.» طبقه به طبقه است، یعنی درجه به درجه است، سطح به سطح است، یک سطح قرآن برای یک سطح از افکار است، سطح دیگری دارد برای سطح فکر بالاتری «لا تفنی عجائبه و لا تنقضی غرائبه؛ شگفتی های قرآن تمام نمی شود، عجایب قرآن پایان نمی پذیرد.» (نهج البلاغه/ خطبه 18)
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معلوم است که پیغمبر اکرم از روز اول نظر داشته است به این مطلب که آنچه که امروز بشر درباره قرآن کشف می کند آخرین حد قرآن نیست ، محتویات قرآن چیست؟ آن چیزهایی است که تدریجا در آینده باید کشف کنند و بفهمند، و حقا وقتی که ما در حدود فهم و فکر خودمان نگاه می کنیم می بینیم که آنچه که امروز بشر درباره اعجاز قرآن چه از جنبه زیبایی و چه از جنبه علمی و مخصوصا از جنبه علمی کشف می کند و واقعا می فهمد و واقعا هم به دل انسان می چسبد نه یک چیزی که بخواهند ببندند و پیش خود بسازند، خیلی بیش از آن چیزی است که مثلا در ده قرن قبل چه از نظر زیبایی و چه از نظر علمی و فکری می فهمیده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 226-225

کلی__د واژه ه__ا

پیامبر اکرم قرآن حقیقت تسنن تشیع زیبایی


تأثیر ادبیات قرآن بر ادبای عرب مسیحی

قرآن کریم از اولی که ظاهر شد، با کمال شجاعت ادعا کرده است که هرکس می تواند، ولو یک سوره مانند این را بیاورد، و مبارزه طلبی کرده است، از اولی که یک اقلیت خیلی کمی حامی و یک اکثریت زیاد مخالف داشته است و مخالفین هم مکرر در صدد آوردن مثل قرآن برآمده اند و در دوره های بعد نیز درست است که مسلمین به تدریج زیاد شده اند ولی به همین نسبت مخالفین هم زیادتر بوده اند، هرچه که بیشتر معروف و مشهور شده قهرا مخالفین بیشتری را تحریک کرده است کما اینکه در آن وقت یک اقلیت فرض کنید صد نفری در مقابل یک اکثریت چند هزار نفری قریش قرار داشته اند ولی امروز افراد جهان اسلام در مقابل یک اکثریت حدود دو میلیاردی قرار گرفته اند، که در میان اینها کسانی که به این زبان آشنا هستند زیادند.
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مخصوصا در قرون اخیر مسیحی های لبنان زمامدار لغت عربی شده اند یعنی در ردیف بهترین ادبای زبان عرب همین ادبای عرب مسیحی در لبنان هستند، و اینها نه تنها در مقام معارضه قرآن بر نیامده اند، بلکه از هر قوم دیگری بیشتر تحت تأثیر و نفوذ قرآن هستند.

این ادبای مسیحی نظیر جبران خلیل جبران که یک نویسنده طراز اول در دنیای عرب است، و میخائیل نعیمه که از نویسندگان درجه اول عربی مسیحی است، و جورج جرداق، اینها جزء کسانی هستند که مسیحی هستند ولی در عین حال مجذوب قرآنند و به قرآن فوق العاده احترام می گزارند. بلکه همه اینها عجیب نسبت به نهج البلاغه خضوع دارند و بیشتر از نهج البلاغه در مقابل منطق خود قرآن خضوع دارند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 242-241

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب قرآن مسیحیت ادبا


نحوه مواجهه ایرانیان با زبان عربی

در قسمت ادبیات که مقصود، نحو و صرف و لغت و بلاغت و شعر و تاریخ است، ایرانیان خدمات فراوانی کرده اند، خدمات ایرانیان به زبان عربی بیش از خود اعراب به این زبان بوده و خیلی بیش از خدمت این مردم به زبان فارسی بوده است. ایرانیان به حکم یک انگیزه مقدس دینی به خدمت زبان عربی همت گماشتند. ایرانیان مانند همه مسلمانان پاک نهاد دیگر زبان عربی را زبان قوم عرب نمی دانستند، آن را زبان و زبان بین المللی اسلامی می دانستند. لهذا بدون هیچگونه تعصب و با شور و نشاط و علاقه فوق العاده ای به فراگیری و ضبط و تدوین این زبان پرداختند.

در دو قرن بود که ایرانیان با یک ایدئولوژی جهانی و انسانی فوق نژادی آشنا شدند، حقایقش را به عنوان حقایقی آسمانی و مافوق زمان و مکان پذیرفتند و زبانش را به عنوان زبانی بین المللی اسلامی که به هیچ قوم خاص تعلق ندارد و تنها زبان یک مسلک است از آن خود دانسته و بر زبان قومی و نژادی خویش مقدم شمردند. عجبا! می گویند (در طی این دو قرن زبان ایرانی خاموشی گزیده بود و ایرانی سخن خویش جز بر زبان شمشیر نمی گفت).
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من حقیقتا معنی این سخن را نمی فهمم! آیا زبان علمی زبان نیست؟! آیا زبان ادبی زبان نیست؟ آیا شاهکار ادبی سیبویه که در فن خود همطراز المجسطی بطلمیوس و منطق ارسطو در فن خودشان، به شمار می رود جز در این دو قرن آفریده شده است؟!

آیا ادب الکاتب ابن قیتبه که آن نیز در فن خود یک شاهکار است محصول این دو قرن نیست؟! آیا شاهکار ادبی آفریدن مربوط به زبان نیست؟ خواهند گفت: اینها هر چه هست به زبان عربی است، جواب این است: مگر کسی ایرانیان را مجبور کرده بود که به زبان عربی شاهکار خلق کنند؟ اصلا مگر ممکن است کسی با زور شاهکار خلق کند؟!

آیا این عیب است بر ایرانیان که پس از آشنایی با زبانی که اعجاز الهی را در آن یافتند و آن را متعلق به هیچ قومی نمی دانستند و آن را زبان یک کتاب می دانستند به آن گرویدند و آن را تقویت کردند و پس از دو سه قرن از آمیختن لغات و معانی آن با زبان قدیم ایرانی زبان شیرین و لطیف امروز فارسی را ساختند؟

می گویند: "زبان این قوم (ایرانیان قبل از اسلام) زبان قومی بود که از خرد و دانش و فرهنگ و ادب به قدر کفایت بهره داشت، با این همه این قوم که (به صد زبان سخن می گفتند) وقتی با اعراب مسلمان روبرو گشتند (آیا چه شنیدند که خاموش شدند؟) آقای دکتر زرین کوب که سؤال بالا را طرح کرده اند، خود بدان پاسخ داده اند."

می گویند: "زبان تازی پیش از آن زبان مردم نیمه وحشی محسوب می شد و لطف و ظرافتی نداشت. معهذا وقتی بانک اذان در فضای ملک ایران پیچید، زبان پهلوی در برابر آن فرو ماند و به خاموشی گرایید. آنچه در این حادثه زبان ایرانیان را بند آورد سادگی و عظمت (پیام تازه) بود و این پیام تازه (قرآن کریم) بود که سخنوران عرب را از اعجاز بیان و عمق معنی خویش به سکوت افکنده بود. پس چه عجیب که این پیام شگفت انگیز تازه، در ایران نیز زبان سخنوران را فرو بندد و خردها را به حیرت اندازد؟ حقیقت این است که از ایرانیان آنها که دین را به طیب خاطر خویش پذیرفته بودند شور و شوق بی حدی که در این دین مسلمانی تازه می یافتند چنان آنها را محو و بی خود می ساخت که به شاعری و سخنگویی وقت خویش به تلف نمی آوردند." (دو قرن سکوت، ص 107 - 108)
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کوچکترین سندی در دست نیست که خلفا حتی خلفای اموی مردم ایران را به ترک زبان اصلی خود (البته زبان های اصلی خود، زیرا در همه ایران یک زبان رایج نبوده، در هر منطقه ای زبان مخصوص بوده است) مجبور کرده باشند. آنچه در این زمینه گفته شده است مستند به هیچ سند تاریخی نیست، وهم و خیال و غرض و مرض است.

زیبایی و جاذبه لفظی و معنوی قرآن و تعلیمات جهان وطنی آن، دست به دست هم داد که همه مسلمانان این تحفه آسمانی را با این همه لطف از آن خود بدانند و مجذوب زبان قرآن گردند و زبان اصلی خویش را به طاق فراموشی بسپارند منحصر به ایرانیان نبود که زبان قدیم خویش را پس از آشنایی با نغمه آسمانی قرآن فراموش کردند، همه ملل گرونده به اسلام چنین شدند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام، صفحه 446 و 585-587

کلی__د واژه ه__ا

قرآن تاریخ اسلام ادبیات عرب ایرانیان جامعه شناسی دین


آغاز بسط علم نحو در صدر اسلام

علوم ادبی عربی، از دستور زبان عربی، یعنی نحو، آغاز می شود. مورخین اسلامی، اجماع و اتفاق دارند که مبتکر علم نحو امیرالمؤمنین (ع) است. علامه جلیل مرحوم ~سیدحسن صدر در کتاب نفیس تأسیس الشیعة دلائل و شواهد غیر قابل انکار این مطلب را ذکر کرده است (تأسیس الشیعة لعلوم الاسلام صفحات 40 - 61)، علی (ع) به ابوالاسود دئلی، که مردی شیعی و فوق العاده با استعداد بوده است اصول نحو را آموخت و دستور داد که بر این اساس تأمل کند و بر آن بیفزاید، ابوالاسود طبق دستور عمل کرد و چیزهائی افزود و آنچه می دانست به عده ای و از آن جمله دو پسرش عطاء بن ابی الاسود و اباحرب بن ابی الاسود و یحیی بن یعمر و میمون اقرن و یحیی بن نعمان و عنبسة الفیل، آموخت.
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گویند اصمعی عرب و ابوعبیده ایرانی دو ادیب معروف اسلامی، شاگردان عطاء پسر ابوالاسود بوده اند. در طبقه بعد از این طبقه افرادی دیگر از قبیل ابواسحاق حضرمی و عیسی ثقفی و ابوعمرو بن العلاء که مردی شیعی و از قراء سبعه است و بسیار جلیل القدر است قرار گرفته اند. ابوعمرو بن العلاء مردی لغوی و عارف به زبان و ادبیات و مخصوصا اشعار عرب بود، از کمال تقوا در ماه مبارک رمضان هرگز شعر نمی خواند، در سفر نوشته های خود را از آن رو که متضمن اشعار عرب جاهلی بود از بین برد.

اصمعی، یونس بن حبیب نحوی، ابوعبیده، سعدان بن مبارک تزدوی شاگردی کرده اند (ریحانة الادب، جلد دوم چاپ سوم، صفحه 213).

خلیل بن احمد عروضی که از مجتهدان و صاحب نظران درجه اول نحو است و مردی شیعی است و از نوابغ به شمار می رود و در طبقه بعد این طبقه قرار گرفته است. سیبویه معروف صاحب "الکتاب" شاگرد خلیل بوده است و اخفش معروف نزد سیبویه و خلیل تحصیل کرده است.

از این ببعد نحویین به دو نحله کوفیین و بصریین تقسیم می شوند. کسائی معروف، و شاگردش فراء و ابوالعباس ثعلب شاگرد فراء، و ابن الانباری شاگرد ابوالعباس ثعلب از نحله کوفی بوده اند و اما سیبویه و اخفش و مازنی و مبرد و زجاج و ابوعلی فارسی و ابن جنی و عبدالقادر جرجانی که به ترتیب استاد و شاگرد بوده اند از نحله بصری به شمار می روند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 447-446

کلی__د واژه ه__ا

اسلام تاریخ تاریخ اسلام قوم عرب علم نحو
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برخی از مشاهیر علمای ایرانی الاصل در ادبیات عرب

علم نحو

1 - یونس بن حبیب، متوفا در سال. 183 ابن الندیم می گوید اعجمی الاصل است (الفهرست صفحه 69 - 75). کتابی بنام معانی القرآن الکریم تألیف کرده است، گویند ازدواج نکرد و عمر هشتاد و هفت ساله خود را وقف علم و دانش کرد.

2 - ابوعبیده معمربن المثنی متوفا در 210 بگفته ابن الندیم ابوعبیده نیز ایرانی است (همان مأخذ).

3 - سعدان بن مبارک، تاریخ وفاتش بدست نیامد. بنا به نوشته ریحانة الادب اصلا اهل طخارستان است و نابینا بوده است (ریحانةالادب، جلد 8 صفحه 189).

4 - ابوبشر عمروبن عثمان بن قنبر، معروف به سیبویه متوفا در حدود سال. 180 سیبویه اهل فارس است، در بیضا متولد شد و حیات علمی خویش را در حوزه علمیه بصره طی کرد و سفری هم به بغداد رفت. سیبویه در سفری که به بغداد رفت داستان معروفی با کسایی دارد که به قصه زنبوریه معروف است. پس از سفر بغداد به فارس برگشت و چهل سال بیشتر نداشت که در همانجا در گذشت و در مولد خویش دفن شد. کتاب معروف سیبویه در نحو بنام "الکتاب" معروف است و از بهترین کتب جهان در فن خود یعنی از قبیل مجسطی، بطلمیوس در هیئت و منطق ارسطو در منطق صوری تلقی شده است، بارها در پاریس و برلین و کلکته و مصر چاپ شده است، سید بحرالعلوم و دیگران گفته اند همه علما در نحو عیال سیبویه می باشند، در این کتاب به سیصد و چند آیه از قرآن مجید استشهاد شده است، مازنی نحوی معروف عرب، حاضر نشد این کتاب را به یکی از اهل ذمه تدریس کند با آنکه پول زیادی بعنوان حق التدریس باو داده می شد، تنها باین دلیل که دست غیر مسلمان آیات قرآن را لمس نکند.
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5 - سعیدبن مسعده معروف به اخفش یا اخفش اوسط. این مرد از اکابر درجه اول نحویین است، کتابهای زیادی تألیف کرده و یک بحر عروضی بر آنچه سابقا خلیل بن احمد وضع کرده بود افزوده است. این مرد بنا بگفته ابن الندیم، خوارزمی است. در عین حال او را مجاشعی نیز خوانده اند مسلم نیست اصلا عرب مجاشعی باشد و بنابراین از ایرانیان عرب نژاد است و یا انتسابش به یک قبیله عرب، پیمانی و الحاقی است آنچنانکه در آن عهد مرسوم بوده است، اخفش در سال 215 یا 221 در گذشته است.

6 - علی بن حمزه کسائی که قبلا در عداد قراء نیز آمده است. کسائی قطعا ایرانی است، نام جد اعلایش فیروز است. در حدود سال دویست که با هارون الرشید به خراسان می رفت در ری درگذشت.

7 - فراء، این مرد نیز ایرانی است و قبلا در عداد قراء و مفسرین او را معرفی کردیم.

8 - محمدبن قاسم انباری معروف به ابن الانباری، اهل انبار است که مخزن غلات ساسانیان بوده است. شاگرد ابوالعباس ثعلب بوده و در حدود سال 327 درگذشته است.

9 - ابواسحاق، ابراهیم بن محمدبن سری بن سهل، معروف به زجاج. شاگرد مبرد و ثعلب بوده است، برای امرار معاش خود در اوان تحصیل بلور تراشی می کرد و از این رو به "زجاج" معروف گشت. گویند همه روزه یک درهم به استاد خود مبرد بابت حق التعلیم از دستمزد خود می پرداخت. در حدود سال 310 درگذشته است.

10 - ابوعلی فارسی، اهل فسای فارس و معاصر دیالمه است، در سال 288 متولد شد و در 377 درگذشت. برخی او را خاتم نحویین دانسته اند. در تأسیس الشیعه (صفحه 51) از کتاب "المصباح" سلامة بن عیاض شامی نقل می کند که گفته اند: "فتح النحو بفارس و ختم بفارس" یعنی نحو از فارس بوسیله سیبویه آغاز گشت و در فارس با رفتن ابوعلی فارسی پایان یافت. بدیهی است که در بیان بالا مبالغه به کار رفته است.
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بعضی چنین پنداشته اند که توبه در سه مورد دیگر نیز پذیرفته نیست: اول در مورد شرک و بت پرستی زیرا قرآن مجید می فرماید: «ان الله لا یغفر ان یشرک به و یغفر مادون ذلک لمن یشاء؛ خداوند (هرگز) شرک را نمی بخشد و پایین تر از آن را برای هر کس بخواهد و شایسته بداند می بخشد.» (نساء/ 48) ولی این سخن صحیح نیست؛ زیرا در این آیه گفتگو از توبه نیست، بلکه سخن از «عفو بدون توبه» است، به یقین تمام کسانی که در آغاز اسلام از شرک توبه کردند و مسلمان شدند توبه آنها پذیرفته شد، و همچنین تمام مشرکانی که امروز نیز توبه کنند و رو به اسلام آورند به اتفاق همه علمای اسلام توبه آنها پذیرفته می شود، ولی اگر مشرک توبه نکند و با حال شرک از دنیا برود مشمول غفران و عفو الهی نخواهد شد، در حالی که اگر با ایمان و توحید از دنیا بروند، ولی مرتکب گناهانی شده باشند، ممکن است مشمول عفو الهی بشوند، و مفهوم آیه فوق همین است. کوتاه سخن این که، عفو الهی شامل مشرکان نخواهد نشد ولی شامل مؤمنان می شود، اما توبه سبب آمرزش همه گناهان حتی شرک خواهد شد.

دوم و سوم این که، توبه باید در فاصله کمی بعد از گناه باشد نه فاصله های دور، و نیز باید از گناهانی باشد که از روی جهالت انجام گرفته است نه از روی عناد و لجاجت، به دلیل این که هر دو مطلب در آیه 17 سوره نساء آمده است: «انما التوبة علی الله للذین یعملون السوء بجهالة ثم یتوبون من قریب فاولئک یتوب الله علیهم و کان الله علیما حکیما؛ توبه تنها برای کسانی است که کار بدی را از روی جهالت انجام می دهند سپس به زودی توبه می کنند، خداوند توبه چنین اشخاص را می پذیرد و خدا دانا و حکیم است.»
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11 - عبدالقاهر جرجانی، ادیب نحوی لغوی معانی بیانی معروف، بیشتر شهرت عبدالقاهر در فن بلاغت یعنی معانی و بیان است، در عین حال از نحویین نیز بشمار می رود. از عبدالقاهر کتابهای نفیسی در علم بلاغت در دست است که ارزش خود را هنوز هم حفظ کرده اند از قبیل: اسرارالبلاغه، دلائل الاعجاز، اعجازالقرآن و غیره وی در سال 471 یا 474 در گذشته است. علاوه بر این افراد که نام بردیم گروه دیگری از اکابر نحویین، ایرانی می باشند و بطور اشاره و مختصر نامشان را می بریم، از قبیل: خلف احمر در قرن دوم و ابوحاتم سجستانی و ابن سکیت اهوازی شیعی و ابن قیتبه دینوری صاحب کتابهای نفیس: ادب الکاتب، المعارف، عیون الاخبار و غیرها، و ابوحنیفه دینوری که علاوه بر جنبه ادبی مردی حکیم و ریاضی دان و مورخ بوده است و ابوبکر بن الخیاط سمرقندی در قرن سوم. و حسن بن عبدالله بن مرزبان سیرافی شیرازی که از یک خانواده مجوسی بود و پدرش عبدالله مسلمان شد. و یوسف بن حسن بن عبدالله بن مرزبان سیرافی و ابوبکر خوارزمی طبرستانی الاصل و ابن خالویه همدانی در قرن چهارم و ابومسلم اصفهانی در قرن پنجم. و نجم الائمه استرابادی معروف به رضی در قرن هفتم.

فصاحت و بلاغت

گروهی از علمای فصاحت و بلاغت اسلامی، ایرانیند از قبیل عبدالقاهر جرجانی، و محمدبن عمران مرزبانی خراسانی شیعی متوفا 371 که گفته می شود واضع اولی علم بیان او بوده نه عبدالقاهر جرجانی، و زمخشری، و صاحب بن عباد طالقانی متوفا در 385، و سکاکی خوارزمی متوفا در قرن هفتم، و قطب الدین شیرازی شارح مفتاح سکاکی متوفا در 710، و تفتازانی نسئی یا سرخسی متوفا در 791 و میر سیدشریف جرجانی متوفا در 816.
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علم لغت

در میان لغویین نیز عده زیادی ایرانیند، از قبیل جوهری نیشابوری صاحب صحاح اللغة، متوفا در حدود نیمه دوم قرن چهارم، و راغب اصفهانی متوفا در 565، و مجدالدین فیروزآبادی، صاحب قاموس اللغة متوفا در 816 و میدانی نیشابوری، صاحب السامی فی الاسامی و مجمع الامثال متوفا در 518، و غیر اینها.

مشهورترین کتب ادبیات عرب

در میان کتب ادبی عربی چهار کتاب است که از ارکان ادبیات عرب بشمار می رود: ادب الکاتب ابن قیتبه دینوری، الکامل مبرد، البیان و التبیین، جاحظ، نوادر ابوعلی قالی. از مؤلفان چهارگانه این چهار کتاب تنها ابن قیتبه ایرانی است. مبرد، عرب ازدی است و جاحظ عرب کنانی است و ابوعلی قالی دیار بکری است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 450 -447 و 452

کلی__د واژه ه__ا

علم تاریخ اسلام نویسندگان ادبیات عرب علم نحو


موضوعات و محتوای عالی نهج البلاغه

نهج البلاغه واقعا کتاب نفیسی است، گنجینه است، روح را غذا می دهد، آرامش و اطمینان می بخشد، نور می باشد، به منزله یک دائره المعارفی است، چون موضوعات مختلف در این کتاب مورد بحث و تجزیه و تحلیل قرار گرفته، از توحید و صفات باری و نبوت و معاد و آفرینش عالم و تکون انسان، راجع به اسلام و قرآن و حکمت و فلسفه احکام و بعثت خاتم الانبیاء و آثار دعوت رسول اکرم در جهان بیاناتی عالی دارد و علاوه بر اینها مشتمل است بر مواعظ و اخلاقیات، بر صبر، شجاعت، عفت، تقوا، استقامت، همت و اراده، تفکر و عبرت، حریت و تهذیب نفس، منع از عصبیت و نهی از تفاخر، کبر، دروغ، ظلم، ریا و امثال اینها.
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علاوه بر اینها یک سلسله مباحث اجتماعی دارد، راجع به فتنه ها و علل آنها و آثار آنها، راجع به اتحاد و اختلاف و آثار آنها، عزت و شوکت ها، ذلت و اسارت ها، راجع به اصول عدل و مساوات و حقوق و حکومت و قانون فتنه زنج و استبداد عبدالملک و حجاج و خاتمه کار اموی ها، قسمت هایی راجع به شخص خودش و روش و سیاستی که پیروی می کند و مطابق میل مردم آن عصر نبود دارد. اشاره مختصری به تاریخ انبیاء دارد، حکمت و فلسفه احکام دارد.

راجع به نماز و روزه و حج و جهاد و زکات و صله رحم و امر به معروف و نهی از منکر بحث کرده. در اطراف علم و مال و مقایسه بین آنها مطالبی هست. حماسه های جنگی بسیار عالی و جاندار دارد. بحث های عرفانی و ذوقی در اطراف قلب و سیر و سلوک و ذکر خدا و صفا و معنویت و توبه و استغفار و دعا دارد.

مجموع موضوعاتی که در این کتاب نفیس هست اگر شمرده شود در حدود صد موضوع است و همه جالب توجه است. بعضی از این موضوعات بیشتر از سایر موضوعات در کلمات امیرالمؤمنین مورد آن بحث واقع شده و امیرالمؤمنین به آنها عنایت مخصوص نشان داده از آن جمله مساله توحید و صفات ربوبی است. در اطراف بساطت و یگانگی و علم و قدرت و عنایت و حکمت خداوند زیاد بحث شده.

گاهی یک خطبه مفصل در اطراف همین موضوع است. اینقدر این مباحث، عالی و حکیمانه است که جز آنکه در پیشگاه شخصیت معنوی امیرالمؤمنین اقرار کنیم که قلب مبارک او علوم و معارف را از مشکات نبوت گرفته و با عالم معنا اتصال داشته و به قول جبران خلیل جبران: 'جاورالروح الکلی و سامرها' چاره ای نداریم.
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از جمله موضوعاتی که زیاد مورد عنایت حضرت است مساله ترک دنیا و زهد و ورع و توجه کلی به آخرت و تذکر موت و مغتنم شمردن ایام عمر است . سخنان حضرت در این زمینه الهام بخش تنزه و پاکی و حقیر شمردن زخارف و زیورها و زینت های دنیاست، مادیات را در نظر حقیر و کوچک می کند و ارزش معنویات را به مقیاس بزرگی بالا می برد.

سید رضی در مقدمه نهج البلاغه می گوید: از مختصات امیرالمؤمنین یکی از این است که وقتی که آدمی غرق در مواعظ و سخنان زاهدانه اش می شود گمان می کند این کلمات را کسی گفته که جز از زهادت و ترک دنیا نصیبی نداشته ، گوشه عزلت و کنج خانه را اختیار کرده و یا مثل راهبه ها در غاری و دامن کوهی دور از همه چیز و همه کس زندگی کرده، احساساتی و افکاری جز همین نوع افکار بر روحش مسلط نیست، آدمی باور نمی کند که اینها را مردی گفته که در عین حال یک سرباز دلیر میدان جنگ است و قسمتی از عمر خود را در زد و خورد با خونخواران و گردنکشان گذرانده است.

می گوید این جمع بین اضداد از مختصات عجیب امیرالمؤمنین است و من مکرر این موضوع را با دوستانم در میان می گذارم و آنها هم مانند من در عجب می مانند.

موضوع دیگری که در این کتاب زیاد مورد عنایت امیرالمؤمنین است موضوع حقوق اجتماعی و عدالت و مساوات و مبارزه با ظلم و ستمگری و تجاوز است . در بسیاری از کلمات خود روی این موضوع عنایت بالخصوصی به خرج داده. همان طوری که خودش در عمل مجسمه عدل و مساوات بود در کلماتش هم ظهور و بروز دارد. در عمل آنقدر در این راه کوشش می کرد که قوی و ضعیف نمی شناخت و می گفت قوی در نزد من ضعیف است تا وقتی که حقی را که پامال کرده از او پس بگیرم و ضعیف در نزد من قوی است تا وقتی که حق سلب شده او را برای او بگیرم.
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آنجا که پای عدالت و حقوق بود دیگر نه فرزند می شناخت و نه برادر و نه خویشاوند و نه دوست و نه هیچ کس دیگر. در کلمات امیرالمؤمنین بحث های زیادی است راجع به انواع حقوقی که در جامعه بشری هست، راجع به اینکه 'حق' یک مطلب عمومی است، له یک دسته و علیه دسته دیگر وضع نشده، له هر کس هست علیه او هم هست و علیه هر کس هست له او هم هست هر جا که حقی است، وظیفه ای هم پهلوی او وجود دارد، این طور نیست که حق مال بعضی و وظیفه به عهده بعضی دیگر باشد. از جمله مسائلی که در کلمات امیرالمؤمنین نسبتا زیاد مورد عنایت است سیاست مخصوص و روش خاص اداره اجتماع است که خودش پیروی می کرده، یعنی همان روش صاف و صادقانه و بی غل و غش و خالی از مکر و خدعه و فریب و نفاقی که در اداره امور داشت و حاضر نبود به هیچ قیمتی نیرنگ و فریب و خدعه را در کار خود دخالت دهد.

بعضی از این موضوعات شایسته است از روی دقت و توجه به همه جوانب کلام آن حضرت تفسیر و توجیه شود. بسیار دیده شده که کسانی گوشه ای از کلمات آن حضرت را گرفته اند و بدون توجه به سایر کلمات حضرت و بدون توجه به طرز عمل و سیرت آن حضرت به یک نحوی تفسیر کرده اند که با روح تعلیمات آن حضرت سازگار نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 146-149

کلی__د واژه ه__ا

کتاب نهج البلاغه امام علی (ع) تربیت آموزش سیاست عرفان اسلام
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وجه تسمیه خوارج

کلمه 'خروج' اگر به 'علی'، متعدی شود، دو معنای نزدیک به یکدیگر دارد:

1- یکی در مقام پیکار و جنگ بر آمدن

2- دیگری تمرد و عصیان و شورش.

برای مثال می گوییم:

خرج فلان علی فلان: برز لقتاله؛ فلان شخص بر دیگری خروج کرد؛ یعنی آماده جنگ با وی شد. و یا وقتی می گوییم:

خرجت الرعیة علی الملک: تمردت؛ رعیت بر پادشاه خروج کرد؛ یعنی از او سرپیچی کرد.



کلمه 'خوارج' که معادل فارسی آن 'شورشیان' است از 'خروج' به معنای دوم گرفته شده است. این جمعیت را از آن نظر خوارج گفتند که از فرمان امام علی (ع) تمرد کردند و علیه او شوریدند و چون تمرد خود را بر یک عقیده و مسلک مذهبی مبتنی کردند، نحله ای شدند و این اسم به آنها اختصاص یافت و لذا به سایر کسانی که بعد از آنها قیام کردند و بر حاکم وقت طغیان نمودند خارجی گفته نشد.

اگر اینها مکتب و عقیده خاصی نمی داشتند مثل سایر یاغی های دوره های بعد بودند ولی اینها عقائدی داشتند و بعدها خود این عقائد موضوعیت پیدا کرد. اگر چه هیچوقت موفق نشدند حکومتی تشکیل دهند، اما موفق شدند فقه و ادبی برای خود به وجود بیاورند. اشخاصی بودند که هرگز اتفاق نیافتاد که خروج کنند ولی بر عقیده خوارج بودند؛ مثل آنچه درباره عمرو بن عبید و بعضی دیگر از معتزله گفته می شود.

افرادی از معتزله که در عقیده «امر به معروف و نهی از منکر» و یا در مسئله مخلد بودن مرتکب کبیره با خوارج هم فکر بوده اند، درباره شان گفته می شود 'و کان یری رأی الخوارج'؛ یعنی همچون خوارج می اندیشد. حتی بعضی از زنها بوده اند که عقیده خارجی داشته اند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- جاذبه و دافعه- صفحه 108و107

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام خوارج مکاتب اعتقاد


تحریف و انواع آن

تحریف یعنی چه؟ تحریف در زبان عربی از ماده حرف است، یعنی منحرف کردن چیزی از مسیر و وضع اصلی خود که داشته است یا باید داشته باشد. به عبارت دیگر تحریف نوعی تغییر و تبدیل است، ولی تحریف مشتمل بر چیزی است که کلمه تغییر و تبدیل نیست.

شما اگر کاری کنید که جمله ای، نامه ای، شعر و عبارتی آن مقصودی را که باید بفهماند، نفهماند و مقصود دیگری را بفهماند، می گویند شما این عبارت را تحریف کرده اید. مثلا شما گاهی مطلبی یا حرفی را به یک نفر می گویید، بعد آن شخص سخن شما را در جای دیگری نقل می کند، پس از آن کسی به شما می گوید فلانی از قول شما چنین چیزی نقل می کرد، شما می فهمید که آنچه شما گفته بودید با آنچه که او نقل کرده خیلی متفاوت است.

او سخنان شما را کم و زیاد کرده است، قسمتی از حرف های شما که مفید مقصود شما بوده است را حذف کرده و قسمتهایی از خود به آن افزوده است، در نتیجه سخن شما مسخ شده و چیز دیگری از آب درآمده است. آن وقت شما می گویید این آدم حرف مرا تحریف کرده است. مخصوصا اگر کسی در سندهای رسمی دست ببرد، می گویند سند را تحریف کرده است.

اینها مثال هایی بود برای روشن شدن معنی کلمه تحریف. حال به شرح انواع تحریف می پردازیم: تحریف انواعی دارد که مهمترین آنها عبارت است از: تحریف لفظی و تحریف معنوی. تحریف لفظی این است که ظاهر مطلبی را عوض کنند، مثلا از یک گفتار عبارتی حذف شود یا به آن عبارتی اضافه شود، و یا جمله ها را چنان پس و پیش کنند که معنی آن فرق کند، یعنی در ظاهر و در لفظ گفتار تصرف کنند.
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تحریف معنوی این است که شما در لفظ تصرف نمی کنید، لفظ همان است که بوده، ولی آن را طوری معنی می کنید که خلاف مقصد و مقصود گوینده است. آن را طوری معنی می کنید که مطابق مقصود خود شما باشد نه مطابق مقصود اصلی گوینده.



یهودیان و تحریف

قرآن کریم کلمه تحریف را مخصوصا در مورد یهودی ها به کار برده و با ملاحظه تاریخ معلوم می شود که اینها قهرمان تحریف در طول تاریخ هستند. نمی دانم این چه نژادی است که تمایل عجیبی به قلب حقایق و تحریف دارد لهذا همیشه کارهایی را در اختیار می گیرند که در آنها بشود حقایق را تحریف و قلب کرد. من شنیده ام بعضی از همین خبر گزاری های معروف دنیا که رادیوها و روزنامه ها همیشه از اینها نقل می کنند منحصرا در دست یهودی هاست. چرا؟ برای اینکه بتوانند قضایا را در دنیا آن طوری که دلشان می خواهد منعکس کنند و قرآن چه عجیب درباره اینها حرف می زند. این خصیصه یهودیان که تحریف است، در قرآن بصورت یک خصیصه نژادی شناخته شده است.

در آیه 75 سوره بقره می فرماید: «افتطمعون ان یؤمنوا لکم؛ ای مسلمانان آیا شما طمع بستید که اینها به شما راست بگویند؟» اینها همانها هستند که با موسی (ع) می رفتند و سخن خدا را می شنیدند اما وقتی که برمی گشتند تا در میان قومشان نقل کنند آن را زیر و رو می کردند.

«افتطمعون ان یؤمنوا لکم و قد کان فریق منهم یسمعون کلام الله ثم یحرفونه من بعد ما عقلوه و هم یعلمون؛ آیا طمع دارید که یهودان به دین شما بگروند در صورتی که گروهی از آنان کلام خدا را شنیده و به دلخواه خود آن را تحریف می کنند با آنکه در کلام خدا تعقل کرده معنی آن را دریافته اند.» (بقره/ 75)
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تحریف هم که می کردند، نه از باب اینکه نمی فهمیدند و عوضی بازگو می کردند، نه، اینها ملت باهوشی هستند و خوب هم می فهمیدند، اما در عین اینکه خوب می فهمیدند معذلک حرف ها را، سخنان را به گونه ای دیگر برای مردم بیان می کردند. تحریف همین است. یعنی پیچ دادن، کج کردن چیزی، از مسیر اصلی منحرف کردن. اینها در کتب الهی تحریف کردند.

قرآن در این مورد در بسیاری از جاها یا کلمه تحریف را آورده و یا به صورت دیگری مطلب را بیان کرده است. ولی مفسرین ذکر کرده اند که تحریفی که قرآن می گوید اعم از تحریف لفظی و تحریف معنوی است.

داستانی است که بد نیست آن را بگویم. یک نفر از علما نقل می کرد که در ایام جوانیش مداحی از تهران به مشهد آمده بود که روزها در مسجد گوهرشاد یا در صحن می ایستاد و شعر می خواند، مدیحه می خواند. از جمله غزل معروف منسوب به حافظ را می خواند:

ای دل غلام شاه جهان باش و شاه باش *** پیوسته در حمایت لطف اله باش

قبر امام هشتم سلطان دین رضا *** از جان ببوس و بر در آن بارگاه باش

این آقا برای اینکه او را دست بیندازد، رفته بود و به او گفته بود آقا چرا این شعر را غلط می خوانی؟ باید این طور بخوانی:

قبر امام هشتم سلطان دین رضا *** از جان ببوس و بر در آن، بار کاه باش

یعنی وقتی به در حرم رسیدی همان طور که یک بار کاه را از روی الاغ به زمین می اندازند، تو هم فورا خودت را به زمین بینداز. از آن پس هر وقت مداح بیچاره این شعر را می خواند، به جای بارگاه می گفت بار کاه و خود را هم به زمین می انداخت. این را می گویند تحریف.
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در همین جا این مطلب را بگویم که تحریف از نظر موضوع نیز فرق می کند. یک وقت است که تحریف در یک سخن عادی است. مثل اینکه دو نفر در نقل قول و گفتار یکدیگر تحریف کنند. یک وقت هم هست که تحریف در یک موضوع بزرگ اجتماعی است، مثل تحریف در شخصیت ها.

شخصیت هایی هستند که قول و عملشان برای مردم حجت است، خلقشان برای مردم نمونه است. مثلا کسی سخنی را به علی (ع) نسبت می دهد که نگفته است، یا مقصودش چیز دیگری بوده، این خیلی خطرناک است. خلق و خویی را به پیغمبر، به امام نسبت می دهد، در صورتی که خلق او طور دیگری بوده است. یا در یک حادثه بزرگ، در یک حادثه تاریخی که از نظر اجتماع یک سند اجتماعی و یک پشتوانه اخلاقی و تربیتی است، تحریف به وجود آوردند.

این دیگر چقدر اهمیت دارد و چقدر خطرناک است که تحریفات، چه تحریف لفظی و چه تحریف معنوی در موضوعاتی صورت بگیرد که موضوع عادی نیستند. یک وقت کسی در شعر حافظ تحریفی می کند یا مثلا در کتاب موش و گربه دست می برد این چندان اهمیتی ندارد. البته نباید در یک کتاب ادبی با ارزش کسی تحریف بکند.

یک وقتی یکی از استادها مقاله ای درباره کتاب موش و گربه که از نظر ادبی بسیار کتاب با ارزشی است نوشته بود و ثابت کرده بود که به قدری مردم در آن دست برده و شعرها را کم و زیاد و کلمه ها را عوض کرده اند که حد ندارد. بعد نوشته بود که به نظر من قومی در دنیا به اندازه قوم ایرانی بی امانت نیست که این همه در آثار خودش دخل و تصرف ها و تحریف های بی جا بکند.
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ولی این نکته قابل توجه است که بسیاری از مفسران این آیه را بر توبه کامل حمل کرده اند زیرا مسلم است که اگر افرادی از روی عناد و لجاج مرتکب گناهانی شوند سپس از مرکب لجاجت و غرور پایین آیند و رو به درگاه خدا آورند، توبه آنان پذیرفته می شود، و در تاریخ اسلام نمونه های فراوانی برای این گونه افراد است که نخست در صف دشمنان لجوج و عنود بودند و سپس باز گشتند و از دوستان مخلص شدند. همچنین مسلم است که اگر انسان سالیان دراز گناه کند و بعد پشیمان شود و حقیقتا توبه و جبران کند، توبه او پذیرفته خواهد شد.

در حدیث معروفی از پیامبر خدا (ص) می خوانیم که فرمود: «هر کس یکسال قبل از مرگش توبه کند خدا توبه او را می پذیرد، سپس فرمود یک سال زیاد است، کسی که یک ماه قبل از مرگش توبه کند خدا توبه او را می پذیرد سپس افزود یک ماه نیز زیاد است، کسی که یک جمعه (یک هفته) قبل از مرگش توبه کند توبه او مورد قبول خداوند واقع می شود، باز افزود یک جمعه زیاد است کسی که یک روز قبل از مرگش توبه کند خداوند توبه اش را پذیرا می شود، باز فرمود یک روز نیز زیاد است! کسی که یک ساعت قبل از مرگش توبه کند خداوند توبه او را می پذیرد، سپس افزود یک ساعت هم زیاد

است! کسی که قبل از آن که جانش به گلو رسد (در آخرین لحظه حیات و در حال اختیار) توبه کند، خداوند توبه او را می پذیرد!»
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در مورد مثنوی هم همین طور، آنقدر شعر الحاقی در مثنوی اضافه کرده اند که خدا می داند. مثلا یک شعر عالی راجع به اثر محبت در مثنوی های اصل بوده است که می گوید:

از محبت تلخ ها شیرین شود *** وز محبت مس ها زرین شود

که حرف حسابی است. محبت مثل چیزی است که تلخ ها را شیرین می کند، محبت حکم کیمیا را دارد که مس وجود انسان را تبدیل به زر می کند. بعد دیگران آمدند و بدون اینکه تناسبی وجود داشته باشد اشعاری به آن افزودند.

مثلا گفتند: از محبت مار موری می شود، و یا از محبت مثلا سقف دیوار می شود و یا از محبت خربزه هندوانه می شود که اینها دیگر ربطی به موضوع ندارد. البته این ها نباید بشود ولی این تحریف ها به حیات و سعادت اجتماع ضربه نمی زند، در مسیر اجتماع انحرافی ایجاد نمی کند، اما تحریف در چیزهایی که بستگی به اخلاق و تربیت و دین مردم دارد خطرناک است، و وای به آنجا که در اسناد و پشتوانه های زندگی بشر تحریف صورت بگیرد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حماسه حسینی 1- صفحه 17-12

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات تحریف یهودیت قرآن


فرق کمال و تمام در بحث انسان کامل

اینجا یک سؤال مطرح است که اصلا معنی (کامل) چیست؟ انسان کامل یعنی چه؟

در زبان عربی دو کلمه نزدیک به یکدیگر نه عین یکدیگر داریم و ضد این دو کلمه یک کلمه است، یعنی آن کلمه گاهی در ضد این به کار می رود و گاهی در ضد آن. در فارسی حتی خود آن دو کلمه را هم نداریم، یعنی به جای آن دو کلمه، فقط یک کلمه داریم، آن دو کلمه عربی یکی 'کمال' است و دیگری 'تمام'. گاهی در عربی 'کامل' گفته می شود و گاهی 'تام' و در مقابل هر دو 'ناقص' گفته می شود، (چنانکه در فارسی اینچنین می گوییم:) این کامل است و آن ناقص، این تام است، تمام است و آن دیگری ناقص.
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در یک آیه از قرآن کریم هر دو کلمه آمده است: «الیوم اکملت لکم دینکم و اتممت علیکم نعمتی؛ (امروز) دین شما را برایتان کامل نمودم و نعمت خود را بر شما تمام کردم.» (مائده/ 3). نفرمود: اتممت (علیکم) دینکم، و همچنین نفرمود: اکملت لکم نعمتی، می گویند اگر چنین گفته بود از نظر دستور زبان عربی درست نبود.

حال فرق این دو کلمه چیست ؟ ما اگر فرق این دو را نگوییم، نمی توانیم بحثمان را شروع کنیم، یعنی شروع بحث ما، از دانستن معنی این دو کلمه است. 'تمام' برای یک شیء در جایی گفته می شود که همه آنچه برای اصل وجود آن لازم است، به وجود آمده باشد، یعنی اگر بعضی از آن چیزها به وجود نیامده باشد، این شیء در ماهیت خودش ناقص است، (به طوری که) می توان گفت که وجودش کسر برمی دارد: نصفش موجود است، ثلثش موجود است، دو ثلثش موجود است، و از این قبیل.

مثلا ساختمان یک مسجد که براساس یک نقشه ساخته می شود احتیاج به یک تالار دارد، تالار هم احتیاج به دیوار و سقف و درب و شیشه و (ملزومات دیگر) دارد. وقتی همه آن چیزهایی که این ساختمان احتیاج دارد که اگر آنها نباشد، نمی توان از ساختمان استفاده کرد فراهم شد، می گویند: ساختمان تمام شد. برای نقطه مقابل این کلمه، کلمه ناقص را بکار می بریم. اما کمال در جایی است که یک شیء بعد از آنکه 'تمام' هست ، باز درجه بالاتری هم می تواند داشته باشد و از آن درجه بالاتر، درجه بالاتر دیگری هم می تواند داشته باشد. اگر این کمال برای شیء نباشد باز خود شیء هست، ولی (با داشتن این کمال)، یک پله بالاتر رفته است.
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کمال را در جهت عمودی بیان می کنند و تمام را در جهت افقی. وقتی شیء در جهت افقی به نهایت و حد آخر خود برسد، می گویند تمام شد، و زمانی که شیء در جهت عمودی بالا رود، می گویند کمال یافت.

اگر می گویند: 'عقل فلان کس کامل شده است' یعنی قبلا هم عقل داشته، اما عقلش یک درجه بالاتر آمده است، 'علم فلان کس کامل شده است' یعنی قبلا هم علم داشت و از آن استفاده می کرد ولی (اکنون) علمش یک درجه کمالی را پیموده است. پس یک انسان تمام داریم که در مقابل انسانی است که از نظر افقی ناتمام است، یعنی اصلا نیمه انسان است، کسر انسان است، مثلا ثلث یا دو ثلث انسان است و به هر حال، انسان تمام نیست، و انسان دیگری هم داریم که انسان تمام هست ولی انسان تمام، می تواند کامل باشد، کامل تر باشد و از آن هم کامل تر باشد، تا به آن حد نهایی نهایی که انسانی از آن بالاتر وجود ندارد (برسد) که او را 'انسان کامل کامل' که حد اعلای انسان است می نامیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- انسان کامل- صفحه 14-16

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی انسان کامل عرفان کمال


معنای «غض بصر» در آیه 30 سوره نور

خداوند در قرآن کریم می فرماید: «قل للمؤمنین یغضوا من ابصارهم و یحفظوا فروجهم...؛ به مردان مؤمن بگو دیده فرو نهند و پاکدامنی خود را حفظ کنند.» (نور/ 30) در این آیه کلمه ' ابصار ' که جمع بصر است به کار رفته است. فرق است بین کلمه ' بصر ' و کلمه ' عین '، همانطوری که در فارسی هم فرق است بین کلمه ' دیده ' و کلمه ' چشم '. ' عین ' که فارسی آن ' چشم ' است، نام عضو مخصوص و معهود است با قطع نظر از کار آن، ولی کلمه ' بصر ' و همچنین فارسی آن ' دیده ' از آن جهت به چشم اطلاق می شود که کار مخصوص ' دیدن ' یا ' ابصار ' از آن سر می زند. لذا این دو کلمه اگر چه اسم یک عضو می باشد ولی مورد استعمال آنها تفاوت دارد. وقتی که یک شاعر می خواهد تناسب و زیبائی چشم معشوق را توصیف کند و نظر به عمل دیدن ندارد، لفظ چشم را به کار می برد. در این مورد استعمال لفظ دیده صحیح نیست زیرا در اینجا عنایت به خود چشم است، به درشتی و ریزی و مشکی یا میشی یا خماری بودن آن است. ولی وقتی عنایت به کار چشم یعنی عمل دیدن باشد، کلمه ' دیده ' را به کار می برد. در آیه مورد بحث، چون عنایت به کار چشم یعنی عمل دیدن است، کلمه ' أبصار ' به کار رفته است نه کلمه ' عیون '.
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غض و غمض

کلمه دیگری که در این آیه به کار رفته است، کلمه ' یغضوا ' است که از ماده ' غض ' است. غض و غمض دو لغت است که هر دو در مورد چشم به کار می رود و برخی آن دو را با هم اشتباه می کنند. باید معنای این دو کلمه را نیز مشخص کنیم: غمض به معنای برهم گذاردن پلکها است. می گویند غمض عین کن. کنایه است از اینکه صرف نظر کن. چنانکه ملاحظه می کنید این لغت با کلمه عین همراه می شود نه با کلمه بصر. ولی در مورد کلمه غض می گویند غض بصر و یا غض نظر و یا غض طرف. غض به معنای کاهش دادن است و غض بصر یعنی کاهش دادن نگاه.

در سوره لقمان آیه 19 از زبان لقمان به فرزندش می گوید: «و اغضض من صوتک؛ صدای خودت را کاهش بده.» (ملایم کن، فریاد نکن.)

در آیه 3 از سوره حجرات می فرماید: «ان الذین یغضون اصواتهم عند رسول الله اولئک الذین امتحن الله قلوبهم للتقوی؛ آنانکه صدای خود را (هنگام سخن گفتن) در حضور پیامبر اکرم (ص) ملایم می کنند، (یعنی فریاد بر نمی آورند) آنان کسانی هستند که خداوند دلهایشان را برای تقوا آزمایش کرده است.»

در حدیث معروف هند بن ابی هاله که اوصاف و شمائل رسول اکرم را توصیف کرده چنین آمده است: «و اذا فرخ غض طرفه؛ یعنی وقتی که خوشحال می شد چشمها را به حالت نیم خفته در می آورد.» بدیهی است که مقصود این نیست که چشمها را روی هم می گذاشت و یا به طرف مقابل نگاه نمی کرد.
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علامه مجلسی در ' بحارالانوار ' این جمله را اینطور تفسیر می کند: ' ای کسره و اطرق و لم یفتح عینه. و انما یفعل ذلک لیکون ابعد من الاشر و المرح؛ یعنی پلک چشم را می شکست و سر را به پائین می انداخت و چشمها را نمی گشود. چنین می کرد تا از حالت شادی زدگی دور باشد. ' معمولا افرادی که مغلوب احساسات خود هستند، هنگامی که شادی به آنها رو می آورد، بی اختیار چشمها را گشاد می کنند و قهقهه سر می دهند و به هیجان می آیند، برخلاف افراد سنگین و با وقار.

امام علی (ع) در توصیه معروفش به فرزند خود محمد ابن حنفیه، هنگامی که در جنگ جمل پرچم را به او داد، فرمود: 'کوهها اگر از جا کنده شوند تو سر جای خود باش، دندانها را روی هم فشار بده تا خشم و غضبت تحریک شود، سر خود را به خداوند عاریه بده و پاها را در زمین میخکوب کن.' آنگاه در آخر اضافه فرمود: «ارم ببصرک اقصی القوم و غض بصرک؛ تا آخرین نقطه دشمن را نظر بینداز و چشمها را بخوابان.» (نهج البلاغه خطبه 11، وسائل الشیعه جلد 2، کتاب الجهاد صفحه 429) بدیهی است که مقصود این نیست که چشمها را ببند، یا نگاه نکن، مقصود اینست که به یک نقطه معین، مخصوصا به تجهیزات دشمن خیره نشو.

همچنین در دستور العمل عمومی آن حضرت به اصحابش در جنگها می فرماید: «غضوا الابصار فانه اربط للجاش و اسکن للقلوب و امیتوا الاصوات فانه اطرد للفشل؛ نگاهها را به تجهیزات دشمن کم کنید که اینطور دلها محکمتر و آرامتر است. بانگها را کوتاه کنید که اینطور بهتر سستی را طرد می کند». (نهج البلاغه خطبه 124 و وسائل جلد 2 کتاب الجهاد صفحه 430)
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از همه این موارد چنین فهمیده می شود که معنی ' غض بصر ' کاهش دادن نگاه است، خیره نشدن و تماشا نکردن و به اصطلاح نظر استقلالی نفکندن است. صاحب مجمع البیان در ذیل آیه مورد بحث (آیه سوره نور) می گوید: ' اصل الغض النقصان ' یعنی ریشه معنی غض کاهش و کمی است؛ ' یقال غض من صوته و من بصره ای نقص '؛ یعنی وقتی که این ماده به صوت و یا بصر نسبت داده می شود یعنی آنرا کاهش داد. در ذیل تفسیر آیه سوره حجرات می گوید: ' غض بصره اذا ضعفه عن جده النظر '؛ یعنی معنی ' غض بصره ' این است که تند نگاه کردن را کم کرد. راغب اصفهانی در کتاب نفیس 'مفردات القرآن' این کلمه را عینا همین طور معنی می کند.

علیهذا در آیه مورد بحث معنای «یغضوا من ابصارهم» این است که نگاه را کاهش بدهند، یعنی خیره نگاه نکنند و به اصطلاح علماء اصول، نظرشان آلی باشد نه استقلالی. توضیح اینکه یک وقت نگاه انسان به یک شخص برای ورانداز کردن و دقت کردن به خود آن شخص است مانند اینکه بخواهد وضع لباس و کیفیت آرایش او را مورد مطالعه قرار دهد، مثلا ببیند کراواتش را چگونه بسته است و موی سرش را چگونه آرایش کرده است. ولی یک وقت دیگر نگاه کردن به شخصی که با او روبرو است برای اینست که با او حرف می زند، و چون لازمه مکالمه نگاه کردن است، به او نگاه می کند. این نوع از نگاه کردن که به عنوان مقدمه و وسیله مخاطبه است، نظر آلی است، ولی نوع اول نظر استقلالی است. پس معنی جمله این است: به مؤمنین بگو به زنان خیره نشوند و چشم چرانی نکنند.
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این نکته باید اضافه شود که برخی از مفسران که ' غض بصر ' را به معنی ترک نظر گرفته اند، مدعی هستند که مقصود ترک نظر به عورت است؛ همچنانکه جمله بعد نیز ناظر به حفظ عورت از نظر است. و باز همانطور که فقها گفته اند، فرضا مقصود از غض بصر ترک نگاه به طور کلی باشد؛ اعم از نگاهی که به منظور تماشا و التذاذ باشد و یا نگاهی که لازمه مخاطبه است، متعلق نگاه ذکر نشده است که چیست. (مستمسک العروه حضرت آیة الله حکیم، جلد 5 صفحه 191). ولی اگر چنانکه ما استنباط کردیم، مقصود از ' غض بصر ' این باشد که خیره نگاه نکنند، یعنی ناظر به نگاهی باشد که لازمه مخاطبه است و مقصود این است که چشم چرانی نکنند، قطعا متعلق غض بصر چهره است و بس زیرا آنچه ضرورت اقتضا می کند همین قدر است. نگاه به غیر چهره (و شاید دو دست تا مچ نیز) حتی با ' غض بصر ' نیز جایز نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- مسئله حجاب- صفحه 128-124

کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی ادبیات عرب تفسیر قرآن حجاب اخلاق نهج البلاغه


مضامین اشعار یزید

در اشعار یزید همین مضامین تحقیر هر چه معنا و اخلاق و معانی دین و مذهب است در قبال لذات و بهره گیری از طبیعت، در کمال صراحت آمده است. مثل این اشعارش که می گوید:

معشر الندمان قوموا *** و اسمعوا صوت الاغانی

و اشربوا کاس مدام *** و اترکوا ذکر المانی

مخصوصا وقتی که به این امور دعوت می کند، توام می کند با نفی معانی:
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شغلتی نغمة العیدان *** عن صوت الاذان

و تعوضت عن الحور***عجوزا فی الدنان

اشخاصی که به مفاد عربی آگاه هستند می دانند چه دارد می گوید، حالا اندکی از آن را ترجمه می کنم، می گوید که: 'دوستان، ندیمان، بپا خیزید، صدای موسیقی را، اغنیه ها را گوش کنید، جام می دمادم بنوشید و ذکر معانی و آن حرفهای اخلاقی را رها کنید، من شخصا کسی هستم که آواز عودها مرا از شنیدن آواز اذان باز داشته است و بجای حورالعین که در بهشت وعده می دهند، این پیرزنی را که در داخل خم هست انتخاب کرده ام'. کلمه 'عجوز' در زبان عربی کنایه از خمر کهنه آورده می شود. یا مثلا می گوید:

شمیسة کرم برجها قعر دنها *** و مشرقها الساقی و مغربها قمی

درخت انگوری که چون خورشید از سوی ساقی طلوع می کند و در دهان من غروب می کند. شراب را می گوید «این مسخره کردنش امور دینی و مذهبی را و به باد سخریه گرفتن اینها، همیشه در اشعارش هست.

اذا نزلت من دنها فی زجاجة، (آنجا که از ظرف خودش قلقل کنان، زمزمه کنان می ریزد در شیشه).

حکث نفرا بین الحطیم و زمزم، (گویی حجاج هستند که میان حطیم و زمزم دارند حرکت می کنند).فان حرمت یوما علی دین احمد *** فخذها علی دین المسیح بن مریم

(ادیان یکی است، فرق نمی کند، اگر به دین احمد حرام است، به دین مسیح بنوش).

یا راجع به مساجد می گوید:

دع المساجد للعباد تسکنها *** واجلس علی دکة اخمار واسقینا
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ان الذی شربا فی سکره طربا *** وللمصلین لادنیا و لادینا

ما قال ربک ویل للذی شربا *** لکنه قال ویل للمصلینا

مساجد را برای عبادت کنندگان واگذار تا در آن ساکن شوند و تو بر سکون شراب بنشین و به ما شراب بنوشان. شرابخوار در مستی اش سرخوش است ولی نمازگزاران نه دین دارند و نه دنیا. چون خداوند به شرابخوار 'وای' نگفته است ولی به نمازگزاران 'وای' گفته است. (عذاب ویل را برای شرابخوار قرار نداده است ولی برای نمازگزار قرار داده است.)

در اثر این کارهایی که یزید می کرد، چون نامزد خلافت بود، معاویه که در سیاست مرد پخته ای بود خیلی ناراحت بود، می دید اینها زمینه خلافت او را بکلی خراب می کند، خصوصا این بی دردی و بی علاقگی اش. برای اینکه او را علاقه مند به سیاست و امور نظامی بکند، در یکی از جنگهایی که با رومی ها داشتند، مخصوصا فرماندهی سپاه را به او داد. سپاه رفتند و او هم دلش نمی خواست برود، بالاخره خودش چند منزل بعد از سپاه حرکت می کرد، تا رسید به یکی از دیرها (شیوع شرابخواری و فحشا در میان مسلمین از دیرهای مسیحیت آغاز شد، چون مساله عفاف اسلامی و حجاب اسلامی و ممنوعیت شرب خمر و عیاشی را اجازه نمی داد، مسیحی ها در صومعه ها و دیرهای خودشان راهبه ها به عنوان زنهای تارک دنیا داشتند، شراب هم داشتند، همان جاها را مرکز عیش و نوش کرده بودند، و شام هم که مجاور قسطنطنیه و در مرز بود «آن وقت ترکیه جزو مسیحیت بود» و در خود شام هم مخصوصا در دهات اطراف شما مسیحی زیاد بود).
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بعد از مدتی که لشکر در جایی اطراق کرده بود، به او خبر دادند که یک بیماری خیلی سختی افتاده میان سپاهیان و اینها را مثل برگ خزان به زمین می ریزد. او در دیر، زنی به نام ام کلثوم پیدا کرده بود و با او مشغول عیش و نوش بود، اصلا خیالش از این حرفها نبود، یک وقتی که سرش گرم شد این شعرها را در بی دردی نسبت به مردم گفت:

ما ان ابالی بما لاقت جموعهم

بالقذقذونة (یا «بالفرقدونة». ظاهرا اسم محل «قذقذونه» یا «فرقدونه» بوده، من در بعضی کتابها قذقذونه خوانده ام، در بعضی فرقدونه)، من حمی و من موم

اذا اتکات علی الانماط مرتفقا *** بدیر مران عندی ام کلثوم

(باکی ندارم که سپاهیان حکومت من در سرزمین قذقذونه گرفتار تب و بیماری هستند، وقتی من بر بالش های فاخر در دیر مران نزد معشوقه ام 'ام کلثوم' تکیه زده ام.)

من_اب_ع

عرفان حافظ- صفحه 37 تا 39

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام عرفان یزید ابن معاویه رذایل اخلاقی


بیان سمبلیک پیش از حافظ «بوصیری»

قصیده برده که از بوصیری هست و از عالی ترین و پرسوزترین و با اخلاص ترین قصایدی است که در اسلام گفته شده، چگونه شروع می شود؟ با غزل شروع می شود. یک مقدماتی دارد، هفت هشت قسمت است و بعد وارد مدح رسول اکرم می شود و خیلی قصیده عالی و عجبیبی هم هست، ولی چگونه شروع می کند:

امن تذکر جیران بذی سلم *** مزجت دمعا جری من مقلة بدم

ام هبت الریح من تلقاء کاظمة *** و اومض البرق فی الظلماء من اظم
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البته منظور این است که توبه با تمام شرایطش انجام گردد؛ مثلا، اگر حقوق افرادی ضایع شده در همان لحظه به افراد مطمئن توصیه کند که حقوق آنها را بپردازند و سپس توبه کند.

آیات دلالت کننده بر عمومیت قبول توبه آیات فراوانی از قرآن نیز دلیل بر عمومیت توبه و شمول آن نسبت به جمیع گناهان است؛ از جمله:

1_ در آیه 53 سوره زمر می خوانیم: «قل یا عبادی الذین اسرفوا علی انفسهم لاتقنطوا من رحمة الله ان الله یغفر الذنوب جمیعا انه هو الغفور الرحیم؛ بگو ای بندگان من که بر خود اسراف و ستم کرده اید! از رحمت خداوند نومید نشوید که خدا همه گناهان را می آمرزد، زیرا او بسیار آمرزنده و مهربان است.»

این آیه با صراحت بیان می دارد که راه توبه به روی همه کس باز است. تا آنجا که نقل شده «وحشی» قاتل حضرت حمزه (ع) با شنیدن این آیه به حضور پیامبر (ص) آمد و اظهار توبه کرد. پیامبر اکرم (ص) توبه او را پذیرفت ولی فقط به او فرمود: از چشم من غایب شو، چرا که من نمی توانم به تو نگاه کنم.

2_ در آیه 39 سوره مائده می خوانیم: «فمن تاب من بعد ظلمه و اصلح فان الله یتوب علیه ان الله غفور رحیم؛ اما آن کسی که پس از ستم کردن توبه کند و جبران نماید خداوند توبه او را می پذیرد، خداوند آمرزنده و مهربان است.» درست است که این آیه بعد از بیان حد سارق آمده است ولی دارای مفهوم عام و گسترده ای که شامل همه گناهان می شود.
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مثل کسی که درباره یک معشوق ظاهری دارد حرف می زند. همین شعرای خودمان که بعدها مدح حضرت امیر و حضرت امام حسین و... را گفته اند، اول از زلف و رخ و این حرفها می گویند، بعد وارد مدح علی می شوند. معلوم می شود همان وقت رایج بوده که عرفا غزل می گفته اند و تشبیب می کرده اند ولی مقصودشان چیز دیگر بوده. بعد خودش این شعر را می گوید و می گوید برای اینکه از مقصود ما آگاه بشوند:

کلما اذکره من ظلل *** او ربوع او مقامکلما

یادگارهای محبوب، خرابه هایی که از منزل محبوب باقی مانده. (ربوع و مقام یعنی منازل)

و کذا ان قلت «هی» او قلت «هو» *** او «هم» او «هن» جمعا او «هما»

هو می گویم، هی می گویم، هم می گویم، هن می گویم، هر چه می گویم.

و کذا ان قلت قد انجدنی *** قدر فی شعرنا او اتهما

اگر اسم نجد می برم، اسم تهامه می برم.

و کذا السحب اذا قلت بکت *** و کذا الزهر اذا ما ابتسما

از گریه ابر سخن می گویم، از خنده شکوفه سخن می گویم.

او نساء کاعبات نهدت *** طالعات کشموس او دمی

یا از زنان کاعب -یعنی «پستان برآمده»- و از زنانی که مانند خورشید طلوع می کنند می گویم.

کلما اذکره مما جری *** ذکره او مثله ان تفهما

منه اسرار و انوار جلت *** او علت جاء بها رب السماء

می خواهد بگوید اینها اسرار و الهاماتی است که بر قلب من وارد شده و من به این صورت اینها را تجسم کرده ام.
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لفوادی او فواد من له *** مثل مایی من شرود العلما

آن واردات بر قلب من وارد شده یا بر قلب کس دیگر، آنانی که مثل من از علماء بالله اند.

صفة قدسیة علویة *** اعلمت ان لصدقی قدما

فاصرف الخاطر عن ظاهرها *** و اطلب الباطن حتی تعلما

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عرفان حافظ- صفحه 44-45

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب برده بوصیری شعر شعرا ستایش ائمه


اشعار سیداسماعیل حمیری در منقبت اهل بیت

می گویند که سیداسماعیل حمیری بسیار زیبا و جمیل بود، پیشانی باز و گشاده و گردنی زیبا و عریض داشت. در آن حال یک نقطه سیاه مانند مرکب سیاه بر صورتش پیدا شد، و کم کم رو به زیادتی گذاشت و نمو کرد تا آنکه تمام صفحه صورت او را سیاه کرد. افرادی از شیعیان که در نزد او بودند بسیار محزون و مغموم شدند، ولیکن در آن نواصب و عثمانی مذهبان، سرور و شادی پیدا شد و شروع کردند به شماتت و سرزنش شیعیان. مدتی بسیار کوتاه گذشت که در همان جائی که در وهله اول نقطه سیاه ظاهر شده بود، یک نقطه سفید و نورانی و درخشان پدیدار گشت، و دائما و پیوسته رو به فزونی رفت و نمو کرد تا آنکه تمام صورتش سفید شد و درخشید. سید حمیری لبان خود را به تبسم ملیحانه گشود و با حال سرور و شادی، لبخند زنان این شعر را انشاء کرد:

1_ دروغ می گویند کسانی که گمان می کنند که علی بن ابی طالب دوستان خود را از گرفتاری ها و شداید نجات نمی دهد.
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2 _ آری سوگند به خدا چنین است؛ من داخل در بهشت عدن شدم و پروردگار من از همه گناهان من در گذشت.

3_ پس بشارت باد امروز بر شما ای موالیان و محبین علی بن أبی طالب! و در تحت ولایت علی باشید تا وقت مردن.

4_ و از علی گذشته، فرزندان او را یک به یک با صفات خاصه آنها که از لوازم امامت است، ولی خود اتخاذ کنید.

پس از سرودن این اشعار بلافاصله گفت:

«أشهد أن لا إله إلا الله حقا حقا، أشهد أن محمدا رسول الله حقا حقا، أشهد أن علیا أمیرالمؤمنین حقا حقا، أشهد أن لا إله إلا الله؛ شهادت می دهم که معبودی جز الله نیست، حقا حقا؛ شهادت می دهم که محمد رسول خداست، حقا حقا؛ شهادت می دهم که علی ابن أبی طالب سالار و امیر مؤمنانست، حقا حقا؛ شهادت می دهم که معبودی جز الله نیست.» و سپس چشمان خود را روی هم گذارد و روح به اندازه ای آسان از قالب او بیرون آمد که گوئی فتیله روشنی خاموش شده یا دانه ریگی از دست افتاده است.

فرزند راوی این حدیث که علی بن حسین بن عون است می گوید: پدرم حسین بن عون به من گفت که: در آن مجلس اذینه حاضر بود و گفت: الله اکبر کسی که شاهد باشد و ببیند، مثل کسی که شاهد قضیه نبوده نیست؛ من به حق راست می گویم و الا این دو گوش من کر شود، که شنیدم از فضیل بن یسار از حضرت امام محمد باقر و حضرت امام جعفر صادق (ع) که فرمودند: «حرام علی روح أن تفارق جسدها حتی تری الخمسه: محمدا و علیا و فاطمه و حسنا و حسینا بحیث تقر عینها، أو تسخن عینها. فانتشر هذا الحدیث فی الناس فشهد جنازته و الله الموافق والمفارق؛ حرام است بر جانی که بخواهد مفارقت از بدن خود نماید، مگر آنکه پنج تن محمد و علی و فاطمه و حسن و حسین را می بیند؛ و در آن حال یا چشمانش به دیدار آنها سرد و خنک و راحت می گردد، و یا حرارت پیدا می کند و گرم می شود.» این حدیث را اذینه از آن دو امام بزرگوار نقل کرد و داستان کیفیت رحلت سید حمیری در بین مردم شهر انتشار پیدا کرد، و تمام اهل شهر از موافقین و مخالفین در تشییع جنازه او حاضر شدند. (کشف الغمه طبع سنگی ص 124 و در بحارالانوار طبع کمپانی ج یازدهم ص 199 از امالی شیخ طوسی نقل می کند.)
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و نیز مرحوم مجلسی از «امالی» طوسی روایت کرده است که: آخرین شعری که سید حمیری قبل از وفاتش، به یک ساعت، سرود، در حالی که بیهوش شده و رنگ رخسارش سیاه شده و سپس به هوش آمد و رنگش سفید و درخشان گشت. مفاد اشعار آنکه:

1_ دوست دارم من آن کسی را که دوستان او در وقت مردن می خندند، و او را با بشارت می بینند.

2_ و هر کس بمیرد و هوای غیر او (از دشمنان او) در سرش باشد، غیر از راه آتش طریقی نخواهد پیمود.

3_ ای أبوالحسن! فدای تو باد جان من و عشیره من و مال من و آنچه را که من در بسیط زمین مالک آنم.

4_ ای أبوالحسن! من به فضل و شرف تو اعتراف دارم و پیوسته من به ریسمانی از عشق تو، خود را آویخته ام و دست زده ام.

5_ و تو ای علی! وصی حضرت مصطفی و پسر عم او هستی؛ و ما با تمام کسانی که بغض تو را در دل دارند دشمنیم و آنها را رها می کنیم.

6_ موالیان و پیروان تو اهل نجات و ایمانند و سعادت آنها واضح؛ ولیکن دشمنان تو همه مشرک و به گمراهی معروف و مشهورند.

7_ مرد عیب جوئی مرا ملامت کرد و درباره علی و حزب او بر من خرده گرفت، من به او گفتم: خدا تو را ملامت کرده است و عیب در تو قرار داده است، چون مرد احمقی هستی که بر پیروان علی عیب می گیری.

باری، گویند: علت سیاهی صورت حمیری به علت شرب خمری بوده است که در سابق الایام می نموده است.
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من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی- جلد 2 صفحه 154-149

کلی__د واژه ه__ا

شعر سید اسماعیل حمیری مرگ تشیع ائمه


اصل التفات در قرآن

در فن فصاحت و بلاغت در علم معانی، اصلی است که از آن به 'اصل التفات' تعبیر می کنند. در آنجا مقصود از 'التفات' این است که متکلم در یک سیاق واحد که دارد سخن می گوید، از این حالت های سه ضمیر، یعنی حالت ضمیر غیاب یا خطاب یا تکلم، از یکی به دیگری التفات پیدا می کند. مثلا سیاق سخن سیاق غیبت یعنی مغایب است، یکمرتبه این سیاق مغایب تغییر پیدا می کند، در حال ادامه اش تبدیل می شود به سیاق خطاب، درصورتی که مطلب همان مطلب است. یا برعکس، سیاق، سیاق خطاب است، بعد تبدیل می شود به سیاق غیاب، درصورتی که مطلب یک مطلب است. این همیشه به علت یک سلسله نکات است که در علم 'معانی بیان' توضیح داده اند که به چه علل و جهاتی گوینده سیاق سخن خودش را تغییر می دهد. مثال روشنش سوره مبارکه حمد است. این سوره، نیمی شکل غیاب دارد و نیم دیگر شکل خطاب، درصورتی که درواقع همه آن یک سیاق است.

سوره حمد این چنین شروع می شود: «الحمدلله رب العالمین؛ سپاس اختصاص دارد به ذات مقدس الله، رب و پروردگار و خداوندگار همه جهان ها.» (حمد/ 2) اینجا گوینده که ما هستیم، بنده هستیم، داریم از خدا به صورت یک مغایب یاد می کنیم: حمد از آن خداست. در اینجا خدا مخاطب نیست، خدا را سپاس می گوییم، بعد هم همین جور اسم ها به صورت مغایب ادامه پیدا می کند، می گوییم: «الرحمن الرحیم* مالک یوم الدین؛ بخشنده و مهربان است و صاحب روز جزاست.» (حمد/ 3- 4) یکمرتبه این حالت غیاب تبدیل به حالت خطاب می شود، مثل اینکه بلاتشبیه (این تشبیه ها تشبیه های ناقصی است) در جلسه ای شخصی حضور دارد، ما ابتدا به هر علتی (علتش را عرض می کنم) گویی با کسان دیگر صحبت می کنیم، ولی درباره او حرف می زنیم، می گوییم: آقای فلان چنین و چنان اند، یکمرتبه رو به خودش می کنیم، می گوییم: شما چنین و چنان هستید.
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مسلم خطاب، یک شایستگی بیشتری می خواهد. کانه در نیمه اول سوره، شخص برای خودش آمادگی و شایستگی به وجود می آورد، آنگاه در نیمه دوم، خود خدا را مخاطب قرار می دهد و می گوید: «ایاک نعبد و ایاک نستعین* اهدنا الصراط المستقیم* صراط الذین انعمت علیهم غیرالمغضوب علیهم والضالین؛ پروردگارا تنها تو را می پرستیم و تنها از تو کمک می جوییم، ما را به راه راست هدایت کن، راه کسانی که آنها را مورد انعام خود قرار داده ای، نه راه کسانی که مغضوب تو هستند و نه راه آن گمراهان و ره گم کردگان.» (حمد/ 5 تا 7)

سوره مبارکه حمد نمونه ای است از آنچه که 'التفات' نامیده می شود، ولی التفاتی است از غیبت به خطاب، یعنی ابتدا حالت مغایب را دارد، بعد چون متکلم و آن موضوع به یکدیگر بیشتر نزدیک می شوند، تبدیل می شود به خطاب.

عکس قضیه هم هست و آن این است که اول حالت مخاطب را دارد، مثل اینکه شما دارید با کسی که حاضر است حرف می زنید، ولی وقتی که تقریبا از حرف هایتان نتیجه نمی گیرید، می خواهید یک نوع حالت تعرض به خودتان بگیرید، رویتان را برمی گردانید و می گویید: من این طور دارم می گویم، این این طور حرف می زند (حالا دارید با خودش حرف می زنید). بعد که کمی حالت اعراض به خودتان می گیرید، کانه می گویید تو که شایسته اینکه مخاطب من قرار بگیری نیستی، یکدفعه حالت غیاب به خودتان می دهید: من این جور می گویم، این این جور می گوید، می گویم این طور بکن، چنین جواب مرا می دهد. با این تغییر سخن به او نشان می دهید که تو اصلا شایسته اینکه من تو را مخاطب قرار بدهم نیستی.
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حال گاهی این التفات از غیاب به خطاب، به این شکل است که شخص سومی حضور دارد، فورا او را مخاطب قرار می دهید، می گویید به این آقا بگو (حالا خودش هم در اینجا حاضر است)، تو با این آقا چنین حرف بزن، یعنی من که دیگر نمی خواهم با این حرف بزنم. این خودش نوعی لحن اعتراض گرفتن است.

در سوره ملک نیز آیاتی که قبل از 'قل' ها شروع می شود، آیات خطاب است، یعنی قرآن در آنجا مستقیما مخالفین را مخاطب قرار داده و تا حد زیادی در آن عطوفت و مهربانی و نصیحت است که از آیه چهاردهم شروع می شود: «و اسروا قولکم او اجهروا به انه علیم بذات الصدور؛ شما اگر سخن به سر و پنهان بگویید یا علنی بگویید، بر خدا مخفی نیست، خدا می داند.» (ملک/ 13) «هو الذی جعل لکم الارض ذلولا؛ خداست که زمین را برای شما مانند حیوانی راهوار قرار داده است.» (ملک/ 15) «ءامنتم من فی السماء؛ آیا از آن کس که در آسمانهاست ایمن شده اید.» (ملک/ 16) بعد «اولم یروا الی الطیر فوقهم صافات؛ یا به پرندگان بالای سرشان ننگریسته اند که بال هایشان را باز و بسته می کنند؟» (ملک/ 19) یک التفات است که بار دیگر به خطاب برمی گردد: «امن هذا الذی هو جند لکم؛ آیا کیست آنکه سپاه شماست.» (ملک/ 20) «امن هذا الذی یرزقکم؛ یا کیست آن که اگر روزیتان را از شما بازدارد.» (ملک/ 21) تا می رسد به این آیه و دیگر اصلا اینها از حالت مخاطب بودن می افتند، آن وقت رو به خود پیغمبر (ص) می کند: 'قل' به اینها بگو، یعنی دیگر اینها لایق مخاطب واقع شدن نیستند. «قل هو الذی انشاکم و جعل لکم السمع و الابصار و الافئده؛ بگو: اوست که شما را آفرید و برای شما شنوایی و دیدگان و دل ها پدید آورد.» (ملک/ 23)
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 8- صفحه 217-220

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی قرآن علوم اسلامی انسان خدا گفتگو تفکر


معنای حرف مقطعه «ن» در سوره قلم

سوره قلم با یک سوگند شروع می شود و خود این سوگند با موضوع سوگند که به اصطلاح مقسم علیه است یعنی مقسم به با مقسم علیه تناسب خاصی دارد. اول می فرماید: «ن والقلم وما یسطرون؛ سوگند به قلم و آن چه که می نویسد.» راجع به کلمه 'ن' که آیا مقصود از این کلمه چیست، یک معنی مسلمش همین است که یکی از حروف هجاییه است، مثل «الم» که در اوایل سوره های دیگر است، «یس، حم» و امثال اینها، یعنی یکی از حروف هجاییه است. راجع به اینکه این حروف مقطعه قرآن در ابتدای سور به چه منظوری آورده شده است نظرات مختلفی بیان شده است.

معنی دیگری که برایش ذکر کرده اند، گفته اند 'ن' به معنی دوات است، آن دواتی که قلم را در آن می زنند و می نویسند (محل مرکب). البته معنی دیگری هم دارد و آن 'ماهی' است.

از این سه احتمال، آن احتمالی که اشکالی بر آن وارد نیست همان است که اینجا 'ن' به عنوان یکی از حروف هجاییه و یکی از حروف مقطعه در ابتدای سور واقع می شود. اینجا هم به همان جهت است و در اینجا تناسبش از جاهای دیگر اگر بیشتر نباشد کمتر نیست. در جاهای دیگر هم یک جهت بود که نظر مفسرین را جلب کرده بود و آن این بود که هر جا که این حروف مقطعه آمده است بعد از آن ذکری از قرآن مجید آمده است، از وحیی که بر پیغمبر اکرم نازل شده است. اینجا هم مطلبی شبیه آن است که توضیح می دهیم.
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اگر 'ن' به معنی دوات باشد (و یا به معنی ماهی باشد، که این معنی هیچ تناسبی ندارد و قول ضعیفی است) معنایش این است: سوگند به آن شیئی که ابزار نویسندگی است. ولی به دلایلی که گفته اند اگر قسم می بود باید 'ن' خوانده می شد نه 'نون' شاید بهتر این است که آن را قسم نگیریم، قسم از بعدش شروع می شود. 'ن' همان حرف الفبا، همان حرفی که مبدا همه سوادها و همه آموزش هاست، یعنی اگر این حروف الفبا وجود نمی داشت، به این معنا که اگر انسان قادر بر ایجاد این مقاطع نمی بود، اگر انسان مانند حیوانات می بود که فقط می توانند صدا را یکسره بکشند، مثل گوسفند و اسب و الاغ، یا حداکثر یک چهچه یکنواخت بزنند مثل بلبل، اگر انسان این چنین می بود سخن نبود و اگر سخن نبود نوشتن نبود و اگر سخن و نوشتن نبود تمدن و فرهنگ نبود، یعنی اساسا انسانیتی نبود. این است که این حروف الفبا، همین امر ساده که انسان قدرت دارد نفس را که بیرون می آورد با صدا بیرون آورد و این صدا را با یک مقاطعی ایجاد کند که از این ها همزه و ب و ت وج و د و... در می آید و غیر از این بیست و هشت حرف هم می شود حروف دیگری داشت، همین منشأ انسانیت انسان است، پایه انسانیت انسان است، یا بگوییم یکی از پایه های اساسی، چون پایه دومش قدرت قلم است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 8 صفحه 238-240

کلی__د واژه ه__ا
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ادبیات عرب قرآن تفسیر سوره القلم انسان


تفسیر آیات 17 تا 25 سوره قلم

در آیات 17 تا 25 سوره قلم می خوانیم: «انا بلوناهم کما بلونا اصحاب الجنه؛ ما اینها را مورد آزمایش قرار دادیم، آنچنان که صاحبان باغ را مورد آزمایش قرار دادیم.» کلمه 'صاحب' در فارسی به معنی 'مالک' گفته می شود، می گوییم صاحب این خانه، یعنی مالک این خانه. در اینجا اتفاقا همین معنا درست است، ولی کلمه 'صاحب' در زبان عربی معنای وسیع تری دارد. انسان با هر چیزی که نوعی همراهی داشته باشد، به آن می گویند صاحب او، یار او. اصلا صاحب یعنی همراه. به مالک هم اگر می گویند صاحب، چون نوعی همراهی میان مالک و مملوک وجود دارد، و لهذا همراه سفر انسان را می گویند صاحب سفر، یعنی همراه سفر. ما آنها را مورد آزمایش قرار دادیم، همچنان که قبلا صاحبان باغ را، همراهان باغ را (مقصود در اینجا همان مالکان است: مالکان باغ را) مورد آزمایش قرار دادیم «اذ اقسموا لیصر منها مصبحین؛ آنگاه که با یکدیگر تبانی کردند و هم قسم شدند که صبح بسیار زود، بامدادان میوه های این باغ را بچینند، که تا دیگران خبر شدند اینها برده باشند.»

«و لایستثنون؛ و قسم خوردند که استثنا نکنند.» استثنا یعنی جداکردن. کلمه «و لایستثنون» را مفسرین دو جور تفسیر کرده اند: یکی اینکه «و لایستثنون» یعنی (قسم خوردند که صبحانه بچینند و) قسم خوردند که جدا نکنند، یعنی گفتند همه یک جور کار کنیم، سهمی برای فقرا جدا نکنیم، این هم جزء قسمشان بود. دیگر اینکه چون در زبان عربی 'ان شاالله' گفتن را هم استثنا می گویند (می گویند: استثنا کرد، یعنی گفت: فلان کار را می کنم اگر خدا بخواهد. معنایش این است: مگر اینکه خدا نخواهد) بعضی گفتند: اینجا مقصود از «و لایستثنون» این است که قسم خوردند و 'ان شاالله' نگفتند. ولی ظاهر این است که اگر مقصود آن می بود با صیغه مضارع نمی آمد که «و لایستثنون»، مثلا باید گفته می شد: 'و ما استثنوا' و 'ان شاالله' نگفتند، یعنی آن وقت عطف به «اقسموا» می شد نه عطف به «یصر منها».
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- ص 69-67

کلی__د واژه ه__ا

اثبات خدا علت و معلول انسان فطرت حوادث طبیعی تربیت


حقیقت جویی در انسان

گرایش های مقدس که احیانا 'مقدسات' هم نامیده می شوند اجمالا پنج مقوله هستند که عبارتند از: حقیقت جویی، گرایش به خیر و فضیلت، گرایش به زیبایی و جمال، گرایش به خلاقیت و ابداع، عشق و پرستش.

بنابراین یکی از گرایش های مقدس انسان 'حقیقت' است. مقوله حقیقت را ما می توانیم مقوله 'دانایی' یا مقوله 'دریافت واقعیت جهان' هم بنامیم. مقصود این است که در انسان چنین گرایشی وجود دارد، گرایش به کشف واقعیتها آنچنان که هستند، درک حقایق اشیاء «کما هی علیها»، اینکه انسان می خواهد جهان را، هستی را، اشیاء را آنچنان که هستند دریافت کند. از دعاهای منسوب به پیغمبر اکرم (ص) است که می فرموده است: «اللهم ارنی الاشیاء کما هی»؛ خدایا اشیاء را همانطور که هست به من نشان بده. اساسا آن چیزی که به نام 'حکمت' و فلسفه نامیده می شود هدفش همین است. اصلا اگر بشر دنبال فلسفه رفته است برای همین حس بوده است که می خواسته حقیقت را و حقایق اشیاء را درک کند. ما نام این حس را می توانیم 'حس فلسفی' هم بگذاریم.

می خواهید بگویید 'حقیقت جویی'، می خواهید بگویید 'مقوله حقیقت'، 'مقوله فلسفی' یا مقوله دانایی، قدیم ترین کسی که این تعبیر را به کار برده است بوعلی سینا بوده و بعدها شیخ اشراق و دیگران نیز این تعبیر را به کار برده اند. در مورد غایت و هدف فلسفه، یا تعریف فلسفه به حسب غایت و نتیجه اش، می گوید: صیروره الانسان عالما عقلیا مضاهیا للعالم العینی؛ یعنی نتیجه نهایی فیلسوف شدن این است که انسان، جهانی عقلانی بشود شبیه جهان عینی، یعنی این جهان عینی را دریافت کند. آنچنان که هست، بعد خودش بشود یک جهانی، ولی آن جهان بیرون، جهان عینی است، این همان جهان باشد ولی صورت عقلی همان جهان. این مسأله حقیقت یا حقیقت جویی، از نظر فیلسوفان همان کمال نظری انسان است، و انسان بالجبله و بالفطره می خواهد کمال نظری پیدا کند یعنی حقایق جهان را درک کند. چنین گرایشی در انسان برای رسیدن به حقایق جهان وجود دارد.
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3_ در آیه 54 سوره انعام آمده: «انه من عمل منکم سوء بجهالة ثم تاب من بعده و اصلح فأن_ه غفور رحیم؛ هرکس از شما کار بدی از روی نادانی کند سپس توبه و اصلاح نماید، مشمول رحمت خدا می شود، چرا که خداوند غفور و رحیم است.» در این آیه هرگونه عمل سوء که تمام گناهان را فرا می گیرد، قابل توبه و بازگشت ذکر شده است.

4_ در آیه 135 سوره آل عمران چنین آمده است: «و الذین اذا فعلوا فاحشة او ظلموا انفسهم ذکرو االله فاستغفروا لذنوبهم و من یغفر الذنوب الا الله و لم یصروا علی ما فعلوا و هم یعلمون؛ و آنها که وقتی مرتکب عمل زشتی شوند یا به خود ستم کنند، به یاد خدا می افتند، و بر گناه اصرار نمی ورزند با این که می دانند.»

در این جا نیز با توجه به این که ظلم و ستم، هرگونه گناهی را شامل می شود، چرا که بعضی از گناهان ستم بر دیگران است و بعضی ظلم به خویشتن، و در این آیه نسبت به همه آنها وعده پذیرش توبه داده شده است، عمومیت توبه نسبت به تمام گناهان اثبات می شود.

5_ در آیه 31 سوره نور همه مؤمنان را مخاطب قرار داده می فرماید: «و توبوا الی الله جمیعا ایها المؤمنون لعلکم تفلحون؛ ای مؤمنان همگی به سوی خدا باز گردید تا رستگار شوید.» واژه جمیعا دلیل بر این است که هر گناهکاری دعوت به توبه شده است، و اگر توبه دارای شمول و عموم نباشد، چنین دعوتی صحیح نیست.

این نکته قابل دقت است که در آیات بالا در بعضی از موارد روی مسأله اسراف تکیه شده و در مورد دیگر ظلم، و در مورد دیگر عمل سوء، و وعده آمرزش همه این عناوین به طور گسترده در صورت توبه داده شده است؛ بنابراین، هر عمل سوء و هر ظلم و ستم و هر اسرافی بر خویشتن از انسان سر بزند و توبه کند، خداوند توبه او را می پذیرد.
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به عبارت دیگر اگر به معنای 'ان شاالله' گفتن می بود، عطف به «اقسموا» بود و باید ماضی آورده می شد، ولی چون مضارع آورده شده علی الظاهر عطف به «یصر منها» است. پس معنای آیه این است: قسم خوردند که صبح بسیار زود، هنوز که کسی خبردار نشده، میوه های باغ را بچینند و هیچ چیزی هم جدا نکنند.

«فطاف علیها طائف من ربک و هم نائمون؛ گذشت بر آن باغ عبور کننده ای از جانب پروردگار تو (این را خدا فرستاده بود، یک وسیله الهی بود، یک تسبیب الهی بود، یک نوع سبب سازی الهی بود. آن عبورکننده الهی که قرآن اسمش را نمی برد که چه بود و از چه نوع بود) در وقتی آمد که آنها خواب بودند.» یعنی شب که اینها خواب بودند کار را یکسره کرد. «فاصبحت کالصریم؛ این باغ گردید (اصبح به معنی 'گردید' است ولی گردیدن در صبح را می گویند 'اصبح'، گردیدن در شام را می گویند 'امسی'. اصبح یعنی صبح چنین شد) این باغ داخل صبح شد درحالی که درست به شکل یک صریم یعنی یک باغ چیده شده درآمده بود، کاملا چیده بودند و چیزی باقی نمانده بود.»

آنجا هم کلمه «لیصر منها» بود. 'صرم' در آنجا به همان معنای چیدن و قطع کردن میوه از درخت و از بن خودش است. اینجا هم کلمه 'صریم' را آورده است. اگر ما 'کالصریم' را به همین معنا بگیریم که ظاهرش هم همین است معنایش این است که آن آفت هرچه بود و هر که بود در همین حد بود که از تمام میوه های باغ که اینها برای خودشان چطور حدس می زدند و خراصی می کردند که چقدر و چقدر می شود اثری باقی نمانده بود.
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بعضی گفته اند که 'صریم' در اینجا به معنی شب است (البته با اقرار و اعتراف به اینکه 'صریم' هم به روز اطلاق می شود و هم به شب، روز که می آید شب را قطع می کند و شب که می آید روز را قطع می کند، به هر دو می گویند صریم)، گفته اند که مقصود آیه این است که باغ مانند یک شب ظلمانی و تاریک شد، و مقصودشان این است که آن بلای آسمانی که آمد نه تنها میوه ها را از بین برد، حتی درخت ها را به کلی از بین برد. البته این لغت این نظر را چندان تأیید نمی کند.

«فتنادوا مصبحین؛ صبح که شد، اینها وقتی که بیدار شدند یکدیگر را صدا زدند.» «ان اغدوا علی حرثکم؛ گفتند: فورا و به عجله، 'غدوا' (صبح زود) بالای کشت و زراعت خودتان باشید (یعنی چنان برویم که هنوز صبح زود است ما آنجا باشیم.)» «ان کنتم صارمین؛ اگر چنین تصمیمی دارید که زود بچینید.» «فانطلقوا؛ راه افتادند.» «و هم یتخافتون؛ و آهسته به هم میگفتند.»

'خفت' به معنی آرام حرف زدن است. در آن آیه کریمه داریم که «و لا تجهر بصلاتک و لا تخافت بها؛ و نمازت را به آواز بلند مخوان و بسیار آهسته اش مکن.» (اسرا/ 110) در قرائت نماز، نه خیلی آرام تکلم کن و نه داد بزن. معنای 'خفت' همان حالت همس است. آرام و در گوشی با هم حرف می زدند. همین طور که می رفتند، می گفتند: صدایتان را بلند نکنید. آرام با همدیگر حرف می زدند، چرا؟ «ان لایدخلنها الیوم علیکم مسکین؛ یک وقت یک گدا سر و کله اش اینجا پیدا نشود.»
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«و غدوا» صبحانه وارد شدند، فرود آمدند اما بر چه؟ آنجا داشت «اغدوا علی حرثکم»، اینجا نقطه مقابل حرث، 'حرد' آورده است. قرآن می گوید: به جای اینکه بر حرث وارد شوند بر حردی وارد شدند: «و غدوا علی حرد» به جای 'حرث' بر 'حرد' وارد شدند. سالی که از باران دادن امتناع و امساک دارد 'حارد' یا 'حرد' گفته می شود، حیوانی که از شیر دادن ابا دارد و لگد می زند 'حرد' گفته می شود، همین طور زمینی که ابا کند از اینکه چیزی به انسان بدهد و کإنه بر صاحب خودش خشم گرفته است که هر چه او کوشش می کند از این زمین چیزی بگیرد این زمین چیزی به او نمی دهد، یک زمین خشمناک و ممسک. این زمینی که تا دیروز حرث بود امروز به صورت یک حرد درآمده است. «و غدوا علی حرد؛ وارد شدند بر چنین زمینی، زمینی که گویی قسم خورده است که یک دانه میوه به اینها ندهد.»

«قادرین». کلمه 'قدر' در قرآن به دو معنا اطلاق شده است، بیشتر به همان معنی قدرت اطلاق شده است، یعنی توانایی. معنی دیگری که در قرآن اطلاق شده است 'قدر' است به معنی اندازه گیری. در آیه ای هست: «لینفق ذو سعه من سعته و من قدر علیه رزقه فلینفق مما اتاه الله؛کسی که ثروتمند است انفاق کند، و کسی که روزیش بر او مقدور شده است (یعنی محدود اندازه گیری شده است، مقصود اشخاص فقیر هستند) باید از آنچه خدایش داده انفاق کند.» (طلاق/ 7)

یا در داستان حضرت یونس آیه «و ذا النون اذ ذهب مغاضبا فظن ان لن نقدر علیه فنادی فی الظلمات ان لا اله الا انت سبحانک انی کنت من الظالمین؛ و ذوالنون را [یاد کن] آنگاه که خشمگین رفت و پنداشت که ما هرگز بر او قدرتی نداریم تا در [دل] تاریکیها ندا درداد که معبودی جز تو نیست منزهی تو راستی که من از ستمکاران بودم.» (انبیاء/ 87) معنایش این نیست که او گمان کرد که ما توانای بر او نیستیم، ما قدرت نداریم او را بگیریم (چنین چیزی محال است)، بلکه یعنی باور نمی کرد که ما او را بگیریم، اخذش کنیم، محدودش کنیم. پیغمبر خدا بود، مثل اینکه به خودش اعتماد داشت که ما پیغمبر خودمان را هرگز در تنگنا قرار نمی دهیم. باور نمی کرد که ما پیغمبر خود را در تنگنا قرار بدهیم. ولی وقتی که ما او را در تنگنا قرار دادیم، در همان ظلمات فریاد کرد که معبودی جز تو نیست. منزهی تو. به راستی که من از ستمکاران بودم.
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بسیاری از مفسرین گفته اند 'قادر' در اینجا به هر دو معنا درست است: در کمال قدرت بر آن حرث وارد شدند، اما چه فایده؟ آنها قدرت داشتند ولی زمین چیزی به آنها تحویل نمی داد. یا «قادرین» یعنی در حالی بر این سرزمین خشمناک و غضبناک که ابا کرده است از اینکه چیزی به آنها بدهد وارد شدند که در دل خودشان داشتند اندازه می کردند، یعنی در همان حالی که داشتند پیش خودشان حساب می کردند وارد شدند. (این معنا بهتر است و در تفسیر المیزان این طور معنی کرده اند.)

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 8- صفحه 286-290

کلی__د واژه ه__ا

قرآن تفسیر سوره القلم داستان قرآنی خدا انسان


ابن اثیر

نام اصلی او 'ابوالحسن علی بن ابی الکرم محمد' که در جمادی الاول سال (555 هجری) قمری متولد شد. لقب او 'عزالدین' و مشهور به ابن اثیر جزری است. او مورخ ادیب و محدث اهل تسنن می باشد. اوایل کودکی را با آموزش قرآن شروع کرد و در جوانی در شهرهای موصل، شام و بغداد، نزد اساتیدی چون ابن ریان، ابوحفص عمربن طبرزد بغدادی و دیگر اساتید دانش آموخت. او اساتید خود را در کتاب «الکامل» معرفی کرده است. 'یاقوت حموی' یکی از شخصیت های بزرگ اهل تسنن برای او ارزش والایی قائل بود و قبل از مرگش، طبق وصیتی، کتاب های خود را به 'ابن اثیر' واگذار کرد تا او آنها را به کتابخانه مورد نظرش برساند و تحویل دهد. البته ابن اثیر این تعهد را پذیرفت ولی به آن عمل نکرد.

ابن خلکان هم یکی دیگر از بزرگان اهل تسنن هم بسیار او را ستوده و بعد از ملاقاتی که در سال 626 هجری قمری با او در حلب داشت، گفت: ابن اثیر حافظ حدیث بود، تاریخ را از بر داشت و انساب عرب را به خوبی می دانست و به اخبار عرب واقف بود. ابن اثیر مورد احترام نویسندگان زیادی بود که از آثار او بهره های زیادی بردند. مثلا ابن جوزی از او به عنوان استاد یاد کرده همین طور 'ابن کثیر و ابن حنبلی'. آثاری که از او به جای مانده عموما درباره تاریخ است. خودش در مقدمه کتاب «الکامل» می گوید: من همیشه تمایلی به خواندن کتاب های تاریخی و دانستن تجارب گذشتگان داشتم و سرانجام در سال 632 هجری قمری در موصل از دنیا رفت.
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آثار او:

1- اسدالغابه فی معرفة الصحابه

2- الکامل فی التاریخ

3- اللباب فی تهذیب الانساب

4- التاریخ الباهر فی الدولة اتابکیه

من_اب_ع

دایرة المعارف بزرگ اسلامی- جلد 2

کلی__د واژه ه__ا

عزالدین ابن اثیر جزری مورخان تسنن ادبیات عرب


ابن عربی

نام او محمد حاتمی طایی، عارف و متفکر و محقق جهان اسلام که در رمضان سال 560 هجری قمری در مرسیه اندلس متولد شد. لقب او شیخ اکبر و مشهور به 'محیی الدین عربی' از بزرگان صوفیه است. پدرش علی و جد اعلای او حاتم طائی است که به سخاوت مشهور بوده و پیامبر اکرم (ص) او را ستوده است. پدر او، از فقها و محدثین و مشاهیر تصوف و از دوستان فیلسوف مشهور 'ابن رشد' بود.

ابن عربی، دوران کودکی را در خانواده ای گذراند که افراد آن به زهد و پارسایی و علم، شهرت داشتند. در هشت سالگی با خانواده به «اشبیلیه» پایتخت اندلس رفت و در آنجا به تحصیل علوم و معارف پرداخت تا جایی که به عنوان دبیر و کاتب حکومت شد. در همان جوانی به تصوف گرایش پیدا کرد و با بسیاری از بزرگان صوفیه و مشایخ دیدار و با 'ابن رشد' نیز ملاقات کرد. در میان بزرگان بیشتر به 'شیخ ابومدین' ارادت داشت به طوری که او را از رجال غیب می دانست و تا سرحد امکان او را ستود. در همین دوران به سراسر اسپانیا و مغرب، تونس، مراکش، قونیه، انطاکیه سفر کرد و پس از آن به خاور میانه رفت و از بیت المقدس، مکه، بغداد، حلب، و خلاصه آسیای صغیر دیدن کرد تا بالاخره در شهر دمشق وارد شد و پس از سال ها سفر و سیاحت، در آنجا مقیم شد و آنجا را مسکن خود قرار داد. در تمام این سفرها او به دیدن مشایخ طریق و عارفان بزرگ می رفت و با علما دیدار می کرد و استفاده معنوی از ایشان می برد. در همین سفرهایش بود که به تألیف آثاری کوتاه و بلند پرداخت و در دمشق، زمانی که مستقر شد آثار جاودان «فتوحات مکیه» و «فصوص الحکم» را تألیف کرد. او آثار بسیاری از خود به جای گذاشته که در نامه ای حدود 240 آثارش را ذکر می کند که به یادش مانده ولی محققان بیش از 500 اثر و رساله را به او نسبت می دهند. موضوعات اصلی رسالات او، تصوف، عرفان و حالات و واردات قلبی است ولی در واقع تمام علوم دینی اعم از حدیث و تفسیر، سیره، فقه و همچنین علومی از قبیل علم کیمیا، جفر و نجوم و دیوان شعر را در بر می گیرد.
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پس از نشر افکار و آرا و آثار ابن عربی، عده بسیاری در زمان حیاتش دور او جمع شدند و از او تعلیمات زیادی کسب کردند. مریدانی که اکثرا عارف بالله بودند، از او بهره ها بردند و تربیت شدند و این آثار و عقاید و افکار در عالم تسنن و در عالم تشیع رواج یافت. اگرچه در عالم تشیع همراه با مدح کنندگان بسیار، برخی از علمای شیعه افکار او را نپسندیدند و او را سنی متعصب خواندند و بعضی عرفا به دلیل بی پروا بودنش در افشای اسرار عرفانی از او کناره گرفتند، اما غالبا او را از محبین اهل بیت و شیعه خالص می دانند که همانطور که شیخ بهائی در 'کتاب اربعین' می گوید: ابن عربی در محیطی سکونت داشت که سالها تحت تسلط بنی امیه و مرکز خلافت آنها بود، لذا او مجبور به تقیه شده است. علمای موافق هم هر کدام به نحوی در تأیید 'ابن عربی' سخن گفته اند که او نمی توانسته عقاید حقه امامیه خود را اظهار کند. وفات این مرد بزرگ در شب جمعه (28 ربیع الاخر سال 638 هجری قمری) در 78 سالگی در دمشق بود. قبر او در خارج دمشق، نزدیک به صالحیه در حوالی کوه قاسیون می باشد که سالها بعد به دستور سلطان سلیم خان عثمانی در آن محل، مدرسه و مسجدی تأسیس شد و محل قبرش تعمیر گردید.

من_اب_ع

محمدباقر خوانساری- روضات الجنات- جلد 8 صفحه 61-58 

نجیب مایل هروی- مقدمه رسائل ابن عربی

کلی__د واژه ه__ا

عرفان محیی الدین عربی علوم اسلامی ادبیات عرب تشیع
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ابوالاسود دوئلی

نام اصلی ابوالاسود دوئلی ظالم بن عمرو است. او از بزرگان فقها و محدثان تابعین و از اصحاب و دوستداران امام علی (ع) است و چون از قبیله دئل بود به این لقب نامیده شد. اگرچه بعضی ها او را جزو اصحاب رسول خدا می دانند و حتی گفته اند که در جنگ بدر شرکت داشته ولی این حرف نباید صحیح باشد. او در محبت نسبت به امیرالمؤمنین و فرزندان او و در قبول ولایت حضرت، بسیار محکم و پابرجا بود و در جنگهای جمل، صفین و نهروان در رکاب حضرت علی (ع) بود و در سال چهلم هجرت از سوی آن حضرت والی بصره شد و چون خبر شهادت حضرت علی (ع) به بصره رسید، ابوالاسود بالای منبر رفت و چند خطبه سوزناک ایراد کرد. بعد از امیرالمؤمنین (ع) در زمانی که زیاد و پسرش عبیدالله والیان بصره شدند، او را شدیدا تحت فشار گذاشتند. او در شهادت امام حسین (ع) هم، مرثیه ای سرود و خواهان انتقام و قصاص از قاتلان امام حسین شد.

ابوالاسود دوئلی واضع علم نحو بوده، اگرچه اصل و اساس این علم را از امیرالمؤمنین (ع) یاد گرفت، می گوید که حضرت به من یاد دادند و فرمودند: کلام مرا دنبال کن و آنچه به فکرت رسید به آن اضافه کن. من هم مطالبی جمع کردم و به سخنان حضرت معروض داشتم. او بعد از شهادت حضرت علی (ع) از انتشار نوشته های خود به جهت تنگناهای مسائل سیاسی امتناع کرد تا روزی که شنید کسی یک آیه را به جای اینکه با ضمه بخواند با کسره خوانده است. ابوالاسود با شنیدن این غلط بزرگ که موجب کفر شده بود، تصمیم گرفت تا نوشته های خود را منتشر کند و «اعراب و اعجام» را به مردم یاد دهد و همین کار را کرد. این مرد بزرگ در سال 69 هجری در سن 85 سالگی وفات یافت.
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من_اب_ع

دایرة المعارف تشیع- جلد 1

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابوالاسود دوئلی تشیع تاریخ اسلام علم نحو


ترجمه اشعار ابن فارض درباره ظهور نور توحید

1_ و برداشته شدن حجاب جسم از من، ظاهر کرد از سریره من، سر آنچه را که بواسطه جسم من مستور بود.

2_ و کسی که با جمال متعرض مراتب پست و زبون گردد، می بیند نفس خود را که از نفیس ترین عیش ها و مفاخر کنار زده شده است.

3_ و چنانچه نفسی رأیش چنین باشد که در راه محبت سختی نبیند، هرگاه متعرض عشق گردد، از این حریم به دور انداخته میشود.

4_ پس من مورد عنایت و نصرت خدا واقع شدم، نه با کاری که با چشم و گوش انجام دادم و نه با اکتسابی که نمودم و نه با استحقاق جبلی و طبیعتی که داشتم.

5_ و من عاشق، سرگردان و دلباخته او شدم در عالم امر، در آن جائی که ظهور عالم خلق نبود، و مستی من از آن جمال مقدس، قبل از ابتدای آفرینش طبعی و طبیعی من بود.

6_ ظاهر شد در پرده حجاب؛ و پنهان شد بواسطه مظاهر خود در هر دوره و ظهوری به رنگ های مختلف.

7_ پس با طیب نفس خود محبت خدا را بپذیر؛ در این صورت برتر و والاتر از همه نفوس بندگان خدا از عبادت کنندگان در هر امت و گروهی خواهی شد!

8_ تمام محبت ها و میل ها بسوی خدا تجمع کرده؛ حتی نمی بینی در او غیر از عاشقی که غیر از عشق چیزی نمی شناسد.

9_ و چنانچه در خود تمام صورت های محاسن و نیکوئی ها را جمع کند، من تمام معانی دقیقه را در او مشاهده می نمایم.
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10_ و اگر جسم مرا باز و منشرح کند، در هر ذره ای از آن می بیند که تمام دلهائی است که در آن تمام محبت ها موجود است.

11_ و چون نفس خود را بر اساس مبایعه و خرید و فروش، از حکومت و سرزمین دنیا به حکومت و سرزمین بهشت منتقل کردم،

12_ حجاب نفس را از رؤیت و لقای حضرت معبود برداشتم، به اینکه نقاب را بالا زدم، پس آن حضرت پاسخ دعاها و تمناهای مرا داد.

13_ و من خودم جلاء آئینه ذات خود از زنگار صفات خود شدم. و از من اشعه ای بیرون تراویده، گرداگرد ذات مرا گرفت و بر آن محیط شد.

14_ و من خودم را بر خودم شاهد گرفتم؛ چون هیچ موجودی در شهود من غیر از من نبود، که با من برخورد و تزاحم داشته باشد.

15_ پس آن کسی که صفات مرا به من ببیند، جلیس و همنشین من است. و آن کسی که به جهت احتجاب من، مرا به صفات من ببیند، در منزل من فرود نیامده است.

16_ همچنین آنکه مرا به فعل من بشناسد، نسبت به من جاهل است. و کسی که فعل مرا به من بشناسد، حقیقتا به من عارف است.

17_ پس سخن گفتن من، در حالیکه کل وجود من زبان است که از خود حکایت میکند و حدیث می نماید؛ و نگاه کردن من، درحالیکه کل وجود من چشم است که برای نگاه کردن در خود من است،

18_ و شنیدن من، در حالیکه کل وجود من به جود و عطا شنواترین نداهاست؛ و در حالیکه کل وجود من در دفاع و رد پستی، دست قدرت است،
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19_ معانی صفاتی است در من که در ماوراء جسم و طبیعت قرار داده شده است؛ و اسماء ذات من است که پراکنده و انتشار داده است آنچه را که عالم حس برای عالم نفس روایت میکند.

20_ برای من به یقین پیوست که ما در حقیقت واحد بودیم؛ و هوشیاری مقام جمع، سکر و مستی مقام تفرقه و تشتت را روشن و هویدا ساخت.

21_ و تمام وجود من زبان گویا و چشم بینا و گوش شنوا و دست بود، برای سخن گفتن و فهمیدن و شنیدن و گرفتن.

22_ پس چشم من آهسته سخن گفت، و زبان من مشاهده نمود، و گوش من به گفتار آمد، و دست من استماع کرد.

23_ و گوش من، چشم است که نظر میکند به هر چه ظاهر شود. و چشم من گوش است که چنانچه یاران به شعر و نغمه سرائی پردازند، سکوت میکند.

24_ و از من بجای دست هایم زبانم دست است؛ همچنانکه دست من زبان من است در خطاباتی که دارم و خطبه هائی که میخوانم.

25_ همچنین دست من چشم است که هرچه را ظاهر شود می بیند؛ و چشم من دست باقدرت و گشوده ای است در وقتیکه بخواهم باز کنم و بگشایم.

26 _ و گوش من زبان است در مخاطبات من، و همچنین زبان من در گوش دادنش گوش ساکت است.

27_ و از برای بوئیدن نیز همان احکام همگانی بودن قیاس اتحاد صفات می آید؛ از سخن گفتن و دیدن و شنیدن و گرفتن، و یا به عکس قضیه میتوان گفت: زبان و چشم و گوش و دست هر کدام از آنها می بوید.
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روایات دلالت کننده بر عمومیت قبول توبه در این باره روایات زیادی در کتب شیعه و اهل سنت نقل شده که درهای توبه تا آخرین لحظات عمر، مادام که انسان مرگ را با چشم خود نبیند باز است و شاید بتوان گفت این حدیث از احادیث متواتر است به عنوان نمونه به روایات زیر توجه فرمائید.

پیامبر خدا (ص) فرمودند: «إن الله غافر إلا من شرد علی الله شراد البعیر علی أهله؛ خداوند آمرزنده است مگر کسی را که از طاعت او، همچنان که شتر از صاحب خود می رمد و می گریزد، بگریزد.» همچنین فرمودند: «ان الله -تعالی- یبسط یده بالتوبة لمسی ء اللیل إلی النهار و لمسی ء النهار إلی اللیل حتی تطلع الشمس من مغربها؛ خدای تعالی دست خود را به نشانه قبول توبه برای بدکار شب تا روز و برای بدکار روز تا شب می گشاید تا آفتاب از مغرب خود برآید.» (یعنی تا قیامت) و فرمود: «لو عملتم الخطایا حتی تبلغ السماء ثم ندمتم، لتاب الله علیکم؛ اگر چندان گناه کنید که به آسمان رسد آنگاه پشیمان شوید خداوند توبه شما را می پذیرد.» و فرمود: «بنده گناه می کند و به بهشت می رود.» عرض کردند: «این چگونه ممکن است ای رسول خدا؟» فرمود: «گناهی کند و از آن پشیمان شود و آن در پیش چشم وی باشد تا به بهشت رسد.»

امام صادق (ع) در تفسیر آیه «إن الله لا یغفر أن یشرک به و یغفر م_ا دون ذلک لمن یش_اء؛ خداوند شرک ورزیدن به خود را نمی آمرزد و کمتر از آن را از هر که بخواهد می آمرزد.» (نساء/ 48) فرمود: «منظور گناهان کبیره و غیر کبیره است.» یعنی خداوند گناهان کبیره را نیز می آمرزد.
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28_ تمام این کارها از نفس است، که اگر از هوای خود بیرون رود و خواهش های خود را بیفکند، قوای آن به نحو تضاعف بالا میرود و میتواند فعل خود را به هر ذره ای از اعضایش برساند و کار مجموع قوا و اعضا را با آن انجام دهد.

29_ و من اگر چه از نقطه نظر صورت پسر آدم بوالبشر هستم، ولیکن در من نسبت به آدم معنائی هست که گواهی به پدر بودن من برای او میدهد.

30_ و تو در حالی بودی که از جریانات قبل از امروزت اطلاع نداشتی! و از جریانات فردا نیز بی خبر بودی!

31_ ولیکن حال تو فعلا چنین شده است که از أخبار گذشته و از أسرار آینده آگاهی و به جرأت و اعتماد به نفس خبر میدهی!

32_ و مبادا از هر صورتی که مموه و مزخرف است به زینت ها، و از حالت های متغیر إعراض کنی، زیرا که آنها تو را به حقائقی هدایت میکند که این صورت ها و حالات طیف خیال آنهاست.

33_ و آگاه باش که نفس را اینطور که گفتیم باید شناخت و یا آنکه دست از معرفت نفس باز داشت؛ و با چنین نفسی که ما توصیف نمودیم، باید قرآن کریم در هر صبحگاهی تلاوت شود.

من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی 5- صفحه 40-35

کلی__د واژه ه__ا

نفس توحید عرفان صفات خدا ادبیات عرب شناخت


اشعار ابن ابی الحدید درباره عظمت امیرالمؤمنین

یا علی گر به حشر، قنبر تو سایه بر گبر محشر اندازد

جای دارد که ابر رحمت گیر، سایه بر اهل محشر اندازد
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هو النبأ المکنون و الجوهر الذی *** تجسد من نور من القدس زاهر (1)

ألا إنما الاءسلام لولا حسامه *** کعفطة عنز أو قلامة حافر (2)

ألا إنما التوحید لولا علومه *** کعرضة ضلیل و نهبة کافر (3)

صفاتک أسمآء و ذاتک جوهر *** بری المعانی من صفات الجواهر (4)

یجل عن الاعراض و الاین و المتی *** و یکبر عن تشبیهه بالعناصر (5)

از اشعار رائیه ابن ابی الحدید است که از علویات سبع اوست و در مجموعه ای با معلقات سبع و قصیده بوصیری طبع سنگی شده است.

معنی اشعار بالا به ترتیب ابیات چنین می شود:

1_ اوست خبر مستور و اصلی که از نور تابنده عالم قدس صورت بندی شده و لباس جسمیت در بر کرده است .

2_ آگاه باشید! که اگر جهاد عظیم و شمشیر برنده او نبود، از اسلام جز چیز اندکی همانند آب بینی بز یا پاره سم حیوان باقی نبود.

3_ آگاه باشید! که اگر علوم و دانش او نبود، توحید آنچنان خراب می شد که به صورت آنچه را که شخص ضال عرضه می کند و آنچه را که کافر غارت کرده است در می آمد.

4_ صفات تو اسماء خداست و ذات تو جوهری است که از آثار و خواص جواهر عالم امکان جداست .

5_ و ذات تو برتر است از عرضه ماده و مکان و زمان ، و بزرگتر است از تشبیه و مشابهت با عناصر.

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی 5- صفحه 47-46

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب امام علی (ع) رائیه ابن ابی الحدید شعر
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فضائل امام علی علیه السلام از زبان خلیل بن احمد عروضی

از خلیل بن احمد عروضی وارد است که: «إنه سئل لم یهجر الناس علیا؛ و قربه من رسول الله صلی الله علیه و ءاله و سلم قربه، و موضعه من المسلمین موضعه، و عیاذه فی الاءسلام عیاذه؟؛ از او سؤال شد که چرا مردم از علی دوری کردند و او را مهجور گذاشتند، در حالیکه تقرب و نزدیکی او به رسول خدا آن قرب و نزدیکی بوده است، و موضع و موقعیتش در میان مسلمانان آن موضع و موقعیت بوده است، و اعتصام و پناهش در اسلام آن اعتصام بوده است؟»

«فقال: بهر و الله نوره أنوارهم، و غلبهم علی صفو کل منهل؛ و الناس علی أشکالهم أمیل؛ خلیل در پاسخ گفت: سوگند بخدا که نور علی بر تمامی انوار آنان غلبه یافت، و برای بدست آوردن آب حیات و زندگی حقیقی در تمام آبشخوارها، علی بر آنان استیلا نموده و آن آب حیات پاک و پاکیزه و خالص را حائز شد؛ اما مردم میل به همشکلان و همقطاران خود دارند.»

سپس گفت: آیا نشنیده ای که اول چنین گفت:

و کل شکل إلی شکله ءالف *** أما تری الفیل یألف الفیلا

ترجمه: و هر شکلی بسوی هم شکل خودش میرود و الفت میگیرد؛ آیا نمی بینی که فیل با فیل انس میگیرد و الفت می ورزد؟

و در همین مضمون ریاسی برای ما از عباس بن احنف انشاء کرده است:

و قآئل کیف تهاجرتما *** فقلت قولا فیه أصناف

لم یک من شکلی فهاجرته *** و الناس أشکال و ءالاف
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ترجمه: و چه بسا گوینده ای به من می گفت: چگونه شما دو نفر از یکدیگر دوری جستید؟ من جوابی به او دادم که در آن انواع معانی گنجانده بود: او از شکل و ردیف من نبود، بنابراین از او دوری جستم؛ چون مردم به اشکال مختلفه بوده و هر دسته، الیف و همنشینی مختص به خود دارد.

«و سئل أیضا: ما هو الدلیل علی أن علیا إمام الکل فی الکل؟ فقال: احتیاج الکل إلیه و غناه عن الکل؛ و نیز از خلیل سؤال شد: دلیل آنکه علی بن أبیطالب امام بر همه است در همه امور چیست؟ در پاسخ گفت: نیازمندی همه به او و بی نیازی او از همه کس» و نیز از خلیل درباره فضائل علی بن أبیطالب سؤال شد: «فقال: ما أقول فی حق من أخفی الا حبا´ء فضآئله من خوف الا عدآء، و سعی أعدآؤه فی إخفآئها من الحسد و البغضآء؛ و ظهر من فضآئله معذلک کله ما ملا المشرق و المغرب؛ در پاسخ گفت: چه گویم در حق کسی که دوستانش فضائل او را از ترس دشمنان مخفی داشتند، و دشمنانش از روی حسد و عداوت در پنهان داشتن فضائل او کوشیدند؛ و معذلک فضائل او مشرق و مغرب عالم را پر کرده است».

و چه عالی صاحب بن عباد در این معنی سروده است:

ما لعلی العلی أشباه *** لا و الذی لا إله إلا هو

مبناه مبنی النبی تعرفه *** و ابناه عند التفاخر ابناه

إن علیا علا علی شرف *** لو رامه الوهم زل مرقاه

ترجمه: برای علی بن أبیطالب که حائز تمام مراتب علو و بلندی است، هیچ شبیه و نظیری نیست. سوگند به ذات اقدس حضرت احدیت که هیچ معبودی و مقصودی جز او نیست، علی هیچ شبیه و نظیری ندارد. مبنی و ریشه او مبنی و ریشه رسول خداست، و دو پسر او در هنگام تفاخر میدانی که دو پسر رسول خدا هستند. بدرستیکه علی بر پایه ای و مرتبه ای از شرف بالا رفته است که اگر قوای وهمیه و متخیله بخواهد خود را به آن مقام برساند و درجات او را در فکر و وهم خود پیدا کند، نردبان صعودش لغزیده و در رکاب عجز و زبونی سقوط خواهد نمود.
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من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی- ج 4 صفحه 119-121

کلی__د واژه ه__ا

امام علی (ع) ویژگی های امام فضایل اخلاقی ادبیات عرب شعرا انسان کامل


مخلصین از زبان سعدی و عبدالکریم جیلی

مخلصین در تمام عوالم، ظهورات و تجلیات حق متعال را ملاحظه نموده، و در مقام شهود اراده و اختیار خدا، غیر از «و ما تشاؤون إلا أن یشآء الله؛ و تا خدا نخواهد (شما) نخواهید خواست» (انسان/ 30) را لمس و مس نکرده اند. وجود آنان آئینه خدانما شده و تمام مراتب خودنمائی را به خاک نسیان مدفون ساخته اند. و نه آنکه عیاذا بالله در مقابل خدا دکان باز کرده اند و دارای قدرت و علم و حیاتی جداگانه شده اند. این فرعونیت است. بلکه قدرت و علم و حیات خود را مندک و فانی در قدرت و علم و حیات خدا نموده و بهیچوجه من الوجوه برای خود حیات و علم و قدرتی نمی بینند. و خداوند جل و عز را یگانه مصدر حیات و علم و قدرت دیده و در مقابل ذات لایتناهی و أزلی و أبدی و سرمدی او، سفره خود را بکلی جمع نموده و از انتساب این صفات به خود با توبه و اعتذار و خجلت و شرمندگی مواجه و برای مدت غیر محدود از خودیت برون آمده و به حق پیوسته اند.

چه خوب شاعر حکیم و پارسی زبان ما سعدی شیرازی این معنی را بازگو کرده است:

ره عقل جز پیچ در پیچ نیست *** بر عارفان جز خدا هیچ نیست

توان گفت این نکته با حق شناس *** ولی خرده گیرند اهل قیاس

ص: 11306






که پس آسمان و زمین چیستند *** بنی آدم و دیو و دد کیستند

همه هرچه هستند از آن کمترند *** که با هستیش نام هستی برند

عظیم است پیش تو دریا به موج *** بلند است خورشید تابان، به اوج

ولی اهل صورت کجا پی برند *** که ارباب معنی به ملکی درند

که گر آفتابست، یک ذره نیست *** و گر هفت دریاست، یک قطره نیست

چو سلطان عزت، علم درکشد *** جهان سر به جیب عدم درکشد

آنان عالم اعتبارات را جز سرابی نمی پندارند و غیر از اصالت حق در تمام عوالم وجود، اصلی را پابند نیستند. در توصیف آنان، عبدالکریم جیلی عارف عرب زبان چه خوب آورده است:

1- ألا إن الوجود بلا محال *** خیال فی خیال فی خیال

2- و لا یقظان إلا أهل حق *** مع الرحمن هم فی کل حال

3- و هم متفاوتون بلا خلاف *** فیقظتهم علی قدر الکمال

4- هم الناس المشار إلی علاهم *** لهم دون الوری کل التعالی

5- حظوا بالذات و الا وصاف طرا *** تعاظم شأنهم فی ذی الجلال

6- فطورا بالجلال علی التذاذ *** و طورا بالتلذذ بالجمال

7- سرت لذات وصف الله فیهم *** لهم فی الذات لذات عوالی

1_ آگاه باشید که نظر استقلالی به عالم موجودات نمودن، بدون شک خیال در خیال در خیال است.

2_ و در عالم جز اهل حق، کسی بیدار نیست. آنان هستند که با خداوند رحمن در هر حال معیت دارند.

3_ و بدون إشکال، اهل حق نیز در درجات مختلفه ای هستند و مقدار بیداری آنها بر حسب و مقدار کمال آنهاست.
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4_ ایشانند آن مردمی که به علو مقامات آنها اشاره میشود. از برای آنان در نزد عالم آفرینش تمام درجات و مقامات عالیه هست.

5_ آنها تدریجا و رفته رفته در عالم صفات الهیه گام برداشته و به ذات مقدس رسیده و شأن و منزلت ایشان درباره مسائل مربوط به خداوند ذی الجلال، بزرگ و ارزشمند شده است.

6_ گاهی با صفات جلالیه خدا در لذت بسر میبرند و گاهی با صفات جمالیه در التذاذند.

7_ لذتهای اوصاف حق متعال در وجودشان ساری شده و از برای ایشان در ذات مقدس لذتهای بلند پایه است.

درجات و مقامات اینگونه افراد، و ارزش و احترام آنان در نزد خداوند متعال تا حدی است که به برکت وجود آنان، خداوند عذاب را از روی زمین نسبت به مردم متمرد و گنهکار بر میدارد.

من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی- ج 4 صفحه 214-216

کلی__د واژه ه__ا

سعدی ادبیات عرب عرفان روح موجودات خدا اخلاص


مقام ولایت و انسان کامل از نظر ابن فارض

در بسیاری از روایات داریم که ائمه اطهار (ع) از تمام عوالم عالم چه بوده و چه هست و چه خواهد بود اطلاع دارند؛ یعنی مقام ولایت که همان مقام عبودیت محضه است، از نقطه نظر قرب مقامی است که بین آن و ذات حضرت حق هیچ فاصله ای نیست؛ و اگر کسی در آن مقام قرار گیرد، احاطه علمیه و احاطه واقعیه حقیقیه نسبت به تمام موجودات عوالم پیدا می کند. عالم پیکری است و امام روح آن است؛ این روح، شاعر و عالم و مدرک است، و تمام اعمال انسان در محضر و مشهد اوست، و اوست کتاب مبینی که کلمه کلیه الهیه می باشد و خداوند هر چیز را در او احصاء فرموده است؛ چقدر عالی و راقی ابن فارض سروده است:
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فسرت إلی ما دونه وقف الالی *** و ضلت عقول بالعوائد ضلت (1)

فلا وصف لی والوصف رسم کذاک الإ *** س_م وسم فإن تکنی فکن أوانعت (2)

و من أنا إیاها الی حیث لا إلی *** عرجت و عطرت الوجود برجعتی (3)

و عن أنا إیای لباطن حکمة *** و ظاهر أحکام اقیمت لدعوتی (4)

و منی أوج السابقین بزعمهم *** حضیض ثری آثار موضع وطأتی (5)

و آخر ما بعد الإشارة حیث لا *** ترقی ارتفاع وضع أول خطوتی (6)

فما عالم إلا بفضلی عالم *** و لا ناطق فی الکون إلا بمدحتی (7)

و لا غرو أن سدت الالی سبقوا و قد *** تمسکت من طه بأوثق عروة (8)

(دیوان ابن فارض تائیه کبری ص77 سطر 324 به بعد از تائیه)

1_ پس سیر کردم در راه فناء در ذات و مقام جمع و رسیدم به جایی که سابقین از علما و حکما قبل از رسیدن توقف کردند؛ و هلاک شد و نابود شد عقل هایی که به واسطه ملاحظه منافع راه را گم کردند.

2_ و چون بدانجا رسیدم عین و اثری از من نماند؛ پس صفتی و وصفی ندارم؛ چون وصف اثر است و اسم علامت است و چیزی نماند که اثر و علامت داشته باشد و اگر بخواهی فقط با کنایه اشاره ای کنی بدون تصریح کنایه بگو یا صفت بیاور!

3 و 4_ و از مقام فناء عین تفرقه و بقاء اثر آن عروج کردم به مقام فناء عین و اثر؛ به آنجایی که بالای آن دیگر مقامی نبود و از این عروج و آن مقام رجعت کردم به مقام تفرقه با جمع و حقیقت عبودیت؛ و عالم وجود را بدین رجوع به واسطه حکمت های پنهانی و احکام ظاهریه ای که بر اثر دعوت من اقامه شده بود معطر ساختم.
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5_ و بنابراین نهایت سیر و اوج ترفیع آنان که پنداشتند به نهایت کمال سبقت گرفته اند، حضیض و پست ترین نقطه ای بود که از آنجا موضع قدم من در رجوع شروع شد.

6_ و آخرین نقطه ای که بعد از اشاره بود آن جائی که دیگر امکان ترقی و تعالی نبود؛ آنجا مرحله اولین قدم من بود.

7_ پس در عالم وجود هیچ موجود ذی علمی نیست مگر آنکه به سبب فضل من دارای علم شده است؛ و هیچ گوینده و ناطقی در عالم نیست مگر آنکه زبان به مدح و ثنای من گشوده است.

8_ بنابراین، عجیب نیست که من بر سابقین مقدم شدم و مقام سیادت و بزرگی را حائز گشتم زیرا که من از طه که رسول خداست به محکم ترین پیوند و دستاویز آن تمسک جستم.

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی- جلد 7 صفحه 41-39

کلی__د واژه ه__ا

ولایت انسان کامل شعر ابن فارض ائمه سیر و سلوک عرفان


حالات مخلصین از نظر ابن فارض

راجع به بعض از حالات مخلصین در حال فناء، ابن فارض چقدر عالی آورده است:

أممت إمامی فی الحقیقة فالوری *** ورائی و کانت حیث وجهت وجهتی (1)

یراها أمامی فی صلاتی ناظری *** و یشهدنی قلبی إمام أئمتی (2)

و لا غرو أن صلی الإمام إلی أن *** ثوت فی فؤادی و هی قبلة قبلتی (3)

و کل الجهات الست نحوی توجهت *** بما ثم من نسک و حج و عمرة (4)

لها صلواتی بالمقام أقیمها *** و أشهد فیها أنها لی صلت (5)
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کلانا مصل واحد ساجد إلی *** حقیقته بالجمع فی کل سجدة (6)

منحت و لاها یوم لایوم قبل أن *** بدت عند أخذ العهد فی أولیتی (7)

وهمت بها فی عالم الأمر حیث لا *** ظهور و کانت نشوتی قبل نشأتی (8)

فأفنی الهوی مالم یکن ثم باقیا *** هنا من صفات بیننا فاضمحلت (9)

فألفیت ما ألقیت عنی صادرا *** إلی و منی واردا بمزیدة (10)

و شاهدت نفسی بالصفات التی بها *** تحجبت عنی فی شهودی و حجبتی (11)

و أنی التی أحببتها لا محالة *** و کانت لها نفسی علی محیلتی (12)

فهامت بها من حیث لم تدر و هی فی *** شهودی بنفس الأمر غیر جهولة (13)

جلت فی تجلیها الوجود لناظری *** ففی کل مرئی أراها برؤیة (14)

(دیوان ابن فارض تائیه کبری ص60 به بعد؛ بیت اول بیت 148 از تائیه است)

1_ چون وجود من مستغرق در وجود مطلق و ذات حضرت احدیت شد، و بین من و بین خدای من رسم دوئیت از بین رفت؛ بنابراین من در حقیقت به امام خودم که همان ذات حق باشد در نمازهایم اقتدا کردم؛ و او را قصد کردم، پس بنابراین تمام مخلوقات چه امام و چه مأموم پشت سر من هستند؛ و چون او در دل من بود، لذا هر جا که وجه خود را متوجه نمودم همانجا وجهه من بود.

2_ دیدگان من در موقع نماز او را جلوی من می بیند و قلب من گواهی می دهد که او امام ائمه من است.

3_ و عجب نیست از اینکه در نماز، امام به سوی من نماز بخواند؛ چون خدا در دل من جا گرفته و بنابراین ذات اقدس او جل و علا قبله من است.
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امام علی (ع) فرمودند: «من اعطی التوبة لم یحرم القبول، و من اعطی الاستغفار لم یحرم المغفرة؛ به هر کس [توفیق] توبه داده شود از قبول آن محروم نمی شود و به هر کس (توفیق) استغفار عطا گردد از آمرزش محروم نمی ماند.»

امام باقر (ع) به محمد بن مسلم فرمود: «گناهان مؤمن هر گاه توبه کند آمرزیده است، پس بعد از توبه و آمرزش عمل [نیک] را از سر گیرد، و آگاه باشید به خدا قسم این نیست مگر برای اهل ایمان.» محمد بن مسلم عرض کرد: «اگر بعد از توبه و استغفار از گناهان به گناه باز گردد و باز توبه کند حال او چگونه است؟» فرمود: «ای محمد بن مسلم آیا چنان می بینی که بنده مؤمن از گناه پشیمان شود و از خدا آمرزش بخواهد و توبه کند و خدا توبه او را نپذیرد؟» گفت: «[اگر] چند بار چنین کند، گناه کند و سپس توبه و استغفار کند.» فرمود: «هر گاه مؤمن به استغفار و توبه برگردد خدا به آمرزش باز می گردد، خداوند بسیار آمرزنده و مهربان است توبه را می پذیرد و از سیئات در می گذرد، مبادا مؤمنی را از رحمت خدا ناامید نکنی.»

وسعت و دامنه پذیرش توبه تا آنجاست که روایت شده: شخصی در محضر حضرت رضا (ع) گفت: «خدا لعنت کند کسی که با علی (ع) جنگید.» امام رضا (ع) به او فرمود: «قل الا من تاب و اصلح؛ بگو مگر کسی که توبه کرد و خود را اصلاح نمود.»

این بیانگر لطف الهی نسبت به گنهکاران است اصولا اسلام راه بازگشت به سوی خدا را به روی هیچ کس نمی بندد، حتی در مورد عذاب سخت شکنجه گران می فرماید: «ان الذین فتنوا المؤمنین و المؤمنات ثم لم یتوبوا فلهم عذاب جهنم؛ برای آنان که زنان و مردان با ایمان را شکنجه دادند، ولی توبه ننمودند عذاب دوزخ است.» (بروج/ 10) جمله 'ثم لم یتوبوا' حاکی از پذیرش توبه شکنجه گران است.
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4_ و تمام جهات ششگانه از بالا و پائین و راست و چپ و جلو و پشت سر به طرف من توجه و اقبال کرده، با تمام آثار و خصوصیاتی که از عبادت و حج و عمره موجود است.

5 و 6_ نمازی که من در مقام ابراهیم به جای می آورم برای اوست، و در آن مقام گواهی می دهم که او برای من نماز می گذارد. چون اشباح ظاهره، سایه های ساجده برای ارواح باطنه هستند؛ و محب به اعتبار جمع، عین محبوب است و به اعتبار تفرقه غیر اوست، و توجه محب به سوی محبوب فرع توجه محبوب به سوی محب است؛ پس می توان گفت که: هر دوی ما نمازگزار واحدی هستیم که به مقام حقیقت جمعی خود در هر سجده ای سجود به جا می آوریم.

7_ مقام قرب و ولایت او به من عنایت شد، در اولین نقطه ایجاد و پیدایش من؛ در وقتی که اشیاء به طریق معلومیت از ذات حق ظهور می کردند و عالم امر را قبل از عالم خلق تشکیل می دادند، و هنوز روز را خدا نیافریده بود؛ و در عالم میثاق عهدی بسته نشده بود.

8_ و من در محبت و عشق به او در عالم امر متحیر و واله شدم؛ در آنجایی که هنوز ظهوری برای ذات من و برای صفات من در عالم خلق نبود، و بنابراین سکر و مستی من درباره او قبل از پیدایش من در این عالم بود.

9_ پس آن محبتی که من در عالم امر به خدای خود پیدا کرده بودم، فانی و نابود کرد آن صفاتی را که در این عالم خلق میان من و او حادث شد؛ و در آن عالم امر ثابت نبود؛ پس آن صفات مضمحل و نابود شد و من با آن ذات اقدس همانطور که در اول امر بودم همانطور شدم.
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10_ پس از آنکه صفات من در عالم فنا مضمحل و نابود شد من به عالم بقا بازگشتم و آن صفاتی را که به واسطه زیادتی القا کرده و رها نموده بودم، همه را چنین یافتم که از من صادر شده است به من و وارد شده است بر من.

11_ و مشاهده کردم در حال شهودم نفس خود را با صفاتی که به واسطه آن صفات، ذات اقدس احدیت، در حال احتجاب من از من محجوب شد.

12_ و دیگر آنکه مشاهده کردم که نفس من یقینا و ضرورتا همان ذات است؛ و در معرفت ذات، نفس من مرا بر خود من حواله میکرد.

13_ و نفس من در جستجوی او ناخود آگاه مفتون و دیوانه او شد؛ در حالی که در حقیقت و واقع، در شهود من بود، و نفس من به این امر جاهل نبود.

14_ آن ذات اقدس در حالی که تجلی می کرد در وجود مطلق، در برابر دیدگان من پرده برگرفت؛ به طوری که من با دیدار چشم خود، در هر چیز دیدنی او را بالعیان مشاهده کردم.

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی- جلد 7 صفحه 63-59

کلی__د واژه ه__ا

شعر عرفان سیر و سلوک ابن فارض عرفا عشق خدا


حقیقت معنای تکلم

معنای حقیقی تکلم بنا بر مذهب صحیح که الفاظ برای معانی کلیه وضع شده باشند، عبارت از اظهار و ابراز ما فی الضمیر است. معانی در ذهن انسان است و می خواهد آن معانی را به طرف مورد برخورد با خود القاء کند و بفهماند، یا باید به اشاره و کنایه و یا به کتابت و یا به نصب علامت و غیرها آنچه را که در ذهن دارد ابراز کند، و یا باید به زبان سخن گوید و تکلم کند؛ و چون غیر از راه گفتگو بقیه راه ها مشکل است، لذا با طریق گفتار آن معانی را به قالب الفاظی در می آورد که بین او و بین شنونده قرار داده شده است که این لفظ حکایت از این معنی می کند. بنابراین ما آن معنای ذهنی را به قالب همین الفاظ مخصوصه در می آوریم و طرف شنونده ما هم این قالب را می شنود، یعنی این قالب را به او تحویل می دهیم، و او هم چون ربط بین این قالب و لفظ را با آن معنی می داند، از این لفظ پی به آن معنی می برد.
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بنابراین تکلم عبارت از وسیله ای است که به سبب آن معانی از ذهن گوینده به ذهن شنونده انتقال یابد؛ مانند دو طرف پیل می ماند که یکی دارای برق مثبت و دیگری دارای برق منفی است و ما می خواهیم این دو را به هم متصل کنیم و سطحش را در سطح واحد بیاوریم، در این صورت به واسطه سیم رابطی این قطب را به آن قطب می بندیم، برق مخالف این قطب از سیم رابط جاری می شود و هر دو پیل را در سطح واحد الکتریکی قرار می دهد.

فرض کنید الان معانیی در خاطره بنده هست و در ذهن شما نیست و من می خواهم این معانی را به شما تحویل دهم، و این سطح های فکری از نقطه نظر این معانی به خصوص که قصد تکلم بر آن قرار گرفته است در یک سطح واحد قرار گیرد، یک سیم رابط می بندیم بین این مغز و مغزهای شنوندگان؛ آن سیم رابط چیست؟

با یکدیگر قرار می گذاریم که هر وقت بگوییم: زید، یعنی این آقا؛ رفت، یعنی حرکت کرد و دور شد؛ شب، یعنی وقتی که خورشید در افق پنهان می شود و هوا تاریک می گردد؛ روز، یعنی وقتی که خورشید سر از افق بر می آورد و هوا روشن می شود؛ اینها همه الفاظی است که معانی دارد. تمام الفاظی که در لغت استعمال می شود، دلالت بر معانی خاصی دارد؛ و اهل زبان هم که یک قرارداد با همدیگر دارند.

مادر که به زبان مادری بومی خود، الفاظی بر زبان بچه خود می گذارد بر اساس همین قرارداد بومی و قومی است، بنابراین هر وقت ما بخواهیم این معانی را القا کنیم سیم رابط می کشیم.
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سیم رابط عبارتست از بیان کردن، و معانی را از ناحیه ذهن بر زبان آوردن، و از نقطه نظر بیان تحویل شنونده دادن. آن معنی را به لفظ در می آوریم و لفظ را به شنونده می دهیم، و شنونده هم که ربط بین آن معنی و این لفظ را می داند، از این لفظ پی به آن معنی می برد و می فهمد که ما مقصودمان چیست؟ تمام الفاظی که اهل جهان از متمدن و بومی از اول تا به آخر استعمال کرده اند و می کنند، از این منوال خارج نیست. و این طریق عالی ترین و سهل ترین راه رد و بدل شدن معانی و داد و ستد بین حقایق و معنویات است بین اذهان و نفوس عامه مردم؛ این است معنای تکلم.

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی 7- صفحه 190-188

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات زبان لغت شناسی گفتگو روابط اجتماعی انسان


تأسیس علم نحو توسط امام علی علیه السلام

زبان عرب مانند هر زبان دیگر قواعدی دارد که آن را علم نحو می نامند. علم نحو در حفظ لغت از آشفتگی و تحریف و نیز در معنای کلام عربی اهمیتی بسیار دارد تا آنجا که گاهی با تبدیل کسره به فتحه معنای یک کلمه تغییر می کند که در بعضی موارد مستلزم کفر است. قواعد زبان عرب تا عصر خلافت امام علی (ع) کشف و تنظیم نشده بود و نوشتن کلام عربی بدون اعراب گذاری انجام می گرفت.

قرآن کریم و سایر نوشته ها و نامه ها بدون اعراب بود. مردم قانون اعراب گذاری را نمی دانستند اما کار آموختن قواعد زبان عرب برای ساکنین جزیرة العرب که با غیر عرب آمیزش نداشتند به طور طبیعی انجام می گرفت یعنی یک طفل عرب با آموختن سخن گفتن آن قواعد ساده را به آسانی می آموخت به خصوص آنکه فرهنگ عرب قبل از اسلام بسیار بسیط و در حول یک زندگانی ساده دور می زد که عبارت بود از آب، نان، گوشت، شتر، صحرا، شمشیر، نسب، جنگ قبیله ای و مانند آن. پس از نزول قرآن کریم فرهنگ عرب به فرهنگ اسلام با ابعاد گوناگون آن از صفات ربوبی و شناخت انبیا و احوال قیامت و اخلاق و احکام تبدیل یافت و لغت عرب آن را فرا گرفت.
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لیکن پس از فتوحات مسلمانان و آمیزش آنان با افراد غیر عرب زبان مانند ایرانیان ساکن شهر کوفه که ایشان را حمرا می نامیدند و اهل سند و هند در بصره که ایشان را سبابجه و زط می نامیدند و اقباط در اسکندریه و هجرت مسلمان های عرب به کشورهای آفریقا و هند و سند و بلخ و بخارا لغت عرب آشفتگی پیدا نمود به طوری که کودکان عرب به واسطه معاشرت با همسالان غیر عرب به جای آنکه زبان فصیح عرب را از قوم و قبیله عرب خود بیاموزند از کودکان و معاشرین غیر عرب می آموختند علاوه بر آنکه گاهی مادران این اطفال زنانی بودند که در فتوحات از اقوام قبط و فرس و روم اسیر شده بودند و این کودکان سخن گفتن را از مادر غیر عرب یا کلفت و نوکر غیر عرب در خانه می آموختند.

در نتیجه این عوامل چنان آشفتگی در زبان نسل جدید عرب پدید آمد که نزدیک بود به تدریج لغت عرب مانند زبان بعضی ملل قدیمه از بین برود تا آنجا که جز معدودی متخصصین در هر عصر نتوانند آن زبان را بفهمند و در نتیجه باعث می شد که خواندن و فهمیدن قرآن و سنت پیامبر جز برای معدودی امکان نداشته باشد. این آشفتگی زبان عربی نیمه اول قرن اول هجری بود.

ابوالاسود دوئلی که یکی از اصحاب و شاگردان حضرت امیر بود داستان تأسیس علم نحو یا قانون اعراب گذاری در زبان عربی را چنین حکایت می کند: روزی بر حضرت امیر وارد شدم دیدم آن حضرت در حال فکر و اندیشه است به من فرمود: در شهر شما (کوفه) قرآن را غلط می خوانند. می خواهم کاری کنم تا لغت عرب از این آشفتگی بیرون آید. گفتم یا امیرالمومنین اگر این کار را بکنید لغت عرب را زنده کرده اید. بعد از چند روز خدمت آن حضرت رسیدم نوشته ای به من داد که در آن زیر بنای علم نحو را نوشته بود و از تقسیم کلمه به اسم و فعل و حرف و تعریف آنها شروع می شد. بعد حضرت به من فرمود: «انح نحوه؛ به این نحو پیش برو.» ابوالاسود می گوید: آن را گرفته و به منزل رفتم و یک دوره قواعد نحو را بر طبق راهنمایی و طرح حضرت نگاشتم و بعد آن را به حضرت نشان دادم و حضرت اشکالاتش را رفع کرد. مثلا در مورد اسما مشبهه بالفعل فرمود: چرا کان را ننوشتی. گفتم: نمی دانستم از آنهاست. فرمودند: از جمله آنهاست.
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این قواعد نزد ابوالاسود بود و به سبب بخلی که داشت آن را به کسی نشان نمی داد و از آنجا که عالم به ادبیات عرب بود والیان پس از حضرت امیر (ع) او را احترام می کردند. از جمله این والیان زیاد ابن ابیه بود که از جانب معاویه ولایت عراق را در دست داشت. زیاد فرزندش ابن زیاد را به شام نزد معاویه فرستاد، ابن زیاد در سخن گفتن به زبان عربی ناتوان بود و غلط تلفظ می کرد چرا که مادرش سمیه از غیر عرب بود و حتی پدرش زیاد هم غلط گفتن او را درک نکرده بود. معاویه که در مکه بزرگ شده و از قبیله قریش که فصیح ترین قبایل عرب بود اشتباه او را تشخیص داد و به زیاد نوشت که به پسرت سخن گفتن به زبان عربی را تعلیم بده او غلط حرف می زند. زیاد ابوالاسود را احضار کرد و از او خواست قواعد زبان عرب را که حضرت امیر (ع) به او آموخته برای فرزندش در اختیار او بگذارد. ابوالاسود نپذیرفت.

زیاد حیله ای به کار برد و آن چنان بود که کسی را واداشت تا در مسیر ابوالاسود قرآن را غلط بخواند او هم آیه سوم سوره برائت را این طور خواند «ان الله بری من المشرکین و رسوله» (و رسوله را به کسر لام خواند) با این قرائت معنای آیه این می شد که خداوند از مشرکان و پیامبرش بیزار است. در حالی که صحیح آن رسوله به ضم لام است یعنی خدا و رسولش از مشرکین بیزارند. ابوالاسود پس از شنیدن این غلط خوانی و تحریف قرآن حالش دگرگون شد و تصمیم گرفت تا نحو را برای حفظ قرآن از تغییر و تبدیل به مردم تعلیم کند. برای رسیدن به این هدف دو اقدام کرد:
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اول اعراب گذاری قرآن بر وفق قواعد نحو تا عموم مردم قرآن را صحیح بخوانند. دوم تعلیم علم نحو یا اعراب گذاری به عموم مردم خصوصا به ادیبان لغت عرب. برای انجام کار اول نزد زیاد برگشت و گفت ده نفر نویسنده زبردست از قبیله عبدالقیس برای من انتخاب کن تا کار را انجام دهم زیاد خواسته او را برآورد ابوالاسود به آنان گفت: قرآن را از اول تا آخر می نویسید. بعد من یک بار قرآن را با دقت می خوانم شما در آخر کلمات به دهانم نگاه کنید هر جا دهانم را باز می کنم یک نقطه روی حرف بگذارید -فتحه- و هر جا لبم را پایین می آورم یک نقطه زیر آن حرف بگذارید -کسره- و هر جا دهانم را جمع می کنم یک نقطه برابر آخر حرف بگذارید -ضمه-. پس از آنکه آن ده تن نوشتن قرآن را به پایان رساندند ابوالاسود خود از اول قرآن شروع به خواندن کرد و آنان مطابق دستور او قرآن را اعراب گذاری کردند.

ابوالاسود علم نحو را که از استاد خود حضرت امیر آموخته بود به این ترتیب روی قرآن پیاده کرد و باعث شد که همه قرآن را بر وفق قواعد زبان عرب و بدون تحریف و صحیح بخوانند. از طبقه سوم شاگردان او در علم نحو خلیل ابن احمد فراهیدی بود که او نقطه بالا و پایین حروف را کشیده و نقطه برابر کلمه را به صورت واو کوچک نوشت و فتحه و کسره و ضمه را به صورت فعلی در آورد. پس از خلیل تا امروز همه قرآن ها این چنین اعراب گذاری شد. در مورد کار دوم ابوالاسود علم نحو را به جمعی تعلیم نمود که از جمله آنها دانشمندان ذیل می باشند.
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سه فرزندش عطا و ابوالحارث و ابوحرب و نیز عنبسة بن معدان مشهور به الفیل و میمون ابن الاقرن و عبدالرحمن ابن هرمز و یحیی ابن یعمر و نصر ابن عاصم که از طبقه اول علما نحو می باشند. و از طبقه دوم عبدالله بن اسحاق الحضرمی و عیسی بن عمر الثقفی و ابوعمرو بن العلا الحارثی بوده اند که علم نحو را از یحیی بن یعمر فرا گرفتند و از طبقه سوم خلیل بن احمد فراهیدی بوده است. قواعد علم نحو که وصی پیامبر حضرت امیر (ع) تنظیم و تعلیم فرمود این چنین منتشر شد و در نتیجه هر کس علم نحو را می آموخت قرآن و دیگر متون را می توانست بدون اعراب گذاری هم صحیح بخواند. اگر این خدمت حضرت امیر نبود چگونه می شد از قرآن و حدیث پیامبر معارف اسلام را استفاده کرد.

خداوند به مقتضای ربوبیتش وصی پیامبر علی (ع) را برانگیخت تا در وقت مناسب دهه چهارم از هجرت علم نحو را تنظیم و تعلیم نماید و به شاگرد خود ابوالاسود بیاموزد و از آنجا که نشر این علم در کشور پهناور اسلام جز با نیروی حکومت امکان پذیر نبود پروردگار عالم چنین پیش آورد که زیاد از ابوالاسود بخواهد تا علم نحو را که او از استادش حضرت علی فرا گرفته بود به دیگران تعلیم دهد و این علم به واسطه دستگاه حکومت دشمن حضرت علی (ع) در کشور پهناور اسلام نشر شود و به این وسیله فهم لغت عرب عصر پیامبر برای همه آسان گردد و امروزه میلیونها مسلمان قرآن را آنچنان که بر پیامبر نازل شده است بخوانند و نه تنها ساکنین جزیرة العرب زبان اصلی خود را فراموش نکرده اند بلکه این زبان زبان ملل افریقا و دیگر ملت ها شد.
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من_اب_ع

مرتضی عسگری- نقش ائمه در احیاء دین- جلد 14 صفحه 159 _ 200

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علم نحو امام علی (ع) تاریخ اسلام ابوالاسود دوئلی قرآن


اشعار شیخ کاظم ازری درباره امیرالمؤمنین

درباره قدر و منزلت امام علی (ع) چه خوب و عالی، مفخر شعرا در زبان عرب: شیخ کاظم ازری سروده است:

یابن عم النبی أنت یدالله *** التی عم کل شیء نداها (1)

أنت قرءانه القدیم و أوصا *** فک ءایاته التی أوحاها (2)

حسبک الله فی م_ئاثر شتی *** هی مثل الاعداد لاتتناهی (3)

تا آنکه می فرماید:

یا علی المقدار حسبک لاهو *** تیة لایحاط فی علیاها (4)

أی قدس إلیه طبعک ینمی *** والمراقی المقدسات ارتقاها (5)

لک نفس من جوهر اللطف صیغت *** جعل الله کل نفس فداها (6)

هی قطب المکونات و لولا ها *** لما دارت الرحی لولاها (7)

لک کف من أبحر الله تجری *** أنهر الانبیآء من جدواها (8)

حزت ملکا من المعالی محیطا *** بأقالیم یستحیل انتهاها (9)

(دیوان ازری ص151)

1_ ای پسر عموی مصطفی! تو آن دست خدا هستی که فیضان باران جود و بخشش آن، تمام چیزها را فرا گرفته است.

2_ تو قرآن قدیم خدا هستی و اوصاف تو آیاتی است از آن، که خدا به پیامبرش وحی کرده است.

3_ برای تو خدا کافیست و بس، در صفات حمیده و خصال پسندیده ای که چون اعداد دارای نهایت نیست.

4_ ای علی! قدر و مقدار تو کافی است که از عالم لاهوت است و آن مقام و منزلت رفیع در احاطه فکر و اندیشه در نمی آید!
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5_ به کدام درجه از قدس و پاکی طبع تو میل می کند در حالی که از درجات مقدسه و مقامات مطهره بالا آمده است.

6_ تو دارای نفس هستی که خمیره اش از اصل گوهر لطف و جوهر صفا ریخته شده است؛ خداوند هر نفسی را فدای نفس تو گرداند!

7_ آن نفس قطب عالم امکان و عالم تکوین است و اگر آن نفس نبود آسیای عالم امکان به چرخش نمی افتاد و موجودی از کتم عدم به وجود نمی آمد.

8_ تو صاحب دست جود و عنایت و رحمتی هستی که از دریاهای بیکران خداوند جاری می شود و نهرها و چشمه های پر فیضان پیامبران چون جوی کوچکی است که از این نهر منشعب شده و جدا گردیده است.

9_ تو حیازت کردی از شرف ها و فضیلت ها و مقامات عالیه، ملک و سرزمینی را که محیط به اقلیم هائی از شرف و کمال است که به آخر رسیدن آن از محالات است.

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی- جلد 7 صفحه 313-311

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر امام علی (ع) شیخ کاظم ازری شعرا


معنای فطرت از نظر احادیث

جمله ای از رسول اکرم (ص) رسیده است که حدیث معروفی است و آن را بیشتر، اهل تسنن روایت کرده اند ولی شیعه هم روایت کرده است: «کل مولود یولد علی الفطرة فابواه یهودانه او ینصرانه او یمجسانه؛ هر مولودی که متولد می شود، بر فطرت الهی، بر فطرت اسلامی به دنیا می آید، پدران و مادران هستند که اینها را تغییر می دهند، اگر یهودی هستند یهودیش می کنند، نصرانی هستند نصرانیش می کنند، مجوسی هستند مجوس اش می کنند، هر که هر گروهی هست آن گروهی اش می کند». این حدیث، در احادیث اهل تسنن در صحیح بخاری است و در تشیع در کافی است. تفسیر المیزان نیز آن را از کافی نقل می کند در ذیل آیه «فاقم وجهک للدین حنیفا؛ پس روی خود را با گرایش تمام به حق به سوی این دین کن» (روم/ 30).
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من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- اخلاق در قرآن- جلد 2 صفحه 223-227 

محمد محمدی ری شهری- میزان الحکمة- جلد 2 باب التوبة 

ناصر مکارم شیرازی- تفسیر نمونه- جلد 19 صفحه 504- 505 

سید عبدالله شبّر- ترجمه الاخلاق- صفحه 338-339 

محسن قرائتی- گناه شناسی

کلی__د واژه ه__ا

انسان گناه توبه رحمت الهی جهان بینی اسلامی قرآن تربیت


احضار همه در دادگاه بزرگ

نظام واحد که سرتاسر جهان فرمانروا است و همه اجزاء و ذرات و حرکات و پدیده ها و از جمله بشر و اعمال و حرکات آنها که غرض اصلی است و از اعمال صالحه و جنایت ها و فتنه انگیزی و فساد صورت گرفته به طور جمعی و به هم پیوسته رو به صحنه قیامت سوق می دهد و به نظام کاملتری که در آن عالم فرمانروا است محکوم می نماید و عالم برزخ که اختصاص به سلسله بشر دارد به انتظار اخذ نتیجه و استفاده کامل از آنچه در اثر سعی و کوشش در جهان آثاری نیک یا بد صالح و یا طالح فتنه و یا جنایت بجا نهاده به سر می برند و تا هنگام که نظام حرکت و سیر در این جهان ادامه دارد عالم برزخ نیز برای سلسله بشر به حالت انتظار و آماده باش خواهد بود. هنگامی که نظام حرکت جهان به پایان می رسد و رابطه ی کرات پراکنده می شود آثار نیک و بد و صالح و طالح و فتنه و جنایت افراد بشر به پایان می رسد و سیر و تکامل هر یک از افراد بشر اهل ایمان و کفر صالح و طالح و جنایتکار به صورت فعلیت درمی آیند. ناگهان به فرمان کبریائی همه عوالم و نشئات وارد مرحله نهائی شده و به صورت بهترین نظام امکانی که محصول و ثمره نظامها است در خواهد آمد. بدیهی است همه این عوالم از جمله قیامت طفیلی است و غرض اصلی همانا ظهور مقامات و کمالات انسانی و قرب جوار رحمت کبریائی است و غرض تبعی نیز ظهور بعد و حرمان گروهی از رحمت است که مسطوره نظام ربوبی و صفات جلال کبریائی است. آری، همه مردم در روز حسرت گرد خواهند آمد تا حسابی دشوار پس دهند و سپس به پاداشی مناسب پاداش و جزا بینند. همچنانکه در قرآن آمده است: «و إن کل لما جمیع لدینا محضرون؛ همه آنها بدون استثنا در روز قیامت نزد ما حاضر می شوند» (یس/ 32).
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این حدیث در نقلی که اهل تسنن کرده اند یک ذیلی هم دارد، می گویند پیغمبر بعد از آنکه این جمله را فرمود، یک مثالی ذکر کرد؛ این مثال هم جالب است، فرمود: «آیا هیچ تا به حال یک گوسفند را دیده اید که از مادر متولد بشود و گوشش بریده باشد؟ یا گوسفند از مادر با گوش سالم به دنیا می آید، بعد انسانها گوش حیوان را می برند». مثال می زند فطرت اسلامیه را به همان گوش سالم که مقتضای سرشت و طبیعت انسان است، و غیر اسلام را به گوش بریده که یک عامل خارجی می آید چاقویی را بر می دارد و گوش حیوان را می برد. مرحوم شیخ عباس قمی - رضوان الله علیه - در کتاب سفینة البحار از مطرزی که یکی دیگر از لغویون است، نقل می کند که گفته است فطرت یعنی خلقت. آنگاه حدیث ' «کل مولود یولد علی الفطرة» ' را از غوالی اللئالی نقل می کند و بعد حدیثی از امام صادق (ع) نقل می کند که به یک مناسبتی لغت ' فطرة ' را به کار برده اند ولی در غیر مورد فطرتی که ما می گوییم.

ابی بصیر می گوید که روزی خدمت امام صادق (ع) بودیم، گوشت شتری آوردند و خوردیم، بعد مقداری شیر آوردند و ایشان از آن شیر آشامیدند و به من گفتند که تو هم بیاشام و من نیز آشامیدم و گفتم: ایش؟ این چیست؟ (دیدم یک مزه خاصی می دهد) «قال انها الفطرة» فرمود این ' فطرة ' است (کفک شیر تازه در وقت دوشیدن). همان مفهوم ابتدائیت در این لغت هست.
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ابن عباس که پسر عموی پیغمبر و مردی قرشی و عالم است، او یک عجمی نبوده که بگوییم از لغت عرب ناآگاه بوده است؛ می گوید من معنی کلمه ' فطرت ' را که در قرآن آمده است، آن وقتی فهمیدم که با یک اعرابی بادیه نشین روبرو شدم که این کلمه را در موردی به کار برد. وقتی این کلمه را در آن مورد به کار برد مفهوم آیه برای من روشن شد. می گوید: «ما کنت ادری ما فاطر السموات والارض حتی احتکم الی اعرابیان فی بئر؛ لغت ' فاطر ' را که در قرآن آمده است درست نفهمیده بودم تا اینکه دو نفر اعرابی آمدند که درباره یک چاه آب با یکدیگر اختلاف داشتند. یکی از آنها گفت: انا فطرتها. می خواست بگوید چاه مال من است. مقصودش این بود که من ابتداء آن را حفر کردم. (می دانید وقتی چاه را می کنند پس از مدتی آب، خود را پایین می کشد به همین جهت دو مرتبه آن را حفر می کنند و چند متر پایین تر می روند) می خواست بگوید من صاحب اولش هستم، یعنی آن کسی که اول بار این چاه را حفر کرد من بودم». ابن عباس می گوید از اینجا فهمیدم که لغت ' فطرت ' در قرآن کریم چه معنایی می دهد: یک خلقت صددرصد ابتدایی در انسان که حتی در غیر انسان هم سابقه ندارد. در موارد دیگری هم که لغت فطر در زبان عربی به کار برده شده است، مفهوم ابتدایی بودن و سابقه نداشتن در آن هست. مثلا عرب می گوید: «فطر ناب البعیر فطرا اذا شق اللحم و طلع؛ وقتی که دندان شتر در می آید و برای اولین بار گوشت را می شکافد این ابتدای طلوعش را با ' فطر ' بیان می کنند». همچنین اولین شیری را که از پستان حیوان گرفته می شود به اعتبار اینکه برای اولین بار گرفته شده است ' فطر ' می گویند.
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در حدیث معتبری که محدث بزرگوار کلینی در اصول کافی آورده از هشام بن سالم چنین نقل می کند که می گوید: از امام صادق (ع) پرسیدم: منظور از «فاقم وجهک للدین حنیفا فطرة الله التی فطر الناس علیها لاتبدیل لخلق الله ذلک الدین القیم ولکن اکثر الناس لایعلمون؛ پس روی خود را متوجه آیین خالص پروردگار کن! این فطرتی است که خداوند، انسانها را بر آن آفریده دگرگونی در آفرینش الهی نیست این است آیین استوار ولی اکثر مردم نمی دانند! (روم/ 30) چیست؟ فرمود: منظور، توحید است.

و نیز در همان کتاب کافی از یکی دیگر از یاران امام صادق (ع) نقل شده که وقتی از امام، تفسیر آیه را مطالبه کرد، امام فرمود: «هی الاسلام؛ فطرت همان اسلام است». در حدیث مشابهی از امام باقر (ع) می خوانیم که در پاسخ زراره یکی از یاران دانشمندش که از تفسیر آیه سؤال کرده بود فرمود: «فطرهم علی المعرفة به؛ خداوند سرشت آنها را بر معرفت و شناخت خود قرار داد.



معنای فطرت از نظر امام باقر (ع)

در حدیثی از امام باقر (ع) می خوانیم در پاسخ سؤال از تفسیر حنیف فرمود: «هی الفطرة التی فطر الناس علیها، لا تبدیل لخلق الله قال فطرهم الله علی المعرفة؛ حنیف آن فطرت الهی است که مردم را بر آن آفریده و دگرگونی در آفرینش خدا نیست.» سپس فرمود: «خدا توحید را در سرشت انسانها قرار داده است». شیخ صدوق در کتاب نفیس توحید می گوید که زراره از امام باقر راجع به ' «حنفاء لله غیر مشرکین به؛ در حالی که گروندگان خالص به خدا باشید، نه شریک گیرندگان [برای] او» (حج/ 31) و بعد، از ' حنیفیت ' سؤال کرد، امام فرمود: «هی الفطره التی فطر الناس علیها لا تبدیل لخلق الله، قال فطرهم الله علی المعرفه؛ خدا مردم را بر معرفت خودش مفطور کرده است. بعد امام به داستان ذر اشاره کرد و فرمود: پیغمبر هم فرمود: «کل مولود یولد علی الفطره» یعنی «علی المعرفة بان الله عزوجل خالقه؛ یعنی در فطرت هر کسی این معرفت هست که خداوند، آفریننده اوست». باز در حدیث دیگر امام باقر (ع) فرمود: «عروة الله الوثقی التوحید، و الصبغة الاسلام؛ دستگیره محکم خدا توحید است و رنگ هم رنگ اسلام». ابن اثیر در ماده ' حنف ' همین معانی ای را که در احادیث ما آمده است گفته است که: معنای ' حنفاء ' این است که خداوند، انسانها را از معاصی پاک آفریده است: «خلقت عبادی حنفاء ای طاهری الاعضاء من المعاصی و قیل اراد انه خلقهم حنفاء مؤمنین لما اخذ علیهم المیثاق الست بربکم قالوا بلی، فلا یوجد احد الا و هو مقربان له ربا وان اشرک به و اختلفوا فیه والحنفاء جمع حنیف و هو المائل الی الاسلام الثابت علیه و الحنیف عند العرب من کان علی دین ابراهیم (ع) و اصل الحنف المیل؛ بندگانم را حنیف آفریدم یعنی با اعضایی پاک از گناهان و یا این که منظور این است که بندگانش را مؤمن آفریده است؛ چون در عهد الست از آنان پیمان گرفت و آنان بلی گفتند. پس هیچ انسانی نیست مگر این که اقرار می کند که پروردگاری دارد اگرچه شرک بورزد. 'حنفاء' جمع واژه حنیف است یعنی آنکه متمایل به اسلام و استوار در آن است و حنیف در نزد عرب یعنی پیرو دین ابراهیم و اصل واژه حنف به معنای میل است.»
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خلاصه حرف او این می شود که حنیفیت یعنی میل و گرایش به حقیقت. پس اگر ما بخواهیم لغت حنیف را معنی کنیم معنایش چنین می شود: حق گرا، حقیقت گرا، و یا خداگرا، توحیدگرا. در فطرت انسان حنیفیت هست یعنی در فطرت او حق گرایی و حقیقت گرایی هست. تا اینجا بحث درباره لغت فطرت بود برای اینکه ریشه هایش را در آیات و احادیث به دست بیاوریم و اجمالا بدانیم که فطرت در احادیث و در آیات قرآنی یک ریشه ای دارد و یکی از اصول است.



معنای فطرت از نظر امام علی (ع)

ابن اثیر در النهایه به مناسبت، آن حدیث معروف را نقل می کند که: «کل مولود یولد علی الفطرة...؛ هر مولودی بر فطرت اسلامیه متولد می شود لکن پدران او (یعنی عوامل خارجی) او را منحرف می کنند، یهودی یا نصرانی یا مجوسی اش می کنند»، که درباره این حدیث بعد بحث می کنیم. چون این حدیث را نقل کرده، کلمه ' فطرت ' را معنی کرده است: «الفطر: الابتداء والاختراع؛ ' فطر ' یعنی ابتدا و اختراع، یعنی خلقت ابتدایی». مقصود از خلقت ابتدایی که ابداع هم احیانا به آن می گویند خلقت غیر تقلیدی است.

کار خدا فطر است، اختراع است ولی کار بشر معمولا تقلید است، حتی در اختراعی هم که بشر می کند عناصر تقلید وجود دارد، یعنی چه؟ کارهای بشر تقلید از طبیعت است، یعنی قبلا طبیعتی وجود دارد و بشر آن را الگو قرار می دهد و بر اساس آن نقاشی می کند، صناعی می کند، مجسمه سازی می کند. بشر احیانا اختراع و ابتکار هم می کند و قدرت بر اختراع و ابتکار هم دارد، ولی مایه های اصلی اختراع و ابتکار بشر باز خود طبیعت است یعنی از طبیعت الگو می گیرد. (در معارف اسلامی در نهج البلاغه و غیر آن روی این قضیه زیاد تکیه شده است و قهرا همینطور هم است.) اما خدا کار خودش را از یک صنع دیگری تقلید نکرده، چون هر چه هست صنع اوست و مقدم بر صنع او چیزی نیست. پس کلمه ' فطر ' مساوی با ابتداء و اختراع است، یعنی عملی که از روی چیز دیگری تقلید نشده است.
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بعد می گوید: «والفطرة: الحالة منه کالجلسة والرکبة؛ فطرت یعنی حالت خاص و نوع خاصی از آفرینش، مثل لغت ' جلسة ' و ' رکبة ' که به معنی نوع خاصی نشستن و نوع خاصی ایستادن است»، «والمعنی انه یولد علی نوع من الجبلة والطبع المتهیی لقبول الدین فلو ترک علیها لاستمر علی لزومها؛ یعنی انسان به نوعی از جبلت و سرشت و طبیعت آفریده شده است که برای پذیرش دین آمادگی دارد و اگر به حال خود و به حال طبیعی رها شود، همان راه را انتخاب می کند مگر اینکه عوامل خارجی و قسری او را از راهش منحرف کرده باشد». بعد ابن اثیر می گوید در حدیث، لغت ' فطرت ' مکرر آمده است. مثلا در حدیثی از پیغمبر اکرم که ابن اثیر ابتدای حدیث را نیاورده آمده است: «علی غیر فطرة محمد»؛ یعنی ' علی غیر دین محمد ' یعنی در اینجا به جای کلمه ' دین ' خود کلمه ' فطرت ' آمده است.

همچنین از علی (ع) نقل می کند: «و جبار القلوب علی فطراتها؛ خدای متعال که دلها را آفریده است جبار دلها بر اساس فطرتهای این دلهاست». در اینجا ' فطرت ' جمع بسته شده است: فطرات (فطرتها). از اینجا ما یک نشانه پیدا می کنیم که آنچه که از نظر معارف اسلامی، فطری انسان است یک چیز نیست بلکه انسان فطریاتی دارد. ابن اثیر گفته است: «علی فطراتها ای علی خلقها؛ بر فطرت آن یعنی بر آفرینش آن».

در خطبه اول نهج البلاغه نیز از امیر مؤمنان علی (ع) در عبارتی کوتاه و پر معنی چنین آمده است: «فبعث فیهم رسله و واتر الیهم انبیائه لیستادوهم میثاق فطرته و یذکروهم منسی نعمته و یحتجوا علیهم بالتبلیغ و یثیروا لهم دفائن العقول؛ خداوند رسولان خود را به سوی انسانها فرستاد و انبیای خود را یکی پس از دیگری مأموریت داد تا وفای به پیمان فطرت را از آنها مطالبه کنند، و نعمتهای فراموش شده الهی را به آنها یادآور شوند، از طریق تبلیغ بر آنان اتمام حجت نمایند، و گنجینه های اندیشه ها را برای آنها فاش سازند!»
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طبق روایات فوق، نه تنها معرفة الله، که مجموع اسلام به صورت فشرده در درون سرشت انسانی نهاده شده، از توحید گرفته تا رهبری پیشوایان الهی و جانشینان راستین پیامبر و حتی فروع احکام. بنابر این طبق تعبیری که در نهج البلاغه آمده بود، کار پیامبران شکوفا ساختن فطرتها، و به یادآوردن نعمتهای فراموش شده الهی، از جمله سرشت توحیدی، و استخراج گنجهای معرفت است که در درون جان و اندیشه انسانها نهفته و مستور می باشد.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- تفسیر نمونه- ج16 صفحه 430-429 و ج14 صفحه 95 

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 13-14 و 22-20 و 28-29 و 249-248

کلی__د واژه ه__ا

فطرت انسان لغت شناسی تفسیر قرآن احادیث آفرینش اسلام


ترجمه قصیده برده در مقامات رسول اکرم

شرف الدین محمد بن سعید بوصیری معروف به برده قصیده ای در مقامات پیامبر اکرم دارد در اینجا ترجمه چند بیت از قصیده برده را می آوریم:

1 _ محمد، آقا و سرور و سالار دو عالم و جن و انس و دو طایفه و دسته عرب و عجم است .

2_ پیغمبر ما یگانه امر کننده و نهی کننده است ، و هیچ کس چه در گفتار اثباتش و چه در گفتار نفیش از او وفا کننده تر نیست .

3_ اوست تنها حبیب خدا، که در هر یک از مواقع ترس و بیمگاه ها که رو آورد و شدایدی که نازل شود، شفاعت او مورد امید است .

4_ دعوت کرد خلایق را به سوی خدا، پس کسانی که به او چنگ زنند، چنگ زده اند به ریسمانی که ابدا پاره شدنی نیست .
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5_ بر تمام پیامبران هم در خلقت و هم در اخلاق برتر آمد؛ و پیامبران نه در مقام علم و نه در مقام کرم نمی توانند به او نزدیک شوند.

6_ و هر یک از آنان از رسول خدا طلب می کنند به قدر مشت آبی از دریای بیکران ، یا به قدر آب کمی از باران های متوالی آن حضرت .

7_ و همه پیامبران در وقت حظ و بهره شان در نزد او وقوف دارند، زیرا که او نقطه بسیط علم و دانش و شکل اتقان و حکمت است .

8_ و بنابراین اوست آنکه معنی و صورتش به تمامیت و کمال رسید و پس از آن خداوند جان آفرین او را حبیب خود برگزید.

9_ پاک و منزه است از اینکه در محاسن او شریکی بوده باشد؛ و جوهره حسن و نیکویی در ذات او قابل انقسام نیست .

10_ واگذار آنچه را که نصاری درباره پیامبرشان ادعا دارند و هر چه می خواهی درباره او مدح کن و قبول مدح را نیز بنما.

11_ آنچه را از شرف بخواهی به ذات او نسبت بده و آنچه را که از بزرگی بخواهی به قدر و منزلت او نسبت بده .

12_ چون برتری و فضل رسول الله حدی ندارد تا سخنگویی بتواند با زبان خود پرده از آن بردارد.

13_ اگر آیات و علایم او از جهت بزرگی و عظمت به پایه قدر و منزلت او باشد، در این صورت چنانچه اسم او را بر استخوان های پوسیده ببرند همه را زنده می کند.
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14_ چون بر ما محبت داشت ما را به آنچه عقول را خسته و عاجز می کند امتحان نکرد تا آنکه ریب و شک نیاوریم و گمان و وهم در ما پدیدار نگردد.

15_ ادراک حقیقت معنای او اهل عالم را کور کرده است و هیچ موجودی نه در قرب او و نه در بعد از او نمی تواند ملزم به این حقیقت نشود.

16_ او چون خورشید است که از دور در نظر کوچک آید و از نزدیک چشم را خسته و بی تاب کند؛ و نه از دور و نه از نزدیک نمی توان به حقیقت او واقف شد.

17_ و چگونه می توانند در دنیا حقیقت او را دریابند گروهی که همه در خوابند و به خواب هایی که از او می بینند می خواهند خود را آرام و متقاعد کنند.

18_ آری نهایت درجه وصول علم و بلوغ دانش به او فقط همین است که بگوییم او بشر است و او از تمام افراد مخلوقات خدا برتر است .

19_ و تمام آیات و بینات و معجزاتی که پیامبران بزرگوار آورده اند از نور پاک و مقدس این پیامبر به آنها متصل شده و ارتباط یافته است .

20_ آری این پیامبر خورشید فضل و برتری است و پیامبران دیگر ستارگان دور این خورشیدند که انوار خود را که از خورشید گرفته اند برای مردم در ظلمات و تاریکی ها ظاهر می سازند.

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی- جلد 9 صفحه 183-177

کلی__د واژه ه__ا

شعر پیامبر اکرم برده بوصیری ستایش ادبیات عرب ترجمه
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المؤید فی الدین، هبة الله بن موسی بن داود شیرازی

شاعر اهل بیت علیهم السلام در قرن پنجم هجری المؤید فی الدین، داعی الدعاة هبة الله بن موسی بن داود شیرازی؛ مرد علم و ادب، با آنکه اصلا ایرانی و از اهل شیراز بوده است، از اجله علماء علوم عربیت و از بزرگان اساتید ادب عرب به شمار می آید، و حقا می توان او را از نوابغ شمرد. در شیراز در حدود سنه 390 متولد شد و در آنجا نشو و نما یافت، و در بلاد و شهرهای بسیاری گردش کرد، تا آخر الامر در مصر اقامت گزید و در سنه 470 وفات یافت.

از شیعیان خالص و واله اهل بیت علیهم السلام بوده است، و در راه تبلیغ مکتب تشیع تحمل رنجها و مصائبی را نموده است و با سختی ها و مشکلات روبرو شده است، ولی هیچ گاه از همت عالی خویش تنازل نکرده و هر حادثه و هر مصیبت گرچه جانکاه و کمرشکن بود، او را از اراده و تعهد خود منصرف نمی نموده است، و هر مشکل را کوچک و آسان می شمرده است.

خود در سیره ای که در احوال خود نوشته است (در صفحه 99) در مقابل خلیفه عباسی المستنصر بالله خود را چنین توصیف می کند که: «و انا شیخ هذه الدعوة و یدها و لسانها و من لا یماثلنی احد فیها!؛ من بزرگ و پیر مکتب تبلیغ و ترویج مذهب تشیع می باشم، و دست و زبان این مکتبم، و کسی هستم که هیچکس در این مکتب تبلیغ و ترویج همانند من نیست!»

مؤید فی الدین از مروجین فاطمیون بود، و در این راه از هیچ مهمی کوتاهی نمی کرد و از هیچ چیز نمی هراسید. و در علم مناظره و احتجاج دست توانائی داشت. و اطلاع وسیع و گسترده ای در تاریخ و معالم دین، و ابحاث راقی ای از کتاب و سنت داشت، و بر دقائق و رفائقی از رموز و محتوای آن دست یافته بود.

ص: 11330






با علمای سنی مذهب شیراز- چنانکه خود در سیره خودش می نویسد – در حضور سلطان ابی کالیجار مباحثه و مناظره ای می کند که قدرتمندی و تضلع او را در احاطه به علوم دینیه و تاریخ و کتاب و سنت می رساند. این سیره را در احوال خود بین سنوات 429 و 450 نوشته است. و علاوه بر کتب متعددی که نوشته است، رساله ها و نامه هائی دارد که درآنها با ابوالعلاء معری در موضوع خوردن گوشت مناظره نموده است. ( «الغدیر» ج4، ص 311 ملخصا)

من_اب_ع

سید محمدحسین حسینی طهرانی- معادشناسی 10- صفحه 432-433

کلی__د واژه ه__ا

هبة الله بن موسی بن داود شیرازی شعرا ادبیات عرب تشیع ایرانیان تبلیغ


دعبل خزاعی

نام اصلی او، محمدبن علی خزاعی است که «ابوعلی» یا «ابوجعفر» هم به او می گفتند، شاعر مشهور شیعه و در رده اول شاعران عرب بود که در سال 148 هجری قمری در زمان امام جعفر صادق، امام ششم شیعیان در کوفه به دنیا آمد. پدرش رزین خزاعی بود و جد اعلای او عبدالله بن بدیل، صحابی و سفیر پیغمبر اسلام و از اصحاب امام علی (ع) بود که به همراه قبیله خزاعه در صفین، با معاویه جنگید و با سه برادرش در این جنگ به شهادت رسید. خاندانش از بیوتات قدیم شیعه و راوی حدیث و شاعر و برادرش علی و پسر عمویش «ابوالشیص» همگی شاعر بودند. موطن اصلی او کوفه بود. دوران کودکی و نوجوانی را در کوفه و بصره گذراند و بعد به بغداد رفت و مشغول تحصیل علم شد. شعر و ادب عربی را از مسلم بن ولید انصاری ملقب به «صریح الغوانی» که شاعر هارون الرشید و برامکه بود، فرا گرفت و از همان جوانی به سرودن شعر پرداخت.
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یعنی این طور نیست که اگر هلاک شدند و نتوانستند به این جهان بازگردند مساله تمام است، نه مرگ در حقیقت آغاز کار است نه پایان، به زودی همگی در عرصه محشر برای حساب گردآوری می شوند، و بعد از آن مجازات دردناک الهی، مجازاتی مستمر و پیگیر در انتظار آنهاست. آیا با این حال جای این نیست که از وضع آنها عبرت گیرند و خود را به سرنوشت آنان مبتلا نسازند و تا فرصتی باقی مانده از این گرداب هولناک کنار آیند؟ آری اگر مرگ پایان همه چیز بود امکان داشت که بگویند آغاز راحتی ماست، ولی افسوس که چنین نیست و به گفته شاعر:

و لو انا اذا متنا ترکنا *** لکان الموت راحة کل حی

و لکنا اذا متنا بعثنا *** و نسأل بعده عن کل شی ء!

ترجمه: اگر به هنگامی که می مردیم ما را به حال خود وا می گذاردند، مرگ برای همه زندگان مایه راحتی بود. ولی هنگامی که ما می میریم بار دیگر زنده می شویم، و بعد از آن از همه چیز از ما سؤال خواهد شد.



آیه بدین نکته تصریح نموده که غرض اصلی حشر و گرد آمدن سلسله بشر از اولین و آخرین که صحنه جهان آزمایش را ارائه میدهد و صالح و طالح و مؤمن و مشرک ستمگر و ستمدیده و قاتل و مقتول همه و همه به پیشگاه کبریائی حضور خواهند یافت، از نظر اینکه نظام عالم جزاء مولود و زائیده نظام عمل و اختیار بوده و از هر لحاظ عالم جزاء تابع نظام عمل و چگونگی آنست، که هر فردی در عالم عمل و اختیار آنچه را از جوهر وجودی کسب نموده از سعادت و شقاوت بظهور میرسد. زندگی آزمایشی بشر بر اساس اجتماع است که هر یک بطور دقیق هر لحظه مورد آزمایش قرار گیرد، چنانچه بفرض زندگی بشر انفرادی بود رعایت حقوق دیگران و تجاوز بر حقوق مردم و جنایت و قتل مفهوم نداشت. و چنانچه فرعون نبود موسی کلیم (ع) بوادی طور دعوت نمی شد و قدم در آن مقام قدس نمیگذارد. همچنین ابراهیم خلیل (ع) معارضه نمرودیان نبود بمقام خلت نائل نشده صحنه آتشین برای او گلستان نبود این چنین زندگی هنگام بررسی بسرائر مرموز هر یک از افراد ناگزیر بطور اجتماع از اولین و آخرین به پیشگاه کبریائی حضور یابند که صحنه مخاصمه و محاکمه و داوری قدس کبریائی صورت گیرد و تحقق یابد.
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او زمان چهار امام معصوم امام صادق، امام کاظم، امام رضا، امام جواد (ع) را درک کرد و در واقع همزمان با چند خلفای عباسی مهدی، هادی، هارون، امین، مأمون، معتصم، واثق، متوکل هم بود.

زمانی هم که حضرت علی بن موسی الرضا، امام هشتم شیعیان، ولایتعهدی مأمون عباسی را قبول کرد و از مدینه به خراسان آمد، دعبل به همراه ابراهیم بن عباس صولی، شاعر دیگر شیعه، عازم زیارت حضرت رضا شدند. هر دو شاعر در مرو نزد حضرت رفتند و قصیده خود را در مرثیه امام حسین و مناقب آن حضرت و سایر بنی هاشم انشا نمودند. قصیده دعبل که حماسه تاریخ بنی هاشم و منقبت نامه آل علی (ع) بود، بسیار مورد توجه قرار گرفت و امام و اهل بیت آن حضرت و مأمون، خلیفه عباسی را به گریه انداخت. سپس امام ده هزار درهم از سکه هایی که به نام خود او ضرب شده بود، به دعبل داد و آنگاه به درخواست دعبل، جبه ای از جامه های شخصی خود را نیز به دعبل بخشید. مأمون عباسی هم پنجاه هزار درهم به او صله داد.

تمام محدثان و مورخان و تذکره نویسان از این قصیده ستایش کرده و تمام یا قسمتی از آن را نقل کرده اند. این مرد شاعر، مدت 60 سال پیاپی شاعری کرد. دعبل خزاعی سفرهایی به کشورهای آسیایی و آفریقایی، (دمشق، مصر و مغرب، ری و خراسان) کرد و امرای آن بلاد را مدح گفت. در خراسان «عبدالله بن طاهر ذوالیمین» شصت هزار درهم به او صله داد و هر یک روز در میان که به دیدن او می رفت، اهالی قم سالی پنج هزار درهم برای او صله می فرستادند.
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دعبل تعصب شدیدی به طرفداری از ائمه اطهار داشت. طبعش ظریف و زودرنج بود و زبانی گزنده داشت. خیلی زود از اشخاص می رنجید و از این جهت، به بعضی افراد بد می گفت و حرف های هجو می زد. خلفا به خاطر مداحیش، او را تحمل و عفو می کردند ولی دیگران به دشمنی او برمی خاستند. البته علمای شیعه می گویند که این شاعر شیعه، فقط دشمنان و مخالفان اهل بیت را هجا می گفته است. او که اراده ای قوی و روحی شجاع و گستاخ داشت، تا آخر عمرش، دست از هجای مخالفان نکشید تا جایی که این کار او، باعث مرگ او شد. زمانی که در بغداد، «مالق بن طوق تغلبی» که از افراد بانفوذ عرب بود، در صدد قتل او برآمد، دعبل به بصره فرار کرد و سپس راه اهواز را در پیش گرفت.

مالق به شخصی ده هزار درهم داد و او را مأمور قتل دعبل کرد. زمانی که او در یکی از آبادی های شوش به نام طیبه بود، آن مرد بعد از نماز عشا، با نوک عصای دشنه مانند زهرآگین خود، زخمی به پشت پای دعبل زد که او را مسموم نمود و روز دیگر بر اثر جراحت آن، در گذشت. سن او در موقع وفاتش بیشتر از 97 سال و تاریخ وفاتش سال 245 قمری و مدفن او در شوش است. البته درباره تاریخ وفات و چگونگی مرگ و محل قبر او، روایات و افسانه هایی در کتب تاریخ ذکر شده که هیچ کدام صحیح به نظر نمی رسد.

دعبل از راویان حدیث هم بود، شیعیان احادیث او را معتبر می دانند مخصوصا حدیثی که از امام رضا درباره ظهور حضرت مهدی (ع) روایت نموده است. ولی محدثین سنی، اخبار او را به سبب تشیع او، ضعیف می دانند.
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از راویان حدیث دعبل، می توان احمدبن ابی داود، ابوصلت هروی، موسی بن حماد یزیدی، عبدالله ابن سعید الاشقری، علی بن الحکیم، هارون بن عبدالله مهلبی را نام برد. از این شاعر بزرگ سه اثر یاد شده است، طبقات الشعراء، الواحده فی مناقب العرب و مثالبها، و دیوان اشعار او که ابوبکر صولی در 300 ورق جمع آوری و بعد حمزة بن حسن اصفهانی و از متأخرین شیخ محمد سماوی، مجموعه های دیگری از آن ترتیب داده اند، اشعار او در مدح و رثا و هجا و حماسه و عتاب و محاجه و غزل و نصیحت و حکمت است ولی این دیوان هنوز به چاپ نرسیده است. قصیده تایید دعبل را که از بهترین و عالی ترین نمونه های مدح در ادب عرب است عده ای از بزرگان شیعه مانند علامه مجلسی و سید نعمت الله جزائری شرح کرده اند و مضامین آنها در اشعار سایر شاعران شیعه تکرار شده است. از این شاعر برزگ دو پسر بنام های عبدالله و حسین باقی ماند که حسین، خود شاعری مشهور شد.

من_اب_ع

سیدمحسن امین حسینی عاملی- اعیان الشیعه- جلد 6- صفحه 400 

علامه عبدالحسین امینی- الغدیر- جلد 2 صفحه 348 تا آخر کتاب 

محمدبن عمران مرزبانی- معجم الشعرا- جلد 1 صفحه 283

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب دعبل خزاعی تشیع تاریخ اسلام شعر حدیث


ابوالقاسم حمادبن شاپور دیلمی

حمادبن شاپوربن مبارک بن عبید دیلمی، کنیه اش ابوالقاسم یا ابولیلی، لقبش راویه و نام او به اختلاف میسره، هرمز و سابور (شاپور) نقل شده است. وی متولد به سال 75 یا 95 هجری قمری و متوفی به سال 155 هجری قمری است. اصالتا اهل دیلم بوده و ظاهرا در کوفه می زیسته است و در همانجا هم فوت کرده است. او با ولید دوم از آل مروان و همچنین مهدی عباسی هم نشین بوده و مقرب دربار خلیفه یزیدبن عبدالملک است. نیز گویند وی از موالی بنی بکرین وائل و بنابر قولی مکنف بن زید طائی صحابی بوده است. شهرت حمادبن شاپور دیلمی به لحاظ احاطه کامل او به ایام، اخبار، اشعار، انساب و لغات عرب است و در شعر و شاعری آرا و احکام وی مورد وثوق است.
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احاطه او به شعر عرب تا آنجا است که میثم بن عدی دوست و راوی او می گوید: ولیدبن یزید از حماد پرسید: چرا تو را روایه لقب داده اند؟ وی جواب داد: چون من شعر هر شاعری را که تو می شناسی و یا نامش را شنیده ای و یا حتی شاعرانی که نامشان را هم نشنیده ای می دانم و هر شعری که خوانده شود می دانم قدیم است یا جدید. ولید پرسید چند بیت شعر می دانی؟ گفت، بسیار می دانم ولی می توانم در هر یک از حروف الفبا صد قصیده بلند بخوانم غیر از قطعات و همه از شعرای جاهلی نه اسلامی. ولید گفت: بخوان. او خواند تا ولید خسته شد و کس دیگر را جای خود گذاشت تا اشعار را بشنود و صحت و سقم آن را معلوم سازد. او دو هزار و نهصد قصیده از شاعران جاهلی خواند و صد هزار درهم از ولید جایزه گرفت. اما علیرغم توانایی او در آشنایی با اشعار مختلف اعم از جاهلی و اسلامی، گفته اند وی گاهی خود شعر سروده (بر وزن و به سبک و سیاق اشعار قدیمی) و آن را به شاعران عرب نسبت می داده است، به طوریکه فقط ناقدان حنجره و بصیر اشعار اضافه شده را تشخیص می داده اند.

اصمعی در این باره می گوید: حماد عالم ترین مردم بود، آنگاه که به اشعار و اخباری که روایت می کند چیزی نیفزاید. از دیگر شاخصه های ادبی او جمع آوری هفت قصیده طولانی است. منظور از هفت قصیده طولانی معلقات سبع است که گویند بر دیوار کعبه آویخته می شده است ولیکن صحت و سقم آویختن آن معلوم نیست. خود او در مورد ارتباطاتش با شاهان معاصر خود می گوید: برای ولید اشعار مردانه و نیکو می خواندم، اما او از من اشعار مبتذل می خواست و چون می شنید به وجد می آمد، از این مساله پی بردم دولت آل مروان رو به اتمام است. اما برای مهدی عباسی اشعار مبتذل می سرودم. دومی اشعار نیکو می طلبید و از آن دانستم بخت بر بنی عباس رو کرده است و از این داستان ها در شرح حال حمادبن شاپور دیلمی زیاد است اما مجال بیان نیست. آنچه لازم به یادآوری است اینکه علیرغم استفاده از منابع گوناگون مکتوبات و یا آثار خاصی برای وی ذکر نشده است.
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من_اب_ع

علی اکبر دهخدا- لغت نامه دهخدا 

یاقوت حموی- ترجمه عبدالحمید آیتی- معجم الادبا 

دایرة المعارف فارسی مصاحب

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابوالقاسم حماد ابن شاپور دیلمی تاریخ شعرا


ریشه لغوی عبادت

در زبان عربی وقتی که چیزی رام، نرم، مطیع بشود؛ به طوری که هیچ گونه عصیان و تعدی و مقاومتی نداشته باشد؛ این حالت را تعبد گویند.

در قدیم راه ها و جاده ها این طور نبود که مانند امروز به وسیله ماشین های راه سازی اول راه را بسازند بعد روی آن راه بروند، بلکه راه ها با رفتن ساخته می شد و لذا در روزهای اول به طوری بود که سنگ و خارها مانع رفت و آمد بودند، ولی در اثر عبور و مرور کم کم سنگ ریزه ها خرد و نرم می شدند و مقاومتی در مقابل عابرین نداشتند، پای انسانها و حیوانها را آزار نمی دادند بلکه آرام و رام بودند، در حالی که راهی که بیراهه بود، سنگها زیر پا ناآرام و عاصی بودند.

این طریق، یعنی راهی که نرم و رام شده بود می گفتند: طریق معبد. در مفردات راغب در معنای طریق معبد آمده است: و یقال طریق معبد الی مذلل الوطی؛ و گفته می شود طریق هموار یا قدمگاه رام.

انسان عبد است، یعنی کسی که رام و تسلیم و مطیع است و هیچ گونه عصیانی ندارد. این گونه بودن یعنی رام و مطیع بودن. یک ذره عاصی بودن، حالتی است که انسان باید فقط نسبت به خداوند داشته باشد.

عبد خدا بودن یعنی این حالت را نسبت به ذات حق و فرمان های ذات حق داشتن و اما توحید در عبد بودن و در عبادت به معنی این است که در مقابل هیچ موجود دیگر و هیچ فرمان دیگری این حالت را نداشته باشد؛ بلکه نسبت به غیر خدا حالت عصیان و تمرد داشته باشد.
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پس همواره انسان باید دو حالت متضاد داشته باشد؛ تسلیم محض خدا و عصیان محض غیرخدا. این است معنی «ایاک نعبد و ایاک نستعین؛ خدایا تنها تو را می پرستیم و غیر تو را نمی پرستیم.» (حمد/ 5)

باید توجه داشت اطاعت آنهایی که خداوند دستور اطاعت آنها را داده مثل پدر و مادر؛ امام و رهبران جامع الشرایط همه در واقع اطاعت خدا است. زیرا چون خدا گفته است اطاعت می کنیم و هر رشته ای که به اینجا برسد عبادت خدا است ولی هرچه در کنار خدا قرار بگیرد؛ یعنی در عرض خدا قرار بگیرد نه در طول، شرک است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 1 و 2- صفحه 106-104

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی عبادت موجودات خدا شرک توحید


معنای کلمه حمد

ما در فارسی لغتی نداریم که ترجمان کلمه حمد باشد. البته دو کلمه که نزدیک به معنای حمد است و آنها در فارسی معادل دارند و معمولا برای ترجمه حمد از معادل آنها استفاده می شود. یکی مدح که معادل ستایش است و دیگری شکر که به سپاس ترجمه می شود ولی هیچ کدام به تنهایی رساننده معنای حمد نیست.

کلمه مدح نزدیک به حمد است و حتی بعضی احتمال قوی می دهند که دو تلفظ از یک کلمه باشند. چنانکه در زبان عربی نظایر آنها زیاد داریم مثل خلص و لخص و ایس و یئس که هر دو حروفشان یکی است ولی جایشان عوض شده است.

مدح به معنای ستایش است؛ ستایش از احساس های مخصوص انسانی است، یعنی این انسان است که دارای این درجه از ادراک و احساس است که وقتی در مقابل کمال و جلال؛ زیبایی و بها قرار می گیرد؛ این احساس به صورت عکس العمل در او پیدا می شود که او را ستایش کند. این معنای کلمه مدح است ولی حمد تنها این مفهوم نیست.
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احساس پاکیزه دیگری در انسان وجود دارد که باز از امتیازات انسان است که آن را 'سپاس گذاری' می گویند و ترجمه کلمه 'شکر' است و آن در وقتی است که از ناحیه کسی به انسان خیری برسد، انسانیت انسان اقتضا می کند که نسبت به او اظهار امتنان بنماید و تشکر کند.

حمد نه مدح خالص است و نه سپاس گذاری خالص؛ پس چیست؟ می توان گفت اگر هر دو را با هم ترکیب کنیم؛ حمد است. یعنی مقامی که هم لایق ستایش است به دلیل عظمت و جلال و حسن و کمال و بها و زیبایی که دارد، و هم لایق سپاس گذاری است به دلیل احسان ها و نیکی ها که از ناحیه او رسیده است؛ آنجاست که کلمه حمد به کار می رود.

بعید نیست که در معنی حمد؛ مفهوم دیگری نیز دخالت داشته باشد و آن مفهوم پرستش است. پس در مفهوم حمد سه عنصر در آن واحد دخیل است: ستایش، سپاس، پرستش؛ به عبارت دیگر حمد؛ ستایش سپاس گذارانه پرستشانه است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 1 و 2 صفحه 88-85

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی ستایش پرستش انسان خدا


معنای الرحمن و الرحیم

به جای دو کلمه ''الرحمن'' و ''الرحیم'' در فارسی نمی توان واژه ای یافت که عینا ترجمه آن باشد و اینکه بخشنده مهربان معمولا ترجمه می کنند ترجمه رسایی نیست. زیرا بخشنده، ترجمه جواد است و مهربان ترجمه رئوف و هر دو از صفات پروردگار است که در قرآن آمده است.

جواد (بخشنده) یعنی کسی که چیزی دارد و بدون عوض به دیگران می بخشد. ولی رحمان و رحیم هر دو از رحمت مشتقند و در کلمه رحمت یک معنای اضافه ای نهفته است و آن اینکه:

ص: 11338






در مواردی که موجودی، نیازمند و مستحق است؛ با لفظ و یا با زبان تکوین دستش دراز است و به اصطلاح قابل ترحم است و استحقاق دارد که چیزی به او برسد؛ در این گونه موارد رحمت است. منتهی، رحمت انسان وقتی به مستحقی می رسد که تحت تأثیر حالت او قرار گیرد و رقت قلبی در او پدید آید، ولی خدای متعال از این امور منزه است.

پس وقتی می گوییم رحمان و رحیم دو معنا در ذهن ما مجسم می گردد: یکی نیاز عظیم و فراوان مخلوقات که گویی سراسر مخلوقات با زبان قابلیت های خودشان همه دست نیاز به درگاه بی نیاز او دراز کرده و التماس می کنند، و دیگر اینکه او رحمت بی حساب خویش را به سوی آنان فرستاده و نیازهای آنان را تأمین نموده است.

این است که بعضی از مترجمان اخیر وقتی دیده اند که هیچ کلمه ای رساننده معانی این کلمات نیست؛ آیه شریفه بسم الله الرحمن الرحیم را به نام ''الله رحمن'' و ''رحیم'' ترجمه نموده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 1 و 2

کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی اسماء خدا قرآن ادبیات عرب


ریشه لغوی و معنای کلمه الله

کلمه الله در اصل الاله بوده است و همزه به خاطر کثرت استعمال حذف گردیده است.

درباره ریشه لغت الله چند نظر وجود دارد. بعضی گفته اند این کلمه از اله مشتق شده است و بعضی دیگر گفته اند این کلمه از وله گرفته شده است. و اله فعال به معنای مفعول است مانند کتاب به معنای مکتوب.
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اگر از اله مشتق شده باشد یعنی عبد پس الله یعنی ذات شایسته پرستش که کامل از جمیع جهات است. چون موجودی که خودش مخلوق دیگری است و یا دارای نقص است، شایسته پرستش نخواهد بود، پس همین که گفته می شود الاله یعنی آن ذاتی که به گونه ای است که او را باید پرستش کرد و قهرا این معانی در این کلمه نهفته است، ذات مستجمع جمیع صفات کمالیه و مبرا (بری شده) از هر گونه سلب و نقص.

و اگر از وله مشتق شده باشد، وله یعنی تحیر، واله یعنی حیران و یا به معنی عاشق و شیداست و از این جهت خداوند را الله گفته اند که عقل ها در مقابل ذات مقدسش حیران و یا متوجه و عاشق او و پناهنده به اویند.

سیبویه از علمای صرف و نحو ادبیات عرب از طرفداران این نظر است که ریشه کلمه الله «ولد» به معنای حیرت در مقابل عظمت و یا وله و عشق است؛ مثنوی مولوی نظر او را نقل کرده و می گوید:

معنی الله گفت آن سیبویه *** یولهون فی الحوائج هم لدیه

گفت الهنا فی حوائجنا الیک *** و التمسناها وجدناها لدیک

ترجمه: سیبویه درباره معنی الله گفت: الله کسی است که مردم در حوائج خود به حالتی واله به سوی او می روند. گفت خدای ما در نیازهایمان به سوی تو روی می آوریم و از تو می خواهیم و آنها را نزد تو می یابیم.

مولوی آن حالتی را یادآوری می کند که انسان دردی پیدا کرده و بیچاره گشته و بی اختیار به سوی نقطه ای روی می آورد و پناهنده می شود، او الله است.
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احتمال قوی دارد که اله و وله دو لهجه از یک لغت باشد، یعنی اول وله بوده و بعد آن را به صورت اله استعمال کرده اند؛ و وقتی آن را به صورت اله تلفظ نمودند معنی پرستش هم پیدا کرده؛ بنابراین معنی الله چنین می شود: آن ذاتی که همه موجودات ناآگاهانه واله او هستند و او تنها حقیقتی است که شایستگی پرستش دارد.

می توان گفت که در فارسی لغتی مترادف کلمه الله که بشود جای آن گذارد نداریم، و هیچکدام رساننده تمام معنی الله نیستند.

زیرا اگر به جای الله «خدا» بگذاریم رسا نخواهد بود، چون خدا مخفف «خودآی» است و رساننده تعبیری است که فیلسوفان می کنند، یعنی واجب الوجود و یا شاید به کلمه غنی که در قرآن آمده است نزدیک تر باشد تا به الله. و اگر خداوند استعمال شود باز رسا نخواهد بود زیرا خداوند یعنی صاحب، و اگرچه الله خداوند هم است ولی مرادف با خداوند نیست؛ خداوند یک شأن از شؤون الله است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 1 و 2- صفحه 82-80

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی خدا پرستش انسان


ابن حاجب نعمان

ابن حاجب نعمان، ابوالحسن علی بن عبدالعزیز بن ابراهیم بن بنا (متولد 340- متوفی 421 ق) کاتب، ادیب و شاعر. وی در خاندانی اهل کتابت و مورد عنایت آل بویه زاده شد. پدرش در دستگاه ابومحمد مهلبی، وزیر معزالدوله، دبیر و صاحب دیوان سواد بود. جد او نیز بنا به قول ابن ندیم دبیر بوده است. از نیمه اول زندگی ابن حاجب چیزی نمی دانیم. وی در دهه چهارم حیات خود با منصب دبیری به خدمت الطائع لله خلیفه عباسی درآمد. چون الطائع خلع شد، وی نیز کار خود را از دست داد، اما پس از 5 سال دوباره به دبیری منصوب شد و نزد القادر بالله به خدمت پرداخت و با لقب «رئیس الرؤسا» که هنگام تصدی امر کتابت از جانب خلیفه جدید به او اعطا شد، به کار مشغول شد. وی بالغ بر 40 سال در دستگاه دو خلیفه به کار کتابت اشتغال داشت و چندان حشمت و قدرتی یافت که ابن اثیر از او به عنوان مرد توانای دوران خلافت القادر یاد کرده و برخی نیز از او با عنوان «وزیر» نام برده اند.
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یوم البعث است جمیع جن و انس و ملک بلکه جمیع حیوانات محشور می شوند که آیات شریفه قرآن در این باب بسیار است و خصوصیات آن عالم آخرت با این عالم بسیار تفاوت دارد من جمله اینکه فرمودند: «الیوم عمل و لا حساب و غدا حساب و لا عمل؛ دنیا دار تکلیف است و آخرت دار جزاء است». چنانچه می فرماید: «ولیست التوبة للذین یعملون السیئات حتی إذا حضر أحدهم الموت قال إنی تبت الآن و لا الذین یموتون و هم کفار؛ و توبه کسانی که گناه می کنند تا وقتی که مرگ یکی از ایشان دررسد می گوید اکنون توبه کردم پذیرفته نیست و [نیز توبه] کسانی که در حال کفر می میرند پذیرفته نخواهد بود» (نساء/ 18)، و من جمله اینکه آخرت دار حیات است تمام خصوصیات آن عالم زنده هستند: «و إن الدار الآخرة لهی الحیوان لو کانوا یعلمون؛ و زندگی حقیقی همانا [در] سرای آخرت است ای کاش میدانستند» (عنکبوت/ 64)، مرگ در آخرت نیست: «و الذین کفروا لهم نار جهنم لا یقضی علیهم فیموتوا و لا یخفف عنهم من عذابها؛ و[لی] کسانی که کافر شده اند آتش جهنم برای آنان خواهد بود حکم به مرگ بر ایشان [جاری] نمی شود تا بمیرند و نه عذاب آن از ایشان کاسته شود» (فاطر/ 36)، بلکه تمام نعم بهشتی و تمام عذابهای جهنمی حیات دارند با اهلش تکلم می کنند و به درجات ایمان و اعمال صالحه لذت می بخشند و به درجات کفر و اعمال سیئه الم و عذاب می چشانند بلکه چه بسیار در جهنم نمی سوزند و متألم به آلام آن نمی شوند مثل ملائکه عذاب بلکه الم می بخشند و اهل محشر موقعی که تمام حاضر می شوند خداوند اینها را دسته بندی می کند یک دسته اهل عذاب و جهنم کسانی که بدون ایمان از دنیا رفته از روی تقصیر و یک دسته کسانی که بدون ایمان رفته لکن از روی قصور مثل اطفال کفار و مجانین آنها، آنها را به محلی می برند و یک زندگانی بر آنها قرار می دهند: نه استحقاق عذاب دارند نه لیاقت و قابلیت بهشت، یک دسته کسانی که با ایمان و آمرزیده از دنیا می روند بدون حساب وارد بهشت می شوند، یک دسته با ایمان و آلوده به معاصی از دنیا می روند اینها گرفتار اعمال خود هستند تا تدارک شود یا مغفرت شامل حال آنها شود یا نائل به شفاعت شفعاء شوند و بهشت روند و در جهنم و بهشت هم درکاتی و درجاتی دارد هر دسته در درجه خود یا در درکه خود هستند: یک دسته اطفال مؤمنین هستند که برای احترام پدران و مادران بهشت می روند، یک دسته مجانین و سفهاء مؤمنین جای خوبی بر آنها معین شده، یک دسته کفار جن و شیاطین جهنم با اهل جهنم محشور و معذب هستند، یک دسته مؤمنین جن برای آنها بهشتی غیر از بهشت انس مناسب حال خود آنها، یک دسته حیوانات و وحوش صحرایی برای آنها محلی معین شده می چرند.
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با این همه پیداست که نفوذ و توانایی او به دربار کوچک خلافت محدود می گردید و او خود ناچار بود وزیران آل بویه را که بر عراق حکم میراندند ارج نهد و مثلا ابن سهلان، وزیر سلطان الدوله، را «الحضره العالیه الوزیریه» خطاب کند. ابن حاجب در دستگاه خلیفه از مکنت و ثروت و تنعم مادی فراوان برخوردار بود. تنها در یک پیشکش که سلطان الدوله از ناحیه فارس به مناسبت ملقب شدن خود برای او فرستاد و گزارش آن از طریق صابی به ما رسیده از 10 هزار دینار بدری و هزار درهم خماسی و دو صندوق پر از لباس و عطریات و 30 هزار درهم سخن رفته است.

ابن حاجب چنانکه رسم آن روزگاران بود از مجالس عیش و طرب نیز پرهیز نداشت. ذهبی ابن حاجب را علامه و بلیغ می خواند. اگر این نکته را اغراق آمیز هم بدانیم باز نشانه ای است از آنکه ابن حاجب با دانش های زمان خود آشنایی وسیعی داشته و تصدی طولانی او در مقام دبیری نیز بدون این آشنایی ممکن نبوده است. با این همه، از حوزه دانش او اطلاعی در دست نیست گر چه به یقین بهره وافری از علوم ادب داشته است. همچنین برخی منابع اشاره دارند که او استماع حدیث نیز کرده است (خطیب بغدادی، 12/31). می توان محتمل دانست که او از کتابخانه مشهور پدرش، که ابن ندیم (ص 134) آن را خزانه ای بی نظیر می داند، نیز به خوبی استفاده کرده باشد. پس از ابن حاجب کتابت و دبیری در خاندان وی ادامه نیافت، زیرا پسرش ابوالفضل، که بعد از مرگ پدر مدتی به کتابت منصوب شده بود، نتوانست توفیق چندانی کسب کند و چند ماهی بعد عزل شد.
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ابن حاجب بر خلاف نظر وارده مؤلف منتخبات اشعار دبیران (اشعار الکتاب) که ابن ندیم به آن اشاره کرده، نیست. این منتخب اثر پدر ابن حاجب است، زیرا ابن ندیم از ابوالحسین عبدالعزیز بن ابراهیم فرزند حاجب نعمان نام برده که پدر ابن حاجب معروف است. به علاوه وی در ذکر احوال ابن حاجب به وفات او اشاره می کند و با توجه به اینکه ابن ندیم در 385 قمری درگذشته است، منظور او نمی تواند ابن حاجب پسر باشد که در 421 وفات یافته است. بر این اساس نسبت دادن دیگر کتاب های ذکر شده در فهرست ابن ندیم به ابن حاجب پسر نادرست است.

در میان آثار ابن حاجب به دیوان شعری اشاره رفته است که گویا تا قرن 7 در یکی از کتابخانه های حلب موجود بوده است. نام این دیوان را بغدادی در ایضاح المکنون و هدیه العارفین نیز یاد کرده است. ابن حاجب یکی از منابع صابی است و گفتارهای کوتاه و بلندی به نقل از او در رسوم دارالخلافه مذکور افتاده است. ذهبی ابن حاجب را صاحب نظم و نثر می شمارد. صفدی نیز با آنکه شرح حال وی را دقیقا از یاقوت اخذ کرده، تصنیف کتابهایی را به او نسبت می دهد، حال آنکه یاقوت به این امر اشاره نکرده است. به هر حال، از آثار او به نثر در منابع دیگر ذکری دیده نمی شود و می توان احتمال داد منظور از آثار منثور، مکتوبات و رسائل ابن حاجب در مقام دبیری باشد. سخاوی کتابی با عنوان الصعید (مصر علیا) در تاریخ محلی آن ناحیه به علی بن عبدالعزیز کاتب نسبت می دهد، اما معلوم نیست که مراد از این شخص همان ابن حاجب باشد، زیرا در هیچ یک از منابع متقدم و متأخر از چنین کتابی و نسبت آن به ابن حاجب ذکری در میان نیست و کسی فن تاریخ نگاری را به ابن حاجب نسبت نداده است.
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من_اب_ع

سایت دایرةالمعارف بزرگ اسلامی

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابن حاجب نعمان سیاست ادبا شعرا


معمربن المثنی

ابوعبیده معمر ابن المثنی، ادیب، نحوی و لغوی عرب است. از بزرگترین فضلای عصر خود است. او به علم انساب و اخبار عرب نیز آشنا بود. او برای اولین بار درباره لغات و مجازات قرآن، کتاب تألیف کرد. او در سال 110 یا 114 در بصره متولد شد. اجداد او ایرانی و از یهودیان 'باجروان' در بین النهرین بودند. در مورد اساتید ایشان می توان از افراد زیر نام برد:

1- عمر کسری، که احتمالا ایرانی بوده و اطلاعات زیادی درباره تاریخ ایران قبل از اسلام داشته و آثار پهلوی را به عربی ترجمه کرده است و ابوعبیده با استفاده از اطلاعات این مرد، کتاب «اخبار الفرس» را تدوین کرد. این اثر از منابع عمده مسعودی در نقل و شرح حال پادشاهان ایران قبل از اسلام بود.

2- ابوعمروبن علاء (مؤسس مکتب نحوی بصره)

3- اخفش اکبر

4- ابویعقوب ثقفی

5- یونس بن حبیب

ابوعبیده پس از تربیت در مکتب دانشمندان روزگار خود مجالس درسی در بصره تشکیل داد. نام بیش از 60 تن از شاگردان وی در منابع ذکر شده است. از جمله ایشان می توان به افراد زیر اشاره کرد: ابن سعد، ابن سکیت، ابن هشام، ابن شبه و....

ابوعبیده پس از سال 188 ه. ق رسما در زمره ندیمان هارون الرشید درآمد و به بغداد رفت و تا پایان عمر در آنجا بود. در بغداد او به تشکیل مجالس درس و تألیف کتب خود پرداخت. او در این مدت سفری به شیراز داشته که به قصد دیدار 'موسی بن عبدالرحمن' بوده و از پاداش های وی برخوردار شده است. ابوعبیده در کهنسالی و در سال 210 ه. ق در بغداد درگذشت.
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حیات علمی ابوعبیده

در زمینه نحو:

او را از نحویان بزرگ و همطراز 'اصمعی' و 'ابوزید انصاری' دانسته اند. او از اولین کسانی بود که در مقابل قواعد دست و پاگیر نحو که توسط هم روزگارانش پایه ریزی شده بود، اعتراض کرد. او حتی به بزرگترین اثر نحوی روزگارش (الکتاب نوشته سیبویه) توجهی نداشت. ابوعبیده در این زمینه شیوه ای مستقل داشته و در شرح آیات و اشعار بیشتر بر ذوق و دانش لغوی خود متکی بود. این امر باعث خرده گیری برخی دیگر از دانشمندان بر آثار او بود. او در زمینه نقد اشعار نیز تبحر داشت.



در زمینه لغت:

در قرن دوم هجری در دو مکتب بصره و کوفه دانشمندانی ظهور کردند که در عرصه لغت شهرت فراوان یافته، تألیفات ایشان سرمایه اصلی فرهنگ نویسان در قرون بعد شد و ابوعبیده از مشهورترین این افراد بود. او رساله های تک موضوعی زیادی تدوین کرد (مثل الخیل، البکر، الحیات و...) که مورد توجه بسیاری از مفسران و دانشمندان چون 'ابن حجر' و 'نجاری' و 'زمخشری' قرار گرفت. همچنین نظرات ابوعبیده درباره واژگان معرب نیز قابل توجه است و به شدت وجود واژگان غیر عربی را در قرآن انکار کرده است.



در زمینه روایت و انساب:

ابوعبیده از پیشگامان نهضت گردآوری و تدوین اشعار و اخبار عرب است که از نیمه دوم قرن دوم آغاز شد و تا اواخر سده سوم در کوفه و بغداد و بصره ادامه داشت. با ظهور او و 'اصمعی' روایت شعر و اخبار و نوادر عرب به دوران تازه ای رسید. این دو به بررسی روایات پرداخته و تلاش کردند روایات صحیح و ناصحیح را شناسایی کنند. ابوعبیده برای این کار از اطلاعات بادیه نشینان نیز استفاده می کرد. تلاش های او در این زمینه راه را برای تألیف کتب جامعی در زمینه علوم قرآنی، لغت، اخبار و انساب هموار ساخت و تأثیر آن در آثار نویسندگان قرون بعد آشکار است. ابوعبیده روایت احادیث نبوی نیز می کرد. او از افرادی چون 'هشام بن عروه' روایت کرده است. او همچنین اولین خطبه امیرالمؤمنین (ع) پس از خلافت و روایاتی از امام سجاد (ع) را نیز نقل کرده است. به طور کلی محدثان و نویسندگان به آثار او اعتماد مطلق داشته اند. البته در زمینه بیان اصل و نسب، او را جزء شعوبیه (کسانی که به تحقیر و مذمت اعراب می پرداختند) می دانند و برخی گفته اند او به تحقیر و طعن عرب می پرداخته و به خاطر همین زبان طعن آمیزش نیز کسی در تشییع جنازه او حاضر نشده است.
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آثار ابوعبیده:

به هرحال ابوعبیده به لحاظ گستردگی معلومات در زمینه های مختلف مورد تأیید همگان بوده و از آگاهترین دانشمندان عصر خود به حساب می آید. او صاحب 200 اثر است که جز اندکی در دست نیست و می توان از جمله آنها، عنوان زیر را برشمرد:

1- کتاب 'الایام' که شرح جنگ ها و وقایع تاریخی قبایل عرب قبل از اسلام است. مشتمل بر 1200 روز می باشد.

2- تسمیة ازواج النبی: شرح نام و مشخصات زنان و فرزندان پیامبر

3- الخیل: رساله ای در لغت

4- الدیباج: درباره برجسته ترین افراد قبایل عرب و....

من_اب_ع

دایرةالمعارف بزرگ اسلامی- جلد 5 

دایرةالمعارف فارسی- جلد 1 

یاقوت حموی- معجم الادبا- جلد 2 

ابن خلکان- وفیات الاعیان- جلد 3

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب معمر ابن المثنی علم نحو ادبا


شیخ کاظم ازری

شیخ کاظم (محمدکاظم) و مشهور به 'ملاکاظم ازری' شاعر مدیحه سرای شیعه. در سال 1143 در محله رأس القریه بغداد به دنیا آمد، پدرش محمدبن مراد و برادرش شیخ محمدرضا که او نیز ادیب و شاعر توانا و مداح اهل بیت پیامبر بود. شیخ کاظم از خانواده ثروتمند و اهل علم و ادب عراق بود که در 300 سال اخیر در بغداد بسیار مشهور بودند. این خاندان خود را از نسل 'عبدالصمدبن علی ازری بغدادی تمیمی' می دانستند. ظاهرا شیخ کاظم در کودکی قادر به راه رفتن نبود، ولی پس از 7 سالگی، سلامتی خود را پیدا کرد. ابتدا در بغداد تحصیلات خود را شروع کرد و سپس در نجف، ادبیات عرب، فقه و اصول را نزد اساتید بزرگ تعلیم گرفت. اما از آنجا که میل زیادی به ادبیات به ویژه شعر داشت از مدرسه کناره گرفت. در 17 سالگی به حج رفت و قصیده ای راجع به حج خودش سرود. در واقع قبل از 20 سالگی به سرودن شعر پرداخت. البته اطلاعات او را درباره تاریخ، تفسیر، حدیث و فلسفه، دیگران اعتراف دارند. شیخ کاظم، هیچ وقت شغل خانوادگی را که تجارت «ازر» نوعی پارچه از پشم و پنبه بود، برای خود اختیار نکرد و با آنکه پدر ثروتمندش برای آنها املاک زیادی گذاشته بود، ولی او هیچ وقت مال و ثروتی نداشت فقط اشعارش را وسیله معاش خود قرار داد. او همیشه ظاهر خود را آراسته می کرد و کفش یمنی قرمز می پوشید و معتقد بود که اینگونه بهتر می تواند معاندان و مخالفان را گوشمالی دهد. او آنقدر در عقاید شیعی خودش تعصب داشت که آنرا صریح ابراز می کرد. از این رو به گفته 'سیدمحسن امین' همیشه از ترس دشمنان مسلح بود.
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در زمانی که تقیه در بین مردم رایج بود شیخ ازری با صراحت و قاطعیت، با دشمنان به مناظره پرداخت. در محل اجتماع آنان و جوانان بغداد می رفت و اشعارش را می خواند و همه صلابت و انتساب او به «آل ازری» را می دانستند. شیخ کاظم با دانشمندان برجسته ای چون: سیدمهدی بحرالعلوم، شیخ جعفر کاشف الغطاء، دوستی زیادی داشت. در مجلس سید بحرالعلوم حاضر می شد و سید بسیار به او احترام می گذاشت. بعضی می گویند او در مجلس بحرالعلوم به منزله هشام بن حکم در مجلس امام صادق (ع) بود. در اثنای اختلافات و کشاکش زمان «پاشا» زندگی او با زندگی بزرگان عراق، پیوندی استوار داشت و تا پایان عمرش هم، در کنار آنها بود و برای آنها اشعاری سرود. بزرگان و امرای عراق هم، همه او را می ستودند. شیخ کاظم به خصوص در مدت 23 سال ولایت 'سلیمان پاشا کبیر' بر عراق، قصایدی در مدح او سرود که خود، تاریخی منظوم است. او با خاندان های سرشناس دیگری چون 'آل شاوی' و 'آل حیدری' و... دوستی زیاد و عمیق داشت. بیشتر شهرت ازری، مدیون قصیده 'هائیه' است. این قصیده را که بیشتر از 1000 بیت الفیه است، ظاهرا به توصیه سیدمهدی بحرالعلوم سروده است.

قصیده هائیه ازری

قصیده با مطلعی شکوهمند شروع می شود سپس به مدح پیامبر اکرم و آن گاه به موضوع مناقب امیرالمؤمنین علی (ع) می رسد. او در ضمن ابیات، رأی و نظر امامیه را در باب نبوت و امامت تبیین می کند و با طرح مباحث کلامی در این قصیده 'امامت' را با دلیل و برهان قاطع ثابت می نماید. ضمنا دلاوری و پایداری بزرگ مردان تاریخ به شیوه داستان منظوم بیان شده است. شاعر در این قصیده، حجاب را کنار گذاشته است چنانکه برخی از دشمنان، به او به جای 'ازریه'، 'کفریه' گفته اند. آنقدر این قصیده حائز اهمیت است که «صاحب جواهر» آرزو می کند که آن را در نامه اعمال او گذارند. شیخ عباس قمی هم بعضی از ابیات آن را در مفاتیح الجنان در کنار ادعیه معصومین، آورده است. شاید بتوان ادعا کرد که ازری با این قصیده در دوره معاصر ادب عرب، مکتبی پدید آورد که مورد تقلید شاعران بعد از او شد. او این قصیده را به علت ترس از دشمنان، در طوماری نوشته بود، بعد از مرگ او به دست سیدصدرالدین عاملی رسید، ولی متأسفانه نیمی از اشعار از بین رفته بود. در حال حاضر ابیات آن 587 بیت است.
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این شاعر بزرگ هیچ گاه دیوانش را جمع آوری نکرد. شیخ آقابزرگ تهرانی، مجموعه ای از قصاید او را که 'هائیه' نیز ضمیمه آن بوده است در کتابخانه محمدعلی سبزواری دیده است. این قصیده برای اولین بار در نجف به چاپ رسید. بعد با عنوان 'شمسیه' در بمبئی چاپ شد و بعد از انتشار 'ازریه' همین قصیده شیخ ازری، به گفته شیخ محمدرضا مظفر، شیخ کاظم جابری، به تخمیس آن پرداخت. شیخ جابر بعد از آن، دچار اختلال حواس شد و این به سبب نفرین شیخ ازری بود که گفت: 'هر که قصد تخمیس این قصیده را کند، به این بلا مبتلا شود. افراد دیگری هم، به شرح این قصیده پرداخته و یا در «رد و نقد» آن تلاش کرده اند. شیخ ملاکاظم، اشعاری دیگری هم سروده که از آن جمله می توان گفت:

1- قصیده ای به مناسبت پیروزی سلیمان پاشا

2- 18 قصیده در مدح سلیمان شاوی

3- 5 قصیده در مدح پدر سلیمان (عبدالله)

4- قصایدی در مدح برادران و پسر سلیمان

5- اشعاری در شفاعت خواهی از امیرالمؤمنین علی (ع) در دفع بلا از بغداد

6- مرثیه ای درباره امام حسین (ع)



وفات

سرانجام این شاعر بزرگ شیعه، در سال 1212 یا 1213 در کرخ بغداد، در سن 70 سالگی از دنیا رحلت کرد و در کاظمین در مقبره ای که مخصوص خاندان او بود، دفن شد. ظاهرا او فقط یک دختر داشت و فرزند دیگری نداشت.

من_اب_ع

دایرةالمعارف بزرگ اسلامی

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شیخ کاظم ازری تشیع شعرا تاریخ ستایش
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ابوفراس حمدانی

حارث بن سعیدبن حمدان، شاعر شیعه مذهب، سردار شجاع و عموزاده سیف الدوله حمدانی است. او متولد سال 320 ه.ق است. پدرش در سال 318 ه.ق حکمران موصل بود. در 3 سالگی پدرش درگیر رقابت های سیاسی خانوادگی شد و به قتل رسید. از آن پس به همراه مادرش در شهرهای مختلف قلمرو حمدانیان زندگی کرد اما پس از تأسیس حکومت سیف الدوله در حلب به آنجا رفته و تحت سرپرستی مستقیم وی قرار گرفت و پس از چندی سیف الدوله با خواهرش ازدواج کرد. ابوفراس در حمایت سیف الدوله از محیط بسیار مناسب آموزشی بهره مند شد و به خوبی فنون جنگ و پس از آن شعر و ادب را در محضر سرداران و دانشوران و ادیبان دربار آموخت و به زودی در زمره شاعران و ادیبان دربار به شمار آمد. او نزد سیف الدوله بسیار عزیز بود و در جنگ ها پیشوای لشگر و در صلح رئیس منشیان او بود. در 17 سالگی به فرمانروایی منبج گمارده شد و در درگیری هایی که میان سیف الدوله و رومیان و نیز مخالفان داخلی روی داد، همواره در کنارش یاری وفادار بود. اگر چه در تمام قلمرو سیف الدوله رفت و آمد داشت اما قلمرو اصلیش منبج بود.

او در آنجا شعر و شکار و جنگ و عشق را به هم درآمیخته بود. در یکی از شکارهایش توسط رومیان اسیر شد و چون (بنا به قولی) سیف الدوله برای آزادی او اقدامی نکرد، اشعار زیادی در وصف روزگار اسارت و ناسازگاری روزگار و ناامیدی خودش می رود که بعدها این اشعار نزد اعراب به «حبسیات» یا «رومیات» معروف شد و ابوفراس پیشوای این مکتب به شمار آمد. (برخی نیز در مورد اسارت او گفته اند وی 2 بار اسیر شده است و بار دوم که در قسطنطنیه اسیر شد، حبسیات خود را سروده و نهایتا به واسطه سیف الدوله آزاد شده است.) ابوفراس در سال 355 ه.ق در جریان مبادله اسرا آزاد شد و یک سال پس از آزادی او سیف الدوله درگذشت و خود او نیز در سال 357 ه.ق در پی مجروحیت در جنگی درگذشت. اهمیت ابوفراس و شهرت او از چند جهت است:
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الف: شخصیت ابوفراس؛ وی از این جهت شخصی شجاع، بخشنده، و جوانمرد بود و حرفه اصلی خود را شمشیر زدن می دانست نه شاعری. او سرداری وفادار برای سیف الدوله بود، اما همواره شعر و شکار و جنگ و عشق را به زیبایی به هم در می آمیخت و شعر می سرود.

ب: حبسیات ابوفراس؛ دومین جهت شهرت او اشعاری است که در زندان سروده که تصویری از رنج های درونی اسیری اشراف زاده را بیان می کند و فتح بابی در زمینه این گونه اشعار در بین عرب شد.

ج: مقام شاعری ابوفراس؛ به لحاظ شعری مقام او آنچنان بلند است که او را حتی بر متنبی شاعر معروف روزگار ابوفراس مقدم شمرده اند و گویند متنبی با او هیچ گاه به مبارزه برنمی خواست و به تقدم او معترف بود. او در شعر و شخصیت سنت گرا و بسیار متأثر از اشعار جاهلی بود. مضمون شعر او مدح، فخر و حماسه، نسیب و تشبیب و اندکی وصف است. او مضامین رزمی و عشقی را چنان با مناعت و استواری بیان کرده که کمتر شاعری به او رسیده است. شعر او بیشتر در شرح مفاخر و بزرگان آل حمدان، مدح سیف الدوله و شرح دلاوری ها و پایداری های خودش در جنگ است و در یک قصیده 225 بیتی تاریخچه خانواده خود را بیان کرده است. قصاید خود را بیشتر در ابتدا با نسیب و غزل آغاز کرده است.

د: مدح اهل بیت؛ ابوفراس یک شاعر شیعه مذهب است و در شمار شاعران اهل بیت است. گرچه تعداد اشعارش در این زمینه کم است ولی تأثیر آن بر جهان اسلام کم نبوده است. معروف ترین شعر او در باب خاندان عصمت و طهارت پاسخش به یکی از امیرزادگان عباسی به نام ابن معتز است و نیز قصیده «ابن سکره هاشمی» که به شافیه معروف است. او در این قصیده به تندی بر امویان و عباسیان تاخته و بر بزرگواری موسی بن جعفر (ع) و امام هشتم (ع) و خاندان پیامبر تأکید کرده است. این قصیده 60 بیت است که همواره مورد توجه شیعیان بوده و گروهی نیز به شرح آن پرداخته اند. از آن میان می توان به ابن امیرالحاج و محمدبن عبدالملک و ابراهیم یحیی عاملی اشاره کرد. وی همچنین قصیده ای نیز در رثای امام حسین (ع) دارد. از اساتید وی می توان به ابن خالویه اشاره کرد که علاوه بر استادی، دوست و همراه او نیز بود. دیوان ابوفراس را بعد از مرگش ابن خالویه و شاعر معاصرش البیغاء جمع آوری کردند که تنها مجموعه ابن خالویه در دست است و بهترین چاپ این دیوان در سه جلد در سال 1944 م در بیروت زیر نظر سامی دهان انجام شد که در حین چاپ حواشی نیز به آن اضافه گردید.
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من_اب_ع

علی اکبر دهخدا- لغت نامه دهخدا 

دایرةالمعارف اسلامی 

دایرةالمعارف تشیع

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابوفراس حمدانی تاریخ تشیع شعرا


ابن سکیت

ابویوسف یعقوب ابن سکیت عالم لغوی، نحوی، ادیب و شاعر ایرانی شیعه بین سالهای (180 تا 190) ه.ق در دورق از شهرهای خوزستان به دنیا آمد. نام پدرش اسحاق و به دلیل سکوت زیادش (سکیت) معروف شد و خودش عالم در نحو و به ویژه لغت و شعر بود. ابن سکیت همراه خانواده اش به بغداد رفت. فنون ادبی را نزد فراء، ابوعمرو شیبانی و اثرم و دیگر علمای بصره و کوفه یاد گرفت که آنان هر کدام از مشاهیر علم و ادب آن زمان بودند و مدتی بنا به عادت و رسم اغلب ادبا، و برای آشنایی بیشتر با زبان فصیح و اصیل عربی، در صحرا نزد بادیه نشین ها زندگی کرد. زمانی که به بغداد برگشت، در همان ایامی که در محضر دانشمندان بود، به تعلیم و تربیت کودکان مشغول شد و مدتی در محله «درب القنطره» به این کار ادامه داد.

ابن سکیت که در زمان متوکل یکی از خلفای عباسی زندگی می کرد به دلیل لیاقت و شایستگی اش، مدتی تربیت فرزندان متوکل را (معتز و مؤید) بر عهده گرفت و آنچنان نزد خلیفه، مقرب شد که یکبار پنجاه هزار دینار به او بخشید. او در تمام دوران تدریس و تعلیم در رشته های گوناگون ادب مانند نحو، لغت، شعر، روایت و علوم قرآنی، خودش دانش می آموخت تا جایی که به جرگه دانشمندان زمان خود پیوست و به عنوان یکی از بزرگترین لغت شناسان شناخته شد. بعضی ها علم کوفیان را منتهی به او می دانند و بعضی ها او را علامه می گویند.
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سخن پایانی: 

از بررسیهایی که درباره عوامل برانگیختن دو جنگ جهانی به عمل آمده برمی آید که بشریت به گونه ای ناخواسته به سوی جنگ رانده شد، هیچ یک از رهبران دولتهایی که با یکدیگر می جنگیدند نمی خواستند که آن را به صورت جنگی ویرانگر و نابود کننده همه چیز و همه کس درآورند، ولی مانند کسانی که در جریان موج ازدحام و انبوه جمعیت قرار می گیرند فشار می بینند و رانده می شوند و دیگران را می رانند و راهی برای رهایی نمی یابند، و بی اراده و هشیاری به حرکت در می آیند. همچنین چون جنبه های منفی امتها متراکم شود به صورتهای گوناگون منفجر می شود، از آن جمله جنگهایی است که خدا به وسیله آنها بندگان را مجازات می کند. آیا پروردگار سبحان ما نگفته است: «قل هو القادر علی أن یبعث علیکم عذابا من فوقکم أو من تحت أرجلکم أو یلبسکم شیعا و یذیق بعضکم بأس بعض؛ بگو: او قادر است بر آن که از فراز سرتان یا از زیر پاهایتان عذابی بر شما بفرستد، یا شما را گروه گروه درهم افکند و خشم و کین گروهی را به گروه دیگر بچشاند» (انعام/ 65).

و بدین سان نیروی هیتلر و ژاپن متلاشی شد، و اروپا عقب ماند تا تبدیل به نیروی درجه سه جهانی شد. چرا؟ به سبب جنایاتی که در حق انسانیت مرتکب شدند، و به دلیل انحراف بزرگ از قوانین تغییر ناپذیر خدا. امروز چگونه پروردگار توانمند حکیم می گذارد این جنایات درباره آفریدگانش صورت گیرد؟! این ستم گسترده و پردامنه، و این استضعاف فراگیر، که صدها میلیون از آفریدگان خدا گرفتار ظلم و ستم مشتی از مستکبران باشند، آیا خدا بندگانش را فرو می گذارد؟! هرگز... بلکه او به آنها تقریر می کند که کیدش استوار و محکم است، و اگر از گمراهی و گردنکشی خود بازنگردند، و از سرنوشت نسلهایی که پیش از آنها بوده اند، عبرت نگیرند که -چگونه خدا آنها را هلاک کرده و هرگز یک تن از آنها بازنگشته است- بیگمان ناگزیر روزی انبارهای اسلحه منفجر می شود تا گدازه بر سر سازندگان خود و مردمی که بر کار آنها نظاره کردند و خاموش ماندند، فروریزد، یا خداوند آنان را در زمین فرو می برد یا کسوفی از آسمان بر آنان فرو می فرستد یا بیماری واگیری همچون بیماری ایدز در میانشان منتشر می کند که نمی توانند از آن جلوگیری کنند. بنابراین بر تمام ما واجب است که نسبت به رسالت پروردگار توانمند مهربان خود هشیار باشیم و هشدار او را جدی بگیریم، وگرنه ساعت و لحظه مجازات هراسناک است، و بدان روز پشیمانی سودی ندارد، هم چنان که از توبه نیز سودی برنمی آید.
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ابن سکیت، علاوه بر فعالیت های چشمگیرش در نحو و لغت، در تدوین و گردآوری اشعار شعرای عرب از نیمه قرن دوم تا اواخر قرن سوم نقش بسیار مهمی داشت و اشعار شعرای قدیم از جمله «امرءالقیس» را جمع آوری کرد. او خودش نیز شعر می سرود. او شاگرد اصمعی و ابوعبیده معمربن مثنی بود و از آنها روایت می کرد. کمتر دیوانی است که او آن را روایت (شفاهی یا کتبی) یا شرح و تفسیر نکرده باشد. ابن سکیت، محضر امام جواد و امام هادی (امام نهم و دهم شیعیان) را درک کرده و از شیعیان خاص آنهاست. او به سنت پیغمبر خدا و عقاید دینی اش بسیار پایبند بود. اشعار و روایات دینی را نقل و جمع آوری می کرد. متخصصان علم رجال، او را ثقه و مورد اطمینان می دانند.



شاگردان

بسیاری از محضر درس او بهره مند می شدند که معروف ترین آنها: ابوالبشر بندینچی، حرانی، ابوسعید سکری، ابوعکرمه ضبی، ابوحنیفه دینوری. گروه زیادی نیز از او روایت کرده اند از جمله: ابوالعباس ثعلب نحوی معروف، احمدبن فرج مقری، محمدبن عجلان اخباری و میمون بن هارون کاتب.



شهادت ابن سکیت:

اظهار محبت شدید او نسبت به خاندان علی (ع) و بی پرواییش در اظهار عقاید خود، سبب شد که او جانش را بر سر عشق به اهل بیت گذارد. متوکل عباسی که او را به خاطر علم و فضلش، معلم فرزندان خود کرد، روزی از او پرسید که این دو نفر نزد تو بهتر است یا حسن (ع) و حسین (ع)؟ او جواب داد: به خدا سوگند که قنبر غلام علی بن ابیطالب، از این دو و پدر آنان نزد من گرامی تر است و شروع کرد به نقل فضائل حسنین علیهماالسلام! متوکل با شنیدن پاسخ صریح او آنقدر غضبناک شد که دستور داد تا زبان او را از پس گردنش بیرون کشند. وفاتش در 5 رجب سال 244 ه.ق در بغداد بود.
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آثار

تألیفات زیادی در ادبیات و دیگر علوم دارد که از همه معروف تر:

1- کتاب «اصلاح المنطق» کتابی است در لغت و مورد توجه و استناد علمای لغت می باشد.

2- الاضداد

3- الالفاظ

4- التصغیر

5- القلب و الابدال

6- دیوان طرفة بن عبد به روایت ابن سکیت

7- شرح دیوان نابغه ذبیانی

8- شرح دیوان الحطیئه

9- شرح دیوان الختساء

من_اب_ع

احمد ابن محمد ابن خلکان- ترجمه وفیات الاعیان (منظرالانسان) 

دایرةالمعارف بزرگ اسلامی 

عبدالله افندی اصفهانی- ریاض العلماء- جلد 5 

عزالدین ابن اثیر جرزی- الکامل فی التاریخ- جلد 7

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابن سکیت تاریخ اسلام تشیع علوم انسانی ایرانیان


حماد راویه

ابوالقاسم حماد، ملقب به 'راویه' از راویان و ادبا و شعرای معروف عرب، در سال 95 ق متولد شد. پدرش از اسرای دیلمی بود. حماد اهل کوفه و عالم ترین مردم به ایام عرب و اخبار و انساب و لغت و شعر عرب بود. خلفای بنی امیه به او ارادت داشتند و به او احترام می گذاشتند و حماد نیز نزد آنها می رفت و ایام و علوم عرب را می پرسید، آنان هم به او صله و پاداش می دادند.

یکی از خلفای اموی 'ولیدبن یزید' روزی از او پرسید چرا به تو راویه می گویند؟ گفت: زیرا من شعر هر شاعری را که تو می شناسی، یا اسمش را شنیده ای، یا نمی شناسی و نامش را نشنیده ای می دانم و حتی هر شعری که خوانده می شود می دانم که قدیم است یا جدید. ولید پرسید: چند بیت شعر می دانی؟ گفت: بسیار زیاد و می توانم در هر یک از حروف الفبا، صد قصیده غیر از قطعات بخوانم. همه از شعرای جاهلی، نه اسلامی و شروع کرد به خواندن تا اینکه ولید خسته شد و شخصی را موظف کرد که بقیه اشعار او را گوش کند تا ببیند که او راست گفته یا خیر؟ حماد 2900 قصیده از شعرای جاهلی خواند، آن وقت ولید 100000 درهم به او جایزه داد. حماد، غیر از اشعار جاهلی به اشعار اسلامی هم، کاملا احاطه داشت، البته او بعضی اوقات متهم بود به اینکه خودش شعر می گفت و آن را به شاعران نسبت می داد. او به خاطر تبحری که در لغت و شعر و شیوه شاعران عرب داشت، اشعاری می سرود و در شعر عرب می آورد، این شعر به نام قدما در عالم منتشر می شد. تنها کسانی که عالم و بصیر بودند، منحول آن را از غیر آن تشخیص می دادند.
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حماد راویه، هفت قصیده طولانی «معلقات سبع» را گرد آورد، اگرچه ثابت نشد که به دیوار کعبه آویخته باشند. او در سال 155 ه.ق در 60 سالگی فوت کرد. به روایتی در زمان خلافت مهدی عباسی بود.

من_اب_ع

ابن خلکان- وفیات الاعیان- جلد 1 

یاقوت حموی- معجم الادباء جلد 1

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب حماد راویه ادبا تاریخ


معنا و مفهوم غصه در ادبیات قرآن

در آیه 12 و 13 سوره مزمل خداوند درباره مترفینی که حاضر به پذیرش دعوت پیامبر نبودند می فرماید: «ان لدینا انکالا و جحیما* و طعاما ذا غصة و عذابا الیما؛ همانا نزد ما زنجیرها و آتش افروخته است، و طعامی گلوگیر و عذابی دردناک.» غصه که الان هم ما در فارسی به معنای غم و اندوه به کار می بریم معنی اصلی اش اندوه نیست چیز دیگر است. اگر انسان غذایی بخورد (شاید در آشامیدن آب هم همین جور باشد) که در گلویش گیر کند، گلوگیر بشود، عرب این را غصص یا غصه تعبیر می کند.

از این تعبیرات زیاد داریم. عرب، اندوه را از آن جهت غصه می گوید که گویی چیزی در گلوی انسان گیر کرده است. این البته اصطلاح است، و نباید اصطلاح قدیمی باشد، اصطلاح جدید است، یعنی مثلا در عصر قرآن به این معنایی که امروز ما کلمه غصه را به کار می بریم یعنی غم و اندوه، در تعبیرات اصلی عربی (قرآن، حدیث یا زبان شعرای آن زمان)بعید است آمده باشد، بلکه بعدها در زبان فارسی به این معنا شده. الان هم اگر به یک عرب اصیل کلمه «غصه» را بگویند او این معنایی را که فارسی زبان ها می فهمند بعید است بفهمد.
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ولی این معنا که در فارسی آمده است به اعتبار این است که وقتی انسان اندوه خیلی زیادی داشته باشد، حالتی که احساس می کند شبیه حالت کسی است که چیزی در گلویش گیر کرده است، نه بیرون می آید نه فرو می رود. می گویند بغض گلویش را گرفته. مانند چیزی گلویش را قرص گرفته، منتها از داخل فشار می دهد. ولی معنی اصلی «غصه» غذایی است که در گلو گیر کند، نه بیرون آوردنی باشد نه تو رفتنی.

منصور دوانیقی درباره امام صادق (ع) (چنین سخنی دارد) منصور خیلی آدم خبیثی است و فوق العاده هم باهوش و زیرک و سیاستمدار. امام صادق طوری رفتار کرده بودند که او می گفت من درمانده ام درباره این چه بکنم. می گفت: «هذا الشجل معترض فی الحلق؛ برای من مثل استخوانی است که در گلو گیر کرده، نه بیرون می آید نه می شود آن را فرو برد.»

یعنی من را در یک وضعی قرار داده که نمی توانم زنده اش نگه دارم و نمی توانم بکشمش، مرا بیچاره کرده. روش امام صادق یک چنین روشی بود که او را در یک چنین محذوری قرار می داد، می گفت درمانده ام درباره این چه کار باید بکنم، درست حالت استخوانی را پیدا کرده که در گلو گیر می کند.

«و طعاما ذا غصة و عذابا الیما؛در نزد ما برای اینها طعام های گلوگیر و عذابهای دردناک آماده است.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن- جلد 10 صفحه 59-58

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی قرآن تاریخ اسلام


زمخشری
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ابوالقاسم محمودبن عمر زمخشری خوارزمی، از بزرگان علمای ادب و لغت عرب و صاحب تفسیر کشاف! در سال 467 ه_ ق، متولد شد. اصل او ایرانی و از بلاد شمالی ایران و سرزمین های سردسیر بود و نسبت زمخشری هم، به همین جهت است که زمخشر، از آبادیهای خوارزم می باشد. زمخشری در علم تفسیر، حدیث و لغت و علم معانی بیان، تبحر داشت. این عالم اهل تسنن، مذهب معتزلی داشت! مسافرتهای زیادی می کرد و معتقد بود که مومن باید در مناسب ترین سرزمین ها، از نظر حفظ دین و عبادت پروردگار ساکن شود از این رو، سالهای زیادی در مکه مجاور شد و زندگی کرد، لذا به «جارالله یا همسایه خدا» معروف و ملقب گشت و ظاهرا در همان مکه، تفسیر قرآن بزرگ خود را تالیف کرده است.

او در یکی از مسافرتهای علمی زمستانی خود در خوارزم، یک پای خود را از دست داد و بعد از آن، همیشه از پای چوبی استفاده می کرد. با این حال باز هم، مسافرتهای طولانی و علمی زیادی کرد و سرانجام در سال 538 ه_ ق، در سن 71 سالگی در جرجانیه خوارزم در گذشت. 'ابن بطوطه' قبر او را در آنجا دیده است. او صاحب تفسیر کشاف و آثاری دیگر است. این کتاب معروفترین و متقن ترین تفاسیر اهل تسنن است و از نظر نکات ادبی، بالخصوص نکات بلاغتی، در میان همه تفاسیر قرآن، ممتاز است. 

برخی از آثار او

1- اعوذج و مفصل (در نحو)

2- الفائق (در حدیث)

3- اساس البلاغه (در لغت)

4- ربیع الابرار و فصوص الاخیار

ص: 11356





5- روس المسائل (در فقه)

6- قسطاس (در عروض)

7- مقدمة الآداب

8- دیوان الرسائل

9- دیوان الشعر (اشعار او بسیار زیاد است)

10- الرسالة الناصحه

11- فرهنگ جغرافیائی در کتاب الامکنه و الجبال و المیاه

من_اب_ع

دائرة المعارف فارسی 

مرتضی مطهری- خدمات متقابل اسلام و ایران 

یوسف بن محمد بن عثمان بن علی بن احمد شجاع سنجری- منظرالانسان ترجمه وفیات الاعیان

کلی__د واژه ه__ا

زمخشری ادبیات عرب تسنن مفسران


خطیب دمشقی

محمدبن عبدالرحمن بن عمربن احمد متولد سال 666 ه_ ق دارای مذهب شافعی، قاضی القضاة قزوینی، معروف به خطیب دمشقی، کنیه اش ابوالمعالی و لقب وی جلال الدین از دانشمندان و بزرگان علم اهل سنت بود. در کمتر از بیست سالگی به قضاوت آناتولی ترکیه منصوب شد. بعد به دمشق سوریه رفته و اصول و معانی و بیان و فنون ادبیات عرب را آنجا آموخت و یکی از سخنرانان مشهور دمشق گردید و بعد به قضاوت بلاد شام ارتقا یافت و سپس از طرف ملک ناصر ایوبی (حکمران مصر) به قضاوت شهر مصر منسوب شد. اموال اوقاف را برای نیازمندان و فقرا مصرف می کرد و به این جهت نزد بیشتر مردم شرافت یافته و با کمال عزت و سربلندی زندگی می کرد و سرانجام نیز قضاوت شهرهای شام به او واگذار گردید تا در سال 739 هجری قمری در سن 73 سالگی در دمشق وفات یافت. از تألیفات او می توان:

1- الایضاح فی فنون الافصاح یا فی المعانی والبیان یا فی علوم البلاغه را نام برد که از کتاب تلخیص المفتاح که در پایین نام برده می شود مبسوط تر و به منزله شرح آن است که در قاهره در حاشیه مختصر تفتازانی چاپ شده است.
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2- تلخیص المفتاح است که قسمت سوم مفتاح العلوم سکاکی را که درباره سه فن معانی و بیان و بدیع بوده را خلاصه و مرتب کرده که توجه دانشمندان را به خود جلب کرده و مرجع استفاده عامه می باشد و جلال الدین سیوطی آن را نظم بخشیده و ملاسعد تفتازانی هم مختصر و مطول معروف را در شرح آن نوشته است و همین کتاب تلخیص بارها در بیروت و استانبول و کلکته چاپ شده و با دو شرح مذکور نیز بارها در ایران و غیره به چاپ رسیده است و به مناسبت وطن اصلی ایشان را خطیب قزوینی و به لحاظ بعضی از دوره های زندگانیش، خطیب مصری نیز می گویند ولی به خطیب دمشقی مشهور است.

من_اب_ع

محمدعلی مدرس خیابانی- ریحانة الادب- ج2 صفحه 148

کلی__د واژه ه__ا

خطیب دمشقی زندگینامه ادبا تسنن قضاوت ادبیات عرب


طه حسین

طه حسین، ادیب، نویسنده، سخنور بزرگ مصری و ناقد معاصر عرب. از پیشگامان جنبش نوگرایی در مصر بود که در سال 1889 میلادی به دنیا آمد. در کودکی بر اثر عفونت چشم و درمان غلط بیماری، نابینا شد و با اینکه این واقعه قبل از سن 6 سالگی اش بود، ولی نبوغ و استعدادش از همان زمان مشاهده و در 7 سالگی قرآن را حفظ کرد. مدتی در محضر یک معلم سنی بود که این، باعث شد که در نوجوانی راهی «دانشگاه الازهر» مصر شود و در آنجا علوم اسلامی را فرا گیرد. از آغاز سال 1908 میلادی، که دانشگاه قدیمی غیرمذهبی مصر تأسیس شد، او به آنجا رفت و از محضر درس استادان خارجی بهره های فراوان برد و زبان فرانسه را یاد گرفت و در رشته الهیات و ادبیات عرب تحصیل کرد و با وجود نابینایی و تهیدستی، خیلی زود جایی برای خودش در آن دانشگاه باز کرد. اولین دانش آموخته این دانشگاه بود که به دریافت دکترا (پی اچ دی) نائل شد و رساله دکترای خود را تحت عنوان «ذکری ابی العلاء = یادبود ابی العلاء» نوشت.
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در همین سال از طرف دانشگاه مصر به فرانسه رفت و در «دانشگاه مونیلیه» شروع به تحصیل کرد. سال 1919 م، رساله دکترای دیگری درباره 'ابن خلدون' و فلسفه اجتماعی او نوشت. مجددا به مصر برگشت و استاد تاریخ قدیم یونان و روم شد و تا سال 1925، در همین سمت بود. از همین سال به بعد در دانشکده ادبیات، استاد تاریخ عرب و از بنیانگذاران «دانشگاه اسکندریه» شد. طه حسین، از محدودیت تفکر استادان خودش رنج می برد به گونه ای که وقتی سال 1926، کتاب معروف خود «فی شعر الجاهلی» را منتشر کرد و منکر شعر جاهلی شد، غوغایی سخت برپا شد که مجبور شدند نسخه های کتاب را جمع آوری کنند.

طه، در سال 1928 م رئیس دانشکده ادبیات و سال 1950 م، وزیر فرهنگ شد. در دوران وزارت خود، تعلیمات متوسطه و تعلیمات فنی را رایگان کرد و قصد داشت که تعلیمات دانشگاهی را نیز رایگان کند که موفق نشد. زیرا معتقد بود که آموزش، برای مردم مانند آب و هوا امری ضروری است و بر اهمیت دموکراتیک بودن آموزش و تحصیل، همیشه تأکید داشت. از سال 1952 م، به بعد فقط به کارهای ادبی و تحقیقی پرداخت و یکی از هواداران سرسخت انقلاب 1952 مصر بود. طه حسین، علاوه بر درجه دکترا دانشگاه فرانسه و قاهره، دکترای افتخاری از «دانشگاه کمبریج» و مادرید و نشان لژیون دونور می باشد و عضو چندین مجمع علمی است. وی در سال 1973 میلادی در سن 84 سالگی درگذشت. او رمان ها و رساله های بسیاری نوشت ولی بیشتر در غرب، به خاطر زندگینامه خود نوشته اش، بنام «الایام = روزگار» مشهور شد. آثار دیگری از او هست که برخی از آنها عبارتست از:
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1- قادة الفکر = پیشروان فکر

2- حدیث الاربعاء = سخن روزهای چهارشنبه

3- فی الشعر الجاهلی؛ که بعدها به صورت فی الدب الجاهلی چاپ شد.



بعضی از آثار فارسی او 

1- بیچاره طفل! ترجمه (الایام)

2- گفت و شنود فلسفی در زندان ابوالعلاء مصری

3- قسمتی از «الفتنة الکبری» تحت عنوان انقلاب بزرگ و قسمتی دیگر از آن تحت عنوان علی (ع) و فرزندانش

4- آئینه اسلام

5- در پیرامون سیره نبوی

6- رؤیاهای شهرزاد

7- وعده راست

من_اب_ع

دایرةالمعارف فارسی 

ویکی پدیا

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب طه حسین علوم اسلامی ادبا مصر


سیداسماعیل حمیری

ابوهاشم یا ابوعامر سیداسماعیل، فرزند محمدبن یزیدبن ربیعه حمیری، مشهورترین شاعر شیعه عرب. در سال 105 ه.ق در عمان که امروز پایتخت اردن است به دنیا آمد. تولد او در زمان امام باقر (ع) بود و او زمان امام ششم جعفربن محمد الصادق و امام هفتم موسی بن جعفر (ع) را درک کرد. نسب او به قبیله حمیر می رسد که در اصل یمنی بودند و در شام سکونت داشتند. سید جزو نام او بود وگرنه او از سادات و هاشمیان نبود. جد او (پدری یا مادری) یزیدبن زیاد، معروف به 'ابن مفرغ' شاعری بزرگ بود. پدر و مادرش از خوارج و اباضی مذهب یعنی دشمن علی (ع) بودند و هر روز بعد از نماز صبح، حضرت را سب و دشنام می دادند. اما او از همان جوانی به مذهب تشیع گرایید و طبع خدادادی را در سرودن مدایح اهل بیت پیامبر اسلام به کار انداخت. پدر و مادرش دایما او را اذیت و ملامت می کردند و اصرار داشتند که او به مذهب خوارج برگردد، اما او دست بردار نبود، تا اینکه حتی خواستند او را بکشند که اسماعیل ناچار شد به امیر بصره که شیعه مذهب بود، پناه برد و تا وقتی که والدینش زنده بودند، او در خانه امیر زندگی کرد. سیداسماعیل، ده خلیفه را معاصر و هم زمان بود. از زمان هشام بن عبدالملک و چهار نفر دیگر از بنی امیه و از زمان سفاح تا هارون الرشید (5 خلیفه بنی عباس). از زمان بنی عباس رسما به دربار عباسیان رفت و شاعر و مداح خاندان آنها شد. در مناظره با مخالفان سنی مذهب، منطقی قوی داشت. از نفوذ کلام و فصاحت و رعایت ادب بهره کافی داشت.
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سید حمیری به قدری طبعش روان و در کثرت اشعار ممتاز بود که ابوالفرج اصفهانی می گوید: پر شعرترین شاعران از جاهلیت تا اسلام 3 نفر بودند که سیداسماعیل یکی از آنها بود. اسماعیل حمیری از قرآن و حدیث و فقه و تاریخ اسلام و سیره رسول خدا و علی (ع) و ائمه اطهار اطلاع کافی داشت و تقریبا همه احادیثی را که در مناقب امیرالمؤمنین علی (ع) و نکوهش مخالفان اوست، در اشعارش گنجانده است. او دلایل خلافت و ولایت علی (ع) و اثبات عقاید شیعه و ابطال حرف های مخالفان و غاصبان حقوق اهل بیت پیامبر را با زبانی تند آمیخته و با تولی و تبری صحیح بیان کرده است. او در اشعارش بنی امیه را مذمت کرده و مداح بنی هاشم و مدافع بنی عباس و خلفای آنها بود، از همین رو، از آسیب متعصبان اهل سنت در امان بود و رهبران شیعه و امرا و خلفای عباسی هم از او تقدیر و طرفداری می کردند. در قصیده ای والدین خود را لعن کرده و از خداوند عذاب جهنم را برای آنان خواسته و می گوید: آنها هر بامداد بعد از نماز صبح، وصی پاک رسول الله و آل معصوم او را دشنام می دادند. آن دو کافر شدند. اشعاری که از این شاعر بزرگ روایت شده، از هر شاعر دیگری بیشتر است. تنها 2300 قصیده از هاشمیات او را جمع آوری کرده اند، ولی تاکنون هنوز کسی موفق نشده که تمام اشعارش را جمع آوری نماید. در زمان حیات او چند راویه از جمله سه دخترش اشعار او را روایت و با لحن خوش انشا می کردند. بسیاری از قصایدش، برای شیعیان مقدس و سادات علوی در بلاد شیعه، در مجالس عروسی و عید غدیر و سایر جشن ها و اعیاد مذهبی، به صورت جمعی می خوانند و مراثی او برای شهدای کربلا همیشه منبع الهام شیعه بوده است.
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من_اب_ع

محمد حسینی همدانی- انوار درخشان- ج 13 صفحه 369 

ناصر مکارم شیرازی- تفسیر نمونه- ج 18 صفحه 369 

عبدالحسین طیب- أطیب البیان- ج 11 صفحه 70 

محمدتقی مدرسی- تفسیر هدایت- ج 11 صفحه 118

کلی__د واژه ه__ا

قیامت قرآن حشر مرگ هدف انسان جهان تربیت


گواهان دادگاه الهی؛ گوش و چشم و پوست

خدای متعال از حال کفار و ورود آنان در روز قیامت به پیامبرش خبر می دهد که وقتی دشمنان خدا محشور می گردند آنهایی را که جلو می باشند نگاه می دارند تا بعدیها برسند تا آنکه همه را داخل آتش گردانند وقتی همه آنان حاضر گردیدند به امر الهی اعضاء آنها به سخن می آیند و بر ضررشان شهادت می دهند گوش آنها شهادت می دهد که کلام پیمبران را شنیدند و اعتناء ننمودند و چشم آنها شهادت می دهد که آیات تکوینیه را که علی الدوام از نظر آنها می گذشت و آیات تدوینی قرآنی را نیز که مشاهده می نمودند هیچ عبرت نمی گرفتند و ندیده می انگاشتند و پوست بدنشان نیز در آنچه تماس با حرام نموده شهادت می دهد: «حتی إذا ما جاءوها شهد علیهم سمعهم و أبصارهم و جلودهم بما کانوا یعملون* و قالوا لجلودهم لم شهدتم علینا قالوا أنطقنا الله الذی أنطق کل شیء و هو خلقکم أول مرة و إلیه ترجعون* و ما کنتم تستترون أن یشهد علیکم سمعکم و لا أبصارکم و لا جلودکم و لکن ظننتم أن الله لا یعلم کثیرا مما تعملون* و ذلکم ظنکم الذی ظننتم بربکم أردئکم فأصبحتم من الخاسرین؛ تا زمانی که نزد آن [آتش] بیایند، گوششان و دیدگانشان و پوستشان به آنچه می کرده اند بر ضدشان گواهی دهند* و به پوست [بدن] خود می گویند: چرا بر ضد ما شهادت دادید؟ گویند: همان خدایی که هر چیز را به سخن می آورد، ما را به سخن آورده و او نخستین بار شما را [که چیزی نبودید] آفرید و به سوی او برگردانده می شوید* شما که [گناهانتان را] پنهان می کردید به خاطر این نبود که از شهادت گوش و چشم و پوست تن خود بیم داشتید، بلکه خیال می کردید که خدا از بسیاری از کارهایی که می کنید آگاه نمی شود* و این گمان بدی بود که درباره ی پروردگارتان داشتید شما را هلاک نمود و از زیانکاران شدید» (فصلت/ 20-23).
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علامه امینی در کتاب گرانقدر «الغدیر» از 23 قصیده غدیریه او، اشعاری آورده است. وفات این مرد بزرگ در سن 68 یا 74 سالگی در بغداد در حدود سال 173 تا 179 ه. ق بود. تشییع جنازه او به امر هارون الرشید بسیار مجلل و باشکوه بود. علی بن مهدی برادر هارون هم بر او نماز خواند و به رسم شیعیان 5 تکبیر گفت. قبر او در محله شیعه نشین کرخ بغداد در جنینه (باغچه) جنب قطیع الربیع است.



علل گرایش سیداسماعیل به مذهب شیعه 

درباره علل و چگونگی تغییر عقیده سید و ترک مذهب خوارج، تفصیلی در دست نیست، فقط می دانیم که آن ایام که دولت اموی در حال سقوط و داعیان بنی هاشم در ایران پراکنده بودند، مذهب تشیع در بصره و اهواز رونق تازه ای گرفت، مسلم بن عقبه امیر بصره، حامی و مدافع شیعه بود و شیعیان را حمایت و سرپرستی می کرد. سید ابتدا به مذهب کیسانیه یعنی امامت محمد ابن حنفیه گرایید و از آن پس در بعضی احادیث معجزه ای از امام صادق (ع) نقل شده که بطلان مذهب کیسانیه را، به او ثابت می کند. در هرحال شیخ صدوق، شیخ مفید، مرزبانی، ابن شهرآشوب و سایر محدثین و مورخین بزرگ، اخبار شیعه شدن سید حمیری را به دعوت امام صادق (ع) نقل کرده و تصریح کرده اند که او تا آخر عمرش به مذهب شیعه باقی مانده است. روایتی از روضات الجنات نقل شده که سید در اواخر عمرش که حالش وخیم شده بود، امام صادق به همراهی محمدین نعمان به خانه سید رفتند و بر بالین او نشستند و او را به اسم صدا کردند. سید چشم های خود را باز کرد و به امام نگاه کرد اما نمی توانست حرف بزند، حضرت لب های او را لمس کردند و فرمودند: سخن بگوی تا خدا بیماری تو را شفا دهد و تو را بیامرزد و به بهشتی که وعده داده به اولیای خود، تو را داخل کند. آن گاه اسماعیل لب باز کرد و اشعاری خواند که ترجمه آن چنین است:
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به نام خدا جعفری مذهب شوم. الله اکبر و یقین کردم که خدا می بخشد و می آمرزد.

و به دینی غیر از آنچه سابقا معتقد بودم، عقیده پیدا کردم. سید همه مردم، جعفر، مرا از دین سابق نهی فرمود.

و امام صادق (ع) او را سیدالشعرا می خواندند و می گفتند: تو اکنون سید شاعرانی!



دیوان اشعار حمیری

تا کنون کسی موفق به تدوین دیوان جامع و ضبط همه اشعار او نشده است. نسخه خطی آن در یکی از کتابخانه های یمن و نسخه دیگرش در 'مکتبه طاهریه' دمشق محفوظ است. یک مستشرق فرانسوی به نام 'باربیه دومینارد' شرح احوال و اخبار او را به زبان فرانسه تألیف و در صد صفحه در پاریس به چاپ رسانده است. جمع زیادی از ادبا و شعرا و مورخان مانند ابوبکر صولی و محمد مرزبانی از قرن 4 و 5 هجری به بعد، کتابهایی در ترجمه و اخبار سید و منتخبات اشعار او تألیف کرده اند. از معاصرین هم، محمدتقی بن سعدی حکیم در نجف کتابی را با عنوان «شاعر العقیده» در شرح احوال او تألیف و منتشر نموده و شیخ علی خاقانی صاحب مجلة البیان، شماره مخصوصی در احوال او در نجف، به چاپ رسانده است.

من_اب_ع

دایرةالمعارف تشیع- جلد 9 

شیخ علی خاقانی- مجلة البیان- چاپ نجف 

محمدباقر خوانساری- روضات الجنات

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب سید اسماعیل حمیری تشیع تاریخ اسلام شعرا


ابونصر سراج طوسی

شیخ ابونصر سراج مشهور به طاوس الفقراء از عارفان بزرگ قرن چهارم هجری است. وی شاگرد ابومحمد مرتعش نیشابوری است. ابونصر سراج طوسی از عارفان سیاح و محقق به شمار می رود، او در تصوف صاحب تألیف های متعدد است. در بین نوشته هایش کتاب اللمع فی التصوف از همه مهمتر است. در این کتاب علاوه بر موضوع های مربوط به تصوف درباره موضوع های دیگر هم صحبت شده است. از قبیل رابطه صوفیان با اسلام.
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در تذکرةالاولیاء درباره ابونصر سراج طوسی چنین آمده است: «او را طاوس الفقراء گفتندی و صفت و نعت او نه چندانست که در قلم و بیان آید و یا در عبارت و زبان گنجد، در فنون علم کامل بوده و در ریاضات و معاملات شأنی عظیم داشت و در حال و قال و شرح دادن به کلمات مشایخ آیتی بود و کتاب لمع، او ساخته است و اگر کسی خواهد بنگرد از آنجا او را معلوم کند و من کلمه چند بگویم. سری و سهل را و بسی مشایخ کبار را دیده بود و از طوس بود. ماه رمضان به بغداد بود و در مسجد شونیزیه خلوتخانه بدو دادند و امامت درویشان بدو مسلم داشتند تا عید جمع اصحاب را امامت کرد.

نقل است که شبی زمستان بود و جماعتی نشسته بودند و در معرفت سخن می رفت و آتش در آتشدان می سوخت؛ شیخ را حالتی درآمد و رو بر آن آتش نهاد و خدای را سجده آورد، مریدان که آن حال مشاهده کردند، از جمله از بیم بگریختند، چون روز دیگر باز آمدند، گفتند: شیخنا این چه حالت است که ما چنان دانستیم که جمله روی تو سوخته باشد. گفت: آری کسی که بر این درگاه آبروی خود ریخته بود، آتش روی او نتواند سوخت و گفت: عشق آتش است در سینه و دل عاشقان مشتعل گردد و هر چه مادون الله است همه را بسوزاند و خاکستر می کند.

سخن اوست که گفت: مردمان در ادب بر سه قسم اند: یکی بر اهل دنیا که ادب به نزدیک ایشان فصاحت و بلاغت و حفظ علم و رسم و اسماء ملوک و اشعار عرب است، و دیگر اهل دین که ادب به نزدیک ایشان تأدیب جوارح و حفظ حدود و ترک شهوات و ریاضت نفس بود؛ و دیگر اهل خصوص (شاید حضور) که به نزدیک ایشان طهارت دل و مراعات سر و وفای عهد و نگاه داشتن وقت است و کم نگریستن به خاطره ها پراکنده و نیکو کرداری در محل طلب و وقت حضور و مقام قرب.»
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وفات ابونصر سراج طوسی، نخستین مؤلف کتاب صوفیان، در سال 378 هجری اتفاق افتاده است. ابونصر سراج طوسی در کتاب «اللمع» می گوید: «اگر کسی بپرسد که هر صنفی را به 'حال' یا 'علم' مخصوصی منسوب می داند، مثلا اصحاب حدیث را 'محدث' و اصحاب فقه را 'فقیه' و اهل زهد را 'زاهد' و اهل توکل را 'متوکل' و اهل صبر را 'صابر' می نامند، چرا صوفیه را به حال یا علمی منسوب نمی داری، می گویم برای اینکه صوفیه منفرد در یک علم دون سایر علوم یا متصف به یکی از احوال و مقامات دون سایر احوال و مقامات نیستند، بلکه معدن جمیع علوم و مستجمع جمیع احوال و اخلاق محموده شریفه اند. بنابراین، ظاهر آنها را مناط تسمیه قرار می دهم و آنها را 'صوفی' می نامم، زیرا پشمینه پوشند و پشمینه پوشی دأب انبیا و صدیقین و حواریون و زهاد بوده است.» تا آنجا که می گوید: «اما اینکه گفته شده است که کلمه 'صوفی' نام تازه ای است که اهالی بغداد به وجود آورده اند، محال است، زیرا در عهد حسن بصری این اسم معروف بوده و حسن به درک صحبت جماعتی از صحابه رسول نایل شده بود و از قول او روایت شده که گفته: مردی صوفی را در طواف دیدم. چیزی به او دادم، نگرفت و گفت چهار پاره پول با من است و همان مرا کافی است.

از سفیان ثوری روایت شده که گفت اگر ابوهاشم صوفی نبود، من دقایق ریا را نمی شناختم. و نیز در کتاب راجع به اخبار مکه از قول محمد ابن اسحاق بن یسار نقل شده که او گفته و جماعتی حدیث کرده اند که قبل از اسلام گاهی مکه چنان خالی می شد که حتی یک نفر برای طواف بیت نبود و از یکی از شهرهای دور مردی صوفی می آمد و طواف می کرد و برمی گشت. و اگر این حدیث صحیح باشد، دلیل بر آن است که قبل از اسلام این اسم معروف بوده و جماعتی از اهل فضل و صلاح به این اسم موسوم و منسوب می شده اند.»
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به طوری که ملاحظه می شود، ابونصر سراج اشتقاق کلمه «صوفی» را از «صوف» قبول می کند، ولی با تحقیق و نظر خاصی، که خلاصه اش این است که می گوید: اگر بپرسند که چرا هر فرقه ای را به آن چیزی که واجدند نسبت می دهند ولی صوفی را به حال یا به علمی نسبت نمی دهند، جواب می گویم که صوفیه اختصاص به حال یا مقام یا علمی دون حال یا مقام یا علم دیگر ندارند، بلکه مجمع جمیع علوم و محل جمیع فضایلند. به اضافه، در طریقت و سلوک دایما از حالی به حال دیگر منتقل می شوند و با خدا حالات مختلفه ای دارند. لذا، نمی توان اسم خاص یا حال خاص یا علم خاصی به آنها نسبت داد و آن را صفت لازم و دایم آنها شمرد، بلکه لازم خواهد آمد که هر دم به مقتضای حال و مقام و علم آن لحظه، اسم خاصی به صوفی داده شود. به این جهت، آنها را به لباس پشمینه ای که زی انبیا و شعار اولیا و اصفیا است، نسبت داده اند.

این اضافه به ظاهر و نسبت به لباس، اسم مجمل عامی است که از جمیع علوم و اعمال و اخلاق و احوال شریفه آنها حکایت می کند، همان طور که خداوند خواص اصحاب عیسی را حواریون نامیده و حواریون قومی بوده اند که لباس سفید می پوشیده اند. پس، همان طور که خدا اصحاب خاص عیسی را به علم یا عمل یا حال مخصوصی ننامیده و نسبت نداده، بلکه به لباس آنها منسوب ساخته است، ما هم صوفیه را به ظاهر لباسشان، که لباس انبیا و اولیا و صدیقین و شعار انقیا و زهاد است، نسبت می دهیم.
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من_اب_ع

سایت فرهنگسرا

کلی__د واژه ه__ا

عرفان ابونصر سراج طوسی صوفیان نویسندگان ادبیات عرب زهد


اعجاز بیانی قرآن کریم

اعجاز بیانی بیشتر به جنبه های لفظی و عبارات به کار رفته و ظرافت ها و نکته های بلاغی نظر دارد، گرچه در این نکته ها و ظرافت ها در معنا و محتوا نقش اصلی را ایفا می کند، اعجاز بیانی قرآن را می توان در موارد زیر خلاصه نمود:



الف- گزینش کلمات

انتخاب کلمات و واژه های به کار رفته در جملات و عبارت های قرآنی کاملا حساب شده است. به گونه ای که اگر کلمه ای را از جای خود برداشته، خواسته باشیم کلمه دیگری را جایگزین آن کنیم که تمامی ویژگیهای موضع کلمه اصل را ایفا کند، یافت نخواهد شد، زیرا گزینش واژه های قرآنی به گونه ای انجام شده که اولا، تناسب آوای حروف کلمات هم ردیف آن رعایت گردیده، آخرین حرف از هر کلمه پیشین با اولین حرف از کلمه پسین هم آوا و هم آهنگ شده است، تا بدین سبب تلاوت قرآن روان و آسان صورت گیرد. ثانیا، تناسب معنوی کلمات با یک دیگر رعایت شده تا از لحاظ مفهومی نیز بافت منسجمی به وجود آید. به علاوه، مساله فصاحت کلمات طبق شرایطی که در علم «معانی بیان» قید کرده اند کاملا لحاظ شده است که این رعایت های سه گانه با ملاحظه و دقت در ویژگی های هر کلمه انجام گرفته است. در مجموع هر یک از واژه ها در جایگاه مخصوص خود به گونه ای قرار گرفته است که قابل تغییر و تبدیل نخواهد بود.
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ابن عطیه در این باره گوید: «و کتاب الله سبحانه لو نزعت منه لفظة ثم ادیر بها لسان العرب علی لفظة فی ان یوجد احسن منها لم توجد؛ هر گاه واژه ای از قرآن را از جای خود برداشته و تمامی زبان عرب را گردیده تا واژه ای مناسب تر پیدا شود، یافت نمی شود.»

ابوسلیمان بستی گوید: «اعلم ان عمود هذه البلاغة التی تجمع له هذه الصفات، هو وضع کل نوع من الالفاظ التی تشتمل علیها فصول الکلام، موضعه الاخص الاشکل به، الذی اذا ابدل مکانه غیره جاء منه اما تبدل المعنی الذی یکون منه فساد الکلام، و اما ذهاب الرونق الذی یکون معه سقوط البلاغة؛ بدان که پایه اصلی بلاغت قرآن که صفات یاد شده را در خود گرد آورده، بر این اساس است که هر نوع لفظی را (که ویژگی های یاد شده در آن فراهم است) درست به جای خود به کار برده که مخصوص به آن و متناسب با آن بوده است به گونه ای که اگر به جای آن، کلمه دیگری را به کار برند، یا معنا به کلی تغییر می کند و موجب تباهی مقصود می گردد، یا آن که رونق و جلوه خود را از دست می دهد و از درجه بلاغت مطلوب ساقط می گردد.»

شیخ عبدالقاهر جرجانی گوید: «فلم یجدوا فی الجمیع کلمة ینبو بها مکانها، و لفظة ینکر شانها او یری ان غیرها اصلح هناک او اشبه او احری او اخلق، بل وجدوا اتساقا بهر العقول و اعجز الجمهور؛ ادباء و بلغاء از دقت در چینش و گزینش کلمات قرآنی، کاملا فریفته و مجذوب گردیدند، زیرا هرگز کلمه ای را نیافتند که متناسب جای خود نباشد، یا واژه ای را که در جایی بیگانه قرار گرفته باشد، یا کلمه دیگری شایسته تر یا مناسب تر یا سزاوارتر باشد. بلکه آن را با چنان انسجام و دقت نظمی یافتند که مایه حیرت صاحب خردان و عجز همگان گردیده است.»
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این گونه تصریحات از بزرگان ادب و بلاغت، که گزینش و چینش کلمات قرآن را در حد اعجاز ستوده اند، فراوان است. البته این دقت در انتخاب و گزینش کلمات، به دو شرط اصلی بستگی دارد که وجود آن ها در افراد عادی (عادتا) غیر ممکن است: اول، احاطه کامل بر ویژگی های لغت به طور گسترده و فراگیر، که ویژگی هر کلمه به خصوصی را در سر تا سر لغت بداند و بتواند به درستی در جای مناسب خود به کار برد. شرط دوم، حضور ذهنی بالفعل، تا در موقع کاربرد واژه ها، آن کلمات مد نظر او باشند و در گزینش الفاظ دچار حیرت و سردرگمی نگردد، حصول این دو شرط در افراد معمولی غیر ممکن به نظر می رسد.

ابوسلیمان بستی در این زمینه به خوبی سخن گفته و مساله گزینش الفاظ را در رساله خود به طور گسترده مطرح ساخته است. گوید: «دانش بشر، امکان احاطه به تمامی ویژگی های لغت را ندارد، علاوه که حضور ذهنی چیزی نیست که همیشه رفیق با وفای انسان باشد.» در این باره مثال های چندی می آورد از جمله از «نضر بن شمیل» یکی از ادبای بزرگ عرب نقل می کند که در مجلس مامون خلیفه عباسی حضور یافت، مامون به او گفت: «اجلس، بنشین» نضر گفت: ای امیر مؤمنان! من نیامده ام تا جلوس نمایم «ما انا بمضطجع فاجلس». مامون پرسید چگونه است؟ گفت:به کسی که ایستاده است می گویند «اقعد» و به کسی که لمیده است می گویند «اجلس». زیرا «قعود» در مقابل «قیام» است و «جلوس» در مقابل «اضطجاع». مامون از این اشتباه و نا آگاهی خود خجل شد و دستور جایزه داد.
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معروف ترین شاهد مثال در این زمینه آیه قصاص است: «و لکم فی القصاص حیاة یا اولی الالباب لعلکم تتقون؛ در اجرای قانون قصاص، تضمین حیات شده است، ای صاحب خردان، باشد که در رفتار خود پروا را پیشه خود کنید.» (بقره/ 179) عرب را عادت بر این بود که برای سهولت در حفظ قوانین مدنی و اجتماعی و کیفری خود، آنها را در قالب جمله های کوتاه و ظریف و ادبی در می آوردند، زیرا در آن زمان کتابت و تدوین در میان آنان رایج نبود، آن چه داشتند در سینه ها نگاه می داشتند. از این رو برای تدوین قوانین و بهتر محفوظ ماندن، از شیوه های ادبی کمک می گرفتند و ادبا و فصحای عرب در کنار قانون دانان و حکمایشان گرد می آمدند. برای تنظیم قانون قصاص از فصحای برجسته خود کمک گرفته تا کوتاه ترین و شیواترین جمله را بسازند و پس از کنکاش و نشست و بر خواست ها بر تنظیم عبارت «القتل انفی للقتل» اتفاق نظر دادند. یعنی کشتن قاتل بهترین بازدارنده است از ارتکاب جنایت قتل. ولی در این انتخاب از چند نکته غفلت ورزیدند.

اول، آن که هیچ چیزی خود را نفی نمی کند و از لحاظ ادبی اشتباه بزرگی مرتکب شدند که قتل را نافی قتل شمردند، زیرا قتل نافی را در عبارت یاد شده مطلق آورده اند، در صورتی که قتل اگر به عنوان قصاص انجام شود نافی قتل خواهد بود. عرب از این نکته غفلت ورزید با آن که خود واضع واژه «قصاص» که به همین معنا است بود. ولی قرآن از این نکته دقیق غفلت نورزید و درست واژه مناسب را در جای خود به کار برد. دوم، آن که در مقابله قصاص با حیات در آیه، فن «طباق» به کار رفته، که جمع بین ضدین و ائتلاف میان متنافرین است، زیرا قصاص (که نوعی قتل به شمار می رود) ضد حیات است، که در آیه موجب و خواهان حیات به شمار آمده است! سوم، در عبارت یاد شده، «افعل التفضیل» به کار رفته، که از نظر ادبی دچار مشکل حذف «مفضل علیه» گردیده و موجب ابهام شده است، زیرا معلوم نیست که قتل از چه چیزی باز دارنده تر می باشد. در صورتی که در آیه این مشکل وجود ندارد، صرفا ضمانت حیات را در قصاص به عهده گرفته است. چهارم، از نظر ادبی، آیه قرآن جنبه ایجابی دارد و عبارت یاد شده جنبه نفی، حال آن که در سخن سنجی عبارت اثباتی برتر از عبارت سلبی است، به ویژه در تدوین مواد قانونی و احکام. پنجم، آن که در به کار بردن لفظ «قصاص» جنبه عدالت قانونی تداعی می شود که این قانون از منشا عدالت برخاسته است، در صورتی که به کار بردن لفظ قتل در عبارت یاد شده آن هم ابتدا و بی سابقه، فاقد این خاصیت است. علاوه که لفظ قتل ابتدا حالت تنفر و انزجار دارد، بر خلاف به کار بردن لفظ قصاص که حالت عدالت خواهی و انبساط خاطر و تشفی را ایجاب می کند.
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جلال الدین سیوطی تا بیست وجه در ترجیح آیه بر عبارت یاد شده بر شمرده، و زمخشری عبارت یاد شده را به شدت نکوهش کرده و از غفلت عرب در ساختن یک چنین جمله پر اشکال تعجب کرده است، همان گونه که خود عرب در موقع نزول آیه قصاص و پی بردن به اشتباهات خود در ساختن جمله ای در همین معنا و این که قرآن هرگز غفلت نورزیده، در شگفت شدند و خاضعانه اعتراف نمودند که «ما هذا کلام البشر و انما هو کلام الله عزوجل؛ هرگز به سخن بشر نمی ماند و جز سخن خدا نخواهد بود.» چنان که پیش از این گذشت. نمونه هایی از این قبیل بسیارند که به برخی از آن ها در «التمهید» اشاره شده است.



ب- سبک و شیوه بیان

اسلوب و شیوه بیان قرآنی (در عین حال که موجب جذب و کشش عرب گردید) با هیچ یک از اسلوب و شیوه های متداول عرب شباهت و قرابتی ندارد. قرآن سبکی نو و روشی تازه در بیان ارائه داد که برای عرب بی سابقه بود و بعدا هم نتوانستند در چنین سبکی سخنی بسرایند. این از شگفتی های سخنوری است که سخنور سبکی بیافریند که مورد پذیرش و پسند شنوندگان قرار گیرد، با آن که از شیوه های سخن متعارف آنان بیرون است. شگفت آورتر آن که از تمامی محاسن شیوه های کلامی متعارف بهره گرفته باشد، بی آن که از معایب آن ها چیزی در آن یافت شود. در گذشته اشارت رفت که شیوه های سه گانه متعارف (شعر و نثر و سجع) هر یک محاسنی دارند و معایبی. سبک قرآنی، جاذبیت و ظرافت شعر، آزادی مطلق نثر، حسن و لطافت سجع را دارا است، بی آن که در تنگنای قافیه و وزن دچار گردد، یا پراکنده گویی کند یا تکلف و تحمل دشواری به خود راه دهد. همین امر مایه حیرت سخن دانان عرب گردید و خود را در مقابل سخنی یافتند که شگفت آفرین است و در عین غرابت و تازگی، جاذبیت و ظرافت خاصی دارد که در هیچ یک از انواع کلام متعارف آنان یافت نمی شود.
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بحث اجمالی قرآنی

از کلام خدای تعالی چنین ظاهر می شود که تمامی موجودات دارای علم هستند، از آن جمله در آیه «و إن من شی ء إلا یسبح بحمده و لکن لا تفقهون تسبیحهم؛ مگر اینکه در حال ستایش تسبیح او میگوید ولی شما تسبیح آنها را درنمی یابید» (اسری/ 44)، که جمله «و لکن لا تفقهون؛ تسبیح آنها را نمی فهمید» بهترین دلیل است بر اینکه منظور از تسبیح موجودات، تسبیح ناشی از علم و به زبان قال است، چون اگر مراد زبان حال موجودات و دلالت آنها بر وجود صانع بود، دیگر معنا نداشت بفرماید: شما تسبیح آنها را نمی فهمید. و از این قبیل است آیه شریفه «فقال لها و للأرض ایتیا طوعا أو کرها قالتا أتینا طائعین؛ پس به آن و به زمین فرمود خواه یا ناخواه بیایید آن دو گفتند فرمان پذیر آمدیم» (فصلت/ 11). باز از این قبیل است این آیه: «و من أضل ممن یدعوا من دون الله من لا یستجیب له إلی یوم القیامة و هم عن دعائهم غافلون* و إذا حشر الناس کانوا لهم أعداء و کانوا بعبادتهم کافرین؛ کیست گمراه تر از آن کسی که معبودی غیر از خدا می خواند، معبودی که تا روز قیامت نمی تواند دعایش را مستجاب کند، معبودهایی که اصلا از دعای آنان خبر ندارند* و چون مردم محشور شوند، همان معبودها دشمن ایشان خواهند بود، چون در دنیا هم به عبادت آنان کافر بودند» (احقاف/ 5-6)، و به طور قطع سنگ و چوب جزو این معبودها هستند، حال یا به تنهایی منظورند، و یا با سایر معبودها. و نیز می فرماید: «یومئذ تحدث أخبارها* بأن ربک أوحی لها؛ در این روز کره زمین اخبار خود را در میان می گذارد* چون پروردگار تو به او وحی کرده است» (زلزال/ 4-5). و نیز از این قبیل است آیاتی که دلالت می کند بر شهادت دادن اعضای بدن انسانها و به زبان آمدن و سخن گفتنشان با خدا، و پاسخ دادن به سؤالات او، مخصوصا ذیل آیات مورد بحث که در همین نزدیکی گذشت که اعضا می گویند: «أنطقنا الله الذی أنطق کل شی ء ...؛ همان خدایی که هر چیزی را به زبان درآورده ما را گویا گردانیده است ...» (فصلت/ 21). در اینجا ممکن است کسی بگوید: اگر غیر از انسان و حیوان، سایر موجودات از نباتات و جمادات هم شعور و اراده داشته باشند، باید آثار این شعور از آنها نیز بروز کند و همان آثاری که انسانها و حیوانات از خود نشان می دهند، آنها نیز نشان دهند، اینها دارای علمند، و فعل و انفعالهای شعوری دارند، آنها نیز باید داشته باشند، و حال آنکه می دانیم ندارند؟ در پاسخ می گوییم: هیچ دلیلی نداریم بر اینکه علم دارای یک سنخ است تا وقتی می گوییم: نباتات و جمادات هم شعور دارند، آثار شعور واقع در انسان و حیوان نیز از آنها بروز کند. ممکن است شعور هم برای خود مراتبی داشته باشد و به خاطر اختلاف مراتب، آثارش نیز مختلف گردد. علاوه بر اینکه آثار و اعمال عجیب و متقنی که از نباتات و سایر انواع موجودات طبیعی در عالم مشهود است، هیچ دست کمی از اتقان و نظم و ترتیبی که در آثار موجودات زنده مانند انسان و حیوان می باشد، ندارد.
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امام کاشف الغطاء فقیه و دانشمند ادیب معروف در این باره می گوید: «تلک صورة نظمه العجیب و اسلوبه الغریب، المخالف لاسالیب کلام العرب و مناهج نظمها و نثرها، و لم یوجد قبله و لا بعده نظیر، و لا استطاع احد مماثلة شی ء منه، بل حارت فیه عقولهم، و تدلهت دونه احلامهم، و لم یهتدوا الی مثله فی جنس کلامهم من نثر او نظم او سجع او رجز و او شعر...هکذا اعترف له افذاذ العرب و فصحاؤهم الاولون؛ چنان است صورت نظم عجیب و اسلوب غریب (شیوه و سبک تازه) قرآن، که بر خلاف سبک و شیوه های کلام عرب و روش نظم و نثر آنان بود. نه پیش از آن و نه پس از آن نظیری ندارد و کسی را یارای هم آوردی با آن نباشد. بلکه در حیرت شدند و اندیشه شان فرو افتاد و ندانستند چگونه با او مقابله کنند، چه در نثر و چه در نظم و چه در سجع یا رجز و شعر که سخن متداول آنان بود... این چنین زبدگان عرب و فصحای اولین آنان در مقابل قرآن به زانو در آمدند.» بزرگ مرد عرب و یگانه فرزانه آن عصر به ناچار اعتراف نمود: «یا عجبا لما یقول ابن ابی کبشة، فو الله ما هو بشعر و لا بسحر و لا بهذی جنون. و ان قوله لمن کلام الله؛ آن چه محمد (ص) می گوید مایه شگفتی است، به خدا سوگند سخن او نه شعر است و نه سحر و نه به بیهوده گویی بی خردان می ماند. همانا سخن او کلام خدا است.»

سخنان شگفت انگیز دیگر فرهیختگان عرب آن روز را پیش از این آوردیم. بیان رسا و دلپذیر قرآن گرچه شعر نیست ولی ویژگی شعر را دارد، حتی بر شیواترین آهنگ های وزین عرب تنظیم گردیده، بی آن که در تنگناهای شعری قرار گیرد. چنان که در بخش «نظم آهنگ» قرآن خواهیم آورد. متانت نثر و استواری کلام آزاد را نیز دارد می باشد، که در چینش و گزینش کلمات و واژه ها راه او فراخ و هرگز با دشواری برخورد ندارد. هم چنین از زیبایی های سجع و کلام موزون (بی تکلف) به خوبی بهره مند می باشد. بدین سبب جامع محاسن انواع کلام و فاقد تمامی معایب آنها گردیده است.
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ج: نظم آهنگ قرآن

هرگاه کسی برای چند بار به یک شعر گوش می سپارد، لحن و آهنگ آن برای او تکراری و ملال آور می شود، اما به هنگام نیوشیدن آوای گونه گون و هر دم تجدید شونده قرآن که اسباب و اوتاد و فواصل آن پی در پی جای خود را عوض می کنند و هر کدام گوشه ای از قلب را به نوازش وا می دارند، نه تنها خسته و آزرده نمی شود، بلکه عطش او برای شنیدن، همواره فزونی می گیرد. عرب، پیش از نزول قرآن، گاهی در شعر خود از این تنوع صوت بهره می برد، اما اغلب به دلیل اسراف و تکرار، تنوع آنان به ملال می انجامید. در نثر چه مرسل و چه مسجع نیز، چنین سلاست و روانی و حلاوتی که در قرآن مشهود است، سابقه نداشت و در بهترین نثرهای عرب عیب هایی یافت می شد که از سلاست و روانی ترکیب آن می کاست و امکان نداشت مثل قرآن قابل ترتیل باشد. اگر هم برای ترتیل آن پافشاری می شد، بوی تکلف از آن به مشام می رسید و از شأن کلام نیز می کاست. بر این اساس، هیچ جای شگفتی نیست که عرب، در گمان خود کمترین لقبی که به قرآن داده بود این بود که این سخن شعر است و اگر شعر نباشد سحر است و افسون! و این گفتار خود حیرت زدگی عرب در قبال سخن شکوهمند و بدیع قرآن را نشان می دهد، سخنی که از جلال و شکوه نثر چیزی فراتر دارد و از جمال و حلاوت شعر مایه ای افزون تر.
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استاد دراز گفته است: «وقتی آدمی می بیند که از این مخرج های سخت جوش، چنین گوهرهای تابناکی با این ترتیب حروف و چنان آذین بندی بیرون آمده، التذاذی بی حساب می برد و وجدی بی انتها به او دست می دهد. در این حروف گویی یکی می نوازد، دیگری طنین انداز، سومین نجواگر است و چهارمین بانگ بر آورنده، پنجمین نفس را می لغزاند و ششمین راه نفس را می بندد و شما زیبایی آهنگ را در دسترس خود می یابید، مجموعه ای گوناگون و همساز، نه تکرار مکرر و نه یاوه دار، نه سستی و نه غلظت، نه تنافری در حروف و آواها. بدینسان کلام قرآن نه به دشخواری سخن بدویان و نه به نرمی کلام شهریان است، بلکه آمیزه ای است از هر دو، صلابت اولی را دارد و لطافت دومی را، گویی شیره جان دو زبان است و نتیجه آمیختگی دو گویش. آری قرآن چنین جامه تازه و زیبایی به تن دارد و این پیوسته نیز در حکم صدفی است که در جان خود گوهرهای گرانبها نهفته است و مرواریدهای ارزشمند را در آغوش می گیرد. پس اگر زیبایی پوسته تو را از گنجینه پنهان درونش باز ندارد و تازگی و شادابی، پرده راز نهفته در ماورای خود را بر تو حایل نشود و تو پوسته را از مغز کنار بزنی و صدف را از مروارید جدا بنهی و از نظم و آرایش الفاظ به شکوه معانی برسی، مایه ای شگفت تر و شکوهمندتر بر تو متجلی می شود و معنایی بدیع تر می یابی. آن جا، روح و کنه قرآن است، شعله ای است که موسی را به درخت آتش در بقعه مبارکه در کرانه وادی ایمن کشانید و آن جاست که نسیم روح قدسی می فرماید: «انی انا الله رب العالمین؛ همانا من هستم پروردگار عالمیان.» (قصص/ 30)
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سید قطب درباره نظم آهنگ قرآن می گوید: «چنین نوایی در نتیجه نظام مندی ویژه و هماهنگی حروف در یک کلمه و نیز همسازی الفاظ در یک فاصله پدید آمده و از این جهت قرآن، هم ویژگی نثر و هم خصوصیات شعر را توأما دارد، با این برتری که معانی و بیان در قرآن، آن را از قید و بندهای قافیه و افاعیل بی نیاز ساخته و آزادی کامل بیان را میسر ساخته است. در همین حال از خصوصیات شعر، موسیقی درونی آن را گرفته و فاصله هایی که نوعی وزن را پدید می آورند. این خصوصیات، قرآن را از افاعیل و قوافی بی نیاز ساخته و در عین حال شؤون نظم و نثر، هر دو را داراست. در هنگام تلاوت قرآن، آهنگ درونی آن کاملا حس می شود. این آهنگ در سوره های کوتاه، با فاصله های نزدیکش و به طور کلی در تصویرها و ترسیم ها بیش تر نمایان است و در سوره های بلند کمتر اما همواره نظام آهنگ آن ملحوظ است.

برای مثال در سوره نجم می خوانیم: «و النجم اذا هوی* ما ضل صاحبکم و ما غوی* و ما ینطق عن الهوی* ان هو الا وحی یوحی* علمه شدید القوی* ذو مرة فاستوی* و هو بالافق الاعلی* ثم دنا فتدلی فکان قاب قوسین او ادنی* فاوحی الی عبده ما اوحی* ما کذب الفؤاد ما رای* افتمارونه علی ما یری* و لقد رآه نزلة اخری* عند سدرة المنتهی* عندها جنة الماوی* اذ یغشی السدرة ما یغشی* ما زاغ البصر و ما طغی* لقد رای من آیات ربه الکبری* افرایتم اللات و العزی* و مناة الثالثة الاخری* الکم الذکر و له الانثی* تلک اذن قسمة ضیزی؛ سوگند به اختر چون فرود می آید* [که] یار شما نه گمراه شده و نه در نادانی مانده* و از سر هوس سخن نمی گوید* این سخن به جز وحیی که وحی می شود نیست* آن را [فرشته] شدیدالقوی به او فرا آموخت* [سروش] نیرومندی که [مسلط] درایستاد* در حالی که او در افق اعلی بود* سپس نزدیک آمد و نزدیکتر شد* تا [فاصله اش] به قدر [طول] دو [انتهای] کمان یا نزدیکتر شد* آنگاه به بنده اش آنچه را باید وحی کند وحی فرمود* آنچه را دل دید انکار[ش] نکرد* آیا در آنچه دیده است با او جدال می کنید* و قطعا بار دیگری هم او را دیده است* نزدیک سدرالمنتهی* در همان جا که جنة الماوی است* آنگاه که درخت سدر را آنچه پوشیده بود پوشیده بود* دیده [اش] منحرف نگشت و [از حد] در نگذشت* به راستی که [برخی] از آیات بزرگ پروردگار خود را بدید* به من خبر دهید از لات و عزی* و منات آن سومین دیگر* آیا [به خیالتان] برای شما پسر است و برای او دختر* در این صورت این تقسیم نادرستی است.» (نجم/ 1- 22)
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این فاصله ها تقریبا وزنی مساوی دارند (اما نه بر اساس نظام عروض عرب) و قافیه نیز در آن رعایت شده است و این هر دو به علاوه ویژگی دیگری است که مانند وزن و قافیه ظاهر نیست و از همسازی حروف واژگان و هماهنگی کلمات در درون جمله ها یک ریتم موسیقیایی پدید آورده است. ویژگی اخیر به دلیل حس داخلی و ادراک موسیقیایی باعث می شود که میان یک ریتم و ریتم دیگری (هر چند که فاصله ها و وزن یکی باشد) تفاوت باشد.

نظم آهنگ در این جا به پیروزی از نظام موسیقیایی جمله نه کوتاه است و نه بلند و طولی میانه دارد و با تکیه بر حرف «روی» فضایی سلسله وار و داستان گونه یافته است. تمام این ویژگی ها لمس شدنی است و در برخی فاصله ها بسیار نمایان تر، مانند: «افرایتم اللات و العزی و مناة الثالثة الاخری؟» پس اگر بگوییم: «افرایتم اللات و العزی و مناة الثالثة». قافیه از دست می رود و به آهنگ لطمه می خورد و اگر بگوییم: «افرایتم اللات و العزی و مناة الاخری» وزن مختل می شود. هم چنین در فرموده خداوند: «ا لکم الذکر و له الانثی؟تلک اذن قسمة ضیزی» اگر گفته شود «ا لکم الذکر و له الانثی، تلک قسمة ضیزی» آهنگ کلام که با کلمه «اذن» قوام یافته مختل می شود. البته، این سخن بدان معنا نیست که کلمه «الاخری» یا «الثالثة» یا «اذن» حشو و زاید است و فقط برای پر کردن وزن و قافیه آمده، نه، وظیفه مهم تر این کلمات، مساعدت برای رساندن معانی است، و این یکی دیگر از ویژگی های فنی قرآن است که کلمه هم برای رساندن معنا ضروری است و هم آهنگ را قوام می بخشد و هر دوی این وظایف در یک سطح انجام می گیرند و هیچ کدام بر دیگری برتری نمی یابند. نظم آهنگ در آیه ها و فاصله ها، (یا چیزی شبیه به آن) در جای جای کلام قرآن آشکار است. دلیلش هم این است که اگر کلمه ای را که به شکلی خاص به کار رفته به صورت قیاسی دیگر کلمه برگردانیم یا واژه ای را حذف یا پس و پیش کنیم، در این نظم آهنگ اختلال به وجود می آید.
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بنابراین یک نوع موسیقی درونی در کلام قرآن وجود دارد که احساس شدنی است، اما تن به تشریح نمی دهد. این موسیقی در تار و پود الفاظ و در ترکیب درون جمله ها نهفته است و فقط با احساس ناپیدا و با قدرت متعال ادراک می شود. به این ترتیب، موسیقی درونی، بیان قرآن را هم راهی می کند و از آن کلماتی موزون و با حساسیتی والا می سازد که با کوچک ترین حرکات دچار اختلال می شود، هر چند که این کلمات شعر نیستند و قید و بندهای بسیار شعر را هم ندارند، قید و بندهایی که هم آزادی بیان را محدود می کنند و هم از مقصود دور می سازند.» رافعی نیز گفته است: «عرب در نوشتن نثر و سرودن شعر، با هم رقابت می کردند و بر یکدیگر فخر می فروختند، اما سبک کلام آنان همیشه بر یک منوال بود. آنان در منطق و بیان آزاد بودند و فن سخنوری می دانستند. البته فصاحت عرب از یک طرف فطری و از طرفی الهام گرفته از طبیعت بود. اما وقتی قرآن نازل شد، آنان دیدند که طرح دیگری در انداخته است. الفاظ همان بود که می شناختند، پی در پی، بدون تکلف و روان آمده و ترکیب و هماهنگی و همسازی در اوج است، از شکوه و فخامت آن در شگفت شدند و ضعف نهاد و ناچیزی ملکه ذهن خود را دریافتند.

بلیغان عرب نیز نوعی از سخن دیدند که تا آن زمان نمی شناختند. آنان، در حروف و کلمات و جمله های این سخن تازه، آهنگی با شکوه می دیدند. تمام این سخنان چنان متناسب در کنار هم نشسته بود که به نظر می رسید قطعه ای واحد است. عرب به خوبی می دید که نظم آهنگی در جان این سخنان جریان دارد و این خود ضعف و ناتوانی آنان را به اثبات می رساند. تمام کسانی که راز موسیقی و فلسفه روانی قرآن را درک می کنند، معتقدند که در نزد هیچ هنری نمی تواند با تناسب طبیعی الفاظ قرآن و آوای حروف آن برابری یا رقابت کند و هیچ کس نمی تواند حتی بر یک حرف آن ایراد بگیرد. دیگر این که قرآن از موسیقی بسیار برتر است و این خصوصیت را داراست که اصولا موسیقی نیست.
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در نغمه های موسیقی، گوناگونی صدا، مد و طنین و نرمی و شدت و حرکت های مختلفی که هم راهش می شود، به اضافه زیر و بم و لرزش که در زبان موسیقی، بلاغت صدا می نامند، باعث خلجانات روحی می شود. چنان چه این جنبه از قرآن را در تلاوت مد نظر بگیریم، در می یابیم که هیچ زبانی از زبان قرآن بلیغ تر نیست و همین جنبه بر انگیزاننده احساسات آدمی (چه عرب و یا غیر عرب) است. با توجه به این دست آورد، تشویق به تلاوت قرآن با صدای بلند، نیز روشن می شود. این فاصله ها که آیات قرآن بدان ختم می شوند، تصویرهایی کامل از ابعادی است که جمله های موسیقیایی بدان ختم می یابند. این فاصله در درون خود با صداها تناسب بسیار دارد و با نوع صوت و شیوه ای که صوت ادا می شود یگانگی بی مانندی دارد و از جهتی، اغلب این فاصله ها با دو حرف نون و میم که هر دو در موسیقی معمول هستند یا با حرف مد پایان می گیرند که آن هم در قرآن طبیعی است.»

برخی از اهل فن گفته اند:در قرآن کریم بسیاری از فاصله ها با حروف «مد» و «لین» و افزودن حرف نون ختم می شوند و حکمت آوردن چنین حروفی، ایجاد نوعی آهنگ است. سیبویه نیز گفته است: «آنان (یعنی عرب) چنان چه می خواستند به سخن خود آهنگ بدهند، حروف الف و یاء و نون را اضافه می کردند و با این کار صدا را کشیده می خواندند. اما اگر مقصودشان ایجاد آهنگ نبود، از آوردن این حروف خودداری می کردند. در قرآن نیز این شیوه بسیار غنی تر و شایسته تر به کار گرفته شده است. اما چنان چه با یکی از این حروف خاتمه نیابد و مثلا با یک حرف ساکن پایان پذیرد، یقینا این حرف به پیروی از آوای جمله و تقطیع واژگانی آن آمده و متناسب با لحن گفتار، به شایسته ترین نحو در موضع خود نشسته است. البته، چنین حروفی اغلب در جملات کوتاه آمده و از «حروف قلقله» یا بانگ دار و یا طنین انداز و یا حروف دیگری است که در نظام موسیقی، لحنی برای آن قایل شده اند. تاثیر شیوه بر انگیختن با صدا در زبان بر دل همه آدمیان طبیعی است. در قرآن کریم نظم آهنگ اعجازگون صوت ها همگان را مخاطب قرار می دهد، چه آنان که زبان را می فهمند و چه آنان که نمی فهمند. بنابراین، کلمات قرآن کریم از حروفی تشکیل شده که اگر یکی از آن بیفتد یا عوض شود یا حرف دیگری به آن افزوده شود، اختلالی پدید می آید و در روند وزن و طنین و آهنگ ضعفی آشکار می شود و حس گوش و زبان را با اشکال روبه رو خواهد کرد و سرانجام، انسجام عبارت ها و زبدگی مخرج ها و مسندهای حروف و پیوستگی آن را به یکدیگر با اشکال رو به رو خواهد کرد و به هنگام شنیدن، ناهنجاری به همراه خواهد داشت.»
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گفته اند: این جنبه از اعجاز قرآن در درجه نخست به احساسات مبهمی بر می گردد که در قلب خواننده یا شنونده بر می انگیزد. به عبارتی دیگر، حروف به شکل بی نظیری در کنار هم قرار می گیرند که به هنگام شنیدن، بدون وجود دستگاه های موسیقی و بدون وجود قافیه یا وزن و بحر، چنین آهنگ باشکوهی از آن به سمع می رسد. دیگر این که این تنوع در سبک و لحن حروف و عبارات در معماری قرآن، افت بی نظیری است که نه پیش و نه پس از آن بوده و یا خواهد بود. تمام این امور در کمال سادگی به وقوع پیوسته اند، و اثری از ساختگی و یا تکلف در آن مشهود نیست. واژه ها بسیار روان جریان می یابند، وارد قلب می شوند و پیش از دست به کار شدن عقل و تحلیل و تفکر و تامل آن احساس مبهمی را که آدمی را به خشوع وا می دارد، بر می انگیزد. به عبارتی، با رسیدن سخن قرآن به گوش و تماس با قلب، احساساتی را بر می انگیزد که ما تفسیری برای آن نداریم. این صفت به علاوه تمام صفات دیگر، روی هم رفته از قرآن پدیده ای می سازد که تفسیر پذیر نیست و مانند هم ندارد.

گذشته از اینها قرآن کریم یک سبک بیان مخصوصی دارد. می دانیم که سبکها متفاوتند. لااقل در فارسی می توانیم بشناسیم که سبک عبارتها با هم خیلی فرق می کند. مثلا سبک نثر سعدی یک سبک مخصوص به خود است. سبک صاحب ناسخ التواریخ سبک دیگری است به طوری که اگر انسان عبارتی از آن را بخواند می فهمد که این سبک سبک ناسخ است. 'تاریخ وصاف' سبک دیگری است، و حتی همین نویسندگان درجه اولی که ما الان داریم که هر کدام یک سبک مخصوص به خود دارند باز هر کدام یک روش مخصوص به خود دارند. در عربی هم این مطلب زیاد است. قرآن یک سبک و اسلوب مخصوص به خود دارد. اگر ما یک آیه قرآن را در میان نهج البلاغه بگذاریم که در بلاغت نهج البلاغه هیچ کس شک نمی کند، می بینیم آیه قرآن در آن نمایان و مشخص است که این یک سبک است و آن سبک دیگری، حتی در میان خطبه های پیامبر اکرم (ص) نیز چنین است. حضرت رسول خطبه زیاد دارند.
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خطبه هایی که خیلی پر طنطنه و فصیح و بلیغ و در ردیف خطبه های نهج البلاغه است، ولی قرآن سبک و اسلوبش سبک دیگری است. در قرآن، کلمات به شکل دیگری با یکدیگر پیوسته شده اند غیر از آن شکل نهج البلاغه و سخنان پیامبر. چنین سبکی در زبان عربی سابقه ندارد. نه تنها سابقه ندارد، لاحقه هم ندارد، و این خیلی عجیب است. در خطبه های نهج البلاغه واقعا می شود خطبه ای و اقلا چند فرازی از یک بلیغ دیگر بگنجانند که آدم شک کند که آیا این از حضرت امیر هست یا نیست؛ ولی قرآن سبکش لاحقه هم ندارد، یعنی هیچ کس نیامده و نتوانسته است یک سطر بیاورد که همان وضع خاص قرآن و همان اسلوب غیر قابل توصیف قرآن را داشته باشد که وقتی سر هم کنیم بگوییم این با آیه قرآن چه فرق می کند؟ آن نرمش عجیبی را که در این سبک هست، داشته باشد. به همین جهت هم بی سابقه است و هم غیر قابل تقلید.

یکی از مهم ترین جنبه های اعجاز بیانی قرآن (که اخیرا بیشتر مورد توجه دانشمندان قرار گرفته) نظم آهنگ واژگانی آن است. این جنبه، چنان زیبا و شکوهمند است که عرب را ناچار ساخت، از همان روز نخست اقرار کنند که کلام قرآن از توانایی بشر خارج است و تنها می تواند سخن خداوند باشد. نظم آهنگ واژگان قرآن، نغمه ای دلکش و نوایی دلپذیر پدید می آورد، نوایی که احساسات آدمی را بر می انگیزد و دل ها را شیفته خود می کند.

نوای زیبای قرآن برای هر شنونده ای، هر چند غیر عرب محسوس است، چه رسد به این که شنونده عرب باشد. هنگام گوش جان سپردن به آوای قرآن، نخستین حالتی که اذهان را جلب می کند، نظام بدیع و شیوای صوتی آن است. در این نظام، حرکات و سکنات واژگان به شکلی آرایش شده است که به هنگام شنیدن، آوایی دل نشین به گوش می رسد، آوایی که شوری در دل ها می اندازد و نشاطی در جان ها می دمد. از جهتی، حروف «مد» و «غنه» در کلمات آن به شکلی حساب شده نشسته اند، به طوری که می توانند به پژواک صدا آهنگی ببخشند و به نفس کشیدن قاری کمک کنند تا به سر حد فاصله و آن جایی که استادان ترتیل به طور قرار دادی وضع کرده اند برسد و نفسی تازه کند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 227-226 

شیخ هادی معرفت- علوم قرآنی- صفحه 374- 380

کلی__د واژه ه__ا

فصاحت قرآن لغت شناسی ادبیات عرب زیبایی موسیقی معجزه


ابونواس

حسن بن هانی مشهور به 'ابونواس' شاعر پرآوازه دوران عباسی، بین سال های 136 هجری قمری تا حدود سال 149 هجری قمری در اهواز و یا بصره به دنیا آمد. پدرش 'هانی یا حانی' به روایتی ایرانی و به روایتی اهل شام و از لشگریان مروان، آخرین خلیفه اموی بود که در سفری به اهواز با زنی بنام گلبان یا حلبان اهوازی ازدواج می کند. ابونواس، ادیب و شاعر اواخر قرن دوم هجری است. اشعارش در نهایت لطافت و بدیهه گویی و بسیار مشهور و در لغت هم به گفته جاحظ، اعلم بود. علت شهرتش به ابونواس دو زلف او بود که بر دوش هایش حرکت می کرد. (نواس به معنی حرکت) ابونواس، در کودکی پدرش مرد و مادرش او را به عطاری برد تا کسب و کاری داشته باشد، تا روزی که ابواسامه والبة بن حباب؛ شاعر معروف او را در بصره دید و با او آشنا شد. این آشنایی تأثیر زیادی در تکوین شخصیت او داشت، زیرا در آن موقع، او تقریبا 12 ساله بود. ظاهرا که ابونواس قبل از این آشنایی، والبه را به خوبی می شناخت و شیفته اشعار او بود! این شد که بعد از این آشنایی، والبه چون استعداد شاعری او را دید، از او خواست تا برای آشنایی بیشتر با زبان عربی اصیل، نزد بدویان برود. مدت یک سال آنجا رفت و بعد که به کوفه برگشت، والبه را رها کرد و به بصره رفت. در مدت انس این دو با همدیگر اخبار و اقوال زیادی در مورد هرزگی و بی بند و باری ابونواس گفته شده، اگرچه بعضی از این حرفها، افسانه و حکایت است، اما بدون شک، ساختگی هم نیست و بعضی حقیقت دارد! خوشبختانه حدود 2 سال بیشتر نبود و ابونواس به بصره برگشت!
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بحث اجمالی فلسفی درباره علم داشتن موجودات مادی و غیر مجرد

در فلسفه در مباحث علم این معنا محقق شده که اولا علم عبارت است از حضور چیزی برای چیز دیگر، و ثانیا علم با وجود مجرد مساوی است، چون مجرد چیزی است که آنچه از کمال که برای او فعلیت یافته، نزدش حاضر باشد، و دیگر چیزی برای او بالقوه و فعلیت نیافته نباشد، و عین این تعریف در مورد علم نیز صادق است، پس هر وجود مجردی که ممکن باشد وجود پیدا کند، برای سایر مجردات حاضر است، و نیز سایر مجردات هم برای او حاضرند، و خلاصه آنچه که برای یک مجرد ممکن به امکان عام باشد، برای مجرد مفروض ما بالضروره هست. پس هر عالمی مجرد است، و همچنین هر معلوم نیز مجرد است، و این دو قضیه به عکس نقیض منعکس می شود، به اینکه ماده و آنچه که از ماده ترکیب یافته، نه می تواند عالم باشد، نه معلوم. پس علم مساوی و مساوق است با وجود مجرد، در نتیجه وجودهای مادی نه علمی بدانها متعلق می شود، و نه آنها به چیزی علم پیدا می کنند، لیکن بر همین حال، یعنی بر اینکه مادی اند و متغیر و متحرکند و بر هیچ حالی استقرار ندارند، ثبوت دارند، و دائما بر این حال هستند، و این حال در آنها دستخوش دگرگونی و تحول نگشته، هرگز از آن انقلاب پیدا نمی کنند. و بنابراین، پس موجودات مادی از همین جهت که ثابت در وضع خود هستند، تجرد و علم دارند، و علم در آنها نیز مساوی است، هم چنان که در مجردات محض و عقلیات مثالی جاری است، دقت بفرمایید.
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تحصیلات علمی

وی زمانی که بزرگتر شد، در بصره که آن زمان از بزرگترین مراکز علمی و فرهنگی بود و دانشمندان برجسته ای داشت تحصیلاتش را شروع کرد و نه تنها در شعر و ادب، بلکه در علوم قرآنی و حدیث، صرف و نحو و اخبار و ایام عرب مبرز شد. قرائت قرآن را از پیشوای قراء بصره (یعقوب بن اسحاق حضرمی) یاد گرفت و حدیث را از بزرگترین حافظان حدیث (حمادبن زید ازدی) که چهارهزار حدیث از حفظ داشت، آموخت. البته اساتید دیگری مثل حمادبن سلمه که مفتی بصره و استاد 'مسلم' صاحب صحیح مسلم، بود داشت. علم نحو را از یونس بن حبیب و علم اخبار و ایام عرب را از خلف احمر و ابوزید انصاری و ابوعبیده معمربن مثنی، برجسته ترین راویان بصره، تعلیم گرفت! او به علم کلام احاطه داشت، همچنانکه در اشعارش معلوم است!

از شاگردان ابونواس نیز افراد بزرگی چون ابوهفان، محمدبن ادریس شافعی، احمدبن حنبل، و محمدبن جعفر عنذربه، را گفته اند. این شاعر برای گذراندن زندگی، روز کار می کرده و شبها در مجالس مختلف درسی در بصره شرکت می کرد! بنابر نقل (ابن قیتبه، مسعودی، ابن منظور و دیگران) او به علومی که در آن زمان از طریق ترجمه آثار یونانی و هندی و ایرانی به فرهنگ اسلامی راه پیدا کرده بود که «علوم الاوائل» می گفتند، به علم نجوم، فلسفه و منطق آشنا بود! ابونواس بعد از مرگ والبه با خلف احمر شاعر بزرگ مأنوس شد. او نیز این شاعر را بسیار دوست داشت و ظاهرا این شهرت (ابونواس) را او برایش انتخاب کرد.
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ابونواس در بغداد

وی بعد از اینکه در بصره مشهور شد به بغداد که آن روز مرکز حکومت عباسی (هارون الرشید) بود، رفت. اوایل با اشراف و بزرگان ادب دوست معاشرت کرد و کم کم به دربار هارون راه پیدا کرد و ندیم و مربی فرزندان او قاسم و امین شد. او هارون را بارها و بارها مدح می کرد و گاه تا مقام الوهیت می برد و گاه هم به خاطر هجوگویی و سروده های نازیبایش، مورد خشم هارون قرار می گرفت و حتی به زندان هم افتاد تا جایی که در دربار هارون، پایگاهش را از دست داد و بعدها اشعاری برای عذرخواهی سرود. از این رو ناچارا مدتها از بغداد به مصر رفت! در مصر هم با خصیب (حاکم مصر) و مجالس عیش او، همراهی می کرد و در مدح او شعر می گفت و هم در مجالس علمی می رفت و مباحثه داشت. بعد از یکسال مجددا از مصر به بغداد برگشت و این بار اشعاری، در ذم حاکم مصر و در مدح هارون و خشنودی او گفت. او سفری به حج داشت و در مکه از مجالس درس سفیان بن عینیه و دانشمندان دیگری بهره مند شد. ابونواس در برگشت به بغداد با خاندان نوبختی، مأنوس شد و به گفته آنها قصیده ای برای مدح هارون الرشید سرود و از گذشته خود اظهار پشیمانی کرد. خلیفه او را بخشید و 20000 درهم به او داد!



شخصیت دوگانه 

اخباری متعدد درباره خوش گذرانی ها و هرزگی و بی بند و باری، اشعار کفرآمیز او و همنشینی اش با شاعرانی که پای بند اصول اخلاقی نبودند، از یک سو و زهدیات و مقام برجسته علمی او در علوم قرآنی و فقه و حدیث و اشعاری درباره وحدانیت خدا و حضرت رضا (ع) از سوی دیگر، شخصیت او را دوگانه کرده است. آنها که او را شیعه می دانند، دلیلشان اشعار و روایتی است که ابن بابویه نقل کرده که: زمانی که مأمون خلیفه عباسی، حضرت رضا (ع) را ولیعهد خود کرد، همه شاعران به جز ابونواس در مدح آن حضرت شعر می گفتند او را سرزنش کردند که چرا چنین کردی؟ او ضمن ابیاتی گفت:
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قیل انت اوحدالناس حرا *** اذ تفوهت بالکلام البدیه

لک من جوهرالکلام بدیع *** یثمرالدر فی یدی مجتنیه

فعلی ماترکت مدح ابن موسی *** والخصال التی تجمعن فیه

قلت لا استطیع مدح امام *** کان جبرئیل خادما لابیه

قصرت السن الفصاحة عنه *** و لهذا الفریض لایحتویه

به من گفته شد که تو تنها مرد آزاده هستی. ناگاه که لب به سخن می گشایی

کلام تو سرشار از گوهرهای ادبی است که گویا گوهر را در اختیار انسان قرار می دهد.

پس چرا با این شرایط دست از ستایش فرزند موسی (امام رضا) و بازگو کردن خصالی که در اوست کشیده ای.

در پاسخشان گفتم: من توان ستایش امامی را که جبرئیل خدمتکار پدر اوست، ندارم.

زبان های گویا و فصیح از مدح او ناتوان هستند و به همین جهت شعر و سخن من نمی تواند آنگونه که سزاوار است او را مدح و ستایش کند.

در این موقع مأمون، دهان او را پر از مروارید کرد و بعد از تحسین، به تمام اشعار دیگر ترجیحش داد و معادل تمام صله شعرای دیگر به او هدیه داد. در مجموع او را مخلص اهل بیت و مداح و محب این خاندان گفته اند و آنچه که او را شاعری چند چهره ساخته، اعتقاد او به اصل مهمی که در زمان او بین فرقه های مختلف، بسیار بحث انگیز بوده و آن اصل اینکه، بخشش خداوند بی حد و حصر است پس هرچه گناه کنی، او می بخشد، پس بهتر این است که ما قضاوت در مورد او را به عهده کتب و افراد مربوطه بگذاریم.
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اشعار ابونواس

اشعار او مرتب و مدون نبوده و بعد از زمان او، جمعی از ادبا و فضلا، هر کدام موافق رویه مخصوص تدوین کردند. از نخستین افراد، نویسنده قرن 4 قمری (علی بن حمزه اصفهانی) برای گردآوری اشعار او بارها به بغداد رفت تا در سال 326 قمری به نسخه ای از دیوان او که به دست خاندان نوبختی جمع آوری شده بود، دست یافت که امروز از مهم ترین شرح های ابونواس است!



معاصران

وی با شاعران و دانشمندان بزرگی معاصر بود و معاشرت داشت. گویند که هیچ شاعری نبود که با او حسادت نمی کرد. فضل بن عبدالصمد رقاشی، هیثم ابن عدی، ابان بن عبدالحمید لاحقی، اشجع اسلمی، احمدبن روح و دیگران از شاعرانی بودند که با او اشعاری به هجو، رد و بدل کرده اند. او همچنین با ابوالعتاهیه و ابن مناذر دو شاعر معروف دیگر روابط دوستانه داشت و با ابوالشیص، حسین بن ضحاک، دعبل خزاعی، ابوخالد فارسی و مسلم بن ولید معاشرت می کرد. از دیگر معاصران او ابوعبیده معمربن مثنی، ابوعمرو شیبانی، اصمعی از راویان بزرگ بودند. فضل بن ربیع وزیر هارون الرشید نیز در آن زمان بود.



وفات

او حدود سالهای 195 تا 200 هجری قمری، در بغداد از دنیا رفت و در مقبره شونیزیه و یا در تلی معروف به تل یهود در کنار نهر عیسی مدفون است.

من_اب_ع

محمدعلی مدرس تبریزی- ریحانةالادب 

دایرةالمعارف بزرگ اسلامی به نقل از چندین منبع دیگر

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابونواس شعرا تاریخ علوم انسانی
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متنبی (ابوطیب)

احمدبن حسین ... معروف به متنبی، از شعرای بزرگ و دانشمند و ادبای عرب در قرن چهارم ه_ ق، در دوران خلافت عباسی. او از قبیله جعفی، در محله ای در شهر کوفه به دنیا آمد. کنیه اش ابوالطیب است. وی حافظه عجیبی داشت. هر نعمتی را که از او می پرسیدند بالبداهه جواب میداد و از کلمات نظم و نثر فصحای عرب، شاهد می آورد. اشعار او در اولین درجه و در نهایت فصاحت و بلاغت بود، لغات غریبه و بیگانه را با شناختی که داشت، به کار نمی برد. در همه اشعارش، دقت در مبانی و معانی شده است، به همین جهت است که ابوالعلاء معری، متنبی را در زمره حکما به حساب آورده است. سال 337 ق، به 'سیف الدوله حمدانی' پیوست و بعد به مصر رفت. 'کافور اخشیدی' شاعر را برایش مدح گفت، بعدا با کافور مشکلاتی پیدا کرد، کافور هم از او دل نگران شد، این بود که متنبی، کافور را هجو کرد و از آنجا گریخت. او در خدمت بزرگانی چون: درستویه، ابواسحاق زجاج، ابوالحسن اخفش، ابن درید، ابوعلی فارسی، ابوعمر زاهد، شاگردی و تلمذ کرده است.



سرقات متنبی

او با همه شهرتی که داشت، به سرقت الفاظ و معانی بدیع شعرای دیگر منسوب بود. وقتی او دیوانش را می نوشت تا حدود هزار دیوان را از شعرای دیگر جمع کرد تا هر شعری که دارای الفاظی خوب و معانی زیبا بود، با اندک تغییرات لفظی به خود منسوب کند. کتابی هم بنام «سرقات المتنبی» نوشته شده است. در وجه تسمیه این لقب، متنبی به او، که به معنای مدعی نبوت است، گویند که: احمدبن حسین، از کثرت غروری که به فصاحت و بلاغت خود داشته، در بادیه «سماوه» ادعای نبوت کرد و مقداری از کلمات و سوره ها و آیات را به هم بافته و بنام کتاب آسمانی که به او نازل شده، برای دیگران میخواند، از آن جمله: «والنجم السیار والفلک الدوار واللیل والنهار، ان الکافر لفی اخطار امض علی سننک واقف اتر من قبلک من المرسلین، فان الله قامع بک زیغ من الحد فی دینه و ضل عن سبیله». به همین جهت به این لقب متنبی، معروف شد و گروهی از قبیله بنی کلب و غیره به او گرویدند. تا اینکه لؤلؤ امیر حمص از این موضوع باخبر شد و متنبی و پیروانش را حبس کرد ولی بعدا آنها را توبه داد و آزاد کرد.
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دیوان اشعار:

دیوان او با حروف ابجد، مرتب و بارها در مصر، بیروت، قاهره، برلین، بمبئی و کلکته به چاپ رسید و افاضل نامداری مثل: ابن جنی، ابراهیم اخلیلی، ابن المستوفی، کمال الدین انباری، ابوالحسن واحدی مفسر، و ابوالعلاء معری، شرح های مختصر و طولانی که متجاوز از چهل می باشد، بر آن نوشته اند که مشهور ترین آن شرح خطیب تبریزی است.



مرگ متنبی: 

روزی متنبی در بین راه بغداد، در مکانی بنام 'صافیه' که نزدیک نعمانیه بود، با عده ای از طرفداران خودش روبرو شد، جنگی بین آنها درگرفت، او بعد از اینکه دید نمی تواند در مقابل آنها پیروز شود، پا به فرار گذاشت. غلامش گفت سزاوار نیست که این شعر را گفته باشی که:

الخیل واللیل والبیداء تعرفنی *** والسیف والرمح والقرطاس والقلم

(ترجمه: اسب و شب و صحرا و شمشیر و نیزه و کاغذ و قلم من را می شناسند)

و در این حال فرار کنی. پس متنبی بسیار متأثر شد و ایستادگی کرد و دوباره جنگ کرد تا اینکه خود و همراهانش کشته شدند که مشهور است متنبی، مقتول این شعرش شد! قتل او در ماه رمضان 356 یا 354 ه_ ق در سن 51 یا 53 سالگی بوده است. که زبان سرخ سر سبز می دهد بر باد!!!

من_اب_ع

احمد سنجری- منظرالانسان ترجمه وفیات الاعیان ابن خلکان

کلی__د واژه ه__ا

متنبی زندگینامه ادبا شعرا ادبیات عرب کوفه


کتاب الفیة فی النحو

الفیه به مجموعه اشعاری گفته می شود که 1000 بیت باشد و برای بیان اصول و قواعد علوم مختلف، مخصوصا در علم نحو عربی به کار می رود. اولین کسی که در دستور زبان عربی «الفیه» سرود 'ابن معطی' از نحویون مغربی تبار بود. بعد از او 'ابن مالک' اندلسی منظومه 2790 بیتی خود را با الهام گرفتن از «الفیه ابن معطی» اما وسیع تر و جامع تر خلاصه کرد.
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الالفیة فی النحو

این کتاب مجموع 1000 بیت شعر عربی در بیان قواعد علم نحو عربی به «بحر رجز» است. سراینده آن 'جمال الدین ابوعبدالله' معروف به 'ابن مالک' نحوی، بزرگ عرب است. او کتاب «الکافیة الشافیة» خود را که 2790 بیت شعر بود، به 1000 یا 1002 بیت شعر در «بحر رجز» تلخیص کرد و نام «الخلاصه» بر آن گذاشت ولی با عنوان «الفیه» مشهور شد.



معرفی اجمالی نویسنده و سراینده کتاب

ابوعبدالله جمال الدین محمد فرزند عبدالله بن مالک طائی جیائی، مشهور به 'ابن مالک' نحوی، ادیب، لغوی و ناظم و شاعر زمان موحدون در «اندلس» در قرن هفتم هجری قمری. تولد او حدود 600 ه_ ق و از قبیله «طی» که آنها بعد از فتح اسلامی، به اندلس رفتند و او در بحرانی ترین دوران اندلس، در «جیان» بدنیا آمد. ابتدا قرآن و نحو را در همان جا آموخت و در جوانی به مصر رفت. ظاهرا چون آن زمان به خاطر جنگ های صلیبی و هجوم تاتارها و اختلافات داخلی بین فرزندان ایوبی در مصر بر سر حکومت بود، ابن مالک آنجا را مناسب ندید و به حجاز مهاجرت کرد و از آنجا به شام رفت و در دمشق ساکن شد. در آنجا در خدمت چند تن از بزرگان ادامه تحصیل داد و بعد به «حلب» مسافرت کرد و آنجا از محضر دانشمندانی چون: 'ابن یعیش' بهره مند شد و در ضمن به تدریس نحو و قرائت پرداخت. وی بعد از طی مدراج علمی در دستور زبان عربی و نحو، تلاش زیادی کرد و کار تدریس را برای همیشه شروع نمود و در کنار آن به تألیف پرداخت و خیلی زود مشهور شد. سپس مدتی در «حماه» بود و آنجا نیز تدریس و تألیف داشت و همین کتاب (الخلاصه = الفیه) را نوشت و مجددا به دمشق برگشت و آنجا دیگر بر کرسی استادی نشست. از شاگردان او غیر از پسرش بدرالدین محمد، ابن جماعه، ابن نحاس و دیگران بوده اند. مذهب او ابتدا مالکی و بعد شافعی شد. ابن مالک در دمشق سال 672 ه_ ق درگذشت و در دامنه کوه قاسیون مدفون است. مقام علمی او در لغت، قرائات، حدیث، شعر و به خصوص «نحو» آنقدر والاست که به مقام «شافعی» در فقه همانند کرده اند.
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ساختار کتاب و شروح عربی

ابن مالک شهرت خودش را مدیون این کتابش (الفیه) می داند. کتاب 71 باب دارد، با «باب الکلام و مایتالف منه» شروع و با باب «الادغام» تمام شده است. چون «ایجاز» که لازمه اینگونه کتب است در آن زیاد دیده می شود لذا پیچیدگی هائی در مطالب کتاب هست که باید شرح و تبیین می شد از این رو، علاوه بر خود مؤلف، معاصرانش و بعد نحویون شروح زیادی بر آن نوشته اند از جمله:

1- فرزندش بدرالدین

2- ابوحیان غرناطی

3- ابومحمد عبدالرحمن مشهور به 'ابن عقیل'

4- جلال الدین سیوطی که شرح او (سیوطی) در حوزه های علمی ایران در زمره کتب درسی طلاب علوم دینی و شرح ابن عقیل در حوزه های عربی تدریس می شود.



شروح فارسی و چاپ

چند شرح فارسی از جمله:

1- شرح سلطان محمدبن علی کاشانی

2- شرح محمدصادق بروجردی

3- شرح عبدالله بن شاه منصور قزوینی طوسی

4- ضیاءالدین حسین

5- شرحی بسیار کوتاه و مفیدی برای استفاده دانشجویان توسط بهمنیار در کرمان چاپ شده است.

این کتاب بارها به چاپ رسیده: 1- سال 1251 و 1253 ق در بولاق 2- 1833 میلادی در پاریس. سال 1887 م در قسطنطنیه، در بیروت و جاهای دیگر. باید گفت که این منظومه به زبانهای فرانسه و ایتالیائی ترجمه شده و در ایران و تهران بطور مکرر چاپ شده است.

من_اب_ع

دائرة المعارف بزرگ اسلامی 

احمد بهمنیار- تحفه احمدیه 

عبدالرحمن سیوطی- البهجة المرضیه 

ص: 11389





حنا الفاخوری- تاریخ ادبیات عربی

کلی__د واژه ه__ا

کتاب الفیة فی النحو ابن مالک کتاب شناسی کتب ادبی ادبیات عرب زبان عربی شعر علم نحو


حرث بن امرء القیس

حرث از شجاعان عرب و بسیار عابد و زاهد به شمار می رفت. پدرش امرء القیس کندی از جنگجویان مشهوری بود که در جنگ های زیادی شرکت کرده و نامی بلند در مفازی داشت. حرث بن امرء القیس که ابتدا جزو لشگر عمر ابن سعد بود از کوفه به کربلا آمد. در روز نهم محرم در کربلا وقتی متوجه شد که عمربن سعد و فرماندهان لشگرش پیشنهاد امام حسین (ع) را مبنی بر اینکه اجازه دهند از همان راه که آمده اند برگردند، قبول نکردند و تصمیم به ریختن خون امام دارند و سپاهش را محاصره کرده اند، چون وجدانش بیدار بود به سوی خیمه ی امام حسین (ع) رفت و وفاداری خود را به او اعلام کرد و با بقیه ی افراد قبیله کندی که ظاهرا چهار نفر بودند به سپاه امام پیوست. صبح روز عاشورا، حرث در اولین حمله و همه جانبه ی لشگر عمر سعد، در دفاع از امام حسین (ع) دلیرانه جنگید و پس از نبردی سخت به فیض شهادت رسید.

توضیح: نام دیگر او را (الحارث) ذکر کرده اند.

من_اب_ع

حسین انصاریان- عنصر شجاعت 

دایرة المعارف تشیع به نقل از ابصارالعین- اعیان الشیعه- کربلا فی حاضرها و ماضی ها و ... 

سیدمحمد شیرازی- فرهنگ عاشورا

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام حوادث تاریخی عربستان مورخان


معنای بهشت

دهخدا در بیان معنای بهشت می نویسد: بهشت در لغت ریشه ی اوستایی دارد و به معنای خوشتر، نیکوتر، جهان بهتر (فردوس، خلد، جنت)، جای خوش آب و هوا، فراوان نعمت و آراسته است که نیکوکاران پس از مرگ در آن جاودان باشند. اما از «بهشت» در قرآن کریم و نهج البلاغه و روایات ائمه طاهرین (ع) غالبا به «جنة» تعبیر شده است، و درباره این واژه گفته اند:
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جنت به فتح جیم به معنی بهشت و بستان، و جمع آن جنان و جنات است و نیز هر باغی است که دارای درختان باشد، و زمین از درختان آن پوشیده شده باشد، و بهشت را که جنت گویند یا به خاطر شباهت به باغهای زمین است، و یا به خاطر مستور و پوشیده شدن نعمت های آن از انظار می باشد.

صاحب مقاییس اللغة گوید: «جنت جایی است که مسلمین در آخرت به آنجا رفته و ثواب مستور و پوشیده ای است از آنها.» و نیز گوید: «جنت بستان است، زیرا درختان با برگ های خود آن را می پوشانند.»

همچنین راغب در مفردات می نویسد: «جنة» یعنی بهشت یا به صورت تشبیه به باغی که در زمین هست چنان نامیده شده هر چند که میانشان فرقی و تفاوتی است و یا به خاطر پوشیده بودن نعمتهایش از ماست، و در سخن خدای تعالی در آیه زیر به آن اشاره شده است که: «فلا تعلم نفس ما أخفی لهم من قرة أعین؛ هیچ کس نمی داند چه چیز از آنچه روشنی بخش دیدگان است به [پاداش] آنچه انجام می دادند برای آنان پنهان شده است.» (سجده/ 17)

اما معنای محوری همه مشتقات ماده جن، پوشیدگی است، چنانکه جنین بر اثر پوشیدگی و مستور بودن در رحم مادر بدین نام موسوم شده و سپر نیز بدین جهت که رزمنده در پناه آن پوشیده و از آسیب سلاح دشمن مصون است جنه نامیده شده و کسی که عقل او شکوفا نشده، بلکه پوشیده است مجنون نام گرفته و ظلمت شب که مایه پوشیدگی اشیاست ،جان نام گرفته: (فلما جن علیه الیل) و قلب که مستور است نیز جنان نامیده شده، چه قلب جسمانی که در قفسه سینه مستور است و چه قلب روحانی (روح مجرد) که از دیده ظاهری پوشیده است. جن نیز موجودی است نامرئی که از دید ظاهری انسانها پوشیده است. جنت نیز باغی است پوشیده به درختان انبوه و درهم فرورفته چنانکه اهل آن از انظار دیگران مستورند.
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در روانشناسی هم می بینید که این حس را به نام حس حقیقت جویی یا 'حس کاوش' مطرح می کنند. وقتی مسأله را در یک سطح گسترده طرح می کنند اسمش را می گذارند 'حس کاوش' و می گویند این همان چیزی است که حتی در کودک هم وجود دارد، در کودک بین دو سالگی و سه سالگی به تفاوت میان کودکان این حس پیدا می شود، حس سؤال که بچه به سن سه سالگی که می رسد دائما می پرسد. در تعلیم و تربیت نیز به پدر و مادرها توصیه می کنند که تا حد ممکن پاسخ کودکان خود را بدهند و آنها را طرد نکنند. پدر و مادرهای نادان و خالی از توجه، وقتی می بینند بچه سه چهار ساله شان دائما سؤال می کند، این را فضولی تلقی می کنند، می گویند: 'بچه! اینقدر فضولی نکن، حرف نزن'. این اشتباه است. این، حس سؤال است، حس کاوشگری است، حس حقیقت جویی است که در او تازه زنده شده است و او می پرسد و حق دارد بپرسد، و حتی اگر از چیزهایی می پرسد که نمی توانید جواب بدهید یا او نمی تواند جوابش را دریافت کند در عین حال نباید با تشر زدن و منکوب کردن و سرکوب کردن این حس، جوابش را داد که حرف نزن، فضولی نکن.

باز باید تا حد ممکن جوابی که بشود او را ارضاء و اقناع کرد به او داد. و حتی می گویند بسیاری از خرابکاری های بچه معلول همین حس است. چون این خودش یک مسأله ای است: بچه خرابکار است، به هر چه می رسد دست می زند، این را محکم می کوبد روی آن، آن را می زند به این،... آیا انسان طبعا خرابکار است، بعد که بزرگ می شود اصلاح می شود، یا نه؟ می گویند این معلول همان حس کاوش اوست. می خواهد این را بزند به آن ببیند چه می شود. حال ما نمی زنیم چون می دانیم چه می شود، بارها تجربه کرده ایم، بنابراین برای ما مشکل حل شده و سؤالی باقی نمانده، ولی او هنوز این مسأله برایش روشن نیست، می زند ببیند چه می شود. مسأله استفهام خود مسأله ای است. حال آنچه که فلاسفه طرح می کنند در سطح بالاتری است، روانشناسها آن را عمومیت می دهند حتی به کودک، این که انسان به هر حال گرایش دارد به دانستن، که حقیقتی را و حقایقی را بداند. داستان معروف ابوریحان بیرونی را شاید شنیده باشید که در مرض موتش بود و همسایه ای فقیه داشت. همسایه آمده بود به عیادت ابوریحان، دید که دیگر در بستر است و حالت رو به قبله دارد و چیزی از عمرش باقی نمانده است. ابوریحان از او مسأله ای در باب ارث پرسید. فقیه تعجب کرد، گفت حالا چه وقت سؤال کردن مسأله است؟! ابوریحان به او گفت من می دانم که می خواهم بمیرم ولی از تو می پرسم: اگر من بمیرم و پاسخ این مسأله را بدانم بهتر است یا بمیرم و ندانم؟ گفت: بدیهی است که بمیری و بدانی. (همین خودش یک حقیقتی است.) گفت: پس جوابم را بده. جوابش را گفت. آن فقیه مدعی است که من هنوز به خانه نرسیده بودم که صدای گریه زنها از خانه ابوریحان بلند شد. حال، این خود یک حسی است در بشر، کسانی که از این حس استفاده کرده و این حس را در خود زنده نگه داشته اند به مرحله ای می رسند که لذت کشف حقیقت برای آنها برتر از هر لذت دیگری است، و به عبارت دیگر لذت علم برایشان از هر لذتی بالاتر است.
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اعمال بندگان از آفریدگار پوشیده نبوده، خدا بر هر چیزی شهید و رقیب است 

هیچ شکی نیست در اینکه خدای سبحان خالق هر چیزی است، و به جز او هیچ چیزی پدید آورنده نیست. و معلوم است که بین او و پدیده هایی که پدید آورده چیزی حائل نمی شود، و او را از خلقش بی خبر و غافل نمی سازد، پس در نتیجه او با یک یک موجودات در هر حال و در هر جا هست، هم چنان که خودش فرموده: «إن الله علی کل شیء شهید؛ خدا بر هر چیزی ناظر است» (حج/ 17)، و نیز فرموده: «و کان الله علی کل شیء رقیبا؛ و خدا همواره مراقب تمامی موجودات است» (احزاب/ 52). پس انسان هم که یکی از موجودات است هر جا و به هر حال که باشد خدا با اوست، و هر عملی که انجام دهد خدا با عملش هم هست و هر عضوی از اعضای خود را که بکار بزند، و هر سبب و ابزاری هم که بکار ببندد، و هر طریقه ای را هم که اتخاذ بکند، خدای عزوجل با آن عضو و آن سبب و آن طریقه نیز هست، و بدین جهت است که می فرماید: «و هو معکم أین ما کنتم؛ و او با شما هست هر جا که باشید» (حدید/ 4)، و نیز فرموده: «أ فمن هو قائم علی کل نفس بما کسبت؛ آیا کسی که بر هر شخصی بدانچه کرده است مراقب است» (رعد/ 33)، و نیز فرموده: «إن ربک لبالمرصاد؛ به درستی پروردگار تو در کمینگاه است» (فجر/ 14).
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پس سر نامگذاری بهشت به جنت آن است که شاخساران درختانش درهم فرورفته و شاخه های درهم فرورفته و برگهای فراوان آنها مانند سقفی سبز رنگ زمین بهشت را می پوشاند. و قرآن کریم نیز از محل زندگی اخروی مؤمنان و درست کاران به جنت و جنات یاد کرده است. و شاید به بهشت اخروی جنت گفته شده تا آدمیان به واسطه ی دیدن بوستان های دنیوی معرفتی ناقص از بوستان آخرت داشته باشند. زیرا با بیان خصوصیات بهشت معلوم می شود که میان این دو فاصله ی بسیاری است.



بهشت و دوزخ کالبدی و روحانی 

بوعلی سینا در رساله اضحویه می نویسد که: بدان که حقیقت آخرت هیچ کس نشناسد تا حقیقت مرگ اول نشناسد، و حقیقت مرگ نداند تا حقیقت زندگانی نداند، و حقیقت زندگانی نداند تا حقیقت روح نداند؛ و معرفت حقیقت روح، معرفت حقیقت نفس خود است که بعضی از آن شرح کرده آمد. و بدان که از پیش گفته آمد که آدمی مرکب از دو اصل است: یکی روح و یکی کالبد، روح چون سوار است و کالبد چون مرکب. و این روح را در آخرت به واسطه کالبد حالتی است و بهشتی و دوزخی است. و وی را به سبب ذات خود نیز حالتی است، بی آنکه قالب را در آن شرکتی بود. و وی را برای قالب نیز بهشتی و دوزخی است، و سعادتی و شقاوتی است. و ما نعیم و لذت دل را که بی واسطه قالب باشد، نام، بهشت روحانی می کنیم، و رنج و الم و شقاوت وی را که بی قالب بود، آتش روحانی می گوییم.
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اما بهشت و دوزخ که قالب در میان باشد، آن خود ظاهر است؛ و حاصل آن، انهار و اشجار و حور و قصور و مطعوم و مشروب و غیر آن است، و حاصل دوزخ آتش و مار و کژدم و زقوم و غیر آن. و صفت این هر دو در قرآن و اخبار مشهور است، و فهم همگنان آن را دریابد. و تفصیل آن در کتاب «ذکر الموت» از کتب احیاء گفته آمد؛ و اینجا بر این اقتصار کنیم که حقیقت مرگ شرح کنیم و به معنی بهشت و دوزخ روحانی اشارت کنیم؛ که این هر کس نشناسد. و این که گفت: اعددت لعبادی الصالحین ما لا عین رأت و لا أذن سمعت و لا خطر علی قلب بشر در بهشت روحانی بود. و از درون دل روزنی هست به عالم ملکوت که از آن روزن این معانی آشکارا شود و در وی هیچ شبهتی نماند. و کسی را که این راه گشاده شود، وی را یقینی روشن به سعادت و شقاوت آخرت پدید آید نه بر طریق تقلید سمعی، بل بر طریق بصیرت و مشاهدت.

بل همچنانکه طبیب بشناسد که قالب را سعادتی و شقاوتی است در این جهان که او را صحت و مرض گویند، و وی را اسباب است چون دارو و پرهیز، و چون بسیار خوردن و پرهیز ناکردن همچنین معلوم شود بدین مشاهدت که دل را (یعنی که روح را) سعادتی است و شقاوتی؛ و عبادت و معرفت داروی آن سعادت است، و جهل و معصیت زهر آن سعادت است؛ و آن علمی است به غایت عزیز. و بیشتر کسان که ایشان را علما گویند، از این غافل باشند؛ بلکه این را منکر باشند، و جز فرا بهشت و دوزخ کالبد راه نبرند، و در معرفت آخرت جز سماع و تقلید هیچ راه نشناسند. و ما را اندر شرح و تحقیق این برهان کتب است دراز، به تازی. و اندر این کتاب چندان گفته آید که کسی که زیرک بود و باطن وی از آلایش و تعصب و تقلید پاک بود، این را باز یابد و کار آخرت در دل وی ثابت و مستحکم گردد، که ایمان بیشتر خلق به آخرت ضعیف و متزلزل است.
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کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی بهشت قرآن ادبیات عرب


حسان ابن ثابت

درک اعجاز قرآن از جنبه ادبی جز با مطالعه و شناخت دقیق بعضی موارد امکان پذیر نیست. از آن موارد، می توان به وضعیت فصاحت و بلاغت و شعر و ادب در آن زمان اشاره داشت. یکی از شعرای توانا که از جایگاه خاصی در ادبیات عرب برخوردار است، حسان بن ثابت می باشد. این شاعر گرانقدر به «شاعرالنبی» لقب یافته است، لذا در این نوشتار کوتاه تصمیم داریم تا حد امکان به معرفی او و دیوان به جای مانده از او بپردازیم.



معرفی شعرای مخضرم

مخضرم از ریشه «خضرم» می باشد و در لغت معانی متعددی دارد که از آن جمله می توان به «من کان عمره نصفا فی الجاهلیه و نصفا فی الاسلام» اشاره کرد و در اصطلاح ادب عربی باید گفت وقتی که پیامبر اسلام (ص) دعوت خود را آشکار کرد بین او و قریش آتش خصومت شعله ور شد و شعرای قریش او را و دعوتش را به اسلام مورد هجوم قرار دادند که می توان از شعرای خصم به عبدالله بن زبعری و ابوسفیان بن الحارث اشاره کرد، از طرف دیگر گروهی از شعرا که اسلام را پذیرفته بودند به مقابله برخاستند و ابتدا اشعار هجوی دشمنان را پاسخ می دادند و هجوشان را به خودشان برمی گرداندند و سپس به مدح اسلام و مسلمین پرداخته و با شعر خود، اسلام را یاری می کردند که از آن جمله می توان به کعب بن زهیر و حسان بن ثابت و کعب بن مالک و عبدالله بن رواحه اشاره کرد که شعرایی توانا بودند و مدح، هجو و فخر آنها در اوج است. البته شعر شعرای مخضرم از مشخصه خاصی که شعر آن ها را از شعرای جاهلی جدا سازد، برخوردار نیست چون ایجاد وجه امتیاز و یا سبک خاص، نیازمند زمانی طولانی است لذا شعر این گونه شعرا در اکثر موارد از همان سبک شعر جاهلی برخوردار است.
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زندگی حسان بن ثابت

ابوالولید حسان بن ثابت بن منذربن حرام... بن النجار از قبیله خزرج است، مادرش فریعه بنت خالد بن قیس نام دارد. قبیله او از یمن به حجاز مهاجرت و با قبیله اوس در یثرب سکونت کرد. حسان در سال 563 (حدودا هشت سال قبل از ولادت پیامبر اسلام «ص») در یثرب متولد شد؛ ولی برخی از منابع تاریخی ولادت او را سال 590 می دانند. وی در خانواده ای آبرومند و بزرگوار پرورش یافت. یثرب در آن زمان میدان نزاع و ابراز خصومت بین اوس و خزرج بود. شاعر اوس، قیس بن خیطم و شاعر خزرج حسان بن ثابت بود. طولی نکشید تا حسان که از قوم خود دفاع می نمود و به اجدادش افتخار می کرد، در دیگر بلاد عرب نیز شهرت و آوازه ای خاص یافت.

پایتخت پادشاه غسانی منطقه «جلق» بود که حسان برای مدح آنان به آن جا رفت؛ وی و چند شاعر درباری دیگر از جمله نابغه ذبیانی و علقمه فحل، جوایز و صله ها را بین خود تقسیم می کردند. حسان توانست از این طریق توانگر شود. سپس به حیره رفت که آن زمان ابوقابوس نعمان بن منذر (بنیان گذار شهر معره النعمان) در آن جا حکومت داشت و او را مدح کرد و جانشین نابغه ذبیانی شد زیرا نابغه، که خود شاعر دربار حیره بود، به غسانیان پیوست. حسان تا زمانی که در میان قبیله خود می زیست در هجوسرایی ماهر شده بود و با پیوستن به دربار امرا و پادشاهان در مدح سرایی نیز مهارت یافت و وقتی که مسلمان شد و در سایه اسلام و پیامبر (ص) جای گرفت، توانست از هجو و مدح به عنوان دو سلاح قوی استفاده کند. ظاهرا زمانی که حسان شصت سال از عمرش گذشته بود، اسلام می آورد و توان شاعری و قدرت و قریحه شعری خدادادی خود را در خدمت دین قرار می دهد، حمله های دشمنان را با شعر خود پاسخ داده و از اسلام و پیامبر و مسلمین و ارزش های دینی دفاع می کند. وجود نازنین پیامبر (ص) نیز او را به خود نزدیک و شعر او را تمجید کرد و خواهر زن خویش را (که سیرین نام دارد و خواهر ماریه قبطیه، مادر ابراهیم بن رسول است) به همسری او درآورد و ساختمانی مجلل که ابوطلحه آن را در مدینه وقف پیامبر و خاندانش کرده بود، به او بخشید. از آن جا که حسان جان خود را بسیار دوست داشت و انسانی جسور و بی باک نبود، فقط به شعر سرودن اکتفا کرده و با شمشیر به یاری پیامبر نیامده و در هیچ غزوه ای همراه ایشان نبوده است. پس از وفات پیامبر بین مهاجرین و انصار کشمکش هایی رخ می دهد که حسان طرفدار انصار می شود و به همین جهت لقب انصاری می گیرد. البته در این باره نظرات خاصی نیز وجود دارد که در این جایگاه نمی گنجد و هر که طالب است به کتاب های تاریخ ادبیات عربی مراجعه نماید. بالاخره حسان در سال 672 میلادی یعنی 54 هجری در سن صد و یازده سالگی وفات یافت؛ اگرچه در این باره نظرات دیگری هم وجود دارد، مثلا بعضی عمر او را صد و بیست سال گفته اند.
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آثار حسان بن ثابت

از حسان بن ثابت انصاری دیوانی به جای مانده است که آن را ابوسعید سکری از ابن حبیب روایت کرده است و از اواسط قرن نوزدهم تا کنون این دیوان بارها در هند، تونس، مصر و لبنان به چاپ رسیده که بهترین آن تصحیح هرتسفلد است که در سال 1910 میلادی در لندن به چاپ رسید؛ چاپ دیگری از این دیوان نیز به شرح و توضیح علی العسیلی هم اکنون در دست مؤلف می باشد. در هر حال با وجود این که حسان از نظر دینی و سیاسی دارای موقعیتی خاص بود، شعرش بسیار دچار کاستی ها و افزونی ها شده است که این دخل و تصرف ها گاه از سوی دشمنان اسلام و گاه از سوی نویسندگان تاریخ پیامبر (ص) همچون ابن اسحاق صورت گرفته است. ابن هشام در سیره می فرماید که بسیاری از آن چه که در دیوان حسان یافت می شود و لایق و درخور این شخصیت بزرگ نمی باشد، منحول است. ابن سلام نیز می گوید: «و قد حمل علی احد لما تعاضدت قریش و استبت وضعوا علیه اشعارا لایلیق به»

به هر حال این دیوانی که هم اکنون در دسترس می باشد حاوی بیش از دویست قصیده و مقطوعه است که بیشتر آن ها در هجو مشرکین از قریش و بعضی از قبایل یهودیه می باشد و نیز حاوی اشعار فخریه فراوانی است که ضمن آن ها شاعر به انصار، فراوان افتخار و مباهات می کند؛ نیز مدح اسلام و پیامبر (ص) و مدح امرای غسان در آن به وفور یافت می شود، همچنین از وصف مجالس لهو و لعب و خمریات نیز بی نصیب نیست.
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تقسیم دیوان حسان بن ثابت به سه بخش

برای روشن شدن موضوعات شعر حسان بهتر است دیوان حسان را به سه بخش تقسیم کنیم:

1__ حسان، شاعر قبیله

این بخش از اشعار حسان، حاوی اشعار فخر می باشد؛ یعنی اشعاری که حسان در خلال آن ها به خود و طایفه و قبیله خود افتخار می کند و ذکر محاسن و خوبی های قبیله اش را به اطلاع همگان می رساند. البته گرایش های جاهلی در این بخش از اشعار او فراوان به چشم می آید.

2__ حسان، شاعر تکسب

در این بخش، مدح گویی های شاعر در دربارهای مختلف از جمله ملوک و پادشاهان غسانی و نعمان بن منذر و سایر بزرگان و اشراف عرب به منظور کسب مال و یا مقام، در نظر است.

3__ حسان، شاعر اسلام

در این بخش، اشعار سیاسی و دینی شاعر بررسی خواهد شد. به همین ترتیبی که نام برده شد به طور مختصر درباره شعر حسان مطالبی را بیان می داریم:



حسان ابن ثابت، شاعر قبیله

حسان قبل از این که مسلمان شود مثل دیگر شعرای جاهلی، قدرت و قریحه شعری خود را به قبیله خود اختصاص داده و وظیفه خود می دانست که از قبیله و قوم خود دفاع کند. در این بخش از اشعار حسان می یابیم که شعرش بیشتر جنبه مبارزه قبیله ای دارد و جو تفاخر و افتخار کردن به محاسن قوم خود بر شعر او حکم فرماست. البته نباید اختلافات و خصومت های بسیار مفصل بین دو قبیله بزرگ اوس و خزرج را فراموش کنیم که به برکت اسلام این خصومت ها بین این دو قبیله پایان یافت. قرآن می فرماید «واذکروا نعمة الله علیکم اذ کنتم اعداء فالف بین قلوبکم؛ نعمت خدا را بر خود یاد کنید آنگاه که دشمنان [یکدیگر] بودید پس میان دلهای شما الفت انداخت» (آل عمران/ 103).
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حسان بن ثابت نیز چون از قبیله خزرج بود باید در مقابل اوس از قبیله خود به دفاع برخیزد؛ قبیله اوس نیز شعرای بزرگی مثل قیس بن الخطیم داشت که خزرجیان نیز محتاج به وجود شاعری قوی مثل حسان بن ثابت بودند تا در مقابل او ایستادگی کند. البته جنگ و نزاع شعری بین این دو شاعر مدتها طول کشید به طوری که هر کدام می کوشید معایب قبیله دیگر را برشمارد و مفاخر قوم خود را بیان کند که در این بخش از اشعار حسان، ذکر شجاعت و کرم و بزرگواری و مجد و شرافت حسب و نسب خزرجیان، فخریه های حسان را پر کرده است. حسان این اشعار را به سبک شعرای قدیم جاهلی با تغزل شروع کرده و سپس به فخر قوم خود و هجو قبیله و یا شاعر خصم وارد می شود.

برای مثال در رد قیس بن الخطیم می گوید:

لعمر ابیک الخیر یا شعث ما نبا *** علی لسانی فی الخطوی و لا یدی

لسانی و سیفی صارمان کلاهما *** و یبلغ ما لا یبلغ السیف مذودی

و انی لمعط ما وجدت و قائل *** لموقد ناری لیله الریح اوقد

فلا تعجلن یا قیس و اربع فانما *** قصارک ان تلقی بکل مهند

حسام و ارماح بایدی اعزه *** متی ترهم یا بن الخطیم تبلد



حسان ابن ثابت، شاعر تکسب

نظر به این که حسان بن ثابت هم با دربار غسانیان در تماس بود و هم با ملوک و پادشاهان حیره، لذا تعدادی از امرای غسانی را مدح گفته که از آن جمله می توان به عمرو چهارم و ابن الحارث ششم و برادرش نعمان ششم (که به ابوکرب معروف است) و به ویژه جبله بن ایهم اشاره کرد و در مقابل، پادشاهان غسانی نیز حسان را به خود نزدیک کرده و او را از مقربین درگاه قرار داده و انواع پاداش ها و صله ها و انعام ها به سوی او گسیل می داشتند و حقوق سالیانه برای او قرار داده بودند که حسان با زبان شعر طالب افزون شدن و استمرار این جوایز بوده است، آنجا که می گوید:
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یغشون حتی ما تهر کلابهم *** لا یسألون عن السواد المقبل

یسقون من ورد البریص علیهم *** بردی یصفق بالرحیق السلسل

بیض الوجوه کریمه احسابهم *** شم الانوف من الطراز الاول

فلبثت ازمانا طوالا فیهم *** ثم ادکرت کاننی لم افعل

از سویی دیگر می بینیم ابو قابوس نعمان را که پادشاه حیره بود، نیز مدح کرده و از جانب او به پاداش و صله های بزرگی دست یافته است. ناگفته نماند که سبک شعری شاعر در مدح، همان شیوه شعرای جاهلی است؛ یعنی قصیده خود را با توقف بر باقیمانده خرابه ها و یاد کردن اطلال و رسوم شروع کرده، سپس به مدح ممدوح می پردازد و از خاطرات خود نیز که حاوی فضایل و خوبی های ممدوحین است یاد می کند و در تمام قصیده پیرو الهامات خاطر و قریحه و ذوق خود می باشد و ترتیب خاصی را در این باره رعایت نمی کند؛ البته مدایح او بسیار فخیم، محکم و جذاب است.

ادامه دارد...

در ادامه و در قسمت دوم این نوشتار به مطالبی چون حسان ابن ثابت شاعر اسلام، ارزش شعر حسان بن ثابت، ارزش تاریخی شعر حسان ابن ثابت می پردازیم.
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حنا فاخوری- تاریخ الادب العربی، ترجمه به فارسی عبدالمحمد آیتی، انتشارات توس، بدون تاریخ

کلی__د واژه ه__ا

حسان ابن ثابت شعرا ادبیات عرب زندگینامه شعر


حسان بن ثابت شاعر اسلام

حسان ابن ثابت، شاعر اسلام

وقتی که حسان دین مبین اسلام را پذیرفت و مسلمان شد، دفاع از این آیین و مبارزه با یاران قدیم خود که هنوز به اسلام ایمان نداشتند را سرلوحه کار خود قرار داد و شعر خود را به این موضوع مهم اختصاص داد. پس بین حسان و دوستان قدیمش مناقشات شعری دشواری درگرفت. شیوه شعری حسان در این مبارزه به این صورت بود که دشمنان اسلام را هجو و مسلمانان و دوستان پیامبر اسلام (ص) را ستایش و مدح کند. مسلم است که شعر حسان در این دوره در پی به هدف رسیدن، امیال مادی و کسب ثروت نبود، بلکه این اشعار در راستای مبارزات مسلمانان با کفار سروده می شد؛ پس اشعار حسان رنگ سیاسی به خود گرفت چرا که حکومت اسلامی را طرفداری می کرد و حکومت کفر را باطل و مردود می دانست، در نتیجه یک سلسله اشعار سیاسی واقعی نیز بنیان گذاشته شد.

مدایح حسان در این دوره فقط منحصر است به مدح پیامبر اسلام و مدح بزرگان صحابه و مدح کسانی که در راه اسلام به رنج ها و مصائب مبتلا شده اند. از ویژگی های این مدایح می توان به این واقعیت اشاره کرد که حسان ممدوح خود را به خاطر کسب مال و ترغیب ممدوح به جود و عطا و دادن صله نمی ستاید، بلکه بی هیچ چشم داشت مادی و دنیایی، به بیان خصال پسندیده و اعلام و اثبات حقانیت پیامبر پرداخته و شعر او برخاسته از عواطف واقعی و عقیده قلبی و حقیقی شاعر است. او در ابیاتی می گوید:
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نبی اتانا بعد یأس و فتره *** من الرسل و الاوثان و الارض تعبد

فامسی سراجا مستنیرا و هادیا *** یلوح کما لاح الصقیل المهند

و انذرنا نارا و بشر جنه *** و علمنا الاسلام فالله نحمد

و انت اله الخلق ربی و خالقی *** بذلک ما عمرت فی الناس اشهد

تعالیت رب الناس عن قول من دعا *** سواک الها انت اعلی و امجد

حسان در ادامه این مدایح به مرثیه گویی به خاطر فقدان وجود نازنین پیامبر اسلام (ص) می پردازد و از دوری او اشک می ریزد و خوبی های آن بزرگوار را یاد می کند و آرزو دارد که به لطف پروردگار در بهشت با پیامبر رحمت، حضرت ختمی مرتبت، محشور گردد:

و لیس هوائی نازعا عن ثنائه *** لعلی به فی جنه الخلد اخلد

مع المصطفی ارجو بذاک جواره *** و فی نیل ذاک الیوم اسعی و اجهد

حسان وقتی در اوج مبارزه با کفار قرار می گیرد، در هجو دشمنان اسلام نیز ید طولائی دارد، خاصه هجو کسانی که به معارضه و مقابله با دین اسلام برخاسته و زبان به هجو پیامبر گشوده اند؛ مثلا وقتی ابوسفیان، پیامبر اسلام (ص) را هجو می کند او جوابی بسیار دندان شکن و طولانی در هجو ابوسفیان دارد و در پایان، نیت خود را از این کار فقط کسب رضایت خدا اعلام می کند:

اتهجوه و لست له بکفؤ *** فشرکما لخیر کما فداء

هجوت مبارکا برا حنیفا *** امین الله شیمته الوفاء

هجوت محمدا فاجبت عنه *** و عندالله فی ذاک الجزاء
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از اینجا نتیجه می گیریم که انسان -که همواره اعمالی انجام می دهد- در بین کمینگاه های بسیاری قرار دارد، و پروردگارش از هر سو او را می بیند و مراقب و ناظر او است، پس کسی که مرتکب گناه می شود، در همان حالی که سرگرم کار زشت خویش است، و از خدای خود غافل، و نسبت به مقام پروردگارش در جهلی عظیم فرو رفته و دارد به ساحت قدس او بی اعتنایی می کند در همان حال پروردگارش او را می بیند، گناهش را، و غفلتش را، و بی اعتنایی اش به مقام ربوبیتش را ناظر و مراقب است. و این حقیقت همان مطلبی است که جمله «و ما کنتم تستترون...» البته به کمک سیاق، آن را افاده می کند. پس جمله «و ما کنتم تستترون» استتار و پوشیدگی بندگان را که در دنیا در حال معصیتند، نفی می کند و می فرماید: در آن حال به هیچ وجه نمی توانید خود را از نظر خدا بپوشانید. و جمله «أن یشهد...» منصوب به حذف حرف جر است، و تقدیرش «من أن یشهد...» است. جمله «و لکن ظننتم أن الله لا یعلم»، استدراک در معنای اعراض است، و از چیزی که حذف شده و در صدر آیه بر آن دلالت می کرده اعراض می کند. و تقدیر کلام «و لم تظنوا انها لا تعلم اعمالکم و لکن ظننتم ان الله لا یعلم؛ شما گمان نکرده بودید که اعضای بدنتان از اعمال شما خبر ندارند، بلکه گمان می کردید حتی خدا هم از اعمالتان خبر ندارد» و این بیان توبیخ مشرکین و یا عموم گنهکاران مجرم است که در روز قیامت از ناحیه خدا به آنان گفته می شود.
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نکته جالب توجه این که تنها سختی و مزاحمتی که حسان در مسیر هجو کردن دشمنان، با آن مواجه می شود، وجود قرابت و انتساب و خویشاوندی بعضی از مشرکین با پیامبر اسلام (ص) است. آورده اند که وقتی حسان تصمیم به هجو کردن قریش گرفت، پیامبر از او پرسید «با من چه می کنی» و حسان گفت «ترا از آن چنان بیرون می کشم که مویی را از خمیر بیرون می کشند.»

حسان هجو خود را منحصر به مشرکان قریش نکرد بلکه کسانی که سخت به آزار و اذیت پیامبر پرداخته بودند، مثل ابوجهل، ابولهب و ابوسفیان نیز از هجو حسان در امان نبوده اند. حسان در هجو ابوجهل می گوید:

لقد لعن الرحمن جمعا یقودهم *** دعی بنی شجع لحرب محمد

مشوم لعین کان قدما مبغضا *** یبین فیه اللوم من کان یهتدی

و جایی دیگر در هجو ابوجهل می سراید:

سماه معشره ابا حکم *** نلاعبد شمس و لا نوفل

سبک و اسلوب هجو در شعر حسان، زیر سؤال بردن و اشکال وارد کردن و طعن در اصل نژاد قریش نیست، بلکه حسان یکی از دشمنان اسلام و یکی از مخالفان و معاندان پیامبر را قصد کرده و او را از شجره قریش جدا نموده و همچون غریبه ای فرض می کند که خود را به قریش بسته است و یا او را چون شاخه آفت زده و خشکیده ای می داند که باید از اصل درخت بریده و جدا شود و سپس نسبت او را از ناحیه مادری مورد هجوم قرار داده و بر او می تازد و به اخلاق، صفات و عرض و آبروی او پرداخته و او را در هم می کوبد و از او فردی پست، فرومایه و سفله می سازد؛ او از صفات نادان، ترسو و گریزان از کرامت بسیار استفاده می کند. البته فرار قریش در جنگ بدر، بهترین دستاویز برای آوردن این صفات و نسبت دادن آن به فرد مورد هجو توسط حسان می باشد مثلا در هجو بنی سهم بن عمرو بن هصیص و عمرو بن عاص بن وائل می سراید:
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هذر مشائیم محرو ثویهم *** اذا تروح منهم زود المرا

اما ابن نابغه العبد الهجین فقد *** انجی علیه لساناصار ما ذکرا

والله ما فی قریش کلهم نفر *** اکثر شیخا جبانا فاحشا غمرا

کم من کریم یعض الکلب مئزره *** ثم یفر اذا القمته الحجرا

لولا النبی و قول الحق مغضبه *** لما ترکت لکم انثی و لا ذکرا

صراحت لهجه، صداقت گفتار و کلام گرم را در شعر حسان می یابیم که گویای این واقعیت است که حسان می خواهد برای دفاع از عقیده خود جان فدایی کند، آن جا که می فرماید:

فان ابی و والده و عرضی *** لعرض محمد منکم وقاء



ارزش شعر حسان بن ثابت

حسان شاعری است بسیار اثرپذیر و دارای احساسات و عواطفی قوی. در مقایسه شعر حسان با شعر زهیر ابن ابی سلمی درمی یابیم که تأنی و درنگ در شعر زهیر بسیار محسوس است که در شعر حسان به چشم نمی خورد. حسان بیشتر پیرو قریحه و طبع روان و فطرت است تا تصنع و جعل شعر؛ و نیز در شعر حسان شاید ترتیب و اتساق و یا حفظ سیاق به چشم نخورد و چه بسا از موضوعی به موضوع دیگر پرداخته باشد، که این حالت در اثر فوران عاطفه و سیلان شعر است که بر او الهام می شده و این غلیان احساس مانع از پیراستن و آراستن شعر او شده باشد و سستی و ضعفی که در اشعار اسلامی او بسیار دیده می شود، ممکن است و دیگر این که پیوسته با وقایعی مواجه بود که باعث برانگیخته شدن عاطفه او می شد؛ مثل جنگ ها و کشمکش های مختلف که سخن درباره بعضی از آنها گذشت. البته این احتمال نیز وجود دارد که بعضی از این سستی ها نتیجه تصرفات و دست کاری های دیگران باشد؛ یعنی ممکن است بعضی از شعرای دیگر اشعار سست خود را به او نسبت داده باشند. در شعر حسان وصف و تمثیل به حدی که در اشعار دیگران دیده می شود، وجود ندارد. همچنین تأثیرپذیری شعر او از دین اسلام و تأثیر قرآن بر شعر او کاملا احساس می شود تا جایی که این امر باعث شده است معانی جدیدی به شعر عرب وارد شود. تفصیل بعضی از عقاید دینی و شعائر مذهبی مثل توحید، ثواب و عقاب و... در شعر حسان پدیدار است و نیز واژه ها و کلمات جدیدی که با آمدن اسلام به شعر عرب وارد شد، در سراسر اشعار اسلامی او هویداست. از آنچه گفته شد می توان نتیجه گرفت که حسان بنیان گذار و مؤسس شعر دینی اسلامی است.به عنوان نمونه می توان به این ماجرا که در قرآن نیز آمده است، اشاره کرد: «ابی ابن خلف الجمحی یک قطعه استخوان پوسیده نزد حضرت رسول (ص) آورد و گفت: آیا تو می پنداری که پروردگارت مردگان را زنده می کند؟ پس چه کسی این را زنده خواهد کرد؟ و سپس آن قطعه استخوان را له کرد؛ حسان که در این گفتگو حاضر بود، گفت:
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لقد ورث الضلاله عن ابیه *** ابی یوم فارقه الرسول

اجئت محمدا عظما رمیما *** لتکذبه و انت به جهول

و قد نالت بنو النجار منکم *** امیه اذیغوث یا عقیل

و تب ابنار بیعه اذ اطاعا *** ابا جهل لامهما الهبول

که قرآن (سوره مبارکه یاسین) نیز در این باره می فرماید: «وضرب لنا مثلا و نسی خلقه قال من یحیی العظام و هی رمیم* قل یحییها الذی انشأها اول مره و هو بکل خلق علیم؛ و برای ما مثلی آورد و آفرینش خود را فراموش کرد گفت چه کسی این استخوانها را که چنین پوسیده است زندگی می بخشد، بگو همان کسی که نخستین بار آن را پدید آورد و اوست که به هر [گونه] آفرینشی داناست» (یس/ 78-79)



ارزش تاریخی شعر حسان ابن ثابت

شعر حسان علاوه بر ارزش هنری والا، یکی از منابع تاریخی آن ایام به شمار می رود، پس دارای ارزش تاریخی نیز می باشد؛ زیرا اعمال و رفتار ملوک غسان مثل جنگ ها و شیوه کشورداری آن ها را در بر دارد و از طرف دیگر یکی از منابع حوادثی است که در صدر اسلام اتفاق افتاده است و درباره غزوات پیامبر (ص)، به خصوص فتح مکه و نیز نام بسیاری از صحابی پیامبر و یا دشمنان آن حضرت حاوی اطلاعاتی تاریخی می باشد. خلاصه می توان گفت که حسان شاعری است مورخ و شعر او آغاز شعر سیاسی است که در دوره اموی به اوج شکوفایی خود رسید و با یک تأمل خواهیم یافت که زبانزد شعرای فارسی زبان نیز می باشد؛ مثلا شاعر پرآوازه، خاقانی شروانی می گوید:

ص: 11404





رشک نظم من خورد حسان ثابت را جگر *** دست نثر من زند سحبان وائل را قفا

و یا آنجا که می فرماید:

زهی تمیمه حسان ثابت و اعشی *** خهی یتیمه سحبان وائل و عتاب

تا جایی که خاقانی خود را نایب مناب و جانشین حسان بن ثابت می داند و می گوید:

خاقانی که نایب حسان مصطفاست *** مداح بارگاه تو حیدر نکوتر است

و گاهی از حسان عجم بودن خود دست بر می دارد و آرزو می کند که حسان ثابت باشد:

گرچه حسان عجم را همه جا جاه دهند *** جاهش آن به که به خاک عربش راه دهند

من_اب_ع

الانصاری- حسان بن ثابت- دیوان، مؤسسه الاعلمی للمطبوعات، 1998 
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حنا فاخوری- تاریخ الادب العربی، ترجمه به فارسی عبدالمحمد آیتی، انتشارات توس، بدون تاریخ

کلی__د واژه ه__ا

حسان ابن ثابت ادبیات عرب شعرا اسلام


تقسیم بندی کتب نجومی عربی

کتاب های نجومی عربی به چهار دسته زیر تقسیم می شود:

1- کتاب های ابتدایی، که نقش «مدخل» را در علم هیأت دارد و صرفا اصول و مبادی این علم به صورت خیلی اجمالی و بدون ذکر دلیل، در آن آمده است و در ظاهر به کتاب های هیأت زمان حاضر شباهت دارد. از این دسته، می توان کتاب های احمد بن محمد بن کثیر (قیصر) فرغانی را نام برد، که عبارتند از: فی علم النجوم و اصول الحرکات السماویه، الفصول الثلثین، علل الافلاک و هم چنین کتاب تذکره النصیریه فی الهیه (تذکره در علم هیأت)، تألیف خواجه نصیرالدین طوسی، و کتاب المخلص فی الهیئه تألیف چغمینی، و کتاب تشریح الافلاک تألیف شیخ بهایی.
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2- کتاب های مفصل، که تمام علم هیأت در آن ها مورد بحث قرار گرفته و هر چه در آن ها آمده، با دلایل هندسی به اثبات رسیده است. همچنین، همه جداول عددی که در کارهای نجومی مورد نیاز است، در آن وجود دارد.

در میان این کتاب ها بر روش کتاب مجسطی بطلمیموسی نوشته شده، کتاب های زیر را می توان نام برد:

الف- المجسطی، تألیف ابوالوفاء بوزجانی (388ه_.ق -988م)

ب- القانون المسعودی، تألیف ابوریحان بیرونی (440ه_.ق -1048 م)

ج- تحریر المجسطی، تألیف خواجه نصیرالدین طوسی (672ه_.ق 1274م)

د- نهایه الادراک فی درایه الافلاک، تألیف قطب الدین محمود بن مسعود شیرازی (710ه_.ق-1311م) و غیر این. هم چنین، از این دسته است کتاب اصلاح المجسطی، تألیف جابر بن افلح اشبیلی (540ه_.ق -145م)، این کتاب فاقد جداول است.

3- کتاب هایی که تنها برای رفع نیاز حسابگران رصد کنندگان تألیف شده و «ازیاج» یا «زیجات» یا «زیجه» نامیده می شود. از آن جمله است: الزیج الصافی تألیف محمد بن جابر سنان البتانی که در سه جلد، در رم به چاپ رسیده و کتاب های متعدد دیگر.

4- کتاب هایی که در موضوعات خاص است، همچون تقاویم و مصنفاتی که در ساختن و به کار بردن آلات نجومی یا در وصف صور فلکی و تعیین مواضع ستارگان آنها بر حسب طول و عرض. از این نوع است کتاب «جامع المبادی و الغایات» تألیف ابوعلی الحسن المراکشی، که متضمن توصیف آلات رصد است و نیمه اول آن، به فرانسوی ترجمه شده است. همچنین کتاب «الکواکب و الصور» تألیف ابوالحسن عبدالرحمان بن عمر صوفی (374ه_.ق 986م) که آن نیز به زبان فرانسوی ترجمه شده است.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- علم و دین در حیات معقول- صفحه 151-152

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علم نجوم کتاب نویسندگان


ادبیات در تمدن اسلام

در مکتب اسلام با بودن قرآن و سنت، طبیعی بود که هزاران دانشمند و متفکر به دو علم تفسیر و حدیث اشغال بورزند. به همین جهت، تاکنون درباره تفسیر و حدیث در مکتب اسلام، هزاران مجلد کتاب تألیف شده است. اما در خصوص ادبیات باید بگوییم درست است که اقوام عرب در رشته های ادبی، شعری و داستانی سوابق طولانی داشته اند، ولی همه می دانیم که ادبیات دوران جاهلیت قبل از ظهور اسلام، جز بازگو کننده عواطف و هیجانات خام در قالب مقداری از مفاهیم طبیعی، چیزی دیگر نداشته است. امروالقیس، البهار زهیر و نابغه ذبیانی و امثال آن ها، با داشتن اطلاع بسیار وسیع از لغت، ازنظر محتوای ادبی، متأسفانه فقط در توصیف و تجسم های معدودی از پدیده های فطری و نمودهای طبیعت محدود مانده اند.

دو نفر از کسانی که به دوران پیشین تعلق دارند و از نظر ادبی، حتی امروز هم قابل توجه هستند، عبارتند از: لبیدبن ربیعه عامری و قیس بن ساعده ایادی.

ایادی درجنبه هایی چون: حقوقی، فصل خصومت ها، و خطابه های پند و اندرزی بیش تر معروف بوده است. اما پس از ظهور اسلام، روحیه ادبی در عرب و دیگر کشورهای اسلامی چنان شکوفا شد که واقعا قابل توصیف و تحدید نمی باشد. اسلام، ذوق ها و قریحه ها را درهمه شئون انسانی بیدار کرد و حماسه، اخلاق، توصیف صفات عالی و رذایل انسانی را در حال فردی و اجتماعی، با قرآن محوری و عقل گرایی توجیه منطقی و انسانی کرد.

ص: 11407






نتیجه این توجیه انسانی، ظهور و بروز هزاران شاعر و نویسنده ادبی ماهر بود که در قالب های ادبی خود، عالی ترین محتویات را بیان نمودند. به عنوان مثال می توان یاد کرد از مضامین بسیار والای اشعار سید رضی، متنبی، مهیار دیلمی، کمیت اسدی، فرزدیق و ابوفراس، که با اشعار شعرای جاهلی به هیچ وجه قابل مقایسه نیست؛ چنان که بینش ادبی نظامی گنجوی، ناصرخسرو قبادیانی و رودکی و ابیات حکمیانه فردوسی و خواجوی کرمانی و هزاران ادیب دیگر که در بیابان تاریک تاریخ گم شده اند، با ادبیات ایران پیش ازاسلام قابل مقایسه منطقی نمی باشد.

جان برنال می گوید: «نمایشنامه ها واشعار یونانی نیز به کار اعراب (مسلمانان) نمی آید، زیرا ملتی که خود از منابع پرباری از افسانه ها و شعر سرشار بود، نمی توانست از اشعار و نمایشنامه های یونانی چیزی فراگیرد.»

من_اب_ع

علامه محمدتقی جعفری- علم و دین در حیات معقول- صفحه 229-230

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب اسلام جاهلیت شعرا علوم اسلامی


بررسی شعر در اسلام

شعر از قدیم ترین آفریده های روح بشری است برای نه تنها بیان، بلکه القای احساس و درک و تلقی. انسان روزی که خواست سخن را به رسالت بفرستد شعر را اختراع کرد. در حقیقت شعر را برای آن گفت تا خود در سخن خود پنهان گردد و به همه جا برود. شعر را برای آن گفت تا احساس و فکر و اندیشه خویش را منتقل کند، نه اینکه درباره آنها چیزی بگوید. چنانکه گفته اند: «شعر پنهان ترین رابطه را با ضمیر انسانی دارد.» آیا چگونه می توان از این عامل ارتباط، به ویژه در نشر ایمان و اندیشه غفلت کرد؟
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طبع شعر و لطافت شعور، ودیعه خداوندی است. در اسلام آنچه منع شده است. انحراف است در کاربرد این ودیعه، وگرنه شعر غیر منحرف، شعر موضعدار راستین، ستوده شده است: «ان من الشعر لحکمه.» و شاعران متعهد را خدای در کلام خویش از جرگه دیگران درآورده و استثنا کرده است (الا الذین آمنوا و عملو الصالحات) پیامبر اکرم و پیشوایان دین نیز به شعر اهمیت بسیار داده اند و شاعران را در نشر حماسه حق همواره تشجیع کرده اند.

علامه امینی می گوید: به برکت قرآن و سنت، گروهی شاعر در میان صحابه پیامبر به هم رسیدند که در جلوی چشم پیامبر اکرم به دفاع از اسلام می پرداختند اینان مانند شیران ژیان به جان و عرض شرک و ضلال می افتادند، و مانند بازهای شکاری دل ها و گوش ها را صید می کردند. این شاعران همواره با پیامبر بودند، درسفر و حضر. شاعران نامبرده هم مردان میدان کارزار بودند و هم پهلونان پهنه شعر و سخن. اینان با شمشیر شعر و تیر سخن از مبادی اسلام دفاع می کردند، و با زبان در راه خدا جهاد می نمودند، یعنی: عباس ابن عبدالمطلب، کعب ابن مالک، عبدالله ابن رواحه، نابغه جعدی، ضرار اسدی، ضرار قرشی، کعب بن زهیر، قیس ابن صرمه، امیه بن صلت، نعمان بن عجلان، عباس ابن مردان، طفیل غنوی، کعب ابن نمط، مالک ابن عوف، صرمه ابن ابی انس، قیس بن بحر، عبدالله ابن حرب، بحیر بن ابی سلمی، سراقه بن مالک. این روح اسلامی که از شعر متعهد اینان می تراوید دل و جان افراد جامعه را تسخیر می کرد، در اندیشه ها راه می یافت و آنها را می ساخت، و با افکار در می آمیخت. این تاثیر تا آنجا بود که زنان شاعره مسلمان را نیز تحت نفوذ قرارداد، و آنان را بسیج کرد تا با شعرهای استوار و زیبای خویش از حوزه آرمان و فکر و حماسه اسلام حمایت کنند. یعنی این بانوان: خدیجه همسر پیامبر. سعدی بنت کریز (خاله عثمان). شیما بنت حارث بن عبدالعزی (خواهر رضاعی پیامبر). هند بنت عتبه، و خترابان بن عباد. خنساء؛ شاعره معروف، رقیقه بنت ابی صیفی بن هاشم. اروی بنت عبدالمطلب (عمه پیامبر). عاتکه بنت عبدالمطلب. صفیه بنت عبدالمطلب، هند بنت حارث. ام سلمه. عاتکه بنت زیدبن عمرو و ام ایمن.
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بدینگونه شاعران اطراف پیامبراکرم، در صدر اسلام، از مرد و زن، به 33 تن می رسند. امامان نیز هر کدام شاعر زبده داشته اند و به اهمیت و تاثیر نفوذ شعر توجه کرده و توجه می داده اند. چنانکه از جمله نوشته اند که امام جعفر صادق به شیعه دستور داد شعر شاعر شیعی، سفیان عبدی، را به کودکان و نوجوانان بیاموزند. تا از سالهای کودکی و آغاز سن، شور دینی و حماسه اعتقادی در وجود آنان زنده شود، و سرگذشت ها و حماسه ها مردان خدا با خون شیعه بچگان ممزوج گردد.

ائمه طاهرین و عالمان راستین دین، شاعر متعهد را به عنوان شاعر متعهد می پذیرفته اند، نه به عنوان دیگر، و واقعیت روح شاعرانه را در اخلاق او هضم می کرده اند. چرا؟ چون اهمیت مرامی و تاثیر موضعی شاعران، در نشر مکتب و نفوذ دادن آن، و درهم کوبیدن جباران و رسوا ساختن ستمگران و بیداد گستران، چنان اهمیت داشته است که بدینگونه با آنان رفتار می شده است. بنابراین امروز نیز عالمان دینی باید به این واقعیت و به این اهمیت توجه یابند. و جناح هایی که در نشر فکر موثرند، همه را، پاس دارند، شاعر توانا و متعهد، نویسنده زبردست آگاه، گوینده از خود گذشته درگیر و مجاهد و امثال اینان. وسعت مکتبی اسلام و اهمیت تعالیم سیاسی و اجتماعی قرآن، باید موجب شود که دست اندر کاران امور این تعالیم، همواره، جهانی فکر کنند و وسیع و ژرف.

عالمان بزرگ نیز مانند شیخ کلینی، و شیخ ابوالنضر عیاشی، و شیخ صدوق، و شیخ عبدالغریز جلودی، و شیخ مفید، و سید مرتضی و سید رضی و... درباره شعر کتابها نوشته و کارها کرده اند. آیا تفسیر تبیان شیخ الطایفه طوسی حاکی از این نیست که بنیانگذار حوزه علمی نجف و عالم بزرگ شیعه و نویسنده کتاب های فقه و دعا و دو کتاب ازچهار کتاب (کتب اربعه) حدیث، یکی از بزرگترین شعر دانان و شعر شناسان سده پنجم است؟ آیا کتاب بزرگ «مناقب» ابن شهر آشوب، سراسر آکنده از شعر مذهبی نیست. با این حال، چرا این امر که تاثیر در وسعت دید و درک نیز دارد، مورد غفلت باشد. چرا درس شعر و شعرشناسی را مانند علمای سلف نداشته باشیم. هنگامی که از اهمیت شعر در فکر و فرهنگ سخن می گوییم به این معنی نیست که هرکسی حق دارد هر مهملی را به نام شعر دینی نشر دهد. شعر، فنی دقیق است. باید در قلمرو فرهنگ دین، آنان که استعداد دارند، از جوانی به استادان فن مراجعه کنند تا در رده شاعران توانا درآیند، آنگاه به نشر فرهنگ اسلام و حماسه های حق، در بعد شعر مذهبی بپردازند. باید از شعر روز ایران و جهان و مسائل نقد در این روزگار نیز آگاه باشند. مراجعه به استادان فن و ادیبان ماهر و سخن شناسان صاحب ذوق این فایده نیز دارد که اگر کسی استعداد کافی برای این کار ندارد، این را بفهمد و دست از ضایع کردن فرهنگ دینی چه به صورت شعر یا تالیف و نویسندگی بردارد.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 22-23 و 26-24

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب اسلام شعر شعرا تعهد فرهنگ اسلامی


معانی ادب

در تعریف «ادب» در کتاب «الوسیط» چنین گفته اند: «الادب کل ریاضه محموده یتخرج بها الانسان فی فضیله من الفضائل؛ ادب ورزیدن های ستوده ای (و دگرگون ساختن نفسی بد به حالت نیک) است که انسان در پی آن، صاحب یکی از فضیلت های اخلاق و نفسی گردد.»

تعریف بالا را مولفان، ازطریق کتاب «مصباح المنیر» فیومی،از ابوزید نقل کرده اند.سپس افزوده اند: «و هذه الریاضیه کماتکون بالفعل و حسن النظر –التعقل و الاستنباط– و المحاکاه، تکون بمزاوله الاقوال الحکیمه التی تتضمنها لغه ای امه؛ و این ریاضیت (ورزیدن، رام ساختن و دگرگون کردن اخلاق و حالات نفسی) چنانکه با تمرین و تامل –خردوری و چیز یابی– و شباهت به هم رساندن (با دارندگان ملکات خوب و تقلید از آنان) تواند بود، با خواندن و بررسی سخنان حکیمانه ای که در زبان هر قومی هست نیز تواند بود.

تا اینجا مربوط بود به تعریف ادب به مفهوم مطلق آن. آنگاه در تعریف «ادب» و «ادبیات» به معنای اصطلاحی آن، چنین می گویند: «و ادب لغه ای امه، هوما اودع نثرها و شعرها، من نتائج عقول ابنائها، و امثله طبائعهم، و صور اخیلتهم، و مبلغ بیانهم، مماشانه ان یهذب النفس و یثقف العقل و یقوم اللسان؛ ادبیات هر قوم، گنجینه نثر و شعر آن قوم است، یعنی نتایج عقول آنان و پرورده های قریحه و آفریده های خیال و نمونه های بیان ایشان. و همین هاست که نفس را تهذیب می کند و می پیراید و عقل را پخته می کند و زبان استوار می دارد.» این است که به آن در فرهنگ عربی، «ادب اللغه» گویند. و تاریخ ادبیات و به تعبیری: «تاریخ آداب اللغه» نیز جزو آن است.
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و حاصل معنا این است که: شما در دنیا در هنگام معاصی پروا نداشتید از اینکه اعضای بدنتان که آنها را در معصیت به کار می زدید علیه شما شهادت دهند، و این پروا نداشتن شما برای این نبود که شما می پنداشتید اعضای بدنتان درک و شعور ندارند، و اعمال شما را نمی بینند، بلکه برای این بود که می پنداشتید خدا از بسیاری از کارهای شما بی خبر است. و خلاصه در هنگام معصیت به اعضای بدن خود بی اعتنایی نمی کردید بلکه به شهادت ما بی اعتنایی می نمودید. پس می توان گفت که آمدن کلمه «لکن» به معنای کلمه بل در این آیه شریفه، نظیر استعمال آن در آیه «و ما رمیت إذ رمیت و لکن الله رمی؛ و چون افکندی تو نیفکندی بلکه خدا افکند» (انفال/ 17)، و نیز در آیه «و ما ظلمونا و لکن کانوا أنفسهم یظلمون؛ و بر ما ستم نکردند بلکه بر خویشتن ستم روا میداشتند» (بقره/ 57)، است. جمله «کثیرا مما تعملون» یعنی گمان کردید که خدای تعالی بیشتر کارهای شما را نمی داند. در اینجا این سؤال پیش می آید که چرا نفرمود «گمان کردید خدا کارهای شما را نمی داند» و چرا کلمه «کثیرا» را آورد؟ شاید جهتش این بوده که مشرکین اعتقاد به خدا و صفات علیای او که یکی از آنها علم است داشتند، و معتقد بودند که تا اندازه ای علم دارد، ولی حالشان در ارتکاب گناهان حال کسی بود که معتقد است خدا به بیشتر کارهایش اطلاع ندارد. از آیه شریفه مورد بحث استفاده می شود که شهادت شهود به وجهی شهادت خدای تعالی نیز هست، و این معنا صریح آیه شریفه «و لا تعملون من عمل إلا کنا علیکم شهودا إذ تفیضون فیه؛ و عملی انجام نمی دهی مگر آن که در زمان اقدام بر شما ناظر باشیم» (یونس/ 61)، می باشد. مفسرین در توجیه معنای آیه اقوال دیگری دارند که سیاق آیات مساعد با آن نیست.
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مناسب این تعریف است سخن «واندری یس» در «تاریخ ادبیات فرانسه»: ظرافت طبع و بلندی پایه فکر هر قوم در ادبیات و آثار هنری آن قوم متجلی می گردد. پس دلبستگی به ادبیات جهانی و مطالعه آن بر هر صاحبدلی واجب است.

محدودتر از این مفاهیم، مفهوم «علم ادب» است. در تعریف این مفهوم، عبارت زیر از جرجانی و زمخشری نقل شده است: «علم الادب یحتر زبه عن جمیع انواع الخطا فی کلام العرب لفظا و کتابه؛ علم ادب دانشی است برای پرهیز کردن از هر گونه خطا و اشتباهی در زبان عرب، چه خطا و اشتباه گفتاری و چه نوشتاری.»

ادب به این مفهوم و تعریف، تنها شامل علوم ادبی خواهد بود، چنانکه در خود تعریف نیز چنین آمده بود: «علم الادب، علم یحتر زبه....» اما مفهوم ادب، در تاریخ ادبیات (تاریخ آداب الغه) همان مفهوم و معنایی است که در بالا آوردیم. در این باره، در کتاب «تاریخ الادب العربی» تالیف دکتر عمر فروخ چنین آمده است: کلمه ادب دارای معانی چندی است؛ دعوت به مهمانی، تهذیب و تعلیم نفس،بزم آرایی با سخن، رفتار مودبانه، سخن حکیمانه ای که شامل نکته ای باشد، یا پندی، یا مطلب درستی. لیکن مقصود از ادب در اینجا (یعنی کتب تاریخ ادبیات)، مجموعه آثار کلامی خوب بر جای مانده است به نثر یا نظم. و ادیب به این معنی کسی است که با این آثار و آشنا و خوگر باشد و خود بتواند اثر ادبی بیافریند. ادب، ملکه یا مهارت و استادیی است راسخ در نفس ادیب، مانند مهارت در دیگر صنعت ها و پیشه ها چون دوزندگی، بازرگانی و مانند آن. ابن خلدون معتقد است است که این استادی در ادب آفرینش اثر ادبی و یادگرفتن زبان درست و سبک های پاکیزه سره، در مرتبه نخست از بزرگ شدن با اهل زبان و آمیزش با آنان سرچشمه می گیرد. و چون این چگونگی برای کسی دست ندهد باید سخن اهل زبان را بسیار بخواند و خوب ابراز کند. ابن خلدون می گوید: «با از برکردن مقدار بسیاری از کلام عرب، می توان در زبان عربی استاد شد. زیرا از این راه سبک و اسلوبی که عرب بدان سخن می گوید در ذهن شخص رسوخ می کند، و کم کم او خود می تواند همان گونه بگوید و بنویسد، و چونان کسی شود که در میان اهل زبان پرورش یافته و همواره با آنان همسخن بوده است، تا اینکه دارای ملکه تعبیر از مقصود به آن زبان شده است.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 39-42

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب لغت شناسی ادب زبان هنر


شمار علوم ادب عرب

علوم ادبی، بنابر مشهور، 12 علم است:

1- علم لغت (متن لغت)

2- علم اشتقاق

3- علم صرف

4- علم نحو

5- علم معانی

6- علم بیان

7- علم انشاء

8- علم عروض

9- علم قافیه

10- علم قرض الشعر

11- علم خط (رسم الخط)

12- علم تاریخ (تاریخ ادبیات)

این دو بیت، در ذکر نامهای این علوم است، بی رعایت ترتیب:

نحو و صرف، عروض بعد لغه *** ثم اشتقاق، قریض الشعر انشاء

کذا المعانی البیان الخط، قافیه *** تاریخ، هذا لعلم العرب احصاء

دراین شمارش، علم بدیع، نیامده و بالطبع تابع «علم بلاغت» دانسته شده است. و در حقیقت همین گونه نیز هست، و علم بدیع تابع بلاغت است نه از مقوله بلاغت اصلی. بیانی از ادیب معروف تقی الدین ابن حجت حموی، وی در آن بیان، علوم ادبی را 6 علم (لغت، تصریف، نحوه، معانی، بیان و بدیع) دانسته و بدیع را در اصل اقسام آورده است. مولفان «الوسیط» نیز بیانی دارند بدین گونه: «العلوم اللسانیه: هی الادب، و التاریخ، و العروض، و النحو، و اللغه، و البلاغه؛ علوم زبانی (مربوط به زبان)، ادب است و تاریخ و عروض و نحوه و لغت و بلاغت.»

روشن است که این شمارش و جمع بندی، درباره علوم ادبی، از هیچ ترتیب علمی و روال مصطلحی برخوردار نیست. درباره «ادب» و تقسیمات آن و تعریف های دقیق هر یک، مثلا ادب المناظر، ادب القاضی، ادب السالک، ادب الطبیب و ادب به مفهوم فلسفی و...سیر تاریخی معانی حقیقی و مجازی این کلمه و مشتقات آن رجوع شود. به کتاب بسیار ارزشمند «المرجع» (فرهنگ علمی، لغوی، فنی و تطبیقی: عربی، فرانسوی و انگلیسی) تالیف استاد لبنانی، شیخ عبدالله العایلی. نیز در این مقوله، شیخ تقی الدین ابوالخیر محمد فارسی در کتاب «بستان الادب» که در آن علوم ادبی را تدوین کرده اینگونه آورده است: 1- لغت، 2- صرف، 3- اشتقاق، 4- نحو، 5- معانی، 6- بیان، 7- بدیع، 8- عروض، 9- قافیه، 10- خط، 11- قرض الشعر، 12- انشاء النثر، 13- المحاضرات، 14- تواریخ.
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در این بیان، بدیع جزو علوم اصلی ادبی قرار داده شده و علم محاضرات (خطابه، سخنرانی) بر آنها افزوده گشته است. بدین گونه علوم ادبی، 14 علم خواهد بود. ادیب معروف عرب، مصطفی الغلایینی، در این موضوع سخنی دارد که جامع می باشد. او علم «اشتقاق»، را به طور مستقل به حساب نیاورده و جزء علم صرف دانسته. علم «تاریخ» را نیز مفید به «تاریخ ادبیات» کرده است، و حق با اوست، زیرا علم تاریخ (تواریخ) به طور کلی، رشته ای (بل رشته هایی) دیگر است. آنچه از تاریخ جزو علوم ادبی هر زبانی است، تاریخ ادبیات آن زبان و قوم است. و این تحریر منافات ندارد با یک سلسله اطلاعات عمومی و اصولی که داشتن آنها برای هر ادیب و شاعر و هنرمند و نویسنده و خطیبی ضروری است، و از این جمله است معلومات تاریخ عمومی جهان و اقوام نه در حد تخصص.

سخن غلایینی این است: اعراب، پس از آمیختن با دیگر اقوام، ازتباه شدن زبان خویش بیمناک گشتند، از این رو واژه ها و کلمات و لغات خویش را در فرهنگ ها و قاموس ها (کتاب های لغت، معجم ها) نوشتند و گرد کردند. و اصول و علمی که آن لغات را از تباهی و خطای در کاربرد نگاهداری کند پی ریختند. این اصول را «العلوم العربیه» (علم زبان عرب) می نامند. پس علوم زبان عربی، علومی است که به وسیله آنها زبان در گفتن و خامه در نوشتن ،از خطا نگاهداری می شود. این علم 12 علم است: 1- صرف، 2- اعراب (و این دو را «نحو» گویند)، 3- رسم (علم اصول و قواعد نوشتن کلمات، رسم الخط)، 4- معانی، 5- بیان، 6- عروض، 7- قوافی، 8- قرض الشعر، 9- انشاء، 10- خطابه، 11- تاریخ ادبیات، 12- متن لغت.
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تکمیل

اکنون اگر بخواهیم فهرست کاملی از علوم ادبی در دست داشته باشیم، و علم اشتقاق و بدیع را در شماره بیاوریم، و نقد الشعر را ورای قرض الشعر، و نقد النثر را سوای علم انشاء و ترسل بدانیم و از برخی فروع صرف نظر کنیم، 16 علم به نام علوم ادبی خواهیم داشت، بدین شرح:

1- علم لغت

2- علم اشتقاق

3- علم صرف

4- علم نحو (اعراب)

5- علم معانی

6- علم بیان

7- علم بدیع

8- علم انشاء

9- علم نقد النثر (نثر شناسی، و از فروع آن، سبک شناسی)

10- علم عروض

11- علم قافیه

12- علم قرض الشعر

13- علم نقد الشعر

14- علم خطابه (آیین سخنوری)

15- علم خط، املاء رسم الخط

16- علم تاریخ (تاریخ ادبیات)

مولف کتاب «طریقه ترجمه» زیر عنوان «علم ادب» تحریری دارد که برای تتمیم فایده نقل می کنیم: فنونی که مجموع آن را، «علم ادب» گویند عبارت است از: نحو، صرف، اشتقاق، لغت، تقریظ، عروض، قافیه، معانی، بیان، خط، انشاء و جمعی فنون چهارگانه: بدیع امثال، دواوین، استیفاء را بر آنها افزوده اند. و گروهی علم محاوره را که مجموع چهار فن تاریخ، انساب، غزوات، احاجی می باشد، نیز علاوه دانسته اند. و بعضی باب سرقات شعریه را داخل کرده اند.

در شمارش بالا، بیان ترتیبی علوم ادبی منظور نبوده است. امروزه باید به جای برخی از آنها معارف ادبی نو را گذاشت، و به برخی دیگر صوت نوین آن را ضمیمه کرد.
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ترتیب علوم ادبی

این علوم را نویسنده این سطور، به ترتیب اهمیت از نظر مدخلیت داشتن مسائل آنها در آموختن و فراگیری زبان عربی و ادبیات عرب، به ویژه در عناصر دستوری و بلاغی می توان به چهار بخش دسته بندی کرد البته با توجه به دخالت و تاثیر قطعی برخی از رشته ها در برخی دیگر:

1- لغت. اشتقاق. صرف. نحو. رسم الخط

2- معانی. بیان.بدیع

3- انشاء. خطابه

4- عروض. قافیه. قرض الشعر. نقد الشعر. تاریخ ادبیات و دیدن آثار ادیبان بزرگ، ضمن تاریخ و احوال ادیبان و شاعران و هنرمندان.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 42-47

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علوم انسانی فصاحت ادبا


سخنان جرجی زیدان درباره تاریخ ادبیات

در تعریف تاریخ ادبیات چنین گفته اند: «تاریخ ادبیات، فنی و رشته ای است از دانش و معرفت، مربوط به شناخت توالی عرصه های ادبی و تحول و تکامل ویژگی ها و خصوصیات ادبی هر عصر، و آگاهی از سیرت و احوال ادیبان (نویسندگان، شاعران، خطیبان و صاحبان آثار ادبی) و آثار آنان و شناختن سبک های هریک از ایشان.»

جرجی زیدان می گوید: ادبیات زبان «آداب الغه»، علوم آن زبان است، و تاریخ ادبیات هر زبان، تاریخ علوم آن زبان است، یا تاریخ نتایج اندیشه و آثار قریحه اهل آن زبان. پس تاریخ ادبیات هر قوم همان تاریخ آن قوم است از دیدگاه ادبی و علمی. هر امتی یک تاریخ عمومی دارد که مربوط است به احوال کلی آن امت. این تاریخ به چند رشته بخش می شود: تاریخ سیاسی، تاریح اجتماعی، تاریخ اقتصادی، تاریخ ادبی و تاریخ علمی تاریخ سیاسی هر قوم گفتگو می کند ازسرگذشت سیاسی آن قوم، یعنی کشور گشایی ها، جنگ ها، سلسله های حکمرانان و انواع حکومت هایی که آن قوم داشته اند و امثال این مسائل تاریخ اجتماعی دوره های گوناگون تغییرها و تحول های رسوم و اخلاق و عادات را نشان می دهد. تاریخ اقتصادی درباره تاریخ مالی و ثروت وچگونگی های کشاورزی و صنعتی (ومنابع درآمد) و نظیر آن سخن می گوید. همینطور دیگر بخش های تاریخ.
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یکی از بخش های تاریخ، تاریخ ادبی یا علمی است. این بخش ازتاریخ، بحث می کند از تاریخ ملتی،از نظر ادبی و علمی. پس، ازجمله مباحث این بخش از تاریخ خواهد بود، گفتگو درباره شاعران و ادیبان و عالمان و حکیمان و کتاب هایی که اینان نوشته اند و آثار که از خود برجا هشته اند، و اینکه هر دانشی چگونه پیدا شده است و چگونه، طبق قانون تکامل، پیش رفته و دارای رشته هایی گشته است.

تاریخ عمومی اگر شامل تاریخ ادبیات و علوم نباشد، تنها تاریخ جنگ و فتح و خونریزی و تسلط و استبداد خواهد بود. چون نمی شود قومی را درست فهمید و از عمق تمدن و سیاست آنان آگاه گشت مگر از راه اطلاع یافتن از تاریخ ادبیات آن قوم. بدینگونه تاریخ ادبیات، شارح تاریخ عمومی است، یعنی علل و اسباب حقیقی حوادث را نشان می دهد. هرگاه تاریخ قومی را بخواهیم و سرگذشت سیاسی و اداری و اقتصادی و اجتماعی آن قوم را در طول زمان بدانیم و علل تمدن و ترقی یا انحطاط و سقوط آنان را باز شناسیم، هنوز تصور روشنی از چگونگی احوال آنان نداریم -زیرا اسباب و علل بسی پیچیده است- مگر هنگامی که تاریخ علوم یعنی آثار عقل و استعداد آنان را نیز بدانیم. در این صورت است که عوامل اصلی ترقی یا سقوط قومی پدیدار می گردد. چون آثار ادبی بر جای مانده هر قوم نشان می دهد که آنان در چه مرتبه ای ازترقی عقلی بوده اند، چگونه فکر می کرده اند و چه چیز می خواسته اند، احوال آنان از نظر اعتدال (در اوصاف) عفت، یا پرده دری، بلند همتی، یا گمنامی و دیگر خصوصیات و رسوم چه سان بوده است. اقوام همیشه در گرو اخلاق خویشند. پس از اینهمه باید بیفزاییم که «تاریخ ادبیات» نیز اگر با «تاریخ سیاسی» همراه نباشد برای شناخت یک قوم بسنده نخواهد بود. محققان امروزین جهان، بحث درباره تاریخ ادبیات را مهمترین وسیله برای فهم تاریخ سیاسی به حساب می آورند. و خود تاریخ ادبیات را، بر حسب احوال و دوره های گوناگون، به چند بخش تقسیم می کنند. دوره های گذشته را ملاک دوره های آینده قرار می دهند و از اینجا آینده یک قوم را، از روی احوال گذشته و حاضر آن قوم پیش بینی می کنند.
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پس تاریخ ادبیات تاریخ عقلی یک قوم است و شرح و نتیجه آثار عقلی و علمی آنان و تاثیر آنها در نفوس و اخلاق مردم، و نشان دادن میزان ترقی علمی و امتیازهای ادبی، و روشن کردن سرگذشت هر علم و سیر تکاملی آن، و معرفی آثار مکتوب و ثمرات این آثار و چگونگی پیدایش و تاثیر و تاثر این آثار نسبت به یکدیگر.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 50-52

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات تاریخ جرجی زیدان ادبا گفتگو گذشتگان


تعدادی ازکتابهای تاریخ ادبیات عرب

در تعریف «تاریخ ادبیات» چنین گفته اند: رشته ای است در دانش و معرفت، مربوط به شناخت توالی عصرهای ادبی و تحول و تکامل ویژگی ها و خصوصیات ادبی هر عصر و آگاهی از سیرت و احوال ادبیان و آثار آنان و شناخت سبک های هریک از ایشان در زبان عرب. کتاب هایی که در این زمینه تالیف شده بسیار است. 20 کتاب از کتاب های تاریخ ادبیات عرب عبارتند از:

1- «تاریخ آداب اللغه العربیه» جرجی زیدان (4 جلد)

2- «تاریخ الادب العربی» حنا الفاخوری

3- «تاریخ الادب العربی عمر فروخ» (3 جلد)

4- «تاریخ العرب و آدابهم» ادوارد فاندیک

5- «تاریخ آداب العرب» مصطفی صادق الرفعی

6- «تاریخ آداب اللغه العربیه محمد دیاب یک» (2 جلد)

7- «ادبیات اللغه العربیه» محمد نصار بک و...(2 جلد)

8- «ادب الاسلام» صالح بک حمدی حماد

9- «تاریخ الادب او حیاه اللغه العربیه» حفنی بک تاسف (2 جلد)

10- «الشذرات السنیه فی تاریخ اداب اللغه العربیه» محمدعلی المنیاوی
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11- «المنتخب فی تاریخ آداب العرب» محمدعطیه الدمشقی

12- «الوسیط فی الادب العربی و تاریخه» احمد الاسکندری و..

13- «المذکرات الحامدیه فی تاریخ آداب اللغه العربیه» علی حامد

14- «تاریخ الادب العربی احمد حسن الزیات»

15- «المنتخب فی تاریخ ادب العرب» مصطفی بدرالدین

16- «مجمل فی تاریخ الادب العربی» محمد بهجه الاثری

17- «دروس فی آداب اللغه العربیه» معروف الرصافی

18- «الاداب العربیه و تاریخها» جرجس کنعان

19- «المفصل فی تاریخ الادب العربی» طه حسین و...

20- «تاریخ الادب العربی عبدالحلیم النجار» (5 جلد)

بیشتر این کتاب ها در «تاریخ الادب العربی برو کلمان» نام برده شده است. (جلد 1/33-35)

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 52-53

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب تاریخ کتاب نویسندگان


سخنان سید احمد هاشمی درباره مراحل آفرینش یک اثر ادبی

استاد فقید مصری، سید احمد الهاشمی، درآغازکتاب «جواهر البلاغه» چنین می آورد:

از صحار عبدی پرسیدند. «ماالبلاغه» بلاغت چیست؟

گفت: «ان تجیب فلا تبطیء و تصیب فلا تخطی؛ آن است که جواب دهی بی درنگ و به هدف زنی بی خطا.» نیز گویند: از ابن مقفع پرسیدند: بلاغت چیست؟ گفت: بلاغت معانی و موارد چندی دارد، گاهی بلاغت درسکوت است، گاهی در گوش دادن و توجه به سخن دیگری، گاهی در اشاره است، گاهی در سخن گفتن، گاهی در استدلال است، گاهی در پاسخ دادن، گاهی در ابتدا کردن به سخن است، گاهی به شعر است، گاهی به سجع و خطابه و گاهی به نوشتن نامه. در همه این موارد، بلاغت به آن است که صاحب سخن بتواند مقصود خویش را القا کند و معنای مراد را با ایجاز برساند...
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استاد نامبرده سپس می گوید: بشربن المعتمر دستور نامه ای برای خطیب، نویسنده است که از گرانبهاترین رساله های ادبی بلاغی است. وی در این رساله حدود بلاغت را روشن ساخته و آن را به نیکوترین صورت نقاشی کرده است.

ما خلاصه ای از گفتار او را در موضوع مورد بحث خود نقل می کنیم: برای آفرینش اثر ادبی (نثر، شعر، ترجمه)، درپی ساعتی باش که در آن ساعت نشاط داری و آسوده خاطری و آماده چون همان کار اندک که در چنین ساعتی انجام یابد، جوهردار تر، برجسته تر، گوش نوازتر، دلچسب تر و شسته و رفته تر است از هر وقت دیگر. هنرمند در چنین حالی است که می تواند واژه های عالی و درخشان و معانی نو و بدیع فرا چنگ آرد. یقین بدان که همین کار کم -در شرایط یاد شده- بهره و نتیجه ای بیشتر دارد از یک روز دراز کار با زور و رنجاندن خود و اصرار و تلاش و تکلف و پاک کردن و از سر نوشتن.

از دشوار نویسی بپرهیز! زیرا دشوار گویی و دشوار نویسی کار به تعقید (پیچیده گویی) و آشفتگی می کشاند. و تعقید معنی را تباه می سازد و لفظ را بی قواره می کند. هر کس بخواهد معنای اصیل و بلندی را ادا کند باید برای آن، لفظ اصیل و بلند بیابد. چون حق معنای بلند با لفظ بلند ادا می شود. و حق لفظ و معنای خوب این است که نگذاری (ازراه تعقید و مغلق نویسی وغلبه گویی) به تباهی و ناپسندی کشیده شوند. تو به هنگام آفرینش اثر ادبی، یکی از سه مرحله را می گذارنی:
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مرحله نخست: اینکه معنایی آشکار و روشن نزدیک به اذهان را با لفظی برازنده و خوش آهنگ و با فخامت و روان ادا می کنی. اگر برای خواص است در رعایت این اوصاف نظر خواص را ملاک قرار می دهی و اگر برای عموم است نظر عموم را.

معنی و مضمون تنها به اینکه از معانی متداول در میان خواص باشد اهمیت پیدا نمی کند و تنها به اینکه از معانی متداول درمیان عوام باشد بی اهمیت نمی شود، بلکه مدارا اهمیت و علوم معنی به درستی است و سودمندی و مطابق حال بودن و تناسب مقام را رعایت کردن. و همینگونه است لفظ. اگر بتوانی به نیروی بیان و بلاغت و ظرافت درتعبیر و توانمندی ذوق چنان سخن بگویی و بنویسی که مطالب خواص را به عوام بفهمانی، و واژه هایی به کار بری که نه توده از فهم آنها ناتوان باشد و نه در نظر اهل فضل دور ازموازین، اگر چنین کنی تو گوینده ای بلیغ و نویسنده ای کامل عیاری. اگر دیدی این مرحله تو را میسور نمی گردد و دست نمی دهد، یعنی در اولین گام و نخستین تلاش به مقصود نمی رسی، و می نگری که لفظ درجای خود قرار نمی گیرد و جا نمی افتد، یا قافیه به حد نصاب خود نمی رسد و درست نمی نشیند، در چنین حالی کلمه را (چه درنثر و چه درنظم) و اندازه تا جایی غصبی پیدا کند و در غیر محل خود نشیند. چرا؟ چون تو اگر شعر نگویی یا چیز ننویسی، هیچ کس بر تو خرده نمی گیرد که چرا نگفت و ننوشت، اما اگر به زور اثری پدید آوری، بی داشتن مهارت و قریحه و بی داشتن زبان و قلم پخته و بی اطلاع از خوب و بد کار، در اینجاست که کسانی بر تو عیب می گیرند و خویشتن را از تو فراتر می دانند، که کارخود آنان از تو عیبناک تر است.
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سید محمدحسین طباطبائی- ترجمه المیزان- ج 17 صفحه 579

کلی__د واژه ه__ا

ادای شهادت قیامت بدن انسان قرآن تفسیر فلسفه اعمال تربیت


اقسام حیات در قرآن

در بسیاری از آیات قرآن تبیین شده است که خداوند با فرستادن باران، گیاهان را می رویاند و انسان ها را نیز به همین سان زنده می سازد. این حیات، حیات گیاهی است. به نظر می رسد که در این آیه نیز، سخن از همین حیات گیاهی است: «جعلنا من الماء کل شیء حی؛ هر چیز زنده را از آب آفریدیم» (انبیاء/ 30). این حیات گیاهی از آن کسانی است که همه توان خود را به کار می بندند تا فربه شوند و رفاه یابند و دیگر هیچ. این گروه حتی از حیات حیوانی نیز برخوردار نیستند، چه رسد به انسانی. گیاهان نیز از همین گونه زندگی برخوردارند و رشدشان در بالیدن و قد کشیدن خلاصه می شود. برتر از این مرحله، حیات حیوانی است. در این مرحله، پای احساس و عاطفه و مهر و کین و دوستی و دشمنی به میان می آید. نظام کنونی جهان بر همین حیات حیوانی استوار است. حتی تدوین اعلامیه جهانی حقوق بشر نیز به این قصد است که از کسی آوایی بر نیاید تا قدرتمندان آزادانه به کار خود ادامه دهند.

قرآن کریم آنگاه که از حیات حیوانی سخن می گوید، انسان را همردیف دام ها نام می برد: «متاعا لکم و لانعامکم؛ این نعمت ها از آن شما و چهارپایانتان هستند» (نازعات/ 33). نیز می فرماید: «کلوا و ارعوا انعامکم؛ خود بخورید و دام هایتان را هم از آن بچرانید» (طه/ 54). روشن است که قرآن منزه از آن است که مودبانه سخن نگوید. اینگونه سخن گفتن از آنروست که پیامی را به ما برساند. آن پیام این است که این نعمت ها میان شما و حیوان مشترکند و دل بستن به بهره وری از همین نعمت ها، شما را در حد حیات حیوانی نگاه می دارد. اما آنگاه که سخن از حیات انسانی است، نام انسان در کنار فرشتگان ذکر می شود. مثلا درباره دانشمندان صالح فرموده است: «شهد الله انه لا اله الا هو و الملائکه و اولوا العلم قائما بالقسط؛ خدا در حال به پا داشتن عدل و داد جهانی گواهی داده است که جز او معبودی نیست و همچنین فرشتگان و دانشمندان به این مطلب گواهی می دهند» (آل عمران/ 18). همین حیات معنوی در برخی از آیات قرآن معرفی شده و معمولا همراه با وصفی ستاینده ذکر گشته است تا معرف آن باشد: «من عمل صالحا من ذکر او انثی و هو مومن فلنحیینه حیاه طیبه؛ هر مرد و زن مومنی که کار صالح کند، به او حیات پاکیزه می بخشیم» (نحل/ 97). وصف پاکیزه برای حیات، نشان دهنده آن است که این حیات، از نوع انسانی و برتر آن است. این حیات طیب را هرگز نمی توان در زندگی گیاهی و حیوانی جستجو کرد.
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مرحله دوم: حالا اگر چنان افتاد که به کردن چنین کاری مبتلا شدی، یعنی تکلف و صنعت پردازی، و دیدی که ذوق و استعداد در نخستین گام به یاریت نمی آیند و با اندیشه دراز کاری از پیش نمی برند، در این مرحله باز عجله مکن و دلتنگ مشو و مرنج، و آن کار را در آن روز یا در آن شب به کناری گذار، و باش تا آن هنگام که نشاطی بیابی و آسوده خاطر باشی. در این هنگام به تمام کردن آن کار بپرداز. اینجاست که اگر در واقع استعداد داشته باشی و در هنر خویش صاحب توان باشی به مقصود می رسی و کار را می پردازی.

مرحله سوم: اگر پس از این همه (و بی آنکه کار دیگری پیش آید یا فاصله ای زیاد افتد) نگریستی که کارسامان نمی رسد، در این صورت، از این فن دست بکش و به کاری دیگر، که دلخواهت هست و آسان تر، بپرداز زیرا نفوس بشری با ترغیب و واداشتن یا تهدید و ترس، استعدادها و نیروهای خویش را آنگونه آشکار نمی سازند که با میل و خواستن.....و این کار نیز چنین است. و می باید که متکلم، هم پایه معانی را بداند و هم پایه مستمعان را و هم پایه حال ها و مقام ها را. بدین گونه باید برای هر طبقه ای از مردم سخنی آورد و در هر حالی موضوعی را مطرح ساخت، تا هم لفظ و معنی همپایه باشند و هم معنی و مقام، مهم مستمع و حال های ویژه ای است که هست.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 79- 82
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کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب سید احمد هاشمی لغت شناسی ادبا نویسندگان زیبایی


بررسی فن بدیع

ادیبان اسلامی، برخی از علوم و مباحث را در پی علم بلاغت آورده اند و آنها را «توابع» علم بلاغت دانسته اند مقصود از این ترتیب یکی این بوده است که طالب علمی که می خواهد فرهنگ ادبی اسلام را بیاموزد، بداند که چه دانش هایی را باید به عنوان دانش ادبی اصلی بخواند و با این عنوان بشناسد و مورد نظر و تمرین قرار دهد، و چه دانش هایی را به عنوان دانش ادبی فرعی و تبعی. در این ضمن، موضوع دیگری نیز مورد توجه بوده است. آن اینکه اگر دانشی تبع دانش دیگر بود، به این معنی است که دانش تابع را باید هنگامی آموخت که دانش متبوع را بدانیم و آموخته باشیم. اینک یکی از توابع بلاغت را مورد بحث قرار می دهیم، یعنی فن بدیع.



فن بدیع 

محسنات و صنایع بدیعی، پس از رعایت قواعد و دستورات علم بلاغت (معانی بیان) ارزش تواند داشت، آن هم ارزشی نسبی با رعایت اعتدال در استعمال. حاجی خلیفه می گوید: بدیع دانشی است که بدان وجوهی را شناسند که سخن را قشنگ و زیبا سازد البته پس از رعایت مطالبت سخن با مقتضای حال و روشنی دلالت آن بر مراد چون این وجوه هنگامی زیبایی کلام را سبب شوند که کلام از حسن ذاتی و گوهر اولی برخوردار باشد و آن دو امر را رعایت کرده باشند وگرنه مانند آویختن مروارید است بر گردن خوکان. پس رتبه و جای علم بدیع و استفاده از آن و به کاربردن آن، پس از دو علم معانی و بیان است و به کاربستن قواعد و سفارش های آن دو علم. این امر تا حدی است که برخی از علمای بلاغت بدیع را علمی جدا نداسته اند و آن را دنباله و ذیل همان دو علم قرار داده اند...
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فایده علم بدیع، زیبایی بخشیدن به سخن است، تا بی درنگ وارد گوش شود و بی زحمت در دل نشیند. اما مقصود از وضع و تدوین این علم این است که اگرچه گوهر اصلی سخن در گرو زیبایی ذاتی آن است یعنی رعایت اصول علم معانی و بیان، اما زیبایی عرضی نیز می تواند مورد توجه باشد سودمند افتد، زیرا که زیبارویان اگر از زیور ظاهری تهی باشند، چه بسا برخی کوته بینان از دریافت حسن اصلی و زیبایی جبلی باز مانند و از آن زیبایی ها بهره نبرند.

سپس، این وجوه و محسناتی که موجب زیبایی عرضی سخن می شوند، در اصل یا مربوط به زیبایی معنی اند، اگرچه لفظ را نیز به تبع زیبا کنند یا مربوط به زیبایی لفظ. گروه نخست را «محسنات معنوی» خوانند و گروه دوم را «محسنات لفظی». علم بدیع را عالمان متقدم بلاغت در پایان علم بیان آورده اند اما متاخران آن را استقلال بیشتری داده اند و مطالب بسیاری بر آن افزوده اند و قصایدی سروده اند و کتابهایی تالیف کرده اند.



تعریف، مبادی، موضوع 

دانش بدیع را گروهی از علوم مستقل ادبی دانسته اند و گروهی تابع بلاغت (معانی و بیان) و در «تعریف» و «مبادی » و «موضوع» و «غایت» آن گفته اند: بدیع دانشی است که بدان می دانند که از چه راهها سخن را نیکو سازند و بیارایند. موضوع آن لفظ عرب است در بدیع عربی، و لفظ فارسی است در بدیع فارسی، از جهت همین آراستن، پس از رعایت فصاحت و بلاغت و غایت آن، تحصیل توان است بر تحسین سخن با به کار بردن محسنات عرضی، دربرابر محسنات ذاتی که از رعایت مسائل معانی و بیان حاصل می شود. نتیجه آن، آراستن سخن است به چنین تحسین و آرایشی. و سود آن، افزودن نشاط شنونده است و پذیرفتن خرد. و مبادی آن، گشت و تامل است در خطابه ها و نامه ها و رساله ها و شعرهایی که صنایع بدیع در آنها به کار رفته است. این آرایش بدیعی بی رعایت مطابقت کلام با مقتضای حال (علم معانی) و بی رعایت رسایی سخن و وضوح دلالت (علم بیان) ارزشی نخواهد داشت.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 92-94

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات علم بدیع زیبایی ادبا خطابه


ابن هرمه شاعر شیعه علم بدیع

ابواسحاق ابراهیم بن علی بن سلمه بن عامربن هرمه قرشی فهری مدنی. وی از شاعران شیعی سده دوم است، که تا سال 146 می زیسته و به وصیت پیامبر عمل کرده و به آل علی گراییده است و در نشر ولای علی و حقایق اصولی مکتب شیعه کوشش ها کرده است. هم او بوده که شورشیان حسنی و پیشوایان قیام اجتماعی از اولاد امام حسن (ع) را همواره می ستوده، و در برابر دربار جبار منصور عباسی، آنان را بزرگ می داشته است، و با نشر فضایل آنان، حکومت حق و حق حکومت را به مردم می شناسانده و جامعه را به تایید و کمک رساندن به آن حرکات نجات بخش ترغیب و تحریض می کرده است.

ابن هرمه در مقام شعر و سخنوری نیز از سر آمدن بوده است عبدالملک اصمعی گفته است: شاعران به ابن هرمه، حکم خضری، ابن میاده، ابو طفیل کنانی و مکین عذری ختم شده اند و او آخرین شاعری است که در لغت به شعر او استشهاد کرده اند.

ابن الاعرابی، ادیب معروف، می گفته است: شاعران به ابن هرمه ختم شده اند. برخی دیگر از ادبا او را بر بشار و ابونواس مقدم دانسته اند.

شرح حال ابن هرمه در کتاب های چندی آمده است، ازجمله:

الصنعه- تالیف: ابوسعید سکری نحوی م 265/90

تذکره الشعراء- تالیف: ابن معتز عباسی م 296

الاغانی- تالیف: ابوالفرج اصفهانی م 356
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ذیل امالی القالی- تالیف: ابوعلی قالی م 356

الفهرست- تالیف: ابن الندیم م 375

تاریخ بغداد- تالیف: خطیب بغدادی م 463

تاریخ دمشق- تالیف: ابن عساکر دمشقی م 571

تجریدالاغانی من ذکرالمثالب و المثانی- تالیف: ابن واصل حموی م 597

البدایه و النهایه- تالیف: ابن کثیر دمشقی م 774

النجوم الزاهره- تالیف: ابوالمحاسن ابن تغزی بردی م 874

خزانه الادب- تالیف: عبدالقادر بغدادی م 1093

تاسیس الشیعه لعلوم الاسلام- تالیف: سیدحسن صدر م 1354 ه.ق

اعیان الشیعه- تالیف: سید محسن امین عاملی م 1371

الذریعه الشیعه- تالیف: شیخ آقابزرگ تهرانی م 1389

الاعلام- تالیف: خیرالدین زرکلی دمشقی (معاصر)

این از اشعار ابن هرمه است، در ولای علی و اولاد علی:

و مهما الام علی حبهم *** فانی احب بنی فاطمه

بنی بنت من جاء بالمحکمات *** و الدین و السنن القائمه

و لست ابالی بحبی لهم *** سواهم من النعم السائمه

دیوان ابن هرمه (دیوان ابراهیم بن هرمه) نیز به چاپ رسیده است، به کوشش محمد جبار المعبد. در این باره ابن هرمه، علم بدیع را وضع کرده باشد، مولف تاسیس الشیعه می گوید: او نخستین کسی بود که بدیع را در شعر خود شکافت.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 101-104

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب تشیع علم بدیع شعرا ابن هرمه


تقدم قدامه و ابن معتز در وضع علم بدیع

عبدالله بن المعتز بالله عباسی (247-296) در آغاز کتابی که در بدیع به نام «کتاب البدیع» تدوین کرده گفته است: پیش از من کسی فنون بدیع را گرد نکرد و مرا مولفی در این کار پیشی نداشت. این کتاب را به سال 274 تالیف کردم. پس هرکس دوست دارد به ما اقتدا کند و به همین مقدار اکتفا کند، بکند، و هرکس می خواهد از نوع این محاسن یا جز آنها چیزی بر آن مقدار بیفزاید، و نظری دیگری دارد، اختیار با او است.
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این سخن ابن معتز را اکثر آیندگان بعد از وی تصدیق کرده اند، در صورتی که احتمال قوی می رود که ابن معتز از کار قدامه اطلاع نداشته که این سان به قطع گفته است: کسی قبل از من فنون بدیع را گرد نیاورد.

به هرحال، روی تصدیقی که اکثریت نسبت به این قول کرده اند از تحقیق باز نشسته و آن را اصلی مسلم شناخته اند، و حتی مثل سید علیخان کبیر می گوید: «و اول من اخترعه و سماه بهذه التسمیه عبدالله بن المعتز العباسی؛ و اولین اختراع به نام این معتز عبدالله بن عباسی برچسب خورده است...» درصورتی که با معاصرت قدامه و ابن معتز، چطور می توان ابن معتز را واضع این دانش دانست؟

مولف «تاسیس الشیعه» می گوید: ابن معتز درآغاز کتاب خود که آن را «البدیع» نامید ادعا کرده است که او اولین کسی است که این علم را اختراع کرده و بدین نام (بدیع) نامیده است. در اول کتابش می گوید: پیش از من کسی فنون بدیع را گرد نیاورد..با اینکه معاصر او، قدامه بن جعفر نویسنده شیعی، در این باره کتاب نقد شعر معروف به «نقد قدامه» را تصنیف کرده است.

صفی الدین حلی بدیعیه سرای معروف که خود از متخصصان است در آغاز شرح بدیعیه خویش (النتائج الالهیه) می گوید: تمام آنچه را ابن معتز جمع کرده 17 نوع بود. قدامه بن جعفر کاتب معاصر او بود. و او 20 نوع جمع آورد که در 7 نوع با ابن معتز توارد کرد و 13 نوع از آن خود قدامه ماند. پس هر دو را روی هم 30 نوع فراهم گشت. بعد مردم در تالیف علم بدیع بدان ها اقتدا کردند.
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این سخن صفی الدین از جمله در «انوار الربیع» و «خزانه الادب» و «تاسیس الشیعه» نقل شده است. مولف تاسیس پس از نقل آن می گوید: دراین جمله صفی الدین «توارد معه علی سبعه» ژرف بنگرید. پس در مقام تحقیق و پژوهش برای ابن معتز نیست جز نامگذاری این علم به «بدیع».

باز مولف تاسیس می گوید: این است معنای گفته ما در سرآغاز این فصل که گفتیم: «و علم البدیع علی احتمال» به علت احتمال مقدم بودن قدامه بر ابن معتز، زیرا قدامه از ابن معتز مسن تر بوده است. پس جلال الدین سیوطی در اینجا به دقت ننگریسته که درکتاب «الاوایل» گفته است: «اول کسی که در بدیع تصنیف کرد و آن را بدین نام نامید، عبدالله بن معتز بود، و ممکن نیست سیوطی موقعیت قدامه را درتصنیف نداند.»

باز تاسیس الشیعه درشرح حال قاضی ابوالمعالی نحوی انباری (م. 486) که از نبیره های قدامه است می گوید: جد وی قدامه بن جعفر است صاحب کتاب نقد شعر معروف به «نقد قدامه» آن را در علم بدیع تصنیف کرده است. شاید این کتاب مقدم باشد در تصنیف بر کتاب «البدیع» ابن معتز چون هر دو در یک عصر بوده اند، چنانکه صفی الدین درشرح بدیعیه خود تصریح کرده است و تصریحی ندارد بر تقدم ابن معتز مگر ادعای خود ابن معتز.

از آنچه تاکنون گفته شد این نتیجه گرفته می شود که نمی توان ابن معتز را به طور قطع واضع بدیع دانست، بلکه اگر قدامه را واضع ندانیم باید این علم را «ذو واضعین» بشناسیم و آن دو تن را به عنوان نهنده اصول بدیع بپذیریم. با اینکه نشانه هایی در میان است که ارجح بودن قدامه را تقریب می کند. از جمله اینکه وقتی مقدار فنون توارد شده را یکسو نهیم، قدامه 13 نوع در آورده است و ابن معتز 10 نوع تنها امتیازی که در آنجا برای ابن معتز می ماند احتمالا موضوع نامگذاری است. در کشف الظنون اینسان آمده است: «نقدالشعر فی البدیع، لقدامه بن جعفر الکاتب. ضمن کتابه عشرین بابا و هی التشبیه و المبالغه والطباق و الجناس و نحو ذلک، مما توافق علیه هو و ابن المعتز، و بقیه العشرین مما انفردبه قدامه فی رسالته. و قد شرحه عبداللطیف ابن یوسف و سماه تکمله الصناعش فی شرح نقد قدامه» و در این تعبیر کشف الظنون نیز نوعی تکیه کردن بر کار قدامه به چشم می خورد.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علم بدیع قدامه ابن جعفر عبدالله ابن المعتز بالله عباسی


نظریه سکاکی درباره علم بیان

ساج الدین ابویعقوب سکاکی (م626)، مولف کتاب «مفتاح العلوم» در 12 علم. این دانشمند خود از پیشروان علوم ادبی و از ائمه معانی و بیان است و کتاب مفتاح او و شرح حواشی و تلخیص هایی که درمورد آن تالیف شده است از بهترین و نفیس ترین کتب علمی بیان است. این دانشمند بحث فصاحت و بلاغت و بیان اقسام آن را در آغاز علم معانی قرار نداده است و به ملاحظه فرق «مقدمه العلم» و «مقدمه الکتاب» این بحث را در مفتاح، در انتهای علوم ثلاثه مطرح کرده است.

سکاکی در آخرین سطرهایی که از علم بیان در این کتاب می نگارد، راجع به علم بیان و اهمیت آن در بلاغت، و آیین سخنوری و رمز نفوذ در دیگران، و حکمت تاثیر سخن، گفتاری سوزناک دارد، به ویژه که به اشخاصی در این خطابه نظر داشته است که اهمیت آن را درک نکرده اند و حق این دانش (یعنی علم بیان را که به منزله روح است در کالبد ادبیات) نگذاشته اند، و چنانکه باید به تحصیل آن نپرداخته از قواعد و شواهدش آگهی نیافته اند، و ادعای ادب نیز دارند.

پس از این بیان به طرز هم بسته و پیوسته ای وارد تشریح مسائل بدیع می شود، بدون اینکه سرفصلی باز کند و بابی آغاز سازد. و این به خوبی روشن می کند که سکاکی علم بیان را تابع جزء ذات بیان می داند، و آن را مکمل همسنگ با مباحث بلاغت ذاتی می شمارد. و روی همین اصل است که به صنایع و انواع افراطی بدیع نمی پردازد و با اینکه در عصر او بیش از 130 نوع بدیعی مشهور بوده است، تنها درحدود 30 نوع ذکر می کند.
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در ضمن وی در این علم، از دست کج طبعان بی ذوق که بدون اطلاع کامل از معانی به بیان می پردازند سخت درد دل می کند. اکنون نیز چه بسیارند افرادی که به فرا گرفتن ادبیات بلاغت توجهی به سزا نمی کنند و می خواهند بدون درک حقایق معانی و بیان از قرآن کریم و «نهج البلاغه» و «صحیفه سجادیه» و سایر آثار مقدس دینی که به بلیغ ترین منطق و ادبی ترین سبک ادا شده است استفاده کنند.



کلام سکاکی 

اینان نمی دانند و نمی دانند که نمی دانند؟ همان آیات قرآن از زمینه های توضیح اینان فریاد دارد و از توجهات ایشان رنج دراز می برد. و اینان می پندارند کاری نیکو انجام می دهند! این دانش (علم بیان) با ارجمندی نمودار و فضیلت تابناکی که دارد، هیچ دانشی را نمی بینی که چون او ستم دیده و به بلا مبتلا گشته باشد! کجایند کسانی که قواعد آن را پی ریختند شواهد آن را تر تیب دادند؟ حدودی برای آن بیان نمودند تا مرجع کار باشد و رسومی برای تعیین کردند، تا از آن رسوم در نگذرند.

اصول و قوانین آن را نهادند، و حجج و براهین این علم را گرد کردند، و برای ضبط مسائل پراکنده آن دامان به کمر زدند، و برای بیرون آوردن آن دانش از دست ناپختگان، تمام قوای خویشتن به کار آوردند.

کجایند آنان تا ببینند، اجزای این علم چون مردم شهر «سبا» پراکنده گشته است، چنانکه جزئی در دامن نسیم باختر و جزئی در کف باد صبا قرار گرفته است. هم اکنون به باب «تحدید»، که جزئی از این علم بوده است، بنگرید که در دست کیست؟ به باب «استقراء» منطق که جزئی از این علم بوده بنگرید که در دست کیست؟ بلکه در بیشتر ابواب اصول فقه گردش کن، آیا از کدام علم بوده و چه کس فعلا متصدی آن است؟ حتی در پاره ای از حقایق نهفته مبانی ایمان (اعجازقرآن) نیک بنگر، نمی بینی کسی، بدون این علم، آرزوی رسیدن به آن کرده باشد، الا اینکه به وعده سرگرم شده است. لیکن خداوند حکیم همین که توفیق خامه فرسایی در این علم را کرد، امید است که کار را به دست اهلش به سامان رساند. به حول و قدرت او. و هیچ حول و قوتی نیست الا به دست او.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 113 و 116-118

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ساج الدین ابویعقوب سکاکی زیبایی ادبا علم بدیع


بررسی قصیده بدیعیه

در تعریف «قصیده بدیعیه»، باید بگوییم: قصیده ای است که هر بیت (یا دو بیت) آن، دارای یکی از صنایع بدیع باشد (حداقل) و بنای بیت بر آن صنعت باشد و همه یا عمده صنایع در آن قصیده به نظم آمده و بیتی بدون صنعت در آن یافت نشود. این تعریف اگر از نظر «طرد» و «عکس» کامل نباشد و «حد» محسوب نگردد، باری «رسم» خواهد بود. و از اینجا اشتباه «المنجد» در تعریف «قصیده بدیعیه» دانسته می شود، البته این قصاید باید چنان ساخته شود که آوردن انواع بدیعی در ادبیات نه رونق کلام و فصاحت و انسجام آن را از میان ببرد و نه معانی و مقاصد قصیده را مشوش سازد. این است که ساختن چنین چامه ها بس دشوار است و مایه ذوقی سرشار و قدرت طبعی گران می خواهد.

اینکه در تعریف قید کردیم: «یا بیت» برای آن است که گاه برخی از بزرگان اصحاب بدیعیات یک صنعت را در دو بیت آورده اند (در عین اینکه یکی از این دو بیت صنعتی دیگر نیز دارد) مانند ابن جابر اندلسی در لف و نشر و صفی الدین حلی در قسم که جواب قسم در بیت بعد آمده است و در عین اینکه جواب قسم است، بیت «استعاره» نیز هست و به عین همین کار را اشرف الدین مقری کرده است. البته در بدیعیه مقری (در اینجا) سه بیت به هم مربوط است: بیت قسم، استعاره و حسن تخلص. و از اینجا این بحث مطرح می شود که ابیات بدیعیه باید «صالح للتجرید» باشد یعنی هر بیتی از نظر ترکیب و معنی از بیت قبل و بعد مستقل باشد. اما این نمی تواند کلیت داشته باشد، زیرا گاهی اصل در مورد، تعدد ابیات است، مانند صنعت «تشابه الاطراف» که اگر چه عزالدین موصلی در یک بیت آورده است و بسیار خوب:
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گاه نیز قرآن کریم با بیان جایگاه زندگان، نوع حیات آنان را بیان می دارد. البته این از باب نمونه آوری است. مثلا درباه شهیدان می فرماید: «لا تحسبن الذین قتلوا فی سبیل الله امواتا بل احیاء عند ربهم یرزقون؛ شهیدان را هرگز مرده نشمار، آنان زنده اند و نزد خدا روزی می خورند» (آل عمران/ 169). در این آیه و مانند آن، با دریافت جایگاه شهیدان و روزی خوری آنان نزد خدا، درمی یابیم که آنها دارای حیات انسانی و معنوی اند؛ وگرنه، تنها داشتن حیات امتیاز شمرده نمی شود، زیرا همانگونه که پیشتر اشاره شد، اصولا هرگز مرگ در انسان راه نمی یابد. حتی کسانی که در راه طاغوت کشته می شوند نیز از حیات جاودان برخورداند، اما نه حیاتی همچون حیات شهیدان؛ بلکه: «اولئک ینادون من مکان بعید؛ آنان از جایی دور فراخوانده می شوند» (فصلت/ 44). مصداق این حقیقت را می توان در صحنه پس از جنگ بدر ملاحظه کرد، آنگاه که پیامبر در کنار چاه انباشته شده از اجساد کافران کشته شده، بدانها چنین خطاب کرد: «وحدتم ما وعدکم ربکم حقا؛ شما اکنون دریافته اید که وعده پروردگارتان تحقق یافته است». دلالت التزام از آیاتی به دست می آید که تجاوز به این قسم حیات را محکوم می کنند، مانند دعای حضرت نوح (ع) که از خدا می خواهد هیچ یک از کافران را زنده نگذارد، زیرا حیات معنوی دیگران را به خطر می اندازند: «انک ان تذرهم یضلوا عبادک؛ اگر کافران را زنده گذاری، بندگانت را گمراه می کنند» (نوح/ 27).

گذشته از بیان این تقسیمات حیات، قرآن کریم به رابطه دو نوع حیات مادی و معنوی نیز اشاره کرده است. در دیدگاه قرآن کریم، اگر انسان ناچار گردد که از میان این دو قسم، یکی را انتخاب کند، باید حیات مادی را فدا سازد و حیات معنوی را برگزیند. کسانی که با حقیقت زندگی می کنند، همواره این ترجیح و گزینش را در نظر دارند، مانند رزمندگان و مجاهدان در راه خدا: «فلیقاتل فی سبیل الله الذین یشرون الحیاه الدنیا بالاخره؛ آنان که حیات مادی را فدای حیات معنوی کرده اند، باید در راه خدا بجنگند» (نساء/ 74). کسانی که این گزینش را انجام ندهدند، ناچار در روز قیامت ندامت خواهند کشید: «یا لیتنی قدمت لحیاتی؛ ای کاش برای حیات معنوی خود، از پیش توشه برمی گرفتم» (فجر/ 24).
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اطرافک اشتبهت قولا متی تلم *** تلم فتی زائد البلوی و لم یلم

اما سید علیخان مدنی می گوید: «شیخ اشرف الدین مقری بر طریقه شیخ صفی الدین حلی رفته است، که همان طریقه در این نوع «تشابه الاطراف» اصل است. طریقه صفی الدین این است که تشابه الاطراف را در دو بیت ساخته است چون ساختن این نوع جز در دو بیت میسر نیست.» صفی الدین گفته است:

قالوا الم تدر ان الحب غایته *** سلب الخواطر و الالباب قلت لم

لم ادرقبل هو هم و الهوی حرم *** ان الظباء تحل الصید فی الحرم

این تعبیر را ابن حجت نیز دارد: «و لما کان هذا النوع لایاتی الا فی بیتین، و الشیخ غزالدین لما التزم ان یاتی شطر بمنزله بیت کامل و ادعاد لفظ القافیه فی الشطر الثانی، فجاء به فی غایه اللطف.»

با این همه در نوع موارد باید نوع بدیعی در یک بیت آورده شود، به ویژه در قصایدی که ملتزم به توریه اند و به اصطلاح باید بیت، صالح للتجرید باشد، چنانکه ابن حجت در ذیل نوع «تشریع» می گوید: «ولکن القوه فی ذلک و المکنه فی ملکه الادیب ان یاتی بالتشریع فی بیت واحد. و هذا هو المطلوب من نظام البیعیات لاجل الاستشهاد بابیاتهم علی فی بیتین، بطل حکم التوریه و خرشج عن شروط البدیعیات.»

از اینجاست که می بینیم صفی الدین به این اکتفا نکرده است که دو بیت تنها برای یک صنعت (تشابه الاطراف) بسازد بلکه در بیت اول از همین دو بیت، صنعت اکتفا را نیز به کار برده است. و همین گونه دیدیم که صفی الدین حلی و شرف الدین مقری بیت جواب «قسم» را بیت «استعاره» نیز قرارداده بودند.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 131-133

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات علم بدیع شعر شعرا


ارجوزه های بدیعی

قصاید بدیعیه، به هیچ روی، به منظومه ها و ارجوزه های علم بدیع ربطی ندارند. چون می دانیم که در تاریخ علوم اسلامی، ارجوزه های بسیاری (مثنویاتی دربحر رجز) و قصاید و مقطوعه هایی در ذکر قواعد علوم ساخته اند، از قبیل نحو، صرف، معانی، بیان، بدیع، خط، فقه، اصول، فرائض، تاریخ، جغرافیا، تعبیر رویا، علم البحر (دریاشناسی) درایه، رجال، طب، نجوم، احکام، رمل، جفر، علم اسماء، تجوید، قرائت، منطق، کلام، فلسفه، تفسیر و...که از این ارجوزه ها آنچه در علم بدیع ساخته شده است، در آنها مبادی و قواعد و تعریف صنایع بدیعی ذکر شده است (مانند الفیه ابن مالک که درآن، قواعد نحوی صرفی آمده است، و «ملحه الاعراب» حریری و..) و این ارجوزه ها -چنانکه روشن است- داخل در مقوله قصاید بدیعیه نیستند و ساختن آنها را نیز آن دشواری نیست. این منظومه ها متعدد است، چه آنها که مستقلا در علم بدیع است و چه آنها که در معانی و بیان و بدیع، مانند الفیه سیوطی، در معانی و بیان و بدیع، که آغاز آن در بدیع (الفن الثالث) این است:

علم البدیع مابه قد عرفا ***وجوه تحسین الکلام ان وفی

مطابقا و قصده جلی *** فمنه لفظی و معنوی

و مانند «ارجوزه فی البدیع» در 704 بیت، از سیدحسن بن مرتضی زواری طباطبایی یزدی حائری، معروف به نحوی -م 1315 ه_.ق- که بیت نخستین آن این است:

بحمد کل حامد نخص من *** بفظه علی بالوجود من
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در همین راستا قسمتی از ارجوزه هایی که شامل قواعد علم منطق با نام «المنطق المنظوم» ساخته محمدرضا حکیمی است، را در زیر می آوریم.



قصاید بدیعیه 

نحمد من فی کل شیء آیته *** مطلوب اشکال الوجود طاعته

من بالشروط انتج القیاسا *** و بالفعول نوع الاجناسا

و جعل المنطق فی التعالی *** کدرره التاج من اللئالی

اشزقه من احسن المطالیع *** بکوکب سعد و حسن طالع

فهو اساس الاقتباس للحجی *** و لشفا النفس نجاه ترتجی

و هو قوام الفکر عن ریب الزلل*** و عاصم العقول عن شرب الخطل

منه قد استنارت البصائر *** و فیه قد اضائت الضمائر

و هو الاشارات لتهذیب النهی *** یا ظیبه اشبه شیء بالمعا

فبادرن الی اکتساب المنطق *** لاسیما من حکماء المشرق

و یا له من مفجر رقراق *** یفضی الی فاتحه الاشراق

بینه شیقه دلائله *** رشیقه انیقه مسائله

لاجل ذاک قد اخذت انظمه *** فبان فی زیج القوافی انجمه

فلاح فی خلالها جمالها *** و تم فی استهلالها هلالها

فالحمد لله الذی قد ابدعه *** و فی جبله النفوس اودعه

ثم الصلاه و السلام الباقی*** علی النبی مظهر الاشراق

وسر الاسرار و شمس النادی *** و الغرض الغائی للا یجاد

الطاهر المطهر القدوس *** و صاحب الحکمه والناموس

وهو ببث الفیض فی الاکوان *** قد جاء نفس نفس الرحمان

ثم علی سر الخفیات الاول *** حوقله الکون و عله العلل

صوت العداله علی الاطلاق *** و صاحب الضمیر ذالعملاق

ثم علی فاطمه الصدیقه *** وسطی صلاه الدین و الحقیقه
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ام الالوهیین فی انتساب *** رابطه المبدا بالایاب

مجموعه مراتب العنایه *** نبوه الخاتم والولایه

ومرج البحرین فی القرآن *** و منبت اللولو و المرجان

ثم علی بقیه الذریه *** الساده الذاده العبقریه

خلائف الله و اعلام الهدی *** و سفن النجاه من غمر الردی

و تلکم القری مبارکات *** للسیر بالعلم و بالایات

و کلمات الله فی التکوین *** و المصحف بالتبیین

و السن الوحی لدی الهدایه *** واحد الثقلین فی الوصایه

لاسیما علی وصی الاوصیا *** و نور مشکاه رواق الاولیا

من قلبه العرش العظیم الشان *** فهو بذاک مستوی الرحمان

قالبه مصور الانواع *** و قلبه واسطه الابداع

قالبه مفیض انواع الصور *** و قلبه سر نفاذات القدر

لولاه مامعنی نزول الامر *** فی کل عام فی لیالی القدر

فهو وعاء الحکم و المشیه *** فیما جری غدوه اوعشیه

فلیس یجری من قضاء او قدر *** الا علی النحو الذی به امر

فصدره فوق التعینات *** صوره لوح المحو و الا ثبات

فهو بسره ابو الاکوان *** و منزل الفیض علی الاعیان

فیض الفیوض و الامام الاکبر *** و المصلح المومل المنتظر

بقیه الله و ذخز الحجج *** و عجل الله له فی الفرج

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 133-137

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر علوم اسلامی ادبا محمدرضا حکیمی علم بدیع


التزام در بدیعیات

قصاید بدیعیه، از نظر التزام به توریه به نام نوعی بدیعی، دو دسته اند: برخی ملتزمند و برخی غیر ملتزم. یعنی درپاره ای از آنها به همین اندازه بسنده شده است که هر بیتی دارای نوعی –یا چند نوع- از انواع صنایع باشد و پس از «حسن مطلع» «براعت استهلال» (و به تعبیرات دیگر براعت مطلع حسن ابتدا) یک یک صنایع به ترتیب گزینش شاعر در ادبیات بیاید، تا پایان قصیده، با رعایت شرایط مذکور، و در پاره ای به جز این مقدار مزیت دیگری به قصیده داده شده است مزیتی بس لطیف.
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التزام دربدیعیات 

مزیت مذکور، عبارت است از التزام و آن این است که شاعر بدیعیه ملتزم شده است تا نام اصطلاحی همان نوع بدیعی را نیز که در بیت آمده است در همان بیت بیاورد، اما نه معنای اصطلاحی تا تصریح شود، بلکه به طور توریه و اشاره و آوردن کلمه اصطلاحی بدیعی به معنای لغوی آن. البته با کاربرد شعری، و به تعبیر ابن حجت: «وری بها من جنس الغزل» پیداست که نوع بسیار دشوارتر است و شاعر باید به جز داشتن سلاست طبیعی قریحه بسیار بکوشند تا انسجام و فصاحت کلام زایل نشود و وضوح معانی به تعقید نگراید. اینک دو مثال برای روشن شدن مقصود:

من کل ابلج واری الزند یوم قری *** مشمر عنه یوم الحرب مصطم

و ان هم استخدموا عینی لرعیهم *** او حاولوا بذلها فالسعد من خدمی

بیت نخست، از بدیعیه شیخ صفی الدین است در صنعت «استخدام». و این بدیعیه غیر ملتزم است، از این رو در این بیت هیچ گونه ذکری از کلمه استخدام یا اشاره ای به آن و مشتقات آن نیست بیت دوم از بدیعیه سید علیخان مدنی شیرازی است مولف «انوار الربیع» و این بدیعیه ملتزم است، از این رو، علاوه بر دارا بودن صنعت استخدام اصطلاح بدیعی استخدام نیز توریه و به معنای لغوی ذکر شده است در «استخدمو» چون در توریه به نام نوع ذکر یکی از مشتقات کلمه اصطلاحی نیز کافی است، مثلا به جای ذکر «طباق» و «مطابقه» آوردن «طابقت» (چه به صیغه متکلم وحده و چه مفرد مونث غایب و چه مفرد مذکر مخاطب) و «طابقوا» (چه جمع مذکرغایب ماضی و چه جمع مذکر امر حاضر)، و به جای ذکر «تشابه الاطراف» «اطرافک اشتبهت» (مثلا) و به جای استخدام «استخدم» و «یستخدمون» نیز کافی است و صحیح و پیداست که در بیت سید علیخان کلمه «استخدمو» به معنای لغوی به کار رفته است و از جنس غزل.

ص: 11436





البته بسیار هم می شود که اصطلاحی که در بیت توریه ذکر می شود عینا همان کلمه مصطلح بدیعی است، و اگر چنین شود بسیار لطیف تر است، مانند بیت «مطابقه» (طباق) غزالدین موصلی:

ابکی فیضحک عن در مطابقه *** حتی تشابه منثور بمنتظم

و بیت استعاره سید علیخان مدنی

ذوی و ریق شبابی فی الغرام بهم *** من استعاره نار الشوق و الالم

و بیت افتنان علامه سمنانی

ان افتنان ظبا الاشفار یقتلنی *** و بی تکسر اشفار الظبا الحذم

از این قبیل نیز در بدیعیات بسیار است.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 138-141

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علم بدیع شعرا لغت شناسی


نقش صفی الدین حلی در ساختن بدیعیات

انتخاب بحر بسیط و روی میم (که موجب پیشبرد بسیار کار بدیعیات شد) از صفی الدین است، زیرا که او قصیده خویش را چنین ساخت و سپس بدیعیه سرایان از وی پیروی کردند.

پس صفی الدین اگر هم راه با این کار، به الهام از 'برده' برده، این ابتکار را کرده است که آن را در دایره بدیع آورده و قصیده سلیس و بلند و جاوید خویش را چنان ساخته است. آن گاه قصیده او نیز در میان شاعران انتشار یافته است و اندک اندک دیگران شروع کرده اند به منوال او ساختن و به تتبع و استقبال از او پرداختن.

بنابراین، سخن ابن حجت: «فهذه البدیعیه التی نسجتها بمدحه محمد (ص) علی منوال طراز البرده» درصورتی درست است که مقصود وی تنها مشارکت با برده در مضمون و وزن و روی باشد، ولی اگر مقصودش این باشد که او نخستین کس بوده است که قصیده بدیعیه را بر وزن و روی برده ساخته است، البته درست نیست. و چه بسا اگر قدرت طبع و ذوق سرشار و امکانات ادبی صفی الدین نمی بود تا او را به ساختن بدیعیه بر منوال برده راهبر شود، ابن حجت و امثال او به این راه نمی افتادند.
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ابن حجت خود (چنان که در شرح بدیعیه اش خزانه الادب می گوید) بیش از همه متاثر از شیخ صفی الدین بوده است و حتی ابیاتش را با ابیات صفی الدین به همراه مولوی محمد بن البارزی الجهنمی الشافعی (کسی که پس ازدیدن بدیعییه شیخ عزالدین موصلی در دمشق، ابن حجت رابه ساختن بدیعیه تحریض و تشجیع کرده است) مقابله می نموده است. و مولوی محمد بن البارزی، به نقل خود ابن حجت همواره به او می گفته است: این بیت خوب نشده است، به پایه بیت صفی الدین نرسیده است، بیت صفی در این صنعت زلالتر است و... تا اینکه ابن حجت بیت را دستکاری می کرده است، یا در همان صنعت باز بیتی می ساخته است.

با این شواهد ابن حجت که حدود 80 سال پس از صفی الدین به ساختن بدیعیه خویش (بر وزن و روی قصیده صفی الدین) پرداخته است، بی گمان تحت تاثیر او بوده است و حتی پیرو او و مقتفی اثر او. چنانکه خود تصریح کرده است در توریه به نام نوع بدیعی نیز ابن حجت پیرو است، زیرا حدود 50 سال پیش از او، عزالدین موصلی توریه به نام کرده و بدیعیه ای ملتزم ساخته است (و ظاهرا، چنانکه در گذشته از قول ابن حجت نیز نقل شد، همین شیخ عزالدین موصلی، مبتکر توریه به نام نوع بدیعی است در بدیعات). و مولوی مذکور، پس از دیدن قصیده موصلی، ابن حجت را به ساختن چنان بدیعیه ای ترغیب کرده است که ذکر شد. پس باید صفی الدین را مبتکر این موضوع دانست که بدیعیات را از نظر مضمون که مدیح نبوی است و وزن و روی در مسیر قصیده معروف «برده» انداخته است. و همین مضمون و وزن و روی، موجب رونق و کثرت این قصاید شده است که اشاره کردیم.
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در اینجا باید یاد کرد چون ابن جابر اندلسی (م.780) تقریبا معاصر صفی الدین است و او نیز صاحب بدیعیه ای در بحر بسیط روی میم، صاحب انوار الربیع در یقین کردن به تقدم یکی از دو ادیب بر دیگری، در انتخاب این بحر و روی تردید کرده است که بدان نیز اشاره کردیم. اما ظاهرا باید صفی الدین را مقدم دانست، چه او حدود 30 سال پیش از ابن جابر درگذشته است و شاعری بس مشهور و معتبر و مبتکر بوده است و دارای اطلاعاتی سرشار و قدرت طبعی شگفت. از اینجا می توان استظهار، بلکه یقین کرد (مخصوصا با توجه به تقدم زمانی صفی الدین در عین معاصرت) که نخست او بدیعیه را در این مضمون و بحر و روی ساخته است و سپس معاصر متاخر وی (ابن جابر) بدین اندیشه افتاده است.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 145-147

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علم بدیع شیخ صفی الدین حلی ادبا شعر


ترجیح و نقد بدیعیات

بی گمان همه قصاید بدیعیه در یک پایه نیستند. در «خزانه الادب» و «انوار الربیع» مقداری از بدیعیات ذکر شده و مورد مقایسه و نقد قرار گرفته است. ملاحظه این نقد و تطبیق و ترجیح، برای طالبان این فن بسی مفید و حتی دلکش است، به ویژه هنگامی که متخصصان، در ابیات یکدیگر می افتند و به مداقه می پردازند. برخی از بدیعیات نیز در نظر استادان فن ارجی نیافته است. در میان غیر ملتزمان، چند قصیده بسیار خوب ساخته شده و از جمله قصیده شیخ صفی الدین حلی مرتبه اول را حائز است. در میان ملتزمان، بزرگانشان امثال موصلی و ابن حجت و مدنی قصایدشان محکم و فنی است، و بعضی دیگر چون عبدالقادر طبری و شرف الدین مقری و علامه سمنانی قصایدی بلند و نیکو ساخته اند. چنین نیز هست که ابیاتی از برخی، چنان نغز و بلند است که از دیگران آن ابیات بدان پایه نرسیده است. ابیاتی نیز در بدبعیات یافت می شود که مورد انتقاد قرار گرفته است یا می تواند قرار گیرد. سرانجام در باب ابیات بلند قصاید بدیعیه، مثالی باید زد، که می توان به عنوان نمونه ابیات ذیل را یاد کرد:
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بیت «لف و نشر» شیخ صفی الدین:

وجدی حنینی، انینی فکرتی، و لهی *** منهم الیهم، علیهم، فیهم بهم

بیت «طباق» شیخ عزالدین موصلی:

ابکی فیضحک عن در مطابقه *** حتی تشابه منثور بمنتظم

بیت استعاره ابن حجت حموی:

و کان غرس التمنی یا نعا فذوی *** بالاستعاره عن نیران هجر هم

بیت حسن مطلع عایشه باعونیه

فی حسن مطلع اقمار بذی سلم *** اصبحت فی زمره العشاق کالعلم

بیت مواریه شرف الدین مقری:

و العاذلان علی من قد غصن *** کالبان هزامتی مانا صحااتهم

بیت تقسیم جلال الدین سیوطی:

تقسیمه الخزی فی الکفار یوم و غی *** قتلا و سبیا و تشریدا لمنهزم

بیت افتنان شیخ عبدالقادر طبری:

تبسموا مذتفننت المدیح لهم *** فلا یغزک منهم ثغر مبتسم

بیت حسن التخلص علامه سمنانی:

ان التخلص من رق الهوی حسن *** الا هوی خیر خلق الله کلهم

باید افزود که به هر حال، بسیاری از بدیعیات، در مجموع، خوب ساخته شده است. و این ابیات که ذکرشد، تنها و تنها نمونه است وگرنه ده ها بیت بلند و بسیار خوب در بدیعیات با توجه به تقیدات و شیوه آن، آمده است، چنانکه ابیات سست هم. نیز امثله ای که ذکر شد به این معنی نیست که از میان همه مطلع های بدیعیات، تنها مطلع باعونیه خوب شده است و از میان ابیات استعاره آنها تنها بیت ابن حجت بلکه آنچه آورده شد برای نمونه بود.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 147-150

کلی__د واژه ه__ا
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ادبیات عرب علم بدیع شعر شعرا


شیخ صفی الدین حلی

ادیب و شاعر بزرگ، شیخ صفی الدین حلی (677-752)، در کار ساختن قصاید بدیعیه اثری عظیم داشته است. اشاره ای به شرح حال و شخصیت ادبی او می کنیم. در ساحل غربی شط الحله، سرزمینی زیبا و آباد (حله) واقع است که همواره مهد پرورش دانشمندان بزرگ و شاعران روشندل و سرایندگان حق جو و حق گو بوده است. تاریخ ادبیات عرب با ذکر آثار آنان و دیگر ادیبان و شاعران شیعه مذهب، زنده و جاندار است.

یکی از آن شاعران صفی الدین حلی است که به وجود آورنده اساسی ترین تحول در ساختن چکامه های بدیعی بوده است.

صفی الدین عبدالعزیزبن سرایا.. ابن عبدالله عریض طائی سنبسی، وی در رده اول شاعران لغت عرب جا دارد، و شعرش با داشتن بافت محکم، الفاظ اصیل، معانی رقیق، انسجام، سلاست، و اسلوب نغز، ممتاز است. او با محافظت بر مزایای معنوی به محسنات لفظی نیز پرداخته است و از این رو در همه فنون شعر پیشرو شناخته شده و خود یکی از پیشروان ادب به شمار می رود. چنانکه در رشته های دیگر علم نیز دست داشته و جزء دانشمندان شیعه و در اعداد شاگردان علامه حلی (م.726) محسوب می شود.

درکتاب «مجالس المومنین» از صاحب قاموس (مجدالدین فیروز آبادی شافعی م.816 یا 17) نقل شده که گفته است: درسال 747، در بغداد به شاعر ادیب صفی الدین حلی برخوردم. او در آن وقت مردی سالخورده بود. بر نظم و نثر قدرتی تام داشت و در علوم ادبی و شعر استاد بود. شعرش از نسیم لطیف تر و از چهره زیبایان پر طراوت تر بود. او شیعه ای خالص بود.
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نکته دیگری که قرآن ما را بدان عنایت می بخشد، این است که حیات معنوی بسی پربارتر از حیات مادی است. به همین دلیل، خطر آنان که حیات معنوی را تهدید می کنند، بسیار بیشتر از خطر تهدید کنندگان حیات مادی است: «الفتنه اشد من القتل؛ فتنه بدتر از کشتن است» (بقره/ 191) و «الفتنه اکبر من القتل؛ فتنه بزرگ تر از کشتن است» (بقره/ 217). فتنه عبارت است از سلب حیات معنوی و اعتقادات دینی مردم. یکی از برجسته ترین مصداق های فتنه، ترویج اندیشه های انحرافی و تبلیغ زشتی ها و مفاسد اخلاقی و اجتماعی است. از اینرو مبارزه با فتنه نیز بسی سخت تر، بایسته تر، و مفیدتر از مبارزه با جرائم جنایی، و در صدر آنها قتل به شمار می آید.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 177-181

کلی__د واژه ه__ا

قرآن حیات انسان معنویت ماده تربیت زندگی


منع خونریزی در قرآن

فرشتگان در آغاز، خونریزی در میان انسانها را کاری زشت قلمداد کردند: «اتجعل فیها من یفسد فیها و یسفک الدماء؛ آیا کسی که در زمین استقرار می بخشی که در آن فساد کند و خون بریزد؟» (بقره/ 30). اگر اصل این سخن فرشتگان صحیح نبود، خداوند آن را نمی پذیرفت و در رد نکوهیده بودن آن پاسخی می گفت. پذیرش تلویحی پروردگار نشان می دهد که اعتقاد فرشتگان در مورد ناپسندی خونریزی بجا بوده است. در روزگاران بعد نیز جلوه های همین ممنوعیت دیده می شود. مثلا یکی از پیمان هایی که خداوند از بنی اسرائیل گرفت، خودداری از خونریزی بود: «و اذا اخذنا میثاقکم لا تسفکون دماءکم؛ یادآورید که از شما پیمان گرفتیم تا خون های خود را نریزید» (بقره/ 84). این پیمان ویژه گروهی خاص نیست، بلکه از آن همه شرایع الهی است. همچنین حکم قصاص نیز -که ابزاری برای بازدارندگی از خونریزی است- در همه شرایع الهی جریان داشته و مورد پذیرش اسلام هم قرار گرفته است. از اینرو قرآن کریم حکم قصاص را در بستر تایید کتاب های آسمانی پیشین ذکر می کند.
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ابن حجر عسقلانی (م. 852) در «الدرر الکامنه فی اعیان المائه الثامنه» گفته است:

صفی در آموزش ادب سخت کوشید تا در همه رشته های شعر مهارت یافت. معانی و بیان را فرا گرفت، و در آنها تصنیف کرد. تجارت هم داشت و به شام و مصر و ماردین و... برای تجارت سفر می کرد. در قاهره با ابن سیدالناس ابوحیان و سایر فضلای آن زمان ملاقات کرد، و همه به فضایلش گردن نهادند. بعضی از افاضل هم عصر صفی اعتقاد داشتند که کسی چون او شعر نسروده است. دیوان صفی شامل فنون فراوانی از شعر است و قصیده بدیعیه او مشهور است و همچنین شرح آن قصیده به قلم خود شاعر، که در آن شرح تصریح کرده که از 140 کتاب استمداد جسته است. صفی الدین در سال 731 با صلاح الدین صفدی ملاقات کرده است. و صفدی (م. 764) در «الوافی بالوفیات» ازاو نقل می کند.

قاضی شهید، در «مجالس المومنین» در شرح حال صفی الدین می گوید: «قصیده بدیعیه مشهور او بر فضیلتش شاهدی نیکو است. معاصر ملوک دیار بکر بوده...»

و در صفحه بعد می گوید: «او قصیده بدیعیه ای دارد که در نعت حضرت رسول (ص) نظم نموده...» آنگاه 15 بیت از قصیده را می آورد.

فرید وجدی، در دایرة المعارف مصر درباره صفی الدین می گوید: او از شاعران با نبوغ قرن هفتم بود. قصاید و منظومه های دراز می گفت و قطعه را نیکو می سرود.

جرجی زیدان می گوید: بدون اختلاف، او بزرگترین شاعر زمان خویش است و مشهورترین شاعر عصر مغول. در بیرون از مصر و شام صفی الدین را اخترعات و نوآوری هایی نیز در شعر هست، از جمله «موشح تضمینی» که نمونه آن این موشح است که قصیده ابونواس را در آن تضمین کرده است:
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وحق الهوی ما حلت یوما عن الهوی *** و لکن نجمی فی المحبه قد هوی

و من کنت ارجو و صله قتلی نوی *** واضنی فوادی بالقطیعه و النوی

لیس فی الهوی عجب ان اصابنی النصب *** حامل الهوی تعب یستفزه الطرب

مولف «ریحانه الادب» جز تالیفات سید علیخان مدنی، شرحی نیز بر بدیعیه صفی الدین نام می برد. و می گوید: «تفصیل آن را در شرح حال صفی الدین می آورم» لیکن در شرح حال صفی الدین ذکری از این شرح نیست. در اینجا تنها ضمن معرفی قصیده بدیعیه صفی الدین می گوید: و تمامی بدیعیه در «انوار الربیع» سید علیخان مدنی نقل شده است.

باری صفی الدین حلی یکی از شاعران بزرگ شیعه است درسده هشتم اسلامی و به جز مدایح نبوی، درثنا گستری علی و اولاد علی نیز اشعار بسیار دارد، که از این جمله است قطعه معروف او در ثنای امام علی بن ابیطالب (ع) که در زیر دو بیت آن نقل می شود:

جمعت فی صفاتک الاضداد *** فلهذا عزت لک الانداد

زاهد حاکم حلیم شجاع *** فاتک ناسک فقیر جواد

همین گونه درکوبیدن مداحان ظلمه و ستمگران و خوار ساختن جباران با زبان نیرومند شعر کوششی ستودنی داشته است، و از این جمله است شعر معروف او در رد شعر عبدالله بن معتز عباسی. این خلیفه زاده سبک سر همواره می خواست با قدرت هنر و طبع شعر و نیرومندی که داشت مظالم دستگاه خلافت عباسی را بپوشاند و تاریکی های ستمکاران را از نظر اجتماع دور بدارد. ولی شاعران بیداردل و بیدارگر شیعه، که همه روشنگران روز بودند به یقین و نفوذ دهنده مرام نامه عدالت و حریت، از خفه کردن این نفسهای آلوده غفلت نمی ورزیدند. این شعر را صفی الدین با این بیت می آغازد:
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الاقل لشر عبید الاله *** و طاغی قریش و کذابها

و همه آن 41 بیت است و ضمن آن در مدح ائمه اولاد علی (ع) خطاب به ابن معتز می گوید:

فدع ذکر قوم رضوا بالکفاف *** و جاووا الخلافه من بابها

هم الزاهدون هم العابدون *** هم الساجدون بمحرابها

هم الصائمون هم القائمون *** هم العالمون بادابها

هم قطب مله دین الاله *** و دور الرحی حول اقطابها

علیک بلهوک بالغانیات *** و خل المعالی لا صحابها

ای پسر معتز! و آن یاد کرد مردمی را که از متاع جهان چشم پوشیدند و به قناعت و بسندگی عمر گذاشتند و خلافت اسلام را، از راه مشروع، صاحب بودند.

آن پشت به دنیا کردگان، آن عبادت خدای برپا داران، آن پیشانی در برابر عظمت کردگار بر خاک نهندگان.

آن روزه داران آن نماز گزاران آب آداب دانان.

آن محوران دین و قرآن، که آسیاب سنگ اسلام بر گرد آنان چرخد نه جز آنان.

ای پسر معتز! تو (با دهان آلوده نام پاکان مبر) و به زن بازی های خویش که بدان سرگرمی بسنده کن، و شرف ها و بزرگی ها را برای باشرفان و بزرگواران نه.

و بدین گونه این شاعران برای نشر حماسه های تشیع به پا می خواستند. و به آفرینش روز و روشنی می پرداختند و موضع گیری های ظاهرالصلاحی را که جباران، به نام شعر و هنر، برای سرگرم ساختن مردم ارائه می دادند، این گونه رسوا و خوار می ساختند. و اینجاست که صاحبنظران به ارج این واقعیت در زندگی هنری شاعران شیعه پی برده اند و گاه آن را یاد کرده اند. حتی کسانی چون احمد امین مصری که می خواستند از این حقایق فاصله و آنها را درست منعکس نکنند، باز بدان خسته شده اند.
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ازجمله آثارصفی الدین رساله ای به نام «العاطل الحالی فی الزجل و الموالی»

'زجل' با فتح 'ز' و 'ج' مصدر زجشل یزجل (از باب دوم اصول: نصر ینصر) و به معنی به طرب در آوردن و تغنی است. نیز گفته می شود: زجل فلان یعنی: رفع صوته و اجلب، که در مورد آهنگ های جالب، استعمال می شود. و بدین معنی هم اسم فاعل دارد: «زاجل» و هم صفت مشهبه «زجل» با کسر ج زجل درقدیم دراصطلاح شعر و موسیقی عربی به نوعی از شعرهای نو ساخته غنایی گفته می شده است.

'موالیا' موالی جمع «موالی» است و به معنی بزرگ و صاحب اختیار. این کلمه نام نوع دیگری از ترانه های محلی عربی سابق بوده است که در مجالس طرب و بزم ها می خوانده اند و به این جهت آن را «موالیا» نامیده اند که در آخر هر بند، یا هرچند بیت، خوانندگان دسته جمعی و همنوا آهنگ بر می آورده و با این کلمه (یا موالیایا- الموالیا، الموالیا) بزرگان حاضر در بزم را مورد خطاب قرار می داده اند. یا آخر کلمه به اختلاف زمینه و دستگاهی که خوانده می شده، ممکن بوده است که به تشدید یا تخفیف ادا شود. فرید وجدی در دایرة المعارف (ج10) وزن اینگونه شعر را تعیین کرده و گفته است:

«الموالیا نوع من الشعر و نوع من و هو من بحر البسیط.»

این بود توضیحی درباره این دو نوع شعر که صفی الدین چون شاعری چیره دست و پر توان بوده و در تمام رشته های شعر نیرو داشته در آن باره کتابی نوشته است. مولف «العقد الفرید» و مولف «المستطرف» و جرجی زیدان (در تاریخ آداب اللغه) و مولف «المنجد» نیز در این مورد توضیحاتی داده اند.
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مآخذ شرح حال صفی الدین حلی

مآخذی که شرح حال صفی الدین حلی درآن آمده بسیارند، پاره ای ازآنها عبارتنداز: فوات الوفیات ابن شاکر، مجالس قاضی امل الامل شیخ حر عاملی، ذیل تاریخ ذهبی دره الاسلاک فی دوله الاتراک بدرالدین بن حبیب، وافی صفدی، اعیان العصر صفدی، المنهل الصافی و المسوفی، بعد الوافی ابن تغری بردی، الدررالکامنه ابن حجر، الالقاب قمی، الذریعه تهرانی، طبقات اعلام الشیعه تهرانی، النجوم الزاهره فی ملکوک مصر و القاهره ابن تغزی بردی، اعیان الشیعه سید محسن امین عاملی، الغدیر علامه امینی، سفینه البحار قمی، نزهه الجلیس عباس بن علی موسوی، الاعلام زرکلی، شهداء الفضیله علامه امینی، شعرا الحله خاقانی نجفی، البابلیات یعقوبی نجفی، دایره المعارف فرید وجدی، تاریخ آداب اللغه جرجی زیدان، الادب و تاریخه محمود مصطفی، معجم المولفین عمر رضا کحاله، معجم المطبوعات یوسف الیان سرکیس، رساله حزین لاهیجی در شرح حال صفی الدین، رساله حافظ نجم الدین سعید دهلی درشرح حال صفی الدین، تاریخ الادب العربی عمر فروخ، (جلد 3/772-777) و پاره ای از مآخذ او، ازجمله: صفی الدین الحلی تالیف محمد رزق سلیم و بروکلمان (2/205-206 و ملحق 2/199-200) و شعر صفی الدین الحی تالیف جواد احمد علوش.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 153- 161 و 166-167

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شیخ صفی الدین حلی تشیع علوم انسانی شعرا


سه اثر ادبی شیخ صفی الدین حلی

یکی از آثار و کارهای ادبی صفی الدین حلی قصاید «محبوکات الطرفین» است و از آثار صفی الدین حلی است «قصاید ارتقیات»، موسوم به «دررالنحور فی مدائح الملک المنصور» 29 قصیده است به ترتیب حرف الفبا و هر قصیده 29 بیت است و در هر قصیده، حرف اول هر بیت، با حرف قافیه یکی است، یعنی قصیده ای که قافیه اش «ح» است، همه ابیاتش نیز با حرف «ح» شروع می شود و همینگونه دیگر حروف مانند این دو بیت از حائیه:
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حمرا لوترک السقاه مزاجها *** امست لنا عو ضا عن المصباح

حق الصبا دین علیک فوفه *** بالشرب بین خمائل و رداح

و اینگونه قصاید را «محبوکات الطرفین» می گویند محبوک، از مصدر «حبک» به معنای نیکو بافتن پارچه و احکام نسج است. بدین گونه وجه تسمیه روشن خواهد بود، یعنی قصایدی که دارای بافتی زیبا و محکم و به هم بسته و پیوسته است. و از جمله کسانی که قصیده محبوکه ساخته اند، شیخ حر عاملی است. این عالم محدث ادیب و شاعر نیز 29 قصیده دارد، هر قصیده ای 29 بیت، و نام این قصاید «مهور الحور» است و همه در مدح و ثناگستری امام امیرالمؤمنین علی بن ابیطالب (ع). و گاه قصیده، محبوکه الاطراف می شود، و آن هنگامی است که حرف اول و آخر هر مصرع نیز یکی باشد، مانند قصیده فائیه محبوکه شیخ حر عاملی بدین مطلع:

فان تخف فی الوصف من اسرف *** فلذ بمدح الساده الاشراف



موشحات

موشحه، شعری است که از نظم صورت و سبک، تا حدودی نو محسوب می شود، بویژه نسبت به سده های ششم تا هشتم. از این رو برخی از صور آن جزو نوآوریهای صفی الدین به شمار است از نوع موشحه شعری آوردیم از خود صفی الدین (ص156) نمونه ای دیگر:

رغدالعیش فزده رغ_____دا *** بسلاف منه تشفی سقمی



طرب الصب علی و صل الحبیب

وهنی العیش علی بعد الرقیب

وفنی من اکوس الراح النصیب

و اتنی توما بهما لامفردا

فالهنا کل الهنا فی التوام
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آتنی الصهباء نارا ذائبه

کللتها قبسات لاهبه

و اسقنیها و الندامی قاطبه

فلعمری انهاری الصدی

لفواد بالتصابی مضرم



در این فرم، نخست یک بیت می آید، سپس شعر تا پایان، پنج مصرعی تمام می شود. و در هر پنج مصرع، تا آخر مصرع چهارم با مصرع اول بیت نخست هم قافیه است و مصرع پنجم دوم بیت نخست.

نمونه ای دیگر از همین صورت:

من بدا فازدهر البیت الحرام

و زهت منه لیالی رجب



طرب الکون لبشر وهنا

اذ ا بدا الفجر بنو روسنا

واتی الوحی ینادی معلنا

قداتاکم حجه الله الامام

وابو الغز الهداه النجب

برای دیدن نمونه های چندی از موشحات رجوع شود به: «الغدیر- ج 4/354- نمونه ای از فقیه عماره یمنی (م-569)».

«تاریخ الادب العربی» عمر فروخ ج3/659 موشحات شهاب الدین موصلی. همان کتاب، ج3/718 نمونه ای از موشحات نصیرالدین حمامی مصری. همان کتاب، ج3/730، نمونه ای از موشحات شمس الدین دهان دمشقی.



منظومه اوزانیه

صفی الدین در این منظومه، 16 بحر از بحرهای شعر را به نظم آورده است، البته از بحور مشهور و فروع و مطبوع آنها. بحور عروضی برخی متفقه الارکانند و برخی مختلفه الارکان، برخی مشترکند میان شعر عرب و شعر فارسی و برخی مخصوصند به یکی از این دو. برای شناخت اوزان مشترک و مختص متفقه الارکان رجوع شود، از جمله، به کتاب «گوهرنامه» تالیف استاد بزرگوار جناب شیخ محمد ادیب نیشابوری خراسانی (ادیب ثانی).

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 161 تا 164
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کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب صفی الدین حلی ادبا شعر


ابن حجت شاعر بدیعه سرا

شیخ تقی الدین ابوبکر علی حموی معروف به «ابن حجت» قصیده ای دارد با این مطلع در 141 بیت:

لی فی ابتدا محکم یا عرب ذی سلم *** براعه تستهل الدمع فی العلم

ابن حجت خود بر آن شرحی نوشته است به نام «خزانه الادب و غایه الادب» که در مصر چاپ شده است و پس از «انوار الربیع» از بهترین شروح بدیعیات است. در این شرح ابیات بدیعیه حلی و اندلسی و موصلی آورده شده و مورد نقد و تطبیق قرار گرفته است. از شروح دیگر این بدیعیه، شرحی است از بولس عواد خوری مارونی به نام «العقد البدیع فی فن البدیع» (چاپ بیروت 1881، در 152 صفحه). ابن العماد گوید: ابن حجت حافظ قرآن نیز بوده است. ابن حجت بدیعیه خویش را «التقدیم» نامیده است و مقصودش از این نامگذاری این بوده است که او در این میدان از برحلی و موصلی پیشی یافته است، اما می دانیم که شیخ عبدالقادر طبری یکی از معاریف بدیعیه سرایان نام بدیعیه خویش را «علی الحجه بتاخیر ابی بکربن حجه» نهاده است که خواهد آمد. نیز در «انوار الربیع» در موارد بسیاری بر ابیات او خرده گیری های فنی شده است. نیز ابوبکر عبدالرحمن علوی حسینی حضرمی، معروف به «ابن شهاب» (م. 1341 ه.ق) کتابی نوشته است به نام «اقامه الحجه علی التقی ابن حجه» (چاپ بمبئی 1305 ه. ق در 84 صفحه) و در آن بر شرح بدیعیه ابن حجت انتقاد کرده است.

ازتالیفات ابن حجت است: «کشف اللثام عن وجه التوریه و الاستخدام» (چاپ بیروت 1312 ه.ق در 186 صفحه) که در آن درباره انواع و اقسام استخدام و توریه و این دو نوع که بسیار مورد توجه علمای بدیع است سخن گفته است، و نظمی دارد متضمن این انواع. نیز از تالیفات اوست: «بروق الغیث الذی انسجم فی شرح لامیه العجم» از طغرایی اصفهانی. ضمنا یاد آور می شود که عبارت «مفتاح السعده» (جلد 1/ صفحه 163) به هنگام شمارش کتب بدیع «و شرح البدیعیات لابن حجه..» مسامحه است. چون او تنها شرحی بر بدیعیه خویش نوشته است و «بدیعیاتی» در کار نیست. و اطلاق بدیعیات بر یک قصیده بدیعیه، به اعتبار تعداد ابیات، نیزخروج از اصطلاح است.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 175-177

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابن حجت علم بدیع شعرا


عایشه باعونیه شاعر بدیعیه سرا

فی حسن مطلع اقمار بذی سلم *** اصبحت فی زمره العشاق کالعلم

عایشه باعونیه، بنت یوسف ابن احمد ابن ناصر دمشقی است. قصیده بالا در 128 بیت، با شرحی مختصر از شاعر، در حاشیه خزانه الادب (از صفحه 310)، چاپ شده است. نیز خود قصیده به تنهایی در الدر المنثور (ص 294-302) به چاپ رسیده است. در این بدیعیه که از جمله بدیعیه هایی است که نیکو سروده شده است، التزام به تسمه نوع نیست. در بیت مطلع، کلمه حسن مطلع به سیاق طبع آمده است نه از باب التزام از این رو است که در بیت پس از مطلع (در صنعت جناس مذیل و جناس تام) می گوید:

اقول و الدمع جار جارح مقلی *** و الجار جار بعذل فیه متهم

در آن، هیچ توریه ای نیست. در مقدمه شرح خویش نیز، به این امر تصریح می کند:

«فهذه قصیده صادره عن ذات قناع، شاهده بسلامه الطباع...مطلقه من قیود تسمیه الانواع مشرقه الطوالع فی افق الابداع.» نام این بدیعیه «الفتح المبین فی مدح الامین» است.

در دایرة المعارف اسلامی، درباره عایشه باعونیه، چنین گفته اند: شاهد مشهورترین اثرش بدیعیه ای باشد به نام «الفتح المبین فی مدح الامین» (بروکلمان، II 349، شماره 1) در ستایش پیامبر، که در آن به پیروی از رسمی که صفی الدین حلی به جا نهاده، خود تفسیری است، هر چند محتملا در این کار بیشتر از ابن حجت متاثر بوده است. عبدالغنی نابلسی نسخه ای از الفتح المبین را، به خط خود سراینده، خوانده و در عین ایراد انتقادهایی، از آن تمجید کرده و بی گمان در ساختن بدیعیه خود به نام «نسمات الازهار» از آن الهام گرفته است و در تفسیر بدیعیه خود (نفحات الاسحار/ قاهره 1299) ابیات آن را با ابیات مربوط الفتح المبین برابر هم می نهد. الفتح المبین، به همراه شرح عایشه، در حاشیه خزانه الادب ابن حجت به چاب رسیده (قاهره/ 1334- صفحه 310-467) ازجمله آثار اصیل دیگر او، کتاب الملامح الشریفه و الاثار المنیفه و الفتح الحنفی است که هر دو در مایه صوفیانه اند (کواکب/ 288). اثر او به نام مولد النبی (بروکلمان/ SII- 381-384) به نظم و نثر است و در سالهای 1301 و 1310 در قاهره به طبع رسیده است.

ص: 11450






در دایرة المعارف اسلام «الفتح النفی» آمده است و صحیح نیست. نام این کتاب «الفتح الحقی فی منح التلقی» است. چنانکه نام دیگر کتاب او درباره میلاد پیامبر اکرم، چنین است: «المورد الاهنی فی المولد الاسنی»

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 179-181

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب عایشه باعونیه علم بدیع شعرا


سید علیخان مدنی شیرازی شاعر بدیعه سرا

شاعر سید صدرالدین علی بن نظام الدین حسینی مدنی دشتکی شیرازی، معروف به سید علیخان مدنی و سید علیخان کبیر و گاه ابن معصوم، ازعالمان و ادیبان بزرگ است. وی قصیده ای دارد با این مطلع در 147 بیت و ملتزم.

حسن ابتدائی بذکری جیره العلم *** له براعه شوق یستهل دمی

او جامع جمیع کمالات عالیه علمیه می باشد و با میرزا عبدالله فندی (شاگرد علامه مجلسی و مولف ریاض العلما) و سید علیخان حویزی و مجلسی ثانی و شیخ حرملی و نظایر ایشان معاصر بودند. و از شیخ علی سبط روایت کرده و با اجازه مدبجه از مجلسی و با دو واسطه از صاحب 'معالم و مدارک' نقل، و با دو واسطه دیگر از شیخ بهایی روایت کرده است.

او دارای تالیفاتی بس ارزنده می باشد، از جمله ریاض السالکین در شرح صحیفه سجادیه که از بهترین شروح صحیفه است. علامه امینی درباره این شرح می گوید: «کتاب قیم یطفح العلم من جوانبه، و تتد فسق الفضیله بین دفتیه. فاذا اسمت فیه سرح اللحظ فلا تقف الا علی خزائن من العلم و الادب موصده ابوابها او مخابی من دقائق ورقائق لم یهتد الیها ای المعی غیر مولفه الشریف المبجل»
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اما گذشته از این نمونه های مشترک، دلایل خاصی نیز یافت می شوند. ممنوعیت قتل از نخستین فرمانهایی است که پیامبر بزرگوار (ص) برای بت پرستان حجاز آورد. در سوره انعام -که از سور مکی است- می خوانیم: «تعالوا اتل ما حرم ربکم علیکم الا تشرکوا به شیئا.. و لا تقتلوا النفس التی حرم الله الا بالحق؛ فرا آیید تا آنچه را که خداوند بر شما حرام ساخته، برایتان باز گویم: به خداوند هیچگونه شرکی نورزید... و جز به دلیل خداپسندانه، جان های محترم را نگیرید» (انعام/ 151). در محدوده ای خاص تر، قتل فرزندان به دست پدران نیز ممنوع شمرده شده است. برخی از اقوام در روزگار جاهلیت، فرزندان خود را می کشتند. این کار وجوه و انگیزه های گوناگونی داشت. گاه دختران خود را از میان می بردند، زیرا می پنداشتند که اگر جنگی رخ دهد و دخترانشان به اسارت روند، لکه ننگی بر دامنشان خواهد نشست. گاه نیز فرزندان خود را از بیم قحطسالی و تنگدستی نابود می کردند. در این مورد، قرآن کریم به آنان نهیب زد: «لا تقتلوا اولادکم خشیه املاق نحن نرزقهم و ایاکم؛ فرزندان خود را از بیم تنگدستی نکشید. ما هم آنها و هم شما را روزی می بخشیم» (اسراء/ 31).

گاه نیز فرزندان خویش را پیش پای بت ها هلاک می ساختد تا بدانان تقرب جویند. این کار نابخردانه نیز مشمول نهی قران کریم قرار گرفته است: «قد خسر الذین قتلوا اولادکم سفها بغیر علم؛ آنان که فرزندان خود را نابخردانه کشتند، زیان کرده اند» (انعام/ 140). همین نهی در زمره شروط بیعت گیری از زنان گنجانده شده است. قرآن کریم به پیامبر فرمان می دهد که تنها از زنانی بیعت بگیرد که این زنان فرزندان خود را نکشند: «لا یقتلن اولادهن؛ فرزندان خود را نکشند» (ممتحنه/ 12). دسته ای از کیفرها معنوی اند و دسته ای مادی. کیفرهای مادی شامل مواردی چون پرداخت دیه و قصاص، به جای خود، می شوند. یکی از کیفرهای معنوی قتل مومن، جاودانگی در آتش جهنم است: «و من یقتل مومنا متعمدا فجزاؤه جهنم خالد فیها؛ هر کس مومنی را به عمد بکشد، جاودانه در جهنم خواهد بود» (نساء/ 93). اگر کسی یک فرد مومن را به خاطر ایمانش بکشد، کافر قلمداد می گردد و آنگاه سزای او همین جاودانگی در آتش است. اما اگر او را به جهت ایمانش نکشته باشد، بسا که منظور از خلود، ماندن دراز مدت در جهنم باشد.
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و از تالیفات سید علیخان است: الحدائق الندیه فی شرح الفوائد الصمدیه (از شیخ بهاء الدین عاملی) از بهترین کتب استدلالی نحو و شاید پس از 'شرح کافیه' سید رضی بی مانند باشد. از دیگر تالیفاتش «الدرجات الرفیعه فی طبقات الشیعه» و «سلافه العصر» می باشد.

کتاب ادبی بدیعی جامع و بسیار معروف «انوار الربیع فی انواع البدیع» شرح همین بدیعیه است. نام این کتاب را علامه قزوینی انوار الربیع فی علم البدیع ضبط کرده است و درست نیست. خیابانی در ریحانه الادب درباره انوار الربیع گوید: در هند و تهران چاپ شده، و سهوا نام کتاب انوار الربیع علم البدیع ضبط کرده است. چنان که همین اشتباه به صورتی دیگر در 'ابدع البدایع' آمده است: انوار الربیع فی ازهار البدیع درحالی که مولف صریحا در دو جا می گوید: و سمیته انوار الربیع فی انواع البدیع.

این کتاب شرخی است که سید علیخان بر قصیده بدیعیه خویش نوشته است. مولف نخست، پس از ذکر عنوان هر نوع بدیعی، بیت قصیده خود را در آن نوع می آورد، مانند پیش درآمدی و سرفصلی آنگاه به شرح و تعریف آن نوع و تحقیق در اقوال عالمان بدیع و بلاغت می پردازد، و سپس با ذکر تحقیقات دقیق و امثله و شواهد بسیار از اشعار و آثار بلند عربی و آوردن لطایف و دقایق ادبی و بلاغی به بحث ادامه می دهد، و در حسن انتخاب این آثار و قدرت گزینش اوج می گیرد و فیض می رساند، تا به پایان فصل می رسد. در پایان هر فصل، ابیات چند بدیعیه را ذکر می کند (بدیعیه های حلی و موصلی و حموی و مقری) و از صفحه 186 به بعد ذیل نوع تخییر، علوی و از صفحه 500 به بعد، ذیل نوع انسجام، سیوطی را آورده و به نقد و تطبیق و برابر نهادن آنها می پردازد. در پایان نیز به مناسبت ذکر چند بدیعیه در کنار هم، درنوع واحد، بیت خود را تکرار می کند.
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در الغدیر آمده: سید علیخان را اشعار بسیاری است که در دیوان معروفش یافت نمی شود، از این جمله است، تخمیس میمیه شرف الدین بوصیری، مشهور به برده.

سید علیخان از احفاد حکیم شهید میرمحمد دشتکی شیرازی، معروف به صدرالدین کبیر است. نسب او به امام سجاد (ع) می رسد. وی به سال 119یا 120 در شیراز درگذشته و در حرم حضرت سید احمدبن موسی الکاظم (شاهچراغ) به خاک سپرده شده است.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 184-187

کلی__د واژه ه__ا

سید علیخان مدنی شیرازی ادبیات عرب ایرانیان شعرا


عبدالله ندیم شاعر بدیعه سرا

سید عبدالله ابن سید مصباح حسنی ادریسی اسکندری مصری، معروف به «ندیم» روزنامه نویس روحانی و مصلح اجتماعی معروف و از خطبای بزرگ نهضت اعرابی پاشا در مصر. وی «جمعیه الخیریه الاسلامیه» تاسیس کرد و از جمله روزنامه «التنکیت و التبکیت» را انتشار داد.

خدیو اسماعیل پاشا گوید: او راست «البدیع فی مدح الشفیع». نیز از آثار اوست: «حفظ الودائع لدرر البدائع». جرجی زیدان وی را با عنوان «عبدالله ندیم المصری» ترجمه کرده گوید: «هو ادیب خطیب اشتهر فی اثناء الحوادث العرابیه، لانه کان خطیبها» آن گاه می افزاید که وی از اسباط امام حسن مجتبی (ع) است و حافظ قرآن کریم بوده است و می گوید، برادرش، عبدالفتاح افندی ندیم و دوستش محمود افندی واصف، از آثار او کتاب «سلافه الندیم فی منتخبات السید عبد الله ندیم» را گرد آورده اند.

احمد امین مصری، در کتاب «زعماء الاصلاح فی العصر الحدیث» شرح حالی تحلیلی زیبا، بلیغ آموزنده و مفصلی (صفحه 202-248) از او آورده است، و به مطالب آموزنده و فراوانی در آن خلال اشاره کرده و گفته است: شرکت ندیم در انجمن های ادبی و محافل روشنفکران، کسب آزمون اجتماعی و انتقادی از راه تماس با اندیشه ها و ذوق های گوناگون. زندگی در میان توده فقر و نیازمندی به کار در تلگراف خانه و استخدام در قصر عالی مصر در خدمت مادر خدیو اسماعیل، آگاه شدن از چگونگی زندگی های اشرافی در کنار زندگی های مستمندانه از خصوصیات ابن ندیم بوده است.
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عبدالله ندیم، در این محافل ادبی که روش و برنامه ای نداشت شرکت می کرد. شعر شاعران، ترانه ترانه سرایان، لطیفه های ظریف طبعان، چکامه های شعر خوانان را می شنید و به همه آنها با جان و دل گوش فرا می داد. و از این همه درس گرانبهایی آموخت، درسی که حافظ ابراهیم آموخته بود و شوقی نیاموخته بود، درسی که بیرم تونسی آموخته بود و توفیق الحکیم نیاموخته بود،درسی که با همه اهمیت آن و عظمت نتیجه آن، ادیبان کمتر آن را فرا می گیرند، آن درس آمیزش او بود با توده ها و پرورش یافتن او بود در دل قشرها.

قاهره از این انجمن ها بیشتر داشت، از جمله، انجمن محمود سامی البارودی در این انجمن با رونق، مطالب دلکش نقل می کردند، آثار ادبی قدیم می خواندند، آثار ادبی نو مطرح می کردند، برای یک معنی و مضمون تعبیرات گوناگون پیشنهاد می نمودند، نو و کهنه را مورد انتقادهای ارزشمند قرار می دادند. و اینهمه همراه بود با لطیفه های فکاهی و گفتگوهای شیرین ادبی. عبدالله ندیم، این انجمن و همانندهای آن را یافت و میان او و بسیاری از ادیبان و شاعران آن روز مصر پیوندی استوار پدید آمد. در اینجا هفت تن را یاد می کنیم که ندیم بیشتر شیفته آنان گشت و از دانش و فرهنگ آنان بهره برد: محمود سامی البارودی شاعر مصر، عبدالله پاشا فکری پیر ادیبان، سیدعلی ابوالنصر

بلاغت دان مشهور، محمود صفوت الساعاتی ادیب بسیاردان پر محفوظات وارد به فنون ادبی، شیخ احمد الزرقانی نویسنده ادیب، محمدبن سعیدبن جعفر پاشا مظهر شاعر نویسنده، عبدالعزیز ابن حافظ عاشق ادبیات و یار سخاوتمند و وفا پیشه ادیبان و شاعران.
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سپس احمد امین اشاره می کند به دیگر وقایع زندگی و آزمون های اجتماعی ندیم. اشتباه ندیم در کار مربوط به قصر عالی و مغضوب واقع شدن او از سوی رئیس خوابگاه قصر، و همین گونه تجربه پشت سر تجربه، سپس بازگشت او به مسقط الراس خویش، اسکندریه، در سن 35 سالگی، با اندوخته ای گران از تجربه و برخورد و شناخت و دیدن اسکندریه که دیگر آن اسکندریه نیست که سالها پیش، از آن بیرون رفته بود. آن محافل ادبی که هرچه داشت سخن از غزل ابونواس بود و صفت های بحتری و مدح خدیو اسماعیل، حال آکنده است از روح تحول و بیداری و بررسی آلام و مشکلات مردم و مقاومت در برابر نفوذ اجانب و پر است از طنین سخنان سید جمال الدین.

«عاد فرای الاسکندریه منظرا جدیدا لم یکن ایام کان بها، کانت المجالس الادبیه یوم فارقها تتحدث فی غزل ابی نواس، و وصف البحتری، و هجاء ابن الرومی، و مدیح الشعرا فی اسماعیل، و فکاهات الشیخ علی اللیثی، فاذا انتقلوا من ذلک فالی من عارض شعر هولاء من المحدثین، و ما انشا النا شئون من سمار المجلس فی مثل هذه الاغراض. و لما عاد الیها وجد المجالس تتحدث فی حاله البلاد و وقوعها اسرالدین، و فی الدول و تدخلها و رای جمعیه سریه تسمی مصر الفتاه یجتمع اعضاوها فینقدون هذ کله فی صراحه و حماسه و الادب یتحول فیاخذ شکل الکلام فی الامه و مصالحها و لامها و آمالها و یحتل ذلک مکان غزل ابی نواس و شعر صریح الغوانی و النفوس بفضل تعالیم «جمال الدین الافغانی» و صحبه ثائره تتطلع الی نوع من الادب غیر الذی کان و تجد غذاها فی الصحف السیاسیه المقالات النقدیه فیشتغل فی الصحافه من هذا النوع «ادیب اسحق» و «سلیم نقاش» فی جریدتی هما: «مصر» و التجاره و یمدهما جمال الدین و تلامیذه بمقالاتهم و ارشاداتهم»
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احمد امین همین سان اقدامات و درگیری های ندیم را ذکر می کند و شرحی درباره روزنامه «التنکیت والتبکیت» او می آورد و اشاره می کند به اهمیتی که ندیم برای خطابه و سخنرانی قائل بوده است و نظری که داشته است درباره سخنرانی ها و خطبه های مساجد و منابر، که این ها هیچ ارتباطی با زندگی مردم ندارد، بلکه یک سلسله عبارات مکرر و جملات حفظی است که اهل منبر نسل اندر نسل به خورد جامعه می دهند. و اینکه باید خطبایی تربیت کرد که از همه مردم از شئون زندگی آگاه تر و از قدرت تاثیر برخوردار باشند و باید این منابر، وضع حاضر و مسائل روز را کاملا تشریح نمایند، و باید توانگران مسلمان برای این مقصد صحیح و تربیت خطیبان مذهبی مجاهد و آگاه صرف مال کنند.

«بل نراه فی عدد تال، یلتفت التفاته لها خطرها فی الاصلاح السیاسی و الاجتماعی. و هی ان من اهم اسباب غفله الشرق ضعف الخطابه و اقتصارها تقریبا علی خطب المساجد. و هی خطب لا تمس الحیاه الواقعه بحال من الاحوال و انما هی عبارات دینیه محفوظه، و معان متکرره مالوفه، لا تحرک قلبا و لا تضیء حیاه فکتب مقالا قویا فی قیمه الخطابه و اثرها فی تاریخ الاسلام، و دعا الی ان یحضر خطب المساجد اعرف الناس بشئوون الحیاه و اقدرهم علی الثاثیر، و شان تشرح هذه الخطب الموقف الحاضر فی وضوح، و تبین الاخطار المحیطه بالامه فی جلاء و ان یتبرع القادرون بقدر من المال یخصص لهذا الغرض.

آن گاه احمد امین اشاره می کند به گرفتاری های ندیم و 10 سال پنهان زیستن و گریختن او و بسیاری دیگر از رویدادهای زندگی و منش های زندگی وی و دلاوری و پایداری او. و در این میان بخشی از نامه ای را می آورد که ندیم به یکی از دوستان خویش نوشته است درباره کتابهایی که در روزگارانی که اندکی آسودگی یافته تالیف کرده است. در این نامه اشاره ای نیز دارد به کار قصیده بدیعیه خویش و شرحی که بر آن نوشته است:
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«و زمنا اکتب فی العادات و الاخلاق،و جغرافیه الافاق، و مره طوف الاکوان علی سفینه تاریخ الزمان، و یوما اشتغل بشرح انواع البدیع فی مدح الشفیع... و قدتم لی الان عشرون مولفا بین صغیر و کبیر. فانظر الی آثار رحمه الله اللطیف الخبیر.»

برای آگاهی بیشتر از احوال و اندیشه های سید عبدالله ندیم می توان به کتاب های زیر رجوع کرد:

«زعماء الاصلاح فی العصر الحدیث» از احمد امین مصری

«سیری دراندیشه سیاسی عرب» از دکتر حمید عنایت

«الثاثر العظیم عبدالله ندیم» از نجیب توفیق

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 194-199

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب عبدالله ندیم سیاست مصر نویسندگان


علامه سمنانی شاعر بدیعیه سرا

من حسن مطلع سلمی مستهل دمی *** لله من دم سلم بذی سلم

شیخ محمدصالح ابن میرزا فضل الله مازندرانی حائری سمنانی، معروف به علامه سمنانی (1297-1391ه.ق) از عالمان بزرگ و جامع شیعه بود. عمری دراز کرد و تالیفات بسیار زیاد بر جای گذاشت، از جمله «حکمت بوعلی سینا» در چندین مجلد. وی در فلسفه، معتقد به نظریه «اصالت ماهیت» بود و از ارکان فلسفه مشایی بود در این عصر. در علوم اسلامی تبحری به سزا داشت.

محمدرضا حکیمی عنوان می کند: «من خود در یکی از سفرهای او به مشهد، حدود سالهای 37-38 شمسی، از وی شنیدم که می گفت، صاحب «کفایه الاصول» در تنظیم جلد دوم، از یادداشت های من (که علامه در سر درس مرحوم آخوند می نوشته است) استفاده کرده است.» علامه در ادبیات عرب نیز از اساتید مسلم بود و اطلاعاتی بسیار وسیع داشت و تالیفات و آثاری، از جمله قصیده بدیعیه، و شرحی بر آن، حاشیه ای بر «انوار الربیع»، و دیوانی به عربی. او به فارسی نیز شعر می گفت ولی در نظم عربی، قدرتی شگفتی زای داشت و یکی از نمونه های کم مانند ایرانیانی بود که شعر عربی را در حد بالا می سرایند. از جمله اشعار عربی اوست:
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قصیده «نونیه العجم »، در ستایش پیامبر اکرم (ص)، قصیده «عینیه فلسفیه»، و قصیده بدیعیه.

نیز از آثار علامه سمنانی است، کتاب «سبیکه الذهب» در آن، «کفایه الاصول» را بسیار سلیس و استوار به نظم آورده است.اینک ابیاتی از آغاز این اجوزه اصولی:

علم الاصول عندی و حاجبی *** عن حمد غیر الله رب الواجب

احمد ربی حمد عبد صالح *** رق لفضل الله حر ناصح

حمدا قوانین الهدی فضوله *** معالم الدین غدت اصوله

افضل ما صلی نبی اجتبی *** او ملک اوملک علی النبی

و هذه سبیکه من الذهب *** یسبکها فی خاطری فکر ثقب

این ارجوزه که ابیات آغاز آن، با براعت استهلال های لطیف نسبت به اشخاص و کتب اصولی شروع شده است، دارای 1462 بیت است (682 بیت در اصول لفظی 780 بیت در اصول عقلی). این کتاب همراه شرح حال مختصری از علامه، و پدرش میرزا فضل الله مازندرانی حائری نیز که از عالمان و فقها بوده است و صاحب تالیفات، و فهرست اندکی از تالیفات علامه و نمونه ای چند از اشعار عربی وی، چندین سال پیش (1344 ه.ق، به هنگامی که علامه 47 سال داشته است) در تهران چاپ سنگی شده است، در 208 صفحه، به قطع رقعی کوچک.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 208-210

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب تشیع ایرانیان علامه محمدصالح سمنانی ادبا


اشتباهات دایره المعارف اسلام درباره لغت بدیع

در کتاب دایره المعارف اسلامی، در ذیل «بدیع» می گوید: «و هی من مطلحات علم البلاغه و تدل علی صور الکلام و اجناسه.»
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این عبارت، که سرشار از خامی است و دوران تداخل علوم و عدم شکل یافتن آنها را به یاد می آورد، به هیچ وجه صحیح نیست، زیرا بدیع مربوط به اجناس کلام نیست. اصولا جنس جنبه جوهری دارد و همه محسنات بدیعی دارای جنبه عرضیند. استاد عبدالوهاب حموده در این باره توضیحاتی می دهد.

اولا در مورد اصطلاحات بدیع، اشاره به حالتی می کند که پیش از وضع اصطلاحی و تدوین مستقل علم بدیع (و تا مدتی پس از آن) معمول بوده است و از جمله در «مفاتیح العلوم» خوارزمی نیز چنین شده است. یعنی اصطلاحات معانی و بیان و بدیع و حتی انشا و ترسل و مخلوط ذکر شده است، یا اینکه برخی از اصطلاحات یکی از این علوم، در خلال اصطلاحات آن دیگری می آمده است.

سپس استاد حموده اشاره می کند به واضع علم بدیع، و عبدالله بن معتز عباسی (237-296) را به طور قطع واضح علم بدیع معرفی می کند، که البته با وجود قدامه بن جعفر کاتب بغدادی، ابن معتز را به صورت قطعی، واضع علم بدیع نمی توان دانست. آنگاه حموده بیاناتی دارد در مورد تفکیک اصطلاحات علوم بلاغت (و نقش جرجانی و سکاکی در آن) که خالی از مسامحات نیست.

بعد صفی الدین حلی را نخستین بدیعیه سرای می شمارد که درست نیست، و بدیعیه صفی الدین را شامل 140 نوع بدیعی می داند که این سخن نیز به این صورت درست نیست، چون صفی شامل 151 نوع است و به همین هم مشهور، مگر -چنانکه خود صفی الدین یادآوری کرده است- 12 نوع جناس که در آن آمده است، یک نوع به حساب آید. البته حموده این نکته را یاد نکرده است. جای شگفتی بسیار است که درباره صفی الدین می گوید: «و ذکر اسم النوع البدیعی الی جانب البیت؛ در هر بیتی نام نوع بدیعی را آورده است.» سپس در ذکر بدیعیه سرایان دچار اشتباه شده است و از سلسله منظم سرایندگان قصاید بدیعیه اطلاعی در دست نداشته است.
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پس از آن می نگریم که همه قصاید بدیعیه را از بحر «بسیط» دانسته است و با روی «میم» که این نیز درست نیست. خواننده در طول این فصل، در جریان صحیح همه این مطالب قرار گرفته است.

این کتابی که به نام «دایره المعارف اسلام»، توسط هفت تن ازمستشرقین به زبان فرانسه و آلمانی و انگلیسی تالیف شده است. و سپس چهار تن از فاضلان عربی زبان آن را (از متن فرانسه و انگلیسی) به غربی برگردانیده اند، و گاه پانوشتی بر آن افزوده شده است، کتابی است از نظر مواد، بسیار ناقص، از نظر مآخذ بسیار بی مایه، آن هم مآخذ دست چندم و بیشتر واگوی نوشته های مشوب خود مستشرقین. به علاوه در بسیاری از مسائل اسلامی، اطلاعات و مآخذ بیش از حد ضعیف است تا جایی که مایه تعجب می شود، و طرح مسائل در خیلی از موارد غیر تخصصی است و در مواردی نیز قلم را (دانسته یا ندانسته) به دست دشمن داده اند.

این است که اگرکسانی می خواهند این تالیف به فارسی برگردانند، و جز نشر علم و تاریخ و معارف غرضی دیگر ندارند، باید توجه داشته باشند که کتاب در حدی نازل قراردارد. بنابراین، یا باید در این باب، کتابی به فارسی (تحت عنوان دایره العارف اسلامی)تالیف گردد،آن هم به دست استادان و متخصصان و بر پایه مآخذ فراوان و تحقیقات سرشاری که هست، به ویژه مراجع تحقیقی که مانند و متعددی که شیعه در این 50 سال اخیر (در نوع مسائل و معارف اسلامی و ازجمله نقد تاریخ با روش علمی) به دست داده است، یا باید این کار عملی شود و یا همان کتاب به صورتی بسیار جد و دامنه دار تصحیح و تکمیل شود و حتی مقداری از مباحث آن بازنویس گردد و مقدار بسیاری ماده (که آمدن آنها در دایره المعارف جزو ابتدائیات کار است تا چه رسد به مراحل جدی تر) بر آن افزوده شود، آن هم باز به دست متخصصان مطلع و غیر عجول و بی غرض.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 213-216

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ترجمه علم بدیع علوم اسلامی


نکاتی درباره قصاید بدیعیه

در ابیات مطلع قصاید بدیعیه کلماتی چند از قبیل «سلع»، «ذی سلم»، و «العلم» در بسیاری از آنها آمده است، البته با کاربردهای مختلف. با این وصف ممکن است خواننده تصور کند که این، نوعی تکرار یا عدم ابتکار است یا احیانا جزو سرقات شعریه. در صورتی که چنین نیست و بدیعیه سرایانی که برای کار خود صالح بوده اند، در نوع ابیات و انواع پس از مطلع، ابتکارات بسیار کرده و قدرت خود را نشان داده اند. اما در مطلع، به خاطر تجانس بسیار این گونه کلمات با مدایح نبوی، همواره آوردن آنها را مرجح شمرده اند، چنانکه سید علیخان مدنی در مورد مطلع صفی الدین می گوید: «فالتشبیت بذکر سلع و السوال عن جیره العلم، و السلام علی عرب بذی سلم، لا یشکل علی من عنده ادنی ذوق ان هذه البراعه صدرت لمدیح نبوی؟»



نکته 1

برای بدیعیه سرای ملتزم، کافی است که یک بار و به یک صورت، اصطلاح بدیعی را در بیت خویش بیاورد، مانند مطلع موصلی (ص 169) و مطلع سیوطی (ص 179) و مطلع باعونیه (ص 179). ولی گاه شده است که برای تفنن ادبی و نشان دادن قدرت طبع یا بر حسب پیشامد قریحه، دو اصطلاح (در تعبیر از یک اصطلاح) در مورد یک نوع بدیعی، در یک بیت به صورت توریه آمده است، مانند مطلع بدیعیه ملتزم نابلسی (ص 188) و مطلع بکره چی (ص 189) و مطلع ملاباشی (ص 201)
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سلب حیات معنوی دیگران نیز به همین ترتیب دارای کیفر است. کسانی که دیگران را گمراه می سازند و انحرافات اندیشه ای را ترویج می دهند، باید توبه کنند. اما این توبه تنها هنگامی پذیرفته است که همه ویرانی های فکری را که به دست خود پدید آورده اند، ترمیم سازند و در ضمن این حرکت، حق را نیز آشکار کنند و ترویج دهند. توبه همراه با این دو شرط، به عنوان راه حلی برای این افراد پیش بینی شده است: «الا الذین تابوا و اصلحوا و بینوا فاولئک اتوب علیهم؛ مگر کسانی که توبه کردند و (خود را) اصلاح نمودند و (حقیقت را) آشکار کردند پس بر آنان خواهم بخشود» (بقره/ 160).

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 183-186

کلی__د واژه ه__ا

قرآن نکوهش انسان قتل تاریخ کیفر تربیت جامعه اسلامی


توجه قرآن به آزادی انسان

آزادی در نگاه قرآن ارزشی بسیار والا دارد. این ارزش تا بدان حد است که قرآن انسانها را دعوت می کند تا به سوی سمبل آزادی نماز بخوانند و بسیاری از دیگر کارهای ارزنده را رو به همان انجام دهند. آن سمبل، کعبه است که آن را بیت عتیق می خوانند. برخی گفته اند که این نامگذاری از آنروست که کعبه دارای قدمت و تاریخی ارزنده و گرانبهاست. لکن طبق بعضی از روایات امام معصوم (ع) این نامگذاری را چنین تبیین ساخته که در هیچ زمانی، کعبه از آن کسی نبوده و هیچ ستم پیشه ای نتوانسته است بر آن تسلط یابد. به بیان دیگر، این خانه همواره آزاده بوده است. و از اینرو آن را عتیق (از ماده عتق به معنای آزاد) نامیده اند. به این ترتیب می توان کعبه را سمبل آزادی قلمداد کرد.
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نکته 2

گاه در یک بیت از قصیده، دو مثال، برای نوع بدیعی آن بیت آورده شده است. مانند بیت مطلع شرف الدین اسماعیل مقری شاوری (ص 173) که به جز «حسن مطلع»، شامل جناس مرکب نیز هست، و برای این نوع دو مثال آورده است، که یکی نیز کافی بود:

شارفت «ذرعا» ف «ذرعن» مائها الشبم *** و جزت نملی ف «نم» لا خوف فی الحرم

البته، بدیعیه غیر ملتزم است. و مانند بیت بدیعیه نگارنده در نوع «جناس لاحق»:

و ان «دمعی» «شمعی» مایلا حقنی *** فجنس «العین» و شک «البین» بالضرم



نکته 3

گاه در بیتی از بدیعیه، دو توریه اتفاق افتاده است و «توریه فی التوریه» شده است، مثلا این بیت سید علیخان در جناس مقلوب:

ظنوا سلوی اذ ضنوا فما لفظوا *** بذکر انس مضی «للقلب» فی «اضم»

که در تعبیر «للقلب» فی «اضم» دو توریه شده است و یکی به نوع بدیعی (جناس، قلب، مقلوب) یکی اینکه جناس مقلوب، در این مثال در «اضم»، مقلوب «مضی» است.

و مانند این بیت از بدیعیه نگارنده، در جناس مقلوب نیز:

و صار «عیشی» من «قلب» الهوی «شیعا» *** و «القلب» فی «بلق» من شده السدم

که به جز اشتمال بر دو مثال از جناس مقلوب در «عیشی» و «شیع» و «قلب» و «بلق» در این تعبیر: «و القلب فی بلق» دو توریه است، چنان که در بالا ذکر شد.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 217-219

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علم بدیع شعرا لغت شناسی
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متن عربی بدیعیه در ثنای حضرت مهدی

قصاید بدیعیه موضوعات مختلفی دارند، از جمله بدیعیات سروده شده، بدیعیه ای است در ثنای حضرت مهدی (ع) به نام دموع علی سفح که محمدرضا حکیمی سروده است.



دموع علی سفح

بدیع مطلع حسن فی ذری العلم *** اجری دموعی علی سفح بذی سلم

فالحب قیدنی من حیث اطلقنی *** اذا طال وجدی بالاطلال من امم

فجز بحزوی وحز واحا لذی و له *** مرکب بجناس الشوق و الالم

و قل لحبی لا صبر الفقه *** اذا ما ابی حدمی یوما اباح دمی

و صار عیشی من قلب الهوی شیعا *** و القلب فی بلق من شده السدم

طرفت و دهم دینا ادین به *** تطریف ذی وحم ریفا بذی شبم

ظل العذول یعادینی بما لفظوا *** لکنه ضل فی عزمی ذی البهم

و صحفوا عشرتی فی عسرتی و هم *** محرفو وهم ما ابدوه بالوهم

و ان قلبی صاد صادح لجوی *** قد ذیلته لیال کنت فی اضم

فصار دمعی شمعی ما یلا حقنی *** فجنس العین و شک البین بالضرم

یا صب صب دموع العین تممه *** عین یجانسها و سمی ذی الدیم

و اشتق من حبهم حب الد یار لهم *** فاقصد منازلهم یا قاصد الحرم

عنج افتنانهم کیف اقتضی ولهی *** و فی المعارک قد اعلو علی البهم

نزاهه الحب لا ترضی بما فعلوا *** اذا لا یباح جفاء الصب بالصمم

هازلت لیلی بالجد اللطیف و قد *** نادیت یا لیل هل اشبعت من سجمی

بان الهلال فخلت الوصل مرتقبا *** فاستخدموه لحملی عن مقامهم
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و جامع القول ما قالوه فی دلل *** لاقرب الا لخل ذاب فی التهم

لازور حتی یووب القارظان و هم *** قد ارسلوا مثلا للعشق و الیهم

وا فی سمیر دموعی لیل فرقتهم *** حق استعاره ما یقضی علی الظلم

زاد التفات و شاتی، ذی قوار صهم *** فیا و شاه اتر کونی فی یدی و صمی

قالوا انصرف، قلت: قلبی قدیر اجعهم *** قالوا اجتذل، قلت: صدری موئل الحزم

و من مواربتی وافقت عاذلتی *** فقد بتتت مدیح القوم فی الکلم

لیلی و هجری و تبعیدی یقابلها *** صبحی و وصلی و تقریبی بلطفهم

و من طباق سعود الوصل قد قربت *** ما ابعد تها نحوس الهجر فاستقم

فبدرهم لائح لا بد فی زمن *** ورد عجز علی صدر ببدرهم

حسن التخلص من بحر الظلام الی *** تراب اقدام باقی صفوه الامم

بقیه الله خیر للاولی اقتبست *** ضوء الهدایه من مشکاه علمهم

الحجه القائم المهدی السری و ذی *** او صافه انسجمت کالقطر فی الاکم

عین النجاح نجاح العین زورته *** و القلب من عکس هذا دائم السام

تجاهل العارف الغاوی فسائلنا *** هل من ظهور لعهد طال فی القدم

فقلت ذلک سر الله قد حفظت *** به العوالم و التذ ییل من عظم

مهدیهم روح جسم الارض مستترا *** و الارض قد شحت دورا بغیبهم

و سوف تظهر فی الافاق دولته *** تلمیح ذاک بارث الارض جالهم

شجاع قلب فصیح ینز لن اذا *** عونا له فی قتال الغاشم الائم

تکریر وصفی فیه المصلح الامم *** ن المصلح الامم بن المصلح الامم
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و سالم ما اخترعت فی منا عته *** فانه سر سر العقل فاحتکم

و حسن تعلیل ما قد غاب من زمن *** ان یبصر الناس ضوء الشمس و النجم

یا نفس ماذا اودی فی عتا بک اذا *** ترکت ملحوب من یهدی لو صلهم

و رمت توریه من زند مدحته *** فجاء فی کلماتی جوهر الحکم

و من براعتهم فی الجود لا طلب *** یفشی لدیهم و لاسر لمکتتم

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 222-226

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب محمدرضا حکیمی ستایش امام مهدی (عج) شعر


قصیده برده در ادبیات عرب

از جمله قصاید مشهور اسلامی عرب، «قصیده برده» است، در مدح و منقبت و نعت و ستایش و وصف و ثنای بزرگواری ها و عظمت ها و منش های والا و مواهب خدایی و تعالیم اعلام پیامبر اکرم نبی اکرم بنی مکرم، خلاصه موجودات، خواجه کائنات، مهمتر آدمیان، و سرور جهانیان، زنده کننده توحید و عدالت و منجی انسانیت، حضرت محمدبن عبدالله (ص).

قصیده برده از ادیب شرف الدین محمدبن سعید بوصیری مصری (م حدود 695ه.ق) است.

شرف الدین بوصیری، ادیبی فقیه و نویسنده و حساب دان و شاعر، و از سرشناسان شعر و ادب در سده هفتم. از نوشته های و تالیفات دینی یهودیان و مسیحیان نیز آگاه بود و آنها را خوانده بود. و شاید شیفتگی بیشتر او نسبت به مقام پیامبر اکرم و قرآن کریم یکی از همین جا بوده است که در مبانی آن ادیان چیز قابلی نمی دیده است. همیشه این گونه است که آگاهی از محتوای کتاب ها و نوشته های ادیان و مسالک باطل موید است برای چنگ در زدن به دین حق و استوارتر بودن در آن، البته برای کسانی که این اندازه مایه فکری و قوام عقلی و معارف صحیح داشته باشند. به هر سخنی نلغزند و از هر شبهه یا استحسانی مرام و اعتقاد نگیرند. باری، بوصیری در اول ماه شوال سال 608 زاده شد و عمری دراز کرد. پس از سالخوردگی، به سال 694 یا اندکی پس از آن در بیمارستان منصوری قاهره در گذشت.
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قصیده برده از مدایح درخشان نبوی است و از قصاید جاویدان (خالده) ادبیات عربی اسلام و در واقع از بهترین اشعار عرب و به تعبیر ادبیان عرب: «الشعر الذهبی» است. این قصیده همراه موکب صبا جهان را گشته و به همه اقالیم ادب رسیده است. از نظر ترکیب و بافت سخن، بسیار رشیق و محکم و فنی است، و از نظر بلاغت در اوج است، و از لحاظ معانی و تعبیرات بسیار نغز و بلند و لطیف، سرشار است از مضامین زیبا در تغزل و عشق و حکمت و آداب نفس و هم فضایل و سیرت و خصایل نبوی. ابیاتی از آن چندان معروف است که بر منابر می خوانند و در جراید نقل می کنند.

گفته اند که بوصیری به بیماری فلج گرفتار شد. این قصیده را ساخت و به پیامبر اکرم (ص) توسل جست. به خواب دید که جامه و بردی بر وی انداختند. بیدار شد، دید شفا یافته است. و از اینجا قصیده را، (برده) نام کردند. واقعه را از زبان خود شاعر چنین آورده اند: «اتفق ان اصابنی فالج ابطل نصفی. ففکرت قصیدتی هذه (البرده) فعملتها و استشفعت الی الله تعالی فی ان یعا فینی، وکررت انشادها و بکیت و دعوت و توسلت و نمت. فرایت البنی، صلی الله علیه وسلم (فی المنام) فسسح علی و جعی بیده المبارکه. والقی علی برده، فانتهت و و جدت فی نهضه و خرجت من بیتی.»

این قصیده، 162 بیت دارد، چنانکه در «کشف الظنون» آمده است، و در «البرده المشطر» فضل الله انصاری از هری حلبی. اما در تخمیس محمدرضا ابن شیخ احمد نحوی که ذکر آن می آید 160 بیت است، و در مجموعه ای خطی، در کتابخانه مجلس سنا 166 بیت، و در «تاریخ الادب العربی» شماره ابیات آن 180، ذکر شده است.
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نام اصلی قصیده «الکواب الدریه فی مدح خیر البریه» است. این قصیده به جهت اسلوب و مضمون، اهمیت ویژه ای یافته است، تا جایی که برخی برای خواندن و قرائت آن شروط و آدابی قرارداده اند و از باب حرمت گزاری به بارگاه بلند جایگاه پیامبر اکرم (ص) این قصیده را سخت حرمت هشته اند.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 237-239

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ستایش پیامبر اکرم شعر برده بوصیری


قصیده برده در ثنای پیامبر اکرم

قصیده برده با نام اصلی الکواب الدریه فی مدح خیر الویه قصیده ای بلند است که در مدح ستایش پیامبر اکرم اسلام؛ حضرت محمد (ص) سروده است در اینجا 50 بیت اول این قصیده را با متن عربی آن ذکر می کنیم.

امن تذکر جیران بذی سلم *** مزجت دمعا جری من مقله بذم

ام هبت الریح من تلقاء کاظمه *** و اومض البرق فی الظماء من اظم

فما لعینیک ان قلت اکففا همتا *** و ما لقلبک ان قلت استفق یهم

ایسب الطب ان الحب منکتم *** ما بین منسجم منه و مضطرم

لولا الهوی لم ترق دمعا علی طلل *** و لا ارقت لذکر البان العلم

فکیف تنکر حبا بعد ما شهدت *** به علیک عدول الدمع و السقم

نعم سری طیف من اهوی فارقنی *** و الحب یعترض اللذات بالالم

یالائمی فی الهوی العذری معذره *** منی الیک و لوانصفت لم تلم

عدتک حالی لاسری بمستتر *** عن الوشاه و لادائی بمنحسم

محصتنی النصح لکن لست اسمعه *** ان المحب عن العذال فی صمم
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انی اتهمت نصیح الشیب فی عذل *** و الشیب ابعد فی نصح عن التهم

فان امارنی بالسوء ما اتعظت *** من جهلها بنذیر الشیب و الهرم

و لا اعدت من الفعل الجمیل قری *** ضیف الم براسی غشیر محتشم

من لی برد جماح من غوایتها *** کما یرد جماح الخیل باللجم

فلاترم بالمعاصی کسر شهو تها *** آن الطعام یقوی شهوه النهم

و النفس مالطفل ان ترضعه شب علی *** حب الرضاع و ان تفطمه ینفطم

فاصرف هواها و حاذر ان تولیه *** ان الهوی ما تولی یصم او یصم

وراعها و هی فی الا عمال سائمه *** و ان هی استحلت المرعی فلاتسم

کم حسنت لذه للمرء قاتله *** من حیث لم یدر ان السم فی الدسم

و استفرغ الدمع من عین قد امتلات *** من المحارم و الزم حمیه الندم

و خالف النفس و الشیطان و اعصهما *** و ان هما محضاک النصح فاتهم

امر تک الخیر لکن ما ائتمرت به *** و ما استقمت فما قولی لک استقم

و لا تزودت قبل الموت نافله *** و لم اصل سوی ضضی و لم اشم

ظلمت سنه من اجبی الظلام الی *** ان اشتکت قد ماه الظر من ورم

وشد من شغب احشاء فطوی *** تحت الحجباره کشحا مترف الادم

و راودته الجبال الشم عن ذهب *** عن نفسه فاراها ایما شمم

و اکدت زهده فیها ضرورته *** ان الضروره لا تعدو علی العصم

و کیف تدعو الی الدنیا ضروره من *** لولاه لم تخرج الدنیا من العدم
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محمد سید الکو نین و الثقلین *** و الفریقین من عرب و من عجم

نبینا الامر الناهی فلا احد *** ابرفی قول لامنه و لا نعم

هو الحبیب الذی ترجی شفاعته *** لکل هول من الاهوال مقتحم

دعا الی الله ی فالمستمسکون به *** مستمسکون بحبل غیر منفصم

فاق النبیین فی خلق و فی خلق *** و لم یوانوه فی علم و لا کرم

و کلهم من رسول الله ملتمس *** غرفا من البحر او رشقا من الدیم

و واقفون لدیه عند حد هم *** من نقطه العلم او من شکله الحکم

فهو الذی تم معناه و صورته *** ثم اصطفاه حبیبا باری ء النسم

منزه من شریک فی محاسنه *** فجوهر الحسن فیه غیر منقسم

دع ما ادعته النصاری فی نبیهم *** و احکم بما شئت مدحا فیه و احتکم

و انسب الی ذاته ما شئت من شرف *** و انسب الی قدره ما شئت من عظم

فان فضل رسول الله لیس له *** حد فیعرب عنه ناطق بفم

لو ناسبت قدره ایاته عظما آ *** حیی اسمه حین یدعی دارس الرمم

لم یمتحنا بما تعیا العقول به *** حرصا علینا فلم نرتب و لم نهم

اعیا الوری فهم معناه فلیس یری *** فی القرب و البعد فیه غیر منفحم

کالشمس تظهر للعینین من بعد *** صغیره و تکل الطرف من امم

و کیف یدرک فی الدنیا حقیقته *** قوم نیام تسلوا عنه بالحلم

فملبغ العلم فیه انه بشر *** و انه خیر خلق الله کلهم
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و کل ای اتی الرسل الکرام بها *** فانها اتصلت من نوره بهم

فانه شمس فضل هم کو اکبها *** یظهرن انوارها للناس فی الظلم

اکرم بخلق نبی زانه خلق *** بالحسن مشتمل بالبشر متسم

کالزهر فی ترف و البدری فی شرف *** و البحر فی کرم و الدهر فی همم

ترجمه فارسی قصیده

1- آیا از یاد کردن دوستان مجاور سرزمین های سلم زار، اینسان اشک خونین فرو می باری؟

2- یا از دامنه کوهساران پیرامون «کاظمه» نسیمی آشنا وزیده است و از قله کوه «اضم»، درخشی در دل تاریکی ها تابیدن گرفته است؟

3- چیست که تا می گوییم: گریه مکن! اشک تو از دویده فرو می بارد، و تا می گویم: یکی به خود آی! دل تو شیدا و بیخود می گردد؟

4- آیا عاشق چنین می پندارد که در میان اشک ریزان و آه سوزان، راز عشق پنهان خواهد ماند؟

5- اگر تو عاشق نبودی، نه اشکی بر نشانه های خانه دوست می ریختی و نه با یاد درختان «بان» و کوهسار «علم» شب تا سپیده، بیدار می ماندی؟

6- تو چه سان عشق انکار می کنی، با وجود گواهی دادن و شاهد عادل: اشک و درد؟

7- آری (چنین است، من عاشقم)، شب هنگام خیال دوست مرا به خواب آمد و خواب از من بربود. و این عشق است که لذت های خود را با درد در می آمیزد.

8- ای نکوهش گر! که بر این عشق پاکم می نکوهی، پوزش مرا بپذیر! تو اگر دادگرانه می نگریستی نکوهش نمی کردی.
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9- الاهی، تو نیز همچنان من گرفتار شوی! من، که نه رازم پوشیده است نزد غمازان، و نه دردم را دارویی است نزد طبیبان.

10- تو مرا از سر اخلاص پند دادی؟ لیکن من گوش پند نیوش ندارم، عاشق و پند نیوشی!

11- من چنانم که پندآموز پیری را نیز نامشفق خواندم، با اینکه پیری نصیحتگری است که به هیچ گونه او را متهم نتوان ساخت.

12- نفس اماره من (از سر نادانی) موی سپید بیم دهنده را نیز به چیزی نگرفت!

13- و از کار نیک برای پذیرایی مهمان ناخوانده (موی سپید) که بر سرم فرود آمده است، هیچ چیز به دست نکرد.

14- آیا کسی هست که نفس سرکش مرا از گمراهی باز راند، همان گونه که اسبان سرکش را با لگام، باز می رانند؟

15- مخواه که با ارتکاب معصیت، خواهانی و شهوت نفس را بشکنی و آرام سازی نه، هرگز! زیرا که خوراک اشتهای زیاده خوار را افزون می کند.

16- نفس انسان مانند طفل شیرخوار است، اگر او را همواره شیر دهی بر این عادت بزرگ شود، و اگر از شیر باز گیری باز گرفته گردد.

17- پس، نفس را از هوای خویش باز دار، و مهل تا او فرمانروا باشد! هوا اگر فرمان راند، یا آدمی را هلاک سازد یا دامن او را به ننگ بیالاید.

18- تو چونان چوپانی که دیده بان گله ای در حال چراست دیده بان نفس خویش، که سرگرم اعمال خود است، باش. و چون چرا گاهی (کاری از کارهای خویش) را خوش یافت، یله اش مساز!
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اینک بنگریم که چگونه قرآن کریم به این سمبل ارج نهاده و انسان ها را برانگیخته است که به سوی آن رو کنند. از سویی، انسانها را فراخوانده که گرداگرد این سمبل بگردند و آن را تقدیس کنند: «ولیطوفوا بالبیت العتیق؛ پس آنگاه باید گرد این خانه آزاد طواف کنند» (حج/ 29). و از سوی دیگر به انسانها دستور داده است که در زندگی خود به سوی مسجدی توجه داشته باشند که بیت عتیق در آن جای دارد: «و حیثما کنتم فولوا وجوهکم شطره؛ هرجا که هستید، به سوی کعبه رو کنید» (بقره/ 150). در کنار این رویکرد همیشگی به سوی کعبه، بسیاری از کارهای انسان نیز به آن سمبل آزادی ارتباط دارد و برخی از کارهای بسیار ارجمند همانند نمازگزاردن، باید به سوی بیت عتیق انجام شوند. برخی از آنها، مانند تلاوت قرآن کریم، بهتر است رو به این سمبل انجام گردند. و به طور متقابل، کارهای ناشایست نیز گاه حتما نباید بدان سو برگزار شوند و گاه ناپسند است که چنین انجام گیرند. پس همگان در طول زندگی خویش به گونه ای با این بیت آزاد ارتباطی تنگاتنگ دارند. تا در لحظه واپسین حضور در سراچه خاک، باز باید روی به سوی همان خانه کنیم. این توجه ژرف به بیت عتیق و پاس داشتن از کیان آن، بدین معناست که انسان مسلمان باید همواره از حیات آزاد خود پاسداری کند و هرگز آزادی آسمانی خود را فدای افسون های بندافکن خاک نسازد. و پیداست که از برجسته ترن این افسون ها، اندیشه های گاه زیبا و شگفت آور بشری اند که در پیکره قوانین و تعالیم مکاتب اخلاقی و فلسفی و حقوقی و سیاسی جلوه می کنند و گروهی را در پی خود به این سو و آن سو می کشانند.
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19- این نفس چه بسیار شهوت ها و لذت های نابودکننده را در دیدگان آدمی نیکو می سازد، از آنجا که انسان از این غافل است که زهر را همیشه در خوراک چرب و شیرین تعبیه می کنند.

20- از این چشم مملو از گناه اشکی بیفشان، و زان پس در آستانه پرهیز و پشیمانی نشین.

21- با نفس و شیطان در بیفت و آنان را نافرمانی کن، و اگر از در نصیحت گویی و دلسوزی در آمدند، راستگوشان مپندار!

22- من تو را فرمودم که کار نیک کن و خویشتن نکردم. من که خود استوار نرفته ام چگونه به تو می گویم: استوار رو.

23- من پیش از فرا رسیدن مرگ، هیچ عمل نیک و مستحبی نکردم، تنها همان نماز واجب را خواندم و همان روزه واجب را گرفتم

24- من ستم کردم، ستم به تعلیمات و سنت راهبری که شب های تار و سیاه را به عبادت و نماز زنده می داشت، او که آنقدر به عبادت خدای ایستاد تا پاهایش بیاماسید.

25- پیشوایی که به هنگام گرسنگی، سنگ بر شکم می بست و پهلوهای مبارک خود را بدینگونه می آزرد.

26- در همان حال، کوه های افراشته زرین، خویشتن در چشم او می آراستند (تا دل او را به خود کشند) و او را به آنها نشان می داد که چگونه در برابر قله همت او آن قله ساران پستند و ناچیز.

27- و اینهمه با وجود نیاز بود، لیکن نیاز او همواره زهد و چشم پوشی او را نمایان تر می ساخت. آری دست نیاز، دامان والای مقام عصمت را لمس کردن نمی یازد.
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28- چسان نیاز مادی، می تواند آن کس را به دنیا بگرواند که اگر او نبود دنیا نیز نبود:

29- محمد، سرور دو جهان سرور انسان و پریان، سرور عربان و دیگر خلق ها و مردمان

30- پیامبر ما، خداوند امر و خداوند نهی، آن که هیچ کس دیگر چون او، به «آری و نه» خویش وفادار نماند.

31- او حبیب خداست، اوست که همگان به هنگام افتادن بیم ها و هراس های بزرگ (در قیامت)، چشم شفاعت به او دارند.

32- محمد (ص) جهانین را به دین خود دعوت کرد، آنان که چنگ در دامان وی زده اند به ریسمانی آویخته اند که هیچ گاه نگسلد.

33- محمد، در سرشت و در خوی و در خصلت، بر همه پیامبران برتری یافت، و آنان (با عظمت مقام پیامبری که داشتند) هیچ گاه در دانش و بخشش و بزرگواری به او نزدیک نیز نتوانستند گشت.

34- دست در خواست آنان همه به سوی بارگاه بلند پیامبر اکرم، رسول خدا، همواره دراز است، تا کفی آب از این دریا بنوشند یا لبی از این باران رحمت پیوسته بار تر سازند

35- آنان همه، در بارگاه او، در جای خویش، ایستاده اند، با علمی چونان نقطه ای در برابر علم تمام، یا چونان حرکتی و اعرابی در برابر کتاب حکمت.

36- تنها اوست آن کس که سیرت و صورت وی به حد تمام و کمال رسید، و سپس آفریننده جان ها و تن ها او را به دوستی خویش برگزید.

37- او برتر از آن است که در خوبی ها و زیبایی ها انباز او گردد، چه گوهر والای زیبایی همه در او و از آن اوست.
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38- آنچه را مسیحیان درباره پیامبر خویش می گویند (که عیسی خدا یا جزئی از خداست، که کفر است) واگذار، این را و آن، سپس هرگونه ثنایی و ستایشی را درباره پیامبر بر زبان آر و روا دار.

39- هر شرف و بزرگی را به ذات او نسبت ده، و هر عظمت و والایی را از آن مقام او دان

40- چرا؟....چون فضیلت و برتری پیامبر خدا، پایانی ندارد تا گوینده ای بتواند به نیروی سخن مدایح او را تا پایان باز گوید.

41- اگر قرار بود که نشانه ها و معجزاتی که از پیامبر سر زده است همه در حد مقام او باشد، نام «محمد» را چون بر استخوان های پوسیده مردگان می خواندی، همه زنده می شدند و جان می یافتند

42- او در دین و احکام خویش، ما را با چیزهایی که خردها در آن در می مانند نیازمود، (و ما را پیش از توانایی عقل و تن تکلیفی نکرد) زیرا حریصانه هدایت و سعادت ما را می خواست. این بود که ما نیز نه به شک در افتادیم و نه سرگردان شدیم

43- مردمان، حقیقت وجودی او را نیارستند شناخت، از این رو نزدیکان به او و دوران از او، همه و همه، در برابر او (و کرامات و تعلیمات او) لب فرو بسته ماندند.

44- مانند خورشید، که از دور چونان جرمی کوچک دیده می شود و از نزدیک چشم را خیره می سازد.

45- چگونه مردمان می توانستند «حقیقت محمدی» را در این جهان درک کنند، مردمانی که از او و حقیقت او، بیش از رویایی نتوانستند دید.
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46- نهایت علم و آگاهی ما درباره او این است: او بشر بود و بهترین همه خلق خدا

47- همه معجزاتی که پیامبران بزرگوار آوردند، ازفروغ معنویت و نور ازلی «محمد» به آنان رسید.

48- پیامبر آن خورشید سرشار و نوربار بود و پیامبران دیگر همه چونان ستارگان که فروغ تابناک او را در تاریکی ها برای مردمان منعکس ساختند.

49- بزرگوار سیرت پیامبری که صورتی زیبا بدان جلوه بخشید، صورتی آیینه حسن و آیت خوشرویی و خندانی

50- چونان شکوفه نوگشاده در لطافت، چونان ماه شب چهارده در رخشندگی و عظمت، چونان دریا در بخشندگی وکرامت، و چونان روزگار در علو همت.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 240-245

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر ستایش پیامبر اکرم برده بوصیری


شعر شبلی شمیل در مدح پیامبر اکرم

از جمله مدایح نبوی شعر شبلی شمیل است. زرکلی گوید: شبلی بن ابراهیم شمیل (126-1335 ه_.ق) طبیب محققی است که همچون فیلسوفان می زیست و می اندیشید. در دانشگاه امریکایی بیروت درس خواند. یک چند در اروپا زندگی کرد، سپس به مصر آمد و در اسکندریه مقیم شد. بعد به طنطار رفت. بعد به قاهره آمد. وی «مجله الشفا» را در سالهای 1886-1890 منتشر می کرد. از آثار اوست: «فلسفه النشوء و الاتقاء» و «مجموعه مقالات».

شبلی شمیل، از نظر مذهبی مسیحی بود و از نظر فرهنگ جدید، متمایل به نظریه تکامل. از اهمیت شبلی شمیل است این سخن درباره مقام امام علی بن ابیطالب: «الامام علی بن ابی طالب، عظیم العظما، نسخه مفرده لم یرلها الشرق و لا الغرب صوره طبق الاصل، لاقدیما و لا حدیثا؛ امام علی بن ابیطالب، بزرگ بزرگان است. او یکتا نسخه ای است که خاور و باختر، در گذشته و حال، صورت دیگری از آن، که مطابق با اصل باشد، به خود ندیده است.» و اما شعر او در ثنای پیامبر اکرم (ص) و قرآن کریم:
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انی و ان اک قد کفرت بدینه *** هل اکفرن بمحکم الایات

او ماحوت فی ناصع الالفاظ من *** حکم روادع للهوی و عظات

و شرائع لوانهم عقلوا بها *** ما قید العمران بالعادات

نعم المدبر و الحکیم و انه *** رب الفصاحه مصطفی الکلمات

رجل الحجا رجل السیاسه و الدها *** بطل حلیف النصر و الغارات

ببلاغه القرآن قد غلب النهی *** و بسیفه انحی علی الهامات

من دونه الابطال من کل الوری *** من غائب او حاضر او آت

من اگر چه مسلمان نیستم، آیا می توانم به آیات محکم قرآن کفر ورزم؟

یا به پندها و اندرزهایی که در آن آیات آمده است، همه باز دارنده نفس از هوی و هوس، همه در لباس شکوهمندترین واژه ها.

یا به قوانینی که اگر مردمان آن قوانین را درک می کردند، برای تحقق بخشیدن به عمران و تمدن جهان، همه آینن ها و سنت ها را، جز تعالیم اسلام، به دور می ریختند.

محمد بهترین چاره سازان (درد بشر) و بهترین فرزانگان بود، او خداوند فصاحت بود، و گوینده گزیده ترین سخنان.

محمد یگانه مرد خرد و کشور داری و هوشمندی بود، قهرمانی هم پیمان با پیروزی و تاراج سپاه کفر.

محمد با لغات قرآن، بر همه خردها چیره گشت؛ و سرهای دشمنان معنویات انسانی را زیر سایه شمشیر گرفت.

قهرمانی تاریخ بشر، چه گذشتگان، چه اکنونیان و چه آیندگان، همه و همه، در پایه ای فروتر از پایه محمد جای دارند.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 250-252
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کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب مسیحیت شبلی شمیل ستایش پیامبر اکرم شعر


قصیده ابن ابی الحدید در مدح حضرت علی علیه السلام

عزالدین عبدالحمید ابن ابی الحدید مداثنی بغدادی، عالم و متکلم و متفکر و ادیب و مورخ و شاعر، شارح معروف «نهج البلاغه». وی در ستایش پیامبر اکرم و علی بن ابیطالب، هفت قصیده غرا سروده است که به «السبع العلویات» معروف است و بارها چاپ شده است، قصیده ششم عینیه است در مدح امام علی (ع) که در 80 بیت سروده شده است که در اینجا 40 بیت از آن آورده می شود. از مجموعه «الروضه المختاره» چاپ دمشق:

قد قلت للبرق الذی شق الدجی *** فکان زنجیا هناک یجدع

یا برق ان جنت الغری فقل له: *** اتراک تعلم من بارضک مودع

فیک ابن عمران الکلیم و بعده *** عیسی یقفیه و احمد یتبع

بل فیک جبریل و میکال و ا... *** و افیل و الملا المقدس اجمع

بل فیک نور الله جل جلاله *** لذوی البصائر یستشف و یلمع

فیک الامام المرتضی فیک ال *** وصی المجتبی فیک البطین الانزع

الضارب الهامی المقنع فی الوغی *** بالخوف للبهم الکماه یقنع

و المترع الحوض المدعدع حیث لا *** واد یفیض ولا قلیب یترع

و مبدد الابطال حیث تالبوا *** و مفرق الاحزاب حیث تجمعوا

و الحبر یصدع بالمواعظ خاشعا *** حتی تکاد لها القلوب تصدع

زهد المسیح و فتکه الدهر الذی *** اودی بها کسری و فوز تببع

هذا ضمیر العالم الموجود عن *** عدم وسر وجوده المستودع

هذی الامانه لا یقوم بحملها *** خلفاء هابطه و اطلس ارفع
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تابی الجبال الشم عن تقلیدها *** و تضنج تیهاء و تشفق برقشع

هذا هو النور الذی عذ باته *** کانت بجبهه آدم تتطلع

و شهاب موسی حیث اظلم لیله *** رفعت له لاالاوه تتشعشع

یامن له ردت زکاهء و لم یفز *** ببظیرها من قبل الا یو شع

یا هازم الاحزاب لا یثنیه عن *** خوض الحمام مد جج و مدرع

یاقالع الباب الذی عن هزها *** عجزت اکف اربعون و اربع

لولا حدوثک قلت: انک جاعل ال *** ارواح فی الاشباح و المستنزع

لولا مماتک قلت: انک باسط ال *** ارزاق تقدر فی العطاء و توسع

ماالعالم العلوی الا تربه *** فیها لجثتک الشریفه مضجع

ماالدهر الا عبدک القن الذی *** بنفوذ امرک فی البریه مولع

انا فی مدیحک الکن لااهتدی *** و انا الخطیب الهبرزی المصقع

اقول فیک: سمیدع کلاولا *** حاشا لمثتلک ان یقال: سمیدع

بل انت فی یوم القیامه حاکم *** فی العالمین وشافع ومشفع

و الله لو لا حیدر ما کانت ال *** دنیا و لا جمع البر یه مجمع

من اجله خلق الزمان وضو ئت *** شهب کنسن و جن لیل ادرع

علم الغوب الیه غیر مدافع *** و الصبح ابیض مسفر لا ید فع

و الیه فی یوم المعاد حسابنا *** و هو الملاذ لنا غدا و المفزع

یامن له فی ارض قلبی منزل *** نعم المراد الرحب والمستربع

اهواک حتی فی حشاشه مهجتی *** نارتشب علی هواک و تلذع

و تکاد نفسی ان تذوب صبابه *** خلقا و طبعا لا کمن یتطبع

ص: 11478





و رایت دین الاعتزال و اننی *** اهوی لاجلک کل من یتشییع

و لقد علمت بانه لا بد من *** مهدیکم و لیومه اتوقع

یحمیه من جندالاله کتائب *** کالیم اقبل زاخرا یتدفع

فیها لال ابی الحدید صوارم *** مشهوره ورماخ خط شرع

و رجال موت مقدمون کانهم *** اسد العرین الربد لا تتکعکع

و لقد بکیت لقتل آل محمد *** بالطف حتی کل عضو مد مع

تالله انسی الحسین و شلوه *** تحت السنابک بالعراء موزع

*

1- به آذرخشی که، شب هنگام؛ در درون تاریکی ها درخشید، چونان که زنگیی را بینی بریده باشند و خون برچهره اش دویده باشد، گفتم:

2- ای آذرخش! اگر به سرزمین غری (نجف) رسیدی بگوی: ای زمین نجف! آیا می دانی چه کسی در دل تو به خاک سپرده شده است؟

3- در دل تو موسای کلیم جای گرفته است و عیسای مسیح و احمد مرسل

4- در دل تو جبرئیل و میکائیل و اسرافیل جای گرفته اند، بلکه همه عالم ملکوت

5- در اینجا نور خدای (عزوجل) جای گرفته است، آن نور که مردمان بینا دل فروغ و درخشش آن را توانند دید.

6- ای زمین نجف! امام برگزیده، مرتضی و وصی منتخب در دل تو جای دارد، همان عالم سرشار از عالم و موحد بری از شائبه شرک

7- آن کس که در پهنه های کارزاران، غرقه در سلاح، بر تارک دلاوران تیغ می آموخت و آن شجاعان دلیر را در پوششی از هراس و بیم غرق می ساخت.

8- آن کس که (برای سپاه اسلام) آن حوض پر از آب کرد (صخره از روی چشمه ای جوشان بر گرفت) جایی که نه رودی می گذشت و نه چاهی آب داشت
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9- آن کس که پراکنده پهلوانان بود، هر جا که (در برابر اسلام) گرد می گشتند و بر هم زننده گروه ها و احزاب مشرکان بود، هر جا و هرگونه که فراهم آمدند

10- آن عالم بزرگ دین که، با خشوع در برابر خداوند، مردم را با سخنان راستین موعظه می کرد، آن سان که دل ها از جای کنده می شد.

11- زهد عیسای مسیح و بی باکی روزگار (این دو صفت شد) هر دو در او جمع بود، آن بی باکی و ناگاه گیری که انوشیروان را به دست فنا سپرد، و تبع را

12- این مرد (که در خاک نجف خفته است) وجدان جهان هستی است و سر نهایی وجود عالم است.

13- این همان «امانت» است که صخره های عظیم فردین (کوهها) و آسمان بلند برین، قبول آن نتوانستند کرد.

14- این، آن «امانت» است که کوه های سر برافراشته از پذیرفتن آن تن زدند، و هامونها در برابر عظمت آن فریاد کردند، و آسمان ها هراسیدند.

15- این، همان نور خدایی است که اشعه آن در پیشانی آدم صفی می درخشید

16- این، همان آتش موسی است که در شب هنگامی تاریک تاریک بدرخشید و راه را برای موسی روشن ساخت.

17- ای کسی که خورشید برای تو (پس ازعصر) به پهنه آسمان بازگشت! (معجزه ای که در میان امت های پیشین تنها «یوشع بن نون» بدان مکرم گشته بود.)

18- ای در هم شکننده احزاب و انبوهان جنگاوران، که در معرکه کارزار خویشتن در گرداب مرگ می افکندی و به دلاوران غرقه در سلاح پشت نمی کردی
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19- ای کننده در خیبر، آن در چهل مرد از تکان دادن آن نیز ناتوان بودند.

20- اگر مخلوق نبودی، می گفتم: تویی بخشنده روح وگیرنده جان

21- اگر نمرده بودی، می گفتم: تویی روزی دهنده مردمان و تعیین کننده سرنوشت همگان

22- عالم اعلای ملکوت، همان تربت پاکی است که بدان گرامی تو در آن جای گرفته است.

23-روزگار همان بنده زر خرید تو است که (به فرمان خدا) می کوشد تا امر تو را در میان مخلوق جاری سازد

24- زبان من از ذکر ثناها و ستایش های تو الکن است، با اینکه من همان سخنور سخن پرداز زبر دستم

25- یا در مدح تو بگویم: تو «سروری» نه، نه، کلمه «سرور» کوچکتر از آن است که برای تو مدح باشد!

26- تویی حاکم روز قیامت، در میان خلق اولین و آخرین، تویی شفیع پذیرفته شفاعت

27- به خدا سوگند، اگر «حیدر» نبود، نه دنیا و نه خلق دنیا هیچ یک نبودند

28- زمان، برای او آفریده شد، ستارگان شبرو برای او روشن گشتند و شب و سپیده برای او پدید آمدند.

29- او عالم به غیب است، بی هیچ انکاری چنانکه صبح روشن را نتوان انکار کرد

30- در روز رستاخیز حساب ما با اوست، در فردای قیامت پناه و پناهگاه همگان است

31- ای کسی که بر سرزمین قلب من حکومت می کنی! این عرصه برای تاخت و تاز عشق تو عرصه ای فراخ و درخور است.

32- من عاشق توام، عاشقی که آتش سرکش عشق در جانش شعله می کشد و سر تا پایش را می سوزاند
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من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 194-195

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان آزادی کعبه تربیت جامعه اسلامی


عدل و قلمرو نیروهای انسان

گروهی از بزرگان به تشریح عدل در اوصاف نفسانی و نیروهای انسان پرداخته اند. آنان بر پایه متواترات و تجارب و مشاهدات خود و دیگران، به این نتیجه رسیده اند که نیروهای انسان را می توان در سه بخش دسته بندی کرد که اگرچه با یکدیگر بی رابطه نیستند، لیکن مرز هر یک از دیگری جداست. بخش نخست، نیروی اندیشه ای و علمی انسان است. بخش دوم عبارت است از نیروی جذبه و کشش؛ و بخش سوم، نیروی دفع و رانش است. بر اساس این تقسیم، نیروهای انسان از این سه دسته تجاوز نمی کنند، زیرا هر یک از شئون انسان از دو حال خارج نیست: یا مربوط به ادراک و تعقل است که به بخش نخست ارتباط دارد؛ و یا به عمل و کردار مربوط است که دو بخش دیگر را شامل می گردد. هر یک از این سه نیرو دارای سه مرحله تفریط، میانه، و افراط اند. نیروی ادراک و فهم گاهی در مرحله تفریط است. در این حال، فرد را کندذهن می نامند. گاه این نیرو در مرحله افراط است که دارنده خود را به جربزه و تیزذهنی متصف می سازد. اگر این نیرو در مرحله میانه باشد، بدان معناست که فرد در حالت تعادل نیروی اندیشه به سر می برد و هر مطلب را به جای خود درک می کند؛ نه در فهم مسائل دچار تاخیر می شود و نه از حد لازم پیش می افتد، یعنی بی هنگام از این شاخ بدان شاخ پرنمی کشد. همین حالت افراط، یعنی درک پیش از هنگام و جولان نابجای ذهن را جربزه نامیده اند. همانگونه که یک فرد کندذهن به جایی نمی رسد، انسان دارای جربزه نیز به توفیق دست نمی یابد. اما آن که نیروی ذهنی اش متعادل باشد، تنها مطالب برهانی و اصیل را می پذیرد و از آن پس، سخت از آن حمایت می کند و به سادگی از آن دست نمی کشد. کسی که دارای چنین نیرویی باشد و از این لحاظ در حال عدل و اعتدال به سر برد حکیم نام دارد؛ و این هسته مرکزی اندیشه را حکمت می نامند که غیر از حکمت به معنای مطلق علم یا علم معهود فلسفی است و در کنار کلام و عرفان قرار می گیرد.
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33- الان و یک دم است که جان من در این عشق و آرزمندی ذوب گردد، عشقی برخاسته از نهاد جان، نه خون عشق آن کسان که خویشتن به عاشقی می زنند.

34- منم معتزلی، اما به خاطر عشق تو، به همه شیعیان تو نیز عشق می ورزم.

35- من می دانم که ناگزیر فرزنده تو «مهدی» ظهور خواهد کرد، من همواره در آرزوی رسیدن آن روزم

36- آن که روز که مهدی درآید، سپاه خدا (دسته دسته) به یاری او شتابند، و او و سپاهش چونان دریای خروشان دمان به سوی جامعه بشری سرازیر شوند.

37- امیدوارم، در آن روز، از خاندان ابی الحدید نیز در میان لشکر مهدی، شمشیر زنان و نیزه گزارانی چند به هم رسند.

38- مردانی با مرگ پیمان بسته و پیشگامانی دست از جان شسته و شیرانی چونان شیران بیشه ترس ناشناخته

39- من برای کشته شدن فرزندان پیامبر در صحنه خونین عاشورا نیز اشک ها ریخته ام، آن سان که گویی هر عضو از اعضای من چشمی شده است اشک افشان

40- به خدا قسم نمی توانم «حسین» را فراموش کنم و پیکر پاره پاره او را در زیر سم اسبان در دامن بیابان....

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 284-291

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ابن ابی الحدید ستایش امام علی (ع) پیامبر اکرم شعر


شعر صلاح الصاوی در ثنای حضرت مهدی

شاعران مسلمان همواره در اوصاف و مقام ارجمند حضرت قائم (ع) شعرها سروده اند، یکی از این شعرا، هنرمند و ادیب مصری استاد صلاح الصاوی است که شعر زیر از او می باشد:
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«امل الحیاه» 

جددت افراحی علی ذکر اکا *** آیان یا روح الزمان اراکا؟!

یا حاضرا فی کل نبضه خافق *** یا غائبا اعیی النهی ادراکا!!

و مقلب الایام بین بنانه *** عن ساعه تهب الوجود سناکا

فاذاضمیر الکون فیک مجسم *** تصغی الیک عیونه و تراکا

و اذا الزمان بلیله و نهاره *** واذا الحیاه بهاهنا و هناکا

کون جدید بالعداله قائم *** السیف سیفک و اللواء لواکا

*

العشق دالیه لها فی کل آن *** برغم متفتح بهو اکا

و الحسن یستوحی السوال من السوال *** کانما نصب الجمال شباکا

مراوابه قبلا....فکیف تدللوا؟! *** تخذوا العصا سببا الی نجوا کا

کانت قصاراهم «بلی» و لتطمئن *** قلوبهم، و سکرت فیک کذاکا

دعنی اثنی الکاس فیک و لاتلم *** ظما تطفل و اسقفی ریاکا عقوا

اذا قلبت وجهی سائلا *** عنک الضحی و اللیل و الافلاکا

والشمس حین غیابها و وجوعها *** و الجفن عن رویاه، عل رآکا

و شقائق الوجنات کیف تلهبت *** فلعها سکری بخمر بها کا

و الریم عل عیونه قدطا لعتک *** سحرتها، فتکحلت برواکا

و تاود الطرر الملاح فربما *** ذهلت عن الانسام حین لقاکا

و الوردشب شبابه و عبیره *** فلعل عطر الورد نفح شذاکا

و البلبل السکران فی ترجیعه *** فلعل صوره لحنه نغیاکا

و الجدول الر تیل زغرد للحیاه *** لعل سر الماء بعض هواکا

و الطفل یعبر کان ملاکا

فاذاک سر الروح فی اشکالها *** کملت هیاکلها امام سنا کا!!

اما العقول....فانها لضلا لها *** لم تلق من شرک الشکوک فکاکا!!
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بنیت علی الاضداد فهی ملاعب ال *** حرباء، لونها الغرور و حاکا

سکری، تفیق وثم تسکر ثانیا *** والعقل فیما بین ذاک و ذاکا

فاذلها الطین الخبیث لشهوه *** و اقتادها بجحیمها افاکا

فالعقل، نفس العقل، قد ملا الحیاه *** مظالما و مجائعا و هلاکا

لم یسترح للادمیه شرعه *** فتقلد الغایات و الاسماکا

فترکت غاربه لحبل غروره 

فی غیبه کبری اراها فی الحقیر *** مه جذبه للفکر نحو سماکا

و ترکته متکففا بشروره *** ماقام منه او استفاق اتاکا

فی رجعه عظمی اراهافی الحقی *** مه رجعه للعقل تحت لواکا

*

و هنا یفیض الخیر من یمناکا *** وسنا السلام یفیض من یسراکا

فاذا النفوس بلابل فی روض حب *** نضدته للخلود یداکا

واذا العقول جمیها حب و نور *** تشجملی فی راحتیک رضاکا

هذا الذی اعیی العقول جمیعها *** و استوجب الالحاد و الاشراکا

حققته فی جنه یحظی بها *** من مد کفا صادقا لولاکا

*

حاشی ینال الهجرمنی ...انما *** طول الغیاب یعذب النساکا

فالوعد، سجن الصب یفترش الصننی

و عقارب الساعات تقضم عمره *** فیدق اجراس الرجاء فتاکا

یا ساعه الافراج... من فرج لنا *** یبلی الحنین القاتل السفاکا؟!

دارت طوحین انتظارک بالقواب *** فمن لطحن الکاظمین سواکا؟؟!!

*

انالا الوم العین یدغل دمعها *** وینوح شوق جناحها بدعاکا

لکن الوم البین عودها الاسی *** حتی استبد السم فی مضناکا

علل تروح و غیرها تاتی و اخذ *** ری مزمنات مالها الاکا

تراه ....کیف؟! مصفدا بسقامه *** لا یستطیع تنفسا و حراکا
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الا بدائد کبده: کلما و دم *** ما قانیا، یشکو الیک جفاکا

*

و کماتری جهد المقل و حسبنا *** شرف القلیل علی الکثیر نداکا

قد اوقد العشاق من ارواحهم *** شمعا یضییء لهم بلیل نواکا

و تهافتت زمر الفراش الی السنا *** حضنت علی شعل المنی معناکا

فانظر الینا ساقیا او شاربا *** او حانه سکری علی نجواکا

نحوا انتظار العارفین المومنین *** و ننتشی بالعهد عهد فداکا

جددت افراحی علی ذکراکا *** ایان یا امل الحیاه اراکا؟!!

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- ادبیات و تعهد در اسلام- صفحه 334-340

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر ستایش امام مهدی (عج) صلاح الصاوی


اشعار شاعران عرب در مدح امام صادق (ع)

برخی از شعرای عرب در مدح و ستایش امام صادق (ع)، اشعاری سروده اند که ارادت خود را به پیشگاه آن امام همام بیان می دارند، ازجمله: اسماعیل بن محمد بن یزید معروف به سید حمیری (105-173 ه.ق)

أیا راکبا نحو المدینه جسره *** غذافره یطوی بها کل سبسب

اذا ما هداک الله عاینت جعفرا *** فقل لولی الله و ابن المهذب

الا یا امین الله و ابن امینه *** اتوب الی الرحمن ثم تأوبی

ای که برشتر سخت اندام که بیابان با آن در نوردیده می شود سواری، و مدینه را پیش رو داری!

چون خدایت راهنمایی کرد و جعفر را دیدی به ولی خدا و پسر کسی که پیراسته از عیب است بگو:

ای امین خدا و پسر امین به رحمان توبه می کنم پس بازگشتم.

الیک من الامر الذیی کنت مطنبا *** احارب فیه جاهدا کل معرب
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الیک رددت الامر غیر مخالف *** وفئت الی الرحمن من کل مذهب

سوی ماتراه یابن بنت محمد *** فانه به عقدی و زلفی تقربی

وماکان قولی فی ابن خوله مبطنا *** معا نده منی لنسل المطیب

به توست از آنچه در آن دراز گفتار بودم (و) با هر فصیح گفتار مجاهدت می کردم.

کار را به تو بازگرداندم بی آنکه مخالفت کنم و از هر مذهب به رحمان بازگشتم.

جز آنچه می بینی (ایمان آوردن به امانت تو) که پیمان و تقرب من بدان است.

و گفته من درباره پسر خوله (محمد حنفیه) دشمنی درونی با نسل پاکیزه نبود. (دیوان/ صفحه 116-115)

و نیز از اوست:

و لما رایت الناس فی الدین قد غووا *** تجعفرت باسم الله فیمن تجفروا

و نادیت باسم الله و الله اکبر *** و ایقنت ان الله یعفوا و یغفر

ویثبت مهماشاء ربی بامره *** و یمحوا و یقضی فی الامور و یقدر

و دنت بدین غیرما کنت داینا *** به و نهانی سید الناس جعفر

فقلت فهبنی قد تهودت برهه *** و الا فدینی دین من یتنصر

وانی الی الرحمن من ذاک تائب *** و انی و قد اسلمت و الله اکبر

چون دیدم مردم در دین گمراه شدند، به نام خدا در زمره جعفریان جعفری گشتم.

و به نام خدا ندا در دادم، و خدا بزرگ است و یقین کردم خدا می بخشد و می آمرزد.

و خدای من به امر خود هرچه خواهد ثبت و هرچه خواهد محو می کند، و مقدر می سازد و انجام می دهد.(قضا و قدر به امر اوست)
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و دینی جز آنچه در آن بودم پذیرفتم و سید من جعفر مرا (ازآن) بازداشت.

پس گفتم: مراببخش که لختی یهودی شدم و اگر (نه بخشی) دینم از آن کسی است که ترسایی پیش می گیرد.»

و من از آن (دین پیشین) به رحمان باز می گردم و همانا اسلام آوردم و خدا بزرگ است. (دیوان/ صفحه 203 -202)



ابوهریره الابار 

أقول و قدر احوابه یحملونه *** علی کاهل من حاملیه و عاتق

أتدرون ماذا تحملون الی الثری *** ثبیرا ثوی من راس علیاء شاهق

غداه حثا الحاثون فوق ضریحه *** ترابا و أولی کانش فوق المفارق

حالی که او را بردوش و گردن می بردند گفتم:

می دانید چه کسی را به خاک می سپارید؟ کوه ثبیر را (بزرگترین کوه مکه) که از بالای فرازترین جای بر خاک جای گرفت.

بامدادی که خاک پاشان بر گواه او خاک ریختند و سزا بود که آن خاک بر سرها ریخته شود.

نیزدرباره نامه ابوسلمه خلال بدان حضرت سروده است:

و لما دعا الدعوان مولای لم یکن *** لیثنی علیه عزمه بصواب

و لما دعوه بالکتاب اجابهم *** بحرق الکتاب دون رد جواب

ما کان مولای کمشری ضلاله*** و لا ملبسا منها الردی بثواب

ولکنه لله فی الارض حجه دلیل *** الی خیر وش حسن مآب

گویا اشارت است به دعوت او درجمعی که برای بیعت با محمدبن عبدالله (نفس زکیه) فراهم آمده بودند و امام به مجمع آنان رفت و فرمود این کار بر محمد راست نمی آید.
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دعوت به کتاب اشارت است به نامه ای که ابوسلمة خلال بدو نوشت و حضرتش آن نامه را بالای چراغی که در خانه روشن بود گرفت تا سوخت. (اشارت/ صفحه 35)

مولای من همچون کسی نیست که مردم را به گمراهی بخواند و نه چون آن کس که باطل را لباس حق بپوشاند.

لکن او حجت خدا در زمین است و راهنمایی است به خیر و بازگشتگاه نگو. (مناقب/ جلد 4 صفحه 230)



عبدالله بن مبارک

انت یا جعفر فوق المد *** حمد و المدح عناء

انما الاشراف ارض *** و لهم انت سماء

جاز حد المدح من قد *** و لدته الانبیاء

الله اظهر دینه*** و اعزه بمحمد

والله اکرم بالخلا *** فه جعفر بن محمد

جعفر! تو برتر از آنی که ستایندت و ستوده شوی (تو، خود را به رنج افکندنی)

همانا بزرگان همچون زمین اند وتو آنان را آسمانی.

کسی را که پیمبران زاده اند برتر از حد ستودن است.

خدا دین خود را آشکار کرد و آن را به محمد (ص) عزیز گرداند.

و خدا جعفربن محمد را به خلافت گرامی داشت. (مناقب/ جلد 4 صفحه 277؛ فی رحاب ائمه اهل البیت/ جلد 5 صفحه 77)

ابن شهر آشوب از سریر صیرفی روایت کند: در عرفات با امام صادق بودم، حاجیان را فراوان دیدم و بانگ های آنان را شنیدم، با خود گفتم آیا همه اینان گمراهند. صادق مرا ندا در داد که نیک بنگر! چون نگریستم همه بوزینگان و خوکان بودند.

علی بن حماد بن عبیدالله بن حماد بصری شاعر شیعی معاصر صدوق، متولد و متوفای سده چهارم هجری این گفتگو را به شعر درآورده است:
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لم لم یسمعوا مقال سدیر *** و هو فی قوله سدید رشید

کنت مع جعفر لدی عرفات*** و لجمع الحجیج عج شدید

فتوسمت ثم قلت تری ضل*** عن الله جمع هذا الجنود

فانثنی سیدی علی و نادا *** لی تأمل تری الذی قدترید

فتأ ملتهم اذا هم خناز *** یر بلاشک کلهم وقرود

چرا گفته سدیر را نشیندند؟ او درگفته اش استوار، راست گفتارست.

با جعفر (ع) در عرفات بودم و گروه حاجیان بانگی سخت سرداده بودند.

فراستمندانه نگریستم، پس گفتم آیا همه اینان از راه خدا به دورند؟

سید من به من آورد و مرا گفت: نیک بنگر تا آنچه می خواهی ببینی.

در آنان نیک نگریستم. بی گمان همگان خوک و بوزینه بودند. (مناقب/ جلد 4 صفحه 335-334)

من_اب_ع

علامه محمدتقی جعفری- زندگانی امام صادق- صفحه 119-123

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعرا امام صادق (ع) ستایش


سروده حسان بن ثابت در روز غدیر

در روز غدیر هنگام بیعت مردم با امام علی (ع) حسان انصاری شاعر معروف که در آن اجتماع بزرگ حاضر بود گفت: «یا رسول الله، اجازه بده شعری درباره علی بگویم و تو خود بشنوی.» پیامبر (ص) فرمودند: «بگو، با برکت خداوندی.» حسان ایستاد و گفت:

ای سران قریش! من اکنون در پی این بیعت، شعری می گویم، از آنکه پیامبر خدا، در مورد ولایت (سرپرستی امت)، شهادتی قاطع و نافذ داد (و درباره آن به صراحت سخن گفت) آن گاه حسان چنین خواند:

ینادیهم یوم الغ__دیر نیهم *** بخم، و أسمع بالرسول منادیا

فقال: فمن مولاکم و نبیکم؟ *** فقالوا، و لم یب___دوا هناک التعامیا:
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إل_هک مولانا، و أنت نب__ینا *** ولم تلق منا فی الولایه عاصیا!

فقال له قم علی فاننی *** رضیتک من بعدی أماما و هادیا،

فمن کنت مولاه، فهذا ول_یه *** فکونوا له أ تباع صدق موالیا

هناک دعا اللهم و ال ول___یه *** و کن للذی عاذی ع__لیا معادیا

پیامبر اسلام، در روز غ__دیر خم، با بانگ رسا آنان را فرا خواند، و شگفتا، که چگونه فرستاده خدا، بانگ برآورده بود ( تا همگان بشنوند).

پیامبرگفت: مولا و سرپرست و پیامبر شما کیست؟ و همه بدون هیچگونه پرده پوشی گفتند:

خدای تو مولای ماست، و تو پیامبر ما هستی، و از ما کسی نخواهی دید که درباره امر ولایت، با گفته تو مخالفت کند.

آن گاه به علی گفت: یا علی برخیز (و برابر مردم بایست)، چون همانا تو را برگزیدم که بعد از من امام و هادی باشی.

پس هرکس من مولای او بودم، اکنون این علی مولی و ولی اوست، و شما نسبت به علی پیروانی صادق و دوستدار باشید.

و در آنجا دعا کرد: خداوندا دوست و یار علی را دوست بدار، و با آن کس که با علی دشمنی کند، دشمن باش!

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- سرود جهش ها- صفحه 102-103

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب عید غدیر شعر حسان انصاری تاریخ اسلام


کلمه مولی در خطبه غدیر به تعبیر علمای اهل سنت

پس از اینکه موضوع پایمال شدن مقاصد غدیر و حق علی (ع) همواره بین مردم مطرح بود، و در سراسر بلاد اسلام بازگو می گشت، و در تاریخ موضوعی روشن تلقی گردید، و تا آنجا مسلم بود که مظاهر حزن انگیز طبیعت نمونه ای از این مظلومیت عجیب به شمار رفت، و بیابان پیمایان در میان راهها و دشتها این سخن را با یکدیگر می گفتند؛ پس از اینکه معاویه در جواب نامه محمد بن ابی بکر نوشت: «ما از همان روزگار که پدرت زنده بود، فضل و مقام پسر ابوطالب را می شناختیم و رعایت حق او را لازم می دانستیم، لیکن هنگامی که پیغمبر اکرم درگذشت، پدر تو و فاروقش، نخستین کسانی بودند که حق علی را گرفتند و در امر او مخالفت کردند، و در این کار با هم اتفاق و اتحاد داشتند.... و اگر نبود آنچه پدرت پیش از این انجام داد ما با علی بن ابیطالب مخالفت نمی کردیم و امر را به او تسلیم می نمودیم، لیکن دیدیم پدرت این کار را نسبت به او انجام داد ما هم به روش او رفتیم.»
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پس از اینکه عمر به ابن عباس گفت: «ای ابن عباس! فکر می کنم علی مظلوم واقع شد.»

پس از اینها همه یکی از متکلمین شبهه ای که هیچ موضوع نداشت القا کرد، که مقصود از مولی، دوست، یاور، پسر عمو و امثال آن است. سپس نیز چند تن از متکلمین جدلسرای خیالباف، که مانند وی از تضییع عمر بشر و انحراف افکار و تحریف حقایق و تغافل از ندای سعادت بخش پیامبر باکی نداشتند، پی این شبهه را گرفتند و گمان کردند حقیقتی روشن را که قرنها بر وقوع و تأثیر و انعکاس آن گذشته است و همه می دانستند که موضوع مسلم است ولی بدان عمل نشده است، می توانند واژگون کنند، و برای کسانی که از «محتوای غدیر» سرباز زدند عذری بسازند. باید به اینان گفته شود: بزرگواران! کدام لغت است، به خصوص در زبان عرب، که دارای چند معنی نباشد؟ و کجاست که اگر لغت دارای معانی چندی شد از به کار بردن آن اجتناب ورزند؟ آیا در تمام سخنهایی که بزرگان تاریخ و استادان علوم در مقام معرفی شخصیتهای برجسته گفته اند، می توان یک کلمه مشترک را گرفت و مرتب اشکال تراشی کرد؟ و آیا کدام معنی، مناسب خطبه آنچنانی «غدیر» و آن شرایط حساس و تاریخی و مهم است؟

مأمون عباسی به دانشمندان مجلس خود گفت: «این موضوع که به بچه ای روا نیست داده شود، چطور به پیغمبر نسبت می دهید، که مرادش از «مولی»، در آن هنگامه پهناور و با آنهمه مقدمات، پسر عمو و امثال آن باشد؟»

جالب توجه است که این اشکال کنندگان نه عرب بوده اند و نه حق قضاوت در لغت عرب داشته اند؛ از این رو در برابر طبیعت جمله، و درک عمومی فصحا و شعرا، و قرائن مقالی و مقامی، و تصریح لغت دانان بزرگ و کارشناسان زبان عرب، دیگر به گفته آنان گوش فرا داده نمی شود. و این موضوع، که مربوط به لغت شناسی تخصصی است، از اشخاصی غیر فنی و غیر عرب امثال فخر رازی، عبدالحق دهلوی، عضد ایجی، سناء الله پانی پتی، پذیرفته نمی گردد. و فخر رازی که القا کننده این شبهه است کافی است درباره معلوماتش راجع به لغت، سخن ابن شحنه حنفی (م: 815ق) مورخ معروف اهل سنت که می گوید: «او در علوم ید طولانی داشت جز در ادبیات عرب»؛ نیز ابوحیان غرناطی (م:745ق)، نحودان معروف و صاحب روش خاص در این علم، و مولف تفسیر «البحر المحیط» در تفسیر خود می گوید: «تفسیر فخر رازی از هنجارها و مفاهیم کلام عرب خارج است.»
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در مورد مرحوم سید محمدباقر حجة الاسلام شفتی اصفهانی نیز این داستان را قدما نقل کرده اند و هم در مورد پاستور ظاهرا عین این داستان آمده است. مرحوم آقا سید محمدباقر در شب زفافش بعد از آنکه به اصطلاح عروس و داماد را دست به دست دادند و عروس را بردند به حجله که بعد معمولا زنها می آیند، رفت به اتاق دیگری، که وقتی زنها رفتند برود نزد عروس. با خود گفت اکنون فرصتی است، از این فرصت استفاده کنیم و مطالعه کنیم. شروع کرد به مطالعه کردن. زنها رفتند. عروس بیچاره تنها ماند. هر چه منتظر ماند که داماد بیاید نیامد. یک وقت مرحوم سید متوجه شد که صبح شده، یعنی آنچنان جاذبه علم این مرد را کشید که شب زفاف از عروسش فراموش کرد. و عین این داستان را برای پاستور نقل کرده اند. درباره او هم می گویند که در همان شب زفافش یک ساعتی تا رفتن نزد عروس فرصت پیدا کرده بود. رفت در لابراتوارش برای کارهای خودش، چنان سرش گرم شد که تا صبح همانجا ماند و یادش رفت که امشب شب عروسی اوست. حال این چیست؟ اینها یک واقعیت هایی است. این حس کم و بیش در همه افراد بشر وجود دارد. البته مثل همه حسهای دیگر در افراد شدت و ضعف دارد و نیز بستگی دارد به اینکه انسان چقدر آن را تربیت کرده و پرورش داده باشد، و لهذا انسان را به دلیل 'دانستن' بر غیر انسان ترجیح می دهند.

استوارت میل فیلسوف معروف انگلیسی می گوید: ' اگر انسان، دانایی باشد بدحال به از ابلهی است خوشحال ' یعنی اگر امر دائر بشود میان اینکه من یک دانا باشم ولی بدبخت و در فقر و مسکنت و بدبختی زندگی کنم، و اینکه ابله باشم ولی خوشحال یعنی همه چیز برایم فراهم باشد من آن را بر این ترجیح می دهم. 'سقراطی ملول ترجیح دارد بر خوکی فربه.' این حرفها همه، ارزش حقیقت را برای بشر نشان می دهد، چون اصلا معنای دانایی چیست؟ مگر غیر از آگاهی و رسیدن به جهان و درک کردن جهان است؟ این یک گرایش، که از مقوله حقیقت است.
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اکنون از بخش دوم، یعنی نیروی کشش و جذب، سخن می گوییم. این نیرو نیز می تواند دارای یکی از آن سه حالت باشد. گاه انسان در وصول به آنچه دوست دارد حریصانه می کوشد و با آزمندی و طمع به آن میل می کند. این حالت را شره می گویند. گاه نیز در رسیدن به خواست خود کاستی و سستی روا می دارد که آن را حمول می نامند. اما اگر نیروی جذب و کشش در حال اعتدال باشد، عفت نام دارد البته این نامگذاری از آن امور غریزی است. همین سه حالت را در امور مالی، به ترتیب حرص، تبذیر، و سخاوت می نامند. به این ترتیب، هسته مرکزی نیروی جذب و کشش، سخاوت و عفت نام دارد. اگر کسی بدین هسته مرکزی دست یابد، گاه ممکن است همه مال خود را نیز ببخشد، اما رفتار او را سخاوت بنامند نه تبذیر و اسراف. تشخیص این که سخاوت کدام است و اسراف کدام، همانند دیگر حالات نیازمند دقت و هوشیاری فراوان است؛ بویژه که برای این تشخیص باید به مراتب یک حالت و نسبت هر شخص به آن توجه داشت. مثلا سخاوت، خود، دارای مراتب گوناگون است و هر شخصی دارای یکی از آن مراتب است. روشن است که تشخیص آن هسته مرکزی، نقشی بسزا در دریافت های حقوقی و نیز اخلاقی دارد.

در بخش سوم، یعنی نیروی دفع و رانش، نیز حال به همین منوال است. گاهی یک فرد می خواهد همه اموری را که ناگوار می پندارد، از میان بردارد و نابود کند. این حالت افراط را تهور می نامند. گاه نیز انسان در برابر هر سلطه گری سکوت می کند و در دفع ناگواری ها و ناملایمات زندگی دست بسته است. این حالت تفریط را جبن می گویند. اما گاه فرد در استفاده از نیروی رانش حالتی میانه دارد و عدل را رعایت می کند. این حالت را شجاعت نام می نهند. در اینجا نیز همانند بخش دوم، مراتب و جایگاه ها تفاوت دارد. ممکن است کسی بهره ای سرشار از شجاعت داشته باشد و دیگری بهره ای کم؛ اما به هر حال، در همان هسته مرکزی نیروی رانش قرار دارد. مطلوب آن است که انسان در این سه هسته مرکزی، یعنی حکمت، سخاوت و عفت و شجاعت قرارگیرد؛ همانند کسی که در یک جاده اصلی به پیش می رود و از حرکت در کوره راه های فرعی و حاشیه ای خوددای می ورزد. آنگاه که فرد در این جاده اصلی قرار گیرد، قاعدتا دارای سرعت های متفاوت است. آن که در جاده است، باید به تناسب وضعیت های گوناگون، دارای سرعت های مختلف باشد. پس عدل و اعتدال به معنای ثبات و یکسانی نیست، بلکه در همان جاده، گاهی سرعت گرفتن تیز تک راندن عین عدل است. در این راه، اسوه های ما پیشوایان معصومند که با سیره خویش عدل حقیقی را جلوه گر می سازند. اگر کسی می خواهد مرز افراط و تفریط را از عدل بازشناسد و در هر سه بخش به حال تعادل حرکت کند، ناچار است از شیوه آن بزرگان پیروی کند.
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علامه امینی، درباره معنای «مولی» نیز، با همان پژوهش و پیگیری علمی ویژه خویش بحث را گسترده است، و حقایقی سرشار و قرائنی بسیار و ادله ای استوار در شصت صفحه نگارش داده است؛ بیش از چهل تن از عالمان اهل سنت و لغویان (واژه شناسان) و مفسران سلف را نام برده است، که «مولی» را به معنای «اولی» ( اولی به تصرف، صاحب حق اولویت) دانسته اند.

ما دراین جا شماری از آنان را نام می بریم تا کسانی که با تاریخ ادبیات عرب آشنایند ببینند که در میان این عالمان و ادیبان شخصیتهایی وجود دارند که خود از مآخذ و مراجع فرهنگهای زبان عرب بشمارند، سخنشان همواره درباره معانی واژه های عربی حجت است:

1- محمد بن سائب کلبی، مفسر نسابه

2- یحیی بن زیاد فراء، نحوی کوفی

3- ابو عبیده معمر بن مثنی بصری

4- ابوالحسن اخفش اوسط نحوی

5- ابوزید أوس لغوی بصری

6- محمد بن اسماعیل بخاری، صاحب «صحیح»

7- ابوالعباس ثعلب شیبانی نحوی

8- محمدبن جریر طبری، مفسر و مورخ معروف

9- ابوبکر انباری، لغوی نحوی

10- علی بن عیسی رمانی، نحوی معروف

11- ابونصر فارابی جوهری، مولف «صحاح اللغه»

12- ابوالحسن واحدی، مفسر معروف

13- حسین بن مسعود فرابغوی

14- جارالله زمخشری

15- ابوالبقاء عکبری

16- محمد بن ابی بکر رازی، مولف «مختار الصحاح» و «غریب القرآن»

17- علاء الدین خازن بغدادی، مفسر

18- سعدالدین تفتازانی

19- جلال الدین محلی شافعی

20- شهاب الدین خفاجی حنفی
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- سرود جهشها- صفحه 121- 125

کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی عید غدیر تسنن تاریخ اسلام ادبیات عرب


شاعران عرب زبان غدیر

«قص__اید غدیریه» و شرح زندگی و موقعیت ادبی سرایندگان غدیر (به ترتیب سده های هجری قمری) در مجلدات «الغدیر» گردآوری شده است. این شاعران بزرگ، همه از واژه «مولی»، در «خطبه غدیر» معنای «اولویت» و «مولویت» و «خلافت» و «امامت» را فهمیده اند، و از استعمال آن در آن مقام همین معنی را دریافته اند، و خود نیز به همین معنی به کار برده اند. اینک نام شماری از آنان:

1- حسان بن ثابت انصاری

2- کمیت بن زید اسدی

3- سید حمیری

4- سفیان عبدی کوفی

5- ابوتمام طائی

6- دعبل خزاعی

7- ابن الرومی بغدادی

8- مفجع بصری

9- ابوالقاسم صنوبری حلبی

10- قاضی ابوالقاسم تنوخی

11- ابوالقاسم زاهی بغدادی

12- ابوفراس حمدانی

13- ابوالفتح کشاجم فلسطینی

14- ناشی صغیر بغدادی

15- ابن حجاج بغدادی

16- ابوحامد انطاکی

17- ابن حماد عبدی کوفی

18- ابوالعلاء سروی

19- شریف ابوالحسن رضی موسوی

20- مهیار دیلمی بغدادی

21- شریف مرتضی، علم الهدی

22- ابوالعلای معری

23- ابن منیر طرابلسی

24- صفی الدین حلی

25- ابن جابر اندلسی

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- محمدرضا حکیمی- صفحه 125-126

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب عید غدیر شعرا تاریخ زندگینامه


شخصیت ادبی کمیت اسدی

کمیت بن زید اسدی، شاعر مبارز و آزادی خواه شیعه بین سال های 80 تا 126 هجری قمری است ابوالمستهل کمیت بن زید اسدی، نسبش به الیاس بن مضر ابن نزار می پیوندد. ابوالفرج اصفهانی می گوید: «وی شاعری سرآمد، دانا به لغات عرب و آگاه از ایام (جنگها، حوادث) آنان، و از شعرای قبیله بزرگ مضر و زبان آنان بوده است، که مضری ها را بر قحطانی ها (عرب یمن) ترجیح می داده و با شعرای قحطان هماور بوده است، همواره آنان را می کوبیده و از مثالب و وقایع اطلاع داشته و به بیان افتخارات می پرداخته است؛ وی در روزگار بنی امیه می زیسته و به تشیع مشهور و معروف بوده است.»
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ابوعبید بصری (م. 209 ق)، ادیب نحوی و لغوی معروف می گوید: اگر برای بنی اسد جز کمیت منقبتی نبود، آنان را بس بود.

ابوعکرمه ضبی می گوید: اگر شعر کمیت نبود، لغت عرب ترجمانی نداشت.

از معاذ هراء پرسیدند: «بزرگترین شاعر کیست ؟ گفت از میان شاعران دوره جاهلیت یا دوره اسلام؟ گفتند: از دوره جاهلیت؟ گفت: امرو القیس، زهیربن أبی سلمی، عبید ابن أبرص.» گفتند: «از دوران اسلام؟ گفت: فرزدق جریر، اخطل، راعی. گفتند: کمیت را نام نبردی؟ گفت: او بزرگترین شاعر دوران گذشته (جاهلیت) و دوران کنونی (دوره اسلامی) است.»

فرزدق نیز به کمیت اسدی گفته است: تو بزرگترین شاعران گذشته و اکنون هستی.

ادیبان بزرگی مانند ابن سکیت بغدادی، ابن کناسه اسدی، ابوحفص ابن بکیر و ابوسعید سکری، به اشعار کمیت و گردآوری و روایت و نقل آن اهتمامی به سزا داشته اند. عبدالملک اصمعی (لغت شناس و ادیب معروف) نیز اشعار را گردآوری کرده است.

یاقوت حموی، از احمدبن نسابه کوفی نقل کرده که ابن عبده نساب می گفته است: مردم انساب عرب را درست نمی دانستند، تا اینکه کمیت «نزاریات» (هاشمیات) را ساخت، و در آن قصاید از این دانش پاره بسیاری آورد. من اشعار او را دیدم، هیچ کس را از او به انساب و ایام عرب داناتر نیافتم؛ اشعارش را گرد آوردم، و همان ها در تصنیف کتاب «أیام العرب» کمک من بود.

کمیت دارای صفات و ویژگی هایی بود که کمتر در کسی گرد آمده است: او «خطیب بنی اسد»، «فقیه شیعه» و «حافظ قرآن کریم» بود. پر دل بود، و خطی زیبا داشت، و تیر اندازی بود که در قبیله «بنی اسد» همسان نداشت؛ سواری دلاور و پر سخاوت بود، در سخنرانی و خطابه نیز فصیح بود و توانی کامل داشت.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- سرود جهش ها- صفحه 198-200

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب کمیت ابن زید اسدی تشیع شعرا


نمونه ای از قصاید هاشمیات کمیت اسدی

چکامه های استوار و بلندی را که کمیت اسدی درستایش هاشمیون و خاندان رسول اکرم (ص) و بیان فضایل و مناقب آنان سروده است، «هاشمیات» می نامند. این چکامه ها و قصیده ها از بهترین و والاترین و قویترین و بلیغ ترین شعر عرب است، در تاریخ شعر عرب.

از میان اشعار کمیت اسدی (که خود از بهترین آثار شعری ست) قصاید هاشمیات او از بهترین آنهاست، چنانکه ادیبان و متخصصان بزرگی بدان تصریح کرده اند، ازجمله:

ابوالفرج اصفهانی، در «الاغانی»

سید عبدالرحیم عباسی، در «معاهد التنصیص»

حسن بن بشر آمدی، در «الموتلف و المختلف»

عبدالقادر بغدادی، در «خزانة الأدب الکبری»

محمدمحمود رافعی مصری، در «شرح دیوان کمیت»

و...

این قصیده ها در اثر اهمیتی که دارد (با اینکه شاعر در آنها به مخالفان شیعه تاخته و تباهکاری هایی را بر ملا ساخته است) همواره مورد توجه بوده است، و شرح هایی بر آنها نوشته شده است، از جمله شرح ابوریاش احمد ابن ابراهیم قیسی (از متقدمان) و شرح استاد محمد محمود رافعی مصری، و شرح استاد محمد شاکر نابلسی (از این روزگار) گروهی از ادیبان و شاعران نیز آنها را «تخمیس» کرده اند، ازجمله علامه شیخ محمد سماوی نجفی. به زبان آلمانی نیز ترجمه و چاپ شده است. در این جا از سه قصیده از قصاید هفتگانه «هاشمیات»، از جمله «قصیده غدیریه» آنها، از هر کدام ابیاتی می آوریم و ترجمه آنها را نیز می افزاییم.
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قصیده بائی_ه (عشق بزرگ الهی – انسانی) 

طربت و ما شوقا إلی البیض أطرب *** و لا لعبا منی، و ذو الشیب یلعب؟

ولم یلهنی دار ولارسم منزل *** ولم یتطربنی بنان مخضب...

ولکن إلی أهل الفضائل والتق *** و خیر بنی حواء و الخیر یطلب

إلی النفر البیض الذین بحبهم *** إلی الله فیما نانبی أتقرب

بنی هاشم رهط فإننی *** بهم و لهم أرضی مرارا و أغضب

فما لی إلا آل أحمد شیعه *** و ما لی ألا مشعب الحق مشعب...

فإنی عن الأمر الذی تکرهونه *** بقولی وفعلی ما استطعت لأ جنب...

فإن هی لم تصلح لحی سواهم *** فإن ذوی القربی أحق و أوجب...

ألم ترنی من حب آل محمد *** أروح و أغدو خائفا أترقب...

خضمون أشراف لهامیم ساده *** مطاعیم أیسار إذا الناس أجدبوا



ترجمه

1- جانم از شور و شادی آکنده است، لیکن نه ازعشق سیمین بدنان، و از سر بازیچه، آیا سالخوردگان دل به بازی می سپارند؟

2- همچنین دل مرا آثار دیار یار مشغول نداشته است، و نه انگشتان حنا بسته زنان زیبا.

3- پس من شیفته چه کسانیم، شیفته خاندان فضیلت و تقوا، شیفته بهترین فرزندان آدم و حوا، که باید دل در گرو عشق آنان داشت.

4- آن گروه فرشته گون پاک، که هماره محبت آنان را در هر چه پیش آید، وسیله قرب خود به درگاه خدا قرار می دهم.

5- یعنی بنی هاشم، خاندان پیامبر، که من برای دفاع از مقام والای آنان پیوسته درگیر می شوم و خشمگین می گردم.
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6- من فقط و فقط پیرو آل محمدم، و تنها و تنها راهسپر راه روشن حقم.

7- (ای خاندان پیامبر!) من همواره از هر کاری که شما خوش نداشته باشید، در گفتار و کردار خویش، تا توان داشته باشم دوری می گزینم (و برخلاف رضای شما گامی برنمی دارم).

8- حکومت اسلامی (و جانشینی پیامبر)، جز در نزد آل محمد (که شایستگانند) نمی تواند باشد، زیرا آن کس که به پیامبر نزدیک است (و دست پرورده اوست) می تواند راه او را ادامه دهد، نه دیگران...

9-و آیا نمی نگری که من، بواسطه عشق به آل محمد (و دلبستگی به حکومت حق و عدل) شب و روز در هراسم و (با جباران و کارگزاران آنان) در حال جنگ و گریزم.

10- آل محمد، و آن سخاوتمندان پاکزاد، و آن سروران گرامی، و آن بزرگواران مردم دوست، که هرگاه مردمان دچار تنگدستی و نادانی شوند، آنان را بر سفره های گسترده خویش می نشانند و پذیرایی می کنند.



قصیده عین_یه (غدیر بزرگترین فرصت آرمانی درتاریخ انسان) 

...وأصفاه النبی علی اختیار *** بماأعیی الرفوض له المذیعا

و یوم الدوح دوح غدیر خم *** أبان له الولایه لو أطیعا...

أضاعوا أمر قائدهم فضلوا *** و أقومهم لدی الحدثان ریعا

تناسوا حقه و بغوا علیه *** بلا تره و کان لهم قریعا

فقل لبنی أ میه حیث حلوا *** و إن خفت المهند و القطیعا

ألا أف لدهر کنت فیه *** هدانا طائعا لکم مطیعا

أجاع الله من أشبعتموه *** و أشبع من بجورکم أجیعا
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بمرضی السیاسه هاشمی *** یکون حیا لأ م_ته ربیعا



ترجمه: 

1- پیامبر، از میان امت، علی را برای امامت برگزید، گزینشی روشن که کسی نتواند آن را بپوشاند، یا دیگری را به پوشاندن آن وادارد.

2- و این در روز «عید غدیر خم» بود، در زیر درختان بزرگ (درپهنه غدیر)، که امامت اسلامی را برای او آشکارا تثبیت کرد، اگر از پیامبر اطاعت کرده بودند!

3- آنان پیروی از پیشوای خویش را واگذاردند و راه را گم کردند، پیشوایی که به هنگام بروز حوادث تهدید کننده (برای اسلام و مسلمانان)، توان دفاعش از همه بیشتر بود.

4- حق پیشوای خود را به دست فراموشی سپردند، و بی آنکه او برکسی ستم کرده باشد، بر او (که گزیده و سرور آنان بود) ستم روا داشتند.

5- پس اکنون هر جا بنی امیه حضور داشتند (اگر چه از برق شمشیر و ضرب تازیانه آنان هراس داشته باشی) به آنان بگو:

6- تف بر روزگاری که (شما حکومت می کنید و) من باید ازترس سر نیزه مطیع و فرمانبردار شما باشم.

7- خداوند گرسنه گرداند کسانی را که شما سیرشان کردید (و دستشان را در سوء استفاده از اموال عمومی باز گذاشتند)، و سیر گرداند محرومانی را که از دست بیداد شما گرسنه به سر می برند..

8- (خداوند آنان را سیر گرداند و عدالت را بر پای دارد)، بوسیله امامی که در حاکمیت سیاستی پسندیده و رضایت بخش خواهد داشت، و برای امت رفاه آفرین خواهد بود، همچون باران بهاری که همه را سیراب می کند.
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قصیده میمی_ه (حکومت ضد اسلامی و حکومت اسلامی)

ساسه لاکمن یری رعیه النا *** س سواء و رعیه الأنعام

لاکعبد الملیک او کولید *** او سلیمان بعد أوکهشام

رأیه فیهم کرأی ذوی الثا *** له فی الثائجات جنح الظلام

جز ذی الصوف و انتقاء لذی المخ_ *** خه و انعق و دعدعا بالبهام

من یمت لا یمت فقیدا و من یح_ ***ی فلا ذو إل و لا ذو ذمام...

و هم الأرافون بالناس فی الرأ *** فه و الأحلمون فی الأحلام

بسطو أیدی النوال و کفوا *** أیدی البغی عنهم و العرام

أخذوا القصد و استقاموا علیه *** حین مالت زوامل الآثام



ترجمه: 

1- آل محمد (ص)، سیاستمداران و س_رپرستان ام_تند، لیکن نه چونان آن کسان که در مقام حاکمیت، مردمان را مانند گله گوسفند به شمار می آورند.

2- یعنی عبدالملک مروان، و ولیدبن عبدالملک، و سلیمان بن عبدالملک، و هشام بن عبدالملک.

3- هر یک از این غاصبان اموی، به مردم به همان چشم می نگرند که چوپانان به گوسفندان می نگرند، چوپانانی که در دل شب های تار گله های گوسفند را می چرانند.

4- و فقط می خواهند پشم گله را بچینند، و چاق ترین آنها را برای خوراک خود برگزینند، و همواره آنها را مانند چارپا (با هی کردن و راندن) به چرا وادارند...

5- از این غاصبان حکومت قرآنی، هرکس بمیرد، از او یادی نمی شود، و هر کس زنده بماند، هیچ پیمانی را رعایت نمی کند و هیچ حقی را بر پای نمی دارد.
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6- و این آل محمدند که بیشترین رأفت و مهربانی را درباره مردم معمول می دارند، و فرزانه ترین فرزانگان روزگاند.

7- آنانند که دست بخشش و کرم را گشوده اند، و هرگز راضی نمی شوند که جامعه دچار کمترین ستمی گردد، و در جهل و نادانی به سر برد.

8- آنانند که آیین عدالت را سرلوحه کرام خویش قرار داده اند، و به هنگامی که ستم گستران غرق در تباهی و فجورند، آنان در راه اقامه حق و عدل استقامت می ورزند.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- سرود جهش ها- صفحه 200-202 و 205-212

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب کمیت ابن زید اسدی تشیع شعر ستایش ائمه


شعر شبلی شمیل در ستایش پیامبر اکرم و قرآن

کتاب «سیری در اندیشه سیاسی عرب» تألیف استاد فاضل دکتر حمید عنایت (م 1361 ش) است. در این کتاب، سیر افکار سیاسی در جهان عرب (و مسلمانان عرب)، از حمله ناپلئون به مصر (1213/1798) تا جنگ جهانی دوم (1939-1945) بررسی گشته است. این کتاب دارای چند پیوست می باشد، که یکی از آنها شعر شبلی شمیل، در ستایش حضرت محمد (ص) و قرآن است:

أنی و إن أک قد کفرت بدینه *** هل أکفرن بمحکم الآیات

أو ما حوت فی ناصع الألفاظ من *** حکم روادع للهوی وعظات

و شرائع لو أنهم عقلو بها *** ماقید العمران بالعادات

نعم المدبر و الحکیم و إنه *** رب الفصاحه مصطفی الکلمات

رجل الحجی رجل السیاسه والدها *** بطل حلیف النصر و الغارات

ببلاغه القرآن قد غلب النهی *** و بسیفه انهی علی الهامات
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من دونه الأبطال من کل الوری *** من غائب أو حاضر أو آت

من اگر چه مسلمان نیستم، آیا می توانم به آیات محکم قرآن کفر ورزم؟

یا به پندها و اندرزهایی که در آن آیات آمده است، همه باز دارنده نفس از هوی و هوس، همه در لباس شکوهمندترین واژه ها.

یا به قوانینی که اگر مردمان آن قوانین را درک می کردند، برای عمران، و تمدن جهان، به هیچ آیین دیگری روی نمی آوردند.

محمد بهترین چاره ساز و بهترین فرزانه بود. او خداوند فصاحت بود، و گوینده سخنان گزیده.

محمد یگانه مرد خرد و کشورداری و هوشمندی بود. قهرمانی بود هم پیمان با پیروزی و تاراج سپاه کفر.

محمد با بلاغت قرآن، بر همه خردها چیره گشت، و سرها (ی دشمنان معنویات بشری) را زیر سایه شمشیر گرفت.

قهرمانان (تاریخ بشر)، چه گذشتگان، چه اکنونیان و چه آیندگان، همه و همه در پایه ای فروتر از پایه محمد جای دارند....»

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- عقل سرخ- صفحه 382-384

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شبلی شمیل ستایش پیامبر اکرم شعر


قصیده فرزدق در ماجرای طواف امام سجاد علیه السلام

سالی، هشام ابن عبدالملک به حج رفت و گروهی از بزرگان شام همراه او بودند. روزی در طواف بخاطر انبوهی مردم نتوانست دست خود را به حجرالاسود بمالد. در این هنگام امام سجاد (ع) به طواف آمد. چون نزدیک رکن رسید مردم به کنار رفتند تا او به آسانی دست خود را بر رکن بساید. حرمتی که مردم بدان حضرت نهادند در دیده شامیان بزرگ و شگفت آمد. از هشام پرسیدند: این مرد کیست که مردم این چنین او را رعایت می کنند؟ هشام گفت: نمیدانم!
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عدالت برآیند تعادل در نیروهای سه گانه انسان است و هرگز عنوانی جداگانه برای حالتی مستقل به شمار نمی رود. آن کس که در جاده اصلی حرکت کند، عادل نام دارد. اگر کسی در یک یا دو نیرو از حالت میانه برخوردار باشد و در بقیه افراط یا تفریط کند، از عدالت کامل و حقیقی بهره ندارد. این اصطلاح بدین معنا، همان است که در فلسفه و در فقه اکبر به کار می رود. اما در فقه اصغر، این اصطلاح بدان معنا نیست؛ بلکه عادل کسی است که محرمات را کنار نهد و واجبات را انجام دهد. مثلا ممکن است کسی شجاع نباشد، اما فقه اصغر او را عادل بشناسد، در حالی که فقه اکبر و فلسفه او را عادل نمی نامد. البته در این میان، کسانی بوده اند و هستند که دسته بندی و نتیجه گیری مزبور را مردود می شمارند و ایرادهایی از این دست را بر آن وارد می دانند: روشن نیست که هر امری دارای افراط و تفریط باشد؛ و نیز هر زیاده روی را نمی توان بیرون از حوزه عدل دانست اما با شرحی که گذشت، روشن شد که آنچه اینان بدان ایراد می کنند، هرگز شباهتی به گفتار حکما ندارد و پرداخته خودشان است. حکمای بزرگ، چه آنان که پیش از اسلام می زیستند و چه آنان که پس از آن، همه ارشادگران مکتب پیامبران ابراهیمی بدند و این نقدها بر گفتارشان وارد نیست. در نظر حکما از هنگامی که انسان پای در جاده اصلی بنهد، آنگاه شتاب گرفتن با کند شدن با عدالت منافات ندارد و چه بسا که شتاب یا کند شدن پسندیده و مطلوب باشد. تا پیش از گام نهادن در این جاده، قاعده خیرالامور اوسطها جریان داد؛ اما پس از آن، گاهی استبقوا الخیرات جلوه گر می شود. این همه مشروط بدان است که انسان در تشخیص مصداق عدل از اسوه های معصوم درس گیرد و راه را از آنان بازشناسد تا گرفتار تیرگی ها نشود و افراط و تفریط را به جای عدل ننشاند.
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فرزدق شاعر که در آن جمع بود گفت اما من او را می شناسم. و در همان حال بیت هایی را در شناساندن وی و ستایش او سرود، ما ترجمه این ابیات را در زیر می آوریم:

1- این کسی است که بطحا جای پایش را می شناسند و حرم و بیرون حرم بدو آشناست.

2- این پسر بهترین بندگان خداست. این پرهیزگار، گزیده، پاک و نشانه و راهنماست.

3- اگر او را نمی شناسی! او فرزند بتول است که جد او بر صحیفه پیمبران مهر قبولست.

4- اینکه گویی این کیست؟ بدو زیانی نمی رساند. آن را که تو نشناخته گرفتی عرب و عجم داند.

5- دو دست او باران ریزان است که به سود همگان است از آن بخشش خواهند و بخشش بی پایانست.

6- نرم خویی است که کسی از او نترسیده دو چیز زینت اوست خلق نیکو و خوی پسندیده.

7- مردم مصیبت دیده را یار و غمخوار است. نیکو سرشتی که آری گفتن نزد او شیرین ترین گفتار است.

8- لفظ (لا) بر زبان نیارد جز هنگام قعود. اگر برای تشهد نبود (لا) ی او (نعم) بود.

9- آفریدگان را مشمول عنایت فرمود تا تیرگی فقر و ناداری را از آنان زدود.

10- چون قریش او را بیند، گوید: جوانمردی تا درگاه او راه پوید.

11- دیده ها از هیبت او فرو خوابد و او دیده از شرم فرو خفته دارد، با او سخن نگویند، مگر گاهی که لبخند به لب آرد.

12- به دستش عصایی از خیزران است که بوی خوش آن دمانست. بیننده را به شگفت آرد، از زیبایی و تناسبی که در چهره دارد.
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13- چون برای سودن رکن حطیم (حجرالاسود) آید با شناسایی که به او دارد خواهد که دست او را وانگذارد.

14- از دیر زمان خدا او را شریف و بزرگ آفریده و قلم در لوح، این شرف و بزرگی را نگاشته.

15- کدام آفریده ای است که طوق نعمت او با پدران او در گردنش نیست؟

16- کسی که خدا را سپاس می گوید پدران او را سپاس گزار است، که دین مردمان از این خاندان برقرار است.

17- به نقطه ای بلند از دین می پیوندد که دست ها بدان نتواند رسید و پای اندیشه آنرا نتواند سایید.

18- کسی است که پیمبران فضیلت جد او را گردن نهادند، و امت او از دیگر امتان پیش افتادند.

19- نهال او رسته از بوستان نبوت است، پاک نژادست و پاکیزه خوی و سیرت است.

20- پرده ظلمت، از نور جبین او می درد، چنان که درخشیدن خورشید تاریکی ها را می برد.

21- از خاندانی که دوستی آنان دین است و دشمنی ایشان گمراهی، و نزدیکی به آنها پناهگاه از افتادن در تباهی.

22- در آغاز و پایان هر سخنی که در دهانست، پس از نام خدا نام این خاندان است.

23- اگر پرهیزکاران را به شمار آرند آنان بر ایشان مهترانند، اگر بگویند بهترین زمینیان کیانند گویند آنانند.

24- هیچ بخشنده ای برابری با آنان نتواند، و هیچ کس را میسر نشود که خود را در بزرگی به آنان رساند.

25- در خشکسالی باران ریزنده اند و در میدان کارزار شیران درنده.
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26- در تنگدستی با فراخ دستی می بخشند. برای آنان یکسان است، که بی نیاز باشند یا مستمند.

27- دوستی آنان بازدارنده شر و نقمت است و موجب زیادت احسان و نعمت.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی علی ابن الحسین علیه السلام- صفحه 113-115

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب فرزدق امام سجاد (ع) حج شعر


شعر سیداسماعیل حمیری در سوگ حضرت زهرا سلام الله علیها

سیداسماعیل حمیری متولد به سال یکصد و پنج و متوفی به سال یکصد و هفتاد و سه هجری است نخست بر مذهب کیسانی و معتقد به امامت محمد حنفیه و رجعت او بود. سپس به مذهب امامیه برگشت. دیوان او بارها به چاپ رسیده اخیر آن به اهتمام و تصحیح شاکر هادی شاکرد در بیروت انجام یافته است.

و فاطم قد اوصت بأن لایصلیا *** علیها و أن لایدنوا من رجا القبر

علیا و مقداد و أن یخرجوا بها *** رویدا بلیل فی سکوت و فی ستر

(مناقب ج3 ص 363. دیوان ص 243-244)

فاطمه علی و مقداد را وصیت کرد که شب هنگام با آرامی، در خاموشی و پوشیده از دیده ها، او را بخاک سپارند

و آن دو تن (که از آنان خشنود بود) بر وی نماز نخوانند و به قبر او نزدیک نشوند

*

انها اسرع أهلی میته *** و لحا قابی، فلا تکثر جزع

فمضی واتبعته والها *** بعد غیض جرعته و وجع

(دیوان ص 289. مناقب 3 ص 362)

فاطمه از دیگر خاندان من زودتر می میرد، و به من می پیوندد در مرگ او بسیار ناله مکن!
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پیغمبر رفت و فاطمه از آن پس که خشم و درد را جرعه جرعه نوشیده بود، مشتاقانه به دنبال او شتافت.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا سلام الله علیها- صفحه 193

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر حضرت فاطمه (س) سید اسماعیل حمیری


شعر منصور نمری در سوگ حضرت زهرا سلام الله علیها

منصور بن زبرقان بن مسلم و یا مسلمه بن زبرقان از شاعران قرن دوم هجری و مداحان خاندان برمک. وی قصیده هایی در وصف عباسیان سروده است که در بعضی آنها توهینی به بنی هاشم است. لیکن شوقی ضیف می نویسد:

وی شیعی بود و این ستایش ها را سپر عقیده خویش ساخت. در قصیده ای که چند بیت از آن را می آوریم از ستمکاران بر آل محمد (ص) چندان نکوهش کرده است که هارون دستور کشتن او را داد. لیکن پیش از آنکه امر او اجرا شود، منصور درگذشت. مرگ او در پایان سده دوم هجری است.

تقتل ذریه النبی و یر *** جون جنان الخلود للقاتل

و یلک یا قاتل الحسین لقد *** نوت بحمل ینوء بالحامل.....

دینکم جفوه النبی و ما *** الجافی لال النبی کالواصل

مظلومه و النبی و الدها *** قریر أرجاء مقله حافل

ألا مصالیت یغضبون لها *** بسله البیض و القناالذابل؟

(الشعر و الشعراء ص 836-837، تاریخ الادب العربی شوقی ضیف ج3 ص 317، الاغانی ج 13 ص140، تاریخ بغداد ج 13 ص65 و مقاتل الطالبین ص 522)

فرزندان پیامبر از دم تیغ می گذرند و برای کشنده، بهشت جاویدان امید دارند.
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وای برتو ای کشنده حسین! باری گران بر دوش داری که بر کشنده آن سنگینی می کند.

دین شما ستم به رسول است، ستمکار و دوست دار آل پیمبر نه در یک درجه از قبول است.

ستم رسانیده ای که دختر پیغمبر است و چشم او در دانه های اشک غوطه ور است.

شمشیرزنان دلاور کجایند؟ چرا به خاطر او به خشم نمی آیند و دست به شمشیر و نیزه نمی گشایند؟

ضبط بیت ها از روی نسخه مصحح الشعر و الشعراء به تصحیح احمدمحمد شاکر است. و در مصادر ذکر شده اختلاف فراوان در ضبط کلمات دیده می شود، و بیت چهارم خلاف قاعده دستوری است.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا سلام الله علیها- صفحه 194-195

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب حضرت فاطمه (س) شعر منصور نمری تشیع


قصیده دعبل در مظلومیت اهل بیت علیهم السلام

ابوعلی ابن رزین بن عثمان بن عبدالله بن بدیل ملقب به دعبل خزاعی از تیره خزاعه متولد به سال یکصد و چهل و هشت و مقتول به سال دویست و چهل و شش هجری قمری. شاعری که به تندی زبان و صراحت لهجه و نداشتن بیم از مرگ شناخته شده و قصیده تائیه او از نمونه های جاویدان شعر عربی و دفاع از حریم حرمت اهل بیت پیغمبر است.

این قصیده چنانکه مشهور است بر امام علی بن موسی الرضا (ع) خوانده شده.

الم تر للایام ماجر جورها *** علی الناس من نقص و طول شتات

فکیف و من انی یطالب زلفه *** الی الله بعد الصوم و الصلوات
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سوی حب أبناء النبی و رهطه *** و بغض بنی الزرقاء و العبلات

و هند و ما ادت سمیه و ابنها *** اولو الکفر فی الاسلام، و الفجرات

هم نقضوا عهد الکتاب و فرضه *** و محکمه بالزور و الشبهات

تراث بلا قربی و ملک بلا هدی *** و حکم بلا شوری بغیر هداه

و لو قلدوا الموصی الیه زمامها *** لزمت بمامون من العثرات

سقی الله قبرا بالمدینه غیته *** فقد حل فیه الامن بالبرکات

نبی الهدی صلی علیه ملیکه *** و بلغ عنا روحه التحفات

أفاطم لوخلت الحسین مجدلا *** و قدمات عطشانا بشط فرات....

اذن للطمت الخد فاطم عنده *** و أجریت دمع العین فی الوجنات

أفاطم قومی یابنه الخیر و اندبی *** نجوم سماوات بأرض فلاه...

أری فیاهم فی غیرهم متقسما *** و أیدیهم من فیئهم صفرات....

دیار رسول الله أصبحن بلقعا *** و آل زیاد تسکن الحجرات

و آل رسول الله تدمی نحورهم *** و آل زیاد آمنوا السربات.....

خروج إمام لا محاله خارج *** یقوم علی اسم الله و البرکات

یمیز فینا کل حق و باطل *** و یجزی علی النعماء و النقمات

فیا نفس طیبی ثم یا نفس ابشری *** فغیر بعید کل ما هوآت

(دیوان به تصحیح عبدالصاحب عمران الدجیلی ص 126-144)

نمی بینی روزگار چگونه ستم خود را بر مردمان می گستراند. از آنان می کاهد و جمعشان را به پراکندگی می کشاند.

پس از روزه و نماز از کجا و چگونه می توان به خدای بی نیاز نزدیک شد؟
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مگر با دوستی فرزندان پیغمبر، و خویشاوندان او و دشمنی مروان حکم و یاران او

و هند و آنچه سمیه (مادر زیاد) و فرزندانش (خداوندان کفر و زشتکاری) کردند.

که به دروغ و تلبیس کتاب خدا را پس پشت افکندند و واجب او را ترک گفتند.

میراثی را که سزاوار آن نبودند ربودند، و بی بصیرت و بینایی حکومت نمودند.

اگر زمام کار را به وصی پیغمبر می سپردند آنان را بی خطر به راه راست می برد.

باران رحمت پروردگار قبری را که در مدینه است سیراب سازد. که جای امن و برکت است.

پیغمبر راهنما که درود فرشتگان خدا بر وی و سلام ما ره آورد روح او باد.

ای فاطمه اگر به خاطرت می گذشت که حسین تشنه کام در کنار فرات بر روی خاک جان داده است.

بر کنار او می ایستادی و بر چهره می زدی و سرشک بر گونه ها روان می ساختی.

فاطمه! ای دختر بهترین آدمیان برخیز و بر ستارگان آسمان که بر پهنه بیابان افتادند نوحه کن!

می بینم که حق آنان میان دیگران قسمت می شود، و دست ایشان از مالشان تهی است.

خانه های پیغمبر خدا ویران است و فرزندان زیاد ساکن منزلگاه های آبادان.

گلوگاه فرزندان پیغمبر را می برند و فرزندان زیاد در آرامش بسر می برند.

به ناچار اما می باید برخیزد و به نام خدا و برکات او با ستمکاران بستیزد.

حق را از باطل جدا سازد، ستمکار را کیفر دهد و فرمان بردار را بنوازد.
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ای دل! خوش باش و ای دل تو را بشارت باد! که آنچه باید شود دیر نخواهد کشید.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا سلام الله علیها- صفحه 196-198

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر دعبل خزاعی ائمه تاریخ اسلام


شعر ناشیء صغیر درباره مظلومیت اهل بیت علیهم السلام

علی بن عبدالله بن وصیف مکنی به ابوالحسن متولد به سال دویست و هفتاد و یک و متوفی به سال سیصد و شصت و پنج و بنقل مولف معجم الادباء مردی مجلسی کبودی خود را رسول فاطمه زهرا شناساند. و از احمد مزوق خواست تا شعر ناشی را که چند بیت آن در این جا نقل می شود بخواند و توجه کند.

بنی أحمد لکم یتقطع *** بمثل مصابی فیکم لیس یسمع

فما بقعه الارض شرقا و مغربا *** و لیس لکم فیها قتیل و مصرع

ظلمتم و قتلتم و قسم فیئکم *** و ضاقت بکم أرص فلم یحم موضع

عجبت لکم تفنون قتلا بسیفکم *** و یسطو علیکم من لکم کان یخضع

جسوم علی الوغاء ترمی و ارس *** علی اروس اللدن الذوا بل ترفع

کأن رسول الله أوصی بقتلکم *** و أجسامکم فی کل أرض توزع

(معجم الادباء ج 13 ص 293. وفیات الاعیان ص 51-53 الغدیر ج 4 ص 28)

ای فرزندان احمد دلم در مصیبت شما خون است و آنچه بر شما رفت از طاقت شنیدن بیرون.

در مشرق و مغرب زمین جایی نیست، جز که از در آنجا کشته ای و یا در خاک و خون آغشته ای است.
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بر شما ستم کردند، شما را کشتند، و آنچه از آن شما بود بردند، و برایتان نهشتند، تا آنکه زمین بر شما تنگ شد و مردم آن با شما در جنگ.

از کار شما درشگفتم. به شمشیری که از آن شماست شما را می میرانند و آنان که زیردست شما بودند بر شما فرمان می رانند.

پیکرها بر خاک نرم تیره و واگذاشته و سرها بر نوک نیزه های گزان برافراشته.

پنداری سفارش رسول خداست که شما را از دم تیغ بگذرانند و هیچ سرزمینی را از پیکرهای شما بی نصیب ندارند.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا سلام الله علیها- صفحه 202-203

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب شعر ائمه ناشیء صغیر


نمونه ای از اشعار ابن حماد در مظلومیت حضرت زهرا سلام الله علیها

علی بن حماد بن عبیدالله بن حماد بصری. شاعر شیعی متولد و متوفای قرن چهارم هجری ابیاتی از او در مناقب ابن شهر آشوب به مناسبت نقل شده و ترجمه وی در کتاب های تذکره و رجال دیده می شود. مفصل ترین ترجمه او در مجلد چهارم الغدیر است که قصیده هایی طولانی از وی آورده است.

و روی لی عبد العزیز الجلودی *** و قد کان صادقا مبرورا

عن ثقاه الحدیث أعنی العلائی *** هو أکرم بذا و ذامذکورا

یسندوه عن ابن عباس یو ما *** قال کنا عند النبی حضورا

أذاتته البتول فاطم تبکی *** و تو الی شهیقها و الزفیرا

قال ما الی أراک تبکین یا فاطم *** قالت و أخفت التعبیرا

إجتمعن النساء نحوی و أقبلن *** یطلن التقریع و التعییرا
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قلن إن النبی زوجک الیوم *** علیا بعلا عد یما فقیرا

قال یا فاطم اسمعی و اشکری الله *** فقد نلت منه فضلا کبیرا

لم ازوجک دون إذن من الله *** و ما زال یحسن التدبیرا...

*

یا بنی أحمد علیکم عمادی *** و اتکالی إذا أردت النشورا

و بکم یسعد الموالی و یشقی *** من یعادیکم و یصلی سعیرا

(الغدیر جلد 4 صفحه167-168)

عبدالعزیز جلودی که راستگو بود و مبرور.

از علائی که امین بود و امانت دار و بزرگواری مذکور.

او از ابن عباس روایت کند با سند معتبر که روزی بودیم در محضر پیامبر اکرم (ص)

فاطمه (س) نزد او آمد گریان و از سوز سینه نالان و نفس زنان.

پدرش پرسید: گریه ات از چیست؟ گفت:

از زخم زبان و سرزنش زنان.

که گفتند امروز پیغمبر. تو را به علی (ع) داد شوهر. که شوئی است درویش و نادار.

پیغمبر فرمود: ای فاطمه! بشنو. و خدا را سپاس دار! که فضیلتی به تو داد از همه بیشتر.

این زناشویی با رخصت خداست و آنچه از برای بندگان می خواهد به جاست.

*

ای فرزندان رسول! آن روز که روز جزاست اعتماد من به شماست.

دوستان شما نیک بختند و شادان دشمنانتان بدبخت و در آتش دوزخ سوزان.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا سلام الله علیها- صفحه 204-205

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علی ابن حماد شعر حضرت فاطمه (س)


شعر مهیار دیلمی در مظلومیت اهل بیت علیهم السلام
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من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 204-207

کلی__د واژه ه__ا

عدل انسان قانون جذب و دفع ادراک اعتدال جامعه شناسی تربیت فلسفه


عقل و قلب در قرآن

در هدایت قرآنی، دو چیز در انسان، مورد توجه است:

1- عقل.

2- قلب.

یعنی هدایت قرآنی، از بعد عاطفی انسان نیز غافل نیست. اگر تعقل به مرکز عواطف انسانی (قلب)، راه نیابد و پیوند نخورد، بهترین تعبیر این است که می گوییم: ابتر است و فاقد نتیجه در خور، یعنی نتیجه ای که همه وجود انسان را فرا گیرد و بسیج کند، ندارد. این است که قرآن کریم از قلب بسیار سخن گفته است و قلب شناسی قرآنی، مبحثی عظیم است و در صیرورت متعالی، بدل ناپذیر است. تا جایی که نجات را، در عرصات ابدی، ویژه انسانهایی دانسته است که دارای قلب سلیم هستند: «إِلَّا مَنْ أَتَی اللَّهَ بِقَلْبٍ سَلِیمٍ؛ مگر کسی که دلی پاک به سوی خدا بیاورد» (شعراء/ 89)، «إِذْ جَاء رَبَّهُ بِقَلْبٍ سَلِیمٍ؛ آنگاه که با دلی پاک به (پیشگاه) پروردگارش آمد» (صافات/ 84) و باید به این امر حیاتی -در مرحله نجات- توجه داشت، که میان قلب سلیم و عقل اصطلاح شناس و متدرب، حتی عقل بزرگترین فیلسوف یا دانشمند، رابطه قطعی و تحققی نیست، ممکن است فیلسوفان و متفکران و دانشوران بسیاری در جهان صاحب عقل اصطلاح شناس باشند و دارای قلب سلیم نباشند.



دو آیه بزرگ

برای بحث، دو آیه معروف را می آوریم: «إِنَّ فِی ذَلِکَ لَذِکْرَی لِمَن کَانَ لَهُ قَلْبٌ أَوْ أَلْقَی السَّمْعَ وَهُوَ شَهِیدٌ؛ بحتم، در این گفتار (آیات پیشین) برای کسی که قلبی دارد (و صاحبدل است)، یا آن کس که با حضور (و تمام وجود) گوش فرا دهد، یادآوریی است (بیدارگر)» (ق/ 37). و روشن است که در این آیه، قلب را مرکز تلقی هدایت دانسته، و گوش دادن با حضور قلب را سبب پذیرش یادآوری انذارگران الهی شمرده است.
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ابوالحسن مهیار بن مرزویه نخست بر کیش زرتشتی بود. سپس بر دست شریف رضی (گردآورنده نهج البلاغه) مسلمان شد. فن شاعری را از رضی آموخت چنان که در آن شهره آفاق گشت. به سال چهارصد و بیست و هشت درگذشت.

(مقدمه دیوان چاپ دارالکتب. از وفیات الاعیان و مصادر دیگر)

الاسل قریشا و لم منهم *** من استوجب اللوم أ وفند

و قل: ما لکم بعد طول الضلا *** ل لم تشکروا نعمه المرشد؟

أتا کم علی فتره فاستقام *** بکم جائر ین عن المقصد

و ولی حمیدا الی ربه *** و من سن ماسنه یحمد

و قد جعل الأمر من بعده *** لحیدر بالخبر المسند

و سمساه مولی بإقرار من *** لوا تبع الحق لم یجحد

فملتم بها حسد الفصل عنه *** و من یک خیر الوری یحسد

و قلتم بذاک قضی الأ جتماع *** الا انما الحق للمفرد

سیعلم من فاطم خصمه *** بأی نکال غدا یرتدی

(دیوان مهیار. چاپ دارالکتب ج1 ص298-300)

هان از قریش بازجو! و بدان سزاواران ملامت بگو

بگو! چرا پس از آنکه مدتی دراز در گمراهی به سر بردید نعمت راهنما را سپاس نگفتید.

هنگامی که جهان در آتش گمراهی می سوخت چراغ هدایت را برای شما از راه به درشدگان فروزان کرد.

و ستوده نزد پروردگار شد و هر که به راه او رفت ستوده و رستگار شد.

و پس از خود کار را به علی واگذاشت که امامست، و این حدیث درست و تمامست.

او را مولی نامید، و آن کس هم که پذیرفت و شنید، اگر به راه حق می رفت به انکار نمی گرایید.
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و شما خلافت را به دیگری سپردید، چه به برتری علی رشک بردید و آنانکه برترانند، محسود جهانیانند.

گفتید آن رای شورای است و نگفتید داوری از آن خداست.

آن را خصم فاطمه زهراست فردا داند که چه کیفری برای او مهیاست.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا علیهاسلام- صفحه 206-207

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب ائمه شعر مهیار دیلمی


شعر علاء الدین حلی در مظلومیت حضرت زهرا سلام الله علیها

ابوالحسن علاء الدین علی بن حسین حلی از علما و شاعران سده هشتم هجری معاصر شهید اول شمس الدین محمدبن مکی که قصیده های هفتگانه او معروف است. و شهید اول یکی از آن قصیده ها را شرح کرده است.

و أجمعوا الا مر فیما بینهم و غوت *** لهم أما نیهم و الجهل و الأمل

أن یحرقوا منزل الزهراء فاطمه *** فیا له حادث مستصعب جلل

بیت به خمسه جبریل سادسهم *** من غیر ما سبب بالنار یشتعل

(الغدیر ج6 ص391 قصیده پنجم)

امید و آرزو و نادانی گمراهشان کرد، تا متفق شدند.

که خانه زهرا را آتش زنند! چه بزرگ کاری و چه دشوار کرداری!»

خانه ای که پنج تن در آنند، و جبرئیل، ششمین آنان، چرا باید بسوزد به آتش سوزان!

*

و دار علی و البتول و أحمد *** و شبرها مولی الوری و شبیرها

معالمها تبکی علی علمائها *** و زائرها یبکی لفقد مزورها

منازل وحی أقفرت فصدورها *** بوحشتها تبکی لفقد صدورها

(الغدیر ج6 ص376 قصیده دوم)

خانه علی و بتول و پیغمبر و دو فرزند او شبیر و شبر که بر آفریدگانند مهتر.
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در و دیوار خانه بر فقدان خانه خدا گریانست، و زائر آن از ندیدن صاحب خانه اشک ریزان.

فرود آمد نگاه های وحی، بیابان خشک را ماند، و پیشگاه های خانه در ماتم پیشواها جوی اشک می راند.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- زندگانی حضرت فاطمه زهرا سلام الله علیها- صفحه 209-210

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب علاء الدین حلی حضرت فاطمه (س) شعر


قصیده ای در ستایش کتاب گرانقدر الغدیر

در آغاز کتاب «یادنامه علامه امینی»، قصیده ای از استاد محمد عبدالغنی حسن مصری در ستایش «الغدیر» و مولف آن و تأیید کار عظیم او در دفاع از اصل حقانیت و وصانیت اهل بیت (ع) آورده شده است که در زیر می خوانیم:

1- حی الأمینی الجلیل و قل له *** أحسنت عن آل النبی دفاعا

2- أ رهفت للدفع الکریم مناصلا *** و شهرت للحق الهضیم یراعا

3- و جمعت من طول السنین و عرضها *** حججا کآیات الصباح نصاعا

4- و أذبت من عینیک کل شعاعه *** کالنور و مضا، والشموس شعاعا

5- و طویت من میمون عمرک حقبه *** تسع الزمان رحابه و ذراعا

6- و نزلت میدان البیان مناضلا *** و شأوت أبطال الکلام شجاعا

7- ما ضقت یوما بالدلیل و لم تکن *** بالحجه الغراء أقصر باعا

8- لله من قلم لدیک مو ثق *** کالسیل یجری صاخبا دفاعا

9- یجلو الحقیقه فی ثیاب بلاغه *** و یزیح عن وجه الکلام قناعا

10- یشتد فی سبب الخصومه لهجه *** لکن یرق خلیقه و طباعا

11- وکذلک العلماء فی أخلاقهم *** یتباعدون، و یلتقون سراعا
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12- فی الحق یختلفون إلا أنهم *** لا یبتغون إلی الحقوق ضیاعا

*

13- یا أیها الثقه الأمین تحیه *** تجتاز نحوک بالعراق بقاعا

14- تطوی إلیک من الکنانه أربعا *** و من العروبه أدورا و رباعا

*

15- إنا لتجمعنا العقیده أ مه *** و یضمنا دین الهدی أ تباعا

16- و یولف الإسلام بین قلوبنا *** مهما ذهبنا فی الهوی أشیاعا

17- و نحب أهل البیت حبا خالصا *** نطوی القلوب علیه والأضالاعا

18- یجزیک بالإحسان ربک مثلما *** أحسنت عن آل النبی دفاعا

1- در پیشگاه امینی بزرگوار بایست، و به او درود فرست و بگو: چه خوب از حقانیت آل محمد (ص) دفاع کردی!

2- تو برای دفاع از ارزشی ترین ارزش ها، اسلحه منطق را به کار گرفتی، و برای حمایت از «حق پایمال شده» خامه را چونان شمشیر افراختی!

3- از سراسر قرن ها و اعصار اسلامی (از دل هزاران کتاب، که در این سده ها نوشته شده است). دلیل هایی برای اثبات حق گردآوردی، که همه مانند تشعشع های سیمگون فجر طالع، می درخشند.

4- هر فروغ که در دیدگان داشتی (که چون نور می درخشید و مانند خورشید تابنده بود) در راه خواندن این کتاب ها و مدرک ها گذاشتی!

5- تو از عمر فرخنده خویش، سال های سال را در راه این تألیف سپری کردی، که گویی به اندازه همه زمان، گنجایی و گستردگی داشت.

6- تو پا در میدان این نبرد علمی و اعتقادی گذاشتی، و شجاعانه، پنجه در پنجه قهرمانان بحث و مناظره افکندی!
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7- یک روز نشد که تو نتوانی برای مدعای خود دلیل اقامه کنی. بلکه همواره قویترین و روشن ترین برهانها را (برای هر مطلب) در چنگ داشتی.

8- خداوند، باید این قلم اطمینان آوری را که در دست توست، پاداش دهد، قلمی که همچون سیل می خروشد و می غلتد، و هر خس و خاشاکی را نابود می کند.

9- قلمی که با بلاغتی ویژه، «حقیقت» را نشان می دهد، پنبه هر سخن شبهه آمیز را می زند.

10- صاحب این قلم، گاه گاه، به هنگام داوری، لحنی تند به خود می گیرد، لیکن دلی نازک و طبعی به لطافت نسیم دشت ها دارد.

11- درست است، دانشمندان این چنین اند، که گاه در مقام بحث و گفتگو، تند می شوند، و از یکدیگر دور می گردند، لیکن بزودی (تندی برطرف می شود) و یکدیگر را در آغوش می کشند.

12- البته اختلاف و درگیری هایشان نیز، درباره حق و اثبات حق است، اما هیچ گاه حق کسی را ضایع نمی کنند.

13- ای دانشمند موثق امین! به تو درود می فرستم، درودی که هامون ها و شهرها و آبادی ها را در نوردد، تا در «نجف»، به پیشگاه تو برسد.

14- درودی که ساحل نیل و دامنه اهرام را بپیماید، و از دیگر سرزمین های عربی گذشته، یکسره به حضور تو تقدیم گردد.

15- ما مسلمانان، دارای یک عقیده (عقیده به اسلام) هستیم، و همه فرقه های ما را زنجیر بزرگ دین راستین، به هم پیوند می دهد.

16- هرچه اعتقاد فرقه ای ما با هم متفاوت باشد، از هم جدا نخواهیم شد، زیرا دین اسلام، دل های ما را به هم بربسته و مرتبط ساخته است.
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17- و ما مسلمانان همه، خاندان پیامبر را (با اخلاص و ارادت) دوست داریم؛ این محبت سراسر دل های ما را تسخیر کرده، و همه وجود ما را از خود آکنده است.

18- در پایان، باز می گویم: پروردگار تو، به تو با احسان و کرمش پاداش دهد، به همان گونه که تو، بهترین وجه، از حقانیت آل محمد (ص) و شیعه آل محمد (ص)، دفاع کردی....

ادیب بزرگ، و ناقد مشهور، و شاعر اهرام، استاد محمد عبدالغنی حسن مصری، پس از درگذشت علامه امینی (به سال 1390 هجری قمری = 1349 ش)، نیز شعری در سوگ صاحب «الغدیر» می سراید، که در چهارمین دیوان به نام «سائر علی الدرب»، در «قاهره» به چاپ می رسد، عنوان شعر این است: «ما قیمه العلم بلا ضمیر؟!؛ دانش، بدون داشتن وجدان علمی چه ارزشی دارد؟»

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- نان و کتاب- صفحه 228-232

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب الغدیر ستایش شعر محمد عبدالغنی حسن مصری


قصیده محمدمهدی الجواهری درباره سیدجمال الدین اسدآبادی

شاعر بزرگ و بلند آوازه ی عراقی، محمدمهدی الجواهری، در قصیده ای بلند (74 بیت) و با صلابت، که از نظر وزن و ردیف، به استقبال یکی از قصاید معروف ابوالعلاء معری سروده است، عظمت های سید جمال الدین را یاد کرده است، در اینجا چند بیت از این قصیده را، که به پارسی برگردانیده شده است، از نظر می گذرانیم:

- تو عاشقانه در راه یاری حق، خواب و آرامش خویش به یک سوی افکندی، اگر خواب مرگ نرسیده بود، تو یک لحظه غنودن نمی یارستی!

- اگر خواب مرگ تو را نربوده بود، یک دم از جهاد نمی آسودی، و از آن پیکار که تجاوز کاران را با آن هزیمت می دادی نمی گسستی.

ص: 11517






- اگر جامه ی سیاه سلوک مرده ای را زنده کند، و اگر با سیاه پوشیدن، فرزند مادر فرزند مرده ای به او بازگردد،

- سر تا سر شرق، میان دیروز و فردا، جامه ی سیاه زبونی و خواری بر تن کرده است تا تو (ای فرزند بزرگ شرق) بازگردی!

- ای ستاره ی پرفروغ روی در نقاب خاک نهفته، یکی بر آی! و در میان هاله های شرف و بزرگی همواره بدرخش!

- یکی بر آی و بدرخش، و در ذهن و ضمیر روزگار فکر بیافرین، و در پهنه ی جهان، اندیشه های نو پرا کن!

- به راستی، دست مرگ کوتاه تر و ناتوان تر از آن است که بتواند افکار پاک و عقاید راستین مردان حق را نابود سازد.

*

- ای جمال الدین! ای روح بلند و بلند جای، که از جهان برین، برای ادای رسالت خویش، فرود آمدی، و سپس بر فراز افلاک شدی و به جهان مینویان پیوستی!

- تو (برای نجات شرق) راه های هلاکت آفرین دشوار گذار را با رنج بسیار پیمودی راهی که جز تو کسی دیگر نتوانست پیمود.

- راه تو، راه جاودانان بود، همانان که هرکس از سرانجام ایشان خویشتن دور داشت، آن سرانجامی ها نیز او را از خود دور داشتند، تا (هر کوتاه همت و حقیر جانی) به آستان آن جاودانگی ها راه نیابد.

- راهی پر هراس، که در گام تا گام آن، پیکر آزادگان افتاده است، و نشیب و فرازهای آن جمجمه ها فرو پوشیده اند،

- جمجمه های خواهنگان شرف و آزادگی و حق، همانان که برای طلب حق، خویشتن را پیوسته بدین راه های پر مخاطره ی بی نشان در افکندند.

ص: 11518





- در پیچ و خم این راه مرد طلب، اشباح قربانیان صف کشیده اند، و شب هنگام، در برابر دیدگان عابران به حرکت در می آیند.

- راهی که بر همه ی صفحه ها و تابلوهای آن، علایم و خطوط راهنمایی، با خون آزادگان نوشته شده است.

- تو این راه ها و سنگلاخ ها را بشکافتی و پیش رفتی، بی آنکه بیمی به دل آری از سرگردانی در هامون های بی نشان، از گرگ زارها، از شب ها و سیاهی ها و از تنهایی ها.

- چرا؟ چون وجود تو بار چیزی را حمل می کرد که هیچ نیرویی تاب برابری با آن ندارد؛ بار ایمان استوار و دل پاک روشن.

- تو آن زهر کشنده ای را که دیگران تا چشیدند به دور افکندند، بسیار نوش جان کردی.

- آن زهرجانگیر، درگیری با مستبدان و خودکامگان بود، همانان که کور دلی ها و غلط روی های خود را اصلاحات و روشن بینی می پندارند، و خیانت های خود را در خدمت وانمود می کنند و دروغ ها و لغزش های خویش را کردار و گفتار راست و درست می شناسانند.

- آنان هنگامی که تباهکاری ها و گمراهی هایشان در دهانشان مزه می کند، و هنگامی که به سخنان چاپلوسان و متملقان اطراف خویش گوش فرا می دهند، جری می گردند و در تباهی و گمراهی پیش تر می رانند.

- اما تو! با علم و ایمان از خدای می ترسیدی. پس سزاوار همین بود که تو در راه خدا، از بندگان ضعیف خدا نترسی!
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- تو به هواها و هوس های آن طاغی متجاوز، روی موافق نشان ندادی و به ملاحظه ی او، روی از اهداف پاک خویش بر نتافتی!

- تو رسیدن به آرزوها (شهرت، مقام، ریاست، آسایش) را، همچنین ترس از مرگ و قتل را، برای رها کردن مبارزه و حق طلبی، بهانه قرار ندادی.

- من در میان مردان، کسی ندیده ام که از نظر شخصیت و شکوه و اعتماد به نفس، چون مردانی باشد که متکی به حقند و شخصیتشان از حق مایه می گیرد.

- در برابر تو، دو جبهه ی مشخص پدیدار بود؛ جبهه ی ظالم متجاوز و جبهه ی مظلوم بی پناه، تو در چنین روزگاری، سکوت و بی طرفی اختیار نکردی.

- تو اینگونه عذر نتراشیدی که ستمگر سپاهی نیرومند دارد، ما در برابر او قدرتی نداریم و تنها خواهیم ماند.

- تو نگفتی هر کاری وقتی دارد، باید وقت آن برسد، نمی توان وقت را آفرید.

- آری، اینها عذرها و بهانه هایی است که مردم ضعیف النفس بی شخصیت زبون، که از کارزار مردانه می هراسند، می تراشند تا خود را در پناه آن، توجیه کنند.

*

- ای جمال الدین! تو بودی تا سر شرق، و دین اسلام که امر به جهاد می داد،

- و بهشتی که در زیر سایه ی شمشیرها بود، شمشیری که هرکس، با آن، پیمان و ناموس و حقوق و شرف خویش را نگاهبانی می کرد و از پذیرفتن ستم و خواری سر باز می زد

- و ایمانی بود که مردم را راهبری می کرد و فتوی می داد تا در راه حق و شرف، خویشتن به درون پهنه های مرگبار مبارزات در افکند.
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- و مردمی بودند که تمدن غرب آنان را پلید و ملوت نساخته بود، و این همه در کام طمع های دور و دراز نیفتاده بودند.

- و درفش راستین روشنگر، مجله ی «عروة الوثقی» بود، که می توانست، به آسانی به دست دو همگام انتشار یابد، که در دوستی و یگانگی هم پیمان بودند...

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- بیدارگران اقالیم قبله- صفحه 20-27

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب محمدمهدی الجواهری سید جمال الدین اسدآبادی شعر تاریخ


شعر محمدمهدی الجواهری درباره میرزا محمدتقی شیرازی

میرزا محمدتقی شیرازی، از علمای شیعه است که در گیراگیر مبارزه و جهاد مقدس به خاطر وطن با انگلیسی ها، نزدیک به چهار ماه پس از صدور فتوی معروفش که به 'فتوای دفاعیه' معروف است در می گذرد، در روز و روزگاری که (به گفته ی شیخ آقابزرگ) اسلام و امت اسلام، به چنان مرجعی آگاه و متعهد و شجاع و فداکار بس نیازمند بود.

پس از رحلت او جامعه اسلام به گرامی داشت او بر می خیزد، و از این میان شاعران با اشعار و قصیده های خویش خاطره ی مجاهد بزرگ را زنده می دارند. از جمله محمد مهدی الجواهری، شاعر بزرگ عرب، این ابیات را در بزرگداری این عالم ربانی و مرجع قرآنی، می سراید:

و محی للیل التم یحمی بطرفه *** ثغورا اضاعتها العیون الهواجع

تکاد اذاما طالع الشهب هیبة *** تخر لمرآه النجوم الطوالع

مدبر رأی کلف الدهر همه *** فناه بما اعیا به و هو ظالع

مهیب اذا رام البلاد بلفظه *** تدانت له اطرافهن الشواسع

ینام باحدی مقلتیه و یتقی *** باخری المنایا فهو یقظان هاجع
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نیز: «أَفَلَمْ یَسِیرُوا فِی الْأَرْضِ فَتَکُونَ لَهُمْ قُلُوبٌ یَعْقِلُونَ بِهَا؛ آیا در زمین خدا سیر نکردند (و با تأمل آن را نپوییدند)، تا دلهایشان قدرت تعقل پیدا کند؟» (حج/ 46). در اینجا -بروشنی- نیروی عاطفه با نیروی خرد پیوند خورده است. این موضوع را، با وضوح بیشتری، در این آیه مبارکه ملاحظه کنید: «وَإِذَا سَمِعُواْ مَا أُنزِلَ إِلَی الرَّسُولِ تَرَی أَعْیُنَهُمْ تَفِیضُ مِنَ الدَّمْعِ مِمَّا عَرَفُواْ مِنَ الْحَقِّ؛ و چون آنچه را به سوی این پیامبر نازل شده بشنوند می بینی بر اثر آن حقیقتی که شناخته اند اشک از چشمهایشان سرازیر می شود» (مائده/ 83). در این آیه، گریستن شدید شنونده وحی الهی را، نتیجه شناخت حق شمرده است. و معلوم است که اشک فشانی در اینجا، به دلیل شورپذیری عاطفه است.

پس هدایت قرآنی ترکیبی است از ایجاد موج در عقل و شور در عاطفه. و حقیقت هدایت همین است. و در فلسفه ها بیشترین کاری که می شود -در صورت موفقیت- اقتناع عقلی است، نه همراه با اشباع عاطفی، که هدایت را جزء و فعال و ثمربخش می کند و اینها همه برای آن است، که مخاطب وحی، فطرا است و زمینه هدایتی است که در اصل وجود انسانها عجین گشته است. و اگر آن را غرایز و امیال، و با افکار باطل نپوشاند، همواره متبلور و فعال است.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- مقام عقل- صفحه 198-201

کلی__د واژه ه__ا

عقل قلب قرآن انسان هدایت تربیت فلسفه


ظاهر انسانی و ظهور انسانی انسان هابط

انسان هابط ظاهری دارد انسانی، یعنی بر حسب صورت ظاهر انسان است و از دیگر موجودات و حیوانات ممتاز و جداست، لیکن از نظر سیرت باطنی مسئله ای دیگر است. اگر انسان هابط (یعنی هر انسان معصوم)، در طریق پیروی از انسان هادی قرار گرفت، و تحت تربیت و تعلیم او درآمد، و حقایق را آنگونه که او گفته است شناخت، و راه را آن سان که او نموده است پیموده، خواهد توانست ظاهر انسانی را به ظهور انسانی (انسانیت باطنی) بدل سازد. همانگونه که اشاره شد، هر انسانی یک ظاهر (صورت) انسانی دارد، و یک ظهور (سیرت) انسانی. ظاهر انسانی هر انسانی هم اکنون فعلیت دارد، و هر انسانی دارای این صورت ظاهری هست، لیکن ظهور سیرت انسانی در انسان در بالفعل نیست بلکه بالقوه است، یعنی نگارگر آن صورت باطنی، خود انسان است و افکار و عقاید و صفات و اعمال او، و انسان خودی باید آن صورت را کسب کند و به دست آورد. و چه بسا انسانها که به صورت ظاهر انسانند و در سیرت باطن نه....
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1- او شب را تا بامداد زنده می داشت و بیدار می ماند و با گوشه ی چشم خویش مرزهایی را نگاهبانی می کرد که دیگر چشمان خواب آلوده آنان را به دست دشمن داده بودند.

2- هنگامی که سیمای شکوهمند با هیبت او آشکار می گشت، نزدیک بود ستارگان درخشان در برابر او چهره بر زمین گذارند.

3- او صاحب آن رأی و تدبیری بود که روزگار را به تکاپو انداخت و واداشت تا بار آن رسالت سنگین را به دوش کشد، اگر چه با پشت خمیده.

4- او پیشوایی با عظمت بود، که چون کلمه ای بر زبان می راند، همه شهرها و آبادی های دور و نزدیک برای امتثال امر او به پا می خاستند.

5- او به هنگام خواب، تنها با یکی از دو چشمان خویش می خوابید با چشم دیگر مراقب حوادث و رخدادها بود، آری او بود پیشوایی که در حال خواب نیز بیدار بود.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- بیدارگران اقالیم قبله- صفحه 116-117

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب تشیع محمدمهدی الجواهری شعر مبارزه


شعر و ادبیات تا پایان دوره امویان

تتبع در شعرها، خطبه ها و فقره های کوتاه نقل شده از دوره پیش از اسلام (عصر جاهلی) نشان می دهد که ادبیات قسمتی از شبه جزیره در عین حال که از فصاحت و بلاغت خاص عصر خود برخوردار است به حکم آن که محصول سرزمینی است خالی از ساکنان متراکم، بی آب، بریده از دیگر قطعه های جهان و زیستن گاه مردمی بدوی است، از مفهوم های ذهنی دقیق و تفکرهای عمیق فلسفی و دقت تعبیر و رقت در معنی عاری است. ادبیات عصر جاهلی را به صحرای عربستان همانند کرده اند: از یک سو خشک و با صلابت و سخت و از سوی دیگر با صفا و خالی از پیچ و خم ها و نازک کاری ها که مولود فکرهای پرورش یافته در سرزمین های خیال انگیز و وسوسه آمیز است. ولی این بدان معنا نیست که شعر و ادبیات جاهلی عاری از مفهوم های خیالی است و یا لطف و زیبایی را که لازمه شعر است، ندارد.
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شاعر این سرزمین به معنای درست کلمه شاعر است؛ لیکن درجه تأثر وی از صورت های خیالی به مقدار تأثیری است که عامل های طبیعی و غیرطبیعی این سرزمین بر اندیشه او نهاده است درک وی از طبیعت همان است که گذشت و آمدن شب و روز بدو می آموزد. آن جا که طرفه بن العبد مرگ را وصف می کند ابدا ذهن وی بدین نکته متوجه نیست که چون آدمی مرد، بر سر او چه خواهد آمد؛ آیا مرگ پایان همه چیز است و یا آن که پس از مردن نیز جهانی خواهد بود؟ و او پیوسته مرگ دیگران را دیده است و می داند روزی این شتر در خانه او هم خواهد خفت. از این رو از مرگ چنین تعبیری دارد:

أری الموت أعداد النفوس و لا أری *** بعیدا غدا ما أقرب الیوم من غد

أری قبر نحام بخیل ب_ماله *** کقبر غوی فی البطاله مفسد

تری جثوتین من ت_راب علیهما *** صفائح صم من صفیح منضد

(مرگ همچون آبشخوری است که همه بر آن درمی آیند. اگر کسی امروز نمیرد، فردا خواهد مرد و فردا دیر نیست. گور کسی که مال خود را به دیگران نمی بخشد، و آن که هر چه دارد، به دیگران می دهد. همانند است، سنگی دو سه برهم نهاده و مشتی خاک بر آن ریخته.)

در این وصف شاعر حتی به این نکته هم نمی اندیشد که پس از مرگ این دو تن، مردمان درباره آنان چه خواهند گفت: بخشنده را خواهند ستود و بخیل را نکوهش خواهند کرد یا نه. چنان که می دانیم شعر جاهلی بیشتر متضمن حماسه های قومی و مفاخر قبیله ای، ستایش خویشاوندان، نکوهش دشمنان یا وصفی از زیبایی های طبیعی است.
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هنگامی که اسلام در مکه آشکار شد، مشرکان قریش برای مبارزه با پیغمبر و مسلمانان، از سلاح نیز استفاده می کردند و رسول اکرم می فرمود به آنان به زبان شعر پاسخ دهید که از دیگر سلاح ها کارگرتر است. بدین سان نوعی حماسه در شعر عصر نبوی پدید آمد که بنیاد آن بر مفاخر معنوی است. چهره شناخته شاعر مسلمان این عصر حسان بن ثابت انصاری است که پیغمبر درباره او فرموده است: چندان که در کنار ما هستی روح القدس تو را یاری کند.

تنی چند از ظاهر بعضی آیات و مضمون برخی روایات چنین پنداشته که اسلام شعر را نکوهش کرده است، در صورتی که چنین نیست. شعر در نظر شرع اسلام مقامی والا دارد تا آن جا که فرموده است: بعض شعرها حکمت است.

چنان که می دانید، حسان بن ثابت انصاری شاعر اردوی رسول خدا بود. شاعران عرب گاه گاهی شعر خود را بر پیغمبر می خواندند و به آنان حرمت نهاده می شد. آن شعر از نظر دین ناپسند است که به عرض و حرمت دیگران تعرض کند یا ترویجی از گناه باشد و یا سودی بر آن مترتب نشود، یا به خاطر سود دنیایی از کسی بیجا ستایش شده باشد. اما معلوم است که شعر بازتاب احساس، عقیده و دیگر اوضاع اجتماعی است.

لکن در این عصر نیز شاعرانی را می بینیم که به سنت دیرین برای دریافت مال و یا به مقتضای حال به مدح و هجای بیجا پرداخته اند. داستان زبرقان و حطیئه معروف است: زبرقان ابن بدر، مهتر قوم خود و عامل صدقات آنان بود. تیره بنو انف الناقه با زبرقان همچشمی داشتند. حطیئه در راه خود به مدینه زبرقان را دید و زبرقان وی را اکرام نمود. این کار بر بنو انف الناقه گران افتاد. سرانجام کوشیدند تا حطیئه را به سوی خود برند، و او را وا داشتند تا زبرقان را هجو گوید. و حطیئه درباره او قصیده معروف خود را سرود که از جمله آن این بیت است:
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دع المکارم لاترحل لبغیتها *** و اقعد فإنک أنت الطاعم الکاسی

در پی بزرگی مباش. بنشین که تو خورنده و پوشنده ای.

زبرقان به عمر شکایت برد، و عمر چون شعر را شنید گفت: من در این بیت هجوی نمی بینم زبرقان از او خواست تا حسان را به داوری بخواند. عمر پذیرفت و از حسان پرسید: آیا حطیئه، زبرقان را هجو گفته است؟ حسان گفت: او را هجو نگفته، بلکه بر سراپای او پلیدی کرده، و عمر حطیئه را زندانی کرد.

در دوره پیغمبر و خلفای راشدین چون از یک سو تعلیمات اسلامی دگرگونی بنیادی در عربستان پدید آورد، و از سوی دیگر قبیله های گوناگون زیر پوشش برادری اسلامی در آمدند و مهم تر از همه این که سرگرم کشورگشایی در خارج شبه جزیره شدند، بازار شعرهای حماسی که بر پایه مفاخرهای قبیله ای بود از رونق دیرین افتاد. اما همین که از سال سی و پنجم هجری درگیری جمل و پس از آن صفین و نهروان آغاز شد و اندک اندک همچشمی مضری و قحطانی و دیگر قبیله ها با یکدیگر آغاز گردید، در رجزهای جنگ صفین و نهروان می بینیم بعض شاعران و رزم آوران به ستایش قبیله خود و نکوهش قبیله ای که رو در روی او ایستاده است برمی خیزند، و کمتر بدین نکته توجه دارند که برای دین و به فرمان امام مسلمین نبرد می کنند.

پس از شهادت علی (ع) روی کار آمدن معاویه و غلبه شام بر عراق از نو بازار شعرهای مدحی و هجایی رونق یافت. در حکومت امویان شاعرانی خود را به دربار شام بستند و در ستایش این خاندان و نکوهش مخالفان آن آنچه خواستند سرودند. نمونه بارز این دسته از شاعران کعب بن جعیل، متوکل لیثی، عبدلله بن همام سلولی، ابوالعباس اعمی، مسکین دارمی، اخطل، عدی بن رقاع و گروهی دیگرند. فی المثل کعب بن جعیل چنین می سراید:
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أری الشام تکره ملک العراق *** و أهل العراق لهم کارهونا

و قالوا علی إمام ل_نا *** فقلنا رضینا ابن هند رضی_نا

می بینیم شام عراق را ناخوش می دارد، و عراقیان شامیان را ناخوش می دارند. عراقیان گفتند علی امام ماست، ما گفتیم ما به پسر هند خشنودیم.

گوینده این شعر در دوره درگیری سپاهیان علی (ع) با معاویه می زیسته و چنان که می بینیم در شعر او از همچشمی شامی و عراق آغاز شده است، گویی یک قرن پیش از اسلام و عهد درگیری غسانیان با لخمیان است.

یزید بن مفرغ در ستایش مروان حکم گفته است:

و أقمتم سوق الثناء و لم تکن *** سوق الثناء تقام فی الأسواق

فک_انما جعل الا له إلیکم *** قبض النفوس و قسمه الأرزاق

شما بازار ستایش را رواج دادید در حالی که از پیش این بازار رونقی نداشت.

گویا خدا گرفتن جان ها و بخش روزی ها را به شما واگذارده است.

پیداست که این شاعران درباری به سنت جاری هم پیشه های خود در مقابل آنچه می گفتند مزدهای کلان می گرفتند.

تنها خلیفه اموی که ستایش نمی پذیرفت و نیز به شاعرانی که ستایشگری را پیشه خود ساخته بودند چیزی نمی پرداخت و یا اگر می پرداخت رقم آن اندک بود عمر بن عبدالعزیز است.

در مقابل شاعران اموی شاعران شیعی هستند که چون ستم آل ابوسفیان و مظلومیت آل هاشم را می دیدند، بی چشم داشت صله، آنان را می ستودند و گاه این ستایش موجب زندانی شدن و یا آزار آنان می شد.
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عوف بن عبدالله بن احمر ازدی درباره حادثه کربلا گوید:

لیبک حسینا کل_ما ذر شارق *** وعند غسوق اللیل من کان باکیا

و یالیتنی إذ کان کنت شهدته *** فضاربت عنه الشانئین الأعادیا

و دافعت عنه ما استطعت مجاهدا *** و أعملت سیفی فیهم و سنانیا

هرگاه خورشید برآید و هرگاه که شب دامن خود را بگستراند. هر گرینده ای باید بر حسین بگرید! کاش با او بودم و دشمنان بدگو را از او دور می کردم! و چندان که می توانستم شمشیر و نیزه خود را در یاری او به کار می بردم.

عبدالله بن کثیر سهمی گوید:

إن امرا امست معایب_ه *** حب النبی لغیر ذی ذنب

و بنی ابی حسن و والدهم *** من طاب فی الأرحام و الصلب

أیعد ذنبا أن أحبهم *** ب_ل حبهم کفاره الذنب

در این روزگار دوستی پیغمبر و اولاد علی گناه شمرده می شود. اگر آنان را دوست بدارم گناهی کرده ام! نه! دوستی آنان گناهان را پاک می کند.

سرآمد این شاعران ابوالمستهل کمیت بن زید الاسدی (60- 126 ه. ق) است که سلسله قصیده های مدحی او درباره بنی هاشم بنام «هاشمیات» معروف است و چند بار به چاپ رسیده و به زبان های جز عربی نیز ترجمه شده است. کمیت در مدح علی (ع)، داستان غدیر، فاجعه کربلا و مظلومیت آل محمد قصائد بلند و جانسوزی سروده است. هنگامی که کمیت به مدینه آمد، شبانه نزد امام جعفربن محمد الصادق (ع) رفت و قصیده خود را که در آن مصیبت شهیدان کربلا را سروده است بر او خواند. امام صادق فرمود: کمیت اگر مالی داشتیم به تو می دادم. اما به تو چیزی را می دهم که پیغمبر به حسان فرمود: مادام که از ما اهل بیت دفاع می کنی، مؤید به روح القدس باشی. سپس نزد عبدالله بن حسن بن علی رفت و شعر خود را بر او خواند، عبدالله گفت من مزرعه ای به چهار هزار دینار خریده ام و این سند ملک است، آن را به تو می دهم و گواهانی هم بر این کار می گیرم. کمیت پاسخ داد:
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- پدر و مادرم فدای تو باد! در ستایش دیگران شعر می گفتم از آن دنیا را می خواستم. به خدا سوگند برای شما جز به خاطر خدا شعر نمی گویم. عبدالله با اصرار سند را به او داد. روزی چند پس از این، کمیت نزد او رفت و گفت:

- فرزند پیغمبر، من از تو چیزی می خواهم! آیا می توانی خواست مرا انجام دهی؟

- هر چه بخواهی پذیرفته است!

- سندی را که به من دادی آورده ام و باید از من پس بگیری. و سند را نزد او گذاشت.

سپس عبدالله بن معاویه بن عبدالله جعفر پوستی را برداشت و به چهار تن از غلامان خود گفت تا چهار گوشه آن را بگیرند و در خانه های بنی هاشم به گردش پرداخت و گفت: بنی هاشم! این کمیت است که شما را ستوده است. او در روزگاری شما را ستوده که دیگران خاموشند؛ جان خود را بر سر این کار نهاده است و در اختیار بنی امیه گذارده است. هرکس چیزی در آن می انداخت تا آن جا که زنان زیور از تن خود بیرون می کردند و در آن چرم می افکندند. چون به مقدار صد هزار درهم فراهم شد، نزد کمیت رفت و گفت: این ران ملخی است که برای تو آورده ام. می دانی که حکومت در دست دشمنان ماست و ما تهی دستیم؟ کمیت پاسخ داد: پدر و مادرم فدای تو باد! بیش از آنچه باید بدهید دادید، لیکن من از ستایش شما خشنودی خدا و رسول را می خواهم. عبدالله هر چه کوشش کرد، کمیت چیزی از آن مال ها نگرفت.
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از این شاعران سنت گرا و یا متعهد که بگذریم، دسته ای دیگر نیز در این دوره پدید آمدند که غزل سرایی را پیشه ساختند و به وصف جمال و زیبایی های طبیعت و یا انسان (بیشتر زنان) پرداختند.

نمونه اعلای این دسته از شاعران عمربن ابی ربیعه مخزومی (23- 93 ه. ق)، احوص، از مردم مدینه و از بنی اوس و عبدالله بن عمر بن عمر و نواده عثمان بن عفان، و بشاربن برد طخارستانی است. بشار در پایان عصر اموی شهرت خود را آغاز کرد.

شعر عمر بن ابی ربیعه و بشاربن برد را می توان انعکاسی از اجتماع فاسد عصر اموی دانست.

ابن ابی عتیق گفته است: در هیچ شعری به اندازه شعر ابی ربیعه خدا را معصیت نکرده اند. و سواربن عبدالله اکبر و مالک دینار گفته اند: هیچ شعری همچون شعر این کور (بشار) مردم مدینه را به فسق نکشاند. واصل بن عطا گفته است: از فریبنده ترین راه های شیطان و گمراه کننده ترین آن، شعرهای این کور ملحد است.

در این عصر گاه ستایش و یا زشت گویی میان شاعران در می گرفت و هریک به تعصب تبار و یا کسان خود دیگری را هجو می کرد. هجو سرایی جریر (28- 110 ه_ ق) و فرزدق (متوفای 114 ه. ق) از یکدیگر مشهور است.

من_اب_ع

سیدجعفر شهیدی- تاریخ تحلیلی اسلام- صفحه 249-256

کلی__د واژه ه__ا

ادبیات عرب تاریخ اسلام جاهلیت شعر شعرا


دیدگاه جبران خلیل جبران راجع به تربیت نسل جدید

مشکل ترین و در عین حال با اهمیت ترین مسأله ای که در تعلیم و تربیت وجود دارد، این است: ارزش قوانین و ایده هایی که برای یک جامعه مطرح بوده است و معلم و مربیان جامعه آن ها را ثابت فرض کرده اند، چگونه می توان آن ها را به افراد نسل در حال رشد منتقل ساخت؟
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جملاتی زیر از کتاب پیامبر تألیف جبران خلیل جبران درباره دو نسل تثبیت شده که رو به گذشته دارد و نسل حاضر که رو به رشد و نمو دارد است: «سپس مادری که کودک خود را روی دست گرفته بود، درباره فرزندان پرسید. پیامبر چنین گفت: فرزندان شما، فرزندان شما نیستند. آنان پسران و دختران آن زندگی (حیات) هستند که اشتیاق به خویشتن دارد. به وسیله شما به این دنیا قدم می گذارند، ولی از شما نیستند. با این که آنان با شما زندگی می کنند، ولی ملک شما نیستند. شما می توانید محبت های خود را به آن ها ارزانی بدارید، ولی نمی توانید بذر افکار خودتان را در مغز آنان بکارید، زیرا آنان افکار خاص خود را دارند.

شما می توانید برای بدن های آنان مسکن بسازید، ولی نفوس آنان در خانه های شما نشیمن نخواهد کرد. نفوس فرزندان شما در خانه های فردا مسکن خواهد گزید. شما نمی توانید از خانه هایی که فردا ساخته خواهد شد، حتی در عالم رؤیا هم دیدن نمایید.

شما می توانید بکوشید و مانند آن ها باشید ولی کوشش برای این که آن ها مانند شما باشند، بیهوده خواهد بود، زیرا زندگی هرگز به عقب برنمی گردد. زندگی از توقف در منزلگاه دیروز لذت نمی برد.

شما به منزله کمان ها هستید و فرزندان شما تیرهایی جاندار هستند که از شما می جهند. این تیرها را، تیرانداز نیرومند ازلی از شما پدران رها می کند. تیرانداز ازلی به نشانه گاه هایی که در راه بی نهایت نصب کرده است، می نگرد و شما کمان ها را می کشید تا تیرها به سرعت و در افقی پهناور رو به نشانه ها گاه روانه شوند.
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شما ای کمان ها! با شادی و خرمی، در دست تیرانداز حکیم کشیده شوید، زیرا هم چنان که تیرانداز، تیر پرنده را دوست می دارد، هم چنین به آن کمان هایی که در دست گرفته است، عشق و محبت می ورزد.»

برای اطلاع از نظریات مخالفین این مسأله، جملات زیر را هم می بینیم بررسی ما با دقت در مطالب و استدلال های دو طرف صورت بگیرد: حیات انسانی از یک سلسله عوامل معین تولید می شود و به راه خود می رود. این حیات که از عوامل متحد تولید می شود، نه دیروز دارد و نه امروز.

هر اندازه که تتبع کنید و دقت نمایید، میان تپش دل مادری که برای فرزند خردسال خود از روی عاطفه احساس می کند، در قرن ها پیش با امروز، هیچ تفاوتی نخواهید یافت.

نگویید: فرزندان ما از ما نیستند. فرزندان ما استمرار وجود ما هستند، پدران و مادران قهرمان می کوشند فرزندانی قهرمان به وجود بیاورند. فرزندان دامنه شخصیت پدران و مادران خویش می باشند.

فرزندان ما ملک ما نیستند، اما در ملکی که دست به دست از گذشتگان به ما رسیده است، نشو و نما کرده اند. آری، آنان ملک ما نیستند، ولی همه ما، خواه فرزندان و خواه پدران و مادران، مملوک آن محیط و شرایط درونی و برونی هستیم که با داشتن سلسله قوانین عمومی، به هر دو گروه حکم فرمایی می کنند.

درست است که آنان می توانند اندیشه ها و ایده هایی را از ما بگیرند، ولی این گیرندگی به یک نوع نیست، زیرا گروهی از فرزندان تا آخر زندگی مقلد و پیرو می مانند، اما گروه دیگر، اندیشه ها و ایده هایی را می گیرند و سپس به تدریج روی آن ها به تفکر می پردازند. اگر آن ها را طرد کنند، می توانند از روی استدلال طرد کنند و اگر بخواهند بپذیرند، از روی استدلال می پذیرند و اگر این مطلب وجود نداشت، برای بروز و ظهور تحولات و تمدن های بیست و یک گانه، تفسیری معقول دیده نمی شد. به صورت مطلق نگویید نفوس فرزندان در خانه هایی که شما ساخته اید، مسکن نخواهد کرد. هیچ نسلی در هیچ دوره ای از تاریخ نمی تواند از یک سلسله اصول طبیعی و قوانین منطقی که به عنوان مصالح ساختمانی زندگی به کار رفته و دست گذشتگان آن ها را ایجاد یا تنظیم نموده است، منحرف شود. در ساختمان زندگی انسان های دوران گذشته، مصالح زیر وجود داشته است:
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اگر انسان به شناخت درست معارف حقیقی برسد، و به تعبیر احادیث به علم صحیح دست یابد و به سلوک شرع سالک گردد و طریق ولایت و پیروی انسان هادی را پیش گیرد، و به مجاهدت تن دهد و به سعی برخیزد، می تواند صورت انسانی باطنی خویش را از قوه به فعلیت برساند، و در جرگه انسان هادی، یعنی در زمره پیرامونیان وجود فیاض او جای گیرد، و به سعادت کلی نایل گردد. هدف عمده تربیت انبیا و اوصیا همین است که انسان را کامل کنند، یعنی راه کمال را به او بنمایانند تا او خود برود و به کمال خویش برسد. و از نشئه موجودی انسان صورتی به نشئه وجودی انسان سیرتی وارد گردد، و از مرتبه انسان هابط به مقام انسان صاعد اوج گیرد، و در آستانه والای رجوع الی الله (رجوع راضی و مرضی) درآید. و رسیدن به این مرتبه، برای هیچ انسانی، جز از طریق تعالیم انبیا و اوصیا میسر نیست. و این تعالیم، تاکنون و در این عهدها و زمانها، صورت کامل آن، در تعالیم قرآن کریم و أئمه طاهرین است و لاغیر.

پس این حقیقت را نباید مورد غفلت قرار داد که وساطت و هدایت و دلالت انسان هادی، برای رسیدن به هر مقامی، ضروری است و رسیدن به معرفت بیواسطه، برای هرکس گفته شده باشد وهمی است محض و خیالی است سخیف. و حق با آنانی است که گفته اند: «انتها و اتصال جمله سالکان به نور مصطفی است» و نور اوصیاء مصطفی نیز مقتبس از نور مصطفی است و چنانچون نور مصطفی.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- کلام جاودانه- صفحه 139-141
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1- در زیر بنای زندگی طبیعی انسان ها، لذایذ و آلام حکومت می کند.

2- برای وصول به «من ایده آل»، آن لذایذ و آلام باید به صورت تعدیل یافته و عاقلانه رهبری شود.

3- هر فرد و جامعه ای که از شخصیت عقلانی و وجدانی بهره ای نبرده باشد، محکوم به زوال است.

4- انجام کار، مستحق مزد است مزد احتیاج به کار دارد.

5- پدیده ها و شئونی که انسان ها در زندگی جستجو می کنند، به سه نوع مهم تقسیم می شود: ضرورت ها، تجملات، نمودهای متوسط میان آن ها.

6- برای ساخته شدن انسان ها به صورت مطلوب، به دنیا آمدن آن ها کافی نیست، بلکه تعلیم و تربیت، اساس زندگی و سازندگی است.

7- قانون و حقوق شایسته، می تواند با مجریان شایسته عدالت اجتماعی را برقرار سازد.

این مصالح، خواه به شکل اندیشه و ایده خواه به شکل عمل و انطباق به زندگی واقعی انسان ها، در دوران های گذشته وجود داشته است. آیا ما می توانیم یکی از امور یاد شده را تنها به این دلیل که متعلق به گذشتگان است، از زندگی و ایده های انسانی حذف کنیم؟!

نگویید: ما باید بکوشیم و مانند فرزندان خود باشیم و نکوشیم آنان مانند ما پدران و مادران باشند، زیرا به همان دلیل تفکیک و جدایی که میان این دو صنف مطرح کرده اید، چنان که فرزندان مانند پدران و مادران نخواهند شد، هم چنین پدران و مادران نیز مانند فرزندان نخواهد گشت، جز در ضرورت های جاوید که هیچ یک از دو صنف نمی توانند بدون آن ها زندگی کنند. آری، ما نیز اعتراف می کنیم که زندگی از توقف در منزلگاه دیروز لذت نمی برد، ولی برای زیر بنای زندگی که علاقه به ذات، یکی از اصول آن است، دیروز و امروز و فردایی وجود ندارد.

ص: 11532





مواد اقتصادی را باید از سنگلاخ عوامل طبیعت در آورد و با انجام کار و کوشش، آن را وسیله بقای حیات قرار داد. این اصل، دیروز و امروز و فردا ندارد.

افراد انسانی، اعتلا و ترقی در دانش بینش را از شکم مادر خود نمی آورند، بلکه به تدریج و با اصولی معین آن ها را به دست می آورند. این اصل، دیروز و امروز و فردا ندارد.

قوانینی که انسان ها برای تنظیم زندگی مادی و معنوی خود می پذیرند، چیزی است که همگان باید به تساوی از آن برخوردار شوند. این اصل نیز دیروز و امروز و فردا ندارد.

درست است که زندگی به عقب برنمی گردد، اما همان گونه که تذکر دادیم، واقعیاتی در ماهیت زندگی وجود دارد که عقب و جلو و پیش و پس ندارد. توالد و تناسل که با هم خوابگی نر و ماده صورت می گیرد، امروز هم یک سنت طبیعی است، ولی زمان را هرگز به عقب برنمی گرداند بلکه این سنت طبیعی از مجرا و تحولات روبنای زمان برکنار است. از طرف دیگر، مقیاس علمی و منطقی شما به تفکیک گذشته و حال (نسل قدیم و نسل جدید) پدران و مادران و فرزندان از یکدیگر چیست؟ اداره کننده گان سیاسی جوامع، اغلب سالخوردگانند. نبوغ نوابغ علمی و اکتشافات شان اغلب پس از دوران میان سالی شروع می شود. حتی بهترین ایده ها را به نسل جوان، پیران کهن سال می توانند عرضه کنند. اگر مقصودتان مردگان هستند، بدون گفتن شما روشن است که آن ها زیر خاک رفته اند و از نظر موجودیت فعلی اثری در زندگی زندگان ندارند. قوانین حقوقی و سیاسی و اجتماعی، روی انسان تکیه می کنند، بدون این که مسئله جوانی و میان سالی و سالخوردگی را مطرح کنند، جز در موضوعاتی که از نظر طبیعی، زمان و خواص در آن دخالت داشته باشد. آن ها اگر ایده ها و اندیشه هایی را در افراد مطرح کنند، باز به عنوان مطلوب بودن آن ایده ها و اندیشه هاست، نه از نظر این که دارندگان آن ها جوانند، یا میان سال یا کهن سال.
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درست است که فرزندان مانند تیرهای جاندار از کمان پدران و مادران پر می کشد، اما در نقطه ای که کمان ها ایستاده اند و نقطه ای که تیرها (فرزندان) قرار خواهند گرفت، نه بعد مکانی و نه فاصله چشم گیر زمانی وجود دارد، بلکه فراوان دیده شده است که بعضی از فرزندان مانند تیرهایی هستند که به عقب پرتاب شده اند! مگر نمی بینیم که میلیون ها تن از رادمردان و قهرمانان بشریت، فرزندان پست و حیوان صفت و احمق داشته اند! آنان نه تنها کامل تر از پدران نبوده اند نه تنها با آن ها مساوی نبوده اند، بلکه گویی آنان تیری بودند که از کمال سعادت و فضیلت و عظمت پرتاب شده، در وسط یک جنگل پر از درنده افتاده اند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 113-118

کلی__د واژه ه__ا

جبران خلیل جبران تربیت آموزش پیامبر اکرم انسان زندگی فرزند


خنساء شاعری شهیدپرور

یکی از زنان عرب «خنساء» است که می نویسند از نوادگان «امراء القیس»، شاعر مشهور است و از شعرای عهد خلیفه دوم ثبت شده است. او مرثیه های بلندی درباره برادرانش «معاویه و صخر» که در یکی از جنگها کشته شده بودند می سرود، منتها بعد از قتل صخر او داغدارتر شد، زیرا صخر بخشنده تر و دلسوزتر بود و در تنگناهای مالی یاریش می نمود، چون این بانو، همسر قماربازی داشت که محصول زندگی خود را می باخت و صخر چندین بار حیثیت این خواهر را حفظ کرده بود. شعرهای او در رثای برادرانش زبانزد ادیبان است، نه قبل از او و نه بعد از وی زنی به عظمت این بانو شعر نگفته است.
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وقتی از ادیبان نامور عرب سوال می شود که خنساء در چه پایگاهی از ادبیات است سخنان بلندی دارند. به جریر گفته شد، شاعرترین شخص کیست، «من أشعر الناس» گفت: «أنا لولا هذه» یعنی اگر خنساء نبود می گفتم: شاعرترین مردم این عصر من هستم.

بشار می گفت: زنی تاکنون بدون نقص ادبی شعر نگفته است مگر این بانو. و روزی به بشار گفتند: اگر زن به مقام سرایندگی بنام، نمی رسد پس نظرت درباره خنساء چیست؟ گفت: «تلک فوق الرجال» او بالاتر از شعرای مرد است.

البته اصمعی، لیلا اخیلیه را بر خنساء ترجیح می داد، ولی از خنساء هم به عظمت یاد می کرد. مبرد می گفت: «کانت الخنساء و لیلی فائقتین فی أشعارهما» لیلای اخیلیه و خنساء بر کثر شعرا برتر و فائق هستند.

نابغه ذبیانی، سمت داوری بازار عکاظ را به عهده داشت. و شعرایی که شعر جدید می سرودند، در بازار عکاظ به او عرضه می نمودند تا ارزیابی نماید. هنگامی که قصیده «رائیه» خنساء را که در رثای صخر سروده بود، شنید با شگفتی گفت: «اذهب فأنت أشعر من کانت ذات ثدیین ولولاهذا الأعمی الذی أنشدنی قبلک – یعنی الأعشی –لفضلتک علی شعراء هذا الموسم» یعنی اگر اعشی، قبل از تو شعری نسروده بود می گفتم: مهمترین و والاترین شاعر این مسابقه تو هستی.

حسان بن ثابت معروف، که یکی از شرکت کنندگان در مسابقه بود، وقتی این سخن را از داور مسابقه شنید، عصبانی شد و گفت: من، هم از تو که داور هستی شاعرترم، و هم از خنساء، نابغه گفت: «لیس الأمر کما ظننت» این گونه که فکر می کنی، نیست، سپس رو به خنساء نمود و گفت جواب حسان بن ثابت را بده، خنساء رو به حسان بن ثابت نمود و گفت: «ما أجود بیت فی قصید تلک هذه التی عرضتها آنفا» زیباترین و جامع ترین و رساترین شعر که هم اکنون عرضه داشت، کدام بیت است؟ -بیت الغزل قصیده تو چیست؟ -حسان گفت این است که:
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لنا الجفنات الغر یلمعن فی الضحی*** وأسیافنا یقطرن من نجده دما

وقتی حسان گفت مهمترین بیت این قصیده این است، خنساء هفت اشکال ادبی روی همین یک بیت گرفت، گفت: این بیت که بیت الغزل و بیت القصیده محسوب می شود هفت اشکال ادبی دارد، اول: این که گفتی: «جفنات»، مادون جفان و کم تر از آن است و حق این بود که جفان می گفتی دوم: این که گفتی «غر» غر جمع اغر است و به معنای سفیدی پیشانی است، و اگر می گفتی بیض مطلق سفیدی بود و معنایش وسیع تر بود.

اشکال سوم: این که گفتی «یلمعن» و اگر به جای یلمعن «یشرقن» به کار می بردی بهتر بود چون اشراق قوی از لمعان است. لمعان لحظه به لحظه می آید – چشمک زدن است- و اشراق درخشش دائمی است.

چهارم: این که گفتی «بالضحی ولو قلت بالدجی لکان اکثر اطراقا» کاربرد دجی بهتر از ضحی بود زیرا ضحی – که همان چاشت است- نزدیک نیمروز و تابش شمشیر در آن وقت، مهم نیست، چه اگر شمشیری در تاریکی «دجی» بتابد هنر است، تابش شمشیر در اثر انعکاس نور خورشید هنر نیست، پنجم: این که «أسیاف والأسیاف مادون العشره» اسیاف جمع قله است، و اگر می گفتی «سیوفا» بیشتر و بهتر بود.

ششم: گفتی: «یقطرن ولو قلت یسلن لکان اکثر» یعنی این شمشیرها سیل گونه خون می ریزند، این قوی تر از آن بود که گفتی قطره خون می بارد.

هفتم: این که گفتی: «دما والدما اکثر من الدم» در حالی که دماء بیشتر از دم است.
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به دنبال این هفت اشکال، حسان ساکن شد و دیگر جوابی نداد. این بود قدرت ادبی این بانوی ادیبه که از نواده های امراءالقیس بود.

پس از اسلام و در اثر خوی جاهلیت، خیلی از زنها و مردها از قبول آن سر برتافتند ولی این بانو به به خاطر نبوغ فکری که داشت اسلام آورد «فقدمت الخنساء علی رسول الله (ص) فأسلمت واستنشدها فأنشدته فأعجب بشعرها» وجود مبارک رسول اکرم (ص) از این بانو درخواست شعر نمود، و او شعری گفت، و حضرت رسول (ص) از شعر او به شگفت آمد.

خنساء فرزندانی را در جامعه اسلامی تربیت نمود، و آنان را خود، تجهیز و تشویق می نمود و به جبهه می فرستاد و در یکی از جنگهای صدر اسلام- که بعد از رحلت پیامبر (ص) پیش آمد، به آنان چنین وصیت نمود «یا بنی کما انکم أسلمتم طائعین و هاجرتم مختارین، والله الذی لااله الا هو انکم لبنو رجل واحد کما انکم بنو امراه واحده ماهجنت حسبکم و لاغیرت نسبکم، واعلموا ان الدار الآخرة خیر من الدار الفانیة اصبر و صابروا و رابطوا و اتقوا الله لعلکم تفلحون؛ یعنی دنیا در برابر آخرت بی ارزش است، دار پایدار بهتر از دار ناپایدار است، و شما، فرزندان یک پدر و مادرید. من حسب و نسب شما را آلوده ننمودم، بکوشید و برای دینتان تلاش کنید، و جبهه ها را گرم نگه دارید، زیرا شما با اختیار مسلمان شدید و با طوع و رغبت اسلام آوردید، و با اختیار هجرت کردید»، آنگاه آیه پایانی آل عمران را درباره کیفیت اعزام نیرو به جبهه و تهییج و تشجیع آنها قرائت نمود: «یاایها الذین آمنوا اصبروا و صابروا و رابطوا و اتقوا الله لعلکم تفلحون؛ ای کسانی که ایمان آورده اید صبر کنید و ایستادگی ورزید و مرزها را نگهبانی کنید و از خدا پروا نمایید امید است که رستگار شوید.» (آل عمران/ 200)
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در این آیه صبر، غیر از مصابره و مرابطه است، در حوادث فردی انسان صبر می کند اما در حوادث جمعی مثل جنگ و مانند آن، مصابره دارد و در پیوند با رهبری مرابطه دارد. مضمون این آیه را خنساء به فرزندش توصیه نمود و آنان را به جبهه اعزام کرد و گفت: «فاذا رأیتم الحراب قدشمرت عن ساقها، و جللت نارا علی أرواقها فتیمموا وطیسها، جالورا وسیسها»؛ شما آنگاه که دیدید جبهه گرم و داغ شد، همان وقت نان از تنور برگیرید، که این موقعیت، موقعیت خوبی است. یکی از کلماتی که می گویند در میان ادبا سابقه نداشته، همین جمله «الآن حمی الوطیس» است یعنی اکنون که تنور داغ است، موقع نان پختن و نان گرفتن است، وقتی بازار شهادت گرم است باید نمود و جبهه ها را پر کرد. این زن به فرزندانش می گوید، وقتی که دیدید بازار شهادت گرم و میدان جنگ داغ است فرصت را مغتنم شمارید و حضور پیدا کنید «فتیمموا وطیسها». او فرزندانش را به حضور در جبهه دعوت می کند تا شهادت را غنیمت بیاورند. یا فاتح می شوند که پیروزی غنیمت است و یا شهید می شوند که شهادت غنیمت است. دیگران به این فکرند که ساز و برگی به غنیمت بیاروند ولی این فرزندانش را به شهادت و کرامت دعوت می کند و می گوید: «تظفروا بالغنم والکرامه فی دار الخلد والمقامه».

«فلما أضاء لهم الصبح، باکروا الی مراکز فتقدموا واحدا بعد واحد، ینشدون أراجیز یذکرون فیها وصیه العجوز لهم» هر یک از این فرزندان، وصایای مادر را به نحوی در رجزهای خود می گنجانیدند «حتی قتلوا عن آخرهم» تا این که همه شهید شدند، و خبر به این مادر شهید پرور رسید که، چهار فرزند کشته شدند «فقالت: الحمدلله الذی شرفنی بقتلهم و أرجو من ربی أن یجمعنی بهم فی مستقر الرحمه؛ سپاس خداوندی را که به واسطه شهادت آنان به من شرافت بخشید و امیدوارم که مرا همراه آنان در سایه رحمتش جای بخشد.»
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همین ذوق ادبی است که می تواند شعری بسراید که مایه اعجاب پیامبر شود، و همین ذوق است که می تواند از آیات قرآن خطابه بسازد و فرزندانش را به جبهه تشویق نماید، و باز همان ذوق ادبی است که پس از دریافت شهادت فرزندانش می گوید: «الحمدلله الذی شرفنی بقتلهم».

چگونه ممکن است انسان بگوید یا باور کند زن، ترسو است! در صدر اسلام چند مرد اینگونه داشتیم؟ اگر چند مرد مثل اباذر وجود دارد، چون بارها شهامت آنها ذکر شده است، در مورد زنان نیز اگر بارها داستان اینگونه زنان بازگو می شد، آنگاه برای همگان، مقام زن شناخته می شد و او را ضعیف و ترسو نمی شمردند.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 323-328

کلی__د واژه ه__ا

جهاد شهادت ادبیات عرب شعرا الگو و سرمشق خنساء دفاع دین زن اسلام


حروف و کلمات سوگند در ادبیات عرب

حروف و کلماتی که در مورد سوگند یاد نمودن به کار برده می شود و اجزاء ساختمانی قسم را تشکیل می دهد و جمله قسم را از سایر جملات مشخص می سازد در میان زبانها مختلف است. در زبان فارسی غالبا در محاورات در این مورد کلمه «ب» استعمال می شود و باصطلاح از آلات و ابزار قسم شمرده می شود و با این حرف جمله قسم را از جملات دیگر تشخیص می دهیم مثلا گفته می شود به خدا، به قرآن، به جان خودم و گاهی از موارد هم کلمه قسم را نیز با آن ذکر می کند: به خدا قسم، به قرآن قسم و... که در کمتر مواردی قسم را جلوتر قرار می دهند: قسم به خدا، و لیکن در نوشته ها خود کلمه قسم یا سوگند بکار برده می شود: سوگند به خدا، قسم بخدا، قسم به جانم و...
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اما در ادبیات عرب چهار حرف جزء آلات و ابزار قسم شمرده شده است: 1. واو، 2. ب، 3. تاء 4. لام، برای توضیح موارد و خصوصیات هر یک از این چهار حرف، چند جمله ای از بعضی از کتابهای مربوط به این موضوع ذیلا نقل می کنیم:



1. واو، قسم فقط بر اسم ظاهر داخل می شود چه اسم ظاهر اسم الله باشد یا غیر الله و بر ضمیر داخل نمی شود، و گفته نمی شود، بلکه گفته می شود و الله (قسم به خدا) یا و رب الکعبه (قسم به پروردگار کعبه) و این اختصاص داشتن «واو» به اسم ظاهر فقط بجهت پایین بودن رتبه «واو» است از رتبه اصلی قسم که «باء» است که «باء» اختصاص به اسم ظاهر و غیر ظاهر دارد. «واو» قسم تعلق نمی گیرد جزء به فعل محذوف یعنی فقط در صورتی که فعل قسم حذف شود می آید مثل 'والقرآن الحکیم، والتین والزیتون'، و این به جهت زیاد استعمال شدن آن است در قسم که حتی از باء که اصل در قسم است زیادتر استعمال می شود، همچنین واو در مورد سئوال استعمال نمی شود مثلا گفته نمی شود: والله اخبرنی، که بالله اخرنی گفته می شود. چون مرتبه واو از باء کمتر است.



2. ب، اصل حروف قسم است و حکم اصالتش بدین جهت است که فعل قسم را با مقسم به الصادق می دهد و لذا ذکر کردن فعل قسم اختصاص به وی دارد، بدین معنی مواردی که در قرآن کریم فعل قسم حذف شده با «واو» آمده، هرکجا که «باء» قسم آمده فعل قسم نیز با آن هست مثل قوله تعالی: اقسموابالله، یحلفون بالله. هیچ موردی در قرآن نمی یابیم «باء» قسم باشد ولی فعل قسم حذف شده باشد یعنی «باء «فعل» قسم همیشه با هم می آیند از این جهت خطا است که ما جمله 'إن الشرک لظلم عظیم' را قسم اعاده کنیم چون فعل قسم نیامده لذا «باء » را نمی توانیم «باء» قسم بگیرم. همانطور که باء قسم در جمله ای که به صورت غیر سئوال است واقع می شود در مورد سئوال هم می آید، و همچنانکه بر اسم ظاهر داخل می شود مثل بالله بر ضمیر نیز داخل می شود مثل «بک» و در داخل شدن بر اسم ظاهر اختصاص به اسم الله به تنهایی ندارد بلکه به اسماء دیگر نیز داخل می شود مثل 'بالرحمن لا فعلن' و همین طور «باء» در قسمی که برای طلب و خواستن باشد به اصطلاح «قسم استعطافی» استعمال می شود مثل 'بالله هل قام زید، أی اسئک بالله مستحلفا' به خدا قسم آیا زید ایستاد یعنی از تو سئوال می کنم در حالی که به خدا سوگندت می دهم.
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3. تا، «تا» در ابیات عرب به چهار قسم تقسیم می شود: 1. «تا» در اول واقع شود و «با» حرکت 2. آخر اسم و «با» حرکت 3. آخر افعال و «با» حرکت 4. آخر افعال و ساکن. تایی که در اول اسم واقع شود و با حرکت باشد حرف جر است که همان حرف قسم نامیده می شود تاء قسم، اختصاص دارد به کلمه ای که با تعجب ادا شود مثلا در قرآن می بینیم می فرماید: 'تالله تفتوا تذکر یوسف...' ( یوسف/آیه 85) یعنی برادران یوسف به پدرشان یعقوب گفتند به خدا آن قدر یوسف یوسف کنی تا از غصه فراتش مریض شوی. یا باز در همین سوره می خوانیم: 'قال___وا تالله لقد عمتم ما ج___ئنا لنفسد فی الأ رض و ما ک___نا سارقین' (یوسف /آیه72) «برادران یوسف گفتند به خدا سوگند که شما حال ما را به خوبی دانسته و شناخته اید که برای فساد در این سرزمین نیامده و دزد نبوده ایم.»



زمخشری در ذیل آیه 'تالله لأ کیدن أ صنامکم...' (انبیا/ آیه 57) می گوید: «باء» اصل حروف قسم می باشد «واو» بدل آن است و «تاء» بدل «واو». و «ت___اء قسم» مفهوم معنی تعجب است. همانطور در دو ایه ای که از سوره یوسف آوردیم، این معنی به روشنی به چشم می خورد و همچنین آیه 'تالله لأ کیدن أ صنامکم...' مثل آن است که حضرت ابراهیم علیه السلام از آسانی شکستن بتها بدست خود با سرکشی و ستم نمرود تعجب می کند و می فرماید: «به خدا قسم که من این بتها را با هر تدبیری می توانم در هم شکنم». و «تاء قسم» هم مثل «واو قسم» است در مشروط بودن به حذف فعلش و بودنش برای جمله غیر سئوالیه و از اسماء ظاهره و اختصاص به اسم الله داشتن و این جهت پایین بودن مرتبه «تاء» است از مرتبه اصلش که «واو» باشد، بدین معنی که اختصاص پیدا کرده به بعضی از اسم ظاهر و مختص شده به اسم ظاهری که اصل در باب قسم است که اسم بالله باشد. البته گاهی «تاء قسم» بر سر کلمه «رب» هم می آید مثل 'تربی' «قسم به پروردگارم» و یا 'ترب الکعبه' «قسم به پروردگار کعبه» و همچنین 'تا الرحمن' هم گفته می شود «سوگند به خدای رحمن و بخشنده».
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کلی__د واژه ه__ا

انسان فلسفه باطن ظاهر ائمه کمال تربیت


ابعاد سه گانه انسان در نظام حقوقی

هویت حقیقی انسان دارای ابعاد و لایه های سه گانه است و توجه به او بدون لحاظ همه این ابعاد، نقص در شخصیت انسان به شمار می آید، یعنی زمانی میتوان انسان را به معنای واقعی شناخت و درباره مسایل حقوقی وی اظهار نظر کرد که لایه های سه گانه او مورد نظر باشد. آن ابعاد سه گانه عبارتند از:



بعد حیوانی

قرآن از لایه خود حیوانی انسان که در شهوت و غضب و برخی از آرزوها و امیال نفسانی خلاصه می شود، این گونه تعبیر می کند: «والذین کفروا یتمتعون و یاکلون کما تاکل الانعام؛ و کسانی که کافر شده اند (در ظاهر) بهره می برند و همان گونه که چارپایان می خورند می خورند» (محمد/ 12) و در آیه ای دیگر خطاب به پیامبر (ص) می فرماید کفار را به حالشان رها کن تا به خوردن بپردازند و آرزوها سرگرمشان کند: «ذرهم یاکلوا و یتمتعوا و یلههم الامل فسوف یعلمون؛ بگذارشان تا بخورند و برخوردار شوند و آرزو(ها) سرگرمشان کند پس به زودی خواهند دانست» (حجر/ 3).



بعد انسانی

بعد دیگری که از خود حیوانی برتر است خود انسانی نامیده می شود انسان در این مرتبه گذشته از مرحله حیوانی صاحب مقام تفکر و تعقل و عزم و اراده است، بخشی از آیات قرآن به این جنبه و لایه وجودی انسان اشاره دارد: «ان فی ذلک لایه لقوم یتفکرون؛ همانا در اینها نشانه هایی است برای آنان که اهل تفکر باشند» (نحل/ 11). «و من آیاته یریکم البرق خوفا و طمعا و ینزل من السماء ما ء فیحیی به الارض بعد موتها ان فی ذالک لایات لقوم یعقلون؛ و از نشانه های او (اینکه) برق را برای شما بیم آور و امیدبخش می نمایاند و از آسمان به تدریج آبی فرو می فرستد که به وسیله آن زمین را پس از مرگش زنده می گرداند در این (امر هم) برای مردمی که تعقل میکنند قطعا نشانه هایی است» (روم/ 24). «قد فصلنا الایات لقوم یفقهون؛ بی تردید ما آیات (خود) را برای مردمی که می فهمند به روشنی بیان کرده ایم» (انعام/ 98).
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4. لام، لام هم از ادات و ابزار قسم شمرده می شود. البته این نیز با معنی تعجب است و اختصاص به اسم الله دارد مثل قول شاعر 'لله لا بیغی علی الایام ذوحید...'. همچنین در بین عرب کلماتی در مورد سوگند یاد نمودن به کار برده می شود که در زبانهای دیگر کمتر به چشم می خورد.



طنطاوی می گوید: در بین عرب عادت بر این جاری شده که به یکی از الفاظ ذیل قسم یاد می کنند:

1. اقسم، مثل قول شاعر: 'فاقسم ان لو التقینا و انتم لکان لکم یوم من الشر مظلم'. (پس سوگند یاد می کنم که هرگاه با شما روبرو شدیم برای شما روزی از شر و تاریک خواهد بود.)

2. یمین، مثل قول شاعر: 'فقلت یمین الله ابرح قاعدا ولو قطعوا راسی لدیک واوصالی' (پس گفتم به خدا سوگند پیوسته می نشینیم هرگاه سرم و بندهای بدنم را در راه تو قطع کنند.)

3. عمر، مثل قول شاعر: 'لعمرک ما ادری و انی لا وجل علی اینا تعدو المنیه اول' (به جان تو سوگند من نمی دانم و می ترسم که مرگ ابتدا گلوی کدامیک از ما را بفشارد.)

4. یمینا، قول شاعر: 'یمینا لنعم السیدان وجدتما علی کل حال من سحیل و مبرم' (سوگند چه بزرگان خوبی پیدا کردید بر هر حال کسی که محال دانست و محکم کاری کرد.) همچنین کلمه «ایم» و «ایمن» نیز در قسم بکار برده می شود مانند: ایم الله و ایمن الله.

من_اب_ع

ابوالقاسم رزاقی- سوگندهای قرآن - از صفحه 21تا 26
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کلی__د واژه ه__ا


بررسی جواب قسم در ادبیات عرب

جواب قسم یعنی کلام و جمله ای که قسم به خاطر آن یاد شده و هدف از آن را تشکیل می دهد، و به اصطلاح عرب «مقسم له» نیز در ادبیات عرب دارای شرایط و مشخصاتی است که به پاره ای از آنها ذیلا اشاره می شود.



اگر قسم به صورت سئوال آمده جواب آن فقط با جمله ای که معنای طلب را در بردارد ادا می شود، مثل 'بالله اخبرنی' (به خدا قسم بمن خبر بده)، 'و بالله هل قام زید' (به خدا قسم آیا زید ایستاد؟) و اگر به صورت غر سئوال آمده باشد جوابش با «لام » و «ان» و حرف نفی «ما ، یا ، لا» می آید. لام در جمله موجبه اسمیه می آید مثل 'والله لزید قائم' یا جمله 'موجبه فعلیه مثل والله لافعلن کذا' (بخدا قسم حتما این کار را انجام می دهم) و 'ان' در جمله اسمیه مثل 'والله ان زید القائم....' «ما» و «لا» در جمله کنایه ای چه اسمیه باشد یا فعلیه می آید. مثل 'والله ما زید بقائم، والله لا یقوم زید'، و گاهی حرف نفی به جهت وجود قرینه از روی جواب قسم حذف می شود مثل 'قوله تعالی: «تالله تفنوا تذکر یوسق» أی لاتفتوا'، و به طور کلی در قرآن کریم هفت حرف در آغاز جمله جواب قسم قرار گرفته که جواب قسم را برای ما مشخص کرده و به اصطلاح مقسم له با آن حروف ادا شده که یک یک آن را از آن نظر می گذارنیم:
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1. «ان» مشدده مثل قول خداوند: 'و الفجر * ولیال عشر* ان ر بک لبا لمرصاد' (فجر/آیات 1 و 2 و 13)، (قسم به صبحگاه و قسم به ده شب اول ذیحجه... بدرستی که پروردگار تو در کمینگاه ستمگاران است).



2. ماء نافیه مثل قول خداوند: 'و الضحی * وا لیل اذا سجی* ما ود عک ر بک و ما قلی' (ضحی/ آیات 1-3)، (قسم به روز روشن و قسم به شب یا هنگام آرامش آن که خدای تو هیچگاه تو را ترک نگفته و بر تو خشم ننموده است).



3. لام مفتوحه مثل قول خداوند: 'فو ر بک لنسئلنهم اجمعین' (حجر / آیه 92)، (قسم به خدای تو که از همه آنها سخت مواخذه خواهیم کرد).



4. ان مخففه مثل قول خداوند: 'تالله إن کنا لفی ضلال مبین' (شعرا/ آیه 97)، (کافران در میان دوزخ به یکدیگر گویند) به خدا قسم که ما در گمراهی بسیار آشکاری بودیم).



5. لاء نافیه مثل قول خداوند: 'و أ قسموا بالله جهد ایمانهم لا یبعث الله من یموت' (نحل /آیه38)، (و کافران با مبالغه و تأکید کامل قسم یاد می کنند که هرگز کسی که مرد خدا زنده نخواهند کرد).



6. قد مثل قول خداوند: 'والشمس وضحیها * و....قد افلح من زکیها' (شمس/ آیات 1و2و9)، (قسم به خورشید و نورش، و قسم... و به تحقیق رستگار شد کسی که پاک کرد نفس خویش را...)



7. بل مثل قول خداوند: 'ق و القرآن المجید* بل عجبوا أ ن جائهم' (ق/آیات 1و2)، (ق. قسم به قرآن با مجد و عظمت بلکه منکران از آمدن رسولی که آنها را اندرز دهد به شگفت آمده....»
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دو نکته ادبی

1. ابن القیم می گوید: در مورد قسم گاهی از موارد مقسم به ( آنچه را که به آن سوگند یاد شده) تکرار می شود برای رساندن تأکید بیشتر، لکن هیچگاه مقسم له تکرار نمی شود چون طرف خطاب به آنچه که به آن سوگند یاد شده اطلاع یافته و دیگر نیازی به تکرار نیست، مثلا می گوید: 'والله ان لی علیه الف درهم' بخدا قسم من از او هزار درهم طلب دارم بعد می گوید: 'و رب السموات و الارض و الذی نفسی بیده و حق القرآن العظیم' سوگند به پروردگار آسمانها و زمین و به آن کسی که جانم در قبضه قدرت او است و به حق قرآن عظیم، دیگر مقسم له علیه را که همان طلب باشد. تکرار نمی کند. چون طرف مقصود را شناخته بلکه برای تأکید و تحقیق موضوع سوگند را تکرار می کند.



2. تبدیل کلمه قسم: گاهی در اثر کثرت، کلمه قسم برای اختصار این کلمه حذف می شود و به جای آن به باء قسم اکتفا می شود و «تاء» در اسماء الله آورده می شود مثل قوله تعالی: 'تالله لا کیدن أصنامکم' ( انبیا –آیه 57) و یا نقل شده: 'ترب الکعبه' اما «واو» آوردن به جای کلمه قسم، زیاد است.

من_اب_ع

ابوالقاسم رزاقی- سوگندهای قرآن - از صفحه 26 تا 29

کلی__د واژه ه__ا


معنای لغوی آسمان

دانشمندان علم لغت می گویند: «سما» از ماده «سمو» به معنی علو و برتری است. راغب می گوید: هر چیز را که بالاتر باشد آسمانش نامند. و جانب بلند، هر چه بالایسر باشد. مرحوم طبرسی می نویسد: آسمان را بدین جهت آسمان گفته اند که بر بالای زمین قرار دارد که فوق شیئی باشد برای شیئی پایین آسمان است، «سما فلان لفلان» یعنی قصد برتری و علو بردیگران را نمود. مغنیه نیز درمعنی لغت سما می گوید: هر چه بالای سرت قرار دارد آسمان است و مراد از آسمان علو و فضا است.
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نویسندگان معجم الفاظ القرآن الکریم می گویند: 'سما یسمو سموا' به معنی بالا رفت علو یافت، و آسمان هر چیزی بالای او است، و آسمان خانه، سقفش می باشد چونکه بالای او قرار دارد، و آسمان جهتی است که بالای زمین به حساب می آید و در آن نجوم و کواب ظاهر می گردند. عبده می گوید: آسمان عبارتست از مجموعه آنچه از جهان، بالای سر ما قرار دارد.



در پایان آنچه در تعریف آسمان در فرهنگ عمید آمده است را بیان می کنیم: «آسمان فضای لایتناهی و نیلگونی استکه بالای سر ما دیده می شود و ستارگان در آن مشاهده می شوند، رنگ آبی آن رنگ هوایی است که کره زمین را احاطه کرده است، سپهر و گردون و فلک و چرخ زمان هم گفته شده.

من_اب_ع

ابوالقاسم رزاقی- سوگندهای قرآن - از صفحه 233 تا 234

کلی__د واژه ه__ا


جایگاه شعر در قبایل عرب پیش از اسلام

یعقوبی گوید: عرب، شعر را به جای علم حکمت و بسیاری دیگر از علوم می پنداشت، و هرگاه در قبیله شاعر ماهری بود که معانی زیبا را بیان می کرد، آن شاعر را در بازارهای خود، که در زمان مخصوصی در سالن برپا می شد- و در زمان حج خانه خدا، به همراه می آوردند، تا هنگامی که قبایل عرب در آن اماکن گرد آمدند، شعر او را بشوند، و این کار را برای خود مایه شرف و فخر می دانستند.



آنان هیچ فرهنگی و جاذبه ای در کارهای خود جز شعر نداشتند. گاه شعر شاعر، آنها را به خصومت و دشمنی وا می داشت، و گاهی به دوستی و اتحاد. در سخنان خود به شعر مثال می آوردند. آنها با شعر بر یکدیگر برتری می جستند. خوبی ها و بدی را بین خود تقسیم می کردند، و قبیله ای با قبیله ای دیگر می جنگید، و مدیحه سرایی می کردند، و یکدیگر را مذمت می کردند. عرب، شعر را در چهار معنی انشا می کرد:
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1. در وصف دلاوری های افراد قبیله در جنگ ها، و در وصف ابزارهای جنگی آنها: شمشیر و نیزه و تیر و کمان و اسب سواری. شعر آنها در این باره همانند شعرهای فردوسی درباره رستم و اسب رستم و سلاح جنگی رستم می باشد، و چیزی که شعرهای عرب بر آن اضافه دارد، وصف شترهای رهوار عربی است.



2. وصف جود و بخشش خود و قبیله خود، به ویژه در اطعام میهمانان، که این چنین شعر در فارسی موسوم نیست.



3. وصف محبوبه و خانه محبوبه و آنچه وابسته به محبوبه شاعر است. این نوع شعر در همه زبان ها هست. گاه در غزلسرایی آنها در این باره، شعرهایی مبتذل، مانند شعرهای عبید زاکانی، دیده می شود.



4. وصف افتخارات قبیله، که در این زمینه در هیچ قومی نظیر آنچه در عرب هست، یافت نمی شود. البته به ندرت در بعضی از قصیده های شعرای عرب، بیت هایی از شعرا در حکمت عملی یعنی اخلاق پسندیده نیز دیده می شود. و گاه نیز خطبه هایی بلیغ در دعوت به اخلاق حمیده در بازارهای عرب که پس از این ذکر آن می آید، سروده می گشت. بزرگ ترین شعرای مکه قبل از اسلام «ابوطالب»، و مشهور ترین شعرای مدینه «حسان بن ثابت» بود.

من_اب_ع

سید مرتضی عسکری- نقش ائمه (ع) در احیای دین- از صفحه 19 تا 20

کلی__د واژه ه__ا


گفتار عباس محمود العقاد درباره تاثیر دانش مسلمین بر روی علم اروپاییان

عباس محمود العقاد، نویسنده مصری می گوید: در «کتاب الحضار الاوروبیه سیاسیه و اجتماعیه وثقافیه» ( تمدن سیاسی و اجتماعی و فرهنگی اروپا)، تألیف استادان فلسفه: جیمز واستفان توسون، و فرانکلین چارلز بام، وفان نوسترند چنین آمده است: «همه میراث علمی یونانی تقریبا در خلال دو سده، به زبان عربی گردانیده شد و بغداد، قاهره، قیروان و قرطبه، مراکز درخشان تحقیق و علم آموزی گشتند. آشنایی با این فرهنگ یونانی – اسلامی، اندک اندک، در اواخر سده یازدهم (میلادی) به اروپای غربی رسید. رسیدن این فرهنگ به اروپا از طریق جنگهای صلیبی، - چنانکه تصور می رود- نبود بلکه این فرهنگ از راه صقلیه (سیسیل) راهی ایتالیا شد، و اسپانیای محمدی به اسپانیای مسیحی انتقال یافت و سپس به فرانسه رفت. مردان بیداز خرد (مسیحی)، برای یادگرفتن زبان عربی و آموختن علم اسلامی، در سفر کردن به لارده و طلیطله بر یکدیگر پیشی می گرفتند. عجیب است که بیشتر اینان انگلیسی بودند: ادلاردباثی، دانیال مورلی، راجر هیرفورد، و اسکندر نکدام. رساله ادلاردباثی، در علوم طبیعی، نخستین تألیف علمی بود که اروپای غربی در قرون وسطی بیرون داد. برخی از طالب عالمان (مسیحی) سالها در اسپانیا ماندند و در همه این مدت، وقت آنان صرف ترجمه و نقل کتب علمی اسلامی می شد به زبان لاتینی. جرارد کرمونایی (م-1187 م، د رسن 73 سالگی) 71 کتاب از کتابهای مختلف را ترجمه کرد. افلاطون تیوولی نیز نزدیک به همان اندازه کار کرد. بدینگونه بود که اروپا، در آغاز سده سیزدهم ( میلادی – هفتم هجری)، همه دانش یونانی و اسلامی را به دست آورد. از اینجا تدریس علم، در دانشگاههای نوبنیاد آنان، رسمی متداول گشت.... هنوز سده سیزده به نیمه نرسیده بود که مجموعه این علوم و معارف، در کتابی بزرگ به نام «مراة الطبیعه»، به وسیله ونسان بوفیسی گردآوری شد. این کتاب (که بر پایه معارف و علوم گرفته شده از مسلمین نوشته شده بود) همه معارف بشری آن عصر را داشت: پزشکی، پدیده شناسی، آسمان شناسی، جغرافی، علم کاینات جو، زمین شناسی، کانیشناسی، گیاهشناسی، جانورشناسی، تشریح و....
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در واقع، تأثیر عمده این دایرة المعارفها در اروپا، مربوط به شماره اطلاعات گرد آمده در آنها نیست که ببینیم چند اطلاع و دانسته در آنها آمده است، چند تا از این اطلاعات را مسلمانان از دیگران گرفته اند و چند تا را اروپاییان از مسلمین. آنچه مهم است این است که اروپاییان مشعل علم را از دست مسلمانان گرفتند، و خود را با نور و فروغ آن از دنیای تاریک خویش نجات دادند و سپس آن را به جایی رسانیدند که اکنون رسیده است: کشف تازه ترین دانشها.



اگر مسلمانان این مشعل را بر سر دست نگرفته بودند و به شرق و غرب عالم نبرده بودند، اروپاییان کی می توانستند فروغ آن را از نو جان دهند و برافروزند. آری اینان به برکت مسلمین، این مشعل را گرفتند و افروخته تر ساختند، تا به آنجا که درخلال سه قرن به جایی رسیدند که کوشش انسان در طول قرنها بدان نرسیده بود.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- دانش مسلمین– از صفحه 132 تا 134

کلی__د واژه ه__ا


تقسیم بندی داستان حی بن یقظان

حی بن یقظان، عنوان کتاب و نام قهرمان یک رشته داستان فلسفی (است)، که بعضی از حکمای اسلام در بیان مقاصد حکمی یا عرفان تألیف کرده اند. قصه حی بن یقظان را ابن طفیل اندلسی (م- 581) با بیانی لطیف تصنیف کرده است، و آن قصه از نوع داستان روبنسون کروزوئه مبتنی بر معانی و نکات فلسفی است. دور نمایه داستان، سیر و حرکت انسانی است پرورش یافته در جنگل، دور از غوغا و محیط، و آزاد از تحمیلها و قید و بندهای خارجی و ذهنی دیگر، که با پای طلب و تأمل راه می سپرد و به منزل مقصود می رسد. به عمد داستان را اینگونه پرداخته اند تا هر انسانی طالب و جویایی بتواند خود را در جای قهرمان داستان بگذارد، و به حالت کودکی و طفولیت درآورد و همینگونه، پای بپای او، پیش رود و سیر کند... تا صاحب «نفس متحول» و «عقل متطور» گردد. از اینجاست که سیمون اوکلی کتابی را که درباره حی بن یقظان نوشته است، «تطور العقل الانسانی فی حی ابن یقظان» نامیده است. لیکن باید به یاد داشت که در سیر این داستان، تنها عقل متطور نمی گردد، و از اطوار و مراحل گوناگون نمی گذرد، بلکه نفس انسانی و شعور و خودیت او متحول می گردد، و از مرحله درک موانع به رفع موانع می رسد، و از مرتبه «حضور همه چیز» و «غیبت حقیقت» می گذرد و به مرتبه «غیبت همه چیز و حضور حقیقت» نایل می گردد.
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باری، قصه زیبای حی بن یقظان را، فاروق سعد، در مقدمه خود بر آن خلاصه کرده و سیر و سرگذشت قهرمان داستان را به هفت دوره تقسیم نموده است. در اینجا ترجمه خلاصه ای از همان خلاصه را از نظر می گذرانیم. هر جا عباراتی در میان نشانه « » می آوریم، از ترجمة استاد بدیع الزمان فروزانفر است.



دوره نخست- در این دوره، حی شیرخوار است و رها شده در ساحل یا جزیره ای. ماده آهویی که عقاب بچه او را ربوده و ناله حی را شنیده است می رسد، او را به خود می گیرد و شیر می دهد و پرستاری می کند.

«آن ماده آهو که پرورش او را برعهده گرفته، به چراگاهی افتاد انبوه و فراخ نعمت، و فربه شد و شیر او بسیار گشت، چنانکه به خوبی غذای آن طفل را کفایت می کرد، و پیوسته با او به سرمی برد. و جز به جهت چرا از او دور نمی شد. و آن طفل با ماده آهو آنچنان الفت گرفت که هرگاه دیر می آمد سخت می گریست و خود را پیش او در می افکند....».

حی اندک اندک هفت ساله می شود. تا این مدت یاد گرفته است که چگونه بانگ حیوانات را تقلید کند و چگونه خود را بپوشاند، و چگونه با چوبدستی از خود و خوراک خود نگهداری کند.



دوره دوم- دراین دوره، ماده آهو می میرد. حی جسد او را تشریح می کند تا سبب مرگ او را دریابد و حقیقت حیات و مایه حیات را بفهمد.
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«دانست که آن مادر مهربان شیرده، آن چیزی بود که از جسد مفارقت گزیده و تمام آن اعمال از او صادر می شده است نه از این جسد بیکاره از کار مانده، و فهمید که جسد آلت دست اوست و به منزله آن عصاست که برای قتال وحوش آماده کرده بود...».

در اینجا قوه ها و استعدادهای او، از راه تذکر، عاطفه، تطبیق، دقت و تمیز دادن میان چیزها، اندک اندک آشکار می شود و راه استفاده از این قوه ها را درمی یابد، و با تشریح جسد ماده آهو به معرفت حسی و تجربی دست می یابد...



دوره سوم- در این دوره، حی آتش را کشف می کند، و می آموزد که آتش را چسان پیدا کند و بگیراند و به کار برد و نگاه دارد. از اینجا با حرارت غریزی و روح حیوانی آشنا می شود.

«یک روز چنان اتفاق افتاد که آتشی در نیستان، از راه احتکاک و به هم سودن نی های بوریا روشن گردید...»



دوره چهارم- در این دوره، حی به اندیشه شناختن دیگر اجسامی می افتد که در عالم هست، به وحدت (بساطت) و کثرت (ترکیب) در جسم و روح پی می برد، و درمی یابد که اجسام در ماده همگونند و در صورت گوناگون. در اینجا اجسام را به دو دسته تقسیم می کند: سبک و سنگین. با دقت در چگونگی پیدایش اجسام و فعل و انفعال آنها، درصدد پیدا کردن علت حوادث و رویدادها در عالم طبیعت برمی آید.

«و زان پس، راه دیگر در پیش گرفت و اجسام که در عالم کون و فساد است از قبیل حیوان با انواع مختلفی که دارد، و نباتات و معادن و اقسام سنگها و خاک و آب و بخار و برف و تگرگ و دود و شبنم همه را تصفح کرد، و آنها را دارای اوصاف بسیار و افعال مختلف و حرکات متفق و متضاد یافت. و در این باره دقت نظر و تأمل بکار برد و دید که آنها در بعضی صفات متفق و در بعضی دیگر مختلفند. و از جهت اتفاق، واحد و یگانه، و از جهت اختلاف، غیر هم و متعددند. و گاه خصایص اشیاء و جهات انفراد و جدایی آنها را در نظر می آورد. و از این رو به چشمش کثیر و بیرون از شمار می نمود، و وجود، چنان منتشر و پراکنده به نظرش می آمد که ضبط آن ممکن نمی گردید، و نیز وجود خود را کثرت پذیر می دید... و زان پس تمام انواع حیوان را در فکر خود حاضر می ساخت و ژرف می نگریست... بعد انواع نبات را با اختلافی که دارد به نظر می آورد... و زان پس به اجسامی که جان ندارد و تغذیه و نمو نمی کند از قبیل سنگ و خاک و آب و هوا و شعله آتش نظر می افکند... و همچنین سایر اجسام را از حیوان و جماد نظر کرد و دید که حقیقت وجود هریک مرکب است از معنی جسمیت و امری زاید بر جسمیت. و آن امری زاید بر جسمیت، و آن امر یا بیش از یک چیز و یا شیئی واحد است. و بدین اندیشه و تأمل صور اجسام بر وی آشکار گردید. و این اولین برقی بود که از عالم روحانی بر وی تافت، و در این هنگام، حی به بیست و هشت سالگی رسیده است.
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دوره پنجم- در این دوره، به فکر شناختن فضا می افتد. به آسمان خیره می شود و به ستارگان و افلاک می اندیشد. می بیند که ستارگان نیز جسمند و در مداری کروی در حرکت. اینجاست دارای یک سلسله شناختها و آگاهیها، درباره ابدیت و حادثات می شود، و به راز وجود اشیاء و صور و انواع آنها و صفات و غرایز و زیباییهای آنها پی می برد.

«بعد از این دقت، هرگاه موجود را دارای حسن، یا رونق. یا کمال، قوت، یا بالجمله یکی از فضایل می دید، به اندیشه می رفت و پی می برد که اینها همه بخشش و فیض و صنع آن فاعل مختار است (جل جلاله) و یقین می کرد که او، در حد ذات خود، از اینها عظیم تر و کاملتر و تمامتر و نیکوتر و تابناک تر و زیباتر و پاینده تر است...».



دورة ششم-

در این دوره، حی 35 ساله است. دیگر سخت به اندیشیدن و تعمق و استنتاج می پردازد و از اندیشیدن در خود، به این نتیجه می رسد که روح غیر از بدن است، و سرانجام هریک، جز آن دیگری است. جسم چیز چندانی نیست، جهت ثقل است و نزول. برعکس آن، روح است. روح است که همواره می خواهد خدا را بشناسد. حی در این مرحله روزها و شبهای بسیار را به تأمل و تفکر می گذراند تا بر او آشکار می شود که سعادت حقیقی به علم حقیقی و شهود حقیقی است: شهود حق، و آن انسان به ابدیت می پیوندد که خدا را بشناسد. بدینسان حی به سر سعادت و راز وجود پی می برد.
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بعد الهی

لایه سوم که برترین خود انسان است خود خود خود است که در حقیقت متعلق خودش هم نیست، بلکه برای صاحب اصلی و خالق اوست و انسان متعارف نسبت به آن امانت دار الهی است. به این بعد از ابعاد وجودی انسان در آیه شریفه سوره اسراء اشاره شده که خداوند از حسابرسی و مورد سوال بودن گوش چشم و دل خبر می دهد: «لا تقف ما لیس لک به علم انالسمع و البصر و الفواد کل اولئک ان عنه مسئولا؛ و چیزی را که بدان علم نداری دنبال مکن زیرا گوش و چشم و قلب همه مورد پرسش واقع خواهند شد» (اسراء/ 36). در میان مخلوقات خداوند هیچ یک از موجودات با این لایه پوشش داده نشده و تنها انسان به این زیور مزین گردیده است. بنابراین، اگر انسان با همین اجزای تشکیل دهنده وجودی خویش، یعنی چشم و گوش و دل مورد بازخواست قرار می گیرد، معلوم می شود که ورای این اجزای ظاهری و باطنی خود دیگری در باطن باطن وجود دارد، زیرا هویت اصلی انسان متعارف را فواد، قلب و دل او تشکیل می دهد. معلوم می شود در نهان نهان انسان و در قلب قلب او موجود شریف دیگری است که امامت فواد و زعامت قلب او در اختیار همان ودیعه مستور الهی است و این همان خود الهی و لایه برین انسان ناشناخته است.

اگر چنین است پس شایسته است که نظام حقوقی انسان به گونه ای باشد که گذشته از رعایت حقوق ابعاد قبلی، حق سومین خود انسان نیز رعایت شود. وقتی قرآن می فرماید انسان به خود ستم می کند، مراد از خود همین خود سوم اوست که تعدی به این بعد وجودی ظلم مضاعف است. بنابراین انسان دارای سه لایه طبیعی مثالی و عقلی است که حقوق واقعی او باید هر سه جنبه وجودی وی را در برداشته باشد. ارسطو در این زمینه سخنی دارد که صدرالمتالهین (قدس سره) در تبیین و توضیح کلام او می گوید: هر انسانی سه انسان است؛ انسان طبیعی که دارای اعضا و بدن شهادتی است، انسان مثالی که کمال انسان طبیعی را به خوبی داراست و انسان عقلی که کمالهای پیشین در او یافت می شود.
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«چون دانست که ذاتش نه همین هیکل جسمانی است که به حواس ادراک می شود، و پوست بدن بدان احاطه دارد، باری جسم به چشمش خوار آمد. و در آن ذات شریف که به وسیله آن، موجود شریف واجب الوجود را درک نمود، به تفکر پرداخت.....».



دورة هفتم- در این دوره، حی سر سعادت را دریافته است. می داند که رهایی از شقاوت و گرفتاری در دام ماده، به دوام توجه به خدا و مشاهده جمال و جمال الاهی است. از این رو می کوشد تا به کمال نایل آید، یعنی مقامی که بتواند در آن، دائم التوجه باشد و غرق در مشاهده گردد و همه چیز را جز خدا فراموش کند، حتی خود را. از این رو برای خویشتن حدودی و تکالیفی می نهد: غذا اندک می خورد و ساده، و برای همگونی با اجسام سماوی (ستارگان و افلاک)، به حرکت دوری می پردازد، پیرامون جزیره..... و چون می نگرد که ستارگان نورانی و پاکند به نظافت جسم و پاک کردن خویش دست می یازد. سپس می کوشد تا علاقه خویش را از محسوسات یکجا ببرد، و همواره با همه هستی خویش متوجه ذات باری گردد. برای اینکه بتواند با همه وجود خویش به یک چیز بیندیشد و به معنای صحیح، فکر کند، و از دام صورتهای ذهنی و خیالی برهد، در حالات تفکر سخت غرق می گردد و مبادی اندیشیدن را رعایت و عمل می کند.

«و پیوسته در گوشه مغاره مخصوص خویش آرمیده بود، در حالی که سر به زیر افکنده و چشمها را بسته و از همه محسوسات و قوای جسمانی روی برتافته داشت. و همه و فکر او متمرکز و متوجه بود به واجب الوجود، بی آنکه پروای غیر داشته باشد و به شائبه شرکی آلوده شود. و هرگاه چیزی به خیالش می رسید از عرصه خیال می راند و دورش می کرد. و خود را بدین ریاضت برآورد و مرتاض ساخت و مدتی دراز رنج برد. چنانکه روزها می گذشت که غذا نمی خورد و حرکت نمی کرد. و در خلال این مجاهده سخت، گاه چنان می شد که همه ذوات از فکر و ذکرش غایب گردید، مگر ذات خودش که وقتی در مشاهده موجود حق به واجب الوجود استغراق می یافت، همچنان حاضر بود و به غیبت محجوب نمی گردید. و از عروض این حال دریای غم فرو می رفت، چه می دانست که خود دیدن و حاضر خویش بودن، مشاهده را مشوب می دارد و ملاحظه واحد حق را با نوعی شرک مقرون می سازد. و همچنان جویای آن بود که از خود فانی گردد، و به مقام اخلاص در مشاهده حق نایل آید، تا این مطلب بزرگ، تیسر پذیرفت. و آسمانها و زمین و آنچه درون آنهاست و تمام صور روحانی و قوای جسمانی و قوای مفارق از مواد، و عقول کلی که به واجب الوجود عارفند، از ذکر و فکر وی غایب و محو شدند. و ذات خودش هم در پی آنها رفت و غایب گردید، و همه از هم ریخت، و ناچیز گشت، و فرو گسست، و گرد وجودشان از دامن وحدت محض برخاست، بپراکند و جز واحد حق که موجود واجب الوجود است هیچ برجا نماند.... «لمن الملک الیوم لله الواحد القهار». پس سخن حق را فهم کرد و ندایش را شنید... و هم در آن حالت خویش مستغرق گشت و آنچه هیچ چشم نبیند. و هیچ گوش نشنود، و به دل هیچ بشری خطور نکند..».
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بدینگونه حی با سیر و اندیشه و ریاضیت و تأمل به کمال و معرفت کامل می رسد. آنگاه ابسال بدان جزیره می آید و با حی آشنا می شود... حی سپس با او از آن جزیره برون می گردد و به درون مردمان می رود، و به وظایف «الاهی – اجتماعی» خویش متوجه می شود. و دیگر رخدادها و پیشامدها که باید در متن «حی بن یقظان» ابن طفیل بخوانید «یا در ترجمه خوب یاد شده».

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- دانش مسلمین– از صفحه 219 و صفحه 228 تا 234

کلی__د واژه ه__ا


نمونه ای از ترجمه های اشعار اسلامی به زبانهای دیگر

جهان غرب، از روزگاری بسیار پیش، ضمن آشنایی با آثار و تألیفات مسلمین و در خلال آنها، با شعر اسلامی نیز آشنا گشت. این آشنایی تا بدانجا کشید که پس از مطالعه دیوانهای شاعران مسلمان و اقتباس و الهام از آنها، به ترجمه مقداری نسبتا زیاد از این دیوانها و آثار دست یازید. در اینجا اندکی از این ترجمه ها را یاد می کنیم:

ترجمه «قصیده بانت سعاد» کعب بن زهیر، در مدح پیامبر اکرم، به انگلیسی، همراه متن، از: سرجیمز ویلیام رد هاوس (1881)

ترجمه «قصیده برده» بوصیری در مدح پیامبر اکرم، به فرانسه، از: بارون دوساسی (1806)

ترجمه «قصیده برده» به انگلیسی، همراه متن از: ویلیام رد هاوس (1881)

ترجمه 360 قصیده از فرزدق به فرانسه، همراه متن، از: بوشه.

ترجمه «قصیده عینیه» ابن سینا به فرانسه، از: بارون کارا دو وو (1899)

ترجمه «قصیده لامیه العجم» طغرائی به لاتینی، همراه متن و شرح، از: کشیش ادوارد پوکاک (آکسفورد: 1661)
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ترجمه «قصیده لامیه العجم» به انگلیسی، از لئوناردو چاپلو (کمبریج: 1758)

ترجمه «قصیده لامیه العرب» شنفری به انگلیسی، متعدد.

ترجمه «الاغانی» ابوالفرج، ج اول، به لاتینی، از کوز گارتن (1840-43)

ترجمه «قصیده تائیه» ابن فارض، 746 بیت، به فرانسه، از کارا دو وو( 1907)

ترجمه «گزیده اشعار» ابن فارض، به فرانسه، از: دو لا گرانژ ( پاریس: 1822)

ترجمه «المفضلیات» مفضل ضبی به انگلیسی، همراه متن و شرح ابن الانباری، از سر چارلز جیمز لیال (بیروت:1908)

ترجمه «دیوان» البها زهیر به شعر انگلیسی: همراه متن و مقدمه و تعلیقات مفصل، در 2 جلد، از ادوارد هنری پالمر، (کمبریج: 1876-77)

ترجمه «دیوان» وأواء دمشقی به روسی، همراه متن و مقدمه ای در100 صفحه، از ایگناتی یولیانوویچ کراچکوفسکی (1913)

ترجمه «قصیده» بانت سعاد- به فرانسه

ترجمه «هاشمیات» کمیت اسدی – به آلمانی

ترجمه «قصیده شافیه» ابوفراس حمدانی – به آلمانی

ترجمه «حماسه» ابو تمام – به لاتینی 

ترجمه «حماسه» ابو تمام – به آلمانی

ترجمه «دیوان» عبدالله بن قیس الرقیات – به آلمانی

ترجمه گزیده اشعار «معری» - به آلمانی

ترجمه «تائیه» ابن فارض- به شعر آلمانی

و.....و......



در اینجا باید بیفزاییم که آثار ابی دوره جاهلیت (اعم از شعر و نثر) نیز جزو مواریث فرهنگ اسلامی است زیرا این آثار را علما و ادبای اسلام حفظ کردند، بر آنها شرح نوشتند، آنها را در کتابهای نحوی و صرفی و حتی تفاسیر قرآن کریم آوردند و مورد استشهاد قرار دادند. این بود که این آثار محفوظ ماند و با دست ادیبان اسلامی تحریر و انتقال یافت و برجای ماند. از این آثار نیز غربیان مقدار زیادی ترجمه کرده اند مانند:
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ترجمه «دیوان» امروالقیس به فرانسه، همراه متن و شرح و مقدمه، از: بارون دوسلان ( پاریس:1837)

ترجمه «دیوان» نابغه ذبیانی به فرانسه، با شرح ابوالحجاج یوسف شنتمری (الاعلم)، از: درنبورگ ( پاریس:1869)

ترجمة «دیوان» عامربن الطفیل، به انگلیسی، همراه متن و شرح ابن الانباری، از: جیمز لیال (1913)

ترجمه «دیوان» عبیدبن الابرص به انگلیسی، همراه متن، از: جیمز لیال(1913)

ترجمه «دیوان» عمرو بن قمیئه وائلی به انگلیسی، از: جیمز لیال( 1919)

ترجمه «معلقات سبع» – به آلمانی

ترجمه «معلقات» - به فرانسه

ترجمه «معلقات» - به شعر انگلیسی

ترجمه «معلقه» امروالقیس -به لاتینی

ترجمه «معلقه» امروالقیس- به آلمانی

ترجمه «معلقه» امروالقیس -به روسی

ترجمه «معلقه» حارث بن حلزه- به لاتینی

ترجمه «معلقه» عمرو بن کلثوم - به آلمانی

ترجمه «معلقه» عمرو بن کلثوم - به لاتینی

ترجمه «معلقه» طرفه بن عبد- به شعر آلمانی

ترجمه «دیوان» عروة بن الورد- به آلمانی

ترجمه «دیوان» درید بن الصمه- به چکی

ترجمه اشعار اوس بن حجر- به آلمانی

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- دانش مسلمین– از صفحه 244 تا 247

کلی__د واژه ه__ا


بررسی معنای کلمات عید و مبارک

در ایام نوروز جمله ی «عید شما مبارک» ورد زبان مردم است که وقتی به هم می رسند آن را به یکدیگر می گویند. حال باید دید آیا ما در اول فروردین عیدی داریم که آن را به یکدیگر تبریک بگوییم؟



اساسا کلمه ی «عید» به چه معناست و «مبارک» یعنی چه؟ عید مشتق از «عود» است و عود یعنی بازگشتن. عود هم چند قسم است: «عود زمانی»، «عود مکانی» و «عود حالی». عود زمانی مثل اینکه سال قبل اول فروردین کره ی زمین در مدار خود به نقطه اعتدال ربیعی رسیده بود. بعد دور شد و از آن نقطه فاصله گرفت و یک سال گذشت و بعد از یک سال، اینک بار دیگر عود کرده و به آن نقطه ی اعتدال ربیعی بازگشته است. این عود زمانی است، یعنی کره ی زمین در روز اول فروردین به نقطه ی اعتدال ربیعی بازگشته است. عود مکانی مثل اینکه شما از تهران به مکه سفر می کنید و بعد از چند روز به تهران باز می گردید. عود حالی مثل اینکه کسی مریض بوده و بعد از مدتی به حال سلامت خود بازگشته است. حال که می گوییم اول فروردین روز عید است، یعنی کره ی زمین بعد از اینکه در روز اول فروردین سال قبل به نقطه ی اعتدال ربیعی رسیده بود، از آن فاصله گرفت و رو به انقلاب صیفی و شتوی ( تابستانی و زمستانی) رفت و در تابستان زیر اشعه ی سوزان آفتاب قرار گرفت و در زمستان در پنجه ی قاهرانه ی سرما فشرده شد، الحال دوباره پس از یک سال این کره ی خالی به نقطه ی اعتدال ربیعی بازگشته است، یعنی در مدار خود در فضا به جایی رسید که با خورشید محاذی گشته و بطور معتدل اشعه ی خورشید بر آن می تابد و آن هم آن اشعه را می گیرد و در اعماق خود فرو برده و حیات مجدد پیدا می کند و از نو زنده می شود و شادابی و طراوت پیدا می کند. این عید است یعنی عود به حیات مجدد و بازگشت به شادابی و طراوت است و به همین جهت مبارک است.
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مبارک حقیقی چیست؟

چون «مبارک» آن موجودی است که خیرات و برکات فراوان و ثابت دارد، در عالم، مبارک به این معنا جز «ذات اقدس حق» جل جلاله متصور نمی باشد که منبع کل خیرات و برکات است و غیر او، همه در حال فنا زوالند و جملگی مخلوقند و مخلوق یعنی از خود هیچ است و پوچ و هرچه که دارد، از خدا دارد، لذا ذات اقدس او خود را معرفی کرده که: «...تبارک الله رب العالمین» (سوره اعراف/آیه 54)، «فتبارک الله أحسن الخالقین» (سوره مومنون/ آیه 14)، «تبارک الذی بیده الملک»(سوره ملک/ آیه 1). آن موجودی مبارک است که ملک و سلطنت در عالم به دست اوست و سلطان قهار بر جهان هستی اوست. در میان سایر موجودات، آن موجودی که توانست با او رابطه برقرار کند و از الطاف و عنایات خاصه ی او برخوردار گردد، او هم می شود «مبارک بالعرض» یعنی صفت مبارک بودن به او نیز عطا می شود، از این رو است که قرآن کتاب مبارک است.

«کتاب أنزلناه إلیک مبارک....» (سوره ص/ آیه 29)، و جمله ی «أنزلناه إلیک مبارک» دلیل مبارک بودن قرآن را نشان می دهد که ما آن را نازل کرده ایم و «مبارک بالذات» منم، مبارک بودن قرآن نیز از من نشأت گرفته است.



از زبان حضرت مسیح علیه السلام نقل کرده که گفته است: «و جعلنی مبارکا أینما کنت»(سوره مر یم/ آیه 31)، «]خدا[ مرا در هر کجا که باشم، مبارک قرار داده است»، یعنی اوست که مرا طوری آفریده که از وجودم برکات فراوان به دیگران می رسد، بیماران صعب العلاج را شفا می دهم، نابینایان مادرزاد را بینا می کنم، مرده ها را زنده می کنم و... اینها همه نشأت گرفته از اذن و لطف و عنایت خاصه ی پروردگار من است.
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آب باران را هم «مبارک» نامیده و فرموده است: «و ن__زلنا من السماء ماء مبارکا»(سوره ق/ آیه 9)، «از آسمان آب مبارکی نازل کردیم...». برکات آب باران هم که برای همه کس روشن است. پس هر موجودی بخواهد «مبارک» شود، باید دست به دامن «مبارک حقیقی» بزند و از او مدد بگیرد و تنها راه نزدیک شدن به او و مدد گرفتن از او هم این است که هر موجودی به همان راهی که خدا برایش معین کرده برود تا «مبارک» شود. این گفتار همان خداست که می فرماید: «و أن اعبدونی هذا صراط مستقیم» (سوره یس/ آیه 61)، «صراط مستقیم، همان عبادت من است». هر موجودی اگر در همان راهی که من برایش معین کرده ام پیش برود و مطیع امر و نهی من باشد، در صراط مسیتقیم عبادت من افتاده است و در این صورت است که من هم او را مورد مهر خود قرار می دهم و مبارکش می گردانم.

من_اب_ع

سیدمحمد ضیاء آبادی- بنای بندگی، صفای زندگی – از صفحه 177 تا 179

کلی__د واژه ه__ا

عید مبارک




حقوق


عدالت در معنای رعایت استحقاق ها

عدالت به معنای رعایت استحقاق ها متکی بر دو چیز می باشد: یکی حقوق و اولویت ها؛ یعنی افراد بشر نسبت به یکدیگر و مقایسه با یکدیگر، نوعی حقوق و اولویت پیدا می کنند مثلا کسی که با کار خود محصولی تولید می کند، طبعا نوعی اولویت پیدا می کند و منشأ این اولویت، کار و فعالیت او می باشد. همچنین کودکی که از مادر متولد می شود نسبت به شیر مادر حق اولویت پیدا می کند و منشأ این اولویت، دستگاه هدفدار خلقت است که آن شیر را برای کودک به وجود آورده است و دیگری خصوصیت ذاتی بشر است که طوری آفریده شده است که در کارهای خود الزاما نوعی اندیشه ها که آنها را اندیشه اعتباری می گویند، استخدام می کند و با استفاده از آن اندیشه های اعتباری به عنوان آلت فعل، به مقاصد طبیعی خود نایل می آید. آن اندیشه ها یک سلسله اندیشه های انشایی است که با بایدها مشخص می شود مانند اینکه برای سعادت بهتر افراد جامعه، باید حقوق و اولویت ها رعایت شود. این است مفهوم عدالت بشری که وجدان هر فرد آن را تأیید می کند و نقطه مقابلش را که ظلم باشد، محکوم می سازد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 69

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر عدل وجدان اندیشه


تفاوت اسلام و اعلامیه حقوق بشر درباره حق طبیعی انسانها

از نظر قرآن کریم طبیعت در مقابل آدمی عکس العمل نشان می دهد: «و لو ان اهل القری آمنوا و اتقوا لفتحنا علیهم برکات من السماء و الارض؛ اگر مردم قریه ها و جمعها اهل ایمان و تقوا باشند و بشوند، ما می گشاییم برکتهایی را از آسمان و زمین» (اعراف/ 96). رابطه جهان و انسان این چنین است که اگر انسان در آن مسیر کمالی و انسانی خودش قرار بگیرد، طبیعت با انسان هماهنگ تر سر آشتی می گیرد حال چه روابط مرموزی مابین طبیعت و انسان هست، بسا هست که ما بتواینم به دست آوریم، بسا هم هست که نتوانیم بدست آوریم، ولی چنین چیزی هست، و اگر انسان بر ضد مسیر خاص طبیعت قرار بگیرد یعنی بر ضد مسیر تکامل قرار بگیرد، کشیده بشود به سوی فسق و فجور و آن چیزهایی که انسان برای آنها نیست، کمال انسان نیست و ضد انسان است، آنگاه طبیعت مثل بدنی که جزء بیگانه را از خود دفع و رد می کند، یک عکس العمل اینچنینی نشان می دهد که این عکس العملها است که به نام عذابها و این جور چیزها گفته شده است.

از نظر اسلام، رابطه انسان و جهان از نوع رابطه زندانی و زندان و چاه و در چاه افتاده نیست، بلکه از نوع رابطه کشاورز است با مزرعه: «الدنیا مزرعه الاخره» (حدیث نبوی)، و یا اسب دونده با میدان مسابقه «الاوان الیوم المضمار و غدا السباق»، و یا سوداگر با بازار تجارت «لدنیا... متجر اولیاء الله»، و یا عابد با معبد است «الدنیا... مسجد احباء الله». دنیا از نظر اسلام مدرسه انسان و محل تربیت انسان و جایگاه تکامل اوست. بنابراین رابطه انسان با جهان از نوع رابطه کشاورز با مزرعه و بازرگان با بازار و عابد با معبد است به همین جهت انسان نمی تواند نسبت به جهان ، بیگانه، پیوندهایش همه بریده، و روابطش همه منفی بوده باشد، در هر میلی طبیعی در انسان غایتی و هدفی و مصلحتی و حکمتی نهفته است، آدمی در این جهان نه به زرق آمده است تا به ملامت برود. بطور کلی میل و کشش و جاذبه، سراسر جهان را فرا گرفته است. ذرات جهان با حساب معینی به سوی یکدیگر کشیده می شوند و یکدیگر را جذب می کنند، این جذب و انجذابها بر اساس هدفهایی بسیار حکیمانه است. منحصر به انسان نیست، هیچ ذره ای، از میل یا میلهایی خالی نیست.
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چیزی که هست انسان بر خلاف سایر اشیاء به میل های خویش آگاهی دارد. پس از دیدگاه اسلام نه جهان بیهوده آفریده شده و نه انسان به غلط آمده است و نه علائق طبیعی و فطری انسان اموری نبایستنی است. یگانه مرجع صلاحیتدار برای شناسائی حقوق واقعی انسانها، کتاب آفرینش است. در اجتماع مدنی جنبه های قراردادی و در اجتماع خانوادگی جنبه های طبیعی غلبه دارد. روح و اساس اعلامیه حقوق بشر اینست که انسان از یک نوع حیثیت و شخصیت ذاتی قابل احترام برخوردار است و در متن خلقت و آفرینش، یک سلسله حقوق و آزادیها به او داده شده است که به هیچ نحو قابل سلب و انتقال نمی باشند. و این روح و اساس مورد تأیید اسلام و فلسفه های شرقی است و آنچه با روح و اساس این اعلامیه ناسازگار است و آنرا بی پایه جلوه می دهد همانا تفسیرهائی است که در بسیاری از سیستمهای فلسفی غرب درباره انسان و تار و پود هستیش می شود. بدیهی است که یگانه مرجع صلاحیت دار برای شناسائی حقوق واقعی انسانها کتاب پر ارزش آفرینش است، با رجوع به صفحات و سطور این کتاب عظیم ، حقوق واقعی مشترک انسانها و وضع حقوقی زن و مرد در مقابل یکدیگر مشخص می گردد. عجیب اینست که بعضی از ساده دلان به هیچ وجه حاضر نیستند این مرجع عظیم را به رسمیت بشناسند. از نظر اینها یگانه مرجع صلاحیت دار گروهی از افراد بشر هستند که دست در کار تنظیم این اعلامیه بوده اند و امروز بر همه جهان سیادت و حکمرانی دارند.

هر چند خودشان عملا چندان پایبند مواد این اعلامیه نیستند، دیگران را نرسد در آنچه آنها می گویند چون و چرا کنند. ولی ما بنام همان حقوق بشر برای خود حق چون و چرا قائل هستیم، دستگاه با عظمت آفرینش را که کتاب گویای الهی است یگانه مرجع صلاحیت دار می دانیم. حقوق طبیعی و فطری از آنجا پیدا شده که دستگاه خلقت با روشن بینی و توجه به هدف موجودات را به سوی کمالاتی که استعداد آنها را در وجود آنها نهفته است سوق می دهد. هر استعداد طبیعی مبنای یک حق طبیعی است و یک سند طبیعی برای آن بشمار می آید. مثلا فرزند انسان حق درس خواندن و مدرسه رفتن دارد، اما بچه گوسفند چنین حقی ندارد. چرا؟ برای اینکه استعداد درس خواندن و دانا شدن، در فرزند انسان هست، اما در گوسفند نیست. دستگاه خلقت این سند طلبکاری را در وجود انسان قرار داده و در وجود گوسفند قرار نداده است. همچنین است حق فکر کردن و رأی دادن و اراده آزاد داشتن.
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بعضی خیال می کنند فرضیه حقوق طبیعی و اینکه خلقت و آفرینش انسان را به نوعی از حقوق ممتاز ساخته است یک ادعای پوچ و خودخواهانه است و باید آن را دور افکند، هیچ فرقی میان انسان و غیر انسان از لحاظ حقوق نیست. خیر، اینطور نیست. استعدادهای طبیعی مختلف است، دستگاه خلقت هر نوعی از انواع موجودات را در مداری مخصوص بخود او قرار داده است و سعادت او را هم در این قرار داده که در مدار طبیعی خودش حرکت کند. دستگاه آفرینش در این کار خود هدف دارد و این سندها را بصورت تصادف و از روی بی خبری و ناآگاهی به دست مخلوقات نداده است. ریشه و اساس حقوق خانوادگی را، مانند سایر حقوق طبیعی در طبیعت باید جستجو کرد. از استعدادهای طبیعی زن و مرد و انواع سندهایی که خلقت بدست آنها سپرده است می توانیم بفهمیم آیا زن و مرد دارای حقوق و تکالیف مشابهی هستند یا نه؟ فراموش نکنید، مسئله مورد بحث حقوق خانوادگی زن و مرد است نه تساوی حقوق آنها.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 144-145 

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 270-266 

مرتضی مطهری- فلسفه تاریخ

کلی__د واژه ه__ا

اسلام انسان جهان حقوق بشر حق آفرینش تکامل فطرت


دیدگاه اسلام در مورد تشابه حقوق زن و مرد

اسلام در روابط و حقوق خانوادگی زن و مرد فلسفه خاصی دارد که با آنچه در چهارده قرن پیش میگذشته مغایرت دارد و با آنچه در جهان امروز میگذرد نیز مطابقت ندارد. از نظر اسلام این مسئله هرگز مطرح نیست که آیا زن و مرد دو انسان متساوی در انسانیت هستند یا نه؟ و آیا حقوق خانوادگی آنها باید ارزش مساوی با یکدیگر داشته باشند یا نه؟ از نظر اسلام زن و مرد هر دو انسانند و از حقوق انسانی متساوی بهره مندند. آنچه از نظر اسلام مطرح است این است که زن و مرد به دلیل اینکه یکی زن است و دیگری مرد، در جهات زیادی مشابه یکدیگر نیستند، جهان برای آنها یکجور نیست، خلقت و طبیعت آنها را یکنواخت نخواسته است. و همین جهت ایجاب میکند که از لحاظ بسیاری از حقوق و تکالیف و مجازاتها وضع مشابهی نداشته باشند. در دنیای غرب اکنون سعی میشود میان زن و مرد از قوانین و مقررات و حقوق و وظایف وضع واحد و مشابهی بوجود آورند و تفاوت های غریزی و طبیعی زن و مرد را نادیده بگیرند.
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من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 89-92

کلی__د واژه ه__ا

انسان قرآن شناخت حقوق انسانی وجود حقیقت تربیت


ضرورت دقت و تجدیدنظر حوزه ها در ابعاد اخلاقی و پارسایی

اخلاق -بطور عمده- عملی است نه علمی، و نفسی است نه درسی. اخلاق علمی فضل است نه فضیلت، و ادب درس است نه ادب نفس. اگر کسی یک دایره المعارف درباره ورزش بخواند تا آن را از بر شود، و خود در روز مقداری ورزش نکند، در کار نیرویابی و اندامسازی هیچ اثری نمی بیند؛ لیکن اگر یک ورقه کوچک کهنه، درباره دستورات ورزشی داشته باشد. و همان را به دیوار اطاق خود نصب کند، و هر روز بر طبق آن دستورات، لحظاتی ورزش کند، پس از مدتی اندک، می نگرد که در بدن سازی و نیرویابی پیش رفته است. نفس انسانی نیز -بعین- مانند بدن است. طلاب عزیز، با خواندن یا شنیدن چند روایت اخلاقی، در کار خودسازی درونی و ساختن قلب و تهذیب نفس توفیقی چندان نمی یابند، کار با سعی برآید به سخندانی نیست. در حدیث آمده است که برخی از اصحاب پیامبر اکرم (ص)، قرآن را، ده آیه ده آیه، از پیامبر (ص) فرا می گرفتند، و تا آن ده آیه را خوب نمی فهمیدند و خوب به مضمون آنها عمل نمی کردند، به ده آیه ای دیگر نمی پرداختند.

معلم اخلاق -آنهم در میان طلاب- باید خود اهل عمل و راه رفته باشد، و زمام نفس خویش را به دست عقل داده باشد، سپس اندک اندک به تربیت دیگری بپردازد، و درس اخلاق بدهد، و نفس ها را آرام آرام تهذیب کند، تا به مراحل بلوغ انسانی و کمال اخلاقی -اگر خود رسیده باشد- برساند، و از انسان صورتی، انسان سیرتی بسازد. یقین قطعی است که حوزه باید از چنین کسانی برخوردار باشد؛ وگرنه عدم نظر در امر قلب، و فقدان مقداری ریاضت شرعی در شبانه روز -افزون بر تکالیف قطعی- تفاوت میان زندگی انسان و زندگی حیوان را بخوبی از میان نمی برد. پارسایی، واقعیتی است مساوی با روحانیت. یعنی اگر کسی بواقع روحانی شده باشد، پارسا هم خواهد بود، وگرنه چه روحانیی که همه دلش را دنیا اشغال کرده باشد؟ در صومعه رفته، دل به بازار چه سود؟
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تفاوتی که میان نظر اسلام و سیستمهای غربی وجود دارد در اینجاست. علیهذا آنچه اکنون در کشور ما میان طرفداران حقوق اسلامی از یکطرف و طرفداران پیروی از سیستمهای غربی از طرف دیگر، مطرح است مسئله وحدت و تشابه حقوق زن و مرد است نه تساوی حقوق آنها. کلمه تساوی حقوق یک مارک تقلبی است که مقلدان غرب بر روی این ره آورد غربی چسبانیده اند. من نمیگویم در هیچ جای دنیا ادعای تساوی حقوق زن و مرد معنی نداشته و ندارد و همه قوانین گذشته و حاضر جهان حقوق زن و مرد را بر مبنای ارزش مساوی وضع کرده اند و فقط مشابهت را از میان برده اند. خیر. چنین ادعائی ندارم. اروپای قبل از قرن بیستم بهترین شاهد است. در اروپای قبل از قرن بیستم زن قانونا و عملا فاقد حقوق انسانی بود. نه حقوقی مساوی با مرد داشت و نه مشابه با او... در نهضت عجولانه ای که در کمتر از یک قرن اخیر به نام زن و برای زن در اروپا صورت گرفت، زن کم و بیش حقوقی مشابه با مرد پیدا کرد.



اما با توجه به وضع طبیعی و احتیاجات جسمی و روحی زن، هرگز حقوق مساوی با مرد پیدا نکرد، زیرا زن اگر بخواهد حقوقی مساوی حقوق مرد و سعادتی مساوی سعادت مرد پیدا کند راه منحصرش این است که مشابهت حقوقی را از میان بردارد، برای مرد حقوقی متناسب با مرد و برای خودش حقوقی متناسب با خودش قائل شود. تنها از این راه است که وحدت و صمیمیت واقعی میان مرد و زن برقرار می شود، و زن از سعادتی مساوی با مرد بلکه بالاتر از آن برخوردار خواهد شد، و مردان از روی خلوص و بدون شائبه اغفال و فریب کاری برای زنان حقوق مساوی و احیانا بیشتر از خود قائل خواهند شد. حقوقی که عملا در اجتماع به ظاهر اسلامی ما نصیب زن می شد ارزش مساوی با حقوق مردان داشته است. لازم و ضروری است به وضع زن امروز رسیدگی کامل بشود و حقوق فراوانی که اسلام به زن اعطا کرده و در طول تاریخ عملا متروک شده به او باز پس داده شود، نه اینکه با تقلید و تبعیت کورکورانه از روش مردم غرب که هزاران بدبختی برای خود آنها بوجود آورده نام قشنگی روی یک فرضیه غلط بگذاریم و بدبختیهای نوع غربی را بر بدبختی های نوع شرقی زن بیفزائیم.
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ادعای ما این است که عدم تشابه حقوق زن و مرد در حدودی که طبیعت زن و مرد را در وضع نامشابهی قرار داده است هم با عدالت و حقوق فطری بهتر تطبیق می کند. و هم سعادت خانوادگی را بهتر تأمین می نماید، و هم اجتماع را بهتر به جلو می برد. کاملا توجه داشته باشید، ما مدعی هستیم که لازمه عدالت و حقوق فطری و انسانی زن و مرد عدم تشابه آنها در پاره ای از حقوق است. پس بحث ما صددرصد جنبه فلسفی دارد، به فلسفه حقوق مربوط است، به اصلی مربوط است بنام اصل عدل که یکی از ارکان کلام و فقه اسلامی است. اصل عدل همان اصلی است که قانون تطابق عقل و شرع را در اسلام بوجود آورده است. یعنی از نظر فقه اسلامی و لااقل فقه شیعه اگر ثابت بشود که عدل ایجاب می کند فلان قانون باید چنین باشد نه چنان و اگر چنان باشد ظلم است و خلاف عدالت است، ناچار باید بگوئیم حکم شرع هم همین است. زیرا شرع اسلام طبق اصلی که خود تعلیم داده، هرگز از محور عدالت و حقوق فطری و طبیعی خارج نمی شود. علماء اسلام با تبیین و توضیح اصل عدل پایه فلسفه حقوق را بنا نهادند، گو اینکه در اثر پیشامدهای ناگوار تاریخی نتوانستند راهی را که باز کرده بودند ادامه دهند.

توجه به حقوق بشر و به اصل عدالت به عنوان اموری ذاتی و تکوینی و خارج از قوانین قراردادی اولین بار به وسیله مسلمین عنوان شد، پایه حقوق طبیعی و عقلی را آنها بنا نهاده اند. اما مقدر چنین بود که آنها کار خود را ادامه ندهند و پس از تقریبا هشت قرن دانشمندان و فیلسوفان اروپائی آن را دنبال کنند و این افتخار را به خود اختصاص دهند، از یکسو فلسفه های اجتماعی و سیاسی و اقتصادی بوجود آورند و از سوی دیگر افراد و اجتماعات و ملتها را با ارزش حیات و زندگی و حقوق انسانی آنها آشنا سازند، نهضتها و حرکتها و انقلابها بوجود آورند و چهره جهان را عوض کنند. به نظر من گذشته از علل تاریخی، یک علت روانی و منطقه ای نیز دخالت داشت در اینکه مشرق اسلامی مسئله حقوق عقلی را که خود پایه نهاده بود دنبال نکند. یکی از تفاوتهای روحیه شرقی و غربی در این است که شرق تمایل به اخلاق دارد و غرب به حقوق، شرق شیفته اخلاق است و غرب شیفته حقوق، شرقی به حکم انسانیت خود را در این می بیند که حقوق خود را بشناسد و از آن دفاع کند و نگذارد دیگری به حریم حقوق او پا بگذارد.
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بشریت هم به اخلاق نیاز دارد و هم به حقوق، انسانیت هم به حقوق وابسته است و هم به اخلاق، هیچکدام از حقوق و اخلاق به تنهائی معیار انسانیت نیست. دین مقدس اسلام این امتیاز بزرگ را دارا بوده و هست که حقوق و اخلاق را توأما مورد عنایت قرار داده است. در اسلام همچنانکه گذشت و صمیمیت و نیکی به عنوان اموری اخلاقی مقدس شمرده می شوند. آشنائی با حقوق و دفاع از حقوق نیز مقدس و انسانی محسوب می شود و این داستان مفصلی دارد که اکنون وقت توضیح آن نیست. اما روحیه خاص شرقی کار خود را کرد. با آنکه در آغاز کار، حقوق و اخلاق را با هم از اسلام گرفت، تدریجا حقوق را رها کرده و توجهش را به اخلاق محصور کرد. غرض این است، مسئله ای که اکنون با آن روبرو هستیم یک مسئله حقوقی است. یک مسئله فلسفی و عقلی است، یک مسئله استدلالی و برهانی است. مربوط است به حقیقت عدالت و طبیعت حقوق. عدالت و حقوق قبل از آنکه قانونی در دنیا وضع شود وجود داشته است. با وضع قانون نمی توان ماهیت عدالت و حقوق انسانی بشر را عوض کرد. منتسکیو می گوید: پیش از آنکه انسان قوانینی وضع کند، روابط عادلانه ای بر اساس قوانین بین موجودات امکان پذیر بوده، وجود این روابط موجب وضع قوانین شده است.



حال اگر بگوئیم جز قوانین واقعی و اولیه که امروز نهی می کنند هیچ امر عادلانه یا ظالمانه دیگر وجود ندارد مثل این است که بگوئیم قبل از ترسیم دائره تمام شعاعهای آن دائره مساوی نیستند. هربارت سپنسر می گوید: عدالت غیر از احساسات با چیزی دیگر آمیخته است که عبارت از حقوق طبیعی افراد بشر است و برای آنکه عدالت وجود خارجی داشته باشد باید حقوق و امتیازات طبیعی را رعایت و احترام کنند. حکماء اروپائی که این عقیده را داشتند و دارند و فراوانند، حقوق بشر که اعلانها و اعلامیه ها برای آن تنظیم شد و موادی به عنوان حقوق بشر تعیین شد از همین فرضیه حقوق طبیعی سرچشمه گرفت. یعنی فرضیه حقوق طبیعی و فطری بود که بصورت اعلامیه های حقوق بشر ظاهر شد. و باز چنانکه می دانیم آنچه منتسکیو، سپنسر و غیر آنها درباره عدالت گفته اند عین آن چیزی است که متکلمین اسلام درباره حسن و قبح عقلی و اصل عدل گفته اند. در میان علماء اسلامی افرادی بودند که منکر حقوق ذاتی بوده و عدالت را قراردادی می دانسته اند. همچنانکه در میان اروپائیان نیز این عقیده وجود داشته است. هابز انگلیسی منکر عدالت بصورت یک امر واقعی است.
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مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 126-122

کلی__د واژه ه__ا

اسلام حقوق زن مرد جامعه اسلامی عدل روابط خانوادگی


تفاوت اعلامیه حقوق بشر و دستورات اسلامی

اسلام در روابط و حقوق خانوادگی زن و مرد فلسفه خاصی دارد که با آنچه در چهارده قرن پیش میگذشته مغایرت دارد و با آنچه در جهان امروز میگذرد نیز مطابقت ندارد. از نظر اسلام این مسئله هرگز مطرح نیست که آیا زن و مرد دو انسان متساوی در انسانیت هستند یا نه؟ و آیا حقوق خانوادگی آنها باید ارزش مساوی با یکدیگر داشته باشند یا نه؟ از نظر اسلام زن و مرد هر دو انسانند و از حقوق انسانی متساوی بهره مندند. آنچه از نظر اسلام مطرح است اینست که زن و مرد به دلیل اینکه یکی زن است و دیگری مرد، در جهات زیادی مشابه یکدیگر نیستند، جهان برای آنها یکجور نیست، خلقت و طبیعت آنها را یکنواخت نخواسته است. و همین جهت ایجاب میکند که از لحاظ بسیاری از حقوق و تکالیف و مجازاتها وضع مشابهی نداشته باشند. در دنیای غرب اکنون سعی میشود میان زن و مرد از قوانین و مقررات و حقوق و وظایف وضع واحد و مشابهی بوجود آورند و تفاوت های غریزی و طبیعی زن و مرد را نادیده بگیرند.



تفاوتی که میان نظر اسلام و سیستمهای غربی وجود دارد در اینجاست. در اروپای قبل از قرن بیستم زن قانونا و عملا فاقد حقوق انسانی بود. نه حقوقی مساوی با مرد داشت و نه مشابه با او... در نهضت عجولانه ای که در کمتر از یک قرن اخیر بنام زن و برای زن در اروپا صورت گرفت، زن کم و بیش حقوقی مشابه با مرد پیدا کرد. اما با توجه به وضع طبیعی و احتیاجات جسمی و روحی زن، هرگز حقوق مساوی با مرد پیدا نکرد، زیرا زن اگر بخواهد حقوقی مساوی حقوق مرد و سعادتی مساوی سعادت مرد پیدا کند راه منحصرش اینست که مشابهت حقوقی را از میان بردارد، برای مرد حقوقی متناسب با مرد و برای خودش حقوقی متناسب با خودش قائل شود. تنها از این راه است که وحدت و صمیمیت واقعی میان مرد و زن برقرار می شود، و زن از سعادتی مساوی با مرد بلکه بالاتر از آن برخوردار خواهد شد، و مردان از روی خلوص و بدون شائبه اغفال و فریب کاری برای زنان حقوق مساوی و احیانا بیشتر از خود قائل خواهند شد.
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عدم تشابه حقوق زن و مرد در حدودی که طبیعت زن و مرد را در وضع نامشابهی قرار داده است هم با عدالت و حقوق فطری بهتر تطبیق می کند و هم سعادت خانوادگی را بهتر تأمین می نماید، و هم اجتماع را بهتر به جلو می برد. گذشته از علل تاریخی، یک علت روانی و منطقه ای نیز دخالت داشت در اینکه مشرق اسلامی مسئله حقوق عقلی را که خود پایه نهاده بود دنبال نکند. یکی از تفاوتهای روحیه شرقی و غربی در اینست که شرق تمایل به اخلاق دارد و غرب به حقوق، شرق شیفته اخلاق است و غرب شیفته حقوق، شرقی به حکم انسانیت خود را در این می بیند که حقوق خود را بشناسد و از آن دفاع کند و نگذارد دیگری به حریم حقوق او پا بگذارد. بشریت هم به اخلاق نیاز دارد و هم به حقوق، انسانیت هم به حقوق وابسته است و هم به اخلاق، هیچ کدام از حقوق و اخلاق به تنهائی معیار انسانیت نیست. حقوق بشر که اعلانها و اعلامیه ها برای آن تنظیم شد و موادی به عنوان حقوق بشر تعیین شد از فرضیه حقوق طبیعی سرچشمه گرفت. یعنی فرضیه حقوق طبیعی و فطری بود که بصورت اعلامیه های حقوق بشر ظاهر شد.



فلسفه بودن اعلامیه حقوق بشر

اعلامیه حقوق بشر، حقوق ذاتی و غیر قابل سلب و غیر قابل اسقاط انسانها را مورد بحث قرار داده است، حقوقی را مطرح کرده است که به ادعای این اعلامیه لازمه حیثیت انسانی انسانهاست و دست توانای خلقت و آفرینش آنها را برای انسانها قرار داده است، یعنی مبداء و قدرتی که به انسانها عقل و اراده و شرافت انسانی داده است این حقوق را هم طبق ادعای اعلامیه حقوق بشر به انسانها داده است. انسانها نمی توانند محتویات اعلامیه حقوق بشر را برای خود وضع کنند و نه می توانند از خود سلب و اسقاط نمایند. از تصویب مجلسین و قوای مقننه گذشته یعنی چه؟ اعلامیه حقوق بشر فلسفه است نه قانون، باید به تصدیق فیلسوفان برسد نه به تصویب نمایندگان. این اعلامیه مشتمل است بر یک مقدمه و هفده ماده. ماده اول آن اینست: افراد بشر آزاد متولد شده و مادام العمر آزاد مانده و در حقوق با یکدیگر مساویند. در قرن 19 تحولات و افکار تازه ای در زمینه حقوق بشری در مسائل اقتصادی و اجتماعی و سیاسی رخ داد که منتهی به ظهور سوسیالیسم و لزوم تخصیص منافع به طبقات زحمتکش و انتقال حکومت از دست سرمایه دار به دست کارگر گردید.
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تا اوایل قرن بیستم هر چه در اطراف حقوق بشر بحث شده است مربوط است به حقوق ملتها در برابر دولتها و یا حقوق طبقات رنجبر و زحمتکش در برابر کارفرمایان و اربابان. در قرن بیستم برای اولین بار مسئله حقوق زن در برابر حقوق مرد عنوان شد، انگلستان که قدیمترین کشور دمکراسی به شمار میرود فقط در اوایل قرن بیستم برای زن و مرد حقوق مساوی قائل شد. دول متحده آمریکا با آنکه در قرن هجده ضمن اعلان استقلال، به حقوق عمومی بشر اعتراف کرده بودند در سال 1920 میلادی قانون تساوی زن و مرد را در حقوق سیاسی تصویب کردند و همچنین فرانسه در قرن بیستم تسلیم این امر شد. به هر حال در قرن بیستم گروههای زیادی در همه جهان طرفدار تحول عمیقی در روابط مرد و زن از نظر حقوق و وظایف گردیدند. به عقیده اینها تحول و دگرگونی در روابط ملتها با دولتها و روابط زحمتکشان و رنجبران با کارفرمایان و سرمایه داران، مادامی که در روابط حقوقی مرد و زن اصلاحاتی صورت نگیرد وافی به تأمین عدالت اجتماعی نیست.



از این رو برای اولین بار در اعلامیه جهانی حقوق بشر که پس از جنگ جهانی دوم در سال 1948 میلادی (1327 هجری شمسی) از طرف سازمان ملل متحد منتشر شد در مقدمه آن چنین قید شد: از آنجا که مردم ملل متحد ایمان خود را به حقوق بشر و مقام و ارزش فرد انسانی و تساوی حقوق مرد و زن مجدا در منشور اعلام کرده اند... تحول و بحران ماشینی قرن نوزدهم و بیستم و به فلاکت افتادن کارگران و بخصوص زنان بیش از پیش سبب شد که به موضوع حقوق زن رسیدگی شود. در تاریخ البرماله جلد 6 صفحه 328 مینویسد: تا زمانی که دولتها به احوال کارگران و طرز رفتار کارفرمایان با آن طبقه توجه نداشتند سرمایه داران هر چه می خواستند میکردند... صاحبان کارخانه ها زنان و کودکان خردسال را با مزد بسیار کم به کار می گماشتند، و چون ساعات کار ایشان زیاد بود غالبا گرفتار امراض گوناگون می شدند و در جوانی می مردند. این بود تاریخچه مختصری از نهضت حقوق بشر در اروپا. چنانکه میدانیم همه مواد اعلامیه های حقوق بشر که برای اروپائیان تازگی دارد در 14 قرن پیش در اسلام پیش بینی شده و بعضی از دانشمندان عرب و ایرانی آنها را با مقایسه به این اعلامیه ها در کتابهای خود آورده اند. البته اختلافاتی در بعضی قسمتها میان آنچه در این اعلامیه ها آمده با آنچه اسلام آورده وجود دارد و این خود بحث دلکش و شیرینی است.
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از آن جمله است مسئله حقوق زن و مرد که اسلام تساوی را می پذیرد اما تشابه و وحدت و یک نواختی را در زمینه حقوق زن و مرد نمی پذیرد. از جمله مسائل مطرح شده در اعلامیه حقوق بشر عبارت است از: «از آنجا که شناسائی حیثیت ذاتی کلیه اعضای خانواده بشری و حقوق یکسان و انتقال ناپذیر آنان، اساس آزادی و عدالت و صلح را تشکیل میدهد. از آنجا که عدم شناسائی و تحقیر حقوق بشر منتهی به اعمال وحشیانه ای گردیده است که روح بشریت را به عصیان واداشته، و ظهور دنیائی که در آن افراد بشر در بیان عقیده، آزاد و از ترس و فقر فارغ باشند به عنوان بالاترین آمال بشر اعلام شده است. از آنجا که اساسا حقوق انسانی را باید با اجرای قانون حمایت کرد تا بشر به عنوان آخرین علاج به قیام بر ضد ظلم و فشار مجبور نگردد. از آنجا که اساسا لازم است توسعه روابط دوستانه بین ملل را مورد تشویق قرار داد. از آنجا که مردم ملل متحد، ایمان خود را به حقوق اساسی بشر و مقام و ارزش فرد انسانی و تساوی حقوق مرد و زن مجددا در منشور اعلام کرده اند و تصمیم راسخ گرفته اند که به پیشرفت اجتماعی کمک کنند و در محیطی آزادتر وضع زندگی بهتری بوجود آورند.



از آنجا که مجمع عمومی، این اعلامیه جهانی حقوق بشر را آرمان مشترکی برای تمام مردم و کلیه ملل اعلام میکند تا جمیع افراد و همه ارکان اجتماع این اعلامیه را دائما مد نظر داشته باشند و مجاهدت کنند که بوسیله تعلیم و تربیت ، احترام این حقوق و آزادیها توسعه یابد و با تدابیر تدریجی ملی و بین المللی، شناسائی و اجرای واقعی و حیاتی آنها، چه در میان خود ملل عضو و چه در بین مردم کشورهائی که در قلمرو آنها می باشد تأمین گردد...». جمله های طلائی بالا مقدمه اعلامیه جهانی حقوق بشر است، مقدمه همان اعلامیه ایست که درباره اش می گویند: بزرگترین توفیقی است که تا این تاریخ در طریق تأیید حقوق انسانی، نصیب عالم بشریت شده است. روی هر کلمه و هر جمله آن حساب شده است، و چنانکه در مقاله پیش گفتیم مظهر افکار چندین قرن فلاسفه آزادی خواه و حقوق شناس جهان است. اعلامیه حقوق بشر چون بر اساس احترام به انسانیت و آزادی و مساوات تنظیم شده و برای احیاء حقوق بشر بوجود آمده مورد احترام و تکریم هر انسان باوجدانی است، ما مردم مشرق زمین از دیرزمان از ارزش و مقام و احترام انسان دم زده ایم.
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در دین مقدس اسلام، انسان، حقوق انسان، آزادی و مساوات آنها نهایت ارزش و احترام را دارد. نویسندگان و تنظیم کنندگان این اعلامیه و همچنین فیلسوفانی که در حقیقت الهام دهنده نویسندگان این اعلامیه هستند مورد ستایش و تعظیم ما میباشند. ولی چون این اعلامیه یک متن فلسفی است، به دست بشر نوشته شده نه به دست فرشتگان، استنباط گروهی از افراد بشر است، هر فیلسوفی حق دارد آن را تجزیه و تحلیل کند و احیانا نقاط ضعفی که در آن می بیند تذکر دهد. این اعلامیه خالی از نقاط ضعف نیست،. تکیه گاه این اعلامیه مقام ذاتی انسان است، شرافت و حیثیت ذاتی انسان است، از نظر این اعلامیه انسان بواسطه یکنوع کرامت و شرافت مخصوص به خود دارای یک سلسله حقوق و آزادیها شده است که سایر جانداران بواسطه فاقد بودن آن حیثیت و شرافت و کرامت ذاتی از آن حقوق و آزادیها بی بهره اند. نقطه قوت این اعلامیه همین است. البته در فلسفه غرب تا آنجا که ممکن بوده به حیثیت ذاتی انسان لطمه وارد شده و مقام انسان پائین آمده است. دنیای غرب از طرفی انسان را از لحاظ پیدایش و عللی که او را به وجود آورده است، از لحاظ هدف دستگاه آفرینش درباره او، از لحاظ ساختمان و تار و پود وجود و هستیش، از لحاظ انگیزه و محرک اعمالش، از لحاظ وجدان و ضمیرش، تا این اندازه او را پائین آورده که گفتیم. آنگاه اعلامیه بالا بلند درباره ارزش و مقام انسان و حیثیت و کرامت و شرافت ذاتی و حقوق مقدس و غیر قابل انتقالش صادر می کند و همه افراد بشر را دعوت می کند که به این اعلامیه بالا بلند ایمان بیاورند. برای غرب لازم بود اول در تفسیری که از انسان می کند تجدید نظری به عمل آورد.
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آنگاه اعلامیه های بالا بلند در زمینه حقوق مقدس و فطری بشر صادر کند. البته همه فلاسفه غرب انسان را آنچنان که شرح داده شد تفسیر نکرده اند. عده زیادی از آنها انسان را کم و بیش آن چنان تفسیر کرده اند که شرق تفسیر می کند. منظور طرز تفکری است که در اکثریت مردم غرب بوجود آمده و مردم جهان را تحت تأثیر قرار داده است. اعلامیه حقوق بشر را باید کسی صادر کند که انسان را در درجه ای عالی تر از یک ترکیب مادی ماشینی می بیند، انگیزه ها و محرکهای انسان را منحصر به امور حیوانی و شخصی نمی داند. برای انسان وجدان انسانی قائل است. اعلامیه بشر را باید شرق صادر کند که به اصل «انی جاعل فی الارض خلیفه؛ من در زمین جانشینی خواهم گماشت» (بقره/ 30) ایمان دارد. و در انسان نمونه ای از مظاهر الوهیت سراغ دارد، کسی باید دم از حقوق بشر بزند که در انسان آهنگ سیر و سفری تا سر منزل «یا ایها الانسان انک کادح الی ربک کدحا فملاقیه؛ ای انسان مسلما تو با تلاش و رنجی فراوان به سوی پروردگارت می روی،پس به لقایش خواهی رسید» (انشقاق/ 6) قائل است. اعلامیه حقوق بشر شایسته آن سیستمهای فلسفی است که به حکم «و نفس و ما سویها* فالهمها فجورها و تقواها؛ و سوگند به نفس آدمی و آنکه او را سامان داد* پس هر تشخیصی فجور و تقوا را به وی الهام کرد» (شمس/ 7-8) در سرشت انسان تمایل به نیکی قائلند. اعلامیه بشر را باید کسی صادر کند که به سرشت بشر خوشبین است و به حکم «و لقد خلقنا الانسان فی احسن تقویم؛ که به راستی ما انسان را به نیکوترین ساختار آفریدیم» (تین/ 4) آنرا معتدلترین و کاملترین سرشت ها می داند. آنچه شایسته طرز تفکر غربی در تفسیر انسان است، اعلامیه حقوق بشر نیست. بلکه همان طرز رفتاری است که غرب عملا درباره انسان روا می دارد، یعنی کشتن همه عواطف انسانی، به بازی گرفتن ممیزات بشری، تقدم سرمایه بر انسان، اولویت پول بر بشر، معبود بودن ماشین، خدائی ثروت، استثمار انسانها، قدرت بی نهایت سرمایه داری.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 135-134

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر اسلام زن مرد حقوق انسانی تاریخ فلسفه قرآن


رد نظریه اگوست کنت

این نظریه اگوست کنت و فیلیسین شاله و عده ای دیگر در باب شناخت -که شناخت حقیقی چیست- شبیه نظریه علمای مصوبه از اهل تسنن است که همانطور که نظریه این (گروه از) علمای اهل تسنن در آنجا به نظر ما نظر درستی نیست -و واقعا هم درست نیست- نظر اگوست کنت نیز در اینجا درست نیست.

ممکن است بپرسید که به چه دلیل می گوئید نظریه اگوست کنت درست نیست؟ شاید حقیقت، دو هزار سال این باشد که خورشید دور زمین می چرخد و اکنون هم سیصد سال است که حقیقت این است که زمین دور خورشید می چرخد.

جواب این است که (حقیقت) با 'اصطلاح' عوض نمی شود. آقای اگوست کنت این حساب را نکرده است که (حقیقت) به 'اصطلاح' ما بستگی ندارد. فکر، اندیشه و شناخت، خاصیتی ذاتی است و آن خاصیت ذاتی این است که از ماوراء خودش (یعنی) از واقعیت، حکایت می کند. من اگر چنین می اندیشم که الان مثلا دی ماه است نه بهمن ماه، این فکر و اندیشه من از واقعیتی حکایت می کند.

این سؤال همیشه برای من مطرح است. می گویم واقعیت که دو جور نیست، اینطور نیست که تا سیصد سال پیش واقعا زمین ایستاده بود و خورشید می چرخید و در سیصد سال اخیر خورشید یک جا ایستاده و زمین می چرخد. من می دانم که از وقتی که خورشید و زمینی بوده، یا همیشه زمین مرکز بوده و خورشید دور آن می چرخیده و یا بر عکس این حالت بوده است.
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اخلاق در واقع همان اخلاق باطنی است، که اخلاق و رفتار ظاهری از آن سرچشمه می گیرد:

از کوزه همان برون تراود که در اوست.

از این رو برای طلبه و روحانی (بخصوص در این روزگار، که برخی نتوانستند در آزمون زمان و انقلاب سربلند گردند)، پرداختن به خودسازی درونی، و نظارت بر قلب، و ایستادگی در برابر تمایلات، و گوش ندادن به سخنان نزدیکان در تمایل به دنیا.... اهمیت بسیار دارد. روحانی، تنها با پوشیدن لباس، و حضور در حوزه، و فراگیری مقداری معلومات (اگرچه ارزشمند)، روحانی نمی شود. انسان ناگسسته از ماده (اگر چه بصورتی نسبی)، روحی و روحانی و سازنده روحهای دیگر -که کار روحانیت است- نمی تواند بود، و با بی شباهتی در زندگی -اگرچه اندک- به پیامبران و امامان، نشانی از آنان نمی تواند داشت! واعظ دینی شدن، عالم دینی، و در حکومت دینی با لباس روحانیت عضو بودن، و مردم را به نام دین به اینهمه شهادت و ایثار کشاندن، و جوانان را به جامعه سازی قرآنی، و حکومتهای نهج البلاغه ای امیداور کردن، به این سادگیها هم نیست. با داشتنها و برداشتها، نمی توان نظام عامل بالعدل ساخت، و با تفاوتها و تبعیضها، نمی توان دم از جامعه قائم بالقسط زد. و اهداف اسلام و قرآن -در سطح جامعه و انسان- جز این دو، چیز دیگری نیست.

حکایتی در تناسب با بحث ضرورت پارسایی، در زندگی روحانیون را نقل می کنیم که یکی از عالمان بزرگ، آگاه از معارف راستین، و آشنا با شناختهای وحیانی، و مطلع از برخی شئون عصمت و ولایت، از مردم مشهد، که زمان حیات و محضر درس میرزای اصفهانی را درک کرده است می فرمود:
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این که من امروز می گویم 'زمین به دور خورشید می چرخد' یک اندیشه است و اینکه کسی آن روز می گفت 'خورشید به دور زمین می چرخد' یک اندیشه است، هم اندیشه او می خواست از واقع حکایت کند و هم اندیشه من می خواهد از واقع حکایت کند. بنابراین از این دو، یکی مطابق است و دیگری مطابق نیست. با اصطلاح که نمی شود (حقیقت را تغییر داد و گفت): 'من حقیقت را اینطور تعریف می کنم'. مگر اختیاری است که بتوانی اینگونه تعریف کنی؟! به هر شکل که تو حقیقت را تعریف کنی سؤال (مزبور) به جای خود هست.

این سخن را در مورد احساسات و در مورد حقوق می توان گفت نه در مورد علم و حقیقت (یک اشتباه هم اینجا کرده اند). بسیاری از مسائل حقوقی ممکن است که با احساسات و خواسته های مردم بستگی داشته باشد یعنی به مردم زمان بستگی پیدا کند. یعنی چه؟ مثلا اکثریت قریب به اتفاق مردم یک زمان، خواسته ای در مسائل اجتماعی دارند، این خواسته، حقوقی برایشان ایجاد می کند. حال اگر صد سال گذشت و خواسته مردم عوض شد یعنی به جای اینکه آن را بخواهند، چیز دیگری خواستند (باز حقشان همان خواسته جدید است).

مثلا فرض کنید یک روز مردم، خودشان یک رژیم حکومتی از نوع استبدادی می خواهند، چون خود مردم این را می خواهند، پس حق مردم این است که خواسته شان را به آنها بدهند. یک قرن می گذرد و فکر همه مردم عوض می شود، یعنی به جای استبداد، 'مشروطیت' می خواهند. این، مسئله حقوق است و تابع خواسته مردم است.

ص: 11571





خواسته مردم از یک حقیقت بیرونی حکایت نمی کند، (لذا عوض شدن آن) مانعی ندارد، ولی اندیشه از یک واقعیت بیرونی حکایت می کند. اساسا اینکه انسان رئالیست است به این دلیل است که اندیشه اش حکایت گر واقع است.

بنابراین باز باید دنبال حقیقت و واقع برویم. پس این تعریف غلط است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- شناخت- صفحه 197-199

کلی__د واژه ه__ا

مردم احساسات اگوست کنت حقیقت حقوق بشر


انتقاد آقای مهدوی از قانون مدنی

آقای مهدوی نویسنده چهل پیشنهاد در شماره 86 مجله زن روز صفحه 72 می نویسند: 'به موجب ماده 1037 هر یک از نامزدها که بدون علت موجه وصلت مزبور را به هم زند باید هدایایی را که طرف مقابل و یا والدین او و یا اشخاص ثالث به منظور وصلت مذکور داده اند مسترد دارد و در صورتی که عین آنها باقی نباشد، قیمت آنها را باید رد کند، مگر این که هدایا بدون تقصیر طرف، تلف شده باشد.

طبق مقررات ماده مذکور، نامزدی هم از نظر قانون گذار ما مانند وعده ازدواج هیچ اثر قانونی و ضمانت اجرایی نداشته و نسبت به طرفین هیچ نوع تعهدی ایجاد نمی کند و تنها اثر آن این است که طرف متخلف که به قول نویسنده قانون مزبور 'بدون علت موجه' وصلت مزبور را به هم زند، عین یا قیمت هدایایی را که به منظور وصلت از طرف دریافت داشته باید مسترد دارد و حال اینکه غالبا در دوران نامزدی، طرفین به منظور وصلت چیزی به یکدیگر نمی دهند، ولی برای خاطر خود نامزدی متحمل مخارج فوق العاده سنگین می شوند....'
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چنان که ملاحظه می فرمائید ایراد آقای مهدوی بر این ماده قانونی این است که برای نامزدی اثر قانونی و ضمانت اجرایی قائل نشده است. تنها اثری که قائل شده این است که طرف متخلف باید عین هدایایی که دریافت داشته یا قیمت آنها را به طرف بپردازد، و حال آنکه عمده خسارتی که شخص به واسطه نامزدی متحمل می شود خسارت های دیگر است، مثل خسارتی که به واسطه جشن نامزدی یا مهمانی کردن نامزد و گردش با او متحمل می شود.

من می گویم ایراد دیگری نیز بر این ماده قانونی وارد است. و آن اینکه می گوید اگر طرف متخلف 'بدون علت موجه' وصلت را به هم زند باید عین یا قیمت هدایایی که دریافت داشته مسترد دارد و حال آن که طبق قاعده اگر با علت موجه نیز وصلت را به هم زند باید لااقل عین هدایایی که دریافت داشته در صورت مطالبه طرف متقابل مسترد دارد.

اما حقیقت اینست که هیچ کدام از این ایرادها وارد نیست. قانون مدنی در ماده 1036 چنین می گوید: 'اگر یکی از نامزدها وصلت منظور را بدون علت موجهی به هم زند در حالی که طرف مقابل یا ابوین او یا اشخاص دیگر به اعتماد وقوع ازدواج مغرور شده و مخارجی کرده باشند، طرفی که وصلت را به هم زده است باید از عهده خسارت وارده بر آید. ولی خسارت مزبور فقط مربوط به مخارج متعارفه خواهد بود.'

این ماده قانون همان چیزی را که آقای مهدوی خیال می کنند قانون پیش بینی نکرده است بیان میکند در این ماده است که قید 'بدون علت موجه' ذکر شده است. طبق این ماده نه تنها طرف متخلف ضامن مخارجی که شخص نامزد متحمل شده است می باشد، ضامن مخارج ابوین یا اشخاص دیگر نیز می باشد.

ص: 11573





در این ماده با تکیه روی کلمه 'مغرور شده' به ریشه این ماده قانونی که به نام قاعده 'غرور' معروف است اشاره می کند.

به علاوه در قانون مدنی، تسبیب یکی از موجبات ضمان قهری شناخته شده و از ماده 332 که مربوط به تسبیب است نیز میتوان ضمان طرف متخلف را در اینگونه موارد استفاده کرد.

علیهذا قانون مدنی نه تنها درباره خسارت های نامزدی (که به قول نویسنده پیشنهادها به خاطر خود نامزدی صورت می گیرد) سکوت نکرده است، در دو ماده آن را گنجانیده است.

اما ماده 1037 قانون مدنی این است: 'هر یک از نامزدها می توانند در صورت به هم خوردن وصلت منظور، هدایایی را که به طرف دیگر یا ابوین او برای وصلت منظور داده است مطالبه کند. اگر عین هدایا موجود نباشد، مستحق قیمت هدایایی خواهد بود که عادتا نگاه داشته میشود. مگر اینکه آن هدایا بدون تقصیر طرف دیگر تلف شده باشد.'

این ماده مربوط به اشیایی است که طرفین به یکدیگر اهدا می کنند و چنان که ملاحظه می فرمائید در این ماده هیچگونه قید نشده است که یک طرف بدون علت موجه وصلت را به هم زده باشد، قید 'بدون علت موجه' استنباط بی جایی است که آقای مهدوی کرده اند.

عجبا کسانی که از درک مفهوم چند ماده ساده قانون مدنی ناتوانند (با اینکه یک عمر کارشان بررسی آنها بوده است و سال ها بودجه مملکت را به نام تخصص فنی در درک این قوانین مصرف کرده اند) چگونه داعیه تغییر قوانین آسمانی را که هزاران ملاحظات و ریزه کاری ها در آنها بکار رفته است در سر می پرورانند.
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این نکته نیز ناگفته نماند که آقای مهدوی تا پنج سال قبل که مشغول تألیف کتاب 'پیمان مقدس یا میثاق ازدواج'' بوده اند، جمله بالا را به صورت 'بدون علت و موجبی' قرائت می کرده اند. در کتاب خودشان فصل مشبعی داد و فریاد راه انداخته اند که مگر در دنیا کاری بدون علت و موجب ممکن است، اما اخیرا متوجه شده اند که سال ها این جمله را غلط قرائت می کرده و می فهمیده اند و جمله مزبور 'بدون علت موجهی' بوده است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 41-43

کلی__د واژه ه__ا

حقوق ازدواج قانون مدنی انتقاد


انواع مجازات های دنیوی و اخروی

مجازات های قراردادی

این نوع مجازات همان کیفرها و مقررات جزایی است که در جوامع بشری به وسیله مقننین الهی یا غیر الهی وضع گردیده است. فایده اینگونه مجازات ها دو چیز است:

1- جلوگیری از تکرار جرم به وسیله خود مجرم یا دیگران از طریق رعبی که کیفر دادن ایجاد می کند، و به همین جهت می توان این نوع از مجازات را 'تنبیه' نامید.

2- فایده دیگر، تشفی و تسلی خاطر ستمدیده است و این در مواردی است که از نوع جنایت و تجاوز به دیگران باشد.

حس انتقام جویی و تشفی طلبی در بشر بسیار قوی است و در دوره های ابتدایی و جامعه های بدوی ظاهرا قوی تر بوده است. اگر جانی را از طریق قانون، مجازات نمی کردند، تباهی و فساد بسیاری در جامعه پدید می آمد. قوانین جزایی برای تربیت مجرمین و برای برقراری نظم در جامعه ها ضروری و لازم است، هیچ چیز دیگری نمی تواند جانشین آن گردد. اینگونه مجازات ها در جهان آخرت معقول نیست، زیرا در آنجا نه جلوگیری از تکرار جرم مطرح است نه تشفی، نه آخرت جای عمل است تا عقوبت کردن انسان به این منظور باشد که دوباره مرتکب کردار زشت نشود.
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قوانین جزایی برای تربیت مجرمین و برای برقراری نظم در جامعه ها ضروری و لازم است، هیچ چیز دیگری نمی تواند جانشین آن گردد. این که برخی می گویند به جای مجازات باید مجرم را تربیت کرد و به جای زندان باید دار التأدیب ایجاد کرد، یک مغالطه است، تربیت و ایجاد دار التأدیب، بی شبهه لازم و ضروری است. مسلما تربیت صحیح از میزان جرایم می کاهد، همچنان که نابسامانی اجتماعی یکی از علل وقوع جرایم است و برقراری نظامات اجتماعی و اقتصادی و فرهنگی صحیح نیز به نوبه خود از جرایم می کاهد، ولی هیچ یک از اینها جای دیگری را نمی گیرد، نه تربیت و نه نظامات عادلانه جانشین کیفر و مجازات می گردد، و نه کیفر و مجازات جانشین تربیت صحیح و نظام اجتماعی سالم می شود. هر اندازه تربیت، درست و نظام اجتماعی، عادلانه و سالم باشد باز افرادی طاغی و سرکش پیدا می شوند که تنها راه جلوگیری از آنها مجازات ها و کیفرهاست که احیانا باید سخت و شدید باشد. از طریق تقویت ایمان و ایجاد تربیت صحیح و اصلاح جامعه و از بین بردن علل وقوع جرم می توان از تعداد جرم ها و جنایت ها تا حدود زیادی کاست و باید هم از این راه ها استفاده کرد، ولی نمی توان انکار کرد که مجازات هم در جای خود لازم است و هیچ یک از امور دیگر اثر آن را ندارد.

وضع مجازات ها و کیفرهای قراردادی برای اجتماعات بشری لازم و مفید است ولی لازم است وضع کنندگان مقررات جزایی، تناسب جرم و مجازات را رعایت کنند. همچنان که نابسامانی اجتماعی یکی از علل وقوع جرایم است، برقراری نظامات اجتماعی و اقتصادی و فرهنگی صحیح نیز به نوبه خود از جرایم می کاهد، ولی هیچ یک از اینها جای دیگری را نمی گیرد. همچنین از طریق تقویت ایمان و ایجاد تربیت صحیح و اصلاح جامعه و از بین بردن علل وقوع جرم می توان از تعداد جرم ها و جنایت ها تا حدود زیادی کاست و باید هم از این راه ها استفاده کرد، ولی نمی توان انکار کرد که مجازات هم در جای خود لازم است و هیچیک از امور دیگر اثر آن را ندارد.
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مجازات یا مکافات دنیوی

دومین نوع از انواع مجازات، کیفرهایی است که رابطه علی و معلولی با جرم دارند، یعنی معلول جرم و نتیجه طبیعی آن است. این کیفرها را 'مکافات عمل' یا 'اثر وضعی گناه' می نامند. بسیاری از گناهان، اثرات وضعی ناگواری در همین جهان برای ارتکاب کننده به وجود می آورد مثلا شرابخواری علاوه بر اینکه زیان های اجتماعی به بار می آورد صدمه هایی بر روان و جسم شرابخوار وارد می سازد. شرابخواری موجب اختلال اعصاب و تصلب شرائین و ناراحتی های کبدی می گردد. فحشا ممکن است سوزاک و سفلیس تولید کند. اینها اثر ذاتی گناه است و کیفر قانونی نیست تا گفته شود که باید تناسب جرم و مجازات در آن رعایت گردد. اگر کسی سمی کشنده را بنوشد و به اندرز نصیحتگو اعتنا نکند خواهد مرد. مردن، نتیجه طبیعی و اثر وضعی نوشیدن سم است. چنین آدم خیره سری قطعا می میرد، ولی غلط است که کسی بگوید این بیچاره فقط پنج دقیقه مرتکب جرم شده چرا به کیفر مرگ مبتلا شد و هستی خود را از دست داد؟ اگر به کسی بگویند خود را از قله کوه پرت نکن وگرنه نابود می گردی، حق ندارد اعتراض کند و بگوید چه تناسبی هست میان خیره سری من و این جزای شاق. اینجا حساب علت و معلول است. سقوط از کوه یا نوشیدن زهر، علت است و نابودی معلول آن است. اثر آن علت ها این است و جز این نتواند بود.

مسئله تناسب جرم و کیفر، مربوط به کیفرهای قراردادی است که رابطه آنها با جرم، رابطه قراردادی است نه واقعی و ذاتی، اما مکافات های طبیعی، نتیجه و لازمه عملند و هر چیزی در نظام علت و معلول جهان، موقعیت خاصی دارد و هرگز ممکن نیست که علت واقعی، معلول واقعی را به دنبال خود نیاورد.
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مجازات های اخروی

مجازات های جهان دیگر، رابطه تکوینی قوی تری با گناهان دارند. رابطه عمل و جزا در آخرت نه مانند نوع اول، قراردادی است و نه مانند نوع دوم از نوع رابطه علی و معلولی است، بلکه از آن هم یک درجه بالاتر است. در اینجا رابطه 'عینیت' و 'اتحاد' حکم فرماست، یعنی آنچه که در آخرت به عنوان پاداش یا کیفر به نیکوکاران و بدکاران داده می شود تجسم خود عمل آنهاست. قرآن کریم می فرماید: «یوم تجد کل نفس ما عملت من خیر محضرا و ما عملت من سوء تود لو ان بینها و بینه امدا بعیدا؛ روزی که هر کس آنچه از کار نیک یا زشت انجام داده است حاضر می بیند، آرزو می کند که کاش بین او و بین کار زشتش مسافت درازی فاصله می بود» (آل عمران/ 30) در جای دیگر می فرماید: «و وجدوا ما عملوا حاضرا و لا یظلم ربک احدا؛ آنچه را که انجام داده اند حاضر می یابند و پروردگار تو به احدی ستم نمی کند» (کهف/ 49)

مضمون آیات بسیاری از قرآن کریم است که می فرماید روز قیامت خدا به شما خبر می دهد که شما چه می گردید، یعنی شما اکنون خبر ندارید که چه کار می کنید، روز رستاخیز از کار خویش با خبر می شوید و کردار خود را خواهید شناخت. سعدی در این زمینه می فرماید:

خرما نتوان خورد از این خار که کشتیم *** دیبا نتوان بافت از این پشم که رشتیم

بر لوح معاصی خط عذری نکشیدیم *** پهلوی کبائر حسناتی ننوشتیم
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پیری و جوانی چو شب و روز بر آمد *** ما شب شد و روز آمد و بیدار نگشتیم

ما را عجب ار پشت و پناهی بود آن روز *** کامروز کسی را نه پناهیم و نه پشتیم

گر خواجه شفاعت نکند روز قیامت *** شاید که ز مشاطه نرنجیم، که زشتیم

در جای دیگر می سراید:

هر دم از عمر می رود نفسی *** چون نگه می کنم نمانده کسی

ای که پنجاه رفت و در خوابی *** مگر این پنج روز دریابی

خجل آن کس که رفت و کار نساخت *** کوس رحلت زدند و بار نساخت

عمر برف است و آفتاب تموز *** اندکی مانده خواجه غره هنوز

هر که آمد عمارتی نو ساخت *** رفت و منزل به دیگری پرداخت

برگ عیشی به گور خویش فرست *** کس نیارد ز پس تو پیش فرست

هر که مزروع خود بخورد و خوید *** وقت خرمنش خوشه باید چید

ای تهیدست رفته در بازار *** ترسمت به نیاری دستار

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عدل الهی- صفحه 263-269 و 283

کلی__د واژه ه__ا

مجازات کیفر اعمال دنیا آخرت تربیت قرآن


حقوق بشر در حیطه فکر و فلسفه

مضحک این است که می گویند متن اعلامیه حقوق بشر را مجلسین تصویب کرده اند و چون تساوی حقوق زن و مرد جزء مواد اعلامیه حقوق بشر است پس به حکم قانون مصوب مجلس زن و مرد باید دارای حقوقی مساوی یکدیگر باشند.

مگر متن اعلامیه حقوق بشر چیزی است که در صلاحیت مجلسین باشد که آن را تصویب یا رد کنند. محتویات اعلامیه حقوق بشر از نوع امور قراردادی نیست که قوای مقننه کشورها بتوانند آن را تصویب بکنند یا نکنند.
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اعلامیه حقوق بشر، حقوق ذاتی و غیر قابل سلب و غیر قابل اسقاط انسان ها را مورد بحث قرار داده است، حقوقی را مطرح کرده است که به ادعای این اعلامیه لازمه حیثیت انسانی انسان هاست و دست توانای خلقت و آفرینش آنها را برای انسان ها قرار داده است، یعنی مبداء و قدرتی که به انسان ها عقل و اراده و شرافت انسانی داده است این حقوق را هم طبق ادعای اعلامیه حقوق بشر به انسان ها داده است.

انسان ها نمی توانند محتویات اعلامیه حقوق بشر را برای خود وضع کنند و نه می توانند از خود سلب و اسقاط نمایند. از تصویب مجلسین و قوای مقننه گذشته یعنی چه؟

اعلامیه حقوق بشر فلسفه است نه قانون، باید به تصدیق فیلسوفان برسد نه به تصویب نمایندگان. مجلسین نمی توانند با اخذ رأی و قیام و قعود، فلسفه و منطق برای مردم وضع کنند. اگر این چنین است پس فلسفه نسبیت اینشتاین را هم ببرند به مجلس و از تصویب نمایندگان بگذرانند، فرضیه وجود حیات در کرات آسمانی را نیز به تصویب برسانند. قانون طبیعت را که نمی شود از طریق تصویب قوانین قراردادی تأیید یا رد کرد.

مثل این است که بگوئیم مجلسین تصویب کرده اند که اگر گلابی را با سیب پیوند بزنند پیوندش می گیرد و اگر با توت پیوند بزنند نمی گیرد.

وقتی که چنین اعلامیه ای از طرف گروهی که خود از متفکرین و فلاسفه بوده اند صادر می شود ملت ها باید آن را در اختیار فلاسفه و مجتهدین حقوق خویش قرار دهند. اگر از نظر فلاسفه و متفکرین آن ملت مورد تأیید قرار گرفت همه افراد ملت موظفند آنها را به عنوان حقایقی فوق قانون رعایت کنند. قوه مقننه نیز موظف است قانونی بر خلاف آنها تصویب نکند. ملت های دیگر تا وقتی که از نظر خودشان ثابت و محقق نشده که چنین حقوقی در طبیعت به همین کیفیت وجود دارد ملزم نیستند آنها را رعایت کنند و از طرف دیگر این مسائل جزء مسائل تجربی و آزمایشی نیست که احتیاج به وسائل و لابراتوار و غیره دارد و این وسائل برای اروپائیان فراهم است و برای دیگران نیست. شکافتن اتم نیست که رموز و وسائلش در اختیار افراد محدودی باشد، فلسفه و منطق است، ابزارش مغز و عقل و قوه استدلال است .
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چون من از کوچک سالترین شاگردان میرزا بودم، با ایشان انسی گرفته بودم، و پس از درس گاه مقداری با ایشان به طرف منزلشان می رفتم، و اشکالاتی که داشتم مطرح می کردم و ایشان پاسخ می دادند. به دلیل همین تأنس گاه پولی (مثلا یک ریالی، ده شاهی..) به من می دادند تا برای ایشان چیزی بخرم، می فرمودند نصف نان یا قدری ماست بخر. گاه می فرمودند مقداری میوه بخر، آنگاه تأکید می کردند که از میوه های خوب و اعلا نخری، از میوه های شلهیده و وازده که کسی نمی خرد بخر....!

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- نان و کتاب- صفحه 172-177

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق زهد روحانیت آموزش تربیت جامعه شناسی دین داستان اخلاقی


درسهایی از قرآن کریم

اگر بخواهیم، جامعه قرآنی را بروشنی تعریف کنیم چنین تعریف می شود: «جامعه قرآنی، جامعه ای است که عوامل رشد انسانی انسان در آن موجود باشد، و موانع این رشد مفقود». قرآن انفجار ملکوت ادارک است، در آفاق سعادت جاودانی. قرآن ستون خیمه انسانیت است در قرون و اعصار. قرآن جاری صلابت اعصار است در امتداد تاریخ.

قرآن انسان را وا می دارد، تا در احوال امتهای پیشین و سرگذشت تمدنهای باستانی نیک بیندیشد، تا از روزگار ستمگران که خود به ستم دچار گشتند عبرت گیرد، و از ستم کردن بپرهیزد. قرآن عدالت را فریاد می کند، تا مردمان همه زیر سایه گسترده عدل زندگی کنند، و هرکسی بتواند به رشد خویش برسد.

قرآن می خواهد که مردم قهرمانه جباران را بکوبند، و طاغوتهای سه گانه فرعون (طاغوت سیاسی)، قارون (طاغوت اقتصادی)، و هامان (طاغوت فرهنگی) را، در هر جا و هر وقت نبود سازند. قرآن به مردمان انگیزه می دهد، تا برای فهم حقایق هستی و شناخت پدیده های گوناگون وجود بکوشند و تلاش کنند، و راه نظر و تجربه را پیش گیرند، و از نیروی عقل خود حداکثر استفاده را ببرند و ذهنی و ذهنگرا نباشند! قرآن می خواهد که مردم، در راه نجات انسان محروم، آتش انقلابهای دگرگونساز را برافروزند، و با سردمداران ستم و تباهی نبرد کنند، و در هر لحظه نیازی به قیام بود -برای اصلاح جامعه های فاسد و حکومتهای جائر- به پا خیزند. قرآن می خواهد که انسانها حماسه سازانی دلاور باشند، و از جانبازی در راه ارزشهای متعالی باز نایستند.
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اگر فرضا ملت های دیگر مجبور باشند در فلسفه و منطق مقلد دیگران باشند و در خود شایستگی تفکر فلسفی احساس نکنند، ما ایرانیان نباید این چنین فکر کنیم. ما در گذشته شایستگی خود را به حد اعلی در بررسی های منطقی و فلسفی نشان داده ایم. ما چرا در مسائل فلسفی مقلد دیگران باشیم؟

عجبا، دانشمندان اسلامی آنجا که پای اصل عدالت و حقوق ذاتی بشر به میان می آید آنقدر برایش اهمیت قائل می شوند که بدون چون و چرا به موجب قاعده تطابق عقل و شرع می گویند حکم شرع هم همین است. یعنی احتیاجی به تأیید شرعی نمی بینند. اما امروز کار ما به آنجا کشیده که می خواهیم با تصویب نمایندگان صحت این مسائل را تأیید نمائیم.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 126-128

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر فلسفه اندیشه قانونگذاری


نگاهی به تاریخ حقوق بشر و حقوق زن در اروپا

در اروپا از قرن 17 به بعد به نام حقوق بشر زمزمه هائی آغاز شد. نویسندگان و متفکران قرن 17 و 18 افکار خود را درباره حقوق طبیعی و فطری و غیر قابل سلب بشر با پشتکار عجیبی در میان مردم پخش کردند. ژان ژاک روسو، ولتر و منتسکیو از این دسته از متفکران و نویسندگانند. اولین نتیجه عملی که از نشر افکار طرفداران حقوق طبیعی بشر حاصل شد این بود که در انگلستان یک کشمکش طولانی میان هیئت حاکمه و ملت بوجود آمد. ملت موفق شد در سال 1688 میلادی پاره ای از حقوق اجتماعی و سیاسی خود را طبق یک اعلام نامه حقوق پیشنهاد کنند و مسترد دارند. نتیجه علمی بارز دیگر شیوع این افکار در جنگهای استقلال آمریکا علیه انگلستان ظاهر شد. سیزده مستعمره انگلستان در امریکای شمالی در اثر فشار و تحمیلات زیادی که بر آنها وارد می شد سر به طغیان و عصیان بلند کردند و بالاخره استقلال خویش را بدست آوردند. در سال 1776 میلادی کنگره ای در فیلادلفیا تشکیل شد که استقلال عمومی را اعلان و اعلامیه ای در این زمینه منتشر کرد و در مقدمه آن چنین نوشت:
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"جمیع افراد بشر در خلقت یکسانند و خالق به هر فردی حقوق ثابت و لایتغیری تفویض فرموده است. مثل حق حیات و حق آزادی، و علت غائی تشکیل حکومت ها حفظ حقوق مزبور است و قوه حکومت و نفوذ کلمه او منوط به رضایت ملت خواهد بود، اما آنچه به نام اعلامیه حقوق بشر در جهان معروف شد آن چیزی است که پس از انقلاب کبیر فرانسه به نام اعلان حقوق منتشر شد. این اعلامیه عبارت است از یک سلسله اصول کلی که در آغاز قانون اساسی فرانسه قید شده و جزء لا ینفک قانون اساسی فرانسه محسوب می شود. این اعلامیه مشتمل است بر یک مقدمه و هفده ماده. ماده اول آن این است: "افراد بشر آزاد متولد شده و مادام العمر آزاد مانده و در حقوق با یکدیگر مساویند".

در قرن 19 تحولات و افکار تازه ای در زمینه حقوق بشری در مسائل اقتصادی و اجتماعی و سیاسی رخ داد که منتهی به ظهور سوسیالیسم و لزوم تخصیص منافع به طبقات زحمتکش و انتقال حکومت از دست سرمایه دار به دست کارگر گردید. تا اوایل قرن بیستم هر چه در اطراف حقوق بشر بحث شده است مربوط است به حقوق ملت ها در برابر دولت ها و یا حقوق طبقات رنجبر و زحمتکش در برابر کارفرمایان و اربابان. در قرن بیستم برای اولین بار مسئله "حقوق زن" در برابر حقوق مرد عنوان شد. انگلستان که قدیمی ترین کشور دموکرات به شمار می رود، فقط در اوایل قرن بیستم برای زن و مرد حقوق مساوی قائل شد. دول متحده آمریکا با آنکه در قرن هجده ضمن اعلان استقلال، به حقوق عمومی بشر اعتراف کرده بودند در سال 1920 میلادی قانون تساوی زن و مرد را در حقوق سیاسی تصویب کردند و همچنین فرانسه در قرن بیستم تسلیم این امر شد. به هر حال در قرن بیستم گروههای زیادی در همه جهان طرفدار تحول عمیقی در روابط مرد و زن از نظر حقوق و وظایف گردیدند. به عقیده اینها تحول و دگرگونی در روابط ملت ها با دولت ها و روابط زحمتکشان و رنجبران با کارفرمایان و سرمایه داران، مادامی که در روابط حقوقی مرد و زن اصلاحاتی صورت نگیرد، وافی به تأمین عدالت اجتماعی نیست. از این رو برای اولین بار در اعلامیه جهانی حقوق بشر که پس از جنگ جهانی دوم در سال 1948 میلادی (1327 هجری شمسی) از طرف سازمان ملل متحد منتشر شد در مقدمه آن چنین قید شد:
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"از آنجا که مردم ملل متحد ایمان خود را به حقوق بشر و مقام و ارزش فرد انسانی و تساوی حقوق مرد و زن مجدا در منشور اعلام کرده اند...".

تحول و بحران ماشینی قرن نوزدهم و بیستم و به فلاکت افتادن کارگران و بخصوص زنان بیش از پیش سبب شد که به موضوع حقوق زن رسیدگی شود.

در "تاریخ البرماله" جلد 6 صفحه 328 مینویسد:

"تا زمانی که دولت ها به احوال کارگران و طرز رفتار کارفرمایان با آن طبقه توجه نداشتند، سرمایه داران هر چه می خواستند می کردند. صاحبان کارخانه ها زنان و کودکان خردسال را با مزد بسیار کم بکار می گماشتند، و چون ساعات کار ایشان زیاد بود غالبا گرفتار امراض گوناگون می شدند و در جوانی می مردند".

این بود تاریخچه مختصری از نهضت حقوق بشر در اروپا. چنانکه می دانیم همه مواد اعلامیه های حقوق بشر که برای اروپائیان تازگی دارد، در 14 قرن پیش در اسلام پیش بینی شده و بعضی از دانشمندان عرب و ایرانی آنها را با مقایسه به این اعلامیه ها در کتابهای خود آورده اند. البته اختلافاتی در بعضی قسمتها میان آنچه در این اعلامیه ها آمده با آنچه اسلام آورده وجود دارد و این خود بحث دلکش و شیرینی است. از آن جمله است مسئله حقوق زن و مرد که اسلام تساوی را می پذیرد، اما تشابه و وحدت و یکنواختی را در زمینه حقوق زن و مرد نمی پذیرد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 131-128

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر تاریخ حقوق زن برابری


نکات مهم مقدمه اعلامیه حقوق بشر
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این اعلامیه در 30 ماده تنظیم شده است. بگذریم از اینکه بعضی مسائل در برخی مواد مکرر شده و یا لااقل ذکر یک مطلب در یک ماده از ذکر مندرجات بعضی مواد دیگر بی نیاز کننده است و یا بعضی مواد اعلامیه به مواد مختلفی قابل تجزیه است.

نکات مهم مقدمه این اعلامیه که شایسته است مورد توجه قرار گیرد چند تا است:

1- بشر از یکنوع حیثیت و احترام و حقوق ذاتی غیر قابل انتقال برخوردار است.

2- حیثیت و احترام و حقوق ذاتی بشر، کلی و عمومی است، تمام افراد انسانی را در بر می گیرد، تبعیض بردار نیست، سفید و سیاه، بلند و کوتاه، زن و مرد یکسان از آن برخوردارند. همانطوری که در میان اعضای یک خانواده احدی نمی تواند گوهر خود را از سایر اعضا شریف تر و اصیل تر بداند، همه افراد بشر نیز که عضو یک خانواده بزرگتر و اعضاء یک پیکر می باشند از لحاظ شرافت متساویند، هیچکس نمی تواند خود را از فرد دیگر شریف تر بداند.

3- اساس آزادی و صلح و عدالت این است که همه افراد در عمق وجدان خود به این حقیقت حیثیت و احترام ذاتی همه انسان ها ایمان و اعتراف داشته باشند.

این اعلامیه می خواهد بگوید: منشاء کلیه ناراحتی هایی که افراد بشر برای یکدیگر به وجود می آورند کشف کرده است، منشاء بروز جنگ ها و ظلم ها و تجاوزها و اعمال وحشیانه افراد و اقوام نسبت به یکدیگر، عدم شناسایی حیثیت و احترام ذاتی انسان است. این عدم شناسایی از طرف عده ای، طرف مقابل را وادار به عصیان و طغیان می کند و از همین راه صلح و امنیت به خطر می افتد.
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4- بالاترین آرزویی که همه در راه تحقق بخشیدن به آن باید بکوشند، ظهور دنیایی است که در آن آزادی عقیده و امنیت و رفاه مادی به طور کامل وجود داشته باشد، اختناق، ترس، فقر ریشه کن شده باشد. مواد سی گانه اعلامیه برای تحقق بخشیدن به این آرزو تنظیم شده است.

5- ایمان به حیثیت ذاتی انسان ها و احترام به حقوق غیر قابل سلب و انتقال آنها تدریجا به وسیله تعلیم و تربیت باید در همه افراد به وجود آید.



مبنای اعلامیه حقوق بشر

مقام و احترام انسان در اعلامیه حقوق بشر چون بر اساس احترام به انسانیت و آزادی و مساوات تنظیم شده و برای احیای حقوق بشر به وجود آمده مورد احترام و تکریم هر انسان با وجدانی است، ما مردم مشرق زمین از دیر زمان از ارزش و مقام و احترام انسان دم زده ایم. در دین مقدس اسلام چنان که در مقاله پیش گفتیم ، انسان، حقوق انسان، آزادی و مساوات آنها نهایت ارزش و احترام را دارد.

نویسندگان و تنظیم کنندگان این اعلامیه و همچنین فیلسوفانی که در حقیقت الهام دهنده نویسندگان این اعلامیه هستند مورد ستایش و تعظیم ما می باشند. ولی چون این اعلامیه یک متن فلسفی است، به دست بشر نوشته شده نه به دست فرشتگان، استنباط گروهی از افراد بشر است، هر فیلسوفی حق دارد آن را تجزیه و تحلیل کند و احیانا نقاط ضعفی که در آن می بیند تذکر دهد.

این اعلامیه خالی از نقاط ضعف نیست، ولی ما در این مقاله روی نقاط ضعف آن انگشت نمی گذاریم. روی نقطه قوت آن انگشت می گذاریم.
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تکیه گاه این اعلامیه 'مقام ذاتی انسان' است، شرافت و حیثیت ذاتی انسان است، از نظر این اعلامیه انسان به واسطه یک نوع کرامت و شرافت مخصوص به خود دارای یک سلسله حقوق و آزادی ها شده است که سایر جانداران به واسطه فاقد بودن آن حیثیت و شرافت و کرامت ذاتی از آن حقوق و آزادی ها بی بهره اند. نقطه قوت این اعلامیه همین است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 133-134

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر شناخت احترام آزادی انسان صلح عدل


نقطه قوت اعلامیه حقوق بشر

مقام و احترام انسان

اعلامیه حقوق بشر چون بر اساس احترام به انسانیت و آزادی و مساوات تنظیم شده و برای احیای حقوق بشر به وجود آمده مورد احترام و تکریم هر انسان با وجدانی است.

ما مردم مشرق زمین از دیر زمان از ارزش و مقام و احترام انسان دم زده ایم. در دین مقدس اسلام، انسان، حقوق انسان، آزادی و مساوات آنها نهایت ارزش و احترام را دارد.

نویسندگان و تنظیم کنندگان این اعلامیه و همچنین فیلسوفانی که در حقیقت الهام دهنده نویسندگان این اعلامیه هستند مورد ستایش و تعظیم ما می باشند؛ ولی چون این اعلامیه یک متن فلسفه است، به دست بشر نوشته شده نه به دست فرشتگان و لذا استنباط گروهی از افراد بشر است. هر فیلسوفی حق دارد آن را تجزیه و تحلیل کند و احیانا نقاط ضعفی که در آن می بیند تذکر دهد.

این اعلامیه خالی از نقاط ضعف نیست، ولی ما روی نقطه قوت آن انگشت می گذاریم.
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تکیه گاه این اعلامیه 'مقام ذاتی انسان' است، شرافت و حیثیت ذاتی انسان است، از نظر این اعلامیه انسان به واسطه یک نوع کرامت و شرافت مخصوص به خود دارای یک سلسله حقوق و آزادی ها شده است که سایر جانداران به واسطه فاقد بودن آن حیثیت و شرافت و کرامت ذاتی از آن حقوق و آزادی ها بی بهره اند. نقطه قوت این اعلامیه همین است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 134-135

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر اسلام احترام آزادی تساوی حقوق


تناقض دنیای غرب درباره انسان

اعلامیه حقوق بشر چون بر اساس احترام به انسانیت و آزادی و مساوات تنظیم شده و برای احیای حقوق بشر به وجود آمده مورد احترام و تکریم هر انسان با وجدانی است، ما مردم مشرق زمین از دیر زمان از ارزش و مقام و احترام انسان دم زده ایم. در دین مقدس اسلام، انسان، حقوق انسان، آزادی و مساوات آنها نهایت ارزش و احترام را دارد. نویسندگان و تنظیم کنندگان این اعلامیه و همچنین فیلسوفانی که در حقیقت الهام دهنده نویسندگان این اعلامیه هستند مورد ستایش و تعظیم ما می باشند. ولی چون این اعلامیه یک متن فلسفی است، به دست بشر نوشته شده نه بدست فرشتگان، استنباط گروهی از افراد بشر است، هر فیلسوفی حق دارد آن را تجزیه و تحلیل کند و احیانا نقاط ضعفی که در آن می بیند تذکر دهد.

تکیه گاه این اعلامیه 'مقام ذاتی انسان' است، شرافت و حیثیت ذاتی انسان است، از نظر این اعلامیه انسان به واسطه یک نوع کرامت و شرافت مخصوص به خود دارای یک سلسله حقوق و آزادی ها شده است که سایر جانداران به واسطه فاقد بودن آن حیثیت و شرافت و کرامت ذاتی از آن حقوق و آزادی ها بی بهره اند. نقطه قوت این اعلامیه همین است. ارزیابی انسان، مقام و شرافت انسان نسبت به سایر مخلوقات، شخصیت قابل احترام انسان. باید بپرسیم آن حیثیت ذاتی انسانی که منشأ حقوقی برای انسان گشته و او را از اسب و گاو و گوسفند و کبوتر متمایز ساخته چیست؟
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و همین جاست که یک تناقض واضح میان اساس اعلامیه حقوق بشر از یک طرف و ارزیابی انسان در فلسفه غرب از طرف دیگر نمایان می گردد. در فلسفه غرب سال هاست که انسان از ارزش و اعتبار افتاده است. سخنانی که در گذشته درباره انسان و مقام ممتاز وی گفته می شد و ریشه همه آنها در مشرق زمین بود، امروز در اغلب سیستم های فلسفه غربی مورد تمسخر و تحقیر قرار می گیرد. انسان از نظر غربی تا حدود یک ماشین تنزل کرده است، روح و اصالت آن مورد انکار واقع شده است.

اعتقاد به علت غائی و هدف داشتن طبیعت یک عقیده ارتجاعی تلقی می گردد. در غرب از اشرف مخلوقات بودن انسان نمی توان دم زد، زیرا به عقیده غرب عقیده به اشرف مخلوقات بودن انسان و اینکه سایر مخلوقات طفیلی انسان و مسخر انسان می باشند ناشی از یک عقیده بطلمیوسی کهن درباره هیئت زمین و آسمان و مرکزیت زمین و گردش کرات آسمانی به دور زمین بود، با رفتن این عقیده جایی برای اشرف مخلوقات بودن انسان باقی نمی ماند. از نظر غرب اینها همه خودخواهی هایی بوده است که در گذشته دامنگیر بشر شده است، بشر امروز متواضع و فروتن است، خود را مانند موجودات دیگر بیش از مشتی خاک نمی داند، از خاک پدید آمده و به خاک باز می گردد و به همین جا خاتمه می یابد.

غربی، متواضعانه، روح را به عنوان جنبه ای مستقل از وجود انسان و به عنوان حقیقتی قابل بقاء نمی شناسد و میان خود و گیاه و حیوان از این جهت فرقی قائل نمی شود، غربی، میان فکر و اعمال روحی و میان گرمای زغال سنگ از لحاظ ماهیت و جوهر تفاوتی قائل نیست، همه را مظاهر ماده و انرژی می شناسد، از نظر غرب صحنه حیات برای همه جانداران و از آن جمله انسان میدان خونینی است که نبرد لا ینقطع زندگی آن را به وجود آورده است، اصل اساسی حاکم بر وجود جانداران و از آن جمله انسان اصل تنازع بقا است، انسان همواره می کوشد خود را در این نبرد نجات دهد، عدالت و نیکی و تعاون و خیرخواهی و سایر مفاهیم اخلاقی و انسانی همه مولود اصل اساسی تنازع بقا می باشد و بشر این مفاهیم را به خاطر حفظ موقعیت خود ساخته و پرداخته است.
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از نظر برخی فلسفه های نیرومند غربی، انسان ماشینی است که محرک او جز منافع اقتصادی نیست، دین و اخلاق و فلسفه و علم و ادبیات و هنر همه رو بناهایی هستند که زیر بنای آنها طرز تولید و پخش و تقسیم ثروت است، همه اینها جلوه ها و مظاهر جنبه های اقتصادی زندگی انسان است. خیر، این هم برای انسان زیاد است. محرک و انگیزه اصلی همه حرکت ها و فعالیت های انسان عوامل جنسی است، اخلاق و فلسفه و علم و دین و هنر همه تجلیات و تظاهرات رقیق شده و تغییر شکل داده عامل جنسی وجود انسان است. من نمی دانم اگر بناست منکر هدف داشتن خلقت باشیم و باید معتقد باشیم که طبیعت جریانات خود را کورکورانه طی می کند، اگر یگانه قانون ضامن حیات انواع جاندارها تنازع بقا و انتخاب اصلح و تغییرات کاملا تصادفی است و بقاء و موجودیت انسان مولود تغییرات تصادفی و بی هدف و یک سلسله جنایات چند میلیون سالی است که اجداد وی نسبت به انواع دیگر روا داشته تا امروز به این شکل باقی مانده است، اگر بناست معتقد باشیم که انسان خود نمونه ای است از ماشین هایی که اکنون خود به دست خود می سازد، اگر بنا است اعتقاد به روح و اصالت و بقاء آن خودخواهی و اغراق و مبالغه درباره خود باشد، اگر بنا است انگیزه و محرک اصلی بشر در همه کارها امور اقتصادی یا جنسی یا برتری طلبی باشد، اگر بنا است نیک و بد به طور کلی مفاهیم نسبی باشند و الهامات فطری و وجدانی سخن یاوه شمرده شود، اگر انسان جنسا بنده شهوات و میل های نفسانی خود باشد و جز در برابر زور سر تسلیم خم نکند، و اگر... چگونه می توانیم از حیثیت و شرافت انسانی و حقوق غیر قابل سلب و شخصیت قابل احترام انسان دم بزنیم و آن را اساس و پایه همه فعالیت های خود قرار دهیم؟! غرب، درباره انسان دچار تناقض شده است.
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در فلسفه غرب تا آنجا که ممکن بوده به حیثیت ذاتی انسان لطمه وارد شده و مقام انسان پائین آمده است. دنیای غرب از طرفی انسان را از لحاظ پیدایش و عللی که او را به وجود آورده است، از لحاظ هدف دستگاه آفرینش درباره او، از لحاظ ساختمان و تار و پود وجود و هستیش، از لحاظ انگیزه و محرک اعمالش، از لحاظ وجدان و ضمیرش، تا این اندازه او را پائین آورده که گفتیم. آنگاه اعلامیه بالا بلند درباره ارزش و مقام انسان و حیثیت و کرامت و شرافت ذاتی و حقوق مقدس و غیر قابل انتقالش صادر می کند و همه افراد بشر را دعوت می کند که به این اعلامیه بالا بلند ایمان بیاورند. برای غرب لازم بود اول در تفسیری که از انسان می کند تجدید نظری به عمل آورد. آنگاه اعلامیه های بالا بلند در زمینه حقوق مقدس و فطری بشر صادر کند. همه فلاسفه غرب انسان را آنچنان که شرح داده شد تفسیر نکرده اند. عده زیادی از آنها انسان را کم و بیش آنچنان تفسیر کرده اند که شرق تفسیر می کند.

طرز تفکری است که در اکثریت مردم غرب به وجود آمده و مردم جهان را تحت تأثیر قرار داده است. اعلامیه حقوق بشر را باید کسی صادر کند که انسان را در درجه ای عالی تر از یک ترکیب مادی ماشینی می بیند، انگیزه ها و محرک های انسان را منحصر به امور حیوانی و شخصی نمی داند. برای انسان وجدان انسانی قائل است. اعلامیه بشر را باید شرق صادر کند که به اصل «انی جاعل فی الارض خلیفه؛ من در زمین جانشینی خواهم گماشت» (بقره/ 30) ایمان دارد و در انسان نمونه ای از مظاهر الوهیت سراغ دارد، کسی باید دم از حقوق بشر بزند که در انسان آهنگ سیر و سفری تا سر منزل «یاایهاالانسان انک کادح الی ربک کدحا فملاقیه؛ ای انسان مسلما تو با تلاش و رنجی فراوان به سوی پروردگارت می روی، پس به لقایش خواهی رسید.» (انشقاق/ 6) قائل است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 78-74

کلی__د واژه ه__ا

عقل حق جویی فطرت انسان روح


گرایش به خلاقیت و ابداع در انسان

یکی از گرایش های فطری انسان خلاقیت و ابداع است. این گرایش در انسان هست که می خواهد خلق کند و بیافریند، چیزی را که نبوده است به وجود بیاورد. درست است که بشر برای رفع حوایج زندگیش هم به کار صنعت و خلاقیت و ابداع پرداخته است، ولی همین طور که علم، هم وسیله ای بوده برای زندگی و هم خودش برای انسان هدف بوده است خلاقیت نیز چنین بوده است.

مسئله ای امروز مطرح است که آیا علم برای علم یا علم برای زندگی؟ جوابش این است که هر دو، یعنی علم برای بشر، هم به اصطلاح طلبه ها مطلوب بالذات است و هم مطلوب بالغیر، یعنی علم هم برای ذات خودش مطلوب است و هم برای آنکه وسیله ای است برای حل مشکلات بشر.

از آن جهت که علم و کشف حقیقت است مطلوب بالذات است و از آن جهت که در عین حال قدرت است و توانایی و "توانا بود هر که دانا بود" و وسیله ای است برای حل مشکلات زندگی، مطلوب بالغیر است. خلاقیت نیز همین طور است.

این موضوع در دانش آموزان، بهتر تجربه می شود یک بچه وقتی چیزی را خلق و ایجاد می کند چگونه به او سرور و فرح دست می دهد و احساس شخصیت به خودش می کند. وقتی کار دستی به او می دهید که این کار دستی را بساز، مسرور می شود.

می خواهد که یک چیز جدیدی به وجود آورده باشد. به طور کلی ابتکار در هر قسمتی، خودش خلق است. افرادی را شما می گویید اینها ابتکار دارند. مثلا می گویید که در کار معلمی، فلان شخص ابتکار دارد، یعنی روشی را خلق می کند. افراد دیگر ممکن است تابع و مقلد باشند، یعنی روش های دیگران را تقلید و پیروی می کنند، ولی بعضی از افراد این قدرت را دارند که می توانند روش بیافرینند.
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قرآن می خواهد که مسلمانان، پیام آوران صلح و امنیت برای همه مردم جهان باشند، و پایه های حکومتهای سالم را استوار سازند، و از حدود الهی در نگذرند، و به هیچ کس -چه مسلمان و چه غیر مسلمان- ستم نکنند. قرآن می خواهد که مردمان -با کوشش- نعمتهای الهی را زیاد کنند، و طبیعت را بشناسند و مسخر سازند، و شهرها را آباد و زیبا کنند، و از دیدن بوستانها و مرغزارها و رودهای جاری و دریا و آسمان و ستاره و ماه لذت بزند، و پند آموزند، و عدالت را -بصورتی دقیق- مراعات نمایند، و زندگی را برای همه و همه نیکو و دوست داشتی سازند، و از هر گونه خودخواهی و غیرفراموشی انحصارطلبی -بشدت تمام- پرهیز کنند، تا به تقوای فردی و اجتماعی و سیاسی و حقوقی و اجتماعی و مدنی و معیشتی دست یابند. قرآن می گوید اموال نباید در دست گروهی خاص باشد، بلکه باید در میان همه مردم به گردش در آید (و مانند خون در همه رگهای پیکر اجتماع جاری گردد).

قرآن راه رسیدن به تقوی (سلامت اندیشه و عمل) را، اجرای بی دریغ عدالت می داند. قرآن می خواهد که مردم دروغ نگویند، کم نفروشند، غیبت نکنند، بد یکدیگر را نخواهند، و زندگی را بازاری بدانند که انسان باید از آن توشه برگیرد. و این توشه تقوی است. و تقوی عدالت و خدمت به انسانیت است. قرآن می خواهد مسلمانان، شجاع، باحمیت، جهاد آشنا، سلحشور، و مدافع مرزهای ارزشی قرآن و اسلام (که همه در جهت سود و رشد انسان است) باشند، و سربازان دفاعگر سرزمینهای قرآن و قبله. قرآن انسان را تکریم کرده و حفظ کرامت انسان را لازم شمرده است. و مدار تعالیم و احکام قرآن، پس از توحید، انسان است و عدالت و آزادی، و رشد در دو جهت مادی و معنوی. قرآن می گوید دانشمندان، به هیچ روی، قابل مقایسه با مردم بی دانش نیستند. قرآن می گوید مجاهدان در راه ارزشهای متعالی، برای رسانیدن انسانیت رشد انسانی و الهی، پاداشی بسیار بسیار برتر و بیشتر دارند. قرآن می گوید هر کس انسانی را بی جهت بکشد، چنان است که همه مردم روی زمین را کشته است.
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اعلامیه حقوق بشر شایسته آن سیستم های فلسفی است که به حکم «و نفس و ما سویها فالهمها فجورها و تقواها؛ و سوگند به نفس آدمی و آنکه او را سامان داد. پس هر تشخیصی فجور و تقوا را به وی الهام کرد.» (شمس/ 7-8) در سرشت انسان تمایل به نیکی قائلند. اعلامیه بشر را باید کسی صادر کند که به سرشت بشر خوشبین است و به حکم «و لقد خلقنا الانسان فی احسن تقویم؛ که به راستی ما انسان را به نیکوترین ساختار آفریدیم» (تین/ 4) آن را معتدل ترین و کامل ترین سرشت ها می داند. آنچه شایسته طرز تفکر غربی در تفسیر انسان است، اعلامیه حقوق بشر نیست. بلکه همان طرز رفتاری است که غرب عملا درباره انسان روا می دارد، یعنی کشتن همه عواطف انسانی، به بازی گرفتن ممیزات بشری، تقدم سرمایه بر انسان، اولویت پول بر بشر، معبود بودن ماشین، خدائی کردن ثروت، استثمار انسان ها، قدرت بی نهایت سرمایه داری.

غرب هم خود را فراموش کرده و هم خدای خود را. مسئله مهم اجتماع بشر در امروز اینست که بشر به تعبیر قرآن 'خود' را فراموش کرده است، هم خود را فراموش کرده و هم خدای خود را، مسئله مهم اینست که 'خود' را تحقیر کرده است، از درون بینی و توجه به باطن و ضمیر غافل شده و توجه خویش را یکسره به دنیای حسی و مادی محدود کرده است، هدفی برای خود جز چشیدن مادیات نمی بیند و نمی داند، خلقت را عبث می انگارد، خود را انکار می کند، روح خود را از دست داده است.
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بیشتر بدبختی های امروز بشر ناشی از این طرز تفکر است و متأسفانه نزدیک است جهانگیر شود و یکباره بشریت را نیست و نابود کند. این طرز تفکر درباره انسان سبب شده که هر چه تمدن توسعه پیدا می کند و عظیم تر می گردد، متمدن به سوی حقارت می گراید، این طرز تفکر درباره انسان موجب گشته که انسان های واقعی را همواره در گذشته باید جستجو کرد و دستگاه عظیم تمدن امروز به ساختن هر چیز عالی و دست اول قادر است جز به ساختن انسان.

گاندی می گوید: 'غربی برای آن مستحق دریافت لقب خدایی زمین است که همه امکانات و موهبت های زمینی را مالک است، او به کارهای زمینی قادر است که ملل دیگر آنها را در قدرت خدا می دانند. لکن غربی از یک چیز عاجز است و آن تأمل در باطن خویش است، تنها این موضوع برای اثبات پوچی درخشندگی کاذب تمدن جدید کافی است. تمدن غربی اگر غربیان را مبتلا به خوردن مشروب و توجه به اعمال جنسی نموده است، بخاطر اینست که غربی به جای 'خویشتن جویی' در پی نسیان و هدر ساختن خویشتن است.... قوه عملی او بر اکتشاف و اختراع و تهیه وسائل جنگی ناشی از فرار غربی از 'خویشتن' است نه قدرت و تسلط استثنایی وی بر خود... ترس از تنهایی و سکوت، و توسل به پول، غربی را از شنیدن ندای باطن خود عاجز ساخته و انگیزه فعالیته ای مداوم او همین ها است.

محرک او در فتح جهان، ناتوانی او در 'حکومت به خویشتن' است، به همین علت غربی پدید آورنده آشوب و فساد در سراسر دنیاست... وقتی انسان روح خود را از دست بدهد فتح دنیا به چه درد او می خورد... کسانی که انجیل به آنان تعلیم داده است که در جهان مبشر حقیقت و محبت و صلح باشند خودشان در جستجوی طلا و برده بهر طرف روانند، به جای اینکه مطابق تعالیم انجیل در مملکت خداوند در جستجوی بخشش و عدالت باشند، برای تبرئه سیئات خود از حربه مذهب استفاده می کنند، و به جای نشر کلام الهی، بر سر ملت ها بمب می ریزند.' و به همین علت، اعلامیه حقوق بشر بیش از همه و پیش از همه از طرف خود غرب نقض شده است، فلسفه ای که غرب عملا در زندگی طی می کند راهی جز شکست اعلامیه حقوق بشر باقی نمی گذارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 143-144 و 167-174

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر فطرت روح قرآن انسانیت جهان غرب


کتاب آفرینش یگانه مرجع شناسایی حقوق واقعی انسانها

روح و اساس اعلامیه حقوق بشر این است که انسان از یک نوع حیثیت و شخصیت ذاتی قابل احترام برخوردار است و در متن خلقت و آفرینش، یک سلسله حقوق و آزادی ها به او داده شده است که به هیچ نحو قابل سلب و انتقال نمی باشند.

و گفتیم این روح و اساس مورد تأیید اسلام و فلسفه های شرقی است و آنچه با روح و اساس این اعلامیه ناسازگار است و آن را بی پایه جلوه می دهد همانا تفسیرهایی است که در بسیاری از سیستم های فلسفی غرب درباره انسان و تار و پود هستیش می شود.

بدیهی است که یگانه مرجع صلاحیت دار برای شناسایی حقوق واقعی انسان ها کتاب پر ارزش آفرینش است، با رجوع به صفحات و سطور این کتاب عظیم، حقوق واقعی مشترک انسان ها و وضع حقوقی زن و مرد در مقابل یکدیگر مشخص می گردد.

عجیب این است که بعضی از ساده دلان به هیچ وجه حاضر نیستند این مرجع عظیم را به رسمیت بشناسند. از نظر اینها یگانه مرجع صلاحیت دار گروهی از افراد بشر هستند که دست در کار تنظیم این اعلامیه بوده اند و امروز بر همه جهان سیادت و حکمرانی دارند.

هر چند خودشان عملا چندان پایبند مواد این اعلامیه نیستند، دیگران را نرسد در آنچه آنها می گویند چون و چرا کنند. ولی ما به نام همان حقوق بشر برای خود حق چون و چرا قائل هستیم، دستگاه با عظمت آفرینش را که کتاب گویای الهی است یگانه مرجع صلاحیت دار می دانیم. حقوق طبیعی و فطری از آنجا پیدا شده که دستگاه خلقت با روشن بینی و توجه به هدف موجودات را به سوی کمالاتی که استعداد آنها را در وجود آنها نهفته است سوق می دهد.
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هر استعداد طبیعی مبنای یک "حق طبیعی" است و یک "سند طبیعی" برای آن به شمار می آید. مثلا فرزند انسان حق درس خواندن و مدرسه رفتن دارد، اما بچه گوسفند چنین حقی ندارد. چرا؟ برای اینکه استعداد درس خواندن و دانا شدن، در فرزند انسان هست، اما در گوسفند نیست. دستگاه خلقت این سند طلبکاری را در وجود انسان قرار داده و در وجود گوسفند قرار نداده است.

همچنین است حق فکر کردن و رأی دادن و اراده آزاد داشتن. بعضی خیال می کنند فرضیه "حقوق طبیعی" و اینکه خلقت و آفرینش انسان را به نوعی از حقوق ممتاز ساخته است یک ادعای پوچ و خود خواهانه است و باید آن را دور افکند، هیچ فرقی میان انسان و غیر انسان از لحاظ حقوق نیست. خیر، این طور نیست. استعدادهای طبیعی مختلف است، دستگاه خلقت هر نوعی از انواع موجودات را در مداری مخصوص به خود او قرار داده است و سعادت او را هم در این قرار داده که در مدار طبیعی خودش حرکت کند. دستگاه آفرینش در این کار خود هدف دارد و این سندها را به صورت تصادف و از روی بی خبری و نا آگاهی به دست مخلوقات نداده است. ریشه و اساس حقوق خانوادگی را، مانند سایر حقوق طبیعی در طبیعت باید جستجو کرد. از استعدادهای طبیعی زن و مرد و انواع سندهایی که خلقت به دست آنها سپرده است می توانیم بفهمیم آیا زن و مرد دارای حقوق و تکالیف مشابهی هستند یا نه؟ فراموش نکنید، مسئله مورد بحث، حقوق خانوادگی زن و مرد است نه تساوی حقوق آنها.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 143-144

کلی__د واژه ه__ا

انسان خلقت جامعه شناسی هدف حق


تفاوت حقوق اجتماعی و حقوق طبیعی انسان ها

افراد بشر از لحاظ حقوق اجتماعی غیر خانوادگی یعنی از لحاظ حقوقی که در اجتماع بزرگ، خارج از محیط خانواده، نسبت به یکدیگر پیدا می کنند هم وضع مساوی دارند و هم وضع مشابه. یعنی حقوق اولی طبیعی آنها برابر یکدیگر و مانند یکدیگر است. همه مثل هم حق دارند از مواهب خلقت استفاده کنند، مثل هم حق دارند کار کنند، مثل هم حق دارند در مسابقه زندگی شرکت کنند، همه مثل هم حق دارند خود را نامزد هر پست از پست های اجتماعی بکنند و برای تحصیل و بدست آوردن آن از طریق مشروع کوشش کنند. همه مثل هم حق دارند استعدادهای علمی و عملی وجود خود را ظاهر کنند. البته همین تساوی در حقوق اولیه طبیعی، تدریجا آنها را از لحاظ حقوق اکتسابی در وضع نامساوی قرار می دهد، یعنی همه به طور مساوی حق دارند کار کنند و در مسابقه زندگی شرکت نمایند، اما چون پای انجام وظیفه و شرکت در مسابقه میان می آید، همه در این مسابقه یک جور از آب در می آیند، بعضی پر استعدادترند و بعضی کم استعدادتر، بعضی پر کارترند و بعضی کم کارتر، بالاخره بعضی عالم تر، باکمال تر، باهنر تر، کارآمد تر، لایق تر از بعضی دیگر از کار در می آیند قهرا حقوق اکتسابی آنها صورت نا متساوی به خود می گیرد و اگر بخواهیم حقوق اکتسابی آنها را نیز مانند حقوق اولی و طبیعی آنها مساوی قرار دهیم، عمل ما جز ظلم و تجاوز نامی نخواهد داشت.
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چرا از لحاظ حقوق طبیعی اولی اجتماعی همه افراد وضع مساوی و مشابهی دارند؟

برای اینکه مطالعه در احوال بشر ثابت می کند که افراد بشر طبیعتا هیچ کدام رئیس یا مرئوس آفریده نشده اند، هیچ کس کارگر یا صنعتگر یا استاد یا معلم یا افسر یا سرباز یا وزیر به دنیا نیامده است، اینها مزایا و خصوصیاتی است که جزء حقوق اکتسابی بشر است، یعنی افراد در پرتو لیاقت و استعداد و کار و فعالیت باید آنها را از اجتماع بگیرند و اجتماع با یک قانون قراردادی آنها را به افراد خود واگذار می کند. تفاوت زندگی اجتماعی انسان با زندگی اجتماعی حیوانات اجتماعی از قبیل زنبور عسل در همین جهت است، تشکیلات زندگی آن حیوانات صد در صد طبیعی است، پست ها و کارها به دست طبیعت در میان آنها تقسیم شده نه بدست خودشان، طبیعتا بعضی رئیس و بعضی مرئوس، بعضی کارگر و بعضی مهندس و بعضی مأمور انتظامی آفریده شده اند. اما زندگی اجتماعی انسان این طور نیست. به همین جهت بعضی از دانشمندان یک باره این نظریه قدیم فلسفی را که می گوید "انسان طبیعتا اجتماعی است" انکار کرده و اجتماع انسانی را صد در صد "قرار دادی" فرض کرده اند.

درباره "زندگی اجتماعی انسان" دو نظر است. بعضی زندگی اجتماعی انسان را طبیعی می دانند، به اصطلاح انسان را "مدنی بالطبع" می دانند. بعضی دیگر بر عکس، زندگی اجتماعی را یک امر قرار دادی می دانند که انسان به اختیار خود و تحت تأثیر عوامل اجبار کننده خارجی (نه عوامل درونی) آن را انتخاب کرده است. در باب زندگی خانوادگی چطور؟ آیا در اینجا هم دو نظر است؟ خیر. در اینجا یک نظر بیشتر وجود ندارد. زندگی خانوادگی بشر صد در صد طبیعی است، یعنی انسان طبیعتا "منزلی" آفریده شده است. فرضا در طبیعی بودن زندگی "مدنی" انسان تردید کنیم، در طبیعی بودن زندگی "منزلی" یعنی زندگی خانوادگی او نمی توانیم تردید کنیم. همچنان که بسیاری از حیوانات با آنکه زندگی اجتماعی طبیعی ندارند بلکه به کلی از زندگی اجتماعی بی بهره اند. دارای نوعی زندگانی زناشویی طبیعی می باشند، مانند کبوتران و بعضی حشرات که به طور "جفت" زندگی می کنند.
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حساب زندگی خانوادگی از زندگی اجتماعی جداست. در طبیعت تدابیری به کار برده شده که طبیعتا انسان و بعضی حیوانات به سوی زندگانی خانوادگی و تشکیل کانون خانوادگی و داشتن فرزند گرایش دارند. قرائن تاریخی دوره ای را نشان نمی دهد که در آن دوره انسان فاقد زندگی خانوادگی باشد، یعنی زن و مرد منفرد از یکدیگر زیست کنند و یا رابطه جنسی میان افراد صورت اشتراکی و عمومی داشته باشد. زندگی قبایل وحشی عصر حاضر که نمونه ای از زندگانی بشر قدیم به شمار می رود نیز چنین نیست. زندگی بشر قدیم خواه به صورت "مادر شاهی" و خواه به صورت "پدر شاهی" شکل خانوادگی داشته است.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 145-146 و 149-150

کلی__د واژه ه__ا

انسان جامعه شناسی طبیعت حقوق اجتماعی خانواده


عدم تشابه حقوق خانوادگی زن و مرد (نه عدم تساوی)

آیا افراد بشر در اجتماع خانوادگی نیز همانند زندگی غیر خانوادگی از لحاظ حقوق اولیه طبیعی وضع مشابه و همانندی دارند و تفاوت آنها در حقوق اکتسابی است؟ یا میان اجتماع خانوادگی یعنی اجتماعی که از زن و شوهر، پدر و مادر و فرزندان، و برادران و خواهران تشکیل می شود، با اجتماع غیر خانوادگی از لحاظ حقوق اولیه نیز متفاوت است و قانون طبیعی حقوق خانوادگی را به شکلی مخصوص وضع کرده است؟

در اینجا دو فرض وجود دارد: یکی اینکه زن و شوهری و پدر و فرزندی یا مادر و فرزندی مانند سایر روابط اجتماعی و همکاری های افراد با یکدیگر در مؤسسات ملی یا در مؤسسات دولتی، سبب نمی شود که بعضی افراد طبعا وضع مخصوص بخود داشته باشند، فقط مزایای اکتسابی سبب می شود که یکی مثلا رئیس و دیگری مرئوس، یکی مطیع و دیگری مطاع، یکی دارای ماهانه بیشتر و یکی کمتر باشد، زن بودن یا شوهر بودن، پدر یا مادر بودن و فرزند بودن نیز سبب نمی شود که هر کدام وضع مخصوص به خود داشته باشند، فقط مزایای اکتسابی می تواند وضع آنها را نسبت به یکدیگر معین کند.
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فرضیه، "تشابه حقوق زن و مرد در حقوق خانوادگی" که به غلط نام تساوی حقوق به آن داده اند مبتنی بر همین فرض است. طبق این فرضیه زن و مرد با استعدادها و احتیاجات مشابه و با سندهای حقوقی مشابهی که از طبیعت در دست دارند در زندگی خانوادگی شرکت می کنند، پس باید حقوق خانوادگی بر اساس یکسانی و همانندی و تشابه تنظیم شود. فرض دیگر این است که خیر، حقوق طبیعی اولیه آنها نیز متفاوت است، شوهر بودن از آن جهت که شوهر بودن است وظائف و حقوق خاصی را ایجاب می کند و زن بودن از آن جهت که زن بودن است وظائف و حقوق دیگری ایجاب می کند، همچنین است پدر یا مادر بودن و فرزند بودن و به هرحال اجتماع خانوادگی با سایر شرکتها و همکاری های اجتماعی متفاوت است. فرضیه "عدم تشابه حقوق خانوادگی زن و مرد" که اسلام آن را پذیرفته مبتنی بر این اصل است.

حالا کدامیک از دو فرض بالا درست است، و از چه راه می توانیم درستی یکی از این دو فرض را بفهمیم؟

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 147-146

کلی__د واژه ه__ا

اسلام جامعه شناسی احکام خانوادگی حق


تأثیر تفاوت های زن و مرد بر حقوق و تکالیف آنها

ما باید توجه خود را به سوی طبیعت حقوقی خانوادگی زن و مرد معطوف کنیم، و در این زمینه دو چیز را باید در نظر بگیریم یکی اینکه آیا زن و مرد از لحاظ طبیعت اختلافاتی دارند یا نه؟ به عبارت دیگر آیا اختلافات زن و مرد فقط از لحاظ جهاز تناسلی است؟ یا اختلافات آنها عمیق تر از اینها است.
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دیگر اینکه اگر اختلافات و تفاوت های دیگری در کار است، آیا آن اختلافات از نوع اختلافات و تفاوت هایی است که در تعیین حقوق و تکالیف آنها مؤثر است، یا از نوع اختلاف رنگ و نژاد است که با طبیعت حقوقی بشر بستگی ندارد.



زن در طبیعت

در قسمت اول گمان نمی کنم جای بحث باشد، هر کس فی الجمله مطالعه ای در این زمینه داشته باشد می داند که اختلافات و تفاوت های زن و مرد منحصر به جهاز تناسلی نیست، اگر سخنی هست در این جهت است که آیا آن تفاوت ها در تعیین حقوق و تکالیف زن و مرد تأثیر دارد یا ندارد.

دانشمندان و محققان اروپا قسمت اول را به طور شایسته ای بیان کرده اند، دقت در مطالعات زیستی و روانی و اجتماعی این دانشمندان کوچکترین تردیدی در این قسمت باقی نمی گذارد. آنچه کمتر مورد توجه این دانشمندان واقع شده این است که این تفاوت ها در تعیین حقوق و تکالیف خانوادگی مؤثر است و زن و مرد را از این جهت در وضع نامشابهی قرار می دهد.

الکسیس کارل فیزیولوژیست و جراح و زیست شناس معروف فرانسه که شهرت جهانی دارد در کتاب بسیار نفیس خود 'انسان موجود ناشناخته' به هر دو قسمت اعتراف میکند. یعنی هم می گوید زن و مرد به حکم قانون خلقت متفاوت آفریده شده اند و هم می گوید این اختلافات و تفاوت ها وظایف و حقوق آنها را متفاوت می کند.

وی در فصلی که تحت عنوان 'اعمال جنسی و تولید مثل' در کتاب خود باز کرده است (چاپ سوم صفحه 100) می گوید: «بیضه ها و تخمدان ها اعمال پر دامنه ای دارند، نخست اینکه سلول های نر یا ماده می سازند که پیوستگی این دو موجود تازه انسانی را پدید می آورد، در عین حال موادی ترشح می کنند و در خون می ریزند که در نسوج و اندام ها و شعور ما خصایص جنس مرد یا زن را آشکار می سازد. همچنین به تمام اعمال بدنی ما شدت می دهند. ترشح بیضه ها موجد تهور و جوش و خروش و خشونت می گردد و این همان خصایصی است که گاو نر جنگی را از گاوی که در مزارع برای شخم به کار میرود متمایز می سازد. تخمدان نیز به همین طریق بر روی وجود زن اثر می کند.» اختلافی که میان زن و مرد موجود است تنها مربوط به شکل اندام های جنسی آنها و وجود زهدان و انجام زایمان نزد زن و طرز تعلیم خاص آنها نیست بلکه نتیجه علتی عمیق تر است که از تأثیر مواد شیمیایی مترشحه غدد تناسلی در خون ناشی می شود.
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«به علت عدم توجه به این نکته اصلی و مهم است که طرفداران نهضت زن فکر می کنند که هر دو جنس می توانند یک قسم تعلیم و تربیت یابند و مشاغل و اختیارات و مسئولیت های یکسانی به عهده گیرند. زن در حقیقت از جهات زیادی با مرد متفاوت است. یکایک سلول های بدنی، همچنین دستگاه های عضوی مخصوصا سلسله عصبی نشانه جنس او را بر روی خود دارد. قوانین فیزیولوژی نیز همانند قوانین جهان ستارگان سخت و غیر قابل تغییر است. ممکن نیست تمایلات انسانی در آنها راه یابد، ما مجبوریم آنها را آن طوری که هستند بپذیریم، زنان باید به بسط مواهب طبیعی خود در جهت و مسیر سرشت خاص خویش بدون تقلید کورکورانه از مردان بکوشند. وظیفه ایشان در راه تکامل بشریت خیلی بزرگتر از مردها است و نبایستی آن را سرسری گیرند و رها کنند.»

کارل پس از توضیحاتی درباره کیفیت پیدایش سلول نطفه مرد و تخمک زن و پیوستن آنها به یکدیگر و اشاره به اینکه وجود ماده برای تولید نسل ضروری است، بر خلاف وجود نر، و اینکه بارداری، جسم و روح زن را تکمیل می کند، در آخر فصل می گوید: «نبایستی برای دختران جوان نیز همان طرز فکر و همان نوع زندگی و تشکیلات فکری و همان هدف و ایده آلی را که برای پسران جوان در نظر می گیریم معمول داریم، متخصصین تعلیم و تربیت باید اختلافات عضوی و روانی جنس مرد و زن و وظائف طبیعی ایشان را در نظر داشته باشند و توجه به این نکته اساسی در بنای آینده تمدن ما حائز کمال اهمیت است.»
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- نان و کتاب- صفحه 199-202

کلی__د واژه ه__ا

قرآن تربیت آموزش انسان جامعه اسلامی رشد انسانیت


نمونه هایی از اخلاق والای علما

هرگاه گفتگو بر سر فضایل اخلاقی و طهارت نفسی عالمان بزرگ دین است و کوشش ها و اخلاصها و مجاهدتهای آنان، خوب است چند نمونه نقل شود، چند نمونه از چگونگی های خلقی و روحی عالمان راستین دین، عالمانی که همانان وارثان پیامبرانند به راستی. این نمونه ها را نقل می کنم از کتاب فوائد الرضویه تألیف حاج شیخ عباس قمی، و کتاب قصص العلما تألیف میرزا محمدبن سلیمان تنکابنی، با تصرف در عبارت و تحریر.

امید است آنچه آورده می شود سرمشقی گردد برای طلاب جوان و دیگر جوانان و دانشجویان و کسانی که می خواهند خویشتن را پرورش دهند و نفس خود را بسازند و قلب خود را تربیت کنند. خوب است جوانان و دانشجویان و طلاب جوان، کتابهای معتبری که در شرح حال عالمان راستین نوشته شده است بخوانند، زیرا نمونه های علمی و واقعی، که در خلال شرح زندگانی و احوال بزرگان آمده است، بهترین وسیله است برای باور و تصمیم و تربیت و تأثیر. اینک آن چند نمونه:

1- مواظبت بر اخلاص

روزی آخوند ملا عبدالله شوشتری، به دیدار شیخ بهایی رفت. ساعتی نزد شیخ بود تا آنکه بانگ اذان فراز آمد. شیخ بهایی به مولانا (ملا عبدالله) گفت: «همین جا نماز بخوانید تا ما هم به شما اقتدا کنیم و به فیض جماعت برسیم.» مولانا تأملی کرد، و نپذیرفت که نماز را در خانه ی شیخ بخواند، بلکه برخاست و به خانه ی خویش رفت. از او پرسیدند: «چگونه خواهش شیخ را اجابت نکردید، و نماز را در خانه ی شیخ نخواندید، با اینکه درباره ی خواندن نماز در اول وقت اهتمام دارید؟» در پاسخ فرمود: «قدری در حال خود تأمل کردم، دیدم چنان نیستم که اگر شیخ پشت سر من نماز بخواند، فرقی نکند بلکه در حالم تغییر پیدا می شود، لاجرم اجابت نکردم».
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چنانکه ملاحظه می فرمائید این دانشمند بزرگ، هم تفاوت های طبیعی زیاد زن و مرد را بیان می کند و هم معتقد است این تفاوت ها زن و مرد را از لحاظ وظیفه و حقوق در وضع نامشابهی قرار می دهد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 153-155

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی حقوق زن مرد تکلیف جسم طبیعت


نظریه افلاطون و ارسطو درباره حقوق زن و مرد

مسئله تفاوت های زن و مرد، یک مسئله تازه که در قرن ما مطرح شده باشد نیست، حداقل دو هزار و چهارصد سال سابقه دارد. زیرا این مسئله به همین صورت در کتاب جمهوریت افلاطون مطرح است.

افلاطون با کمال صراحت مدعی است که زنان و مردان دارای استعدادهای مشابهی هستند و زنان می توانند همان وظایفی را عهده دار شوند که مردان عهده دار می شوند و از همان حقوقی بهره مند گردند که مردان بهره مند می گردند.

هسته تمام افکار جدیدی که در قرن بیستم در مورد زن پیدا شده و حتی آن قسمت از افکار که از نظر مردم قرن بیستم نیز افراطی و غیر قابل قبول به نظر می رسد، در افکار افلاطون پیدا میشود. و به همین جهت موجب اعجاب ناظران نسبت به این مرد که پدر فلسفه نامیده میشود گردیده است.

افلاطون در رساله جمهوریت کتاب پنجم حتی درباره اصلاح نژاد و بهبود نسل و محروم کردن بعضی از زنان و مردان از تناسل و اختصاص دادن تناسل به افرادی که از خصایص عالی تری برخوردارند، درباره تربیت فرزندان در خارج از محیط خانواده، درباره اختصاص دادن تناسل به سنین معینی از عمر زن و مرد که سنین قوت و جوشش نیروی حیاتی آنها به شمار می رود بحث کرده است.
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افلاطون معتقد است همانطوری که به مردان تعلیمات جنگی داده میشود به زنان نیز باید داده شود، همانطوری که مردان در مسابقات ورزشی شرکت می کنند، زنان نیز باید شرکت کنند.

اما دو نکته در گفته افلاطون هست: یکی اینکه اعتراف می کند که زنان از مردان چه در نیروهای جسمی، چه در نیروهای روحی و دماغی ناتوان ترند، یعنی تفاوت زن و مرد را از نظر 'کمی' اعتراف دارد هر چند مخالف تفاوت کیفی آنها از لحاظ استعدادها است.

افلاطون معتقد است استعدادهایی که در مردان و زنان وجود دارد مثل یکدیگر است. چیزی که هست زنان در هر رشته ای از رشته ها از مردان ناتوان ترند و این جهت سبب نمی شود که هر یک از زن و مرد به کاری غیر از کار دیگری اختصاص داشته باشند.

افلاطون روی همین جهت که زن را از مرد ضعیف تر می داند، خدا را شکر می کند که مرد آفریده شده نه زن. می گوید: 'خدا را شکر می کنم که یونانی زائیده شدم نه غیر یونانی، آزاد به دنیا آمدم نه برده، مرد آفریده شدم نه زن'.

دیگر اینکه افلاطون آنچه در موضوع بهبود نسل، پرورش متساوی استعدادهای زن و مرد، اشتراکیت زن و فرزند و غیره گفته همه مربوط است به طبقه حاکمه، یعنی فیلسوفان حاکم و حاکمان فیلسوف که وی آنها را منحصرا شایسته حکومت می داند.

چنانکه می دانیم افلاطون در روش سیاسی مخالف دموکراسی و طرفدار اریستوکراسی است. آنچه افلاطون در زمینه های بالا گفته مربوط است به طبقه آریستو کرات، و در غیر طبقه اریستوکرات طور دیگری نظر می دهد.
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بعد از افلاطون، کسی که آرا و عقایدش در دنیای قدیم در دست است، شاگرد وی ارسطو است. ارسطو در کتاب 'سیاست' عقاید خویش را درباره تفاوت زن و مرد اظهار داشته و با عقاید استاد خود افلاطون سخت مخالفت کرده است.

ارسطو معتقد است که تفاوت زن و مرد تنها از جنبه 'کمی' نیست، از جنبه کیفی نیز متفاوتند، او می گوید: نوع استعدادهای زن و مرد متفاوت است و وظایفی که قانون خلقت به عهده هر یک از آنها گذاشته و حقوقی که برای آنها خواسته در قسمت های زیادی با هم تفاوت دارد.

به عقیده ارسطو فضایل اخلاقی زن و مرد نیز در بسیاری از قسمت ها متفاوت است، یک خلق و خوی می تواند برای مرد فضیلت شمرده شود و برای زن فضیلت نباشد، بر عکس یک خلق و خوی دیگر ممکن است برای زن فضیلت باشد و برای مرد فضیلت شمرده نشود.

نظریات ارسطو نظریات افلاطون را در دنیای قدیم نسخ کرد، دانشمندانی که بعدها آمدند نظریات ارسطو را بر نظریات افلاطون ترجیح دادند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 161-162

کلی__د واژه ه__ا

حقوق زن افلاطون مرد ارسطو اخلاق تکلیف استعداد


حق طلاق برای زن به صورت حق تفویضی

طلاق به صورت یک حق طبیعی از مختصات مرد است. اما اینکه مرد می تواند به عنوان توکیل مطلقا یا در موارد خاصی از طرف خود به زن حق طلاق بدهد، مطلب دیگری است که هم در فقه اسلامی مورد قبول است، و هم قانون مدنی ایران به آن تصریح کرده است. ضمنا برای اینکه مرد از توکیل خود صرفنظر نکند و این حق تفویضی را از زن سلب ننماید یعنی به صورت وکالت بلاعزل درآید معمولا این توکیل را به عنوان شرط ضمنی در یک عقد لازم قرار می دهند.
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به موجب این شرط، زن مطلقا یا در موارد خاصی که قبلا معین شده است می تواند خود را مطلقه نماید. لهذا از قدیم الایام زنانی که از بعضی جهات نسبت به شوهران آینده شان نگرانی داشتند، بصورت شرط ضمن العقد برای خود، حق طلاق را محفوظ می داشتند و عنداللزوم از آن استفاده می کردند. علیهذا از نظر فقه اسلامی، زن حق طلاق بصورت طبیعی ندارد. اما بصورت قراردادی، یعنی بصورت شرط ضمن العقد می تواند داشته باشد.

ماده 1119 قانون مدنی چنین می گوید: "طرفین عقد ازدواج می توانند هر شرطی که مخالف با مقتضای عقد مزبور نباشد در ضمن عقد ازدواج یا عقد لازم دیگر بنمایند، مثل اینکه شرط شود هر گاه شوهر، زن دیگر بگیرد، یا در مدت معینی غایب شود، یا ترک انفاق نماید، یا بر علیه حیات زن سوء قصد کند، یا سوء رفتاری نماید که زندگانی آنها با یکدیگر غیر قابل تحمل شود، زن وکیل و وکیل در توکیل باشد که پس از اثبات تحقق شرط در محکمه و صدور حکم نهائی خود را مطلقه نماید".

چنانکه ملاحظه می فرمائید، اینکه می گویند از نظر فقه اسلامی و قانون مدنی ایران، طلاق حق یک جانبه است که به مرد داده شده و از زن به کلی سلب شده سخن صحیحی نیست. از نظر فقه اسلامی و هم از نظر قانون مدنی ایران، حق طلاق بصورت یک حق طبیعی برای زن وجود ندارد ولی بصورت یک حق قراردادی و تفویضی می تواند وجود داشته باشد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 270-269

کلی__د واژه ه__ا
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فقه ازدواج طلاق قانون مدنی حق


معایب تعدد زوجات از نظر حقوقی و نقد آن

به موجب عقد ازدواج، هر یک از زوجین به دیگری تعلق می گیرد و از آن او می شود. حق استمتاعی که هر کدام نسبت به دیگری پیدا می کنند از آن جهت است که منافع زناشویی طرف را به موجب عقد ازدواج مالک شده است. از این رو در تعدد زوجات آن که ذی حق شماره اول است زن سابق است. معامله ای که میان مرد و زن دیگری صورت می گیرد در حقیقت معامله "فضولی" است. زیرا کالای مورد معامله، یعنی منافع زناشویی مرد قبلا به زن اول فروخته شده و جزء ما یملک او محسوب می شود. پس آن کس که در درجه اول باید نظرش رعایت شود و اجازه او تحصیل گردد زن اول است. پس اگر بناست اجازه تعدد زوجات داده شود باید موکول به اجازه و اذن زن اول باشد و در حقیقت این زن اول است که حق دارد درباره شوهر خود تصمیم بگیرد که زن دیگر اختیار بکند یا نکند.

بنابراین زن دوم و سوم و چهارم گرفتن درست مثل این است که شخصی یک بار مال خود را به شخص دیگر بفروشد و همان مال فروخته شده را برای نوبت دوم و سوم و چهارم به افراد دیگر بفروشد. صحت چنین معامله ای بستگی دارد به رضایت مالک اول و دوم و سوم و اگر عملا شخص فروشنده، مال مورد نظر را در اختیار افراد بعدی قرار دهد قطعا مستحق مجازات است.

این ایراد مبتنی بر این است که طبیعت حقوقی ازدواج را مبادله منافع بدانیم و هر یک از زوجین را مالک منافع زناشویی طرف دیگر فرض کنیم.
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فرض می کنیم طبیعت حقوقی ازدواج همین باشد. این ایراد وقتی وارد است که تعدد زوجات از جانب مرد فقط جنبه تفنن و تنوع داشته باشد. بدیهی است که اگر طبیعت حقوقی ازدواج مبادله منافع زناشویی باشد و زن از هر لحاظ قادر باشد که منافع زناشویی مرد را تأمین کند، مرد هیچ گونه مجوزی برای تعدد زوجات نخواهد داشت.

اما اگر جنبه تفنن و تنوع نداشته باشد، بلکه مرد یکی از مجوزها را داشته باشد این ایراد مورد ندارد. مثلا اگر زن عقیم باشد، یا به سن یائسگی رسیده باشد و مرد نیازمند به فرزند باشد، یا زن مریض و غیر قابل استمتاع باشد، در این گونه موارد حق زن مانع تعدد زوجات نخواهد بود. تازه این در صورتی است که مجوز تعدد زوجات، امر شخصی مربوط به مرد باشد. اما اگر پای یک علت اجتماعی در کار باشد و تعدد زوجات به واسطه فزونی عدد زنان بر مردان و یا به واسطه احتیاج اجتماع به کثرت نفوس تجویز شود این ایراد صورت دیگری پیدا می کند. در این گونه موارد تعدد زوجات یک نوع تکلیف و واجب کفایی است، وظیفه ای است که برای نجات اجتماع از فساد و فحشا و یا برای خدمت به تکثیر نفوس اجتماع باید انجام شود.

بدیهی است آنجا که پای تکلیف و وظیفه اجتماعی به میان می آید رضایت و اجازه و اذن مفهوم ندارد. اگر فرض کنیم اجتماع واقعا مبتلا به فزونی زن بر مرد است یا نیازمند به تکثیر نفوس است، یک وظیفه، یک واجب کفایی متوجه همه مردان و زنان متأهل می شود، پای یک فداکاری و از خود گذشتگی به خاطر اجتماع برای زنان متأهل به میان می آید.
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درست مثل وظیفه سربازی است که متوجه خانواده ها می شود و باید به خاطر اجتماع از عزیزشان دل بکنند و او را روانه میدان کارزار کنند. در این گونه موارد، غلط است که موکول به رضایت و اجازه شخص یا اشخاص ذی نفع بشود.

کسانی که مدعی هستند حق و عدالت ایجاب می کند که تعدد زوجات با اجازه همسر پیشین باشد فقط از زاویه تفنن و تنوع طلبی مرد مطلب را نگریسته اند و ضرورت های فردی و اجتماعی را از یاد برده اند. اساسا اگر ضرورت فردی یا اجتماعی در کار نباشد، تعدد زوجات حتی با اجازه زن پیشین نیز قابل قبول نیست.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 344-345

کلی__د واژه ه__ا

اسلام جامعه شناسی ازدواج خانواده حقوق زن تعدد زوجات


نیازمندی های بشر و رابطه تحول نیازها با قوانین زندگی

درست است که توسعه عوامل تمدن نیازمندی های جدیدی به وجود می آورد و احیانا یک سلسله قراردادها و قوانین فرعی را ایجاب می کند، مثلا وسایل نقلیه ماشینی ایجاب می کند که یک سلسله قراردادها و مقررات به نام مقررات راهنمایی برای شهرها و یک سلسله مقررات بین المللی میان کشورها وضع بشود که در گذشته نیازی به چنین مقررات نبود، اما توسعه عوامل تمدن ایجاب نمی کند که قوانین حقوقی و جزایی و مدنی مربوط به داد و ستدها و وکالت ها و غصب ها و ضمانت ها و ارث و ازدواج و امثال اینها -اگر مبتنی بر عدالت و حقوق فطری واقعی باشد- عوض بشود چه رسد به قوانین مربوط به رابطه انسان یا رابطه انسان با طبیعت.
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قانون، راه و طریقه عادلانه و شرافتمندانه تأمین نیازمندی ها را مشخص می کند. تغییر و تبدیل وسایل و ابزارهای مورد نیاز سبب نمی شود که راه تحصیل و استفاده و مبادله عادلانه آنها عوض بشود مگر آنکه فرض کنیم همان طور که اسباب و وسایل و ابزارهای زندگی تغییر می یابد و متکامل می شود، مفاهیم حق و عدالت و اخلاق نیز تغییر می کند و به عبارت دیگر، فرض کنیم حق و عدالت و اخلاق یک سلسله مفاهیم نسبی هستند، یک چیز که در یک زمان حق و عدالت و اخلاق است، در عصر و زمان دیگر ضد حق و عدالت و اخلاق است. این فرضیه در عصر ما زیاد بازگو می شود، ولی در این گفتار مجالی برای طرح و بحث این مسئله نیست، همین قدر می گوییم درک نکردن مفهوم واقعی حق، عدالت و اخلاق سبب چنین فرضیه ای شده است و بس. آنچه در باب حق و عدالت و اخلاق متغیر است، شکل اجرایی و مظهر عملی آنهاست نه حقیقت و ماهیتشان.

یک قانون اساسی اگر مبنا و اساس حقوقی و فطری داشته باشد، از یک دینامیسم زنده بهره مند باشد، خطوط اصلی زندگی را رسم کند و به شکل و صورت زندگی که وابسته به درجه تمدن است نپردازد، می تواند با تغییرات زندگی هماهنگی کند بلکه رهنمون آنها باشد.

تناقض میان قانون و احتیاجات نو به نو، آنگاه پیدا می شود که قانون به جای اینکه خط سیر را مشخص کند، به تثبیت شکل و ظاهر زندگی بپردازد، مثلا وسایل و ابزارهای خاصی را که وابستگی تام و تمام به درجه فرهنگ و تمدن دارد بخواهد برای همیشه تثبیت نماید.
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اگر قانون بگوید الزاما همیشه باید در نوشتن از دست و در سوار شدن از اسب و الاغ و در روشنایی از چراغ نفتی و در پوشیدن از منسوجات دستی و... استفاده کرد، چنین قانونی به مبارزه با توسعه علم و تمدن و احتیاجات ناشی از آن برخاسته است و بدیهی است که جبر تاریخ آن را عوض می کند.

قانون هر اندازه جزئی و مادی باشد، یعنی خود را به مواد مخصوص و رنگ و شکل های مخصوص بسته باشد، شانس بقا و دوام کمتری دارد و هر اندازه کلی و معنوی باشد و توجه خود را نه به شکل های ظاهری اشیاء بلکه به روابط میان اشیاء یا میان اشخاص معطوف کرده باشد شانس بقا و دوام بیشتری دارد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- ختم نبوت- صفحه 50-52

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق انسان حق جامعه شناسی قانون تمدن نیازمندی عدل


یکی از فواید مجازات از نظر قرآن کریم

در آیات 55 تا 57 سوره انفال در قرآن کریم آمده است:

«ان شر الدواب عندالله الذین کفروا فهم لایؤمنون* الذین عاهدت منهم ثم ینقضون عهدهم فی کل مرة و هم لایتقون* فاما تثقفنهم فی الحرب فشرد بهم من خلفهم لعلهم یذکرون»؛ «بی تردید، بدترین جنبندگان نزد خداوند، کسانی هستند که کافر شدند پس آن ها ایمان نمی آورند. همان کسانی که از ایشان پیمان گرفتی، ولی هر بار پیمان خود را می شکنند و هیچ پروا نمی کنند. پس اگر در جنگ بر آن ها دست یافتی، کسانی را که پشت سر آن ها هستند، متفرق ساز، باشد که عبرت گیرند.»

می فرماید: اگر در جنگ به چنین موجوداتی که گفتیم پست ترین جنبنده ها هستند رسیدی، یعنی اگر بر این ها پیروز و مسلط شدی، کاری کن که آن جماعتی را که پشت سر اینها قرار گرفته اند و می خواهند راه اینها را بروند، مشرد و پراکنده کنی. با اینها کاری بکن که اسباب عبرت آنها بشود. شاید آنها متذکر بشوند و دیگر مثل اینها اینطور از انسانیت خارج نشوند.
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این سه آیه عجیب است. ابتدا مقدمه ای می چیند که بدترین جنبنده ها چه کسانی هستند. بعد برای اینها صفتی ذکر می کند در سقوط انسانیتشان. بعد فتوا و اجازه می دهد که اینها را از بین ببر، ولی به این از بین بردن حالت انتقامی نمی دهد که عقده دلت را خالی کن.

اساسا مجازات دو فلسفه می تواند داشته باشد:

1- یک فلسفه روانی و آن اینکه کسی که جنایت بر او وارد شده و عقده روانی پیدا کرده است، تشفی خاطری پیدا کند.

2- ولی از این مهم تر اصلاح اجتماع است. مجازات مجرم عبرت است برای دیگران.

قرآن به جنبه عبرتش توجه می کند و می گوید حالا که چنینند، این موجودات پست تر از حیوان را از میان ببر. با آنها کاری کن که عبرت دیگران بشود.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن جلد 3- صفحه 152-153

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی قرآن مجازات عبرت کافر


انسانیت ملاک ذیحق شدن انسان

گاهی اوقات به نام حقوق بشر حرفهای مفت بی اساس -که درست فکر نکرده اند- می گویند. می گویند بشر فی حد ذاته قطع نظر از دین و مذهب حقوقی دارد. (اینجا باید گفت خدا پدر مارکسیست ها را بیامرزد که آنها این حرفها را به کلی نفی کرده اند). منشأ این حقوق چیست؟ چرا بشر چنین حقوقی دارد؟ این حقوق را چه کسی قرار داده و از کجاست؟ چرا بشر چنین حقوقی دارد و آن اسب این حقوق را ندارد؟ آیا طرحی در عالم هست که چه برای چیست؟ یعنی آیا در باطن عالم یک پیوستگی در کار است و آن این است که اگر انسانی در عالم خلق شده و مواهبی به نام محصول، زراعت میوه، پوشیدنیها و خوردنیها در عالم هست، اینها برای انسان خلق شده؟ حرف درستی است. بعد می گوییم این عالم، این رودخانه ها، این جنگلها، این میوه ها، این زمینهای پر استعداد، این آب و هوا، این عالم خلقت اینها را برای یک نفر نیافریده، برای یک طبقه هم نیافریده برای همه آفریده. حرف درستی است: «و الارض وضعها للانام؛ زمین را برای همه مردم قرار داد» (رحمن/ 10). ولی اساس حرف تو این است که اصلا پیدایش زمین به علت یک تصادف بود. پیدایش حیات در روی زمین هم به علت یک تصادف دیگر بود، انسان هم در اثر یک تنازع بقای خونین به وجود آمد، در اثر جنگهای بیرحمانه ای که نسلهای حیوانات با یکدیگر کردند، یکی از نسلها شده انسان. یکدیگر را خورده اند و به حقوق یکدیگر تجاوز کرده اند، مثل میلیونها کرمی که در یک حوض بوده اند، کرمهای بزرگتر کوچکترها را خورده اند، خوردند و خوردند تا آخر یک کرم بزرگ باقی ماند. آن وقت انسانی که طبق فلسفه تو این جور در روی زمین به وجود آمده، به اینجا که رسیده یک مرتبه صاحب حق شد؟ از کجا صاحب حق شد؟ اصلا حق بشریت دیگر معنی ندارد.
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2- تقوی در مصرف اموال عمومی

در احوالات شیخ ابراهیم کلباسی خراسانی اصفهانی، نوشته اند که می فرمود: نمی خواستم رساله بنویسم، لیکن میرزای قمی حکم کرد که باید رساله بنویسی و فتوای خود را بازگویی. من در پاسخ گفتم: «بدنم طاقت جهنم ندارد». و سرانجام به اصرار وی رساله نوشتم. آورده اند که هرگاه مستمندی از او چیزی می خواست، شاهد می طلبید. آن شاهد را قسم می داد که راست بگوید. مستمند را نیز سوگند می داد که «در این مال که به تو می دهم اسراف نکنی و جز با صرفه جویی به مصرف نرسانی!».

دقت کنید عقیل بن ابیطالب -از رجال صدر اسلام و برادر حضرت علی (ع)- نزد علی آمد و گفت: «مبلغی به من بده، وامی دارم می خواهم بپردازم». امام فرمود: «وام تو چقدر است؟»، عقیل پاسخ داد. امام فرمود: «من این مبلغ را ندارم، صبر کن تا جیره ام از بیت المال پرداخت شود، در اختیار تو خواهم گذاشت». عقیل گفت: «بیت المال در دست توست، باز می گویی، صبر کن تا جیره ام پرداخت شود! تازه! جیره ی تو چقدر است، و اگر همه آن مبلغ را به من بدهی چه خواهد شد؟» امام فرمود: «من و تو، هر کدام مانند یک تن از عموم مسلمانانیم، و امتیازی بر دیگران نداریم ... اگر مایلی شمشیرت را بردار، من هم شمشیرم را برمی دارم و با هم می رویم به حیره، در آنجا بازرگانانی ثروتمند زندگی می کنند، به یکی از آنان شبیخون می زنیم و اموالش را می گیریم و می آییم». عقیل گفت: یعنی برویم دزدی کنیم؟!» امام فرمود: «اگر مال یک تن را بدزدی بهتر نیست از اینکه مال همه را بدزدی...»
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اما اگر حق معنی دارد -که واقعا هم معنی دارد- این بر اساس اصل علت غایی است یعنی این رابطه که این اشیاء برای انسان آفریده شده است. پس انسان هم برای یک حقیقت عالیتر و متعالی تر آفریده شده است. وقتی که انسان برای یک حقیقت عالیتر و متعالی تر آفریده شده است، آن حقیقت از انسان مقدستر است. انسان قداست خودش را به اعتبار انسانیت کسب می کند. ما همیشه این حرف را گفته ایم. وقتی که شما می گوید انسان شرافت دارد، می گوییم کدام انسان؟ انسان زیست شناسی؟ از نظر زیست شناسی که جانی ترین انسانها باشریف ترین انسانها فرق نمی کند. مثال از مسلمانها نمی آوریم. از نظر زیست شناسی موسی چمبه با لومومبا هیچ فرق نمی کند، هیچ شرافتی آقای لومومبا بر آقای موسی چمبه ندارد، یعنی نمی شود گفت (چون) مثلا گروه خون این از گروه خون او بهتر است یا شکل این از شکل او زیباتر است این بر او شرافت دارد. این که ملاکش نیست، ملاک مسائل دیگری است که شما آنها را معیارهای انسانیت می نامید. پس انسانیت مافوق انسان است، یعنی هر انسانی انسان بالقوه است، و انسان بالفعل آن است که آن ارزشهای انسانی در او رشد و کمال پیدا کرده است. پس هدف آن ارزشهای متعالی انسانی است. این است که انسان فدای ایمان می شود، فدای اخلاق می شود و فدای ارزشهای انسان می شود. بنابراین در زمینه امر خدا و اراده خدا -که امر خدا و اراده خدا هم چیزی جز سعادت بشریت نیست- دیگر حقی در مقابل آن پیدا نمی شود که کسی بگوید من به دلیل اینکه فقط یک انسان زیست شناسی هستم و یک سر و دو گوش دارم حقی دارم و این حق من به هیچ وسیله ای قابل سلب نیست. خیر، چنین چیزی نیست، حق مال تو نیست، مال انسانیت است. تو تا در مسیر انسانیت باشی ذیحق هستی، از این مسیر که خارج شدی حقی به هیچ چیز نداری حتی به جان خودت. این است که قرآن کریم می گوید: «ما افاء الله علی رسوله؛ آنچه خدا عاید پیامبرش گردانید» (حشر/ 7)، آنچه را که خدا برگرداند، یعنی اموال بی جهت پیش کفار بود. اصلا مالکیت برای کفار قائل نیست، با کمال صراحت.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 6- صفحه 160-158

کلی__د واژه ه__ا

انسان حق انسانیت قرآن فلسفه حقوق


تاریخ و نحوه پیدایش نظام حقوقی جدید زن در دنیای غرب

در دنیای غرب، از قرن هفدهم به بعد، پا به پای نهضتهای علمی و فلسفی، نهضتی در زمینه مسائل اجتماعی و به نام "حقوق بشر" صورت گرفت. نویسندگان و متفکران قرن هفدهم و هجدهم، افکار خویش را درباره حقوق طبیعی و فطری و غیرقابل سلب بشر با پشتکار قابل تحسینی در میان مردم پخش کردند.

ژان ژاک روسو و ولتر و منتسکیو از این گروه نویسندگان و متفکرانند. این گروه حق عظیمی بر جامعه بشریت دارند، شاید بتوان ادعا کرد که حق اینها بر جامعه بشریت از حق مکتشفان و مخترعان بزرگ کمتر نیست.

اصل اساسی مورد توجه این گروه این نکته بود که انسان بالفطره و به فرمان خلقت و طبیعت، واجد یک سلسله حقوق و آزادی ها است. این حقوق و آزادی ها را هیچ فرد یا گروه به هیچ عنوان و با هیچ نام نمی توانند از فرد یا قومی سلب کنند، حتی خود صاحب حق و نیز نمی تواند به میل و اراده خود، آنها را به غیر منتقل نماید و خود را از این ها عریان و منسلخ سازد. و همه مردم؛ اعم از حاکم و محکوم، سفید و سیاه، ثروتمند و مستمند در این حقوق و آزادی ها با یکدیگر "متساوی" و برابرند. این نهضت فکری و اجتماعی ثمرات خود را ظاهر ساخت، اولین بار در انگلستان و سپس در امریکا و بعد در فرانسه به صورت انقلابها و تغییر نظامها و امضاء اعلامیه ها بروز و ظهور نمود و به تدریج به نقاط دیگر سرایت کرد. در قرن نوزدهم افکار تازه ای در زمینه حقوق انسانها در مسائل اقتصادی و اجتماعی و سیاسی پیدا شد و تحولات دیگری رخ داد که منتهی به ظهور سوسیالیزم و لزوم تخصیص منافع به طبقات زحمتکش و انتقال حکومت از طبقه سرمایه دار به مدافعان طبقه کارگر گردید. تا اواخر قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم، آنچه درباره حقوق انسانها گفتگو شده و یا عملا اقدامی صورت گرفته مربوط است به حقوق ملتها در برابر دولتها و یا حقوق طبقه کارگر و زحمتکش در برابر طبقه کار فرما و ارباب. در قرن بیستم، مسأله حقوق زن در برابر حقوق مرد مطرح شد و برای اولین بار در اعلامیه جهانی حقوق بشر که پس از جنگ جهانی دوم در سال 1948 میلادی از طرف سازمان ملل متحد منتشر گشت تساوی حقوق زن و مرد صریحا اعلام شد. در همه نهضت های اجتماعی غرب، از قرن هفدهم تا قرن حاضر، محور اصلی دو چیز بود: "آزادی" و "تساوی". و نظر به اینکه نهضت حقوق زن در غرب، دنباله سایر نهضت ها بود، و بعلاوه تاریخ حقوق زن در اروپا از نظر آزادی ها و برابری ها فوق العاده مرارت بار بود، در این مورد نیز، جز درباره "آزادی" و "تساوی" سخن نرفت. پیشگامان این نهضت، آزادی زن و تساوی حقوق او را با مرد مکمل و متمم نهضت حقوق بشر که از قرن هفدهم عنوان شده بود دانستند و مدعی شدند که بدون تأمین آزادی زن و تساوی حقوق او با مرد سخن از آزادی و حقوق بشر بی معنی است، و به علاوه، همه مشکلات خانوادگی ناشی از عدم آزادی زن و عدم تساوی حقوق او با مرد است و با تأمین این جهت، مشکلات خانوادگی یک جا حل می شود.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 14-12

کلی__د واژه ه__ا

انسان آزادی حقوق بشر حقوق زن برابری حق


حق و تکلیف انسان در آفرینش

خداوند متعال در قرآن کریم می فرماید: «إِنَّا عَرَضْنَا الْأَمَانَةَ عَلَی السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ وَالْجِبَالِ فَأَبَیْنَ أَن یَحْمِلْنَهَا وَأَشْفَقْنَ مِنْهَا وَحَمَلَهَا الْإِنسَانُ إِنَّهُ کَانَ ظَلُومًا جَهُولًا؛ ما امانت خود را بر آسمان و بر زمین و بر کوهها عرضه داشتیم و همه آنها از تحمل آن بار گران ابا کردند و امتناع ورزیدند و از آن ترسیدند، تنها انسان بود که گام پیش نهاد و قبول آن را به عهده گرفت. انسان ظالم و جاهل است» (احزاب/ 72).

خداوند متعال در این آیه به طرز بسیار لطیف و جذابی استعداد فوق العاده فرزند آدم را ذکر کرده است. آنجا که هیچ موجود آسمانی و زمینی جرأت و جسارت جلو آمدن ندارد، انسان به اتکاء استعداد و شایستگی خود گام پیش می نهد و قبولی خود را نسبت به امانت الهی و سر الهی اعلام می دارد. آن امانت بزرگ که همه از تحمل آن سرباز زدند و تنها انسان آن را پذیرفت تکلیف و مسئولیت است. هر موجود از موجودات به هر نقطه که برسد و هر کمالی را که طی کند بدون اراده و اختیار طی می کند، نمی تواند به میل خود و اراده خود راه خود را عوض کند و تغییر دهد و تنها انسان است که در هر لحظه ای قادر است به سوی هر هدفی که اراده کند حرکت خود را تغییر دهد. انسان بسیاری از کمالات و ترقیات خود را در پرتو تکلیف و قانون و مسئولیت قانونی طی می کند. برای انسان بسی افتخار است که می تواند حقی را به عهده بگیرد و وظیفه ای را گردن نهد.
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بسیاری از افراد به نام آزادی می خواهند خود را از قید تکالیف و حقوق آزاد سازند، و البته انسان می تواند آزاد زندگی کند و باید هم آزاد زندگی کند ولی به شرط اینکه انسانیت خود را حفظ کند، یعنی از هر چیزی و هر قیدی می توان آزاد بود مگر از قید انسانیت، آدمی اگر بخواهد از قید تکالیف و حقوق، خود را آزاد بداند باید قبلا از انسانیت استعفا بدهد و جزو جمادات و یا نباتات و حداقل جزو حیوانات درآید تا بتواند از آنچه لازمه انسانیت و شرط انسانیت است یعنی قبول وظایف و تکالیف و حقوق، خود را آزاد سازد.

ما همان طوری که به موجب انسان بودن خود برای خود حقی قائلیم و معتقدیم چون انسان و کامل تر از سایر انواع آفریده شده ایم پس حق داریم انواع استفاده ها از معادن و از دریاها و از جنگلها و از گلها و گیاه ها و از حیوانها و از زمینها بنماییم، عینا به همین دلیل حقوقی از همه این اشیاء بر عهده ما هست که باید از عهده آن حقوق برآییم.

امام علی (ع) در اولین خطابه ای که بعد از قبول خلافت ایراد کرد این طور فرمود: بندگان خدا، خدا را در نظر بگیرید، شما نسبت به جماعتها و شهرهای خدا و نسبت به افراد بندگان خدا، نسبت به همه چیز مسئولیت دارید، حتی نسبت به بقعه ها و سرزمینها و نسبت به حیوانات اهلی که در اختیار شماست، یعنی این قسمت زمینی که مثلا در اختیار شماست و شما مالک آن زمین خوانده می شوید حقی به عهده شما دارد و آن این است که آن را بایر و غیر معمور نگذارید، باید آن را به وسیله کشت و زرع و یا به وسیله عمران و ساختمان آباد کنید. در این صورت از عهده مسئولیتی که نسبت به این جماد دارید بر آمده اید.
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حیواناتی که در اختیار شماست، مثل اسب و گوسفند و گاو و شتر و استر و الاغ، همان طوری که حق استفاده از سواری و یا از شیر و پشم و پوست و گوشت آنها را دارید مسئول رعایت و خوراک و مسکن و آسایش آنها می باشید. آن کس که به عنوان والی و فرماندار شهری معرفی می شود و امر خویش را در قلمرو حکومتش مطاع می شمارد باید بداند که این شهر و این بخش و یا این استان و یا این کشور به عهده او حقی دارد که آنجا را معمور و آبادان سازد و موجبات خوشی و آسایش و گشایش زندگی را فراهم سازد.

یک گل که در یک گلدان قرار گرفته به عهده صاحب خود حقی دارد که به موقع به او آب برساند و طراوت و شادابی او را حفظ کند. پس انسان به حکم همان استعداد و شایستگی فطری، از یک طرف استحقاق بزرگی برای استفاده از مواهب خلقت دارد و از طرف دیگر مسئولیت عظیمی نسبت به همه موجوداتی که در اختیار اوست از جماد و نبات و حیوان دارد، تا چه رسد به مسئولیتهای عظیمی که نسبت به انسانهای مانند خود دارد، مثل مسئولیتی که در برابر پدر و مادر دارد و یا مسئولیتی که نسبت به فرزندان خود دارد و یا مسئولیتی که نسبت به زن و یا شوهر خود دارد، یا مسئولیتی که نسبت به خویشاوندان و معلمان و همسایگان و همکیشان و همنوعان خود دارد.

امام علی (ع) به یکی از فرمانداران خود می نویسد: مبادا که مانند حیوان درنده ای به جان مردم بیفتی، زیرا افراد رعیت یا مسلمان اند و هم دین تو می باشند و یا اگر مسلمان نیستند لااقل انسان اند و همنوع تو می باشند.
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کلمه حق و حقیقت را زیاد می گوییم و می شنویم، باید هم حق را بشناسیم و هم حقیقت را. شناختن حقیقت به این است که نظام هستی و جریان عالم وجود را همان طور که هست تصور کنیم نه اینکه در ذهن خود گرفتار خیالات و اوهامی بشویم که از واقع فرسنگها دور است، خودمان را همان طور که هستیم بشناسیم، جهان را همان طور که هست بشناسم، خداوند را با صفات کمال و جمال و جلال بشناسیم.

و اما شناختن حق به این است که دین خود را تمیز دهیم و بدانیم چه مدیونیتها داریم، بدانیم نسبت به نزدیک ترین امور به خودمان یعنی اعضا و جوارح بدن خود مدیونیم و حقوق اینها را ادا کنیم، نسبت به پدر و مادر و زن و فرزند و معلم و همسایه و خویشاوندان و همکیشان و هموطنان و حتی نسبت به زمینهایی که در اختیار ما گذاشته شده و نسبت به شغل و مقام اجتماعی که به ما واگذار شده و نسبت به هر کاری که به عهده گرفته ایم مدیونیم و باید حق آنها را ادا کنیم. اگر خودمان و خدای خودمان و جهانی را که در آن زندگی می کنیم شناختیم و به حقوقی که به عهده ما هست آشنا شدیم، می توانیم با سر بلندی و سر افرازی ادعا کنیم که ما، هم اهل حقیم و هم اهل حقیقت.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 105-108

کلی__د واژه ه__ا

آفرینش انسان حق تکلیف جامعه اسلامی تربیت قرآن اراده


خصوصیات حق از نظر امام علی علیه السلام

شاگرد حقوقی بر معلم دارد از حسن تعلیم و تربیت و مراقبتها و دقتها و حسن عمل و غیره. و همچنین است زن و شوهر، هر کدام بر دیگری حقوقی دارند. کسی که فکر می کند به گردن دیگری حقی دارد، در همان حال باید بداند مدیون او هم هست. تنها ذات مقدس باری تعالی که غنی کامل و مالک مطلق است از این قانون مستثنی است، خداوند متعال بر مخلوقات خود حقوقی دارد و بندگان او مدیون فضل و نعمت او و مسئول امر او می باشند ولی ذات مقدس او مدیون هیچ موجودی نمی باشد، که علی (ع) فرمود: اگر در تمام جهان هستی موجودی باشد که بر دیگران حق داشته باشد و دیگران بر او حقی نداشته باشند او ذات اقدس الهی است.
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در عین حال ذات اقدس الهی اطاعت خویش را حق خود بر مردمان خوانده و پاداشی که به فضل و رحمت خود به بندگان عنایت می کند به عنوان حق مردمان بر خودش به رسمیت شناخته. تکالیف الهی جز ارشاد بشر به مصالح واقعی خودش نیست. این دستورها و اوامر برای سود ذات مقدس خداوند نیست، او منزه و مستغنی از همه آنهاست. پاداشی که برای این اطاعتها مقرر فرموده لطف و عنایت است، در عین حال نام این لطف و عنایت را حق گذاشته است و خود را به عنوان مدیون بشر به اجر و ثواب نام برده است.

از جمله خصوصیات حق که علی (ع) ذکر فرموده یکی این است که در زبان و سخن خیلی آسان است و در عمل و تحقق مشکل، می فرماید: در مرحله سخن و توصیف و شرح دادن و ذکر مزایا و خوبیها هیچ میدانی به وسعت میدان حق نمی رسد، چقدر خوب و آسان می توان در اطراف حق گفت و نوشت و توصیف کرد که در اطراف هیچ چیز دیگر اینطور نمی توان میدان داری کرد، هیچ چهره ای مانند چهره حق زمینه توصیف و ستایش ندارد ولی در مرحله عمل هیچ میدانی از میدان حق تنگتر و صعب العبورتر نیست و چقدر عبور از آن گردنه ها دشوار است.

خصوصیت سومی که برای حق ذکر کرده این است که رعایت حق در جامعه بدون تعاون و همدرد بودن و همکاریهای اجتماعی میسر نیست، یک فرد هر اندازه کامل و منزه باشد، هر اندازه سابقه اش در حق زیاد باشد از کمک و همکاری دیگری بی نیاز نیست، هیچکس نمی تواند بگوید من اجل شأنا (شخصیتم برتر از آن است که) هستم از اینکه دیگری بخواهد مرا در کار حق کمک کند و هیچکس هم هر اندازه در نظرها کوچک و حقیر باشد. پایین تر از این نیست که کمک کار و مددکار دیگران باشد. نباید چنین تصور کرد که فلان شخص کم شخصیت تر از این است که او را در همکاریهای اجتماعی در راه خیر به بازی بگیریم. نه هیچکس در سطح عالی تر از همکاری در کار خیر قرار گرفته و نه کسی در سطح پایین تر از اینها قرار گرفته.

ص: 11617





اینکه خداوند در قرآن کریم فرموده در نیکوکاری و در تقوا معاون و کمک کار یکدیگر بوده باشید، همه افراد را از عالی و دانی، عالم و جاهل، قوی و ضعیف، ارباب و نوکر، همه را با هم فرا گرفته است. اینکه هر کسی خودش را در سطحی بالاتر از همفکری و همکاری با دیگران بداند سبب می شود که افراد جامعه اتصال و پیوستگی خود را از دست بدهند، همان طوری که یک بنا و ساختمان مادامی برپاست که اتصال و ارتباط بین مصالحی که به کار رفته محفوظ باشد والا با انباشتن یک عده آجر و چوب و آهن و سیمان روی یکدیگر بدون آنکه جوش و اتصالی بین آنها باشد ساختمان به وجود می آید. رسول اکرم فرمود: مثل مؤمنین مثل ساختمان است که بعضی بعضی دیگر را نگه می دارد، یعنی بین آنها اتصال و ارتباط بر قرار است.

خصوصیت چهارمی که علی (ع) در مورد حق ذکر می فرماید این است که اهل حق هرگز از اینکه تذکری به آنها داده شود ناراحت نمی شوند و اگر کسی از عرضه داشتن حق بر او ناراحت می شود از عمل به حق به طریق اولی روگردان است. مثلا یک کاسب و یا کارمند اداری و یا یک راننده که مدعی است من در عمل همان طور هستم که مقتضای حق و عدالت است اگر واقعا در گفته خود صادق است از تذکری که دیگران به او می دهند که باید چنین و چنان باشی ناراحت نمی شود بلکه چون می خواهد آن راه را برود از راهنمایی خرسند می شود، ولی اگر در عمل دروغ می گوید، از تذکر دیگران خوشش نمی آید. علی (ع) این جمله را درباره شخص خودش فرمود و از مردم تقاضا می کرد هر تذکری دارید به من بدهید که من از این تذکرات خوشوقتم.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 109-112

کلی__د واژه ه__ا

امام علی (ع) حق انسان تربیت جامعه اسلامی همکاری خدا


حقوق مردم بر یکدیگر از نظر امام علی علیه السلام

یکی از خطب امیرالمؤمنین در موضوع حقوقی که مردم بر یکدیگر دارند، خطبه ای است که در صفین انشاء فرموده و با این جمله ها شروع می شود:

«اما بعد فقد جعل الله سبحانه لی علیکم حقا بولایة امرکم، و لکم علی من الحق مثل الذی لی علیکم؛ خداوند به موجب اینکه من زعیم امور شما و والی شما هستم حقی از من بر عهده شما قرار داده و معادل آن، حقی هم از شما بر عهده من قرار داده». بعد از بیان این جمله قبل از آنکه توضیحی بدهد که حق من بر شما و حق شما بر من چیست، دو نکته در مورد حق ذکر کرد، یکی اینکه: «الحق اوسع الاشیاء فی التواصف و اضیقها فی التناصف؛ حق آسان ترین چیزهاست به زبان و مشکل ترین کارهاست در عمل»، میدان حق برای گفتن و بیان و خطابه و مقاله و داد سخن دادن وسیع ترین میدانهاست، ولی برای عمل و رعایت و تسلیم شدن تنگ ترین میدانهاست، به اندازه ای که در اطراف حق و فواید رعایت آن و مضار ترک آن می توان استدلال کرد و صغری و کبری چید و جوش و خروش کرد در اطراف هیچ چیز دیگر ممکن نیست، و به اندازه ای هم که چرخیدن بر محور حق کار دشواری است هیچ چیز دیگر این قدر دشوار نیست.

این جمله را حضرت برای آن فرمود که مردم را متوجه فاصله قول و عمل می نماید، برای این بود که گول نخورند و حرفهای افراد را ملاک قضاوت قرار ندهند، عمل و رعایت را ملاک قرار دهند. آنچه بشر در برابر او تعظیم می کند و سر فرود می آورد خود حق و رعایت حقوق است ولی گاهی اشخاصی تحت تأثیر حرف قرار می گیرند و حرف را دلیل روحیه و عقیده و ملکات اخلاقی قرار می دهند و از این راه در خطا می افتند.
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نکته دیگری که ذکر می کند این است: «لایجری لاحد الا جری علیه، و لا یجری علیه الا جری له؛ حق، له هیچ کس قرار داده نشده مگر آنکه علیه او نیز قرار داده شده و علیه هیچکس قرار داده نشده مگر آنکه له او نیز قرار داده شده». حقوق مردم بر مردم یکطرفی نیست، متبادل است. اگر کسی بر کسی حقی دارد، معادل آن هم حقی از آن طرف بر عهده او هست. هرکس به هر اندازه از اجتماع طلبکار است و اجتماع را در برابر خود موظف می داند، به همان نسبت مدیون استفاده انسان امتداد دارد دایره تکلیف انسان هم وسعت دارد. (نهج البلاغه، خطبه 216)

در خطبه ای که در روزهای اول خلافتش ایراد کرده می فرماید: «اتقوا الله فی عباده و بلاده، فانکم مسؤولون حتی عن البقاع و البهائم؛ خدا را در نظر بگیرید، هم در مورد بندگانش و هم در مورد سرزمینها و چهارپایان، زیرا مسئولیت شما اینقدر عمومیت دارد که حتی در مورد بقعه ها و سرزمینها و در مورد حیوانات و چهار پایان از شما سؤال می شود» (نهج البلاغه، خطبه 168)، حق زمینها و حق حیوانات را هم باید ادا کنید، این زمین و این حیوانها برای استفاده و بهره برداری صحیح شماست: «و لقد مکناکم فی الارض و جعلنا لکم فیها معایش؛ و به راستی شما را در زمین مکنت دادیم و برای شما در آن انواع معیشت ها نهادیم» (اعراف/ 10)، حقی که زمین بر بشر دارد این است که آباد بشود، زراعت بشود، عمران در او صورت گیرد، مخروبه و بایر نماند، و همچنین در مورد حیوانها نیز تکالیفی برای حفظ و رعایت و مواظبت آنها دارید، به همان دلیل که فکر می کنید زمین و موالید روی زمین برای شما آفریده شده باید بدانید مسئول و مدیون زمین و موالید روی آن می باشید.
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3- نگرانی های انسانی

آورده اند که فقیه و عالم بزرگ، سید محمدجواد حسینی عاملی، مؤلف کتاب مفتاح الکرامه شبی از شبها در خانه ی خویش -در نجف- مشغول شام خوردن بوده است. کسی در خانه را می کوبد. سید می شناسد که کوبنده ی در، خادم استادش علامه بحرالعلوم است. بشتاب می رود و در را باز می کند. خادم می گوید: «شام بحرالعلوم را نزد او گذاشته اند، او نمی خورد و منتظر شماست» سید عاملی به تعجیل به خانه ی بحرالعلوم می رود. همین که وارد می شود و چشم بحرالعلوم به او می افتد فریاد می زند:

- آیا از خدا نمی ترسی؟ آیا خدا را مراقب خود و اعمال خود نمی دانی، از خدا شرم نمی کنی؟

- آقا! چه روی داده است؟

- می خواستی چه روی بدهد؟ مردی در همسایگی تو زندگی می کند بی بضاعت، او تا کنون هر شبانه روز مقداری خرمای زاهدی از بقال محل نسیه می گرفت و با عیال خود، با آن خرما گذران می کرد. و جز این تمکنی نداشت. حالا یک هفته است که خانواده ی او جز خرما چیزی نخورده اند. امروز مرد بقال رجوع میکند تا از همان خرما برای خوراک شب خود و خانواده اش بگیرد، بقال می گوید: «قرض تو زیاده شده است» مرد خجالت کشیده چیزی نمی گیرد و به خانه باز می گردد. اکنون او و خانواده اش گرسنه اند و بی شام. با این وضع، تو سرگرم شام خوردن بودی؟! در حالی که این مرد همسایه ی تو است و تو او را نمی شناسی، فلانی است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 113-116

کلی__د واژه ه__ا

حقوق مردم امام علی (ع) جامعه اسلامی حق آفرینش تربیت


حقوق متقابل مردم و حکومت از نظر امام علی علیه السلام

امام علی (ع) در خطبه 216 نهج البلاغه، بحثی کلی در مورد حقوق می کند و می فرماید: «حقوق همواره طرفینی است. از جمله حقوق الهی حقوقی است که برای مردم بر مردم قرار داده است، آنها را چنان وضع کرده که هر حقی در برابر حقی دیگر قرار می گیرد، هر حقی به نفع یک فرد و یا یک جمعیت موجب حقی دیگر است که آنها را متعهد می کند. هر حقی آنگاه الزام آور می گردد که دیگری هم وظیفه خود را در مورد حقوقی که بر عهده دارد انجام دهد.» پس از آن چنین به سخن ادامه می دهد: «و اعظم ما افترض سبحانه من تلک الحقوق حق الوالی علی الرعیه، و حق الرعیه علی الوالی، فریضه فرضها الله سبحانه لکل علی کل، فجعلها نظاما لالفتهم، و عزا لدینهم، فلیست تصلح الرعیه الا بصلاح الولاة، ولا تصلح الولاة الا باستقامه الرعیه، فاذا ادت الرعیه الی الوالی حقه، وادی الوالی الیها الرعیه حقها عز الحق بینهم، و قامت مناهج الدین، و اعتدلت معالم العدل، و جرت علی اذلالها السنن، فصلح بذلک الزمان، و طمع فی بقاء الدوله، و یئست مطامع الاعداء؛ بزرگ ترین حق از این حقوق که خدای سبحان قرار داده حق فرمانروا بر رعیت و حق رعیت بر فرمانروا است، حق واجبی که خدای سبحان برای هر یک بر دیگری واجب نموده و رعایت این حقوق را مایه نظام الفت و عزت دین آن ها ساخته، از این رو نه افراد رعیت بدون درستی و خوش رفتاری فرمانروایان سامان می یابند و نه فرمانروایان بدون استقامت و پای مردی رعیت موفق به اجرای امور می شوند. پس هرگاه رعیت حق فرمانروا را گزارد و فرمانروا نیز حق رعیت را داد، حق میان آن ها عزت یابد و برنامه های دین عملی شود و نشانه های عدالت برپا گردد و سنت ها بر مجرای خود راه افتد، در نتیجه زمانه رو به صلاح و خوشی گذارد و امید به پایندگی دولت رود و طمع دشمنان به یاس و نومیدی مبدل گردد».
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مردم هرگز روی صلاح و شایستگی نخواهند دید مگر حکومتشان صالح باشد و حکومت ها هرگز به صلاح نخواهند آمد مگر توده ملت استوار و با استقامت شوند. یکی از مورخین عصر ما بعد از آن که بحثی می کند راجع به سیرت و حکومت علی (ع)، می گوید: «از اینجا معلوم می شود که تنها اینکه خلیفه و زمامدار بیدار و عادل و خیرخواه و طالب رضای خدا باشد، قادر بر حل مشکلات باشد کافی نیست، عامه مردم هم باید هوشیار و آشنا به حقوق و وظایف خود باشند، باید از هوشیاری و میل به عدالت بهره مند باشند، باید آنها هم خواستار حق و عدالت بوده باشند. خود امیرالمؤمنین (ع) در یکی از نامه ها به یکی از عمال خود می نویسد: "حقی که مردم بر والی دارند این است که نعمت ها اخلاق او را تغییر ندهد و به طول زمان زمامداری مغرور نگردد، بین خود و مردم فاصله ایجاد نکند، به مردم نزدیک باشد. حق شما بر من این است که مطلبی را بر شما پنهان نکنم مگر آنکه مربوط به اسرار جنگ باشد، دیگر اینکه هیچ کاری را بدون مشورت شما انجام ندهم مگر آنکه مطلبی باشد که تکلیفش را اسلام معین و مشخص کرده، دیگر این که همه شما را به یک چشم نگاه کنم." بعد در این خطبه به نکات دیگری در این موضوع اشاره می کند، می فرماید: «و لیس امرو و ان عظمت فی الحق منزلته و تقدمت فی الدین فضیلته بفوق ان یعان علی ما حمله الله من حقه و لا امرؤ و ان صغرته النفوس و اقتحمته العیون بدون ان یعین علی ذلک او یعان علیه؛ هیچ کس هر اندازه دارای مقام شامخی باشد نباید این خیال را در دماغ خود قرار بدهد که من بالاتر از این هستم که احتیاج به همکاری دیگری داشته باشم و درباره هیچ کس هم هر اندازه در نظرها کوچک بیاید و به چشم نیاید نباید فکر کرد که او کوچک تر از این است که دعوت به همکاری بشود و یا به خود او کمک بشود، نه کسی بالاتر از مقام همکاری های اجتماعی است و نه کسی پایین تر، همه محتاج اند و به همه احتیاج هست». این جمله در زمینه تعاون بر حقوق است که همه باید با همکاری یکدیگر و با اجتماع و اتحاد و فعالیت های اجتماعی به حقوق خود برسند.
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«اما بعد، فقد جعل الله سبحانه لی علیکم حقا بولایه امرکم، ولکم علی من الحق مثل الذی لی علیکم، فالحق اوسع الاشیاء فی التواصف واضیقها فی التناصف، لایجری لاحد الا جری علیه، و لا یجری علیه الا جری له؛ خداوند برای من به موجب اینکه ولی امر و حکمران شما هستم حقی بر شما قرار داده است و برای شما نیز بر من همان اندازه حق است که از من بر شما. همانا حق برای گفتن، وسیع ترین میدان ها و برای عمل کردن و انصاف دادن، تنگ ترین میدان ها است. حق به سود کسی جریان نمی یابد مگر آنکه به زیان او نیز جاری می گردد و حقی از دیگران بر عهده اش ثابت می شود، و بر زیان کسی جاری نمی شود و کسی را متعهد نمی کند مگر اینکه به سود او نیز جاری می گردد و دیگران را درباره او متعهد می کند». چنانکه ملاحظه می فرمایید، در این بیان همه سخن از خدا است و حق و عدالت و تکلیف و وظیفه، اما نه به این شکل که خداوند به بعضی از افراد مردم فقط حق اعطاء فرموده است و آنها را تنها در برابر خود مسئول قرار داده است و برخی دیگر را از حقوق محروم کرده آنان را در مقابل خودش و صاحبان حقوق، بی حد و نهایت مسئول قرار داده است و در نتیجه عدالت و ظلم میان حاکم و محکوم مفهوم ندارد. و نیز در همان خطبه می فرماید: «فلا تکلمونی بما تکلم به الجبابره و لا تتحفظوا منی بما یتحفظ به عند اهل البادرة، و لا تخالطونی بالمصانعه، و لا تظنوا بی استثقالا فی حق قیل لی، و لا التماس اعظام لنفسی، فانه من استثقل الحق ان یقال له او العدل ان یعرض علیه، کان العمل بهما اثقل علیه، فلا تکفوا عن مقاله بحق، او مشوره بعدل؛ با من آن سان که با جباران و ستمگران سخن می گویند سخن نگویید، القاب پر طنطنه برایم به کار نبرید، آن ملاحظه کاری ها و موافقت های مصلحتی که در برابر مستبدان اظهار می دارند، در برابر من اظهار مدارید، با من به سبک سازشکاری معاشرت نکنید، گمان مبرید که اگر به حق سخنی به من گفته شود بر من سنگین آید و یا از کسی بخواهم مرا تجلیل و تعظیم کند که هر کس شنیدن حق یا عرضه شدن عدالت بر او ناخوش و سنگین آید عمل به حق و عدالت بر او سنگین تر است پس از سخن حق یا نظر عادلانه خودداری نکنید».

ص: 11623





نتیجه رعایت حقوق متقابل مردم و حکومت از نظر امام علی علیه السلام

هرگاه توده ملت به حقوق حکومت وفادار باشند و حکومت حقوق مردم را ادا کند، آن وقت است که "حق" در اجتماع محترم و حاکم خواهد شد، آن وقت است که ارکان دین به پا خواهد خاست، آن وقت است که نشانه ها و علایم عدل بدون هیچ گونه انحرافی ظاهر خواهد شد و آن وقت است که سنت ها در مجرای خود قرار خواهد گرفت و محیط و زمانه محبوب و دوست داشتنی می شود و دشمن از طمع بستن به چنین اجتماع محکم و استواری مأیوس خواهد شد.

هماهنگی قول و عمل در زندگی امیرالمؤمنین

از جمله چیزهایی که در زندگی امیرالمؤمنین کاملا نمایان است آن هماهنگی و هم عنانی قول و عمل است. امیرالمؤمنین قبل از آنکه سخنور خوبی باشد و مثلا خوب در اطراف زهد و تقوا سخنوری کند، خودش در منتها درجه زهد و تقوا و تنزه بود و همچنین پیش از آنکه در اطراف حالات قلب و معانی لطیف عرفانی حرف بزند خودش عملا سالک و عارف و صاحبدل و روشن ضمیر بود. علی در اطراف مصالح عالیه اسلامی، هم حرف زد و هم نشان داد که در منتهای جوانمردی از حقوق شخصی خود به خاطر حفظ مصالح عالیه اسلامی چشم پوشید و مصلحت اسلام را بر مصلحت شخص خودش مقدم داشت. هماهنگی و هم عنایتی قول و عمل، گفتار و کردار، بزرگ ترین فضیلت انسانی است و این است رمز محبوبیت بی نظیر علی (ع).

پروا نداشتن اهل حق از تذکر و انتقاد

امیرالمؤمنین علیه السلام در خطبه 216 نهج البلاغه فرمود: «یک نفر در هر مقام و در هر درجه ای باشد؛ مقامش در دین و در نزد خدا هر چه باشد؛ مافوق همکاری با دیگران نیست. افراد دیگر هم هر اندازه در چشم ها حقیر و بی قدر نمایند، این حق از آنها سلب نمی شود که به همکاری دعوت بشوند.» وقتی سخن حضرت به اینجا رسید، یکی از مستمعین مثل اینکه تهییج شد و تحت تأثیر احساسات خود قرار گرفت، از جا حرکت کرد و از آن حضرت تشکر و ثنای بلیغی کرد. بعد از حرف های او دو مرتبه حضرت به سخن در آمد و جمله هایی فرمود؛ از میان آن جمله ها این نکته مهم است که حضرت، آمادگی خود را برای شنیدن هر نوع انتقادی و عرضه داشتن پیشنهادهای اصلاحی ذکر می کند و می گوید با من به تعارف و رودربایستی و مجامله رفتار نکنید؛ هر چه به نظرتان می رسد بگویید. فرمود: «و لا تخالطونی بالمصانعة و لا تظنوا بی استثقالا فی حق قیل لی و لا التماس اعظام لنفسی، فانه من استثقل الحق ان یقال له او العدل ان یعرض علیه کان العمل بهما اثقل علیه؛ با من با تعارف و تملق و رودربایستی رفتار نکنید، گمان نبرید که گوش من برای شنیدن انتقاد و عرضه شدن اینکه مقتضای حق این است که چنین و چنان باشی سنگین است. بدانید آن کس که شنیدن انتقاد و تذکرات و سخن حق بر گوشش ثقیل است عمل بر طبق حق بر او سنگین تر خواهد بود. علامت اهل حق و اهل عدل این است که از تذکرات و انتقادات پروا ندارند. این جمله را برای این فرمود که قبلا آن مرد پا شده بود و از آن حضرت مقداری ثنا و ستایش کرده بود. خواست به مردم بفهماند که گمان نکنید من خوشم می آید که از من تعریف کنید، بنای کار را بر مصانعه و مجامله بگذارید؛ نه، بر عکس، انتظار من اظهار نظرهای صریح و خیرخواهانه است در کارها» «فلا تکفوا عن مقالة بحق او مشوره بعدل؛ مبادا از تذکرات بجا و از مشورت دادن ها مضایقه کنید.»
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این که می گویند حکومت علی (ع) عالی ترین مظهر دموکراسی بود، روی همین جهات بود. خودش با آنکه امام است و قدرت های مادی و معنوی را در اختیار دارد، به مردم پر و بال می دهد، آنها را بر انتقاد و اعتراض تشجیع می کند. البته این نکته هم هست که هر اعتراضی به حق نیست و انتقاد کننده دو شرط باید داشته باشد:

1- یکی آن که حسن نیت داشته باشد، یعنی غرض شخصی نداشته باشد، مقصودش اصلاح باشد نه این که مقصودش لجن مال کردن و لگدمال کردن طرف باشد.

2- دیگر آن که حسن تشخیص داشته باشد، یعنی اهل درک و تشخیص باشد. انتقادهای جاهلانه و احمقانه بسیار زیان آور است. انتقاد اگر بر مبنای حسن نیت و حسن تشخیص باشد موجب حرکت و اصلاح است و اگر بر مبنای سوء نیت و بر مبنای جهالت و عدم تشخیص و عدم آشنایی به مصالح عالیه اجتماع و راه صحیحی که لازم است اجتماع (طی کند) واقع شود، آن وقت چوب لای چرخ گذاشتن است و سبب هرج و مرج و توقف است. بعد امام علی (ع) جمله ای دارد که معنایش این است: «هیچ شخصی و هیچ مقامی بالاتر از اینکه مورد انتقاد قرار بگیرد نیست.»

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 117-122 

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 106-108 و 120-121

کلی__د واژه ه__ا

امام علی (ع) انتقاد تکلیف حکومت مردم جامعه شناسی دین حق


دنیای امروز و تضعیف نظام خانواده

جزء مسائلی که دنیای امروز به عللی این مسائل را کوچک شمرد و تحقیر کرد، مسائل حقوق و احکام خانوادگی است. گویا عربها آن را "حقوق شخصیه" می نامند. از قدیم این مساله مطرح بوده است که آیا منطق نظام خانوادگی همان منطق نظام اجتماعی است؟ یعنی هیچ فرقی نیست میان نظام خانوادگی و سایر نظامات اجتماعی؟ این هم یک تشکیلاتی است مثل همه تشکیلات اجتماعی و باید تابع مقررات دیگر اجتماعی باشد؟ یا خیر، نظام خانوادگی یک واحد بخصوص است و منطق مخصوص به خود دارد، حقوقش حقوق مخصوص به خود است، احکامش احکام مخصوص به خود است و منطقش منطق جدایی است؟
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بزرگان بشریت در قدیم این چنین نظر می دادند که منطق زندگی خانوادگی یک منطق خاص به خود است، آن را نباید با منطق جامعه بزرگ یکی دانست. حقوقش هم یک حقوق مخصوص به خود است. مقررات و احکامش، حتی مجازاتهایش هم مخصوص به خود است. فیلسوفان دنیا از قدیم الایام از افلاطون و ارسطو و بو علی سینا گرفته تا دیگران این طور نظر می دادند. قرآن کریم هم برای زندگی خانوادگی به منطق خاص قائل است و قیاسش را به منطق اجتماع غلط می داند.

در دنیای اروپا جز کارهایی که صورت گرفت یکسان کردن زندگی خانوادگی با زندگی اجتماعی بود یعنی هر دو را با یک چوب راندن و تابع یک منطق دانستن، یعنی زن و شوهری هم یک شرکت ساده ای است براساس آن منطق، مثل شرکت زراعی یا شرکت تجاری. چطور دو نفر برای یک مقصد تجاری با همدیگر یک شرکت تشکیل می دهند و شرکت تشکیل دادن کار خیلی ساده ای است، این هم یک شرکت خیلی ساده ای است نظیر سایر شرکتها. و همین امر سبب یک سلسله ناراحتیهای فوق العاده در دنیا شده است که الان عواقبش را دنیا دارد می بیند و می چشد، عواقب بسیار بدی، مساله گسیخته شدن روابط خانوادگی اکنون بلای بزرگی است در دنیا.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 8- صفحه 46 - 48

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی تاریخ حقوق اجتماعی احکام خانوادگی


معنای شهادت و مراحل آن

شهادت به معنای حضور است؛ شهید و شاهد یک معنی دارد و شهید در معرکه جنگ را که شهید می گویند چون حضور پیدا کرده و هنگامی که از دنیا رفته است در محضر حضرت حق زنده و پاینده حاضر شده است و یا اینکه به معنای اسم مفعول باشد، چون قتیل به معنای مقتول؛ یعنی ملائکه و فرشتگان در موت او حضور پیدا کرده اند و او مشهود و حاضر شده در برابر صفوف ملائکه رحمت قرار گرفته است؛ این معنای شهادت است.
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«ع_الم الغیب والشه_ادة؛ یعنی خداوندی که به پنهان و حضور اطلاع دارد» (زمر/ 46) به غیب و آشکارا عالم است و شهادت را شهادت گویند چون شخص شاهد حضور پیدا می کند و تحمل شهادت می کند، لذا به شخص شاهد شهید می گویند. و شهادت دو مرحله دارد: مرحله تحمل و مرحله اداء.

مثلا اگر انسانی بخواهد در موضوعی گواهی دهد اول باید برود و آن موضوع را ببیند و خصوصیاتش را که در مورد گواهی لازم است بالعیان ادراک کند و مشاهده نماید و پس از آن بیاید نزد قاضی شهادت دهد؛ آن رفتن و دیدن و اطلاع پیدا کردن بر آن قضیه را می گویند: تحمل شهادت و سپس که نزد قاضی آن را بازگو می کند می گویند: ادای شهادت.

در موضوعات مختلف که انسان می خواهد شهادت بدهد باید به متن آن موضوع وارد باشد؛ مثلا اگر انسان بخواهد نزد قاضی شهادت دهد که من زید را در فلان ساعت در فلان جا دیده ام، باید حتما زید را در فلان ساعت در فلان جا دیده باشد؛ همین قدر که برود و در آن محل و آن زمان زید را ببیند که آنجاست و همین که او را دید، دیدن او تحمل است چون علم و اطلاع پیدا کرده است و بعد می آید نزد قاضی و شهادت می دهد که من دیدم چون مورد شهادت دیدن است.

یک وقت انسان می خواهد شهادت دهد که من زید را دیدم که نماز میخواند در اینجا یک قید به اصل دیدن اضافه میشود پس باید تحمل شهادت کند به همین صورت، یعنی باید برود زید را ببیند که نماز میخواند و بعدا بیاید و گواهی دهد؛ اگر زید را به طور عادی یعنی در حال غیر نماز دیده باشد نمی تواند بیاید و شهادت بدهد که من زید را دیدم که نماز می خواند. و اگر انسان بخواهد شهادت بدهد که من زید را در حال نماز دیدم که با آداب مستحبه اقامه نماز می کرد، مثلا سجاده انداخته بود و انگشتری عقیق در دست راست داشت چشمانش در حال قیام به موضع سجده بود و عمامه بر سر بسته بود و غیرها و بخواهد نزد قاضی شهادت بر این امور بدهد، باید برود و زید را در حال نماز با تمام این خصوصیات ببیند و به هر یک از خصوصیاتی که دیده از عطر زدن و انگشتری و غیرها میتواند شهادت دهد؛ و اگر هر یک از خصوصیات را نبیند، نمی تواند بر آن گواهی دهد.
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و اگر مثلا انسان بخواهد نزد قاضی شهادت دهد به اینکه زید نماز می خواند با تمام آداب مستحبه و خصوصیات مذکوره و با حضور قلب و توجه کامل به حق تعالی به طوری که فکرش و ذهنش متوجه خدا بوده و در نیت قصد تقرب داشته نه روی ریا و خدعه و خودنمائی و سمعه، در حال نماز حضور قلب داشت و فکرش پریشان نبود؛ بنابراین وقتی میرود و تحمل شهادت از نماز او می کند باید زید را در حال نماز و با آداب مستحبه ببیند و نیز ببیند که زید حضور قلب دارد و فکرش پریشان نیست و متوجه خداست و برای خداست تا بیاید نزد قاضی و شهادت دهد و الا فائده ندارد؛ و البته معلوم است که اینگونه شهادت از عهده همه کس بر نمی آید که بیایند و شهادت دهند که زید با حضور قلب نماز می خواند.

از کجا می دانند که با حضور قلب نماز می خواند؛ زید نمازگزار خودش را جمع کرده و همینطور رو به قبله ایستاده و محل سجده را هم نگاه می کند اما اینطور خود را جمع کردن که دلالت بر جمعیت حواس و حضور قلب ندارد؛ ممکن است بدن خیلی آرام و جمع باشد ولی ذهن پریشان باشد؛ پس کسی که می خواهد شهادت دهد از حضور دل زید در حال نماز، باید از دل زید و خاطرات وارده بر ذهن او مطلع باشد؛ وگرنه نمی تواند شهادت بدهد.

من_اب_ع

سید محمد حسین حسینی طهرانی- معادشناسی جلد 7- صفحه 91-93

کلی__د واژه ه__ا

انسان ادای شهادت حضور قلب شهید
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حقوق والدین در قرآن و روایات

در حدیث است سه چیز است که رعایتش واجب است چه در مورد مسلمان و چه در مورد غیرمسلمان، یعنی از حقوق خاصه روابط اسلامی نیست، از حقوق انسانی است: یکی رعایت امانت. اگر کسی امانتی به مسلمانی بدهد ولو کافرترین کافرها باشد رعایتش واجب و خیانتش حرام است. امام سجاد (ع) این مطلب را به این صورت تمثیل فرمود: اگر قاتل پدرم همان شمشیری را که با آن پدرم را کشتند به عنوان امانت به من بسپارد خیانت نمی کنم. آیا از این بالاتر می شود که امانت گیرنده شخصی مثل امام زین العابدین باشد با آن روابطی که میان پدر و پسر هست، امانت دهنده قاتل شخصی مثل امام حسین (ع) باشد و امر مورد امانت هم همان شمشیری باشد که با آن سر امام حسین را بریدند؟ می گوید حتی در آن مورد خیانت نمی کنم.

دوم مسئله عهد است که اگر انسان عهد و پیمان بست مادام که طرف آن را نقض نگرده نقض نمی کند. سوم مسئله نیکی کردن به والدین است؛ یعنی والدین اگر کافر هم باشند این جور نیست که تمام حقوقشان ساقط بشود؛ یک حقوقی دارند. ممکن است در یک شرایطی این حقوق ساقط گردد مثلا در وقتی که والدین شمشیر به روی اسلام کشیده اند، برای فرزندی که مجاهد اسلام است کشتنش جایز است ولی در عین حال یک سلسله حقوق دارد که رعایت آن حقوق مادام که زنده است واجب است.

در حدیث دیگر است: سه نفرند که احترام کردن آنها برای احدی نقص و عیب نیست و کوچکی شمرده نمی شود. یکی پدر و مادر. تو به هر درجه رسیده باشی خیال نکن به جایی رسیده ای که بالاتر است از اینکه به پدر و مادرت خدمت کنی. دیگری مهمان. میزبان هر که می خواهد باشد و مهمان هر که می خواهد باشد، باز خدمت کردن مهمان برای میزبان ننگ و اهانت نیست بلکه کمال است.
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این حدیث را هم بخوانم و این بحث را تمام کنم. پدر و پسری آمدند مهمان امام علی (ع) شدند. حضرت خودشان بودند و فرزندشان محمدبن حنفیه. در آخر غذا آب آوردند برای شستن دست (چون می دانید که سنت است هم در ابتدای غذا دست را بشویند هم در انتهای غذا) حضرت خودشان آن آفتابه لگن یا ابریق و کاسه را -هر چه بوده- گرفتند که دست آن مهمان را بشویند. امتناع کرد که نمی گذارم، شما را -مثلا- به جان پیغمبر قسم من را خجالت ندهید. فرمود نمی شود، تو مهمانی من میزبان، میزبان وظیفه دارد خدمت بکند؛ این حرفها (یعنی این تعارفها) همه مهمل است. هرچه او امتناع کرد فرمود: نه، خودم باید دست تو را بشویم. خودش دست آن پدر را شست. نوبت به پسر رسید. آب را به محمدبن حنفیه داد و فرمود: تو دست پسر را بشوی. بعد به پسر گفت: اگر پدرت نبود و تو تنها مهمان من بودی دست تو را هم خودم می شستم، اما چون پدرت اینجا هست به احترام پدرت می گویم دست تو را پسرم بشوید که احترام پدر رعایت شده باشد و بفهمی که احترام پدرت همیشه محفوظ است. خیلی ظریف و لطیف است!

حق پدر و مادر شاید بعد از حق الهی مهم ترین حقوق در اسلام به شمار آید. در فرهنگ اسلام بر حق پدر و مادر بسیار تاکید شده است. در آیات متعددی از قرآن کریم نیکی و احسان به پد و مادر اکیدا سفارش شده است: «و وصینا الانسان بوالدیه احسانا؛ ما انسان را به رفتار نیک درباره والدین وصیت کردیم» (احقاف/ 15)، «لا تعبدون الا الله و بالوالدین احسانا؛ هیچ کس را جز خدا پرستش نکنید و به والدین خویش نیکی روا دارید» (بقره/ 83)، «و اعبدوا الله و لا تشرکو ا به شیئا و بالوالدین احسانا؛ خدا را بپرستید و شریکی برای او قائل نشده و به والدین مهربان باشید» (نسا/ 36)، «الا تشرکوا به شیئا و بالوالدین احسانا؛ چیزی را با او شریک قرار مدهید و به پدر و مادر احسان کنید» (انعام/ 151)، «و قضی ربک الا تعبدوا الا ایاه و بالوالدین احسانا؛ و پروردگار تو بر دو چیز حکم رانده است: ترک عبادت غیر خدا و احسان کردن به والدین» (اسرا/ 23).
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- آقا! والله از حال او اطلاع نداشتم.

بحرالعلوم می گوید:

- اطلاع نداشتی؟ چرا اطلاع نداشتی؟ همه ی خشم من از همینجاست. چرا از حال برادران و همسایگانت بی خبر بمانی و از حال و روزگار آنان جویا نشوی و آگاه نگردی؟ سید جواد! اگر از حال این مرد بینوا مطلع بودی و اینگونه با خیال راحت، خود به خوردن شام مشغول شده بودی، یهودی بودی، بلکه کافر بودی، دیگر تو را مسلمان به حساب نمی آوردم.

در اینجا آوردن مطلب زیر بی مناسبت نیست. تنکابنی در قصص العلما از قول حاج ملا محمدصالح برغانی (برادر حاج ملا محمدتقی برغانی قزوینی، معروف به شهید ثالث) آورده است که می فرمود، پدرم گفت:

در خواب دیدم پیغمبر اکرم نشسته است و علما در خدمت پیامبر نشسته اند. و مقدم بر همه این فهد حلی جای دارد. تعجب کردم که اینهمه علما با آن مقامات و شهرت چگونه است که همه در مقامی پایین تر از ابن فهد جای دارند، با اینکه ابن فهد را در میان علما چندان شهرتی نیست؟ از این رو راز موضوع را از پیامبر خدا پرسیدم. رسول خدا فرمود: «علت این است که دیگر علما هنگامی که فقیر به آنان مراجعه می کرد اگر از مال فقرا نزد ایشان بود به او می دادند، وگرنه جواب می کردند، اما ابن فهد هرگز فقیران و نیازمندان را نزد خود محروم باز نمی گردانید، و اگر از مال فقرا نزد او نبود از مال خود می داد. این مرتبه را از این کار یافت».

4- فرشته خویی و مردمی

ملا احمد مقدس اردبیلی در سفر بود، یکی از زوار که آن جناب را نمی شناخت به او گفت: جامه های مرا ببر نزدیک آب و بشوی و چرک آنها را بگیر. ملا احمد قبول کرد و جامه های آن مرد را برد و شست و آورد تا به او بدهد. در این هنگام آن مرد، ملا احمد را شناخت و خجالت کشید. مردم نیز او را توبیخ کردند. مقدس اردبیلی فرمود: چرا او را ملامت می کنید؟ مطلبی نشده است، حقوق برادران مؤمن بر یکدیگر بیشتر از اینهاست. حاج شیخ عباس قمی، پس از نقل این واقعه می گوید:
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در چهار آیه اخیر احسان به والدین در کنار توحید عبادی ذکر شده و این حاکی از اهمیت و بزرگی حقوق پدر و مادر است. در کتاب و سنت افزون بر بیان حقوق مشترک والدین در موارد متعدد، در برخی از مواد به بیان حق اختصاصی پدر یا مادر پرداخته شده است: «قال انی عبدالله اتانی الکتاب و جعلنی نبیا* و جعلنی مبارکا این ما کنت و اوصانی بالصلوه و الزکوه مادمت حیا* و برا بوالدتی و لم یجعلنی جبارا شقیا؛ [کودک] گفت منم بنده خدا به من کتاب داده و مرا پیامبر قرار داده است* و هر جا که باشم مرا بابرکت ساخته و تا زنده ام به نماز و زکات سفارش کرده است* و مرا نسبت به مادرم نیکوکار کرده و زورگو و نافرمانم نگردانیده است» (مریم/ 30-32).

جابر نقل می کند که جوانی محضر پیامبر (ص) رسید و گفت من جوانی شاداب هستم و می خواهم در جهاد شرکت کنم، اما مادری دارم که از این کار خوشش نمی آید. پیامبر (ص) فرمود: برگرد و در کنار مادرت باش سوگند به خدایی که مرا مبعوث کرد انس یک شب تو با او بهتر از جهاد یکساله تو در راه خداست.

امام سجاد (ع) در خصوص حق مادر می فرماید: حق مادرت این است که بدانی او تو را به گونه ای حمل کرد که هیچ کس دیگری را آن گونه حمل نمی کند و از میوه قلبش تو را به نحوی تغذیه نمود که احدی در حق تو چنین لطفی نمی کند و او تو را با تمام وجودش حفظ نمود، خود گرسنه می ماند تا تو را سیر کند خود تشنه می ماند تا تو را سیراب نماید خود را رنج می داد تا تو آسایش داشته باشی پس تو هرگز قدرت شکرگزاری او را نداری مگر به یاری خداوند. آن حضرت درباره حق پدر فرمود: حق پدرت بر تو این است که بدانی او منشا و ریشه وجود توست و اگر او نبود تو نبودی پس هرگاه در خود چیزی دیدی که تعجب تو را برانگیخته و مایه فخر تو شد بدان که ریشه آن پدر توست و....
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کلی__د واژه ه__ا

اخلاق قرآن نیکی والدین حق حدیث تربیت


مقایسه اعلامیه حقوق بشر و دستورات اسلامی

اسلام در روابط و حقوق خانوادگی زن و مرد فلسفه خاصی دارد که با آنچه در چهارده قرن پیش می گذشته مغایرت دارد و با آنچه در جهان امروز می گذرد نیز مطابقت ندارد. از نظر اسلام این مسئله هرگز مطرح نیست که آیا زن و مرد دو انسان متساوی در انسانیت هستند یا نه؟ و آیا حقوق خانوادگی آنها باید ارزش مساوی با یکدیگر داشته باشند یا نه؟ از نظر اسلام زن و مرد هر دو انسانند و از حقوق انسانی متساوی بهره مندند. آنچه از نظر اسلام مطرح است این است که زن و مرد به دلیل اینکه یکی زن است و دیگری مرد، در جهات زیادی مشابه یکدیگر نیستند، جهان برای آنها یک جور نیست، خلقت و طبیعت آنها را یکنواخت نخواسته است. و همین جهت ایجاب می کند که از لحاظ بسیاری از حقوق و تکالیف و مجازات ها وضع مشابهی نداشته باشند. در دنیای غرب اکنون سعی می شود میان زن و مرد از قوانین و مقررات و حقوق و وظایف وضع واحد و مشابهی بوجود آورند و تفاوت های غریزی و طبیعی زن و مرد را نادیده بگیرند. تفاوتی که میان نظر اسلام و سیستم های غربی وجود دارد در اینجاست.

در اروپای قبل از قرن بیستم زن قانونا و عملا فاقد حقوق انسانی بود. نه حقوقی مساوی با مرد داشت و نه مشابه با او. در نهضت عجولانه ای که در کمتر از یک قرن اخیر بنام زن و برای زن در اروپا صورت گرفت، زن کم و بیش حقوقی مشابه با مرد پیدا کرد. اما با توجه به وضع طبیعی و احتیاجات جسمی و روحی زن، هرگز حقوق مساوی با مرد پیدا نکرد، زیرا زن اگر بخواهد حقوقی مساوی حقوق مرد و سعادتی مساوی سعادت مرد پیدا کند راه منحصرش اینست که مشابهت حقوقی را از میان بردارد، برای مرد حقوقی متناسب با مرد و برای خودش حقوقی متناسب با خودش قائل شود. تنها از این راه است که وحدت و صمیمیت واقعی میان مرد و زن برقرار می شود، و زن از سعادتی مساوی با مرد بلکه بالاتر از آن برخوردار خواهد شد، و مردان از روی خلوص و بدون شائبه اغفال و فریب کاری برای زنان حقوق مساوی و احیانا بیشتر از خود قائل خواهند شد.
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عدم تشابه حقوق زن و مرد در حدودی که طبیعت زن و مرد را در وضع نامشابهی قرار داده است هم با عدالت و حقوق فطری بهتر تطبیق می کند و هم سعادت خانوادگی را بهتر تأمین می نماید، و هم اجتماع را بهتر به جلو می برد. گذشته از علل تاریخی، یک علت روانی و منطقه ای نیز دخالت داشت در اینکه مشرق اسلامی مسئله حقوق عقلی را که خود پایه نهاده بود دنبال نکند. یکی از تفاوتهای روحیه شرقی و غربی در اینست که شرق تمایل به اخلاق دارد و غرب به حقوق، شرق شیفته اخلاق است و غرب شیفته حقوق، شرقی به حکم انسانیت خود را در این می بیند که حقوق خود را بشناسد و از آن دفاع کند و نگذارد دیگری به حریم حقوق او پا بگذارد. بشریت هم به اخلاق نیاز دارد و هم به حقوق، انسانیت هم به حقوق وابسته است و هم به اخلاق، هیچ کدام از حقوق و اخلاق به تنهائی معیار انسانیت نیست. حقوق بشر که اعلانها و اعلامیه ها برای آن تنظیم شد و موادی به عنوان حقوق بشر تعیین شد از فرضیه حقوق طبیعی سرچشمه گرفت. یعنی فرضیه حقوق طبیعی و فطری بود که بصورت اعلامیه های حقوق بشر ظاهر شد. اعلامیه حقوق بشر، حقوق ذاتی و غیر قابل سلب و غیر قابل اسقاط انسانها را مورد بحث قرار داده است، حقوقی را مطرح کرده است که به ادعای این اعلامیه لازمه حیثیت انسانی انسانهاست و دست توانای خلقت و آفرینش آنها را برای انسانها قرار داده است، یعنی مبداء و قدرتی که به انسانها عقل و اراده و شرافت انسانی داده است این حقوق را هم طبق ادعای اعلامیه حقوق بشر به انسانها داده است. انسانها نمی توانند محتویات اعلامیه حقوق بشر را برای خود وضع کنند و نه می توانند از خود سلب و اسقاط نمایند. از تصویب مجلسین و قوای مقننه گذشته یعنی چه؟ اعلامیه حقوق بشر فلسفه است نه قانون، باید به تصدیق فیلسوفان برسد نه به تصویب نمایندگان. این اعلامیه مشتمل است بر یک مقدمه و هفده ماده. ماده اول آن این است: "افراد بشر آزاد متولد شده و مادام العمر آزاد مانده و در حقوق با یکدیگر مساویند".
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در قرن 19 تحولات و افکار تازه ای در زمینه حقوق بشری در مسائل اقتصادی و اجتماعی و سیاسی رخ داد که منتهی به ظهور سوسیالیسم و لزوم تخصیص منافع به طبقات زحمتکش و انتقال حکومت از دست سرمایه دار به دست کارگر گردید. تا اوایل قرن بیستم هر چه در اطراف حقوق بشر بحث شده است مربوط است به حقوق ملت ها در برابر دولت ها و یا حقوق طبقات رنجبر و زحمتکش در برابر کارفرمایان و اربابان. در قرن بیستم برای اولین بار مسئله "حقوق زن" در برابر حقوق مرد عنوان شد، انگلستان که قدیمی ترین کشور دموکراسی به شمار می رود فقط در اوایل قرن بیستم برای زن و مرد حقوق مساوی قائل شد. دول متحده آمریکا با آنکه در قرن هجده ضمن اعلان استقلال، به حقوق عمومی بشر اعتراف کرده بودند در سال 1920 میلادی قانون تساوی زن و مرد را در حقوق سیاسی تصویب کردند و همچنین فرانسه در قرن بیستم تسلیم این امر شد. به هر حال در قرن بیستم گروههای زیادی در همه جهان طرفدار تحول عمیقی در روابط مرد و زن از نظر حقوق و وظایف گردیدند. به عقیده اینها تحول و دگرگونی در روابط ملت ها با دولت ها و روابط زحمتکشان و رنجبران با کارفرمایان و سرمایه داران، مادامی که در روابط حقوقی مرد و زن اصلاحاتی صورت نگیرد وافی به تأمین عدالت اجتماعی نیست.

از این رو برای اولین بار در اعلامیه جهانی حقوق بشر که پس از جنگ جهانی دوم در سال 1948 میلادی (1327 هجری شمسی)، از طرف سازمان ملل متحد منتشر شد در مقدمه آن چنین قید شد: از آنجا که مردم ملل متحد ایمان خود را به حقوق بشر و مقام و ارزش فرد انسانی و تساوی حقوق مرد و زن مجدا در منشور اعلام کرده اند: "تحول و بحران ماشینی قرن نوزدهم و بیستم و به فلاکت افتادن کارگران و بخصوص زنان بیش از پیش سبب شد که به موضوع حقوق زن رسیدگی شود.
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در تاریخ البرماله جلد 6 صفحه 328 می نویسد: "تا زمانی که دولت ها به احوال کارگران و طرز رفتار کارفرمایان با آن طبقه توجه نداشتند سرمایه داران هر چه می خواستند می کردند... صاحبان کارخانه ها زنان و کودکان خردسال را با مزد بسیار کم به کار می گماشتند، و چون ساعات کار ایشان زیاد بود غالبا گرفتار امراض گوناگون می شدند و در جوانی می مردند".

این بود تاریخچه مختصری از نهضت حقوق بشر در اروپا. چنانکه می دانیم همه مواد اعلامیه های حقوق بشر که برای اروپائیان تازگی دارد در 14 قرن پیش در اسلام پیش بینی شده و بعضی از دانشمندان عرب و ایرانی آنها را با مقایسه به این اعلامیه ها در کتابهای خود آورده اند. البته اختلافاتی در بعضی قسمتها میان آنچه در این اعلامیه ها آمده با آنچه اسلام آورده وجود دارد و این خود بحث دلکش و شیرینی است. از آن جمله است مسئله حقوق زن و مرد که اسلام تساوی را می پذیرد اما تشابه و وحدت و یکنواختی را در زمینه حقوق زن و مرد نمی پذیرد.

از جمله مسائل مطرح شده در اعلامیه حقوق بشر عبارت است از: "از آنجا که شناسائی حیثیت ذاتی کلیه اعضای خانواده بشری و حقوق یکسان و انتقال ناپذیر آنان، اساس آزادی و عدالت و صلح را تشکیل می دهد. از آنجا که عدم شناسائی و تحقیر حقوق بشر منتهی به اعمال وحشیانه ای گردیده است که روح بشریت را به عصیان واداشته، و ظهور دنیائی که در آن افراد بشر در بیان عقیده، آزاد و از ترس و فقر فارغ باشند به عنوان بالاترین آمال بشر اعلام شده است. از آنجا که اساسا حقوق انسانی را باید با اجرای قانون حمایت کرد تا بشر به عنوان آخرین علاج به قیام بر ضد ظلم و فشار مجبور نگردد. از آنجا که اساسا لازم است توسعه روابط دوستانه بین ملل را مورد تشویق قرار داد. از آنجا که مردم ملل متحد، ایمان خود را به حقوق اساسی بشر و مقام و ارزش فرد انسانی و تساوی حقوق مرد و زن مجددا در منشور اعلام کرده اند و تصمیم راسخ گرفته اند که به پیشرفت اجتماعی کمک کنند و در محیطی آزادتر وضع زندگی بهتری بوجود آورند. از آنجا که... مجمع عمومی، این اعلامیه جهانی حقوق بشر را آرمان مشترکی برای تمام مردم و کلیه ملل اعلام می کند تا جمیع افراد و همه ارکان اجتماع این اعلامیه را دائما در مد نظر داشته باشند و مجاهدت کنند که بوسیله تعلیم و تربیت، احترام این حقوق و آزادی ها توسعه یابد و با تدابیر تدریجی ملی و بین المللی، شناسائی و اجرای واقعی و حیاتی آنها، چه در میان خود ملل عضو و چه در بین مردم کشورهائی که در قلمرو آنها می باشد تأمین گردد".
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جمله های طلائی بالا مقدمه اعلامیه جهانی حقوق بشر است، مقدمه همان اعلامیه ایست که درباره اش می گویند: "بزرگترین توفیقی است که تا این تاریخ در طریق تأیید حقوق انسانی، نصیب عالم بشریت شده است". روی هر کلمه و هر جمله آن حساب شده است، و چنانکه در مقاله پیش گفتیم مظهر افکار چندین قرن فلاسفه آزادی خواه و حقوق شناس جهان است.

اعلامیه حقوق بشر چون بر اساس احترام به انسانیت و آزادی و مساوات تنظیم شده و برای احیاء حقوق بشر بوجود آمده مورد احترام و تکریم هر انسان با وجدانی است، ما مردم مشرق زمین از دیر زمان از ارزش و مقام و احترام انسان دم زده ایم. در دین مقدس اسلام، انسان، حقوق انسان، آزادی و مساوات آنها نهایت ارزش و احترام را دارد. نویسندگان و تنظیم کنندگان این اعلامیه و همچنین فیلسوفانی که در حقیقت الهام دهنده نویسندگان این اعلامیه هستند مورد ستایش و تعظیم ما می باشند. ولی چون این اعلامیه یک متن فلسفی است، به دست بشر نوشته شده نه به دست فرشتگان، استنباط گروهی از افراد بشر است، هر فیلسوفی حق دارد آن را تجزیه و تحلیل کند و احیانا نقاط ضعفی که در آن می بیند تذکر دهد. این اعلامیه خالی از نقاط ضعف نیست، تکیه گاه این اعلامیه "مقام ذاتی انسان" است، شرافت و حیثیت ذاتی انسان است، از نظر این اعلامیه انسان بواسطه یک نوع کرامت و شرافت مخصوص به خود دارای یک سلسله حقوق و آزادی ها شده است که سایر جانداران بواسطه فاقد بودن آن حیثیت و شرافت و کرامت ذاتی از آن حقوق و آزادی ها بی بهره اند. نقطه قوت این اعلامیه همین است.
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البته در فلسفه غرب تا آنجا که ممکن بوده به حیثیت ذاتی انسان لطمه وارد شده و مقام انسان پائین آمده است. دنیای غرب از طرفی انسان را از لحاظ پیدایش و عللی که او را به وجود آورده است، از لحاظ هدف دستگاه آفرینش درباره او، از لحاظ ساختمان و تار و پود وجود و هستیش، از لحاظ انگیزه و محرک اعمالش، از لحاظ وجدان و ضمیرش، تا این اندازه او را پائین آورده که گفتیم. آنگاه اعلامیه بالا بلند درباره ارزش و مقام انسان و حیثیت و کرامت و شرافت ذاتی و حقوق مقدس و غیر قابل انتقالش صادر می کند و همه افراد بشر را دعوت می کند که به این اعلامیه بالا بلند ایمان بیاورند. برای غرب لازم بود اول در تفسیری که از انسان می کند تجدید نظری به عمل آورد. آنگاه اعلامیه های بالا بلند در زمینه حقوق مقدس و فطری بشر صادر کند. البته همه فلاسفه غرب انسان را آنچنان که شرح داده شد تفسیر نکرده اند. عده زیادی از آنها انسان را کم و بیش آن چنان تفسیر کرده اند که شرق تفسیر می کند. منظور طرز تفکری است که در اکثریت مردم غرب بوجود آمده و مردم جهان را تحت تأثیر قرار داده است. اعلامیه حقوق بشر را باید کسی صادر کند که انسان را در درجه ای عالی تر از یک ترکیب مادی ماشینی می بیند، انگیزه ها و محرکهای انسان را منحصر به امور حیوانی و شخصی نمی داند. برای انسان وجدان انسانی قائل است.

اعلامیه بشر را باید شرق صادر کند که به اصل «انی جاعل فی الارض خلیفه» (بقره/آیه 30)؛ «من در زمین جانشینی خواهم گماشت»، ایمان دارد. و در انسان نمونه ای از مظاهر الوهیت سراغ دارد، کسی باید دم از حقوق بشر بزند که در انسان آهنگ سیر و سفری تا سر منزل «یا ایها الانسان انک کادح الی ربک کدحا فملاقیه» (انشقاق/آیه 6)؛ «ای انسان مسلما تو با تلاش و رنجی فراوان به سوی پروردگارت می روی، پس به لقایش خواهی رسید، قائل است».
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اعلامیه حقوق بشر شایسته آن سیستمهای فلسفی است که به حکم «و نفس و ماسویها فالهمها فجورها و تقواها»؛ (شمس/آیه 7،8)؛ «و سوگند به نفس آدمی و آنکه او را سامان داد. پس هر تشخیصی فجور و تقوا را به وی الهام کرد». در سرشت انسان تمایل به نیکی قائلند. اعلامیه بشر را باید کسی صادر کند که به سرشت بشر خوشبین است و به حکم «و لقد خلقنا الانسان فی احسن تقویم» (تین/آیه 4)؛ که به راستی ما انسان را به نیکوترین ساختار آفریدیم. آن را معتدل ترین و کامل ترین سرشت ها می داند. آنچه شایسته طرز تفکر غربی در تفسیر انسان است، اعلامیه حقوق بشر نیست. بلکه همان طرز رفتاری است که غرب عملا درباره انسان روا می دارد، یعنی کشتن همه عواطف انسانی، به بازی گرفتن ممیزات بشری، تقدم سرمایه بر انسان، اولویت پول بر بشر، معبود بودن ماشین، خدائی ثروت، استثمار انسانها، قدرت بی نهایت سرمایه داری.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 135-134

کلی__د واژه ه__ا

آزادی حقوق بشر دستورات الهی حقوق زن برابری جامعه شناسی دین


تفاوت نظر اسلام و اعلامیه حقوق بشر در حق انسان

از نظر قرآن کریم طبیعت در مقابل آدمی عکس العمل نشان می دهد. «و لو ان اهل القری آمنوا و اتقوا لفتحنا علیهم برکات من السماء و الارض؛ اگر مردم قریه ها و جمع ها اهل ایمان و تقوا باشند و بشوند، ما می گشاییم برکت هایی را از بالا و پایین، معنوی و مادی» (اعراف/ 96) و عکس قضیه، اگر نباشند می گیریم.

رابطه جهان و انسان این چنین است که اگر انسان در آن مسیر کمالی و انسانی خودش قرار بگیرد، طبیعت با انسان هماهنگ تر سر آشتی می گیرد حال چه روابط مرموزی ما بین طبیعت و انسان هست، بسا هست که ما بتواینم به دست آوریم، بسا هم هست که نتوانیم بدست آوریم، ولی چنین چیزی هست، و اگر انسان بر ضد مسیر خاص طبیعت قرار بگیرد یعنی بر ضد مسیر تکامل قرار بگیرد، کشیده بشود به سوی فسق و فجور و آن چیزهایی که انسان برای آنها نیست، کمال انسان نیست و ضد انسان است، آنگاه طبیعت مثل بدنی که جزء بیگانه را از خود دفع و رد می کند، یک عکس العمل این چنینی نشان می دهد که این عکس العمل ها است که به نام عذاب ها و این جور چیزها گفته شده است.
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از نظر اسلام، رابطه انسان و جهان از نوع رابطه زندانی و زندان و چاه و در چاه افتاده نیست، بلکه از نوع رابطه کشاورز است با مزرعه «الدنیا مزرعه الاخره؛ دنیا مزرعه آخرت است.» (حدیث نبوی) و یا اسب دونده با میدان مسابقه «الاوان الیوم المضمار و غدا السباق؛ امروز روز تمرین و فردا روز مسابقه است. (نهج البلاغه، خطبه 28) و یا سوداگر با بازار تجارت «الدنیا... متجر اولیاء الله؛ دنیا تجارتخانه اولیاء خداست.» (نهج البلاغه، حکمت 131) و یا عابد با معبد است. «الدنیا... مسجد احباء الله؛ دنیا مسجد دوستان خداست.» (نهج البلاغه، حکمت 131). دنیا از نظر اسلام مدرسه انسان و محل تربیت انسان و جایگاه تکامل اوست. بنابراین رابطه انسان با جهان از نوع رابطه کشاورز با مزرعه و بازرگان با بازار و عابد با معبد است، به همین جهت انسان نمی تواند نسبت به جهان، بیگانه، پیوندهایش همه بریده، و روابطش همه منفی بوده باشد، در هر میلی طبیعی در انسان غایتی و هدفی و مصلحتی و حکمتی نهفته است، آدمی در این جهان 'نه به زرق آمده است تا به ملامت برود'.

به طور کلی میل و کشش و جاذبه، سراسر جهان را فرا گرفته است. ذرات جهان با حساب معینی به سوی یکدیگر کشیده می شوند و یکدیگر را جذب می کنند، این جذب و انجذاب ها بر اساس هدف هایی بسیار حکیمانه است. منحصر به انسان نیست، هیچ ذره ای، از میل یا میل هایی خالی نیست. چیزی که هست انسان بر خلاف سایر اشیاء به میل های خویش آگاهی دارد. پس از دیدگاه اسلام نه جهان بیهوده آفریده شده و نه انسان به غلط آمده است و نه علایق طبیعی و فطری انسان اموری نبایستنی است. یگانه مرجع صلاحیت دار برای شناسایی حقوق واقعی انسان ها، کتاب آفرینش است. در اجتماع 'مدنی' جنبه های قراردادی و در اجتماع خانوادگی جنبه های طبیعی غلبه دارد. روح و اساس اعلامیه حقوق بشر اینست که انسان از یک نوع حیثیت و شخصیت ذاتی قابل احترام برخوردار است و در متن خلقت و آفرینش، یک سلسله حقوق و آزادی ها به او داده شده است که به هیچ نحو قابل سلب و انتقال نمی باشند.
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و این روح و اساس مورد تأیید اسلام و فلسفه های شرقی است و آنچه با روح و اساس این اعلامیه ناسازگار است و آن را بی پایه جلوه می دهد همانا تفسیرهایی است که در بسیاری از سیستم های فلسفی غرب درباره انسان و تار و پود هستیش می شود. بدیهی است که یگانه مرجع صلاحیت دار برای شناسایی حقوق واقعی انسان ها کتاب پر ارزش آفرینش است، با رجوع به صفحات و سطور این کتاب عظیم، حقوق واقعی مشترک انسان ها و وضع حقوقی زن و مرد در مقابل یکدیگر مشخص می گردد. عجیب اینست که بعضی از ساده دلان به هیچ وجه حاضر نیستند این مرجع عظیم را به رسمیت بشناسند. از نظر اینها یگانه مرجع صلاحیت دار گروهی از افراد بشر هستند که دست در کار تنظیم این اعلامیه بوده اند و امروز بر همه جهان سیادت و حکمرانی دارند.

هر چند خودشان عملا چندان پایبند مواد این اعلامیه نیستند، دیگران را نرسد در آنچه آنها می گویند چون و چرا کنند. ولی ما به نام همان حقوق بشر برای خود حق چون و چرا قائل هستیم، دستگاه با عظمت آفرینش را که کتاب گویای الهی است یگانه مرجع صلاحیت دار می دانیم. حقوق طبیعی و فطری از آنجا پیدا شده که دستگاه خلقت با روشن بینی و توجه به هدف موجودات را به سوی کمالاتی که استعداد آنها را در وجود آنها نهفته است سوق می دهد. هر استعداد طبیعی مبنای یک 'حق طبیعی' است و یک 'سند طبیعی' برای آن به شمار می آید. مثلا فرزند انسان حق درس خواندن و مدرسه رفتن دارد، اما بچه گوسفند چنین حقی ندارد. چرا؟ برای اینکه استعداد درس خواندن و دانا شدن، در فرزند انسان هست، اما در گوسفند نیست.
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مولانا در این کار به امام هشتم اقتدا کرده است، زیرا در روایات آمده است که روزی امام هشتم وارد حمام شد، شخصی در حمام بود که آن حضرت را نمی شناخت. گفت: «بیا مرا کیسه بکش». امام رفت و به کیسه کشیدن او مشغول شد. سپس مردم درآمدند و امام را شناختند و از امام -برای کردار آن مرد- معذرت خواهی کردند. امام با مردم سخن می گفت تا نگران نباشند، و همینگونه ادامه داد تا کیسه کشیدن آن مرد را تمام کرد.

5- موضعبانی

عالم جلیل شیخ حسن بن زین العابدین عاملی -پسر شهید ثانی- با خواهر زاده ی خود، عالم عامل سید محمدبن علی موسوی عاملی، مؤلف کتاب مدارک الاحکام همدوره بوده اند. در احولات این دو عالم ربانی آورده اند که هر گاه یکی از ایشان زودتر به مسجد می آمد، دیگری که می رسید به وی اقتدا می کرد. و هر گاه کتابی می نوشتند به یکدیگر عرضه می کردند. این دو عالم در ایام حیات خود، به ایران، برای زیارت حضرت امام رضا (ع) نیامدند، از ترس آنکه مبادا شاه عباس بخواهد با آنان ملاقات کند.

6- عظمت نفس

در احوال خواجه نصیرالدین طوسی آورده اند:

وقتی شخصی به خدمت خواجه آمد و نوشته ای از دیگری تقدیم وی کرد که در آن نوشته، به خواجه بسیار ناسزا گفته و دشنام داده شده بود، و نویسنده ی نامه خواجه را کلب بن کلب خوانده بود. خواجه در برابر ناسزاهای وی با زبان ملاطفت آمیزی، اینگونه پاسخ گفت: «اینکه او مرا سگ خوانده است درست نیست، زیرا که سگ از جمله ی چهارپایان است و عو عو کننده است و پوستش پوشیده از پشم است و ناخن های دراز دارد. این خصوصیات در من نیست. و بر خلاف، قامت من راست است و تنم بی پشم، و ناخنم پهن است و ناطق و خندانم، و فصول و خواصی که مراست غیر از فصول و خواص سگ است. و آنچه در من است مناقض است با آنچه صاحب نامه درباره ی من گفته است». و بدین گونه او را پاسخ گفت، با این زبان نرم، بی آنکه کلمه ی درشتی بر زبان راند، یا فرستاده ی او را برنجاند.
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دستگاه خلقت این سند طلبکاری را در وجود انسان قرار داده و در وجود گوسفند قرار نداده است. همچنین است حق فکر کردن و رأی دادن و اراده آزاد داشتن. بعضی خیال می کنند فرضیه 'حقوق طبیعی' و اینکه خلقت و آفرینش انسان را به نوعی از حقوق ممتاز ساخته است یک ادعای پوچ و خودخواهانه است و باید آن را دور افکند، هیچ فرقی میان انسان و غیر انسان از لحاظ حقوق نیست. خیر، اینطور نیست. استعدادهای طبیعی مختلف است، دستگاه خلقت هر نوعی از انواع موجودات را در مداری مخصوص به خود او قرار داده است و سعادت او را هم در این قرار داده که در مدار طبیعی خودش حرکت کند. دستگاه آفرینش در این کار خود هدف دارد و این سندها را به صورت تصادف و از روی بی خبری و نا آگاهی به دست مخلوقات نداده است.

ریشه و اساس حقوق خانوادگی را، مانند سایر حقوق طبیعی در طبیعت باید جستجو کرد. از استعدادهای طبیعی زن و مرد و انواع سندهایی که خلقت به دست آنها سپرده است می توانیم بفهمیم آیا زن و مرد دارای حقوق و تکالیف مشابهی هستند یا نه؟ فراموش نکنید، مسئله مورد بحث حقوق خانوادگی زن و مرد است نه تساوی حقوق آنها.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- نظام حقوق زن در اسلام- صفحه 144-145 

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 266-270 

کریم مجتهدی- فلسفه تاریخ- صفحه 26-27

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام جهان خلقت حکمت فطرت


پاسخ علامه طباطبایی درباره بردگی در اسلام

پرسش: در پرسش های قبلی درباره قضیه ادامه بردگی و بندگی در اسلام سؤال شده بود که مجملا پاسخ فرموده و جواب کامل را به جلد ششم تفسیر المیزان ارجاع فرموده اید در حالی که در تفسیر المیزان به اشکال حقیر پاسخی داده نشده. حقیر سؤال کردم که اگر در اوایل اسلام به خاطر مصالحی رقیت و بندگی تجویز شده ولی با اطلاع از این که فکر بشر در ترقی و تکامل بوده و روزی خواهد آمد که بشر رقیت و بردگی را تقبیح نموده و از نظر عقلی هم قابل قبول نیست که عده ای عده دیگر را استعمار نموده و هرگونه آزادی را از آنان سلب نمایند و همچنین اگر کفار را به بردگی می گرفتند تا در محیط اسلام تربیت شوند فرزندان آنان چرا به تبعیت، برده شده، اگرچه مسلمان هم بودند، اگر بفرمایید که اسلام برای آزادی آنان وسایل زیادی برانگیخته، در پاسخ خواهیم گفت این موضوع اشکال اصل تجویز رقیت را برطرف نمی کند چطور بعض مسائل عبادی یا جنبه های دیگر بنده را در درجه پستی قرار داده اند؟
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پاسخ: مرقوم داشته اید که پاسخ اشکال برده گیری اسلام را که مجلد ششم تفسیر المیزان ارجاع نموده بودید در حالی که در تفسیر نامبرده به اشکال مذکور پاسخی داده نشده و خلاصه این که فکر متکامل بشر برده گیری و سلب آزادی مطلق را از یک فرد انسان تقبیح می کند و از نظر عقلی نیز قابل قبول نیست و اگر گفته شود اسلام کفار را به بردگی می گرفت تا در محیط اسلام تربیت شوند، می گوییم: گناه فرزندانشان چیست که پس از پذیرفتن اسلام نیز باید در حال بردگی به سر برند؟ و اگر گفته شود اسلام برای آزادی آنان طرقی اندیشیده، می گوییم: اشکال در اصل بردگی ایشان است که در بقا و دوام آن پس از استقرار ... گویا به بحثی که در تفسیر درج شده است توجه کامل مبذول نشده لذا ناگزیر مجددا به توضیح می پردازیم:

اصولا باید دانست که اولا: اگرچه انسان از نظر صفت اختیار که دارد آزاد آفریده شده؛ ولی هرگز نمی توان برای وی آزادی مطلق قایل شد، انسانی که طبعا باید در حال اجتماع و قهرا با رعایت مقرراتی که حافظ اجتماعند، زندگی کند، نمی شود که مطلق العنان و فعال مایشاء باشد. پس در هر حال آزادی انسان در چهارچوب قوانین و مقررات است. به عبارت دیگر، انسان آزاد است فی الجمله نه بالجمله. افراد عادی و متوسط جامعه در موارد و جریان قوانین آزادی عمل ندارند و افرادی نیز تحت شرایطی آزادی از ایشان مسلوب است. به دیوانه، به سفیه، به کودکان نمی شود آزادی عمل داد، به دشمن جانی و بزه کار بی بند و بار نمی شود آزادی عمل داد.
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ثانیا: نزاع بر سر مسأله بردگی، ایتعباد، استرقاق، و نظایر آنها نیست بلکه در معنای آن است؛ خواه نام بردگی نیز همراه آن باشد یا نباشد.

حقیقت بردگی عبارت است از سلب استقلال اراده و عمل و بدیهی است کسی که در اراده و عمل استقلال نداشته باشد، اراده و عملش مملوک کسی دیگر خواهد بود و از همین نظر بوده که برده را خرید و فروش می کرده اند.

مسأله بردگی در میان ملل و اقوام سلف در چهار مورد جاری می شد:

1- بزرگ خانواده می توانسته دختر و پسر و زیردستان خود را بفروشد.

2- مرد گاهی زن خود را می فروخته و گاهی به اجاره یا عاریه می داده یا بذل می کرده است.

3- فرمانروای جماعتی به استناد و اتکای قدرت خود می توانسته هر که را دلش خواست زیر یوغ بردگی و بندگی درآورد چنان که پادشاهان را «مالک الرقاب» می نامیدند.

4- یکی از دو طرف متخاصم که در جنگ فاتح می شد اگر دشمن جانی خود را زنده به دست می آورد می توانست او را برده خود قرار دهد یا بکشد یا ببخشد.



اسلام از این چهار نوع برده گیری، سه نوع اول آن را الغا کرده و با تحدید حقوق والدین نسبت به اولاد و همچنین تحدید حقوق مرد نسبت به زن و یا بسط حکومت عادله اسلامی، این نوع برده گیری را ریشه کن نموده است؛ ولی نوع چهارم را امضا نموده است و هرگز نمی توانست نکند؛ زیرا اسلام دینی است فطری و حکم فطرت جز این نیست. هیچ فردی و هیچ جامعه ای را نمی توان یافت که در برابر دشمنی که می خواهد نام او را یا مقدسات او را از لوح هستی پاک کند، ساکت نشسته از هستی خود که با پستی دشمن توأم است دفاع نکند یا پس از غلبه وقتی که دشمنی را به دست آورد به همان نام پیروزی قناعت نموده و دوباره دشمن را در اراده و عمل خود آزاد گذارد و به سلب استقلال اراده و عمل او (که همان بردگی است) مبادرت نکند، مگر مقتضیات و عواملی برای عفو پیدا شود؛ تا انسان بوده و خواهد بود فطرت و نهاد خدادادی او به همین نحو حکم کرده و خواهد کرد.
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اما این که مرقوم داشته اند که عقلا قابل قبول نیست انسانی، انسان دیگری را استعمار کرده هرگونه آزادی را از وی سلب کند، این بیان تنها در سه نوع اول برده گیری جاری است نه در قسم چهارم به بیانی که گذشت.

اما اینکه مرقوم داشته اند فکر مترقی امروز برده گیری را تقبیح می کند، معنای این سخن (اگرچه جنابعالی اراده هم نفرموده باشید) این است که دنیای متمدن؛ یعنی جهان غرب، سلب آزادی را تقبیح می کنند چنان که تقریبا هشتاد سال پیش پس از مجاهدات زیاد، الغای عمومی برده گیری را اعلام کردند و بدین وسیله به قول خودشان ننگی از عالم بشریت زدوده و حقی به گردن جهانیان حتی مسلمین که دینشان این رویه را اجازه می داد گذاشتند؛ ولی باید دقیقا توجه کرد که این دولت های مترقی بشردوست تا چه اندازه الغای بردگی را اجرا کردند؟ آری، اینان که نوع اول از برده گیری (فرزند فروشی و زن فروشی)، را در آفریقا و بعضی اطراف معموره رواج داشت، الغا کردند و اسلام نیز دوازده قرن پیش از آن الغا کرده بود؛ ولی آیا نوع سوم بردگی را که اسلام الغا کرده بود، این دولت های مترقی نیز الغا کرده اند؟ و آیا صدها میلیون ملت های آسیایی و آفریقایی و غیر آنها که صدها سال است تحت استعمار و نفوذ ایشان هستند، بردگان (مسلوب الاراده والعمل)، ایشان نیستند؟ با این تفاوت که نام بردگی برده نمی شود و کاری که گذشتگان با فرد می کردند اکنون یک جا با یک جامعه می کنند! بله چیزی که هست دول مترقی پس از جنگ جهانی دوم تدریجا به پاره ای از مستعمرات خود که به قول خودشان رشد سیاسی پیدا می کنند، آزادی و استقلال می دهند ولی آیا همین دادن آزادی و بخشیدن استقلال دلیل این نیست که این انسانهای متمدن، آزادی را ملک مطلق خود می دانند؟ و معتقدند که ملت هایی که به قول خودشان وحشی یا عقب مانده هستند حق آزادی اراده و عمل ندارند؛ یعنی تا هستند بردگان و بندگان خواجگان خود و پیشروان قافله تمدن می باشند. «با شیر در بدن شد و با جان بدر شود». گذشته از این که می دانیم معنای این استقلال و آزادی چیست و جز تبدیل اسم و تغییر شکل امری در میان نیست، مارک بردگی این انسان های مترقی را با هفت دریا نیز نمی توان شست. همچنین در نوع چهارم از بردگی (سلب آزادی اراده و عمل از اسیران جنگی و شکست خوردگان)، چه رویه ای پیش گرفتند، این عقده با کمی بررسی و تأمل در اوضاعی که پس از جنگ جهانی دوم پیش آمده حل می شود.
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متفقین پس از شکستن حریف و تسلیم بلاشرط به کشور حریف ریختند و از صنایع سنگین و غیر آن هرچه به دردشان می خورد بردند و از سرشناسان دشمن هر که را می خواستند گرفتند و کشتند و کشور دشمن را از هر جهت که لازم می دیدند تحت سیطره خود درآوردند و تاکنون که تقریبا بیست سال از خاتمه جنگ می گذرد، هنوز از آزادی کامل خبری نیست و هنوز هم مشکل آلمان شرقی به جای خود باقی است و هنوز هم (از قرار مسموع) عده فراوانی دانشمندان آلمانی در داخله شوروی به سر می برند. متفقین این همه محرومیت و تضییق را تنها مخصوص افراد دشمن که در حال جنگ بزرگ و توانا بودند نکردند بلکه کودکان دشمنی که در حال تسلیم، کودک بودند و همچنین نوزادانی که پس از آن به وجود آمدند و تاکنون تدریجا رشد و نمو کرده اند همه را مشمول بردگی قرار دادند و می دهند و هرگز نمی گویند که گناه، گناه بزرگان بود و کودکان در این باره تقصیری ندارند.

تنها حجت متفقین این است که به این ترتیب از هستی و بقای خود محافظت می کنند و به مجرد گذاشتن اسلحه به زمین و تسلیم بلاشرط می توان از دشمن صرفنظر کرده او را به حال خود گذاشت! و نمی توان طبقه فرزندان را از نیاکان خود و آیندگان را از گذشتگان خود جدا فرض کرد مگر با شرایطی استثنایی. حجتی است که پیوسته در میان بشر دایر بوده و به استناد آن دشمن غالب از مغلوب خود سلب آزادی اراده و عمل می کرده و اکنون نیز می کنند و قطعا در آینده نیز خواهند کرد؛ زیرا دشمن جانی را آزاد نمی توان گذاشت، دشمن را نمی توان حقیر و بیچاره شمرد، حالا اگر به مقررات اسلامی عطف توجه کرده تأمل فرمایید خواهید دید که اسلام نیز همین مقررات انسانی و معامله های فطری را در مورد اسیران جنگی به کار برده و با این تفاوت که کارهایی را که اینان در لفافه تزویرهای سیاسی و با کمال بی رحمی و ناجوانمردی انجام می دهند، اسلام با نهایت صفا و صداقت و دلسوزی و جوانمردی اجرا می نماید. اگر کافر حربی را پس از اسیری برده می گیرد و اگر اسلام پس از بردگی را سبب الغای بردگی نمی داند و اگر فرزندان بردگان را (همین فرزندانی که حالا در قرن بیستم نیز دم از نیاکان خود و مراسم ملی ایشان می زنند)، تابع پدران خود فرض می کند، دور از حق و حقیقت نبوده. گذشته از این که با همه وسایل ممکنه در رفاهیت و تسریع آزادی آنان کوشیده است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- اسلام و انسان معاصر- صفحه 71-65

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی اسلام برده داری تربیت آزادی فضایل اخلاقی


اهداف مجازات بر اساس بینش اسلامی

در فلسفه مجازات از دیدگاه اسلام رسیدن به اهداف خاص مورد نظر قانون گذار می باشد از جمله این اهداف عبارت است از:

الف) تأمین عدالت

خداوند می فرماید: «انا من المجرمین منتقمون»، (سجده/ 22)؛ «مسلما ما از مجرمان انتقام خواهیم گرفت»، و از طرف دیگر، در اکثر جرایم علاوه بر این حرمت شکنی، مجرم به منافع و خواسته هایی دست می یابد که نامشروع و غیر قانونی هستند و رسیدن به آن منافع از طریق ارتکاب جرم، موجب محرومیت دیگران از حق مشروع خود می گردد. هم چنین مجرم با ارتکاب جرم، عواطف و احساسات مجنی علیه و بستگان او و سایر افراد جامعه را جریحه دار می کند و احساس امنیت و آسایش اجتماعی را که یکی از ارکان حیات اجتماعی سالم می باشد از بین می برد و تمام این ها از بین بردن عدالت در بعد فردی و اجتماعی است. در این وضعیت است که نیاز به برقراری دوباره عدالت در جامعه احساس می شود و همه مکاتب حقوقی خود را به بازسازی عدالت، متعهد می دانند و هر کدام به گونه ای برای رسیدن به این هدف تلاش می نمایند. در نظام حقوقی اسلام که عدالت پایه و اساس آن را تشکیل می دهد نیز قوانین و مقررات به طور کلی و قوانین کیفری به صورت خاص، برای برقراری دوباره عدالت تشریع شده است و تا آن جا که امکان دارد، باید بی عدالتی های حاصل از وقوع جرم از بین برود و وضعیت عادلانه قبل از وقوع جرم برقرار گردد. خداوند در قرآن می فرماید: «انا جعلناک خلیفة فی الارض فاحکم بین الناس بالحق» (ص/ 26)؛ «ای داوود! ما تو را خلیفه و (نماینده خود) در زمین قرار دادیم پس در میان مردم به حق داوری کن». «و من اعتدی علیکم فاعتدوا علیه بمثل ما اعتدی علیکم»، (بقره/ 194)؛ «اگر دشمنان، احترام آن را شکستند، و در آن با شما جنگیدند، شما نیز حق دارید مقابله به مثل کنید». به نظر می رسد عدالت کیفری در مفهوم ابتدایی خود این چنین اقتضا می کند که مجرم به همان صورتی که مرتکب جرم شده است، مجازات گردد. از دیدگاه اسلام نیز همان گونه که در مبحث «تشریع قصاص» گفته شد، مقابله به مثل جایز دانسته شده است و مجنی علیه می تواند تعد ی به خود را همان گونه که بوده است پاسخ دهد. خداوند می فرماید: «و جزاء سیئة سیئة مثلها» (شوری/ 40)؛ «کیفر بدی، مجازاتی است همانند آن و هر کس عفو و اصلاح کند، پاداش او با خداست خداوند ظالمان را دوست ندارد». بد رفتاری را به سه گونه می توان پاسخ داد: پاسخ به چیزی بدتر از خود آن که برخلاف مقتضای عدالت است و پاسخ به چیزی مانند خود آن که این پاسخ بر اساس عدالت است و بدی را می توان به خوبی پاسخ گفت که این بالاتر از عدالت است. از دیدگاه اسلام، اگرچه برخورد عادلانه با مجرم تجویز شده است، این تنها راه برخورد با مجرم نیست، بلکه این به صورت یک حق شناخته شده است و آن چه بیش تر مورد تأکید و تشویق قرار گرفته، برخوردی بر اساس عفو، گذشت، صبر و خلاصه برخوردی بر اساس احسان است. بنابراین، می توان گفت مجازات قصاص بر اساس عدالت و برابری جرم با مجازات تشریع شده است، اگرچه در کنار تأمین عدالت اهداف دیگر مجازات، مانند باز دارندگی و اصلاح و تربیت نیز تأمین خواهد شد. البته در مواردی که مقابله به مثل از نظر اخلاقی امکان پذیر نیست نیز، قوانین کیفری اسلام به گونه ای طرح ریزی شده است که عدالت به گونه ای که امکان پذیر است رعایت شده باشد؛ مثلا در حد زنا گفته شده است که ضربه های تازیانه باید مستقیما بر تمام بدن مجرم زده شود تا درد حاصل از آن تمام بدن او را فرا بگیرد، زیرا که زانی با عمل خود، لذت جسمانی نامشروعی را که تمام وجود او را تحت تأثیر قرار داده، کسب نموده است. البته این به این معنا نیست که در کلیه جرایمی که مجازات شلاق برای آن ها مقرر گردیده است، لزوما مجرم لذت جسمانی را از طریق جرم کسب نموده است، بلکه در موارد دیگر نیز این مجازات وجود دارد، ولی در آن موارد یا عدالت امکان پذیر نبوده و هدف دیگری مورد نظر بوده است و یا این که عدالت در آن موارد برای ما قابل درک نیست و براساس ملاک های غیرماد ی سنجیده می شود. همچنین در مجازات سرقت که مجرم به دنبال تحصیل منافع مادی نامشروع بوده است، مجازات به گونه ای طرح ریزی شده است که خسارت مادی آن، برای مجرم قابل توجه است و او را از منافع مادی زیادی محروم می کند. اگرچه در مجازات سرقت، به دلیل خطرناک بودن آن برای امنیت و آسایش عمومی، هدف اساسی بازداشتن مجرمین از ارتکاب این عمل است، نه تأمین عدالت، لذا مجازات بیش از آن که عادلانه باشد، بازدارنده است و تأمین این هدف موجب شده است که شدت عمل بیشتری اعمال گردد. البته در کنار این شدت عمل و سختی مجازات، ترتیبی داده شده است که این مجازات کمتر اجرا گردد و بیشتر به عنوان یک قانون باز دارنده باقی بماند.
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ب) بازدارندگی

پیش گیری از ارتکاب جرم و ایجاد موانع برای جلوگیری از نزدیک شدن به زشتی ها و آلودگی های عملی و اخلاقی، بخش وسیعی از تعلیمات اسلامی را به خود اختصاص داده است. اسلام در کنار برنامه هایی که انگیزه های مجرمانه را از بین می برد و انسان ها را از درون اصلاح می کند، یک عامل بازدارنده بیرونی نیز قرار داده است که اگر کسانی علی رغم همه برنامه های تربیتی اسلام باز هم به طرف جرم و نقض قوانین رفتند و حقوق دیگران را پایمال نمودند، از بیرون آن ها را کنترل نماید و از اعمال مجرمانه آن ها جلوگیری کند. این عامل بیرونی، همان مجازات هایی است که توسط شارع وضع گردیده است و هر کدام به گونه ای از وقوع جرایم بیش تر جلوگیری می کنند. البته طبیعی است که پیش گیری از ارتکاب جرم، باید به گونه ای باشد که بتواند بر احساسات سودجویانه و مجرمانه مجرمین بالفعل و بالقوه غلبه کند و به همین دلیل رسیدن به هدف پیش گیری نوعا با نوعی خشونت و ایجاد ترس همراه است که احیانا ممکن است با بعضی دیگر از اهداف مجازات تعارض پیدا کند. رسیدن به این هدف، در مجازات هایی که به عنوان «حد» در سسیستم کیفری اسلام وجود دارد، نمود بیش تری دارد، از آن جا که جرایم مستلزم حد، نوعا منافع و مصالح اساسی جامعه را مورد تهدید قرار می دهد و ارکان حیات اجتماعی را می لرزاند، طبعا هدف اساسی باید جلوگیری از وقوع چنین جرایمی در جامعه باشد. از وقوع این جرایم به هر وسیله ای باید جلوگیری کرد و مصلحت عمومی را تأمین نمود، اگر چه ممکن است بعضی از منافع و مصالح فردی از بین برود و در واقع فرد فدای جمع شود. وجه تسمیه این مجازات ها به «حد» نیز بی تناسب با ماهیت آن ها نبوده است، زیرا حد در لغت به معنای «منع» نیز آمده است و حدود یعنی موانع. در مجازات های تعزیری نیز، یکی از اهداف مهم مجازات، پیش گیری از وقوع جرایم است و حاکم اسلامی باید با توجه به این هدف، مجازات های مناسبی را برای جرایم وضع نماید؛ مثلا در جرایمی که مجرم به دنبال رسیدن به منافع مادی نامشروع است، وضع مجازات های مالی می تواند نقش بازدارنده مهمی ایفا نماید تا این که به مجازات حبس یا تازیانه اکتفا شود.
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ج) اصلاح و تربیت

در بسیاری از جرایم، امکان بازسازی اخلاقی و اجتماعی مجرم برای آینده وجود دارد و مجرمین می توانند با یک برنامه تربیتی و اصلاحی، دوباره به جامعه باز گردند و راه صحیح زندگی را در پیش گیرند. البته از دیدگاه اسلام، انسان ها باید به گونه ای تربیت شوند که نه تنها خود هرگز به جرم و گناه نزدیک نشوند، بلکه دیگران را نیز نهی نموده و مانع وقوع جرم در جامعه بشوند، ولی علی رغم برنامه های تربیتی اسلام که در این جا فرصت ذکر آن ها نیست، اگر کسانی مرتکب جرم شوند باز هم اسلام آن ها را رها نکرده، بلکه سعی می کند برنامه های تربیتی مناسب با آن وضعیت را برای آن ها اجرا کند و آن ها را در همان شرایط مورد بازپروری دوباره قراردهد، مهم ترین برنامه تربیتی اسلام برای مجرمین، تشویق و ترغیب آن ها به توبه و بازگشت به سوی ارزش های الهی است.

امیدوار نمودن مجرمین به این که جرم و گناه آن ها مورد عفو قرار می گیرد و توبه آن ها حتی از اجرای مجازات در مورد آن ها بهتر است، می تواند زمینه بسیار مناسبی را برای بازسازی روحی دوباره مجرمین فراهم نماید و آن ها را به جامعه باز گرداند. از طرف دیگر، ممکن است کسانی از این موقعیت نیز استفاده نکنند و به آخرین مرحله برخورد با مجرمین که اعمال مجازات است برسند، در این مرحله آیا اعمال مجازات می تواند اثر تربیتی و اصلاحی داشته باشد؟ ممکن است گفته شود مجازات نمی تواند اثر تربیتی داشته باشد و کسانی که به این مرحله می رسند باید آن ها را مجازات کرد و مجازات به صورت قهری آن ها را از ارتکاب دوباره جرم باز می دارد، ولی اثر تربیتی بر آن ها نخواهد داشت. بر این اساس، برنامه های تربیتی باید عاری از هرگونه خشونت و اعمال مجازات باشد و اگر کسی در شرایطی قرار گرفت که لزوما باید مجازات شود، این می تواند اثر باز دارنده داشته باشد، ولی اثر تربیتی و اصلاحی ندارد وچه بسا ممکن است مجرم در شرایط غیر قابل اصلاح قرار گیرد و برای همیشه راه بد رفتاری را در پیش گیرد. روان شناسان معتقدند به مجازات توجه به زیان های متعدد ناشی از تنبیه بدنی و سایر روش های تنبیهی، بهتر است هرگز از آن ها به عنوان روش های تربیتی و اصلاحی استفاده نشود. در عین حال، به نظر می رسد که مجازات در شرایط خاصی می تواند اثر تربیتی و اصلاحی نیز داشته باشد، اگر چه این اثر نسبت به افراد مختلف، متفاوت خواهد بود و به عنوان یک اثر یا هدف مهم و اساسی در فرآیند مجازات قابل توجه نیست، بلکه و برای تربیت و اصلاح روحی و روانی افراد باید از شیوه های دیگری بهره گرفت و فقط در موارد محدود و نسبت به افراد خاصی این شیوه قابل استفاده است.
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د) تهذیب مجرم و تکفیر گناه

خداوند در قرآن اشاره می کند که: «و من یقتل مؤمنا متعمدا فجزاؤه جهنم خالدا فیها و غضب الله علیه و لعنه و اعد له عذابا الیما»، (نساء/ 93)؛ «و هر کس، فرد با ایمانی را از روی عمد به قتل برساند، مجازات او دوزخ است در حالی که جاودانه در آن می ماند و خداوند بر او غضب می کند و او را از رحمتش دور می سازد و عذاب عظیمی برای او آماده ساخته است». ولی به نظر می رسد همان گونه که برخی از اندیشمندان مسلمان بیان نموده اند، جمع این دو نظریه به این است که مجازات این جهانی، اگر به همراه توبه و بازگشت مجرم و اصلاح درونی او همراه باشد، موجب رهایی او از عقوبت اخروی خواهد شد و آیه مربوط به قتل نفس هم به کسی اختصاص دارد که توبه نکند، چون اگر قاتل توبه کند، مورد عفو قرار می گیرد. و نیز گفته شده است که این آیه مربوط به کسی است که مؤمن را به دلیل ایمانش بکشد و چنین کسی در واقع کافر است و مستحق خلود در آتش. البته در بعضی از جرایم مانند جرایم مربوط به حق الله، توبه به تنهایی کافی است و لازم نیست که مجرم خود را در معرض عقوبت دنیوی نیز قرار دهد، ولی در بعض دیگر از جرایم، مانند جرایم مربوط به حق الناس، توبه واقعی مستلزم این است که مجرم خود را در معرض مجازات دنیوی قرار دهد؛ مثلا قاتل اگر بخواهد توبه واقعی انجام دهد باید خود را به اولیای دم معرفی کند و حاضر شود که مجازات دنیوی در مورد او اجرا گردد و این خود توبه واقعی یا نشانه یک توبه واقعی است. بنابراین، در این قسم از جرایم است که خود مجازات در تهذیب و تطهیر مجرم تأثیر دارد و موجب رهایی او از عقوبت اخروی خواهد شد، ولی در بسیاری از جرایم آن چه علت اصلی از بین رفتن آثار و تبعات اخروی جرم می شود، توبه واقعی است و اجرای مجازات دنیوی یا در معرض آن قرار گرفتن، لازم نیست.
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ه) حفظ نظام اجتماعی

اسلام به عنوان یک شریعت وحیانی، همان گونه که حیات فردی انسان ها را تحت پوشش خود قرار می دهد زندگی اجتماعی انسان ها را نیز مورد توجه قرار داده است و بسیاری از دستورها و قوانین آن ناظر بر حیات جمعی انسان ها است اسلام نفی شده است، به گونه ای که رسول گرامی اسلام (ص) رهبانیت امت خود را در جهاد می داند. بر این اساس، اسلام برای تأمین حیات اجتماعی سالم و سازنده و عاری از هر گونه فساد و از هم گسیختگی، برنامه های مختلفی را ارائه نموده است که در این جا مجال برای ذکر آن ها نیست و تنها به تناسب بحث، به تأثیر نظام کیفری اسلام در تأمین و برقراری یک نظام اجتماعی سالم اشاره می کنیم. حیات اجتماعی سالم در گرو وجود امنیت و آسایش عمومی و رعایت حقوق و تکالیف متقابل است و آسایش عمومی، در گرو حفظ اصول و ارکان یک حیات اجتماعی است. در یک نگاه استقرایی و بدون تأکید بر حصر، عناصر اصلی یک حیات اجتماعی عبارت اند از: دین، جان، مال، احترام و شخصیت انسان (ناموس یا نسل) و خرد و عقل انسان ها. این اصول که از زمان غزالی به این طرف مورد توجه علما و فقهای اسلامی قرار گرفته است (پس از غزالی، اکثر فقها و اصولیان اهل سنت و بسیاری از فقهای شیعه این اصول پنج گانه را مورد توجه قرار داده اند)، در واقع زیر بنای یک جامعه سالم را تشکیل می دهند و با اجزا و زیر مجموعه هایی که دارد، می تواند کلیه مصالح معتبر و مهم جامعه را زیر پوشش قرار دهد. معتبر بودن این مصالح پنج گانه از دیدگاه اسلام، از طریق توجه به احکام و مقر رات اسلامی به خوبی قابل اثبات است. غزالی در این زمینه می گوید: آن چه اسلام برای مردم می خواهد پنج چیز است و آن این که اسلام در پرتو قوانین خود می خواهد دین، جان، خرد و اندیشه، ناموس و نسل مردم و بالاخره اموال آن ها را حفظ نماید و هر چه مستحق حفظ این اصول پنج گانه باشد، مصلحت است و هر چه که این اصول را از بین ببرد مفسده است و دفع آن مصلحت است. آن گاه غزالی به چگونگی حفظ این اصول پنج گانه که نظام اجتماعی بر آن ها مبتنی است، توسط شارع اسلام پرداخته و می گوید: حکم اسلام به کشتن کافر گمراه کننده و سست کننده عقیده دینی مردم و نیز مجازات بدعت گذاران در دین، برای این است که این ها موجب از بین رفتن دین مردم می گردند و حکم اسلام به قصاص قاتل، برای این است که به این وسیله، نفوس مردم حفظ می شود و لزوم مجازات شرب خمر به دلیل این است که عقول مردم که ملاک تکلیف است از فساد و تباهی محفوظ بماند و ایجاب حد زنا برای این است که نسل و نسب مردم از اختلاط مصون بماند و نیز ایجاب مجازات سارقین و غاصبین اموال مردم برای این است که اموال مردم که وسیله زندگی آن ها است و مردم نیازمند به آن هستند از تعرض محفوظ بماند. بنابراین، از دیدگاه ایشان نظام کیفری اسلام، متکفل حفظ اصول و ارکان یک حیات اجتماعی سالم و مفید می باشد و هدف اساسی قوانین کیفری اسلام، تأمین مصالح عمومی جامعه که زیر بنای نظام اجتماعی هستند می باشد. البته از دیدگاه غزالی این اصول پنج گانه از آن چنان اهمیتی برخور دارند که هیچ ملت و شریعتی نمی تواند بدون آن ها مردم را به صلاح و فلاح برساند و بنابراین، مورد توجه و تأکید همه شرایع بوده است و به همین دلیل شرایع و نظام های حقوقی دینی در جرم بودن کفر، قتل، زنا، سرقت، شرب خمر هیچ اختلافی ندارد. با توجه به مطالب فوق، می توان گفت یکی از اهداف حقوق کیفری اسلام و چه بسا مهم ترین هدف آن حفظ نظام اجتماعی و دینی است و این هدف بلند تأمین نمی شود، مگر این که انسان ها از طریق اصلاح و تربیت یا از طریق ارعاب و ترس از مجازات، از ارتکاب اعمالی که ارکان نظام اجتماعی را خدشه دار می کند باز داشته شوند. البته در کنار این هدف بلند که ابتداء به حیات مادی انسان ها مربوط می شود، اگر چه در ضمن زمینه را برای تحقق ارزش های معنوی فراهم می نماید، نتایج و آثار دیگری از نظام کیفری اسلام حاصل می شود که مستقیما به ارزش های معنوی، نظیر عدالت و سعادت اخروی مربوط می شود. یکی از آثار و اهداف مجازات های اسلامی، تهذیب و تطهیر مجرمین است. به استناد بعضی از منابع اسلامی، کسی که به دلیل ارتکاب جرم در این عالم مجازات شود، در عالم دیگر برای ارتکاب این عمل مجازات نخواهد شد و در بعضی از تعابیر آمده است که خداوند، کریم تر از آن است که کسی را دوبار برای انجام عملی مجازات نماید. البته نظریه مخالفی هم در این زمینه وجود دارد که می گوید، مجازات اخروی اعمال، به عنوان یک اثر وضعی باقی است و مجازات دنیوی نمی تواند آن را از بین ببرد و در این زمینه به مسئله قتل نفس اشاره شده است که برای آن، مجازات خلود در آتش پیش بینی شده است.
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7- آگاهی رفتاری

در شرح زندگانی عالم بزرگ مشهور، فقیه جامع، روحانی عابد زاهد، مربی بزرگان، استاد اکبر، آقا محمدباقر بهبهانی، معروف به وحید بهبهانی آورده اند:

قرآنی نفیس که به خط یکی از خطاطان مشهور کتاب شده بود، و جلد آن را با دانه های یاقوت و الماس و زبرجد و دیگر سنگهای گرانبها مرصع (جواهرنشان) کرده بودند، از سوی سلطان زمان، به رسم هدیه، برای ایشان آورده شد. یکی از آن کسان که مأمور بوده اند قرآن یاد شده را نزد مرجع بزرگ ببرند چنین می گوید:

چون با آن قرآن به در خانه ی آقا آمدیم و در زدیم، ایشان خود دم در آمد و در را باز کرد، در حالی که آستینش بالا بود و قلم در دست، پرسید: «چکار دارید؟» گفتیم: «حضرت سلطان قرآنی برای شما فرستاده اند.» نگاهی به قرآن انداخت و فرمود: «این زیورها و دانه ها چیست که بر جلد قرآن نصب شده است؟» گفتیم: «دانه هایی گرانبهاست که جلد قرآن را با آنها مرصع کرده اند.» فرمود: «چه جهت دارد که کلام الله را چنین کنند تا باعث حبس و تعطیل آن شود. این دانه ها را جدا کنید و بفروشید و بهای آنان را به مستمندان بدهید.» عرض کردیم: «این قرآن به خط میرزای نیریزی است و بهای زیادی دارد، قبول فرمایید.» فرمود: «هرکس قرآن را آورده است نزد خود نگاه دارد و پیوسته از روی آن تلاوت کند.» این سخن را فرمود و در خانه را بست و رفت و ما برگشتیم.

8- توجه و عبارت

در شرح احوال عالم ربانی، مرجع شجاع آگاه، در هم کوبنده ی دستگاه بیگانگان، و خرد کننده ی ایادی آنان، و نجات دهنده ی ملت ایران، و بازگرداننده ی شخصیت و سربلندی به ایرانیان، یعنی: میرزا محمد شیرازی، صاحب فتوای مشهور در تحریم تنباکو، چنین آورده اند:
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عدالت، حقیقتی است که هم بعد تکوینی دارد و هم بعد تشریعی. از نظر تکوینی، تمام هستی بر عدل استوار است. پیامبر اکرم (ص) می فرماید: «بالعدل قامت السموات و الارض»؛ آسمانها و زمین با عدل بر پا داشته شده اند و از نظر تشریعی، تمام مکاتب اعم از وحیانی و مادی، به دنبال تأمین آن در بعد فردی و اجتماعی می باشند. هیچ مکتبی نمی تواند نسبت به عدالت بی تفاوت باشد و لااقل شعار عدالت خواهی سر ندهد. مکتب اسلام که نشأت گرفته از حکمت و عدالت ربوبی است، تمام دستورها و مقررات خود را بر اساس عدالت و برای تأمین آن در زندگی فردی و اجتماعی انسان تشریع نموده است که این عدالت در بعد جزایی نمود بیش تری دارد.

بدون تردید مجرم با ارتکاب جرم، از طرفی حرمت احکام الهی را می شکند و قانون دینی را نقض می کند و این عمل عقلا و شرعا او را مستحق مجازات می نماید.

من_اب_ع

تفسیر صافی- فیض کاشانی ج 5، صفحه 107 

علی اکبر سیف- تغییر رفتار و رفتار درمانی، صفحه 397 

حر عاملی- وسائل الشیعة- ج 18 

ابواب مقدمات حدود- باب 1، ج 7

کلی__د واژه ه__ا

اسلام احکام اجتماعی مجازات حق عدل باورها قرآن


رابطه حقوقی بنده و خداوند از نظر امام علی علیه السلام

خطبه ای است در نهج البلاغه که ظاهرا علی (ع) در روزهای اول خلافت ایراد کرده اند. این خطبه راجع به حق و حقوق است و بسیار خطبه باارزش و پرمعنائی است. این جمله نسبتا معروف است: «الحق اوسع الاشیاء فی التواصف و اضیقها فی التناصف؛ حق از همه اشیاء میدان وسیعتری برای توصیف دارد یعنی هنگام گفتن، هنگام دفاع کردن و حرف زدن هیچ چیزی به اندازه حق میدان ندارد، اما آنجا که پای عمل و انصاف در کار می آید میدان حق از هر میدان دیگری تنگتر است» و همان کسی که داد سخن برای حق می دهد در مقام عمل از زیر بار حق در می رود. بعد جمله دیگری دارد، می فرماید: «لایجری لاحد الا جری علیه و لایجری علیه الا جری له؛ حق به نفع هیچکس جریان پیدا نمی کند مگر اینکه علیه او هم جریان پیدا می کند». یعنی هر فردی بر دیگران حق دارد و متقابلا دیگران هم بر او حقی دارند. شما احدی را پیدا نمی کنید که او بر دیگران حق داشته باشد ولی دیگران بر او حق نداشته باشند کما اینکه احدی را در دنیا پیدا نخواهید کرد که او فقط مسئولیت داشته باشد و حق بر عهده او تعلق بگیرد ولی او حقی بر دیگران نداشته باشد. یعنی حق، متقابل است و از اموری است که وقتی به نفع کسی جریان پیدا می کند، علیه او هم هست. یعنی قهرا هیچ کس بر دیگران ذیحق نمی شود الا اینکه دیگران هم بر او ذیحق می گردند.
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این، همین مسأله حق و تکلیف و رد این نظریه ای است که برخی گفته اند فقط اجتماع حق پیدا می کند بر افراد، اما افراد در مقابل اجتماع فقط تکلیف دارند. یعنی حق بر افراد تعلق می گیرد (که معنایش همان تکلیف است) اما افراد بر اجتماع حق پیدا نمی کنند. امیرالمؤمنین می فرماید: اینطور نیست، هر جا که به نفع کسی حق پیدا می شود علیه او هم حق پیدا می شود. بعد این جمله را می فرماید اگر در دنیا کسی پیدا بشود که او بر دیگران حق دارد ولی هیچکس بر او حق ندارد، منحصرا خداوند تبارک و تعالی است: «و لو کان لاحد ان یجری له و لا یجری علیه لکان ذلک خالصا لله سبحانه؛ اگر یک نفر پیدا بشود که حق له او جریان دارد ولی علیه او جریان ندارد یعنی او بر دیگران ذیحق هست و هیچکس بر او ذیحق نیست، او خدا است» (نهج البلاغه، خطبه 216). و این، مطلب بسیار درستی است.

علت اینکه حق در مورد خداوند متقابل نیست این است که حقی که خدا بر دیگران یا بر اشیاء دارد فرق می کند با حقی که دیگران دارند. حقی که دیگران دارند معنایش این است که می توانند انتفاعی ببرند اما حقی که خداوند دارد معنایش انتفاع بردن او نیست. فقط معنایش اینست که دیگران در مقابل خدا تکلیف و مسئولیت دارند و هیچکس بر خدا حق پیدا نمی کند. عقل ما کوچکتر از آنست که باور بکند که احدی بر خدا حقی پیدا نمی کند حتی خاتم الانبیاء، یعنی هیچکس از خدا طلبکار نمی شود. در دنیا هیچکس نیست که او یک قلم طلبکاری از خدا داشته باشد ولو آنکه عبادت ثقلین را انجام بدهد. آیا کسی در دنیا پیدا می شود که بر خدا حق پیدا بکند، از او طلبکار بشود به طوری که اگر خدا آن حقی را که او دارد به وی ندهد، حق او را پامال کرده و به او ظلم نموده باشد؟ نه، امکان ندارد چنین کسی وجود داشته باشد.
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در مضمون بعضی از دعاها خوانده اید: «الهی عاملنا بفضلک و لا تعاملنا بعدلک؛ خدایا! با فضل خودت با ما رفتار کن، با عدالت با ما رفتار نکن». یعنی با گذشت خودت، با تفضل خودت با ما رفتار کن. آنچه به ما می دهی از جانب تو جود باشد، کرم باشد. ما تقاضا داریم از تو فقط جود و کرم را. خدایا با ما با عدل خودت رفتار نکن. عدل رعایت استحقاقها است، رعایت حقوق است. خدایا! اگر تو بخواهی رعایت استحقاق را بکنی یعنی حقوق همه ما را به ما بدهی، هیچ نمی ماند. نوکری که در خانه کسی خدمت کرده یا شاگردی که در مغازه فردی کار کرده است، وقتی بخواهد از او جدا بشود می تواند بگوید آقا حقوق مرا بده. دو نفر بشر بر یکدیگر حق پیدا می کنند اما کسی بر خدا حق پیدا نمی کند ولو آنکه عبادت ثقلین را انجام بدهد، ولو آنکه از لحاظ خلوص نیت در حد اعلا باشد، ولو آنکه کسی باشد که درباره اش گفته باشند: «ضربه علی یوم الخندق افضل من عباده الثقلین؛ باز هم او بر خدا ذیحق نمی شود برای اینکه بنده در مقابل خدا از خویشتن چیزی ندارد». اگر بندگان را با یکدیگر مقایسه بکنیم، این، چیزی دارد و آن، چیزی دیگر، اما اگر بندگان را در مقابل خدا در نظر بگیریم، هیچ بنده ای هیچ چیزی از خودش ندارد، آنچه دارد از اوست.



یک مثال

یک مثال کوچک: پدری دارای دو فرزند است. برای یکی از آندو کفش می خرد، برای دیگری هم کفش می خرد. برای این لباس می خرد برای آن هم می خرد. به این پول می دهد به او هم پول می دهد. این بچه ها وقتی خودشان در مقابل همدیگر باشند، می توانند بین خودشان مرز تعیین بکنند. این می گوید این پالتو مال من است، مال تو نیست، و واقعا این پالتو مال این است چون پدرش برای او خریده. همچنین آن پالتو مال آن بچه است و مال این نیست، زیرا پدرش برای او خریده نه برای این. یعنی دو بچه در مقابل یکدیگر می توانند بین خودشان مرز به وجود بیاورند. اما آیا همین بچه ها در مقابل پدرشان می توانند مرز به وجود بیاورند، بگویند این پالتو مال تو نیست، مال من است؟ از نظر دیگران این امر مضحک است. از نظر کسی که بداند پدر چه نسبتی با آنها دارد، این حرف مضحک است. تو هر چه داری از ناحیه پدر داری. یعنی در آنچه که ملک پدر است، تو از آن فرزند دیگر اولویت داری. الان این پالتو ملک پدر است. در آنچه که جزء ثروت پدر است، این فرزند از آن فرزند اولویت دارد نه اینکه مال این فرزند است و مال پدر نیست.
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نسبت بنده در مقابل خدا از نسبت فرزند و پدر بی نهایت درجه قویتر و شدیدتر است. یعنی بنده هر چه داشته باشد، اعم از نیروی بدنی و نیروی روحی، در عین اینکه مال این بنده است، مال خدا است، از ناحیه خدا به او رسیده است. توفیق عملش از ناحیه خدا است. اگر بنده ای هر چه عمل می کند بخواهد فقط شکر خدا را بجا بیاورد، آیا امکان دارد؟ محال است که بنده تشکر را در مقابل خدا انجام بدهد. یک کسی به شما احسان می کند، شما می توانید در مقابل احسان او تشکر بکنید چه زبانی و چه عملی، چون احسان او یک عمل است، تشکر مال شما است. ولی در مقابل خدا اگر انسان تشکر بکند، خود همین تشکر یک توفیق الهی است و شکری می خواهد. اگر برای هر نعمتی بخواهد تشکر بکند، یکی از نعمتها همین شکر است. باز برای همین متشکرم، همین الهی شکر هم باید یک متشکرم دیگر بگوید. اینست که بشر از شکر خدا عاجز است. از کجا فرصت پیدا می کند که نعمت او را شکر کند؟ چه رسد به اینکه فرضا وظیفه اش را از لحاظ شکر انجام داد، یک کار علاوه هم بکند و به خاطر آن از او طلبکار بشود!

سعدی می گوید: منت خدای را عزوجل که طاعتش موجب قربت است و به شکر اندرش مزید نعمت. هر نفسی که فرو می رود ممد حیات است و چون بر می آید مفرح ذات. پس در هر نفسی دو نعمت موجود است و بر هر نعمتی شکری واجب. یکی از ائمه ها می فرمایند: هیچ بنده ای قادر به شکر خدا نیست چون هر چه را بخواهد شکر کند، برای همان شکر شکری می خواهد. انسان همین قدرت شکر بر نعمت شکر را ندارد تا چه رسد به نعمت نفس کشیدن (به قول سعدی). زین العابدین (ع) در دعای ابوحمزه خطاب به خداوند می فرماید: «أفبلسانی هذا الکال اشکرک؟!؛ آیا من با این زبان گنگ و لکنتی ترا شکر کنم؟!» (دعای ابوحمزه ثمالی). این را توجه داشته باشید که درباره ایشان نوشته اند: «کان یصلی عامه اللیل؛ همه شب را به نماز می پرداخت». سحر که می شد این دعا را می خواند. خود این دعا نمونه بزرگی از زبان آوری بشر است، نمونه بزرگی از بلاغت و سخنوری بشر است.
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این است که امیرالمؤمنین (ع) می فرماید: اگر کسی باشد که او بر دیگران حقی دارد اگر چه می فرماید این حق، از نوع حقی که بندگان بر یکدیگر دارند نیست. یعنی اگر نام این را حق بگذاریم و هیچکس بر وی حق ندارد، او خدای تبارک و تعالی است. آن وقت حضرت این جمله را مقدم ذکر می فرماید: «فقد جعل الله سبحانه لی علیکم حقا بولایة امرکم و لکم علی من الحق مثل الذی لی علیکم؛ من به حکم اینکه والی و حاکم شما هستم حقی بر شما دارم و هر والی بر رعیت حق دارد کما اینکه رعیت هم بر والی حق دارد» (نهج البلاغه، خطبه 216). اکنون من به موجب اینکه خلیفه هستم حقی بر شما دارم و شما به موجب اینکه نسبت به من رعیت هستید و من والی شما هستم، بر من حقی دارید. آن مقدمه را برای این ذکر کرد که کسی فکر نکند والی بر مردم حق دارد و مردم بر او حق ندارند.

وقتی انسان گفتار برخی از کسانی را که در فلسفه های حقوق مطالعه می کردند، مطالعه می کند، می بیند در آنها یک افکار پرت و پلائی که ضد و نقیض است، وجود دارد. بعضیها بودند که راجع به حق سلطان و پادشاه عقیده شان این بود که فقط او بر مردم حق دارد ولی مردم بر او حق ندارند. در میان فلاسفه جدید اروپا این فکر زیاد طرفدار داشت. در ایران قدیم هم همین حرف بوده است. امیرالمؤمنین می فرماید این حرف درست نیست. حاکم و رعیت مشمول این قانون کلی هستند که حقوق متقابل است. حقی که حاکم بر رعیت دارد اینست که صلاح آنها را در نظر بگیرد، در راه مصالح آنان کوشش بکند. بعد یک عبارت عجیبی دارد، می فرماید: استقامت پیدا نمی کند امر حاکم مگر به استقامت رعیت، و استقامت پیدا نمی کند امر رعیت مگر به استقامت حاکم. پس این مطلب راجع به اجتماع و افراد درست نیست که از یک طرف حق است و از طرف دیگر تکلیف. خیر، این جور نیست، هر جا در دنیا حق باشد، تکلیف هم وجود دارد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- اسلام و نیازهای زمان 1- صفحه 192-196

کلی__د واژه ه__ا

امام علی (ع) خدا انسان حق تربیت شکر نعمت های الهی جامعه اسلامی


مقایسه احکام بردگی در اسلام با اسناد حقوق بشر

مقایسه احکام بردگی در قرائتی خاص در اسلام معاصر با اسناد بین المللی حقوق بشر تردیدی باقی نمیگذارد که این دو در تعارض مستقیم با یکدیگرند و پذیرش یکی تنها با نفی دیگری جمع میشود. مهمترین اصل حقوق بشر در الغای بردگی این است که «تمام افراد بشر آزاد به دنیا می آیند و از لحاظ حیثیت و حقوق با هم برابرند.» (ماده یک اعلامیه جهانی حقوق بشر) حال آنکه در قرائت یاد شده از اسلام معاصر؛ اولا: کودکانی که والدینشان برده بوده اند، برده متولد می شوند. ثانیا: آدمیان به لحاظ حقوق و حیثیت با هم مساوی نیستند.

انسان حر با انسان مملوک در موارد متعددی تفاوت دارد. برده در این موارد از حقوق بسیار کمتری برخوردار است. برده موجودی است پست تر از انسان حر و کمی بالاتر از حیوان. برده به میل خود زندگی نمی کند، بلکه می باید خود را مطلقا با خواست و تمایلات مولی منطبق کند. به کار اجباری گماشته می شود، اما بدون اذن مولی مالک دستمزد کار خود نمی شود. مولی می تواند بدون مراجعه به دادگاه او را مجازات کند.

مالک مذکر کنیز حق دارد بدون رضایت وی در او تصرف جنسی کند یا او را برای استمتاع جنسی در اختیار مرد دیگر قرار دهد. ازدواج و طلاق برده به دست مولی است. اگر به دست غیر برده کشته شود، قاتلش قصاص نمی شود. با چنین احکامی، برده قطعا از حقوق انسانی محروم است. تفاوت منظر اسناد حقوق بشر و احکام قرائت یاد شده از اسلام معاصر درباره بردگی را می توان در موارد زیر بررسی نمود:
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1- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: تمام افراد بشر آزاد به دنیا می آیند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: از والدین برده، برده متولد می شود.

2- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: تمام افراد بشر از لحاظ حیثیت و حقوق با هم برابرند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: برده ها با احرار در بسیاری از حیثیات، حقوق و احکام تفاوت دارند.

3- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: انسان را نمی توان به هیچ طریقی برده کرد. و در مقابل در احکام اسلام آمده به طریق مختلف افراد آزاد برده می شوند.

4- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هیچ کس را نمی توان در بردگی نگاه داشت. و در مقابل در احکام اسلام آمده: تا زمانی که یکی از اسباب رفع بردگی حاصل نشده باشد، بردگی فرد تداوم خواهد داشت.

5- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: داد و ستد بردگان به هر شکلی ممنوع است. و در مقابل در احکام اسلام آمده: داد و ستد بردگان با رعایت موازین شرعی آزاد است.

6- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: اسرای جنگی از حقوق ویژه ای برخوردارند و قطعا برده محسوب نمی شوند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: از والدین برده، برده متولد می شود. تمامی ساکنان دارالحرب که به استیلای سپاه اسلام در آمده است، اعم از نظامی و غیر نظامی، مرد و زن و کودک برده محسوب می شوند و بین سربازان، والی و دولت تقسیم می شوند.

7- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: همه افراد بشر از حق مالکیت برخوردارند و اجرت کارشان به خودشان تعلق می گیرد و در مقابل در احکام اسلام آمده: از والدین برده، برده متولد می شود. برده تنها با اذن مولی مالک چیزی می شود و اجرت کار او متعلق به مالکش است.
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8- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هر کس حق دارد سبک زندگی، مسکن و کار خود را آزادانه انتخاب کند و دیگران حق ندارند چیزی را به او تحمیل کنند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: رضایت برده در سبک زندگی، مسکن و کار او لازم نیست. او در تمامی موارد تابع مولی است و مجبور است نظر او را در حیطه شرع تأمین کند.

9- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هیچ کس حق ندارد کانون خانواده دیگری را متلاشی کند، فرزند را از والدینش جدا کند و زن و شوهر را بدون رضایت آنها از یکدیگر جدا نماید. و در مقابل در احکام اسلام آمده: مولی حق دارد کودک را پس از هفت سالگی از مادرش جدا کرده به فروش رساند. مولی حق دارد ازدواج غلام و کنیز خود را بدون طلاق و بدون رضایت آنان فسخ نماید. ازدواج افراد متأهل پس از برده شدن خود به خود فسخ می شود.

10- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هیچ کس را نمی توان به زور از ازدواج منع کرد یا به ازدواج با فرد خاصی مجبور کرد. ازدواج بدون رضایت طرفین مجاز نیست. و در مقابل در احکام اسلام آمده: ازدواج برده کلا به دست مولی است. او می تواند آنها را به زوجیت هر که بخواهد درآورد یا از ازدواج با فرد مورد نظر برده جلوگیری کند یا اصولا نگذارد آنها ازدواج کنند.

11- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: استمتاع جنسی از دختران و زنان بدون رضایت آنان ممنوع است. هیچ کس حق ندارد زن یا دختری را برای استمتاع جنسی در اختیار مرد دیگری بگذارد. و در مقابل در احکام اسلام آمده: در اختیار گرفتن یک برده مؤنث در حکم ازدواج با وی است. مالک برده مؤنث حتی بدون رضایت وی حق هرگونه استمتاع جنسی از او را دارد. مولی می تواند کنیز خود را بدون ازدواج و برای استمتاع جنسی به مرد دیگر تحلیل کند.
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12- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هیچ کس حق ندارد به جای قاضی و دادگاه، دیگری را مجازات کند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: مولی (ولو غیر مجتهد و غیر عادل) حق دارد برده خود را تعزیر نماید و حدود شرعی را در صورت لزوم بر او جاری نماید.

13- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: مردم در مقابل قانون مساویند و با ارتکاب جرم مشابه، از مجازات یکسانی برخوردارند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: مجازات برده فی الجمله نصف مجازات افراد آزاد است. افراد آزاد به خاطر کشتن عمدی بردگان قصاص نمی شوند، اما بردگان به واسطه قتل عمدی افراد آزاد، قصاص می شوند.

14- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هر کس حق استراحت، فراغت، تفریح، زندگی خصوصی و آموزش و پرورش دارد. و در مقابل در احکام اسلام آمده: برده بدون اجازه مولی از حق استراحت، فراغت، تفریح، زندگی خصوصی و آموزش و پرورش برخوردار نیست.

15- در اسناد بین المللی حقوق بشر آمده: هر کس حق دارد در اداره حوزه عمومی جامعه خود شرکت کند. و در مقابل در احکام اسلام آمده: هرگونه دخالت برده در حوزه عمومی بدون اذن مولی ممنوع است.

مقایسه این موارد نشان می دهد که ناسازگاری دیدگاه مشهور اسلامی معاصر با اسناد حقوق بشر واضح تر از آن است که احتیاجی به توضیح و اثبات داشته باشد یا قابل توجیه باشد. اینکه برخی مالکان متشرع و خداترس از برخی حقوق خود نسبت به بردگانشان استفاده نکنند، باعث نمی شود اختیارات شرعی گسترده مالکان برده را نادیده بگیریم. در وضع قانون همه جوانب را می باید در نظر گرفت و امکان هرگونه سوء استفاده را پیشاپیش مسدود کرد. مورد به مورد اسباب بردگی و احکام و تکالیف بردگان با اسناد حقوق بشر در تعارض مستقیم است.
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جامعه شناسی برده داری حقوق بشر اسلام احکام فقهی


بررسی مبانی عقلی و فطری مالکیت

جلب منفعت و رفع ضرر قانون کلی موجودات

موجوداتی که روی کره زمین دیده می شوند -اعم از نبات، حیوان و انسان- عموما در جنبش و فعالیت و کوششند. و هر یک از آنها، در خارج از دایره وجود خویش می کوشند که برای حفظ و بقای خود، آنچه نافع و مورد استفاده است به دست آورند. در جهان پهناور هستی، موجود غیر فعال و آفریده ای ساکت دیده نمی شود و در میان این همه تلاش ها، فعالیتی که به منظور جلب متاع نباشد، وجود ندارد. فعالیت هایی که در انواع مختلف «نباتات» مشهود است، برای آن است که خود را از مخاطرات حفظ کنند و راه رشد و ترقی را بپیمایند و تولید مثل نمایند، همچنین تلاش های اقسام حیوانات و انسان، به این منظور انجام می گیرد که منافعی به خود جلب کنند، اگر چه آن منافع، خیالی یا عقلی باشد، و این مطلب قابل تردید نیست.



مالکیت، ملاک تلاش و کشمکش موجودات

موجودات فعال، به غریزه طبیعی و حیوان و انسان به نیروی فهم غریزی خود می فهمند که تصرف در مواد موجود، برای رفع حوایج طبیعی و انتفاع در حفظ وجود و بقا میسر نیست، مگر آنکه به یکی از آنها اختصاص داشته باشد، و دیگران در آن متصرف نباشند، به این معنی که یک عمل نمی تواند، دو فاعل داشته باشد «و ملاک این همه فعالیت ها و کشمکش ها همین است» و به همین جهت انسان و سایر موجودات فعالی که ملاک فعالیتشان بر ما معلوم است، از مداخله و تصرف دیگران، در آنچه مورد نظر آنهاست، جلوگیری می کنند، و این اصل مسلم و غیر قابل تردید اختصاص و مالکیت است که هیچ انسانی در آن تردید نمی کند، و همین است معنای لام اختصاص که به زبان عربی می گویی: هذالی، هذالک، لی ان افعل کذا، لک ان تفعل کذا. شاهد صحت این اصل مسلم، نزاعی است که در حیوانات دیده می شود، آنها برای حفظ خانه و آشیانه خود با دشمنان می جنگند و برای از دست ندادن غذا و صید خود، مبارزه می کنند و اگر خطری متوجه همسر یا فرزند آنها شد، قدم در میدان نزاع می گذارند.
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او بیشتر آیات قرآن را از بر بود، همچنین دعاهای ماه رمضان را، و دعاهایی را که دیگر اوقات قرائت می کرد، و زیارتهایی را که در حرم امامان می خواند. در حرمها کتاب دعا با خود نمی برد، با اینکه مدتی دراز دعا و زیارت می خواند. در نفوس همگان، حتی فرزندان خود، حشمتی عظیم داشت. و این همان شکوه ربانی بود.

9- رعایت مسئولیت و ادب و انضباط

نیز در احوال مرجع بزرگ یاد شده، میرزای شیرازی اول، آورده اند: او با عالمان حوزه و شاگردان و طلاب علوم اسلامی، چونان پدری مهربان رفتار می کرد. از رسیدگی به کوچکترین امر غفلت نمی ورزید. و با همه ی آنان، اگرچه طلاب مبتدی و خردسال، با کمال ادب و احترام رفتار می کرد. مقام هرکس و فضل و دانش و ارزش های هر یک را می شناخت و پاس می داشت. به هنگام پرداخت حقوق طالبان علم، چنان روشی احترام آمیز داشت که نمی توان وصف کرد. همینطور با دیگر مردمان، در موارد گوناگون، با نهایت ادب روبرو می شد و به سخنان آنان گوش می داد، و به رفع نیازمندیهایشان می پرداخت. این ادب و احترام را حتی با اعضای خانواده ی خود و کودکان خردسال رعایت می کرد. همه به هنگام ورود به نزد او از وی اجازه می گرفتند. هر یک نزد او وارد می شدند، به احترام آنان به پا می خاست و چون از نزد او می رفتند نیز چنین می کرد.

10- بلند طبعی و آزادگی

عالم دینی و مرد روحانی باید طبعی منیع داشته باشد و به پستی نگراید و همچون قله ساران بلند باشد و بی نیاز. طلبه و عالم باید مقام روحی و متاع معنوی خود را در برابر آنچه در دست مردم دنیا دارا است پست نکند و چشم به مردم و دل نگران خوشی ها و امور مادی مردم نباشد، سرفراز باشد و آزاده، و در عین فروتنی و تواضع، طبعی بلند داشته باشد و بی نیاز. در پایان این کتاب، برای حسن ختام، داستانی نقل می کنم از عالم بزرگ و آزاده، شرف الدین و عزالاسلام، علوی شریف بزرگوار، سید رضی ابوالحسن محمدابن الحسین الموسوی، گردآورنده ی کتاب نهج البلاغه تا نمونه ای باشد برای تربیت و دمیدن روح آزادگی و بلند طبعی در جانها و روانها.
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(مورچه و زنبور عسل را ملاحظه کنید، این حیوانات برای خویش لانه و آشیانه می سازند و به حکم فطرت، آن را از آن خود می دانند، زیرا آنچه از آذوقه به دست می آورند، در لانه خویش انبار می کنند، و این خود دلیل بر این است که این حیوانات، برای خود، نسبت به لانه ای که ساخته و آذوقه ای که جمع آوری کرده اند حق اختصاص و مالکیت قایل هستند و در حیوانات دیگر نیز این خاصیت به خوبی مشهود است. این حقیقت روشن، در زندگی انسان های اولیه و بدویان که زندگی آنان شبیه به زندگی بشر اولی است، نیز دیده می شود. بدویان با آنکه به طور دسته جمعی و قبیله ای زندگی می کنند، در عین حال مالکیت خصوصی را محترم و مقدس می دانند و برای اشخاصی، در اشیای مخصوصی حق تقدم و مالکیت قایلند.

فلیسین شاله در کتاب «تاریخ مالکیت»، می نویسد: «میان قبایل بدوی، مالکیت اموال به طور اشتراکی، مانع از آن می شود که اشخاص مالک اموال خصوصی خود باشند، این اموال خصوصی شامل اشیایی است که فرد بدوی شخصا تولید کرده یا ساخته است».

لوی برول می نویسد: «این اموال جزو وجود فرد بدوی است و هرگز از او جدا نمی شود، مثلا تصور به طوری که، تورنوال نتیجه مشاهدات خود را، بین بومیان گینه جدید شرح می دهد، فرد بدوی با اموال خود و آن چیزی که در نتیجه کار شخصی به دست آورده است، بستگی گسست ناپذیری دارد، به طوری که این اموال نه تنها جزء متعلقات خصوصی، بلکه جزء شخصیت فردی محسوب می شود، به عبارت دیگر: فرد بدوی با داشتن این اموال شخصیت خود را بالا برده است»).
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شاهد دیگر، مشاجره اطفال و خردسالان برای حفظ غذا و سایر متصرفات خود است، حتی دیده می شود که بچه شیرخواری بر سر پستان، با شیرخوار دیگر نزاع می کند.



فطری بودن امر مالکیت

انسان به حکم فطرت و غریزه خود، قدم به جامعه می گذارد و زندگی اجتماعی را آغاز می نماید، ولی اساس زندگی اجتماعی انسان که زاییده نیروی فطرت است، جز با همان نیرو پایدار و برقرار نمی گردد و تنها کاری که جامعه می تواند انجام دهد، اصلاح همان اصول فطری و تنظیم آن به صورت نوامیس اجتماعی است. روی همین جهت، اصل مزبور (اختصاص و مالکیت) که به طور اجمال فطری او بوده، انواع مختلفی پیدا می کند و به نام های گوناگونی خوانده می شود، اموال اختصاصی به نام ملک؛ مختصات غیرمالی، به نام حق؛ خوانده می شود.

اگر چه ممکن است مردم در تحقق ملکیت، از جهت اسباب آن اختلاف نظر و عقیده داشته باشند، مثلا: وراثت، خرید و فروش، غصب و غیر آن را سبب تحقق ملکیت بشناسند، یا نشناسند و همچنین از جهت موضوع، یعنی در شخص مالک ممکن است اختلافاتی بکنند که مالک باید بالغ یا صغیر، عاقل یا سفیه، فرد یا جامعه باشد و به واسطه اختلاف نظر، بعضی را مالک بشناسد و برخی را نه، ولی اصل مالکیت فی الجمله از اموری است که بشر ناچار باید آن را بپذیرد و به همین جهت است که می بینیم مکتب های مخالفین مالکیت، مانند مکتب «کمونیسم»، ملک را از فرد می گیرند و به اجتماع یا به دولت انتقال می دهند و در عین حال، نمی توانند ریشه مالکیت افراد را کاملا قطع کنند و هرگز قادر بر این امر نخواهند شد. بنابراین اصل مالکیت فطری انسان است، و فنای فطرت، فنا انسان است.
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مالکیت کار

آدمی برای ادامه حیات و زندگی خویش به طور دایم و مستمر می کوشد و برای این منظور در جهان خارج به انواع گوناگون تصرف می کند و از هر چیزی به نفع خویش استفاده می نماید، این حقیقتی است که نمی توان آن را انکار نمود، زیرا انسان برای زندگی و تکامل و ادامه حیات، نیازمند به ماده خارجی است و باید این نیازمندی را با تصرفی که در آن می کند، برطرف سازد. از این جاست که انسان خویش را مالک کار و نتیجه فعالیت ها و تصرفات خود می داند و البته باید دانست که مظور از کار در این مورد به معنی اعم آن است که شامل هر فعل و انفعال می شود و منظور از آن همان رابطه ای است که در علم الاجتماع برای آن، آثار مخصوصی قایل اند. به طور فشرده می توان این سخن را این گونه بیان کرد که انسان هر مقدار از ماده را که مورد تصرف و عمل خویش قرار می دهد و نتیجه و ثمره ای که از این تصرف به دست می آورد، از آن خود دانسته، آن را مخصوص و ملک خویش می شمارد و هرگونه تصرف در آن را برای خود مجاز و مباح می داند. در اجتماع انسانی برای این اصل، ارزش و اعتباری قایل اند و این حق را برای انسان ثابت می دانند، بلکه می توان گفت: این اصل یکی از پایه های استوار زندگی اجتماعی است.



تعاون و بهره مندی از کار دیگران

از طرف دیگر ما می دانیم که انسان به تنهایی نمی تواند همه نیازهای خویش را با کار و فعالیت های خود به دست آورد. دامنه زندگی آدمی میدان وسیعی است که یک نفر نمی تواند به همه کارهای این فراخنای وسیع بپردازد. از این جاست که احتیاج به اجتماع تعاونی و همکاری اجتماعی را احساس می کند و برای جبران کمبود و نقص، به همکاری و هماهنگی با دیگران می پردازد و نتیجه این تعاون آن است که هر یک از نتیجه زحمات و کار دیگران استفاده کنند و آنچه را خود نمی توانند به دست آورند، از راه مبادله به وسیله افراد دیگر فراهم کنند و این نیازمندی حتمی، احتیاج قطعی به تبادل و معاوضه را پدید می آورد، تا هر یک از افراد در قسمتی از حوایج زندگی فعالیت کنند و در یک راه پیشروی نمایند و مقدار نیاز خویش را از نتیجه کار خود بردارند و آن گاه بقیه را با دیگران مبادله نموده و قسمت های دیگر احتیاجات خویش را از این راه تأمین نمایند. این پایه اصلی و ریشه نخستین معاملات است که روی یک احتیاج اجتماعی بنا نهاده و زاییده اصل تعاون و همکاری اجتماعی است.
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پول، نمایانگر مالکیت

حقیقتی که باید در این جا بدان توجه کرد این است که اموال و متاع هایی که فرآورده اشخاص و نتیجه کار آنان است، در یک ردیف و یک پایه نیستند، قسمتی از آن بیشتر مورد نیاز است و بعضی فراوان تر و پاره ای کمیاب ترند و زحمت به دست آوردن همه مساوی نیست و امثال این گونه تفاوت ها در این مورد مشاهده می شود. این اختلاف و تفاوت، مسئله معاوضه را دچار اشکال نمود و برای حل مشکل و از پیش برداشتن آن، اصل ارزش به وجود آمد، ولی تعیین حدود ارزش اشیا نیازمند به مقیاسی است که اساس و پایه این کار قرار گیرد و ارزش اشیا بدان مقیاس اندازه گیری شود.



پول واحد اندازه گیری ارزش اشیاء

از این جاست که چهره پول نمودار می شود و انسان برای اندازه گیری ارزش اشیا به اختراع پول می پردازد. زیرا این تنها وسیله ای بود که با آن می توانستند حدود ارزش اشیا را معلوم کرده، مشکل اساسی معاوضات را از پیش پا بردارند، برای این منظور، پاره ای از اشیای پرب ها و کمیاب، مانند طلا را اساس و پایه کار قرار داده، اشیای دیگر را با معیار آن سنجیدند و برای انواع متاع نیز واحدی از قبیل وزن و کیل قرار دادند و آن گاه واحد جنس را با واحد پول سنجیده، بر اساس آن معاملات را انجام دادند. این پایه نخستین اختراع پول به شمار می رود و به دنبال آن انواع گوناگون پول، مانند: نقره و مس و برنز و کاغذ و امثال آنها پدید آمد که در کتاب های اقتصادی مشروحا بیان شده است. پس از آن که خرید و فروش رواج پیدا کرد، شغل تجارت پدید آمد، یعنی دسته ای از مردم کار خویش را به معاوضه اختصاص دادند و برای به دست آوردن سود به مبادله انواع متاع ها پرداختند.
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اینها کارهایی است که انسان برای رفع نیازمندی زندگی خود بدان دست زده است و بالاخره پول و نقد مدار نیازمندی های انسان شمرده شد و جانشین همه متاع ها و احتیاجات زندگی انسان گشت، چون آدمی به وسیله به دست آوردن پول، همه چیز را می تواند به دست آورده و بر همه حوایج و لذایذ زندگی دست یابد. بنابراین اساس معاوضه و مبادله بر تبدیل هر جنس با جنس مغایر آن پی ریزی شده است و احتیاج به عوض و یا به سود معامله، انسان را به این کار وا می دارد و مغایرت و دوگانگی دو جنس مورد معامله، پایه ای است که حیات اجتماعی انسان روی آن نهاده شده است.

من_اب_ع

سید محمد حسین طباطبایی- معنویت تشیع- صفحه 159-163

کلی__د واژه ه__ا

مالکیت مال تعاون فطرت انسان عقل حقوق


مفاهیم اخلاقی و حقوقی



• اقسام معقولات مفاهیم کلی مورد استعمال در علوم عقلی به سه دسته تقسیم می شوند: مفاهیم ماهوی، مفاهیم فلسفی، مفاهیم منطقی. مفاهیم ماهوی یا معقولات اولی مفاهیمی هستند که ذهن انسان بطور خودکار و بدون نیاز به مقایسات و تعملات آنها را از موارد جزئی انتزاع می کند، مانند مفهوم انسان و مفهوم سفیدی. مفاهیم فلسفی یا معقولات ثانیه فلسفی مفاهیمی هستند که انتزاع آنها نیاز به کندوکاو و مقایسه دارد مانند مفهوم علت و معلول که از مقایسه مصادیق آنها و رابطه خاص آنها با یکدیگر انتزاع می شوند. مفاهیم منطقی یا معقولات ثانیه منطقی مفاهیمی هستند که از ملاحظه مفاهیم دیگر و در نظر گرفتن ویژگیهای آنها انتزاع می شوند. چنانکه وقتی مفهوم انسان را مثلا در نظر می گیریم و می بینیم که قابل انطباق بر مصادیق بی شمار است، مفهوم کلی را از این مفهوم انتزاع می کنیم و به همین جهت این مفاهیم فقط صفت برای مفاهیم دیگر واقع می شوند و به اصطلاح هم عروض و هم اتصافشان ذهنی است. نوع دیگر مفاهیم کلی مفاهیم اعتباری، اخلاقی و حقوقی می باشند که به شرح مختصری دربارۀ آنها پرداخته می شود.
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• مفاهیم اعتباری:

واژه اعتباری که در سخنان فلاسفه فراوان به چشم می خورد به چند معنی استعمال می شود و در واقع از مشترکات لفظی است که باید به فرق بین معانی آن دقیقا توجه کرد تا خلط و اشتباهی روی ندهد و مغالطه ای پیش نیاید. طبق یک اصطلاح همه معقولات ثانیه خواه منطقی باشند و خواه فلسفی اعتباری نامیده می شوند و حتی مفهوم وجود از مفاهیم اعتباری بشمار می رود این اصطلاح در کلمات شیخ اشراق زیاد به کار رفته و در کتب مختلف وی درباره اعتبارات عقلی به همین معنی بحث شده است.



در اصطلاح دیگری عنوان اعتباری به مفاهیم حقوقی و اخلاقی اختصاص می یابد مفاهیمی که در اصطلاح متاخرین مفاهیم ارزشی نامیده می شوند، چنانکه در اصطلاح سومی تنها مفاهیمی که به هیچ وجه مصداق خارجی و ذهنی ندارند و به کمک قوه خیال ساخته می شوند اعتباریات نامیده می گردند مانند مفهوم غول. این مفاهیم را وهمیات نیز می نامند، همچنین اعتبار اصطلاح دیگری در مقابل اصالت دارد که در بحث اصالت وجود یا ماهیت به کار می رود و در جای خودش توضیح داده خواهد شد. آنچه مناسب است توضیحی پیرامون آن داده شود اعتباری به معنای ارزشی است. البته تفصیل مطلب را باید در فلسفه اخلاق و فلسفه حقوق جستجو کرد و ما در اینجا به مناسبت توضیح مختصری خواهیم داد.



• مفاهیم اخلاقی و حقوقی: 

هر عبارت اخلاقی یا حقوقی را که در نظر بگیریم خواهیم دید که مشتمل بر مفاهیمی از قبیل باید و نباید واجب و ممنوع و مانند آنها است که می تواند محمول قضیه ای را تشکیل دهد. همچنین مفاهیم دیگری مانند عدل و ظلم و امانت و خیانت در آنها به کار می رود که می تواند در طرف موضوع قضیه قرار گیرد. وقتی این مفاهیم را ملاحظه می کنیم می بینیم از قبیل مفاهیم ماهوی نیستند و به اصطلاح ما به ازاء عینی ندارند و از این روی به یک معنی اعتباری نامیده می شوند. مثلا مفهوم دزد و غاصب هر چند صفت برای انسانی واقع می شود، ولی نه از آن جهت که دارای ماهیت انسانی است بلکه از آن جهت که مال کسی را ربوده است و هنگامی که مفهوم مال را در نظر می گیریم می بینیم هر چند بر طلا و نقره اطلاق می شود، ولی نه از آن جهت که فلزهای خاصی هستند بلکه از آن جهت که مورد رغبت انسان قرار می گیرند و می توانند وسیله ای برای رفع نیازمندیهای او باشند. از سوی دیگر اضافه مال به انسان نشانه مفهوم دیگری بنام مالکیت است که آن هم ما به ازاء خارجی ندارد، یعنی با اعتبار کردن عنوان مالک برای انسان و عنوان مملوک برای طلا نه تغییری در ذات انسان پدید می آید و نه در ذات طلا.
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نتیجه آنکه اینگونه عبارات دارای ویژگیهای خاصی هستند که از نقطه نظرهای مختلفی باید درباره آنها بحث شود یکی از نقطه نظر لفظی و ادبی یعنی اینگونه الفاظ از آغاز برای چه معنایی وضع شده اند و چه تحولاتی در معانی آنها رخ داده تا به صورت فعلی در آمده اند و آیا استعمال آنها در این معانی حقیقی است یا مجازی و همچنین بحث درباره عبارات انشائی و اخباری و اینکه مفاد انشاء چیست و آیا عبارات اخلاقی و حقوقی دلالت بر انشاء می کنند یا اخبار اینگونه بحثها مربوط به شاخه هایی از زبان شناسی و ادبیات است و علماء اصول فقه نیز بسیاری از آنها را مورد پژوهش و تحقیق قرار داده اند. جهت دیگر بحث در این مفاهیم مربوط به کیفیت ادراک این مفاهیم و مکانیسم انتقال ذهن از مفهومی به مفهوم دیگر است که باید در روانشناسی ذهن مورد بررسی قرار گیرد.



• ارتباط مفاهیم اخلاقی و حقوقی با واقعیات عینی:

و بالاخره جهت دیگر بحث درباره آنها مربوط به ارتباط این مفاهیم با واقعیات عینی است که آیا این مفاهیم از ابداعات ذهن است و هیچ رابطه ای با واقعیتهای خارجی ندارد و مثلا باید و نباید و سایر مفاهیم ارزشی نوع کاملا مستقلی از دیگر انواع مفاهیم است که نیروی ذهنی ویژه ای آنها را می سازد. یا اینکه فقط حکایت از میلها و رغبتهای فردی یا اجتماعی می کند. یا اینکه این مفاهیم هم پیوندهایی با واقعیتهای عینی دارند و به نحوی از آنها انتزاع می شوند و آیا قضایای اخلاقی و حقوقی قضایای اخباری و قابل صدق و کذب و صحت و خطا هستند. یا اینکه از قبیل عبارات انشائی می باشند و درستی و نادرستی درباره آنها معنی ندارد و در صورتی که صدق و کذبی درباره آنها تصور شود، ملاک صدق و کذب آنها چیست و با چه معیاری باید حقیقت و خطای آنها را تشخیص داد. و این بخش از مباحث است که با شناخت شناسی ارتباط پیدا می کند و جا دارد که در این شاخه از فلسفه درباره آنها گفتگو شود.
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• باید و نباید: واژه های باید و نباید که در مورد امر و نهی به کار می روند در بعضی از زبانها نقش معنای حرفی را ایفاء می کنند مانند لام امر و لا نهی در زبان عربی و در همه زبانها تا آنجا که ما اطلاع داریم جایگزین هیئت و صیغه امر و نهی می شوند. چنانکه عبارت باید بگویی جانشین بگوی و عبارت نباید بگویی جانشین نگوی می شود. ولی گاهی هم به صورت مفهوم مستقل و به معنای واجب و ممنوع بکار می روند، چنانکه به جای عبارت انشائی بگوی جمله اخباری واجب است بگویی یا گفتن تو واجب است بکار می رود.



این تفننات کمابیش در زبانهای مختلف وجود دارد و نمی توان آنها را کلیدی برای حل مسائل فلسفی تلقی کرد و مثلا نمی توان ویژگی عبارتهای حقوقی و قضائی را انشائی بودن آنها قرار داد. زیرا چنانکه ملاحظه شد می توان به جای عبارتهای انشائی جمله های خبری را به کار گرفت. واژه باید چه به صورت معنای حرفی به کار رود و چه به صورت معنای اسمی و مستقل و نیز واژه های جانشینی آن مانند واجب و لازم گاهی در قضایایی بکار می رود که به هیچ وجه جنبه ارزشی ندارند. چنانکه معلم در آزمایشگاه به دانش آموز می گوید باید کلر و سدیم را با هم ترکیب کنی تا نمک طعام به دست بیاید، یا پزشک به بیمار می گوید باید از این دارو استفاده کنی تا بهبود یابی. بدون شک مفاد چنین عباراتی جز بیان رابطه فعل و انفعالات و تاثیر و تاثر بین ترکیب دو عنصر با پدید آمدن یک ماده شیمیایی یا بین استعمال دارو و حصول بهبودی نیست و به اصطلاح فلسفی واژه باید در این موارد مبین ضرورت بالقیاس بین سبب و مسبب و علت و معلول است، یعنی تا کار مخصوصی علت تحقق نیابد نتیجه آن معلول تحقق نخواهد یافت.
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اما هنگامی که این واژه ها در عبارات اخلاقی و حقوقی به کار می روند جنبه ارزشی پیدا می کنند و در این جاست که نظریات مختلفی پیرامون آنها مطرح می شود. از جمله آنکه مفاد چنین عباراتی بیان رغبت و مطلوبیت کاری برای فرد یا جامعه است و اگر به صورت جمله خبری هم بیان شود حکایت از چیزی جز همین مطلوبیت ندارد. ولی نظر صحیح این است که چنین عباراتی مستقیما دلالت بر مطلوبیت ندارد، بلکه ارزش و مطلوبیت کار با دلالت التزامی فهمیده می شود و مفاد اصلی آنها همان بیان رابطه علیت است. علیتی که بین کار و هدف اخلاق یا حقوق وجود دارد، مثلا هنگامی که یک حقوقدان می گوید باید مجرم را مجازات کرد هر چند نامی از هدف این کار نمی برد ولی در واقع می خواهد رابطه بین مجازات و هدف یا یکی از اهداف حقوق یعنی امنیت اجتماعی را بیان کند.



همچنین هنگامی که یک مربی اخلاقی می گوید امانت را باید به صاحبش رد کرد، در حقیقت می خواهد رابطه این کار را با هدف اخلاق مانند کمال نهائی انسان یا سعادت ابدی بیان کند. و به همین جهت است که اگر از حقوقدان بپرسیم چرا باید مجرم را مجازات کرد، پاسخ خواهد داد زیرا اگر مجرم به مجازات نرسد جامعه دچار هرج و مرج می شود؛ و نیز اگر از مربی اخلاقی بپرسیم چرا باید امانت را به صاحبش رد کرد جوابی متناسب با معیارهایی که در فلسفه اخلاق پذیرفته است خواهد داد. بنابراین مفهوم باید و واجب اخلاقی و حقوقی هم در واقع از قبیل معقولات ثانیه فلسفی است و اگر احیانا معانی دیگری در آنها تضمین شود یا به صورت دیگری از آنها اراده گردد نوعی مجاز یا استعاره خواهد بود.
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• موضوعات اخلاقی و حقوقی: چنانکه اشاره شد دسته دیگری از مفاهیم در قضایای اخلاقی و حقوقی به کار می روند که موضوعات این قضایا را تشکیل می دهند، مانند عدل و ظلم و مالکیت و زوجیت. در پیرامون این مفاهیم نیز بحثهایی از نظر لغت شناسی و ریشه یابی واژه ها و تحولات معانی حقیقی و مجازی صورت گرفته که مربوط به ادبیات و زبان شناسی است. و اجمالا می توان گفت که غالب آنها از مفاهیم ماهوی و فلسفی به عاریت گرفته شده و به مقتضای نیازهای عملی انسان در زمینه های فردی و اجتماعی در معانی قراردادی به کار رفته است. مثلا با توجه به لزوم کنترل غرایز و خواستها و رعایت محدودیتهایی در رفتار بطور کلی حدودی در نظر گرفته شده و خروج از آنها به نام ظلم و طغیان و نقطه مقابل آن به نام عدل و قسط نامگذاری گردیده. چنانکه با توجه به لزوم محدود شدن تصرفات انسان در دایره اموالی که از مجرای خاصی به چنگ آورده تسلطی اعتباری و قراردادی بر پاره ای از اموال لحاظ و مالکیت نامیده شده است.



اما آنچه از نقطه نظر شناخت شناسی قابل بررسی است، این است که آیا این مفاهیم فقط بر اساس خواستهای فردی یا گروهی قرار داده شده و هیچ رابطه ای با حقایق عینی و مستقل از تمایلات افراد یا گروههای اجتماعی ندارد و در نتیجه قابل هیچگونه تحلیل عقلانی هم نیست. یا اینکه می توان برای آنها پایگاهی در میان حقایق عینی و واقعیتهای خارجی جستجو کرد و آنها را بر اساس روابط علی و معلولی تحلیل و تبیین نمود.
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آورده اند که از هیچ کس صله و جایزه قبول نمی کرد تا آنجا که هدیه های پدر خود را نیز رد می کرد. پادشاهان آل بویه هرچه کردند تا از ایشان عطا و صله بپذیرد نپذیرفت. دوست داشت که خود و شاگردانش مورد عزت و احترام باشند و همه ی مردم حرمت آنان را نگاه دارند و با بی نیازی و آقایی زندگی کنند.

نیز آورده اند که خداوند به وی فرزندی داد. ابوغالب فخرالملک، وزیر بهاء الدوله، هدیه ای برای او فرستاد و پیغام داد که چون در این گونه اوقات دوستان برای یکدیگر هدیه می فرستند، من این هدیه را برای قابله فرستاده ام، امید است بپذیرید. سید رضی رد کرد و بدو نامه ای نوشت، و از جمله در آن نامه چنین نگاشت: «بر احوال خانواده ی ما زن بیگانه ای آگاه نمی گردد، همیشه پیرزنان خود ما قابلگی می کنند نه زنان بیگانه. و این پیرزنان نیز نه اجرتی می گیرند و نه صله ای».

این واقعه را، مؤلف قصص العلما با تفصیل بیشتری آورده است. در اینجا با تصرف در عبارت نقل میکنیم. واقعه از قول وزیر آورده شده است:

خدای تعالی پسری به سید رضی کرامت فرمود: «من هزار دینار در طبقی گذاشتم و به رسم هدیه و چشم روشنی برای او فرستادم.» رضی آن وجه را رد کرد و گفت: «وزیر می داند که من از هیچ کس چیزی قبول نمیکنم». بار دیگر آن طبق را فرستادم و گفتن: «این وجه برای آن مولود است، دخلی به شما ندارد.» باز پس فرستاد. بار سوم فرستادم و گفتم: «این مبلغ را به قابله بدهید.» این بار نیز بازگردانید و گفت: «وزیر می داند که زنان ما را زنان بیگانه قابلگی نمی کنند، بلکه قابله ی ایشان از زنان خود ما هستند. و اینان نیز چیزی از کسی نمی پذیرند.» برای بار چهارم آن مبلغ را فرستادم و گفتم: «این مبلغ از آن طلابی باشد که در خدمت شما درس می خوانند.» سید رضی فرمود: «طلاب همه حاضرند، هر کس هر قدر می خواهد بردارد.» آنگاه یکی از طلاب برخاست و یک دینار برداشت و قطعی از آن برید و آن بریده را نزد خود نگاه داشت و باقی مانده را در همان طبق گذاشت. سید رضی پرسید: «چرا چنین کردی؟» گفت: «دیشب برای روغن چراغ احتیاج پیدا کردم و کلید در خزانه ی شما که وقف بر طلاب است نبود، از این رو از بقال، نسیه، روغن چراغ گرفتم اکنون قدری از این دینار را برداشتم تا قرض خود را ادا کنم.» چنین کردند و سرانجام آن طبق دینار را رد کردند و نپذیرفتند.
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در این زمینه نیز نظر صحیح این است که این مفاهیم هر چند قراردادی و به معنای خاصی اعتباری هستند، ولی چنین نیست که به کلی بی ارتباط با حقایق خارجی و بیرون از حوزه قانون علیت باشند. بلکه اعتبار آنها بر اساس نیازهایی است که انسان برای رسیدن به سعادت و کمال خودش تشخیص می دهد، تشخیصی که مانند موارد دیگر گاهی صحیح و مطابق با واقع است و زمانی هم خطا و مخالف با واقع. چنانکه ممکن است کسانی صرفا برای جلب منافع شخصی خودشان چنین قرار دادهایی را بکنند و حتی به زور بر جامعه ای هم تحمیل نمایند. ولی به هر حال نمی توان آنها را گزاف و بدون ملاک به حساب آورد و به همین جهت است که می توان درباره آنها به بحث و کنکاش نشست و پاره ای از نظریات یا قراردادها را تایید و پاره ای دیگر را رد کرد و برای هر کدام دلیل و برهانی آورد و اگر این قراردادها صرفا نمایشگر تمایلات شخصی و به منزله سلیقه های فردی در انتخاب رنگ لباس می بود، هرگز سزاوار ستایش یا نکوهشی نمی بود و تایید یا محکوم کردن آنها معنایی جز اظهار موافقت یا مخالفت در سلیقه نمی داشت.



حاصل آنکه اعتبار این مفاهیم گرچه در گرو جعل و قرارداد است، ولی به عنوان سمبولی برای روابط عینی و حقیقی میان افعال انسانی و نتایج مترتب بر آنها در نظر گرفته می شوند؛ روابطی که می بایست کشف شود و در رفتار انسان مورد توجه قرار گیرد و در حقیقت آن روابط تکوینی و مصالح حقیقی پشتوانه این مفاهیم تشریعی و قراردادی است.
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کلی__د واژه ه__ا

حقوق اخلاق فلسفه اسلامی لغت شناسی انسان جامعه شناسی تفسیر علوم عقلی


عدالت و حقوق افراد جامعه از دیدگاه امام علی علیه السلام

عدالت مفهومی است که بشر از آغاز تمدن خود می شناخته و آن را آرمان مطلوب خود می دانسته و برای استقرار آن کوشیده است. در اهمیت عدالت، همین بس که آموزه عدل الاهی یکی از آموزه های مهم و گرانسنگ تمام پیامبران الاهی است. در عهد عتیق، به دادورزی خداوند اشاراتی شده است. ابراهیم، نخستین سرور عبرانیان، خداوند را داور تمام زمین می خواند (سفر پیدایش، 25: 18). نزد عالمان یهود نیز خداوند در جایگاه آفریننده جهان و خالق انسان، بندگانش را مسؤول روشی که در زندگی پیش می گیرند، می داند و بندگان می باید درباره اعمال خود در پیشگاه عدل الاهی پاسخگو باشند و داوری های خداوند، همواره درست و عادلانه است. «خداوند، منصف است؛ فراموشکار نیست و از کسی ملاحظه نمی کند». همچنین در آیین مسیحیت، سخن از عدل الاهی به میان آمده است؛ هر چند متکلمان مسیحی بیش تر بر اوصافی چون نیکویی و نیک خواهی خداوند تأکید می ورزند. در قرآن کریم، بصورتی بسیار روشن تر، آشکارتر و با تأکید بیش تر از عدالت خداوند و ضرورت دادگری سخن رفته است. «فرمان جز به دست خدا نیست که حق را بیان می کند و او بهترین داوران است» (انعام/ 57). «خداوند به کسی ستم نمی کند. در حقیقت خدا هموزن ذره ای ستم روا نمی دارد» (نساء/ 40). «بلکه این، آدمیانند که در حق خویش ستم می کنند: خداوند، به هیچ روی به مردم ستم نمی کند؛ ولی انسان ها خود بر خویشتن ستم روا می دارند.» (یونس/ 44). «خدای دادگر مردم را به عدل و انصاف فرا می خواند: در حقیقت، خدا به دادگری و نیکوکاری و بخشش به خویشاوندان فرمان می دهد» (نحل/ 90). «او دادگران را دوست می دارد: پس به عدالت میانشان حکم کن که خداوند، دادگران را دوست دارد» (مائده/ 42)، «و داوری خداوند برترین داوری ها است:... برای مردمی که یقین دارند، داوری چه کسی از خدا بهتر است» (مائده/ 50). «خداوند بر پا داشتن عدالت را هدف خویش از بعثت انبیا معرفی می کند: ما رسولان خود را با دلایل آشکار مبعوث کردیم و با آنان کتاب و میزان فرو فرستادیم تا مردم به عدل و قسط قیام کنند...» (الحدید/ 25). خداوند به مؤمنان فرمان می دهد که حتی با کافران نیز عادلانه رفتار کنند و دشمنی آنان با قومی، آن ها را به ترک عدالت نکشاند: «ای کسانی که ایمان آورده اید! همواره برای خدا قیام کنید و از روی عدالت گواهی دهید و دشمنی با جمعیتی شما را به ترک عدالت نکشاند. عدالت بورزید که به پرهیزکاری نزدیک تر است و از خدا بپرهیزید که از کارهایتان آگاهی دارد» (مائده/ 8). خداوند مسلمانان را از عدالت ورزیدن و نیکی کردن به دشمنانی که با آنان از در جنگ وارد نشده اند، نه تنها باز نمی دارد، بلکه بدان توصیه می کند؛ چه آن که خود دادگران را دوست دارد: «خداوند شما را از نیکی کردن و رعایت عدالت به کسانی که در امر دین با شما پیکار نکردند و شما را از دیارتان بیرون نراندند، نهی نمی کند؛ زیرا خداوند عدالت پیشگان را دوست می دارد» (ممتحنه/ 8)؛ اما با این همه تأکید، هنوز جامعه انسانی میان ظلم و نابرابری به حیات خود ادامه می دهد و یکی از آرزوهای بزرگ زمان ما است که در زندگی دادگری حاکم باشد و هیچ کس در اندیشه ایراد ستم به دیگری نباشد؛ دادوستدها و روابط آحاد جامعه و قوانین و سیاست های اجتماعی جاری در آن عادلانه باشد؛ حقوق انسان ها رعایت شود؛ در توزیع خیرات و مضرات تبعیضی ناروا اعمال نشود؛ در داوری، بی طرفی و انصاف رعایت شود؛ حقوق متهم مورد عنایت قرار گیرد؛ در تنظیم سیاست های اقتصادی از تمرکز ثروت و تشدید فاصله های طبقاتی پیشگیری شود و همین طور در وضع قانون و اعمال حاکمیت سیاسی و ابعاد دیگر نظام اجتماعی، عدالت، مورد نظر قرار گیرد. این آرزویی است که بشر همواره شوق رسیدن به آن را در دل داشته و با آن شوق زیسته است. با این حال، در پایان قرن بیستم و ورود به هزاره جدید، هنوز بخش گسترده ای از انسان ها در وضعیت غیر انسانی زندگی می کنند. با وجود پیشرفت های گسترده، تعداد بیشمار اختراعات علمی - فنی و در نتیجه افزایش توانایی انسان برای ایجاد تغییر در جهان و نیز توسعه ارتباطات جهانی، هر چند امیدهایی در سطح جهان برای بهبود وضعیت اجتماعی ایجاد شده؛ اما وضعیت بهتری از حیث عدالت در جهان حاکم نشده، و شکاف میان کشورهای فقیر و ثروتمند و نیز میان فقیران و ثروتمندان کشورها بسیار بیش تر شده است. در کنار بی عدالتی اجتماعی در سطح ملی و بین المللی که جهان کنونی و جوامع مختلف انسانی ما را فرا گرفته است، شکل های متعدد بی عدالتی حقوقی و سیاسی نیز دیده می شود که دولت ها بدان دامن می زنند و در مواردی، حقوق بنیادین اشخاصی را زیر پا می نهند. در این حال باید ارزش عدالت را از نو شناخت؛ بیش تر بدان تأکید ورزید و افزون بر عدالت خواهی، عدالت گستر نیز بود.
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1. مفهوم عدالت در اندیشه امام علی (ع) عدالت، به معانی قسط، دادگستری، مساوات و انصاف آمده است و اندیشه وران، در اصطلاح، تعاریف متعددی از آن ارائه کرده اند و شاید اغلب تعریف های ارائه شده، تعریف به مصداقند و هر یک، بخشی از حقیقت را باز می تاباند؛ به طور مثال، عالمان اخلاق، عدالت را به «انقیاد عقل عملی برای قوه عاقله» یا «سیاست کردن قوه غضب و شهوت»، و فقیهان، آن را به «ملکه ای نفسانی که به واجب فرمان می دهد و از حرام باز می دارد»؛ یا «استقامت بر شرع و طریقت اسلام» و یا «رعایت حد وسط و اعتدال در سلوک و رفتار» تعریف کرده اند. امام خمینی (ره) عدالت را به حالتی نفسانی تعریف کرده است که انسان را بر ملازمت تقوا برمی انگیزد و از ارتکاب گناهان بزرگ و اصرار بر گناهان کوچک، و ارتکاب اعمالی که عرفا بر بی مبالاتی در دین دلالت می کند، باز می دارد. افلاطون در کتاب جمهور به تفصیل از عدالت سخن گفته است. به نظر وی، عدالت، آرمانی است که فقط تربیت یافتگان دامان فلسفه به آن دست می یابند و به یاری تجربه و حس نمی توان به آن رسید. عدالت اجتماعی در صورتی برقرار می شود که «هر کس به کاری دست زند که شایستگی و استعداد آن را دارد و از مداخله در کار دیگران بپرهیزد»؛ پس اگر تاجری به سپاهیگری بپردازد یا فرد سپاهی، حکومت را به دست گیرد، نظمی که لازمه بقا و سعادت اجتماع است، به هم خواهد ریخت و ظلم جانشین عدل خواهد شد. حکومت، شایسته دانایان، خردمندان و حکیمان است و عدل آن است که اینان بر موضع خود قرار گیرند و به جای پول و زور، خرد بر جامعه حکومت کند. پاره ای از اندیشه وران، عدالت را به «نفع مشترک» معنا کرده اند و برخی «پیروی از قانون» را عدالت دانسته اند: به نظر ارسطو، عدالت دارای دو معنای عام و خاص است: عدالت به معنای عام شامل تمام فضایل است؛ زیرا هر کس به کار ناشایسته ای دست زند، ستم کرده است. سعادت واقعی از آن کسی است که با فضیلت باشد و از دستورهای عقل اطاعت کند. فضیلت انسان دو آفت بزرگ دارد: افراط و تفریط که بایستی از هر دو پرهیز کرد. میانه روی و اعتدال، میزان تشخیص رذایل از فضایل است؛ پس تهور و ترس هر دو مذموم و حد وسط بین آنها یعنی شجاعت، فضیلت است. در آخرین تحلیل می توان گفت: عدالت به معنا ی عام «تقوای اجتماعی» است. عدالت به معنای خاص کلمه، برابر داشتن اشخاص و اشیا است. هدف عدالت، همیشه تأمین تساوی ریاضی نیست. مهم این است که بین سود و زیان و تکالیف و حقوق اشخاص تناسب و اعتدال رعایت شود؛ پس در تعریف عدالت می توان گفت: فضیلتی است که به موجب آن، باید به هر کس آن چه را حق او است داد. با استقرای سخنان امام علی (ع) سه تعریف از عدالت می توان یافت:
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1. عدالت به معنای انصاف: «و قال فی قوله تعالی «ان الله یأمر بالعدل و الاحسان» العدل الانصاف و الاحسان التفضل؛ درباره فرموده خداوند «خدا به عدالت و احسان فرمان می دهد» فرمود: عدل، انصاف، و احسان نیکی کردن است.» (نهج البلاغه، کلمات قصار: 131). انصاف به معنای عدالت، و عدالت به معنای انصاف نیز آمده است. فرهنگ عمید، انصاف را به عدل و داد معنا کرده است. لسان العرب می گوید: «انصف الرجل ای عدل» یعنی وقتی گفته می شود: مردی انصاف داد، یعنی به عدالت رفتار کرد. پاره ای از حقوق دانان بین عدالت و انصاف هیچ تفاوتی نمی بینند. جان رالز، اندیشه پرداز معاصر، درباره عدالت معتقد است: اندیشه اساسی در مفهوم عدالت، انصاف است. باید گفت در معنای عام بین عدالت و انصاف تفاوتی نیست و انصاف به معنای عام، مرادف عدالت به معنای عام است. وقتی گفته می شود: خدا را انصاف بده، یعنی در رابطه خود و خدا آن چه را باید، به جای آور، و وقتی می گویند: داد مظلوم را از ظالم بگیر، یعنی درباره این دو، حق را بر جای خود بگذار. به نظر می رسد امام (ع) با اراده معنای عام، عدالت را به مثابه انصاف دانسته؛ و اما در معنای خاص، انصاف، احساسی از چهره لطیف تر عدالت در موارد خاص است و شامل ماسوای برابری و تعادل می شود که به طور طبیعی کسی که عدالت را به این معنا به کار می برد، از مفهوم تساوی و برابری فاصله گرفته، و حکمتی را مورد نظر و توجه قرار داده است. رجوع به انصاف، زمانی مورد می یابد که اجرای قاعده ای عادلانه در فرضی خاص نتایج نامطلوب به بار آورد و وجدان اخلاقی، به اصلاح آن تمایل یابد. انصاف در معنای خاص را چنین تعریف کرده اند: مجموع قواعدی است که در کنار قواعد اصلی حقوق وجود دارد و به استناد متکی بودن بر اصول عالی و برتر اخلاقی می تواند قواعد حقوقی را لغو کند یا تخصیص دهد.
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2. امام (ع)، در کلام دیگری عدالت را تعریف کرده؛ گرچه در مقام تعریف آن نبوده است. فردی با هوش و نکته سنج از حضرت می پرسد که 'آیا عدالت و دادگری با فضیلت تر است یا جود و بخشندگی؟' آن چه از فضیلت و برتری یکی بر دیگری پرسش شده است، دو فضیلت اخلاقی و انسانی است. بشر همواره از ستم گریزان بوده است، عدالت را آرمان خود می دانسته و شخص نیکوکار را می ستوده و می ستاید؛ از این رو در بدو امر پاسخ این پرسش بسیار روشن و آسان می نماید. ظاهرا روشن است که عدالت، برتر از بخشش نیست، زیرا عدالت رعایت حقوق دیگران و تجاوز نکردن به حدود و حقوق آنان است؛ اما بخشنده، با دست خود، حقوق مسلم خود را نثار دیگری می کند، ولی در مکتب امام علی (ع) و در فلسفه اجتماعی او، عدالت از جود برتر است. در بیان دلیل برتری عدالت، تعریف و وصف آن آمده است: «العدل یضع الامور مواضعها و الجود یخرجها من جهتها العدل سائس عام و الجود عارض خاص فالعدل اشرفهما و افضلهما؛ عدالت، کارها را در جایی که باید باشد می نهد و بخشش آن را از جایش برون می کند. عدالت، تدبیرکننده ای به سود همگان، و بخشش به سود خاصگان است؛ پس عدل، شریف تر و با فضیلت تر است.» (نهج البلاغه، کلمات قصار، 437) حضرت در جای دیگر همین تعریف را برای عقل ذکر فرموده است. گویی دادگری و عدالت عین خردورزی و عقل است. «و قیل له (ع): صف لنا العاقل. فقال: هو الذی یضع الشیء مواضعه، فقیل فصف لنا الجاهل. فقال: قد فعلت؛ و او را گفتند: خردمند را برای ما وصف کن. فرمود: خردمند آن است که هر چیزی را به جای خود نهد. گفتند نادان را برای ما وصف کن. گفت: وصف کردم؛ یعنی نادان آن است که هر چیز را بدان جا که باید ننهد.» علامه طباطبایی عدالت را چنین تعریف کرده است: «و هی اعطاء کل ذی حق من القوی حقه و وضعه فی موضعه الذی ینبغی له». همچنین در جای دیگر در بیان حقیقت عدالت می گوید: حقیقت عدالت بر پا داشتن مساوات است و برقراری موازنه بین امور به طوری که هر چیزی سهم مورد استحقاق خویش را داشته باشد و در همه امور مساوی شوند. استاد مطهری در این باره می نویسد: عدالت، عبارت است از اعطای حق به ذی حق یا عدم تجاوز به حق ذی حق. در همه این تعریف ها، نهادن هر چیز در جایگاه واقعی خود و اعطای حق هر ذی حقی به او، به معنای عدالت و دادگری دانسته شده است.
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3. یکی از اصول اخلاقی مشترک در همه فرهنگ ها که به حقیقت، عام و جهانی و فراتاریخی است و می توان گفت: پیروان همه ادیان بر آن توافق دارند و معنای عدالت را در بر دارد، این است که «احبب لغیرک ماتحب لنفسک؛ برای دیگران آن را دوست بدار که برای خود دوست می داری یا آن چه را برای خود نمی پسندی، برای دیگران نیز نپسند.» ما این اصل را اغلب به صورت پند اخلاقی شنیده، و اندیشه نکرده ایم که می تواند محور یک نظام حکومتی در تمام ابعاد قانونگذاری، سیاسی، قضایی، اخلاقی و... قرار بگیرد؛ به ویژه اگر عدالت اخلاقی را مقدم و بستر فراهم آمدن عدالت در ابعاد دیگر بدانیم. امام این اصل را با شیواترین شکل خطاب به فرزند بزرگوار خویش امام مجتبی نگاشته است؛ سخنانی طلایی که می تواند مبنای عادلانه رفتار بشر در تمام قلمروهای حیات اجتماعی قرار گیرد: «یا بنی اجعل نفسک میزانا فیما بینک و بین غیرک فاحبب لغیرک ما تحب لنفسک و اکره له ماتکره لها، و لاتظلم کما لاتحب ان تظلم و احسن کما تحب ان یحسن الیک. و استقبح من نفسک ماتستقبح من غیرک و ارض من الناس بما ترضاه لهم من نفسک و لاتقل ما لاتعلم و ان قل ما تعلم ولاتقل ما لاتحب ان یقال لک؛ پسرکم! خود را میان خویش و دیگری میزانی بشمار؛ پس آن چه برای خود دوست می داری، برای غیر خود دوست بدار، و آن چه را برای خود ناپسند می شماری، برای دیگران مپسند، و ستم مکن؛ چنان که دوست نداری بر تو ستم رود و نیکی کن؛ چنان که دوست می داری به تو نیکی کنند، و آن چه برای دیگران زشت می داری، برای خود زشت بدان و از مردم برای خود، آن را بپسند که در حق آنان ازخود می پسندی و مگوی [به دیگران، آن چه شنیدن آن را خوش نداری] و مگو آن چه را نمی دانی؛ هرچند اندک بود آن چه می دانی، و مگو آن چه را دوست نداری به تو گویند» (نهج البلاغه، نامه 31).
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2. آثار عدل و ظلم از مطالعه در تاریخ جوامع بشری روشن می شود که اصل عدالت و قواعد آن، عنصر اصلی و ضروری برای توسعه و تکامل جوامع است. دوام و بقای اجتماعات انسانی منوط به وجود عدالت و فعلیت یافتن آن در امور مردم است. عدالت، شرط سعادت و آسایش و امنیت اجتماعی است و هر مقداری از آن تحقق یابد، به همان میزان آسایش و امنیت میان مردم پدید خواهد آمد. «و تلک القری أهلکناهم لما ظلموا و جعلنا لمهلکهم موعدا؛ و [مردم] آن شهرها چون بیدادگری کردند هلاکشان کردیم و برای هلاکتشان موعدی مقرر داشتیم»، (کهف/ 59) «فتلک بیوتهم خاویه بما ظلموا ان فی ذلک لایه لقوم یعلمون؛ و این [هم] خانه های خالی آنهاست به [سزای] بیدادی که کرده اند قطعا در این [کیفر] برای مردمی که می دانند عبرتی خواهد بود.» (نمل/ 52) البته در اصطلاح قرآن، ظلم، به تجاوز فرد یا گروهی به حقوق فرد یا گروه دیگر اختصاص ندارد؛ بلکه شامل ظلم فرد بر نفس خود و شامل ظلم قومی بر نفس خویش نیز می شود. هر گونه فسق و فجور و هر نوع خروج از مسیر درست انسانیت نیز ظلم است. پیامبر خدا (ص) نیز بی عدالتی در جامعه را سبب نابودی آن دانسته است: «ایها الناس انما هلک الذین من قبلکم انهم کانوا اذا سرق فیهم الشریف ترکوه و اذا سرق فیهم الضعیف اقاموا علیه الحد؛ ای مردم، همانا اقوام پیش از شما از آن رو تباه شدند که چون یکی از اشرافشان به سرقت دست می آلود، او را از کیفر معاف می داشتند و چون ضعیفی دست به دزدی می گشود، او را به چنگال کیفر می سپردند.» (صحیح مسلم، 3/ 1315) امیرمؤمنان (ع) در موارد بسیاری بر تأثیر مثبت عدالت در جامعه تأکید فرموده و درباره آثار مخرب ستم هشدار داده است. در خطبه ای که در صفین ایراد فرمود: «از حق، فراخ بودن آن در مقام وصف و تنگ بودن آن در مقام انصاف دادن؛ (الحق اوسع الاشیاء فی التواصف و اضیقها فی التناصف)» حقوق خداوند بر بندگان، حقوق حاکمان بر شهروندان و حقوق انسان ها بر فرمانروایان سخن گفته، در تأثیر اجرای حق و تأمین عدالت فرمود: «پس هر گاه رعیت، حق والی را بگذارد و والی، حق رعیت را به جای آورد، حق میان آنان بزرگ مقدار شود و راه های دین پدیدار و نشانه های عدالت بر جا و سنت چنان که باید، اجرا؛ پس کار زمانه آراسته گردد و طمع در پایداری دولت پیوسته و چشم آز دشمنان بسته، و اگر رعیت بر والی چیره شود و یا والی بر رعیت ستم کند، اختلاف کلمه پدیدار گردد و نشانه های جور، آشکار، و تبهکاری در دین، بسیار. راه گشاده، سنت را رها کنند و کار از روی هوا کنند و احکام فروگذار شود و بیماری جان ها بسیار، و بیمی نکنند که حقی بزرگ فرو نهاده شود و یا باطلی سترگ انجام داده؛ آن گاه نیکان، خوار شوند و بدکاران بزرگ مقدار و تاوان فراوان برگردن بندگان از پروردگار.» (نهج البلاغه، خطبه 216).
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امام در نامه ارجدار خویش به مالک اشتر چنین فرمان می دهد: «داد خدا و مردم و خویشاوندان نزدیکت را از خود بده و آن کس را که از رعیت خویش دوست می داری که اگر داد آنان را ندهی ستمکاری و آن که بر بندگان خدا ستم کند، خدا به جای بندگانش دشمن او خواهد بود و آن را که خدا دشمن گیرد، دلیل وی را نپذیرد و او با خدا سرجنگ دارد تا آن گاه که بازگردد و توبه کند و هیچ چیز چون بنیاد ستم نهادن، نعمت خدا را دگرگون نمی کند و کیفر او را نزدیک نیارد که خدا شنوای دعای ستمدیدگان است و در کمین ستمکاران، و باید از کارها آن را بیش تر دوست بداری که نه از حق بگذرد و نه فرو ماند و عدالت را فراگیرتر بود...». در جای دیگر امام (ع) عدالت را سبب چیره شدن بر دشمن و از پا در آمدن او می داند: «و بالسیره العادله یقهر المناوی ء... ». (کلمات قصار/ 224) وقتی امام، زیاد بن ابیه را به جای عبدالله بن عباس در فارس و شهرهای تابع آن حاکم کرد، در گفتاری طولانی که او را از گرفتن مالیات پیش از رسیدن وقت آن نهی فرمود، گفت: «کار به عدالت کن و از ستم، و بیداد بپرهیز که ستم رعیت را به آوارگی وا دارد و بیدادگری، شمشیرها را در میان آرد. آری، دادگری سبب خوشبختی و سعادت، و ستم، سبب تباهی و هلاکت است. هلاکت انسان ها، ویرانی جامعه ها و نابودی حکومت ها، نتیجه تخلف ناپذیر بی دادگری است. فقط دولتی پایدار می ماند که عدل را اقامه کند و در رفتار خود جانب انصاف را از دست ندهد.» این هشدار در کلمات امیرمؤمنان پر شمار وجود دارد. امام نه تنها به عدالت و انصاف فرمان می دهد که از تأثیر نیکوی عدالت، و آثار مخرب ستم نیز سخن می گوید. به ذکر برخی از کلمات حضرت که به دست ما رسیده است، بسنده می کنیم: «اعدل تملک؛ به عدالت رفتار کن تا پادشاهی کنی.» (غرر الحکم، 2253) «اعدل تحکم؛ دادگر باش تا فرمانده باشی.» (همان، 2223) «ما حصن الدول بمثل العدل؛ هرگز در استحکام پایه های حکومت ها چیزی هم چون عدالت نخواهد شد» (همان، 9574) «لن تحصن الدول بمثل استعمال العدل فیها؛ دژ محکم دولت ها دادگری آنهاست» (همان، 7444) «اعدل تدم لک القدره؛ دادگر باش، قدرت برایت پایدار میماند» (همان، 2285) «ثبات الملک فی العدل؛ اساس حکومت بر عدل استوار است.» (موسوعه الامام علی بن ابی طالب، ج 4، ص 316) «ثبات الدول باقامه سنن العدل؛ پایداری دولت ها به برپاداشتن راه و رسم دادگری است.» (غرر الحکم، 1873) «العدل اساس به قوام العالم؛ از ارکانی که عالم هستی بر آن استوار است، عدالت می باشد.» (موسوعه الامام علی بن ابی طالب، ج 4، ص 318) «الرعیه لایصلحها الا العدل؛ جامعه را چیزی جز اجرای عدالت اصلاح نمی کند.» (غررالحکم، 1342) «اذا بنی الملک علی قواعد العدل ودعم بدعائم العقل نصرالله موالیه و خذل معادیه، ما عمرت البلدان بمثل العدل؛ هرگاه حکومت بر اساس قواعد عدالت بنا و به ستون های عقل مستحکم شود، خدا دوستانش را یاری و دشمنانش را خوار کند. چیزی بسان عدل سرزمین ها آباد نمی کند!» (همان، 9543) «اجعل الدین کهفک و العدل سیفک؛ تنج من کل سوء و تنظفر علی کل عدو؛ دین را پناهگاه و عدالت را اسلحه خود قرار ده تا از هر بدی نجات پیدا کنی و بر هر دشمنی پیروز گردی.» (همان، 2433) «الظلم یدمر الدیار؛ ستم شهرها و بلاد را نابود کرده و از بین می برد.» (همان، 1068) «فی احتقاب المظالم زوال القدره؛ در اندوختن حقوق ستمدیدگان، زوال قدرت نهفته است» (همان، 6512) «من جارت ولایته زالت دولته؛ کسی که ستم کند ولایت و سلطنت او، دولت و حکومت او زائل شود» (همان، 836) «الظلم یزل القدم، و یسلب النعم و یهلک الامم؛ ظلم و ستم قدمها را میلرزاند، نعمتها را از بین می برد، امتها را نابود می کند.». (همان، 1734) امام علی درست به همان میزان که در راه تهذیب درون و پاکی وجدان و تقدیس آزادی مردم و پاسداشت کرامت آنان می کوشید، سعی داشت جامعه ای سالم و دادگر بر پایه قوانین متین و عادلانه ای استوار شود و زیر ساخت آن، عدالت اجتماعی به معنای عام کلمه باشد. علی دولت عادل را از ضروریات می شمارد «دوله العادل من الوجبات» (غرر الحکم، 5110) این هرگز بدان معنا نیست که تنها حاکم باید شخص عادل و دادگری باشد؛ بلکه زیر ساخت جامعه باید عادلانه باشد و نهادهای گوناگون جامعه بر پایه عدالت رفتار کنند؛ به گونه ای که بتوان گفت: سیاست و حکومت عادلانه است. از کلماتی چون «کفی بالعدل سائسا؛ برای تدبیر امور مردم، اجرای عدالت کافی است»، (غرر الحکم، 7031) «ملاک السیاسه العدل»، (همان، 9714) «خیر السیاسه العدل»، (همان، 4948) «لاریاسه کالعدل فی السیاسه؛ در کار سیاستمداری هیچ ریاستی بهتر از عدل و دادگری نیست» (همان، 10895) «جمال السیاسه العدل فی الامره؛ زیبایی سیاست، رعایت عدالت در رهبری» (همان، 4792) به نیکی می توان دریافت که حضرت، عدالت را ملاک و جمال سیاست و حکومت می داند. دادگری، محکم ترین پایه ای است که نظام حکومت و فرمانروایی بر آن استوار، و قوام انسان ها بدان است: «العدل اقوی اساس؛ دادگستری (عدالت) نیرومند ترین بنیان است» (غرر الحکم، 86) «العدل نظام الامره؛ عدل و دادگری نظم دهنده ی امارت و فرمانروایی است» (همان، 774) «العدل قوام البریه؛ عدالت، مایه قوام و پایداری مردم است» (همان، 80) «العدل قوام الرعیه؛ عدالت عامل ثبات مردم است» (همان، 697) «جعل الله سبحانه العدل قواما للانام؛ حضرت حق، ذوالجلال و الاکرام سبحانه و تعالی، عدل را قوام و برپا دارنده بین مردم قرار داد» (همان، 4789) «حسن العدل نظام البریه؛ حسن اجرای عدل، عامل انتظام امور خلق می شود» (همان، 4819)، رغبت و شوق صادقانه امام به فضیلت های اخلاقی و معنوی سبب شده بود که او پیش از خلافت و پس از آن در ساختن بنای سالم نظام اخلاقی و اجتماعی از محوری ترین و زیربنایی ترین نقطه آغاز کند که برپایی عدالت در تمام گستره های اقتصادی، حقوقی و سیاسی بود. در مصادر دین بر این مسأله مهم چنان تأکید شده که موجب ورود آن به ادبیات دینی گردیده و عالمان دین بدان توجه داده اند. ابوالحسن ماوردی در کتاب «البلغه العلیا فی ادب الدین والدنیا» عدل فراگیر را در کنار دین مطاع از اصولی می داند که کار دنیا با آن بهبود می یابد چندان که اموالش بسامان و امورش شایگان شود. وی در تبیین اصل «عدل فراگیر» آورده است: «... عدل فراگیر، دعوتگر به الفت و وادارگر بر طاعت است؛ سرزمین ها به آن آباد می شود؛ ثروت ها و اموال به آن فزونی گیرد و نسل ها با آن فراوانی پذیرد و پادشاه با آن آسودگی بیند.... تیزتر از ستم، چیزی هستی را بر باد ندهد و هم تباهگرتر از او اندیشه مردمان را به تباهی نبرد؛ زیرا نه مرزی می پذیرد و نه فرجامی می گیرد، و هر پاره ای از آن را بهره ای از تباهی است تا آن که سراسر شود.» از حضرت پیامبر (ص) بازگو شده است که فرمود: «بدترین ره توشه آن جهان، ستم بر بندگان است؛... پس از آن رو، عدل یکی از اصول دنیا است که دنیا جز به آن سامان نگیرد و با هیچ چیز جز او صلاح نپذیرد....در روز قیامت، عذاب آن کس که خدای را در سلطنت بی همتا ندانست و در حکمرانی ستمکاری پیشه کرد، از همگان تیزتر است.»
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3. حکومت، بستری برای تحقق عدالت دوری از ظلم و تحمل نکردن آن، اصلی از اصول والای مورد احترام علی و خلقی، از اخلاق او است. زندگی او سراسر جنگ و مبارزه در راه بازستاندن حق ستمدیدگان و بیچارگان و برای پیروزی عدالت و دادگری بود؛ بنابراین، جای شگفتی نیست که علی را پس از پیامبر خدا (ص ) دادگرترین مردم بدانیم. داستان علی در قصه عدالت، از یادگار های پر ارزشی است که مقام انسانیت و روح انسانی را شرف می بخشد. علی همه چیز را با میزان عدالت می سنجد و همه چیز را عادلانه می خواهد. آن گاه که سکوت خود را عادلانه می بیند، نه تنها سکوت می کند که به گواهی تاریخ در دوران حکومت دیگران، در اداره امور مشارکت می ورزد و از نصیحت و راهنمایی آنان دریغ نمی کند؛ چه آن که جز بر پاداشتن حق و عدالت اندیشه ای ندارد. عدالت در نظر وی، مذهب و شیوه ای نیست که از دیگران آموخته باشد و نیز برنامه ای نیست که سیاست آن را ایجاب کرده باشد؛ بلکه عدالت در مکتب وی، اصلی بنیادین، و سرشتی است که ممکن نیست لحظه ای نادیده انگاشته شود. آن گاه که پس از بیعت مردم، به خلافت رضایت داد، جز برای برپاداشتن حق و از بین بردن باطل و تحقق بخشیدن به عدالت اجتماعی نبود. خلافت پیش از آن که به آن بزرگوار برسد، در آستانه تغییر شکل به نظام سلطنت و اشرافیگری اموی بود. فرمانروایان، حکومت را حق مسلم خود می پنداشتند و به حقوق مردم چنان می نگریستند که گویی حقوق مردم متوقف بر اراده آنان است و هر نیک و بد را که اینان بخواهند، باید مطابق خواستشان اجرا شود. دراین میان، آن چه علی را به قبول بیعت آنان واداشت، در خطر بودن عدالت اجتماعی بود. نیرومندان، بینوایان را غارت کرده، مال آنان را می خوردند و دست های متنفذان و فرمانداران در جان و مال مردم آزاد گذاشته شده بود و اشراف برای بلعیدن مردم دست به دست هم داده بودند و با این وضع، علی چگونه می توانست خود را از مرکز رهبری و هدایت جامعه دور کند. وقتی گروهی اندک، توده مردم را به خواری کشانده بودند، روح علی آن انسان بزرگی که می تواند به مردم خدمت کند، سکوت بیش تر را نمی پذیرد. سرانجام پیشوایی مردم را پذیرفت. اما او حکومت را دری نمی بیند که زمامدار آن را بر روی ثروت ها و بیت المال بگشاید و فزونی طلبد؛ آن گاه آن را میان خویشان و نزدیکان و یاران توزیع کند؛ بلکه حکومت دری است که حاکم آن را برای این می گشاید تا داد مردم را بستاند و مساوات و عدالت را در نهایی ترین شکل ممکن بین مردم برپا دارد؛ هر کسی را به میزان کاری که می کند پاداش دهد و همواره با حق و عدالت باشد؛ اگر چه این امر به کشتن وی به دست تبهکاران و عدالت ستیزان بینجامد و درست برای همین است که مردم همگان باید از حاکم اطاعت کنند؛ چه آن که زمامدار نه به سبب حاکم بودن، بلکه به لحاظ عدالت و اجرای احکام و قوانین اجتماعی عادلانه و نیک و مفید باید مورد اطاعت باشد. حضرت علی خود، داستان پذیرفتن بیعت را چنین وصف می کند: سوگند به خدایی که دانه را شکافت و انسان را آفرید، اگر این بیعت کنندگان نبودند و حضور یاران، حجت را بر من تمام نمی کرد و خداوند از دانشمندان پیمان نگرفته بود تا ستمکار را برنتابند و به یاری گرسنگان ستمدیده بشتابند، رشته این کار را از دست می گذاشتم و پایانش را چون آغازش می انگاشتم و چون گذشته خود را به کناری می داشتم و می دیدید که دنیای شما را به چیزی نمی شمارم و حکومت را پشیزی ارزش نمی گذارم. (نهج البلاغه، خطبه 3/ 11). امام آن گاه که زمامداری را پذیرفت، جز به برپا داشتن عدالت و اقامه حقوق انسان ها و رفع ستم از آن ها و صد البته سعادت بشریت نیندیشید. همواره کارمندان و فرمانداران خود را به نرمی و مدارا با مردم و قطع دست های استثمارگران صاحب قدرت، راهنمایی می کرد. حضرت، در عهدنامه به مالک اشتر فرماندار مصر نوشت: «بر مردم مانند حیوان درنده مباش که خوردن آن ها را غنیمت بشماری؛ زیرا مردم بر دو دسته اند: یا برادر دینی تو و یا انسانی مانند تو. بر آنان از گذشت و اغماض چنان روا بدار که دوست داری خداوند آن چنان از تو درگذرد و اغماض کند....» (نهج البلاغه، نامه 53).
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امام پیش از آن که دیگران را به اجرای عدالت وادارد؛ خود بدان عمل می کرد؛ تاریخ، زمامداری را سراغ ندارد که خود، نان سیر نخورد؛ زیرا در کشور او کسانی یافت می شدند که با شکم سیر نمی خوابیدند. جامه نرم نپوشید؛ چون میان افراد ملت بودند کسانی که لباس خشن می پوشیدند و درهمی را اندوخته خود نساخت؛ چرا که بین مردم، نیازمند و فقیر وجود داشت. تاریخ بشر، فرمانروایی را به خود ندیده است که بر زمان و مکان فرمان براند؛ اما با دست خود آسیاب بچرخاند و نان خشکی را که با زانو می شکند، غذای خود سازد و کفش خود را با دست خود وصله زند و تازه آن را بر حکومت کردن بر مردم برتر شمارد، مگر آن که بتواند حقی را اقامه کند یا باطلی را نابود سازد و هیچ گاه در فکر سیر شدن و خوب پوشیدن و آرام خوابیدن نباشد؛ زیرا ممکن است در قلمرو حکومت او کسی باشد که امید قرص نانی ندارد و در آن جا شکم های گرسنه و جگرهای تشنه وجود داشته باشد. انسان ها افتخار پیروی از حاکمی را نداشته اند که حکومت بر آنان را بی ارزش ترین چیزهای دنیا بداند اگر نتواند حقی را بر پا دارد و ستم و باطلی را از میان بردارد و همواره این سخن را بر زبان آرد که «آیا تنها به همین اکتفا کنم که به من پیشوای مسلمانان گویند؛ ولی در سختی های روزگار با توده مردم همدرد نباشم». (نهج البلاغه، نامه 45) علی (ع) الگوی فرمانروایی است که جامعه را پیکر واحدی می شمارد که امور متناقض نباید در آن جمع شوند و نظام آن نباید بر پایه اختلاف در حقوق و تکالیف استوار شود. در جامعه ای که علی (ع) الگوی حاکم آن است، هرگز نباید عضوی سیر و دیگری گرسنه باشد یا یکی کار کند و دیگری بهره ببرد. حاکم چنین جامعه ای به رغم آن که از غذای گوارا و نیکو و پوشاک نرم و لطیف و مسکن زیبا و آرامبخش بیزار نیست، از آن ها بدین سبب روی می گرداند که در جامعه گروهی بینوا و فقیر وجود دارند که اگر او از این لذایذ استفاده کند، بر بیچارگان گران آید و پیشوا و رهبر مردم هم باید مانند بینوایان رنج فقر را تحمل کند تا کابوس گرسنگی و فقر، آنان را کم تر بیازارد. امام، پس از تصدی خلافت، به یکی از کارمندان خویش چنین نوشت: اما بعد، سهم تو از حکومت نباید مالی باشد که استفاده کنی و خشمی باشد که آن را با انتقام گرفتن فرو نشانی؛ بلکه باید بهره تو از بین بردن باطل و زنده نمودن حق باشد: (نامه، 66). عنایت حضرت به حق و عدالت، هراس از ستم و مهر و عاطفه وی به یک زن ستم دیده به حدی است که وی را می گریاند و سبب می شود که مأمور ستمگر جمع آوری مالیات را از کار برکنار کند. امام علی، همواره ایمان قاطع بر این نکته داشت: باید امام و پیشوایی باشد که به وسیله او حق ضعیف از نیرومند، و داد مظلوم از ستمکار گرفته شود و افراد نیکوکار آسایش یابند و از شر ستمکار آسوده گردند. خداوند به ایشان پناه داده که به آن ها ستم نشود. در این هنگام است که روز دادگری بر ستمگر سخت تر از روز ستم بر ستمدیده است: «یوم المظلوم علی الظالم اشد من یوم الظالم علی المظلوم (کلمات قصار، 241) یوم العدل علی الظالم اشد من یوم الجور علی المظلوم» (کلمات قصار، 341). علی بن ابی طالب تا آن پایه به عدالت می نگریست که می فرمود: «مردم خوار و زبون در نزد من عزیزند تا حقشان را بستانم، و مردم عزیز در پیش من خوار و زبونند تا حق را از آنان باز پس بگیرم: الذلیل عندی عزیز حتی آخذ الحق له و القوی عندی ضعیف حتی آخذ الحق عنه، (خطبه 37) و به خدا سوگند که داد ستمدیده را از ستمگر بستانم و دماغ ستمگر را به خاک بمالم و او را به سرچشمه حق و عدالت بکشانم؛ هر چند او را خوش نیاید: و ایم الله لا نصفن المظلوم من ظالمه و لا قودن الظالم بخزامته حتی اورده منهل الحق و ان کان کارها.» (خطبه 136). در نامه گران قدر خویش خطاب به مالک اشتر، به کلام نورانی پیامبر خدا (ص ) استناد می ورزد که فرمود: مردمی که در میان آنان شخص ضعیف نتواند بدون واهمه و لکنت زبان حقش را از قوی بگیرد، هرگز روی پاکی و رستگاری را نخواهد دید: «لن تقدس امه لا یؤخذ للضعیف فیها حقه من القوی غیرمتتعتع». در خطبه ای دیگر می فرماید: «... هیهات ان اطلع بکم سر العدل او اقیم اعوجاج الحق، اللهم انک تعلم انه لم یکن الذی کان منا منافسه فی سلطان و لا التماس شیء من فضول الحطام، و لکن لنرد المعالم من دینک و نظهرالاصلاح فی بلادک، فیأمن المظلومون من عبادک و تقام المعطله من حدودک...؛... هیهات که به یاری شما تاریکی را از چهره عدالت بزدایم و کجی را که در حق راه یافته، راست نمایم. خدایا! تو می دانی آن چه از ما رفت، نه به خاطر رغبت در قدرت بود و نه از دنیای ناچیز، خواستن زیادت؛ بلکه می خواستیم نشانه های دین را به جایی که بود، بنشانیم و اصلاح را در شهرهایت ظاهرگردانیم تا بندگان ستمدیده ات را ایمنی فراهم آید، و حدود ضایع مانده ات اجرا گردد.» (خطبه 131) عثمان بن عفان هنگامی که مقام فرمانروایی مسلمانان را به دست گرفت، دست نزدیکان و اطرافیان و یاران خود را بر جاه و ثروت باز گذاشت و به بنی امیه میدان داد تا شکل انسانی خلافت اسلامی را به نظام سلطنتی خالص اموی مبدل سازند. در دوره خلافت خود به تعبیر امام (ع) سخت بتاخت و خود را در کشتزار مسلمانان انداخت و پیاپی دو پهلو را آکنده کرد و تهی ساخت. خویشاوندانش با او ایستادند و بیت المال را خوردند و بر باد دادند چون شتر که مهار برد و گیاه بهاران چرد و چندان اسراف ورزید که کار به دست و پایش پیچید و پرخوری به خواری و خواری به نگونساری کشید» (خطبه 3). آن گاه که امام، زمام امور را به دست گرفت، از وی می خواستند که گذشته را به دست فراموشی سپارد و عطف بماسبق نکند و کوشش خویش را به آینده محدود سازد. امام در پاسخ چنین خواسته ای کلام بسیار بلندی که در عدالت گستری وی ریشه دارد، به زبان آورد: «به خداوند سوگند! [زمین هایی را که متعلق به عموم مسلمانان است و عثمان به این و آن داده] اگر ببینم که به مهر زنان یا بهای کنیزکان رفته باشد، آن را باز می گردانم که در عدالت گشایش است و آن که عدالت را برنتابد، ستم را سخت تر یابد» (خطبه 15).

ص: 11680





آری، اینگونه بودند عالمان ربانی و طلاب روحانی، با این عزت نفس و بلند همتی، و آزادگی و آزاده طبعی و سرافرازی و قله سانی...

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- بیدارگران اقالیم قبله- صفحه 213-222

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق تاریخ تاریخ اسلام فضایل اخلاقی داستان اخلاقی حدیث طهارت نفس دین دانشمندان کتاب تربیت


آثار عمل و جاودانگی آن بر زمان و مکان

خدای سبحان در سوره بقره آیه 185 می فرماید: «شهر رمضان الذی أنزل فیه القران هدی للناس و ب___ینات من الهدی و الفرقان فمن شهد منکم الشهر فلیصمه...؛ ماه رمضان، ماهی که قرآن در آن نازل گردید تا راهنمای مردم و دلایل هدایت و شناخت حق و باطل باشد. پس، هر که این ماه را دریافت، باید که روزه اش بدارد.»

و در سوره قدر می فرماید: «إنا أ نزلناه فی لیلة القدر* و ما أدریک ما لیلة القدر* لیلة القدر خیر من ألف شهر* تنزل الملئکة و ال__روح فیها بإذن ربهم من کل أمر* سلام هی حتی مطلع الفجر؛ ما آن (= قرآن) را در شب قدر نازل کردیم. و چه میدانی شب قدر چیست؟ شب قدر بهتر از هزار ماه است، فرشتگان و روح در آن شب با اذن پروردگارشان و با تقدیر امور فرود می آیند. شبی سلامت و سالم تا طلوع فجر.»

خداوند سبحان «قرآن کریم» را در شبی از شبهای ماه رمضان نازل کرد، و این شب، شب قدری شد که فرشتگان و روح تا ابدالدهر، به اذن الهی، در آن نازل می شوند، و عصر نهم ماه ذی الحجه را به خاطر آمرزش آدم علیه السلام برکت داد و باعث شد تا خداوند برای همیشه در عصر آن روز، در عرفات، گناهان بندگانش را بیامرزد، و بدان خاطر، سرزمین های: عرفات، مشعر و منی نیز در نهم و دهم ماه ذی الحجه بر همه بنی آدم مبارک و میمون شد و آثار آن تا ابدالدهر باقی ماند.
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امام (ع) در نامه ای که به زیاد ابن ابیه نایب عبدالله ابن عباس حاکم اهواز و فارس و کرمان نوشت، فرمود: «و همانا من به خدا سوگند می خورم، سوگندی راست، اگر مرا خبر رسد که تو در فیی مسلمانان خیانت اندک یا بسیار کرده ای، چنان بر تو سخت گیرم که اندک مال مانی و درمانده به هزینه عیال و خوار و پریشان حال، والسلام» (نامه 20). وقتی امام، محمد بن ابوبکر را به حکومت مصر گماشت، نامه ای به وی نوشت که سرآغاز آن چنین است: «با آنان فروتن باش و نرمخو و همواره گشاده رو، و به همگان به یک چشم بنگر خواه به گوشه چشم نگری و خواه به آنان خیره شوی تا بزرگان بر تو طمع ستم بر ناتوانان نبندند و ناتوانان از عدالت مأیوس نگردند...». (نامه 27). در نامه ای که به یکی دیگر از عاملان خویش فرستاد [شاید مخاطب عبیدالله بن عباس باشد]، وی را به شدت به سبب خیانت به مردم توبیخ فرمود: «چون مجال بیش تر در خیانت به امت به دستت افتاد، شتابان حمله نمودی و تند برجستی و آن چه توانستی، از مالی که برای بیوه زنان و یتیمان نهاده بودند، بربودی. پناه بر خدا! آیا به رستاخیز ایمان نداری و از حساب و پرسش نمی هراسی؟ ای که نزد ما در شمار خردمندان بودی! چگونه نوشیدن و خوردن را بر خود گوارا نمودی؛ درحالی که می دانی حرام می خوری و حرام می آشامی و کنیزکان می خری و زنان می گیری و با آنان می آرامی از مال یتیمان و مستمندان و مؤمنان و مجاهدان که خدا این مال ها را به آنان واگذاشته و این شهرها را به دست ایشان مصون داشته؟ پس از خدا بیم دار، و مال های این مردم را بازسپار، و اگر نکنی و خدا مرا یاری دهد تا بر تو دست یابم، چنانت کیفر دهم که نزد خدا عذرخواه من گردد و محدود ضربه شمشیری به تو زنم که کسی بدان نزدم جز که به آتش درآمد. به خدا سوگند! اگر حسن و حسین چنان می کردند که تو کردی، از من روی خوش نمی دیدند و به آرزویی نمی رسیدند تا آن که حق را از آنان بستانم و باطلی را که به ستمشان پدید شده نابود گردانم.» امام علی (ع) عدالت را چندان بزرگ می شمارد که هیچ چیز در ارزش نمی تواند در آن سطح قرار گیرد و از جور و ستم چنان متنفر است که به کوچک ترین ستم به کمترین موجودات الاهی راضی نیست؛ حتی اگر در برابر آن دنیا قرار گیرد. به خدا سوگند که اگر شب را روی اشتر خار بیدار مانم و از این سو بدان سویم کشند در طوق های آهنین گرفتار، خوش تر دارم تا روز رستاخیز بر خدا و رسول او (ص) درآیم؛ در حالی که بر یکی از بندگان خدا ستم کرده یا اندک چیزی را غصب نموده باشم و چگونه بر کسی ستم کنم به خاطر نفسی که به کهنگی و فرسودگی شتابان است و زمان ماندنش در خاک دراز و فراوان؟ امام قصه تقاضای عقیل را که می خواست اندک تصرفی از بیت المال بکند، خود چنین وصف می کند: به خدا عقیل را دیدم پریش و سخت درویش. از من خواست تا یک من از گندم شما بدو دهم و کودکانش را دیدم از درویشی موی ژولیده، رنگشان تیره گردیده. گویی بر چهره هایشان نیل کشیده و پی در پی مرا دیدار کرد و گفته خود را تکرار. گوش به گفته اش دادم، پنداشت دین خود را به او فروختم و در پی او فتادم و راه خود را به یک سو نهادم؛ پس آهنی برای او گداختم و به تنش نزدیک کردم. چنان فریاد برآورد که بیمار از درد. نزدیک بود از داغ آن بگدازد. او را گفتم نوحه گران بر تو بگریند همچون گریستن مادر به داغ فرزند؛ تو از آهنی می نالی که انسانی به بازیچه آن را گرم کرده و مرا به آتشی می کشانی که خدای جبارش به خشم گداخته؟ تو بنالی از آزار و من ننالم از سوزش؟ (خطبه 224). امام روحیه عدالتگری خود را چنین شرح می دهد: به خدا سوگند! اگر هفت اقلیم را با آن چه زیر آسمان ها است به من دهند تا خدا را نافرمانی نمایم و به یک مورچه ای ستم کنم و پوست جویی را به ناروا از آن بربایم، چنین نخواهم کرد.
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امام از شنیدن خبر ایراد ستم بر زنی ستمدیده می نالد و می گوید: «اگر مسلمان از شنیدن این خبر بمیرد، سزاوار است. شنیده ام مهاجم به خانه های مسلمانان و غیر مسلمانانی که در پناه اسلامند در آمده، گردنبند و دستبند و گوشواره و خلخال از گردن و دست و پای زنان به در می کرده است؛ در حالی که آن ستمدیدگان برابر آن متجاوزان، جز زاری و رحمت خواستن سلاحی نداشته اند؛ سپس غارتگران پشتواره ها از مال مسلمانان بسته نه کشته ای بر جای نهاده و نه خسته، به شهر خود بازگشته اند. اگر از این پس مرد مسلمانی از غم چنین حادثه ای بمیرد، نه تنها جای ملامت نیست، بلکه در دیده من شایسته است که بمیرد» (خطبه 27). از چنین سخنانی می توان دریافت که امام به ساختار عقلانی و عادلانه حکومت می اندیشید. این مطلب که علی در جایگاه حاکم، خود ستم نمی کرد، به بحث و برهان آوردن نیازی ندارد؛ زیرا هیچ کس نیست که به عدالت فردی حضرت اذعان نکند؛ بلکه مهم معنای پیام داری است که پشت سر رفتار شخصی حضرت وجود دارد؛ یعنی حرمت نهادن به انسان و عدالت و ما با ذکر موارد فراوانی از این دست در صدد دریافت و تبیین این پیام هستیم که امام، به ساختار عادلانه حکومت و شیوه حکومت عادلانه با حرمت نهادن به کرامت و حقوق انسان ها و عدالت می اندیشید. علی ابن ابی رافع می گوید: متصدی بیت المال علی بن ابی طالب و کاتب وی بودم. در بیت المال او، گردن بند مرواریدی وجود داشت که از بصره به دست آمده بود. دختر امام (ع) روزی کسی را نزد من فرستاد و گفت به من خبر رسیده است که در بیت المال امیر مؤمنان گردن بند مرواریدی وجود دارد که در دست تو است و من دوست دارم که آن را به صورت عاریه به من امانت دهی که روز عید قربان با آن آرایش کنم. من دادم، به شرط آن که نقص و تلف شدن را دختر امیر مؤمنان ضامن باشد و پس از سه روز بازگرداند. او نیز این شرط را پذیرفت و من آن را برایش فرستادم. علی (ع) گردن بند را در گردن دخترش دید و آن را شناخت و از وی پرسید: این گردن بند از کجا به دست تو رسیده است؟ گفت: آن را از ابورافع، متصدی بیت المال به عاریت گرفته ام که روز عید با آن آرایش کنم و پس از سه روز باز پس دهم. امیر مؤمنان (ع) مرا احضار کرد. نزد وی رفتم. فرمود: ابورافع! به مسلمانان خیانت می ورزی؟ گفتم: به خدا پناه می برم که به مسلمانان خیانتی بکنم! فرمود: گردن بندی را که در بیت المال مسلمانان است، چگونه بدون اجازه من و رضایت مردم به دختر من عاریه داده ای؟ گفتم: ای امیر مؤمنان! او دختر شما است و از من خواست که برای آرایش آن را به او عاریه دهم و من آن را به صورت امانت تضمین شده به او دادم که به طور سالم به بیت المال برگرداند. فرمود: همین امروز آن را پس بگیر و هرگز این قبیل کارها را تکرار نکن که مجازات می شوی. مسأله به گوش دخترش رسید. به او گفت: ای امیر مؤمنان! من دختر شما هستم. چه کسی از من سزاوارتر است که از این گردن بند استفاده کند؟ به دخترش فرمود: دختر من! از جاده حق دور مشو. آیا همه زنان مهاجر و انصار در روز عید با چنین زیوری آرایش می کنند؟... در نتیجه من آن را از دختر امام گرفتم و به جای خود بازگرداندم (الوسایل: 18/ 521).
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انصاف و عدالت، سرلوحه برنامه حکومت چنان که اشاره کردیم، امام (ع) همه چیز را عادلانه می خواهد و حکومت را ابزاری می داند که با آن عدالت را مستقر سازد و حکومت آن گاه نزد وی ارزش دارد که بتواند در سایه آن، حقی را به صاحب آن بازگرداند و داد ستم دیده ای را از ستمگر بستاند و باطلی را از میان بردارد؛ بنابراین، در چنین حکومتی بی تردید عدالت در مرکز امور قرار دارد و همه چیز بر آن محور می چرخد. اغلب سفارش های امام و نامه های وی به فرمانداران، بر محور واحدی می چرخید که عدالت بود. علی از انسان هایی که در ناز و نعمت فراهم آمده از تلاش دیگران می زیستند، سخت متنفر بود. چون به خلافت رسید، تصمیم گرفت عدالت را میان آنان اجرا کند. گروهی را از مقام خود عزل، و برخی را از قدرت دور ساخت و با کسانی که انحراف دولت اسلامی را از مسیر عدالت و دادگری در سر داشتند، به شدت جنگید. امام نه تنها شخصا با ستمگران سر سازش نداشت، بلکه عدالت را سرلوحه برنامه حکومت قرار داده، همواره از والیان و فرمانداران خویش می خواست که در اندیشه اجرای عدالت باشند. در نامه بلند خویش به مالک اشتر، فرماندار مصر نوشت: «انصاف و عدل، سرلوحه برنامه حکومت است. تو که با خاندانت به مصر می روی و ممکن است برخی از مصریان را بیش تر از دیگران دوست بداری. هرگز در قضاوت و داوری، این گونه وابستگی ها را رعایت نکن و اگر چنین نکنی و همگان را با نظر مساوی ننگری بر بندگان خدا ستم کرده ای و خداوند توانا را به دشمنی خویش برانگیخته ای. آری، هر کس ستم کند، دشمن خدا خواهد بود و دشمنی با خداوند کار آسانی نیست. وای بر آن کس که آفریدگار هستی بر دشمنی اش برخیزد! چه زود که دست حق بر زمینش زند و عاقبتش را در دو جهان تباه سازد. خدای خود را غافل مپندار که او همیشه در کمین ستمکاران است. دعای ستمدیدگان را به دقت گوش می کند و کوچک ترین ستمی را از بزرگ ترین کسی صرف نظر نفرماید. می دانی که نیکوترین صفت برای زمامدار چیست؟ آن که همواره در راه زندگی، میانه رو و معتدل باشد و عدالتش مانند باران رحمت، سراسر کشور را دربرگیرد و با جدیت تمام بکوشد که زیردستانش را راضی و خشنود سازد و البته از خشم ملت بترس که نمونه ای از خشم خداوند قه_ار است.... در دستگاه والی کسانی هستند که به او نزدیکند یا خویشاوند اویند و به همین سبب مستبد و خودخواهند؛ دست تعدی به سوی مردم دراز می کنند و در داد و ستد بی انصافی می نمایند. تو باید موجبات ستمگری ها را از میان ببری؛ آنان را مورد مؤاخذه قرار دهی، و دستشان را از تصرف در شؤون مردم کوتاه کنی.... هرگاه مردم گمان کردند که تو در موردی ظلم کرده ای، عذر خود را آشکارا به آنان بگو و بدین وسیله گمان بد ایشان را از خود دور کن. این امر، هم تمرین عدالتخواهی تو، هم ارفاق و مهربانی بر مردم و یک نوع بیان عذری است که نتیجه آن اقامه حق است که مورد علاقه و هدف تو است.»
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امام و عدالت قضایی 

مقصود از این عدالت، آن است که اگر افراد جامعه انسانی از حیث انسانیت و کرامت و حقوق انسانی مساوی اند و همگان در برابر قانون یکسانند که چنین است، باید در مقام داوری، حق کسی که مورد تجاوز قرار گرفته، ستانده شود و هیچ گونه ملاحظات اعتباری و غیرارزشی مورد توجه قرار نگیرد. عدالت به این معنا، بر احقاق حق تضییع شده متوقف است. عدالت قضایی را می توان دادگری در گستره اجرای قانون دانست که جزئی از قضیه بزرگ تر عدالت در قانونگذاری است. جامعه سیاسی برای تأمین عدالت، به حق قانونگذاری نیاز دارد تا در پرتو آن به وضع قوانین عادلانه همت گمارد؛ ولی این حق فقط یکی از عناصر عدالت و البته مهم ترین آن است که ارزش حقیقی آن در میزان توفیق قدرتی آشکار می شود که قوانین عادلانه را اجرا می کند؛ یعنی قدرت قضایی تردید نباید کرد که عدالت قضایی در مرتبه ای مؤخر از عدالت در قانونگذاری قرار دارد؛ اگر چه این بدان معنا نیست که عدالت قضایی، یکسره و همواره تابع عدالت در قانونگذاری است؛ چه آن که قانون هر چند عادلانه باشد نمی تواند همه حالات را به طور یکسان پوشش دهد و چه بسا با وضعیت های نوپدید، ناسازگار بیفتد؛ ولی تحقق عدالت قضایی، به عدالت در قانونگذاری نیازمند است. امام علی (ع) عدالت را مبنا و پایه همه چیز می شمارد و بی تردید یکی از اموری که بر این پایه استوار می شود، احکام و حقوق اسلام است. «العدل اقوی اساس» (غرر الحکم: 86) عدالت که خداوند بدان امر می کند؛ «ان الله یأمر بالعدل والاحسان» (النحل/ 9) «و إرسال رسولان و پیامبران و إنزال کتاب های آسمانی برای برپایی آن است» (الحدید/ 2) و در سلسله علل احکام قرار دارد نه در سلسله معلولات، از مقیاس های اسلام و معیار شناخت قانون است. امام (ع) در سخنی، عدالت را مایه حیات احکام می داند: «العدل حیاة الاحکام» (غرر الحکم، 86) از همین دو کلمه به ظاهر کوتاه ولی در واقع بلند، به نیکی می توان مبنا، محور و هدف بودن عدالت در قانونگذاری را دریافت. تردیدی نیست که هر دولتی باید همواره به فکر آن باشد که راه رسیدن به قانون عادلانه، کامل و مناسب با هر وضعیت را دریابد، عدالت مایه حیات احکام است؛ یعنی قوانین و مقررات غیرعادلانه قوانینی مرده و فاقد اعتبارند، بنابراین، مقاومت و ایستادگی در برابر آن جایز است و انسان ها به پیروی از آن مکلف نیستند. عدالت قضایی نه تنها پرشمار مورد تأکید امام (ع) قرار گرفته است، بلکه در سیره حضرت موارد شگفت انگیزی مشاهده می شود که پایبندی آن بزرگوار به قاعده تساوی همگانی در برابر قانون را نمایش می دهد.
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چند سخن و سیره عملی امام: 1. امام (ع) در نامه ای که به اسود بن قطبه صاحب جند حلوان نوشت، به وی چنین امر فرمود: «فلیکن امر الناس عندک فی الحق سواء؛ انسان ها در حق، باید نزد تو برابر باشند». (نهج البلاغه، نامه 59).

2. در عهد خویش به محمد ابن ابی بکر هنگامی که فرمانروایی مصر را به وی داد فرمود: «... و اس بینهم فی اللحظه و النظره حتی لایطمع العظماء فی حیفک لهم و لاییأس الضعفاء من عدلک بهم؛ به همگان به یک چشم بنگر، خواه به گوشه چشم نگری و خواه به آنان خیره شوی تا بزرگان بر تو طمع ستم بر ناتوانان نبندند و ناتوانان از عدالتت مأیوس نگردند» (نهج البلاغه، نامه 27).

3. نظیر همین سخن را به شریح قاضی نیز فرمود: «آن گاه بین مسلمانان در نگاه کردن و سخن گفتن و نشستن مساوات را رعایت کن تا کسی که با تو نزدیک است، در تجاوز و ظلم بر رقیب خود به تو طمع نبندد و آن که با تو دشمنی دارد، از عدالت تو مأیوس نشود» (کافی ج 7، ص 412).

4. سکونی از امام صادق (ع) روایت کرد که امیر مؤمنان فرمود: «کسی که در مسند قضا نشست باید بین دو طرف دعوا در اشاره، نگاه و جایگاه نشستن تساوی را مراعات کند» (کافی، ج 7، ص 413).

5. سکونی از امام صادق (ع) چنین نقل کرده است: «مردی به منزل امیر مؤمنان وارد شد و چند روز اقامت کرد؛ آن گاه مرافعه ای را نزد حضرت اقامه کرد که پیش تر طرح نکرده بود. حضرت فرمود: آیا تو طرف دعوایی؟ عرض کرد: بلی. فرمود: از نزد ما برو؛ چه آن که پیامبر خدا (ص) نهی فرمود که از طرف نزاع مهمان شود، مگر آن که طرف دیگر نیز همراه وی باشد.»
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6. خوارزمی در مناقب نقل کرده است: «مردی بر ضد علی (ع) نزد عمر طرح دعوا کرد؛ در حالی که علی (ع) نشسته بود. عمر به علی (ع) توجه کرده، گفت: ای ابا الحسن! برخیز و با دشمنت (طرف دعوا) بنشین. امام برخاست و با وی نشست. پس از ختم دادرسی عمر تغییر چهره را در علی (ع) مشاهده کرد. از وی پرسید: آیا از آن چه واقع شد ناخرسند شدی؟ امام با پاسخ مثبت، علت را چنین بیان فرمود: مرا در حضور خصم با کنیه ام خطاب کردی. چرا نگفتی یا علی برخیز و با خصمت بنشین؟ عمر گفت: فدایت شوم! خداوند با شما ما را هدایت کرد و با شما از تاریکی ها به نور برد؛ استعدی رجل عمر علی اعلی و علی جالس فالتفت عمر الیه فقال: یا اباالحسن، قم فاجلس مع خصمک، فقام فجلس مع خصمه فتناظرا و انصرف الرجل فرجع علی الی مجلسه، فتبین عمر التغیر فی وجهه، فقال: یا اباالحسن مالی اراک متغیرا؟ اکرهت ما کان؟ قال: نعم. قال و ماذاک؟ قال: کنیتی بحضره خصمی، فالا قلت لی: یا علی قم فاجلس مع خصمک؟ فاخذ عمر برأس علی فقبل بین عینیه، ثم قال: بابی انتم، بکم هدانا الله و بکم اخرجنا من الظلمات الی النور».

7. امام علی پس از شهادت گواهان ضد نجاشی مبنی بر باده خواری او، بر وی حد جاری کرد؛ به همین سبب تعدادی خشمگین شدند. یکی از آنان طارق بن عبدالله بود. وی گفت: ای امیر مؤمنان! ما گمان نمی کردیم که سرکشان و فرمانبرداران و اهل تفرقه و اهل جماعت نزد فرمانروایان عاقل و با فضیلت در مجازات یکسان باشند. با آن کار که شما با برادر حارث (یعنی نجاشی) کردی، دل ما را آتش زدی و کارهایمان را درهم ریختی و ما را به جاده ای کشاندی که گمان می کنم اگر کسی از آن راه برود، سر از آتش در خواهد آورد.
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امام در پاسخ به آنان فرمود: «انها لکبیره الا علی الخاشعین...؛ ای برادر که از قبیله بنی نهد هستی! آیا او جز فردی از مسلمانان بود که پرده ای از پرده های الاهی را دریده بود و ما حد آن را بر وی جاری کردیم تا تزکیه شده از گناه پاک شود؟ ای برادر بنی نهد! کسی که مرتکب عملی گردد که موجب حد است و حد بر وی اقامه شود کفاره گناه او است. ای برادر بنی نهد! همانا خداوند عزوجل در کتاب عظیم الشأن خویش می فرماید: عداوت شما با عده ای سبب نشود که با عدالت رفتار نکنید. به عدالت رفتار کنید که به تقوا نزدیک تر است» (وسائل الشیعه، 1403: باب 100/2).

این اقدام یادآور داستانی است که از پیامبر خدا (ص ) نقل شده است که شفاعت هیچ کس را درباره فاطمه دختر اسود بن عبدالله بن عمرو بن مخزوم که مرتکب سرقت شده بود، نپذیرفت و فرمود: ای مردم! همانا که اقوام پیش از شما، از آن رو تباه شدند که چون یکی از اشرافشان به سرقت دست می آلود، او را از کیفر معاف می داشتند و چون ضعیفی به دزدی دست می زد او را به چنگال کیفر می سپردند. به خدا قسم که هرگاه فاطمه دختر محمد مرتکب چنین عمل ناستوده می شد، بی گمان دست او را می بریدم؛ سپس فاطمه دختر اسود را فرا خواند و بلال را فرمود: برخیز و حد الاهی را درباره او اجرا کن» (صحیح مسلم، 3/ 1315).

8. مورد شگفت انگیز و در عین حال افتخارآمیز جایی است که «عدالت، شخص اول مملکت اسلام را با مردی غیر مسلمان در دادگاه برابر می نشاند». امام زره خویش را نزد مردی نصرانی دید. نزد شریح قاضی رفت. شریح پیش پای امیر مؤمنان به پا خاست و شرط احترام و ادب را به جای آورد؛ ولی امام به وی فرمود تا به جای خود بنشیند؛ آن گاه به زرهی که نزد مرد نصرانی بود، اشاره کرد و فرمود: این زره از آن من است و من نه آن را فروخته ام و نه به کسی بخشیده ام. شریح رو به نصرانی کرد و گفت: در مقابل این ادعا چه دفاعی داری؟ نصرانی گفت: این زره از آن من است؛ اما امیر مؤمنان را نیز دروغگو نمی شناسم. شریح چون سخن نصرانی را شنید، از امام خواست تا بر اثبات دعوای خود بینه اقامه کند «فقال شریح لعلی، الک بینه؟ هل من بینه؟» و چون امام گواهی نداشت، شریح به نفع نصرانی حکم داد و ختم محاکمه را اعلام کرد. در این هنگام، مرد نصرانی زره را برداشت و قاضی را بدرود گفت؛ اما زود بازگشت و اسلام آورد و با صراحت گفت: این از احکام پیامبران است. گواهی می دهم که معبودی جز خدای یگانه نیست و گواهی می دهم که محمد (ص) بنده خدا و پیامبر او است؛ زیرا چنین آیینی که فرمانروای مؤمنان را در محضر قضا با مردی نصرانی برابر می نشاند و به قاضی دادگاهش چنین آزادی می دهد که دور از هرگونه نگرانی و تشویش و با استقلال کامل و براساس موازین دادرسی به دعوا رسیدگی کند و به نفع فردی غیر مسلمان و به زیان حاکم مسلمانان حکم کند، جز بر پایه وحی و حق بنیاد نشده است؛ سپس رو به امام، اعتراف کرد و گفت: این زره از آن تو و هم اکنون در اختیار تو است که در مسیر صفین از دستت به زمین افتاد «قال: اشهد ان هذه احکام الانبیاء، امیرالمؤمنین (ع) قدمنی الی قاضیه و قاضیه یقضی علیه ثم اسلم و اعترف ان الدرع سقطت من علی عند مسیره الی صفین...».
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امام علی (ع) و استقلال قضایی

بی شک سلامت و انسجام جامعه متوقف بر سلامت دستگاه عدالت است که در سایه استقلال قضایی و برخوردار بودن آن از توان و اقتدار قضایی حاصل می شود. تردید نباید کرد که با تحقق استقلال قضایی، عدالت به خوبی تأمین می شود. قاضی باید در فکر و اراده، مستقل بوده، در تصمیم گیری ها قاطعانه وارد میدان شده، از قدرت های سیاسی و اقتصادی نهراسد. استقلال قضایی به این است که قاضی فقط در برابر قانون خاضع بوده، براساس قانون به حل و فصل امور و دعاوی بپردازد و تحت تأثیر عوامل محیط و افراد فرصت طلب قرار نگیرد و می توان گفت که ریشه اصلی این استقلال در تفکیک قوا نهفته است؛ زیرا تفکیک و برابری قوا ایجاب می کند دست اندرکاران دو قوه نتوانند در حدود وظایف دیگری و همچنین در مراتب عزل و نصب یک دیگر دخالت کنند. منتسکیو می گوید: هرگاه قوه قانونگذاری و قوه مجریه در دست یک تن و یا در اختیار یک دستگاه باشد، ممکن است آزادی مضمحل شود؛ زیرا بیم آن می رود که پادشاه یا دستگاه مزبور، قوانین بی رحمانه ای تصویب و آن ها را ستمگرانه به مورد اجرا گذارد. اجتماع دو قوه قضائیه و مقننه نیز موجب خواهد شد که جان و آزادی مردم در معرض کنترل مستبدانه قرار گیرد و چنان چه قوه اجرائیه با قضائیه مجتمع شوند، قاضی ممکن است با سختی و خشونت و تعدی یک ستمگر با افراد رفتار کند. اصل انحصار امر قضا به قوه قضائیه و حاکمیت استقلال قضایی دارای چنان اهمیتی است که در برخی از کشورها آن را در قوانین اساسی پیش بینی کرده اند. چنان که در ماده 10، اعلامیه جهانی حقوق بشر و ماده 14 میثاق بین المللی حقوق مدنی، سیاسی نیز بدان تصریح شده است. ماده 10 اعلامیه می گوید: «هر کس با مساوات کامل حق دارد که دعوایش در دادگاه مستقل و بی طرفی، منصفانه و علنا رسیدگی بشود و...». ماده 14 میثاق نیز تصریح کرده است: «... هر کس حق دارد به این که به دادخواهی او به طور منصفانه و علنی در یک دادگاه صالح مستقل و بی طرف تشکیل شده طبق قانون رسیدگی شود...». در دو اصل 156 و 164 قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران به استقلال قضایی توجه شده است: «به موجب اصل 164 قاضی را نمی توان از مقامی که شاغل آن است، بدون محاکمه و ثبوت جرم تخلفی که موجب انفصال است، به طور موقت یا دائم منفصل کرد...». اگر به صدر اصل 156 قانون اساسی بنگریم، دلیل ضرورت استقلال قضایی را در آن می بینیم. در این اصل آمده است که قوه قضائیه، قوه ای است مستقل که پشتیبان حقوق فردی و اجتماعی و مسؤول تحقق بخشیدن به عدالت و عهده دار وظایفی همچون احیای حقوق عامه و گسترش عدل و آزادی های مشروع است. استقلال قضایی چندان مهم و ضروری است که اگر قوه قضائیه مستقل نباشد، اصولا تأمین عدالت و احقاق حقوق فردی و اجتماعی ممکن نیست. امام امیر مؤمنان (ع) در نامه خویش به مالک اشتر، به وی فرمان می دهد قاضی مستقلی برگزیند که هرگاه حکم روشن باشد، در داوری قاطع باشد. «ثم اختر للحکم بین الناس... و اصرمهم عند اتضاح الحکم» قضاوت چنین داوری را بسیار قدر شناسد و در بخشش به او گشاده دستی به کار آورد؛ چندان که نیاز وی به مردمان کم افتد و از نظر منزلت، مقام او را نزد خود آن قدر بالا ببرد که هیچ یک از یاران نزدیکش به نفوذ در او طمع نکنند و از گزند مردمان نزد او ایمن ماند.
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عدالت، فلسفه اجتماعی این مطلب که علی (ع) در جایگاه حاکم ستم نمی کرد، پیام برجسته مقاله ما نیست. باید آن معنای پیام دار را که در پشت رفتار شخصی و فردی حضرت وجود داشت، یعنی حرمت نهادن به انسان و عدالت را به دست آوریم. امام علی (ع) به ساختار عقلانی و عادلانه حکومت می اندیشید. یکی از ویژگی های اساسی تفکر و بینش امام، عدالتخواهی است. سخن و رفتار شخصی و اجتماعی او عادلانه است. در جهت از میان بردن ظلم می کوشد و به سوی عدالت دعوت می کند و ساختار حکومت را بر پایه آن سامان می بخشد. او عدل را از منظر اجتماعی می نگرد و به عدالت به صورت فلسفه اجتماعی توجه دارد و از همین منظر است که عدالت را برتر از جود و بخشش می شمارد؛ حال آن که تردیدی نیست که از جنبه اخلاقی و فضیلت شخصی و نفسانی، جود و احسان برتر و بالاتر از عدالت و نشانه کمال نفس و علو روح انسان است؛ اما اگر از جنبه اجتماعی بنگریم، عدالت در اجتماع به منزله پایه های جامعه، و جود و احسان زینت آن است و روشن است که نخست باید پایه مستحکم باشد تا نوبت به زینت آن رسد. از استدلالی که امام (ع) می فرماید، به خوبی روشن می شود که چگونه عدالت را به صورت فلسفه اجتماعی مهم تر و بالاتر از احسان می شمارد. عدالت و دادگری، امور را در مجرای طبیعی خود قرار می دهد؛ اما جود، امور را از مجرای طبیعی خود خارج می سازد؛ زیرا مفهوم عدالت این است که استحقاق های طبیعی و واقعی مورد توجه قرار گیرد و به هر کس مطابق آن چه به حسب کار و استعداد لیاقت دارد، داده شود: «العدل سائس عام و الجود عارض خاص» عدالت، قانونی عام، و مدیر و مدبری کل و شامل است که همه اجتماع را در بر می گیرد و بزرگراهی است که همه باید از آن بروند؛ اما جود و بخشش، حالت استثنایی است. از نظر امام، اصلی که می تواند تعادل اجتماعی را حفظ، و همه را راضی کند، و به پیکر اجتماع سلامت و به روح آن آرامش بخشد، عدالت است. نه تنها از سخنان حضرت، بلکه از روش حکومت و فرمانروایی او نیز به نیکی استفاده می شود که عدالت، به صورت فلسفه اجتماعی مورد توجه وی بوده است که از هر چیز بالاتر است. امام سیاست خود را بر مبنای این اصل استقرار ساخت. آن را مبنای حقوق قرار داد و همه انسان ها را در حقوق مساوی دانست: «ولیکن امرالناس عندک فی الحق سواء»، (نامه 59) و به میزانی بر آن اصرار و پافشاری کرد که قاعده «قانون، عطف بماسبق نمی شود» را در زمینه حقوق اجتماعی نپذیرفت و فرمود که «ان الحق القدیم لا یبطله الشیء» و حق اجتماعی مشمول مرور زمان نمی شود؛ بنابراین «والله لو وجدته قد تزوج به النساء وملک به الاماء لرددته» (خطبه 15). امام به هیچ روی، هیچ هدف یا مصلحت جویی را در باب عدالت نمی پذیرفت و هرگز عدالت را فدای مصلحت نمی کرد. با آن که عامل عمده نارضایتی عده ای از حکومت و رهبری علی اصرار حضرت بر عدالت و مساوات بود، هرگز رضایت نداد برای حفظ پایه های حکومت و پیشگیری از تخریب و دشمنی پاره ای از رجال سیاست، کم ترین انحرافی در مسیر عدالتخواهی و عدالت گستری وی ایجاد شود و آن گاه که دوستان خیراندیش به حضورش آمدند و با نهایت خلوص و خیرخواهی تقاضا کردند که به سبب مصلحت مهم تر، انعطافی در سیاست خود پدید آورد و بر روی اصل مساوات و برابری پای نفشرد، فرمود: «از من می خواهید که پیروزی را به قیمت تبعیض و ستمگری درباره آن که والی اویم به دست آورم؟ به خداوند سوگند! تا دنیا باقی است و ستاره ای در آسمان پی ستاره ای برآید، چنین نخواهم کرد. اگر مال از آن من بود، همگان را برابر می داشتم تا چه رسد، که مال، مال خدا است» (خطبه 126).
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نتیجه

بزرگ ترین درد اجتماع بشر در همه زمان ها، بی عدالتی بوده، و بشر همواره عدالت را آرمان مطلوب خود دانسته و در فضایل، هیچ فضیلتی را کامل تر از آن نشمرده است. امام امیر مؤمنان (ع) مظهر عدالتخواهی و عدالت گستری در تمام قلمروهای اجتماعی است. بدون تردید، یک ویژگی گفتمان حضرت، عدالتخواهی، و سخن و رفتار او عادلانه است. نگاه پدیدارشناسی به تاریخ نشان می دهد عملکردهای او به گونه ای بود که واقعیت های سیاسی، اجتماعی، حقوقی و اقتصادی آن عصر را انسانی تر و حکومت را عادلانه تر می کرد. با این که حکومت حضرت، فردی بود، همواره بر ارتباط با مردم براساس عدل و دادگری تکیه می کرد. او می خواست ظلم زمانه را از میان ببرد و جامعه را به عدالت زمانه برساند. سخن و پیام امام تماما عادلانه است. پیامی که پشت سر رفتار شخصی و سیره امام وجود دارد، حرمت نهادن به انسان و عدالت است. امام همه چیز را عادلانه می خواهد؛ در دوره طولانی سکوت، جز به عدالت نمی اندیشد و آن گاه که حکومت را می پذیرد، در اندیشه تأمین حقوق مردم و اجرای عدالت است و از این رو است که حق قدیم را غیر قابل ابطال می داند و ارزش حکومت را به این می داند که در آن، حق ستمدیدگان را به آنان بازگرداند و باطل و ظلم را از میان بردارد. در اندیشه امام، آن چه سبب می شود مردم از حاکم پیروی و اطاعت کنند، عدالت او و عادلانه بودن شیوه حکومت است. امام (ع) آن چنان به عدالت توجه دارد که در اعطای حقوق مردم و پیشگیری از ستم، دین آنان را مدنظر قرار نمی دهد، و اگر به زن غیرمسلمانی ستم شود، سزاوار است آدمی از شنیدن آن بمیرد. تکدی پیرمردی نابینا و مسیحی را امری ناهنجار می شمارد و به مساعدت وی از بیت المال امر می کند (وسائل الشیعه، ج 1، باب 19). امام، عدالت را مبنا و اساس قانون می شمارد. در نظر وی، همگان در برابر قانون مساوی اند. برای تأمین عدالت در جامعه باید بهترین قاضیان و به طور مستقل به داوری میان مردم اشتغال یابند. در کیفر، ضمن آن که اصلاح مجرم و واداشتن او به توبه و پشیمانی مورد توجه قرار می گیرد، تناسب بین جرم و مجازات به بهترین وجه رعایت می شود. قواعدی همچون اصل برائت و تفسیر شک به نفع متهم را در داوری های حضرت می توان دید که به طور مسلم در راه تحقق عدالت ضروری است. قاعده درء و عدم مطلوبیت نفسی کیفر از نوع داوری حضرت استنباط می شود.
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به طور کلی در طرح های اجتماعی، طرح های مملکت داری، طرح های شهر سازی، در اموری که مثلا یک شهرداری باید طرح و ابتکار داشته باشد، در برنامه ریزی ها و تألیف کتاب ها برخی مبتکرند و برخی مقلد. می بینید خیلی از کتاب ها صرفا جنبه تقلیدی دارد. مثل معروف، می گویند: "کتاب های چاپی را خطی می کنند، دو مرتبه خطی ها را چاپی می کنند" یعنی حرف هایی را که از کتاب های چاپی گرفته اند می نویسند و دوباره می دهند به چاپ. بدیهی است که در این کار ابتکار نیست. ولی افرادی هستند که کتاب هایشان ابتکار است، خلق و آفرینندگی است و این تمایل در هر انسانی هست که می خواهد آفریننده باشد. از اینها بالاتر در نظریه هاست.

یک کسی یک نظریه خلق می کند، بعد آن را اثبات می کند و بعد دیگران نظریه او را می پذیرند. (این خودش یک نوع قدرت و خلق است.) مثل آن کسی که "حرکت جوهریه" را به عنوان یک نظریه خلق کرد و بعد اثبات کرد و دیگران پیروی می کنند.

البته این را هم باید توجه داشت که در بعضی امور دو سه مقوله با همدیگر توأم می شوند، مثلا کسی که شعری ابتکار می کند و مبتکر در شعر است، مثل حافظ، در آن واحد دو کار کرده است، یکی اینکه چیزی را "خلق" کرده یعنی آن حس خلاقیت خودش را ارضاء کرده و دیگر آنکه یک "زیبا" آفریده است یک شعر زیبا یعنی آن حس زیبایی را ارضاء کرده است، و ممکن است حس حقیقت جویی هم با آن ارضاء شده است. منافات ندارد که یک شی ء در آن واحد از چند مقوله شمرده شود.
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همچنین است، اثر گامهای ابراهیم علیه السلام در خانه خدا، بر پشته گلینی که بر روی آن رفته و دیوار بیت الله را بالا می برد، آن اثر نیز، مبارک گردید و خداوند به ما فرمان داد تا آنجا را برای همیشه دوران، نمازگاه بگیریم، و در سوره بقره آیه 125 فرمود: «واتخذوا من مقام ابراهیم مصلی؛ از مقام ابراهیم نمازگاه بگیرید.»

سرایت و گسترش شومی و نحوست نیز، بدین گونه است. چنانکه رسول خدا صلی الله علیه وآله وسلم به هنگام عبور از سرزمین «اصحاب حجر» به سوی تبوک، یاران خود را از آن آگاه کرده است. فشرده داستان بنا بر آنچه در کتابهای سیره و حدیث آمده، چنین است:

هنگامی که رسول خدا صلی الله علیه وآله وسلم در سال نهم هجری به «غزوه تبوک» میرفتند، به نزدیک سرزمین «حجر» محل «قوم ثمود» در «وادی القراء» شام که رسیدند، در آن فرود آمدند. همین که سپاهیان از چاه آنجا آب برداشتند. منادی رسول خدا صلی الله علیه وآله وسلم ندا داد: از آب این محل ننوشید و از آن برای نماز وضو نسازید. مردم آب مشک های خود را خاکی کردند و گفتند: ای رسول خدا! خمیر ساخته ایم. فرمود: «آنها را به شتران بدهید، مبادا مانند آنچه به آنان (= قوم ثمود) رسید به شما هم برسد».

هنگامی که کوچ کردند و به «حجر» رسیدند، آن حضرت جامه خود را بر صورت پوشانید و مرکب خود را برجهانید، سپاهیان نیز چنین کردند و رسول خدا صلی الله علیه وآله وسلم فرمود: «لاتدخلوا بیوت الذین ظلمو إلا و أنتم باکون؛ داخل خانه های ستمگران نشوید مگر آنکه گریان باشید»

ص: 1169





من_اب_ع

ناصر قربان نیا- مجله قبسات شماره 32، مقاله عدالت و حقوق

کلی__د واژه ه__ا

عدل جامعه اسلامی امام علی (ع) حقوق اجتماعی حق قضاوت نهج البلاغه فلسفه حقوق انسان


جایگاه قانون و حقوق مردم و حکومت در اندیشه سیاسی انبیاء

نقش پیامبران الهی در ارائه قوانین

بر اساس عقاید اسلامی که شواهد تاریخی نیز آن را تأیید می کند، از ابتدای حیات بشری، پیامبران وجود داشته اند و هدف آنان بیان تعالیم و دستورات دینی و آسمانی بوده است. عده ای از پیامبران، صاحب کتاب بودند که طبعا بخشی از این کتب -علاوه بر مسائل عبادی و ارتباط انسان ها با خدا- به حقوق و روابط اجتماعی انسان ها با یکدیگر مربوط می شده است. جوامع بشری به شدت تحت تأثیر این تعالیم بوده اند و قوانین آنان کم و بیش از تعالیم پیامبران متأثر بوده است. برای مثال، حضرت ابراهیم (ع) در بابل متولد شد و سال ها پس از آن حضرت، مجموعه قوانین حمورابی تدوین شد که بر اساس شواهد تاریخی و گفته مورخان، از تعالیم حضرت ابراهیم (ع) بهره برده است. بنابراین، در بحث تاریخچه حقوق هیچ گاه نمی توان نقش پیامبران و تعالیم آسمانی آنان را نادیده گرفت. البته ما نمی خواهیم ادعا کنیم همه آنچه را که متفکران مطرح کرده یا می کنند از انبیا گرفته شده، بلکه می خواهیم بگوییم: بسیاری از مطالبی را که اندیشمندان در زمینه آزادی، عدالت، حکومت، رهبری و به طور کلی، در زمینه حقوق و سیاست مطرح می کنند، مستقیم یا غیر مستقیم، متأثر از اندیشه های والای پیامبران و رهروان راستین مکتب توحیدی است و کار اساسی اندیشمندان این بوده که مقررات اجتماعی، سیاسی و حقوقی را بر اساس جهان بینی الهی و در چارچوب قوانین آسمانی -که توسط انبیا در ذهنیت دینی مردم به وجود آمده بود- دسته بندی و تنظیم کنند.
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جایگاه حقوق مردم و حکومت در اندیشه سیاسی نهضتهای انبیا

نگاهی گذرا به تاریخ اندیشه های سیاسی، به ویژه در زمینه دولت و جامعه و حکومت، نشان می دهد که تاریخ نگرها و تاریخ نگارهای عمده، بر اساس تفکر مادی، گذشته انسان را مورد تجزیه و تحلیل و مطالعه قرار داده اند و در نتیجه، تصویری که از زندگی انسان و از جمله حیات سیاسی او، ترسیم کرده اند تاریخی صددرصد مادی بوده است. در صورتی که سمت گیری و حرکت و نهضت انبیا، گرچه عمدتا در جهت دعوت به سوی خدا و فضیلت و عدالت بوده، ولی نقطه آغاز دعوت انبیا همواره حرکت های سیاسی و ارائه طرحی صریح در زمینه دولت و جامعه و حکومت بوده است و به منظور اقامه قسط و عدل، به عنوان راه خدا و زمینه ساز دعوت به سوی خدا، بر پایی نظام سیاسی-الهی برای آنها ضرورتی اجتناب ناپذیر تلقی می شده است. انبیا، در اقامه قسط و عدل و برپایی جامعه ای که بندگان خدا در آن، از عدالت و امنیت و صلح برخوردار باشند، پیش از هر چیز به نفی سلطه های شیطانی و استکباری پرداختند و بدون تغییر نظام جامعه و دولت و اقتدارات حاکم، هر نوع قدم اصلاحی را ناپایدار و سرانجام بی اثر دانستند. اولین برخورد انبیای هر جامعه، با قدرت حاکم بر آن جامعه بوده و نخستین سخنشان نیز عدم مشروعیت قدرت های بشری حاکم بر مردم و نفی آن ها بوده است تا آنجا که این سخن را قبل از نام خدا به کار می گرفته اند، چنان که شعار لااله الاالله می تواند نمونه بارزی از این اندیشه تاریخی انبیا باشد. انبیا مدعی بودند هیچ انسانی حق حکومت بر مردم را ندارد و آن ها را که برای خود، اقتدارات فائقه و حاکمیت عالی قایل هستند و در حقیقت، به گونه ای داعیه خدایی دارند و خود را به صفات خدایی می آرایند باطل می دانستند، و خود را فرستاده خدا برای استقرار نظام خدایی و بر پایی حاکمیت قانون خدا، معرفی می کردند. تکیه انبیا بر اجرای قانون و حاکمیت قانون بود و قانون نیز در مکتب انبیا، نه از طریق بشر، بلکه از جانب خدا تعیین می گردید. و انبیا مجری این قانون الهی بودند.
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اصولا مبارزه با بت پرستی که در سرلوحه حرکت های انبیا قرار داشت، با توجه به این حقیقت که بت ها معمولا اشکال انسانی داشتند، نوعی مبارزه با حاکمیت انسان هایی جبار بود که بت ها، نشانگر الگوی آن حاکمیت بودند. انبیا بنیانگذار انقلابی عمیق در تفکر مادی در زمینه دولت و جامعه و حکومت بودند و به دنبال این تحولات، نه تنها فرهنگ و تمدن ها را دگرگون کردند، اصولا تفکر نوینی به بشر در زمینه های سیاسی دادند و انسان را از قید اسارت قدرت های جبار حاکم رهانیدند و مفاهیم صحیح آزادی، عدالت، امنیت، صلح و حکومت را تفهیم کردند. در برخورد انبیای بزرگی چون ابراهیم، موسی، عیسی و پیامبر اکرم با قدرت های استکباری زمان خود، دو نوع تفکر در زمینه حکومت می یابیم و به وضوح مشاهده می کنیم که همه این انبیای بزرگ به خاطر اینکه دعوتشان پایه های اقتدارات جباران و حاکمان زمانشان را سست می کرده و برای حکومت نامشروع آن ها خطری جدی محسوب می شده، مورد آزار و شکنجه واقع می شدند و سرانجام هم در معرض مرگ قرار می گرفتند.

من_اب_ع

محمدمهدی کریمی نیا- مقاله تاریخ فقه و حقوق- مجله معرفت- ش 93 صفحه 43-59

کلی__د واژه ه__ا

مردم حکومت پیامبران جامعه اسلامی قانون سیاست اندیشه حقوق


حقوق معلم و متعلم با توجه به احادیث

علم نور و روشنائی و معلم تاباننده این نور در تاریکی دل مشتاقان معرفت است که در راه رسیدن به حقیقت قدم برمی دارند و از این رو از جایگاهی بس بلند و رفیع برخوردار می باشد. در مکتب متعالی اسلام که اولین معلم آن ذات باری تعالی و اولین دانش آموزش حضرت ختمی مرتبت پیامبر مکرم اسلام است، مقامی بس متعالی برای معلم در نظر گرفته شده تا آن جا که پیامبر اسلام فرموده اند: «من تعلمت منه حرفا صرت له عبدا؛ از هر کسی حرفی آموختی بنده او می گردی». گویا بعد از حضرت حق (جل وعلا) آنانی که شایستگی مولی بودن برای بشر را دارند و انسان باید در مقابلشان سر تعظیم فرود آورده و خاضع باشد معلمانند، که اولین و بالاترین معلمین بشر انبیاء عظام و اوصیاء مکرم شان می باشند، آنان که با تحمل تمام سختیها از همه چیز خود گذشتند تا بشر را از خواب غفلت بیدار و از گرداب جهل و نادانی رهائی بخشند. از طرف دیگر جوینده علم و فراگیرنده دانش نیز دارای مقامی بس عظیم است تا جائی که به فرموده نبی مکرم اسلام فرشتگان بالهای خود را همچون فرش به زیر پای طالب علم پهن می کنند و با شور و شعفی توصیف نشدنی او را احاطه می نمایند. حال با توجه به مقام و منزلت معلم و متعلم (دانشجو و دانش آموز) هر کدام از حقوقی برخوردارند و این جایگاه موجب می گردد که بر دوش هر یک نسبت به یکدیگر و دیگران نسبت به آنها وظائفی نهاده شود.
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مراد از واژه حق:

قبل از ورود به بحث لازم است توضیح کوتاهی درباره واژه حق داده شود. حق دارای یک مفهوم حقوقی است به معنای این که: «امری اعتباری که به نفع کسی بر عهده دیگری وضع می شود و مستلزم الزام و تکلیف است». حق در این معنی یک حکم حقوقی است و ضامن اجرائی بیرونی را می طلبد و مربوط به تأمین مصالح دنیوی افراد جامعه است، ولی مراد از حق در این بحث مفهوم حقوقی آن نیست، بلکه منظور مفهوم اخلاقی آن می باشد و مراد از آن وظائفی است که اخلاق و وجدان درونی انسانها حکم می کند که نسبت به معلم به جا آورند، که این احکام صرفا ضامن اجرای درونی می خواهد و هدف در آنها تأمین مصالح معنوی انسان و رساندن انسان به کمال و قرب الهی است.



حقوق معلم:

1. آموزگار به منزله مالک و مولای انسان: پیامبر اکرم (ص) فرمودند: هر کس به شخصی مسأله ای بیاموزد، مالکش می گردد. گفته شد: آیا حق خرید و فروش او را هم دارد؟ حضرت فرمودند: نه، بلکه امر و نهی می نماید. یعنی دانش آموختگان باید مطیع اوامر و نواهی معلمان باشد.



2. فروتنی در برابر معلم و دانشمند: پیامبر اکرم (ص) فرمودند: «در برابر دانشمند فروتنی کنید و او را بالا ببرید».



3. حقوق معلم از رساله حقوق امام سجاد (ع): «و اما حق سائسک بالعلم، التعظیم له و التوقیر لمجلسه و حسن الاستماع الیه و الاقبال علیه و أن لا ترفع صوتک و أن لا یجیب أحدا یسأله عن شیء حتی یکون هو الذی یجیب و لا تحدث فی مجلسه أحدا و لا تغتاب عنده احدا و أن ترفع عنه اذا ذکر عندک بسوء و أن تستر عیوبه و تظهر مناقبه و لا تجالس له عدوا و لا تعادی له ولیا فاذا فعلت ذلک شهد لک ملائکه الله بأنک قصدته و تعلمت علمه لله جل اسمه لا للناس» (تحف العقول، صفحه 260) مراد از «سائس بالعلم» در بیان حضرت همان معلم است، چنانچه در کتب لغت، «سائس» مترادف کلمه «قیم» به معنای برپا دارنده، وادار کننده چیزی است. حضرت در این بیان گهربار برخی از حقوق معلم را متذکر می گردند که عبارتند از: بزرگ شمردن او، محترم شمردن مجلس درسش، خوب گوش دادن به درسش و توجه کامل داشتن به او، جواب ندادن به پاسخ سؤال کنندگان تا خود او خود پاسخ بگوید، صحبت نکردن با کسی در مجلس درس استاد، غیبت نکردن در نزد او، و به عبارتی حفظ حریم معنوی استاد تا جائی که نکند شاگرد به طور ناخواسته موجب شود استادش غیبتی را بشنود و درجه ای از درجات معنوی او کاسته شود و یا مجبور به تندی با شاگرد در نهی او شود. هر گاه در حضور شادگر از استاد به بدی یاد شود از او دفاع نماید، پنهان کردن عیوب استاد و آشکار نمودن فضائلش، نشست و برخاست نکردن با دشمنانش و دشمنی نکردن با دوستانش.

ص: 11694







سیره عملی پیشوایان دین در پاسداشت حقوق معلم:

ائمه بزرگوار دین علاوه بر ترغیب مردم به پاسداشت حق دانشمندان و معلمین خود نیز در این زمینه پیشقدم بوده اند. مرحوم مجلسی نقل می کند که: «مردی به نام عبدالرحمن سلمی، سوره حمد را به یکی از فرزندان امام حسین (ع) آموخت، پس چون فرزند سوره حمد را برای پدر تلاوت نمود، امام حسین (ع) هزار دینار طلا و هزار حله گرانبها به او عنایت کرده و دهانش را پر از جواهر ساخت، وقتی خواستند در این باره با آن حضرت بحث و گفتگو کنند، فرمود: بخشش من کجا می تواند با عطای او یعنی آموزش او برابری کند» (بحار الانوار، ج 44 صفحه 191). در بیان دیگری امام حسن عسگری (ع) می فرماید: شخصی مردی را به حضور امام چهارم (ع) آورده، مدعی شد که این مرد پدرم را کشته است. او نیز به قتل اعتراف کرد، پس از اعتراف، قصاص بر وی واجب شد، امام (ع) از او خواستند که مرد قاتل را عفو کند، اما او راضی نشد. امام (ع) به ولی دم فرمود: اگر این مرد فضل و بخششی در مورد تو داشته است، به پاس خدمت قبلی از جنایت او درگذر. او گفت: او مرا به یکتائی خدای بزرگ بزرگ و نبوت حضرت محمد (ص) و امامت علی و سائر ائمه (ع) آشنا ساخته است، لکن من به این حق تنها از قصاص او صرفنظر می کنم ولی دیه پدرم را می خواهم. حضرت فرمودند: آیا گمان می کنی این خدمت بزرگ با خون پدرت برابری نمی کند؟ به خدا قسم این خدمت با خون تمام اهل زمین از اولین و آخرین، غیر از انبیاء و ائمه برابری می کند. و بالاخره امام سجاد (ع) با مواعظ خویش او را راضی کرد و او از دیه پدرش درگذشت (بحار الانوار، ج 2 صفحه 12-13).
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حقوق متعلم:

در فرهنگ اسلام همانطور که برای معلم حقوقی در نظر گرفته شده، متعلم نیز به نوبه خود از حقوقی ویژه برخوردار است. که اساتید و معلمان در برخورد با شاگردان خویش باید با تأسی به انبیاء الهی از آنان سرمشق گرفته و با صبر و تحمل سختیها و کج فهمیهای جاهلان، تمام سحر خویش را در زدودن غبار جهل و نادانی از صفحه سفید جان بشریت به کار گیرند و بدون فخرفروشی و بخل ورزیدن جویندگان دانش را از این نعمتی که خدا در اختیار آنان قرار داده است سیراب نمایند.



حقوق متعلم با توجه به احادیث:

1. سفارش به خیر: پیامبر اکرم (ص): «مردم پیرو شمایند و مردمانی از اطراف سرزمینها به سوی شما می آیند تا در دین تفقه کنند، پس هر گاه نزد شما آمدند، آنان را سفارش به خیر کنید».



2. مهربانی با دانش آموز کودک: امام سجاد (ع): «حق کودک مهربانی به او در آموزش و گذشت از وی و عیب پوشی و همراهی و یاری اوست».



3. حق شاگردان در رساله حقوق امام سجاد (ع) : «و اما حق رعیتک بالعلم، فأن تعلم ان الله عز و جل انما جعلک قیما لهم فیما اتاک من العلم و فتح لک من خزائنه، فان أحسنت فی تعلیم الناس و لم تخرق بهم و لم تضجر علیهم زادک الله من فضله، و ان أنت منعت الناس علمک أو خرقت بهم عند طلبهم العلم بک، کان حقا علی الله عز وجل أن یسلبک العلم و بهائه و یسقط من القلوب محلک؛ و اما حق آن که در تعلم رعیت تو هستند، این است که برای خدا عزوجل در دانشی که به تو ارزانی داشته و از گنجینه های خود بر تو ابوابی گشوده سرپرست آنان فرموده است، پس اگر در آموزش مردم نیکی کنی و با آنان تندی نکرده و تنگ دلشان نسازی، خداوند از فضل و کرمش بر دانش تو می افزاید. و اگر مردم را از دانش خود محروم ساخته، و به هنگام درخواست آموزش آنان را تنگدل کردی، بر خدا سزاوار است که، دانش و صفای آن را از تو بازستاند و از جایگاه بلندی که در دلها داری ترا فرود آورد» (تحف العقول، صفحه 261).
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حضرت در این بیان گهربار معلم را همچون سرپرستی مهربان برای طالبان علم می داند که باید در مقابل این جایگاهی که به خاطر علم به دست آورده، وظیفه سرپرستی خویش را به بهترین وجه ممکن به جا آورد و در این زمینه هیچ حقی را از جویندگان علم و دانش ضایع نگرداند.

من_اب_ع

مصباح یزدی- حقوق و سیاست در قرآن- صفحه 22 و 26-27 

مهدی رحیمی- مقاله حقوق معلّم و متعلّم

کلی__د واژه ه__ا

حقوق احادیث علم معلم تربیت آموزش چهارده معصوم (ع)


رابطه ایمان با عدالت و حقوق مردم

اندیشه ای خطرناک و گمراه کننده در قرون جدید میان بعضی از دانشمندان اروپائی پدید آمد که در گرایش گروهی به ماتریالیسم سهم بسزایی دارد، و آن اینکه نوعی ارتباط تصنعی میان ایمان و اعتقاد به خدا از یک طرف، و سلب حق حاکمیت توده مردم از طرف دیگر برقرار شد. مسئولیت در برابر خدا مستلزم عدم مسئولیت در برابر خلق خدا فرض شد و حق الله جانشین حق الناس گشت. ایمان و اعتقاد به ذات احدیت که جهان را به حق و به عدل بر پا ساخته است به جای اینکه زیربنا و پشتوانه اندیشه حقوق ذاتی و فطری تلقی شود، ضد و مناقض آن شناخته شد و بالطبع حق حاکمیت ملی مساوی شد با بی خدائی.



از نظر اسلام، درست امر برعکس آن اندیشه است، حقیقت اینست که ایمان به خداوند از طرفی زیربنای اندیشه عدالت و حقوق ذاتی مردم است و تنها با اصل قبول وجود خداوند است که می توان وجود حقوق ذاتی و عدالت واقعی را به عنوان دو حقیقت مستقل از فرضیه ها و قراردادها پذیرفت، و از طرف دیگر، بهترین ضامن اجرای آنها است.
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امام علی (ع) در خطبه 216 چنین می فرماید: «اما بعد فقد جعل الله سبحانه لی علیکم حقا بولایه امرکم و لکم علی من الحق مثل الذی لی علیکم، فالحق اوسع الاشیاء فی التواصف و اضیقها فی التناصف لا یجری لاحد الا جری علیه و لا یجری علیه الا جری له؛ خداوند برای من به موجب اینکه ولی امر و حکمران شما هستم حقی بر شما قرار داده است و برای شما نیز بر من همان اندازه حق است که از من بر شما همانا حق برای گفتن، وسیعترین میدانها و برای عمل کردن و انصاف دادن، تنگترین میدانها است. حق به سود کسی جریان نمی یابد مگر آنکه به زیان او نیز جاری می گردد و حقی از دیگران بر عهده اش ثابت می شود، و بر زیان کسی جاری نمی شود و کسی را متعهد نمی کند مگر اینکه به سود او نیز جاری می گردد و دیگران را درباره او متعهد می کند». چنانکه ملاحظه می شود، در این بیان همه سخن از خدا است و حق و عدالت و تکلیف و وظیفه، اما نه به این شکل که خداوند به بعضی از افراد مردم فقط حق اعطاء فرموده است و آنها را تنها در برابر خود مسئول قرار داده است، و برخی دیگر را از حقوق محروم کرده آنان را در مقابل خودش و صاحبان حقوق، بی حد و نهایت مسئول قرار داده است و در نتیجه عدالت و ظلم میان حاکم و محکوم مفهوم ندارد.



و هم در آن خطبه می فرماید: «و لیس امرؤ و ان عظمت فی الحق منزلته و تقدمت فی الدین فضیلته بفوق ان یعان علی ما حمله الله من حقه و لاامرؤ و ان صغرته النفوس و اقتحمته العیون بدون ان یعین علی ذلک او یعان علیه؛ هیچکس هر چند مقام و منزلتی بزرگ و سابقه ای درخشان در راه حق و خدمت به دین داشته باشد در مقامی بالاتر از همکاری و کمک به او در اداء وظائفش نمی باشد و هیچکس هم هر اندازه مردم او را کوچک بشمارند و چشمها او را خرد ببینند در مقامی پائین تر از همکاری و کمک رساندن و کمک گرفتن نیست». و نیز در همان خطبه می فرماید: «فلا تکلمونی بما تکلم به الجبابره و لا تتحفظوا منی بما یتحفظ به عند اهل البادره و لا تخالطونی بالمصانعه و لا تظنوا بی استثقالا فی حق قیل لی و لا التماس اعظام لنفسی فانه من استثقل الحق ان یقال له او العدل ان یعرض علیه کان العمل بهما اثقل علیه فلا تکفوا عن مقاله بحق او مشوره بعدل؛ با من آن سان که با جباران و ستمگران سخن می گویند سخن نگوئید، القاب پرطنطنه برایم به کار نبرید، آن ملاحظه کاریها و موافقتهای مصلحتی که در برابر مستبدان اظهار می دارند، در برابر من اظهار مدارید، با من به سبک سازشکاری معاشرت نکنید، گمان مبرید که اگر به حق سخنی به من گفته شود بر من سنگین آید و یا از کسی بخواهم مرا تجلیل و تعظیم کند که هر کس شنیدن حق یا عرضه شدن عدالت بر او ناخوش و سنگین آید عمل به حق و عدالت بر او سنگین تر است پس از سخن حق یا نظر عادلانه خودداری نکنید». پیامبر اکرم (ص) فرمود: «کلکم راع و کلکم مسئول، فالامام راع و هو مسؤول، و المراه راعیه علی بیت زوجها و هی مسئوله و العبد راع علی مال سیده و هو مسؤول، الا فکلکم راع و کلکم مسئول؛ همانا هر کدام از شما نگهبان و مسئولید، امام و پیشوا نگهبان و مسئول مردم است، زن نگهبان و مسئول خانه شوهر خویش است، غلام نگهبان و مسئول مال آقای خویش است، هان پس همه نگهبان و همه مسئولید». قرآن کریم می فرماید: «و تعاونوا علی البر و التقوی و لا تعاونوا علی الاثم و العدوان؛ در کارهای خوب، در احسانها و منشأ خیر شدن ها و بر اقامه تقوا و طهارت، یکدیگر را اعانت کنید و به کمک یکدیگر بشتابید، و اما در شر و فساد و کینه توزی ها یکدیگر را اعانت نکنید» (مائده/ 2). امیرالمؤمنین راجع به اتفاق و اتحاد بیانات زیادی دارد، در اینجا با این فکر مبارزه می کند که بعضی از مردم را غرور می گیرد و خودشان را مافوق همفکری و همکاری، مافوق عقل و فکر و عمل دیگران فرض می کنند، فکر نمی کنند که عقل فرد هر اندازه صائب باشد و عمل فرد هر اندازه مؤثر باشد مثل عقل اجتماعی و عمل اجتماعی نیست. در دستورات دین مقدس اسلام به مشورت توصیه اکیدی شده خصوصا در کارهای اجتماعی.
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اولا خود قرآن می فرماید: «و الذین استجابوا لربهم و اقاموا الصلوه و امرهم شوری بینهم و مما رزقناهم ینفقون؛ آنها که دعوت الهی را پذیرفته و نماز را بپا داشته اند و کارهای خود را با مشورت حل و فصل می کنند و از روزیها که به آنها داده ایم انفاق می کنند» (شوری/ 38)، یکی از مختصات اهل ایمان را ایمان به این مطلب قرار می دهد که کارهاشان را با شور و هم فکری صورت می دهند، آن را هم ردیف نماز و انفاق قرار داده. درباره رسول اکرم می فرماید: «فاعف عنهم و استغفر لهم و شاورهم فی الامر؛ نسبت به مردم عفو و گذشت داشته باش، برای آنها دعا و استغفار کن و در کارها با آنها مشورت کن» (آل عمران/ 159). رسول خدا با آنکه پیغمبر بود و با آنکه مردم توقع نداشتند که او رأی و عقیده و نظر آنها را بخواهد و دخالت دهد، او خودش برای آنکه مردم را تحقیر نکرده باشد، برای آنکه به مردم شخصیت بدهد و شخصیت آنها را محترم بشمارد، برای اینکه دستورالعمل امت باشد برای همیشه، با آنها مشورت می کرد و از آنها نظر می خواست. داستان مشورت نظامی در جنگ خندق و نظر دادن سلمان فارسی که در ایران در این گونه مواقع دور شهر خندق می کنند و به این وسیله از خود دفاع می کنند و پذیرفتن نظر سلمان توسط پیامبر، معروف است.



امام علی (ع) می فرماید: مهمترین حقوقی که خداوند در این عالم قرار داده حق والی بر رعیت و حقوق رعیت بر والی است، و این حقوق را مایه نظام الفت و عزت قرار داده. اگر این حقوق متبادل شود آن وقت حق مطلقا محترم می گردد، کار دین درست می شود، محیط و زمان اصلاح می گردد. شما نباید توقع داشته باشید که صلاح من به تنهایی کافی باشد برای اصلاح امور. من خودم شخصا تا آخرین درجه، رعایت وظایف خودم و حقوق شما را می کنم. این کافی نیست، شما هم باید صالح باشید، همان طوری که من حقوق شما را رعایت می کنم شما هم حق مرا رعایت کنید تا همه کارها درست شود و کارها بر محور خود بچرخد.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 121-120 و 129-124 

مرتضی مطهری- حکمتها و اندرزها- صفحه 120-117

کلی__د واژه ه__ا

ایمان عدل حقوق مردم قرآن احادیث اسلام جامعه اسلامی


نظام حقوقی آیین یهود

مقدمه در حقوق کیفری، آنچه ضامن اجرای عدالت است، آیین دادرسی سنجیده و هماهنگی است که در آن نه برای بزهکاران راه گریزی باشد و نه بی گناهان کیفر ببینند. در این میانه، نقش ادله اثبات جرم بسیار برجسته است؛ چرا که اجرای عدالت را ادله اثباتی تضمین می کند که از یک سو بزهکار نتواند از خلأ آن سود جسته، از زیر بار کیفر شانه تهی کند، و از طرف دیگر چنان ما را به آگاهی و یقین رهنمون شود که هیچ بی گناهی کیفر گناهی ناکرده را پذیرا نشود. برای دست یابی به این هدف، بررسی ادله اثبات کیفری و چگونگی اثبات بزه در نظامهای گوناگون سودمند می باشد. در میان ادیان زنده جهان، دو دین به شریعت ارجی وافر نهاده اند: اسلام و یهودیت. از آنجا که حقوق کیفری یهود، شباهت فراوانی با حقوق کیفری اسلام دارد و چون نظام کیفری ما بر پایه آموزه های دینی استوار است، سنجش این دو نظام سودمند خواهد بود. به همین خاطر در این تحقیق به مطالعه و بررسی حقوق کیفری یهود پرداخته می شود.

دادگاهها در نظام حقوقی دین یهود در نظام حقوقی یهود، سه دادگاه مهم به امور مدنی، کیفری و دینی رسیدگی می کرد:



1. دادگاه سنهدرین کبیر:

این دادگاه دارای 71 عضو بود و به مسائل بسیار مهم می پرداخت. سنهدرین کبیر صرفا یک نهاد قضایی نبود، بلکه در حقیقت دادگاه عالی شریعت و تجلی اقتدار دینی بود. حق اعلان جنگ، صدور مصوبات جدید برای قوم، تعیین قضات دادگاه جنایی و... از اختیارات این دادگاه بود. افزون بر این، کسانی را که متهم به ارتکاب جرایم سنگین علیه کاهن و پادشاه بودند (و استحقاق مجازات مرگ داشتند) محاکمه می کرد. همچنین مجازات پیامبر دروغین و عالم متعدی از وظایف آن بود.
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در همین حال، مردی با انگشتری که در خانه «عذاب شدگان» جسته بود نزد رسول خدا صلی الله علیه وآله وسلم آمد. آن حضرت از وی روی گردانید و با دست، صورت خود را پوشانید تا آن را نبیند، و فرمود: «آن را بیفکن!» و او بدورش افکند.

همانند این داستان برای امام علی علیه السلام نیز رخ داد. «نصر بن مزاحم» - و غیر او- در «واقعه صفین» روایت کنند:

«مخنف بن سلیم» با امام علی علیه السلام به سوی «بابل» می رفتند که امام فرمود: «در بابل سرزمینی است نفرین شده و فرورفته، مرکبت را تیزتر بران تا شاید نماز عصر را در بیرون آن بگزاریم.» گوید: امام مرکبش را برجهانید و مردم نیز از پی او شدند و هنگامی که از پل «صراه» گذشت فرود آمد و نماز عصر را با مردم به جای آورد.

و راوی دیگری گوید: با امیرالمومنین از پل «صراه» گذشتیم. عصر بود که فرمود: «این سرزمینی عذاب شده است. برای هیچ نبی یا وصی نبی ای روا نیست که در آن نماز بگزارد.»

بدین گونه، برکت از زمانی که خداوند آن را برای بنده ای از بندگانش مبارک گردانیده گسترش یافت، همان گونه که شوکی و نحوست نیز، از زمانی که خداوند بر بندگان شقی و نکون بختش غضب فرمود، به دیگر زمانها سرایت و ادامه یافت.

من_اب_ع

علامه سیدمرتضی عسگری- بر گستره کتاب و سنت- صفحه 257-259

کلی__د واژه ه__ا

قرآن تاریخ اسلام برکت اراده الهی اعمال پیامبران


انواع صبر در روایات

صبر در روایت به چند قسم تقسیم شده است که در زیر به بررسی آنها می پردازیم:
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2. دادگاه جنایی (سنهدرین کوچک):

این دادگاه مرکب از 23 قاضی حقوقدان بود و به جرایم جنایی، که مجازاتشان اعدام بود، رسیدگی می کرد. جرایمی چون قتل، زنا و کفر درصلاحیت این دادگاه بود. این دادگاه آیین دادرسی ویژه ای داشت و در رسیدگی و به ویژه پذیرش دلیل بسیار دقیق و ضابطه مند بود.

3. دادگاه مدنی: 

این دادگاه دارای سه قاضی حقوقدان بود و به دعاوی مدنی، جرایم مالی (مثل سرقت و... ) و نیز به جرایم جسمانی و انواعی از زنا که مجازات آنها اعدام نبود، رسیدگی می کرد.



ادله اثبات جرم در نظام حقوقی دین یهود

نظامهای حقوقی، درباره ادله اثبات، دو دیدگاه مختلف دارند:

1- برخی از نظامها سیستم ادله قانونی را پذیرفته اند. در این نظام، قانونگذار ادله را احصا کرده و ارزش و اعتبار هر یک از ادله را ذکر نموده است.

2- برخی دیگر از نظامها سیستم ادله معنوی را پذیرفته اند. در این سیستم ادله احصا نشده اند و اثبات جرم به اقناع وجدانی قاضی و اوضاع و احوال پرونده واگذار شده است. می توان گفت نظام کیفری یهود، سیستم دلایل قانونی را پذیرفته است؛ چرا که ادله اثباتی و اعتبار آنها بیان شده است: «به گواهی دو شاهد یا به گواهی سه شاهد هر امری ثابت شود.» (سفر تثنیه، 19: 15) در دادگاههای یهود، به ویژه دادگاه جنایی، قراین و امارات ارزش اثباتی ندارند و در بیشتر موارد تنها دلیل اثبات، شهادت با شرایط ویژه آن است.

منابع ادله اثبات کیفری یهود 1. کتاب مقدس:
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اولین منبع حقوق جزای یهود و در نتیجه ادله اثبات، کتاب مقدس و به ویژه اسفار خمسه (تورات) است. تورات شامل پنج سفر پیدایش، خروج، لاویان، اعداد و تثنیه است. سفر پیدایش، خلقت آدم تا درگذشت یوسف را در بر می گیرد. چهار سفر بعدی به تولد موسی و خروج از مصر به همراه بنی اسرائیل و نزول شریعت (ده فرمان) در سینا و نیز مسائل مختلف شرعی و حقوقی می پردازد. در لابه لای شریعت یهودی، حقوق جزا و ادله اثبات مطرح شده است. پس از تورات، کتب انبیا و تواریخ بنی اسرائیل قرار دارد که در این کتب نیز گاهی با مسائل مربوط به حقوق جزا، به ویژه اجرای شریعت، برمی خوریم.



2. تلمود: 

پس از آوارگی یهود در سال هفتاد میلادی، یهودیان پراکنده شده، به سرزمینهای مختلف کوچیدند. جمعی از دانشمندان یهود، به منظور حفظ شریعت یهودی، در میدارش ها (مدارس) به تألیف کتابی به نام میشنا اهتمام ورزیدند. میشنا تفسیر تورات و شامل فتاوی و احکام علما و ربانیون اعصار گذشته به انضمام تأویلات و شروح و حواشی دانایان زنده در آن عصر بود. میشنا خود مورد شرح و تفسیر واقع شد و کتابی به نام گمارا (به معنای تکمیل) پدید آمد. بعدها دو مجموعه میشنا و گمارا را تلفیق کردند و کتابی عظیم به نام «تلمود» (به معنای آموزش) پدید آورند.

تلمود، گنجینه بسیار بزرگ و گرانبهای یهود است که دو بخش دارد: یکی هگادا به معنای روایت و داستان است و دیگری هلاخا به معنای راه و روش، و مشتمل بر قوانین دین و شریعت یهود است. در این مجموعه عظیم، مسائل فقهی و حقوقی و موضوعات کیفری و ادله اثبات و دادگاهها و صدور و اجرای حکم و... به تفصیل ذکر شده است. از آنجا که در تلمود علاوه بر شریعت موسی، اندیشه دهها دانشمند و فقیه یهودی درشرح و تفسیر شریعت درج شده است، این کتاب مهمترین منبع فقه و حقوق یهود است. جان بی ناس در اهمیت این کتاب می نویسد: «اختتام تلمود در اواخر قرن پنجم میلادی می باشد و با ایجاد آن شاهکار بزرگ، ورق جدیدی در کتاب تاریخ مذهب ایشان [یهود] گشوده شده است، و از آن روز که آن مجموعه عظیم مدون شد، تا کنون، با وجود مخالفتها و ممانعتها، در انتشار آن وقفه ای روی نداد و آن را فهرست جامع شرعی و رسمی و مجموعه اوصاف و تعاریف قوم یهود می توان دانست که سراسر تفصیلات دین و آیین و معتقدات و آداب ایشان از اصول و فروع جزئی و کلی در آن مندرج است.»
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آن کتاب، که همچنان در شش باب و 36 مجلد تألیف شده، برای یهودیان بدبخت که همواره در قرون وسطی از مشرق به مغرب و از مغرب به مشرق در حال سرگردانی و آوارگی بودند، مایه بقا و قوام گردید.

راههای اثبات جرم در نظام حقوقی دین یهود 1. شهادت

شهادت یکی از مهمترین ادله اثبات دعوی در تمام نظامهای حقوقی است. از گذشته دور، شهادت دارای اعتبار فراوان بوده است. در قانون نامه حمورابی، قانون بابل و دیگر قوانین دنیای باستان، شهادت دلیلی پسندیده بوده است و اکنون نیز یکی از پر ارجترین ادله، و در برخی نظامها پر قدرت ترین آنهاست. در حقوق اسلامی «بینه» در کنار اقرار، دو دلیل محکم و متقن اثبات جرم شمرده شده است. قانون مجازات اسلامی نیز به تبع آن، شهادت را در عداد ادله اثبات جرم قرار داده است: قتل، سرقت، محاربه، شرب خمر، زنا و... در حقوق جزای یهود، شهادت اعتباری خاص دارد، چرا که در بسیاری از دعاوی، تنها دلیل مورد قبول دادگاه، شهادت است. چنان که بعدا ذکر خواهد شد، دادگاه جنایی یهود که مرکب از 23 قاضی بود و به دعاوی مستوجب کیفر اعدام رسیدگی می کرد، تنها شهادت را، با شرایط دشوار و فراوان آن، برای اثبات جرم کافی دانسته است. شرایط شهادت و شهود، به تفصیل در تورات و تلمود ذکر شده است.



الف) تعریف شهادت

در تعریف شهادت گفته اند: «شهادت عبارت است از اخبار صحیح از وقوع امری به منظور ثبوت آن در جلسه دادگاه.» و نیز گفته اند: «شهادت عبارت است از اعلام حقیقت وجودی امری که شاهد، علم شخصی نسبت به آن دارد، اعم از اینکه امر مزبور را به چشم خود دیده، یا اینکه آن را شنیده باشد.» آنچه در بحث حاضر اهمیتی به سزا دارد، و البته در جای خود بیان خواهد شد، این است که در نظام جزایی یهود، شهادت تنها در صورتی ارزش دارد که گواهان، وقوع جرم را باچشمان خویش مشاهده کرده باشند و علم گواهان، اگر از راه دیگری جز مشاهده مستقیم حاصل شود، اعتباری ندارد.
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ب) تعداد شهود

در حقوق جزای اسلامی، تعداد شهود در جرایم مختلف متفاوت است. مطابق قانون مجازات اسلامی، جرایمی چون قتل، سرقت، محاربه، قذف و قوادی با شهادت دو مرد عادل اثبات می شود؛ ولی در زنا و لواط چهار گواه لازم است. قتل غیر عمد با یک شاهد، به انضمام یک قسم قابل اثبات است. در حقوق جزای یهود بنا به نص صریح تورات، برای اثبات جرم حداقل دو شاهد لازم است: «هر که شخصی را بکشد، پس قاتل به گواهی شاهدان کشته شود و یک شاهد برای کشته شدن کسی شهادت ندهد.» (سفر اعداد، 35: 30) «از گواهی دو یا سه شاهد، آن شخص که مستوجب مرگ است کشته شود. از گواهی یک نفر کشته نشود.» (سفر تثنیه، 17: 6) یک شاهد بر کس برنخیزد بهر تقصیر و هر گناه از جمیع گناهانی که کرده باشد، به گواهی دو شاهد یا به گواهی سه شاهد هر امری ثابت شود. (سفر تثنیه، 19: 15) چنانکه از آیات فوق، به ویژه آخرین آیه، برمی آید در تمام جرایم حداقل دو شاهد باید به شهادت برخیزند تا جرمی اثبات شود و بین جرایم مختلف از این جهت تفاوتی نیست.



ج) شرایط شهود 

در قوانین یهود، برای شاهد شرایط بسیاری مقرر شده است. افزون بر این، افراد بسیاری صلاحیت ادای شهادت را ندارند. نویسنده کتاب گنجینه ای از تلمود می نویسد: کشف حقیقت و برقرار ساختن آن تنها به لیاقت و شایستگی و انصاف داوران بستگی ندارد، بلکه به درجه بیشتری به قابل اعتماد بودن گواهان بسته است. بدین جهت، قانون تلمود، عالیترین مراتب شایستگی را که از قضات انتظار دارد، از شهود نیز خواستار است. تا شخص به پاکدامنی و نیکنامی مشهور نباشد و شهادت او کاملا بی طرفانه و عاری از منافع شخصی تلقی نگردد، گواهی او پذیرفته نمی شود.
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الف: شرایط لازم برای شهادت 

شرایطی که قوانین یهودی برای شاهد برشمرده اند از این قرار است:

1) مرد بودن: مطابق مقررات جزایی اسلام و قانون مجازات اسلامی، شاهد باید مرد باشد و تنها در موارد اندکی شهادت زنان به انضمام مردان پذیرفته شده است: قتل غیر عمد و زنا. گفتنی است که طبق این مقررات، شهادت زنان استقلالا جرمی را اثبات نمی کند. مطابق مقررات یهود نیز فقط مردان می توانند در دادگاه شهادت دهند و بر اساس تلمود «زن برای شهادت شایسته نیست.» (یروشلمی یوما، 7 ب)

2) بلوغ: قوانین یهود شهادت صغار را نمی پذیرد و تنها شهادت کسانی را می پذیرد که به سن قانونی رسیده باشند. مطابق ماده 1313 قانون مدنی ایران، بلوغ از شرایط شاهد است و شهادت اطفالی که به سن قانونی نرسیده اند، فقط ممکن است برای مزید اطلاع استماع شود.

3) آزاد بودن: دادگاههای یهودی شهادت بردگان را نمی پذیرند و تنها اشخاص آزاد می توانند اقامه شهادت نمایند.

4) شایستگی: گواهان باید افرادی مورد اعتماد باشند تا از شهادت آنها اطمینان حاصل شود. این افراد باید به پاکدامنی و نیکنامی شهره باشند و لذا افرادی که این صفات را ندارند، نمی توانند شهادت دهند. شریعت افراد بسیاری را برشمرده است که با توجه به عدم شایستگی، حق شهادت ندارند و ذیلا به آنها اشاره می شود. در حقوق اسلامی عدالت یکی از شرایط شاهد است که دال بر اطمینان بخش بودن اظهارات وی می باشد.



ب: کسانی که شهادتشان پذیرفته نیست

علاوه بر زنان، کودکان و بردگان، حقوق یهود افراد دیگری را نیز برای ادای شهادت صالح نمی داند:
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1) افرادی که سوء سابقه قضایی دارند: شهادت فقط در صورتی معتبر است که شاهد قبلا مرتکب جرایم جزایی از هیچ نوعی نشده باشد و لذا افرادی که پیشتر مجرم بوده اند، نمی توانند شهادت بدهند.

2) ناقضان شریعت: کسانی که آگاهانه قوانین شریعت را نقض می کنند یا آن را نادیده می گیرند، نمی توانند شهادت دهند.

3) خویشاوندان:

الف) شهود نباید با هم نسبت خویشاوندی داشته باشند.

ب) شهود نباید با قضات نسبت خویشاوندی داشته باشند.

ج) شهود نباید با طرفین دعوی نسبت خویشاوندی داشته باشند.

کسانی که با یکی از طرفین دعوی نسبت خویشاوندی دارند، مجاز نیستند که در آن دعوی گواهی دهند. به گفته تلمود خویشاوندان عبارتند از: پدر، برادر، عمو، دایی، شوهر خواهر، شوهر عمه، شوهر خاله، شوهر مادر، پدر زن، باجناق، هم با خود ایشان و هم پسرانشان و دامادهایشان و نیز ناپسری انسان. خویشان نمی توانند به سود یا زیان اقوام خود در دعوی شهادت دهند. در تلمود آمده است: مقصود این آیه چیست: «پدران به خاطر فرزندانشان کشته نشوند و فرزندان نیز به خاطر پدران به قتل نرسند.» (تثنیه، 24: 16)؟ اگر غرض آن است که پدران نباید به خاطر گناهی که فرزندانشان مرتکب گشته اند اعدام شوند و بالعکس، مگر نه این که این مطلب صریحا در جای دیگر اظهار شده است: «هر کس به خاطر گناه خودش کشته شود» (دنباله آیه فوق). پس مقصود آن است که پدران نباید بر اثر شهادت فرزندانشان اعدام شوند و بالعکس. (سنهدرین، 27 ب)

4) دوست و دشمن: شهادت دوست و دشمن در دادگاه پذیرفته نمی شود. (میشنا سنهدرین، 3: 5).
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5) شهادت کسانی که مشکوک به خیانت به مال دیگران هستند، پذیرفته نمی شود.

6) شهادت کر و لالان پذیرفته نمی شود.

7) شهادت قماربازان حرفه ای، رباخواران، غاصبان و ستمکاران پذیرفته نمی شود. (توسیفتا سنهدرین، 5: 5)

8) اشخاصی که محصولات سال هفتم را خرید و فروش می کنند، نمی توانند در دادگاه شهادت دهند.



نتیجه: 

شهادت در دادگاههای یهودی شرایط بسیاری دارد و در خصوص آن بسیار سخت گیری شده است تا مبادا کسانی که به شهادتشان اطمینان نیست، علیه یا به نفع کسی شهادت دهند. افزون بر این برای شهادت دروغ نیز مجازات سنگینی وضع شده است.
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کلی__د واژه ه__ا

ادیان الهی یهودیت حقوق انسان جرم احکام فقهی


نحوه اثبات جرایم در آیین یهود و دیدگاه اسلام

کیفیت اطلاع شاهد از وقوع جرم در حقوق اسلامی، شرط شهادت «مشاهده» است. ماده 77 قانون مجازات اسلامی بر این مسأله تأکید دارد: «شهادت باید روشن و بدون ابهام و مستند به مشاهده باشد و شهادت حدسی معتبر نیست.» به علاوه برابر ماده 1320 قانون مدنی «شهادت بر شهادت در صورتی مسموع است که شاهد اصل وفات یافته یا به واسطه مانع دیگری مثل بیماری و سفر و حبس و غیره نتواندحاضر شود.» در حقوق جزایی یهود، مشاهده عینی وقوع جرم، شرط اساسی پذیرش شهادت است. در دادگاههای جنایی، که به جرایم مستوجب اعدام رسیدگی می کردند، بر این مسأله اصرار بسیاری می شد. این دادگاهها به هیچ وجه شهادتی را که از روی حدس و مبتنی بر قراین بود، نمی پذیرفتند، هر چند که این قراین معقول و متقاعد کننده بودند و هر چند که تبیین واقعیت به شکل دیگری ممکن نبود.
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تلمود یک نمونه افراطی از لزوم این شرط را نقل می کند: «اگر شهود بگویند که ما دیدیم متهم شمشیر در دست به دنبال مرد دیگری می دود و هر دو به دنبال هم به ساختمانی وارد شدند؛ پس از مدتی فرد تعقیب کننده تنها و با اسلحه خون آلود از ساختمان خارج شد و ما شخص دیگر را در داخل ساختمان، کشته یافتیم، در اینجا متهم را نمی توان بر اساس شهادت این شاهدان محکوم کرد.» (توسیفتا سنهدرین، 8: 2) از گفته تلمود چنین برمی آید که شاهدان تنها می توانند بر آنچه واقعا با چشمان خویش دیده اند، گواهی دهند و حدس، نظریه و شهادت بر شهادت پذیرفته نمی شود. افزون بر این، دادگاههای یهودی شهادت مکتوب را نمی پذیرفتند، بلکه شاهد باید شخصا در دادگاه حاضر می شد و هنگام شهادت برپای می ایستاد. گرچه در دعاوی مدنی، سند همانند شهادت معتبر فرض می شد، اما در حقوق جزا این مسأله صادق نبود.

نحوه تحقیق از شهود در دادگاههای جنایی یهود، از شاهدان به دقت بازجویی به عمل می آمد و اگر تناقض مهم و صریحی در شهادتشان یا در شهادتهای مختلف بود، شهادت به کلی رد می شد. «در موردی بازپرسی چنان دقیق بود که شاهدان تنها در صورتی می توانستند در برابر آن تاب بیاورند که دقیقا از وقایع مطلع بوده، به آن یقین داشتند و اعتراف می کردند که برخی جزئیات را فراموش کرده اند.» در جرایم مستوجب اعدام، بازجویی بسیار دقیق بود. دادگاه در ابتدا اهمیت موضوع را به گواهان گوشزد می کرد و به آنها اخطار شدیدی می داد.
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نمونه ای از این اخطار در تلمود ذکر شده است: «شاید شهادتی که می خواهید بدهید مبنی بر حدسی است که می زنید و یا متکی بر شایعاتی است که شنیده اید، یا این شهادت را از قول شاهد دیگری نقل می کنید، یا قصد دارید بگویید که این موضوع را از شخص قابل اعتمادی شنیده اید و یا شاید نمی دانید که ما شما را در معرض بازپرسی و بازجویی دقیقی قرار خواهیم داد. باید بدانید که محاکمات جنایی مانند محاکمات مالی نیست. در محاکمات مالی، اگر شاهدی شهادت دروغ بدهد، تاوان خسارتی را که وارد آورده است می پردازد و گناهش بخشوده می شود، ولی در محاکمات جنایی (اگر شاهدی شهادت دروغ بدهد و بر اثر آن شخص بی گناهی اعدام شود) خون شخص اعدام شده و خون اولاد او (که دیگر به جهان نخواهند آمد) تا آخر عالم به گردن او خواهد بود.» (سنهدرین 4: 5)

پس از این اخطار، قضات از گواهان تحقیق می کنند و این سؤالات را می پرسند: در کدام دوره هفت ساله این جنایت رخ داد؟ کدام سال؟ چه ماهی؟ چندم ماه؟ کدام روزهفته؟ چه ساعتی از روز؟ کجا؟ آیا شما متهم را می شناختید؟ آیا به او اخطار کردید؟

بر اساس تلمود «هر چند قاضی از گواهان بیشتر بازجویی کند بهتر است. درباره ربان یوحانان بن زکای گفته اند، در یک بازجویی حتی از گواهان درباره ضخامت و نازکی دم انجیرهایی که طبق اظهار نظر شهود، جنایت زیر درخت آن اتفاق افتاده بود سؤالاتی کرد.» به علاوه درباره اوضاع و احوال ملازم با عمل جزایی نیز سؤالاتی مطرح می شد. بدین صورت از تک تک گواهان بازجویی به عمل می آمد و اگر اظهارات ایشان ضد و نقیض بود، شهادت پذیرفته نمی شد. به گفته «Philip Birnbaum» «حتی اگر صد شاهد وجود داشته باشد و یکی از آنها نتواند به سؤالات راجع به تاریخ، زمان و مکان [ارتکاب جرم] پاسخ گوید، شهادت همه آنها رد می شود.» نکته ای که در باب شهادت باید ذکر شود این است که در روند دادرسی، شهود مجاز نبودند که به نفع یا ضرر متهم سخن بگویند، بلکه صرفا حق داشتند که مشهودات خود را بیان کنند. پس از ادعای شهادت و بازجویی از شهود، قضات به سنجش ارزش و اعتبار شهادت می پرداختند.
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شهادت بر قصد مجرمانه

یکی از مباحثی که در حقوق، و به ویژه حقوق جزا مطرح است، این است که آیا جهل به قانون رافع مسؤولیت هست یا نه؟ یعنی اگر مجرم از وضع قانون خاصی آگاه نباشد و نداند که قانونگذار عملی را جرم دانسته است، آیا به خاطر ارتکاب آن عمل مجازات می شود یا نه؟ معمولا قوانین کشورها مدتی را برای لازم الاجرا بودن قوانین معین کرده اند (این مدت مطابق ماده 2 قانون مدنی در مصوبات قانونی کشور ما پانزده روز پس از انتشار قانون است). پس از انقضای این مهلت قانونی فرض بر این است که همه افراد کشور از آن آگاهند و لذا اگرشخص مرتکب عمل ممنوع گردد، ولو ادعا کند که به قانون آگاه نبوده، مجازات می شود. قانونگذار یهودی در جرایمی که مجازات اصلی آن اعدام است، در صورتی حکم به مجازات اعدام را مجاز می شمارد که علاوه بر اثبات فعل، قصد مجرمانه نیز اثبات گردد و برای این منظور تأسیسی را به نام «اخطار» پیش بینی کرده است.

منظور از «اخطار» این است که شهودی که به ارتکاب جرم شهادت می دهند، باید این نکته را نیز تأیید کنند که به مجرم پیش از ارتکاب جرم، ممنوع بودن عملی را که در صدد انجام آن بوده، گوشزد کرده اند؛ یعنی گفته اند که قانون این عمل را جرم می داند و اگر وی این قانون را نقض کند، مجازاتش اعدام خواهد بود. به علاوه شهود باید تأیید کنند که متهم این اخطار را شنیده و به آن توجه کرده و گفته است: «می دانم، اما خودم را به مخاطره می افکنم.» مفهوم این قاعده این است که باید اطمینان حاصل نمود که مجرم هم از منع قانونی این عمل و هم از نوع دقیق مجازاتی که در انتظار اوست آگاه است.
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صبر در برابر گناه

از اول جوانی صبر کن. چشمتان را از اول جوانی کنترل کنید. اگر چشم به این و آن انداختی، به همان حال کوچکی می مانی بلکه پست تر می شوی. چهل سالت هم که می شود، همان پست اولی هستی. تو کجا و دنبال محمد (ص) کجا. تو باید رشید شوی. اگر کاه شدی، نسیمی تو را تکان می دهد، در حالی که مؤمن مانند کوه محکم است. تندباد حوادث او را تکان نمی دهد.

الف- صبر حیرت آور ابن سیرین

ابن سیرین، جوانی بس زیباست که به شغل زرگری سرگرم بود روزی زنی از اعیان شهر با کنیزش به دکان ابن سیرین مراجعه می کنند. می گوید مقداری جواهر دارم به منزل من بیا و آنها را ببین و بخر. او را همراه خود به خانه می برد وقتی که به خانه می رسند، زن به کنیز می گوید درب را قفل کن و آن وقت به ابن سیرین می گوید من تو را فریب دادم. من عاشق تو هستم. اینها بهانه بود برای به دست آوردن تو. این جا ابن سیرین صبر کرد. فورا در فکر رفت تا راه فرار را پیدا کند. تا از این حادثه نجات بیابد.

خدا هم کمکش کرد. به حسب ظاهر موافقت کرد و پس از لحظاتی گفت من احتیاج به قضای حاجت دارم. در مستراح دست ها را به نجاست فرو کرد و سرو صورت خودش را آلوده کرد و با این حال به طرف زن رفت. زن منظره اش را که دید او را از خود راند و از خانه اش بیرون کرد. ابن سیرین هم به حمام رفت و خودش را شست.
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نحوه اثبات جرایم مستوجب مجازات اعدام پس آنچه در اثبات جرایم مستوجب مجازات اعدام اهمیت دارد، این است که:

1- شهود باید شهادت دهند که مجرم جرم را مرتکب شده است و ایشان به چشم خود دیده اند.

2- شهود باید شهادت دهند که به مجرم اخطار داده اند و در نتیجه متهم نمی تواند ادعا کند که وی به منع قانونی این عمل آگاه نبوده و مجازات آن را نمی دانسته است. به عبارت دیگر صرف انتشار قانون کافی نیست، بلکه اطلاع مجرم از آن نیز شرط ضروری مجازات اعدام است؛ یعنی عدم اخطار به مجرم، رافع مجازات اعدام است. گفته اند که این تأسیس (اخطار) به این خاطر است که علمای یهودی همیشه مایل بوده اند که مجازات اعدام اعمال نشود.

نکته ای که در اینجا باقی می ماند این است که جهل به قانون، تنها رافع مجازات اعدام است و مجازات را به طور کلی رفع نمی کند، لذا اگر شهود بر اصل وقوع جرم شهادت دادند، اما بر «اخطار» شهادت ندادند، بر اساس تورات، مجازات قاتل حبس ابد است (میشنا سنهدرین، 9: 5)



شهادت دروغ

شهادت دروغ، در تورات علمی نکوهیده شمرده شده است و از یهودیان خواسته شده که با شهادت دروغ در دادگاه حق دیگران را پایمال نکنند: «خبر باطل را انتشار مده و با شریران همداستان مشو که شهادت دروغ دهی. پیروی بسیاری برای عمل بد مکن و در مرافعه محض متابعت کثیری سخن برای انحراف حق مگو.» (سفر خروج، 23: 1_ 3) منع از شهادت دروغ، تنها یک قاعده اخلاقی نیست، بلکه قاعده ای کیفری است که نقض آن مجازات سنگینی دارد.
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ضمانت اجرای این قاعده در جای دیگر تورات بیان شده است: «اگر شاهد کذبی بر کسی برخاسته، به معصیتش شهادت دهد، آن گاه هر دو شخص که منازعه در میان ایشان است به حضور خداوند و به حضور کاهنان و داورانی که در آن زمان باشند، حاضر شوند و داوران نیکو تفحص نمایند و اینک اگر شاهد، شاهد کذب است و بر برادر خود شهادت دروغ داده باشد، پس به طوری که اوخواست با برادر خود عمل نماید با او همان طور رفتار نمایند تا بدی را از میان خود دور نمایی. و چون بقیه مردمان بشنوند خواهند ترسید و بعد از آن مثل این کار زشت در میان شما نخواهند کرد. و چشم تو ترحم نکند، جان به عوض جان و چشم به عوض چشم و دندان به عوض دندان و دست به عوض دست و پا به عوض پا.» (سفر تثنیه، 19: 16_ 21)

همان گونه که از آیات فوق برمی آید، مجازات شهادت دروغین بسیار سنگین است و فاعل آن به مجازات همان جرمی محکوم می شود که وی دیگری را به ارتکاب آن متهم کرده است. اگر کسی به دروغ شهادت دهند که فلان شخص قاتل است، به جای وی کشته شود و اگر بر آسیب جسمانی شهادت دهد، مجازات مقرر آن درباره وی اعمال شود.



اختلاف دو فرقه فریسی و صدوقی در مورد مجازات شهادت دروغ

تلمود پس از اینکه به شدت و سختی مجازات شاهد دروغین اشاره می کند، به بحث وجدل دو فرقه یهودی در این باره می پردازد. فرقه ای از یهودیان (فریسیان) می گفتند: گواهانی که شهادت دروغ داده اند، فقط در صورتی اعدام می شوند که محاکمه شخص متهم به پایان رسیده و حکم صادر شده باشد و سپس دروغ بودن شهادت شهود به ثبوت برسد. مطابق این نظر، صرف صدور حکم درباره متهم، برای مجازات شاهد کاذب کافی است. اما فرقه دیگر یهودی (صدوقیان) نظر دیگری داشتند. آنان می گفتند تنها در صورتی که متهم به ناحق اعدام شده باشد، شهود کاذب نیز اعدام خواهند شد. یوسفوس، مورخ معروف یهودی، نظر اول را پذیرفته، می نویسد: «اگر ثابت شود که کسی شهادت دروغ داده است، باید با همان مجازاتی کیفر بیند که ممکن بود شخصی که علیه او شهادت داده است آن را تحمل نماید.»
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استنکاف از شهادت شرایط و مقررات فراوان و دست و پا گیر شهادت، به ویژه در رسیدگیهای جنایی، شاید این گمان را در ذهن ایجاد کند که اساسا شریعت یهودی در پی آن است که افراد در دادگاه شهادت ندهند؛ اما این فرضیه درست نیست؛ گرچه مقررات شهادت بسیار سنگین و حتی تهدیدآمیز است، اما استنکاف از شهادت بسیار نکوهش شده است.



الف: در تورات

در تورات آمده است: «اگر کسی گناه ورزد و آواز قسم را بشنود و او شاهد باشد، خواه دیده یا دانسته اگر اطلاع ندهد، گناه او را متحمل خواهد بود.» (سفر لاویان، 5: 1) ترجمه آیه فوق در ترجمه تفسیری کتاب مقدس چنین آمده: «هرگاه کسی از وقوع جرمی اطلاع داشته باشد، ولی در مورد آنچه دیده یا شنیده در دادگاه شهادت ندهد، مجرم است. از آیه فوق برمی آید که استنکاف از شهادت، جرمی است که مجازات دارد و مجازات آن نیز نظیر شهادت دروغ، مجازات همان جرمی است که رخ داده است.» اما این برداشت، مورد تأیید تلمود نیست. تلمود گرچه کمک به امر قضاوت را به وسیله شهادت دادن امری مقدس می شمرد، اما برای آن مجازات دنیوی فرض نمی کند: «آن کس که می تواند درباره همنوع خود شهادتی بدهد ولی این کار را نمی کند، در دادگاه بشری مجرم شناخته نمی شود، لکن محکمه الهی او را گناهکار می داند.» (باواقما، 55 ب) و نیز آمده است که: «ذات قدوس متبارک، سه نفر را دشمن می دارد و از آنان متنفر است... [دوم] آن کس که می تواند به نفع دیگری شهادت دهد، لکن از برای او گواهی ندهد.» (پساحیم، 113 ب)
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ب: در تلمود

همچنین تلمود پس از نقل اخطارهای شدید دادگاه به یهود، برای اینکه افراد از زیر بار مسؤولیت شهادت شانه خالی نکنند می افزاید: «شاید بگویید (از آنجا که مسؤولیت این قدر سنگین است) پس چرا این دردسر رابر خود بسازیم؟» ولی قبلا گفته شده «اگر کسی گناه ورزد و آواز قسم را بشنود و او شاهد باشد، خواه دیده یا دانسته، اگر اطلاع ندهد، گناه او را متحمل خواهد بود.» (سفر لاویان 5: 1) یا شاید بگویید چرا سبب ریخته شدن خون این شخص بشویم؟ ولی قبلا گفته شده است «وقتی که شریران از میان برداشته شوند فریاد شادی بلند می شود.» (امثال سلیمان، 11: 10)؛ (میشنا سنهدرین، 4: 5) از آنچه ذکر شد، روشن می شود که اگرچه خودداری از ادای شهادت جرم نیست و مجازاتی ندارد، اما مجازات اخروی آن باقی است و از نظر دینی، گناهی است که عقوبت شدیدی در پی خواهد داشت.

رسیدگی بر اساس شهادت مسموع 1. محاکمه متهم:

اگر دادگاه نهایتا شهادت گواهان را می پذیرفت، قضات به رسیدگی پرونده می پرداختند بر اساس دیدگاههای خود به بحث و استدلال پرداخته، به محکومیت یا برائت متهم رأی می دادند. در رسیدگیهای جنایی، قضات در طول رسیدگی نیز، اگر دلیلی به نفع متهم ارائه می شد، آن را می پذیرفتند؛ حتی قضات موظف بودند که به دنبال دلیل معتبری به نفع وی باشند.



2. اجرای حکم:

دادگاههای جنایی همیشه به عدم محکومیت متهم تمایل داشتند و همیشه از صدور مجازات مرگ، حتی المقدور، خودداری می کردند. با این همه، اگر متهم در آخر محکوم می شد، گریزی از اعدام وی نبود. مجازات اعدام به چهار صورت اجرا می شد: سنگسار، خفه کردن، سوزاندن، گردن زدن؛ و البته هر مجازاتی برای جرایم خاصی بود، نه اینکه به اختیار دادگاه باشد. به گفته تورات، با شهادت دو نفر و بیشتر، شخص مرتکب عمل مستوجب اعدام را می کشتند:
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اولا دست شاهدان به جهت کشتن بر او افراشته شود و بعد از آن دست تمامی قوم. (سفر تثنیه، 17: 7) تلمود نیز بر این مسأله تأکید دارد که حکم سنگسار را شهودی که علیه مجرم شهادت داده اند، اجرا می کنند. این مسأله در قوانین اسلامی نیز در باب زنای محصنه پذیرفته شده است: مطابق ماده 99 قانون مجازات اسلامی اگر زنای وی با شهادت شهود ثابت شده باشد، اول شهود سنگ می زنند...



شهادت و نظم عمومی:

از آنجا که شرایط بسیار دقیق و عملا امکان ناپذیر شهادت، در عمل راه را برای اعمال مجازات در دادگاههای جنایی مسدود می کرد و در نتیجه مجرمان آسوده مرتکب جرم می شدند، دانشمندان یهودی به این فکر افتادند که چگونه باید از هرج و مرج و بی قانونی در کشور جلوگیری کرد و چگونه می توان مانع از سوء استفاده مجرمان از این احتیاط فوق العاده قانون در خصوص اثبات جرم شد. دانشمندان یهودی برای این مسأله دو راه حل عملی مطرح کردند:



الف) دادگاههای حکومتی:

درست است که دادگاههای دینی یهود در خصوص پذیرش شهادت و اعمال مجازات، مقررات بسیار دست و پا گیر و مشکلی دارند، اما برای حفظ نظم عمومی، شریعت نهاد دیگری را پیش بینی کرده است و آن دادگاههای حکومتی است. بر اساس قوانین شریعت، پادشاه می تواند برای خود دادگاههایی تأسیس کند. وظیفه اصلی این دادگاهها حفظ نظم عمومی است. این دادگاهها به شرایط شهادت دادگاههای دینی محدود و مقید نیستند و اختیارات بیشتری در زمینه اثبات جرم و اعمال مجازات دارند. لذا دادگاههای حکومتی با توجه به این اختیارات، می توانند نظم عمومی را برقرار کنند و مانع مجرمان از ارتکاب جرایم شوند و از وقوع جرم جلوگیری نمایند؛ چرا که مجرمان در این صورت می دانستند که جرمشان در دادگاههای حکومتی قابل اثبات خواهد بود.
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ب) بیت دین [خانه دادرسی]: 

راه حل دیگر، مبتنی بر اختیارات خود دادگاههای یهودی بود. دادگاههای یهودی صرفا دادگاه قانون نیستند. برخی از این دادگاهها [بیت دین] نهادی هستند که باید نظم عمومی را در حوزه صلاحیت خود، اعم از کشور و شهر و ناحیه، تأمین کنند. لذا هنگامی که این نهاد قضایی به عنوان یک نهاد اجرایی و نه یک دادگاه قانون تشکیل می شد، اختیارات فوق العاده وسیعی داشت. به همین جهت، اگر نظم عمومی، شریعت دینی و اخلاق مورد تعریض واقع می شد، این دادگاهها اقداماتی مبذول می داشتند.
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کلی__د واژه ه__ا

ادیان الهی یهودیت اسلام حقوق جرم ادای شهادت


حقوق مدنی در تلمود (حقوق پولی)

حقوق مدنی یهود در تلمود حقوق مدنی یا آنچه معمولا دینه مامونوت (حقوق پولی) نامیده می شود، یکی از پربارترین حوزه های تفکر و خلاقیت یهود در تلمود است و از این رو، یکی از حکیمان میشنایی آن را چنین تعریف می کند: «هر کسی که در پی حکمت است باید به مطالعه دینه مامونوت بپردازد؛ زیرا در تورات موضوعی مهم تر از آن وجود ندارد. این موضوع چشمه ای جوشان است.» بر خلاف کدهای حقوقی دیگر، که عمدتا مبتنی بر یک چارچوب تقریبا انعطاف ناپذیر از احکام و قواعدند، حقوق مدنی که به حوزه ای مهم از روابط بشری مربوط است، منعطف و همیشه در حال تغییر است. هلاخای مربوط به امور زیست شناختی یا آیینی، چون دارای موضوع های ثابتی است، ممکن است تا مدت ها تغییر نکند. حکیمان میان قلمروهایی که تنها با تعداد اندکی از مردم سر و کار دارند و حوزه حقوق پولی که همه مردم ممکن است به نحوی درگیر آن هستند، تفاوت قائل شده اند.
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اصل هدیه دادن پول

یکی از اصولی که شالوده تمام دینه مامونوت است و از راه های مختلف بر رویه هلاخایی نیز اثر گذاشته است، این فرض است که پول را می توان هدیه داد. این نکته به ظاهر بی اهمیت، مبنای کل این مجموعه است؛ مجموعه ای که بر رضایت عمومی به تأسیس چارچوب های گوناگون پولی استوار است. همه انواع دیگر قانون گذاری، مانند واقعیاتی طبیعی تصور شده اند که خاستگاهشان جامعه نیست و از این رو، جامعه کنترل و مدیریتی بر آنها ندارد؛ اما چون فرد می تواند مالک پول شود، حق دارد که با طرف دیگر به توافق رسیده، برخی از شروط قانونی لازم و اصلی را ملغی یا اصلاح نماید. «عرف زمین» (یا توافق ضمنی عامه مردم بر تنظیم زندگی خود مطابق با یک قانون مدون خاص) در مقایسه با دیگر جنبه های قانونی، ارتباط بیشتری با موضوع مورد بحث ما دارد. فرض این است که فرد ساکن در یک مکان معین، متعهد است که قانون و عرف محلی آن جا را رعایت کند و درنتیجه، از بعضی حقوقی که تورات برای او شناخته است، صرف نظر کند.



اصل جایگزینی پول

نکته اساسی دیگری که حقوق پولی را انعطاف پذیرتر از دیگر مقولات حقوقی کرده، این شناخت است که «پول را می توان جایگزین کرد.» اشتباهات در دیگر حوزه ها اغلب جبران ناشدنی است، در حالی که در دعاوی مربوط به پول، همیشه این امکان وجود دارد که یک قضاوت اشتباه را جبران کنند، پول های دزدیده شده را بازگردانند و مانند آن. بنابراین، بر خلاف تأکیدهای زیاد بر رفتار عادلانه و منصفانه و ممنوعیت شدید دزدی و راهزنی، قانون گذاران می توانستند (با وجود ترس از اشتباه) برای بعضی از اعمال چارچوب های قانونی وضع کنند. علاوه بر این، اختیارات دادگاه ها در دعاوی مدنی، در مقایسه با دیگر انواع هلاخا، وسیع تر بود. از لحاظ نظری، دادگاه می تواند فرمان هایی را صادر کند و مجازات هایی را مقرر دارد که برآمده از حقوق تورات نباشند. اما انجام چنین کاری تنها برای مصالح عمومی و بر مبنای رهنمودهای صریح خود تورات مجاز است.
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قاعده هفقر بت دین هفقر

وسیع ترین قاعده، هفقر بت دین هفقر (حکم دادگاه می تواند به سلب مالکیت منتهی شود) است؛ بر مبنای این قاعده بود که دادگاه های یهودی اختیار داشتند قوانین و مصوبات نوینی وضع کنند و پول را از یک طرف گرفته، به طرف دیگر دعوا بدهند؛ اگرچه در تورات، به صراحت، چنین حق و اختیاری به دادگاه ها داده نشده است. به این دلایل، قوانین پولی مذکور در تورات به نحو گسترده ای تشریح و با نیازهای گوناگون و اوضاع و احوال متغیر، منطبق شدند.



سه بخش رساله قدیمی نزیقین 

رساله قدیمی نزیقین به سه «باب» تقسیم گردید که کم و بیش، با انواع مسائل مطرح در حقوق پولی، منطبق است. قوانین مربوط به خسارت ها، به معنای خاص کلمه، که شامل صدماتی است که انسانی به هم نوع خود (چه مستقیم و چه غیر مستقیم) وارد می سازد، اغلب در باب نخست این رساله، باوا قما، آمده است. دعاوی مالی، شغلی و دیون در بخش دوم، باوا مصیعا، مورد بحث قرار گرفته اند و قوانین مربوط به شرکت های مدنی، اجناس فروشی و اسناد قانونی در بخش سوم، باوا بترا، آمده اند.

انواع خسارت ها انواع خسارت ها در یک میشنای قدیمی به نام «چهار آو [مقولات اصلی] خسارت» شمارش شده و سر انجام به 24 مقوله افزایش یافته اند. میشناهای اصلی بسیار قدیمی هستند و ایجاز پیچیده آنها خیلی زود، نزاع هایی را بر سر مفهوم دقیق برخی اصطلاحات پدید آورد؛ اگرچه روی موضوع های اصلی اتفاق نظر وجود داشت. بعدا توافق شد که «چهار آو» صدماتی را که به طور مستقیم وارد می شوند، شامل نشود، بلکه تنها خسارات ناشی از اموال فرد را که در قبال آنها مسئولیت دارد، در بر گیرد. مفاهیم میشنایی مانند «گاو» و «چاه»، «چریدن» و «حریق» را تنها باید به چشم نمادهای حرفه ای نگاه کرد. چنان که یکی از حکیمان گفته است: «کسی که بگوید مقصود از گاو مذکور در تلمود، گاو واقعی است، حتی در آغاز راه فهم هلاخا نیست.» یک طبقه بندی نسبتا متأخرتر که نقش پیش نویس نیز داشت، آسیب ها را به صدمات ناشی از شاخ، دندان، پا، چاه و آتش تقسیم کرد.
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سه مورد اول ناشی از حیوانات و دو تای دیگر، ناشی از اشیاء غیر جاندار بودند. مبنای قرن (شاخ) توصیف «گاو شاخ زن» مذکور در کتاب مقدس است که باعث آسیب رساندن به انسان یا گاو دیگری می شود؛ یعنی صدمه ای که توسط حیوان و با قصد وارد کردن خسارت انجام می گیرد. بنابراین، سگی که انسانی را گاز می گیرد و نیز جوجه خروسی که پرنده ای را نوک می زند و می کشد، در مقوله قرن جای می گیرند. احکام مربوط به این نوع آسیب رساندن ساده نیستند؛ زیرا میان مسئولیت مالک در مورد حیوانی که سابقه وارد کردن خسارت ندارد (معروف به تام؛ یعنی حیوان رام و بی ضرر)، و چهارپایی که شاخ می زند (موعاد [اخطار گرفته یا هشدار گرفته ]) تفاوت قائل شده اند. هم چنین میان حیوانی که شاخ می زند یا موجب وارد کردن صدمه مرگبار از جنس قرن می گردد و این جراحت به مرگ [آدمی] منجر می شود، و دعاوی مربوط به آسیب های سطحی و خفیف یا کشتن حیوانات دیگر تفاوت است.



خسارات شن (دندان)

از سوی دیگر، شن (دندان) نوعی مسئولیت نسبتا ساده در قبال خسارت است. اگر حیوانی با خوردن یا هر عمل دیگری که او را خرسند می کند خسارتی بر دیگری وارد کند، مالک آن حیوان، ضامن است. نمونه قدیمی برای شرح مفهوم شن، حیوانی است که خود را به دیواری می مالد و آن را فرو می ریزد. رگل (پا) خساراتی را که حیوان با لگد زدن ایجاد می کند، پوشش می دهد. با این حال، مفهومش آن قدر وسیع است که شامل خسارت ناشی از حرکات یا اعمال عادی حیوان، که هیچ گونه منفعت مستقیمی [برای صاحبش ] در پی ندارد نیز می شود. دامنه مسئولیت مالک در قبال این نوع خسارت، تقریبا شامل هر اتفاقی، مگر دعاوی غیر قابل قبول (یعنی مواردی که زیان دیده خود، شدیدا غفلت کرده باشد) می شود.
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خسارات بور (چاه)

مفهوم کلی خسارات بور (چاه) اقتباسی از یک مثال کتاب مقدس درباره فردی است که گودالی حفر می کند و بدین وسیله موجب وارد آمدن خسارت می شود. در یک معنای انتزاعی تر، «چاه» نمادی است برای هر گونه مزاحمتی که در اماکن عمومی، چه از طریق حفر گودال یا با قرار دادن اشیاء دیگر، ایجاد می شود. با تکیه بر همین مفهوم انتزاعی «چاه» می توان از «چاه متحرک» سخن گفت؛ یعنی مزاحمتی که به نقطه ای خاص و معین محدود نیست و می تواند حرکت کند. در مقررات گوناگونی که درباره مسئولیت شخص وارد کننده صدمه وضع شده، میزان غفلت زیان دیده و دامنه مسئولیت وارد کننده خسارت، در نظر گرفته شده است.



خسارات اش (آتش)

خسارات اش (آتش)، علاوه بر سوزاندن مستقیم اموال دیگران، شامل بی احتیاطی و بی مبالاتی در افروختن آتش، حتی در مکانی که جزء املاک خود شخص باشد نیز می شود. مطالعات عمیق هلاخا درباره اش، به تأمل در ماهیت چنین مسئولیتی انجامید. اگر آتش سرایت کننده را دنباله همان آتش [اصلی] دانستیم که این فرد افروخته است، پس او در قبال اموال دیگر هم مسئول است. این دیدگاه خاص در این بیان خلاصه شده است که «آتشی که شخص می افروزد، مانند پیکان کمان اوست.» به عبارت دیگر، همان طور که انسان در قبال تیرهایی که از کمان رها می کند، مسئول است، در مورد شعله های آتش نیز مسئولیت دارد. دیدگاه دیگر مسئولیت در قبال آتش را، به ویژه نسبت به اعمالی که انسان بدون واسطه و بدون تماس مستقیم انجام می دهد، بسیار بعید می داند.
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ابن سیرین، ساعتی صبر کرد و خودش را سزاوار آتش نکرد، خدا هم در دنیا علم تعبیر خواب به او عنایت فرمود در برزخ و قیامت، تلافی هایش را خدا خودش بهتر می داند.

ب- سست ایمانی جاحظ

در مقابل ابن سیرین که عوام بود، جاحظ، درس خوانده ولی زشت، آبله رو، سیاه، با بینی بزرگ، لب های کلفت و.... روزی در کوچه می گذشت، دید زن زیبایی به او اشاره کرد. دنبال زن افتاد. خیال کرد که او راغب شده است. زن هر از چند قدمی بر می گشت، عشوه و نازی می آمد. بالاخره او را تا درب دکان زرگری آورد. به زرگر جمله ای گفت و سپس به جاحظ گفت شما این جا باشید تا بیایم. جاحظ مدتی منتظر ماند او نیامد. به زرگر گفت: این زن کجا رفت و چرا دیر کرد؟ زرگر گفت: تو را برای چیز دیگری می خواست. ساعتی قبل نزد من آمد طلسمی می خواست که شکل شیطان را برایش بکشم. من شیطان را ندیده ام تا بخواهم شکلش را بکشم. گفت: چاره ای می اندیشم، لذا شما را آورد و گفت: به همین شکل بکش، اینک کارم تمام است، شما اگر می خواهید بروید.

آن رشادت ابن سیرین با آن آمادگی، جوانی و جمال که با خود گفت: ساعتی به نجاست آلوده بهتر از آن است که دامن عفتم آلوده گردد، صبر می کند. اگر صبر بر گناه نکنی، بزرگ نمی شوی. ایمان و ولایت در دلت پیدا نمی شود. نه بزرگ می شوی، نه بزرگ شناس می شوی.

صبر بر طاعت

کسی که معذور نیست ولی شکمش را نمی تواند بگیرد، خوراکش را چند ساعت نمی تواند تأخیر بیندازد چگونه بزرگ می شود. بچه که بودی ساعتی که از خوراکت می گذشت سر و صدا راه می انداختی. حالا هم ساعتی از خوراکت دیر شود نمی توانی تحمل کنی. پس هنوز کوچک هستی، پس کی اهل صبر و ایمان می شوی؟
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خسارات اعمال مشابه اش (آتش)

گستره مسائل مربوط به این قضیه و محدودیت های گوناگون مسئولیت، به مسئله کلی تعیین کیفر خسارت پیوند خورده است. از این جا میان دو مفهوم کلی که به لحاظ نام و ماهیت، مشابه هستند، فرق گذاشته می شود. آن دو مفهوم، یکی گراما بنزیقین، وضعیتی است که فرد باعث وارد کردن خسارت مستقیم می گردد (مثل آن جا که گله اش را در مرتع همسایه رها کند)، و دیگری دینا دگرمه است که به احکام خطاکاران در وارد کردن خسارت غیر مستقیم مربوط می شود.

یک مثال ساده برای دومی، مردی است که سند متعلق به دیگری را می سوزاند. خسارت مستقیم [ناشی از این کار] از دست رفتن یک تکه کاغذ است که بدون تردید، باید آن را جبران کند؛ اما در پی آن، مالک ممکن است مبلغ زیادی پول نیز از دست بدهد. این امر مسئله میزان مسئولیت در قبال تاوان هایی از این دست را به میان می آورد. آیا باید سوزاننده را از کسانی که خسارت مستقیم وارد می کنند دانست که در قبال آن کار مسئولیت مستقیم دارد، یا او فقط سبب غیرمباشر خسارت (استنکاف مدیون از بازپرداخت دین، با استناد به فقدان سند) است و در قبال پیامد عمل خویش فاقد هرگونه مسؤولیتی است؟ پس از چندین نسل نزاع در این حوزه، جمع بندی تلمودی این شد که در مقوله دوم، اگرچه فرد هیچ گونه مشارکت عملی در وارد کردن خسارت ندارد، مانند مقوله اول مسئول است.

دیدگاه اقلیت این بود که این قبیل خسارات را باید 'نزق شه انو نیکار' تلقی کرد؛ یعنی خساراتی که روشن نیستند و بنابراین مسئولیت کیفری کاملی را به دنبال ندارند. نمونه ای از این نوع خسارت، عمل مردی است که قربانی سوختنی متعلق به دیگری را ملوث می سازد. خسارت ممکن است تنها با لمس کردن قربانی و بدون هیچ گونه افراط و تفریط عملی ای ایجاد شود، اما با این حال، این قربانی دیگر قابل خوردن نبوده، تقریبا فاقد ارزش است. در این مورد، مطابق معیار معمول، رفتار وارد کننده خسارت را، حتی اگر خسارت بسیار شدید باشد، به ندرت، عمدی تلقی می کنند. عالمانی که معتقدند در این نوع خسارات پرداخت تاوان الزامی نیست، از طرفی اتفاق نظر دارند که این مورد از جمله موارد بی شماری است که فرد وارد کننده خسارت «از قوانین بشری معاف، اما مطابق قوانین آسمانی مسئول است»؛ یعنی هیچ گونه مسئولیت قانونی ندارد، اما به لحاظ اخلاقی موظف است که خسارت زیان دیده را جبران کند. بنابراین، دادگاه حق ندارد که او را به پرداخت خسارت مجبور سازد، اما او به لحاظ اخلاقی، موظف است که به زیان دیده غرامت بپردازد. برای فردی که به رغم نبود الزام قانونی، این وظیفه اخلاقی را انجام می دهد، سلسله کاملی از احکام وجود دارد. در این جا نیز هلاخاها کارهایی را که این فرد باید در مسیر ایفای این دین اخلاقی، حتی صرف نظر از وجود مسئولیت، انجام دهد، مقرر می دارند.
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احکام قضیه مامون همیوطال به سافق (پول مشکوک) مسئله شرعی دیگری که درباره کارکردهای تمام مجموعه حقوق مدنی مطرح می شود، این پرسش است که در قضیه مامون همیوطال به سافق (پول مشکوک) چه باید کرد؟ اگر برای مبلغی پول (یا شیئی واحد) دو مدعی وجود داشت، ولی هیچ یک از آنها قادر نبود که دلیل قانع کننده ای بر مالکیت خود ارائه کند، چه باید کرد؟ طبق یک رویه قانونی، مبلغ مورد نزاع میان هر دو مدعی تقسیم می شود. احتجاجات مختلفی در مخالفت با این دیدگاه مطرح گردید، که در نهایت، هم به این دلیل که چنین رویه ای مدعی دروغین را مجازات نمی کند و نیز به این سبب که چنین حکمی در بسیاری از دعاوی ظلم آشکار است، رد شد؛ زیرا عدالت حکم می کند که هر شی ء مورد نزاع، حتما به یکی از طرفین تعلق دارد و محروم ساختن آن طرف از آن شی ء منصفانه نیست.

این احتجاج در مقابل گرایشی که در پی ایجاد مصالحه میان مدعی هاست نیز مطرح است؛ چرا که مصالحه «صلح» می آورد نه «حقیقت.» از سوی دیگر، دیدگاه مورد قبول هلاخا این است که «ارائه دلیل بر عهده مدعی است» و تا وقتی که مدعی نتواند صحت ادعای خود را ثابت کند، اشیاء مورد نزاع در مالکیت متصرف فعلی باقی خواهد بود. دعاوی پولی زیادی در پرتو همین قاعده اصلی حل و فصل شده اند. در عمل، مالکیت از آن کسی است که مال را در تصرف دارد و ارائه دلیل بر عهده طرف مقابل است. دعاوی خاصی وجود دارند که نمی توان آنها را به این روش حل و فصل کرد. مثلا زمانی که هر دو مدعی، شیئی را در تصرف داشته باشند یا زمانی که هیچ یک تصرفی در آن نداشته باشند. در بعضی از این دعاوی، گاهی قاعده «پول مشکوک تقسیم خواهد شد» اعمال می گردد، در حالی که در بقیه موارد به قضات تعلیم داده اند که طبق قضاوت آزاد خود و بدون هیچ گونه محدودیت قانونی رأی دهند. این مسائل و تمام جزئیات آن در تلمود و در بخش اعظم نوشته های تلمودی به طور مفصل و عمیق بحث شده اند.
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احکام حزاقا در شریعت یهودی همین موضوع با یکی از معانی متعدد مفهوم کلی حزاقا (در لغت، به معنای به تصرف درآوردن) رابطه دارد. این اصطلاح در تلمود به سه معنی آمده است که از لحاظ منطقی تا حدودی با هم پیوند دارند؛ اگرچه در جزئیات متفاوتند. حزاقا یا تصرف، اصطلاحی شرعی است که در قوانین مدون زیادی که در آنها از مسئله اثبات مالکیت سخن به میان آمده است، همراه با تفاوت هایی، وجود دارد. در شریعت یهود، حزاقا به اموالی مربوط می شود که در قبال آنها قاعده «ارائه دلیل بر عهده مدعی است»، اعمال می شود؛ یعنی فرض بر مالک بودن است، مگر این که خلاف آن ثابت گردد. اما حزاقا از جزئیات، و نیز ایجاز بیشتری [نسبت به قاعده ذکرشده ] برخوردار است. اگرچه در ظاهر، مدعی و نه متصرف، موظف است که دلیل ارائه کند، اما شریعت یهودی برای حزاقا، همان اعتباری را که برای دلیل حقیقی در نظر گرفته، قائل نشده است.

در مسئولیت های مدنی این یک قاعده است که «حزاقایی که با دلیل همراه نباشد، حزاقا نیست.» به عبارت دیگر، تصرف در شی ء، به خودی خود دلیل بر تعلق آن شی ء به متصرف نیست. این ادعا که «من سالیان درازی است که این شی ء را در تصرف دارم و هیچ کس در قبال آن ادعایی نداشته است»، اعتبار چندانی ندارد. حزاقا تنها زمانی ارزش پیدا می کند که با یک ادعای مالکیت (معامله، ارث یا دریافت هدیه) همراه باشد و بر این اساس، احکام حزاقا، هرگز جانشین احکام دلیل نمی شود. اما در جهت سلب مسئولیت از متصرف برای ارائه دلیل بر مالکیت، هم چون تبصره آن قاعده عمل می کند. پس از گذشت یک دوره زمانی معین که در هر مورد، بر اساس میزان استفاده تعیین شده است، متصرف دیگر ملزم نیست که برای اثبات مالکیت خود دلیل خاص، سند یا شاهد ارائه کند.
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تنها کافی است که تصرف در این شی ء را به یکی از راه های اثبات مالکیت ثابت نماید. این قضیه در دعاوی مختلف، کاربردهای گوناگونی داشته است. بنابراین، حزاقا قاعده ای فنی و مبتنی بر این فرض است که در خلال مدت زمان معینی، مالک شی ء یا زمین که درمی یابد از اموال وی بهره برداری غیرقانونی شده است، باید اقدامات قانونی مناسبی را برای احقاق حق خود انجام دهد و اگر مالک در این مدت این کار را انجام نداد، از آن پس متصرف ملزم نیست که تا ابد، سند خود را حفظ کند.



قاعده آدام موعاد لعولام

مسئولیت فرد در قبال خسارتی که شخصا وارد می سازد با خسارتی که از اموال او ناشی می شود کاملا متفاوت است. در این گونه موارد، قاعده آدام موعاد لعولام (آدمی همیشه از قبل هشدار گرفته است؛ یعنی فقدان قصد، رفع مسئولیت نمی کند) اعمال می شود. هیچ کس نمی تواند از زیر بار مسئولیت اعمالش شانه خالی کند؛ چه عمل ارتکابی با سوء نیت همراه باشد، و چه از روی غفلت یا بر اثر بی توجهی به حقوق دیگران انجام گرفته باشد. تنها دلیلی که می تواند او را از این مسئولیت برهاند، دلیل انس (اکراه) است که بر اساس آن، خوانده دعوا باید اثبات کند که او در انجام دادن چنین عملی مجبور بوده است؛ خواه عامل اجبار، درونی و خارج از کنترل او باشد، و خواه این کار به دلیل فقدان قوه تشخیص صورت گرفته باشد (مانند دعاوی مربوط به کودک و مجنون).



تفاوت میان پنج مقوله هلاخایی
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در خساراتی که بر فرد دیگری وارد می آید، میان پنج مقوله هلاخایی معروف به شوت، ریپوی، بوشت، صعر و پگام (اتلاف وقت، هزینه درمان، لطمه به شخصیت، درد، و خسارت) تمایز وجود دارد؛ تنها در بعضی از دعاوی وارد کننده خسارت موظف است که تمامی این خسارات را جبران کند، ولی در بیشتر دعاوی، جبران تنها یک یا دو مقوله اهمیت دارد. کسی که دیگری را مجروح می سازد، باید برای جبران از کار افتادگی و کاهش ارزش او در بازار کار یا در حوزه مربوط، خسارت بپردازد. اگر بازوی کسی را قطع کند، باید به خاطر از دست رفتن عضوی از بدن، مبلغی را، که هر چند گاه نیز تغییر می کند، به او بپردازد. به همین ترتیب، کسی که باعث از بین رفتن زیبایی صورت زن می گردد، باید به خاطر کاستن از ارزش وی، خسارت بپردازد؛ اگرچه به توانایی زن برای انجام کار آسیبی وارد نشده باشد.

دسته دیگری از تاوان ها، تاوان درد ناشی از جراحت است. البته در مواردی، تنها پرداخت همین نوع تاوان لازم است؛ چون که تنها اثر ضرب و جرح، درد است. شوت تاوان دوران نقاهت فرد آسیب دیده است که طی آن، او به ناچار در سر کارش حاضر نمی شود و ریپوی تاوان هزینه مالی درمان است. اگر بر اثر خسارتی، به شخصیت صدمه دیده لطمه وارد شود، باید غرامت جداگانه ای پرداخت که با توجه به زمان، مکان و جز آن، پرداخت آن، معیارهای گوناگونی دارد. تمام این پرداخت ها، مانند بیشتر جبران خسارت هایی که جزء مسئولیت های مدنی به شمار آمده اند، از لزوم جبران خسارت شخص زیان دیده حکایت می کنند.
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باقر طالبی دارابی- مقاله معرفی کتاب جوهره تلمود

کلی__د واژه ه__ا

یهودیت قانون مدنی حقوق کتاب تلمود مال احکام فقهی کیفر


حقوق مدنی یهود در تلمود (جبران خسارات)

دینه قناسوت در تورات و هلاخای تلمودی در تورات نیز دینه قناسوت مطرح است که مطابق آن، هر کسی که موجب صدمه ای می شود، علاوه بر جبران خسارت وارد شده، باید جزای نقدی نیز بپردازد. هلاخای تلمودی بیان می کند که در هر مورد که تورات به پرداخت خسارت حکم کرده است اما مقدار پرداختی، خسارت واقعی را جبران نمی کند، باید آن را جزای نقدی به حساب آورد؛ حتی اگر کمتر از هزینه واقعی خسارت باشد. مجازات های نقدی آن دسته از احکام شرعی تورات است که دزد را موظف می کند تا دو برابر مبلغ دزدی به زیان دیده بپردازد، یا او را به پرداخت چهار یا پنج برابر قیمت گاو یا گوسفند ملزم می کند. میان قوانین مربوط به جزای نقدی تفاوت هایی وجود دارد. از آن جا که تمام دعاوی پولی برای اجرای عدالت و برای تنظیم زندگی عادی مهم هستند، هر دادگاه صالحی می تواند به آنها رسیدگی کند؛ در حالی که برای رسیدگی به مسئله جزای نقدی، قضاتی با صلاحیت و اختیارات ویژه لازم است. از اوایل قرون میانه که نصب خاص لغو گردید، قوانین مربوط به جزای نقدی تنها در دعاوی استثنایی اعمال می شد.
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احکام شومریم (امانت داران)

قلمرو دیگر حقوق مدنی مربوط به مسئولیت درباره موضوعی است که در اصطلاح تلمود از آن به احکام شومریم (امانت داران) یاد می شود، که مسئولیت فرد را در قبال اموال دیگران که نزد او به امانت گذاشته شده است، بیان می کند. شومرها به چهار نوع تقسیم می شوند و تلمود تمامی این انواع چهارگانه را شرح داده است: شومر حینام (امانت دار مجانی) که دارای مسئولیت کمتری است؛ و شومر ساخار (امانت دار مزد بگیر)، سوخر (مستأجر) و شوئل (قرض گیرنده) که مسئولیتشان سنگین تر است. از آن جا که متن کتاب مقدس همیشه روشن نبوده است، تلمود مسئولیت دقیق هر یک را مشخص کرده است.

برای نمونه، کتاب مقدس درباره مستأجر تنها به اشاره ای غامض و مبهم اکتفا کرده است: «اگر آن کرایه شد، به او اجرت نباید داد.» (سفر خروج 22:15) تلمود از زمان و مکان اعمال احکام شومرها در زندگی روزمره نیز به طور مفصل بحث کرده است؛ چرا که تمایز نظری همیشه روشن نیست و گاهی تعیین وضعیت امانت دار و میزان مسئولیت او دشوار است. از باب نمونه، درباره فردی که اشیاء گم شده ای را پیدا می کند اختلاف نظر کاملا بارزی وجود دارد: آیا مسئولیت این شخص مانند مسئولیت امانت دار مجانی است یا مانند نگهدارنده مزدبگیر؟



رابطه احکام شومرها با احکام مربوط به قسم ها در تورات 

در تورات، احکام شومرها با احکام مربوط به قسم ها پیوند خورده است؛ [مثلا] در قضایایی که امانت دار، چیزی را گم می کند و حتی از پذیرش این که آن چیز برای نگهداری در اختیار او گذاشته شده است سر باز می زند یا تفسیر دیگری از مسئولیتش بیان می کند، یا ادعا می کند که شی ء به گونه ای که مسئولیت را از وی سلب می کند، از او گرفته شده است (مثلا ادعای راهزنی کند، که بیشتر مسئولیت ها را از بین می برد)، و یا این که طرفین بر روی قیمت شی ء مفقود شده اختلاف نظر پیدا کنند. دعواهایی نیز وجود دارد که از آنها می توان با ادای شهادت شهود یا ارائه دلایل کتبی، به حقیقت قضایی دست یافت. اما در بسیاری از دعاوی، با دو ادعای متعارض مواجه هستیم که نمی توان آن را کاملا ارزیابی کرد و همین امر موجب می شود که قانون، خوانده را به انجام سوگند، مبنی بر این که «او به دسترنج همسایه اش دست درازی نکرده است»، ملزم سازد.
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پس از سوگند خوردن، متهم تبرئه می شود. این سوگندها یک شرط دارد و آن این که تنها در جایی انجام سوگند لازم است، که تنها یک شاهد بر مجرمیت متهم شهادت دهد (تورات بر شهادت دو شاهد تأکید دارد)، یا زمانی که خوانده بخشی از ادعا را بپذیرد؛ یعنی اصل دعوا را می پذیرد ولی به جزئیات آن معترض است. انجام چنین سوگندی، که بعدها برای تمایز میان آن و سوگندهایی که حکیمان وضع کرده بودند، به «سوگند تورات» شهرت یافت، با تشریفات خاص همراه بود؛ متهم در حالی که شی ء مقدسی را در دست داشت، سوگند یاد می کرد.



سوگند شووعت هست (سوگند معافیت) در عصر تلمودی 

در عصر تلمودی، نوع دیگری از سوگند به نام شووعت هست (سوگند معافیت)، منسوب به امورا راو نحمان به سوگندهای دعاوی مالی اضافه شد که خوانده، حتی اگر هیچ یک از جزئیات اتهام را نمی پذیرفت، آن سوگند را به جا می آورد. ظاهرا چنین سوگندی با هدف تنظیم روابط اجتماعی موجود، پس از آن که مردم برای پرهیز از سوگند به انکار اتهامات روی آوردند، وضع شده بود. شایان ذکر است که تأکید بر مسئولیت سنگینی که در انتظار بود و ترس از سوگند دروغ خوردن حتی از روی اشتباه، پرهیز از انجام تمامی سوگندها، و ترجیح اظهارات بدون سوگند را شدت بخشید.



رابطه هلاخاهای مربوط به اشیاء گم شده با احکام شومرها 

هلاخاهای مربوط به اشیاء گم شده با احکام شومرها پیوند خورده است. تورات یابنده را ملزم کرده است که آن شی ء را به صاحبش بازگرداند و علاوه بر منع از تصاحب آن شی ء، بی تفاوتی نسبت به آن را نیز جایز ندانسته است. در مواردی که یابنده با شی ء یا صاحب آن آشنا باشد، اجرای این حکم آسان است؛ اما در بسیاری موارد، این امر موجب بروز مشکلاتی می شود و بعضا غیر قابل اجراست. هلاخا تلاش دارد تا اشیاء قابل شناسایی، که باید به صاحبش بر گردد، و اشیاء غیر قابل شناسایی را تعریف کند. برای نمونه، پول، با آن که ممکن است کاملا نشانه دار و مشخص باشد، از اشیاء گم شده قابل بازگشت به شمار نمی آید؛ چون عرف رایج درباره پول، دست به دست شدن بین افراد است و هر کسی ممکن است ثابت کند که فلان اسکناس یا سکه، زمانی در تصرف او بوده است، اما معمولا قادر نیست دلیلی بر این که او آخرین مالک آن بوده است، ارائه کند. کلید حل بسیاری از این هلاخاها مفهوم کلی یئوش است. یعنی با گذشت مدت زمانی معین که احتمال پیدا شدن شی ء گم شده کم شود، رابطه رسمی مالکیت قطع می شود و از آن پس، آن شی ء هفقر (بی مدعی- مجهول المالک) به شمار می آید و یابنده می تواند آن را مالک شود.
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احکام دزدی و راهزنی در شریعت یهودی مسئله یئوش بعالیم (یأس مالکان) در جایی که احکام دزدی و راهزنی مطرح است، مؤثر خواهد بود. با آن که از نظر دینی، دزدی حرام است، در شریعت یهودی از آن به عنوان جرمی مدنی یاد می شود، نه عملی کیفری که مستلزم مجازات بدنی باشد. دزد ملزم است مال دزدی را برگرداند و در موارد معینی، جزای نقدی (معادل دو برابر قیمت کالای مسروقه یا بیشتر) نیز به مالک بپردازد، اما هیچ گونه مجازات دیگری را متحمل نخواهد شد. مطالعه در ماهیت مال دزدی، خود مستلزم گفتگو درباره بعضی از مباحث است: مال دزدیده شده تا چه زمانی جزء اموال مالک به حساب می آید؟ چه زمانی به ملکیت سارق درمی آید؟ چه کسی به جای استرداد آن مال، ملزم به پرداخت قیمت آن است؟

در بحث از این موضوع دو نکته روشنگر وجود دارد که در هلاخا مطرح شده اند. یکی از آنها درباره یئوش است. پس از سپری شدن مدت زمان معین، یا از زمانی که مالک اظهاراتی (نه حتما رسمی) کرده باشد مبنی بر این که دیگر از بازگشت شی ء مزبور نا امید شده است، مال دزدی جزء اموال دزد می شود. اگر سارق در اصل شی ء دزدی تغییری ایجاد کند که قابل بازگشت نباشد، یا به طرز قابل ملاحظه ای آن را دگرگون سازد (مثلا چوبی را که دزدیده به اثاثیه مبدل کند)، مالک اصلی از حق خود نسبت به اصل چوب محروم می شود؛ در عین حال که حق دارد از دزد، غرامت دریافت کند. این مسئله در عمل، مشکلاتی را پدید می آورد. مثلا وقتی که قیمت شی ء دزدیده شده افزایش می یابد، سارق باید کدام قیمت را بپردازد؟ قیمت زمان دزدی یا قیمت زمان پرداخت غرامت؟ اگر سارق مال دزدیده شده را به دیگری بفروشد چه اتفاقی می افتد؟ آیا مالک اصلی می توانداز مالک جدید، شی ء دزدی را طلب کند، یا تنها می تواند از دزد غرامت بگیرد؟
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تفاوت دزدی و راهزنی از نظر هلاخا

شایان یادآوری است که هلاخا به شیوه ای بسیار غیر عادی، میان دزدی و راهزنی تفاوت قائل می شود. دزد گاهی جزای نقدی می پردازد، اما راهزن که آشکارا و با به کارگیری زور، دست به سرقت می زند، تنها ملزم به استرداد مال دزدی یا پرداخت قیمت برابر است. توجیه تلمود جالب توجه است: راهزن برتر از دزد است؛ چون آشکارا دست به سرقت می زند و موضع او در برابر خدا و سرپیچی از فرمان های وی و ارتکاب راهزنی، عیان است و ترس و شرمندگی ندارد. اما دزد با پنهان کردن خود از دیگران، نشان می دهد که از آنها بیش از خدا می ترسد؛ از این رو، او باید جزای نقدی نیز بپردازد.

جایی که هلاخای مربوط به دزدی مطرح است، اموال و روش معامله آنها اهمیت زیادی دارد و در واقع، موضوع کلیدی در بسیاری از حوزه های حقوق مدنی شمرده می شود.

احکام معامله اموال منقول درباره مسئله انتقال مالکیت، همیشه این سؤال مطرح است که دقیقا در چه نقطه ای کالا انتقال یافته، در تملک خریدار قرار می گیرد؟ این پرسش جنبه های گوناگونی دارد: فسخ معامله تا چه مرحله ای مجاز است؟ و چه زمانی پایان معامله محسوب می شود؟ اگر کالایی در حال انتقال، آسیب ببیند، گم شود و یا ارزش آن بالا برود، چه کسی مسئول این پیامدهاست؟ بر اساس هلاخا، کالا از طریق یکی از چند روش معین برای معامله، منتقل می شود، که با توجه به نوع کالا فرق دارد. حکیمان درباره این که آیا مطرح شدن مفهوم مشیخا (قبض)، به عنوان یک روش اصلی در معامله اموال منقول در احکام مربوط به اموال اصالت دارد، یا بعدا افزوده شده است تا در مقابل نقض قانون از سوی فروشنده از خریدار حمایت کند، اختلاف نظر دارند. (فروشنده می توانست ادعا کند که شی ء مورد معامله پس ازفروش،سوخته یا آسیب دیده است؛ حتی اگر چنین خسارتی قبل از معامله اتفاق می افتاد.)
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روزه دار، دو خوشحالی دارد: هنگام افطار و هنگام مرگ، اما هنگام افطار، روح، یک نوع شادی دارد. خوراک مهم نیست، شادی روحانی است. شادی دوم: وقتی که انسان می میرد، جمال محمد و علی را درمی یابد. امام باقر (ع) می فرماید: «روح از کالبد مؤمن جدا نمی شود مگر این که پیش از آن از حوض کوثر به او بچشانند».

اینها نتیجه صبر است. اگر جوانی چشمش به زنی بیفتد برای خدا تکرار نکند، خدا هم اکنون با او معامله ای دارد و بعد هم معامله ای، اما نقدش، خدا شیرینی ایمان را به او می چشاند، در دلش فرح روحانی و شادی معنوی پیدا می شود و برای بعد از مرگش، حوری از حوریان بهشتی بهره اش می گرداند. آیا این بهتر است یا بچگی کردن؟ گناه، نکبت دارد، ترک واجبات، نکبتی دارد. صبر کن بر انفاق در راه خدا.

صبر در مصیبت

صبر در سختی ها هر نوع سختی باشد، موجب بزرگی و رشد صاحبش می گردد، مثلا اگر پایت به سنگ خورد، صبر کن مثل زمان بچگی ات نباشی که ناراحتی می کردی. هر لحظه صبر، روحت را بزرگ می کند. آی کسی که می خواهی به اسم اعظم خدا علی بن ابی طالب (ع) برسی، باید بزرگ شوی، تا با بزرگ بتوانی سر و کار پیدا کنی. چه چیز تو را بزرگ می کند، صبر بر مصیبت.

من_اب_ع

سید عبدالحسین دستغیب- ایمان- صفحه 36-39

کلی__د واژه ه__ا

ایمان اخلاق انسان صبر داستان اخلاقی تربیت


داستانهای شگفت انگیز از صبر بر اخلاص

در کتاب ثمرات الاوراق -که از کتب قدیمه است- حکایتی نوشته که خلاصه اش این است: در جزیره نزدیک موصل، قطعه ای آبادی است بین ترکیه و موصل به نام جزیره آن جا یک نفر از اعیان و اشراف عرب به نام خزیمه بوده. لقبش یادم نیست. تقریبا حاتم زمان خودش، ثروتمند و کریم بود. همیشه در خانه اش باز و از اطراف، فقرا به او رو می آوردند. شعرا می آمدند صله می گرفتند. خلاصه سالها عمری به داد و دهش گذرانده بود تا وقتی روزگار برگشت. حکمت الهی بود که فقیر شود. مال و ثروت رفت به قسمی که دیگر هیچ در دستش نماند. بعد کارش رسید به جایی که کسی هم قرضش نمی داد. این دیگر خیلی سخت است. قرض هم به او نمی دادند. ناچار خانه نشین شد. شروع کرد به فروختن فرش و اثاثیه ای که داشت و از فروش آنها معیشت می کرد. خیلی هم زندگی سختی می گذراند. آدمی که همیشه در خانه اش باز بود، حال در خانه بسته و از فروش اثاثیه خانه معیشت می کند. در همین اوقات بود که نوشته است. حاکم وقت آن جزیره به نام عکرمه، روزی در مجلس، احوال خزیمه را می پرسد که: «خزیمه چطور است؟ مدتی است او را نمی بینم».
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در هر حال، انتقال کالاها در عمل با گرفتن و کشیدن یا حرکت دادن، صورت می گرفت و این ضابطه در امور غیر عینی نیز جاری بود. به همین خاطر، در قوانین خرید و فروش تعیین شده است که اگر یکی از طرفین، یکی از کالاها را «قبض» کند، معامله منعقد می شود. هلاخا مفهوم کلی قینیان اگو سودار را ایجاد کرده است تا ایفای تعهدات را تضمین کند. طرف قرارداد عمل نمادین قبض کالایی مانند برداشتن سودار (سرپوش) را انجام می دهد و آن را از قبض دیگری بیرون می کشد. این عمل بیانگر انعقاد قانونی قرارداد است و زان پس، نمی توان آن را فسخ کرد. این عمل کسب مالکیت در حوزه های زیادی از هلاخا تأسیس شد تا به اعمال شرعی مختلف، نظیر گنجاندن ضمانت در عقد ازدواج، انتقال اموال از طریق هبه، توافق طرفین برای ارجاع به داوری، و مانند آن، اعتبار بخشد. تلمود در کنار تبیین این مسائل، به مسئله نظام پولی دو فلزی (طلا و نقره) نیز می پردازد. آیا مبنای نظام پولی، نقره است یا طلا؟ آیا نقره پول رایج اصلی و طلا «کالا» است یا به عکس؟ حکیمان تلمودی هرگز به اتفاق نظر کامل در این مسئله دست نیافتند.



تجارت منصفانه و اشتباه قابل گذشت در سود ناخالص 

احکام مربوط به خرید و فروش به پرسش هایی درباره تجارت منصفانه و اشتباه قابل گذشت در سود ناخالص نیز می پردازد. معمولا فرض بر این است که درصد این سود باید یک ششم ارزش کالاها باشد؛ اگرچه این مطلب اجماعی نیست. اگر یکی از طرفین در نرخ گذاری، به خطا، کمتر از این مقرر می کرد فرض بر این بود که او از حق خود دست کشیده است. در عین حال، اگر درصد خطا بالاتر می بود معامله باطل می شد. همین درصد برای کسب سودی منصفانه برای تاجرانی که در کار عمده فروشی مواد غذایی بودند نیز در نظر گرفته شده است؛ سود بالاتر از این مقدار، گران فروشی تلقی و از این رو، عملی غیراخلاقی و حتی از نظر قانونی قابل مجازات دانسته می شد.
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جایگاه حقوق تجارت در مجموع، حقوق تجارت دارای جایگاهی دوگانه است؛ زیرا ممکن است که بعضی اعمال از نظر رسمی قانونی باشند ولی از لحاظ اخلاقی عملی ناپسند تلقی شوند. [مثلا] از لحاظ قانونی، مردی که در قبال کالاها پولی پرداخت یا دریافت می کند، پیش از انعقاد قرارداد، هر زمان که خواست می تواند نظرش را تغییر دهد؛ اما با این کار متقلب خوانده می شود و حتی درباره او می توان گفت: «آن خدایی که قوم لوط را مجازات کرد، کسی را که بر گفتار خویش ثابت نباشد عقاب می کند.» در احکام بیع از تفسیر موافقت نامه ها و قراردادها نیز بحث می شود. تغییر گریزناپذیر این قوانین با ملاحظه شرایط زمان و مکان، امری پذیرفته شده است. با وجود این، تلاش هایی برای بیان تعریف های جامع از مشکلات گوناگون انجام گرفته است. برای نمونه [می توان این سؤالات را مطرح کرد]: اجاره یا فروش مسکن مستلزم چه چیزی است؟ فروشنده به عنوان یک طرف معامله چه چیزی را انتقال می دهد؟ فروش زمین شامل چه چیزهایی است؟



احکام کار و کارگران

در احکام کار که درباره کارگران تمام وقت و پاره وقت، صنعتگران و مقاطعه کاران، مستأجران و موجران است، شرایط متغیر نیز عوامل مهمی هستند. با آن که در این موارد، حقوق سرزمینی ملاک است، احکام مفصلی نیز در قالب رهنمودهای عام بیان شده است تا در جایی که مقررات کاملا مدونی وجود ندارد، یا حقوق محلی به اندازه کافی روشن نیست، به آنها عمل شود. چند نکته اساسی در حقوق کار وجود دارد که یکی از مهم ترین آنها حق کارگر در رها کردن کار است. این مسئله گرچه ریشه کلامی دارد، در این حوزه نیز به کار گرفته شده است. تورات می گوید: «بنی اسرائیل غلام من هستند.» (لاویان 25:55) از این آیه چنین نتیجه گیری می شود که بنی اسرائیل نمی توانند «غلام غلامان» باشند؛ پس یک کارگر حق دارد هر زمانی که خواست دست از کار بکشد و کارفرما نمی تواند او را به پایان رساندن وظیفه اش مجبور سازد.
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با وجود این، تعادل جالبی را میان این مفهوم و مفهوم کلی عدالت می یابیم؛ از یک سو کارگر می تواند از اجرای وظیفه ای که به او محول شده است سرباز زند و از سوی دیگر، کارفرما حق دارد که از او به خاطر وارد آوردن خسارت شکایت کند. این حق شکایت دو جانبه است؛ کارفرمایی که کارگری را به کار دعوت می کند اما او را به کار نمی گیرد نیز باید خسارت بپردازد. این مجموعه احکام که هم به کارگر حق می دهد که دست به اعتصاب بزند و هم در عین حال، به نحو مؤثری مانع از سوء استفاده از این حق می شود، وضعیتی را پدید می آورد که در آن، کارگر و کارفرما موظف هستند هر زمانی که شرایط کارکردن یا وضعیت دستمزدها تغییر کرد، با هم مصالحه کنند. از این رو، احتمال وقوع اعتصاب های «غیر مجاز» کم می شود.

حکم دیگری هم درباره کار وجود دارد که آن نیز مبتنی بر مفاهیم تورات است؛ تأخیر در پرداخت دستمزد ممنوع است. کارفرما موظف است که اندکی پس از اتمام کار، مزد کارگر را بپردازد. علاوه بر این، این مسئله از جمله موارد استثنایی و نادری دانسته شده است که در صورت تردید در پرداخت مزد، مدعی (در این جا، کارگر) سوگند یاد می کند و مبلغ ادعایی را دریافت می کند. قراردادهای کوتاه مدت کار یا سفارش دادن کار به صنعتگران، معمولا به صورت شفاهی و بدون تعیین هر گونه شروط اضافی صورت می گرفت و فرض بر این بود که «همه چیز مطابق حقوق محلی انجام گرفته است.» در این جا، تنها با یک استثنا مواجه می شویم؛ قضیه حکیمی که به پسرش توصیه کرده بود که از پیش با کارگرانش شرط کند که بابت غذایی که برای آنها تهیه می کند از مزد آنها کم خواهد کرد. استثنابودن این امر از آن جهت است که با غذا دادن در زمان هایی که خود کارفرما تعیین کرده است، وظیفه وی در قبال کارگران به عنوان «فرزندان ابراهیم، اسحاق و یعقوب» انجام نمی شود. اما این یک دیدگاه استثنایی بود و طبق هلاخا «قانون سرزمین» در همه حال حاکم است. در قراردادهای بلندمدت کار نظیر قراردادهای مربوط به اجاره زمین، توافق نامه نوشتاری، تنظیم می شد.
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احکام تضمین و ضمانت ها

احکام سندها پرسش های هلاخایی بی شماری را در بر داشت. یکی از آنها درباره اعتبار تضمین برای پرداخت جزای نقدی در صورت عدم اجرای تعهد بود. در قراردادهای خاصی، جزاهای نقدی بسیار بالایی تعیین می شد تا باعث ایجاد فشار بر روی طرف سرپیچی کننده شود و [بنابراین،] این سؤال به وجود آمد که آیا چنین سندی از لحاظ شرعی معتبر است؟ این مشکل به منازعه اصلی تلمودی درباره اسمختا بر می گردد، که به معنای ضمانت یا موافقت با پرداخت جزای نقدی در قبال عدم اجرای قرارداد در زمانی است که ضامن به روشنی می داند که قدرت حل مشکل را ندارد. دیدگاه اکثریت در میان حکیمان نخستین این بود که این نوع ضمانت قانونی نیست و هر کسی که بر کنار گذاشتن مبلغ پرداختی برای جزای نقدی اصرار ورزد دزد شمرده می شود. معمولا در مورد مطالبات پولی اغراق آمیز، در اسناد به اسمختا اشاره می شود؛ چون مردی که چنین تعهدی را امضا می کند، قصد واقعی پرداخت این مبلغ [جزای نقدی] را ندارد و کاملا مطمئن است که هیچ گاه نیازی به آن نخواهد بود.

خلاصه این که، حکیمان بر این عقیده بودند که هر نوع ضمانتی که مسبوق به قصد حقیقی نباشد، معتبر نیست. جزای نقدی که به عنوان تاوان زیان واقعی پرداخت می شود، اسمختا نیست؛ اگرچه در این جا نیز دیدگاه های متفاوتی وجود دارد. هم چنین، در پرتو اسمختا ما می توانیم دریابیم که چرا حکیمان همه انواع شرط بندی را نوعی راهزنی تلقی می کردند. چون در قمار، بازنده اعتقاد راسخ دارد که برنده می شود و بنابراین، در پرداخت آن [مبلغی که در قمار می بازد] قصد جدی ندارد.
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کلی__د واژه ه__ا

یهودیت قانون مدنی احکام فقهی مال دزدی تجارت کیفر کتاب تلمود


حقوق مدنی یهود در تلمود (قراردادها)

مسئله شروط مندرج در قرارداد مسئله شروط مندرج در قرارداد صرفا بخشی از بافت حقوق مدنی نیست، بلکه با احکام زناشویی (ازدواج یا طلاق که طبق شرایط خاصی انجام گرفته باشد) و احکام دیگر نیز رابطه دارد. علاوه بر مسئله شروط غیر قانونی (مانند جزای نقدی بنا به عقیده بعضی از مکاتب فکری، یا گنجاندن شرطی در طلاق نامه که زن را از ازدواج مجدد منع کند)، مشکل رابطه شرایط با پیکره قرارداد نیز مطرح است. چه زمانی بطلان شرایط موجب بی اعتباری کل قرارداد می شود و چه شروطی به رغم الزام آور بودن، جزء جدایی ناپذیر قرارداد نیستند؟ در بعضی از قراردادها کاملا روشن نشده است که ملاک قابل اجرا بودن شروط چه زمانی است. آیا منظور از قابلیت اجرا زمان به اجرا درآمدن قرار داد است یا زمان امضا شدن قرارداد؟



تاریخ اسناد و قراردادها و شیوه تصدیق سند توسط شهود

بحث های دیگر به تاریخ بعضی از اسناد و قراردادها و شیوه تصدیق سند توسط شهود، اختصاص دارند. برای نمونه، حکیمان میان دیون شفاهی و دیونی که با سند و امضای شهود تنظیم شده باشند، تفاوت قائل شده اند. دیون نوع اخیر، تعهدی عام ایجاد می کنند؛ چون در بیشتر این گونه اسناد، احرایوت نخاسیم (مسئولیت در قبال اموال، یعنی در گرو دین بودن تمام اموال قرض گیرنده) نیز وجود دارد؛ پس قرض دهنده در صورتی که طلب او پرداخت نشده باشد، مجاز است که مبلغی برابر با مبلغ دین، از اموال و دارایی های مدیون برداشت کند. در این گونه موارد، در گرو بودن اموال از زمان تنظیم سند اعتبار خواهد داشت و اگر مدیون اموالش را پس از آن بفروشد، داین مجاز است که طلب خود را با توسل به زور از خریدار دریافت کند (یا به اصطلاح تلمود، لیطرف یعنی شکار کند). و در مقابل، خریدار نیز می تواند از فروشنده غرامت بخواهد. تمامی این شروط درباره قراردادهای کتبی ای که به امضای شهود رسیده اند اعمال می شوند؛ اما توافق های شفاهی یا اسناد دست نوشته ای که امضای شهود در آنها نباشد (مانند دست نوشته مدیون)، با آن که برای خود مدیون الزام آور هستند، اسناد عمومی محسوب نمی شوند و نمی توان بر اساس آنها خریدار را به استرداد اموال واداشت.
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از آن جا که هر فردی در طول زندگیش، برخی تعهدات را به عهده می گیرد (عقد ازدواج یک نمونه از این تعهدات است) همیشه پرسش هایی درباره این که چگونه باید اموال باقی مانده را تقسیم کرد مطرح است. مواردی نیز پیش می آید که در آنها دو سند دست نوشته متعارض در یک تاریخ نوشته شده اند. در اورشلیم، رویه این بود که ساعت نوشتن سند را نیز ثبت می کردند؛ اما این کار در جاهای دیگر معمول نبود و در نتیجه، پیچیدگی هایی را به دنبال داشت. حکیمان از مشکل «اسناد متقدم» که تاریخ واقعی سند مربوط به زمانی پس از تاریخ مذکور در آن بود نیز بحث کردند، که هدف از آن، همیشه این بود که تبانی میان طرفین قرارداد علیه خریداران آینده را بی اثر سازد. «اسناد متأخر» به رغم بی دقتی ها، مورد قبول بودند. دو نوع سند اصلی وجود داشت: اسناد ساده [یا عادی] که در آنها، امضای شهود به متن نوشته افزوده می شد و برای آن دو شاهد کفایت می کرد، و دیگری نوع خاصی از سند بود که چون در چند برگ و به روشی خاص تنظیم می شد و هر برگ آن به امضای یکی از شاهدان می رسید، مطمئن تر بود. هلاخای مربوط به اسناد شرعی، پردامنه و پیچیده بوده، با بحث هایی درباره مورد اعتماد بودن شهود، یا احتمال جعل و مانند آن همراه است. گائون ها آثار متعددی را در شرح فراگیر این نوع قانون گذاری تلمودی تألیف کرده اند.

احکام ارث احکام ارث نیز در قانون حقوق مدنی آمده است. در این جا نیز باید احکام اصلی را در تورات، و شرح آن را در تلمود جستجو کرد. اساسا، حکیمان تلمودی معتقد بودند که مرد نباید درباره توزیع اموالش پس از مرگ، به دلخواه خود تصمیم بگیرد و شریعت همیشه بر خواست های فرد فوت شده حاکم است. مالک می تواند برای فرار از احکام ارث اموالش را در زمان حیات خود [به دیگری] انتقال دهد. دستور عمل های شرعی ویژه ای برای تسهیل این امر وجود دارد. حکیمان انتقال اموال از یک پسر به پسر دیگر را، حتی در زمان حیات مالک و با فرض انتقال از پسر بدکردار به پسر وظیفه شناس، نیز نادرست می دانند. قوانین اصلی ارث، دعوای پیش از وفات را به وارثان فرد فوت شده منتقل کرده اند؛ در عین حال، پسران و فرزندان آنها بر دختران متوفا مقدم هستند. (دختر پسر متوفا نیز بر دختر متوفا مقدم است.) اگر متوفا فرزندی نداشت، میراث او به پدر یا جد وی می رسد. قاعده این است که «پدر فرد فوت شده بر تمام برادران متوفا مقدم است.» بر این اساس، اگر برادر یا عمو و نبود، در سوابق خانواده تحقیق می شود تا مردی را که به لحاظ پسرانش زنده است، بیابند؛ اما در عمل، تعیین این فرد چندان ساده نبود؛ چنان که کتوبا تعهدات خاصی را نسبت به زن و فرزندان وی تعیین کرده بود. حقوق مدنی به مراتب مفصل تر و جامع تر از آن است که این تحقیق کوتاه بتواند آن را شرح دهد و بحث های آن، در فضای عمومی تلمود، مجموعه ای از راه حل ها برای مشکلات عملی، به همراه شرح ها و تخمین هاست.
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حقوق کیفری یهود در تلمود از نظر تلمود، بین حقوق کیفری و مدنی یهود هیچ تفاوت بنیادینی وجود ندارد؛ درست همان گونه که میان ارتکاب جرم توسط فردی بر ضد دیگری، و گناه دینی «میان انسان و خدا» تمایز آشکاری وجود ندارد. این کتاب تمام حوزه های فعالیت شرعی را تنها، وجوه گوناگون یک مجموعه فراگیر آموزش می بیند. در عین حال، تفاوت هایی چند میان احکام مربوط به امور مالی و احکام جرایم جزایی و مجازات جسمانی مقرر شده است. در عمل، نگرش به سرشت فراگیر نظام حقوقی به عنوان یک کل، تقریبا تنها درباره هلاخاهایی صادق است که در آنها از مجازات جسمانی بحث شده است. این نظام حقوقی، در بخش اعظم دوره میشنایی و نیز در دوره تلمودی، دیگر یک واحد فراگیر نبود و حتی در سراسر دوران معبد دوم نیز در تمام نسل ها لازم الاجرا نبود. این وضعیت تا حد زیادی، در پی استقلال داخلی قوم یهود به وجود آمد که باید به مرحله ای می رسید که علیه کسانی که نسبت به شریعت موسی تعدی می ورزیدند، اقدام شدیدی به عمل آید. خودمختاری نسبتا زیادی که در بسیاری از اجتماعات یهودی در سراسر جهان وجود داشت، عموما پس از خاتمه یافتن سمیخا (انتصاب) گسترش یافت و شریعت یهودی دیگر نتوانست حکم فرما باشد.



سمیخا (انتصاب) در شریعت یهود

سمیخا تشریفاتی قدیمی برای انتقال قدرت قضایی از ربی به شاگرد است. این زنجیره قدرت از نصب یوشع به دست موسی تا آغاز قرون وسطی، در تمام دوره ها تداوم یافت. دست کم یک مورد در عصر میشنایی وجود دارد که در آن، تنها یک دانشمند منصوب می زیست؛ حکیمی مقدس که از قانون رومی منع سمیخا سرپیچی کرد و زندگی خویش را صرف پنج شاگرد کرد تا ایشان سنت شرعی یهودی را ادامه دهند. اما از آن جا که بر اساس تورات، انتصاب فقط در فلسطین می توانست انجام شود و حاکمان بیزانسی این کشور، بیش از پیش، شیوه های سرکوب بی رحمانه ای را در پیش گرفته بودند، این سنت به تدریج از میان رفت و تلاش های بعدی برای احیای آن نیز ناموفق از کار درآمد. این واقعیت را که این نظام قضایی فراگیر، تقریبا خیلی زود نابود شد، نباید به معنای ترک فرمان برداری از جانب قوم یهود تلقی کرد، بلکه آنها کوشیدند تا خودشان را با وضعیتی وفق دهند که در آن، موقتا باید از تنظیم زندگی شان مطابق با احکام شرعی فراگیر دست بکشند.
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سه رتبه قضایی در حقوق مدنی حقوق مدنی دارای سه رتبه قضایی بود که تا حدی در عرض هم کار می کردند. عالی ترین آنها دادگاهی متشکل از سه قاضی منصوب بود که اختیار داشت در مورد احکام غرامت و نیز دعاوی مالی حکم صادر کند. پایین تر از آن، دادگاهی مرکب از سه قاضی غیر منصوب (هدیوطوت) قرار داشت، که طرفین دعوا گاهی با توافق و رضایت، هر سه آنها را انتخاب می کردند و گاهی هر یک از طرفین یک قاضی را انتخاب می کرد و سپس این دو قاضی، عضو سوم دادگاه را برمی گزیدند.



دادگاههای هدیوطوت و حیطه کار آن 

دادگاه های افراد غیر منصوب، گاهی هیأت های داوری ای بودند که از طرفین دعوا درخواست می کردند که از پیش، بر پذیرش سازش پیشنهادی توافق کنند. ولی گاهی این دادگاه آراء مستقلی صادر می کرد و گرچه قضات توسط اصحاب دعوا انتخاب می شدند، آنها مجاز نبودند که حکم نهایی را رد کنند. وانگهی، از آن جا که نظام شرعی یهودی بر اساس سلسله مراتب نبود، دادگاه عالی استیناف وجود نداشت. در مواردی که دادگاه هدیوطوت، به این دلیل که اعضای آن به قدر کافی با هلاخا آشنا نبودند، در صدور حکم مرتکب خطا می شد، دوباره همان دادگاه یا دادگاه دیگر به مسئله رسیدگی می کرد. اگر حکم سبب خسارت جبران ناپذیری شده بود، قضات مکلف بودند که خسارت طرف زیان دیده را جبران کنند.

اما در دادگاه قضات خبره وضع به گونه ای دیگر بود؛ اینان از جبران خسارت حتی در صورت اشتباه نیز معاف بودند. دادگاهی که از قاضی واحد منصوب تشکیل می شد، با دادگاه مرکب از سه قاضی غیر منصوب، هم پایه بود و آن قاضی در مواردی اختیار داشت که به تنهایی، حکم صادر کند. در برابر این اختیار، این قاعده ضروری (که به خاطر مسائل اخلاقی معتبر بود و نه از لحاظ قانونی) وجود داشت که هیچ قاضی ای نباید به تنهایی به قضاوت بنشیند. بنابراین، حتی وقتی که دیان قاضی باتجربه ای در عمل، تنها داور بود، طبق رسم، باید دو قاضی دیگر که حتی الامکان آنها نیز باتجربه بودند، تعیین می شدند تا با وی به داوری بنشیند و در این مسئولیت سنگین قضایی شریک شوند. دادگاه متشکل از سه متخصص دارای بیشترین اختیار بود؛ زیرا بر اساس هلاخا، می توانست حتی به مجازات جسمانی، جز اعدام، حکم کند.
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دادگاه سنهدرین کوچک و حیطه کار آن

دادگاهی خاص که مرکب از بیست و سه قاضی و معروف به سنهدره قطنا (سنهدرین کوچک) بود، به جرایم مستوجب اعدام رسیدگی می کرد. علاوه بر انتصابی بودن تمام این قاضیان، ضوابط دقیق دیگری نیز باید رعایت می شد. از آن جا که دستور عمل هایی ثابت خطاب به دادگاه ها وجود داشت که حتی الامکان از صدور مجازات مرگ خودداری ورزند، رسم بر این بود که هر کس را که از رعایت رفتار منصفانه نسبت به متهم ناتوان می یافتند، از هیأت قاضیان اخراج می کردند. برای نمونه، اگر اعضای دادگاه، خود عینا شاهد وقوع جرم می بودند، از رسیدگی به دعوی منع می شدند؛ با این فرض که تنفر و خشم شخصی ایشان، شرایط صدور حکم عادلانه را از آنان سلب می کند. هم چنین مردان بی فرزند و سالخوردگان، صلاحیت خدمت در چنین دادگاهی را نداشتند؛ زیرا به گفته تلمود، «آنها که غم و غصه بچه دار شدن را فراموش کرده اند» ممکن است بیشتر علاقه مند به اعمال نص دقیق شریعت باشند تا آن که انگیزه ها و عواطف متهم را مد نظر قرار دهند.



دادگاه سنهدرین کبیر و حیطه کار آن 

دادگاه بیست و سه نفره اختیار داشت که در اغلب دعاوی مجازات مرگ صادر کند؛ اما برخی از موضوع ها که پیامدهای ملی گسترده ای داشت، خارج از حیطه صلاحیت آن دادگاه بود. دادگاه سنهدرین کبیر که عالی ترین دادگاه بود، به این گونه مسائل رسیدگی می کرد. این دادگاه از هفتاد و یک عضو تشکیل می شد و همیشه در حجره لیشکت هگازیت [حجره ساخته شده از سنگ تراشیده] معبد بزرگ مستقر بود. تنها این دادگاه اختیار داشت که به اتهام پیامبر دروغین یا عالمی که تخطی کرده و مردم را در عمل به گمراهی انداخته بود رسیدگی کند. سنهدرین کبیر کسانی را که متهم به ارتکاب جرایم سنگین علیه کاهن اعظم و یا پادشاه بودند (و استحقاق مجازات مرگ را داشتند) محاکمه می کرد. سنهدرین کبیر، بر خلاف سنهدرین کوچک، صرفا یک نهاد قضایی نبود، بلکه دنباله بت دین به شمار می آمد که مرکب از هفتاد و یک عالم بود و موسی خود، آن را بنا کرده بود. این دادگاه عالی شریعت تجلی قدرت متعالی دین بود. حق اعلان جنگ، تشخیص مشروعیت مصوبات دادگاه ها و نهادهای قضایی دیگر، و صدور مصوبات جدیدی که برای همه قوم ضروری بود، در اختیار آن دادگاه قرار داشت. باید به خاطر داشت که حوزه صلاحیت قضایی سنهدرین کبیر محدود به مکانی خاص نبود و تا ورای مرزهای حکومت یهودی امتداد می یافت. این دادگاه قاضیان دادگاه بیست و سه نفری را در مراکز یهودی سراسر جهان تعیین می کرد و حکم آن بر تمام قوم یهود نافذ بود.
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آیین دادرسی دادگاه های یهودی در تلمود آیین دادرسی دادگاه های یهودی، چنان که در تلمود به تفصیل بیان شده، به طور چشمگیری با دادرسی به روش امروزی تفاوت دارد. دادگاه هایی که به دعاوی مدنی رسیدگی می کردند، هم در شیوه های بررسی و هم در طرز برخورد با ادله، بسیار انعطاف پذیر بودند؛ ولی با این همه، یک نظام قانونی ثابت بر آنها حاکم بود. بیشتر دانشمندان تلمودی بر این باور بودند که تمام مطالبی که در تورات از آنها سخن به میان آمده است، باید با همان درجه از دقت و نکته سنجی رعایت شوند، اما بعدا معلوم شد که رعایت این قاعده در عمل، فوق العاده سنگین است و اوقات گران بهایی را، بدون دست یابی به نتایج آشکار، تلف می کند. بر این اساس، توافق شد که دادگاه ها اختیار دارند اموال را در صورتی که به مصلحت عامه بدانند مصادره، و حقوق مالی را به شیوه ملایم تری بررسی کنند. بیشتر این ملاحظات در حیطه مجازات جسمانی آن چنان که قانون تعیین کرده بود به کار می رفت؛ خواه جرایمی که مجازاتشان شلاق بود (که بر کسانی که از احکام و دستورات نهی کننده تعدی و تجاوز می کردند تحمیل می شد) و خواه جرایمی که مستوجب اعدام بودند.



احکام شهادت در تلمود

نخستین محدودیت در مورد احکام شهادت اعمال شد. بر اساس تورات، شهادت تنها هنگامی معتبر است که دو شاهد آن را ادا کنند. شهود باید مرد و بالغ بوده، هرگز به جرایم جزایی، از هیچ نوعی، متهم نشده باشند؛ هم چنین نباید با طرفین دعوی، قضات و همدیگر نسبت خویشاوندی داشته باشند. دادگاه ها شهادت مکتوب را نمی پذیرفتند و قاعده اصلی این بود که هر شاهدی باید برای بازجویی، در دسترس باشد. در دعاوی مالی و مدنی به اسناد گوناگون استناد و گفته می شد که «شاهدانی که سندی را امضا کرده اند، مانند این است که شهادتشان در دادگاه پذیرفته شده باشد»؛ اما این مسئله درباره حقوق کیفری صادق نبود. این محدودیت ها بیشتر نسبت به گونه های شهادتی که در دادگاه قابل قبول بود اعمال می شد، تا نسبت به خود شهود. از شاهدان، جداگانه بازجویی می شد و اگر تناقض مهمی در شهادتشان یا بین شهادت های افراد مختلف نمایان می شد، آن شهادت پذیرفته نبود. در مواردی، بازپرسی چنان دقیق بود که شاهدان، تنها در صورتی می توانستند در برابر آن تاب بیاورند که دقیقا وقایع را باور داشتند و به فراموش کردن برخی جزئیات اعتراف می کردند.
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گفتند: «آقای حاکم چه خبر داری از این بیچاره، آبرویش رفته، مال ندارد، گدا و خانه نشین شده. در خانه چیز فروشی می کند. دستش خالی شده است.»

عکرمه خیلی دلش سوخت. رقت کرد. مسأله حساب خداست. بنده خیلی میل دارم فتوت و اخلاص و صبر بر اخلاص در این داستان روشن بشود. وقتی شب شد، از بیت المالی که زیر دستش بود، چهار هزار اشرفی برداشت، در چهار کیسه کرد و به دست غلامش داد. مرکبی، خودش سوار شد، یک مرکب هم غلامش تا حدود خانه خزیمه آمد. آن جا برای این که غلام هم نفهمد، از غلام هم پنهان می کند. می خواهد یک عمل خالصی بکند که فقط خدا بداند و بس. به غلام گفت: «تو برگرد و پولها را به من بده». خودش حمالی کرد. آقای حاکم با آن شأن و جلالش پولها را به دوش انداخت و حمالی کرد. در تاریکی سر و صورتش هم بسته، آمد در خانه خزیمه در زد. خزیمه بیرون آمد و گفت: «کیست؟» گفت: «یک نفر عرب هستم این را برای تو آورده ام».

گفت: «چیست؟»

گفت: «چهارهزار دینار است، چیزی نیست. شنیده بودم که تو گرفتار شدی، این پول را آورده ام»

گفت: «تا تو را نشناسم پول را نمی گیرم» گفت: «چکار داری کیستم. پول را بگیر نمی خواهم مرا بشناسی».

خزیمه هم محکم گفت: «تا نگویی کیستی، پول را من نمی گیرم».

آن هم ناچار شد یک لقب جعلی به عنوان کلی گفت: «انا جابر اثرات الکرام؛ من یک آدمی هستم که لغزشهای صاحبان کرم را جبران می کنم. کریمهایی که لغزش پیدا می کنند، مال از کفشان می رود، من به دادشان می رسم و پول می دهم». این را گفت و گریخت.
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اقرار و اعتراف متهم و تفاوت آنها در حقوق مدنی و کیفری

دیگر شرط مهم، مربوط به پذیرش اقرار متهم بود. اگر مدعی علیه در یک دعوای مدنی اتهام را بپذیرد، دیگر به تحقیق بیشتری نیاز نیست و بر اساس این اعتراف، حکم صادر می شود. اساس این روش دادرسی این فرض نیست که مدعی علیه حقیقت را می گوید، بلکه این باور است که هر کس حق دارد که دارایی خود را به عنوان هدیه به دیگری ببخشد. بنابراین، اگر وی می گوید که اتهام علیه او عادلانه و صواب است، وظیفه دادگاه نیست که اطلاعات بیشتری را جویا شود. اما در امور مربوط به حقوق جزا، وضع این گونه نیست. فرض اساسی در هلاخا این است که انسان تنها به خودش تعلق ندارد و همان گونه که حق ندارد به دیگران آسیب جسمانی برساند، به خودش نیز نمی تواند گزندی وارد آورد. به همین دلیل مقرر شد که [در امور جزایی] اعتراف متهم اعتبار قانونی نداشته باشد و نباید به آن توجه شود. این قاعده که دلیل صوری [نظری] خویش را دارد، برای قرن ها به عنوان سلاحی قدرتمند در مقابل تلاش هایی که برای گرفتن اعتراف با زور یا ترغیب و تشویق صورت می گرفت، به دادگاه ها خدمت کرد. نه تنها هیچ کس را نمی توان واداشت که خود را با شهادت خویش مجرم قلمداد کند، بلکه خود اتهام نیز هیچ ارزشی ندارد و در دادگاه به عنوان دلیل پذیرفته نمی شود.
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راب ا. کهن- گنجینه ای از تلمود- ترجمه امیرفریدون گرگانی- چاپ زیبا 1350 
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جان بی، ناس- تاریخ جامع ادیان- ترجمه علی اصغر حکمت- انتشارات علمی وفرهنگی- 1373 

باقر طالبی دارابی- مقاله معرفی کتاب جوهره تلمود

کلی__د واژه ه__ا

یهودیت قانون مدنی حقوق کتاب تلمود کیفر احکام فقهی تعهد ارث


حقوق مدنی یهود در تلمود (دادرسی)

ادله ی مبتنی بر اوضاع و احوال مطالعه حوزه حقوق جزا، فهم ما را نسبت به میل شدید برای دست یابی به حقیقت مطلقی که الهام بخش همه تحقیقات تلمودی است می افزاید. نخست این که، دادگاه ها ادله ی مبتنی بر اوضاع و احوال را، حتی اگر هیچ راه دیگری برای کشف واقعیت در دسترس نباشد، نمی پذیرند. نمونه ای افراطی از این رفتار احتیاط آمیز را تلمود، خود نقل می کند و بیان می دارد که اگر شاهدان، مردی را شمشیر در دست مشاهده کنند که دیگری را تعقیب می کند و هر دو به ساختمانی وارد شوند، سپس تعقیب کننده تنها و با اسلحه خون آلود خارج شود و شخص دیگر در داخل ساختمان کشته یافت شود، در این جا فرد دنبال کننده را نمی توان بر اساس شهادت این شاهدان عینی محکوم کرد. آنها فقط می توانند بر آنچه واقعا با چشمان خویش دیده اند گواهی دهند، ولی دادگاه حدس ها و نظریه ها و شهادت بر شهادت را نمی پذیرد. شهادت درباره یک جرم تنها وقتی معتبر است که شاهد، وقوع جرم را به چشم دیده باشد.



عامل قصد و نیت متهم

عامل مهم دیگر، بیان قصد و نیت متهم است. بنابر تورات، کسی را نمی توان محکوم به مجازات (تنبیه بدنی یا اعدام) کرد، مگر این که او آن کار را با نیت مجرمانه انجام داده باشد. اما چگونه می توان چنین قصدی را اثبات کرد؟ قانون در بیشتر کشورها، تصمیم قبلی بزهکار را بر اساس اعمال و تمهیدات وی مسلم می انگارد، اما قانون یهودی چنین روشی را برای اتخاذ نتیجه تأیید نمی کند و بر اثبات واقعی قصد اصرار می ورزد. منظور از هشدار (هترائا) این است که انسانی را نمی توان به مرگ محکوم کرد، مگر این که شهود نه تنها به عمل وی، بلکه به این مسئله نیز گواهی دهند که به وی هشدار داده شده است؛ یعنی درست پیش از ارتکاب جرم به او گفته شده بوده که قانون، عملی را که وی در صدد انجام آن است ممنوع کرده و مجازات نقض این قانون، مرگ است. از این گذشته، کافی نیست که اخطار را بر زبان آورده باشند، بلکه باید تأیید کنند که متهم به این تذکر توجه کرد و آن را با این گفته پذیرفت که: «می دانم؛ اما خودم را به مخاطره می افکنم.» بدون این عناصر، اثبات قصد مجرمانه و در نتیجه، مجازات مجرم امکان پذیر نیست.
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عامل جانبداری دادگاه ها از متهم عامل دیگری که به سنگین شدن کفه ترازو به نفع متهم کمک می کرد، این رویه دادگاه ها بود که تا حد امکان از متهم جانبداری می کردند. به این دلیل، متهم تنها با اکثریت سه نفری (یعنی سیزده نفر در برابر ده نفر) می توانست بزهکار قلمداد شود، حال آن که برای تبرئه وی اکثریت یک نفری کافی بود. هم چنین اگر دادگاه نمی توانست اتخاذ رأی کند، وی تبرئه می شد. افزون بر این، هر کسی حق داشت که از متهم در دادگاه دفاع کند، اما تنها اعضای دادگاه می توانستند وی را تعقیب کنند. اگر یک قاضی به نفع متهم ابراز عقیده می کرد، دیگر حق نداشت که نظرش را تغییر دهد، حال آن که عکس آن همیشه جایز بود. می بینیم که به سختی می شد موردی را یافت که تمام مقتضیات بر اساس این شرایط و محدودیت ها در آن جمع شده باشد. و بی جهت نیست که گفته شده، اگر دادگاهی یک بار در طی هفت سال، حکم مرگ صادر می کرد، «دادگاه خونریز» نامیده می شد.



راه حل های عملی محدودیت های سخت دادگاهها

این محدودیت های سخت، دانشمندان را بر آن داشت که بپرسند اگر اعمال مجازات شدید، تا این حد برای دادگاه سخت باشد، چگونه باید از هرج و مرج در کشور پیشگیری کرد. با توجه به این احتیاط بیش از حد، حکومت چگونه می تواند مانع از سوء استفاده مجرمان گوناگون شود؟ این مسئله هم زمان با دوره معبد دوم مورد بحث قرار گرفت و دو راه حل عملی برای آن یافت شد. یک راه مبتنی بر [افزایش] اختیارات حکومت بود. بر اساس هلاخا، پادشاه می توانست دادگاه های ویژه ای برای خود تأسیس کند. وظیفه اصلی این دادگاه ها حفظ نظم عمومی بود و محدودیت های گوناگون شهادت که هدایت کننده عملکرد دادگاه های عادی بود، آنها را مقید نمی کرد. از آن جا که به این دادگاه ها اختیارات بیشتری اعطا شده بود، آنها باید تضمین می کردند که علیه شهروندان، اعمال جزایی انجام ندهند و در صورت انجام چنین کاری، به شیوه ای مناسب مجازات شوند. اما روش دیگری نیز وجود داشت که مبتنی بر این واقعیت بود که دادگاه های یهودی، دادگاه قانونی به معنای خاص کلمه نیستند.
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نهاد و دادگاه بت دین بت دین نهادی بود که تا اندازه ای، اداره عادی امور کشور یا شهر یا ناحیه ای را که در حیطه صلاحیت قضاییش قرار داشت، تضمین می کرد. بنابراین، خود این دادگاه ها هنگامی که متقاعد می شدند که نظم عمومی، شریعت دینی و اخلاقیات مورد تعرض واقع شده اند، اقداماتی انجام می دادند. هنگامی که بت دین به عنوان یک نهاد اجرایی و نه یک دادگاه قانونی، تشکیل می شد از اختیارات فوق العاده وسیعی برخوردار بود. این نهاد نه تنها اختیار داشت که جریمه های مالی گوناگونی را دریافت کند، بلکه (با این که مجازات حبس در شریعت اصلی موسی وجود ندارد) اجازه داشت که مجازات های سنگین حبس، و حتی حبس ابد و یا شلاق، را هر اندازه که مناسب بداند اعمال کند. مجازات حبس ابد یا شلاق، که به مکوت مردوت (مجازات طغیان) معروف بود، در مورد کسانی اجرا می شد که از تورات نافرمانی یا تخلف می کردند. این دادگاه هم چنین اختیار داشت که سنگین ترین مجازات یعنی مجازات مرگ را اعمال کند. بدین سان، بت دین مسائل را تنها با توجه به جرم متهم بر اساس قانون، مورد توجه قرار نمی داد، بلکه گاهی این را نیز در نظر می گرفت که آیا اصل «و تو باید شر را از میانت یا بر کنی» باید در مورد او اعمال شود یا نه؟ بر اساس این اختیارات، دادگاه ها گاهی احکام شدیدی (نه مطابق با الفاظ تورات و نه خارج از موازین تورات) صادر می کردند. این احکام نه توسط قانون کلی شریعت، بلکه بر اساس ضرورت تعیین می شد. این اختیارات در زمان سنهدرین، و پس از آن (ظاهرا تا قرن چهاردهم، در اسپانیا) اعمال می شدند. این دادگاه هم چنین می توانست از سلاح حرم (طرد) که درجات مختلفی داشت (از نوعی «نیدوی» که نسبتا خفیف بود تا «نیدوی» دیگری که طرد کامل را در برداشت) و تا زمان های اخیر به کار می رفت، استفاده کند.
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آیین دادرسی خاص دادگاه بت دین

این دادگاه قانون، چنان که در تلمود توصیف شده، آیین دادرسی خاص خود را نیز داشت. اعضای دادگاه بیست و سه نفره بت دین به صورت نیم دایره می نشستند تا بتوانند همدیگر را ببینند. در هر یک از دو سر این نیم دایره، یکی از دو منشی دادگاه می ایستاد و اظهارات قاضیان را ثبت می کرد. سه ردیف از دانشمندان، روبروی هیأت قضات می نشستند. این ردیف ها بر حسب معیار دانش افراد مرتب می شد و در هنگام نیاز به یک قاضی یا تکمیل اعضای مورد نیاز، شخصی از ردیف جلو برگزیده می شد. در مواردی خاص، این دانشمندان مجاز بودند که در گفتگوها شرکت، و عقیده خود را بیان کنند؛ گرچه بنابر قاعده، آراء آنها در شمارش نهایی به حساب نمی آمد. در تمام دادگاه ها بازجویی از گواهان در حضور حاضران و طرفین دعوا انجام می شد، اما در طول مشورت قاضیان، عامه مردم، گواهان و طرفین دعوا، ظاهرا از ورود به دادگاه منع می شدند. به شاگردانی که در این مذاکرات حضور داشتند، مانند مواردی که جلسات در آموزشگاه ها منعقد می گردید، اخطار داده می شد که نباید هیچ یک از شنیده های خود را افشا کنند. حتی در دعاوی مدنی نظرات مختلف قضات منتشر نمی شد. احکام به اتفاق آراء نیز به گونه ای متفاوت از آراء اکثریت بیان می شد. اقدامات تنبیهی شدیدی علیه کسانی که اسرار جلسات غیر علنی را فاش می کردند اعمال می شد. در تلمود نقل شده است که در یک مورد، فردی که آنچه را بیست و دو سال پیش در آموزشگاه، اتفاق افتاده بود، فاش کرد، برای همیشه از آن اخراج شد.
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وکیل گرفتن طرفین دعوا در دادگاه های دینی یهودی

طرفین دعوا در دادگاه های دینی یهودی برای دفاع از ادعای خویش وکیل نمی گرفتند و مفهوم مشورت حقوقی که در آن زمان در حقوق یونانی و رومی وجود داشت، منفی تلقی می شد؛ زیرا عقیده بر این بود که وکلا با بیان نظر مشورتی نادرست به موکلانشان، حقیقت را وارونه می کنند. گاهی به ندرت، مدعی علیه اجازه می یافت که فردی را برگزیند تا از وی در دادگاه دفاع کند و گاهی قیم به نفع یتیم دفاع می کرد. اما در دعاوی جزایی، هیچ نماینده ای حق نداشت که وکالت یک طرف را بر عهده بگیرد. ادعای تعقیب توسط شاهدان، جرم محسوب می شد. شهود مجاز نبودند که به نفع یا ضرر متهم سخن بگویند، بلکه صرفا حق داشتند که مشاهدات خود را بیان کنند. شهود شهادت می دادند و اعضای دادگاه از ایشان بازجویی می کردند و پس از آن، قاضیان ارزش و اعتبار شهادت و جنبه های قانونی دعوی را می سنجیدند. ایشان سپس تقسیم می شدند و بر اساس دیدگاه های شخصی خود درباره دعوی، برای محکومیت یا تبرئه متهم، بحث و استدلال می کردند. به ویژه در رسیدگی های جزایی، قاضیان موظف بودند که در پی یافتن دلیل به نفع متهم باشند و هر دلیل معتبری را که به نفع وی باشد، بپذیرند.

حتی اگر مجازات های ویژه ای را که جزء ضروری شریعت موسی نبودند نادیده بگیریم، باز قوانین کیفری و احتمالات اقدام کیفری بسیار گسترده بود.

بازداشت متهمان متهمانی که دادگاه هنوز درباره آنها اتخاذ رأی نکرده بود و از این رو مجبور بودند که در انتظار صدور حکم بمانند، برای مدت معینی بازداشت می شدند. به دادگاه ها، نه تنها در صورت اشتباه قضایی، بلکه در صورت عینوی دین (تأخیر در حکم)، یعنی رها کردن متهم در بلاتکلیفی در خصوص فرجامش، اخطار داده می شد. به تأکید، از قضات خواسته می شد که صدور حکم را تسریع کنند؛ به ویژه وقتی که این امکان وجود داشت که حکم، مجازات مرگ باشد. افزون بر این، کسی که باعث صدمه بدنی شدیدی به دیگری می گردید بازداشت می شد تا مشخص شود که آیا صدمه منجر به قتل می شود، تا مجرم متهم به قتل عمد شود، یا نه.
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مجازات تازیانه

رایج ترین مجازات، تازیانه بود. تورات تعداد معینی تازیانه (سی و نه ضربه) برای مجازات کسی که عمدا احکام نهی (تو نباید) را نقض کند تعیین کرده است. جرایم مالی (مثل سرقت، راهزنی و...) یا «جرایمی که در بر دارنده هیچ فعلی نیستند»، یعنی مشتمل بر هیچ عمل جسمانی نمی باشند، از این قاعده مستثنا هستند. اینها نه تنها اعمالی را که تنها در اندیشه، انجام می شوند (مثل کینه، که گرچه جرم بزرگی است، متعلق حکم قرار نمی گیرد)، بلکه کلمات را نیز شامل می شوند. جرایم سنگین تر، مجازات شدیدتری داشتند. مأموران دادگاه تازیانه ها را با نظارت پزشکان می زدند و این پزشکان مشخص می کردند که آیا مجرم می تواند مجازات را تاب بیاورد یا نه. مجازات نافرمانی به اختیار دادگاه واگذار شده بود؛ گاهی برای جرایم گوناگونی که در تورات نیامده، یا برای مجبور کردن شخصی به اجرای حکم دادگاه، مجازات شلاق اعمال می شد. نمونه بارز آن درباره مردی است که بر خلاف دستور صریح بت دین، از طلاق دادن همسرش خودداری کرد.



مجازات کیپا (حبس ابد)

کیپا (حبس ابد) بر تکرار کنندگان جرم و بر متهمانی که می کوشیدند تا از خلأ قوانین متعارف شهادت بهره ببرند، تحمیل می شد. برای نمونه، اگر دادگاه متقاعد می شد که کسی آگاهانه مرتکب قتل عمدی شده، اما به قدر کافی پیامدهای احتمالی این کار به وی گوشزد نشده است، وی را به حبس ابد محکوم می کرد.



مجازات تبعید

تورات مجازات خاصی را بر رصئح بیشگاگا (قاتل سهوی) اعمال کرده است. تعریف قانونی شگاگا در این خصوص، عبارت از بی مبالاتی و فقدان احتیاط، بدون داشتن سوء نیت است. در این صورت، متهم به یکی از شهرهای پناهگاه، که به همین منظور معین شده بودند، تبعید می شد. او تنها پس از مرگ کاهن اعظم، می توانست به وطنش برگردد.
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مجازات مرگ و نحوه اجرای آن

اگر مجازات جرم مرگ بود، مجازات بسته به شدت جرم، به چهار صورت مختلف اجرا می شد. شدیدترین نوع آن، یعنی سنگسار، درباره مرتکبان جرایم بت پرستی، حرمت شکنی روز شبات و جرم های شدیدتر از زنای با محارم، از جمله زنای به عنف با دختری که نامزد داشت، اعمال می شد. شهودی که علیه شخص محکوم شهادت داده بودند، حکم را اجرا می کردند. محکوم علیه را از جایی بلند به پایین پرتاب می کردند و سپس سنگ بزرگی را بر روی او می انداختند. با این همه، دادگاه به ندرت، دلیل کامل مجرمیت را در می یافت. نقض قوانین راجع به نهی زنای با محارم با شدت کمتر، مجازاتش زنده سوزانده شدن بر دار مرگ بود و اعدام زانیان همسردار با خفه کردن انجام می شد و قاتلان عمد را گردن می زدند.



حق دفاع مشروع

به این قوانین کیفری باید قوانین خاص مربوط به حق دفاع مشروع را اضافه نمود. یک اصل اساسی در تورات می گوید: «اگر کسی آمد تا تو را بکشد، تو باید زودتر وی را بکشی.» وانگهی، هر کسی حق دارد کسانی را که در صدد ارتکاب یک جرم بزرگ (قتل عمد یا زنای به عنف) هستند، بکشد. در موارد دفاع مشروع، هیچ مجالی برای گوشزد کردن مقررات قانونی و نیز شیوه معینی برای اجرای آن وجود ندارد. در عین حال، به تأکید بیان شده است که در دفاع مشروع، خشونت نباید بیش از حد ضرورت باشد، بلکه تنها در کمترین حدی که اوضاع و احوال ایجاب می کند، به کار رود. کسی که تعقیب کننده خود را می کشد، در حالی که می تواند به طریق دیگری خود را نجات دهد، ممکن است خود متهم به قتل عمد شود.
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قانون خاص درباره جاسوسان 

قانون خاص درباره جاسوسان، مفهوم دفاع شخصی را توسعه داد. هر کس که علیه دیگران نزد مقامات بیگانه سخن چینی کند (حتی اگر دلیل و خبر او مربوط به حقوق مدنی باشد و باز هم بیشتر، اگر یک جرم مستوجب اعدام را در برگیرد) با این عمل، خود را از حمایت قانون خارج کرده است و اعضای جامعه مجازند و حتی تشویق می شوند که وی را بکشند. حتی زمانی که مجازات مرگ در برخی از جوامع منسوخ شد، جاسوسان باز هم به مرگ محکوم می شدند. توجه به این نکته جالب است که در اسپانیای قرون وسطی، دادگاه های یهودی جاسوسان یهودی را به مرگ محکوم می کردند، اما اگر این جاسوس به نفع دولت اسپانیا خبرچینی کرده بود، حکم را مقامات اسپانیایی اجرا می کردند. دادگاه ها به محکوم کردن جاسوسان به این شیوه تا قرن ها ادامه دادند؛ در دوران معاصر، نیز جاسوسان در روسیه و سرزمین های تحت اشغال نازی ها، به مجازات مرگ محکوم شده اند.
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باقر طالبی دارابی- مقاله معرفی کتاب جوهره تلمود

کلی__د واژه ه__ا

یهودیت قانون مدنی حقوق احکام فقهی کتاب تلمود کیفر مجازات


ابهام فلسفه حقوق و سیاست در سخنان والتر و وایتهد

معماهای فلسفه حقوق و فلسفه سیاسی بلکه فلسفه علوم اجتماعی عموما به عنوان مشکلات در ضمن برخی از مسائل روشن وجود داشته است. و حقوق دانان و اساتید فلسفه سیاسی یا فلاسفه به معنای اصطلاحی معمولی، آن مشکلات را به وسیله روشنیهای مزبور حل و فصل می کردند یا حداقل می توانستند آن مشکلات را به امید حل و فصل های تدریجی بایگانی نموده و روش تحقیقی خود را ادامه بدهند. ولی در دوران معاصر ما، فلسفه های حقوق و سیاست نه تنها امید ما را از حل و فصل های تدریجی از بین برده اند بلکه باید گفت ناهماهنگ شدن اصول عالیه زندگی با زندگی ماشینی به وسیله سودپرستان انجام گرفته و برای بعضی از متفکرین ساده لوح، بهانه ای برای نفی هر گونه ایده آل و اصول عالیه انسانی داده است، اصلا برای فلسفه حقوق و سیاست و اجتماع به طور عموم جای بررسی نگذاشته است.
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چند جمله از والتر لیپمن بزرگ متفکر اجتماعی و سیاسی در اینجا نقل می کنیم که می تواند نمونه ای برای یأس متفکرین عالی مقام درباره مسائل حقوقی و سیاسی و اجتماعی و فلسفه این امور بوده باشد: «دموکراسی غرب فلسفه سیاسی و فن سیاست را که برای حکومت کردن به یک جامعه دموکرات و لیبرال لازم است فراموش کرده اند. عجب آن است که دموکراسیهای نامبرده نه تنها به اسرار فلسفه سیاسی آشنایی حاصل نکرده اند، بلکه برای آن اندازه ای که می توانند اطلاعاتی به دست آورند اهمیتی قائل نشده، توجهی به آن مبذول نمی دارند. به قول توین بی-که اصطلاح وحشتناکی به کار برده – اینها کارگرانی هستند که در جامعه ای که بر آن حکومت می کنند وجود دارند ولی از آن بی خبرند. 20 خلاء بزرگ- من می دانم وقتی که درباره فلسفه سیاسی آغاز سخن کنم سوالات خطرناکی مطرح می شود، درست مانند آن کسی که بخواهد صندوقچه «پاندورا» را باز نماید... چون در بین افراد ملل امید توافق کمتر موجود است و درباره فلسفه سیاسی اختلاف نظر فراوان است، بنابراین، چنین به نظر می رسد که صلاح در این باشد که برای جلوگیری از عدم طرح آن از صحبت کردن درباره آن نیز خودداری شود».

آلفرد نورث وایتهد پیش از والتر لیپمن ابهام فلسفه سیاسی را عمیقانه تر مطرح ساخته و با تمام آزادی درونی که این متفکر داشته ابهام فلسفه سیاسی را با بیانات ذیل توضیح می دهد:

«Now in respect to the political factions of the ancient world nothing has yet been settled. Every problem which plato discusses is still alive today. Yet there is vast difference between ancient and modern political theories. For we differ from the ancients on the one premise on which they were all agreed. Slavery was the presupposition of political theorists then. Freedom is the presupposition of political theorists now. In those days the penetrating minds found a difficulty in reconciling doctrine of slavery to certain plain facts of moral feeling and of sociological practice, and in these days our sociological speculations find a difficulty in reconciling our doctrine of freedom to another group of plain facts perplexing irreconcilable only to be conceived as a hateful brute necessity .Yet when all such qualifications have been made freedom and Equality constitute an inevitable presupposition for modern political thought. With an admixture of subsequent iam qualification while slavery was a corresponding »presupposition for the ancient with their admixture of iam qualification».
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خزیمه، کیسه های اشرفی را به خانه آورد و همسرش را صدا زد که چراغ را روشن کن تا ببینم چقدر است.

زن گفت: «ما که چراغ نفت نداریم». خزیمه گفت: «خوب صبر می کنیم تا روز بشود».

زن پرسید: «کسی چنین مالی را در نصف شب آورد؟»

خزیمه گفت: «هر چه کردم اسمش را بگوید، نگفت، فقط گفت: انا جابر اثرات الکرام! این را گفت و رفت، بیش از این دیگر چیزی نگفت».

حالا بشنو از عکرمه؛ همان حاکم که این مال هنگفت را به این بیچاره داد، وقتی که به خانه رسید، زنش سخت ناراحت بود، یقه پاره کنان و موی کنان. عکرمه گفت: چه شده؟»

گفت: «این وقت شب کجا رفتی؟ کجا بودی؟»

عکرمه گفت: «کاری داشتم رفتم».

گفت: «خیر! حتما نزد زن دیگری رفتی، خانه این و آن و این موقع از شب به چه مناسبت؟»

عکرمه گفت: «والله! پای زنی در میان نبوده کاری داشتیم رفتیم».

زن آرام نگرفت. این قدر خودش را می زند و می گوید: «خودم را می کشم. خلاصه باید بگویی کجا رفتی».

اجمالا گفت: «والله! قسم می خورم برایت که من زن نگرفته ام».

او حتی به زنش هم نمی خواست بگوید. نمی خواست زنش هم بفهمد؛ ولی زن رها نمی کرد عکرمه گفت: «پس به تو می گویم. جریان این است که شنیدم خزیمه خانه نشین شده من هم رفتم چهار هزار دینار به خانه اش بردم. از من پرسید کیستی؟ نامم را نگفتم تنها گفتم: انا جابر اثراث الکرام، همین را گفتم و آمدم».

این هنگام بود که زن آرام گرفت و گذشت.

ص: 1175





در خصوص اختلاف نظرهای سیاسی دنیای باستانی هنوز تاکنون چیزی حل و فصل نشده است. تمام مسائل مورد بحث افلاطون، امروز هم مطرح می باشد. معذلک مابین نظریات سیاسی قدیم و جدید تفاوت عمده ای وجود دارد، چون ما با قدیمیها در یک قضیه که آنها همگی در آن اتفاق نظر داشتند اختلاف داریم. در آن دوران «بردگی» اصل اساسی استدلال سیاستمداران بود، اما امروز اصل اساسی استدلال سیاستمداران «آزادی» است- و در آن روزها افکار نافذ در تطبیق اصول بردگی بر حقایق ساده احساسات اخلاقی و روشهای اجتماعی با مشکلات مواجه می گشت، و امروز تحقیقات اجتماعی ما در تطبیق دادن عقیده ما راجع به آزادی با دسته ای دیگر از حقایق واضحی که بهت آور و تطبیق ناپذیرند و فقط به عنوان ضرورت وحشی تنفرآور تصور می شوند، دچار اشکالات می گردد. با این اوصاف، آزادی و مساوات با اختلاطی از اوصاف معیوب که در دنبال دارد اصل اساسی استدلال افکار سیاسی جدید را تشکیل می دهد، درحالیکه بردگی برای پیشنیان اصل اساسی استدلال مشابهی بود با اختلاطی به اوصاف معیوب آن. اینست اساس فلسفه های سیاستهای امروزی جوامع که هم یک فیلسوف هشیار از آن انتقاد می کند و هم یک دانشمند علوم اجتماعی و سیاسی، این یأس و نومیدی معلول علل بسیار واضح است. حتی برای کسی که در علوم اجتماعی و سیاسی بینش عمیق هم نداشته باشد باز این حقیقت روشن است که مکتب ماکیاولی در روشهای سیاسی به هیچ اصل انسانی تکیه نمی کند.

این روشهای سیاسی هدفهای موقت را که نسیم ناچیزی هم از خواسته های سطحی افراد جوامع روی آنها می وزد اصیل می شناسد و سایر شئون انسانی را که ممکن است موجب پیشرفت روانی و اصلاح روابط انسانها بوده باشد، وسیله منظور می کند. بدین جهت است که کارشناسان علوم سیاسی و حقوقی خردمند، وضع کنونی بشر را به هیچ وجه رضایت بخش نمی بینند.
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اما درباره ابهام فلسفه حقوق، همین مقدار کافی است بدانیم که در دوره معاصر اغلب حقوقها عنوان پیروی دارند. و معنای حقوق پیرو اینست که روش مردم را ملاک قانون می داند و این روش مردم هم هیچ راهی برای واقعیت نمی تواند نشان بدهد، زیرا تاریخ کاملا نشان داده است که واقعیات ممکن است به وسیله اقلیتها بروز نمایند چنانکه در پیشرفت علوم و صنایع کاملا مشاهده می شود که همیشه به توسط افراد قلیل گامهای تازه برداشته می شود و سپس اکثریت از آنها بهره برداری می نمایند. و چون هر فرد آگاه به طور اجمال می داند که واقعیات هیچ گونه تلازم منطقی با اکثریت ندارند. چه کسی می تواند رضایت و خشنودی جوامع بشری را در پدیده ضدانسانی بردگی منکر شود؟! اکثریت افراد انسانی با هوا و هوس سروکار دارند. در اکثریتها نمی توان تضمین کرد که مطلب مفروضی که مورد تایید اکثریت قرار گرفته است حقیقتا و با نظر به تمام جهات صلاح جامعه مورد اتفاق کلمه همان اکثریت بوده باشد. تغییرات سریعی که در اوضاع روانی انسانها وجود دارد اشکال دیگری بر اصل اکثریت می باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- وجدان- صفحه 207 تا 210

کلی__د واژه ه__ا

انسان جامعه شناسی آزادی فلسفه حقوق سیاست فلسفه


صفات و شرایط قاضی در نامه امام علی علیه السلام به مالک اشتر

در قسمتی از فرمان مبارک امیرالمؤمنین (ع) به مالک اشتر در خصوص حکومت مصر درباره قضا اینگونه می خوانیم:

«ثم اختر للحکم بین الناس افضل رعیتک فی نفسک ممن لا تضیق به الامور، و لا تمحکه الخصوم، و لا یتمادی فی الزله، ولا یحصر من الفیء الی الحق اذا عرفه، و لا تشرف نفسه علی و لا یکتفی بادنی فهم افصاه و اوقفهم فی الشبهات، واخذهم بالحجج و اقلهم تبر ما بمراجعه الخصم، واصبرهم علی کشف الامور و اصرمهم عند اتضاح الحکم ممن لا تزدهیه اطراء و لا یستمیله اغراء، واولئک قلیل ثم اکثر تعاهد قضائه و افسح له فی البذل ما یزیل علته، و تقل معه حاجته الی الناس، واعطه من المنزله لدیک مالا یطمع فیه غیره من خاصتک لیا من بذلک اغتیال الرجال عندک، فانظر فی ذلک نظرا بلیغا، فان هذا الدین کان اسیرا فی ایدی الاشرار، یعمل فیه بالهوی و تطلب به الدنیا»
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«سپس از میان مردم، برترین فرد نزد خود را برای قضاوت انتخاب کن. کسی که مراجعه فراوان، او را در تنگنای قرار ندهد، و صاحبان دعاوی او را به لجاجت نکشانند (یا در معرض آزمایش درنیاورند) اگر دچار لغزشی شد آن را ادامه ندهد و از رجوع به حق، وقتی که آن را بشناسد احساس دشواری ننماید، و هرگز خود را در پرتگاه حرص و آزار قرار ندهد، و در امور قضائی با اکتفا به فهم و درک ابتدائی از مراتب عالیه فهم و معرفت در آن امور خود را محروم نسازد (برای قضاوت) کسی را انتخاب کن که در موارد متشبه و ابهام انگیز بیش از همه برای احتیاط توقف کند و پیش از همه به دلائل صحیح تکیه نماید. از مراجعات اهل دعوی کمتر احساس ناراحتی کند، او باید بردباری مردم برای کشف و روشن ساختن امور و قاطع ترین آنان در موقع آشکار شدن حکم بوده باشد. قاضی نباید از مداحی و ستایشگری فریفته شود و به خود ببالد و نباید تشویقهای فریبنده تمایل او را جلب کند، و این گونه قضات اندکند. سپس (قاضی را به حال خود مگذار) و در کار او بررسی و تحقیق فراوان انجام بده، و در بذل حقوق برای قاضی آن اندازه وسعت بده که نیاز او را برطرف نماید و احتیاجش به مردم از بین برود، و آن مقام را در نزد خود برای قاضی منظور بدار که کسانی دیگر از خواص کارگردانان تو در آن طمع نکنند، و تا بدین جهت از غافل گیر کردن و دستبرد دیگر مردانی که در دستگاه تو هستند در امان بماند. در این موضوع (قضاوت) نظری کامل داشته باش، زیرا این دین در دست اشرار بود، با هوی و هوس در آن عمل می شد و به وسیله آن دنیا طلب می گشت». (نامه 53 نهج البلاغه)
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در این جملات مقداری از صفات و شرائط قاضی و وظائف زمامدار درباره او آمده است که می توان گفت: جامع همه آن امور است که باید درباره قاضی منظور گردد.



یک- قاضی از نظر علم و اخلاق و تقوی و ایمان باید در درجه ای بسیار بالا باشد، این صفات سه گانه را از کلمات: «افضل رعیتک فی نفسک» می توان استخراج نمود، زیرا برتری و بهتری از دیگران بدون سه صفت مزبور قابل تصور نیست. اگر کسی پیدا شود که از جهت سه صفت مزبور در درجه ای بالاتر بوده باشد، قطعا او برتری دارد و باید مقدم شود بر کسی که آن درجه را ندارد.

«اسحق بن عمار» از امام صادق (ع) از امیرالمؤمنین (ع) در متوجه ساختن «شریح قاضی» به اهمیت امر قضاوت فرمود: «قد جلست مجلسا لا یجلس فیه الا نبی او و وصی او شقی؛ یا شریح در جایگاهی نشسته ای که نمی نشیند در آن مگر پیامبری یا وصی پیامبری یا یک شقی»، ملاحظه می شود که مقام قضاوت از دیدگاه اسلام چیست؟ اما از دیدگاه علم، روایتی از امام جعفر بن محمد الصادق (ع) نقل شده است که فرمود: «القضاه اربعه – ثلث_ه و واحد فی الجنه، رجل قضی بجور و هو یعلم فهو فی النار، و رجل قضی بجور و هو لا یعلم فهو النار، و رجل بحق و هولا یعلم فهو فی النار و رجل قضی بحق و هو یعلم فهو فی الجنه؛ قضاوت بر چهار قسم اند، سه قسم از آنان در آتش و یک قسم در بهشت است:
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الف- مردی که قضاوت ظالمانه کند و بداند قضاوت کرده است؛ در آتش است.

ب- مردی که قضاوت ظالمانه نموده است و نمی داند که قضاوتش ظالمانه بوده است؛ در آتش است.

ج- مردی که قضاوت بر حق نماید ولی نداند که قضاوتش حق بوده است یا باطل؛ در آتش است.

د- مردی که قضاوت بر حق نماید و بداند که قضاوتش بر حق بوده؛ در بهشت است»، و بدیهی است که اگر قاضی فاقد شرائط ایمان و علم و اخلاق و تقوی بوده است برترین مردم جامعه از نظر زمامدار نخواهد بود.

دو- قاضی نباید در برابر اموری که مربوط به قضاوت است در تنگنای قرار بگیرد، یعنی قاضی باید عواطف و احساسات و هیجانات خود بوده باشد و ظرفیت مشاهده هر گونه قیافه و شنیدن هرگونه سخنان و تعقل درباره هر گونه قضایای مربوط را داشته باشد، زیرا مردم در موقعی به قضاوت مراجعه می کنند که موضوع مال و جان و حیثیت و ناموس در کار باشد، و طبیعی است که آدمی برای احراز موقعیت مطلوب برای خود در ارتباط با امور مزبوره، به هر گونه تلاش و دفاع و احتیاج و تندی و خشونت و طوفان متوسل خواهد گشت.

سه- حرکات و سخنان مردمی که برای دعاوی و دیگر امور مربوط به قضاء پیش قاضی حاضر می شوند نباید او را به لجاجت بکشاند، بلکه باید حواسش را جمع کند که اهل دعوی او را به آزمایش درنیاورند، می توان گفت: مسئله اول (قاضی به لجاجت وادار نشود) از موارد وظیفه شماره 2 می باشد. اما مسئله دوم که «نباید اهل دعوی او را به آزمایش درآورند» این یک شرط بسیار با اهمیت است که چه بسا اگر قاضی توجهی به آن داشته باشد، حقائق برای او معکوس ارائه شود.
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چهار- هنگامی که قاضی فهمید در حکمی که صادر کرده به خطا رفته است، باید فورا و بدون اندک تأخیری به خطا و لغزش خود اعتراف نموده و آن را به هر شکل که ممکن باشد، جبران کند، البته چگونگی جبران خطای قاضی و موارد آن و از کجا باید جبران شود، مشروحا در کتب فقهی مورذ تحقیق قرار می گیرد. این یک صفت یا یک شرط اخلاقی محض نیست، بلکه مانند سه مطلب قبلی شرط یا صفت ضروری برای قاضی است. مقاومت بر باطل و توجیه آن نه تنها باطل را تصحیح نمی کند. بلکه با هر عمل یا سخنی که می خواهد کار باطل خود را بپوشاند بر خطای خود می افزاید.

پنج- هنگامی که قاضی حق را تشخیص داد، رجوع به آن برای او دشوار نباشد، ممکن است قاضی خطای خود را بفهمد ولی حق را در همان مورد تشخیص ندهد، در این صورت توقف از حکم برای او واجب است تا حق آشکار شود. این وظیفه را می توان از موارد وظیفه شماره 4 محسوب نمود، و در صورتیکه قاضی حق را تشخیص داد بیدرنگ و بدون احساس کمترین سختی و مشقت باید مطابق آن حق، قضاوت خود را انجام بدهد.

شش- قاضی هرگز نباید نفس خود را در پرتگاه حرص و آز قرار بدهد، این بیماری روانی نه تنها نمی گذارد لزوم تبعیت از حق و قضاوت بر مبنای آن برای قاضی جدی و برای شغل او حیاتی تلقی گردد، بلکه نفس او به پیروی از طمع به مال و منال دنیا و شهوات حیوانی دستور می دهد و او را به آن الزام می نماید.
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هفت- در تحقیقات قضائی هم از نظر موضوع و هم از نظر حکم و هم از نظر تطبیق باید حداکثر تلاش را برای فهم نهائی آنها به عمل بیاورد، اگر چه همه اصناف و گروه های دانشمندان و متفکران باید برای وصول به واقعیات حداکثر کوشش را مبذول بداند، ولی خصوصیتی که برای صنف ضقات وجود دارد اینست که باضافه حکم عقل و وجدان که باید در کشف واقعیات کمترین کوتاهی ننماید، و حکم الهی درباره قاضی تشخیص واقع و حکم مطابق آن است چنانکه در شماره 1 در شرط علم ملاحظه نمودیم و قاضی در قضاوت هایش از هر گونه فعالیت های ذهنی خاص خود و به اصطلاح بازیگریهای ذهن خود که راهی برا ی کشف واقع در بر ندارد، جدا باید پرهیز کند.

هشت- ضرورت توقف در موارد شبهه، این یکی از مهمترین وظائف و احکام قاضی است، و آن اینست که در آن هنگام که شک و تردیدی درباره موضوع یا حکم یا تطبیق حکم بر موضوع پیش آید، بدون احساس شرم فورا باید توقف نموده و به تحقیقات بیشتر و دقیقتر بپردازد. منابع معتبر فقهی درباره لزوم توقف و احتیاط در موارد شک و شبهه مخصوصا در امور مربوط به مال و جان و حیثیت و نوامیس مردم بسیار فراوان است.

نه- قاضی باید بیش از همه به دلائل صحیح تکیه کند، لذا ذوقیات خوشایند و بی اساس، احتمالات غیرمنطقی، سوابق فکری که در معرض دگرگونی می باشند و نیز مغالطه های ظریف نباید در نظریات او تأثیر داشته باشند.

ده- قاضی باید از ظرفیتی معقول برخوردار باشد که مراجعات مکرر خصماء (اهل دعاوی) او را ناراحت نکند، زیرا چه بسا که اگر حکم بر ضرر مراجعه کننده باشد، با تعدد مراجعه، لزوم تحمل آن ضرر را درک کند و به روشنائی بیشتر نائل آید، و گاهی ممکن است ابهاماتی که برای خود قاضی وجود داشته است به تدریج از بین برود.
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یازده: قاضی باید بردبارترین مردم برای کشف حقائق امور باشد، این وظیفه، به طور اشاره، و صراحتا در شماره های قبلی آمده است.

دوازده: قاضی باید پس از واضح شدن حکم مورد، قاطعانه عمل کند، طبیعت فصل خصومت ها اقتضاء می کند که قاضی در صادر کردن حکم پس از طرح کامل آن به هیچ وجه دو دلی به خود راه ندهد و از خود نرمش نشان ندهد. نرمش و دو دلی پس از وضوح کامل حکم مورد، به اضافه اینکه موجب تأخیر رسیدن حق به حق خود، می گردد در معرض سوءاستفاده نیز قرار می گیرد، یعنی آن کسی که مجرم است ممکن است از نرمش و دودلی قاضی فرصت تقلب یا فراگیری راههای فرار از کیفر را پیدا کند، مانند طرق ابزار عواطف و هیجانها و غیرذلک.

سیزده: قاضی نباید از مداحی و ستایشگری فریفته شود و به خود ببالد، آن قاضی که در برابر چاپلوسی ها و مداحی ها خود را می بازد، اگر آگاهی و وجدان قضائی خود را از دست نداده باشد، خود را باید به دادگاه وجدانت برینش معرفی کند و به محاکمه آماده گردد، زیرا او که به باختن شخصیت خود درباره چاپلوسی ها وتملق متهم است، چگونه می تواند شخصیت دیگران را متهم تلقی کرده و به محاکمه بکشد؟ تخدیر و مستی، مداحی و ستایشگری، انسان های ضعیف النفس را واقعا تا حد یک حیوان ضعیف پایین می آورد، زیرا وقتی تخدیر و مستی بر مغز و روان آدمی روی بیاورد، درک و اندیشه و عقل و اراده و کمال جوئی از وجود آدمی می گریزد و قدرت تشخیص حقائق و واقعیات از او سلب می گردد.
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چهارده: از مهمترین وظایف زمامدار درباره قضاوت اینست که کارهای آنان را زیر چشم بگیرد و مورد بررسی و تحقیق قرار بدهد، در روایتی از «هشام بن سالم» از امام جعفر بن محمد الصادق (ع) آمده است که: «لما ولی امیرالمؤمنین (ع) شریحا للقضاء اشترط علیه ان لا ینفذ القضاء حتی یعرضه علیه؛ وقتی که امیرالمؤمنین (ع) «شریح» را برای منصب قضاوت نصب فرمود، با شریح شرط کرد که حکم را به معرض اجراء درنیاورد تا به امیرالمؤمنین (ع) عرضه کند»، البته در دوران ما به جهت گسترش عمق و تنوع و پیچیدگی کار زمامداران، مقاماتی برای رسیدگی به تخلفات قضات و بررسی آخرین مرحله حکم وجود دارد که تا حدود زیادی موجب اطمینان به صحت احکام صادره بوده باشد.

پانزده: زمامدار باید وسائل معیشت قاضی را در حدی تأمین کند که در روانش عامل اخلال باقی نماند و نیازش از مردم قطع شود، بدیهی است که آن قاضی که حد کفاف وسائل معیشت را نداشته باشد، اگر بر فرض بعید، تمایلی به رشوه هم نداشته باشد، فکرش مختل است، و قضاوت با فکر مختل نتیجه ناشایستی به دنبال خواهد داشت. این دستور امیرالمؤمنین (ع) را بعضی از کشورهای پیشرفته دنیا (به اصطلاح) امروزه مورد عمل قرار می دهند، گفته می شود: چک سفید به قاضی می دهند که او همه نیازهای خود را برطرف نماید.

شانزده: زمامدار باید آن مقام و منزلت را برای قاضی منظور بدارد که کسانی دیگر از خواص کارگردانان حکومت، طمع در آن نکنند، یعنی غافل گیرش نکنند و مورد دستبردش قرار ندهند تا بتواند با دلی مطمئن و فکری راحت به کار قضائی خود بپردازد. برای قاضی و قضاوت غیر از اینها که مطرح شد آداب بسیار مهم وجود دارد که در کتب فقهی مشروحا مورد بررسی قرار می گیرد.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 457-462

کلی__د واژه ه__ا

قضاوت نهج البلاغه امام علی (ع) مالک اشتر مسئولیت حق جامعه اسلامی احکام فقهی


عوامل پذیرش حق حیات از دید عموم انسان ها

باتوجه همه جانبه به آثار قلمی بسیار ارزنده که تاکنون به افکار بشری عرضه شده است و با نظر به پدیده ها و جریانات تاریخی و طرز تفکرات و نمودهای رفتار انسان های مذهبی و اخلاقی که متکی به احساسات پاک وجدان ناب هستند، پدیده حیات حقیقتی است دارای امتیاز و استعدادهای بسیار مفید که اگر در مسیر قانونی خود حرکت کند و با کثافات و پلیدی ها و حالات ضد حیات و ارزش های آن، از قانون حقیقی خود منحرف نگردد، درحد اعلای احترام قرار داشته و از منطقه والاترین ارزش ها در عرصه طبیعت محسوب می گردد.

روشن ترین و قابل قبول ترین دلیل (برای عموم انسان های دارای مغز و روان معتدل که از انسان اطلاع دارند) برای اثبات والاترین ارزش ها که حیات دارای آن است، این حقیقت مسلم است که همه آدمیان به شرط آنکه مبتلای اختلالات روانی موجب انتحار نباشد، از حیات خود با جدی ترین وضع دفاع نموده و در راه صفات ذات و ادامه حیات خویش از هیچ کوشش و تلاشی مضایقه نمی کنند، آیا این دلیل قطعی برای اثبات عظمت طبیعت حیات و ارزش آن کافی نیست؟! و اینکه همه فرهنگ های اقوام و ملل با اختلافات و تنوعاتی که دارند، در اهمیت عظمت و ارزش حیات اتفاق نظر دارند، مبتنی بر مشاهده همان جریان ضروریست که ما به عنوان دلیل قطعی آن را طرح نمودیم. این مضمون را که در ادبیات پارسی می بینید.
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خزیمه پولها را به کار انداخت و با مقداری از آن، متاعهایی خرید و سفری به شام کرد و نزد خلیفه اموی رسید. خلیفه گفت: «چند سال است این جا نمی آیی، چطور شده است؟»

گفت: «بلی مدتی روزگار بر ما سخت گرفته بود، تهیدست شده بودم»

گفت: «می خواستی سوار بشوی بیایی و به من بگویی تا جبران کنم».

گفت: «حقیقتش این است پولی که کرایه بدهم نداشتم».

خلیفه پرسید: «پس چطور حالا آمدی؟»

گفت: «فرجی شد برای من و آن این است که شبی در تاریکی یک نفر سر و صورت بسته چهار هزار دینار به من داد و رفت، هر چه پرسیدم اسمت چیست، نگفت، فقط گفت: «انا جابر اثراث الکرام»

خلیفه گفت: «ای کاش! من او را می شناختم و این کرم، فتوت و اخلاص را تقدیر می کردم».

موقعی که خزیمه خداحافظی کرد، خلیفه اموی خواست گرفتاریهای او را جبران کند، گفت:

«می خواهم حکومت جزیره را به تو بدهم» خزیمه پذیرفت و حکومت جزیره را که عکرمه حاکمش بود، عزل شد و خزیمه حاکم شد. خلیفه گفت: «حالا که رفتی، عکرمه را معزول کن و حسابش را با بیت المال به دقت تصفیه کن، اگر دیدی خیانتی کرده، دست بسته او را به شام بفرست».

خزیمه، حکم حکومتی جزیره را گرفت و حرکت کرد و طبق مرسوم، حاکم جدید قبل از آمدنش به محل حکومت، قاصدی قبلا به اهالی خبر می داد. با آمدن قاصد، عکرمه خبر شد و با عده ای با کمال احترام به استقبال آمد و خزیمه را به محل حکومت برد و سر جایش نشاند و یک کلمه به او نگفت من چه کسی هستم.
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میازار موری که دانه کش است ***که جان دارد و جان شیرین خوش است

به جان زنده دلان سعدیا که ملک وجود*** نیززد آنکه دلی را زخود بیازاری

اصلی دریافت شده از اصول بنیادین همه فرهنگ های انسانی است، منشاء اصلی این دریافت والا دو عامل بسیار اساسی است:

عامل یکم: آشنایی و دریافت کاملا مستقیم و حضوری همه انسان ها درباره حیات خویشتن و مختصات آن است. هر انسانی که دارای مغز و و روان معتدل است. مطلوبیت نهایی و ضرورت ادامه حیات خود را درک نموده و ناگوارترین تلخی و غیرقابل تحمل ترین مشقت را در جلوگیری از ورود اخلال به آن در می یابد. این درک و دریافت مستقیم و جدی نیازی به تعلیم و تربیت ندارد. البته بدیهی است که درک و دریافت های بیمارگونه درباره حیات از این عامل برکنار می باشد، و به همین جهت بوده است که بعضی از انسان شناسان محقق از به کار بردن «مطلوبیت مطلق» درباره حیات (در عرضه طبیعت) امتناع نورزیده اند و برای همین مطلوبیت مطلقه حیات بوده است که هرگز یک انسان خردمند و دارای روان معتدل، جای خود را جز برای مطلق کل که خداست و جز برای حقیقتی که به آن مطلق کل وابسته باشد فدا نکرده است.

البته در طول تاریخ اشخاصی را می بینیم که مطلوب مطلق خود را که حیات آنان است برای وصول به غیر هدف الهی و بلکه به هدف غیر الهی از دست داده اند! ولی اگر با یک دقت علمی مغز و روان این انسان های از خود گذشته را در نظر بگیریم خواهیم دید، آنان نیز مقاصد و هدف های خود را که در راه وصول به آنها از مطلوب مطلق خود (حیات) چشم پوشیده اند، به درجه مطلق رسانیده اند و سپس در راه وصول به آنها دست از جان شسته و خود را فدا کرده اند. به عنوان مثال اگر ایده انسان دوستی را در مغز یک انسان بخواهیم به درجه ای برسانیم که شایسته جان باختن در راه به دست آوردن آن بوده باشد، قطعی است که باید آن را تا درجه انسان پرستی ارتقاء بدهیم، (زیرا مجرد دوستی با یک موضوع، مقتضی زیر پا گذاشتن حیات که خود آن دوستی یکی از عوامل لذت آن حیات است، مقتضی چشم پوشی از محبوب مطلق نیست) و هنگامی که انسان را به درجه شایستگی پرستش ارتقاء دادیم تردیدی نیست که در آن هنگام خدای مصنوعی را به جای خدای حقیقی تلقی نموده و برای به جای آوردن حق پرستش این خدای مصنوعی دست از حیات خود که محبوب مطلق ما در عرصه طبیعت است، بر می داریم.
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عامل دوم: مشاهده جاذبیت بسیار شدید حیات و مختصات مثبت آن و تلخی بسیار شدید خاموشی حیات و ورود اخلال بر آن، در دیگر انسان ها است، می بینیم که همه انسان ها شدیدترین مبارزه و مقاومت را در دفع عوامل آسیب و اخلال به حیات، راه می اندازند. این دو نوع مختص (شدیدترین جاذبه حیات و شدیدترین دفاع از آن) که در عرصه محسوسات فیزیکی نمودار گشته و هر انسان ناظر را متوجه خود می سازد، می توانند مطلوبیت مطلق حیات را در عرصه طبیعت به خوبی اثبات نمایند. بنابراین، باید گفت: حق حیات طبیعی ترین و اولین حقوق است که همه زنده ها (به شرط اینکه عامل اخلال حیات دیگر جانداران نباشند) مخصوصا حیات انسانی از آن برخوردار می باشند.

این دو عامل که مطرح کردیم، با نظر به ذات آن دو که در عالم عینی مشاهده می کنیم موجب حکم قطعی یا دریافت قطعی حق حیات به وسیله احساسات پاک است، و اگر به این قاعده کلی توجه کنیم که دریافت شده به وسیله احساسات پاک مواد قضایای علم سلیم است که یکی از منابع اولیه اعتقادات و تکالیف و حقوق اسلام است، به این نتیجه می رسیم که حق حیات به حکم عقل سلیم در اسلام طبیعی ترین و اولین حقوق است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 338-340

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی حیات اسلام عقل


اهمیت حق حیات در نصوص اسلامی

مطالبی در تفسیر حقیقت حیات آمده است که ارزش و حق حیات را هم برای همه جاندارن و انسان ها به استثنای آن جانداران و انسان هائی که مخل حیات دیگران هستند اثبات می نماید، با این حال بسیار بجاست که در این مبحث به مقداری از قواعد و نصوص اسلامی اشاره کنیم:
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1- در سوره الروم آیه 50 از قرآن مجید چنین است: «فانظرالی آثار رحمه الله کیف یحی الارض بعد موتها؛ به آثار رحمت خداوندی بنگر که چگونه زمین را پس از مرگ و پژمرده گیش احیاء می کند» (روم/ 50). در این آیه شریفه حیات گیاهان و درختان و گلها و مزارع، رحمت خداوندی شمرده شده است. حال که حیات روئیدنی ها رحمت خداوندی است، قطعا حیات جاندارن و مافوق آن که حیات انسان ها است، که عالی تر و ارزنده تر است که خداوند به انسان ها عنایت فرموده است، همه انسان ها حق برخورداری از این رحمت الهی را دارند و هیچکس نباید مزاحم این حق باشد. این معنی را می توان از آیه 29 سوره نساء استفاده نمود: «و لا تقتلوا انفسکم ان الله کان بکم رحیما؛ و نکشید خودتان را که خداوند برای شما مهربان و دارای رحمت است» (نساء/ 29) بنابراین حیات برابر است با رحمت خداوندی.



2- وقتی که در توضیح و استدلال حقوق حیوانات در منابعی فقهی اسلام دقت می کنیم، می بینیم همه آن مواد به جهت ارزش ذاتی حیات و ممنوعیت وارد کردن آسیب بی دلیل به جاندار است. این عبارت بعضی از فقهای بزرگ پس از بیان مقداری از حقوق حیوان است: «کل ذلک لحرمه الروح؛ همه این احکام و حقوق که درباره جانداران گفته شد، به جهت احترام روح است». در روایت معتبری در وسائل الشیعه ج19 ابواب القصاص فی النفس ص 6 حدیث 13 چنین آمده است: «زنی درباره گربه ای که آن را بسته بود و گربه از تشنگی مرد، به عذاب الهی گرفتار شد.»
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3- حرمت سقط جنین، با نظر دلائل متقنی که در منابع اسلامی وجود دارد، مورد اتفاق نظر همه فقها است و هرکسی که سبب سقط شده باشد، قاتل محسوب می گردد، نهایت امر با نظر به مدتی که نطفه وارد رحم مادر گشته و مراحلی را طی کرده است، دیه باید بدهد، و در این مورد به چه دلیل مهم اشاره می کنیم: در کتاب وسائل الشیعه، ابواب القصاص ج19، ص15 از اسحاق بن عمار چنین نقل شده است که: «قلت لابی الحسن (ع): المرئه تخاف الحبل فتشرب الدواء فتلقی ما فی بطنها؟ قال: لا فقلت انما هی نطفه. فقال: ان اول ما یخلق نطفه؛ اسحق بن عمار گوید: به ابوالحسن حضرت موسی بن جعفر (ع) عرض کردم: زنی از آبستن شدن می ترسد، دوائی می آشامد تا آنچه که در شکم دارد، بیندازد؟ آن حضرت فرمود: نه. (نباید سقط جنین کند). عرض کردم هنوز در حال نطفه است آیا باز جایز نیست؟ فرمود: آغاز خلقت انسانی نطفه است».

در روایت معتبری که با اسناد فراوان نقل شده است، از امام صادق و امام علی بن موسی الرضا (ع) چنین آمده است: «ان امیرالمؤمنین (ع) جعل دیه الجنین مائه دینار، و ذلک ان الله تعالی خلق الانسان من سلاله و هی النطفه، فهذا جزء ثم علقه فهو جزء ان ثم مضغه فهو ثلاثه اجزاء ثم عظما فهوا اربعه اجزاء ثم یکسی لحما فحینیذ تم جنینا فکملت له خمسه اجزاء مائه دینار، و المائه خمسه اجزاء: للنطفه خمس المائه، عشرین دینارا و للعلقه خمسی المائه، اربعین دینارا و للمضغه ثلاثه اخماس الما ئه ستین دینارا و للعظم اربعه اخماس الدیه، ثمانین دینارا فاذا کسی الحم کانت له دینار کامله، فاذا انشأ فیه خلقا آخر الروح فهو حینئذ» (وسائل الشعیه باب 19، حدیث (1) ابواب دیات الاعضاء)؛ «امیرالمؤمنین (ع) دیه جنین را صد دینار قرار داد، بدین دلیل که خداوند تعالی انسان را از حقیقتی کشیده شده از گل آفریده که آغاز آن نطفه است و آن یک جزء است، سپس علقه است و آن دو جزء است، سپس مضغه است و آن سه جزء است، سپس مرحله بروز استخوان است و آن چهار جزء است، سپس گوشت به آن استخوان پوشیده می شود، در این مرحله جنین با پنج جزء تکمیل شده است و دیه جنین در این مرحله صد دینار است و صد دینار تقسیم به اجزاء جنین می گردد: برای نطفه یک پنجم صد دینار (بیست دینار)، و برای علقه دو پنجم صد دینار (چهل دینار)، و برای مضغه سه پنجم صد دینار (شصت دینار)، و برای استخوان چهار پنجم دیه (هشتاد دینار) و هنگامیکه گوشت به استخوان روئید، صد دینار کامل دیه سقط آن جنین است و هنگامیکه حقیقتی دیگر که روح است در آن جنین خلق شد، در این موقع اگر سقط شود، دیه نفس کامل باید پرداخت شود... با نظربه این قانون کلی در فقه اسلامی با کمال وضوح اثبات می شود که حق حیات از آغاز بروز ماده خلقت آدمی که نطفه است و با قرار گرفتن آن در مسیر بروز حیات در این عامل، به وجود می آید و هر کسی که به تکلیف خود درباره این حق عمل نکند، اگرچه صاحب نطفه (پدر و مادر) باشد مجرم و قاتل شناخته می شود و کیفر مالی هم باید بپردازد».
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4- در فقه اسلامی، عنوان نفس محترمه مطرح و وارد کردن هر گونه آسیب و اخلال بر حیات نفس محترمه حرام جدی و عامل آن مجرم و مشمول کیفر می باشد. نفس محترمه شامل همه انسان ها است، مگر کسانی که به جهت ارتکاب جرم تباه کننده حیات، مستحق کیفر و قصاص بوده باشند، آیه شریفه «من قتل نفسا بغیر نفس اوفساد فی الارض فکانما قتل الناس جمیعا و من احیاها فکانما احیا الناس جمیعا؛ هرکسی که نفسی را بدون قصاص یا افساد در روی زمین بکشد مانند اینست که همه انسان ها را کشته است و اگر نفسی را احیاء کند مانند این است که همه انسان را احیاء کرده است». (مائده/ 32).

روایات معتبره ای که در این مسئله در کتاب وسائل الشیعه (کتاب قصاص) نقل شده است در حدود 14 روایت است که حکم حرمت قتل نفس محترمه را به طور عموم با کمال صراحت اثبات می کند به عنوان نمونه: «عن ابی الله (ع) انه سئل، عمن قتل نفسا متعمدا؟ قال جزائه جهنم؛ از امام صادق (ع) پرسیده شد: درباره کسی که انسانی را عمدا کشته است؟ فرمود: مجازاتش دوزخ است». پس در فقه اسلامی حق حیات نفس محترمه (همه انسان ها به استثنای کسانی که گفته شد)، امری است ثابت و نه تنها به مقتضای این حق، نمی توان به حیات هیچکس آسیبی و اخلالی وارد کرد، بلکه برای هر کسی که توانائی حفظ نفس محترمه از آسیب و قتل را داشته باشد، تکلیف واجب است که به هر وسیله ای که ممکن است اقدام به حفظ نفس محترمه بنماید و اگر کسی قدرت برای حفظ نفس محترمه داشته باشد، ولی اعتنائی به آن نکند، یعنی بگذارد آن نفس بمیرد یا کشته شود و یا آسیبی به وارد آید، در حقیقت قاتل یا شریک در قتل و عامل ورود آسیب به یک انسان محسوب می گردد، دلیل این حکم مضامین قواعد و نصوص معتبری است که در منابع اسلامی آمده است، از آن جمله: «محمد بن مسلم عن ابی جعفر (ع): قال: ان الرجل لیاتی یوم القیامه و معه محجمه من ذم فیقول: والله ما قتلت و لا شرکت فی دم فیقال: بل ذکرت عبدی فلانا فترقی ذلک حتی قتل فا صابک دمه» (وسائل الشیعه ج19/ص8 باب تحریم الاشتراک فی القتل المحرم والسعی فیه و الرضا به)؛ «محمد بن مسلم، از امام باقر (ع) نقل کرده است آن حضرت فرمود: بسا مرد که روز قیامت به محشر می آید و همراه او مقداری خون است به اندازه وسیله حجامت (خون گیری)، پس می گوید: سوگند به خدا، من کسی را نکشتم و نه در ریختن خونی شرکت کردم، به او گفته می شود: تو درباره فلان بنده من سخنی گفتی، آن سخن به قاتل گزارش داده شده، تا کشته گشت، لذا خون او به تو ارتباط پیدا کرد» روایاتی درباره تحریم کمک به کشته شدن فردی مؤمن به هر نحو که انجام گرفته باشد وارد شده است از آن جمله: «من اعان علی قتل امرء مومن جاء یوم القیامه مکتوبا بین عینیه آیس من رحمه الله؛ هرکس که کمک بر کشتن مردی مؤمن نماید، روز قیامت وارد محشر می شود در حالیکه بر پیشانی او نوشته شده است: این شخص مأیوس (برکنار) از رحمت خدا است». ممکن است گفته شود: این روایت در مورد قتل یک انسان مسلمان وارد شده است و شامل همه انسان ها نمی باشد. پاسخ این اعتراض این است که اولا طبق قاعده مسلم اصولی اگر عام و خاص یا مطلق و مقید هر دو مثبت باشند یکدیگر را تخصیص و تقیید نمی کنند، مثلا اگر امر شود به اکرام عام و در دلیلی دیگر امر شود به اکرام عالم عادل، این دلیل دوم (مقید) دلیل اول را که مطلق است، تقیید نمی کند.
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بنابراین دلیل مطلق که روایت «محمد بن مسلم» بود با دلیل مقید که روایت فوق است تقیید نمی شود، نهایت امر اینکه قید مسلم در روایت فوق، حرمت را مؤکدتر می نماید.

5- یکی از مهمترین دلائل عظمت و ارزش حیات که حق حیات را از دیدگاه اسلام به خوبی اثبات می کند، حرمت شدید خودکشی است. خداوند ارحم الراحمین در آیه 29، 30 از سوره نساء می فرماید: «ولاتقتلوا انفسکم ان الله کان بکم رحیما و من یفعل ذلک عدوانا و ظلما نصلیه نارا و کان ذلک علی الله یسیرا؛ و خود را مکشید، زیرا خداوند به شما مهربان است و هرکس چنین کاری را انجام بدهد از روی عداوت و ستم به زودی او را در آتش می اندازیم و این کار برای خدا آسانست».

اگرچه احتمال داده شده است که مقصود از انفسکم نفوس مردم اجتماع بوده باشد، بنابراین، معنای آیه چنین است که همدیگر را از روی عداوت و ستم مکشید، زیرا خداوند به شما مهربان است. این احتمال که آیه حرمت قتل نفس دیگران را بیان می نماید نه خودکشی را، به دو دلیل مردود است:

دلیل یکم- عمومیت آیه است که شامل هرگونه قتل نفس می شود، و استثنای خودکشی از این آیه خلاف قاعده اصولی است، که عام بودن این دلیل است، مخصوصا با نظریه اینکه حیات انسانی رحمت الهی و نمودی از مشیت رحمانیت خداوندی که روی زمین است، لذا حرمت قتل و وارد مردن آسیب به این رحمت های پرمعنی که حیات انسان ها است، شامل همه آنان می گردد که لباس رحمت و کرامت الهی را به نام حیات پوشیده اند، بنابراین قتل و وارد کردن آسیب برای هر انسانی به طور عموم شدیدا حرام است.
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در وسائل الشیعه – شیخ حر عاملی، چنین آمده است: «و قال الصادق (ع) من قتل نفسه متعمدا فهو نار جهنم خالدا فیها. قال الله عزوجل و لا تقتلوا انفسکم...؛ امام صادق (ع) فرمود: هر کس خود را عمدا بکشد برای او است آتش دوزخ ابدی، خداوند فرموده است، و خود را مکشید». در حکم حرمت خودکشی روایاتی معتبر آمده است، از آنجلمه به اضافه روایت فوق، از امام محمد باقر (ع) نقل شده است: «ان المؤمن یبتلی بکل بلیه و یموت بکل می_ته الا انه لا یقتل نفسه؛ مؤمن به هر بلائی مبتلا می شود و با هر نوعی مرگ می میرد، ولی خودکشی نمی کند». (مأخذ فوق)



6- چنانکه انسان در مرحله نطفه بودن دارای حق قرار گرفتن در مسیر حیات بوده با پشرفت در مراحل حیات که روح در او دمیده می شود حق حیات پیدا می کند، همچنین از مالکیت ارثی نیز برخوردار است، لذا اگر پس از انعقاد نطفه در رحم مادر، پدر بمیرد، وراث یکی از دو راه را می تواند انتخاب کنند. یکی اینکه مال الارث (ماترک) را تقسیم نکنند و صبر کنند تا کودک متولد شود و سهم او را بپردازند و سهم خود را بردارند، دوم اینکه سهم الارث دو پسر را محاسبه و کنار بگذارند و سهام خود را بردارند. ملاحظه می شود که اسلام نه تنها حق حیات بشری را در ناتوانترین حالات او مراعات کرده است بلکه حق ادامه حیات را در ضعیف ترین مراحل آن را از نظر مالی نیز منظور نموده است.



7- ممنوعیت پناه دادن قاتل: در بعضی از منابع اسلامی، از آنجمله درحدود 9 روایت در وسائل الشیعه ج 19 از صفحه 15 تا صفحه 18 نقل شده است. به عنوان نمونه امام صادق (ع) از رسول خدا (ص) نقل نموده است که آنحضرت فرمودند: «و من احدث ائ اوی محدثا فعلیه لعنه الله قیل یا رسول الله و ما الحدث؟ قال: القتل؛ هرکس حادثه ای را به وجود بیاورد یا به وجود آورنده حادثه ای را پناه بدهد، بر او باد لعنت خدا. از آنحضرت پرسیدند: حادثه چیست؟ فرمود: قتل نفس».
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8- در فقه اسلامی وارد کردن کمترین ضربه برای انسان موجب کیفر است.

9- همه احکام و تکالیف دینی در موقعی که موجب ضرر جسمانی یا روانی بوده باشد، از انسان مکلف ساقط می گردد و از نظر فقهی شرط قدرت اساسی ترین عقلی توجه حکم به انسان است، چنانکه اگر ضرر جسمانی یا روانی متوجه انسان شود، باید اقدام به برطرف کردن آن نماید، و به عبارت کلی تر که عظمت دیدگاه اسلام را در درباره انسان به خوبی اثبات می کند، اینست که حیات از دیدگاه اسلام آن جلوه محبوب عظمت خداوندیست که هرکس هر اندازه توانایی در راه آماده کردن وسیله ادامه مطلوب آن را داشته باشد و هر اندازه دارای قدرت دفع ضرر از حیات بوده باشد (اعم از حیات خود و دیگران) باید اقدام به مقدور خود نماید و در غیر اینصورت مجرم و مستحق کیفر است.



10- در فقه اسلام اگر کسی را مجبور کنند که دیگری را بکشد والا خود او کشته خواهد شد، نمی تواند دیگری را بکشد، اگرچه او کشته شود، در حدیثی معتبر آمده است: «انما جعلت التقیه لییحقن بها الماء فاذا بلغ الدم فلا تقیه؛ جز این نیست که تقیه برای حفظ خونها مقرر شده است و هنگامیکه ریخته شدن خون قطعی شد، تقیه جایز نیست». (وسائل الشعیه ج 19 ص 483)



11- برای کسی که به کشته شدن شخصی تماشا می کند و می تواند او را از کشته شدن نجات بدهد، کیفر بسیار سختی که عبارتست از درآوردن چشمانش برای مقرر شده است و کسی که شخصی را نگه دارد و دیگری او را بکشد کیفر او حبس ابد است. این دو حکم از روایاتی استفاده می شود مورد استناد فقهاء است. از آنجمله: «عن ابی عبد الله (ع) ثلثه نفر رفعوا الی امیرالمؤمنین (ع)، واحد منهم امسک رجلا، و اقبل الاخر فقتله و الاخر تراهم (یراهما) فقضی فی صاحب الرویه. ان تسمل عیناه و فی الذی امسک، ان یسجن حتی یموت کما امسکه و قضی فی الذی قبل ان یقتل؛ امام صادق (ع) فرمود: سه نفر را به خدمت امیرالمؤمنین (ع) احضار کردند که یکی از آنان مردی را گرفته و دیگری او را کشته و سومی به آن دو تماشا کرده بود. آن حضرت درباره کسی که تماشا کرده بود، حکم فرمود: چشمان او را کندند و درباره کسی که مقتول را گرفته و نگه داشته بود که کشته شود حکم به حبس ابد فرمود، چنانکه او مقتول را گرفته و نگه داشته بود تا کشته شود و درباره قاتل حکم به قتل او فرمود»، البته قطعی است که با نظر به دلائل عقلی و نقلی کیفر مزبور برای تماشا کننده مشروط به اینست که قدرت نجات دادن مقتول را داشته باشد. (وسائل الشیعه ج19 ص 35و36)
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12- اهمیت ندادن به ریخته شدن خون و همچنین مسامحه درباره شناختن قاتل معصیت کبیره است و مانند اینست که در ریختن آن خون شریک بوده اند. از امام محمد باقر یا امام صادق علیهماالسلام نقل شده است که فرمود: «انی رسول الله (ص)، فقیل یا رسول الله، قتیل فی جهینه فقم رسول الله (ص) یمشی حتی انتهی الی مسجدهم، قال: و تسامع الناس فاتوه فقال من قتل ذا؟ قالوا یا رسول الله ما ندری فقال: قتیل بین المسلمین، لا یدری من ق_تله؟! و الذی بعثنی بالحق، لو ان اهل اسماء و الارض اشترکوا فی دم امری مسلم و رضوا به لا کبهم الله علی مناخرهم فی النار. او قال: علی وجوههم؛ بعضی ها به خدمت رسول خدا (ص) آمدند. به آنحضرت گفته شد: ای رسول خدا، کشته شده ای در قبیله جهینه افتاده است، آنحضرت برخاست و حرکت کرد تا به مسجد آنان رسید. راوی می گوید: مردم آمدن پیامبر را به یکدیگر خبر دادند و به حضور آنحضرت آمدند. فرمود: چه کسی این شخص را کشته است؟ گفتند: ای رسول خدا، نمی دانیم، حضرت فرمود: شگفتا، کشته شده ای میان مسلمانان (افتاده) شناخته نمی شود. سوگند به خدائی که مرا بر حق مبعوث فرموده است. اگر همه اهل اسمان و زمین در ریختن خون مردی مسلمان شرکت نمایند و به آن رضایت بدهند، خداوند همه آنان را بر روی بینی شان (یا فرمود: بر رویشان) به آتش می اندزد» (وسائل الشیعه ج19 ص9) این حدیث عظمت حق حیات را در درجه ای معرفی می کند که واقعا بهت آور است، درست دقت فرمائید که پیامبر خدا می فرماید: اگر همه اهل آسمان و زمین، یعنی میلیاردها میلیارد نفر در ریختن خون یک نفر شرکت کنند و به آن رضایت بدهند (یا فقط به آن رضایت بدهند) همه آنان به دوزخ خواهند افتاد، بنابراین: حق حیات بالاتر از حق به معنای معمولی و داخل در حکم است.
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برای کلمه حق معانی مختلفی گفته شده است باید مورد دقت قرار بگیرد، حق به معنای ثابتی است که برای ثبوت بایسته یا شایسته است، یعنی حق حیات فقط ثبوت یک واقعیت مانند موجودات طبیعی نیست بلکه ثبوت واقعیتی است که یا از بایستگی (ضرورت قانونی الهی و طبیعی) برخوردار است و یا از شایستگی، به همین جهت است که به کار بردن حق به اصطلاح رسمی آن که قابل نقل و انتقال و سقوط درباره حیات غلط است، بلکه به کاربردن بردن اصطلاح فوق در دو حق کرامت و آزادی نیز صحیح نیست، زیرا دلائل گذشته و دلائل آینده با کمال صراحت اثبات می کند که حق حیات و کرامت و آزادی نه قابل نقل و انتقال است و نه قابل اسقاط. در این موارد باید اصطلاح مناسبتری به کاربرده شود که همان حکم است.

توضیح اینکه با نظر به قواعد نصوص قطعی اسلام، حیات انسانی دارای دو رابطه است: رابطه ای با خدا و رابطه ای با انسان. حیات در رابطه با انسان، همان مطلوب مطلق او در عرصه طبیعت است که برای حفظ و ادامه آن به هر گونه تلاش جبری و اضطراری مانند دیگر جانداران دست می زند، به اضافه تکاپوهای اختیاری که به جهت داشتن علم و قدرت و استعدادهای بیشتر با توانائی گزینش اصلح، در راه حفظ و ادامه حیات انجام می دهد، ولی دیگر جانداران از نوع تلاش و تکاپوی اختیاری محروم هستند، وانگهی هر انسان دارای شعوری اگر بخواهد چیزی را از خود منتقل بسازد یا دست از آن بردارد (تعلق آن را به خویشتن اسقاط نماید)، قطعی است که در برابر سودی عالی تر (اگرچه آن سود به یک آرمان روحی محض بوده باشد) یا برای دفع ضرری ناگوار انجام خواهد داد، وقتی که فرض کردیم: حیاتی وجود ندارد، برای مرد سود و زیانی مطرح نیست، زیرا همه سود و زیانها در همه اشکال و انواع خود برای حیات است. آن ماهی که به جهت بیرون افتادن از آب جان خود را از دست داده است پاشیدن مفیدترین آب بر لاشه آن موجود که زمانی از جان برخودار بود واینکه لاشه جامدش در زمین افتاده است، چه نفعی در بردارد. بنابراین نقل و انتقال و اسقاط حیات امری معقول نمی باشد. بلی، حیات فقط با حیاتی دیگر که به جهت فدا شدن به خالق حیات، از ابدیت سعادتمند برخوردار می باشد قابل مبادله می باشد و بس.
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پس از آن که خزیمه استقرار پیدا کرد و به منصب حکومت نشست، گفت: «عکرمه را بیاورید». حاکم معزول را آوردند و گفت صورت حساب پس بده در صورت حساب چند هزار دینار کسر بود که از آن جمله آن چهار هزار دیناری بود که آن شب به خود این بی مروت داده بود. بالاخره کسر آورد. خزیمه گفت: عکرمه! باید جبران کنی»

گفت: «والله! خدا می داند من نخورده ام و نه جایی ذخیره کرده ام».

گفت: «او را به زندان بیندازید» بیچاره! عکرمه، حاکم معزول و همان کسی که چهار هزار دینار به خود این حاکم فعلی داده بود، به زندان رفت و یک کلمه نگفت من همانم که آن شب چهار هزار دینار برای تو آوردم، تو حالا این جور تلافی می کنی، چیزی نگفت؛ چون اگر برای خدا بوده، دیگر نمی شود به دیگری بگوید، دیگر منت نمی گذارد. زندان فایده نکرد؛ زیرا پولی نداشت که بدهد. خزیمه گفت: «او را شکنجه کنید». حاکم معزول را زیر شکنجه انداختند. این جا دیگر زن عکرمه طاقت نیاورد، پیغامی برای خزیمه، حاکم جدید فرستاد و گفت: «آیا جبران تلافی جابر اثرات الکرام این است؟»

همین یک کلمه پیغام را برایش داد. تا خزیمه این جمله را شنید فورا فرستاد از زندان او را آوردند. بلکه می نویسند خودش رفت افتاد روی دست و پایش و عذرخواهی کرد، پایش را دراز کرد و گفت: «زنجیر پایت را به پای من ببند»، اما او نپذیرفت.

باز گفت: «تو سوار بشو من پیاده»

گفت: «ابدا من کاری نکرده ام»

خزیمه گفت: «مگر نه این است که تو آن شب مرا نجات دادی»
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 348-340

کلی__د واژه ه__ا

حق انسان حیات باورها در قرآن اسلام فقه احکام فقهی قتل خودکشی حیوانات


اهمیت حق کرامت انسانی در اسلام

برای شناخت و حق کرامت نیز مجبوریم اولا معنای خود کرامت را بفهمیم. کرامت به معنای شرافت و عزت و حیثیت ارزشی است که منشأ احترام یک موجود می باشد. در لغت معانی دیگری برای این لفظ گفته شده است که با تنوع ترکیبات جمله بندی، معانی گوناگونی می تواند قابل استفاده از این لفظ بوده باشد، مانند بزرگی ورزیدن، سخاوت و جوانمردی و نوازش و احسان و بزرگواری و بخشندگی و داددهش و بزرگوار داشتن کسی، احترام، توقیر، این معانی در لغت نامه مرحوم دهخدا درماده (ک، ر) آمده است. آنچه که مناسب است همان معنای شرف و عزت و توقیر و حیثت ارزشی می باشد. بنابراین، معنای کرامت انسانی عبارتست از اینکه انسان موجودی است دارای شرف و عزت و توقیر و حیثیت ارزشی.

1- برای اثبات این شرافت و کرامت در بنی نوع انسانی، بعضی از آیات قرآنی در نظر گرفته می شود که صریح تر از همه آنها این آیه است: «و لقد کرمنا بنی آدم و حملنا هم فی البر و البحر و رزقناهم من الطیبات و فضلنا هم علی کثیر ممن خلقنا تفضیلا؛ تحقیقا ما فرزندان آدم را تکریم نمودیم و آنان را در خشکی و دریا به راه انداختیم و از مواد پاکیزه به آنان روزی دادیم و آنان را به بسیاری از آنچه که خلق کرده ایم برتری دادیم» (اسراء/ 70) اگر بخواهیم برای اثبات شرف و حیثیت ارزشی انسان به جمله «کرمنا» استناد کنیم، باید بگوئیم: خداوند متعال فرزندان آدم را موجوداتی شریف و دارای ارزش آفریده است، که بعضی از آثار آن، به راه افتادن در خشکی و دریا و برخورداری از مواد پاکیزه خوردنی ها و آشامیدنی ها و غیرذلک می باشد و افراد این نوع باید این کرامت و شرافت را درباره یکدیگر درک نمایند و بپذیرند. یعنی کرامت انسانی که خدا به انسان عنایت فرموده است، صفات و استعدادهای عالی او است، زیرا اگر بگوئیم: عامل کرامت و حیثیت ارزشی انسانی همانست که در آیه شریفه آمده است، این اشکال پیش می آید که این تکریم و تشریف مادی که در آیه شریفه آمده موجب آن ارزش ذاتی نمی باشد که موجب ثبوت خلق و برای دیگران به مراعات آن حق تکلیف ایجاد نماید. لذا برای اثبات کرامت ارزشی برای انسان که موجب بروز حق و تکلیف بوده باشد. عقل و آیات دیگری در قرآن مجید را باید مورد توجه قرار بدهیم که امتیازات عالی را برای بنی نوع انسان اثبات می نماید مانند اندیشه، تعقل، استعداد، کمال یابی و وجدان و حس گذشت از لذایذ و فداکاری در راه ارزش های عالی انسانی و غیرذلک که می تواند عامل ارزش بوده باشند. و همین مسئله درباره تفضیل (برتری دادن انسان ها) نیز مطرح است، یعنی نخست باید ما در وجود انسان عاملی را برای ارزش بپذیریم، سپس به تفضیل (برتری) و کرامت و شرف در وجود او اذعان بنمائیم. از طرف دیگر با توجه به اینکه اکثر اولاد آدم با داشتن آن همه نیروها و استعدادها و امتیازات، از مراعات حقوق الهی و انسانی سر باز می زند و منحرف می گردد و ظلوم و جهول و کنود و هلوع و ضعیف خوانده می شود، معلوم می گردد که خداوند سبحان زمینه ارزش و کرامت و شرافت را در انسان به وجود آورده است، یعنی همه نیروها و استعدادهای مثبت که خداوند به انسان ها عنایت فرموده است، مقتضی ارزش و کرامت و حیثیت است که مقتضی به وجود آمدن حق کرامت برای آنان می باشد، نه اینکه در همه موقعیت ها و شرایط، انسان ها دارای شرف ذاتی و کرامت وجودی هستند، لذا اگر انسانی در صدد هوی پرستی و خود کامگی و قدرت بازی وخود هدفی بر آمد، و آن نیروها و استعدادها را به سوی اهداف پلید خود توجیه و مورد بهره برداری قرار داد، قطعی است که چنین انسانی نه فقط حق کرامت و شرافت و احترام ذاتی ندارد، بلکه بدان جهت که مخل حیات و کرامت و آزادی دیگر انسان ها می باشد. مجرم بوده و باید مواخذه و برای دفاع از حقوق حیات و کرامت و آزادی آنان مورد کیفر قرار بگیرد.

ص: 11771






2- «محمد بن جعفر العقبی» نقل می کند که امیرالمومنین (ع) خطبه ای ایراد فرمود و در آن خطبه چنین فرمود: «ایها الناس ان آدم لم یلد عبدا و لا امه و ان الناس کلهم احرار و لکن الله خول بعضکم بعضا فمن کان له بلاء فصیر فی الخیر فلا یمن به علی الله؛ ای مردم، حضرت آدم نه بنده ای تولید کرده و نه کنیزی و همه مردم آزادند ولیکن خداوند تدبیر و اداره بعضی از شما را به بعضی دیگر سپرده است...». در این روایت به اضافه اینکه عدم اصالت بردگی در اسلام ثابت شده است، کرامت عموم انسان ها را با اسناد حریت که آزادی و آزادگی است مطرح نموده است. در آیه 8 از سوره ممتحنه چنین آمده است: «لاینها کم الله عن الذین لم یقاتلوکم فی الدین ولم یخرجوکم من دیارکم ان تبروهم وتقسطوا الیهم؛ خداوند شما را از نیکوکاری و عدالت درباره کسانی که با شما نجنگیده اند و شما را از وطن هایتان آواره نساخته اند، نهی نمی کند.»

3- جمله ای دستوری که امیرالمومنین (ع) در فرمان مالک اشتر فرموده است همان زمینه و اقتضای اولیه کرامت و شرافت را متذکر می شود. جمله دستوری چنین است: «و اشعر قلبک الرحمه للرعیه و لا تکونن علیهم سبعا ضاریا تغتنم اکلهم فا نهم صنفان اما اخ لک فی الدین او نظیر لک او نظیر لک فی الخلق؛ مالکا، رحمت و مهربانی بر رعیت را به قلب اشعار (وادار به دریافت حقیقی و مستقیم) کن، و مباش برای آنان درنده ای خون آشام که خوردن آنان را غنیمت بشماری، زیرا همه آن مردم بر دو صنفند یا در دین با تو برادرند و یا در خلقت شبیه تو می باشند» و به هر حال مالکا، انسان ها باید مورد مهر و محبت تو قرار بگیرند و چنان که از این جمله مبارکه بر می آید، انسان ها بالاتر از حق حیات، حق کرامت دارند، نهایت امر، این حق یک امر قابل غیر قابل سقوط و زوال نیست، بلکه این حق مشروط به برخورداری صحیح از همه نیزوها و استعدادها و ابعاد مثبت است که در انسان وجود دارد. حتی اگر کسی نتواند از آنها به طور صحیح بهره برداری نماید، اگر از آنها سوء استفاده به ضرر خود و دیگران نکند، بازاز حق کرامت نسبی برخوردار می باشد.
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4- مرحوم محدث قمی در سفینه البحار جلد 2 صفحه 54 و 55 روایتی را در کرامت انسانی چنین نقل می کند: «عن الحسین بن خالد قال: قلت للرضا علیه السلام: یابن رسول الله ان الناس یروون ان رسول صلی الله علیه و آله قال: ان الله خلق آدم علی صورته، فقال: قاتلهم الله لقد حذفوا اول الحدیث. ان رسول صلی الله علیه و آله مر بر جلین یتسابان، فسمع احد هما یقول لصاحبه: قبح الله وجهک ووجه من یشبهک، فقال: یا عبدالله: لا تقل هذا لا خیک فان الله عزو جل خلق آدم علی صورته؛ حسین بن خالد می گوید به حضرت امام رضا (ع) عرض کردم: ای پسر پیغمبر (ص)، مردم روایت می کنند که رسول خدا (ص) فرموده است: خدا آدم را به صورت خودش آفریده است، (آیا این روایت صحیح است؟) امام رضا (ع) فرمودند: خدا بکشد آنان را، اول حدیث را حذف کرده اند، (حدیث چنین است) پیامبر اکرم (ص) می گذشت و دو نفر به یکدیگر ناسزا می گفتند، یکی از آنها دو به دیگری گفت: خدا روی تو و روی هر کسی را که شبیه به توست زشت کند، پیامبر اکرم (ص) فرمود: ای بنده خدا، این ناسزا را مگو، زیرا خداوند عزوجل حضرت آدم (ع) را شبیه صورت او آفریده است». ملاحظه می شود که مجرد شباهت روی انسانی به روی آدم ابوالبشر (ع) که در همه انسان ها وجود دارد، موجب ثبوت کرامت برای همه آنان می باشد.

5- از امیرالمومنین (ع) در نهج البلاغه 2 شماره 47 در وصیتی که به دو فرزند عزیزش فرموده است، درباره قاتل خود که «ابن ملجم مرادی» (شقی ترین اشقیای تاریخ) است فرموده است: فرزندان من، اگر ابن ملجم را قصاص کردید، پس از قصاص «و لا تمثلوا بالرجل فانی سمعت رسول (ص) یقول: ایاکم و الم_ثله و لو بالکلب العقور» «به پرهیز از مثله کردن، زیرا من از رسول خدا (ص) شنیدم که می فرمود: به پرهیزید از مثله کردن اگر چه سگ موذی باشد». مثله عبارتست از قطع یک یا چند عضو از انسان پیش از مرگ یا پیش مرگ او که موجب اهانت برای وی بوده باشد از این حکم قطعی هم روشن می شود که کرامت انسانی از دیدگاه اسلام حتی پس از مرگ و کشته شدن او (که از روی قصاص انجام شده است) ثابت است و هیچ کس حق اهانت بر کرامت ذاتی انسان را ندارد.
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6- عن ابی عبد الله (ع): «ان امیر المومنین (ع) بعث الی رجل بخمسه اوساق من تمر البغیبعه (وفی نسخه اخری البقیعه) و کان الرجل ممن یرجی نوافله ورافده و کان لا یسئل علیا علیه السلام و لا غیره شیئا، فقال رجل لا میر المومنین علیه السلام و الله ما سئلک فلان و لقد کان یجزیه من الخمسه او ساق و سق واحد. فقال له امیر المو منین علیه السلام لا کثر الله فی المو منین ضربک. اعطی انا و تبخل انت؟! و الله اذا انا لم اعط الذی یرجونی الا من بعد المسئله ثم اعطیته من بعد المسئله فلم اعطه الا ثمن ما اخذت منه و ذلک لا نی عرصته ان یبذل لی ماء و جهه الذی یعفره فی التراب لر بی و ر به عند تعبده له» (وسائل الشیعه، ج2، ص 118 چاپ تهران) از امام صادق (ع) نقل کرده است که امیرالمومنین پنج وسق (هر وسق مساوی 60 صاع تقریبا و هر صاع مساوی 3 کیلوگرم تقریبا) به مردی فرستاد و آن مرد از کسانی بود که جود و بخشش داشت و هرگز نه از امیرالمومنین (ع) و نه از کسی دیگر چیزی نمی خواست، مردی به آن حضرت گفت: سوگند به خدا فلانی از تو سوال نکرده بود (وانگهی) یک وسق از پنج وسق کفایتش می کرد، حضرت فرمود: خدا مثل تو را در جامعه مؤمنین زیاد نکند، من می دهم و تو بخل می ورزی؟ سوگند به خدا اگر من به او ندهم آنچه را که از من امید دارد (شخصا یا از بیت المال) مگر بعد از اینکه از من سوال کند، در این صورت نداده ام به او مگر قیمت چیزی را که از او گرفته ام، زیرا در این صورت من او را در معرض دادن آبرو در آوردم (یعنی او را مجبور کرده ام که آبرویش را در برابر پنج وسق خرما بریزد) آن رویی که در موقع عبادت به خاک می مالد برای پروردگار من و پروردگار خودش) آیا می توان برای اثبات کرامت و شرف انسانی، مطلبی بالاتر از این در نظر گرفت.
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در خاتمه یادآور می شویم که چنانکه اگر حیات را یک پدیده طبیعی محض تلقی کنیم، و نتوانیم یک امتیاز فوق طبیعی برای آن اثبات کنیم که موجب ارزشمند بودن آن باشد، نخواهیم توانست حقی برای حیات اثبات کنیم که دیگران مکلف به مراعات آن باشند، همچنان نمی توانیم برای حیات، کرامتی اثبات کنیم که حقی لازم المراعات برای همه داشته باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 349-353

کلی__د واژه ه__ا

کرامت انسان حقوق انسانی اسلام


دسته بندی انسان ها در برخورداری از حق کرامت

اگر متفکری یا مکتبی ادعا کند که همه انسان ها در برخورداری از حق کرامت و شرف انسانی یکسانند و هیچ یک تفاوتی با دیگری ندارد قطعا سخنی نا مفهوم می گوید آیا معقول است که علی بن ابیطالب با ابن ملجم هوی پرست و جنایتکار بزرگ تاریخ بدون تفاوت از حق کرامت و شرف انسانی برخوردار باشند؟

آن کدامین نظام فکریست که موسی و عیسی و محمد (ع) را با فراعنه و طواغیت و مشرکان زر پرست و زورمندان و تزویر خوی بدون تفاوت از حق کرامت و شرف انسانی برخوردار می داند؟؟!

به نظر می رسد هر نوع تفکر حقوقی و فرهنگی و سیاسی و اخلاقی درباره مساوی تلقی کردن همه اشقیاء و جلادان و دشمنان حق و حقیقت و سوداگران انسان و انسانیت درباره کرامت و شرف صدمه ای به کرامت و شرف انسانی است که به هیچ وجه قابل جبران نخواهد بود. این تساوی را قرآن مجید با این آیه صریح که: «یا ایها الناس انا خلقنا کم من ذکر وانثی وجعلناکم شعوبا و قبائل لتعارفوا ان اکرمکم عند الله اتقاکم؛ ای مردم، ما شما را از مردی و زنی آفریدیم و شما را گروه هایی و قبیله هایی قرار دادیم تا یکدیگر را برای زندگی هماهنگ درک کنید» (حجرات/ 13) به طوز جدی نفی کرده است. با نظربه راهنمایی عقل و وجدان و منابع معتبر اسلامی کرامت انسانی بر دو نوع است: کرامت طبیعی انسانی و کرامت انسانی الهی.
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1- کرامت طبیعی: انسانی همان است که خداوند متعال همه انسان ها را بدون استثناء از آن نعمت بزرگ برخودار فرموده است. آیه مبارکه 70 از سوره اسراء دلالت صریح بر این عنایت خداوندی دارد: «و لقد کرمنا بنی آدم و حملنا هم فی البر و البحر ورزقناهم من الطیبات و فضلنا هم علی کثیر ممن خلقنا تفضیلا؛ تحقیقا ما فرزندان آدم را تکریم نمودیم و آنان را در خشکی و دریا به راه انداختیم و از مواد پاکیزه به آنان روزی دادیم و آنان را به بسیاری از آنچه که آفریدیم برتری دادیم». مگر کسانی که با ارتکاب به معاصی تباه کننده کرامت انسانی خدادادی خود را محو بسازد.

2- کرامت انسانی الهی عبارتست از آن شرف و حیثیت و ارزشی که با کوشش اختیاری در مسیر تزکیه نفس و تحصیل معرفت و هستی یابی و تقرب به پروردگار متعال است که شناخت و احترام به کرامت انسانی یکی از مقدمات ضروری آن است، به دست بیاورد. این همان کرامت عظمی است که خداوند سبحان مشخص فرموده است: «یا ایها الناس انا خلقناکم من ذکر و انثی و جعلناکم شعوبا و قبائل لتعارفوا ان اکرمکم عند الله اتقاکم؛ ای مردم ما شما را از مردی و زنی آفریدیم و شما را گروه ها و قبیله هایی قرار دادیم تا یکدیگر را برای هماهنگی درک کنید، تحقیقا با کرامت ترین شما نزد خداوند با تقوی ترین شما است» (حجرات/ 13) قطعی است که هر یک از این دو نوع کرامت دارای درجاتی مختلف است و ملاک اختلاف درجات با مقدار و کیفیت آگاهی از عظمت و ارزش وجود انسانی و به ثمر رسیدن شخصیت الهی است که مدیریت وجود انسان را در جهانی معنی دار اداره می نماید.
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اکنون می پردازیم به توضیح گروه های شش گانه انسانی که از دیدگاه اسلام با درجات مختلف از دو نوع کرامت (کرامت طبیعی انسانی و کرامت انسان الهی) برخوردار می باشند:

یک- انسان طبیعی اولی که رشد شخصیتش به مرحله ای نرسیده است که ضرورت و شایستگی های زندگی مستند به اصل و قانون را درک نماید و بپذیرد و بر مبنای آن زندگی کند. او از انسانیت فقط همان کالبد جسمانی را دارد و مغز ناشکفته و شخصیت در حالت بذری که در مزرعه وجودش کاشته شده است. این انسان با عوامل خارج از شخصیت ابتدایی و ناتوانش (با عوامل محیط طبیعی و اجتماعی و مقتضیات طبیعی بعد مادی) زندگی می کند.

دلیل اثبات کرامت برای این گروه از انسان، به اضافه آیه تکریم «ولقد کرمنا بنی آدم» و دیگر دلایل نقلی و عقلی دستور قاطع و صریح امیرالمومنین (ع) به مالک اشتر است که در فرمان معروف فرموده است: «و اشعر قلبک الرحمه للرعیه و لا تکونن علیهم ضاریا تغتنم اکلهم، فانهم صنفان اما اخ لک فی الدین او نظیر لک فی الخلق؛ مالکا، رحمت و مهربانی بر رعیت را به قلبت اشعار (وادار به دریافت حقیقی و مستقیم) کن و مباش برای آنان درنده ای خون آشام که خوردن آنان را غنیمت بشماری، زیرا آن مردم دو صنفند: یا برادر دینی تو هستند و یا در خلقت مانند تو می باشند». همچنین روایت بسیار معروف از پیامبر اسلام (ص) که فرمود: «الخلق کلهم عیال الله و احبهم الیه انفعهم لهم؛ همه مردم مانند دودمان خداوندی هستند و محبوب ترین آنان نزد خداوند سودبخش و سودمندترین آنان بر دودمان خداوندی است.» این همان کرامت طبیعی انسان که مردم را دودمان خدا معرفی فرموده است.
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دو- انسانی که با رشد نسبی شخصیت توانسته است دیگر انسان ها را هم مانند خود درک کرده و زندگی خود را بر مبنای اصول و قوانینی قرار داده است که هماهنگی با زندگی دیگر انسان ها را پذیرفته و لذایذ و آلام و بایستگی ها و شایستی های آنان را با مقایسه با خویشتن به حساب آورده و برای مراعات حال آنان بر مبنای اصول و قوانین، در درون خود احساس تعهد می نماید. این دو گروه از کرامت طبیعی انسانی برخوردارند، اگرچه گروه دوم از لحاظ شخصیت و تعهدی که برای عمل به مقداری اصول و قوانین پذیرفته است، کامل تر و در نتیجه از کرامت بیشتری برخوردار می باشد. دلیل افزایش کرامت انسانی این گروه، برکرامت گروه یکم، به اضافه حکم عقل به تلازم مقدار ارزش کرامت، جمله معروف امام حسین بن علی (ع) درروز عاشورا به سپاهیان خود باخته و پلید «عمر بن سعد» است که فرمود: «ان لم یکن لکم دین و کنتم لا تخافون المعاد فکونوا احرارا فی دنیا کم؛ اگر برای شما دینی نیست، یعنی معتقد به دینی نیستید از معاد نمی ترسید، اقلا آزادگانی در دنیا باشید». آن حضرت لزوم مراعات تعهدهای عرفی و اجتماعی ثابت شده در فرهنگ عمومی آن مردم را برای آن مردم گوشزد فرمود و تذکر می دهد که اگر هم پای بند دین نیستید و برای شما روز مجازاتی مطرح نیست، اقلا اصل عدم تعدی در جنگ بر زنان و کودکان را که مورد قبول و تعهد همه شماست، مراعات نمائید، سرور شهیدان و قهرمان داستان بی نظیر نینوا این اشخاص را که تعهد به اصول و قوانینی دارند (اگر چه آن اصول وقوانین دینی نباشند) حریت و عمل کنندگان به آن تعهد را احرار می نامد، و قطعی است که تا انسان از درجه پست تمایلات و هواهای حیوانی خود بالاتر نرود به مقام آزادی که فقط با عمل به تعهد های مفید زندگی تحقق پیدا می کند، نائل نمی گردد. هر اندازه که گروه در مسیر تعالی قرار بگیرد و به گروه دوم نزدیکتر شود، از کرامت بیشتری برخوردار می گردد: چنان که هر اندازه گروه دوم در مسیر تعالی قرار بگیرد و به گروه سوم نزدیک تر شود از کرامت بیشتری بهره ور می گردد و همچنین همه گروه های بعدی.
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سه- انسانی که شخصیت او با وصول به رشد و کمال بیشتر توانسته است موجودیت خود را با استثناد به آغاز و انجام معنی دار در جهان معنی دار تفسیر معقول نموده و به اعتقاد به اینکه وجود او زا مبدلی توانا و دانا و بی نیاز مطلق و مهربان به همه آفریده هایش، سرازیر گشته و در این دنیا باید از اراده آن مبدأ که به وسیله عقل و وجدان برای مردن تبلیغ می شود، و به نفع خود مردم است پیروی نموده و رهسپار هدف اعلای زندگی خود گردد که وصول به حوزه اعلای کمال است و این کمال سعادت ابدی را نتیجه می دهد که تشرف به لقاء الله و رضوان الله در ایام الله می باشد. این گروه با اینکه نبوت در معتقدات آنان به جهت عدم اطلاع مطرح نشده است از نظر کرامت و شرف و حیثیت ارزشی فوق گروه اول و دوم است، زیرا این گروه با داشتن امتیازات آن دو گروه، توانسته است حیات و یا ذات (خود، من، شخصیت) خود را در این دنیا با نظر به مجموع هستی تفسیر و توجیه نماید و با توجیه مزبور تلاش و تکاپوی اختیاری فراوانی برای وصول به هدف اعلای حیات خود مبذول بدارد که قطعا نیازمند گذشت از لذایذ و خود خواهی ها است و احتیاج به فداکاری ها دارد.

چهار- انسانی که به اضافه معتقدات و رفتار متعهدانه که در بالا ذکر کردیم از نمایندگان خدا در روی زمین که پیامبران نامیده می شوند، نیز تبعیت می کنند، پیامبرانی که اراده خداوندی را درباره خلقت هستی و انسان به وسیله وحی که از خدا دریافت می کنند، به انسان ها تبلیغ می نمایند، این گروه از انسان ها، امروزه به طور رسمی و شایع منحصر در چهار گروهند: یهود، مسیحی، مجوس که در مکتب اسلام آنان را اهل کتاب می نامند و مسلم. قطعی است که این گروه اگر مطابق ادعای خود که انتساب به پیامبران الهی است، عمل کنند، (نه برای تشریفات و به دست آوردن امتیازات قانونی که هر یک از مکتب های چهارگانه برای پیروان خود مقرر ساخته است) دارای کرامت و شرفی بیشتر از سه گروه گذشته می باشند، زیرا به جهت داشتن و پذیرش مکتبی که مستند به وحی خطا ناپذیر است برای به وسیله اطاعت از پیامبران به دست آورده اند که مقتضی افزایش کرامت و شرف و حیثیت ارزشی آنان می باشد.
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پنج- انسانی که اسلام را پذیرفته و به آن معتقد شده است. مقصود از اسلام همان دین الهی است که پیامبران عظام از حضرت نوح (ع) به این طرف آن را از طرف خدا تبلیغ نموده اند، این دین همانطور که از محتویات منابع اصلیش استفاده می شود، مخصوصا با نظر به اعتبار قطعی که به فطرت و عقل سلیم در عقاید و احکام قائل شده است جامع همه امتیازات مذاهب اهل کتاب می باشد، لذا انسانی که معتقد به اسلام واقعی است، در حقیقت معقتد به همه انبیای الهی و به دینی که از حضرت نوح و حضرت ابراهیم خلیل و حضرت موسی بن عمران و حضرت عیسی بن مریم و حضرت محمد بن عبدالله (ص) می باشد. این مطلب در آیه 13 از سوره شوری چنین آمده است: «شرع لکم من الدین ما و صی به نوحا و الذی او حینا الیک و ما وصینا به ابراهیم و موسی وعیسی ان قیموا الدین و لا تتفرقوا فیه کبر علی المشر کین ماتد عوهم الیه الله یجتبی الیه من یشاء ویهدی الیه من ینب؛ برای شما مقرر داشته است از دین آنچه را که به نوح توصیه کرده و آنچه را که به تو وحی کردیم و آنچه را به ابراهیم و موسی و عیسی توصیه نمودیم که دین را برپا دارید و در دین پراکنده نشوید، آنچه را که شما به سوی آن دعوت می کنید، به مشرکین بزرگ (سنگین) جلوه می کند. خداوند کسی را که بخواهد به سوی خود بر می گزیند و به سوی خود هدایت می کند هر کسی را که به او بازگشت نماید». همچنان که اگر کسی واقعا به حضرت ابراهیم یا حضرت موسی یا حضرت عیسی (ع) متعقد باشد. قطعا به محمد بن عبدالله (ص) نیز معتقد می باشد. افزایش کرامت و شرف و حیثیت ارزشی یک انسان مسلمان بر دیگران بدان جهت است که همه ابعاد عقلانی و اندیشه و وجدان و فطرت و احساسات برین خود را به تکاپو وا داشته و صحیح ترین و عالی ترین عقاید و احکام را از حیث پذیرش عقل و فطرت و وجدان و احساسات برین برای خود برگزیده است. در روایتی آمده است که اسحاق بن عمار می گوید: امام صادق (ع) به من فرمود: «یا اسحاق کیف تصنع بز کوه مالک اذا حضرت؟ قلت یاتونی الی المنزل فاعطیهم: فقال: نا اراک یا اسحاق الا و قد ذلک المو منین و ایاک، و ایاک، ان الله تعالی یقول: من اذل لی و لی__ا فقد ارصد لی بالمحاربه؛ ای اسحاق زکات مالت را چگونه می پردازی؟ عرض کردم: می آیند منزل، زکات مالم رابه آنان (مومنین) می دهم، فرمود: نمی بینم تو را مکر اینکه ذلیل کردی مؤمنین را، به پرهیز، به پرهیز، خداوند تعالی می فرماید و هر کس دوستی از دوستان مرا ذلیل کند، کمین جنگ برای من گرفته است» (بحارالانوار، ج 20، ص 21) ملاحظه شود کرامت ارزشی (اکتسابی) چقدر با عظمت است که اهانت به چنین کرامتی مساوی است با محاربه با خداوند متعال.
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گفت: «برای تو که نبود. بالاخره او را با کمال عزت و احترام نزد خلیفه اموی آورد و گفت: «این همان جوانمرد است، حاکم معزول قبلی است». نوشته اند خلیفه اموی هم مال زیادی به او داد و خواست او را بر سر پستش برگرداند؛ او نپذیرفت و گفت: «جزیره را نمی خواهم آن را برای همین خزیمه بگذار». محل دیگری را به او داد و با کمال عزت و احترام به آن جا رفت.

من_اب_ع

آیت الله دستغیب- ایمان- صفحه 47-52

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق اخلاص صبر داستان اخلاقی عکرمة ابن ابی جهل تربیت


بررسی مبانی تعلیم و تربیت در اسلام

دین اسلام به تعلیم و تربیت و سازندگی انسانها اهمیت بسیاری داده است و همواره انسانها را به سمت زندگی متعالی رهنمون کرده است. یکی از مباحث مهم در این زمینه مبانی تعلیم و تربیت است.

مبانی تعلیم و تربیت در اسلام از دو منظر و معنی قابل بررسی است:



1- منابع اولیه تعلیم و تربیت

منابع اولیه اسلام که بازگو کننده «انسان آن چنان که هست» و «انسان آن چنان که باید باشد»، هستند. این منابع عبارتند از:

الف- کتاب الله (قرآن) که بیان کننده موجودیت انسان است از نظر واقعیاتی که طبیعت جسمانی و روانی او را تشکیل می دهند. قرآن همچنین بیان کننده راه های به فعلیت رساندن استعدادهای مثبت انسان و قرار دادن او در مسیر جاذبه کمال است.

ب- سنت پیامبر اکرم (ص)، که شامل: گفتار، کردار و اعضای عملی قانون گزار اسلام است. سنت پیامبر اکرم، در هر شکلی که باشد، توضیح دهنده و مفسر قرآن و مقداری دیگر از احکام و تکالیف است که یا به صورت مستقیم به وحی مستند است و یا به وسیله صفای والای روحی و تهذیب و تخلق به اخلاق الله، دریافت شده هایی از واقعیات است که بیان کننده صلاح و فساد بشری است.
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شش- انسان هایی که اسلام را پذیرفته و رشد و کمال آنان به درجه تقوی رسیده است. مطابق یه کریمه: «ان اکرمکم عند الله اتقاکم؛ با کرامت ترین (شریف ترین) شما درنزد خدا با تقوا ترین است».

انسان های با تقوا عبارتند ازکسانی که ذات (خود، من، شخصیت)خود را از آلودگی ها و عوامل تباه کننده حفظ نموده جوهر الهی ذات را بر همه ابعاد موجودیت خود مدیر قرار داده در مسیر به ثمر رسانیدن ذات خود تکاپو می نمایند. تقوا به این معنی که توصیف کردیم در همه گروه های پنجگانه با درجات مختلف قابل وصول است، یعنی هر انسانی در هر گروه از گروه ههای پنجگانه قرار بگیرد، می تواند با تحصیل آگاهی به خویشتن و لزوم مهار کردن غرایز حیوانی، از تقوای انسانی برخوردار شود، بنابراین، پنج گروه می توانند از کرامت انسانی –الهی با درجات مختلف بهره ور شوند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 356-361

کلی__د واژه ه__ا

انسان حق کرامت اسلام تقوی تقرب به خدا قرآن


تعریف تعهد از نظر حقوق

یکی از با اهمیت ترین روابطی که ما بین چند انسان برقرار می شود رابطه معاهده است علت به وجود آورنده این رابطه نیازهای متنوعی است که انسان ها را به بستن پیمان ها (قراردادها، تعهدها، معاهده ها) ملزم می نماید. برای فهم دقیق رابطه مزبور و مختصات آن بهتر است که نخست یک تعریف مختصری درباره تعهد مطرح نمائیم. سپس به اصول و قوانین معاهده ها به طور عام بپردازیم، در تعریف تعهد می توان گفت: عبارتست از التزام به انجام عمل یا ترک آن، مقصود از عمل اعم است از کارهای فکری و عضلانی، چنان که اعم است از اعمال مادی و معنوی، هر تعهدی از چهار رکن اساسی تشکیل می شود: 1- متعد: و آن کسی است که ملتزم به انجام عملی یا ترک آن می شود 2- متعهد له: و آن کسی است که التزام درباره او تحقق یافته است 3- تعهد: که عبارتست ازخود التزام که از طرف متعهد تحقق یافته است 4- موضوع تعهد: که عبارتست از انجام عملی یا ترک آن.
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تعهد ممکن است از یک طرف باشد در این صورت کلمه تعهد معمولا به کار می رود مانند این که شخصی متعهد می شود ساختمان کسی را بسازد و اگر تعهد از دو طرف باشد معمولا کلمه معاهده استعمال می گردد، توضیح این که هر متعهدی موجب به وجود آمدن یک تکلیف و یک حق می باشد، تکلیف به عهده متعهد و حق از آن متعدله می باشد، لذا گفته می شود هر تعهد یک بار مثبت به وجود می آورد و یک بار منفی، که البته هر دو تعبیر مثبت و منفی در این مورد قراردادی است، و در صورتی که تعهد از طرفین باشد مانند این که یک شخص متعهد می شود که کار ساختمانی را انجام بدهد و طرف او متعهد می شود که فرزند او را صنعت تعلیم کند، در این صورت که معاهده نامیده می شود، هر یک از طرفین حقی دارند و تکلیفی، و در برابر حق از طرفین برای ادای آن تکلیفی به عهده دیگری است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- حکمت اصول سیاسی اسلام- صفحه 528

کلی__د واژه ه__ا

تعهد حقوق انسانی روابط اجتماعی تکلیف


فلسفه حقوق بشر

شریعت، همانند طبیعت، گذشته از مبدأ قابلی که از آن متکون می شود و به آن پیوند طبیعی دارد، به مبدأ فاعلی و غایی نیز که از آن صادر می وشد و به آن بر می گردد، ارتباط فرا طبیعی دارد. بنابراین، بینش مادی به علوم انسانی نظیر حقوق، فقه، اخلاق، سیاست و مانند آن، نظیر بینش مادی به علوم تجربی، نظیر زمین شناسی، معدن شناسی، گیاه شناسی و شبیه آن بر اثر فطانت بتراء خواهد بود، زیرا اگر هوشمندی و فرزانگی کسی در محور طبیعت خلاصه شد و از مبدأ فاعلی و آفریدگار آن منقطع بود و از مبدأ غایی و مرجع نهایی آن، بریده و گسیخته گشت، هماره بررسی های تجربی و انسانی او سیر افقی خواهد داشت، و هرگز اوج عمودی آن را طی نخواهد کرد. مثلا یک معدن شناس مادی، همواره چنین می اندیشد که فلان معدن مخصوص از زمان هایی دور ارای صورت و صفت ویژه ای بود و در طی قرون و تحول رخدادهایی طبیعی هم اکنون به صورت و صفت مخصوص در آمد و پیش بینی می شود که در آینده نزدیک یا دور به صورت و صفت خاص دیگری در آید و هرگز در محدوده تفکر مادی، این مطلب عمودی و فرا طبیعی خطور نمی کند که چه مبدأ فاعل، آن معدن مخصوص را آفرید و حرکت های منظم او را به عهده گرفت و برای دام هدف نهایی او را آفرید و هدایت کرد، یعنی اصل کلی و جامع «هو الاول و الاخر» هرگز از دیدگاه یک متفکر مادی مطرح نیست. چنین بینشی که طبیعت را در مدار بسته مسیر افقی آن تفسیر می کند و هرگز به اوج عروج عمودی او نمی اندیشد، اگر بخواهد درباره علوم انسانی نظیر، حقوق، اخلاق، سیاست و...، تدبر نماید، محصولی جز ابتر و منقطع بودن نخواهد داشت، زیرا از فطانت بتراء اثری جز ابتر و گسیخته، متوقف نیست.
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بررس های صاحب نظران

لیکن اگر عقل و درایت صاحب نظری در مدار طبیعت منحصر نشد، بلکه هر موجودی را که هستی او عین ذاتش نباشد، اگر مادی بود، گذشته از مبدأ تکون طبیعی به فرا طبیعی وابسته می داند، هماره بررسی های تجربی و انسانی او، جامع بین سیر افقی و عمودی است یعنی هم به طور عمیق می اندیشد که مثلا فلان پدیده معدنی قبلا از لحاظ ماده چه بوده و هم اکنون چیست و بعدا چه خواهد شد، و هم به طور دقیق می فهمد که فلان رخداد معدنی همانند تمام موجودهای جهان امکان، از یک مبدأ فاعلی محض نشات گرفته، و در مسیر نهایی خویش به مبدأ غایی بالذات خود بر می گردد.



مبدأ حقوق انسان

بنابراین، حقوق شناسی که جزء علوم انسانی است به طور عمیق مورد ارزیابی قرار می گیرد که اصلا حقوق به چه حقیقت عینی تکیه دارد و از کدام واقعیت استنباط می شود، زیرا در این بینش، علوم انسانی که در پرورش انسان سهم مؤثری دارد، هرگز اعتباری محض نبوده و بدون اعتماد به واقعیت خارج، اعم از انسان و طبیعت و فطرت تحقق نمی یابد. بعد از پذیرش اصل ارتباط حقوق انسانی با حقایق تکوین، بررسی می شود که راه کشف اصول و استخراج قواعد و استنباط مواد حقوقی از آن پشتوانه تکوینی چه چیز خواهد بود، در تمام این مراحل، به طور دقیق بررسی می شود که مبدأ فاعلی و غایی نظام هستی، چگونه مبدأ حقوقی انسان را آفرید و چطور راه کشف آن را به بشر آموخت.

ص: 11783







تأثیر بینش توحیدی

پس ثبوت حقوق اولا و اثبات آن ثانیا از دیدگاه یک متفکر الهی و صاحب دل به بینش توحیدی او کاملا مرتبط است، چه اینکه مکتب الهی نیز عهده دار تبیین مقام ثبوت حقوق و مقام اثبات آن خواهد بود. چون مبدأ فاعلی حقوق، خداوند منزه از ماده و طبیعت است، مبدا غایی آن نیز تقرب به او که مبرای از زمان و مکان و هر گونه قید مادی دیگر است خواهد بود.



هدف نهایی لقای خداست

جریان عدالت که از جهتی طبق برخی از آرا مبنای حقوق است و طبق بعضی از شواهد دیگر نیز هدف حقوق به شمار می آید، گرچه فی الجمله درست است لیکن بالجمله صحیح نخواهد بود، زیرا هدف نهایی از تحقیق و تحقق حقوق فرد و جامعه، رسیدن انسان متحقق به مقام شامخ لقای خداست، چه اینکه قرآن کریم، ضمن ارج نهادن به قسط و عدل، آن را وصف ممتازی می داند که مقسطان و عادلان در پرتو آن، توان عروج به مقام برین را می یابند و آن مقام برتر همانا نورانی شدن روح انسان حق مدار است. مطلب مزبور را می توان از جمع بین آیه «لقد ارسلنا رسلنا بالبینات و انزلنا معهم الکتاب و المیزان لیقوم الناس بالقسط....» که هدف رسالت پیام آوران الهی و نزول کتاب های دینی را قیام مردم به قسط و عدل می داند، و آیه آغازین سوره ابراهیم «الر کتاب انزلنا الیک لتخرج الناس من الظلمات الی النور باذن ربهم الی صراط العزیز الحمید» که مقصود از نزول کتاب الهی را نورانی کردن مردم می داند، استنباط نمود، زیرا مقام نورانیت انسان متکامل، همان مرتبه شهود علمی و عینی او نسبت به حقایق برتر از عالم طبیعت و مثال است؛ چنان که از جریان «حارثه بن مالک» بر می آید و از وصف پرهیزکاران از زبان مولای متقیان استفاده می شود: «عظم الخالق فی انفسهم فصغر ما دونه فی اعینهم، فهم و الجنه کمن قد راها، فهم فیها منعمون، و هم والنار کمن قد راها فهم فیها معذبون».
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سر لزوم چنین هدف برتر آن است که هر بالعرض باید به بالذات منتهی شود و این قانون همان طور که درباره سلسله علل فاعلی صحیح است یعنی فاعل های بالعرض باید به فاعل بالذات که خداوند است منتهی گردند، غایت های بالعرض نیز باید به غایت بالذات رجوع نماید که آن هم خداوند است، لذا اهداف همه کارهای انسانی مادامی که به لقای خداوند نرسد، هدف متوسط است نه نهایی، قهرا هدف بالعرض خواهد بود نه بالذات، از اینجا اهداف حقوق بشر از نظر اسلام روشن خواهد شد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 3-6

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه حقوق انسان دین توحید تقرب به خدا


رابطه فطرت و حقوق بشر

فطرت به معنای عام شامل طبیعت می شود و هر موجود طبیعی، مفطور خداست؛ زیرا فاطر بودن خداوند اختصاصی به آفرینش موجود مجرد ندارد. ظاهر آیه اول سوره فاطر، جامع موجودهای مجرد و مادی است: «الحمد الله فاطر السموات والارض...» زیرا هر جا سماوات و ارض ذکر شد و آنچه در آنها به سر می برند ذکر نشد، آنها هم مشمول عنوان جامع «السموات والارض» اند. بنابراین، مقصود آیه مزبور، بیان فاطر بودن خداوند نسبت به آسمان ها و همه آسمانی ها و همچنین نسبت به زمین و همه زمینی ها خواهد بود.

فطرت به معنای خاص در قبال طبیعت است، یعنی انسان که مرکب از بدن مادی و روح مجرد است، جریان طبیعت به بدن مادی او بر می گردد و جریان فطرت به روح مجرد او، زیرا آنچه ادراک می کند و فرا طبیعی را می فهمد و موجودهای غیبی را با چشم ملکوتی خود مشاهده می نماید و با آن عهد می بندد و خود را غریم مورد معاهده غیبی می داند و به ربوبیت خداوند اعتراف می کند و به عبودتی خویش نسبت به ذات اقدس الهی اقرار دارد، همان روح مجرد انسانی است که آیه میثاق ذریه ناظر به آن است. گرچه انسان مولف از بدن طبیعی و روح فرا طبیعی است، لیکن اصالت این موجود مؤلف، از آن رو مجرد است که تدبیر بدن و اراده او نیز به عهده روح خواهد بود.

ص: 11785






بنابراین تدوین حقوق بشر مسبوق به شناخت این حقیقت تألیفی است، اولا؛ و متأخر از معرفت آنچه در این موجود مؤلف، جنبه اصالت دارد که همانا روح مجرد اوست، ثانیا. لذا تمام حقوق انسان را باید در پرتو دو نگاه بررسی کرد: یکی جنبه طبیعی او که فرع است؛ دیگری جنبه فطری او که اصل است و اگر در این ارزیابی حقیقت انسان، او را منحصر در جدار طبیعت بدانیم، بخش مهم واقعیت وی را انکار کردیم و یا اگر واقعیت انسان را به طور متساوی بین طبیعت و فطرت ملاحظه نمودیم، فرع را همتای اصل قرار دادیم، چه اینکه اگر طبیعت تن را بر فطرت روح مقدم داشتیم، فرع را به جای اصل نشانده و اصل را از صدارت معزول کردیم و پوستین انسانیت را وارونه در بر انسان شناسی نمودیم و ذیل نشین را مصدر و صدر نشین را مذیل ساختیم و در این حال واقعیت انسان محق و محو و مسخ خواهد شد چه اینکه گروهی درباره اصل اسلام چنین کرده اند و حضرت امیرالمومنین (ع) درباره آنها فرمود: «و لبس الاسلام لبس الفرو مقلوبا».

با توجه به نکته مزبور، اگر کسی برابر اصطلاح خاص خویش، طبیعت را همان فطرت بداند و حقوق طبیعی و فطری را یکی تلقی کند، محذوری ندارد، چون تشاح و نزاع در جعل اصطلاح راه ندارد. ولی اگر کسی تمام حقیقت انسان را همان طبیعت او بداند و فطرت را چیزی غیر از جنبه طبیعی انسان نداند، بخش مهم و اصیل انسانیت را انکار کرد و در این حال حقوق آن به طور صحیح تدوین نخواهد شد، لذا تنظیم حقوق بشر مسبوق به تحقیق فلسفه حقوق اوست.

ص: 11786





من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 7 -8

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر فطرت انسان روح بدن انسان فلسفه


تفاوت طب با حقوق

برای دستیابی به منابع اصلی حقوق انسان، لازم است بین طب و قوانین وابسته به آن از یک سو و بین حقوق و احکام پیوسته به آناز سوی دیگر کاملا فرق گذاشت، زیرا علم طب عهده دار تشخیص سلامت و مرض بدن انسان و تبیین سود و زیان اشیا و افعال خارجی نسبت به جسم وی می باشد و هیچ کاری به این که فلان غذا مثلا حلال است یا حرام، فلان عمل از قسم مشروع است یا نه، ندارد. گاهی ممکن است بر اساس قوانین طبی، غذا یا میوه خاص برای شخص بیمار، زیانبار باشد گرچه آن غذا یا میوه از مال خاص یا مثلا درخت ملکی خود او است؛ و گاهی نیز ممکن است غذا یا میوه مخصوص برای شخص بیمار سودمند و شفا بخش باشد، در حالی که آن غذا یا میوه ملک آن بیمار نیست و مال شخص دیگری می باشد یا متعلق حق غیر است.

غرض آنکه علم طب، فقط عهده دار بیان روابط طبیعی بین بدن انسان و اشیا و افعال خارجی است و هرگز بین مشروع و غیر مشروع آن فرق نمی نهد.

لیکن علم حقوق، وظیفه دار تشریح «باید» و «نباید» های حقی است در حالی که طب فقط از «است» و «نیست»، خبر می دهد، گرچه از ضمیمه مقدمه دیگر، که انسان باید سالم بماند و از بیماری رهایی یابد، به مقدمه طبی، نتیجه «باید» گرفته می شود، ولی هرگز علم طب راجع به تعین محورهای باید و نباید سخنی ندارد. قهرا لازم است علم دیگری به نام حقوق در صدد ارزیابی صحیح اشیا و افعال باشد تا قسم مشروع هر شیء یا فعل را از نامشروع آن جدا نماید.
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البته اگر موجودی خارج از محدوده حقوق زندگی کند، تمام بحث های محور او را همان علم تجربی تأمین می نماید، مثلا گیاه که غیر از حیات گیاهی، زندگی دیگری ندارد، هرچه علم گیاه شناسی به آن رسیده است و هرچه از نظر آزمون طبیعی برای موجود گیاهی سودمند است، همان حق او است؛ چه اینکه اگر موجودی فقط در محور حیات حیوانی به سر برد و از زندگی برتر از آن بهره ای نبرد، تمام آنچه علم جانور شناسی تشخیص داده است همان حق اوست؛ ولی انسان که ذشته از حیات طبیعی، از زندگی فطری و روحی برخوردار است و از سطح گیاه و جانور برتر می باشد هرگز علم تجربی مانند طب عهده دار عناصر حقوق فطری آن نخواهد بود. بنابراین نمی توان تنها نظام طبیعت و سود و زیان طبیعی را منبع، برای استنباط مبانی حقوق انسان دانست، مگر آنکه کسی حیات عقلی و زندگی فطری انسان را نپذیرد و تمام حقیقت بشر را در محدوده حیات طبیعی او که همان زندگی گیاهی و حیوانی است خلاصه کند. غرض آنکه، باید و نباید فقهی یا اخلاقی و همچنین می تواند و نمی تواند حقوقی، از مرز قوانین طبی جدایند، گرچه ارتباط فی الجمله آنها محفوظ است.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 11-12

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه حقوق علم طب انسان حیات فطرت


عناصر اصلی یک نظام هدفمند و متمدن

تمامیت یک نظام هدفمند و متمدن، در پرتو تحقق سه عنصر اصلی است: یکی تقنین و تحدید مواد قانونی و دومی اجرای صحیح مصوبات قانونی و سومی تطبیق اجرا با تقنین و بررسی موراد تخلف و رسیدگی به امور متخلفان.
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ممکن است قانونی از لحاظ علمی و فرهنگی کامل باشد، لیکن اجرای آن ناقص باشد و همچنین متحمل است که بخش قضایی یک نظام، کارآمد نباشد، ولی نقص یا عیب هیچ کدام از اجرا و قضا را نمی توان سبب نقص یا مایه عیب قانون دانست. گرچه در متن کتاب حاضر به پاره ای از این نقص و عیب ها اشاره شده، زیرا نقص اجرا یا عیب قضا ممکن است درباره قانونی هم که برابر وحی الهی تنظیم شده است راه یابد، چون غیر از انسان های معصوم یا غیر از افراد عادل متذکر، دیگران از گزند گناه اجرایی یا عصیان قضایی مصون نیستند چه اینکه ممکن است افراد عادل و پرهیزکاری عهده دار اجرا یا قضای قانون غیر معصوم یعنی قانونی که مطابق وحی الهی تدوین نشده بلکه محصول اندیشه بشر عادی است باشند. غرض آنکه نقص یا عب اجرا یا قضا سبب نقصان یا عیبناک شدن قانون صحیح و کامل نخواهد شد، چه اینکه تمامیت اجرا یا کمال قضا مایه تمامیت قانون یا کامل بودن آن نمی شود.

البته انگیزه تشکیل سازمان ملل و تدوین منشور جهانی وقتی محقق می شود که عناصر سه گانه تقنین، اجرا و قضا در حد نصاب تمام و کمال حاصل شده باشند، چه اینکه هدف اصیل نبوت عام نیز، تحقق عینی ره آورد انبیا است که اجمالا به برخی از آنها اشاره شد. آنچه مهم است این است که بدون اثبات بشر مشترک، یعنی حقیقت همان فطرت انسانی و بدون مبدا آگاه از چنین حقیقت، تدوین قانون مشترک بین تمام انسان ها ممکن نخواهد بود. البته در تمام نظام الهی، برای تحقق عینی هدف نبوت عام، در قبال هر حقی، تکلیف و وظیفه دیگران تدوین شد تا زمینه وصول هر حق به صاحب آن کاملا فراهم شود.
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آن که به صورت انسان و به سیرت اهریمن یا درنده است، مهمترین مانع تدوین یا اجرای قانون حقوقی بشر است و همه نقض حقوق ها نیز از کژ راهه رفتن آنها است. مادامی که ملحدان در صدد ایذای موحدان نبودند، رعایت قسط و عدل نسبت به آنها لازم است، چه این که از عهدنامه حضرت علی (ع) برای مالک اشتر چنین بر می آید که مراعات دادگری نسبت به هر انسانی لازم است، خواه آن شخص مسلمان باشد، خواه نباشد: «ولا تکن علیهم سبعا ضارئا فاهنم نفان، اما اخ لک فی الدین او نظیر لک فی الخلق» زیرا رعایت حقوق، آزادی، عدالت، مساوات، مواسات و مانند آن در غیر احکام مضبوط در شرع، جزء ضوابط بین المللی اسلام است و اختصاصی به صنف خاص ندارد.

گاهی از جهت مشترک انسان ها، به وجدان عام بشری و مانند آن یاد می شود، چنین تعبیری بدون تفسیر صحیح انسان و تبیین جامع مشترک افراد آن از لحاظ عقل نظری و عقل عملی که از شئون روح مجرد وی می باشند روا نیست؛ باید تذکر داد که چون فطرت و طبیعت مشترک تمام جوامع بشری است، خطوط کلی ره آورد پیامبران (ع) نیز مشترک خواد بود که از آن به اسلام یاد می شود و خداوند در پاره ای از موارد قرآن کریم چنین اشاره می نماید که این مطلب در صحف پیشینیان و صحفیه های ابراهیم و موسی آمده است.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 13-14 و صفحه 37

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر فطرت انسان قانون اسلام پیامبران
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- فطرت- صفحه 82-84

کلی__د واژه ه__ا

علم انسان زیبایی خلاقیت


تفاوت موعظه و حکمت

وعظ، همچنانکه در قرآن کریم آمده است یکی از طرق سه گانه دعوت (حکمت، موعظه، مجادله به نحو احسن) است. تفاوت موعظه و حکمت در اینست که حکمت تعلیم است و موعظه تذکار، حکمت برای آگاهی است و موعظه برای بیداری، حکمت مبارزه با جهل است و موعظه مبارزه با غفلت، سر و کار حکمت با عقل و فکر است و سر و کار موعظه با دل و عاطفه، حکمت یاد می دهد و موعظه یادآوری می کند، حکمت بر موجودی ذهنی می افزاید و موعظه ذهن را برای بهره برداری از موجودی خود آماده می سازد، حکمت چراغ است و موعظه باز کردن چشم است برای دیدن، حکمت برای اندیشیدن است و موعظه برای به خود آمدن، حکمت زبان عقل است و موعظه پیام روح. از اینرو شخصیت گوینده در موعظه نقش اساسی دارد، بر خلاف حکمت.

در حکمت روحها بیگانه وار با هم سخن می گویند و در موعظه حالتی شبیه جریان برق که یک طرف آن گوینده است و طرف دیگر شنونده به وجود می آید و از این رو در اینگونه از سخن است که اگر از جان برون آید نشیند لاجرم بر دل، وگرنه از گوش شنونده تجاوز نمی کند. درباره سخنان موعظه ای گفته شده است: «الکلام اذا خرج من القلب دخل فی القلب و اذا خرج من اللسان لم یتجاوز الاذان؛ سخن اگر از دل برون آید و پیام روح باشد در دل نفوذ می کند اما اگر پیام روح نباشد و صرفا صنعت لفظی باشد از گوشها آنطرفتر نمی رود».
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ج- اجماع دانشمندان، فقهای متقی و وارسته و مهذب که با آگاهی لازم و کافی از منابع اسلامی، حکمی را بیان می کنند. البته درباره دلیل بودن اجماع و دو نوع مهم آن: محصل و منقول، مباحث بسیار مشروحی نیز در کتب دانش اصول فقه مطرح شده است.

هنگامی که سه مفهوم «قرآن»، «سنت» و «اجماع» مطرح می شود، در اذهان اشخاصی که اطلاع لازم و کافی درباره این سه منبع ندارند، یک سلسله عقاید و دستورهای تعبدی محض مجسم می شود که به نظرشان فقط مورد نیاز کسانی است که به آن ها ایمان آورده باشند! برخی دیگر از مردم، این سه منبع را مفاهیمی تلقی می کنند که هاله ای از قداست و ارزش ماورای طبیعی محض، آن ها را احاطه نموده است و باید آن ها را مقدس شمرد! اما این که محتوای آن منابع چیست که با اصول و قواعد استنباط شده از آن ها تربیت شود، سطح روحی او به چه حدی خواهد رسید، هرگز مورد توجه اینان قرار نمی گیرد. برای برکناری از این گونه نگرش ها درباره تعلیم و تربیت، و این که موضوع تعلیم و تربیت، مقداری عقاید و دستورهای تعبدی محض نیست، توجه به اهداف و آرمال «گردیدن (صیرورت)» در اسلام کفایت می کند. این اهداف و آمال در قرآن، حیات طیبه از مسیر کتاب و حکمت است که در کتاب الهی، در مواردی متعدد مطرح شده است: «هو الذی بعث فی الأ می___ین رسولا منهم یتلوا علیهم آیاته و یز کیهم و یعلمهم الکتاب و الحکمه؛ اوست خداوندی که در میان انسان های عامی (مردم مکه)، پیامبری از آنان برانگیخت که آیات خداوندی را برای آنان تلاوت می کرد و آنان را تهذیب می نمود و کتاب و حکمت برای آنان تعلیم می کرد» (جمعه/ 2).

ص: 1179






تعیین مبانی حقوق بشر

برخی تصور کنند که می توان بدون عنایت به جهان بینی و پیوند انسان با جهان، به تدوین حقوق بشر پرداخت. حامیان همین اندیشه بودن که با صرف قرارداد میان خود، به تنظیم توافق نامه ای درباره حقوق بشر پرداختند و آن را اعلامه جهانی حقوق بشر خواندند. اینان، خواسته یا نخواسته، از این حقیقت غفلت ورزیدند که امضای چنین توافقنامه ای هرگز به صلاح و سود همه یا اکثر مردم جهان نیست. حق همانند آداب و رسوم و سنت های ملی نیست که در زمره اعتباریات محض قرار گرفته، نزد ملت های گوناگون، متفاوت باشد. اصولا رسالت دین حق این نیست که به مردم فرمان دهد چه رنگ یا لباس یا چه سبک غذایی برگزینند، زیرا اینگونه امور به حسب اقلیم ها و فرهنگ های گوناگون، دارای تفاوتند. آنچه دین حق بیان می دارد شامل خطوط کلی زندگی و زیر بناهای حیات انسان، با صرف نظر از آن اختلاف هاست. این خطوط کلی، بر خلاف آن اعتباریات محض، هرگز با قرار داد تعیین نمی شوند، بلکه بر اساس رابطه خاص انسان با جهان استوارند؛ رابطه ای که در هیچ سرزمینی با سرزمین دیگر متفاوت نیست.

دین حق به انسان پیام می دهد که اگر رفتار شایسته ای داشته باشد، باران مناسب و در خور از آسمان فرو خواهد بارید: «و ان لو استقاموا علی الطریقه لا سقیناهم ماء غدقا؛ اگر بر راه حق پایداری می کردند، بارانی فراوان نصیبشان می ساختیم.»

به دیگر سخن، گرچه عوامل طبیعی در پرورش و بارش باران موثرند، ولی پیام دین آن است که انسان با اعمال خود بر این عوامل اثر می گذارد. این سخن درباره همه جوامع بشری صدق می کند. پیام قرآن درباره اهل کتاب این است: «و لوانهم اقاموا التوراه و الانجیل و ما انزل الیهم من ربهم لا کلوا من فوقهم و من تحت ارجلهم؛ اگر آنان به رهنمودهای تورات و انجیل و آنچه به سوی آنان از پروردگارشان نازل شده است یعنی قرآن، عمل می کردند، از نعمت های زمینی و آسمانی برخوردار می شدند.»
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به این ترتیب، بشر دارای رابطه ای اصیل با جهان است که مبانی اصل آن با تفاوت زمان ها و مکان ها دگرگون نمی شود. حقوق بشر نیز مبتنی بر همین رابطه پایدار است و نه بر اساس امور صرفا اعتباری و قراردادی که توسط خود انسان ها وضع می شوند و در میان جوامع گوناگون کاملا متفاوتند.



تدوین حقوق بشر به منبع مشترک نیاز دارد 

همانگونه که تدوین قوانین داخلی یک کشور باید بر پایه یک قانون اساسی واحد انجام پذیرد، برای تدوین حقوق بشر نیز به یک قانون اساسی جهانی نیازمندیم. در این قانون اساسی، چهارچوب و خطوط کلی برای وضع قوانین تعیین می گردد. مثلا هنگامی که بخواهیم مباحثی همچون حقوق زن، حقوق کارگر، و حقوق پناهندگان را تنظیم کنیم، ناچاریم که نخست اصول اساسی حاکم بر حقوق بشر را -که این مباحث زیر مجموعه های آنند- تدوین سازیم. این اصول کلی که در قاموس حقوقی منبع نامیده می شوند، هنگامی می توانند زیر بنای تنظیم حقوق بشر گردند که نزد همه مردم جهان، با صرف نظر از اختلافشان در آداب و رسوم و نژاد و رنگ و... پذیرفته شده باشند. در غیر این صورت، اگر مبانی حقوقی را از منابع خاص استنباط نماییم، این اصول و مواد حقوقی به راستی تضمین کننده آرمان ها و نیازهای همه بشر نیستند و تنها پاسخگوی نیازهای همان گروهی اند که بدان منابع مخصوص اعتقاد دارند.



آداب و عرف و همانند آن نمی توانند منبع حقوق بشر باشند

همه بر این نکته اتفاق دارند که بشر به قانون نیازمند است. اما روشن است که نیاز به قانون، تنها یک «علت قابلی» است و نمی توان آن را به منزله یک منبع دانست تا بتوان به چشم یک قاعده کلی به آن نگریست. همانگونه که نمی توان مسائل علم پزشکی را از خود بیماری اخذ کرد، مسائل حقوق بشر را نیز نمی توان از صرف نیاز جامعه بشری به قانون استنباط کرد.
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اکنون باید دید که آیا آنچه بسیاری از حقوق دانان غیر اسلامی به عنوان منبع حقوق برگزیده اند، یعنی عرف و آداب و سنت های بشری، می توانند منبع حقوق باشند. منبع حقوق بشر باید مشترک بین آنها باشد و نیز بیان شد که حق یعنی امر پایدار. بدیهی است که منبع حق نیز باید امری پایدار و ثابت باشد. عرف و عادت ها و سنت ها و رسوم بشری، هیچ یک از این دو ویژگی را ندارند: نه مشترک بین همگانند و نه پایدار. مردم هر نقطه ای از زمین دارای فرهنگ و عرف ویژه خودند. گاهی میان عرف های جوامع گوناگون، تفاوت نفی تا اثبات است. ویژگی های جغرافیایی و اقلیمی بر سنن بشری تأثیر فراوان دارند، چه رسد به خصوصیات فکری و اعتقادی. مردمی که در یک منطقه سردسیر زندگی می کنند، در مورد مقررات حقوقی همانگونه نمی اندیشند که مردم ساکن در مناطق گرمسیر.

حقوق بشر باید برای همه مردم جهان پیامی یکسان و اصیل داشته باشد. پیداست که چنین قانونی نمی تواند نشأت گرفته از آن منبع مختلف با متغیر با آن خصوصیات باشد. شاید پرسیده شود: «پس ویژگی های خاص هر ملت و آداب و رسوم و عرف آن هیچ نقشی در عرصه حقوقی ندارند؟» در پاسخ باید گفت که اینها در قانون عادی و بومی در چگونگی اجرای قانون تأثیر بسزایی دارند، ولی در تدوین و تفسیر قانون مشترک موثر نیستند به بیان دیگر، این عوامل در تنظیم مقررات سهیمند، اما در تدوین قانون اسلامی و مشترک سهمی ندارند. حتی اگر بپذیریم که در بسیاری از کشورها بتوان از تفاوت های فرهنگی و عرفی در میان گروه های گوناگون، با قدری تسامح صرف نظر کرد، ولی در عرصه حقوق بین الملل هرگز چنین کاری میسر و روا نیست.
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عرف و سنت، بیرون از قلمرو جان انسان جای دارند و مربوط به ساحت درونی حیات بشر نیستند. هیچ دانشور صاحب رأیی ادعا نمی کند که آداب و رسوم و عرف جزئی از جان انسانند. اشتباه برخی از پیامداران بشری همین بوده که بشر را به وسیله اموری بیرون از محدوده های روح وی تفسیر کرده اند و از این رو تغییراتی که می خواستند در جهان پدید آورند، به همان محور بیرونی محدود شده است. یکی از پیامدهای چنین تفسیری آن بود که «اقتصاد» پایه و نهاد زندگی انسان در نظر گرفته شد؛ و نه اندیشه و اعتقاد او.

ریشه مطالب گفته شده در دل این اصل مهم نهفته است که خوبی و بدی از اعتباریات محض نیستند که با عرف و عادت شناخته شوند. دیگران می پندارند خوب آن است که از چشم عرف جامعه خوب باشد، اما اسلام چیزی را خوب (معروف) می شمارد که نزد عقل و روحی به رسمیت شناخته شده باشد. در منطق قرآن، هر چیز و هر کس که مرود پسند عقل و و حی نباشد، زشت و منکر است. از این رو ویژگی مهم مومنان آن است که مردم را به معروف فرا می خوانند و از منکر باز می دارند. اما منافقان کسانی انند که منکر را رواج می دهند. قرآن در مورد آنان چنین تعبیری دارد: «یامرون بالمنکر و ینهون عن المعروف و یقضون ایدیهم؛ مردم را به انجام منکر فرا می خوانند و از معروف باز می دارند و دستان خود را فرو می بندند و برای دستگیری از جامعه پهن و باز نمی کنند.»
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طبق این تعبیر، دست منافقان برای کمک به جامعه باز نیست. یعنی آنان نمی توانند در تدوین حقوق بشر به انسان ها کمک کنند، زیرا چیزی را به عنوان منبع برگزیده اند که شایسته این عنوان نیست. در حقیقت، آنان بر اساس این منبع، یعنی عرف و سنت ها و رسوم اجتماعی، اموری را معروف می شمارند و بدان ها امر می کنند که آن امور در واقع بسته و قوانین ساخته آنها فاسد است، گرچه خود می پندارند که صالحند «و هم یحسبون انهم یحسنون صنعا؛ آنها می پندارند که نیکو کاری می کنند.»

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 89- 93

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر جهان بینی انسان اسلام قرآن آداب اجتماعی


قانون و مساوات در حقوق بشر

گرچه در آغاز جریان زندگی، تمام افراد انسان در انتخاب راه کمال آزاد و ذی حق اند و بر اساس عدالت اجتماعی همان می توانند به نصاب والا و برین علمی و عملی بار یابند، لیکن همه افراد در تحقیق هدف اصیل انسانی یکسان نیستند، بلکه برخی در اثر نبوغ، به کمال مطلوب، بالغ می شوند و بعضی در اثر توسط استعداد یا ضعف هوش، به آن مقام برین نایل نمی شوند.

در این حال، دو مطلب اساسی متصور است که باید بین آن دو فرق گذاشت: یکی آنکه اصل آزادی و حق تعالی و بلوغ نصاب کمال، قانون صحیح و درستی است که مانع هر گونه تبعیض نارواست و این قانون عام و مشترک، برای همه افراد به طور تساوی قابل اجراست، چه اینکه همگان در برابر آن نیز مساوی اند؛ و دیگری آنکه بعد از سیر قافله آزاد انسانی و فعلیت رسیدن استعدادهای گوناگون آنان، هر کدام به مقام خاص علمی و عملی می رسند که بدون تردید درجات کمالی آنها متفاوت خواهد بود و این تفاوت مرتبه به طور طبیعی و بدون تبعیض تحمیلی و ناروا پدید آمد و هیچ چاره ای جز آن نبود و نیست. البته کم کردن فاصله ها ممکن است ولی از بین بردن آن به طور کلی و به حدی که همگان بدون کم ترین تفاوت در یک رشته خاص کوشا نشوند و به یک حد معین از کمال علمی و عملی برسند، میسور نخواهد بود. در این صورت که چاره ای جز تفاوت طبیعی بین افراد نیست برای هر صاحب مرتبه ای حق معین و قانون مشخصی تدوین می شود و چون حدود کمالات، گوناگون است، قهرا قوانین آنها نیز متفاوت می باشد، زیرا حقوق آنان ممنوع است.
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تساوی افراد در برابر قانون

حتما باید رعایت شود این است که گرچه در قانون افراد مختلف از لحاظ نبوغ و بلوغ کمال، متفاوت می باشند، لیکن همه آنها در برابر قانون متساوی اند. تفصیل این مطلب را حقوق داخلی کشورها که عهده دار تدوین مسائل جزیی است بیان خواهد کرد. حقوق بشر بیشتر به آن مسائل جامع که به مثابه قانون اساسی برای قوانین اساسی کشورهای خاص است می پردازد و به وسیله قانون اساسی هر کشور در قوانین عادی همان کشور ظهور پیدا می کند. لازم است عنایت شود که فرق مزبور، یعنی فرق بین تساوی قانون و تساوی در برابر قانون، مبتنی بر فرق بین عدالت و تساوی است، زیرا عدالت گاهی مقتضی تساوی قانون است و زمانی سبب تفاوت. البته همواره مقتضی تساوی در برابر قانون می باشد، و آنچه مهم است، اجرای عدالت است که از مهم ترین مبانی حقوقی است، زیرا حق همگان بر اساس عدل توزیع می شود نه بر مبنای تساوی. پس همه افراد بشر در برابر حق مساوی اند، گرچه حقوق آنان طبق اقتضای عدل متفاوت می باشد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 15-16

کلی__د واژه ه__ا

انسان حقوق بشر حق عدل قانون تساوی حقوق


جدایی حقوق از علوم انسانی

انسان حقیقتی است که دارای شئون گوناگون است و اصلاح هیچ شأنی بدون توجه به شئون دیگر او ممکن نیست، لذا بسیاری از قواعد علوم انسانی با یکدیگر ارتباط دارند، چه اینکه بسیاری از حقایق تکوینی نیز به هم وابسته اند. لیکن برای نیل به هر مطلب علمی لازم است محدوده آن کاملا از مرز مطالب علمی دیگر، جدا شود، چه اینکه در شناخت هر حقیقت عینی مانند معدن خاص، باید محور آن کاملا از محدوده حقایق دیگر، ممتاز گردد.
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لازم است در تدوین حقوق بشر، از درج مطالب وابسته به مسائل سیاسی با اجتماعی یا فقهی یا اخلاقی و...، پرهیز شود مگر به عنوان حاشیه بحث با اشاره به امتیاز مزبور. البته مبانی و نیز منابع اصیل اینگونه از علوم انسانی مشترک است، لیکن هرگونه امتیازی که بین رشته های متنوع علوم انسانی باشد، خواه از لحاظ حیثیت موضوع (نه موضوع عام که انسان باشد) و خواه از جهت روش و خواه از حیث هدف، باید در تبیین رشته های مخصوص، ملاحظه شود تا خلط شعبه های علوم یاد شده به یکدیگر، که چنین مغالطه ای نه نادر است و نه پی آمد آن سهل می باشد، پدید نیاید.



توان انسان کامل

لازم است توجه شود رشته های علوم انسانی یاد شده هر چه به منابع اصلی و نیز به اهداف نهایی نزدیک تر می شوند، برخی از امتیاز آنها از یکدیگر رخت بر می بندد و اشتراک آنها با همدیگر روشن می گردد، چه اینکه هرچه به مواد و فروغ و مسائل جزئی نزدیکتر می شوند، ارتباط آنها با یکدیگر گسیخته تر می شود و انفکاک آنها از همدیگر هویدا می گردد، و محور اصلی آنها تبیین منابع اصلی و نیز اهداف نهایی آن می باشد، و وحدت در منبع اصیل و همچنین در هدف نهایی بیش از کثرت است، لذا جهت اشتراک علوم انسانی مزبور در آن محسوس تر است؛ چه اینکه محدوده اصلی حقوق داخلی نه بین المللی و نیز نحور اصیل فقه سیاست منطقه ای جامعه شناسی مخصوص و سایر شعب جزئی علوم انسانی همانا تعیین مواد و و فروع می باشد و کثرت در آنها بیش از وحدت مشهود است، و هر کثرتی با عنایت به قیود مصنف و مشخص پدید می اید چه اینکه هر وحدتی با بقای قیود ممیز ظهور می نماید و عقل که وحدت را بهتر از کثرت ادراک می کند برای آن است که خود رهیده از قیود مکثر است و خیال و وهم که کثرت را آسان تر از وحدت می فهمند برای آن است که خود رهین قیود مصنف و مشخص می باشند، و نفس انسان کامل که در عین وحدت ظلی جامع مراتب گوناگون عقل وهم خیال و حس است، توان آن را دارد که کثرت را در وحدت منطوی شده بیابد و وحدت را در کثرت سرایت یافته شهود کند و حق هر کدام از مراتب یاد شده را تادیه نماید و در عین تفاوت حقوق مراحل مزبور همگان را در برابر اصل حق به طور متساوی ادراک کند، تا خود جهانی باشد بنشسته در گوشه ای.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 17-18

کلی__د واژه ه__ا

حقوق علوم انسانی عقل وحدت خیال


تفاوت میان منشأ پیدایش حق و حقوق

انسان قبل از آنکه با دیگران زندگی مشترک طرح کند و بر اساس نیاز طبیعی به تقسیم کار و توزیع کالا و انند آن اقدام نماید، با شئون ادراکی و تحریکی خود در مسائل فردی، در ارتباط می باشد و با اشیای طبیعی و عینی پیوند تکوینی دارد و با آفریدگار خویش، اگر به آن معتقد باشد، رابطه ویژه ای خواهد داشت. همه امور یاد شده نیازمند به راهنمای حقوقی است، تا از گزند افراط و آسیب تفریط مصون بماند. قانون های نمودن بشری، خواه قانون داخلی و خواه قانون بین المللی، قاصر از آن اند که حدود حقوق مسائل مزبور را تعیین کنند، زیرا هیچکدام از آنها عهده دار تحدید چنین حقوق فردی و شخصی نیستند. تنها نبوت و رسالت پیام آوران الهی است که جامع همه امور مورد نیاز انسان می باشد، و همان طور که قوانین حقوق داخلی و نیز جهانی و بین المللی را تشریح می کند، دستورهای حقوق شخصی و فردی را نیز معین می نماید.

اگر منشأ پیدایش حقوق را نحوه حکومت بدانیم، این مبنا هر چند نا صواب و نا تمام است لیکن در جایی جاری است که در آن موطن، حکوت جریان داشته باشد و اما در منطقه باز و وسیع جهانی که حکومت مطلق و فراگیر، در آن نیست، قهرا منشأ پیدایش حقوق در آن یافت نمی شود، مگر آنکه به موازات حقوق جهانی بشر، حکومت جهانی بشر هم ترسیم گردد، تا منشأ پیدایش حقوق پدید آید. اما محدوده هایی که در آن، حکومت وجود دارد مانند کشورهای مستقل، در آنجا سخن از منشأ بودن حکومت برای پیدایش حقوق، قابل طرح است، خواه حکومت استبدادی فرد بر مردم، و خواه حکومت شورایی عده ای بر مردم و خواه حکومت عمومی مردم بر مردم. بهتر تقدیر، در چنین فضایی، جا برای توهم پیدایش حقوق از قدرت حکومت خواهد بود.
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البته باید بین منشأ قدرت و مبدا پیدایش حقوق، فرق گذاشت، زیرا گرچه حکومت، خواه استبداد، خواه دموکراسی، منشأ اقتدار حاکم یا هیئت حاکم است، ولی نه تقنین آن، مگر آن که چنین قدرتی نیز سبب اقتدار بر قانون گذاری گردد و به هر تقدیر، ممکن است قدرتی بر خلاف حق پدید آید، بنابراین هیچ راه علمی برای اثبات حقانیت اصل حکومت مزبور وجود ندارد، چه رسد به اینکه، چنین حکومتی منشأ پیدایش حقوق باشد، تا آنکه حقوق شناسان با تحلیل مبادی حقوقی حکومت بتوانند از آن منبع اولا مبانی و سپس مواد و فروع حقوقی را تدوین نمایند، زیرا همان طور که در برخی از فصولی قبلی بیان شد، حقوق گیاهان و جانوران همان مواهب طبیعی است که در قلمرو خواستن و توانستن آنها می باشد، لیکن برای انسان ها صرف میل طبیعی و هوس نفسانی و نیز صرف توان تحصیل چیزی، دلیل بر حق بودن آن شیء و صاحب حق بودن انسان هوشمند و زور مدار نخواهد بود، بلکه حتما باید هماهنگ با فطرت توحیدی وی که جز در برابر ربوبیت خداوند، عبودیت شیء یا شخصی را نمی پذیرد و نیز باید موافق با روح ملهم او باشد که کاملا مرز فجور را از محدوده تقوی جدا می سازد و می کوشد که اراده خود را مطابق با اراده آفریدگار خویش سازد.



فرق بین قدرت و فطرت 

نکته ای که در فرق بین قدرت حکومت که منشأ حق پنداشته شد و فطرت الهی که منشأ پیدایش حقوق می باشد این است که چون قدرت ها متغیر و حکومت ها متبدل اند لذا حقوق برخاسته از آنها نیز متحول خواهد بود ولی فطرت یا طبیعت چون ثلابت است، حقوق استنباط شده از آنها نیز همواره ثابت است و اگر تنوع و تحولی پدید اید، بر اثر تحول منشأ حق نیست، بلکه بر اثر دگرگونی تفسیر طبیعت و تحول استنباط از فطرت است.
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تنوع استنباط گاهی محصول تبدل فکری و تجددی نظر صاحبان یک مکتب است، که قهرا در دو زمان خواهد بود و زمانی در اثر تنوع مبنا و تحول فکری صاحبان چند مکتب است، مانند آنکه عده ای از بررسی نظام هماهنگ طبیعت، نظام کاپیتال و سرمایه داری را استنباط کرده و آن را حق طبیعی انسان می پندارد و گروهی از تامل در نظلم هستی، قانون کمونیزم و نفی سرمایه داری مزبور را استخراج می کنند و عده ای دیگر نیز ممکن است تلفیقی از دو نظام یاد شده را استظهار کنند، که اینگونه از تفاوت ها ممکن است هم زمان رخ دهد، چه اینکه تفاوت های ناشی از تحول فکری و تجید نظر ممکن است در اجتهاد مجتهدانی که حقوق بشر را از متون ثابت دینی استنباط می نمایند، ظهور کند، زیرا اگرچه اصل دین و متن وحی الهی، هماره ثابت و مصون از نسخ است ولی استظهار از آن گاهی در اثر دقت و تدبرهای متفاوت و زمانی در اثر استعدادهای گوناگون مجتهدان و گاهی نیز در اثر پدید آمدن برخی از آرای علمی خارج از حوزه درونی مستنبط، متنوع و منسوخ می شود، که در این حال چون منشأ پیدایش حق، صحیح و درست است و از طرف دیگر استنباط از آن، اجتهاد روشمند می باشد، پس اگر مجتهد در استنباط، صائب بود مثاب خواهد شد و اگر خاطی شد بدون اجرا نخواهد بود و ان خطا جبران خواهد شد.

اصل تفاوت بین قدرت و بین حقیقت را می توان از قرآن کریم استنباط نمود، زیرا گروه قدرت مدار می گفتند: «قد افلح الیوم من استعلی» لیکن پیام وحی الهی این است: «قد افلح من تزکی» یا «قد افلح من زکاها».
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2- اصول، قواعد و اهداف تعلیم و تربیت

درباره مبانی تعلیم و تربیت به معنای دوم، این توضیح ضرورت دارد: هنگامی که می گوییم مبانی تعلیم و تربیت، این مبانی شامل اصول و قواعد و اهداف تعلیم و تربیت به طور عام می شود. بنابراین، این توضیح شامل هر دو گروه می باشد:

الف- اصول و قواعدی که تعلیم و تربیت باید بر مبنای آن ها صورت بگیرد. یعنی: این دو پدیده آن ها را به عنوان اصول و قواعد ضروری تلقی نماید.

ب- اهداف نسبی و هدف مطلق که غرض و غایت اصلی از تعلیم و تربیت می باشد.

اصل یکم: اصول و قواعدی که تعلیم و تربیت باید بر مبنای آنها صورت بگیرد. می دانیم نخستین اصلی که می توان با نظر به نیاز اساسی انسان به توجیه و تفسیر زندگی مطلوبی که در پیش می گیرد، آن را بدیهی، ضروری و بی نیاز از اثبات تلقی نمود، اصل تعلیم و تربیت است. این نیاز، به حس زیباجویی ما مربوط نیست، بلکه یک نیاز ضروری است که از لزوم تطبیق زندگی با قانون تنظیم کننده زندگی، (با درنظر گرفتن) امیال و اندیشه ها و نبوغ هایی که در انسان وجود دارد، ناشی می شود، گمان نمی رود امروز کسی پیدا شود و احتمال بدهد انسان می تواند مانند یک گیاه خودرو به زندگی خود در یک جامعه -هر چند محدودترین جوامع- ادامه بدهد. بنابراین، مقصود ما از بیان این اصل لزوم آگاهی جدی از دو پدیده تعلیم و تربیت، با نظر به نیاز حتمی به آن هاست.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 19-22

کلی__د واژه ه__ا

اجتهاد دین فلسفه حقوق فطرت


تساوی قوانین حقوق بشر

پذیرش حقوق و قانون خاص، برای پیروان نحله مخصوص سهل است، زیرا همگان به منابع و مبانی و نیز به اهداف آن مکتب مخصوص آشنا و معتقدند، لذا به مواد و فروع جزیی آن نیز علاقه مند خواهند بود و مانعی برای اجرای آن نمی بینند. لیکن پذیرش حقوق و قانون عام برای پیروان ملل متنوع و نحل متفاوت آسان نیست، زیرا صاحبان مکاتیب متنوع هر کدام دیگری را باطل می داند و هر یک می کوشد حقوق مصوب بر اساس ملت یا نحلت وی تدوین شود. اما قبول چنین حقوق جامع برای برخی دشوار نمی باشد و آن اینکه با بینش صحیح انسان شناسی، حقیقت وی را همان فطرت مصون از تبدل و روح ملهم محفوظ از تحول بداند و بدون وی را که در اثر ارتباط با خصوصیت های اقلیمی گوناگون خواهد بود، فرع حقیقت انسان تلقی کند، نه اصل آن؛ و برای واقعیت جامع افراد که همان فطرت توحیدی و نفس ملهم انسانی است، حقوق مشخص قایل شود که در این حال ملت و نحلت های ویژه سهمی در آن اصل جامع و مشترک نخواهند داشت. و اگر کسانی چنین ادراک عمیق فلسفی را واجد نبودند ولی در اثر مهاجرت، در جایی قرار گرفتند که آن موطن، به هیچ قشر خاصی ارتباط ندارد، بلکه اقوام و ملل متنوع با آرا و عقاید و مکاتیب متفاوت در آن بسر می برند، به ناچار، خصوصیت های فکری هر ملت رها می وشد و قدر مشترک و مقبول همگان جنبه حقوقی و قانونی می یابد و انظار اختصاصی در احوال شخصی می ماند و جز در شوون فردی در موارد دیگر قابل اجرا نخواهد بود. و اگر کسانی که دارای نحله های ویژه اند و اصل جامع فلسفی را هم پذیرفته باشند، و در یک جا گرد هم آیند، اجتماع دو عامل علمی و عینی سبب می شود که حقوق مشترک و نیز قانون جامع بشر را بهتر ادراک کنند و به آن عمل نمایند.
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رهبران الهی گرچه در بین مهاجران مختلط بشری بسر نمی بردند لیکن جامع بودن آنان، نیرومندترین عامل برای استنباط حقوق جهان شمول بشری بدون تبعیض و نیز برای پذیرش و اجرای آن بوده و می باشند، یعنی انسان کامل که از سطح تجرد عقلی به منظر هستی می نگرد و از بام شهود جامع، کثرت را می بیند و مظهر خدای منزه از سهو و نسیان و جهل و خطاست، از جهت علمی با مشکل رو به رو نخواهد شد و با امداد وحی، تمام قوانین حقوقی بشریت را از نظام هستی هماهنگ با طبیعت و فطرت استخراج می نماید، چه اینکه در پرتو صیانت از عصیان وتعدی، صلاحیت اجرای آن را خواهد داشت، و از جهت عملی با دشواری مواجه نمی شود.

تساوی حقوق و نیز تساوی در برابر حقوق، مسبوق به تساوی مستحقان می باشد، زیرا در صورت تفاوت آنان مجالی برای تساوی نخواهد بود. البته بین دو قسم از تساوی مزبور فرق عمیقی است پس وقتی می توان قوانین حقوقی بشر را متساوی تدوین نمود، که افراد بشر دارای حقیقت واحد و همتای هم باشند. این مطلب نیازمند به احراز وحدت حقیقت انسان می باشد، یعنی باید ثابت شود که گرچه افراد آن کثیرند ولی حقیقت جامع آنها واحد است و این حقیقت واحد و جامع، موجود و عینی است نه ذهنی، زیرا موجود ذهنی فقط لوازم مفهومی دارد نه خارجی و از قلمرو بحث قانونی بیرون خواهد بود.

اثبات دو مطلب مزبور یعنی احراز وحدت جامع و قدر مشترک بین افراد انسان که آنها را از کثرت محض و تشتت صرف بیرون می آورد و نیز احراز اینکه آن جامع بین کثرت ها، موجودی است عینی نه ذهنی، سهل نخواهد بود، زیرا هیچ کدام از این دو مطلب نه بدیهی محض اند که نیازی به نظر و استدلال نداشته باشند و نه محسوس اند تا از راه حس و بدون دخالت برهان عقلی ثابت شوند، البته حس و تجربه، عقل را در این باره یاری می نمایند، لیکن نه وحدت حقیقت انسان و نه عینی بودن آن جامع، هیچ کدام جزء محسوسات نیستند که حواس ظاهری بتوانند به هر دو مطلب مخصوصا دومی -که از اولی مهم تر است- راه یابند.
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نکته ای که باید قبل از ورود در اصل استدلال به آن اشاره شود این است که اگر افراد خارجی یک حقیقت، همتای هم بودند و هیچ تفاوتی بین آنها وجود نداشت، حتما قوانین حقوقی آنان نیز متساوی می باشد، لیکن چون وحدت حقیقی و جامع بین آنها احراز نشد، آنچه در متن خارج موجود است، همانان کثرت محض است و در چنین حالیف هرگز مجالی برای برهان عقلی بر لزوم تساوی قانون نخواهد بود، زیرا وقتی جامع حقیقی آنها وجود عینی نداشت، آنچه در خارج محقق است جمیع افراد است و جمیع، وجود پراکنده دارد نه جمع، چون مجموع (بما هو مجموع) اصلا موجود نیست، وقتی وجود جمیع افراد به طور پراکنده بود نه به طور جمع، قهرا قضیه حقیقیه تشکیل نخواهد داشت، بلکه به عدد احاد آن جمیع، قضیه شخیه متشکل می شود؛ و قضایای شخصی، صالح برای استدلال عقلی نیستند، زیرا موجود شخصی، چنانچه روشن است، نه دلیل است و نه مدلول. (نه کاسب است و نه مکتسب).

لذا قضیه شخصی در علوم برهانی معتبر نمی باشد، التبه رشته های نقلی که پیرامون حوادث جزیی و شخصی بحث می نمایند حکم خاص خود را دارند خود را دارند و در آن علوم هم هرگز نمی توان از یک موجود شخصی پی به موجود دیگر برد، مگر بعد از احراز جامع حقیقی که در این حال تمثیل منطقی به قیاس عقلی بر می گردد و معتبر خواهد شد.

به هر تقدیر وقتی می توان برای اثبات تساوی حقوق افراد کثیر، برهان عقلی به صورت قضیه حقیقی اقامه نمود که وحدت حقیقی و عینی جامع بین افراد پراکنده انسان ثابت گردد، تا آن جامع حقیقی- نه اعتباری- و عینی -نه ذهن محض- موضوع قضیه حقیقی قرار گیرد و محمولی برای او ثابت شود و این مطلب در صورت است که بخواهیم از منبع عقلی، حقوق آن جامع بین افراد کثیر را ثابت نماییم ولی اگر به عنوان جمع در تعبیر، و سهولت در گزارش خواستیم از افراد کثیری که جامع حقیقی و عینی نداند، به یک عنوان کلی یاد نماییم در آن حال از بحث برهان عقلی که محمول از لوازم ذاتی مووضع محسوب می گردد، خارج خواهد شد، زیرا مجموع قضایای شخصی هرگز قضیه واحد نیستند، بلکه قضای متعددند که هر محمولی به ملاک خاص برای موضوع خود ثابت می شود.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 23-27

کلی__د واژه ه__ا

تساوی حقوق حقوق بشر برهان عقل


لازمه تدوین حقوق بشر، اثبات قوانین حقوقی

اقامه برهان عقلی در محدوده حکمت عملی و مناسب آن برای اثبات قوانین حقوقی مشترک بین تمام افراد بشر، وقتی ممکن است که استحقاق مشترک و مستحق حقیقی جامع و فراگیر ثابت شده باشد، تا حقوق مدون بشر قابل تحلیل علمی باشد؛ به این بیان که چون حقیقت انسان، موجود عینی است و آن حقیقت عینی حتما از حقوق خاص برخوردار است و از سوی دیگر آن حقیقت جامع، در تمام افراد بشر یافت می شود، و افراد مزبور گرچه از جهت خصوصیت های وجودی، غیر هم اند، لیکن اصل جامع همه آنها یکی است، لذا همگان به اعتبار جهت جامع و حقیقی خویش، دارای حقوق مشترک خواهند بود. اثبات جامع حقیقی مشترک بین همه افراد به این طریق است که با استمداد از حس و تجربه می توان به جهت جامع بین افراد، برهان عقلی اقامه نمود، مثلا برای اثبات وحدت نوعی درخت انار می شود از راه عقل و کمک گرفتن از مشاهده افراد مشابه یکدیگر و بررسی آثار، اوصاف، افعال، لوازم، ملزوم ها، ملازم ها، مقارن های زمانی و مکانی و نظایر آن به اتحاد نوعی آن افراد پی برد، البته هر اندازه این بررسی، گسترده تر باشد زمینه تحقق قیاس خفی که تجربه را از استقرا جدا می نماید فراهم تر خواهد شد، و گرنه در همان محدوده استقرای ناقص می ماند و مفید یقین عقلی نخواهد بود، گرچه برای برخی از علوم تجربی مانند طب و نیز بعضی از دانش های انسانی نظیر اقتصاد، سودمند و عملی می باشد و از جهت برهان عقلی فاقد رکن اساسی است، ولی فن موعظت و خطابه را تشکیل خواهد داد.
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همین طریق که برای اثبات وحدت نوعی حقایق معدنی، گیاهی، حیوانی کارایی دارد، برای اثبات وحدت نوعی انسان نیز کارآمد خواهد بود. گذشته از آنکه در استمداد از حس و تجربه، مشاهده های درونی خود انسان محقق و متفکر، سهم به سزایی دارد، زیرا در آزمون حقایق قبلی، همه محورهای آزمایش، بیرون از حقیقت آزمایش کننده بود، ولی درباره انسان، هرچه را که یک محقق در حقیقت خویش می یابد، در افراد دیگر نیز می آزماید، چه اینکه تمام اصول جامع بین افراد دیگر را در درون خود خواهد یافت و چون مهم ترین شرط بهره وری از آزمون آن است که خصوصیت های فردی، در متن آزمایش راه نیابند، و آن اصل فراگیر از هر پیوستگی به حالات شخصی پالوده شده باشد، قهرا مغالطه ای بین تمثیل منطقی و قیاس تجربی پدید نمی آید، چه اینکه با تتمیم موارد آزمون با قیاس خفی، خلطی بین استقرا و تجربه رخ نمی دهد، که در این صورت قوانین حقوقی بشر هرگز همتای قوانین عقلی نخواهد بود، بلکه همانند قوانین طبی بشر که به اطمینان و گمان بالغ و فایق بسنده می شود گرچه به یقین عقلی نرسد، می باشد.

غرض آنکه حداقل آنچه در تدوین حقوق بشر لازم است، اثبات حقیقت جامع بین تمام افراد حتی اگر نظیر قوانین مشترک طبی باشد، که به اطمینان و گمان بالغ اکتفا می شود، گرچه یقین منطقی پدید نیاید؛ چون یک محقق طبی هرگز تمام افراد بشر را نیازموده و توان آن را نیز ندارد، لیکن در تجویز دارو، نحوه درمان، کیفیت پیشگیری و مانند آن دستور جامع برای تمام افراد بشر صادر می کند و اگر اختلافی رخنه می کند فقط در تعیین مقدار، روش و نظایر آن است که به خصوصیت های افراد بر می گردد نه به اصل جامع بین انسان ها، همانند آنچه در نحوه پرورش گیاهان یا جانوران انجام می شود.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 29-30

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر قانون برهان عقل انسان تجربه


شخصیت حقیقی و حقوقی

گرچه حقوق همانند طب نیست تا اینکه موضوع تکوینی و موجود عینی برای تحقق قوانین آن لازم باشد، زیرا همان طوری که شخصیت حقیقی دارای حقوق مشخص است شخصیت حقوقی نیز دارای هویت حقوقی خواهد بود، در حالی که شخصیت حقوقی، دارای وجود تکوینی نیست، لذا قوانین تجربی نظیر طب، درباره آن را ندارد. لیکن شخصیت حقوقی نیازی به اعتبار خاص دارد، نظیر هیئت دولیت، حکومت، سازمان، ارگان، نهاد و ... تا بعد از احراز هویت حقوقی، مواد ویژه ای پیرامون حقوق آن تدوین شود، و چنین اعتباری برای جامعه بشریت محقق نشده است. بنابراین، وقتی می توان برای تمام بشر، حقوق مشترک قایل شد که جنبه وحدت حقیقی آنان تثبیت شده باشد، زیرا حقوق متساوی بر اساس استحقاق مستحقان متساوی است، چه اینکه حقوق متفاوت بر پایه تفاوت استحقاق مستحقان می باشد.

پس قبل از تدین حقوق متساوی برای بشر، لازم است تساوی آنان ثابت شده باشد، برای اثبات چنین مطلب مهمی نمی توان به بدیهی بودن موضوع اکتفا کرد، زیرا وحدت انسان ها نه بدیهی فکری است، نظیر امتناع جمع دو نقیض و نه محسوس ابتدایی است همانند روشن بودن آفتاب و گرم بودن آتش، گرچه حس و تجربه، عقل را در تبیین وحدت حقیقی اصل بشر و تساوی عینی انسان ها، یاری می نمایند.

صاحبان تفکر عقلی در قبال تحجر، متنوع اند، گروهی دارای تفکر کلامی با شعبه های مختلف اند، عده ای دارای تعقل فلسفی با رشته های متفاوت آن می باشند. لیکن ابزار استدلال همگان همان منطقی است که بر پایه های تفکر حکیمان مشاء استوار می باشد، یعنی منطق همه صاحب نظران، مشایی است گرچه کلام و فلسفه آنان متنوع اند که برخی از رشته های فلسفی، همان است که مشایین بر آن اساس می اندیشند، البته پاره ای از مسائل منطقی توسط حکمت اشراق، دگرگون شد، چه اینکه بعضی از مباحث منطقی نیز توسط حکمت متعالیه متحول شد.
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عده ای که منکر اصل وجود کلی طبیعی اند و مفهوم انسان را موجود ذهنی محض می پندارند و وجود حقیقی را مخصوص افراد می دانند و یا اینکه کلی طبیعی را موجود می دانند، لیکن وجود او را شخصی می پندارند نه وجود سعی و کلی؛ چنین گروهی توان اقامه برهان عقلی برای اثبات حقوق متساوی و مشترک برای بشر را ندارند، زیرا موجود ذهنی هرگز صاحب حقوق عینی، هرچند اعتباری، نخواهد بود، چه اینکه موجود مشخص خارجی، تعدد ندارد تا سخن از اشتراک و تساوی حقوق در باره او مطرح گردد، بلکه واحد شخصی است و دارای حقوق معین.



کلیات باب ایساغوجی

آنچه در منطق ثابت شد و متفکران عقلی آن را پذیرفتند و بر آن اساس، آثار علمی خویش را تدوین نموده و می نمایند این است که: ماهیت، خارج از پنج قسم نیست؛ زیرا بعد از سنجش ماهیت کلی با افراد و مصادیق خود، یا ذاتی آنها است و یا عرضی؛ و اگر ذاتی بود با تمام ذات افراد است، یا بعض ذات آنها و اگر بعض ذات بود یا بعض مشترک ات و یا بعض مختص، چه اینکه اگر خارج از ذات بود یا عرضی مشترک است و یا عرضی مختص. از اینجا کلیات پنجگانه «باب ایساغوجی» تنظیم می شود.

عمده آنست که نوع به عنوان ماهیت ذاتی نه عرضی و به عنوان موجود حقیقی نه اعتباری در منطق مشاء مطرح نبود و در علوم استدلالی و عقلی مقبول می گردد در حالی که برای موجود حقیقی نشانه و اثر خاص خواهد بود. یعنی اگر چیزی بسیط بود و هیچ گونه ترکب از ماده و صورت و نظیر آن در او راه نداشت، می توان طبق براهین عمومی هستی شناسی پی به وجود او برد، ولی اگر چیزی مرکب از ماده و صورت و یا مرکب از چند عنصر بود، وقتی می توان به وجود حقیقی او فتوا داد که نشانه وحدت حقیقی که مساوی بلکه مساوق وجود حقیقی است در او ظاهر باشد، وگرنه وجود حقیقی در چنین مولف ها فقط از آن عناصر ترکیبی آنهاست و خود مرکب، وجود اعتباری دارد نه حقیقی. ترکیب گاهی از ماده و صورت اصطلاحی است همانند حبه گندم که به صورت خوشه ظهور می نماید و هسته درخت که به گونه درخت پدید می آید و گاهی از عناصر خاص، که هیچ کدام ماده برای دیگری نیستند، خواهد بود؛ نظیر اکسیژن و هیدروژن که مواد اولی تشکیل آب اند و آب همان صورت خاصی است که روی عناصر مخصوص پدید می آید. ترکیب های اعتباری نمونه های فراوانی دارند که می توان صف نماز جماعت، صف سربازها در حال سان و مانند آن را یاد نمود.
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آنچه معهود بین صاحب نظران است این است که نوع، یکی از کلیات پنجگانه باب «ایساغوجی» است و خود حقیقی دارد و از همین قبیل، انسان را نوع حقیقی می دانند و برای او وجود واقعی قایل اند و وحدت افراد انسانی را در نوع واحد، مشترک و متساوی می پندارند، زیرا انسان را کلی حقیقی متواطی می دانند نه مشکک و نیز سایر احکام را بر اساس وجود حقیقی انسان مشترک و جامع، مترتب می نمایند.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 31-33

کلی__د واژه ه__ا

شخصیت انسانی حقوق بشر تساوی حقوق وحدت فلسفه


روش های استنباط حقوق

منبع حقوق اگر وضعی باشد، صرف اراده شخص حاکم یا هیئت حاکمه یا ملت، تعیین کننده مواد آن است، ولی اگر منبع حقوق، فطرت و طبیعت بود، با توجه به آن که اینگونه از امور تکوینی نیازمند به استخراج پیام های مکنون اند، عامل تعیین کننده فتوای فطری و طبیعی چه چیز است؟ پاسخ این پرسش را اسلام چنین ارائه می ناید که: آنچه از اسرار و رموز جهان عینی پرده بر می دارد و انسان رابه لوازم هستی خود و اشیای بیرون از او آگاه می کند، دو چیز است: یکی نقل معصوم و دیگری عقل مبرهن.

بعد از روشن شدن منبع حقوق، نوبت به منبع استنباط آن می رسد و علم اصول عهده دار تبیین منابع اجتهاد می باشد و آنچه در علم اصول ثابت شد همان حجیت منابع چهارگانه استخراج است: اول قرآن کریم، دوم سنت معصومین (ع)، سوم عقل، چهارم اجماع و چون اجماع کاشف از دخول یا رأی معصوم (ع) است، منبع استنباط مستقل در قبال سنت نخواهد بود، بلکه زیر مجموعه آن قرار گرفته و در طول آن است نه در عرض آن، نظیر بنای عقلا و سیره آنان یا سیره متشرعه و نظایر آن که همگی با تفاوت های مختصر جزء سنت محسوب می گردند، زیرا بدون امضای معصومین (ع) معتبر نخواهد بود و با امضای آنان، گرچه اعتبار می یابند لیکن در قلمرو سنت قرار می گیرند نه خارج از آن. و چون جامع قرآن و سنت یک شیء است و آن نقل معصوم می باشد، بنابراین منابع اجتهاد به این صورت تنظیم می شود که استنباط یا نقل است و یا عقل، اگر نقل شد یا قرآن است و یا سنت معصومین (ع) و هر کدام از آنها بعد از ارجاع متشابه به محکم و جمع دلالی مطلق و مقید و عام و خاص و ترجیح سندی در خصوص تعارض سنت های منقول و بعد از عرض نهایی همه منقول های سنت بر قرآن کریم، آنگاه می توان در اجتهاد احکام به آن استناد نمود و اگر منبع استنباط عقل شد، بعد از احراز شرایط ماده استدلال و ضوابط صورت آن، می شود در اجتهاد احکام به آن اعتماد کرد. از اینجا معلوم می شود که عمل اصول تنها برای اجتهاد در فقه نیست گرچه به عنوان اصول فقه شناخته شد بلکه اصول حقوق اخلاق و سایر رشته های استظهار از متون دینی خواهد بود.
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بنابراین، عقل در مقابل و قسیم دین یا شرع نیست، تا چنین گفته شود که فلان مطلب عقلی است یا دینی و همچنین عقلی است یا شرعی، بکله عقل در مقابل نقل و قسیم آن است که هر دو از اقسام منبع استنباط دین و شرع خواهند بود، و پرواز در ملکوت اجتهاد دینی با دو بال عقل و نقل میسور می باشد.

لازم است یادآوری شود که عقل منزه از وهم و خیال و قیاس و گمان، معیار استنباط است، چنانکه علم اصول فقه تمام ضوابط مثبت و منفی آن را ارزیابی کرد تا مبادا به بهانه حجیت عقل، به دام قیاس افتاد؛ زیرا هرگز دین خدا و شرع الهی با قیاس ثابت نمی گردد، بلکه گرفتار محق و محو خواهد شد: «ان دین الله لا یصاب بالعقول» یا «ان السنه اذا قیست محق الدین».

حجیت برهان عقلی در تمام مسائل فقهی، اخلاقی، حقوق، سیاسی و سایر علوم انسانی ذاتی و معلوم قطعی است زیرا به هیچ وجه نمی توان درباره اعتبار یا عدم اعتبار آن استدلال نمود، زیرا اگر بر اعتبار آن به دلیل عقلی استدلال شود گرچه «دور» نیست لیکن مفسده «دور» را که تقدم شیء بر نفس است به همراه دارد و اگر به دلیل نقلی احتجاج شود، «دور» خواهد بود، زیرا اعتبار دلیل نقلی به برهان عقلی است. پس اثبات حجیت برهان عقلی محال است. همچنین سلب اعتبار آن نیز ممتنع می باشد، زیرا یا با دلیل نقلی سلب می شود و یا با دلیل عقلی. به هر حال یا دور است یا مفسده دور را به همراه دارد پس سلب حجیت برهان عقلی هم ممتنع می باشد. چیزی که سب و اثبات آن محال باشد، یا مجهول بالذات است که هیچ کدام از اثبات و نفی در باره او راه ندارد یا معلوم بالذات می باشد که منزه از نیاز به اثبات می باشد، پس آنچه درباره اعتبار برهان عقلی گفته شود خواه با دلیل عقلی و خواه با دلیل نقلی، جنبه تنبیه دارد نه تعلیل.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 39-41

کلی__د واژه ه__ا

حقوق اجتهاد سنت عقل قرآن دین


عقل و برهان عقلی در حقوق

اگر با برهان قطعی عقلی، حکمی از احکام فقه، حقوق، اخلاق، سیاست و مانند آن ثابت شود، نباید گفت: این حکم بشری است در قبال حکم الهی، زیرا خداوند همان طور که از راه عقل معصومان (علیهم السلام)، پیام خاص خود را می فهماند، از راه عقل مبرهن نیز دستور خود را تفهیم می نماید، چون هر دو (عقل و نقل) کاشف از اراده الهی اند. تنها جایی می توان گفت که آن حکم، بشری است، که برهانی در کار نباشد، بلکه حکم مزبور یا قیاس و مانند آن از ظنون غیر معتبر ثابت شده باشد. همان طور که نقل معصوم (علیه السلام) حریم عقل را تعیین و تحدید نموده است، عقل مبرهن نیز محدوده نفوذ خویش را کاملا شناخته و خروج از آن را در مسایل علمی ناروا می داند. قواعد متقن منطق، شاهد صادق تعیین محدوده های دلیل عقلی است، گرچه ممکن است خود منطقی در اثر سهو و نسیان، آن ضوابط را رعایت ننماید و به دام مغالطه گرفتار آید.

عقل و بنای عقلا 

توجه به این نکته مفید است که گرچه عقل از بنای عقلا کاملا جداست، زیرا عقل از اقسام منبع استنباط است و بنای عقلای زیر مجموعه سنت قرار دارد، لیکن فرق مهم دیگری بین آنها است که حکم عقل از سنخ علم است و بنای عقلا از سنخ عمل و صرف عمل از آن جهت که عمل است قابل ارزیابی نیست، مگر آنکه عمل معصوم (علیه السلام) باشد یا به امضای معصوم (علیه السلام) برسد، ولی حکم عقل از آن جهت که حکم و ادراک است کاملا قابل بررسی و تحقیق و در نتیجه قابل استناد خواهد بود.
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در عین حال، توجه به این مسئله بااهمیت ضروری است که: «تحصیل معرفت» و «گردیدن مطابق معرفت» در مسائل انسانی، مهم ترین ضامن تفکیک از بد و پاکیزگی از آلودگی است. مسامحه و سهل انگاری درباره دو عامل مزبور، قطعا موجب نابود شدن استعدادها و نیروهای سازنده ای است که خداوند متعال در نهاد انسان به ودیعت نهاده است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 23-25 و 36-37

کلی__د واژه ه__ا

اسلام تربیت انسان زندگی قانون جامعه اسلامی قرآن


نقد نظر فردریک مایر درباره تربیت

فردریک مایر در کتاب تاریخ فلسفه تربیتی خود، در باب ضرورت تربیت استدلال هایی را مطرح می کند. از جمله:

1- «تربیت به آرامی و به صورت سیر تکاملی، مؤثر می افتد». نتیجه تدریجی بودن تأثیر تربیت این است که: «مدینه فاضله را آنی ایجاد نمی کند، داروی سحر آمیز نمی دهد...»

این، یک واقعیت صددرصد صحیح است، چرا که به وجود آمدن دگرگونی اساسی در درون آدمی، خصوصا اگر سالیان عمر بیش تری را سپری کرده باشد، هرگز با سرعت انجام نمی گیرد، زیرا کاملا واضح است تربیت دو کار بسیار مهم انجام می دهد که به آسانی و با سرعت، در درون انسان تأثیر نمی گذارد.



دو کار تربیت

یکم- تعدیل احساس های خام و تموج های وابسته به غرایز حیوانی (یعنی: قرار گرفتن احساسات و غرایز در مجرای صحیح خود.) و اثبات خطا بودن محتویات غلطی که در مغز و روان انسان های مورد تربیت جای گرفته و پیشرفت کرده اند. گاه تعدیل و اثبات مزبور تا حد دگرگون کردن شخصیت یا حداقل تا آن جا که انسان مورد تربیت چنین تصور کند که شخصیتش به وسیله تربیت دگرگون می شود، پیش می رود. بی تردید، در هر دو صورت، «من» یا «شخصیت» انسان مورد تربیت، تا مدتی مقاومت نشان خواهد داد.
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گرچه فرق برهان عقلی و قیاس فقهی وافر است، لیکن باید اشاره کرد که عقل گرچه در برخی از موارد غیر مستقل است ولی در بخش دیگر کاملا استقلال دارد، به طوری که حکم نقلی در مستقلات عقلی جز ارشاد به حکم متبوع عقلی اثر دیگری ندارد. لیکن قیاس در تمام موارد غیر مستقل است، زیرا قیاس حتما نیازمند به اصلی است که از آن به مقیس علیه یاد می شود، تا فرع، به آن اصل قیاس شود. قداست عقل نه تنها در استنباط حقوق از منبع مشترک فطرت و طبیعت مشهود است بلکه در استخراج احکام و قوانین اخلاقی نیز معلوم است و برتر از همه اینها، سداد و صلاح و فلاح وی در استدلال بر ضرورت وجود مبدا هستی و توحید آن و سایر اسما و صفات الهی نیز روشن است، چنان که حکمت و کلام عهده دار آنند، زیرا تنها نیروی مقتدر در اصول اولی حکمت نظری و حکمت عملی همانا عقل مبرهن است.

بنابراین آنچه از فردی مثل "ابوالعلاء معری" نقل می شود که مردم روی زمین دو دسته اند: یک عده دارای عقل و بی دین اند و عده دیگر دارای دین و بی عقل اند: «اثنان اهل الارض: ذو عقل بلا دین و آخر ذو دین لا عقل له» خطا و ناصواب است و اگر در موردی عقل به طور استقلال فتوا به چیزی مانند اباحه داد، هرگز نمی توان گفت که نص قانون، اصل اباحه را بیان کرده است (اباحه شرعی) و جایی برای اعمال نظر عقلی باقی نگذاشته است، زیرا حکم شرعی وقتی مسبوق به حکم عقلی بود، ارشاد یا تایید همان حکم سابق است نه تاسیس؛ آنچه قسیم حکم عقلی است همانا حکم نقلی است نه شرعی زیرا حکم شرعی گاهی از عقل و زمانی از نقل استفاده می شود. لذا هرگز که نمی توان گفت: این منبع حقوقی (عقل) حتی به قدر عرف و عادت هم موفق نبوده است. بلکه باید به سخن بعدی اعتراف کرد که: تاثیر وجود مکتب عقلیون را در روشن کردن مرز و سامان قواعد حقوقی هرگز نمی توان انکار کرد، زیرا عقل به نوبه خود فتوای شرع را به خوبی درک می نماید چه اینکه در موارد فراوانی نیاز خود را به نقل معصوم (علیه السلام) می فهمد، یعنی برهان عقلی قائم است بر اینکه اولا جامعه انسانی بسیاری از اسرار و رموز جهان حاضر و آینده را نمی فهمد و ثانیا ادراک آن احکام و حکم برای وی تعیین کننده و ضروری است و ثالثا هیچ راهی برای نیل به معارف نهفته ندارد مگر از راه وحی و این همان برهان متقن بر ضرورت نبوت عام می باشد که برای هر فرد یا جامعه جاری است. از این جهت عقل مبرهن کاملا محدوده نفوذ و همچنین منطقه عجز خود را کاملا می فهمد و به استقبال نقل معصوم (علیه السلام) می رود و آنچه را که به طور استقلال فهمیده بود و همان را از نقل معصوم (علیه السلام) تلقی کرد، به عنوان ارشاد و تایید می یابد و آنچه را که نمی فهمد و از شواهد نقلی در می یابد کاملا در پیشگاه او خاضع می گردد، زیرا خود نیز به ضرورت رهبری نقل معصوم (علیه السلام) فتوا داده است و هرگز اقاله یا استقاله نخواهد کرد.
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معنای استقلال منبع عقلی در پاره ای از فتاوای حقوقی، فقهی، اخلاقی و مانند آن این نیست که خود عقل ذاتا فتوا می دهد بلکه به معنای استقلال در کاشفیت از اراده الهی است، همان طور که ظاهر قرآن کریم یا سنت معصومین (علیه السلام) استقلال در کاشفیت از اراده خداوند دارند، نه آن که بدون کاشفیت از اراده الهی منبع مستقل علوم انسانی مزبور باشند. استقلال منبع عقلی به معنای کاشف بودن از اراده خداوند گاهی در ماده فقهی، حقوقی و مانند آن است و گاهی در مبنای فقهی، حقوقی و نظیر آن، که این مبنا گاهی به صورت قاعده فقهی ظهور می کند و زمانی به صورت قاعده اصولی و فرق بین این دو نیز از صاحب نظران مستور نیست. در این حال می توان عقل را منبع بعضی از مسائل اصول فقه نیز دانست نظیر «برائت عقلی» که حجیت آن مخصوص زمان فقدان دلیل نقلی (اماره) می باشد، چه اینکه تاثیر آن در برخی از قواعد مانند «قاعده اضطرار» که در آن حال هر محذوری در حال ضرورت قابل ارتکاب است، مگر آنچه ضرر ارتکاب بیش از ضرر پدید آمده از ضرورت باشد و «قاعده عسر و حرج» و .. قابل انکار نیست. البته همه قواعد مزبور اعم از اصولی و فقهی با تحلیل نهایی به حسن عدل و قبح ظلم بر می گردند، چون هر حکم غیر اولی باید در سیر علمی خود به حکم اولی ارجاع شود.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 41-44

کلی__د واژه ه__ا

عقل علم علم منطق وحی فقه احکام فقهی حق چهارده معصوم (ع)
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حسن و قبح در حکمت نظری و حکمت عملی

منظور از حسن و قبح در حکمت نظری، هماهنگی و ناهماهنگی چیزی با نظام احسن علی و معلولی است و مقصود از آن در حکمت عملی ملایمت و منافرت چیزی با نظام فطری انسان که بر اساس توحید الهی تعبیه شد. یعنی همان طور که معیار حسن و قبح در حکمت نظری، تشخیص افراد خاص نیست تا هر فردی بتواند بر محور معرفت شخصی خویش که به برهان متقن کلی تکیه نکرده است فتوا به حسن نظام علی و معلولی یا به قبح آن دهد، معیار در حسن و قبح حکمت عملی نیز ملایمت یا منافرت با اغراض شخصی افراد بشر نخواهد بود، بلکه مدار همان تلائم و تنافر با نظام هماهنگ فطرت مشترک انسانی است که به مثابه فصل مقوم انسانیت انسان می باشد. البته ممکن است در اصل مطلب نیز اختلاف نظر پدید آید که چه چیزی با نظام فطری هماهنگ است و چه چیزی نیست، لیکن در تبیین مبادی تصوری بحث همنی مقدار در روشن شدن معنای حسن و قبح کافی است، هر چند در مقام اثبات ممکن است اختلاف رخنه کند، زیرا معیار تشخیص حسن و قبح در حکمت عملی بر اساس تفاوت هایی که در جهان بینی (حکمت نظری) وجود دارد، مختلف خواهد بود.

حسن و قبح گاهی در عقاید مطرح اند مانند حسن توحید و قبح شرک؛ و گاهی در اوصاف نفسانی طرح می شوند مانند حسن قناعت و غبطه و قبح طمع و حسد؛ و زمانی در افعال مطرح می شوند، مانند حسن رعایت حقوق دیگران و قبح تعدی به آن. گرچه اقسام سه گانه مزبور در اخلاق و فقه از آن جهت که مطلق اعمال جوانحی و جوارحی مورد بحث این دو علم اند، مدار گفتگو قرار می گیرند؛ لیکن در خصوص حقوق آنچه مورد بحث است هان حسن و قبح افعال است نه عقاید و نه اوصاف، چون عقیده و صفت، جنبه شخصی دارد و تنها فعل ناست که گذشته از جنبه شخصی صبغه حقوقی هم خواهد داشت. البته منشأ افعال همان اوصاف و عقایدند لیکن در علم حقوق کاری به منشأ پیدایش افعال حقوقی ندارند.
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مطلب دیگر آنکه منظور از حسن و قبح در حقوق مانند فقه چیزی است که نه تنها کمال و زیبایی یا نقص و زشتی را به همراه دارد و نه آنکه موجب مدح و قدح است که در علم اخلاق مورد عنایت می باشد بلکه گذشته از احکام یاد شده موجب ثواب و عقاب الهی خواهد بود. از این جهت حسن و قبح در علم اصول فقه که عهده دار مدار احتجاج فقه و حقوق است، مورد بحث قرار می گیرد و چون حسن و قبح علم کلام به طور کامل از بحث بیرون است لذا توهم اینکه چون درباره خداوند ثواب و عقاب راه ندارد نباید جریان ثواب و عقاب را در معنای حسن و قبح اخذ کرد یا لازم آن دانست.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 49-50

کلی__د واژه ه__ا

فطرت حکمت عملی فقه قبح عقلی حسن عقلی حقوق انسانی


هدف از مقایسه عدل و ظلم و نسبی بودن آنها

قیاسی بودن عدل و ظلم غیر از نسبی بودن حسن و قبح آنهاست؛ زیرا معنای قیاسی بودن عدل و ظلم عبارت از این است که چیزی که در قیاس با فطرت انسانی هماهنگ است عدل می باشد و چیزی که با ان منافر و ناهماهنگ است ظلم می باشد و چون فطرت انسانی مشترک و ثابت و دایمی است، لذا حسن عدل و قبح ظلم -مثلا- دایمی می باشد گرچه قیاسی است. ولی مراد از نسبی بودن آنها این است که مثلا عدل نسبت به فرد یا گروهی حسن باشد و نسبت به فرد یا گره دیکر حسن نباشد که این مطلب ناصواب است. پس قیاسی بودن آنها با جاودانی بودن و نسبی نبودن آنها سازگار می باشد، چه اینکه قیاسی بودن آنها غیر از اعتباری بودن آنهاست؛ گرچه حسن عدل و قبح ظلم در حکمت عملی، اعتباری می باشد و سر تفاوت قیاس با اعتبار آن است که ضرورت بالقیاس یا متناع و امکان بالقیاس در حکمت نظری، قیاسی اند، ولی هیچکدام اعتباری به معنای رایج در حکمت عملی نیستند. پس ممکن است چیزی قیاسی باشد ولی اعتباری نباشد.
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لازم است توجه شود که تقسیط تصور و تصدیق به بدیهی و نظری به این معنی نیست که اگر تصور چیزی بدیهی بود، تصدیق به ثبوت آن چیز برای شیء دیگر یا تصدیق به ثبوت شیئ دیگر برای آن هم بدیهی خواهد بود؛ و یا اگر تصدیق به ثبوت محصول برای موضوع بدیهی بود، تصور هر کدام از موضوع و محمول آن هم بدیهی است، زیرا انفکاک بین تصور و تصدیق در بدیهی و نظری بودن ممکن است و هیچ گونه تلازمی در بین نیست. بنابراین ممکن است بررسی معنای عدل و ظلم و نیز تحلیل معنای حسن و قبح، نیازی به تأمل داشته باشد ولی تصدیق به ثبوت حسن برای عدل و قبح برای ظلم نیازی به تدبر نداشته باشد. البته این تفکیک فی نفسه صحیح است و شواهدی نیز آن را تأیید می کند، لیکن تصدیق به حسن عدل و قبح ظلم به دو معنا بدیهی است، ولی هر دوی آنها خارج از بحث اند و به معنای سوم، نظری است نه بدیهی؛ یعنی تصدیق به حسن عدل به معنای کمال اخلاقی، بدیهی است چه اینکه تصدیق به قبح ظلم به معنای نقص اخلاقی نیز بدیهی می باشد و همچنین تصدیق به حسن عدل به معنای سزاوار مدح بودن و تصدیق به قبح ظلم به معنای سزاوار قدح بودن مطلبی است بدیهی، ولی هیچ کدام از این دو معنا مورد بحث فقه و حقوق اسلامی نیست، بلکه حسن و قبح خاص که در اصول فقه برای اثبات حجت حکم فقهی، مانند وجوب یا استحباب و نظیر حرمت یا کراهت یا حکم حقوقی، مورد بحث اند و مستلزم ثواب و عقاب اخروی اند، ثبوت هر یک از آنها برای موضوع خاص خود یعنی عدل و ظلم، بدیهی نیست و مورد اختلاف است.
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بنابراین تاثیر در اثبات یا سلب محمول هر موضوعی متعلق به شناخت صحیح طرفین آن قضیه می باشد و معنای ذاتی و غیر ذاتی بودن عدل و ظلم و حسن و قبح آنها نیز باید کاملا روشن گردد، زیرا پرهیز از استعمال الفاظ مشترک، متشابه، مبهم، در استدلال لازم است.

ذاتی در حکمت نظری موارد گوناگونی دارد که به برخی از آنها اشاره می شود:

1- ذاتی در اقسام سبق و لحوق در قبال زمانی، وصفی، دهری و مانند آن.

2- ذاتی در باب ایساغوجی که به جنس و فصل و نوع، طبق ترسیم منطق بمشائین شکل گرفت و در فلسفه و کلام نیز مورد استفاده قرار می گیرد.

3- ذاتی باب برهان که محمول، جزء تحلیلی موضوع نبوده و عین آن با تفاوت اجمال و تفصیل هم نمی باشد نظیر جنس و فصل برای نوع، بلکه خارج از ذات موضوع بوده و بدون انضمام چیزی به آن موضوع از صمیم آن و متن وی استخراج و انتزاع می شود، نظیر امکان ماهوی برای ماهیت یا امکان فقری برای وجود.

ذات و ذاتی در تمام اقسام مزبور که در حکمت نظری مطرح است جزء حقایق عینی اند یا بالاصاله مانند وجود و یا بالتبع مانند ماهیت و از این جهت جزء بود و نبود واقعی اند، نه جزء باید و نباید اعتباری، در حالی که حسن عدل و قبح ظلم جزء باید و نباید اعتباری اند نه بود و نبود واقعی. بنابر این معنای ذاتی بودن حسن برای عدل یا قبح برای ظلم نه ذاتی باب ایساغوجی است و نه ذاتی باب برهان چون ممکن نیست طرفین قضیه امور اعتباری باشند و نحوه انتساب محمول به موضوع امر تکوینی و حقیقی باشد. لذا لازم است قبل از اثبات یا نفی آن، محدوده چنین ذاتی به خوبی واضح شود.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 50-53

کلی__د واژه ه__ا

عدل ظلم قیاس نسبیت حقوق بشر


انواع خلط و مغالطه در حسن و قبح و عدل و ظلم

آنکه اصل ذاتی بودن حسن و قبح را انکار می کند، به این جهت که هنگام ادراک معنای عدل و ظلم هرگز معنای حسن و قبح به ذهن نمی آید؛ چنین نقدی مبتنی بر توهم ذاتی باب ایساغوجی است که از ادراک موضوع که اصل ذات شیء است حتما ادراک محمول که جزء آن محسوب می گردد، حاصل خواهد شد و آنکه کیفیت ذاتی بودن حسن و قبح را به روال ذاتی باب برهان اثبات می نماید، جنین می پندارد که وزان حسن برای عدل و وزان امکان ماهوی برای ماهیت یا امکان فقری برای وجود است؛ در حالی که طبق تحلیل گذشته، هرگز طرفین (موضوع و محمول) اعتباری، نحوه ارتباطشان تکوینی نخواهد بود. یعنی نمی توان گفت، عدل که اعتباری است و حسن که اعتباری است با یکدیگر پیوند ذاتی باب برهان دارند که یک امر تکوینی و حقیقی است. همچنین منظور از ذاتی در این بحث، عقلی نخواهد بود، زیرا عقلی در برابر نقلی ناظر به مقام کشف و اثبات است نه تحقق و ثبوت؛ چه اینکه ذاتی باب ایساغوجی و ذاتی باب برهان هم عقلی اند یعنی کاشف و اثبات کننده آنها عقل است.

نشانه دیگر که منظور از ذاتی در محل بحث، عقلی نیست آن است که اصل مسئله عقلی است. عده ای با استدلال عقلی می گویند حسن و قبح اشیاء به وجوه و اعتبارات است برای اینکه یک شیء گاهی حسن است و گاهی قبیح وعده دیگر با براهین عقلی ثابت می نمایند که حسن بعضی از اشیا مانند عدل، ذاتی آنها است. و قبح بعضی اشیا دیگر مانند ظلم، ذاتی آنها می باشد، پس عقل حکم می کند به ذاتی بودن حسن و قبح برای عدل و ظلم. قهرا ذاتی بودن که مورد حکم عقل است هرگز به معنای عقلی بودن آن نیست چه اینکه غیر ذاتی بودن، که مورد حکم عقل گروه نخست بود، به معنای عقلی بودن نخواهد بود.
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ذاتی بودن حسن و قبح که ناظر به مقام ثبوت است نه کشف و اثبات، به معنای مناسب حوزه اعتبار در قبال قلمرو تکوین است. توضیح آنکه: اصل تحقق موضوع مانند عدل و تحقق محمول مانند حسن، اعتباری است. یعنی عقل، حکم موجود تکوینی را که اصل ثبوت باشد برای هر کدام از موضوع و محمول اعتبار می نماید و آنها را ثابت می یابد (البته در حوزه اعتبار نه تکوین). وقتی طرفین قضیه، اعتبارا موجود شدند، عقل نحوه ارتباط آنها را نیز، مانند ارتباط تکوینی طرفین حقیقی، برسی می نماید. گاهی برخی از محمول های اعتباری از موضوع های اعتباری در همان حوزه اعتبار جدا می شوند و گاهی برخی از محمول ها در همان حوزه اعتبار هرگز از موضوع خود جدا نمی شوند. آنگاه عقل، احکام ارتباط های متفاوت تکوین را برای انحای ارتباط های اعتباری، اعتبار می نماید و آن قسم را که محمول از موضوع خود در حوزه اعتبار جدا می شود، عرضی و غیر ذاتی می نامد و قسم دیگر را که محمول از موضوع خود در حوزه اعتبار هرگز جدا نمی گردد، ذاتی می نامد.

بنابراین، ذاتی بودن حسن و قبح برای عدل و ظلم شبیه ذاتی باب برهان است؛ یعنی عقل اگر بخواهد حکم حقیقی تکوین را برای موجود غیر حقیقی اعتبار نماید، نیازمند یک الگو است تا حکم آن را برای موجود اعتباری، معتبر بداند، مثلا در بیان حدود عناوین علوم اعتباری مانند اصول می گویند: فلان کلمه عام به منزله جنس است نه خود جنس و فلان کلمه خاص به مثابه فصل است نه خود فصل، یعنی حدود اعتباری عناوین اعتبار شده را با مقیاس شبیه تکوینی آنها ارزیابی می نماید، البته در حد تشبیه نه تمثیل. هنگامی که عقل طرفین قضیه حسن عدل را بررسی می کند، چنین می یابد که محمول بدون آنکه عین یا جزء تحلیلی موضوع باشد از موضوع خود در حوزه اعتبار هرگز جدا نمی گردد، شبیه ذاتی باب برهان که محمول بدون آنکه عین یا جزء موضوع باشد، از موضوع خود از حوزه حقیقت و تکوین هرگز منفک نمی شود.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 53-55

کلی__د واژه ه__ا

عدل تکوین حقیقت حقوق انسانی برهان عقل


مغالطه در باب حسن و قبح برای عدل و ظلم

آنچه از سخنان غزالی و مانند آن بر می آید خلط عنوان با معنون است، زیرا قائلان به ذاتی بودن می گویند: «هرجا عنوان عدل مثلا بدون مزاحمت با عناوین دیگر صادق شد لازم ذاتی وی حسن است».

لیکن غزالی و همفکران وی همواره درباره معنون مانند قتل مثال می زنند که گاهی حسن است مانند قتل قصاصی و گاهی قبیح است مانند قتل عدوانی. گرچه برای سخنان این گروه توجیهی می باشد که شایان بررسی است؛ غرض آنکه اگر بحث درباره خصوصیت اشیا با عناوین خاصی که دارند باشد مغالطه ای در کار نیست، ولی اگر بحث درباره عنوان عدل و ظلم باشد، لیکن مورد نقض، اشیایی مانند کذب مصلحت آمیز یا قتل قصاصی باشد، خلط عنوان و معنون پدید می آید.

چه اینکه برخی مبتلا به خلط بین نتصور و تصدیق شده زیرا مدعیان بداهت حسن عدل و قبح ظلم، ادعایی درباره بداهت معنای پیچیده عدل و ظلم به معیار سنجش آنها نداشتند، بلکه چنین گفته و می گویند: اگر معنای عدل به خوبی بررسی شود و معنای حسن به دقت ارزیابی گردد، به طور روشن ثبوت ذاتی محمول برای موضوع مورد تصدیق قرار می گیرد،یعنی بدیهی است به تصور اطراف آن.

مطلب دیگر آنکه لازمه ذاتی بودن یک شیء خواه در تکوین و حقیقت و خواه در تشریع و اعتبار این است که آن شیء برای ذی الذاتی نه اختلاف پذیر است و نه تخلف پذیر. فرق اختلاف و تخلف آن است که در اختلاف، زوال شیء با بدیل و خلیفه است که گاهی آن بدیل و خلیفه وجود پیدا می کند و زمانی خود شیء مفروض؛ ولی در تخلف، زوال شیء بدون بدیل و خلیفه است، به طوری که شیء مفروض زایل می شود بدون آن که چیزی بدیل و خلیفه او باشد. ذاتی تکوینی که برخی از اقسام آن از قبیل ذاتی باب سبق و لحوق و ذاتی باب ایساغوجی و ذاتی باب برهان، و همچنین ذاتی اعتباری که در حسن و قبح اخلاقی، حقوق و فقهی مطرح است، همه دارای ویژگی مزبور بوده و هرگز، محمول قضیه در صورتی که ذاتی باشد از موضوع آن در حوزه تکوین یا قلمرو اعتبار جدا نخواهد شد، اعم از آنکه آن زوال با بدیل باشد یا نه.
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چون ذاتی مصون از اختلاف و تخلف می باشد، لازم است درباره حسن و قبح ذاتی تامل مستانف نمود وآن اینکه اگر موضوع قضیه نظیر عنوان عدل و ظلم بود لازمه ذاتی چنین موضوعی همان حسن و قبح است که عقل با اندک التفات به پیوند ناگسستنی این دو با هم اذعان می نماید. آنگاه سایر موارد حسن و قبح را که نظری اند به وسیله این قضیه اولی یا بدیهی که به مثابه مبدأ المبادی برای مسائل حکمت عملی است می توان تعلیل یا تبیین نمود و هرگز با عروض هیچ عنوانی دگرگون نخواهد شد و گرنه سلب شیء از نفس می شود، یعنی عنوان عدل مثلا با حفظ همین عنوان هرگز غیر عدل نخواهد شد لذا حسن برای وی ذاتی است.

در این که قضیه «العدل حسن» بدیهی است یا اولی، یعنی مانند «الکل اعظم من الجزء» است که بدیهی است یا مانند «النقیضان لا یجتمعان و لا یرتفعان» است که اولی می باشد، باید به این معیار توجه داشت که اگر حسن عدل و قبح ظلم به هماهنگی با فرت و ناسازگاری با آن یا به مصلحت نظام عام و عدم چنین مصلحتی تعلیل شود، معلوم خواهد شد که بدیهی است نه اولی و اگر آنچه در شرح حسن عدل و قبح ظلم گفته می شود جنبه تنبیه دارد نه تعلیل، معلوم می شود اولی است که فوق بدیهی است.

باید تذکر داد که ممکن است بعضی از افعال قلبی مانند ایمان و کفر دارای حسن و قبح ذاتی بوده و در معرض عوارض گوناگون قرار نگیرد و اگر موضوع قضیه عنوان فعل جارحه ای خاص بود نظیر صدق و کذب، قتل و غصب که همان تصرف عدوانی در مال یا حق غیر با نهی صریح یا کراهت قلبی وی می باشد، هرگز ذاتا محکوم به حسن یا قبح نخواهد بود، زیرا در همه موارد یاد شده ممکن است عنوان دیگری عارض شود که دارای مصلحت یا مفسدت می باشد و زمینه تزاحم ملاک ها پدید آید که اگر ملاک خاصی رجحان داشت حکم همان عنوان راجع معتبر است و اگر ملاک ها متساوی بوند که حکم آن مورد، تخییر خواهد بود که تمام این امور بر اساس عدل می باشد، زیرا اگر صدق مثلا معروض عنوان دیگر نشد برابر با عدل است و حسن خواهد بود و اگر معروض عنوان دیگر شد و مفسده آن عنوان طاری بر مصلحت صدق راحج بود ترک چنین صدقی برای با عدل است و حسن می باشد و اگر عنوان طاری مساوی با مصلحت صدق بود تخییر در این مورد مطابق با عدل است و حسن می باشد.
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دوم- تلقین و قابل پذیرش ساختن واقعیت ها، آرمان و ارزش های عالی انسانی برای انسان مورد تربیت.

این کار، در دو موقعیت راحت تر بوده، خوشایند و ملایم طبع است:

الف، پس از آن که مغز و روان انسان مورد تربیت، در مرحله اول، یعنی تعدیل احساسات خام و تموج های وابسته به غرایز حیوانی و اثبات خطا بودن محتویات غلطی که در مغز و روان انسان های مورد تربیت جای گرفته و پذیرفته شده اند، توفیق یافت، پذیرش واقعیات و آرمان ها و ارزش های عالی انسانی، نه تنها برایش سنگینی نمی کند، بلکه نشاط بخش و مسرور کننده نیز خواهد بود، زیرا شکی نیست که پاک کردن مغز و روان انسانی به وسیله تعدیل و اثبات خطا، با دلایل و شواهد صحیح منطقی انجام خواهد گرفت. بنابراین، پس از تعدیل و اثبات مزبور، هم از آن رو که مغز و روان آدمی نمی تواند همیشه احساس خلأ نماید، هم به خاطر اشتیاق درباره واقعیات و آرمان ها و ارزش های عالی که امتیاز آن ها را تربیت و تعلیم اثبات می کند، سبب نشاط و تحرک و تکاپو برای پذیرش امور یاد شده و توجیه شخصیت به وسیله آن ها خواهد شد.

ب، مشاهده تدریجی نتایج تربیت، قطعا پاسخ گوی همه ابعاد و استعدادهای انسانی است.

فردریک مایر می گوید:

2- «... تربیت وعده های بی قید و شرط عرضه نمی دارد.»

این مطلب بسیار عالی است؛ به این معنی که: تربیت که خود بهترین عامل نفی وعده های بی قید و شرط است، نمی تواند مرتکب چنین امر نابکارانه ای شود. مربیان کارآزموده و آگاه به این پدیده با اهمیت و دارای جهت های متنوع، بهتر از همه می دانند که با قوانین بسیار لطیف و ظریف و حساس مغزی و روانی انسان ها سر و کار دارند و با کم ترین بی توجهی به قیود و شرایط و نتایج
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غرض آنکه عناوین مخصوص اشیا در معرض تزاحم طرو عناوین دیگر است، لذا غضب با حفظ عنوان تعدی مال غیر بدون رضایت وی، در صورت طرو عنوان مقدمیت برای نجات مومن، قبیح نخواهد بود، مثلا اگر حفظ جان، محترمی متوقف بر ورود غاصبانه در ملک غیر باشد چنان غصبی مذموم نبوده و سبب عقاب نخواهد شد.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 55-57

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر عدل ظلم غزالی


تلازم بین حکم عقل و شرع و نظر علامه شهرستانی

عقل منبع غنی و قوی دین است و خطوط کلی احکام دین را می توان از عقل مبرهن استنباط نمود، بنابراین معنای قاعده ملازمه بین حکم عقل و شرع این نیست که اگر عقل به حکمی فتوا داد کشف می شو که حتما دلیل نقلی مطابق آن از شارع مقدس صادر شد گرچه به ما نرسیده باشد، زیرا در این حال عقل مانند اجماع، استقلال خود را از دست داده و زیر مجموعه سنت قرار می گیرد نه در برابر آن، در حالی که عقل مانند سنت منبع مستقل دینی است. بلکه معنای قاعده تلازم این است که اگر عقل حکمی کرده است کشف می شود که اراده الهی که تنها منبع مستقل است به آن تعلق گرفته است. همان طور که ظاهر قرآن، کاشف از اراده الهی می باشد و همچنین ظاهر سنت اعم از قول و فعل و تقریر، کاشف از اراده خداست، برهان عقلی نیز کاشف از اراده الهی است. البته همان طور که مکرر بیان شد، منظور از برهان عقلی همان است که با اتقان و استحکام آن می توان خدا را اثبات کرد و توحید آن را معلل دانست و ضرورت وحی و نبوت و معاد را مبرهن ساخت. و روشن است که چنین عقلی هماره خاضع وحی بوده و تقدم آن بر هر فکری را که دور از وحی است حتمی می داند.

ص: 11821






از اینجا معلوم می شود که در صورت قیام برهان عقلی بر یک مطلب، اگر در همان مورد دلیل نقلی وارد گردد، چنان دلیل نقلی مایه تایید دلیل عقلی است نه مایه سقوط و بی ارزشی آن. یعنی نمی توان گفت چون دلیل نقلی وارد شد، دلیل عقلی از دلالت و تأثیر ساقط شده و بی ارزش می شود؛ چه اینکه اگر دو دلیل قرآنی یا روایی متعاقبا وارد شوند دومی مؤید اولی است نه مسقط آن، پس دلیل نقلی هرگز مایه سقوط دلیل عقلی نخواهد شد، بلکه همواره معین و معاون اوست.

نکته دیگری که تنبه به آن سودمند است این است که اگر امری اعتباری مانند عدل یا ظلم به یکی از مواد سه گانه، ضرورت، امتناع و امکان متصف شد، یا باید موصوف را به امر تکوینی برگرداند یا وصف را به معنای اعتباری توجیه نمود. مثلا اگر گفته شد که «العدل ممکن» یا به این عنا است که ممکن است فعلی در خارج تکوین یافت شود که برای آن عنوان عدالت اعتبار می شود و یا به این معنا است که امکان به معنی سلب اعتباری حتمی بودن و سلب اعتباری حتمی نبودن عنوان اعتباری عدل خواهد بود؛ و گرنه هرگز تناسبی بین وصف تکوینی و موصوف اعتباری نمی باشد، چه اینکه هیچ مناسبتی بین ماده یا جهت تکوینی و بین موضوع و محمول اعتباری قضیه حکمت عملی نمی باشد. یعنی همان طور که ذاتی بودن حسن عدل و قبح ظلم شبیه ذاتی باب برهان است نه از قبیله هیچ قسم از اقسام ذاتی حکمت نظری و تکوینی، هر کدام از مواد و جهات سه گانه ضرورت و امتناع و امکان نیز اگر برای قضایای حکمت عملی به کار رود از همین قبیل می باشد. برای ذاتی بودن حسن عدل و قبح ظلم لازم نیست که محمول، ذاتی باب ایساغوجی برای موضوع باشد تا در تحلیل معنای موضوع مشهود گردد و لازم نیست محمول، لازم وجود ذهین، موضوع یا لازم ماهیت وی باشد تا هر وقت موضوع تصور شد محمول هم در ذهن حاضر شود، بلکه اگر لازم وجود خارجی موضوع هم باشد کافی است. یعنی هر وقت عدل در خارج اعتبارا موجود شد حسن هم در خارج اعتبارا موجود می شود، بدون انفکاک؛ و یا هر وقت صدق در خارج موجود شد و عارض دیگری مفسده آمیزی زمینه عدل بودن او را منتفی نساخت حسن هم در خارج موجود خواهد شد.
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نشانه کافی بودن لازم وجود خارجی در ذاتی بودن آن است که مسائلی که پیرامون حقیقت وجود طرح می شود و طبق مازین ذاتی باب برهان برای آنها استدلال می شود، هرگز محمول در نهان موضوع به نحو تمام ذات یا جزء ذات نهفته نیست، آن طور که مجموع جنس و فصل و یا جنس و فصل هر کدام به تنهایی در درون نوع نهفته است و هیچ گاه مجهول از لوازم ماهیت یا از لوازم وجود ذهنی موضوع نمی باشد، برای آنکه حقیقت وجود منزه از ماهیت است، چه اینکه آن حقیقت که خارجی بودن عین ذات اوست هرگز به ذهن نمی آید تا محمول از لوازم وجود ذهین آن باشد، بلکه در تمام آن مسائل، محمول از لوازم وجود خارجی موضوع می باشد. گرچه در جریان حقیقت وجود بر اساس بساطت آن، سخن از لازم و ملزوم فراتر است چه اینکه از تساوی نیز برتر می باشد چون احکام وجود در افق مساوقت با ان قرار دارد که فوق مساوات است.

به هر تقدیر در ذاتی بودن محمول برای موضوع، همین که به لحاظ وجود خارجی بین آنها تلازم باشد کافی است، و حسن عدل یا حسن صدق به شرط عدل بودن آن از همین قبیل است. بنابراین پاسخ «شهرستانی» که منکر حسن و قبح ذاتی است، این خواهد بود که محمول از لوازم وجود خارجی موضوع است، نه آنکه در پاسخ وی لزوم وجود خارجی هم مانند لزوم ذهنی انکار گردد، آنگاه گفته شود غیر از ملاک های سه گانه مزبور

1- ذاتی باب ایساغوجی

2- لازم ماهیت یا لازم وجود ذهنی
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3- لازم وجود خارجی

ملاک چهارمی هم وجود دارد و آن این است که قبل از سنجش برخی از افعال با فطرت پاک انسان چیزی به نام حسن و قبح وارد فضای ذهن نمی شود و فعلی هم به آن متصف نمی گردد، آنگاه که پای سنجش به میان آمد، بخشی از کارها موافق با فطرت دریافت می شود و در نتیجه هم آن کار به حسن متصف می شود و هم معنای حسن در ذهن، حاضر خواهد شد.

این پاسخ نیز مانند تفسیر ذاتی مورد بحث به عقلی، خلط بین مقام ثبوت و اثبات است، زیرا قبل از سنجش عدل و صدق و مانند آنها با فطرت پاک انسانی هر وصفی که مصداق عدل باشد مصداق حسن هم خواهد بود و تلازم وجودی بین حسن و عدل یا حسن و صدقی که عدل باشد برقرار است، خواه کسی آن را با فطرت برین انسان بسنجد و خواه نسنجد. تنها اثری که برای سنجش می ماند، آن است که اگر کسی خواست تلازم وجودی آنها را ادراک کند و بعد از ادراک صحیح آن را اثبات نماید، نیاز به تحلیل قیاسی دارد، وگرنه حسن عدل یا حسن صدقی که مصداق عدل باشد امر اضافی محض نیست که فقط در محور سنجش پدید آید و بدون سنجش اصلا یافت نگردد.

اما آنچه شهرستانی در نفی تلازم وجودی بین صدق و حسن یا بین کذب و قبح یاد کرد که گاهی صدق قبیح است و گاهی کذب حسن، پاسخ آن قبلا بیان شد که در مورد تزاحم ملاک ها، احکام متعددی است که همه آنها بر اساس عدل، متقن خواهد بود.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 58-61

کلی__د واژه ه__ا

حسن عقلی عدل انسان فطرت دین علامه شهرستانی


انکار حسن و قبح ذاتی و نظر فخر رازی

لازم است به این نکته توجه شود که محور بحث در حسن و قبح ذاتی عدل و ظلم، حسن و قبح فعلی است نه فاعلی. یعنی اگر کاری مصداق عدل بود حتما نیکو است و اگر عملی مصداق ظلم بود قطعا زشت است، بدون آنکه از فاعل آن سخنی به میان آید. آنگاه که فاعل چنان کاری مورد بحث قرار می گیرد، اگر آن فاعل در حالت جهل، سهو، نسیان، غفلت، کاری کرد که مصداق عدل است، در خور تحسین نخواهد بود، یعنی حسن فاعلی در این حال پدید نمی آید و اگر در حال علم و عمد به چنین کاری عادلانه ای اقدام کرد، شایان تحسین می باشد، یعنی در این حال حسن فاعلی حاصل می شود، همینطور در جریان قبح فعلی و قبح فاعلی، که فاعل ظلم در حال عذر، تقبیح نمی شود و در حال علم و عمد و بدون عذر، تقبیح خواهد شد. از اینجا معلوم می شود که تلازمی بین حسن فاعلی و حسن فعلی یا قبح فاعلی و قبح فعلی نمی باشد، بر این اساس نمی توان گفت: بنابر مکتب جبر اشاعره که انسان در کار خود مجبور است، کار او متصف به حسن و قبح نمی شود، زیرا لازمه جبر آن است که فاعل را نتوان تحسین یا تقبیح کرد یعنی حسن فاعلی و همچنین قبح فاعلی مرتفع می شود، نه آنکه فعل را نتوان به حسن و قبح متصف نمود. البته حسن فعل که موجب ثواب آخرت و قبح آن که موجب عقاب قیامت باشد، حتما با حسن و قبح فاعلی همراه خواهد بود، زیرا اثابه فاعل یا تعقیب آن بدون اتصاف وی به حسن و قبح روا نیست.
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غرض آنکه حسن عدل و قبح ظلم ذاتی آنهاست و هرگز با خصوصیت های فاعلی که از مجبور بودن یا جاهل و ساهی و نایم بودن وی نشأت می گیرد، دگرگون نمی شود.



بیان نظر فخر رازی در انکار حسن و قبح ذاتی و پاسخ به استدلال وی

فخر رازی بر اساس تفکر جبری در انکار حسن و قبح ذاتی چنین می گوید: «تکلیف ما لا یطاق شرعا جائز است در حالی که از نظر عدلیه قبیح می باشد... خداوند به ابولهب فرمان داده که به پیامبر (ص) و آنچه که وی آورده است ایمان بیاورد، یکی از چیزهایی که پیامبر (ص) آورده این است که ابولهب ایمان نخواهد آورد. نتیجه دو مطلب مزبور این است ک ه ابولهب باید ایمان بیاورد که ایمان نمی آورد و این جمع دو امر متضاد است.»



در پاسخ وی می توان گفت:

اولا: تکلیف ما لا یطاق هرگز در شرع واقع نشد، زیرا تکلیف کافران به ایمان، هرگز فوق طاقت آنها نیست، چرا که کاملا در ایمان و کفر مختارند و چون با سوء اختیارشان، کفر را برگزیدند، خداوند می داند که آنها در کمال اختیار و امکان ایمان آوردن، با سوء اختیار خود ایمان نمی اورند، و چون علم خداوند جهل نخواهد سشد چنین علمی موکد اختیار آنها است؛ یعنی امیان نیاوردن آنها حتما اختیاری است، زیرا خداوند می داند که آنها اختیارا ایمان نمی آورند، بنابراین نه ایمان مومنان اضطراری است و نه کفر کافران غیر اختیاری می باشد.

ثانیا: ابولهب و مانند وی تا آخرین لحظه زندگی موظف به ایمان و پرهیز از کفرند و هرگز مأمور به عدم ایمان یا مامور به ایمان اینکه ایمان نمی آورند نخواهند بود. و همان طور که در پاسخ اول گفته شد، علم فعلی خداوند در اینگونه موارد تعلق می گیرد به معلوم با همه مبادی اخنتیاری آن، نه آنکه به اصل معلوم تعلق بگیرد و به مبادی ارادی آن تعلق نگیرد تا اصل فعلی جبری باشد. چون ایمان آوردن یک تکلیف مستمر و دایمی است و هرگز مانند تکلیف های محدود موقت نیست، لذا هرگز با عصیان در برخی از ازمنه ساقط نخواهد شد و بنابراین نمی توان گفت: پس از گذشت زمانی که او دعوت پیامبر (ص) را رد کرد و بر کفر اصرار ورزید، پیامبر (ص) از طریق غیب گزارش داده که او دیگر ایمان نخواهد آورد، در این موقع دیگر فرمانی در کار نیست، زیرا همان فرمان نخست با پیمودن راه کفر ساقط شد و دعوت به انتخاب شرک از تاثیر افتاد. سر ناصواب بودن این پاس آن است که تکلیف موقت محدود یا با امتثال ساقط می شود یا با عصیان، لیکن تکلیف مستمر و غیر محدود هرگز با امتثال بعضی از ازمنه یا با عصیان برخی از آنها ساقط نخواهد شد، بلکه هر لحظه اصل تکلیف باقی است. پس اگر کسی در برهه ای از زمان ایمان نیاورد، هرگز تکلیف به ایمان آوردن از او ساقط نمی گردد، بلکه در لحظه های بعد همچنان مکلف خواهد بود.
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من_اب_ع

فلسفه حقوق بشر- آیت الله جوادی آملی صفحه 61-63

کلی__د واژه ه__ا

فخر رازی حسن فعلی حسن فاعلی ایمان اختیار


نظر علامه طباطبایی درباره حسن و قبح

مطلبی که درباره پیدایش حسن و قبح اولا و گسترش آن درباره معانی و مفاهیم اخلاقی و اعتباری ثانیا و توسعه آن به جامعه انسانیت و تبیین جاودانگی مسائل اخلاقی ثالثا می توان گفت این است که انسان در طلیعه امر حساس بالفعل است و متوهم بالعقل آنگاه متوهم بالفعل می شود ولی عاقل بالقوه. برخی در همین حالت وهمی می مانند و در همان محدوده وهم رشد عرضی می کنند و از آن جهت، که طبق برخی از تعبیرهای صدرالمتالهین «وهم» عقل نازل و هابط است، در منطقه هبوط عقلی به سر می برند و بعضی از آن مرحله نیز ترقی می کنند و عاقل بالفعل شده و شاهد بالقوه اند و عمری را در همان براهین حصولی عقل نظری می گذارنند و اوحدی از آنها در جهاد اکبر پیروز می شوند که مفهوم معقول را موجود مشهود کنند و از حصول به حضور بار یابند و از برهان به عرفان واصل شوند تا آنکه معارف متقن عقلی برای آنان مشهود عینی شود، «از علم به عین آید و از گوش به آغوش». البته برای شهود نیز مدارج بی شماری است که با ابدیت و عدم انقطاع همراه می باشد.

چون انسان قبل از هر چیز با محسوسات انس دارد، معانی حسی را بیش از دیگر مفاهیم ادراک می کند و در هنگام رشد به مرحله برتر، همان معانی منتزع از محسوس ها را تجرید می نماید و به مفاهیم وهمی و آنگاه به معارف عقلی توسعه می دهد. این روش در فلسفه مشا به ویژه در سخنان «ابن سینا» کاملا مشهود است. سپس در تحلیل های «صدرالمتالهین» نیز ظهور وافر کرده است. نمونه آن را می توان درباره معنای قوه و مدارجی که «بوعلی» برای این واژه یاد می کند، یافت.
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نظر علامه طباطبایی درباره حسن و قبح

حسن و قبح نیز از همین قبیل است که استاد «علامه طباطبایی» در نوشتار خویش به آن اشارت فرموده اند، یعنی اولا زیبایی و تناسب با نیروی حسی انسان به نام حسن و عدم تناسب با چنین ادراکی حسی به نام قبیح پیدا می شود. ثانیا آنچه درباره محسوس ها بررسی شد به معنای اعتباری و عناوین اجتماعی به کار گرفته می شود یعنی چیزی که با اغراض اجتماعی و سعادت بشر مناسب است حسن خواهد بود و چیزی که با اهداف جامعه انسانی هماهنگ و مناسب نباشد قبیح می باشد؛ مثلا عدل حسن است و ظلم قبیح، و دوام و ثبات این نوع از حسن و قبح تابع دوام ملایمت و عدم تلایم آن با اغراض اجتماعی بشر است، عدل همیشه حسن است چون همیشه ملایم با هدف انسانی است و ظلم دائما قبیح است چون همواره ناملایم با غرض بشری است.

سخن دیگری که استاد علامه طباطبایی دارند که مانند گفتار قبلی ایشان با تلخیص و تغییر الفاظ و حفظ مقصود بیان می شود، این است که: اولا ما بسیاری از حوادث طبیعی را خوب می دانیم و آنها را دوست داریم و حوادث دیگری را بد می دانیم و آنها را دشمن داریم، نظیر آن که بسیاری از اندام ها، بوها، مزه ها را که از راه احساس نه از راه خیال، ادراک می کنیم خوب می دانیم و بسیاری دیگر مانند آواز حمار، مزه تلخ و بوی مردار را بد می شماریم. ثانیا بعد از بررسی می یابیم که خوبی گروه اول و بدی گروه دوم مطلق نیست و دارای واقعیت اطاقی نیستند، زیرا مشاهده می نماییم که حیوان های دیگری هستند که روش آنها بر خلاف سیره ما است، مثلا آواز حمار برای نوع آنها دلنواز است و بوی مردار نسبت به مردار خوار شامه پرور است. ثالثا از جمع دو مطلب یاد شده جنین استنباط می شود که دو صفت خوبی و بدی که خواص طبیعی حسی نزد ما دارند، نسی اند نه مطلق و مربوط به کیفیت و ترکیب اعصاب یا مغز یا سایر دستگاه ادراکی ما است و حیوان دیگر که دارای سلسله اعصاب ادراکی و تحریکی خاص خود است همانند انسان نخواهد بود، بلکه گاهی بر خلاف انسان می باشد.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 63-65

کلی__د واژه ه__ا

انسان فلسفه عقل سید محمدحسین طباطبایی حس


پاسخ به نقد نظر علامه طباطبایی پیرامون حسن و قبح

اول: محور بحث استاد علامه طباطبایی (ره) در مورد نسبی بودن و مطلق نبودن حسن و قبح، خصوص محسوسات است که مورد اشتراک انسان و حیوان می باشد، لذا با تفاوت سلسله اعصاب حسی ممکن است زشتی و زیبایی نسبت به آنها تفاوت کند، چه اینکه درباره سموع و مطعوم و مشموم و مانند آن مثال ذکر کرده اند و نسبی بودن زشتی و زیبایی حسی یا شخصی و فردی مستلزم نسبی بودن حسن و قبح اخلاقی نخواهد بود، چون محور بحث استاد کاملا از آن پندار، بیگانه است. لذا نمی توان بر بیان ایشان نقدی وارد کرد که بر اساس نسبی بودن حسن و قبح مزبور، نمی توان مسئله اصول جاودانه اخلاق را توحید کرد چون منشأ اصل نقد خلط حسن و قبح حسی با عقلی و خلط حسن و قبح فردی یا نوعی است.

دوم: چون مدار بحث استاد خواص طبیعی و حسی مشترک بین انسان و حیوان می باشد، لذا نمی توان بر مقال ایشان نقدی وارد کرد که: «استاد مفاهیم اعتباری و از جمله حسن و قبح را به عالم انواع دیگر حیوانی غیر از انسان نیز وارد کرده اند و حال آنکه حسن و قبح، حکم عقل عملی است و الا در مورد انسان از آن حیث که حکم عقل بر او حاکم نیست یا حیوان هیچ اعتباری نیست، این انسان است که اندیشه اش به حدی رسیده است که حد یک شیء را به شیء دیگر می دهد و حیوان ابدا قادر نیست چنین تصرفاتی بکند.»
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سر عدم ورود چنین نقدی آن است که هرگز حسن و قبح عقلی که تحلیل آن به عهده عقل نظری و تطبیق عملی آن به عهده عقل عملی است، مورد بحث استاد نبوده و برای حیوان، چنین حکمی بازگو نشد. گذشته از آنکه برای حیوان وهم نظری و وهم عمل وجود دارد که ادراک های مناسب وهمی را با وهم نظری بررسی می کند و تطبیق وهمی آن را با وهم عملی به عهده می گیرد. لذا نظم های عمیق ریاضی در برخی از آنها مشهود است.

سوم: آنچه درباره نسبی بودن زشتی و زیبایی از کلام استاد استفاده می شود، مشابه آن ریشه در متون فلسفی مخصوصا در «شرح حکمت اشراق» دارد که در بررسی خیر و شر جهان آفرینش و کثرت و قلت خیرات و شرور و تأثیر آنها در نظام احسن کیان موجود اثر به سزایی دارد، زیرا اگر تحلیل جریان خیر و شر انسان مدارانه باشد یعنی هرچه برای انسان یا قوه ای از قوای ادراکی یا تحریکی وی ناهماهنگ بود، شر محسوب شود، گرچه برای بسیاری از موجودهای زنده یا غیرزنده هماهنگ بوده و خیر باشد، آنگاه امور وجودی فراوانی شر خواهند بود. ولی اگر معیار ارزیابی خیر و شر، کل نظام هستی باشد بدون آنکه خصوص انسان محور بحث قرار گیرد، آنگاه می توان گفت که بسیاری از اموری که برای انسان شر محسوب می گردد، برای موجودهای دیگر خیر می باشد، از این رهگذر جریان نسبی بودن زشتی و زیبایی پدید می آید و هیچ ارتباطی با جریان نسبی بودن حسن و قبح اخلاقی ندارد.

چهارم: گرچه مستفاد از سخن استاد نسبی بودن زشتی و زیبایی حسی است، لیکن مفاد برخی دیگر از کلمات آن بزرگوار مطلق بودن حسن و قبح اخلاقی و عقلی می باشد، زیرا معیار حسن امری اخلاقی، ملایمت آن با غرض نوع انسان می باشد و چون این تلایم برای وصفی مانند عدل دایمی است، لذا تصریح فرموده اند که عدل همیشه هماهنگ با اغراض اجتماعی می باشد، یعنی دائما حسن است.
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آن ها، تنها عمل تربیت خنثی می شود، بلکه چه بسا سرکنگبین صفرا افزاید و روغن بادام خشکی مزاج را نتیجه دهد:

از قضا سرکنگبین صفرا فزود *** روغن بادام خشکی می نمود (مثنوی معنوی، دفتر اول)

3- «فردریک مایر در ادامه می گوید: تربیت، مستلزم کوشش و انضباط است.»

یکی از شرایط بسیار با اهمیت به نتیجه رسیدن تربیت، شرط سوم است. این شرط، هم برای خود مربی ضرورت دارد و هم برای متربی (انسان مورد تربیت). به نظر می رسد کوشش و انضباط، دو معلول یک علت اصلی هستند که عبارت است از: جدی گرفتن امر تربیت، زیرا قطعی است تنها با جدی تلقی کردن امر تربیت است که طرفین تربیت (مربی و متربی)، در راه به ثمر رساندن آن مسامحه ننموده، بلکه کوشش فراوان خواهند کرد. هم چنین، جدی تلقی کردن تربیت موجب افزایش آگاهی های هر دو طرف بر ضرورت انضباط خواهد بود، زیرا آگاهی و توجه به ضرورت انضباط، ناشی از این است که تربیت، چهره ها و ابعاد و نتایج خود را آشکار سازد. آشکار شدن این امور، زمانی امکان پذیر است که تربیت امری جدی و حیاتی تلقی شود. این مسئله یکی از موارد آن قانون کلی است که به این صورت بیان می شود: «هر حقیقتی، هر اندازه حیاتی تر تلقی شود، به همان اندازه جدی تر تلقی می گردد و هر چیزی که جدی تلقی شود، موجب احساس لزوم تحصیل آگاهی های همه جانبه درباره امر جدی می شود.»

با توجه به این مطلب، می توان اساسی ترین علت ثمربخشی تربیت را در قابل پذیرش ساختن مقدمه بودن جدی زندگی مادی محض برای تکامل و برخوورداری از اصول تعالی و تصعید (تصعید= بالارفتن، بررفتن، صعود کردن، بالا روی) روحی درک کرد. به عبارت دیگر: از این قاعده کلی که ذکر شد، به خوبی معلوم می شود راه و روش ها و مقدمات زندگی مادی محض، ضروری و حیاتی بودن خود را از همه جهت ها برای انسان اثبات می کند و او می داند که اگر آن راه ها و مقدمات را نداند، دیر یا زود، از زندگی مطلوب محروم خواهد شد. ولی متاسفانه چون پذیرش اصول تعالی و تصعید روحی، به گذشتن از هوی های نفسانی و تعدیل فعالیت غرایز حیوانی و تنظیم خودخواهی برای به دست آوردن «صیانت ذات کمال جو» نیازمند است، از این رو، ضروری و حیاتی بودن این تربیت معنوی و پذیرش اهداف و مقتضیات آن، معمولا درک نمی شود. فردریک مایر در ادامه نظر خود می گوید:
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پنجم: چون علم اخلاق مانند سایر علوم جزئی حکمت، زیر پوشش حکمت اولی است، اگر در فلسفه اولی ثابت شود که حسن و قبح، وجود نسبی دارد نه مطلق، هرگز نمی توان گفت: «علم اخلاق می تواند برای حسن و قبح وجود مطلق ثابت نماید». آنچه استاد علامه در «اصول فلسفه» راجع به زشتی و زیبایی نسبی بیان کردند، راجع به محسوسات طبیعی و مشترک بین انسان و حیوان است نه درباره حسن و قبح عقلی و گرنه هرگز صحیح نخواهد بود که کسی بپذیرد که فلسفه، وجود نسبی حسن و قبح را ثابت کرده است، ولی دیدگاه علم اخلاق، مطلق بودن وجود آنهاست.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 65-67

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی فلسفه اسلامی انسان حسن عقلی قبح عقلی اخلاق سید محمدحسین طباطبایی


حق مداری و معنای حق

انسان پیش از آنکه محقق باشد، باید متحقق گردد. گرچه تحقق عملی بعد از تحقیق علمی است، لیکن حق مداری، نخستین پایه تحقیق علمی درباره حق است. نکته مهم آن است که این حق جویی و حق شناسی حد و مرزی ندارد. انسان هرچه پیشتر رود، نعمت های خداوند را بیشتر می شناسد و در می یابد که تا چه اندازه متنعم است. هرچه یک فرد متنعم تر باشد، حقوق بیشتری بر عهده دارد. اگر هم حقی را ادا کند، بدهکارتر می شود؛ زیرا توفیق وی در ادای حق نیز نعمتی از خداست. به همین دلیل، مرتبه «دنی فتدلی» آخرین مرحله سیر و سلوک انسان نیست و «اقرا و ارق» پایانی ندارد. معنای جاودانگی بهشت نیز همین است که قلمرو مشاهدات انسان را مرزی نیست. اگرچه در بهشت تکامل عملی جایی ندارد، ولی راه تکامل علمی باز است. انسان در بهشت خیلی از حقایق را می یابد و به تناسب رشد مشاهداتش، استعداد غیر مادی بیشتری برای شهود پیدا می کند: «ولا تزیده کثره العطاء الا جودا و کرما؛ و آن که افزونی بخشش، تنها مایه افزایش جود و کرم اوست.»
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از این جا راز آن سخن نهج البلاغه شکوفا می شود که فرمود: «فرشتگان و مانند آنها توان ادای حق پروردگار را ندارند». راسخان در علم می گویند: «ما عبدناک حق عبادتک». زیرا هر اندازه که شهود حق بیشتر گردد و عقل نظری حقایق افزون تری را بیابد، عقل عملی بدهکارتر می شود و وظیفه اش برای به جا آوردن اخلاص، محبت، ارادت، تولی، و مانند اینها افزون تر می گردد.



حق چیست؟

«حق» واژه ای عربی است که معادل آن در زبان فارسی «هستی پایدار» است. یعنی هر چیز که از اثبات و پایداری بهره مند باشد، حق است. به همین دلیل، قرآن پروردگار را حق می نامد: «ذلک بان الله هو الحق و ان ما یدعون من دونه هو الباطل؛ این از آن روزست که خداوند حق است و آنچه جز او می خوانند باطل است.»

در جایی دیگر هم از خداوند با همین تعبیر یاد شده است. یعنی خدا موجودی است ثابت که هیچ زوالی در حریم او راه ندارد و هرچه که به او نسبت دارد حق است. همانند جهان آفرینش، پیامبران و احکام؛ زیرا همگی سهمی از ثبات و پایداری دارند. البته حق، خود، درجاتی دارد، زیرا ثبات دارای مراتب گوناگون است و همه حق ها در یک رتبه از ثبات جای ندارند.

درباره معنای اصطلاحی حق که در «علم حقوق» مطرح است باید گفت که تعریف اصطلاحی آن از راه حد گذاری و تحدید ماهوی ممکن نیست، بلکه نیازمند تنبیه است. این از آن روست که حق -به معنای مصطلح- از مفاهیم است، آن هم از مفاهیم اعتباری در اجتماع و نه در منطق. اگر حق، ماهیت بود و دارای حد و رسم، آنگاه تحدید یا ترسیم پذیر بود. بنابراین، تعریف آن با عباراتی مانند «مقررات اجتماعی» کمک چندانی به ما نمی کند، زیرا مفهوم مقررات اجتماعی روشن تر از مفهوم حق نیست تا مبین آن باشد. به این ترتیب، چاره ای نداریم جز اینکه از مجموع چند واژه و تعبیر تنبیهی برای تعریف حق کمک بگیریم. در اینگونه تعریفات نیز همانند تحدیدهای ماهوی مشتمل بر «علل اربع»، لازم است که علت های چهارگانه امر اعتباری مورد تعریف را ذکر نمائیم. بر این پایه، می توان حقوق را در اصطلاح چنین تعریف کرد: «حقوق عبارت است از مجموعه قوانین و مقررات اجتماعی که از سوی خدای انسان و جهان، برای برقراری نظم و قسط و عدل در جامعه بشری تدوین می شود تا سعادت جامعه را تأمین سازد».
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 73-75

کلی__د واژه ه__ا

حق انسان کمال جهان


تفاوت حکم با حق و بازگشت حقوق و احکام به یکدیگر

اگر امری صرفا جنبه قانونی داشته یا در حد وظیفه باشد و به اشیا برگردد، حکم نامیده می شود. مثلا حکم آب و آفتاب این است که پاک کننده اند. احکام و وظایف فقهی به همین اعتبار حکم نامیده شده اند. اما اگر امری از اختیارات به شمار آید و به انسان برگردد، حق نام دارد. فرق حکم و حق این است که در مورد حق، بشر اختیار دارد که آن را استیفا کند یا نکند و موظف به انجام این کار نیست، بر خلاف حکم که بشر باید آن را رعایت کند.



تنها حق سودمند است

آنچه که حق است و پایدار، سودمند است و آنچه پایدار نیست سودی هم ندارد. این بدان معنا نیست که هرچه ظاهرا سود داشته باشد، حق است. غرض این است که سود راستین از آن حق است و بس. باید دانست که اگر کسی از سود حق استفاده نکند، به زیان باطل گرفتار خواهد شد. به گفته امام علی (ع): «من لا ینفعه الحق یضره الباطل؛ آن که حق به او بهره ندهد، باطل به او زیان می رساند.»

باطل که ناپایدار است، گاهی به حق شباهت دارد و از این رو گروهی به دنبال باطل می روند؛ و شبیه بودن آن با حق سبب اشتباه آنها می شود. اصولا شبهه را بدان دلیل «شبهه» نامیده اند که به حق شبیه است. حضرت امیر (ع) می فرماید: «انما سمیت الشبهه شبهه لانها تشبه الحق؛ شبهه از آن رو شبهه نامیده شده که شبیه حق است.»
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حقوق و احکام به یکدیگر باز می گردند

از یک نظرگاه، بازگشت حقوق به احکام است و از نظر گاهی دیگر، احکام به حقوق باز می گردند. بازگشت حقوق به احکام به این معناست که گرچه انسان مثلا دارای حق آزادی است، اما همین «آزادی» او از ناچاری است، یعنی انسان محکوم به آزادی است و نمی تواند آن را از خود سلب کند. از این رو همه حقوقی که به آزادی بشر مربوطند، به احکام الهی نسبت به انسان باز می گردند. درباره حیات نیز چنین است، یعنی گرچه انسان دارای حق حیات است، اما موظف است این حق را حفظ کند و نمی تواند آن را از خود جدا سازد. به این ترتیب، اگرچه آزادی و حیات و... به صورت انسان، حق جلوه می کنند، اما روح این حقوق، در مکتب دین، حکم خداست. به بیان دیگر، انسان همانگونه که باید از آب و هوای سالم بهره ببرد و حق ندارد که خود را از این دو محروم سازد، به همین سان موظف است از حقوقی که خداوند برایش معین فرموده است، بهره برد.

اما بازگشت احکام به حقوق به این معناست که خداوند برای آنکه بشر را به کمال برساند، احکامی را بر او واجب کرده است. پس روح این احکام، همان حق کمال یا بی انسان است. از این رو، همانگونه که انسان نمی تواند ان حقوق را از خود سلب کند، این احکام را نیز نمی تواند کنار گذارد. اصولا ریشه احکام، همان مصالح انسان است و به این ترتیب، روح احکام را حقوق الهی و بشری تشکیل می دهد. یعنی احکام دین از آن رو تدوین شده اند که انسان به کمال خود راه یابد. این احکام دارای پشتوانه ای پایدار و ثابتند؛ و چون از ثبات برخوردارند، به صورت حقوق تجلی می کنند.
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در قرآن کریم آمده است: «هو الذی ارسل رسوله بالهدی و دین الحق؛ اوست که پیامبر خود را با هدایت و دین حق فرستاد.» در اینجا اضافه دین به حق، از باب اضافه موصوف به صفت است، یعنی این دین، متن حق و عین صراط است.

سر این مطلب آن است که انسان یک موجود تکوینی است و رابطه وی با جهان و مبدا پیدایش آن، پیوندی تکوینی است. احکام و دستورات تدوین شده برای انسان نیز به پشتوانه همین پیوند تکوینی تنظیم شده اند. به دیگر بیان، روح آن اعتباریات قانونی همین حقایق عینی است.

از اینجا می توان دریافت که احکام دینی به منزله اعتبار اجتماعی و قرارداد عادی میان پیامبران و امت ها نیستند که بعدا قابل فسخ باشند. یعنی بر اساس توحید که زیربنای همه حقوق به شمار می آید، تکیه کردن به هر کس و هر چیز جز خدا، از جمله قانونی که انسان ها بر آن توافق کنند و برابر با وحی آسمانی نباشد، بت پرسی است. البته بت ها به گونه های مختلفند. بزرگان اله معرفت، به ویژه صاحب کتاب شریف «فتوحات»، تصریح کرده اند که «الطف الاوثان الهوی و اکثفها الحجاره؛ بت ها گونه های لطیف و غلیظ دارند. لطیف ترینشان هوای نفس است و غلیظ ترینشان سنگ.»

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 75- 78

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی فلسفه احکام حق دین کمال سعادت قرآن


تکوینی بودن اجرای حق در جهان طبیعت

در قرآن کریم، بارها این حقیقت آمده است که خداوند حق را جاری می سازد و باطل را از میان می برد؛ و این عمل فقط کار اوست. این سخن بدین معناست که اجرای حق کاری است تکوینی و نه تشریعی. کار تشریع عصیان بدار و تخلف پذیر است، ولی در قلمرو تکوین، چنین نیست: «انما امره اذا اراد شیئا ان یقول له کن فیکون؛ امر خداوند چنین است که هرگاه چیزی را اراده کند، می گوید: «پدید آ»، آنگاه پدید می آید.»
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اگر خدا اراده کند که خود کاری را انجام دهد، آن اراده را «اراده تکوینی» می نامند. در این صورت، عصیان و تخلف در آن امر راه ندارد. قرآن بارها گواهی داده است که خداوند، خود، می خواهد حق را احیا سازد و باطل را از میان بر دارد. «و ترید الله ان یحق الحق» یا «لیحق الحق و یبطل الباطل و لو کره المجرمون».

به همین دلیل، خداوند در هنگام عذاب دادن اهل دوزخ می فرماید: «حق علیهم القول...» در اینجا «حق» به معنای «تبت» است و به کار بردن این واژه نه تنها برای آن است که از «ثبات» عذاب سخن بگوید، بلکه «به جا بودن» آن را نیز می رساند. یعنی کیفر دادن متجاوزان، هرچند خوشایند آنان نباشد، حق است. بدین سان، خداوند همانگونه که انعام را حق می داند، تعذیب را نیز حق می شمارد، زیرا اگر کسی به باطل بگراید، به ناچار گمراه می گردد. قرآن می فرماید: «فریقا هدی و فریق حق علیهم الضلاله» در مکان دوم، کلمه «فریق» مرفوع آمده است نه منصوب، تا بفهماند که اینان به دست خود گمراه شده اند و تباهی را بر خویشتن تحمیل ساخته اند.

بر همین پایه است که قرآن در آیات بسیار، حق را تکوینی می شمارد. در یک جا، آنگاه که از مجموعه نظام هستی سخن می گوید، می فرماید که همه این نظام پیرو حق است: «فقال لها و للارض انتیا طوعا او کرها قالتا اتینا طائعین؛ پس به آسمان و زمین گفت: «خواه ناخواه بیایید.» آن دو گفتند: فرمانبردارانه آمدیم.» این سخن از باب تمثیل نیست، بلکه به راستی پدیده های طبیعت شعور دارند و سخن می گویند. در جای دیگر ذکر شده که بر پا بودن موجودات هستی و در هم کوبیده شدنشان، هر دو، به اراده خداوند است. اینگونه نیست که هرگاه عمر زمین به سر آید، خود به خود، فرو ریزد. خسوف قمر و کسوف شمس و ریزش ستاره ها، همه، به فرمان خداست.
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«والارض جمیعا قبضته یوم القیامه و السموات مطویات بیمینه؛ در روز قیامت، همه زمین گرفته شده در دست اوست و آسمان ها در دست راستش پیچیده شده اند.»

همچنین در بخش دیگر، در هم ریختن نظام طبیعت را حق می داند: «اذا السما انشقت واذنت لربها و حقت؛ آنگاه که آسمان بشکافد و از پروردگارش اطاعت کند، به حق و سزاواری.» همین تعبیر درباره شکافتن زمین نیز به کار رفته است.

نتیجه اینکه همه آفرینش بر پایه حق استوار است و اجرای حق عینی امری است تکوینی نه تشریعی؛ و از این رو هرگز تخلف و عصیان در آن راه ندارد. به علاوه، از همین مقدمات روشن می شود که بحث پیرامون حق تا چه اندازه در روشن شدن مبادی تصوری و تصدیقی تأثیر دارد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 78-80

کلی__د واژه ه__ا

حق خداشناسی تکوین امر الهی جهان علوم قرآنی


حق شناسی در توحید

اگر غبار طبیعت زدوده گردد، حق برای همه انسانها ظهور می کند و علم حصولی آنان به علم حضوری تبدیل می شود. به این ترتیب، برداشت های متفاوت که ریشه در اختلاف های قومی و نژادی و... دارند، رخت برمی بندند. آنگاه آدمی جهان را با عین الیقین می بیند و حقایق را آشکارا درک می کند.

در قرآن مجید قیامت حاقه نامیده شده است. این نامگذاری به همین اعتبار است که در روز قیامت حق آشکار می شود و درون جهان هویدا می گردد. هر عملی که از انسان سر می زند، دارای درون و بیرون است. بیرون هر عمل، سرشار از علم حصولی و اعتبارات است و درون آن، لبریز از علم شهودی و واقعیات. حاق هر چیز یعنی درون آن، هنگامی که خداوند از قیامت سخن می گوید، می فرماید: «یعلمون ظاهرا من الحیاه الدنیا و هم عن الاخره هم غافلون؛ آنان ظاهر زندگی دنیا را در می یابند و از آخرت غفلت می ورزند» (روم/ 7).
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به این ترتیب، باطن این دنیا و حاق آن، قیامت است و دنیا صرفا چهره ظاهری آن است. یعنی قیامت درون همان دنیاست، نه اینکه جهان جدایی همردیف دنیا و بیگانه از آن باشد. وقتی دنیا که چهره ظاهری جهان است رخت بربست، قیامت که چهره باطنی آن است آشکار می گردد. آنگاه که قیامت رخ می نمایاند، آن را حاقه می نامند، زیرا در آن حال ظاهر رخت بر می بندد و باطن جلوه می کند.

البته برای انجام چنین امری، یک سرکوب سراسری لازم است. از اینرو قرآن قیامت را یک زلزله بزرگ می شمارد: «ان زلزله الساعه شیء عظیم؛ چرا که زلزله رستاخیز امری هولناک است» (حج/ 1) در اینجا تنها از زمین لرزه سخن نمی رود، بلکه سخن از لرزش مجموعه نظام هستی است. به همین دلیل، گاهی نیز در قرآن کریم، به قیامت قارعه (کوبنده) گفته شده است.



به کار گرفتن تزویر و سلاح برای رویارویی با حق

باطل مداران همواره در پی رویارویی با حق اند و در این مسیر از شیوه های گوناگون بهره می گیرند. آنان نخست می کوشند که با تزویر و نیرنگ، حق را باطل جلوه دهند و مردم را از آن متنفر سازند. اما اگر این شیوه سودمند نیفتد، به روش های زورمدارانه دست می آویزند. در اینجا زور هماهنگ با تزویر در خدمت باطل مداران قرار می گیرد.

قرآن کریم این مطلب را چنین تصویر می کند: «یقتلون النبیین بغیر حق و یقتلون الذین یامرون بالقسط من الناس؛ آنها پیامبران و مردمی را که به قسط و داد امر می کنند، به ناحق می کشند» (آل عمران / 21).
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این سخن هم درباره پیامبر اکرم (ص) صدق می کند و هم راجع به دیگر انبیای الهی؛ زیرا همه این پیامبران به حق بوده اند. از همین جا پیداست که علما و شاگردان انبیاء، در انجام وظیفه تبلیغ حق، جانشین پیامبرانند و همانند آنها در راه رسالت خود به شهادت می رسند.



حق را باید پذیرفت

حق پایدار است. از آنجا که نمی توان در برابر یک امر پایدار مقاومت کرد، پس باید حق را پذیرفت. پذیرش حق در بردارنده هر دو جنبه عملی و نظری است. باطل در این هر دو جنبه لرزان است و اگر رویاروی حق بایستد، سقوط می کند. از اینرو امام علی (ع) فرموده است: «من ابدی صفحته للحق هلک؛ هر کس که در برابر حق چهره گشاید -در برابر آن ایستادگی نشان دهد- نابود می شود».



خمیر مایه توحید ناب، حق شناسی است

کسی که حق را بشناسد و بداند که همه نعمت ها از آن خدایند، بی تردید هر کس و هر چیز جز خدا را کوچک و فرودست می شمارد. امام علی (ع) می فرماید: «ان من حق من عظم جلال الله سبحانه فی نفسه و جل موضعه من قبله ان یصغر عنده لعظم ذلک کل ماسواه...؛ به درستی، آن کس که جلال خدای سبحان در نفس او عظیم است و جایگاه بلند مرتبه ای در قلب او دارد، باید هر چه را جز خدا، نزد خویش کوچک انگارد».

همین نکته سترگ در خلال سخنان آن حضرت در وصف متقیان نیز ذکر شده است: «عظم الخالق فی انفسهم فصغر ما دونه فی اعینیهم؛ آفریدگار جهان در جان آنان بزرگ است و هرچه جز او در چشم آنها کوچک است».
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بازگشت این سخن به همان سخن پیشین است و معنایش این نیست که موحدان و متقیان جهان را تحقیر می کنند، بلکه بدین معناست که آن را در برابر خدا کوچک می شمارند. هر نعمتی نسبت به ولی آن نعمت کوچک است، همانگونه که هر اثری در مقایسه با موثرش چنین است.

در حقیقت، این یک دستور است که به جایی برسیم که جز خدا را کوچک بدانیم و اگر به این دستور عمل کنیم، آنگاه در شمار متقیان قرار می گیریم. آنان که چنین کرده اند و از این مرحله در گذشته به توحید ناب رسیده اند. جلوه بلند این حقیقت در امام علی (ع) آشکار است؛ همو که خداوند را به عنوان حق صرف می ستاید و خویش را عبد محض او می داند: «اللهم و هذا مقام من افردک بالتوحید الذی هولک و لم یر مستحقا لهذه المحامد و الممادح غیرک؛ پروردگارا! این جایگاه من در پیشگاه تو جایگاه کسی است که تو را، تنها تو را، یگانه می داند؛ که این یکتایی حق توست و هیچکس جز تو را شایسته این ستایش ها و ثناها نمی شمارد».

در این دیدگاه، همه هستی نشانه خداست، آن هم نه نشانه ای که از نشان یابنده جدا باشد، زیرا شخص یابنده، خود هم نشانه خداست. آنگاه که انسان حق شناس گردد، می تواند به چنین مرتبه ای از توحید ناب دست یابد.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 80- 84

کلی__د واژه ه__ا

قرآن دنیا قیامت انسان توحید حق حدیث تربیت


حق نعمت و حق خدا
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4- «تربیت، بشر را متوجه امکانات خلاقه خود می کند؛ همان چیزی که ویلیام جیمز بدان «خود گسترده تر» نام داده است.»

در این که تربیت در توجه انسان به استعدادهای خلاقه بسیار مؤثر است، نمی توان تردید روا داشت، ولی آیا بشر تا امروز توانسته است به وسایل و راه هایی دست یابد که بتواند با به کار بستن آن ها در تربیت، خلاقیت های مطلوب و توجیه شده به نتایج مثبت و سازنده را، آگاهانه و با هدف گیری قبلی به فعلیت درآورد؟

به عنوان مثال، آیا تعلیم و تربیت در مطلق آموزشگاه های بشری از مراحل پایین گرفته تا عالی ترین مراحل آن ها توانسته است کاری کند که نبوغ ده فیزیک دان را که هم اکنون مورد نیاز است، کشف نماید و آن را برای حل مجهولات معینی در شرایط و زمان تعیین شده به ثمر برساند؟ به دیگر سخن: آیا تعلیم و تربیت، چنان انجام می گیرد که هر ده نفر آن ها به اکتشافات و حل مجهولاتی معین که مورد نیاز جدی است، نایل شوند؟ آیا تعلیم و تربیت می تواند نبوغ هنری عده ای را کشف کند و آن ها را برای خلاقیت در هنرهای معین، با شرایط و زمانی معین به ثمر برساند؟ آیا تربیت و تعلیم کنونی می تواند راه و روش هایی ارائه دهد که عده ای از محصلان علوم سیاسی به گونه ای پرورش یابند که هم از نظر نبوغ سیاسی و هم از حیث اخلاق انسانی، مدیریت جامعه را در حد اعلا، یا از آن بعد که مورد نیاز جامعه است، به عهده بگیرند و در این راه موفق شوند؟ پاسخ این قبیل سؤال ها منفی است، زیرا با همه پیشرفت هایی که در قلمرو علوم روان شناسی، با تخصیص بودجه های بسیار کلان در راه بروز خلاقیت متنوع صرف می شود، هنوز قانون بروز خلاقیت از همه جهت ها و ابعاد روشن نشده است. بنابراین، به یقین هنوز آن نوع تربیت که از عهده به فعلیت رساندن نبوغ ها و خلاقیت برآید، در دسترس بشر قرار نگرفته است.
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در جهان بینی توحیدی، هر نعمتی همراه با حقی است و هیچ نعمتی را در جهان نمی توان یافت که انسان در ازای آن مسئول نباشد. این سخن درباره همه نعمت ها، چه اعتباری و چه تکوینی، صادق است. امام علی (ع) فرموده است: «ان الله فی کل نعمته حقا فم ااداه زاده منها و من قصر فیه خاطر بزوال نعمته؛ برای خداوند بزرگ در هر نعمتی حقی است. هر که آن حق را ادا کند، از آن نعمت بیشتر بهره می برد؛ و هر کس در ادای آن حق کوتاهی ورزد، خود را به خطر می افکند: خطر زوال آن نعمت».

«قلما اقبل شیء قد ادبر؛ نعمتی که از کف انسان می رود، به راحتی باز نمی گردد»، از اینرو معصوم (ع) فرموده است: «احسنوا جوار النعم؛ آنگاه که همسایه نعمت هایید، قدر آنها را بدانید و حق شناس باشید».

پس به تناسب حقی که با هر نعمتی همراه است، چگونگی بهره برداری از آن نعمت نیز معین می شود. انسان حق ندارد که خود را در استفاده از نعمت ها به هر گونه که می خواهد، آزاد بشمارد. این خام پنداری است که تصور کنیم انسان به حال خود رها شده و می تواند خودکامانه از نعمت های خدا بهره بگیرد.

از سوی دیگر، برای آنکه بفهمیم حق هر نعمت چیست، وظیفه داریم که گوش و چشم دل را بر گفتار و کردار انسان های کامل باز کنیم. نخستین گام در این مسیر همان است که امام امیرالمومنین (ع) تبیین فرموده است: «اقل ما یلزمکم لله الا تستعینوا ینعمه علی معاصیه؛ کمترین وظیفه شما در برابر خداوند آن است که از نعمت های او برای گناه ورزیدنش کمک نگیرید».
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کسی که این گام را برندارد، هم نعمت های خداوند را در بیراهه به کار انداخته است و هم آنها را دستمایه انحراف های دیگر ساخته است. البته این، نخستین گام و پایین ترین مرتبه سیر و سلوک است. اگر کسی از این مرحله نیز پایین تر باشد، آنگاه سقوط می کند و میان زمین و آسمان معلق می ماند، به گونه ای که در همان نقطه طعمه کرکس ها یا اسیر تندبادها می گردد و سپس درون دره ای می افتد و به مشتی پودر تبدیل می شود: «من یشرک بالله فکانما خر من السمائ لتحطفه الطیر او تهوی به الریح فی مکان سحیق؛ هر کس به خدا شرک ورزد، گویی از آسمان فرو می افتد و پرنده ای او را می رباید یا باد او را پودر می سازد» (حج/ 31).

باری؛ حد پایین ادای حق هر نعمت این است که از آن نعمت در راه گناه استفاده نکنیم. این حداقل آدمیت است و پایین تر از آن همسانی با چهارپایان و بلکه فروتر از آن است: «اولئک کالانعام بل هم اضل؛ آنان همانند چهارپایان و بلکه گمراه تر از آنهایند» (اعراف/ 179).



حق خدا بر بندگانش این است که او را عبادت کنند

حقی که خداوند بر بندگانش دارد، عبادت است. اگر بنده ای این حق را ادا نکند، خود زیان می بیند؛ زیرا این حق، غنیمت اوست. اطاعت از حق همواره برای فرزانگان غنیمت است و سرپیچی از آن، برای فرومایگان، غرامت: «ان الله سبحانه جعل الطاعه غنیمه الاکیاس؛ خداوند اطاعت خویش را غنیمت فرزانگان و زیرکان قرار داده است».
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باید عنایت داشت که این حق دو جانبه نیست، یعنی اینگونه نیست که بشر نیز حقی برای خداوند داشته باشد. قرآن کریم از زبان حضرت موسی (ع) این اعلام عمومی را بیان می دارد که خداوند از همه بشر بی نیاز است: «و قال موسی ان تکفروا انتم و من فی الارض جمیعا فان الله لغنی حمید؛ موسی (ع) گفت: اگر شما و همه زمینیان کافر گردید، به راستی خداوند بی نیاز و ستوده است» (ابراهیم/ 8).

خداوند محبوب و معشوق بالذات است، چه دیگران به او عشق و حب بورزند و چه نورزند. با این بیان، درمی یابیم که خداوند از اینکه عبادت شود بهره ای نمی برد، و این بنده است که از پرستش خدا بهره می برد و در حقیقت، بازگشت این وظیفه به حق است. البته فراموش نباید کرد که وقتی می گوییم خداوند عبادت را واجب ساخته تا بندگان بهره برند و به تکامل برسند، غرض این نیست که خداوند دارای هدف و غایتی بوده است که از راه فعل خود به آن هدف نائل می شود. می توان گفت که فعل خدا دارای غایت است، ولی خداوند، خود، پیراسته از غایت است و بی نیاز محض. خداوند از آنجا که حکیم است، کارش غایتمند است، ولی این بدان معنا نیست که او مقید به غایتی باشد.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- ص 84-87

کلی__د واژه ه__ا

نعمت های الهی انسان قرآن عبادت توحید حق


حق نعمت و حق خدا

در جهان بینی توحیدی، هر نعمتی همراه با حقی است و هیچ نعمتی را در جهان نمی توان یافت که انسان در ازای آن مسئول نباشد. این سخن در باره همه نعمت ها، چه اعتباری و چه تکوینی، صادق است. امام علی (ع) فرموده است: «ان الله فی کل نعمته حقا فم ااداه زاده منها و من قصر فیه خاطر بزوال نعمته؛ برای خداوند بزرگ در هر نعمتی حقی است. هر که آن حق را ادا کند، از آن نعمت بیشتر بهره می برد؛ و هر کس در ادای آن حق کوتاهی ورزد، خود را به خطر می افکند: خطر زوال آن نعمت.»

ص: 11843






نعمتی که از کف انسان می رود، به راحتی باز نمی گردد: «قلما اقبل شیء قد ادبر» از این رو معصوم (ع) فرموده است: «احسنوا جوار النعم؛ آنگاه که همسایه نعمت هایید، قدر آنها را بدانید و حق شناس باشید.»

پس به تناسب حقی که با هر نعمتی همراه است، چگونگی بهره برداری از آن نعمت نیز معین می شود. انسان حق ندارد که خود را در استفاده از نعمت ها به هر گونه که می خواهد، آزاد بشمارد. این خام پنداری است که تصور کنیم انسان به حال خود رها شده و می تواند خود کامانه از نعمت های خدا بهره بگیرد.

از سوی دیگر، برای آنکه بفهمیم حق هر نعمت چیست، وظیفه داریم که گوش و چشم دل را بر گفتار و کردار انسان های کامل باز کنیم. نخستین گام در این مسیر همان است که امام امیرالمومنین (ع) تبیین فرموده است: «اقل ما یلزمکم لله ا لا تستعینوا ینعمه علی معاصیه؛ کمترین وظیفه شما در برابر خداوند آن است که از نعمت های او برای گناه ورزیدنش کمک نگیرید.»

کسی که این گام را بر ندارد، هم نعمت های خداوند را در بیراهه به کار انداخته است و هم آنها را دست مایه انحراف های دیگر ساخته است. البته این، نخستین گام و پایین ترین مرتبه سیر و سلوک است. اگر کسی از این مرحله نیز پایین تر باشد، آنگاه سقوط می کند و میان زمین و آسمان معلق می ماند، به گونه ای که در همان نقطه طعمه کرکس ها یا اسیر تندبادها می گردد و سپس درون دره ای می افتد و به مشتی پودر تبدیل می شود: «من یشرک بالله فکانما خر من السمائ لتحطفه الطیر او تهوی به الریح فی مکان سحیق؛ هر کس به خدا شرک ورزد، گویی از آسمان فرو می افتد و پرنده ای او را می رباید یا باید او را پودر می سازد.» (حج/ 31)
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باری؛ حد پایین ادای حق هر نعمت این است که از آن نعمت در راه گناه استفاده نکنیم. این حداقل آدمیت است و پایین تر از آن همسانی با چهارپایان و بلکه فرو تر از آن است: «اولئک کالانعام بل هم اضل؛ آنان همانند چهارپایان و بلکه گمراه تر از آنهایند.»



حق خدا بر بندگانش این است که او را عبادت کنند

حقی که خداوند بر بندگانش دارد، عبادت است. اگر بنده ای این حق را ادا نکند، خود زیان می بیند؛ زیرا این حق، غنیمت اوست. اطاعت از حق همواره برای فرزانگان غنیمت است و سرپیچی از آن، برای فرومایگان، غرامت: «ان الله سبحانه جعل الطاعه غنیمه الاکیاس؛ خداوند اطاعت خویش را غنیمت فرزانگان و زیرکان قرار داده است.»

باید عنایت داشت که این حق دو جانبه نیست، یعنی اینگونه نیست که بشر نیز حقی برای خداوند داشته باشد. قرآن کریم از زبان حضرت موسی (ع) این اعلام عمومی را بیان می دارد که خداوند از همه بشر بی نیاز است: «و قال موسی ان تکفروا انتم و من فی الارض جمیعا فان الله لغنی حمید؛ موسی (ع) گفت: «اگر شما و همه زمینیان کافر گردید، به راستی خداوند بی نیاز و ستوده است».

خداوند محبوب و معشوق بالذات است، چه دیگران به او عشق و حب بورزند و چه نورزند. با این بیان، در می یابیم که خداوند از اینکه عبادت شود بهره ای نمی برد، بلکه این بنده است که از پرستش خدا بهره می برد و در حقیقت، بازگشت این وظیفه به حق است. البته فراموش نباید کرد که وقتی می گوییم خداوند عبادت را واجب ساخته تا بندگان بهره برند و به تکامل برسند، غرض این نیست که خداوند دارای هدف و غایتی بوده است که از راه فعل خود به آن هدف نائل می شود. می توان گفت که فعل خدا دارای غایت است، ولی خداوند، خود، پیراسته از غایت است و بی نیاز محض. خداوند از آنجا که حکیم است، کارش غایتمند است، ولی این بدان معنا نیست که او مقید به غایتی باشد.

ص: 11845





من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 84-87

کلی__د واژه ه__ا

حق انسان نعمت خدا عبادت بندگی


دلایل ناتوانی انسان در تعیین حقوق بشر

حقوق بشر نیازمند منبعی مشترک است. آیا انسان می تواند این منبع مشترک را بشناسد و بر اساس آن حقوق بشر را تعیین سازد.

برای رسیدن به وحدت، باید از بند طبیعت رها شد

نخستین گام عنایت به این اصل مسلم است که انسان ها، طبیعتا، با یکدیگر اتحاد و هماهنگی ندارند. آنچه اکنون سبب اشتراک میان انسان های جهان شمرده می شود، اسباب و ابزارهای مادی است و روشن است که ماده محور و مایه کثرت و اختلاف است و نه وحدت و اتحاد. حتی اگر بانیان حقوق بشر توفیق یابند که همه منابع مادی جهان را میان همگان به تساوی تقسیم کنند، باز میان آنها وحدت حاصل نمی شود. زیرا همین منابع، خود، سبب اختلاف و کثرتند. تا زماین که انسان، یعنی همین مجموعه گرفتار در بند کثرت، به وحدت نرسد، نمی تواند بهآن منبع مشترک برای حقوق بشر دست پیدا کند؛ چرا که از کثرت، وحدت بر نمی خیزد. تنها عاملی دستیابی انسان به وحدت، آن است که از بند طبیعت و ماده برهد. این ناشدنی است که انسان ها با همین تعلقات مادی بتوانند در منبع حقوق با یکدیگر به تفاهم و وحدت دست یابند.



برای تعیین حقوق بشر، باید نخست انسان را شناخت

هیچ کس بدون شناخت یک موضوع نمی تواند پیرامون آن به بحث و گفتگو بنشیند. سخن گفتن از حقوق بشر نیز بدون شناخت موضوع آن، یعنی انسان، شدنی نیست. بدون معرفت نسبت بهانسان، نمی توان به او فرمان داد که به احکامی تن دهد و نیز نمی توان برای وی حقوقی را ترسیم ساخت و تعیین حکم و حق، هر دو، برای آن است که انسان با پیمودن طریقی که از این میان می گذرد، به مقصد برسد.
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کسانی که دست به تدوین حقوق بشر زده اند، هرگز خود را نشناخته اند؛ و این در حالی است که گذشته از خود آنها، نژادها و گروه های انسانی دیگری نیز در جهان به سر می برند. دست زدن به چنین کاری بدون دستیابی به شناخت خود و دیگر گروه های بشری، یا از آن روست که اینان به جهل خود واقف نیتسند و یا در اثر تمایل غریزی کالای زود گذر طبیعت تجاهل می نمایند.



در مسائل اعتقادی، نمی توان به دانش خردمندان اکتفا کرد

بنای عقلا و دانش خردمندان همواره و در هر موضوعی حجت و دلیل قطعی نیست. از مواردی که دانش خردمندان در حیطه مسائل آن کفایت نمی کند، مسائل مربوط به جهان بینی است. خردمندان در تشخیص موضوعات احکام اعتقادی، می توانند نظر دهند و آراء شان در این زمینه حجت است. اما تعیین منابع و استنباط مبانی حقوق بشر یک مسئله اعتقادی و مربوط به جهان بینی است؛ از این رو خردمندان جهان نمی توانند به صرف آنکه عاقل و دانشورند، رأی خود را در باب منابع حقوق بشر حجت بدانند. از سوی دیگر، نمی توان آن دسته از مسائل مربوط به حقوق بشر را که مورد پذیرش خردمندان نباشد، تنها به همین دلیل مردود و ناپذیرفتنی دانست.

این خردمندان که صرفا نظر خویش را در مسائل حقوق بشر حجت می دانند، همان هایند که قرآن ایشان را سفیه می خواند: «و من یرغب عن مله ابراهیم الا من سفه نفسه؛ جز انسان بی خرد کیست که از دین ابراهیم (ع) روی بگرداند؟»
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قرآن، در این سخن، آنان را واقعا سفیه می شمارد، نه آنکه بخواهد ایشان را به دشنام و ناسزا بگیرد. در دیدگاه اسلامی، عقل آن است که خداوند با آن پرستش می شود: «العقل ما عبد به الرحمن» عکس نقیض این سخن آن است که آنچه خداوند با آن پرستش نشود، به راستی عقل نیست. به همین دلیل، قرآن کسانی را که از دین ابراهیم (ع) روی گرداندند، نادان و سفیه می شمارد. آیا خردمندانه است که وظیفه بزرگ تعیین منابع حقوق بشر را بر عهده دنش و خرد عاقلان، به صرف عاقل بودنشان وا گذاریم، در حالی که قرآن دانشمندان روی گردان از شریعت را سفیه می شمارد؟

قرآن کریم به پیامبر بزرگوار خویش (ص) در این مورد هشدار می دهد تا دیگران نیز هوشیار باشند: «و اذ رایتهم تعجبک اجسامهم و ان یقولوا تسمع لقولهم؛ آنگاه که ایشان را می بینی، کالبدهاشان تو را شگفت زده می سازد و زمانی که سخن می گویند، به سخنانشان گوش فرا می دهی.»

به این ترتیب، عقل اگر تنها به معنای دانش و خرد باشد، اما با اعتقاد به آیین الهی همراه نگردد، سفاهت و نادانی است و در حقیقت عقل نیست. از این رو نمی توان در شناخت هیچ مسئله ای به دارندگان چنین عقلی چشم دوخت؛ به ویژه در شناخت منابع حقوق بشر که سماله ای اعتقادی است و عقلا، به صرف عاقل بودن، نمی توانند در مورد آن ابراز رأی کنند.



انسان های خود محور در برابر حق می ایستند

هنگامی که از توان انسان در تعیین منابع حقوق بشر سخن می رود، باید به این نکته نیز عنایت داشت که بسیاری از انسان هایی که در پی شناخت و تعیین منابع حقوق بشر بر آمده اند، از آفت بزرگ خود محوری و هواپرستی مصون نیستند. اگر انسانی خود محور باشد بی تردید در برابر حق می ایستد و اگر بتواند، لباس باطل بر آن می پوشاند و یا باطل را حق جلوه می دهد. خود محوران اگر نتوانند چنین مغالطه کنند، می کوشند تا اصلا حق بر مردم عرضه نشود. این همان کاری است که دانشمندان یهودی می کردند. قرآن کریم، این هر دو کار -وارونه ساختن حق یا فرو پوشاندن آن- را به این گروه نسبت می دهد: «لا تلبسوا الحق بالباطل و تکتموا الحق»
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پیروی از هوای نفس، انسان را بدان گونه از حق باز می دارد که هم از حق نظری محروم می ماند و هم از حق عملی؛ یعنی نه حق را می فهم و نه به آن عمل می کند. حضرت امیرالمومنین (ع) می فرماید: «ان اخوف ما اخاف علیکم اثنان: اتباع الهوی و طول الامل. فاما اتباع الهوی فیصد عن الحق و اما طول الامل فینسی الاخره؛ از میان آنچه بدان گرفتار می شوید، از دو چیز بیشتر می ترسم: پیروی از هوای نفس و آرزوهای دور و دراز. اولی سبب باز داشتن و انصراف حق و دومی مایه فراموشی آخرت است.»

التبه از یاد نباید برد که انسان گرچه طبعا خود خواه است، اما فطرتا خدا خواه است. جنگ میان خود خواهی طبع و خدا خواهی فطرت همواره برقرار است. بیشتر مردم به حس و طبع خود مأنوس ترند و از این رو خود خواهی آنان بر خدا خواهی شان چیره می گردد. پیدایش گروه ها و حزب ها و دسته ها نیز بیشتر از همین روست. در چنین حزب هایی، هر کس یافته ها و بافته های خود را دوست دارد و نتیجه برداشت های خویش را می پرستد: «کل حزب بما لدیهم فرحون؛ پیروان هر حزب به یافته های خود شادند» و در قیامت به جرم خود خواهی و از خود راضی بودن کیفر می بیند و درباره چنین کسی گفته می شود: «انه کان فی اهله مسرورا؛ او در میان کسانش شادمان بود.»

قرآن بارها به خودکامگان، از یهودیان و مسیحیان گرفته تا دیگران، هشدار می دهد که نظام هستی بر پایه هوس های آنها استوار نیست: «لیس بامانیکم»
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به این سان، قرآن به ما تعلیم می دهد که جهان آفرینش مسیر خدایی خود را طی می کند و ما تلاش گرانی هستیم که در این دریای عظیم آفریده شده ایم تا غواصی کنیم و گوهر بر آوریم. اگر به بیراهه رویم و تن به موج مخالف سپاریم، غرق می شویم و پیکر بی جانمان، فرعونانه، عبرت دیگران خواهد گشت.



باید میان نیازهای راستین و دروغین انسان فرق نهاد

نیاز انسان نیز همانند «فجر» گاهی صادق است و گاه کاذب. تنها یک متخصص می تواند مرز این دو را از یکدیگر باز شناسد. تشخیص دو نوار سپید و سیاه (خیط ابیض و اسود) بر عهده یک افق شناس ماهر است، همانگونه که باز شناختن تشنگی راستین یا نا راست یک بیمار بر عهده پزشک معالج اوست. بیماری که به تازگی از انجام عمل جراحی فراغت یافته، سخت احساس تشنگی می کند، اما پزشک او می داند که این نیاز دروغین است. در مسائل مربوط به حقوق بشر نیز بسیاری از نیازهای جامعه از همین گونه اند؛ و باید آن کس که انسان را با همه جنبه هایش به خوبی می شناسد، کارشناسانه نظر دهد که کدام یک از این نیازها راستین و کدام یک دروغینند.



شناخت منابع حقوق بشر بدون شناخت جهان ممکن نیست

کسی که می خواهد درباره بشر حکمی صادر کند، باید گذشته و آینده جهان و انسان را خوب بشناسد و بداند که میان بشر و جهان چه رابطه ای برقرار است. انسان موجودی نیست که به تنهایی و بدون پیوند با اجزای دیگر نظام هستی، زندگی کند. برای شناخت راستین چنین موجودی، بی تردید باید آن اجزای دیگر را نیز بازشناخت و مجموعه سیر و سرگذشت هر یک را دانست. در تبیین حقوق بشر که مستلزم صدور حکم راجع به بشر است، چنین معرفتی اکیدا مورد نیاز است؛ معرفتی که انسان هرگز نمی تواند به وجه کامل آن را پیدا کند.
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5- ویلیام جیمز، «خود» ی را که متوجه امکانات خلاقه خویش شده، «خود گسترده تر» نامیده است. به نظر می رسد، اصطلاحی که او به کار برده است، اگر مقصودش همان معنا باشد که از آن برمی آید، اصطلاحی صحیحی نیست، زیرا «خود گسترده تر»، خواه به معنای «خود با احاطه تر» از نظر علم و آگاهی باشد و خواه به معنای گسترش زیاد احساس و غیر آن، ضامن به وجود آوردن خلاقیت و یا به فعلیت رساندن آن ها نیست.

این، یک مطلب اثبات شده است که به گفته کلود برنارد:

«هیچ قاعده و دستوری نمی توان به دست داد که هنگام مشاهده امری معین در سر محقق، فکر درست و مثمر که یک نوع راهیابی قبلی ذهن به تحقیق صحیح باشد- ایجاد شود. تنها پس از آن که فکر به وجود و ظهور آمد، می توان گفت چگونه باید آن را تابع دستورهای معین قواعد منطقی مصرح که برای هیچ محققی انحراف از آن ها جایز نیست- قرار داد، ولی علت ظهور آن نامعلوم و طبیعت آن کاملا شخصی و چیزی است خاص که منشا ابتکار و اختراع و نبوغ هر کس شمرده می شود.» (شناخت روش های علوم، فیلیسین شاله، ترجمه یحیی مهدی، انتشارات دانشگاه تهران /48)

علاوه بر این، «خود گسترده تر»، اگر کاری به ارزش ها و آمال و اهداف عالی انسانی نداشته، تنها خویشتن را ببیند و خود را محور همه چیز قرار بدهد، مزاحم همه «خود»های دیگر انسان ها خواهد بود، و آن انسان ها به وسیله غریزه بسیار اصیل «صیانت ذات»، قطعا برای حفظ موجودیت خود، در صدد محدود کردن گسترش آن «خود گسترده تر» و یا نابودی آن برخواهند آمد. بدین ترتیب
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انسان نمی تواند معیار تشخیص «نظام احسن» باشد

هنگامی که انسان به تعیین و تنظیم حقوق بشر همت بگمارد، بدیهی است که خود را ملاک و معیار شناخت سره از ناسره و ارزش از ضد ارزش خواهددانست. اما روشن است که انسان نمی تواند معیار تشخیص نظام احسن باشد، زیرا همه جهان برای انسان های عادی آفریده نشده و آنها تنها بعضی از عضوهای بی شمار جهان آفرینش اند. اگر انسان عادی به تنهایی بخواهد محرو نظام احسن را تعیین کند، هرچه را که با خواسته ها و آرزوهایش سازگار باشد بر می گزیند و جز آن را کنار می نهد، بی آن که به مصالح و منافع دیگر موجودات جهان هستی توجه ورزد. انسان از ساختمان درون خود نیز بی خبر است، چه رسد به این که حقایق بیرون از خویش را تماما دریابد.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 93-100

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر انسان عقل دین شناخت حقیقت جهان


قانونگذاری، حق خداوند

اگر قانونگذاری در باب حقوق بشر به انسان سپرده شود، ممکن است دو حالت پیش آید: یا قانونگذار یک نفر است و یا قانونگذاران متعددند.

سوال اساسی آن است که چرا این فرد صلاحیت قانونگذاری برای همه بشر را یافته است. آیا این صلاحیت نشات گرفته از قدرت و سلطه اوست؟ اگر چنین باشد، آنگاه اصول قانونگذاری را باید به طاق فراموشی زد! زیرا اساسا وضع قانون برای مبارزه با ستم و از میان بردن ظلم و زور است. با این حال، چگونه می توان گفت که هر کس سلطه پیدا کند، حق قانونگذاری دارد و دیگران ناچار به پذیرش قانون وضع شده از طرف او هستند؟
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از این گذشته، آیا یک نفر از آن مایه دانش و آگاهی بهره دارد که بتواند به وضع قانون بپردازد؟ مگر تدوین قانون برای تامین امنیت و نظم و آزادی و عدل نیست؟ به منظور تحقق چنین آرمانی، باید هم مواد قانونی، همسو با این هدف تنظیم شوند و هم پاداش و کیفرهای پیش بینی شده در آن، با چنین هدفی هماهنگ گردند. قانون تنها جنبه دستوری ندارد تا با تحکم و فرمان، جامعه را بدان اهداف برساند. قانون نیاز به ضمانت اجرا دارد؛ و این ضمانت جز با گنجاندن پاداش و کیفر مناسب در متن قانون، حاصل نمی گردد. از سوی دیگر، جهل و نادانی یک نفر آنقدر گسترده است که هرگز مجال وصول به چنین هدفی را به او نمی دهد. یک نفر، اگرچه از نوابغ هم باشد، دانش تنظیم چنان مواد و چنین پاداش و کیفری را ندارد. حتی آنگاه که دانش او چنین زمینه ای را فراهم سازد، سهو و نسیان به سراغ او می آید و سدی می شود در برابر تنظیم یک قانون مناسب. مشکل به همین جا پایان نمی یابد. اگر یک نفر در تنظیم قانون برای موارد خاص توفیق یابد، آنقدر گرفتار انگیزه های رواین و حب و بغض های شخصی است که به هنگام تطبیق اصول، آگاهانه یا ناخودآگاهانه، حق را از یاد می برد، یعنی همان اصول صحیح را در بستر مواد و تبصره هایی جاری می سازد که سود خود وی و بستگان و آشنایان و همفکرانش را برآورده سازد.

گذشته از این هر سه مشکل -یعنی جهل، سهو و ناتوانی در تطبیق-، آنگاه که زمان اجرای قانون فرا می رسد، نیز انسان با مانعی بزرگ روبروست، یعنی گرفتار تمایلات و خواست های نفسی و دوستی ها و کینه های شخصی است. همچنین، باید دید که انسان تا چه اندازه می تواند در قلمرو حیات انسان های دیگر تصرف کند و به عنوان مجازات و کیفر، تنبیهاتی نسبت به آنها روا دارد. آیا این تنبیهات می تواند تا مرز اعدام و سلب حیات دیگران پیش رود یا به مراتب پایین تر از آن محدود می گردد؟
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اشکالات مربوط به همه انسانهای غیرمعصوم است. از اینرو، تمام آن اشکال ها وارد است. از این گذشته، در این حالت، مشکل اختلاف نظر میان قانونگذاران به مشکلات دیگر افزوده می شود. در اینجاست که به ناچار هرچه را مورد پذیرش اکثریت باشد، قانونی می شمارند. اما روشن است که این راه حل اضطراری هرگز عاقلانه و عادلانه نیست، زیرا تامین کننده خواست ها و آرمان های گروه بی شماری از افراد نخواهد بود، خواه آنها که مخالف آن قانونند و خواه آنان که به دلیل ناآگاهی یا عذرهای دیگر در تصمیم گیری راجع به آن قانون شرکت نداشته اند. از این فراتر، چرا نسل های پسین باید به همان قانونی تن دهند که روزی بدون حضور آنها و توسط نسل های پیشین وضع شده است؟

بی گمان، در پاسخ گفته می شود که ضرورت های اجتماعی چنین وضعیتی را ایجاب می کنند، زیرا نمی توان همزمان، نظر یکایک افراد را تامین کرد و برگزاری دوباره و چندباره همه پرسی ها کاری است مشکل که معمولا هماهنگی و ثبات نظام اجتماعی و سیاسی را به خطر می اندازد. پاسخ متقبال این است که چنین مشکلی زاییده انتخاب شیوه ای نادرست و مبنایی غیر الهی در وضع قانون است و بدون تغییر این مبنا، رفع مشکل ممکن نیست. از اینرو، در مجموع می توان به این نتیجه رسید که قانونگذای از سوی انسان با ایرادهای فراوان روبرو است.



رفع ایرادهای مزبور از قانونگذاری الهی

در حریم دانش خداوند هرگز جهل راه ندارد. قرآن در خصوص علم خداوند می فرماید: «لا یعزب عنه مثقال ذره فی السموات و لا فی الارض؛ هیچ چیز در آسمان ها و زمین بر او پوشیده نیست» (سبأ/ 3).
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از سوی دیگر، سهو و فراموشی هم در گستره علم خداوند راه ندارد. ذاتی که عین شهود و علم حضوری است، محال است که نسبت به چیزی جاهل باشد یا آن را فراموش کند، زیرا جمع میان حضور و غیاب؛ یا علم و جهل هرگز ممکن نیست. قرآن می فرماید: «و ما کان ربک نسیا؛ پروردگار تو هیچ چیز را فراموش نمی کند» (مریم/ 64).

همچنین گرفتاری در بند حب و بغض ها و کینه ورزی ها نیز از خداوند دور است. پروردگاری که آفریدگار انسان است و به او حق حیات بخشیده، بسی بهتر از خود او می داند که مصالح او کدامند. بدین سان، خداوند هم در وضع قانون و هم در تعیین پاداش ها و کیفرهای قانونی، تا هر حد و مرزی که باشد، محق و سزاوار است.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 100-103

کلی__د واژه ه__ا

انسان خدا قانونگذاری صفات خدا قرآن جامعه حق


فطرت الهی و وحی در حقوق بشر

همه انسان ها می توانند در کنار یکدیگر زندگی صلح آمیز و دوستانه ای داشته باشند. این از آن روست که در میان همه افراد بشر یک جهت مشترک و پایدار وجود دارد. همین جهت است که می تواند خوشبختی بشر را تضمین سازد و رفاه راستین انسان را تأمین کند. قرآن این جهت مشترک را «روح» می نامد و بیان می کند که این روح دارای فطرت الهی است.

در فرهنگ قرآن، بهره طبیعی بدن به «خاک» نسبت داده شده است که همه مذمت ها و نکوهش ها متوجه آن است. در نزدیک به 60 مورد، قرآن کریم انسان را نکوهش کرده است. هرجا سخن از نکوهش و مذمت انسان در میان است، گفتگو از انسانی است که از خاک آفریده شده است. اما هرچا از کرامت و بزرگی انسان سخن می رود، گفتگو درباره انسانی است که مسجود فرشگان و جانشین خدا در زمین است. یعنی همانگونه که نکوهش ها به طبیعت انسان تعلق دارد، همه ستایش ها نیز به روح و فطرت باز می گردد.
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از دید قرآن مجید، این اصل مشترک، یعنی فطرت، دارای سه ویژگی است: نخست این که خدا را می خواهد و بس؛ دوم اینکه در همه آدمیان به ودیعه نهاده شده است؛ و سوم آنکه از گزند هر گونه تغییر و تبدیل در امان است. در قرآن آمده است: «فطرت الله التی فطر الناس علیها لا تبدیل لخلق الله؛ از فطرت الهی پیروی کن که خداوند مردم را بر پایه آن آفریده است. آفرینش خدا تغییر نمی پذیرد.»

در اینجا نباید گمان کرد که چون «فطر» فعل ماضی است، تنها بر زمان گذشته دلالت دارد؛ بلکه این حقیقتی است که همه زمان ها را در بر می گیرد، زیرا در ادامه آیه به وسیله «لا»ی نفی جنس، هر گونه تبدیل و تغییر در آفرینش پروردگار نفی شده است.

بدین سان، روشن است که آنچه می تواند به عنوان اصل مشترک میان همه انسان ها پذیرفته گردد، فطرت الهی است. از این رو در تعیین و شناخت منابع حقوق بشر جز به همین اصل مشترک نمی توان اعتماد کرد و هرگز نباید بر مایه هایی از وجود انسان که به طبیعت او باز می گردند، تکیه ورزید. وقتی که این اصل پذیرفته شود، روشن می گردد که وضع کننده حقوق بشر موجودی است که این فطرت را بر نهاده و آن را می شناسد.



منبع ارجمندتر از فطرت، وحی است

قرآن کریم اصل مشترک میان همه انسان ها را فطرت آنها دانسته و به عنوان منبعی ارجمند بدان ارزش بخشیده است. ولی ارزشمند تر از فطرت، وحی است، زیرا گرچه فطرت کاشف است، اما وحی هم کاشف است و هم منکشف.
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به همین دلیل، قرآن کریم به همه، از جمله پیامبران الهی، دستور می دهد که از سوی خود قانونی را وضع نکنند و گوشی به منبع وحی فرا دهند. آنگاه که درباره پیامبران وضع چنین باشد، تکلیف نوابغ و دیگر انسان های برجسته نیز روشن است. پیامبر با آن که از همه موهبت های طبیعی بهره مند است و با سرچشمه وحی نیز پیوند دارد، حق قانونگذاری برای مردم را ندارد. در قرآن به پیامبر گفته شده است: «لا تحرک به لسانک لتعجل به ان علینا جمعه و قرءانه؛ شتاب آلوده، به قرائت قرآن زبان مگشا؛ که ما، خود، قرآن را گردآورده. بر تو فرا می خوانیم.»

این خطاب بدان معناست که پیامبر نباید پیش از دریافت وحی، زبان به سخن بگشاید. البته پیامبر بزرگوار نیز بدین شیوه رفتار کرد و از این رو خداوند درباره وی می فرماید: «ما ینطق عن الهوی ان هو الا وحی یوحی؛ بر پایه خواست خود سخن نمی گوید؛ بلکه هرچه می گوید وحی الهی است که فرو فرستاده شده است.»

امام امیرالمومنین (ع) نیز تأکید فرموده است که نباید جاهلانه سخن گفت: «لا تقولوا بما لا تعرفون. ان اکثر الحق فیما تنکرون؛ آنچه را که نمی دانید بر زبان مرانید. حق های بسیاری اند که شما آنها را نمی دانید و نمی شناسید.»

این، بیانی رسا برای اخطار به قانونگذاران بشری است و به آنها هشدار می دهد که شما حق قانونگذاری ندارید، زیرا چه در زمینه حق نظری و چه در عرصه حق عملی، حقایق بسیاری را نمی دانید.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 104-106
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کلی__د واژه ه__ا

انسان قانونگذاری حقوق بشر فطرت وحی قرآن


برهانهایی در اثبات حق قانونگذاری خدا

برهان نخست- انسان دارای ارتباطی تنگاتنگ با هستی بخش خود است. این ارتباط تنها محدود به آفرینش آغاز انسان نیست، بلکه پس از خلقت نیز او همواره در بستر این رابطه نزدیک زندگی می کند. از اینرو بشر برای طی راه تکاملی خود نیازمند ارتباط با پروردگار است و نمی تواند به خودی خود در این مسیر پیش رود. نتیجه آن که تعیین حقوق بشر- که گامی از گام های همین مسیر تکاملی است- باید از سوی همان مبدا هستی بخش صورت پذیرد.

برهان دوم- مقدمه تعیین حقوق بشر این است که انسان و نیازهای او را بشناسیم. شناخت این نیازها مستلزم داشتن اطلاعات کامل در مورد ابعاد گوناگون حیات انسان است. روشن است که تنها خدا به همه این ابعاد آگاه است، زیرا هم «غیب» گذشته و آینده جهان را می داند و هم به «شهادت» جهان موجود احاطه دارد. از اینرو تنها خداوند است که می تواند به تعیین حقوق بشر بپردازد.



برهان های قرآنی در اثبات حق قانونگذاری برای خداوند

برهان نخست- پیوند تشریع و تکوین

در سوره «انشقاق» و «انفطار» و نیز برخی سور دیگر، یادآوری شده است که زمین و آسمان محقوق حقند و به پیشگاه خداوند بار می یابند. آنگاه به انسان هشدار داده شده است که او نیز راهی محضر حق است و باید تنها از خدا فرمان برد. ابتدا می فرماید: «یا ایها الانسان انک کادح الی ربک کدحا فملاقیه؛ ای انسان! تو با رنج و تلاش به سوی پروردگار خود می روی و سرانجام او را ملاقات می کنی.» (انشقاق/ 6) آنگاه به او هشدار می دهد که در روز قیامت، از کسانی نباشد که کارنامه رفتار خود را پشت سر و با دست چپ دریافت می کنند و به آتش سوزان دوزخ در می افتند.
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در سوره انشقاق، پیوند میان تشریع و تکوین به چشم می خورد. یعنی در آغاز، سخن از فرمانبرداری زمین و آسمان است و آنگاه به انسان فرمان داده می شود که از قانون خداوند پیروی کند. همین پیوند میان تشریع و تکوین در آیاتی دیگر از قرآن کریم نیز به چشم می خورد. مثلا در آیه ای، پیامبر گرامی به تکوین استدلال می کند و آنگاه نتیجه تشریعی می گیرد. صغرای این قیاس آن است که خداوند پروردگار همه موجودات است. این بخش از مقدمه، تکوینی است. کبرای قیاس نیز این است که تنها پروردگار همه موجودات را باید پروردگار خود دانست. این بخش، تشریعی است. نتیجه این دو مقدمه آن است که من (پیامبر) پروردگار همه موجودات را به عنوان پروردگار خود بر می گزینم: «اغیر الله ابغی ربا و هو رب کل شیء؛ آیا جز خدا پروردگاری برگزینم، در حالی که او پروردگار همه موجودات است؟» (انعام/ 164) همچنین در آیه ای دیگر، پیامبر گرامی مأمور می شود که این سخن را ادا کند: «اغیر الله اتخذ ولیا فاطر السموات و الارض و هو یطعم و لا یطعم؛ آیا جز خدا را سرپرست خود بر می گزینم، که او آفریننده آسمان ها و زمین است و دیگران را روزی می دهد و خود روزی نمی خواهد؟» (انعام/ 14)

در این آیه، حکم توحید عبادی را بر وصف «فاطر السموات و الارض...» تعلیق کرده است و این تعلیق مشعر به علیت است؛ همانند اینکه کسی بگوید: «آیا جز به سخن این پزشک گوش فرا دهم، در حالی که وی بسیار متخصص است؟» پس در این آیه، از دو حد وسط استفاده شده است. یکی آن که خداوند آفریننده جهان است؛ و دیگر آن که او روزی دهنده ای است که خود از روزی بی نیاز است. در هر دو مورد، تشریع یعنی پرستش خداوند، به تکوین او تکیه کرده است. در آیه ای دیگر از همین سوره (انعام)، حد وسطی دیگر ذکر می گردد. آن آیه چنین است: «انی اخاف ان عصیت ربی عذاب یوم عظیم؛ اگر پروردگار خویش را نافرمانی کنم، از عذاب روزی بزرگ می ترسم.» (انعام/ 15)
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این هر سه گونه استدلال که در سوره انعام آمده اند، با روایتی هماهنگ اند که از پیامبر گرامی (ص) و امیرالمؤمنین (ع) امام سیدالشهداء (ع) و حضرت باقر (ع) رسیده اند و بندگان را به سه دسته تقسیم می کنند: اول، آنها که خدا را از بیم جهنم عبادت می کنند؛ دوم، آنان که به شوق بهشت؛ و سوم، آنها که به خاطر دوستی خدا. این سه دسته به سه درجه از بندگی نظر دارند و وجه جامع هر سه آن است که خداوند بزرگ هم قاهر است وهم مهربان و هم آفریننده جهان؛ و چنین خدایی شایسته محبوب و معبود بودن است.

گذشته از این آیات، بخش دیگری از آیات نیز هستند که پیوند میان تشریع و تکوین را بیان می کنند. از جمله این آیات چنین است: «افغیر دین الله یبغون و له اسلم من فی السموات و الارض طوعا و گرها و الیه یرجعون؛ آیا کافران جز دین خدا را طلب می کنند، در حالی که همه موجودات آسمان ها و زمین، خواه ناخواه، فرمانبر او هستند و به سوی وی باز می گردند؟» (آل عمران/ 83)

پیام این آیه آن است که همه موجودات جهان مسلم و منقاد خدایند و با یان حال، نباید دین (مجموعه قوانین و اعتقادات) را جز بر پایه فرمان خداوند تنظیم کرد. با این ترتیب، می توان گفت که هر کس چنین کند، گویی در رودخانه ای به گستردگی آسمان و زمین، برخلاف جریان آب شنا می کند. اهمیت موضوع در این آیه تا بدانجاست که مفعول (=دین الله) پیش از فاعل و فعل ذکر شده است تا میزان تأکید را برساند. می بینید که در این جا، دو حد وسط ذکر شده است. حد وسط نخست این است که همه جهان تسلیم فرمان خداست. این حد وسط بر پایه شناخت مبدأ استوار است. دومین حد وسط، این است که همه در روز قیامت به سوی خدا باز می گردند. این حد وسط بر بنیان شناخت معاد نهاده شده است. پیداست که آن روز، مجال عرضه زشت و زیبای اعتباری و تشریعی نیست. هرچه هست، زشت و زیبای تکوینی است. برای مثال، اگر کسی آبروی مؤمنی را بر باد دهد، در دنیا تشریعا خود به همین امر مبتلا می شود. اما در آخرت، این پدیده به شکل تکوینی، و نه اعتباری و تشریعی، رخ خواهد داد و آن عمل به همان چهره دقیقا ظهور خواهد کرد.
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ولایت همه جانبه خداوند

در قرآن شریف آمده است: «ام اتخذوا من دونه اولیاء فالله هو الاولی و هو یحیی الموتی و هو علی کل شیء قدیر؛ آیا کافران جز خدا را سرپرست خود برگزیدند، در حالی که تنها او سرپرست است؛ اوست که مردگان را زنده می سازد؛ و اوست که بر همه چیز تواناست؟» (شوری/ 9)

در این آیه، خداوند شیوه کافران را مورد نقد قرار می دهد که در شناخت قوانین خود به غیر خدا پناه برده اند. آنگاه با سه حد وسط- و در حقیقت سه برهان؛ زیرا هر حد وسط پایه گذار یک برهان مستقل است- می گوید که این شیوه نادرست است و جز به خدا نباید پناه برد. برآیند این سه حد وسط این است که خداوند دارای ولایت همه جانبه نسبت به جهان است؛ اوست که بر همه کار توانایی دارد و از اینرو حق اوست که برای هر موجود در جهان حریمی قائل شود و برای هر حریم مقرراتی برنهد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 106-110

کلی__د واژه ه__ا

خداشناسی برهان قانونگذاری قرآن انسان شناسی حقوق بشر تکوین تشریع


فرق بین حق فعل خدا و حق بر خود خدا

تنها حق محض می تواند حق را تعیین و عطا کند. در حقیقت، جز حق محض، حق های دیگر بالعرض و نسبی اند. قرآن شریف هم بر این نکته تأکید می کند که خداوند حق محض است و هم می فرماید حق های دیگر از همین حق محض سرچشمه می گیرند.

در دو آیه قرآن، خداوند «حق» و «حق مبین» خوانده شده است، آنگاه در آیه دیگر فرموده است: «الحق من ربک» حق از پروردگار توست. پوشیده نیست که فرق است میان اینکه بگوییم «حق از کسی است» یا گفته شود «حق با اوست». انسان هایی که حق محورند، حق با آنهاست. مثلا: «الحق مع علی»؛ اما نمی گوییم: «الحق من علی». تنها درباره خدا که حق مطلق است، می توان گفت: «الحق من الله». راز این مطلب در آن است که تفاوت است میان حق در مقام فعل خدا و حقی که بر خود خدا اطلاق می شود. در محدوده کار خدا، برخی از باطل ها خود را در برابر حق نشان می دهند. این نوع از حق، دارای «مقابل وجودی» است.
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«خود گسترده تر»، ریشه محدودیت گسترش و یا نابودی خویش را در ذات خود پرورش خواهد داد. براین اساس، می توان گفت بدان جهت که «خود گسترده تر»، از یک طرف در معرض تزاحم با دیگران قرار دارد و از طرف دیگر، فعالیت مثبت «خود» های دیگران با یکدیگر و با آن «خود گسترده تر» همواره در حال تأثیر و تأثرند، بنابراین اگر هم «خود گسترده تر» متوجه امکانات خلاقة خود باشد، نخواهد توانست آن امکانات را به فعلیت رسانده و از آن ها برخوردار شود.

اگر در مشاهدات و تجارب بسیار فراوانی که از سرگذشت بشری به دست آمده، دقت کنیم، و اگر علوم سیاسی انسان ها را حتی در همین دوران مورد توجه جدی قرار دهیم، به این نتیجه خواهیم رسید: حقیقتی که باید تعلیم و تربیت درباره آن فعالیت کند، عبارت است از: «خود کمال جوی»، نه «خود قابل گسترش محض»، بدون توجه به این که آن «خود» از کدامین مبدأ باید روشن کند در چه مسیری گسترش یابد و رو به کدامین هدف برود!

من_اب_ع

محمرتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 57-52

کلی__د واژه ه__ا

انسان تربیت اخلاق نظریه


تعریف تربیت از منظر اندیشمندان غربی و بررسی آنها

از آنجا که تعلیم و تربیت امری است جهانی و همگانی، در هر مکتب و ملتی به آن پرداخته شده، تعدادی از متفکران غربی هم آن را تعریف کرده اند، مانند:

از هربرت اسپنسر نقل شده است: «هدف تربیت، تکوین منش است». این تعریف اگرچه تا حدودی از تعریف نخست بهتر است، ولی باز بدان جهت که منش، کیفیت رسوخ یافته در روان انسانی است که در اغلب مردم، حالت ثبات و رکود پیدا می کند -مانند منش اقتصادی، منش قضایی، منش مدیریت، منش سیاسی، منش هنری و غیر آن- بنابراین کارهای مستند به منش، جنبه حرفه ای به خود می گیرد و مانع پویایی روان می شود؛ در صورتی که پویایی روان، در عین ثباتی که دارد، بااهمیت ترین و باارزش ترین مختص روان است. در تعریف تربیت، این پویایی حتما باید منظور شود.
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اما حق بدان معنا که بر خود خداوند اطلاق شده است، دارای مقابل وجودی نیست چون مساوق هستی محض و نامحدود است و نامحدود مقابل ندارد؛ بلکه مقابل آن، نیستی و عدم است. لیکن حقی که دارای مقابل است، حقی است که از خداست و مربوط به فعل اوست.

نتیجه آنکه حق دو گونه است. حقی که بر خود خداوند اطلاق شده است، دارای مقابل نیست. اما حقی که از خداست، مقابل دارد. همچنین روشن شد که حق از خداست، نه اینکه با او یا بر او باشد. همه حق ها چنینند، یعنی مثلا عدل از خداست، نه با او یا بر او. شاید پرسیده شود که چرا در قرآن کریم آمده است: «کتب ربکم علی نفسه الرحمه؛ خداوند بر خود رحمت را فرض ساخته است.»

در پاسخ، باید گفت که این کتابت نسبی است. برخی از اسماء کلی خداوند بر اسماء جزئی او حاکمند، یعنی قدرت حق بر خالقیت او حاکم است، همانگونه که خالقیتش بر رازقیت و رازقیت او بر شافی بودنش حاکم است. مثلا شفا زیر پوشش رزق است، یعنی خداوند نعمت های فراوان به موجودات بخشیده است، که از آن جمله نعمت سلامت است. با این تعبیر، می توان گفت که برخی از اسمای الهی بر بعضی دیگر «کاتب» یعنی حاکمند.

این حقایق را می توان از سخنان ارجمند حضرت فاطمه (س) ضمن خطبه ای که در حالت بیماری ایراد فرمودند، برداشت کرد. در این خطبه آمده است که حق را باید از منبعی دریافت که از هر گونه بطلان و سهو و فراموشی برکنار باشد. آن بزرگوار به این آیه استدلال فرموده است: «افمن یهدی الی الحق احق ان یتبع امن لا یهدی الا ان یهدی؛ آیا کسی که به سوی حق فرا می خواند، برای پیروی شایسته تر است یا آن کس که به حق فرا نمی خواند مگر آنکه خود هدایت شود؟»
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عبارت پایان آیه نشان می دهد که این هر دو هدایت کننده، انسان ها را به سوی حق فرا می خوانند، اما یکی حق محض است و دیگری حق وابسته به غیر، یعنی آنکه پیشتر باید خود هدایت شود تا بتواند هدایت گر دیگری باشد. به عبارت دیگر، در این آیه تصریح شده است که باید از خداوند اطاعت کرد که نیاز به هدایت دیگری ندارد و خود، حق محض است.

مصداق این حق در آیه خداوند است و بس. اما این حق محض، مظاهری نیز دارد که عبارتند از معصومان (س). آنها کسانی اند که دانش و بینش و گرایش خود را از افراد دیگر فرا نگرفته اند و از این رو در دایره انسان ها، شایسته ترین افراد برای رهبری اند. اما در مجموعه نظام هستی، آن که مصداق آیه است، فقط خداست. در قرآن مجید نیز به پیامبر (ص) خطاب شده است: «علمک ما لم تکن تعلم؛ آنچه را که توان فرا گرفتنش را نداشتی، خدا به تو آموخت.»

از این آیه به روشنی پیداست که معصومان (ع) هرچه دارند از خدا دارند و بدون عنایت او، هرگز نمی توانسته اند به این پایه از کرامت و علم دست یابند؛ پس مصادیق بالذات این آیه نیستند، بلکه مظاهر آنند.

من_اب_ع

فلسفه حقوق بشر- آیت الله جوادی آملی صفحه 111-113

کلی__د واژه ه__ا

حق خداشناسی انسان هدایت اسماء خدا


مراحل تدوین حقوق بشر

حقوق یک امر مفهومی است نه ماهوی. امور مفهومی، بر خلاف امور ماهوی، دارای «جنس» و «فصل» نیستند و از این رو نمی توان با دقت آنها را تعریف کرد. اگرچه امور ماهوی نیز با دشواری فراوان تعریف می شوند، ولی از آنجا که جنس و فصل دارند، تعریف آنها دقیق و منطقی است. بنابراین، اصولا تعریف منطقی حقوق با دقت کافی صورت نمی پذیرد.
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اما نکته مهم در این میان، آن است که امور مفهومی، خود، دو گونه اند. بعضی از امور مفهومی، از مسائل اعتباری محض و ارزش های قرار دادی بشرند. چنین مفهومی هم از سنخ ماهیت نیست و هم از لحاظ ضوابط کلی با ماهیت فرق می کند، زیرا کاملا به قرارداد کسانی بستگی دارد که آن را وضع کرده اند. اما بعضی از امور مفهومی چنین ینستند، بلکه در ردیف «اعتبارات نفس الامری» قرار دارند. این امور گرچه از سنخ ماهیت نیستند، اما ریشه در حقایق تکوینی دارند و پیوندشان با ماهیت و هستی واقعی، ارتباطی مستحکم است.

در دیدگاه اسلامی، حقوق از امور مفهومی دسته دوم است، یعنی از هستی واقعی حکایت می کند و ریشه در تکوین دارد، نه این که صرفا زاییده قرار دادهای بشری باشد. به همین دلیل، می توان بسیاری از احکام ماهیت را بر حقوق نیز تطبیق کرد. البته در این میان، لازم است عنایت شود که تطبیق احکام ماهیت بر حقوق، سبب آمیختگی این دو با یکدیگر نیست، بلکه هر یک قلمروی برای خود دارند.



تدوین حقوق بشر پس از سه مرحله صورت می پذیرد

یک فقیه برای آنکه به حکم الهی دست یابد و آن را در قالب فتوا بیان دارد، باید سه مرحله را پشت سر گذارد. مرحله نخست این است که بر اساس جهان بینی اسلامی، منابع فقهی را تعیین کند. همه منابع فقهی در کتاب و سنت و عقل و اجماع تجلی پیدا می کنند، گرچه اجماع کاشف از سنت است و منبع مستقل نخواهد بود. پس از این مرحله، نوبت به استخراج اصول و قواعد فقهی از آن منابع می رسد. مرحله سوم نیز عبارت است از استنباط فتوا بر اساس آن اصول و قواعد فقهی اکنون این سه مرحله را در قالب یک مثال بررسی می کنیم. اگر یک فقیه بخواهد فتوا دهد که معامله ای صحیح است یا باطل، باید به یکی از اصول یا قواعد فقهی -مانند «قاعده تسلیط»- استناد کند. خود این قاعده نیز مأخوذ از کتاب و سنت است. به این ترتیب، سه مرحله دستیابی به فتوای فقهی عبارتند از:
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الف- شناخت صحیح نسبت به منابع فقهی، یعنی کتاب و سنت و عقل و اجماع کاشف از سنت.

ب- استنباط اصول و قواعد فقهی بر اساس منابع چهار یا سه گانه مزبور.

ج- اسنتباط فتاوای فقهی با بهره گیری از اصول و قواعد فقهی مربوط به هر بخش از فقه.

هنگامی که یک حقوقدان به تدوین قوانین حقوقی می پردازد، همان مراحلی را می گذارند که یک فقیه طی می کند. یعنی نخست باید «منابع» حقوقی را به درستی بشناسد؛ آنگاه «مبانی» حقوقی را از آن منابع استخراج سازد؛ و سپس از آن مبانی به «مواد» حقوقی دست یابد. در این مورد نیز مثالی آورده می شود. یکی از عناوین مندرج در قوانین حقوق بشر، «حقوق کودک» است. هنگامی که یک حقوقدان می خواهد مواد مربوط به حقوق کودک را تدوین سازد، باید به مبانی حقوق بشر، مانند «اصل آزادی انسان» استناد کند. خود این مبانی حقوقی نیز از منابع حقوقی استخراج می شوند. تعیین منابع حقوقی هم که سنگ زیرین این بناست، بر اساس جهان بینی آن حقوقدان صورت می گیرد. برای مثال، برخی از حقوقدانان غربی «عرف» را یکی از منابع ارزشمند حقوقی به شمار می آورند، در حالی که عرف هرگز منبعی اصیل برای تعیین سرنوشت کودک نیست.

نتیجه این که حقوق نیز همانند فقه و دیگر بخش های دین، موادی دارد که تدوین آن مواد بدون گذر از سه مرحله شناخت منابع، تعیین مبانی و استخراج مواد از آن مبانی، ممکن نیست.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 127-129

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر فقه سنت قرآن
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شرط دستیابی به منابع حقوقی

به استثنای معصومان (ع)، همه انسان ها ممکن است دچار لغزش و اشتباه شوند، لیکن این بدان معنا نیست که جز معصومان هیچکس نتواند به حقیقت دست یابد و منبع حقوق را کشف کند. همین که پیامبران انسان ها را به کشف حقایق فرا خوانده اند، نشان دهنده این است که طی این راه، با همه سختی هایش، فی الجمله ممکن است.

درباره طریق رسیدن به منبع حقوق، بسیار سخن می توان گفت. ولی آنچه بیش از نکات دیگر اهمیت دارد، آن است که این راه باید با کوشش و اهتمام فراوان طی شود و ذره ای سهل انگاری و تسامح در آن نفوذ نیابد. حق، خود، امری است جدی؛ و از این رو برای دستیابی به آن نیز باید کاملا جدی بود. امام علی (ع) فرموده است: «لا یدرک الحق الا بالجد؛ جز با تلاش و کوشش نمی توان به حق دست یافت.»

این جدیت ویژگی بارز حق و اهل حق است. قرآن شریف نیز که کتاب حق است، از همین ویژگی بهره دارد: «انه لقول فصل و ما هو بالهزل؛ به راستی، قرآن جدا کننده حق از باطل؛ و کاملا جدی است.»

پس کسی می تواند به منبع حقوق دست یابد که عزمی قوی و اراده ای جدی داشته باشد. از ویژگی های چنین انسانی آن است که هم در مسائل علمی و هم در موضوعات عملی، هرگز یقین و عزم را با شک و تردید در نیامیزد و مرز این دو را از یکدیگر باز شناسد. کسی که در پذیرش افکار یا در میدان عمل، تسامح می کند و به شک دل می سپارد، هرگز به قول فصل دست نمی یابد. چنین انسانی در حقیقت اسیر و هم و خیال است. اصولا زود باوری با جد و تصمیم سازگاری ندارد. البته اگر انسان همه توان خود را به کار گیرد و مجدانه در پی منبع حق رود و در عین حال دچار اشتباه گردد، خداوند او را از آمرزش خویش بهره مند می سازد. آنچه به سادگی مورد بخشش پروردگار قرار نمی گیرد، تقصیر است نه قصور.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 129-130

کلی__د واژه ه__ا

انسان حقوق بشر علم یقین اراده تلاش


ضامن اجرای مقررات حقوقی

هدف حقوق آن است که نه انجام آن واجب باشد و نه ترک آن. البته اگرچه تحقق هدف حقوق واجب نیست، لیکن انجام دادن آن بایسته تر و بهتر از انجام ندادن آن است. انجام «مبنای حقوق» در برابر اهداف، عبارت است از آنچه که رعایت آن ضرور و لازم باشد، یعنی انجام دادن آن از وجوب، و انجام ندادن آن از حرمت برخوردار باشد. اینک تفاوت میان هدف و مبنای حقوق را در نمونه ای بررسی می کنیم. بایدها و نباید های اخلاقی، همه، جزء اهداف حقوقند، نه مبانی آن. مثلا محبت و احسان و ایثار در زمره اهداف حقوقند، زیرا بایستگی آنها از لزوم و ضرورت برخوردار نیست، گرچه به جای آوردنشان شایسته و نیکو است. اما در برابر، عدالت در زمره مبانی حقوق است؛ یعنی عمل کردن به آن، واجب و لازم است، نه اینکه صرفا شایسته و نیکو باشد. همچنین ترک عدالت نه تنها زشت و ناروا، بلکه حرام است. به این سان، می توان گفت که امور اخلاقی از اهداف حقوق به شمار می روند، نه مبانی آن.

اکنون با بیان نقش هدف حقوق، به فایده این تفاوت گذاری پی می بریم. نقش هدف حقوق، کمک به اجرای مبانی حقوق است. در حقیقت، اگر هدف حقوق در میان نباشد، مبانی حقوق دارای ضمانت اجرا نیستند. برخورداری حقوق مدون الهی از هدف، یکی از مهم ترین برتری های آن بر حقوق مضبوط بشری است. اینک بزرگترین مشکل قانون گذاران بشری این است که حتی بهترین قوانین خود را در ساحت عمل بی فایده و مهمل می بینند، زیرا هیچ ضامن اجرایی برای قوانین آنها وجود ندارد. همین بایدهای اخلاقی که در زمره اهداف حقوقند، ضامن اجرای مبانی حقوق اسلامی اند؛ و این همان است که نظام های حقوقی بشری از آن بی بهره اند.
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در اسلام بعضی از امور که در حقیقت جزء مواد حقوقی اند، به شکل مسائل اخلاقی مطرح شده اند. مثلا وفا به وعده یک امر حقوقی است، اما رنگ و ظاهر اخلاقی پذیرفته است. در برابر، بعضی از سنت های اخلاقی هستند که در قالب مسائل حقوقی مطرح شده اند، مانند صله رحم و صله همسایه. در این موارد، باید به دسته بندی اصلی عنایت ورزید و مسائل حقوقی و اخلاقی را به حسب رده اصلی و نه شکل ظاهری آنها، باز شناخت.



نقش فطرت در تدوین و تفسیر و اجرای قانون

اگر فطرت الهی به عنوان منبع حقوق مورد نظر قرار نگیرد، نه تدوین حقوق بشر راه به جایی می برد و نه تفسیر و اجرای آن. راز این حقیقت آن است که هیچ جیز جز فطرت الهی، مانع سود ورزی ها و منفعت پرستی های شخصی نیست. به راستی چه عاملی می تواند انسان را وا دارد که به جای کسب سود شخصی، منافع مشترک همه انسان ها را در نظر بگیرد؟ گروهی گمان می کنند که قدرت دولت می تواند چنین نقش بزرگی را ایفا کند. اما تجربه نشان داده است که اگر قدرت در کف دولت مردان و قانون گذاران بشری باشد، آنان می کوشند که گریز گاهی بیابند تا خویش را از عمل به قانون برهانند.. یکی از جلوه های چنین گریز دهشتناکی، قرار دادن حق «وتو» برای قدرتمندان است.

اعتقاد به خداوند و فطرت الهی برای انسان همانند گلاب است برای گل. اگر گلاب را از گل بگیرند، شادابی و خوشبویی آن رخت بر می بندد و جز برگی پژمرده و بی بو چیزی بر جا نمی ماند. انسان نیز بدون پای بندی و اعتقاد به فطرت الهی، تنها مشتی خاک بی بو و رنگ است که هرگز نمی توان شمشم خوش حیات را در آن یافت. آنگاه در ساحت قانون گذاری هیچ ضامن اجرایی یافت نمی شود، زیرا ضمانت اجرای قوانین باید از درون خود انسان بجوشد. طبیعت دارای جاذبه های فراوان است و غریزه انسان همواره در پی این جاذبه هاست. اگر هیچ بیمی از محاکمه در میان نباشد، آنگاه چه عاملی می تواند باز دارنده انسان از رذایل و زشتکاری ها باشد؟ تنها راه دستیابی به این عامل باز دارنده، اعقتاد به روز جزا و پاداش است. اگر کسی زندگانی جاوید و حیات پس از مرگ را باور نداشته باشد، برایش چه تفاوت دارد که از او نام نیک به یادگار بماند یا نام زشت؟ آن کسی که باور کرده است پس از مرگ، حیاتی در میان نیست، با چه انگیزه ای باید در پی خوبی ها و نیکی ها برود و از تجاوز و ستم پرهیز کند؟ تنها با اعتقاد به معاد می توان چنین سرود:
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نام نیکو گر بماند ز آدمی به کز او ماند سرای زرنگار

این، همان بیان قرآن کریم است که: «واجعل لی لسان صدق فی الاخرین؛ خدایا؛ برای من در میان آیندگان آوازه نیکو گذار!»

اصولا سرچشمه گمراهی ها و تیره بختی ها فراموش کردن قیامت است، خواه این فراموشی ساختگی باشد و خواه حقیقی. قرآن می فرماید: «ان الذین یصلون عن سبیل الله لهم عذاب شدید بما نسوا یوم الحساب؛ آنها که راه خدا را گم می کنند، عذابی سخت پیش رو دارند، زیرا روز قیامت را فراموش کرده اند.»

می بینید که دلیل گمراهی انسان، فراموشی یاد قیامت بر شمرده شده است. این تعلیل هنگامی به روشنی دریافت می شود که بیان گذشته درباره نقش فطرت و باور داشت قیامت، در عمل به قوانین و ضمانت اجرای مقررات حقوقی مرود تأمل قرار گیرد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 131-133

کلی__د واژه ه__ا

انسان قانونگذاری حقوق بشر فطرت قیامت اسلام اخلاق


حقوق ویژه اعضای خانواده جهانی

قرآن کریم خانواده جهانی را به سه بخش تقسیم می کند. سه عضو این خانواده عبارتند از: مسلمانان، موحدان غیر مسلمان و ملحدان. اکنون خانواده جهانی دارای این هر سه عضو است و قرآن برای همه آنها پیامی ویژه دارد و حقوقی خاص برایشان قائل است. در همان عصر بعثت هم خداوند دو اصل را در اختیار پیامبر گرامی نهاد تا بتواند با آنها امور این اعضا را تدبیر سازد. آن دو اصل در این آیه کریمه قرآن آمده اند: «یا اهل الکتاب تعالوا الی کلمه سواء بیننا و بینکم الا نعبد الا الله و لا نشرک به شیئا و لا یتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله؛ ای موحدان غیر مسلمان! این اصل مشترک میان ما و خویش را بپذیرید که جز خدا را نپرستیم و به او شرک نورزیم و برخی از ما دیگری را پروردگار خود، به جز خدا، نپنداریم.»
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یک بخش از این آیه اصل مشترک میان همه موحدان را بیان می کند؛ و بخش دیگر اصل مشترک بین همه انسان ها را بازگو می نماید. گرچه ظاهر همه آیه مزبور مربوط به اهل کتاب می باشد، به موحدان پیام می دهد که جز خدا را نپرستند و به او شرک نورزند. اما همه انسان ها و از جمله ملحدان، را دعوت می کند که از میان خود، یک یا جند تن را به پروردگاری بر نگزینند.

قرآن، همانگونه که برای این هر سه عضو پیام ویژه دارد، به مسلمانان نیز دستور می دهد که حقوق خاص آن دو عضو دیگر را محترم شمارند. حتی داد ورزی نسبت به ملحدان را تشویق می کند: «لا ینهیکم الله عن الذین لم یقاتلوکم فی الدین و لم یخرجوکم من دیارکم ان تبروهم و تقسطوا الیهم ان الله یحب المقسطین؛ خداوند شما را باز نمی دارد که دادگری و نیکی کنید نسبت به آنها که با شما نبرد دینی نکرده اند و از خانه هاتان بیرونتان نرانده اند. به راستی خداوند دادگران را دوست دارد.»

اصولا دستور بنیادین اسلام این است که مسلمانان نسبت به خانواده جهانی به چشم احترام و وفا بنگرند و تنها به کسانی پشت کنند که آنان را زیر فشار سیاسی و اجتماعی قرار داده اند. امام کاظم (ع) فرموده است: «احسن مجالسه من جالسته و لو کان یهودیا؛ با هر کس همنشین شدی، حق همنشینی را رعایت کن، حتی اگر وی یهودی باشد.»

به همین دلیل، در زمینه رفتار سیاسی نیز مسلمانان تعلیم یافته اند که هرگز پیمان شکنی نکنند و تا زمانی که طرف دیگر بر عهد خود پایدار است، آنان نیز عهد خویش را محترم شمارند: «فمال استقاموا لکم فاستقیموا لهم؛ تا زمانی که آنان به پیمانشان وفادارند، شما نیز وفادار باشید.»
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همچنین قرآن کریم به ما دستور داده است که نسبت به همه انسان ها رفتار نیکو داشته باشیم: «قولوا للناس حسنا؛ با مردم رفتار نیکو داشته باشید.»

پیداست که این دستور، ویژه رفتار با مسلمانان نیست، بلکه هر سه عضو خانواده جهانی را در بر می گیرد. گفتنی است که در این آیه، «قول» نه به معنای گفتار، بلکه به معنای عمل و شیوه است. در نمونه های دیگر نیز نظیر این کاربرد دیده می شود. مثلا هنگامی که کافران به پیامبر (ص) گفتند: «قول خویش را دگرگون ساز»، قصدشان آن بود که شیوه و آیینش را تغییر دهد. شبیه این کاربرد در واژه های دیگر نیز مشهود است. مثلا هنگامی که رد فقه، از حرمت خوردن مال دیگران سخن می رود، همه استفاده های ناروا از مال دیگران را شامل می شود، خواه به شکل خوردن باشد و خواه آشامیدن یا سکنی گزیدن و... نیز آنگاه که قرآن می فرماید: «کارهایی که رهاورد دستان شماست»، مراد همه کردارهای انسان است، چه با دست و چه با چشم و گوش و...

از آیات دیگری که ما را به رعایت حقوق اعضای خانواده جهانی دعوت می کند، این کریمه بسیار جامع و ارجمند است که بر زبان سه پیامبر رفته و سه بار در قرآن کریم آمده است: «لا تبخسوا الناس اشیاءهم؛ چیزهای مردم را از ایشان کم مگذارید.»

این سخن از زمان حضرت شعیب (ع) رواج یافته و از آن هنگام تا کنون همواره در شرایع الهی مطرح بوده است. البته شعیب نیز رهاوردهای خویش را از مکتب حضرت ابراهیم (ع) فرا گرفته. ابراهیم نیز خود از پاسداران و ادامه دهندگان حرکت حضرت نوح (ع) بود: «ان من شیعته لابراهیم؛ ابراهیم از پیروان نوح بود.»
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هوراس مان یکی از فواید عالی تربیت را متذکر می شود، ولی نویسنده کتاب تاریخ فلسفه تربیتی، این فایده را در ردیف تعریف هایی که برای تربیت نقل می کنند، قرار داده است: «تنها تربیت می تواند ما را به سوی لذتی راهنمایی کند که در عین لذت بودن، از لحاظ کیفیت، بی نظیر بوده و از لحاظ کمیت، بی انتها باشد».

این احتمال قوی وجود دارد که هوراس مان نخواسته است با این عبارات، تربیت را تعریف کند، بلکه تنها یکی از فواید بسیار مهم آن را مطرح نموده است. به هر حال، این که تربیت لذتی را در بردارد که هوراس مان تذکر می دهد، جای تردید نیست. این لذت، یک معلول بسیار چشمگیر است. آن چه مطرح است، شناخت علت این لذت است. شناخت علت لذت مزبور، بدون تعریف کامل خود تربیت و شناخت هدف اصلی آن، امکان پذیر نیست. هم چنین، این تعریف، برای ما حقیقتی را که باید به وسیله تربیت، دگرگونی استمراری در سیر کمال داشته باشد، معین نمی کند. علاوه بر این، اگر ما لذت را هدف اعلای تربیت تلقی کنیم -خواه ناخواه، آگاهانه و یا ناآگاه- خودخواهی را ترویج خواهیم کرد، اگر چه در لذایذ معنوی و روانی، با ارزش تر از لذت ناشی از پدیده خودخواهی و لطیف تر و تصعید یافته می شود.

تعریفی که تامس هنری هاکسلی بیان می کند، بدین قرار است: «تربیت عبارت است از آموزش مغز آدمی، به موجب قانون های طبیعت. مراد من از قانون های طبیعت، تنها اشیاء و قوای آنها نیست، بلکه این قانون ها، افراد و روش های انسان را نیز در برمی گیرد.»
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پس این سخن بنیادین از آن همه مکاتب الهی بوده است. در فهم این پیام باید به جامعیت و فراگیری آن عنایت داشت. این آیه در بردارنده همه شئون زندگی مردم، از هر آیین و نژاد است که کم فروشی، گران فروشی، فروگذاری در تدریس و تألیف و تحقیق، کم دقتی در انجام امور خدماتی و اجتماعی، سهل انگاری در قضاوت و دادگری و جز آنها، همه در گستره «بخس» جای دارند و حکم حرمت، همه را فرا می گیرد. مثلا آنگاه که یک مسلمان و یک ملحد به دادگاه پای می نهند، قاضی وظیفه دارد که در رعایت عدل میان آنان فرق نگذارد و اگر چنین کند، «بخس شیء» کرده است. از این رو قرآن کریم دستور داده است که قضای عادلانه نسبت به همه مردم، و نه تنها مسلمانان یا موحدان، جاری گردد: «و اذا حکمتم بین الناس ان تحکموا بالعدل؛ آنگاه که میان مردم فضا و داوری می کنید، باید عدل را رعایت کنید.»

ملاک و محور این عدل ورزیدن آن است که یک مسلمان خواست و رأی خود را در قضا دخالت ندهد، بلکه تنها به فرمان خدایی چشم بدوزد که همه انسان ها را با مهر ورزی و رحمت آفریده است. از اینرو، قرآن به پیامبر (ص) فرمان می دهد که در قضاوت میان مردم -همه مردم از هر آئینی- رهنمود خدا را در نظر آورد: «لتحکم بین الناس بما اراک الله؛ تا میان مردم حکم کنی، چنان که خدا به تو نشان داده است.»

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 150-153

کلی__د واژه ه__ا
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حقوق انسانی اسلام قرآن عدل مردم جهان قضاوت


خداجو و جاودانه بودن انسان در تنظیم حقوق بشر

انسان اصالتا خدا را می طلبد، زیرا او را با چشم دل، نه با چشم صورت می بیند. این خداخواهی ناخودآگاه نیست، همانگونه که جبری نیز نیست. نباید پنداشت که انسان گمشده ای نا آشنا دارد و در پی آن است، بلکه خدایی را می طلبد که بدو آشنایی دارد و شیفته اش گشته است. بر پایه حکم عقل، انسان دارای هستی جداگانه و مستقل نیست، بلکه هستی اش تماما پیوسته و ربطی است. اما این هستی ربطی به یک موجود ربطی دیگر نپیوسته است، بلکه به یک موجود مستقل، وابسته است و انسان چیزی جز همین پیوستگی و وابستگی به آن موجود مستقل نیست. چنین نیست که انسان موجودی است که دارای وصف تمایل به خداست، بلکه رابطه انسان با خدا عین قر ذاتی و نیاز محض او به خداست: «یا ایها الناس انتم الفقراء الی الله؛ ای مردم! شما نیازمند خداوندید.»

در این آیه، هر دو حقیقت بیان شده است: نخست این که انسان دارای وجود مستقل نیست؛ و دیگر آن که ارتباط با خداست و به هیچ موجود دیگری وابسته نیست.

بدین لحاظ، هرگونه ترتیب و تنظیم حقوقی برای بشر باید با این روح خداجویی وی سازگاری کامل داشته باشد. آن دسته تعالیم حقوقی که برای انسان استقلال وجودی فرض می کنند یا این که او را به موجودی جز خدا وابسته می دانند، از منبع حق سرچشمه نمی گیرند. البته کسانی که این منبع را نپذیرفته اند، غالبا گرفتار خطای تطبیقند و گرنه همه افراد می دانند که انسان یک موجود وابسته است. ملحدان نیز، خود، به چیزی یا کسی دل بسته اند و همه امید خویش را بدان معطوف کرده اند. تفاوت در این است که اینان، چیزی جز خدا را به عنوان آن موجود مستقل پنداشته اند و در مرحله تطبیق، به بیراهه رفته اند.
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انسان موجودی جاودانه است

از دیگر منابع حقوق بشر در اسلام این است که انسان هرگز به نابودی و نیستی منتهی نمی شود. این مطلب هم از رهگذر کند و کاو عقلی دریافت می گردد و هم از طریق دلایل نقلی. قرآن کریم انسان را موجودی با روح جاویدان می شمارد که از پس این جهان، به جهانی دیگر پای می نهد و در آن، از «خلود» برخوردار است. عقل نیز انسان را دارای روح مجرد می داند و می گوید که این روح از گزند مرگ برکنار است. از دید عقل، تنها پیکر انسان می میرد و مرگ عبارت است از جدایی میان روح و تن؛ و آنگاه که به خواست خدا دیگر بار این جدایی از میان میرود، تن مناسب آن جهان حیات می یابد.

این اصل نیز از سوی همه انسان ها پذیرفته شده است؛ و تفاوت های موجود، برخاسته از خطا در تطبیق است. همه انسان ها خواستار زندگی درازترند و با تلاش فراوان در صددند که قدری بیشتر زنده بمانند. این نشان می دهد که انسان، در نهاد خویش، جاودانگی خواه است. اما به هنگام تطبیق، برخی می پندارند که جاودانگی از آن زندگانی دنیاست؛ اما باید دانست همانگونه که انسان مسافر است، دنیا نیز مسافر است. البته انسان در «حشر اصغر» به منزل میانه می رسد و سپس وارد حشر اکبر می شود، ولی دنیا فقط در «حشر اکبر» به مقصد می رسد. قرآن مجموعه نظام کیهانی را نیز همانند خود انسان در حرکت به سوی خدا می داند. این نظام کیهانی همانند انسان به سوی معاد می رود تا شهادت دهد که مسافرانش چه کرده اند: یا از کرده های آنان شکایت کند؛ و یا شفیع آنان شود. در روایات ما آمده است که این جهان و اجزای آن، در رستاخیز عمومی نسبت به کارها یا شهادت نیم دهند و یا شکایت یا شفاعت می نمایند. پس همه انسان ها به دنبال جاودانگی اند، لیکن برخی دنیا را جاودانه می پندارند و نمی دانند که جاودانگی از آن روح است، نه ماده؛ و آنچه از ایشان جاوید می ماند، مظاهر دنیایی و دارایی و شکوه آنان نیست. این اندیشه جاهلانه از روز نخست گریبانگیر انسان عادی و مادی بود که ثروتی بیندوزد تا با آن به حیات جاودان دست یابد و مرگ و نیستی را از بین ببرد یا تسلیم خود سازد. قرآن کریم در موارد گوناگون این اندیشه را خام و ناصواب معرفی می کند و جاودانه اصیل را باز می نمایاند: «ما عندکم ینفدوما عندالله باق؛ آنچه نزد شماست، میراست و آنچه نزد خداست، پاینده می ماند.»
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عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 163-165

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر تقرب به خدا انسان عقل جاودانگی آخرت


بررسی اصالت فرد یا جامعه در نظام فاعلی

این که فرد اصالت دارد یا جامعه، بحثی است که علم فلسفه عهده دار آن است، زیرا «اصیل» یعنی موجود راستین و فیلسوف می تواند تشخیص دهد که چه چیز حقیقتا موجود است.

وجود حقیقی جامعه همواره مورد تردید بوده است؛ اما در مقابل، شکی در این نیست که بسیاری از افراد انسان در خارج حقیقتا موجودند و هر یک دارای هستی مخصوصند و تقاضاها و اقتضاهای ویژه خویش را به همراه دارند و با علم شهودی، هستی خویش را ادراک می نمایند و هیچگونه خطایی را احتمال نمی دهند. چه اینکه به ذهن هیج کس هم خطور نکرده است که وجود افراد دیگر اعتباری باشد، زیرا هر فردی در می یابد که افراد همنوع او در خارج موجودند و در بسیاری از آداب و سنن و لوازم زیست با او همسانند؛ و در پاره ای از امور زندگی نیاز او را رفع می کنند و در پاره ای دیگر نیازمند او هستند. پس نه اصل وجود افراد فراوان انسان انکار پذیر است و نه تأثیر و تأثر متقابل آنها.

اگر جامعه دارای وجود حقیقی باشد، دارای اثر واحد حقیقی است. اما اگر وجودش اعتباری باشد، اثر واحد حقیقی ندارد؛ بلکه هر اثری که از آن مشهود گردد، متعلق به افراد جامعه است. آیا در «نظام فاعلی»، فرد اصالت دارد یا جامعه.

در بحث «اصالت در نظام فاعلی» سخن از این است که آیا از لحاظ صلاح و عدم صلاح، فرد در جامعه اثر می گذارد و توان تاثیر در صعود و سقوط آن را دارد، یا آن که تأثیر مستقل و اصلی از آن جامعه است و جامعه این قدرت را دارد که موجب و عروج یا هبوط فرد شود. البته اگر جامعه دارای وجود مستقل باشد، بحث روشن است؛ اما اگر خودداری و جود مستقل نباشد و فقط برآیند افراد باشد، آنگاه غرض این است که اگر افرادی همسان و همفکر و همرفتار در جایی به سر برند، هر کس که به جمع آنان راه یابد، قهرا از آن جمع تأثیر می پذیرد و تابع قوانین، مقررات، و آداب و سنن آن خواهد گشت.
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افراد عادی غالبا تحت تأثیر افکار و آداب دیگران قرار می گیرند، زیرا جامعه گرچه وجودی واحد و جدا از افراد ندارد، لیکن چون از افراد فراوان تشکیل می شود، قدرتمند تر از یک فردم باشد و مجموع آثار افراد بیش از اثر یک فرد است. اما در مقابل، نوابغ که از فرزانگی خاص و استعداد سرشاری برخوردارند و می توانند حق و باطل را از یکدیگر تشخیص دهند، شهامت شکستن سنت های خرافی و باطل زدایی و حق گرایی را دارند. این افراد به اندازه سهم خاص نظری و عملی خویش، تصمیم می گیرند. برخی از آنها در همین حد قدرت دارند که نکات حق را از جامعه فرا بگیرند و نکات بال را کنار نهند و کمبودهای آن را برای خود، به تنهایی، ترمیم سازند و گلیم خویش را از سیاهی و تباهی جامعه در آورند. اما بعضی دیگر قدرتی فراتر از این دارند و می توانند در محدوده های متفاوت، به اصلاح دیگران بپردازند. در این میان، افرادی استثنایی نیز هستند که به اصلاح همه جامعه همت می گمارند و در اندیشه احیای حق و میراندن باطل هستند و در این راه، از هیچ ایثاری و نثاری دریغ ندارند. آنان از هرگونه جهاد و اجتهاد بهره می برند تا امتی حق گرا و باطل زدا بسازند. در مورد ان افراد می توان گفت که اصالت از آن آنهاست نه جامعه، زیرا قدرت ایشان بیش از جامعه است. به بیان دیگر، در نظام فاعلی، اصالت از آن قوی است. اگر توان جامعه بیش از فرد باشد، اثر گذاری و اصالت از اوست؛ و اگر فرد قدرتمند تر از جامعه باشد، او است که بر جامعه تأثیر می گذارد.
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البته همه این توضیحات راجعه به نوابغ و برجستگان بشر، به جز انبیا و اولیای الهی بود. شهود نبوت و طلوع ولایت بسی برتر از نبوغ بشری است و اساسا با آن در خور قیاس نیست، بلکه نمودی است از «ذلک فضل الله یوتیه من یشاء؛ آن فضل خداست که به هر که بخواهد می بخشد.»

خداوند این افراد را با معیارهایی بر می گزیند و پیام رسان خویش می سازد: «الله اعلم حیث یجعل رسالته؛ خداوند داناتر است که رسالت خویش را کجا قرار دهد.»

چنین انسان هایی، به تنهایی، یک جامعه اند و توان دگرگون ساختن جوامع را دارند: «ان ابراهیم کان امه؛ ابراهیم یک امت بود...»

بررسی سیره این بزرگان نشان می دهد که چگونه با نبردی نابرابر و تحمل رنج های گوناگون، طنین توحید را در فضای شرک آلود جامعه خود در انداختند و حتی گاه زمانی بسیار دراز را بر سر این مبارزه نهادند: «و لبث فیهم الف سنه الا خمسین عاما؛ حضرت نوح (ع) نهصد و پنجاه سال در میان جامعه خود درنگ کرد.»

با روشن شدن این مبادی تصوری و تصدیقی، می توان گفت که اصالت از آن فرد است؛ زیرا یک فرد هوشمند مستقل در دیگران تأثیر می گذارد و این تأثیر به کرانه های گوناگون دامن می گستراند تا جامعه ای را فرا می گیرد. در جایی که جامعه در فرد اثر می گذارد، بازگشت آن به این است که چند فرد در یک فرد اثر می نهند، چه اینکه در موارد تزاحم حق فرد و حق جامعه گرچه ترجیح از آن حق جامعه است، لیکن بازگشت آن به ترجیح چند فرد بر حق یک فرد است.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 168-170

کلی__د واژه ه__ا

اصالت فرد جامعه حقوق انسانی پیامبران


اصالت فرد یا جامعه در نظام غایی

اگر بگوییم هدف غایی در زندگی، رسیدن فرد به سعادت است، بدین معناست که اصالت را در نظام غایی از آن فرد می دانیم و اگر قائل شویم که هدف، وصول جامعه به کمال است، بدنی معناست که در چنین نظامی اصالت از آن جامعه است. البته این که سعادت و کمال چیست، به بینش هر مکتب بستگی درد. مادی ها کمال را از قلمرو طبیعت بیرون نمی دانند و هر تفسیر از اخلاق و معنویات را بر پایه ارزش های مادی استوار می سازد. اما در نگرش الهیون، کمال و سعادت قلمروی بسیار گسترده دارد و هر دو حیطه طبیعت و ماورای طبیعت را در بر می گیرد.

کسانی که جز در محدوده بسته هوی و هوس خویش به چیزی دیگر نمی اندیشند، تنها بر اساس فرضیه «اصالت فرد» عمل می کنند و از این رو روش خود را بر استبداد، استعمار و استعباد پایه می نهند. با همین تفکر است که گروهی قائل به برتری نژاد خود هستند. در همین زمره اند کسانی که گمان می کنند نسبت به دیگران سالاری و سروری دارند و همه نیروهای جامعه باید در خدمت آنها و اهدافشان باشند. از همین گروه است «فرعون» که ندا در می دهد: «انا ربکم الاعلی؛ من پروردگار برتر شما هستم.»

در برابر، گروه دیگری یافت می شوند که از مدار بسته خود بینی بیرون آمده و به آزادی نسبی رسیده اند. اینان اصالت را از آن جامعه می دانند و بر پایه ایثار و نثار در راه مردم گام می نهند. آنا می پندارند که اگر جامعه اصلاح شود، هدف نهایی بر آورده می شود. این طرز تفکر اگر از آن فرد موحد باشد، برخاسته از غفلت او است؛ زیرا این اندیشه به مکتب مادی تعلق دارد. البته باید عنایت کرد که یک مادی نیز جاهلانه به این اندیشه چنگ می زند، زیرا وی در حقیقت نمی تواند ایثار و نثار در راه مردم را باور کند. راز این مطلب در آن است که یک مادی پذیرفته است که مرگ پایان راه انسان است و او پس از مرگ هیچ لذت یا رنجی را درک نمی کند. بر این اساس، چنین فردی چگونه می تواند پس از مرگ، از رفاه جامعه با خبر شود تا کامیاب گردد؟ مگر نه این است که زندگی هر موجود، بسته به حقیقت آن است؟ اگر انسان پس از مرگ، روح و حقیقت جاودانه نداشته باشد، چه گونه می تواند غم و شادی مردم را حس کند؟
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گروه دیگر الهیون و موحدانند که از هر دو زندان فرد و اجتماع رهایی جسته اند و به اوج عروج مکتب الهی بار یافته اند. اینان، همه کارهاشان، چه در قلمرو فرد و چه در گستره اجتماع، رنگ الهی دارد که ازهر رنگی بهتر است: «و من احسن من الله صبغه؛ کیست که رنگش بهتر از رنگ خدا باشد؟»

آنان کارهای خویش را از هر تباهی مصون می دارند و با در گذشتن از مرتبه والای عدل به قله سرفراز احسان می رسند و برای رسیدن به سایه خورشید سواران بی سایه، رنج خود و راحت یاران می طلبند. آنها گرسنگی خویش را با سیر کردن گرسنگان می پذیرند و تشنگی خود را با سیراب ساختن لب تشنگان می خرند و بی پناهی خویش را با پناه دادن بی پناهان استقبال می کنند. آنان نمود برجسته این آیه اند: «و یوثرون علی انفسهم و لو کان بهم خصاصه؛ و دیگران را بر خویش ترجیح می دهند، هر چند خود نیازمند باشند.»

از ویژگی های این گروه آن است که در امور مادی، همواره دیگران را بر خود ترجیح می دهد، ولی در امور معنی که با راحت و آسایش دیگران ناسازگاری ندارد، می کوشند که پیشرو باشند و بر دیگران پیشی بجویند: «فاستبقوا الخیرات؛ در کارهای خیر بر یکدیگر پیشی بگیرید.»

اما مهمترین نکته ای که باید به آن عنایت داشت، این است که اینان همه ایثارها و نثارها را از آن رو انجام می دهند که امکان کمال یافتن خود را فراهم آورند و از این رهگذر روح خود را تعالی بخشند. به بیان دیگر، این همه احسان نه تنها نشانه اصالت جامعه در نظام غیابی نیست، بلکه دلیلی بر اصالت فرد است؛ یعنی در نظام غایی، برای تعالی روح خود باید به جامعه احسان کرد. به این ترتیب، در مکتب الهی، اصالت فرد معنای ویژه خود را باز می یابد. پس در نظام فاعلی، انسان های برتر جامعه را می سازند و اصالت از آن آنهاست. در نظام غایی نیز اصالت از آن فرد است، اما با بیانی که گذشت.
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فراموش نشود که این سخنان در قلمرو مباحث اخلاقی و حقوقی مطرح شد. اما اگر بحث رنگ فلسفی بگیرد، آنگاه روشن می گردد که هم در نظام فاعلی و هم در نظام غایی، اصالت تنها از آن خداست و نه فرد یا جامعه. اعتقاد ما این است: «هو الاول و االاخر؛ آغاز و انجام هر چیز خداست.»

با این اعتقاد، اصالت هر چیز جز خدا در نظام فاعلی، با «اولیت حق» سازگار نیست؛ همانگونه که اصالت غیر خدا در نظام غایی، با «آخریت» ذات حق هماهنگی ندارد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 171- 173

کلی__د واژه ه__ا

حقوق اجتماعی انسان سعادت اصالت فرد


حق حیات انسان از دیدگاه قرآن

نخستین حقی که قرآن کریم برای انسان برشمرده، حق حیات است. و حیات، خود دو گونه است: مادی و معنوی. هیچکس مجاز نیست حق حیات مادی یا معنوی دیگران را سلب کند. سلب حق حیات مادی با قتل تحقق می یابد. در دیدگاه قرآن، این کار برابر است با نابودسازی همه جامعه، مگر آن که با دلیل درستی صورت پذیرد: «من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فی الارض فکانما قتل الناس جمیعا؛ هرکس دیگری را جز برای قصاص یا مبارزه با فسادگری بکشد، گویا همه مردم را کشته است» (مائده/ 32). سلب حق حیات معنوی به وسیله گمراه سازی صورت می پذیرد. کسی که دیگران را به هر طریق گمراه می کند، حیات معنوی آنان را از میان می برد. البته از دست دادن حیات معنوی، به معنای گم کردن سعادت و فلاح است، وگرنه هیچگاه روح انسان از بین نخواهد رفت. به همین دلیل، قرآن کریم حیات معنوی را نقطه روبروی کفر می داند. یعنی هر کس کفر پیشه کند، سعادت را از دست می دهد و بدین ترتیب، از جنبه معنوی می میرد. این تقابل چنین نشان داده شده است: «لینذر من کان حیا و یحق القول علی الکافرین؛ تا زندگان را بیم دهد و حق را درباره کافران جریان بخشد» (یس/ 70).

ص: 11879






چنان که پیداست، در این آیه، آنها که کافر نشده اند زنده نام گرفته اند؛ یعنی کافران از زندگی بی بهره اند. در دیدگاه قرآن، حق حیات تنها از سوی خداوند به انسان بخشیده شده است و از اینرو تنها خدا می تواند در آن تصرف کند. پس هرگونه نابودسازی مادی و معنوی، بدون اذن پروردگار، چه از سوی خود و چه از سوی دیگران، ممنوع است. به عبارت دیگر حیات گذشته از آنکه حق انسان است، وظیفه او نیز به شمار می آید و هیچکس نمی تواند دوش خود را از بار این وظیفه برهاند. امام سجاد (ع) در رساله الحقوق سرچشمه حقوق را شناخت پروردگار می شمارد. راز سخن آن حضرت در همان سخن پیشین نهفته است که اگر کسی خدا را نشناسد و کفر پیشه سازد، در حقیقت از حق حیات بی بهره است. پس شناخت پروردگار، همان برخورداری از حیات معنوی است. از همین جهت قرآن کریم مردم تسلیم شده به فرهنگ جاهلیت را مرده می داند: «کنتم امواتا فاحیاکم؛ شما مرده بودید، پس خداوند زندگیتان بخشید» (بقره/ 28). در این آیه، هم زندگی مادی از پس مرگ تکوینی مراد است و هم زندگی معنوی به دنبال کفر و گمراهی.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- 175-177

کلی__د واژه ه__ا

حق حیات انسان قرآن جامعه شناسی کفر خدا


تعریف تحلیلی عدل

عدل عبارت است از قرار دادن هر چیز در جای مناسب خویش. برخی گمان کرده اند که این تعریف سرشار از ابهام است، زیرا یک اصل کلی است که مصادیق آن به روشنی مشخص نیستند. اما باید عنایت کرد که یک تعریف آنگاه مبهم است که بر کلیت یا عمومیت آن ایراد و نقدی وارد باشد. اما اگر یک تعریف از این زاویه دارای کاستی نباشد، مبهم نیست. هرچند که شاید مصادیق آن روشن نباشند. برای تعیین مصادیق باید به منبعی که عهده دار تطبیق آنهاست، رجوع کرد.
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کلیت این تعریف را یک ابهام گویی عجیب فرا گرفته است:

اولا، آموزش -که عبارت از تعلیم است- غیر از پرورش است که عبارت است از تربیت. آموزش، فراگیری است؛ فراگیری واقعیاتی که بهترین وسیله روشنایی مسیر زندگی با ابعاد مادی و معنوی اش محسوب می شود. اما پرورش، گردیدن است. گردیدن اگرچه به فراگیری نیازمند است، ولی عین آن نیست، بلکه عبارت است از: تحول و دگرگونی در «من» یا حداقل در عناصر فعال اساسی «من».

ثانیا، اگر جریان قوانین طبیعت، چه آن قسمت از قوانین که در افراد انسانی و مصادیق طبیعی و روش های آن ها جریان دارد و چه آن قسمت که به صورت کلی مربوط به حقایق طبیعی و انسانی است، در مجرای جبر بوده باشد -مانند ضرورت تنفس از هوا- احتیاجی به تعلیم و تربیت ندارد، زیرا ضمانت اجرایی آن قوانین در خود موضوعات و پدیده ها و روابط نهفته است؛ موجود زنده باید تنفس کند و نیازی به یاد گرفتن تنفس ندارد.

اگر مقصود از قوانین، قضایای کلی هستند که انسان ها باید آن ها را بدانند و بپذیرند و حیات خود را مطابق آن ها توجیه نمایند، این توصیف، اگرچه می تواند برای طرح تعریف تعلیم و تربیت کمکی به شمار آید، ولی نمی تواند یک تعریف کاملا روشن و جامع و مانع باشد، زیرا توصیف مذکور به ما نمی گوید کدامین روش ها را باید به وسیله تربیت در انسان ها به وجود بیاوریم. بنابراین، توصیف مزبور مانع شمول آن به روش های غیر از تربیت نیست. هم چنین، این توصیف به ما نمی گوید تربیت اجتماع چگونه باید انجام گیرد! از این رو، تعریف نمی تواند جامع همه موارد خود باشد. از همه مهم تر آن که: تعریف، آن حقیقتی را که باید به وسیله تربیت در مسیر رشد ساخته شود، مورد توجه قرار نداده است.
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یک حقوقدان نیز آنگاه که می خواهد عدل را بشناسد، باید در تشخیص مصداق های آن هوشیای ورزد. برای انجام این کار، باید هم پدیده های هستی را شناخت؛ هم جایگاه هر پدیده را در نظام آفرینش دریافت و هم دانست که چگونه می توان هر پدیده را در جای خود نشانند. اگر یک حقوقدان، همانند هر کس دیگر که با عدل میانه ای دارد، این سه گام پیشین را بر دارد، می تواند آن مفهوم کلی را بر مصادیق روشن تطبیق بخشد.

از این گذشته، باید هشیار بود که عدل اگرچه یک مفهوم ارزشی است، اما صرفا اعتباری نیست. چنین نیست که عدل در جهان است حقیقتا وجود نداشته باشد و تنها ساخته اندیشه انسان باشد. عدل نیز مانند بسیاری از مفاهیم ارزشی دیگر، در واقع بر گرفته شده از جهان آفرینش است و از امور تکوینی انتزاع شده است. بجاست که در این باره مثالی آورده شود. هنگامی که چند تن گرد هم می آیند تا کاری هدفدار و سازمان یافته اانجام دهند، می توان وضعیت آنها را نمودی از یک انسان زنده دانست. یک انسان دارای «رأس» (مرکز فرماندهی به اندام ها) و عضو ها (اجزای فرمانبر پیکره که هر یک وظایفی ویژ دارند) است. با این برگزینش و انتزاع، میتوان در آن مجموعه چند نفره یک تن را به عنوان رأس و رئیس فرض کرد که دیگران را رهبری می کند و بقیه را اندام ها و اعضایی دانست که هر یک به انجام وظیفه ای خاص مشغولند. با این برگزینش، اصطلاح رئیس و عضو پدید می آید. درباره عدل نیز همین حکایت جاری است. در نظام آفرینش، هر پدیده ای به جای خود نشسته است و سرگرم انجام وظیفه ای متناسب با وضع خود است. این سازگاری، هماهنگی، و تناسب کامل بیانگر عدل آفرینش است. انسان همین حالت را از امور تکوینی انتزاع می کند و با این برگزینش، هرگاه در همان مجموعه چند نفره هر کس به وظیفه خاص خود به طور مناسب عمل کند، آن وضع را عادلانه می شماد. پس عدل اگر چه یک مفهوم ارزشی است، اما در بستر هستی جاری است و حضور دارد. عدل در همه جهان جریان دارد، لیکن در مسائل ارزشی، مفهومی اعتباری است؛ و در امو تکوینی، مفهومی حقیقی است.
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با این اشاره، روشن می شود که عدل یک اصطلاح باردار «اشتراک لفظی» نیست. نمیتوان گفت که عدل در کار خدا به معنایی خاص است و عدل انسانی به معنای دیگر؛ همانگونه که نباید پنداشت عدل اجتماعی وعدل سیاسی دارای دو معنای متمایزند و نیز پذیرفتنی نیست که این اقسام دارای تباین اختلاف مفهومی باشند. حق آن است که عدل مشترک معنوی است و در همه این اقسام به یک معناست، گرچه دارای تفاوت مصداقی است. تفاوت مصدای هگز با وحدت مفهومی ناسازگار نیست. برای درک روشن تر این مطلب، می توان علم را نیز در نظر آورد. علم دارای گونه های مختلف است، همچون علوم اعتباری یا حقیقی؛ حصولی یا حضوری؛ و علمی که عین ذات است یا علمی که افزون بر ذات است. این تفاوت ها همه برخاسته از اختلاف مصداقند نه مفهوم. علم در حقیقت تنها یک معنا دارد؛ لیکن در مصادیق گوناگون، جلوه های مختلف می پذیرد. به بیان دیگر، علم مشتک معنوی است. همین حالت درباره عدل نیز تحقق داد.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 198-200

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی عدل علم تکوین


مساوات اخلاقی و حقوقی

در تفکر اسلامی، مواسات دو چهره دارد: یکی اخلاقی و دیگری حقوقی. چهره اخلاقی آن در جایی آشکار می شود که انسان با دیگران همراهی و همکاری کند و در کار خیر، آنها را یاری دهد. اما چهره حقوقی مواسات در آنجا هویدا می شود که پای نیازهای بنیادین یک انسان در میان باشد. این که انسان مسلمان باید نیازهای اولی محتاجان را پاسخگو باشد، در ردیف مسائل اخلاقی یا فقهی اسلام نیست، زیرا آیات مربوط به آن در مکه فرود آمده اند و می دانیم که بیشتر آیات مکی در بردارنده مسائل فقهی نبوده اند. یکی از این آیات چنین است: «و ات ذا القربی حقه و المسکین و ابن السبیل؛ حق خویشاوند، نیازمند و در راه مانده را بپرداز»
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گرچه برخی گفته اند که این آیه در مدینه فرود آمده است، لیکن تردید نیست که آیه دیگر ناظر به این امر در مکه نازل شده است: «و الذین فی اموالهم حق معلوم للسائل و المحروم؛ آنها که در دارایی هاشان حق شناخته شده ای برای نیازمند و بی بهره وجود دارد.»

از این آیه، بر می آید که در همان بامدادان ظهور اسلام، خداوند حقی شناخته شده برای بینوایان در نظر گرفته است. این حق، حقی الهی است و باید با سپاس و احترام پرداخت گردد. پردازنده این حق نباید گمان کند که چیزی از خود می پردازد، بلکه باید بداند که این حق آن بینواست؛ آن هم نه حقی هم ردیف زکات و کفاره و خمس و دیگر پرداخت های فقهی. حتی آیه ای دیگر که پیش از آیه مزبور در مکه نازل شده و از زکات سخن گفته است، نیز ناظر به همین گونه پرداخت است نه زکات فقهی مصطلح: «قد افلح المومنون والذین هم للزکاه فاعلون؛ به راستی مؤمنان رستگار شدند... آنها که زکات می پردازند.»

این بدان معناست که هر کس از نبوغ، خواه فکری یا اقتصادی یا... برخوردار باشد، باید به اندازه توان و کارش بهره برگیرد؛ اما آن کس که از چنان نبوغی بهره ندارد، اگر بهره خویش را دریافت کند و آنگاه دچار کمبود شود، دارندگان و توامندان وظیفه دارند که حق شناخته شده خدای او را به وی بپردازند. راز این مطلب در آن است که خداوند نبوغ را برای آزمایش برخی از بندگان بدان ها بخشیده؛ و آن کس که در این آزمون پیروز است که حق خدا را از توان خویش تأدیه کند. اگر کسانی چنین نکنند، از نمازگزاران و پرستندگان نیستند و خداوند درباره آنها می فرماید: «اولم یسیروا فی الارض فینظروا کیف کان عاقبه الذین من قبلهم کانوا اشد منهم قوه و اثاروا الارض و عمروها اکثر مما عمروها و جاءتهم رسلهم بالبینات فما کان الله لیظلمهم و لکن کانوا انفسهم یظلمون؛ آیا در زمین روان نشدند تا ببینند سرانجام پیشینیان آنها چگونه بود؛ همان ها که پیش از ایشان توان داشتند و زمین را زیر و زبر کردند و افزون تر از اینان زمین را آباد ساختند و پیامبرانشان با نشان های روشن نزدشان آمدند؟ پس خداوند بر آنان ستم نکرد، بلکه خودشان بر خویش ستم کردند.»
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این درسی است بزرگ تا فراموش نکنیم اگر این حق الهی پرداخت نشود، فرزندان و نوادگان ما دچار حرمان و بینوایی خواهند شد. و آیا هیچ عاقلی می خواهد فرزندانش نه بیچارگی افتند؟ همه پدران و مادران، س از مرگ از سرنوشت فرزندان خود آگاهند و با شادی آنها شاد و از اندوهشان اندوهناک می گردند. پس توانمندان باید قانون «مواسات» را به عنوان یک وظیفه حقوقی، ونه اخلاقی، مراعات کنند تا دست کم در اندوه فرزندان خود سهیم نگردند: «و لیخش الذین لو تزکوا من خلفهم ذریه ضغافعا خافوا علیهم فلیتقوا الله؛ آنها که بیم دارند از اینکه فرزندانشان ناتوان و مظلوم شوند، باید خود خدا ترس باشند و به دیگران ظلم نکنند.»

به این ترتیب، چهره برتر «مواسات» چهره حقوقی آن است که با عدالت کاملا سازگار است. هرگز نباید گمان کرد که پرداخت وجوه شرعی، همانند خمس و زکات و کفارات، یکتا وظیفه انسان مؤمن در رفع نیازمندی های جامعه است. خداوند هم به نبوغ ها و استعدادها احترام نهاده و فرمان داده است که هر کس به تناسب توان خویش بهره برگیرد؛ و هم مسئول بیت المال را موظف ساخته است تا نیاز کسانی را که از نبوغ کمتری بهره دارند، پاسخ گوید.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 220-222

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق اسلام تساوی حقوق نبوغ انسان عدل


پایه حقوق در سخنان امام سجاد (ع)

بیان فلسفه حقوق مندر در این رساله چنین است که امام سجاد (ع) نخست در دیباچه رساله از جهان بینی آغاز می کند. در این دیباچه، حضرت سجاد (ع) می فرماید: «اعلم رحمک الله ان الله علیک حقوقا محیطه بک فی کل حرکه تحرکتها او سکنه سکنتها او منزله نزلتها او جارحه قلبتها او آله تصرف بها بعضها اکبر من بعض. و اکبر حقوق الله علیک ما اوجبه لنفسه تبارک و تعالی من حقه الذی هو اصل الحقوق و منه تفرع. ثم اوجبه علیک لنفسک من قرنک الی قدمک علی اختلاف جوارحک؛ بدان خدایت رحمت کند که همانا خداوند بر تو حقوقی دارد که آن حقوق در هر حرکتی که می کنی یا سکونی که داری یا جایگاهی که فرود می آیی یا عضوی که فرو می گردانی یا ابزاری که به کار می بندی، بر و احاطه دارند. بعضی از این حقوق از بعضی دیگر بزرگ ترند و بزرگ ترین آنها همان است که برای نفس خویش بر تو واجب ساخته و ریشه و اصل همه حقوق است. آنگاه نوبت به حقوقی می رسد که برای نفس خودت بر تو واجب ساخته؛ حقوقی بر همه اعضای بدنت از سر تا قدم.»
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از این سخن بر می آید که پایه همه حقوق، حق توحید است. آزادی، عمل، نظم و... هیچ یک هدف حقوق بشر نیستند، بلکه بلکه مراحلی برای دستیابی به همان هدف نهایی، یعنی لقای پروردگارند. تا پیش از رسیدن به این هدف، جا دارد از خود بپرسی: «به کجا می روم؟» اما هنگامی که بدان غایت دست یابی، دیگر مرز «کجا» را در نوردیده ای.

اگر این پایه حقوق از مواد حقوقی حذف گردد، تنها مقداری باید و نباید بی درنگ و بو باقی می ماند، همان سان که اگر گلاب را از گل در کشند، جز افشرده ای بی بو از آن به جای نمی ماند. در نمط نهم از کتاب ارزنده «اشارات» مرحوم محقق طوسی، نقدی بر سخن «شیخ الرئیس» می زند. آن نقد این است که با آوردن این همه برهان و حجت برای اثبات ضرورت رسالت، سرانجام هدف چیست؟ اگر هدف، دستیابی به زندگانی منظم است، بدون وحی هم می توان به این هدف رسید، همانگونه که برخی از جوامع «اطراف معموره» رسیده اند. البته مرحوم «ابن سینا» خود، در مباحث عرفانی همان کتاب، سخن در باب نبوت را پیراسته از این ایراد آورده است و هدف را عرفان یافتن جامعه و دیدار پروردگار خوانده است.

انسانی که خداوند را می پرستد و به انجام عبادات می پردازد، این پرستش و عبادت را دستاویز رسیدن به لقای خداوند می سازد: «یا ایها الذین آمنوا اتقوا الله و ابتغوا الیه الوسیله؛ ای مومنان! تقوای خدا را پیش گیرید و دستاویزی به سوی او بجویید.»

انسانی که چنین می کند، همانند کسی است که بر نردبان ایستاده است. کسی که با نردبان تا فراز بامی بالا می رود، اگر نردبان را از یاد ببرد و آن را کنار اندازد، از همان فراز سرنگون می گردد. انسان عابد نیز که عبادت را نردبان صعود به شهود خدا می سازد، هرگز عبادت را از یاد نمی برد و در همین حال، آن را هدف نمی شمارد. همه عبادت ها و پرستش ها ریسمان استوار پیوند با خدایند. هر کس در پی هدف نهایی است، باید به این ریسمان بیاویزد: «من یومن بالله فقد استمسک بالعروه الوثقی؛ هر که به خدا ایمان بیاورد، همانا به ریسمانی استوار چنگ زده است.»
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قرآن کریم به ما نشان می دهد که چرا حق توحید، زیربنا و هدف همه حقوق است. قرآن، همه هستی را فیض پروردگار می داند و یکایک پدیده ها از ملک تا ملکوت را آیت و نشانه او می شمارد. این مربوط به اصل هستی حق است. اما از لحاظ معرفت حق، قرآن می فرماید که معرفت پروردگار در معرفت همه جهان جریان دارد. یعنی پیش از شناخت هر چیز، نخست خداوند شناخته می شود. این حقیقت در قرآن کریم چنین بیان شده است: «ان الله علی کل شیء شهید؛ به راستی خداوند در ورای هر چیز، پیداست.»

در عبارت «خدا به هر چیز شهید است»، مراد آن است که خدا بدان آگاه است و اما در این آیه، سخن از مشهود بودن خدا پیش از هر چیز و در ورای شناخت آن چیز است. به این اعتبار، در صوره فصلت، همین آیه برای کنار زدن تردید در دیدار پروردگار، آورده شده است. اگر مراد از این آیه، آگاه بودن خدا به هر چیز بود، آیا برای رفع تردید کسانی ک در اصل دیدار او شک دارند، وافی بود؟ بدان آیه از سوره فصلت بنگرید: «اولم یکف بربک انه علی کل شیء شهید؟ الا انهم فی مریه من لقاء ربهم؛ آیا در اثبات وجود خداوند همین کافی نیست که او در ورای هر چیزی پیداست؟ آگاه باش که آنان در لقای پروردگار خویش تردید دارند.»

آری انسان با شناخت هر چیز نخست نور را می شناسد و سپس آن چیز را. آنگاه چنین شد، جایی برای تردید در هستی نور نمی ماند. به همین سان، شناخت خداوند نیز در شناخت همه هستی جریان دارد. از این رو، ثبوت همه حقوق دیگر در جهان و معرفت آنها از ثبوت خداوند که حق مطلق است و از خداشناسی و جهان بینی توحیدی سرچشمه می گیرد.
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نکته لطیف برگرفته از این مطلب آن است که رد پای همین نگرش اصیل امام سجاد (ع) که در دیباچه رساله حقوق آن حضرت آمده است، در دیگر بخش های آن رساله شریف نیز حضور دارد. پس از ذکر این دیباچه، آنگاه که نوبت به طرح مواد حقوقی می رسد، امام سجاد (ع) یادآوری می کند که پایه همه حقوق، همان توحید است. این یادآوری به دو گونه جلوه می کند: گاهی با عبارت «بالله نستعین» و گاه با جمله «لا قوه الا بالله».

امام سجاد (ع) پس از شرح این فلسفه حقوق، یکایک مواد حقوقی را آموزش می دهد و یادآوری می فرماید که برخی از این حقوق بر بعضی دیگر برتری دارند، همانگونه که آن فلسفه حقوق بر همه اینها چیره است.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 223-226

کلی__د واژه ه__ا

امام سجاد (ع) حقوق انسانی توحید باورها در قرآن


حق خود و حق غیر مسلمان در صحیفه سجادیه

امام سجاد (ع) در بخشی دیگر از آن رساله از حق خویشتن بر خود سخن می گوید. در تفکر اسلامی، انسان مالک خود نیست که هر گونه بخواهد در آن تصرف کند. این دعا را همه پیامبران می خواندند: «... لایملک لنفسه نفعا و لاضرا و لا موتا و لا خیاتا و لا نشورا،...؛ آن که برای خویشتن نه صاحب سود است و نه زیان و نه مرگ و نه زندگانی و نه رستاخیز.»

شاید پرسیده شود که پس چگونه حضرت موسی (ع) به خداوند عرض کرد: «لا ملک الا نفسی واحی؛ من تنها مالک خود و برادرم هستم.»
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البته محتمل است که معنای آیه چنین باشد: «من تنها مالک خود هستم و برادرم نیز تنها مالک خودش است». در پاسخ آن پرسش باید گفت که در اینجا سخن از ملکیت تشریعی است، نه تکوینی. موسی (ع) با خدا درد دل می کند که من اختیار خودم و برادرم را دارم یا آنکه من و برادرم هر کدام، تنها صاحب اختیار خودیم و نمی توانیم با اجبار دیگران را به سوی تو آوریم. اما آنچه در دعای همه پیامبران آمده، از ملکیت تکوینی سخن می گوید؛ یعنی انسان حتی نسبت به خویش هم مالک تکوینی نیست، لذا حق هرگونه تصرف را ندارد و باید حقوق خود را ادا کند.

«و اما حق اهل الذمه فالحکم فیهم ان تقبل منهم ما قبل الله و تفی بما جعل الله لهم من ذمته و عهده و تکلهم الیه فیما طلبوا من انفسهم و اجبروا علیه و تحکم فیهم بما حکم الله به علی نفسک فیما جری بینک (و بینهم) من معامله و لیکن بینک و بین ظلمهم من رعایه ذمه الله و الوفاء بعهده و عهد رسول الله- صلی الله علیه و آله- حائل فانه بلغنا انه قال: «من ظلم معاهدا کنت خصمه؛ حقوق اهل ذمه (غیر مسلمانانی که با تو در یک سرزمین اند و در پناه مسلمانان زندگی می کنند) آن است که همان چیزهایی را که خدا از آنان پذیرفته است تو نیز همان ها را بپذیری؛ و به آنچه خداوند از رهگذر پیمان و عهد خویش برای انان مقرر ساخته است وفا کنی؛ و آنها را به همان عهدی که خود خواسته اند یا بدان گردن نهاده اند واگذاری؛ و در میانشان بر پایه آنچه خداوند بر نفس تو برای رفتار میان تو و آنان حکم فرموده، حکم کنی. و باید به آنان ستم روا مداری و ذمه خداوند و عهد او و پیامبرش را رعایت کنی؛ زیرا به ما خبر رسیده است که پیامبر (ص) فرمود: «هر کس به غیر مسلمانی که با مسلمانان پیمان بسته ستم را دارد، من، خود، دشمن اویم.»
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عدالت و رفتار اسلام با اهل ادیان دیگر، در این بخش از تعالیم حقوقی امام سجاد (ع) جریان دارد. به بین روشن آن حضرت، کسی که به یک کافر پیمان بسته ستم کند، با پیامبر (ص) دشمنی کرده است. این گونه تعالیم به روشنی بیانگر این امرند که اسلام دینی فراگیر و جهان شمول است که در دوران اقتدار خویش، با اهل مکاتب دیگر رفتاری شایسته و عادلانه دارد و هرگز نیازمد راه جستن از موازین و تعالیم حقوقی بیگانگان در این باب نیست.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 228-230

کلی__د واژه ه__ا

حق اسلام امام سجاد (ع) صحیفه سجادیه پیمان کافر مالکیت تشریع


مالکیت در مکتب اسلام و مالکیت الحادی

مالکیت یا دارا شدن، یکی از مسائلی است که در همه شرایع ابراهیمی (ع) پذیرفته شده و از احترام خاص برخوردار است. در این میان، اسلام احترام ویژه ای برای مالکیت در نظر گرفته است. اصل مالکیت، گامی فراتر از «اباحه به اختصاص» است. «اختصاص» و ویژه گشتن یک مال نسبت به یک شخص حقیقی یا حقوقی، نزد همگان پذیرفته است. اما مالکیت گونه ای از اختصاص است که در آن، شخص حقیقی یا حقوقی دارنده یک مال می شود و به دنبال آن، از حقوقی خاص برخوردار می گردد، همانگونه که تکالیفی ویژه نیز بر عهده اش می آید.

پذیرش اصل مالکیت در بسیاری از آیات قرآن کریم نمود یافته است. در این زمره اند آیاتی که اموال را به افراد اسناد می دهند: «لا توتوا السفهاء اموالکم؛ مال های خود را به نابخردان مسپارید.» و نیز: «اتوا الیتامی اموالهم؛ مال های یتیمان را به آنان بپردازید.»
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اما گذشته از اصل پذیرش مالکیت، این بحث نیز مطرح است که آیا انسان در برابر پروردگار نیز مالک دارایی های خود است؟ آیا شخص می تواند در قبال خداوند به پشتوانه حق مالکیت خویش، در باره دارایی خود تصمیم بگیرد و فرمان خدا را نادیده بگیرد؟

مکتب حقوقی الحادی بر خود می بالد که در پاسخ این پرسش جواب مثبت می دهد. به گمان تنظیم کنندگان «اعلامیه جهانی حقوق بشر» انسان کاملا آزاد است که در دارایی خود تصرف کند، خواه پیوند خود با خدا را در نظر بگیرد و خواه نگیرد. در این تفکر، مسئله ارتباط با خداوند مسئله ای تنها اخلاقی است و رعایت آن در قلمرو حقوق نقشی ندارد. اما در تفکر اسلامی، سه پایه به راستی نورانی در این مورد بنا شده است. یکی این که در بحث مالکیت، ارتباط با خدا اصلی جاودانه است. دیگر آن که این ارتباط از جنبه حقوقی نیز برخوردار است. سوم این که سرپرست تحقق این رابطه هم معین شده است. در این تفکر، انسان در برابر خداوند، نه تکوینا مالک دارایی خویش است و نه تشریعا. از لحاظ آفرینشی و تکوینی، چیزی در جهان یافت نمی شود که از آن خدا نباشد. از بعد قانونمندی و تشریعی نیز کسی محق نیست در برابر خواست خدا قد بیاراید و از مالش هر گونه که می خواهد بهره ببرد و فرمان خدا را نادیده انگارد. خداوند نخست با ارشاد و رهنمود، آدمیان را آگاه می سازد که مالک اندوخته های خود نیستند و باید آن را در راه آفریدگار جهان مصرف کنند: «هل ادلکم هل علی تجاره تنجیکم من عذاب الیم تومنون بالله و رسوله تجاهدون فی سبیل الله باموالکم و انفسکم؛ آیا شما را به بازارگانی رهایی بخش از رنج جانگداز رهنمایی کنم؟ به خدا و پیامرش بگروید و با مال ها و جان های خود در راه خدا نبرد کنید.»
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 194-193

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق روح حکمت تربیت پند و اندرز


مواعظ، عمده ترین بخش نهج البلاغه

بزرگترین بخش نهج البلاغه، بخش مواعظ است تقریبا نیمی از نهج البلاغه را این بخش تشکیل می دهد و بیشترین شهرت نهج البلاغه مدیون موعظه ها و پندها و اندرزها و حکمتهای عملی آن است. بگذریم از مواعظ قرآن کریم و یک سلسله مواعظی که از رسول اکرم ولو مختصر باقی مانده است و به منزله ریشه و سر رشته نهج البلاغه به شمار می رود. مواعظ نهج البلاغه در عربی و فارسی بی نظیر است.

بیش از هزار سال است که این مواعظ نقش موثر و خارق العاده خود را ایفا کرده و می کند، هنوز در این کلمات جاندار، آن نفوذ و تاثیر هست که دلها را به تپش اندازد و به احساسات رقت بخشد و اشکها را جاری سازد و تا بوئی از انسانیت باقی باشد این کلمات اثر خود را خواهد بخشید. از مجموع 239 قطعه ای که سید رضی تحت عنوان خطب جمع کرده است (هر چند همه آنها خطبه نیست) 86 خطبه موعظه است و یا لااقل مشتمل بر یک سلسله مواعظ است و البته بعضی از آنها مفصل و طولانی است نظیر خطبه 174 که با جمله «انتفعوا ببیان الله» آغاز می شود و خطبه القاصعه که طولانی ترین خطب نهج البلاغه است و خطبه 191 (خطبه المتقین).

از مجموع 79 قطعه ای که تحت عنوان کتب (نامه ها) گرد آورده است (هر چند همه آنها نامه نیست) 25 نامه تماما موعظه است و یا متضمن جمله هائی در نصیحت و اندرز و موعظه و برخی از آنها مفصل و طولانی است مانند نامه 31 که اندرزنامه آنحضرت است به فرزند عزیزش امام حسن مجتبی (ع) و پس از فرمان معروف آن حضرت به مالک اشتر طولانی ترین نامه ها است و دیگر نامه 45 که همان نامه معروف آن حضرت است به عثمان بن حنیف والی بصره از طرف حکومت امام.
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فردریک مایر می گوید: «یکی از مشهورترین نظریه های معاصر درباره تربیت، از آن جان دیویی است. او تربیت را «نوسازی تجربه» می داند که این به نوبه خود، به هستی ما معنی و مفهوم می بخشد و نیز در کسب تجربه های بعدی، به ما یاری می دهد. اما خود دیویی هم به نقص خود تعریف معترف است، زیرا معنای تجربه چندان وسیع است که در شمول مفهوم، با واژه زندگی برابری می کند. تجربه همان اندازه که ممکن است در راه های خردمندانه به کار رود، احتمال دارد که مانند آزمایش های هیتلر و موسولینی، در مسیر القای عقاید و تبلیغات زهرآگین افتد. به عقیده مؤلف، در تربیت باید مفهوم کیفی تجربه مورد نظر باشد.

بنابراین، تربیت را باید فرآیندی دانست که به روشنی افکاری نوع بشر رهنمون می شود. تعریف مذکور، نه تنها رشد عقلی، بلکه بلوغ عاطفی و بهبود اخلاقی را نیز از ملاک های تربیت به شمار می آورد. بنابراین، تربیت بدون تهذیب عادت های عمده، کامل نیست. هم چنین، در تعریف های بالا نیز این مفهوم نهفته است که: روش های تربیتی و هدف های تعلیم و تربیت باید مورد تجدید نظر مداوم قرار گیرد».

در این تعریف، یک هدف بسیار بااهمیت مطرح شده است که هر نوع تربیت، بدون آن، داخل در منطقه ارزش ها نخواهد بود و آن عبارت است از: چیزی که «به هستی ما معنی و مفهوم می بخشد».

اگرچه در عبارات دیویی، حقیقتی روشن به عنوان موضوع دگرگون شنونده در مسیر رشد وجود ندارد، ولی اگر این جمله دیویی را که می گوید: «به هستی ما معنی و مفهوم می بخشد»، برای شخص ایشان مورد تحلیل قرار می دادند، شاید به این نتیجه می رسید: چون تنظیم کنش ها و واکنش ها و تعدیل ماشینی غرایز نمی تواند به هستی کل موجودیت انسان معنایی ببخشد، حتما آن معنای معقول برای هستی ما، بدون وجود یک حقیقت در مسیر رشد، قابل تصور نیست. اگر دیویی و دیگر متفکران دوران معاصر، این هدف را که می گوید: «به هستی ما معنی و مفهوم می بخشد»، واقعا جدی تلقی می کردند و برای دیگر متفکران و صاحب نظرانی که در موضوع تعلیم و تربیت می اندیشند، جدی بودن هدف مزبور را قابل فهم می ساختند و برای مقاماتی که به صورت مستقیم کار تعلیم و تربیت را به عهده گرفته اند، قابل درک و پذیرش می نمودند، بی تردید سرنوشت امروزی بشر از نظر خرد و اخلاق در حدی بسیار اعلا بود.
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اگر کسی به آهنگ دلنشین این ارشاد توجه نکند و باز خود را مالک جان و مال خویش پندارد، آنگاه این پیام هشدار دهنده و سنگین را دریافت می کند: «ان کان اباء کم و.. و اموال اقترفتموها و تجاره تخشون کسادها و مساکن ترضونها احب الیکم من الله و رسوله و جهاد فی سبیله فتربصوا حتی یاتی الله بامره؛ اگر پدران و... و اندوخته های مالی و بازرگانی دلبندتان و خانه های مورد پسندتان، نزد شما از خدا، پیامبر و نبرد در راه خدا دوست داشتنی ترند، پس چشم به راه «امر» خدا باشید!»

قرآن کریم این اصل نهادین را بارها یادآوری کرده است که دارایی های انسان امانتی از سوی پروردگارند و آدمی جانشین خدا در بهره وری از آنهاست و آیا یک جانشین می تواند گامی جز آنچه مایه خشنودی مالک اصلی است، بردارد؟ از سویی، پرداخت کمک به نیازمندان را از مال خداوند می داند و نه مال خود انسان: «اتوهم من مال الله الذی اتاکم؛ از مال خدا که به شما داده است، به آنان بدهید.» و از دیگر سو، انسان را جانشین خدا در استفاده از مال می شمارد: «و انفقوا مما جعلکم مستخلفین فیه؛ از آنچه خداوند شما را جانشین خویش در بهره وری از آن ساخت، انفاق کنید.»

- اگر چه این احتمال نیز رفته است که آیه موعظه باشد: «این مال از آن نسل های پیشین بود و بدیشان وفا نکرد. از آن انفاق کنید، که به شما نیز وفادار نمی ماند».

پس در سنجش میان انسان ها، مالکیت به عنوان یک اصل پذیرفته شده است. اما در برابر خدا، هیچ کس مالک نیست، نه تکوینا و نه تشریعا. از همان هنگام که کسی ایمان می آورد، جخان و مالش را به خدا فروخته استو این داد و ستد (بیع) همان بیعتی است که مؤمن انجام می دهد. پس از آن، داد و ستدی نوین پای در میان نمی نهد: «ان الله اشتری من المومنین انفهسم و اموالهم بان لهم الجنه؛ همانا خداوند جان ها و اموال مؤمنان را خرید تا بهشت از آن ایشان باشد.»
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از این پس، پیمان تازه ای بسته نمی شود. آیه پیش گفته هم که در آن، خدا ما را به بازرگانی رهایی بخش فرا می خواند، رهنمودی تازه در دل ندارد. این آیه و همانندهای آن، تنها برای یادآوری همان پیمان نخستند و از باب تنبیهند نه تعلیم؛ تا همواره یادمان بماند که انسان جانشین مالک اصلی در بهره برداری از این اموال است و حق تصرف دلخواه در انها را ندارد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 232-234

کلی__د واژه ه__ا

انسان مالکیت باورها در قرآن حقوق بشر خدا اسلام


آموزش دینی به کودک در تفکر اسلامی

در بخشی از «اعلامیه جهانی حقوق بشر» آمده است که هیچ کس مجاز نیست اعتقاد خود را به کودک بیاورند و او ار بر دین و راهی که خود برگزیده، پرورش دهد. بر این مبنا، باید کودک را آزاد نهاد تا خود، پس از یافتن بلوغ فکری، راه خویش را برگزیند و آزاده به دینی گرایش پیدا کند. خاستگاه این تعلیم همان پندار الحادی است که: همه افراد در آغاز از لحاظ فرهنگ و اندوخته های اعتقادی یکسان و برابرند و هر کس در رهگذر تجربه و دانش جویی، به راهی می گرود.

اینک باید دید آیا در دیدگاه اسلامی نیز چنین است. آیا جان کودک صفحه ای است نانگاشته که هیچ نقشی بر آن رقم نخورده است و از هر باوری تهی است؟ در تفکر اسلامی، اندوخته ها و دریافت های انسان بر دو گونه اند. آن دسته که به تجربه و دانش مادی بشر مربوطند، اندک اندک در رهگذر عمر انسان فرا دست می آیند. اما باورها و اعتقادهای دینی و مکتبی از همان آغاز با سرشت هر انسان همراهند انسان دارای فطرتی خدا خواه است که به یک سان، در نهاد هر فرد به ودیعه نهاده شده است. قرآن کریم، از این آفرینش شکوه مندی قطری چنین تعبیر می کند: «و نفس و ما سویها؛ سوگند به جان و آنچه آن را هموار و راست ساخت.»
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این که باید از خود پرسید که همواری و راستی جان و دل از چیست و چگونه است. آیا روح انسان دارای اعضایی است تا به سبب کمال یافتن آنها، کمال یابد؟ بی تردید، همواری روح همان است که به دنبال آیه مزبور مرود تصریح قرار گرفته است: «فالهمها فجورها و تقویها؛ سپس زشت کاری و پرهیزکاری را به آن الهام بخشید.»

پس هیچ انسانی با جان تهی از باور و اندیشه الهی زاده نمی شود. از این رو مربیان کودک وظیفه دارند که ودیعه ایمان او را پاس دارند و اگر چنین نکنند، حقوق او را رعایت نکرده اند. ریشه این گونه خطاها در اندیشه حقوقی غرب، در این است که غریبان همه چیز، و از جمله قوانین حقوقی، را در خدمت اهداف خود می خواهند و در پی آنند که به بهانه آزادی فکری، مربیان الهی را از انجام وظایف تربیتی خود باز دارند و آنگاه با پیشرفته ترین ابزارهای تبلیغی و فرهنگی، خود به شکار رمه مانده از شبان بپردازند.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 237-238

کلی__د واژه ه__ا

آموزش دین کودک فطرت حقوق انسانی اسلام


تعریف حقوق بشر از علت فاعلی در تفکر اسلامی

در منطق بیان شده است که بهترین و فراگیرترین تعریف آن است که درباره هر سه زیرساز داخلی، فاعلی، و غایی شیئی مورد تعریف خبر دهد. همین سخن در باب نظام حقوق بشر نیز صادق است. بهترین نظام حقوقی آن است که این هر سه زیرساز در آن تعریف شده باشند و نیز این تعریف از صلابت برخوردار باشد. اگر تنها زیرساز داخلی در تعریف گنجانده شود، یعنی فقط به ماده و صورت یک چیز برای تعریف و شناساندن آن نظر گردد، چنین تعریفی کم فایده و ناتمام است. این از آن روست که حقیقت هر چیز در پیوندش با علت فاعلی و غایی خود تجلی می یابد. اگر پدید آورنده یک چیز و هدفی که آن چیز پیش رو دارد، شناخته نگردد، نمی توان به حقیقت آن پی برد، بر همین قیاس «حد تام» و تعریف استوار یک نظام حقوقی آن است که هم از زیرساز داخلی آن نظام و هم از زیرساز های فاعلی و غایی اش خبر دهد. البته همانطور که قبلا بیان شد، منظور تعریف ماهوی با جنس و فصل نیست، بلکه مقصود تعریف مفهومی است.
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این گونه تعریف را قرآن کریم، در عمل، به ما آموخته است. آنگاه که قرآن از شناخت جهان سخن می گوید، هم پدید آورنده آن را به ما می شناساند و هم هدف آن را معرفی میکند و هم ساختار درونی اش را تبیین می سازد.

این آیه چگونگی سخن گفتن از زیرساز فاعلی نظام هستی را بنگرید: «الله الذی خلق سبع سماوات و من الارض مثلهن یتنزل الامر بینهن لتعلموا ان الله علی کل شیء قدیر و ان الله قد احاط بکل شیء علما؛ خداست آن که هفت آسمان را آفرید و زمین را نیز همسان آنها ساخت. امر خدا در هفت آسمان و زمین فرود می آید تا بدانید که او بر هر چیز تواناست و دانش او همه هستی را فرا پوشانده است.»

از این آیه پیداست که امر خدا در طبقات هفت گانه زمین نیز فرود می آید و از دورترین نقطه آسمان تا فرو دست ترین نقظه زمین را در بر می گیرد. این امر همواره جریان دارد و در هرجا، گیرندگانی برای دریافت وحی تدبیری وجود دارند، همانگونه که در هر آسمان چنین است: «اوحی فی کل سماء امرها؛ در هر آسمان، امر خویش را وحی کرد.»

وحی خدا در زمین و آسمان، ویژه روز قیامت نیست. اگر آن روزر، زمین به اذن پروردگار گزارش می دهد، امروز نیز به اذن او آن وحی تدبیری را دریافت می کنند. اگر امروز زمین وحی را نگیرد، فردا نمی تواند چنان که شایسته است گزارش دهد. باری، مجموعه ای از تدبیرگران خصوصی وعمومی، امر خداوند را در چهارده طبقه آسمان و زمین دریافت می کنند و آنگاه آن را اجرا می سازند.
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بدین ترتیب، از سویی، زیرساز فاعلی نظام هستی تبیین می گردد، که حق است و امر او؛ و از دیگر سو، زیرساز داخلی آن روشن می شود، که تدبیر آن امر است از سوی تدبیرگران و فرتشگان. آنگاه از زیرساز غایی نظام سخن می گوید که عبارت است از معرفت انسان ها نسبت به قدرت و علم پروردگار: «و تعلموا...» چرا این معرفت، هدف هستی شمرده شده است؟ زیرا اگر کسی به قدرت و علم حق معرفت پیدا کند، همواره خویشتن را در محضر مبدا علیم و قدیر خواهد دید و به وارستگی کامل خواهد رسید.

همین گونه تعریف از نظام هستی را در آیه ای دیگر که قبلا به آن اشاره شد، می توان نگریست؛ آیه ای کوتاه و پربار: «ربنا الذی اعطی کل شیء خلقه ثم هدی؛ پروردگار ما آن است که به هر چیز هستی اش را هدیه داد و آنگاه او را هدایت کرد.»

در این آیه، ذات پروردگار: علت فاعلی؛ هماهنگی هر چیز با ساختار هستی و خلقت، و برخورداری از وسایل هدایت الهی: علت داخلی؛ و هدایت به سمت هدف: علت غایی شمرده شده اند.

این هر سه زیرساز باید در نظام حقوق بشر لحاظ گردند. حقوق بشر باید در فرمان پروردگار بزرگ و رهنمایی های قرآن و عترت -جلوه گاه های فرمان خدا- ریشه داشته باشد؛ تا علت فاعلی آن به درستی تعریف شود. حقوق بشر در تفکر اسلامی، دقیقا همین تعریف را از علت فاعلی دارد. بر خلاف حقوق بشر مکتب های غیر الهی به خود را از فرمان خداوند و راهبران الهی بی نیاز داتسته و تماما بر منابع بشری، همانند عرف، آداب، آرای حقوقدانان و اراده دولت ها متکی گشته است.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 239-241

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر اسلام انسان شناخت هدف قرآن


برتری نظام حقوقی اسلامی

در جنبه زیرساز داخلی نظام حقوق بشر نظام اسلامی برتر است. زیرساز داخلی نظام حقوق بشر در اسلام، عبارت است از قواعد تنظیم گر روابط فردی و اجتماعی انسان ها. در این نظام، چنان که بیشتر گفته شد، بسیاری از تکالیف و وظایف فردی در حوزه مسائل حقوقی اند. اما نظام غیر الهی بسیاری از تکالیف و وظایف فردی را از حیطه مسائل حقوقی بیرون می شمارد و آنها را تنها اموری اخلاقی می داند که تصمیم گیری درباره آنها بر عهده خود فرد یا جامعه ای است که در حوزه نیازه و روابط فردی تصمیم می گیرد.

و اما در باب هدف و زیرساز غایی نظام حقوق بشر، هدف نظام حقوقی اسلام، نورانی ساختن جامعه انسانی است. البته سالک این راه، در میانه مسیر، از منزلگاه عدل و قسط هم می گذرد و -به تعبیر پیشین- عدل هدف متوسط این نظام است. لکن زیر ساز غایی نظام حقوق بشر در غرب -اگر خوبیانه بدان بنگریم- این است که اسنان ها از «استاندارد» ها و «نرم» های مطلوب یک زندگی متمدنانه بهره گیرند و تعیین کننده این «میزان» ها و «هنجار» ها چیزی جز آرزوها، خواست ها، بلند پروازی ها، رغبت ها و -در یک واژه- «هوس» ها نیست.

برای نمونه، می توان برتری های نظام حقوق بشر اسلامی را در مسئله تکالیف و احکام خانوادگی نگریست. اموری همچون میراث بری، نفقه پردازی، همدلی با همسر و رعایت حقوق او، همه، از مسائل فردی اند، لکن کاملا حقوقی به شمار می آیند و تصمیم گیری پیرامون آنها در زمره اختیارات دادگاه اسلامی، بر اساس مواد حقوقی الهی است. یعنی «خانواده» در نظام حقوق بشر اسلامی یک بنیاد اصیل است و همه آن احکام در خدمت این بنیادند. مثلا میراث بری حکمی است در خدمت پایداری خانواده که به عنوان یک حق متقابل میان طبقات گوناگون آن برنهاده شده است. از این رو، اگر -در مثال- کسی در گذرد و فرزندی نداشته باشد، این حق به طبقه ای دیگر از خانواده انتقال می یابد و نه به دولت. همین یک مثال ساده را قیاس کنید با چگونگی ارث بری در نظام حقوقی غرب تا دریابید که اصالت خانواده به عنوان یک مبنا، چگونه در نظام اسلامی جلوه گری می کند.
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این مثال و نمونه های فراوان دیگر نشانگر این امرند که زیرساز داخلی حقوق غیر دینی تا چه اندازه سست است و چگونه بسیاری از امور انسانی از حیطه حقوق بیرون می روند. این، خود، برخاسته از همان برتری نظام حقوقی اسلام در زیرسازهای فاعلی و غایی است. هنگامی که تعالیم الهی مبنای حقوق باشد و نورانی ساختن جامعه هدف آن، آنگاه خود به خود زیرساز داخلی آن نظام نیز کاملا برتر جلوه می کند. در کدام نظام حقوقی، می توان روابط دو شریک را چنین به هنجار و با شکوه -که از آن، به حق «شفعه» تعبیر می شود- یافت؟ در کدام نظام، روابط همسایگان، میزبانان و مهمانان، حاضران در صحنه های مختلف اجتماعی، و... تا این اندازه متین، بایسته و شایسته، آن هم در قالب تعالیم حقوقی تنظیم شده است؟

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 242-243

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام احکام فقهی روابط اجتماعی


برهان پذیری در نظام حقوق بشر در اسلام

برتری دیگر نظام حقوق بشر در اسلام این است که قابلیت و زمینه برهان پذیری را داراست. نظام حقوقی برهان پیر آن است که بتوان بر سودمند یا زیانبار بودن آن، برهان اقامه کرد. البته هنگامی این برتری کامل است که برهان اقامه شده، برهانی عقلی باشد نه تجربی. اکنون باید دید جرا نظام حقوق بشر غیر الهی برهان پذیر نیست. سر مطلب در این است که حقوق بشر غربی مجموعه ای از قواعد و مقررات اعتباری است که هرگز در امور واقعی و تکوینی ریشه ندارند.

پیداست که امور قراردادی و اعتباری، به تار موی انتزاع متصلند و هرگز نمی توان با استدلال در پی اثبات آنها بر آمد. چه بسا در جایی و زمانی، چنین انتزاعی، حق و پذیرفته شده تلقی گردد و در جا و زمان دیگر، نه! اما حقوق بشر اسلامی مجموعه ای است از قوانینی که دارای ریشه های تکوینی اند. این قوانین از اصالت و واقعیت برخوردارند و تنها زاییده انتزاع در یک یا چند شخص حقیقی یا حقوقی نیستند. هر چیز تکه خود، تکوینی باشد یا ریشه در تکوین و جهان واقعیت داشته باشد، قابل اقامه برهان است.

ص: 11897






از دیگر سو، برهان آنگاه کارآمد و به سزاست که عقلی باشد، نه تجربی. برهان تجربی همواره می تواند دستخوش بهانه ها و معاذیر گوناگون گردد. مثلا اگر برای بطلان یک قانون، برهان تجربی آورده شود، ممکن است کسانی بگویند این قانون، خود، سودمند و شایسته است، اما کارگزاران نتوانسته اند در عمل آن را به شایتسگی اجرا کند و از این رو سودمند نیفتاده است. لیکن در برهان عقلی، جایی برای چون و چرا و بهانه آوری نیست. مثلا هم اینک برخی از مارکسیست ها بهانه می آورند که اگر قوانین مارکسیسم به درستی اجرا می شد، هرگز کوس رسوایی آن در جهان نواخته نمی شد.

سخن دیگران این است که گرچه نظام حقوقی برهان عقلی پذیر، نظامی است برتر، اما این برتری هنگامی افزون می گردد که آن برهان عقلی، برهان لمی باشد، آن هم برهانی که در حد وسط آن، علت فاعلی یا علت غایی رخ بنماید. زیرساز درونی علت مادی یا صوری نیز می تواند در حد وسط قرار گیرد، ولی هرگز در بردارنده فایده قابل وصول از طریق علل فاعلی و غایی در حد وسط نیست. این از آن روست که علل مادی و صوری تضمین کننده های ماهیتند -علل قوام- در حالی که علل فاعلی و غایی عهده دار تأمین وجودند -علل هستی- با عنایت به این که اصالت از آن هستی است نه ماهیت، علل فاعلی و غایی نیرومندتر و سودمندتر از علل مادی و صوری اند. از این گذشته، همه موجودات جهان دارای ماده و صورت نستند، در حالی که جز خداوند، همه موجودات نیازمند دو مبدأ فاعلی و غایی اند. مثلا اندیشه ها، فرشته ها، ارواح، و جز آنها دارای مبدأ مادی نیستند، ولی همه اینها مبدأ فاعلی و غایی دارند. به این ترتیب، اگر این دو، در حد وسط یک برهان قرار گیرند، بر عمق و کارآیی آن می افزایند.
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نظام حقوق بشر اسلامی از این نظر نیز برتر است که برهان اقامه شده در اثبات آن، دارای حد وسطی این چنین است. تدوینگر اصلی و مبدأ فاعلی این نظام، پروردگار؛ و علت غایی آن نیز لقای باری تعالی است و خداوند متعال مبدئی است که هیچ فاعلی پیش از او نبوده و پس از او نخواهد بود. نیز هیچ کس جز او غایت بالذات نیست. همانگونه که فاعل های بالعرض باید به فاعل بالذات منتهی گردند، غایت های بالعرض نیز باید به همان غایت بالذات انتها یابند.

در برابر، نظام حقوق بشر غیر دینی هرگز از این مزیت برخوردار نیست. مبدأ فاعلی این نظام، خواست و میل بشر است و عل غایی آن، برقراری نظام ساختگی و بی روح در جامعه است. از این رو هرگز نمی توان در اثبات درستی و شایستگی این نظام حقوقی، برهان عقلی اقامه کرد، چه رسد به این که آن برهان از ویژگی های مزبور برخوردار باشد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 243-245

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام برهان عقل


ضمانت اجرای قانون در نظام حقوق اسلام

ضمانت اجرای هر قانون و قاعده حقوقی بر دو بنیان استوار است: یکی هراس از شرمندگی نزد دیگران؛ و دیگری بیم از کیفر. اما اگر در برخی از موارد، هیچ یک از این دو یافت نگردد، انگیزه ای بشری برای اجرای قانون باقی نمی ماند. قانون شکنی اگر در پنهان صورت پذیرد، قانون شکن خود را از نگاه نقد آمیز جامعه و شرمندگی عمومی رها می شمارد. نیز اگر قانون شکن دارای اقتدار و نفوذ اجتماعی باشد، می تواند از کیفر بر کنار بماند و با توان خویش راه مجازات را ببندد. گرچه این دو بنیان اساسی همواره مهم ترین تضمین های اجاری قانون بوده اند، اما نمونه های فراوان حاکی از آنند که استثنائات قاعده مزبور چندان کمیاب نیستند. اکنون این سؤال پیش می آید که اگر آن دو بنیان مفقود شوند، ضمانت اجرای قانون در چیست؟ چه انگیزه ای می تواند در پنهان، بازدارنده قانون شکنی باشد؟ چه عاملی می تواند افراد زورمند و صاحب نفوذ را از قانون شکنی باز دارد؟ پیداست که اجرای قانون انگیزه می خواهد. طبعا قانون شکنی در نظر انسان سودمند است، زیرا منافع شخصی، غرایز و لذت ها، و خوی جاه خواهی او را تأمین می سازد. از دیگر سو، نظام حقوقی بدون ضمانت اجرا پشیزی نمی ارزد، زیرا کافی است راه تخل باز شود تا آنگاه همه جا و همه کس را در بر گیرد.
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در این میان، نظام حقوقی اسلام دارای افتخار آمیزترین کارنامه است. این از آن روست که همه شریعت های آسمانی، به ویژه اسلام، به انسان چنین پیام داده اند که اجرای قانون کاری است بایسته که تنها با نیت نزدیکی به پروردگار و در همه جا و همه دم باید بدان وفادار بود؛ زیرا آن کس که شرمندگی نزد وی بسیار رنج آور است خداست و نیز آن کس که گناهکاران را کیفر جاوید می دهد خداست و چنین شاهد منتقمی در همه جا و همه گاه، انسان و کارهایش را می نگرد و در شمار می آورد: «هو معکم اینما کنتم و الله بما تعملون بصیر؛ هرجا باشید، او با شماست و خداوند بدانچه انجام می دهید بیناست.»

بر این پایه، هرگز کسی برای اجرای قانون بی انگیزه نخواهد بود و همواره این صدای پیچیده در جان هستی را می شنود: «الم یعلم بان الله یری؛ آیا ندانست که خدا می بیند؟»

بنیان دوم نیز در نظام حقوق بشر اسلام استوار است. در تفکر اسلامی، هرگز کسی را نمی توان یافت که بدان پایه و مایه از قدرت دست یابد که توان جلوه نمایی در برابر قانون الهی را داشته باشد یا خود را از کیفر قانون شکنی برهاند. در این نظام، هیچ کس به جایگاهی نمی رسد که از قلمرو حکومت پروردگار بیرون باشد؛ گرچه خدا فراموشان چنین پندارند: «و لا یحسبن الذین کفروا سبقوا انهم لا یعجزون؛ کافران هرگز مپندارند که پیش رفته اند و در قبال اراده الهی سبقت گرفته اند. به راستی، آنان توان ایستادن در برابر حق را ندارند.» به این ترتیب، زمینه سرکشی و قانون شکنی از میان می رود و کسی به گمان رهایی از کیفر، به قانون شکنی روی نمی آورد و همواره به خاطر دارد که: «ان ربک لبا لبلمرصاد؛ به راستی، پروردگارت بر کناره کمینگاه است.»
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من_اب_ع

ارکان تعلیم و تربیت- محمدتقی جعفری- صفحه 58-62

کلی__د واژه ه__ا

تربیت فلاسفه غرب جامعه شناسی فلسفه انسان نظریه آموزش


اهداف تعلیم و تربیت و بررسی هدف تعقل در قرآن

متفکران علوم تربیتی مباحث متنوع و مشروحی را تحت عنوان «اهداف تربیتی» ذکر کرده اند. که عبارتند از:

نویسنده کتاب تاریخ فلسفه تربیتی، مواد اصلی اهداف تعلیم و تربیت را به قرار زیر در پانزده قسمت خلاصه کرده است:

1- تعقل 2- قدرشناسی از فرهنگ 3- پرورش خلاقیت 4- اهمیت درک و به کار بردن دانش 5- تماس با اندیشه های مهم 6- ارزش های معنوی و اخلاقی 7- مهارت های اصولی 8- کارآمدی شغلی 9- سازگاری بهتر با زندگی خانوادگی 10- شارمندی مؤثر 11- سلامت بدنی و روانی 12- تغییر شخصیت برای سودمند بودن و علاقه به آگاهی و دانش و درک حقیقت 13- به وجود آورد علاقه های پایدار 14- صلح جویی 15- تجدید مداوم و فهماندن این که بشر مقیاس جهان است.

درباره این مواد پانزده گانه، دو نکته مهم را متذکر می شویم:

یکم- اغلب این مواد، کلیاتی هستند که مطلوبیت آن ها شاید برای هیچ کس مورد تردید نباشد. آن چه که باید مورد دقت و توضیح قرار بگیرد، بیان ملاک ها، اصول و انگیزه های آن مواد است.

به عنوان مثال: تعقل و تقویت آن، یکی از مهم ترین مواد این اهداف به شمار می رود، ولی این مسائل روشن نشده است که یک جریان ذهنی که تعقل است ملاکش چیست؟ انگیزه تعقل را چگونه باید در نونهالان و میانسالان و بالاتر از میانسالان به وجود آورد؟ و سرانجام کدامین قوانین باید تعقل را هدایت نموده، آن را توجیه کنند؟ قدرشناسی از فرهنگ بسیار جالب است، به همان اندازه که سکونت در یک مسکن زیبا و دارای شرایط بهزیستی مادی و معنوی بسیار جالب است، ولی این مفهوم کلی به ما نمی گوید ملاک یک فرهنگ عالی چیست که بتواند با دیگر اهداف تربیت هماهنگ بوده مکمل همدیگر باشند!
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 245-247

کلی__د واژه ه__ا

قانون اسلام انسان نیت تقرب به خدا ترس از خدا


جایگاه اخلاق در نظام حقوقی اسلام

قرآن کریم رهنمودهای اخلاقی را برترین ضامن اجرای احکام الهی می شمارد. هرگاه که قرآن مسئله ای اخلاقی را طرح می سازد، از آرمان های اخلاقی یاد می کند: «لعلکم تذکرون» بدین امید که یادآور شوید و نیز: «لعلکم تفلحون» باشد که رستگار گردید. این گونه یادکرد های اخلاقی، همراه با همه دستاوردهای قرآن و از جمله رهنمودهای حقوقی، به چشم می خورند.

یکی از والاترین بخش های زندگی اجتماعی انسان، اقتصاد و گردش مال در جامعه است. بسیاری از مقررات حقوقی نیز برای تنظیم همین بخش بر نهاده شده اند. قران کریم، آنگاه که از این بخش سخن می گوید، باز از فلاح و رستگاری سخن می گوید: «و من یوق شح نفسه فاولئک هم المفلحون؛ آنان که از بخل ورزی نفس خویش رهایی یابند، رستگارند.»

قران نخست به انسان ها پیام می دهد که خداوند از آنان می خواهد تا زمین را آباد کنند و آن را زیر امر خویش در آورند. آنگاه می فرماید که روزی انسان ها در چهار فصل قرار داده شده است: «و قدر فیها اقواتها فی اربعه ایام؛ خداوند روزی های زمین را طی چهار فصل در دل آن قرار داد.»

سپس در سومین بخش -و در ادامه همان آیه- این حقیقت را بیان می کند که امکان بهره برداری از نعمنت های زمین برای همگان به یک سان مقرر شده است: «سوآء للسائلین؛ و آن بهره ها برای همه جویندگان یکسانند.» این سخن قرآن بدین معناست که خداوند در نعمت بخشیدن هیچ کس را بر دیگری برتری نداده است. اگر تفاوتی در بهره وری از نعمت ها به چشم می خورد، از آن روست که یکی بهتر و فراتر سوال می کند و روزی می جوید و دیگری در این کار استعدادی فروتر دارد. این قاعده در همه جا جاری است و همه موجودات نیاز خود را از این راه بر می آورند: «یساله من فی السموات و الارض؛ هر کس در آسمان ها و زمین است، از او می جوید.»
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از آنجا که این جستن ها هر لحظه رنگی تازه و شکلی نو دارند، در ادامه همان آیه می خوانیم: «کل یوم هو فی شان؛ خداوند در هر لحظه فیضی تازه می بخشد.»

قرآن کریم با بیان این سه حقیقت، انسان ها را به شوق می آورد که هر چه بیشتر و بهتر در پی جستن و کاویدن نعمت ها و بهره بردن از آنها برآیند: «و اسئلوا الله من فضله؛ بخشش خدا را همواره بجویید.»

و به ما مژده داده است که اگر سوال و نیاز و جستن ما در خور و شایسته باشد، بی تردید بدانچه می خواهیم دست می یابیم: «اتاکم من کل ما سالتموه؛ به تناسب جستجوتان، به شما عطا فرمود.»

با این بیان روشن می شود که جهان بستر یک جستجوی همگانی است؛ اما جستجو گران یکسان نیستند. روایتی که مرحوم کلینی آورده است، نشانگر همین تفاوت است: «الناس معادن کمعادن الذهب والفضه؛ مردم معدن هایی اند همانند معادن زر و سیم.»

همانگونه که در نهاد زمین، معدن های گوناگون نهاده شده اند، در دل های مردم نیز معادن گوناگونی قرار دارند. استعداد هرکس با دیگری متفاوت است و پیامبران آمده اند تا این استعدادهای متفاوت را شکوفا کنند و از دل هر معدن گنجی به تناسب آن، بیرون کشند: و «یثیروا لهم دفائن العقول؛ تا گنجینه های عقل هاشان را بشوراند و برانگیزد»

برآمد همه این پیام های قرآن آن است که انسان باید با تلاش اقتصادی در همه ابعاد و زمینه ها، از صنعت و کشاورزی تا دامداری و.. در جستجوی نعمت های خدا بر آید تا به قدر استعداد خویش بهره گیرد. هنگامی که چنین است پس انسان وظیفه دارد که بلند همت و سرافراز باشد. و اگر کسی بلند همت گردد، همواره در پی دهش به دیگران است نه کاهش از ایشان! امام علی (ع) فرمود: «ان استطعت الا یکون بینک و بین الله ذو نعمته فافعل؛ تا آنجا که می توانی، بکوش تا میان تو و خداوند، وجود سرمایه دار و نعمت بخش فاصله نباشد.»
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این سخن مولا (ع) بدین معناست که خداوند می پسندد بندگانش، خود، در جستجوی نعمت برآیند و دست نیاز پیش کسان دراز نکنند.

هنگامی که کار بدین جا رسد، آنگاه فروغ احسان و بخشش همه جا را فرا می گیرد. وقتی انسان دریابد که وظیفه اقتصادی او چیست و بداند که همه این تلاش ها و خیزش های مالی و مادی، بادی در خدمت هدفی بلند باشند، مال اندوزی و افزون خواهی و زایده جویی را به دهش و بخشش تبدیل می کند. این پویند میان اخلاق و حقوق، ضامن اجرای همه تعالیمی است که قانون گذاران تاریخ، عمر بر سر آن صرف کرده اند تا انسان به حق دیگران چشم آز ندوزد و حقوق دیگران را محترم شمارد. انسان مسلمان با دریافت پیام های قرآن و دل بستن بدان ها، خود به خود، به همه آن تعالیم حقوقی گردن می نهد؛ و البته تا بسی والاتر از این منزلگاه ها نیز پر می گشاد. برای چنین انسانی، آن همه تذکرات در نکوهش دنیا و ثروت های آن به درستی تفسیر می گردند. آنگاه روشن می شود که چرا از یک سو انسان به جستجو ترغیب گشته و از دیگر سو، ثروت، پیشوای ظالمین [= یعسوب الظلمه] شمرده شده است.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 247-251

کلی__د واژه ه__ا

انسان اسلام اخلاق حق قرآن تلاش


هماهنگی در نظام حقوق بشر اسلامی

در طول دوران نزول قرآن، مسلمانان در وضعیت هایی بسیار متفاوت می زیستند: گاه در تنگدستی بی مانند و گاه بر اریکه حکومت؛ گاه زیر فشار خویش و بیگانه و گاه محبوب قلب های همگان. اما با این همه تفاوت، قرآن کریم از همگونی و هماهنگی ویژه ای برخوردار است. قرآن، خود، راز این انسجام را با می گوید: «لو کان من عند غیر الله لوجدوا فیه اختلافا کثیرا؛ اگر قران کتاب خدا نبود، بی تردید در آن ناهماهنگی های فراوان می یافتند.»

ص: 11903






از این قیاس استثنایی می توان نتیجه گرفت که هرچه از خدا باشد، دارای هماهنگی؛ و هرچه از سوی دیگران طراحی گردد، دچار آشفتگی و پریشانی است. این قاعده در بر گیرنده همه شکل های گویش، نگارش، رفتار، و هر گونه کنش دیگر است.

نظام حقوق بشر نیز چنین است. نظام برگرفته شده از اندیشه و خواست های متفکران بشری یا دولت ها و ملت ها همواره دارای اختلاف و ناسازگاری درونی است. آنچه در طول چند دهه اخیر از سوی سازمان ملل و ارکان آن صدور یافته، هرگز از هماهنگی و یک دستی برخوردار نبوده است؛ و همین، یکی از برجسته ترین دلایل شکست و ناکامی آن به شمار می رود.

گذشته از این برهان کوتاه و فشرده، برهانی گسترده تر نیز در اثبات هماهنگی نظام حقوق اسلامی می توان یافت. در قرآن و آثار عترت (ع)، میان عقاید و اخلاق و احکام و حقوق نوعی اثرگذاری متقابل به چشم می خورد. نه تنها هر یک از این چند واحد با یکدیگر هماهنگی و تناسب دارند، بلکه زیرسازهای هر واحد نیز از همین ویژگی برخوردارند. نمونه این هماهنگی همه جانبه را می توان در تأثیرات نماز نگریست. قرآن کریم می فرماید: «ان الصلاه تنهی عن الفحشاء والمنکر؛ همانا نماز بازدارنده انسان از زشتی و بدکاری است.»

تفاوت ندارد که این زشتی و بدکاری در حیطه اخلاقی باشد یا عقیدتی یا حقوقی یا رفتاری؛ زیرا هنگامی که قرآن ویژگی های نمازگزاران باز می شمارد، از شایستگی هایی سخن می گوید که به این هر چهار حیطه مربوطند. در آیات نوزدهم تا سی و پنجم از سوره معارج برخی از ویژگی های زشت طبع انسان آمده است. آنگاه نمازگزاران از این میان استثنا شده اند و برتری های آنان ذکر گشته است. از مطالعه این نمونه می توان دریافت که عبادت یک نمازگزار بر همه جنبه های دیگر زندگی اش اثر می گذارد. به همین سان، آلوده شدن به کژی ها و پستی ها نیز انسان را از توفیق عبادت و نمازگزاری محروم می سازد. همانگونه که باور داشت و عقیده شایسته باز دارنده انسان از گناه است، برکناری از گناه هم انسان را به باور درست می رساند. این حقیقت به شکلی زیبا در این آیه بیان شده است: «کان عاقبه الذین اساءوا السوءی ان کذبوا بایات الله؛ سرانجام گناهکاران این بود که نشانه های خداوند را دروغ پنداشتند.»
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این تأثیر گذاری دو جانبه در همه ابعاد شریعت لحاظ شده است. مثلا به ما هشدار داده شده است که اگر کسی به حق دیگران تجاوز کند، خداوند دعایش را نمی پذیرد و نیازش را پاسخ نمی گوید. به بیان دیگر، اگر کسی حقوق دیگران را محترم شمارد، در زمینه عبادت نیز توفیق می یابد. به همین سان، اگر کسی از عابدان باشد، در اجرای قوانین حقوقی نیز موفتت تر است.

رد پای این تأثیرگذاری های چند جانبه را در همه احکام شریعت می توان یافت. جرا نمازگزاردن در جامه غصبی، صحیح نیست؟ چرا دعای آنها که حرام خورده اند و به جای حق دیگران تجاوز کرده اند، مستجاب نمی گردد؟ چرا قانون شکنان از پند و وعظ اولیای الهی سود نمی برند؟ چرا وعظ و اندرز حق آنان نیز در روح و جان دیگران تأثیر نمی نهد؟ آری؛ همان ثروت یا غذای فراهم آمده از حرام، بر پایه اصل جسمانیت حدوث و روحانیت بقاء اندک اندک به شکل اندیشه نادرست جلوه می کند. از این روست که امام حسین (ع) در روز عاشورا به لشکریان انبوه باطل فرمود: «چگونه سخن من در شما اثر کند؛ در حالی که درونتان انباشته از حرام شده است؟»

آن کدام حرام و کدام گناه است که جامعه مسلمانان را بیشتر تهدید می کند؟ مسلمانان به برخی از گونه های گناه کمتر آلوده می شوند. آنچه که باید بیشتر در آن اندیشید، همین گناه تجاوز به حقوق دیگران است. نمونه های ارائه شده نشان می دهند که اسلام با پیوند دادن زمینه های گوناگون زندگی، و به ویژه عبادت و حقوق، بر آن است که با ایجاد انسجام و سازگاری درونی، نظام حقوقی خود را پیراسته و استوار سازد. در اینجا می توان مفهوم آن روایت شکوهمند امام صادق (ع) را فهمید که فرمود پروردگار در همه رفتارها و حالات یک انسان وظیفه شناس تجلی می کند؛ انسانی که به حقوق دیگران احترام گذارد: «و ما یتقرب الی عبد من عبادی بشیء احب الی مما افترضت علیه و انه لیتقرب الی بالنافله حتی احبه فاذا احببته کنت اذا سمعه الذی یسمع به و بصره الذی یبصره به و لسانه الذی ینطق به ویده التی یبطش بها، ان دعانی اجبته و ان سالنی اعطیته؛ هیچ بنده ای از بندگان من با چیزی دوست داشتنی تر از انجام واجباتی که برای او معین کرد هام به من نزدیکی نمی جوید و همانا بنده من با انجام نوافل آنقدر به من نزدیک می شود که او را دوست می دارم و آنگاه که او را دوست بدارم، خود گوش او می شود که با آن می شنود؛ چشم او می گردم که با آن می بیند؛ زبان او می شوم که با آن سخن می گوید؛ و دست او می گردم که با آن می گیرد. هرگاه مرا بخواند، اجابتش می کنم و هرگاه خواهش کند روا می سازم.»
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 251-254

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر اسلام بندگی نماز عبادت


ابزار سنجش نظام حقوقی اسلام

از ویژگی های برجسته نظام حقوق بشر در اسلام این است که انسان را در میان انبوهی از کلیات حقوقی، بدون ابزار سنجش و تشخیص رها نکرده است. انسان در هر عرصه ای نیازمند ابزاری برای تشخیص درست از نادرست و حق از باطل است. بهترین نظام حقوقی آن است که ابزار این تشخیص را به تناسب مختصات خود برگزیند و به پیروانش عرضه کند. اگر این تناسب رعایت نگردد، ارائه آن ابزارها چندان کارساز نخواهد بود. از این گذشته، چنین ابزاری هنگامی سودمند و کارگشاست که همواره و در هر وضعیتی با انسان همراه باشد. شاید بتوان برای برخی از تشخیص ها از ابزارهای پیشرفته و نو ساخته کمک گرفت، اما چه سود هنگامی که بشر آن ابزارها را همواره در اختیار نداشته باشد؟ آیا می توان یک نظام حقوقی را تنها مقید به همان لحظه هایی ساخت که بشر آن ابزارها را در اختیار دارد؟

قرآن کریم و عترت (ع) ابزار سنجش در نظام حقوق بشر اسلامی را به انسان معرفی کرده اند. نظام حقوقی با روح و جان انسان پیوند دارد؛ از از این رو ابزار شناخت حق از باطل باید از روح آدمی ریشه گیرد. نیز باید در هر حال، بتوان از آن بهره برد. این ابزار عبارت است از «پسند و ناپسند خود». با این میزان، انسان، که خواستار لذت ها و خیرات برای خود است، همان ها را برای دیگران هم می خواه و نیز ستم و تعدی را که برای خود نمی پسندد، برای دیگران نیز روا نمی دارد. امام علی (ع) این معیار را برای فرزندش حسن بن علی (ع) چنین باز می گوید: «جعل نفسک میزانا فیما بینک و بین غیرک؛ خواست خود را در روابط میان خویش و دیگران معیار قرار ده.»
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این بدان معناست که هر چه را برای خویش می پسندی، برای دیگران نیز بپسند و هر چه را برای خود دوست نمی داری، برای دیگران هم دوست مدار.

این معیار بهترین ابزار سنجش حق و باطل حقوقی است. بر همین مبناست که قرآن کریم انسان ها را فرا می خواند تا همواره خد باشند و از خود فرا نروند و بدانند که معیار تشخیص حق و باطل حقوقی، همان خود آنهاست: «علیکم انفسکم؛ بر شما باد که مواظب خود باشید.»

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 254-256

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام حق باطل


رضایت ملت ها در روابط حقوقی

معمولا در کتب فلسفه حقوق، یکی از منابع حقوق بشر با عنوان «تراضی ملت ها» معرفی می گردد تراضی ملت ها نیز نمی تواند منبعی شایسته و در خور برای تدوین مبانی و مواد حقوق بشر باشد، لیکن باید گفت که همین ادعای حقوق دانان غربی نیز واهی و بی پایه است. در حقیقت، آنچه منبع حقوق غربی است، تراضی دولت هاست نه ملت ها؛ آن هم دولت هایی که با نیروی سلاح یا نیرنگ بر مردم خویش چیره گشته اند. این دولت ها به همان سان که زورمندانه حاکم شده اند، زورمندانه نیز کرسی آرای سازمان های بین المللی را در اختیار گرفته اند و به نام مردم خود، گرد هم می نشینند و توافق خود را بر جهان تحمیل می سازند.

در برابر، اسلام به تراضی ملت ها در دایره حکم خدا احترام می نهد. اسلام به ما دستور داده است که در روابط مالی خود، دو پایه را استوار سازیم: یکی «تجارت» و دیگری «رضایت». تصرف در دارایی دیگران در روابط تجاری، بدون رضایت آنان، همان قدر بی اثر و باطل است که مال اندوختن از راه قمار؛ زیرا در اولی رضایت مفقود است و در دیگری تجارت قرآن کریم می فرماید: «لا تاکلوا اموالکم بینکم بالباطل الا ان تکون تجاره عن تراض منکم؛ درایی های خود را در میان خویش به باطل بهره وری نکنید. بهره وری حق آن است که هم به صورت تجارت باشد و هم با خشنودی مقابل.»
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به همین نحو، در روابط حقوقی، تراضی یک پایه مهم به شمار می رود، اما در اینجا نیز سلامت ارکان تدوین حقوق به جای خود باقی است. یعی باید مواد حقوقی درست و شایسته را شناخت تا سپس در مورد آنها تراضی کرد. گیریم که واقعا ملت ها بر نظام کنونی حقوق بشر تراضی کرده باشند، اما آیا آنها می دانند حق کدام است و باطل کدام، تا مواد حقوقی شایسته ای تنظیم کنند؟ مگر نه این است که اکنون دنیای غرب به دلیل تراضی و توافق نادرست و کالا پنداشتن روح انسان، به این ورطه تباهی افتاده است؟ آیا می توان ناموس و شرافت یک خانواده را امری بی بها پنداشت و تراضی انسان ها در مورد آن را کافی دانست؟ همانگونه که در مسائل مالی، جز تراضی شرطی دیگر نیز در کار بود، در اینجا نیز تنها تراضی کافی نیست؛ بلکه باید دید که مسئله مورد تراضی در حیطه تصرف کیست. آیا انسان می تواند روح خود را با توافق به دیگران بفروشد؟ آیا جز این است که اینک با همین تراضی، زورمندان هان، مظلومان را زیر تازیانه گرفته اند و نام آورترین متمدنان دنیا وحشیانه ترین جنایت ها را انجام می دهند؟ باری؛ تراضی در قلمرو فطرت امری ارزشمند و معتبر است؛ اما در بیرون از آن هیچ انسانی حق تراضی با دیگری را ندارد.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 258-259

کلی__د واژه ه__ا

انسان رضایت تجارت حقوق بشر اسلام روابط اجتماعی


کاستی های اعلامیه جهانی حقوق بشر

قانون گذاران بین المللی تنها به طبیعت بشر نظر کرده اند و فطرت انسان را نادیده گرفته اند. برای تبیین این سخن، ناگزیریم که خطوط اصلی روابط حقوقی را بر اساس فطرت ترسیم کنیم. این خطوط سه گانه را میتوان در این عبارت کوتاه مختصر کرد؛ اول: حق بهره وری معتدل و سازمان یافته از مزایا و نعمت های جهان؛ دوم: وظیفه عدم تجاوز به حقوق دیگران؛ و سوم: وظیفه پاسداری از حقوق دیگران.
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قانونگذاران بین المللی در رهنمودها و میثاق های حقوقی خود ساخته، دو خط نخست را کم و بیش ترسیم کرده اند؛ اما از خط سوم سخنی به میان نیاورده اند. آنچه در بعضی از مواد این اعلامیه، برای نظارت بر روابط حقوقی آورده شده، در حقیقت تأکیدی است بر خط اول. در این اعلامه و همانندهای آن، سخنی از حفظ حقوق دیگران و نبرد در این راه، به عنوان یک وظیفه، نیست. این غفلت، برخاسته از کنار نهادن فطرت و غرق شدن در طبیعت است.

در تفکر دینی، حمایت از مظلوم به عنوان یک وظیفه عینی یا کفایی مطرح گشته است. اگر کسی بداند که مظلومی زخم خورده است، باید زخم او را التیام بخشد و به فراخور توان، دشمن وی را سرکوب سازد. در نظام طبیعت، ضعیف پایمال توانمندان است؛ اما در نظام فطرت، بر توانایان لازم است هماره از ناتاوانان حمایت نمایند: «ما لکم لا تقاتلون فی سبیل الله و المستضعفین من الرجال و النساء و الولدان الذین یقولون ربنا اخرجنا من هذه القریه الظالم اهلها...؛ چه شده است شما را که در راه خدا و مردان و زنان و کودکان ناتوان گشته نبرد نمی کنید؛ همان ها که می گویند: پروردگارا! ما را از این سرزمین ستمگران بیرون ببر...؟»

اصولا در نظام فطرت، خیر و برکت در وجود همین مستضعفان ریشه دارد و باید آنها را تکریم کرد. پیامبر گرامی (ص) در یکی از عرصه های نبرد، به لشکریان اسلام گفت: «اولا تعلمون انکم تنصرون بضعفائکم؛ مگر نمی دانید که خداوند شما را به برکت افراد ناتوانتان یاری می بخشد»
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به راستی، آیا نظام طبیعت که بر روابط حقوقی مندرج در این اعلامیه حکم می راند، هیچ شباهتی با این تفکر برتر دینی دارد؟ کدام جلوه حقوقی زیباتر از این بیان حضرت مسیح (ع) است که: «التارک لشفاء المجروح شریک لجارحه؛ کسی که در اندیشه بهبود یک زخم خورده نباشد، با زخم زننده وی همدست است.»



غفلت از رابطه انسان و جهان آفرینش

مکتب های غیر الهی نتوانسته اند رابطه انسان و جهان آفرینش را به درستی ارزیابی کنند. این مکتب ها غافل از آنند که انسان گاه با برخی از کارهایش رابطه خویش را با جهان تیره می کرد و گاه نیز وضع جهان را به سامان می آورد. این غفلت سبب شده است که قانونگذاران بین المللی برای رفع آلودگی های مادی احاساس مسئولیت کنند، اما بر آلودگی های حقیقی جهان چشم بربندند؛ آلودگی هایی که حاصل سیاهکاری ها و گناهان خود انسانند. بدین ترتیب اعلامیه جهانی حقوق بشر برای آلودگی محیط زیست و حتی اعماق دریاها دل می سوزاند که البته این، به جای خود شایسته است لیکن تأثیر رفتار سوء انسان را در جهان نادیده می گیرد.

قرآن کریم همواره به ما هشدار می دهد که به این رابطه عمیق انسان با جهان، هوشیارانه عنایت می ورزیم: «و ان لوا استقاموا علی الطریقه لا سقینا هم ماء غدقا؛ اگر مردم در راه درست پایداری کنند، ایشان را از بارانی سرشار بهره مند می سازیم.»

این پیوند میان پدیده های آفرینش و رفتار آدمی، از سوی آنان که دیده حق بین ندارند، قابل درک نیست. این رابطه در همه شریعت های الهی مورد عنایت خدا است، اما قانون گذاران بین المللی که بعضا مدعی پیروی از کتاب های آسمانی اند، از این پیوند، سراسر غافل مانده اند و به همین سبب، نتوانسته اند در تدوین مواد حقوقی، به گونه ای تدبیر کنند که تیرگی های حقیقی جهان را روشنی بخشند و آلودگی های پایدار و مرگ زا را از پیکر هستی بشویند.
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دوم- در این مواد پانزدگانه، اگر چه یک ماده (ماده 12) درباره شخصیت و تغییر آن است، ولی هیچ تفسیر و توجیه علمی و فلسفی درباره این حقیقت (که می توان گفت موضوع اصلی علوم تربیتی را تشکیل می دهد) به میان نیامده است.

اینک، به بحث و توضیح از مواد پانزده گانه می پردازیم:

1- تعقل: مؤلف کتاب یاد شده می گوید: «تعقل نخستین نیاز است. کمتر کسی از منابع فکر خویش آگاه است. بنابراین، ما قسمت اعظم وقت خود را در خیال بافی به سر می بریم و برای عقیده هایی که از پیش داریم، دلیل می تراشیم. تعقل نیازمند روش عینی است و خود چنین روشی موجب می شود که انسان نظریه های آزمایشی تنظیم کند و صحت و سقم آن ها را با روش آزمایشگاهی معلوم دارد. تعقل یک فعالیت قصدی است و به گفته دیویی: «وضع نامعلوم را به معلوم تبدیل کند.»

این ماده که در تربیت اسلامی بسیار با اهمیت تلقی شده است، به سه ماده اساسی قابل تحلیل است:

الف- تعقل دارای مفهومی است که می توان آن را این گونه توصیف نمود، تعقلی که باید تقویت شود، عبارت است از: تفکر هدفدار با انطباق بر قوانین. یا به عبارت صحیح تر: با انطباق قوانینی که صحت آنها اثبات شده است، بر آن. این ماده در قرآن مجید با عباراتی گوناگون مورد تذکر قرار گرفته، و با کلمه «تفکر» در شانزده آیه آمده است، مانند:

«قل هل یستوی الأعمی و البصیر أفلا تتفکرون؛ به آنان بگو: آیا نابینا و بینا یکی است؟ آیا فکر نمی کنید؟» (انعام/ 50)
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غفلت از رابطه انسان با خداوند 

از دیگر کاستی های بنیادین اعلامیه جهانی حقوق بشر این است که اسنان را در برابر خدا آزاد پنداشته است. ثمره چنین پنداری آن است که مثلا در ماده سی ام، به انسان حق داده است که هر که را می خواهد، به همسری برگزیند. در این دیدگاه، انسان در انتخاب راه شخصی خود آزاد فرض می شود. اما در دین الهی، میان دو مفهوم آزادی فرق نهاده شده است. هرگاه انسان را در قلمرو دین و حفظ رابطه اش با خداوند جهان آفرین، بنگریم، او را آزاد می بینیم؛ اما آنگاه که او را در برابر خدا ملاحظه کنیم، در می یابیم که یک بنده محض است.

یکی از برترین نمونه های آمیختگی آزادی و بندگی، امام علی (ع) است. آن امام بزرگ در شکوه مندترین سخنان، هر سه گونه آزادی -اخلاقی، عرفانی و حقوقی- را تبیین و ترویج فرموده است. به این سخن به شکوه بنگرید: «الا حزیدع هذه اللماظه؛ آیا آزاده ای نیست که از این خرده طعام مانده در میان دندان های نسل پیش در گذرد»

اگر به این سخن نیک بنگیرم، در می یابیم که آغاز آن آزادی اخلاقی و فرجامش آزادی عرفانی -وارستگی و گسستگی از همه بنده او دام های جهان- است. در کلام مولا امیرالمومنین (ع) به آزادی حقوقی نیز عنایت شده است: «و اکرم نفسک عن کل دنیه و ان ساقتک الی الرغائب؛ جان خود رااز هر فرومایگی بپالای، اگر چه دوست داشتنی و دلخواه تو باشد.»

همان امام همام شرح داده است که چرا باید به این آزادی حقوقی ارج نهاد و آن را شیوه خود ساخت: «فانک لن تعتاص بما تبذل من نفسک عوضا؛ تو هرگز در برابر آنچه از جانت مایه می گذاری، برابری در خور و شایسته نمی یابی.»
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این قصرها و ریاست ها و دارایی ها هرگز نمی توانند با کرامت نفس انسان برابری کنند. هر کس کرامت روح را بدهد و آنها را بگیرد، زیان کار است. پس هر سه گونه آزادی، مورد تأیید دین است. اما در برابر خداوند هیچ گونه آزادی و اختیاری در میان نیست. نزد خدا همه عبدند و مملوک: «ان کل من فی السموات والارض الا اتی الرحمن عبدا؛ هیچ کس در آسمان ها و زمین نیست مگر آنکه بنده وار به سوی خدا می آید.»

بدین سان، چگونه میتوان با تدوین مواد حقوقی، این اختیار را به انسان سپرد که در برابر خدا و احکام او آزادانه تصمیم بگیرد؟ آیا آزادی انتخاب راه و همسر و پیشه و... بدون عنایت به این بندگی، سرانجامی جز وضعیت کنونی جهان دارد؟ قانونگذاران بین المللی باید این مایه از انصاف را در تدوین اعلامیه جهانی حقوق بشر به کار می بستند که هر کس را در گستره دین و آیین خود آزاد بگذارند، تا موجدان و خداجویان در شیوه خود و دیگران در راه خویش به انتخاب دست زنند. اما آزاد نهادن یک فرد دیندار برای انتخاب هر چیز و هر کس، به معنای ترغیب او به شکستن پیمان و عهدی است که به خدای خویش دارد: عهد و پیمان خود، هرگز تن به بندگی هیچ کس و هیچ چیز نمی دهد و در اوج آزادگی به سر می برد.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- فلسفه حقوق بشر- صفحه 262-267

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر قرآن انسان خدا جهان فطرت


فقه و حقوق در تمدن اسلامی
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بدان جهت که فقه اسلامی شامل همة علوم مربوط به تکلیف فردی و اجتماعی است، بر این اساس، در مکتب اسلام از گسترش و تحقیق و بررسی فوق العاده ای برخوردار بوده و در هر عصری از اعصار اسلامی، صدها فقیه و حقوق دان اسلامی فعالیت فقاهی داشته اند، بنابراین اصولا احتیاجی به ذکر توضیحات پیرامون نمونه هایی از فقها مشاهده نمی شود. اما لازم است به این نکته اشاره کنیم که شیخ طوسی (محمد بن الحسن) اولین کسی بود که حقوق یا فقه تطبیقی را بنیان گذاری نمود. کتاب الخلاف این فقیه نیز در این زمینه تألیف شده است. در این قسمت، عناوین تعدادی از فقها و حقوق دانان اسلامی که نامشان بر فراز قرون و اعصار می درخشد، ذکر می شود.



تعدادی از فقها و حقوق دانان در تمدن اسلامی 

1-ابن ادریس حلی 8-شهید اول

2-شیخ صدوق 9-شهید ثانی

3-شیخ مفید 10-محقق کرکی

4-مرتضی علم الهدی 11-شیخ بهایی

5-علامه حلی 12-مجلسی اول

6-محقق حلی 13-صاحب جواهر

7-ابن طاووس 14-شیخ انصاری

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- علم و دین در حیات معقول- صفحه 228-229

کلی__د واژه ه__ا

فقه حقوق تمدن اسلامی فقها علم اصول


حقوق اعضاء و جوارح انسان

انسان چون سایر حیوانات دارای اعضا و جوارح است که با نظم خاصی پیکره وجودی او را شکل می دهند. بی شک هر یک از آن اعضا برای هدفی خاص آفریده شده اند و وظیفه ای ویژه برای آنها مقرر شده است: «ان السمع و البصر و الفواد کل اولئک کان عنه مسئولا» (اسراء/ 36)
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در سایه مسئولیت اعضا و هدفمندی جوارح، حقوقی برای آنها تعیین گردیده و تجاوز از حقوقشان ظلم شمرده شده است که باید روی بدان پاسخ داد؛ زبان، چشم، گوش، دست و پای انسان به زودی از تجاوز حقوقشان شکوه خواهند کرد و بر ضد صاحبشان شهادت خواهند داد: «الیوم نختم علی افواههم و تکلمنا ایدیهم و تشهد ارجلهم بما کانوا یکسبون» (یس/ 65)، پس جوارح و اعضای انسان، سربازان سپاه حق اند: «و جوارحکم جنوده» (نهج البلاغه، خطبه 199) که اگر حقوقشان ادا شود، پشتیبان او خواهند بود، وگرنه او را شکست خواهند داد؛ یعنی خداوند با همین سپاه انسان را قدرتمند یا عاجز می کند و هیچ نیازی به لشکرکشی از بیرون نیست؛ با تادیه حقوق اعضاء، وی را به سوی سعادت رهنمون می سازد و با نادیده گرفتن آن همین سربازان او را شکست می دهند.

الف. حق زبان: بیان حقایق سخنان نیکو حفظ و دور نگه داشتن آن از مطالب مستهجن، کذب، تهمت، غیبت، فحاشی، پرگویی، سخن چینی و نمامی همه از حقوق اساسی این عضو است. پیامبر اکرم (ص) لازم حفظ حقوق زبان را طول صمت دانسته اند و در وصیتشان به علی (ع) فرمود: «یا علی من خاف الناس لسانه فهو من اهل النار» و نجات مومن را در حفظ زبانش دانست: «نجاة المومن من حفظ لسانه» و نیز فرمود: خداوند زبان را به گونه ای عذاب کند که هیچ یک از جوارح را به آن شدت عذاب ننماید، صاحبش گوید چرا چنین عذاب می کنی؟ به او گفته می شود کلمه ای از تو جاری گردید که به واسطه آن در مشرق و مغرب زمین خون هایی به ناحق ریخته شد.
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در نصایح حضرت علی (ع) به نوف بکالی آمده است که آن حضرت در ضمن نصیحت فرمود: «یا نوف کذب من زعم انه ولد من حلال و هو یاکل لحوم الناس بالغیبه؛ ای نوف دروغگو است کسی است که گمان کند حلال زاده است و حال آنکه گوشت های مردم را به غیبت می خورد.» امام سجاد (ع) درباره حق زبان می فرماید: «و حق اللسان اکرامه علی الخنی و تعویده الخیر و ترک الفضول التی لا فائده لها و البر بالناس و حسن القول فیهم؛ حق زبان، گرامی داشتن آن از سخنان زشت (آلوده نشدن به کلمات زشت) و عادت دادن آن به نیکی و ترک کلمات زایدی که فایده ای در آن نیست و نیکی به مردم و سخن نیک گفتن در میان آنهاست.»

حاصل سخن در حق زبان با توجه به آیات و روایات صداقت و راستگویی دفاع از حق و پرهیز کامل از باطل، حفظ شخصیت افراد در شئون فردی و اجتماعی با زبان، ترک مبالغه گویی، خالی بودن کلام از زواید ترک هرگونه نیش زبان یا اهانت به دیگران، هماهنگی قول و عمل، امید به وصول ثواب و نتیجه اخروی است.

ب. حق چشم و گوش: پوشاندن چشم از نگاه حرام و نگریستن به آنچه را که خدا امر فرموده، از حقوق چشم به شمار می آید. در قرآن کریم خداوند به پیامبر (ص) فرمود: «قل للمومنین یغضوا من ابصارهم و یحفظوا فروجهم.... و قل للمومنات یغضضن من ابصارهن و یحفظن فروجهن» (نور/ 30-31)

چشم را پیامبر دل نامیدند که فرمان او می برد و هرگونه نگاه بیجا، ظلم و تعدی در حق اوست و آن را تیر زهرآگین از تیرهای شیطان دانسته اند که با نگاه حرام تیر آن به جان انسان اصابت می کند. خداوند این عضو را در انسان قرار داد تا حقایق هستی را مشاهده نموده و به عظمت خالق پی برد؛ نه اینکه هرچه در مقابلش افتاد بنگرد و دل را تحریک کند. بسیاری از اضطرابات قلب به واسطه نگاه های آلوده و حرام است. زمانی که نگاه پاک باشد دل روشن می شود ولی زمانی که چشم آلوده به گناه شد، لغزش دل بر صاحبش آشکار می گردد و زمانی که حق بصر ادا شود شخص اهل بصیرت می شود و حق آن را امام سجاد (ع) در راستای آیه کریمه سوره نور تفسیر می فرماید که «حق البصر ان تغضه عما لا یحل لک و تعتبر بالنظر به؛ حق بینایی آن است که آن را بپوشانی از آنچه دیدن آن حرام است و با دیده عبرت انگیز به حوادث بنگری.»
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در احادیث نگاه به قرآن پیشوای عادل علم ربانی چهره پدر و مادر از روی مهربانی و برادری که برای خدا او را دوست خود برگزیده، از حق بصر به شمار آمده است. به نظر می رسد آلودگی دیده از پلیدی دل حکایت دارد و استمرار در گناه چشم بر رجس جان می افزاید، چنان که بصر ابزار باطن است.

حق گوش هم منزه داشتن آن از امور حرام است؛ استماع تهمت، غیبت، اصوات نامناسب که مقدمات حرام را فراهم، دل را تحریک، فکر را منحرف و عقل را زایل می سازد ستم در حق این عضو آدمی است: «و اما حق السمع فتنزیهه عن ان تجعله طریقا الی قلبک الا لفوهه کریمه تحدث فی قلبک خیرا». این حقوق در باره دست و پا، عورت و معده و سایر اعضا و جوارح نیز وجود دارد و باید انسان آن را ادا کند.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 302-305

کلی__د واژه ه__ا

حق بدن انسان باورها در قرآن گناه زبان


معانی مختلف دین تکلیفی و پاسخ به اشکالات آن

حق در برابر تکلیف از مسائل حکمت عملی و حق در برابر باطل از مسایل حکمت نظری است و نباید بین این دو خلط کرد ولی چون گاهی در اشکال نقد یا پرسش بین این دو معنا تفکیک نشده در پاسخ که مطابق با پرسش است هر دو معنا مطرح شده است. در زیر به معانی مختلف دین تکلیفی می پردازیم:

الف. مراد از دین تکلیفی منهای حق یعنی دینی که مجموعه ای از احکام و فرایندی از الزام های شرعی است و هیچ یک از آنها حق نبوده و در مسیر صواب نیست بلکه همه آن تکالیف مربوط به دوره افسانه ای و ربانی است که چون انسان ها در آن دوره در فقر فکری بوده اند افرادی آن احکام و تعالیم را تنظیم و برای حفظ امنیت اجتماعی آن را تحت عنوان شریعت ربانی ترویج کرده اند؛ ولی بشری که پس از آن مرحله عقلی و فلسفی را سپری ساخت و وارد مرحله حسی و تجربی شد دیگر مجموعه ای از احکام و الزام شرعی تحت عنوان دین را بر نمی تابد، بنابراین، دین حق نیست، بلکه پدیده ای تاریخی است که مجموعه ای از تکالیف و تعالیم خرافی در آن گنجانیده شده است.
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ج. تکالیف انسانی در دین آمده است؛ ولی حقوق را باید به واسطه عقل ادراک کرد؛ یعنی دین تکالیف را آورده؛ اما تبیین حقوق را نباید از دین توقع داشت، بلکه آن را باید با عقل و تجربه بشری تنظیم و تدوین نمود؛ به بیان دیگر، تکالیف امری دینی و حق امری عقلی و تجربی است.

د. سعادت انسان در اطاعت از امر و نهی الهی است که دین آنها را بیان کرده است. برای وصول به سعادت و کمال در دنیا و فلاح و رستگاری در آخرت نیازی به حقوق و اعمال آن نیست، بلکه اگر انسان تابع دین باشد و به تکالیف دینی و شرعی خود عمل کند به حقوق خویش هم می رسد و سعادت و رستگاری برای او تأمین می گردد، پس رسیدن به سعادت و رستگاری انسان که حقوق واقعی او هستند فقط در پرتو تکالیف دینی میسور است.

ه. دین با حقوق بشر جهانی در تعارض است چون دین مجموعه ای از تکالیف است؛ ولی اعلامیه جهانی بیان کننده حقوق انسان هاست.



پاسخ به معانی مختلف

معنای اول که محتوای دین را فقط الزام های شرعی می داند و نه بیان کننده حقوق صحیح نیست زیرا دین افزون بر بیان احکام و الزام های اخلاقی، بیان بخش دیگری به نام عقاید را به عهده دارد که کمترین اعوجاج یا بطلانی در آن راه نداشته و حتی احتمال غیر حق بودن در آنها متصور نیست. دین به حقوق فراوان فردی و اجتماعی عنایت ویژه دارد؛ دعوت به عدل، تعاون بر بر و تقوا و تحذیر از ظلم و تعاون بر اثم و عدوان از شعارهای حقوقی اسلام است.
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فرض دوم که دین پدیده ای خرافی بوده و منشأ تخیلی داشته باشد؛ نه منشأ الهی همان سخن اگوست کنت است که هیچ اصول علمی بر آن مترتب نیست و حق در این مورد در قبال باطل است؛ نه تکلیف.

در فرض سوم که عقل از منبع معرفتی دین تفکیک شده و در مقابل دین قرار گیرد، برداشت نادرستی است، چون پیش از این اشاره شد که عقل و نقل دو رکن اصلی معرفت دین اند و دین مجموعه ای از عقاید اخلاق و احکام الهی است و با عقل و نقل کشف می شود، بنابراین دین در مقابل عقل نیست، بلکه عقل برهانی همانند نقل معتبر کاشف آن است، پس تعبیر عقل و دین تعبیر دقیق علمی نبوده و از باب تسامح عرفی است.

تلقی چهارم از دین آن است که گفته شده سعادت انسان در طاعات دینی و اوامر الهی است و حقوق نیز از این راه به دست می آید. این سخن تا حدودی صحیح است؛ اما بدان معنا نیست که انسان از عقل خویش برای معرفت حقوق و تکالیف بهره نگیرد دین نه تنها تکالیف انسان را بیان کرده بلکه حقوق و تکالیف را با هم تبیین نموده است.

آخرین صورت متصوره که دین با حقوق بشر وضع شده در تعارض است، فرض مورد مناقشه است. برخی شدیدا از این تعارض دفاع کرده و گروهی دیگر آن را نفی می کنند. به نظر می رسد تدوین و تنظیم موادی تحت عنوان اعلامیه جهانی حقوق بشر هرچند برخی از حقوق انسان در آن مطرح شده؛ اما بسیار ناقص و معیوب است. نقصان آن به جهت داشتن شمول بر ابعاد وجودی انسان است و عیب آن تدوین شدن چنین قانونی به واسطه تفکر و تجربه گروهی از متفکران اومانیست است.
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بنابراین تعارض حقوق بشر با دین اسلام امری بدیهی و مسلم است و این تعارض نه تنها ظاهری و بنایی که مبنایی و ریشه ای است زیرا تدوین حقوق بشر با شالوده تفکر انسان محوری شکل گرفته است؛ اما حقوق در متون و آموزه های دینی و تفکر اسلامی بر مبنای خدا محوری است. این تنها علت یا مهم ترین عامل برای چالش میان حقوق بشر غربی با حقوق بشر اسلامی (دین اسلام) است. واصفان حقوق بشر پس از جنگ جهانی دوم با این نگاه آن را تدوین و تنظیم نموده اند که منشأ حقوق انسان است و به نام حق تکوینی معنا ندارد. انسان محور هستی است و خدا نه تنها خالق و اراده او منشأ همه مفاهیم حقوقی ینست بلکه اعتماد به خدا مخلوق فکر بشر است و انسان عصر مدرنیته منشأ همه حقوق است.

انسان اگر تعاملی با خدا دارد بدان معنا نیست که بخواهد در مقابل او کرنش کرده و تکالیف انسانی خویش را از او دریافت کند بلکه به این معناست که حقوق خویش را از او مطالبه نماید.

این اعتقادی است که روحانیان و اربابان کلیسا و فیلسوفانشان آن را تبلیغ کرده اند چنان که یکی از اسقف های کلیسا می گوید: دنیا بالغ شده و طوری باید زندگی کرد که خدایی نیست. باید یک مسیحیت دنیوی بدون دین داشته باشیم و دیگری می گوید انسان گرایی خود نوعی دین است؛ دین بدون خدا. انسان به معنای واقعی خودش خالق خویش است، باید معیارهای خودش را به وجود آورد باید هدف های خود را تعیین کند و خودش راه را به سوی آنها بگشاید. تنها چیز قطعی که در زندگی وجود دارد مرگ است مثل این است که همه روی نواری زندگی می کنیم که بدون رحم و شفقت به سوی کوره آدم سوزی در حرکت است، اگر وضع چنین است پس باید لااقل هرچه از دستمان بر می آید انجام دهیم. حقوق با همه اقسام و ابعادش به همین معناست چنان که گروسیوس یکی از بنیانگذاران حقوق بین الملل معتقد است حقوق طبیعی مولود عقل و فکر بشری است. وقتی که حقوق طبیعی چنین باشد حساب دیگر اقسام حقوق بسیار روشن است.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 251-254

کلی__د واژه ه__ا

انسان حقوق بشر دین عقل تکلیف


حقوق اساسی انسان در اسلام

نزد هر مکتبی برخی از ابعاد حقوقی جایگاه و اهمییت ویژه ای دارند که اصطلاحا آن بخش را حقوق اساسی و پایه ای نامیده اند و اقسام و ابعاد دیگر حقوق را متفرع بر آن می دانند. آنچه در اسلام به عنوان اساسی ترین حقوق انسان میتوان نام برد عبارتند از: حق حیات، حق آزادی و عدم رقیت و حق تدین و دین ورزی.

الف- حق حیات

مهم ترین حق انسان حق حیات است و سایر حقوق از این حق نشات می گیرند زیرا اگر زندگی و حیاتی نباشد حقوق دیگر مصداقی نخواهد داشت. حیات و زندگی بزرگترین موهبت الهی است که به انسان اعطا شده است: 'الحیاة هبة الله' به همین جهت احدی حق از بین بردن یا ضعیف کردن آن را ندارد. این حق از جانب خداوند در امانت اوست و انسان مأمور و مکلف به حفظ آن است. شاید همه شرایع بر این مطلب اتفاق داشته باشند که حفظ حیات و عدم تعدی یا محدود نمودن آن واجب است. در حدیث آمده است: «کل المسلم علی المسلم حرام دمه و ماله و عرضه»

از امام صادق (ع) روایت شده است که رسول الله (ص) در حجة الوداع در سرزمین منی ایستاد و فرمود: «ای یوم اعظم حرمه؟ فقالوا: هذا الیوم، فقال: فای شهر اعظم حرمه؟ فقالوا: هذا الشهر، قال: فای بلد اعظم حرمه؟ قالوا: هذا البلد، قال: فان دماءکم و اموالکم علیکم حرام کحرمه یومکم هذا فی شهرکم هذا فی بلدکم هذا الی یوم تلقونه فیسالکم عن اعمالکم....»
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با کلمه «عقل» نیز در چهل و نه آیه آمده است، مانند: «و یجعل الرجس علی الذین لایعقلون؛ و پلیدی را برای کسانی قرار می دهد که تعقل نمی کنند.» (یونس/ 100)

هم چنین، با کلمه «تدبیر» در چهار آیه وارد شده است، مانند: «أفلم یدبروا القول أم جاءهم ما لم یأت آباءهم الأولین؛ آیا آنان در گفتار الهی (که عین حق است) نیندیشیده اند، یا برای آنان چیزی آمده است که برای پدران گذشته آنان نیامده بود؟» (مؤمنون/ 68)

در شانزده آیه نیز با کلمه «لب» که به معنای عقل ناب و تعقل عمیق می باشد، وارد شده است. البته این کلمه در شکل جمع «الباب» و با کلمه «اولو» که به معنای صاحبان (صاحبان عقول) است، در آیات مزبور آمده است، مانند: «إن فی خلق السماوات و الأرض و اختلاف اللیل و النهار لآیات لأولی الألباب؛ بی تردید، در آفرینش آسمان ها و زمین و اختلاف (تعاقب) شب و روز آیاتی است برای خردمندان صاحبان عقول.» (آل عمران/ 90) چون خداوند متعال دستور اکید به تقویت عقل فرموده است، بنابراین می توان گفت در آیاتی که ماده «لب» آمده است، در حقیقت تحریک و تشویق شدید برای تعقل و تفکر می نماید.

با کلمه «شعور» نیز در بیست و شش آیه آمده است، مانند: «و ما یخدعون إلا انفسهم و ما یشعرون؛ کسانی که در صدد نیرنگ زدن به خدا و به کسانی که ایمان آورده اند، بر می آیند، و آنان نیرنگ نمی زنند، جز به خودشان و نمی فهمند.» (بقره/ 9)

و با کلمه «فقه» در پانزده آیه آمده است، نظیر: «انظر کیف نصرف الآیات لعلهم یفقهون؛ بنگر که چگونه آیات را برای کسانی که خوب می فهمند، مورد تصریف (گرداندن) قرار می دهیم.» (انعام/ 65)
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بسیاری از تکالیف و احکام شرعی در اسلام مثل تحریم قتل نفس، حرمت انتحار و خودکشی، حرام بودن اذن به قتل، تحریم قتل جنین، وجوب حفظ جان و حرمت نفس برای حفظ حیات و در راستای حق حیات انسان وضع شده اند بنابراین هم بر شخص و هم بر حاکمان اسلامی واجب است که زندگی انسان و اساسی ترین حق او را حفظ کرده و آن را به خطر نیندازند.

این همان چیزی است که قوانین حقوقی در عرف بین الملل نیز به آن توجه کرده است؛ اما آنچه را که اسلام در نظر دارد و آن را در تشریع خود لحاظ کرده بسیار دقیق تر از آن است که در قوانین جهانی یا اعلامیه های بین المللی آمده است و آن حق حیات طیبه و کریمه است؛ یعنی انسان نه اینکه حقش محدود به حیات مادی و در سطح حیوانات است بلکه حق او بسی وسیع تر از حیات مادی است و حق دارد در جهت معنوی کمالاتی را تحصیل و حیات معقول و وحیانی خویش را در مسیر انسانیت ارتقا بخشد.



ب- حق آزادی

آزادی مخالف بردگی است حق حریت در حد حق حیات از اهمیت برخوردار است. ظهور کامل آزادی در عزم و اراده و تسلط کامل در افعال است مفهوم سیاسی و اجتماعی آن یعنی قدرت بر تصرف تا زمانی است که ضرر بر دیگران وارد نکند یا انجام عملی که به زیان دیگران تمام نشود. انسان آزاد آفریده شده لذا نباید برده و اسیر دیگران باشد او در مقابل هیچ کس جز آفریننده ای که حیات را به او عطا کرده نباید بندگی کند. عبودیت و بندگی او فقط در مقابل ذات اقدس اله شایسته انسانیت اوست. تجویز این امر نیز بر اساس فطرت او تنظیم شده است: «و ما خلقت الجن والانس الا لیعبدون» (ذاریات/ 56)، «و ما ارسلنا من قبلک من رسول الا نوحی الیه انه لا اله الا انا فاعبدون» (انبیا/ 25). عبودیت دیگران و بندگی هوای نفس و تسلیم پذیری مطلق العنان در مقابل حاکمان خلاف مسیر فطرت انسانی است هرچند این آفت در مقطعی از زمان شیوع زیادی پیدا کند. قرآن کریم در ناحق بودن و بطلان این گونه عبودیت و بندگی می فرماید: «ما تعبدون من دونه الا اسماء سمیتموها انتم و اباوکم ما انزل الله بها من سلطان ان الحکم الا لله امر الا تعبدوا الا ایاه ذلک الدین القیم و لکن اکثر الناس لا یعلمون.» (یوسف/ 40)
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پس مراد از آزادی، مطلق العنان بودن نیست که شخص هر کاری را خواست انجام دهد. آزادی اراده و عمل بر اساس خواهش های نفسانی همانا بی بند و باری و تبهکاری است؛ نه آزادی انسانی، زیرا این گونه تصمیم گیری و عمل کردن گام نهادن در حیطه حیات دیگران یا محدود کردن و به خطر انداختن آزادی افراد دیگر است.

آزادی در حیات انسانی نباید با فساد و تبهکاری و بی بند و باری مشتبه گردد چنان که غالبا در مفهوم آن این مغالطه و اشتباه صورت می گیرد. آزادی با عناصری چون تفکر که موجب کشف حقایق عالم و اعمال صالحه بر مبنای آن می شود دعوت به امور خیر حفظ منافع و مصالح دیگران و رعایت نظم و قانون عقلایی پیوند عمیق دارد پس آزادی حقیقی در اراده و عمل زمانی واقعیت پیدا می کند که بر مبنای تعقل و تفکر باشد؛ اما اگر اساس آن امیال و خواسته های نفسانی باشد آزادی کاذب است. قرآن یکی از مبانی مهم آزادی را تعقل و تفکر دانسته می فرماید: «الذین یذکرون الله قیاما و قعودا و علی جنوبهم و یتفکرون فی خلق السموات و الارض ربنا ما خلقت هذا باطلا سبحانک فقنا عذاب النار، ربنا انک من تدخل النار فقد اخزیته و ما للظالمین من انصار» (آل عمران/ 191-192). اراده باطل و عمل ظالمانه برای کسانی است که اهل تفکر نیستند. تحقق چنین اراده ای به معنای آزادی عمل نیست زیرا اراده قرین با عقل نیست: «اولم یسیروا فی الارض فینظروا کیف کان عاقبه الذین من قبلهم کانوا اشد منهم قوه و اثار وا للارض و عمروها اکثر مما عمروها و جاءتهم رسلهم بالبینات فما کان الله لیظلمهم و لکن کانوا انفسهم یظلمون» (روم/ 9) دعوت به اعمال خیر عنصر دیگری است که قرآن به آن در این زمینه اشاره دارد: «و لتکن منکم امه یدعون الی الخیر و یامرون بالمعروف و ینهون عن المنکر و اولئک هم المفلحون» (آل عمران/ 104).
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ج- حق تدین

دین داری جزء مهم ترین حقوق انسان بعد از حق حیات به شمار می آید چون زندگی بدون دین ورزی حیات جامد ایستا و راکدی است که هیچ پویایی و حرکتی به سمت تکامل در آن وجود ندارد: «و من یکفر بالله و ملائکته و کتبه و رسله و الیوم الاخر فقد ضل ضلالا بعیدا» (نساء/ 136). در کتاب های حقوق اساسی حق حیات و ازادی را جزء حقوق اساسی دانسته؛ ولی به حق تدین اشاره ای نشده یا کمتر بدان توجه شده است. برخی دین را جزء ضروریات حیات انسان دانسته و آن را اساسی ترین حق به شمار آورده اند.

به نظر می رسد تدین حق همه انسان هاست و شاید یکی از حکمت های وجوب جهاد در راه خدا، جهاد با نفس، استشهاد در مسیر اعتلای کلمه الله و مبارزه با دشمنان برای حفظ دین برای دسترسی به همین حق باشد. این حق هیچ گونه منافاتی با آزادی عقیده نداشته بلکه موید آن است چنان که در قرن تصریح شده که آزادی در انتخاب دین و دین ورزی حق مسلم افراد است: «لا اکراه فی الدین قد تبین الرشد من الغی» (بقره/ 256). نمی توان دیگران را در انتخاب دین و عقیده اکراه کرد که به سمت خاصی گرایش پیدا کنند چون عقیده امری قلبی است و اکراه در آن تحقق ندارد: «و لو شاء ربک لامن من فی الارض کلهم جمیعا افانت تکره الناس حتی یکونوا مومنین» (مؤمنون/ 99). پذیرش دین حق در ذات انسان نهادینه شده و خداوند باطن بشر را به آن متمایل ساخته است: «فطرت الله التی فطر الناس علیها لا تبدیل لخلق الله ذلک الدین القیم....» (روم/ 30) تهدید به عذاب در صورت روی گردانی از دین حق بیان اثر تکوینی آن است؛ نه اینکه اجبار و اکراهی از جانب خداوند باشد: «و قل الحق من ربکم فمن شاء فلیومن و من شاء فلیکفر انا اعتدنا للظالمین نارا احاط بهم سردقها...» (کهف/ 29) هر انسانی حق مسلم خود می داند که تدین به دین فطری داشته باشد و زمانی که ظلمت از نور تاریکی از روشنایی و رشد از غی متمایز گردند هیچ انسان بالغ و عاقلی ظلمت و تاریکی و غی را بر نور و روشنایی و رشد ترجیح نمی دهد.

ص: 11923





انبیای الهی نیامده اند که مردم را در پذیرش و قبول دین الهی اکراه و اجبار کنند: «انک لا تهدی من احببت و لکن الله یهدی من یشاء» (قصص/ 56)، بلکه آمده اند تا پرده های جهل را کنار زده و برای مردم مسیر ظلمت را از روشنایی آشکار سازند چنان که خداوند خطاب به رسول بزرگوار اسلام می فرماید: «فذکر انما انت مذکر، لست علیهم بمصیطر» (غاشیه/ 21-22). ایمان به دین حق و تدین به مکتب الهی گام نهادن در وادی ایمن و وارد شدن در محیط نورانی و روشن و کفر ورزیدن و عناد به دین حق به انحای مختلف ضلالت و تاریکی و قدم گاشتن به محیط تیرگی و تاریکی است.

انسان وقتی به رشد عقلی رسیده عالم و آگاه گردد هرگز با حسن اختیار خویش تاریکی و ظلمت را انتخاب نمی کند. اراده الهی بر این است که بشریت به این مرتبه از آگاهی و معرفت و بلوغ فکری برسد تا بر اساس آن به حق مسلم خویش که اختیار دین الهی است دست یابد. همه انبیای الهی در همین راستا مبعوث شده اند: «و یثیروا لهم دفائن العقول».

تصور ناصوابی است که گفته شود انبیای الهی با ملت ها و قوم ها جهاد کردند تا آنان را با اکراه به سوی خدا دعوت کنند. هرگونه صفت ناروا چون عصبیت غیر منطقی و خشونت طلبی درباره متولیان دین و مسلمانان راستین مخالف صریح آیات قرآن و سیره مسلمین است زیرا اسلام تأکید دارد مسلمانان در زندگی اجتماعی با کفار و اهل کتاب تا زمانی که دست به سلاح نبردند تعامل سالم داشته باشند و با آنان بر اساس قسط و عدل رفتار نمایند: «لاینهاکم الله عن الذین لم یقاتلوکم فی الدین و لم یخرجوکم من دیارکم ان تبروهم و تقسطوا الیهم ان الله یحب المقسطین» (ممتحنه/ 8)
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خداوند در قرآن کریم مسلمانان را نهی کرده است که در عقیده و عمل با مخالفان از روی تعصب مجادله کنند: «و لا تجادلوا اهل الکتاب الا بالتی هی احسن الا الذین ظلموا منهم و قولوا منا بالذی انزل الینا و انزل الیکم و الهنا و الهکم واحد و نحن له مسلمون» (عنکبوت/ 46) و این شعار اسلام است که «و قولوا للناس حسنا» (بقره/ 83)

پس رشد و بلوغ فکری، معرفت به خالق نظام هستی، علم به هدف زندگی و دارا بودن حیات طیبه و نورانی از تمهیدات و برکات تدین و دین داری و از حقوق حقه انسانی به شمار می آید که انبیای الهی برای احقاق و احیای چنین حقی مبعوث شده اند.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 289-290

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام قرآن آزادی حیات


رابطه حق با اخلاق در حقوق

حق با اخلاق رابطه بسیار نزدیکی دارد؛ به این معنا که هرچه انسان در فضایل اخلاقی بیشتر رشد کند حق جایگاه بهتری پیدا می کند. فرد و جامعه به اندازه اهمیت دادن به ارزشهای اخلاقی به حقوق یکدیگر پای بندی از خود نشان می دهند. امتیازات و حقوق فردی در جامعه ای که هنوز متخلق به اخلاق نشده اند، بسیار متزلزل است. به نظر می رسد که اخلاق در بسیاری از موارد، نقشی مهم تر از قانون در باب احیای حقوق افراد ایفا می کند، چون عامل بازدارنده درونی، ثبات و استقرار بیشتری نسبت به عوامل خارجی دارد.

می توان گفت که حق با اخلاق رابطه متقابل دارند، زیرا اگر فرد یا جامعه به اخلاق انسان گردن ننهند، حق معنای نسبی خواهد داشت نه مطلق، برای اینکه هر کسی مایل است حق را مطابق میل و خواسته خویش تعریف کند و حقوق دیگران را به نفع خود تصاحب نماید و آنجا که دیگران حقی را از او طالب باشند، به راحتی راضی نمی شود آن را از دست بدهد. انسان بدون فشار قانون و عوامل خارجی زمانی راضی به حق خویش و رعایت حقوق دیگران می شود که از سلامت نفس برخوردار بوده و خوی استکبار و خودخواهی در وجودش نباشد.
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"امام سجاد (ع)" در "رساله حقوق" که سراسر آن را عطر سجایای اخلاقی خوشبو ساخته است می فرماید: «و حق اهل ملتک اضمار السلامه و الرحمه لهم و الرفق بمسیئهم و تالفهم و استصلاحهم و شکر محسنهم و کف الاذی عنهم و تحب لهم ما تحب لنفسک و تکره لهم ما تکره لنفسک؛ حق هم کیشان تو بر تو آن است که در باطن خویش خواستار سلامت آنان بوده و نسبت به ایشان مهربان باشی و با بدان آنها ملایمت و مدارا نمایی و با آنان انس بگیری و طالب اصلاحشان باشی و از خوبان ایشان سپاسگزار بوده و خویش را از آزار و اذیت رساندن به آنان بازداری و برای آنان دوست بداری آنچه برای خود دوست می داری و ناپسند شماری آنچه برای خود ناپسند می دانی». آن حضرت حقوق مسلمان بر مسلمان را در هفت بند خلاصه کرده که هیچ یک از آنها نیز بدون اتصاف به صفات اخلاقی مقدور کسی نیست.

سلامت نفس و اصلاح خویشتن، دوستی دیگران به میزان محبت و علاقه به خویش، احترام به پیران به منزله پدر، تکریم به جوانان به منزله برادران و شخصیت دادن به نوجوانان و کودکان به جای فرزندان، ارزش نهادن به پیرزنان به جای مادر، تامین خرسندی دیگران، یاری مظلومان، سیر کردن گرسنگان، تدارک پوشش برهنگان، عیادت معلولان و مریضان و رفع نیاز حاجتمندان، هر یک مولفه های مهم اخلاقی است که موجب استقرار و استمرار حق و دست یابی افراد به حقوق حقه خویش می گردد، هرچند وجود مقررات مدون تحت عنوان قانون را نمی توان نادیده انگاشت.

پس حق و اخلاق دو مقوله به هم پیوسته ای هستند که فقدان یکی موجب تزلزل دیگری می شود، چنان که احیای حق مستلزم وجود فضای اخلاقی در شخص و جامعه بوده و حق محوری و حق مداری باعث و برانگیزنده صفات نیک اخلاقی و تهذیب و طهارت نفسانی است.
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من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 47-49

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق انسان حق جامعه قانون


تحقق حقوق فردی و اجتماعی در اسلام

در قبال هر حقی، تکلیفی وجود دارد؛ خواه در محدوده کوچک خانواده، روستا، شهر، منطقه و خواه در امور بین المللی، زیرا هرچند ذی حق بای برای استیفای حق خود قیام کند، چنان که امیر مومنان امام علی (ع) فرمود: «لایمنع الضیم الذلیل و لا یدرک الحق الا بالجد؛ شخص ضعیف و زبون توان ظلم زدایی ندارد و حق فقط با کوشش و تلاش به دست می آید» لیکن کسی که مورد حق است مکلف است صاحب حق را یاری کند چه بین حقوق افراد با یک دیگر، دولت ها در برابر هم و چه دولت ها و ملت ها در مقابل یکدیگر. میان تکلیف های متقابل هر یک پیوند و ارتباطی است که بدون رعایت آن نه صاحب حق به حق خود می رسد. نه مکلف به تکلیف خود عمل می کند. حتی در صحنه پیکار ایمان و کفر و جنگ بین عدل و ظلم و نبرد میان توحید و الحاد برای کافر، ظالم و ملحد حق انسانی وجود دارد، هر چند از حقوق دیگر خود را عمدا محروم کرده است.

اگر در جنگ میان مسلمانان و کفار، اهل اسلام پیروز شدند و اهل کفر شکست خورده و در معرض قتل یا اسارت قرار گرفتند، در همان حال حق معینی دارند که حاکم اسلامی باید آن را رعایت کند، از این رو حضرت امیر مومنان امام علی (ع) چنین فرمود: «ان اظهرتنا علی عدونا فجنبنا البغی و سددنا للحق و ان اظهرتهم علینا فارزقنا الشهاده و اعصمنا من الفتنه؛ اگر ما را بر دشمن پیروز کردی از ظلم و تعدی برکنارمان دار و بر حق استوارمان فرما و اگر آنها را بر ما چیره کردی شهادت را روزیمان کن و ما را از شرک و فساد و آشوب حفظ فرما.» آن عامل مهم و کار ساز که هم در اقدام و قیام ذی حق سهم تعیین کننده دارد و هم در امتثال مکلفان به تادیه حقوق دیگران اثرگذار است و هم در تعاون داخلی و مساعدت درون شهری یا کشوری یا امتی سهم به سزایی را ایفا می کند، دو چیز است؛ ایمان به خداوند و اخلاص در آن ایمان که توانایی گره زدن حقوق و تکالیف را کاملا داراست، وگرنه حق گسیخته از تکلیف و تکلیف جدا شده از حق هرگز تعهد متقابل خود را عمل نخواهند کرد، از این رو امیر مومنان، علی (ع) فرمود: «و شد بالاخلاص و التوحید حقوق المسلمین فی معاقدها؛ صیانت حقوق مسلمانان و اجرای آن را با اخلاص و توحید استوار کرد.»
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روشن است که برای اجرای حق چاره ای جز گره زدن آن با تکلیف دیگران نیست؛ یعنی حق دولت وقتی اجرا می شود که با تکلیف ملت گره بخورد و به عکس؛ یا حق پدر و مادر وقتی محقق می شود که به تکلیف فرزند پیوند بخورد و به عکس. نیز حق بین المللی دولت ها وقتی تحقق پیدا می کند که با تکلیف دولت مقابل گره بخورد. عامل گره زدن حق به تکلیف هم، ایمان با اخلاص است که نور درونی و حافظ دائمی و نگهبان قطعی است و بدون آن حق و تکلیف به هم گره نمی خورند یا بعد از مدتی کوتاه نقض می شود. از همین جهت حضرت علی بن ابی طالب (ع) فرمود: «من واجب حقوق الله علی عباده.... و التعاون علی اقامه الحق بینهم»؛ از جمله حقوق لازم الهی بر بندگان، این است که آنان یکدیگر را در اقامه حق یاری کنند؛ البته این حق، اعم از حق خدا و حق خلق است.

پس دو عامل اساسی در تحقق حقوق شخصی و اجتماعی و انجام تکالیف فردی و عمومی نقش عمده ای را ایفا می کند؛ یکی اعتقاد به وحدانیت الهی است و دیگر اخلاص در عمل؛ یعنی کنار زدن همه خود خواهی ها و منیت ها و تکیه زدن به قدرت واحدی که منشا تمام قدرت هاست و انجام عمل در راستای جلب رضایت او و تقدم خشنودی حق بر خلق.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 184-186

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام ایمان اخلاص رضای خدا


تعریف تکلیف و حکم در لغت

ص: 11928






در لسان اهل لغت، «تکلیف» از ریشه «کلف» به معنای امر کردن به چیزی است که انجام آن دشوار باشد.

در اصطلاح و فرهنگ دین، تکلیف به فرمان الهی اطلاق می شود. مرحوم لاهیجی در 'گوهر مراد' می گوید: تکلیف خطاب الهی را گویند که متعلق به افعال بندگان است از جهت اتصاف به حسن و قبح بر سبیل اقتضا یا بر سبیل تخییر و مراد از اقتضا طلب است و طلب یا متعلق است به فعل یا ترک و تخییر تسویه است میان فعل و ترک. بر همین اساس، اوامر الهی را در مورد افعال انسانی به اقسامی تقسیم کرده اند: وجوب، حرمت، ندب، کراهت و اباحت. این احکام از آن جهت که از اقسام حسن و قبح می باشند گاهی حسن و قبح عقلی است که متصف به عقلیت و از آن حیث که نقل بر آن وارد گردید، متصف به منقول شرعی می باشند. پس هر تکلیفی از تکالیف بندگان هم عقلی است و هم نقلی که هر دو از منابع شریعت اند.

بسیاری از متفکران مسیحی و مسلمان تکلیف را به اخلاقی و حقوقی، پسندیده و نکوهیده، و عقلی و نقلی تقسیم کرده اند، هرچند در اندیشه متفکران غرب بیشتر به تقسیم اول (اخلاقی و حقوقی) توجه شده است، آنان سعی کرده اند که تکلیف را به اخلاق پیوند دهند، برخی از آنان چون ایمانوئل کانت و بسیاری از پیروانش متعقدند که اصولا هیچ تکلیف غیر اخلاقی وجود ندارد، و شاید منشا بحث اختلاف حق و تکلیف، با همین مبنای اعتقادی، در غرب مطرح گردید که مطابق مبنای فوق بحث قابل توجهی است.
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تعریف حکم

حکم در لغت به معنای امر کردن، فرمان دادن و دستور آمده است. برخی از اهل لغت در معنای آن گفته اند:

«القضاء و اصله المنع، یقال حکمت علیه بکذا: اذا منعته من خلافه و حکمت بین القوم: فصلت بینهم فانا حاکم. یقال الحکمه، لانها تمتع صاحبها من اخلاق الارذال.»

پس حکم در لغت به معنای قضا و منع است، حکم کردن؛ یعنی کسی را از مخالفت دستور منع نمودن و در اصطلاح عرف، اسناد امری به امر دیگر است به ایجاب یا سلب، و در میان اهل منطق، نفس اسناد را گویند که ادراک آن تصدیق می باشد؛ خواه ایجابی یا سلبی. حکم در اصطلاح فقه و اصول، خطاب ذات اقدس باری تعالی به مکلفان است که به دو نوع تکلیفی و وضعی تقسیم می شود.

حکم تکلیفی حکمی را گویند که متعلق به افعال است به اقتضا و تخییر؛ اقتضا شامل وجوب، ندب، حرمت و کراهت می شود و مراد از تخییر اباحت است. هرگاه اقتضا فعل باشد با منبع از نقیض که ترک است «وجوب»، و اگر بی منع از نقیض باشد «ندب» است. اگر اقتضا ترک باشد با منع از نقیض که فعل است «حرمت و حظر» و اگر بدون منع از نقیض باشد «کراهت» است.

حکم وضعی حکم به اختصاص چیزی به چیزی است و آن بر سه قسم است:

1- سببی؛ مانند خطاب مربوط به اینکه دلوک شمس، سبب برای نماز است.

2- شرطی؛ نظیر اینکه گفته می شود طهارت شرط صحت نماز است.

3- مانعی؛ مانند خطاب به اینکه فلان نجاست، مانع نماز است.
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ملاحظه می شود که یکصد و بیست و شش آیه در قرآن مجید در تحریک به تفکر، تعقل، تدبر، تحصیل عقل ناب، شعور و فهم عالی وارد شده است. اگر بخواهیم از دیگر کلماتی که با دلالت غیر مستقیم به ضرورت تقویت این پدیده ها تأکید می نمایند، استفاده کنیم و مورد اشاره قرار دهیم، مانند تذکر و... تعداد آیات مربوط، از سیصد مورد تجاوز خواهد کرد.

ب- موضوعات و قضایایی که ذهن نونهالان و میانسالان و حتی کهنسالان با اختلاف در کمیت و کیفیت آن ها بر حسب مقاطع عمر، باید درباره آن ها تعقل نماید.

ج- تصفیه و تثبیت قوانینی است که فعالیت عقلانی باید طبق آنها به جریان بیفتد.

اهمیت هر دو ماده به اندازه ای است که شاید نیازی به توضیح نداشته باشد. با این حال، برای توجه جدی به محتوای دو ماده توضیحی خلاصه را لازم می دانیم.

اگر بخواهیم ماهیت ماده دوم را در یک تشبیه ساده در نظر بگیریم، آن تشبیه عبارت است از این که نیروی فعالیت فکری و عقلانی و شعور و تدبیر و به کار انداختن لب (عقل ناب) و وصول به مقام فهم عالی؛ مانند آسیابی است که به خاطر خاصیت اصلی مغز، در فعالیت همیشگی است. از این رو، ارزش فعالیت نیروی مزبور، به موضوعات و قضایایی است که به آن نیرو تحویل داده می شود. چنان که آسیاب، هر ماده ای را که در آن ریخته شود، آرد می کند و تحویل می دهد، هم چنین نیروی تفکر و تعقل، ارزش خود را در موضوعات و قضایایی نشان می دهد که به آن تحویل داده شده است. هنگامی که مواد ضروری و مفید به نیروی تفکر و تعقل داده نشود، خیال پروری و غوطه خوردن ذهن انسانی در تخیلات و توهمات، خواه در دوران پیش از جوانی و خواه در دوران جوانی و میان سالی و کهن سالی، امری کاملا طبیعی است.
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البته برخی از فقها، وضعی را جزء حکم ندانسته و احکام وضعی را به اقتضا بازگشت می دهند.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 30-32

کلی__د واژه ه__ا

تکلیف دستورات الهی حقوق انسانی فقه


حقوق خانواده در اسلام

ازدواج اساس خانواده و خانواده اساس اجتماع است. افرادی که اعضای خانواده و اجتماع را شکل می دهند هر یک دارای حقوق اند. خانواده، پدر، مادر، فرزندان، برادران و خواهران را شامل می شود که هر یک در جایگاه خود از حقوق مربوط به خود برخوردارند. مرد قیم خانواده و مسئول آن است و زن نیز از جهت مالی و شخصیتی، رکنی مستقل است. در متون دینی برای هریک از اعضای خانواده حقوقی تعیین شده که به برخی از آنها اشاره می شود.

الف. حق نفقه: در شرع مقدس برای ازدواج که شرط اصلی تشکیل خانواده است شرایطی تعین گردده که وجوب مهر و نفقه و تأمین لباس و پوشاک و مسکن از جمله آن است: «و اتوا النساء صدقاتهن نحله فان طبن لکم عن شیء منه نفسا فکلوه هنیئا مریا» (نساء/ 4). شاید بسیاری از نگاه ها به خانواده در همین حد ظاهری و صوری خلاصه شود که تمکنات مادی موجب قوام و پایداری خانواده است؛ اما از نگاه اسلام، حقوق مادی، ظاهر و صورت مسئله است و آن را باطنی است که اگر آن باطن نباشد، اساس خانواده متزلزل است و آن پایه اساسی، محبت و مودت و حسن معاشرت است: «و من ایاته ان خلق لکم من انفسکم ازواجا لتسکنوا الیها و جعل بینکم موده و رحمه ان فی ذلک لایات لقوم یتفکرون» (روم/ 21)
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هرچند رعایت حقوق مادی، در خانواده مورد تأیید و تأکید اسلام است و در سیره پیشوایان دین نیز با دقت مورد توجه و عنایت بوده؛ اما اساس خانواده بر حفظ حقوق معنوی استوار است. حقوق مادی نمای ظاهری ساختمان خانواده را زیبا می کند؛ اما پایه ها و بدنه آن به وسیله حفظ حقوق معنوی استحکام می یابد: «و عاشروهن بالمعروف» (نساء/ 19) و این سرمایه معنوی حقی است متقابل که زن و مرد هر دو موظف به رعایت آن هستند: «و لهن مثل الذی علیهن بالمعروف» (بقره/ 228). پس در دادن حق مادی لازم است جهت معنوی آن لحاظ گردد تا به آن قوام خانواده حفظ شود.

ب. تساوی حق زن و مرد: انسان از آن جهت که انسان است دارای حقوق ثابتی است و جنسیت، در حقوق انسانی هیچ دخالتی ندارد. همه آیاتی که به نوعی بر برتری مرد بر زن دلالت دارند، قابل تفسیرند. شاید در تعالیم اسلام جهت برخی از امور، مرد بر زن ترجیح داه شده؛ اما این امور چندان ارتباطی به برتری حق مرد بر زن ندارند و آنچه مربوط به جایگاه شخصیتی انسان است زن و مرد در آن مشترک اند؛ مثلا در مسال ارزشی مانند ایمان، عمل صالح، دانش و تقوا هیچ امتیازی میان زن و مرد مطرح نیست. درباره ادب و معرفت، علم و حکمت و تعلیم و تربیت، اسلام هرگز جنسیت را دخالت نمی دهد و هر دو را دارای حقی مساوی می داند: «کما ارسلنا فیکم رسولا منکم یتلوا علیکم ایاتنا و یزکیکم و یعلمکم الکتاب و الحکمه و یعلمکم ما لم تکونوا تعلمون» (بقره/ 151). این در حالی اس که در اروپا تا قرن نوزدهم میلادی زن از فراگیری علم و دانش و محروم و از خواندن کتاب مقدس ممنوع بود. در تمدن جدید نیز زن را انسان فرض کرده؛ اما در بسیاری از امور مستقل نمی دانند، چنان که این امور در اعراب جاهلی قبل از اسلام شایع بوده است. شخصیت وجودی انسان و ترفیع درجات انسانی به علم و ایمان و حیات معنوی او پیوند خورده است که جنسیت در آن هیچ مدخلیتی ندارد: «یرفع الله الذین امنوا منکم و الذین اوتوا العلم درجات و الله بما تعملون خبیر» (مجادله/ 11).
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در آیات متعددی از قرآن کریم تصریح شده است که ایمان و کمال و هدایت در دنیا و رستگاری و نجات و سعادت در آخرت هیچ ارتباطی با جنسیت ندارد: «و من یعمل من الصالحات من ذکر او انثی و هو مومن فاولئک یدخلون الجنه و لا یظلمون نقیرا». اگر در برخی از امور، اسلام مسائلی را در خصوص مرد یا زن فرموده که به ظاهر حاکی از امتیاز مرد بر زن است، مربوط به تفاوت جنسیت یا جایگاهی است که زن یا مرد در آن قرار گرفته اند؛ نه اینکه به حقوق انسانی آنها ارتباط داشته باشد؛ یعنی روح متافیزیکی هر دو مو.جود مجرد و نفحه منفوخ الهی است و مصون از ذکورت و انوثت است و عناصر محوری کمال انسان به همان روح مجرد بر می گردد که منزه از جنسیت مادی است و بدن فیزیکی زن و مرد جهت توزیع کارهای خانواده و جامعه مختلف است. این اختلاف جهت تنویع وظیفه و عهده دار شدن هر یک به کار مناسب خود است که هم لازم و هم سبب کمال زندگی خواهد شد، پس اصلا تفاوت مذموم وجود ندارد و آنچه هست تفاوت محمود و ممدوح است.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 305-308

کلی__د واژه ه__ا

خانواده تساوی حقوق زن و شوهر باورها در قرآن اسلام کمال ازدواج


رابطه حق تدین با حکم ارتداد

گاهی این پرسش مطرح می شود که اگر تدین و دین ورزی حق مسلم انسانی است و اسلام ادیان حق را به رسمیت شناخته پس چرا مسلمانی که از اسلام دست برداشته و از دین خود اعراض کند و مرتد گردد حکم و حد قتل برای او تعیین شده است؟ فتوای فقهای مسلمان درباره مرتد این است که چنین فردی مستوجب قتل است و قتل عذاب دنیوی اوست و عذاب اخروی او بسی شدیدتر از آن است. ایشان به آیه 217 سوره بقره استناد کرده اند که می فرماید: «و من یرتدد منکم عن دینه فیمت و هو کافر فاولئک حبطت اعمالهم فی الدنیا و الاخره و اولئک اصحاب النار هم فیها خالدون». بنابراین تدین حقی نیست که انسان هرگاه خواست آن را مطالبه کرده یا ساقط کند بلکه مجبور است آن را بپذیرد تا به قتل نرسد پس آزادی عقیده (دین ورزی و ترک دین) در اسلام فقط در حد یک شعار است.
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پاسخ شبهه مزبور در باب قانون جزیه و جهاد با کفار و مشرکان این است که حکمت جزیه برای ترک اسلام نیست بلکه پاداشی است که حکومت اسلامی در مقابل خدمات انجام شده از آنان می گیرد یعنی آنچه از مسلمانان از طریق خمس و زکات گرفته می شود. حکمت جهاد نیز برای اکراه و تحمیل عقیده نیست بلکه برای دفع موانعی است که آنان در مسیر اسلام ایجاد کرده اند چون اگر آنها خار راه نباشد و جلوی نشر معارف دینی را نگیرند و مانع آزادی انتخاب افراد نشوند، جامعه به سوی دین فطری خود حرکت می کند و می توان گفت که هر جهادی در اسلام به دفع خطر و طرد مانع بر می گردد و بازگشت آن به دفاع از حریم آزادی و جانبداری از حق مسلم انسانی است. درباره اقسام و شرایط مرتد میان فقها اتفاق نظر نیست؛ ولی فقها در باب حکم ارتداد تقریبا اجماع دارند که حکم مرتد قتل و خون او مباح است. درباره حکمت یا علت حکم مطالب متعددی مطرح شده که اجمال آن بدین شرح است:

1- عده ای معتقدند که چون ارتداد موجب نابودی هویت امت و جامعه اسلامی می شود سبب اعدام است.

2- گروهی عقیده دارند که چون مرتد دارای فساد فکری و روحی است باید کشته شود.

3- طایفه ای گفته اند که مرتد حق الهی را که عبودیت و بندگی است، تضییع کرده لذا خونش هدر است.

4- بعضی گویند که اسلام را اکراه به پذیرش دین نکرده است مگر آنکه کسی با معرفت و رضایت و اختیار خود مسلمان شود. چنین شخصی که با آگاهی و اراده اعتراف به اسلام کرده و از آن برگردد، مقدسات دینی را به تمسخر و بازی گرفته و متسحق قتل است یا چون به امت اسلامی خیانت کرده باید جریمه شود.
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5- برخی قائل اند که حکم قتل برای مرتد هیچ منافاتی با آیه «لا اکراه فی الدین» ندارد چون آیه مزبور ناظر به ورود به اسلام است؛ نه ابقا و استمرار آن.

دیدگاه های فوق برخی از حکمت ها یا علت هایی بود که درباره حکم ارتداد بیان شد؛ اما به نظر می رسد هیچ یک از اقوال مطرح شده تام نباشد چون ایات حق تدین (آزادی عقیده) دلالت بر آزادی تکوینی دارند؛ نه تشریعی؛ یعنی انسان در نظام تکوین آزاد است از روی اختیار طبیعی می تواند دین دار یا بی دین گردد. او در انتخاب مسیر مجبور نیست؛ اما نه به این معنا که هر دو انتخاب او صحیح است، بلکه در مقام تشریع تنها انتخابی صحیح است که حق باشد و برای مسیر ناصواب کیفر لحاظ شده است؛ مانند آنکه انسان از لحاظ تکوین می تواند حیات خود را حفظ کند یا با انتحار آن را از بین ببرد؛ وی از جهت تشریع فقط یکی از دو انتخاب مزبور صحیح و از لحاظ حکمت نظری حق است لذا وی از جهت حکمت عملی فقط حق انتخاب همان رادارد؛ یعنی حق از لحاظ حکمت نظری و حکمت عملی مشخص و محدود است و آن فقط حفظ حیات است؛ نه از بین بردن آن با انتحار.

آیات قرآن حکیم از قبیل «لا اکراه فی الدین» (بقره/ 256) و... همگی ناظر به آزادی بشر از منظر تکوین اند؛ نه تشریع؛ یعنی چنین نیست که در نظام طبیعت هر دو طرف نافع و ضار برای او یکسان و انتخاب هر دو راه صحیح و منطقی و معقول باشد چون صرف امکان توان و اقتدار دلیل صحت حق و روا بودن آن چیز نیست.
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در حقیقت شارع در مقام تشریع برای مرتد اعلام حکم کرده است چون او با سوء اختیار خویش و انتخاب مسیر بی دینی خود را به هلاکت انداخته است.

شاید یکی از مصادیق آیه 195 سوره بقره که می فرماید: «لا تلقوا بایدیکم الی التهلکه» همین باشد.

فقها برای ارتداد شرایطی چون بلوغ عقل، اختیار، قصد و اقرار به ایمان را بیان کرده اند که با اثبات این شرایط در محکمه عدل اسلامی حکم مرتد اعلام می شود، پس قاضی با اثبات ارتداد، حکم الهی را اعلام می کند؛ نه اینکه حکمی را از جانب خود صادر کرده باشد. شارع مقدس در مقام تشریع برای ارتداد حقیقتی را اعلام کرده است مرتد با سوء سریره و اختیار مسیر بی دینی، هلاکت خود را امضا کرده و قاضی فقط آن حقیقت را اعلام می کند.

قابل ذکر است که با توجه به شرایط ارتداد که عبارت است از بلوغ، عقل، اختیار، قصد، اقرار به ایمان و انکار ضروری دین در حال بلوغ و آگاهی از رجوع آن به انکار وحی و نبوت، قلمرو ارتداد بسیار محدود خواهد شد و دایره آن چنان گسترده نیست که با اجرای این حکم شرعی نا امنی جامعه اسلامی را تهدید کند، چنان که بعضی پنداشته اند.

حکمت حکم برای فرد مرتد ترک حق هویت خویش است؛ نه حق الهی؛ یعنی هلاکت اثر ارتداد است که بر آن مترتب می گردد، چنان چه در امور مادی نیز چنین است؛ یعنی اگر کسی قادر به گرفتن حق خویش نباشد و نتواند خود را سیر کند، نحیف شدن و مریضی، فقر و تهیدستی و فلاکت و بی خانمانی او را تهدید می کند. به همین سبب در تمام شرایع الهی این حکم ثابت است و افزون بر اسلام در یهودیت و مسیحیت نیز همین حکم برای ارتداد تعیین شده است. بنابراین اگر فرد دین دار با تحقیق و یقین منطقی دین را پذیرفت در چنین صورتی حکم ارتداد به سبب استهزای به دین الهی فرض پیدا می کند و در بقیه صور مسئله چنین حکمی نیست.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 296-300

کلی__د واژه ه__ا

حق ارتداد دین اسلام انسان یقین اراده


رابطه حقوق و خلافت انسان

بعضی مدعی هستند که چون انسان صاحب کرامت است باید همه امور بر مدار او بچرخد و او معیار حق و باطل است. تکلیف مداری. وظیفه گرایی در مقابل هر کسی با کرامت و حرمت و جایگاه او در تضاد است و شایسته مقام او نیست که عبودیت احدی را بپذیرد و اقتضای خلافت انسان شکستن همه مرزهاست. پیروان این فکر ادعا دارند که ارزش و جایگاه انسان نزد ما بسی بالاتر از آن چیزی است که اسلام در تعالیم خود آورده است زیرا در تفکر اسلامی برای انسان قلمروی را تعیین می کند و او را به بردگی رسانده و طوق بندگی بر گردنش می اندازند؛ اما از نظر ما مسئولیت پذیری و مکلف بودن با انسان محوری قابل جمع نیست.

پیروان این عقیده پذیرفته اند که هیچ کس بر انسان سلطه ندارد، بلکه اقتضای کریم بودن او سلطه نامحدود وی بر همه امور است. از منظر صاحب چنین پنداری هیچ آموزه ای از آموزه های ماورای طبیعی بر فرض آنکه وجود داشته باشد قطعیت و الزام ندارد. خلافت انسان زمانی ظهور و تجلی می یابد که وی هرچه بیشتر پیوند و ارتباط خود را با جهان مادی و طبیعت استحکام بخشد.

شعار حامی چنین اندیشه ای این است که: «الحق یدور مدار الانسان حیثما دار». عصاره این فکر، خدایی کردن انسان است، نه اعتقاد به خلیفه خدا بودن وی، زیرا خلیفه به کسی می گویند که قوانین و دستورهای مستخلف عنه خود را پذیرا باشد. جانشین باید سمت و شرایط جانشینی را از جانب منوب عنه خویش دریافت کند. اگر کسی جانشین رئیسی شد هرگز نمی تواند خود را رئیس بداند؛ کسی که به مقتضای خلیفه اللهی عمل نمی کند انسانیت وی مصداق حقیقی خود را از دست می دهد و در پی آن کرامت و شرافتی هم برای وی مطرح نیست. زیرا گفته شد که همه کرامت های انسان به پاس خلافت اوست؛ وقتی قانون خلافت رعایت نگردد اصل خلافت نیز منتفی است و با انتفای آن، همه شئون وابسته به آن نیز رخت بر می بندد.
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چنین کسی نه تنها ارتقا نیافته و کرامتی تحصیل نمی کند، بلکه از مقام انسانی تنزل کرده و در ردیف بهایم یا شیاطین قرار می گیرد و مصداق کلام باری می شود که فرمود: «.... ان هم الا کالانعام» (فرقان/ 44)؛ نیز فرمود: «و کذلک جعلنا لکل نبی عدوا شیاطین الانس و الجن» (انعام/ 112) حفظ مقام انسانی با عدم پذیرش تعالیم دینی و خلافت الهی قابل جمع نیست، زیرا خلافت الهی نظیر وکالت و وزارت دنیایی نیست که امری اعتباری و جدای از شناسنامه حقیقی و هویت اصلی انسان باشد. کسی که وزیر وکیل یا مسئول است در حقیقت دو شأن دارد؛ یکی حقیقی و دیگری اعتباری؛ یکی انسانیت که حقیقی است و دیگری سمت وکالت و مقام وزارت که اعتباری است. اگر چنین فردی باز خرید یا بازنشست شود فقط سمتش را که مقام اعتباری بوده از او گرفته اند؛ اما حقیقت انسانی را از او اخذ نکرده اند. سمت اعتباری در حال تغییر و تحول است بدون اینکه خللی بر انسانیت او که شأن حقیقی است وارد شود. خلافت الهی از امور اعتباری نیست، بلکه به منزله فصل اخیر و مفهوم نهایی اوست. یعنی انسان یا خلیفه الله است یا «کالانعام بل هم اضل».

چنین نیست که اگر خلیفه الله نشد و لایق خلافت نگردید، انسانیت او مصون و محفوظ بماند. اگر مقام خلافت را از دست داد جزو شیاطین الجن و الانس می شود، در چنین حالتی او از زمین و کوه پست تر است و به چنین فردی خطاب می شود: «انک لن تخرق الارض و لن تبلغ الجبال طولا» (اسراء/ 37) و یا به او و هم صنف وی گفته می شود: «ءانتم اشد خلقا ام السماء بنیها» (نازعات/ 27)
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انسان اگر بر اثر صیانت مقام والای روح مجرد خلیفه خدا شد جایگاهی فراتر از کوه و زمین و آسمان داشته و اشرف مخلوقات است؛ اما اگر آن مقام منیع را پاس نداشت و در همین هیکل مادی محدود و محصور شد از موجودات دیگر پست تر بلکه شیطان است.

حاصل اینکه: حقوق انسان باید بر اساس واقعیت «خلیفه اللهی» بشر تنظیم شود، نه بر اساس «انا ربکم الاعلی» ارزش انسان و به تعبیری انسانیت انسان به خلافت الهی اوست و خلیفه اللهی انسان به پذیرش ربوبیت الهی است. اگر در چنین فضایی حقوق انسان بررسی شود، راه درستی در پیش گرفته شده است که هم کرامت انسان محفوظ می ماند و هم هویت وی و اگر خدایی انسان محور تعیین حقوق او باشد، نه چیزی از کرامت او باقی می ماند و نه از هویت او، چون چنین پندار آفلی نه منطبق بر ساختار هستی انسان است نه مطابق با نظام هستی و نه هماهنگ با گذشته و حال و آینده جامعه بشری.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 111-114

کلی__د واژه ه__ا

انسان کرامت خلیفة الله حقوق انسانی قرآن


جایگاه وجودی انسان در نظام حقوقی

حقیقت آدمی همان است که خداوند در حق او فرمود: «و نفخت فیه من روحی» (حجر/ 29) او در جایگاهی قرار گرفته است که آسمان و زمین کوچک تر از او هستند، خداوند جایگاه وجودی او را تا جایی ارتقا بخشیده که همه مخلوقات را تحت سیطره و سلطه او قرار داد: «و سخر لکم ما فی السموات و ما فی الارض جمیعا منه» (جاثیه/ 13)؛ «الم تروا ان الله سخر لکم ما فی السموات و ما فی الارض و اسبغ علیکم نعمه ظاهره و باطنه» (لقمان/ 20 و حج/ 65)؛ یعنی کمال همه موجودهای سپهری و زمینی در این است که به دالان ورودی انسانیت بار یابند و از آن سکوی پرواز به سوی خدا سبحان تقرب جویند. خداوند امانت خویش را بر همه اشیا عرضه کرد، ولی آنها از حمل چنین بار توان فرسایی فرو ماندند و فقط انسان شایسته حمل آن است، هرچند عده ای کژ راهه رفتند و بر اثر جهل علمی و جهالت عملی از حمل آن امانت مهم الهی بازماندند: «انا عرضنا الامانه علی السموات و الارض و الجبال فابین ان یحملنها و اشفقن منها و حملها الانسان انه کان ظلوما جهولا» (احزاب/ 72)
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انسان حامل بار امانتی است که آسمان و زمین و کوه ها از تحمل آن ابا کردند؛ ابای آنان از پذیرش امانت الهی ابای اشفاقی است نه استکباری که ابلیس به آن مبتلا شد و خداوند درباره اش فرمود: «ابی واستکبر و کان من الکافرین» (بقره/ 34) انسان برای وصول به مقام خلافت الهی به تمهیداتی نیاز داشته که یکی از آنها امانت داری الهی و دیگری معرفت به اسمای الهی است که خداوند فرمود: «و علم ادم الاسماء کلها ثم عرضهم علی الملائکه» (بقره/ 31) خداوند پس از نشاندن انسان به این مقام و جایگاه او را مورد خطاب قرار داد و فرمود: «یا ایها الانسان انک کادح الی ربک کدحا فملاقیه» (انشقاق/ 6) ای انسان پایان مسیر تو لقای الهی است نه فنا و نابودی. برای چنین مقامی خداوند به فرشتگان خویش امر فرمود که به او سجده کنید: «فاذا سویته و نفخت فیه من روحی فقعوا له ساجدین» (حجر/ 29)

در بیان این جایگاه عطار گوید:

قدسیان جمله سجودت کرده اند *** جزو و کل غرق وجودت کرده اند

جسم تو جزو است و جانت کل کل *** خویش را عاجز مکن در عین ذل

اینها نمایانگر حقیقت متعالی انسان و جایگاه واقعی اوست که فراتر بودن او را بر سایر مخلوقات ارضی و سماوی اثبات می کند. در نظام آفربنش هیچ موجودی نمی تواند جایگاه او را اشغال کند، زیرا که او با نفخه الهی به دنیا آمده و مقام فرمانروایی و مدال جانشینی خداوند سبحان به او عطا شده است: «انی جاعل فی الارض خلیفه» (بقره/ 30)
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از این روست که می گوییم درد و رنج های متنوع انسان ها، به کمبود استعداد تفکر و تعقل مربوط نیست، بلکه مستند به عرضه نکردن مواد ضروری و مفید به آن استعداد است. برای تقویت عقل و تفکر و بهره برداری صحیح از این استعداد بزرگ، اصلاح وسایل و ابزار اطلاعات و آگاهی ها که امروز با انواع گوناگون، چشم و گوش و مغز انسان ها تسخیر کرده اند، ضرورت حیاتی دارد. این یک قانون کاملا بدیهی است که ذهن بشری، حتی یک دقیقه نیز از فعالیت و تموج باز نمی ایستد و این جریان همیشگی، انگیزه ها و مواد خود را معمولا از آن چه که در فضای جامعه در جریان است، می گیرد.

توضیح ماده سوم (ج- تصفیه و تثبیت قوانینی است که....) بدون فهم قوانین و اصول کلی درباره دو قلمرو درون ذاتی و برون ذاتی، تعقل و تفکر هدفدار امکان پذیر نیست. اینک، برای اثبات این مسئله می گوییم تعقل، آن فعالیت ذهنی است که پس از احراز و تشخیص هدف به کار می افتد و تردیدی در این نیست که هدف از هر مقوله ای هم که باشد، حتما دارای هویتی معین است. از این رو، مسلما حرکت برای وصول به این هویت معین باید به وسیله واقعیاتی مشخص باشد که با آن هدف، ارتباطی شبیه ارتباط علت و معلول دارند. هر واقعیت مشخصی با هویت خاص خود، نمی تواند بدون قانون باشد. بنابراین، ضرورت قانون برای تعقل، به اندازه ای بدیهی است که بی نیاز از اثبات می باشد. هر قضیه ای پیش از اثبات شدن، ماده ای برای تعقل است و پس از اثبات شدن، قانونی است که تعقل باید بر اساس آن حرکت کند.
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وقتی انسان خلیفه خدا شد حقوق واقعی خود را طلب می کند؛ حقوقی که نه دون شأن او باشد و نه فوق شأن او؛ چون در هر دو صورت، چنین حقوقی برای او حقوق واقعی نیست. اگر مبنای اعتقادی ما این باشد که انسان تجلی حق در زمین آینه تمام نمای قدرت الهی و جانشین خداست -نه اینکه او خدا باشد و خدا سایه او، چنان که برخی پنداشته اند- برای چنین موجودی، وضع حقوق جمادی و نباتی و حیوانی، ستم تفریطی است و تشریع حقوق خداوندی ظلم افراطی! و او نه در زمره دسته اولاست و نه در جایگاه خداوندگاری.

افراط و تفریط که دو علامت جاهل است و در کلام امیر مومنان (ع) آمده: «لاتری الجاهل الا مفرطا او مفرطا» گاهی در وصف انسان اعمال می شود و برخی جایگاه او را چنان بالا می برند که او را به جای خود می نشانند و از کلام و اعتقاد خود نتیجه می گیرند که همه خواسته های او حق است، بلکه به این هم اکتفا نکرده می گویند: حق همان است که او طلب کند. چنین افراط جاهلانه ای مصداق کلام باری است که فرمود: «افرایت من اتخذ الهه هویه و اضله الله علی علم» (جاثیه/ 23) باطن این سخن تنزل مقام انسان به حیوان است چنان که لذت گرایان غرب معتقدند انسان فقط در پی بر آوردن نیاز خود به لذت تلاش می کند لذت ذاتا مطلوب و درد و آزردگی ذاتا نامطلوب است. این عقیده مورد دفاع و پذیرش عده ای از فلاسفه غرب مانند لاک هابز هیوم، بنتام میل و سیجویک قرار گرفته است.
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اندیشه اومانیستی و الحادی این است که انسان خداست البته خدایی که در جهت ارضای امیال و خواسته های خویش هیچ مرزی نمی شناسد و انسان محوری در حقیقت همان حیوان مداری است. عصاره و نتیجه تدوین حقوق انسان بر مبنای اندیشه اومانیست چیزی فراتر از حقوق حیوانی نیست. تدوین حقوق در محدوده خوردن آشامیدن پوشیدن شهوت رانی تولید مثل مسکن گزیدن، رشد تکنولوژی برای رونق بخشی به زندگی گیاهی و حیوانی و توجه حقوقی محض به جنبه مادی و ملکی بدون در نظر گرفتن جنبه معنوی و ملکوتی و التزام به تکالیف متقابل در واقع ادعای خدایی داشتن و گیاهی و حیوانی زیستن و به تعبیر دیگر شعار فرعونی دادن و شعور حیوانی داشتن است. قرآن نقل می کند که فرعون گروهی را جمع کرد و مدعی ربوبیت شد و گفت: «انا ربکم الاعلی» (نازعات/ 24)

عده ای اعتقاد دارند که چون انسان از چنین جایگاهی برخوردار بوده و بر سرنوشت خویش حاکم است، پس حق دارد که هرچه خود می خواهد تصمیم بگیرد و بدان عمل کند. پیش از این گفته شد که در صورتی می توان صحت این عقیده را تأیید کرد که انسان را موجودی تصادفی (بدون علت فاعلی) یا مستقل بدانیم؛ اما اگر برای انسان آفریننده ای آگاه و حکیم معتقد بودیم باید در تدوین حقوق بشر به سخن انسان آفرین توجه کنیم که از همه جهات کامل و جامع است نه به کلام انسان که قلمرو علمش محدود است.

آری انسان حریت دار و دارای حقوق فراوانی است زیرا صاحب کرامت است؛ اما تفطن و توجه به این نکته نیز ضروری است که همه کرامت ها و ارزش های انسانی به استناد مقام خلیفة اللهی است. کرامت او باید در کنار خلافت اش تحلیل و تفسیر گردد، کرامت تنها با اتصال به خلافت معنا پیدا می کند و در صورت انقطاع از آن، کرامتی در کار نیست، بلکه با تازیانه «ان هم الا کالانعام» (فرقان/ 44) و با کیفر تلخ «شیاطین الانس» (انعام/ 112) تنبیه می شود.
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من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 106-110

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی قرآن خلیفة الله آفرینش


نگاه دین به حق انسان

دین مجموعه ای از قوانین است، دین آفرین همان انسان و جهان آفرین است و انسان آفرین به حقیقت و جایگاه انسان و مصالح و منافع او آگاه است، لذا برنامه هایی را برای تأمین حقوق، منافع و مصالح بشر تدوین و در مجموعه ای به نام دین ارائه کرده است تا بشر به حقوق خود دست یابد.

بخش عمده دین که مجموعه ای از بایدها و نبایدهاست؛ برای تأمین و حفظ حقوق انسان است؛ باید ها طرق تامین حقوق و نبایدها نشان دهنده موانع و آفات تأمین حقوق هستند. برای تأمین حقوق فردی و اجتماعی انسان لازم است به بایدهای دینی گردن نهاد و برای دوری از آفات و خطراتی که متوجه حقوق انسانی است پرهیز از کارهای زشت (گردن نهادن به نبایدها) امری لازم و ضروری است.

شخصی از امام باقر (ع) سوال می کند که چرا چیزهایی مانند خمر، مردار، خون و گوشت خوک حرام شده اند؟ امام می فرماید: حلال و حرام و باید و نباید بر اساس رغبت خداوند به حلال ها و نفرت او از حرام ها نیست، خداوند بشر را آفریده است و می داند چه چیزی مایه قوام بدن وی و به مصلحت اوست، لذا آنها را حلال کرده و می داند چه چیزی به زیان اوست، از این رو آنها را حرام کرده است. پس بایدها و نبایدها (تکالیف) در دین بار زایدی نیست که بر دوش بشر گذاشته شده باشد تا شخص ثالثی به منافع و سودی برسد، بلکه برای دست یابی خود انسان به حق و برطرف کردن موانع در مسیر حق است.
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اینکه گاهی گفته می شود دین بیش از آنکه به حقوق بشر توجه کند، انسان را به تکلیف گرا بودن سوق داده و مکلف بار می آورد و انسان دینی بیش از آنکه محق باشد مکلف است، به نوع نگرش و نگاه قائل بر می گردد؛ گاهی با نگاه شطحی به الفاظ و لغات حق و تلکیف به قاموس قرآن و سنت مراجعه شود و گاهی با نگاهی عالمانه و تیزبینانه به آن توجه و در آن تأمل می کنیم. در صورت اول نتیجه همان خواهد شد که گفته اند اما با نگاه دوم به نتیجه ای می رسیم که با نتیجه نخست تباین دارد.

نگاه به دین و تکالیف دینی باید نگاه هدف دار و غایب مند باشد، همانگونه که انسان از نگاه دین موجودی هدف مند است. اگر با نگاهی هدف دار به دین نگریسته شود، هیچ چیزی جز حق محض از آن مشاهده نمی شود و با این دیدگاه است که همه تکالیف به حق بر می گردند. اگر در طول تاریخ اسلام در میان اندیشمندان، به ویژه متکلمان اسلامی، شاهد چینین بحثی نیستیم، علت اصلی آن همین است که به دین و تعالی و احکام آن گاه حق مدارانه، حکیمانه و غایت انگارانه می شد و این تصور وجود نداشت که بایدها و نبایدهای دینی (تکالیف دین) از حقوق متمایزند. این فکر در میان متکلمان بزرگ شیعی و حتی برخی متکلمین اشعری وجود داشت.

ابن نوبخت در یاقوت، سید مرتضی در جمل العلم و العمل، خواجه نصیر طوسی در تجرید الاعتقاد، علامه حلی در شرح تجرید، مرحوم لاهیجی در گوهر مراد و سید شریف جرجانی در شرح مواقف معتقدند که تکالیف دینی خالی از غرض نیست و گرنه لازم می آید افعال الهی بیهوه و عبث باشد، در حالی که غرض از ارسال رسل و انزال کتب رساندن انسان به منفعتی عظیم است، زیرا ثواب ابتدایی با تکامل هماهنگ نیست، حتی مکلف کردن آنان که کفرشان در علم خدا مسلم است از آن جهت خیر است که آنها در معرض نفع و ثواب قرار می دهد.
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بنابراین، پرداختن به تکالیف دینی و متعهد بودن به تعهدات دینی سکوی تکامل و تعالی انسان و مقدمه ای برای گشوده شدن افق های متعالی برای شخص مکلف و انسان دین مدار است.

سید شریف جرجانی در پاسخ به منکران تکالیف دینی می گوید: «غرض از تکلیف در دین، فراهم ساختن منافع دنیوی و اخروی برای انسان است».

دین نه صرفا برای کمال طبیعی انسان، بکله برای حقیقت وجود آدمی تشریع شده و شالوده آن بر مال روحی و جسمی او بنا شده است. علامه طباطبایی در بیان هدف ارسال رسل می فرماید:

«انبیا آمده اند تا به مردم عقاید و اعمالی را بیاموزند که در پرتو آن، سعادت واقعی خویش را تأمین کنند. انسان باید پایه زندگی خویش را بر روی اعتقادات دینی بنا کند و به وظایفی که در پیشگاه الهی و جامعه بشری دارد، عمل نماید تا به کمال خویش دست یابد.

حاصل اینکه دین نه تنها حقوق انسانی را به رسمیت می شناسد بکله، غایت تشریع دین احبای حقوق بشری است و وجود تکالیف شرعی و ملحوظ نمودن عقوبت دنیوی و اخروی برای جهت دهی انسان در مسیر حقوق طبیعی است. با معرفت و شناخت به این نکته و رسیدن به این مقام، نه تنها دستورات دینی برای او کلفت اور و مشقت زا نیست، بلکه بسیار نوید بخش و لذت آفرین است. در حقیقت احساس مشتق در مقابل تکلیف و مباین دانستن آن با حقوق انسانی به نوعی تن پروری و هوای نفسانی و جهل و خودبینی بر می گردد، وگرنه نقض در فلسفه آفرینش پیش می آید که انسان آفرین در حالی که انسان را اشرف کائنات آفریده، با تعالیم خود خواسته باشد حقوق وی را نادیده انگارد.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 40-44

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی دین انسان تکلیف نبوت


ارجاع تکالیف به حقوق در روایات

امر به فریضه نماز

فریضه نماز در دین اسلام بسیار مورد تأکید قرار گرفته است. از آیات کریمه استفاده می شود که نماز نماد بندگی است و در بسیاری از آنها در امر به این فریضه تصریح شده است: «اقم الصلوه تنهی عن الفحشاء و المنکر» (عنکبوت/ 45) در آیه ای دیگر می فرماید: شما نه تنها خوب به این امر توجه دارید بلکه باید خانواده خود را به این فریضه وادار کنید: «وأمر اهلک بالصلوه» (طه/ 132) اقامه نماز تنها جزئی از تکلیف شماست مسئولیت شما با اقامه آن پایان نمی پذیرد بلکه باید از آن محافظت و حراست کنید: «حافظوا علی الصلوات و الصلوه الوسطی و قوموا لله قانتین» (بقره/ 238) و همیشه باید به این تکلیف الهی عمل نمایید: «و اقم الصلوه طرفی النهار و زلفا من الیل» (هود/ 114)

مؤمنان در این آیات مأمور به اقامه نماز نگهبانی از آن دوام و استمرار و خلوص در آن برای خدا شده اند. روشن است که همه این آیات الهی به سیاق تکلیف بیان شده اند؛ اما در احادیث وارده از این تکلیف به حقوق تعبیر شده است. در کلام نورانی صدیقه اطهر (س) وارد شده: «و الصلاه تنزیها لکم عن الکبر؛ خداوند بندگانش را به فریضه نماز امر کرده است برای اینکه بندگان الهی از غرور و خودخواهی دوری گزینند.» وجود صفت کر و غرور و خودخواهی مهم ترین عامل برای تهدید حقوق دیگران است. حق امنیت، آرامش، رفاه و آسایش فردی و اجتماعی که جزء حقوق مسلم انسانی است به وسیله صفت کبر در معرض مخاطره قرار می گیرند.
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اگر همه انسان ها بنده خدا بوده و عبودیت حق را بپذیرند و به نماز که نماد بندگی است عمل کنند دیگر از خوی استکباری و غرور خبری نیست تا حقوق دیگران مورد تهدید قرار گیرد. در قرآن کریم آمده است که انسان مغرور از قوه عاقله بهره ای ندارد بلکه با خیال خود زندگی می کند و چنین انسانی مورد بغض الهی است: «ان الله لا یحب کل مختال فخور» (لقمان/ 18). در حالی که داشتن حیات معقول حق مسلم انسان است و غرور به معنای فریب خوردن و فریفته شدن نیرنگ شیطان و منشأ بسیاری از آفات و شرور است. نماز تکلیفی است که اقامه آن موجب احیای حقوق فردی و اجتماعی نمازگزار و دیگران می گردد. امام رضا (ع) می فرماید: «علت الصلاه انها اقرار بالربوبیه لله عز وجل و خلع الانداد و قیام بین یدی الجبار جل جلاه بالذل و المسکنه و الخضوع و الاعتراف؛ غرض آنکه اگر کسی را به شست و شو مکلف کنند یا به رعایت بهداشت دستور دهند یا شخصی را به کاری اقتصادی مأمور کنند بازگشت تکلیف در همه این امور به حق است؛ یعنی هر انسانی حق نظافت حق سلامت و حق توانگری و بی نیازی را دارد.»



2- تکلیف به روزه

کف نفس در مقابله گناهان مخصوص و امساک از خوردن و آشامیدن فریضه ای است که در فرهنگ دین تحت عنوان صوم و روزه بر مسلمانان واجب شده است: «یا ایها الذین امنوا کتب علیکم الصیام کما کتب علی الذین من قبلکم» (بقره/ 183). وجوب روزه در ماه مبارک رمضان تکلیف الهی بر بندگان است. ظاهر این حکم الهی تحمیل بار زاید و تعیین تکلیف باری بشر است؛ اما در احادیث باطن و حقیقت آن تثبیت حق برای روزه دار به شمار آمده است. از رسول گرامی اسلام (ص) سوال شد چه عملی انجام دهیم تا شیطان از ما دور گردد؟ فرمود: «الصوم یسود وجهه» حضرت علی (ع) و حضرت فاطمه زهرا (س) روزه را عاملی اساسی برای اخلاص بندگان دانسته اند: «و الصیام ابتلاء لاخلاص الخلق» و در خطبه معروف فدکیه آمده است: «و الصوم تثبتا للاخلاص» پس روزه بر بندگان خدا برای تثبیت اخلاص و دوری شیطان از انسان تکلیف شده است و هر دو از عوامل مهم احیای حقوق در حیات انسان است، زیرا نداشتن اخلاص و قرار گرفتن در دام شیطان، باعث تعدی به نفس و نوعی تجاوز به حریم قلب است.
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خداوند بندگانش را به این فریضه مکلف کرد تا در راستای عمل به آن حقوق انسانی خویش را از کف ندهند وگرنه روزه گرفتن و ترک آن هیچ سود یا زیانی را متوجه خالق نظام امکانی نمی کند بلکه انسان است که با عمل به آن از آتش دور می گردد: «الصوم جنه من النار» یا بر اثر بی اعتنایی به آن در دوزخی که خود بر افروخته است می سوزد.



3- وجوب جهاد

حکم به جهاد و وجوب مبارزه در مقابل کفر و شرک و نفاق تهدید کننده حیات همگان اعم از مسلمانان و مخالفان است زیرا در جهاد و مبارزه جان دو طرف در معرض خطر قرار می گیرد. گاهی سوال می شود که چرا باید اسلام مسلمانان را به امری تکلیف کند که حق حیات را از آنان سلب نماید پس اسلام حق حیات انسانها را محترم نشمرده و حقوق در اسلام اهمیت ندارد بلکه این تکلیف است که از جایگاه خاص برخوردار است: «یا ایها النبی جاهد الکفار والمنافقین واغلط علیهم» (توبه/ 73 و تحریم/ 9) و در آیه ای دیگر خداوند مؤمنان را به مبارزه با دشمنان دین دعوت می کند: «و قاتلوهم حتی لا تکون فتنه و یکون الدین لله فان انتهوا فلا عدوان الا علی الظالمین» (بقره/ 193)

بی تردید ایجاد بستری مناسب برای احیای حقوق لازم وصول به آن حقوق است و در جامعه تاچنین فضایی مهیا نباشد و موانع برطرف گردد دستیابی به حقوق امری ناممکن خواهد بود. بدون شک همه احکام و تعالیم اسلام بر اساس فطریات انسان نازل شده و ناظر به ابعاد وجودی و تأمین کننده جنبه های حقوقی اوست.
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اسلام برای رفع آن موانع مسلمانان را به جهاد و مبارزه مکلف کرد و این تکلیف تعلیقی زمانی تنجز پیدا می کند که دیگران عملا در مقام تضییع حقوقشان برآیند چنانکه ظاهر آیه همین را می فرماید: «حتی لا تکون فتنه» یعنی تا فتنه ها و آشوبها از میان برود و پس از زوال فتنه جهاد مصداق ندارد. در کلام نورانی حضرت امام علی (ع) آمده است: «فمن ترکه (الجهاد) رغبه عنه البسه الله ثوب الذل و شمله البلاء و دیث بالصغار و القماءه؛ کسی که با فتنه مقابله و مبارزه نکند خداوند لباس ذلت و خواری بر تن وی می پوشاند و او را نزد مردم ذلیل جلوه می دهد.»

امر به جهاد در اسلام نه به قصد کشورگشایی و سلطه گری بلکه برای تعدیل جامعه انسانی و هدایت مردم از گمراهی و آگاهی به هدف خلقت انسانی و در یک جمله ایجاد فضایی مناسب برای مصالح دین و دنیای افراد است، چنان که حضرت علی (ع) فرمود: «ان الله فرض الجهاد و عظمه و جعل نصره و ناصره و الله ما صلحت دین و لا دنیا الا به» این حق مسلم مردم است که از مصالح دنیا و آخرت خویش آگاه گردند و بدانند که عالم عزت و سعادت آنها چیست تا بتوانند مسیر زندگی را در همان راستا تعیین کنند. حضرت علی (ع) عزت مسلمانان را در پرتو جهاد دانسته و فرمود: «اغزوا تورثوا ابنائکم مجدا» و فاطمه زهرا (ص) فرموده است: «و الجهاد عزا للاسلام» پس فرمان به جهاد برای سرکوب فتنه هاست تا مردم به حقوق خویش دست یابند.
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4- امر به نیکی ها

پیشوایان دین فراوان اهتمام داشتند که رذیلت های اخلاقی از میان امت اسلامی رخت بربندد و فضای همه خوبی ها بر آن حاکم گردد و روح ایثار و فداکاری عفو و گذشت مساوات و برابری قسط و عدالت و اخلاق و عقاید پا دینی استقرار یابد. چنین فضایی جز به برکت فریضه امر به معروف و نهی از منکر فراهم نمی شود: «الذین ان مکناهم فی الارض اقاموا الصلوه و اتوا الزکوه و امروا بالمعروف و نهوا عن المنکر و لله عاقبة الامور» (حج/ 41)

نهایت تلاش مؤمنان برای دستیابی به تمکن و قدرت حاکم کردن ارزش ها و زدودن ضد ارزش هاست، چنان که قرآن کریم صراحت دارد که: «الذین یتبعون الرسول النبی الامی الذی یجدونه مکتوبا عندهم فی التوریه و الانجیل یامرهم بالمعروف و ینهاهم عن المنکر و یحل لهم الطیبات و یحرم علیهم الخبائث» (اعراف/ 157)

حضرت علی (ع) در حکمت وجوب این فریضه الهی می فرماید: «لا تترکوا الامر بالمعروف و النهی عن المنکر فیولی علیکم شرارکم ثم تدعون فلا یستجاب لکم» اگر مسلمانان در عمل به این تکلیف قصور بورزند و جامعه اسلامی به این فریضه مهم الهی عمل نکرده به وادی فراموشی سپرده شود افراد شرور که به هیچ چیز جز به منافع خویش نمی اندیشند بر جامعه حاکم می شوند و نه تنها حق فردی شما را نادیده می گیرند بلکه حقوق اجتماعی را نیز از بین می برند. حضرت زهرا (س) نیز در خطبه معروفش می فرماید: «و الامر بالمعروف مصلحه للعامه؛ امر به امور خیر و نهی از اعمال زشت برای حفظ مصالح و دفع مضار عموم مردم در اجتماعی است» پس مکلف شدن همه مسلمانان به این تکلیف برای دستیابی آنان به حقوق فردی و اجتماعی خویش است؛ نه اینکه دیگران به منفعتی برسند و جامعه اسلامی فقط سختی عمل را متحمل شود و از نیل به کمال اجتماعی محروم گردد.
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آری، با نظر به ماهیت فعالیت تعقل، این مطلب را می توان به عنوان یک اصل کلی پذیرفت که: هر قضیه ای پیش از اثبات شدن، ماده ای برای تعقل است و پس از اثبات شدن، قانونی است که تعقل بر طبق آن باید حرکت کند. اگر بخواهیم این مسئله بدون هیچ ابهامی مطرح شود، باید بگوییم: هر قضیه ای که در صدد اثبات شدن است، یعنی: مغز آدمی در صدد فهمیدن آن قضیه است، ماده ای برای تعقل یا تفکر هدفدار است و تا زمانی که مرحله تحقیق را می گذراند، نمی تواند برای تعقل مورد بهره برداری قرار بگیرد و وقتی آن قضیه به صورت کلی اثبات شد، آن گاه به صورت یک قانون کلی در می آید که تعقل باید بر اساس آن حرکت کند و نمی تواند کمترین تخلفی از آن داشته باشد. برای این که یک ماده تعقل، به صورت قانون کلی در آید، متن جریان ذهنی که در این موقعیت وجود دارد، تفکر هدفدار است. همچنین، برای این که این تفکر به صورت قانون کلی در آید، انواعی از فعالیت های ذهنی ممکن است به کار بیفتد، مانند توجه به این که هر پدیده ای در جهان هستی قانونی دارد، نظیر: حدس و تجسیم و حتی تداعی معانی ها، نیروی ابتکار، شهود و غیر آن.

در واقع ذکر این نکته ضروری است که برای تقویت عقل و اثبات ضرورت تفکر هدفدار، حتما باید ذهن انسان ها را با قوانین کلی مربوط، به اندازه لازم و کافی آشنا ساخت.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 71-78
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5- تکلیف اطاعت از ولی

داشتن محیطی امن و زندگی خالی از تفرقه و اختلاف خواسته ای بایسته و شایسته برای انسان در زندگی اجتماعی است. حیات اجتماعی ایده آل و آرمانی در فرهنگ قرآن تنها در پرتو اعتقاد به توحید و ولایت حاصل می شود. در متون دینی اطاعت و پیروی محض از خدا و رسول و ولی بر مسلمانان امر شده و شرط دین داری و دین ورزی اعتقاد و عمل به تکلیف دینی است: «یا ایها الذین امنوا اطیعوا الله و اطیعوا الرسول و اولی الامر منکم» (نساء/ 59)

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 267-274

کلی__د واژه ه__ا

تکلیف حقوق اطاعت ولایت نماز روزه جهاد


تلازم حق و تکلیف در اسلام

میان حق و تکلیف ملازمه وجود دارد؛ یعنی هر جا سخن از حق می شود تکلیفی هم در مقابل آن هست و اگر انفکاکی فرض شود فقط در ارتباط با خداوند سبحان قابل فرض است: «لا یجری لاحد الا جری علیه و لا یجری علیه الا جری له ولو کان لاحد ان یجری له و لا یجری علیه لکان ذلک خالصا لله سبحانه دون خلقه لقدرته علی عباده و لعدله فی کل ما جرت علیه صروف قضائه؛ هرگاه حقی برای کسی باشد حق دیگری بر اوست که وی مکلف به تأدیه آن است و اگر بنابراین باشد که حق مطلق و یک جانبه بوده و برای کسی ثابت باشد بدون آنکه حقی بر او ثابت باشد چنین مطلبی فقط برای خداوند سبحان است نه دیگران که مخلوق اویند چون قدرت او بر بندگانش جاری و عدالت او بر همه موجودات تحت فرمان او ساری است. بنابراین چنین نیست که در موردی فقط حق ثابت باشد و تکلیف و الزام یا تعهدی نباشد. این مسئله چنان واضح و روشن است که برخی از اندیشمدان غرب اذعان کرده اند که بیانیه حقوق بشر در حقیقت بیانیه تکالیف هم هست چون اگر من به نام انسان حقی دارم دیگران نیز همان حق را دارند و تکلیف من رعایت و حفظ حقوق دیگران است. یا درباره حقوق والدین نسبت به فرزندان اگر فرزندان نسبت به والدین حقی دارند پدر و مادر نیز بر فرزندان حقی دارند و آنان نسبت به والدین وظیفه و تعهدی را بر عهده دارند و موظف به رعایت ان هستند بنابراین نمی توان گفت حق یا تکلیف در مواردی یک جانبه مطرح هستند؛ به این معنا که حق باشد وی تکلیف وجود نداشته باشد یا بالعکس.
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تکلیف یعنی تعهد سپاری و احقاق حق دیگران، با این وصف ادعای آنان که اهتمام دارند تا میان حق و تکلیف تعارض یا تباینی ایجاد کنند یا تکلیف قانونی را از اخلاقی تفکیک نموده تا این تعارض را موجه جلوه دهند بدون دلیل خواهد بود. احکام و تکالیف اخلاقی از این جهت با تکالیف قانونی تفاوتی ندارد زیرا در مباحث اخلاقی مثلا وقتی گفته می شود احترام به دیگران نوعی تکلیف اخلاقی است ای تکلیف به جهت حق شرافت و کرامیت است که افراد در جامعه دارند.



تلازم حقوق و تکالیف فردی

انسان فارغ از اجتماع در زندگی فردی دارای حقوق بسیاری است و رعایت و حفظ آنها بر او فرض و لازم است؛ حق حیات حق سلامت جسمانی، حق رشد مادی از جمله حقوق اساسی برای هر فرد به شمار می آید. اقتضای وجود این حقوق وجوب رعایت آن است. او برای حفظ حق حیات خویش مکلف و موظف است محیط طرافش را سالم نگه دارد خود را در معرض خطر جسمانی قرار نداده و به تذکرات بهداشتی توجه کند کار و تلاش کند تا بتواند با امرار معاش از رشد جسمی برخوردار گردد. قصور وظیفه در هر یک از این امور موجب تضییع حقوق او خواهد شد.

اگر کسی بگوید که این امور حقوق شخصی من است و من نمی خواهم از آن استفاده کنم یا هیچ تعهدی را در مقابل آن نمی پذیرم هر عاقلی حکم خواهد کرد که این شخص از فقدان عقل رنج می برد یا از تفکر و تعقل بهره ای ندارد. رساله حقوق حضرت امام سجاد (ع) شامل بسیاری از حقوق فردی و جمعی است.
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حدیثی از حضرت امام صادق (ع) در انتخاب محیط زیست و توصیه ضمنی بر رعایت شرایط آن رسیده است که «لا تطیب السکنی الا بثلاث الهواء الطیب و الماء الغزیر العذب و الارض الخواره؛ سه چیز است که سکونت و زیست در زمین بدون آنها گوارا و نیکو نیست؛ هوای سالم، آب فراوان و زمین نرم و حاصل خیز.»

کلینی از امام ششم (ع) از رسول خدا (ص) نقل کرده که سه چیز ملعون است و کسانی که آن را انجام دهند ملعون و از رحمت خداوند دورند: «المتغوط فی ظل النزال و المانع الماء المنتاب، و الساد المعربه؛ کسی که آب نوبه ای را منع کند؛ یعنی نوبت خود و دیگران صاحب سهم را در توزیع آب رعایت نکند و کسی که سد معبر کند و راه دیگران را با کالا یا کار خود ببندد. سوم کسی که اماکن عمومی را مانند پارک، میدان و جایی که مسافران و رهگذران و... فرود می آیند آلوده کند مورد لعنت و نفرین است.»

آنچه در ترغیب حفظ برخی از امور وارد شده و آنچه در ترهیب ترک حفظ آنها رسیده است اولا نشان تام اهتمام اسلام بر جعل حقوق است ثانیا لزوم حفظ آن را بیان می کند و ثالثا پرهیز از زوال و نابودی آنهاست. از طرف دیگر این مطالب دلیل تلازم و تقابل حق و تکلیف هم خواهد بود. آنچه درباره حفظ سلامت وارد شده که هنگام احساس خطر و احتمال عقلایی و خوف معقول ارتکاب کار مشکوک مانند سفر حرام است و نماز در چنین سفری قصر نیست و روزه در آن افطار نمی شود و همچنین در جایی که احتمال نبود آب مایه خوف عطش است، وضو تبدیل به تیمم می گردد و حفظ آب برای رفع عطش لازم خواهد بود. همه این احکام در مسائل شخصی اولا دلیل اهتمام شارع مقدس به حقوق فردی است و ثانیا لزوم حفظ آن حتی با تبدیل حکم شرعی را بیان می دارد و ثالثا و اجتناب از هدر رفتن چنین حقوق شخصی است.
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تلازم حقوق و تکالیف اجتماعی

در حیات اجتماعی که قلمرو آن وسیع تر از زندگی فردی است، همین حکم جاری است. حقوق فردی افراد در اجتماع مبدل به حقوق اجتماعی می گردد و تعامل افراد در ان افزون بر حقوق فردی حقوق دیگری را ایجاد می کند. لازم حفظ کرامت انسانی رعایت حقوق افراد در اجتماع بشری و تعهد سپاری در عدم تخطی از آن است.

بنابراین نمی توان ملتزم شد که در جامعه همه دارای حقوق باشند؛ اما افراد حاضر در آن ملزم به رعایت حقوق یکدیگر نباشند. اثبات هرگونه حقی برای فرد در جامعه برای دیگران تکلیفی را ایجاد می کند. حضرت علی (ع) در تبیین این حق چنین می فرماید: «ثم جعل سبحانه من حقوقه حقوقا افترضها لبعض الناس علی بعض فجعلها تتکافا فی وجوهها و یوجب بعضها بعضا و لا یستوجب بعضها الا ببعض؛ سپس خداوند سبحان از جمله حقوقش را برای برخی از مردم بر بعضی دیگر واجب کرد و آن حقوق را قابل هم قرار داد که برخی از حقوق برخی دیگر را واجب گرداند و حقی بر کسی واجب نمی شود مگر همانند آن را انجام دهد.»

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 255-259

کلی__د واژه ه__ا

اسلام حق تکلیف حقوق اجتماعی حقوق انسانی


حکمت وجودی تکلیف

بعضی این شبهه را مطرح می کنند که انسان که اختیار خویش آفریده نشده و شروع زندگی به دست او نبوده است، پس تکلیف برای انسان وجه منطقی ندارد، چرا باید مکلف به عقاید و اعمالی باشیم که در صورت ترک آنها به عذاب مبتلا گردیم؟ ما نمی خواستیم پا به عرصه وجود بگذاریم تا به تکالیفی مکلف گردیم، حال که به اجبار آفریده شدیم، می خواهیم آزاد باشیم و زیر بار هیچ تکلیفی نرویم.
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شبهه مطرح شده در حقیقت دارای دو بخش است:

بخش نخست اینکه انسان با اختیار خود خلق نشده بلکه به اکراه و اجبار آفریده شده است. کسی در خلقت انسان از او اجازه نخواسته و خالق یکتا با قدرت خویش او را آفریده است. ظاهر امر نیز همین است که گفته می شود چنان که حضرت علی (ع) در بیانی می فرماید: «عباد مخلوقون اقتدارا و مربوبون اقتسارا»؛ اما حقیقت آن است که خدای سبحان با سخا و کرم بهترین درجه وجودی مناسب را به یک مشت خاک و یک قطره آب عطا کرد و او را از جهاد با سیر جوهری و تحول درونی به مرحله والای انسانیت رساند و ظرفیت هرگونه کمال، جمال، جلال و فن آوری را به وی بخشیده و این جام و جامه را در فضای نظام علی و معلولی ارائه کرده است که شرح اجمالی آن این است که همه مخلوقات و نیز انسان ها بر اساس اصل سنت الهی که نظام علی و معلولی است، آفریده می شوند و زمانی که سلسله علل برای خلق موجودی فراهم گردند، معلول صادر می شود که صدور آن ملازم با تمامیت علل است.

فاعل می تواند اراده کند ایجاد معلول را و قدرت دارد که آن را نیافریند. انسان قادر است با اراده و اختیار خویش، تمهیداتی را برای تمامیت علت جهت خلقت فرزند فراهم نسازد؛ اما وقتی علت تتمیم و تکمیل شد، اجازه و اذن معلول (فرزند) معنا ندارد. معلولی که معدوم است، نه اختیار درباره او معنا دارد و نه اجبار، اراده و اختیار و جبر و تفویض برای موجود است؛ نه معدوم. چون درک درستی از این نکته نشده، شاعری عرب زبان به نام ابوالعلاء معری با نگاهی بدبینانه می گوید: «پدر و مادرم در حق من جنایتی مرتکب شده مرا خلق کردند و من این جنایت را در حق هیچ کس انجام نخواهم داد.» نظام هستی بر بایه اصولی استوار است که کمترین ضعف و سستی در آن راه ندارد؛ یکی از آن اصول محال بودن تخلف معلول از علت است که اصلی عقلی و ثابت بوده و انکار آن به معنای انکار حکم عقل است. آنان که این شبهه را مطرح کرده اند، در حقیقت قانون علیت را منکر شده اند.
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بخش دوم شبهه این است که چرا انسان باید مکلف به تکالیف الهی باشد. منشأ این سؤال به حکمت تکلیف مربوط می شود که در هستی شناسی انسان نهفته است و قبلا به آن اشاره شد. تعیین تکلیف برای انسان به جهت تبیین جایگاه و تکریم مقام انسانی اوست. انسان با توجه به پذیرش امانت الهی «انا عرضنا الامانه...» (احزاب/ 72) و بر تن نمودن لباس کرامت «و لقد کرمنا بنی ادم...» (اسراء/ 70) و برخوردار بودن از برترین ظرفیت علمی و آشنایی با اسمای الهی: «و علم ادم الاسماء کلها...» (بقره/ 31) جایگاه برتری پیدا کرد و مقام خلافت الهی را در زمین به خود اختصاص داد.

لازم حفظ چنین جایگاهی پذیرش مسئولیت و قبول تکلیف است. عقل و منطق حکم می کند که وجود هر امتیازی در سایه قبول وظایف و تکالیف، امکان پذیر است و به میزان امتیازی که به فرد می دهند از او مسئولیت طلب می کنند. به بیان دیگر، تکلیف در قبال امتیاز و جایگاه معنا می شود و برای حفظ و مصونیت انسان و در قلمرو هویت اوست. به همین سبب تکالیفی که بر عهده انسان ها گذاشته شده، بر حیوانات و سایر موجودات دیگر نیست، زیرا انسان می خواهد حیات انسانی داشته باشد و انسان وار زندگی کند، میل فطری او نه تنها داشتن یک حیات خوب و ایده آل انسانی، بلکه دارا بودن یک الگوی نمونه برای زندگی انسانی است. برای چنین انسانی، تکلیف لازم حیات اوست.

به نظر می رسد اگر انسان بدون مبانی اعتقادی توحیدی بی مسئولیتی در قبال مسائل اخلاقی و بی تعهدی به احکام عملی، لحاظ شود همین معانی یا معنای نازل تر از آن خواهد داشت، چنان که در قرآن تعابیری نظیر ستمگر و ظالم، نادان و جاهل، سرکش، حریص، عجول، نافرمان و ناسپاس به کار رفته است. مخاطب همه این تعابیر، انسان بدون تکلیف است؛ یعنی انسانی که از بار مسئولیت شانه خالی کند، پس حکمت تکلیف با عزت انسانی عجین شده و انسانیت انسان مرهون مکلف بودن اوست.
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ثبوت تکلیف همراه با عمل به آن، مساوی صعود انسان به مقامات عالی است و سقوط تکلیف یا ترک آن به معنای هبوط وی از درجات عالی انسانی است. بشر برای رفع یا کاستن فقر خویش نیازمند موجودی غنی تر از خود ماست: «یا ایها الناس انتم الفقراء الی الله و الله هو الغنی الحمید» (فاطر/ 15) پدیده فقر جز با ادای تکلیف از جانب فقیر در مقابل غنی مطلق کاهش نمی یابد. صدرالمتالهین در پاسخ منکران تکلیف می گوید: آنان نداستند حکمت وجودی تکالیف و ترتیب نظام را چون با انکار آن چگونه می توان امر و نهی در شریعت را توجیه کرد؟ با این نگاه همه شرایع عبث و بیهوده خواهد بود.

از امام صادق (ع) روایت شده است که فرمود: «ان الناس فی قادر علی ثلاثه اوجه: رجل یزعم ان الله عز وجل اجبر الناس علی المعاصی فهذا قد ظلم الله فی حکمه فهو کافر و رجل یزعم ان الامر مفوض الیهم فهذا قد اوهن الله فی سلطانه فهو کافر و رجل یزعم ان الله کلف العباد ما یطیقون و لم یکلفهم ما لا یطیقون و اذا احسن حمد الله و اذا اسماء استغفر الله فهذا مسلم بالغ».

حاصل آنچه گذشت در چند بند ذکر می شود:

1- روح هر تکلیفی تشریف است؛ نه تحمیل.

2- در باطن هر تکلیفی حق نهفته است؛ مانند تکلیف کودک به فراگیری علم، تکلیف بیمار به پرهیز و...، زیرا حق مسلم هر کودکی عالم شدن و حق قطعی هر انسان بیماری، سالم شدن است.

3- فریادی که از فطرت انسانی و صلایی که از هویت بشری هر کسی بر می آید استغاثه به تکلیف الهی است و آنچه از تریبون شهوت و بلندگوی غضب و رسانه های ضد انسانی نفس اماره بر می آید، نفیر اهریمن است که انسان را رها می پندارد و او را در مقایسه با حیوان توهین می کند و از ارج و حرمت وی می کاهد. بر هر انسان روانکاو لازم است صدای دوست را از صفیر دشمن که از خانه صیاد می آید بشناسد و تسبیح مرغ حق را از خوار عجل سامری جدا کند.

ص: 11957





با چنین حالتی، حکمت وجودی تکلیف که همان غایت اصلی خلقت انسانی است برای وی آشکار خواهد شد که آدمی آینه تمام نمای قدرت الهی و مخزن محبت خداوندگاری است.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 162-167

کلی__د واژه ه__ا

حکمت تکلیف انسان باورها در قرآن علت و معلول توحید


ابعاد سه گانه انسان در نظام حقوقی

هویت حقیقی انسان دارای ابعاد و لایه های سه گانه است و توجه به او بدون لحاظ همه این ابعاد، نقص در شخصیت انسان به شمار می آید، یعنی زمانی میتوان انسان را به معنای واقعی شناخت و درباره مسایل حقوقی وی اظهار نظر کرد که لایه های سه گانه او مورد نظر باشد. آن ابعاد سه گانه عبارتند از:



بعد حیوانی

قرآن از لایه خود حیوانی انسان که در شهوت و غضب و برخی از آرزوها و امیال نفسانی خلاصه می شود، این گونه تعبیر می کند: «والذین کفروا یتمتعون و یاکلون کما تاکل الانعام؛ و کسانی که کافر شده اند (در ظاهر) بهره می برند و همان گونه که چارپایان می خورند می خورند» (محمد/ 12) و در آیه ای دیگر خطاب به پیامبر (ص) می فرماید کفار را به حالشان رها کن تا به خوردن بپردازند و آرزوها سرگرمشان کند: «ذرهم یاکلوا و یتمتعوا و یلههم الامل فسوف یعلمون؛ بگذارشان تا بخورند و برخوردار شوند و آرزو(ها) سرگرمشان کند پس به زودی خواهند دانست» (حجر/ 3).



بعد انسانی

بعد دیگری که از خود حیوانی برتر است خود انسانی نامیده می شود انسان در این مرتبه گذشته از مرحله حیوانی صاحب مقام تفکر و تعقل و عزم و اراده است، بخشی از آیات قرآن به این جنبه و لایه وجودی انسان اشاره دارد: «ان فی ذلک لایه لقوم یتفکرون؛ همانا در اینها نشانه هایی است برای آنان که اهل تفکر باشند» (نحل/ 11). «و من آیاته یریکم البرق خوفا و طمعا و ینزل من السماء ما ء فیحیی به الارض بعد موتها ان فی ذالک لایات لقوم یعقلون؛ و از نشانه های او (اینکه) برق را برای شما بیم آور و امیدبخش می نمایاند و از آسمان به تدریج آبی فرو می فرستد که به وسیله آن زمین را پس از مرگش زنده می گرداند در این (امر هم) برای مردمی که تعقل میکنند قطعا نشانه هایی است» (روم/ 24). «قد فصلنا الایات لقوم یفقهون؛ بی تردید ما آیات (خود) را برای مردمی که می فهمند به روشنی بیان کرده ایم» (انعام/ 98).

ص: 11958








بعد الهی

لایه سوم که برترین خود انسان است خود خود خود است که در حقیقت متعلق خودش هم نیست، بلکه برای صاحب اصلی و خالق اوست و انسان متعارف نسبت به آن امانت دار الهی است. به این بعد از ابعاد وجودی انسان در آیه شریفه سوره اسراء اشاره شده که خداوند از حسابرسی و مورد سوال بودن گوش چشم و دل خبر می دهد: «لا تقف ما لیس لک به علم انالسمع و البصر و الفواد کل اولئک ان عنه مسئولا؛ و چیزی را که بدان علم نداری دنبال مکن زیرا گوش و چشم و قلب همه مورد پرسش واقع خواهند شد» (اسراء/ 36). در میان مخلوقات خداوند هیچ یک از موجودات با این لایه پوشش داده نشده و تنها انسان به این زیور مزین گردیده است. بنابراین، اگر انسان با همین اجزای تشکیل دهنده وجودی خویش، یعنی چشم و گوش و دل مورد بازخواست قرار می گیرد، معلوم می شود که ورای این اجزای ظاهری و باطنی خود دیگری در باطن باطن وجود دارد، زیرا هویت اصلی انسان متعارف را فواد، قلب و دل او تشکیل می دهد. معلوم می شود در نهان نهان انسان و در قلب قلب او موجود شریف دیگری است که امامت فواد و زعامت قلب او در اختیار همان ودیعه مستور الهی است و این همان خود الهی و لایه برین انسان ناشناخته است.

اگر چنین است پس شایسته است که نظام حقوقی انسان به گونه ای باشد که گذشته از رعایت حقوق ابعاد قبلی، حق سومین خود انسان نیز رعایت شود. وقتی قرآن می فرماید انسان به خود ستم می کند، مراد از خود همین خود سوم اوست که تعدی به این بعد وجودی ظلم مضاعف است. بنابراین انسان دارای سه لایه طبیعی مثالی و عقلی است که حقوق واقعی او باید هر سه جنبه وجودی وی را در برداشته باشد. ارسطو در این زمینه سخنی دارد که صدرالمتالهین (قدس سره) در تبیین و توضیح کلام او می گوید: هر انسانی سه انسان است؛ انسان طبیعی که دارای اعضا و بدن شهادتی است، انسان مثالی که کمال انسان طبیعی را به خوبی داراست و انسان عقلی که کمالهای پیشین در او یافت می شود.

ص: 11959





من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 89-92

کلی__د واژه ه__ا

انسان قرآن شناخت حقوق انسانی وجود حقیقت تربیت


انسان و ربوبیت الهی

کسی که خالقی برای انسان قائل نباشد، ربوبیت و تدبیر شخص دیگری را هم نمی پذیرد؛ اما در میان کسانی که خالقیت خداوند را در مقام علم پذیرفته اند، ممکن است کسانی باشند که ربوبیت او را حداقل در مقام عمل به رسمیت نشناسند. در قرآن کریم آمده است: «ولئن سالتهم من خلق السموات و الارض لیقولن الله قل فانی توفکون» (زخرف/ 87) این گروه هرچند راجع به خالق و آفریدگار بودن خدا انکاری ندارند، ولی معتقدند که تدبیر امور و پروردگاری آنان به خودشان واگذار شده و انسان خود صاحب اختیار خویش است و در زندگی مادی و حیات معنوی هیچ نیازی به غیر ندارد. این همان نادیده گرفتن توحید ربوبی و انکار ربوبیت خداوند تفویض امور انسان به خود اوست که خطر آن کمتر از جبر نبوده، بلکه به مراتب بیشتر از آن است.

این دو نوع نگرش که یکی هویت انسان را حدوثا و بقائا وابسته به غیر (خالق) می داند و نگرش دیگر که تنها در مرحله حدوث وابستگی انسان را به غیر خود می پذیرد و در مرحله بقا وی را مستقل فرض می کند، در ارتباط با بحث حق و تکلیف دو نتیجه کاملا متفاوت دارد زیرا کسی که خالقیت و ربوبیت خداوند را نسبت به انسان پذیرفت، واضع حقوق و تکالیف را نیز همان خدا می داند؛ اما کسی که فقط خالقیت خدا را پذیرفته و به ربوبیت او معتقد نشده، در واقع واضع حقوق و تکالیف را میل و هوای نفس خود قرار می دهد: «افرایت من التخذ الهه هویه» (جاثیه/ 23)

ص: 11960






کلی__د واژه ه__ا

تربیت تعقل قرآن انسان فرهنگ


بررسی هدف قدرشناسی از فرهنگ در تعلیم و تربیت

یکی از اهداف تعلیم و تربیت، قدرشناسی از فرهنگ است، فردریک مایر در کتاب تاریخ فلسفه تربیتی درباره لزوم این ماده تربیتی چنین می گوید: «به قدرشناسی از فرهنگ باید اهمیت داد. تربیت بدون لذت بردن از هنر و ادب ناقص است. شناسایی شاهکارهای بزرگ پیشین، ممکن است ما را به ارزیابی فرهنگ زمان معاصر یاری و راهنمایی کند. به گفته ویتمن مسئله هراس انگیز تربیت امروزی همانا ابتذال آن است. اغلب به نوعی عقیده توحید برمی خوریم که هنرهای صنعتی را با شاهکارهای سوفوکلس یکی می داند، ادگارگست را با رابینسون جفرز، دیل کارنگی را با سقراط، و میکل آنژ را با نقاشان ساتاردی ایونینگ پست برابر می شمارد. مقصود از قدرشناسی، تنها شناسایی شاهکار بزرگ هنری نیست، بلکه باید در روش خود تجدید نظر کنیم تا هنر جزء زندگی ما شود و به ارزش های اساسی و هدف های ما کیفیت شرطی بدهد».

شکی نیست که فرهنگ به معنای عمومی آن، نیاز به یک تعریف جامع دارد که به خاطر گسترش فراوان معنای عمومی آن، بسیار دشوار به نظر می رسد. بنابراین، دیده می شود که بعضی از فرهنگ شناسان می گویند: معنای فرهنگ به خاطر عمومیت وسیعی که دارد، نظیر وجود، قابل تعریف نیست. اگر از این مسئله صرف نظر کنیم، اشکال بزرگ تری که در تعریف فرهنگ با آن رو به رو خواهیم شد، تنوع و اختلاف شدید عناصر فرهنگی است، به گونه ای که پیدا کردن یک جامعه با هویت معین برای تعریف فرهنگ، اگر امکان ناپذیر نباشد، حداقل بسیار دشوار است.

ص: 1196






این همان فکر و فرهنگ اومانیستی است که هوای نفس و میل و طبع خویش را به جای حجت بالغه خدا؛ یعنی قرآن و عترت نشانده و حقوق خود را بر اساس همان تمایلات و خواسته های نفسانی تنظیم و تدوین می کند، غافل از آنکه همواره تمایلات انسان با مصالح او هماهنگ نخواهد بود: «و عس ان تکرهوا شیئا و هو خیر لکم و عسی آن تحبوا شیئا و هو شر لکم» (بقره/ 216)

در ساختار شخصیت انسانی، اراده وی نقش کلیدی دارد؛ از این رو باید اراده انسان تعدیل گردد زیرا او می تواند با عزمی نیرومند مصالح خویش را بر امیالش مقدم بدارد. به همین سبب انسان را «متحرک بی اراده» گویند، نه «متحرک بالمیل»، چون تمایز وی با حیوان و نبات و جماد در منشا تحریک است؛ یعنی همه موجودات دارای جاذبه و دافعه اند مثلا در جماد این گونه نیست که هر سنگی هر خاکی را جذب کرده و لعل گردد در بدخشان یا عقیق اندر یمن.

در مرتبه برتر گیاه در تغذیه و بالندگی نیز چنین است و در مرحله بالاتر که حیوان قرار دارد حرکتش بر اساس تمایل اوست؛ اما انسان، موجودی است که در بالاترین رتبه جذب و دفع واقع شده است و حرکت او بر اساس اراده وی تنظیم می شود. اگر هویت و شخصیت انسانی در سطح جماد و نبات تعریف شود، نظام حقوقی او به همان نحو تنظیم می گردد و اگر مکتبی او را در سطح حیوان تعریف کند، به گونه ای دیگر و اگر مکتب والایی او را برتر از جماد و نبات و حیوان بداند، به شکل دیگری نظام حقوقی وی را تنظیم خواهد کرد.

ص: 11961





در دو قسم نخست، ناهماهنگی میان حقوق قراردادی و تکوین ساختاری است؛ نظام تشریعی را که با امیال و خواسته های خویش بنیان نهاده با نظام تکوین که خالقش او را به عنوان انسان آفریده است سازگاری ندارد؛ لذا خداوند متعالی می فرماید: «ثم قست قلوبکم من بعد ذلک فهی کلحجاره او اشد قسوه» (بقره/ 74) و در آیه ای دیگر: «ان هم الا کالانعام بل هم اضل سبیلا» (فرقان/ 44) یعنی گروهی انسان نما در حد جماد و عده ای شبیه بشر در حد چهارپا، بلکه پست تر از آن هستند.

در قسم سوم هماهنگی میان حقوق تشریعی و ساختار تکوینی و جد داد؛ انسان مسلمان معتقد به توحید ربوبی حقوق خویش را بر اساس ربوبیت خداوند و مصلحت حقیقی تنظیم می کند نه به میل و خواست خویش. مسلمان حقیقی کسی است که هم به خالقیت خداوند متعتقد است و هم به ربوبیت او پای بند.

اعتقاد مسلمان بر این امر مبتنی است که کمال انسانی مرهون عمل به مقررات و تعالیم الهی است.

تدوین حقوق بر اساس خواسته های ظاهری و مقطعی بدون لحاظ حکمت مستمر و مصلحت پایدار انسانی، مصداق واقعی ظلم به نفس است که در بخشی از آیات بدان اشاره شده است؛ مانند اینکه می فرماید: «مثل ما ینفقون فی هذاه الحیاه الدنیا کمثل الریح فیها صر اصابت حرث قوم ظلموا انفسهم فاهلکته و ما ظلمهم الله و لکن النفسهم یظلمون؛ مثل آنان که در مقابل تعالیم پیامبر (ص) در این دنیا ایستادگی کرده و راه دشمنی پیش گرفتند، همچون بادی است که سرمای سختی را به همراه دارد و به کشت زار قومی که بر خود ستم کرده اند می وزد و آن را تباه می سازد و خدا به آنان ستم نکرده، بله آنان خود بر خویشتن ستم کرده اند.» (آل عمران/ 117)
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در آیه ای دیگر فرجام گروهی را که به مقررات رسولان الهی توجه نکرده اند و به ظواهر امور دنیوی دل بسته و آخرت را به فراموشی سپرده اند، بسیار بد شمرده و می فرماید: «فما کان الله لیظلمهم و لکن کانوا انفسهم یظلمون»

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 85-89

کلی__د واژه ه__ا

ربوبیت خدا باورها در قرآن حقوق انسانی توحید فلسفه


انسان مخلوق و وابسته خداوند

یکی از نکاتی که در متون دینی به آن تصریح شده و مورد تحقیق و بررسی عالمان دین قرار گرفته، مسئله مبدأشناسی است؛ آیا انسان موجودی تصادفی است و بدون علت فاعلی پدید آمده یا نه؟ اگر پدید آمدن انسان تصادفی نیست و ناگزیر دارای علت فاعلی است آیا خود او مبدا فاعلی و خالق خویش است یا موجود دیگری؟ اگر پیدایش صدفه ای ندارد و خود نیز مبدا فاعلی و خالق خویش نیست، تکون او به دست چه کسی انجام گرفته، خداوند متعالی یا جز او؟ این سه نوع پرسش درباره پیدایش انسان است که هر یک اقتضای خاص خود را دارد. قرآن کریم دیدگاه سه گانه پیش گفته را در دو آیه بیان فرموده است: یکی در آیه 35 طور که می فرماید: «ام خلقوا من غیر شیء ام هم الخالقون؛ آیا از هیچ خلق شده اند یا آنکه خودشان خالق (خود) هستند» و دیگری در آیات 58-59 سوره واقعه: «افرایتم ما تمنون* ءانتم تخلقونه ام نحن الخالقون؛ آیا آنچه را (که به صورت نطفه) فرو می ریزید دیده اید* آیا شما آن را خلق می کنید یا ما آفریننده ایم».

ص: 11963






دو نگرش نخست (تصادفی بودن و خالقیت خود انسان نسبت به خود) که به استقلال انسان منتهی می شود، نگرش ناصوابی است که مبانی اعتقادی اومانیسم را شکل می دهد؛ اما نگرش سوم که انسان را موجودی وابسته به خدا می شناسد، معتقد است که در تکوین انسان مراحلی سپری شد تا هستی اش کامل گردید. نخستین مرحله وجودی انسان مرحله علم الهی است؛ در این مرحله، انسان فقط وجود علمی داشت در مقام عین وجودی برای او نبود: «و قد خلقتک من قبل و لم تک شیئا؛ و تو را در حالی که چیزی نبودی قبلا آفریده ام» (مریم/ 9). سپس از آن مرحله تنزل کرده و به شیئیت رسید، هرچند شیء ناچیز و غیرقابل ذکری بود: «هل اتی علی الانسان حین من الدهر لم یکن شیئا مذکورا؛ آیا زمانی طولانی بر انسان گذشت که چیز قابل ذکری نبود» (انسان/ 1). این همان مرحله ای است که در آن ذات غذا به نطفه تبدیل می شود. قرآن کریم در همین جا به پدرها و مادرها می گوید: کار شما خلق فرزند نیست، بلکه کار شما امناء و نقل منی از جایی به جای دیگر است: «افرایتم ما تمنون* ءانتم تخلقونه ام نحن الخالقون» مشابه همین مطلب را قرآن از زبان خدای سبحان در زمینه مباحث کشاورزی مطرح کرده و می فرماید: «ءانتم تزرعونه ام نحن الزارعون؛ آیا شما آن را (بی یاری ما) زراعت میکنید یا ماییم که زراعت میکنیم» (واقعه/ 64)؛ آیا زارع شما هستید یا ما؟

مرحله سوم مرتبه عینیت است که انسان در عالم خارج و واقع تحقق پیدا می کند. در مورد این مرحله می فرماید: «ثم انشاناه خلقا اخر فتبارک الله احسن الخالقین؛ آنگاه (جنین را در) آفرینشی دیگر پدید آوردیم آفرین باد بر خدا که بهترین آفرینندگان است» (مومنون/ 14). آنچه گفته شد نگاه قرآن در مراحل تکوین انسان است که هویت حقیقی او در سه مرحله علمیت، شیئیت و عینیت شکل می گیرد. همه سخن حکیمان اسلامی این است که حقوق واقعی انسان باید با این اصل حقیقی خلقت انسان هماهنگ باشد. بدون شک نگرشی که انسان را مستقل فرض می کند، با نگاهی که انسان را موجودی وابسته به خداوند می داند، هیچ یک نمی توانند درباره حقوق تکالیف و احکام وی یکسان باشند. اگر انسان موجودی مستقل بوده و وام دار هیچ مبدا ایجادی نباشد، نظام حقوقی او گونه ای است که اگر وابسته به سبب ایجادی به نام خداوند باشد به گونه دیگر است.
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هر یک از کارفرما و کارمند حقوق و وظایفی جدا برای خود دارند؛ کسی که خالقی برای خود قائل نباشد، نظام حقوق و تکالیف او انسان محور است و کسی که برای خود خالق قائل باشد و او را بشناسد، نظام حقوق و تکالیف وی متناسب با مخلوق بودن او و خالق بودن خدای اوست. انسان دینی چون مبدا وجودی خود را خالق قادر متعالی می داند نمی تواند آن مبدا پیدایش خویش را لحظه ای نادیده انگارد. هیچ فرض علمی و عقلی ندارد که کسی اصل هویت خود را وابسته به خدا بداند ولی در بحث حقوق از مبدا فاعلی خود (خداوند) مستقل عمل کند.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 83-85

کلی__د واژه ه__ا

انسان وابستگی خدا قرآن خالقیت حقوق تکوین آفرینش


تقسیم بندی حقوق در اسلام

وقتی گفته میشود انسان صاحب حقوقی است به این معنا ست که او بر اموری تسلط دارد و یا آن امور برای او ثابت هستند، اما همین معنا از جهات مختلف دارای تقسیماتی است.

تقسیمات مختلف از حقوق:

حق تکوینی و تشریعی: وقتی در معارف و مسائل دینی اعم از حکمت نظری و عملی از حق سخن گفه می شود دو معنا از آن قابل تصور است؛ معنایی که به نظام تکوین و امور تکوینی عالم مربوط می شود و معنایی که به امور ارزشی و اعتباری مربوط است. آنجا که خداوند می فرماید: «خلق السموات و الارض بالحق» (تغابن/ 3) یا: «و تکتموا الحق و انتم تعلمون» (بقره/ 42) و همچنین حق در آیه 53 از سوره یونس مراد حق تکوینی است؛ اما آنجا که می فرماید: «و فی اموالهم حق للسائل و المحروم» (ذاریات/ 19) به حقوق تشریعی و اعتباری اشاره دارد. در آیات و روایات وقتی سخن از حق به میان می آید غالبا حق تکوینی و زمانی نیز حق تشریعی مراد است؛ اما در چالش های اجتماعی و سیاسی غالبا معنای اعتباری و تشریعی آن اراده می شود که گاهی میان این دو معنا خلط می گردد.
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حق به اعتبار مستحق: حق به اعتبار مستحق به دو قسم قابل تقسیم است؛ گاهی صاحب حق، (مستحق) مقوم است و حق متقوم به اوست و هرگز از او جدا نخواهد شد و گاهی (صاحب حق) مستحق مورد حق است. فرق این دو آن است که در قسم اول، حق قابل نقل و انتقال نیست؛ مانند حق مضاجعه برای زن که هرگز زن نمی تواند بعد از ازدواج، این حق را به بیگانه با عوض یا رایگان انتقال دهد و بگوید چون همخوابگی حق من است، پس هرگونه که خود خواستم می توانم از آن استفاده کنم. حقی که قابل نقل و انتقال است این قسم را شامل نمی شود. در قسم دوم که فرد مورد حق باشد مانند حق مستحق نسبت به تملک عین خارجی یا دین که در چنین موردی صاحب حق قدرت هرگونه انتقال را داراست.

حق طبیعی (فطری) و وضعی: یکی دیگر از تقسیمات حق تقسیم آن به وضعی و فطری است. حق فطری یا طبیعی را می توان چنین وصف کرد: بخشی از حقوق انسان که به جهت انسان بودن آن را داراست. این حق را خالق انسان در آغاز تولد برای او قرار داده است؛ نظیر حق حیات، حق آزادی و... گاهی در تبیین حق طبیعی گفته می شود: حقی است که طبیعت به او داده باشد. این گفته خطای محض است، زیرا طبیعت از خود چیزی ندارد تا بتواند به دیگری عطا کند. حق وضعی را می توان چنین تعریف کرد: حقی است که شالوده آن قراردادهای اجتماعی یعنی قوانینی است که برای بهبود اوضاع مدنی و سیاسی و اجتماعی و... و حفظ رعایت حقوق شهروندی یا قبیله ای و قومی جعل و وضع می گردد.
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حقوق قانونی و اخلاقی: افراد جامعه از امتیازات و حقوق اجتماعی یکسانی برخوردار نیستند بلکه حقوق ایشان بر اساس معیارهای معقول و مقبول نزد آنان متفاوت است. توضیح اینکه دست یابی و ترک برخی از حقوق به راحتی قابل وصول و به سهولت قابل اسقاط است و در صورت ترک در جامعه واکنش و عکس العملی را به همراه ندارد؛ مانند احسان، ایثار، تواضع، گذشت، کمک و.... که چنین حقوقی را اصطلاحا حقوق اخلاقی می نامند. برخی دیگر از امتیازات و حقوق در جامعه وجود دارد که حفظ و عدم تعدی از آنها لازم و ترک آن موجب هرج و مرج و گسستن نظم عمومی است؛ مانند: عدل، پرهیز از ظلم، رعایت امانت و پرهیز از خیانت، وفای به تعهد متقابل، پرهیز از رشوه و.... و برای اهمیت آن نیاز به تدوین قانون در جامعه دارد و در صورت عدم پشتوانه قانونی امنیت اجتماعی در معرض مخاطره قرار می گیرد. چنین اموری را حقوق قانونی گویند. هتک حقوق اخلاقی وجدان درونی را جریحه دار می سازد؛ مانند بی حرمتی به پدر و مادر و معلم و افراد بزرگ تر و ترک ادب نیست به یک شخصیت علمی و اجتماعی؛ اما عدم رعایت حقوق قانونی، جان و مال و امنیت فرد یا جامعه را از بین می برد. شاید بتوان یکی از تفاوت های رایج آن دو را در داشتن پشتوانه قانونی و عدم پشتوانه قانونی هم تفسیر کرد.

تقسیم حق به «من له الحق» و «من علیه الحق»: حق را با توجه به حقوق متقابل و از این جهت که طرفینی است، به دو قسم تقسیم کرده اند؛ کسی که حق برای او جعل شده و او مورد حق است و کسی که در مقابل صاحب حق قرار گرفته و مسئولیت و وظیفه ای پیدا می کند. اولی را «من له الحق» و دیگری را «من علیه الحق» گویند؛ مثل رابطه والدین با فرزندان. پدر و مادر حقوقی دارند که رعایت آن حقوق بر عهده فرزندان است، یا مثلا افراد در جامعه حق دارند از سلامت بهداشت برخوردار شوند؛ اما در قبال حق داده شده باید چیزی پرداخت کنند. پدر و مادر یا افرادی را که حقوق برای آنهاست «من له الحق» گویند فرزندان یا افرادی را که عهده دار تأمین آن حقوق اند اصطلاحا «مکلف» یا «من علیه الحق» گویند.
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حقوق بالفعل و بالقوه: حق را از لحاظ لزوم استیفا و عدم لزوم استیفا به دو بخش بالفعل که واجب الاستیفا است و بالقوه که واجب الاستیفا نیست، تقسیم کرده اند. حقی که گرفتن و استیفای آن واجب است مانند اعمال ولایت و حکومت برای امام معصوم در صورت بیعت امت با او و آمادگی آنان برای وفای به عهد، اما قبل از آن –هر چند این حق برای امام بالقوه محفوظ است، ولی چون وی مبسوط الید نیست- احیا و استیفای آن حق برای او به حد وجوب نرسیده است. جهاد نظامی پیامبر اسلام (ص) و جانشین بلافصل او حضرت امیر مومنان (ع) بعد از تشکیل حکومت و ترک مبارزه نظامی امامان معصوم (ع) به همین معناست. حضرت علی (ع) در اشاره به این دو نوع از حق می فرماید: «لولا حضور الحاضر و قیام الحجه بوجود الناصر و ما اخذ الله علی العلماء الا یقاروا علی کظه ظالم و لا سغب مظلوم لا لقیت حبلها علی غاربها و لسقیت آخرها بکاس اولها....؛ اگر حضور بیعت کنندگان نبود و یاری دهندگان حجت را بر من تمام نمی کردند و نیز خداوند از علما عهد و پیمان نمی گرفت که بر سیری ظالمان و گرسنگی مظلومان سکوت نکنند، افسار خلافت را بر پشت آن انداخته و آن را رها می ساختم و پایان خلافت را با کاسه نخستین آن سیراب می کردم.»

حق اعمال ولایت و تشکیل حکومت از حقوق مسلم امام معصوم (ع) در زمان حضور آن حضرت و علمای دین در زمان غیبت امام معصوم در صورت بیعت مردم و آمادگی کامل بر پشتیبانی از امام است و قبل از حضور مردم در صحنه اجتماع و حمایت آنان از ولی خود استیفای این حق واجب نیست هر چند بعد از بیعت و حضور مردم استیفای چنین حقی واجب می گردد.
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تذکر: حقی که استیفای آن واجب است اولا با تکلیف الهی همراه است، ثانیا صبغه حق اللهی را نیز به همراه دارد. بازگشت چنین حقی به عهده دار بودن جامعه انسانی اعم از امام و امت نسبت به تامین نظام اسلامی است.

حق الله و حق الناس: همه الزام های شرعی اعم از امر و نهی شارع را حق الله می نامند. این حق می تواند جنبه عبادی یا اجتماعی، فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و مانند آن داشته باشد؛ نظیر نماز، روزه، حج....، نیز مانند خمس، زکات، جزیه و خراج. هم چنین همه مقرراتی که مصالح و منافع خصوصی یا عمومی را تامین کند مصداق حق الناس است.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 239-243

کلی__د واژه ه__ا

تکلیف حق تکوین تشریع فطرت ولایت قانون اسلام


حقیقی یا اعتباری بودن مالکیت انسان

اعتقاد دینی ما بر این است که هستی انسان و هویت و شخصیت وی، امانت الهی است و او امانت دار خداست و نمی تواند در سرنوشت خود به هر نحوی که خواست دخالت کرده و آن را رقم زند. شخصیت و هویت آدمی جزئی از حقوق الهی است و در مقابل این حقوق فرد موظف و مکلف است آن را حفظ کرده و در مدار و مسیر صاحبش قرار دهد؛ یعنی گذشته از ضعف علمی و قلت دانش تدوین حقوق محذور دیگری در میان است که صلاحیت تقنین باز و هرج و مرج رها را از انسان سلب می کند و آن این است که بشر نسبت به تمام ارکان وجودی خویش امین است، نه مالک و هر امینی موظف است مطابق سفارش مالک و رهنمود صاحب امانت رفتار کند.
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اما کسی که مبنای اعتقادی او بر مالکیت باشد، نه امانت فکر قارونی و فرهنگ فرعونی دارد. خداوند در داستان قارون می فرماید: «قوم موسی به قارون گفتند: آنچه خدایت به تو داده ضمن بهره برداری در مصالح ضروری و منافع لازم شخصی در مسیر قیامت و آخرت خود صرف کن که خداوند به تو نیکی کرده و تو نیز نیکی کن و در زمین فساد مکن که خدا فسادگران را دوست نمی دارد. قارون در جواب گفت: من اینها را در نتیجه علم خود یافته ام. آیا او ندانست که خدا نسل هایی را پیش از او نابود کرده که از او نیرومند تر و مال اندوزتر بودند؟» (قصص/ 77-78)

آری منطق حس گرا و شهوت مدار و غضب محور همه منافق و مصالح را برای خود حیوانی می خواهد و پرداخت حقوق مالی در آن محکوم است. قرآن کریم تقابل منطق مالکیت و امانت را بسیار زیبا تبیین کرده درباره قوم شعیب می فرماید: «اما برای اهل مدین برادرشان شعیب را فرستادیم و او گفت: ای قوم! خدا را بپرستید، برای شما جز او معبودی نیست و پیمانه و ترازو را کم مکنید بلکه آن را تمام دهید و حقوق مردم را کم ندهید و در زمین فساد نکنید. قومش در جواب به او گفتند آیا نماز تو -یعنی دین و منطق تو- به تو دستور می دهد که ما در اموال خود که از پدران خویش به ارث برده و یا خود به دست آوردیم به میل خود تصرف نکنیم و یا از عبادت بت هایی که پدرانمان می پرستیدند دست بردایم»؛ «قالوا یا شعیب اصلوتک تامرک ان نترک ما یعبد اباونا او ان نفعل فی اموالنا ما نشوا انک لانت الحلیم الرشید» (هود/ 87)
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همین مشکل را در تعریف زیبایی نیز می بینیم، زیرا فاصله میان یک دسته گل، با زیبایی نمود عاطفی و فاصله این دو با شب مهتاب و فاصله آن ها با آبشار زیبا و فاصله آن ها با یک آهنگ موزون و دلپذیر، فاصله همه این ها با زیبایی عدالت و حق گرایی روح و غیر آن، به اندازه ای زیاد است که با هیچ مفهوم دارای هویت روشن نمی توان آن ها را جمع کرد و زیبایی را با آن تعریف نمود.

آیا متفکر می تواند یک هویت معین از تعادل اجزاء و نظم ریاضی موضوعی زیبا را که پدیده ای است عینی، و احساس زیبایی و شهود آن را که پدیده ای است درونی، به وجود بیاورد؟! وضع ما درباره فرهنگ نیز با تنوع شدید و حتی متباین که در انواع فرهنگ دیده می شود، درست مانند وضع ما درباره حقیقت زیبایی است. به عنوان مثال: یک اخلاق تابو در یک جامعه، نوعی از فرهنگ آن جامعه است.

از طرف دیگر، همان جامعه که دارای تابو است، ممکن است تأکیدی شدید بر نواندیشی و استمرار تجدد در تفکر داشته باشد که خود مستلزم مبارزه همیشگی با جمود اخلاقی است.

ما امروزه در جوامعی فراوان می توانیم به تضادهایی در عناصر فرهنگی برخورد کنیم. به عنوان نمونه: فرهنگ نژادگرایی با مختصات خود، در اغلب جوامع دنیا از دوران قدیم رواج دارد. در عین حال، ادیان حقه و یا اخلاق های متعالی، حتی مکتب هایی با هدف گیری انسانی کلی که موجب به وجود آمدن فرهنگ تعمیم محبت بر انسان ها و گرایش ها و جذبه های عالی معنوی و عرفانی نیز می شود، در آن جوامع بروز نموده، مورد قبول قرار گرفته اند. با این حال، این دو عنصر متضاد فرهنگی هم چنان به وجود خود ادامه می دهند، و متاسفانه فرهنگ نژادگرایی و نژاد پرستی معمولا رنگ انسان گرایی را مات می کند و اغلب بر آن چیره می شود. پس ماده قدرشناسی از فرهنگ حتما باید مورد دقت و تحلیل جدی قرار بگیرد.
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منطق شعیب نبی (ع) این بود که شما امانت دار الهی هستید و منطق قوم او این بود که چون خود ما این اموال را تحصیل کرده ایم به هر گونه که خواسته باشیم می توانیم در آن دخل و تصرف کنیم. این فرهنگ همه کسانی است که خود را مالک دارایی های حقیقی و اعتباری بدانند نه امانت دار. درباره اصل حیات نیز چنین است؛ یعنی اگر کسی خو را مالک حیات و زندگی خویش بداند ممکن است این حق را برای خود قائل باشد که خودکشی کند، یا اگر خود را مالک بدن خویش پندارد، این را حق مسلم خو می داند که آن را بفروشد یا به رهن و اجاره دیگری در آورده و تن به بزهکاری دهد.

حاصل آنکه بر اساس مبنای امانت حقوق و تکالیف انسان به گونه ای تنظیم می شود که شخص را به امانت دار بودن مال، جان، هویت و سرنوشت خویش سوق می دهد و چنین انسان امانت داری نمی تواند سرنوشت خود را به دلخواه خود مالکانه رقم زند، یا چنین حقی برای خود قائل باشد که درباره ادامه حیات و سرنوشت خویش تسلیم قوانین خود ساخته گردد، بلکه او هر گونه تخطی از حقوق الهی را درباره جان و مال و ناموس خویش، گناهی نابخشودنی می داند و هرگز خویش را مالک محض عزت و شرف خود ندانسته و با آن برخورد مالکانه نمی کند. با این نگاه و مبنای اعتقادی انسان چیزی از حقوق خود را از دست نمی دهد بلکه سعادت و کمال خویش را در دنیا و آخرت تضمین می کند. بر خلاف نگاه مالکیت که با پندار غلط و توهم باطل، هیچ چیز را برای خود به دست نمی آورد، بلکه ذلت و خواری را تحصیل می کند.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 96-98

کلی__د واژه ه__ا

مالکیت انسان خدا امانتداری تکلیف


رابطه انسان با نظام هستی

محیط زندگی انسان و کیفیت ارتباط او با آن یکی دیگر از شاخص هایی است که در تعیین حقوق انسان و جامعه بشری نقش اساسی دارد. انسان در خلأ زندگی نمی کند، بلکه در نظامی ادامه حیات می دهد که اجزایی محیط اطراف او را فرا گرفته و او همیشه با آن در ارتباط است؛ از این رو یکی از شئون بشر تعامل و برخورد او با نظام تکوین است. این تعامل می تواند سازنده و منطقی باشد یا سودجویانه و مخرب؛ چگونگی برخورد و رفتار انسان، تأثیر مستقیم بر هستی می گذارد، پدیده های نظام هستی و همه اجزای ریز و درشت آن ارتباط و پیوند تنگاتنگ و ناگسستنی با دیگر دارند و تمام حرکات بشر بر نظام هستی تأثیرگذار است.

بنابراین، حقوقی که برای انسان تدوین می گردد، باید به گونه ای باشد که نظام هستی آسیبی نبیند و انسان را از مقام و منزلتی که دارد تنزل ندهد و نباید محیط اطراف و جهان پیرامون او را مورد تعدی و ستم قرار دهد؛ یعنی حقوق انسان باید با توجه به نظام تکوین و ضوابط جهانی که او در آن زندگی می کند تعریف شود. در «لواتبع الحق اهوائهم لفسدت السموات و الارض ومن فیهن» اگر نظام حقوقی و قانون بشری بر اساس میل و هوای آنها تنظیم گردد، آسمان و زمین و هر که در آن است به تباهی کشیده می شود، و نتیجه همان خواهد شد که می فرماید: «ظهر الفساد فی البر و البحر بما کسبت ایدی الناس».
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اگر مبنای مقررات تدوین شده در جامعه ای تفکر الحادی و اومانیستی باشد نوع تعامل انسان را در جامعه به گونه ای قرار می دهد که تمایلات و خواسته های نفسانی او هرچند به صورت غیر مشروع تأمین گردد و چنین قانونی به انسان حق می دهد هرگونه تصرفی در نظام هستی داشته باشد و به زورمداران و قدرتمندان اجازه هر گونه اعمالی را که به نفعشان باشد تجویز می کند. نتیجه و پیامد چنین قانونی همان است که خداوند می فرماید: «ان الملوک اذا دخلوا قریه افسدوها».

این در حالی است که انسان برای عمران و آبادانی نظام تکوین خلق شده است و مأموریت وی در زمین همین است: «و استعمرکم فیها». پس اگر نحوه برخورد انسان با نظام هستی نامعقول و هواپرستانه باشد، نه منطقی و خداپسنانه و چنین تعاملی هم بر مبنای نظام حقوقی مدونی صورت گیرد، قطعا چنین عملی نه تنها احقاق حق نخواهد بود، بلکه بالاترین ستم برای انسان است و اشاره دو آیه پیش گفته به فساد انسان ها و زمین و تباهی نظام هستی به همین نکته است؛ یعنی مصائب و بلایای طبیعی در زمین انعکاس اعمال انسان هاست.

نکته ظریفی را علامه طباطبایی (ره) در این باره بیان می کند که هماهنگ با عقل و نقل است، ایشان می فرماید:

«بلایایی که مردم را نابود می کند، چون زلزله و نیامدن باران و قحطی و مرض های واگیر و همه آنها که نظام صالح را در عالم بر هم می زند به سبب اعمال مردم و شرکی است که می ورزند یا گناهانی که مرتکب می شوند. پس بین اعمال مردم و حوادث عالم رابطه مستقیم است که هر یک از صلاح و فساد، اثری مستقیم در عالم می گذارد.
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اگر حقوق انسان بر مبنای عقل و وحی تعریف و تدوین شود زمین رو به آبادانی و اهل آن رو به صلاح خواهند بود: «ولو ان اهل القری امنوا و اتقوا لفتحنا علیهم برکات من السماء و الارض و لکن کذبوا فاخذناهم بما کانوا یکسبون؛ چنانچه ملتی به سوی خدا روی آورد و اعمال صالح و رفتار پسندیده داشته باشد، خداوند بر اساس سنت خویش برکات و نعمات را نصیب آنان کرده و نظام هستی را برای آنها محل امن و آرامش قرار می دهد؛ ولی اگر کژ راهه رفته و به انحرافات خود ادامه بدهد و به اعمال زشت، عادت کند، خداوند حیات آنان را مضطرب می سازد، و با قهر و غلبه طبیعت، آنها را به زوال و نابودی می کشاند.» (اعراف/ 96) این سنت الهی است که خداوند بر عالم و آدم و روابط میان آنها مترتب ساخته است، هرچند بشر امروزی با پیشرفت صنعت و تکنولوژی توانسته است از بروز بسیاری از حوادث طبیعی جلوگیری کند؛ ولی هرگز نمی تواند بر سنت قطعی الهی تسلط یابد.

اشتباه اندیشه اومانیستی در این است که پنداشته اند با پی بردن به برخی علل پیدایش حوادث می توانند بر نوامیس طبیعت فائق آیند و هر گونه که اراده کردند عناصر محوری طبیعت را به نفع خود سوق داده و دستگاه آفرینش را مطیع خود سازند. آنان با خیالات و توهمات به این پندار باطل رسیده اند که با کشف برخی از علل حوادث از مبدأ هستی مستثنی و از تدبیر ربوبی بی نیازند. خطای دیگرشان این است که تصور کرده اند مسلمانان در مبانی اعتقادی خود علل مادی را در حوادث طبیعی دخیل نمی دانند و همه رخدادها را بدون واسطه به خدا اسناد می دهند در حالی که معارف دینی و مؤلفات کلامی و مبانی اعتقادی اسلام به ما چنین تفکری را نمی آموزد بلکه عقیده ما این است که وجود و هستی انسان همانند سایر موجودات مرتبط با سایر اجزای عالم است و همه حرکات و سکناتش با سایر اجزای هستی پیوند ناگسستنی دارد به گونه ای که اگر حرکاتش صالح و هماهنگ با اجزای عالم و سایر موجودات باشد نظام هستی و پدیده های موجود در آن برای رساندن او به کمال و سعادت وی را یاری خواهند کرد و اگر اعمالش طالح باشد آنها در تباه ساختن او هماهنگ خواهند شد.
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پس نظام حقوقی باید تابع فطرت انسانی و سنت الهی باشد و گرنه اگر بر معیار هوی و هوس بنا شد آسمان و زمین تباه می شود و به تبع آن، انسان که جزئی از پدیده هاست به فساد و تباهی کشیده می شود و نه تنها حقوق انسان تأمین نمی گردد، بلکه نهایت ظلم و ستم در حق آدمی روا خواهد شد.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 100-103

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی اسلام جهان فطرت باورها در قرآن


قلمرو علم و دانش انسان در حقوق

نخستین عنصری که در تدوین قانون و نظام حقوقی بشر دخیل است دارا بودن دانش کافی به همه ابعاد یک موضوع است. قطعا کسی که به موضوعی احاطه کامل نداشته باشد قادر نخواهد بود تا درباره آن قانون جامع و کامل وضع کند. مسلم است که نقص قانون ستم در حق کسانی است که قانون برای رعایت مصالح و منافع آنان وضع شده است. انسان به هر قله ای از دانش برسد، بهره اش از آن اندک است، چنان که تجربه روزانه نشان می دهد و اعتراف مستمر اندیش وران گواه است و خداوند نیز می فرماید: «و ما اوتیتم من العلم الا قلیلا» (اسرا/ 85) همچنین در آیه ای دیگر می فرماید: «فاعرض عمن تولی عن ذکرنا و لم یرد الا الحیاه الدنیا ذلک مبلغهم من العلم» (نجم/ 30-29)؛ «تردیدی نیست که علم انسان در بالاترین مرحله اش محدود است و علم نامحدود و مطلق مختص ذات اقدس اله است». انسان با توجه به این علم اندک معلومات محدودی که دارد با تامل در نظام هستی و قوانینی نشات گرفته از ذاتی که دارای علم لایتناهی است، سوالاتی برای او مطرح می شود که پیدا کردن پاسخ برای او دشوار است. یکی از صدها سوال قابل طرح برای او این است که اسلام در نظام حقوقی خود دایره حقوق مردان را به نسبت به زنان بسیار توسعه داده و حقوق زن را نادیده گرفته است؛ مثلا در تقسیم ارث میان برادر و خواهر یا پسر و دختر تفاوت قائل شده است.
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قرآن منشا این گونه داوری ها و شبهات را کم اطلاعی آنان دانسته و در مقام پاسخ به این شبهه می فرماید: «یوصیکم الله فی أولادکم للذکر مثل حظ الأنثیین فإن کن نساء فوق اثنتین فلهن ثلثا ما ترک و إن کانت واحدة فلها النصف و لأبویه لکل واحد منهما السدس مما ترک إن کان له ولد فإن لم یکن له ولد و ورثه أبواه فلأمه الثلث فإن کان له إخوة فلأمه السدس من بعد وصیة یوصی بها أو دین آباؤکم و أبناؤکم لا تدرون أیهم أقرب لکم نفعا فریضة من الله إن الله کان علیما حکیما»؛ (نسا/ 11). «خداوند به شما درباره فرزندانتان سفارش می کند؛ سهم پسر چون سهم دو دختر است و اگر همه ورثه ها دختر و از دو تن بیشتر باشند سهم آنان دو سوم میراث است و اگر دختری که ارث می برد یکی باشد نیمی از میراث از آن اوست و هر یک از پدر و مادر شخص مرده یک ششم از ارث مقرر شده است. این در صورتی است که متوفا فرزندی داشته باشد؛ ولی اگر فرزندی نداشته باشد و تنها پدر و برادرش از او ارث برند، برای مادرش یک سوم است و بقیه را پدر می برد و اگر او برادرانی داشته باشد مادرش یک ششم می برد. البته همه اینها پس از انجام وصیتی است که او بدان سفارش کرده یا دینی است که باید استثنا شود؛ یعنی اول دین، آنگاه ثلث مورد وصیت و سپس ارث. شما نمی دانید پدران و فرزندانتان کدام یک برای شما سودمندترند. این فریضه ای است از جانب خداوند زیرا خدا دانای حکیم است».
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البته مسئله ارث مرد و زن بحث مبسوطی دارد و از مجموع آن روشن می شود که اولا در برخی از موراد سهم الارث زن و مرد مساوی است و ثانیا در مواردی که سهم مرد بیش از سهم زن است حقوق فراوان دیگری برای زن ملحوظ شده که کاملا تامین کننده تعادل بین این دو است. بنابراین علم و دانش بشر بسیار محدود است و اگر با این علماندک بخواهد برای فرد و جامعه احکام و قوانینی وضع کند، معلوم می شود که افراد آن جامعه چه سرشتی خواهند داشت. پس انسان بر اثر کمی دانش قادر به وضع قانون جامع. کامل نیست و تدوین چنین قانونی از عهده انسان عادی و متعارف که دانشی بشری و کسبی دارد خارج است و باید کسی باشد که افزون بر علوم عادی مشمول عنایت الهی در تفضل علم لدنی نیز قرار گیرد. در حقیقت قانونگذار واقعی خدای سبحان است و انسان ملکوتی که دارای مقام نبوت و رسالت است آن را از خداوند تلقی و به جامعه بشری القا می کند، زیرا چنان قانونگذار علیم و قدیری است که بر همه هستی احاطه دارد و انسان الهام گرفته از او می تواند زوایای وجودی انسان و رابط میان او با نظام هستی را تشخیص دهد. اطلاع آسمانی چنین شخصی بیش از علم زمینی اوست و دانش او به مراتب افزون از علم افراد عادی است.

غرض آنکه تنها فردی که ملهم به الهام الهی است می تواند قوانینی وضع نماید که جامع مصالح و منافع شخصی و اجتماعی باشد. ائمه (ع) که جانشینان واقعی پیامبرند چنین ویژگی را دارا هستند؛ علی (ع) می فرماید: «ایها الناس سلونی قبل ان تفقدونی فلانا بطرق السماء اعلم منی بطرق الارض». این بیان علی (ع) تنها وصف حال خویش نیست، بلکه همه اهل بیت عصمت و طهارت در چنین جایگاه رفیعی قرار دارند چنان که در خطبه ای دیگر می فرماید: «شما مردم به واسطه ما اهل بیت از تاریکی های جهالت نجات یافته و هدایت شدید و به کمک ما به اوج ترقی رسیدید، صبح سعادت شما با نور ما درخشید و...».
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البته همان طور که بیان شد برتر از همه انسانها خالق هستی و خداوند است که قوام و پایداری نظام موجودات مرهون لطف اوست؛ اوست که از ازل خبر دارد و از ابد آگاه هست و می داند هویت واقعی انسان محصور در حیات جمادی و نباتی و حیوانی نیست.

من_اب_ع

آیت الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 95-92

کلی__د واژه ه__ا

اسلام ارث حق


اقسام انتقام و مقایسه آن با مجازات الهی

انتقام و مجازات اقسامی دارد که به چهار قسم معروف آن اشاره می شود:

1- انتقام تشفی گونه که مظلوم از ظالم می گیرد و با آن سوزش قلبش را بر طرف و دل را آرام می کند. انتقام الهی قطعا از این دسته نیست.

2- انتقام انتظامی و قضایی که دستگاه قضایی برای برقراری امنیت در جامعه و عبرت دیگران از مجرمان به عمل می آورد. این قسم از انتقام هر چند حق است ولی انتقام الهی جزء این قسم هم نیست، چون در قیامت از ناحیه غیر خدا تهدیدی وجود ندارد تا با انتقام امنیت برقرار شود و قیامت دار عمل نیست تا دیگران عبرت بگیرند.

3- انتقام طبی که طبیب از بیمار ناپرهیز می گیرد؛ بیماری که به نسخه طبیب حاذق بی اعتنایی می کند، بیماری او تشدید می شود، افزایش مرض و تهدید به زوال سلامت انتقام طبیبانه است. پزشک به بیمار ناپرهیز تازیانه نمی زند بلکه به او می آموزد که چون به دستور پزشکی عمل نکردی به فلان درد مبتلا شدی. انتقام طبیب تشدید بیماری و تهدید سلامتی مریض است؛ انتقام خداوند برای اوساط مردم در همین حد قابل توجیه است.
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4- چهارمین نوع انتقام که دقیق تر از قبلی ات انتقام پدر و مادر از فرزند بازیگوش است؛ سرپرست کودک از وی می خواهد که به شعله زیبایی آتش نزدیک نشود؛ اما کودک بازی گوش بی اعتنا به شعله دست می زند و می سوزد. انتقام و مجازات الهی می تواند از این قسم باشد. درست است که تکالیف به حقوق بر می گردند، اما ترک تکالیفی که راه رسیدن به حقوق هستند، نتیجه و اثری جز آنچه عذاب نامیده می شود ندارد. عذاب ها هرچند در آخرت ادراک می شوند؛ اما همان لحظه که گناه صورت می گیرد فرد تبهکار عذاب می شود: «ان الذین یاکلون اموال الیتامی ظلما انما یاکلون فی بطونهم نارا و سیصلون سعیرا؛ همانا کسانی که اموال یتیمان را به ستم می خورند جز این نیست که در شکم هایشان آتش فرو می خورند و در آینده به آتش افروخته دوزخ در آیند.» (نساء/ 10) اصل آتش نقد کوتاه مدت هم اکنون نیز موجود است، لیکن چون تبهکار مست دنیاست سوختن را احساس نمی کند. باطن گناه در همین دنیا عذاب دوزخ است و آنچه در آخرت مطرح می شود تجسم آن است.

معنای تعذیب الهی این نیست که خداوند بگوید چون شما حقوقتان را که به صورت تکالیف بیان شده استیفا نکردید مجازات اضافه ای برای شما قرار می دهم. عذابی که از ناحیه ترک تکلیف به انسان می رسد پی آمد و اثر طبیعی استیفا نکردن حقوق است. خداوند درباره حکمت ارسال رسولان می فرماید: آنان را فرستادیم تا در قیامت کسی نگوید: خدایا چرا کسی را نفرستادی تا ما را از گمراهی باز دارد پیش از آنکه به خواری و رسوایی مبتلا شویم: «ربنا لولا ارسلت الینا رسولا فنتبع ایاتک من قبل ان نذل و نخزی» (طه/ 134) یعنی فرستادن رسولان و نازل کردن کتاب های الهی حق مسلم جامعه بشری است که خداوند به وسیله پیک های خاص مردم را آگاه و آنان را از گناه و گمراهی بیم داده و باز می دارد به طوری که می توان گفت ارسال منذران آسمانی جزو مطالبات بشر است و بشر حق دارد از راهنمایان دلسوز برخوردار باشد. انسانی که توانایی و قدرت فهم و دانش را داراست و ابزار معرفتی هم به او ارزانی شده دانستن را حق خود می داند و حق دارد از واقعیات و حقایق حیات خویش آگاه گردد. اگر معادی هست حساب و کتاب و عقابی وجود دارد -که چنین است- بشر حق دارد از آنها مطلع شود و خدا پیامبران را فرستاد تا این حق بشر را تامین کند و حجت خود را بر انسان تمام گرداند: «لئلا یکون للناس علی الله حجه بعد الرسول» (نساء/ 65)
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عقل و استدلال های قطعی لازم است؛ ولی کافی نیست و وحی برای اثاره و شکوفا کردن عقل فردی و جمعی و تصحیح عیب و تکمیل نقص وی ضروری است: «و یثیروا لهم دفائن العقول» بنابراین، باز دارنده های دنیوی و انذارهای الهی به نوعی حق بشر است تا او را از گرفتار شدن به عذاب ابدی نجات دهد. چنین کاری نیز به سود و نفع انسان است.

در صدر اسلام وقتی به حکم علی (ع) درباره جوان سارقی حد سرقت جاری گردید و دستش بریده شد، جوان فریاد کشید و از حضرت به عظمت یاد کرد و گفت علی (ع) مرا نجات داد. مجازات در حقیقت نجات دادن مجرم است و نجات یافتن هم حق انسان است.

حاصل اینکه حق قرین آزادی و اختیار و شاید ملازم آن باشد و دین هم مجازات های دنیوی و اخروی برای تبهکاران تعین کرده است؛ ولی این گونه از دستورها و برنامه های دینی به معنای تکلیف گرایی و حق ستیزی دین نیست، زیرا هرگونه عقاب و مجازاتی در دین نتیجه سوء و اثر عدم استیفای حقوق انسان است؛ نه عقوبتی از جانب شخص ثالث. بسیار فرق است میان آسیبی که از ناحیه استیفا نکردن حقوق متوجه خود انسان مستحق می شود با مجازاتی که از جانب شخص ثالث بر او تحمیل می گردد. تحصیل نکردن حقوق، آثار زیانباری خواهد داشت که یکی از آن آثار شوم مجازات های مطرح شده در دین است. در حقیقت این بخش ازدین بیان کننده دسته ای از واقعیات است، نه دستور مجازات های اعتباری برای کسانی که حقوق خود را استیفا و تحصیل نکرده اند. لذا میتوان گفت که: اینگونه اوامر و نواهی انشایی همان اخبار از حقایق عینی و واقعیت های تکوینی است.
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اخلاق تابو عبارت است از: رفتار یا احساس درباره پدیده هایی از جهان عینی که هیچ دلیل عقلانی ندارد، بلکه گاهی اقسامی از تابوها دیده می شوند که ضد عقل نیز می باشند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 78-80

کلی__د واژه ه__ا

فرهنگ تقدیر تربیت جامعه شناسی هدف فلسفه


بررسی هدف پرورش خلاقیت در تعلیم و تربیت

یکی از اهداف تعلیم و تربیت پرورش خلاقیت است. نویسنده کتاب تاریخ فلسفه تربیتی در این باره می گوید: «تربیت، اغلب اوقات متمایل به تقلید از گذشته است. نظم و ترتیب را به خاطر نظم و ترتیب مورد تاکید قرار می دهد، از فردیت دانش آموزان چشم می پوشد. گاهی کار تربیت به اندازه ای کسل کننده و بی روح است که سائقه های خلاق آدمی را از بین می برد. برای خلاقیت تنها بینش کافی نیست، بلکه خلاقیت مستلزم تمرکز قوا و وقف وجود خویشتن است. از این روست که تامس وولف، بارها در داستان های خود تجدید نظر می کرد و وقتی مشغول انجام دادن یک کار خلاق می شد، تمام علاقه ها و میل های دیگر او تحت الشعاع قرار می گرفت. معلم در صورتی می تواند به خلاقیت کمک کند که دانش آموزان را برانگیزد، ذوق های نهفته آنان را مکشوف سازد و به اصالت و فردیت آنان احترام بگذارد. هدف معلم باید این باشد که دانش آموزان را از فعل پذیری به فعالیت و از تقلید به خلاقیت راهنمایی کند».

برای بررسی مسائل مربوط به خلاقیت، چند مسئله بااهمیت را باید مورد دقت قرار بدهیم:

اول- آیا مرزی میان فرد و اجتماع از نظر انسان شناسی وجود دارد؟
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من_اب_ع

حق و تکلیف در اسلام، آیت الله جوادی آملی، صفحه 127-130

کلی__د واژه ه__ا

انتقام عذاب الهی حقوق انسانی دین تکلیف


مجازات حقیقی و اعتباری

حقوق انسان بر دو قسم است: حقوق اولی و اساسی که به حیات و موجودیت انسان بر می گردد و حقوق ثانوی که حیات انسان به آن وابستگی ندارد هرچند وجود آن در تکامل زندگی انسان بی تأثیر نیست. حق سلامتی غذا و هوای سالم و اموری از این قبیل را می توان از حقوق اولی به شمار آورد و اموری چون تفریح مسافرت و بازی را می توان از حقوق ثانوی دانست. اگر کسی این حقوق را رعایت نکند از طرف قدرت حاکم تحت تعقیب قرار نمی گیرد و دستگاه قضایی او را مجرم نمی شناسد و مجازاتی برای او لحاظ نمی کند، چون وی در ترک و انجام این امور آزاد و مختار است.

ماهیت حقوق این است که برای مستحق فایده ای داشته باشد و در تکامل او تأثیر کند و اگر نباشد در عالی و رشد صاحب حق اختلالی به وجود آید. امکان دارد همه حقوق از جهت فواید و آثار مثبت در یک سطح نباشند؛ ولی تردیدی نیست که وجود آنها در ترقی صاحب حق سودمند است چنان که اگر چیزی وجود و عدمش نسبت به شخصی مساوی باشد هیچ مزیتی ندارد و نمی توان آن را حق آن شخص نامید. سلامتی یک نوع حق است؛ ولی عدم استیفای آن، تدریجا حیات شخص را به خطر می اندازد؛ تعلیم کتاب و حکمت و تزکیه نفوس، حق مسلم روح ملکوتی انسان است و تسامح و تساهل در آن بیماری دل را به همراه دارد؛ درمان بیماری قلب حق مسلم جان الهی بشر است و غفلت از آن افزایش مرض دل را در پی دارد: «فی قلوبهم مرض فزادهم الله مرضا» (بقره/ 10)
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حاصل آنکه برای تأمین سلامتی جسم و جان باید تلاش کرد و از هوای سالم، تفریح سالم، غذای سالم و از تعلیم و تربیت و دیگر عوامل سلامتی بهره جست. این امور حق محسوب می شوند؛ ولی ترک استیفای آن نشاط، شادابی و سلامت روانی و جسمانی و بالاخره تمدن فرد و جامعه را که در تدین او نهادینه شده تهدید می کند. برای حفظ سلامت روانی همانند سلامت جسمانی باید اهتمام ورزید و از تفریحات سالم در کنار آموزه های علمی و اخلاقی استفاده کرد. در اینجا اثری از مجازات دولتی و حکومتی نیست، بلکه از پی آمدهای منفی استیفا نکردن حقوق است.

به هر حال بدیهی است که ترک استیفای حقوق و تکالیفی که حقوق مزبور را در بر دارند، آثار و لوازم سوئی دارد و این سخن پذیرفته نیست که کسی بگوید اگر اینها حق بشر هستند چرا ترک عمل و عدم استیفای آنها چنین پی آمدهای سنگینی دارد؟ حقوق و تکالیف دینی هم از این دسته اند. مجازات های ترک تکالیف دینی، مجازات های اعتباری نیستند، بکله ره آورد طبیعی عمل فرد هستند؛ خداوند می فرماید: «انا من المجرمین منتقمون؛ ما از مجرمان انتقام می گیریم.» (سجده/ 22)

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 125-127

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی مجازات تکلیف دین


امنیت فردی و اجتماعی نتیجه پیوند انسان با خدا

آرامش فردی و امنیت اجتماعی از مهم ترین و بزرگ ترین نعمات و برکات الهی است. امنیت به معنای عدم خوف و ترس و در امن و ارامش بودن است؛ علی (ع) فرمود: «شر الاوطان مالم یامن فیه القطان؛ بدترین جاها برای سکونت جایی است که ساکنانش در آن امنیت نداشته باشند.» و از امام صادق (ع) نقل شده که فرمود: «سه چیز است که عموم مردم بدان نیاز دارند: امنیت، عدالت و فراوانی نعمت».
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امنیت دارای ابعاد گسترده ای چون امنیت معنوی فرهنگی سیاسی اجتماعی اقتصادی نظامی و جهانی است. با توجه به گستره امنیت، شرط نخستین تحقق آن در جامعه دین داری و تکلیف محوری افراد آن جامعه است و چنانچه این شرط زایل شود، هیچ امیدی به احیای امنیت وجود ندارد، زیرا امنیت زمانی جایگاه واقعی خود را پیدا می کند که افراد آن اجتماع از خداوند و قوانین او پیروی کرده و خود را در پناه تعالیم او ببینند، از خدا بترسند، تقوای الهی را در دل داشته باشند و دین او را اختیار کرده و خویشتن را مکلف به تکالیف دین الهی بدانند.

اگر گفته شود ضرورتی به تبعیت از قوانین الهی برای حفظ امنیت اجتماعی نیست، چون مردم هرگاه از قوانین اجتماعی مدون از ناحیه حقوق دانان، پیروی کنند امنیت در جامعه استقرار می یابد. پاسخ آن ایناست که بعید نیست در چنین جامعه ای امنیت نسبی و مقطعی در برخی از اماکن عمومی برقرار شود؛ اما قطعا امنیت حقیقی و دائمی نخواهد بود، زیرا در قوانین بشری، مردم هرگاه خود را زیر نظر مأموران مجری قانون ببینند، از تخلف خودداری می کنند و اگر مراقبان حفظ قانون حضور نداشته باشند، مردم از عمل به قانون امتناع می ورزند.

این مهم ترین اشکالی است که در همه قوانین بشری وجود دارد؛ لیکن قانون الهی از چنین اشکالی مبراست. چون تعالیم دینی در بردارنده اعمال ظاهری و باطنی انسان است؛ یعنی مردم با توجه به تکالیف دینی افزون بر مراقب بیرونی در درون خویش نیز دارای پاسبان و پلیس باطنی هستند. فرد متدین و مکلف در جامعه انسانی به تمامی حرکات و سکنات خود توجه دارد که ذره ای از دستورهای الهی تخطی نکند، چون معتقد است: «فمن یعمل مثقال ذره خیرا یره، و من یعمل مثقال ذره شرا یره» (زلزال/ 7-8). او نه تنها از اعمال خویش مراقبت می کند بلکه واژه و الفاظی را که بر زبان خود جاری می سازد تحت کنترل دارد، چون بر این اعتقاد است که همه چیز تحت مراقبت حافظان الهی است: «و ما یلفظ من قول الا لدیه رقیب عتید» (ق/ 18) او به این مقدار هم اکتفا نمی کند، بلکه پله های دیگری از معرفت را طی کرده و خدا را ناظر و شاهد بر نیات و نگاه های خود نیز می داند و اعتقاد دارد: «یعلم خائنه الاعین و ما تخفی الصدور» (غافر/ 19)

ص: 11983





برای چنین افرادی که خود را همیشه و در همه حال در محضر خدا می بینند خلوت و جلوت یکسان است. او نمی گوید که من در میان جمع بر خلاف قانون عملی را انجام نمی دهم، زیرا دیگران مرا می بینند؛ ولی در خلوت، چون کسی شاهد اعمال من نیست قدرت دارم، پس آن را انجام می دهم. در چنین جامعه ای که مردم خود را مکلف به رعایت قوانین الهی بدانند، واقعیت الهی حاکم است؛ نه قرارداد جمعی و در چنین اجتماعی امنیت مفهوم و جایگاه اصلی خود را پیدا می کند، چنان که حضرت امام علی (ع) می فرماید: «ایها الناس انه من استنصح الله وفق و من اتخذ قوله دلیلا قدی للتی هی اقوم فان جار الله امن و عدوه خائف...؛ ای مردم همانا کسی که طالب خیر و نصیحت الهی باشد توفیق یابد و آن که سخن خدا را دلیل و راهنمای خود قرار دهد، به بهترین راه هدایت یابد، پس همانا همسایه خداوند در امان و امنیت به سر می برد و دشمن او ترسان و خائف است.»

بنابراین امنیت همه جانبه برای کسانی است که پیوند خویش را با خدا محکم ساخته اند و نا امنی فردی و اجتماعی برای آن دسته از افرادی است که این پیوند را قطع کرده و دشمنی با خدا را پیش گرفته اند.

من_اب_ع

حق و تکلیف در اسلام، آیت الله جوادی آملی، صفحه 201-203

کلی__د واژه ه__ا

حقوق انسانی امنیت اجتماعی دین تقوی ترس از خدا باورها در قرآن


تفاوت بندگی خداوند با بردگی

از گزاره های دینی چنین بر می آید که دین افراد خادم و تسلیم پذیری می خواهد که همیشه در خدمت او بوده و روحیه کمال جویی و حق طلبی در آنها مرده باشد. در متون دینی سخن از عبد و مولاست: «واعبد ربک حتی یاتیک الیقین» (حجر/ 99) در مناجات امیرمومنان (ع) آمده است: «مولای یا مولای انت المولی و انا العبد و هل یرحم العبد الا المولی». برخی همه شرایط و لوازم و آثار برده داری زمینی را بر رابطه عبد و مولای آسمانی مترتب ساخته و فرهنگ آسمانی را با نیرنگ زمینی در هم می آمیزند در حالی که این خود مغالطه ای آشکار است زیرا در متون اسلامی مانند قرآن و حدیث برای آنکه رابطه میان انسان وخدا به زبان محاوره بیان شود از ابزار تشبیه و تمثیل استفاده شده و چنین ادبیات خاصی به کار رفته تا برای همه حتی برای افراد ساده و معمولی نیز قابل فهم باشد.

ص: 11984






این کاربرد بدان معنا نیست که این دو عنوان یکی است بلکه با کمترین تأمل به دست می آید که با هم تفاوت فراوان دارند، چون مراد از یکی بردگی مادی و مقصود از دیگری بندگی ملکوتی و عبودیت معنوی است و نظام تشریعی الهی با نظام مادی برده داری قابل قیاس نیست.

در نظام برده داری اولا فردی تحت سیطره فردی دیگر همانند خود قرار می گیرد و ثانیا برده باید در همه امور خدمت گزار مولای خود باشد و خواسته های او را بر آورد؛ اما در نظام عبودیت و بندگی، اولا انسان تحت سلطه کسی که هم سطح و هم نوع خود اوست قرار نمی گیرد، زیرا مولای او کسی است که به وی وجود و هستی عطا کرده و او را از کتم عدم به حیطه وجود آورده و همه حاجات و شئون او را تأمین کرده است. ثانیا در نظام الهی و دینی انسان خادم خداوند نیست که به سود او کار کند بلکه خادم خویش است که نتیجه تلاش های او به خود او بر می گردد. خداوند خدمت ار طلب نمی کند که انسان بخواهد به نفع او خدمتی ارائه کند و اگر در برخی تعابیر طلب خدمت از جانب خداوند آمده خدمت به خود بنده مقصود است؛ نه خدمت به خدا.

انتظار خدا از بشر این نیست که به او و آنچه متعلق به اوست سود رسانی و خدمت شود بلکه این است که بشر به خودش خدمت کند. بنابراین در نظام الهی و تعالیم دینی ارتباط میان خدا و بنده از نوع ارتباط و پیوندی نیست که خداوند و خالق هستی سود خویش را طلب کند چون خود او منشأ نفع و منبع سود و سرچشمه بخشش و جود است.
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در قرآن کریم آمده است: «الله یبسط الرزق لمن یشاء و یقدر» (رعد/ 26) و در دعای شب جمعه می خوانیم: «یا باسط الیدین بالعطیه» یعنی نه تنها خداوند به بندگان خود سود می رساند بلکه اگر خواست چیزی به بنده اش دهد دو دستی «در عین نزاهت از دست» به او تقدیم می کند.

به همین جهت است که همه انبیا و اولیا برای او از هیچ ایثار و نثاری دریغ نمی کنند و شخصی مانند حضرت امیر مومنان (ع) می فرماید: در عزت من همین بس که بنده تو هستم. «کفی بی عزا ان اکون لک عبدا و کفی بی فخرا ان تکون لی ربا انت کما احب فاجعلنی کما تحب؛ افتخارم همین بس که تو پروردگار منی، خدایا تو آن چنانی که من دوست دارم مرا آن چنان نما که خود می پسندی.»

نیز وقتی مشرکان در یکی از جنگ ها گفتند: «نحن لنا العزی و لا عزی لکم؛ بت عزی از ماست و شما عزی ندارید،» رسول خدا (ص) به مسلمانان دستور فرمود شما هم بگویید: «الله مولانا و لا مولی لکم» مولویت خداوند مایه افتخار و شرف است و اگر در دستورها و تعالیم دینی سخن از عبد و مولا می شود اولا باید تأمل کرد که مولا کیست؟ آیا کسی همانند خود انسان است یا کسی است که هیچ مثلی ندارد و همه هستی و جهان آفرینش حدوثا و بقائا وابسته به اوست؟ بسیار تفاوت دارد که انسان عبد خدا باشد یا بنده شخصی مانند خود؛ در نظام بردگی، مولا فردی عادی است و در نظام بندگی دینی مولا خداوند کریم است.
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ثانیا باید توجه داشت که ماهیت این دو نظام بندگی با هم متفاوت است؛ در یکی عبد خدمتگزار و مولا خدمت پذیر است؛ اما در دیگری عبد هم خدمت گزار است و هم خدمت پذیر و مولا نیز منبع جود و فیض و کرم است. پس نظام بندگی ملکوتی و عبودیت دینی نه تنها با حقوق بشر منافات نداشته و با آن در تضاد نیست، بلکه با آن موافق بوده و تنها طریق تحقق حقوق انسانی، بندگی برای اوست که از مسیر نظام دینی آن را تشریع کرده است. بندگی و عبودیت خدا تنها راه احقاق حق است و هر مسیری جز آن بیراهه و ضلالت محض.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 119-122

کلی__د واژه ه__ا

حقوق بشر انسان بندگی خدا برده داری دین


نسبت بایدها و نبایدهای دینی با حق مداری

در تعالیم دینی بایدها و نبایدهایی وجود دارد که بار تکلیفی دارند فرق است میان این که چیزی «بر انسان» باشد و یا «برای انسان» اگر چیزی «بر انسان» باشد می تواند منافی با «حق» وی تلقی گردد و اگر «برای انسان» بود نمی توان گفت منافی و مباین با حق اوست. دیدگاهی که تکلیف را منافی با حق دار بودن بشر می داند تکلیف را بار زاید و اضافه ای می پندارد که بر دوش بشر نهاده شده است. البته گاهی تکلیف به حسب ظاهر از سنخ بار است نه همیشه و تکالیف دینی از سنخ سایر تکالیف نیست.

اگر به مفهوم حق و تکلیف دقت و توجه بیشتری شود و مناسبات آن دو مورد ارزیابی و بازکاوی قرار گیرند معلوم خواهد شد که رابطه میان آن دو به دو شکل قابل تصویر است:

ص: 11987






1- گاهی حقی برای شخص معین است و تکلیفی بر دیگران، و گاهی حقی برای دیگران است و تکلیفی بر این فرد؛ در این قسم «حق» برای یک طرف مطرح است و تکلیف برای طرف مقابل حق این فرد تکلیف مقابل است که حاصل آن نفع این فرد و بار دیگری است و حق طرف مقابل تکلیف این فرد که در نتیجه نفع آن برای دیگری است و بار آن برای این فرد.

2- قسم دیگری از مناسبات میان حق و تکلیف وجود دارد که حق و تکلیف هر دو در یک طرف قرار دارند؛ هم حق برای این فرد است و هم تکلیف بر او. در این قسم تردیدی وجود ندارد که تکالیف به حقوق بازگشت می کنند و در حقیقت راه تحقق و احیای حق اند. الزام در برخی امور از آن روست که تنها راه تحقق یافتن حق اند و بدون آنها استیفای حقوق امری مستحیل است. این بخش از ارتباط میان حق و تکلیف در برخی از امور مانند تعلیم و تربیت نواجوانان و جوانان مطرح است.

در نظام آموزشی و پرورش تکالیفی را برای دانش آموزان مقرر می کنند که مثلا این مقدار مشق را بنویسید یا دو فصل از این کتاب را بخوانید برای این درس لازم است دو واحد را بگذرانید و.... وقتی این تکالیف را تحلیل کنید، همه آنها به حقوق دانش آموز بر می گردد و هیچ یک بار زاید بر او نیست؛ یعنی دانش آموز در این موارد بار مدرسه و محیط آموزشی را بر دوش نمی کشد، بلکه بار خود را حمل می کند.

ص: 11988





حقوق و تکالیف دینی دقیقا از همین قرار است؛ یعنی اگر خداوند در دین و برنامه های دینی، بشر را ملزم و مکلف به نماز، روزه، حج، زکات و سایر موارد کرده همه این امور به حقوق بشر بر می گردد چنان که انسان حق تکامل فهمیدن رشد کردن همجواری با ملائکه دوری از خوی حیوانی و حق برتری از جماد و نبات را دارد. اینها همه از حقوق مسلم اوست و تنها راه تحصیل این امور اجرای تکالیف و احکام دینی است. دستور دین که می گوید: کارهایتان را «قربه الی الله» انجام دهید برای آن است که «قرب الهی» «وصول به سعادت» و «جانشینی خدا در زمین» را حق شما می داند. تعالیم دین و آموزه های دینی مثل نماز، روزه، حج و جهاد و... موجب تقرب به خداست و اگر نماز واجب گردید برای آن است که موانع استیفای حقوق انسان را از سر راه بردارد: «ان الصلوه تنهی عن الفحشاء و المنکر» (عنکبوت/ 45) یا امنیت و آرامش را که حق انسان است به او اعطا کند: «اقم الصلوه لذکری» (طه/ 14) «الا بذکر الله تطمئن القلوب» (رعد/ 28)

اگر روزه در اسلام مقرر شده برای این است که سپر آتش دوزخ است و روزه دار را از آتش شهوت و غضب که مانع استیفای حق کمال انسانی اند، نجات می دهد. همه تکالیف دینی همین صبغه را دارند و اگر مورد تحلیل و ارزیابی قرار گیرند به حقوق برگشت می کنند؛ همانند تکالیف و برنامه های مدارس در نظام آموزشی برای دانش آموزان. برنامه های دینی از نگاه آموزشی تکلیف اند، ولی از منظر پرورش همه آنها به حقوق انسانها بر می گردند.

ص: 11989





ثمره تبیین احکام و تعالیم دینی این است که از لحاظ فقهی تکالیفی بر عهده افراد مکلف گذاشته شده و هیچ تعبیر دیگری در فقه جز واژه تکلیف شایسته آن نیست؛ اما از منظر علم کلام -که عهده دار بیان ملاکات احکام و نیز مسئول تشریح پی آمدهای آنهاست- این امور جزء حقوق انسانی به شمار می آیند. در قرآن کریم موارد متعددی از معارف بیان شده که نمایانگر ارجاع تکالیف به حقوق است.

من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 116-118

کلی__د واژه ه__ا

دین حق انسان تکلیف تقرب به خدا بندگی


حق تکوینی و تشریعی انسان

قوانین تکوین فقط از بود و نبود بحث می کند. بحث از حق یا عدم حق، در قلمرو تشریع است اگر بگوییم بحث از نبود و نبود، حق را مشخص می سازد؛ یعنی انسان حق دارد دین را بپذیرد یا از قبول آن سرباز زند، پس پذیرش دین و موحد شدن و نیز عدم پذیرش و نکول دین و در نتیجه ملحد شدن، حق انسان است.

در نتیجه هر دو طرف قضیه، یعنی دین داری و بی دینی نسبت به انسان یکسان است، در حالی که حقیقت امر این چنین نیست و جمله «لا اکراه فی الدین» یک حقیقت تکوینی را بازگو می کند؛ نه حق بودن هر دو طرف اثبات و نفی آن را. درست است که انسان تکوینا آزاد و مختار خلق شده؛ اما نه انسان موجودی است که دو جنبه توحید و الحاد برایش یکسان باشد و نه این دو طریق توحید و الحاد به یکجا ختم می شوند.
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عناصر موعظه ای نهج البلاغه مختلف و متنوع است. تقوا، توکل، صبر، زهد، پرهیز از دنیاپرستی، از تنعم و تجمل، پرهیز از هوای نفس، پرهیز از طول امل، پرهیز از عصبیت، پرهیز از ظلم و تبعیض، ترغیب به احسان و محبت و دستگیری از مظلومان و حمایت ضعفا، ترغیب به استقامت و قوت و شجاعت، ترغیب به وحدت و اتفاق و ترک اختلاف، دعوت به عبرت از تاریخ، دعوت به تفکر و تذکر و محاسبه و مراقبه، یادآوری گذشت سریع عمر، یادآوری مرگ و شدائد سکرات و عوالم بعد از مرگ، یادآوری اهوال قیامت از جمله عناصری است که در مواعظ نهج البلاغه بدانها توجه شده است.

برای اینکه نهج البلاغه را از این نظر بشناسیم، به عبارت دیگر برای اینکه امام علی (ع) را در کرسی وعظ و اندرز بشناسیم، و برای اینکه با مکتب موعظه ای آن حضرت آشنا گردیم و عملا از آن منبع سرشار بهره مند شویم، کافی نیست که صرفا عناصر و موضوعاتی که علی (ع) در سخنان خود طرح کرده شماره کنیم، کافی نیست که مثلا بگوئیم علی درباره تقوا، توکل و زهد سخن گفته است، بلکه باید ببینیم مفهوم خاص آن حضرت از این معانی چه بوده و فلسفه خاص تربیتی او در مورد تهذیب انسانها و شوق آنها به پاکی و طهارت و آزادی معنوی و نجات از اسارت چه بوده است؟ این کلمات، کلمات رائجی است که در زبان عموم خاصه آنان که چهره اندرزگو به خود می گیرند جاری است، اما منظور همه افراد از این کلمات یکسان نیست، گاهی مفهومهای افراد از این کلمات در جهتهای متضاد است و طبعا نتیجه گیریهای متضاد از آنها می شود.

ص: 119





دوم- آیا فرد در برابر اجتماع از اصالت برخوردار است یا نه؟

سوم- آیا خلاقیت که قطعا از پدیده های فردی (افرادی) است، با پیشرفت و عقب ماندگی اجتماع رابطه مستقیم دارد؟

مسئله اول- میان فرد و اجتماع از دیدگاه فیزیکی، مرزی کاملا روشن دیده می شود که نیازی به اثبات ندارد، اما از دیدگاه حیاتی و روانی، مسئله به این سادگی و روشنی نیست، زیرا فرد از هر دو بعد، ارتباطی بسیار عمیق و دامنه دار با مردم اجتماع دارد، چنان که با محیط طبیعی جغرافیایی دارای پیوستگی عمیق و دامنه دار می باشد، این دو ارتباط، هر اندازه هم که شدید باشد، در نهایت فرد موجودی است دارای هویت معین که به وسیله همین هویت، مختصاتی برای خود دارد. درست است که عوامل و انگیزه های اغلب پدیده های حیاتی و روانی را محیط و اجتماع برای افراد انسانی به وجود می آورد، ولی محل انعکاس و اتصاف و فعالیت و دریافت همه پدیده های حیاتی و روانی، خود فرد انسانی است. کار باغبانی که در اجتماع، باغی زیبا را احداث کرده، کاری است که بدون دخالت فرد تماشاگر و سیاحت گر انجام گرفته است و عامل لذت حاصل از تماشا را، آن باغبان به وجود آورده است، ولی فردی که به آن باغ زیبا تماشا می کند، شخصا احساس لذت می نماید و این باغبان به وجود آورنده باغ در اجتماع نیست که مقداری لذت در درون فرد تماشاگر وارد نموده باشد، بلکه او عامل لذت را در جهان برونی به وجود آورده است که با تماشای آن، لذتی در درون فرد بروز می نماید. هم چنین است اندیشه، تعجب، خنده، گریه، درد و لذت ها با انواع فراوانی که دارند.
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انسان موجود لا بشرط نیست که همه امور متناقض با ساختار فطرت و طبیعت او تأثیر همسان داشته باشند. همان گونه که هر غذایی اعم از سم و عسل با دستگاه گوارش انسان یکسان اثر نمی گذارد، هر عقیده ای نیز اعم از توحید و الحاد برای فطرت او مساوی نیست؛ انسان در خوردن سم و عسل آزاد است و می تواند هر کدام را به اراده و اختیار خود بخورد؛ اما آثاری که از خوردن این دو غذای مصفا و مسموم ظاهر می شود یکسان نخواهد بود. درباره عقیده هم انسان با اراده و اختیار خویش می تواند هر عقیده ای را انتخاب و اختیار کند؛ اما هر عقیده ای با فطرت او سازگار نیست.

برخی از عقاید برای روح و جان آدمی در حکم سم کشنده است. آیا صرف اینکه انسان می تواند چنین چیزی را اثبات یا نفی کند می توان حق او دانست؟ آیا چیزی که نتیجه اش هلاکت روحی انسان است می تواند حق انسان باشد یا آنکه حق انسان تنها چیزی است که حیات طیبه اش را تامین کند؟ ظاهر «لا اکراه فی الدین» بیانگر «حق تشریعی» او نیست تا کسی بگوید قرآن هم بشر را صاحب حق معرفی کرده است، بلکه مضمون آن بیان حقیقت تکوینی است؛ یعنی ساختار انسان به گونه ای است که هم می تواند موحد باشد و هم قادر است به الحاد رو آورد. در این باره، محور بحث «توانستن» انسان است؛ نه حق شرعی داشتن. به بیان دیگر انسان حق حیات فطری و روحی دارد. آنچه حق اوست حیات معنوی در مقابل مرگ معنوی است، پس مرگ معنوی و فطری، حق او نیست؛ اما برای انسان این امکان وجود دارد که یکی از این دو را برگزیند.
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این قدرت و توانایی در او وجود دارد که حق خویش را استیفا یا اسقاط کند و کمال انسان در همین است که تکوینا موجودی مختار باشد و امکان اختیار و انتخاب هر یک از دو طرف را داشته باشد؛ ولی «حق تشریعی» در یکی از این دو طریق بوده و او مکلف به گزینش آن است. اینجاست که انسان خود را نشان می دهد و ساحت وجودی خود را به نمایش گذاشته و قادر به اثبات مقام خلیفه اللهی خواهد بود. به هر حال آزادی تکوینی بشر صحیح است؛ ولی آزادی تشریعی سر از اباحه گری در می آورد و این مخالف منطق دین است. اگر بر اساس آیه «لا اکراه فی الدین» منطق دین چنین اجازه ای می دهد، پس آیات دیگر قرآن که سخن از عذاب و مجازات دارند چگونه تفسیر خواهند شد؟ با چنین تصوری از حق، بخش عظیمی از آیات مربوط به قیامت باید عبث و بیهوده باشد.

بنابراین، امکان انتخاب به معنای حق بودن هر انتخاب و تساوی هر منتخب نزد خداوند نیست. امکان انتخاب یک قانون، تکوینی است و این تفکر جاهلی بود که امکان تکوینی را مطابق حق بودن نتیجه انتخاب می دانست. محققان از اهل شرک سخنشان این بود که: «لو شاء الله ما اشرکنا؛ اگر خدا می خواست ما مشرک نمی شدیم» (انعام/ 148) یعنی آن چیزی باطل است که اتفاق نیفتد، آنچه اتفاق می افتد حق است. اگر اعتقاد الحادی و عقیده به شرک، حق نبود خداوند از آن جلوگیری می کرد، چون قادر بود از تحقق آن منع کند. غافل از اینکه فرق است میان آزادی تکوینی و حقانیت تشریعی، خداوند برای بشر تکوینا، امکان انتخاب قرار داده؛ اما فقط یک راه را تشریعا «حق» می داند، آنچه برخی تصور و توهم کرده اند مخصوص نظام فرشتگان یا هندسه حیوانات است. در آن نظام هرچه اتفاق می افتد حق است؛ ولی در نظام انسانی چون تکوینا امکان انتخاب حق و باطل وجود دارد، الزاما هر آنچه اتفاق می افتد حق نیست.
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حق به معنای آزاد بودن تشریعی و یکسان بودن نتیجه انتخاب، در قاموس دین راه ندارد، چنان که هیچ اهل اندیشه ای آن را نمی پذیرد. قبول و پذیرش دین «باید» است و از این حیث در زمره تکالیف قرار می گیرد؛ اما تکالیفی که بازگشت آن به حق است. انسان حق تکامل و تعالی دارد و طریق استیفای این حق در قبول دین و تعالیم آسمانی آن نهفته است، پس دین داری حق مسلم انسانی است؛ او می تواند از این حق مسلم خود چشم پوشی کند و یا آن را استیفا نماید؛ یعنی می تواند دین دار باشد یا بی دین؛ اما بی دینی حق نیست، به همین جهت ثمره این دو اعتقاد و عملکرد یکسان نیست. نظیر اینکه زنده بودن حق مسلم انسان است، او می تواند این حق را استیفا کند و زنده بماند و می تواند از آن صرف نظر کند و دست به خودکشی بزند؛ لیکن انتحار حق نیست و ثمره این دو انتخاب حسن و قبیح نیز متفاوت است.

بنابراین، حق بشر، دین داری اوست؛ نه اینکه پذیرش و عدم پذیرش دین، هر دو حق باشد. این سخن نوعی مغالطه یا تلقی ناصوابی است که برخی بر زبان جاری می کنند، زیرا انسان مدعی و طالب حق و خواهان کمال خویش است و می خواهد از طریق تحصیل آن آگاه گردد. انسان در قلمرو شریعت به کمال می رسد، چنان که گیاه و نبات و حیوان در دامن طبیعت رشد می کنند، پس تردیدی نیست که آزادی انسان به تکوین بر می گردد و تکلیف و تعهد و التزام وی به تشریع راجع است، از این رو قرآن حکیم از یک سو درباره ازادی انسان رهنمودی مانند «لا اکراه فی الدین» دارد و از سوی دیگر پی آمد تلخ و شیرین انتخاب هر یک از دو راه توحید و الحاد را به صورت شفاف ترسیم می کند.
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پیامد سوء انتخاب را با آیاتی چون: «خذوه فغلوه ثم الجحیم صلوه؛ بگیرید! پس او را در غل و زنجیر کشید. آنگاه میان آتشش اندازید.» (حاقه/ 30-31)، «و ما واهم النار و بئس مثوی الظالمین» (آل عمران/ 151)؛ «اولئک الذین لیس لهم فی الاخره الا النار» (هود/ 16) بیان می کند یا از لسان آنان که با سوء اختیارشان مسلک پیشوایان کفر را پیشه خود ساختند می فرماید: این گروه از گمراهان و ضلالت پیشگان فردای قیامت گویند: خدایا اینان ما را گمراه ساختند، پس دو برابر آنان را در آتش عذاب بسوزان. خداوند می فرماید: برای هر یک دو برابر عذاب است؛ ولی شما نمی دانید. (اعراف/ 38)؛ «فذوقوا العذاب بما کنتم تکسبون» (اعراف/ 39) این همان آثار تکوینی اعمال و رفتا شما در دنیاست. آنان که با حسن اختیار خویش مسیر هدایت را طی کرده و برای تکامل و رشد انسانیشان حق را جست و جو می کنند می فرماید: «اولئک اصحاب الجنه خالدین فیها جزاء بما کانوا یعملون» (احقاف/ 14) «اعد الله لهم جنات تجری من تحتها الانهار خالدین فیها» (توبه/ 89)، «والذین امنوا و عملوا الصالحات سند خلهم جنات تجری من تحتها الانهار» (نساء/ 122)

بنابراین، دو طریق حق و باطل به نتیجه واحدی منتهی نخواهد شد، نتیجه یکی انحطاط و اثر دیگری اعتلاست؛ یکی شقاوت و دیگری سعادت، یکی نار و دیگری نور. حاصل اینکه این دو انتخاب مساوی نیستند: «لا یستوی اصحاب النار و اصحاب الجنه» (حشر/ 20)، پس آزادی تکوینی انسان در انتخاب راه از میان راههای مختلف در حیات انسانی دلیل بر حق تشریعی آن نیست؛ یعنی این حق تکوینا برای انسان محفوظ است که او در هر مسیری که خواست گام نهاده و ادامه حیات دهد؛ اما معنای حق و آزادی تکوینی این نیست که بتوان از آن حق و آزادی تشریعی را نتیجه گرفت.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 177-182

کلی__د واژه ه__ا

حق انسان فطرت تشریع اراده اختیار تکوین


دلایل استناد منشأ حق و تکلیف به وحی و نبوت

منشأ حق همانند منشأ حکم و قانون و تکلیف به مسئله وحی و نبوت مستند است، زیرا:

1- انسان موجدی نیست که همه هستی اش محدود به تولد و مرگ باشد: «و انتم بنو سبیل علی سفر من دار لیست بدارکم و قد اوذنتم منها بالارتحال»

2- حیات واقعی انسان پس از انتقال از دنیا بوده، زندگی مادی و حیات دنیوی وی بسیار محدود است: «و ما هذه الحیوه الدنیا الا لهو و لعب و ان الدار الاخره لهی الحیوان» (عنکبوت/ 64) «و ان الاخره هی دار القرار» (غافر/ 39) «وللاخره خیر لک من الاولی»

3- او در ردیف سایر موجودات مادی نیست، بلکه از همه جهات وجودی از سایر موجودات ممتاز است. به همین جهت خالق انسان در خطاب به او فرمود: «انی جاعل فی الارض خلیفه» (بقره/ 30) «و لقد کرمنا بنی ادم....» (اسراء/ 70)

4- عناصر محوری وجودی انسان ترکیبی از جسم و روح است؛ جسم از عالم طبیعت و روح از عالم اله است، با این وصف بخشی از حقوق او طبیعی است و جنبه مادی او را تأمین می کند؛ اما بخش دیگر آن حقوق فراطبیعی است که مربوط به بعد معنوی اوست.

5- خداوند همه نظام هستی را در راستای هدف خلقت انسان آفرید و همه پدیده ها را مسخر وی قرار داد: «و سخر لکم ما فی السموات و ما فی الارض جمیعا منه» (جاثیه/ 13) «الم تروا ان الله سخر لکم ما فی السموات و ما فی الارض» (لقمان/ 20) «الا و ان الارض التی تقلکم و السماء التی تظلکم مطیعتان لربکم و ما اصبحتا تجودان لکم ببرکتهما توجعا لکم و لا زلفه الیکم و لا لخیر ترجوانه منکم و لکن امرتا بمنافعکم فاطاعتا و اقیمتا علی حدود مصالحکم فقامتا» در احادیث قدسی نیز وارد شده است که من همه چیز را برای تو آفریدم و تو را برای خود خلق کردم.
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6- غایت خلقت انسان وصول به کمال دنیا و فلاح عقبی است و تنها طریق این کمال و فلاح عبودیت حق و بندگی رب است. امیر بیان حضرت علی (ع) می فرماید: شما انسان ها در این چند روز مهلت داده شدید تا در راه صحیح گام بردارید و راه نجات شما تنها رضایت خداست، باید فکر و اندیشه خود را به کار گرفته و در معرفت و تحصل نور الهی همت گمارید: «عباد مخلوقون اقتدارا و مربوبون اقتسارا و مقبوضون احتضارا و مضمنون اجداثا...، قدامهلوا فی طلب المخرج و هدوا سبیل المنهج و عمروا مهل المستغتب و کشفت عنهم سدف الریب و خلوا المضمار الجیاد و رویه الارتیاد و اناه المقتبس المرتاد فی مده الاجل و مضطرب المهل».

7- هرچند کمال واقعی انسان، تحصیل رضای خدای سبحان است؛ اما این به معنای مذمت دین و زمین و آسمان نیست، بلکه دنیا در آینه اسلام مهد کمال و نردبان ترقی و دار تحصیل مقامات عالی انسان و محل گذار فرشتگان است. پس دنیا در مکتب اسلام اولا و بالذات مذموم نیست، بلکه ثانیا و بالعرض مورد نکوهش واقع شده است؛ آنچه مذموم است حب و دلبستگی و تعلق خاطر به مال و مقام دنیاست که موجب فراموشی خدا و قیامت می شود: «و فرحوا بالحیوه الدنیا و ما الحیوه الدنیا فی الاخره الا متاع» (رعد/ 26)، پس در تعالیم الهی هیچ گونه تنافی میان زندگی سالم دنیوی و سعادت اخروی وجود ندارد: «وابتغ فیما اتاک الله الدار الاخره و لا تنس نصیبک من الدنیا» (قصص/ 77)

8- در جنبه معرفتی قلمرو عقل فراتر از حس و تجربه بوده و بسیاری از معارف به واسطه آن تحصیل می شود؛ لیکن همه علوم محدود به عقل نیست و رخی از معارف عالیه از طریق وحی تحصیل می شود.

ص: 11996





9- عقل برهانی؛ نه عقل وهم آلود و نه خیال زده، از ادله شرع محسوب می گردد؛ یعنی همان طول که قبلا بازگو شد اراده و علم ازلی خدای سبحان که منشأ پیدایش دین و تکوین قوانین اعتقادی و اخلاقی و فقهی و حقوقی است، به وسیله عقل برهانی و نقل معتبر کشف می شود، از این رو اولا عقل باید از آفت وهم و خیال آزاد گردد، ثانیا دلی معتبر نقلی را در کنار خود ببیند، چنان که دلیل نقلی نیز اولا باید از وهن، ضعف، جعل، دس، تقیه و مانند آن مصون باشد، ثانیا برهان عقلی را در کنار خود ملحوظ داشته باشد، زیرا نه عقل به تنهایی برای کشف حقیقت دین کافی است و نه نقل به تنهایی خود کفاست؛ البته در موارد ویژه ای که حرم امن وحی است و عقل هرگز در آن محدوده راه ندارد و هیچ گونه حکم ایجابی و سلبی در ان باره نیست، دلیل معتبر نقلی خود کفاست.

تعیین کننده حقوق واعی انسان باید محیط بر او و عالم به نیازهای او باشد و حق باید از چنین قدرتی سرچشمه گیرد و گرنه هر مبدأ دیگری چون دارای نقص وجودی است، منشأ واقعی احکام و حقوق بشر نخواهد بود.

البته این نگاه نباید با نظریه «امر الهی» که همه امور را به خدا اسناد داده و به نا کارآمدی عقل و ناکامی آن در حیات انسانی معتقد است، خلط و خبط گردد، زیرا این نظریه از نگاه ما مردود است. با این نگاه هیچ اراده و قدرتی جز قدرت مطلقه الهی قادر به اعطای حقوق واقعی به انسان نخواهد بود. با توجه به اینکه قلمرو معرفتی عقل برای این قوه محفوظ مانده و کمترین خللی بر آن وارد نیست.
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بنابراین مبادی مشروح عقل به آسانی حکم می کند که چنین قدرتی می تواند حقوق و تکالیف و ابزار و اسباب وصول به آن را برای انسان تعیین کرده و به او خطاب کند که «تزودوا فان خیر الزاد التقوی» (بقره/ 197)

ذات اقدس الهی است که هم حقوق فطری و طبیعی انسان را تعیین کرده است و هم حقوق فردی و اجتماعی او را، هم حدود و جایگاه حقوق وی را معین کرده است و هم آثار و نتایج آن را، هم حقوق کامل و شایسته انسان را تبیین نموده و هم حقوق سایر موجودات را، هم حقوق واقعی و کاذب را از هم باز شناسانده و هم تکالیف افراد را در جایگاه مختلف در قبال آن حقوق مشخص کرده است. او در کتاب تشریع که «تبیانا لکل شیء» است، ذره ای از حقوق کتاب تکوین را که مقام حقیقی انسان است کم نگذاشته و چون خدای سبحان حق محض است، منشا همه حقوق، ذات متعالی اوست.

خداوند می فرماید: «الحق من ربک» (آل عمران/ 60). از ظرافت های این آیه آن است که کلمه حق را با «من» ابتدائیه مقید کرده؛ یعنی مبدأ و منشأ حق خداوند است؛ نه اینکه حق با او قرین و همراه باشد. حق بالاصاله او و سریان و سیلان همه حقوق از اوست، قرب با او، قرب به حق و بعد از او بعد از حق است، برای وصول به حق و احیای آن در حیات فردی و اجتماعی هیچ مسیری واقعی تر از راه الهی نیست که از طریق وحی به انبیا تعلیم داده شده است.
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من_اب_ع

عبد الله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 153-158

کلی__د واژه ه__ا

حق تکلیف وحی نبوت انسان قرآن عقل کمال


راه تحصیل معرفت پروردگار

انسان ها در مقابل حقوق و تکالیف به دو دسته کلی تقسیم می شوند؛ افرادی که از پذیرش هرگونه تکلیف در مقابل دیگران استنکاف ورزیده و در مقام عمل موضع بلا تکلیفی را در زندگی خود پیش می گیرند و دسته ای دیگر خود را موظف و مکلف به انجام تعالیم و تکالیف دین خاص می دانند. مسلما این دو دسته از انسان ها از حیث معرفتی یکسان نیستند، بلکه مراتب معرفت و شناخت آنان کاملا از هم متمایز است.

این نکته باید معلوم باشد که بر مبنای غیر علمی بودن ایمان و اینکه باور کردن و معتقد شدن به چیزی، از سنخ علم و استدلال نیست، سخن از مسبوق بودن ایمان به علم مطرح نخواهد بود، لیکن بر مبنای صحیح که ایمان و باور کردن چیزی حتما می تواند برهانی شود و هرگز از قلمرو علم استدلالی بیرون نیست، علم حصولی و اندیشه برهانی زمینه ایمان را فراهم می کند و ایمان به حقیقت و عمل صالح مطابق آن وسیله علم شهودی خواهد بود، چنان که اصل ایمان و باور نمودن چیزی گاهی به وسیله علم شهودی حاصل می شود؛ یعنی ممکن است ابتدا بارقه ای بهره کسی شود و او واقعیت را در حد توان خود مشاهده نماید، آنگاه به آن معتقد شود و بعد از ایمان و عمل صالح بهره علمی ببرد و آن علم که نتیجه ایمان است هم می تواند حصولی باشد و هم حضوری؛ یعنی ایمان و عمل صالح هم برای حکیم و متکلم سودمند و هم برای عارف ناجح و مفید است.
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با روشن شدن این مطلب می توان گفت که یکی از آثار مهم دین داری و تکلیف مداری در ادراک و فهم انسان متجلی است. نمی توان گفت دو شخصی که یکی برای حقوق و انجام تکالیف خویش تلاش می کند و در این مسیر زحماتی را متحمل می شود، با کسی که کمترین زحمت را در این راه متقبل نمی شود در فهم حقایق و درک واقعیات نظام هستی و مبدأ حق یکسان اند. وضوح این مطلب به حدی است که برخی از اندیمشندان قائل شده اند، ایمان به تعالیم الهی و عمل به تکالیف دینی بر فهم و معرفت انسان مقدم است. آنسلم، اسقف اعظم کانتربری (حدود 1033- 1109) گفته است: «ایمان می آورم تا بفهمم»؛ یعنی فهم حقایق از آثار و لوازم ایمان است. مشابه همین بیان در کلمات بزرگان و عالمان مسلمان دیده می شود و در آیات و روایات بدان تصریح شده است.

در بیان عرشی صدرالمتالهین آمده است:

«ایمان حقیقی نوری است که از پروردگار عالم بر دل بنده می تابد، پس هر که در انکار آن نور می کوشد و در اطفای آن نور سعی می نماید یا استهزا به مؤمنی می کند در حقیقت دشمنی با خدا و ملائکه و کتاب ها و پیامبران و امامان معصوم (ع) کرده است.»

نیز در بیان دیگر گوید:

«اکنون بدان که پیش از آنکه این نور بر دل فایض گردد، می باید که آن دل همچون آیینه مصفا مجلی می گردد از زنگ معاصی و تعلقات، زیرا که همه دل ها در آیینه بودن به حسب اصل فطرت بالقوه اند و بعضی از قوت به فعل می آیند به وسیله اعمال و افعال صالحه و تکالیف و ریاضات شرعیه و بعضی هنوز از قوت به فعل نیامده اند و در بعضی، آن قوت به سبب اعمال قبیحه و اعتقادات ردیئه فرسوده و دفن شد.»
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هرگاه محیط با اجتماع در به وجود آمدن همه این پدیده ها در درون دخالت بورزند، همان گونه که گفتیم، تنها از راه ایجاد عوامل و انگیزه های آن ها در جهان برونی است که هریک از افراد با ارتباط با آن ها، نتیجه یا معلول آن ارتباط را -که پدیده های مزبور می باشند- در درون خود در می یابند.

نتیجه بررسی حاضر این است: هر فردی، اگر چه عوامل دگرگونی ها و انعکاسات و اتصاف ها و فعالیت ها و دریافت های درونی را از جهان درونی می گیرد، ولی پس از گرفتن، یا تنها موجب بروز پدیده های مزبور در درون وی می گردد، یا به خاطر قدرت مغزی و شخصیت موجب می شود فعالیت هایی از درون او سر برکشد که در محیط و اجتماع اثر می گذارد، و گاه به کلی آن دو را دگرگون می سازد.

مسئله دوم- آیا فرد در برابر اجتماع از اصالت برخوردار است یا نه؟ به نظر می رسد اگر مسئله اول به صورت دقیق حل شود، این مسئله نیز حل خواهد شد. یعنی: اگر مقصود از اصالت، موجودیت واقعی و برخورداری از رابطه و تأثیر و تأثر باشد، هریک از این دو حقیقت (فرد و اجتماع) از اصالت خاص خود برخوردار خواهد بود.

به عبارتی دیگر: فرد موجودی است دارای هویت معین با مختصات حیاتی و روانی که خود او شخصا دارای آن ها می باشد و آن ها را در می یابد؛ هم چنین فرد دارای استعداد پذیرش تأثر از اجتماع و قدرت ایجاد تأثیر در آن است. اگر این دو امر: «هویت معین با مختصات حیاتی و روانی شخصی» و «قدرت ایجاد تأثر در اجتماع»، نتواند اصالتی به فرد بدهد، به اجتماع نیز که جنبه تأثیر از فرد (نوابغ و شخصیت های بزرگ) را دارد و در عین حال دارای قدرت تأثیر در فرد می باشد، نمی تواند اصالتی بدهد. هم چنین، اجتماع نیز از اصالت به معنای ایجاد تأثیر در فرد برخوردار است.
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و در آثار عارف نامی ملا عبدالصمد همدانی آمده است:

«معرفت لم به خدای بزرگ است و آن نوری از انوار ذی الجلال و خصلتی از شریف ترین خصلت هاست که خداوند دل های طالبان خود را بدان گرامی داشته، اهل ولایت و دوستان خویش را بدان مخصوص گردانیده و این علم را بر سایر علوم برتری بخشیده است و بیشتر مردم از شرافت آن غافل، به لطایف آن جاهل، از ارزش بزرگ آن بی خبر و از معانی غامض و پیچیده آن بی اطلاع اند و این معانی را جز صاحب دلان در نیابند و این علم اساس سایر علوم است.»

مراتب این علوم بر درجات ایمان فرد مبتنی است، چنان که پیامبر بزرگوار اسلام (ص) خطاب به اباذر فرموده است: «ایمان برخی مانند پیاله ای است که گنجایش اندکی از علوم و معارف را دارد، اگر زیاده از قدر حوصله اش بر آن بریزند، از سر به در رود و بر اثر کثرت عبادات و کمالات وسعت آن زیادتر شده و استعداد قبول معارف بیشتر می گردد، تا آنکه به منزله دریایی می شود که هرچند نهرهای حقایق بر آن ریزند مطلقا او را از جا به در نمی آورد. آن انوار معنوی است که سبب وسعت آن شده تا پذیرش درک آن بیشتر گردد.»

امام صادق (ع) در حدیث منسوب و معروف به «عنوان بصری» فرمود: «لیس العلم بالتعلم انما هو نور یقع فی قلب من یرید الله تبارک تعالی ان یهدیه فان اردت العلم فاطلب اولا فی نفسک حقیقه العبودیه؛ علم به آموختن و تعلیم دیدن نیست، بلکه نوری است که در دل کسی که خداوند تبارک و تعالی اراده هدایت او را کرده است واقع می شود پس اگر علم می خواهی باید در اولین مرحله نزد خودت حقیقت عبودیت را طلب کنی و به واسطه عمل کردن به علم، طالب علم باشی.» در ادامه عنوان بصری سوال می کند که حقیقت بندگی چیست؟ امام می فرماید: «سه چیز است: 1- بنده برای خودش ملکیتی نبیند در آنچه که خداوند به وی عطا کرده است. 2- بنده خدا به سود خویش مصلحت اندیشی نکند. 3- تمام اهتمامش از لحاظ فعل و ترک در اموری منحصر گردد که خداوند او را بدان امر نموده یا از آن نهی کرده است.»
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در آیات الهی همین نکته تأکید شده که معرفت ناب مرهون عبودتی محض است: «ان تتقوا الله یجعل لکم فرقانا» (انفال/ 29)؛ اگر تقوای الهی پیشه کنید خداوند به شما فرقان (ابزار تشخیص حق و باطل) می دهد. نیز فرمود: «الذین جاهدوا فینا لنهدینهم سبلنا» (عنکبوت/ 69)؛ آنان که در راه ما اجتهاد و اهتمام ورزند ما آنان رابه راه خود هدایت می کنیم، «و اتقواالله و یعلمکم الله» (بقره/ 282)؛ تقوای الهی داشته باشید و خداوند به شما علم و معرفت عطا می کند.

بنابراین این نتیجه حاصل می شود که معلم حقیقی، ذات ربوبی خداوند و کمال علم، معرفت پروردگار است و این کمال معرفت حاصل نمی شود جز با عبودیت حق، پس اگر کسی گام در وادی سلوک نهاد و تعهد به معبود سپرد و تکلیف الهی را در مقابل هر حقی که قرار داده شد پذیرفت به معرفتی دست می یابد که برترین معرفت و دانش بشری است و این عالی ترین اثر و لازم تکالیف دینی است.

به نظر می رسد مهم ترین اثر تعهد سپاری در قبال دستورهای الهی، ظهور استعداد بالقوه انسانی، رشد و بالندگی امور فطری در بعد حقیقت جویی، ارتقای عقول بشری و ارشاد قلوب انسانی است و در مقابل، تکلیف گریزی و عدم تعهد موجب تحیر و سرگردانی، خموشی تمایلات فطری، رکود ادراک عقل و تاریکی قلب است. بنابراین، احکام و تعالیم شریعت، مطابق با مقتضای فطرت و تکالیف دینی برای رفع حجاب های نفس و نورانیت فطرت است تا بدان وسیله غایت معرفت حاصل گردد.

من_اب_ع

عبدالله جوادی آملی- حق و تکلیف در اسلام- صفحه 192-197
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کلی__د واژه ه__ا

انسان حق تکلیف ایمان علم قرآن تقوی خداشناسی


منطق نظام حقوق پیرو و حقوق کودکان

یکی از مکاتب موجود در بین متفکران نظام حقوق پیرو است، این نظام درباره حقوق کودکان مطالبی بیان کرده، از جمله نظام حقوق پیرو می گوید: هیچ کس نباید به کسی کاری داشته باشد؛ بگذارید هر کس هر کاری می کند، آزادانه آن را انجام بدهد، فقط مزاحم دیگران نباشد!! کافی است شما جنبنده ای بی مزاحمت باشید که از مزایای انسانی در جامعه برخوردار شوید!

این منطق، نه تنها کار بزرگان و میانسالان را غیرقابل تفسیر قرار می دهد، بلکه مشکلات زندگی جوانان و کودکان و مسئولیت های آنان را از نظر کمیت و کیفیت دچار معماهای حل نشدنی می سازد. معنای این حقوق و نظام آن، این است: بگذارید غرایز کنترل نشده اشخاص، به هر شکلی که تمایلات آنان اقتضا می کند، اشباع شود!!

اگر چنین منطقی صحت داشته باشد و اثبات کند که انسان می تواند هر نوع انعطافی داشته و از هیچ اصل انسانی تبعیت نکند، آیا همین منطق اثبات نمی کند که: اگر توانستید، از پیشگاه عدالت فرار کنید و با تکیه به نیروی خود، مزاحم انعطاف و خواسته های دیگران باشید؟ اگر برای بزرگسالان و میانسالان افراد جامعه و حقوق آن ها احترامی وجود نداشته باشد و اصلی برای آنان لازم الاتباع جلوه نکند، تأدیب و تعلیم و آموزش و پرورش کودکان چه معنایی خواهد داشت؟

ما برای این که شخصیت کودک را معتدل و انسانی بسازیم، هم اصل تنبیه و هم عظمت انسان شدن و احترام گذاشتن به قانون را باید برای او گوشزد کنیم. اگر منطقی وجود دارد که می گوید: «بگذارید کودکان هر گونه که می می خواهند زندگی کنند؛ هنگامی که جرم و بزه از آن ها سرزد، ما آن ها را به دادگاه اطفال می کشیم؛ ما آن ها را تنبیه نموده و به وضع روانی آن ها رسیدگی می کنیم»، این، همان منطقی است که به صورت اکید توصیه می کند: شما از تنفس در هوای مسموم بیمی به خود راه ندهید، و از خوردن غذای پر از میکروب واهمه نداشته باشید؛ ما برای شما بیمارستان ایجاد کرده ایم که پزشکانی متخصص داشته، به امکانات پیشرفته مجهز بوده و تخت خواب های بسیار مدرن و عالی دارد!!
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من_اب_ع

ارکان تعلیم و تربیت- محمدتقی جعفری- صفحه 175-177

کلی__د واژه ه__ا

تربیت کودک جامعه شناسی حقوق علم منطق


علل عدم مراعات حق کرامت دیگر انسانها

اگر فرد یا جامعه ای حق کرامت دیگران را مراعات نکند آیا می توان از حق کرامت برخوردار باشد؟ ممکن است بعضی اشخاص چنین اعتراض کنند که پاسخ منفی این مساله به قدری واضح است که اصلا نیازی به طرح مساله مزبور وجود ندارد. این اشخاص باید توجه کنند همان گونه که در بالا توضیح دادیم؛ این مساله یک قضیه بسیط نیست که پاسخش آری یا نه باشد بلکه دارای جهات و ابعادی است که با نظر به آن جهات و ابعاد با قضایایی مختلف روبرو خواهیم گشت.

عدم مراعات حق کرامت و احترام ذاتی و شرف و حیثیت ارزشی دیگر انسانها ناشی از یک نوع علت نیست لذا پاسخ مساله بستگی به تعیین علت اهانت و تحقیر دیگر انسانها دارد.

1- اگر علت عدم اعتقاد به حق کرامت انسانها یا عدم مراعات آن هواپرستی و خودکامگی و شهوت پرستی بوده باشد. اینان همانطور که خدا در قرآن فرموده است: پست تر از حیواناتند و نباید در مشاهدات و تحقیقات علمی جدول حیوانات را اشغال کنند. به اضافه اینکه با نظر به کرامتی که خداوند برای حیوانات عنایت فرموده است ثبت این گونه اشخاص در جدول حیوانات خود اهانتی بر کرامت حیوانات محسوب می شود.

«....اولئک کالانعام بل هم اضل...»؛ آنان مانند چهارپایانند، بلکه آنان گمراه ترند. (اعراف- آیه 179)

2- اگر علت عدم مراعات حق کرامت دیگر انسانها جهل به معنای انسان و شئون و ارزش های او بوده باشد- که به وجود آورنده کرامت و شرافت و حیثیت ذاتی در او است- و این جهل بسیط باشد (انسان و شئون و ارزش های او را نمی شناسد و می داند که آنها را نمی شناسد و لذا روی جهل خود مقاومت نمی ورزد) تکلیف از چنین انسانی درباره حق کرامت انسانها ساقط یا به فعلیت نمی رسد؛ زیرا علم، شرط اصل تکلیف و یا شرط فعلیت آن است.
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البته ادعای چنین جهلی از کسانی که با درجه ای از تعقل و وجدان در جامعه ای دارای فرهنگ انسانی زندگی نمایند، بسیار دور از واقعیت به نظر می رسد؛ زیرا هر انسان عاقل و با وجدان تلخی بسیار شدید اهانت و تحقیر درباره شخصیت خود را می چشد و گاهی شدت این تلخی در حدی است که آدمی برای رها کردن گریبان خود از آن یا برای گرفتن انتقام از اهانت کننده از جان خود می گذرد. ولی این گونه جهل به کرامت و شرافت انسانی باعث سقوط حق کرامت انسانی خود جاهل نمی باشد. مگر اینکه از مراعات چنین حقی درباره او سوء استفاده نماید.

3- اگر علت عدم مراعات حق کرامت و شرف انسانی جهل مرکب بوده باشد به این معنی که در شناخت و ارزیابی انسان و کرامت و شرافت او خطا رفته و معتقد شده است که انسان حیوانی است خودخواه و از همه نیروها و استعدادهای خود فقط در مسیر خودمحوری بهره برداری می نماید، مانند: هابز و ماکیاولی و یقین دارد اعتقادی که به دست آورده است صد در صد صحیح است و دیگران به خطا رفته اند. البته اگر چه ممکن است جهل مرکب نیز مستند به قصور بوده باشد ولی این قصور در مغزهای ابتدایی قابل تصور است نه آن مغزهای مقتدر که مدتی از زمان را در نظریه و عقیده خود اندیشه و تلاش کرده اند. و بدان جهت که این گونه جاهلان دارای مغزهای بزرگ هستند که توانایی شناخت حقایق انسانی را با ابعاد مختلفش دارند ناگهان به چنین عقیده منحرفی نمی رسند بلکه از مراحلی عبور می کنند و در عبور از آن مراحل بینایی خود را در طواف به دور خود تدریجا از دست می دهند اینان نخست کرامت و شرف و حیثیت ارزشی خود را تفسیر غلط نموده و آنان را نابود می سازند، سپس درباره دیگر انسانها حکم نابکارانه صادر می نمایند. آیا این ضد انسانها واقعا از اهانت و تحقیر درباره خودشان احساس ناراحتی نمی کردند؟ اگر احساس ناراحتی نمی کردند حتما آن حقایق ارزش و کرامت نفس و شرف و حیثیت ارزشی را با کمال اختیار از خود دور کرده و فاقد آن شده بودند. آیا نظر و حکم این گونه بیماران (که بشریت را به بیماری بیگانگی از انسان مبتلا نموده اند که منجر به بیماری دیگران به نام از خود بیگانگی گشته است)، درست مثل نظر و حکم دیوانگان درباره عقل و نفی آن از انسانها نمی باشد؟!
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امروزه زندگی اکثر انسانها از هیچ اصل قانونی پیروی نمی کند. از یک طرف به علوم انسانی در بعضی دانشگاه ها تحمیل می شود که بنویسید: اساسی ترین عامل محرک انسان در همه شئون و کیفیات زندگی همان غریزه جنسی است که با اینکه اشباع آن در همه انواع حیوانات تابع قانون است ولی در انسان هیچ شرطی و قانونی برای اشباع آن نباید وجود داشته باشد!! (هر کسی مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)

وجدان اصالت ندارد و چیزی جز محصول امر و نهی و دستوراتی که در دوران کودکی و آغاز جوانی به انسانها می دهند نمی باشد!! (هر کسی مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)

همه اندیشه ها و تعقل ها و اکتشافات و احساسات هنری و علمی، فلسفی و قضایی، اداری و نظامی، ادبی و سیاسی و هم چنین همه تجسم ها و اراده ها و تخیلات آدمی تابع جریانات منعکس شرطی و غیر منعکس شرطی یا شرطی غیر منعکس می باشد!! (هر کس مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)

سنت ازلی و ابدی عالم جانداران که نباید کوچک ترین تفسیر و مقاومتی در برابر آن انجام داد، انتخاب طبیعی و غلبه قوی بر ضعیف است!! (هر کسی مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)

همه حرکات و سکنات عضوی و فکری بشری بر مبنای منفعت جویی یوتیلیتاریانیسم است!! (و هر کس مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)

برای فرار از نتایج ناگوار تصاعد هندسی افزایش جمعیت و تصاعد حسابی مواد معیشت که مالتوس گفته است یا باید جنگ های نابود کننده را به راه بیندازیم و یا ارتکاب اعمال قبیح را برای تقلیل نفوس بشر مباح بشماریم!! (هرکس مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)
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بالاخره برای اداره جوامع بشری جز روش ماکیاولی وجود ندارد!! (هر کس مخالف این نظریه سخنی بگوید ضد علم است!!)

همه ما می دانیم که در پر کردن مغزهای کاروانیان علوم انسانی با امثال مطالب فوق چه حماسه و طمطراق ها و ادعاهای دهان پر کن ولی تو خالی به راه انداخته اند ولی از طرف دیگر کرامت و شرف و حیثیت ارزشی و احترام ذاتی بشر مبنای وضع اعلامیه جهانی حقوق بشر قرار می گیرد!!

آیا متفکران امروزی واقعا این تناقض را نمی بینند!! یا اینکه آنرا می بینند ولی چون قدرت عواملی که از آنان به عنوان وسیله بهره برداری می کنند بالاتر از آن است که تناقض گویی و تضادبازی درباره انسانها توجه آنان را به خود جلب کند لذا با جمله نابود کننده همه واقعیات (باری به هر جهت) خود را به نابینایی می زنند!!

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- پیام خرد- صفحه 113-116

کلی__د واژه ه__ا

انسان حق کرامت نفس اهانت حقوق بشر فلسفه


کرامت ذاتی انسانها در قرآن

کرامت ذاتی و حیثیت طبیعی که همه انسانها مادامی که با اختیار خود به جهت ارتکاب به خیانت و جنایت بر خویشتن و بر دیگران آن کرامت را از خود سلب نکنند از این صفت شریف برخوردارند. آیات و روایات معتبری که بر این کرامت دلالت می کند متعدد است و ما در این مورد به برخی از این دلایل اشاره می کنیم.

در اسراء آیه 70 که همه دانشمندان و صاحب نظران برای اثبات کرامت ذاتی انسان به آن استناد می کنند، آمده است: «و لقد کرمنا بنی آدم و حملناهم فی البر و البحر و رزقناهم من الطیبات و فضلناهم علی کثیر ممن خلقنا تفضیلا؛ و ما تحقیقا فرزندان آدم را تکریم نمودیم و آنان را در خشکی و در دریا به حرکت در آوردیم و از مواد پاکیزه بر آنان روزی مقرر ساختیم و آنان را بر بسیاری از موجوداتی که آفریدیم برتری دادیم». این آیه با کمال صراحت اثبات می کند که خداوند متعال فرزندان آدم (ع) را ذاتا مورد تکریم قرار داده و آنان را بر همه کاینات برتری داده است. به همین دلیل قاطع و صریح افراد انسانی باید این کرامت و حیثیت را برای همدیگر به عنوان یک حق بشناسند و خود را در برابر آن حق مکلف ببینند. منشاء این کرامت ذاتی عبارت است از رابطه بسیار مهم و باارزش خداوندی با انسان که از آیه شریفه: «و نفخت فیه من روحی...؛ و در او (انسان) از روح خود دمیدیم...» (حجر/ 29) می باشد. و با این تکریم بسیار باعظمت او را شایسته سجده فرشتگان فرمود. و هم چنین منشاء این کرامت عبارت است از صفات و نیروها و استعدادهای بسیار بااهمیت که آدمی با به کار انداختن آنها و تکاپوی مخلصانه در مسیر حیات معقول به اتصاف به کرامت عالی ارزشی نائل می گردد.
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از این آیه شریفه استفاده می شود که افراد انسانی به اضافه حق حیات و تکلیف دیگران به مراعات آن دارای حق کرامت ذاتی می باشند و مادامی که خود انسان آن کرامت و حیثیت را به جهت جنایت بر خویشتن یا بر دیگران از خود سلب نکند دیگران مکلف به مراعات این حق می باشند همان گونه که مکلف به مراعات حق حیات یکدیگر هستند.

تا اینجا همه ادیان حقه الهی و عده ای قابل توجه از نظام های حقوقی و مکتب های اخلاقی اتفاق نظر دارند یعنی این ادیان و نظام های حقوقی و اخلاقی کرامت ذاتی را برای همه انسانها می پذیرند و همه آنها را به مراعات این حق مکلف می دانند. ولی متاسفانه بعضی از نظام های حقوقی دنیا و از آن جمله حقوق جهانی بشر ملل متحد در دوران معاصر کرامت انسانی را در همین کرامت ذاتی منحصر نموده و از کرامت و حیثیت بالاتر که ما آن را کرامت ارزشی می نامیم سخنی به میان نمی آورند، و بدین وسیله حرکت کمالی انسانها را در مسیر حیات معقول متوقف می سازند و این تخیل که مسائل حقوقی غیر از مسائل اخلاقی است (که داخل حوزه ارزش ها است) همان است که اساس بلاتکلیفی بشریت در دوران معاصر مخصوصا در این دوران را که در اوایل قرن پانزدهم هجری و طلیعه قرن بیست و یکم میلادی به سر می بریم فراهم آورده و به قول دانشمندان آگاه که پول و مقام و شهرت تخدیرشان نکرده است: کره زمین را از یک سیاره بسیار زیبا که همواره حیات انسانها را با طراوت و مطلوب مطلق در متن طبیعت می نمود به موتور سوزانی مبدل کردند که با سرعت شگفت انگیز به سوی خشکاندن ریشه های حیات بشری پیش می رود.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- پیام خرد- صفحه 106-108

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان کرامت خدا حق حقوق بشر حیات


کرامت ارزشی انسانها با توجه به آیات و روایات

کرامت ارزش عالی ملاک امتیاز را بر مبنای تقوا استوار می نماید.

1- نمونه ای از آیاتی که دلالت بر این ملاک دارد آیه 13 از سوره حجرات است:

«یا ایها الناس انا خلقناکم من ذکر و انثی و جعلناکم شعوبا و قبائل لتعارفوا ان اکرمکم عند الله اتقاکم ....»

ای مردم ما شما را از یک مرد و زن آفریدیم و شما را شعبه ها و قبیله ها قرار دادیم تا با یکدیگر با تحصیل معرفت زندگی هماهنگی داشته باشید، قطعا با کرامت ترین شما نزد خداوند باتقواترین شما است.

توضیح: با توجه به اینکه اکثر اولاد آدم با داشتن آن همه نیروها و استعدادها و امتیازات از مراعات حقوق انسانی سرباز می زنند و منحرف می گردند و ظلوم و جهول و کنود و هلوع و ضعیف خوانده می شوند معلوم می گردد که خداوند سبحان فقط زمینه ارزش و کرامت و شرافت را در انسان به وجود آورده است یعنی همه نیروها و استعدادهای مثبت که خداوند به انسانها عنایت فرموده است مقتضی ارزش شرف و حیثیت است که مقتضی به وجود آمدن حق کرامت وجودی هستند لذا اگر انسانی در صدد هواپرستی و خودکامگی و قدرت بازی و خود هدفی برآمده و آن نیروها و استعدادها را به سوی اهداف پلید خود توجیه و مورد بهره برداری قرار داد، قطعی است که چنین انسانی نه فقط حق کرامت و شرافت و احترام ذاتی ندارد بلکه بدان جهت که مخل حیات و کرامت و آزادی دیگر انسانها می باشد مجرم بوده و باید مؤاخذه و برای دفاع از حقوق حیات و کرامت و آزادی آنان مورد کیفر قرار بگیرد.
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2- محمد بن جعفر العقبی نقل می کند که امیرالمؤمنین (ع) خطبه ای ایراد فرمود و در آن خطبه چنین فرمود:

"ایها الناس ان آدم لم یلد عبدا و لا امه و ان الناس کلهم احرار و لکن الله خول بعضکم بعضا فمن کان له بلاء فصبر ی الخیر فلا یمن به علی الله؛ ای مردم، حضرت آدم (ع) نه بنده ای تولید کرده و نه کنیزی، و همه مردم آزادند و لیکن خداوند تدبیر و اراده بعضی از شما را به بعضی دیگر سپرده است...."

در این روایت به اضافه اینکه عدم اصالت بردگی در اسلام ثابت شده است کرامت عموم انسانها را بر مبنای حریت که آزادی و آزادگی است مطرح نموده است. در آیه 8 از سوره ممتحنه چنین آمده است:

«لا ینهاکم الله عن الذین لم یقاتلوکم فی الدین و لم یخرجوکم من دیارکم ان تبروهم و تقسطوا الیهم....»

خداوند شما را از نیکوکاری و عدالت درباره کسانی که با شما نجنگیده اند و شما را از وطن هایتان آواره نساخته اند، نهی نمی کند.

3- جمله ای دستوری که امیرالمؤمنین (ع) در فرمان مالک اشتر فرموده است همان زمینه و اقتضای اولیه کرامت و شرافت را متذکر می شود.

جمله دستوری چنین است:

"و اشعر قلبک الرحمه للرعیه و لا تکونن علیهم سبعا ضاریا تغتنم اکلهم. فانهم صنفان اما اخ لک فی الدین او نظیر لک فی الخلق؛

مالکا رحمت و مهربانی بر رعیت را به قلبت اشعار (وادار به دریافت حقیقی و مستقیم) کن. و مباش برای آنان درنده ای خون آشام که خوردن آنان را غنیمت بشماری. زیرا همه آن مردم بر دو صنفند یا در دین با تو برادرند و یا در خلقت شبیه تو می باشند.
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مسئله سوم- آیا خلاقیت که قطعا از پدیده های فردی (افرادی) است، با پیشرفت و عقب ماندگی اجتماع رابطه مستقیم دارد؟ البته از نظر منفی، این رابطه صحیح است، یعنی: جامعه ای عقب افتاده که هیچ گونه علم و اندیشه و تشنگی به حقیقت جویی در آن وجود ندارد، نمی تواند از عهده پرورش و به فعلیت در آوردن استعدادهای فرهنگ پویا برآمد، خلاقیت ها را از درون افراد به جریان بیندازد. اما از نظر مثبت، یعنی: در جامعه ای که علم و اندیشه و فرهنگ پویا و تشنگی به حقیقت جویی پیشرفته است، زمینه برای بروز خلاقیت ها آماده می باشد، ولی برای شناخت کمیت و کیفیت خلاقیت ها که بی تردید ممکن است در چنین جامعه ای بروز نمایند، ضوابط علمی نداریم. همین اندازه می دانیم که برای بروز خلاقیت، شرایطی لازم است که به عنوان اجزائی از علت باید به وجود بیاید، ولی شرایط کافی که مانند علت تامه (کامل) بالضروره باید خلاقیت را به فعلیت بیاورد، هنوز از دیدگاه علم روشن نشده است.

اساسی ترین دلیل این تاریکی این است که: اگر ما قدرت درک و به وجود آوردن شرایط لازم و کافی خلاقیتها را در اختیار داشتیم، می توانستیم مسیر تاریخ را مطابق آرمان های خود تغییر دهیم! نیز از بررسی وضعیت ذهنی و روانی نوابغی که برای بشر موضوع ها و راه های جدید را کشف نموده، یا آثار ابداعی هنری را به وجود می آورند، اثبات می شود ضرورتی وجود ندارد که وصول به یک موضوع تازه برای نابغه، محصول مستقیم معلوماتی باشد که آن ها را در اختیار دارد، زیرا ما در هر رشته از علوم، شخصیت های فراوانی را می بینیم که از معلومات مربوط به رشته تخصصی خود در حدی بسیار بالا برخوردارند، با این حال لازمه جبری این برخورداری از معلومات و تخصص، اکتشاف و ابتکار یک امر جدید نیست. در طول تاریخ علوم، بیش تر با مکتشفین و مخترعین و نوابغی رویاروی می شویم که با معلومات معمولی به اکتشاف و اختراع موفق شده اند.
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و به هر حال مالکا انسانها بالاتر از حق حیات حق کرامت نیز دارند. و این حق اگرچه قابل نقل و اسقاط نیست ولی یک امر غیرقابل سقوط و زوال هم نیست. بلکه این حق مشروط به برخورداری صحیح از همه نیروها و استعدادها و ابعاد مثبت هم که در انسان وجود دارد نمی باشد یعنی حتی اگر کسی نتواند از آنها به طور صحیح بهره برداری نماید اگر از آنها سوء استفاده به ضرر خود و دیگران نکند باز از حق کرامت نسبی برخوردار می باشد."

4- مرحوم محدث قمی در سفینة البحار جلد 3 صفحه 54 و 55 روایتی را در کرامت انسانی چنین نقل می کند:

"عن الحسین بن خالد قال قلت للرضا (ع) یابن رسول الله ان الناس یروون ان رسول الله (ص) قال: ان الله خلق ادم علی صورته. فقال: قاتلهم الله لقد حذفوا اول الحدیث. ان رسول الله (ص) مر بر جلین یتسابان فسمع احدهما یقول لصاحبه: قبح الله وجهک و وجه من یشبهک، فقال: یا عبدالله لا تقل هذا لا خیک فان الله عزوجل خلق آدم علی صورته.

حسین بن خالد می گوید: به حضرت امام رضا (ع) عرض کردم: ای پسر پیغمبر، مردم روایت می کنند که رسول خدا (ص) فرموده است: خدا آدم را به صورت خودش آفریده است. آیا این روایت صحیح است؟ امام رضا (ع) فرمودند: خدا بکشد آنان را، اول حدیث را حذف کرده اند. حدیث چنین است: پیامبر اکرم (ص) می گذشت و دو نفر به یکدیگر ناسزا می گفتند، یکی از آن دو به دیگری گفت: خدا روی تو و روی هر کسی را که شبیه به توست زشت کند. پیامبر اکرم (ص) فرمود: ای بنده خدا این ناسزا را مگو زیرا خداوند عزوجل حضرت آدم (ع) را شبیه صورت او آفریده است."
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ملاحظه می شود که مجرد شباهت روی انسانی به روی آدم ابوالبشر (ع) که در همه انسانها وجود دارد موجب ثبوت کرامت برای همه آنان میباشد.

5- امیرالمؤمنین (ع) در وصیت خود به دو فرزند عزیزش درباره قاتل خود ابن ملجم مرادی (شقی ترین اشقیای تاریخ) فرموده است:

"فرزندان من اگر ابن ملجم را قصاص کردید پس از قصاص – و لا تمثلوا بالرجال، فانی سمعت رسول الله (ص) یقول: ایاکم و المثله ولو بالکلب العقور- بپرهیزید از مثله کردن؛ زیرا من از رسول خدا (ص) شنیدم که می فرمود: بپرهیزید از مثله کردن اگرچه سگ موذی باشد." (نهج البلاغه، بخش دوم، شماره 47)

مثله کردن عبارت است از قطع یک یا چند عضو از انسان پیش یا حتی پس از مرگ او که موجب اهانت برای وی بوده باشد. از این حکم قطعی هم روشن می شود که کرامت انسانی از دیدگاه اسلام حتی پس از مرگ و کشته شدن او (که از روی قصاص انجام شده است) ثابت است و هیچ کس حق اهانت بر کرامت ذاتی انسان را ندارد.

6- مسعده بن صدقه عن ابی عبدالله (ع):

"ان امیر المومنین (ع) بعث الی رجل بخمسه اوساق من تمر البغیبعه (و فی نسخه اخری البقیعه) و کان الرجل ممن یرجی نوافله و رفده و کان لا یسئل علیا (ع) و لا غیره شیئا. فقال رجل لامیرالمومنین (ع) والله ما سئلک فلان و لقد کان یجزیه من الخمسه و اوساق وسق واحد. فقال له امیر المومنین (ع) لا کثرالله فی المومنین ضربک اعطی انا و تبخل انت؟ والله اذاانا لم اعط الذی یرجونی الا من بعد المساله ثم اعطیته من بعد المسئله فلم اعطه الا ثمن ما اخذت منه و ذلک لانی عرضته ان یبذل لی ماء وجهه الذی یغفره فی التراب لربی و ربه عند تعبده له."
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مسعده بن صدقه از امام صادق (ع) نقل کرده است که امیرالمؤمنین (ع) پنج وسق خرما (هر وسق مساوی 60 صاع تقریبا و هر صاع مساوی 3 کیلوگرم است) به مردی فرستاد و آن مرد از کسانی بود که جود و بخشش داشت و هرگز نه از امیرالمؤمنین (ع) و نه از کسی دیگر چیزی نمی خواست. مردی به آن حضرت گفت: سوگند به خدا فلانی از تو سوال نکرده بود وانگهی، یک وسق از پنج وسق کفایتش می کرد. حضرت فرمود: خدا مثل تو را در جامعه مؤمنین زیاد نکند من می دهم و تو بخل می ورزی؟ سوگند به خدا اگر من به او ندهم آنچه را که از من امید دارد (شخصا یا از بیت المال) مگر بعد از اینکه از من سوال کند، در این صورت نداده ام به او مگر قیمت چیزی را که از او گرفته ام، زیرا در اینصورت من او را در معرض دادن آبرو در آورده ام (یعنی او را مجبور کرده ام که آبرویش را در برابر پنج وسق خرما بریزد) آن رویی که در موقع عبادت به خاک می مالد برای پروردگار من و پروردگار خودش."

آیا می توان برای اثبات کرامت و شرف انسانی مطلبی بالاتر از این در نظر گرفت؟!

در خاتمه این مبحث یادآور می شویم که اگر حیات را یک پدیده طبیعی محض تلقی کنیم و نتوانیم یک امتیاز فوق طبیعی برای آن اثبات کنیم که موجب ارزشمند بودن آن باشد نخواهیم توانست حقی برای حیات اثبات کنیم که دیگران مکلف به مراعات آن باشند هم چنان که نمی توانیم برای آنان کرامتی فوق طبیعی اثبات کنیم که حقی لازم المراعات برای همه داشته باشد.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- پیام خرد- صفحه 108-112

کلی__د واژه ه__ا

قرآن انسان تقوی نهج البلاغه کرامت فضایل اخلاقی حقوق انسانی


مقاله استاد محمدتقی جعفری در سمینار حقوق بشر مانیل

اجلاس کارگاه حقوق بشر در 21 اردیبهشت سال 1369 در مانیل برگزار شد که علامه محمدتقی جعفری یکی از سخنرانان بود، متن مقاله ایشان بدین شرح است:

1- بدان جهت که همه مواد کنوانسیون های بین المللی حقوق بشر مبتنی بر صلح و عدالت و آزادی و حیثیت انسانی است و هم چنین با نظر به مقدمه این حقوق که آرمان های عالی زندگی جمعی را با کمال صراحت متذکر شده است، لذا می توانیم بگوییم: مواد این حقوق یک عده قضایای قراردادی محض نیستند که زاییده توافقات صرف سیاسی باشند بلکه مربوط به حقوق آرمانها اخلاق و فرهنگ های متنوع بشری می باشند. و نیز با نظر به اینکه طرز برداشت جوامع بشری از حقوق طبیعی آرمانها و تنوع فرهنگ ها متفاوت است لذا این یک نیاز منطقی است که برای قانع ساختن دیدگاه های گوناگون و هماهنگ ساختن آنها بحث و تحقیقات مبسوطی انجام بگیرد.

2- شناخت مبانی حقوق جهانی بشر در اسلام و معرفت معانی و علل وضع و تفاوت آن با دیگر اعلامیه ها درباره حقوق جهانی انسان، نیازمند تحقیقات و درس و بررسی های متنوعی است؛ زیرا مبانی این حقوق محصول یک فقه گسترده است که فراگیر همه شئون حیات بشری است. فقهی که پاسخگوی ارتباطات اصلی انسانهاست (ارتباط انسان با خدا، با خویشتن، با جهانی که در آن زندگی می کند و با همنوعان خود که دیگر انسانها هستند).
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حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام که استخراج شده از فقهی وسیع است همه ابعاد مادی و معنوی نیازهای غریزی و والای انسانها را منظور می نماید و همان گونه که در مقدمه مواد حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام آمده است روح را جسم عقل را با قلب آرمان های اعلای روحی و واقع گرایی و حقوق و تکالیف را با همدیگر هماهنگ ساخته و طبیعت را به ماورای طبیعت وصل نموده است.

به طور کلی مواد حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام میان همه حقایق متقابل که قوانین بشری از در آمیختن آنها به یکدیگر و هماهنگ نمودن آنها ناتوان بوده است توازن و هماهنگی برقرار می سازد.

ما در این مقاله با اشاره به تاریخ وضع حقوق بشر از دیدگاه اسلام و مبانی آن فرق هایی را که مابین این دو نظام حقوقی (حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام و حقوق جهانی بشر از دیدگاه ملل متحد) وجود دارد و باید برای تقویت متقابل دو نظام برای ارتقاء جهانی حقوق بشر به طور مشترک بررسی شود، به طور مختصر بیان می کنیم:

1- تاریخ وضع حقوق انسان در اسلام در حدود 600 سال پیش از منشور کبیر انگلیس می باشد که به صورت فرمانی به وسیله جان پادشاه انگلیس با اصرار پدران روحانی و اشراف و کسانی که دارای حقوق بوده اند تدوین شده است. دلیل روشن و قاطع این مطلب که تاریخ حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام قدیم تر از این حقوق ها است این است که مواد این حقوق همگی مستند به نصوص قرآن و سنت و عقل و اجماع است که تاریخ دو مورد اول (کتاب و سنت) از آغاز ظهور اسلام بوجود آمده و عقل و اجماع فقهاء نیز در هر حال باید مستند به آن دو منبع بوده باشد یا حداقل مخالف آن دو نباشد. با این حال از این نکته مهم نباید غفلت بورزیم که اصول حقوق طبیعی که همه افراد بشر در برابر آنها مساوی هستند پیش از ظهور اسلام مطرح بوده است و چون در حقیقت مستند به فطرت عمومی افراد بشر است اسلام نیز با کمال وضوح آنها را در تکالیف و حقوق مطرح نموده است.
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2- انگیزه های وضع و تدوین حقوق جهانی بشر سازمان ملل متحد همان گونه که در مقدمه آن آمده است لزوم شناسایی حقوق بشر که او را از تحقیر و اهانت رها بسازد و هم چنین تحقق آزادی و عدالت و صلح جهانی است بر مبنای کرامت و حیثیت ذاتی کل به اعضای خانواده بشری و حقوق مساوی آنها بدیهی است که برای تحقق واقعی چنین آرمان های انسانی حتما باید شرف و کرامت ذاتی انسان اثبات شود در صورتی که دانشگاه های دنیا هنوز برای اثبات این شرف و کرامت نه تنها اقدام صحیح علمی و فلسفی نمی نمایند بلکه متاسفانه نظریه اصالت قدرت از یک طرف و سلب قداست و شرف معنوی انسانی به علت ابتذال فرهنگی و تحلیل های بی اساس در اصول بنیادین تاریخ مانند مراحل سه گانه تاریخی پوزیتیویزم افراطی از طرف دیگر روز به روز بیشتر تقویت شده است. در صورتی که انسان از دیدگاه اسلام و دیگر ادیان حق الهی دارای کرامت ذاتی مطابق آیه 70 از سوره اسراء: «و لقد کرمنا بنی آدم» و دارای استعداد تکامل ارزشی والایی می باشد بنابراین دیدگاه درباره انسان توصیه و دستور بر همه جوامع بشری به اینکه باید حیثیت ذاتی و شرافت و کرامت انسانی مراعات شود یک امر کاملا منطقی است. از اینجا است که حقوق جهانی شر سازمان ملل برای تبدیل شدن به یک فرهنگ جهانی باید نخست این حیثیت ذاتی و شرافت و کرامت را برای انسانها اثبات کند و انسان را از دیدگاه تفکرات ماکیاولی و اصالت قدرت یا اصالت نفع که انسانها را گرگ خورنده یکدیگر می داند بیرون نموده و در جایگاه اصلی خود قرار دهد.
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3- مبنای حقوق بشر از دیدگاه ملل متحد همان گونه که مطرح شده است هم زیستی مسالمت آمیز با صلح و آزادی و عدالت در جوامع بشری است و البته هیچ کس در آرمان بودن این امور تردیدی ندارد، ولی چنانکه مشاهده می کنیم، مجرد ادعای ضروری بودن این مبانی با کمک گرفتن از احساسات فطری بشری، برآورنده نیاز حقیقی انسانها برای به وجود آوردن دنیایی که همه افراد آن خود را از اعضای یک خانواده بدانند نبوده است. زیرا چنین ادعایی باید به مبنای خیلی عالی تری متکی باشد که از دیدگاه اسلام خدا است. یا حداقل برای ملزم ساختن همه کشورها اعم از پیشرفته و عقب مانده و در حال پیشرفت و قدرتمند و ضعیف و متدین و بی دین برای پذیرش و عمل به حقوق جهانی مزبور به یک مبنای علمی قابل قبول همگانی استناد شود.

4- تجارب تاریخی ما به خوبی اثبات کرده است که وضع و تدوین یک نظام حقوقی والا، مستلزم ضروری اجرای واقعی آن نبوده است. عمده علت این عدم اجراء دو چیز است: یکی تبعیض دیگری عدم آمادگی اجتماعی. این است که وضع و تدوین حتی عالی ترین حقوق برای جامعه ای که افراد آن از نظر تعلیم و تربیت برای پذیرش و عمل به آن آمادگی نداشته باشند درست مانند ساختن یک کاخ بسیار مجلل و باشکوه در قله یک کوه آتشفشان است.

به همین جهت ضروری است که برای آماده کردن همه جوامع بشری برای پذیرش و اجرای واقعی حقوق جهانی یک رشته اصول روانی و اخلاقی مشترک تعلیم داده شود. به همین جهت است که اسلام برای تعلیم و تربیت اخلاقی انسانها برای پذیرش و عمل به حقوق عموما اهمیت حیاتی می دهد.
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5- حقوق جهانی بشر سازمان ملل موضوع فضیلت و کرامت ارزشی را برای انسانها نادیده گرفته است. در هیچ یک از مواد این حقوق، امتیازی به انسانهای بافضیلت و باتقوا و باکرامت مطرح نشده است. ولی از دیدگاه اسلام این امتیاز و اعلان آن برای تشویق انسانها به تکامل و قرار گرفتن آنان در موفقیت های شایسته زندگی اجتماعی ضروری است. این بدان معنا نیست که اگر امتیازی به انسانهای با فضیلت داده شد اخلالی به حقوق دیگر انسانها وارد شود. همان گونه که انسانهای صمیمی تر و خردمندتر و آگاه تر در همه جوامع انسانی از شایستگی انتخاب برای کارهای عالی تر برخوردار می باشند. اسلام با کمال صراحت این امتیاز را مطرح نموده است:

«یا ایها الناس انا خلقناکم من ذکر و انثی و جعلناکم شعوبا و قابئل لتعارفوا ان اکرمکم عندالله اتقاکم....» (حجرات آیه 13)

ای مردم! ما شما را از یک مرد و زن آفریدیم و شما را تیره ها و قبایلی (گوناگون) قرار دادیم تا (در زندگی) با یکدیگر هماهنگ شوید و با کرامت ترین شما نزد خدا باتقواترین شما است.

6- نظام حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام مبتنی بر پنج حق اصلی است:

الف- حق حیات ب- حق کرامت ج- حق تعلیم و تربیت د- حق آزادی مسئولانه ه- حق مساوات ناشی از اتحاد انسانها در امور دوازده گانه، که علی رغم اهمیتش به واسطه کمی وقت صرفا در پاورقی مطرح گشته است و در اینجا به عرضه شعری در خصوص مساوات از شاعر، عارف و فیلسوف و دانشمند ایرانی قرن سیزدهم میلادی به نام مولوی اکتفا کرده و شرح مفصل موارد دوازده گانه اتحاد را موکول به سئوالات علاقه مندان در اوقات فراغت می کنم.
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و اما مولوی در رابطه با حق مساوات می گوید:

این همه عربده و مستی و ناسازی چیست؟ *** نه همه همره و هم قافله و همزادند!

7- اجلاس اخیر سازمان کنفرانس اسلامی در تهران که با شرکت ده ها کشور اسلامی تشکیل شد موفق به بحث و بررسی و تنظیم اعلامیه حقوق بشر در اسلام گردید. مواد حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام با برخورداری از اصول حقوق مبنایی پنج گانه (حق حیات، حق کرامت، حق تعلیم و تربیت، حق آزادی مسئولانه و حق مساوات ناشی از اتحاد انسانها در امور دوازده گانه) از یک وحدت و انسجام مهم برخوردار است. به همین جهت است که هیچ تناقضی در میان مواد آن دیده نمی شود. در صورتی که حقوق جهانی بشر ملل متحد به جهت عدم توجه به اصول مبنایی و لزوم وحدت و انسجام میان آنها از دادن پاسخ به تناقضی که در بعضی از مواد این حقوق دیده می شود ناتوان است. البته درست است که یکی از انگیزه های بسیار با اهمیت وضع و تدوین حقوق جهانی بشر به وسیله سازمان ملل متحد این بوده است که حقوق اساسی بشر و مقام و ارزش فرد انسانی تامین گردد. بدیهی است که این انگیزه مبتنی بر حق کرامت و حیثیت انسانها است که ماده اول این حقوق نیز با کمال صراح، لزوم مراعات آن را متذکر شده است. با این حال، آزادی بیان و قلم در ماده نوزدهم بدون هیچ قید و شرطی برای همگان تجویز شده است، در صورتی که این تعمیم در آزادی ممکن است متهی به اهانت بر شرف و کرامت مردم جامعه خود و یا اقوام و ملل دیگر بوده باشد. و همچنین ممکن است فساد اخلاقی و حقوقی و سیاسی را در جامعه خود نویسنده یا در جوامع دیگر ترویج نماید.
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در صورتی که در ماده بیست و نهم (بند 2) تصریح شده است:

هر کس در اجرای حقوق و استفاده از آزادی های خود، فقط تابع محدودیت هایی است که به وسیله قانون منحصرا به منظور تامین شناسایی و مراعات حقوق و آزادی های دیگران و برای رعایت مقتضیات صحیح اخلاقی و نظم عمومی و رفاه همگانی در شرایط یک جامعه دمکراتیک وضع شده است.

علاوه بر این در همین ماده بیست و نهم (بند 1) می گوید:

هر کس در مقابل آن جامعه ای وظیفه دارد که رشد آزاد و کامل شخصیت او را میسر سازد. از این ماده می توان استفاده کرد که هر کس آن آزادی (مانند آزادی بیان) را می تواند محترم بشمارد که رشد آزاد و کامل شخصیت او را میسر سازد ولی مانع آن نباشد. و اگر با گروهی به نحوی از آزادی استفاده کردند که مانع رشد آزاد و کامل شخصیت دیگران گشتند، مابق مفاد این ماده چنین آزادی نه تنها محترم نیست بلکه باید از آن جلوگیری به عمل آورد.

8- انجام مطالعات دقیق بر روی این موضوعات و بر روی نظام اسلامی حقوق بشر می تواند موجب ارتقاء چشمگیر در مسائل مربوطه شده و توانایی هایی را که تاکنون پوشیده بوده اند در خدمت تقویت بیشتر حقوق بشر در سطح جهانی قرار دهد.

9- به هر حال، دانستن این امر مایه امیدواری است که اهمیت مطالعه حقوق بشر در اسلام مورد توجه صریح گزارش اخیر گزارشگر کمیسیون حقوق بشر قرار گرفت. در سایه تلاش های جاری، این امیدواری زیاد وجود دارد که تعمیق تفاهم بین کمیسیون حقوق بشر و ایران بر فضای هم چنان سیاسی و تبلیغی غالب بر کمیسیون، که مانع از رشد اطمینان و اعتماد است و پیشروی در همکاری بین ممالک و کمیسیون را محدود می سازد، فایق آید.
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کلود برنارد در مقدمه کتاب طب آزمایشی، به صراحت مضمون این مسئله را متذکر شده است: هیچ قاعده و دستوری معین نمی توان به دست داد که هنگام مشاهده امری معین، در مغز شخص محقق، فکری تازه راه پیدا کند. تنها پس از آن که آن فکر بروز کرد، می توان آن را در قواعد و مسائل علمی قرار داد که برای هیچ کس تخلف از آن ها جایز نیست، ولی ریشه اصلی آن نامعلوم و منشأ ابتکار و اکتشافات می باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 81-85

کلی__د واژه ه__ا

تربیت خلاقیت جامعه شناسی انسان محیط هدف روان شناسی


تعریف و شرایط خلاقیت

در تعریف پدیده خلاقیت، می توان مطالبی را مورد توجه قرار داد که ممکن است به عنوان تعریف خلاقیت در نظر گرفته شود. بعضی از محققان درباره این مسئله چنین گفته اند:

«خلاقیت عبارت است از حل مسئله به نحوی که ماهیتی اصیل و نو داشته باشد».

این نظریه، عقیده کسانی را که می گویند: «خلاقیت عبارت است از به وجود آوردن چیزی نو»، مردود می شمارد و می گوید: «این کار همیشه مستلزم یک پاسخ نو است، ولی صرف نو بودن و اصیل بودن یک فکر یا عمل به تنهایی، خلاقیت را تشکیل نمی دهد، زیرا اگر بنا باشد یک پاسخ جزئی از فرایند خلاقیت باشد، می باید در انطباق با نیازهای واقعی، مسئله ای را حل کند».

هم چنین مک کینون می گوید: «در نهایت، خلاقیت حقیقی مستلزم ارزشیابی و تبیین یک بینش اصیل، نگه داری و پروراندن آن به صورت کامل است».
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10- حق توسعه حقیقتا موضوع پراهمیتی است. لیکن در جهان سرشار از مادیات امروز حق توسعه عملا حقی است که فقط کشورهای قدرتمند توسعه یافته شمالی از آن بهره مند می گردند. این جهانی است که در آن میلیون ها تن از مردم در رنج هستند و تحت شکنجه دائم ناشی از گرسنگی، فقر و بیماری قرار دارند و بدین ترتیب حق حیاتشان زیر پا گذاشته شده است، لذا ممکن است صحبت از حق توسعه غیرواقعی باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- پیام خرد- صفحه 54-61

کلی__د واژه ه__ا

اسلام انسان تقوی آزادی حقوق بشر حقوق انسانی کرامت حق عدل


دیه متفاوت و کفاره متساوی بین زن و مرد در اسلام

دیه در اسلام بر معیار ارزش معنوی انسان مقتول نیست، بلکه یک دستور خاصی است که ناظر به مرتبه بدن انسان کشته شده می باشد، نشانه آن این است که اسلام بسیاری از افراد اعم از زن و مرد را که دارای اختلاف علمی یا عملی اند متفاوت می بیند و تساوی آنها را نفی می کند، و در عین حال دیه آنها را مساوی می داند، مثلا درباره تفاوت عالم و جاهل می گویند: «هل یستوی الذین یعلمون و الذین لا یعلمون؛ آیا کسانی که می دانند با کسانی که نمی دانند مساویند؟» (زمر/ 9) و درباره تفاوت مجاهد قائم و غیر مجاهد قاعد چنین می فرماید: «لایستوی القاعدون من المومنین غیرأولی الضرر و المجاهدون فی سبیل الله؛ مؤمنان خانه نشین که زیان دیده نیستند با آن مجاهدانی که با مال خود در راه خدا جهاد می کنند یکسان نمی باشند.» (نساء/ 95) و درباره اختلاف کسی که قبل از فتح مکه و پیروزی چشمگیر اسلام درباره آن جهاد و کمک مالی می کرد و در راه خدا مبارزه و انفاق می نمود با کسی که بعد از فتح مکه در جهاد شرکت می کرد و در راه کمک مالی می نمود چنین می فرماید: «لایستوی منکم من أنفق من قبل الفتح و قائل أولئک أعظم درجه من الذین أنفقوا من بعد و قاتلوا و کلا وعد الله الحسنی والله بما تعلمون خبیر؛ کسانی از شما پیش از فتح مکه انفاق و جهاد کرده اند با دیگران یکسان نیستند، آنان از حیث درجه بزرگتر از کسانی اند که بعدا به انفاق و جهاد پرداخته اند.» (حدید/ 10) غرض آن که قرآن کریم با تصریح به عدم تساوی ارزش های الهی افراد یاد شده و با اصرار بر تفاوت معنوی آنان تصریح به تساوی آنان در قصاص و دیه دارد و دراین باره راجع به تساوی همگان چنین می فرماید: «وکتبنا علیهم ان النفس بالنفس و العین بالعین والأنف بالأنف و الأذن بالأذن و السن بالسن و الجروح قصاص فمن تصدق به فهو کفاره له؛ و مقرر کردیم برایشان که جان در مقابل جان و چشم در برابر چشم و بینی در برابر بینی و گوش در برابر گوش و دندان در برابر دندان می باشد و زخم ها به همان ترتیب قصاص دارند و هر که آن را ببخشد پس کفاره (گناهان) او خواهد بود.» (مائده/ 45) یعنی هر انسانی اعم از زن و مرد در قبال انسان دیگر خواه زن و مرد، قصاص می شود چه این قصاص اجزا و اطراف و قصاص جراحت نیز مساوی است، لیکن همین عموم با اطلاق در آیه دیگر تقیید و تخصیص می پذیرد زیرا خداوند در آیه دیگر چنین فرمود: «یا ایها الذین آمنوا اکتب علیکم القصاص فی القتلی الحر بالحر و العبد بالعبد والاثنی بالاثنی؛ آیا کسانی که ایمان آورده اند درباره کشتگان بر شما قصاص مقرر شده: آزاد عوض آزاد و بنده عوض بنده و زن عوض زن.» (بقره/ 178) با این آیه، عموم یا اطلاق آیه قبلی تخصیص یا تقیید می پذیرد، یعنی زن در قبال زن قصاص می شود نه مرد، و حکم دیه در اسلام با تفاوت بین زن و مرد تدوین شد. اما از جهت ارزش های معنوی ممکن است زنی بیش از مرد مقرب نزد خدا باشد، بنابراین تساوی دیه عالم و جاهل نه از ارج و منزلت عالم می کاهد و نه بر مقام جاهل می افزاید و نیز تفاوت دیه مرد و زن نه بر منزلت مرد می افزاید و نه از مقام زن می کاهد، زیرا برخی از تفاوت های مادی و مالی هیچگونه ارتباطی به مقام های معنوی ندارد، و هیچ تلازم عقلی یا نقلی بین دیه و کمال معنوی وجود ندارد تا هر اندازه دیه بیشتر شود، قداست روح مقتول و تقرب وی نزد خدا افزون تر باشد چون حکم کلامی قتل ناظر به ارزش معنوی انسان مقتول است لذا قتل عمدی مرد یا زن مؤمن از جهت بحث های کلامی یکسان است یعنی اگر قتل عمدی مؤمن عذاب ابد یا دراز مدت را به دنبال دارد هرگز فرقی بین آن که مؤمن مقتول عمدی زن باشد یا مرد وجود ندارد، چه این که از جهت لزوم کفاره هیچ فرقی بین مرد و زن نیست یعنی در قتل عمدی کفاره بین آزاد کردن برده و روزه شصت روز و اطعام شصت مسکین واجب است و در قتل غیرعمد کفاره به نحو ترتیب به نحو جمع نه به طور تخییر، واجب می شود و از این لحاظ فقهی نیز فرقی بین قتل زن و مرد نیست.
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من_اب_ع

آیت الله عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 354-356

کلی__د واژه ه__ا

قرآن قصاص حقوق زن دیه احکام فقهی کفاره فضایل اخلاقی جامعه شناسی دین زن اسلام علم کلام


عناصر محوری در جهت تحقق حقوق زن در خانه و اجتماع

برای تحقق عینی حقوق زن در خانواده و در جامعه، اجتماع چند عنصر محوری، ضروری می باشد.

اول: اثبات اصل حق و شئون آن با دلیل عقلی یا نقلی معتبر که هر کدام طبق تحقیق اصول فقه حجت خواهد بود، و تدوین آن به صورت مواد و تبصره های حقوقی و تصویب آن در محافل رسمی قانونگذاری.

دوم: در صورتی که عمل به آن حقوق ثابت شده مزاحم حق شوهر است با توافق طرفین در متن عقد نکاح یا عقد مشروع لازم دیگر و یا طی یک تعهد ابتدایی و مستقل بنابر لزوم وفا به شروط ابتدایی و عدم احتیاج طرح آن در ضمن عقد دیگر، و نیز با رعایت اهم و مهم از لحاظ صلاح جامعه یا خانواده، محدوده آنها به طور واضح تبیین شود.

سوم: ضمانت اجرای حقوق مشترک و مختص زن و مرد بدون تضییع، تثبیت شود، چون حقوقی که ضامن اجرا ندارد، رفته رفته از دیوان خاطره ها رخت برمی بندد و همان عادت جامعه و فرهنگ مردم، منبع تدوین حقوقی تلقی می شود، لذا جریان اجرای حقوقی که عامل احیای عینی آن در متن زندگی است نباید مورد غفلت قرار گیرد، زیرا احیای علمی حقوق زن در کتاب های دینی و حقوقی و نیز تعلیم آنها در حوزه های درسی، ثمری جز حیات لفظی یا ذهنی آنها نخواهد داشت، و چنین روش نکوهیده ای مرضی خداوند که اصلی ترین تعیین کننده حقوق بندگان خویش است نخواهد بود. از این جهت چاره ای جز هماهنگی قوه مقننه و قوه مجریه از یک سو و نظارت و قضا و داوری صحیح و به موقع قوه قضائیه از سوی دیگر نمی باشد، وگرنه تئوری محض، جامعه را ایده آل می کند.

ص: 12022






چهارم: چون اساس خانواده طبق رهنمود خداوند سبحان، مودت و رحمت است و این دو فضیلت از عناصر اصلی خانواده محسوب می شوند، تا وداد عقلی به جای دوستی غریزی و جوانی ننشیند و علاقه طبیعی از جای برنخیزد و اشتیاق فراطبیعی را بجای خود ننشاند و مهر عقلی به جای گرایش مادی قرار نگیرد و جاذبه جنسی در حریم خاص خود نماند و هرگز به مسند قضا ننشیند و زن و شوهر فطرت مشترک هم دیگر را از یک سو و ویژگی صنف خاص یکدیگر را از سوی دیگر به طور صحیح ادراک نکنند و خصوصیت های صنفی را مکمل هم ندانند، آن بنیان مرصوص که خواسته اسلام است بنا نمی شود، لذا نصاب اخلاق در خانواده و نیز جامعه کمتر از نصاب حقوق نخواهد بود. در پیوند اخلاق و حقوق می توان گفت اگر در موردی قانون از جهت ماده یا تبصره، در اثر اجمال، فقدان، تعارض مواد و مانند آن مبهم بود، اخلاق، جبران نقص های یاد شده را به عهده می گیرد، چه این که متقابلا اگر در جامعه یا خانواده اصول اخلاقی و فضائل نفسانی حاکم نباشد هر کسی قانون را به رأی و هوای خویش تفسیر و تحریف می نماید و برای هر فردی در هر جایی نصب یک پلیس میسور نیست، گذشته از آن که پلیس فاقد اخلاق، هرگز ضامن اجرای حقوق نخواهد بود، زیرا کسی توان حفظ گوهر دین خود را از دستبرد هوس و تاراج هوا و سرقت شهوت و غضب ندارد، و قلب خود را از تهاجم اهریمنان درون نگهداری نمی کند، هرگز توان حفظ حقوق دیگران را ندارد. و چون رعایت اصول اخلاقی مهم ترین عامل تضمین کننده حقوق افراد است. اسلام به زن و شوهر توصیه متعادل و برابر اخلاقی دارد نه آن که در توصیه اخلاقی جانب مرد را بیش از جانب زن رعایت کرده باشد، لیکن باید در تحلیل سفارش های اخلاقی ویژگی هر صنفی از زن و مرد ملحوظ گردد، تا چنین توهم نشود که اسلام زن را خاکسار مرد قرار داد و همان رسم فرسوده جاهلی را در کسوت اخلاق بر زن تحمیل نمود، تفاوت صنفی زن و مرد مانند تفاوت اصناف دیگر از مردها با یکدیگر و نیز زن ها با همدیگر برای برقراری نظام احسن براساس تسخیر عادلانه متقابل است نه تسخیر ظالمانه، یا جاهلانه اولا و نه تسخیر یک جانبه ثانیا و این معنا را می توان از آیه 32 سوره زخرف استظهار کرد: «أهم یقسمون رحمت ر بک نحن قسمنا بینهم معیشتهم فی الحیاء الدنیا و رفعنا بعضهم فوق بعض درجات لیتخد بعضهم بعضا سخریا و رحمت ربک خیر مما یجحمعون؛ آیا آنان رحمت پروردگارت را تقسیم می کنند؟ ما معاش آنان را در زندگی دنیا میانشان تقسیم کرده ایم، و برخی از آنان را از نظر درجات، بالاتر از بعضی قرار داده ایم تا بعضی از آنها بعضی را در خدمت گیرنده، و رحمت پروردگارت از آنچه آنان می اندوزند بهتر است.» این آیه معیار ارزش را پیشرفت مادی نمی داند و آن را نفی می نماید.
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من_اب_ع

آیت الله عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 358-360

کلی__د واژه ه__ا

خانواده حقوق زن احکام فقهی اخلاق خانوادگی جامعه شناسی دین زن اسلام عدل


ویژگی های فقه اسلامی (کمال فقه)

کمال دین عبارت است از به فعلیت رساندن همه استعدادهای انسانی در دو قلمرو فردی و اجتماعی در حد امکان، برای به ثمر رساندن شخصیت انسانی در حرکتش به سوی ابدیت در قلمرو ارتباطات چهارگانه: 1. ارتباط انسان با خویشتن؛ 2. ارتباط انسان با خدا؛ 3. ارتباط انسان با جهان هستی؛ 4. ارتباط انسان با همنوع خود.

کمال فقهی اسلام یکی از دو رکن اساسی مکتب اسلام است، و شامل کمال حقوقی و برنامه ریزی حیات اجتماعی که پاسخگوی مسایل ارتباط انسان با همنوع است، نیز می باشد. حال که تا حدودی تمایز میان کمال دین و کمال فقه مشخص شد، به بررسی ویژگیهای فقه اسلامی می پردازیم:

ویژگی نخست: فقه عبارت است از علم به احکام شرعیه از روی دلایل تفصیلی آنها. موضوع فقه عبارت است از همه اعمال انسانی، اعم از درونی و بیرونی و گفتارها و ترک آنها. از این تعریف در می یابیم که فقه غیر از منابع فقهی است. لذا می توان گفت: نظریات فقهی که در ادوار مختلف به وسیله فقها به وجود می آید، در زمینه منابع اسلامی است، یعنی با توجه به منابع اسلامی (کتاب، سنت، اجماع و عقل) است، ولی چنان نیست که فقه اسلامی به طور مطلق، همان نظریات فقهی، فقها باشد. این قضیه درباره فلسفه اسلامی و فلاسفه مسلمین نیز وجود دارد به این معنی که همه فیلسوفان اسلامی در زمینه مکتب اسلام اندیشیده اند و به اعتقاد خود، نظریات خود را بر اسلام تطبیق و هماهنگ ساخته اند، ولی چنان نیست که فلسفه اسلامی عبارت باشد از نظریات آن فیلسوفان. بلی، واقعیات موجود در منابع اسلامی چیزی است و برداشت فقها از آنها به عنوان فقه چیز دیگر، و معنای انقسام فقها به مصیب و مخطی، همین است.
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بنابراین، منبع اصلی کمال فقهی، کمال نظام حقوقی و احکام و برنامه را در کتاب و سنت و اجماع و عقل باید جستجو نمود، اگرچه اطلاع از فهم فقها و نتایج استنباطهای آنان از منابع اولیه نیز موجب افزایش آگاهی و اشراف به ابعاد و جوانب گوناگون قواعد و مسایل فقهی می شود به ویژه با توجه به این مطلب که استشمام فقهی فقها، گاه در مسیر استنباطات، راهگشای با ارزشی است.

ویژگی دوم: با نظر به مجموع منابع و مآخذ دین اسلام، این یک حقیقت ضروری است که محور اصلی دین اسلام عبارت است از انسان در حیات معقول که هدف آن به ثمر رسیدن شخصیت وی در حرکت به سوی ابدیت است. به همین جهت است که حق حیات شایسته در سرتاسر منابع فقهی، اصیلترین حکم شناخته شده است، و اخلال به آن از هر جهت که تصور شود، حرام (ممنوع جدی) است. در عظمت و اصالت حیات و شخصیت آدمی از دیدگاه منابع فقهی اسلام به چند دلیل اشاره می کنیم:

از دیدگاه ارزش الهی هر یک از افراد انسان، مساوی همه انسانها است: «من اجل ذلک کتبنا علی بنی اسرائیل انه من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فی الارض فکانما قتل الناس جمیعا و من احیاها فکانما احیا الناس جمیعا؛ و از این جهت است که به بنی اسرائیل مقرر داشتیم هر کس نفسی را بدون علت قصاص یا فساد در روی زمین بکشد، مانند این است که همه مردم را کشته است و هر کس نفسی را احیاء نماید مانند این است که همه انسانها را احیاء کرده است.» (مائده/ 32)

ص: 12025





فرمول ارزش انسان با نظر به این آیه و منابع دیگر اسلامی بدین ترتیب است: همه=1 و 1=همه. توضیح این نکته را هم باید در نظر داشته باشیم که مقصود از بنی اسرائیل نژاد و قومی معین نیست، بلکه مقصود مردمی هستند که حقیقتاً از دین حضرت ابراهیم خلیل (ع) تبعیت نموده اند، و هر قوم و ملتی که پیرو دین ابراهیمی است، فرمول مزبور را باید اصلی مسلم تلقی کند. از این جهت است که باید گفت اسلام و مسیحیت و هر دین دیگری که ابراهیمی بودن آن اثبات شده باشد، باید تابع اصل فوق باشد.

هیچ قانون و تکلیفی در اسلام وجود ندارد، مگر اینکه در صورت اضرار به حیات انسانی (به جهت موقعیتهایی خاص که پیش می آید) از فعلیت می افتد و متوجه شخص مضطر نمی گردد، مانند سقوط وجوب وضو از کسی که استعمال آب برای او مضر است. و سقوط وجوب حج از کسی که توانایی سفر کردن را ندارد. هر انسانی که در زندگی خود، ذلیل و مستضعف شود و بتواند خود را از ذلت و استضعاف نجات بدهد، با این حال به ذلت و پستی تن دهد، مشمول عذاب الهی خواهد گشت: «ان الذین توفاهم الملائکه ظالمی انفسهم قالو فیم کنتم قالوا کنا مستضعفین فی الارض قالوا الم تکن ارض الله واسعه فتهاجروا فیها فاولئک ماواهم جهنم و ساءت مصیرا؛ کسانی را که فرشتگان در حالی که به خویشتن ظلم روا داشته اند دریابند می گویند: در چه حال بودید؟ آنان می گویند: ما در زمین مستضعف بودیم. فرشتگان به آنان می گویند: مگر زمین خدا پهناور نبود که در آن مهاجرت کنید (و خود را از بینوایی نجات بدهید؟) منزلگاههای آنان دوزخ است و دوزخ سرنوشت بدی است.» (نساء/ 97)
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منابع فقه اسلامی درباره حقوق حیوانات 32 ماده دارد. آن دین الهی که چندین قرن پیش، برای حیوانات (اگرچه دارای منفعت نباشند) 32 ماده حقوقی (نه اخلاقی یا احساساتی) مقرر می کند، معلوم است که چه فقه و حقوقی برای انسانها تعبیه کرده است. با توجه به این دو مطلب با کمال وضوح اثبات می شود که منابع فقه اسلامی مبانی خود را بر انسان محوری (انسانی که خلقت او دارای عالیترین هدف، یعنی قرار گرفتن در جاذبیت کمال الهی است)، استوار ساخته است. بنابراین، گسترش فقه اسلامی و عمق آن به اندازه گسترش شئون انسان و عمق آنها در عرصه حیات معقول است.

ویژگی سوم: مقصود از فقه یا نظام حقوقی اسلام، کمال حکمی است که با در نظر گرفتن انفتاح باب اجتهاد در همه دورانها، پاسخگوی همه مسائل حیات است. در سالهای قبل، در شعبه حقوق، انجمن دولتی حقوق تطبیقی در دانشکده حقوق دانشگاه پاریس، کنگره ای به منظور بحث در فقه اسلامی تحت عنوان هفته فقه اسلامی منعقد شد و جمعی از مستشرقین و استادان حقوق و قانون در کشورهای اروپایی و اسلامی دعوت شدند. دبیرخانه انجمن، پنج موضوع فقهی را معین کرده بود که اعضا درباره آنها کنفرانس دادند و در اثنای کنفرانسها، دانشمندان حقوق فرانسه و دیگر ممالک و مستشرقین نامی به عظمت و اهمیت و جامعیت فقه اسلامی اعتراف نمودند و صلاحیت آن را برای جوامع بشری در همه ادوار تصدیق کردند. در روزهای کنفرانس، رئیس وکلای پاریس چنین گفته است: من نمی دانم میان این دو امر متناقض چگونه سازش بدهم: از یک طرف با تبلیغات گوناگون، همه جا انتشار می دهند که فقه اسلامی با جمودی که دارد صلاحیت ندارد که مبنای قانونگذاری برای نیازهای اجتماعات دوران کنونی قرار بگیرد، از طرف دیگر در این کنفرانسها ضمن تحقیقات عالمانه و کنجکاویهای محققانه که متخصصان فن در این کنفرانس ها ابراز می دارند، مطالبی را می شنویم که بطلان آن تبلیغات را با براهین محکم و با استناد به نصوص و قواعد موجود و متقن فقهی آشکار می سازد. در پایان این کنفرانسها، قطعنامه ای به امضای اعضای کنگره که حقوقدانان و قانونگذاران بودند، رسانیدند که همه آنان عظمت و استحکام فقه اسلامی را تصدیق نموده و صلاحیت آن را برای پاسخگویی به همه مسایل جوامع بشری اعلام کردند در خاتمه اعضای کنگره تمایل خویش را نسبت به ادامه هفته فقه اسلامی اظهار نمودند ولی متأسفانه از ناحیه عده ای از استمرار این فعالیت جلوگیری به عمل آمد.
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ویژگی چهارم: مقصود از کمال دینی عبارت است از اعتقادات فطری و عقلی مستند به دلایل روشن هدایت انسان در همه ابعاد مادی و معنوی او و کمال فقهی عبارت است از فقهی که شامل پاسخگویی به تمامی مسایل حقوقی فردی و اجتماعی در ارتباط های چهارگانه (ارتباط انسان با خویشتن، با خدا، با جهان هستی و با همنوع خود) باشد. بنابراین، هر مکتب و نظام حقوقی و حتی اخلاقی هر اندازه که با اعتقادات و فقه و حقوق اسلامی، تطابق و توافق داشته باشد، به همان اندازه اسلامی می باشد. به عنوان مثال، در آن جوامع که مردم آن به خداوند یکتا و صفات جلالیه او معتقدند، به همین اندازه از اعتقادات اسلامی برخوردارند. جوامعی که مردم آن، از قتل نفس، زنا، شراب، خیانت، دروغ، بهتان و پایمال کردن حقوق انسانها اجتناب می کنند، به همین اندازه از احکام اسلامی برخوردارند. جوامعی که در زندگی خود نظم و قانون و درستکاری را ضروری می داند و به آنها عمل می کنند به همین اندازه از اسلام بهره مند می باشند. از همین جاست که یکی از شخصیتهای آگاه از مکتب اسلام پس از سفر به بعضی از کشورهای غربی و مطالعات مناسب در زندگی آنان، موقعی که به کشور اسلامی خود بازمی گردد، در پاسخ به این سؤال که: اوضاع آن کشورها را چگونه دید؟ و آنها را با کشور اسلامی خود چگونه مقایسه می کنید؟ می گوید: اگر کسی از یک کشور رسماً اسلامی، به بعضی از کشورهای غربی مسافرت کند و گمان کند که از یک جامعه صد در صد اسلامی به یک یا چند جامعه صد در صد غیراسلامی رفته است، چنین شخصی قطعاً دچار اشتباه شده است.

ص: 12028





من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 158-165

کلی__د واژه ه__ا

فقه انسان اسلام کمال باورها در قرآن حیات تعقل


ویژگی های فقه اسلامی (تعدیل امیال و هماهنگی ارتباطات)

هدف و کاربرد نظامهای حقوقی دیگر در طول تاریخ، جز این نبوده است که مفادی را برای اصلاح ارتباط قسم هارم (ارتباط انسان با همنوع خود) در زندگی طبیعی اجتماعی تنظیم و تدوین کنند و برای امکانپذیر ساختن این زندگی به اجرا درآورند و بدین وسیله امیال نامحدود انسانها را که منجر به تضاد کشنده می گردد، تعدیل نمایند. اما اینکه تا چه حد به هدف مزبور دست یافته اند خود بحث دیگری است. در صورتی که فقه و حقوق اسلامی امیال نامحدود انسانها را به وسیله اصول و قوانینی تعدیل می کند که با دیگر ارتباطات آنان (ارتباط انسان با خویشتن، ارتباط انسان با خدا، و با جهان هستی) هماهنگ است. برای توضیح این مطلب می توانیم نظام فقه و حقوق اسلامی را در مقایسه با نظامهای حقوقی دیگر جوامع دنیا که یکی از متخصصان حقوقدان به نام روبرت هوگوت جاکسون دادستان دیوان کشور ممالک متحده آمریکا بیان نموده است، در نظر بگیریم. او می گوید: به نظر یک نفر آمریکایی، اساسی ترین اختلاف در رابطه میان قانون و مذهب قرار دارد. در غرب، حتی در کشورهایی که اعتقاد راسخ به تفکیک مذهب از سیاست ندارند، سیستم قانونی را یک موضوع دنیوی می دانند که در آن مقتضیات وقت، رل بزرگی بازی می کند. البته نفوذهای مذهبی در تشکیل قوانین خیلی مؤثر و قوی بوده اند. قانون عبری پنتاتوک که پنج کتاب اول تورات است، تعلیمات مسیح و قوانین کلیسایی هر کدام کمکی به فکر قانونی ما کرده اند. در ازمنه پیشین غیرمعمولی و غیر عادی نبود که سیاستمداران با نفوذ و قضاوت و قانونگذاران را در میان مشایخ کلیسا انتخاب کنند. ولی با وصف همه اینها، قانون باز به صورت یک امر دنیوی باقی مانده است. مجالس مقننه برای وضع قانون و دادگاهها برای اجرای آن به وجود آمده است، و اینها تأسیسات این جهانی به شمار می آیند که با دولت سروکار دارند نه با کلیسا و مذهب. از این رو قانون ما در آمریکا تکالیف مذهبی را معین نمی کند، بلکه در حقیقت، هشیارانه آنها را حذف می کند. قانون در آمریکا تنها تماس محدود با اجرای وظایف اخلاقی دارد. در حقیقت یک شخص آمریکایی در همان حال که ممکن است از حیث اخلاقی، یک فرد مطیع قانون باشد، ممکن است یک فرد پست و فاسدی هم باشد.
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از عبارات فوق با کمال وضوح استفاده می شود که امروزه حقوق و قوانین در آمریکا و جوامع غربی تنها برای تنظیم زندگی مادی تدوین می شود؛ یعنی تنظیم روابط زندگی مادی افراد جامعه در قلمرو همزیستی- یعنی همان ارتباط چهارم که عبارت است از ارتباط انسان با همنوع خویش- در زندگی ماشینی محض. در این گونه نظامها، هیچ فردی و گروهی، تکلیفی فوق قانون، متوجه خود نمی بیند، اگرچه مربوط به حیات و کرامت و آزادی مسئولانه دیگران بوده باشد. به عنوان مثال، اگر، سیل بیماری، یا جلادی خون آشام یا یک نظام استثمار ظالمانه بر سر یک فرد یا گروه یا جامعه بتازد، برای هیچ کس حق و تکلیفی به وجود نمی آورد که برای دفع مرگ و مصیبت از افراد، گروهها و یا کل جامعه تلاش کند؛ به عبارت کلی تر در نظامهای حقوقی جوامع غرب، انسان موجودی است بریده از آغاز و انجام و هدف حیات، بریده از شخصیت خویشتن و گسیخته از جهان، حق و تکلیف او تنها بر یک محور می چرخد و آن عبارت است از زندگی بر مبنای سیستم ماشینی و بعد طبیعی محض انسان. بدیهی است که قانون و حقوق اسلام نمی تواند انسان را با آن شرف و عظمتی که دارد این اندازه مورد تحقیر و اهانت قرار دهد.

آقای جاکسون در ادامه سخنان پیشین می گوید: ولی بر عکس آن، در قوانین اسلامی، سرچشمه وضع قانون، اراده خداست؛ اراده ای که به رسول او محمد (ص) مکشوف و عیان گردیده است. این قانون و این اراده الهی تمام مؤمنان را جامعه واحدی می شناسد، گرچه از قبایل و عشایر گوناگون تشکیل یافته باشند و در مواضع و محلهای دور و مجزای از یکدیگر واقع شده باشند. در اینجا مذهب نیروی صحیح و الصادق دهنده جماعت می باشد، نه ملیت و حدود جغرافیایی. در اینجا خود دولت هم مطیع و فرمانبردار قرآن است و مجالی برای قانونگذار دیگری باقی نمی گذارد چه رسد به آنکه اجازه انتقاد و شقاق و نفاق بدهد. به نظر مؤمن این جهان دهلیزی است به جهان دیگر که جهان بهتر باشد و قرآن قواعد و قوانین و طرز سلوک افراد را نسبت به یکدیگر و نسبت به اجتماع آنها معین می کند تا تحول سالم را از این عالم به عالم دیگر تأمین نماید. غیرممکن است که تئوریها و نظریات سیاسی و یا قضایی را از تعلیمات پیامبر تفکیک نمود؛ تعلیماتی که طرز رفتار را نسبت به اصول مذهبی و طرز زندگی شخصی و اجتماعی و سیاسی همه را تعیین می کند این تعلیمات برای انسان بیشتر وظیفه و تکلیف تعیین می کند تا حقوق.
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همان گونه که این محقق متوجه شده است، برای تعریف حقیقی خلاقیت نمی توان به این مفاهیم و مطالب اکتفا کرد، زیرا مختصاتی که برای روشن ساختن ماهیت خلاقیت گفته می شود، یا به انگیزه تحرک این نیرو مربوط است و یا نتایج و خواص، همزمان با به کار افتادن نیروی مزبور صورت می گیرد. از این رو، بعضی محققان دست از تعریف ماهیت محض خلاقیت برداشته، به تحقیق درباره چهار موضوع مهم: 1- فرآیند خلاق، 2- تولید خلاق، 3- فرد خلاق و 4- موقعیت خلاق پرداخته اند.

در توضیح موضوع یکم (فرایند خلاق)، چنین گفته شده است: در مرحله اول باید آمادگی به خاطر اکتساب مهارت ها، تکنیک ها و تجاربی که موجب مطرح کردن مسئله می شود، به وجود بیاید.

این مطلب کاملا صحیح بوده، یکی از شرایط اساسی بروز خلاقیت است، زیرا واقعیات پشت پرده ای که به وسیله نوابغ به روی پرده آورده می شوند و در قلمرو معلومات قرار می گیرند، مانند واقعیات روی پرده که متعلق به علم ما هستند، نظم و قانونی دارند. از این رو، یک کشاورز هر اندازه هم که در قواعد و مسائل کشاورزی مهارت داشته، از تجارب بسیار فراوان در آن قواعد و مسائل برخوردار باشد، نمی تواند در یک مسئله ریاضی، ابداع و اکتشاف و به اصطلاح خلاقیتی داشته باشد!

مرحله دوم، مرحله تمرکز نیروها و کوشش های فرد خلاق به حل مسئله است.

گفته می شود: ممکن است در همین مرحله، مسئله به صورت ناگهانی و بدون تأخیر و اشکال حل شود، ولی این مرحله اغلب با یأس و ناکامی زیاد همراه است؛ فشارهای عضلانی و ناراحتی هایی که موجب می شود فرد از حالت «خودحمایتی محض»، به حالت بعدی (حالت سوم) هدایت شود.
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آقای جاکسون به جهت عدم اطلاع کافی از فقه اسلامی، متوجه نشده که در فقه ما تکالیف بر دو گونه است: تکالیف شخصی، مانند عبادات.

تکالیف متقابل هر یک از افراد و اجتماع و دولت.

بدیهی است که هر تکلیفی در برابر فرد یا جامعه یا دولت، موجب به وجود آمدن حقی است و بر عکس به وجود آمدن یک حق مستلزم وجود تکلیف است.

آقای جاکسون در تفسیر تکالیفی که اسلام برای مردم مقرر ساخته است، چنین می گوید: یعنی تعهدات اخلاقی که فرد ملزم به اجرای آن می باشد بیشتر مدنظر است و هیچ مقامی هم رو زمین نمی تواند فرد را از انجام آن معاف بدارد. و اگر از اطاعت سرپیچی کند، حیات آینده خود را به مخاطره انداخته است. اشتباه دیگر جاکسون آن است که:

اولا: تعبیر تعهدات اخلاقی با التزام به اجرای آن سازگار نیست، زیرا شایستگی و عظمت اخلاق در اختیاری بودن آن است. بنابراین تعهدات اخلاقی نه مستفاد از جبر طبیعی است و نه مستند به تکلیف الزام آور. ثالثا: آقای جاکسون باید به این قضیه توجه داشته باشد که تکالیف افراد و اجتماع و دولت در جامعه، بدو تحقق حقوق، امکانپذیر نیست. خود آقای جاکسون اعتراف می کند که: تعلیماتی که نسبت به اصول مذهبی و یا فلسفی، قوانین اسلامی را قبول ندارند، این طور فکر می کنند که هرچه بر این اساس مبتنی است، نمی تواند نظر و توجه ما را جلب کند. ولی حقیقت این است که همین سیستمی که غیرعملی قلمداد می شود، اعمال بزرگی را به طرز حیرت انگیزی، انجام داده است که نیروی حیاتبخش و الصادق دهنده آیین محمدی (ص) در حدود یک قرن پس از رحلت حضرت محمد (ص) قوه و عشیره او را- با آنکه فاقد یک دولت متشکل واقعی و فاقد یک قشون ثابت و فاقد آرمانهای سیاسی مشترک بودند- قادر ساخت تا بر سواحل آفریقای مدیترانه استیلا یابند، اسپانیا را مغلوب سازند و فرانسه را مورد تهدید قرار دهند. بر کسانی که در جوامع اسلامی، درباره دین و مخصوصاً فقه اسلام، بدون اطلاع لازم و کافی اظهار نظر می کنند لازم است که به عبارات فوق به ویژه جملات: حقیقت این است که همین سیستمی که غیر عملی قلمداد می شود اعمال بزرگی به طرز حیرت انگیزی انجام داده است.
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نیروی حیات بخش و الصاق دهنده آیین محمدی (ص) توجه کنند و در سخنانی که می گویند مسئولیت وجدانی و الهی احساس نمایند. عبارات بعدی آقای جاکسون بدین قرار است: مطلب عمده این است که ما تازه شروع کرده ایم به تشخیص این نکته که این مذهب که جوانترین مذاهب دنیاست، فقهی ایجاد نموده است که حس عدالتخواهی میلیونها مردمی که در زیر آسمانهای سوزان آفریقا و آسیا و چندین هزار نفر دیگر را که در کشورهای آمریکا زیست می کنند، اقناع می نماید. البته از تاریخ این آمار تقریبی حدود سی سال می گذرد. بنابر آمار اخیر جمعیت مسلمانان جهان در حدود یک میلیارد و دویست میلیون نفر است که هشت میلیون از آنها در اروپای غربی و 10 میلیون نفر در آمریکا و دیگر کشورهای غیر اسلامی زندگی می کنند.

آقای جاکسون می گوید: هرچند ممکن است ما نسبت به الهام مذهبی حقوق آنها مشکوک باشیم، مع ذلک حقوق مزبور درسهای بسیار مهمی در اجرای قوانین به ما می آموزد. حالا موقع آن رسیده است که دیگر خودمان را تنها قومی ندانیم که عدالت را دوست می دارد و یا معنای عدالت را می فهمد. زیرا کشورهای اسلامی در سیستم قانونی خود رسیدن به این مقصد را نصب العین خود قرار داده اند و تجربیات آنها درسهای ذی قیمتی برای ما در بر دارد. اگر فقه و حقوق اسلامی عین قوانین دیگران یا مشابه آنها بود جمله فوق کاملاً بی معنی بود.

در آخر عبارات آقای جاکسون اعتراف بسیار مهمی وجود دارد که می تواند عبرتی برای اظهارنظر کنندگان بی اطلاع از فقه و حقوق اسلامی باشد. اعتراف آقای جاکسون چنین است: این طور معمول است که اصطلاحات حقوقی به مرور زمان مجموعه ای از عقاید و افکار را می نمایاند بویژه نزد اشخاص مبتدی چنان که اصطلاحات ما مانند: طبق مقررات قانونی آرای محاکم طبق انصاف و عدالت محکمه با حضور هیئت منصفه و تجدید نظر قضایی در نزد انگلیسیها مفهومی دارد که برای غیر اهل زبان قابل فهم نیست، درباره بسیاری از اصطلاحات حقوقی اسلامی نیز همین مسئله صدق پیدا می کند و دیده ی شود که یک کلمه از کلمات حقوقی اسلامی چندین معنی در بر دارد که تفسیر آن برای ما ممکن است. لیکن ما چون نظیر آن را در قوانین خود نداریم اصطلاح حقوقی مناسبی برای آن نمی توانیم پیدا کنیم.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 165-171

کلی__د واژه ه__ا

فقه اسلام جهان غرب اخلاق جامعه شناسی دین روابط اجتماعی


بررسی برخورد نظام های حقوقی و فقهی با وقایع و قوانین طبیعی


پاسخگویی نظام حقوقی و فقهی اسلام به نیازهای زندگی بشر

از یک جهت فقه و حقوق پیشرو، فقهی است که جهت به فعلیت رساندن استعدادهای مثبت انسانها، آنان را آماده برخورداری از مزایای بالقوه فقه و حقوق پیشرو می نماید، اگر چه به جهت تحولات و گسترش علوم و منایع و ارتباطات، تغییرات و تحولاتی در عرصه زندگی به وجود نیامده باشد. مانند برخورداری با عظمت صاحبنظران بزرگ قرون و اعصار از قرآن که هرگز برای مردم عامی امکان پذیر نیست. استفاده مردانی مانند فارابی، ابن سینا، خواجه نصیر، ابن رشد، جلال الدین مولوی، صدرالمتألهین و میرداماد از آیات قرآنی، به هیچ وجه قابل مقایسه با استفاده مردم معمولی نیست، با اینکه تا دو قرن پیش هیچ وجه قابل مقایسه با استفاده مردم معمولی نیست، با اینکه تا دو قرن پیش هیچ تغییرات قابل توجهی در علوم و صنایع و فلسفه ها و ارتباطات به وجود نیامده بود، امثال این مردان بزرگ با بهره برداری از عقل و مکتب اسلام، استعدادهای مثبت خود را به فعلیت رساندند و در بنیانگذاری معارف مفید دنیای کنونی نقش مهمی را ایفا نمودند. در آن زمان که دانشمندان و فقهای آگاه قرون گذشته، متوجه حقوق حیوان در فقه شدند و آن را به طور صریح در کتب فقهی مانند جواهر الکلام مطرح کردند، هیچ خبری از گسترش علوم و صنایع و ارتباطات نبود. قرن سه و چهار و مقداری از قرن پنج هجری، مسلمانها در اثر ترغیب شدید منابع اسلامی، برای فراگیری علوم، شرق و غرب را میدان تکاپو خود قرار دادند، به طوری که مورخان علم شرقی و غربی حتی آنان که اعتقادی به مذهب نداشتند اعتراف نموده اند که جوامع اسلامی از حیث تتبع و ابتکار و اکتشاف علمی در دنیا در درجه اول قرار داشته اند و این فعالیت مسلمانان در کتاب سرگذشت اندیشه ها از درون آنان می جوشید. زیرا مسلمانان اگر هم مقدار قابل توجهی از فلسفه یونان را مورد بررسی و تحقیق قرار دادند، ولی در علوم تجربی که بعدها مبانی صنعت و اکتشافات مهم علمی قرار گرفت و تأثیر بسزایی در مغرب زمین گذاشت، بدو تقلید و پیروی از اقوام و ملل دیگر به پیشرفتهای بزرگی نایل آمدند. بنابراین، فقه و حقوق پیشرو دینی در پیشرفت علوم و جهان بینیها و صنایع و دیگر اصول فرهنگ پیشرو، تأثیر جدی می گذارد.

ص: 12033







از جهت دیگر بروز موضوعات و حوادث جدید نیز می تواند از عوامل گسترش تطبیقی فقه و حقوق باشد. کتابهای فراوانی که امروزه درباره مسایل مستحدثه تألیف می شود و در آنها، از اصول و قواعد و منصوص العله ها و تنقیح مناطهای قطعی استفاده می شود شاهد بر این ادعاست. تا کنون این جریانی است که هیچ صاحبنظری در آن تردید نکرده است.

با توجه به آنچه بیان شد می توان نتیجه گرفت، باید میان حقوق و فقه پیرو و حقوق و فقه پیشرو و حقوق و فقهی که دارای هر دو جنبه است، فرق گذاشته شود:

1. در حقوق و فقه پیرو که ادعا شده است که تابع خواسته ها و طرز اندیشه ها و رفتارهای نوعی مردم است، پاسخ مثبت است؛ یعنی تغییرات و دگرگونیها، ناشی از تغییرات در روابط اجتماعی و بروز پدیده ها و فعالیت های جدید میباشد، البته اگر این ادعا کاملا صحیح باشد.

2. و اما حقوق و فقه پیشرو می گوید که: ملاک تنظیم روابط اجتماعی، تشخیص صاحبنظران حقوقی و فقهی است، زیرا خواسته ها و طرز اندیشه ها و رفتارهای نوعی مردم، بدون استناد به اصول و قواعد معقول، نمی توانند سعادت مادی و معنوی بشر را تشخیص دهند و تنظیم نمایند، به همین جهت تغییرات و دگرگونی های روابط اجتماعی تا از دیدگاه صاحبنظران، صلاحیت تأثیر در نظام فقه و حقوق را نداشته باشند، اثری در تغییر نظام مزبور نمی توانند، داشته باشند.

با توجه و بررسی دقیق در نظامهای فقهی و حقوقی در گذرگاه تاریخ، هیچ یک از دو نظام (پیرو و پیشرو) به طور مطلق وجود نداشته است. چه کسی می تواند در این جریان تردید کند که پس از دوران نهضت رنسانس در مغرب زمین، متفکران فلسفی و علوم انسانی، به طور عموم با استفاده از آزادی بیان، تأثیرات فراوانی در حقوق و قوانین گذاشته اند؛ یعنی سخنان آنان به عنوان متفکران برجسته جوامع، مردم را آگاهانه یا نا آگاه به پذیرش مسایلی مانند: ربا و آزادی روابط جنسی با رضایت طرفین واداشته است و با استناد به تمایلات مردم به آن مسایل، آنها را داخل در قوانین نموده اند!! از طرف دیگر محال است که نوع نظام حقوق که تصور می رود پیشرو است، خواسته های اصیل مردم و بروز روابط جدید را نادیده گیرد و پیشرو مطلق باشد، به همین جهت شما در برخی از حقوق کمونیسم همچون حقوق خانوادگی تغییراتی را مشاهده می کنید.
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3- حقوق و فقهی که دارای دو جنبه (پیشرو و پیرو) است: در این نظام با توجه به نیازهای ثابت بشری که با گذشت زمان و با عروض تغییرات در علوم و روابط اجتماعی و غیره هیچ تغییر نمی کنند، دارای جنبه پیشرو است و با نظر به بروز دگرگونیها در موضوعات و مصادیق پدیده ها و شئون زندگی و بروز روابط جدیدتر دارای جنبه پیروی است.

دین اسلام از نظر نظام فقهی و حقوقی از قسم سوم است؛ یعنی با نظر به تبعیت فقه و حقوق اسلامی در موضوعات و مصادیق و شئون زندگی و با نظر به آن دسته از اصول و قواعد عقلی یا عقلانی که اسلام آنها را امضا کرده است، پیرو؛ و با توجه به احکام و حقوق مربوط به نیازهای ثابت مادی و معنوی انسانها که از تغییر و دگرگونی در امانند، پیشرو می باشد. این احکام و حقوق، شامل همه مسایل ارتباطات چهارگانه (ارتباط انسان با خویشتن، با خدا، با جهان هستی و با همنوع خود) که اصیل و پایدار می باشند، است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 201-207

کلی__د واژه ه__ا

اسلام روابط اجتماعی انسان علوم انسانی فقه جامعه شناسی دین حق حیات تعقل


جامعیت حقوق و احکام دینی نسبت به شئون دنیوی و اخروی

همه شئون دنیوی مانند شئون حیات اخروی مشمول حقوق و احکام دینی از دیدگاه منابع اسلامی است؛

1- اگر شئون زندگی دنیوی مانند حیات اخروی مشمول حقوق و احکام دینی نبود، آن همه توصیه و تأکید و دستورات دینی برای ریشه کن کردن فساد از روی زمین وارد نمی شد. به عنوان نمونه:
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الف- «الذین ینقضون عهدالله من بعد میثاقه و یقطعون ما امر الله به ان یوصل و یفسدون فی الارض اولئک هم الخاسرون؛ کافران کسانی هست که عهد خداوندی را بعد از بستن می شکنند، و آنچه را که خداوند امر به پیوستن آن فرموده است قطع می کنند و در زمین فساد به راه می اندازند، آنان زیانکارانند.» (بقره/ 27)

ب- «انما جزاء الذین یحاربون الله و رسوله فی الارض و یسعون فی الارض فساد ان یقتلوا او یصلبوا او تقطع ایدیهم و ارجلهم من خلاف او ینفوا من الارض ذلک لهم خزی فی الدنیا و لهم فی الاخر و عذاب عظیم؛ جز این نیست که مجازات کسانی که در روی زمین با خدا و رسول او در صدد محاربه بر می آیند و در روی زمین برای ایجاد فساد تلاش می کنند، این است که کشته شوند یا از دار آویخته شوند، یا دستها و پاهای آنان به طور خلاف (دست راست با پای چپ و یا دست چپ با پای راست) بریده شود یا از وطنی که سرزمین آنهاست تبعید گردند. این مجازات برای آنان موجب رسوایی در دنیا و برای آنان عذابی بزرگ در آخرت است.» (مائده/ 33)

در قرآن مجید در 41 مورد به اشکال مختلف دستور به ریشه کن کردن فساد از روی زمین داده شده است. بدیهی است که اگر دین با امور زندگی دنیوی کاری نداشت توصیه و تأکید کتاب الهی دین (قرآن) درباره مبارزه با فساد، چه اخلاقی و چه حقوقی معقول نبود، زیرا مردم معمولا زشتی و وقاحت فساد در روی زمین را می فهمند و می دانند که زندگی با فساد و افساد امکان پذیر نیست. این توهم که دستور دین برای مبارزه با فساد یک قضیه عقلی را بازگو می کند، توهمی است بیجا، زیرا عمده عاملان فساد و پیروان آنان، کار خود را فاسد نمی دانند و حتی بر مبنای خودخواهی گمان می کنند که کار شایسته ای انجام می دهند!
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در طول تاریخ با صدها تفسیر و توجیه باطل درباره فساد و مفسدین رویاروی هستیم که به وسیله آنها خود را تبرئه می کنند. و چه بسا که پلیدیها و خونریزی ها و حق کشی های خود را مبارزه با فساد می نامند! دین می گوید: تشخیص فساد و مفسد مانند تشخیص دیگر واقعیات با عقول و فطرتهای ناب است، نه با آنان که اگر همه بشریت را به نابودی بکشانند، خود را حامی حق تلقی می کنند.

2- دستور اکید به سبقت جویی به خیرات مانند:

الف- «ولکل وجهه هو مولیها فاستبقوا الخیرات؛ برای هر کسی هدفی است که رو به آن حرکت می کند شما به خیرات سبقت بجویید.» (بقره/ 148)

دو مسئله مهم در این آیه شریفه وجود دارد:

ب- کلمه خیرات شامل همه انواع نیکیهاست؛ اعم از خیر فردی، اجتماعی، مادی، معنوی، و دنیوی و اخروی. اگر کسی گمان کند کلمه خیرات تنها شامل خیرات اخروی است، یا از لغت عربی بی اطلاع است و یا برای تثبیت غرض خود به منطق توجیهی توسل می جوید.

پ- همان قاعده مهم که در تفسیر شماره اول گفتیم، در این شماره نیز جریان دارد یعنی غالبا هر فرد و گروهی هر آنچه را که مورد تمایل او است، بر مبنای خودخواهی آن را خیر می داند، اگرچه بدترین شرور بوده باشد، در صورتی که دین الهی توصیه و دستور خود را بر مبنای خیر واقعی مقرر می دارد.

3- تحلیل (حلال کردن) بهره برداری از مواد مفید روی زمین برای ادامه معیشت و تنظیم آن:

الف- «یا ایها الناس کلوا مما فی الارض حلالا طیبا ....؛ او خداوندی است که همه آنچه را که در روی زمین است برای شما آفریده است.» (بقره/ 168)
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این مطلب در قرآن مجید در 16 آیه وارد شده است. انسانهایی که در این دنیا آگاهانه زندگی می کنند همان گونه که اگر در استفاده از مواد خوراکی مانند خوردنیها و آشامیدنیها احتمال ضرر را بدهند از مصرف آنها خودداری می ورزند، در مورد کردارها و گفتارها و هر گونه ارتباط با جهان طبیعت نیز چنین عمل می کنند. یعنی با وجود احتمال ضرر از انجام آنها دوری می جویند. به بیان دیگر آنها خود را برای هر گونه کردار و گفتار در همه ارتباطات چهارگانه (ارتباط باخویشتن، ارتباط با خدا، ارتباط با جهان هستی و ارتباط با همنوع خود) آزاد و رها نمی بینند ولی حتی با احتمال ضرر و ناشایستگی یک عمل یا قول، حتی یک اندیشه، احتیاط عقلی را از دست نمی دهند. بر مبنای همین قاعده احراز تأمین در زندگی است که خداوند می فرماید: «آنچه را که در روی زمین قرار داده ام برای استفاده شماست، مگر اینکه در ارتباط با آن، ضرری احساس کنید (خواه ضرر جسمانی طبیعی و خواه ضرر معنوی)».

4- تکالیف مالی برای تنظیم بعد مادی است. مانند زکاة، خمس و حق معلوم که به ملاک ریشه کن کردن فقر مقرر شده است. جلوگیری از کنز (جمع و انبوه نمودن طلا و نقره و دیگر مایحتاج مردم و احتکار و تکاثر در مسیر هدف قرار دادن مالکیت) ربا و تجاوز به مال ایتام نیز به همین جهت است. در قطب مقابل این تکالیف، حقوقی مقرر شده است. یعنی فقراء و دیگر موارد مصرف زکاة، حق معیشت از زکاة را دارند. هم چنین است حقوق کسانی که استحقاق استفاده از خمس و حق معلوم را دارند. مستمندان جامعه نیز حق دارند که از اموال کنز شده بهره برداری کنند. یعنی حاکم اسلامی موظف است طلا و نقره های اندوخته غیرعادی را که به ضرر معیشت جامعه است به جریان بیندازد.
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الف- «انما الصدقات للفقراء و المساکین و العالمین علیها و المؤلفه قلوبهم و فی الرقاب و الغارمین فی سبیل الله و ابن السبیل فریضه من الله و الله علیم حکیم؛ جز این نیست که زکات برای رفع نیازمندیهای فقراء و بینوایان و کسانی است که کارمند یا کارگر در امور زکاتند؛ و آنانکه برای دلدادن به اسلام آماده شده اند و آزاد سازی بردگان و آنانکه در ادای دین خود ناتوانند. و برای هر آنچه که راه خدا محسوب می شود و همچنین درماندگان در سفرها. این مقرری از طرف خداوند واجب شده است و خداوند دانا و حکیم است.» (توبه/ 60)

ب- «و اعلموا انما غنمتم من شیء فان لله خمسه و للرسول و لذی القربی و الیتامی و المساکین و ابن السبیل ان کنتم امنتم بالله؛ بدانید جز این نیست که از هر چیزی سودی که ببرید، یک پنجم آن از آن خدا و رسول و اقربای او و یتیمان و بینوایان و در راه ماندگان آنان می باشد. اگر به خدا ایمان آورده اید.» (انفال/ 41)

پ- «و فی اموالهم حق معلوم للسائل و المحروم؛ و در اموال آنان حقی است معلوم به اندازه قدرت صاحب مال، برای کسانی که فقر خود را آشکار می کنند و برای مردم محروم.» (معارج/ 24-25)

ت- «و الذین یکنزون الذهب و الفضه فی سبیل الله فبشرهم بعذاب الیم؛ و کسانی که طلا و نقره را می اندوزند و آن را انبوه کرده (از جریان خارج می سازند) و در راه خدا انفاق نمی کنند. آنان را به عذابی دردناک بشارت بده.» (توبه/ 34)

ج- «الهیکم التکاثر حتی زرتم المقابر؛ افزون طلبی شما را مشغول کرد، تا آن گاه که با گورهای خود دیدار کردید.» (تکاثر/ 1-2)
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چ- «یمحق الله الربا یربی الصدقات؛ خداوند ربا را محو و نابود و بر احسان و بذل و بخشش می افزاید.» (بقره/ 276)

ح- «و لا تقربوا مال الیتیم الا بالتی هی احسن؛ و به مال یتیم نزدیک نشوید مگر با مراعات بهترین مصلحت درباره یتیم.» (انعام/ 152)

5- وجوب وفاء به پیمان ها.

الف- «و الموفون یعهدهم اذا عاهدوا؛ نیکوکاران حقیقی... وفا کنندگان به پیمان هایی که می بندند.» (بقره/ 177)

ب- «واوفوا بالعهد ان العهد کان عنه مسئولا؛ و وفا کنید به عهد زیرا عهد مورد بازخواست خواهد گشت.» (اسراء/ 34)

پ- ارزش واقعی کار باید به کارگر پرداخت شود: «ولا تبخسوا الناس اشیائهم؛ و اشیاء مردم را اعم از کار (فکری و عضلانی) و کالا از ارزش نیندازید.» (اعراف/ 85 - هود/ 85)

6- قصاص 7- حدود 8- دیات 9- وصیت 10- مسائل ارث 11- ممنوعیت تصرف در اموال از راه نامشروع 12- جهاد 13- دفاع 14- نکاح 15- طلاق 16- تجارت و معاملات 17- تکمیل پیمانه ها و دیگر موازین 18- ممنوعیت احتکار 19- ممنوعیت فروش اسلحه برای اقوام متخاصم غیر از وسایل دفاع 20- دین و ملحقات آن 21- رهن 22- ضمانت 23- صلح 24- وکالت 25- اجاره 26- شرکت 27- امانت 28- مسابقه برای تمرین و توانایی 29- ممنوعیت غصب 30- اقرار 31- قضا و شهادات 32- ممنوعیت سفهاء از تصرف مستقیم در اموال و دیگر شئون زندگی 33- وقف 34- هبه 35- اصول و قواعد اقتصای 36- اصول و قواعد حقوقی 37- اصول و قواعد سیاسی 38- تنظیم روابط با اقلیتها و اقوام و ملل خارج از اسلام 39- تنظیم بهداشت و امور پزشکی 40- تنظیم و تغییر و یا ایجاد موضوعاتی که با گذشت زمان وارد شئون زندگی انسانها می شوند.

ص: 12040





به نظر می رسد این دو مرحله در بروز خلاقیت نقش اساسی را دارند.

امیرالمؤمنین (ع) فرموده است:

«و فی التجارب علم مستأنف» (تحف العقول، 96)

(در تجربه هاست علم جدید)

دو مسئله در این مرحله باید مورد دقت قرار بگیرد:

یکم- احتمال بروز اثر خلاقیت، یعنی اکتشاف و ابداع است. همان گونه که با کلمه «امکان» گفته می شود، هیچ ضرورت و حتمیتی در کار نیست که عمل خلاقیت با متمرکز ساختن همه نیروهای مغزی و کوشش مربوط واقعیتی پیدا کند.

دوم- باید توجه داشته باشیم که هیچ اکتشافی مستلزم روشن شدن همه واقعیات مربوط به موضوع کشف شده نمی باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 85-87

کلی__د واژه ه__ا

خلاقیت تربیت جامعه شناسی ماهیت انسان


بررسی تعلیم و تربیت دو درجه ای

یک سلسله قوانین کلی در تعلیم و تربیت، پیرو یک سلسله خواص کلی انسان که در انسان ها وجود و ضرورت دارد و آن قوانین کلی باید در منتج ساختن تعلیم و تربیت اجرا شود، نظیر شعاع آفتاب و آبیاری و آماده ساختن زمین، برای اغلب نهال ها و گل ها.

این مرحله، همان درجه اول از تعلیم و تربیت است که در جوامع مرسوم است و مربیان کوشش ها و فعالیت های لازم را درباره آن انجام می دهند. اما این مطلب روشن که هنگامی که ما با انسان ها سر و کار داریم، در مقابل هزار اصله درخت چنار یا هزار گل لادن قرار نگرفته ایم که از همه جهت ها و با نظر به اقتضاء و شرایط و موانع وجودی، سه یا چهار قانون بتواند آرمان ما را در تربیت آن حاصل بدارد، زیرا درست است که همه انسان ها در اعضاء و شکل ها و نمودهای مادی تقریبا مشترک هستند، اما خود طبیعی و من ایده آل آن ها که همواره آن ها را تحریک نموده، موجودیت شان را می سازد، چنان متفاوت است که حقیقتا نمی توانیم دو فرد انسانی را پیدا کنیم که در زیربنای موجودیت شان، خود طبیعی و من ایده آل شان متحد باشد.
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به همین جهت است که فقه اسلامی را می توانیم به انواع زیر تقسیم کنیم:

1- فقه عبادی

2- فقه احوال شخصیه

3- فقه معاملات و عقود و ایقاعات

4- فقه اخلاق

5- فقه سیاسی

6- فقه عرفان

7- فقه صنعت

8- فقه ارتباطات بین الملل

9- فقه فرهنگ

10- فقه مدیریت

11- فقه جهاد و دفاع

12- فقه علوم

13- فقه اکتشافات

14- فقه حقوق جزایی

15- فقه علوم

16- فقه دیگر انواع حقوقی

17- فقه قضا (دادرسی)

18- فقه مبارزه با ظلم و ستم

19- فقه مبارزه با ناشایستگیها

20- فقه تشویق و تحرک به بایستگیها و شایستگیها

21- فقه مسایل پزشکی

22- فقه آینده نگری

23- فقه اطلاعات به آنچه که در دنیا می گذرد

و... غیرذلک

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 317-323

کلی__د واژه ه__ا

انسان فلسفه احکام احکام فقهی فساد قرآن جامعه شناسی دین موجودات خدا فقه اسلام حیات تعقل


بررسی وجوب حقوق اولاد بر والدین

همان طوری که نیکی و احسان و رعایت ادب و احترام به والدین بر اولاد واجب است، همچنین حقوقی که برای اولاد بر عهده پدر و مادر واجب است اگر رعایت نکنند قطع رحم کرده اند، زیرا پس از والدین نزدیکترین ارحام به شخص اولاد او است و قطع رحم از بزرگترین گناهان کبیره است که پس از این می آید. چنانچه اولاد در اثر ترک اداء حقوق والدین به آثار وخیمه عقوق مبتلا می شود، همچنین والدین هم در اثر ترک حقوق اولاد به آثار وخیمه آن مبتلا خواهند گردید، چنانچه از پیغمبر (ص) روایتی بدین مضمون رسیده است.
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از جمله امور مهمه که رعایت آن بر والدین فوق العاده لازم است آن است که سعی کنند کاری نکنند که اودلادشان مبتلا به عقوق آنها گردد! مثل اینکه کارهای سخت به او رجوع ننمایند که اولاد در اثر سختی آن از زیر بار اطاعتشان شانه خالی کرده و در نتیجه عاق والدین شود یا مبتلا ایراد زیاد گرفتن در گفتار و کردار فرزند که غالبا به ترک ادب نسبت به والدین منتهی می گردد و همچنین ترک محبت به او که در نتیجه فرزند هم عکس العمل نشان می دهد، باید ترک گردد. بلکه وظیفه والدین است که فرزندشان را به انجام این واجب مهم الهیه یعنی نیکی و ادب نسبت به والدین کمک و همراهی نمایند و از روی مهر و شفقت او را از عاق شدن باز دارند؛ مثل اینکه لغزش هایش را ندیده بگیرند و احسان و اطاعتش را هر چند ناچیز باشد سپاسگزاری نمایند و درباره اش حضورا و غیابا دعا نمایند. تفصیل حقوق فرزند بر والدین در کتب فقهی موجود و خلاصه از این قرار است.



نفقه فرزند بر پدر واجب است: پسر از هنگام ولادت تا وقتی که به حد رشد رسیده از عهده کسب و کار برآید و بتواند معیشت خود را فراهم نماید نفقه اش، یعنی خوراک و لباس و مسکن او بر پدرش واجب است. دختر هم همین است تا وقتی که به خانه شوهر رود یا به واسطه دارائی بی نیاز گردد.



سعی در ازدواج فرزند: از حقوق پسر سعی در ازدواج نمودنش پس ار رشد و بلوغ است چنانچه از حقوق دختر رساندنش به خانه شوهر است و والدین نمی توانند مانع شوهر کردنش گردند، چنانچه در قرآن مجید صریحا بیان می فرماید: (سوره بقره آیه 232).
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آموزش و پرورش دینی: از حقوق اولاد سعی در تعلیم و تربیت آنها است که به اصول و فروع دین آشنا گردند خصوصا خواندن قرآن مجید را یاد بگیرند و در تأدیب آنها مسامحه ننمایند با رعایت شرائط آن، هر چند منجر به زدن گردد. روایات کثیره ای در امر به مهربانی و محبت و اکرام به فرزند رسیده، برای نمونه به بعضی از آن اشاره می شود:



باید به فرزند مهربانی کرد: پیغمبر اکرم(ص) فرمود: «فرزندان خود را دوست بدارید و به آنها رحم کنید، هرگاه وعده ای به ایشان دادید وفا کنید، چون امید فرزند تنها به پدر و مادر است، به درستی که خدای تعالی غضب نمی فرماید به چیزی مانند غضب فرمودنش درباره زنها و بچه ها.»



نگاه شفقت و بوسیدن فرزند: و نیز فرمود: «کسی که فرزند خود را ببوسد حسنه ای برایش ثبت می شود، و در حدیث دیگر فرمود: به هر بوسه ای درجه ای در بهشت برایش خواهد بود». و نیز مرویست «هرگاه پدر از روی مهر و شفقت به فرزند خود بنگرد و او را مسرور نماید ثواب بنده آزاد کردن در نامه عملش نوشته می گردد».



نیکی به فرزند پس از والدین: و نیز در روایت رسیده که «مادر فرزند خود را اکرام نمائید و به او بدی نکنید زیرا فرزند شما در اثر علاقه ای که به مادرش دارد دلگیر و افسرده می شود» و باز در روایت است که مردی از انصار از حضرت صادق (ع) پرسید: نیکی چه اشخاصی بر من لازم است؟ فرمود: والدینت. گفت: هر دو از دنیا رفته اند، فرمود: به فرزندانت نیکی کن!.
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دختر به نیکی سزاوارتر است: در باره نیکی به فرزند، نسبت به دختر سفارش بیشتری شده است و مستحب است هدیه ای را که پدر به خانه می آورد دختر را بر پسر مقدم بدارد، خصوصا دختری که اسمش فاطمه گذاشته است و نیز لعن و نفرین درباره اولاد نهی شده هر چند بدرفتاری و مخالفت والدین کنند بلکه از موجبات فقر شمرده شده است.

من_اب_ع

شهید عبدالحسین دستغیب- گناهان کبیره(باب اول)- از صفحه 134 تا 136

کلی__د واژه ه__ا

حقوق والدین آموزش نفقه


بررسی احکام مربوط به پرداخت حق الناس

حق مالی که بر عهده شخص است بر دو قسم است: یکی آنکه مورد حق عین مال موجود نزد او است. مثلا یقین دارد که نصف دارائیش مال فلان شخص است یا معادل صد تومان از فلان دارائیش متعلق به فلان کس است- قسم دوم این است که حق دیگری بر ذمه اش باشد نه در عین مالش- مانند قرضی که گرفته و مصرف کرده ذمه اش مشغول طلبکار است و مانند انواع ضمانها و نفقات واجبه. قسم اول چهار صورت دارد:



مقدار مال و صاحبش معلوم است:

1- مقدار حق و صاحب حق هر دو معلوم و معین باشد به اینکه می داند فلان مقدار از مالش متعلق به فلان شخص است در این صورت واجب است آن مقدار را تسلیم صاحبش کند و چنانچه مرده باشد به ورثه اش مطابق قانون ارث بپردازد.



مقدار مال معلوم و مالک مجهول:

2- مقدار حق معلوم است لیکن صاحب حق معین نباشد بلکه مردد است. در صورتی که مردد بین چند نفر محصور باشد، مثلا می داند فلان مقدار از مالش مال یکی از پنج نفر معین است، پس احتیاط آن است که تمام آنها را از خودش راضی کند به هر جوری که بشود و در صورتی که راضی کردن آنها میسر نشد، در این مورد سه قول است، یکی آنکه به توسط قرعه یکی از آنها تعیین شود و آن مال را به او تسلیم کند، دیگر آنکه آن مال را به طور تساوی بین ایشان قسمت کند. سوم آنکه در حکم مجهول المالک است که باید به اذن حاکم شرع ( بنا بر احتیاط) صدقه داده شود، و در صورتی که مردد بین افراد غیر محصور باشد مثل اینکه اطراف شبهه صد یا بیشتر است یا اینکه اصلا صاحب حق را نمی شناسد، پس آن مال در حکم مجهول المالک است که باید بنابر احتیاط باذن حاکم شرع صدقه داده شود.
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مال مجهول و مالک معلوم:

3- مقدار حق معلوم نیست ولی صاحبش معین است یعنی می داند مقداری از دارائیش متعلق به فلان شخص است ولی نمی داند ثلث مال یا نصفش متعلق به او است در این صورت واجب است طرف اقل که یقینی است، یعنی ثلث دارائیش را به آن شخص بدهد و احتیاط آن است که نسبت به مقدار زائد، او را راضی و مصالحه نماید.



مقدار مال و مالک هر دو مجهول:

4- مقدار حق و صاحب آن هر دو مجهول باشد. با اینکه اجمالا یقین دارد مقداری از دارائیش که موجود است حرام و مال مردم است ولی نه مقدار حرامش را می داند و نه صاحبان آنرا حتی در عدد محصوره، در این صورت واجب است خمس ( یک پنجم) تمام دارائی خود را به اهل خمس بپردازد، آن گاه تمام مالش حلال می شود و مسائلش به کتاب خمس از رساله های علمیه مراجعه شود. قسم دوم یعنی حق غیر در ذمه شخص است نه مال- آن هم دارای چهار صورت است:



حق غیر برذمه شخص:

1- مقدار حق و صاحبش هر دو معلوم باشد. شکی نیست که واجب است آن مقدار را در وجه صاحب حق بپردازد.

2- مقدار ذمه اش معلوم است لیکن صاحب آن معین نیست. پس اگر بین چند نفر محصور، مردد باشد یباید آنها را از خود راضی کند به تفصیلی که در قسم اول گذشت و اگر بین افراد زیادی که غیرمحصور است مردد باشد یا اینکه اصلا طلبکار را نشناسد باید آن مبلغی که در دمه اش هست به حاکم شرع بدهد یا به اذن او به قصد صاحب واقعی آن صدقه دهد.
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3- مقدار ذمه مجهول لیکن طلبکار معین است. پس باید اقل آن را یقینی است به آن شخص بدهد و نسبت به زیادتر با او مصالحه نماید.

4- مقدار ذمه و صاحب آن هر دو مجهول باشد. در این صورت با حاکم شرع به مبلغی که حد وسط بین کمتر و بیشتر باشد صلح کرده و آن مبلغ را از طرف صاحب واقعی آن صدقه دهد.

من_اب_ع

شهید عبدالحسین دستغیب- گناهان کبیره(باب اول)- از صفحه 25 تا 26

کلی__د واژه ه__ا

احکام حق الناس


تقسیم بندی حقوق

انسان طبعا موجود ناتوان و نیازمند آفریده شده است و نیازمندی او با پیشرفت و توسعه تمدن نیز در حال افزایش است، و بشر با خرد خدادادی می فهمد که به تنهائی توانائی مبارزه با طبیعت و دشواری های زندگی را ندارد، از این رو ناچار برای رفع نیازمندی های خود، به زندگانی اجتماعی تن می دهد و تعاون و همکاری با افراد دیگر را آسان ترین راه برای وصول به هدف خود می داند. از طرف دیگر، خواسته و نیازهای آدمی به حکم فطرت، با هم شباهت دارد و محصول فعالیت های افراد هم، به هم آمیخته است و همه می خواهند در روابط خود با دیگران کمتر ضرر ببینند و هرچه بیشتر سود ببرند، در این صورت، طبیعی است که نزاع و خصومت برای جلب منافع بیشتر و تأمین زندگی بهتر درمی گیرد. انسان از ابتداء تشخیص می دهد که بقای اجتماع با هرج و مرج و زورگوئی امکان ندارد، و بهره برداری انسان از افراد هم نوع خود، باید به صورت بهره برداری متقابل و براساس اصل «تعاون» باشد و به ناچار باید اصول و قواعدی بر روابط اشخاص حکومت کند که امروز مجموع این اصول و قواعد را «حقوق» می نامند. به عبارت دیگر، حقوق عبارت از «مجموعه ای از قواعد و قوانین الزام آور کلی است که بر زندگی اجتماعی انسان حکومت می کند و اجرای آن از طرف دولت تضمین شده است» بنابراین «علم حقوق» با بخشی از فقه اسلامی منطبق شده و شعبه ای از آن محسوب می گردد. آری فقه اسلامی به عنوان یک سیستم قانونی کاملا اصیل و ابتکاری تا اوائل قرن چهاردهم هجری در قلمرو وسیع اسلام حکومت می کرد. به قول بعضی ها در همان دوره که فقه اسلامی مشکل ترین دعاوی را به وسیله احکام الهی خویش حل و فصل می کرد، دنیای مسیحی قرون وسطی قضاوت الهی را به وسیله جنگ تن به تن و آن گونه وسائل دیگر اجرا می نمود تا اینکه در این اواخر در میان مسلمانان جنگ های قومی و نژادی در گرفت و در هر یک از کشورهای اسلامی به روش غربی مجلس شورای ملی، تاسیس گردید و نهضت قانون گذاری در کشورهای اسلامی به تقلید از روش های غربی آغاز شد و بسیاری از قوانین فقه اسلامی به ناحق قربانی این نهضت گردید و مسلمانان به جهت عدول از قوانین اسلامی به قوانین بشری، متحمل خسارت سنگینی شدند.
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تقسیمات حقوق:

حقو ق دانان، قوانین و حقوق را به شرح زیر تقسیم کرده اند:

الف- حقوق داخلی، و آن عبارتست از روابط و مناسبات متقابل افراد یک امت.

ب- حقوق خارجی یا حقوق بین المللی، و آن شامل قواعدی است که روابط دپیلماسی و گنسولی دولت ها را با یکدیگر، تنظیم می نماید. هر کدام از دو قسم، باز به دو قسم: حقوق عمومی و خصوصی تقسیم می گردد. اینک به تفصیل این تقسیمات می پردازیم:



الف- حقوق داخلی

حقوق عمومی از قسم حقوق داخلی، به سه شعبه منقسم می شود و آنها عبارتند از:

1- حقو ق اساسی یا قانون اساسی، شامل بررسی قوانین مربوط به شکل حکومت قوای عمومی مملکت از مقننه و مجریه و قضائیه، روابط هریک از آنها با هم، حدود اختیارات و وظائف وزارتخانه ها، روابط دولت با افراد و برعکس، حقوق و اختیارات افراد، تحت عناوین آزادی و مساوات می باشد.

2- حقوق اداری شامل قوانین مربوط به سازمان های ادارات دولتی و موسسات خدماتی عمومی و وظائف آنها و روابط ادارات با هم و با افراد مردم است.

3- حقوق جزائی مشتمل بر قواعد و قوانینی است که از جرائم و مجازات بحث می کند، به این معنی که انواع اعمال ممنوعه را که ارتکاب آنها نظم و امنیت جامعه را به خطر انداخته و مستوجب مجازات است، تعیین نموده و درجات جرائم را از جنحه و جنایت تشخیص و کیفر آنها را از حبس و تبعید و غرامت تعیین می کند.
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حقوق خصوصی از قسم حقوق داخلی نیز به سه شعبه تقسیم می شود:

1- اصول محاکمات حقوق یا آئین دادرسی مدنی، شامل قواعد و مقررات مربوط به دادرسی مدنی و رسیدگی به دعاوی و اختلافات افراد در امور مالی و معاملاتی و خانوادگی و شرح وظائف و اختیارات دادگاههای مدنی است.

2- قوانین و حقوقی که مربوط به «قضا» است و افراد می توانند به وسیله آن حقوق ضایع شده خود را باز ستانند.

3- حقوق خصوصی مربوط به مناسبات و روابط افراد در امور مالی و معاملاتی و خانوادگی و موضوعات ناشی از ارتباطات مدنی و اجتماعی است.



ب- حقوق خارجی

حقوق بین المللی عمومی، شامل قواعدی است که روابط دیپلماسی و کنسولی دولت ها را با همدیگر و مناسبات آنها با موسسات بین المللی و سازمان های جهانی از سازمان ملل متحد، دفتر بین المللی کار، دادگستری لاهه، اتحادیه های جهانی تنظیم می نماید. حقوق بین المللی خصوصی، شامل قواعد مربوط به مناسبات افراد ملت ها با همدیگر و اصطکاک قوانین کشورهای مختلف و طریقه رفع تعارض آنها و اجرای احکام و قوانین مربوط به تابعیت و اموال و اسناد اتباع بیگانه است.

من_اب_ع

آیت الله جعفر سبحانی- مبانی حکومت اسلامی- از صفحه 516 تا 519

کلی__د واژه ه__ا

حقوق قانون فقه


ویژگی های حقوق اسلام

اسلام تنها مذهبی است که در کلیه شعب حقوق اعم از حقوق خصوصی داخلی (تجارت، مدنی، جزا، کیفر همگانی و غیره) و حقوق عمومی داخلی ( خط مشی اقتصادی و سیاسی دولت و....) و همچنین در حقوق بین المللی (خصوصی و عمومی) اظهار نظر کرده و قوانین عمیق و دقیق خود را بنیان نهاده است. با اندک تأملی پیرامون حقوق اسلام، معلوم می شود که حقوق اسلام از لحاظ استحکام و وسعت و دقت و ظرافت و از حیث مراعات شرف انسانی و اعتراف به حقوق بشر، بالاتر از هر سیستم حقوقی است و لذا سیستم حقوقی اسلام، ویژگی های دارد که به وسیله آن از سیستم های دیگر حقوقی شناخته می شود و متأسفانه تاکنون ناشناخته مانده است. برای شناخت ویژگی های حقوق اسلام، تذکر چند نکته لازم است:
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اولا: حقوق اسلام، از مبدء و منشاء وحی سرچشمه گرفته و براساس واقع بینی استوار است مانند قوانین بشری، ساخته مغز و فکر محدود بشر نیست که دستخوش محدودیت زمانی و مکانی بوده باشد، لذا مانند اصل خود غیرقابل تغییر است، بر خلاف قوانینی که از مغز مادی بشر ترشح کند، طبعا مانند سایر پدیده های مادی حالت عموومی یک موجود مادی را می پذیرد و با گذشت زمان فرسوده شده و از بین می رود. بقول یکی از دانشمندان معاصر: «مادامی که قوانین از منبع زمین می جوشد، باید دستخوش چنین تحولات متضادی بوده و دستاویز افراد جاه طلب باشد.



ثانیا: حقوق و قوانین اسلام، تابع یک سلسله مصالح و مفاسد واقعی است و همین مصالح و مفاسد واقعی، معیار و ملاک حکم هستند، به این معنی آثار تغییرناپذیر و پیوسته ای که در طبیعت و واقعیت اشیاء نهاده شده با ذات آنهات ملازمه دارند، بالنتیجه احکامی که طبق آن آثار و خواص و واقعیت آنها جعل شده است، تا روزی که آن آثار باقی است، احکام آنها نیز باقی خواهد بود و همین رابطه (علی و معلولی احکام اسلامی با مصالح و مفاسد واقعی) است که به آنها امکان جاوید ماندن می دهد. ولی حقوقی که نظام های جدید و قوانین بشری عرضه می کند، از آنجا که از اراده و میل یک فرد و یا گروهی از مردم ناشی می شود، دائما دستخوش تغییر و تبدیل شده، با میل یک فرد مستبد و یا اکثریت افراد، تغییر و تبدیل می یابد.



ثالثا: قوانین اسلامی از آن جا که از ناحیه آفریدگار صادر شده است، قهرا متوجه کسانی است که به دین تعالیم الهی ایمان آورده باشند و این سبب می گردد که این نوع افراد در مقابل اوامر و تعالیم الهی سر تسلیم فرود آورند و از دستورات و قوانین دینی پیروی کامل نمایند، در حقیقت این نوع قانون بواسطه جنبه تقدیس آن حتی از طرف کسانی که تظاهری به اطاعت از آن ندارند، مورد احترام است، بر خلاف قوانینی که از مغز بشر صادر شده باشد، و انسان در خود، تمایلی که خود را مقید به مراعات چنین قوانین و دستوراتی بنماید و رفتار خود را با آن تطبیق دهد، احساس نمی کند، مگر اینکه زوری در کار باشد و به زور پلیس مجبور به مراعات این قوانین بشود برتری و فزونی قسم اول، بر قسم دوم بر هیچ عاقلی پوشیده نیست البته، گرچه این تقسیمات هشت گانه جدید حقوقی با این عناوین و خصوصیات در شریعت اسلامی بیان نشده است، ولی اصول و اساس آن ها، در حقوق اسلام نیز وجود دارد.
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من_اب_ع

آیت الله جعفر سبحانی- مبانی حکومت اسلامی- از صفحه 519 تا 521

کلی__د واژه ه__ا

حقوق احکام اسلام قانون





بنابراین، ما به تحقیق و کاوش در وسایل و راه های تعلیم و تربیت درجه دوم هم نیازمند هستیم. این، درجه دوم از تعلیم و تربیت است و درجه اول را نیز بارور خواهد ساخت.

تعلیم و تربیت های دسته جمعی مانند اجتماع زنبور عسل، جامعه انسانی را به صورت یک سربازخانه در می آورد و همه افراد آن ها باید از اصول و قوانینی معین و محدود تبعیت نمایند.

اعتراف می کنیم که: انسان ها از یک نظر در همزیستی، جنبه زنبور عسلی و سربازان دارند، زیرا اگر مشترکات و دستورات کلی نداشته باشند، زندگی اجتماعی از هم پاشیده می شود، ولی در عین حال نباید شخصیت و موجودیت های گوناگون افراد را فراموش کنیم که می توانند در اجتماعات انسانی، عالی ترین آرمان ها و انقلاب های علمی و انسانی و تحولات ضروری را برای پیشرفت تاریخ به وجود آورند. بارور ساختن این جنبه از شخصیت انسان ها، دلیل قطعی بر لزوم درجه دوم از تعلیم و تربیت می باشد.

(البته مقصود از تعلیم و تربیت درجه دوم این نیست که تعلیم و تربیت به وسیله اصول و قوانین عمومی از حیث اهمیت در درجه اول تعلیم و تربیت خصوصی در درجه دوم قرار گرفته است، بلکه این ترتیب، از عمومیت نوع اول از تعلیم و تربیت ناشی می شود، مانند این گه می گوییم: آب برای سیراب شدن، هوا برای استنشاق و تنفس در درجه اول و فراگرفتن صنعت و دانش در درجه دوم قرار گرفته است. روشن است که این درجه بندی از همه جهت ها صورت نگرفته است، بلکه از نظر عمومیت و اختصاصی بودن مطرح می شود.)
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هنر


فصاحت و بلاغت زبان از نظر امام علی (ع)

روزی یکی از اصحاب امام علی (ع) خواست خطابه ای ایراد کند، اما نتوانست و زبانش به اصطلاح بند آمد.

امام علی فرمود: ''همانا زبان، پاره ای از انسان است و در اختیار ذهن او. اگر ذهن نجوشد و واپس رود از زبان کاری ساخته نیست؛ اما آنگاه که ذهن باز شود مهلت به زبان نمی دهد.''

سپس فرمود:

«و انا لامراء الکلام و فینا تنشبت عروقه و علینا تهدلت غصونه»؛ «همانا ما فرماندهان سپاه سخنیم. ریشه درخت سخن در میان ما دویده و جا گرفته و شاخه هایش بر سر ما آویخته است».

جاحظ در 'البیان و التبیین' از 'عبدالله بن الحسن بن علی' (عبدالله محض) نقل می کند که علی فرموده است:

''ما به پنج خصلت از دیگران ممتازیم: فصاحت، زیبایی رخسار، گذشت و اغماض، شجاعت و دلیری، محبوبیت در میان زنان.''

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 21-20

کلی__د واژه ه__ا

هنر امام علی (ع) نهج البلاغه اندیشه



نقش اسلام در وحدت ملل مختلف

پروفسور ارنست کونل آلمانی، استاد هنر اسلامی در دانشگاه برلین، در سالهای 1964 - 1935 در مقدمه کتاب هنر اسلامی می گوید:

اشتراک در معتقدات دینی در اینجا تأثیری قوی تر از آنچه در دنیای مسیحیت وجود دارد بر فعالیتهای فرهنگی ملل مختلف داشته است. اشتراک در مذهب باعث شده تا بر روی اختلافات نژادی و سنن باستانی ملت ها 'پل' بسته و از فراز آن نه تنها علائق معنوی بلکه حتی آداب و رسوم کشورهای گوناگون را به طرز حیرت انگیزی در جهت روشن و مشخصی هدایت نماید، چیزی که بیش از همه در این فعل و انفعال جهت ایجاد وحدت و پاسخ به جمیع مسائل زندگی قاطعیت داشت، قرآن کریم بود.
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انتشار قرآن به زبان اصلی و فرمانروایی مطلق خط عربی، پیوندی به وجود آورد که تمام دنیای اسلام را به هم مربوط ساخت و عامل مهمی در خلق هر نوع اثر هنری گردید، تباین در هنر دینی و هنر غیر دینی آنطور که دنیای غرب می شناسد، در اینجا به کلی از بین رفته است. البته عبادتگاه ها به علت احتیاجات عملی، شکل معماری خاصی پیدا کرده اند ولی تزیین آنها درست مطابق قواعدی بوده که در مورد ابنیه غیر دینی هم رعایت شده است (هنر اسلامی، ترجمه مهندس هوشنگ طاهری، ص6).

ایضا می گوید: آنچه در اینجا کمال اهمیت را دارد این است که با وجود برخوردهای شدید سیاسی در قرون وسطی، بین تمام کشورهای اسلامی روابطی وجود داشت که نه تنها معاملات تجاری را رونق می داد، بلکه امکان توسعه و تبادل پیشرفتهای فرهنگی را نیز میسر می ساخت. سفرنامه های جهانگردان و جغرافیدانان بزرگ عرب حاکی از آن است که چگونه مردم یک کشور از مزایای کشورهای دیگر مطلع بوده اند. بنابراین جای هیچگونه تعجبی نیست اگر می بینیم که کشفیات تکنیکی جدید و پیشرفتهای هنری با سرعت به همه جا راه پیدا کند. هر کس در مکتب جهان بینی غربی تعلیم دیده است باید پیش خود مجسم کند که در دنیای اسلام شرائط اولیه دیگری حکمفرما بود و این شرائط بیش از هر چیز در خلق آثار هنری مؤثر بود (همان کتاب، ص8).

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 142-141

کلی__د واژه ه__ا

هنر فرهنگ اسلامی وحدت اسلام


جنبه های برجسته تمدن ایرانی در آثار محققان و مورخان
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در کتاب ایران از نظر خاورشناسان، ترجمه آقای دکتر رضا زاده شفق نقل از کتاب "روزگار باستان تألیف بر مستد"، درباره نظم اداری ایران هخامنشی می گوید: اداره کشور شاهنشاهی ایران که از بحر الجزایر تا رود سند و از اقیانوس هند تا خزر امتداد می یافت کار آسانی نبود و در گذشته هیچگاه حکم داری در مقابل چنان وظیفه سنگین واقع نشده بود که کورش آن را شروع کرد و داریوش بزرگ (585 521ق. م) ادامه داد اینگونه سازمان کشورداری را که در خاور زمین بلکه در تمام جهان متمدن اولین بار به وجود آمد، یکی از مراحل قابل توجه تاریخ بشر توان شمرد. ایضا در همان کتاب درباره نیروی دریایی ایران هخامنشی می نویسد: در زمان 271051750 پسر داریوش ایران چندین صد کشتی در دریای مدیترانه داشت و نیرومندترین دولت دریایی عهد بود. و هم در آن کتاب می نویسد که: در زمان داریوش یک روحانی معروف مصری را که جزء اسرای مصری در ایران بود مأمور ساختند برود و در مصر آموزشگاه پزشکی و جراحی برپا دارد. درباره صنایع عهد ساسانی می نویسد: صنایع عهد ساسانی از لحاظ تاریخ هنر ایران مهم است. فن معماری در آن دوره ترقی کرده بود و هنوز از بقایا و انقاض کاخ ها و مساکن و معابد و قلاع و سدها و پل ها می توان به عظمت آن پی برد. در فیروز آباد و شاپور و سروستان فارس و تیسفون (مدائن) و قصر شیرین بقایای قصرهای ویران ساسانی مشهود است (تمدن ایرانی، به قلم جمعی از خاورشناسان، ترجمه دکتر عیسی بهنام، صفحه 20).

جاحظ در کتاب "المحاسن والاضداد" ادعا می کند که: ایران ساسانی بیش از هر چیز دیگر به ساختمان توجه داشت و این امر از سنگ نبشته هایی که از آن دوره باقی مانده پیداست، اما به کتاب توجه نداشت. برعکس دوره اسلامی که هم به ساختمان توجه شده است و هم به کتاب (المحاسن والاضداد، صفحه 4).
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ویل دورانت در تاریخ تمدن (جلد دهم، از ترجمه فارسی)، در حدود شصت صفحه اختصاص می دهد به توضیح و تشریح تمدن ساسانی درباره علوم در آن دوره، می گوید: پهلوی زبان هند و اروپایی ایران در سلطنت اشکانیان در زمان ساسانیان نیز معمول بود، از ادبیات آن زمان فقط ششصد هزار کلمه باقی مانده است که همه مربوط است به دین.

ما می دانیم که آن ادبیات وسیع بوده است، اما چون موبدان حافظ و ناقل آن بودند بیشتر آثار غیر دینی را می گذاشتند تا از میان برود. شاهان ساسانی حامیان روشنگر ادبیات و فلسفه بودند. خسرو انوشیروان در این کار برتر از همه آنان بود. به فرمان او آثار افلاطون و ارسطو به زبان پهلوی ترجمه و در دانشگاه جندی شاپور تدریس شد. (ویل دورانت، تاریخ تمدن، ج 1 (ترجمه فارسی)، صفحه 234).

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- ص 332-331

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ ایران ساسانیان مورخان


ویژگی های برجسته هنر ساسانی

ویل دورانت درباره هنر ساسانیان می گوید:

''از ثروت و جلال شاپورها، قبادها و خسروها چیزی جز بقایای هنر دوران ساسانی به جا نمانده است. اما همین مقدار کافی است که ما را از دوام و قابلیت انعطاف هنر ایران از زمان داریوش و پرسپولیس تا دوران شاه عباس و اصفهان به شگفت آورد.'' (ویل دورانت، تاریخ تمدن، ج 1 صفحه251).



درباره نساجی آن عهد می گوید:

''صنعت نساجی ساسانیان از طرحهای نقاشی، مجسمه سازی، سفال سازی و سایر اشکال تزبینی بهره مند شد. پارچه های حریر، مطرز، دیبا و دمشقی، گستردنی ها، روپوش های صندلی، سایبان ها، چادرها و فرش ها با حوصله بسیار و مهارت بافته و آنگاه به گونه رنگهای زرد، آبی و سبز، رنگ آمیزی می شدند.'' (همان مدرک، صفحه 254).
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درباره صنعت سفالسازی می گوید:

''از سفالینه های زمان ساسانیان جز قطعاتی که برای استفاده روزمره ساخته شده بود چیزی به جا نمانده است، معهذا صنعت سفالینه سازی در دوران هخامنشیان بسیار پیش رفته بود و ظاهرا در سلطنت ساسانیان نیز تا حدی ادامه یافت و بعد از غلبه اعراب تکمیل شد.'' (همان مدرک صفحه 255).



ویل دورانت مدعی است که:

''بر روی هم هنر ساسانیان نمایاننده باز خیزی از چهار قرن انحطاط دوران اشکانیان است؛ اگر ما به قید احتیاط از بقایای آن قضاوت کنیم باید بگوییم که در کمال و عظمت به پای هنر دوران هخامنشی نمی رسد. همچنین از حیث ابداع، ریزه کاری و ذوق با هنر ایران بعد از اسلام برابری نتواند کرد.''



ویل دورانت در خاتمه این فصل می گوید:

''هنر ساسانی با اشاعه شکل ها و دواعی هنری خود در هندوستان، ترکستان و چین در مشرق، و سوریه، آسیای صغیر، قسطنطنیه، بالکان، مصر و اسپانیا در مغرب، دین خود را ادا کرد. شاید نفوذ آن به هنر یونان یاری کرد تا از ابرام در نمایش تصویر های کلاسیک دست بردارد و به روش تزیینی بیزانتی گراید. به هنر مسیحیت لاتین کمک نمود تا از سقف های چوبی به طارم ها و گنبدهای آجری یا سنگی و دیوارهای دعامه ای عطف توجه کند. هنر ساختن دروازه ها و گنبدهای بزرگ که خاص معماری ساسانی بود به مسجدهای اسلامی و قصرها و معابد منتقل شد.''

''هیچ چیز در تاریخ گم نمی شود، دیر یا زود هر فکر خلاق فرصت و تحول می یابد و رنگ و شراره خود را به زندگی می افزاید.'' (همان مدرک صفحه 256).
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 334-333

کلی__د واژه ه__ا

هنر ساسانیان ویل دورانت استعداد کمال


تأثیر هنر ساسانی بر هنر اسلامی

در کتاب "ایران از نظر خاورشناسان"، فصل سوم تحت عنوان "منابع هنر اسلامی" از کتاب "دستی در هنر اسلامی" تألیف دیمند، رئیس قسمت هنر خاور نزدیک در موزه متروپل، چنین نقل می کند: در زمان حضرت محمد (ص) عرب از خودش صنعتی نداشت، یا اگر داشت ناچیز بود، بعد از فتح سوریه و بین النهرین و مصر و ایران بود که هنرهای این ممالک را اقتباس کردند از منابع صحف چینی به دست می آید که خلفای اموی از تمام ولایات مفتوحه مصالح و استادانی را جلب می کردند و در بنای شهرها و قصرها و مساجد جدید مورد استفاده قرار می دادند، معرق سازهای بیزانسی و سوریه ای برای تزیینات مساجد دمشق استخدام می شدند و تحت ریاست یک استاد ایرانی به کار می پرداختند. همچنین برای ابنیه در مکه صنعتگرانی از مصر و قدس و دمشق آورده شدند و این استفاده از مصالح و عمله تا عصر عباسیان ادامه یافت.

طبری نیز در تاریخ خود گوید که برای بنای بغداد استادانی از سوریه و ایران و موصل و کوفه استخدام گشتند. با این ترتیب به تدریج یک اسلوب اسلامی که از دو منبع یعنی عیسوی شرقی و ساسانی سرچشمه می گرفت به وجود آمد (ایران از نظر خاورشناسان، ترجمه دکتر رضازاده شفق، صفحه 195 - 196).

ایضا در همان مقاله می نویسد: گرچه در گذشته هم بعضی محققین به تأثیر هنر ساسانی در هنر اسلامی پی برده بودند، ولی اهمیت این مطلب بیشتر اخیرا در سایه حفریات اخیر در تیسفون در نزدیکی بغداد، و کیش در بین النهرین، و دامغان در ایران مقدار زیادی مصالح بخصوص گچ بریهای تزیینی به دست آمده که در آنها سرمشق صنایع اولیه اسلامی دیده می شود (همان مدرک، صفحه 21).
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ایضا می نویسد: هنر ساسانی مستقیما ادامه یافته و به هنر اسلامی منتهی شده که هنرمندان گاهی عین آن را نقش کردند و گاهی آن را تغییر دادند و سبک خاصی به وجود آوردند (همان مدرک، صفحه 202).

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل اسلام و ایران- ص 335-334

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ ساسانیان هنر جغرافیا


واکنش ایرانیان به رواج موسیقی در حجاز

عرب با موسیقی و غنا جز به صورت بسیط و ساده اش آشنا نبود و پس از امتزاج با ایران، لهو و غنا به سرعت انتشار یافت. عجیب این است که سرزمین حجاز از خود سرزمین های عراق و سوریه که مرکز اصلی این صنعت بود، جلو افتاد. حجاز از نیمه دوم قرن اول هجری هم مرکز فقه و حدیث بود و هم مرکز لهو و موسیقی. امرا و حکام و متمکنین بنی امیه سخت لهویات را ترویج می کردند و به آنها سرگرم بودند. برعکس، ائمه معصومین (ع) شدیدا با آن مخالفت کردند که در فقه و حدیث تشیع منعکس است. از ائمه اطهار که بگذریم، اگر مطلب را در سطح عامه مردم بررسی کنیم می بینیم توده مسلمان ایرانی و همچنین علمای ایرانی نژاد، با آن همه سوابق ملی در این کار، بیش از توده عرب و علمای عربی نژاد، عکس العمل مخالف نشان دادند.

درباره مالک بن انس، امام معروف تسنن، که نژاد عرب دارد، نوشته اند که در آغاز کار می خواست رشته موسیقی را تعقیب کند. مادرش او را منع کرد و گفت چون چهره و قیافه ای زیبا نداری بهتر است رشته فقه را دنبال کنی و او هم همین کار را کرد.
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احمد امین پس از اینکه می نویسد: حجاز، هم مرکز فقه و حدیث بود و هم مرکز لهو و غنا، و می گوید طبیعی است که مرکز فقه و حدیث باشد اما چطور شد که مرکز لهو و غنا شد؟ می گوید: شاید علت این جریان خوش طبعی و رقت احساسات اهل حجاز بوده است. حتی فقهای حجاز (البته فقهای سنی، نه فقهای شیعه که به تبع اهل بیت سخت مخالفت می کردند)، در این مسئله از فقهای عراق آسان گیرتر بودند. در عراق همه تشددها و تعصب ها و سختگیری های مسائل دینی مولود ایرانیان بود. آنان بودند که نسبت به حریم دین حساسیت بیشتری نشان می دادند.

احمد امین آنگاه داستان ذیل را از کتاب اغانی ابوالفرج اصفهانی نقل می کند:

عبیدالله بن عمر عمری گفت: به سفر حج رفته بودم. زنی زیبا دیدم که برخلاف دستور اسلام، در حال احرام لودگی می کرد و سخنان زشت بر زبان می آورد. من نزدیک شدم و گفتم: کنیز خدا! آیا فراموش کرده ای که به حج آمده ای؟ از خدا نمی ترسی که در حال احرام چنین سخنان زشت به زبان می آوری؟

زن نقاب از چهره زیبای خویش برافکند. آنگاه گفت عموی عزیزم درست تماشا کن و ببین، من از کسانی هستم که مصداق گفته شاعرم:



من اللاءلم یحججن یبغین حسبة *** و لکن لیقتلن البری ء المغفلا



از آن زنان است که به خاطر خدا به حج نیامده اند، بلکه آمده اند بی گناهان و بی خبران را بکشند. عبیدالله که خود از فقها و عباد به شمار می رفت، و نسب به عمر ابن خطاب می برد گفت: اما من در این سفر دعا می کنم که خداوند چهره بدین زیبایی را معذب نسازد.
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این خبر برای سعید ابن مسیب از فقهای مدینه نقل شد. وی گفت به خدا قسم اگر این زن با یکی از اهل عراق مواجه شده بود، این چنین جواب نمی داد. بلکه در پاسخش می گفت: دورشو، خداوند تو را زشت گرداند. اما چه باید کرد، خوش طبعی مردم حجاز است.

ابن جریح یکی دیگر از فقهای مدینه، نشسته بود و گروهی که در آن میان عبدالله بن مبارک و جماعتی از عراقی ها بودند نزدش نشسته بودند و او سخن می گفت. در این بین یکی از مغنیان رسید. ابن جریح از او خواست که برایش تغنی کند. او عذر آورد. ابن جریح اصرار کرد. مقداری تغنی کرد، اما احساس کرد که مستمعین را ناخوش آمد، کوتاه کرد و گفت: اگر نبود حضور این گرانجانان بیشتر می ماندم و تو را به طرب می آوردم. ابن جریح رو کرد به حضار و گفت: مثل اینکه شما کار مرا زشت دانستید. عبدالله بن مبارک که از فقهای ایرانی نژاد است گفت: آری، ما در عراق با اینها مخالفیم.

آنچه تأمل را برمی انگیزد این است که اولا ایرانیان اهل فن غنا و موسیقی بودند و در آن کار سابقه زیادی داشتند و عادتا آنها می بایست از نظر شرعی دنبال توجیه و تأویلی بروند و لااقل تسامح به خرج دهند. ثانیا شیوع لهو و غنا در حجاز به وسیله ایرانیان صورت گرفت. مغنیان معروف آن عصر بیشتر ایرانی بوده اند. در عین حال در جو مذهبی آن روز، ایرانیان بیش از سایر ملتها تورع و پرهیزگاری نشان داده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 365-363
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کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام موسیقی نویسندگان چهارده معصوم (ع)


خدمات ذوقی (هنری) ایرانیان به اسلام

خدمات ذوقی و احساسی بیش از خدمات فرهنگی می تواند نشان دهنده احساسات پاک و خالصانه ایرانیان بوده باشد، زیرا بیش از آنها سر و کارش با عشق و ایمان است، به طور کلی شاهکارها مولود عشق ها و ایمان ها است. زر و زور هرگز قادر نیست شاهکار خلق کند. تنها عشق و ایمان است که شاهکار می آفریند.

این قاعده درباره شاهکارهای فکری هم صادق است و بسیاری از آثار ایرانیان در بخش علوم و فرهنگ اسلامی شاهکار است. اما درباره شاهکارهای ذوقی و احساسی خیلی روشن تر و واضح تر است. شاهکارهای صنعتی ایران در دوره اسلامی اعم از معماری ها، نقاشی ها، خوشنویسی ها، تذهیب کاری ها، خاتم کاری ها، کاشی کاری ها و معرق سازی ها و غیره بیشتر در زمینه های دینی اسلامی بوده است.

آنچه بر همه واضح است اینست که شاهکارهای فوق همه در مساجد و مشاهد و مدارس و قرآن ها و کتب ادعیه تجلی کرده است، معمارها هنر خود را در مساجد و مشاهد و مدارس اسلامی بروز داده اند. همچنین کاشی کارها، خاتم کارها، کتیبه نویس ها. گنجینه های قرآن که در موزه های مختلف کشورهای اسلامی و احیانا کشورهای غیر اسلامی هست، ارج هنر ایرانی را در زمینه های اسلامی و در حقیقت جوشش روح اسلامی را در ذوق ایرانی می رساند. ایرانیان نه تنها در ایران، در غیر ایران نیز آثار هنری و فنی اسلامی زیادی به وجود آورده اند، در برخی کشورهای غیر اسلامی که مسلمانان در اقلیتند مانند هند و چین آثار اسلامی زیادی هست که با دست ایرانیان به وجود آمده و سند اخلاص ایرانیان نسبت به اسلام است.

ص: 12059






ممکن است گروهی این گونه فکر کنند که: با جدا شدن رشته ها از همدیگر در دانشگاه ها و اتحاد برنامه های درسی در دبستان و دبیرستان، هر دو درجه از تعلیم و تربیت عملی می شود. این مطلب صحیح به نظر نمی رسد، زیرا تمام کادر اختصاصی در دوران آموزش و پرورش، از تشکل و تعلیم و تربیت جمعی برخوردار می باشد. چهل دانشجو در رشته فیزیک، از یک استاد عالی قدر و متخصص رشته فیزیک، معلومات و آگاهی های مختلفی را می گیرند. هنگامی که این استاد، یک مسئله فیزیکی را برای آن چهار نفر تشریح و تحلیل می کند، مانند سنگی که در یک حوض بیفتد، در درون شرایط ذهنی دانشجویان مزبور -که به حوض های گوناگون شبیه هستند- امواج و آثار مختلف ایجاد می کند.

به عنوان مثال: در ذهن فردی از آن دانشجویان که زمینه ذهنی اش پر از مسائل ریاضی است، آن مسئله فیزیکی موجب ایجاد نوسانات مسائل ریاضی می شود و ارتباطاتی کهنه و نو میان مسئله فیزیکی و مسائل ریاضی برای او مطرح می شود، در صورتی که دانشجوی دیگری که مسائل انسانی ذهن او را به خود مشغول می دارد، همان مسئله فیزیکی می تواند آن مسائل انسانی را در ذهن او به تلاطم در بیاورد. در نتیجه، ما باید هر دو درجه از تعلیم و تربیت را در همه دوران های یک فرد انسانی عملی بسازیم.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 87-89

کلی__د واژه ه__ا

تربیت جامعه شناسی انسان قانون آموزش شخصیت انسانی


بررسی رابطه غریزه های طبیعی با فعالیت های روانی از دیدگاه صاحبنظران
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خدمات زبان فارسی به فرهنگ اسلامی

یکی از مظاهر خدمات ذوقی و احساسی ایرانیان به اسلام خدماتی است که از راه زبان فارسی به اسلام کرده اند. ادبا و عرفا و سخنوران ایرانی حقایق اسلامی را با جامه زیبای فارسی به نحو احسن آرایش داده اند. حقایق اسلامی را با تمثیلاتی لطیف مجسم کرده، و معانی لطیف قرآنی را در قلب حکایاتی شیرین بیرون آورده اند.

مثنوی مولوی بهترین شاهد این مدعا است. خدمات زبان فارسی دری به اسلام، خود موضوع بحث و تحقیق جداگانه ای است. اگر کسی در این موضوع مطالعه کند می بیند این زبان در طول عمر تقریبا هزار و دویست ساله خود در دوره اسلام بیش از هر چیز دیگر در خدمت اسلام بوده است. اگر کسی تنها درصدد جمع آوری اشعار عالی فارسی درباره توحید اسلام، توصیف قرآن، مدح پیامبر اکرم (ص) و مدح اهل البیت بر آید چند جلد کتاب خواهد شد تا چه رسد با شعاری که در لباس غزل یا قصه یا پند و اندرز حقایق اسلامی را بیان کرده است.

شعر فارسی و نثر فارسی در طول دوازده قرن از مضامین قرآن کریم و حدیث به شدت متأثر بوده است، اغلب مضامین عالی عرفانی و موعظه ای فارسی ریشه ای قرآنی یا حدیثی دارد و تحت تأثیر قرآن و سنت راه تعالی را طی کرده است دشمنی برخی عناصر با زبان فارسی دری که گاهی با پیشنهاد بیرون کردن لغات عربی و گاهی پیشنهاد تغییر خط ابراز می شود همه برای اینست که این زبان بیش از هر چیز دیگر یک زبان اسلامی است و نمایانگر فرهنگ اسلامی است. مبارزه با اسلام بدون مبارزه با این زبان البته در لفافه مبارزه با لغات بیگانه و یا خط معمول امروز میسر نیست.

ص: 12060





من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 580-582

کلی__د واژه ه__ا

اسلام ایران هنر تبلیغ جامعه شناسی دین


رابطه اسلام با هنر سخنوری

'خطابه' سخنرانی است و سخنرانی همان است که از لحاظ فنی و علمی در منطق خطابه می گویند. خطابه یکی از فنون پنجگانه سخن و کلام است. در 'منطق' پنج صناعت، یعنی پنج هنر سخنی قائل هستند که به آنها صناعات خمس می گویند و از ارسطو رسیده است، یعنی تبویب آنها از ارسطو است. یکی از آنها فن خطابه است.



پیوند خطابه با اسلام از چند نظر است:

اولا از این نظر که خطابه یک فن است یعنی یک هنر است و هنر مطلقا می تواند به کمک یک فکر و عقیده و یا به جنگ یک فکر و عقیده بیاید، یعنی یک فکر، یک فلسفه، یک دین، یک آئین را می شود به وسیله هنر یا صنعت تقویت کرد، و همچنین می شود به وسیله هنر یا صنعت تضعیف کرد. حالا فرق هنر و صنعت چیست بماند. شما اگر مسجد امام اصفهان بروید و اگر گنبد مسجد شیخ لطف الله را ببینید، می بینید که از جاهائی است که علم و هنر و صنعت به کمک دین آمده است. یعنی احساسات دینی از یک طرف و ذوق هنری از طرف دیگر دست به دست هم داده اند و یک شعار مذهبی در لباس هنر و صنعت به جلوه درآمده است.

خود 'خط' یک هنر صناعی است. کتیبه های خیلی عالی قرآنی مثل کتیبه ای که بایسنقر در ایوان مقصوره مشهد نوشته است از آن جاهائی است که هنر و صنعت به احساسات مذهبی یاری کرده است.
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خطابه از آن جهت که یک هنر و یک فن است و هنر و فن معمولا می تواند اثر اجتماعی داشته باشد و عامل اجتماعی به شمار رود، یک فکر و یک عقیده را تقویت و یا تضعیف کند، از بزرگترین عوامل اجتماعی به شمار می رود. هیچ هنری به اندازه هنر خطابه نمی تواند اثر اجتماعی داشته باشد. اگر از این نظر به خطابه نگاه کنیم رابطه هنر خطابه با اسلام مثل بسیاری از هنرها و صناعات دیگر است. در اسلام همان طوری که حجاری ها پیدا شده، آینه کارها و آینه کاری ها پیدا شده، کاشی کارها و کاشی کاری ها پیدا شده، معمارها و معماری ها پیدا شده است، همین طور اسلام در دامن خودش خطبای بسیار زبر دست پرورش داده است که بسیاری به نام خطیب معروف می باشند.

شما در کتب رجال و تراجم، اشخاص زیادی را می بینید که به نام 'خطیب' معروف بوده اند. یکی به نام خطیب رازی، یکی به نام خطیب مصری، یکی به نام خطیب دمشقی، یکی به نام خطیب تبریزی، یکی به نام خطیب حصفکی. اینها همه مردمی بوده اند که شهرتشان در زمان خودشان و زمانهای بعد به عنوان سخن سرا بوده است.

خوشبختانه امروز هم ما خطبای دینی بزرگ داریم. مرحوم سیدجمال الدین اسد آبادی علاوه بر سایر فضائل، یک خطیب زبر دستی بود، خطابه هائی در مصر انشاء می کرد که مردم را منقلب می کرد، می گریانید، مردم را بر حال خودشان می گریانید نه بر چیز دیگر. اسلام خطبای بزرگی در دامن خود پرورش داده و این هم خودش تاریخچه ای دارد. به هر حال از این نظر رابطه خطابه با اسلام مثل رابطه سایر هنر هاست. اسلام در دامن خودش اقسام هنرمندها و صنعتگرها به وجود آورده است. یک طبقه آنها هم طبقه خطبا و سخن سرایان و سخنرانان هستند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 227-224

کلی__د واژه ه__ا

هنر علم منطق کمال زیبایی خطابه


نقش اسلام در پیشرفت هنر سخنوری

یک نظر درباره پیوند خطابه و اسلام، از جنبه تأثیر مستقیمی است که اسلام در تحول و پیشرفت خطابه کرده است. اسلام در فن خطابه تأثیر داشت، خطابه را بالا برد، جلو برد. عرب از فنونی که مربوط به زبان است یعنی شعر و خطابه و نویسندگی، شعر را البته داشت. عرب شاعر است. عرب جاهلیت شاعر بوده و هر چند از لحاظ معنا محدود بوده است، چون فکر و معلومات و اطلاعاتش محدود بوده است، ولی در حدود معنائی که در دستش بوده خوب شعر می گفته است. اما عرب در خطابه آنقدرها قوی نبوده است. با این همه اشعاری که از جاهلیت داریم، خطابه خیلی کم داریم، داریم ولی کم داریم. فن سومش که نویسندگی است اصلا از عرب جاهلیت هیچ اثر کتابت و نویسندگی باقی نمانده است، کتابی باقی نمانده که اثر و نوشته عرب جاهلیت باشد. اسلام که پیدا شد، در هر سه قسمت تأثیر کرد، در شعر تأثیر کرد یعنی به معنای شعر وسعت داد. اشعار اسلامی با اشعار جاهلی از لحاظ معنا بسیار متفاوت است. در خطابه تحول عظیم ایجاد کرد و کتابت و نویسندگی را ابداع کرد.

کتابی هست به نام 'جمهره خطب العرب'، مجموعه ای است از خطب عرب در جاهلیت و در اسلام. اگر به خطبه های عرب جاهلی نگاه کنید از لحاظ معانی خیلی ساده و بسیط می بینید، اما همین که می رسید به اسلام، یک مرتبه یک جهش می بینید. خطبه ها و کلماتی از دوره جاهلیت از اکثم بن صیفی و از قیس بن ساعده ایادی خطیب معروف عرب نقل شده است. وقتی نگاه می کنید می بینید خیلی بسیط است. همین که وارد می شوید به اسلام خطابه های پیامبر اکرم (ص) را می بینید. می بینید طور دیگری است، معانی دیگری در کار آمده است، معارفی هست، معنویتی هست، مسائل اجتماعی هست، حکمتهای بزرگ است، مسائل اخلاقی هست؛ و اینها در خطابه های جاهلیت وجود نداشته است.
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اسلام در هر سه قسمت تأثیر کرد. بدیهی است وقتی که قرآن کریم خود نمونه اعجاز بیان و فصاحت و بلاغت باشد و بیان را یکی از بزرگترین نعمت های الهی بشمارد:



«الرحمن علم القرآن خلق الانسان علمه البیان»؛ «خداوند رحمان قرآن را آموخت. انسان را آفرید. او را گفتن آموخت». (رحمن/4-1)

و وقتی که در اولین آیات نازل شده بر پیغمبر از قلم و کتابت و نویسندگی نام ببرد، خواه ناخواه هم در خطابه و بیان تحول به وجود می آید و هم فن کتابت رایج و شایع می گردد:



«اقرأ باسم ربک الذی خلق خلق الانسان من علق اقرأ و ربک الاکرم الذی علم بالقلم علم الانسان ما لم یعلم»؛ «بخوان به نام پروردگارت که آفرید. انسان را از خون بسته ای آفرید. بخوان که پروردگارت از همه کریم تر است. همان که به وسیله قلم آموخت. به انسان آنچه نمی دانست آموخت». (علق/5-1)

بی جهت نبود که مسلمین، علوم زبان و بالاخص علم فصاحت و بلاغت را با قواعد مخصوصش ابتکار و ابداع کردند. به علاوه شخص رسول اکرم و همچنین امام علی (ع) اول خطیب به شمار می روند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 228-227

کلی__د واژه ه__ا

هنر جاهلیت معنویت انسان کامل قرآن


تفاوت خطابه و موعظه

موعظه با خطابه فرق دارد. خطابه صناعت است و جنبه فنی و هنری دارد و به علاوه هدف خطابه تحریک احساسات و عواطف است به نحوی از انحاء. اما موعظه صرفا به منظور تسکین شهوات و هواهای نفسانی است و بیشتر جنبه منع و ردع دارد. اگر هدف خطابه را مطلق اقناع بدانیم وعظ و موعظه هم قسمی از خطابه است، به هر حال موعظه در جائی گفته می شود که کلماتی و جمله هائی القاء شود به منظور ردع و منع و تسکین شهوت و غضب در مواردی که لازم است تسکین داده شود. راغب اصفهانی می گوید: «الوعظ زجر مقترن بالتخویف»؛ یعنی موعظه منعی است که مقرون باشد به بیم دادن، یعنی به بیم دادن از عواقب کار. آنگاه از خلیل بن احمد لغوی معروف نقل می کند که «هو التذکیر بالخیر فیما یرق له القلب»؛ یعنی موعظه یادآوری قلب است نسبت به خوبی ها در اموری که موجب رقت قلب گردد. موعظه سخنانی است که موجب نرمی و رقت قلب بشود. منع مردم از هوا پرستی و شهوت پرستی و رباخواری و ریاکاری و تذکر مرگ و معاد و نتایج اعمال در دنیا و آخرت، موعظه است.
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اقسام خطابه:

اما خطابه اقسامی دارد، ممکن است حماسی و جنگی باشد، ممکن است سیاسی باشد، ممکن است قضائی باشد، ممکن است دینی و اخلاقی باشد. خطابه گاهی به منظور تحریک حس سلحشوری و سربازی است که در جنگ ها و میدان های مبارزه ایراد می شود، گاهی به منظور آشنا کردن مردم است به حقوق سیاسی و اجتماعیشان، و گاهی به منظور برانگیختن حس ترحم است مثل خطابه هائی که احیانا وکلای دادگستری برای جلب ترحم قضات نسبت به مجرم و محکومی ایراد می کنند، برای تخفیف جرم و استرحام کوشش می کنند. گاهی نیز خطابه به منظور تحریک و بیدار کردن شعور دینی و اخلاقی و وجدانی مردم است. در میان ما موعظه از خطابه بیشتر رائج است، با اینکه در اسلام انواع خطابه ها وجود داشته است و شاید علت اینکه در میان ما موعظه توانسته جا باز بکند و رایج گردد و مجالس ما بیشتر جنبه موعظه دارد اینست که مجالس و خطابه ای که از نماز جمعه ناشی می شود و می تواند جامع انواع خطابه ها باشد در میان ما متروک شده است.



منشأ مجالس موعظه:

این چیزی که الان در میان ما به نام مجالس وعظ باقی است، از بقایای مجالسی است که تصوف ابتکار کرده اند؛ یعنی اینکه مجلسی رسما تشکیل شود و عده ای برای شنیدن جمع بشوند و یک نفر به عنوان واعظ و اندرزگو رسما برای مردم صحبت بکند، علی الظاهر اولین بار به وسیله متصوفه ابتکار شده و کار خوبی بوده و بعد دیگران هم نظیر آن مجالس را تشکیل داده اند لهذا ما از قرن ها پیش کتابهائی داریم به عنوان مجالس موعظه که از متصوفه باقی مانده مثل مجالسی که از سعدی در دست است و مجالس مولوی و غیر آنها. این، کار خوبی بوده و بعد دیگران هم نظیر این مجالس را تشکیل داده اند. تشیع مخصوصا در مجالس رثا و عزاداری امام حسین (ع) این کار را شایع کردند و چه خوب کردند چون مجالس وعظ ابتدا از متصوفه تقلید شده و بنای تصوف بر ردع و منع و زجر نفس و تهذیب و تزکیه نفس است و با وعظ سازگارتر است. خطبای ما هم با اینکه صوفی نیستند بیشتر به کلام خودشان جنبه زهد و ترک و مبارزه با هوا و هوس می دهند، بیشتر به این جنبه می پردازند.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- ده گفتار- صفحه 239-237

کلی__د واژه ه__ا

هنر خطابه پند و اندرز فلسفه اخلاق


سمبلیک و آهنگین بودن نهضت حسینی

همان طور که کلمات و آیات قرآن از لحاظ لفظی و فصاحت و بلاغت و روانی، نوعی خاص از آهنگ ها را به آسانی می پذیرد و این خود، آیت بسیار بزرگی برای نفوذ قرآن بر دلها بوده و هست، انسان وقتی تاریخ حادثه عاشورا را می خواند، استعدادی برای شبیه سازی در آن می بیند. همان طور که قرآن برای آهنگ پذیری ساخته نشده ولی این طور هست، حادثه کربلا هم برای شبیه سازی ساخته نشده ولی این طور هست.



من نمی دانم، شاید شخص اباعبدالله در این مورد نظر داشته. البته این مطلب را اثبات نمی کنم ولی نفی هم نمی کنم. داستان کربلا در هزار و دویست سال پیش روی صفحه کتاب آمده، یک وقتی آمده که کسی فکر نمی کرده که این حادثه این قدر گسترش پیدا خواهد کرد. متن تاریخ این حادثه گویی اساسا برای یک نمایشنامه نوشته شده است، شبیه پذیر است، گویی دستور داده اند که آن را برای صحنه بودن بسازند. شهادت های فجیع ما زیاد داریم ولی این داستان به این شکل آیا می تواند تصادف باشد و تعمد نباشد و اباعبدالله به این مطلب توجه نکرده باشد؟

من نمی دانم، ولی بالاخره قضیه این طور است و باور هم نمی کنم که تعمدی در کار نباشد.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- حماسه حسینی 1- صفحه 269-270

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام نهضت اسلامی امام حسین (ع) عاشورا
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زبان شعر و هنر

داستانی نقل می کنند که فرزدق یک وقتی در ضمن اشعارش این شعر را گفت:



فبتن بجانبی مصرعات *** و بت افض اغلاق الختام



(دیوان فرزدق، ج2/ ص 836، چاپ و تحقیق عبدالله انصاری، قاهره 1936).

دارد وصف می کند یک عده زنهایی را که با آنها بسر می برده. خلیفه وقت گفت تو در این شعرها اقرار به زنا کرده ای، باید حد بر تو جاری شود (چون می گوید این جماعت نسوان در دو طرف من راحت خوابیده بودند، کار من هم تا صبح جز قفل بسته باز کردن چیز دیگری نبود، گفت این اقرار به زناست). فرزدق گفت: «ان کتاب الله یدرء عنا الحد» قرآن حد را از من برداشته. گفت: چطور؟ گفت: خداوند متعال می فرماید: «و الشعراء یتبعهم الغاوون الم تر انهم فی کل واد یهیمون و انهم یقولون مالایفعلون»؛ «و شاعران را گمراهان پیروی می کنند آیا ندیدی که آنان در هر وادی (از افکار خیالی) سرگردانند؟ و آنان چیزهایی می گویند که انجام نمی دهند؟» (شعرا/ 224 - 226) کار شاعر این است که کار نکرده را توصیف کند. (کشکول شیخ بهایی، ج 4 ص 9).

به خود حافظ هم «چنین چیزی نسبت داده اند» (البته این افسانه است که به او نسبت می دهند، می گویند با امیر تیمور ملاقات نکرده) که می گویند گفت:

اگر آن ترک شیرازی به دست آرد دل ما را *** به خال هندویش بخشم سمرقند و بخارا را

این فقط در منطق یک شعر درست است که یک شاعر آسمان جل بگوید «به خال هندویش بخشم سمرقند و بخارا را». امیر تیمور به او گفت: این حرفها چیست می گویی؟ من این همه جان کنده ام تا سمرقند و بخارا را فتح کرده ام، تو به یک خال سیاه می بخشی؟ گفت این همه بخشش کرده ام که حالا چیزی ندارم و این جور جلنبر هستم!
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زبان، زبان شعر است و زبان، زبان هنرمند است.



یک داستانی مطیع الدوله حجازی در کتاب آینه (ص 93 - 100) نقل می کند که یک بیچاره ای که آثار شاعر بلژیکی را (که ظاهرا نظرش به موریس مترلینگ است «ولی ظاهرا نظر نویسنده به موسیو پیرلاتوش بوده است» و داستان واقعی هم هست) خوانده بود و مجذوب تخیلات لطیف و انسانی و اخلاقی جناب مترلینگ شده بود (مترلینگ خیلی شاعر است، در نثر خودش هم شاعر است، یعنی نثرش هم شاعرانه است، او واقعا شاعر است و فیلسوف نیست)، از فلان کشور بار سفر بست که برود به ملاقات او. رفت ملاقات کند، یک خانم سکرتری داشت، گفت او ملاقات نمی دهد. گفت من از راه دور آمده ام، چندین کشور را طی کرده ام، می خواهم چند دقیقه استاد را زیارت کنم. هر چه این زن بدبخت گفت آقا برگرد، وقت ندارد، دید نمی شود (آن زن می دانست چه خبر است).

تا آخر از بس او اصرار کرد، هر جور بود یک وقتی برایش گرفت. آن شخص می گوید که رفتم، تا در اتاق را باز کردم یک وقت دیدم یک آدم بد ترکیب بد هیکلی با اخمهای درهم کشیده آمد بیرون و گفت از جان من چه می خواهی؟! برو گم شو! و از این حرفها، عکس تمام آن چیزهایی که من در آثارش خوانده بودم. مات و مبهوت ماندم. بعد آمدم به آن زن گفتم این همان است که این همه آثار می نویسد؟! گفت: بله. گفتم همان است که این همه چیزهای خوب و زیبا نوشته است؟! گفت: بله. گفتم: من که باور نمی کنم.
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آن زن انگشترش را در آورد، گفت: این انگشتر من چگونه انگشتری است؟ خیلی زیباست؟ گفتم: بله. گفت: آیا چون این خیلی زیباست، دلیل بر این است که انگشتر ساز هم خیلی زیباست؟ گفتم: نه. گفت: آخر این هنر است، ممکن است او خیلی آدم بدترکیب بداخلاقی باشد از هر جهت، ولی این هنر را هم دارد که انگشتر زیبا می سازد. نویسنده فقط هنرمند است، هنرش این است که یک اثر زیبایی خلق کند، این که دلیل نمی شود که خودش زیبا باشد، تو اشتباه کرده ای.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- عرفان حافظ- صفحه 32-30

کلی__د واژه ه__ا

هنر شعرا شعر عرفان


اثرات زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام

گرچه ممکن است مصادیق فطرت و درون خواهی آدمی فراوان باشد، اما در مجموع، از چهار محور اساسی می توان نام برد: خداخواهی، آگاهی طلبی، میل به نیکی ها، میل به زیبایی ها. بنابراین، میل به زیبایی ها از محورهای اساسی نهاد فطرت آدمی است که از رهگذر آن، ده ها مصداق را می توان بیان نمود. از طرفی همان گونه که در بیان عناصر هنر گفته شد زیبایی، یکی از عناصر جداناپذیر آن می باشد، به این معنا که هر اثری که زیبایی ندارد، هیچ گاه اثر هنری تلقی نمی گردد و چون میل به زیبایی، فطری است، میل به هنر و آثار هنری نیز، برای آدمی خواهد بود؛ زیرا اثر هنری از عصر زیبایی جدا ناپذیر است. پذیرش فطری بودن هنر ما را به یک اصل مسلم رهنمون می گردد که هرگز نمی توان مدعی شد ادیان آسمانی و پیام آوران آن با هنر مخالفت کرده اند، چه اساسا دعوت پیامبران در راستای قانون فطرت بوده است. همان گونه که حضرت امیر (ع) در بیان مقاصد پیامبر (ص) فرموده است: «لیستأدوهم میثاق فطرته.... ویثیروا لهم دفائن العقول »؛ تا پیمان فطرت خداوند را باز پردازی کنند و دفینه های خرد را برای آنان (مردم) برافشانند. (نهج البلاغه، تحقیق صبحی صالح، خطبه اول). بنابراین، برای باز یافتن دیدگاه اسلام به عنوان «جامع و مکمل ادیان آسمانی» در مورد هنر، نمی توان به پیشینه مردود بودن آن باور داشت. افلاطون در جایی می گوید: «روح انسان در عالم مجردات قبل از ورود به دنیای حقیقت زیبایی و حسن مطلق، خیر و نیکی را بدون پرده حجاب دیده است. پس در این دنیا چون حسن ظاهری و نسبی و مجازی را ببیند از آن زیبایی مطلق که سابقا درک نموده یاد می کند، غم هجران به او دست می دهد و هوای عشق او را بر می دارد».
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یک قانون روانی با اهمیت این است که وقتی یکی از فعالیت های روانی سرکوب شود، فعالیت دیگری قدرت بیش تر پیدا می کند. این نخستین بار نیست که از اندیشه تابناک مولوی در کتاب مثنوی در شگفتی فرو می رویم، زیرا فراوان جلال الدین را دیده ایم که با سپری شدن هفت صد سال، از قرن بیستم سر در آورده و با امتیازاتی که در جهان بینی و انسان یابی به دست آورده، می تواند کرسی استادی معتبرترین دانشگاه های دنیا را به شایستگی اشغال نمایند. مفاد دو بیت مورد تحلیل، مسئله ای است که تنها روان شناسان دوران معاصر به اهمیت فوق العاده آن پی برده اند:

«مسئله این است که: هریک از فعالیت های روانی آدمی که از جریان طبیعی خود وازده شود، آن فعالیت در شکل های دیگری بروز می کند. طرح این مسئله به ظاهر از دو پزشک: یکی به نام برنهایم و دیگری به نام شارکو آغاز می شود و در مکتب فروید مشروح تر بررسی می شود.»

ادگار پش در بیان مکتب پسیکانالیز می گوید: «به موجب تحلیل های متعدد، ثابت شده که تقریبا همه این عوامل باطنی، پس رانده شده و سرکوفته بوده و از امیال غریزی که با شرایط زندگی اجتماعی سازگاری نداشته، سرچشمه می گیرند، تحت فشار تعلیم و تربیت و اوضاع و احوال محیط، این «پس راندگی» که یک طرد خودکار امیال است، اغلب بدون اراده و اطلاع انسان انجام می پذیرد. پس از مکشوف ساختن آرزوها و امیال پس رانده شده، معلوم شده است که قسمت بزرگی از آن دارای مبانی و ریشه های جنسی بوده اند و با در نظر گرفتن آن ها، می توان تاریخ و حوادث مؤثر زندگی بیمار را تشخیص داد.»
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وی در این بیان، به فطرت نظر دارد.

و به گفته سعدی:

پیش از آب و گل در دل من مهر تو بود *** با خود آوردم از آن جانه به خود بربستم

اثرات زیبایی و هنر را این گونه می توان بیان نمود:

رسایی هنر در بیان مقاصد: 

هنر با بهره گیری از ذوق و خلاقیت آدمی از چنان لطافت و نرمی ای برخوردار است که با استفاده از آن به راحتی تمام می توان عالی ترین مقاصد را بیان نمود، کاری که اگر هنر به مدد آدمی نیاید، به راستی در پاره ای از مواقع سخت و دشوار می نماید. شعر و هنر، زیباترین قالب برای همه پیام ها نوین و مایه گسترش و نفوذ این پیام ها تا هر سوی خطه دلها و جانهای انسانی است.

شاهد قرآنی:

قرآن برای آن که حقیقت شرک و فرایند آن را در سقوط آدمی در سخت ترین جایگاه ممکن نشان دهد. چنین آورده است: «و من یشرک بالله فکانما خر من السماء فتخطفه الطیر او تهوی به الریح فی مکان سحیق»؛ «هر کس به خداوند شرک ورزد، گویی از آسمان افتاده و پرنده ای او را در ربوده، یا تندباد او را به جایی دور دست در انداخته است». (حج/31).

شاهد شعری:

سعدی حکیم سخنور پارسی با استفاده از شعر و رسایی آن و با بهره گیری از صنعت تشبیه و تمثیل، پیام بلندی را در دو بیت زیر آورده است:



بنی آدم اعضای یکدیگرند *** چو در آفرینش ز یک گوهرند
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چو عضوی به درد آورد روزگار *** دگر عضوها را نماند قرار

این شعر سعدی برگرفته از روایت نبوی (ص) است. رسول الله (ص) می فرماید: «مثل المومن فی توادهم و تراحمهم کمثل الجسد اذا اشتکی بعضه تداعی سائره بالحرو الحمی»؛ داستان انسان های با ایمان در مهربانی و مهرورزی به یکدیگر همانند پیکر انسان است که در بیماری و ناراحتی یک عضو سایر اعضاء با شب بیداری و تب با او همدردی می کنند. (بحارالانوار، ج 61، ص 150). در رسایی آن همین بس که زینت بخش سر در سازمان ملل متحد شده است. نکته اساسی دیگری که در رسا بودن اثر هنری نقش دارد، عدم رهیافت استدلال و برهان و پیچیدگی های عقلانی ویژه آثار علمی در آن می باشد. به این خاطر گفته اند که زبان علم و فلسفه، زبان ویژه برخی از مردم است، در حالی که در اثر هنری، فهم آن برای همگان میسر می باشد.

پذیرشمندی بیشتر هنر:

در بین روشهای پذیرفته شده برای رساندن پیام، آن که بیشتر از همه مورد توجه است، استفاده از روش غیرمستقیم است. در متون دینی هم بسیار به این روش توجه شده است؛ آن جا که امام حسن (ع) و امام حسین (ع) برای بیان خطای پیرمرد، وضو می سازند و او را به قضاوت می خوانند پیداست که اگر روش غیر مستقیم با بهره گیری از اثر هنری همراه باشد، تأثیر آن دو چندان خواهد بود. امام صادق (ع) می فرماید: «کونوا دعاه الناس باعمالکم و لاتکونوا دعاه الناس بالسنتکم (بحارالانوار، ج 5، ص 198)؛ با رفتارتان مردم را (به دین) دعوت کنید نه با زبانهایتان.
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قرآن در بیان مقاصد خود، به یادکرد قصص تفکر آمیز و عبرت آموز پرداخته است و می فرماید: «فاقصص القصص لعلهم یتفکرون»؛ «پس داستانها را حکایت کن! شاید که (در آنها) بیندیشند».(اعراف/176) «لقد کان فی قصصهم عبره لاولی الالباب»؛ «به حقیقت که در داستانهای آنها برای خردمندان، درس عبرتی است». (یوسف/111).

بدیهی است که گزینش قرآن به عنوان معجزه پیامبر (ص) از سوی خداوند به منظور پذیرش پیام الهی از طریق هنر قرآن بوده است. چنان که تاریخی بخوبی گواهی داده است که بخش عظیمی از سهم پذیرش اسلام توسط مشرکان خصوصا در اوائل بعثت بر عهده هنر گفتاری قرآن بوده است. هم اکنون نیز، تهاجم فرهنگی که خطر آن کشورهای اسلامی و غیر اسلامی را مورد تهدید جدی قرار داده عمدتا در مایه های هنری فیلم، سینما و ویدئو و غیره انجام می گیرد. تکیه بر پدیده های هنر در شبیخون فرهنگی بیشتر به این خاطر است که پذیرش پیام، هر چند که ضد اخلاق باشد، از راه هنر آسانتر انجام می پذیرد؛ زیرا تأثیر آن؛ غیرمستقیم است.

هنر، زبان جهانی:

از جمله موانع اساسی بر سر راه انتقال فرهنگ ها تفاوتهای زبانی است که ارتباط با دیگران، بجز از راه فراگیری زبان ممکن نمی باشد. از این رو، مقوله های هنری بیانی نیز، که بر گفتار تکیه دارند، از چنین محدودیتی برخور دارند؛ اما برخی از هنرها چنین نیستند و براحتی قابل انتشار می باشند. هنرهایی که با کلک توانا و انگشتان جادونمای آدمی به ظهور می رسند نظیر نقاشی، مجسمه سازی، کاشی کاری، گرافیک، عکاسی و نیز برخی هنرهای نمایشی همانند سینما تئاتر و هنرهای آمیخته با صنعت بدون کوچکترین محدودیتی قابل انتشار در میان تمام فرهنگ ها و ملت ها می باشند. مسابقات جهانی، جوایز بین الملی، وجود سازمانهای تشویق کننده نسبت به آثار هنری، حکایت از بین الملی بودن زبان هنر دارند. به همین خاطر اگوست کنت با اعتقاد به این که هنر، زبان بین الملی است، اصرار دارد که تمام کودکان باید نقاشی و موسیقی را فرا گیرند.
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ماندگاری هنر:

همه آنچه از آنها سخن گفته شد، از جمله عواملی هستند که هنر راه ماندگار می سازند. بسیاری از صاحبان اندیشه، افکار بلند خود را به این منظور در قالب یکی از مقوله های هنر ارائه کرده اند. یکی از دلایلی که پیامبر اسلام (ص) و نیز اهل بیت (ع) به شعر و شاعران درست اندیش، توجه تام داشته، در حوادث مهم از ایشان کمک می خواستند توجه به ویژگی ماندگاری شعر بوده است. در جریان حادثه غدیر، پیامبر (ص) از حسان بن ثابت خواست تا درباره آن، شعر بسراید که شعر وی امروز یکی از دلایل تاریخی غدیر خم در ولایت حضرت علی (ع) است. ترنم سیدالشهداء (ع) به اشعار مختلف در حادثه کربلا نیز، در همین راستا ارزیابی می شود که از جمله، اشعار زیر است که در روز عاشورا به هنگامه نبرد، زمزمه می داشتند:

القتل اولی من رکوب العار *** والعار خیر من دخول النار

ان کان دین محمد لم یستقم *** الا بقتلی فیا سیوف خذینی

انا الحسین بن علی*** امضی علی دین النبی

ترجمه: کشته شدن از ننگ پذیری بهتر است. و ننگ و ذلت از ورود به دوزخ بهتر است.

اگر دین حضرت محمد (ص) جز با کشته شدن من برپا نمی گردد، پس ای شمشیرها مرا در بر گیرید. من، حسین (ع) پسر علی (ع) هستم که بر اساس دین پیامبر (ع) حرکت می کنم. در این شعرها به خوبی بیان شده است که نهضت آن حضرت برای حفظ و بقای دین پیامبر (ص) بوده است، نه برای اهداف دنیوی و.... نکته دیگر این است که شاید ترس حکمرانان ستمگر از شاعران، همواره باعث می شده است که شعر آنان را پاس داشته، مال فراوان بر ایشان بذل نمایند. به عنوان مثال بهترین شاهدی که خسیس بودن سلطان محمود غزنوی را به تصویر کشیده، اشعاری است که در مذمت او سروده شده است:
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نبودش ز فضل سخاوت شرف *** نگه داشتی در به سان صدف

خزاین بسی داشت پر از گهر *** ولی زان نشد مفلسی بهره ور

سرعت انتقال پیام به وسیله هنر:

آثار هنری معمولا بسیار سریعتر از هر اثر دیگری در میان مردم جای خود را باز می کنند. البته میزان سرعت و دامنه گسترش ان به میزان برتر آن اثر، بستگی تام دارد. فیلمی که یک فیلمساز غیر مشهور در منطقه گمنام و با امکاناتی اندک ساخته باشد. در صورتی که از ویژگیهای یک اثر برتر هنری برخوردار باشد. به سرعت مرزهای شهر و استان و حتی کشور را در نور دیده، در محافل جهانی سینمایی به نمایش در می آید. به راستی کدام اثر علمی، فلسفی به این سرعت مورد توجه جهانیان قرار می گیرد؟ بی تردید، برگزیدن سلمان رشدی برای نگاشتن کتابی بر ضد اسلام از آن رو، بوده که طراحان صهیونیست بین المللی، قدرت وی را خلق یک اثر هنری ممتاز در قالب رمان دریافته بودند. حمایتهای مالی کلان انجام یافته پس از نگارش نیز، با باورداشت سرعت اثر رمان در میان ملل دنیا انجام گرفته است.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- پیام قرآن- جلد 3- صفحه 169-107 و صفحه 122 

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 17 

هنر از دیدگاه مقام معظم رهبری

کلی__د واژه ه__ا

هنر شعر شعرا زیبایی فضایل اخلاقی فرهنگ


گرایش به هنر در انسان

همان گونه که قدمت و سابقه هنر نشان داده است آدمی همواره به هنر و مظاهر هنری علاقمند بوده، هر از چند گاهی با خلق آثار هنری، هر چند در حد بسیط، میل و کشش خود را پاسخ می داده است. این کشش همچنان پابرجاست و امروزه هنر و مظاهر مختلف آن، چه در قالبهای قدیم و چه در قالبهای جدید چون فیلم و سینما در همه شئون زندگی آدمی حضور فعال دارند. زیبایی و هنر هماهنگ با فطرت انسان است. فطرت یا نهاد آدمی همان درون مایه روان اوست که بدان سرشته شده است. مفهوم فطرت آن است که در روح و روان آدمی، میل و کششی به اموری لطیف نهاده شده است که سمت و سوی این کشش نیز، به خوبی ها و زیبایی هاست. قرآن کریم بر اصل فطرت تکیه نموده و گفته است. «فاقم وجهک للدین حنیفا فطرت الله التی فطر الناس علیه»؛ «روی به دین حنیفی بیاور (که) فطرت خداوند است. همان که خداوند، مردم را بر آن اساس پدید آورده است». (روم/30). 
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بسیاری دیگر از مفسران نیز، از آیه ذیل، وجود فطرت را برای آدمی استفاده کرده اند، هر چند درباره زمان سرشته شدن آدمی با این کشش ها اختلاف دارند، بعضی آن را قبل از آفرینش روان آدمی یا جسم، دانسته و برخی همگام با بسته شدن نطفه یا تکوین روح یا به هنگام بلوغ جسمانی او دانسته اند.

از ویژگیهای امور فطری، همگانی بودن، محدود به زمان خاصی نبودن، نیاز به تعلیم و تعلم نداشتن و ... می باشد، و نیک می دانیم که تمام این ویژگی ها در مورد میل به زیبایی، صادق است، زیرا ایجاد میل و کشش به زیبایی، برای هیچ فرد تکیه بر غیر ندارد، چنان که نمی توان برای آن زمان مشخص کرد و در هماره تاریخ، این کشش وجود داشته است. و هم چنان که نیاز به آموزش نیز ندارد. گرچه ممکن است مصادیق فطرت و درون خواهی آدمی فراوان باشد، اما در مجموع، از چهار محور اساسی می توان نام برد: خداخواهی، آگاهی طلبی، میل به نیکی ها، میل به زیبایی ها.

بنابراین، میل به زیبایی ها از محورهای اساسی نهاد فطرت آدمی است که از رهگذر آن، دهها مصداق را می توان تتبین نمود. از طرفی همان گونه که در بیان عناصر هنر گفته شد زیبایی، یکی از عناصر جدا ناپذیر آن می باشد، به این معنا که هر اثری زیبایی نداشت، هیچ گاه اثر هنری تلقی نمی گردد و چون میل به زیبایی، فطری است، میل به هنر و آثار هنری نیز، برای آدمی خواهد بود؛ زیرا اثر هنری از عصر زیبایی جداناپذیر است. پذیرش فطری بودن هنر ما را به یک اصل مسلم رهنمون می گردد که هرگز نمی توان مدعی شد ادیان آسمانی و پیام آوران آن با هنر مخالفت کرده اند، چه اساسا دعوت پیامبران در راستای قانون فطرت بوده است. همان گونه که حضرت امیر (ع) در تتبین مقاصد پیامبر (ص) فرموده است: «لیثیروا لهم دفائن العقول و یستادوهم میثاق فطرته ....»؛ تا دفینه های خرد را برای آنان (مردم) برافشانند و پیمان فطرت خداوند را بازپردازی کنند. (نهج البلاغه، تحقیق صبحی صالح، خطبه اول).
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بنابراین یکی از گرایش ها در انسان، گرایش به زیبایی و جمال است. در انسان گرایش به جمال و زیبایی چه به معنی زیبایی دوستی و چه به معنی زیبایی آفرینی که نامش هنر است به معنی مطلق وجود دارد. این هم خود یک گرایشی است در انسان و هیچ کس نیست که از این حس فارغ و خالی باشد. انسان لباس هم که می پوشد کوشش می کند تا حدی که برایش ممکن باشد وضع زیباتری برای خودش به وجود بیاورد. اتاقش را زیبا می کند. همین سالن را در نظر بگیرید. کار اولیه ای که این سالن برای آن ساخته شده است چیست؟ اجتماع دانش آموزان یا اجتماع اولیاء دانش آموزان برای گزارش کارها، برای سخنرانی کردن و خلاصه اجتماع عمومی. حال اینکه آن پرده ها این جور باشد دیگر جزء موضوع نیست. آیا آن پرده ها این جور باشد یا نباشد، مثلا صدا را بهتر می رساند؟ نه، ولی این خودش فی حد ذاته مطلوب انسان است و اصلا زیبایی برای انسان موضوعیت دارد. همچنین انسان ساختمان را در درجه اول برای حفظ خود از گرما و سرما و دزد و امثال اینها می سازد ولی همیشه آن را با حس زیبایی خودش مخلوط می کند، یعنی همیشه می خواهد منظره آن ساختمان، مبلمان و فرش اتاقش زیبا باشد. این زیبایی یک چیزی است در انسان. انسان زیبایی های طبیعت را دوست دارد. یک جا که یک آب صاف و زلال می بیند، یک استخر، یک دریا، از دیدنش لذت می برد، از مناظر خیلی عالی طبیعی لذت می برد، از منظره آسمان، از افق، از کوه ها، از همه اینها لذت می برد، یعنی اینها را زیبا می بیند و از زیبایی اینها لذت می برد و همین طور است مسأله هنر که خودش خلق نوعی زیبایی است، اموری که از قدیم 'صنایع مستظرفه' نامیده شده اند، مثل خط که یک هنر خیلی قدیمی است. خط بسیار زیبا برای انسان ارزش فوق العاده ای دارد و آن را حفظ می کند. قرآنی که با خط بسیار زیبا نوشته شده باشد، ده بار هم اگر انسان آن را دیده باشد دفعه یازدهم باز می خواهد ببیند، بلکه صد بار هم دیده باشد دفعه صد و یکم باز می خواهد تماشا کند. نمونه خط زیبا کتیبه بایسنقر است در جلو ایوان مقصوره در حرم امام رضا (ع) در آن کتیبه بزرگی که جلو پیشانی ایوان است، و بایسنقر که پسر گوهرشاد بوده، خودش در آخر این کتیبه نوشته است: 'کتبه بایسنقر بن شاهرخ بن امیر تیمور گورکان'.
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گوهرشاد زن شاهرخ بوده است و بایسنقر پسر او. در خط ثلث، دیگر نظیری برای بایسنقر نیامده است، نه قبل از او کسی چنین خط ثلثی نوشته است و نه بعد از او کسی توانسته بنویسد. با اینکه علیرضا عباسی که در زمان شاه عباس می زیسته فوق العاده خطاط خوبی است و نمونه های خطش که اکنون در اصفهان یا در قم در مقبره شاه عباس هست فوق العاده زیباست ولی هرگز به پای بایسنقر نمی رسد. خود قرآن، یکی از جهات آیت بودنش از مقوله زیبایی یعنی فصاحت و بلاغت است، و یکی از بزرگترین عاملهای جهانی کردن قرآن، عامل زیبایی یعنی فصاحت و بلاغت فوق العاده آن است. غرض این است که گرایش به زیبایی و مظاهر زیبایی نیز یک گرایش است در انسان.

من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- فطرت- صفحه 84-80 

ناصر مکارم شیرازی- پیام قرآن- جلد 3- صفحه 169-107 و صفحه 122

کلی__د واژه ه__ا

هنر فطرت زیبایی کمال شخصیت انسانی انسان


قدمت و سابقه هنر در تاریخ

باستان شناسان، معتقدند که نشانه هایی از هنر در دوران قبل از تاریخ، یعنی دوره پارینه سنگی (از حدود 40000 تا 10000)، سال قبل از میلاد یافت شده است. در این دوره «نقاشی بر سقف دیوار غار، و نیز کنده کاری روی سنگ، با دوده زغال یا سوخته استخوان مخلوط با پیه جانوران و یا با رنگیزه های کانی، مانند: گل اخرا و خاک سرخ، با نقوش ساده و انتزاعی» صورت می گرفته است. در دوران «نو سنگی» (حدود هشت هزار سال قبل از میلاد) نیز، هنر به رشد خود ادامه داده است که نگارینه های سفالین به جا مانده از آن حکایت دارند. در عصر مس و سنگ نیز، پیکره ها، ظروف، چوب های منبت کاری شده، شیشه گری و ترصیع سنگهای قیمتی، نشانه ای از رونق و رواج هنر در میان انسانهای باستان است که آثار کشف شده از آنها هم اکنون در موزه ها نگهداری می شود.
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در مصر باستان، پیکر تراشی، نقاشی های دیواری، سفالگری لعابی، صنعت شیشه برای ساختن ظروف و اشیاء تزئینی کوچک و ... از جمله هنرهای رایج آنان بوده است. در ایران دوره هخامنشیان هنرهای فرعی از جهت کمال مهارت فنی از دیگران چیزی کم نداشته است، به گونه ای که ساخته های دست پیشه وران و هنر ورزان ایرانی چون تحفه هایی گرانبها به دورترین نقاط جهان آن روز، صادر می شده است. سیر تاریخی هنر از مراحل ساده اولیه تا عصر تکامل آن را می توان در سایر ملتها، نیز (از قبیل هند، چین، ژاپن، یونان و ...) دنبال نمود، لیکن نکته مهم در بررسی تاریخ هنر این است که رشته ها و فنون گوناگون امروزی آن، در آغاز، از یک ریشه به وجود آمده اند، و کم کم شاخه شاخه شده و هر یک به اقتضای خاص خود تطور یافته است.



هنر اسلامی:

کریستین پرایس، شکوفایی هنر اسلامی را در اثر برخورد با تمدن سایر ملل می داند و می گوید: «داستان هنر اسلامی با چکاچک شمشیر و آوای سم ستوران در بیابان ها و بانگ بلند پیروزی «الله اکبر» آغاز می شود». نویسنده کتاب خلاصه هنر نیز معتقد است که شکوفایی هنر اسلامی، مرهون فتوحات مسلمین و آشنایی با فرهنگ و تمدن ملل متمدن بوده است. گوستاولوبون، مورخ شهیر فرانسوی، پاره ای از این دیدگاه ها را مخدوش می داند. او معتقد است اساساً شرق دارای فرهنگ و تمدن ریشه ای بوده و اعراب مردمانی آشنا به تمدن بوده اند. وی می گوید: «همیشه مشرق زمین مرکز مردان دانشمند و بزرگان صنعت و علمای ادب بوده است».
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به نظر می رسد عامل اساسی ای که در شکوفایی تمدن اعراب و ظهور هنرهای مختلف در میان مسلمانان نقش داشته و کمتر بدان توجه شده، بخشی از تعالیم قرآن و پیامبر اسلام (ص) بوده است. تشویق نسبت به علم و فن، تمجید از دانشمندان و هنرمندان می توانسته است در رویکرد عمیق اعراب تازه مسلمان به دانش و هنر نقش بسزایی داشته باشد.

کارل جی دوری می نویسد: «در اسلام، هنر و ایمان پیوند ناگسستنی دارند و در چهارچوب قوانین سخت، آزادی بسنده برای هنرمندان به منظور خلق آثار هنری نهاده شده است، محور هنر اسلامی بر پایه تعالیم پیامبر اسلام حضرت محمد (ص) گذاشته است؛ تعلیماتی که معنی را مرکز نقل هنر قرار داده است».

من_اب_ع

پرویز مرزبان- خلاصه تاریخ هنر- صفحه 14-5-3-1 

کریستین پراس- تاریخ هنر اسلامی- ترجمه مسعود رجب نیا- صفحه 5 

گوستاولوبون- خلاصه تاریخ هنر- صفحه 124

کلی__د واژه ه__ا

هنر تمدن اسلامی فرهنگ باستان تاریخ


مفهوم هنر و عناصر آن

هنر در لغت به معنای «فن، صنعت، علم، معرفت، امری توأم با ظرافت و ریزه کاری آن درجه از کمال که فراست و فضل را در برداشته و نمود آن صاحب هنر را برتر از دیگران بنمایاند، کیاست، زیرکی، خطر و اهمیت، لیاقت، کفایت و کمال» آمده است. هنر در مفاهیم دیگری نیز، از جمله «عشق» و «حقیقت» آمده چنان که حافظ در شعر ذیل هنر را به ترتیب در دو معنی به کار برده است.



بکوش خواجه و از عشق بی نصیب مباش *** که بنده را نخرد کس به عیب بی هنری
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این مطلب را نیز دکتر صبری جرجیس در معمای سیکوپاتیک از مکتب روان کاوی نقل نموده، می گوید: «انسان مبتلا به بیماری سیکوپاتیک یا سایکوپاتیک، کسی است که نتوانسته است در دوران کودکی «من طبیعی» را به «من اجتماعی» مبدل نماید. او در اجتماع هنوز مانند کودک راه می رود.»

این روان کاوان که حقیقتی را در جنگل انبوه قلمرو درونی پیدا کرده بودند، به تدریج به نتایج مثبت بسیار عالی نظریات شان قناعت نکرده، خود و پیروان شان، چنان عاشق مستغرق در نظریه خویش شدند که قیچی بسیار بزرگ و خیالی پیدا کردند و همه انسان ها را از آن حقیقت دریافت شده بریدند و او را فقط در غرایز طبیعی خلاصه کرده، دیگر فعالیت های درونی را به عنوان مزاحم آن غرایز معرفی نمودند.

به هر حال، آن چه که در عالم درونی انسان مشاهده می شود، تحرک دینامیکی حیات به وسیله غرایز گوناگون است که می خواهد از هر سدی که سر راهش قرار دارد، نفوذ نموده و به فعالیت خویش ادامه بدهد. از طرف دیگر، حقایق و واقعیات دیگری وجود دارد که به وسیله تحرک دینامیکی عقل و اندیشه برای انسان مطرح می شود. این دو تحرک (عقل و اندیشه)، بدون مهار قانونی از طرف شخصیت آدمی، به تصادم و برخورد شکننده و مختل کننده منجر می شود. این تضاد، از قانون سه پایه هگل (تز، آنتی تز و سنتز) تبعیت نمی کند، بلکه به نابودی یکی از دو طرف و یا اختلال هر دو طرف می انجامد. رهبری این دو تحرک بسیار نیرومند به وسیله شخصیت را، در مرحله تشکل عناصر متنوع و متضاد نیز می توان مشاهده نمود که پدیده حیات، آن عناصر متنوع را در اختیار رهبری خود می گیرد و نمی گذارد تضاد و تخالف آن ها به نابودی یک یا چند واحد از عناصر تشکیل دهنده مرکب حیات یا اختلال همه آن ها بینجامد.
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روندگان حقیقت به نیم جو نخرند *** قبای اطلس ان کس که از هنر عاری است



در معنای اصطلاحی هنر، اختلافات زیادی به چشم می خورد که نشان می دهد هنر به خاطر عمق و گستردگی و ظرافت خود، در عین پیدایی ناپیداست؛ چنان که تولستوی، نویسنده کتاب معروف «هنر چیست؟» می نویسد: «به راستی هنر که از دیر باز از زمان افلاطون و ارسطو این همه گفت و گو در پیرامون خود برانگیخته، چیست؟ آیا هنر از درون انسان بر می خیزد؟ آیا مائده ای است آسمانی که از ماورای ابرها به روح و جان حلول می کند؟ یا نه، آمیزه ای است از تمامی اینها و یا به باور «فروید» تبلور امیال سر کوفته آدمی است؟» «هنر وسیله ای است برای ثبت و ضبط احساس انسانی در قالب مشخص و نیز انتقال آن در خارج از عوالم ذهنی و همچنین تفهم آن احساس هنر به دیگران است». محمود بستانی ضمن تفسیر زیبایی که از هنر به دست داده است، به نقش مؤثر آن در انتقال پیامهای مهم اشاره می کند. وی می نویسد: «هنر در تجربه انسانی، روش خاصی از بیان حقایق زندگی است، یعنی اگر زبان علمی یا عادی که ما آن را در زندگی روزمره خود به کار می گیریم دارای این ویژگی است که بیان مستقیم حقایق می باشد، زبان هنر نیز این زیژگی را دارد که بیان غیر مستقیم همین حقایق است. تفاوت این دو زبان آن است که زبان نخست بر نقل حقایق به صورت واقعی خود استوار است، در حالی که زبان هنر بر عنصر تخیل استوار است. به عنوان مثال اگر بخواهیم اهمیت انفاق در راه خدا را بیان کنیم، می گوییم هر کسی برای خشنودی خدا اموال خود را انفاق کند چند برابر آن پاداش خواهد گرفت، در این حالت این سخن یک بیان واقعی یا عادی یا علمی می باشد.
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اما هنگامی که همین مفهوم را با آیه کریمه: «مثل الذین ینفقون اموالهم فی سبیل الله کمثل حبه»؛ «داستان کسانی که مالشان را در راه خدا می بخشند چون داستان دانه ای است» (بقره/261) بیان می کنیم، این تعبیر یک بیان «هنری» خواهد بود و تفاوت تعبیر گذشته با این تعبیر، ایجاد یا افزون یک رابطه جدیدی میان «انفاق» و «دانه گندم» است. با توجه به تعاریف یاد شده هنرمند کسی است که: «اندیشه ها و عواطف خویشتن را یا از طریق «قلم» یا «قلم مو» و «چکش» یا ابزار تولید آواها به صورت «شعر»، «نثر» و «نقاشی» و «تندیس» و «موسیقی» به منصه ظهور برساند و بدین وسیله دیگران را در مسیر فکری و عاطفی خود قرار دهد». از مجموع تعاریفی که برای هنر شده است، می توان دریافت که هنر از عناصری ترکیب می یابد که با وجود آنها انسان می تواند به دستاوردهای لطیفی از احساس آدمی دست یابد که در شرایط دیگر، چنین امکانی میسر نمی باشد. این عناصر عبارتند از: تخیل، ذوق، خلاقیت و زیبایی. در میان این عناصر، سه عنصر نخست در تکوین و ظهور اثر هنری نقش دارند و عنصر آخری در کیفیت ارزش گذاری آن.

تخیل:

حکمای قدیم قوای باطنی را به چهار قوه: عقلیه، غضبیه، شهویه و وهمیه تقسیم می کردند. و قوه وهمیه را شامل واهمه، خیال و متخیله می دانستند؛ واهمه، معناهای خبری را درک می کند و خیال، صورتها را؛ و متخیله بین آن دو، ترکیب را بر قرار می سازد. امروزه نیز، که تحقیقات بشری به جای تکیه بر تعقل محض، بیشتر به تجربه تکیه کرده است، وجود چنین قوه ای را در آدمی که منشأ آثاری از جمله هنر است مورد پذیرش قرار داده اند؛ هر چند که آن را به عنوان فعالیتهای فیزیولوژیستی پیچیده مغز می شناسند. بارزترین نمود این قوه، صنعت شعر است که در منطق در کنار جدل و خطابه قرار گرفته است و آن را برخاسته از قوه خیال شاعر تعریف نموده اند. تصویری که یک شاعر از پدیده های مختلف ارائه می کند. با استفاده از انواع تشبیه کنایه، استعاره، استخدام، ایهام و .... سرازیر و لبریز از پرورش خیال است که به همین سبب به شعر، لطافت، طراوت و زیبایی می بخشد. به این خاطر است که تنها اثر منظوم را از مصادیق شعر نمی شناسند؛ زیرا می گویند چنین اثری برخاسته از قوه های عاقله است.

ص: 12081







ذوق:

ذوق یکی از واژهایی است که شاید همه بتوانند مفهوم آن را به کمک وجدان خود دریابند. با این حال، ارائه تعریف جامعی از آن بسادگی ممکن نیست. (یدرک و لایوصف)، یکی از این تعریفها چیزی است که تولستوی یاد کرده است که بر آن اساس شاید بتوان ذوق را «توانمندی اندیشه آدمی در درک عمیق تر و ارائه بهتر» دانست. وی معتقد است: «ذوق شناخته نمی شود مگر به وسیله آن فداکاری که هنرمند یا دانشمند در صرف وقت و چشم پوشی از راحتی و خوشی خویش در پیروی ذوقش می نماید.»

کانت در مورد آن چنین گفته است: «ذوق، قدرت قضاوت در چیزی یا واقعه و نمودی است به وسیله خشنودی بی شائبه که عاری از هر سودی باشد». نقش ذوق آدمی تا بدان جاست که بسیاری موفقیت در امر خطابه، اجتهاد و تحقیق را به داشتن ذوق سلیم مرتبط دانسته اند؛ به عنوان مثال: سکاکی قرآن را از بعد فصاحت و بلاغت، یک اثر هنری فوق بشری (معجزه) معرفی می کند. با این حال می گوید: «اعجاز قرآن قابل درک است، اما قابل وصف نیست. او می گوید: تنها راه درک اعجاز قرآن، ذوق است که آن هم در سایه داشتن علم و بیان فراهم می آید.» سکاکی خود تعریف روشنی از ذوق ارائه نمی دهد.



خلاقیت:

از شگفتی های منحصر به فرد روان آدمی که از امتیازات اوست، خلاقیت او می باشد که بی تردید، این توان، شعاعی از قدرت مطلق خلاقیت حضرت باری است که در روان آدمی به عاریه نهاده شده است و او را از رهگذر همین نشانه ها به صفات خالق رهنمون می گردد. خلاقیت، توان آفرینش اثر یا کاری است بدون آن که پیشینه ای داشته یا از اثر و کار دیگری نمونه برداری شده باشد و این از جمله عناصری است که هر هنری و بیش از آن بهره برده است. نقاشی، گرافیک، مینیاتوری و ... از جمله نمودهای هنری است که عنصر خلاقیت در آنها بیشتر مشاهده می گردد. از خلاقیت گاه به نبوغ تعبیر می شود و در تفاوت آن با مهارت گویند: «ماهر در فن به کسانی گویند که در هر رشته یک نوع کاری انجام می دهند که در واقع تکرار زمان گذشته یا نتیجه مهارت خودشان است، (در حالی که) نابغه، ساخته هایی ایجاد می کند که دارای اندیشه های بکر باشد و با آثار موجود تفاوت مبینی داشته باشند.» آثار پدید آمده از نبوغ، همگی بدیع، تازه، ناگهانی، شگفت آور، زنده و مخالف معمول است.
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زیبایی:

شمار صفحاتی که در گوشه و کنار جهان بر آنها حروفی نگاشته شده، به هزاران هزار برگ می رسد، بی آن که مورد توجه قرار بگیرند بجز این که همگان، مفاهیم مورد نظر نویسنده را در قالب آن حروف، جست و جو می کنند؛ اما براستی چه ویژگی باعث می شود که یک اثر خوشنویسی برجسته، هزاران نفر را تحت تأثیر قرار می دهد و هر فرد هنر دوستی را ساعت ها به درنگ و توجه در مورد خود وا می دارد؟ مقدار چوپ و پارچه ای که در تابلوهای نقاشی به کار رفته آن قدر ناچیز است که مورد توجه قرار نمی گیرد، با این حال چنین آثار شگرف و شگفتی آفرین همواره با پولهای گزاف، خرید و فروش گردیده، در موزه ها با تجلیل فراوان نگهداری می شود، قطعا تنها عاملی که چنین عنایت و توجهی را به این آثار بخشیده، زیبایی افزون است که در آنها به تصویر کشیده شده است. لیکن با این همه، تعریف دقیق و جامعی از آن، ارائه نگردیده است. مفاهیمی چون مطبوع بودن، نظم و عظمت، سود بخشی و ... چیزهایی هستند که در تعریف آن آمده اند، اما وجود هر کدام، گاهی زیبایی نیست و گاهی نزد افراد خاصی، زیبایی تلقی می شود. بنابراین می توانیم زیبایی را نسبی بدانیم.

من_اب_ع

لغتنامه دهخدا- شماره 75، صفحه 316 و 317 و 57 

فرهنگ معین- جلد 4- صفحه 5208 

محمود بستانی- اسلام و هنر

کلی__د واژه ه__ا

هنر قوه و فعل ذهن زیبایی اندیشه کمال


روح هنر اسلامی در مقایسه با هنر مسیحی
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هنر اسلامی چون شأنی از شئون فرهنگ و تمدن اسلامی از فیض همان حقیقتی بهره مند است که علم و سیاست اسلامی از آن برخوردار بوده است. بدین تفصیل که چون باطن اسلام «اسم الله اکبر» است، علم اسلام نیز، «معرفت الله» و سیاست اسلام هم تحقق «ولایت الله» است و هنر حقیقی اسلام نیز در مقام ابداع «وجوه الله» است. اما آنچه از هنر، علم و سیاست در بخشی از تاریخ رسمی اسلام غلبه داشته هیچ کدام به معنی تام و تمام هنر، علم و سیاست حقیقی اسلام نبوده است. همچنان که در باب علوم می توان ملاحظه کرد و اگر ادواری را به تناوب غلبه علوم شرعی و عقلی می توان قائل شد، در هنر نیز وضعی چنین غالب است و با وجود بعد تدریجی بسیاری از عامه مسلمین از ولایت و غلبه اهواء و نفسانیات و پذیرش ولایت فرعونی و روحیه تکاثر خلفا، دوره سومی نظیر دوره احیاء تفکر دینی در هنر مشاهده می شود. قبل از این در بخشی از تمدن اسلامی نظیر شام تمام سنن هنری باطل همچون احساسات دین گریزانه اموی رشد یافته بود.

به هر تقدیر صورت های هنری رایج در تمدن اسلامی را نمی توان بالکل به نحله های باطل رجوع داد بلکه باید پذیرفت که کم و بیش از حقیقت اسلام بهره مند شده اند علی الخصوص بخش اعظم هنرهایی نظیر خط، موسیقی، نقاشی، معماری و صنایع مستظرفه که با فتوت و سیر و سلوک عرفانی عصر احیای دین تالیف یافته بود و یا اشعاری که قریب به یقین نمی تواند محاکات و ابداع وجوه و اسماء الله نباشد و در آن شاعر که در مقام حکیم انسی است نمی تواند مشاهده و مکاشفه جلوات و تجلیات حق تعالی در عالم و آدم نکرده باشد.
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حتی در نقوش مینیاتور نیز به نحوی تفکر و فرادهش دینی و میتولوژیک جلوه گر می شود به ویژه آنجایی که این نقوش از تابعیت فضای طبیعی اقلیدسی متافیزیک یونانی و یا فضای مکانیکی دکارتی تخطی می کنند و یا نقوش اسلیمی، خطایی و کلا نقوش هندسی و گیاهی و حیوانی در تذهیب و تشعیر و غیر آن فضایی را محاکات می کنند که نه فضای طبیعی یونانی است و نه فضای بصری جدید. علی الخصوص که خطوط اسلامی و قرآنی به آن افزوده می شود و حالتی روحانی به آن می دهد.

با این همه باز نمی توان گفت که کل هنرهای موجود در تمدن اسلامی به حقیقت اسلام یعنی الله اکبر رجوع دارند. فی المثل ابنیه و قصور فسق و فجوری که در تزئینات تابع همان قواعدی بوده اند که در ابنیه دینی رعایت می شده یا نقاشی ها، حجاری ها و گچ بری هایی که چیزی جز نمایش ارضای شهوات شاهان و امیران و زینت قصور و منازل اینان نبوده و یا اشعاری که در مدح نفوس اماره ای چنین سروده شده و موسیقی و غنایی که چون عصر جاهلی چیزی جز محاکات جنبش نفس نمی توانسته باشد و همین موسیقی است که زینت بخش محافل عیاشی خلفا و امیران شده است.

این هنرهای ممسوخ همان هنرهایی اند که با آمدن پیامبر و ظهور ولایت و ولایت نبوی و تأسیس مدینه اسلام منسوخ گردیده اند، شأن نزول روایات و آیات تحریم به منع همین نقاشی و موسیقی، شعر، صنایع و قصور و معابد کفر آمیز و باطل رجوع می کند. اما همه این هنرهای جاهلی (جاهل به معنی جهل به الله است نه جهل در مقابل علم به طور اعم) با صور خیالی باطل و منسوخشان با حمایت خلیفگان و امرا به نحوی به حیات خویش در حاشیه تمدن اسلامی ادامه می دهند.
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حتی آنجایی که این خلفا و سلاطین در دوره بسط و غلبه معارف اسلامی و طرد فلسفه غیر دینی و زنادقه و باطنیان اباحی مذهب ظاهرا به علمای اهل سنت و جماعت در مقابله با فرهنگ یونانی مدد می رسانند، خود علوم و هنرهای باطل را تقویت می کنند و رواج می دهند (نظیر نهضت ترجمه و یا مبارزه متوکل با معتزله و فرهنگ یونانی).

قدر مسلم این است که چنین وضعی در هنر -با مشابهتی که با علوم رایج در تمدن اسلامی دارد- ناشی از همان عالمی است که در سیاست نیز جلوه گر و اقامه شده است و آن عبارت است از جدایی «ولایت از ولایت» و «سیاست از دین» که با جریان سقیفه آغاز می شود و در وجود خلفای اموی و عباسی که از دین به نهایت بعد داشته اند به اوج می رسد. اینان سیاستشان دیگر سیاست نسبتا شرعی خلفای سه گانه بعد از پیامبر نیست و در راه فسق و فجور و تجاهر و تظاهر به آن گوی سبقت را از هم می ربایند و برخی جریانات علمی نیز به تبع سیاست های ایشان با اغراض غیر دینی شکل می گیرند و علما و هنرمندان در حقیقت تابع ولایتی می شوند که جدای از ولایت است و به عبارتی تابع ولایت طاغوت هستند نه ولایت الله که گفتیم حقیقت سیاست تمدن اسلامی است.

بنابراین اهمیت خاص «سیاست اسلامی» که اثر اساسی در هدایت افراد جامعه دارد «الناس علی دین ملوکهم؛ مردم بر دین فرمانروایان خویش هستند.» معلوم می گردد و وقتی ولایت سیاسی به دست غیر اهل بیفتد طبیعتا انحراف حتی به عرصه هنر نیز تسری پیدا می کند و در چنین اوضاعی دیگر صاحبان حقیقی ولایت و ولایت الهی محک و میزان رسمی برای سنجش علوم و هنرها و سیاست حق و باطل در چنین جامعه منحرفی نیستند و از اینجا سیاست ها و هنرها و علوم باطل رواج و رونق پیدا می کنند و اگر مبارزه ای بر علیه این امور چه از سوی ائمه و شاگردانشان که مخفیانه در جامعه منحرف به فعالیت می پردازند و چه از سوی علمای رسمی اهل سنت صورت می گیرد به جهت فقدان حکومت رسمی صاحبان علم لدنی (ائمه معصومین (س)) منشأ اثر کلی نمی گردد گرچه در ظاهر و باطن ائمه حجت و میزان حق و باطل باشند در عمل حکمشان منشائیت اثر محدودی در صحابه و پیروانی که از خوف ظلمه به تقیه زندگی کنند دارد. بی تردید تأثیر اساسی روح ائمه و حقیقت مهدی در باطن مؤمنان است که توانسته به ابداع و محاکات وجوه الله بیانجامد و الا مؤمنان در ظاهر گفتار عالم یونانی یهودی زده دربار خلفا و امیران بوده اند.
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نخستین ضلالت ها در زمان پیامبر آشکار شده بود، اما پیامبر با قوه و حیانی خود همه ضلالت ها را سرکوب می کرد و از حالت فعلیت خارج می ساخت. اما سرانجام جاهلیت بالقوه در دوران بسیاری از صحابه که عمری در فضای شرک آمیز زیسته بودند و اباحیت ذاتی (یعنی آزاد تلقی کردن هرگونه کوشش شهوانی و مباح دانستن همه تجربه های ممنوع و ضد مقدس) عرب جاهلی، در عصر اموی در صورتی نو به فعلیت رسید. حکومت امویان هنری را جستجو کردند که آشکارا کافرانه و دنیوی و غیر مقدس بود. این هنر درادوار بعدی از حالت جلی به صورت خفی درآمد. بورکهارت یکی از علل دنیوی شدن هنر عصر اموی را در -کنار عصبیت ظلمت آمیز قومی و گریز از سنت نبوی- وجود نامسلمانان یا نو مسلمانان ظاهری در بخش هایی از جهان اسلام می داند که گرایش های هلنیستی را در دربار امویان ظاهر ساختند.

دنیوی شدن سیاست موجب کناره گیری نیروهای معنوی از عرصه سیاست و انتقال تعالیم دینی به میان امت مؤمن که سیاستمداران را اغلب اهل ظلمه می دانستند شد. نفوذ روحانی متفکران و رهبران دینی (روحانیت) از نفوذ دنیوی حکمرانان فزونی گرفت که این خود موجب تفاوت نوع عملکرد سیاست دینی و دنیوی مسیحیت و اسلام در عرصه هنر شد. در این دوران عده ای از علما و متفکران اسلامی از کار و اثر هنری موجود در جامعه اسلامی بالکل بریدند و تنها عرفا و برخی از فقها توجهی بدان مبذول داشتند.

در این میان فلاسفه و برخی متکلمین متأثر از تفکر یونانی کار یدی هنرمندان را شایسته تأمل ندیدند و چونان ارسطو و افلاطون بیشتر به شعر و حکمت شعری نظر کردند و فلسفه هنر آنان نیز در واقع فلسفه شعر بود تا فلسفه صنایع مستظرفه و هنرهای زیبا و فنون جمیل، و این فلسفه نیز بیشتر ترجمه فن شعر ارسطو بود و کم و بیش یونانی زده ماند.
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دوگانگی حضور و غیاب روحانیت در هنر اسلامی و مسیحی

گفتیم که هنر دینی را می توان محاکات و ابداع امر غیبی و تجلیات حق تعالی در صورت خیالی دانست، این هنر در قرب و نسبت بی واسطه با حق حاصل می شود. از این رو هنر با قرب و دوستی و محبت مرادف می شود و با «ولایت». هر چه هنرمند قرب و ولایتش به حق بیشتر باشد، مقام و منزلت هنر او برتر خواهد بود و نهایتا مصداق انسان کامل خواهد گردید. در مقابل هنر دینی، هنر دنیوی محاکات امر نفسانی و حجب مظاهر الهی است. این هنر در بعد از حق و نسبت بی واسطه با نفس اماره غافل و اشیاء و اموری که در حجب اوهام و پندارهای نفسانی افتاده اند متحقق می شود.

بدین معنی هنر جدید به معنی خاص هنر دنیوی در بی هنری و بی ولایتی استقرار و بسط و تمامیت یافته است. اما هنر موجود در تمدن اسلامی با تذکر به اینکه برخی از شئون آن در بعد از حقیقت اسلام متحقق شده است، چه وضعی پیدا کرده؟ آیا این هنر بالتمام در قرب و ولایت حقیقی به حق و حقیقت اسلامی ظهور کرده یا در بی ولایتی؟ آیا شعر، موسیقی، نقاشی، صنایع مستظرفه و معماری موجود در تمدن اسلامی همه منشأ دینی و اسلامی دارند؟ آیا شعر ابونواس و موسیقی فارابی و نقاشی رضا عباسی، فرش ها و فلز کاری سلجوقی و مسجد جامع دمشق و کاخ الحمرا همه در نسبت و قرب با حقیقت اسلام متحقق شده اند؟ و همه مظهر ولایت اسلامی هستند یا نشانه ای از غفلت از این حقیقت؟
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قدر مسلم این است که اوضاعی در تمدن اسلامی سیطره داشته که در دیگر تمدن های دینی از جمله تمدن مسیحی آن را نمی توان مشاهده کرد و آن وضع خاص روحانیت است. این وضع خاص که عبارت از دوری نسبی یا مطلق یا نزدیکی مطلق به جریان های سیاسی موجود است. بدین تفصیل که علمای اسلامی یا بالکل تابع حاکمان بوده یا استقلال تام و تمامی نسبت بدانان داشتند: گاهی نیز با وجود نزدیکی در جهاتی، در جهات دیگر چندان دخالت در امور نمی کردند. به هر حال کمتر اتفاق می افتد که روحانیون ضمن شرکت در فعالیت های رسمی سیاست موجود بر ملوک و سلاطین و خلفا استیلا داشته باشند. در حالی که در جهان مسیحی تشکیلات روحانی چون دولتی در برابر تشکیلات حکومتی عمل می کرده است و حتی در غرب عالم مسیحیت یعنی «امپراتوری مقدس روم غربی» این پاپ بود که ریاست و حق فرمانروایی را به سلاطین و امپراتوران اعطا می کرد.

از این رو کلیسای کاتولیک در وضعی برتر نسبت به سیاستمداران قرار می گرفته است. بسیاری از امپراتوران متدین در قرون وسطی در تقرب به کلیسا و پاپ می کوشیدند. هنگامی که پاپ ها به فساد گراییدند و دستگاه مسیحی رو به ضعف نهاد، سیاستمداران از موضعی برتر برخوردار شدند و پاپ تابع سیاست و امر آنها گردید، تا آنکه پس از رنسانس قدرت دنیوی جایگزین قدرت دینی شد. به هر حال تأثیرات متقابل روحانیون و سیاستمداران بنابر وجود دو نهاد دینی و دنیوی بسیار بود.

اما در عالم اسلام نزدیکی علما به دربارهای حکومتی غالب با از دست دادن استقلال روحانی و تابعیت نسبت به اوامر حکومتی سلاطین و توجیه شرعی عمل فاسد سیاسی آنان همراه بود، تا آنجا که سیاست ظالمانه امر را برای حفظ جامعه لازم می شمردند و او را اولی الامر خطاب می کردند. در مقابل بسیاری از علما و فقهای پارسا و عرفا و صوفیه از سیطره حکومتی می گریختند و مقامات دنیوی از جمله مقامات قضایی را نمی پذیرفتند و در این میان متفکران شیعه بیش از علمای اهل سنت چنین بوده اند. از اینجا تأثیر روحانیون و علما چون مرجعی با تشکیلات قدرتمند دینی و سیاسی و با موازنه قدرت در برابر سیاستمداران بسیار کمتر بوده است علی الخصوص در مقایسه با قدرت کلیسا در عصر دولت های کلیسایی. اصلاحات دینی در تمدن اسلامی از قبیل احیاء نقل و دین در برابر عقل و فلسفه یونانی نظیر آنچه که از سوی ائمه اطهار و علمای شیعه که بر طبق آن ساده ترین صور اتکای ادله شرعی بر عقل و قیاس و اجماع بسیار محدود گردید، تا رخنه خواهش های نفسانی برای تحریف کتاب و سنت کاسته شود در کنار احیای علوم شرعی و دینی غزالی و صوفیه قبل از او با تکیه بر شریعت و ماثورات دینی و التزام کتاب و وحی، بسیار کمتر از احیای اصول فقر و محبت دیرهای کولونی رهبانان مسیحی در قرون دهم و یازدهم مسیحی در سیاست سیاستمداران تأثیر گذاشته است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 200-189

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق نهج البلاغه تربیت پند و اندرز


زهد و پارسائی در نهج البلاغه

یکی از عناصر موعظه ه ای نهج البلاغه زهد است. در میان عناصر و مواعظ، شاید عنصر زهد بعد از عنصر تقوا بیش از همه تکرار شده باشد. زهد مترادف است با ترک دنیا. در نهج البلاغه به مذمت دنیا و دعوت به ترک آن زیاد برمی خوریم. به نظر می رسد مهمترین موضوع از موضوعات نهج البلاغه که لازم است با توجه به همه جوانب کلمات امیرالمؤمنین تفسیر شود، همین موضوع است و با توجه به اینکه زهد و ترک دنیا در تعبیرات نهج البلاغه مترادف یکدیگرند، این موضوع از هر موضوع دیگر از موضوعات عناصر نهج البلاغه زیادتر درباره اش بحث شده است. بحث خود را از کلمه زهد آغاز می کنیم: زهد و رغبت (اگر بدون متعلق ذکر شوند) نقطه مقابل یکدیگرند. زهد یعنی اعراض و بی میلی، در مقابل رغبت که عبارت است از کشش و میل.

بی میلی دوگونه است: طبیعی و روحی: بی میلی طبیعی آن است که طبع انسان نسبت به شیئی معین تمایلی نداشته باشد، آنچنانکه طبع بیمار میل و رغبتی به غذا و میوه و سایر ماکولات یا مشروبات مطبوع ندارد، بدیهی است که اینگونه بی میلی و اعراض ربطی به زهد به معنی مصطلح ندارد. بی میلی روحی یا عقلی و یا قلبی آن است که اشیائی که مورد تمایل و رغبت طبع است از نظر اندیشه و آرزوی انسان که در جستجوی سعادت و کمال مطلوب است هدف و مقصود نباشد، هدف و مقصود و نهایت آرزو و کمال مطلوب اموری باشد مافوق مشتهیات نفسانی دنیوی، خواه آن امور از مشتهیات نفسانی اخروی باشد و یا اساسا از نوع مشتهیات نفسانی نباشد، بلکه از نوع فضائل اخلاقی باشد از قبیل عزت، شرافت، کرامت، آزادی و یا از نوع معارف معنوی و الهی باشد مانند ذکر خداوند، محبت خداوند، تقرب به ذات اقدس الهی.
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شگفتا! حیات ابتدایی می تواند از عهده تنظیم و بارور ساختن عناصر مادی تشکیل دهنده محل خود برآید، ولی روان آدمی با این که مرحله تکامل یافته حیات است، نمی تواند از عهده تنظیم و اصلاح تحرک حیات با حقایق و ایده آل های روانی برآید!! می توان گفت: این بدیختی و ناتوانی، معلول نقص طبیعت آدمی نیست، بلکه راهی است که طبیعت پرستان و سودجویان خودپرست پیش پای انسان ها می گسترانند تا از آزادی و ایده آل جویی و کمال پرستی انسان ها، سد راهی برای «من» آنان به وجود نیاید.

برای اثبات همین معنی که اصلاح و هماهنگ ساختن تضادهای دو تحرک طبیعی و غرایز و فعالیت های روانی کاملا امکان پذیر است، علاوه بر ده ها دلیل منطقی و تجربی که در کتاب های اخلاقی و مذهبی و هم چنین در کتاب مثنوی مشاهده می کنیم، مطالبی است که خود فروید نیز متوجه شده است: «هرکس می تواند بدون آن که در صدد از بین بردن یا مکتوم داشتن غرایز خود باشد، برای تسلط غرایز کوشش کند و آن را کم و بیش تحت سلطه و اراده خویش قرار دهد».

فروید، موضوع رام نمودن و مطیع ساختن تحریک های غریزی را که مورد توصیه و عمل رواقیون بوده، به طریق زیر توضیح می دهد: «خواهش ها و تمناهای روحی که در مقابل اصالت حقیقت تسلیم می شوند، موجب تسلط بر غرایز می گردند. البته این کار، دلیل بر آن نیست که مردم از راضی کردن غرایز منصرف شده باشند، ولی چون عدم ارضای غریزه های رام شده به اندازه عدم ارضای غرایز آزاد دردناک نیست، از این رو، انسان با مطیع و منقاد ساختن خواهش های غریزی، تضمینی در برابر رنج و محنت برای خود تأمین می نماید. باید دانست که انجام یافتن این عمل به صورت انکارناپذیر، امکان های تمتع و لذت را تقلیل می دهد، زیرا شادی و مسرت حاصل از اقناع یک غریزه آزاد و غیر مقید، به مراتب شدیدتر از فرو نشاندن و راضی ساختن یک غریزه رام شده و مقید است.... می توان با حفظ تمایل غریزی ولی با هدایت آن به طرف مقاصد و موضوع های دیگر، به نوعی در مقابل رنج از خود دفاع نمود. با اتخاذ این رویه، دیگر جهان خارجی با اجرای تمایلات انسان مخالفت نخواهد کرد. عمل مزبور که عبارت از «تغییر شکل دادن به هدف های نخستین غرایز» است، تصعید خوانده می شود که در اثر آن، از کار هوش و فعالیت روح لذت بیش تر نصیب شخص خواهد شد و از سرنوشت چندان کاری به زیان او ساخته نخواهد بود.»
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اصلاحات دینی در تفکر متفکران اسلامی اغلب مقارن با دوری ایشان از حکومت ها بوده است، و تأثیرش را فقط در اذهان و قلوب عده ای محدود از همفکران و علما می توان دید. شاید از جهتی این وضع در تمدن اسلامی از آن ناشی می شده که سیاستمداران خویش را در مقام روحانی می دیده و حتی خود را فوق علما می دانسته اند.

در واقع علم در عالم اسلامی در انحصار علما و روحانیون نبوده و روحانیت اسلامی چون روحانیت مسیحی طبقه ای خاص و مشرف به حلقه روحانیون محسوب نمی شده اند، تا در مقابل سیاستمداران به عنوان نیرویی برابر یا برتر عمل کند. علاوه بر این در جهان اسلام هیچگاه تفاوتی آشکار میان آثار معنوی مقدس و دنیوی غیر مقدس به وجود نیامد، از اینجا تمایزی کامل میان قدرت دینی و دنیوی وجود نداشت.

به هر حال در مسیحیت قرون وسطی وضع چنان بود که احیای دین بی واسطه موجب تحولات بزرگ در سیاست سیاستمداران می گردید، در حالی که در تمدن اسلامی برخی جنبش های عقیدتی از طرف سیاستمداران و فرمانروایان دامن زده می شد و چنانکه دوران «محنت» و جدال نقلیان و اهل شرع و حدیث با اهل عقل و معتزله در عصر مأمون، واثق، معتصم و متوکل با اغراض سیاسی همراه بود.

از اینجا در تمدن اسلامی غالبا سیاست ولایی شرعی اسلامی بر اساس امامت (چه بر مبنای بیعت اهل حل و عقد و مردم با امام و قول به اتفاق و اختیار امت و چه بر اساس گزینش و انتصاب و قول به نص الهی) در برابر سیاست ولایی عقلی و طبیعی خلفای اموی و عباسی دچار فتور شده است.
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جهاد اسلامی اغلب صرفا توجیه دینی اعمال قدرت طلبانه فرمانروایان بوده تا توسعه ملک خدا و حکومت شرع اسلام. در این بین بسیاری از روحانیون تابع فرمانروایان شده اند. اما در مسیحیت همان طوری که گفتیم بنابر غلبه ادواری تشکیلات کلیسایی اگر حکمت سیاسی مسیحیت قرون وسطی و جهاد دینی در عمل به کار می آمد، منشأ و مصدر قدرت سیاسی، روحانیون کلیسا بود و اگر این حکمت لفافه ای برای عمل سیاسی و توسعه طلبی بوده باز نقش اساسی در این بین از آن مقامات روحانی بوده تا مقامات سیاسی و دنیوی.

این امر در اسلام جدایی ولایت (حکومت و سیاست) از ولایت (قرب و دوستی) است. بدین تفصیل که با رحلت پیامبر که جامع ولایت و ولایت بود با خلافت اولین خلفا میان این دو تفرقه افتاد و ولایت از آن کسانی شد که ولایت نداشتند. مدت کوتاه خلافت علی بن ابی طالب (ع) نیز بیشتر ناشی از مصالح اسلام می شد تا تحقیق امر طبیعی در مسیر عادی، علی الخصوص که علی (ع) می دانست که دیگر با بدعت های فراوان نمی توان به آسانی راه پیامبر را ادامه داد و چنین نیز شد و سر انجام دوباره باز ماجرای جدایی ولایت از ولایت تکرار شد.

در حالی که ائمه صاحبان حقیقی حق ولایت بر امت اسلامی (بر اساس ولایت و قرب به حق) عملا از این حق برخوردار نگشتند و حاکمان غاصب جور و عالمانی که بر جدایی ولایت و ولایت اصرار می ورزید بر امت اسلامی استیلا یافتند و شد آنچه که نباید می شد.

از اینجا تاریخ اسلام پر گشت از بدعت هایی که با میزان باطل مستقر شده بودند. در این وضع اجتهاد بر نص سبقت یافت و هر که توانست به معارضه با معارف قرآنی برخاست. این دوره همان دوره ای است که در روایت ماثورات اسلامی به دوره آخر الزمان و غیبت کبری تعبیر شده است.
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اما در مسیحیت نیز انحراف از لحظه معراج عیسی (ع) آغاز گردید. پس از اندک زمانی بدعت ها به وقوع پیوست و سخن از دو گانگی لاهوت و ناسوت چون دو امری که در وجود عیسی جمع شده و تفکیک دو امر روحانی و جسمانی به نهایت بروز کرد. بر این اساس سیاست و دین دو امر جدا از هم پنداشته شد (به صورت سیاست و هدایت جسمانی و سیاست و هدایت روحانی).

از اینجا کلیسا چون «مرجع روحانی» و حکومت چون «مرجع جسمانی» تلقی گردید که مرجع جسمانی می بایست تابع مرجعیت روحانی باشد تا کارها راست آید و کژی ها رفع شود و آدمی با عنایت الهی و به مدد کلیسا به رستگاری نائل شود. بدین ترتیب عملا در عصر غلبه دین در قرون وسطی توفق از آن کلیسا بوده و بدین معنی سیاست و دین انفکاک ذاتی و تباین نداشته اند، به عبارت دیگر جدایی مطروحه در روایات انجیلی صرفا نوعی تفکیک نظری و نه عملی را به همراه داشته در حالی که در تفکر اسلامی در روایت ماثوره و آیات قرآنی و تاریخ اسلام عکس این امر اتفاق افتاده، بدین معنی که هیچ گونه تفکیکی از لحاظ نظر و ماهیت میان سیاست و دین مطرح نگردیده، اما در عمل دیانت از سیاست و سیاست از دیانت و به عبارت دیگر، ولایت دینی از ولایت، و حکومت و سیاست و قدرت دنیوی جدا شده است.

و حتی دو مرجع دینی و دنیوی واجد قوایی متوازن و متعادل در برابر یکدیگر چون تشکیلات کلیسایی در برابر تشکیلات حکومتی نبوده است. البته از مطالب فوق نباید چنین استنباط کرد که در اسلام سیاست به هیچ وجه توجیه شرعی نمی شده و مناسبات انسانی بدون توجه به شریعت تکوین یافته است، یا اینکه در مسیحیت سیاست مبتنی بر دین حقیقی بوده است، خیر، سخن ما در اینجا این است که در تمدن اسلامی میان سیاست موجود و دیانت اسلامی (بدون تفکیک اصول) جدایی بیشتر بوده، حال آنکه سیاست مسیحی از دیانت مسیحی موجود (ضمن تفکیک اصول) بیشتر برخوردار بوده، که در واقع سبب اساسی این تفاوت، فقدان دو مرجعیت تشکیلاتی با قدرت سیاسی برابر بوده است.
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از اینجا هر گاه اصلاحی و احیایی در دین اسلام واقع می شد، به جهت فقدان قدرت فوق العاده سیاسی در برابر سیاستمداران این اصلاح به حکومت تسری پیدا نمی کرد و فقط در محدوده علما و متفکران اسلامی که ازجریانات رسمی حاکم دور بوده اند باقیمانده و از آن رو که «الناس علی دین ملوکهم»، اصلاح و احیای دین در اکثریت عامه و ناس نیز کمتر مؤثر افتاده است.

و تنها عده ای از ایشان به جهت غلبه احساس دینی در وجودشان و نفوذ متفکران اسلامی در جامعه به این آثار گرایش می یافتند. این مسئله را در جنبش تصوف اسلامی بیشتر مشاهده می کنیم و اگر گاهی مشاهده می کنیم که سیاستمداران از جنبشی نظیر جنبش حنبلیان و پیروان احمد بن حنبل و اهل حدیث و شریعت در برابر معتزلیان عقلی مذهب حمایت می کنند، بیشتر اغراض سیاسی در کار است، تا مقاصد دینی و اصلاح جامعه و نیل به جمع میان سیاست و دیانت. این جمع اساسا بنا بر روایات اسلامی فقط در جامعه معنوی مهدوی بالتمام دوباره متحقق می شود.

اما این وضع خاص سیاست و دیانت در هنر منشأ چه اثری شده است؟

غلبه و سیطره مطلق و یا نسبی کلیسا در شرق و غرب عالم مسیحیت به عنوان نهادی مستقل، موجب شده کلیسا خود مصدر بسیاری از فعالیت های هنری در زمینه شعر و موسیقی و نقاشی تا معماری و صنایع گردد، از این رو کلیسا در کنار قدرت سیاسی بزرگترین سفارش دهنده یا ناظر مستقیم اجرای بسیاری از آثار هنری مسیحی بود و بسیاری از دیرها خود مبادرت به ابداع آثار هنری می کردند.
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همچنین بزرگترین آثار شعری و ادبی و منظوم و منثور از سوی رهبانان و روحانیون مسیحی به وجود آمده است. در جنبش های هنری و ضد هنر نیز همواره روحانیون مسیحی سهمی بسزا داشته اند، فی المثل پس از تأثیرات افکار تنزیهی و اندیشه های توحیدی و ضد جسمی و بت شکنانه اسلام که به بیزانس رسید، یکی از امپراتوران بیزانس به نام لئون سوم اقدام به نابودی ایکون ها و شمایل های مسیحی نمود.

اما روحانیون مسیحی در مقابل او به رهبری یوحنای دمشقی به معارضه برخاستند و در کار خویش توفیق یافتند و در دوره جدید نیز به دنبال نهضت های هنری قرون وسطی نظیر نهضت هنری «رومانسک»، «گوتیک» و بیزانس «نهضت اصلاح دین» و «ضد اصلاح دین» هر کدام در پیدایش نحله های هنری خاص منشأ آثار بوده اند. این وضع هنری و ارتباطی که تشکیلات رسمی روحانیت عیسوی با آثار هنری داشته اند در اسلام اتفاق نیفتاده است و همین دوری روحانیت اسلامی به هنر موجود در تمدن اسلامی در بعضی جهات وجه غیردینی بیشتری به آن داده است.

تا آنجا که از نمونه حقیقی مورد تائید متفکران اسلامی در حوزه های تجسمی و معماری کمتر می توان سراغ گرفت. البته این بدان معنی نیست که هنر دینی و معنوی حقیقی با ممیزاتی که قبلا بدان اشاره کردیم در تمدن اسلامی به ظهور نپیوسته است. خیر سخن این نیست، بلکه سخن از ارتباط روحانیت با کل آثار هنری است، آنچنان که در تمدن مسیحی رخ داده و حتی نهایتا به افراط رفته و در آرای شوراهای رسمی و متفکران رسمی بسیاری از این آثار نظیر ایکون ها واجد معنایی متعالی تلقی گردیده و شایسته توسل برای تقرب به عیسی و خدا شده اند.
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قدر مسلم این است که دخالت مستقیم روحانیت در هنر مسیحی آن را به معنی اصیل لفظ دینی نمی کند، اما به هر تقدیر موجب دینی تر شدن و نزدیکی آن به حکمت معنوی و تجربیات دینی می گردد. در حالی که در مقابل چنین وضعی، گسیختگی آثار و تجربه های هنری از نظارت مستقیم متفکران دینی و اهل تفقه آن را از حکمت و تجربه دینی دورتر می کند.

به هر صورت با تمام اوصاف فوق هنر اسلامی از حکمت ولایی انسی و معنوی اسلام برخوردار شده است، علی الخصوص در شعر و هنر مربوط به حکمت انسی متفکران اسلامی این امر بیش از دیگر صور هنری مشاهده می شود و آنچه که تحت عنوان ولایت و قرب حقیقی به حقیقت اسلام نام بردیم در هنر و شعر هنرمندان و شاعران ولایی اسلام متحقق شده است. اما به تحقیق صوری از شعر و موسیقی و نقاشی و صنایع و معماری موجود در تمدن اسلامی چنین وضعی نداشته اند با وجود اینکه بنا بر حکم کلی در تمدن اسلامی بالذات یا بالعرض تحت تأثیر روح و صورت نوعی این تمدن قرار گرفته اند.

ممیزات هنر اسلامی

کریستین پرایس در کتاب "تاریخ هنر اسلامی" درباره آغاز هنر اسلامی چنین می نویسد: «داستان هنر اسلامی با چکاچاک شمشیر و آوای سم ستوران در بیابان ها و بانگ بلند پیروزی الله اکبر آغاز می شود». کلمات پایانی سخن کریستین پرایس در واقع بیان حقیقت و باطن هنر اسلامی (الله اکبر) است. جهادی که در آغاز کلمات آمده است مقام نفی کننده تفکر اسلامی را نسبت به صورت نوعی شرک آمیز هنر ملل و نحل بیگانه بیان می کند.
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این دو ساحت ظاهری و باطنی در همه صور هنری عالم اسلامی کم و بیش متجلی شده و تا آنجایی غالب گشته که چون «روحی کلی» در هنر اسلامی به نمایش در می آید و به تعبیر حافظ از یک «حقیقت مطلق» نقش های گوناگون در آیینه اوهام افتاده است و از جلوه چنین حقیقتی است که با وجود صور مختلف هنری در هنر اسلامی و تألیفاتی که از هنرهای ملل و نحل قدیم در حکم ماده برای صورت، بهره گرفته شده، هنرهای اسلامی به وضوح قابل تشخیص است.

خاورشناس فرانسوی «ژرژمارسه» که از هنرشناسان و پژوهشگران هنر اسلامی است در مقدمه کتابی که درباره این مبحث نوشته است خواننده را به آزمایشی آموزنده دعوت می نماید. وی می گوید:«فرض کنیم شما در هنگام فراغت مجموعه های مختلفی از عکس های هنرهای بسیار گوناگون را که در اختیار دارید بدون نظم و ترتیب خاص تماشا می کنید. در میان این عکس ها تندیس های یونانی و نقاشی های مقابر مصری و تجیرهای منقوش ژاپنی و نیم برجسته های هندی دیده می شود.

ضمن این بررسی و تماشا به تناوب به آثاری چون تصویر یک قطعه گچ بری متعلق به مسجد قرطبه و سپس صفحه ای از یک قرآن تزیین شده مصری و آنگاه به یک ظرف مسین قلمزده کار ایران برخورد می کنید. در این هنگام هر چند نا آشنا به عالم هنر باشید با این همه بلافاصله میان این سه اثر اخیر«وجوه مشترکی» می یابید که آنها را به یکدیگر پیوسته می سازد و همین عبارت است از«روح هنر اسلامی».

مطالب فوق مؤید این حقیقت است که تعالیم و عقاید اسلامی بر کل شئون و صور هنری رایج در تمدن اسلامی تأثیر گذاشته است و صورتی وجدانی به این هنر داده و حتی هنرهای باطل نیز نمی توانسته اند خود را از این حقیقت متجلی بر کنار دارند. بنابراین همه آثار هنری در تمدن اسلامی به نحوی مهر اسلام خورده اند. همچنان که اشتراک در دین باعث شده تا اختلافات و تعلقات نژادی و سنن باستانی اقوام مختلف در ذیل علایق و تعلقات دینی و معنوی قرار گیرد و همه صبغه دینی را بپذیرند. وجود زبان دینی مشترک نیز به این امر قوت می داده است.

ص: 12096





غلبه وحدت دینی در هنر اسلامی تا آنجا پیش آمده که تباین هنر دینی و هنر غیر دینی را بر داشته است، و تباینی که بین هنر مقدس و غیر مقدس در مسیحیت به وضوح مشاهده می شود در اینجا از بین رفته است. گرچه مساجد به جهاتی شکل و صورت معماری خاصی پیدا کرده اند ولی بسیاری از اصول معماری و نیز تزئینات آنها درست مطابق قواعد و اصولی بوده که در مورد ابنیه غیر دینی هم رعایت شده است.

از این رو روحانیت هنر اسلامی نه در تزئین قرآن یا معماری مساجد بلکه در تمام شئون حیات هنری مسلمین تسری پیدا کرده و هر یک بنا بر قرب و بعد به حق صورت روحانی تر یا مادی تری یافته اند.

از ممیزات هنر اسلامی کاهش تعینات و تشخصاتی است که هنر مسیحی بر اساس آن تکوین یافته است. «ارنست کونل» هنر شناس غربی درباره این ممیزه چنین می گوید: «تقوایی هراس آلود مانع گردید که علاقه به واقعیات و گرایش به سوی کثرات بتواند موانع را از پیش پا بر دارد و این موضوع باعث به کار بردن طرح هایی تزیینی گردید که خود ملهم از واقعیت بود. مخالفت با گروندگان به سوی طبیعت آن چنان در طبع فرد فرد مسلمانان رسوخ کرده بود که حتی بدون تذکرات مؤکد پیامبر (ص) هم می توانست پا بر جا بماند.

به این علت فعالیت استادان هنر اسلامی فقط محدود به کارهای معماری و صنایع مستظرفه می شود و به علت فقدان نقاشی و مجسمه سازی آن طور که در مراحل اولیه هنر اروپایی قرار گرفته بود مورد توجه نشد یعنی صنایع مستظرفه پیشاپیش از نقشی که در راه خدمت به عهده داشت بیرون کشیده شد و از نظرات ظرافت تکنیکی و فرم در جهت درخشانی پیش می رفت.
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به هر تقدیر دوری از طبیعت محسوس و رفتن به جهانی ورای آن با صور تمثیلی از اشکال هندسی نباتی و اسلیمی و خطایی و گره ها به وضوح به چشم می آید. وجود مرغان و حیوانات اساطیری بر این حالت ماوراء طبیعی در نقوش افزوده است. وجود چنین تزئیناتی با دیگر عناصر از نور و حجم و صورت، فضایی روحانی به هنر اسلامی می بخشد. این ممیزه در حقیقت گاهی از صور خیالی قصص اسلامی به نقوش تسری پیدا می کند.

این صور که وصف عالم و آدم و مبدأ عالم و آدم می کنند در قلمرو هنر اسلامی در آغاز در شعر و حکایات جلوه گر شده است و حتی مشرکین قرآن را در زمره اشعار و پیامبر را شاعری از شاعران انگاشتند. بدین سان روح هنر اسلامی سیر از ظاهر به باطن اشیاء و امور است. هنرمندان اسلامی در نقش و نگاری که در صورت های خیالی خویش ازعالم کثرت می بینند، هر کدام جلوه حسن و جمال و جلال الهی را می نمایند. بدین معنی هنرمند همه موجودات را چون مظهری از اسماء الله می بیند و بر این اساس اثر هنری او به مثابه محاکات و ابداع اسماء الله است.

هر نقش و نگاری که مرا در نظر آید *** حسنی و جمالی و جلالی بنماید

جهان در تفکر اسلامی جلوه و مشکات انوار الهی است و حاصل فیض مقدس نقاش ازلی و هر ذره ای و هر موجودی از موجودات جهان و هر نقش و نگاری مظهر اسمی از اسماء الهیه است و در میان موجودات، انسان مظهر جمیع اسماء و صفات و گزیده عالم است. هنرمند در پرتو چنین تفکری، در مقام انسانی است که به صورت و دیدار و حقیقت اشیاء در ورای عوارض و ظواهر می پردازد.

ص: 12098





او صنعتگری است که هم عابد است و هم زایر، او چون هنرمند طاغوتی با خیالاتی که مظهر قهر و سخط الهی است، سر و کار ندارد. وجودی که با اثر این هنرمند ابداع می شود نه آن وجود طاغوتی هنر اساطیری و خدایان میتولوژی است و نه حتی خدای قهر و سخط یهودیان یعنی «یهوه»، بلکه وجود مطلق و متعالی حق عز شانه و اسماء الله الحسنی است که با این هنر به ظهور می رسد. از اینجا صورت خیالی هنر اسلامی متکفل محاکات و ابداع نور جمال ازلی حق تعالی است، نوری که جهان در آن آشکار می شود و حسن و جمال او را چون آیینه جلوه می دهد.

در حقیقت بود این جهانی، رجوع به این حسن و جمال علوی دارد و عالم فانی در حدذات خویش، نمودی و خیالی بیش نیست:

هستی عالم نمودی بیش نیست *** سر او جز در درون خویش نیست

من_اب_ع

محمد مدد پور- تجلیات حکمت معنوی در هنر اسلامی- صفحه 117

کلی__د واژه ه__ا

اسلام مسیحیت تاریخ سیاست هنر تمدن جامعه شناسی دین


نقش هنر در حفظ آثار اسلامی

پروفسور ارنست کونل آلمانی، استاد هنر اسلامی در دانشگاه برلین، در سالهای 1964 - 1935 در مقدمه کتاب 'هنر اسلامی' می گوید. اشتراک در معتقدات دینی در اینجا تأثیری قویتر از آنچه در دنیای مسیحیت وجود دارد بر فعالیتهای فرهنگی ملل مختلف داشته است. اشتراک در مذهب باعث شده تا بر روی اختلافات نژادی و سنن باستانی ملتها 'پل' بسته و از فراز آن نه تنها علائق معنوی بلکه حتی آداب و رسوم کشورهای گوناگون را به طرز حیرت انگیزی در جهت روشن و مشخصی هدایت نماید، چیزی که بیش از همه در این فعل و انفعال جهت ایجاد وحدت و پاسخ به جمیع مسائل زندگی قاطعیت داشت، انتشار قرآن به زبان اصلی و فرمانروایی مطلق خط عربی، پیوندی به وجود آورد که تمام دنیای اسلام را به هم مربوط ساخت و عامل مهمی در خلق هر نوع اثر هنری گردید، تباین در هنر دینی و غیر دینی آنطور که دنیای غرب می شناسد در اینجا به کلی از بین رفته است. البته عبادتگاه ها به علت احتیاجات عملی، شکل معماری خاصی پیدا کرده اند ولی تزیین آنها درست مطابق قواعدی بوده که در مورد ابنیه غیر دینی هم رعایت شده است (هنر اسلامی، ترجمه مهندس هوشنگ طاهری، ص6). در بررسی مظاهر و آثار هنری پس از ظهور اسلام، به یک نکته مهم پی می بریم و آن نقش مهم و تحسین برانگیزی است که هنر در حفظ و پاسداشت شعائر اسلامی ایفا کرده است:
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دو نکته اساسی در این عبارات دیده می شود که باید مورد دقت قرار گرفته و در نتایج خود مکتب فروید تجدید نظر به عمل آورد:

نکته یکم- می گوید: «خواهش ها و تمناهای روحی که در مقابل اصالت حقیقت تسلیم می شود، موجب تسلط بر غرایز می گردند.» معلوم می شود اصالت حقیقتی بر خواهش ها و تمناهای روح مطرح است که می خواهد بر غرایز مسلط شود.

نکته دوم- «ولی چون عدم ارضای غریزه های رام شده به اندازه عدم ارضای غرایز آزاد دردناک نیست...» تعبیر غرایز آزاد که معلوم نیست چگونه فروید با آن نظریات مکانیکی که در درون آدمی دارد، ابراز شده است، در این امر صراحت دارد که: غرایز طبیعی در فعالیت های خود، زنجیر اجباری به دست و پای روان آدمی می بندد و آن آزادی روانی که ایده آل مطلق همه انسان هاست، در نیروها و فعالیت های عالی و به اصطلاح فروید: «در فعالیت های تصعیدی روح» بارور می شود. جملات بعدی فروید بسیار جالب است و می تواند این ادعای مولوی را اثبات نماید:

چون ببندی شهوتش را از رغیف *** سر کند آن شهوت از عقل شریف

نهایت امر، چیزی که باید به سخنان فروید و مولوی اضافه کرد، این است: برای تصعید و رشد یافتن فعالیت های عالی روح، تنها مهار کردن غرایز طبیعی کافی نیست، زیرا نتیجه تحدید و تسلط بر غرایز به صورت مستقیم عبارت است از: متراکم ساختن نیروی حیاتی، نه رهبری توجیه آن برای شکوفا ساختن روح. این تراکم اگر سازمان روانی آدمی را مختل نسازد، به تدریج مستهلک می شود و از بین می رود.
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هنر خط و بقای نص قرآن:

چنان که تاریخ به ما گزارش کرده است، پیامبر (ص) از نخستین روز نزول قرآن به مساله کتابت قرآن توجه تام داشته، عده ای از اصحاب را به عنوان «کاتبان وحی» به این کار مأمور نموده بودند. هر گاه آیه یا سوره ای نازل می شد، حتی اگر شب هنگام بود، یکی از کاتبان را احضار کرده، آیات را بر او املاء می نمود. این تلاش و نیز عنایت مسلمانان به حفظ قرآن به عنوان یکی از وظایف تقوایی باعث حفظ قرآن شده است. بعد از جمع آوری قرآن و یکدست شدن قرائت آن در عهد عثمان، تلاشهای بسیاری برای کتابت مجدد همراه باضبط رسای واژگان اعراب آن و علایم دیگر انجام گرفت.

باید توجه داشت که از جمله عواملی که باعث اختلاف مسلمانان در قرائت قرآن شد نارسایی کتابت آن بوده است که پس از آن با درک این مشکل، با همت خوشنویسان متبحر، قرآن به شیوه صحیح و رسایی نگاشته شد. اولین خوشنویس که به نگارش قرآن همت گمارد، خالدبن ابی الهیاج بود. این سنت در سده های مختلف با توجه به ضرورت استنساخ قرآن ادامه یافت. امروزه تقریبا تمام قرآنهای موجود به جای استفاده از حروف چینی، به دست پرتوان خوشنویسان تهیه می شود. بنابراین خوشنویسی قرآن، افزون بر حفظ و انتشار از پراکندگی قرائت آن جلوگیری نموده و رغبت مسلمانان را به تلاوت قرآن افزوده است.



هنر معماری و حفظ آثار اسلامی:

خانه عبادت خداوند، چنان مهم است که صاحبان تمام ادیان برای خود، جایگاهی ویژه عبادت دارند (چون کلیسا برای مسیحیان، کنیسه برای یهودیان، معابد برای هندوان و ...) بدین جهت پیامبر (ص) پس از هجرت از مکه و پیش از ورود به مدینه، اقدام به ساختن مسجد قبا می نماید و پس از ورود به مدینه نیز، اولین اقدام اساسی را ساختن مسجد قرار می دهند. از این رو می بینیم که اولین گام فرهنگی مسلمانان پس از فتح شهرهای مختلف، ساختن مسجد بوده است. عنایت به بارگاه هایی که به عنوان تکریم و حفظ خاطره بر مزار بزرگان دین ساخته شده، همگی از ارتباط تنگانتگ بین فرهنگ دین و این آثار حکایت دارد؛ چنان که قرآن کریم از ساختن مسجد بر غار اصحاب کهف یاد کرده است: «قال الذین غلبوا علی امرهم لنتخذن علیهم مسجدا»؛ «ولی آنها که از رازشان آگاهی یافتند (و آن را دلیلی بر رستاخیز دیدند) گفتند: «ما مسجدی در کنار مدفن آنها می سازیم (تا خاطره آنان فراموش نشود)». (کهف/21).
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بناهایی که در شهرهای اسلامی ساخته شده و به عنوان میراث فرهنگی اسلامی نقش مهمی را ایفا کرده، همگی مرهون هنر معماری (کاشیکاری، گچکاری و ...) بوده است. یکی از نویسندگان در این مورد می نویسد: «معماران دوره اسلامی مسجد را به شیوه های گوناگون می آراستند. برای مثال در عهد سلجوقیان اجر کاری، در عهد ایلخانان گچبری و در عهد تیموریان و صفویان کاشیکاری رواج بیشتری داشته است».

من_اب_ع

مرتضی مطهری- خدمات متقابل ایران و اسلام- صفحه 142-141 

محمدباقر حجتی- پژوهشی در تاریخ قرآن کریم- صفحه 202 

محمدهادی معرفت- التمهید فی علوم القرآن- جلد 1 صفحه 364- 4

کلی__د واژه ه__ا

هنر سنت تاریخ زیبایی میراث فرهنگی


اثرات زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام

گرچه ممکن است مصادیق فطرت و درون خواهی آدمی فراوان باشد، اما در مجموع، از چهار محور اساسی می توان نام برد: خداخواهی، آگاهی طلبی، میل به نیکیها، میل به زیباییها. بنابراین، میل به زیباییها از محورهای اساسی نهاد فطرت آدمی است که از رهگذر آن، دهها مصداق را می توان تتبین نمود. از طرفی همان گونه که در بیان عناصر هنر گفته شد زیبایی، یکی از عناصر جداناپذیر آن می باشد، به این معنا که هر اثری زیبایی نداشت، هیچ گاه اثر هنری تلقی نمی گردد و چون میل به زیبایی، فطری است، میل به هنر و آثار هنری نیز، برای آدمی خواهد بود؛ زیرا اثر هنری از عصر زیبایی جداناپذیر است. پذیرش فطری بودن هنر ما را به یک اصل مسلم رهنمون می گردد که هرگز نمی توان مدعی شد ادیان اسمانی و پیام آوران آن با هنر مخالفت کرده اند، چه اساسا دعوت پیامبران در راستای قانون فطرت بوده است. همان گونه که حضرت امیر (ع) در تتبین مقاصد پیامبر (ص) فرموده است: «لیثیروا لهم دفائن العقول و یستادوهم میثاق فطرته؛ تا دفینه های خرد را برای آنان (مردم) برافشانند و پیمان فطرت خداوند را بازپردازی کنند» (نهج البلاغه، تحقیق صبحی صالح، خطبه اول). بنابراین، برای باز یافتن دیدگاه اسلام به عنوان «جامع و مکمل ادیان اسمانی» در مورد هنر، نمی توان به پیشینه مردود بودن آن باور داشت. افلاطون در جایی می گوید: «روح انسان در عالم مجردات قبل از ورود به دنیای حقیقت زیبایی و حسن مطلق، خیر و نیکی را بدون پرده حجاب دیده است. پس در این دنیا چون حسن ظاهری و نسبی و مجازی را ببیند از آن زیبایی مطلق که سابقا درک نموده یاد می کند، غم هجران به او دست می دهد و هوای عشق او را برمی دارد». وی در این بیان، به فطرت نظر دارد. و به گفته سعدی:
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پیش از آب و گل در دل من مهر تو بود *** با خود آوردم از آن جا نه به خود بربستم

اثرات زیبایی و هنر را اینگونه می توان بیان نمود:



رسایی هنر در تتبین مقاصد:

هنر با بهره گیری از ذوق و خلاقیت آدمی از چنان لطافت و نرمی ای برخوردار است که با استفاده از آن براحتی تمام می توان عالیترین مقاصد را تتبین نمود، کاری که اگر هنر به مدد آدمی نیاید، براستی در پاره ای از مواقع سخت و دشوار می نماید. شعر و هنر، زیباترین قالب برای همه پیامها نوین و مایه گسترش و نفوذ این پیامها تا هر سوی خطه دلها و جانهای انسانی است.



شاهد قرآنی: 

قرآن برای آن که حقیقت شرک و فرآیند آن را در سقوط آدمی در سخت ترین جایگاه ممکن نشان دهد، چنین آورده است: «و من یشرک بالله فکانما خر من السماء فتخطفه الطیر او تهوی به الریح فی مکان سحیق؛ هر کس به خداوند شرک ورزد، گویی از آسمان افتاده و پرنده ای او را در ربوده، یا او را به جایی دوردست در انداخته است» (حج/ 31).



شاهد شعری: 

سعدی حکیم سخنور پارسی با استفاده از شعر و رسایی آن و با بهره گیری از صنعت تشبیه و تمثیل، پیام بلندی را در دو بیت زیر آورده است:

بنی آدم اعضای یکدیگرند *** چو در آفرینش ز یک گوهرند

چو عضوی به درد آورد روزگار *** دگر عضوها را نماند قرار

این شعر سعدی برگرفته از روایت نبوی (ص) است: «مثل المومن فی توادهم و تراحمهم کمثل الجسد اذا اشتکی بعضه تداعی سائره بالحرو الحمی؛ این مثل در دوستی و مهربانی کردن به دیگران مثل بدن انسان است که اگر قسمتی از آن به درد بیاید قسمتهای دیگر به سراغش می روند» (بحارالانوار، ج 61 صفحه 150). در رسایی آن همین بس که زینت بخش سر در سازمان ملل متحد شده است. نکته اساسی دیگری که در رسا بودن اثر هنری نقش دارد، عدم رهیافت استدلال و برهان و پیچیدگیهای عقلانی ویژه آثار علمی در آن می باشد. بدین خاطر گفته اند که زبان علم و فلسفه، زبان ویژه برخی از مردم است، در حالی که در اثر هنری، فهم آن برای همگان میسر می باشد.
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پذیرشمندی بیشتر هنر:

در بین روشهای پذیرفته شده برای رساندن پیام، آن که بیشتر از همه مورد توجه است، استفاده از روش غیرمستقیم است. در متون دینی هم بسیار به این روش توجه شده است؛ آن جا که امام حسن (ع) و امام حسین (ع) برای تتبین خطای پیرمرد، وضو می سازند و او را به قضاوت می خوانند پیداست که اگر روش غیرمستقیم با بهره گیری از اثر هنری همراه باشد، تاثیر آن دو چندان خواهد بود. امام صادق (ع) می فرماید: «کونوا دعاه الناس باعمالکم و لاتکونوا دعاه الناس بالسنتکم» (بحارالانوار، ج 5 صفحه 198). قرآن در تتبین مقاصد خود، به یادکرد قصص تفکرآمیز و عبرت آموز پرداخته است و می فرماید: «فاقصص القصص لعلهم یتفکرون؛ پس داستانها را حکایت کن! شاید که (در آنها) بیندیشند» (اعراف/ 174). «لقد کان فی قصصهم عبره لاولی الابصار؛ به حقیقت که در داستانهای آنها برای بینشمندان، پندآموزی است» (یوسف/ 111). بدیهی است که گزینش قرآن به عنوان معجزه پیامبر (ص) از سوی خداوند به منظور پذیرش پیام الهی از طریق هنر قرآن بوده است. چنان که تاریخی بخوبی گواهی داده است که بخش عظیمی از سهم پذیرش اسلام توسط مشرکان -خصوصا در اوائل بعثت- بر عهده هنر گفتاری قرآن بوده است. هم اکنون نیز، تهاجم فرهنگی که خطر آن کشورهای اسلامی و غیراسلامی را مورد تهدید جدی قرار داده عمدتا در مایه های هنری -فیلم، سینما و ویدئو و غیره- انجام می گیرد. تکیه بر پدیده های هنر در شبیخون فرهنگی بیشتر بدین خاطر است که پذیرش پیام، هر چندکه ضد اخلاق باشد، از راه هنر آسانتر انجام می پذیرد؛ زیرا تاثیر آن؛ غیرمستقیم است.
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هنر، زبان جهانی:

از جمله موانع اساسی بر سر راه انتقال فرهنگها تفاوتهای زبانی است که ارتباط با دیگران، بجز از راه فراگیری زبان ممکن نمی باشد. از این رو، مقوله های هنری بیانی نیز، که بر گفتار تکیه دارند، از چنین محدودیتی برخور دارند؛ اما برخی از هنرها چنین نیستند و براحتی قابل انتشار می باشند. هنرهایی که با کلک توانا و انگشتان جادونمای آدمی به ظهور می رسند -نظیر نقاشی، مجسمه سازی، کاشیکاری، گرافیک، عکاسی و نیز برخی هنرهای نمایشی همانند سینما تئاتر و هنرهای آمیخته با صنعت- بدون کوچکترین محدودیتی قابل انتشار در میان تمام فرهنگها و ملتها می باشند. مسابقات جهانی، جوایز بین الملی، وجود سازمانهای تشویق کننده نسبت به آثار هنری، حکایت از بین الملی بودن زبان هنر دارند. به همین خاطر آگوست کنت با اعتقاد به این که هنر، زبان بین الملی است، اصرار دارد که تمام کودکان باید نقاشی و موسیقی را فرا گیرند.



ماندگاری هنر:

همه آنچه از آنها سخن گفته شد، از جمله عواملی هستند که هنر را ماندگار می سازند. بسیاری از صاحبان اندیشه، افکار بلند خود را بدین منظور در قالب یکی از مقوله های هنر ارائه کرده اند. یکی از دلایلی که پیامبر اسلام (ص) و نیز اهل بیت (ع) به شعر و شاعران درست اندیش، توجه تام داشته، در حوادث مهم از ایشان کمک می خواستند توجه به ویژگی ماندگاری شعر بوده است. در جریان حادثه غدیر، پیامبر (ص) از حسان بن ثابت خواست تا درباره آن، شعر بسراید که شعر وی امروز یکی از دلایل تاریخی غدیر خم در ولایت حضرت علی (ع) است. ترنم سیدالشهداء (ع) به اشعار مختلف در حادثه کربلا نیز، در همین راستا ارزیابی می شود که از جمله، اشعار زیر است که در روز عاشورا به هنگامه نبرد، زمزمه می داشتند:
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القتل اولی من رکوب العار والعار خیر من دخول النار

ان کان دین محمد لم یستقم الا بقتلی فیا سیوف خذینی

انا الحسین بن علی... امضی علی دین النبی.

در این شعرها بخوبی تتبین شده است که نهضت آن حضرت برای حفظ و بقای دین پیامبر (ص) بوده است، نه برای اهداف دنیوی و.... نکته دیگر این است که شاید ترس حکمرانان ستمگر از شاعران، همواره باعث می شده است که شعر آنان را پاس داشته، مال فراوان بر ایشان بذل نمایند. به عنوان مثال بهترین شاهدی که خسیس بودن سلطان محمود غزنوی را به تصویر کشیده، اشعاری است که در مذمت او سروده شده است:

نبودش ز فضل سخاوت شرف نگه داشتی در به سان صدف

خزاین بسی داشت پراز گهر ولی زان نشد مفلسی بهره ور



سرعت انتقال پیام به وسیله هنر:

آثار هنری معمولا بسیار سریعتر از هر اثر دیگری در میان مردم جای خود را باز می کنند. البته میزان سرعت و دامنه گسترش آن به میزان برتر آن اثر، بستگی تام دارد. فیلمی که یک فیلمساز غیرمشهور در منطقه گمنام و با امکاناتی اندک ساخته باشد. در صورتی که از ویژگیهای یک اثر برتر هنری برخوردار باشد. به سرعت مرزهای شهر و استان و حتی کشور را درنوردیده، در محافل جهانی سینمایی به نمایش در می آید. براستی کدام اثر علمی، فلسفی به این سرعت مورد توجه جهانیان قرار می گیرد؟ بی تردید، برگزیدن سلمان رشدی برای نگاشتن کتابی بر ضد اسلام از آن رو، بوده که طراحان صهیونیست بین المللی، قدرت وی را خلق یک اثر هنری ممتاز در قالب رمان دریافته بودند. حمایتهای مالی کلان انجام یافته پس از نگارش نیز، با باورداشت سرعت اثر رمان در میان ملل دنیا انجام گرفته است.
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کلی__د واژه ه__ا

اسلام هنر زیبایی انسان فطرت قرآن شعر احادیث


اعجاز در ادب و هنر قرآن

مطالعه در آثار نویسندگان و ادیبان، نشان می دهد که آنها معمولا به دو گروه متمایز تقسیم می شوند: جمعی بیشتر به زیبایی الفاظ اهمیت می دهند، و معانی را گاهی فدای لفظ می کنند، و به عکس گروهی اهمیت زیادی به الفاظ نمی دهند و تمام قدرت و نبوغ خود را برای عمق معانی به کار می گیرند. به همین دلیل نویسندگان تاریخ ادبیات ما، آثار شعرای بزرگ گذشته را (از یک نظر) به دو سبک مختلف تقسیم کرده اند، سبک عراقی و سبک هندی. شعرای بزرگی که به سب اول شعر گفته اند، ذوق و استعداد خود را بیشتر در زیبایی الفاظ به کار برده اند، در حالیکه طرفداران سبک دوم غالبا به دقایق معانی و ظرافتهای مخصوص آن توجه کرده اند. انکار نمی توان کرد که معدود کسانی بودند که به هر دو اهمیت می دادند و آثار دلنشینی از خود به جای گذاردند، ولی در اینکه آنها نیز در کار خود، تا چه حد موفق بودند، سخن بسیار است. دلیل آن هم روشن است، الفاظ زیبا و آهنگ دار و جالب، همیشه برقامت معنی مورد نظر راست نمی یابد، و تمام ریزه کاریهای آن را منعکس نمی سازد و لذا غالبا شاعر و گوینده و خطیب، بر سر دو راهی زیبایی لفظ و زیبایی معنی قرار می گیرد، و ناچار است بالاخره یکی از این دو را برگزیند، و لذا در بسیاری از نظم و نثرها، معانی فدای سجع و قافیه شده است.
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ولی کسانی که از ادبیات عرب آگاه باشند و با قرآن آشنا گردند، می بینند این کتاب بزرگ الهی، این امتیاز مهم را در سرحد اعجاز حفظ کرده که هم الفاظ در آن در نهایت عذوبت و شیرینی، جمله بندیها در کمال ظرافت و زیبایی، و کلمات آهنگ دار و موزون است، و هم حق معانی با تمام ریزه کاریها و دقایقش ادا شده است، و این یکی از ابعاد اعجاز قرآن در جنبه فصاحت و بلاغت است. قرآن در ادای معانی هیچ گونه تکلفی ندارد، و مقصود خود را به وضوح بیان می کند در عین حال، لباسی که از الفاظ بر آن معانی پوشانده شده در حد اعلای زیبائی است. قرآن یک سبک و اسلوب مخصوص به خود دارد. اگر ما یک آیه قرآن را در میان نهج البلاغه بگذاریم که در بلاغت نهج البلاغه هیچ کس شک نمی کند، می بینیم آیه قرآن در آن نمایان و مشخص است که این یک سبک است و آن سبک دیگری، حتی در میان خطبه های پیامبر اکرم (ص) نیز چنین است. حضرت رسول خطبه زیاد دارند. خطبه هایی که خیلی پر طنطنه و فصیح و بلیغ و در ردیف خطبه های نهج البلاغه است، ولی قرآن سبک و اسلوبش سبک دیگری است. در قرآن، کلمات به شکل دیگری با یکدیگر پیوسته شده اند غیر از آن شکل نهج البلاغه و سخنان پیامبر. چنین سبکی در زبان عربی سابقه ندارد. نه تنها سابقه ندارد، لاحقه هم ندارد، و این خیلی عجیب است.



در خطبه های نهج البلاغه واقعا می شود خطبه ای و اقلا چند فرازی از یک بلیغ دیگر بگنجانند که آدم شک کند که آیا این از حضرت امیر هست یا نیست؛ ولی قرآن سبکش لاحقه هم ندارد، یعنی هیچ کس نیامده و نتوانسته است یک سطر بیاورد که همان وضع خاص قرآن و همان اسلوب غیر قابل توصیف قرآن را داشته باشد که وقتی سر هم کنیم بگوییم این با آیه قرآن چه فرق می کند؟ آن نرمش عجیبی را که در این سبک هست، داشته باشد. به همین جهت هم بی سابقه است و هم غیرقابل تقلید. همه ی ادیبان عرب و آشنایان به ادبیات عربی و پیشوایان تفسیر و حدیث -حتی مخالفان قرآن- از دیرباز تاکنون، اتفاق نظر دارند که قرآن مجید، سرشار از صنایع و هنرهای ادبی و بلاغت است؛ زیرا فصاحت، هنری است که بر محور لفظ و صوت بیرون آمده از دهان و زبان و دندان می چرخد، اما بلاغت ذاتا از اوصاف معانی است و سپس عارض لفظ می شود؛ یعنی بلاغت بر محور عقل و عقلیات و نفس و نفسیات و معانی می گردد و به قضایای معقول تعلق دارد؛ برخلاف فصاحت که رویکردش بر قضایای لفظی است. پس، عالم لفظ (فصاحت) چون بر پایه ی حروف لفظی است محدود می باشد، اما عالم معنا (بلاغت) بر صورت های ذهنی و شئون روحی و خاطرات نفسانی استوار است. از اینرو، نامحدود است. مع_ان_ی هرگز اندر حرف ناید ک_ه بح_ر قلزم اندر ظرف ناید بر این اساس، بلاغت ذوقی و معنوی، گستره ای گسترده دارد و هر چه زمان به جلو رو می کند، این ساحت گسترده تر می شود؛ یعنی صنایع ادبی در آینده، به مراتب، بیش از آنچه پیشینیان یافته اند خواهد شد. بنابراین، بلاغت معنوی، مانند دریایی بی قرار است که ساحل و کرانه ندارد: «قل لو کان البحر مدادا لکلمات ربی لنفد البحر قبل أن تنفد کلمات ربی و لو جئنا بمثله مددا؛ بگو: اگر دریا برای کلمات پروردگارم مرکب شود، پیش از آن که کلمات پروردگارم پایان پذیرد، قطعا دریا پایان می یابد؛ هرچند مانندش را به مدد آن بیاوریم» (کهف/ 109).
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بر این پایه، واژگان قرآن، بهتر و بیشتر از سایر لغات می تواند خاطرات نفسانی و شئون روحی و معنوی را بیان کند. از این رو، بلاغت قرآن، بیش از آنچه استادان بلاغت در تعریف آن گفته اند (موافقت کلام فصیح با مقتضای حال و مقام)، شامل زیبایی هایی می شود که ذوقیات و معنویات بی حد و مرز بشر، آن ها را از خود باز شناخته، یا در آینده خواهد کاوید. به دیگر سخن، بلاغت قرآن و زیبایی های آن، دانش و فن معانی بیان را آفریده است؛ آن گونه که علم صرف و نحو و بسیاری از علوم و فنون دیگر را آفرید و خواهد آفرید. پس، این علوم، وام دار قرآن و مشایعت کنندگان آنند. بر این اساس، زیبایی شناسان قرآن و هنرجویان او حدود هفتاد زیبایی از وجوه بلاغت، در سوره ی کوچک فاتحة الکتاب شناخته اند که ده تای آن، تنها در آیه ی «مالک یوم الدین؛ صاحب روز جزاست» (حمد/ 4) است. این، تنها به حسب استعداد پژوهش گران و قرآن کاوان است و بسا در آینده به رقمی بیش از این دست یازند.



دیگر از ویژگیهای قرآن از نظر ادبی، این است که در عین ظرافت و لطافت عبارات، صراحت و قاطعیت فوق العاده ای دارد. می دانیم همه از صراحت لهجه یک گوینده لذت می برند چرا که حقایق را عریان و پوست کنده و بدون هرگونه پیرایه بیان می کند، و چیزی برای انسان لذت بخشتر از درک حقیقت نیست. دندان روی حرف گذاشتن و چند پهلو سخن گفتن (جز در موارد استثنایی که شرایط خاصی ایجاب می کند) نشانه عدم اعتماد گوینده به گفته های خویش، و یا ترس و وحشت او از قضاوت شنوندگان است، و در هر دو صورت از ضعف و ناتوانی گوینده حکایت می کند. صراحت و قاطعیت در بسیاری از موارد، آمیخته با خشونت است. مهم آن است که گوینده در عین صراحت، لطافت بیان را نیز به کار بندد، این معنی به خوبی در آیات قرآن مشهود است.

ص: 12108







مهمترین جبهه مبارزه اسلام جبهه توحید و شرک بود، و قرآن بیشترین صراحت و قاطعیت را در این زمینه به کار برده است. گاه می گوید: «ان الذین تدعون من دون الله لن یخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له و ان یسلبهم الذباب شیئا لا یستنقذوه منه ضعف الطالب و المطلوب؛ کسانی را که غیر از خدا می خوانید هرگز نمی توانند مگسی بیافرینند هر چند همگی برای این کار اجتماع کنند، و اگر مگسی چیزی را از آنها برباید، نمی توانند آن را باز پس گیرند، هم طلب کنندگان ناتوانند و هم طلب شدگان (هم عابدان و هم معبودان)» (حج/ 73). و هنگامی که بت پرستان برای فرار از منطق کوبنده قرآن، خود را زیر چتر پدران و نیاکان می کشیدند و می گفتند: «بل نتبع ما الفینا علیه اباءنا؛ ما پیروی می کنیم از آنچه پدران و نیاکان خود را برآن یافتیم» (بقره/ 170)، با قاطعیت می گوید: «اولو کان آباوهم لایعقلون شیئا ولایهتدون؛ آیا اگر پدران و نیاکان آنها چیزی نمی دانستند و گمراه بودند باید اینها از آنان تقلید کنند؟» (بقره/ 170).



و در جای دیگر، از این قاطعانه تر در برابر تکیه به آداب و رسوم نیاکان از زبان ابراهیم می گوید: «لقد کنتم انتم و آباوکم فی ضلال مبین؛ مسلما شما و پدرانتان در گمراهی آشکار بودید» (انبیاء/ 54). و در مورد ایمان به پیامبر اسلام (ص) می گوید: «فلا و ربک لایومنون حتی یحکموک فی ما شجر بینهم ثم لایجدوا فی انفسهم حرجا مما قضیت و یسلموا تسلیما؛ چنین نیست که آنها می پندارند، به پروردگارت سوگند که آنها ایمان نمی آورند مگر اینکه تو را در اختلافات خود به داوری طلبند سپس در دل خود از داوریت، احساس ناراحتی نکنند و کاملا تسلیم باشند» (نساء/ 64). به این ترتیب تسلیم ظاهر و باطن و پنهان و آشکار، و حتی هماهنگی دل و خواسته ها را با فرمان پیامبر (ص) شرط ایمان صادقانه می شمرد، و با این همه صراحت و قاطعیت، باز لطافت تعبیرات کاملا مشهود است.

ص: 12109





بدون شک، تنها تعلیم و تربیت صحیح است که نیروهای ذخیره شده از غرایز طبیعی را به استخدام تحریک تعقل و فعالیت های وجدانی و تیز کردن هوش و غیر آن، در می آورد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 90-94

کلی__د واژه ه__ا

تربیت آموزش غریزه روح روان شناسی تعقل اصالت انسان


مبارزه با ناتوانی یکی از ارکان تعلیم و تربیت

از موضوعات قابل بحث در تعلیم و تربیت مبارزه با ناتوانی است، اینکه همواره با ناتوانی مبارزه کنید، زیرا هر ناتوانی، زنجیری است که زنجیری دیگر را به وجود می آورد و شما را از تحرک باز می دارد. این اصل محرک را به دل بسپارید: در هر حال که باشید، از یک یا چند نیروی حیاتی و قدرت بخش برخوردار هستید. این اصل با نظر به طبیعت شگفت آدمی، چه با ملاحظات علمی خالص و چه به وسیله تجربه های فراوان و اطمینان بخش، ثابت شده است.

این قضیه می تواند ما را تا حدودی با این اصل آشنا بسازد: در ناتوان ترین حالاتی که به ما دست می دهد و گمان می کنیم عاجزترین مخلوق دنیا هستیم، اگر به وسیله آگاهی خودمان، یا با تذکر و تحرک شخصی دیگر به توانایی خود بر حرکت دیگری -اگرچه بیهوده باشد- متوجه شویم، و آن حرکت را با توجه به داشتن توانایی انجام بدهیم، حیات تازه ای را در خود مشاهده می کنیم، به گونه ای که گویی انسان چند لحظه پیش نیستیم که احساس ناتوانی مطلق در خود می کردیم. احساس توانایی به آن حرکت ناچیز، مانند جویباری باریک است که در اعصاب و روان به جریان می افتد و پیوستگی خود را به اقیانوسی از قدرت نشان می دهد.

ص: 1211






من_اب_ع

ناصر مکارم شیرازی- پیام قرآن- ج 8 صفحه 117 و 122 

مرتضی مطهری- نبوت- صفحه 227-226 

عبدالله جوادی آملی- تفسیر موضوعی- ج 3 صفحه 310

کلی__د واژه ه__ا

ادب هنر قرآن معجزه بلاغت فصاحت زیبایی ادبیات


علل شکوفایی هنر اسلامی

باستان شناسان معتقدند که نشانه هایی از هنر در دوران قبل از تاریخ، یعنی دوره پارینه سنگی (از حدود 40000 تا 10000) سال قبل از میلاد یافت شده است. در این دوره نقاشی بر سقف دیوار غار، و نیز کنده کاری روی سنگ، با دوده زغال یا سوخته استخوان مخلوط با پیه جانوران و یا با رنگیزه های کانی مانند: گل اخرا و خاک سرخ، با نقوش ساده و انتزاعی صورت می گرفته است. در دوران نو سنگی (حدود هشت هزار سال قبل از میلاد) نیز، هنر به رشد خود ادامه داده است که نگارینه های سفالین به جا مانده از آن حکایت دارند. در عصر مس و سنگ نیز، پیکره ها، ظروف، چوبهای منبت کاری شده، شیشه گری و ترصیع سنگهای قیمتی، نشانه ای از رونق و رواج هنر در میان انسانهای باستان است که آثار کشف شده از آنها هم اکنون در موزه ها نگهداری می شود.



در مصر باستان، پیکرتراشی، نقاشیهای دیواری، سفالگری لعابی، صنعت شیشه برای ساختن ظروف و اشیاء تزئینی کوچک و... از جمله هنرهای رایج آنان بوده است. در ایران دوره هخامنشیان هنرهای فرعی از جهت کمال مهارت فنی از دیگران چیزی کم نداشته است، به گونه ای که ساخته های دست پیشه وران و هنرورزان ایرانی چون تحفه هایی گرانبها به دورترین نقاط جهان آن روز، صادر می شده است. سیر تاریخی هنر از مراحل ساده اولیه تا عصر تکامل آن را می توان در سایر ملتها، نیز (از قبیل هند، چین، ژاپن، یونان و...) دنبال نمود، لیکن نکته مهم در بررسی تاریخ هنر این است که رشته ها و فنون گوناگون امروزی آن، در آغاز، از یک ریشه به وجود آمده اند، و کم کم شاخه شاخه شده و هر یک به اقتضای خاص خود تطور یافته است.

ص: 12110








هنر اسلامی:

کریستین پرایس، شکوفایی هنر اسلامی را در اثر برخورد با تمدن سایر ملل می داند و می گوید: «داستان هنر اسلامی با چکاچک شمشیر و آوای سم ستوران در بیابانها و بانگ بلند پیروزی الله اکبر آغاز می شود». نویسنده کتاب خلاصه هنر نیز معتقد است که شکوفایی هنر اسلامی، مرهون فتوحات مسلمین و آشنایی با فرهنگ و تمدن ملل متمدن بوده است. گوستاولوبون، مورخ شهیر فرانسوی، پاره ای از این دیدگاهها را مخدوش می داند. او معتقد است اساسا شرق دارای فرهنگ و تمدن ریشه ای بوده و اعراب مردمانی آشنا به تمدن بوده اند. وی می گوید: «همیشه مشرق زمین مرکز مردان دانشمند و بزرگان صنعت و علمای ادب بوده است».



به نظر می رسد عامل اساسی ای که در شکوفایی تمدن اعراب و ظهور هنرهای مختلف در میان مسلمانان نقش داشته و کمتر بدان توجه شده، بخشی از تعالیم قرآن و پیامبر (ص) بوده است. تشویق نسبت به علم و فن، تمجید از دانشمندان و هنرمندان می توانسته است در رویکرد عمیق اعراب تازه مسلمان به دانش و هنر نقش بسزایی داشته باشد.



کارل جی دوری می نویسد: «در اسلام، هنر و ایمان پیوند ناگسستنی دارند و در چهارچوب قوانین سخت، آزادی بسنده برای هنرمندان به منظور خلق آثار هنری نهاده شده است، محور هنر اسلامی بر پایه تعالیم پیامبر اسلام حضرت محمد (ص) گذاشته است؛ تعلیماتی که معنی را مرکز نقل هنر قرار داده است».



درباره هنر اسلامی می توان گفت که هنر اسلامی به اصطلاح امروز یک هنر آبستره است یعنی هنری است که در حقیقت در همه جای دنیا یک رنگ دارد و یک نقش دارد و بدین سبب است که به راحتی قابل تمیز و شناخت از هنرهای دیگر است، هنر اسلامی یک هنر مجرد و یک هنر انتزاعی است. طبیعت در این مکتب هنری به صورت مدل قطعی و مشخص مورد توجه نبوده بلکه طبیعت یک نشانه است که نقاش و هنرمند نیز آن را هم به صرف نشانه بودن به کار برده است و خلاصه هنر اسلامی به این علت هنری آبستره گونه شده که توجه را از کثرت به وحدت که همان معنای توحید باشد، می برد. باید گفت آنچه که در نقوش اسلامی مطرح است نقش ظاهری و مادی و بیرونی طبیعت نیست بلکه قوانین و اصول و نظم و انتظامات باطنی و درونی آنها مدنظر می باشد. و این نظم و انتظام نوعی نظم و انتظامی متجلی و پر از رمز و راز هست که همه نسبت و مراتب ظاهری خود را به هم می ریزد و به تعبیری طرحی نو در می اندازد. همه نقوش اسلامی همواره در پی تصویر این نظام و قانون برپایی عالم بوده اند، گاهی در شکل منظم و هماهنگ ظاهر شده و از شکل های هندسی و ریاضی مدد گرفته اند.
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لازمه رشد و تلطیف حس زیباشناسی در صدر اسلام موقعیت فرهنگی خاصی بوده است و آن بهره گیری از میراث فرهنگی سرزمینهای جدیدی بوده، که در قلمرو اسلام قرار می گرفته اند و به عنوان جزئی از کشور اسلامی محسوب می گشته است در هر حال، این آمیزش به نحوی احسن انجام پذیرفت. که یکی از ثمرات ارزشمند آن ایجاد هنر اسلامی بوده است. در این میان ترنج دگرگونی شایسته ای یافت و در آفرینش دوباره آن که تلفیقی است از سنت گذشته و روح فرهنگ اسلامی با صراحت و روشنی خاصی نمودار گشته که در هیچ یک از هنرهای اسلامی دیده نمی شود، نمونه ای است گویا از تلفیق بین استقلال و هویت اسلامی با تمدن گذشته، به طوری که هیچ رگه ای از تقلید در آن مشاهده نمی شود. و آرام و ملایم به پیش می رود، تا در مرحله ای به وحدتی عملی و نظری دست می یازد. نقش ترنج همواره از یک نظم و آراستگی و پیچیدگی و کمال چه در کل و چه در اجزائش برخوردار بوده است و با مطالعه در نقش هنر می توان به این نکته رسید که برخلاف هنر امروزی که بر اساس روشها و تناسبات علمی ما ایجاد می شود. به پدیده ترنج از دیدگاه فلسفی و عرفانی نظر باید داشت. چنان که تأثیر و تأثری که از نقش ترنج در روح انسان می گذارد، احساس بهت و حیرتی است که از عوامل درونی حاکم بر نقش پدید می آید.



نقوش ترنج بیان و نمایش خاصی از غیب و شهادت است و می توان خدامحوری، تک قطبی و یک کانونی و همچنین طرح ارزشها و مفاهیم توحیدی را در این نقش جستجو کرد. نمونه عینی و مصداق بارز حرکت درونی نقش ترنج را با کمی تأمل و تعمق می توان، در احکام اسلام عموما نماز و حج دانست. در حرکت ظاهری انسان در نماز می بینیم که انسان در قنوت سپس رکوع و سجود یک حرکت درونی اما ثابت را طی می کند و در باطن کشش روح است به سوی کانون معنوی جهان و حج حرکت برای معرفت خدا است. و نهایتا در نماز به طواف قلب می روند و در حج به طواف کعبه و این نقش در نهایت زیبایی تداعی گر این مقدسات است. حرکت ترنج به تعبیری حرکت معنایی جمله «انا الله و انا الیه راجعون؛ ما از آن خدا هستیم و به سوی او باز می گردیم» (بقره/ 156) است که الگویی ذهنی و حسی است و حرکتی است که به داخل محیط چرخش کرده و حرکتی درونگرا است.
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من_اب_ع

بهزاد طاهرزاده- طراحی قالی و تذهیب و مینیاتور- انتشارات فرهنگسرا 1362 

پرویز مرزبان- خلاصه تاریخ هنر- صفحه 1-5 و 14 

کریستین پراس- تاریخ هنر اسلامی- ترجمه مسعود رجب نیا- صفحه 5 

گوستاولوبون- تمدن اسلام و عرب- ترجمه سید هاشم حسینی- صفحه 85-82 

کارل جی دوری- هنر اسلامی- ترجمه رضا بصیری- صفحه 9

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی هنر اسلام تاریخ باستان تمدن دانشمندان


هدایتگری در هنر دینی

چون خداوند دست به کار آفرینش زد همه چیز را همچون خود زیبا، چون خداوند کامل و جمیل آفرید تا جلوه ای از زیبائی، جمال و کمال او باشد. او در آفرینش، آن چنان زیبائی، هماهنگی، تناسب و کمال به خرج داد که در نهایت، این آفرینش خود را سزاوار بالاترین ستایش هستی، دانست و فرمود: «فتبارک الله احسن الخالقین؛ آفرین بر خدا زیباترین پدید آورندگان» (مؤمنون/ 14)، و سپس با صراحت اعلام کرد: دیدگان به پهنه گسترده هستی بنگرند و در آن به جستجو بپردازند. هرگز کژی، کاستی و ناهماهنگی نخواهند دید و باز دیگر بار بنگرند و پی جوئی کنند، در پایان این همه پی جوئی خسته و وامانده برخواهند گشت و شگفت زده (آیات اول سوره ملک) و حیرت زده از اینهمه زیبائی و جمال و کمال اعتراف خواهند کرد که: «فتبارک الله احسن الخالقین». در این میان از اقیانوس بی انتهای جمال و کمال خویش جرعه ای به کام آدم ریخت و در او ودیعه ای نهاد تا او نیز زیباشناس و زیبا آفرین باشد و بدین گونه هنر آفریده شد. به دیگر سخن؛ خداوند چون همه موجودات را آفرید به هر کدام سلاحی شایسته داد تا از هستی خود به دفاع برخیزند و از نابودی و تباهی خود جلوگیری کنند و چون نوبت به انسان رسید و سخن از دفاع انسان از ثروت انبوه خود که شامل تمامی استعدادها و کرامت ویژه الهی، فرهنگ و فکر و اندیشه او است به میان آمد، خداوند برای دفاع انسان سلاح هنر را در اختیار او گذاشت تا با این سلاح از فکر، کرامت، فرهنگ خویش، به دفاع بپردازد و در غوغای گذر روزگار از بین نرود و در لابلای چرخ زمان فراموش نشود. هنر به انسان قدرت گذار از سه مرز را عنایت کرد: 1- مرز زمان 2- مرز مکان 3- مرز ظاهر
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هنر فراتر از زمان امروز اندک نیستند اقوام و ملتهایی که به طور کلی از صحنه روزگار محو شده اند و غبار گذر زمان آنان را چنان در خود فرو برده است که به طور کامل فراموش شده اند ولی آنچه که بر قدرت گذر زمان و غبار گذشت شب و روز فائق آمده است و در تمامی طول روزگاران باقی است، تنها جلوه های هنری آنان است. براستی از قوم عرب جاهلی چه چیز، به جز معلقات سبع و شعرهای پراکنده ای که تنها نمود هنری آن جامعه است، در تاریخ می توان جست؟ آیا حمورابی، کوروش و خسرو پرویزها جز در پرتو برخی آثار باقی مانده هنری دوران خویش زنده شده و به یاد می آیند؟ دیریست که شیرین و فرهاد و خسرو و همه قوم و قبیله و ثروت و قدرتشان نابود شده است و از آنان تنها نقشی بر دیوار که آمیخته با هنر و برآمده از هنرمندی است، به یادگار مانده است.



هنر در گذر از تنگنای مکان

از سوئی دیگر اعمال انسان ها هر کدام رنگ جغرافیائی خاصی خورده است و محدود به مکانی خاص می شود به طوری که برای سایر اماکن و مناطق، ناشناخته و غیر مأنوس است. ولی هنر آشنا با همه مرزها و مناطق است و مرز نمی شناسد و در همه جا قدر می بیند و بر صدر می نشیند. نمونه این سخن، ترجمه سخنان حافظ شیرین سخن و امثال او به چندین زبان زنده دنیاست.



هنر مسلط بر دل و ذهن

توان سومین هنر آن است که تنها گوش را نمی نوازد بلکه هوش را برمی انگیزد و عواطف، احساسات، عقل و وجدان را تحت سیطره خود قرار می دهد. گاه مصرع شعری در درون انسان آنچنان طوفانی برمی انگیزد که هزاران صفحه استدلال و برهان از ایجاد آن ناتوانند. و گاهی نثری بلیغ و جان دار و وعظی هنرمندانه آنگونه انسانی را متحول می کند که تحت تأثیر این هنر، برای تمام عمر روشی مغایر با گذشته خویش در پیش می گیرد.
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هدایت و هنر این سه توان هنر (گذر از زمان، مکان و ظاهر) باید که در خدمت تعهد، ایمان و ارزشهای اسلامی قرار گیرد و به عبارت دیگر معارف الهی را باید بر مرکب هنر نشاند تا در تمامی مرزها و همه زمانها و عمق جانها نفوذ کند و سیطره و سلطه خویش بگستراند.



هدایت گرایی قرآن و هنر

در راستای به خدمت گرفتن هنر برای هدایتگری است که می بینیم خدای هنر آفرین نیز در هدایت جوئی بندگان خویش از سلاح فصاحت، بلاغت و تناسب به گونه ای استفاده می کند که با نهایت سرافرازی تحدی می کند و اعلام می دارد که کسی را توان آوردن سخن هنرمندانه هم سنگ قرآن نیست. و این قدرت و توان هنری قرآن است که چون ولید بن مغیره مرد شماره یک عرب جاهلی به مسجد الحرام می آید و چند آیه ابتدای سوره غافر را می شنود، آنگونه متحول می شود که از میان مردم می گریزد و به گوشه خانه خویش پناه می برد و چون جماعت قریشیان به او اعتراض می کنند، پاسخ می دهد: «فما اقول فیه فوالله ما منکم رجل اعلم فی الاشعار منی و لا اعلم برجزه منی و لا بقصیده و لا باشعار الجن و الله ما یشبه الذی یقول شیئا من هذا و الله ان لقوله لحلاوة و انه لیحطم ما تحته و انه لیعلو و لا یعلی؛ من درباره سخنان محمد (ص) چه بگویم! بخدا سوگند هیچکدام از شما آگاهتر از من نسبت به شعر عربی نیستید هیچکس چون من از رجزها و قصیده ها و اشعار جن شناخت و بصیرت ندارد ولی آنچه را من از محمد شنیدم به هیچکدام شباهت ندارد سخن او را شیرینی ویژه ای است، کلام او تمامی سخنان دیگر را فرو می کوبد و خود برتری می یابد و هیچ سخنی بر او فزونی و برتری ندارد» (تفسیر البیان، ج1) و بنا به روایتی دیگر گفت: «سخنان او را شیرینی خاص و طراوت ویژه ای است شاخه هایش پربار و ریشه هایش محکم و استوار است.»
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تسلیم در برابر هنر قرآن

و چون گروهی بنای معارضه با قرآن می گذارند و هر یک عهده دار نگاشتن قسمتی از کتابی همانند قرآن می شوند یکسال برای این کار مهلت و مدت تعیین می کنند و پس از یکسال تلاش و صرف فکر و اندیشه و دقت در آیات و مضامین این کتاب آسمانی در کنار کعبه گرد هم می آیند تا محصول یکساله خود را عرضه کنند. اولین نفر آغاز سخن می کند و می گوید: «من در بررسیهای خود چون به این آیه رسیدم «قیل یا ارض ابلعی مائک؛ » (هود/ 44) هر چه در آن اندیشه سوختم و به تفکر نشستم و به عظمت و ظرافت هنری و بلاغت و فصاحت آن اندیشیدم بیشتر باورم آمد که نگاشتن همانند آن غیر ممکن است.» دیگری پاسخ داد: «من به هنگام مطالعه آیه «فلما استیئسوا خلصوا منه نجیا؛ پس چون از او نومید شدند رازگویان کنار کشیدند» (یوسف/ 80) به همین نظریه رسیدم و دست از کار بداشتم». در این هنگام امام صادق (ع) از کنار آنها گذشت و نگاهی به آنها کرد و این آیه را برخواند «قل لئن اجتمعت الانس و الجن علی ان یأتوا بمثل هذالقرآن لا یأتون بمثله و لو کان بعضهم لبعض ظهیرا؛ ای پیامبر ما اعلام کن که اگر آدمیان و جنیان گرد هم آیند تا همانند قرآن بیاورند از آوردن همسان آن ناتوانند اگر چه بعضی مدد کار بعض دیگر باشند» (اسراء/ 88) (بحارالانوار، ج92، ص16) و این اوج هنرنمائی خدا در کتاب هدایت بشر است.



سنت و هنر
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در تاریخ موارد بسیار متنوعی را می یابیم که معصومان علیهم السلام از سلاح هنر در هدایت گری انسانها استفاده کرده اند. بلندای فصاحت و بلاغت در خطبه های رسول اکرم (ص) و غوغای زیبائی در نهج البلاغه امام علی (ع) و اوج هنر آفرینی و شورگستری، در خطبه حضرت فاطمه (س) و دخترش حضرت زینب (س) و امثال آن بهترین درس برای هدایت گران و آمران به معروف و نیز شاهد صدقی بر سخن ماست.



هنر شعر در سنت

معصومین علیهم السلام هماره با بهره جوئی از هنرمندی و حس زیبایی شناسی و تحریک احساسات لطیف انسانی سعی در هدایت افراد داشته اند. و در این راستاست که شعرهای مختلفی از آنان به یادگار مانده است. کلام منظوم شاعرانه به گونه ای غریب در دل می نشیند و به خوبی در حافظه جای می گیرد، از آن رو هماره حکومتها برای تبلیغات خود از این سلاح بهره می جستند و آشکار است همانگونه که از این سلاح بسیار برنده برای تباهی و زشتی و پلیدی استفاده شده است شایسته و سزاوار است در مسیر صحیح و برای راهیابی به ارزشهای الهی و انسانی و بازداشت از گناه و تباهی از آن استفاده شود. از این رو تمامی معصومین علیهم السلام به جز پیامبر اکرم (ص) را می بینیم که به مناسبتهای گوناگون اشعاری سروده، یا خوانده اند.

البته شعر نگفتن رسول خدا (ص) نیز علتی داشت زیرا یکی از اتهامهائی که مشرکان برای مقابله با رسول خدا (ص) و بی اهمیت قلمداد کردن اعجاز جاوید او (قرآن) بیان می کردند؛ این بود که او را شاعر می خواندند. و چون شعر در ذهن و زبان عرب جاهلی آمیزه ای از خیال و دروغ بود این نکته باعث شد که خداوند مقام والای رسالت را از این اتهام بپیراید و بگوید «و ما هو بقول شاعر قلیلا ما تؤمنون؛ و آن گفتار شاعری نیست [که] کمتر [به آن] ایمان دارید» (حاقه/ 41). اما در کلمات دیگر معصومین علیهم السلام اشعار فراوانی یافت می شود که به حق می توان گفت شعر را آبرو بخشیده و شاعران را مایه افتخار گردیده است. بر خلاف آنچه در آن روزگار مشهور بود که «نیکوترین شعر دروغ ترین آن است» آنان با اشعاری سرشار از حقیقت اثبات نمودند که شعر می تواند وسیله ای رسا و توانمند در خدمت حقیقت گذاری و باطل ستیزی باشد و اتهام زشت دروغ زنی و افترا پراکنی را از دامان شعر متعهد، والا و همراه با شعور ستردند.
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در این رابطه به دیوان منسوب به امیر مؤمنان (ع) و امام حسین (ع) و اشعار متنوعی که در حافظه تاریخ و دل کتابها از ائمه علیهم السلام به یادگار مانده است، می توان مراجعه کرد. به عنوان نمونه می توان به شعر خوانی امام هادی (ع) در مجلس متوکل اشاره کرد. آن هنگام که شبانه به خانه حضرت می ریزند و آن حضرت را دستگیر کرده، به بزم میگساری می آورند و متوکل با بی شرمی به آن حضرت می گوید: 'برای ما شعری بسرای'، آن حضرت پس از استنکافی کوتاه هفت یا هشت بیت شعر می خواند و چنان مجلس بزم و رقص و شادخواری و گناه را دگرگون می کند که حتی شخص متوکل تحت تأثیر قرار گرفته، آنقدر می گرید که صورتش از گریه خیس می شود و با احترام آن حضرت را به خانه برمی گرداند (مروج الذهب، ج4، ص93).

تشویق هنرمندان در مسیر مبارزه با منکرات دین به همان اندازه از فرو رفتگان وادی لذت و غرق شدگان گرداب بی خودی و تباهی دور است و با آنها بیگانه، که از غافلان از جلوه های محبت و عاطفه و ذوق و زیبائی. خداوند زیبا است و زیبائی را دوست دارد و تمامی دستورات خود را در هاله ای از زیبائی و ذوق و لطافت عرضه کرده است بنابراین اولیاء او که آئینه خدانمایند نیز به زیباگویان و زیبانویسان که در مسیر زیبائی مطلق و زدودن زشتی ها باشند علاقمند و آنها را مورد لطف و تشویق قرار می دهند و در این تشویق مرز و مکانی نمی شناسند.
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الف) کوبنده تر از هر سلاح

پیامبر اکرم (ص) وارد مکه می شود تا عمرة القضا را انجام دهد مسلمانی (عبدالله بن رواحه یا کعب بن مالک) در محضر آن حضرت شروع به شعر خواندن می کند و با زبان شعر از شخصیت رسول اکرم دفاع می کند. عمر بن الخطاب پیش می آید و به وی اعتراض می کند: آیا در محضر رسول خدا (ص) و در حرم امن الهی شعر می گوئی؟! پیامبر اکرم (ص) روی به عمر کرده، می فرماید: او را واگذار، سوگند به آن خدائی که جانم در اختیار اوست سخن او بر کفار شدیدتر و سخت تر است از افکندن تیر. و در روایتی دیگر فرمود سخن او شدیدتر است از ضربات شمشیر (تفسیر قرطبی، ج13، ص151).

ب) جنگ هنری

نبرد در راه خدا در دین مقدس اسلام دارای ارزش فراوان و ارج بسیار است تا آنجا که آن را شرط نجات انسان مسلمان در قیامت دانسته اند و فرموده اند: «آنکس که جهاد نکند و یا خود را برای جهاد آماده نسازد، منافق می میرد» (میزان الحکمه، ج2، ص125). اما براستی آیا این جهاد تنها نبرد با شمشیر و تیر و سایر سلاحهاست؟ تنها مجاهد کسی است که سلاح برداشته و با افراد مسلحی همانند خود در جبهه نبرد رو به رو می شود و می کشد و کشته می شود؟ دقت در آیات و روایات بیانگر این نکته است که دائره جهاد بسی وسیعتر از نبرد رویاروی و مسلحانه است. در اسلام جهاد با مال نیز نوعی جهاد خوانده شده است و نبرد با سلاح هنر و تبلیغ نیز از اقسام جهاد فی سبیل الله شمرده شده است. پیامبر اکرم (ص) به حسان بن ثابت که شاعری چیره دست بود، فرمود: «یا حسان اهج المشرکین و جبرئیل معک. اذا حارب اصحابی بالسلاح فحارب انت باللسان؛ ای حسان مشرکین را بدگوی و جبرئیل تو را مدد می رساند چون یاران من با سلاح می جنگند پس تو با زبان خود نبرد کن» (کنزالعمال، ج3، ص195).
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این نیز یک اصلی دیگر است که برای مبارزه با بلای مرگ زای احساس ناتوانی، بهترین وسیله به شمار می رود: چنان که قدرت مطلق در این دنیا برای هیچ کس امکان پذیر نیست، هم چنین ناتوانی مطلق نیز در نقشه هستی انسان ترسیم نشده است. خود انسان است که به هنگام ابتلا به ناتوانی های نسبی، زنجیری از ناتوانی مطلق موهوم را برپای خود می بندد که به قول مولوی: آن زنجیر نیز زنجیری دیگر را می کشاند و می آورد و بردست و پای این انسان تلقین زده می بندد. البته این نکته را هم فراموش نمی کنیم که اغلب انسان های معمولی، به قول دیل کارنگی و ویلیام جیمز: به حسب عادت، قسمت کمی از قوای خود را در زندگی به کار می برند، در صورتی که اگر شرایط مساعدتری باشد و قوای بیش تری به کار بیندازیم و روح خویش را از بندهایی برهانیم که به آن گره زده ایم، آن وقت خواهیم دید چه نتایجی درخشان از زندگی خود می توان گرفت. دو مسئله مهم را در این مورد متذکر می شویم:

یکم- هیچ عاملی نمی توانند مانند احساس وابستگی انسان به قدرت مطلقه الهی، در آن شخصی که احساس ناتوانی او را از پای در آورده است، اثر مثبت ایجاد کند. تنها همین عامل است که می تواند به انسان بگوید: یأس و نومیدی از قدرت، بزرگ ترین کفران نعمت الهی است که در نهاد انسان به ودیعت نهاده شده. خداوند ما فرموده است: «و لا تیأسوا من روح الله إنه لای_یأس من روح الله إلا القوم الکافرون؛ از رحمت خداوندی مأیوس نشوید، زیرا مأیوس نمی شود از رحمت الهی، جز کفار» (یوسف/ 87). این توجه به وابستگی به قدرت مطلقه، در امتداد تاریخ، بزرگ ترین و دشوارترین کارها را انجام داده است، اگر چه آن قدرت مطلقه را گروهی از اشخاص، به طبیعت و اسرار آن به انسان و نیرو های آن مستند ساخته اند. اگر در گفتار این گروه هم تحلیل و تجزیه لازم و کافی صورت بگیرد، خواهیم دید نه چنان طبیعتی وجود دارد که بتواند به آن ناتوانی که عجز او را از پای در آورده، حیات بخشد و نه تحر کی در آن از پای افتاده وجود دارد که چنان معجزه ای را به وجود بیاورد!
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ج) دادخواهی با زبان هنر

قرآن در آیاتی از سوره شعراء شاعران را مذمت می کند و آنان را افرادی بی ثبات و گویندگان بی عمل می خواند ولی در نهایت گروهی را استثناء می کند: آنانکه ایمان آورده و عمل صالح بجا می آورند و خدای را بسیار یاد کرده و چون مورد ستم قرار گیرند دادخواهی و نصرت طلبی می نمایند (شعراء/ 225 تا 227). چون این آیات نازل شد شاعران مسلمان به هراس افتادند، حسان ابن ثابت و کعب ابن مالک و عبدالله ابن رواحه گریان به محضر رسول خدا (ص) شتافتند و عرض کردند: 'ای پیامبر، خدا این آیات را نازل فرمود و او می داند که ما شاعرایم.' حضرت فرمود: «آخر این آیات را بخوانید: مگر آنانکه ایمان بیاورند و عمل صالح بجا آورند، خدای را بسیار یاد کنند و نصرت طلبی و دادخواهی کنند اکنون شما (با شعرتان) دادخواهی کنید ولی جز سخن حق بر زبان مرانید و پدران و مادران را به زشتی یاد نکنید» (تفسیر قرطبی، ج13، ص153). در هنگامی دیگر شاعری به محضر رسول خدا (ص) عرضه کرد: 'خداوند درباره شعر این آیات را فرو فرستاد اکنون نظر شما در این رابطه چیست؟' حضرت فرمود: «بدرستیکه مؤمن با جان و شمشیر و زبانش نبرد می کند به خدایی که جانم در اختیار اوست اشعار شما درباره دشمنان چون تیرهایی است که به سوی آنها می افکنید.» که نمونه هائی از این جهادگران میدان شعر و ادبیات را می توان در چهره فرزدق و کمیت دید.

د) شعری کوبنده در کنار کعبه

فرزدق در کنار کعبه با سرودن یک شعر تمام هنر خویش را یکجا به کمال در قالب یک قصیده می گنجاند و سپس به همین جرم تمامی حقوق سالیانه خود را از دست می دهد و به زندانی بین مدینه و مکه منتقل می شود. ولی شعر او بر تارک هنر متعهد می نشیند و این یک قصیده او در دادگاه ابدی تاریخ سنگین تر و با اهمیت تر از خروار خروار قصاید بلند تملق آمیز پادشاهان و وزیران و توصیف گل ارج گذاری می شود. هشام بن عبدالملک قبل از رسیدن به خلافت و آن هنگام که ولیعهد امپراطوری بزرگ اسلامی بود، حج گذارد چون طواف را تمام کرد و خواست حجرالاسود را ببوسد و بسیاری مردم و ازدحام شگفت آنان مانع از آن شد که دست ولیعهد به حجرالاسود برسد یا اینکه به آن نزدیک شود. از این رو چاره ای ندید جز آنکه در گوشه مسجدالحرام به انتظار خلوت شدن اطراف کعبه بنشیند، برای او صندلی آوردند و بزرگان شام که به همراهی او آمده بودند گردش حلقه زدند و همگی انبوه جمعیت طواف کننده و حج گذار را به نظاره و تعجب ایستاده بودند. در همین حال مشاهده کردند مردی بسیار زیبا و جذاب که آثار سجده بر پیشانی او آشکار بود به حلقه طواف کنندگان وارد شد و چون به نزدیک حجرالاسود رسید حاجیان راه بر او گشودند تا به راحتی به نزدیک حجرالاسود رفت و آن را استلام کرد. شگفتا این کیست؟!
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در این غوغائی که متشخص ترین افراد نیز در دریای انسانهای طواف کننده و عبادت کننده غرق اند و هیچکس را منزلتی برتر نیست و حتی ولیعهد و همراهان بسیارش را کسی به رسمیت نمی شناسد و وقعی نمی نهد این مرد تنها، که اینگونه افراد به او احترام می گذارند، کیست؟ یکی از همراهان ولیعهد روی به هشام کرده با کمال شگفتی پرسید: این مرد کیست؟ هشام که به خوبی امام زین العابدین (ع) را می شناخت، برای اینکه مبادا دلهای شامیان به طرف او تمایل پیدا کند اظهار کرد، من او را نمی شناسم در این جمع شاعری توانمند و هنرمندی چیره دست به نام فرزدق شور ایمان و شرار تعهد او را برانگیخت و دریای درون او را متلاطم کرد، از تجاهل ولیعهد مغرور سخت برآشفت و انکار نابجای هشام را برنتابید، روی به هشام کرد و با فریادی رسا گفت: ای امیر آیا تو او را نمی شناسی؟ اگر تو او را نمی شناسی من بخوبی می شناسم و اکنون او را معرفی می کنم تا دیگران نیز بشناسند. آنگاه بدون اندیشه و زمان سوزی چهل بیت شعر ناب در اوج هنرنمائی و زیبائی و فصاحت و بلاغت انشاء کرد:

یا سائلی این حل الجود والکرم *** عندی بیان اذا طلابه قدموا

هذا الذی تعرف البطحاء وطأته *** والبیت یعرفه و الحل و الحرم

ترجمه: ای پرسشگر که از کان جود و کرم سراغ می گیری پاسخ پرسش تو نزد من است اگر جویندگان و پرسش گران نزد من آیند. این مرد کسی است که سرزمین مکه گامهای او را می شناسند. و بیت الله و حل و حرم به عظمت وی آگاهند.
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این هنرنمائی فوق العاده همراه با این شجاعت و شهامت بی اندازه چنان بر روح و روان جمع اثر گذاشت که طنین زیبا و دلنشین و خرد آفرین و محبت گستر آن را هنوز در فضای مسجدالحرام می توان احساس کرد. دقیقا به اندازه همین تأثیر مثبت در دل دوستان و حتی ناآگاهان، در قلب تیره دشمنان بغض و کینه آفرید. گوئی امواج هزاران تیر زهرآگین به سوی ولیعهد پرتاب شد. هشام لبریز از خشم فریاد کشید: «چرا درباره ما اینگونه شعر نمی سرائی؟» فرزدق با کمال شهامت پاسخ داد: «تو نیز پدری چونان پدر او و نیائی همچون نیای بزرگوار او و مادری بسان مادر او داشته باش تا تو را همانند وی بستایم و شعر گویم». این جواب کوبنده، سنگین تر از تمامی آن قصیده بود. هشام دستور داد حقوق فرزدق را قطع کردند و او را به زندانی بین مکه و مدینه منتقل نمودند. امام سجاد (ع) فردی را به سراغ این هنرمند متعهد فرستاد و دوازده هزار درهم به وی پیشکش نمود و فرمود به او بگو عذر ما را بپذیر که اگر بیش از این نزد ما بود او را بیش از این می نواختیم و هر ساله به اندازه حقوق دریافتی او که اکنون قطع شده است، برای او خواهیم فرستاد. فرزدق پولها را نپذیرفت و گفت: «من این اشعار را به خاطر خدا و پیامبر او گفتم این کلمات شعله خشم درونی من بود که بواسطه بی احترامی به خدا و رسول شعله کشید و فوران نمود، بنابراین حاضر نیستم در مقابل آن چیزی بستانم». امام زین العابدین (ع) دوباره پول را به فرزدق باز فرستاد و فرمود: «خدا از اندیشه تو آگاه است و عمل پسندیده تو را پذیرفته است اکنون تو را به حق خودم سوگند می دهم که این پولها را بپذیری». و فرزدق پس از این سوگند امام هدیه آن حضرت را پذیرفت (بحارالانوار، ج46، ص 124).
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ه) شاعرترین عرب

کمیت بن زید اسدی شاعری شیعی است که تمامی زندگی خود را وقف بیان عقاید اسلام راستین «تشیع» کرد و سرانجام پاداش این جهاد مستمر را با شهادت در راه خدا دریافت نمود. هنر و شعر او یکی از نمونه های والای امر به معروف و نهی از منکر با سلاح مؤثر هنر است. علامه سید محسن امین، کمیت را اینگونه معرفی می کند: «کمیت شعر شیعی را از حالت رثا و گریه به شعری تعقلی و اندیشه ای سوق داد و استدلالهای محکم و براهین استوار تشیع را در جامه لطیف و پوشش زیبای هنر به جامعه عرضه نمود. او شاعری شیعی است که عقیده او ژرف و خردورزی در شعر او بسیار عمیق و برهانهای او سخت استوار است. براساس عقیده دینی خود مبارزه می کند و تفکر سیاسی مشخصی را دنبال می کند. و با آشکاری تمام به نبرد با حکومت جائر می پردازد. او اولین کسی است که استدلال و برهان و مناظره را در دفاع از علویین در حوزه شعر وارد نمود و از حق پایمال شده و غصب شده آنان دفاع کرد. او سخن خود را با منطقی استوار و پشتوانه ای از آیات الهی عرضه می کند و با تمامی اشعار دیگر شیعی به مخالفت برخاسته است. زیرا دیگران بر گریه و عزاداری و اظهار ناراحتی و ناله تکیه می کنند و تنها عاطفه ها را مخاطب قرار می دهند و گه گاهی سخن از انقلاب و قیام می گویند ولی او شعر را در بستری قوی از تعقل و اندیشه و احتجاج و محکم سازی تفکر شیعه قرار داده است.» (اعیان الشیعه، ج9، ص35).
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این هنرمند والامقام و خردگستر و شورآفرین هماره مورد تأیید معصومین علیهم السلام قرار می گرفت و آنان مقام این آمر به معروف و ناهی از منکر بزرگ غصب خلافت را ارج می نهادند و وی را می ستودند. صاعد دوست کمیت می گوید: همراه او به محضر امام زین العابدین (ع) وارد شدیم کمیت به امام سجاد عرضه داشت در عشق به شما و در راه ثنا گستری شما شعر گفته ام و آن را ذخیره خویش نزد پیامبر اکرم (ص) می دانم... آنگاه قصیده معروف خویش را برخواند: من لقلب متیم مستهام.... چون سخن و قصیده کمیت به پایان آمد، امام سجاد (ع) فرمود: ما از پاداش دادن به تو عاجزیم ولی خداوند از پاداش دادن ناتوان نیست. آنگاه امام (ع) خواست هدیه ای به کمیت عنایت کند، کمیت عرض کرد: اگر بنا دارید به من هدیه ای بدهید برخی از لباسهایتان را که با بدن شریف شما تماس داشته است، به من عنایت کنید تا به آنها تبرک جویم. حضرت بلافاصله لباس خود را از تن بدر آورد و به او هدیه نمود و دست به دعا برداشته گفت: «خدایا به روزگاری که مردم از خاندان پیامبرت دامن فراچیده و نسبت به آنان بخل ورزیدند، کمیت به آنها نزدیک شد و از جان خویش در راه آنان مایه گذاشت، حقایقی را که دیگران کتمان کردند او اظهار نمود. او را با سعادت زنده بدار و در نهایت شهادت را روزی او فرما. و او را پاداش دنیایی نیز عنایت فرما که ما از پاداش دادن او ناتوانیم....» بعدها کمیت اظهار می کرد: هماره برکت دعای امام سجاد (ع) را در زندگی خویش می یابم (همان، ج9، ص34).
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و) امام باقر (ع) و شاعر حق گرا

کمیت به محضر امام باقر (ع) بار یافت و قصیده پیشین را در محضر آن حضرت نیز قرائت کرد امام روی به او کرده و فرمود هماره مورد تأیید روح القدس هستی تا آن هنگام که درباره ما شعر می گویی. سپس رو به سوی قبله آورد و سه بار فرمود: خدایا کمیت را بیامرز و آنگاه به او رو کرده و فرمود این صد هزار درهم را از میان خویشان خود برای تو گرد آورده ام.... کمیت سوگند یاد کرد آنها را نخواهد پذیرفت و اظهار داشت، می خواهم خدا خود پاداش شعرم را به من عنایت فرماید، ولی اگر می خواهید مرا اکرامی کنید پیراهنی از لباسهایتان به من عنایت فرمائید، امام باقر (ع) نیز به او پیراهنی هدیه داد (الاغانی، ج17، ص24).



امام صادق (ع) و تشویق شاعر

در ایام حج در صحرای منی کمیت به حضور امام صادق (ع) می رسد و از آن حضرت می خواهد که به شعر او گوش فرا دهند. امام در ابتدا می فرماید این ایام زمان ذکر خدا و عبادت است... گویا کمیت خود فهمیده بود که مانعی در کار است که اکنون امام به شعر او گوش فرا نمی دهد. از این رو پس از گذشت اندک زمانی دوباره به حضرت پیشنهاد کرد شعرش را قرائت کند حضرت کسی را فرستاد خانواده و خویشان را گرد آورد و چون خاندان امام صادق (ع) گرد آمدند، فرمود: بخوان. شعر سرشار از ایمان و عاطفه و حقیقت کمیت، خردها را برانگیخت و عاطفه ها را تحریک کرد و صدای گریه از مجلسیان بلند شد و چون کمیت این بیت را قرائت کرد:
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یصیب به الرامون عن قوس غیرهم فیا اخرا اسدی له الغی اولا

ترجمه: تیر اندازان، با کمان دیگری (یزید) به سوی او (امام حسین (ع)) تیر می اندازند وای بر آن آخری که زمینه تبهکاری را اولی برای او فراهم آورد.

امام صادق (ع) دستها را به دعا برداشت و عرض کرد: خدایا کمیت را بیامرز. در جلسه دیگر کمیت شعری را در محضر امام صادق (ع) قرائت می کند و حضرت آن را گوش داده سپس آن را اصلاح می کند و چون کمیت اصلاح امام را می بیند عرض می کند مولای من شما شاعرتر از من هستید (تنقیح المقال، ج2، ص41). و بالاخره این شاعر غیرتمند و خردورز و حق گو در سال 126 ه ق در حالی که میراثی هنری بالغ بر پنج هزار و دویست و هشتاد و نه بیت به یادگار گذاشته بود با شمشیر دشمنان به شهادت رسید و آخرین سخنی که شاعرانه ترین و عاشقانه ترین کلام او بود و آن را باید بیت الغزل و شاه بیت تمامی اشعار او دانست بر لبانش شکوفه زد و به یادگار ماند: 'اللهم ال محمد اللهم ال محمد اللهم ال محمد' (اعیان الشیعه، ج9، ص35).

هنر داستان گویی در خدمت امر به معروف جلوه دیگر هنر، داستان گویی و قصه نویسی است به طور کلی این هنر را می توان به سه قسم تقسیم کرد. 1- قصه های تاریخی 2- قصه های عملی و راهبردی 3- قصه های خیالی.

قصه های تاریخی، بیان حوادث گوناگون تاریخی به صورت بهم پیوسته و براساس کیفیت وقوع خارجی آنهاست. در این قسم داستان گویی آنچه مهم است تبیین گوشه هایی از حوادث و همراهی با قهرمان داستان، در تمامی لحظات داستان است. اوج و فرود آن نه از نظر ارزشی بلکه از نظر تاریخی و تحریکی مورد توجه قرار می گیرد. قهرمان داستان با تمامی خصوصیات زشت و زیبا آموزنده و بدآموز، سودمند و بی فایده و زیان رسان مورد توجه قرار می گیرد و به عبارتی دیگر همانگونه که هست، بی کم و کاست مطرح می شود و هدفی جز بیان تاریخ یا سرگرمی ندارد. اما قصه های عملی و راهبردی بیان حوادث تاریخی هستند نه در یک تسلسل تاریخی بلکه در یک نظم هدفمند و چارچوبی غایت گرا. در اینگونه داستان و قصه، گوینده بدنبال ایجاد تأثیر مثبت در روح و روان شنونده و خواننده است و آنچه را در این مسیر مفید می افتد و سود می آورد، بیان می کند و از گفتن و نوشتن حوادث همراه و همزاد، که در هدف تأثیری ندارد، می گریزد و به تسلسل تاریخی و ترتیب وقوع آن چندان اهمیت نمی دهد. قسم سوم قصه هایی هستند که به تاریخ و واقعیت کاری ندارند و اصولا در دنیای خارج تحقق نیافته اند بلکه آفریده ذهن گوینده اند. او برای بیان سخن خویش و دنبال کردن هدف خود قالب داستان را برگزیده است تا تأثیر سخنش بیشتر باشد. در حقیقت این داستانها تمثیل هایی از واقعیت خارج اند نه خود واقعیت و سمبلی از تاریخ بشری هستند نه تاریخ بشری.
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قسم اول را ما در کتاب و سنت سراغ نداریم زیرا نه قرآن و نه سنت رسالتشان تاریخ نگاری و قصه نویسی نبوده است و داستانهای قرآن نیز هیچکدام در این چارچوب نمی گنجند. اما قسم دوم و سوم را می توان در کتاب و سنت جست.

به عنوان مثال در سوره بقره این داستانها بیان شده است:

1- قصه آدم (ع) (آیات 30 تا 38).

2- قصه گاو بنی اسرائیل و زنده شدن مقتول (آیات 66 تا 73).

3- قصه قیام موسی (ع) علیه فرعون و سرگذشت بنی اسرائیل (آیات 49 تا 61).

4- قصه نبرد طالوت و جالوت (آیات 245 تا 251).

5- قصه مناظره ابراهیم (ع) با نمرود (آیات 257 تا 258).

6- قصه شهر خراب و مردن و زنده شدن عزیر (ع) (آیات 258 تا 259).

7- قصه زنده شدن مرغابیها برای ابراهیم (ع) (آیات 259 تا 260).

و در سوره آل عمران این قصه ها ذکر شده است:

1- قصه همسر عمران و نذر دختر او (آیات 34 تا 37).

2- قصه زکریا و همسر او و نازائی آنها (آیات 38 تا 41).

3- قصه برگزیده شدن مریم و تولد عیسی علیهم السلام (آیات 41 تا 50).

4- قصه حضرت عیسی (ع) و حواریون (آیات 51 تا 55).

5- قصه نبرد بدر و تاییدات الهی (آیات 122 تا 128).

6- قصه نبرد احد و امتحان الهی (آیات 139 تا 144) و دیگر جنگهای رسول خدا (ص).

7- قصه مباهله نصارای نجران با پیامبر اکرم (ص).
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و در سوره کهف داستانهای زیر آمده است:

1- قصه اصحاب کهف (آیات 9 تا 26).

2- قصه باغی که در آتش سوخت (آیات 31 تا 44).

3- قصه ملاقات خضر و موسی علیهماالسلام (آیات 60 تا 82).

4- قصه ذی القرنین (آیات 83 تا 99).

قرآن درباره هدف و اهمیت قصه های خود دو تعبیر جالب توجه دارد:

الف) «فاقصص القصص لعلهم یتفکرون؛ قصه ها را برایشان بازگو کن شاید بیندیشند.» (اعراف/ 176)

ب) «لقد کان فی قصصهم عبرة لاولی الالباب ما کان حدیثا یفتری ولکن تصدیق الذی بین یدیه و تفصیل کل شیء و هدی و رحمة لقوم یؤمنون؛ همانا در قصه های ایشان صاحبان خرد را عبرت و پندپذیری است. این سخنی که به دروغ بافته شده باشد، نیست بلکه تصدیق آن معارفی است که پیش از آن (قرآن) بوده است و تفصیل هر چیز و هدایت و رحمت است برای گروه مومنان.» (یوسف/ 111)

در قسم سوم داستانها می توان به داستان آدم و سجده ملائک و تمرد شیطان اشاره کرد که برخی از مفسران آن را بیان نمادین حقایق دانسته اند. البته روشن است که اینجا سخن از خیال پردازی نیست بلکه منظور بیان هنرمندانه و سمبلیک معارف و حقایق هستی است. و در سنت می توان به داستان بسیار مفصل بلوهر و یوذاسف که در بحارالانوار از امام عسکری (ع) در طی 61 صفحه نقل شده است، اشاره کرد (بحارالانوار، ج78، ص383 تا ص444). شیوه های هنری دیگری نیز در قرآن از آن استفاده شده است از قبیل تشبیه ها، استعارات، کنایات، تمثیل ها، حقیقت و مجاز و...
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مرز میان هنر متعهد و...

نکته ای که در این میان هرگز نباید از دیده پنهان بماند آن است که همواره هنر با یک تقسیم ضروری و اساسی رو به رو بوده است. تمامی سلاحها را هم می توان در خدمت ستم و بیداد و شکم و شهوت و آدمکشی و فساد و نسل سوزی و فرهنگ برافکنی قرار داد و هم می توان از آن برای ستم سوزی و گشودن مرزهای عدالت و ایمان و رفاه به روی بندگان خدا مورد استفاده قرار داد و هنر نیز یک سلاح است. سلاح هنر نیز می تواند در خدمت ایمان و تعهد و انسانیت قرار گیرد و می تواند علیه این جبهه بکار گرفته شود. هماره هنری مورد تأیید بوده است و بر استفاده از آن در هدایت خواهی مردم و امر به معروف و بازداشت از منکر تأکید شده است که سالم و متعهد و شورآفرین و شعور افزا باشد نه هنری غفلت زا و شهوت آفرین و فساد انگیز...



شعر متعهد و شعر غیر متعهد 

هنگامیکه سخن از شعر به میان می آید با کمال صراحت میان شعر خیال آور و گناه زای در خدمت شهوات و آلودگی ها یا در خدمت بیدادگران و شاهان و دربارها با شعر متعهد شورآفرین و شعورساز و در خدمت ارزشهای متعالی انسانی تفاوتی آشکار گذاشته می شود. گروه اول به چرک و آلودگی و کثافات و بلکه بدتر از آن تشبیه می شود و پیامبر اکرم (ص) می فرماید: اگر درون مرد از چرک انباشته باشد، به که از شعر (بحارالانوار، ج79، ص 292، ح12). و در روایتی دیگر از احترام کردن و سلام کردن به شش گروه نهی می کند و یکی از آن گروه شاعرانی هستند که زنان پاک دامان را مورد هجوم ادبی خود قرار می دهند. (همان، ص 292، ح 13 و 14). ولی گروه دوم آنقدر قدر می بیند و بر صدر می نشیند که امام صادق (ع) می فرماید: «من قال فینا بیت شعر بنی الله له بیتا فی الجنة؛ آنکس که یک بیت شعر درباره ما بسراید خدای در بهشت خانه ای برای او بنا کند (همان، ص 291، ح 9). و در برخی روایات ثواب بزرگتری را وعده می دهند که شاید این اختلاف ثواب بواسطه اختلاف درجات شعر و موقعیت شعر و شاعر باشد. امام رضا (ع) می فرماید: هیچ مؤمنی درباره ستایش ما شعر نمی سراید مگر آنکه خداوند در بهشت شهری برای او بنا می کند که از هفت برابر این دنیا گسترده تر است و در آن شهر همه فرشتگان مقرب و انبیاء مرسل به دیدار او می آیند. (همان، ح11).
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همین مطلب را جلال الدین محمد مولوی گوشزد کرده است:

در نیاز خشک و بر عجزی مأیست *** زآن که با عاجزگزیده معجزیست

اگر چه میدان بروز و فعالیت عنایت الهی همین طبیعت و انسان است. به این حقیقت، همه هشیاران همه جانبه نگر اعتراف می کنند و با مضمون زیر که از دیل کارنگی نقل می کنیم، ابراز می دارند: در قسمتی از کتاب آیین کمیابی آمده است: بشر از راه ایمان به خدا، می تواند نیروهای عظیم وجود را به کار بیندازد. و در مصایب بزرگ و هنگام دردهای جانگزا، بارها به تجربه رسیده است که انسان می تواند با ایمان به خدا، به خویشتن متکی شده، به زندگی امیدوار شود و آن نیروهای روحی را که باطنش نهفته است، به کار بگیرد. حال، چه نام این نیروهای نهفته را باطن یا قوای روحی بگذاریم و یا چیزی دیگر.

دوم- به جای تعلیمات بی فایده، باید کودکان و جوانان را به دارا بودن آنان به قدرت های بسیار عظیم آشنا بسازیم و از روزگار (لحظه) گیرندگی عمرشان، تحت تعلیم و تربیت خاص قرار بدهیم و به آنان بفهمانیم: همان گونه که خداوند متعال به هیچ کس هیچ چیز قدرت مطلقه نداده است، هم چنین هیچ انسانی را نیز ناتوان مطلق نیافریده است.

با این تعلیم و تربیت، انسان هایی را خواهیم داشت که ناتوانی ها زنجیری به دست و پای آنان نخواهد بست، نیز هر عجز و بیچارگی ای که سر راه آنان قرار بگیرد، (این تعلیم و تربیت) نخواهد گذاشت موجودیت شان را از پای در آورد، و به محض این که پشه شدن در مقابل گرفتاری را احساس کنند، زود باید بگویند: ای خداوند که زندگی زندگان را هدایت می کنی!.
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هنرهای صوتی

صدای زیبا و گوش نواز و روح پرور خود هنری والاست که به تعبیری بهار گوش است و آرامش روح. ولی این هنر را نیز تیغ تیز واقعیت به دو بخش تقسیم می کند؛ صدای خوشی که در خدمت تن و شهوات و گناه قرار دارد و غفلت آور و لهوی است و به عنوان غنا شناخته می شود. و صدای خوشی که در خدمت کرامت والای انسانی و پرورش روح و بیدار کردن عاطفه و احساس زیبا دوستی و بدور از لهو و نامتناسب با جلسات خوش گذرانی است که بعنوان صدای خوش ارج می بیند و ستایش می شود. درباره گروه اول آمده است: «الغناء یورث النفاق؛ غناء موجب نفاق می شود.» (همان، ص241، ح7) «الغنا رقیه الزنا؛ سوق دهنده به سوی ناپاکدامنی است.» (همان، ص247، ح26) و در روایتی دیگر غنا را شاخه ای از درخت زقوم دانسته است که در جهنم روییده و هر کس به آن چنگ زند او را به آن سمت و سو خواهد کشاند (همان، ص262، ح8). ولی درباره صدای خوش در خدمت تعهد و ایمان آمده است: «لیس منا من لم یتغن بالقران؛ آنکس که قرآن را با صدای خوش تلاوت نکند از ما نیست» (همان، ص255). و در روایتی آمده است: «حسنوا القران باصواتکم فان الصوت الحسن یزید القران حسنا؛ قرآن را با صدای نیکو زینت بخشید زیرا صدای زیبا بر زیبایی قرآن می افزاید» (همان). و درباره امام سجاد (ع) آمده است که آنقدر زیبا قرآن می خواند که گذر کنندگان در معابر می ایستادند و به صدای دلنواز او گوش فرا داده و گاه از زیبائی آن بیهوش می شدند. و نظیر این حسن صوت و زیبایی قرائت درباره امام موسی بن جعفر (ع) نیز وارد شده است (همان، ص 254، ح1). و درباره امام باقر (ع) آمده است که آن حضرت بهترین و خوش صداترین قاریان قرآن بود (میزان الحکمه، ج8، ص83).
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دو گونه قصه

داستان سرائی و قصه گویی نیز دارای تقسیمی بدین قرار است. گاه قصه گویی برای اتلاف وقت و بطالت و غفلت است، در اینجا قصه گو نهی می شود و حتی گاه مورد تعزیر قرار می گیرد. چنانکه امیرالمؤمنین (ع) قصه گویی را در مسجد مشاهده کرد، او را زد و از مسجد بیرون کرد (وسائل الشیعه، ج12، ص111، ح1). و در روایتی امام صادق (ع) قصه گویان را لعنت کرد (همان، ح2). و البته مطلب نسبت به سخنوری و سخنرانی که شعبه ای دیگر از هنر است، نیز همین گونه است. امام صادق (ع) می فرماید: «من اصغی الی ناطق فقد عبده فان کان الناطق عن الله فقد عبدالله و ان کان الناطق عن ابلیس فقد عبد ابلیس؛ آنکس که به سراغ گوینده و سخنرانی برود او را پرستش کرده است اگر سخنگو از خدا سخن می گوید پرستش خدا کرده و اگر از ابلیس و به میل و هوای شیطان سخن می گوید پرستش ابلیس کرده است.» (همان، ص111، ح4) ولی قصه گویی و سخنرانی متعهدانه ارزش والا و مکانت عظمای خود را دارد که امام عسکری (ع) فرمود: «خداوند سنت خود را بر این قرار داده است که هر کس درمانده در اعتقادات و وامانده در بحث عقیدتی را یاری دهد تا بر معاندی پیروز شود خداوند آنچه ثواب و درجه برای او مقرر کرده است تا یک میلیون برابر مضاعف می کند.» (بحارالانوار، ج2، ص8، ح15) و دانشمندی که با نور علم خویش افرادی را از ظلمت جهل و ضلالت نجات بخشیده است در روز قیامت می ایستد تا درباره تمامی کسانی که از او استفاده علمی برده اند، شفاعت کند و با خود به بهشت ببرد (همان، ص2، ح2).
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خلاصه سخن اینکه خداوند در قرآن، و معصومین (ع) در سنت برای وادار کردن انسانها به معروف و باز داری از منکرات از بهترین شیوه های هنری سود جسته اند و در این راه هنرمندان را تشویق و تقویت نموده اند و آنان که برای خدا و بر اساس شیوه های الهی و اولیای او می خواهند بدین مهم بپردازند، موظفند در این راه بهترین شیوه ها و ماندگارترین و هنرمندانه ترین آنها را انتخاب کنند.

من_اب_ع

سید محمود مدنی بجستانی- مجله هنر دینی شماره 1، مقاله هدایتگری در هنر دینی

کلی__د واژه ه__ا

هنر دین اسلام هدایت شعر تعهد سنت زمان مکان داستان قرآنی


فلسفه هنر



فلسفه هنر یکی از اقسام فلسفه های مضاف، فلسفه هنر است. فلسفه هنر به تبیین چیستی هنر و مبانی نظری و فلسفی آن می پردازد. گاهی از این مبانی نظری با عنوان مبانی متافیزیکی و مابعدالطبیعی هنر اسم برده می شود. باید توجه داشت که در این کاربرد، متافیزیک یا مابعدالطبیعه به معنای عام به کار رفته و معادل الهیات نیست. اساسی ترین پرسش ها در فلسفه هنر عبارتند از: «هنر چیست؟»، «ویژگی ذاتی هنر که در همه هنرها محفوظ و ثابت است، کدام است؟»، «منشأ هنر چیست؟»، «غایت و هدف هنر چیست؟»، «مصادیق هنر کدامند؟»، «کارکردهای هنر برای شخص هنرمند و مخاطب ها چیست؟»، «کاربردهای هنر چیست؟»، «آیا هنر می تواند معرفت زا یا معرفت افزا باشد یا نه؟». همچنین می توان گفت فلسفه هنر به تبیین مبادی و مبانی غیر هنری هنر یا مبانی تئوریک و فلسفی هنر می پردازد.
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• ریشه شناسی واژه هنر 

واژه هنر در زبان های اروپایی به یونانی تخنه (techne)، به لاتین آرتوس و آرتیس (artis) و آرس (ars)، به فرانسه آر (ar) و به انگلیسی آرت (art) و به آلمانی کونست (kunst) گفته می شود که از ریشه هندی و اروپایی ar به معنای ساختن و به هم پیوستن و درست کردن آمده است. این الفاظ در تاریخ گذشته اروپا فقط برای هنرهای خاص به کار نمی رفته؛ بلکه به معنای فضیلت هم به کار می رفته است. هر چند بیشترین کاربرد آن در فرهنگ یونانی در اصطلاح هنرهای هفتگانه یونان و در قرون وسطا در اصطلاح هنرهای آزاد بوده است که هنرهای فکری بوده اند.



اصل و ریشه هنر در زبان فارسی به سانسکریت باز می گردد و با لفظ سونر (sunar) و سونره (sunara) که در اوستایی و پهلوی به صورت هونر (hunar) و هونره (hunara) (سو= هو به فارسی نیک و خوب، نر و نره به فارسی به معنای مردی و زنی) به معنای نیک مردی و نیک زنی، هم ریشه است. در زبان فارسی قدیم نیز چهار هنران به معنای فضایل چهارگانه شجاعت، عدالت، عفت و حکمت (به معنای فرزانگی) آمده است. واژه هنر در قلمرو زبان فارسی در طول تاریخ معانی متنوع داشته؛ از جمله به معنای کمالات، فضایل، حسنات، برتری ها، صفات نیک، توانایی، قابلیت ها، توانمندی، قدرت، صنعت، حرفه، کسب، و خطر و تهدید به کار رفته است.

چون غرض آمد هنر پوشیده ماند *** صد حجاب از دل به سوی دیده شد (حافظ)
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قلندران حقیقت به نیم جو نخرند *** قبای اطلس آن کس که از هنر عاری است (سعدی)

گر هنر داری و هفتاد عیب *** دوست نبیند بجز آن یک هنر

اگر مرد هست از هنر بهره ور *** هنر خود بگوید نه صاحب هنر (سعدی)

تکیه بر تقوا و دانش در طریقت کافریست *** راهرو گر صد هنر دارد توکل بایدش

عیب می جمله بگفتی هنرش نیز بگو *** نفی حکمت مکن از بهر دل عامی چند

عشق می ورزم و امید که این فن شریف *** چون هنرهای دگر موجب حرمان نشود (حافظ)



با صرف نظر از معنای عام هنر که حتی امروزه هم کاربردی گسترده دارد، هنر در معنای خاص خود به مصادیق ویژه ای از قبیل شعر، نقاشی، فیلم، عکاسی، خطاطی، تئائر، منبت کاری، مجسمه سازی، نمایشنامه نویسی، و... اطلاق می شود.



• ماهیت هنر

مفهوم هنر از جمله مفاهیمی است که در طول تاریخ اندیشه، ده ها تعریف برای آن ارائه شده، در حالی که هنوز هم عقیده بر این است که تعریف تام و تمام برای هنر عرضه نشده است. مفهوم هنر از این حیث با مفاهیمی از قبیل دین، فرهنگ و... شباهت دارد؛ از این رو در بیان ماهیت هنر نباید به دنبال جنس و فصل حقیقی و حد تام گشت؛ بلکه باید به تعریفی که تا حدودی جامع افراد و مانع اغیار باشد، بسنده و قناعت کرد. چنان که می دانیم، در تعاریف منطقی به دنبال ویژگی های ذاتی معرف می گردند. تعیین این که ویژگی ذاتی هنر که در همه آثار هنری موجود باشد چیست، از محوری ترین مباحث فلسفه هنر در محافل آکادمیک است.
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• دیدگاه افلاطون در هنر 

از دیدگاه افلاطون ویژگی ذاتی در هنر تقلید است. مبسوط این نظریه در کتاب دهم جمهور افلاطون آمده است. به عبارت دیگر، تقلید، اساس و بنیاد هنر را تشکیل می دهد؛ از این رو در هر اثر هنری و در همه اقسام هنرها تقلید به چشم می خورد؛ برای مثال نقاش یا از طبیعت تقلید می کند و تصویر و شکل یک اسب یا یک منظره طبیعی مانند کوه و جنگل را می کشد یا از مصنوعات انسانی تقلید می کند و مثلا ساختمان یا میز و غیره را به تصویر می کشد. مجسمه ساز مقلد است. چون شکل انسان یا حیوانی را در قالب مواد فلزی یا چوبی به تصویر می کشد. همین طور به عقیده افلاطون هنر شعر و شاعری هم نوعی تقلید است. چون شاعری مثل هومر هنرش این است که به وصف شاعرانه جنگ های یونان باستان می پردازد و سرداران بزرگ یونانی را تعریف و تمجید می کند یا در رسای کشته شدن آن ها اشعار تراژدیک می سراید؛ پس هومر خودش سردار و جنگاور و شجاع نیست؛ بلکه تصویر و شکل و جلوهای شجاعت دیگران را به تصویر می کشد. به عقیده افلاطون، هنرمند گاهی دو مرحله و گاهی سه مرحله از حقیقت دور است؛ چون به نظر افلاطون حقایق اشیا همان ایده های اولیه یا حقیقت های مثلی هستند که یکی دیدگاه معروف دیگر در تعریف هنر، نظریه مکتب احساس گروی یا اکسپرسیونیسم است. بنیانگذار و چهره معروف این مکتب لئون تولستوی نویسنده نامدار اهل روسیه است. در دوره معاصر، متفکر نامدار گالینگوود بیان جدیدی از این نظریه ارائه کرد و سرانجام سوزان لنگر از دیگر شخصیت های شاخص این مکتب است.
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شرح اصیل و دقیق این نظریه در کتاب هنر چیست؟ تولستوی آمده است. این نظریه معتقد است ویژگی ذاتی در هنر، بیان و انتقال احساسات درونی هنرمند به مخاطب است. به عبارت دیگر، یک اثر هنگامی اثر هنری است که احساسات هنرمند را به مخاطبان انتقال دهد. اگر این ویژگی در یک اثر وجود نداشته باشد نمی توان آن را اثر هنری نامید؛ بنابراین، بنیاد و بنیان هنر بر سرایت احساسات از هنرمند به مخاطب بنا نهاده شده است.



• تولستوی 

هنر یک فعالیت انسانی است و عبارت است از این که انسانی آگاهانه و به یاری علائم مشخصه ظاهری، احساساتی را که خود تجربه کرده است، به دیگران انتقال دهد؛ به طوری که این احساسات به ایشان سرایت کند و آن ها نیز آن احساسات را تجربه نمایند و از همان مراحل حسی که او گذشته است، بگذرند. هنر، تولید موضوعات دلپذیر نیست. مهم تر از همه، لذت نیست؛ بلکه وسیله ارتباط انسان ها است. برای حیات بشر و برای سیر به سوی سعادت فرد و جامعه انسانی، موضوعی ضروری و لازم است؛ زیرا افراد بشر را با احساسات یکسان، به یکدیگر پیوند می دهد.



فقدان تعریف واحد و معیار مشخص برای زیبایی و هنر در دوران معاصر به پیدایی نوعی هرج و مرج در تعریف آثار هنری انجامید. چه بسا تابلو نقاشی از دید یک ناظر زیبا تلقی می شد و از دید ناظر دیگر زیبا نبود. در نتیجه هرج و مرج در معنای زیبایی و هنر، در قرن بیستم مکتبی شکل گرفت که تعریف فوق العاده باز و عامی برای هنر ارائه کرد که در پرتو آن، بسیاری از آثار پدید آمده که در تعاریف دیگر، هنر تلقی نمی شدند، اثر هنری نام گرفتند. فورمالیسم یا صورت گرایی که گاهی شکل گرایی، نمودگرایی و فرم گرایی هم نامیده می شود، ابتدا به وسیله کلیو بل (Clive Bell) ارائه شد؛ سپس افرادی مثل راجر فرای (Roger Fry) آن را حمایت کردند. این دیدگاه معتقد است که ویژگی ذاتی هنر چنانچه در نظریه محاکات ابراز می شد، در بازنمایی طبیعت و جهان بیرون نیست و همچنین ویژگی ذاتی هنر بیان و انتقال احساسات نیست؛ چنان که در مکتب اکسپرسیونیسم بیان می شد؛ بلکه ویژگی ذاتی آثار هنری ارائه صورت، نمود یا شکل جالب توجه است. هر اثر و صنع بشری که صورتی ارائه دهد و آن صورت و شکل، توجه دیگران را به خود جلب کند، اثر هنری است. ضرورتی ندارد که این صورت ارائه شده به نظر همه یا عده ای زیبا باشد؛ بلکه همین که توجه انسانی را به خود جلب کرد اثر هنری خواهد بود.
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• هنر از دیدگاه فیلسوفان اسلامی در کتاب های فیلسوفان اسلامی برای هنر (یا معادل عام آن یعنی فن وصنعت) به معنای امروزی آن که شامل مصادیق متعددی می شود، تعریفی نیافتیم؛ بلکه به طور عمده به تعریف جداگانه مصادیق هنر از قبیل شعر، موسیقی و غیره پرداخته شده است. برای مثال در تعریف شعر به معنای عام گفته شده است؛ «کل کلام مخیل یقتضی لنفس قبضا وبسطا؛ شعر هر سخن خیال انگیزی است که باعث قبض و بسط روح می شود». یا در تعریف شعر به معنای خاص گفته شده است: «کل کلام موزون متساوی الارکان مقفی؛ هر سخن موزونی که دارای ارکان مساوی و قافیه باشد».



اما با در نظر گرفتن مجموعه نوشته ها و سخنان فیلسوفان اسلامی می توان تعریفی برای هنر بازسازی کرد که در آن، عنصر زیباآفرینی، ذاتی هنر است. در هر اثر و فعالیت هنری ویژگی زیبا آفرینی، حضور دارد. بدون عنصر زیباآفرینی، هنر، هنر نیست. اگر تابلو نقاشی یا فرش دستباف، دلنواز به نظر می رسد و اگر تابلو خطاطی یا قطعه شعری را اثر هنری تلقی می کنیم، بدان سبب است که جلوه های زیبایی در همه آن ها محسوس و مشخص است. قوام هنر به زیبایی است. هر چند در تعریف زیبایی و چگونگی آن و این که آیا مطلق است یا نسبی می توان بحث و مناقشه ها کرد. تردیدی نیست که ما زیبای مطلق و زیبایی که بین همه انسان های دارای فطرت سالم، زیبا تلقی شود، داریم. از طرف دیگر، خیلی از زیبایی ها هم هستند که نسبی اند و طبق ذائقه افراد تفاوت می کنند. نتیجه این که صرف نظر از هر تعریفی که برای زیبایی داشته باشیم، در ذات هنر، زیبایی و زیبایی آفرینی نهفته است؛ بنابراین می توان هنر را این گونه تعریف کرد: فعل زیبا آفرینی انسان. تقریبا همه مصادیق فعلی هنر که عرف جامعه به آن ها عنوان هنر اطلاق می کند، داخل این تعریف می گنجند؛ به ویژه این که افزون بر زیبایی مطلق و مشترک به وجود زیبایی های نسبی هم قائل باشیم. از طرف دیگر، زیبایی را به زیبایی محسوس محدود نکنیم؛ بلکه آن را به زیبایی معنوی تعمیم دهیم که شامل زیبایی نهفته در شعر یا در برخی شاخه های دیگر هنر مثل تئاتر و سینما هم بشود. هنر خطاطی به راحتی در این تعریف می گنجد؛ در حالی که در تعریف ارسطو نمی گنجید؛ چون در هنر خطاطی نمی توان گفت تقلید از طبیعت وجود دارد؛ چرا که طبیعت خطاطی نمی کند یا در مورد شعر هم همین طور.
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• فن و صنعت به جای هنر

فیلسوفان اسلامی از کلمه هنر استفاده نکرده اند. (ناگفته نماند که در گذشته نزدیک در زبان و ادبیات فارسی واژه هنر به معنایی که امروزه به کار می رود و شامل مصادیقی مثل شعر و نقاشی و... می شود، به کار نمی رفته است؛ افزون بر این که اکثر متون فلسفی فیلسوفان اسلامی به زبان عربی است. فیلسوفان اسلامی به جای واژه هنر از دو کلمه فن و صنعت استفاده کرده اند؛ اما این دو واژه هم فقط در مورد هنر به کار نرفته اند؛ بلکه کاربرد گسترده و عامی دارند که فقط یکی از کاربردهای آن ها در کتاب های فیلسوفان اسلامی در معنای هنر است.

من_اب_ع

افلاطون- مجموعه أثار جمهور- کتاب دهم- انتشارات خوارزمی 1375 

حسن ابن یوسف حلی- الجوهر النضید- انتشارات بیدارفر 1381 

کریس هورنر و امریس وستاکوت- آشنایی با فلسفه هنر- ترجمه شهاب الدین قندهاری- انتشارات سراج 1381 

بندتو کروچه- کلیات زیبایی شناسی- ترجمه فؤاد روحانی- انتشارات علمی و فرهنگی 1367 

لئون تولستوی- هنر چیست؟- ترجمه کاوه دهقان- انتشارات امیرکبیر 1364

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه هنر لغت شناسی فلاسفه نظریه زیبایی


فلسفه هنر در نزد فیلسوفان اسلامی

فلسفه هنر به تبیین مبادی و مبانی غیرهنری هنر یا به تعبیر دیگر به تبیین مبادی فلسفی هنر می پردازد. هر چند فلاسفه اسلامی بخش مستقلی را در آثار خود به فلسفه هنر اختصاص نداده اند، اما به طور پراکنده در لابلای مباحث گوناگون به طرح مباحثی پرداخته اند که در قالب فلسفه هنر می گنجد. چنان چه در مورد معرفت شناسی و فلسفه علم هم وضع به همین منوال است. یکی از مباحث محوری در فلسفه هنر بحث زیبایی است. فیلسوفان اسلامی تعاریف و دیدگاه های ویژه درباره زیبایی دارند، به عقیده ایشان زیبایی های موجود در این عالم جلوه های ناقص و مقیدی از زیبایی مطلق یعنی حق تعالی هستند. دومین بحث محوری در فلسفه هنر، نقش خیال در پیدایش آثار هنری است. حکمای اسلامی به وجه مبسوط به بحث خیال و قوه خیال و عالم خیال و تاثیر آن در پیدایش آثار هنری مثل شعر پرداخته اند. از طرف دیگر در تلقی متعالی صدرالمتالهین از فلسفه هنر، منشأ هنر برخی اسماء و صفات الهی از قبیل خالقیت و احسن الخالقیت حق تعالی دانسته شده است به این بیان که همه انسان ها به نحو تشکیکی خلیفه خداوند و وارث صفات الهی اند. هنرمندان هم با خلق آثاری در حد خود تجلی بخش این اسماء و صفاتند. همچنین حکمای اسلامی تلقی متعالی از محاکات دارند که با تلقی افلاطون و ارسطو از محاکات تفاوت عمیق دارد و بسیار ژرف تر از آن ها است. مباحث مربوط به فلسفه هنر کم و بیش در آثار فیلسفان اسلامی به صورت پراکنده مطرح شده است. به طور معمول بحث از چیستی زیبایی و خاستگاه آن ذیل مباحث مربوط به صفات کمالیه و جمالیه حق تعالی مطرح می شود. بحث از شعر و زیبای های ادبی و منشأ و آثار آن ها در مبحث صناعات خمس مطرح می شود. همین طور در بحث از قوه متخیله و مبحث عشق می توان برخی مباحث مربوط به فلسفه هنر را یافت.
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• تعریف زیبایی در تعریف استنباط شده از متون فیلسوفان اسلامی بر روی عنصر زیبایی و زیبا آفرینی تاکید شده؛ از این رو ضرورت دارد به تعریف زیبایی پرداخته شود.



1- فارابی

فارابی، زیبایی را چنین تعریف می کند: «الجمال و البهاء و الزینه فی کل موجود هو ان یوجد وجوده الافضل ویحصل له کماله الاخیر». پیدایی وجود برتر هر موجودی و حصول واپسین کمالش زیبایی است. فهم مقصود فارابی خالی از صعوبت نیست. بهتر است در قالب چند تمثیل آن را تحلیل و بررسی کنیم. وجود برتر درخت انار به این است که بیشترین انار و بهترین و شیرین ترین انار را تولید کند، برتری درخت انار به این نیست که مثل سرو راست قامت و به اندازه بید و سپیدار و نارون دراز و طویل باشد. برتری گوسفند ماده به این است که در حد اعلا شیر و گوشت و پشم تولید کند، نه به این است که مثل غزال قشنگ و خوش منظر و مثل قناری خوش آواز باشد. وجود برتر انسان به این است که بیشترین تشابه را به حق تعالی داشته باشد و مظهر اسما و صفات جمال و جلال خداوند باشد؛ اما داشتن چشمانی به تیزی چشمان عقاب و گوش هایی به تیزی گوش های برخی حیوانات و... برای انسان وجود برتر و کمال نهایی تلقی نمی شود. به همین سیاق در هر موجودی، زیبایی آن به نحوه وجود افضل و برتر آن است. این تعریف از زیبایی شبیه تعریف سقراط و افلاطون از زیبایی است که مطابق آن، زیبایی بیشتر به اموری از قبیل مفید بودن، سودمند بودن وخیر و نیک بودن ناظر است.
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پس تضرع کن که ای هادی زیست *** باز بودم، پشه گشتم، این ز چیست؟

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 94-97

کلی__د واژه ه__ا

تربیت انسان ناتوانی مبارزه فلسفه ایمان خدا شعرا


نقش اصول تثبیت شده گذشته در تعلیم و تربیت

گذشته و حال و آینده، با نظر به ذات آن ها نباید در بررسی واقعیت نسل های گذشته و حال دخالتی داشته باشد، زیرا هیچ یک از هواخواهان نسل گذشته و نسل حاضر، نمی توانند از روی منطق صحیح به سه قطعه زمان (گذشته و حال و آینده)، مانند سه نمود فیزیکی بنگرند که تحت عوامل طبیعی خاص خود، معلول یا علت چیزی دیگر بوده باشند.

سه مفهوم انتزاعی زمان نیست که درخت را بارور می کند، یا جنین را کامل می کند و به دنیای زندگی وارد می سازد و خواص کودکی و جوانی و میان سالی و پیری را به او می بخشد، بلکه این مواد طبیعی و فعالیت های «خود طبیعی» انسان هاست که آن ها را در قلمرو هستی دگرگون می سازد و موجودت های گوناگون را بروز می دهد. نمودهای امروزی، معلول دیروز و علل فردا هستند. ما با کدامین قیچی منطقی، این علل و معلول ها را از یکدیگر تفکیک می کنیم؟!

از طرف دیگر، نادیده گرفتن محصولات جدید انسانی که در هر دوره، خواه از مغزهای فرد فرد انسان ها یا از تفاعل ها و ارتباط های افراد و جوامع با یکدیگر به وجود می آیند، مبارزه با واقعیتی است که جز یک انسان سوفسطایی جرأت ارتکاب آن را ندارد. بنابراین، بیایید برای میوه ای که مورد نظر ماست، ریشه و تنه و ساقه درخت را منکر نشویم و برای ریشه و تنه و ساقه درختی که برای ما مطرح است، میوه آن درخت را نیز نادیده نگیریم.
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2- ابن سینا

ابن سینا سه امر را مقوم زیبایی تلقی می کند: 1- داشتن نظم؛ 2. داشتن تالیف؛ 3. داشتن اعتدال که نتیجه این سه، حصول تناسب و هارمونی است. تعریف زیبایی به تناسب و هماهنگی پیوسته مناقشاتی به دنبال داشته است؛ از جمله این که این تعریف صرفا شامل زیبایی های محسوس و مادی می شود، نه زیبایی های معقول و معنوی؛ چون وجودهای بسیط مثل حق تعالی دارای اجزا نیستند تا بین اجزا تناسب و هماهنگی باشد. در دفاع از تعریف پیشینی گفته شده است که حتی در وجودهای بسیط هم نوعی هماهنگی و تناسب وجود دارد؛ برای مثال در حق تعالی بین صفات گوناگونش هماهنگی هست. بین رحمانیت و رأفت خدا از یک طرف و قهاریت و جباریت خداوند از طرف دیگر هماهنگی وجود دارد. در آثار فیلسوفان اسلامی حسن و زیبایی مساوی با خیر و نیکی تلقی شده است. نه صرفا به معنای خیر و نیکی اخلاقی؛ بلکه به معنای خیر و نیکی هستی شناسانه و وجودی. ابن سینا زیبایی، به ویژه زیبایی خدا را چنین تعریف می کند: زیبایی خدا یعنی به گونه ای باشد که بر او ضرورت دارد؛ چنان باشد. برای مثال قدیر بودن، لطیف بودن، کریم بودن، و جواد بودن بر حضرتش ضرورت دارد؛ بنابراین اگر قدیر، لطیف، کریم و جواد نبود، در واقع زیبا نبود.



• منشأ زیبایی

فیلسوفان اسلامی منشأ همه زیبایی ها را زیبای مطلق یعنی حق تعالی می دانند. در دیدگاه آن ها زیبایی های موجود در این جهان همگی سایه و جلوه ای از زیبایی حق تعالی است. ابن سینا می گوید: «الواجب الوجود له الجمال و البهاء المحض، و هو مبدأ جمال کل شیء. و بهاء کل شیء (همان)؛ واجب الوجود دارای زیبایی محض و حسن محض است و مبدأ و منشأ زیبایی و حسن هر چیزی است». صدرالمتالهین شیرازی می فرماید: هر زیبایی و کمالی رشحه ای و پرتویی از زیبایی و کمال خداوند است.. یا در جای دیگر می فرماید: «هو مبدأ کل خیر و کمال و منشأ کل حسن جمال؛ حق تعالی سرچشمه هر نیکی و کمال، و منشأ هر زیبایی و حسن است». صدرالمتالهین در جلد دوم اسفار، هر زیبایی را که در این جهان است، سایه و پرتوی از زیبایی موجود در جهان های بالا و عوالم دیگر می داند که البته در آن عوالم خالی و عاری از هر گونه نقص و شائبه و تغییرند؛ اما در این جهان مشوب به ماده و نقص و تغییرند. هر نیرو، کمال و منظره و زیبایی که در این جهان فرودین یافت می شود، در حقیقت سایه و تصویرهایی هستند از آنچه در جهان فرازین است. این امور تنزل یافته و متکثر شده اند و به صورت جرم درآمده اند، بعد از آن که از هر گونه نقص، عیب، بری و پاک، و از هرگونه غبار، زنگار و تاریکی عاری بودند.
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• نقش خیال در هنر از نظر حکیمان اسلامی، مقوم دیگر اثر هنری اعم از شعر و غیره عنصر خیال است. چنانچه شعر را به «کلام مخیل» یعنی سخن تخیلی و خیال انگیز تعریف کرده اند و حتی خیال را نوعی محاکات طبیعی قلمداد دانسته اند. محقق طوسی می فرماید: و خیال به حقیقت محاکات نفس است اعیان محسوسات را و لیکن محاکاتی طبیعی. در توضیح خیال بایستی خاطر نشان شد که فلاسفه اسلامی برای انسان چهار قوه ادراکی قائل هستند: 1. قوه حسی؛ 2. قوه خیالی؛ 3. قوه وهمی؛ 4. قوه عقلی. هر یک از این قوا دارای ویژگی خاص خود هستند که در کتاب های فلسفی به طور گسترده بیان شده است. در خصوص قوه خیال و تعریف ادراک خیالی وحدت نظر وجود ندارد. برخی آن را نیمه مجرد و نیمه مادی می دانند؛ مانند شیخ رئیس، و برخی آن را مطلقا مجرد می دانند؛ مانند صدرالمتالهین.



شیخ الرئیس: 

اگر شخصی غایب باشد چون در خیال آید. با مقدار محدود باشد و با الوان مخصوص و با موضع مخصوص و این معانی همه از لواحق مادت است؛ پس صورت خیالی اگر چه مجرد است از مادت، از لواحق مادت مجرد نیست. شیخ اشراق معتقد است که صورت های خیالی مخلوق ساخته و پرداخته ذهن نیستند؛ بلکه صورت های خیالی شبیه محسوسات وجود منحاز دارند؛ بنابراین، ادراک خیالی یعنی مشاهده این صورت ها در جهان خاص خودشان. جهانی که صورت های خیالی در آن تحقق دارند. این جهان مادی نیست؛ بلکه جهانی است که عالم خیال منفصل یا عالم مثل نامیده می شود و سرانجام از نظر صدرالمتالهین، هم صورت های حسی و هم صورت های خیالی مجرد هستند. نکته دیگر این که گاهی صورت خیالی، صورتی است که بعد از قطع رابطه حسی و بصری در ذهن انسان نقش می بندد و گاهی صورت خیالی به وسیله خود ذهن با ترکیب دو یا چند صورت خیالی به معنای اول ساخته می شود؛ مانند تصور کوه طلایی، دریایی از سیماب و.... بعد از ذکر این مطالب باید گفت که عنصر خیال در آثار هنری نقش اساسی ایفا می کند و همین عنصر، ویژگی خاصی به آثار هنری می بخشد؛ از جمله این که از نظر حکیمان اسلامی افعال و اقوالی که از خیال سرچشمه می گیرند، توام با تخیل هستند و توده مردم را بیشتر از گفتارهای برهانی و تعقلی به عمل، واکنش، حرکت و تکاپو وا می دارند.
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محقق طوسی:

نفوس اکثر مردم تخیل را مطیع تر از تصدیق باشد و بسیار کسان باشند که چون سخنی مقتضای تصدیق تنها شنوند، از آن متنفر شوند و سبب آن است که تعجب (شیفتگی و خوشایند) نفس از محاکات بیشتر از آن بود که از صدق، چه محاکات لذیذ بود. هرچند تاثیر خیال در نفوس توده مردم به مراتب بیشتر از تاثیر برهان است، اکثر حکیمان اسلامی ادراک خیالی را ضعیف تر و کم ارزش تر از ادراک عقلی و استدلالی می دانند. از دیدگاه حکیمان اسلامی ارزش قیاس شعری و مخیلات بسیار کمتر از ارزش یقینیات و قیاس برهانی است. در این بین یک تلقی متعالی از خیال و قوه خیال وجود دارد که مطابق آن نه تنها ارزش خیال و تخیل کمتر از تعقل نیست، بلکه بیشتر از آن است.



• تلقی متعالی از خیال و تخیل

بر خلاف تلقی رایج، از دیدگاه ابن عربی، عارف نامدار جهان اسلام قوه خیال اشیایی را در ذهن حاضر می کند که در جهان مادی حضور ندارند. این حضور امری موهوم نیست. به عبارت دیگر، ذهن اشیایی را نمی بیند که در هیچ عرصه و مرتبه ای از عالم هستی وجود نداشته باشند. در حقیقت، تخیل یعنی ادراک و شهود اموری که در جهانی بالاتر و والاتر از جهان مادی و محسوس قرار دارند. این مرتبه از هستی عالم مثال یا ملکوت خوانده می شود. توضیح این که عارفان سلسله مراتب وجود را پنج مرتبه می دانند که طبق اصطلاح خاصی که ابن عربی وضع کرده است هر مرتبه را حضرت می نامند و پنج مرتبه را حضرات خمسه الاهیه می دانند. چون هر مرتبه جز ظهور و تجلی حق تعالی چیزی نیست و عارفان در واقع مصداقی برای وجود بی نهایت باری تعالی قائل نیستند و به همین جهت برخی اصلا از مراتب وجود سخنی به میان نمی آورند و همان حضرات را به کار می برند. این مراتب یا حضرات عبارتند از:
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1.عالم فلک یا جهان مادی و جسمانی؛

2.عالم ملکوت یا جهان برزخ یا مثال(عالم خیال)؛

3.عالم جبروت یا فرشتگان مقرب؛

4.عالم لاهوت یا عالم اسما و صفات الاهی؛

5.عالم هاهوت یا غیب الغیوب ذات باری تعالی؛



میان این مراتب و عوالم، مرتبه جبروت و آنچه ما فوق آن قرار دارد، خالی و عاری از هرگونه شکل و صورت و مظاهر صوری است؛ در حالی که ملکوت یا همان عالم خیال و مثال دارای صورت است؛ اما ماده ندارد و حکیمان بعدی برای آن ماده و جسمی لطیف غیر از ماده عالم محسوس قائل شده اند؛ به همین جهت نیز این عالم را عالم صور معلقه می نامند؛ یعنی جهانی که صورت با ماده المواد (هیولا به معنای مشایی) ترکیب نشده است، پس عالم مثال از لحاظ معنای مشایی فاقد ماده یا هیولا است؛ اما به معنای اشراقی و عرفانی، ماده خود ماده و جسم لطیف دارد که همان جسم رستاخیز است و تمام اشکال و صور برزخی اعم از صور بهشتی و دوزخی متعلق به همین عالم و دارای جسم لطیف است. این عالم دارای حرکت، مکان و زمان خاص خود است و اجسام و رنگ ها و اشکالی واقعی غیر از اجسام این خاکی دارد. این عالم (عالم مثال یا خیال) مرتبه صوری بهشت است و ماوای اصل صور، اشکال و رنگ ها و بوهای مطبوع این عالم مادی است که به حیات انسانی در این جهان لذت می بخشد؛ چون آنچه باعث لذت و شادی و سرور می شود، حتی در عالم محسوسات تذکاری از تجربه لذایذ و شادی های بهشتی است که خاطره آن در اعماق روح انسان همیشه باقی است و مهر آن هیچ گاه از لوح آدمی پاک نمی شود. هنر قدسی در واقع نمودار این فضای ملکوت، و اشکال و الوان آن جلوه ای از اشکال همین عالم مثالی و خیالی است. آثار هنر قدسی صرفا از وهم هنرمند ناشی نشده؛ بلکه نتیجه رویت و شهود واقعیتی عینی است که فقط با شعور و آگاهی خاصی در وجود هنرمند امکان پذیر است.
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• فلسفه متعالی هنر اندیشه تشکیک از محوری ترین دیدگاه ها و مبانی فلسفی صدرالمتالهین است. به عقیده وی همه انسان ها در حد و ظرفیت خود خلیفه و جانشین خداوند هستند. جانشینی خداوند مختص به پیامبران و اولیای الهی نیست؛ البته آن پاکان و برگزیدگان خلیفه های تام و اکمل حق تعالی هستند؛ بنابراین، جانشین خداوند شدن امری است مقول به تشکیک که حد اعلی آن در انبیا و اولیا و مراتب پایین و نازل آن در انسان های معمول تحقق دارد. به عقیده صدرالمتالهین، هنرمندان و صنعتگران هم مظهر اسم و صفت خالقیت و احسن الخالقیت خداوند هستند و از این حیث آن ها هم جانشین های خداوند هستند. طبق این دیدگاه، زیبا آفرینی هنرمند از روحی خدایی که به طور جبلی وارث برخی صفات حق تعالی است سرچشمه می گیرد. صدرالمتالهین در کتاب اسرار الایات می فرماید: هر کدام از آحاد بشر، ناقص یا کامل، از خلافت الهی بهره ای دارند، به اندازه بهره ای که از انسانیت دارند. به خاطر فرمایش حق تعالی: «او خدایی است. شما را بر روی زمین جانشین قرار داد» که این آیه به این اشاره دارد که هر یک از افراد بشر چه برترین ها و چه غیر برترین ها خلیفه خداوند بر روی زمین هستند. صاحبان فضیلت در آینه اخلاق ربانی خود مظاهر صفات جمال خداوندند. حق تعالی با ذات خود در آینه دل های انسان های کامل تجلی می کند؛ کسانی که متخلق به اخلاق الهی هستند. تا این که آیینه دل آن ها، مظهر جلال ذات و جمال صفات الهی باشد. انسان های دیگر هم جمال و زیبایی خداوند را در آیینه هنرهای خود متجلی می سازند.
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• تأمل پایانی

وقتی سخنان فیلسوفان و عارفان اسلامی را درباره هنر و مصادیق گوناگون آن مثل شعر و موسیقی مورد تأمل قرار می دهیم، هم توسعه قابل ملاحظه و هم ژرفای شگفت انگیزی را مشاهده می کنیم که در آثار افلاطون و ارسطو این مضامین بسط یافته و عمیق، موجود نیست؛ برای مثال، محاکات در دیدگاه افلاطون صرفا به تقلید از طبیعت یا صاحبان صنایع مثل نجارها اطلاق می شود و از این روی هنرمند را مقلدی می داند که شایسته نیست به مدینه فاضله راه داده شود؛ اما همین محاکات در اندیشه حکیمان اسلامی معنایی بس متعالی می یابد که گاهی حکایتگری از عالم ملکوت است و گاهی حکایت گری از بهشت عدن و طبق تذکار معرفت شهودی در عالم ذر و همین طور برای نمونه می توان دیدگاه پیش گفته صدرالمتالهین را با دیدگاه های افلاطون و ارسطو مقایسه کرد. چنین سخنان متعالی بدون تردید بدیع و نو است؛ بنابراین، کسانی که معتقدند دیدگاه حکیمان اسلامی، صرفا تکرار و محاکات همان حرف های فیلسوفان یونان است، بدون پژوهش کافی سخن گفته و توانایی هم سخن شدن با افق متعالی فلاسفه مسلمانان را ندارند.

من_اب_ع

ابن سینا- رسالة فی ماهیّة العشق- ترجمه احمد آتش 

محیی الدین ابن عربی- فتوحات مکیّه- بیروت- دارالاحیا التراث العربی- بی تا- ج 2 

صدرالدین شیرازی- اسرار الآیات- انتشارات انجمن حکمت و فلسفه- بی تا 

شهاب الدین سهروردی- حکمة الاشراق- در مجموعه مصنّفات شیخ اشراق- به تحقیق هانری کربن

کلی__د واژه ه__ا

فلاسفه اسلامی فلسفه اسلامی هنر زیبایی خیال جهان صفات خدا
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هنر ایده آل برخی انسان ها در زندگی

گروهی ایده آل خود را در زندگانی، هنر و هنرمندی قرار داده اند و می گویند:

«در هنر با عظمت ترین پدیده انسانی که عبارت از سازندگی است، بروز می کند، و یک اثر هنری می تواند واقعیات را به صورت زیبایی نشان بدهد.»

بایستی بگوییم این ارزیابی درباره هنر کاملا صحیح است. هنر نیروی خلاقیت بشری را به طور روشن جلوه می دهد، ولی مسأله این است که آیا بروز سازندگی بشر و زیبا نشان دادن مقداری از واقعیات، می تواند ایده آل زندگی برای انسان آگاه، همه جانبه باشد؟ البته جواب کاملا منفی است، زیرا ایده آل بودن هنر، از یکی از دو جنبه ممکن است مطرح شود:



1-با نظر به جلوه روانی و مغزی هنرمند، که می تواند برای هنرمند اثبات کند که او دارای یک مغز سازنده و دارای اندیشه و احساس بسیار عالی و هماهنگ است.



2-با نظر به خاصیت و اثری که هنر در واقع برای اجتماع ایجاد می کند، یعنی از نظر دیگران.



اگر بگوییم هنر از آن جهت می تواند ایده آل بوده باشد که اثبات کننده عظمت روحی و آگاهی عالی و نیروی سازندگی هنرمند است. این مطلب از چند جهت صحیح به نظر نمی رسد. یعنی نمی توانیم با اثبات عظمت روحی هنرمند که هنر کاشف آن است، آن را برای خود ایده آل تصور کنیم، زیرا:

الف. همان نقص عمومی که در تمام پدیده های گذشته بیان کرده ایم، و آن نسبی بودن هر کمالی است که انسان در این زندگانی آن را حائز می شود. هر اثر هنری، به جهت محدودیت به واحدهای زمانی و مکانی و عینک خود هنرمند که شخصی است، محدود نسبی خواهد بود.
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ب. هیچ هنرمندی نمی تواند در هنگام ایجاد یک اثر عالی، ایده آل بودن آن را منظور کند. چنان که در علم گفتیم، او فقط واقعیاتی را که می خواهد در صورت یک اثر هنری ایجاد کند، در نظر گرفته و مشغول سازندگی می شود.

ج. خود هنرمند ماهر بهتر از همه می داند که یک اثر هنری، قلمرو محدودی از آن چه را که در رویای او می گذرد، ایجاد می کند، من یک نقاش بسیار زبر دست و هنرمند مشهوری را در نظر دارم که وقتی همین موضوع را با او در میان نهادم، همین مطلب را کاملا و با یک جد و هیجان عجیبی بیان نمود. و اگر کاملا به خاطر داشته باشم، او می گفت: آن چه که به روی نقشه یک نقاش هنرمند می آید، شبحی است از واحدهای بی نهایت که در ذهن هنرمند مجسم شده است، ولی او نمی تواند بیش از آن چه که برای او مکان پیاده کردن دارد، عملی کند.

د.از آن جهت که زندگانی و تلخی و شیرینی ها و واقعیات آن در ایجاد هنر، برای هنرمند منحصر نمی شود، لذا خود، خلاء کاملی را از این جهت احساس می کند.

بتهوون در یک از نامه هایش به بعضی از دوستان خود چنین نوشته است:

«برای آن که بتوانی ناشنوایی عجیب مرا درک کنی، به تو می گویم که من در تأثر باید کاملا بر روی ارکستر خم شوم تا صدای بازیگران را بشنوم. من غالبا ... و زندگی خود لعنت کرده ام. پلوتارک که مرا به تسلیم وا می دارد. اگر به نحو دیگری ممکن نباشد، باید در مقابل سرنوشت مقاومت کنم. اما لحظاتی در زندگانی من وجود دارد که خود را بدبخت ترین مخلوق خدا می یابم.»
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 55-53

کلی__د واژه ه__ا

هنر کمال شخصیت انسانی روان انسان روح


ایده آل بودن هنر از نظر دیگران و اثر آن در اجتماعات بشری

در یک معنای عمومی، می توان هنر را به دو قسمت اساسی تقسیم کرد:

1-هنر به عنوان یک وسیله بسیار عالی صنعتی، که به سوی یک واحد بازده در اجتماع بشری به وجود می آید. مانند ماشین های دقیق و عالی که می توانند محصول قابل استفاده ای را برای مردم ایجاد کنند. این قسم از هنر، اگر چه فی نفسه نمی تواند تمام ایده آل بشری باشد، ولی در راه وص__ول به ای_ده آل و در سپری کردن مس___افت زن__دگی، اس___اسی ترین نقش ها را دارا است. از این قبیل است بعضی از کتاب های ادبی مانند بینوایان.

2-آثار هنری که بازدهی برای جامعه، ولو به معنای عمومی ندارند. مانند تابلوهای بسیار عالی، از قبیل لبخند ژوکوند و غیر ذلک، یا یک آهنگ موسیقی بسیار جالب یا یک غزل بسیار زیبا و ادبی. این گونه آثار هنری، چنان که گفتیم، عالی ترین نبوغ و سازندگی هنرمند را کشف می کند. ولی ما باید بدانیم، کاری که در خارج به عنوان هنر ایجاد شده است، چیست؟ کاری که در خارج به عنوان هنر ایجاد شده است، خلاصه یا سمبلی از مقداری واقعیات است که با حذف و انتخاب یک هنرمند انجام گرفته است.

اولا، یک عینک شخصی در این اثر وجود دارد که ممکن است برای دیگران قابل به چشم زدن نبوده باشد. چنان که عینک یک جامعه را که آن هنر در آن به وجود آمده است، به جهت اختصاصی بودن واحدهای آن هنر به آن جامعه، جامعه دیگری نمی توانند به چشم خود بزند.
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ثانیا، تماشای خود واقعیات ممکن است برای انسان ها انگیزگی واقعی برای زندگی نیکو داشته باشد، با این حال بایستی کسی که زندگی می کند، خود راه و رسم جریان و تکامل آن را بداند و عملی کند، اگر تماشای خود واقعی نباشد و او را تحریک نکند یا محاسبه دقیق و منطقی درباره آن نداشته باشد، سایه ای از واقعیات که مخلوط با حذف و انتخاب شخصی است، چگونه می تواند برای زندگانی یک انسان، محرک واقعی و محاسبه شده باشد؟



ثالثا، از آن جهت که هر فرد آگاهی از انسان، یک عده معلومات ذهنی، به صورت کلی و جزیی، از دو قلمرو انسان و جهان ذخیره کرده است، یک اثر هنری برای او، آن چنان که برای دیگران معنا می دهد. مفهومی نخواهد داشت. درست دقت کنید، خود واقعیات برای مردم با این که محسوس و مسموع است، با اشکال و مفاهیم گوناگونی تفسیر می شود، چه برسد به سایه های آن واقعیت ها! وانگهی، صدها هزار معلومات و دریافت ها در درون ما، از قبیل محبت ها، کینه ها، تمایل ها وجود دارد. هنگامی که از خارج، یک یا چند واحد، مثلا یک دستگاه موسیقی به درون ما وارد می شود، مثلا چند قطره وارد دریایی می شود که قطرات آن از همدیگر مجزا نیست تا واحدهای تازه رسیده، با مناسبت های طبیعی و روانی، در آن بیامیزد. شوپنهاور که موسیقی را در ردیف اول هنرها قرار می دهد، پس از مطالبی چند که مورد بحث است، می گوید: «موسیقی، غم انگیز که نیست هیچ، تسلی بخش است. ناخشنودی از برآورده نشدن امیال و ناخشنودی از ترس، که دو عامل دائمی رنج اند، در استماع موسیقی موقتا معدوم می شوند. به این دلیل، موسیقی کاملا هنر نجات دهنده و آزادی بخش است. موسیقی خوب است، زیرا موقتا ما را از شداید نفس و رنج رهایی می دهد. تنها عیبش این است که نمی تواند ما را به قدر کافی از حیات دور کند.»
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تاریخ نسل های پی در پی انسان ها که دنبال هم به یک جامعه قدم می گذارند، بی شباهت به تاریخ زندگی یک فرد از انسان که در جامعه ای موجودیت پیدا کرده است، نیست. هریک از جوامع نیز مانند شاخه های مستقیم و منحنی و پر گره و صاف و شکوفان و پژمرده یک درخت می باشند. که ریشه و تنه آن درخت عبارت است از: همان اصول و قوانین تثبیت شده.

برای توضیح این مطلب، یک فرد از انسان را در نظر بگیریم. این فرد از نظر دوران مختلف زندگی (جنینی، کودکی، جوانی، میان سالی، پیری و کهن سالی)، از نقاطی عبور می کند. در هریک از دوران ها، از نظر فیزیولوژی و پسیکولوژی (عضوی و روانی) حالات و اوضاع بسیار متنوعی را پشت سر می گذارد و صدها هزار تصورات و تخیلات و اندیشه های منطقی و خواهش های طبیعی و روانی از او بروز می کند، اما یک حقیقت به نام «شخصیت» با دو رویه مغایر در همه دوران ها با او همراه است:

1- رویه متغیر.

2- رویه ثابت.

رویه متغیر شخصیت، مجاور طبیعت و دگرگونی های آن است. اما رویه ثابت، همان است که از هنگام دریافت «خود» با او هم سفر بوده است نسل جدید در هر دوره ای که باشد، به منزله رویه متغیر شخصیت انسانی است که در عین حال به خاطر پیوستگی و وابستگی به نسل گذشته، دارای رویه ای ثابت است. بقای رویه ثابت آدمیان در همه نسل ها، به تعدادی از اصول و قوانین تکیه دارد که به واقعیت طبیعی عضوی و روانی انسان ها مستند است، مانند «حب ذات» و داشتن «می خواهم» نامحدود و امثال آن. پذیرش آکسیوم ها، یعنی: اصولی که بی نیاز از اثبات یا غیر قابل اثبات اند، دارای زندگی نسبتا طولانی می باشد. درک ذهنی ما درباره قضایایی نظیر:
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هربرت اسپنسرمی گوید: «موسیقی احساس نامحدود یک سعادت ناشناس یا رویای درهم و مبهم از یک زندگی تازه و ایده آل را در ما به وجود می آورد. یعنی در آمد و مقدمه یک پیش آمد فرخنده ای که از حیات به طور مبهم انتظار داریم.»

بنابر مدرک مزبور، اساسی ترین نکته ای که می تواند ایده آل نبودن هنر را از نظر واقعیت اثبات کند، این است که اگر دو اثر هنری زیبا، در دو نقطه متناقض بروز کند، باز جنبة هنری آن ها محفوظ جلوه خواهد کرد. در صورتی که از نظر واقع بینی، تناقض در آن دو وجود دارد.

فرض کنیم یک نقاش زیر دست و هنرمند، تابلوی یک شکار گاهی را کشیده و مجسم کرده است که یک شکارچی ماهر، یک آهو را از پا در آورده است. عوارض کشته شدن، از قبیل ریزش خون و در غلتیدن و غیر ذلک را به قدری عالی مجسم کرده 3 است که انسان واقعا از رویداد را تماشا می کند. پس از آن که این تابلو را از دست شما گرفتند یک تابلوی دیگری به شما نشان می دهند. در آن تابلو عکس ناپلئون را کشیده اند که در جزیره سنت هلن قدم می زند. او بدون توجه، پا را روی مورچه ای گذاشته است. پس از آن که پا را برمی دارد، احساس می کند که به حیات مورچه ای خاتمه داده است، و در گوشه ای نشسته و اندوهگین، درباره آن مورچه ناتوان که جان خود را از دست داده است می اندیشید. یا یک تابلو درباره شخصی که از وجدان خود اطاعت کرده و میان دو راه، آن چه را که وجدانش گفته، انتخاب کرده است. در تابلوی دیگر مقابل این تابلو، که با تمام بی وجدانی، حق مسلم دیگری مانند جانش، از دستش گرفته شده است. هر دو هنر زیبایی است، ولی از نظر واقعیت برای اجتماع، سم مهلک تناقض را می پاشد.
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ممکن است گفته که هنرمند، یک واقعیت را مجسم کرده است. این تکلیف افراد انسانی که از هنرها به نفع خود بهره برداری کنند. این مطلب بسیار متین است، ولی اگر مسأله نفع اجتماعی مطرح شود، هنر از استقلال می افتد. ممکن است زیباترین اثر هنری برای اجتماع بسیار مضر بوده باشد، و ممکن است بسیار نافع و یا بی طرف تلقی شود. مانند بعضی نویسندگان و شعرای زبر دست که می توانند زندگانی را کاملا بیهوده نشان بدهند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ایده آل زندگی و زندگی ایده آل- صفحه 59-55

کلی__د واژه ه__ا

هنر زیبایی شخصیت انسانی کمال اندیشه


انسان و اثر هنری

می دانیم که اگر با عظمت ترین اثر هنری را در برابر دیدگان سایر جانداران قرار بدهیم، اندک بازتاب و تأثری از خود نشان نخواهند داد. به عنوان مثال: یک تابلوی هنری را که در همه دنیا بی نظیر باشد، اگر این تابلو در روی مقوایی کشیده شده باشد، برای جانداران به نام موریانه غذای خوب خواهد بود، به همان خوبی که یک قطعه مقوای بی خط و نقش و یا دارای سطحی که مرکب روی آن ریخته شده باشد و یا مورچه ای که بیفتد داخل مرکب و سپس روی آن مقوا راه برود، موریانه همه این مقوا را خواهد خورد. هم چنین، دیگر نمودهای هنری، چنان چه به وجود آورنده همه آن ها انسان است، بهره برداری کننده از آن ها هم انسان می باشد. به عبارت دیگر، یک نمود هنری جایگاه تلاقی روحی بزرگ که دارای نبوغ هنری است با دیگر ارواح انسان هاست که این تلاقی، هم که باید روح بزرگ هنرمند مفید و هم برای روح تماشاگر. فایده هنر برای روح هنرمند این است که با علم به این انسان هایی به اثر هنری او خواهند نگریست و رشد و کمال و یا سقوط آن انسان در خود هنرمند نیز اثر خواهد کرد، همه استعدادهای مغزی و اعماق و سطوح روح خود را به کار می اندازد، تا اثر و انگیزه تحول به رشد و کمال را به آن انسان ها که خود جزئی ازآنان می باشد، تحویل بدهد. فایده هنر برای انسان های تماشاگر درصورتی که از اعماق روح هنرمند توصیف شده برآید فایده آب حیات برای زندگی خواهد بود.
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هنر فقط برای انسان مطرح است، یعنی فعالیت های روانی و ساختمان مغزی بشری طوری تعبیه شده است که هنر برای او مطرح است. جای شگفتی است که نوع انسانی با این همه عظمت هایی که در به وجود آوردن آثار هنری یا در بهره برداری از آن ها ازخود نشان می دهد. پیشتازان علوم انسان کم تر به این فکر افتاده اند که درباره مختصات مغزی و روانی بشری که به وجود آوردنده و درک کننده هنرمی باشد، درست بیندیشند و در تقویت آن مختصات از راه تعلیم و تربیت های منطقی بکوشد.

هر اثر هنری، نمودی از فعالیت ذهنی آدمی است که نبوغ و احساس شخصی هنرمند، حذف و انتخاب را در واقعیات انجام داده و با تجرید و تجسیم واقعیات عینی و مفاهیم ذهنی، آن نمود را به وجود آورده است. متاسفانه اهمیتی که به خود نمود ها داده می شود و انرژی های مادی و معنوی که درباره خود نمودها مصرف می شود، درباره اصلاح و تنظیم و به فعلیت رسانیدن خود نیروها و استعدادهای مغزی و روانی صرف نمی شود. درست است که تاکنون طرق منطقی و قابل محاسبه ای برای تشخیص و تقویت و به فعلیت آوردن نبوغ ها به دست نیامده است، ولی تردید نمی توان کرد در این که ما می توانیم با تعلیم و تربیت هایی ماهرانه که نظر عمیق به فعالیت های مغزی و روانی شخص دارد نه به کمیت ها، نبوغ را در افراد کشف و آن را به فعلیت برسانیم.

حال که بشر می تواند نبوغ را که مهم ترین معدن نهفته در درون است بکاود و از مواد پر ارزش آن ها استفاده نماید، چرا نیروها و استعدادهایی را که در درون عموم افراد وجود دارند، بی کار و راکد می گذارد و برای قابل درک ساختن هنرها و تقویت آن نیروها مورد اهمیت قرار نمی دهد؟ جای شگفتی است که با همه پیشرفت های علمی و بروز نمودهای هنری در فرهنگ بشری، هنوز آن اهمیت که به نمودهای عینی علوم در تکنیک و هنر داده می شود، به منبع اصلی آن ها که در درون آدمی است، اهمیت داده نمی شود. این اصالت انسان و انسان محوری درباره زیبایی های طبیعی و هنری را نمی توان با آن انسان شناسی های سطحی نگر که ما زیبایی ها را از جهان عینی در ذهن منعکس می کنیم و از آن ها لذت می بریم، تفسیر و توجیه نمود. اریک نیوتن توبیخی متوجه فیلسوفان نموده و می گوید:
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«آن ها همه در پی بررسی احوال ذهن آدمی اند و هیچ کدامشان به چیزهای زیبا نمی نگرند و یا به اصوات زیبا گوش فرا نمی دهند، تا آن جا که کتاب های ایشان به ندرت مصور است. این متفکران به جای آن که خاصیت ذاتی (خاصیت عینی زیبایی) را مورد بررسی قرار دهند، به تجزیه وتحلیل تأثیر آن خاصیت برذهن خود می پردازند. ظاهرا دلیل معتبری وجود ندارد که بر اساس آن، بتوانیم یک هیجان عاطفی را مهم تر از علت ایجاد کننده آن به شمار آوریم.» این توبیخ به همان مقدار که متوجه فیلسوفان یک بعد نگر می شود، به آن تحلیل گران عینی نیز متوجه است که رکن اصیل پدیده زیبایی را نمودهای عینی آن می دانند. اگر نبودن عکس و صورت در کتب فلاسفه زیبا شناس، دلیل نقص کار آن هاست، درک نکردن این حقیقت که : «آوازه جمالت از جان و دل شنیدم » نیز دل نقص عینی گرایان در شناخت زیبایی ها می باشد. اگر تفسیر و توجیه های ما درباره جنبه عینی و نمود هنرهای زیبا، مانند واقعیات علمی محض که در جهان برون ذهن تفسیر و توجیه می شوند کافی بود، هیچ دلیلی برای مراجعه به درون و بررسی تحلیلی و ترکیبی در استعدادهای کیفیت پذیر درون وجود نداشت. اریک نیوتن برای پاسخ به این مساله کوشش می کند، ولی نمی تواند بیش از این اندازه پیش برود که نمود عینی زیبایی، دخالت در احساس زیبایی دارد، ولی در برابر سوالات زیر نمی تواند پاسخ قانع کننده ای بدهد. سوالات مسلسل از این قرار است:
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«تپه های خار از گل سرخ های وحشی فراوان تراست و تیغه های علف از تپه های خار هم فراوان تر است. اما چگونه می توان این عقیده قطعی را توجیه کرد که هر یک از اشیاء دارای درجات مختلفی از زیبایی دیدنی هستند؟ بی شک، از این که بگوییم: بعضی چیزها متناسب تر یا خوشرنگ تر و یا دارای شکلی موزون تر از برخی دیگرند، سودی نخواهیم برد، زیرا فورا این مشکل پیش می آید که ملاک های سنجش تناسب و رنگ و شکل را از کجا به دست آورده ایم؟ تا زمانی که نتوانیم به چنین ملاک هایی رجوع کنیم، کیست که حق داشته باشد بگوید: پاهای خوک بیش از اندازه کوتاه است. بیش از اندازه کوتاه برای چه چیز؟ برای خود خوک. این را که محققا نمی توانیم بگوییم، زیرا اگر چنین بود، ناچار در جریان تحولات حیاتی، پاهای نازک خوک، به اندازه مورد نیازش بلندتر شده بود. برای زیبایی؟ اما مگر نه این است که پاهای گنجه کشودار از پاهای خوک هم کوتاه تر است؟ و با این وصف کسی اعتراض نمی کند که گنجه کشو دار ذاتا چیزی زشت است.

البته به آسانی می توان گفت که گردن اسب، خمی با وقار دارد، لیکن باید دانست چه چیز موجب وقار داشتن خط خمدار می شود. آیا یک نوع خط خمدار می تواند در نفس خود باوقار باشد و نوعی دیگر از خط خمدار، فاقد آن خاصیت بماند؟ و اگر تصادفا در ضمن مشاهده دقیق دریابیم که خم گردن اسب عینا مشابه با خم کپل خوک است، آن وقت در این باره چه خواهد گفت؟»
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البته اریک نیوتن می خواهد به این سوالات پاسخ صحیح پیدا کند، ولی موفقیت وی در این باره چشمگیر نیست، اگر چه تحقیقاتی شایسته انجام می دهد، اما آن چه که می تواند از این محقق درباره هنر مورد پذیرش باشد و تقریبا مطابق با همان نظریه است که ما بیان می کنیم، این است که می گوید: «زیبایی در طبیعت محصول کردار ریاضی طبیعت است که به نوبت خود محصول خاصیت وجودی هر موجودی است و حال آن که زیبایی در هنر، نتیجه عشق آدمی مبتنی بر شهود یا ادراک مستقیم وی بر اصول ریاضی طبیعت است». به شرط این که این محقق کلمه عشق را به ابهام نگذارد، عشق آدمی برشهود یا ادراک مستقیم وی بر اصول ریاضی طبیعت چه معنا دارد؟ مسلما منظور انعکاس محض جهان عینی درذهن و عمل ریاضی ذهن درباره واقعیات انعکاس یافته نیست، زیرا به اضافه این که ذهن آدمی دربارة آن واقعیات ازجهان هستی که هیچ گونه زیبایی ندارند، باز عمل ریاضی انجام می دهند، یعنی ذهن آدمی می تواند از هر گونه واقعیات جهان، چهره ریاضی آن ها را نبیند و درک کند و با این حال دربرخی از موارد نه تنها زیبایی ندارند، بلکه زشت نما هم هستند و در برخی دیگر احساس زیبایی می نماید. من گمان می کنم اریک نیوتن همان را می خواهد بگوید که مولوی با چند بیت ساده و عمیق بیان کرده است:



عشق امر کل ما رقعه ای او قلزم و ما قطره ای *** او صد دلیل آورده و ما کرده استدلال ها

یعنی آن چه که عنصر اساسی زیبایی است، عشق آدمی برشهود مستقیم عالم وجود است. وقتی که این شهود دست داد، آن وقت عقل آدمی شروع می کند به بیان دلایل و توضیح چهره های عقلانی و ریاضی عالم وجود. به همین جهت، اسلام اصرار فراوانی بر خود شناسی می نماید. در جملات نهج البلاغه آمده است که:
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«ان من احب عباد الله الیه عبدا اعانه الله علی نفسه»؛ «از بزرگ ترین نعمت های خداوند ی بر یک بنده،آن است که او را در خودشناسی و خودسازی کمک نماید».

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 27-22

کلی__د واژه ه__ا

هنر زیبایی عشق خودسازی انسان


هنر برای انسان در حیات معقول

درباره رابطه هنر با هنرمند و جامعه، دو عقیده مهم رواج دارد که بعد از آن، سومین عقیده نیز مهم و ضروری است:

عقیده یکم: هنر بدان جهت که هنر است مطلوب است، زیرا هنر کاشف از نبوغ و روشن کننده عشق آدمی است بر شهود واقعیات آن چنان که باید باشند. و هیچ قانون و الگویی نباید برای هنر که ابراز کننده شخصیت هنرمند و نبوغ اوست، وجود داشته باشد. اگر ما برای هنر حد و مرزی قایل شویم، در حقیقت فردیت فرد را از نظر امتیازی که دارد نابود ساخته ایم و می توان گفت: هنر برای هنر یکی از عالی ترین موارد آزادی در عقیده و بیان است که مطلوبیت و مفید بودن آن ثابت شده است.

عقیده دوم: بدان جهت که هنر نیز مانند دیگر محصولات فکر بشری برای تنظیم و بهره برداری در حیات جامعه است، لذا ضرورت دارد که ما هر هنری را نپذیریم و نگذاریم هنرهایی که به ضرر جامعه تمام می شود، در معرض و دیدگاه مردم قرار بگیرند.

عقیده سوم: «هنر انسانی برای انسان» که ما آن را «هنر برای انسان در حیات معقول» نامیده ایم.

برای توضیح و اثبات منطقی بودن این عقیده می گوییم: ما باید نخست به این مسأله حیاتی توجه کنیم که اگر نبوغ هنری را به آب حیات تشبیه کنیم، مسیر این آب حیات، مغز پر از خاطرات و تجارب و برداشت هایی است که هنرمند از انسان و طبیعت به دست آورده است. مسلم است که جریان چشمه سار نبوغ از یک خلا محض نیست، بلکه مسیرش همان مغز پر از محتویات پیشین است که به طور قطع، آب حیات را دگرگون خواهد کرد.
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به عنوان مثال: اگر توماس هابز یک هنر مند واقع گرا بود ومی خواست یک اثری هنری درباره انسان به وجود بیاورد، بدون تردید آن مواد و برداشت های بدبینانه و درندگی که از طبیعت آدمی سراغ داشته است، در آن اثر نمودار می شد. آری، ما هرگز عظمت ارزش نبوغ را منکر نیستیم و کدامین عامل پیشرفت جوامع به پایه نبوغ می رسد؟ چیزی که می گوییم این است که: هر موقع تعلیم وتربیت بشری به آن حد رسید که مغز و روان انسان ها از هر گونه آلودگی ها و اصول پیش ساخته غیر منطقی پاک شد، و نبوغ هنری توانست از مغز صاف و دارای واقعیات منطقی عبور کند، هنر برای هنر بدون اندک ارشاد و اصلاح ضرورت پیدا می کند. اما همه می دانیم که تاکنون چنین وضعی را در مغزهای نوابغ نمی توان تضمین کرد.



از اشعار ابوالعلاء معری، رباعیات منسوب به عمر خیام و بعضی از آثار صادق هدایت از نظر هنر ادبی بسیار جالبند، اما جالب تر از این آثار، جان های آدمیان است که پس از خواندن این آثار که شبیه به درد و آه و ناله بیمار تب دار است نه نسخه دوای آن به اضطراب می افتند و تدریجا به پوچی می رسند، برعکس اثر هنری مولوی که تاکنون توانسته است هزاران جان آدمی را از پوچ گرایی تا جاذبه پیشگاه ربوبی پیش ببرد. بنابراین، تا مسأله تعلیم و تربیت نتواند مغزها را تصفیه نموده و آن ها را با واقعیات آشنا بسازد، «هنر فقط برای هنر، اگر چه باز کردن میدان برای به فعلیت رسیدن نبوغ هاست، ولی چون به فعلیت رسیدن نبوغ ممکن است از مغزهایی پراز برداشت ها و اصول پیش ساخته غیر منطقی به جریان بیفتد، لذا این عقیده به طور مطلق قابل دفاع نیست. اما عقیده دوم که می گوید: هنر برای انسان بدان جهت که تفسیر انسان از دیدگاه سیاستمداران غیر از تفسیر انسان از دیدگاه اخلاقیون است و از دیدگاه تقوا و معرفت های برین و مردم متعهد در زندگانی غیر از دیگر دیدگاه هاست. لذا هر گروهی خواهد گفت: هنر برای آن انسان که من تفسیر و توجیه می کنم! آن چه که با نظر به هدف و فلسفه زندگی انسان ها از دیدگاه اسلامی برمی آید، عقیده سوم است که «هنر برای انسان درحیات معقول» می باشد. برای توضیح و اثبات این عقیده، هدف زندگی و زندگی هدفدار انسان را تعریف می کنیم: «آرمان های زندگی گذران را با اصول حیات معقول اشباع نمودن و شخصیت انسانی را در تکاپو به سوی ابدیت که به فعلیت رساننده همه ابعاد روحی در جاذبه پیشگاه الهی است، به ثمر رسانیدن». اما زندگی هدفدار یا «حیات معقول»: «تکاپویی است آگاهانه، که هر یک از مراحل زندگی که در این تکاپو سپری می شود، اشتیاق و نیروی حرکت به مرحله بعدی را می افزاید. شخصیت انسانی رهبر این تکاپو ست، آن شخصیت که لطف ازلی سرچشمه آن است، گردیدن در بی نهایت گذرگاهش، و ورود در جاذبه پیشگاه ربوبی کمال مطلوبش.» حیاتی که با هدف مزبور به جریان بیفتد، «حیات معقول» نامیده می شود. معنای «هنر برای انسان در حیات معقول» این است که ما هنر را چه با نظر به نبوغ خود هنرمند و چه با نظر جامعه ای که از اثر هنری برخوردار می شود یک واقعیت بسیار با ارزش تلقی می کنیم که حذف آن از قاموس بشری چندان تفاوتی با حذف انسانیت انسان ندارد، ولی این مطلب را اضافه می کنیم که حیات معقول یک هنرمند آن نیست که هدف او از به وجود آوردن اثر هنری فقط جلب تحیر و شگفتی مردم بوده باشد، بدون این که حقیقتی سودمند را در جریان زندگی آنان وارد نماید. حیات معقول یک هنرمند آن نیست که نامش را در کتاب ها ثبت کنند و با ذکر نام او در سخنرانی ها کف بزنند. حیات معقول یک هنرمند می داند که:
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هر که را مردم سجودی می کنند *** زهر ها در جان او می آکنند



اگر یک هنرمند پیش از آن که هنرمند باشد، از حیات معقول برخوردار باشد، بارقه های ذهنی خود را پیش از آن که کشتگاه حیات جامعه را بسوزاند، واقعیات ضروری و سودمند برای مردم را هدف قرار داده آن بارقه ها را در راه روشن ساختن آن واقعیات به کار می برد، نه در آتش زدن به کشتگاه حیات جامعه. از طرف دیگر، اگر رهبران خردمند واقعا برای مردم جامعه خود، حیات معقول را می خواهند، مجبورند که به وسیله تعلیم و تربیت و دیگر رسانه ها، هنر و نتایج آن را برای مردم قابل درک بسازند، و خواسته های معقول و احساسات عالی آنان را تفسیر و قابل درک و پذیرش نمایند.



آری، اگر رهبران جوامع برای جامعه خود، حیات معقول می خواهند، نه حیات معقول که از ناحیه محیط و هوی و هوس و خواخواهی ها بر مردم تحمیل می شود و با تماشابه زر و زیورهای فریبای حیات جبری، احساس رضایت نموده و راهی قهوه خانه پوچ گرایی می شوند، حتما باید در استخراج معادن نبوغ انسان ها جدی ترین اقدامات را انجام بدهند، تا به جای این که نبوغ ما به شکل کوه های آتشفشان، دود از دودمان بشریت در آورند، عالی ترین فواید را نصیب جوامع بشری کند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 29-27

کلی__د واژه ه__ا

هنر تربیت فرهنگ جامعه شناسی حیات


مسائلی در ارتباط با هنر پیرو
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معنای پدیده، پیرو آن است که از خواسته ها و تمایلات و اخلاقیات رسمی و دانسته های معمولی تبعیت می کند، مانند حقوق پیرو که عبارت است از آن مواد الزامی که با نظر به آن خواسته ها و تمایلات وضع می شوند و اجرا می شوند، و قانونگذار حق ندارد از تفکرات و آرمان های خود در تنظیم آن مواد مایه گذاری کند، بلکه آن چه را که مردم جامعه در روابط اجتماعی خود و در چگونگی گفتار و اندیشه رفتار خود، انتخاب نموده و روی آن تکیه می کنند، منبع تلقی نموده و مواد حقوقی را با نظربه آن تنظیم می نمایند. این نوع حقوق را حقوق عرف عام نیز می گویند. البته مقصود از این که حقوق پیرو خواسته و تمایلات و اخلاقیات رسمی و دانسته های معمولی مردم را منبع و ملاک کار خود قرار می دهد، آن نیست که خواسته های همه مردم بدون استثنا در نظر گرفته می شود، بلکه مقصود آن خواسته هاست که اکثریت مردم جامعه در موقعیت های گوناگون و فراز نشیب های زندگی فردی و اجتماعی بر آن تکیه می نمایند. در حقیقت، چنین نظام حقوقی همواره در حال تدوین شدن است و هرگز به صورت قانون تدوین یافته و تمام شده تلقی نمی شود. هم چنین است اخلاق پیرو اگر این تعبیر صحیح باشد، هنر پیرو. اخلاق پیرو عبارت است از پذیرش و عمل به یک عده قضایای کلی که از طرز تفکرات و رفتار خواسته شده مردم انتزاع می شود و توجهی به درک های عالی انسان های رشد یافته در اخلاق انسانی نمی کند. بدین ترتیب، معنای هنر پیرو عبارت است از توجیه شدن نبوغ و فعالیت های عقلانی و احساساتی مردم. هنرمند پیرو، دنباله رو تفکرات و آرمان های مردم جامعه است. مسائلی که در هنر پیرو مطرح می شود، زیاد است و ما به عنوان نمونه چند مساله را متذکر می شویم:
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«این همان است و این نه آن است»، که خود منشأ آکسیوم های دیگری هستند، عمری به اندازه عمر معارف بشری دارد. ما چه بخواهیم و چه نخواهیم، این اصول کهن سال در تعلیم و تربیت نسل های جدید هر دوره و جامعه ای نفوذ داشته است.

ضرورت روش عقلانی و تحرک وجدانی، حداقل تاریخی مساوی تاریخ تشکل اجتماع بشری دارد. در کتاب ماتریالیسم دیالکتیک و مکتب های یونان قدیم چنین آمده است:

فردریک انگلس همکار صمیمی کارل مارکس، این جمله را به صراحت پذیرفته است که: نطفه تمام سیستم های جهان بینی بشری را تقریبا می توان در شکل های متنوع فلسفه یونان قدیم پیدا نمود.

هراکلیتوس حرکت و تحول همیشگی جهان هستی را مطرح می کند و می گوید: «من دو بار به یک رودخانه وارد نشده ام.»

ارسطو آن استاد کهن سال تاریخ، منطق را با گروهی از اصول و قوانین تنظیم نموده و بشریت را قرن هاست با آن منطق اداره می کند. او اگر چه ناگفته هایی فراوان دارد که در قرن های اخیر به ثبوت رسیده است، ولی مقدار فراوانی از قوانین منطقی که به بشریت عرضه کرده، هنوز به قوت خود باقی است. علم الاخلاق که ارسطو آن را مطرح نموده، هنوز مسائل فراوانی از تحقیقاتش در این باره کاملا زنده است و به وجود خود ادامه می دهد.

گره های عمده مسائل سیاسی، بدان که گونه که افلاطون در یونان باستان متوجه شده، به اعتراف صریح آلفرد نورث وایتهد: «امروز هم به عنوان گره و معما وجود دارد و هنوز حل و فصل نشده است.» وایتهد- آن ریاضی دان و فیلسوف عالی قدر- می گوید:
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مساله یکم: هنرمند پیرو که دنباله رو مردم است، کدامین مردم را ملاک کار خود قرار می دهد؟ این مطلب روشن است که مردمی که ملاک کار هنرمند است، حد متوسط میان انسان های رشد یافته از نظر مغزی و روانی و انسان های عامی محض می باشند، زیرا انسان های رشد یافته و صاحب نظر نمی توانند طرز تفکرات خود را آن اندازه پایین بیاورند که با خواسته ها و تفکرات اکثریت مردم تطبیق نماید، اگر چه کاملا می توانند آن خواسته ها و تفکرات را درک و مورد نظاره قرار بدهند. مردم عامی هم که وضع روشنی دارند و بالا بردن آنان تا حد متوسط، همان دشواری را دارد که پایین آوردن صاحب نظران رشد یافته تا حد متوسط. بنابراین، هنرمند پیرو دنباله رو درک ها و خواسته های مردم متوسط در هنر می باشد. او از شهرت و محبوبیت و دیگر امتیازات زندگی معمولی بهره مند می گردد، ولی کار برای انسان انجام نداده است، مگر این که در آثار هنری بکوشد که با تجسیم واقعیات و با رمز و اشارات مناسب، دردهای مردم را تقلیل بدهد و با عظمت ها و سرمایه ها و امکانات نهفته آنان در زیر پرده عوامل محیطی و اجتماعی آشنایشان ساخته و با این راه، آنان را به دروازه «حیات معقول» نزدیک کند.

مساله دوم: هنر پیرو جریان موجود را با حذف و انتخاب شخصی به وسیله احساسات، به شکل جالب بر جامعه عرضه می نماید و کاری را با آن چه باید یا شایسته است بشود، ندارد. لذا، همواره در معرض ایستادگی و فرسودگی قرار می گیرد و پس ازگذشت اندک زمانی، تنها از جنبه تاریخی برای آیندگان مطرح می شود، این که هنرمند این قدرت را داشته باشد که از دانسته ها و آرمان های مشترک انسان که از دستبرد دگوگونی های زمانی در امان بوده باشد، استفاده کند. ما در این گونه آثار هنری که محتوایش را با گذشت آن بر همه از زمان که در آن به وجود آمده و از دست داده است، به یک اشتباه و فریبکاری مهمی دچار هستیم، و آن این است که اشتیاق روانی انسان را با اتصال به گذشته و احساس فاصله آدمی را درباره حلقه های خزنده به گذشته با واقعیت محتوا اشتباه می کنیم. به عنوان مثال: هنگامی که به یک قبضه شمشیر ساخته شده در پانصد سال پیش می نگریم و در آن خیره می شویم، گمان می کنیم که این خیرگی ما ناشی از وجود یک محتوای واقعی و مفید برای امروز است که در آن زندگی می کنیم، در صورتی که خیرگی ما درباره آن شمسیر، معلول تجسم پانصد سال گذشته در یک قطعه آهن و لذت ما معلول امکان پیوستگی مابه پانصد سال پیش از این است که با تماشا به یک شمشیر پذیرفته می شود.
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مساله سوم: هنر پیرو بدان جهت که کاری با آرمان ها و هدف های اعلای حیات ندارد، نمی تواند عامل خوبی برای وحدت حیات انسانی باشد. یک اثر هنری پیرو نمی تواند در خدمت احیای یک بعد از انسان برای متشکل شدن با ابعاد دیگر برای به وجود آوردن هدف های اعلای حیات قرار بگیرد. در صورتی که وحدت متشکل کننده همه ابعاد حیات در مکتب اسلام، یک وسیله اساسی برای هدف اعلای حیات محسوب شده است. این حقیقتی است که مغزهای رشد یافته و صاحب نظر، ضرورت و عظمت آن را به خوبی درک کرده اند. این عبارت زیر را که از موزیل نقل می کنیم مورد دقت قرار بدهید:

«نیروی زندگی یک پارچه را باید حفظ کرد...فرهنگ تقسیم کار اجتماعی و روانی، که این وحدت را به پاره های بی شمار تقسیم می کند، بزرگترین دشمن روح است.»

اولریخ درباره «مرد بی خصال» می گوید:

«در گذشته؛ شخص وجدانی آسوده تر از وجدان شخص امروز داشت». وی بدین نتیجه می رسد که مرکز ثقل مسئوولیت امروز در انسان نیست، بلکه در مناسبات بین اشیاء است و در جای دیگر می گوید: «عطش درونی ترکیب غریب تعلق خاطر به جزئیات و بی تفاوتی نسبت به کل، تنها ماندن بشر در بیابان جزئیات..»



مساله چهارم: هنر پیرو که فقط واقعیت جاری در محیط و جامعه و محصول فکری و آرمانی موجود را منعکس می کند، نه این که به هیچ وجه مستند به اندیشه نمی باشد، این یک گمان بی اساس است. هنرمند در به وجود آوردن یک اثر هنری پیرو، شاید زمان طولانی در اندیشه چگونه منعکس ساختن واقعیت های جاری و حذف و انتخاب احساساتی خویش فرو برود، ولی بدان جهت که مطلوبش در پدیده ها و روابط تحقق یافته منحصر است، به عبارت صحیح تر، میدان کار او «پدیده ها» و «روابط تحقق یافته» می باشد، در نتیجه نمی تواند از اندیشه های پویا و والاتر برای پیش برد خود واقعیات تحقق یافته بهره برداری کند. تفاوت بسیار است میان اندیشه های توجیه شده برای کار در میدان محدود، و اندیشه هایی که وابسته به منبع دائم الجریان مغز و روان آدمی است.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 36-33

کلی__د واژه ه__ا

هنر نظریه شخصیت انسانی روان شناسی فلسفه


رابطه هنر پیشرو و حیات معقول

منظور از هنر پیشرو، آن نیست که یک هنرمند همه معلومات و تجارب و نبوغ سازنده خود را از زمان و محیط بریده و واحدهایی را مطرح کند که هیچ منشأ اجتماعی و عینی نداشته و به یک آینده بریده از حال حاضر و واقعیات جاری بجهد. چنین هنری با آن که امکان ناپذیر است، هیچ سودی برای مردم نخواهد داشت. بلکه منظور از هنر پیشرو، تصفیه واقعیات جاری و استخراج حقایق ناب ازمیان آن ها و قرار دادن آن ها در مجرای «حیات معقول» با شکل جالب و گیرنده می باشد. نبوغ سازنده در این گونه هنر «آن چه هست» را به طور مطلق امضا نمی کند و آن را مطلق طرد نمی نماید، بلکه «آن چه هست» را به سود «آن چه باید بشود» تعدیل می کند. ما این هنر را جلوگاه تعهد، و به وجود آورنده آن را هنرمند متعهد می نامیم. این هنرمندان متعهد می توانند در تصفیه اوهام و پندارها و بیرون ریختن زباله هایی که در ذهن مردم به عنوان حقایق موج می زنند و رسوب می نمایند، رسالت بزرگی را ایفا کنند. اینان روشنگر مغزهای افراد جامعه و سازندگان آرمان حیات بخش آنان می باشند، با نظر به جریان این قانون که «عوامل فراوانی موجب طبیعت گرایی مردم است» و این طبیعت گرایی بوده است همواره مردم را در سود جویی و خودخواهی و بی اعتنایی به ارزش های تکاملی فرو برده است. لذا، هنر و نتیجه ای جز امضا و تحکیم همین جریان پست و ضد تکاملی در برنداشته است، در صورتی که پرچمداران هنر پیشترو با در نظر گرفتن طبیعت دو بعدی انسان دست به کار می شوند که یک بعد آن همان سودجویی و خودخواهی است که بی اعتنایی به ارزش های تکاملی را به وجود می آورد و بعد دیگر آن «حیات معقول» انسان ها را هدف قرار می دهد. یک اثر هنری پیرو هر اندازه هم که نبوغ آمیز باشد، نتیجه ای جز منعکس ساختن آن چه که در جهان عینی موجود است با تمام نیک و بد، زشتی و زیبایی، صحیح و غلط، با نظم و بی نظم، توهمات و واقعیات در شکل جالب توجه چیزی ندارد. چنین هنرهایی کاری که می توانند انجام بدهند، مقداری منتفی ساختن ملالت یکنواخت بودن زندگی است، با مقداری ناهشیاری درباره متن از واقعیات که خشونت مقاومت در برابر نفوذ احساسات نشان می دهند. در صورتی که هدف هنر پیشرواز تماشا و درک واقعیات، هماهنگ ساختن منطق واقعیات با دریافت های کیفی و احساسات سازنده درباره آن هاست که یکی از دو عنصر اساسی روان آدمی است.
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نکته بسیار اساسی در مقایسه هنر پیرو و هنر پیشرو، این است که به وجود آورندگان آثار هنری پیرو چه آگاهانه و چه ناآگاهانه، وظیفه خود را در آن می بینند که هر چه بیش تر مردم را وادار کنند که از اثر هنری آنان لذت ببرند، و کاری با آن ندارند که بر آگاهی ها و شایستگی ها و بایستگی های حیات مردم بیفزایند. در حالی که هنر پیشرو با یک اثر هنری می تواند کلاس درس برای مردم جامعه عرصه کند که در این کلاس، معلم و مربی و کتاب و محتوا یک حقیقت است که عبارت است از همان اثر هنری. هدف گیری لذت در اثر هنری که تجسیمی از فعالیت ها و پدیده های لذت بخش مردم است، بزرگ ترین عامل مزاحم درک مسئوولیت ها و تعهدها و تزکیه و پرورش روانی است که احتیاج به تحمل ناگواری و گذشت و چشیدن تلخی ها دارد. از مجموع این ملاحظات به این نتیجه می رسیم که اسلام یک مکتب «انسانی» است و «حیات معقول» را هدف و ایده ال اعلای زندگی می داند، و آن چه را که مطرح می کند: «هنر برای انسان در حیات معقول» است.

این نظریه در هنر، نخست جهان هستی را که هنرمند در آن زندگی می کند، مانند یک اثر هنری پر محتوا و هدفدار تلقی می نماید که چهره ریاضی و شکل زیبا و عامل تحریک به سوی گردیدن تکامل و جریانات بسیار منظم که قوانین علمی را که وجود می آورند، در آن انسجام یافته، و به عنوان یک واقعیت غیر قابل تقلید واشباع کننده همه ابعاد آدمی در جریان مستمر قرار گرفته است. اما چهره ریاضی جهان:
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«ان کل من فی السماوات و الارض الا اتی الرحمن عبدا لقد احصاهم وعدهم عدا»؛ «هیچ چیزی درآسمان وزمین نیست، مگر این که در جریان عبودیت وتسلیم برپیشگاه خداوند رحمان است و همه آن ها را با آمار وشمارش دقیق حساب نموده است»(مریم /94-93).

«لیعلم ان قد ابلغوا رسالات ربهم و احاط بما لدیهم و احصی کل شیی عددا»؛ «وخداوند احاطه کرده است به هرچیزی که نزد چیزی آن ها ست و خداوند همه چیز را محاسبه نموده است.» (جن/ 28).

آیات مربوط به حسابگری ریاضی خداوندی درباره جهان هستی چنین است:

«و ان من شیی الا عندنا خزائنه و ما ننز له الا بقدر معلوم»؛ «و هیچ چیزی نیست مگر این که منابع آن درنزد ماست و ما نمی فرستیم آن را مگر به اندازه معلوم» (حجر /21)، (نبا /29).

از آن هنگام که حواس و ذهن انسان ها با این جهان هستی که ما جزئی از آن هستیم، ارتباط برقرار کرده است، نظم کمی و تأثر و تأثیر همه اجزا و روابط آن را با یکدیگر دریافته است. همان طور که یک فیزیک دان برجسته می گوید: «وقتی که مایک چمدان را از زمین برمی داریم، این عمل ساده موجب مداخلة توده ستاره های بی نهایت زیاد که در مسافات بسیار بعید از یکدیگر واقع شده اند می گردد»، اگر هنرمندان به اضافه بعد زیبای عالم طبیعت، بعد هندسی و ریاضی آن رادرنظر می گرفتند و موضع گیری انسان را در طبیعت درک می کردند، زیبایی ماه را پس از ورود انسان به ماه، از زیبایی حذف نمی کردند. این خطایی است ناشی از تک بعدی فکر هنر مند درعالم طبیعت. اما بعد زیبایی جهان هستی، در آیاتی از قرآن مجید و دیگر منابع اسلامی آمده است از آن جمله:
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«انا زینا السماء الدنیا بزینه الکواکب»؛ «آسمان دنیا را با زینت ستارگان آراستیم» (صافات/ 6).

«حتی اذا اخذت الارض زخرفها و ازینت»؛ «تا هنگامی که زمین زیبایی خود را گرفته و آراسته شده» (یونس/ 24).

«افلم ینظرو الی السماء فوقهم کیف بنیناها و زیناها»؛ «آیا به آسمان در بالای سرشان ننگریسته اند که آن ر ا چگونه ساختیم و با زیبایی آراستیم» (ق/ 6).



ملاحظه می شود که آیات قرآن، زیبایی را، هم در زمین و هم در آسمان ها مطرح نموده و دستور به نظاره در آن ها را صادر کرده است. بنابراین، پدیده زیبایی در جهان هستی از اهمیت کامل برخوردار است. مسلم است که اگر خداوند برای انسان غریزه زیبا جویی و زیبایابی را نداده بود، دستور به زیبایی نمی داد. به راستی، اگر جهان هستی از نمود زیبایی خالی بود، نیمی از دریافت های مفید انسان ها معدوم می شد. اما عامل تحریک به سوی گردیدن های تکامی، چهره قابل خواندن جهان هستی است که مانند کتابی گشوده در برابر چشمان انسان ها قرار گرفته است. این که اکثریت اسف انگیز انسان ها این کتاب را نمی خوانند، از کتاب بودن صفحات هستی نمی کاهد. به قول مولوی:



گرچه مقصود از کتاب آن فن بود *** گر تواش بالش کنی هم می شود



محتوای این کتاب بزرگ، چگونگی برقرار ساختن ارتباطات منطقی و زیبایابی و تصرف در محتویات آن را برای به دست آوردن «حیات معقول» به خوبی تعلیم می دهد. مثبت بودن روشنایی ها و منفی بودن تاریکی ها و پیروی همه اجزا و روابط هستی از قانون، بازکردن میدان برای تفکر و تعقل و تشخیص پدیده های وابسته از پدیده های مستقل، همه و همه این واقعیات به اضافه احساس ریشه دار وجدی در درون آدمی برای برخوردارشدن از آن ها، بهترین عامل تحریک به سوی گردیدن های تکاملی است که در این جهان هستی وجود دارد. با این مختصات جدی که در عالم هستی قابل درک همگان است و با توجه به جریان قوانین شوخی ناپذیر که در این عالم حکمفرماست، شوخی هنرمندان در این کره خاکی که در برابر کیهان بس بزرگ مانند یک دانه شن در بیابان بیکران است، چه معنا دارد؟! از مسائلی که مطرح کردیم، معلوم می شود که: برای بنی آدمی راهی جز کوشش در راه تحصیل «حیات معقول» وجود ندارد، و هنر که یک کوشش بسیار عالی و با اهمیت در قاموس بشری است، اگر گام در راهی جز تحصیل «حیات معقول» بردارد، یک کاریکاتور نارسا از مجموعه بسیار ناچیز در میان مجموعه های بی نهایت جهان هستی خواهد بود که با شدیدترین وجه به یکدیگر مربوطند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 41-37

کلی__د واژه ه__ا

هنر شخصیت انسانی نظریه زیبایی


عوامل نوگرایی و نویابی در هنر

برخی از عوامل نوگرایی و نوخواهی و نویابی به این قرار است:

الف- برطرف کردن ملالت یکنواختی در جریان زندگی در بیان علت این ملالت، سخنانی گفته شده است که هر یک از آن ها از دیدگاهی مفید است. به نظر می رسد، این ملالت ناشی از این است که سکون و رکود روان انسانی در موقعیتی خاص از ارتباطات چهارگانه مخالف طبیعت روان آدمی است که تحول و حرکت و برقرار کردن ارتباط با حرکت از مختصات ذاتی آن است. از مولوی:

چیست امعان؟ چشمه را کردن روان *** چون ز تن جان جست گویندش روان

چو گلستانی جنانم طربستان جهانم *** به روان همه مردان که روان است روانم



سه نکته بسیار مهم را در مساله نوگرایی و نویابی در نظر داشته باشیم:

نکته یکم- افزایش و کاهش احساس عمیق حرکت و تجدد و تحول مستمر و چشیدن لذت معقول از آن احساس، رابطه مستقیم با افزایش و کاهش رشد مغزی و روانی در مراحل تجرید و واقع یابی ها دارد.

نکته دوم- که به نظر بسیار با اهمیت جلوه می کند، این است که اگر ما بخواهیم ضرورت و ارزش نوگرایی را در رفع ملالت و روحیه ماجراجویی محض و تغییر صرف در اتباطات چهارگانه پیدا کنیم و اهمیتی به آن ندهیم که تازه ای را دریافت می کنیم دارای چه هویت و ارزشی است، بدون تردید، بهره برداری ما از حس بسیار مهم نوگرایی ما، تا حد قناعت کردن به آب زدن بر روی، در حالت خواب آلود بودن تقلیل پیدا خواهد کرد.
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خویشتن مشغول کردن از ملال *** با شدش قصد از کلام ذوالجلال

کآتش وسواس را و غصه را *** زان سخن بنشاند و سازد دوا

آتش وسواس را این بول و آب *** هر دو بنشانند هم چون خمر و خواب

لیک گر واقف شود زین آب *** پاک که کلام ایزد است ور وحناک

نیست گردد وسوسه کلی زجان *** دل بیابد ره به سوی گلستان



آیا تاکنون این نوپرستی در هنرها توانسته است از شماره نیهیلی ست ها و پوچ گرایان بکاهد؟!

نکته سوم- لذت نوگرایی هم مشمول آب بحث اساسی و قدیمی است که آیا لذیذ دنیا فقط برطرف کردن موقت آلام و دردهاست، یا این که خود لذت یک امر وجودی است؟ به نظر می رسد، که لذایذ گاهی فقط رفع آلام و گاه دیگر پدیده ای است ناشی از درک خیر و کمال بدان جهت که خیر و کمال است و گاهی در بعضی از لذایذ هر دو امر تحقق پیدا می کند.



ب- احساس ضرروت یا لذت نوگرایی، عبارت است از احتمال یا یقین به وصول به واقعیات لذت بخش جدیدتر که به طور طبیعی عامل نشاط و سرور می باشد.

ج-احتمال یا یقین به گسترش در عرصه پهناور زندگی یا جهان هستی، به طور عموم که با لذات مطلوب است.

د-عامل دیگر مستند به مختصات ذاتی مغز یا روانی آدمی است، علاقه شدیدار او به رهایی از مستند ساختن معلومات و اندیشه های خود به دیگران تقلید است در مواردی که باید به خود او مستند باشد. اصالت و ارزش این عامل در تحریک انسان ها به طور تازه ها جای هیچ گونه تردید نیست، زیرا آدمی هم چنان که می خواهد از آن خویشتن باشد، هم چنان تمایل شدید دارد به این تفکرات و معلومات و دیگر فعالیت های مغزی و روانی اش نیز از آن خویشتن باشد.
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این عامل از روشن ترین دلایل اثبات کننده این قاعده کلی است که همه افراد مردم در عین داشتن ارتباطات متنوع با اجتماع، همواره در صدد حفظ استقلال هویت خود می باشند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 48-47

کلی__د واژه ه__ا

هنر زیبایی کمال شعر


هر اثر هنری ماندگار اشباع حس نوگرایی در حیات معقول

زمان، آن اندازه قدرت ندارد واقعیاتی را که به استعدادهای ذاتی پیوسته است، کهنه و فرسوده بسازد. آیا زمان می تواند وضعی را پیش آورد که انسان ها و عموم جانداران اصل «صیانت ذات» را که از آغاز تکون در روی زمین برای همه آن ها حاکمیت مطلقه دارد، رهاکند؟! عاطفه مادران به فرزندانشان را به شرط این که واقعا مادر باشند، گذشت زمان می تواند پژمرده و فرسوده کند؟! همه شوون حیاتی انسان همیشه نو خواهد بود. آری، هر چیزی از شوون انسانی که مانند گلی یا خاری در کناره ای آبرس چشمه سار حیات او بروید، همواره تازگی خود را حفظ خواهد کرد. آثار هنری هر اندازه که دورتر از این کناره ها روییده شوند، درکویر مفاهیم انتخاب شده از اوهام بی اساس، با آبیاری شدن از تخیلات جدید الظهور چند صباحی برای مشتی ساده لوح نا آگاه جالب خواهد بود؛ ساده لوحانی که از چشمه سار حیات برکنار شده و نا آگاه در کویر حرکت می کنند. آری، این گونه آثار می تواند مشتی بر آب بر صورت خواب آلودگان کویر مفاهیم وهمی بزند و تا حدودی با رفع ملالت تکرار و یکنواختی زندگی، لذتی به نام لذت نویابی به وجود بیاورد.
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با نظر به همین علت است، که می توانیم پاسخی قانع کننده برای این سوال پیدا کنیم که چرا هزاران اثر هنری در عرصه حیات انسان ها، مانند حباب ها و یا امواج کوچک در سطح دریا سر می کشند و دیری نمی گذرد که فرو می نشینند و از وجدان تاریخ و فرهنگ انسان ها ناپدید می شوند و فقط مقداری از آثار هنری می توانند به دور از دستبرد خزان کهنگی و پژمردگی، به تازگی خود ادامه بدهند.

از این جاست که هر اثر هنری، که واقعیات انسان «آن چنان که هست» و انسان «آن چنان که باید باشد» را در گذرگاه پر معنای حیات هر لحظه می تواند گل و ثمر تازه ای را به وجود بیاورد، مطرح می نماید، هم حس لذت عالیه نوگرایی را در حیات معقول اشباع می کند و هم گامی بسیار موثر در پیشرفت انسان به سوی کمال بر می دارد. در این اثر هنری خوب بیندیشید که برای حل حیات، بلکه معمای جهان هستی با آن همه عظمت و شکوه و پیچیدگی، چگونه از مرتبط ساختن این حیات و جهان متغیر به یک ثابت به نام ابدیت، جمله نهایی را مطرح و معما را واقعا حل می کند. بدون مبالغه، این اثر هنری، همان گل همیشه بهار هنر ادبی است که با آب گیری از ابدیت چشمه سار حیات ما انسان ها را به جریان لاینقطع می اندازد. آیا خزانی سراغ دارید که بتواند این هنری حافظ شیرازی را که می گوید:



گر روی پاک و مجرد چو مسیحا به فلک *** از فروغ تو به خورشید رسد صد پرتو
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«در خصوص اختلاف نظرهای سیاسی دنیای باستانی، هنوز تاکنون چیزی حل و تصفیه نشده است. همه مسائل مورد بحث افلاطون، امروز هم مطرح است.»

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 97-100

کلی__د واژه ه__ا

انسان قانون تربیت فلسفه


راهکارهای بازگشت هستی انسانها به خودشان

در این دنیای پر از بی اعتمادی و ظلم که فطرت پاک انسانها را در معرض خطر قرار داده است، ضروری است که هستی از دست رفته آنها را به خودشان بازگرداند:

1- اولین قدمی که باید در برگرداندن هستی انسان ها به خودشان برداشت، حل مسائل مربوط به حیات و ارزش آن است. به هر صورت ممکن، باید زعمای فکر بشری و انسان شناسان، دیر یا زود این موضوع را بررسی نموده، تکلیف آن را روشن کنند که: آیا حیات انسانی از آن رو که حیات انسانی است و نه از نظر دیگر عوارض ثانوی که ارزش های گوناگون به انسان می دهند، دارای ارزش است یا نیست؟ تا زمانی که این مسئله به تحقق نهایی خود نرسد، هیچ یک از مکاتب بشری، توانایی پاسخ گویی به این همه مشکلات که از آغاز تمدن ها سر راه انسان قرار گرفته است، نخواهند داشت.

بدون اثبات ارزش استقلالی برای حیات انسان ها، نظریات و برنامه های اصلاحی نه تنها از اوراق کتاب های بی جان تجاوز نخواهند کرد، بلکه به خاطر تناقض گویی درباره فاصله موهوم میان انسان و حیوان و میان حیوان و دنیای جمادات، مشکلاتی بس فراوان تر و عمیق تر پدیدار خواهد شد.

این مسئله که: تنها ارزش استقلالی انسان است که می تواند پاسخ گوی دردهای بی درمان انسان شده، موجب ترقی و اعتلای مادی و معنوی او شود، بدون پیوستن انسان به آن مبدأ اعلا که همه ارزشمندها ارزش خود را از او در می یابند، امکان پذیر نمی باشد.
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از پای درآورد؟! آن کدامین خزان است که درخشش و زیبایی و عطر این گل همیشه بهار:



سعیدیا گر بکند سیل فنا خانه عمر *** دل قوی دار که بنیاد بقا محکم از اوست



را از بین ببرد؟ یقین بدانید هر اثری هنری که در غایت زیبایی محسوس با داشتن عالی ترین امتیازات جمال نگارین بتواند بشر ناظر را به شدت هر چه تمام تر به خود جذب کند و از همان لحظات نخستین آن جذب، چشمانش در حال لمس آن اثر باشد، ولی آگاهانه یا آگاه، دل و احساس برین نظاره کننده راهی کمالی عالی کند که خود آن اثر پرده نگارین و شفاف کشیده بر روی آن است برای ابد پایدار خواهد بود. محدودیت معلومات و خود محوری بودن خواسته های ما و تو در تو بودن رازهای طبیعت به حد کافی، شب های روزگار عمرما را بسی درازتر و تاریک تر می سازد، اما تو هنر مند با شکافتن این فضای تاریک به وسیله هنرهای نو به نو:

هین ید بیضا کن از لطف اله *** صبح نو بنما ز شب های سیاه



دریغا که مقداری قابل توجه از آثاری که نمایش هنر دارد، بر تاریکی های شب های عمر ما می افزاید و یا به عنوان فرار از رئالیسم افراطی، لحظاتی چند در صبح کاذب، شگفتی ما را به خود جلب می کند و سپس ما در همان تاریکی شب ها را ها می سازد. اکنون می توانیم به سراغ خالق زیبایی ها و نبوغ ها، خداوند سبحان برویم و دستور نهایی را از خالق اصلی هنرها و زیبایی برای هنرمندان که رسالتی بس عظیم به عهده دارند بگیریم و به کار ببندیم خداوند سبحان می فرماید:
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«انزل من السماء ماء فسالت اودیه بقدرها فاحتمل السیل زبدا رابیا و مما یوقدون علیه فی النار ابتغاء حلیه او متاع زبد مثله کذلک یضرب الله الحق و الباطل فاما الزبدفیذهب جفاء و اما الناس فیمکث فی الارض کذلک یضرب الله الامثال»؛ «خداوند متعال آب را از آسمان فرستاد. پس آب در دره ها به مقدار گنجایش آن ها به جریان افتاد. سیل، کف های برآمده را بر سطح خود حمل می کند، و از موادی که در آتش برای زینت و متاع ذوب می کنید کفی است مثل آن. خداوند بدین گونه مثال حق و باطل را می زند. اما کف ها ناپایدارند و می روند و اما آن چه که برای مردم سودمند است، در روی زمین پایدار می ماند. خداوند مثل را بدین گونه می آورد.» (رعد /17)



چند مطلب مهم را از این آیه می توانیم استفاده کنیم:



1-هم جریان فرود آمدن باران و جاری شدن آن در دره ها سیل گاه ها مستمر است و هم به فعلیت رسیدن قوای مغزی دانشمندان و هنرمندان و رویدادهای جهان هستی که دو عامل اساسی بروز دانش ها و هنرها می باشند. بنابراین، بروز تازه های علمی و هنر یک پدیده قانونی است. یعنی این اصل در حکمت الهی است.



2-دره ها به مقدار گنجایش خود را آن سیل را از خود عبور می دهند، همان گونه که حقایق علمی و فعالیت های هنری به مقدار گنجایش مغزی و روانی انسان ها، از آن دو عبور می کنند.



3-سیل ها و مواد ذوب شده، کف هایی در سطح خود نمودار می سازند، اگر چه این کف ها بسیار زیبا و جالب هم باشند، لحظاتی چشمان تماشاگر را می نوازند و بالاخره از افق دید او ناپدید می گردند، ولی آب و آن ماده ذوب شده برای زینت و یا هر کالا و وسیله ای دیگر که مفید به حال بشری هستند، می ماند و در ادامه حیات بشری نقش خود را ایفا می کند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 51-49

کلی__د واژه ه__ا

هنر کمال زیبایی زندگی آرامش


گروههای سه گانه هنرمندان

به نظر می رسد، کوشش برای پیدا کردن جامعی مشترک برای انواع بسیار گوناگون هنرمند، همان اندازه بی نتیجه است که کوشش برای پیدا کردن جامع مشترک برای فعالیت های متنوع عقل و نبوغ های متنوع و لذایذ و آلام بسیار گوناگون. توصیفی درباره گروهای سه گاه هنرمندان که با نظر به استناد حقیقی اثر هنری به هنرمند می باشد، به صورت زیر است:

گروه یکم: علاقمندان و عاشقان فعالیت های هنری می باشند که کم و بیش قدرت درک و تشخیص اثر هنری را داشته و دارای ذوق سلیمی می باشند که با وسیله آن ذوق می توانند قضاوت فطری صحیح درباره اثر هنری داشته باشند، اگر چه نتوانند تفسیر و تحلیل علمی و فنی درباره آن اثر انجام بدهند. می توان گفت: اینان دسته ای از هنرمندان آمارتور هستند که اگر از تعلیمات صحیح برخوردار شوند و پشتکار درستی داشته باشند، می توانند به درجه ای از هنرمندان حرفه ای برسند و این معنی هم امکان دارد که توقف این گونه هنرمندان در مرحله حرفه ای به طول نیانجامد و با سرعت غیر عادی رهسپار مرحله هنرمندان سازنده و پیشرو شوند.



گروه دوم: هنرمندان حرفه ای. اینان کسانی هستند که فعالیت های هنری خواه فکری و خواه عضلانی را پیشه خود ساخته اند و با درجاتی مختلف از مهارت و هوش و استعداد در قلمرو و هنر اشتغال می ورزند. معمولا انگیزه ها و اهداف این گروه از هنرمندان در خود تکنیک هنر تجلی می نماید. این گروه به نوبه خود به دو دسته تقسیم می شوند:
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دسته یکم: گروه حرفه ای محض که چیزی جز همان اصول و مبانی و قضایا و هویت کار هنری که به دست داده اند، در دیدگاه خود ندارند. اینان اگر ابداعی هم داشته باشند، جزئی بوده و توانایی سازندگی های مهم و اساسی را دارا نیستند. این گونه فعالیت در هنر همان است که در فلسفه امروزی مغرب زمین مشاهده می شود که به جای اصطلاح فلاسفه، اصطلاح کارمندان فلسفه برای آنان شایسته تر می باشد.



دسته دوم: گروه دارای منش هنری. افراد این از هنرمندان، عنصری فعال در درونشان به نام منش به وجود می آید که منش هنری نامیده می شود (همان گونه که در درون گروهی از قضات، منش قضایی و در گروهی از سیاستمداران منش سیاسی و در گروهی از مدیران، منش مدیریت به وجود می آید) و عینکی خاص به چشمان آنان می زند. تفاوت میان این دسته که دارای منش هنری هستند و دسته یکم، در این است که می توانند از حدس ها و استنباطات شخصی و شم های هنری بهره گرفته نو آوری ها داشته باشند. در صورتی که هنرمندان حرفه ای محض نمی توانند از امور مزبور که در نوآوری ها و ابداعات دخالت دارند، بهره برداری کند.



گروه سوم: هنرمندان سازنده و پیشرو. برای توصیف این گروه مجبوریم واحد اهایی را از نظر بگذرانیم که برای هویت هنرمند سازنده و پیشرو، عناصر لازم مغزی و روانی می باشند.

1- نبوغ که همان استعداد سازندگی (و به اصطلاح متداول خلقیت) است.

2- حسن انتخاب

3- معلومات لازم وکافی درباره واقعیات مربوطه
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4- دقت و ظرافت درک و برقرار کردن ارتباط مناسب با موضوعی که دراثرهنری مطرح خواهد شد.

5- قدرت رهایی از اصول تثبیت شده که مانند زنجیرهای متنوع به دست و پای هنرمند پیچیده و او را از حرکت باز می دارد. این بدان معنی نیست که هنرمند باید اصل شکن باشد و هیچ اصلی را نپذیرد، بلکه مقصود آن است که یک هنرمند سازنده باید قوانین هنری را مانند آیینه هایی برای ارائه واقعیت ها تلقی نماید که با تفکرات محدود به عوامل درونی و برونی دیگر هنرمندان و دانشمندان تعبیه شده اند و در معرض شکستن و ختلال می باشند و این یک اصل اساسی است که واقعیات را نباید قربانی آیینه ها نمود، بلکه آیینه ها را به قدری که از واقعیات برای ما خبر می دهند باید ارزیابی کرد. این قدرت رهایی از اساسی ترین شروط اکتشافات علمی و صنعتی نیز می باشد. وصول به این مرحله قابل پیش بینی دقیق نیست، یعنی نمی توان زمان وصول به این مرحله و چگونگی وضع ذهن را دقیقا مشخص کرد. آن چه که در امکان و دراختیار محقق و هنرمند است، تحقیق و تجربه و تلاش در قوانین و مسائل مربوط به موضوع کار خویشتن است، اما این که در چه نقطه ای از جریانات ذهنی، این رهایی به وجود می آید، برای ما کاملا مجهول است.



6- آزادی پس از رهایی. در این مرحله عامل سازندگی خلاقیت هنرمند است و عناصر فعال شخصیت او و احساس های برین و فوق احساسات خام که نظاره و سلطه کامل به دو قطب مثبت و منفی فعالیت ها و تاثرات درونی دارد. این است عالی ترین مرحله جریان ذهنی یک هنرمند سازنده و پیشرو که می تواند با وصول به آن، از منابع «و علم آدم الاسماء کلها» بهره برداری کند. این که انسان ها دارای منابع عظیم واقعیات در درون خود می باشند، با نظر به آیه مزبور و جمله ای است که امیرالمومنین (ع) در نهج البلاغه، در علت بعثت پیامبران فرموده است:
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«و یثیروا لهم دفائن العقول»؛ «وبرانگیزانند در آن مردم واقعیات مخفی در عقولشان را».



همان مطلبی که سقراط می گفت: «ما معلمان و مربیان، حقیقت را در انسان ها به وجود نمی آوریم، بلکه ما کار قابله ها را انجام می دهیم» یعنی آنان حقیقت را در خود دارند و ما کمک می کنیم که حقیقت را بزایند (به فعلیت برسانند)، در بیتی منسوب به امیرالمومنین (ع) که به طور فراوان از آن حضرت نقل شده، چنین آمده است:

اتزعم انک جرم صغیر*** وفیک انطوی العالم الاکبر

«آیا گمان می کنی که تو یک جثه کوچک هستی؟ در صورتی که جهانی بزرگ تر در درون تو پیچیده است.»

هیچ تئوری و فرضیه ای نمی تواند پدیده سازندگی هنری و اکتشافات علمی را به طور کامل جز مطلب بالا توضیح و تفسیر کند. آیا یکی از منطقی ترین احتمالات، آن نیست که گفته شود: قدرت تجرید با انواع گوناگونی که از مهم ترین مختصات ذهنی آدمی است، بهترین وسیله یا پلی برای صعود دانشمند و هنرمند از نمودهای محسوس به واقعیت مافوق محسوسات است که در عالم اکبر درون وجود دارد؟ آیا می توانید برای زیبایی ها مانند دسته گل زیبا، آبشار، و امواج اهتزازی دریاچه ها، شب مهتاب و یک خط زیبا، صورت زیبا، آهنگ زیبا و یک عمل ریاضی زیبا، حقیقت مشترکی جز یک حقیقت معقول مجرد در عالم اکبر درونی پیدا کنید؟ دانشمند و هنرمند با رهسپار شدن به کوی عالم اکبر می تواند با کمال مطلق در ارتباط قرار بگیرد.

هر اندازه که نفوذ فهو و احساس برین دانشمند و هنرمند به اعماق عالم اکبر بیش تر و مشتقانه و عاشقانه باشد، تحفه و ارمغانی را که از آن عالم به بشریت خواهد آورد، عالی تر و زیبا تر خواهد بود. این توفیق عظیم در اختیار انسان های متعهد به این گونه نظم و فروغ عالم هستی با او کار دارد قرار می گیرد و بس. به همین جهت بوده است که عالی ترین و دلچسب ترین و جاودانه ترین آثار هنری، آن دسته از آثارند که مبانی مذهبی یا انگیزه های مذهبی و اخلاقی و الا دارند که می توانند آدمی را از عالم محسوسات و خواسته های طبیعی محض بالاتر ببرند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 61-57

کلی__د واژه ه__ا

هنر امام علی (ع) سقراط نظریه زیبایی


نظریاتی در رابطه با خلاقیت هنری

از زمان افلاطون به این طرف، نظریات مختلفی درباره سازندگی که گروه سوم از هنرمندان دارا می باشند، ابراز شده است. دکتر لورنس هترر مقداری از مهم ترین نظریات را در این موضوع مطرح کرده است. او می گوید:

«از زمان قدیم یعنی از زمان افلاطون و ارسطو، فرضیاتی راجع به طبیعت هنرمند و خلاقیت هنری موجود بوده است. این فرضیات معتقد به وجود رابطه ای بین طب و هنر بوده اند. افلاطون و ارسطو معتقد بودند که بین شعر و جنون رابطه ای نزدیک موجود است؛ افلاطون کاملا معتقد بود که شاعر موجودی اثیری و مقدس بوده و هرگز برای وی امکان ندارد شعری به مفهوم واقعی بسراید مگر این که به وی الهام گردیده و یا به عبارت دیگر، دچار حالتی از جنون گردد. به همین دلیل، ارسطو معتقد بودکه: لازمه سرایندگی این است که یا شاعر از یک استعداد خداداد برخوردار بوده و یا این که در وجود وی رگه ای از جنون موجود باشد. متفکران مختلف در طی قرون، خلاقیت را به طبیعت، نیروهای ماورالطبیعه، وحی آسمانی، مذهب، عوامل متافیزیک و پدیده های جادوگرانه مربوط دانسته اند. در قرون وسطی، رابطه بین خلاقیت و مذهب بیش تر رایج بود، فی المثل سنت اگوستین معتقد بود که خلاقیت مربوط به الهام الهی است. آلبر توماس ماگنوس توماس اکویناس برای اولین بار مجددا این عقیده را ابراز داشتند که خلاقیت از وجود خود انسان سرچشمه می گیرد. اما متفکری که به طور آشکارا، خلاقیت را از نیروهای ماورالطبیعه جدا نمود، اسپینوزا بوده است. وی به این نتیجه رسید که منطلق خودکار بوده و جرات نموده که کتب آسمانی را اسناد تاریخی انگارد. بالاخره تخیل به عنوان یک وظیفه طبیعی و تابع قوانین طبیعت به حساب آورده شد. در قرن هفدهم با اتکاء به نظریات لایبنیتز این عقیده رایج گشت که انسان دارای زندگی ناخودآگاه می باشد، وی نسبت های موسیقی را ریاضیات ناخودآگاه نامید.
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در اوایل قرن نوزدهم با استفاده از فرضیات لایبنیتز و نظریات دانشمندانی مانند شلینگ و شوپنهاور و هربارت، این نتیجه گرفته شد که خلاقیت با ناخود آگاه انسان دارای رابطه ای نزدیک می باشد. فون هارتمن توضیح داد که تداعی اندیشه ها به وسیله تمایلات ناخود آگاه دانست، الهام شاعرانه جرقه ای از عمق پنهانی ضمیر ناخودآگاه انگاشته گشت. بعدا متفکرانی از قبیل امرسون، کارلایل و ویلیام جیمز، اظهار نمودن که ریشه خلاقیت در دنیای رویا می باشد.

در اواخر قرن نوزدهم، پدیده خلاقیت هنری با نقش اجتماعی و غریزه جنسی انسان مربوط دانسته شد. داروین، مارکس، نیچه و تولستوی، ادعا نمودند که نیروهایی غیر از ضمیر ناخودآگاه انسان مسئول خلاقیت می باشند. تولستوی معتقد بود که هنر عبارت است از احساسات قابل انتقال که برادری و اخوت انسان ها را تسریع نموده و بدین جهت دارای ارزش اجتماعی می باشد. در هر صورت، تئوری تکامل داروین بود که راه را برای نوشته های هولاک الیس و زیگموند فروید هموار نمود. فروید به این نتیجه رسید که نیاز انسان به خلاقیت، دارای رابطه ای بسیار نزدیک با انرژی جنسی وی می باشد. از آن زمان تاکنون، رایج ترین تئوری های خلاقیت از نظریه فروید نسبت به پدیده تصعید سرچشمه می گیرد. فروید معتقد است که خلاقیت هنری عبارت است از دگرگون شدن نیروهای جنسی و تبدیل آن ها به اثری که از لحاظ اجتماعی قابل قبول می باشد. وی می گوید: هنرمند با خلق آثار هنری از تنش روانی خود کاسته و بر آرامش خویش می افزاید. به نظر وی، خلاقیت با رویا و مخصوصا با کشمکش های کودکانه اولیه و «عقیده اودیپ» دارای رابطه بوده و این مشکلات به وسیله حقیقت پدیده خلاقیت حل می شوند.
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وی در ضمن معتقد است که هنرمند با پناه بردن به خلاقیت، به طور موفقیت آمیز از دنیای واقعیت گریخته و با اتکاء به لذت و آرامش حاصله از خلاقیت هنری، قادر به مواجهه با دنیای واقعیت می شود. فردی که از دنیای واقعیت ناراضی است، اگر دارای استعداد باشد، قادراست که نیروی جنسی خود را تبدیل به اثری هنری نماید...»

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 65-63

کلی__د واژه ه__ا

هنر فلاسفه ماوراء الطبیعه موسیقی شخصیت انسانی


بررسی نظر اسپینوزا درباره خلاقیت هنری

دکتر لوزنس هترر در کتاب روان کاوی و روان شناسی هنرمند می گوید:

متفکری که به طور آشکارا خلاقیت را از نیروهای ماوراءالطبیعه جدا نمود، اسپینوزا بود. وی به این نتیجه رسید که منطق، خودکار بوده و جرات نمود که کتب آسمانی را اسناد تاریخی انگارد.»

اگر چه در این عبارات مختصر، انکار ماوراء طبیعت به طور مطلق دیده نمی شود و طریق کشف و شهود در تحصیل معرفت مورد نفی یا تردید صریح قرار نگرفته است، ولی با نظربه مجموع مطالبی که در جملات مذکور گفته شده است: 1-خلاقیت جدا از نیروهای ماورای طبیعت است. 2-منطق، خودکار است. 3- کتب آسمانی اسناد تاریخی است، قیافه ای از اسپینوزا می سازد که محتملا منکر عالم معنی و ماورای طبیعت به طور مطلق بوده و راه را برای رسیدن به علم و معرفت فقط منطق می دانسته است. از آن جهت که نویسنده عبارت مذکور در مسیر نقل عقیده این شخصیت درباره خلاقیت هنری، دو عقیده بسیار مهم او را نیز نقل کرده است که در ارزیابی شخصیت فلسفی اسپینوزا بسیار موثر است. لازم است که مطالبی را در بیان شخصیت فلسفی اسپینوزا که مربوط به سه مساله موجود در عبارت نویسنده است، مطرح کنیم:
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1- عقیده ای از اسپینوزا نقل می شود که وی طبق آن عقیده باید خلاقیت هنری را یکی از فعالیت ها یا یکی از مظاهر وجود خداوندی بداند. آن عقیده وحدت وجودی است که اسپینوزا در مغرب زمین با آن معروف است. او می گوید:

«باری، چنان که اشاره کردیم، راه تمییز حق و باطل این است که بدوا حقیقت روشن متمایزی را معلوم کنیم و البته این حقیقت هر چه بسیط تر و کامل تر باشد. مبنای علم محکم تر و به آن واسطه، احاطه ذهن بر امور عالم وسیع خواهد بود. پس بهترین وجوه این است که به کامل ترین وجود متوسل شویم که همه معلومات ما از حقیقت او می آید. به عبارت دیگر، همه حقایق را در او ببینیم و او را در همه حقایق دریابیم، یعنی علم به ذرات واجب الوجود پیدا کنیم.» اسپینوزا به جهت عقیده وحدت وجود، چنانکه در عبارت فوق ملاحظه می شود که همه معلومات از حقیقت او بر می آید از دیدگاه فلسفی نه فقط خلاقیت هنری را که شباهتش به صفت سازندگی خداوندی بیش از دیگر معلومات ماست، از خدا می داند، بلکه همه معلومات بشری را مستند به آن ذات اقدس می داند.



2- با این که از عبارت نویسنده چنین بر نمی آید که او معتقد است اسپینوزا غیر از منطق وسیله ای دیگر برای علم و معرف سراغ ندارد، ولی چنان که گفتیم، از عبارت: «او به این نتجه رسید که منطق، خودکار است» تا اندازه ای به ذهن خواننده، چنین متبادر می شود که اسپینوزا به شهود کاری ندارد. خلاصه، مقصود نویسنده از آن عبارت مهم هر چه باشد، باید دانست که اسپینوزا از معتقدان سرسخت شهود است.
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تاریخ بشری، به خوبی برای ما اثبات کرده است که نه قدرت مادی می تواند برای انسان اثبات ارزش بنماید، نه قدرت نبوغ و هوش و علم و آزادی موهوم و زیبایی و نظم، زیرا هر یک از این مزایا، به خاطر انعطاف به مقصدها و هدف گیری های بشری، چند پهلو بودن خود را اثبات کرده اند.

2- این حقیقت ضرورت دارد: چنان که قوانین موضوعه بشری باید رنگی فراتر و برتر از تمایلات زندگی طبیعی انسان ها داشته باشد تا بتواند رنگ ایده آل به زندگی ببخشد، هم چنین باید مجرمان قوانین به صورت مستقیم یا غیرمستقیم، رنگی از ماورای طبیعت داشته باشند. این رنگ ماورای طبیعی، هم قانون و هم مجریان آن را، از عرصه طبیعت ناخودآگاه بالاتر قرار داده، به انسان های در حال تکاپو به سوی دریافت «هستی مستند به خود»، کمک جدی و شایان خواهند نمود.

دلیل روشن این اصل، این است: همه پیش رفتگان قافله بشری، چه فردی و چه اجتماعی، زمانی توانسته اند در دوران زندگی خود قدمی بردارند که با توجه و اعتماد به یک ایده آل فراتر و برتر از زندگی طبیعی که داشته اند، پاهای آنان را از گل و لجن «می خواهم» های محاسبه نشده و طبیعی محض درآورده، نیروی حرکت به آن ها ببخشند.

3- تعلیم و تربیت ها، نقش مؤثری در عملی شدن هستی مستند به خود می توانند بر عهده بگیرند. تعلیم و تربیت باید از آغاز زندگی انسانی، همه کوشش خود را صرف این حقیقت کند که با تمام مهارت و تخصص های شایسته، به انسان بفهماند: تو فعلا جویباری ناچیز هستی که از منابع مختلف دامنه کوه های تاریخ و وارثت و محیط به جریان افتاده ای، اما دیری نمی پاید که با توجه به نیروی نهفته در خود، به اقیانوسی مبدل خواهی گشت که همه جویبارها و رودخانه ها و دریاچه ها از تو استمداد خواهند کرد. برای نشان دادن واقعیت این تحول شگرف، باید هزاران شخصیت بزرگ تاریخ که بزرگ ترین قدم ها را در دگرگون ساختن مقاصد و مسیر زندگی بشر برداشته اند، به آنان معرفی نمود.
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در این عبارت که منتسب به اسپینوزا است دقت فرمایید: «اما در مقام بهبودی قوه تعقل دریافتم که انسان علم را به چهار وجه حاصل می کند: یکی آن چه از افواه مردم فرا می گیرد، مانند علم هر کس به تاریخ ولادت خویش، دوم آن چه به تجربه اجمالی معلوم ما

می شود، مثل این که به تجربه در می یابیم که نفت می سوزد. از این دو وجه معتبرتر، علمی است که از رابطه علت و معلول و مرتبط ساختن جزئیات به قوانین کلی به دست می آید. اما علم حقیقی آن است که به وجدان و شهود حاصل می شود و این علم است که خطا در آن راه ندارد و چون با معلوم منطبق است، موجب یقین است، بلکه علم حضوری و ضروری است و آن بر بسائط مبادی تعلق می گیرد، اما مواد این قسم علم بسیار کم است.»

3- آن چه که نویسنده درباره کتب آسمانی از اسپینوزا نقل کرده است. با عبارتی که ذیلا در این موضوع می آوریم، بسیار متفاوت است:

«و به علاوه، اسپینوزا نخستین کسی است که در کتب مقدس نظر علمی کرده و تفسیر عقلی و حکیمانه نموده است.

چنان که می دانیم، تفسیر عقلی و حکیمانه کتب مقدس، غیر از این است که «او جرات نمود که کتب آسمانی را اسناد تاریخی انگارد» زیرا تفسیر عقلی و حکیمانه کتاب های مقدس مخصوصا درباره قرآن مجید، از دوران ظهور اسلام تاکنون به وسیله گروهی فراوان از مفسرین صورت گرفته است، و این معنی نه تنها منافاتی با وحی تلقی کردن قطعی قرآن ندارد، بلکه این گروه از مفسران امکان عقلانی و حکیمانه بودن تفسیر قرآن را یکی از دلایل وحی بودن آن محسوب می کنند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 70-68

کلی__د واژه ه__ا

هنر روان شناسی نظریه ماوراء الطبیعه وحدت فلسفه


بررسی نظر فروید درباره خلاقیت هنری

دکتر لورنس هترر در کتاب روان کاوی و روان شناسی هنرمند در بحث نظریات خلاقیت هنری چنین می گوید:

«در هر صورت، تئوری تکامل داروین بود که راه را برای نوشته های هولاک الیس و زیگموند فروید هموار نمود. فروید به این نتیجه رسید که نیاز انسان به خلاقیت دارای رابطه بسیار نزدیک با انرژی جنسی وی می باشد. از این زمان تاکنون رایج ترین تئوری های خلاقیت از نظریه فروید نسبت به پدیده تصعید سرچشمه می گیرد. فروید معتقد است که خلاقیت هنری عبارت است از دگرگون شدن نیروهای جنسی و تبدیل آن ها به اثر که از لحاظ اجتماعی قابل قبول می باشد. وی می گوید: «هنرمند با خلق آثار هنری از تنش روانی خود کاسته و بر آرامش خویش می افزاید. به نظر وی، خلاقیت با رویا و مخصوصا با کشمکش های کودکانه اولیه و عقیده اودیپ دارای رابطه بوده و این مشکلات به وسیله پدیده خلاقیت حل می شود».

وی در ضمن معتقد است که هنرمند با پناه بردن به خلاقیت به طور موفقیت آمیز از دنیای واقعیت گریخته و با اتکا به لذت و آرامش حاصله از خلاقیت هنری قادر به مواجهه با دنیای واقعیت می شود. فردی که از دنیای واقعیت ناراضی است، اگر دارای استعداد باشد، قادر است که نیروی جنسی خود را تبدیل به اثر هنر نماید....»

در پیرامون این جملات چند مسئله را متذکر می شویم:
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مسئله یکم- باید دید که فروید از کدامین مشاهدات و تجارب عینی به این نتیجه رسیده است که «خلاقیت هنری» طبق نظریه تصعید، از انرژی جنسی ناشی شده است؟! تردیدی نیست در این که هیچ راه علمی برای اثبات نظریه تصعید خلاقیت هنری و ابداعات علمی و صنعتی و فلسفی از غریزه حیوانی جنسی وجود ندارد، بلکه با نظر به مسائل بعدی چنین نظری قطعا مردود و باطل است.

مسئله دوم- خلاقیت های هنری و علمی و فلسفی و صنعتی، غالبا پس از دوران حدت و غلیان غریزه جنسی و... می باشد. لذا، فروید نمی تواند به این مسئله پاسخ صحیح بدهد که اگر غریزه جنسی است که در دوران حدت و جوشش به فعالیت های هنری و علمی و غیر آن ها تصعید شود، پس به چه علت نبوغ های هنری و علمی و غیر آن دو، پس از کاهش و حتی رکورد فعالیت آن غریزه به طور فراوان به فعالیت می افتند؟

مسئله سوم- عزیره جنسی یک سنخ واقعیت است، در صورتی که نبوغ های هنری و هم چنین نبوغ های علمی، فلسفی، صنعتی، نظامی گری، مدیریت، قضایی و غیرذلک، انواع مختلف و گاهی متضاد از واقعیات می باشند!

مسئله چهارم- غریزه جنسی در همه انسان ها که دارای مزاجی معتدلند وجود دارد، ولی آثار ناشی از نبوغ ها در اقلیت شدید است؟ فروید مطابق عبارت مورد بحث، در هر دو مسئله سوم و چهارم با کمال مهارت از کلمه «استعداد» که دارای مفهومی بسیار وسیع فلسفی است استفاده نموده، خوانندگان و حتی برخی از محققات خوش باور را هم به اشتباه انداخته و چنین می گوید: «فردی که از دنیای واقعیت ناراضی است، اگر دارای استعداد باشد، قادر است که نیروی جنسی خود را به تبدیل به اثر هنری نماید» این کلمه «استعداد» را برای آن به کار برده است که اگر کسی این مسئله سوم را مطرح کرد، او در پاسخ بگوید من گفته بودم که نیروی جنسی آن شخص ناراصی از دنیای واقعیت در صورتی به اثر هنری تبدیل می شود که دارای «استعداد» باشد!!
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او متوجه نبوده است که آگاهانی که این مطلب را مطالعه خواهند کرد، قطعا خواهند گفت که پس برای جریان تعصید، استعداد خاصی لازم است، یعنی برای بروز آثار هنری و ابداعات علمی و دیگر آثار ناشی از نبوغ ها کافی نیست که فقط غریزه جنسی وجود داشته باشد، بلکه استعدادی خاص لازم است. لذا، اگر در همه تاریخ بشری فقط یک نفر ابداعی کرده باشد و بقیه مردم نتوانند کاری نبوغ آمیز انجام بدهند، فروید خواهد گفت: من شرط کرده ام که باید استعدادی وجود داشته باشد و در میان همه مردم تاریخ فقط همان یک نفر استعداد داشته است!! استانیسلاو می گفت:«علم است یا حقه بازی؟»

بنابراین، ملاک یا منشأ بروز ابداعات هنری و علمی و دیگر امور، همان استعداد است که باید مورد تفسیر و توضیح قرار بگیرد، به اضافه این که انسان دارای غرایز متنوعی است که اساس همه آن ها خود خواهی است. اگر کسی بگوید همه ابداعات هنری و علمی مربوط به این غریزه یا آن غریزه است، مخصوصا اگر کسی بگوید: همه آن ها مربوط به غریزه خودخواهی است، یعنی آن ابداعات از این یا آن غریزه و یا اصلا از غریزه خود خواهی تصعید می شود، به شرط داشتن استعداد، این نظر با عقیده فروید از دیدگاه علمی هیچ تفاوتی ندارد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه71-73

کلی__د واژه ه__ا

روان شناسی غریزه جنسی هنر فروید


بررسی محتوا و لذت موسیقی

پدیده ای داریم به نام موسیقی، که در همه جوامع بشری بوده است، آیا موسیقی لذت بار است؟ بلی کاملا، مخصوصا در این زندگی ماشینی برای رهایی از زنجیرهای به هم فشرده سختی های زندگی، در این موسیقی با روان ما سر و کار دارد تردیدی نیست، هم جنبه فیزیکی دارد و هم جنبه روانی. اصواتی گوناگون از حنجره یا از ابزاری معین بیرون می آید و در هوا تغییرات و دگرگون و تموج ایجاد می کند و در روح ما حالاتی را به وجود می آورد که یا از آن حالات لذت می بریم و یا اگر اندوهبار باشد، اندهگین می شویم و اگر مارش محرک باشد، ممکن است جان برکف حتی تا مرز مرگ پیش برویم. هر یک از جوامع و ملل برای خود موسیقی هایی خاص دارند که برای جامعه دیگر لذت بار نیست. اگر موسیقی جامعه بیگانه ای را برای ما بنوزاند شاید بدمان هم بیاید، چنان که آن ها در برابر موسیقی مرسوم در جامعه ما وضعی شبیه به همین خواهند داشت. پس در مورد موسیقی چند مساله را باید در نظر داشت:
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1- موسیقی لذت است و از دیدگاه فلسفی از دو بعد برون ذاتی و درون ذاتی قابل تحقیق است.

2- اثری که بر ما باقی می گذارد، با تحرکاتی دیگر نیز همراه است، یعنی مثلا گاهی اشک انسان را سرازیر می کند و یا حتی گاهی ذوق بی کرانه جویی انسان را تحریک می کنند.

3- هریک از جوامع و ملل برای خود موسیقی خاص دارند که نسبت به آن تاثیر پذیری بیش تری دارند.

4- موسیقی دارای شکل و نمودی است که با اراده سازنده موسیقی بروز می یابد و در درون شنونده ایجاد تاثر می کند و گاهی حتی در جریان خون و کار و ساز عصبی و عضلانیش تاثیر می گذارد. اما محتوای موسیقی چیست؟ درباره بیان محتوا، فلاسفه اختلاف نظر دارند: آرتور شوپنهاور که خود نیز موسیقی دان بود، می گوید: «محتوای آن جز تحریک خیالات چیز دیگر نیست» در جای دیگری می گوید: «موسیقی بسیار خوب است، ولی یک نقص دارد، و آن نقص هم این است که نمی تواند ما را آن طور که می خواهیم از واقعیات محض ببرد و با خاصیت های تجرید شده محض، ذهن ما را در ارتباط قرار دهد». هر قدر هم که محتوای موسیقی، تجریدی و فوق رئالیستی بوده باشد. بالاخره فیل آدمی را به یاد هندوستان می اندازد، یعنی اورا به طلب واقعیات وا می دارد و البته چه بخواهد و چه نخواهد، واقعیات دست از وی بر نمی دارند. بعضی ها هم متعقدند که موسیقی اصلا محتوا ندارد و برای مثال یک گل زیبا را با موسیقی مقایسه می کنند. گل محتوا دارد. یعنی قابل لمس و قابل حس و قابل مشاهده و معاینه است، ولی موسیقی فقط یک عامل تاثیر است در درون ما و دیگر هیچ، تاثیری لذت بخش و محرک عواطف و خیالات و احساسات.
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مولوی هم در موارد متعددی از مثنوی می گوید که موسیقی فقط برای توسعه دادن به خیالات است، این خیالات چیزهایی است که یا خاکستر شده و رفته و یا می خواهد بیاید. مانند این شعر فردوسی:

ز سم ستوران در آن پهن دشت *** زمین شش شد و آسمان گشت هشت



البته این امری محال است، ولی هنگامی که فردوسی با مارش حماسیش آن را می نوازد، انسان باورش می شود که الان زمین شش شده است و آسمان هم هشت !!عده ای از فلاسفه می گویند که ما چه کار می خواهیم بکینم؟ آیا ما می توانیم واقعیات را با موسیقی تزریق کنیم؟ مثلا بیماری نیازمند به پزشک باشد و ما بخواهیم به او بفهمانیم که بیماری تو این است و کسانی هم هستند که در این رشته پزشکی تحصیل کرده اند و می تواند درد شما را درمان کنند و بدین ترتیب بیمار می فهمد که بین بیماری و پزشک رابطه ای وجود دارد. آیا موسیقی می تواند برای آگاه ساختن بیمار به رابطه مزبور کاری انجام بدهد؟ یا از طریق موسیقی رابطه بین علت و معلول را با صدای زیبا و تاثیرات عمیق به او بفهمانیم! گاهی تاثرات و بازتاب ها در انسان برمی گردند و خود به خود فعال می شوند. این خوب است، ولی ما در موسیقی چنین چیزی سراغ نداریم. گاه در میدان یک میلیون قطعه موسیقی، یکی در انسان آن چنان اثر می گذارد که این اثر، او را فعال می سازد و لیکن عمومیت ندارد.

همان سرباز ناپلئون، وقتی به میدان جنگ واترلو وارد می شود، بعد از تمام شدن مارش باز به حالت اول بر می گردد و احساس تقدسی را که به وسیله موسیقی به ناپلئون و فداکاری در راه آرمان او در وجودش ایجاد شده بود، از دست خواهد داد. تاثراتی که موسیقی به وجود می آورد ونتیجه آن به واقعیات برمی گردد. مطلب مهم و قابل توجهی است، ولی این نوع موسیقی با حذف برداشت های شخصی بسیار نادر است. اکثر فلاسفه معتقدند که موسیقی ها تاثیرات محدود ومعین می گذارد و بلافاصله روان آدمی به حالت اول خود باز می گردد. اگر این تاثیرات چنان بود که به درون فرد بر می گشت و وی رافعال می ساخت و مثلا عقل نظری را تقویت می کرد، بسیار خوب بود و به عنوان مقدمه ای برای تقویت عقل نظری می توانست عمل کند. یعنی اگر موسیقی درفردی تاثیری آن چنان باقی می گذاشت که او بتواند معادلات نسبیت اینشتین را سریع تر ازدیگران حل کند یا معادلات جیمز کلارک ماکسول را بهتر بفهمند و یا هوشیاریش در درک مسائل حقوقی بیش تر شود، بسیار خوب بود، ولی تا به حال من به یک چنین امکانی برنخورده ایم.
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باید این را در نظر داشت که ما در این بحث مستقیما با آن موج ها و پدیده های مثبت و منفی که موسیقی در اطراف به وجود می آورد سر و کار نداریم. البته ممکن است کسی به همان بعد طبیعی موسیقی قناعت ورزد، اما اگر بخواهیم مساله را همه جانبه تحلیل کنیم، باید توجه بیش تری مبذول داریم. چون همان طور که ذکر شد: لذت بخش بودن موسیقی یک مساله است و آن چه عامل سعادت واقعی بشری است و انسان با شکوفایی مجموعه ابعاد وجودش به آن می رسد، مساله دیگری است.



بی قدریم نگر که به هیچم خرید و من *** شرمنده ام هنوز خریدار خویش را



لذایذ، ما را می خرند، اما باید توجه داشت، لذایذی که ما را خریده اند، چیز دیگری از ما نستانند و از ما کم نکنند، زیرا:

چون به هر میلی که دل خواهی سپرد*** ازتو چیزی درنهان خواهند برد

بعضی از ژرف نگران گفته اند که این تاثیر پذیری انفعالی دراثر موسیقی، هوشیاری نسبت به واقعیات را تخفیف می دهد ورنگ تند واقعیات رابرای ما تعدیل می کند و در ما قابلیت انعطاف به وجود می آورد. موسیقی در جوامع بشری برای جبران ناتوانی بشر در رویارویی با واقعیات محض و جلوگیری از تسلیم و شکست در برابر مشکلات زندگی به وجودآمده است که درنتیجه از هوشیاری های انسانی هنگام نوازش های موسیقی کاسته می شود.



جمله عالم ز اختیار وهست خود *** می گریزد درسر سرمست خود

میگریزد از خودی دربی خودی *** یابه مستی یا به شغل ای مهتدی
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تادمی از هوشیاری وارهند *** ننگ خمر وبنگ برخود می نهند



این هم مساله است که موسیقی چه رابطه ای با هوشیاری های بشری دارد و چه می کند؟ آیا هوشیاری های بشری آن همه برگرده او سنگینی می کند که می خواهد آن را به شکلی از بین ببرد؟ مانند روی آوردن او به مواد تخدیری (مایع و غیر مایع)؟ بعضی سوال کرده اند که آیا این علت را باید چون پدیده ای فراگیر و جهان شمول و ریشه دار تلقی کرد یا نه؟ این بحثی است به عهده روان شناسان و جامعه شناسان و موسیقی دانان، نه «موسیقی زن» نه «موسیقی خوان» همان گونه که:



خداخوان تا خدادان فرق دارد *** که حیوان تابه انسان فرق دارد

بدین سان ازخدادان تا خدایاب *** زانسان تابه سبحان فرق دارد

محقق را مقلد کی توان گفت *** که دانا تابه نادان فرق دارد



«دوبیت اول و سوم این شعر منسوب به فروغی بسطامی است و بیت دوم آن از محمد تقی جعفری است. یک مثالی می زنیم که باید به آن توجه کنیم: آیا ما باید بحث دراتم های فیزیکی و دقیق ترین مسائلش را از ماکس پلانک بپرسیم یا از ادیسون؟ جواب معلوم است، باید از امثال ماکس پلانک بپرسیم. بااین که ادیسون صدبرابر ماکس پلانک مخترع است، اما اگر بخواهیم مسائل علمی را سوال کنیم، باید به سراغ ماکس پلانک و امثال او برویم. این مساله، ادیسون را کوچک نمی کند، بلکه تعداد ابعاد و جوانب این مساله را بیان می دارد.
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بنابراین، برای بحث در ماهیت موسیقی نمی توان به سراغ درویش خان و بتهوون رفت، نیز سراغ شوپن و موزارت و باخ را هم نمی توان گرفت. اگر بخواهیم موسیقی را از جنبه تاثیرات فیزیولوژیک آن بررسی کنیم، باید از کسی مسائل مربوطه را بخواهیم که در این زمینه کارکرده است. مقصود از طرح این مساله، آن بود که وقتی به بعضی ها گفته می شود که درباره هنرها باید الگوهایی را در نظر داشت، می گویند جلوی آزادی ها را نمی توان گرفت. باید به این مساله توجه داشت که با شعور عمومی درباره یک پدیده نمی توان سرنوشت آن را معین کرد. بنابراین، وقتی اسلام موسیقی های لهو ولعب و رقاص وتحریکات هوی و هوس را تحریم می کند، نباید گفت که اسلام چرا عالم لذت را از ما گرفته است، بلکه باید مساله را دقیقا مورد بررسی قرارداد. زیرا اسلام هماهنگ کننده و سازنده همه ابعاد انسانی است و نمی تواند تنها با توجه به لذات از دیگر ضرورت های حیات بشر غفلت کند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 90-86

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی لذت رذایل اخلاقی فرهنگ


عوامل موثر در ایجاد خلاقیت هنری نونهالان

در بحث خلاقیت هنری و آموزش کودکان، مساله مهم این است که فرزندان خود را چنان تربیت کنیم که آنان طریق «هنر برای حیات مردم» نه «هنر فقط برای لذت و زیبایی» را فرا گیرند، کار نیکویی کرده ایم و قطعا در تحریک استعداد های آنان موثر خواهد افتاد.

پس برای به فعلیت در آوردن نیروی خلاقیت هنری نونهلان، شش عامل مهم است:
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عامل یکم- صبر مربیان در عمل آموزش

عامل دوم- محبت به شاگردان

عامل سوم- توجیه کامل هنر جویان نسبت به دنیای درون خود، تا عظمت کار را دریابند و تا آن جا به کار خود اهمیت بدهند که حیات خود را در کار احساس کنند، بدون توجه به آن مردم درباره او چه خواهند گفت. و نباشند از آنان که:



در هوای آن که گویندت زهی *** بسته ای برگردن جانت زهی

واله حیرانی خلقان شدیم *** دست طمع اندر الوهیت زدیم

گربه بستانی رسی زیبا و خوش *** بعد از آن دامان خلقان را بکش

تو همی گویی مرا دل نیز هست *** دل فراز عرش باشد نی به پست



ما باید اصالت و ماهیت هنر برای «حیات معمول» را تا آن جا در دل های هنر جویان بنشانیم که برای آنان این دو سوال که «هنر چیست و هدف آن کدام است؟» و «حیات چیست و هدف آن کدام است؟» یک پاسخ داشته باشد. اگر زندگی برای انسان ها هدف معقول نداشته باشد، بلکه اصلا هدفی نداشته باشد، هنر نیز نمی تواند هدف معقول داشته باشد. تو می گویی من به بستان هنر رفتم و عطرها را استشمام کردم. آیا واقعا استشمام کردی؟ دروغ می گویی: زیرا اگر واقعا بدان جا رسیده بودی، دامان مرا نیز می گرفتی و می گفتی «توهم بیا»، و نمی گفتی بیا دست به سینه رویاروی من میخکوب باش!



عامل چهارم- اجتماع در تحریم استعدادهای افراد نقش بسیار مهمی دارد. اجتماع است که برای کشیدن آب موجود در چاه درون نوابغ، دست به کار می شود و سپس آن آب را روانه مزرعه مناسبی می کند و گل ها و درختان و محصول هایی رابه بار می آورد. اجتماع از این جهت نقشی بسیار اساسی بر عهده دارد، والا ممکن است شما با تمام صمیمیت و خلوص، نیروهای خلاقه ای را به فعلیت برسانید، ولی جامعه ای سالم و شایسته نباشد که صلاحیت بهره برداری از آن نیروها را داشته باشد.
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پس زاهد یعنی کسی که توجهش از مادیات دنیا به عنوان کمال مطلوب و بالاترین خواسته، عبور کرده متوجه چیز دیگر از نوع چیزهایی که گفتیم معطوف شده است. بی رغبتی زاهد بی رغبتی در ناحیه اندیشه و آمال و ایده و آرزو است نه بی رغبتی در ناحیه طبیعت.

در نهج البلاغه در دو مورد، زهد تعریف شده است، هر دو تعریف همان معنی را می رساند که اشاره کردیم. در خطبه 81 می فرماید: «ایها الناس! الزهاده: قصر الامل و الشکر عند النعم و التورع عند المحارم؛ ای مردم! زهد عبارت است از: کوتاهی آرزو، شکر نعمت ها، و پرهیز از حرام هاست». در حکمت 439 می فرماید: «الزهد کله بین کلمتین من القرآن: قال الله سبحانه: لکیلا تاسوا علی ما فاتکم، ولا تفرحوا بما اتاکم. و من لم یأس علی الماضی، و لم یفرح بالاتی، فقد اخذ الزهد بطرفیه؛ همه زهد و پارسایی میان دو کلمه از قرآن قرار دارد؛ خدای سبحان فرموده: تا بر آنچه از دستتان رفت اندوه نخورید، و بدانچه به شما می دهد شاد نگردید. و هر که بر گذشته اندوه نخورد و به آینده شاد نگردد، هر دو سوی زهد را به دست دارد».

بدیهی است وقتی که چیزی کمال مطلوب نبود، و یا اساسا مطلوب اصلی نبود، بلکه وسیله بود، مرغ آرزو در اطرافش پر و بال نمی زند و پر نمی گشاید و آمدن و رفتنش شادمانی یا اندوه ایجاد نمی کند. گفتیم بر حسب تعریف و تفسیری که از نهج البلاغه درباره زهد استفاده می شود، زهد حالتی است روحی. زاهد از آن نظر که دلبستگیهائی معنوی و اخروی دارد، به مظاهر مادی زندگی بی اعتنا است. این بی اعتنائی و بی توجهی تنها در فکر و اندیشه و احساس و تعلق قلبی نیست و در مرحله ضمیر پایان نمی یابد، زاهد در زندگی عملی خویش سادگی و قناعت را پیشه می سازد و از تنعم و تجمل و لذت گرائی پرهیز می نماید.
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4- باید دو مفهوم متضاد استقلال و وابستگی را برای انسان های مورد تعلیم و تربیت روشن نموده، برای آن انسان های مورد تعلیم و تربیت روشن بسازیم که: هم چنان که استقلال صددرصد از محالات است، هم چنین وابستگی صددرصد نیز به بیگانگی انسان از خودش می انجامد، و هستی او را طفیلی هستی دیگران می سازد.

برای توضیح ضابطه هستی مستند به خود و هستی مستند به دیگران، کوشش هایی فراوان لازم است، ولی پیدا کردن این ضابطه به همان مقدار امکان پذیر است که وابسته ساختن انسان هایی به خودشان که با حیات و اندیشه و «می خواهم» مستقل به دنیا می آیند و سپس محیط و سودجویان دست به هم داده، آن استقلال خدادادی را از آنان می گیرند.

البته این نکته را می پذیریم: ضوابطی که در این موضوع به دست خواهیم آورد، اغلب نسبی، مشخص و محدود خواهند بود، ولی به همان اندازه، آن کلی که می گوید: هر انسان دارای حیات مستقل است، به همان اندازه ما می توانیم به کشف ضوابط کلی موفق شویم، زیرا اگر در حقیقت آن نوع از استقلال حیات طبیعی دقت کنیم، خواهیم دید ریشه اساسی ضابطه کلی «هستی مستند به خود»، از همان حیات آبیاری می شود.

مگر حیات طبیعی، از میان پر غوغای ماده و قوانین و روابط آن که همه چیز در آن وابسته می نماید، بیرون نیامده است؟ مگر بیرون آمدن احساس از میان هزاران مواد جامد و عناصر ناخودآگاه و وابسته، آسان تر از زندگی مستند به خود در پهنه اجتماعی از انسان های آگاه است که هریک به وضوح، لزوم و شایستگی «هستی مستند به خود» را درک می کنند؟!
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عامل پنجم- دور نگه داشتن هنر جو از تقلید. این کاری است ظریف که باید آرام و با لطافت خاصی انجام گیرد، زیرا کشش تقلید در افراد و جوامع بسیار عظیم است، و نمی توان دانش پژوه و هنر جو را با سرعت و سهولت از تقلید دور نموده و مغز او را به تفکرات مستقل وادار کرد. نبوغ ها در دوران جوانی کم بروز می کند و تعداد نوابغ علم و هنر در دوران جوانی مخصوصا اوایل این دوران بسیار اندک است. ما در رهایی از تقلید و به وجود آوردن تفکرات جدید و سازنده، اسیر زمان نیستیم و اگر بخواهیم ها و نبوغ ها را شکوفا کنیم، نباید به گذشت زمان، زیادی مخارج و صرف انرژی ها توجه کنیم. بریدن نوابغ از طناب تقلید، کاری نیست که حتی در یک سال و دو سال انجام بگیرد، زیرا تقلید در طول سالیان متمادی در روان انسان ها رسوب می کند ودر جهت توجیه شخصیت آنان می کوشد محمدبن زکریای رازی از تقلید عبور کرده است. البتانی هم که با تبدیل سینوس به جای وتر، مثلثات جدید را به وجود آورد و به منزله پدر مثلثات جدید به شمار رفته، مدتی مقلد بوده است.



عامل ششم- ارزش دادن به اصل کار، فراتر از هر چیز، فوق العاده مهم است، چون انسان به طور طبیعی از پاداش و جایزه دلخوش می شود. او سوداگر است و این سوداگری باعث می شود که خلاقیت و استعداد به جای آوردن به خود علم یا هنر، میل دارد که کالایی را به مشتریانی عرضه کند و معلوم است که کالا باید مورد تقاضای خریدار باشد و کالایی که مورد تقاضای خریدار است، از پیش دارای مشخصات معینی است که هنرمند یا عالم باید نبوغ و خلاقیت خود را متوجه همان سفارش مشخص کند تا بتواند کالای خود را بفروشد. این است مختصات تاریخ طبیعی ما انسان ها که اگر بخواهیم در مقابل تاریخ طبیعی روی به تاریخ انسانی بیاوریم، باید خود را از مرتبه سوداگری و تجارت و فراتر بکشانیم. درست است که پاداش بسیار موثر است و من آن را هم چون مانع نمی بینم، ولی تاحدی که به انسان اثبات شود: « گل خندان که نخندد چه کند؟» باید به هنرجو دانش پژو تفهیم شود: «گل که شدی، خنده در ذات توست»! و البته طی این راه، حوصله و صبر می طلبد. ما باید به پویندگان راه علم و هنر بفهمانیم که خلق آثار علمی یا هنری برای آن ها مانند تنفس است برای موجود زنده، و نباید بارقه حیات آن ها برای معامله بامال دنیا و مقام و شهرت، مستهلک شود.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 96-94

کلی__د واژه ه__ا

هنر تربیت خلاقیت زیبایی اندیشه


راههای فعالیت های هنری برای ارائه ارزش و عظمت هنر

فعالیت هنری طرق بسیار متنوعی برای ارائه احساس برین و ارزش و عظمت آن در اختیار دارد که ما فقط به ذکر نمونه هایی از آن می پردازیم:

1-هنرمند می تواند چه به وسیله نقاشی های عالی و چه با ارائه نمایشنامه های خوب، تأثیر و تأثر انسان ها را از شادی ها و انده های یکدیگر به وسیله داشتن جان آگاه، احساس وحدت مقدماتی را درانسان ها به وجود بیاورد، مانند:

الف- نمایش و یا نقاشی چشم هایی را نشان بدهد که از دیدن سرور انبساط در انسان دیگر، فروغ خاص همان سرور و انبساط را جلوه می دهد، به طوری که اگر یک انسان، آن نشاط و سرور را در دو انسان متأثر از یکدیگر در یک زمان ببیند و عامل و معمول را نداند، چنان تلقی کند که هر دو انسان تحت تأثیر یک انگیزه سرور انگیز و انبساط بخش قرار گرفته اند.

ب- سخنان دو شخص متأثر از همدیگر را چنان تنظیم و از دل برآمده بیان کند که هر انسان بیننده چنان تلقی کند که آن دو شخص از یک منبع و برای وصول به یک هدف آن سخنان را ابراز می دارند.



2-هنرمند می تواند با بیان نقاشی و نمایش و غیر از آن دو، صدها کنش و واکنش را در صحنه حیات انسان ارائه نماید، مثل مضمون ابیات زیر:

عیسی به رهی دید یکی کشته فتاده *** حیران شد و بگرفت به دندان سر انگشت
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گفتا که، که را کشتی تا کشته شدی زار *** تا باز کجا کشته شود آن که تو را کشت

انگشت مکن رنجه به در کوفتن کس *** تاکس نکند رنجه به در کوفتنت مشت



هم چنین، با این ارائه محسوس و ملموس، اثبات کند که پشت پرده طبیعت محسوس، قانونی درباره جان های آدمیان در جریان است که هیچ کس نمی تواند آن را منکر شود. آن قانون چنین است:

این جهان کوه است و فعل ما ندا *** سوی ما آید نداها را صدا



3-هنرمند می تواند احساس آرامش قلبی و سعادت وجودی انسان هایی را ارائه کند که آن را در نتیجه تکاپو، برای تقلیل دردها و سختی های مردم به دست آورده اند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 125-124

کلی__د واژه ه__ا

هنر زیبایی شعر احساسات اندیشه


جدا کردن هنر از اخلاق توسط بعضی از متفکران

گروهی از زیبا شناسان و دیگر متفکرانی که در مباحث زیبایی اظهار نظر کرده اند:

اول- مفهوم زیبایی را از زیبایی حیات که با آرمان های معقول به وجود می آید، برکنار می کنند تا از این راه، اخلاق را که عبارت است از شکوفایی عالی ترین حقایق در درون آدمی، یک پدیده یا یک فعالیت درونی ابهام انگیز و فاقد جاذبیت قرار بدهند، در صورتی که مبانی اصیل اخلاق بر شهود و احساس های عالی استوار است که در موقع تعلق به نمودهای زیبایی محسوس، شهود زیبایی نامیده می شوند و روی همین برداشت زیبایی والا درباره اخلاق است که یکی از متفکران بسیار حساس و دقیق ویکتور هوگو می گوید: «تماشاگهی بس عظیم وجود دارد که دریا نامیده می شود. تماشاگهی عظیم تر از آن وجود دارد که آسمان نامیده می شود و تماشاگهی عظیم تر از این دو وجود دارد که وجدان آدمی است.»
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دوم- این زیبا شناسان مانند اکثر متخصصان در یک بعد انسانی، قیچی به دست گرفته، با کمال آسودگی خاطر مشغول بریدن بعد مورد توجه خویش از دیگر ابعاد انسانی می باشند که در هویت روانی انسان متحد بوده و بدون هیچ حد و مرزی شخصیت آدمی را تشکیل می دهند، یا شخصیت آدمی با وحدتی که دارد همه آن ها را اداره می کند. این کار، آگاهانه یا نا آگاهانه درست شبیه به این است که ماهی را از آب در آورند و سپس آن را بیاورند در آشپزخانه قطعه قطعه کنند و بپزند. سپس روی هر قطعه ای از آن ها ادویه و رب گوجه و آبلیمو و غیرذلک هم بریزند و هر کسی با تماشا به قطعه ای که در مقابلش قرار گرفته است و با خوردن همان قسمت از ماهی، چنین ادعا کند که من ماهی را می شناسم و ماهی را می خورم!! در صورتی که ماهی از آن موقع که از آب درآمده است، موجودیت حقیقی خود را از دست داده و حتی قطعات بی جان ماهی داخل ظرف پخته و چیزهای دیگری هم با آن مخلوط شده است. آخر، تاکنون کدامین فرمول علمی توانسته است احساس عظمت زیبایی اخلاق را در هویت روانی انسانی از احساس زیبایی به معنای معمولی آن بریده و مرزبندی کرده و از اتحاد آن دو سطوح عالی روان جلوگیری به عمل آورده باشد؟!!

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام- صفحه 224-223

کلی__د واژه ه__ا

هنر زیبایی اخلاق متکلمان


بررسی سخنان اندیشمندان درباره موسیقی

ما در پدیده موسیقی، بحث بسیار مهمی داریم که تاکنون هم ادامه دارد و به نتیجه نهایی خود نرسیده است. آن این است که گفته می شود: «موسیقی شکل دارد ولی محتوا ندارد». البته اصطلاحی که وایتهد در این بحث به کار برده است، مناسب تر به نظر می رسد. اصطلاحی که وی به کار می برد «صورت ذهنی مناسب به معنای ادراکی متمایز» به جای «شکل» است؛ زیرا آنچه که از موسیقی در ذهن منعکس می شود، شکل خاص نیست، بلکه نوعی ادراک توجیه کننده است به سوی چیزی که واقعیت ندارد. و از اینجا معلوم می شود که جمله وایتهد که می گوید: «انتقال معنای عینی در پایین ترین سطح است» دارای نوعی مسامحه در تعبیر است؛ زیرا در موسیقی معنای عینی اصلا وجود ندارد، نه اینکه در پایین ترین سطح است.
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اما تفسیر این جمله وایتهد که می گوید: «موسیقی از احساس مبهم ادراکی متمایز به دست می دهد»، این است که موسیقی کاری که می تواند انجام بدهد، عبارت است از منعکس ساختن نغمه (به اصطلاح وایتهد)، احساسات معینی از واقعیت تجسم یافته ای که به هیچ وجه عینیت همزمان با نواختن موسیقی ندارد. روی این تحلیل اگر موسیقی پدیده ای بود که کارش فقط برانگیختن احساسات متمایز و معین در مغز و روان آدمی بود، و حالات نشان دادن محتوا و معنای عینی نداشت، مانند بوی عطر گل که فقط شامة انسان را می نوازد و واقعیت عینی دیگری را در ماورای خود نشان نمی دهد، هیچ ضرر مغزی وروانی نداشت. ولی موسیقی مانند کسی است که دست یک تشنة جان به لب رسیده را گرفته و او را با شدیدترین تحریکات و احساسات به سوی سراب می برد و یا به لب چشمه ساری می برد و با کمال قدرت او را از خم شدن به روی آب و آشامیدن آن جلوگیری می کند. آیا این اشتیاق شدید به محتوا که دائما باشکست مواجه می شود، مغز و روان انسان ها را در برابر واقعیات نمی ساید؟ آیا با این تحلیل که درباره موسیقی وجود دارد، واقعیت ها رنگ خود را برای انسان ها نمی بازنند؟

ممکن است گفته شود: «همه شنوندگان موسیقی یقین دارند که در موسیقی محتوا و واقعیت عینی درکار نیست، لذا آنان به هیچ وجه توقع رسیدن به محتوا و واقعیت عینی را ندارند تا به جهت عدم وصول به آن واقعیت عینی احساس شکست نموده، و در نتیجه مغز و روان آنان در برابر اقعیت های عینی حالت ساییدگی داشته باشد.»
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پاسخ این اعتراض روشن است؛ زیرا اگر موسیقی تحریکی برای دریافت واقعیت عینی در ذهن ننماید، و یا به قول وایتهد اگر موسیقی ادراک متمایزی در ذهن آدمی به وجود نیاورد، به هیچ وجه نمی تواند تأثیری در تحریک احساسات و عواطف داشته باشد. بلکه می توان گفت: همان یقین که شنوندگان موسیقی به عدم وصول به واقعیت عینی محتوای موسیقی دارند و با این وجود، تحت تأثیر آن واقعیت معدوم قرار می گیرد، خود نوعی اختلال در حس واقع یابی مغز ایجاد می کند که جدی بودن و عظمت و ارزش واقعیات را کم رنگ می سازد.

وایتهد این اختلال را متذکر نمی شود، ولی جمله ای را بیان می کند که موسیقی را از آن ارزش مطلق که در طرز تفکرات اکثر مردم وجود دارد، پایین می آورد. او می گوید: «موسیقی از احساسی مبهم، ادارکی متمایز به دست می دهد، و این خدمت یا عدم خدمت را از طریق عرضه پوششی عاطفی که واقعیت عینی نیمه روشن را به نمود روشنی تبدیل می نماید که باصورت ذهنی به دست داده شده جهت دریافت آن تطبیق می نماید، انجام می دهد.»

دو مطلب مهم در این جمله وجود دارد که چنان که گفتیم ارزش مطلق موسیقی را شدیدا پایین می آورد:

مطلب یکم- تعبیر خدمت یا عدم خدمت که موسیقی انجام می دهد، یعنی قطعی نیست که این کار موسیقی که از «احساس مبهم ادارکی متمایز به دست می دهد» خدمتی بر مغز و روان بشری بوده باشد.

مطلب دوم- موسیقی واقعیت عینی نیمه روشن را به نمود روشنی تبدیل می نماید که با صورت ذهنی به دست داده شده جهت دریافت آن تطبیق می نماید، انجام می دهد.
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این مطلب دو نکته را مطرح می کند که در ارزیابی موسیقی بسیار با اهمیت است: نکته اول، این است که موسیقی با عرضه یک پوشش عاطفی واقعیت عینی را به نمود ادراک متمایز تبدیل می نماید. و ما می دانیم که این نمود روشن یا ادراک متمایز که نوعی تموج یا اهتزاز و نشئه روانی است، هیچ سنخیت عینی با آن واقعیتی که موسیقی آن رانشان می دهد. ندارد. بنابراین، اصل تبدیل واقعیت به نمود در پدیده موسیقی جز به معنای تجسم بخشیدن ذهنی با آن واقعیت به وسیله نمود، نامفهوم است.

نکته دوم که روشن تر از نکته اول است، این است که اصلا در پدیده موسیقی واقعیتی ماورای نمود فیزیکی و هیجان روانی وجود ندارد که روشن یا نیمه روشن بوده باشد، بلکه این روشنی و نیمه روشنی از صفات آن معنایی است که نمد فیزیکی موسیقی در درون آدمی به وجود آورده است. لذا با کمترین اختلاف در نظم و آهنگ موسیقی همان معنای نیز مختل می گردد.

بعضی از متفکران مانند شوپنهاور تجرد معنایی را که موسیقی از واقعیات انجام داده و انسان را در تخیل فرو می برد برای هدفی که انسان ها از موسیقی منظور می دارند، کافی نمی داند. او می گوید: «موسیقی چیز خوبی است، ولی متاسفانه به آن اندازه که باید، ما را از واقعیت دور نمی سازد.» زیرا خود نمود موسیقی باز با آن نظم و آهنگی که باید نواخته شود، تا نمودی از واقعیت تجسیم شده را که در عالم واقعیت حقیقی از نظم و قانون، برخوردار است، ما را در خود اسیر می نماید.
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از امثال این گونه عبارت که عده ای از متفکران دیده می شوند، واضح می گردد که مقداری فراوان از موسیقی ها برای گریز از واقعیات استخدام می شوند گریز از هشیاری ها، گریز از اختیار، گریز از اندیشه های عمیق که پاسخ آنها به دست برداشتن از هواهای نفسانی و خود خواهی نیاز داشته است. از مولوی:



جمله عالم ز اختیار و هست خود *** می گریزد در سر سرمست خود

می گریزد از خودی در بی خودی *** یا به مستی یا به شغل ای مهتدی

تا دمی از هوشیاری وارهند *** ننگ خمر و بنگ بر خود می نهند



به همین جهت است که اسلام، موسیقی بر مبنای لهو و لعب و تخدیر و انحرافات فکری را ممنوع ساخته است. البته این ممنوعیت شامل هر صدای موزون و آهنگ زیبا که نمودی برای تجسم واقعیت صحیح و شایسته می باشد، نیست. در آن صورت، رابطه صدق (حقیقی) مبهمی، از طرق اشتراک صورت ذهنی بین موسیقی و «ظهور نمود» حاصله وجود دارد. همچنین رابطه صدق مشابهی بین «نمود» و «واقعیت» یعنی حیات ملی، یا نزاع بین ملت ها و یا «هستی خداوند» وجود دارد. این امتزاج پیچیده روابط صدق، توأم با دروغ هایی که با آن در آمیخته، قدرت تفسیری غیر مستقیم «هنر» را بیان حقیقت درباره طبیعت اشیاء تشکیل می دهد. البته سهولت تبین، مثال نسبتا خام و تقریبا عوامانه ای زده شد. اما حقیقت ظریف و باطنی «هنر» غالبا از این مقوله است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 11-7
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کلی__د واژه ه__ا

هنر نظریه موسیقی احساسات


دلایل عدم طرح تعاریف موسیقی

آیا تعریف موسیقی را می توان مانند سایر تعاریف معمولی در علوم، مخصوصا در علوم تحقیقی مطرح نمود؟ یعنی آیا می توان یک تعریف کامل، جامع افراد و مانع اغیار درباره موسیقی، اگرچه با توجه به ابزار و انواع دستگاه های معین و موضوعات و مفاهیم قابل دریافت روانی مشخص نمود. پاسخ به این سوال بسیار دشوار است؛ زیرا،

اولا- همه پدیده های ظریف و تجریدی که با روح آدمی سر و کار دارند، فوق ارکان و اجزاء تعاریف معمولی در علوم و معارف تحقیقی عینی می باشند.

ثانیا- اختلاف اقوام و ملل و تحول فرهنگ هایی که در تأثر انسان از موسیقی ها نقش مهم ایفا می کنند.

ثالثا- برداشت های خاص از موسیقی با نظربه وضع روانی هر یک از افراد انسانی با شرایط موقت پایدار درونی آنان.

مقدمه سوم- در بررسی مسائل مربوط به هویت و مختصات موسیقی، توجهی به تفاوت میان اصوات چهارگانه بسیار مناسب به نظر می رسد.

الف- اصوات موزون و زیبا که از انسان خواننده آگاه و دارای احساسات به وجود می آید.

ب- اصوات موزون و جذاب که به وسیله ابزار مخصوص که با فکر و دست بشری ساخته شده است، بروز می کند.

ج-اصوات موزون و زیبا از جانداران مانند پرندگان خوشخوان (فاخته و بلبل) به وجود می آید.

د-اصوات موزون که از حرکات اصطکاکی اجزاء طبیعت شنیده می شود، مانند چشمه سارها، آبشارها و غیرذلک

البته قسم چهارم که عبارت است از صداهای حاصله از حرکات اصطکاکی اجزاء طبیعت، به ندرت مانند سه قسم بالا جذاب و نشاط آور و متنوع می باشد.
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آنچه در این قسم دارای اهمیت است، برخی از اصوات در طبیعت است که موجب تداعی دریافت های غلط می گردد، مانند مشاهده امواج خروشان دریا و شنیدن صدای آنچه در هنگام برخورد با صخره های ساحل که موجب توجه به قوانین کلی عالم هستی و آن کس که آن را اداره می کند، می باشد. هم چنین مانند حرکات گوناگون برگهای یک درخت بلند و زیبا و صدای بسیار ظریف آنها که در عین اختلاف و تنوع، انسان را به جریان قانون واحد و کلی در عرصه هستی رهنمون می شوند. لذا باید گفت:

بازتاب روانی افراد انسانی در برابر اصوات تولید شده از اصطکاک اجزاء طبیعت با یکدیگر، مانند دیگر پدیده های موثر در روان آدمیان، بستگی به وضع روانی مشخص آنان دارد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 18-17

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی روان شناسی فلسفه


موسیقی سنتی ایران

موسیقی سنتی، آن موسیقی است که ریشه در فرهنگ ملت های پیشرفته قدیم دارد، مانند ملت های ایران و چین و هند و غیره. در موسیقی های سنتی عوامل مشترک چندی وجود دارد، از قبیل:

*تداوم این موسیقی ها طی قرون و اعصار گذشته، از طریق انتقال آنها از استاد به شاگرد به طریق شفاهی (سینه سینه)؛

*ایجاد جو و فضای تأثیر کننده ویژه در شنوندگان ملت مربوطه

*وجود قوانین و قواعد دقیق و ثابت

* ارائه آن توسط موسیقی دانان حرفه ای که در هنر خود قدرت تصرف پیدا کرده اند

*اهمیت بدیهه پردازی به هنگام اجرای موسیقی
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آیا نباید در این باره بیندیشیم که: چه چیزی سبب شده است حیات با پدیده های فراتر و بالاتر از جماد و آلی بودنش، از ماده آلی و جامد محض بیرون می آید و سدهای پولادین وابستگی های ناخودآگاه را می شکافد و در میان یک استقلال -با نظر به خود- و یک وابستگی از جنبه مرکب و کالبد مادی، به راه خود ادامه می دهد، ولی به محض این که به قلمرو خانواده و اجتماع قدم می گذارد، جنبه استقلالش محو و نابود شده، به صورت مایعی درمی آید که در شکل گیری تابع ظرفش می باشد؟! با دریافت هماهنگی این دو جنبه (وابستگی در عین استقلال و استقلال در عین وابستگی)، ضابطه کلی «هستی مستند به خود» و «هستی مستند به دیگران» را به دست خواهیم آورد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 108-111

کلی__د واژه ه__ا

انسان حیات وجود تربیت ارزش فلسفه جامعه شناسی آزادی


دیدگاه جبران خلیل جبران راجع به تربیت نسل جدید

مشکل ترین و در عین حال با اهمیت ترین مسأله ای که در تعلیم و تربیت وجود دارد، این است: ارزش قوانین و ایده هایی که برای یک جامعه مطرح بوده است و معلم و مربیان جامعه آن ها را ثابت فرض کرده اند، چگونه می توان آن ها را به افراد نسل در حال رشد منتقل ساخت؟

جملاتی زیر از کتاب پیامبر تألیف جبران خلیل جبران درباره دو نسل تثبیت شده که رو به گذشته دارد و نسل حاضر که رو به رشد و نمو دارد است: «سپس مادری که کودک خود را روی دست گرفته بود، درباره فرزندان پرسید. پیامبر چنین گفت: فرزندان شما، فرزندان شما نیستند. آنان پسران و دختران آن زندگی (حیات) هستند که اشتیاق به خویشتن دارد. به وسیله شما به این دنیا قدم می گذارند، ولی از شما نیستند. با این که آنان با شما زندگی می کنند، ولی ملک شما نیستند. شما می توانید محبت های خود را به آن ها ارزانی بدارید، ولی نمی توانید بذر افکار خودتان را در مغز آنان بکارید، زیرا آنان افکار خاص خود را دارند.
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*لزوم صرف وقت بسیار طولانی برای رسیدن به مقام استادی در این نوع موسیقی، و غیره.

موسیقی سنتی ایران یکی از انواع پیشرفته، قوام یافته و پخته موسیقی های سنتی است که تسلط بر قواعد نظری و ظریف اجرایی عملی آن، مستلزم سالها تحصیل و تحقیق و ریاضیت است.

مقام- این واژه عربی که به معنای لحن آهنگ موسیقی به کار رفته، بعد از اسلام در موسیقی ایران رواج یافته است، به عبارت دیگر: موسیقی ایران بعد از اسلام متشکل ازدوازده مقام بوده است که هر مقام منسوب به یکی از بروج دوازده گانه (حمل و ثور و جوزا و...) می باشد.



دستگاه، آواز، گوشه:

از یک قرن پیش، واژه «دستگاه» جایگزین کلمه «مقام» گردید و موضوع انتساب به بروج دوازده گانه نیز کنار گذاشته شد.

دستگاه، در موسیقی امروز ایران تقریبا معادل واژه مقام، و به معنای مجموعه ای همگون از الحان، آهنگهای خاص موسیقی ایران است، به دیگر سخن، موسیقی ایران شامل تعداد زیادی لحن (آهنگ) است که شمار آن را به طور متوسط بین 200 تا400 گفته اند. این تعداد آهنگ که در اصطلاح موسیقی امروز، «گوشه» نامیده می شود، بر حسب مشابهت های ساختاری وفنی، در هفت مجموعه بزرگ به نام «دستگاه» و پنج مجموعه کوچک به نام «آواز» تقسیم شده است. لازم به تذکر است که «آواز» مجموعه ای گوشه هایی است که از لحاظ فنی و علمی، مستقل نبوده، بلکه منشعب و مشتق از دستگاه ها هستند، و به همین جهت نام «آواز» به آنها داده شده که با دستگاه ها اشتباه نشوند. نام هفت دستگاه موسیقی امروز ایران به این شرح است. شور- ماهور-سه گاه- چهارگاه- همایون- نوا- راست پنجگاه. و نام پنج آواز چنین است: ابوعطا، بیات ترک، افشاری، دشتی، بیات اصفهان.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 20-19

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی ایران زیبایی فرهنگ


چند اصطلاح موسیقی غربی

برخی از اصطلاحات موسیقی غربی برحسب ابزار و کیفیت های دستگاه ها عبارتند از:

سنفونی: این واژه در زبان فرانسوی به صورت SYMPHONIE نوشته و سنفونی تلفظ می شود. در زبان انگلیسی املای آن SYMPHONY است و سیمفونی تلفظ می گردد. در زبان پارسی، دو نوع املا و تلفظ سمفونی و سنفونی به کار رفته و می رود. کلمه سنفونی مرکب از پیشوند یونانی (SYn)، به معنای «با هم»، و واژه «فونی» به معنای «صدا» است. سنفونی، پرعظمت ترین و با شکوه ترین شکل موسیقی غربی است که با تعداد زیادی ساز، بدون همراهی آواز و خواننده اجرا می شود. در سنفونی، تعداد اعضای ارکستر (مجموعه نوازندگان)، بیشتر از تمام اشکال دیگر موسیقی غربی است: معمولا بین 25تا 100 نوازنده.

هر قطعه سنفونی، معمولا متشکل از چهار موومان است.

موومان (Mouvement ): تصنیفی است که ممکن است به تنهایی به عنوان یک اثر کامل و مستقل شنیده شود، لیکن در عین حال بخشی از تصنیف های بسیار وسیع تری مانند سونات ها و سوئیت ها و سنفونی ها و همانند آن را تشکیل می دهد.



سونات (Sonate): سونات مشتق از کلمه ایتالیایی، (sanare) به معنای «به صدا درآوردن» و «صدا دهندگی» است، سونات، یک شکل فرم موسیقی است برای ساز، آن هم بدون آواز؛ و نام آن برحسب تعداد سازهایی که دراجرای آهنگ شرکت می کنند، فرق می کند. مثلا سوناتی که برای دو ساز باشد، در صورتی که نقش و اهمیت هر یک از دو ساز برابر باشد، «دوئو» (Due) یا «دوئت» (Duet) نامیده می شود. و سونات برای سه ساز «تریو» (Trie) و برای چهار ساز «کوارتت» می نامند، و برای پنج ساز «کوینتت»...
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البته سونات اگر برای ارکستر بزرگ تصنیف شود، سنفونی نامیده می شود. معمولا سونات، اگر برای برای یک یا دو یا سه ساز نوشته شود، دارای سه موومان است؛ و اگر برای سازهای بیشتر یا ارکستر بزرگ (ارکستر سنفونیک) تصنیف شده باشد، متشکل از چهار موومان خواهد بود.



سوئیت (Suite): سوئیت ازقدیمی ترین شکل فرم های موسیقی غربی است که فقط با ساز بدون آواز اجرا می شود و بسیار موزون و متناسب برای رقص است. اوزان سوئیت مختلف ومتنوع است.



اپرا (Opera): اپرا واژه ایتالیایی است که معنای امروزی آن چنین است: یک تئاتر کامل همراه با صحنه، نور، بازی، نمایش و تمام خصوصیات تئاتری دیگر، با این تفاوت که در اپرا، تمام گفتگوهای بین هنرپیشه ها، همه به صورت آوازی با همراهی ارکستر (گروه نوازندگان) سروده می شود. البته در اپرا، عامل موسیقی از عوامل نمایشی مانند صحنه و لباس و بازی و غیره اهمیت بیشتری دارد. اپرا در اواخر قرن 16 میلادی توسط آهنگسازان ایتالیایی، به نیت تقلید از هنر تراژدی یونان به وجود آمد.



اپرت (Operette): به معنای اپرای کوتاه است که کیفیت موسیقائی آن از اپرا پایین تر است و در واقع بیشتر به منظور سرگرمی است. در اپرت، قسمتی از گفتگوهای بین هنرپیشه ها، بدون همراهی موسیقی یعنی به صورت گفتگوی معمولی اجرا می شود. این نوع موسیقی را امروزه گاهی «موزیکال کمدی» می نامند.



فولکور: در ادبیات، فولکور عبارت است از فرهنگ مردمی یک اجتماع که در بین مردم تثبیت شده و به صورت «سنت» در آمده باشد.
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در موسیقی، مفهومی نزدیک به موسیقی عامیانه یا موسیقی محلی دارد و به همین علت، در زبان انگلیسی، مفهوم موسیقائی فولکور را «فولک سانک» (Folk Song) می نامند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 23-20

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی زیبایی جهان غرب


مقایسه شعر و موسیقی

غالبا در توصیف و تعریف شعر، بیان تخیلات به وسیله کلام موزون، رکن اساسی را تشکیل می دهد، به این معنی که توصیف و تعریف شعر هر چه باشد فعالیت های تخیلی مغز شاعر در آن، عنصر اصلی تلقی می گردد. اینکه تخیلات و توهمات و بازیگری های عوامل درک انسانی، در شعر دخالت مهمی دارند، مورد تردید نیست، ولی اینکه آیا این امور همه ماهیت شعر است یا نه؟ مورد بحث و تأمل است. برای تحقیق کامل پیرامون شعر و مختصات و انگیزه های آن، مباحث فراوانی وجود دارد که صاحب نظران اقوام و ملل کم و بیش با شرایط ذهنی مختلف، آنها را مطرح نموده اند. در این مبحث که می خواهیم مقایسه ای مختصر ما بین شعر و موسیقی داشته باشیم، عمده توجه ما به محتوای شعر است تا بتوانیم آن را با محتوای موسیقی مقایسه نماییم. پیش از بررسی تفاوت های دو پدیده شعر و موسیقی، این نکته را باید بخاطر بسپاریم که مقایسه ما در این مبحث مابین شعر و آهنگ موسیقی است، نه آهنگ و نوای همراه با سخن که می تواند برای آهنگ محتوایی را بسازد. اینک می پردازیم به مقداری از تفاوت های دو پدید مزبور:



1-شعر با قالب های لفظی که دارای معانی وضعی (قراردادی یا طبعی) است، ارائه می شود، در صورتی که در آهنگ محض موسیقی، قالب لفظی وجود ندارد، لذا مسائل و قوانین مربوط به لفظ و مختصات آهنگ ادبی آن، در موسیقی محض مطرح نمی گردد.
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2-هر یک از لفاظ و جملات شعر دارای معانی مشخصی است که گاهی مستقل است، مانند اسم و فعل یا کلام تام، و گاهی غیر مستقل است مانند حروف و شکل (هئیت جمله ای یا کلامی)، در صورتی که هر یک از ضرب ها و فواصل و کمیت و کیفیت آنها دارای معنایی مشخص نمی باشد.



3-مجموع اجزاء تشکیل دهنده یک شعر دارای محتوای روشن و قابل درک است. حتی در تجریدی ترین تخیلات، این مطلب صادق است. بنابراین، محتوای شعر، یعنی معانی آن، مشخص و معین است، خواه معانی اخباری که (حکایت از ماورای خود به عنوان واقعیت) داشته باشد مانند:

چون شوم خاک رهش دامن بیفشاند زمن *** ور بگویم دل بگردان، روبگرداند زمن

«حافظ»

محتوای این شعر حکایت از یک جریان در واقعیت خارج از خود این سخن می نماید و این محتوای کاملا روشن و واضح است. و خواه معنای انشائی باشد که حکایت از واقع ندارد، بلکه حالتی از حالات وارده گوینده را ایجاد می کند.



4-تاکنون تحقیقاتی پیرامون مفاد شعر و محتوای آن (اگر چه نه در حد کمال) در شرق و غرب صورت گرفته است. قطعی است که میدان فعالیت مغز شاعر بسیار گسترده و عمیق تر از دیگر عناصر هنری است. شعر می تواند فراگیر امور زیر باشد:

*توصیف واقعیت آنچنان که هستند، مانند:

این جهان کوه است و فعل ما ندا *** سوی ما آید نداها را صدا

«مولوی»

*در صورتی که موسیقی از چنین امتیازی برخوردار نیست؛ زیرا کار موسیقی تحریک و تهییج نفس درباره آن واقعیات است که انسانها در درون خود دارا می باشد.
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*توصیف واقعیات با حذف و انتخاب و تجریدهای متنوع، که در این صورت محتوای شعر عبارت است از واقعیات با تصرف از طرف شاعر با هدف گیری شایستگی ها مانند:

گر روی پاک و مجرد چو مسیحا به فلک *** از فروغ تو به خورشید رسدصد پرتو

«حافظ»

این تصرفات (حذف و انتخاب و تجرید) ممکن است مربوط به فعالیت تعقلی شاعر باشد همان گونه که در تصفیه قضایا و مفاهیم کلی در علوم صورت می گیرد، یعنی همان گونه که یک دانشمند برای تحقیق و اثبات یک قضیه کلی، تصرف خصوصیات مصادیق و افراد می نماید، هم چنین شاعر در درجه ای بسیار گسترده تر به وسیله احساسات و نیروی سازندگی که دارد، در واقعیات تصرف ذهنی می نماید، سپس آن واقعیات تصرف شده را در اختیار درک و دریافت مردم می گذارد. با این حال این واقعیات تصرف شده به وسیله احساسات و سازندگی شاعر، خود مفاهیم یا قضایایی معین هستند که قابل تفهیم و تفهم به وسیله الفاظ می باشند.



*بیان بایستگی ها و شایستگی های مذهبی.

شرف مرد به وجود است و کرامت به سجود *** هر که این هر دو ندارد عدمش به ز وجود

«سعدی»



*بیان بایستگی ها وشایستگی ها بدون اشراف حالت دستوری که در حقیقت بیان نوعی از حکمت و فلسفه امور مزبور می باشد:

با خود پرست مگویید اسرار عیش و مستی *** بگذار تا بمیرد در عین خود پرستی

«حافظ»



*بیان همان بایستگی ها و شایستگی ها با اشراف و حالت دستوری.
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عقل بند رهروان است ای پسر *** آن رها کن ره عیان است ای پسر

عقل بند و دل فریبا جان حجاب *** راه از این هر سه نهان است ای پسر

«مولوی»



*طرح مسائل فرهنگی پیشرو، نانند آزادی.

بند بگسل، باش آزاد ای پسر *** چند باشی بند سیم و بند زر

کوزه چشم حریصان پرنشد *** تا صدف قانع نشد پر در نشد

«مولوی»



*طرح مسائل عرفانی مانند:

اهل نظر دو عالم در یک نظر ببازند *** عشق است وداو اول بر نقد جان توان زد

«حافظ»

بدیهی است که در همه این موارد و صدها نظیر آن، محتوای شعر، مفاهیم و قضایایی مشخص و قابل توصیف و تحلیل و ترکیب می باشند، در صورتی که در آهنگ و نوایی محض موسیقی و هرگونه صدای موزون خالی از هر گونه وسیله ابراز معانی و مفاهیم، چنین محتوایی با تعیین مفاهیم وجود ندارد.



5-یک مسألة بسیار با اهمیتی در شعر وجود دارد که متأسفانه کمتر مورد توجه قرار می گیرد، و حتی عده فراوانی از شعرا و همچنین کسانی که تحقیقات را در هویت فلسفه و مختصات شعر عرضه کرده اند، به آن توجه جدی نداشته اند. در حالی که ممکن است با به دست آوردن پاسخ واقعی این مسأله، به نتیجه ای برسیم که شعر و موسیقی در آن نتیجه با یکدیگر مشترک می باشند. آن مسأله این است که آن همه مضامین بسیار عالی و تجرید شده از واقعیات عینی و فوق معارف معمولی و رسمی که گاهی همه از عالم امیدها و آرزوها و آرمان ها نیز فراتر می رود، و بلکه گاهی از حدود امکانات جهان هستی نیز تجاوز می کند، از کجا و از چه منشائی در مغز شاعر بروز می کند، مانند شعر ابوالحسن تهامی در رثای فرزندش:
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«و بنوا فویق الارض من دم ثم انثنوا فبنو اسماء غبار»

(آن جنگجویان دلاور یک طبقه زمین ازخون در روی زمین بنا نهادند، سپس برگشتند و یک آسمان هم از گرد پاهای اسبان ساختند!)

در اشعار تغزلی و توصیفات متنوع، احساسات شعراء از جهت مبالغه و پرواز در کلیات تجریدی خیلی بالا ست و مطالبی را ابراز می دارند که انعکاسی از واقعیات نمی باشد، ولی برای انسان ها خوشایند، جذاب و مورد آرزو و آرمان می باشد. گاهی شاعر احساسات عمیق خود را در برداشت از ارتباطات چهارگانه (ارتباط با خویشتن، ارتباط با خدا، ارتباط با جهان هستی و ارتباط با همنوعان) بیان می دارد که ممکن است کاملا مشخص بوده و برای دیگران نیز جذابیت داشته باشد و در همه این موارد، شعر محتوایی را در بردارد که غیر از شکل و صورت و وسیله ابراز آن می باشد.



6-اهمیت وزن در شعر مانند اهمیت ضرب در پدیده موسیقی است. از اینجا است که اگر وزن و قافیه از شعر حذف شود، (به هر عنوان که باشد، مانند شعر نو) یک رکن بسیار مهم جذابیت شعر از بین می رود. عظمت و اهمیت فوق العاده شعر کلاسیک چه در فارسی و چه در عربی، معلول دو موضوع است:

*معانی بسیار عالی درباره خدا و انسان و علم هستی.

* انتخاب کلمات و جملات زیبا و رسا با وزن و قافیه جذاب.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 35-29 و صفحه 38-37

کلی__د واژه ه__ا

هنر شعر موسیقی فلسفه شعرا

ص: 12207






مقایسه خط زیبا و موسیقی

از دیدگاه صاحب نظران ادبیات، دلالت الفاظ بر معانی، خود وضعی است. یعنی قراردادی و اعتباری است نه ذاتی. روشن ترین دلیل این مدعا، اختلاف شدید لغات مردم جوامع دنیا است، اگر چه بعضی از متخصصان لغت شناسی و علمای علم اشتقاق را عقیده بر آن است که الفاظی که به وسیله مردم اقوام و ملل دنیا برای ارائه معانی و محتویات برگزیده می شوند، بی مناسبت با آن معانی و محتویات نمی باشند، مانند کلمه «فرس» که در لغت عربی به معنای اسب است. و گفته شده است این لغت به جهت ماده اشتقاق آن که فراست به معنای هشیاری است، برای اسب به جهت هشیاری آن حیوان برگزیده شده است. ( البته منظور از وضع و گزینش اعم است از شخصی تعیینی و تعینی که مرور زمان موجب می شود لفظی به یک معنی اختصاص می یابد و به آن دلالت می کند) و در فارسی مانند باران و بارش که از مصدر باریدن است. و عموم اسماء اصوات که در همه لغات وجود دارد از این قبیل است: مانند هیاهو، آه و در عربی اف و غیرذلک.

استدلالی که در غیر مورد اسماء اصوات گفته شده است، مانند فرس به جهت هشیاری و خیل (به جهت نمایش کبر در اسب) در عربی و باران و بارش در فارسی، به میان کشیده شده است، صحیح نیست؛ زیرا:

اولا: مشترکات لفظی و مترادفاتی که در همه لغات وجود دارد، نفی کننده این ادعا است که الفاظ ذاتا به معانی و محتویات خود دلالت می کنند؛ زیرا چگونه ممکن است معانی مختلف مانند شیر خوردنی، شیر لوله آب، شیر به معنای حیوان درنده با ذات یک لفظ مناسبت داشته باشد. هم چنین در لغت عربی مانند کلمه «عین» بیش از شصت معنای مخالف یکدیگر وجود دارد. و نیز در مترادفات مانند: اسد، لیث، حارث، ضیغم، ضرغام و ده ها لفظ دیگر که برای یک حیوان درنده (شیر) به کار می رود، و در فارسی آسمان، سپهر و غیرذلک، بر مبنای ذاتی بودن دلالت لفظ بر معنی خود قابل تصدیق نیست. و اگر گفته شود: هر یک از الفاظ حالتی از حالات یک معنای کلی را نشان می دهد، مانند بچه، کودک، جوان، میانسال، پیر، کهنسال، فرتوت و غیرذلک. البته تعدد حالات و کیفیات یک معنی نمی تواند دلالت ذاتی لفظ را برای یکی از آنها اثبات نماید. یعنی برای اثبات اینکه برای سالهای اولیه زندگی انسان بچه یا کودک به کار ببریم، هیچ دلیل قانع کننده ای وجود ندارد.
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ثانیا: فرض کنیم که مناسبتی میان فرس و فراست در نظر بوده است، بدیهی است که این منظور، نمی تواند مناسبت ذاتی فراست را برای هشیاری اثبات کند. بنابراین تحقیق، باید بگوییم: دلالت الفاظ بر معانی خود، وضعی (قراردادی و اعتباری) است و اگر هم در آغاز به کار بردن الفاظ در معانی خاص خود، مانند اسماء اصوات بوده است که مناسبت میان آنها ذاتی است، مانند آه، هیاهو و غیرذلک، با این حال که تحولات زندگی فرهنگی و دیگر عوامل می توانند درمشخص کردن وتعیین یک یا چند لفظ برای یک معنی بطور قراردادی (وضعی) دست به کار شوند. به هر حال، کثرت استعمال الفاظ در معانی خاص خود، موجب می شود که الفاظ حالت آیینه ای برای معانی خود پیدا کنند. ارتباط بین لفظ و معنی گاهی به قدری شدید است که انسان به مجرد شنیدن لفظ یا دیدن آن در یک نوشته، گویی خود معنی را مشاهده می کند، همان گونه که وقتی در آینه صورت خود را تماشا کنیم، مانند این است که اصلا جسمی به عنوان آینه نشان دهنده وجود ندارد.

این قضیه در همه مواردی که لفظ وسیله ابراز محتوا یا معنی است، خواه در نثر، خواه در شعر و خواه در تلفظ صدق می کند. بدین جهت است که زیبایی و زشتی معنی از نظر قالب ارائه دهنده و محتوا یا آینه و صورت، به خود لفظ نیز سرایت می کند. شنیدن گل، دانش، عدالت، آزادی، وفا به عهد همان و تجسم معانی زیبایی آنها همان. هم چنان که شنیدن خار، جهل، ظلم، استبداد و جبر و تخلف از عهد همان و تجسم معانی زشت آنها همان.
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شما می توانید برای بدن های آنان مسکن بسازید، ولی نفوس آنان در خانه های شما نشیمن نخواهد کرد. نفوس فرزندان شما در خانه های فردا مسکن خواهد گزید. شما نمی توانید از خانه هایی که فردا ساخته خواهد شد، حتی در عالم رؤیا هم دیدن نمایید.

شما می توانید بکوشید و مانند آن ها باشید ولی کوشش برای این که آن ها مانند شما باشند، بیهوده خواهد بود، زیرا زندگی هرگز به عقب برنمی گردد. زندگی از توقف در منزلگاه دیروز لذت نمی برد.

شما به منزله کمان ها هستید و فرزندان شما تیرهایی جاندار هستند که از شما می جهند. این تیرها را، تیرانداز نیرومند ازلی از شما پدران رها می کند. تیرانداز ازلی به نشانه گاه هایی که در راه بی نهایت نصب کرده است، می نگرد و شما کمان ها را می کشید تا تیرها به سرعت و در افقی پهناور رو به نشانه ها گاه روانه شوند.

شما ای کمان ها! با شادی و خرمی، در دست تیرانداز حکیم کشیده شوید، زیرا هم چنان که تیرانداز، تیر پرنده را دوست می دارد، هم چنین به آن کمان هایی که در دست گرفته است، عشق و محبت می ورزد.»

برای اطلاع از نظریات مخالفین این مسأله، جملات زیر را هم می بینیم بررسی ما با دقت در مطالب و استدلال های دو طرف صورت بگیرد: حیات انسانی از یک سلسله عوامل معین تولید می شود و به راه خود می رود. این حیات که از عوامل متحد تولید می شود، نه دیروز دارد و نه امروز.
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در قلمرو سخن گفتن نقش الفاظ غیر از نقش بستن در یک صفحه فیزیکی مانند کاغذ است. معمولا مردم در ادای کلمات جز در لغات مختلف، تفاوتی ندارند، یعنی در بیان الفاظ، معمولا زشتی و زیبایی نیست، مگر به جهت علل مربوط به اعضایی که در ساختن لفظ و ابراز آن دخالت دارد، و یا عمدا و برای هدف های خاص مانند ابراز اشتیاق به یک معنی یا تعلیم آن و انزاجار و تنفر از آن معنی و غیرذلک، لفظ به طور زیبا و فصیح یا به طور عام و غیر عادی به کار رود. ولی وقتی که الفاظ به شکل خط روی صفحات فیزیکی نقش می بندد، آنجا که جنبه هنری به خود می گیرد، بدون تردید زیبایی خط که از هنر خطاطی به وجود می آید، محرک نوعی احساس در ما می گردد، مطلوب می باشد. در نتیجه خط زیبا نیز مانند دیگر عناصر هنری می تواند در ما نشاط و انبساط خاص خود را ایجاد کند.

اگر زیبایی خط با الفاظ زیبا که محتوی معانی جمالی و کمالی باشد ارائه شود، انبساط و نشاط درونی انسان چند برابر می شود. خوشبختانه هنر خط در جوامع اسلامی با اکثریت قریب به اتفاق در معانی بسیار عالی جمالی یا کمالی فعالیت نموده است.

بنابراین، خط زیبا با داشتن جنبه هنری که موجب تحریک نشاط و انبساط می گردد، محتوای مشخص و متعینی را به وسیلة الفاظی که در صفحه نقش بسته است، ارائه می دهد که قطعا در موسیقی وجود ندارد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 42-38
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کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی ادبیات فلسفه فرهنگ


دو بعد مهم موسیقی

برای موسیقی دو بعد مهم، غیر از هویت آن وجود دارد که بررسی درباره آنها بسیار ضروری است. این دو بعد مهم عبارتند از:

*ارتعاشات منظمی که به وسیله حنجره یا ابزار موسیقی به وجود می آید. این ارتعاشات شکل موسیقی نیست بلکه وسیله شنیده شدن آن است؛ زیرا آنها (ارتعاشات) فی نفسه به خودی خود اگر گوش شنوایی نباشد که آنها را بشنود، هیچ سنخیتی با آن اصوات موثر در روان شنونده ندارد، از طرف دیگر ارتعاشات به وجود آورنده اصوات قابل تجزیه و ترکیب کمی هستند، در صورتی که هویت درون ذاتی ملودی آهنگ خوشنوا قابل تجزیه و ترکیب نمی باشد، مگر به مقادیر زمانی.

این قضیه مربوط است به «اصل عدم تجزیه کیفیت های روانی به اجزاء حقیقی کمی کوانتم»، مانند لذتی که از مشاهده یک منظره زیبا برای آدم رخ می دهد، هرگز قابل تجزیه و تحلیل به اجزاء کمی حقیقی نمی باشد، زیرا لذت ناشی از یک انگیزه و عامل معین هست یا نیست. همچنین است لذتی که از شنیدن موسیقی در درون انسان ایجاد می گردد، قابل تقسیم و تجزیه به اجزاء نمی باشد. حتی گامی بالاتر از این مورد می توانیم برداریم و آن این است که ما عددی را مانند 22 که در ذهن ایجاد شده است، چون یک پدیده کیفی است، نمی توانیم به اجزاء کمی حقیقی تقسیم کنیم، و اینکه می توانیم مثلا صورت 2 و 2 را جدا از یکدیگر در ذهن خود دریافت نماییم. همانطور که گفتیم، صورت و نقش عدد 2 است که تکرار کرده ایم، نه اینکه حقیقت 22 دریافت شده در ذهن ما تقسیم و تجزیه شده است، چه رسد به پدیده هایی که ذاتا حقایق کیفی می باشند.
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*بعد مهم دیگر موسیقی که به یک اعتبار می توان گفت: شکل درون ذاتی موسیقی است، عبارت است از هیجانات و انفعالات و فعالیت های روانی، که آنها را محتوای اولی موسیقی نیز می توان نامید.

هویت نغمه موسیقی، یا محتوای اصلی موسیقی عبات است، از آن کیفیات یا حالات روانی که از امور فوق هیجانات و انفعالات و فعالیت های روانی به وجود می آیند، مانند وجود هیجان های عاشقانه، انتقام جویانه، طلب پیروزی، شور و ضعف آزادی خواهی، احساس دلسوزی برای ستمدیدگان، اشتیاق جدی برای استقلال در حیات، احساس تجرد از عالم ماده و مادیات و یا تحریم شهولت و غیرذلک، که از مختصات ذاتی «من» یا «نفس» آدمی می باشند.

بعضی از فلیسوفان نتواسته اند وسیله و شکل محتوای ابتدایی، موسیقی را از هویت ذاتی یا محتوای اصلی موسیقی تفکیک نموده و هر یک از آن دو را جداگانه بشناسانند. و میان فلاسفه و حکمای شرق محمدبن طرخان فارابی و نویسندگان رسائل اخوان الصفاء و خلان الوفاء مطالب بسیار مهمی درباره موسیقی گفته اند که باید آنان را به حق طلایه داران تحقیق در هویت موسیقی معرفی نمود. و اما از غرب، ویلهلم فردریک هگل است که تا حدودی وارد بحث از هویت اصلی موسیقی گشته است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 45-43

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی انسان ذهن روان


برانگیختن احساسات و عواطف با موسیقی

موسیقی آن تأثرات و عواطف را بر می انگیزد که مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذات است و اکثریت قریب به اتفاق این پدیده ها محصول محیط فرهنگ -به معنای عام آن- در اقوام و ملل دنیا است و ذاتا جنبه ماورای طبیعی ندارد.
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ابوحامد غزالی با اینکه موافق سماع است، با مطرح نمودن مطلب ذیل، همین مسئله را که متذکر می شویم، پذیرفته است. او می گوید:

«بدانید که دل ها و درون های آدمیان خزینه های اسرار و معادن جواهر است. جواهر اسرار در دل ها همان گونه پیچیده است که آتش در میان آهن و سنگ و آب در زیر خاک و گل و هیچ راهی برای برانگیختن پنهانی های دل ها نیست مگر به وسیله سماع و راهی بر دل هانیست مگر از دهلیز شنواندن سماع. پس نغمه های موزون که لذت آور است آنچه را که در دل ها وجود دارد بیرون می آورد و نیکی ها و یا بدی های آنها را آشکار می سازد. پس آشکار نمی شود از دل در موقع تحریک آن مگر آنچه را که در خود دارد. چنان که (از کوزه همان برون تراود که در اوست) پس سماع محک راستین و معیار گویا برای دل است، در نتیجه خود سماع به قلب نمی رسد مگر آنچه در دل غلبه دارد، در آن تحریک شود.»

اگرچه جملات اولیه عبارت غزالی که می گوید: «دل ها و درون های آدمیان خزینه های اسرار و معادن جواهر است» ممکن است اشاره ای داشته باشد به اینکه موسیقی و سماع مکنونات الهی و ملکوتی قلب را هم به حرکت در می آورد، ولی با نظر با مجموع جملات مخصوصا با نظر به تمسک به تشیبه معروف «از کوره همان برون تراود که در اوست» معلوم می شود که نغمه های موسیقی آن امور را در درون تحریک می کند که بشر آن را در درون خود دارد یا اندوخته است. یعنی خود موسیقی ذاتا چیزی به درون انسان وارد نمی سازد.
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اکنون بر می گردیم به توضیح بحثی که مطرح نموده ایم:

(موسیقی آن تأثرات و عواطف را بر می انگیزد که مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذات است و اکثریت قریب به اتفاق این پدیده ها محصول محیط و فرهنگ -به معنای عام آن- در اقوام و ملل دنیا است و ذاتا جنبه ماورای طبیعی ندارد.)

کسانی که می خواهند برای نغمه های موسیقی جنبه ملکوتی و ماورای طبیعی در نظر بگیریم، باید این مسئله را حل کنند که با توجه به اینکه جنبه ملکوتی و ماورای طبیعی در همه نفوس انسانی یکی است، این همه اختلاف در نغمه ها و نواهای موسیقی اقوام و ملل دنیا چیست؟ اختلاف مزبور به حدی است که گاهی بعضی موسیقی های یک جامعه، برای دیگری نفرت انگیز و موجب ناراحتی اعصاب آنان می گردد. این اختلاف در نغمه ها و نواها از بهترین دلایل این مدعا است که تأثرات و عواطف و هیجاناتی که به وسیله موسیقی ها بر انگیخته می شود، مربوط به ذات نفس انسان ها که همه در آن مساویند، بلکه مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذت ( طبیعت به معنای عام آن) است، مانند محیط و عناصر فرهنگی و حوادث نافذ در درون مردم. حتی یک انسان در موقعیت ها و حالات روانی گوناگون، تأثرات و هیجانات مختلفی در مقابل یک نوع موسیقی از خود نشان می دهد.

دلیل دیگر برای اثبات این قضیه که موسیقی موجب تحریک آن تأثرات و عواطف می گردد که از محیط و فرهنگ و حوادث نافذ در درون انسان ها ناشی شده است، این است که اگر موسیقی دارای جنبه ملکوتی و ماورای طبیعی بود، می بایست هر انسانی که این نوع موسیقی را بیشتر بنوازند و یا بیشتر آن را بشنود، روحانی تر و ملکوتی تر از دیگران باشد، در صورتی که در واقع چنین نیست و ظرافت و لطافت و معنی گرایی نفوس آدمی یک ریشه فطری دارد که به وسیله خیرت و اعمال نیک و نیک خواهی و تلاش در انجام تکالیف و ریاضات معقول نفس -که همه آنها جزء فعالیت به شمار می رود و نه انفعال- به فعلیت می رسد، نه با موسیقی که نخست هشیاری از نفس (یا من) را کنار می نماید و آن را در اختیار ضرب ها و فواصل و کمیت ها و کیفیت های آنها نهاده و در اختیار تجزیه زمان و "من" و برگرداندن آن رو به حال وحدت خود می گذارد.
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ابو سلیمان دارابی، بنا به نقل سماع نامه های فارسی چنین گفته است: «هر دل که به آواز خوش از جای در آید، آن دل ضعیف بود، به مداواش حاجت بود تا قوی گردد، هم چنان که کودک خرد خواهند که او را سخنی گویند تا در خواب شود. پس ابو سلیمان گفت: آواز خوش هیچ چیز در دل زیادت نکند، بلی اگر در دل چیزی بود آن را بجنباند.» (این مطلب موافق نظریه غزالی است که به نظر قابل توجه است). شاگرد او احمد گفت: «راست گفتی ابو سلیمان، و الله»

این عبارت به خوبی می رساند که :«موسیقی آن تأثرات و عواطف را بر می انگیزد که مربوط به آن سطح نفس آدمی است که مجاور برون ذات است و اکثریت قریب به اتفاق این پدیده ها محصول محیط و فرهنگ -به معنای عام آن- در اقوام و ملل دنیا است و ذاتا جنبه ماورای طبیعی ندارند.»

درمأخذ بالا -صفحه 83 و 84 از کتاب «بیان انواع سماع» از علی هجویری غزنوی چنین نقل می کند:

«گروهی گفتند که سماع آلت غیبت است و دلیل آوردند که اندر مشاهدت، سماع محال باشد که دوست اندر محل وصل دوست، اندر حال نظر بدو مستغنی بود ازسماع، از آنچه (زیرا) سماع خبر بود و خبر اندر محل عیان دوری و حجاب و مشغولی باشد. پس آن آلت مبتدیان باشد تا از پراکندگی های غفلت بدان مجتمع شود، پس لامحال بدان پراکنده شود.»

در همان مأخذ صفحه 64، عبدالکریم قشیری می گوید: جنید چنین گفت:

«چون مرید را بینی که سماع دوست دارد، بدان که از بطالت بقیتی با وی مانده است.»
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در همان مأخذ صفحه 343، از ابوالمفاخر یحیی باخرزی چنین نقل کرده است :«معنای وجد در لغت عرب، یافتن و اندوهگین شدن است و معنای فقد گم شدن است. اکنون بدان که وجد اعلام و اشعار آن است که پیش از او فقد مقصود و حال بوده است؛ یعنی پیش از حالت وجد، مقصود و حال عرفانی و ملکوتی گم بوده وجود نداشته و در حال وجد آن را دریافته است، هر که چیزی گم نکند، نباید یافتن، این معنی دلیل است بر آنکه درسابق گم شده بوده است و فقد مقصود و عدم حضور و عدم وصول به سبب، وجود بنده است و وجود صفات و بقایای هستی او است که در بندگی خالص تر گردد و به مقام حیرت برسد و هر که در حیرت خالص گردد از دام وجود خلاص و نجات یابد. به هر آنکه دام وجود عطایی را صید می کند که از او غایب و متخلف است.»

از این مطالب،آشکار می شود که نظریه شمس الدین ابراهیم در تحلیل اثر موسیقی که ذیلا می آوریم، بر مبنای واقعیت استوار نیست و آن نظریه این است:

[همان مأخذ صفحه 295] «سماع پدیده ای است که صورتش در حس، معنایش در نفس و حقیقتش در عقل تأثیر می کند، پس عقل با علمش شکوفا می گردد و نفس با معرفتش به اهتزاز در می آید و حس با احساس آن در حرکت می افتد.»

با توجه به مطالب مبحث فوق، بی پایه بودن مطلبی که شمس الدین گفته است آشکار می گردد، به اضافه اینکه تحلیل موسیقی به سه عنصر فوق با نظر به وحدت کار موسیقی در روان قابل قبول نمی باشد.
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توضیح دیگری را درباره تأثرات و هیجانات و انبساط حاصل از موسیقی می توان در نظر گرفت و آن این است که ممکن است با توجه به بازتاب روانی تمایلات و آرزوها و امیدهای نافذ در درون یا بر باد رفته که در طول زندگی انسان پیش می آید، تأثرات مختلف از نغمه های موسیقی به وجود بیاید. این بازتاب روانی با تداعی علل و اسباب و حوادث همزمان و پدیده های مشابه آن تمایلات و آرزوهای بر باد رفته یا نافذ در درون سر می کشد، چنان که انسان با مشاهده گل ها و ریاحین و چمن ها و باغ های با طراوت در ایام بهار که در هنگام داشتن آن تمایلات و آرزو ها و امید ها از تماشای آن ها لذت و انبساط خاص می برده است، هیجانات شدیدی در درون خود احساس می کند. خاطرات آن دوران ها یکی پس از دیگر، یا یکی در کنار دیگری زنده می شوند و سر می کشند و کم یا بیش فضای درون را اشغال نموده پس از صرف انرژی های مغزی و روانی وگاهی پس از حسرت و اندوه فرو می نشینند.

در اینجا این مسئله پیش می آید که آیا با تجدید تخیلی خاطرات درباره آن تمایلات و آرزوها می توان عین یا مشابه آنها را برای وصول به واقعیات، ایجاد نمود یا جز زنده شدن تخیلی آنها و صرف انرژی برای تأسف و حسرت و غیرذلک، نتیجه ای به وجود نمی آورند.

به همین علت است که ما رباعیات منسوب به عمربن ابراهیم خیامی (خیام) را از نظر مفاد و محتوا که تنها گذشته ها را در درون انسان مجسم می کنند و به جریان می اندازند و مقداری آه و تأسف و مقداری هم حسرت و اندوه را نصیب انسان می نمایند، هنر سازنده ای تلقی نمی کنیم، اگر چه از نظر ادبی خالص و جذابیت کلمات و جملات، بسیار جالب می باشد. بعضی از مؤلفین درباره موسیقی، چنین می گویند:
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«نوای موسیقی از احساسات و انفعالات درونی انسان ناشی می شود و معرف غم و شادی، هیجان و آرامش روحی انسان است.»

بنابراین موسیقی دو جنبه دارد:

1- جنبه شکل روانی آن.

2- جنبه محتوایی آن.

اما شکل روانی موسیقی، آن تأثری است که من در درون خودم با شنیدن موسیقی احساس می کنم.

حالا باید ببینیم محتوای موسیقی چیست؟

وقتی که یک آهنگ حماسه ای نواخته می شود، آیا این آهنگ حماسه ای مانند مارش در درون خود چیزی که واقعیت داشته باشد به من می دهد یا مانند کلمات یا عدوات قراردادی تأثیری در من به وجود می آورد که حالت حماسه ای مرا می جوشاند؟ من می جوشم، نه اینکه محتوای موسیقی این حالت را در من به وجود می آورد، بلکه عامل محرک احساسات و هیجانات من، عبارت است از واحدهای مربوط به آن حماسه که در محیط زندگی ام چه از سرگذشت خود و چه از تاریخ ملت و قومی که جزئی از آن هستم، به وجود آمده است می جوشاند، یا تاریخ ملت خود و چه ازمعلومات همزمان خود فراگرفته ام.

پس موسیقی محتوایش حماسه و محبت و عشق و اندوه نیست، بلکه این عناصر رسوب یافته در درون من است که با ورود امواج موسیقی به درونم می جوشد و تحریک می شوم. این است معنای آنکه می گوید موسیقی شکل دارد ولی محتوایی ندارد و یا محتوا و شکل در موسیقی یکی بیش نیست و روشن ترین دلیل بر نبودن یا یکی بودن شکل و محتوا در موسیقی این است که ورود اثر موسیقی به درون انسان، مانند این است که در یک حوض یک موادی رسوب کند و من با چوبی یا تکه سنگی یا یک وسیله ای آن را می شورانم و آن مواد روی آب می آیند. در اینجا می گوییم چوب آن محتویات حوض را ندارد، یا با دستم که آب حوض را می شورانم، دست من آن محتویات را به وجود نیاورده است، بلکه حوض داشته و من آن را شوراندم، من به هم زده ام و به تلاطم انداختم و آن وقت آب با آنچه که دارد مخلوط شد.
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این مثال درست بر موضوع موسیقی صدق می کند. مثلا حماسه ای که برای ملت، حماسه است و در فرهنگ حماسه است، اگر بر ملت دیگر بخوانید، خواهید دید تأثیر نمی کند و یا آن موسیقی که پدیده های عشق را می شوراند اگر به ملت دیگر بخوانید تأثیر نخواهد کرد. پس نتیجه می شود که خود موسیقی محتوایش عینی نیست؛ زیرا اگر خود موسیقی محتوایی داشت، می بایست که برای همه جهان یک جور باشد، همان طور که یک دسته گل زیبا دسته گل زیبا است، گل سیاه و سفید نیست و در آسیا و آفریقا و اروپا....و همه جا، گل سرخ، سرخ است و گل سفید، سفید. در نتیجه گل سرخ دارای محتوای عینی است ولیکن موسیقی چنین نیست. پس وقتی محتوا ندارد آنچه را که من دارم، می شوراند و مسلما به احساسات و عواطف برخورد خواهد کرد.

یعنی آن واحدها را در من به وجود خواهد آورد که احساسات من، آنها را در خود غوطه ور کند و من تحت تأثیر آن احساسات قرار بگیرم.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی - صفحه46-55

کلی__د واژه ه__ا

روح روان انسان احساسات موسیقی


تفاوت بین موسیقی روحانی و غیر روحانی در ارزش

عده ای معتقدند، موسیقی هایی که موجب تأثرات و هیجانات روحانی می گردد، باید از آن نوع موسیقی هایی که موجب تهییج شهوات و خود خواهی و انتقام جویی و سلطه گری و یا پوچ گرایی و بدبینی می باشند، تفکیک نمود؛ زیرا نوع اول موجب تلطیف و تقویت و اشتیاق نفس به عالم ملکوت می گردد، و این امر مطلوب همه وارستگان و تکامل یافتگان می باشد. گفته می شود سماع عرفانی از این نوع است.
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هر اندازه که تتبع کنید و دقت نمایید، میان تپش دل مادری که برای فرزند خردسال خود از روی عاطفه احساس می کند، در قرن ها پیش با امروز، هیچ تفاوتی نخواهید یافت.

نگویید: فرزندان ما از ما نیستند. فرزندان ما استمرار وجود ما هستند، پدران و مادران قهرمان می کوشند فرزندانی قهرمان به وجود بیاورند. فرزندان دامنه شخصیت پدران و مادران خویش می باشند.

فرزندان ما ملک ما نیستند، اما در ملکی که دست به دست از گذشتگان به ما رسیده است، نشو و نما کرده اند. آری، آنان ملک ما نیستند، ولی همه ما، خواه فرزندان و خواه پدران و مادران، مملوک آن محیط و شرایط درونی و برونی هستیم که با داشتن سلسله قوانین عمومی، به هر دو گروه حکم فرمایی می کنند.

درست است که آنان می توانند اندیشه ها و ایده هایی را از ما بگیرند، ولی این گیرندگی به یک نوع نیست، زیرا گروهی از فرزندان تا آخر زندگی مقلد و پیرو می مانند، اما گروه دیگر، اندیشه ها و ایده هایی را می گیرند و سپس به تدریج روی آن ها به تفکر می پردازند. اگر آن ها را طرد کنند، می توانند از روی استدلال طرد کنند و اگر بخواهند بپذیرند، از روی استدلال می پذیرند و اگر این مطلب وجود نداشت، برای بروز و ظهور تحولات و تمدن های بیست و یک گانه، تفسیری معقول دیده نمی شد. به صورت مطلق نگویید نفوس فرزندان در خانه هایی که شما ساخته اید، مسکن نخواهد کرد. هیچ نسلی در هیچ دوره ای از تاریخ نمی تواند از یک سلسله اصول طبیعی و قوانین منطقی که به عنوان مصالح ساختمانی زندگی به کار رفته و دست گذشتگان آن ها را ایجاد یا تنظیم نموده است، منحرف شود. در ساختمان زندگی انسان های دوران گذشته، مصالح زیر وجود داشته است:
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در این مورد می توان گفت: عمده جذابیت و لذت موسیقی و انبساط آوردن آن، معلول سلب هشیاری به واقعیت های درون ذات و برون ذات و همچنین سلب اختیار به معنای «سلطه و نظارت شخصیت به دو قطب مثبت ومنفی کار یا هر موقعیتی است که شخصیت آدمی در آن قرار می گیرد و باید با روشنایی واحساس بایستگی یا شایستگی» آن موقعیت را برگزار نماید، در حالی که موسیقی ها حتی روحانی ترین آنها با دو حقیقت مزبور ( هشیاری و اختیار) سازگار نیست و این اصل را همه ما می دانیم که هیچ حرکت ناهشیارانه و جبری نمی تواند تکاملی باشد، اگرچه با نظر به عوامل گوناگون دارای لذت و جذابیت بوده باشد.

جنبه تخدیری موسیقی را نیز می توان در نظر گرفت، لذا اگر در حال جذبه موسیقی ذکر الله اکبر را به زبان بیاوریم، هیجان و تأثر از موسیقی، مانع آن خواهد بود که ما معنای آن ذکر مقدس را بطور معین و مستقیم درک کنیم و با همه قوای مغزی و روانی متوجه آن باشیم.



مستملی بخاری به این قضیه اعتراف نموده می گوید:

«گروهی از این طایفه، سماع را بر آن وجه روا داشته اند که بی اختیار باشد. اما چون اختیار پدیدآید، آن سماع را معلول (مضر) داشته اند، یا دانسته اند».

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 57-56

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی اعتقاد فلسفه


عدم شایستگی ذاتی موسیقی

گروهی فراوان از هواداران موسیقی برای اثبات ضرورت یا شایستگی آن، این دلیل را می آورند که موسیقی در همه ادوار تاریخ و برای همه جوامع بشر فراگیر بوده است و به قول بعضی از ادباء «بیهوده سخن بدین درازی نبود.» پاسخ این استدلال روشن تر از آن است که نیازی به توضیح مشروح داشته باشد، لذا به بیان مختصری برای نفی ضرورت و شایستگی ذاتی موسیقی می پردازیم:

ص: 12220






اولا، با نظر به کثرت نفوسی که بی جهت تکیه بر عقاید و یا اشتیاق شدید به زندگی آگاهانه و با اختیار «من» (یا شخصیت) در همه لحظات عمر، تمایلی به شنیدن موسیقی از خود نشان نداده اند. بسیار فراوان است، لذا نمی توان عمومیت تمایل و اشتیاق به شنیدن موسیقی را به عنوان یک پدیده ضروری و یا شایسته ذاتی برای همه افراد بشر اثبات نمود.

ثانیا، اگر ما بخواهیم حق بودن یک جریان را از راه تمایل و مقاومت و حرکت مستمری بشر اثبات کنیم، نخست باید پدیده ویرانگر «خود خواهی» را به عنوان ضروری ترین و روشن ترین حق بپذیریم؛ زیرا این پدیده منحوس و این فعالیت ویرانگر و این بیماری خوشایند، از آغاز تاریخ تاکنون و در همه جوامع جز افراد اندک و استثنایی که توانسته اند خود خواهی وقیح را به صیانت تکاملی ذات تبدیل کنند شیوع داشته و قطعا فراگیرتر از موسیقی میان همه مردم بوده است و بدیهی است که فراگیری و عمومیت چنین صفت زشت و شرم آوری نمی توان دلیل حق بودن آن باشد.

همچنین اکثریت قریب به اتفاق مردم، زندگی خود را بر مبنای تخیل و احساسات زودگذر و برکنار از آگاهی ها و اختیار (حرکت با نظارت و سلطه شخصیت بر دو قطب مثبت و منفی کار در مسیر کمال) استوار ساخته و عمر خود را سپری می نمایند. بدیهی است که هیچ علم و حکمت و اخلاق و دین الهی، این مبنای ضد عقل سلیم و فطرت و وجدان پاک را تجوید نمی کند. مستملی بخاری می گوید:

«لکن سخن در آن است که در اصل همه طبع ها قابل سماع (قبول کننده سماع) است و نه هر چه طبیعت آن را قابل باشد، در شریعت روا باشد که طبیعت در معاصی قابل تر (قبول کننده تر) از آن است که در اطاعت ها.»
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اگر انسان ها واقعیاتی را که موسیقی ها برای تجسیم و تخیل آنها در درون آنان نقش مهمی بازی می کند به دست بیاورند، آیا باز نیازی به موسیقی خواهند داشت؟

تصور فرمایید، عاشقی یک دستگاه آهنگ بسیار زیبا برای تجسیم و تخیل وصال به معشوق را می شنود و لذت و دیگر هیجانات روانی مربوط به وصال را در می یابد. آیا پس از وصول عاشق به معشوق خود، باز آن لذت و هیجان و وجد را در می یابد؟ باز فرض کنیم که یک دستگاه آهنگ موسیقی برای به دست آوردن آزادی، تنظیم شد و در این راه با کمال هنری برای مردم آزای خواه نواخته می شود. حال فرض کنیم آن مردم به آزادی مطلوب خود رسیدند. آیا باز همان آهنگ برای آن مردم آزادی خواه موجب وجد و هیجان می گردد؟ پاسخ های منفی این گونه سوالات، صاحبنظران متفکر جوامع بشری را وادار می کند به کوشش و تلاش هر چه بیشتر در راه برقرار ساختن ارتباطات مردم با خود واقعیات و برطرف کردن ضرورت های توسل به وسایل تخیلات و تجسیمات بی محتوا یا وسایل انواع تخدیر.

بعضی از صاحبنظران قدیمی درمغرب زمین، ضرورت و یا شایستگی موسیقی را با استدلال زیر اثبات می کنند:

«موسیقی با قدرت روحی و اخلاقی خود می تواند در برگرداندن هارمونی و نظم، در نتیجه سلامتی در فرد مورد استفاده قرار گیرد. بنابر نظریه اتوس، موسیقی دارای نیروی موثری است که با سیستم طبیعی آدمی مرتبط است و می تواند در آمال و خصوصیات و هدایت فرد تأثیر بگذارد.»

«در سال های اخیر در آمریکا، از موسیقی به عنوان داروی پیشگیری و تقویت کننده سلامت و شخصیت استفاده می شود و به نظر می رسد که موسیقی باعث تجدید حیات می گردد.»
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در این مسئله می توانیم بگوییم:

اولا- بدیهی است که فعالیت های تلقینی و امثال آنها هم می توانند در برگرداندن نظم و صحت برخی اختلالات روانی موثر واقع شوند. بنابراین به مجرد مشاهده بعضی از تأثیرات موسیقی در وضع روانی انسان ها، آن هم موقت یا به طور ابهام انگیز (حتی در دیگر جانداران) نمی توان به ضرورت و اصالت موسیقی در حیات بشر معتقد شد، زیرا آهنگ های موسیقی هم مانند تلقینات، از خود روان انسان ها استمداد می کند نه اینکه خود موسیقی مداوای خاص یا تنظیم قانون در وجود آدمی به وجود می آورد.

ثانیا، اگر واقعا موسیقی می توانست به عنوان وسیله اصلاح اخلاق و تعدیل شخصیت ها و جلوگیری از اختلالات روانی مورد بهره برداری قرار بگیرد، قطعا ما امروز شاهد این همه فساد اخلاقی و سقوط هویت و شخصیت آدمیان تا سر حد چیزهای جامد و دندانه های نا آگاه ماشین نبودیم. مگر نه این است که نام قرن ما را «قرن از خود بیگانگی » نامیده اند، در صورتی که برای بر طرف ساختن این بدبختی ها و تبهکاری ها استفاده از موسیقی از همه وسایل آسان تر و کم خرج تر و دسترس تر برای همه جوامع می باشند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 58-62

کلی__د واژه ه__ا

عقل اخلاق روح انسان موسیقی خودپسندی


موسیقی و از دست دادن سرمایه جان

آیا تاکنون توانسته ایم با یک دلیل قانع کننده، اطمینان پیدا کنیم که با ایجاد نشاط و هیجان و دیگر تاثرات خوشایند به وسیله موسیقی، هیچ چیزی از سرمایه جان خود را از دست نمی دهیم؟ پیدا کردن پاسخ برای این سوال آسان نیست. نخست باید به این نکته توجه کنیم که اشخاص معمولی ممکن است چنین سوالی را بی معنی و بی اساس تلقی کنند، و ممکن است با یک پاسخ منفی بدون استناد به اندیشه و اطلاعات لازم و کافی درباره جان آدمی، خود را تسلیت داده و تخدیر نموده و بگویند: چه امتیازی بالاتر از اینکه ما از موسیقی لذتی برای جان خود در می یابیم؟
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این نظیر همان پاسخ از فلسفه و هدف زندگی است که این ساده لوحان با کمال ناهشیاری برای خود و دیگران تهیه کرده اند که فلسفه و هدف زندگی، همین خور و خواب و خشم و شهوت و دیگر لذایذ طبیعی است که از اشباع غرایز حیوانی مردم حاصل می گردد!! برای پیدا کردن پاسخ واقعی جهت سوال فوق، نخست معانی ابیات ذیل را مورد دقت قرار بدهیم:



می دهند افیون به مرد زخم مند *** تا که پیکان از تنش بیرون کنند

چون به هر میلی که دل خواهی سپرد *** از تو چیزی در نهان خواهند برد

وقت مرگ از رنج او را می درند *** او بدان مشغول شد جان می برند



نظیر گفته نظامی:

بگفت آنجا به لذت در چه کوشند *** بگفت انده خزند و جان فروشند



حال که چنین معامله راز دار در پشت پرده ظواهر وجود ما، همانند تجارتگاه عرضه آشکار هستی ما در جریان است، یعنی حال که در برابر هر چیزی که به عنوان پدیده ای مفید و عامل لذت، می گیریم، باید چیزی را از دست بدهیم، به این معنا که در برابر هر آنچه که می گیریم، بایستی سکه ای از نقدینگی سرمایه خود را بدهیم.

آیا نباید این احتمال عقلی را مورد توجه قرار بدهیم که ما انسانها سرمایه جان خود را در برابر لذایذ و هیجانات ناشی از موسیقی و هر چیزی که عامل تحریک و استهلاک انرژی های مغزی و روانی ما باشد، بدون اینکه یک محتوای کمالی بر جان ما بیفزاید، از دست می دهیم. و مشمول آن آیه مبارکه می شویم می فرماید:
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«اذهبتم طیباتکم فی حیاتکم الدنیا و استمتعتم بها»؛ «شما نیروها و سرمایه های پاکیز خود را در زندگانی دنیوی از دست دادید و از آنها بهره مند گشتید.» (احقاف /20)

یعنی شما امروز سرمایه ای برای حیات ابدی که حیات حقیقی است، ندارید. آیه فوق اگر چه درباره کسانی است که در این دنیا کفر ورزیده و در آغاز ابدیت (روز معاد)، باعذاب الهی رویاروی می شوند، ولی ملاک تمتع و برخورداری از تمایلات و خواسته هایی است که موجب از بین رفتن، سرمایه حیات گشته است.

آری، گاهی به سبب تخدیر قدرت ها، گاهی دیگر با غرور و زیبایی ها و زیبا جویی ها، روزی با خود بافتن در برابر قدرت، مقام، شهرت، محبوبیت زمانی با از دست دادن آگاهی و اختیار در برابر طوفان های مرگ زای خودخواهی، و روزی دیگر با هستی ها و ناهشیاری های موسیقی، لب بر جام زرین زندگی می نهیم و باخیال و توهم اینکه شراب طهور و حیات بخش جان را از آن جام می نوشیم، سرگرم و غوطه ور در احساس لذت و وجد و نشاطیم، تا آنجا که انگشتان ظریف مرگ پرده از جلوی چشمان ما بردارد، در آن هنگام خواهیم دید که این جام زرین از همان آغاز که لب برآن نهاده بودیم، از باده خالی بوده و ما جز مایع خیالات و اوهام چیزی از آن نشنیده ایم.

من_اب_ع

موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی - علامه محمدتقی جعفری- صفحه: 63تا65

کلی__د واژه ه__ا

هنر نظریه موسیقی روح کمال


منشأ واقعیت برون ذاتی موسیقی

برخی از حکماء و عرفای گذشته معتقد بوده اند که نظم و فن دقیق موسیقی و لذت حاصله از آن و علاقه مردم به شنیدن آن، ناشی از نظم و فن حاکم بر کیهان و از نغمه های موسیقی عالم بالا است.
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عبارات مولفان کتاب اخوان الصفا به قرار زیر است:



«از آنچه که متذکر شدیم، معلوم شد که حرکات افلاک و ستارگان نغمه ها و نواهایی دارند که برای اهل خود پاکیزه و فرح انگیزند و آن نغمه ها و نواها برای نفوس بسیط، سرور عالم ارواح را که فوق فلک می باشند، متذکر می شوند آن فلک که جواهر آن شریف تر از جواهر عالم افلاک است، آن مقام عالم ارواح، عالم نفوس و سرای حیات حقیقی است که همه نعمت های آن روح و ریحان در درجات فردوس است، چنان که خداوند در قرآن فرموده است: 

«فاما ان کان من المقربین فروح و ریحان وجنت نعیم»؛ «اما اگر ازمقربان باشد، راحت و خوشی و ریحان و بهشت نعمت ها نصیب او خواهد گشت». (واقعه/90-89)

دلیل بر درستی آنچه که گفتیم و برهان برای حقیقت آنچه که توصیف نمودیم، این است که نغمه های حرکات وسایل موسیقی، سرور عالم قدس را به نفوس جزئی که در عالم کون و فساد به سر می برند، متذکر می شود، چنان که نغمه های حرکات افلاک و کواکب، سرور عالم ارواح را به آن نفوسی که در افلاک هستند، متذکر می گردد.

این قضیه از مقدماتی که در نزد حکماء مقرر شده است، نتیجه گیری گشته است. آنان می گویند: حالات موجودات معلول که در سلسله وجود بعد از علل قرار می گیرند حکایت از حالات موجودات اولیه که علل آنها هستند، می نمایند. این یک مقدمه، مقدمه دیگر اینکه اشخاص فلکی علل اولیه این اشخاصند که در عالم کون و فساد به سر می برند و حرکات این اشخاص معلول ها حرکات آن اشخاص علل را حکایت می کنند، پس ضروری است که نغمه های این معلول ها حکایت کنند نغمه های آن علل را. مثال این پیروی پایین از بالا، حرکات اطفال در بازی هایی است انجام می دهند. آنان اعمال پدران و مادران خود را حکایت می کنند. و متعلمان در اعمال و صنایع خود اساتید و معلمان و اموال آنان را حکایت می کنند. و اکثر عقلاء می دانند که اشخاص فلکی و حرکات منظم آنها در وجود بر جانداران تحت قمر مقدمند و حرکات آنها علت حرکات اینها است. و عالم نفوس در وجود مقدم بر عالم اجسام است، چنان که رساله اللهیولی و رساله المبادی العقلیه بیان نموده ایم. و بدان جهت که در عالم هستی حرکات منظمی به وجود آمده است که نغمه های مناسبی دارد، این خود دلیل آن است که در عالم افلاک، نغمه های متناسب که نفوس آناس را نشاط ببخشد، برای آن حرکات منظم و متصل وجود دارد...
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گفته می شود: فیثاغورس حکیم، با صفای جوهر نفسش و نورانیت قلبش، نغمه های حرکات افلاک و کواکب را شنیده و با نیکی فطرتش اصول موسیقی و نغمه های نواها را استخراج نموده است».

این منشأ برون ذاتی را جلال الدین محمد مولوی نیز متذکر شده است:



نالة س___رنا و ت__هدید ده_ل *** چیزکی ماند بدان ناقور کل

پس حکیمان گفته اند این لحن ها *** از دوار چ__رخ بگ__رفتیم ما

بانگ گردش های چرخ است این که خلق *** می سرایندش به تنبور و به حلق

م__وم_نان گ__ویند کآث_ار ب__هشت *** ن_____غز گ___ردان___ید ه__ر آواز زشت

م__ا همه اج_زای آدم ب_وده ای_م *** در بهشت آن لحن ها بشنوده ایم



در این نظریه که منشأ برون ذاتی موسیقی عبارت است از نظم و فن حاکم بر کیهان و از نغمه های موسیقی عالم بالا است، مطالبی وجود دارد که ما مقداری از آنها را به طور مختصر متذکر می شویم:



الف- عمده استدلال طرفداران این نظریه، مستند بر دو مقدمه است که در عبارت منقوله از «رسائل اخوال الصفاء» چنین آمده است:

مقدمه یکم- حالات موجوداتی که معلول هستند و در سلسله وجود بعد از علل قرار می گیرند، حکایت از حالات موجودات اولیه که علل آنها هستند می نمایند. باید بگوییم انتقال هر آنچه که در علل وجود دارد (با فرض ارتباطات شدید موجودات و حرکات عالم هستی با یکدیگر،) به معلولات، یک تصور کلی تجریدی است که با فرض فوق سازگاز نیست. برای اثبات این قضیه، موجودات عالم امکان را در نظر می گیریم که بسیار نازل تر و پست تر از مبادی عالم هستی می باشند که به منزله علل آنها هستند. و آن عظمت ها که در آن علل وجود دارند به موجودات امکانی که معلولات آنها هستند، منتقل نمی شوند.
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مقدمه دوم- اشخاص فلکی علل اولیه این اشخاصند که در عالم کون و فساد به سر می برند... پس ضروری است که نغمه های این معلول ها حکایت نغمه های آن علل را بنماید. درباره این مقدمه هم این مسأله وجود دارد که مبادی اولیه و آن موجودات که نمایش علل دارند، در حقیقت وسایطی بیش نیستند و فاعل و خالق و صانع حقیقی همه اشیاء ذات اقدس ربوبی است.



ب- اینکه می گوید: «در عالم هستی حرکات منظمی به وجود آمده است که نغمه های مناسبی دارد»، باید گفت: حرکات منظم و جریان قانونمند عالم هستی، اثبات آن نغمه های موسیقی را که بشر از ابزار ساخته اندیشه و دست خود، به وجود می آورد، نمی نماید. نسبت دادن شنیدن چنین نغمه هایی به فیثاغورس حکیم، که او از افلاک شنیده است، نمی تواند مطلبی به این اهمیت را اثبات کند. نظم هستی که جلوه های بسیار گوناگونی در موجودات دارد، نمی تواند بیان کننده نغمه های موسیقی که بشر تأثرات و عواطف خود را به وسیله آنها ابراز می کند و می شنود، بوده باشد؛ زیرا همان گونه که نظم در ترکیب و تشکل تکوینی موجودات وجود دارد، همچنین در تجزیه و متلاشی و تباه ساختن موجودات نیز وجود دارد. قحطی ها، سیل ها، آتش فشان ها، بیماری های متنوع، هرگز خارج از قانون حاکم در عالم هستی نیستند. اگر چه این پدیده ها امور قانونی هستند، ولی خداوند سازنده قانون، به انسان ها دستور داده است که با آنها مبارزه نمایند نه اینکه از نظم و قانون حاکم بر آنها به نغمه های موسیقی بپردازند.
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ج- ذکر و تسبیح و سجده موجودات به بارگاه خداوندی همان گونه که در آیات قرآنی آمده است، واقعیت دارند و تردیدی در آنها نیست، اما اینکه این اذکار و تسبیح و سجده ها هستند که منشأ نغمه های موسیقی بشری می باشند، با دریافت های ذوقی قابل اثبات نمی باشد، مخصوصا با نظر به آن آیه شریفه که می فرماید:

«وان من شی الا یسبح بحمده ولکن لا تفقهون تسبیحهم»؛ «هیچ چیزی وجود ندارد مگر اینکه از روی حمد، خداوند را تسبیح می گویند، ولی شما تسبیح آنها را نمی فهمید.»(اسراء/ 44).

به اضافه اینکه اگر آنها برای خود نغمه های موسیقی داشته باشند، بدیهی است که بر مبنای واقعیتی که دارند، آن نغمه ها حقایقی معین می باشند، ولی نغمه ها و نواهای موسیقی در نزد اقوام، و ملل، و حتی برای یک شخص در موقعیت ها و حالات گوناگون مختلف می باشد.

من_اب_ع

موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی - علامه محمدتقی جعفری- صفحه: 66تا 71

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی نظریه فرهنگ روان شناسی جامعه شناسی


بررسی نظریه تلطیف روح انسانها توسط موسیقی

گفته می شود موسیقی روح انسان را تلطیف نموده و او را فوق خشونت ها و سختی های عالم ماده و قوانین آن قرار می دهد.

د راین مورد، دو مطلب مهم را باید بررسی کنیم:

مطلب یکم- موسیقی روح آدمی را تلطیف و ظریف و حساس می سازد. البته این یک آرمان بسیار با ارزش است که آدمیان وسیله ای پیدا کنند تا آنان را از همه خشونت ها و قساوت ها و درنده خویی ها نجات بدهد، ولی آیا چنین کار مطلوبی از دست موسیقی بر آمده است؟ قطعی است که تاریخ بشر خلاف این تلازم بوده است، یعنی هرگز چنین نبوده است که هر موسیقی دان و عاشق موسیقی به جهت موسیقی دارای روح لطیف و ظریف و دارای احساسات عالی بوده باشد.
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1- در زیر بنای زندگی طبیعی انسان ها، لذایذ و آلام حکومت می کند.

2- برای وصول به «من ایده آل»، آن لذایذ و آلام باید به صورت تعدیل یافته و عاقلانه رهبری شود.

3- هر فرد و جامعه ای که از شخصیت عقلانی و وجدانی بهره ای نبرده باشد، محکوم به زوال است.

4- انجام کار، مستحق مزد است مزد احتیاج به کار دارد.

5- پدیده ها و شئونی که انسان ها در زندگی جستجو می کنند، به سه نوع مهم تقسیم می شود: ضرورت ها، تجملات، نمودهای متوسط میان آن ها.

6- برای ساخته شدن انسان ها به صورت مطلوب، به دنیا آمدن آن ها کافی نیست، بلکه تعلیم و تربیت، اساس زندگی و سازندگی است.

7- قانون و حقوق شایسته، می تواند با مجریان شایسته عدالت اجتماعی را برقرار سازد.

این مصالح، خواه به شکل اندیشه و ایده خواه به شکل عمل و انطباق به زندگی واقعی انسان ها، در دوران های گذشته وجود داشته است. آیا ما می توانیم یکی از امور یاد شده را تنها به این دلیل که متعلق به گذشتگان است، از زندگی و ایده های انسانی حذف کنیم؟!

نگویید: ما باید بکوشیم و مانند فرزندان خود باشیم و نکوشیم آنان مانند ما پدران و مادران باشند، زیرا به همان دلیل تفکیک و جدایی که میان این دو صنف مطرح کرده اید، چنان که فرزندان مانند پدران و مادران نخواهند شد، هم چنین پدران و مادران نیز مانند فرزندان نخواهد گشت، جز در ضرورت های جاوید که هیچ یک از دو صنف نمی توانند بدون آن ها زندگی کنند. آری، ما نیز اعتراف می کنیم که زندگی از توقف در منزلگاه دیروز لذت نمی برد، ولی برای زیر بنای زندگی که علاقه به ذات، یکی از اصول آن است، دیروز و امروز و فردایی وجود ندارد.
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تنها به عنوان نمونه، نخست این عبارت را مورد دقت قرار بدهیم:

«مشکل می توان باور کرد که این مادرکش (نرون) جوانی 22 ساله بود که علاقه شدیدی به شعر و موسیقی... داشت!!»

ملاحظه می شود که نه تنها موسیقی، حتی شعر و هنر هم نتوانسته بود یک شخصیت خبیث و فاسد را دگرگون نموده و آن را تعدیل کند. به طور کلی هیچ قانونی وجود ندارد که به مقتضای آن، مابین موسیقی و صفات ارزشی تلازمی وجود داشته باشد. مثلا برای اینکه یک انسان عادل یا حق شناس یا عامل به تعهد ها، یا فداکار در مسیر خدمات اجتماعی، باید از موسیقی بهره برداری کند.

مطلب دوم- اینکه در حال نواختن و شنیدن بعضی از موسیقی ها، نفس آدمی، آگاهی خود را درباره خشونت ها و سختی های عالم ماده و قوانین بی امان آن از دست می دهد، جای تردید نیست. ولی به نظر می رسد قضیه عمیق تر ازآن است که ما بتوانیم به همین پدیده ساده نما قناعت نماییم. واقعیت این است که طرز تلقی ما از جهانی که با آن در ارتباط هستیم، نمی تواند در موجویت و قوانین آن، تغییر ایجاد و آن را پیرو علم و خواسته های ما نماید. ما می توانیم به وسیله تفکرات و نیروهای عضلانی در اجزای جهان هستی و ارتباطات آنها با یکدیگر به سود زندگی مادی و معنوی خود، دگرگونی های قانونمند ایجاد نماییم و این فعالیت را هم در طول قرون و اعصار در سطح بسیار وسیع در محیط زندگی خود انجام داده ایم.

این دگرگونی ها غیر از طرز تلقی و تخیل ما درباره اجزای جهان و روابط آنها با یکدیگر است. توضیح اینکه ما هر گونه تغییری در موجودات پیرامون خود ایجاد می کنیم، آن تغییرات در عرصه قوانین استعدادی آن موجودات انجام می گیرد. مثلا آب را می جوشانیم، معنایش این است که آب به وسیله رسیدن حرارت در درجه ای معین، استعداد جوشیدن آن به فعلیت می رسد. این استعداد با شرایط خود، قانون موجود در ذات آب است که آن را قانون «علت پذیر» (کوزال کاراکتریستیک) می نامند.
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بنابراین ما به وسیله نیروی اندیشه و فعالیت های عضلانی از قانون استعدادی آب استفاده کرده و آن را می جوشانیم، در صورتی که با وارد کردن حرارت مزبور به خاک یا سنگ، آنها نمی جوشند و همچنین از مواد خام عالم طبیعت، از معادن و غیرها، با ایجاد تغییرات در آنها به وسیله اندیشه و نیرو های عضلانی و ابزار مربوطه هزاران نوع اشیای مفید برای خود می سازیم که نتیجه جریان های فکری منطقی و فعالیت های عینی عضلانی است و این غیر از طرز تلقی و تخیل و دیگر بازیگری های ذهنی ما در جهان هستی می باشد. به همین جهت است که نه تخیل و توهم در اجزای جهان که در اجزای عالم طبیعت و روابط آنها طبق هدف گیری های بشری تغییری ایجاد می کند و نه طرز تلقی و برداشت ما و نه هستی ها و بیهوشی ها و تخدیر شدن های ما به وسیله شراب و بنگ و موسیقی و دیگر وسایل سلب هشیاری و آگاهی.

یکی از بهترین نظریاتی که درباره واقعیت جهان و تخیلات و تومات تخدیری درباره آن گفته شده است، نظریه جلال الدین محمد مولوی است. او می گوید:

جمله عالم ز اختیار و هست خود *** می گریزد در سر سرمست خود

جمله دانسته که این هستی فخ است *** ذکر و فکر اختیاری دوزخ است

می گریزند از خودی در بی خودی *** یا به مستی یابه شغل ای مهتدی

ت__ا دمی از ه___وشیاری واره_ند *** ننگ خمر و بنگ برخود می نهند!

نفس را زان نیستی وا می کشی *** زانکه بی فرمان شد اندر بی هشی
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نیستی باید که آن از حق بود *** ت_ا ک_ه بیند ان_در آن حسن اح_د

نومیدی از اینکه بشر بتواند از هشیاری و اختیار مستمر برخوردار باشد، یک نومیدی بی اساسی است که تبلیغ کنندگان آن، خیانت بزرگی برای بنی بشر روا می دارند. ما نمی توانیم کاش گردانندگان جوامع برای افزایش هشیاری و اختیار انسان ها، نصف آن اهمیت را می دادند که برای تسخیر طبیعت و اشباع حس خود خواهی ها وخودکامگی ها خود در طول تاریخ داده اند، بلکه می گوییم: اگر یک دهم آن انرژی و نیروهای مغزی و روانی را که دست اندرکاران مدیریت حیات بشری برای گلاویزی با طبیعت و انسان ها در مسیر سود جویی خود صرف نموده و می نمایند، برای بهره مند ساختن انسان ها از هشیاری و اختیار صرف نموده و می نمایند، برای بهرمند ساختن انسان ها از هشیاری و اختیار صرف می کردند، یقینی است نوع انسانی از تاریخ طبیعی حیات منصرف شده و گام در مسیر حیات معقول انسانی می نهاند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 75-80

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح انسان تخیل روان شناسی موسیقی


لذت و هیجان در موسیقی

لذت بار بودن موسیقی یک امر بدیهی است و نیازی به اثبات و شرح و توصیف ندارد و گاهی این لذت به درجه ای از شدت می رسد که انسان را از خود بی خود می سازد.

برای اثبات این حقیقت که لذت یابی و هدف گیری لذت در حیات معقول یک پدیده تکاملی نیست، نیازی به استدلال و عمل پر و پیچ و خم آن ندارد، زیرا کسی که معنای لذت را که عبارت است از دریافت ملایم از یک موضوع می داند، تردیدی ندارد که این پدیده برای کسانی مطلوب و هدف تلقی می شود که از عظمت شکوفایی نفس انسانی در موقع دریافت و شهود حق و حقیقت، غافل است. آنچه که محصول عالی نفس و درجه کمال آن است وصول به آن عظمت است که نه تنها فوق لذت است، بلکه حتی فوق هدف گیری خود آن عظمت است. ابن سینا بر حق می گوید که:
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«الالتفات الی ما تنزه عنه شغل، و الا عتدادس بما هو طوع من النفس عجز و التبجح بزینه الذات من حیث هی الذات و ان کان بالحق تیه و الاقبال بالکلیه علی الحق خلاص؛ توجه و تمایل به آن چه که (انسان سالک) از آن پاک شده است، اشتغال است و اهتمام به آنچه که او را در اختیار نفس قرار بدهد، ناتوانی و بالیدن به آرایش ذات اگر چه به وسیله حق بوده باشد، گمراهی است. و رو آوردن کامل به سوی حق، خلاصی (ازهمه شواغل و موانع وصول به کمال.»

اگر در هنگام احساس لذت، درون خود را مورد توجه دقیق قرار بدهیم، خواهیم دید، آن خوشی درونی است که از نوازش «خود طبیعی» حاصل می گردد، اگر چه لذت معقول بوده باشد، مانند لذت معرفت و لذت احساس وصول به کمال؛ زیرا به هر حال، با وجدان روشن در می یابیم که در هنگام برخورداری از لذت، بعدی از خودخواهی های ما اشباع می گردد و کسانی که رو به حق و حقیقت خالص حرکت می کنند. اصلا دریافتی درباره خود ندارد، چه رسد به اینکه التذاذ آن را هدف قرار بدهند. حتی پس از صعود به قله های کمالات، توجهی به «من کمال یافته» خویشتن ندارند، چه رسد به اینکه از نایل شدن به آن کمال خوشحال باشند.

ممکن است در این مسئله این مطلب به نظر برسد که اگر در هنگام حرکت ها و فعالیت های تکاملی، لذتی وجود نداشته باشد، بدان جهت که درد و انقباض هم در آن حالات وجود ندارد، پس چه حالتی در آن موقع وجود دارد که باعث کشش و فعالیت نفس به سوی هدف های تکاملی می گردد؟ اگر علت عظمت و شایستگی موسیقی را برای ارواح آدمیان، لذت تلقی کنیم، قطعی است که به جهت متهم ساختن انسان به حیوان لذت پرست (هدونیست) او را تا حد جانوران پست، پایین آورده ایم.
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این عبارت جاودانی ویکتور هوگو را با کمال دقت بخوانید:

«زندگی انسانی بیش از آن که به نان بسته باشد به ایجاب بسته است. دیدن و نشان دادن کافی نیست، فلسفه باید به منزله یک انرژی باشد، باید عملش و اثرش به کار بهبود جان بشر آید. سقراط باید در آدم وارد شود و مارک اورل به وجود بیاورد، به عبارت دیگر از مرد سعادت، مرد عقل حاصل دارد. مبدل کردن (عدن) به دانشکده علم باید یک اکسیر مقوی باشد، تلذذ؟ چه هدف ناچیز و چه جاه طلبی بی مقداری است! تلذذ، کار جانوران است.»

درست که درباره موسیقی و نوازندگی آن آثار این نوازندگی از نظر فیزیولوژیکی و روانی بر روح انسانی مباحث زیادی تاکنون مطرح شده است، اما بایستی گفت این پدیده بدون تردید چنان که در سطح ظاهر روح انسان تأثیر دارد، هم چنین در صورت غیر عادی در سطح عمیق شخصیت نیز آثاری می گذارد. و نیز جای تردید نیست که موسیقی از آن عواملی است که در درون انسان ها مطابق نمود های درونی آنها عکس العمل هایی را ایجاد می کند و ابداع آهنگ های بسیار عالی از طرف موسیقی دان هایی چه شرقی و چه غربی، مانند بتهون، موزارت، شوپن،گلوک، واگنر، کرکی، هایدن و غیره، یکی از جلوه های با اهمیت مغز انسان بوده، و نبوغ هنری آنان در درجه چشمگیر اثبات می کند، ولی مطلبی که بسیار اهمیت دارد، این است که آیا موسیقی آنچنان که برای ما در حال طبیعی خوشایند بوده و به احتمال بعضی صاحبنظران در حالات غیر طبیعی از نظر روان پزشکی به طور مسکن ضروری به نظر می رسد، در واقع هم چنین است؟ یعنی واقعا موسیقی یکی از بایستگی ها و یا شایستگی های جان ما انسان ها است؟
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 82-85

کلی__د واژه ه__ا

روح کمال روان انسان لذت هنر موسیقی


موسیقی و شخصیت کمال یافته

این مسأله تاکنون مورد بررسی مشروح قرار نگرفته است که آیا نواختن و شنیدن آهنگ های موسیقی و گرایش به آن، در تکمیل روح آدمی و سعادت حقیقی او اثری دارد یا نه؟ در صورتی که طرح چنین مسأله ای با نظر به ضرورت شناخت عوامل تکامل و سعادت، لازم به نظر می رسد.

نباید نادیده گرفت که بعضی از عرفا، نظر موافق داشته و در مقوله سماع، آهنگ ها و موسیقی های روحانی را، نه تنها جایز شمرده اند. بلکه معتقد بوده اند که سماع یک امر ضروری است. با این حال، بعضی از مشاهیر عرفاء مانند ابوسلیمان دارابی و دیگران تصریح کرده اند که سماع برای کمک به مبتدیان بوده و برای جذب آنان به حضور الهی می باشد. ولی کسانی که توفیق حضور در پیشگاه خدا را یافته اند، نیازی به سماع ندارند. در این مورد باید گفت: اولا تاریخ نشان نداده است که از انبیاء و مرسلین و ائمه (ع) و صحابه و پیروان واقعی آنان، موسیقی را برای تربیت ارواح آدمیان توصیه کرده باشند، با این که رسالت و پیام آنان درباره ارائه هر گونه طریق تکامل برای انسان ها بوده است. آن پیشوایان حتی برای آسایش روانی موقت هم تمایل به استماع آنها از خود نشان نداده اند، در حالی که زحمات و شفقت های دنیا آنان را از جهات متعدد احاطه کرده بود.

ممکن است به نظر چنین برسد که ماعده فراوانی از شخصیت های بزرگ را مانند فارابی و غزالی و برخی از عرفا را می بینیم که نه تنها تمایلی به موسیقی داشته اند، بلکه آن را نواخته و به آن گوش داده اند پاسخ این اعتراض روشن است:
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اولا: عظمت و کمال شخصیت های بزرگ ناشی از تمایل به موسیقی نبوده است. بلکه آنان با وجود برخورداری از کمال، به موسیقی هم تمایل نشان می دادند، مانند این که حقوقدان عالی مقام ضمنا موسیقی را دوست داشته باشد، یا یک فیلسوف و یک اخلاقی وارسته به موسیقی گوش بدهد، آن موسیقی نه به فلسفه می افزاید و نه وجدان اخلاقی آن وارسته را حساس تر می نماید.

ثانیا، مسأله موسیقی یک مسأله نظری و مورد اختلاف است که هر عالم و صاحب معرفت و کمالی از آن استنباط مخصوص و معینی دارد.

البته همان گونه که در شناخت دیگر مسائل نظری و حتی بدیهی، اخلاص و صفا و دوری از هوی وهوس و خود کامگی شرط اساسی است، در حل مسأله موسیقی نیز که هم از نظر موضوعی و هم از نظر حکمی و ارزشی یک امر نظری است، اساسی ترین شرط، به دست آوردن آگاهی ها و اطلاعات لازم همراه با اخلاص و صفای قلبی می باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 97-95

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی کمال استعداد روان شناسی روان


شخصیت آدمی در تاثر از موسیقی

از نظر روانی، اختلاف شخصیت های انسانی، هم از نظر سطح آن و هم از جنبه سرعت و تاثیر و تاثر و مقاومت در مقابل عوامل محرک احساسات و هیجانات، به قدری روشن است که جایی برای گفتگو نیست. یکی از عوامل ابهام انگیز بودن پدیده موسیقی، توجه نکردن به همین موضوع شخصیت ها است که می بینید عده ای از افراد انسانی در مقابل عامل موسیقی هیچ تأثیری پیدا نمی کنند. افراد دیگری با سرعت های کم و بیش تحت تأثیر قرار گرفته، و گاهی تا حد باختن شخصیت تنزل می کنند. از نظر منطق بایستگی ها و شایستگی های انسان نمی توانیم مقاومت بعضی از شخصیت های قوی تر را دلیل شایستگی موسیقی بدانیم؛ زیرا این گونه مقاومت ها مخصوص به حالات استثنایی است که ناشی از فعالیت های واقع جویانه شخصیت است و در حال شنیدن موسیقی یک آگاهی اجمالی به نداشتن محتوا در موسیقی دارد و می داند که شکل موسیقی یک پدیده بی محتوا است و تنها لذت خاصی به او می بخشد و می گذارد. اخلالی به واقعیات ها و حقایق که در درون او می مانند اصول ریاضی و حقوق و واقعیات زندگی دارد، نمی دارد و به عبارت دیگر این گونه شخصیت ها سد پولادینی میان واقعیات و حقایق درونی تحریکات موسیقی دارا می باشند، به طوری که ورود هر یک از دو قلمرو (موسیقی و واقعیات)، به قلمرو دیگر ممنوع است؛ پس این گونه افراد در حقیقت موسیقی را می شنوند نه این که به موسیقی گوش فرا می دهند و آن را از راه گوش به منطقه درون که نمایشگاه واقعیات و اصول و قوانین است منتقل می سازند. و با این حال، شخصیت هم از تأثرات خارج از منطقه درون به کلی در امان نیستند، ولی این پدیده در شخصیت های خام و سطحی که قدرت تفکیک واقعیات و خیالات و تجسمات را دارا نیستند و نتیجتا ارتباطی میان دو قلمرو برقرار نکرده اند، لذا با تأثرات موسیقی، اختلاف و درهم و برهم شدن اسف انگیزی در میان واقعیات و احساسات زودگذر و خیالات و تجسمات بی اساس درونی آنان به وجود می آید که فعالیت های مدیریت و ابتکار و اندیشه های منطقی شخصیت مختل می گردد.
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موسیقی با تغییراتی که در واقعیات و حقایق درون ذات ما به وجود می آورد، ما را به بازیگری و برداشت های ثانوی وادار می سازد. هیچ واقعیت و حقیقتی چه در جهان عینی و چه در درون انسان ها بدون قانون و تعیین قانونی خود، نمودار نمی گردد. به عنوان مثال: برگی که در بهاران در شاخسارها نمودار می گردد، بدون کوچک ترین تردید معلولی است از علت فراوان و تشکل از حوادثی است که مستند به عوامل جبری آب وهوا و شعاع خورشید و سایر عوامل می باشد. همچنین که من درباره مفید بودن شخص خردمند در جامعه می اندیشم، واحدهای این اندیشه که در ذهن من به جریان می افتد، انعکاس و تعیین یافته هایی از واقعیات است که در مجرای زمان اندوخته ام. همچنین است پیروزی ها، شکست ها، آمال ها و آرزوها و امیال گوناگون. آیا موسیقی درباره این حقایق و واقعیات می خواهد چه نقشی را به عهده بگیرد؟

هر تغییر و دگرگونی که درباره حقایق و واقعیات مزبور از موسیقی توقع داشته باشیم، جز برانگیختن حالات و نوساناتی درباره آن امور چیزی دیگری به ما نخواهد داد، و ما می دانیم که فرمول 4=2×2 واقعیتی است که هیچ عامل دیگری جز دگرگونی در حقیقت خود فرمول نمی تواند آن را تغییر بدهد، و اگر بخواهیم این فرمول نمی تواند آن را تغییر بدهد. و اگر بخواهیم این فرمول را در درون خود با تأثر از موسیقی ثابت تر کنیم، در حقیقت متزلزل می کنیم؛ زیرا واقعیت تحقق یافته را با تلقین احساساتی در هم می آمیزیم که نتیجه ای جز منتقل ساختن واقعیت عالم خیال نخواهد داد. «این است که دگرگونی که موسیقی درباره واقعیات برای ما به وجود می آورد.» البته این جمله یک مضمون ادبی خوشایندی نبود که برای ما لذت بخش و برای حمایت گران افراطی موسیقی ناگوار جلوه کند، بلکه همان مطلبی است که متفکران صاحب نظر چه در شرق و چه در غرب مانند آرتور شوپنهاور آلمانی در فلسفه خود با این که به لذت بخش بودن موسیقی معترف و به وسیله آن تفریح می کنند، می گویند: «عیبی که موسیقی دارد این است که ما را به طور کامل از واقعیات بر کنار نمی کند».
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این عبارت صریح است در این که، موسیقی درست در نقطه مقابل واقعیات به کار گرفته می شود و به همیت جهت است که موسیقی واقعیات را رنگ آمیزی نموده و آنها را به صورت دگرگون شده در می آورد سپس به صحنه خود آگاه ذهن ما تحویل می دهد. و همین مطلب است که قرن ها پیش از شورپنهاور جلال الدین مولوی در موقع نگرش به حقیقت موسیقی چنین بیان می کند:

پس غذای عاشقان باشد سماع *** که در او باشد خیال اجتماع



شاید برای همین جدایی از واقعیت است که گفته شده: بشر از نظر کمبودی که در معرفت و توانایی مواجهه با واقعیت دارد موسیقی را برای تسلی خود تأیید می کند سپس نام آن را ضرورت می گذارد. به همین جهت است که مبانی اولیه اسلام، به موسیقی مانند دیگران نمی نگرد، بلکه می خواهد انسان ها در زندگانی روحی وطبیعی، با خود واقعیات روبرو گردند. یکی از مهم ترین عواملی که لزوم خویشتن داری از غنا را بیان می کند، پدیده «لهو و لعب» است. با نظر به این علت کاملا روشن می شود که اسلام می خواهد انسان را در این دنیا خود را در مقابل هیجانات پا در هوا نبازد و آمادگی واقعی خود را برای حیات با خویشتن حقیقی از دست ندهد تا اختیار خود را از روی اختیار سلب نکند. اگرموسیقی آن چنان که عاشقان دلباخته اش می گویند؛ حقیقتا روح انسانی را تصفیه می کند، چرا با شیوع موسیقی درشرق و غرب، بیماری های روانی و فساد اخلاق به حدی است که گفتگو درباره آنان باعث شرمساری است؟! ما نمی دانیم که اگر انسان ها به این اندازه به موسیقی اشتغال نمی ورزیدند و با خود واقعیات روبرو می گشتند، چه اندازه را ترقی و اعتلاء را می پیمودند!
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می گویند: امروزه مانند دروان های گذشته، موسیقی یکی از آن موضوعاتی است که اکثریت قریب به اتفاق آن را تأیید می کنند. اگر چیزی واقعا ضرر داشت، آیا می توانست این اندازه مردم را به خود مشغول بدارد؟ می گوییم صحیح است، ولی فراموش نکنیم که بشر در دوران های گذشته بردگی را هم زیر بنای تمام مسایل اجتماعی و سیاسی خود قرار داده بود و به فکر هیچ کس نمی رسید که یک اصل خلاف انسانی بوده باشد. حتی «ارسطو» ها و «افلاطون» ها از آنها با تمام تأکید دفاع می کردند.

امروزه اگر مردم از اندیشه های عمیق درباره مسایل دینی و اجتماعی و روانی و تکامل به معنای عمومی سرباز می زند، آیا می توان گفت: این اکثریت بدون علت صحیح نمی تواند از اندیشه صحیح سرباز بزند؟ پس آیا این هم یک واقعیت است که بایستی تمام موضوعات را از نظر سطحی رسیدگی کرد؟ در روزگار کنونی جوانان اروپا و آمریکا و کشورهای زیادی از آسیا در مستی شگفت آوری به سر می برند و برای آنان زندگی قیافه هدف دار خود را نشان نمی دهد. آیا می توان زندگانی هدفی ندارد؛ زیرا اگر هدفی داشت جوانان امروزی ما هم در جستجوی آن تلاش می کردند؟

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 103-99

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی روان شناسی جامعه شناسی فلسفه


مسئله مداوای بیماری ها به وسیله موسیقی

از بررسی تحقیقات و بررسی های روانی که تاکنون درباره موسیقی درمانی انجام شده است، این نتیجه به دست می آید که استمدادهای موضعی و خصوصی متنوع از موسیقی درمانی ها درباره مداوای بیماری های روانی، مانند تسکین اضطرابات، به بهبودی دائمی توفیق نیافته اند. این ناتوانی عمدتا معلول ناشناخته ماندن روابط موسیقی و روان و مغز آدمی، چه در حال سلامت و چه در حال اختلالات روانی می باشد. به عبارت روشن تر تاکنون یک توضیح و استدلال (قابل قبولی در ارتباط نظم ضرب های موسیقی و کمیت و کیفیت) آنها با وضع روانی انسان ها در حال صحت و اعتدال ارائه نشده است تا برای تأثیرات آنها در حالات بیماری و عدم اعتدال روانی، توصیف و استدلال علمی صحیح مطرح گردد. اگر چنین توصیف و استدلال علمی صحیح وجود داشت، نمی بایست در قرن نوزده ازحوزه فعالیت های پزشکی تفکیک شده باشد؛ زیرا بنا به تحقیقات مولف کتاب «مقدمه ای بر موسیقی درمانی» تا قرن مزبور، کارهای بسیار زیادی درباره «موسیقی درمانی» صورت گرفته بود و می بایست این نوع درمان هماهنگ با فعالیت های پزشکی توسعه و رسمیت پیدا کند. به عبارت زیر دقت فرمایید:
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مواد اقتصادی را باید از سنگلاخ عوامل طبیعت در آورد و با انجام کار و کوشش، آن را وسیله بقای حیات قرار داد. این اصل، دیروز و امروز و فردا ندارد.

افراد انسانی، اعتلا و ترقی در دانش بینش را از شکم مادر خود نمی آورند، بلکه به تدریج و با اصولی معین آن ها را به دست می آورند. این اصل، دیروز و امروز و فردا ندارد.

قوانینی که انسان ها برای تنظیم زندگی مادی و معنوی خود می پذیرند، چیزی است که همگان باید به تساوی از آن برخوردار شوند. این اصل نیز دیروز و امروز و فردا ندارد.

درست است که زندگی به عقب برنمی گردد، اما همان گونه که تذکر دادیم، واقعیاتی در ماهیت زندگی وجود دارد که عقب و جلو و پیش و پس ندارد. توالد و تناسل که با هم خوابگی نر و ماده صورت می گیرد، امروز هم یک سنت طبیعی است، ولی زمان را هرگز به عقب برنمی گرداند بلکه این سنت طبیعی از مجرا و تحولات روبنای زمان برکنار است. از طرف دیگر، مقیاس علمی و منطقی شما به تفکیک گذشته و حال (نسل قدیم و نسل جدید) پدران و مادران و فرزندان از یکدیگر چیست؟ اداره کننده گان سیاسی جوامع، اغلب سالخوردگانند. نبوغ نوابغ علمی و اکتشافات شان اغلب پس از دوران میان سالی شروع می شود. حتی بهترین ایده ها را به نسل جوان، پیران کهن سال می توانند عرضه کنند. اگر مقصودتان مردگان هستند، بدون گفتن شما روشن است که آن ها زیر خاک رفته اند و از نظر موجودیت فعلی اثری در زندگی زندگان ندارند. قوانین حقوقی و سیاسی و اجتماعی، روی انسان تکیه می کنند، بدون این که مسئله جوانی و میان سالی و سالخوردگی را مطرح کنند، جز در موضوعاتی که از نظر طبیعی، زمان و خواص در آن دخالت داشته باشد. آن ها اگر ایده ها و اندیشه هایی را در افراد مطرح کنند، باز به عنوان مطلوب بودن آن ایده ها و اندیشه هاست، نه از نظر این که دارندگان آن ها جوانند، یا میان سال یا کهن سال.
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«با وجود این که موسیقی در طول قرن نوزدهم، در درمان های پزشکی مورد استفاده قرار می گرفت، اما حوزة فعالیت های موسیقی و پزشکی تا اندازه ای از یکدیگر جدا شده بود و هر کدام رشد مخصوص خود را داشتند. همان طور که اشاره شد -در طول این قرن- مقالات و رساله هایی درباره نتایج درمانی موسیقی نوشته شد. اما به نظر می رسد که در این قرن از موسیقی به صورت درمان در موارد مشخص به طور محدود استفاده می شد تا این که به عنوان تئوری و فلسفه درمان پزشکی عمومی مطرح باشد.»

نیز در این کتاب می خوانیم:

«با وجود آن که در بحبوحه جهش های تکنولوژی قرن بیستم، ارتباط نزدیک سنتی که بین موسیقی و طب وجود داشت، عمیقا فراموش شد. گاهی تحقیقاتی علمی در طول تغییر قرن در مورد منافع موسیقی درمانی صورت می گرفت. در اواخر قرن نوزدهم چند نفر بررسی کاربرد اصول علمی تأثیر موسیقی درمانی را شروع کردند. از جمله در سال 1878 به مدت نیم ساعت به طور آزمایشی برای هزار و چهار صد بیمار روان پریش در بیمارستان نیویورک پیانو نواخته شد، تا این نظریه آزمایش شود که موسیقی به عنوان وسیله آرامش بخش می تواند به کار رود، گر چه این آزمایش نتایجی نداشت، اما منجر به کسب نگرش هایی در موسیقی درمانی شد.»

«ایسلن» تأکید داشت کسانی که موسیقی را در بیمارستان به کار می برند باید متوجه باشند که موسیقی مورد استفاده با حال و نیاز بیمار متناسب باشد. به نظر ایسلن موسیقی باید به عنوان یک درمان جنبی به کار گرفته شود. بنابراین، هرگز نباید با برنامه ها و روش های روزمره بیمارستانی تداخل پیدا کند.
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البته اصل تجویز ضرورت ها همواره به قوت خود باقی است، یعنی اگر واقعا موسیقی بتواند از عهده درمان بیماری بر آید، بدون تردید به همان اندازه ضرورت، مداوا با هیچ مشکلی مواجه نمی گردد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 107-110

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان روان شناسی موسیقی


موسیقی و زندگی ماشینی

این یک حقیقت است که زندگی ماشینی برای انسان هایی که متن کلی جامعه را تشکیل می دهند و حیات خود را به جهت عواملی گوناگون مانند ثروت، سلطه، قدرت، شهوات، شهرت، محبوبیت اجتماعی و امثال آنها دلخواه خود نمی بینند، (از سوی دیگر وضع معیشت آنان به نیازهای اصلی و فرعی ثانوی کفایت نمی کند) ملالت بار و فرسوده کننده می باشد و از طرف دیگر از دامان طبیعت و صفا و نشاط بخشی آن نیز به دور افتاده اند، بدیهی است که احتیاج به پدیده هایی خواهند داشت که ملالت و فرسودگی زندگی ماشینی را مرتفع بسازد.

گفته شده است که: موسیقی می تواند از عهده این کار بر آید. پاسخ این مسئله روشن است؛ زیرا زندگی ماشینی که نتیجه سود جویی ها و سلطه گری های عده ای از قدرتمندان خود کامه دنیا است، آن چنان «من» و «هویت خود» بشر را از او سلب نکرده است که با نواختن چند آهنگ موسیقی آن «من» یا «خود» را به آنان بر گرداند. در یک مثال فارسی «آب از سر گذشته است» و بنابر یک مثل عربی «اتسع الخرق علی الراقع» (شکاف یا پارگی از وصله خیالی وسیع تر شده است).

افزایش بیماری های روانی، عصیان بر اصول انسانی، شدت گرفتن سود پرستی و گسترش وحشت آور لذت مداری، فراگرفتن خود محوری و خود خواهی و خودنمایی و شیوع بیماری سلطه گری و همچنین تنوع بیماری های جسمانی و گسترش آنها و تبدیل زمین از عنوان یک آشیانه زیبا به موتور سوزان و زرادخانه اسلحه نابود کننده و امثال این تباهی ها، نه تنها به وسیله موسیقی معالجه نمی شود، بلکه اکثر قریب به اتفاق موسیقی های رایج امروز مانند دیگر عوامل، وسایلی برای تخدیر و پذیرش زندگی بر مبنای وضع موجود گشته و عده بسیار فراوانی از آگاهان و خردمندانی را که می توانند برای رفع بیماری ها و تباهی های مزبور بیندیشند، نیز به خواب غفلت فرو برده است.
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می گویند آزمایش کرده اند که وقتی در کارگاه ها موسیقی زده می شود، راندمان (محصول) کار کارگران بیشتر می شود. این پدیده را چگونه می توان با تحریم موسیقی توجیه کرد؟

می گوییم چون مسلما افزایش راندمان کار، انرژی می خواهد، خود تموجات صوتی که نمی تواند در داخل بدن انرژی تولید کند، پس آن کارگر مجبور است انرژی بیشتری را در زمان کوتاه تری از دست بدهد تا پدیده فوق به وقوع بپیوندد. پس به این ترتیب ملاحظه می شود که ظاهرا موسیقی در اینجا نقش مثبتی داشته، ولی همان طور که گفته شده، این نقش مثبت ظاهری است و در واقع موسیقی در اینجا هیچ عمل مثبتی انجام نداده بلکه جنبه منفی هم داشته که باعث شده انرژی کارگران در زمان کوتاه تری صرف شود، به علاوه، کدامین اصل انسانی می گوید برای افزایش دادن به کار کارگر در راه رساندن منافع اضافی به دیگران، کارگران را در خیالات و تجسیمات

بی اساس و با صرف انرژی بیشتر غوطه ور بسازیم؟!

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه111-113

کلی__د واژه ه__ا

روان انسان غفلت زندگی موسیقی شخصیت انسانی


نظرات هگل درباره هویت موسیقی و بررسی آنها (1)

هگل، درباره موسیقی مطالب قابل توجهی را بیان می کند که در زیر می آوریم:

«موسیقی مکان را یکسره نفی می کند و فقط در زمان وجود دارد. از این رو چون هر چه به رویت درآید، باید در مکان موجود باشد، این هنر خطابش نه با حس بینایی بلکه با حس شنوایی است، وسیله مادی آن نیز به همین دلیل توالی اصوات یا نواها در زمان است. این نفی کامل مکان، موسیقی را به هنری مطلقا ذهنی مبدل می کند. هر تندیسی وجودی مستقل از خویش در مکان دارد و چیزی مستقل است.
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در نقاشی، این عینیت تا اندازه ای از میان برداشته می شود. هر تصویری فقط صورت ظاهر را نشان می دهد، با این وصف خود عکس نیز به عنوان یک چیزی وجود خارجی دارد، ولی موسیقی هرگز پاینده نیست بلکه در همان لحظه ای که از ساز برمی خیزد، نابود می شود. بدین سبب از هر گونه عینیت واقعی بی بهره است. پس در موسیقی، بر خلاف هنرهای دیگر، میان عین و ذهن هیچ گونه جدایی نیست. هر تماشاگری، تندیس یا عکسی را که در برابرش است چیزی بیرون از خویش می داند نفس یا عالم در این گونه موارد از موضوع یا معلوم خود جدا است. ولی چون این عینیت خارجی در موسیقی ناپدید می شود، جدایی میان اثر هنر و مخاطبش نیز از میان برمی خیزد. از این رو نغمه موسیقی تا بن جانشنونده راه می یابد و با عوالم ذهنی او یکی می شود. به همین دلیل است که موسیقی عاطفی ترین هنرها است. در احساس و تفکر وادراک، ذهن، در برابر عین قرار دارد و ناظر آن است. در عاطفه از این جدایی نشانی نیست، جان در عین جذب می شود، یا بهتر بگوییم جان با عین وحدت می یابد. واین چنان وحدتی است که در آن، نفس آدمی دیگر از فرق میان خود وعین آگاه نیست؛ زیرا آگاهی جلوه ای ازشناسایی است و نه عاطفه. ازاینجاست که موسیقی بی درنگ عواطف شنونده را برمی انگیزد.

میزان و ضرب در موسیقی، همچون شعر، کاری ویژه خود دارند. حکمت ضرب و راز تسلط شگفت آور آن برجان شنونده در این نکته نهفته است که نفس آدمی چیزی مطلقا معادل خویش در آن می یابد. (زمان به خودی خود، جریان هموار و پیوسته و فارغ از اختلاف است) این پیوستگی مجرد همانند کلیت مختص نفس آدمی است، یعنی هیچ گونه محتوایی ندارد، ولی طبیعت حقیقی نفس آدمی در این کلیت مجرد نیست، فقط هنگامی که نفس، خویشتن را دو قسمت کند و قسمتی از خویشتن را موضوع خود سازد و سپس این نفاق (رویی ناشی از برنهاده شدن برای درک شدن و برنهادن برای درک کردن)، را از میان بردارد و به اصل خویش بازگردد، طبیعت حقیقت آن آشکار می گردد. حال گوییم که ضرب موسیقی جریان پیوسته وبسیط زمان رابه فواصل برابر پخش می کند، ولی هر لحظه از زمان اگر چه بدین گونه ازلحظة دیگر جدا وممتاز است، اما همسان آن است؛ زیرا در واقع امر ازآن جدایی پذیر نیست. هر لحظه ای یک حال است. پس ضرب در پیوستگی محض زمان، اختلاف و جدایی می اندازد، ولی این اختلاف و جدایی دوباره در یکسانی مطلق فواصل ناپدید می شود. نفس آدمی انعکاسی از خویشتن را دراین جریان می یابد؛ زیرا می بیند که در آن، نخست وحدتی محض وجود داشته که خود را منکر کرده و دوباره به یگانگی و یکسانی با خویش بازگشته است. لذت ژرفی که ضرب در موسیقی به ما می بخشد از همین جا
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بر می خیزد.»

با نظر به عبارات که از هگل نقل کردیم، و با توجه به نظریات دیگر فلاسفه و روانشناسان ،مطالبی را که هگل درباره موسیقی آورده است، دارای جوانب گوناگون و قابل دقت می باشد. مقداری ازمطالب هگل را مورد بررسی قرار می دهیم.



مطلب یکم- مکان (بعد هندسی) و موسیقی: 

مسلم است که مقصود از مکانی که هگل از موسیقی نفی می کند، مکان و فضای (نه خلا محض) فیزیکی است که اصطلاح «بعد هندسی» برای آن مناسب تر است، ولی به یک اعتبار، هم اشکال درونی موسیقی و هم هویت اصلی آن که محتوای اصلی موسیقی است، در درون ذات، چه آن سطح روان که مجاور طبیعت و چه سطوح عمیق روان، جایگاه مجرد (وعاء) برای شکل و هویت اصلی موسیقی می باشد.



مطلب دوم- آیا خطلب هنر موسیقی با حس شنوایی است؟

هگل می گوید: «این هنر خطابش نه با حس بینایی بلکه با حس شنوایی است.»

مخاطب حقیقی این هنر مغز و روان انسانها است، نه حس بینایی و نه حس شنوایی؛ زیرا این دو حس چیزی جز واسطه انتقال اصوات فیزیکی به مغز و روان انسانها نیست. تیز گوش ترین انسانها که دریافت درونی از معنای موسیقی ندارند، هچ درکی درباره آن نمی توانند داشته باشند، حتی تفسیر و چگونگی برداشت انسان هایی که در یک جامعه و در پوشش یک فرهنگ و یک محیط سرگذشت زندگی می کنند، گوناگون می باشد، اگر چه همه آنان از حس شنوایی مساوی برخوردار بوده باشند، به نظر می رسد منظور هگل نیز از مخاطب، نخستین وسیله ای است که نواهای موسیقی و دیگر صداها با آن ارتباط برقرار می کنند.
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مطلب سوم- معنای توالی اصوات یا نواها در زمان: 

چون نظریة هگل دربارة «زمان» کاملا مشخص نیست، لذا نمی توانیم بگوییم: زمان از دیدگاه هگل یک امتداد عینی درجهان خارجی است که مواد وصور در آن، در جریانند، یا زمان از دیدگاه وی عبارت است از امتداد دریافت شده در ذهن که ازحرکات عینی برونی یا درونی انتزاع می گردد، همان گونه که کانت و گروهی دیگر از فیلسوفان گفته اند.

اگر نظریه هگل دربارة زمان، نظریه دوم باشد، جمله «توالی اصوات یا نواها در زمان است» مورد اشکال می باشد؛ زیرا بنا نظریه دوم زمان عبارت است از امتدادی دریافت شده در ذهن که از حرکات عینی درونی یا برونی انتزاع می گردد»، اصوات ونواها با ترتیبی که یکی پس از دیگری دارند، می توانند درصورت توجه به توالی آنها منشأ انتزاع زمان باشند، واگر توجه مستقل به جنبه توالی آنها وجود نداشته باشد، حرکات دیگری می توانند منشأ انتزاع زمان برای کسی که در حال برقرارای ارتباط با موسیقی می باشد چه نوازنده و چه شنونده، بوده باشند.

مطلب چهارم- آیا موسیقی هنری مطلقا ذهنی است؟ 

«این نفی کامل مکان، موسیقی را به هنری مطلقا ذهنی مبدل می کند»، حتما منظور هگل از «ذهن» در اینجا و جملات دیگر از عباراتش سطح خودآگاه ذهن که مجاورت طبیعت است، نیست؛ زیرا هگل در همین عبارات که مورد تحقیق ما است، چند بار تصریح کرده است که: این جان آدمی است که از موسیقی متأثر می گردد. این موارد عبارتنداز:

الف- «از این رو نغمه موسیقی تا بن جان شنونده را می یابد و با عوالم ذهنی او یکی می شود.»
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ب- «جان در عین جذب می شود، یا بهتر بگویم: جان با عین وحدتی می یابد.»

ج- «میزان و ضرب در موسیقی، همچون شعر، کار ویژه خود دارند. حکمت ضرب و راز تسلط شگفت آور آن برجان شنونده در این نکته نهفته است که نفس آدمی چیزی مطلقا معادل خویشتن در آن می یابد.»



مطلب پنجم- مقایسه تصویر با موسیقی:

«هر تندیسی، وجودی مستقل از خویش در مکان دارد و چیزی مستقل است. در نقاشی این عینیت تا اندازه ای از میان برداشته می شود. هر تصویری فقط ظاهر را نشان می دهد، با این وصف خود عکس نیز به عنوان یک چیز وجود خارجی دارد، ولی نوای موسیقی هرگز پاینده نیست، بلکه از همان لحظه ای که از ساز برمی خیزد، نابود می شود، بدین سبب از هر گونه عینیت واقعی بی بهره است.»



چند مسأله در این عبارات باید مطرح شود:

الف- می گوید «هر تصویری فقط صورت ظاهر را نشان می دهد»، قطعا مقصود هگل ازصورت ظاهر «پدیده فیزیکی» است؛ زیرا هر صورتی که نشان دهنده موجودی که دارای معانی و کیفیات خاص باشد، بدون تردید موجب انتقال همان معانی و کیفیات به ذهن می باشد. شما وقتی که به صورت یک انسان عادل و وارسته و برازنده تماشا کنید، در دریابی از عظمت های انسانی غوطه ور می شوید. درون عاشق با دیدن صورت معشوقش ممکن صدها تأثر و فعالیت وتلاطم و هیجانات برانگیزد. بنابراین، می توان صورت را با توجه به معنی و موجود واقعی که نشان می دهد، با موسیقی مقایسه نمود.
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مطلب ششم- نوای موسیقی پاینده نیست، چه معنا می دهد؟

ب- «با این وصف خود عکس نیز به عنوان یک چیز وجود خارجی دارد، ولی نوای موسیقی هرگز پاینده نیست، بلکه در همان لحظه ای که از ساز برمی خیزد، نابود می شود، بدین سبب از هرگونه عینیت واقعی بی بهره است.»



این موضوع را از جریر نیزحکایت کرده اند: گروهی از جریر پرسیدند از سماع؟ گفت:

«برق ها بود که به جهد و انوار بود پدید آید پس پنهان شود. چه خوش بود اگر به پاید با یک طرقة العین»

بدیهی است که منظور هگل از اینکه «نوای موسیقی هرگز پاینده نیست» یعنی در عرصه فیزیکی تحقق نمودی ندارد؛ زیرا اگر مقصودش ظاهر همین عبارت باشد که می بینیم (پاینده نبودن نوای موسیقی) دو اشکال به وجود می آید:



اشکال یکم- لازم است که این تحلیل و یا تفکیک را مطرح کنیم که اگر مقصود از فنا و عدم پایندگی، تأثرات و هیجانات فعلی روان آدمی در موقع شنیدن موسیقی است، صحیح است و اگر منظور هویت اصلی موسیقی است، محصول تأثرات و هیجانات فعلی روان است. این هویت در درون آدمی (به اصطلاح روانشناسی و روانکاوی جدید در سطح عمیق «من» یا روان که جایگاه نا خود آگاه است)، باقی می ماند و در شرایط خاص که عاملی برای تداعی پیدا شود، وارد صحنه خود آگاه گشته و تأثر و هیجان مربوط را هم به وجود می آورد.



اشکال دوم- اگر منظور هگل نا بودی کل آهنگ و نغمه موسیقی بوده باشد، قابل قبول به نظر نمی رسد؛ زیرا تمامیت تحقیق یک آهنگ بستگی به بقاء اجزاء به وجود آمده آن آهنگ دارد که با پیوستن اجزاء بعدی اهنگ تحقق پید کند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و روانی- صفحه 121-114

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی هگل نظریه اندیشه


نظرات هگل درباره هویت موسیقی و بررسی آنها (2)

مطلب هفتم- موسیقی و عینیت واقعی:

می گوید: «بدین سبب از هر گونه عینیت واقعی بی بهره است.» باید گفت: مراد هگل از عینیت واقعی همان عرصه فیزیکی است، یعنی موسیقی از هر گونه پدیده فیزیکی بی بهره است. این توضیح در عبارت هگل بدان جهت ضرورت دارد که واقعیت عینی دارای دو معنی است:

معنای یکم- عبارت است از وجود در عالم واقع، اعم از اینکه درک کننده ای آن را درک نماید یا نه. حتی اعم از اینکه خود آن موجود، مثلا انسان به آن آگاه باشد یا نه. به این معنی قطعا موسیقی از واقعیت عینی در صحنه وجود برخوردار است. چنان که به این معنی، همه امور ذهنی دارای واقعیت عینی می باشند.



معنای دوم- نمود فیزیکی در خارج از ذات و ذهن است. البته موسیقی به این معنی از واقعیت عینی برخوردار نمی باشد. با توجه به عبارت ذیل: «پس در موسیقی، برخلاف هنرهای دیگر، میان عین و ذهن هیچ گونه جدایی نیست.» می توان گفت: می بایست هگل عینیت واقعی را ازموسیقی سلب نکند، بلکه مطابق مفاد جمله فوق بگوید: قطب درون ذات و قطب برون ذات در موسیقی به وحدت می رسند.



مطلب هشتم- وحدت موسیقی با جان آدمی چه معنایی را دارد؟ 

«هر تماشاگری تندیس یا عکسی را که در برابرش است، چیزی بیرون از خویش می داند.»
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مطابق مکتب های واقع گرا، رئالیسم، واقعیت با قطع نظر ازذهن برای خود در عالم برون ذات وجود دارد و برای تحقق خود نیازی به علم و آگاهی و درک آدمی ندارد. و چون هگل از پیشتازان مکتب ایده آلیسم است، لذا برای او این عبارت «که چیزی بیرون از خویش می داند» مفهومی صحیح است، ولی از دیدگاه واقع گرایان، عبارت فوق باید چنین مطرح شود:

«تندیس یا عکس که در برابر هر تماشاگری برنهاده شده است، چیزی بیرون از ذهن و به طور عام بیرون از درون اوست.» می گوید:

«نفس یا عالم در این گونه موارد از موضوع یا معلوم خود جد است، ولی چون این عینیت خارجی از موسیقی ناپدید می شود، لذا جدایی میان اثر هنری و مخاطبش از میان برخیزد. از این نغمه موسیقی تا بن جان شنونده راه می یابد و با عوالم ذهنی او یکی می شود.»

این مسأله که هگل مطرح کرده است، به این سادگی نیست که عبارات او نشان می دهد. یکی شدن وحدت نغمه موسیقی با جان آدمی از مهمترین مسائل فلسفه علوم انسانی مخصوصا آن قسمت از علوم است که مربوط به سطوح عمیق «نفس» یا من یا جان می باشد.

مسأله مطروحه قابل تحلیل به دو قضیه جداگانه است:

قضیه یکم- «اتحاد نغمه موسیقی با نفس یا جان آدمی» است.

قضیه دوم- «تعیین دو طرف اتحاد» به این معنی که آیا این نغمه موسیقی است که شبیه به صورت یا شکل حصولی آن در درون انسان است و با عمیق ترین سطح جان آدمی متحد می گردد، یا حقیقتی دیگر است که آن را هگل در جملات بعدی با این اصطلاح بیان می نماید: «حکمت ضرب و راز تسلط شگفت آور آن موسیقی بر جان شنونده در این نکته نهفته است که نفس آدمی چیزی مطلقا مطلق به معنای مجرد، معادل خویش در آن می یابد.»
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درست است که فرزندان مانند تیرهای جاندار از کمان پدران و مادران پر می کشد، اما در نقطه ای که کمان ها ایستاده اند و نقطه ای که تیرها (فرزندان) قرار خواهند گرفت، نه بعد مکانی و نه فاصله چشم گیر زمانی وجود دارد، بلکه فراوان دیده شده است که بعضی از فرزندان مانند تیرهایی هستند که به عقب پرتاب شده اند! مگر نمی بینیم که میلیون ها تن از رادمردان و قهرمانان بشریت، فرزندان پست و حیوان صفت و احمق داشته اند! آنان نه تنها کامل تر از پدران نبوده اند نه تنها با آن ها مساوی نبوده اند، بلکه گویی آنان تیری بودند که از کمال سعادت و فضیلت و عظمت پرتاب شده، در وسط یک جنگل پر از درنده افتاده اند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 113-118

کلی__د واژه ه__ا

جبران خلیل جبران تربیت آموزش پیامبر اکرم انسان زندگی فرزند


رابطه تعلیم و تربیت با اختیار

اختیار امری است ارادی که در هر انسانی وجود دارد برای مثال ما اگر در برطرف ساختن ناملایمات، اختیار داشتیم، ناله و زاری -که خود از زبونی و بیچارگی کشف می کند- نمی کردیم. از طرف دیگر، کاملا محسوس است که وقتی تقسیر ما نسبت به دیگران کشف می شود، احساس خجلت می کنیم، بلکه هنگامی که پس از ارتکاب معصیت، متوجه درون خود می شویم، نوعی سرافکندگی و خجلت در خود مشاهده می کنیم. اگر اختیاری در کار نبود، این خجلت و شرم و آزرم هیچ مفهومی نداشت زیرا خجلت کشف از این می کند که: وقتی فرد راهی زشت را انتخاب می کند، راه نیک یا راه بی طرفی باز بوده است و او راه زشت را با امکان حرکت در راه مخالف انتخاب کرده است.
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به نظر می رسد منظور از جان آدمی، آن حقیقت عظمی که از عالم فوق طبیعت (عالم امر) یا در جریان حرکت تجریدی، نیرو از فوق طبیعت می گیرد، نیست؛ زیرا این جهان در همه افراد انسانی که بطور یکسان مشمول عنایت «و لقد کرمنا بنی آدم» هستند، همسان می باشد، در صورتی که هم انواع موسیقی ها در اقوام و ملل مختلف گوناگون می باشند و هم برداشت مردم یک جامعه و قوم و ملت از موسیقی بسیار متفاوت است.

احتمال قوی می رود که هگل در بیان مطلب فوق (وحدت عوالم ذهنی یا جان آدمی با موسیقی)، توجهی اگر چه نا آگاه به قضیه اتحاد عاقل و معقول داشته باشد، یعنی هم چنان که قوه عاقله نفس با معقول خود اتحادی دارد، هم چنان قوه متأثز نفس از موسیقی نیز با نغمه موسیقی وحدتی دارد، این مسأله اگر مورد توجه هگل بوده باشد قابل اهمیت است، ولی ما می دانیم که قوه عاقله غیر از ذات نفس یا من است، چنان که قوه تجسم، قوه تخیل، قوه اندیشه، ابتکار و اکتشاف، اراده و غیر ذلک، غیر از ذات «نفس» است. این مغایرت نفس با هریک از قوای مزبور و با همه آنها منافاتی و با اتحاد عاقل و معقول ندارد؛ زیرا مغایرت مزبور ناشی از ارتباط سطح مجاور نفس با «جز نفس» است اعم از واقعیات برون ذاتی یا درون ذاتی. این ارتباط استعداد یا قوه ای از قوای نفس را به فعالیت وا می دارد، نه همه هویت «نفس» را.

دلیل مغایرت فوق، تنوع خود قوا مانند اندیشه، تخیل، تجسیم، ابتکار و اکتشاف، اراده، تعقل، صیانت ذات طبیعی و صیانت ذات تکاملی و غیرذلک می باشد؛ زیرا نفس در اندیشه منطقی، مفاهیم و قضایای مربوط و منتجه را متشکل می سازد و نتیجه گیری می کند، در صورتی که تخیل و تجسیم برخلاف اندیشه منطقی و تعقل بر هیچ اساس واقعی متکی نمی باشند. ابتکار و اکتشاف اگر چه احتیاج به اندیشه و تعقل مقدماتی دارد ولی انتقال از معلومات به مجهولات و جهل آنها نه تنها از اندیشه منطقی برمی خیزد، بلکه مبتنی بر شهود است. و هم چنین بقیه قوا. بنابراین، باید بگوییم: نفس آدمی با عظمتی که دارد، می تواند آن قوان و فعالیت ها را به وجود بیاورد، نه اینکه عین آنها باشد، و روشن ترین مورد تجلی عظمت خداوندی در نفس، همین است.
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توضیح اینکه، ذات اصلی انسان که در فلسفه علوم انسانی «نفس» یا «من» نامیده می شود با قدرت عظیمی که دارد می تواند در مسیر حرکت تکامل خود با استعداد از اراده خداوندی، قوای تنوعی را به وجود بیاورد و آنها را به فعالیت بیندازد مانند قوه تجسیم، اندیشه، اراده، تعقل، اکتشاف و غیرذلک. هریک از این قوا و عوامل در ارتباط با «جز من» یا «جز نفس» حالتی شبیه به فعالیت یا پذیرش و انفعال «من» یا «نفس» دارد که به وسیله آنها ساخته می شود و سرنوشتش تعیین می گردد. به عنوان مثال: قوه یا عامل تجسیم به کار می افتد و چیزی را با هدف گیری خوب مجسم می نماید، مثلا در درون خود، شخصیتی عالم و وارسته و عادل تجسیم می نماید و با این تجسیم خود را به گردیدن برای وصول به چنان شخصیت وادار می سازد. «من» یا نفس آدمی در این صورت با تجسیم یک حقیقت شایسته، به نوعی از ریشه و کمال نایل می آید. یا بالعکس، اگر «من» به وسیله عامل تجسیم شخصیت شر و پلیدی را مجسم نماید و برای وصول به آن تلاش کند، چنین شخصی به وسیله تجسیم مفروض «من» یا «نفس» خود را به نوعی سقوط می کشاند. پدیده تعقل نیزچنین است. نفس آدمی عامل یا قوه ای بنام قوه عاقله دارد که به وسیله آن می تواند به تعقل بپردازد و معقولاتی را دریابد یابه وجود بیاورد، وآن معقولات درساختن نفس یا «من» وتعیین سرنوستش وارد میدان درون ذات می گردد.



اما خود عمل تجسیم یا عمل تعقل، اندیشه، اراده و غیرذلک، اگر هم در ذات (من یا نفس) انسانی باقی بماند، درحقیقت مانند ثبت امواج آب مجرد از حرکت در ذات می ماند، ولی با توجه به اینکه واقعیت ها و آثار و مختصات مربوط به خود حقایق است، نه حرکاتی که مقدمه محض تحقق آن حقایق است. لذا ثبت وجود آنها در ذات «من یا نفس» ضروری قانونی ندارد. پس از این مقدمه می گوییم: منافاتی مابین وحدت عاقل و کثرت معقول وجود ندارد، همان گونه که منافاتی میان وحدت «نفس» و کثرت قوای نفس وجود ندارد. همچنین، ما بین «من» و تنوع نغمه های موسیقی ناسازگاری وجود ندارد؛ زیرا نفس، یا «من» حقیقتی فوق کمیت و فوق شکل به صور حصولیه (که با وحدت محل خود سازگاری ندارند)، می باشد. آنچه که در این مورد اهمیت دارد، این است که آیا هر نغمه موسیقی با جان کمال طلب انسانها متحد می گردد؟ در صورتی که می دانیم بعضی از موسیقی ها برای تحریک غرایز طبیعی و به وجود آوردن لذایذ حیوانی ساخته و نواخته می شود.
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مطلب نهم- آیا نفس انسانی در موسیقی چیزی معادل خویش می یابد؟ 

«میزان و ضرب در موسیقی، همچون شعر، کاری ویژه خود دارند. حکمت ضرب و راز تسلط شگفت آور آن، بر جان شنونده در این نکته نهفته است که نفس آدمی چیزی مطلقا معادل خویش در آن می یابد. (زمان به خودی خود در جریان هموار و پیوسته و فارغ از اختلاف است)، این پیوستگی مجرد همانند کلیت مختص نفس آدمی است، یعنی هیچ گونه محتوایی ندارد، ولی طبیعت حقیقی نفس آدمی در این کلیت مجرد نیست، فقط هنگامی که نفس خویشتن را دو پاره کند و پاره ای از خویشتن را موضوع خود سازد و سپس این اتفاق (دویی ناشی از برنهاده شدن برای درک شدن، و برنهادن برای درک کردن) را از میان بردارد و به اصل خویش باز گردد، طبیعت حقیقت آن آشکار می گردد.»



چند مسأله مهم در این مطلب وجود دارد که باید بررسی گردد:

الف- هگل نخست به کار ویژه هر یک از موسیقی و شعر اشاره نموده و می گوید: «میزان و ضرب در موسیقی، همچون شعر، کاری ویژه خود دارند.» او در تعیین کار ویژه هر یک از این دو پدیده، تحقیقاتی قابل توجیه دارد.

ب- حکمت ضرب و راز تسلط شگفت آور آن برجان شنونده، در این نکته نهفته است که نفس آدمی چیزی مطلقا معادل خویش درآن می یابد.



مطلب دهم –آیا راز اصل جذابیت موسیقی، در رجوع نفس آدمی پس از تجزیه به وحدت اصلی خویش است؟ 

هگل می گوید: «زمان به خودی خود جریانی همواره پیوسته و فارغ از اختلاف است»، این پیوستگی همانند کلیت محض نفس آدمی است، یعنی هیچ گونه محتوایی ندارد، ولی طبیعت حقیقی نفس آدمی در این کلیت مجرد نیست، فقط هنگامی که نفس خویشتن را دوپاره کند و پاره ای از خویشتن را موضوع خود سازد و سپس این نفاق (دویی ناشی از بر نهاده شدن برای درک شدن و بر نهادن برای درک کردن) را از میان بردارد و به اصل خویشتن بازگردد، طبیعت حقیقت آن آشکار می گردد.
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حال می گوییم که ضرب (موسیقی)، جریان پیوسته وبسیط زمان را به فواصل برابر پخش می کند، ولی هر لحظه از زمان، اگرچه بدین گونه ازلحظه دیگر جدا وممتاز است، همسان آن است؛ زیرا در واقع امر از آن جدایی پذیر نیست و هر لحظه ای یک حال است. پس ضرب در پیوستگی محض زمان، اختلاف و جدایی می اندازد، ولی این اختلاف و جدایی دوباره در یکسانی مطلق فواصل ناپدید می گردد. نفس آدمی (انعکاسی از) خویشتن را در این جریان می اندازد؛ زیرا می بیند که در آن نخست وحدتی محض وجود داشته است که خود را مبتکر کرده و دوباره به یگانگی و یکسانی با خویشتن بازگشته است، لذت ژرف که ضرب در موسیقی به ما می بخشد از همین جا بر می خیزد، در کتاب سماع نامه های فارسی این عبارت دیده می شود: «این که در گذشته گفتیم: که این سماع نوعی پرواز مرغ روح است در عالم هویت انسانی.»

چند نکته مهم در مطلب هگل باید مورد بررسی قرار بگیرد:

مطلب یازدهم – نمایش زمان به عنوان یک جریان مستمر غیر از واقعیت زمان است: 

این که زمان یک جریان مستمر و پیوسته می نماید، غیر از این است که زمان در واقع نیز مستمر و پیوسته است. اگر ما این حقیقت را بپذیریم که زمان یک امتداد ذهنی ناشی از ارتباط با حرکت و جریان برونی یا درونی است (در واقع هم چنین است) پیوستگی و گسیختگی آن، بستگی با نفس (یا من) پیدا می کند. شما به طور فراوان مشاهده کرده اید که هنگامی که نفس با تمام قوای مغزی دریک موضوع متمرکز می شود، نه تنها زمان و جریان آن در درون شما قطع می شود، بلکه حتی با اینکه چشم و گوش شما بازند با این حا، دیدنی ها را نمی بینید، اگر چه چشم تان به طرف آنها باز است و گوشتان نمی شنود، اگر چه هیچ مانعی از ورود صورت به گوش شما وجود ندارد. شاید به همین جهت بود که بعضی از فلیسوفان را عقیده بر مقادیر کوچک زمان بود که آنها را آتموس (Atom us) زمان می نامیدند.
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مطلب دوازدهم- مقایسه مابین پیوستگی مجرد زمان و کلیت محض نفس آدمی:

هگل در تفسیر «پیوستگی مجرد» چنین می گوید:

«این پیوستگی مجرد همانند کلیت محض نفس آدمی است، یعنی هیچ گونه محتوایی ندارد.»، باد گفت: اگر اشتباهی در ترجمه صورت نگرفته باشد، هگل در اینجا اشتباهی بزرگ مرتکب شده است؛ زیرا واقعیت خود زمان عبارت است از یک امتداد ذهنی مجرد یا انتزاعی که حرکت و سیلان (جریان) در ذات آن است، در صورتی که کلیت محض نفس آدمی، واقعیت خارجی آدمی نیست، بلکه یک مفهوم انتزاعی است که تنها در ذهن به وجود می آید. اما واقعیت نفس آدمی با نظر به استعدادها و قوای فراوانی دارد پر محتوا حقیقت در عالم هستی است، چنان که خود هگل نیز در عبارت بعدی به همین مطلب اشاره خواهد کرد. و آنچه را که آدمی در حالات عادی از نفس درک می کند، یک کلیت محض نیست، بلکه یک نوع علم حضوری (خود آگاهی) ناقص است و این نقص ناشی از اشتغالات قوای مغزی و روانی انسان به امور خارج از نفس یا «ذات» یا «من» است که موجب می شود آدمی از نفس به آن عظمت، درک نا چیزی داشته باشد.



برای توضیح این مطلب، یک مثال ساده در نظر بگیریم:

شما اگر از یک روزنه بسیار کوچک، آفتاب را مشاهده کنید، مقداری بسیار ناچیز از خود آفتاب را می بینید که واقعا آفتاب است، نه کلیت محض آن را که هیچ گونه محتوایی ندارد، مگر اینکه منظور هگل مقایسه زمان و نفس آدمی، فقط از جهت دریافت انتزاعی نفس است که چیزی بیش از مفهوم نیست و این گونه درک انتزاعی هم در ذهن همه اشخاص یکی نیست.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 132-122

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی اندیشه نظریه فلسفه ابتکار


تجزیه نفس و رجوع آن به وحدت اصلی خویش در موسیقی

هگل در یکی از نظرات خود می گوید:

«ولی طبیعت حقیقی نفس آدمی در این کلیت مجرد نیست، فقط هنگامی که نفس خویش را دو پاره کند و پاره ای از خویشتن را موضوع خود سازد و سپس این نفاق (دویی ناشی از بر نهاده شدن برای درک شدن و بر نهادن برای درک کردن) را از میان بردارد و به اصل خویش بازگردد، طبیعت حقیقت آن آشکار گردد.»

آیا واقعا نفس می تواند خود را پاره کند و پاره ای از خویشتن را درک کند و پاره ای دیگر را موضوع درک شده خود سازد؟! این نظریه صحیح به نظر نمی رسد، زیرا نفس آدمی مجرد و بسیط است و قابل تجزیه نیست که جزیی از آن برای درک کردن اشراف داشته باشد و جزئی دیگر برای درک شدن برنهاده شده باشد. آنچه که نفس در موقع درک خویشتن دارد، همان خود آگاهی است که در عربی «علم حضوری» و در انگلیسی «کانشنس Conscience» نامیده می شود. نفس در موقع علم حضوری، تمامی خود را برای یافتن بر می نهد و در این حال است که نفس، هم درک می شود و هم درک می کند. و این حالت که نمایش تناقضی را از دیدگاه فیزیکی در بردارد، یکی از استثنایی ترین و شگفت انگیزترین حالات نفس آدمی است که یک چیز در عین حال که درک می شود، یعنی درک کننده عین درک شده می باشد. مانند اینکه انسان بدون آلت و واسطه خارج از چشم، چشم خود را ببیند! شیخ محمود شبستری این تناقض یا شبه تناقض را چنین آورده است:
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عدم آیینه، عالم عکس و انسان *** چو چشم عکس در وی شخص پنهان

تو چشم عکسی و او نور دیده است *** به دیده، دیده را دیده که دیده است

جهان انسان شد و انسان جهانی *** از این پاک__یزه تر ن_بود ب_یانی



د- علت اصلی لذت بخش بودن موسیقی از نظر هگل، این است که ضرب موسیقی جریان پیوسته وبسیط زمان را به فاصله های معین تجزیه می نماید. در عین حال، لحظه های جدا شده از هم، همسان می باشند،( زیرا در واقع امر آنها از یکدیگر جدایی پذیر نیستند) ولی این جدایی و تجزیه در یکسانی مطلق فواصل ناپدید می گردد و زمان همان وحدت استمراری خود را در می یابد. نفس انسان هم در نغمه موسیقی چنین جریانی را می یابد، یعنی با شنیدن ضرب کلیت محض نفس آدمی، احساس تجزیه می نماید و با یکسانی مطلق فواصل دوباره وحدت خود را در می یابد. این علت را به طور مشروح تر در نظریات اخوان الصفاء می بینیم.

چند مسأله مهم باید در این مورد مطرح شود که ما به طور اجمال آنها را مطرح می نماییم:

مسأله یکم- اگر علت و ملاک لذت ژرف موسیقی و هیجان تأثر ناشی از آن، این باشد که نفس آدمی به وسیله توالی و تعاقب ضرب ها و با نسبت های معین، وحدت خود را تجزیه نموده و با دیگر به وحدت کلی حقیقی خود می رسد، می باید که برای ضرب و فاصله ها هیچ کیفیتی خاص از امتداد صوت و شدت و ضعف و دیگر انواع انفرادی و ترکیبی آن، شرط نباشد. در صورتی که بدیهی است که آنچه موجب هیجان و تأثر و لذت و هرگونه تحرک درونی شنونده می گردد، اندازه ها و کیفیت های ضرب و فواصل معین آنها است. والا جریان و گذرد نفس آدمی از لحظه ها و فواصل مشخص تقریبا برای همه اشخاص رشد یافته مغزی و روانی قابل شهود است. با این حال، این شهود و دریافت موجب لذت و هیجانات و تاثر ناشی از ضربه ها و فواصل نغمه های موسیقی نمی گردد. آنچه که در این جریان قابل دریافت است، لذت تازه بینی و اشباع حس نوگرایی است که در عرفان و ادبیات اسلامی با کمال صراحت منعکس است:
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هر نفس نو می شود دنیا و ما *** بی خبر از نوشدن اندر بقا

عمر همچون جوی نونو می رسد *** مستمری می نماید در جسد

شاخ آت_ش را بجنبانی بساز *** در نظر آتش نماید بس دراز

این درازی مدت از تیزی صنع *** می نماید سرعت انگیزی صنع

پس تو را هر لحظه مرگ و رجعتیست *** مصطفی فرمود دنیا ساعتیست

«مولوی»



ای مقیمان درت را عالمی در هر دمی *** رهروان راه عشقت هر دمی در عالمی

هر دم از روی تو نقشی زندم راه خیال *** با که گویم که در این پرده چه ها می بینیم

«خواجوی کرمانی»

بالاتر از این ها:

بیزارم از آن کهنه خدایی که تو داری *** هر لحظه مرا تازه خدای دگرستی



بنابراین، لذت ژرف ناشی از شنیدن موسیقی مربوط به خود آهنگ و تاثیر آن در روان به وسیله محتویاتی که در روان آدمی وجود دارد، نه اینکه نفس آدمی به وسیله نغمه های موسیقی با تجزیه خود و دریافت وحدت کلی خود، لذت عمیق در می یابد. همچنین نفس آدمی در هریک از فواصل در انتظار شدید ضربه های بعدی است که مجموعا یک آهنگ کل را تشکیل می دهند و قطعی است که نوعی هیجان و لذت و تأثر از یک آهنگ، بستگی به آن مفاهیم و معانی دارد که آن آهنگ تداعی خواهد کرد و محتویات درونی شنونده را به هیجان و اهتزاز در می آورد.



مسأله دوم- اگر ملاک و علت و انواع تاثرت از موسیقی ناشی از همان جریان تجزیه و برگشت به وحدت نفس باشد، تنوع موسیقی ها به حسب تفاوت زمان ها و فرهنگ های اقوام و ملل مختلف، با وحدت نفوس بشریت قابل تفسیر و توجیه نخواهدبود. توضیح اینکه: تا آنجاکه مطالعات و مشاهدات و تجارب فراوان به ما نشان می دهد، هویت اصلی نفوس انسانی یا حداقل آن بعد «کلیت محض نفس آدمی» در همه انسان ها یک حقیقت است. و لازمه این وحدت در هویت یا بعد مزبور این است که همه انسانها از هر گونه موسیقی لذت ببرند، و تأثر و هیجان پیدا کنند! در صورتی که نه تنها چنین نیست، بلکه ممکن است لذت بار ترین نغمه های موسیقی یک قوم نفرت انگیزترین صدا برای قوم دیگر باشد. حتی یک انسان ممکن است در یک حال از نوعی موسیقی لذت ببرد و در حال دیگر از آن موسیقی احساس تشنج نماید، مثلا نوازنده همان موسیقی قاتل یکی از عزیزانش باشد یا اطلاع حاصل کند که آن نوازنده یک عامل فساد در جامعه است، ستمکار است، علل اختلافات اقتصادی را به وجود می آورد. از این مسأله به یک نتیجه قابل اهمیتی می رسیم و آن اینکه، ضرب ها و فواصل و کیفیت ها و کمیت های آنها با هویت اصل نفس آدمی کاری ندارند. بلکه در سطوح ظاهری نفس تأثیر می گذارند.

ص: 12257





من_اب_ع

محمدتقی جعفری- موسیقی از دیدگاه فلسفی و ورانی- صفحه 137-132

کلی__د واژه ه__ا

هنر موسیقی نظریه احساسات روان شناسی فلسفه


رسالت مجالس امام حسین (ع)

رسالت جدا سازی حق از باطل و عدل از ظلم به منظور پایداری حق و عدل رسالتی عظیم است و بیان این همه عظمت کاری بس با ارزش است بنابراین باید محافل و مجالسی که به نام آن ائمه (ع) و یاد فداکاری های آنان و ذکر مصائق ایشان بر پا می شود از شرح مقاصد اصلی و هدفهای عالی تهی نباشد و هیچگاه در جهت ضد آن مقاصد و هدف ها حرکت نکند وگرنه ادامه راه و دنباله رسالت اولیای خدا محسوب نخواهد گشت و هدفهای الهی آنان را زنده نگاه نخواهد داشت و از آن ارج و ارزشی که باید نزد اولیای خدا داشته باشد بی نصیب خواهد بود؛ و در نتیجه اجر خدایی را نیز از دست خواهد داد. چون اجر و پاداش خدا تابع رضای اولیای خداست. و رضای اولیای خدا تابع حرکت در جهت هدفهای الهی و سازنده و تربیتی دین خدا با اجرای عدل و قسط و تداوم بخشی به راه آنان است. این مسائل بسیار مهم باید همواره دانسته باشد و همواره مورد نظر قرار گیرد.

هنگامی که می بینیم حضرت امام حسین (ع) می فرماید: ما قیام کردیم تا به داد مظلومان برسیم، به خوبی روشن می شود که جامعه حسینی و امت عاشورایی نیز باید در جهت دفاع از مظولمان و ستمدیدگان حکت کند (چه ستمدیدگان سیاسی و چه ستمدیدگان اقتصادی) و مجالس حسینی باید القا کننده این فکر و جهت دهنده این اقدام باشد. و روشن است که برای این منظور باید جامعه را همواره از ظلم انواع آن به ویژه ظلم اقتصادی و معیشتی که آثاری ویرانگر دارد آگاه ساخت و آثار ویرانگر هر یک را روشن کرد و همه را به مبارزه با همه انواع آن فرا خواند. و نیز نباید از شناساندن ظالمان و ستمگران به ویژه ستمگران اقتصادی و معیشتی غفلت ورزید که تا آنان شناخته نشوند چه بسا به جای اینکه با آنان مبارزه شود و طرد گردند مورد احترام نیز قرار گیرند و با کیفیاتی و هزینه گذاری هایی در همه جا نفوذ کنند و به مقاصد پست دنیایی خویش دست یابند و به بیشتر از آنچه دارند برسند و نواله ای هم به این و آن برای اسکات و ارضا بدهند و خود را به خیلی جاها نزدیک کنند و مرتجعان را بفریبند و بسته ذهنان را خام سازند و بی خبران از دردها و مشکلات انسانهای دردمند و مشکل دار را با خود هم سور گردانند آری گردش روزگار عجیب است و ما عشت اراک الدهر عجبا.
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من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- قیام جاودانه- صفحه 54-52

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ اسلام امام حسین (ع) قیام هنر


نمونه ای از آثار ادبی و فرهنگی تأثیر گرفته از متون اسلامی

هنگامی که دین اسلام توسط پیامبر اکرم (ص) آورده شد، غرب در شعله های خود کامی و عقب ماندگی فکری و فرهنگی به سر می برد، از این رو مسلمانان در اندک زمانی به برکت اسلام به پیشرفتهای گسترده ای در حوزه های مختلف علم دست یافتند و غربیان رو به سرزمینهای اسلامی کرده و دانش را از آنان فرا گرفتند، در اینجا به نمونه ای از ترجمه های سرشار غربیان از متون اسلامی اشاره می کنیم:

ترجمه شرح ابن عقیل (نحو)، به فرانسه

ترجمه ادب الکاتب (آداب نویسندگی)، به آلمانی

ترجمه شرایع الاسلام محقق حلی (فقه شیعی)، به فرانسه و روسی

ترجمه تحریر الاحکام علامه حلی (فقه شیعی)، به فرانسه

ترجمه صحیح بخاری بخش المواریث (احکام ارث در احادیث اهل سنت)، به فرانسه

ترجمه کتاب التصریف به لاتینی (چاپ فلودرانس: 1610)

ترجمه الفیه ابن مالک به فرانسه (قسطنطنیه: 1887)

ترجمه عقد الفرید، به فرانسه (پاریس: 1836)

قرآن و پوشکین

ترجمه مقامات بدیع الزمان همدانی به لاتینی به آلمانی، فرانسه، و انگلیسی.

داستان حی بن یقظان ابن طفیل اندلسی (م: 581ق) به عربی ترجمه شده و به لاتینی و به هلندی، و چهار ترجمه به انگلیسی و دو ترجمه به آلمانی، و دو ترجمه به اسپانیایی، و به فرانسوی، و روسی، و...



حی بن یقظان و سینمای غرب:

کتاب حی بن یقظان را در قصه نویسی غرب بس موثر دانسته اند، از جمله در کتابهای «کتاب نقد»، «آتلانتیس نو»، «روبنسون کروزوئه»، کتاب «جنگل» و...
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هم چنین، اگر اختیاری وجود نمی داشت، چرا مربیان بشری در تعلیم و تربیت افراد همه کوشش می نمایند؟ چیست انگیزه ای که روان شما را از تدبیرهای انجام گرفته برمی گرداند؟

جلال الدین محمد مولوی در مصرع اول این بیت که مسئله تعلیم و تربیت را بیان کرده است، می خواهد اختیار را اثبات کند. توضیح این که: اگر وراثت و محیط و دیگر عوامل طبیعی، موجودیت یک انسان را چنان می سازد که دیگر مخاف آن عوامل انجام بدهد، پس تعلیم و تربیت چه مفهوم و نتیجه ای خواهد داشت؟ این استدلال درست نیست، زیرا پدیده تعلیم و تربیت فقط می تواند اثبات کند که انسان موجودی قابل انعطاف است، به گونه ای که حتی تعلیم و تربیت هم می تواند در ساختن موجودیت او تأثیر داشته باشد. اما همین پدیده انعطاف با قانون علیت هیچ منافاتی ندارد، زیرا تعلیم و تربیت نیز می تواند انگیزه ای مانند دیگر انگیزه ها بوده و به صورت جبری برای فرد موثر باشد؛ چنان که بارش مداوم قطرات باران می تواند سنگی را به تدریج سوراخ کند.

اوستادان کودکان را می زنند *** آن ادب سنگ سیه را کی کنند؟

در این جا، موضوع تعلیم و تربیت و پذیرش آدمی از این دو پدیده، یکی از دلایل اختیار محسوب شده است، ولی به نظر می رسد این استدلال صحیح نیست. زیرا پدیده تعلیم و تربیت تا زمانی که جنبه عامل مکانیکی در درون افراد داشته باشد، مانند تربیت حیوانات و وارد ساختن عوامل تغییر در نباتات و جمادات بوده، نمی تواند دلیلی بر اختیار باشد، مگر این که بگوییم: دو پدیده تعلیم و تربیت، شخصیت افراد را می سازد، می جوشاند و به وسیله شخصیت رشد یافته، کار یا ترک کار را مستند به خود شخصیت می نماید.
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کتاب فلسفی حی بن یقظان در فلسفه و فکر غربی نیز اثر گذارد، فیلسوفان قرون وسطی تحت تاثیر این داستان قرار گرفتند. حتی این کتاب در سینمای غربی آثار فراوان گذاشت، و فیلم های معروف چندی، تحت تاثیر آن ساخته شد، مانند «کتاب جنگل» (نوشته کیپلینگ) که فیلم شد و متخصصان گفته اند که او نتوانسته است هنرپیشه فیلم را به حد قهرمان ابن طفیل برساند. و فیلم «والت دیسنی»، و مجموعه فیلمهای «تارزان».

اقوال النبی محمد ص از هامرپور گشتال (وین: 1853)

اقوال علی (ع) از کشیش ادوارد پوکاک به انگلیسی (آکسفورد: 1661)

کلمات قصار علی (ع) ترجمه به لاتینی (لیدن: 1774)



نویسنده جنگ و صلح و حکمت های محمدی (ص)

حکم النبی محمد (ص) از نویسنده جهانی و فیلسوف اخلاقی و مصلح اجتماعی معروف، تولستوی (م: 1910) نویسنده رمان جهانی (جنگ و صلح).

این کتاب را نویسنده «جنگ و صلح» و «آناکارنینا» و... و یکی از بزرگترین نویسندگان جهان، پس از مطالعات خویش درباره اسلام و سخنان و تعالیم پیامبر اکرم (ص) تالیف کرده است. ترجمه عربی آن بوسیله استاد سلیمان قبعین نیز انتشار یافته است (چاپ دوم، مصر، 1924)

اینها گزیده ای بود از آثار فرهنگی ادبی، غرب که از متون اسلامی الهام گرفته شده است.

من_اب_ع

محمدرضا حکیمی- الهیات الهی و الهیات بشری- صفحه 343-341

کلی__د واژه ه__ا

هنر آثار فردی ادبیات نویسندگان تاریخ


هنر در فرهنگ اسلامی

محققان و متخصصان، در مقوله هنر اسلامی کارهای بسیار کرده اند، و نقش و ماهیت هنر اسلامی را شرح داده اند. کسانی که درباره تاریخ تمدن اسلامی کتاب نوشته اند، کسانی که درباره معماری در اسلام نوشته اند، کسانی که درباره «فنون جمیله مذهبی» کتاب یا مقاله نوشته اند- در هر جای جهان- درباره اهمیت هنر اسلامی و شعب و نمودار های آن، سخنها گفته و آثار بزرگ ارائه کرده اند. همین محققان انواع هنر اسلامی را برشمرده اند و درباره نفوذ آن در دیگر اقوام، بویژه اقوام اروپایی، تحقیقات و پژوهشهای خویش را ثبت و عرضه کرده اند. از جمله رجوع کنید به: «کتاب تاریخ هنر اسلامی»، «کتاب راهنمای صنایع اسلامی»، «کتاب میراث اسلام» - مقالة «نقاشی ملل اسلامی و نفوذ آن در نقاشیهای اروپا».
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استاد محقق دکتر عبدالحسین زرین کوب نیز، در کتاب «کارنامه اسلام» در ده صفحه – که با کمال اختصار و فشردگی نوشته شده است- در این باره بحث کرده و این فصل را اینگونه آغاز کرده است: که گفت که در اسلام، دین را با هنر سازگاری نیست؟ برعکس، این هر دو با یکدیگر ملاقات می کنند، آن هم در مسجد....

این بناهای با شکوه والا که به پیشگاه خداوند اهدا شده اند، صرف نظر از قدس و نزهت معنوی که دارند، از لحاظ یک مورخ نیز در خور آنند که گالریهای هنر اسلامی تلقی شوند. هنرمندان بی نام ناشناس این مساجد، که تمام هستی خویش را وقف خدمت کرده بودند از همان شوق مقدسی گرم بوده اند که استادان عهد رنسانس را مشتعل می داشته است. و از این رو مثل آنها، با شوقی تمام، می کوشیده اند تا بهترین تصوری را که از زیبایی می داشته اند در طی این آثار مقدس جلوه و تحقق بخشند. حقیقت آنست که معمار مسلمان در روزگاران گذشته هر زیبایی را که در اطرف خویش می دید اگر آن را در خور عظمت و جلال خدا می یافت سعی می کرد تا به هنگام فرصت برای آن در مسجد جایی باز کند.

در بنای بسیاری از مساجد، هنرهای مختلف به هم درآمیخته است. معماری در توازن اجزاء کوشیده است، نقاشی به نقوش و الوان کاشیها توجه کرده است، خوش نویسی الواح و کتیبه ها را جلوه بخشیده است، شعر موعظه ها و ماده تاریخها عرضه داشته است، و موسیقی هم برای آنکه از دیگر هنرها باز نماند در صدای موذن و بانگ قاری و واعظ مجال جلوه گری یافته است. حتی صنعتهای دستی هم برای تکمیل و تزیین این مجموعه الاهی به میدان آمده اند. فرشهای عالی، پرده های گرانبها، قندیلهای عظیم و درخشان، منبت کاریها و ملیله دوزیها نیز در تکمیل زیبایی و عظمت مسجد نقش خود را ادا کرده اند. بدینگونه مظاهر گونه گون فرهنگ و هنر اسلامی، در طی قرنهای دراز، چنان در بنای مسجد مجال ظهور یافته است که امروز یک مورخ دقیق روشن بین می تواند تنها از مطالعه در مساجد تصویر روشنی از تمدن و تاریخ و اقوام مسلمان عالم را پیش چشم خویش مجسم کند. در طول نسلها و قرون، در فاصله آفاق مختلف، هنر اسلامی ملجئی پاکتر و نمایشگاهی امن تر از مسجد داشته است و اشتراک مساعی اقوام و امم مختلف اسلامی در تکمیل و تزیین مساجد با وجود حفظ خاصیتهای ملی و محلی نوعی بی تعلقی ( Cosmopolitisme ) را در معماری اسلامی سبب شده است، که البته با تمدن و فرهنگ پرتسامح اسلامی مناسب تمام دارد و به هرحال از مفاخر معنوی مسلمین به شمار است. البته غیر از مساجد، ابنیه و آثار بسیار از تمدن اسلامی مانده است. نکته اینجاست که مسلمین این بناهای شگرف عالی را، که طول زمانها و عرض مکانها بین آنها فاصله بسیار افکنده، با وجود تفاوت و اختلاف که در مصالح و مواد و سبکها و امکانات آنها هست روح و حیات واحد بخشیده اند.
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محقق نامبرده سپس به نمونه هایی دیگر از هنر معماری اسلامی اشاره می کند:

ترکیب مجموعه همین عناصر است که ابنیه اسلامی را در شام، در مصر، در هند، در اندلس، در عراق و در ایران همه جا قدرت و جلالی افسانه آمیز می بخشد. همین مایه تناسب و هماهنگی است که قصر الحمراء را در غرناطه از ورای غبار قرنها هنوز چنان جلوه و شکوه داده است که گویی به قول ویکتور هوگو شاعر فرانسوی، آن را «جنی ها مثل یک رویا زر اندود، و آکنده از آهنگ ساخته اند»، و یا بنای تاج محل را در آگره با چنان تناسبی از زیبایی و ظرافت سرشار کرده که هنوز یک مورخ امروز می تواند درباره این رویای مرمرین که به یاد مرگ و زندگی یک ملکه مسلمان هند بنا شده است بگوید. اگر زمانه عقل و هوش داشت شاید هرچه جز تاج محل بود منهدم می کرد و برای تیمار دل آدمی این نشان گرانمایه شرافت انسانی را برجای می نهاد. 

در اسپانیا سبک معماری متداول در شام و ایران به نام سبک مراکشی آوازه یافت. بعدها فاتحان نصاری قسمتی از مساجد اندلس را کلیسا کردند. قلعه الکازار- شکل فرنگی شدة القصر-که در اشبیلیه به وسیله ابویوسف یعقوب بنا شد، مورد توجه و استفاده شارل پنجم و ایزابلا گشت. قصر الحمراء که مجموعه ای است زیبا از باغها، قصرها، حیاطها و استخرها و ایوانهای رفیع و با شکوه کهن، در غرناطه، نمونه ای از افراط در تزیین و تجمل بعضی مسلمین را عرضه می داشت که عاقبت آن در همه جا همان کلام معروف است که شارل پنجم وقتی از ایوان یک عمارت الحمراء آنهمه جلال و عظمت از دست رفته را به دیده عبرت دیده بود گفته بود: «بیچاره آنکه اینهمه را ازدست داده است». در هند این معماری باز چنان وحدت و اصالت خود را حفظ کرد که به گفته بعضی مورخان، انسان وقتی بنای تاج محل را در هند می بیند نه در ایران یا اندلس، دچار حیرت می شود، اما در واقع از حیرت وقتی بیرون می آید که متوجه می شود دیار اسلام نه هند دارد نه اندلس، همه جای آن وحدت است- وحدت اسلامی، چنانکه قطع منار دهلی با 250 پا ارتفاع، بعد از هفت قرن حکایت از قدرت و عظمت اسلام دارد که چگونه با طبیعت به مقابله برخاسته است و در سرزمین هندوان عظمت خود را به رخ می کشد - گرچه گاه با خشونت و قساوت امثال قطب الدین ایبک همراه می شد. هنر اسلامی نیز مثل فرهنگ آن، هم از حیث مواد تنوع داشت هم از جهت تکنیک، حتی نقاشی، مجسمه سازی و موسیقی هم با آنکه با کراهت، اگر نه با حرمت تلقی می شدند در محیط تسامح آمیز اسلامی فرصتی برای نشو و نمای خویش پیدا کردند.
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نقاشی

در زمان جنگهای صلیبی، تماس بیشتری بین مسلمین مشرق و مردمان مغرب برقرار بود و بالنتیجه اشیاء بسیاری که دارای ریزه کاریهای صنعگران مسلمان بود به مغرب می آمد و ژنوا، پیزا، ونیس از مراکز بازرگانی مهم این قبیل اشیا گشته بود. ورود آلات و اشیا شرقی، با آن نقش و نگارهایی که داشت، در نقاشی مغرب نفوذ کرد و همین تازگی و عجبی که صور شرقی داشت نظر مکتبهای نقاشی اروپا را به سوی خود جلب نموده و بتدریج آنها را به تقلید وا داشت. مردمان عمامه دار و صور اهالی مشرق در نیمه دوم قرن چهاردهم در نقاشیهای ایتالیا ظاهر می گردد. چیزهای دیگر که بیشتر مورد کپیه و تقلید نقاشیان مغرب واقع می گشت عبارت از صور و ترسیمات فرشهای ایران و البسه رایج آن دوره بود، بعلاوه تصویر حیواناتی همچون پلنگ، میمون، و طوطی نیز مشاهده می شود. در جزئیات دور نما نیز می توان خصوصیاتی در طرز ترسیم درختان و گل و برگها پیدا کرد که آثار نفوذ و تقلید از مدلهای شرقی را مشهود می سازد. چیزی که بیش از همه در آثار غربی جلب توجه می کند تقلید از حروف عربی است، و این قسمت را می توان بهترین مثال نفوذ مستقیم هنرهای اسلامی در هنرهای مغرب شمرد.



موسیقی علمی

علمای مسلمان از تکامل حوزه فرهنگی خویش غافل نبودند، از این رو در همه رشته های علمی و نظری به تحقیق و پژوهش دست زدند. هنگامی که به تنوع در آثار برخی از متفکران اسلامی برمی خوریم، از شور دانش طلبی و قدرت ذهنی آنان در شگفت می شویم. البته فلاسفه چون لازمه «حکیم» بودن را جامعیت می دانسته اند به فنون مختلف می پرداخته اند. آنچه مهم است، پس از اصل اهمیت این روحیه علمی، این است که در هیچ رشته ای قائل به مسامحه نبوده اند و هر کاری را تا سر حد امکانات علمی و تجربی موجود پیش می بره اند.
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بنابر آنچه یاد شد، شگفت انگیز نخواهد بود اگر در آثار یعقوب کندی بربخوریم به رساله ای درباره موسیقی، رساله ای درباره ادویه مرکبه، رساله ای درباره جزر و مد دریاها و... با این حساب بود که قلمرو علم و فرهنگ خویش را از هیچ مسئله علمی موجود خالی نمی گذاشتند. از این موسیقی علمی نیز، به عنوان شعبه ای از فلسفه ریاضی، مورد نظر متفکری چون ابونصر فارابی قرار گرفت و کارهای او و برخی دیگر از علمای موسیقی مسلمان، چون صفی الدین ارموی، به علمای این فن از دیگر اقوام بهره های اصولی و بنیادی فراوان بخشید.
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فلسفه و منطق


فلسفه اسلامی


مکاتب فلسفه اسلامی


ارسطوگرایی در فلسفه اسلامی

در عربی به ارسطو با نام ارسطوطالیس یا بیشتر ارسطو اشاره می شد، هرچند وقتی از او نقل قول می شد غالباً از او با لقبی چون «حکیم خردمند» یاد می شود. ارسطو همچنین به عنوان معلم اول شناخته می شد. با ورود متون اولیه یونانی به اندیشه اسلامی در زمان کندی، فارابی در قرن دهم به تفسیری «نابتر» دست یافت. در اشاره به وابستگی او به ارسطو، فارابی معلم ثانی نامیده شد. ابن رشد، که در غرب به عنوان اَوِرُس (averroes) معروف است، آخرین و بزرگترین مفسر مسلمان ارسطو بود، که رساله های متعددی درباره آثار او نوشته است. بررسی دقیق آثار ارسطو به وسیله مسلمانان نشان می دهد که آنها معمولاً با ارسطوی حقیقی آشنایی داشتند. بعدها، انتقال این آثار به اروپای مسیحی موجب شد که ارسطوگرایی در دوره مدرسی (scholastic) به اوج شکوفایی دست یابد. ما نباید ادعاهای آثار فیلسوفان اسلامی را مبنی بر اینکه آنان صرفاً از ارسطو پیروی می کردند به طور ظاهری تقسیم کنیم. رسم و سنت در فلسفه اسلامی این است که انسان حکمت گذشته را تکرار می کند، و بنابراین ابداع و نوآوری که ممکن است وجود داشته باشد از نظر پنهان می ماند. در بین فیلسوفان اسلامی تمایلی وجود داشت که برای اعتبار بخشیدن به آراء و مدعیات خود به ارسطو به عنوان مرجع نهایی استناد کنند.
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الف) تأثیر اولیه از تفاوتهای عمده بین فیلسوفان اسلامی و ارسطو، مسائل ازلیت یا خلقت جهان، ماهیت وجود و تمایز حقیقی بین ماهیت (essence) و وجود (existence) می باشد. کندی فیلسوف قرن نهم در ترجمه های عربی از ارسطو به عنوان مبنایی برای آثار فلسفی اش استفاده کرد. در بین دیگر آثار خود، کندی رساله ای به نام 'فی کمیة کتب ارسطوطالیس' و 'مایحتاج الیه فی تحصیل الفلسفة' نوشت که اختصاصاً به بحث درباره آثار و اندیشه های ارسطو می پرداخت.

بخش اول این رساله پیش از اشاره به خلاصه ای غیر ارسطوئی در باب مسائلی که در رسالات طبیعی یافت می شود، خلاصه ای دقیق از آثار گوناگون منطقی ارسطو، نظیر مقولات و تفسیر ارائه می دهد. گرچه کندی به تفکر ارسطویی بسیار مدیون بود، در حمایت از مفهوم خلق از عدم توسط آفریدگار جهان از ارسطو جدا شد. وانگهی، کندی در نگارش رساله اش درباره خلقت، این نظر را به ارسطو نسبت نمی دهد. هنوز این بحث که آیا کندی بیشتر افلاطونی است یا ارسطویی ادامه دارد.

فهرستی از آثاری که به ارسطو نسبت داده شده است و در دسترس فیلسوفان اولیه اسلامی بود در الفهرست ابن ندیم، کتاب شناس قرن دهم ذکر شده است. در الفهرست هر چند گذرا به اثری به نام الهیات ارسطو (اثولوجیا) اشاره شده است. به دیگر آثار فلسفی و منطقی که به درستی به ارسطو نسبت داده شده است، توجه زیادی شده است و از جمله اطلاعات دقیقی مانند نام مترجم، تعداد بخشها و مفسران عربی اثر، که اهمیت نسبی این آثار را برای ابن ندیم و مخاطبان او نشان می دهد، ذکر شده است. با فهرست موجود در الفهرست می توان قضاوت کرد که فیلسوفان اسلامی قادر بودند که منطق، فیزیک و مابعدالطبیعه ارسطو را درک کنند. با این وجود، چون الهیات ارسطو در واقع اثری نوافلاطونی (نگاه کنید به: نوافلاطونی در فلسفه اسلامی) بر اساس تاسوعات تألیف افلوطین بود، پذیرش این استناد، درک درست اندیشه ارسطو را مبهم ساخت. درباره نفوذ ارسطو بر فلسفه اسلامی هر نظری که داشته باشیم، مسلمانان مجبور بودند به طرح برخی موضوعات اساسی – مانند مفهوم سازی در زمینه اندیشه ها در زبان خود برای خود بپردازد – آنها خصوصاً مجبور بودند واژه شناسی فلسفی خود را به وجود آورند، زیرا زبان عربی فاقد اسماء و مفاهیم انتزاعی بود.
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ب) مرحله میانی: ابن سینا و فارابی فیلسوفان اسلامی متون ارسطو را دست چین و گزینش می کردند و هنگامی که آنها با اهداف و عقایدشان مناسب بود، از او به عنوان مرجع معتبر استفاده می نمودند، و با علم به اینکه فلسفه «علمی بیگانه» بود به مرجعی خارجی نیاز داشتند چون فاقد جمعیت بومی بود. هر چند جنبه هایی از فلسفه ابن سینا سنت ارسطویی را در گسترده ترین معنی ادامه دادند، آراء ابن سینا درباره وجود واجب (necessary existent) و وجود ممکن (possible existent) در فلسفه ارسطو سابقه نداشت. با این وجود، چون ابن سینا خود اهل خراسان بود (ابن سینا در روستای افشنه شهر بخارا به دنیا آمد که امروزه جزئی از کشور افغانستان می باشد ولی در گذشته جزئی از خراسان بزرگ بود.)، نمی توان نفوذ احتمالی دین بودا، دین زرتشت و آیین هندو را بر فلسفه اش نادیده گرفت.

اختلاف نظرها با ارسطو به این واقعیت برمی گردد که این فیلسوفان در محیطی اسلامی آثار خود را می نوشتند، و باید برای هماهنگ ساختن آراء خود با عقاید مذهبی برخی تغییرات رخ می داد. اگر به روشنی نگاه کنیم می بینیم که این تغییرات را می توان فرعی و کم اهمیت دانست؛ فیلسوفان به دیدگاهی تماماً ارسطویی درباره مفاهیم اصلی مانند رابطه صورت و ماده همچنان معتقد ماندند.

در بین علما و محققین دوره میانه (قرون چهارم و پنجم هجری / دهم و یازدهم میلادی) فارابی مشهورترین فیلسوف ارسطویی شناخته می شد، و در واقع به معلم ثانی معروف بود (ارسطو خود به عنوان معلم اول معروف است).
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بعضی محققین آثار او را به آثاری که تحت نفوذ فلسفه ارسطو است، مانند کتاب الحروف، و آثار مشهورتر مانند کتاب فی مبادی آراء اهل المدینة الفاضلة، که معمولاً به اختصار به المدینة الفاضلة معروف است و رساله ای آرمان شهری است که از نظریات نوافلاطونی جانبداری می کند مانند نظریه صدور (manation)، که در آن گفته می شود که همه موجودات از واحد (one) صادر می شوند، تقسیم کرده اند. تطبیق آراء ارسطو از سوی او در نحوه برخورد او با علل چهارگانه در کتاب تحصیل السعادة، که انعکاس علل مذکور در طبیعت است نمایان است. او در اینجا آشنائی کاملی را با نظر ارسطوئی درباره علل چهارگانه نشان می دهد، اما همچنین می خواهد تفسیر خود را مطرح نماید، و واژه مبادی (به معنی اصول) را به جای واژه اسباب (علل) که انتخاب ابن اسحاق مترجم بود، ترجیح می دهد.

با این وجود، از یک دیدگاه مهم دیگر، فارابی از لحاظ نگرش عقلی فیلسوفی ارسطوئی نیست. در مدینة فاضلة، ما اقوال و سخنان طولانی درباره ضعف ذاتی زنان، کودکان و بردگان را، که در آثار ارسطو یافت می شود نمی یابیم. در عوض، او میان ساکنان مدینه فاضله و مردم مدینه های جاهله بر اساس منش اخلاقی اش فرق می گذارد.

فارابی کتاب الحروف خود را – که عنوان خود را از حروف یونانی فصول کتاب ارسطو می گیرد – تفسیری در باب مابعدالطبیعه ارسطو می دانست. هر چند الحروف تحت تأثیر مسائل مورد علاقه ارسطو است، و درباره بسیاری از همان موضوعات بحث می کند، اما کورکورانه از مابعدالطبیعه تقلید یا حتی از ترتیب آن پیروی نمی کند. فارابی همچنین به هماهنگی غائی نظرات افلاطون و ارسطو قائل بود، تصوری که پذیرش آن برای بسیاری از فیلسوفان امروزی دشوار است.
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حال این سئوال مطرح است که چرا ابن سینا به اشتباه رساله الهیات ارسطو را نوشته فیلسوف یونانی دانست، با وجود اینکه او چنان تسلط کم نظیری بر مفاهیم ارسطویی داشت که می توانست آنها را از حفظ به دقت نظر قول نماید. ابن سینا در نامه به کیا درباره نویسنده الهیات ارسطو شک می کند، و اظهار می دارد که این کتاب «تا حدی مشکوک» است. لحن بحث او نشان می دهد با اینکه او این اثر را در میان دیگر رسائل ارسطوئی قرار می دهد، به هیچ وجه به این نتیجه نرسیده است که این اثر واقعاً متنی ارسطوئی است. به عبارتی دیگر، ابن سینا در دانشنامه علایی، که تفسیر او درباره مابعدالطبیعه است، قولی را از ارسطو نقل می کند که در آنجا ادعا می کند که ارسطو وجود نخستین را واجد کمال ذاتی و سعادت تام می داند. روشن نیست که ابن سینا به کدام بخش مابعدالطبیعه اشاره می کند زیرا این نقل قول در خود کتاب وجود ندارد. در جای دیگر، وقتی که ابن سینا درباره نظریه تعریف در رساله تعاریف خود بحث می کند، اشاره می نماید که ارسطو، در رساله مقولات تعریف را این گونه معرفی می کند: «عبارتی که ماهیت شیء را نشان می دهد». این نقل قولی دقیق است. قابل توجه اینکه ابن سینا می گوید آراء مهم ارسطو را بعد از مطالعه کلمه به کلمه بعد از اینکه کتب را فقط یکبار خوانده و بعد از آن قادر نبوده که به آنها مراجعه کند، از حفظ دارد. این مطلب با توجه به اینکه در طول زندگیش همواره در سفر بوده باورکردنی است.
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حقیقت این است که موجودیت انسان در مقابل خداوند استقلالی ندارد؛ پس چگونه می توان گفت: انسان در کارهای خود، اختیار دارد؟

آری، عظمت خداوندی بسیار بالاتر از آن است که نه تنها انسان، بلکه همه جهان هستی قابلیت موجودیت استقلالی در مقابل او داشته باشد، ولی این مطلب با اختیار انسانی منافاتی ندارد، زیرا این خود یکی از بزرگ ترین ادله عظمت خداوندی به شمار می رود که: انسانی را آفریده است که می تواند اختیار داشته باشد.

به عبارت دیگر: اگر داشتن اختیار دلالت می کند بر این که انسان دارای سرمایه بسیار بااهمیتی است، در نهایت نیروی همین سرمایه بااهمیت را خدا عطا فرموده است. خلاصه: مصنوع هر اندازه باعظمت تر باشد، صانع او نیز باعظمت تر خواهد بود. بارتلمی سانتهیلر بر این باور است که: اختیار با این که در ما بسیار اندک است، ولی با این اندک بودن، از همه جهان با عظمت هستی مهم تر است، زیرا انسان فقط در حال اختیار است که پا از جهان و قوانین آن بالاتر گذشته، با آفریننده تشابه پیدا می کند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 119-121

کلی__د واژه ه__ا

اختیار انسان تربیت آموزش جامعه شناسی خدا


تقسیم بندی انواع معلم و مربی

برای فهم شرایط اساسی معلم و مربی، نخست باید میان تعلیم و تربیت برای توجیه بعد ماشینی بشر و بعد معنوی قابل رشد و کمال او تفکیک قایل شویم.

در حقیقت، ما سه نوع معلم و مربی داریم:

1- توجیه کنندگان بعد ماشینی بشر به آن چه که از وی می خواهند، مانند سرباز و کارگر -با انواع بسیار گوناگونی که دارد- و تدریس و تحقیق و مدیریت و هنرمندی امثال این ها. معلم و مربی، در این توجیه، کاری مانند آهنگر یا ریخته گر و دیگر صنعتگرانی که مشغول ایجاد تغییر در فلزات و در آوردن آن ها به شکل های مختلف برای استفاده در زندگی هستند، انجام می دهد. شرایط این گونه معلمان و مربیان، بسیار محدود، مشخص و ساده است؛ نیاز آنان چیزی جز آگاهی به هدفی که دنبال می کنند و به شناخت ابزار مورد احتیاج و شناخت بعد ماشینی انسان، نیست. شرط اساسی به ثمر رساندن این نوع تعلیم و تربیت، تنها خشکاندن ریشه احساس آزادی در متعلم و متربی در انتخاب هدف ها و وسیله هاست و اگر هم نشاط و رضایت متعلم و متربی برای استفاده از وجود او ضروری باشد -که بدون احساس آزادی امکان ندارد- در این صورت، یا اراده او را چنان توجیه می کنند که تا حدودی احساس آزادی کند و افسرده نشود، یا یک احساس دروغین در او به وجود می آورند تا از آن چه از روی جبر فرا می گیرد و یا به آن شکلی که دگرگون می شود، رضایت خاطر داشته باشد و از نشاط نیز برخوردار شود.
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ج) دوره متأخر: میراث فلسفه ارسطوئی برخلاف شرق اسلام، که سنت یونانی فلسفه از قرن نهم رشد و شکوفائی یافت، فلسفه بعدها به اندلس رسید. ابن باجه – در لاتین مشهور به اَوِمپیس – یکی از اولین نمایندگان این سنت فلسفی بود که در اوایل قرن دوازدهم به فعالیت فلسفی اشتغال داشت. تفاسیر به شدت ارسطوئی او درباره آثار منطقی فارابی هنوز باقی است. ابن خلدون مورخ و جامعه شناس او را در ردیف ابن رشد قرار می دهد، و شکی نیست که ابن باجه این مشهورترین فیلسوف مسلمان اسپانیا را تحت تأثیر قرار داد.



1- ابن رشد واسطه انتقال تفکرات ارسطو به غرب لاتین

ابن رشد، که در غرب بیشتر به اَوِرُس معروف است، در اروپای قرون وسطی بیش از دنیای اسلام تأثیرگذار بود. در اینجا او یا به دلیل اینکه در بخش غربی جهان اسلامی زندگی می کرد و یا اینکه تفاسیر بزرگی بر ارسطو نوشت بلندآوازه شد.

ترجمه های لاتین آثار ابن رشد یک قرن پس از مرگش در اروپا رواج یافت. از آنجا که ابن رشد در خانواده ای که فقهای برجسته ای در آن پرورش یافته بود متولد شد، در فقه و نیز در فلسفه تعلیم دید. او بر طیف وسیعی از آثار ارسطو از جمله طبیعیات، مابعدالطبیعه، کتاب نفس، درباره افلاک، تحلیل پیشین، که تاریخ نگارش کتاب اخیر 1170 است، تفسیر نوشت.

ابن رشد در کلیه تفاسیر بلند و متوسط و نیز تفاسیر کوتاه، سعی نمود میزان انحراف گذشتگان را از ارسطو تحلیل کند. وی همچنین تلاش کرد در کتاب فصل المقال دین و فلسفه را آشتی دهد. او بر وظیفه تأمل عقل در باب موجودات با استناد به دستور قرآن در سوره 49 آیه 2، «بدان، تو کسی هستی که بصیرت دارد»، بر طلب علم تأکید می کند. در اینجا مناسب است به یکی دیگر از آثار ابن رشد، تهافت التهافت، اشاره کنیم که انتقادی شدید از اندیشه نوافلاطونی و دفاع از فلسفه حقیقی ارسطو است.
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در باب مسأله منشأ جهان، ابن رشد خلقت ازلی (eternal creation) را رسماً اعلام کرد اما نظریه صدور (emanation) را نپذیرفت. هرچند او التهافت را در اصل برای رد حمله غزالی به فیلسوفان نوشت، اما همچنین با نظریات ابن سینا درباره ضرورت (necessity) موافق نبود.



2- مخالفان ارسطوگرایی

ابن رشد همچنین آخرین فیلسوف پیرو ارسطو در جهان اسلام بود. در تمام دوره کلاسیک تفکر اسلامی، همواره متفکرانی وجود داشتند که به عقل گرایی و منطق بی اعتماد بودند و مطمئن بودند که مطالعه فلسفه موجب از دست دادن ایمان (faith) است. غزالی و ابن تیمیه دو نمونه شناخته شده هستند. غزالی فلسفه را مطالعه نمود برای اینکه بتواند آن را رد کند؛ او اعتقاد داشت که مرتبه علم پائینتر از ایمان است، زیرا علم نمی تواند بر شکها غلبه کند. تهافت الفلاسفه او تأثیری ماندگار داشت. در این کتاب غزالی به ارسطو و پیروانش، فارابی و ابن سینا، حمله کرد و خصوصاً از نظریه ارسطو درباره ازلی بودن جهان که آن را با توصیف قرآنی در باب آفرینش جهان از عدم توسط خداوند، ناسازگار دید به شدت انتقاد نمود. غزالی همچنین آن را نظریه ای می دانست که قدرت خداوند را به شیوه ای کاملاً غیرقابل قبول محدود می کرد. دو قرن بعد، ابن تیمیه کتاب رد علی المنطقیین را نوشت که حمله ای علیه روش تعریف و استدلال بود که فیلسوفانی که از ارسطو متأثر بودند آن را به کار می بردند. او استدلال کرد که منطق بر اساس قوه عقل انسان استوار است که ضرورتاً در مرتبه ای پائینتر از وحی الهی قرار دارد.
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با وجود تلاشهای ابن رشد در اعاده حیثیت فلسفه، بسیاری از محققین بر این باورند که فلسفه اسلامی هرگز از یورش سهمگین و طاقت فرسای غزالی به آن کاملاً احیاء نشد. در غرب لاتین، فلسفه ارسطو در جهان اسلامی به عنوان ابن رشد گرایی (averroism) تجدید حیات یافت، که در واقع احیای آثار ارسطو آن طور که ابن رشد تعلیم می داد و ترجمه آنها به زبان لاتین بود.

آثار او همچنین تأثیر شگرفی در فلسفه یهودی به جا گذاشت و برای سالهای متمادی به جریان قدرتمند فلسفه ارسطوئی در بین فیلسوفان یهود منجر شد. فلسفه ارسطوئی از طریق مخالفت فلسفه اشراقی با آن همچنان تأثیر خود را بر فلسفه اسلامی حفظ کرد و خصوصاً از طریق متفکرانی نظیر سهروردی، شهرزوری، ابن کمونه و دیگران که غالباً ایرانی بودند.

این فیلسوفان به آنچه اصول فلسفه ارسطو می نامیدند، خصوصاً به اصول موضوعه منطقی و هستی شناسی آن حمله کردند، و نقدهایی را بر مفهوم اصالت جوهر (essentialism) وارد کردند، که گاهی کاملاً شبیه به نظریات ویلیان اوکام است. با این وجود به درستی می توان گفت که ارسطوگرایی به عنوان مکتبی فلسفی در دنیای اسلام بعد از مرگ ابن رشد در میان فیلسوفان مسلمان جانشینی نیافت.

من_اب_ع

محمود زارعی بلشتی- دائرةالمعارف فلسفه راتلج- امیرکبیر، 1385- صفحه 77-71

کلی__د واژه ه__ا

ارسطو فلسفه فلسفه اسلامی اسلام مکاتب زبان عربی ترجمه


بررسی مختصر سه تلقی متمایز از فلسفه سهروردی

سهروردی به سبب اهمیت خدمات فکری سهروردی و به علت تأثیر وی بر جانشینانش، مخصوصا بر فلسفه اسلامی سالها بعد که در 'مکتب اصفهان' به اوج خود رسید، او یکی از پرنفوذترین چهره ها در تاریخ فلسفه اسلامی است. با وجود تنوع مطالعات محققانه موجود در اسلام که دامنه آن از فلسفه بحثی مشائین و حکمت ذوقی اشراقیون تا سیر زاهدانه و باطنی صوفیان کشیده می شود، معدودند فیلسوفانی که سعی کرده اند تا این مکاتب مختلف فکری را در قالب الگوی فلسفی منسجمی ترکیب کنند.
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شهاب الدین یحیی بن حبش بن امیرک سهروردی، فیلسوف ایرانی سده 6/12 و مبلغ آنچه وی آن را حکمة العتیق می نامد تلاش کرد مکاتب مختلف حکمت را وحدتی ببخشد تا آن حقیقت عام و جهانی را که در قلب همه ادیان الهی جای دارد نشان دهد. بر خلاف صوفیان و عرفای متقدم دنیای اسلام، سهروردی معتقد بود که بحث و استدلال فلسفی برای طالبان سلوک در طریق اشراق آموزشی لازم است. چنین نظری بسیار انقلابی بود زیرا صوفیان منکر فلسفه عقل گرایانه بودند؛ نماینده چنین فلسفه ای مشائین بودند که به نوبه خود تصوف را مردود می شمردند. اهمیت سهروردی وقتی روشن تر می شود که ببینیم او عارفی است که هم از استدلال فلسفی هم از زهد و ریاضت به عنوان بخشی اساسی از مسلک اشراق دفاع می کند. وی همچنین به منظور آشتی دادن میان فلسفه عقل گرایانه، حکمت ذوقی و حکمت عملی، عناصر مختلفی از سنن فکری مصریان، یونانیان و ایرانیان را در هم آمیخت.

مشکلات همسخنی با فیلسوف عارف مشرب بزرگترین مشکل نوشت درباره مکتب اشراق سهروردی، همان طور که در مورد هر فیلسوف عارف مشرب رؤیاباور (visionary mystic / philosopher) صدق می کند، یافتن شخص صاحب صلاحیتی است که بتواند از دیدگاه فردی محرم و اهل راز نظر بدهد. اصل در نوع تصوف رؤیا باورانه داشتن علمی شهودی یا تجربه ای باطنی از حقیقت است. لذا، طبق تعریف، شارحان و نویسندگان نوشته ای این چنین در صورتی شایستگی شرح این تجربه باطنی را خواهند داشت که بتوانند با این پیام (درونی) به مبنائی تجربی ارتباط پیدا کنند و بنابراین بتوانند در مقام یک آشنای اهل راز سخن بگویند. سهروردی تا آنجا پیش می رود که می گوید تا کسی چهل روز روزه نگرفته باشد، کتاب مهم او حکمة الاشراق را نخواهد فهمید.
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یک نویسنده در مقام فردی بیرون از مکتبی فکری که رسوخ در آن با احراز حقیقت از طریق شیوه خاصی از شناخت میسر است، تنها کاری که می تواند بکند این است که تحلیل دقیقی از متون مربوط انجام دهد و سعی کند آنها را در قالب مفاهیمی واضح و بسیار مشخص جای دهد. در جهت حصول همین هدف است که باید به تفسیر نمادهای گوناگون مورد استفاده در داستانهای عرفانی سهروردی و نیز به گشودن رمز زبان فشرده و ثقیلی مبادرت پرداخت که او به کار می برد تا دانشهای رمزی را از دسترس کسانی که در زمره 'اهل تجرد' نیستند دور نگه دارد.

لازم به یادآوری است که گرچه عرفان یکی از خصیصه های برجسته مکتب فلسفی سهروردی است، او فقط صوفی نبود، مکتب فکریش هم عرفانی محض نبود. او نظام ساز بود و مانند بسیاری از توانمندان دیگر (از قبیل ابن سینا) در باب موضوعات مختلف و سنتی فلسفی، مانند مابعدالطبیعه، هستی شناسی، معرفت شناسی، منطق و غیره اظهار نظر کرده است.

در سالهای اخیر، بحثهایی درباره خصلت حقیقی تعلیمات سهروردی و کیفیت سهم ویزه او در فلسفه اسلامی در میان سهروردی شناسان در جریان بوده است. این بحثها به ظهور سه تعبیر متمایز از فلسفه سهروردی منجر شده است. پیش از مبادرت کردن به شرح و تحلیل اندیشه های عرفانی سهروردی، لازم است این سه روند را اجمالا بررسی شوند، چون این به ما امکان خواهد داد که افکار عرفانی او را در جایگاه مناسبی قرار دهیم.

سهروردی منطقی طبق این نظر، که بیشتر حسین ضیائی بدان معتقد است، ویزگی برجسته فلسفه سهروردی تألیفات مشائی او و بخصوص شرحهای او بر منطق و نقد او بر دیدگاه مشائی درباره (روش) تعریف به عنوان وسیله شناخت است. ضیائی، که تألیفات غیر مشائی سهروردی را در درجه دوم اهمیت می نهد، به ندرت اشاره ای به مقالات عرفانی او می کند.
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تعبیر ضیائی از تفکر سهروردی نسبتا محدود است و ماهیت جامع فلسفه اشراق او را به عنوان فلسفه ای که دربر گیرنده فلسفه عقل گرایانه است اما به فلسفه مشائی محدود نمی شود، معرفی نمی کند. ما نمی خواهیم به دیدگاه مذکور پاسخ جامعی بدهیم، ولی کافی است بگوییم که حتی مطالعه اجمالی مجموعه مصنفات سهروردی نشان می دهد که وی تا چه اندازه از مکتب فلسفی معمول زمان خویش، یعنی نوع تحلیل منطقی مشائیون، فراتر رفته است.

به علاوه نادیده گرفتن انبوه مقالات عرفانی سهروردی در حکم چشم بستن بر علت نوشتن آنهاست. اگر سهروردی آن مقالات را لازم نمی دانست آنها را با چنان دقتی تألیف نمی کرد و به یارانش در مورد مراقبت از آنها دستورهای مکرر نمی داد.

مقالات عرفانی سهروردی را باید بخش اصلی از مکتب اشراق به شمار آورد؛ در چنین مقالاتی است که او دومین مؤلفه مکتب فکری اشراق، یعنی حکمت عملی را عرضه می کند، و این چیزی است که تعبیر یاد شده در بالا آن را کلا نادیده می گیرد.

سهروردی نو ابن سینائی بنا به نظر بعضی دانشمندان برجسته در عرصه فلسفه اسلامی، از قبیل مهدی حائری و سیدجلال الدین آشتیانی، سهروردی فیلسوفی است که علی رغم نوآوریهایش و با وجود انحرافاتش از دیدگاه مشائی، اساسا در قلمرو فلسفی ابن سیناست.

برداشتی ابن سینائی از سهروردی نگاهی گسترده تر به فلسفه او می اندازد، و هم برای شرحهای وی بر منطق و فلسفه مابعدالطبیعه و هم برای مصنفات اشراقی او اهمیت فلسفی زیادی قائل است. بنابراین، سهروردی شخصیتی به شمار می رود که با استفاده از منابع مختلف، ابن سینا را از دیدگاهی نوافلاطونی تفسیر می کند، و بدین ترتیب ارسطو، افلاطون، فیثاغورسیان و فلسفه هرمسی را با هم ترکیب می کند.

ص: 12274





این نظر به اعتقاد ما معتبرتر از نظر قبلی است، اما این نیز بر مصنفات عرفانی سهروردی تأکیدی نمی کند. مفاهیمی از قبیل کسب دانش از طریق تجربه عرفانی و تأکید صریح سهروردی بر ریاضت به عنوان جزء لازم در مطالعه حکمت اشراق، اکثر اوقات مورد غفلت مفسران نو ابن سینائی سهروردی قرار می گیرد. این گروه از مفسران به نوشته های فارسی سهروردی توجهی را که شایسته آن است نمی کنند، و غالبا آن نوشته ها را تنها به عنوان آثار ادبی عالی می خوانند. مقالات عرفانی سهروردی آنچه را که زبان فلسفه عقل گرایانه از دستیابی بدان عاجز است، به زبانی استعاری عرضه می کند. حتی ابن سینا خود در نقل گزارشهای شهودی خود به قصد ابلاغ بعضی مفاهیم فلسفی که زبان معمول فلسفه مشائی نمی تواند آنها را برساند، به استفاده از زبانی نمادین تکیه می کند.

سهروردی حکیم تعبیر 'حکیم' در مورد سهروردی نیز مورد تأیید شماری از دانشمندان برجسته مانند سید حسین نصر و هانری کربن است. معنای شاخص این تعبیر جنبه چندبعدی فلسفه سهروردی است. طبق این تعبیر، فلسفه عقل گرایانه شرط لازم برای مطالعه فلسفه اشراقی و جزء مکمل آن است.

مع ذلک، بر خلاف دو تعبیر پیشین، نصر و کربن می گویند نقش فلسفه عقل گرایانه، طبق نظر سهروردی، نقشی محدود است زیرا این فلسفه محدودیتهای استدلال را برای دستیابی به علم محقق درباره وجود بر ملا می سازد. عقلی که شوق رسیدن به (حقیقت) مطلق را دارد از استدلال بالاتر می رود و از طریق ذوق عقلانی (intellectual intuition) به حقیقت الهی احاطه می یابد.
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نیروی ذوق عقلانی که بالقوه در انسان وجود دارد زمانی می تواند به فعل درآید که شخص به تهذیب و تصفیه باطن بپردازد؛ این کار او را پذیرای حکمت الهی می سازد. سهروردی خود در یکی از طولانی ترین رسالاتش به بعد عملی و نظری حکمت اشاره می کند و می گوید: «او (خدا) حکمت است زیرا حکمت دو بخش دارد: یکی علم محض و دیگری دانش عملی. علم عبارت از تبدیل واقعیت موجودات به مفاهیم، اما عمل فعلی است که از ماهیت فاعل نشأت می گیرد.»

سهروردی بارها در سراسر رسالاتش، با بررسی تفصیلی آداب خاص صوفیانه، اجزاء سازنده مسلک زاهدانه و نتایج معنوی آن برای سالک، نقش و جایگاه بعد عملی مکتب اشراق را صراحتا عنوان می کند. ما به تعبیر سوم معتقدیم زیرا دو تعبیر نخستین را نفی یا مستثنا نمی کند، بلکه برای بعد عرفانی سهروردی نیز اهمیت شایسته قائل می شود.

واضح است که سهروردی رسالات عرفانی گوناگونی نوشته، و ضمن آن عمدا از نمادها و استعاره های سنتی متصوفه استفاده کرده است. به علاوه، شمار این رسالات، کاربرد زبان و تعبیرات صوفیانه و نیز تأکید صریح بر مفاهیمی از قبیل طریقت روحانی، نیاز به شیخ راهنما و ریاضت همه و همه بیانگر یک چیز است، و آن علاقه سهروردی به روشن کردن جایگاه و اهمیت عنصر صوفیانه مکتب اشراق است.

بنابراین، به نظر می رسد بی اعتنائی به عناصر صوفیانه اندیشه های سهروردی منجر می گردد به معرفی نادرست مکتب اشراق که غالبا به دنبال آن تلاش می شود سهروردی را در یکی از مکاتب سنتی فلسفی اسلامی، یعنی فلسفه مشائی قرار دهند. اما سهروردی برای درک حقیقت به یک روش تکیه نمی کرد بلکه از امکاناتی که در ابعاد نظری و عملی حکمت وجود داشت بهره کامل می گرفت.
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مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز 1377- صفحه 16-10

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب مکتب اشراق سهروردی اندیشه عرفان


نقد رابطه سهروردی با جنبش های شعوبی گری و ملی گرایانه

لازم است به انتقاد بعضی دانشمندان که آثار سهروردی را سخت متأثر از احساسات ملی گرایانه می دانند، پاسخی داده شود. اینان تا آنجا پیش رفته اند که سهروردی را به وابستگی به شعوبیه -جنبش ایرانی ملی گرایانه ای در سده سوم هجری- متهم کرده اند. این جنبش فکری را آن دسته از شاعران، فیلسوفان، شخصیتهای ادبی و عالمان ایرانی هدایت می کردند که در برابر تعدیات عرب نسبت به ایرانیان و احساسات فرهنگ والای آنها در عصر عباسیان واکنش نشان می دادند. این جنبش که بعدها شعوبیه نام گرفت، قصد داشت تا با احیای فرهنگ و ارزشهای دینی ایران پیش از اسلام با تفوق عرب مقابله کند.



نظریات مختلف درباره نسبت اعراب با تفکر فلسفی

این سخنی است درست که افرادی اعراب را به ناتوانی در درک کامل اندیشه های فلسفی متهم کرده اند، از قبیل آنچه در البیان و التبیین جاحظ یا در اثر ساعدبن احمد آمده است. مؤلف اخیر در کتاب خود، طبقات العلماء می گوید اعراب هرگز تفکر فلسفی را ادراک نکرده اند. گزنده ترین انتقاد را تقی الدین احمد مقریزی کرده که در خطط خود نوشته که گرچه اعراب ممکن است قادر به درک مباحث فلسفی باشند، نبوغ آنها در حوزه های دیگر است.

این نظر، که به نبود نسبی سنت فلسفی در میان اعراب، در مقایسه با ایرانیان، اشاره دارد، مورد انکار ابن خلدون است؛ او علاقه مندی یا بی علاقگی جامعه را به موضوعات فلسفی به موقعیت اجتماعی-سیاسی و جغرافیائی آن منتسب می کند. ایرانیانی نیز هستند که از هوش و فراست فلسفی اعراب دفاع کرده اند. مثلا شهرستانی، عالم عقلگرای مشهور، در کتاب خود الملل و النحل می گوید که، فی الواقع، اعراب صاحب نوعی خرد هستند که به مراتب عالی تر از خرد دیگر ملتهاست. این نوع خرد در داستانها، تعبیرات، و سخنان اغراق آمیز و استعاری تجلی یافته است. حقیقت تلخ اینکه علی رغم سخنان ستایش آمیز سهروردی درباره سنتهای عقلی دیگر حتی دانشمندان مشهوری چون محمدعلی ابوریان او را به داشتن عصبیت ملی متهم کرده اند؛ ابوریان در اثر خود، تاریخ الفکر الفلسفی فی الاسلام، می گوید سهروردی یکی از شعوبیه بوده است.
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ناسازگاری شعوبی گری سهروردی با خصلت جهانی و فراتاریخی تفکر اشراقی اش

متهم کردن سهروردی به عصبیت ملی یعنی بد فهمیدن کامل او. مکتب اشراق که وی مدافع آن است می گوید حقیقت دارای چنان کلیتی است که همه کس به طور برابر بدان دسترسی دارند مشروط بر آنکه به فرآیند تطهیر باطن و اشراق تن در دهند. سهروردی پیوسته می گفت حقیقت نه ملک طلق ایرانیان، و نه هیچ کس دیگر، نیست. خلاف این سخن گفتن مغایر با روح مکتب اشراقی است. در واقع، سهروردی بحث می کند که حکمت از هرمس آغاز شد و از طریق مصر به ایران آمد و در آنجا با شاخه ای دیگر از حکمت که ریشه ایرانی داشت، یکی شد. استفاده سهروردی از نمادهای زرتشتی و نیز نمادهای سنتهای دیگر، بدین منظور بود که نشان دهد چگونه این سنتها به یک حقیقت بنیادین واحد معتقدند.

سهروردی می توانست فلسفه اشراق خود را فقط در محدوده اسلام، یا فقط در سنت زرتشتی بحث کند، اما تصمیم گرفت دیگر سنتها را نیز دقیقا بدین منظور مطرح کند تا خصلت جهانی و فراتاریخی بودن حکمت اشراقی را نشان دهد. این نکته با اضافه اینکه سهروردی بیشتر رسالاتش را به عربی نوشت، ثابت می کند که اعتراضات یاد شده نامعتبر و ناشی از بدفهمی فلسفه سهروردی است. مشکل بتوان حق آن همه مفاهیم فلسفی، بحثهای کلامی، ادعاهای عرفانی و مکتب عمیقا رمزی و در عین حال فلسفی و منطقا موجه سهروردی را ادا کند. چنین حوزه وسیعی از آراء و مفاهیم به ندرت در قالب چارچوبی فلسفی ترکیب شده است.
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می توان گفت: معلمان و مربیانی که تنها بعد ماشینی انسان را تحت تعلیم و تربیت قرار می دهند، با انسان به معنای واقعی آن سر و کاری ندارند، بلکه با هدفی که درباره وجود او در جامعه منظور می نمایند، او را ابزار و وسیله ای تلقی می کنند که مورد نیاز ماشین جامعه یا قدرتمندان در اجرای خواسته هایشان است.

2- کسانی از معلمان و مربیان، با انسانی سر و کار دارند که تاریخ و محیط، او را در برابرشان نهاده است و کاری با این ندارند که آیا انسان می تواند از آموزش های عالی برخوردار بوده و از «گردیدن» هایی والاتر بهره مند شود یا نه؟ آن ها موجوداتی را در برابر خود می بینند که نیازهای معین دارند و با رفع آن نیازها، زندگی خویش را صحیح و مورد رضایت خود می دانند و هیچ توجهی به این ندارند که آیا این نیازهای معین، واقعا نیازهای حقیقی هستند یا مقداری از آن ها، کم یا بیش مصنوعی اند؟

هم چنین، کاری به این ندارند که این انسان ها که مانند لوح های پاک در برابر آن ها نهاده شده اند تا تعلیم و تربیتی که می خواهند درباره آنان انجام بدهند و نقشه هایی را روی آن ها ترسیم کنند، نیاز یا نیازهای دیگری هم دارند یا نه؟ می توان گفت: متأسفانه اکثریت قریب به اتفاق تعلیم و تربیت های جوامع -به ویژه در دوران متأخر- از نوع دوم بهبود بوده است که اساسی ترین عامل رکود انسان ها و بازماندن آنان از ترقی و اعتلا به شمار می رود.
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خرد کلی و همه گیر الهی هسته تفکر اشراقی

سهروردی نخست پیچیدگیهای طریقت روحانی را طی رسالات عرفانی متعددی بحث می کند و در آنها هم نمادهای سنتی صوفیانه و هم استعاره های برساخته خویش را به کار می برد. پیام او نظریه ای انحصاری درباره حقیقت که فقط برای پیروان یک طریقه قابل دستیابی باشد، نیست، بلکه منظور آن توصیف چشمه آب حیاتی است که منشأش در حیطه خرد الهی قرار دارد و در تمدنهای مختلف جاری می شود تا همه کسانی را که تشنه خردند بهره مند سازد. ترکیب یا همنهاد گسترده سهروردی از فلسفه و علم، اسطوره ها و آئینها، و نیز تعالیم رمزی و تلفیق کیشهای هرمسی، فیثاغورسی و زرتشتی، نظریه یکپارچه ای از علم پدید آورده که به مکتب اشراق شهرت یافته است.

بدین دلائل، تألیفات سهروردی را باید دانشجویان رشته فلسفه و دین تطبیقی مطالعه کنند. نه تنها هستی شناسی سهروردی بینشهای ابتکاری و اصیلی برای تحلیل مسائل دیرین فلسفه به دست می دهد، بلکه داستانهای عرفانی او چشم اندازی نمادین و ژرف از طبیعت انسانی در برابر ما قرار می دهد.

سهروردی نشان داد که چگونه علم اشراق شامل تفکر استدلالی و ریاضت و تنسک است اما به اینها محدود نمی شود. وجه تمایز سهروردی با متفکران مسلمان پیش از او این است که او همنهادی از فلسفه و عرفان به دست داد؛ به نظر او این همنهاد شرایط لازم را برای دستیابی انسان به حقیقت فراهم می آورد.
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کلی__د واژه ه__ا

سهروردی انتقاد فلسفه جنبش قوم عرب دانشمندان مکتب اشراق


اوضاع فکری دوران سهروردی

جدال تصوف، کلام و فلسفه

سهروردی در زمانی زندگی می کرد که اشاعره نفوذ و قدرت کلام معتزلی را به حد متنابهی کاهش داده بودند. نتیجه عقلانیت معتزله کلام اشعری بود، که راه را برای تفسیری صوری و عام تر از اسلام آماده ساخت. در حالی که بحث و جدل در میان طرفداران علوم عقلی ادامه داشت، مکاتب فلسفی و کلامی نیز آماج چالش های مکاتب تجربی تر صوفیان واقع شد: صوفیانی که روش های معرفت شناختی آنان درست همان بنیانی را مورد شک و اعتراض قرار می داد که مکاتب عقل گرایانه نظریه های خود را در باب علم بر آن نهاده بودند. صوفیان بزرگی چون بایزید و حلاج، که بر سهروردی تأثیر داشتند، سبب ساز ورزیدگی تفکر عرفانی وی گردیدند.

تکیه آنان بر تصفیه نفس و زهد و پارسایی بدیل یا جایگزینی بود برای الگوهای معرفت شناختی که سمت گیری فلسفی بیشتری داشتند.

در این برهه تاریخی، غزالی، در مقام معتبرترین استاد علم کلام و علامه در علوم دینی، به فلاسفه که برای حصول یقین تنها به استدلال متکی بودند زبان انتقاد گشود. جهد غزالی در اثبات نکته مذکور که نمونه آن در تهافت الفلاسفه دیده می شود، راه را برای صوفیه چنان کوبید که بتوانند با مکاتب فکری فلسفه گراتر به چالش برخیزند.

بر اثر حمله غزالی به فلسفه، کم کم تصوف به عنوان مکتبی به شمار می آمد که شایستگی آن می بایستی تصدیق می شد و دیگر به غلیان های احساسات، که در ترانه ها، اشعار و عمل به زهد و ریاضت تجسم می یابد، محدود نمی شد، با توجه به دو گانگی مشهود میان فلسفه مشائی و تصوف، سؤال در باب افق فکری آن زمان می تواند این بوده باشد که آیا برقراری آشتی میان این دو مکتب متضاد امکان پذیر است؟
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همانگونه که خواهیم دید، سهروردی نشان داد که چنین ترکیب یا سنتزی نه تنها ممکن بلکه لازم است و (دیگر اینکه) آشنایی کامل با فلسفه مشائی شرط اولیه فهم فلسفه اشراق است. این تلاش در جهت زدن پلی بین سنت عقل گرایی در فلسفه اسلامی و دیدگاه علم از طریق عرفان برای چندین قرن بر فعالیت های فلسفی در ایران حاکم بود.



فهم های متفاوت از تفکر وسیع ابن سینا

در مرکز این جر و بحث ها ابن سینا با آن نظام فلسفی فراگیر خود قرار داشت. فلسفه ابن سینا تا قبل از سهروردی به طرق مختلف شرح و تفسیر شده بود و این باعث به وجود آمدن شماری مکتب فکری گردید که اساسا ابن سینایی بودند، اما هر کدام بر یکی از جنبه های افکار وی تأکید می کردند.

اولا، بخش هایی از فلسفه ابن سینا بود که ماهیتا ارسطویی صرف بود و می توان آنها را از مقوله فلسفه مشائی دانست. سنت مشائی رونق گرفت و همین تفسیر ابن سینا (بر فلسفه ارسطو) بود که با تصوف تضاد داشت.

ثانیا کسانی از قبیل هواداران علم کلام بودند که چون منطق و مابعدالطبیعه ابن سینا را ابزار مفیدی برای تجزیه و تحلیل می دیدند، آن را اختیار کردند. چنین روندی در آثار فخر رازی به اوج خود رسید، وی منطق و مابعدالطبیعه ابن سینائی را در حل مسائل مختلف کلام به کار گرفت و بالاخره، جنبه عرفانی ابن سینا بود که کمتر از مصنفات عقل گرایانه او جلب توجه کرد. در مصنفاتی از او مانند حی بن یقظان و فصل آخر اشارات، جنبه نو افلاطونی فلسفه ابن سینا بسیار آشکار است. سهروردی از چنین نوشته هایی به خوبی خبر داشت. مثلا در یکی از آثارش به نام الغریة الغربیه، با استفاده از همان استعاره های ابن سینا داستان او را دنیال می گیرد.
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بنابراین، سهروردی زمانی بر صحنه فعالیت های فکری ظاهر شد که تفسیرها یا برداشت های گوناگون از ابن سینا منجر شده بود به ظهور مکاتب مختلفی که غالبا خصم یکدیگر بودند.

بر تفاوت های موجود بین تفسیرهای گوناگون از فلسفه ابن سینا باید سیل اندیشه ها و فلسفه های بیگانه را افزود. این گونه گونی فکری ثمره ترجمه متون یونانی و تأثیر متقابل خبرگان سنت هایی از قبیل مکاتب نو افلاطونی، فیثاغورثی و هرمسی و فلسفه یونانی در حلقه های فکری مسلمانان بود.

سهروردی که خود احیاگر «جاویدان خرد» (Sophia perennis) بود فلسفه عقل گرایانه مشائیون، حکمت عملی متصوفه و ذوق اشراقیون را ترکیب کرد.



شیعه و تفکر سهروردی

اندیشه های سهروردی در سنت فلسفه اسلامی نفوذ کرد و وسیله ای به دست فلاسفه شیعی داد تا به کمک آن جنبه های باطنی تر اسلام را، در مقایسه با برداشت های ظاهری تر و مبتنی بر نص متون، به طرز موجه تری از لحاظ عقلی تعلیل کنند. سهروردی، در مقام متفکری که می بایستی عقلگرایی و تصوف را در چارچوب یک نظام واحد فلسفی آشتی بدهد، شکاف عمیق میان دو برداشت یا دو رویکرد را نسبت به پیام اسلام پر کرد. نوع حکمتی که سهروردی رشد و قوام بخشید، و به 'حکمة الاشراق' شهرت دارد، عقلانیت را در بر می گیرد، اما، با مبتنی کردن آن بر پایه رؤیت مستقیم حقیقت، از عقلانیت هم فراتر می رود.

سهروردی در بعد وجودی و عرفانی تحلیلی فراگیر و عام از کیش زرتشتی، مکاتب فیثاغورثی و هرمسی انجام داد. شاید توفیق عمده او این است که وی پیشاهنگ در چیزی است که هانری کربن آن را 'علم تأویل' (spiritual hermeneutics) می خواند؛ نوعی تحلیل بین الادیان که باید توسط کسانی صورت پذیرد که از درون یک سنت (یا مکتب) سخن می گویند و عین وجود آنان مظهر فیض حقیقتی است که سنت به آنان ارزانی داشته است.
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کلی__د واژه ه__ا

سهروردی زمان تفکر صوفیان علم کلام فلسفه عقل


مطالعه ای در آثار سهروردی

تألیفات سهرودی متنوع و برخوردار از تحرک و پویائی است و اغلب از توضیح و تفسیر مبحثی صرفا فلسفی به سراغ داستان با روایتی عمیقا عرفانی می رود. آثار وی به سبکهای متفاوتی نوشته شده است، یعنی مشائی، عرفانی و اشراقی. گرچه در چند دهه اخیر، بسیاری از کارهای سهروردی به همت سید حسین نصر و هانری کربن به مردم معرفی شده، شماری از آثار وی هنوز منتشر نشده مانده است. از جمله آثار منتشر نشده سهروردی، می توان به تألیفات وی درباره علوم طبیعی، ریاضیات و منطق اشاره کرد که قسمتهائی از دو اثر مهم مطارحات و مقاومات است، و نیز کتاب تلویحات. به علاوه، تمام متون عربی الواح عمادی، لمحات، و واردات و تقدیسات در دسترس نیست.



هانری کربن در جبرئیل سرخ بخشهای زیادی از آثار فارسی سهروردی را ترجمه کرده است. به علاوه، ترجمه کربن از تمام حکمة الاشراق جز بخش منطق آن و نیز شرح قطب الدین شیرازی و ملاصدرا بر حکمة الاشراق منابع بسیار خوبی است برای طالبان افکار سهروردی. و.م. تکستن نیز در رسالات عرفانی و مشاهداتی شهاب الدین یحیی سهروردی خود پاره ای از رسالات عرفانی فارسی سهروردی را ترجمه کرده است. کوششی چند برای طبقه بندی آثار سهروردی شده است. طبقه بندی لوئی ماسینیون از کتابهای سهروردی طبق دوره ای که آنها را تألیف کرده، به شرح زیر است:

1- آثار دوره جوانی سهروردی (کارهای اولیه)
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2- تألیفات مشائی

3- نوشته هائی که ترکیبی از اندیشه های ابن سینا و پلوتینوس را نشان می دهند.



اشکال این طبقه بندی این است که سهروردی عمر زیادی نکرد و اکثر آثار او زمانی تصنیف شد که او کاملا جوان بود. به علاوه چگونه می توان چرائی تألیفات کتابهائی از قبیل الواح عمادی را که یکی از نخستین کارهای اوست و مع ذلک شامل مطالبی با بار سنگین اشراقی است، توضیح داد؟ این اثر به سلطان عماد که در 581/1181 حکومت می کرده، اهدا شده است، و با توجه به اینکه سهروردی در 587/1181 به قتل رسیده، باید این کتاب را تقریبا همان زمان تألیف کرده باشد که حکمة الاشراق را. سید حسین نصر و هانری کربن بر سر یک طبقه بندی بر اساس ساختار آثار سهروردی کمابیش توافق دارند، و آن به قرار زیر است:

1- سهروردی چهار رساله بزرگ نوشت که حاوی اصول عقاید اوست: تلویحات، مقاومات، مطارحات و بالاخره حکمة الاشراق. سه تألیف اول به شیوه مشائی نوشته شده، هر چند که شامل انتقادهائی بر پاره ای از مفاهیم این مکتب فلسفی است.

2- تألیفات کوتاه تر، که پاره ای از آنمها از نظر مبادی اعتقادی اهمیت دارند اما باید آنها را به عنوان توضیحاتی بیشتر بر مقالات اعتقادی بزرگ تر به شمار آورد. این کتابها عبارتند از:

هیاکل النور، الواح عمادی، پرتونامه، فی اعتقاد الحکماء، لمحات، یزدان شناخت، و بستان القلوب. بعضی از این کتب به عربی و بعضی به فارسی است. آثار فارسی او جزو بهترین تألیفات ادبی در زبان فارسی است. ممکن است سهروردی خود برخی از این رسالات را از عربی به فارسی برگردانده باشد.
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3- سهروردی شماری رساله رمزی به فارسی نوشت. این رساله ها دارای زبانی بسیار نمادین است که رموز زرتشتی، هرمسی و اسلامی را تلفیق می کند. این رساله ها شامل نوشته های زیرین است: عقل سرخ، آواز پر جبرئیل، قصه الغربة الغربیه، لغت موران، رساله فی حالة الطفولیه، روزی با جماعت صوفیان، صفیر سیمرغ، رساله فی المعراج، پرتونامه. هدف از این رسالات نشان دادن سفر روح به سوی اتحاد با خدا و شوق فطری انسان برای کسب معرفت است.

4- شماری رساله فلسفی و مربوط به تشرف به فرقه تصوف نیز نوشت، که عبارتند از: ترجمه وی از رسالة الطیر ابن سینا و شرح فارسی او بر اشارات و تنبیهات ابن سینا. رساله ای نیز دارد به نام رسالة فی حقیقة العشق که مبتنی بر رساله فی العشق ابن سیناست و شروحی بر آیاتی از قرآن و پاره ای از احادیث... به علاوه، گفته می شود که ممکن است سهروردی شرحی نیز بر فصوص فارابی نوشته که مفقود شده است.

5- و بالاخره، دسته ای هم مصنفات او در ادعیه، اوراد و اذکار است، که سهروردی آنها را واردات و تقدیسات می نامد.



این تألیفات مهم سهروردی، علی رغم خلاصه های ترجمه شده ای که از آنها در جبرئیل سرخ هانری کربن به چشم می خورد، مورد کمترین عنایت قرار گرفته است. در ذیل این نوشتار بررسی کوتاهی درباره کارهای سهروردی انجام شده است. در این بررسی، تأکید روی رسالات عرفانی سهروردی، اهمیت و جایگاه آنها در مکتب اشراق بوده است. سهروردی اکثر کتابهایش را طی معدود سالهائی نوشت و بنابراین نمی توان آنها را بر حسب قدیم تر و جدیدتر از هم متمایز دانست. افکار او، که بر روی هم الگوی نظری کاملی را تشکیل می دهند، چنانچه جدا از هم مطمح نظر قرار گیرند، نظم و نسقی ندارند. اما اگر در کلیتشان مورد مطالعه قرار گیرند، نظام فلسفی منسجم و به هم پیوسته ای را تشکیل می دهند که در آن ادعاهای مختلف نسبت به این حقیقت و آن حقیقت، اعتبار و معنا پیدا می کنند.
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مطالعه ای دقیق در مصنفات فارسی سهروردی، با تأکید بر جنبه معرفت شناختی آنها، وجود یک نظریه علم را، که عموما به علم حضوری معروف است، آشکار می سازد. هدف از نسج در هم تنیده اسطوره و نماد در فلسفه سهروردی بیان روشن نظریه علم حضوری اوست، که موضوعی مهم و بنیادی در مکتب تفکر اشراقی است. سهروردی، که مدعی است نخست حقیقت را کشف کرده و سپس در پی یافتن مبنائی عقلانی برای حکمت تجربی خویش رفته، متفکری بود که برای نزدیک کردن بحث و جدال منطقی و تصفیه باطن تلاش می کرد. بنابراین، تفسیر جامعی از مکتب اشراق سهروردی باید دارای دو بعد متمایز الگوی فلسفی او، یعنی عملی و نظری، باشد.
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کلی__د واژه ه__ا

تحقیق سهروردی فلاسفه مکتب اشراق کتب فلسفی کتب عرفانی فلسفه مشاء


نگاهی به هستی شناسی حکمة الاشراق

سهروردی درباره موضوعات مختلف اظهارنظر کرده، و غالبا در پربارتر نمودن هر کدام ابتکاراتی عرضه داشته است. در مورد پیشینیان وی و تأثیرشان بر او باید گفت که سهروردی متأثر از غزالی و کتاب معروف او مشکاة الانوار بود؛ این کتاب در تنظیم و تدوین تعالیم اشراقی سهروردی اهمیت بسیار زیاد داشت. حلاج و بایزید نیز که سهروردی کرارا به اقوال آنها استناد می کند و از نظر وی نمایندگان کامل فیلسوفان حقیقی بودند، بر وی تأثیر داشته اند. و بالاخره از ابن سینا، استاد فلسفه مشائی، باید نام برد که سهروردی گرچه از او انتقاد کرده، مع ذلک به پاره ای از رگه های نظام فلسفی او از قبیل مفهوم مراتب وجود و مقول فیض، معتقد است. با وجود سهمی که سهروردی در مقوله منطق دارد، منطق مشائیون را به عنوان ابزار مفیدی در تحلیل پذیرفته است.
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هستی شناسی: 1- تبدیل وجود به نور

تا آنجا که به سلسله مراتب حقیقت مربوط می شود، سهروردی به هستی شناسی سنتی اعتقاد داشت. او سعی می کرد که موضوعات فلسفی و عرفانی را در بافت سطوح وجود تشریح کند. وی فکر سلسله مراتب وجود را حفظ کرد، ولی چارچوب هستی شناسی ابن سینا را از وجود به نور تبدیل کرد. دقیقا همین تغییر بنیادی بود که به وی امکان داد تا شرحی از تعالیم عرفانی و باطنی و نیز بسیاری از موضوعات سنتی فلسفی را، مخصوصا رابطه میان ماهیت و وجود را، ارائه کند. بنا به نظر سهروردی، طبیعت نور امری بدیهی است زیرا تمام اشیاء به کمک نور شناخته می شوند. نور مرکب است از توالی نامحدودی از انوار ممکن وابسته و هر نور علت وجودی نوری است که پائین تر از آن قرار دارد. نور غائی که همان واجب الوجود است، از نظر سهروردی نورالانوار و علت نهائی همه اشیاء است.

گرچه طرح هستی شناسی سهروردی بعدها مورد انتقاد بعضی از اخلافش، مانند ملاصدرا و حاج ملاهادی سبزواری قرار گرفت، مع ذلک ابزاری به دست می دهد که مسائل هستی شناختی را می توان به کمک آن تحلیل کرد. همان گونه که سید حسین نصر می گوید، به نظر سهروردی: «بنابراین مرتبه وجودی همه موجودات بسته به درجه قرب آنها به نور اعلی و درجه منور بودن آنهاست».



2- خودآگاهی و مراتب وجود

بنا به عقیده سهروردی، درست همان طور که نور را درجاتی از شدت و ضعف است، ظلمت نیز درجات دارد. گرچه او نور را به نسبت درجه وجود داشتن آن طبقه بندی می کند، لزوما ملاک تعیین مرتبه وجودی انوار این است که آیا آنها از وجود خود آگاهند یا نه. بنابراین، خودآگاهی ملاکی می شود برای مرتبه وجودی عالی تر، که در نظام حکمت اشراقی مستلزم درجه شدیدتری از نور است. به اعتقاد سهروردی، نهایتا آگاهی شخص از طبیعت خود است که مرتبه وجودی او را ارتقاء می بخشد. برای تبیین این مطلب، او از نمادهای نور و ظلمت آئین زرتشتی در ترسیم تضادها و کشمکشی که در اندرون انسان موجود است، استفاده می کند. کلید حل این معضل وجودی ناشی از نزاع درونی بین نفس -که در جهان بینی زرتشتی ظلمت است- و بین خود الهی انسان، یعنی نور، دانش یا آگاهی او از واقعیت وجود خویش است.
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3- دو راه رسیدن به نظریه هستی شناسی نور در حکمة الاشراق

سهروردی از دو راه به نظریه هستی شناسی خود در باب نور می رسد. نخست، دلائلی فلسفی در اثبات بدیهی بودن طبیعت نور عرضه می کند، بدین ترتیب که می گوید نور آشکارترین پدیده هاست زیرا هر چیز دیگری با توجه به آن شناخته و تعریف می شود. سهروردی این طور استدلال می کند که شرط لازم برای رؤیت اشیاء نور است و لذا این نور است نه وجود که باید عنصر تشکیل دهنده نظریه هستی شناسی باشد.

سهروردی گزارش می دهد که اصالت نور و اهمیت هستی شناختی آن نخستین بار از طریق اشراق برای من احراز گردید. او در مقدمه حکمة الاشراق می گوید: حقایق و مطالب در این کتاب نخست از راه فکر حاصل نیامد بلکه حصول آنها به طریقی دیگر بود. نهایت، پس از فهم آنها در پی پیدا کردن حجت و برهان آن برآمدم بدان سان که اگر مثلا از آن حجت قطع نظر می کردم، هیچ مشککی نتواند مرا در آن به شک اندازد. بنابراین لازم است که در هر بحثی راجع به هستی شناسی سهروردی، خصلت شهودی بودن آن را قبول کرد و متوجه بود که تحلیل فلسفی وی مبتنی بر تجربه عرفانی اوست.
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کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی هستی فلاسفه وجود


وجود و ماهیت و واجب و ممکن در حکمة الاشراق

وجود و ماهیت

از نظر سهروردی، شناختن چیزی عبارت از شناختن ماهیت آن است نه وجود آن. حال ببینیم چگونه سهروردی از این موضع دفاع می کند و از دیدگاه تفکر اشراقی این موضع متضمن چه نکاتی است. سهروردی برخلاف مشائیون معتقد است که وجود یک مفهوم صرف است و هیچ واقعیت یا تجلی خارجی ندارد. دلیل او برای اصالت ماهیت، که وی را از بیشتر فلاسفه مسلمان متمایز می کند، نقش وجود را به عنوان چیزی که حقیقت اشیاء بدان وابسته باشد، تضعیف می کند. در حکمة الاشراق نگاهی گذرا به محتوای کتاب حکمة الاشراق این گونه بحث می کند که تمام موجودات به طور برابر وجود دارند و درست نیست که بعضی چیزهای موجود بیش از بقیه وجود داشته باشند، و این اشاره ای است به اینکه وجود مفهومی عام است. مسأله ای که از وضعیت مذکور ناشی می شود این است که چیزهائی از قبیل 'سفیدی' نیز عام هستند که به هر حال ماهیت عام نیز به شمار می روند. اگر 'وجود' (فرضاً) عبارت از مجرد سپیدی 'یا شیرینی' بود، قهراً نه مفهومی عام بلکه مفهومی خاص می بود. اما، چنانچه اینها یکی باشند، پس وجود همان ماهیت خواهد بود. این بدان معناست که هر چیز موجودی وجود خاص خودش را دارد. ظاهراً استدلال سهروردی این است که اگر چنین چیزی درست باشد، پس این 'وجود خاص' معادل ماهیت آن چیز خواهد بود. سهروردی از این بحث نتیجه می گیرد که وجود مفهومی صرفاً ذهنی است، در صورتی که ماهیت خاص دارای وجودی واقعی است که شیء سفید یا سیاه را سفید یا سیاه می کند. او در این باره می گوید: اطلاق وجود بر سیاهی، جوهر، انسان و اسب به یک معنی و مفهوم بود و بنابراین مفهوم وجود مفهومی است عام تر از هر یک از اینها. همین طور است مفهوم ماهیت به طور مطلق و مفهوم شیئیت و حقیقت و ذات علی الاطلاق. بنابراین، ادعا می کنیم که چنین مقولات یا محمولاتی (وجود و ماهیت عام) مفاهیم صرفاً ذهنی اند زیرا اگر فرضاً وجود عبارت از سیاهی صرف بود، قهراً به همان معنا بر سپیدی اطلاق نشود و نمی تواند، متفقاً و معاً سپیدی و جوهر را شامل گردد.
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زندگی زاهدانه آن نیست که شخص فقط در ناحیه اندیشه و ضمیر، وابستگی زیادی به امور مادی نداشته باشد، بلکه این است که زاهد عملا از تنعم و تجمل و لذت گرائی پرهیز داشته باشد. زهاد جهان آنها هستند که به حداقل تمتع و بهره گیری از مادیات اکتفا کرده اند. شخص علی (ع) از آن جهت زاهد است که نه تنها دل به دنیا نداشت بلکه عملا نیز از تمتع و لذت گرائی ابا داشت و به اصطلاح تارک دنیا بود. اما باید دید که آیا زهد و اعراض از دنیا که در نهج البلاغه به پیروی از تعلیمات قرآن کریم زیاد بر آن اصرار و تاکید شده است، صرفا جنبه روحی و اخلاقی دارد؟ و به عبارت دیگر زهد صرفا یک کیفیت روحی است یا آنکه جنبه عملی هم همراه دارد؟ یعنی آیا زهد فقط اعراض روحی است یا توأم است با اعراض عملی؟ و بنا بر فرض دوم آیا اعراض عملی محدود است به اعراض از محرمات و بس که در خطبه 79 به آن اشاره شده است و یا چیزی بیش از این است آنچنانکه زندگی عملی علی (ع) و پیش از ایشان زندگی عملی رسول اکرم (ص) نشان می دهد؟

و بنابراین فرض که زهد محدود به محرمات نیست، شامل مباحات هم می شود، چه فلسفه ای دارد؟ زندگی زاهدانه و محدود و پشت پا زدن به تنعمها چه اثر و خاصیتی می تواند داشته باشد؟ و آیا بطور مطلق باید عمل شود و یا صرفا در شرائط معینی اجازه داده می شود؟ و اساسا آیا زهد در حد اعراض از مباحات، با سایر تعلیمات اسلامی سازگار است یا خیر؟ علاوه بر همه اینها، اساس زهد و اعراض از دنیا بر انتخاب کمال مطلوبهائی مافوق مادی است، آن کمال مطلوبها از نظر اسلام چیست؟ مخصوصا در نهج البلاغه چگونه بیان شده است؟ اینها مجموع سؤالاتی است که در زمینه مساله زهد و اعراض از دنیا، کوتاهی آرزو، که در نهج البلاغه فراوان درباره آنها بحث شده باید روشن شود.
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3- کسانی از معلمان و مربیان، با انسانی سر و کار دارند که دارای بعد ماشینی و بعد فوق ماشینی است که جان، روان، من، روح نامیده می شود. اینان می کوشند -یا باید بکوشند- بذرهای کاشته شده در نهاد انسان ها را آبیاری کنند و از حیوانات انسان نما که جز خور و خواب و خشم و شهوت هیچ چیز دیگر نمی فهمند، انسان هایی که نه تنها بتوانند به زندگی خود معنایی ببخشند و یا معنایی ببخشند و یا معنای آن را واقعا درک کنند، بلکه قادر باشند معنی دارا بودن جهان هستی را نیز به اثبات برسانند:

بگذر از باغ جهان یک سحر ای رشک بهار *** تا ز گلزار جهان رسم خزان برخیزد

(مولوی)
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کلی__د واژه ه__ا

تربیت معلم انسان جامعه شناسی هدف


آگاهی و دانش یکی از شرایط معلم و مربی

معلم و مربی باید با تمام ارکان تعلیم و تربیت آشنا بوده و دارای شرایطی باشد، از جمله:

معلم و مربی باید بداند چه چیزهایی را به متعلمان تعلیم می دهد. نیز باید بداند هویت و آثار و شرایط آن دگرگونی (تربیتی) را که می خواهد در انسان های مورد تربیت به وجود بیاورد، چیست؟! آیا این شرط اساسی تاکنون در تعلیم و تربیت نوع بشر مراعات شده است؟ اگر در پاسخ این سوال به صورت کلی بگوییم: این شرط اساسی تا امروز در تعلیم و تربیت مراعات شده است، قطعا سخنی خلاف واقع گفته ایم، و اگر بگوییم: این شرط اساسی به هیچ وجه مراعات نشده، این هم سخنی است نادرست.
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سهروردی در ادامه بحث خود، به اعتبار نتیجه گیری های زیر، اصالت ماهیت را تأیید می کند:

1- اشیاء موجود و وجود دو امر متفاوتند.

2- وجود را فقط می توان با توجه به چیز موجودی تصور کرد.

3- موجودات از لحاظ ترتیب به وجود آمدن مقدم بر وجودند.

چون وجود به عنوان مفهومی عام، برای آنکه خود را متجلی کند مقتضی یک موجود است، و چون موجودات برای آنکه بود پیدا کنند مقتضی ماهیتی هستند، پس ماهیت، از لحاظ ترتیب حصول قبل از وجود می آید. به بیان دیگر، چون برای موجود بودن موجود به ماهیت نیاز هست و وجود موقوف به یک چیز موجود است، پس وجود موقوف به ماهیت است. او در بحثی بسیار پیچیده که ذیلاً می آید، نکته مذکور را اظهار می دارد. اگر بگوئیم هروقت چیزی معدوم است وجود آن لزوماً حاصل نیست، پس وجود آن موجود نبود، زیرا بر این فرض وجود آن نیز معدوم باشد و بدین ترتیب هرگاه وجود را تصور کنیم و حکم کنیم که موجود نیست لازم می آید که مفهوم وجود غیر از مفهوم موجود باشد. سهروردی در بحث فوق سعی دارد نشان دهد که وجود حقیقت واقعی ندارد و، به صورت یک مفهوم، موقوف است به وجود موجودات و بنابراین حضور آن ناشی است از وجود چیزهای موجودی که وجود خود را مدیون وجود ماهیت اند. این نخستین بحث در تأیید اصالت ماهیت است که اساس تعالیم اشراقی گردید. بحث دوم سهروردی در باب اصالت ماهیت مبتنی است بر مغالطه یک استدلال غایت شناختی (teleological argument). سهروردی در این باب می گوید: بنابراین، اگر بگوئیم چیزی که آن را معدوم انگاشتیم به وجود آمد و وجود آنچه نبود وجود یافت، درمی یابیم که به وجود آمدن غیر از وجود می باشد و لازم می آید که برای وجود، وجود باشد و مجبوریم وجود را به کمک وجود تعریف کنیم، و این تا بی نهایت ادامه می یابد. گفته شد که توالی نامتناهی موجودات محال است. در بحث مذکور، سهروردی استدلال می کند که اگر وجود واقعاً وجود می داشت، و در عین حال غیر از ماهیت می برد، پس باید دارای وجود می بود و همین طور تا آخر. این امری است ادامه یافتنی تا بی نهایت، که البته ممتنع است. نظر سهروردی درباره اصالت ماهیت برای فهمیدن آراء فلسفی او بسیار مهم است. به عقیده وی، شناخت چیزی عبارت است از شناخت ماهیت آن و این از طریق حواس حاصل نمی گردد، زیرا حواس فقط می توانند ظاهر را درک کنند. بنابراین، یا ما نمی توانیم چیزی را بشناسیم، که محال است، یا قضیه را باید به وجه دیگری تعلیل کرد. توضیح سهروردی در مورد اینکه این وجه دیگر چیست در بخش مربوط به 'علم و حضور' به تفصیل شرح داده خواهد شد.
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موجودات واجب و ممکن

سهروردی با اعتقاد به اینکه ماهیت امری واجب، و وجود وابسته و ممکن به سبب آن است، بحث می کند که ماهیت اصالت دارد و نه وجود، و در ادامه بحث خود ماهیت را با نور یکی می داند. سهروردی پس از بحث در رد تسلسل بی نهایت موجودات وابسته ممکن، که در اعتبار بخشیدن به چهارچوب هستی شناسی سهروردی سخت مهم است، این بحث پیچیده را عنوان می کند که همه اشیاء موجود، به استثنای نور، ممکن و وابسته به غیرند.

سهروردی بحث خود را در دو بخش عرضه می کند. در بخش نخست، استدلال می کند که گرچه هیچ چیزی جز نورالانوار، به وجوب وجود ندارد، تمام موجودات به علتی، لزوماً وجود پیدا می کنند. بحث او بدین ترتیب است: اشیاء یا واجبند یا ممکن. وجودهای ممکن به سبب حضور علتشان وجود دارند و چنانچه علت آنها معدوم باشد، معلول ها، یعنی همان وجودهای مورد بحث، نیز معدوم خواهند بود. بنابراین، وجود اشیاء موجود به سبب وجود علت آنهاست و سهروردی از این امر نتیجه می گیرد که اشیاء، چه موجود باشند چه غیرموجود، همچنان ممکنند، زیرا معلولند. از سوی دیگر، چون هر رخدادی باید علتی داشته باشد و این فرآیند نمی تواند برای همیشه ادامه یابد، می توان نتیجه گرفت که باید علتی نهائی در میان باشد که وجودش واجب است. دومین بخش از بحث سهروردی غامض تر است. او می گوید: اگر، چنانکه بعضی گمان کرده اند، وجود ممکن را از امکان منسلخ کند و آن را واجب سازد، لازم می آید که عدم نیز معدوم را از عدم خارج کرده، آن را ممتنع نماید، و در نتیجه لازم می آید که چیزی از قبیل ممکن وجود نداشته باشد. استدلال سهروردی این است که اگر چیزی که به وجود می آید کیفیت ممکن بودن خود را از دست بدهد و واجب شود، در آن صورت طبق یک استنتاج منطقی، ضد آن، که به سبب غیر موجود بودنش، معدوم می باشد، باید همه وجودهای معدوم را ممتنع کند. از این استدلال، نتیجه می گیریم که از لحاظ منطقی هیچ چیز نمی تواند ممکن باشد.عکس این نیز صادق است. مع ذلک، سهروردی قبلاً در نخستین بخش از بحث خود اظهار داشته است که تمام چیزهای موجود ممکنند و این مغایر با نتیجه گیری استدلال مذکور است. در استدلال مذکور، سهروردی نه تنها آراء هستی شناختی مشائیون را، که در بسیاری جاهای حکمة الاشراق، تلویحات، مقاومات و مشارع و مطارحات شرح کرده، انتقاد می کند، مواضع اشراقی خود را نیز ضمن بحث های مطرح شده، استوارتر می کند.
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مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز 1377- صفحه 69-64

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه ماهیت وجود سهروردی نظریه مکتب اشراق علم منطق


وجود خداوند و متناهی و نامتناهی در حکمة الاشراق

نهایت و بی نهایت

بحث درباره نهایت و بی نهایت از نظر سهروردی با معرفت شناسی او ارتباط پیدا می کند. گرچه سهروردی در مورد وجود سلسله نامحدودی از موجودات ممکن اعتراض دارد، معتقد است بخش پذیری نامحدودی در داخل مجموعه محدودی که ابتدائی و انتهائی دارد می تواند وجود داشته باشد. مع ذلک، فرآیند بخش پذیری را هیچ گاه پایانی نیست و بدین وسیله وجود چنین مجموعه ای در حیطه امکان منطقی باقی می ماند. سهروردی می گوید: بدان که هر سلسله (از موجودات) که در بین آنها ترتیب باشد -حال، هر ترتیبی که می خواهد باشد- و آحاد آنها در وجود مجتمع باشد، آنها را حدی و پایانی واجب آید. بین هر واحدی از این سلسله و واحد دیگری که فرض شود، هرگاه عددی نامتناهی بود، لازم می آید که (نامتناهی) بین آن دو واحد محصور باشد و این امر محال است (محدود و محصور بودن یک نامتناهی بین دو حاصر، مغایر با معنای محصور بودن است). چنانچه در آن سلسله دو واحدی یافت نشود که (اعداد) بین آن دو، نامتناهی نبود، پس لازم می آید که هیچ واحدی نباشد مگر اینکه (اعداد) بین آن و بین هر واحد دیگر در آن سلسله متناهی بود و بنابراین واجب خواهد بود که تمام آن سلسله متناهی بود (نتیجه نهائی این که تسلسل در موجودات ممتنع است و رشته باید در جائی متوقف شود، و آن وجودی است که علت العلل است ولی خود معلول نیست).
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این رویکرد نسبتا نامتعارفی در مورد مسأله بی نهایت است. بحث سهروردی بدین گونه ادامه می یابد: یا این است که اصل بخش پذیری نامحدود بین دو موجود، یعنی بین دو واحد، صحیح است یا نه. اگر صحیح است، پس باید مجموعه نامحدودی از اعداد بین دو واحد مختلف وجود داشته باشد. مثلا بین اعداد 2 و 3 شمار نامحدودی واحد وجود دارد، یعنی 1.2، 2.2، 3.2 الی آخر. از این بحث می توان نتیجه گرفت که بی نهایت وجود دارد، اما وجود آن موقوف است به وجود آغازی و پایانی. سهروردی این استدلال را هم در بافتی فلسفی هم در بافتی عرفانی به کار می برد، و از نتیجه گیری مذکور در مورد شماری از تعالیم صوفیانه استفاده می کند.



وجود خداوند

در مکتب اشراقی خداوند همان نورالانوار است که سطوح پائین تر نور، سلسله ملائک و مجردات، از آن صادر می شوند. بنابراین، وجود خداوند برای حفظ اعتبار فلسفه اشراق و مخصوصا مقوله فیضان (کثرات از منبعی واحد) بسیار مهم است.



1- واجب بودن علت ممکنات

سهروردی بحث می کند که هر رویدادی لااقل یک علت دارد که وقتی این علت حاضر است، وجود آن رویداد واجب می شود. مع ذلک، یک معلول غالبا چیزی مرکب است و بنابراین، وقتی الف موجب ب می شود، باید آن را علت تک تک تمام مؤلفه های ب به شمار آورد. چون ب به لحاظ معلول بودنش، وجودی ممکن است، تمام مؤلفه های آن نیز وابسته و ممکن است. عکس این نیز صادق است؛ یعنی، چنانچه تک تک اجزاء یک کل معلول باشند، پس خود آن کل باید معلول باشد. سهروردی از این بحث نتیجه می گیرد که:
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علت جمله ممکنات چیزی ممکن نباشد، زیرا او نیز ازین جمله باشد. پس (علت) باید که چیزی باشد نه ممکن، و چون ممتنع نشاید (منظور این است که علت باید چیزی باشد که نه ممکن الوجود است نه ممتنع الوجود. طبق تعریف خود سهروردی (در پرتونامه ص 32) ممکن الوجود آنست که شاید که باشد و شاید که نباشد و ممتنع الوجود آن است که نشاید که باشد)، پس باید علت و مرجح وجود جمله ممکنات واجب الوجود باشد (یعنی واجب الوجود است که ممکن را از حالت ممکن بودن درمی آورد). بحث سهروردی باز موقوف است به این اصل که زنجیره بی نهایتی از علت و معلول امکان پذیر نیست و بنابراین علت یک معلول باید یک واجب الوجود باشد.



2- امتناع چند واجب الوجود

پس از بحث اینکه علت تمام اشیاء باید یک واجب الوجود باشد، سهروردی سعی می کند تا در قبال امکان پیدا شدن چندین واجب الوجود پاسخی به شرح زیر عرضه کند:

اگر پیش از یک واجب الوجود باشد (مثلا الف و ب)، در آن صورت یکی از حالات زیر پیدا خواهد شد:

1- الف و ب هیچ وجه اشتراکی ندارند.

2- الف و ب در همه چیز مشترکند.

3- الف و ب در چیزی مشترکند، یعنی در ج.

حالت اول نمی تواند صحیح باشد زیرا الف و ب لااقل در یک چیز مشترکند، و آن خاصیت واجب الوجود بودنشان است. بنابراین، بودن چند واجب الوجود بدون آنکه دست کم در یک صفت مشترک باشند، محال است. حالت دوم نیز نمی تواند درست باشد زیرا اگر الف و ب در تمام وجوه مشترک بودند، پس یک چیز می بودند. چیزی که الف و ب را دو چیز متفاوت میسازد این است که باید لااقل یک تفاوت میان آنها وجود داشته باشد. بنابراین، الف و ب نمی توانند در هر چیز مشترک باشند والا آنها یک چیز می بودند، در صورتی که چنین نیستند. از سومین حالت چنین برمی آید که الف و ب در چیزی مشترکند، ولی تفاوتهائی هم در بین آنها هست. این امکان نیز شدنی نیست. همان طور که سهروردی می گوید: اگر آن چیز که افتراق بدوست نبودی، هیچ یکی از ایشان موجود نبودی. و اگر آن چیز که اشتراک بدوست در هر یکی موجود نبودی، پس وجود هر یکی نبودی.
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بحث سهروردی به تفصیل بیشتری نیاز دارد: اگر الف + ب یک واجب الوجود است، پس ج نمی تواند بخش ممکنی از این واجب الوجود باشد. یک واجب الوجود، طبق تعریف، نمی تواند دربردارنده عنصر ممکنی باشد. همین مطلب در مورد ب + ج نیز صدق می کند. چنانچه ج یک واجب الوجود و بخشی از الف و ب باشد، پس ما به حالت دوم خواهیم رسید که قبلا آن را رد کردیم. سهروردی بحثهای مشابهی در جای جای تمام آثارش عرضه می کند. مثلا در الواح عمادی آراء خود را در باب وجود یک واجب الوجود و صفات او به شرح زیر خلاصه می کند:

و چون واجب الوجودی دیگر نیست پس او همتا ندارد. و چون مانعی نیست که او را با او در قدرت و قوت برابر باشد، پس او را ضدی نیست... و چون محل ندارد هم ضد ندارد چنانکه ضدیت سواد و بیاض... و هر حول و قدرتی که هست از او مستفاد است، پس هیچ چیزی معاند او نباشد، و او حق است یعنی آنکه به ذات خود موجودست و هرچه به جز ذات اوست باطل است زیرا که در ذات خود استحقاق وجود ندارد، پس حقیقت ایشان از حق اول است نه از بهر ذات خود. سهروردی همچنین، با اثبات اینکه وجود همه چیزها ممکن است، راهی را به سوی آراء اشراقی خویش آماده می سازد؛ او در آنجا خدای را با نور و نور را با وجود یکسان تلقی می کند.
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کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی خدا وجود موجودات واجب الوجود


مسأله نفس و جسم در حکمة الاشراق

یکی از مسائل اصلی فلسفه بحث وجود نفس یا روح و رابطه آن با جسم بوده است.



1- استدلالهای سهروردی در اثبات نفس

سهروردی در پرتونامه بحث خود را با ارائه چند دلیل در تأیید وجود نفسی مستقل از جسم آغاز می کند. نخستین استدلال وی این گونه است: ما اغلب به خود اشاره می کنیم و می گوئیم: من چنین کردم یا چنان. اگر بخشی از خود را (مثلا، دستم را) جدا کنم و آن را روی میز بگذارم، نه به آن من خواهم گفت و نه، تا آنجا که به شخصیت من مربوط است، من تفاوتی خواهم کرد. بر این اساس، سهروردی نتیجه می گیرد که نفس یا خود جدای از جسم است و بنابراین باید غیرمادی باشد.



2- همبستگی و آفرینش نفس و بدن

بحثهای سهروردی اساسا دو مسأله دارد. اولا، بحث می کند که خود، یا به قول او نفس برتر و ورای جسم است. از سوی دیگر، او تلویحا می گوید که بین این دو یک همبستگی وجود دارد. مثلا در پرتونامه اظهار می دارد: «و بدانکه نفس پیش از بدن موجود نباشد، که اگر پیش از این موجود بودی، نشایستس که یکی بودی و نه بسیار، و این محال است. اما آنکه نشاید که نفوس پیش از بدن بسیار باشند، از برای آن است که همه در حقیقت آنکه نفس مردمی اند مشارک و از یک نوع اند، و چون بسیار شوند ممیز باید. (منظور از دو جمله اخیر این است که دلیل آنکه نفسهای متعددی قبل از بدن وجود نداشته این است که وقتی همه چیزها در یک چیز، یعنی روح یا نفس، مشترک باشند، یک چیزند و وقتی متعدد شوند متفاوت می شوند)».
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سپس سهروردی نظر خود را می دهد که حاکی است از آفرینش آنی بدن و نفس. او در این باب می گوید: پس ظاهر شد که نفس پیش از بدن نتواند بود، که هر دو بهم حاصل شوند و میان ایشان علاقه ای است عشقی و شوقی، نه چون علاقه اجسام و اعراض. سهروردی در مورد ثنویت، یعنی نظریه ای که می گوید روح و جسم دو چیز متفاوت و متمایزی است که بر یکدیگر تأثیر می گذارند، استدلال می کند که این تمایز یک امر سطحی است. سهروردی در شماری از رسالاتش، مانند پرتونامه و هیاکل النور به دوگانگی بین جسمی متغیر و روحی مجرد اشاره دارد و می گوید: «پس جمله اعضای تن تو در تبدیل و تغییر است، و اگر توی تو عبارت بودی ازین اعضای تن، او نیز پیوسته در تبدل و تغیر بودی. (بنابراین) توی پارینه توی امسال نبودی بلکه هر روز توی تو دیگر بودی، و نه چنین است. و چون دانائی تو پیوسته و دائم است، پس نه او همه تن است و نه برخی از تن، بلکه ورای این همه است».



مع ذلک، مسأله ای که سهروردی بدان اشاره می کند این است که نظر وی بدن چیزی جز نبود نور نیست، و این پائین ترین سطح در سلسله مراتب وجودی نور است. بنابراین، رابطه میان نفس و بدن رابطه ای است بین نور و فقدان نور، که محال است. در حالیکه نفس نشیمن عقل است، بدن نقشهای پائین تری را عهده دار است. بنابراین، آن نفس و بدن اساسا بافت وجودی یکسانی دارند. تنها تفاوت میان آنها قوت یا شدت آنهاست که دلالت دارد بر تعلق آنها به درجات وجودی متفاوت.
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3- تأثیرات متقابل بدن و نفس

از آنچه گذشت سهروردی نتیجه می گیرد که نفس و بدن جنبه های متفاوتی از پدیده های واحدی هستند که تأثیرات متقابل میان آنها با اصول محبت و قهر هماهنگ است. بدن، که متعلق به مرتبه پائین تری است عشق و شوقی ذاتی به مرتبه بالاتر، یعنی نور، دارد، و می داند که مرتبه بالاتر بر آنچه فروتر است غلبه دارد. با وجود این، در تحلیل نهائی، سطوح مختلف از منشئی واحدند و بنابراین قرابتی میان روح و بدن وجود دارد. این نظریه نه ثنوی و نه از مقوله اصالت پدیدار ثانوی یا اپیفنومنالیستی (epiphenomenalistic) است، زیرا در آن به روح و جسم کلا در بافتی متفاوت نگاه می شود. می توان آن را وحدت گرائی روحی (spiritual monism) خواند، چون مبتنی است بر تعامل تجلیات متفاوت یک چیز واحد، یعنی نور. به نظریه سهروردی می توان از دو دیدگاه هستی شناختی نگریست. وقتی از پائین نگاه کنیم، نفس و بدن دو حقیقت متفاوتند، زیرا مرتبه پائین تر که بدن متعلق بدانست شاما مرتبه بالاتر که مقوله نفس بدان تعلق دارد، نیست. مع ذلک، وقتی به همین سلسله مراتب وجودی از بالا نگاه شود، مسأله نفس – بدن کم رنگ می شود، زیرا بدن محاط در نفسی است که طبیعت آن فقط نوری شدیدتر از بدن است.
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کلی__د واژه ه__ا

سهروردی نفس جسم فلسفه اسلامی آفرینش


ماهیت طبیعت آدمی در حکمة الاشراق

ظلمت و حجاب جسم و بدن
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سهروردی معتقد به تمایزی است که سنتا بین جسم و روح قائل بوده اند. جسم از نظر او نمایانگر ظلمت، و غیبت یا نبود نور است که او از آن به عنوان هیکل تعبیر می کند.

بدان که نفس ناطقه از جوهر ملکوت است و او را قوتهای تن و مشاغل از عالم خود بازداشته است و هرگه که نفس قوی گردد به فضائل روحانی و سلطان قوای بدنی ضعیف گردد به سبب کم خوردن و کم خفتن، باشد که نفس خلاص یابد و به عالم قدس بپیوندد.

سهروردی، که مکررا بحثهائی در باب وجود نفسی مستقل از جسم مطرح می کند، بدن را حجابی می داند که انسان را از دیدن معقولات باز می دارد؛ سهروردی در این فکر از طرح نوافلاطونی تبعیت می کند: «دانستی که ماده است که مانع تعقل است زیرا که تا چیزی را از ماده و از چیزهائی که در ماده اند مجرد نکنی معقول نشود». برزخ ماهیتا نقطه مقابل استدلال یا تفکر است، که سهروردی آن را متعلق به عالم تجرد می داند. نفس که هویت حقیقی شخص را تشکیل می دهد، جوهری است زنده، قائم به ذات خویش. برعکس، بدن میل به عالم سفلی دارد، و چون متکی به ادراک حسی است از خوشیهای متعالی تر احتراز دارد و طالب اعلی درجه لذات قابل حصول هر حس است.



هستی شناسی نفس و بدن

سهروردی که از نظام سلسله مراتب هستی شناسی اسلامی تبعیت می کند، با توجه به همین دیدگاه نیز جایگاه نفس و بدن را توضیح می دهد. سهروردی که نفس را با نور یکی می داند می گوید نفس دارای حقیقت هستی شناختی بالاتری است که بدن، چون در سطحی پائین تر است، شوقی طبیعی برای وصل او دارد. تحلیل سهروردی از محل، طبیعت، و انواع نور، تحلیل پرطول و تفصیلی است، اما این ساختار سلسله مراتبی شیوه ای را به دست می دهد که به واسطه آن نیاز، شوق و رغبت انسان به سیر روحانی به صورت فرآیندی لازم و طبیعی درمی آید. تعجبی نیست که سهروردی می گوید همه موجودات خود به خود بیشتر شوق به سوی نور دارند تا گرایش به مقام نازل تر ظلمت.
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پاسخ صحیح این است که شرط مزبور گاه به خوبی مراعات شده است، یعنی معلم و مربی آن چه را که می دانسته و از عهده اثبات آن برمی آمده، تعلیم داده است و اقدام به دگرگون کردن تربیتی در مواردی که عالم (آگاه) بوده است که به صلاح آنان می باشد، کرده است و گاه این امر حیاتی (تعلیم و تربیت) فاقد چنین شرط اساسی بوده است. می توان گفت: اکثریت بسیار چشمگیر معلمان و مربیان، از عظمت و ارزش این شرط اساسی بی اطلاع بوده، یا اهمیتی به آن نداده و به جای تعلیم و تربیتی که واقعا بتواند نهال های بسیار بارور انسان ها را به ثمر برساند، آنان را با چشمان شان لمس کرده و ندیده اند؛ برگ ها و میوه های بریده از دیگر درختان را به آن نهال ها چسبانده اند، نه این که آن نهال ها را واقعا آبیاری نموده، به ثمر نشانده باشند، از این رو بوده که تعلیم و تربیت، از آغاز جریان خود تاکنون، به اصلاح امروزی: انسان باسواد فراوان تحویل جوامع داده، ولی صاحب نظر و مکتشف و محقق و انسان -به آن معنا که خواسته انبیای عظام (ع) و حکمای بزرگ است- چنان در اقلیت بوده است که می توان گفت این افراد، مردمانی استثنایی اند.

بی علت نبوده که مدعیان، با همه ادعاهای پرطمطراقی که درباره پیشرفت و تکامل علم دارند، قدرت تنظیم حقیقی مجهولات و طرق و چگونگی حل و فصل آن ها را -خصوصا در علوم انسانی- در اختیار ندارند. منابع اسلامی، طبق حکم صریح عقل و وجدان تأکید می کنند: هیچ چیزی را بدون علم اظهار نکنید، بدون علم، از هیچ چیز و هیچ کس پیروی نکنید؛ بدون علم، منصب و مقام راهنمایی به خود مگیرید! اصول اسلام می گوید: بدون علم، تعلیم و تربیت انسان ها را به عهده مگیرید، از این رو، این مسئله در اسلام به صورت جدی مطرح است که هر کس یک فرد یا جامعه را، از روی نادانی یا با سخنی که می گوید و یا با حرکتی که انجام می دهد، منحرف نماید، مرتکب گناهی می شود که تا انحراف را از آن مردم منتفی نسازد، گناهش بخشوده نخواهد شد.
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عروج روحانی در داستان های عرفانی پرندگان

همه موجودات بالطبع طالب کمالند، و این است دلیل میل حیوانات به نور. ضرورت هستی شناختی عروج روحانی در داستانهای عرفانی سهروردی، مخصوصا از زبان پرندگان، به تصویر کشیده شده است. طبیعت انسان چنان است که در شادیها و لذات که افتاد، دستخوش فراموشکاری می شود. وی در رسالة الطیر می گوید: «و به عزت بار خدای، آن آدمی که به وقت حمله شهوت قدم استوار دارد از فریشته افزون است، و باز کسی که منقاد شهوت بود از بهیمه باز بس بتر است». سهروردی رسالة الطیر خود را با توصیف سفر گروهی پرنده آغاز می کند که ضمن پرواز به منزلگه اصلی خود به دام زیبائی خیره کننده دنیا می افتند و صید صیادان می شوند. وابسته شدن نفس به بدن به عنوان خطائی که خویشتن انسان مرتکب می شود، درونمایه ای بسیار مهم در بسیاری از سنتهای عرفانی، مخصوصا اسلام و آیین هندو، است. سهروردی می گوید به سبب طبیعت فراموشکار انسان، ما با عالم برزخ تا بدان حد خو می گیریم که آن را اقامتگاه طبیعی خویش می پنداریم.



سهروردی که در مقام یکی از مرغان سخن می گوید، اظهار می دارد که وقتی دید بعضی از مرغان تا اندازه ای خود را از بند آزاد ساختند، منزل و مأوای اصلی خود را به یاد آورد. با راهنمائی یارانش او نیز مقداری آزاد می شود و پروازش را در حالی از سر می گیرد که پاهایش هنوز گرفتار عالم صور، پایبند امیال شهوانی، اسیر خود خویشتن، و هراسناک از سختیهای طریقت روحانی است. با اینهمه، هستند تنی چند که می توانند مبدأ اصلی و مقصد انسان را به یاد آورند. مرغان به سفر خود ادامه می دهند تا می رسند به هشتمین شهر که نمادی از عالم مثال است. والی شهر به آنان می گوید که باید تا به قله کوه که درگاه ملک است پیش بروند. مرغان سرانجام به عرش الهی می رسند. او به آنان می گوید فقط آن کس که بند بر پای شما نهاد می تواند شما را از بند برهاند. سهروردی به وجهی نمادگونه به این حقیقت اشاره دارد که این انسان است که خویش را به وضعیت موجود خود، یعنی رنج و اسارت، محکوم کرده، و تنها اوست که می تواند خود را آزاد سازد. اکنون سؤال این است که انسان چگونه می تواند بر وضع موجود خود چیره شود.
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پاسخ سهروردی به این پرسش دوگانه است. از یک سو، وضع انسان معلول ضعف و تسلیم امیال شهوانی شدن اوست. از سوی دیگر، چنین وضعیتی گناه او نیست زیرا شرائط ما ناشی از واقعیتی هستی شناختی است که در آن، ماده پست ترین جزء تشکیل دهنده جسم است. مع ذلک، انسان صاحب چنان شعوری است که مقام رفیع نفس را درک می کند، نفسی که می تواند بندها را پاره کرده و ما را آزاد کند.



طبیعت فراموشکار انسانی در عقل سرخ

سهروردی در عقل سرخ، طبیعت فراموشکار انسان را با استفاده از داستانی دیگر، بررسی می کند. مرغی که او هم اصل خود را فراموش کرده به مردی سرخ روی برمی خورد که به مرغ می گوید: من نخستین فرزند آفرینشم. اما او نیز زندانی دنیای مادی است که سهروردی آن را همان تاریکی می داند. مرد سرخ روی شرح می دهد که چگونه انسان در شکل آغازین خود سپید و نورانی است، اما وقتی با ظلمت جهان مخلوق آمیخته شد رنگ سرخ به خود گرفت. نخستین فرزند آفرینش با اشاره به عجائبی که گرد جهان دیده، از سقوط انسان در چاه طبیعت سخن می گوید: «گفتم از عجایبها در جهان چه دیدی؟ گفت: کوه قاف، درخت طوبی، دوازده کارگاه، زره داوودی، تیغ بلارک، چشمه زندگانی».



نمادهای بسیار زیادی که سهروردی در اینجا به کار می گیرد نقشه ای روحانی به دست می دهند که سالک به کمک آن راه خود را پیدا می کند. کوه قاف مقام اصلی ماست که هر چیز از آن صادر می شود و همه چیز بدان باز می گردد، مقامی که سهروردی از آن به «ناکجاآباد» تعبیر می کند. گوهر شب افروز نخستین شیء آفرینش می باشد، و آن همان عقلی است که علت اشراق است. اما کاربرد اشتباه آن می تواند به نتائجی فاجعه آمیز بینجامد. درخت طوبی نماد زندگی و میوه های آن مجردات اند. بر این درخت است که سیمرغ، نماد توحید، آشیان دارد. دوازده کارگاه سطوح حقیقت یا وجودند، که هر یک از آنها علت وجودی کارگاهی است که زیر آن واقع است. سطح زیرین این نظام سلسله مراتبی جائی است که زره داودی در آن بافته شده است. معروف است که داود، پیامبر مذکور هم در عهد عتیق هم در قرآن، زرهی افسانه ای داشته که نفوذناپذیری آن شهره آفاق بوده است. این زره رمزی است از علائق دنیائی که همه ما را زندانی خود کرده است. زره علائق تنها با تیغ بلارک، یعنی نیروی اراده (همت)، از هم دریده شود. سهروردی می گوید شخص باید به نیروی اراده چشمه زندگانی را طلب کند، چشمه ای که طبق تعریف سهروردی، همان جاویدان خرد یا حکمت خالده است. پس از آنکه شخص بر وسوسه های جسمانی فائق آمد، به چشمه زندگانی دست می یابد. سهروردی این مفهوم را در قالب شعر زیبائی بیان می کند:
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من آن بازم که صیادان عالم *** همه وقتی به من محتاج باشند

شکار من سیه چشم آهوانند *** که حکمت چون سرشک از دیده پاشند

به پیش من از این الفاظ دورند *** به نزد ما از این معنی تراشند
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ماهیت طبیعت انسان فلسفه اسلامی سهروردی جسم نفس


حیات پس از مرگ از نظر سهروردی

سهروردی در باب وجود حیات پس از مرگ و وضعیت روح پس از ترک تن دو نوع بحث مطرح می کند. نخستین بحث او بحثی اشراقی و دومی فلسفی است. ما اول دیدگاه اشراقی را بررسی خواهیم کرد.



بررسی معاد از دید اشراقی

سهروردی تحلیل معادشناختی عمیقی از دید اشراقی عرضه می کند که می توان آن را «نوافلاطونی سازی» نظر ابن سینا در موضوع معادشناسی به اضافه مقداری آراء ابتکاری خود او خواند. او در مقالات چهارم و پنجم حکمة الاشراق سخن را با بحثی درباره معاد، نبوت و تناسخ روح بر اساس آراء هستی شناختی خویش آغاز می کند. سهروردی ضمن دفاع از اصل تعالیم ابن سینائی درباره درجات موجودات، در تأیید اصل تناسخ روح انسانی بر مبنای کیفیات ذاتی که وی به مراتب وجودی مختلف نسبت می دهد، به سخن خود ادامه می دهد. او چنین می گوید: اشیاء نیازمند نور اسفهبدی اند که الفتی با بدن دارد. این علاقه (ی نور اسفهبدی) به بدن به سبب فقر ذاتی آن (بدن) است و نظر بدن به مافوقش به لحاظ مناسبت نوریتش بود. و آن، یعنی بدن، مظهر افعال و صندوقچه انوار آن (نور اسفهبدی) است.
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در بحث مذکور سهروردی مکانیسمی را تشریح می کند که به واسطه آن موجودات فروتر به وضعیت وجودی بالاتر ارتقاء می یابند؛ دروازه ای که این ارتقا از طریق آن صورت می گیرد نهایتا خود آدمی است. باب الابواب حیات همه کالبدهای عنصری، کالبد انسانی بود زیرا باب الابواب عبارت از چیزی است که ابواب دیگر مؤخر بر آن باشند به طوری که دخول در آن پیش از دخول در ابواب دیگر بود. مسأله ای که اکنون پیش می آید این است که وقتی کسی می میرد چه بر سر روح می آید. کل مقاله پنجم از حکمة الاشراق تحلیلی به دست می دهد که با توجه به آن می توان به پرسش مذکور پاسخ داد. سهروردی در بخشی با عنوان «در بیان احوال نفوس انسان بعد از مفارقت از بدن» در مطرح کردن عقاید معادشناختی خود صراحت دارد. وی در آنجا بحث می کند که احوال نفس انسانی پس از ترک تن بستگی دارد به درجه ای که شخص قادر است در سلسله مراتب وجودی قبل از مرگ ارتقاء یابد. در این ارتباط، سهروردی رفتن در پی حیاتی متعادل مبتنی بر دانش و عمل را عامل عمده در تعیین جایگاه روح هر فرد پس از مرگ می داند. او در این باب می گوید: نیک بختانی که در دانش و عمل به حد تعادلند و زاهدانی که پاک و منزهند چون از کالبدشان رها شوند، به عالم مثل معلقه، که مظهر کالبدهای آنان است، بپیوندند.



صور معلقه و جایگاه آنها

سهروردی در مورد سرنوشت آنهائی که به نظر وی زندگی متعادلی نمی کنند، می گوید: «و اما اصحاب بدبختی که گرداگرد دوزخ زانو زده اند... -تناسخ چه حق باشد چه باطل- وقتی از کالبدهای برزخی جدا می شوند آنان را بر حسب اخلاقشان از صور معلقه سایه و ظلال باشد. برقرار کردن شباهتی میان اعمال شخص در این دنیا و احوال روح او در آن دنیا مفهوم تازه ای نیست». نوآوری سهروردی کاربرد مفهوم صور معلقه -به معنای تحت اللفظی صورتهای باژگونه- در شرح و بیان تعالیم معادشناختی خود است. سهروردی متذکر می شود که این صورتها مثل افلاطونی نیستند؛ توصیف او از این صور به شرح زیر است: «این صور معلقه همان مثل افلاطونی نیست، زیرا مثل افلاطونی نوری است و در جهان انوار عقلیه ثابت؛ ولی اینها صوری هستند که در عالم اشباح مجرده معلقند؛ بعضی از آنها ظلمانی و بعضی مستنیرند».
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مطلب بالا شاید حرف نو و اصیل سهروردی باشد، زیرا در عالم مثالی وی چیزهائی ذاتا بد وجود دارد که او آنها را با ظلمت یکی می داند. اینجاست که شاید نمونه اعلای ثنویت زرتشتی را در افکار سهروردی می بینیم زیرا اهورامزدا و اهریمن هر کدام فرشتگان خوب و بد خود را دارند که واجب الوجودند. دقیقا وارد کردن این نوع ثنویت در عالم مثلی اندیشه های دیرین افلاطونی و رابطه آن با حیات پس از مرگ است که خدمت مهم سهروردی به مباحث معادشناختی جاری در فلسفه اسلامی است. این مفهوم مسلما مورد قبول بسیاری از اخلاف او نیست. در عالم صور معلقه سهروردی صورتهای کاملی از بدی وجود دارد که وی آنها را با ظلمت یکی می داند. سرانجام سهروردی تعالیم معادشناختی خود را با برقرار کردن رابطه ای میان هستی شناسی، فرشته شناسی و نظریه خود درباره صور معلقه، به پایان می برد.



تبدیل ارواح انسانی به فرشته

او استدلال می کند که در واقع ارواح آنان که زندگی متعادلی را گذرانده اند منجر به سلسله ای از فرشتگان می شود که به نوبه خود درجات مختلف هستی شناسی اشراقی را تعیین می کند. به علاوه، او نتیجه می گیرد که احوال وجودی افراد بر مبنای این سلسله مراتب معین می گردد، وی سپس می گوید: از پاره ای از نفوس متوسطین که صاحب اشباح مستنیره اند و مظهر آنها افلاک بود، طبقاتی از فرشتگان موجود میشوند که تعداد آنها به شمار نیاید و جایگاه آنها برحسب طبقات افلاک به درجات مختلف مرتبه مرتبه بالا می رود تا جایگاه ارتقاء مقدسین متأله. آن جایگاه بالاتر از عالم ملائک است. بحثهای او دنباله بحثهائی است که خاص مشائیون مخصوصا ابن سیناست. یکی از بحثهای او مربوط است به جاودانگی علت نفس یا روح. او در این باب می گوید: بدانکه نفس باقیست و فنا متصور نشود، زیرا که علت او که عقل فعال است دائمست. پس معلول به دوام او دائم ماند.
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با وجود این، سهروردی به قدر کافی روشن نمی کند که اگر علتی فناناپذیر است، معلول نیز ثابت و فناناپذیر می شود، رابطه ای که به نظر می رسد آن را بدیهی فرض کرده است. درست است که بین علت و معلول آن باید سنخیتی باشد، ولی برقراری رابطه میان یک علت و معلول آن و نسبت دادن صفات وجودی علت به معلول آن بی پایه است.

سهروردی در اثبات وجود حیات پس از مرگ، بحثهای دیگری، مخصوصا در الواح عمادی و پرتونامه مطرح می کند که عموما از الکوی واحدی پیروی می کنند، یعنی از طریق اثبات وجود نفسی مجرد و مستقل از بدن.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 80-77

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی حیات مرگ فلسفه اسلامی روح معاد مکتب اشراق


نگاهی به منطق و فرشته شناسی در حکمة الاشراق

معیاری نو برای طبقه بندی علوم

سهروردی همه علوم را بر اساس اکتسابی یا فطری بودن آنها طبقه بندی می کند. بنابر استدلال وی دانشی که از طریق فطریات حاصل می شود فراتر از تحلیل منطقی است. بنابراین، منطق به معنای اخص می تواند فقط در مورد مقوله علم مکتسب به کار رود. تا این لحظه سهروردی در محدوده مشائی، که نمونه اعلای آن شفای ابن سیناست، باقی بوده است. منطق از نظر سهروردی فقط ابزاری برای تجزیه و تحلیل است، و از این حیث تابع فلسفه می باشد. حسین ضیائی آراء سهروردی را درباره منطق، بدان گونه که ضمن سه اصل زیر در مطارحات عرضه شده، خلاصه می کند:
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(1) منطق با تصور و تصدیق سروکار دارد تا آنجا که این تصور و تصدیق صحیح باشد؛

(2) منطق مهارتی نظری (صناعه نظریه) است که به تصور و تصدیق، قیاس صوری، و معقولات ثانوی می پردازد؛

(3) منطق هنر قواعد (صناعه قانونیه) است که ذهن انسانی را از خطا در اندیشیدن محفوظ می دارد.

تا آنجا که به تفاوتهای صوری بین سهروردی و مشائیون مربوط است، سهروردی به نه رساله ارغنون ارسطو معتقد نیست. اولا مقولات در تحلیل سهروردی وجود ندارد و فقط اشارات مختصری به آنها در «طوبیقا»، «ریطوریقا»، و «بوئطیقا» شده است. در حالیکه بررسی جداگانه ای از مقولات ارسطو، آن گونه که بیشتر مشائیون (مانند ابن سینا) انجام داده اند، وجود ندارد، سهروردی مقولات ارسطوئی را مورد ملاحظه قرار می دهد و در واقع آنها را از نه به چهار تقلیل می دهد، و حرکت را به عنوان مقوله جدیدی (و یکی از این چهار) معرفی می کند.



سه حوزه کلی منطق در حکمة الاشراق 

حسین ضیائی در کتاب خود فلسفه اشراق، بحث می کند که گرچه سهروردی در تلویحات و مشارع و مطارحات چندان از منطق مشائی فاصله نمی گیرد، در حکمة الاشراق خود ساختار جدیدی عرضه می کند. این ساختار جدید، طبق گفته ضیائی، رشته منطق را به سه حوزه کلی بخش می کند:

1- معناشناسی

2- اصول استدلال

3- خطاهای منطق صوری و مادی

ضیائی در این باب اظهار می دارد: این ساختار جدید می تواند تلاشی از جانب سهروردی باشد در جهت پذیرش ارغنون سنتی بر طبق تقسیم بندی کلی خود او از منطق به دو بخش قضایای توضیحیه و براهین. سهروردی در اظهارنظرهای خود در باب موضوعاتی از قبیل علم بواسطه تعریف (knowledge by definition)، ادراک حسی، و غیره منطق را به کار می گیرد. بهترین جائی که می توان شاهد استفاده سهروردی از منطق بود، در تحلیل معناشناختی وی و نقد او از منطق مورد استفاده مشائیون است که بنا به استدلال وی فقط می تواند به کشف ناقص حقیقت بینجامد.
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فرشته شناسی

پس از به کار گیری نمادهای نور و ظلمت، سهروردی می پردازد به پروراندن مقوله فرشته شناسی بر اساس فرشتگان زرتشتی.



مراتب نور و فرشتگان

او با یکی انگاشتن درجات مختلف نور با مراتب ملکوتی این هدف را عملی می سازد. در میان نورالانوار و تاریکی مطلق مراتبی از نوز با درجات مختلفی از شدت قرار دارد به گونه ای که هر مرتبه منطبق با فرشته ای است. این طرح کلی جدید از فرشتگان تصوری را که در گذشته از فرشتگان به عنوان نیروئی در پشت حرکت اجرام سماوی وجود داشت تغییر می دهد. طبق نظر سهروردی، فرشتگان چندین نقش بر عهده دارند، که مهمترین آنها نقش میانجی آنها بین نورالانوار و انسان است. مثلا، سهروردی یکی از مراتب ملکوتی به نام نور اسفهبدی را مرتبه ای تعریف می کند که در اندرون نفس انسانی جای دارد، بدان گونه که علامات آن همه جا متجلی است و همه اشیاء بر حضور آن گواهی می دهند.

منظور از هستی شناسی سهروردی و نتیجه جنبی آن، فرشته شناسی، به تصویر کشیدن حقیقت درونی انسان است، و نه عرضه تحلیلی منطقی از چیزهائی مانند فرشتگانی در آن عالم بالا. دیدگاه مشائی در مورد نقش فرشتگان، مخصوصا دیدگاه ابن سینا و فارابی که فرشتگان را صرفا موجوداتی می دیدند که در عالم هستی نقشهائی چون گرداندن آسمانها بر عهده دارند، مورد انتقاد سهروردی واقع شد. گرچه سهروردی این عقیده را که فرشتگان واقعیت دارند، می پذیرد، معتقد است که شمار آنها برابر است با عدد ستارگان ثابت، یعنی عملا شماری بی نهایت، و این با نظر سنتی مشائیون تفاوت دارد.
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دو بعد طولی و عرضی فرشتگان

از سلسله مراتب فرشتگان دو بعد طولی و عرضی ناشی می شود که دو نقش مجزا دارند. بعد طولی فرشتگان نماینده محور یا سلسله مراتب عمودی نور است که شباهت به نردبانی دارد. جهت عرضی فرشتگان محل اقامت مجردات یا مثل است. سهروردی در ادامه سخن خود بحث می کند که در بالای بعد طولی نور، نور اعلی قرار دارد که وی آن را به نامهای قرآنی و مزدائی النور الاعظم و وهومن (بهمن) می نامد. از این نورالانوار مرتبه پائین تر صادر می شود که به توسط نور بالاتر خود منور می شود و عمل صدور از نوری به نور پائین تر ادامه می یابد تا برسد به تاریکی. نور بالاتر، که مشخصه اش شدت بیشتر است، بر مرتبه پائین تر غلبه دارد و مشخصه مرتبه پائین تر شوق و عشق به مرتبه بالاتر است.

این فرآیند در کل توالی مراتب از نورالانوار تا ظلمت حاکم است. سهروردی از این طرح به منظور ارائه نظر معرفت شناختی خویش استفاده می کند، آرائی که به عقیده او می تواند جایگزین مقولات ارسطوئی به عنوان وسیله ای برای تحلیل شناخت و معرفت گردد.

به عقیده سهروردی حائلی میان هر مرتبه نور واقع است که کار یک برزخ را می کند و اجازه می دهد که فقط مقدار معینی نور عبور کند. خصلت بنیادی، اصیل و رفاگیر این نظام، که سهروردی از طریق آن شماری از تعالیم و اصول اعتقادی رمزی را بیان می کند، چنان است که وی آن را امهات می خواند، زیرا هر آنچه وجود دارد از این سلسله مراتب نشأت می گیرد و بنابراین دربرگیرنده اعیان ثابته است که دنیا نتیجه به ظهور پیوستن آنهاست.
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هماهنگ کردن فرشتگان ایران باستان با مثل افلاطون

سهروردی، در تلاش خود برای یکسان گرفتن فرشتگان ایران باستان با مثل افلاطونی معتقد است جهت طولی (مراتب ملکوتی) که موجد جهت عرضی شده است، چیزی جز مثل افلاطونی یا اعیان ثابته نیست. هر موجودی در عالم رب النوع خود را در محور طولی دارد که سهروردی آن را با فرشتگان آئین زرتشتی یکی می داند. مثلا، او آب را فرشته زرتشتی خرداد، آتش را با اردیبهشت، گیاهان را با مرداد و معادن را با شهریور همسنگ قرار می دهد. این فرشتگان و فرشتگان بسیار دیگر مجرداتی هستند که فعلیت یافتن یا تجلی آنها از اعیان ثابته، همان گونه که در بالا ذکر شد، در صور مادی رخ می دهد.

به نظر سهروردی اجرام آسمانی و جنبه مرئی و متعین تر مراتب ملکوتی ناشی از بعد طولی است، حال آنکه بعد عرضی موجد پدیده های رمزی تر از قبیل نور اسفهبدی است.



فرشته شناسی و نمادهای سنت های ادیان

چون سهروردی می داند که در آخرین تحلیل، آن حقیقت نهائی که وی بدان اشاره دارد در مرکز تمام سنتهای نازل شده الهی قرار دارد، کاربرد نمادهای مختلف از سنتهای گوناگون اهمیت ثانوی دارد. بنابراین، نمادها، چه مزدائی باشند چه قرآنی، اشاره به حقایقی دارند که عمیقا هم اسلامی اند هم زرتشتی. فرشته شناسی سهروردی به منظور ارائه نقشه ای از جهان درون انسان بر نمادهای سنتهای متعددی تکیه می کند. این فرشته شناسی نظریه ای جهان شناختی است که اشاره دارد به حضور عنصری وحدت بخش در همه ادیان دیرین انسان، یعنی حقیقتی عام.
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آیا به نظر به تعلیم و تربیت های غلطی که بی هدفی در زندگی را نتیجه می دهد، صحیح نیست که بگوییم: آن معلمان و مربیانی که بدون علم و یا با هوی و هوس نفسانی و اغراض غیر انسانی، مردمی را از زندگی هدفدار محروم می سازند، قاتلان ارواح آن مردم اند که بیرون نیامدن خون در این قتل و قدرت آن مردم مقتول بر نفس کشیدن بر روی خاک، مانع محاکمه و کیفر آن قاتلان می شود؟ یاد جبران خلیل جبران به خیر که می گفت:

و سارق ال___زهر م___ذموم ب__فعلته

و سارق الحقل یدعی الباسل الخطر

و ق___اتل الجسم م___قتول ب____فعلته

و قاتل ال___روح لا یدری به البش___ر

دزدی که شکوفه و گلی را بدزدد، (در منطق مدعیان ترقی و تمدن) توبیخ می شود که چرا آن را دزدیده است، در حالی که اگر آن تبهکار همه مزرعه (گلستان) را بدزدد، قهرمان و باعظمت نامیده می شود! و کسی که کالبد جسمانی شخصی را بکشد، در برابر آن جرم کشته می شود در حالی که بشر اطلاعی از قاتل روح ندارد (این تکامل یافتگان اعتنایی به قاتلان ارواح بشری ندارند!)

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 132-134

کلی__د واژه ه__ا

تربیت آگاهی علم آموزش معلم اسلام


اخلاص و ایمان در کار از شرایط معلم

یکی از شرایط معلم و مربی داشتن اخلاص در کار و ایمان داشتن به کار است.

معلم و مربی باید از صمیم جان احساس کند نتیجه کاری که به وسیله تعلیم و تربیت درباره انسان یا انسان هایی انجام می دهد، دیر یا زود دامنگیر خود او خواهد شد. او اگر این حقیقت را هم درک نکند که:
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من_اب_ع

مهدی امین رضوی، سهروردی و مکتب اشراق، مترجم مجدالدین کیوانی، نشر مرکز - 1377، صفحه 85-81

کلی__د واژه ه__ا

علم منطق سهروردی فلسفه اسلامی فرشتگان کتاب حکمة الاشراق فلاسفه


ابعاد مختلف فرشته شناسی در حکمة الاشراق

فیضان انوار و فرشته شناسی

آراء هستی شناختی سهروردی که مبتنی بر نور و انواع آن و طرح اصدار (یا فیضان انوار) است، در نسج فرشته شناسی او بافته شده است؛ طبق این فرشته شناسی، هر مرتبه ملکوتی نقشی هستی شناختی ایفا می کند و با دادن نقشه روحانی عالم قدس و راه ها و خطرهای آن به سالک، تدریجاً او را کمک می کند تا منزلگه اصلی خود را پیدا کند. فرشته شناسی سهروردی دلالت دارد بر شبکه پیچیده ای از انوار، عناصر و نمادها که شمار زیادی از آنها برگرفته از میراث زرتشتی است. نظر او درباره نقش و وظیفه فرشتگان اساساً متفاوت با نظر ابن سیناست که حرکات دورانی و بسیاری نقشهای دیگر را به اجرام سماوی و پدیده های نجومی نسبت می داد. به نظر سهروردی، فرشتگان وسائطی هستند که از طریق آنها می تواند تعالیم نظری و نیز آراء رمزی خود را بیان دارد، و بنابراین زبان او در بیان مطالب فرشته شناختی، که بعضی اوقات فلسفی و بعضی اوقات نمادین است، زبانی است که به مقدار زیاد از دیگر سنت ها به عاریت گرفته است. سهروردی می گوید که از نورالانوار دو طبقه یا مرتبه ملکوتی صادر می شود، طولی و عرضی. مرتبه عرضی از نظر وی همان مثل افلاطون است که سهروردی از آن با عنوان ارباب الانواع یاد می کند و تعریف آن تا حدی شبیه تعریف افلاطون است. 'پس به ناچار نوع انواع جسمانی باید در عالم نور، قائم به ذات خود و ثابت و لایتغیر باشد.'
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مراتب مختلف فرشتگان موجد مراتب ملکوتی

مراتب مختلف فرشتگان که خود موجد مراتب ملکوتی دیگر می شوند به شرح زیراند:

1- مرتبه طولی نماینده فرشتگان اعظم، و نخستین صادری است که سهروردی آن را با (امشاسپند) بهمن در سنت مزدیسنائی یکی می داند. این مرتبه نوراقرب خوانده می شود و نخستین آفریده اورمزد است.

2- مرتبه عرضی که از جنبه مذکر این سلسله مراتب عالی پیدا می شود، مطابق است با مثل افلاطونی. سهروردی از نامهای زرتشتی برای این انواع یا مثل استفاده می کند؛ مثلاً، اردیبهشت را مثال آتش، خرداد را مثال آب، مرداد را مثال گیاهان، شهریور را مثال معادن و اسپندارمذ را مثال محبت می خواند. افراد این مرتبه، آن گونه که در مورد مرتبه طولی دیدیم، موجب به وجود آمدن یکدیگر نمی شوند. چون همه چیزها در عالم تجلیات این مجردات عرضیه هستند، سهروردی از آنها با عنوان 'طلسم' یا 'صنم' یاد می کند. وی این مجردات را ارباب انواع می نامد زیرا هر یک از آنها قلمرو آسمانی خود را دارد که بر آن فرمان می راند و نفوذ خود را در مرتبه یا سلسله آفریده خود اعمال می کند.

3- از جنبه مؤنث مرتبه طولی، که مشخصه آن محبت و پذیرندگی است، تجسد یا تبلور ملکوت ناشی می شود؛ تجلی این تجسدیافتگی ثوابت و افلاک است. این اجرام مرئی، که در یک معنا جنبه عدمی یا فقدان نورند، از نورالانوار جدا افتاده اند.

4- سرانجام، سهروردی از مرتبه فرشتگان دیگری سخن می گوید که فیضان مرتبه عرضی است. این مرتبه ملکوتی میانجی که انوار اسفهبدیه یا انوار مدبره نامیده می شود، شامل فرشتگان شفقت و نگهبانان زمین و تمام ساکنان آن هستند. نور اسفهبدی که در مرکز هر نفس انسانی جای دارد همان جبرئیل، رب النوع انسان است که سهروردی او را با روح القدس و روح محمدی یکی می داند. علاوه بر این موجود ملکوتی، به گفته سهروردی هر انسانی فرشته محافظ خود را دارد که در جهان فرشتگان مقیم است و پیش از درآمدن به کالبد انسانی به دو نیمه تقسیم می شود. نیمی در عالم فرشتگان می ماند و نیم دیگر به زندان تن درمی آید؛ در این محبس پیوسته آرزوی رهائی می کند تا به نیمه دیگر بپیوندد.
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اهمیت فرشته شناسی در وحدت ادیان

اهمیت نظام یا طرح مراتب فرشتگان در فلسفه سهروردی تنها بدین سبب نیست که هستی شناسی و فلسفه مابعدالطبیعه او را یکی می کند، بلکه به این لحاظ نیز هست که طرح او نشان می دهد اسلام، کیش زرتشتی و از نظر مطلب مورد بررسی تمام ادیان الهی دیگر وقتی از دیدگاه معرفت باطنی به آنها نگاه شود، به حقیقت واحدی اشاره دارند، سهروردی، طی بحثی به تأویل معنای قدس فرشتگان زرتشتی می پردازد تا توضیح دهد چگونه این موجودات همخوانی دارند با تعالیم مابعدطبیعی اسلام. وی می گوید آتش زرتشتی نور الهی و فروهر و صورت نوعی ارواح انسانی است که بعد از شکل گیری بدن، در آن فرود می آید.



کاربرد فرشته شناسی در معرفت شناسی

کاربرد دیگر فرشته شناسی سهروردی در نظریه معرفت شناختی او و مسأله علم است. پس از پرداختن به این بحث که فرشتگان موجودات مستقلی در این عالم اند، به تبعیت از طرح ابن سینا، می افزاید که فرشتگان تماثیلی از نیروی درونی هم هستند که تجسم بیرونی یافته اند. این تجسم بیرونی یا برونهشتگی کار نقشه روحانی راهنمایان درونی را می کند. کسی که یاد می گیرد چگونه از این راهنمایان به درستی پیروی کند به کنه تعالیم اشراقی هدایت خواهد شد و آن این است که: 'برای شناخت هر چیز، نخست خود را بشناس'. بنابراین علم النفس و خود شناسی شرایط لازم برای هر کسی است که در تکاپوی معنوی خویش طالب یقین است. به تعبیر هانری کربن، خود شناسی 'برای همه کسانی که به ایجاد رابطه مستقیم و بی میانجی با عالم قدس دعوت می شوند' ضروری است. قدرت هدایت ما را کمک می کند تا بر احساس بیگانگی از خود که در مکتب اشراق غفلت از خویشتن خوانده می شود، چیره شویم. فرشته شناسی سهروردی، در بافت معرفت شناسی آن، وسیله ای در اختیار ما می گذارد که از طریق آن خداوند ما را به خودشناسی و، نهایتاً به شناخت خود خداوند هدایت می کند. مع ذلک، فرشتگان زرتشتی صرفاً جنبه هائی از خدای متعال نیستند، بلکه هفت نیرو (امشاسپند)، یا هفت 'نامیرای پاک اوستائی' هستند. قداست آنها نیروی فعال و فعال کننده ای است که هستی را به تمام اشیاء منتقل کرده و به آنها ارزانی می دارد.
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هماهنگ کردن فرشته شناسی زرتشتی با اصول فلسفه اسلامی

سهروردی فرشتگان زرتشتی را در خلال تشریح مباحث فلسفی خود عرضه می کند تا هماهنگی بنیادی میان جهان بینی عوالم دینی اسلام و زرتشتی را نشان دهد. مطالب زیر نشان دهنده استفاده سهروردی از فرشته شناسی زرتشتی حکمای فارس و سازگاری آنها با اصول فلسفی اسلامی است.

مینو = عالم تجرد

گیتی = عالم برزخ

هورقلیا = عالم مثال

سروش = جبرئیل

فرودین = عالم اسفال

گوهر = ماهیت محض

بهرام = پیروزی، که غالباً به صورت گاوی دیوانه، اسبی سفید یا، بعضی اوقات، یک مرغ نمودار می شود.

هورخش = خورشید

شهریار = رب النوع

اسفهبد = نور در کالبد

کیان خره = نور مجردی است که بر کسانی فرود می آید که به حکمت لدنی دست یافته اند. به نظر سهروردی، شاه کاهنان ایران باستان کیان خره را به دست آورده بودند، حکمتی که برای پادشاه خردمند بودن لازم است. سهروردی مورد آخر را این چنین وصف می کند: چون که نفس روشن و قوی گشت از شعاع انوار حق تعالی، به سلطنتی کیانی بر نوع خویش حکم کرد و مسلط به قدرت و نصرت و تأیید بر عدو ...

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- مترجم مجدالدین کیوانی- نشر مرکز- 1377- صفحه 136-132

کلی__د واژه ه__ا

نظریه دین زرتشتی مکتب اشراق عالم فلسفه اسلامی سهروردی


نگاهی به طبیعیات، روانشناسی و معادشناسی حکمة الاشراق



طبیعیات سهروردی در طرح آراء خود در باب طبیعیات با بحثی درباره سرشت عالم آغاز می کند، عالمی که از دیدگاه وی نور محض است. نظرات ذره گرایان (atomists) اشعری، که یکی از مکاتب فکری سرآمد زمان را تشکیل می دادند، بر اساس اصالت صورت و ماده مبتنی بود و بنابراین مطالعه طبیعیات برای آنها به مطالعه ماده تبدیل گردید.
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1- مطالعه نور و طبیعت

سهروردی در مخالفت با آنان استدلال می کرد که چون اجسام مادی مرکب از نوراند، مطالعه طبیعیات عبارت از مطالعه نور است. سهروردی در تعریفی که از اشیاء می کند، طبیعت آنها را عبارت از نور می داند؛ سپس اشیاء را بر طبق درجه شفافیتشان طبقه بندی می کند. مثلا، تمام آن موجوداتی که، مانند هوا، نور را از خود عبور می دهند در طبقه وجودی بالاتر از آنهائی قرار دارد که، مانند خاک، سد راه نور می شوند.



2- اهمیت تغییر کیفی در طبیعیات اشراقی

سهروردی در تشریح علل پدیده های جوی از ابن سینا و ارسطو پیروی می کند، اما آراء آنان را در مورد وقوع تغییر در طبیعت اشیاء رد می کند. مثلا ارسطو می گوید آب جوشان معلول برخورد ذرات آتش و آب است. سهروردی می گوید جوشیدن آب بدان سبب است که خاصیتی در آب هست که وقتی در مجاورت آتش قرار می گیرد این خاصیت بالقوه فعلیت می یابد. او بحث می کند که نه آتش با آب در تماس می آید و نه حجم آب تغییر پیدا می کند. بنابراین، تنها نتیجه ای که می توان گرفت این است که بگوئیم کیفیت یا صفت خاصی در آب وجود دارد. سهروردی می گوید: تغییر کیفی بیشتر ناشی از به وجود آمدن کیفیتی است که بینابین کیفیات اجسام اصلی و اجزاء ترکیب جدید قرار می گیرد.

واضح است که چنین نظریه ای متضمن اشاراتی به حوزه طبیعیات است، اما نظریه ای رمزی یا باطنی نیز هست که در پی توضیح این است که چگونه ارتباط چیزهای مختلف ممکن است باعث تغییری کیفی شود. این اصل یکی از عناصر بسیار مهم در پروراندن کیمیای روح است که در نوشته های رمزی اسلامی به چشم می خورد.
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روان شناسی (یا علم النفس) 1- رابطه روانشناسی و معرفت شناسی

نظرات سهروردی درباره روان شناسی با مفهوم وی از معرفت شناسی رابطه ای تنگاتنگ دارد، که آن هم به نوبه خود مستقیما مربوط است به سلسله مراتب وجودی که در حکم مبنای فلسفه اوست. نمودار زیر به توضیح این ارتباط کمک می کند: 

قهر ← نورالانوار ← طبقات فرشتگان ← نفوس ← افلاک ← مجموعه های نور ← عقل کلی ← عقول ← نفوس ← افلاک ← محبت



چنین سلسله مراتبی بر روح انسانی به طرز زیر تأثیر می گذارد؛ پایگاه وجودی یک موجود سازمان روحی خاصی را ایجاب می کند؛ اینکه چگونه روح و قوای این موجود عمل می کنند بستگی دارد به جایگاه آنها در ساختار سلسله مراتبی عالم. نظر سهروردی درباره روان شناسی، گرچه تحت تأثیر روان شناسی ارسطو -بدان گونه که در کتاب روح بحث شده- قرار دارد، از طبقه بندی ارسطو تبعیت نمی کند و در واقع به ابن سینا نزدیک تر است تا به ارسطو. سهروردی همه کائنات را به سه گروه نباتی، حیوانی و انسانی طبقه بندی می کند. تنها تفاوت عمده میان نظر او و مشائین تصور او از بدن به عنوان شعبده اسپهبد است.



2- طبقه بندی قوای نفس

بنا به نظر سهروردی، طبقه بندی قوای مختلف را می توان با نمودار صفحه بعد نشان داد:



نفس نباتی

1- غاذیه ← جاذبه، ماسکه، هاضمه و دافعه (در واقع قوای چهارگانه قوه اصلی غاذیه هستند).

2- نامیه

3- مولده
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نفس حیوانی

1- قوه حرکت (محرکه)

2- قوه میل (نزوعیه)

3- قوه شهوت

4- قوه غضب

حس مشترک– مرکزی است که تمام آگاهیها و اطلاعات درباره دنیای خارج گردآوری می شود. محل آن در جلوی مغز (تجویف مقدم دماغ) است.

خیال– مخزن دست آوردهای حس مشترک که جای آن در عقب تجویف مقدم دماغ است.

وهم– فرمانروای امور محسوسی است که متعلق به حواس نیست و در عقب تجویف اوسط قرار دارد.

متخیله– غالبا با وهم یکی انگاشته می شود اما نقش آن بیش از این است و ترکیب و تحلیل می کند.

حافظه– جائی که وهم ذخیره می شود و در عقب تجویف اوسط دماغ قرار دارد.



معادشناسی تصور سهروردی از معادشناسی ناشی از تصور او از روان شناسی است. او بدین نتیجه رسیده که هدف انسان این است که اشراق یابد و در عالم دیگر به اصل خویش برگردد. عالم دیگر فقط دنباله این عالم است، و منزلت روح در قیامت بستگی دارد به اندازه ای که شخص اکنون در این جهان تصفیه شده باشد. سهروردی در ارتباط با درجه تصفیه روح و تأله افراد، آنها را به سه گروه می کند و رابطه ای علی میان پاکی و تأله آنان و پایگاه وجودی آنان در جهان دیگر برقرار می کند. این سه گروه عبارتند از:

1- آنان که در ظلمات جهل باقی ماندند (اشقیا).

2- کسانی که خویشتن را تا حدی تزکیه کردند (سدد).

3- آنان که خود را تصفیه کردند و به نور رسیدند (متألهون).
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در کتاب خود یزدان شناخت، به ترسیم نوع ارتباطی می پردازد که بین پایگاه وجودی شخص در این دنیا و منزلتش در جهان دیگر برقرار می کند. او بحث می کند که نفس، صرف نظر از درجه تصفیه آن، ذاتا جاوید است. بحث بدین قرار است:

بدان که نفس باقی است، برو فنا متصور نشود، زیرا که علت او که عقل فعال است دائمست، پس معلول به دوام او دائم ماند.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 89-85

کلی__د واژه ه__ا

علوم طبیعی روان شناسی معاد سهروردی فلسفه اسلامی روح


تمایز حکمت و فلسفه در حکمة الاشراق

سهروردی، مانند بسیاری از فیلسوفان اسلامی، فلسفه را از حکمت متمایز می داند؛ رعایت این تمایز از نظر درک نه تنها تعالیم اشراقی بلکه درک فلسفه دوران بعد از سهروردی، خصوصا در ایران و شبه قاره هند، بسیار مهم است.



ترس ابن سینا از بیان تعالیم اشراقی

تفاوت میان فلسفه و حکمت که شمار زیادی از فلاسفه اسلامی بدان معتقد بوده اند، گویا مورد تأیید حتی مشائیون چون ابن سینا بوده، دانشمندی که پس از رسیدن به اوج بلوغ فلسفی گرایشهای اشراقی از خود نشان داد. وی در مقدمه منطق المشرقیین می گوید: «فروعی از دانش وجود دارد که از یونان نشأت نگرفته است». سهروردی در مشارع و مطارحات خود می گوید گرچه بیشتر مصنفات ابن سینا عاری از هر ارزش حکمت الهی است، اشاراتی دارد به وجود نوعی دانش به غیر از فلسفه یونانی و شیوه استدلالی آنها. سهروردی ممکن است بر این باور بوده که ابن سینا به سبب شرائطی که در آن زندگی می کرده، مجبور بوده نسبت به عقاید اشراقی ساکت بماند. بنابراین، احساس سهروردی این است که نه تنها باید گرایشهای اشراقی ابن سینا را افشاء کند بلکه باید آنها را ادامه بدهد.
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مثلا در کتاب خود الغربة الغربیه، سهروردی آنجا که ابن سینا داستانی را در اثر کوتاه خود رساله حی ابن یقظان به پایان برده، پی می گیرد (و پاره ای از رموز حکما و اسرار تصوف و صاحبان مکاشفه بدان می افزاید). این هر دو داستان بسیار رمزی هستند و مقامات روحانی نفس طالب حقیقت و رابطه او را با عقل فعال، که سهروردی آن را پیر برنا می خواند، به تصویر می کشد. ابن سینا از خطرات علنی کردن حکمت اشراق نیک آگاه بود، و سکوتش در این باب به احتمال زیاد به سبب همین نکته بوده است. او در اشارات و تنبیهات می گوید، اگر این حکمت را فاسد کنید خدا میان شما و من حاکم باد.



غروب حکمت یونان با ارسطو

اگر این اسپینوزا بود که گفت: «خداوند آن قدر بی هوش نیست که مخلوق دوپائی را بیافریند و به دست ارسطو بسپارد تا او را عاقل سازد»، سهروردی این جمله را به حرف او می افزود: «و ارسطو را تنها دری قرار دهد که از طریق آن بتوان حقیقت را بدست آورد». این بدان سبب است که سهروردی نه ارسطو را بانی عقلانیت می داند و نه به نظر وی نوع دانشی که ارسطو مدافع آن بود می تواند تنها دانشی باشد که به حقیقت منتهی می شود.

سید حسین نصر می گوید: او (سهروردی) معتقد بود که این حکمت کلی و جاودانی، حکمت خالده است که به صورتهای مختلف در میان هندویان، ایرانیان، بابلیان و مصریان باستان و نیز در میان یونانیان تا زمان ارسطو وجود داشته است. به نظر سهروردی فلسفه ارسطو نه سرآغاز فلسفه بلکه پایان آن در میان یونانیان بود که با محدود کردن حکمت به جنبه استدلالی، میراث قدیم را به نقطه پایان رساندند.
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رابطه قوای نفس و تفاوت حکمت و فلسفه

تفاوت ماهوی میان فلسفه و حکمت از نظر سهروردی تفاوتی طبیعی و ناشی از این است که قوای نظر و عمل دو قوه جداگانه هستند. سهروردی در کتاب یزدان شناخت خود بدین تفاوت اشاره می کند و می گوید که در نفس دو قوه وجود دارد: یکی در یابنده و دیگری در کارکننده. سهروردی سپس عمل این دو قوه را موکول و موقوف به یکدیگر می داند و می گوید:

قوه نظری، مثلا چنان است که باید بداند که عالم محدث است، و عملی چنانکه بداند که ستم زشت است... نظری متصور است به علم بحث، و عملی اگرچه روی سوی عملی دارد از آن عمل علمی لازم آید که بدانند که آن معلوم کردنی است... این بدان معنا نیست که سهروردی مخالف شیوه های استدلالی در مورد مسائل فلسفی بود؛ او مانند غزالی و بعضی صوفیه دیگر که با فلسفه مخالفت می ورزیدند، ضد فلسفه نبود. در واقع، استدلال و داوری مستقل جزء مهمی از روند حقیقت طلبی است. حرمتی که سهروردی برای شیوه های منطقی استدلال قائل است تا بدان حد است که می گوید: «از من و از هیچ کس دیگر پیروی مکنید و بدانید که عقل تنها ملاک است».



طبقات دانایان و مهارت فلسفی

بنابراین، ضمن اینکه تفکر فلسفی به عقیده سهروردی مهم است، به هر حال منبعث از قوه ای است که فرودست ذوق است. سهروردی تا آنجا پیش می رود که دانایان مختلف را بر حسب مهارتشان در فلسفه استدلالی و حکمت به چند گروه، به شرح زیر، تقسیم می کند:
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این جهان کوه است و فعل ما ندا *** سوی ما آید نداها را صدا

یا این حقیقت در همین زندگی دنیوی، نمونه ای از روز معاد را به ما نشان می دهد:

آن ق___در گرم است بازار مکافات عمل *** گربه دقت بنگری، هر روز، روز محشر است

یا در جهان ابدیت که اگر کسی آن را نپذیرد، هیچ فلسفه و حکمتی برای حیات خود و این جهان هستی نمی تواند بپذیرد، حداقل این مقدار باید بفهمد که سرانجام روزی فرا خواهد رسید که متعلمان و موارد تربیت او و نیز دیگر مردم خواهند فهمید که او معلم و مربی نبوده است، بلکه سوداگری پست بوده که تور ماهی گیری و دام صیادی خود را به شکل تعلیم و تربیت در آورده بود!

برای رهروان مسیر معرفت و علم، هیچ عامل محرکی مانند اخلاص معلم و مربی نیست. نگاه های یگ مخلص در اجرای تعلیم و تربیت که روح پاک و دل مشتاق او را برای به ثمر رساندن شخصیت متعلمان و تربیت شدگان خود نشان می دهد، نه تنها کارهای او را نتیجه بخش تر می سازد، بلکه هر مسئله علمی و معرفتی را که برای متعلم خود مطرح می کند -اگر چه به ظاهر مانند برگی از نهال درون آن متعلم می روید- ولی در حقیقت، همان برگ، خود به ریشه های مولد ساقه ها و شاخه ها و شکوفه ها و میوه هایی بسیار مفید مبدل می گردد. هم چنین، هر عامل تربیتی که برای تربیت شدگان به وجود می آورد، آن عامل به نیروهای سازنده ای مبدل می شود که او را از درون ذات به «گردیدن» های تکاملی وادار می سازد. می توان گفت: به صورت کلی، تنها انسان می تواند انسان بسازد و بس! شاید این رباعی را شنیده باشید که:
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1- آنان که در حکمت اشراقی مهارت یافته، اما در فلسفه استدلالی دستی ندارند (مانند بایزید و خرقانی).

2- آنها که در فلسفه استدلالی به کمال رسیده اند ولی با عرفان بیگانه اند (مانند فارابی).

3- کسانی که هم به فلسفه استدلالی هم به حکمت اشراقی دست یافته اند. آنان فیلسوفان کامل و شایسته عنوان خلیفه الهی اند.

گرچه واضح است که سهروردی، مخصوصا در تلویحات و مشارع و مطارحات که پیشنهاد می کند که نخست فلسفه مشائی مطالعه شود، فلسفه استدلالی را مطمح نظر دارد.

وی پس از آنکه از فلسفه استدلالی به عنوان شرط ادراک اشراق دفاع کرد، به ذکر ویژگیهای خاص نوع حکمتی که خود تبلیغ آن را می کند، می پردازد.



حکمة اللدنیه

سهروردی خود را وحدت بخش چیزی که او آن را حکمة اللدنیه می نامد به شمار می آورد و این حکمتی است که با خضر پیامبر شروع شده و طی قرون و اعصار به اشکال مختلف دوام آورده است. در مورد منشأ این حکمت، وی چنین می گوید: انوار سلوک که (شعاع آن) به زمانهای پیشین کسیده شده، خمیره آن از فیثاغورس است... که به تستری و پیروان او منتقل شد. خمیره (حکمت) خسروانیان به خرقانی و سیار بسطامی (بایزید بسطامی) رسید.

بنابراین، سهروردی می گوید اگرچه فلسفه و حکمت از یک منبع واحد سرچشمه می گیرند، با این حال از هم متمایزند زیرا فلسفه شرط لازم و حکمت شرط کافی برای حصول حقیقت است. سهروردی در مقام ترکیب کننده میراثهای مختلف دانش، فلسفه و حکمت را دو نوع دانش میشمارد که هر یک مناسب هدفی است. حقیقت به عقیده سهروردی نهایتا باید متکی به علمی باشد که از راه اشراق حاصل می شود، ضمن اینکه باید قابل نقادی منطق و استدلال عقلی، و سازگار با آنها باشد. سهروردی در باب رابطه میان فلسفه و حکمت در مقدمه حکمة الاشراق می گوید:
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«... این کتاب را روشی دیگر بود و طریقی نزدیک تر از آن طریق (استدلالی)... و حقایق و مطالب آن نخست برای من از طریق تفکر حاصل نیامد، بلکه حصول آن به امری دیگر بود. سرانجام، وقتی حقیقت را یافتم جویای برهان آن شدم بدان سان که هرگاه، مثلا از آن برهان قطع نظر کنم هیچ مشککی نتواند مرا در آن به شک اندازد».



منبع های دوگانه حکمت و فلسفه 

سهروردی ادعا می کند نخستین کسی است که حقیقت، یا به قول او حکمت، را کشف کرده، و سپس برای دستیابی به مبنای عقلانی دانش حاصله راهی را پیش گرفته است. یقینا فلسفه در تفکر سهروردی نقشی متفاوت با حکمت ایفا می کند؛ همین طور است شیوه رسیدن به کمال مهارت در هر یک از این دو نوع دانش. این دو سنت علمی نه تنها از نظر شکل و محتوا برای شیخ اشراق متفاوتند، بلکه از دو منبع متفاوت هم نشأت می گیرند. فلسفه استدلالی از قوه عقلانی سرچشمه می گیرد، در حالیکه اشراق از قوه ذوق ناشی می شود.

مشکل عمده ای که اغلب بدان اشاره می شود این است که اگرچه نتایج تحلیل منطقی اثبات پذیر است، این در مورد حقایق ادعائی مختلف که ماهیت اشراقی دارند، صادق نیست. سهروردی می گوید نظرات او را تنها کسانی می توانند به اثبات برسانند که به هدایت شیخی روحانی که خلیفه خداوند بر روی زمین است، به علم اشراق معرفت حاصل کرده باشند. وی در این مورد می گوید: البته روا نبود که کسی بدون مراجعه به شخصی که به مقام خلیفه الهی رسیده و دانش این کتاب نزد وی است، طمع بندد که به اسرار این کتاب واقف گردد.
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تجربه اشراقی و سفر روحانی

دستورهای سهروردی در باب اینکه چگونه می توان انواع دانش مورد نظر او را تحصیل کرد، اغلب صراحت دارد. از نظر او، حکمة الاشراق نقشه راهنمایی است برای کسانی که می خواهند اشراق را تجربه کنند. قائل بودن به اهمیت زهد و ریاضت و عقل عملی برای تعالیم اشراقی به طور کلی بسیار مهم است، حتی اگر این خلاف نظر بعضی از مفسران متأخر سهروردی باشد که بر جنبه های فکری و فلسفی وی بیشتر تأکید می کنند.

اهتمام عمده کل فلسفه سهروردی نشان دادن سفر روح انسان به منزلگه اصلی اوست. آغاز کار چنین است که شخص به مسیری که باید دنبال نماید وقوف حاصل می کند. با پیروی از تعالیم شیخی که می تواند مرید را از هزارتوی خطرات روحی به بیرون هدایت کند، شخص به مرحله ای می رسد که علم معنوی را می تواند مستقیما و بی واسطه کسب کند. در این مرحله، به نظر سهروردی، دانش از نفس قدسیه می تراود و این شیوه ای از شناخت است که با شیوه شناخت مشائین فرق دارد. برای ترسیم کردن سفر روحانی انسان، سهروردی مشتی اندیشه ها و مفاهیم بسیار منسجم را مطرح می سازد که اعتبار آنها بستگی دارد به کل نظام فلسفی او که خود این نیز موقوف به نظریه اصالت نور است.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377- صفحه 95-89

کلی__د واژه ه__ا

حکمت فلسفه سهروردی مکتب اشراق تفاوت فلاسفه


شهود ذات و آثار معرفت شناسی آن در حکمة الاشراق
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شهود آغاز سنت های عرفانی

آغاز سنت های عرفانی غالبا به مشاهده (یا رؤیت) بنیانگذاران آن سنتها باز می گردد؛ بعد عرفانی تفکر سهروردی نیز از این قاعده مستثنی نیست. در حکمة الاشراق می گوید که در 'روزی غریب'، حقیقت و اسرار الهی بر من ظاهر گردید. پس از آنکه مشاهده ای برای او دست می دهد تصمیم می گیرد حکمت متعالیه خویش را برای آن فلاسفه ای که هم در علوم باطن هم در فلسفه استدلالی دستی دارند به رشته تحریر درآورد. سهروردی در مقدمه خود بر حکمة الاشراق می نویسد که محتوا و حقیقت این کتاب از طریق استدلال عقلی حاصل نیامد. پس از آنکه او حقیقت را به 'روشی دیگر' کسب می کند، برهان یافته های خود را به شیوه ای استدلالی تر جستجو می کند. سهروردی در ادامه سخن می گوید یقینی که از طریق این شیوه مستقیم شناخت به دست می آید از چنان کیفیتی برخوردار است که مستقل از فرآیند استدلال منطقی است، استدلالی که به همان نتیجه می رسد (که شیوه مستقیم او).



طریق کسب شناخت و طبقه دانایان

چون از نظر سهروردی این روش خاص کسب دانش است که متمایز کننده دانایان واقعی از نادانان است، او نیز طالبان حکمت را به همین نحو طبقه بندی می کند.

1- آنهایی که غرق در حکمت الهی اند و به فلسفه استدلالی و عقلی (=بحثی) اعتنائی ندارند.

2- فیلسوفان عقلی که دل مشغول حکمت الهی نیستند.

3- دانایانی که از حکمت و فلسفه استدلالی هر دو بهره برده اند.

4- حکیمانی که در فلسفه استدلالی متوسط یا ضعیف اند.
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5- فیلسوفان عقلی که در حکمت متوسط یا ضعیف اند.

6- طلبه حکمت و فلسفه بحثی.

7- طلبه حکمت به تنهائی.

8- طلبه فلسفه بحثی به تنهائی.

سرشت علم یک حکیم چیست که به وی امکان دانستن حقیقت و احراز یقینی را می دهد که جزء علم استدلالی نیست؟ توضیح این نکته مهم در فلسفه سهروردی مستلزم بحثی طولانی درباره معرفت شناسی سهروردی است.



مشاهده ذات با راهنمایی ارسطو

نخست باید گفت که تفاوتی است میان این شیوه استدلالی کسب دانش و آنچه عموما 'مشاهده عرفانی' یا 'تجربه عرفانی' خوانده می شود. سهروردی می گوید او خود از اینکه چگونه شخص به چیزی علم پیدا می کند دچار حیرت بوده است. زمانی برای حل این مسأله سر در گریبان تفکر فرو برده بود که سرانجام در حالت عجز محض خلسه ای خواب گونه بر وی چیره گردید و ارسطو را در آن حالت دید و پاسخ سؤالش را از او گرفت.

ارسطو: اگر به خود بازگردی و از نهاد خویش پرسش کنی به یقین پاسخ خود را خواهی یافت.

سهروردی: چگونه است؟

ارسطو: آیا مگر نه این است که تو خود را درک می کنی؟ و آیا این درک خویش درک ذات به ذات نیست؟ یا درک ذات به چیز دیگری غیر از ذات است؟ اگر چنین است که این درک ذات به غیرذات است، پس برای ذات تو نیروی دیگر و ذات دیگری است که او تو را درک می کند و دیگر این تو نیستی که خودت را درک می کنی. حال که چنین است قهرا پرسش از این نیروی دیگر و ذات دیگر به میان می آید که عامل حقیقی و نهادی درک ذات می باشد. آیا این نیرو یا ذات خود ذات خویش را درک می کند یا به عامل دیگر درک نیازمند است؟ اگر چنین باشد، سخن از عامل درک به درازای نامتناهی کشیده خواهد شد و این محال است. فرض دیگر این است که تو ذات خویش را با واسطه اثر و صورتی که از حقیقت ذات خود به دست می آوری درک و آگاه می کنی و هرگز حقیقت ذات خود را بدون واسطه صورت آگاهی و گواهی نخواهی کرد.
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سهروردی: آری می پذیرم که من هرگز مستقیما به خویش آگاهی و گواهی نمی نمایم و تنها با واسطه اثر و صورت خود است که به ذات خویش رهنمون می شوم.

ارسطو: اگر به راستی چنین است که تو می گوئی، پس در صورتی که اثر و صورت حاصله مطابق با ذات تو نیست قهرا این صورت نمایانگر ذات تو نخواهد بود و چون این اثر نمایانگر ذات تو نیست، پس تو در این حالت ذات خویش را ادراک نکرده ای.

سهروردی: فرض کنیم که اثر مطابق با ذات من است. در صورتی که این اثر را از ذات خود به ذهن بیاورم، عینا صورت ذات و نمایانگر ذات من است و نمایانگر چیز دیگری نیست. آیا باز هم می گوئی که ذات خود را از رهگذر این صورت نتوانسته ام درک نمایم؟

ارسطو: این صورتی که می گوئی حتما مطابق با نفس و ذات تو است، آیا مطابق با ذات مطلق است یا مطابق با ذات مخصوص تو است که دارای مشخصات و صفات مخصوصی است؟

سهروردی: فرض دوم را اختیار کرده و می گویم صورت تصوری یا تصدیقی مطابق با ذات مخصوص من است که دارای صفات مخصوص می باشد و بدین جهت نمایانگر ذات من می باشد.

ارسطو: هر صورتی که در ذهن ارتسام پذیرد کلی است و هر قدر که صورت را به مفاهیم و صفات و مشخصات صوری دیگر مقید سازید، باز هم چون از کثرت و اشتراک دریغ و امتناع ندارد، کلی می باشد. و اگر احیانا به خاطر مانعی از خارج، یک مفهوم کلی از اشتراک در صدق بی نصیب گردید و مصداق آن منحصر به فرد واحد شد باز هم از کلیت و عموم در حد مفهومیت ساقط نخواهد شد؛ اما حقیقت انکارناپذیر این است که تو مدرک ذات بی همتای خود می باشی، ذاتی که حقیقتا و ذاتا از هرگونه اشتراک و عموم آسیب پذیر است. نتیجه این است که این ادراک مخصوص که تو از ذات یگانه و غیرقابل عموم و اشتراک خودداری نمی تواند به توسط یک صورت تصوری یا تصدیقی باشد، پس ادراک ذات هرگز به 'صورت' نیست.
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شناخت «من و ذات» منشأ شناخت های عملی و نظری

سهروردی در حالت خلسه ای شبیه به خواب، از ارسطو می پرسد که آیا فلاسفه مشائی حکیمان واقعی اند. ارسطو جواب می دهد که چهره هائی چون بایزید و حلاج، مشایخ صوفی، فیلسوفان واقعی اند و نه مشائیون، محتملا بدان سبب که نخست اینان 'ذات' خویش را شناختند. نصیحت ارسطو به سهروردی این است که برای شناختن هر چیز شخص باید اول «خود» را بشناسد. این شناخت، که به نظر سهروردی هم در سطح عملی هم در سطح نظری صورت می گیرد، درونمایه اصلی فلسفه اشراقی است. در سطحی عملی، 'من' منبع تمام امیال والاست که در حجاب وسوسه های بعد برزخی انسان پوشیده شده است. در سطحی نظری، سهروردی 'من' را سرچشمه معرفت شناسی اشراقی به شمار می آورد. دقیقا همین معرفت شناسی اشراقی است که منجر می شود به اینکه سالکان طریقت از پانزده نوع نور تجربه شهودی پیدا کنند. سهروردی می گوید کسانی که خود را از دنیای ماده جدا می کنند (یعنی خداوندان تجرید) می توانند به 'اقلیم هشتم'، که به نظر او همان عالم مثال است، برسند. سهروردی چهره هائی مانند هرمس، افلاطون و رسول الله را در زمره کسانی به حساب می آورد که این انوار را مشاهده کرده اند؛ سهروردی هر یک از این انوار را با صفت خاصی مرتبط می داند. به نظر وی، این پانزده نور، که بعضی از آنها ویزگیهای خاصی دارند، 'مقصود از راه دانش' هستند. این انوار شهودی که از عالم عقل فیضان می کنند اکسیر قدرت و علم اند و کسی که این انوار را تجربه کند جهان طبیعت در فرمان او آید. اما شرط لازم برای چنین تجربه ای تجرید از کالبدهای جسمانی است.
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انواع انوار شهودی

1- نوری که بر مبتدیان (یا اهل بدایات) می تابد، مطبوع است ولی ناپایدار.

2- نوری که بر دیگران می تابد، و بیشتر شبیه برق آسمانی است.

3- نوری که آرامش بخش است و به قلوب عارفان وارد می شود، بدان سان که آب گرم بر سر کسی ریزند و احساس خوشایندی به وی دست دهد.

4- نوری که بر دلهای اهل بصیرت وارد شود و زمانی دراز بپاید. این نوری شدید القهر است که همراه آن تخدیری در دماغ حاصل آید.

5- نوری که غایت لذیذ بود و به نیروی محبت در جنبش آید.

6- نوری که می سوزاند و به نیروی عزت به جنبش آید.

7- نوری که نخست درخشان بود و روشن تر از نور آفتاب است.

8- نوری درخشان و لذت بخش به گونه ای ظاهر می شود که پنداری از موی سر می تراود و زمانی دراز می پاید.

9- نوری سانح که رنج آور ولی لذت بخش است.

10- نوری که چنان نماید که گوئی در دماغ متمکن شده است.

11- نوری که از نفس آید و بر تمام اجزاء روح نفسانی بتابد.

12- نوری که مبدء آن در صولت و شدت بود.

13- نوری که «نفس» را می زداید و معلق به نظر می آید. تجرد نفس از طریق این نور مشاهده شود.

14- نوری که خیال می شود سنگینی خاصی با اوست بدان سان که تحمل آن از حد طاقت بیرون بود.

15- نوری که علت تحریکات کالبد و نفس جسمانی بود.
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سهروردی می گوید که این انوار را 'دیده' و تجربه کرده است؛ و علت اینکه حکیمان قادر به انجام معجزاتند همین انوار است. بیان او چنین است: آن کس که خدای را از سر اخلاص بستاید و از ظلمات مادی بمیرد و خود را از قالب جسمانی برهاند و مشاعر متعلق به امور مادی را ترک گوید، چیزی را مشاهده خواهد کرد که دیگران از مشاهده آن قاصرند.

مشاهده به نظر سهروردی یکی از شیوه های وجود است که اهمیت معرفت شناختی آن این است که راه و روش شناخت و معرفتی را که با افتادن در مسیر حیات معنوی حاصل می شود، پیش پای داننده می گذارد. اما اجزاء متعدد این حیات معنوی را سهروردی در آثار مختلف خود به شیوه ای رمزی و نمادین تر بحث می کند، ولی مقصود همه آنها یکی است: تجربه اشراق از طریق تجرید نفس از جسم و جهان مادی.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق، مترجم مجدالدین کیوانی، نشر مرکز 1377- صفحه 105-99

کلی__د واژه ه__ا

ذات معرفت کتاب حکمة الاشراق سهروردی ارسطو حکمت فلسفه اسلامی عرفان مابعدالطبیعه


نور و انواع آن در حکمة الاشراق

تصوف فلسفی در حکمة الاشراق

تصوف فلسفی سهروردی عبارت است از به کارگیری طرح یا چارچوب تفکر نوافلاطونی در مورد مفاهیم صوفیانه به منظور یافتن جوابهائی منطقا موجه برای سؤالاتی از قبیل شوق فطری انسان به سوی عالم بالا، نقش ریاضت در تشدید این شوق و طبیعت تجارب عرفانی. سهروردی که همواره برای حکمت دو بعد عملی و نظری قائل بوده است، این را نیز می گوید که هرچه عقل می تواند بفهمد، دل می تواند ببیند. بباید دانستن که نفس انسانی را دو قوت است: یکی در یابنده و یکی در کار کننده. اکنون می پردازیم به بحثی درباره جنبه های تفکر عرفانی که بار فلسفی بیشتری دارند:
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مرکزیت نور در فلسفه سهروردی

نور به عنوان پدیده ای بدیهی در فلسفه سهروردی مرکزیت دارد. وی بخش عمده حکمة الاشراق را اختصاص داده است به شرحی از طبیعت، جایگاه و انواع نور که به صورت یک سلسله مراتب وجود دارد و در رأس آن نورالانوار، یعنی مصدر تمام نورها، واقع است. در پائین این سلسله مراتب ظلمت یا عدم نور قرار دارد که انعکاس آن در اشیاء بی جان یا برزخ است. طبقه بندی سهروردی مبتنی است بر درجات شدت نور یا ظلمت که با مفهوم ابن سینائی سلسله مراتب حقیقت تفاوت دارد، حقایقی که هر یک از آنها از لحاظ درجه برخورداری از وجود متفاوتند. نور عادی که چشم می تواند آن را ببیند تنها یکی از تجلیات نورالانوار و دارای شدت خاصی است. لذا، همه اشیاء در عالم هستی درجات و شدتهای مختلف نور و ظلمت اند. مهم ترین این موجودات مخلوق نفس ناطقه است که سهروردی از آن به عنوان نور اسفهبدی یاد می کند، و می گوید این نور به سبب پاکی مستقل از ماده است. چون تمام موجودات در این سلسله مراتب بر آنچه فرود آنهاست تأثیر می گذارند و از آنچه فراز آنهاست تأثیر می پذیرند، تأثیر یک نور لطیف، لطیف است و تأثیر یک نور تند حتی تندتر است.



انواع نور

سهروردی می گوید که انواع نورهای مختلف با صفات متفاوت، به شرح زیر، وجود دارد:

نور مجرد؛ نوری که قائم به ذات است.

نور عرضی؛ نوری که به چیزی غیر از خود متکی است.

غسق؛ چیزی که طبیعت واقعی آن تاریکی است.
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دل گفت: مرا علم لدنی هوس است *** تعلیمم کن اگر تو را دسترس است

گفتم که الف، گفت دگر هیچ مگوی *** در خانه اگر کس است، یک حرف بس است

(منسوب به خیام)

یک حقیقت غیر قابل انکار وجود دارد که شاید هر انسان آگاهی، آن را در عمرش بارها تجربه کرده باشد: بعضی از معلمان و مربیان در زمانی به نسبت اندک و در مقداری محدود از تعلیم و تربیت، انسان های بسیار با عظمتی را ساخته اند که در تحولات تاریخی مؤثر بوده اند. اینان، همان معلمان و مربیان مخلص بوده اند که با سوز دل و تشنگی شدید، به کار تعلیم و تربیت پرداخته اند و در اصطلاح ادبی معمولی، آنان به تربیت پذیران خود، موی را با اخلاص نشان داده اند، ولی آن رهروان، پیچش موی را هم فهمیده اند.

هر چند شرط اخلاص از یک جهت شرط ایمان را هم در بردارد، با این حال، به خاطر اهمیت بسیار اساسی ایمان به موضوع تعلیم و تربیت، ضروری است درباره این شرط اساسی، بحثی مختصر داشته باشیم.

بی تردید، تعلیم و تربیت بدون ایمان به موضوع آن، چه در علوم طبیعی محض مانند فیزیک و شیمی و کشاورزی و غیر آن، چه در علوم مربوط به ساخته های فکری و دستی بشری مانند مکانیک، و چه در علوم انسانی مانند مذهب، اخلاق، حقوق، سیاست، هنر، مدیریت، فرهنگ و غیر آن، چیزی شبیه فعالیت عوامل نا آگاه و بی اختیار در ایجاد تأثیر در موضوع های نا آگاه و بی اختیار است، مانند حرکت شاخه های درختان به وسیله باد که موجب شود شاخه ها با برخورد به خاک تپه ای که در دامنه آن قرار گرفته، خطوطی را ترسیم نمایند.
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هیأت ظلمانی؛ نوع تاریکی که به چیزی جز خود متکی است و به مکان نیاز دارد و دارای عرض ظلمت است.

برزخ؛ شیء یا هویتی شیء مانند که انوار را پنهان و آشکار می کند.

اجزاء پائین تر این سلسله مراتب شوقی ذاتی به اجزاء بالاتر دارند. خصیصه این شوق عشق و ستایش (نسبت به مراتب بالاتر) است در حالیکه رابطه اجزاء بالاتر نسبت به اجزاء پائین تر رابطه قهر (و سلطه) است. مراتب فرودین می خواهند بالاتر بروند و هدف همه آنها در نهایت یکی شدن با نورالانوار است.



نور علت اختلاف و اشتراک موجودات

اگر تمام موجودات از نور ساخته شده باشند، پس علت اختلاف آنها چیست؟ مسلما چون ماهیت آنها نور است، پس این ماهیت متمایزکننده آنها نیست بلکه آنچه ما به الاشتراک آنهاست، وجه افتراقشان می باشد. به بیان دیگر، نور چیزی است که بواسطه شدت و ضعف خود در آن واحد هم ما به الاشتراک هم ما به الامتیاز از همه نورهای موجود است.

سهروردی این گونه بیان می کند: همه انوار فی نفسه و از لحاظ نور بودنشان اختلافی ندارند؛ تنها اختلاف آنها به کمال و نقصان آنها و اموری خارج از ذاتشان مربوط می شود.

سهروردی که صفات هر چیز را نقصان و فقدان نور به شمار می آورد، خدا را با نور یکی فرض می کند؛ بدین دلیل است که همه تجربه های عرفانی وی به صورت بارقه های الهی برای او حاصل شده است. نور در اینجا با خداوند یکی دانسته شده زیرا پدیده ای است که به کمک آن و از طریق آن به چیزها معرفت حاصل می شود. سهروردی در توجیه بحث خود نکات زیر را ذکر می کند:
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اگر خواستار ضابطه ای برای مطلق نور هستی، آن ضابطه این است: نور امری است که در حقیقت نفس خود ظاهر و ظاهرکننده موجودات دیگر بود و آن فی نفسه ظاهرتر از هر چیزی است که ظهور زائد (اضافه) بر حقیقت آن بود. نورالانوار که واجب الوجود است منشأ همه عالم هستی است که سهروردی از آن با انواع نامها تعبیر می کند، یعنی: المحیط، الاعظم، المقدس و القاهر.



طبقه بندی انوار بر حسب مفاهیم واجب، ممکن و محال

به تبعیت از ابن سینا که موجودات را به واجب، ممکن و محال طبقه بندی کرده است، سهروردی می گوید انوار یا قائم به ذات اند، که در این صورت نور جوهری هستند، نور مجرد، که هر دو، بنا به گفته سهروردی، غنی می باشند. نور ممکن آن است که از آن به نور عرضی و فقیر (محتاج) تعبیر می شود. بالاخره، تاریکی را داریم که چیزی جز نبود نور نیست؛ سهروردی از تاریکی با عنوان ظلمات، غسق، هیأت یا برزخ که او آن را جسم تعریف می کند، نام می برد.

تفسیر سهروردی از عالم برزخ به عنوان پدیده ای ذاتا فقیر و تحلیل او از برزخیت با توجه به نور اساسا مرتبط است با سفر روحانی انسان. در یک معنا، سهروردی شرح و تعلیل سفر روح را از ظلمت عالم برزخ به عالم نورانی نور مجرد و نورالانوار بر پایه ای فلسفی قرار می دهد. مطالعه دقیق بحثهای فلسفی فشرده و پیچیده در بخش دوم حکمة الاشراق، نظریه عرفانی استوار و راسخی را نشان می دهد.
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کیفیت تکثر و تعامل انوار

در قسمتی زیر عنوان «قاعده در کیفیت تکثر»، سهروردی می گوید: چون بین نور سافل و نور عالی حجابی نیست، قهرا نور سافل نور عالی را مشاهده می کند و نور عالی بر سافل اشراق می کند. بنابراین، از نورالانوار شعاعی بر نور سافل می تابد. هر یک از این انوار مجرد هم از نورالانوار هم از نوری که مستقیما بالای آن است فیض می برند. بنابراین، هر نوری از دو سطح نور دریافت می کند، اما این فرآیند تا بی نهایت ادامه نمی یابد. در فرآیند فیضان، نور حالت سیلان خود را از دست می دهد تا برسد به برزخ که سهروردی آن را به بخشهای مختلف متعددی تقسیم می کند. سهروردی در حکمة الاشراق، با به کارگیری زبان خاص و فلسفی سنگینی، شرح مفصلی از انواع مختلف نور، تعامل آنها، و سرنوشت نهائی آنها که عبارت از یکپارچگی کامل یا، به اصطلاح صوفیه، فناء در نورالانوار است، به دست می دهد.

در بخشی با عنوان «در بیان رهائی انوار طاهره و انتقال آنها به عالم نور» سهروردی می گوید: هرگاه نور مدبر مقهور شواغل برزخ نشود، شوق او به عالم نور قدسی بیش از شوق او به تیرگی (غواسق) باشد، و هر اندازه که نور و روشنائی زیاد شود، عشق و محبت او به نور قاهر فزونی می گیرد... و بنابراین از کالبد انسانی رها یافته به جهان نور محض روند و در آنجا مقام گزیده و در زمره انوار قدسیه درآید، و به سبب تقدس نورالانوار، قدسی شود.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 132-128
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کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی کتاب حکمة الاشراق سهروردی نورانیت موجودات


ادراک باطنی و سیر روحانی در حکمة الاشراق

مطالب زیادی درباره سفر روحانی انسان و رویاروئی صوفیانه با طریق محبت و معرفت نوشته شده است. سهروردی در باب طریقت و تلاش انسان در طلب معرفت پیرو نظرات گذشتگان است. نکته متفاوت در رویکرد وی رموز و نمادهائی است که در اشاره به محوریت اجزاء مختلف طریقه صوفیانه در حوزه زهد و ریاضت های خاص، به کار می گیرد. سهروردی در روزی با جماعت صوفیان گفتگوی شیخی صوفی را با مریدی در یک خانقاه وصف می کند. به دنبال یک سلسله پرسش و پاسخ بین شیخ و مرید که شناخت موجز و عمیقی از جهان شناسی سده های میانی به دست می دهد، شیخ اظهار می دارد که به نظر او تمام این قبیل گفتگوها بیهوده است. وی با استفاده از علم نجوم به عنوان نمونه، سه روش متفاوت کسب دانش را ذکر می کند که دو تای آن مناسبتی با طریقت ندارد.



ریاضت و تجرید شرط کسب دیده حقیقت بین

شیخ می گوید، کسانی که در باب افلاک تأمل می کنند سه دسته اند: دسته ای از آنها آسمان را به چشم سر تماشا می کنند و صفحه ای کبود با چند نقطه روشن بر آن می بینند. اینان عوامند و این مقدار را حیوانات نیز توانند دید. دسته دوم آسمان را هم به دیده آسمان بینند و این گروه منجمانند ... اما کسانی که سر افلاک و ستارگان را به نظر استدلال بینند، محققان اند. سالک از شیخ می پرسد چگونه 'چشمی' که با آن حقیقت را می توان دید، باز می شود. سهروردی، طی یکی از بی نظیرترین نمونه های بیان رمزی و به سبک ادبی بسیار زیبائی، نسخه ریاضت می نویسد. چون اهمیت این قطعه بیش از پیش نقش و جایگاه ریاضت را در کل مکتب اشراق تعیین می کند تمام آن را ذیلاً نقل می کنیم:
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شیخ را گفتم من آن نظر را ندارم، تدبیر چیست؟ گفت تو را امتلاء است، برو چهل روز احتراز کن، بعد از آن مسهلی بخور تا استفراغ کنی مگر دیده باز شود. گفتم آن مسهل را نسخت چیست؟ گفت اخلاط آن هم از پیش تو به دست آید. گفتم آن اخلاط چه چیز است؟ گفت هرچه به نزد تو عزیز است از مال و ملک و اسباب و لذت نفسانی و شهوانی و مثل این اخلاط این مسهل است، برو و چهل روز به اندک غذای موافق که از شبهت دور باشد و نظر کسی سوی آن نباشد قناعت کن. آنگاه این اخلاط را در هاون توکل انداز، پس به دست رغبت آن را خرد کن و از وی مسهلی ساز و به یک دم باز خور. اگر زود به مستراح حاجت افتد، پس دارو کارگر آمد، زود دیده روشن شود و اگر حاجت نیفتد، دارو اثر نکرده بود. باز چهل روز دگر همچنان احتراز کن و باز همان مسهل بخور که این بار کارگر آید و اگر این بار نیز کارگر نیاید هم برین وجه بار دیگر و بار دیگر بخور که هم کارگر آید ....

شیخ را گفتم چون دیده گشاده شود بیننده چه بیند؟ شیخ گفت چون دیده اندرونی گشاده شود دیده ظاهر برهم باید نهادن و لب بر همه بستن و این پنج حس ظاهر را دست کوتاه باید کردن و حواس باطن را در کار باید انداختن تا این بیمار چیز اگر گیرد به دست باطن گیرد و اگر بیند به چشم باطن بیند و اگر شنود به گوش باطن شنود و اگر بوید به چشم باطن بوید ... سپس خود بیند آنچه بیند و باید دیدن.
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تصفیه روحی شرط ادراک درونی

در این تمثیل بسیار جذاب، سهروردی رابطه تام و تمام بین شوق روحی، نقش شیخ و هدایت وی در درمان بیماری روح، و جایگاه ریاضت را در این کار به وضوح نشان می دهد. در داستان فوق، ناتوانی سالک در گشودن دیده درونی با تمثیل امتلاء بیان شده است. طی چهل روز امساک از خوردن و نوشیدن، که در میان صوفیه به 'چله' معروف است، تلاشی برای سرکوب امیال نفس صورت می گیرد. این تلاش به نظر بیشتر صوفیان درمان بیماریهای روحی است و مسهل تمثیلی از آن است که ناخالصی ها را می شوید. سهروردی به منظور نشان دادن علائق دنیوی که مانع باز شدن چشم عقل می شوند، از استعاره امتلاء استفاده می کند. شاید مهم ترین بخش قطعه مذکور تلمیحی است به وجود رابطه میان حواس برونی و درونی. از نظر سهروردی، حصول دانش با ادراک حسی آغاز می شود و همچنان که تصفیه درونی ادامه می یابد، شخص رفته رفته با حواس درونی ادراک می کند. سهروردی حواس بیرونی را به 'حجره زنان' و محدودیت های ادراک حسی را به بند و زنجیرهای دنیای کودکان تشبیه می کند. کسی که خود را از این بندها آزاد سازد و به حجره زنان راه یابد، ممکن است به 'سرای مردان' پای گذارد و این شرط لازم برای ادراک عالک تجرد است.



خویشتن داری شرط گذار از طفولیت

سهروردی در اثر خود به نام فی حالة الطفولیة، مطلب مذکور را پی می گیرد و گذشته خود را یعنی زمانی که او علم را فقط از طریق ادراک حسی به دست می آورد با کودکی مقایسه می کند. در مقام کنایه به لزوم مریدی کردن، سهروردی می گوید طفلی به شیخی برمی خورد که وی را علوم باطن می آموزد. اما، طفل این اسرار را به نااهلان باز می گوید، و بدین وسیله گوهر اسرار به پیش خوک بی استعدادی و عدم اهلیت می ریزد که نتیجه آن ضایع شدن آنچه آموخته بود می شود. خویشتن داری جزء اصلی طریقت، شرط لازم برای گذار از طفولیت و کسب دانش از راه حواس است. در این رساله نیز سهروردی ترک علائق را توصیه می کند و آرزوهای دنیوی را حجاب و مانع بیدار شدن حواس درونی می شمارد. سهروردی در مقام اذعان به صعوبیت بریدن از نعمت و جاه و امثال آن، چنین می گوید: شیخ را گفتم کس باشد که از بند هرچه دارد برخیزد؟ شیخ گفت کس واقعی آن کس بود. گفتم چون او هیچ ندارد، زندگانی به کدام اسباب کند؟ شیخ گفت آن کس که این اندیشد، هیچ ندهد، اما آن کس که همه بدهد، این نیندیشد. بنابراین دانستن حقیقت مستلزم عملکرد حواس درونی است که صورت نمی پذیرد مگر آنکه شخص از مال و متاع دنیوی قطع علاقه کند. سهروردی برای تشریح طبیعت علمی که با حواس درونی حاصل می شود مثال کودک نابالغی را می زند که از درک لذت مجامعت عاجز است.
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بلوغ روحانی شرط وصول به حواس درونی

درست همانگونه که مجامعت مستلزم بلوغ جسمانی است، احراز دانش از طریق حواس درونی نیز به بلوغ روحانی نیاز دارد. در مسلک صوفی، بلوغ روحانی از راه مریدی، ریاضت و رعایت آداب اخلاقی اسلام حاصل می شود. لذات عالم تجرد که از طریق حواس درونی به دست می آید عالم ذوق چنان عظیم است که خود باطنی صوفی خواهد که از شوق جامه بردرد. این ابتهاج درونی است که اساس سماع، شعر و هنر صوفیانه است.

سهروردی در توضیح سماع صوفیانه به واسطه حواس باطنی چنین می گوید: 'پس جان آن ذوق را از دست گوش بستاند، و به او گوید تو سزاوار آن نیستی که این شنوی. گوش را از شنیدن معزول کند و خویشتن شنود، زیرا که در آن عالم شنیدن کار گوش نبود'.

شوق درونی انسان به عالم بالا او را همچون مرغی به رقص درمی آورد که می خواهد با قفس خود به پرواز درآید. صوفی نیز، در تلاش خود برای پروازی روحانی، قفس تن را با خود می برد. در بخش بعدی فی حالة الطفولیه، سهروردی می پردازد به اعمال مختلف صوفیانه از قبیل دست افشانی، دور انداختن خرقه، به سر درآمدن صوفی در اثنای سماع، و نوشیدن آب پس از سماع. سهروردی تغییر خود را در هر مورد با استفاده از روش نو افلاطونی بیان می کند.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- مترجم مجدالدین کیوانی- نشر مرکز- 1377- صفحه 114- 110

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی روایات ادراک مکتب اشراق سهروردی معرفت ریاضت
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وصول به علم حقیقی در حکمة الاشراق

حسن، مهر و حزن منشأ سفر و مقامات روحانی

به عقیده سهروردی، سفر روحانی و حالات و مقامات مسیر آن منبعث از سه پدیده است: حسن، مهر و حزن. در رساله فی حقیقة العشق خود، سهروردی حسن را از شناخت حق، مهر را از شناخت خود (خویشتن) و سرانجام حزن را از شناخت آنچه نبود پس ببود ناشی می داند. شناخت حق حسن یا نیکوئی، و در واقع خیر اعلی است، حال آنکه شناخت خود به این کشف می انجامد که خود اصلی الهی دارد و نتیجه اش عشق و شوقی است که صوفیان تجربه می کنند و بالاخره حزن است که بر اثر تأمل در نظم کائنات حاصل می شود، زیرا حاکی از جدائی انسان و مفارقت او از منزلگه اصلی است.



مکان شناسی روحانی و سفر روحانی

در رساله فی حقیقة العشق که زبان رمزی و نمادین به اوج خود می رسد، سهروردی داستان آفرینش را این طور آغاز می کند که نخستین آفریده خداوند عقل بود. پس از ذکر اینکه خیر اعلی، یا شناخت، عشق و حزن یا درد فراق، سه جنبه خلقت اند، می پردازد به وصف اینکه چگونه هر یک از دیگری پدید آمد. با استعمال نمادهای صوفیانه ای از قبیل «شهرستان جان»، «پیر جوان»، «ناکجاآباد»، و «جاویدان خرد»، سهروردی سفر روحانی را به تفصیل مرور می کند و مکان شناسی روحانی این سفر را به دست می دهد. سرزمینها، قلمروها، و خطرات گوناگون سفر روح را به شهرستان ازل مورد بررسی قرار می دهد، و بار دیگر در پایان رساله نتیجه می گیرد که شخص تا گاو نفس را نکشد قدم در آن شهر ننهد.
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اهمیت مبارزه با نفس و امیال در رساله های سهروردی اهمیت امحاء نفس و امیال شهوانی جسم به کمک ریاضت و تنسک در تعالیم صوفیانه موضوع عامی است که مکررا در رسالات سهروردی انعکاس می یابد. مداومت وی در مطرح کردن این موضوع نشان روشنی است از این که اعتقادات و رسوم صوفیان پیشین بخشی لاینفک از مکتب تفکر اشراقی است و برخلاف آنچه بعضی پیشنهاد کرده اند، در فلسفه سهروردی جنبه ای فرعی ندارد.

سهروردی رساله یاد شده را با تأکید بر طبیعت دوگانه حقیقت به پایان می برد: عملی و نظری و رابطه آنها با نفس کسی که نمی خواهد درگیر جهاد نفس شود... نه به آهن ریاضت زمین بدن را بشکافد تا مستعد آن شود که تخم عمل درو افشاند، نه به دلو فکرت از چاه استنباط آب علم می کشد تا به واسطه معلوم به مجهول رسد. پیوسته در بیابان خودکامی چون افسار گسسته می گردد... و هر گاوی (نفس) لایق این قربان نیست و در هر شهری این چنین گاوی نباشد و هر کسی را آن دل نباشد که این گاو قربان تواند کردن و همه وقتی این توفیق به کسی روی ننماید.



نفس مانع تجربه اشراقی

موضوع سفر روحانی و مؤلفه های اصلی آن بارها و بارها در رساله های مختلف سهروردی بحث شده است و جالب اینجاست که در هر رساله، در اشاره به مفاهیم صوفیانه پیشین، مجموعه جدیدی نماد به کار رفته است. در لغت موران و در بسیاری از نوشته های دیگر خود، سهروردی نفس را دشمنی می داند که بین روح ملکی و تجربه اشراق قرار می گیرد. او می نویسد: هرچه مانع خیر است بد است و هرچه حجاب راهست کفر مردان است. راضی شدن از نفس بدانچه او را دست دهد، و با او ساختن در طریق سلوک عجز است و به خود شادمان بودن تبه است و اگر نیز بهر حق باشد. به کلی روی به حق آوردن خلاص است.
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تجربه عرفانی و علم حقیقی در رساله صفیر سیمرغ

مصنفات سهروردی نه تنها از لحاظ کاربرد نمادهای فراوان، بلکه از حیث اشارات مکرر به قرآن و حدیث و نیز درج اشعاری از خود و دیگران غنی است. اینها همه شناختی از عالم مقدسی به ما می دهد که سهروردی خود در آن پرواز عرفانی خویش را چون سیمرغ انجام داد، پرنده ای که احوال روحانی او در صفیر سیمرغ به شرح آمده است. در این رساله سهروردی در بیان اهمیت اعمال زاهدانه و رابطه آن با ادراک انوار مختلفی که هر کدام نماینده نوعی تجربه عرفانی اند، صراحت بیشتر دارد. او به ما می گوید که همه علوم از صفیر این سیمرغ است و بر این مبنا صفیر سیمرغ را، که وی آن را با دانش ورجاوند یکی می داند، به سه بخش تقسیم می کند: در باب تفضیل این علم، در باب آنچه به اهل تجرید مربوط است و بالاخره در باب سکینه یا آرامش درونی.

در مورد تفضیل این علم بر سایر علوم، سهروردی می گوید مقصود و مطلوب این علم حقیقت است و به علاوه، مبتنی بر دیدن و مشاهده است. بدیهی است که مشاهده قوی تر از استدلال باشد، زیرا شخص می تواند همیشه به استدلال و نه به رابطه ای مستقیم و بی واسطه با موضوع علم یک نفر، اعتراض کند. سهروردی در مورد اینکه چگونه چنین چیزی ممکن است تحلیلی فلسفی دارد.



نحوه تجلی علم حقیقی بر اصحاب تجرید

و اما در مورد اینکه چه چیزی از معرفت بر سالک طالب تجلی می کند، سهروردی می گوید که از عالم قدس انواری بر روان اصحاب تجرید فرود می آید. این انوار همچون برق خاطف ناگاه می آیند و زود می گذرند؛ این انوار مطبوع دل را گرم می کنند. این لوایح همه وقتی نیاید، مدتی باشد که منقطع می شود و چون ریاضت بیشتر گردد بروق بسیارتر آید تا بدان حد رسد که مردم در هرچه نگرد بعضی از احوال آن عالم (قدس) با یاد آرد. کسانی که با زهد و ریاضت مشغول نیستند آن انوار را نمی بینند حتی وقتی انوار مذکور به سوی آنها طالع شود. ریاضت شخصیت را تصفیه می کند و موجب می شود که آن انوار را مشاهده کند.
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در این تأثیر و تأثر، نه شاخه های درختان می فهمند چه می کنند، نه بادی که آن شاخه ها را به حرکت در می آورد، و نه آن خاک تپه ای که شاخه های متحرک، خطوطی در آن ایجاد می نمایند. معلم و مربی، بدون ایمان به واقعیت هایی که می خواهد در طرف مقابل به وجود بیاورد، به جای آن که مغز و روان متعلم تربیت پذیر را درباره آن واقعیت ها به حرکت در آورد، آن دو را راکد می کند و از جریان و تکاپو می اندازد. بر این اساس است که سرکنگبین اغلب معلمان و مربیان، صفرا می افزاید و روغن بادامی که می دهند، مزاج را دچار قبض می کند! اگر آمار دقیقی صورت بگیرد، به نظر می رسد به این نتیجه خواهیم رسید: این که بیش تر دانش پژوهان ما -چه در مرحله دانش آموزی و چه در مرحله دانشجویی- از نعمت علم و معرفت بی بهره می مانند، مانند معلول عدم ایمان و اخلاص معلمان و مربیان شان است.

آیا بدون شور و عشق و ایمان معلم و مربی به حقیقتی که آن را تعلیم می دهد و به خصلتی نیکو که می خواهد آن را تربیت پذیر به وجود بیاورد، یا به زشتی خصلتی که می خواهد از تربیت پذیر دور کند، می توان گامی مؤثر در مسیر رشد برداشت؟!

بنابراین معلم و مربی که با اخلاص کار کند و ایمان به کاری که انجام می دهد در عملش معلوم باشد، قطعا افرادی را پرورش می دهد که در نهایت مانند او خواهد شد.
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سهروردی تمثیلی می آورد از برآمدن آواز طبل به هنگام جنگ و راندن بر مرکبها که می تواند در شخصی که حتی آماده چنین وضعیتی نیست، ایجاد تحرک کند. وقتی شدت و دوام مشاهده این انوار به غایت رسد، آن را سکینه گویند: احساس آرامش که به هیچ تجربه دیگری شباهت ندارد. سهروردی با اشاره به آیات قرآنی که مفهوم سکینه در آنها بحث شده، آن را مقامی به شمار می آورد که صوفی از جنت عالی نداهای به غایت لطیف بشنود و مخاطبات روحانیت بدو رسد و مطمئن گردد.



اجزاء عملی و اصلی طریقت بحث خود را درباره نظر سهروردی راجع به سفر روحانی انسان و جزء مکمل آن، یعنی ریاضت، با تأملی کوتاه در واپسین بخش بستان القلوب او به پایان می بریم. سهروردی پس از بحث تعدادی از مسائل فلسفی دیرین در بستان القلوب، درونمایه و زبان را به گونه ای تغییر می دهد که نوشته اش به مرز شعر و نثر نزدیک می شود؛ وی این رساله را با خلاصه ای از اجزاء اصلی جنبه های عملی طریقت صوفیانه، به شرح زیر، خاتمه می دهد:



1- روزه داری:

سهروردی نخست اهمیت روزه داری و گرسنگی را بحث می کند و آن را بنیاد ریاضت می داند. او می گوید: بدان که بنای ریاضت بر گرسنگی است... اگر کسی خواهد مجاهده کند و گرسنگی نکشد، هیچ حاصل نشود، و هر آفتی که پیدا می شود از سیری و پر خوردن می شود.



2- کم خوابی:

دومین دستور سهروردی این است که باید خواب را به حداقل رساند. پس از ذکر اینکه خداوند همیشه بیدار است و قرآن از ما می خواهد که خدای گونه باشیم، نتیجه می گیرد که کم خوردن زمان خواب را کم می کند و موجب می شود که دیگر شهوات انسانی نیز تقلیلی یابد. پس چندان که کمتر خورند، به صفات حق موصوف تر باشند، و نیز چندان که کمتر خورند کمتر خسبند. سهروردی معتقد است هر وقت و هر جا که ممکن شد، شخص باید در طول شب بیدار بماند و اگر این بیش از حد طاقت فرسا بود، نیمه دوم شب را در بیداری بگذراند و اگر باز هم این مقدار بیش از حد طاقت او بود، ناظر طلوع آفتاب باشد، زیرا فوائد زیادی در بیدار ماندن است.
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3- ذکر:

ذکر نامهای خداوند باعث تحولی درونی است که روح انسانی را آماده پذیرش نور حق می کند. سهروردی تا آنجا پیش می رود که می گوید حتی رسول خدا پیش از دریافت وحی مدام ذکر می گفت. سهروردی می گوید که ذکر با زبان آغاز می شود و سپس صوفی به مرحله ای می رسد که کل وجودش یاد خدا کند. صوفی در این مرحله ساکت می شود: و اول ذکر زبان باشد، آنگاه ذکر جان و چون جان به ذکر درآمد زبان خاموش شود.



4- پیر:

اگرچه ذکر مهم است، سهروردی بی درنگ یادآور می شود که شیخی باید تا تلقین ورد کند. اگر قرار است سالک طریقت به درستی راهنمائی شود، وجود پیری لازم است و مرید باید خویشتن را تسلیم وی کند. همانطور که سهروردی می گوید: و چون پیر مرید را بیند و داند که او را استعدادی هست، تلقین (آن) ذکر کند که لایق داند و در جای نشاند و نگذارد که هیچ فکر کند و دائما ذکر کند چنانکه هیچ گونه منقطع نشود. و به مقدار استعداد مرید قدر طعام فرماید. و هر روز پیش مرید می آید تا اگر واقعه یا خوابی دیده باشد تعبیری چنانکه لایق باشد بکند. سهروردی به صراحت می گوید که بی پیر به جائی نرسند، و یکی از مهم ترین مسئولیتهای شیخ را مراقبت کردن بر چله نشینی سالک می داند. کم از چهل روز نباید که مرید به خلوت نشیند و اگر از یک خلوت نگشاید به دو سه و همچنین به چهار و پنج و بیشتر کند.
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5- صفات اخلاقی:

رعایت صفات اخلاقی مانند راستگوئی، تواضع، شفقت، خلوص و احتراز از حسد بردن بر دیگران، اجزاء اساسی طریق صوفی است. سهروردی حتی چیزهائی جزئی از قبیل استعمال بوی خوش و شعرخوانی را در طول روز توصیه می کند.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377- صفحه 120-114

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی علم حقیقت روحانیت نفس انسان


مراحل نهایی طریقت در حکمة الاشراق

سیمرغ نماد توحید و انسان کامل

سفر روحانی و اجزاء اصلی آن، مریدی کردن، پیر روحانی، ریاضت و غیره فقط وسائلی هستند که به کمک آنها شخص سیمرغ، نماد توحید می شود. هر انسان عادی که مانند هدهد زندگی آسوده را رها کند و پروبال خود را برکند و قصد کوه قاف کند، سیمرغی شود که صفیر او خفتگان را بیدار کند و از این رهگذر به آنان تولدی روحانی می بخشد. سالکی که کوششهایش به نتیجه رسیده، و در طلب اشراق رنجها تحمل کرده است اکنون صاحب اسرار باطن می شود و پرواز روحانی او در عالم قدسی فراتر از جهان صورت می رود و آن را زیر نگین قهر خود می بیند.

این سیمرغ پرواز کند بی جنبش و بپرد بی پر... و همه نقشها از اوست و او خود رنگ ندارد و در مشرق است آشیان او و مغرب از او خالی نیست... غذای او آتش است... و عاشقان راز دل اسرار ضمایر با او گویند. سیمرغ نماد انسان کامل است که عقل او به عوالم بالا بر کشیده شده و وجودش محل تابش انوار الهی گردد. سهروردی بخش دوم صفیر سیمرغ را به بررسی کامل پایان طریقت که شخص دیگر بر راه نیست بلکه حقیقت راه و نور است، اختصاص داده است. صوفیه به ندرت در افشای اسرار باطن صراحت سهروردی را دارند.
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مقام فنا در طریقت سهروردی مرحله پایانی طریقت را به سه جنبه تقسیم می کند. نخست فنا، دوم معرفت و کمال، و سوم محبت. فنا از نظر سهروردی حالتی است از وجود که شخص در آن حتی از وجد روحانی هم فراتر می رود و هشیاری را کاملا از دست می دهد؛ سهروردی این حالت را فناء اکبر می نامد. وقتی شخص خود را فراموش کند و فراموش را نیز فراموش کند، آن را فناء در فناء خوانند، و این بالاترین مقام ممکن در طریقت است. مادام که مرد به معرفت (خویش) شاد است، هنوز ناقص است... او وقتی به کمال می رسد که معرفت نیز در معروف گم شود.



مراحل فنای در توحید

سهروردی می گوید توحید و فنا متضمن اشارات بسیاری است، از شناخت عوامانه فنا گرفته تا آنچه خاصان از این مفهوم درک می کنند. وی می گوید توحید پنج مرتبه دارد. اول «لااله الا الله»، که به نظر سهروردی توحید عوام است. مرتبه دوم، که شناخت عمیقتری را نشان می دهد، «لاهوالاهو» است. قائلین به این توحید خداوند را به عنوان محبوب می نگرند و در معرض هویت حق تعالی جمله هویتها را نفی کنند. گروه سوم کسانی هستند که خدا برای آنان نه «او» بلکه «تو» است و این اشاره خاص تری است که حاکی از حضور و مشاهده نیز هست. چهارمین گروه صوفیه آنهائی هستند که می گویند «لااناالاانا»؛ شمار اینها معدود و اعلی از دیگرانند زیرا از دوگانگی (اثنانیت) منزه اند، و آنها را با ضمایر «او» و «تو» کاری نیست و این دلالت بر طبیعت رابطه آنان با حق دارد. این گروه می دانند که تنها حقیقت از آن خداوند است و انانیت آنها مرهون تنها نفس ناطقه واقعی است که عبارت از خداست.
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بالاخره، گروه پنجم قائل به نوعی توحیدند که تنها معدودی صوفی بدان دست یافته اند. این توحید درست در وجود کسانی متجلی می شود که ارواح آنان شهادت می دهند که همه چیزها نابود می شوند جز نفس او. در این وضعیت غیر ثنوی وجود، انسان خدای را نه به عنوان «او» یا «تو» یا حتی «من» می بیند؛ بلکه او هیچ نمی بیند چون چیزی وجود ندارد که دیده شود. این از نظر سهروردی نمایانگر عالی ترین مقام ممکن برای یک صوفی است.



مقام علم در طریقت دومین جنبه از مقام نهائی طریقت جنبه علم است. در بخشی زیر عنوان «آن کس که بیشتر می داند کامل تر است»، سهروردی دومین ویژگی واصل به توحید را بحث می کند. سهروردی می گوید این علم از طریق حضور حاصل می شود. کسی که به این مقام می رسد به اسرار آسمانها و زمین دست می یابد. سهروردی در مورد طبیعت رمزی این نوع معرفت فوق العاده محتاط است و افشای آن را ممنوع می داند. چون از طریق عشق است که انسان با حق یکی می شود و حق هم عالم به همه چیز است، پس کسی که با حق یکی شد در یک معنا عالم به همه چیز می شود. ما این موضوع را در فصل بعدی به وجهی کامل تر بررسی خواهیم کرد.



مقام محبت در طریقت سومین جنبه از مقام نهائی طریقت محبت است. شرح سهروردی از محبت بسیار جذاب است از این نظر که دوست داشتن چیزی وجود محبی و محبوبی را اقتضا می کند، و این دوگانگی را می رساند. محبت در معنای نهائی آن عبارت است از جذب، کمال، حالتی از آرزو نکردن، زیرا هرجا آرزو باشد، نقص باشد. آن که می داند که محبوبش به کنار است، تمنای دیگری ندارد. این حالت درگذشتن از تمناها و زیستن با محبوب کمال روان انسان است زیرا وقتی روان را آن (معرفت به خدا) حاصل آید کمال اعلای او از اشراق نور حق است. کسی که در پی چشمه زندگانی است، چنانچه متعلق به جماعتی باشد که مقدر است به چشمه راه یابند، زمان درازی در ظلمت سرگردان خواهد بود. اما سهروردی می گوید که صوفی باید مانند شیث پای در طریقت گذارد. او ضمن اشاره ای که در بستان القلوب به این مفهوم دارد، می گوید: هرکه نفس خود را بشناخت، به قدر استعداد نفس او را از معرفت حق تعالی نصیبی بود، و چندانکه ریاضت بیشتر کشد و به استکمال نزدیک تر گردد معرفت زیادتر می شود.
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تولد دوباره و مشاهده عالم تجرد

سهروردی در یکی از طولانی ترین رسالاتش یزدان شناخت، با توجه به دو نوع مرگ، یعنی مرگ جسمانی و مرگ نفسانی، در باب معادشناسی به تفصیل سخن می گوید. بحث او درباره مرگ جسمانی اجمالی است، اما شرح او در باب مرگ نفسانی و تولیدی دیگر که نتیجه طبیعی عقل عملی است، مفصل و کامل است. سهروردی می گوید عقل عملی نفس را از امیال جسمانی جدا می کند و در نتیجه حضور یا عدم حضور جسم فرقی نمی کند. این حالت وجود که می تواند در این دنیا متحقق شود شبیه مرگ طبیعی است زیرا بدن بر جای می ماند جز اینکه در مرگ نفسانی شخص می تواند عالم تجرد را مشاهده کند.

نفسی که ساده نباشد و تمام و پاک بود، چون مفارقت بدن کند به عالم عقل بپیوندد و به جواهر روحانی که با ایشان مشابهتی دارد در کمال. سهروردی معتقد است که زبان از بیان آنچه مشاهده می شود عاجز است، زیرا مشاهده این جواهر روحانی وصف ناپذیرند و تمثیل نیز کارساز نیست زیرا چیزی وجود ندارد که این جواهر را بتوان با آن قیاس کرد.

قدرت نفس پاک در نقطه اوج آن چنان است که می تواند مقدار زیادی را در اندک مدتی بیاموزد. شخصی با چنین منزلت به یاری ادراک حسی و دیگر میانجیها نمی آموزد، بلکه مستقیما از منابع دانش فرا می گیرد.



صاحبان بصیرت؛ نبی و ولی

سالکی که خود اکنون دیگر شیخ عالمی است که بدون معلم و کتاب می آموزد به تفکر و تجسم ذهنی نیازی ندارد، بلکه چنان است که پنداری حقیقت بر او ظاهر می شود. سهروردی می گوید چنین افرادی نادرند، اما آنکه به این منزلت برسد خلیفة الله می شود. سهروردی در ارتباط با عقل عملی و عقل ناب می گوید گرچه بعضی از لحاظ عقل ناب و بعضی از لحاظ عقل عملی قوی ترند، اگر کمال یابند، در کامل بودن یکی خواهند شد. سهروردی پس از آنکه در مواضع متعدد به تفاوت میان عقل ناب و عقل عملی اشاره می کند به توضیح ضرورت داشتن نبی می پردازد. به نظر وی دانایان صاحب بصیرت نوعی پیامبرند: پس حاجت بود به شخصی که نبی بود و ولی بود... به وجود چنین شخصی حاجت بیش از آن بود که به وجود مژه چشم و موی ابرو...
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ولی در توصیفی که سهروردی از آن می کند شبیه است به فیلسوف افلاطون و راهنمایان روحانی که در اسلام شیعی ولی فقیه خوانده می شوند. ولی نقطه اوجی است که انسان به خاطر آفریده شده و از طریق جبرئیل و به واسطه علم مستقیم و بی میانجی اش به اسرار الهی وقوف می یابد. سپس سهروردی هشدار می دهد که گرچه از عهد یونانیان تا این غایت هیچ کس از محققان، حکما و راسخان در علم و حکمت روا نداشته اند که این اسرار بر ملا افکنند، اما وی در یزدان شناخت به منظور تقویت روحهای ناآرام، اجمالا به این اسرار اشاراتی کرده است. مراقبت از اسرار الهی چنان مهم است که سهروردی راه حل را در انتقال شفاهی آن اسرار می داند. بنا به اظهار وی، ارسطو گفته است که... حکمت الهی هرگز مسطور و مکتوب نگردد الا که از نفس به نفس نقل کردی.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377- صفحه 125-120

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی توحید انسان کامل معرفت روحانیت نفس


وصف عرفانی عالم مثال در حکمة الاشراق

سهروردی در رسالات متعددش و مخصوصاً در آواز پر جبرئیل، اشاره به وجودهائی مثالی دارد که ذهن نورانی انسانی می تواند شاهد آن باشد. طبیعت عالم مثال چنان است که ضمیر انسان می تواند این موجودات مجرد و انتزاعی را مشاهده کند. موجودات خیالی واقعیاتی هستند که فراتر از مکان و زمانند، و اگر حقیقی تر از عالم مادی نباشند، به هر حال واقعی اند.
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اشارات عرفانی در معرفی عالم مثال

سهروردی که در مقام یک سالک سخن می گوید، از جبرئیل می خواهد که از وطن اصلی خود بگوید. گفتگوی آنها به شرح زیر است:

پرسیدم که ... «(آن) بزرگان از کدام صوب تشریف داده اند؟». آن پیر که بر کناره صفه بود مرا جواب داد که «ما جماعتی مجردانیم، از جانب ناکجاآباد می رسیم». مرا فهم بدان نرسید، پرسیدم که «آن شهر از کدام اقلیم است؟» گفت «از آن اقلیم است که انگشت سبابه آنجا راه نبرد»، پس معلوم شد که پیر (از اسرار) مطلع است.

به هنگام توصیف عوالم مثال، سهروردی چند اصطلاح به کار می برد که اختصاصاً از خود اوست، مانند ناکجاآباد (سرزمین هیچ کجا اما آباد)، خراب آباد (سرزمین ویران اما آباد) و شهرستان جان، که همه آنها را وی با اقلیم هشتم منطبق می داند. هانری کربن از این محل با نام موندوس ایماگینالیس یاد می کند و آن را سطحی از حقیقت به شمار می آورد که وجود خارجی ندارد اما حقیقی است؛ در واقع حقیقی تر از عالم خارج است که به نظر حقیقی می آید. بنابراین، این دنیای واقعی دنیای خیالی است نه دنیای موهوم که هم غیرواقعی هم غیرموجود از آن استنباط می شود.



طبیعت عالم خیال

نخست، ببینیم طبیعت این اقلیم خیالی چیست که سهروردی آن را منشأ وجودی عالم برزخ یا گیتی می داند. وی علت وجودی عالم مثل را عقول عرضی می شمارد که به انواع صور ظاهر می شود. گرچه این وجودهای عقلانی جوهر، کیفیت، کمیت و بسیاری دیگر از صفات عرضی هستند، مستقل از ماده اند. لازم است بدانیم که به عقیده سهروردی این مثل معلقه با صور یا مثل افلاطونی که معتقد بود در عالم ثابت مثل واقع اند، تفاوت دارد. مثل معلقه که در بین عالم برزخ و عالم قاهره واقعند تنها بسیارند بلکه بی نیاز از مکان و زمانند و به همین سبب است که حواس ظاهر، جز در لحظاتی کوتاه و نادر، قادر به دیدن آنها نیستند.

ص: 12346





عالم خیالی مکان شناسی یا نقشه روحانی اقلیمی است که فقط کسانی می توانند آن را ببینند که از فهم عام روی گردانیده و به تأویل تکیه می کنند، و این مسأله عمیقی است که سهروردی هم در تلویحات و هم در الواح عمادی بحث کرده است. دیدن مثل مستلزم فراتر رفتن از کلیه موانع برای گذشتن از نقطه ای است که سهروردی به بیانی نمادین آن را کوه قاف می نامد. آنگاه شخص به شهرهای اسرارآمیز عالم مثل معلقه که منزلگاه این وجودهای روحانی است، می رسد.



شهرهای عالم خیال

سهروردی در حکمة الاشراق به چند شهر این عالم خیالی اشاره می کند که همه آنها به اقلیم هشتم تعلق دارند. این شهرها عبارتند از جابلقا، جابرصا، و هورقلیا، شهرهائی که هیچ جا نیستند. به گفته سهروردی، در هورقلیا عجائبی وجود دارد. عبارت او چنین است: «و هذه احکام الاقلیم الثامن الذی فیه جابلق و جابرص و هورقلیا ذات العجائب».

به نظر سهروردی، هورقلیا نماینده مثل عالم افلاک است که چرخ آهنگ موزون آنها موسیقی شگفت انگیزی می آفریند که تنها یابندگان و جویندگان حقیقت آن را توانند شنید. در واقع، زیبائی عجائب هورقلیا که فقط صاحبان نفسهای مطهر می توانند آن را به چشم باطن ببینند، نماینده عالم مقدس صوفیانی است که سفرشان به نقطه اوج رسیده است. سهروردی منزلت این مردان کامل را با خداوند قیاس می کند زیرا شیخ صوفی و خدا هر دو می توانند مثل بیافرینند و این حالتی است که سهروردی آن را «کن» می خواند؛ اشاره او به آیه قرآنی است که می گوید حق تعالی عالم را گفت «شو» و آن شد: «یقول له کن فیکون؛ فقط به آن میگوید باش پس میباشد» (آل عمران/ 47).
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اخوان التجرید را در آن مقام خاصی باشد، که قادرند مثل قائم به ذات ایجاد کنند ... و این مقامی است که به «کن» موسوم است.

سهروردی بحث خود را با ذکر این نکته خاتمه می دهد که ریشه های وجودی زیبائیها، اشکال و صور ظاهری این عالم در اقلیم هشتم است، و آن جهانی واقعی اما قابل دسترسی فقط برای گروهی معدود است. بنابراین، ناکجاآباد محلی است فراتر از عالم صور، زمان و مکان؛ سرزمینی است دست یافتنی فقط برای کسی که در طریقت رنج برده و چشم ضمیر او به دنیاهای ناپیدا باز شده است.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی عرفان عالم مثال طبیعت


نظریه سهروردی در باب علم و معرفت شناسی

نظریه سهروردی در باب علم شامل دو جزء است. نخست جزء سنت زدائی است که در آن سهروردی نظریه های مختلف علم، مخصوصا علم به واسطه تعریف، ادراک حسی، مفاهیم اولی یا مقدم بر تجربه، را به باد انتقاد می گیرد. او ابتدا بحث هایی را مطرح می کند تا ثابت کند هیچ یک از نظریه های موجود علم منتهی به یقین نمی شود. می گوید اگرچه هر یک از نظریه های علم ما را به جنبه ای از حقیقت رهنمون می شود، هیچ کدام توضیح نمی دهد که علم واقعا چگونه ممکن می شود.

دوم، سهروردی پس از طرح انتقاداتش از مشائیون، نظر معرفت شناختی خود، معروف به 'علم حضوری' را، که توضیح می دهد معرفت به خود چگونه حاصل می شود، عرضه می کند.
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محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 134-137

کلی__د واژه ه__ا

تربیت آموزش معلم اخلاص ایمان


عوارض فلسفه کار و نتایج واقعی کارها

اگر شخصیت انسانی دگرگون نشود و با طبیعت اولی و خدادادی، تحت تعلیم و تربیت قرار بگیرد، رهبران واقعی خود را خواهد شناخت. تمیز و تشخیص مربی نماها از مربیان واقعی بشری، در صورتی که شخصیت منحرف نشده باشد، امری بسیار طبیعی است.

انسان با نیروی تشخیصی که دارد، می تواند شخص پیشرو را که مقصودش تنها نشان دادن خویش است، از رهبری که وجدان آزاد او را اشباع می کند، تفکیک نماید.

سازندگان تاریخ، حوادث و رویدادها را می شناسند و چون رویدادها در صدد فروختن خود نیستند، بلکه واقعیت ها را توضیح می دهند یا به عنوان وسایل امین انتقال واقعیت ها به ذهن آنان هستند، از این رو، این حوادث، اساتید و آموزندگان بسیار شایسته ای می باشند. همچنین، این سازندگان در دوران فراگیری با اشخاصی رو به رو می شوند که مانند رویدادهای آموزنده ای چون جوی آبی که مجرایی امین برای خود آب است، واقعیت ها را به فراگیرندگان تحویل می دهند. بدین ترتیب، فراگیرنده با واقعیت رو به رو می شود، نه با شخصی که می خواهد حقیقتی مرکب از خود و واقعیت یا خالص خود را به او بفروشد.

آری، رهبران حقیقی، بی تردید از پیشتازان تصنعی در اذهان بشری تفکیک می شوند.

دست از تعلیم و تربیت برندارید، هر چند نتوانید فلسفه و نتایج آن را بازگو کنید و توضیح دهید. فلسفه و نتایج اعمال؛ عوارض و انگیزه ها به خاطر وجود عوارض و انگیزه های فراوان، همه افراد انسانی نمی توانند از فلسفه و نتایج واقعی کارهایی که انجام می دهند، با خبر شوند. بعضی از این عوارض و انگیزه ها به قرار زیر است:
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انتقادهای سهروردی از مشائیون را می توان در چهار گزینه خلاصه کرد:

1- علم به واسطه تعریف یا علم حصولی

2- علم به واسطه ادراک حسی

3- علم به واسطه مفاهیم فطری

4- معرفت شناسی فلسفی سهروردی

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- مترجم مجدالدین کیوانی- نشر مرکز- 1377- صفحه 149

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه فلسفه اسلامی سهروردی نظریه علم


ادراک حسی و مفاهیم فطری در حکمة الاشراق

دشواری تبیین نظر سهروردی در باب ادراک حسی

تنظیم و تبیین نظریه سهروردی در باب ادراک حسی دشوار است چون آراء او در این زمینه در سراسر آثارش پراکنده است. قطب الدین شیرازی، مفسر ابن سینائی مشرب آثار سهروردی، در کتابش به نام شرح حکمة الاشراق می گوید که سهروردی معتقد به پنج حس باطنی و پنج حس ظاهری است. قطب الدین شیرازی بر این باور است که سهروردی نه تنها معتقد است که پنج حس ظاهری برای کسب معرفت درباره جهان خارج است بلکه عقیده دارد که حواس را سلسله مراتبی است که با حس بساوائی آغاز و با حس بینائی تمام می شود. حواس باطنی به نظر سهوردی پنج نوع است، و وجود آنها کمک به ترکیب اطلاعاتی می کند که حواس ظاهری کسب کرده اند. اگر این حواس وجود نمی داشت، در آن صورت تمام دانش به دست آمده از طریق حواس را نمی توانستیم در ذهن خود تعبیر و تفسیر کنیم.



نقد آراء مشائیان در باب ادراک حسی در کتاب حکمة الاشراق

در بخشی با عنوان 'در بیان اینکه قواعد مشائیان ایجاب می کند که هیچ چیزی شناخته و تعریف نشود'، در حکمة الاشراق، سهروردی مشائیان را از بابت آرائشان درباره ادراک حسی نقد می کند. بحث او را، بدان گونه که در بخش مذکور عرضه شده، می توان در نکات زیر خلاصه کرد:
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1- 'جواهر را فصول (یا صفات مفارق) ناشناخته ای است'.

2- 'جوهریت را با امری سلبی تعریف کرده اند'.

3- 'نفس و دیگر مفاهیم عقلی دارای فصول یا ممیزات ناشناخته ای هستند'.

4- 'عرض، مانند سیاهی، را این طور تعریف کرده اند که سیاهی عبارت از رنگی است که جامع و قابض چشم است، و جمع البصر معنائی عرضی است؛ حال که رنگ را شناختی، لازم می آید که اجسام و اعراض اصلاً غیرمتصور باشند'.

5- 'البته حال وجود هم که به نزد ایشان (مشائیان)، آشکارترین چیزهاست بر تو معلوم گشت'.

6- اگر فرض شود که تصور (معرفت)، اشیاء به سبب لوازم یا صفات غیر ذاتی آنها صورت می گیرد گوئیم آن لوازم را نیز صفاتی است، پس این مسأله آفرین می شود زیرا بنابراین فرض لازم می آید که در جهان وجود هیچ امری شناخته نشود'.



تحلیل احکام و آراء بالا

سه حکم اول که در بخش پیشین بحث شد فقط نقطه ضعف مشائیان را ظاهر می سازد، چه آنان را برای احراز حقیقت به تعریف تکیه می کنند. در چهارمین حکم، سهروردی بحث می کند که چیزهائی در دنیای خارج هست که فقط می توان آنها را حس کرد اما تعریف شدنی نیستند، مانند رنگها. این قبیل پدیده ها را سهروردی 'حقایق بسیطه' می خواند که نه می توان آنها را از طریق تعریف علم حصولی معلوم کرد، نه به کمک حواس پنجگانه کاملاً فهمید. و اما در مورد 'حقایق مرکبه'، سهروردی می گوید این مقوله را می توان به مؤلفه های اصلی آن تبدیل کرد؛ این مؤلفه ها حقایق بسیطه اند که برای شناختن آنها شخص باید آنها را ببیند. مثلاً یک ساختمان یا یک درخت را می توان به شماری صور و الوان تبدیل کرد که فقط می توان آنها را ادراک کرد. نظر مذکور بخشی از پاسخی است که سهروردی در ششمین حکم خود به مشائیان می دهد، چه اینان خلاف نظر سهروردی، معتقدند که چیزی را می توان از طیق سفات و اعراض آن شناخت. مسأله این است که یک صفت را باید با صفتی دیگر تعریف کرد و این بدان معناست که این فرآیند می تواند تا بی نهایت ادامه یابد و هیچ چیزی معلوم نگردد؛ چنین امری محال است.
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شخصی بودن ادراک حسی

نظر سهروردی را در مورد نقش ادراک حسی وقتی بهتر می توان فهم کرد که پاره ای از نتائج بحث او مورد فحص و مطالعه قرار گیرد. او در ادامه بحث خود می گوید که اطلاعات حاصله از طریق ادراک حسی اثبات پذیر نیست زیرا انسان هرگز نمی تواند بداند که آیا عین این اطلاعات برای دیگران هم حاصل می شود یا نه. بنابراین، نتیجه می گیرد که ماهیت علم به دست آمده از طریق ادراک حسی شخصی و منحصر به فرد است. سهروردی می گوید: باید دانست که تصورات تو و تصورات دیگران مادام که به کمک شیوه شناختی همسانی به دست نیامده باشد، همانند نیست. تاکنون از دو بحث اول سهروردی، نکات زیر را می توان استنتاج کرد:

1- تنها حقایق بسیطه را می توان به کمک ادراک حسی شناخت.

2- معرفت به حقایق بسیطه خصوصی، منحصر به فرد و غیرقابل اثبات به وسیله دیگران است.



شرط شناخت و معلوم کردن امور

چیزی که سهروردی آن را هنوز روشن نکرده، اصل و منشأ این مفاهیم است. در حکمة الاشراق به بحثی برمی خوریم که کلید فهم این مسأله است. در آنجا سهروردی می گوید کسانی هستند که می گویند برای شناخت چیزی باید دانشی قبلی از آن داشت؛ والا، شخص چگونه آن را بشناسد حتی اگر بدان بر بخورند؟ این مسأله را نخستین بار خود افلاطون مطرح کرد و از آن زمان تاکنون فیلسوفان زیادی آن را تکرار کرده اند. اشاره ضمنی پاسخ سهروردی به این ایراد نیز کلید حل مسأله مربوط به اصل و منشأ علم را به دست می دهد. سهروردی بیان می کند که این مسأله را تنها در وضعیتی می توان مطرح کرد که در آن چیزی نامعلوم وجود داشته باشد. اگر چیزی، در تمام جنبه هایش کاملاً نامعلوم یا کاملاً معلوم باشد، نمی توان آن را معلوم کرد. در صورتی چیزی را می توان معلوم کرد که مقداری معلوم یا مقداری نامعلوم باشد. تنها آن وقت است که بخش نامعلوم را می توان به کمک استنتاجی از معلوم به نامعلوم، معلوم داشت. اگر امر مطلوب کاملاً ناشناخته باشد، نمی تواند همان چیزی باشد که در طلب آنیم؛ همین طور است اگر چیزی از تمام وجوه معلوم باشد. آن امر باید همواره از وجهی معلوم و از وجهی دیگر مجهول باشد تا آن وجه مجهول را بتوان از طریق آن معلوم، معلوم گرد. حال گوئیم، از آنجا که حقایق بسیط تنها به صورت خالص و محض وجود دارند، مثل رنگها، و از چندین قسمت صور و اشکال ترکیب نشده اند، می توانند یا کاملاً نامعلوم یا تماماً معلوم باشند. اگر حالت نخست باشد، در آن صورت ما هرگز نمی توانیم از رنگها مطلع شویم، که این درست نیست. اگر حال دوم باشد، این سؤال پیش می آید که چگونه است که ما به آنها به طور کامل معرفت حاصل می کنیم زیرا نه تعریف نه ادراک حسی می تواند به ما بگوید که یک رنگ یا یک صورت یا شکل ساده چیست.
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مفاهیم بدیهی و فطری شرط شناخت

گرچه سهروردی در جاهای مختلف به این مطلب اشاره می کند، به تفصیل به موضوع نمی پردازد. چیزی که وی قطعاً بدان اشاره دارد این است که ما از بعضی چیزها دانشی قبلی داریم که ماهیتاً بدیهی هستند. این پدیده های بدیهی، که شبیه است به مفاهیم اولای کانت، همان است که سهروردی آنها را فطریه وصف می کند. اینها مفاهیمی اند که به ما امکان می دهد وقتی چیزی را می بینیم آن را بازشناسیم. مثلاً، بازشناخت اینکه خطی کوتاه تر از خط دیگر است، بدون اینکه آن را اندازه بگیریم، به سبب حضور این مفاهیم فطری است گرچه عمل بازشناسی با حواس ما آغاز می شود. برای بیان اجمالی نظریه سهروردی درباره علم به توسط ادراک حسی، نکات زیر را می توان ذکر کرد: موجودات به عقیده سهروردی یا بسیط اند یا مرکب. اگر بسیط باشند بدون خصیصه ممیزه هستند و بنابراین نمی توانیم آنها را به واسطه 'لوازم' آنها بشناسیم. ادراک حسی می تواند در باز نمودن بسیط از مرکب و نیز تشخیص مرکب و تبدیل آن به عناصر اصلی که بسیط اند، سودمند افتد. علم به حقایق بسیط را نه می توان تعریف کرد و نه از طریق حواس بدون کمک مفاهیم یا تصورات فطری ادراک نمود.



علم به واسطه مفاهیم فطری

سهروردی، هم در نقد خود بر نظریه مشائی در مورد تعریف و هم در طرح مسائل مربوط به ادراک حسی، به طرفداری از لزوم علمی فطری که بتواند اساس شیوه های مختلف قرار گیرد، بحث کرده است. او در حکمة الاشراق، ضمن ذکر چهار شیوه شناخت و جایگاه مفاهیم فطری در میان آنها، به بررسی این مفاهیم می پردازد. خلاصه بحث او بدین شرح است: بعضی از انواع علم یا فطری است یا غیر فطری. برای آنکه کسی به چیزی علم پیدا کند، باید به چیزی که از قبل برای او معلوم بوده است اتکا کند، و این فرآیند می تواند تا بی نهایت ادامه یابد، امری که به عقیده سهروردی محال است. بنابراین، کسب دانش، لااقل به طور ناقص، مستلزم داشتن علمی قبلی از آنچه شخص در پی دانستن آن است، می باشد، و این علم فقط می تواند فطری باشد. سهروردی می گوید: دانش انسانی یا فطری است یا غیرفطری. هرگاه در باز شناختن امری مجهول تمرکز توجه یعنی، ادراک حسی و رجوع به دل بسنده نباشد، و اگر آن مجهول امری نباشد که بتوان از طریق مشاهده که خاص حکمای بزرگ است آن را شناخت، ناچار در شناخت آن نیاز به دانشهای قبلی است و این امر اگر به ترتیب خاصی پیش برود. نتیجه اش مفاهیم فطری خواهد بود.
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به نظر می رسد پیشنهاد سهروردی این باشد که اگر قرار است ادراک حسی و حتی تعریف امکان پذیر باشد، مفاهیم فطری شرطی لازم است. به عبارت دیگر، اگر علم به توسط ادراک حسی قرار نیست به توالی نامحدودی منجر شود که در آن هریک از اشیاء دیگری را معلوم سازد، پس مفاهیم فطری باید وجود داشته باشد. بنابراین، نتیجه گیری به جائی است که بگوئیم اگر باید عملی از طریق تعریف یا ادراک حسی حاصل گردد، از نظر سهروردی مفاهیم فطری شرط لازم است.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- مترجم مجدالدین کیوانی- نشر مرکز 1377- صفحه 160-155

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکتب اشراق ادراک علم منطق نظریه شناخت حس


علم حضوری در حکمة الاشراق

توان نفس در شناخت بی واسطه

اصل اساسی که معرفت شناسی اشراقی سهروردی بر آن استوار است این است که نفس قادر است پاره ای چیزها را مستقیما و بدون میانجی درست به واسطه حضور خودش (خود نفس) بشناسد. سهروردی می گوید انسان می تواند خود را فقط از طریق خود بشناسد، آنچه را که به غیر از خود اوست نمی توان برای دستیابی به معرفت النفس به کار برد. سهروردی چند بحث را مطرح می کند تا ثابت نماید که نفس قدرت دانستن مستقیم و بدون میانجی را دارد، و در این کار از علم به خود شروع می کند.

سؤالی که سهروردی عنوان می کند این است که چگونه این خود، خود را می شناسد. دقیقا پاسخ به این پرسش است که هسته معرفت شناسی اشراقی وی را تشکیل می دهد، و می توان آن را بدین شکل بیان کرد: شیوه خاصی برای شناخت وجود دارد که علم را به طور مستقیم و بلاواسطه حاصل می کند و از این رهگذر کار از تمایز میان شناسنده و شناخته فراتر می رود. این شیوه شناخت، که به علم حضوری معروف شده است، همان طور که نشان خواهم داد، تنها توضیح قابل قبول ما درباره اینکه چگونه نفس می تواند خود را بشناسد، به دست می دهد.
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بحثهای سهروردی در تأیید این ادعا که نفس می تواند خود را فقط به واسطه حضور خود خویش بشناسد از طریق آثار وی به دو سبک مختلف بیان شده است. در مصنفات فارسی او، نظر مذکور به وجهی نمادین اظهار ظده، حال آنکه در دیگر آثار شیخ، مخصوصا در کتابهای چهارگانه اش، لحن او فیلسوفانه تر است.



دانش حقیقی، امری هستی شناختی

اهمیت بحث حاضر از لحاظ عرفان سهروردی در این فکر است که دانش حقیقی، و همچنین مبنای علم، امری هستی شناختی (یعنی، حضور) در مقابل امری معرفت شناختی است. دانش مسأله ای است مستقیما مربوط به مسأله وجود و هستی و نه یک مسأله انتزاعی معرفت شناختی. به علاوه، از بحث سهروردی برمی آید که (حصول) یقین بستگی دارد به طبیعت مستقیم رابطه شناختی میان شناسنده و شناخته (یا مدرک و مدرک).

عرفان به طور کلی، بدان گونه که در سنت دیرین، حکمت خالده، و مخصوصا در سنت صوفیه منعکس است، به سبب مستقیم بودن تجربه شناسنده از شناخته، به نظر سهروردی با دیگر سنتهای مربوط به کسب معرفت تفاوت دارد. به بیانی هستی شناختی، هرچه مقامات شناسنده بالاتر باشد، تجربه او قوی تر و مستقیم تر خواهد بود.

سهروردی برای اثبات اینکه فقط ذات انسانی می تواند خود را از طریق حضور خود، که یک واقعیت است، بشناسد، سه گونه استدلال یا بحث می کند که عبارتند از:

1- بحث از منظر تقسیم ثنایی من/او

2- بحث از منظر شیوه پیش شناختی علم

3- بحث از منظر صفات



نتیجه گیری
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پس از آنکه سهروردی در این بحث نشان می دهد که ذات با هیچ چیز جز به توسط خود او شناخته نمی شود و فقط با حضور صرف حقیقت ذات است که علم به خود ممکن می شود، به شرح زیر نتیجه گیری می کند: تو از ذات خود و از ادراک ذات خود غائب نیستی و چون که این ادراک به توسط مثال یا با (اموری) زائد بر ذات ممکن نیست، در ادراک ذات خود فقط به ذات خود نیاز داری که ظاهر بالذات و غیر غائب از ذات است. ادراک ذات به توسط خود ذات باید به سبب خود ذات باشد و نمی تواند غائب از آن باشد، همانگونه که اعضاء بدن از قبیل دل، کبد و دماغ و همه برزخها و هیأتهای ظلمانی و نوری جزو ادراک تو از ذات تو نیستند. ادراک کننده ذات تو نه عضوی و نه امری برزخی (و مادی) است، و چنانچه از آن غالب نباشی، ادراک تو از ذاتت مستمر و زائل نشدنی خواهد بود.

از نظریه علم حضوری سهروردی دو نتیجه گیری می توان کرد. اول و مهم تر اینکه ذات فقط به توسط ذات قابل شناخته شدن است، و بنابراین، شناختن چیزی برابر است با حصول علم به یک شیء بدان حد که رابطه میان این شیء و ذات همانند رابطه میان ذات و خود ذات باشد. نتیجه گیری دوم اینکه هر آنچه به واسطه حضور ذات دانسته نمی شود بنابراین بیرون از قلمرو معرفت شناختی ذات است. در نتیجه، حصول یقین نسبت به چیزهائی که خارج از قلمرو ذات است، ناممکن می باشد.
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من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377- صفحه 165-163 و 177-176

کلی__د واژه ه__ا

علم سهروردی فلسفه اسلامی نفس معرفت شناخت ذات


وصول به علم حضوری به شیوه پیش شناختی علم و از منظر صفات

بحث از منظر شیوه پیش شناختی علم

سهروردی در تأیید این نظر که علم ما به ذات خودمان مستلزم وجود شناختی از قبل است و این فقط به کمک علم حضوری ممکن می شود، دو استدلال یا دو بحث را عنوان می کند. در بحث اولش سعی می کند محال بودن پذیرش چنان استدلالی را نشان دهد. او در عباراتی بسیار غامض، با استفاده از برهان خلف می گوید. در حقیقت، اگر چیزی که بر شما نامعلوم است معلوم شود، در آن صورت چگونه شما می دانید که این همان چیزی است که طالبش بوده اید؟ زیرا الزاما یا جهل (شما) همچنان باقی است یا علمی به آن از قبل وجود داشته که در نتیجه توانستید آن را بدان گونه که هست بشناسید... چون چیزی که مورد طلب است، اگر از تمام جهات نامعلوم باشد، هیچ گاه نمی توانسته معلوم شده باشد.



در بحث بالا سهروردی می گوید اگر من بتوانم الف را به توسط ب بشناسم، پس باید (قبلا) دانسته باشم که ب، در یک معنا، مثالی از الف است. مع ذلک، اگر چنین چیزی را بگوئیم، پس لازم می آید که اولا شخص الف را بشناسد، و ثانیا بداند که ب مثالی از الف است. چگونه می توانم خود را از طریق چیزی غیر از خودم بشناسم، حال آنکه خود را از قبل نمی شناسم؟ این بحث اصلا باز می گردد به افلاطون که می گفت به هنگام جستجوی حقیقت ما اساسا باید حقیقت را بدانیم والا، حتی اگر هم آن را بیابیم، چگونه آن را باز خواهیم شناخت؟ سهروردی همین مفهوم را با تأکید بسیار زیادی بر شیوه پیش شناختی علم به کار می برد. بنابراین، چنانچه الف باید خود را به توسط ب بشناسد، داشتن علم قبلی به الف لازم است وگرنه هر چه در اندیشه متصور شده ممکن است مثالی از الف باشد (و نه علمی واقعی از آن).

ص: 12356








استدلال دوم سهروردی در مورد وجود علم پیش شناختی بدین شرح است: اگر الف خود را به توسط مثال خود، یعنی ب بشناسد، پس این سؤال پیش می آید که چگونه می داند که ب مثال (یا نماینده) آن الف است؟ چنانچه الف خود را مستقیما نشناسد، در آن صورت باید از طریق ج خود را شناخته باشد، و این فرآیند تا بی نهایت ادامه یابد. به عبارت دیگر، الف مستقیما خود را می شناسد والا زنجیره بی انتهائی از مثالها خواهیم داشت که هر یک به توسط دیگری شناخته می شود. این، به عقیده سهروردی، غیرممکن است. وی از این بحث نتیجه می گیرد که الف خود را به طور مستقیم و بدون میانجی یا مثال می شناسد. سهروردی به تذکر این نکته توجه دارد که فرآیند مذکور فقط در مورد علم ذات به خود (ذات) صادق است و نه در مورد اشیاء جهان خارج.



بحث از منظر صفات

سهروردی بحثی را بر پایه تقدم ماهیت بر عرض مطرح می کند. علی رغم اینکه سهروردی مفاهیم ماهیت و وجود را در دفاع از موضع خود به طور صریح به کار نمی برد، تقدم یا برتری ماهیت بر عرض اصل فلسفی است که زیربنای بحث او را تشکیل می دهد. این نظر، که به اصالت ماهیت، در مقابل اصالت وجود شهرت یافته، و مشائیان بدان معتقد بودند، بخش لازمی از مکتب اشراق است. دانستن چیزی یعنی دانستن ماهیت آن، و اگر کسی قرار است ماهیت واجب الوجودی را به توسط عرض آن یا در این مورد از طریق محمول (یا خبر) آن بشناسد، در آن صورت چنان است که پنداری کسی قرار باشد کبرای قضیه ای را به کمک صغرای آن بشناسد.

ص: 12357







سهروردی، در دفاع از این موضع، به روش برهان خلف تکیه می کند، بدین ترتیب که فرض می کند ما خود را به توسط مثال نفس می شناسیم. او در این مورد می گوید: در واقع موجودی که قائم به ذات و ادراک کننده خود است خود را به توسط صورت یا مثال خود در خود نمی شناسد. اگر (آن موجود) خود را به توسط مثال خود ادراک کند، با توجه به اینکه مثال انائیت عین انائیت نیست، پس مثال انائیت نسبت به انائیت «هو» باشد. در این صورت لازم می آید که ادراک انائیت به عینه عبارت باشد از ادراک چیزی که اوئیت یا هو است و در نتیجه لازم آید که ادراک انائیت ذات به توسط خود او درست مانند ادراک غیرذات خود باشد، و این امری محال است.



به علاوه، هرگاه علم نفس به ذات خود سبب حصول مثال باشد، اگر نداند که این مثال، مثال ذات وی بود لازم می آید که خود را در نیافته باشد، و اگر بداند که این مثال، مثال ذات وی است، لازم آید که دریافته باشد ولی نه به سبب مثال خود. موجود تصور می کند که ذات خود را به کمک امری که زائد بر ذات اوست می شناسد. این امر زائد بر صفت اوست. پس لازم می آید که ذات خود را از طریق علم به صفات زائد بر ذاتش حاصل کرده است. موجود خود را پیش از تمام صفات و امثال آن می شناخته. (بنابراین) او خود را به توسط صفاتی که زائد بر ذاتند نشناخت.
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1- عظمت فلسفه کار (عمل) به اندازه ای است که انجام دهنده اگر متوجه آن عظمت باشد، با نظر به موجودیت محقر خود، وصول به آن هدف را محال دانسته، به جای آن که کار برای او محبوب شود، مبغوض یا غیر قابل اقدام جلوه خواهد کرد. بنابراین، وظیفه مربی پیشرو این است: یا اصلا فلسفه و نتایج آن کار را بازگو نکند،یا با ملاحظه شرایط موجود و با بیانات و سخنان مناسب، آن فلسفه و نتایج را از محال دوردست به ممکن دم دست مبدل بسازد. شاید به جا آوردن این وظیفه که از طرف مربی انجام خواهد گرفت، بسیار دشوار پیروز می شود. مهارت و بردباری مربی و توجه او به سرمایه کلانی است که در درون فرد مورد تربیت قرار دارد.

2- وحشتناک جلوه کردن، نتیجه ای است که با نظر به موقعیت پایین فرد راهرو صورت می گیرد. چنان که اگر به یک دانش آموز ابتدایی، مقامات عالی علم را با نظر به ناچیزی هوش و استعداد و حافظه ای مطرح کنیم که در آن نقطه از عمر او وجود دارد، در این مورد هم مانند مورد بالا، وظیفه مربیان است که با در نظر گرفتن همه شرایط درونی دانش آموز و دانشجو -به معنای عموی آن- هدف را به صورت نسبی و به تدریج و با ایجاد ظرفیت های وسیع تر، برای او قابل دریافت سازند.

3- گاه توجه به فلسفه و نتایجی که برای این کار منظور شده است، در مراتب پایین مورد مناقشه و مشاجره قرار میگیرد. اگر برای انجام دهندگان کار، آن انگیزه روشن شود، چون توانایی درک علل و نتایج آن انگیزه را ندارند و دریافت های آنان در مراتب پایین متمرکز می شود، بنابراین نمی توان علل و نتایج نهایی انگیزه کار را در اختیار آنها گذاشت. به عنوان مثال، فرض کنیم علت نهایی قانون: «به خود بپسند آن چه را که بر دیگران می پسندی بر دیگران مپسند آن چه را که به خود نمی پسندی»، این حقیقت باشد که: افراد انسانی، اشتراک واقعی خود را در روح کلی انسانی که جلوه گاه شعاع خداوندی است، دریابند و به مقتضای آن در اجتماع حرکت کنند. شاید چنین هدف باعظمتی را یک فرد در میان میلیون ها انسان دریابد، هضم کند و در راه آن گام بردارد، ولی اکثریت قریب به اتفاق انسان ها، مفاهیمی مثل: اشتراک واقعی انسان ها، روح کلی انسانی و جلوه گاه شعاع خداوندی را آن چنان که واقعیت آن ها اقتضاء می کند. درک نکرده، آن مفاهیم را در چارچوب معلومات و شرایط ذهنی خود وارد ساخته، در گردابی از توهمات و تخیلات تیره و تار می کنند و سپس به مناقشه و تشکیک دچار می شوند، در صورتی که اصل مطلب، فراتر و بالاتر از شرایط ذهنی آن ها قرار دارد.
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علم به خود مبنای تشخیص صفات خود

سهروردی در بحثهای بالا تلاش می کند تا با فحص و بررسی صفات ذات، این حقیقت را ثابت کند که ذات به توسط خودش به خودش علم پیدا می کند. این بحث بر مفهومی مهم مبتنی است، و آن اینکه اگر کسی قرار است خود را بشناسد، پس می بایستی از قبل به خود علم داشته باشد. اگر چنین نبود، شخص چگونه می توانست تشخیص دهد چیزی که باید نماینده های ذات، که در اینجا عبارت از صفاتند، در بازشناسی ذات تنها و تنها در صورتی سودمندند که آن صفات حقیقتا نماینده ذات باشند. ولی، این نیز مستلزم علم به ذات از قبل است. بنابراین، می توان گفت که اگر کسی قرار است خود را به توسط صفاتش بشناسد، در آن صورت باید بداند که این صفات واقعا صفات ذات اوست. برای دانستن چنین چیزی، شخص باید علم قبلی از ذات خودش داشته باشد، و این، همان گونه که در نخستین دو استدلال اول بحث شد، تلویحا می رساند که ذات خود را به توسط خود می شناسد.



اشکالاتی بر استدلال های سهروردی در خصوص نحوه علم ذات

در دومین بخش این استدلال، سهروردی می گوید که موجود خود را یا به طور مستقیم یا به طور غیرمستقیم می شناسد. در حالت اول، مسأله حل شده است. اما، چنانچه قرار باشد الف خود را به توسط مثال ب بشناسد، پس نتیجه گیری معقولی خواهد بود که بگوئیم الف نمی تواند ب را بشناسد مگر به توسط مثال آن، ج و این فرآیند می تواند تا بی نهایت... ادامه یابد. بنابراین، می توان نتیجه گیری کرد که الف هرگز نمی تواند خود را به توسط مثال خود بشناسد.
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سهروردی این وضعیت را بنا به دو دلیل امری نامعقول می داند. اولا، این وضعیت به یک سلسله ممکن الوجودهائی می انجامد که بنا به استدلال وی، غیرممکن است زیرا هر چیز را پایانی است. در ثانی، ما خود را میشناسیم، در حالیکه بحث مذکور نشان می دهد که ما نمی توانیم نسبت به خودمان شناسائی حاصل کنیم، و این را سهروردی به عنوان امری محال رد می کند. سهروردی در اینجا قائل به این فرض شده که ذات خود را می شناسد. چه می شد اگر چنین نبود، و ذات غافل از خود بود؟ سهروردی به این نکته پاسخی نمی دهد زیرا علم ما به خود ما علمی یقینی است و به نظر می رسد، به قول دکارت، آن قدر واضح و قطعی است که انسان ممکن نیست تصور خود را از ذات واقعی بدان گونه که حقیقتا وجود دارد اشتباه کند.



ایراد مذکور در بالا، به عقیده من، نقصی در فلسفه سهروردی است. تردید نیست که ذات خود را می شناسد. مع ذلک، دلایل فراوان برای این تردید وجود دارد که آیا علم به این ذات همان ذات، به شکلی که حقیقتا وجود دارد، هست یا نه. مثلا درست است که رابطه من با سردردم متیقن و مستقیم است. اما، تصور من از سردردم و مختصات آن، گرچه برای من محرز است، نباید با طبیعت واقعی آن سردردی که ممکن است هرگز برای من شناخته نشود، اشتباه گرفته شود. من تصوری از ذات خود دارم، اما چگونه بدانم که این خود واقعی من است، یا علم من به آن با خود واقعی من مطابقت دارد؟ سهروردی به سؤال مذکور این طور پاسخ می دهد که شیوه شناختی که از طریق آن ذات خود را می شناسد چنان است که مناسب تحلیلهای منطقی-معناشناختی نیست. لذا، این تمثیل مناسبی نیست که رابطه شخص با سردردش را مقایسه کنیم با علم ذات از خود ذات. اشکال این بحث این است که سهروردی هیچ مجالی برای اثبات ادعای خود به توسط فردی دیگر باقی نمی گذارد.
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مسأله مذکور مسأله ای است که حائری نیز بدان توجه دارد، منتها وی آن را شرح و بسط نمی دهد و در واقع آن را موضوعی می داند که جای بحث و تفحص بیشتر دارد. با این حال، حائری پس از طرح بحثی در باب مفهوم ادراک و حضور، نتیجه می گیرد که علم ما بر ذات خودمان امری است که فراتر از تمایز میان بود و نبود می رود. او می گوید: اما برجسته ترین مشخصه علم حضوری این است که حقیقت بی واسطه و عینی شیء آن گونه که هست، شناخته و معلوم می شود.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377- صفحه 176-171

کلی__د واژه ه__ا

صفات سهروردی فلسفه اسلامی علم شناخت استدلال ذات


تحلیلی انتقادی از علم حضوری در حکمة الاشراق

مقدمه

علی رغم نبوغ سهروردی شماری ایراد هست که می توان در مقابل پاره ای از بحثهای خاص او اقامه کرد. در اینجا من می خواهم چند نکته مسأله داری را که از نظریه علم حضوری او برمی آید بحث کنم. سهروردی می گوید بعد از آنکه در فلسفه مشائی تبحر کامل یافت، متوجه نارسائیهای چنین روش شناسی فلسفی گردید. او سپس با افزودن و کاستن بعضی از مباحث، پاره ای از جنبه های فلسفه مشائی را به اصلاح آورد. در آن نقطه، وی آنچه را که هر فیلسوف نابغه ای ممکن است بکند، انجام داد. وی بعداً می گوید که به واسطه ریاضت و سپردن طریقت معنوی حقیقت را (طی خلسه ای) مشاهده کرد. وی در جاهای متعدد یادآور می شود که طریقه ادراک معنوی مستلزم ریاضت و تنسک است.
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شهود عرفانی ملاک اعتبار اصول فلسفی

چیزی که در دعوی سهروردی اشکال دارد این است که او از طریق مشاهده روحانی به صحت و اعتبار اصول فلسفی مورد تأیید خود پی برده است. این دقیقاً همان چیزی است که عرفان را از فلسفه متمایز می کند. مسأله از این قرار است: اگر بحثی یا بحثهائی در آثار سهروردی پیدا شود که آشکارا کاذب یا باطل باشد، چه خواهد شد؟ برای ابطال الگوی فلسفی سهروردی فقط لازم است موردی پیدا شود که در آن سهروردی از یک بحث کاذب دفاع کرده باشد. الحق چند نمونه از چنین بحثهائی وجود دارد:



پیامدهای اتکاء بحث های فلسفی و شهود عرفانی

متکی کردن صحت بحثی فلسفی بر مشاهده روحانی مسائل زیر را به دنبال دارد:

1- تمام بحثهای فلسفی باید درست باشد، چون در غیر این صورت مشاهده روحانی سهروردی نباید موثق باشد.

2- تمام بحثهای فلسفی صرف نظر از مغالطه های آشکار آنها درست هستند و بنابراین مشاهده (روحانی) موثق است.

همان طور که در بالا متذکر شدم، در مورد اول، پیدا کردن بحثی از بحثهای سهروردی که نقصهای فاحش داشته باشد چندان دشوار نیست. اینکه سهروردی چگونه می تواند از این موضع دفاع کند گیج کننده است. اگر بحثی از سهروردی را که به هر دلیل برای او مغالطه آمیز است نشان دهم، در آن صورت یا باید بپذیرد که مشاهده روحانی او واقعی نبوده، یا اینکه صحت بحثها یا استدلالات فلسفی لزوماً ربطی با مشاهدات عرفانی ندارد. چون سهروردی آراء خود را بر این مقدمه مبتنی کرده است که حقیقت بحثهای فلسفی را می توان به توسط اشراق درک کرد، پس تفکیک صحت مباحث و مشاهده روحانی تعدی به آن اصل اساسی خواهد بود که مکتب اشراق بر آن استوار شده است. سهروردی مسلماً قبول نخواهد کرد که تجربه عرفانی وی تجربه ای کاذب بوده است زیرا اذعان به چنین چیزی مکتب اشراق را در وضع دشواری قرار خواهد داد. این بدان معناست که سهروردی مجبور است موضعی اتخاذ کند که صحت تمام بحثها و استدلالهای او، صرف نظر از مغلطه آمیز بودن آشکار آنها، طبق تشخیص قلبی وی امتحان شده، و اعتبار آنها به اثبات رسیده باشد. بنابراین، ابطال استدلالهای او هیچ اهمیتی ندارد چون می داند که در نهایت احکامش صحیح اند. این بحث آن قدرها ادامه نمی یابد و، در واقع، مسأله حتی اساسی تری را پیش می آورد. فلاسفه اشراقی مشرب زیادی بوده اند که استدلالهای یکدیگر را رد کرده اند. بگذارید تنها دو تن از بزرگ ترین استادان این مکتب، سهروردی و ملاصدرا را مورد مطالعه قرار دهیم.
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انتقادهای ملاصدرا بر سهروردی

ملاصدرا به تمام دلایل مردی است با عقل فوق العاده و بینش ژرف که فراست فلسفی او با فراست سهروردی قابل قیاس است. ملاصدرا نه تنها با هستی شناسی سهروردی مخالفت می کند، بلکه در شرح خود بر حکمة الاشراق بر پاره ای از استدلالهای بخصوص سهروردی خرده گرفته است.

ممکن است بگوید که ناهماهنگی آشکار میان ملاصدرا و سهروردی فقط در حوزه فلسفی است و در سطح اسرار و دانشهای باطنی موافقت دارند. این نظر احتمالاً در صورتی پذیرفتنی بود که سهروردی و دیگر حکیمان اشراقی اعتبار قضایای فلسفی خود را به درستی و اصالت مشاهدات روحانی خویش مستند نکرده بودند. ملاصدرا و سهروردی هر دو ادعا می کنند که حقیقت را می دانند و هر دو مدعی اند که اعتبار نظرات فلسفی آنان مأخوذ از علمی است که مستقیماً به آنها الهام شده است. از آنجا که اینان با هم اختلاف دارند، یکی از شقوق زیر ممکن است درست باشد:

1- ناهماهنگیهای موجود نشان می دهد که آنها هر دو بر باطل اند.

2- ناهماهنگیهای موجود نشان می دهد که یکی از آنها بر باطل است.

3- آنها هر دو بر حق اند.



مبتنی نبودن صحت استدلال ها بر شهود عرفانی

یک راه برای تعیین اینکه ادعای چه کسی درست است، به کارگیری روش مرسوم تحلیل و ارزشیابی است که فیلسوفان به منظور تعیین صحت بحثهای خود به آن اعتماد کرده اند. آنهائی که به چنین تحلیلی مبادرت می ورزند، زود درخواهند یافت که در آثار ملاصدرا و سهروردی و مفسرانشان مغالطاتی وجود دارد. مسأله ای که می خواهم بدان اشاره کنم مسأله بسیار مهمی است، زیرا اگر صحت بحثهای فلسفی تابع درستی مشاهده روحانی است، پس فلسفه به صورت موضوعی شخصی، ذهنی و نسبی درمی آید و شما باید بپذیرید که سهروردی و ملاصدرا و حریفانشان همه بر حق اند، که این ممکن نیست چون اینان همدیگر را نقض می کنند. شما ممکن است اعتراض مرا با ذکر این استدلال پاسخ گوئید که حقیقت بستگی دارد به حالت روحانی شخص، و در حالی که فقط مطلق می تواند حقیقت مطلق را به طور مطلق بشناسد، علم به همه موجودات دیگر نسبی است. بنابراین، تفاوتهای موجود میان ملاصدرا و سهروردی سطحی است و نهایتاً آنان با هم موافقت دارند هرچند خود این را نمی دانند.

ص: 12363





پاسخ مذکور قانع کننده نیست چون احکام فلسفی، مخصوصاً آنهائی که طبیعتی عقلگرایانه دارند، به آن شیوه ای که ادعاهای عرفانی تن به شرح و تفسیر می دهند، به شرح و تفسیر تن در نمی دهند. برای توضیح بیشتر مطلب بالا، نمونه زیر را از نظر می گذرانیم. فرض کنید سهروردی مدعی است که استدلال زیر درست است و ملاصدرا می گوید باطل است.

1- همه انسانها فانی هستند

2- سقراط انسان است (الف)

3- سقراط فانی است.

فرض می کنیم سهروردی و ملاصدرا هر دو حقیقت را به واقع تجربه کرده اند، پس لزوماً باید با الف موافق باشند، زیرا نتیجه استدلال فوق صحیح است و نظر فلسفی آنان مستند به اصالت مشاهده روحانی آنهاست. در این صورت، اختلاف آنها را در این مورد چگونه توجیه کنیم؟ در مواردی از قبیل توصیف حقیقت، یعنی خدا، یا حتی ماهیت تجربه ای عرفانی، علت ناهماهنگیها را می توان با ذکر این واقعیت توضیح داد که درک شخص از حقیقت به نسبت حالت روحانی اوست. مع ذلک، در مواردی از قبیل الف، استدلالی روشن و ساده داریم که آشکارا یا درست است یا باطل. این موجد مسأله ای است خاص آنهائی که تحلیلی فلسفی را بر اساس مشاهده عرفانی خود عرضه کرده اند.



نسبت استدلال عقلی و شهود عرفانی از نظر عبدالرزاق لاهیجی

عبدالرزاق لاهیجی، یکی از سرشناس ترین مفسران سهروردی، در کتاب گوهر مراد، می گوید نتیجه ای که شخص از طریق تفکر استدلالی به آن می رسد همانند نتیجه ای است که از طریق اشراق حاصل می شود؛ تنها تفاوت درجه وضوح است. لاهیجی مسأله مهمی را مطرح می کند که سهروردی آن را بدون پاسخ گذاشته است و آن این است که چه خواهد شد اگر علم به دست آمده از طریق اشراق با اصول کاملاً به اثبات رسیده علم تناقص داشته باشد؟ به نظر می رسد سهروردی پاسخ این پرسش را بدیهی تلقی کرده است، بدین ترتیب که فرض می کند اشراق و تحلیل فلسفی، اگر 'به وجهی درست' صورت گیرد، به نتیجه واحدی خواهند رسید. لاهیجی متوجه هست که غفلت کردن از درستی حکمی منطقی به اعتبار قضاوتی شهودی، ممکن است به بی نظمی کشیده شود، زیرا حقانیت آن قضاوت خود قابل اثبات نیست. پاسخ لاهیجی پاسخی روشن است. وی معتقد است که اگر نتیجه کشف از طریق اشراق مغایر با احکام منطق بود، شخص نباید ادعا کند که از نور اشراق بهره مند بوده است. اگرچه این اصل احکام منطقی را از داوریهای شخصی و نظری محفوظ می دارد، به قلمرو تفکر استدلالی اولویت می دهد. لاهیجی می گوید: پس، صوفی نخست یا حکیم باشد یا متکلم؛ پیش از استحکام علم حکمت و کلام، و بالجمله بی استکمال طریقه نظر، خواه بر وفق اصطلاح علما و خواه بدون آن، ادعای تصوف، عوام فریبی و شیادی باشد.
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در تشریح بیشتر تفاوت میان احکام فلسفه عقلگرایانه و حکمت، لاهیجی تمایزی بین معرفت به اصول علمی در مقابل امور مابعدطبیعی قائل می شود. در حالیکه اصول علمی تن به تحقیقات فلسفی می دهند. حکمت اشراقی چنین نیست.



لزوم جدایی ادراک روحانی و حقیقت فلسفی و علمی

خلاصه کلام، در دل مکتب اشراق مسأله ای اساسی وجود دارد که بروز آن وقتی است که سهروردی اثبات صحت اصول فلسفی را وابسته به مشاهدات عرفانی می کند. راه حل پیشنهادی من این است که به جای دفاع از وجود یک همبستگی بین ادراک روحانی و حقیقت فلسفی، سهروردی باید این دو را از هم جدا کند. کاملاً موجه است که عارف از علم زیست شناسی و شیمی بی خبر باشد و در عین حال مدعی دانستن حقیقت باشد. بنابراین، سهروردی باید میان حقیقت علمی و حقیقت فلسفی تفاوت قائل شود. او سپس باید این دو را در مقوله دیگری که از طریق تجربه عرفانی حاصل می شود جای دهد. چنانچه قرار است سهروردی مسأله ای که در بالا بحث کردم حل کند، باید بگوید که علم به یک مقوله نباید هیچ ربطی به مقوله دیگر داشته باشد. سهروردی باید انضباط فلسفی و مخصوصاً مهارت در فلسفه مشائی را همچنان برای رفتن در پی سنت اشراق، شرط قرار دهد. این فقط در صورتی موجه است که سهروردی فلسفه را انضباط یا تربیتی لازم و نه چیز دیگری به شمار آورد. اما، اشتباه بسیار زیان باری خواهد بود که بگوید اعتبار همه احکام فلسفی، خصوصاً آنها که در حکمة الاشراق است، نشأت گرفته از تجربه عرفانی او بوده است، زیرا پاره ای از آن احکام و بحثها را حتی مفسران سترگ سهروردی از قبیل ملاصدرا، لاهیجی و سبزواری به وضوح مغالطه آمیز شمرده اند. صرف نظر از این ایراد، بحثهای فلسفی و داستانهای عرفانی سهروردی مهم اند و ارزش خاص خود را دارند. در حوزه فلسفه، آثار او باید شرحهای استادانه ای بر فلسفه ابن سینا به حساب آورد، با قید این نکته که تفاوتهای عمده آنها در زمینه معرفت شناسی و هستی شناسی است.
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کلی__د واژه ه__ا

حقیقت الهام علم سهروردی کتاب حکمة الاشراق فلسفه اسلامی عرفان


عناصر معرفت شناسی فلسفی سهروردی

مقدمه

تشخیص معرفت شناسی سهروردی با هر الگو و ساختار معرفت شناختی خاص (اصالت تجربه، اصالت عقل و امثالهم) دشوار است. گرچه او می گوید که نهایتا انسان می تواند فقط به کمک اشراق به معرفت دست یابد، امکان حصول علم را از طریق دیگر شیوه های شناخت رد نمی کند.



عناصر معرفت شناسی فلسفی سهروردی

معرفت شناسی فلسفی سهروردی، از عناصر زیر تشکیل شده است:

1- تعریف

2- ادراک حسی

3- مفاهیم فطری

برای تلخیص نظرات سهروردی درباره نارسائیهای شیوه های مذکور شناخت، به این نکات می توان اشاره کرد: سهروردی معتقد است که تعریف بدان سبب مسأله ساز است که نه تنها باید ذاتیات یک موجود را، چنانکه ارسطو نشان داده، بلکه تمام صفات و لوازم آن را نیز تعریف کند. این بدان علت اهمیت دارد که صفات و لوازم به همان اندازه بخشی از یک چیزند که عناصر به اصطلاح ذاتی، و تعریف کردن همه اینها غیرممکن است. سهروردی این مسأله را ناشی از علت زیر می داند: همه تعریفات بناچار باید به معلوماتی منتهی شود که خود نیازی به تعریف نداشته باشد (مفاهیم بدیهی) و اگر نه چنین باشد تسلسلی بی پایان لازم آید.

به خلاف جایگاه کم اهمیت تری که تعریف در معرفت شناسی فلسفی سهروردی دارد، ادراک حسی بسیار مهم تر است. این بعضا بدان سبب است که بیشتر چیزهائی که می توان آنها را تعریف کرد به کمک حواس تعریف می شوند. به همین دلیل است که سهروردی می گوید: «لذا دانستن و بازشناختن بعضی چیزها وظیفه حواس می شود».
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سهروردی می گوید ادراک حسی می تواند حقایق بسیط را از مرکب متمایز کند. اما حواس ما علی رغم این توانائی نمی توانند از مسأله ای که تعریف با آن روبرو است برکنار بمانند. یعنی، وقتی حواس با چیزی مرکب مواجه می شوند، به کمک مؤلفه های بسیط آن چیز می توانند بدان معرفت پیدا کنند، اما ما چگونه مؤلفه های بسیط را می شناسیم؟ اینجاست که باید اصلی بدیهی باشد تا با توجه به آن چیز بسیطی را بتوان شناخت والا دوباره مشکل شناختن چیزی را به کمک چیزی دیگر، همین طور تا بی نهایت خواهیم داشت. سهروردی در این باره می گوید: «هیچ چیزی ظاهرتر از آنچه می توان حس کرد وجود ندارد... زیرا همه دانشهای ما از محسوسات گرفته شده است»؛ بنابراین، همه محسوسات جزء فطریات اند و اصلا تعریفی ندارند.



مفاهیم فطری واسطه ادراک حسی و علم حصولی

سرانجام، مفاهیم فطری است که به عقیده سهروردی برای پیوند دادن دو شیوه دیگر معرفت شناسی سهروردی لازم است. وجود مفاهیم فطری حلقه لازم را میان نظر سهروردی درباره علم به توسط تعریف و ادراک حسی به دست می دهد تا او بتواند نظریه روشن و منسجمی از علم عرضه کند. طبیعت این مفاهیم فطری و ساختار آنها، چه کانتی چه افلاطونی، در نوشته های فلسفی سهروردی تا اندازه ای مبهم است؛ چیزی که روشن است این است که از نظر سهروردی، مفاهیم فطری هدف و نقش محدودی دارند.



اشراق اساس معرفت شناسی

بنابراین، تصور سهروردی از معرفت شناسی فلسفی مبتنی بر این فکر است که اگر چه شیوه های مختلف شناخت و مکاتب معرفت شناسی در پاره ای حوزه ها سودمندند، یقین نهایتا از راه اشراق به دست می آید، و آن معرفتی است که بدون واسطه و میانجی حاصل می شود. در سرآغاز حکمة الاشراق، سهروردی دیدگاهش را نسبت به نظریه علم حضوری به شرح زیر خلاصه کرده است:
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همان طور که ما امور محسوس را مشاهده می کنیم و از این راه به پاره ای از احوال و اوضاع آنها دانش یقینی پیدا می کنیم و سپس بر اساس این گونه احوال متیقنه علوم صحیحی (مانند هیأت و جز آن) استوار می کنیم، به همین نحو امور روحانی را نیز مشاهده می کنیم و آنگاه امور دیگر را براساس آنها قرار می دهیم. کسی که راه و روشی جز این برگزیند، او را از این دانش بهره ای نیست و زود بازیچه شک و تردید خواهد شد.

چیزی که سهروردی به وضوح در دفاع از آن بحث کرده این است که فلسفه به طور اعم و معرفت شناسی به طور اخص باید بنیانی اشراقی داشته باشد. در معرفت شناسی سهروردی، نور اصل و محتوای علم می شود و علم اصل و محتوای نور. اگر در جهان هستی چیزی باشد که نیازی به تعریف و شرح نداشته باشد، باید ذاتا ظاهر باشد و چیزی آشکارتر و ظاهرتر از نور وجود ندارد. بنابراین، چیزی به تعریف بی نیازتر از نور نیست. چیزی که هنوز بدان پاسخ داده نشده، این است که چگونه علم فی نفسه امکان پذیر می شود. آن چیست که دانستن و شناختن را عملی می سازد؟ اینک به بررسی پاسخ سهروردی به این پرسشها مبادرت می کنیم، پاسخی که معروف است به نظریه علم حضوری.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- نشر مرکز سال 1377- صفحه 163-160

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی معرفت مکتب اشراق ادراک حس


رابطه اثبات نفس و علم حضوری در حکمة الاشراق
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نتیجه بسیار بااهمیتی که از این مبحث گرفته می شود، این است: عظمت رهبر و قانون گزار و مورد اطمینان بودن او از نظر تعلیم و تربیت، بسیار حساس تر از خود قانون و فلسفه آن است، زیرا عظمت رهبر و قانون گزار و جلب اطمینان پیروان، رسمی تر و امکان پذیرتر از درک خود قانون و فلسفه های آن است. از این رو، آن دسته از قوانین و حقوق هایی که در اجرای خارجی، از عظمت قانون گزار و رهبر و مجری آن ها بیش تر برخوردار باشند، نتایج مثبت تر و رضایت بخش تری را دارا هستند. شاید مقصود کانت آلمانی که می گوید: «اگر بشر می دانست و می پذیرفت که موجودی برتر و فراتر، ناظر به کارهای اوست، آن گاه می فهمیدیم بشر به چه سطحی از تکامل می تواند برسد»، همین اصل باشد.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 150-153

کلی__د واژه ه__ا

کار فلسفه تربیت جامعه شناسی نتیجه اعمال معلم انسان


سؤال و جواب در بحث تعلیم و تربیت

یکی از موضوعات مورد تعلیم و تربیت، پرسش و پاسخ استاد و شاگرد است، اگر استاد فریب مقام ظاهری خود را نخورد و بداند که فهم یک مطلب توسط شاگرد چه پاداشی دارد به حقیقت تعلیم و تربیت پی برده است.

متأسفانه در عصر ما چه بسیارند کسانی که نه تنها به تعلیم و تربیت انسانی اهمیت نمی دهند، بلکه برای اشباع حس شهرت پرستی و توسعه جاه طلبی خود، زیربناهای اصول انسانیت را یکی پس از دیگری منهدم می کنند و نامش را «تازه گویی»، «نوآوری»، «ابتکار و تمدن» می گذارند! جوامع را وادار می کنند تا بگویند: ما مواد تخدیر کننده می خواهیم؛ به خود زحمت داده، ما را به هشیاری و بیداری وادار مسازید! برای این که یک موضوع واقعا مورد سوال قرار بگیرد، آن موضوع باید برای انسان خارج از ذات خویش مطرح شود تا انسان بتواند از افق بالاتری به آن موضوع بنگرد.
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استدلال بر اثبات وجود نفس

با توجه به بحث شیوه های وصول به علم حضوری نفس به ذات خویش، می توان گفت که نخستین گام در معرفت شناسی سهروردی استدلال در اثبات وجود ذاتی است که جوهری غیرمادی و غیرقابل تغییر می باشد. اقامه دلیل بر وجود نفس وظیفه فلسفی بحثی یا استدلالی است. سهروردی، در مقام فیلسوفی متبحر وظیفه اثبات وجود نفس مستقلی را انجام می دهد که به هر حال، صفات متعددی دارد که ملازم آن هستند. این لوازم اجزاء اصلی خود انسانی (یا نفس) را تشکیل می دهند که وجودشان آشکارتر از آن است که دلائلی بر وجودشان اقامه شود؛ اینها شامل امیال و لذات جسمانی هستند.



رابطه نفس با امیال و صفاتش

سهروردی بر این عقیده است که غالبا به نظر می رسد نفس چیزی نیست جز مجموعه ای از امیال نسبت به جاذبه های دنیوی، و نه دو وجود جداگانه؛ (یعنی) نفسی لاهوتی یا مابعد طبیعی که امیال جسمانی بر آن افزوده شده است. به منظور نشان دادن این تمایز بسیار مهم، سهروردی تحلیل فلسفی بیشتری را لازم می داند تا بدین وسیله کاملا ثابت شود که نفس و صفات آن یک چیز نیستند. تنها در آن صورت است که می توان دید که گرچه نفس الهی و متعلق به عالم نورانی است، لوازم آن از لحاظ وجودی ریشه در دنیای برزخ (و ظلمانی) دارند. در این شرایط، به فلسفه عقلگرا و استدلالی نیاز است تا تفاوت میان نفس و صفات او را تعیین کند.

سومین قدم سهروردی در پرداختن به نفس این است که از جدائی نفس و صفاتش فراتر رود. در این مرحله، سهروردی این گونه استدلال می کند که برای آنکه نفس بتواند خود را ظاهر سازد، صفاتی که حجاب نفس اند باید از بین برود. برای این منظور، سهروردی زهد و ریاضت را تجویز می کند و، در ادامه، نوع و ماهیت این اعمال را، بدان گونه که قبلا بحث شد، مفصلا شرح می دهد. چنین اعمالی نفس را صیقل می کند و صفات نفس یکی بعد از دیگری محو می شوند. در جریان این وضع، نفس، که رابطه آن نسبت به صفاتش مانند رابطه اعراض نسبت به ماهیت است، تدریجا انائیت خود را ظاهر می کند. این فرآیند باید ادامه یابد تا نابودی صفات نفس به حد کافی برسد، و وقتی پایان پذیرفت، نفس بدون آنکه خود جاب خود شود، در تمامیت خود باقی خواهد ماند. وقتی تو در خود تفحص کنی، درخواهی یافت که آنچه تو به واسطه آن توئی، چیزی نیست جز آنچه که مدرک ذات خود بود و آن انائیت تو بود و در این امر هر کس که ذات و انائیت خود را ادراک کند با تو (از این لحاظ) مشترک باشد.

ص: 12369







شیوه های تکامل و ظهور نفس

شیوه هائی را که در رساندن نفس به کمال خود و از این رهگذر، امکان ظهور دادن به آن مطرح است، می توان به صورت زیر خلاصه کرد:

1- تشخیص اینکه ذات از صفاتش متمایز است.

2- جدا دانستن نفس از صفاتش، هم از نظر فلسفی هم از نظر عملی.

3- استفاده از ریاضت به عنوان وسیله ای برای امحاء صفات و نهادن نفس در شکل خالص آن.

4- نفس در شکل خالص آن پدیده ای است فرید و بدیهی که چیز بدیهی تر از آن نمی تواند در وجود بیاید.

5- آنچه از آن، هیچ چیز بدیهی تری در وجود نمی آید نور است.

6- نفس نور است.

7- موجودات وقتی در حضور مطلق نور قرار گیرند شناخته می شوند.

8- موجودات به واسطه حضور نفس شناخته می شوند.

با عنایت به طرح معرفت شناسی فوق است که فلسفه و ریاضت جایگاه خود را می یابند و فی الواقع می توانند در قالب آن سنتی از علم و حکمت که بین فلسفه استدلالی، ذوق عقلانی و عقل عملی پیوند آشتی برقرار می کند، تلفیق شوند.



علم حضوری با حضور شیء در برابر ماهیت خود

بنابراین، از نظر سهروردی، تعریف علم حضوری چنین است: آگاهی یا حضور شیء یا موضوع شناسائی در برابر ماهیت خود. وی یادآور می شود که این ماهیت، که به عقیده او با نفس، نور و علم یکی است، چنان است که به سبب حضور خود فاصله میان ادراک شده را پر می کند. از آنجا که همه موجودات نهایتا از نور ساخته شده، و چون نامعقول است که بگوئیم برای یافتن نور به نور دیگری نیاز هست، برای آنکه رابطه ای شناختی صورت پذیرد، حجابی که داننده و دانسته (یا مدرک و مدرک) را از هم جدا می کند باید برداشته شود. در این مورد، نفس یا نور، که در فلسفه سهروردی یک چیز هستند، علم نیز هست. بنابراین، (اصل) دانستن وجود داشتن و وجود داشتن دانستن است، درونمایه معرفت شناختی اصلی سهروردی و یکی از خدمات مهم او به فلسفه اسلامی است.
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من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 180-176

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه اسلامی علم نفس معرفت صفات


تأثیر سهروردی بر فلسفه اسلامی

مکتب اشراقی، سهروردی نقطه عطفی در تاریخ فلسفه اسلامی بود، زیرا مسیر و خصلت تفکر فلسفی را از رویکردی صرفاً عقل گرایانه به رویکردی تغییر داد که زهد و ریاضت بخشی از الگوی معرفت شناختی آن به شمار می آمد. بیشتر مکاتب فلسفی که پس از سهروردی پیدا شد، به گونه ای متأثر از تعالیم او بودند. بعضی از آن مکاتب، مانند جنبش شیخیه که با بعضی از رگه های تفکر اشراقی موافق بود، مخالف مکاتب دیگر بود.

مکتب اشراق نه تنها وسیله آشتی دادن دو سنت تصوف و فلسفه مشائی که با هم در تعارض بودند شد، بلکه هم سازی و انسجامی میان آنها به وجود آورد. نتیجه این بود که تطهیر باطن و ریاضت شرطی لازم برای تفکر فلسفی گردید، که نهایتاً به احراز حقیقت می انجامد. بحث زیر چگونگی انتشار اندیشه های سهروردی را به نقاط مختلف جهان اسلام و اشکالی را که مکتب اشراق نقشی در توسعه مکاتب فلسفی بعدی ایفا کرد، نشان خواهد داد. هدف این نیست که از طریق تحلیل متون، پیوندهای خاصی را که میان سهروردی و جانشینان وی وجود دارد نشان دهیم، بلکه غرض بیشتر نشان دادن نفوذ سهروردی بر مکاتب مختلف فکری است.



ایران و هند مهد پرورش مکتب اشراق

ایران بزرگ و شبه قاره هند بود که، به سبب سوابق تاریخی، فرهنگی و فکری خود، مهد پرورش مکتب اشراق شدند؛ از این دو مرکز بود که نفوذ اندیشه های سهروردی در مناطق جغرافیائی زیر انتشار یافت:

ص: 12371






الف. ایران بزرگ

ب. شبه قاره هند

ج. سوریه، آسیای صغیر، و آفریقای شمالی

د. غرب

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- مترجم مجدالدین کیوانی- نشر مرکز- 1377- صفحه 193-192

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب سهروردی مکتب اشراق


تأثیر مکتب اشراق بر جریان های فلسفی ایران

مکتب اشراق سهروردی تأثیری عمیق و پایدار بر سنت علم و حکمت ایران به جای گذارد. تعالیم او و بخش اعظم متون اشراقی به جنبش فلسفی نیرومندی بدل گردید که اوج آن مکتب اصفهان بود. شرحها و تفسیرهای استادانه بر تعالیم سهروردی امروز هم با اشتیاق تمام مطالعه می شود. چرا سهروردی این چنین مورد استقبال فیلسوفان این دوره واقع شد؟ آیا فقط بدان سبب است که وی بومی ایران بود؟ پاسخ را باید در حال و هوا و محیط مذهبی غنی و متمایل به دانشهای باطنی خود ایرانیان جستجو کرد که آنان را پذیرای اندیشه های سهروردی کرد.



عوامل گسترش تفکر اشراقی در ایران

مکتب اشراقی سهروردی زمینه ای را فراهم کرد که توانستند بر مبنای آن تفسیری رمزی و نمادین از اسلام شیعی تنظیم و تبیین کنند. اسلام شیعی هم بر عقل به عنوان ابزاری برای حصول حقیقت و هم بر قبول و پایبندی به علم حضوری، که در اسلام جای بسیار مهمی دارد، تأکید زیادی می کند. مکتب اشراق سهروردی بحث فلسفی و انجام ریاضت را توأماً شرایط لازم برای دستیابی به حقیقت می داند. اتفاقی نیست که فلسفه سهروردی، که بر ارکان علم و عقل عملی هر دو اصرار می ورزد، خود را در دوران صفوی که اسلام شیعی به عنوان مذهب رسمی کشور انتخاب شد، نشان داد. اسلام شیعی، که بر دروازه امام به عنوان زنجیره ای از وسائط تجلی نور محمدی تأکید داشت، طبعاً پذیرای تعالیم اشراقی بود.
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تأثیر شرح اندیشه های سهروردی در بسط مکتب اشراق

علاوه بر عوامل مذهبی و فکری که به اندیشه های سهروردی امکان ریشه دوانیدن در ایران را داد، تفاسیر و شرح های مهمی نیز بود که به استحکام یافتن آراء وی کمک کرد. مهم ترین کار شرح شهرزوری بر حکمة الاشراق و تلویحات بود. نیز تفاسیر استادانی چون ابن کمونه، علامه حلی، قطب الدین شیرازی، اثیرالدین ابهری، نصیرالدین طوسی، و بالاخره ملاصدرا در نشر اندیشه های سهروردی مؤثر بودند. ابهری و طوسی به نوشته های مشائی مشرب خود شهرت دارند ولی با این همه سخت تحت تأثیر سهروردی بودند. مثلاً، ابهری، در کتابش کشف الحقایق فی تحریر الدقایق، که نماینده کاملی از تعالیم سهروردی است، شماری از مسائل فلسفی را از دیدگاهی اشراقی بحث می کند.

پیش از دوره صفوی، چهره هائی چون سید حیدر آملی و ابن ابی جمهور و کتاب عمده اش کتاب المجلی در رسیدن مکتب اشراق به اوج خود در عهد صفویه، نقش مهمی ایفا کردند. جو دینی ایران، ویژگیهای تاریخی و فرهنگی آن، و وجود عنصری اساساً عرفانی در جهان بینی ایرانی به تثبیت موقعیت سهروردی به عنوان شخصیتی که ایرانیان خود را با او آشنا احساس می کنند، کمک کرد. سید حسین نصر می نویسد: تا اوائل سده هشتم / چهاردهم، مکتب اشراق به طور قطع در ایران پای استوار کرده بود و از آن به بعد هم جزء مهمی از حیات فکری نه تنها ایرانیان بلکه سرزمینهای شرقی قلمرو اسلام که فرهنگ اسلامی-ایرانی در آن غلبه داشت، باقی ماند.



سلسله صفویه و مکتب اصفهان
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جنبش سیاسی نیرومند صفویان و علاقه زیاد سلاطین این سلسله به رونق زندگی فکری و عرفانی ایران، حکمت اشراقی را در آنچه به مکتب اصفهان شهرت یافت به اوج خود رساند. پیش از شروع بحثی درباره مکتب اصفهان می خواهم نگاهی اجمالی به آن فلاسفه اشراقی بیندازم که راه را برای ظهور این مکتب پرنفوذ هموار کردند.



فیلسوفان اشراقی پیش از مکتب اصفهان

در میان چهره های مهمی که درست پیش از دوران صفوی ظهور کردند و، به لحاظ تمام منظورهای عملی، متعلق به مکتب اصفهان محسوب می شوند. صدرالدین دشتکی و پسرش غیاث الدین منصور دشتکی هستند. منصور مقدار زیادی درباره مشائیان نوشت؛ از جمله آثارش شرح او بر اشارات و رساله ای در اخلاق است. اما، شرح او بر هیاکل النور سهروردی است که حد نفوذ سهروردی را حتی بر بعضی فیلسوفان مشائی نشان می دهد. آثار وی معرف کاملی از فلسفه اشراقی است، و مخصوصاً بر ملاصدرا، که غالباً منصور را با او اشتباه می گرفتند، تأثیر گذارد. به یک معنا، منصور نماینده تلاشی موفقیت آمیز برای آشتی دادن فلسفه مشائی ابن سینا و سنت اشراقی بود.

شماری از دیگر اندیشمندان این دوره نه تنها تعبیری اشراقی از فلسفه ابن سینا ارائه کردند، بلکه به عرفان ابن عربی که به واسطه آثار شاگردش، صدرالدین قونوی، به ایرانیان معرفی شد، توجه کردند. در میان این شخصیتها می توان ابن ترکه اصفهانی را نام برد که تلاش او برای نزدیک کردن فلسفه و عرفان، به گونه ای که در اثر عمده اش تمهیدالقواعد منعکس است، بر بسیاری از جانشینانش، مخصوصاً سید حیدر آملی تأثیر گذاشت. آملی اسلام شیعی را با عنایت به مصنفات سهروردی، ابن عربی، و ابن سینا تفسیر کرد و همنهاد با ترکیبی فلسفی خلق کرد. اثر مهم آملی جامع الاسرار، نمونه ای از نوع تأویل است که مورد عمل حکمای اشراقی است.

ص: 12374





در کنار ابن ابی جمهور فوق الذکر، رجب برسی که مشارق الانوار را نوشت، در میان دیگر چهره های این سنت فکری، برجستگی دارد. او نیز تلاش کرد همنهادی از تعالیم عرفانی ابن عربی، آثار مشائیان و تفکر شیعی بپردازد. درباره کوشش به قصد عرضه الگوی فلسفی یکپارچه و منسجمی به همت شخصیتهای مهم این دوره، سید حسین نصر می گوید: ادعام تعلیمات اشراقی در تشیع سریع و عمیق ... بود، با این نتیجه که طی سده های بعد بیشتر اشراقیون از میان شیعیان بوده اند. در دوران قبل از صفویان، متکلمینی شیعی از قبیل سید حیدر آملی و مخصوصاً ابن ابی جمهور راه را برای ادغام حکمت اشراقی در دیدگاه تشیع آماده کردند. فعالیتهای فلسفی به طور عام و تعالیم سهروردی به طور خاص که دورانی از انحطاط را پشت سر گذارده بود، بار دیگر در عهد صفوی که حیات فکری، مذهبی، عرفانی و هنری ایران به اوج خود رسید، جانی تازه گرفت.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 196-193

کلی__د واژه ه__ا

مکتب اشراق فلسفه ایران سهروردی فلاسفه اسلامی تاریخ اسلام


تأثیر مکتب اشراق بر مکتب اصفهان

میرداماد بنیان گذار مکتب اصفهان میر محمدباقر داماد حسینی استرآبادی معروف به 'میرداماد' و غالبا موسوم به 'معلم ثالث'، یکی از برجسته ترین چهره های عصر خود بود. میرداماد تلاش می کرد تا فلسفه ابن سینا و سهروردی را احیا کند و آنها را آشتی دهد. او برای نیرو بخشیدن به فعالیتهای فلسفی در موضعی استثنائی قرار داشت زیرا هم مورد احترام زیاد فقها بود هم دربار که او را از فقیهان قشری که به وی اتهام بدعت می زندند، محفوظ نگه می داشت. می توان او را شارح اشراقی مشرب فلسفه مابعدالطبیعه ابن سینا در عالم روحانی تشیع به شمار آورد.
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ضمن اینکه میرداماد از فلسفه عقل گرایانه مشائیان دفاع می کرد، تمایزی بین عقل گرائی و اشراق قائل بود. در حالی که سهروردی میان فلسفه شرقی و غربی فرق می گذاشت، میرداماد بین یمانی، یعنی فلسفه اشراقی و یونانی، یعنی فلسفه بحثی یونانیان، قائل به تفاوت بود. از طرفی، یمانی که شرقی است معرف فلسفه اشراقی است، و یونانی نماینده فلسفه استدلالی است.

میرداماد درباره شماری موضوعات مهم فلسفی، یه خصوص اصالت ماهیت، اظهار نظر کرده است. نکته اصلی فلسفه وی رابطه میان حدوث (آفرینش) و قدم (جاودانگی) عالم است. میرداماد نظر سهروردی را در باب اصالت ماهیت در برابر وجود پذیرفت اما، به عکس اشراقیون که معتقدند عالم مثال و مجردات در ماهیت الهی یا 'حدوث ذاتی' آفریده شده است، وی می گفت به عقیده او اینها دارای خلقت مادی یا 'حدوث دهری' هستند. به نظر وی گرچه علت آفرینش این مجردات می تواند در ماهیت یا ذات الهی بوده باشد، رویداد یا معلول در قلمرو مخلوق یا 'دهر' صورت گرفته است. میرداماد در قبسات، از ابن سینا فراوان نقل می کند و به گونه ای آراء وی را تفسیر می کند که نظریه 'حدوث ذاتی' او را تأیید کند. گروهی از شارحان معاصر بر این عقیده اند که پاره ای از شرحهای میرداماد بر ابن سینا صرفا از دیدگاهی اشراقی است و لذا تماما صحیح نیست.

اصالت ماهیت و رابطه آن با زمان در قبسات میرداماد بخش عمده ای از قبسات را به بحثی درباره اصالت ماهیت اختصاص داده است. بحث پیچیده او، که اساسا شبیه بحث سهروردی است، به این شرح است: بدیهی است که یک موجود نه تنها به سبب وجود خود بلکه به علت ماهیت خود موجود است. حال، در ترتیب آفرینش یا ماهیت مقدم بر وجود است یا برعکس. در هر یک از دو صورت، ترتیب مذکور نمی تواند فقط یک ترتیب نظری در ذهن ما یا نظمی اتفاقی باشد که به منظور راحتی کار ملحوظ شده باشد، بلکه این ترتیب باید ذاتی و فطری ساختار وجودی عالم هستی باشد. میرداماد از این بحث نتیجه می گیرد که ماهیت یک موجود باید عنصر اصلی باشد، زیرا قابل تصور نیست که موجودی داشته باشیم که از وجود خالص و بدون هیچ ماهیتی ساخته شده باشد. سهم بی نظیر میرداماد در فلسفه اسلامی وارد کردن مفهوم زمان در ارتباط با تقدم اصالت ماهیت بر وجود است، که شاید مهم ترین و غامض ترین قسمت فلسفه میرداماد باشد.
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در میان پنجاه اثر میرداماد که به احیای فلسفه ابن سینا و سهروردی از دیدگاهی اشراقی اختصاص یافته، کتب زیر را می توان نام برد: قبسات، تقویم الایمان، الافق المبی، و تقدیسات. میرداماد شماری کتاب هم به فارسی نوشته، که از آن جمله است جذوات، الصراط المستقیم و مجموعه آثار فارسی و عربی او با عنوان مشارق الانوار.

نقش شاگردان میرداماد در تداوم حکمت اشراقی علی رغم خدمت میرداماد به فلسفه اسلامی و عرفان شیعی در مقام مؤسس مکتب اصفهان، بزرگ ترین موفقیت او تربیت شماری شاگرد بود که بعضی از آنها بر عرصه فکری غلبه یافتند و استاد خود را تحت الشعاع قرار دادند. در میان شاگردان میرداماد که به واسطه تدریس و تألیفات خود نقش مهمی در تداوم حکمت اشراقی سهروردی ایفا کردند، می توان به نام داماد میرداماد، سیداحمد علوی، نویسنده شرحی بر ابن سینا، قطب الدین اشکوری، که کتابی در تاریخ فلسفه با عنوان محبوب القلوب نوشت، و ملاخلیل قزوینی که شرحی بر اصول کافی کلینی نوشت و به عنوان یکی از مراجع فقه شیعی شمرده می شود، اشاره کرد. شخصیتهای متعدد دیگری بودند که کمتر شهرت دارند، از قبیل ملاشمسا گیلانی که در باب مسأله خلقت و ازلیت در فلسفه میرداماد به تفصیل مطلب نوشت و درباره ملاصدرا اظهار نظر کرد.

دومین چهره برجسته مکتب اصفهان و حکیم اشراقی با شهرتی افسانه ای در ایران، شیخ بهاء الدین عاملی است، که نفوذ او فراتر از دائره فلسفه می رود و دامنه آن به معماری، فقه، دستور زبان عربی و شعر کشیده می شود. عاملی، معروف به 'شیخ بهائی' نه تنها به سبب نود کتابی که نوشته مورد احترام است، بلکه بدین لحاظ هم که وی معلم علمای بسیاری که به اصفهان رفتند، بود. اگرچه او به لحاظ کتابهائی که در حکمت نوشته چندان شهرتی ندارد، مع ذلک او سعی کرده روح حکمت را در طرحهای معماری خود منعکس کند. شعر صوفیانه او که به سبک مولانا سروده و در طوطی نامه (کذا!) او بازتاب یافته، شاید بهترین معرف آراء عرفانی او باشد.
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بزرگ ترین توفیق شیخ بهائی این است که او علمائی چون ملامحسن فیض کاشانی، سیداحمد علوی، و ملا محمدتقی مجلسی را تربیت کرد، که تمامشان چهره های برجسته سنت اشراقی شدند. به همین دلیل و نیز به سبب ره آوردهای بی نظیرش در معماری است که وی شخصیتی تقریبا اسطوره ای پیدا کرده، تا جائی که معجزاتی به او نسبت داده شده است.

اهمیت میرفندرسکی و ملامحسن فیض کاشانی در مکتب اصفهان سومین چهره مکتب اصفهان، میر ابوالقاسم فندرسکی، علی رغم شایستگی و نفوذ بسیار گسترده اش، از شهرت کمتری برخوردار است. او به هند سفر کرد و با استادان هندو، که در اثر بزرگش اصول الفصول به آنها اشاره می کند، فراوان حشر و نشر نمود. در کنار تفاسیرش بر کتبی از دیگر رشته های سنتی علوم اسلامی، مقوله الحرکه و رساله صناعیه او را می توان نام برد. میرفندرسکی که خلاصه ای از حکمت را در شعری معروف به قصیده حکمیه عرضه کرده سعی نموده 'دانش تجربی' خویش را، به شیوه دیگر اعضای مکتب اشراق، به کمک مقولات فلسفی ابن سینائی بیان کند. او نیز گروهی از دانشمندان خوب از قبیل ملارفیعا گیلانی و آقاحسین خوانساری را تربیت کرد. معروف ترین شاگردش ملا رجبعلی تبریزی، نویسنده کلید بهشت، است.

شخصیت مهم دیگر در مکتب اصفهان ملامحسن فیض کاشانی، بهترین شاگرد ملاصدرا است، که بیش از 120 کتاب نوشت. علاوه بر نوشتن کتابهائی در علوم مختلف دینی، وی مطالب فراوانی درباره آثاری چون فتوحات مکیه ابن عربی و مثنوی مولانا نوشت. آثار کاشانی نمایانگر عرفان شیعی در عالی ترین حد آن است. کار عمده او محجة البیضاء فی احیاء الاحیاء مبتنی بر احیاء العلوم الدین غزالی است. «در واقع، کاری که ملامحسن کرده این است که با دادن رنگ و بوی شیعی به اثر غزالی بر مذاق شیعه امامیه، به احیای آن همت گمارد.»

ص: 12378





اشاره کردن به چیزی و گفتن این که: «این چیست؟» بدون تحقق دویی (دو گانگی) میان سوال کننده و موضوع سؤال شده، امکان ناپذیر است.

این دو حقیقت (سؤال کننده و موضوع سؤال شده)، حتما در مقابل یکدیگر قرار می گیرند، اما نه به معنای رو در رو قرار گرفتن مطلق، بلکه سؤال کننده فراتر از سؤال شونده و مشرف به آن است.

توضیح: حقایقی که مورد سؤال قرار می گیرند، اگرچه ممکن است دارای جهت های متنوع باشند که سؤال کننده به همه آن ها احاطه ای که لازمه طرح کردن است، نداشته باشد، اما درباره آن جهت که موضوع سؤال است، سوال کننده بالضروره باید احاطه و اشراف داشته باشد تا بتواند آن را مطرح نماید. (مقصود از محیط بودن، شناسایی تمام موضوع سؤال نیست، بلکه قراردادن آن در دیدگاه است که به صورت ضروری، تعینی به آن می بخشد، بنابراین به هیچ وجه ما از موضوعی که هیچ تعین نداشته و ما از قرار دادن آن در دیدگاه خود ناتوان هستیم، سؤالی نمی کنیم. مثلا حقیقت خداوندی به هیچ وجه در دیدگاه ما تعین پیدا نمی کند، از این رو سوال ما درباره آن کاملا خلاف منطق است.)

مولوی می گوید:

گ___فتن آن کو حجابش می شود *** اب____ر تاب آف____تابش می شود

بن____د چشم اوست هم چشم بدش *** عین رفع س___د او گشته س____دش



پرده تاریکی سوال روی حقیقت

با نظر به همه موارد سوالات، سه مورد اصل اساسی همه آن هاست:

یک- وجود یک شیء به این معنی که آیا چنین چیزی وجود دارد یا نه؟ مانند این که بپرسیم: آیا انسان دارای سه سر وجود دارد؟

ص: 1238





کاشانی یکپارچه سازی مکتب اشراق را به کمال خود رساند. او با استفاده از فلسفه عقل گرایانه ابن سینا و اندیشه های حکمی سهروردی تحلیلی از اسلام دوازده امامی به دست داد. از مکتب اصفهان به دو شخصیت سرشناس دیگر، ملا عبدالرزاق لاهیجی و شاگردش قاضی سعید قمی، باید اشاره کرد. شهرت لاهیجی بیشتر به واسطه کار او در حوزه کلام است که آن را در چارچوب حکمت انجام داده است. او که تحت نفوذ ملاصدرا بود شماری کتاب با ماهیتی صرفا اشراقی از قبیل حدوث العلوم، و شرحی بر هیاکل النور سهروردی، تألیف کرد. قاضی سعید قمی، که به ابن عربی سنت شیعی شهرت یافت، نوشته های خود را به نوعی تأویل اختصاص داد که هدفش شرح و بسط معنای رمزی قرآن و دیگر اعتقادات و آئینهای اسلامی بود.

وضعیت فلسفه اشراق و حکیمان مروج آن در اواخر عهد صفوی در اواخر عهد صفوی دو حادثه رخ داد. نخست، صوفیه که تا آن زمان از آزادی نسبی بهره مند بودند کم کم از طرف علمای ظاهری متهم به انحراف از شریعت اسلامی شدند و بنابراین مورد ایذاء و آزار قرار گرفتند. حادثه دوم به ضعف گرائیدن دولت مرکزی و نتیجتا، سلطه جو زاهدانه و دین مدارانه تر بود. مع ذلک، علی رغم این گر گونی، شماری حکیم در اواخر دوره صفویان پیدا شدند و اسباب انتقال از دوره صفوی به دوره قاجار را فراهم کردند.

نخستین چهره مهم اشراقی که به این دوره تعلق دارد حسن لبنانی است، که تصوف فلسفی او، با علمای ظاهری هماهنگی نداشت و متهم به صوفیگری بود. دومین حکیم قابل توجه این عصر میرزا محمدصادق اردستانی بود، که حکمت تدریس می کرد و مجری سنت ملاصدرا بود. در خلال این دوره، چهره هائی چون اردستانی و میر سیدحسن طالقانی استفاده از متون اشراقی را در مدرسه آغاز کردند. مثلا طالقانی فصوص الحکم ابن عربی و حکمة الاشراق سهروردی را تدریس می کرد ضمن اینکه تحت تأثیر ملاصدرا بود.
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علی رغم اینکه شرائط ناسازگار و خصومت نسبت به تصوف و حکمت، این هر دو رشته تا عصر قاجار که موج جدیدی از فعالیتهای فکری پیدا شد، بالندگی را ادامه دادند، گرچه این دوره هیچ گاه به اندازه عصر صفوی، چهره های سرشناسی عرضه نکرد.

پیش از اظهار نظر درباره جایگاه مکتب اشراق در عصر قاجار، لازم است به دو دلیل مقداری درباره ملاصدرا بگوئیم. یکی به سبب حد تأثیر پذیری او از سهروردی و دیگر به لحاظ اینکه او در دوره صفوی و قاجار میدان دار عرصه فلسفه بود. آثار بر جای ماندنی ملاصدرا در فلسفه، که ترکیبی از ابن سینا و سهروردی است، مسیر فعالیتهای فلسفی را در ایران حتی تا به امروز شکل داد و تعیین نمود.

بنابراین، سنت اشراقی و تأثیر آن را بر عرفان شیعی در صورتی بعتر می توان درک کرد که رابطه فکری بین این دو فیلسوف سترگ، سهروردی و ملاصدرا، روشن تر شود.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- مترجم مجدالدین کیوانی- نشر مرکز- 1377- صفحه 202-196

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اصفهان مکتب اشراق اندیشه فلاسفه اسلامی


تأثیر سهروردی بر ملاصدرا

غلبه سهروردی بر فلسفه اسلامی به اندازه قابل ملاحظه ای به دست ملاصدرا محدود شد، حکیمی که نقدها و شرحهای وی بر تعالیم سهروردی او را به عنوان بالاترین مرجع حکمت متعالیه تثبیت کرد. سهروردی و ملاصدرا نماینده دو رویکرد متمایز به حکمت هستند. نظام فلسفی ملاصدرا فلسفه سهروردی را در برمی گیرد اما او تغییرات عمده ای در آن داده که در نتیجه تعبیرات مشائی ابن سینا با اندیشه های اشراقی سهروردی در هم تلفیق و ترکیب شده است. جامعیت اندیشه های ملاصدرا تفوق او را بر فلسفه اسلامی در ایران تا عصر حاضر پای برجا نگه داشته است.
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تغییر اصالت نور به اصالت وجود

مهم ترین توفیق ملاصدرا این است که او مبنای معرفت شناسی سهروردی را از نور به اصالت وجود تغییر داد. تغییر مهم این گونه صورت پذیرفت که کل ساختار فلسفه سهروردی با یک استثناء دست نخورده باقی مانده است و آن استثنا اولویت اصالت وجود بر اصالت ماهیت سهروردی است. صدرالدین شیرازی بیش از پنجاه کتاب نوشت که از شرحهائی بر احادیث اسلامی، مانند شرح اصول کافی گرفته تا تألیفات مشائی او از قبیل کتاب شرح الهدایه را دربر می گیرد. کتابهائی هم دارد که در آنها به دفاع از اصول اشراق برخاسته است، از قبیل الشواهد الربوبیه، حکمة العرشیه، شرح معروف او بر حکمة الاشراق سهروردی موسوم به تعلیقات علی شرح حکمة الاشراق، و بالاخره شاهکار او، الحکمة المتعالیه فی الاسفار الاربعة العقلیه.

فلسفه ملاصدرا هم نهاد بی نظیری از جریانهای فکری عمده در اسلام به دست می دهد. این جریانها، همان گونه که سیدحسین نصر می گوید، بدین شرح اند: کلام، فلسفه مشائی، حکمت اشراقی و عرفان. در ملاصدرا ما عناصری از غزالی، ابن سینا، سهروردی و مخصوصا ابن عربی می بینیم. به علاوه، تصوف، به ویژه در وجه عرفانی آن، به عنوان پس زمینه کل این ترکیب یا همنهاد عمل می کند.



تفاوت ملاصدرا و سهروردی در آراء هستی شناسی

تفاوت اصلی میان ملاصدرا و سهروردی در آراء هستی شناختی آنهاست. به عقیده ملاصدرا، که طرفدار اصالت وجود و درجات موجودات (تشکیک) بود، هر موجود جایگاه وجودشناختی متفاوتی دارد. ملاصدرا که وجود محض را همان وجود مطلق می داند، بر این عقیده است که در میان همه درجات موجودات وحدتی است که از وجود (محض) صادر می شود تا اینجا، نظام فلسفی ملاصدرا مشابه نظام سهروردی است، با این تفاوت که ملاصدرا وجود را جایگزین نور کرده است.
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چیزی که تفاوت عمده میان این دو اندیشمند را پدید می آورد توصیف آنهاست از سلسله مراتبی که هر دو مدافع آنند. ملاصدرا می گوید سلسله مراتب در مورد قلمرو وجود قابل اعمال است و نمی تواند ماهیت را شامل شود. سهروردی نقطه مقابل را می گیرد، بدین ترتیب که می گوید درجه بندی موجودات تنها وقتی معنا پیدا می کند که در مورد ماهیات به کار رود. سید جلال آشتیانی در کتاب خود هستی از نظر فلسفه و عرفان بحث مفصلی درباره جدال میان دیدگاه سهروردی و ملاصدرا درباره وجود و هستی دارد. او نظر ملاصدرا را این گونه خلاصه می کند: «هر موجودی که صاحب ماهیت است باید معلول باشد، و وجودی که صرف الوجود است،...، واجب الوجود است». بنابراین، از نظر ملاصدرا، وجود مقدم بر ماهیت و لذا اصلی است زیرا نخست چیزی باید وجود داشته باشد و سپس دارای ماهیت گردد. اساسا این بحث است که در مرکز فلسفه ملاصدرا قرار دارد.



فرارفتن ملاصدرا از بحث تمایز میان وجود و ماهیت

به عقیده آشتیانی تعبیر دیگری از بحث ملاصدرا هست که از تفاوتی که سنتا میان ماهیت و وجود قائل بوده اند، فراتر می رود. آشتیانی این گونه اظهارنظر می کند که ملاصدرا هم در اسفار هم در مشاعر نظریه ای بینابینی مطرح می کند که در حکم آشتی یا تقریبی است میان آنهائی که به دفاع از اصالت ماهیت و آنان که در تأیید اصالت وجود بحث می کنند. آشتیانی می گوید، چون همه موجودات به لحاظ جایگاهشان در سلسله مراتب وجود اساسا متفاوتند، ماهیت و وجود یکی و یک چیز می شوند زیرا هر موجودی دارای یک جایگاه وجود شناختی است که درجه وجودی او را تعیین می کند و این جایگاه هویت و ماهیت او را به او ارزانی می دارد.
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در واقع همین بحث مذکور است که شعاع نفوذ سهروردی را بر ساختار هستی شناسی ملاصدرا نشان می دهد. بحث ملاصدرا را می توان موضعی بینابینی، که فراتر از تمایز مرسوم ماهیت / وجود می رود، خواند و گفت که اینها دو جنبه از حقیقتی واحدند.

بحث همه جانبه ای از تفاوتهای میان این دو حکیم بزرگ بیرون از حوصله نوشتار حاضر است. کافی است بگوئیم که هر دو شخصیت تأثیری پایدار بر ساختار فکری ایران، شبه قاره هند و مخصوصا بر تشیع بر جای نهادند. به سبب دشمنی فقهای ظاهری و قشری، تعالیم ملاصدرا برای حدود یک سده در مراکز علمی تدریس نشد. با وجود این، به مجرد اینکه، در اوائل دوره قاجار، آثار مذکور از نو رواج یافت، در صدر مطالعات دانش پژوهان قرار گرفت.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 205-202

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی ملاصدرا فلسفه اسلامی وجود ماهیت اصالت


تأثیر مکتب اشراق بر فلسفه عصر قاجار و دوران معاصر

عصر قاجار در ایران نیز شاهد دوران پرباری از فعالیتهای فلسفی بود. این فعالیتها را می توان به دو گرایش عمده تقسیم کرد، یکی اکثریتی که سنت تعالیم سهروردی و صدرائی را ادامه دادند، و دیگری آنهائی که، مانند شیخیه، مخالف آن اکثریت بودند. شاید به دلایل سیاسی، تعالیم ملاصدرا و نظرات عرفانی شیعه، تا زمان ملاعلی نوری که خود را وقف تدریس و تبلیغ فلسفه ملاصدرا کرد، مورد استقبالی که شایسته آن بود قرار نگرفت. شرح نوری بر اسفار و مشاء و تربیت گروه زیادی عالم نوری را یکی از سرشناس ترین چهره های عصر قاجار ساخت.
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ملاهادی سبزواری شارح اصلی حکمت اشراق و متعالیه

حاج ملاهادی سبزواری شارح اصلی نظریه اشراقی در عصر قاجار است، و احیای تعالیم سهروردی عمدتا مرهون تلاشهای اوست. سبزواری، که طرفدار تعالیم ملاصدرا بود، نزد ملااسماعیل کوشکی و ملاعلی نوری در اصفهان درس خواند. زهد و ریاضت یکی از دلایلی است که چهره ای افسانه ای از سبزواری ساخت. تأکید وی بر ریاضت به عنوان عنصری لازم در تربیت فلسفی در اشعارش بیش از جاهای دیگر آشکار است، و نیز در احیای وجه عملی اشراق اهمیت دارد. اگرچه بعضی فیلسوفان پس از ملاصدرا، تأکید سهروردی را بر ریاضت کوچک می شمردند، این تأکید در نیرو گرفتن جنبه های عملی اشراق مهم بود.

آثار سبزواری، به ویزه شرح منظومه برای طلبه فلسفه اسلامی در ایران به صورت متون معیار درآمده است. این آثار بحث کاملی از فلسفه و منطق ارائه می کنند و ایرادهائی بر اسفار ملاصدرا، مخصوصا نظریه اتحاد عاقل و معقول و ترکیب صورت و ماده او وارد می کنند. هرچند سبزواری توجه خود را بر فلسفه ملاصدرا تمرکز کرده بود، آثار او را شرحهائی بر نظریه اشراق به شمار آورده اند، به ویژه تفسیری که بر شواهد الربوبیه ملاصدرا نوشته و کتابی که به نام اسرار الحکم به فارسی تألیف کرده است. شرح سبزواری بر اسفار ملاصدرا، یکی از جامع ترین تفاسیری است که بر این اثر نوشته شده، و شرح او بر مفاتیح الغیب ملاصدرا، مجموعه آثار ارزشمندی است هم برای طلبه ملاصدرا هم برای دانشجویان مکتب اشراق. علاقه سبزواری به تصوف در اشعار صوفیه او و در شرحش بر مثنوی ملای رومی – اثری کلاسیک از شعر صوفیانه فارسی – بیشتر به چشم می خورد. همچنین گفته می شود که سبزواری شرحی بر الهیات ابن سینا نوشته که از میان رفته است.
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کوشش های آقامحمدرضا قمشه ای

شخصیت بسیار مهم دیگر در ترویج تعالیم سهروردی محمدرضا قمشه ای است. او سهروردی، ملاصدرا و ابن عربی را به سنت سبزواری و دیگر استادان این دوره تدریس کرد. در واقع، تلاش او در یکپارچه ساختن سنت اشراقی با عرفان ابن عربی و فلسفه مابعدالطبیعه ملاصدرا بود که وی را یکی از مهم ترین مراجع فلسفه اسلامی در این دوره ساخت.



تلاش حکمای اواخر عهد قاجار در ترویج حکمت الهی

در اواخر عصر قاجار، ملاعبدالله زنوزی و پسرش ملاعلی زنوزی شرحهائی به سبزواری نوشتند. اینان و میرزامهدی آشتیانی به عنوان مهم ترین مبلغان اشراق و ملاصدرا شدند. علی زنوزی نه تنها به سبب شرح مهمش بر آثار ملاصدرا، به ویزه اسفار، اعتبار زیاد دارد، بلکه بدین علت نیز که او نماینده نخستین رویاروئی فلسفه سنتی اسلامی با فلسفه اروپائی در ایران بود. علی زنوزی، به اشاره یکی از شاهزادگان قاجار، جوابیه ای به فلسفه جدید اروپائی، به خصوص به امانوئل کانت، تهیه کرد. جوابیه او، یعنی کتاب بدایع الحکمه، پایگاه ویژه ای در دوره قاجار نصیب وی کرد. ملاعبدالله زنوزی کتاب مهمی درباره فلسفه اشراقی با عنوان لمعات الهیه نوشت که نشان می دهد چگونه تعالیم سهروردی و ملاصدرا بر فلاسفه عصر قاجار تأثیر گذاشت. به واسطه شمار زیادی از پیروان سهروردی و ملاصدرا و جهت گیری فلسفی آنها حکمت الهی به حکمای جدید و معاصر در دوره قاجار منتقل گردید. از جمله چهره های سرشناس این دوره می توان محمداسماعیل اصفهانی، ملا محمدجعفر لنگرودی، ملااسماعیل خواجوئی، میرزامهدی آشتیانی، و میرزاطاهر تنکابنی را نام برد. اینها تشکیل دهنده جریانی فکری در میان دیگر جریانهائی بودند که آنها نیز نسبت به مکاتب صدرائی و اشراقی واکنش نشان دادند؛ برجسته ترین این جریانها حرکت شیخیه بود.
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مکتب شیخیه

شیخیه که حرکت آنها توسط شیخ احمد احسائی آغاز شده، دسته دیگری از پیروان اندیشه های سهروردی و ملاصدرا در ایران عصر قاجار بودند. شیخیه که به نظر می رسد بیش از آنچه خود به آن معترفند از تعالیم ملاصدرا تأثیر پذیرفته اند، بسیاری از آراء سهروردی را که ملاصدرا معرفی کرده، مردود می شمارند. گرچه شیخیه به نظریه ساختار سلسله مراتبی عالم که سهروردی مطرح کرده معتقدند، هستی شناسی او را که مبتنی بر نور است، رد می کنند. با وجود این، آنان وجود عالمی میانجی بین فرشتگان و ارواح انسانی را که قلمرو نور محض می خوانند، می پذیرند. کوشش شیخیه برای آشتی دادن اندیشه های اشراقی خود با موضوعات کلامی سنتی تر شاید ریشه تضاد آنان با مکتب اشراق سهروردی باشد. با اینکه به تصور سهروردی درجات موجودات همان شدتهای مختلف نور هستند، شیخیه می گفتند هم عالم برزخ هم عالم تجرد، 'هورقلیا'، واقعی هستند. تقریبا همه چهره های برجسته این حرکت، از قبیل شیخ کاظم رشتی و حاج محمد کریم خان کرمانی، علی رغم اختلافهایشان، متأثر از تعالیم سهروردی و شکل باز تدوین شده آن تعالیم توسط ملاصدرا بودند.



تأثیر فلسفه سهروردی در دوره معاصر

عصر طلائی فعالیتهای فلسفی در دوران صفویه و ادامه آن در دوره قاجار، آن طور که از بعضی محققان اندیشه های اسلامی در غرب ممکن است استنباط شود، ناگهان متوقف نشد. این سنت هنوز هم تا امروز زنده و فعال است. فلسفه سهروردی و عمده ترین شارح او ملاصدرا با چنان کمالی در نسج تفکر فلسفی ایرانی بافته شده که تا زمان حاضر شالوده تعالیم فلسفه سنتی در ایران باقی مانده است.
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استادان سنتی حکمت الهی

در ایران معاصر، تدریس حکمت ادامه دارد و در حال بالندگی است. در میان بزرگ ترین استادان تعالیم سنتی و نظریه اشراق علامه سیدحسین طباطبائی، نویسنده المیزان، و علی والحکمة الالهیه، نهایة الحکمه و بدایة الحکمه است. او شرحهای متعددی بر ملاصدرا و عقاید اشراقی، از جمله حواشی تازه ای بر اسفار تألیف کرده است.

دیگر شاگردان سنت اشراقی سید محمدکاظم عصار، مؤلف اثر مهمی درباره حکمت متعالیه به نام ثلاث رسائل فی الحکمة الاسلامیة، و ابوالحسن رفیعی قزوینی، مدافع اصلی مکتب ملاصدرا در نیم قرن گذشته، هستند. قزوینی شماری محقق ممتاز تربیت کرده است، از جمله سیدجلال الدین آشتیانی که شاید پرکارترین نویسنده در حوزه فلسفه سنتی در ایران امروز باشد. او درباره تعدادی از شارحان و مؤلفان سنت اشراقی آثار فراوانی تألیف کرده است. فهرست دانشمندان معاصر که چراغ حکمت را فروزان نگه داشته اند، طولانی است.



تعالیم اشراقی در مراکز دانشگاهی

از زمان تأسیس دانشگاهها در ایران طی سالهای اخیر، تدریس فلسفه و حکمت اسلامی بیرون از مدارس قدیمه برای نخستین بار آغاز شد. تسهیل بیشتر این امر با ظهور دانشمندانی صورت گرفت که نه تنها در تعلیمات سنتی استادند بلکه با شیوه های تفکر غربی نیز نیک آشنا شده اند. از آن جمله اند میرزامهدی حائری یزدی و سیدحسین نصر.

حائری یکی از استادان سنتی فلسفه اسلامی است که آشنائی گسترده او با غرب نماینده یکی از معدود نمونه های مواجهه ای جدی میان فلسفه سنتی اسلامی و الگوهای فلسفی غرب است. جائی که این مواجهه به بهترین وجهی انعکاس یافته کتاب حائری موسوم به اصول معرفت شناسی در فلسفه اسلامی: علم حضوری (به انگلیسی) است.
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سیدحسین نصر شارح دیگر فلسفه سهروردی است که برای اولین بار متون نوشته های فارسی سهروردی را ویرایش، و آنها را هم به فارسی زبانان هم به غربیان معرفی کرد. آشنائی کامل وی هم با تفکر غربی هم با فلسفه سنتی اسلامی به او امکان داده تا نظریه اشراقی را به گوش مستمعان غربی برساند. او، از طریق تألیفات و سخنرانیهای بی شمارش جای خود را به عنوان شارح اصلی عقاید اشراقی در غرب باز کرده است. در میان آثار مهم او به زبان انگلیسی، مقدمه ای بر اعتقادات کیهان شناختی اسلامی و مقالات صوفیانه است. مهم ترین آثار فلسفی او عبارتند از: 'علم و مقدسات'؛ سه حکیم مسلمان؛ صدرالدین شیرازی و حکمت متعالیه او؛ دین و نظم طبیعت. افزون بر خدمتهای عمده اش در نشر تعالیم سنتی سهروردی، ملاصدرا و دیگر عرفای شیعی، نصر شماری محقق ممتاز از قبیل چیتیک، مؤلف و مترجم آثار زیادی در حکمت، تربیت کرده است.

من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق، مترجم مجدالدین کیوانی، نشر مرکز 1377- صفحه 206-205 و 214-210

کلی__د واژه ه__ا

مکتب اشراق حکمت فلسفه اسلامی قاجاریه ایران مکاتب سهروردی تشیع اسلام


تأثیر سهروردی بر تفکر فلسفی هند و آسیای صغیر

حکمة الاشراق سهروردی در هند به سانسکریت ترجمه شد و مخصوصا مورد استقبال اقلیت زرتشتی در آن سامان واقع شد. علاوه بر حکیمان و افراد دانشمندی که به هند رفته بودند، علاقه شدید سلطان محمدبن تغلق به مباحث فلسفی و نظری به گسترش مکتب اشراق کمک کرد. این سلطان، که مبالغ هنگفتی برای ساختن کتابخانه ای تخصیص داد، مخصوصا به آثار ابن سینا علاقه مند بود. سید اطهر عباس رضوی در کتاب خود به نام تاریخ اجتماعی-فکری شیعه اثنی عشری در هند می گوید به احتمال بسیار زیاد آثار خواجه نصیرالدین طوسی و قطب الدین شیرازی جزو متون اشراقی بود که هواداران سهروردی به هند برده بودند. اگر درة التاج، مهم ترین کار شیرازی، چنانکه رضوی اظهار می کند، در هند موجود بوده، پس احتمال دارد که دیگر آثار اشراقی نیز در دسترس بوده است. بنابراین، به نظر می رسد اندیشه های سهروردی از طریق شرحهای موجود بر تعالیم اشراقی، در اختیار و مورد بحث محافل علمی هند بوده است.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 214-210

کلی__د واژه ه__ا

دنیا اخلاق روح انسان زهد نهج البلاغه تاریخ اسلام تربیت


تفاوت زهد و رغبت

زهد و رغبت (اگر بدون متعلق ذکر شوند) نقطه مقابل یکدیگرند، زهد یعنی اعراض و بی میلی، در مقابل رغبت که عبارت است از کشش و میل. بی میلی دو گونه است: طبیعی و روحی: بی میلی طبیعی آن است که طبع انسان نسبت به شیئی معین تمایلی نداشته باشد، آنچنانکه طبع بیمار، میل و رغبتی به غذا و میوه و سایر ماکولات یا مشروبات مطبوع ندارد، بدیهی است که اینگونه بی میلی و اعراض ربطی به زهد به معنی مصطلح ندارد.

بی میلی روحی یا عقلی و یا قلبی آن است که اشیائی که مورد تمایل و رغبت طبع است از نظر اندیشه و آرزوی انسان که در جستجوی سعادت و کمال مطلوب است هدف و مقصود نباشد، هدف و مقصود و نهایت آرزو و کمال مطلوب اموری باشد مافوق مشتهیات نفسانی دنیوی، خواه آن امور از مشتهیات نفسانی اخروی باشد و یا اساسا از نوع مشتهیات نفسانی نباشد، بلکه از نوع فضائل اخلاقی باشد از قبیل عزت، شرافت، کرامت، آزادی و یا از نوع معارف معنوی و الهی باشد مانند ذکر خداوند، محبت خداوند، تقرب به ذات اقدس الهی.

پس زاهد یعنی کسی که توجهش از مادیات دنیا به عنوان کمال مطلوب و بالاترین خواسته، عبور کرده متوجه چیز دیگر از نوع چیزهایی که گفتیم معطوف شده است. بی رغبتی زاهد بی رغبتی در ناحیه اندیشه و آمال و ایده و آرزو است نه بی رغبتی در ناحیه طبیعت.
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دو- سوال از هویت یک شیء، مانند این که از دور یک جسم را می بینیم، ولی نمی دانیم آن جسم درخت است یا حیوان، سنگ است یا انسان!

در این مورد، در اصل هستی یک شیء شکی نداشته، یقین داریم چیزی در مقداری از فاصله با ما قرار گرفته است، ولی آن چه نمی دانیم، هویت و حقیقت آن است.

سه- سوال از موقعیت آن شیء به معنای عمومی آن، مانند خواص و آثار و روابط آن با شیء با سیستمی که در آن قرار گرفته است و غیر آن. همه این موارد سه گانه در یک معنای کلی مشترکند و آن عبارت است از: سوال، کاشف جهل سؤال کننده بوده، و علامت سئوال (؟) مانند علامت ایست است که در مقابل سؤال کننده قرار گرفته است.

بنابراین، شرط اساسی صحیح و منطقی بودن یک سوال، بلکه مجوز درستی سؤال، جهلی است که در یکی از این موارد سه گانه، دامنگیر شخصی شده باشد.

آری، ممکن است سؤال انگیزه هایی دیگر هم داشته باشد اگر فرض کنیم شخصی در اصل وجود استفهام و سوال شک دارد (مورد یکم)، یعنی می داند که قضیه خبریه، مانند «حسن نویسنده است» و «حمید خردمند است» وجود دارد، اما نمی داند نوعی از جملات هم وجود دارد که استفهام نامیده می شود، می گوید: «آیا جمله استفهامی هم وجود دارد؟» در این فرض، برای یقین به این که جمله ای به نام استفهام وجود دارد، کافی است شخص به گفته خود متوجه شود و از پخش شدن افکار و خیالاتش به مفاهیم دیگر جلوگیری کند و آن چه را که می گوید، مورد دقت قرار بدهد. در این صورت، زود خواهد فهمید جمله استفهامی را به زبان آورده و خود متوجه نبوده است.
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نمونه دیگری از انتشار آراء سهروردی را می توان در این امر دید که چند مرکز دینی به همت سند نظام الدین در اوایل سده پانزدهم میلادی تأسیس شد. علاقه وی به این موضوعات، عالم اشراقی معروف، جلال الدین دوانی را بر آن داشت که سفر به هندوستان را وجهه همت قرار دهد: اما، دوانی وقتی بازگشت دو تن از دوستانش را که برای تحقیق بیشتر به منطقه رفته بودند انتظار می کشید، درگذشت. دوانی، که یکی از شارحان مشهور سهروردی بود، لوایح الاشراق فی مکارم الاخلاص و شواکل النور فی شرح هیاکل النور را نوشت، که اثر دوم تفسیری بر هیاکل النور سهروردی است. اگرچه دوانی به هند نرفت، بسیاری از شاگردانش رفتند. شخصیتهائی چون میرمعین، میرشمس الدین، و بالاخص ابوالفضل کازرونی با اشاعه حکمت متعالیه معلم خود، راه او را دنبال کردند.



مکتب سهروردی در هند، همچنان به رشد خود ادامه داد و با قدرت یافتن اکبر، انتشار اندیشه های اشراقی به اوج خود رسید. شور و شوق اکبر و روحیه تساهل او نسبت به اندیشه های نو و ادیان نوع جوی را فراهم آورد که حکما برای تدریس آزادانه تعالیم اشراقی بدان نیاز داشتند، تعالیمی که در حال و هوای فرهنگ هندی، موطن جدیدی یافته بود. به این دلیل بود که شمار زیادی از حکما از ایران به هندوستان نقل مکان کردند، و آنجا در مراکز علمی متعددی رحل اقامت افکندند. بدائونی، در کتاب خود منتخب التواریخ، شرحی از بعضی از این خبرگان به دست می دهد. او در این اثر می گوید: گروهی از پزشکان این ناحیه چنان در طب نظری خبره و در طب عملی ماهر بودند که معجزاتی چون معجزات موسایی می کردند و دم مسیحیایی حضرت عیسی را به یاد می آوردند.
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در میان برجسته ترین استادان مکتب اشراق در این دوره اینها بودند: خطیب ابوالفضل کازرونی که در احمدآباد اقامت گزید، شیخ مبارک نگوری و پسرش شیخ فضل، و بالاخره خود بدائونی. سنت اشراقی تا عصر حاضر همچنان به بالندگی خود در هند ادامه داده، حتی در سنتی و محافظه کارانه ترین مراکز. در حقیقت، ثمره سرازیر شدن آن همه حکیم بود که آثار متعددی درباره سهروردی نوشته شد؛ بهترین نمونه این آثار شرح احمدبن هروی، انواریه بود. این شرح که اثری است اصیل درباره سهروردی و به فارسی نوشته شده، گزارش جامعی از حکمة الاشراق سهروردی به دست می دهد. احمدبن هروی که در سده 11/17 در هند می زیست؛ از تفاسیری چون تفسیرهای قطب الدین شیرازی و شهرزوری استفاده کرد، که نشان می دهد این تفسیرها حتما در آن زمان از طریق هواداران سهروردی در هندوستان قابل دستیابی بوده است. نفوذ سهروردی در هند از حلقه شخصیتهای اشراقی مشرب درگذشت و بر طریقه صوفیان چشتی تأثیری عمیق بر جای نهاد. شماری مکاتب عرفانی دیگر بودند که، مانند مکتب خیرآبادی با آن گرایش شدید منطقی-فلسفی خود، تحت تأثیر سهروردی قرار گرفتند. همچنین، استادان بزرگی از قبیل ولی الله و شیخ احمد سرهندی و مکتبهای عرفانی آنان متأثر از اندیشه های اشراقی سهروردی بودند، هرچند که حلقه پیوند آنها با سهروردی تحقیقات بیشتری را می طلبد.



تعالیم اشراقی مکتب اصفهان در هند

عرصه فکری فرهنگ هندی طی دو دوره جداگانه با سهروردی آشنائی حاصل کرد. نخست، همان گونه که بحث شد، اولین دو سده پس از مرگ سهروردی بود. دومین مواجهه هند با اندیشه های اشراقی سهروردی از طریق حکیمان عصر صفوی که به مکتب اصفهان تعلق داشتند، بود. در این دوره بسیاری از مشایخ سنت اشراقی به هند رفتند. جزو کسانی که آثار مهمی درباره سهروردی و نظریه اشراق نوشتند یکی قاضی نورالله شوشتری است که دو کتاب مهم در حکمت اشراق نوشت، مجالس المؤمنین و احقاق الحق و دیگری محمد دهار شیرازی، نویسنده اشراق النیرین است. به علاوه، دانشمندان برجسته ای از قبیل میرفندرسکی و بهاءالدین اصفهانی نیز معروف به فاضل هندی، بودند که نه تنها فلسفه مشائی، به ویژه شفا، را تدریس می کردند بلکه آثار دیگر شارحان سنت اشراقی را نیز می دانستند. رفته رفته تعالیم ملاصدرا و استادش میرداماد بسیار تداول یافت، حتی کتابهای سهروردی را تحت الشعاع قرار داد. مثلا کتاب ملاصدرا، شرح النهایه، در مدارس قدیمه متن رسمی شد. مکتب اشراق و متونی که به تعالیم اشراقی می پردازند حتی امروز هم در مراکز علمی سنتی در شبه قاره هند و پاکستان تدریس می شود. خارج از ایران، شبه قاره تنها منطقه ای است که تا به امروز پذیرای تعالیم سهروردی بوده است.
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سهروردی در سوریه و آسیای صغیر

وجود شمار بسیاری نسخ خطی اشراقی در کتابخانه های ترکیه نشانی است از اینکه سهروردی مورد مطالعه دانشمندان ترک بوده است. در واقع، در کتابخانه های ترکیه آن قدر متون اشراقی ابن عربی و دیگران فراوان است که محققان سرشناسی چون آنماری شیمل و هانری کربن به منظور تکمیل تحقیقات خود درباره عرفای اسلامی و دیگر شخصیتهای اشراقی، سالها در ترکیه به سر بردند. تا آنجا که به گسترش اندیشه های سهروردی در سوریه مربوط می شود، حضور او در آن دیار و شاگردان و مصاحبان متعددش می تواند عامل نشر اندیشه های او بوده باشد. سهروردی ذکری از اسامی این مصاحبان نمی کند اما، مخصوصا در حکمة الاشراق، اشارتا از آنان به عنوان کسانی یاد می کند که تقاضا داشتند سهروردی برایشان رسالات مختلفی بنویسد.



فی الواقع، اواخر این کتاب سهروردی به حلقه یارانش وصیت می کند که مراقب مندرجات آن باشند. این خبر از وجود حلقه ای از اشراقیونی می دهد که از تعالیم رمزی سهروردی بهره می گرفتند. فرض منطقی این است که حلقه مذکور کار سهروردی را پس از مرگ او باید ادامه داده باشند. شخصیتی که شاید در زمره یاران سهروردی بوده، شهرزوری است. گرچه تاریخ زندگیش این امکان را می دهد که محتملا او خود سهروردی را می شناخته است، احتمال دارد که وی شاگرد یکی از شاگردان سهروردی بوده است. مسلم است که شرح شهرزوری بر حکمة الاشراق و تلویحات از جمله متون رایج در میان حلقه اشراقیون سوریه بوده است. بحثها و نزاعهای سهروردی با علمای زمان خود در سوریه، انبوه تألیفات او که در سوریه به اتمام رسید، و حلقه دوستان وی همه می تواند دلیل بر این باشد که اندیشه های او احتمالا مورد مطالعه جماعت متفکر در سوریه بوده است، گرچه این اندیشه ها به دلایل سیاسی سرکوب می شد.
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من_اب_ع

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 218-214

کلی__د واژه ه__ا

هندوستان سهروردی فلسفه مکتب اشراق فلاسفه اسلامی جهان شرق تفکر


تأثیر مکتب اشراق در غرب لاتین

به دلایل نامعلومی، آثار سهروردی به لاتین ترجمه نشد و بنابراین فلسفه او برای غریبان ناشناخته ماند. اینکه چرا آثار او ترجمه نشد می تواند سه دلیل داشته باشد؛ نخستین دلیل مربوط است به الگوی فلسفی موجود در آن دوره، که ماهیتا بیشتر ابن سینائی بود. بنابراین، فلسفه عقلگرایانه غالب در جهان غرب جوی فکری به وجود آورد که پذیرای اندیشه های سهروردی نبود. دلیل دوم می تواند این بوده باشد که عصر درخشان ترجمه در اسپانیا و انگیزه خلاقی که در جنوب این کشور وجود داشت پایان یافته بود. چون دارالترجمه ها دیگر فعال نبودند، به سهروردی آن اندازه که شایسته اش بود توجه نشد.

به نظر من، سومین دلیل می تواند وابستگی سهروردی به ملک ظاهر، پسر صلاح الدین، بوده باشد.

اگرچه سهروردی مورد حمایت صلاح الدین نبود، با وجود این در آن زمان که مسلمانان و مسیحیان درگیر جنگهای صلیبی بودند، غرب مسیحی محتملا به شیخ اشراق به عنوان فیلسوفی درباری نگاه می کرده است. بدین دلیل، ممکن است آثار او کنار گذاشته شده و جز در نزد گروهی از دوستان نزدیک و مریدان تدریجا فراموش گردیده است. سید حسین نصر بی علاقگی غریبان را به تعالیم سهروردی معلول مسأله اساسی تری می داند و آن فاصله فلسفی و جغرافیائی شرق و غرب است. غرب، که از بسیاری جهات یک شرق در معنای اشراقی کلمه بود و تمدن دیرینی را پشت سر گذاشته بود... که با تمدنهای بزرگ شرقی شبهت داشت، اکنون داشت تبدیل به یک غرب می شد، نه تنها از لحاظ جغرافیائی بلکه به معنای اشراقی، یعنی به حوزه عقلگرائی علاقه پیدا می کرد.
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تأثیر راجر بیکن از تعالیم اشراقی

علی رغم جریانهای موجود فکری که در مسیر تحلیلی و تعقلی خود به راه ادامه می دادند، امکان دارد سهروردی بر پاره ای از لایه های فکری در غرب تأثیر گذاشته باشد. سید حسین نصر می افزاید که یکی از حلقه های فکری که احتمالا از سهروردی تأثیر پذیرفته، مکتب سده سیزدهمی راجر بیکن و رابرت گروستست در آکسفورد بوده است. گرچه این هر دو شخصیت مبلغان روش تجربی مشاهده بودند، آزمایشهایشان چنان بود که لزوما با تعبیری عرفانی از طبیعت مغایرت نداشت. در واقع، نصر شباهتی می یابد میان مکتب سده سیزدهمی اکسفورد و قطب الدین شیرازی، دانشمند مشهور مسلمان و شارح سهروردی، که شیوه ای تجربی را دنبال می کرد. بیکن و گروستست آن نوع شیوه تجربی را به کار بستند که مشاهده و مطالعه در طبیعت را بخش لازمی از امر روشنگری می داند. بیکن جامه اشراقیون به تن می کرد و درباره آنان سخن می راند.



تأثیر سهروردی بر حلقه های فکری اسپانیا

مع ذلک، محتمل تر این است که سهروردی بر بعضی حلقه های فکری اسپانیا، که محیط علمی در آنجا احتمالا بیشتر پذیرای اندیشه های سهروردی بوده است، تأثیر گذارده است. مثلا، احتمال دارد که قبالیان یهودی که با حکمة الاشراق آشنائی حاصل کردند، این متن را به اسپانیای جنوبی بردند، و در آنجا مورد بحث و مطالعه عرفای یهودی قرار گرفت. بعضی می گویند، همین متن بود، که محتملا نقش مهمی در رونق بیشتر کار اشراق گرایان یهودی ایفا کرد، و بدین وسیله موجب جلب توجه به کسانی شد که مطالب زیادی درباره اشراق می نوشتند. نشان دیگر از اینکه اندیشه های سهروردی عملا به اسپانیا راه یافت این است که ابن سبعین اسپانیائی که در مغرب زندگی می کرد در کتاب خود، رسالة الفقیریه، به تلویحات سهروردی اشاره ای دارد. گرچه دشوار بتوان مشخص کرد که آیا او وقتی در اسپانیا یا مغرب بود با اندیشه های سهروردی آشنا شد، این آشنائی بی تردید نشان دهنده آن گستره جغرافیائی است که افکار سهروردی تا بدان حد رسیده بوده است.
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گرچه حرکتهای اشراق گرایانه گهگاه ظهور یافته است، تعیین یک رابطه قطعی میان این حرکتها و مکتب سهروردی مشکل است. حرکتهایی از قبیل اشراقیون باواریا به پیشقدمی آدام وایسهوپت، که مخالف سلسله مراتب دینی بود، و اندیشه های شلینگ و فرانتس فن بار، قادر نبودند جنبش اشراق گرایانه را در معنای اصیل سنتی اش احیا کنند.



کربن و احیای تعالیم اشراقی در داخل و خارج ایران

در جهان معاصر غرب، آثار هانری کربن باعث علاقه بسیار زیادی به مکتب اشراق سهروردی شده است. تربیت اولیه کربن در فلسفه غرب، با تأکید بر هستی شناسی قرون وسطائی بود و علاقه وی به فلسفه اسلامی با ابن سینا آغاز شد. مع ذلک، کانون تحقیقاتش سنت اشراقی و حکمت ایران باستان بود. بنا به گفته سیدحسین نصر: «بی تردید کربن بیش از هر کس دیگر در خارج و حتی در داخل ایران، برای احیای تعالیم سهروردی کار کرده است». کربن مانند بسیاری از معلمین دانشهای گذشته نه تنها با نوشته هایش بلکه با تربیت گروهی محقق ممتاز، به مجموعه علوم اسلامی خدمت کرده است. نامبردگان زیر یا مستقیما زیر نظر کربن تربیت شده، یا متأثر از تألیفاتش بوده اند: برژه، دانییلو، دوران و فور که به نسل جوان تر دانشمندان فرانسه تعلق دارند. نیز دانشمند معروف یهودی شولم و پرتومان زیست شناس از جمله چهره های مهمی هستند که در شعاع نفوذ کربن قرار گرفتند.

شرح کربن بر هستی شناسی شرق، به ویژه هستی شناسی سهروردی علاقه زیادی در میان هواداران حرکت فلسفی در فرانسه، معروف به فیلسوفان جوان، برانگیخت. شخصیت اصلی در این حرکت کریستیان ژامبه است که به فلسفه شرقی سهروردی با تأکید بر منطق شرقی علاقه مند بود. بالاخره نفوذ کربن در جهان عرب، بخصوص مستعمرات پیشین فرانسه، قابل اعتناست. شماری از دانشمندان عرب، از قبیل آرکون، اسلام شناس الجزایری، تحت نفوذ نوشته های کربن قرار گرفتند. مکتب اشراقی سهروردی که شامل مفاهیم عرفانی و تعقلی هر دو بود، در مناطق شرقی و غربی دنیای اسلام به خوبی مورد استقبال قرار گرفت. سنتهای ریشه دار عرفانی در شبه قاره هند و پاکستان با تعالیم رمزی سهروردی هم افقی و آشنائی داشت. ایران و آفریقای شمالی، مراکز فلسفه تعقلی، نیز پذیرای این عناصر از فلسفه اشراق سهروردی بودند.
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مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه مجدالدین کیوانی- صفحه 222-218

کلی__د واژه ه__ا

جهان غرب مکتب اشراق فلسفه سهروردی تفکر فلاسفه


نظام اخلاقی متفکران و فلاسفه اسلامی

نظام اخلاقی برای اینکه بتوانیم نشان دهیم که نظام اخلاقی در اسلام دارای فلسفه مستقلی است، باید روش گروه های مختلف متفکران مسلمان را اعلم از صوفیه، متکلمین و فلاسفه مورد بازبینی قرار گیرد. هرچند که غایت نظام اخلاقی در نزد این گروهها رسیدن به کمالی غایی است که هم دین مشوق آن است و هم عقل در صدد وصول به آن، اما هر یک از آنها با توجه به نحوه نگرشی که به جهان دارند، به امور و از جمله اخلاق می نگرند.

اما در نهایت باید گفت که، تمامی سنت های فکری اصیلی که در دامن اسلام پرورش یافته اند، دارای ما بالاشتراک هستند، که آن ما بالاشتراک همانا کمال در جهت توحید و مبدأ عالم است.

با این مقدمه نگاهی گذرا داریم بر نظام اخلاقی در نزد صوفیه، اخوان الصفا، ابن مسکویه و غزالی.

اخلاق در نزد اهل ذوق (متصوفه) ذوق یا تصوف روشی است برای رسیدن به حقیقت به وسیله شهود، زیرا حقایق جز به تجربه روحی و بینش درونی کشف نمی شود و بینش درونی نه به وسیله نظر عقلی و جدل بلکه به وسیله وجدان و اراده حاصل می شود. خصوصیت طریق صوفی این است که وصول به حقیقت به وسیله تعلم ممکن نیست بلکه به ذوق و حال است و روش آن سلوک است و از این رو صوفی هر نظر عقلی و هر برهان و استدلال را رد و طرد می کند، زیرا در نظر وی از راه استنباط عقلی و استدلال و مناقشه و مجادله و فرض و اعتراض، یقین حاصل نمی شود.
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صوفی در عالم معنوی که مقتضی جمع همت و استغراق روحی و وصول به احوال و مقامات است زندگی می کند. پس تصوف، تمایلی عملی است نه نظریه ای فلسفی. ولی آیا تجربه های صوفیان نظم و ترتیب متکاملی ندارد که آن را بتوان مذهبی فلسفی در اخلاق تلقی کرد؟ آیا ممکن است تصوف حیاتی عملی باشد که مستند به اساس نظری نباشد؟ و آیا تجارب روحی آنان دارای اوصاف و نشانه های کلی نیست؟ آیا در تصوف می توان جوابی برای مسائل و مشکلات فلسفه اخلاق یافت؟ غایت حیات و خیر نهائی چیست؟ آیا الزام اخلاقی درونی است یا بیرونی؟ از سوی دیگر، چون صوفیه مواجه با مخالفان (مثلا فقها و متکلمین) بودند، چگونه از نظرگاه و مسلک خود دفاع می کردند؟

می توان دریافت که تصوف خالی از جنبه نظری نبوده است و با آنکه تصوف، سلوک عملی و ریاضت شهوات نفس است. این معنی بدون به کار بردن نظر و تفکر حاصل نمی شود زیرا تطهیر نفس جز از راه شناخت مهلکات و منجیات آن که مشتمل بر معانی اخلاقی است به دست نمی آید. همچنانکه تفکر عقلی در اخلاق بدون ذوق و حال و عمل، نوعی غرور و برتری جوئی است، تصوف بدون لجام عقل، شطحات و تخیلات است. پس لازم است که متفکر، متذوق و متذوق، متفکر باشد.

اخوان الصفا اخوان الصفا (قرن چهارم هجری) جماعتی از دانشمندان بودند که اجتماع سری و مقاصد سیاسی داشتند و در رسائل خود به انقلاب عقلی در فکر اسلامی که با مرام سیاسی همراه بود دست زدند. اصول رسائل آنها به فلسفه فیثاغورثی و نوافلاطونی بازمی گشت. در رسائل آنها نشانه های اخلاقی که حاکی از جمع دو نظرگاه عقلی و ذوقی است دیده می شود. جنبه اخلاقی از نام آنان، «اخوان الصفا و خلان الوفا» روشن است. مقصود آنها این نبود که علم را به تنهایی مایه فضیلت قرار دهند بلکه اندیشه های اخلاقی داشتند، که آن را در اخلاق ارسطو نیز می یابیم، یعنی صداقت یا دوستی، که اهتمام اخوان الصفا به آن بیشتر بود زیرا اهمیت صداقت (دوستی) در وحدت سیاسی مایه جذب پیروان است.
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رسائل اخوان الصفا دائرة المعارف علوم عصر آنهاست ولی هدف آنان صرفا عملی نبود. زیرا که غایت عملی برای طریقه ای که دارای اغراض سیاسی است ضروری است. از این رو، آنان برای هر نوع معرفت، غایتی اخلاقی، که مهر دینی نیز داشته باشد، قرار دادند. ریاضیات فقط علم کم نیست بلکه جنبه کیفی هم دارد و نفوس را از محسوسات به معقولات می برد؛ علم نجوم نفوس را به صعود به عالم افلاک تشویق می کند و جغرافیا آیات الهی را در آفاق نشان می دهد و همینطور علوم دیگر.

علم الهی شریفترین علم است زیرا غایت آن معرفت خدا و صلاح انسان است. آنان در تفسیر وجود انسان در این زندگی دنیوی به رأی معتزله رفتند. اخوان الصفا لزوم زندگی دنیا را مانند لزوم دوره جنین در رحم برای تکامل تن و تکمیل صورت، یعنی نفس، دانستند. غرض از حیات دنیا تمام و کامل شدن صورت نفس و فضائل آن است. اگر نفس به تکمیل فضائل خود نپردازد از جهان پس از مرگ فایده کامل نمی برد. بدین گونه اخوان حیات انسانی را در پرتو اخلاق تفسیر می کردند. در مسأله معرفت خدا، به طور کلی به رأی معتزله رفتند که معرفت خدا نخستین واجب است و به وسیله این معرفت و اطمینان و آرامشی که حاصل می شود سعادت برین به دست می آید.

در اخلاق به تصوف عملی در بعضی مقامات و احوال، مانند زهد و توکل و صبر و اخلاق و ایمان، رو کردند تا فرد (اخ) به بالاترین درجه از رهائی از شهوات برسد و بر صفای نفس و قرب به خدا نائل آید.
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به طور کلی اخوان الصفا در هیچ یک از دو جبنه عقلی و ذوقی برجستگی و امتیاز عمده ای نشان نمی دهند و کوشش آنان برای تلفیق میان فلسفه و دین یا میان عقل و ذوق چندان قرین پیروزی نبود. جز این که در برقراری سازش میان نظر و عمل پیروز شدند و این مشکلی است که معتزله از جهتی و صوفیه از جهت دیگر در آن کوتاه آمدند. اخوان در سایه دعوتی که دارای معتقدات دینی و مرام سیاسی بود شکاف بین نظر و عمل و بین معتقدات و سلوک رفتار را پر کردند.

ابن مسکویه ابن مسکویه (از متوفی: 421 هجری) بیش از هر متفکر اسلامی به اخلاق عنایت و اهتمام نموده است و بنابراین در بحث از اخلاق در فکر و فرهنگ اسلامی باید از او نیز یاد کرد. وی در فلسفه اخلاقی خود بیشتر پیرو ارسطو و در برخی مطالب از افلاطون متأثر است و به علاوه از شریعت اسلامی برخوردار است. تألیف مهم وی «کتاب الطهاره و تهذیب الاخلاق» است.

ابن مسکویه منظور خود را از اهتمام به اخلاق، ضرورت بنیاد نهادن اخلاق بر اساس فلسفی درست ذکر می کند به طوری که افعال نیک بدون مشقت از نفس صادر شود و چون اخلاق صادر از نفس است پس معرفت خصائص آن لازم است و از این رو به قوای نفس و به آنچه از فضائل و رذائل به آنها مربوط می شود اشاره می کند و مانند افلاطون فضائل را تحت چهار فضیلت معروف درمی آورد. ابن مسکویه پس از مطالعه قوای نفس، به بررسی سعادت و تعیین خیر برین می پردازد و سعادت غائی و خیر برین را یکی می داند و میان سعادت و فضیلت ربط می دهد و آنگاه به نظریه ارسطو درباره اعتدال (حد وسط) توجه می کند و نیل به فضیلت حد وسط را جز به وسیله فهم و عقل نمی داند ( «تهذیب الاخلاق»). و چون فضائل در ما طبیعی نیست بلکه مکتسب است فرا گرفتن اصول معارف و معاملات واجب است. و نیز علم شریعت برای قبول حکمت و طلب فضیلت و رسیدن به سعادت لازم است و از آنجا که علم به تنهائی کافی نیست افعال انسان، نیک و بافضیلت نخواهد بود مگر آنکه از روی اراده و اختیار باشد.
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هم چنین، از آن رو که جمله استفهامی، منحصر در شکل و ترکیبی معین است که از جهل و تصمیم به برطرف کردن آن ناشی می شود، بنابراین در اختلاط با قضایا و مفاهیم دیگر مختل می شود و شخص مفروض را از رسیدن به جمله استفهامی محروم می کند.

تنها راهی که در برابر این شخص یا مربی او قرار دارد، این است: او را نسبت به جمله ای که می گوید، متوجه بسازد.

بنابراین سوال و جواب در روشن شدن حقایق به تمام انسانها، به خصوص کسانی که تحت تعلیم هستند کمک زیادی می کند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 153-157

کلی__د واژه ه__ا

تربیت آموزش پرسش انسان جامعه شناسی حقیقت جهل


عمل و کردار مؤثرتر از گفتار

کردار عینی مربیان بشری در امر تعلیم و تربیت، اساسی تر و مؤثرتر از گفتار آنان است. اگر یک محاسبه دقیق انجام بگیرد، خواهیم دهید نسبت گفتارهایی که بشر درباره اصلاح فرد و جامعه ابراز کرده است، با کردارهایی که در موضوع مزبور صورت گرفته، نسبت یک بیابان سوزان و ریگزار بی کران به یک شاخه گل است که در آن بیابان روییده باشد! با نظر به آثار زبانی و مکتوب که بشر در هر دوره و عصری به وجود می آورد و در عین حال محروم از اعمال پسندیده ای است که خود در آن آثار گوشزد و تأکید کرده، با وضع اسف انگیز و شرم آوری در جامعه انسانیت رو به رو می شویم. می گویند و مرتب می گویند، می نویسند و مکرر می نویسند، اما عمل صفر است و پایین تر از صفر! ای کاش، زبان و قلم ما، یک جنبه ماشینی جبری پیدا می کرد و به اندازه ای حرکت می کرد که با اعمال عینی و خارجی ما تطبیق کند. آن گاه می دیدیم که نوع انسانی در مقابل خرج و استهلاک بی نهایت دخل بسیار ناچیز و محدودی به دست آورده است. به بیان عواملی می پردازیم که موجب می شود عمل خارجی در امر تعلیم و تربیت موثرتر و اساسی تر باشد:
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ابن مسکویه با رهبانیت و تصوف از این حیث که فضائل برای کسانی که آمیزش با مردم را ترک کنند و به غارها و صومعه ها پناه برند، حاصل نمی شود (زیرا انسان با خیر یا شر روبرو نمی شود) مخالف است. حیات انسان حیات زهد و اعراض نیست بلکه حیات توافق بین خواسته های تن و روان است و بنابراین حکیم از تمامی لذات دنیا چشم نمی پوشد بلکه لذات روحانی را به آن می افزاید. مع هذا فلسفه وی خالی از جنبه تصوف نیست. زیرا سعادتمند حقیقی کسی است که بهره خود را بوسیله نعمتهای روحانی کامل گرداند و به نور الهی روشن شود و این معنی ناگزیر مستلزم انصراف اراده به سوی امور الهی است یعنی قطع رابطه با محسوسات تا از طریق عشق الهی مستعد قبول فیض گردد.

با آنکه فلسفه ابن مسکویه دارای اصالت و ابتکار نیست و اقتباس و تلفیق از افکار ارسطو و افلاطون است، آراء وی از این جهت قابل توجه و اعتناست که وی نخستین کسی است که انظار فلاسفه اسلام را به مطالعه اخلاق متوجه کرد و کوشید میان نظر و عمل سازش دهد. لیکن به رغم ادعای خود درباره اهمیت شریعت در اخلاق، فلسفه اخلاقی وی از روح دین دور است زیرا در آن نه به عنایت الهی اشاره شده است و نه به اهمیت حساب اخروی.

غزالی وی از بزرگان علمای اسلام و کلامی و صوفی بوده است، در بحبوحه رواج طریقه اشعری و مسلک شافعی در خراسان ظهور کرد. تأثیر تعلیم و تربیت وی در مهد این عقاید و نزد بزرگان این فرقه در مؤلفاتش آشکار است. تمایل او در اصول به طریقه اشعری و در فروغ به مسلک شافعی است. مهمترین و گرانبهاترین کتاب وی «احیاء علوم الدین» در اخلاق و مسائل دینی و تصوف، است. دومین کتاب بزرگ خود را در حدود پنجاه سالگی به فارسی به نام کیمیای سعادت در اخلاق نوشت. این هر دو کتاب یک طرح دارد و کیمیای سعادت خلاصه کتاب «احیاء» است.
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در اخلاق، از خلال بیشتر کتابهای غزالی می بینیم که در بحث از فضائل و رذائل توجه به اصلاح اخلاق دارد و متعرض مبادی فلسفی و غایات کلی اخلاق نمی شود. تکیه وی در درجه اول به دین است ولی به آراء اخلاقی فلاسفه ای نظیر افلاطون و ارسطو نیز متکی است. فضائل اصلی در نظر او همان فضائل چهارگانه افلاطون یعنی حکمت و شجاعت و عفت و عدالت، است و مقیاس فضیلت همان اعتدال ارسطوئی است. در کتاب میزان العمل، یکی دیگر از کتب اخلاقی خود، می گوید: «اخلاق نیکو همان رعایت وسط معتدل میان دو طرف افراط و تفریط است» و حد اعتدال در نظر او هم آهنگی و ترکیب عقل و شرع است.

وی رأی معتزله را در اینکه عقل بین خیر و شر تشخیص و تمییز می دهد رد می کند و بر آن است که اعمال فی نفسه زیبا و زشت نیست بلکه نسبت به آنچه شرع مقرر داشته چنین است. بنابراین خیر چیزی است که خدا بدان امر کرده و شر چیزی است که از آن نهی کرده است. اما در جای دیگر از کتاب «احیاء» می گوید «دروغ حرام نیست مگر از این جهت که در آن زیانی برای مخاطب یا غیر او هست»، و در این عقیده «فائده» را مقیاس اخلاقی گرفته است. گاهی در آراء وی تناقض دیده می شود، چنانکه در یک جا بین ضرر و شر فرق نمی گذارد و در عمل به نیت استناد نمی جوید (زیرا وقتی نیت پاک بود ضرر را نمی توان شر به شمار آورد) ولی در جزء سوم «احیاء» برای نیت مقام مهمی در اعتقاد و عمل و ثواب و عقاب قائل است: «عمل تابع انگیزه آن است و بدین سبب گفته شده است کارها به نیت ها بسته است.»
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رأی وی درباره آزادی این است که «هر فعل اختیاری شامل سه امر است: علم و اراده و قدرت. معنی اراده انگیزش نفس بر وفق غرض آن است» زیرا انسان چیزی را که نمی داند اراده نمی کند و چیزی را که اراده نکرده عمل نمی کند و «کسی که در کردار مجبور باشد مسئولیتی ندارد.»

درباره تأثیر وراثت عقیده وی آن است که خانواده و وراثت و تربیت در اراده مؤثر است و این اقرار منجر به نوعی ناشی از وراثت می شود و مسئولیت شخصی را ضعیف می کند، لیکن غزالی در «احیاء» مکرر بیان می کند که خلقت ارثی را می توان اصلاح کرد و به وسیله تربیت می توان میلهای نکوهیده را ریشه کن نمود، زیرا نفس کودک نقش پذیر است و فطرت انسان بر خیر است و مستعد رسیدن به کمال.

به طور کلی هدف غزالی از تهذیب اخلاق سعادت اخروی است و در نظر وی فضیلتی که دین به آن امر می کند با اخلاق نیکو یکی است.

من_اب_ع

سیدجلال الدین مجتبوی- مجله فلسفه دانشکده ادبیات دانشگاه تهران- شماره 2- پائیز 2535،- صفحه 123-119

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی نظریه اخلاق فلاسفه اسلامی متکلمان جهان بینی اسلامی کمال تزکیه نفس


دوره انتقال فلسفه از اصفهان به تهران

دوره ای که در آن مکتب اصفهان رو به افول نهاد و مکتب تهران نضج گرفت، برای فیلسوفان، دوره آسانی نبود زیرا که وضعیت مبهم، و دستنوشته ها پراکنده اند. این وضعیت آشفته نتیجه فاجعه ای است که به دوره صفوی در اصفهان و به سلطنت سلطان حسین پایان بخشید و آن فاجعه، اشغال اصفهان، پس از محاصره ای همراه با وحشیگریهای بی سابقه (1135 ق/ 21 اکتبر 1722م) از سوی افغانها بود که در صفحه ای از نوشته اسماعیل خواجویی فیلسوف، پژواکی از آن را می توان یافت. چیرگی افغانها هشت یا نه سال دوام آورد و سلسله صفویان، به ظاهر در شخص شاه طهماسب دوم و شاه عباس سوم تا سال 1736 تداوم پیدا کرد. آنگاه نادرشاه حکومت کرد و در شیراز سلسله زندیان به سلطنت رسیدند. خلاصه اینکه دوره طولانی پرآشوب و بی ثبات تا ظهور سلسله قاجار (سلطنت آغا محمدخان در واقع در سال 1779 آغاز شد، اما تاج گذاری در سال 1796 انجام شد) ادامه یافت. در زمان دومین پادشاه قاجار فتحلعی شاه (1797 – 1834م) مرکز حیات فکری و فرهنگی ایران، برای همیشه از اصفهان به تهران منتقل شد.
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فلاسفه در زمانه انتقال

از دیدگاه فلسفی ویژگی این دوره تأثیر فزاینده اندیشه ملاصدرا بود، زیرا هم عصران وی نه اندیشه او را فهمیده بودند و نه اقبالی به آن نشان داده بودند. برای اینکه پرتوی بر این دوره بیافکنیم، موقتا، فیلسوفان را به چهار خانواده تقسیم می کنیم.



1- فلاسفه نزدیک به فاجعه سقوط اصفهان 

نخست فیلسوفانی که زمان آنان به فاجعه نزدیک بود. محمدصادق اردستانی (در گذشته در سال 134 ق/ 1721 م سال محاصره اصفهان) حکیم معنوی بزرگ، ناملایمات زیادی را تحمل کرد، زیرا شاه سلطان حسین از او خشمگین شده بود. از او دو اثر مهم باقی مانده است: حکمت صادقیه که حاوی فلسفه شخصی صادق اردستانی است و از نفس و قوای معنوی آن بحث کرده و با اقتدای به ملاصدرا و در مخالفت با ابن سینا و طرفداران او به تجرد خیال حکم می کند، اما به نظر می آید که وی در راه توضیح پیوند نفس کلی با اجسام با مشکلاتی مواجه شده باشد. اساس این پیوند در تجلی و ظهور است و هر یک از نفوس ناطقه فردی بارقه ای از تجلی نفس کلی به شمار می رود، اما اساس این تجلی و «نزول» در تدلی (ر. ک. قرآن 8/53) نفس کلی در چیست؟ این رساله در واقع، تقریرات صادق اردستانی است که توسط ملاحمزه گیلانی (در گذشته در سال 1134ق / 1721م در طول محاصره اصفهان) تحریر شده و شاگردی دیگر، محمدعلی بن محمدرضا، مقدمه ای مفصل بر آن نوشته است.

معاصر دیگر (فاجعه سقوط اصفهان) عنایت الله گیلانی بود که به تدریس کتابهای ابن سینا اشتغال داشت. از فاضل هندی اصفهانی (1135ق/ 1722 م ) حدود پانزده اثر باقی مانده است. میرزا محمدتقی الماسی (1159ق /1746م) نواده محمدتقی مجلسی (1070ق/1659م) پدر محمدباقر مجلسی (1111 ق/ 1699م) نویسنده دانشنامه بزرگ شیعی، بحارالانوار و آثار دیگری در تاریخ و تربیت بود که تاکنون در ایران فراوان خوانده شده است. از الماسی، در میان آثار دیگر، اثری درباره غیبت کبرای امام دوازدهم باقی مانده است. قطب الدین محمد نیریزی شیرازی (1173ق/1759 م)، حکیمی اشراقی است: «منطق مشاییان از خطا مصون نیست. این منطق مکتفی بالذات نیست و مایه گمراهی نیز هست. من به منطق عرفا اعتقاد دارم که حقیقت منطق الهی است». اسماعیل خواجوی (در گذشته در اصفهان به سال 1171 ق/ 1757 م یا 1173 ق/1759م) که شاهد وحشیگریهای محاصره اصفهان بود، حدود صد و پنجاه رساله درباره مسائل فلسفی، علوم مختلف و مباحث اساسی تشیع (رساله ای درباره امامت) تحریر کرده بود. این حکیم بویژه به واسطه رساله ای دقیق در رد مفهوم زمان موهوم (و نه مثالی) شناخته شده که در رد جمال الدین خوانساری نوشت و در آن به دفاع از نظریه میرداماد سخن رفته است.
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2- گروه دوم فلاسفه دوره انتقال

در گروه دوم، آقا محمد بیدآبادی (1198ق/ 1783 م) و شاگردان او قرار دارند. خود شیخ بیدآبادی شاگرد میرزا محمدتقی الماسی و اسماعیل خواجویی بود. او در اصفهان به تدریس کتابهای ملاصدرا را اشتغال داشت، متن تقریرات وی درباره اسفار باقی است. او نیز مانند میرفندرسکی رساله ای در کیمیا تحریر کرد که در سال 1209 ق/ 1794 م توسط پزشکی اصفهانی به نام میرزا محمدرضا بن رجب علی شرح مفصلی بر آن نوشته شد. بیدآبادی شاگردان بسیاری تربیت کرد که از آن میان می توان از ملامحراب گیلانی (1217ق/1802م)، ابوالقاسم خاتون آبادی (1203ق/1788م که رساله هایی در مباحث شیعی بویژه کافی کلینی نوشته) و مهدی نراقی (1209 ق/ 1794م) نام برد که حکیم اخیر شاگرد اسماعیل خواجویی نیز بوده است. مهدی نراقی شخصیتی قوی داشت و مرد عملی خستگی ناپذیر بود. او در فلسفه اخلاق، ریاضیات و علوم فقهی استاد بود و در مقابل اخباریان جانب اصولیان را گرفت. از او حدود دوازده اثر بدیع به یادگار مانده و در آنها حتی مباحثی چون مبحث وجود و ماهیت مورد بحث قرار گرفته است. امروزه نیز رساله مهم اخلاقی او (جامع السعادات) خوانده می شود. اینجا باید از میرزا احمد اردکانی شیرازی، شارح کتاب المشاعر ملاصدرا نام برد که درباره او تنها می دانیم که در سال 1225 ق / 1810م در شیراز به تدریس اشتغال داشت.



3- گروه سوم فلاسفه دوره انتقال

گروه سوم، ملا علی بن جمشید نوری (1246ق/ 1830م) و شاگردان او، ملاعلی نوری یکی از پرآوازه ترین شاگردان محمد بیدآبادی و یکی از نام آورترین استادان زمان خود بود. او پس از تحصیل در مازندران و قزوین در اصفهان مقیم شد. از او تقریراتی پراهمیت درباره آثار بسیاری از ملاصدرا، فوائد شیخ احمد احسایی و نیز تفسیری مفصل بر سوره توحید و جوابیه ای بر نوشته یک مبلغ مسیحی باقی مانده است. او شاگردان بسیاری تربیت کرد که به ذکر نام چند تن از آنها بسنده می کنیم: ملااسماعیل اصفهانی (1277ق/1860م) که شرحهایی بر بسیاری از آثار ملاصدرا از او باقی مانده است، ملاآقای قزوینی، شاگرد ملاعلی نوری و ملااسماعیل اصفهانی، محمدجعفر لنگرودی که شرحی مفصل بر المشاعر و حکمت العرشیه ملاصدرا و در سال 1255 ق/ 1839م شرحی بر تجرید خواجه نصیر طوسی نوشته است. از شاگردان پرآوازه ملاعلی نوری، عبدالله زنوزی و هادی سبزواری پایینتر یاد خواهیم کرد.
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4- گروه چهارم، مکتب تهران

در زمان سلطنت فتحعلی شاه قاجار (1212 ق/ 1797 م - 1250 ق/ 1834م ) مدرسه خان مروی تأسیس شد. ملاعلی نوری برای تدریس به آنجا فرا خوانده شد و او ترجیح داد تا یکی از بهترین شاگردان خود، ملاعبدالله زنوزی (1257ق / 1841 م) را به آن مدرسه گسیل دارد. فرا خوانده شدن ملاعلی نوری به تهران به نوعی نشانه انتقال مرکز علوم اسلامی از اصفهان به تهران بود. چهره های درخشان از فیلسوفان این واقعیت را برجسته خواهد ساخت. بنابراین، نخستین فیلسوف (مکتب تهران) عبدالله زنوزی (اهل زنوز در نزدیکی تبریز) بود که در کربلا و سپس در قم و اصفهان تحصیل کرده و در شهر اخیر در فلسفه به شاگردی ملاعلی نوری درآمده بود. از او آثار مهمی باقی مانده که سرشار از روح سهروردی و ملاصدرا است. او دو پسر داشت: حسین زنوزی که عالم ریاضی و هیأت بود و دیگری آقا علی زنوزی (مشهور به مدرس، در گذشته سال 1307 ق/ 1889 م) که در فلسفه آوازه ای همسان پدر داشت. از او که به تدریس و شرح آثار ملاصدرا اشتغال داشت، چند اثر در مکتب صدرایی باقی مانده است. و نیز اثری با عنوان بدایع الحکم از آقا علی مدرس زنوزی باقی مانده که در جواب هفت پرسش اجمالی شاهزاده عمادالدوله، بدیع الملک میرزا نوشت، که خود مترجم آثار ملاصدرا به فارسی بود. محمدرضا قمشه ای (1306 ق/ 1886) حکیم الهی طرفدار پرشور ملاصدرا و در عین حال چهره اخلاقی شریفی بود. او در اصفهان، شاگرد ملاعلی نوری و محمدجعفر لنگرودی بود و در تهران رحل اقامت افکنده و در مدرسه صدر اساسا به تدریس اسفار ملاصدرا و فصوص ابن عربی اشتغال داشت. سیدابوالحسن جلوه (1315ق/1896م) نیز مدرس نامداری در این مکتب بود و مدت چهل سال در مدرسه دارالشفای تهران به تدریس مشغول بود. از او رساله ای در حرکت جوهری، تعلیقاتی بر اسفار ملاصدرا، شفای ابن سینا و هدایه ابهری باقی مانده است. حتی ذکر نام شاگردان این استادان ممکن نیست. در میان نسلهایی که به دنبال هم آمدند، بدون ذکر عنوان کتابهای آنان، می توان از اشخاص زیر نام برد: میرزاطاهر تنکابنی، میرزا مهدی آشتیانی، میرزا محمدعلی شاه آبادی، سید حسین بادکوبه ای. بادکوبه ای در نجف به تدریس اشتغال داشت و استاد دو فیلسوف سنتی معاصر بود: سید کاظم عصار، استاد حوزه و دانشکده الهیات دانشگاه تهران و شیخ علامه محمدحسین طباطبایی استاد حوزه علمیه قم که از او تفسیری فلسفی بر قرآن و چاپ اسفار به یادگار مانده است.
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من_اب_ع

هانری کربن- تاریخ فلسفه اسلامی، مترجم: جواد طباطبائی، کویر، 1385

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه فلسفه اسلامی تاریخ مکاتب اصفهان تهران صفویان ایران فلاسفه اسلامی


حوزه فلسفی خراسان

حاج ملا هادی سبزواری و مکتب سبزوار درباره چهره درخشان حکیم سبزوار گفته اند که افلاطون زمان خود بود و نیز برای رعایت عدالت گفته اند که او ارسطوی زمان خود بود. به هر حال، او در زمان ناصرالدین شاه قاجار (1265 ق/ 1848م - 1848م- 1314ق/ 1896م) همان مقامی را داشت که ملاصدرای شیرازی در زمان سلطنت شاه عباس کبیر، همین طور، او شارح وفادار ملاصدرا نیز بود و کوشید تا او را به نظریه پرداز فیلسوفان ایرانی تبدیل کند. وضعیت زمانه، بیشتر از ملاصدرا به او اجازه داد تا از نبوغ خود به عنوان حکیم بهره برداری کند، زیرا آزادی بیان از دوره صفویان بیشتر بود.

حاج ملاهادی سبزواری به سال 1212 ق/ 1797 م در سبزوار، شهر کوچکی در خراسان میان شاهرود و نیشابور در شمال شرقی ایران متولد شد. پدر او یکی از بزرگان سبزوار بود و ملاهادی در همین شهر آموزشهای ابتدایی را دریافت کرده و تا سن بیست سالگی در مشهد به تحصیل ادامه داد. او در سال 1232 ق/ 1816 م به قصد ادامه مطالعات فلسفی به اصفهان رفت و این شهر، اگر چه اهمیت خود را از دست می داد، اما هنوز مرکزی بود که استادان بزرگ در علوم فلسفی و الهیات به آن روی می آوردند. استادان او، ملااسماعیل اصفهانی و ملاعلی بن جمشید نوری بودند. ملاهادی پس از ده سال به خراسان بازگشت و مدت پنج سال به تدریس پرداخت و آنگاه به قصد حج به مکه رفت. او پس از سه سال غیبت به ایران بازگشت و مدتی در کرمان اقامت گزیده و در همان شهر تدریس و ازدواج کرد. سرانجام، حاج ملاهادی برای همیشه در سبزوار اقامت گزید و این شهر از همان زمان به مرکز تعلیمات فلسفی و حیات معنوی تبدیل شد و شاگردان از اقصی نقاط، کشورهای عربی، قفقاز، آذربایجان و هند، به آنجا روی آوردند. حاج ملاهادی سبزواری، پس از یک زندگی سرشار از تعلیمات فلسفی و تحریر آثاری مهم، به سال 1295 ق/ 1878 م (و به گفته برخی منابع به سال 1289 یا 1290/ ق) از دنیا رفت.
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اصالت اندیشه ملاهادی سبزواری اصالت این اندیشمند، بیش از هر چیز در طنین شخصی آثار و سبک سامان دادن تفکرات فلسفی است که از آثار ملاصدرا، حکمت اشراق سهروردی، نوشته های ابن عربی و احادیث امامان شیعی وام گرفته شده اند. هادی سبزواری نمونه اعلای حکیمی است که سهروردی در آغاز کتاب حکمت الاشراق از آن سخن گفته است: «کسانی که هم در حکمت نظری استادند و هم در تجربه معنوی، هم آگاه به دانش ظاهرند و هم آگاه به علوم باطن. ملاهادی حکیم اشراقی کامل بود و از همین امر می توان دریافت که تعلیمات او از همان آغاز، احساسی در برخی از شاگردان برمی انگیخت. حاج ملاهادی سبزواری در طرح مسائل پیچیده فلسفه وجود ملاصدرا و شرح مثنوی مولوی به یکسان چیره دست است و مکتب سبزوار تعلیمات ملاصدرا را در این جهت ادامه داده است. ملاهادی اصالت وجود و وحدت ذومراتب آن را قبول دارد، مراتبی از غنا و فقر که ماهیات را متعین می کند: در عالم عقول مجرد، عالم مثال و جهان محسوس.»

آثار استاد سبزوار بسیار است و سی عنوان را شامل می شود. کتابی که بیشترین خواننده را دارد، منظومه اوست به صورت شعر و نظم در منطق و فلسفه بود و خود مؤلف شرحی بر آن نوشته و ملاحظات و توضیحات مفصلی را بر آن افزوده است. کتاب از هفت بخش فراهم آمده: الهیات به معنی الاعم، مبحث جوهر وعرض، الهیات به معنی الاخص، طبیعیات، نبوات، معاد و اخلاق. شاگردان و شاگردان آنها بر این شرح خود مولف تعلیقه هایی نوشته اند: آخوند هیدجی، شیخ محمد تقی آملی و میرزامهدی آشتیانی (در گذشته به سال 1372 ق/ 1952 م) تعلیقه هایی بر آن نوشته اند، و این مجموعه امروزه، به درسنامه ای برای دانشجویان فلسفه سنتی تبدیل شده است.
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می توان آثار سبزواری را به چهار گروه تقسیم کرد که شرحهایی بر آثار ملاصدرا است، اما در واقع، نظرات و تعلیمات خود او در آنها آمده است. شرح بر اسفار اربعه که به تنهایی اثری کامل است و نیز شرح بر شواهدالربوبیة، مبدا و معاد و مفاتیح الغیب. این چهار شرح در حکم مجموعه ای است که می توان بسط اندیشه ملاصدرا و مشکلات آن را در آنها مورد مطالعه قرار داد. ملاهادی سبزواری شرحی نیز بر ادبیات مشکل شش دفتر مثنوی جلال الدین رومی نوشته است. (مجموعه ای در پانصد صفحه به قطع رحلی در چاپ سنگی تهران به سال 1285 ق/ 1868 م)

کاملا اشتباه خواهد بود اگر آن را اثری فلسفی بدانیم که سعی می کند به تمثیلات عرفانی صبغه ای عقلانی بدهد. اینجا نیز برای اینکه جلوی هرگونه ابهام واژه «فلسفه» گرفته شود، می گوییم که این اثر، نوشته حکیم اشراقی است و در برابر فیلسوفان خردگرای در همان وضعیتی قرار دارد که الهیات صوفیانه در برابر کلام.

توجه به وجود باطنی تعالیم دین نوشته مفصل دیگری با عنوان اسرارالحکم از مجموعه مباحث مبدا و معاد بحث کرده و معنای باطنی عبادات را توضیح می دهد. خود مولف به درخواست ناصرالدین شاه که در سبزوار به دیدار او آمده بود، خلاصه ای از اسرارالحکم را با عنوان هدایة الطالبین فراهم آورده است. استاد سبزوار، مانند ملاصدرا، محسن فیض کاشانی و قاضی سعید قمی در درک معانی حکمی احادیث امامان ید طولانی دارد. نوشته ای درباره شرح اسماء در واقع، شرحی بر یک دعای شیعی است. اسماء الهی جنبه ای تکوینی و عبادی دارند و با توجه به این جنبه عبادی، اسماء الهی، اعضای مراجعت وجود به ملکوت و اصل اند. سرانجام باید از مجموعه شانزده رساله فارسی و عربی نام برد که به مناسبتهای مختلف و در جواب سؤالهای شاگردان و مخاطبان نوشته شده است. ضمن تاکید بر اجمال جوابهای دقیق، باید اهمیت فوق العاده این سوالها را از نظر دور نداشت، زیرا تنوع آنها آگاهی از دلمشغولیهای معاصران حاج ملاهادی سبزواری را ممکن می سازد.
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شاگردان و پیروان برجسته ملاهادی برای اینکه بتوانیم تصوری از اقبال به کانون فلسفی سبزوار در آن زمان داشته باشیم، باید به اسامی برخی از شاگردان اشاره کنیم که چنانکه گفته شد، از همه نواحی ایران و دیگر کشورها آمده بودند. بالاتر، از آن میان سه تن را نام بردیم. آنان را در دیگر مراکز آموزش فلسفه سنتی در ایران، یعنی در تهران، تبریز، قم، اصفهان، شیراز و مشهد باز خواهیم یافت. با کمال تاسف، در وضع کنونی تحقیقات تنها می توانیم به اسامی شناخته شده ترین آنها اشاره کنیم، گردآوری آثار (آنان) هنوز به خوبی انجام نشده است. اینجا از ملاعبدالکریم قوچانی نام می بریم که در مشهد به تدریس مشغول بود و حاشیه ای بر شرح منظومه نوشت.

شیخ علی فاضل تبتی، که چنانکه از نامش برمی آید، تبتی تبار و مورد احترام بسیار حاج ملاهادی سبزواری بود. یکی از رساله های مجموعه شانزده رساله که ذکر آن گذشت، پاسخی به سؤالی از اوست. این رساله دفاعی ظریف و جالب توجه از تفکر فلسفی در برابر تردیدها و ایرادهای اهل ظاهر است. میرزا عباس حکیم دارابی شیرازی (در گذشته 1300ق/ 1882م) در سبزوار به تدریس فلسفه مشغول بود و شاگردان بسیار داشت. ملاکاظم خراسانی (در گذشته 1329 ق/ 1911 م)، حکیم کامل شیعی، بر این نظر بود که هر کس آگاهی کافی از فسلفه و الهیات نداشته باشد، نمی تواند احادیث امامان معصوم را دریابد.

آقا میرزا محمد یزدی (فاضل یزدی) با تحریر جوانی به انتقادهای شیخ احمد احسائی از محسن فیض کاشانی درباره رساله معرفت او از استاد خود خواست تا در این باره، موضع خود را اعلام نماید. جواب سبزواری بر او نیز در مجموعه شانزده رساله امده است. از میرزا سید ابوطالب زنجانی رساله ای درباره مجتهدان با عنوان اجتهاد و تقلید باقی مانده است، مسئله ای که مایه انشعاب اصولیها و اخباریها شد. ملااسماعیل عارف بجنوردی زمانی که ملاهادی سبزواری در مشهد به تدریس مشغول بود، در درس او شرکت کرد. میرزا حسین سبزواری در تهران به تدریس مشغول بود و همانجا در زمره استادان مکتب تهران در آمد. شاگردان او عبارت بودند از میرزا ابراهیم زنجانی، آخوند جامی و میرزا علی یزدی که در حوزه علمیه قم به تدریس پرداخت.
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عامل یکم- کردار خارجی نشان می دهد که عمل کننده، به کاری که انجام می دهد، معتقد است. اعتقاد به یک موضوع، خصوصا از کسی که جنبه پیشروی دارد، امضایی برای پذیرش آن موضوع تلقی می شود و چون این امضا به شخصیت انجام دهنده کار مربوط است، اعتبار جدی خواهد داشت.

عامل دوم- این عامل که به یک معنی دامنه عامل یکم است، نیازمندی عمل به ایجاد مقتضیات و شرایط عینی و مرتفع ساختن موانع و (نیازمندی عمل به) هدف گیری ها و وسیله جویی هاست که در اغلب گفتارها وجود ندارد. گفتار خیلی آسان است. حرکت زبان و پرتاب کردن جملات بی پشتیبان، به چیزی جز تصمیم گیری به سخن گفتن نیازی ندارد، در صورتی که برای به وجود آمدن یک عمل، ممکن است روزها و ماه ها، بلکه سال ها مقدمات و پیگیری های عملی مورد نیاز باشد. بر این اساس، صدور عمل از یک شخص، بیان کننده جریان حیات او در سمت آن عمل می باشد و ممکن است به چشم پوشی از لذایذ و تن دادن به درد و شکنجه های فراوان نیازمند باشد.

عامل سوم- افرادی بشری، از سرگذشت طولانی انسان و نیز از تجربه های متنوع زندگی، با این حقیقت آشنا شده اند که: انگیزه یک سخن، منحصر در اعتقاد و ابراز مفاهیمی است که سخن به صورت مستقیم به آن دلالت می کند. این عادت و سیره همیشگی بشر بوده است که کلمه بینش را با انگیزه عشق به چشمان زیبا به کار ببرد و شکاری را در دام حیوانیت خود بیندازد.

آن شاعر دانا که به دلخواه تو گفته ست *** بر خوی تو عاشق ترم از روی تو ای ماه
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مکتب مشهد مشهد، شهر مقدس خراسان، مدفن امام هشتم، امام علی بن موسی الرضا (203ق/818م) و زیارتگاه شیعیان در طول سده ها دارای مدارسی بود که حکمت الهی در آنها تدریس می شد. با وجود این، مشهد را اینجا تنها از دیدگاه تجدید حیاتی مورد بررسی قرار می دهیم که حاجی ملاهادی سبزواری و مکتب او در زندگی معنوی و فکری خراسان به وجود آورد. از دو شخصیت ویژه نام می بریم: آقا میرزا محمد صدوقی که در سبزوار به تحصیل فلسفه پرداخت و ملا غلامحسین (در گذشته 1318 ق/ 1900م) که مدت شش سال در سبزوار شاگرد حاج ملاهادی سبزواری بود و سپس شیخ الاسلام مشهد شد. این دو استاد، شاگردانی پرورش دادند که چهره ویژه ای به آن واقعیتی دادند که ما مکتب مشهد می نامیم.

از سویی، حاجی فاضل خراسانی (در گذشته 1342ق/ 1923م) که سالهای طولانی در مشهد تدریس کرد و در فلسفه و علوم دینی شهره بود (او مجتهد زمان خود نیز بود). از سوی دیگر، آقا بزرگ حکیم (در گذشته 1355ق/1936م) که او نیز در مشهد به تدریس فلسفه مشغول بود و کاملا از مکتب صدرالدین شیرازی تبعیت می کرد. با کمال تاسف، انتقادهای اهل ظاهر که همان تکرار دایمی وضعیت دردناک تشیع است، او را به ترک تدریس فلسفه مجبور کرد. با مرگ او خلایی عظیم در آموزش فلسفه در خراسان به وجود آمد. این دو استاد عالیقدر شاگردانی تربیت کردند که از آن میان آقا میرزا حسن بجنوردی با توجه به توانایی خود در تدریس علوم نقلی و عقلی ممتاز شد.

در این زمان تحولی بزرگ در زندگی فکری ایران به وقوع پیوست که ایجاد دانشگاههای جدید ایرانی تحت توجهات محمدرضا شاه پهلوی بود. در دو دانشگاه دولتی تهران و مشهد دانشکده های الهیات وجود دارد که نقش آنها به هیچ وجه تربیت واعظ نیست، بلکه انتشار وسیع علوم اسلامی و همین طور فلسفه سنتی است. ما این اشاره اجمالی به مکتب مشهد را با بیان آثار یکی از استادان جوان فلسفه در دانشکده الهیات دانشگاه مشهد به پایان می بریم. زمانی می توانیم خط مشی، فعالیت و خلاقیت سید جلال الدین آشتیانی را توصیف نماییم که بگوییم او ملاصدرای دیگری است. هم اکنون، آثار او (که حاصل تعلیمات سنتی استادانی است که بالاتر به آنان اشاره شد) دارای اهمیت است: رساله درباره وجود از دیدگاه عرفان و فلسفه، شرحی بر مقدمه شرح داوود قیصری بر فصوص الحکم ابن عربی که مجلد اول آن (هفت صد صفحه) مسائل اساسی عرفانی را تجدید و مورد بررسی قرار می دهد، تصحیح چندین متن با حواشی و تعلیقات بسیار ژرف، مانند شرح لنگرودی بر کتاب المشاعر ملاصدرا، متن شواهد الربوبیة ملاصدرا با شرح سبزواری، تصحیح شانزده رساله یاد شده در بالا و... بالاخره، اقدامی کم سابقه در منتخباتی از آثار حکمای الهی ایران از میرداماد و میرفندرسکی تا زمان حاضر است که جلد اول آن منتشر شده است. این اثر شامل پنج مجلد خواهد بود و باید به آثار حدود چهل تن از اندیشمندان ایرانی زندگی دوباره ای بدهد. این منتخبات نه یک ترازنامه، بلکه نقطه آغاز خواهد بود.
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من_اب_ع

هانری کرین- تاریخ فلسفه اسلامی- مترجم جواد طباطبائی- کویر- 1385

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب خراسان اندیشه ملا هادی سبزواری علوم دینی تشیع فلاسفه اسلامی


نظرات متفاوت درباره هویت انجمن اخوان الصفا و رسائل ایشان

از آنجا که در ابتدای امر رسائل اخوان الصفا (نام اخوان الصفا خود جالب توجه فراوان است. کلمه صفا که در قرآن مجید (بقره/ 153) از آن ذکر شده، در تصوف معنی خاصی بدست آورده است. حتی بعضی از بزرگان عرفان خود کلمه تصوف را مشتق از صفا دانسته اند، چنانکه شیخ ابوحسن القناد می فرماید: «الصوفی مأخوذ من الصفاء و هو القیام لله عزوجل فی کل وقت بشرط الوفاء» کتاب اللمع به قلم ابونصر السراج الطوسی، (لندن 1914، ص 26) جنبه سری داشته است.

تعیین هویت مؤلفان این مجموعه مشهور موجب اشکالات فراوان شده و محققان اسلامی و اروپائی را به اختلاف نظر و بحث و مناظره فراوان کشانده است. هویت مؤلف یا مؤلفان، زمان و مکان تألیف و نشر رسائل و ماهیت انجمن سری که باعث پیدایش این مجموعه شده است، بدون رسیدن به نظر قطعی، در طی قرون متمادی مطرح شده و هریک از دانشمندان در تحقیقات خود به نتایجی رسیده که برای گروهی دیگر مورد قبول نیوده است.



نظر قدما درباره رسائل اخوان

در بین محققان اسلامی بعضی از متقدمان و برخی از متأخران رسائل اخوان الصفا را به جمعی از علمای بصره نسبت داده اند. ابن القفطی در تاریخ الحکما می نویسد که بنا به قول ابوحیان توحیدی مؤلفان رسائل عبارتند از ابوسلیمان محمدبن معشر بستی، ابوالحسن علی بن هارون زنجانی، ابواحمد مهرجانی عوفی، و زیدبن رفاعه. شهزوری در نزهة الارواح و روضة الافراح اسامی دیگری را نام می برد که عبارت است از ابوسلیمان مذکور در فوق معروف به مقدسی، ابوالحسن علی بن وهرون الصابی، ابواحمد نهرجوری، عوفی البصری و زیدبن رفاعه.
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بنا به نظر ابوحیان توحیدی، وزیر مشهور ابوعبدالله سعدان که در سال 375 بقتل رسید، گروهی از دانشمندان را مانند ابن زرعه (331-398)، مسکویه رازی (وفات 421)، ابوالوفاء بوزجانی، ابوالقاسم اهوازی، ابوسعید بهرام، ابن شاهویه، ابن بکر، ابن حجاج الشاعر، شوخ شیعی (وفات 391)، و ابن عبید الکاتب را نزد خود آورد و از جمع آوری گفتار آنان رسائل اخوان صفا به وجود آمد. ابوحیان درباره زیدبن رفاعه یکی از نویسندگان چنین می نگارد: «او رابطه معینی با هیچ یک از مکاتب ندارد و می داند چگونه مکتب خود را از اطراف و اکناف جمع آوری کند... به نظر آنان (یعنی اخوان صفا) تکامل ایمان در اتحاد بین فلسفه یونانی و شرع اسلام است و با این نظر آنها پنجاه رساله در تمام شعب فلسفه نگاشتند».



انتساب رسائل اخوان صفا به مذاهب مختلف

بحث درباره هویت نگارندگان رسائل اخوان الصفا به مذهب و مسلک آنان نیز کشیده شده و منجر به اختلاف نظر بین محققان دوران قدیم و جدید شده است. ابن القفطی از یک سو اخوان را از پیروان مکتب معتزله که دارای روشی کاملا استدلالی بود می شمارد، در حالی که ابن تیمیه فقیه قشری حنبلی آنان را جزو فرقه نصیریه که در واقع عقایدشان مخالف معتزله بود می داند. بین این دو نقطه متقابل، نظریات متعددی در طی قرون متمادی درباره اخوان اظهار شده است، از قبیل این که رسائل اخوان صفا نوشته حضرت علی بن ابیطالب (ع) یا امام صادق (ع) یا حلاج یا امام غزالی یا دعاة اسماعیلیه بوده است. اگر در نظر بگیریم که اسماعیلیه احترام خاصی برای این رسائل داشته اند و آنها را در یمن و ممالک دیگر اشاعه داده اند و بنا به قول بعضی از محققان هنوز این مجموعه جزئی از کتب باطنی اسماعیلیه محسوب می شود، جای تعجب نیست اگر جمهور دانشمندان معاصر این مجموعه را از تألیفات اسماعیلیه بشمارند. مثلا تامر دلائل بسیار برای اسماعیلی بودن رسائل آورده و مطالب آن را «فلسفه اسماعیلی» می نامد.
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لکن یکی دیگر از محققان معاصر اسماعیلی همدانی، گرچه اهمیت رسائل را در دعوت اسماعیلیه در یمن تأیید کرده است، آن را به پیروان حضرت علی (ع) خصوصا شیعه اثنی عشری نسبت می دهد نه به فرقه اسماعیلیه. همچنین طیباوی با توجه به اینکه اخوان با وراثت و غیبت امام مخالف بودند، رابطه بین آنها و اسماعیلیه را امری اساسی ندانسته و معتقد است که فقط در قرون بعد اسماعیلیه از رسائل مزبور استفاده کرده اند، بدون اینکه مؤلف اصلی آن باشند. به نظر طیباوی رسائل اخوان الصفا کوششی است از طرف عالم تشیع برای جمع کردن و یکی ساختن شعب مختلف علوم و فنون و فلسفه و دین و مانند نوشته های امام غزالی است در عالم سنت و جماعت. او در مطالعه دقیقی که از رسائل انجام داده، روش دیگری اتخاذ کرده است و بدون اینکه اخوان را با دسته خاصی مربوط داند، آنان را فرقه «بعد از معتزله» نامیده و از این لحاظ با بعضی از محققان اروپائی قرن اخیر همعقیده است.



در قرن نوزدهم میلادی توجه اروپائیان از طریق ترجمه غیرمنظم و نسبتا خالی از دقت دیتریچی از رسائل اخوان به زبان آلمانی، به این مجموعه معطوف شد. مترجم از بدو مطالعات خود به اهمیت اخوان در جمع آوری علوم و گنجاندن آن علوم در یک جنگ کامل که نفوذ فراوانی در معارف اسلامی داشته است برخورد، و لزوم مطالعه آن را برای درک نظریه کلی متفکران اسلامی درباره جهانشناسی و علوم جزئیه تأیید کرد. تحقیق دیگری درباره اخوان صفا که تأثیر بسیار در محافل اروپائی داشت، مقاله فلوگل یکی دیگر از مستشرقان آلمانی بود که در آن جنبه استدلالی رسائل و سنخیت آن با مکتب اعتزال تأیید شد. گرچه با در نظر گرفتن وجه ذوقی و عرفانی بعضی از رسائل ابراز چنین قضاوتی بعید می نماید. بعضی از محققان این قرن نیز مانند ادوارد براون و نیکلسون و میگول آسین پالاکیوس در عقیده فلوگل تغییر مختصری وارد آورده و رسائل را نتیجه اختلاط آراء معتزلی و شیعی دانسته اند. همچنین پینس که نظریه اش بی شباهت به آراء دانشمندان مذکور در فوق نیست، درباره هویت نویسندگان رسائل چنین می نگارد: «رسائل اخوان صفا کوششی است برای از میان برداشتن اختلاف بین دو مکتب مختلف. از یک طرف این مجموعه با آراء شیعی و مخصوصا اسماعیلی آمیخته است و از طرف دیگر از عقاید سیاسی فارابی پیروی و بلکه اقتباس کرده است».
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تاریخ پیدایش فرقه اسماعیلیه و نهضت خلافت فاطمی و روابط فکری و عقلی و سیاسی بین اسماعیلیه و باطنیه و قرامطه از دشوارترین مسائل تاریخ اسلام است که همواره با ابهام و اشکال توأم بوده است. لکن در بحث فعلی کافی است که این نهضتهای مختلف را با هم بیامیزیم و همه را تحت عنوان اسماعیلیه بشناسیم. با چنین تعمیمی می توان گفت که اکثر مورخان اروپائی اخوان صفا و رسائل منسوب به آنان را به فرقه اسماعیلیه نسبت می دهند. کازانوا در سال 1915 این نظریه را اظهار کرد و گادزیهر و ماکدونالد و لین پول و ماسینیون و ایوانف که همگی از دانشمندان بنام هستند از او پیروی کرده اند. برخی از اروپائیان نیز مانند استرن و سارتون رأی مورخان اسلامی را قبول کرده و رسائل را به گروهی از دانشمندان بصره نسبت می دهند. استرن پس از انتشار کتاب الامتاع ابوحیان توحیدی به همین عقیده رسید، اگرچه مدتی به خلاف آن اعتقاد داشت. و نیز در تحقیق جالب توجهی که کربن درباره رابطه بین صابئین و اسماعیلیه بعمل آورده است، اخوان را گروهی از دانشمندان می شمارد که در عین حال ناشر عقاید اسماعیلیه بوده اند.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 47-54

کلی__د واژه ه__ا

رسائل اخوان الصفا اخوان الصفا فلسفه اسلامی نظریه فلاسفه دانشمندان مذهب هویت تاریخی


بررسی هویت انجمن اخوان الصفا در رسائلشان

اهداف تألیف رسائل پیش از قضاوت نهائی درباره هویت اخوان الصفا باید از خود رسائل نیز مدد جست. هرچه اخوان درباره هدف و مقصد و سازمان و تشکیلات انجمن خود در تألیفاتشان نگاشته اند، راهنمائی است برای به دست آوردن هویت این گروه. به قول آنان: «باید بدانی که آنچه اخوان الصفا را متحد می سازد این است که هر یک از آنان قضاوت کند و بداند که نمی تواند آنچه را درباره سعادت حیات خود در این دنیا و موفقیت و نجات در آخرت می طلبد به دست آورد مگر از طریق همکاری او با دیگران.»
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بنابراین مقصود اخوان فقط گردآوردن اطلاعات و آراء دیگران و گلچین عقاید سایران نیست. لکن در عین حال کوششی هم در ابتکار و تازگی در افکار خود به کار نبرده اند و به این جهت برخی که بیشتر علاقه به تازگی افکار دارند تا به حقیقت آن، اخوان را فاقد خلاقیت و نبوغ شمرده اند.

هدف اخوان از تألیف رسائل تعلیم و تربیت است به معنی وسیع آن، یعنی به کمال و به ثمر رساندن استدادهائی که در درون انسان نهفته است و رشد و تکامل آن شرط نجات و رستگاری و به دست آوردن آزادی معنوی است. تقریبا هر فصل این مجموعه خواننده را متذکر می سازد که انسان در این عالم زندانی است و باید با کلید معرفت در زندان را بگشاید و خود را آزاد سازد. تمام علومی که مورد بحث قرار گرفته است، چه علم فلک و چه علم ملک، همگی به منظور بیدار ساختن انسان و جلب توجه او به هماهنگی و زیبائی عالم خلقت و در عین حال به محدودیت و زوال و ناپایداری عالم محسوسات است و نگارندگان هیچ گاه جنبه صرفا نظری و یا استفاده دنیوی و مادی از علوم نداشته اند. به نظر اخوان عالم هم مظهر جمال و کمال الهی است و هم قفس روح انسانی، قفسی که باید آن را شکست و مرحله ای که باید از آن گذشت تا به عالم مجردات واصل شد.

اخوان در تعریف تعلیم و تربیتی که مطلوب آنهاست فضائل ممالک و اقوام مختلف را جمع کرده اند:

«مرد کامل و از لحاظ اخلاقی وارسته باید از شرق ایران برخیزد و ایمان عربی داشته باشد و تحصیلات او عراقی یعنی بابلی بود و در زیرکی مانند یهودیان و در رفتار مانند عیسویان و در تقوی مانند یک راهب سریانی و در علوم جزئی یک یونانی و در تعبیر اسرار یک هندی و بالاخره و مخصوصا در زندگی معنوی یک متصوف باشد.»
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اگر به جای توجه به مآخذ رسائل مقصود و هدف آن را در نظر بگیریم، نمی توانیم به آسانی آن را به دلیل اینکه مطالبش از کتب دیگر اقتباس شده است ناچیز شماریم. زیرا گرچه اخوان از نوشته های پیشینیان استفاده کرده اند، مطالب آن را با نظری واحد جمع آوری کرده و به صورت مجموعه ای درآورده اند که هدف آن عین و مشخص است و از آنجا که آن هدف با گفتار پیغمبر اکرم (ص) که «دنیا زندان مؤمن و بهشت کافر است» مطابقت دارد، نمی توان رسائل را چنانکه برخی مستشرقان مدعی شده اند مخالف با اصول اسلام دانست.

دسته بندی چهارگانه اعضای انجمن نه تنها اخوان خود را از لحاظ معنوی ب متصوفان همرنگ می دانند و مانند آنان در صدد بیداری خلق از خواب غفلت و تهذیب نفس به وسیله تربیت هستند، بلکه نقلی که از تشکیلات سازمان خود کرده اند نیز شباهت جمع آنان را با برخی از طرق تصوف روشن می سازد. اخوان اعضای انجمن خود را به چهار دسته تقسیم کرده اند:

1) آنانکه از لحاظ جسمانی پاک و منزه و دارای قدرت درک و تجزیه و تحلیل مطالب هستند. اعضای این گروه باید حداقل پانزده سال داشته باشند و این برادران را «الابرار الرحماء» می نامند و انها متعلق به طبقه رؤسای اصناف و پیشه وران هستند.

2) آنانکه دارای حس ترحم و دلسوزی برای دیگرانند. سن اعضای این گروه باید اقلا سی سال باشد و این درجه مطابق ظهور نیروی درک فلسفی است و اعضای آن «الاخیار و الفضلاء» نامیده می شوند و آنها طبقه سیاستمداران را تشکیل می دهند.
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3) آنانکه می توانند در نبرد و شورش و طغیان با کمال ملایمت و نرمش به نحوی که منجر به نجات و رهائی گردد بجنگند. آنان نمایندگان قدرت ناموسند که در سن چهل سالگی در انسان ظهور می کند و این طبقه را «الفضلاء الکرام» می نامند و آنان پادشاهان و سلاطینند.

4) آنانکه به مرتبه اعلی یعنی مقام تسلیم به اراده الهی و دریافت فیض از او و مشاهده مستقیم حقیقت رسیده اند. این مرحله ملکوتی است که انسان فقط در سن پنجاه سالگی می تواند به آن نائل شود و آن مقدمه معراج آسمانی است. پیغمبران مانند ابراهیم و یوسف و پیغمبر اسلام (ع) و حکما مانند سقراط و فیثاغورس به این مرحله رسیده اند.

حقیقت واحد و حکمت خالده، هدف اصلی انجمن در این دسته بندی امتیاز بین انجمنها و اصناف پیشه وران و سلحشوران و روحانیان که در جامعه اروپائی قرون وسطی نیز متداول بوده به خوبی آشکار است. آنچه بعضی از محققان اروپائی را به اتهام اخوان به خوشه چینی از مآخذ مختلف واداشته است، ذکر نام حکمای قدیم در ردیف پیغمبران و اشاره به مشارب گوناگون فکری است.

در اسلام استفاده از افکار بیگانگان در صورتی که که این تفکرات مبنی بر اصل توحید باشد جایز شمرده شده و به صورت اسلامی درآوردن آن امری است کاملا مشروع که در اعصار تاریخ اسلام بارها تکرار شده است.

وانگهی اکثر محققان اسلامی و خصوصا طبقه عرفا معتقدند که هر قومی را خداوند هادی و رهبری فرستاده است و این امر را نتیجه وحی قرآنی می شمارند چنانکه در آیاتی مانند «ولکل قوم هاد؛ برای هر قومی رهبری است.» (رعد/ 7) صریحا به این نکته اشاره شده است. چنانکه طیباوی می نویسد: «اخوان صفا معتقدند که حقیقت یکی است بدون اینکه از فرد خاصی سرچشمه گرفته باشد. خداوند روح القدس را به همه مردم فرستاده است اعم از مسیحی و مسلمان، سفید و سیاه» علت اصلی تحیر و گمراهی، خودبینی و روح فردیت طلبی است نه تعدد مآخذ و منابع علمی. بنابراین تذکر نامهای یونانی و غیره در رسائل به هیچ وجه هدف تعلیمی اخوان را که مبنی بر وحدت نظر و یکی ساختن شعب علوم و فنون و مقصد نهائی آنان را که آزادی بخشیدن مریدان است از زندان عالم مادی باطل نمی سازد گرچه اخوان در تألیف و جمع مطالب از مأخذ مختلف تاریخی استفاده کرده باشند.
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نویسندگان رسائل در بندی که حائز اهمیت فراوان است خود را به دین حنیف و حکمت خالده که فقط پس از ظهور رسالت آخرین پیامبر در عالم بشریت به صورت کامل نمودار شد متصل می دانند.

«بدان ای برادر که ما انجمن اخوان الصفائیم با صفا و صداقت و کرامت. ما در کهف حضرت آدم پدرمان در طی مرور زمان که تشتت زمانه و مصائب حوادث را بر ما بازگردانیده بود خوابیده بودیم تا بالاخره بعد از متفرق شدن در ممالک مختلف هنگام میعاد و ملاقات در مملکت صاحب ناموس اکبر فرا رسید، هنگامی که ما مدینه روحانی خود را در حالی که در آسمان ترفیع یافته بود مشاهده کردیم.»

بنا به قول خود اخوان، قصد این انجمن توضیح و تشریح آن حکمت ابدی و خرد جاویدانی است که بعدها سهروردی آن را حکمت لدنیه نامیده است یعنی حکمتی که بشر همیشه به نحوی از آن واقف بوده است و پس از خفا در غار غیبت و فراموشی اکنون به دست اخوان به نحو کامل جلوه گر شده است. پس اگر مدینه الهی اخوان از مآخذ و مصالح مختلف بنا شده است، دلیل آن یکی بودن حقیقی است که در بطن آن مآخذ یعنی در حکمت اقوام سلف نهفته بوده و اکنون به دست اخوان در پرتو نور توحید اسلام ظهور یافته است.

پس از جستجوی طولانی درباره هویت اخوان به این نتیجه رسیده ایم که بین محققان اعم از قدما و معاصران اختلاف نظر فراوانی وجود دارد. لکن اگر در نظر بگیریم که رسائل بیشتر جنبه تمثیلی و ذوقی دارد تا جنبه استدلالی و منطقی، می توان اخوان را به سهولت از مکتب معتزله و مشائی ممتاز دانست و به همین دلیل آنان را به مشرب فیثاغوریان و پیروان هرمس که بعدها در عالم اسلامی با افکار خاص مجموعه هائی که به نام جابربن حیان مشهور است مرتبط شد نزدیک شماریم. همچنین اگر به این امر توجه کنیم که رسائل اخوان صفا در قرون بعدی مورد استفاده اسماعیلیه قرار گرفته و از مآخذ مهم دعوت آنان به شمار می آید و اینکه بعضی از افکار اساسی مانند تأویل بین اسماعیلیه و اخوان مشترک است، باید به ناچار ارتباط بین این دو گروه را قبول کنیم.
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نسبت اخوان با شیعه و عرفان اما با نظر به جهان شناسی و طبیعیاتی که در رسائل بیان شده، شایسته تر است اخوان را به طور کلی گروهی بشماریم شیعه و متمایل به افکار عرفانی که در سراسر عالم اسلامی اثر تفکر خود را باقی گذاشته اند. مفهوم طبیعت چنانکه از رسائل اخوان آشکار است در تمام عالم تشیع منشأ اثر بوده و علمای قرون بعدی چه از فرقه اسماعیلیه و چه اثنی عشری از افکار اخوان پیروی کرده و بعضی از عرفا و حکمای مشهور مانند غزالی و ابن عربی و ملاصدرا بسیاری از نکات جهان شناسی رسائل را مستقیما اقتباس کرده اند.

از آنجا که رسائل اخوان در واقع کوشش عالم تشیع بود در قرن چهارم برای جمع آوری کلیه علوم و فنون آن زمان، این مجموعه به زودی شهرت و اهمیت فراوانی به دست آورد و بنا به قول یکی از محققان اروپائی: «در واقع (رسائل اخوان) دائرة المعارفی است از فلسفه عربی (اسلامی) در قرن دهم (چهارم هجری)... و ارزش آن در کامل بودن و منظم ساختن نتایج تحقیقات اسلامی است.»

این دائرة المعارف فلسفی مورد مطالعه اکثر علمای قرون بعدی مانند ابن سینا و غزالی قرار گرفته و تا عصر حاضر از کتب کثیرالانتشار بوده و به زبانهای فارسی و ترکی و اردو ترجمه شده است. از تعداد نسخ خطی رسائل که اکنون در کتابخانه های ممالک اسلامی وجود دارد می توان نتیجه گرفت که این مجموعه یکی از رایج ترین کتب اسلامی بوده است. لکن نباید چنین پنداشت که رسائل فقط برای عوام تألیف شده است گرچه اخوان بسیاری از حقایق لطیف حکمت را به زبان تمثیلی و افسانه ای که ظاهرا ممکن است عوامانه تلقی شود درآورده اند. وانگهی در رسالة الجامعة و رساله بسیار نادر جامعة الجامعة، اخوان افکار خود را به صورت غامض تر و با تعبیری نزدیکتر به معنی باطنی و عرفانی حقایق توضیح داده اند بدون اینکه از محتوای مطالب رسائل دور شوند.
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او عاشق رویت شده، نی عاشق خویت *** خواهد که به دام آوردت، لیک ازین راه

بشر، کلمه عدالت، دادگری، دادپروری و دادستانی را در جملاتی بسیار فصیح و بلیغ به کار می برد، ولی انگیزه ای جز به زنجیر کشیدن ظالمانه بینوایان ندارد. از دانش دم می زند و تنها انگیزه اش، غوطه ور ساختن مردم در حماقت و نادانی است! از الفاظش تحرک و جوش و خروش می بارد، ولی انگیزه اش تخدیر مردم است.

آری، بشر این حقیقت را در قاموس خود ثبت کرده است که می توان ارزش همه قوانین را با سخنوری درباره قانون پایمال نمود، در صورتی که عمل خارجی، استعداد این همه تحریف و پیچش را ندارد؛ خصوصا با در نظر گرفتن این که اعمال منحرف و ریاکارانه اغلب از اعمال ناشی از خلوص، به وسیله نمودهای مربوط، دیر یا زود تفکیک می شوند و پرده ابهام از روی کار کنار می رود. حتی در مواردی که سخن به انگیزه ابراز مفاهیم به صورت مسستقیم صادر شود و انحرافی در هدف گیری وجود نداشته باشد، باز می بینیم دفاع قولی و گفتاری از دادگری، اگرچه در یک صد مجلد کتاب انجام بگیرد، با پرداخت عملی مبلغ ده ریال ناچیز که به انگیزه عدالت محض صورت می گیرد، از نظر ارزش به هیچ وجه قابل مقایسه نیست، زیرا آن یک صد مجلد جامد و مرده، مقداری از کاغذ و مرکب را از صحنه انتفاع انسان ها بر کنار نموده است، ولی آن ده ریال، به عنوان جزئی از هدف حیات انسانی که وسیله ای برای تحقق بخشیدن به هدف کلی حیات است، به جریان افتاده است.
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به طور کلی، نوشته های اخوان مفهومی از طبیعت و نظری از جهان شناسی دربر دارد که در عرض هزار سال اخیر اکثر دانشمندان شیعه و بسیاری از اهل سنت آن را پذیرفته و عالم را از دریچه این افکار نگریسته اند. گرچه رسائل اخوان با دقت زیاد وارد بحث در مطالب و مسائل دقیق جهان شناسی نشده است، نظریات کلی اخوان درباره مفهوم طبیعت که در بعضی موارد با زیبائی و لطافت خاصی بیان شده است همواره مورد استفاده جمهور علمای اسلامی در قرون بعدی بوده است.

من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 59-54 و 65-62

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی اخوان الصفا رسائل اخوان الصفا اندیشه هدف تشیع تزکیه نفس


مآخذ و ترتیب رسائل اخوان الصفا

مآخذ رسائل از آنجا که مدارک تاریخی صحیحی برای شرح حال زندگی و افکار آن عده حکیمی که برقلس آنان را «زنجیر طلائی فیثاغوری» نامیده است و آن فرد یا افرادی که مجموعه رسائلی را که به نام جابربن حیان معروف است نگاشته اند در دست نیست، تعیین هویت مآخذ رسائل اخوان امری است دشوار و پیچیده. لکن بدون شک و شبهه در مسائل جهانشناسی اخوان از حکمای مکتب فیثاغورس و نیقوماخس خصوصا در مسأله تعبیر عدد به عنوان کلید فهم طبیعت و تأویل عرفانی حساب و هندسه پیروی کرده اند. به علاوه آنان فیثاغورس را از اهالی حران می دانستند یعنی از سکنه شهری که صاحبان رسائل با آن رابطه مهمی داشتند.

و اما درباره رابطه رسائل با مجموعه تألیفات جابر، یکی از محققان اروپائی به نام کرواس که تخصص وافری در تحقیقات تاریخی درباره جابر داشت چنین می نویسد: «رسائل دائرة المعارفی علمی است که جنبه فیثاغوری و تمایلات باطنی و اسماعیلی آن از بسیاری جهات با نوشته های جابر متشابه است.» جابر خود نه تنها مدعی آشنائی با معارف یونانیان و مخصوصا حکمت مکتب فیثاغورس و بالیناس بود، بلکه ادعای دانستن علوم یمنیهای قدیم که بنا به اقوال تاریخی آن را از حربی حمیاری آموخته بود و علوم هندوان را نیز داشت.
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با توجه به مطالب رسائل جابر باید اعتراف کرد که آثاری از مآخذ هرمسی و فیثاغوریان و افکار ایرانیان و هندیان و حتی چینیان در این مجموعه باقی است. با در نظر گرفتن رابطه عمیقی که بین رسائل و نوشته های جابر مشهود است طبیعتا می توان مآخذ این دو مجموعه را تا حدی یکی شمرد چنانکه نویسندگان رسائل نیز تأیید کرده اند. با مطالعه رسائل می توان از یک سو نفوذ فیثاغوریان و هرمسیان و مکتب حران آمیخته با حکمت مشائی و از سوی دیگر نفوذ هندیان و ایرانیان را مخصوصا در شعب مربوط به جغرافیا و حیوان شناسی و موسیقی و علم لغت با پیروی از مکتب ابن مقفع و جاحظ مشاهده کرد.

البته باید نفوذ قرآن کریم را هم که در نظریه کلی اخوان بسیار مؤثر بوده است فراموش نکرد و به خاطر داشت که اخوان بعضی از مطالب جهانشناسی قدیم را با اصطلاحات قرآنی مانند عرش و کرسی و با توجه به تعلیمات اسلامی درباره ملائکه و جهان ملکوتی تعبیر کرده اند.

مآخذ رسائل در اقوال خود اخوان در تحقیق درباره مآخذ رسائل نباید فقط به متون تاریخی اکتفا کرد بلکه لازم است به تذکرات خود اخوان درباره منابع و مآخذ آنان نیز رجوع شود.

صاحبان رسائل می نویسد: «ما علم خود را از چهار کتاب به دست آورده ایم: اول کتبی در علوم ریاضی و طبیعی که علما و فلاسفه سلف تصنیف کرده اند. دوم کتب منزل مانند تورات و انجیل و قرآن و الواح دیگری که به وسیله وحی ملکوتی بر پیامبران نازل شده است. سوم کتاب طبیعت که عبارت است از صور اشکال مخلوقاتی که وجود واقعی دارند از ترکیب افلاک و تقسیم بروج افلاک و حرکت ستارگان و غیره تا استحاله ارکان و پیدایش کائنات از جماد و نبات و حیوان و انواع مصنوعات بشری... چهارم کتاب الهی است که فقط اصفیا و افراد مطهر و پاک از آن آگاه اند و عبارت است از ملائکه که با اشخاص منتخب و ارواح با کرامت و نفوس منزه مأنوسند.»
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پس بنا به قول خود اخوان مآخذ رسائل عبارت است از کتب ریاضی و طبیعی علمای سلف، کتب آسمانی، مثل صور طبیعی، و ملائکه که در واقع همان وسیله اشراق و علم حضوری هستند. این امتزاج بین منابعی که اکنون به نظر نامربوط و حتی متضاد می نماید خود کلیدی است برای فهم مطالب رسائل و ثمره نظریه اخوان است مبنی بر اینکه در وراء حجاب و پرده کثرت یک حقیقت بیش نیست و طبیعت و ماوراء الطبیعه مظاهر مختلف یک حقیقت است. جهان طبیعت دارای یک جنبه ملکوتی است و عالم ملکوت دارای یک تجلی طبیعی و جسمانی است. نام بردن وحی و اشراق به عنوان منابع تفکر با کتب ریاضی و طبیعی و نفس طبیعت نتیجه نظرگاه اصلی اخوان یعنی مشاهده و آگاهی به وحدت حقیقت است. برای نشان دادن این وحدت، اخوان به ناچار به آن نیروهائی متوصل می شوند که قادر به ترکیب و اتحاد باشد تا به این وسیله بتوانند فعالیتهای متکثر قوای ظاهری را تحت نظارت قدرت یکتا بین عقل قرار دهند.

تقسیم بندی علوم در رسائل گرچه بعضی از مسائل علمی چندین بار در طی رسائل تکرار شده است، ترتیب مطالبی که موضوع اصلی هر رساله است رابطه واضحی با فلسفه اخوان و اهمیتی که آنان برای شعب مختلف علوم و فنون قائل بوده اند دارد. اخوان علوم را به سه قسم که عبارت است از علوم اولیه (الریاضیات)، علوم دینی (الشریعة الوضعیة)، و علوم فلسفی (الفلسفة الحقیقیة) تقسیم کرده و هریک را به نوبه خود به نحو زیر به علوم دیگر تقسیم بندی کرده اند:
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1- خواندن و نوشتن

2- لغت و نحو

3- حساب و معاملات

4- شعر و عروض

5- فال گیری

6- اصول سحر و عزائم و کیمیا و حیل و غیره

7- حرف و صنایع

8- تجارت و کشاورزی و غیره

9- شرح حال و اخبار

علوم دینی:

1- علم تنزیل وحی

2- تفسیر و تأویل

3- روایات و اخبار

4- فقه و سنن و احکام

5- زهد و تصوف

6- تأویل خواب

علوم فلسفی:

1- ریاضیات (حساب و هندسه و نجوم و موسیقی)

2- منطق (شعر و خطابه و جدل و برهان و مغالطه)

3- علوم طبیعی (علم مبادی اجسام، علم افلاک و کواکب، علم کون و فساد، علم حوادث جوی، علم معادن و نبات و حیوان)

4- علوم الهی (علم ذات و صفات باری تعالی، علم روحانیات، علم نفسانیات و علم سیاست)

اسامی رسائل با پیروی از این تقسیم بندی اخوان رسائل را به چهار کتاب قسمت کرده، اول از علوم ریاضی و منطق سخن به میان آورده و سپس به علوم طبیعی و علم النفس و در پایان امر به الهیات پرداخته اند. از آنجا که در مباحث این کتاب از ترتیب رسائل پیروی شده است، بی فایده نیست اگر اسامی رسائل اجمالا ذکر شود. گذشته از رسالة الجامعة که در پایان مجموعه آمده است پنجاه و دو رساله ای که اخوان نگاشته اند به این قرار است:

الف – رسائل ریاضی و تعلیمی:

1- علم عدد

2- هندسه
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3- نجوم

4- جغرافیا

5- موسیقی

6- ارزش تعلیمی و اخلاقی این علوم

7- صنایع علمی

8- آداب و رسوم و اختلاف بین صنایع و حرفه ها

9- گفتار و رفتار و آداب پیغمبران و حکما

10- ایساغوجی

11- مقولات عشر یا قاطیغوریاس

12- باری ارمنیاس

13- انالوطیقای اول

14- انالوطیقای ثانی

ب – علوم اجسام طبیعی:

1- بیان مفهوم ماده، صورت، حرکت، زمان، مکان و غیره

2- علم افلاک و کواکب و ارکان اربعه

3- کون و فساد

4- آثار علوی

5- تکوین معادن

6- ماهیت طبیعت

7- اجناس نباتات

8- کیفیت تکوین حیوانات و اصناف آنها

9- ترکیب بدن انسان

10- حاس و محسوس

11- پیدایش و نمو نطفه

12- در قول حکما به اینکه انسان عالم صغیر است

13- نشو و نمای نفوس جزئی در بدن انسان

14- طاقت انسان در کسب معارف و علوم

15- حکمت مرگ و زندگی

16- خاصیت لذت

17- علت اختلاف لغات و رسم الخطها و عبارات

ج – علوم نفسانی و عقلانی

1- مبادی موجودات عقلیه بنا بر رأی فیثاغوریان

2- مبادی عقلی بنا بر رأی اخوان صفا

3- معنب قول حکما که عالم انسان کبیر است

4- عقل و معقول

5- ادوار و اکوار

6- ماهیت عشق

7- بعث و قیامت

8- کمیت اجناس حرکت

9- علل و معلولات

10- حدود و رسوم

د – علوم الهی:
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1- علوم شرعی

2- ماهیت طریق الی الله

3- بیان عقاید اخوان

4- کیفیت معاشرت اخوان

5- ماهیت ایمان و فضائل مؤمنین

6- ماهیت ناموس الهی و شرایط نبوت

7- چگونگی دعوت به راه خداوند

8- احوال روحانیان

9- کیفیت انواع سیاستها

10- کیفیت سلسله مراتب عالم

11- سحر و عزائم.

من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 75-66

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اخوان الصفا رسائل اخوان الصفا اندیشه


انجمن اخوان الصفا و فلسفه

بعضی از دانشمندان معتقدند که قصد اخوان از تألیف رسائل واژگون ساختن اوضاع سیاسی روز و آوردن یک نوع فلسفه ای است که بتواند پایه و اساس روش خاصی در زندگی باشد، اما اکثر برآنند که هدف اخوان در اصل توأم بودن دین و فلسفه و ایجاد هماهنگی بین آن دو بوده است، اخوان امتیاز فلسفه را در کسب حقیقت می دانند و آرزوی خود را برای توأم ساختن آن با نوامیس پیغمبران اظهار می دارند (اخوان لغت ناموس را که از ریشه ای یونانی به معنی قانون و هماهنگی که بر عالمی حکمفرماست و بلکه از ماده عربی نمس به معنی پنهان اشتقاق یافته است، به عنوان احکام آسمانی که به وسیله پیغمبران به عالم بشری الهام شده بکار می بردند. رجوع شود به مقاله ناموس در دائرة المعارف اسلامی).



لکن طریق آنان را نمی توان با روش ابن رشد و حتی سنت توماس اکوئینی برای تلفیق بین دین و فلسفه یکی دانست، زیرا معنی فلسفه به نظر اخوان فقط استدلال و قیاس مکتب ارسطو و پیروان او نیست، بلکه اخوان فلسفه را مانند عده ای از نویسندگان شیعه و علی رغم برخی از علمای دیگر اسلامی که امتیازی بین فلسفه به عنوان یک روش استدلالی و حکمت به عنوان یک ودیعه الهی قائلند، با حکمت یکی می دانند و حکمت را معرفتی می شمارند که از عالم ملکوت بر انسان نازل شده و محدود به تفکر صرفا بشری نیست. فلسفه به نظر اخوان شبیه شدن انسان است به خداوند تا حد امکان و وسیله ای است که بار دیگر خواص نوع آدمی یا فرشتگان روی زمین را به سوی حق تعالی می کشاند و فایده آن کسب فضیلت مخصوص به انسان است یعنی به فعلیت رساندن تمام علومی که انسان بالقوه دارای آن است... به وسیله فلسفه بشر خصائص نهفته نوع خود را به دست می آورد و صورت انسانی به خود می گیرد و مراتب وجودی را سیر می کند تا با گذشتن از صراط المستقیم و طریق رستگاری در راه ملائکه قرار می گیرد. از این چند نمونه واضح است که دید اخوان درباره فلسفه به هدف مکتب فیثاغورس و سقراط که تهذیب نفس و تکامل اخلاقی را با علوم نظری توأم می سازند، نزدیکتر است تا به فلسفه مشائی.
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اخوان از فلسفه ای که جز قیل و قال نیست و از حکمت واقعی بی بهره است برحذر بودند و مانند فقها با آن مخالفت می ورزیدند چنانکه در منازعه بین حیوانات و انسان در پایان رساله حیوان شناسی طوطی انسان را چنین خطاب می کند:

«و اما درباره بالیدن شما به این که در بین شما فیلسوف منطقی یافت می شود، بدانید که از آنان فایده ای به شما نرسد، بلکه آنان شما را گمراه و بی ایمان خواهند ساخت... زیرا انسان را از راهی که خداوند تعیین کرده است منحرف می سازند و با آراء مختلف خود اثر مقررات دینی را از بین می برند. عقاید و آرای آنان تماما مخالف یکدیگر است، بعضی عالم را قدیم می شمارند و بعضی ماده را و بالاخره برخی سعی می کنند قدمت صورت را مسجل سازند...».



عبادت فلسفی و هدف آن

کوشش اخوان برای ایجاد هماهنگی بین فلسفه و دین مبنی بر یکی دانستن ایمان یا جنبه درونی و باطنی وحی اسلامی است با عبادت فلسفی همچنانکه صوفیان نیل به مرتبه شهود را ثمره ایمان و احسان می شمارند. وجه امتیاز بین اخوان و صوفیان در این است که در حالی که ایمان و احسان عرفا کاملا با وحی قرآنی یک رنگ است و از آن سرچشمه می گیرد، عباداتی که اخوان در رسائل خود شرح می دهند به مذهب ادریس نبی (ع) و اهالی حران که بعضی آنان را فیثاغوریان شرقی نامیده اند نزدیکتر است. عبادات فلسفی اخوان ماهی سه بار در ابتدا و وسط و بین بیست و ششم و آخر هر ماه انجام می گرفت. در شب اول احکام عبادی عبارت از خطابه ای بود شخصی و در شب دوم متنی درباره عالم خلقت که زیر گنبد پرستاره آسمان و در جهت ستاره قطبی خوانده میشد و در شب سوم سرودی فلسفی به نام «دعای افلاطون» یا «مناجات ادریس» یا «زبور سری ارسطو» قرائت می شد و به این صورت دوره عبادات ماهانه خاتمه می یافت.
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علاوه بر این شبهای عبادت، اخوان سه عید بزرگ فلسفی را در موقع ورود خورشید به برج حمل و سرطان و میزان نام برده و این ایام را با اعیاد اسلامی عید فطر و عید اضحی و عید غدیر و من باب تمثیل مترادف با فصلهای بهار و تابستان و پائیز منطبق می ساختند، لکن برای فصل زمستان یک روز در صومعه به جای عید مقرر کرده و آن روز را به یاد زمانی که اصحاب کهف در غار خوابیده بودند می گذرانیدند. این رابطه بین فلسفه و احکام عبادی چنین می رساند که اخوان بیشتر وارث مکتب هرمس و فیثاغوریان جدید بودند، یعنی پیرو مکتبی که افکار آن به وسیله اهالی حران و فرقه نصیریه وارد بعضی از مذاهب شیعه شد. گرچه مشخص ساختن پیوندی بین مکتبهای عرفانی اسکندریه و غرب آسیا مانند فیثاغوریان جدید و برخی از فرقه های شیعه در قرون اول اسلام از لحاظ تاریخی امر آسانی نیست، از نحوه افکار و عقاید اخوان چنین رابطه ای به حقیقت نزدیکتر می آید.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 62-59

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اخوان الصفا دین انسان عبادت حکمت


ابعاد معرفت شناسی علم اعداد از نظر اخوان الصفا

وحدت جهان در نظر اخوان الصفا

جهان در نظر اخوان صفا حقیقتی است واحد که طبقات و قسمتهای مختلف آن در نتیجه تشابه و انطباقی که بین آنها وجود دارد بهم پیوسته است. به قول اخوان «چنان که یک شهر یا یک حیوان یا یک انسان واحد است عالم نیز واحد است». طبقات اسفل عالم مانند عضو بدن به طبقات اعلی پیوسته است و همه به کلمه الهی باقی اند و هستی خود را از آن کسب می کنند. زبانی که به توسط آن اخوان تشابه بین مراتب عالم و پیوستگی طبقات آن و رابطه بین خالق و مخلوق را بیان کرده اند زبان تمثیل و تشبیه و خصوصاً تمثیل اعداد است. مفتاح اسرار جهان و هادی انسان در معرفت عالم هستی عدد است که مانند نور خورشید تاریکی جهل را از میان برمی دارد و با پرتو عالم معقولات، جهان محسوسات را منور می سازد. اخوان این حقیقت را که جهان مشهود تمثیلی از عالم غیب است در رساله هشتم، جزء دوم، در نزاع بین انسان و حیوانات چنین بیان کرده اند: «خداوند عالم را خلق کرد تا عاقلان در آن تفکر و تأمل کنند و آنچه را غیب بود نمایان ساخت تا صاحبان بصیرت آن را مشاهده کرده دیگر احتیاج به برهان و حجت نداشته باشند. وانگهی صوری که در عالم جسمانی مشاهده می شود مثالی است از عالم ارواح، با این فرق که عالم ارواح از نور خلق شده و لطیف است در حالی که عالم اجسام تاریک است و کثیف. و همچنانکه تصویر یک حیوان در هر عضو از اعضای آن با خود حیوان انطباق دارد، به همین نحو صور این عالم با صور عالم روحانی منطبقند لکن اینها متحرک اند و آنان محرک، اینها فانی اند و آنان باقی»
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هدف از مطالعه جهان

در این عالم که مرآت تجلیات عالم اعلی است هدف اخوان از مشاهده و مطالعه طبیعت وقوف به حکمت خالق است چنانکه از کلام آنان بر می آید: «بدان که ساختن شیئی به صورت کامل و محکم نشانه هستی صانع حکیم و دانا است اگرچه آن صانع از ادراک دیده ها محجوب باشد. پس اگر خردمند در احوال نباتات تأمل کند به ناچار خواهد دانست که این موجودات به دست صانع حکیمی خلق شده است...» از تمثیلات متعددی که اخوان بکار برده اند بدون شک تمثیل اعداد از همه پراهمیت تر است زیرا به وسیله اعداد می توان کثرت را به وحدت پیوست و هماهنگی جهان را نمودار ساخت. در رساله موسیقی اخوان به اهمیت علوم ریاضی مستقیماً اشاره کرده می نگارد: «از آنچه ذکر کردیم معلوم شد که جمله جسم عالم در تمام افلاک و کواکب و ارکان اربعه و ترکیب آنها در درون یکدیگر بر بنای نسبت مذکور یعنی نسبت عددی یا هندسی یا موسیقی نهاده شده است و تمام جسم عالم مانند جسم یک حیوان یا یک انسان یا یک مدینه است و مدبر و مصور و مبدع آن واحد بی همتاست و این یکی از اغراض ما در تألیف این رساله (یعنی رساله موسیقی) بوده است.»



علم عدد طریق وصول به توحید و حکمت

علم عدد در نظر اخوان طریق وصال به علم توحید و حکمت ماوراء الطبیعة است و اصل موجودات و ریشه بقیه علوم است که آن را اکسیر اول و کیمیای اعظم می نامند و عدد را اولین فیض عقل بر نفس و «زبان توحید و تنزیه» می شمارند. پس جای تعجب نیست اگر اخوان نسبت مبدأ را به عالم با نسبت عدد واحد به سایر اعداد تشبیه و مقایسه کرده اند.
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اخوان در رسائل، جلد اول، صفحه 28 می نویسد که همچنان که موجودات از مبدء صادر و به او باز می گردند اعدا نیز از عدد واحد صدور یافته و به آن منتهی می شوند. «بدان که برادر که اولین شیئی را که باری جل ثنائه از نور وحدانیت خود آفرید جوهری بسیط بود که عقل فعال نیز نام دارد به همان صورت که عدد دو از تکرار واحد به وجود می آید. سپس نفس کلی فلکی را از عقل بوجود آورد همچنانکه عدد سه از افزودن واحد به دو به دست می آید و بعد هیولای اولی از حرکت نفس پدید آمد چنانکه عدد چهار از افزودن واحد به سه حاصل می شود. بعد از این سایر خلایق از هیولی بوجود آمد و به وسیله عقل و نفس ترتیب یافت چنانکه اعداد دیگر از افزودن چهار به اعداد پیشین خود حاصل می شود»



در یکی از فصول رسالة الجامعة که نسبت به مجموعه رسائل جنبه باطنی و سری داشته است، اخوان عدد واحد را با وجود و صفر را با ذات بلااسم و بلارسم و ماوراء تعین باری تعالی انطباق داده اند و در این تشبیه صفر را نشانه و تمثیل ذات حق تعالی که عرفا آن را به نور سیاه تشبیه کرده اند و از هرگونه قید حتی عاری بودن از تقید، برتر است قرار داده اند. بنا به گفته عادل عوا: «خلاصه اینکه علم اعداد در نظر اخوان صفا حکمت الهی است و ماوراء عالم جسمانی است و اشیا از روی نمونه اعداد به وجود آورده شده است.»
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 161-163

کلی__د واژه ه__ا

علم کلام اعمال تربیت انسان جامعه شناسی زندگی


بررسی موضوع بی اعتنایی به شخصیت کودکان قبل از اسلام

دین اسلام به عنوان یک مکتب کامل، همه موارد تربیتی انسانها را بیان کرده است، اما پیش از ظهور اسلام، هیچ اعتنایی به وضع روانی و شخصیت کودک با روش منطقی دیده نمی شود. اما در عربستان که وضع کاملا روشنی دارد، و همان گونه که از تواریخ معتبر استفاده می شود، نه تنها به شخصیت کودکان اعتنایی نمی شد، بلکه بنا به نقل بعضی از تواریخ، در صورت دختر بودن، اولاد، پدران، خود را در دریایی از ننگ و عار غوطه ور می دیدند، تا آن جا که حاضر به زنده به گور کردن دختر می شدند.

خداوند متعال می فرماید: «و إذا بشر أحدهم بالأنثی ظل وجهه مسودا و هو کظیم یتواری من القوم من سوء ما بشر به أیمسکه علی هون أم یدسه فی الت___راب ألاساء ما یحکمون»؛ «هنگامی که یکی از آنان به تولد دختر بشارت داده می شد، از شدت غضب، رویش سیاه و غضب را به درون خود فرو می داد. از زشتی آن چه که به او بشارت داده شده بود، از مردم پنهان می شد او مضطرب بود. آیا با تحمل اهانت، دختر را نگه دارد یا زیر خاک برده، او را در خاک بپوشاند.». (نحل/ 58و59).

در غیر از شبه جزیره عربستان، اطلاعاتی در دست است که می گوید: اقوام و ملل دیگر هم به شخصیت کودک نه تنها بی اعتنا بودند، بلکه در بعضی از اقوام، پدران صاحب اختیار مرگ و زندگی اطفال خود به شمار می رفتند، خواه آن اطفال از صنف دختر یا از صنف پسر بودند.
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اخوان صفا خود را از مریدان فیثاغورس و پیروان او مانند نیقوماخس می شمردند مخصوصاً در اهمیتی که برای علم اعداد و سهم عدد در آشکار ساختن هماهنگی عالم قائل بودند.

بنابراین برای درک فلسفه اخوان در علوم ریاضی باید معنی عدد را در مکتب فیثاغوریان روشن ساخت.

من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377، صفحه 80-76

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی جهان علم نجوم علم ریاضی اخوان الصفا


استفاده اخوان الصفا از مفهوم فیثاغوری اعداد و اشکال

مفهوم فیثاغوری اعداد و اشکال هندسی چنانکه حکیم و عارف بصیر دوران معاصر فرید هوف شووان نگاشته است: «عدد فیثاغوری همان است که معنی و مفهوم کلی و ماوراء کمیت آن در اشکال هندسی پیشگوئی شده است. مثلث و مربع دارای شخصیتند و فقط کمیت صرف نیستند، اصلیند نه فرعی و عرضی. در حالی که اعداد معمولی از جمع کردن حاصل می شود، اعدادی که دارای جنبه کیفیت است برعکس نتیجه انکسار درونی واحد اصلی است. این گونه عدد به هیچ چیز افزوده نشده و هیچ گاه از وحدت خارج نمی شود و هر کدام از دیگری مستثنی است، به این معنی که هر کدام دارای صفت اصلی مشخصی است. مثلث هماهنگی است و مربع اعتدال و این اعداد «متحدالمرکز» است، نه، «تصاعدی و متوالی».

عدد فیثاغوری چون علاوه بر کمیت دارای جنبه کیفی و تمثیلی نیز هست، نمی توان آن را مانند عدد در ریاضیات جدید فقط با کثرت و تجزیه و تحلیل مرتبط ساخت. چنین عددی محدود به کمیت نیست بلکه چون مظهری است از وحدت که هیچ گاه از مبداء خود جدا نمی شود، هرگاه با موجودی در عالم کثرت مطابقت یابد آن موجود را از طریق تمثیل و تأویل به وحدت که منشأ هستی است باز می گرداند. انطباق شیئی با عددی به منزله ایجاد رابطه ای است بین آن شیء و مبداء اولیه وجود، به وسیله ارتباط درونی که کلیه اعداد را به عدد واحد پیوسته است.
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بررسی علم حساب بر سایر علوم از نظر فیثاغوریان عدم دریافت این نظریه خاص درباره اعداد مطالب بسیاری از کتب قدیم من جمله رسائل اخوان صفا را در نظر بعضی از معاصران مبتذل ساخته و آنان را به تمسخر و استهزای این متون وا داشته است، گرچه در اکثر مآخذ قدیمی و نیز در خود رسائل بارها مفهوم مکتب فیثاغوری از علم عدد با دقت تعریف شده است.

مثلا نیقوماخس یکی از پیروان مشهور فیثاغورس که در قرن اول میلادی می زیسته و کتب او مانند المدخل فی علم العدد که ثابت بن قرة به عربی ترجمه کرد و الاثولوجیا الحسابیة از مهمترین مآخذ عقاید این مکتب به شمار می آید، درباره برتری حساب بر سایر علوم مراحل چهارگانه یعنی هندسه و موسیقی و هیأت چنین می نگارد: «کدام یک از این چهار فن (حساب و هندسه و موسیقی و هیأت) را باید در وهله اول آموخت؟ بدیهی است آن علمی که طبیعه قبل از دیگران وجود داشته و بر دیگران برتری دارد و به منزله مبداء و ریشه و مادر آنهاست و چنین علمی حساب است نه فقط از آن حیث که چنانکه ذکر شد حساب قبل از کلیه علوم دیگر در عقل الهی مانند نقشه ای کلی و به طور سرمشق وجود داشته است و خالق عالم با اتکای به آن به عنوان مثال عالم خلقت موجودات اجسامی را نظم بخشیده و هر یک را به غایت خود رسانیده است، بلکه از آن حیث که این علم طبیعه از لحاظ وجودی برتری دارد، زیرا علم حساب تمام علوم دیگر را منسوخ می سازد در حالی که خود به وسیله علوم دیگر منسوخ نمی شود.»
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رابطه عدد با طبیعت و در معنی عدد و رابطه آن با طبیعت می نویسد: «چنین به نظر می رسد که آنچه فطرت و با روش منظمی در عالم قرار داده شده است، چه جزئی و چه کلی، به وسیله حکمت و علم خالق همه موجودات با انطباق با اعداد معین و مرتب شده است زیرا طرح عالم از ازل مانند نقشه اولیه ای به وسیله سیطره و تسلط اعداد در عقل خداوند خالق جهان استوار شده بود و این اعداد از معقولات بود و از هر جهت از خصائص عالم جسمانی تجرد داشت به این نحو که با توسل به آنان مانند مراجعه به یک نقش هنری تمام موجودات از زمان و حرکت و افلاک و کواکب و تحولات گوناگون به وجود آمد.»

تعاریف مشابهی در نوشته های پیروان دیگر این مکتب نیز یافت می شود. در عالم اسلامی جابربن حیان که اعداد را پایه علم میزان قرار داده بود مانند فیثاغوریان قدیم جنبه ای کیفی و تمثیلی برای اعداد قائل بود زیرا «اصل میزان و دلیل وجود آن سنجش میل نفس عالمی است که با همه اجسام آمیخته است.» برای اخوان نیز عدد از تعریف کمیت منفصل خارج است و «تصویری است معنوی از تکرار وحدت در روح انسان پدید می آید.»

از آنجا که کلیه اعداد از تکرار عدد واحد تحقق می پذیرد، اخوان خود عدد واحد را از زمره اعداد خارج کرده، اولین عدد را عدد دو می شمارند و واحد را به منزله اصل و مبداء اعداد می نگرند.

در هندسه نیز با پیروی از فیثاغوریان برای اشکال هندسی فضایل و صفات و خصائص مشخص قائلند. غایت قصوای علم هندسه آماده ساختن روح انسان برای تفکر و تعقل در حقایق است بدون توجه و احتیاج به عالم محسوسات تا در نتیجه روح «متمایل گردد تا ترک این عالم کند و با معراج آسمانی به عالم معقولات و زندگانی ازلی بپیوندد.»
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علوم ریاضی واسط بین محسوسات و معقولات دو جنبه کمیت و کیفیت که در علوم ریاضی موجود است این علوم را مانند نردبانی بین عالم محسوسات و معقولات قرار داده است. در نظر مکتب فیثاغورس از آنجا که عدد دارای معنی رمزی و تمثیلی نیز هست، نه تنها آلت تجزیه و تحلیل به شمار می آید بلکه طریق توحید و ترکیب نیز محسوب می شود. اعداد در نظر اخوان به منزله مثل افلاطونی و همچون ارباب الانواع و افراد عقلانی موجودات عالم جسمانی تلقی می شود. جنبه کمیت عدد ایجاد کثرت می کند و جنبه کیفیت آن همین کثرت را به وحدت باز می گرداند.

در طی بحث درباره اعداد، اخوان به خصائص دیگر آن از قبیل فرد و زوج و یا منطقی و اصم بودن آنها نیز پرداخته و اعداد را به چهار دسته تقسیم می کنند که شباهت تامی با تقسیم بندی ریاضیدانان چینی دارد. به علاوه اخوان این چهار دسته را که عبارت است از آحاد و عشرات و مئات و الوف با تقسیم بندیهای چهارگانه طبیعت منطبق ساخته و در این مورد چنین می نویسد: «خداوند متعال جهان را چنان ترتیب داده است که اکثر موجودات طبیعت به دسته های چهارگانه تقسیم شده اند مانند چهار طبع که عبارت است از گرمی و سردی و خشکی و تری و چهار عنصر که عبارت است از آتش و هوا و آب و خاک و چهار خلط که عبارت است از خون و بلغم و صفرا و سودا و چهار فصل...، و جهات اصلی چهارگانه...، و بادهای چهارگانه...، و چهار مرکب که عبارت است از فلزات و نباتات و حیوانات و انسان.»
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در نظر اخوان اعداد نه تنها دارای رابطه درونی با «کتاب طبیعت» است بلکه با «کتاب وحی» نیز رابطه ای دارد و این رابطه به وسیله ارزش عددی حروف الفبای عربی که زبان مقدس اسلام است برقرار شده است.

علم جفر در نزد اخوان الصفا این انطباق بین اعداد و حروف را اخوان با پیروی از یکی از جدولهای ابجد معمول بین دانشمندان اسلامی به نحو زیر درج کرده اند:
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تنظیم و تدوین علم تمثیل و رموز عددی حروف یا علم جفر را که نظیر آن نزد فیثاغوریان قدیم و پیروان مکتب کابال در مغرب زمین نیز وجود داشته است، در عالم اسلامی به حضرت علی (ع) نسبت داده اند. این علم سهم مهمی در بیان عقاید بعضی از طرق تصوف و برخی از مکاتب شیعه داشته و اساس تأویل بعضی از آیات قرآن است. اخوان نیز در چند مورد از علم جفر استفاده کرده و اعداد را به منزله مفسر و مبین رموزی که بین کتاب وحی و کتاب طبیعت مشترک است می شمارند.

استفاده فراوانی که اخوان از اعداد کرده و تشبیهاتی که اخوان پیوسته بین مراتب مختلف هستی این جهان مطرح کرده اند، همگی طرقی است برای مشاهده وحدت در کثرت و همچنین کثرت در وحدت که مبداء و منشأ و اصل تمام مراتب و شئون عالمی است.

ص: 12433





من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 87-81

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اخوان الصفا علم ریاضی نظریه فیثاغورس


مراتب عالم و ارتباط آن با خداوند از نظر اخوان الصفا

شباهت خلقت عالم با اعداد

خلقت عالم یا پیدایش کثرت از وحدت را صاحبان رسائل به جاری شدن اعداد از عدد واحد تشبیه کرده اند. پس از تقسیم بندی موجودات به جزئی و کلی، موجودات کلی را به نوبه خود به 9 مرتبه وجودی بخش کرده اند از آنجا که 9 آخرین عدد سلسله اعشاری است و می توان به زبان تشبیه عدد 9 را پایان سلسله اعداد دانست زیرا بقیه اعداد از تکرار نه عدد اول بوجود می آید.



ترتیب مراتب عالم

مراتب عالم که از خالق باری شروع شده و به موجودات ارضی که آخرین مرتبه آن انسان است پایان می یابد، به صورت زیر ترتیب داده شده است:

1- خالق – که واحد و بسیط و ابدی و باقی است.

2- عقل – که یا فطری است یا مکتسب

3- نفس – که عبارت از سه نوع نباتی و حیوانی و ناطقه است

4- هیولی – که چهار قسم است: ماده صناعت، ماده طبیعت، ماده کل، ماده اولیه

5- طبیعت – که پنج نوع است: طبیعت فلک و چهار طبع که به عناصر عالم تحت القمر پیوسته است.

6- جسم – که دارای شش جهت چپ و راست و جلو و عقب و پائین و بالا است.

7- فلک – که حامل هفت سیاره است.
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8- عناصر – که دارای هشت طبع است که در واقع همان چهار طبع است که با یکدیگر دو به دو ترکیب یافته است.

زمین – سرد و خشک

آب – سرد و تر

هوا – گرم و تر

آتش – گرم و خشک

9- موجودات این عالم که عبارت است از جمادات و نباتات و حیوانات که هر کدام دارای سه قسمت است.

در این جدول بین چهار مرتبه اول و بقیه مراتب امتیازی اصلی وجود دارد و آن این است که چهار مرتبه اول موجودات کلی و بسیط است در حالی که سایر مراتب موجودات مرکب است همانطور که اعداد 1 تا 4 سایر اعداد را در بردارد از آنجا که 1+2+3+4 مساوی است با 10 که اتمام سلسله اعشاری است. اخوان پیدایش مراتب وجود را از مبدأ به این نحو نقل می کنند: «اولین شیئی که صانع عالم خلق کرد و به آن هستی بخشید، جوهری است بسیط و روحانی و در نهایت کمال و حسن که حامل صورت تمام موجودات است و این جوهر را عقل می نامند. از این جوهر جوهر دیگری صادر شده که در مراتب وجود دون او است و آن را نفس کلی نامند. از نفس کلی جوهر دیگری بوجود آمد دون نفس به نام هیولای اولی که به جسم مطلق یعنی ماده و اجسام که دارای عرض و طول و عمق است تبدیل یافت».



رابطه بین خالق و مخلوقات

صدور مراتب هستی از مبدأ به هیچ وجه امتیاز و فرق اساسی بین خالق و عالمی را که بوجود آورده است از نظر اخوان دور نمی کند. عالم به قول آنان عبارت است از تمام اجسام موجود و کیفیات و عوارض متعلق به آنها، اعم از روحانی و جسمانی که به دو قلمرو عالم علوی و سفلی تقسیم شده است، به این نحو که عالم علوی از فلک محیط تا فلک قمر را فرا گرفته و عالم سفلی شامل عالم کون و فساد از فلک قمر تا مرکز زمین است. این عالم، که برخی از اوقات به یک مدینه و گاهی به یک حیوان تشبیه شده است و در هر حال از باری تعالی کاملا متمایز و مشخص است، به وسیله چهار اصل به مبدأ خود که وجود باری است پیوسته است. این چهار اصل عبارت است از وجود بقا و تمامیت و کمال عالم. عقل اول که اولین تعین ذات باری و در عین حال اولین حجابی است که او را از بقیه دار وجود مجزا می سازد، این چهار صفت را از حق تعالی کسب کرده و به نوبه خود به نفس کلی که نسبت به عقل منفعل و در مرتبه قابلیت است افاضه می کند.
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عشق عامل پیدایش موجودات

اخوان همچنین مانند صوفیان اصطلاح عشق را برای مجسم ساختن قوه جاذبه ای که بین خالق و جهان موجود است بکار برده و خداوند را اولین معشوق و تنها مراد عالم خلقت می شمارند و نیروی شوق و عشق را علت اصلی پیدایش موجودات عالم می دانند. همین نیروی اشتیاق به وصال خداوند بود که باعث شد از نفس کلی فلک محیط بوجود آید و فلک به نوبه خود با گردشی که دارد فلک مادون خود را بوجود آورد و به این نحو بقیه افلاک تا فلک قمر پا به عرصه هستی گذاشتند.



نسبت خداوند به جهان از نظر اخوان

اخوان، برعکس بسیاری از جهانشناسان و فلاسفه یونانی خصوصا پیروان مکتب ارسطو، معتقد به حدوث عالم هستند و دهریون یعنی کسانی را که عالم را قدیم می دانستند به شدت سرزنش می کنند. به نظر اخوان خداوند چهار مرتبه اول سلسله موجودات را که مراتب کلی وجود عالمند در یک لمحه هستی بخشید و سپس نفس کلی «با اذن خداوند متعال» بقیه خلایق را بوجود آورد. رسائل برآنند که نسبت خداوند به جهان از قبیل نسبت بنا به خانه یا نسبت مؤلف به کتاب نیست، بلکه نسبت عالم به خداوند همچون نسبت کلام به متکلم، و نسبت نور به چراغ یا خورشید، و نسبت حرارت به کوره، و نسبت عدد به واحد است. کلام و نور و حرارت و عدد هر یک از مبدء خود که چراغ و آتش و واحد باشد فیض یافته است و بدون مبدأ بقا و هستی ندارد. عالم نیز نسبت به حق تعالی دارای چنین وضعی است و هستی و بقای آن هر دو به او پیوسته است.
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بکار بردن تمثیل اعداد یا نور باعث نمی شود که اخوان جنبه تعالی و تنزیه مبدأ را فراموش کنند و از تنزیه ذات باری از تمام صفات آثار خلقت غفلت ورزند. لکن با وجود اینکه آنان بر این امر کاملا واقف اند، به خاطر دارند که صفات خداوند خطوط و نقوشی است که به امر او بر کتاب جسمانی مانند ابیاتی که بر لوح نفس یا ماده منقوش می شود افاضه شده است. زوال و فنا و نقص این عالم، و برعکس کمال مطلق و بقا خداوند که خاصه در اسلام تأکید شده است بارها در رسائل اخوان مورد تأیید قرار گرفته و به صور مختلف مطرح شده است چنانکه از این گفتار برمی آید: «هیچ کس در این عالم نیست که دارای تمام صفات نیکو و کلیه نعمتها باشد... کمال مطلق فقط خاص خداوند متعال است و هیچ کس بجز او نمی تواند دارای آن باشد».



تصرف خداوند در عالم

همچنین برعکس بعضی از فلاسفه قدیم یونان مانند مشائیان و برخی از پیروانشان در عالم اسلامی، اخوان معتقدند که تصرف خداوند در عالم محدود به عالم اعلی و مرتبه او منحصر به مرتبه اولین محرک جهان نیست، بلکه عالم هم از لحاظ وجود و هم از لحاظ بقای خود محتاج به خداوند است و اوامر او در تمام شریانهای عالم هستی جاری است. چنانکه یکی از اخوان می نویسد: «شنیده ام که بعضی کوته نظران گمان برند که عنایت پروردگار متعال از فلک قمر تجاوز نمی کند. اگر این اشخاص با دقت در حال موجودات می نگریستند و تأمل می کردند بر آنان روشن می شد که خیر و رحمت او تمام موجودات را از کوچک و بزرگ فرا گرفته است».
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وحدت و پیوستگی عالم

عالم، چنانکه در نوشته های اخوان تشریح شده است، دستگاهی است عظیم که با هدف و غایت معینی ساخته شده و در آن خداوند متعال هیچ چیز را بدون نفع و فایده خلق نکرده است. در این عالم مراحل و مراتب بسیار و تشبیهات و تمثیلات بین این مراتب فراوان است. ارواح و نفوس در آن در حال صعود و نزول اند و جریان تجزیه و ترکیب در طبقات آن حکمفرماست. عالم قصر استدلالی فلاسفه مشائی نیست، بلکه مدینه الهی و حقیقتی است واحد که اجزاء آن همه به هم پیوسته و در فعل و انفعال محتاج به یکدیگرند و تمام این نظام از لحاظ وجود و بقا محتاج و تابع مبدأ عالم است که خالق و مخترع و مبدع و مصور جمیع کائنات جهان خلقت است.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 93-87

کلی__د واژه ه__ا

اخوان الصفا فلسفه اسلامی خدا عالم خلقت موجودات وجود


عقل، نفس کلی و ماده در فلسفه اخوان الصفا

عقل و نفس کلی اصل فعل و انفعالات عالم

از آنجا که عقل و نفس کلی مطابق با عدد 2 و 3 و مراتب بعد از مقام مبدأ و اصل جهان هستند این دو اقنوم را می توان اصل تمام فعل و انفعالات عالم و ثنویتی که اساس پیدایش عالم کثرت است محسوب داشت، گرچه این دو اصل نیز جز افاضه و تجلی وجود یگانه حق تعالی هیچ نیستند. درباره ثنویتی که در عالم مشهود است اخوان چنین می نگارد: «بعضی از حکما گفته اند که عالم از صورت و ماده ترکیب شده است. بعضی دیگر قائلند که مرکب از نور و ظلمت و یا جوهر و عرض، یا روح و جسم، یا لوح و قلم، یا قبض و بسط، یا محبت و شوق، یا حرکت و سکون، یا وجود و عدم، یا زمان و مکان، یا دنیا و آخرت، یا ظاهر و باطن، یا عالی و سافل، یا کثیف و لطیف است».
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منتسکیو چنین می گوید: «مقرراتی که رومی های قدیم در خصوص قتل اطفال وضع کرده بودند، قابل توجه است، به گونه ای که دنیس در کتاب روم باستانی می گوید: رومولوس مقرر داشته بود که رومی ها باید فرزندان ذکور و اناث خود را تربیت و بزرگ نمایند، و چنان چه اطفال ناقص الخلقه به وجود می آمدند و یا هیکل های عجیب داشتند، پدر و مادر می توانستند پس از نشان دادن نوزاد به پنج نفر از همسایگان نزدیک خود، آن را به قتل برسانند. باید این نکته را متذکر شد که: قوانین اولیه روم، پدران را صاحب اختیار مرگ و حیات فرزندان قرار داده بود، و بر این اساس، بعدها در زمان رومولوس، قانونی برای جلوگیری از قتل اطفال وضع شد، ولی برای این که میان این قانون و قانون پیشین موافقتی وجود داشته باشد، رومولوس مقررات زیر را وضع کرد:

1- هیچ پدری نمی تواند کودکی را که سنش کم تر از سه سال است، به قتل برساند.

2- پدران می توانند دختران صغیر را به قتل برسانند.

ولی در عین حال، بر اثر وضع و اجرای قانون مربوط به لزوم ازدواج و نگه داری و تربیت فرزندان که تا سال 277 رومی دارای قوت بود، اختیار پدران در خصوص قتل اطفال به نسبت زیاد تعدیل شد. می گویند: در قانون الواح دوازه گانه که در سال 301 رومی وضع شد، مقرراتی درباره قتل اطفال وجود داشته، ولی ما از این مقررات بی خبر هستیم، و تنها سیسرون خطیب معروف در کتاب خود نکته ای را ذکر می کند که به صورت خلاصه به این قانون اشاره می نماید و می گوید: دادگاه ملی که این همه مورد توجه عموم بود و همگی آرزوی تأسیس آن را داشتند، بعد از به وجود آمدن آن، قتل اطفال ناقص الخلقه بر طبق قانون الواح دوازده گاه معدوم شده... از طرف دیگر، جز قانون رومولوس که قتل اطفال را مقید به شرایطی نموده بود، در هیچ یک از ادوار روم به قانونی برنمی خوریم که قتل اطفال را مجاز کرده باشد. این است که تصور می رود قتل اطفال از رسوم بدی است که بعدا در روم پیدا شد، و هنگامی که تجمل پرستی سرانجام به فقر منتهی گردید، مردم از حیث فقر و دارایی، تفاوت بسیار با هم پیدا کردند و تربیت کودکان برای پدران خانواده گران تمام شد. تصور می کردند هر چه در راه بزرگ کردن مصرف کنند، از جیب آن ها رفته است؛ آن هنگام این رسم بد شایع شد. از این جریان و داستانی که منتسکیو نقل می کند، باز به خوبی روشن می شود که کودک مورد اهمیت پدران و سرپرستان نبوده است، ولی پس از آن که اسلام ظهور می کند، فرزندکشی و اهانت بر کودکان به کلی از بین می رود.»
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لکن در اصول و معانی تمام این اقوال متفقند و فقط در الفاظ و فروع با هم اختلاف دارند. در تمام این موارد مقصود همان عقل و نفس کلی است که اصل فعل و انفعال عالم را که به وسیله آن می توان فعالیتهای گوناگون جهان را تجزیه و تحلیل کرد دربردارند. خلاقیت جنبه حرکت و انبساط حقیقت الهی است که به نوبه خود دارای یک جنبه فعال است که منشأ تمام فعالیتهای جهان است و آن را طبیعت خوانند و جنبه منفعل آن را که به نظر انسان بدون حرکت و جنبش آید ماده نامند.



عقل کلی به مثابه علت فاعلی

می توان گفت که در سلسله علت و معلول عقل کلی فقط دارای علت فاعلی است، یعنی حق تعالی که نسبت به او عقل کاملا تابع و مطیع و منفعل و دائما در شوق وصال با او است. از آنجا که عقل عالیترین مرتبه وجود عالمی است، انفعال او در قبل حق تعالی حاکی از این است که تمام دار هستی نسبت به مبدأ خود منفعل است و فقط می تواند از مبدأ استفاضه و استفاده کند در حالی که باری تعالی افاضه کننده و وجود بخشنده است. در مقابل خداوند عالم را جز قبول فیض چاره نیست و در مقابل عالم، خداوند را هیچ چیز جز فیض بخشیدن شایسته نیست.



کارکردهای نفس کلی در عالم

نفس کلی به نوبه خود نسبت به عقل کلی منفعل است و جنبه قابلیت دارد، در حالی که عقل نسبت به نفس دارای جنبه فاعلیت است. نفس را فقط دو علت است، علت فاعلی که ذات حق تعالی است و علت صوری که عقل است. نفس از عقل کلی صور را کسب کرده و به بقیه عالم افاضه می کند و به منزله روح عالم است که بر جمیع مراتب جهان از فلک محیط تا قعر زمین حکمفرماست و همچنانکه روح انسان بر بدن او سلطه دارد عالم نیز در سیطره نفس کلی قرار دارد. نفس کلی همچنین محرک نخستین افلاک است و به فلک اول حرکت شبانه روزی می بخشد. اخوان این نفس را به نجاری تشبیه کرده اند و تمام افلاک و عناصر و مرکبات را مانند ابزار دست او می دانند. او فاعل تمام افعال عالم است، و هر تغییری که به وقوع می پیوندند مسبب اصلی آن همان نفس کلی است.
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اخوان تسلط نفس کلی را بر تمام عالم به این صورت تشریح کرده اند: «این نفس کلی روح عالم است چنانکه ما در رساله خود درباره اینکه جهان انسان کبیر است بیان کرده ایم. طبیعت فعل این نفس کلی است و عناصر ماده ای است که به آن اتکا دارد و افلاک و کواکب مانند اعضای بدن وی اند و جمادات و نباتات و حیوانات موجوداتی است که او به حرکت درمی آورد».



نیروها و حرکات نفس کلی

نفس کلی را می توان با در نظر گرفتن جنبه های مختلف فعالیتهای او به طرق مختلف تقسیم کرد. در رسائل اخوان گهی نیروهای نفس کلی را به پانزده قسمت تقسیم کرده اند: هفت ماوراء عالم بشری، یکی بشری و هفت مادون عالم بشری. از این پانزده قسمت دو بخش اول ماوراء عالم بشری قوای ملائکه و انبیاست و دو بخش مادون عالم بشری قوه حیوانی و نباتی است. در این جهان عظیم از فلک محیط که سرحد عالم معقولات است تا قعر زمین که پست ترین مرتبه وجود عالمی بشمار می آید، نفس دارای سه نوع حرکت است:

1) از فلک محیط به سوی عالم کون و فساد و بالاخره به سوی دوزخ.

2) به سوی آسمانها و فلک محیط

3) نوسان عرضی و افقی بدون آگاهی بر جهتی که باید به سوی آن حرکت کرد مانند نفس حیوانات.

4) تمام تمایلات و حرکات عالم طبیعت از این سه حرکت اصلی نفس کلی سرچشمه می گیرد و این نفس علت تمام فعل و انفعالات و تغییرات حوادث عالم طبیعت است.
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ماده، به عنوان اصلی معنوی

اخوان بحث مبسوطی درباره ماده و امور مربوط به آن کرده اند و در این مورد عقایدی که تا حدی با نظر حکمای مشائی متفاوت است اظهار داشته اند. در نظر اخوان، ماده از مبدأ هستی بسیار دور شده و تنها امری که می توان به آن نسبت داد وجود و بقا است. لکن ماده قابلیت صرف، چنانکه برخی از حکمای بعدی قائلند، نیست بلکه خود اصلی معنوی است و می توان گفت که اولین مرتبه وجود است در قوس نزولی که فی نفسه متمایل به کسب کمال نیست گرچه هنوز صورتی است معنوی که از نفس کلی افاضه شده است.



علل ماده و تقسیم آن

از آنجا که ماده در سلسله وجود بعد از مبدأ و عقل و نفس قرار گرفته است، دارای سه علت است، به این ترتیب که علت فاعلی آن ذات باری تعالی است و علت صوری آن عقل، و علت غائی آن نفس. وانگهی ماده یا هیولی به دو نوع تقسیم می شود: یکی ماده اولی و دیگر ماده کلی یا ثانی هر جسمی که اولین مرحله تشخیص و تعین اجسام است. ماده اولی در مرحله اول قبول جهات سه گانه کرده و به صورت جسم مطلق که محل تمام صور جسمانی است درمی آید و سپس از جسم مطلق ماده کلی یا ثانی بوجود می آید که مانند هیولای اولی علت فاعلی آن ذات باری تعالی و علت صوری آن عقل و علت غائی آن نفس است: به علاوه خود ماده کلی علت مادی اشیا است و به این دلیل هر شیء که از ترکیب ماده کلی و صورت جسمیه و نوعیه بوجود آمده باشد، به ناچار دارای چهار علت فاعلی و صوری و غائی و مادی یا عنصری است.
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موارد کاربرد مفهوم ماده

اخوان مفهوم ماده را در چهار مورد مختلف بکار برده اند:

1) ماده مصنوعات یعنی آن چیزی که انسان از آن اشیاء گوناگون را به دست خود می سازد.

2) ماده موجودات طبیعی یا عناصر اربعه که اجسام عالم طبیعت از آن ترکیب یافته است.

3) ماده کلی که همان ماده ثانی مذکور در فوق است.

4) ماده اولی که همان هیولی است.



تعریف اخوان از موارد چهارگانه ماده

این چهار نوع ماده را صاحبان رسائل به این نحو تعریف کرده اند: ماده طبیعی – آتش و هوا و آب و خاک و هرچه در عالم تحت القمر قرار گرفته است، اعم از حیوانات و نباتات و جمادات، از این عناصر پدید آمده و پس از فساد به آن باز می گردد. فاعل این موجودات طبیعت است که خود قوه ای از قوای نفس کلی است. ماده کلی همان جسم مطلق است که از آن سراسر عالم یعنی افلاک و ستارگان و عناصر و کلیه موجودات دیگر بوجود آمده است. این موجودات همگی جسم اند و امتیاز آنان از یکدیگر فقط در صور مختلفه آنهاست. ماده اولی جوهری است بسیط و معقول که حواس قادر به ادراک آن نیست زیرا این ماده جز صورت وجود واحد چیزی نیست و آن پایه اولیه است. اگر قبول کمیت کند جسم مطلق می شود که دارای سه بعد طول و عرض و عمق است و اگر کسب کیفیت کند مانند صورت دایره یا مثلث یا مستطیل جسم خاصی می شود که دارای تعینات مشخصی است.
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پس کیفیت مانند عدد سه است و کمیت دو و اصل و اساس یک و همچنانکه (در سلسله اعداد) سه بعد از دو آمده است، وجود کیفیت نسبت به وجود کمیت متأخر است و همچنانکه دو بعد از یک آمده است کمیت بعد از مرتبه اولیه هویت پدید می آید و در وجود مرتبه اولیه بر کمیت و کیفیت متقدم است همانطور که عدد یک بر دو و سه و جمیع اعداد تقدم دارد. مرتبه اولیه و کمیت و کیفیت صوری است بسیط و معقول و غیرمحسوس. هنگامی که یکی از دیگری جدا شود، یکی را هیولی و در عین حال دیگری را صورت خوانند. کیفیت نسبت به پایه کمیت صورت است و کمیت ماده کیفیت محسوب می شود. کمیت به نوبه خود صورت است نسبت به پایه اولیه و پایه اولیه هیولی است از برای کمیت.



خلاصه نظر اخوان درباره ماده

نظریه اخوان را درباره ماده می توان به این ترتیب خلاصه کرد:

ماده اولیه یا هیولی اولی که دارای هیچ گونه تعینی نیست. ماده کلی که دارای کمیت و جهات سه گانه است و همان جسم مطلق محسوب می شود. اجسام متعین و متشخص که از ترکیب جسم مطلق که به منزله ماده است و صور نوعیه بوجود می آید.

بنابراین، ماده دارای چند مرتبه وجودی است که هر یک از دیگری فشرده تر و از مبدأ هستی دورتر است. مرتبه اول ماده اولیه است که از هر نوع تعین بری است و مرتبه آخر ماده اجسام و اجرام عالم محسوس است که آخرین حلقه زنجیر وجود و پائین ترین نقطه یا حضیض قوس نزولی محسوب می شود و تا آنجا که شرایط ظهور عالم خلقت اجازه می دهد از مبدأ وجود دور است.
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من_اب_ع

نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- سید حسین نصر- خوارزمی 1377- صفحه 100-93

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی اخوان الصفا عقل ماده نفس عالم علت و معلول


طبیعت، افلاک و عناصر در فلسفه اخوان الصفا

طبیعت، علت حرکت و تغییر

در نظریه اخوان نفس کلی منشأ تمام افعال در عالم هستی است. همانطور که ماده در مراحل مختلف خود دارای استعداد و قابلیت و انفعال محض است، یکی از قوای نفس کلی علت همه تغییرات و تبدیلات و فعالیتهای عالم تحت القمر است. اخوان این قوه را که مسئول حرکت و تغییر است طبیعت می نامند. طبیعت نزد اهل علم یکی از قوای نفس کلی افلاک است که در تمام اجسام منطقه تحت القمر از کره اثیر تا مرکز زمین ساری است. اجسام دون فلک قمر دو نوع است: بسیط و مرکب. اجسام بسیط چهار نوع است: آتش و هوا و آب و خاک و اجسام مرکب سه نوع: جمادات و نباتات و حیوانات... این قوه کلیه موجودات را حرکت و سکون می بخشد و بر آنان حکومت می کند و آنان را به سوی تکامل می کشاند و هر یک را در مکانی قرار می دهد که مطابق طبع آنان باشد.

پس کلیه حوادثی که در روی زمین و تحت فلک قمر به وقوع می پیوندد از نیروی درونی اجسام سرچشمه نمی گیرد، بلکه اثر این عامل فوق عالم جسم است که آن را طبیعت می نامند، عاملی که حاکم بر تمام تغییرات جهانی و علت کلیه پدیده های طبیعی و جسمانی است که در این عالم کون و فساد مشاهده می شود.
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طبیعت یکی از قوای نفس کلی

چنانکه اخوان در قسمتی دیگر از رسائل نوشته اند: «طبیعت یکی از قوای نفس کلی است که سراسر عالم تحت القمر را فرا گرفته است. در زبان شرعی نام آن ملائکه موکل است که موظف به حفظ و تدبیر جهان خلقت است به اذن خداوند متعال، و به اصطلاح فلسفی نیروی طبیعی است که با مشیت باری تعالی در اجسام فاعل است. آنانکه فعل طبیعت را انکار می کنند معنی واقعی این تسمیه را درک نکرده اند. بدان ای برادر که آنانکه منکر فعل طبیعت اند قائل برآنند که نسبت دادن هیچ فعلی به خداوند حی قادر صحیح نیست. البته این گفتار صحت دارد، لکن آنان می پندارند که خداوند حی قادر هیچ چیزی را جز به وسیله جسم بوجود نمی آورد... و نمی دانند که در حقیقت علاوه بر جسم، جوهری نامرئی و روحانی نیز وجود دارد و آن نفس است که آنان از اعراض می دانند که در اجسام پدید می آید و همان نفس است که به وسیله آن افعال و آثار در اجسام ظاهر می شود».

صاحبان رسائل برای طبیعت به عنوان یک نیروی نفسانی که منشأ آثار و افعال است اهمیت بسیار قائلند و دهریون و مادیون را همان منکران قوه طبیعت می شمارند و به خوبی به این امر آگاهند که درک علوم طبیعی مستلزم پی بردن به وجود چنین قوه ای است که عالم تحت القمر را به قوای نفس کلی پیوسته و یگانگی و اتحاد اجزای عالم را به این نحو حفظ می کند و به علاوه عالم جسمانی را تحت نفوذ عالم علوی قرار می دهد همانطور که اعضای بدن انسان تحت اراده نفس او قرار گرفته است. عالم اجسام از ماده بی روحی که بر آن حرکت و حیات عارض شده باشد ترکیب نیافته است، بلکه خود به منزله موجود زنده ای است که نیروی حیات یعنی همان قوه طبیعت سراسر آن را فرا گرفته و منشأ آثار و افعال گوناگونی است که در اجسام دیده می شود.
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افلاک و عناصر

به نظر اخوان صفا و جمهور منجمان اسلامی، زمین در مرکز عالم قرار گرفته و هفت سیاره در هفت فلک متحدالمرکز در اطراف زمین حرکت می کنند. ماوراء فلک زحل فلک کواکب ثابته و ماوراء آن فلک محیط قرار دارد و طبقات نه گانه عالم به آن ختم می شود. در عالم سماوی از ترکیب صورت حرکت مستدیر افلاک با هیولی طبیعت پنجم که افلاک از آن ساخته شده بوجود آمده است. مقصود اخوان از طبیعت پنجم جوهری است دارای چنین خصائصی که «از یک طرف افلاک کون و فساد و تغییر و استحاله و زیادت و نقصان نمی پذیرد و از طرف دیگر حرکت آنان کامل یعنی حرکت دوری است».

طبیعت پنجم در نظر اخوان این فرق را با اثیر ارسطو و مشائیان اسلامی دارد که بنا به قول ارسطو و پیروان او عالم به دو بخش کاملا مشخص یعنی عالم تحت القمر و افلاک تقسیم شده، که یکی از عناصر اربعه ترکیب یافته است و دیگری از اثیر، یکی دارای چهار طبع حرارت و برودت و رطوبت و یبوست است و دیگری فاقد این طبایع، در حالی که در نظر اخوان عالم پیوسته و متحد است و جوهر افلاک در طبایع اربعه با عناصر سهیم است وگرنه بروج و سیارات نمی توانست دارای طبایعی باشد که در احکام نجوم به آنها نسبت داده شده است. این امتیاز بین دو نظریه که یکی عالم را واحد و پیوسته و دیگری منفک و مجزا در دو منطقه مشخص می بیند در سراسر قرون گذشته بین پیروان افلاطون و هرمس از یک سو و ارسطو از سوی دیگر در عالم اسلامی و مسیحی وجود داشت و می توان آن را یکی از جهات مهم امتیاز بین این دو مکتب محسوب داشت.
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عناصر اربعه

مقصود از عناصر یا ارکان در نوشته های اخوان مانند سایر حکمای اسلامی البته همان چهار عنصر انباذقلس و ارسطو یعنی آتش و آب و هوا و خاک است که هر یک دارای دو طبع از طبایع اربعه است. اخوان کره عناصر را اسطقس می نامند که از لغت یونانی به معنی رکن و پایه اتخاذ شده است و به منزله پایه و اساس مرکبات شمرده می شود. از آنجا که کلیه حیوانات و جمادات از ترکیب عناصر بوجود آمده اند، طبیعت به انحاء مختلف بر روی ترکیبات عناصر اثر می گذارد و نفس کلی نفس هر نوعی را مطابق با امتزاج عناصر بر آن نوع افاضه می کند. ارکان اربعه به خودی خود قادر به ایجاد افعال و آثار نیست بلکه در مقابل قوه طبیعت کاملا منفعل و مطیع اوامر او است و طبیعت از درون و بیرون بر آنها حکومت کرده و مدبر آنهاست.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 104-100

کلی__د واژه ه__ا

طبیعت اخوان الصفا فلسفه اسلامی علوم طبیعی علم نجوم عالم


زمان، مکان و حرکت از نظر اخوان الصفا

مفهوم غیرارسطویی ماده

در آن بخش از طبیعیات که مطابق با علم فیزیک به معنی امروز است، اخوان روشی اتخاذ کرده اند که بر عکس روش ارسطو مبنی بر مسأله حرکت نیست و برای درک آن باید مفهوم دیگری از ماده دور از مفهوم دکارت و حتی خود ارسطو در نظر گرفت. شاید بتوان درباره اخوان همان قضاوت را کرد که یکی از محققان معاصر اروپائی درباره فلاسفه قبل از سقراط یونانی کرده است. به قول او:
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«اگر بخواهیم هدف و مقصود فلاسفه قرن ششم قبل از میلاد را درک کنیم باید مفهوم منفصل بودن ماده و ترکیب ماده از اجزاء لایتجزائی که در حرکت مکانیکی هستند و ثنویت دکارتی را بین ماده و روح از ذهن خود دور کنیم. باید به دوره ای باز گردیم که حرکت از عوارض قطعی حیات شمرده می شد و احتیاجی به جستجوی علت محرک وجود نداشت. ماده یا جسم فقط هنگامی محتاج به محرک مشخصی می شود که حیات درونی خود را از دست داده باشد... (به نظر حکمای قدیم) حرکت در درون جوهر معنوی عالم جای داشت زیرا این جوهر دارای حیات بود...».



حیات کلی جهان

جهانی که اخوان صفا در رسائل خود تشریح کرده اند، مانند عالم یونانیان و ایرانیان و سایر ملل باستانی جهانی است زنده و مانند انسان دارای بدنی است و روحی که این بدن را حرکت می بخشد. بنابراین مسأله حرکت در نظر اخوان حائز همان اهمیتی که مشائیون و سپس مؤسسان فیزیک جدید یعنی دکارت و گالیله و نیوتن برای آن قائل بوده اند نیست زیرا هم در نظر ارسطو و هم در افکار علمای طبیعی قرن هفدهم ماده فاقد حیات و نیروی محرک درونی و ذاتی است و باید علت حرکت اشیاء را در نیروئی خارج از آنان جست، در حالی که در نظر اخوان و حکمای باستان قبل از ارسطو مسأله حرکت اجسامی که به نظر ما فاقد روح و حیات است با مسأله حرکت حیوانات و نباتات مشابه است زیرا جمیع موجودات در دار خلقت در حیات کلی که سراسر جهان را فرا گرفته است شریک اند. لکن از آنجا که اشیا در حرکت است و حوادث در زمان و مکان به وقوع می پیوندد، این عوامل باید به عنوان اساس تغییر و تبدیل اجسام و شرائط لازم وجود جسمانی در نظر گرفته شود. زمان و مکان که با حرکت پیوستگی دارد در رسائل بیشتر از لحاظ اصول کلی جهانشناسی بررسی شده است تا از نظر علم حرکت.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 164-166

کلی__د واژه ه__ا

تاریخ شخصیت انسانی کودک آموزش تربیت


مسئولیت رئیس خانواده در تربیت کودکان

فردی که از یک خانواده سرپرستی می کند، در برابر کودکان آن خانواده نیز مسئول است، در واقع رئیس خانواده مسئول نگهداری کودکان است. این نوع، شامل مربیان و گردانندگان کارگاه هایی می شود که کودکان در آن مکان ها ساعت هایی را به عنوان تحصیل و یا اشتغال به کار، به سر می برند. می توان گفت: لحظات و ساعاتی که کودکان در اختیار گردانندگان این اماکن هستند، از نظر قانونی مسئول بزهکاری کودکان خواهند بود؛ جز در صورتی که بزهکاری کودک مستند به اهمال و مسامحه رئیس خانواده باشد. در این صورت، به خاطر استناد بزه به اهمال رئیس و مسئول خانواده، مربی یا کارفرما مسئول نخواهد بود. این مسئله را در صورت یک قانون کلی به قرار زیر می توان بیان نمود:

از آن رو که طبیعت کودک فی نفسه عامل جلوگیری از بزه را ندارد -زیرا شخصیت او هنوز منعقد نشده است که بتواند دو قطب اقدام به کارها و خودداری از آن ها را به صورت منطقی که اجتماع معین نموده است، رهبری نماید- در نتیجه، این عامل به ترتیب به افراد مربوط واگذار شده است. به صورت کلی، هر کسی که به عنوان رئیس خانواده یا به عنوان مربی و کارفرما و..... کودک در زیر دست او قرار گرفته باشد، اگر از بزهکاری کودک جلوگیری ننماید، در حقیقت مانند این است که عامل این بزه او بوده است و در فقه و حقوق اسلامی گفته می شود: حادثه موجود به سبب استناد داده می شود. با ملاحظه طبیعت رشد نیافته کودک، این اشخاص در صورت پیشگیری ننمودن، به منزله سبب حقوقی بزه خواهند بود. تفاوت میان طفل ممیز با اطفال غیر ممیز را باید در نظر گرفت، زیرا طفل غیر ممیز، خصوصا نزدیک به بلوغ «مراهق» که معنای تکلیف را می فهمد و به توانایی اجتناب از جرم نیز واصل شده باشد، سببیت را می توان به او نسبت داد. هم چنین، لازم است میان مکان هایی که از همه جهات می توان کودکان را زیر نظر و مراقبت قرار داد و آن نوع مکان هایی که کودکان به صورت قانونی به حال خود رها هستند، تفاوت قایل شد. در صورت اول، مسئولیت به عهده همان اداره کنندگان اماکن مزبور است.
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مفهوم زمان

صاحبان رسائل مفهوم زمان را به تعریف ارسطوئی که زمان را مقدار حرکت دانسته محدود نکرده و جنبه نفسانی و وجدانی آن را نیز در نظر گرفته اند گرچه آنان نیز مانند حکمای مشائی زمان را به حرکت افلاک نسبت می دهند. درباره مفهوم زمان که صورتی است مجرد و معقول که در نفس انسان به وسیله قوای روح مرتسم شده است اخوان چنین می نگارند:

«صورت زمان از تأمل در تکرار دائمی شبها و روزها دور زمین پدید آمده و مانند حصول صورت عدد از تکرار عدد واحد است». زمان با خلقت عالم جسمانی وابستگی دارد و خود توأم با خلقت این عالم به هستی گرائیده است و به همین جهت روز قیامت روزی بین روزها نیست بلکه انتهای خود زمان است.



مفهوم مکان

همچنین مکان دارای حقیقت مستقلی از این عالم نیست بلکه یکی از شرایط وجود جسمانی است و به این جهت این سؤال که آیا خارج از عالم خلأ است یا ملأ عبث و بیهوده است، از آنجا که خارج از عالم مکانی نیست که عالم در آن قرار گرفته باشد، بلکه مکان و آنچه در آن جای دارد خود جنبه ای از عالم جسمانی است. از لحاظ علم فیزیک مکان همان سطح بین دو جسم است چنانکه ارسطو و حکمای مشائی اسلامی تعریف کرده اند، ولی از لحاظ نفس انسانی صورتی است مجرد و بسیط که از ماده انتزاع شده و در فکر و وجدان انسان موجود است. از همین تعریف مکان واضح می شود که وجود خلأ در عالم محال است زیرا مکان از شرائط وجود جسم است و اگر جسمی نباشد مکان نیز وجود نخواهد داشت. پس نمی توان مکانی بدون جسم که همان خلأ است تصور کرد. حقیقت این است که تمام فضا مملو از موجوداتی است که حتی در بعضی موارد ممکن است محسوس نباشند چنانکه خود اخوان می نویسند که: «نقطه ای از فضا نیست مگر اینکه مملو از خلائق روحانی باشد».
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نفس کلی منشأ حرکت

و اما حرکت که به زمان و مکان پیوسته است از نفس کلی و قوای آن غیرقابل انفکاک است زیرا جمیع تغییرات و حرکتهائی که در عالم حاصل می شود از نفس کلی سرچشمه می گیرد. چنانکه اخوان می نویسند: «مقصود ما از نفس جوهری واقعی است که زنده است و به خودی خود حرکت می کند. و مقصود از حرکت فعل نفس است بر روی جسم». و همچنین «به وسیله حیات فعال خود، نفس ماده بدن را و به این منوال ماده عالم خارج را صورت می بخشد». بنابراین نفس کلی علت هرگونه حرکت است و حرکت «صورتی است که نفس کلی بعد از شکل در جسمی جعل می کند و سکون عدم این صورت است.» حرکت در نظر اخوان مانند نور است و صورتی است معنوی نه یک فعل و انفعال مادی: «حرکت صورتی است روحانی که تمام اجزاء یک جسم متحرک را فرا گرفته و مانند نوری است که آنا در یک جسم شفاف گسترده می شود (و سکون را ناگهان منقطع می سازد)».



انحاء تقسیم حرکت

اخوان حرکت را به چند نحو مختلف تقسیم کرده اند که یکی از لحاظ انواع متحرک است. بنا به این تقسیم بندی حرکت در عالم عبارت است از: حرکت افلاک، کواکب ثابته، سیارات، ذوات الاذناب، شهابها، هوا، باد و بقیه آثار جوی، دریاها، نهرها، باران، درون زمین چنانکه در مواقع زلزله آشکار می شود، معدنیات داخل زمین، گیاهها و درختهای سطح زمین، و بالاخره حیوانات. این حرکات مختلف که ظاهرا تکثر و تعدد اجزاء طبیعت را میسر می سازد در واقع معلول یک علت بیش نیست و آن علت همان نفس کلی است که بر جمیع شئون عالم طبیعت حکمفرمائی کرده و اتحاد و پیوستگی عالم را حفظ می کند.
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اخوان برای روشن ساختن تشابه بین عالم اجسام و ارواح، حرکات و تغییرات عالم ارواح را نیز به صورت مشابهی تقسیم کرده اند و به عنوان مثال حرکت درون زمین را به منسوخ شدن شرایع به وسیله شریعت خاتم النبیین (ص) مقایسه می کنند.

تقسیم بندی دیگری که اخوان کرده و در اصول آن از تعلیمات ارسطو کم و بیش پیروی کرده اند به این نحو است:

حرکت: حرکت جسمانی و حرکت روحانی.

1- کون – حرکت شیء از قوه به فعل که به وسیله آن اشیاء به وجود می آید.

2- فساد – برعکس کون

3- زیادت – کشیده شدن اطراف جسمی نسبت به مرکز

4- نقصان بر عکس زیادت

5- تغییر – دگرگونی کیفیت یک جسم مانند تغییر رنگ آن

6- نقل – انتقال در زمان و مکان از یک نقطه به نقطه دیگر

*مستقیم

*مستدیر

*مرکب از مستقیم و مستدسر



با وجود توجه به این تقسیم بندی حرکت، اخوان تجزیه و تحلیل دقیق تری از حرکت چنانکه در کتاب المعتبر ابوالبرکات بغدادی و شفا ابن سینا مشاهده می شود مطرح نساخته و به طرح مسأله به این صورت اکتفا کرده اند زیرا قصد اصلی مؤلفان رسائل تشریح جهان واحد و پیوسته ای است که همه قسمتهای آن زنده است و تحت حکومت یک قدرت معنوی قرار دارد، نه تجزیه و تحلیل جزئی از جهان طبیعت مستقل از بقیه عالم جسمانی چنانکه غایت علم حرکت در فیزیک است.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- صفحه 110-104
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کلی__د واژه ه__ا

اخوان الصفا فلسفه اسلامی زمان مکان حرکت فیزیک عالم


تشابه بین عالم صغیر و عالم کبیر از نظر اخوان الصفا

تمام اصول و مفاهیم فلسفی اخوان الصفا در خصوص خلقت عالم و نسبت مراتب مختلف آن در دو اصل فلسفی که عبارت است از تشابه بین عالم صغیر و کبیر و سلسله مراتب عالم که با یکدیگر نیز پیوستگی دارد، جمع شده اند. این دو تصور به جهانشناسی اسلامی محدود نیست بلکه در عقاید یونانیان و مسیحیان و چینیان و هندیان قدیم نیز یافت می شود و حاوی تمثیلاتی است که با قدرت و زیبائی خود می تواند روح انسان را به معانی مافوق عالم محسوسات بکشاند و بنابراین محدود به جهانشناسی و طبیعیات نیست بلکه قسمتی از علم الهیات را نیز شامل می شود. مفهوم انسان کامل عرفان اسلامی و پوروشای (purusa) هندوان، و چن جن (chen-jen) چینها کلیت و همومیت تشابه بین عالم صغیر و کبیر و اهمیت آن را در علوم گوناگون تمدنهای مختلف به خوبی آشکار می سازد.

در علم جهانشناسی نیز این نظریات دارای اهمیت خاص است زیرا از طرق مهم برای نمایان ساختن وحدت طبیعت و روابط باطنی بین انسان و طبیعت به شمار می رود. در نتیجه تشابه بین عالم صغیر و کبیر است که علوم طبیعی قدیم به منزله پایه ای برای علوم ماوراء الطبیعه محسوب می شود و تأمل در طبیعت و تفحص در علوم طبیعی سهم مهمی در سیر و سلوک انسان به سوی عالم ملکوت دارد و از جهت دیگر علم به حقیقت انسان خود مفتاح مخزن اسرار خلقت است.

ص: 12452








نحوه آشکار کردن زیبایی نظر به تشابه عالم صغیر و کبیر

برای آشکار ساختن حقیقت و زیبائی نظریه تشابه عالم صغیر و کبیر، صاحبان رسائل اخوان الصفا بیشتر از لسان اعداد که آلت و وسیله اساسی آنان برای بیان حقایق حکمت است، استفاده کرده اند، و به وجهی سلسله مراتب وجود را با سلسله اعداد و تشبیهات بین مراتب وجود انسانی را با عالم کبیر با نسبت اعداد با یکدیگر سنجیده اند که کمتر خواننده ای می تواند زیبائی و هماهنگی افکار آنان را منکر شود. در واقع اخوان همان لطافت و زیبائی را در نوشته های خود بیان کرده اند که عبادتگاههای قدیم در عالم اجسام نمایان ساخته است زیرا بنیه مقدس ادیان هر یک به نوبه خود به منزله بدن و هیکل انسان کامل محسوب می شود مخصوصا در مسیحیت و دین هندو.

در تصوف نیز تشبیه انسان به عالم کبیر و مراتب درونی نفس انسانی به افلاک عالم بسیار متداول است و می توان این اصل را پس از اصل توحید رکن اساسی تصوف بشمار آورد چنانکه نوشته های بزرگان عرفان به آن گواه است. اخوان نیز به نوبه خود اهمیت خاصی برای این موضوع قائل بوده و در هر باب از سخن و هر بحثی درباره عالم خلقت به آن اشاره کرده اند. تحقیق درباره آسمانها و زمین و سه مولد معدن و نبات و حیوان و بالاخره انسان به عنوان عالم صغیری که جامع همه مراتب خلقت است این تشابه را به خوبی نمایان خواهد ساخت. صاحبان رسائل در بسیاری از موارد از تشابه بین عالم و انسان رای روشن ساختن مسأله مشکلی در جهانشناسی استفاده کرده اند، فی المثل در مورد رابطه بین نفس کلی و عالم که در مقایسه با نفس و بدن انسان واضح تر و درک آن آسانتر میشود، یا مقایسه پایان یافتن حیات عالمی با مرگ انسان که واقعه دورافتاده و ظاهرا بعیدی را در ذهن خواننده نده و قریب الوقوع جلوه می دهد.
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آشکار کردن اسرار وجود انسان با استفاده از اصول کلی جهان شناسی

گاهگاهی نیز اخوان روش خود را معکوس کرده با استفاده از اصول کلی جهانشناسی و علم به عالم کبیر اسرار وجود انسان را روشن می سازند و جنبه جهانی او را به این صورت نمودار می کنند خصوصا در فصل «فی ترکیب الجسمانیه» که در بند اول آن می نویسند: «بدانکه قصد ما در این رساله این است که نشان دهیم چگونه می توان انسان را یک عالم صغیر دانست». و در آن فصل اخوان علم به نفس انسان را در شناختن عالم خارج لازم و پراهمیت می شمارند.

در رسائل اخوان هر بخشی از جهان با قسمتی از وجود انسان انطباق یافته است. عالم علوی یا آسمان مانند انسان کلی است و عالم سفلی که همان عالم تحت القمر یا محل کون و فساد و امتزاج ارواح حسنه و خبیثه است انسان جزئی. افراد بشر بین انسان کلی و جزئی قرار گرفته و از طبع هر دو بهره ای برده اند. و در عین حال افراد نوع انسان از انسان کلی بوجود آمده اند همانطور که عالم تحت القمر از افلاک پدید آمده و نسبت به عالم مجردات همیشه منفعل و فرمانبردار است. تصور سلسله مراتب جهانی که از عدد واحد که نشانه مبدأ است آغاز می شود و به عدد نه که نشانه عالم مرکبات است پایان می یابد حاکی از مفهوم سلسله مراتب وجود نیز هست. مقصود از سلسله مراتب وجود این است که کلیه موجودات عالم مانند حلقه هائی زنجیر یا پله های نردبانی به هم پیوسته و بدون طفره از وجود محض تا عدم صرف در یک سلسله منظم قرار گرفته اند و مقام هر یک در این سلسله بستگی به درجه شدت و ضعف مرتبه وجودی آن دارد. هرچه یک موجود به مبدأ هستی که مخزن کلیه کمالات و صفات عالمی است نزدیکتر باشد، کمالات او افزایش یافته و او در سلسله مراتب وجود صعود می کند و مرتبه او ارتقاء می یابد و هرچه موجودی از مبدء فیض الهی دورتر شود کمالات او کمتر می شود و مرتبه او تنزل می کند.
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صاحبان رسائل مانند عرفا سلسله مراتب وجود را با جمال الهی نیز مرتبط ساخته، مبدء عالم را جمال محض می دانند و قرب و بعد هر موجودی را در سلسله مراتب وجود وابسته به درجه جمال او که تجلی جمال الهی است می شمارند.



انسان حلقه مرکزی مراتب مختلف وجود

سلسله مراتب وجود در قوس نزولی از فلک اطلس که نزدیکترین افلاک به مبدأ هستی است آغاز شده و پس از طی مراحل گوناگون از افلاک که مظاهر عقولند و کرات عناصر به قعر زمین که ثقیل ترین و کثیف ترین نقطه عالم و آخرین حلقه زنجیر وجود است خاتمه می یابد.

سپس قوس صعودی با امتزاج عناصر شروع می شود و مراتب جماد و نبات و حیوان را طی می کند و بالاخره به انسان که آخرین مرتبه موجودات این جهان است منتهی می شود و به این دلیل اخوان انسان را که در عین وحدت از پیچیدگی ساختمان نفسانی و جسمانی برخوردار است، نقطه مقابل خداوند می نامند. انسان را به علت موقعیت خاص او در این عالم می توان حلقه مرکزی زنجیر وجود محسوب داشت، حلقه ای که مادون آن عالم حیوانات و نباتات و جمادات و بر فراز آن عالم عقول و ملائکه قرار گرفته است و انسان از یک جهت به عالم اعلی و از جهت دیگر به عالم اسفل پیوسته است.



رابطه صفات عالم با صفات انسانی

بنا به قول اخوان و جمهور حکمای اسلامی صفات و کمالاتی که متعلق به مراتب گوناگون سلسله وجود است فقط یک امر ذهنی که مخلوق توهم بشری باشد نیست، بلکه از آنجا که این صفات جنبه ای از وجود این مراتب است از افکار و اوهام افراد مستقل و آزاد است. در سه عالم جماد و نبات و حیوان صفات محمود و مذموم، مستقل از اراده بشر امتزاج یافته است. زیبائیها و کمالات این عوالم مظهر نفوس حسنه است در حالی که آنچه زشت و قبیح است از نفوس ذمیمه سرچشمه گرفته است که اخوان آنان را شیاطین می نامند.
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این صفات از آنجا که از لوازم ذاتی اشیا است با اشیا انتقال می یابد. مثلا اگر گیاهی دارای صفات حسنه باشد آن صفات حسنه به حیوانی هم که از این نبات تغذیه کند منتقل می شود و اگر انسان گوشت حیوانی را که دارای صفات ذمیمه است تناول کند این صفات ذمیمه در او اثر خود را باقی می گذارد. وانگهی این اثر محدود به جسم انسان نیست بلکه در روح او نیز مؤثر است.



رابطه مراتب جمادی، نباتی و حیوانی

در سه عالم جماد و نبات و حیوان آخرین مرتبه هر عالم به اولین مرتبه عالم بعدی پیوسته است. جمادات از جهت سفلی به خاک و آب پیوسته و پائین ترین مرتبه آنها که زاج سفید و حجر یمانی و کادکبود است با خاک شباهت زیاد دارد. در جهت دیگر طلای قرمز بالاترین مرتبه معدنیات و به عالم نباتات نزدیک است. در بین نباتات خزه از همه پست تر است و به جمادات شباهت دارد در حالی که نخل که جنس مذکر و مؤنث در آن از یکدیگر ممتاز است مانند یک حیوان است و حلقه ای است که عالم نبات و حیوان را بهم می پیوندد. در بین حیوانات حلزون پائین ترین مرتبه را حائز است و به گیاه شبیه است در حالی که فیل که سرآمد حیوانات است در هوش و ذکاوت و فراست و در بسیاری از صفات اخلاقی به انسان نزدیک است.

از آنجا که این سلسله مراتب وابسته به قوای درونی هر موجود است و منحصر به شباهتهای ظاهری نیست، اخوان فیل را به جای میمون در رأس سلسله حیوانات قرار داده اند در حالی که میمون از حیث ظاهر به انسان نزدیکتر است تا فیل و به این جهت در زیست شناسی جدید که نظر آن محدود به ساختمان خارجی بدن و اعضای آن است میمون نزدیکترین نوع به انسان شناخته شده است.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 116-110

کلی__د واژه ه__ا

عالم اخوان الصفا فلسفه اسلامی علوم طبیعی انسان وجود عرفان


ظهور حکمت الهی در خلقت حیوان و انسان از نظر اخوان الصفا

در نزد متفکران اسلامی عالم کبیر که شامل مراتب وجود، علم از عوالم معنوی و مادی است. در وجود انسان که عالم صغیر است به صورت اجمال جمع شده است و به این دلیل گفته اند: «الانسان رمز الوجود». برای روشن ساختن انطباق کامل بین آنان و جهان کبیر باید به زندگانی اجتماعی و زبان و تمدن و سازمانهای دینی و مدنی انسان توجه کرد زیرا هر یک از این شئون و مراتب جهان و زندگی انسان به نحوی در عالم کبیر جلوه گر شده است. لکن از آنجا که هدف بحث فعلی درباره مفهوم طبیعت است، توجه به آن جنبه از وجود انسان یا عالم صغیر که با موالید سه گانه و افلاک مرتبط است معطوف شده و انسان به عنوان نتیجه و ثمره نهائی سلسله مراتب موجودات عالم و نقطه بازگشت کثرت به وحدت مورد نظر قرار گرفته است.



ظهور حکمت الهی در خلقت انسان و حیوان

بدن انسان متعلق به عالم حیوانات است و همان زیبائی و حسن تدبیری که در ساختمان بدن سایر حیوانات وجود دارد در مورد او نیز مشاهده می شود. اخوان از تمثیلات عددی استفاده کرده و حکمت الهی را در خلقت اعضای بدن انسان و حیوانات چنین بیان کرده اند:

1- مقام احدیت و مبدأ عالم است که قابل هیچ گونه تکثر و انقسام نیست.
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2- خداوند بدن انسان را به دو قسمت چپ و راست که مطابق با اولین عدد یا عدد 2 است تقسیم کرده است.

3- بدن حیوانات به ابتدا و انتها و وسطی تقسیم شده که مطابق با اولین عدد فرد یا عدد 3 است.

4- چهار خلط مطابق با اولین عدد مجذور

5- پنج حس مطابق با اولین عدد دایر و عدد چهار عنصر و اثیر که روی هم رفته امهات عالم جسمانی را تشکیل می دهد.

6- شش نیروی حرکت در جهان شش گانه مطابق با اولین عدد تام (مقصود از عدد تام عددی است که مساوی با جمع اعدادی باشد که به آن قابل تقسیم است. مثلا 6 به عدد 1 و 2 و 3 قابل تقسیم است و در عین حال 1+2+3=6) و تعداد سطوح مکعب.

7- هفت قوه فعال مطابق با اولین عدد کامل و تعداد سیارات.

8- هشت طبع (چهار طبع بسیط و چهار طبع مرکب) مطابق با اولین عدد مکعب و تعداد اصوات گام موسیقی.

9- نه طبقه بدن مطابق با اولین عدد فرد مجذور و تعداد افلاک.

12- دوازده ابواب یا مجرای بدن مطابق با اولین عدد زاید (عدد زاید عددی است که از جمع اعدادی که به آن قابل تقسیم است کمتر باشد. 12 به 6 و 4 و 3 و 2 و 1 قابل تقسیم است و از 16 که جمع 1 و 2 و 3 و 4 و 6 است کمتر است) و تعداد بروج افلاک.

28- بیست و هشت مهره ستون فقرات مطابق با دومین عدد تام و تعداد منازل قمر.
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درباره اصلاح شخصیت کودک در نظام (سیستم) خانوادگی و مسئولیت بزهکاری، ادله معتبری در دست داریم که نمی توان هیچ خدشه ای در مفاد تکلیفی آنها وارد کرد. ما چند جمله از آن ها را به عنوان نمونه در این جا گوشزد می کنیم:

الف- امام سجاد (ع) درباره حقوق کودکان بر پدران چنین فرموده است: «تو درباره کسانی که به آن ها ولایت داری، از حیث تأدیب و متوجه ساختن آن ها به خدا، مسئولیت داری».

ب- روایتی در کتاب مستدرک الوسایل آمده است که می گوید: پیامبر (ص) به بعضی از کودکان نگریست و فرمود: «وای بر کودکان زمان های آینده از پدران آن ها! گفتند: ای پیامبر خدا! پدران آن ها مشرکین هستند؟ فرمود: نه. آنان اظهار ایمان می کنند، ولی فرزندان و کودکان خود را تعلیم و تربیت نمی کنند و اگر فرزندان آن ها هم به تعلیم و تربیت اشتیاق داشته باشند، پدران، آن ها را جلوگیری نموده و تنها به مظاهر مادی آنان اهمیت می دهند. آنان کسانی هستند که من از آن ها بیزارم و آن ها از من برکنار می باشند».

ج- در کتاب بحارالانوار علامه مجلسی آمده است: «فرزندان خود را اکرام کنید و تأدیب آن ها را به بهترین وجه انجام بدهید».

نظیر مضامین یاد شده، روایات فراوانی داریم درباره ساختن شخصیت انسانی کودکان، مدارک بسیار عالی در اسلام وجود دارد که حقیقتا می توان آن ها را از شاهکارهای دین مقدس اسلام محسوب نمود، خصوصا با در نظر گرفتن این که: در آن دوران، نه تنها مسئله آموزش و پرورش کودکان مطرح نبوده است، بلکه آنان را در صورت دختر بودن، به بدترین وجهی مورد تحقیر و توهین قرار داده، حتی به کشتن آنها اقدام می نمودند.
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36- سیصد و شصت عرق بدن مطابق با تعداد درجات مدار دایره و ایام سال.



رموز معنوی ویژگی های جهانی انسان

گرچه انسان در ساختمان بدن خود با حیوانات دیگر شریک است، در یک مورد از سایر موجودات زنده ممتاز است و آن در قائم ایستادن و حرکت کردن است که نشانه تمایل او به صعود به سوی عالم علوی و طی کردن سلسله مراتب وجود است. و همچنین جدا بودن سر انسان از بدن او علامت کشش و انجذاب او است به سوی عالم بالا. سر انسان به سوی آسمان و پای او بر زمین است در حالی که در مورد نباتات سر در زیر خاک قرار گرفته و دست و پا به سوی افلاک رشد کرده است و در مورد حیوانات که بین انسان و نباتات واقع شده اند ستون فقرات آنها در جهت افقی که بین دو جهت بالا و پائین است قرار گرفته است.

لکن مهمترین فرق بین انسان و حیوان در امتیازات جسمانی نیست بلکه در نفس ناطقه است که گرچه مانند بقیه نفوس از نفس کلی بوجود آمده و یکی از قوای آن محسوب می شود، با نفس حیوانی تفاوت فاحشی دارد و می توان گفت که نسبت آن به نفس حیوانی مانند نسبت افلاک به عالم تحت القمر است. بدن انسان از ابتدای تکوین جنین تا آخرین مرحله تکامل آن درس عبرت فراوانی برای شخص بصیر و فکور در بردارد و نه تنها موضوع تحقیق پزشکان است بلکه شایسته نظر حکما نیز هست چنانکه بسیاری از حکما و عرفا مانند امام غزالی در کیمیای سعادت خود به آن اشاره کرده اند.
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سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 157-154

کلی__د واژه ه__ا

اخوان الصفا فلسفه اسلامی خلقت حیوانات انسان حکمت الهی


علم هیأت و نجوم از نظر اخوان الصفا

هیأت و نجوم در تمدن های سنتی

در تمدن اسلامی مانند تمدنهای یونانی و لاتینی که برای کلمه استرونومیا (astronomia) و استرولوگیا (astrologia) یک معنی قائل بوده اند، امتیاز واضحی بین هیأت یا نجوم و احکام نجوم وجود نداشته و علم حرکت سیارات و وضع ستارگان با مسائل مربوط به احکام نجوم آمیخته بوده است. در نظر اخوان الصفا نیز این دو فن به هم مربوط است زیرا افلاک نه تنها اجسامی هستند که حرکت و ادوار آنان را می توان رصد و محاسبه کرد، بلکه نماینده قوای مختلفه نفس کلی که منشأ هر تغییر و استحاله در عالم کون و فساد است نیز هستند. پس احکام نجوم را باید همیشه با در نظر گرفتن اصول کلی فلسفی که پایه و اساس جهانشناسی اخوان است نگریست.



بخش های سه گانه علم نجوم

اخوان خود علم نجوم را به سه بخش تقسیم کرده اند:

1- علم افلاک و کواکب و ابعاد و حرکات آنان که آن را هیأت می نامند.

2- علم جدولهای نجومی که زیج نام دارد.

3- احکام نجوم.

پس تا حدی جدا ساختن نجوم و هیأت از احکام نجوم مجاز است و در واقع به تبعیت از افکار خود اخوان است گرچه احکام نجوم به معنی کلی این فن در تمام مباحث نجومی اخوان وارد شده است.
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اهمیت علم افلاک

صاحان رسائل اهمیت خاصی برای علم افلاک قائلند و در کلیه شعب علوم طبیعی آن را دخالت داده اند زیرا در نظر آنان نفوذ افلاک بر سراسر عالم کون و فساد حکمفرماست. اخوان با تاریخ علم و نجوم و قدمت آن نیز آشنا بوده و آن را علمی الهی می شمارند که توسط حضرت ادریس (ع) یا هرمس مثلث برای نوع بشر نازل شده است. به قول آنان، هرمس به فلک زحل سفر کرد تا علم افلاک را به زمین آورد، و بالنتیجه این علم نزد اخوان همیشه یک جنبه آسمانی داشته و حقیقتی منزل محسوب می شده است.



افلاک و کارکرد آنها

اخوان از نظریه منجمان قدیم پیروی می کردند و زمین را در مرکز و افلاک را که عبارتند از فلک قمر و فلک عطارد و فلک زهره و فلک شمس و فلک مریخ و فلک مشتری و فلک زحل و فلک کواکب ثابته دور آن قرار داده و مانند اکثر منجمان اسلامی فلک دیگری به نام فلک محیط که علت مبادره نقطه اعتدال است به افلاک نجوم بطلمیوسی افزوده و آن را آخرین فلک و محیط بر جمیع افلاک محسوب داشته اند. اخوان دستگاه نجوم بطلمیوسی را نیز که عبارت از افلاک حامل و تدویر است اتخاذ کرده و به این وسیله حرکات قهقرائی و یا پیش و پس سیارات را به حرکت مستدیر تجزیه و تحلیل کرده اند. درباره این حرکت قهقرائی می نویسند: «جسم هر سیاره ای بر کره کوچکی که نام آن فلک تدویر است حکمفرماست.»

مقصود اخوان این است که فلک تدویر چنانکه جمهور منجمان یونانی می پنداشتند فقط یک فرضیه ریاضی نیست، بلکه جسمی است مانند بقیه اجسام و دارای واقعیت عینی و خارجی است. نظریه جسمانی بودن افلاک قبل از اخوان در نوشته های ثابت بن قره و فرغانی اظهار شده و احتمال می رود که صاحبان رسائل در این موضوع از آن مأخذ استفاده کرده باشند. جهان از نظر اخوان همان عالم متناهی قدماست که ورای آن نه خلائی وجود دارد و نه ملائی و فلک کواکب ثابته به لسان کتاب آسمانی همان کرسی است و فلک نهم همان عرش.
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بنا به قول اخوان ستارگان اجسامی است کروی و درخشان و تعداد آنها بر روی هم 1029 است که از این گروه هفت عدد سیار و بقیه ثابت است. افلاک توخالی و شفاف و مانند پوستهای پیاز متحدالمرکز است. اگر به نظر دقیق تر بنگریم، می بینیم که هر فلکی از دو کره توخالی تشکیل شده است به نحوی که کره درونی در کره بیرونی می چرخد و هر قدر به زمین نزدیکتر شویم این حرکت بطئی تر می شود.



بروج افلاک

بروج افلاک در فلک محیط قرار گرفته و به دو دسته بروج شمالی و جنوبی تقسیم می شود. اخوان مانند منجمان سلف بروج را به صورت ذیل به چهار قسمت تقسیم کرده اند:

1- حمل و اسد و قوس – آتش و حرارت و یبوست – مشرق

2- ثور و سنبله و جدی – خاک و برودت و یبوست – جنوب

3- جوزا و میزان و دلو – هوا و حرارت و رطوبت – مغرب

4- سرطان و عقرب و حوت – آب و رودت و رطوبت – شمال.



اهمیت خورشید در جهانشناسی اخوان

در جهانشناسی اخوان خورشید سهم مهمی را عهده دار است: «خداوند خورشید را در مراکز عالم قرار داده است همانطور که پایتخت هر مملکتی در مرکز آن و قصر هر سلطانی در مرکز پایتخت قرار دارد». دون خورشید افلاک زهره و عطارد و قمر و کرات هوا و زمین جای دارند و ماوراء آن پنج فلک دیگر که عبارتند از مریخ و مشتری و زحل و کواکب ثابته و محیط، و به این دلیل خورشید قلب عالم است و آیت خداوند است در آسمانها و زمین. خورشید همچنین مبدأ نور است و جهان از قبل او منور می شود و این تشبیه و تمثیل همان نوری است که در مکتب اشراقی اصل واقعیت جهان و اصل هستی آن شناخته شده است.
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همانطور که روح به قلب انسان حیات می بخشد، عقل نیز با اجازه خداوند متعال خورشید و قمر و توسط آنان جمیع موجودات را زنده می کند. وانگهی خورشید و قمر به منزله اصول مذکر و مؤنث جهانیند و از ازدواج آنها کائنات پا به عرصه هستی می گزارند.



نقش اعداد در نجوم

بعضی اعداد که با حرکت افلاک مربوط است سهم مهمی در عقاید مذهبی و افکار جهانشناختی بابلیان و هندوان و مصریان قدیم و پیروان مکتب فیثاغورس داشته است. اخوان نیز که اصولا اهمیت بسیار برای اعداد قائل اند به اعداد فلکی خصوصا عدد 9 و 12 و 7 و 28 که به ترتیب تعداد افلاک و بروج و سیارات و منازل قمر است توجه خاصی معطوف داشته اند. به قول آنان: «فیثاغوریان که موجودات را با خصائص اعداد منطبق می دانند، به خرد الهی نیز که مبدأ آنهاست توجه دارند. در واقع اعداد 7 و 9 و 12 و 28 اولین اعدادی است که به ترتیب آنان را عدد کامل و اولین فرد مجذور و زائد و تمام می نامند. و نیز علت اختصاصی بودن این اعداد در این است که از یک جهت 4+3=7 و 4*3=12 و از جهت دیگر 28=9+12+7. بنابراین موجودات با فضیلت منطبق با اعداد با فضیلت اند».

در نجوم، مانند بقیه علوم، منظور از تحقیق و تعلیم آماده کردن ارواح پاک و ایجاد میل در آنهاست برای صعود به عالم علوی. علاوه بر اعداد مذکور در فوق که جنبه تمثیلی دارد، اخوان اعداد دیگری برای قطر و فاصله افلاک مختلف ذکر کرده اند بدون اینکه از مأخذ خود نامی برده باشند و یا اهمیت خاصی خارج از ارزش ظاهری این اعداد برای آنها قائل شوند.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 128-123

کلی__د واژه ه__ا

اخوان الصفا فلسفه اسلامی علم نجوم عالم تاریخ علم هیأت


نقش معرفتی و الهی نجوم از نظر اخوان الصفا

از نظر اخوان الصفا از آنجا که افلاک مقر ملائکه که بسیاری از آنان همان قوای مختلفه نفس کلی اند هستند، طبیعتا باید حرکت اجرام سماوی به وسیله نفس انجام گیرد. بنا به قول اخوان نفس کلی دارای نیروی مخصوصی است که توسط آن بر تمام پدیدارهای سماوی حکمفرمائی می کند. این نیرو که آن را نفس مختص هر جسم فلکی می نامند، هادی و راهنما و علت حرکت آن فلک است. در بین قوای دراکه و عامله نفس طبیعتا قوه عامله است که موجب میشود جسم از قوه به فعل رسد و علت فاعله حرکت افلاک همین قوه است. جهان در حرکت است تا ماده اولی بتواند از نفس کسب صور کند و به کمال رسد و نفس با افاضه صور به تمامیت نیروی خود رسد. زیبائی و کمال حرکت افلاک از آنجا سرچشمه می گیرد که افلاک آن را به عنوان ودیعه از قوای ملکوتی که عساکر پروردگار عالم در این جهان اند دریافت کرده اند.



نقش معرفتی احکام نجوم

گرچه پس از فراموشی اصول فلسفی و حکمی احکام نجوم، این فن صرفاً به صورت پیشگوئی حوادث این عالم درآمد و امروزه بیشتر به این صورت شهرت دارد، باید به خاطر داشت که در گذشته احکام نجوم جنبه مهمتری نیز داشت که آن نمودار ساختن برتری آسمان یا عالم ملکوت بر زمین یا عالم ملکوت و صدور همه مراحل عالم کثرت از یک مبدأ و جنبه انفعال و ناتوانی موجودات ارضی در مقابل قوای آسمانی و ملکوتی که سیارات نمودار و تمثیل آنان است بود. اخوان گرچه احکام نجوم را به این معنی تقریباً در تمام رسائل خود دخالت داده اند، توجه زیادی به پیشگوئی حوادث نداشتند و به این جنبه چندان خوشبین نبودند چنانکه به طور وضوح نوشته اند:
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«بسیاری از مردم گمان می برند که احکام نجوم ادعای غیب گوئی است لیکن چنین نیست زیرا علم غیب علم به آن چیزی است که بدون استدلال و علل و سببی از اسباب بوجود آید و آن را هیچ یک از مخلوقات نه منجم و نه کاهن و نه نبی از انبیا و ملائکه نمی دانند و فقط خداوند عزوجل به آن عالم است».



تحقیر پیشگوئی از سوی اخوان الصفا

در بعضی موارد اخوان به نظر حقارت به منجمان که همشان مصروف پیشگوئی حوادث می شود می نگرند چنانکه در منازعه بین حیوانات و انسان، طوطی منجمان را خطاب کرده می گوید: «اما آنچه درباره امر منجمان گفتند، بدانید که آن وهم و تلبیسی بیش نیست و فقط مورد قبول جاهلان ... و احمقان است ... اکثر عقلا و ادبا ارزشی برای آن قائل نیستند». در مورد دیگر حتی هنگامی که اذعان به قدرت منجمان در پیشگوئی بعضی وقایع دارند تأیید می کنند که آنان قادر به جلوگیری از آن واقعه نیستند زیرا فقط استغاثه به درگاه پروردگار نجوم و خالق و مدبر آن می تواند از حوادث ناگوار جلوگیری کند.



تأثیر گردش سیارات در حوادث عالم کون و فساد

سیارات در گردش و دوران خود نفوذی قوی در حوادث عالم کون و فساد دارند خصوصاً در نمو نباتات و حیوانات و نطفه انسان. علت این تأثیر آن است که سیارات عوامل و آلات فعل خداوند در عالم اند، نه آنکه خود نیروی مستقلی در جهان هستی پنداشته شوند. این سیارات به عنوان عوامل فعل الهی، از آنجا که انطباق و تشبیه بین مراتب مختلف وجود پابرجاست، دارای قدرتی هستند که توسط آن می توانند در موجودات، در حالی که این موجودات از هر برجی از بروج افلاک می گذرند، پدیدارهای خاصی بوجود آورند. هر سیاره دارای نیروئی است معنوی که سراسر عالم را فرا گرفته و سهم مهمی در حیات جمادات و نباتات و حیوانات بر عهده دارد.
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اثر خورشید و ماه بر حوادث عالم

در بین سیارات نفوذ شمس حائز اهمیت خاصی است از آنجا که شمس مانند قلب عالم و سایر سیارات مانند بقیه اعضای پیکر جهان اند. اخوان به دقت تأثیرات شمس را در هر برج شرح داده و نفوذ آن را به سلامت و مرض حیوانات و وضع کوهها و دشتهای سطح زمین و سعادت و رنج و بدبختی اقوام گوناگون و اوضاع سیاسی ممالک می دانند.

قمر که بعد از خورشید اصل دوم جهانی است، پس از شمس بیش از همه سیارات در حوادث کون و فساد مؤثر است خصوصاً در رسیدن میوه ها و رشد و نمو نباتاتی که میوه دارد و بوجود آمدن قارچ و تولید بعضی از مواد معدنی مانند سنگ نمک و تکوین و رشد و نمو بعضی حیوانات مانند طیور. اخوان همچنین معتقداند که عمر حیوانات در این عالم به منازل قمر بستگی دارد.



ارتباط سیارات با دورانهای تاریخ و ادوار نبوت

تأثیرات هفت سیاره چندین بار مفصلاً در فصول رسائل ذکر شده و در تعبیر طبیعت و تفسیر تاریخ ملل و نحل از آن استفاده شده است. مثلاً صاحبان رسائل مانند عرفای بعدی از قبیل عبدالکریم جیلی در کتاب الانسان الکامل هر سیاره را با یکی از انبیا و یکی از دورانهای تاریخ که به ادوار نبون حضرت نوح و آدم و ابراهیم و موسی و عیسی و محمد تقسیم شده و بالاخره منجر می شود به اجتماع سیارات در روز قیامت انطباق داده اند. این اصل بعداً در زمره عقاید اسماعیلیه قرار گرفت، لکن مانند سایر جوانب جهانشناسی اخوان نمی توان آن را منحصر به افکار یک فرقه دانست و اسباب تعجب نیست اگر عقاید اخوان در نوشته علمای شیعه و سنی قرون بعدی مشاهده شود چنانکه در کتب و رسائل امام غزالی و ابن مسره و ابن عربی بسیاری از اصول جهانشناسی اخوان با بسط و تعمق بیشتری مطرح شده است.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- صفحه 136-133

کلی__د واژه ه__ا

اخوان الصفا فلسفه اسلامی معرفت علم نجوم عالم


علم جو از نظر اخوان الصفا

عالم کون و فساد

عالم کون و فساد همان جهان تحت القمر است که دائما در حال کون و فساد و تغییر و استحاله است. همچون فیثاغوریان، اخوان الصفا نزول از افلاک به عالم تحت القمر را مانند تغییر عدد فرد به عدد زوج می دانند زیرا عدد فرد اصل مذکر و عقلانی و فعال و عدد زوج اصل مؤنث و مادی و منفعل است. و نیز آسمان را با عالم صور مجرده و دوزخ را با عالم کون و فساد برابر می دانند. در این عالم صور نوین هر لحظه بر ماده افاضه می شود به این نحو که: «هنگامی که این صورت برتر باشد آن را کون خوانند و اگر جریان برعکس بود فسادش نامند».



صور عالم کون و فساد

در رسائل صور عالم کون و فساد به دو دسته که یکی دارای صفات حسنه و دیگر دارای صفات ذمیمه است و نیز به دو مقوله کلی که یکی چهار عنصر یا امهات و دیگر مرکبات یا مولدات یعنی جمادات و نباتات و حیوانات است تقسیم شده است. استحاله از یک صورت به صورتی دیگر یا توسط بخارات صورت می گیرد، که مرطوب و لطیف و بخاری است، و یا توسط عصارات که مرطوب و مایع است. به کمک این دو و تحت نفوذ سیارات که به عنوان قوای نفس کلی بر جمیع حوادث عالم کون و فساد حکمفرما هستند، تبدیل امهات به موالید و یا برعکس آن امکان پذیر می شود، و این امر، خود انسان را متوجه به هماهنگی و پیوستگی عالم و اتحاد زمین و آسمان و وابستگی آنان به یکدیگر می سازد.
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مقصود از علم جو در نزد دانشمندان اسلامی

در نوشته های دانشمندان اسلامی و قبل از آن در مکتب ارسطو مقصود از علم جو علم بر تمام حوادث و تغییراتی بود که بین فلک قمر و سطح کره زمین پدید می آید. این پدیدارها نه تنها شامل تغییرات هوا و باد و توفان و باران و برف و رعد و برق و قوس و قزح و غیره بود، بلکه مسأله کواکب ذوذنب و شهاب و سایر مطالبی که امروزه مربوط به علم هیأت است نیز در زمره مباحث این علم شمرده می شد. در این علم حتی بیش از سایر علوم ارسطو نفوذ بسیاری در دانشمندان قرون بعدی داشته و این نفوذ منحصر به پیروان مکتب مشائی نبوده است بلکه در افکار پیروان مکتبهای دیگر نیز اثر عقاید او دیده می شود.



سه قلمرو منطقه تحت القمر

اخوان منطقه تحت القمر را به سه قلمرو تقسیم کرده اند:

1- ناحیه بالا که اثیر نام دارد و در اثر تماس با فلک قمر حرارت در آن ایجاد می شود.

2- ناحیه وسط که نام آن زمهریر است و فوق العاده سرد است.

3- ناحیه پائین یا نسیم که دارای درجه حرارت معتدل است.

صاحبان رسائل با تفصیل اثر دریاها و آبهای دیگر را در رطوبت هوا و اثر هوا را در زمین شرح داده و حرارت هوا و زمین و آب را وابسته به ضلع شعاع خورشید می دانند و صحت نظر خود را با اشاره به اختلاف فاحشی که بین درجه حرارت قطب شمال و خط استوا وجود دارد نمایان می سازند. در این مورد مانند بسیاری از مواقع دیگر اخوان برای اثبات نظر خود به مشاهده مستقیم طبیعت متوسل شده و مطمئن اند که اگر انسان با چشم بصیرت به پدیدارهای طبیعی بنگرد، وحدت و پیوستگی عالم طبیعت را که اصل و پایه جهانشناسی است مشاهده خواهد کرد.
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در یک روایت از کتاب مکارم الاخلاق وارد شده است: «کسی که دختر خود را خوشحال نماید، مانند این است که یک برده از فرزندان اسماعیل (ع) را آزاد کرده باشد.»

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 167-169

کلی__د واژه ه__ا

جامعه شناسی تربیت کودک خانواده روایات جرم مسئولیت


منطق نظام حقوق پیرو و حقوق کودکان

یکی از مکاتب موجود در بین متفکران نظام حقوق پیرو است، این نظام درباره حقوق کودکان مطالبی بیان کرده، از جمله نظام حقوق پیرو می گوید: هیچ کس نباید به کسی کاری داشته باشد؛ بگذارید هر کس هر کاری می کند، آزادانه آن را انجام بدهد، فقط مزاحم دیگران نباشد!! کافی است شما جنبنده ای بی مزاحمت باشید که از مزایای انسانی در جامعه برخوردار شوید!

این منطق، نه تنها کار بزرگان و میانسالان را غیرقابل تفسیر قرار می دهد، بلکه مشکلات زندگی جوانان و کودکان و مسئولیت های آنان را از نظر کمیت و کیفیت دچار معماهای حل نشدنی می سازد. معنای این حقوق و نظام آن، این است: بگذارید غرایز کنترل نشده اشخاص، به هر شکلی که تمایلات آنان اقتضا می کند، اشباع شود!!

اگر چنین منطقی صحت داشته باشد و اثبات کند که انسان می تواند هر نوع انعطافی داشته و از هیچ اصل انسانی تبعیت نکند، آیا همین منطق اثبات نمی کند که: اگر توانستید، از پیشگاه عدالت فرار کنید و با تکیه به نیروی خود، مزاحم انعطاف و خواسته های دیگران باشید؟ اگر برای بزرگسالان و میانسالان افراد جامعه و حقوق آن ها احترامی وجود نداشته باشد و اصلی برای آنان لازم الاتباع جلوه نکند، تأدیب و تعلیم و آموزش و پرورش کودکان چه معنایی خواهد داشت؟
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انواع بادها

در وجه تسمیه و شمارش بادها اخوان بیشتر از سنن قدیمی قبایل عرب و علم انواء آنها پیروی کرده اند تا از افکار علمای یونان و بادها را به 24 نوع تقسیم کرده اند که چهار عدد آن که عبارت است از باد صبا و دبور و جنوب و شمال به وسیله انسان شناخته شده است. گذشته از اختلاف در وجه تسمیه این بادها فرقی با بادهای علم جو ارسطوئی نداشته و همان اعمال را در عالم کون و فساد انجام می دهد. باران و برف و پدیدارهای دیگر از این قبیل نیز مطابق نظر ارسطو از تماس بخار آب و هوای سرد در شرایط معینی بوجود می آید.



رعد و برق

رعد به نظر اخوان از بخار گرمی که به جای تنزل به ناحیه زمهریر صعود کرده و در میان بخارهای مرطوب فشرده شده است حاصل می شود. در این ناحیه بخار خشک که به دلیل وجود حرارت منبسط شده است سعی می کند تا خود را آزاد سازد و در اثر این کوشش حباب رطوبت را در هم دریده و صدای رعد را در هوا ایجاد می کند. برق که معمولا با رعد توأم است از اصطکاک بخار مرطوب با بالاترین ناحیه منطقه تحت القمر که آتشی است حاصل می شود. دلیل اینکه گرچه رعد و برق با یکدیگر بوقوع می پیوندد اول برق به انسان می رسد و سپس رعد، این است که نور جوهری است معنوی در حالی که صوت فقط یک جوهر جسمانی است.



قوس و قزح
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قوس قزح که به دلیل زیبائی و تمثیل الوان و اشکال آن مرکز توجه بسیاری از علمای قدیم بوده است به نظر اخوان در منطقه نسیم در مقابل طلوع و غروب خورشید در اثر انعکاس نور آفتاب در ذرات آبی که در هوا پراکنده است حاصل می شود. قسمت اعلای انحنای آن با ناحیه زمهریر مماس است و دارای چهار رنگ است که از بالا به پائین به ترتیب عبارت است از قرمز و زرد و سبز و آبی و مطابق با چهار عنصر است.

محل پیدایش ستاره های دنباله دار و شهاب که در منطقه زمهریر حرکت می کند ماوراء قوس قزح است. به نظر اخوان اگر دخان لطیف و خشک که از کوهها و مناطق خشک برمی خیزد به سرحد بین زمهریر و اثیر رسد، در تماس با اثیر آتش گرفته و به صورت مخروط درخشانی در آسمان ظهور می کند. شهاب سنگ آسمانی و یا ستاره ای نیست که از آسمان نزول کرده باشد زیرا فقط جسم ثقیل به سوی زمین سقوط می کند. بلکه جرمی از آسمان سقوط می کند که در عالم نسیم قرار دارد و چون مایع است دارای حرکت مستدیر است زیرا جسم مایع طبیعة صورت کروی را به خود می گیرد، صورتی که در بین اشکال ممکن کمترین مانع را در مقابل حرکت نشان می دهد.



شهاب ها و کواکب ذوذنب

در مورد کواکب ذوذنب نظر اخوان این است که آنها از بخارهای لطیف خشک و مرطوب که تحت نفوذ زحل و عطارد منقبض شده و مانند بلور شفافیت یافته است بوجود می آید. این نوع کواکب نزدیک فلک قمر پدید آمده مانند یک سیاره حرکت می کند تا بالاخره مضمحل شده از بین می رود. به نظر صاحبان رسائل شهاب علامت منحوسی است که باید برای دفع آن متوسل به دعا و مدد از درگاه الهی شد.
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در بحث درباره آثار جوی مانند شهاب و کواکب ذوذنب، آنچه قابل توجه است این است که اخوان کوشش کرده اند تا نمایان سازند چگونه از بطن چهار عنصر و تحت نفوذ آباء علوی (افلاک) پدیدارهای متغیر و گوناگون منطقه بین سطح زمین و فلک قمر بوجود آمده است، به این نحو آنها یکی بودن اساس و اصل مظاهر طبیعت و پیوستگی موجودات را بار دگر تأیید کرده و علم جو را وسیله ای برای جلوه گر ساختن اصول لایتغیر جهانشناسی قرار داده اند.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 141-136

کلی__د واژه ه__ا

علوم طبیعی اخوان الصفا فلسفه اسلامی طبیعت عالم آسمان


علم زمین شناسی و جغرافیا از نظر اخوان الصفا

زمین شناسی و جغرافیا

زمین بنا به قول اخوان الصفا کروی است و مدار آن 2،267 فرسخ است و سطح آن محیط زندگانی جمادات و نباتات است. این کره از لحاظ هیأت و حرکتی که دارد حیوانی است زنده و از لحاظ غایت قصوی و هدف نهائی انسان که در روی آن زندگی می کند زندانی است که باید از آن رهائی یابد. یک ربع سطح زمین خشک و سه ربع دیگر دریاست و منطقه خشکی از کوهها و دشتهائی تشکیل یافته است که دائما در حال تغییر و تبدیل است. کوه مبدل به بحری شود و بحر به کوه چنانکه از بقایای حیوانات در احجار برمی آید و نیز جنگلها پس از مدتی بیابان شده و بیابانها به صورت دریاچه درمی آید. این تحولات ارضی تحت نفوذ حرکت افلاک انجام می گیرد، نفوذی که هم جنبه مستقیم دارد و هم توسط تغییرات جوی که به نوبه خود اوضاع زمین را تحت اثر قرار می دهد انجام می پذیرد.
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اثر آب و هوا بر سنگ ها

اخوان کاملا با اثر آب و هوا در سنگها مانند خرد و ریز شدن و شسته شدن احجار که باعث پدید آمدن ماسه و شن می شود آشنائی داشته و می نویسند که این شنها به وسیله رودخانه به دریا حمل شده و در قعر دریا پستی و بلندیهای گوناگون ایجاد می کند. لکن جریان خرد و ریز شدن تمام احجار یکسان نیست بلکه بعضی مانند سنگهای آتش فشانی که در کوههای تهامه نزدیک مکه یافت می شود سخت است و بعضی دیگر مانند کوههای طبرستان و فلسطین نرمتر است و به این دلیل گیاه به آسانی بر روی آن می روید و غارهای متعدد در اعماق این کوهها یافت می شود. در این غارهاست که آب بعد از مدتی ممکن است به جیوه که طبق نظر کیمیائی قدیم اساس و پایه فلزات است تبدیل شود.



اقلیم هفت گانه

به نظر اخوان عالم را هفت دریا فرا گرفته (هفت بحر بنا به قول اخوان عبارت است از بحر روم، بحر قلزم، بحر فارس، بحر صین، بحر هند، بحر یأجوج و مأجوج، و بحر جرجان) و جهان به هفت اقلیم که در قرآن کریم نیز به آن اشاره شده تقسیم گردیده است. اقلیم اول 3000 فرسخ در 150 فرسخ و طویلترین و عریض ترین اقالیم است در حالی که اقلیم هفتم 1500 فرسخ در 70 فرسخ و کم مساحت ترین آنها به شمار می رود.

هر اقلیمی نه تنها دارای شرایط خاص طبیعی مانند مقدار حرارت و نور و رطوبت و غیره است که به جسم عالم مربوط است، بلکه مشمول شرایط لطیف و نفسانی خاصی نیز هست که از نفس کلی که سرتاسر عالم را فرا گرفته حاصل شده است، و به این دلیل هر سیاره که تمثیل و نماینده یکی از قوای نفس کلی است بر یکی از اقالیم حکمفرما است. پس نه تنها گیاهان و نباتات و نژاد انسان در هر اقلیم به هم مربوط است بلکه تمدنها و ادیانی که در قسمتی از عالم بوجود می آید نیز با شرایط کلی طبیعی آن اقلیم پیوستگی دارد. همانطور که نور آفتاب در رنگ پوست مردم یک منطقه دخالت دارد، نفوذ افلاک یا قوای نفس کلی نیز در روحیه مردم آن سرزمین مؤثر است.
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اخوان مجموعه شرایط طبیعی یک اقلیم را در نظر گرفته و از تحولاتی که در تمدنها و ملل هر منطقه در اثر عوامل طبیعی پدید می آید به تفصیل بحث کرده اند. مثلا اقلیم چهارم چون تحت نفوذ شمس است و از تمام اقالیم دیگر معتدلتر است سرزمینی است که اکثر پیامبران بزرگ از آن برخاسته اند. و همچنین اقلیم اول چون نزدیک به خط استوا است بهترین شرایط را برای امتزاج عناصر در بردارد و به این علت خداوند متعال گلی را که از آن انسان و حیوانات را بوجود آورد از این اقلیم برگزید.



تلفیق جنبه های طبیعی و تمثیلی جغرافیا

در بحث درباره جغرافیا اخوان توجه زیادی به جنبه تمثیلی جهات چنانکه در نوشته های حکمای اشراقی مشهود است نکرده اند. لکن آنان نیز مانند اشراقیون جهان ملکوتی یا عالم مجردات را با مشرق و جهت طلوع آفتاب یکی می دانند. اخوان اصولا جنبه طبیعی و تمثیلی جغرافیا را با هم آمیخته و در این رشته مانند علوم و فنون دیگر هیچ گاه جنبه ظاهری و جسمانی حقایق را از جنبه باطنی و معنوی آن تفکیک نکرده اند و چون هدف آنها نمایان ساختن اصول تغییرناپذیر جهانشناسی است در هر شعبه ای از علوم مطالب مخصوص به آن شعبه را برای نیل به هدف غائی خود به کار برده اند.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 144-141

کلی__د واژه ه__ا

جغرافیا زمین علوم طبیعی طبیعت اخوان الصفا فلسفه اسلامی


کانی شناسی و جمادات از نظر اخوان الصفا

در رسائل اخوان الصفا، جمادات که شامل بیش از 900 نوع است مانند بقیه موجودات کره زمین از یک سلسله علل ارضی و فلکی بوجود آمده است: «علت فاعلی جواهر معدنی به مشیت باری جل جلاله... طبیعت است... علت هیولای (یا مادی) آن جیوه و گوگرد است... علت صوری آن دوران افلاک و حرکت کواکب است در اطراف عناصر اربعه... علت تمامیه (یا علت غائی) این جواهر منافعی است که انسان و جمیع حیوانات باذن الله جل جلاله از آن می برند». بنابراین طبیعت که یکی از قوای نفس کلی است مستقیما در بوجود آمدن جمادات دخیل است و جواهر معدنی را می توان اولین محصول طبیعت در سطح کره زمین محسوب داشت.
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وجوه کیمیائی ترکیب معدنیات

اخوان نظریه ترکیب معدنیات را از جیوه و گوگرد یا زیبق و کبریت که اساس کیمیای مکتب جابربن حیان است کاملا تأیید کرده اند. البته باید به خاطر داشت که گوگرد کیمیائی همان مواد زردرنگ معدنی که معمولا گوگرد نامیده می شود نیست بلکه تمثیل و تشبیه اصل مذکر و فعال جهان است در حالی که جیوه اصل مؤنث و منفعل عالم بشمار می آید.

هرگاه این دو اصل به صورت کامل با هم امتزاج یابد طلا بوجود می آید که کاملترین فلزات است زیرا: «آن جوهری است معتدل الطبایع و صحیح المزاج که نفس آن با روحش متحد است و روح آن با جسمش و مقصود ما از نفس اجزاء هوائیه و از روح اجزاء مائیه و از جسد اجزاء ترابیه است». در مورد فلزات مانند انسان تکامل بستگی به درجه اتحاد و یگانگی وجودی هر شیء دارد. اخوان نظر کیمیاگران را در مورد بقیه فلزات دنبال کرده و نقره را دومین فلز کامل بعد از طلا می دانند لکن اصولا در نوشته های خود توجه زیادی به کیمیا ندارند و فقط به پیروی از نظریه جابربن حیان درباره فلزات و تأیید امکان تبدیل یک فلز به فلز دیگر اکتفا کرده اند.



انطباق بین افلاک و عالم معاصر

افلاک از آنجا که علت صوری جمادات اند موجب پیدایش صور گوناگون مواد معدنی هستند. هر سیاره دارای تأثیر خاصی است و به علاوه به تدریج یک تغییر عمومی در نفوذ افلاک در نتیجه مبادره نقطه اعتدال بوجود می آید. ملک هر فلک که حافظ حرکت آن فلک است معدنیات و نباتات و حیوانات را هستی می بخشد و اثر آن بر روی عناصر اربعه که باعث تکوین موجودات عالم تحت القمر می شود مانند اثر موسیقی بر روح انسان است. اخوان از انطباق بین افلاک و الوان و کیفیات دیگری که در عالم عناصر به نظر آنان وجود دارد مفصلا بحث کرده می نویسند: «بعضی از جواهر معدنی مانند بلور و یاقوت و زبرجد و عقیق در آتش ذوب نمی شود... رنگ و صفا و سنگینی آنها بستگی به نور ستاره ای دارد که دائما بر آن می درخشد و شعاع نور خود را بر منطقه خاصی از کره زمین که محل معین این سنگ است می افکند چنانکه در رساله نبات بیان کرده ایم. در واقع رنگ یاقوت زرد و طلای خالص زعفرانی و الوان نباتی دیگر منسوب به نور خورشید است که بر آنها می درخشد. چنین رابطه ای در مورد رنگهای دیگر نیز صدق می کند و هر رنگی به یک سیاره یا کوکب ثابت نسبت دارد... رنگ سیاه منسوب به زحل است، قرمز به مریخ، سبز به مشتری، آبی به زهره، زرد به خورشید، سفید به قمر و آنچه متلون الالوان است به عطارد».
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حیات جواهر معدنی

بنا به قول اخوان جواهر معدنی جامد و مرده نیست بلکه دارای حیاتی مخصوص به خود است، مانند میوه درخت می روید و مانند حیوانات دارای حس عشق و نفرت است و مانند نباتات و حیوانات یک شعور مخفی و حس لطیف دارد. معدنیات بالقوه در قعر زمین موجود است و در سطح زمین به فعلیت می رسد و مانند حیوانات از نهادن نطفه هر جوهر معدنی در رحم زمین بوجود می آید و شبیه به موالید دیگر در زندگانی طیعت که همه موجودات را فرا گرفته است سهیم است.



جواهر معدنی و کسب معرفت

علت غائی فلزات در عالمی که هر موجودی برای مقصودی خلق شده و دارای هدف مشخصی است مورد استفاده قرار گرفتن برای موالید عالیتر یعنی برای نبات و حیوان است. جواهر معدنی مانند بقیه موجودات این عالم برای کسب معرفت خالق بوجود آمده است. از آنجا که در قلب عارف کامل و واصل خلقت بار دگر به مبدأ و منشأ خود باز می گردد، هدف نهائی کلیه موجودات در تهیه وسائل و اسباب برای نیل به این هدف است. اخوان بارها تأیید کرده اند که علت غائی جواهر معدنی استفاده از افراد عادی بشر از آن نیست بلکه حفظ عده معدودی است «که از زمره ملائکه اند» و برزخی هستند که توسط آن فیض و نور آسمانی بر کلیه موجودات می تابد.

من_اب_ع
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کلی__د واژه ه__ا

علم نجوم علوم طبیعی اخوان الصفا فلسفه اسلامی جمادات طبیعت
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غایت معنوی جهان و پیوستگی آن با انسان از نظر اخوان الصفا

اخوان الصفا در خصوص کیفیت ادراک آدمی و رابطه آن با آگاهی از مبدأ و بازگشت به سوی آن چنین نظر می دهند که: انسان به وسیله پنج حس خارجی خود از آثار عالم عینی آگاه می شود. این محسوسات اول به حس مشترک رسیده و سپس به پنج حس درونی که عبارت است از قوای متخیله و مفکره و حافظه و ناطقه و صانعه انتقال می یابد. قوه متخیله که در تجویف جلوی سر قرار گرفته است بوسیله شبکه اعصاب محسوسات را از حس مشترک اخذ می کند و سپس به قوه مفکره که در مرکز دماغ قرار دارد منتقل می سازد. محسوسات پس از انتقال به قوه مفکره در خزانه قوه حافظه نگاهداری شده و برای استفاده در مورد لزوم حاضر است. گرچه اخذ اطلاع و دانش از عالم خارجی از طریق محسوسات است، روح انسان نمی تواند از طریق محسوسات به یقین علمی رسد و همیشه برای کسب یقین و رفع شک در معرفت به حقایق محتاج به نیروی عقل است.



معرفت روحی و حقیقی

در واقع روح انسان، چنانکه افلاطون در رساله منون به وضوح بیان کرده است، در وضع فطری خود عالم بر جمیع حقایق است لکن این علم بالقوه است و باید به فعلیت رسد و طریق به فعلیت رسیدن این علم تذکر و یاد آوردن آن حقایقی است که فراموش شده است. محسوسات سهمی در کسب معرفت ندارد مگر کمک کردن به انسان در از میان برداشتن این فراموشی و به یاد آوردن آنچه روح انسان قبل از دخول در زندان بدن به آن واقف و عارف بوده است. در واقع هدف زندگانی انسان در این عالم به یاد آوردن مبدأ و منزلگاهی است که از آن سفر خود را به سوی این عالم آغاز کرده و آماده ساختن تجهیزات و تدارکات لازم است برای بازگشت به آن مبدأ و بازگشت به خداوند تعالی.
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هدایت انسان به سوی عوالم بالا

اخوان مریدان خود را از آسمان به سوی زمین هدایت می کنند تا به آنها تذکر دهند که باید خود را برای بازگشت به عالم بالا آماده سازند، و وحدت و پیوستگی عظیم عالم طبیعت را نمودار می سازند تا به این وسیله سالک را به توحید نزدیکتر کنند و او را برای سیر در اطوار وجود و بالاخره فنا در نور ذات باری تعالی مجهز سازند. در بندی از رسائل که از شیواترین نوشته های اخوان درباره غایت معنوی جهان طبیعت و پیوستگی آن با عالم انسان است، حرکت افلاک را به مناسک حج که نشانه بازگشت عارف و وصال او به مبدأ هستی است تشبیه کرده اند و عالم را در احکام عبادی اسلام سهیم دانسته و آن را مانند انسان مسلمان یعنی تسلیم به اراده خداوند و شریک در نجات معنوی انسان شمرده اند.



تشبیه حرکت افلاک به مناسک حج

چنانکه می نگارند: بدانکه زمین که در وسط عالم قرار گرفته است مانند بیت الله الحرام در وسط حرم است و دوران فلک و محیط و سایر مراکز افلاک به گرد ارکان اربعه مانند دوران طواف کنندگان دور کعبه است.

آمد و رفت کواکب سیاره در مسیر خود که گاهی از اوج به سوی مرکز می آیند و گاهی از حضیض به سوی محیط می روند به منزله آمد و رفت حجاج است که یک بار از بلاد خود به سوی بیت الله می آیند و بار دگر خانه خدا را ترک گفته و به سوی بلاد خود مراجعت می کنند. و هنگامی که به طرف کعبه می آیند هر یک کالاها و ثروتها و تحفه ها و هدایا و جواهرات مملکت خود را به خانه خدا می آورد. هنگام مراسم حج در این مکان از هر بلاد طایفه ها با زبده متاع آن دیار جمع می شوند و مردم همه مذاهب گرد هم آمده با یکدیگر به مبادله و مشورت می پردازند و هنگامی که مناسک حج انجام پذیرد اهل هر دیار اشیا و اجناس ممالک دیگر را با خود باز می گرداند...
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ای برادر سریان قوای این اشخاص عالیه از فلک محیط به سوی مرکز عالم نیز به همین نحو است و آن چنین است که اگر محل شعاعهای آن بر روی زمین جمع شود و در اجزاء ارکان وارد شود و قسمتهای آن را به هم بیامیزد و این نیرو در آن ساری شود، از امتزاج آن اقسام کائنات از حیوان و جماد و نبات که از اجنای مختلف و انواع گوناگون و اشخاص متغایراند بوجود می آید که کثرت اعداد آن و اختلاف احوال آن را کسی نداند مگر خداوند سبحانه. سپس هرگاه این نیرو به آخرین مقصد و هدف خود رسید، به سوی محیط مراجعت می کند و سبب رستاخیزی نفوس و نشر ارواح می شود که بعضی در ربح و غبطه اند و برخی در خسران و ندامت مانند تجاری که از حج مراجعت می کنند و عده ای در رنج و غفران اند و دیگران در ندامت و خسران.

پس بنگر ای برادر و فکر کن چگونه خواهد بود ترک تو این عالم کون و فساد را به سوی افلاک که نفس تو از آنجا آمده است، و عبرت گیر از وضع حجاج که پس از پایان مناسک حج چگونه با اشتیاق به خانه ها و وطنهای خود باز می گردند. و بدان ای برادر که جمیع مناسک حج و فرائض آن امثالی است که پروردگار عزوجل برای نفوس انسانی که از عالم افلاک وسعه آسمانها به عالم کون و فساد وارد شده زده است، تا شخص عاقل در آن تفکر کند و از آن عبرت گیرد و نفس خود را از خواب غفلت و جهالت بیدار کند و مبدأ و معاد خود را به خاطر آورد و اشتیاق به بازگشت، به منزلگاه آسمانی خود داشته باشد همانطور که از آنجا آمده است و در پاسخ ندای پروردگار «یا ایتها النفس المطمئنه* ارجعی الی ربک راضیة مرضیه؛ ای نفس مطمئنه* خشنود و خداپسند به سوی پروردگارت بازگرد» (فجر/ 27-28) بگوید: «لبیک اللهم لبیک».
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ما برای این که شخصیت کودک را معتدل و انسانی بسازیم، هم اصل تنبیه و هم عظمت انسان شدن و احترام گذاشتن به قانون را باید برای او گوشزد کنیم. اگر منطقی وجود دارد که می گوید: «بگذارید کودکان هر گونه که می می خواهند زندگی کنند؛ هنگامی که جرم و بزه از آن ها سرزد، ما آن ها را به دادگاه اطفال می کشیم؛ ما آن ها را تنبیه نموده و به وضع روانی آن ها رسیدگی می کنیم»، این، همان منطقی است که به صورت اکید توصیه می کند: شما از تنفس در هوای مسموم بیمی به خود راه ندهید، و از خوردن غذای پر از میکروب واهمه نداشته باشید؛ ما برای شما بیمارستان ایجاد کرده ایم که پزشکانی متخصص داشته، به امکانات پیشرفته مجهز بوده و تخت خواب های بسیار مدرن و عالی دارد!!

من_اب_ع

ارکان تعلیم و تربیت- محمدتقی جعفری- صفحه 175-177

کلی__د واژه ه__ا

تربیت کودک جامعه شناسی حقوق علم منطق


ضرورت انعقاد وجدان در نفس کودکان

پرورش دادن یک قطب نمای عالی در درون کودکان برای نشان دادن راه صواب و خطا در روابط اجتماعی و اخلاقی، به اندازه عامل تقویت برای پیشگیری از فعالیت های میکروب های گوناگون در بدن انسانی ضرورت دارد. اگر پیشگیری از بزهکاری برای کودکان ما ضرورت دارد؛ اگر ارتکاب کودک به جنایت و بزه، قبیح است؛ اگر تقلیل جرم در جامعه ضروری تلقی شده است؛ اگر برای کودک هم در این جهان پر از عوامل و انگیزه ها که رو به زندگی حیوانی می رود، شخصیتی لازم است، باید برای کودک به هر وسیله ممکن، وجدان سالم و منطقی ایجاد کرد.
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به این نحو کثرت به وحدت باز می گردد و در سیر به سوی انجام یا معاد سراسر عالم طبیعت و شئون هستی به اصل و مبدأء خود رجعت داده می شود، مبدئی که در واقع جز او هیچ نیست و هرچه هست تجلیی است از پرتو وجه او.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 166-163

کلی__د واژه ه__ا

انسان فلسفه اسلامی اخوان الصفا معنویت عالم حج


ابن سینا و دین اسلام

درباره مذهب بوعلی

درباره مذهب بوعلی نمی توان به آسانی قضاوت کرد زیرا گرچه او به اصول اسلام سخت پایبند بود و حتی برای حل معضلات و مشکلات فلسفی و علمی به مسجد می رفت و از درگاه پروردگار مدد می طلبید، در نوشته هایش کمتر به اعتقادات شخصی خود اشاره کرده است. ابن سینا مانند عالم معاصر خود ابوریحان راجع به مذاهب سنی و شیعه اظهارنظر شخصی نکرده و به وضوح از تمایلات خود به یک گروه سخن به میان نیاورده است گرچه از یکی دو مورد در پایان الهیات شفا برمی آید که او به وجود امام معتقد بوده و در برخی مسائل مانند فلسفه سیاسی از نظریات شیعه بهره مند شده و از آن پیروی کرده است.



ابوعلی سینا و اسماعیلیه

شکی نیست که پدر بوعلی پیرو فرقه اسماعیلیه بود و نیز به اثبات رسیده است که خود او از دوران کودکی تمایلی به این گروه نداشت گرچه در بعضی از رسائل خود درباره تمثیلات حروف و اعداد عقاید اسماعیلیان را سرمشق خود قرار داده است و چنانکه ماسینیون می نویسد الفبای فلسفی او از مأخذ اسماعیلی سرچشمه گرفته است. نیز در پایان عمر شیخ الرئیس تمایلات بیشتری به مذهب شیعه اثنی عشری نشان داد و نفوذ افکار او در قرون بعدی نیز بیشتر در عالم تشیع و بین حکمای بزرگ اشراقی و مشائی مانند سهروردی و خواجه نصیرالدین طوسی و قطب الدین شیرازی و میرداماد و ملاصدرا و حاج ملاهادی سبزواری دیده می شود. اکثر این حکما و عرفا از سرزمین ایران برخاسته و با مذهب تشیع پیوستگی کامل داشته اند و افکار ابن سینا را نیز از نظرگاه شیعه تعبیر کرده اند چنانکه بعضی از مفسران بعدی مرشد و هادی حی بن یقظان را حضرت علی بن ابیطالب (ع) دانسته اند و تعالیم شیخ را از مآخذ مکتبهای حکمت اشراقی و عرفانی در قرون بعدی شمرده اند. با وجود این، هنوز در این مسأله مشکلات لاینحل بسیار باقی مانده و کشف نسبت شیخ را با مذاهب گوناگون دشوار ساخته است.
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ابن سینا از نظر اقشار مختلف حکما و علما

بین علمای قشری گروه معتنابهی ایمان ابن سینا را به دین اسلام مورد شک قرار داده و او را در معرض حمله و انتقاد قرار داده اند. نیز با وجود اینکه حکمای اشراقی و بعضی از عرفا از او به احترام یاد کرده و به تعبیر و تأویل آراء او پرداختند، گروه دیگری از متصوفه با او خصومت و معاضدت ورزیدند، چنانکه کربن بدرستی گفته است: «شکی نیست که نه ابن سینا و نه سهروردی نمی توانستند مورد قبول حشویان و یا متکلمانی مانند مجلسی و یا صوفیان محض قرار گیرند. لکن بدون شک نبوغ تشیع ایران است که توانست علی رغم همه موانع حفظ میراث ابن سینا و سهروردی را امکان پذیر سازد...». در دوران حیات خود ابن سینا به اتهاماتی که علیه افکار دینی او اشاعه می یافت بسیار حساس بود چون خود را یک مسلمان باایمان می دانست.

کفر چو منی گزاف و آسان نبود *** محکمتر از ایمان من ایمان نبود

در دهر چو من یکی و آن هم کافر *** پس در همه دهر یک مسلمان نبود



احیا و بسط افکار ابن سینا در جهان تشیع

فقط در جهان تشیع و مخصوصا ایران و حوالی آن بود که فلسفه ابن سینا پس از اینکه توسط سهروردی تعبیر و تأویل شد به وسیله خواجه نصیرالدین طوسی تجدید حیات کرد و سپس با افکار عرفانی مکتب ابن عربی آمیخت به دست میرداماد و ملاصدرا به صورت عنصر مهمی در یک مشرب جدید فلسفی در دامنه تشیع احیا شد و تا به امروز حیات خود را حفظ کرده است در حالی که در سایر دیار اسلامی پس از حمله متکلمان حکمت بوعلی رو به ضعف نهاد و مکتب فکری او از حیات واقعی ساقط شد.
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بسط افکار ابن سینا در مکاتب فلسفی و کلامی دینی

کتاب شفا و دیگر آثار مشائی ابن سینا مهمترین مأخذ افکار این مکتب بشمار می آید. در مشرق زمین فلسفه استدلالی یونانی هیچ گاه مفسری با عمق و دقت ابن سینا نیافت، مفسری که آنچه را که فلسفه ارسطو می پنداشت با آراء ستارخان اسکندرانی معلم اول و فلسفه نوافلاطونی تلفیق کرد و همه این افکار را با نبوغ خاصی خود و از نظرگاه یکتاشناسی اسلامی نگریست و مباحثی در فلسفه مشائی گشود که بین متفکران یونان سابقه نداشت. افکار فلسفی او نه تنها از اساس مسلم تمام مکتبهای بعدی فلسفی اسلامی است و حتی در آراء متکلمان نیز تأثیر داشته است. بلکه از علل اصلی پیدایش فلسفه مکتبی لاتینی نیز هست تا آن حد که برخی او را اولین فیلسوف مکتبی یا «اسکولاستیک» خوانده اند. وانگهی بسیاری از اصطلاحات فلسفی که به دست او ساخته و پرداخته شد در متون کلامی قرون بعدی دیده می شود و افکار او درباره جهانشناسی حتی در خود غزالی که قرنی بعد افکار شیخ را مورد حمله قرار داد اثر داشت.



تلاش برای تطبیق حکمت یونانی با وحی اسلامی

با تمام احترامی که برای فلاسفه یونان داشت، ابن سینا همواره می کوشید تا افکار فلسفی خود را با اصول وحی اسلامی مطابقت دهد. گرچه در برخی موارد نتوانست استدلالات فلسفی خود را با اصول وحی اسلامی سازگار سازد، تا حدی که برایش امکان پذیر بود در تقریب فلسفه مشائی و عقاید مبنی بر وحی اسلامی کوشید و در مقابل او همیشه این آرزو قرار داشت که فلسفه یونانی را که به نظر او مانند اکثر فلاسفه دیگر اسلامی از «مشکوة نبوت» مستنیر شده بود با حکمت ایمانی تلفیق دهد. بر اثر کوشش در راه نیل به این هدف بود که فلسفه ابن سینا که در جهان شرق و غرب چنین شهرتی دارد و پخته ترین و کامل ترین بیان فلسفه مشائی در اسلام بشمار می آید.
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نحوه بسط فلسفه مشاء در جهان لاتینی

سهم فلسفه مشائی در جهان اسلامی و غربی کاملا متفاوت است. در عالم اسلام این فلسفه هیچ گاه بر اساس و ارکان حیات عقلی تسلط بی چون و چرا نیافت و تنها عامل در عیین سیر این تفکر اسلامی نبود. بنابراین جنبه صرفا استدلالی افکار فلاسفه مشائی و مخصوصا ابن رشد که بیشتر از دیگران استدلالی صرف بود در جهان غربی نفوذ بیشتری از خود بجا گذاشت تا در تمدن اسلامی.

تعبیر اگوستینی ابن سینا در مغرب زمین پذیرفتن جنبه استدلالی و طرد بسیاری از اصول جهانشناسی او بود مخصوصا آنچه مربوط به جهان ملکوت و رابطه بین قوای ملکوتی و عالم طبیعت بود. طرد ملائکه از جهان ابن سینائی به دست برخی از متفکران غربی مانند گیوم دوورن جهان را از موجودات معنوی خالی ساخت و زمینه را برای انقلاب نجومی قرن شانزدهم میلادی به دست کوپرنیک آماده کرد.



نحوه بسط فلسفه مشاء در جهان اسلامی

در جهان اسلامی برعکس افکار فلسفی ابن سینا به دست اشراقیان تعبیر و تأویل شد و با افکار هرمسی و ایرانیان باستان و عرفای اسلامی امتزاج یافت و به این وسیله به صورت مقدمه ای از برای سیر روح به سوی عالم تجرد و رسیدن به مرحله اشراق و شهود درآمد. آنچه در دست فلاسفه متکلمان مغرب زمین موضوع منازعه و بحث و قیل و قال شد در جهان اسلامی و مخصوصا در ایران هادی و راهنمای گروهی شد برای سوق دادن عقل از مرحله منطق و استدلال به مرتبه وجد و سرور عرفانی.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 277-271

کلی__د واژه ه__ا

ابن سینا اسلام مذهب فلاسفه فلسفه تاریخ عرفان


اختلاف نظر محققان درباره معنای حکمت مشرقیه ابن سینا

یکی از مسائل غامضی که محققان را به بحث و مناظره فراوان کشانیده است معنی حکمت مشرقیه ابن سیناست، حکمتی که ابن سینا در برخی از نوشته های تمثیلی خود به آن اشاره کرده است کلمه مشرقیه را هم می توان مشرقیه خواند و هم مشرقیه و بنابراین مقصود ابن سینا یا حکمت شرقی بوده و یا اشراقی و همین امکان تعبیر دوگانه باعث بحث طولانی بین دانشمندان شرقی و غربی شده است. پس از اینکه نالینو مقاله مشهور خود را درباره این موضوع نگاشت، بین غربیها معمولا مشرقیه پذیرفته شده و آنان اشاره به یک نوع حکمت اشراقی را غیرممکن دانسته اند غافل از آنکه در زبان عربی ریشه شرق هم مربوط به خاور است و هم به نور چون مشرق زمین در عین حال سرزمین اشراق و مبدأ نور و محل طلوع خورشید نیز هست و معنی دوگانه این ریشه خود از جنبه تمثیلی جهت خاور سرچشمه می گیرد.

به علاوه این معنی دوگانه مشرقیه سهم مهمی در تمثیلات عرفانی ابن سینا و رسائل حکمای اشراقی دارد چون در نظر آنان شرق همان قلمرو مجردات و جواهر معنوی و عقلانی است در حالی که غرب سرزمین تاریکی و عالم ماده است.

نظر دانشمندان درباره معنی گفته های شیخ الرئیس و بیانات او درباره حکمت مشرقیه که برای خواص نگاشته است کاملا تفاوت است.



نظر گوتیر و گواشن درباره حکمت مشرقیه
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بین اروپائیان لئون گوتیر یکی از اولین اشخاصی که به تألیف و تحقیق درباره فلسفه اسلامی پرداخت حکمت مشرقیه را با تصوف یکی دانسته و آن را «تمایل عرفانی مشرق» می نامد. بین علمای معاصر گواشن مشرق را در حکمت مشرقیه با مکتب جندی شاپور یکی دانسته و به آن یک وجه صرفا جغرافیائی می دهد و جنبه تجربی این مکتب را تأیید کرده و اعتقاد دارد که حکمت مشرقیه ایجاد ارتباط بین روش استدلالی و تجربی و پذیرفتن علل تجربی به عنوان صغرای یک قضیه منطقی است. گرچه این علاقه به تجربه در برخی از آثار ابن سینا مشهود است، نباید آن را ضرورتا با تمایل به روش استدلالی یکی دانست چنانکه از قرن هفدهم به بعد در اروپا متداول بوده است.

بنا به قول لوئی گارده شرق شناس معروف معاصر: «ما هرگز انکار نمی کنیم که در این مکتبی که رنگ عرفانی دارد علاقه زیادی به علوم تجربی وجود نداشته است. لکن در تمام طول تاریخ آیا ما ندیده ایم که نهضتهای قوی افلاطونی در موارد بسیار با میل به تحقیق و تجربه علمی توأم بوده است؟ فی المثل مکتب شارتر در قرون وسطی لاتینی و از آن بیشتر نهضت افلاطونی دوره رنسانس. از این جهت به نظر ما خانم گواشن زیاده از حد به یکی ساختن تحقیق تجربی و روش صرفا استدلالی (راسیونالیزم) متمایل است. افرادی مانند جیوردانوبرونو و کامپانلا و ژان بودن و دوستداران بزرگ مکتب کابال خیلی با استدلالیون صرف فرق داشتند».



نظر گارده درباره حکمت مشرقیه

به نظر خود گارده مقصود ابن سینا از حکمت مشرقیه یک مشرب فلسفی است که بیشتر جنبه فیثاغوری و افلاطونی و نوافلاطونی دارد تا جنبه ارسطوئی و علت بکار بردن صفت مشرقیه این است که گرچه همه این مکتبها از مغرب سرچشمه گرفتند لکن مبدأ مکتب فیثاغوری و افلاطونی مشرق زمین بود. بنا به قول گارده کتاب شفا و نجات حاوی افکار ابن سینا است در لباس ارسطوئی، کسوتی که ابن سینا در نوشته های بعدی خود آن را رها کرده و او بیشتر متوجه به رابطه درونی با افکار فلسفی خود شده است.
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گارده مانند گواشن به این امر معترف است که در پایان عمر ابن سینا توجه بیشتری به علوم تجربی معطوف می داشت لکن این تمایل را به نحوه دیگری تعبیر کرده می نویسد:

«امکان دارد که در پایان عمر خود ابن سینا در نظر داشت توجه بیشتری به تحقیقات تجربی مانند نجوم (و احکام نجوم) و سحر و کیمیا و طب معطوف دارد و این تحقیقات تفکرات فلسفی او را نیز برانگیزد. لکن ما هیچ دلیلی نمی بینیم برای اینکه این تمایل را به صورت صرفا استدلالی (راسیونالیست) بنگریم».

بلکه برعکس به نظر گارده تمایلات بعدی ابن سینا به سوی یک عرفانی عقلی بود.



نظر ماسینیون درباره حکمت شرقی ابن سینا

ماسینیون بعد از یک ارزشیابی کلی از افکار شیخ متذکر می شود که او عشق را که اصطلاح خاص صوفیان است به جای کلمه متداول محبت در نوشته های خود بکار برده و از تمثیلات عددی حروف الفبا در رساله النیروزیه استفاده کرده است و به این نتیجه می رسد که ابن سینا دارای یک نبوغ مبتکرانه و یک حکمت عمیق شرقی بود که تاکنون به اندازه کافی مورد توجه قرار نگرفته است.



تلقی پینس از حکمت شرقی ابن سینا

یکی از متخصصان بنام فلسفه اسلامی در مغرب زمین با توجه به منابعی که تازگی برای بار اول توسط عبدالرحمن بدوی به چاپ رسیده است بار دگر مسأله حکمت مشرقیه را به پیش کشیده است. در رساله ای به نام رساله الکیا در این مجموعه سخن از محاکمه بین فلاسفه شرقی و غربی توسط ابن سینا در کتاب او به نام الانصاف که در غارت اصفهان از بین رفت به میان آمده است. به نظر پینس مقصود از مشرق شهر بخارا موطن ابن سینا و از مغرب بغداد و مفسران و شارحان ارسطو در این شهر مانند ابوالفرج و عبدالله بن طیب است. گرچه آثار عبدالله بن طیب در دست نیست، بعضی از نوشته های شاگرد او مختاربن حسن معروف به ابن بطلان باقی مانده و افکار فلسفی این مکتب را دربردارد. در المقالات المصریه ابن بطلان منکر امکان بقای روح انسان خارج از بدن و جدا از وجود باری تعالی شده است.
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ابن سینا برعکس همیشه بقای روح را بعد از مفارقت از بدن تأیید می کرد و در این امر خود را از شارحان مسیحی ارسطو در بغداد و مفسران یونانی او در اسکندریه ممتاز می دانست. به نظر پینس این مسأله اصلی است که حکمت مشرقیه را از فلسفه ارسطو مشخص می سازد. او همچنین عقیده دارد که طرد فلسفه مشائی به وسیله شیخ الرئیس راه را برای افکار شخصی فلسفی او باز کرد و مبدأ این افکار یک مکتب فلسفی شرقی نبود بلکه افاضاتی بود که بر ابن سینا شخصا وارد شده بود و نیز نظر پینس بر این است که امکان دارد که او تحت نفوذ یک نوع قومیت فرهنگی ایرانی در مقابل غربیان قرار گرفته باشد.



نظر دکتر غنی و ذبیح الله صفا درباره حکمت شرقیه

دانشمندان ایرانی نیز آراء مختلف درباره این امر اظهار داشته اند. مثلا مرحوم دکتر غنی مانند بسیاری از محققان معاصر ایرانی حکمت مشرقیه را از فلسفه ارسطو و نیز افلاطون جدا می داند و آن را مربوط به یک مشرب فکری و فلسفی ایرانی در دوره ساسانی می شمارد که اثر خود را در افکار مانی و حتی بیش از او در آراء شیخ اشراق شهاب الدین سهروردی به جا گذاشته است.

از سوی دیگر به نظر آقای دکتر صفا مقصود از مشرقی همان مفسران بغدادی ارسطو است در مقابل مفسران اسکندرانی معلم اول.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 278-277 و 286-282

کلی__د واژه ه__ا

ابن سینا حکمت فلسفه اسلامی فلاسفه مناظره تفاوت
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بیان ابن سینا درباره جمود فکری مشائیان در کتاب منطق المشرقین

در کتاب منطق المشرقین که بیشتر آن مفقود شده است ابن سینا آثار مشائی خود را اندک شمرده و آنان را غذای فکری عوام دانسته و سپس در بیان فلسفه خواص که شامل نظریات واقعی خود او است برآمده است. از آنجا که گفتار شیخ حائز نهایت اهمیت است عین کلام او در این باره ترجمه و درج می شود:



همت شیخ در ایراد کلامی برتر از حکمت مشاء

همت ما بر این شد که کلامی و سخنی را ایراد و جمع کنیم که اهل بحث را در آن اختلاف نظر است و توجهی به جنبه های عصبیت و میل و هوا و عادت و الفت خود نیفکنیم و از طرفی ما باک نداریم از اختلاف و افتراق با آنچه که مأنوسین و مألوفین به کتب یونانی و دانشجویان آن به علت غفلت یا قلت فهم درک کرده اند و یا با آنچه که ما در کتب خود که برای عامیان از متفلسفه و مشتاقان به مشائیان که گمان برند خدای به جز آنان کسی دیگر را به راه راست و حق هدایت نکرده است نگاشته ایم، برای آنان که گویند رحمت خداوند تنها شامل حال آنان شده است.



انصاف شیخ در توصیف مشائیان

با این وصف، ما هم اعتراف و اقرار به فضل و برتری سلف آنان (یعنی ارسطو) داریم و می دانیم و اقرار داریم که هنگامی که دیگران و استادان فن توجه و اطلاع بسیاری نداشتند او در آگاهی محض و بیداری خاصی بود و تمام علوم را از یکدیگر امتیاز داد و جدا کرد و نیکوترین ترتیب و نظم را برای علوم قائل شد و در بسیاری از مسائل علمی حقیقت را دریافت و به اصول صحیحه سریه، در اکثر علوم راه در اکثر علوم راه یافت و واقف شد و مردم را از علم گذشتگان و اهل بلاد خود آگاه ساخت.
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و این نهایت امری است که انسان در ابتدا می تواند بدان دسترسی یابد و با توانائی و قدرت خود امور مختلط و درهم را از یکدیگر جدا و ممتاز کند و مطالب را مهذب و منقح گرداند. و البته شایسته بود کسانی که بعد از او آمدند متفرقات آنها را گرد آرند و رخنه هائی را که در بنائی که او ساخت موجود بود پر کنند و بر اصولی که او به دست داد فروعی مترتب سازند.



انتقاد شیخ بر عدم تعقل وجود پیروان ارسطو

اما کسانی که بعد از ارسطو آمدند قدرت و توانائی این معنی را نداشتند که خود را از قید آن علوم میراثی رهائی بخشند و خود در صدد تفهم و تعقل برآیند و روزگار را در تفهم مطالب و مسائلی که ارسطو به خوبی درک کرده بود مصروف داشتند و تعصب ورزیدند و نسبت به اموری که به تقصیر خود انجام داده بودند افراط کردند. چنین اشخاصی عمر خود را مشغول به علوم گذشتگان می کردند و آنان را فرصتی و مهلتی برای به کار انداختن عقلشان نبود و نتوانستند عقل خود را بکار اندازند و در تنقیح مسائل بکوشند، با آنکه ممکن بود خود توجه کرده و دریافته باشند که می توانستند مسائل خاصی را طرد و به جای آن مسائلی دیگر را مطرح سازند و یا توجه کنند که اصلاح و تنقیح برخی از این مسائل لازم باشد.



کیفیت کسب علوم یونانی و تطبیق آنها با منطق

لیکن ما در ابتدای امر مطالب و گفته های آنان را به آسانی دریافتیم. البته دور از حقیقت نیست که از راه غیریونانی نیز علومی به ما رسیده باشد که در فهم این مسائل کمک کرده باشد و در آن زمان که اشتغال به خواندن علوم یونانیان ورزیدیم بسیار جوان و در بهار عمر خود بودیم و به توفیق الهی دریافتیم آنچه که دیگران از فم آن قاصرند. و ما در مدت اندک و کوتاهی به واسطه تفطن خاص فرا گرفتیم علومی را که از یونانیان به ما به ارث رسیده بود و سپس همه آنها را با بخشی از علم که منطق نامیده شده است مقابله و تطبیق کردیم. و البته بعید نیست که نام آن علم (منطق) نزد مشرقیین چیزی دیگر باشد غیر از منطق.
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من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 211-210

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق روح کمال انسان زهد تربیت


تفاوت زاهد و راهب

اسلام به زهد دعوت، و رهبانیت را محکوم کرده است. زاهد و راهب هر دو از تنعم و لذتگرائی دوری می جویند ولی راهب از جامعه و تعهدات و مسئولیتهای اجتماعی می گریزد و آنها را جزء امور پست و مادی دنیائی می شمارد و به صومعه و دیر و دامن کوه پناه می برد، اما زاهد به جامعه و ملاکهای آن و ایده های آن و مسئولیتها و تعهدهای آن رو می آورد، زاهد و راهب هر دو آخرت گرایند، اما زاهد آخرت گرای جامعه گرا است و راهب آخرت گرای جامعه گریز. در لذت گریزی نیز این دو در یک حد نمی باشند. راهب سلامت و نظافت و قوت و انتخاب همسر و تولید فرزند را تحقیر می کند، اما زاهد حفظ سلامت و رعایت نظافت و برخورداری از همسر و فرزند را جزء وظیفه می شمارد، زاهد و راهب هر دو تارک دنیایند اما دنیائی که زاهد آنرا رها می کند سرگرم شدن به تنعم و تجمل و تمتعات و این امور را کمال مطلوب و نهایت آرزو دانستن است، ولی دنیائی که راهب آنرا ترک می کند کار، فعالیت و تعهد و مسئولیت اجتماعی است، اینست که زهد زاهد برخلاف رهبانیت راهب در متن زندگی و در بطن روابط اجتماعی است و نه تنها با تعهد و مسئولیت اجتماعی و جامعه گرائی منافات ندارد بلکه وسیله بسیار مناسبی است برای خوب از عهده مسئولیتها برآمدن.

تفاوت روش زاهد و راهب از دو جهان بینی مختلف ناشی می شود، از نظر راهب، جهان دنیا و آخرت دو جهان کاملا از یک دیگر جدا و بی ارتباط به یکدیگرند، حساب سعادت جهان دنیا نیز از حساب سعادت آخرت کاملا جدا است بلکه کاملا متضاد با یکدیگرند و غیرقابل جمع. طبعا کار مؤثر در سعادت دنیا نیز از کار مؤثر در سعادت آخرت مجزا است، و به عبارت دیگر وسائل سعادت دنیا با وسائل سعادت آخرت مغایر و مباین است. امکان ندارد یک کار و یک چیز هم وسیله سعادت دنیا باشد و هم وسیله سعادت آخرت.
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این وجدان، بهترین عامل خودکار برای جلوگیری از بزه ها و جنایات خواهد بود. واقعیت وجدان از هر عاملی که سرچشمه بگیرد، خواه آن عامل را یک نیروی الهی بدانیم و خواه از رسوخ او امر و نواهی پدران و دیگر مقامات تربیتی بدانیم، چیزی است که به هیچ وجه نمیتوان آن را مورد تردید قرار داد.

کسانی که می گویند: «کودک را ملامت نکنید؛ کودک را با امر و نهی های الزامی آزار ندهید، همیشه به روی کودک بخندید!» اینان، یا انسان را نمی شناسند و یا برای انسان تفسیر دیگری قایل هستند که با واقعیت او وفق نمی دهد. اگر کودک را ملامت نکنیم و تلخی بدی ها را به او نچشانیم و شیرینی نیکی ها را برای او قابل درک نسازیم، در نتیجه او یک دوران جوانی بسیار پرتناقض را خواهد گذراند. در دوران میانسالی و پیری، اگر اهل معرفت و خواستار آگاهی در زندگی باشد، یا یک فرد مردد و مضطرب و شکاک خواهد بود و یا یک آدم بدبین به زندگی که بی اختیار با هر اصل انسانی مبارزه نموده، به تدریج منکر وجود خودش نیز خواهد شد.

برتراند راسل در برخی از نوشته هایش از این تز طرفداری می کند. او به جامعه انسانی دستور می دهد که: «بچه ها را آزاد بگذارید و با آن ها کاری نداشته باشید». حال، منطق این دستور چیست، فقط خودشان می دانند! اما از لطف خداوندی، به ناگاه همین کودک بی بند و بار که هیچ امر و نهی و بد و خوبی را درک نکرده است، در منطق ایشان به انسانی مبدل می گردد که صلح جو و آرام و مخالف با غریزه نیرومندی بوده و دنیایی تشکیل می دهد که هیچ جنگ و پیکاری ندارد. در این دنیا، همه بر خود می پسندند آن چه را که بر دیگران می پسندند و به دیگران نمی پسندند آنچه را که به خود نمی پسندند
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و آنچه فرا گرفتیم حرف حرف با منطق مقابله کردیم و واقف شدیم بر آنچه مطابق بود و آنچه مطابق نبود و هر امری را آنطور که هست مورد توجه قرار دادیم تا آنچه حق بود آشکار و آنچه باطل بود نیز آشکار شد.



ترس از بیان اشتباهات مشائیان

و چون کسانی که اشتغال به آن علوم دارند بسیار شیفته و متمایل به مشائیان از یونانیان اند، خوش نداشتیم که اختلاف و جدائی حاصل شود و با عقاید و نظریات جمهور مخالفت کنیم. از این جهت به آنها گرویدیم و از مشائیان حمایت کردیم و تعصب ورزیدیم زیرا بین همه فرق آنها بیشتر شایسته هستند که به آنها تعصب ورزیده شود. و تکمیل کردیم آنچه را آنان اراده کرده بودند لکن در آن قاصر بودند و ادراک آنها بدان نرسیده بود. و چشم پوشیدیم از خطاها و اشتباهات آنها و برای اشتباهات آنها وجهی و مخرجی و محملی قرار دادیم و حال آنکه خود به اشتباهات و گمراهیهائی که در مطالب آنها بود واقف و شاعر بودیم و اگر در موردی هم با آنها آشکارا مخالفت ورزیدیم در موردی بوده است که قابل تحمل و صبر نبود.

و الا در اغلب موارد چشم پوشی کردیم و در حجاب تغافل آن را پنهان ساختیم. من جمله از این جهت نخواستیم با آنها مخالفت ورزیم که خوش نداشتیم جهال واقف شوند بر نادرستی افکارشان و اختلاف آنها با مطالب مشهور که شکی در صحت آن نمی شد به طوری متیقن بود که ممکن بود مردم در وجود روز شک کنند و حال آنکه در مسائل آنان شک نمی آوردند. و برخی از مسائل آنان چنان دقیق است که چشم عقل اهل عصر را نابینا کرده است و ناچار ما هم موافقت کردیم و آشکارا با آن مخالفت نکردیم در حالی که مبتلا شده بودیم به دوستانی که عاری از فهم بودند و چنان می پنداشتند که افکار آنها مانند ستون محکم بود و تعمق در نظر آنان را بدعت و مخالفت با مشهور را ضلالت می دانستند و مثال آنان مثال حنبلیان است در مورد کتب احادیث. اگر می یافتیم بین آنان کسی را که هدایت شده باشد، ثابت می کردیم برای او آنچه را که تحقیق کرده ایم. اما چون در فهم این سخنان کسی بر نیامد سودی را که در اظهار نفرت از آن فریاد می زدند تعویض کردیم و مسائل دیگری را مطرح ساختیم.
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بیان مطالبی غفلت شده

از جمله آنچه از اعلان آن بخل ورزیدیم و از آن گذشتیم، حقی است که از آن غفلت شده و در عین حال همه به آن اشاره می کنند لکن آن را تلقی نمی کنند مگر از روی تعصب و جهل و به این جهت در اغلب موارد که مطلع بودیم نظر مساعد نشان دادیم و اشتباه آن را آشکار نکردیم، مساعدت کردیم و منکر نشدیم و رد نکردیم. و اگر در ابتدای امر که حقیقت برای ما منکشف شده بود دیگر مراجعه به نظر خود را ترک می کردیم و آن را به صورت قطع و یقین می پذیرفتیم، هر آینه رأی صحیح درست معلوم نمی شد در حالی که آنچه ما انتقاد کردیم و در آن شک حاصل شد آن را با تردید اظهار کردیم در صورتی که شما اصحاب من می دانید احوال من را در ابتدای امر و در آخر امر و در طی مدتی که بین حکم اول و دوم ما بطول انجامد.

و هنگامی که خود را بدین سان می دانیم پس باید اعتماد کنیم به بیشتر آنچه ما درباره آن قضاوت و حکم و ادراک کردیم. به ویژه در اموری که غرضهای عمده و غایات قصوی در کار است در حدود دویست مرتبه در آنها تحقیق کردیم. و چون قضیه و حال از این قرار است اجابت کردیم که کتابی گرد آوریم که حاوی امهات علم حقیقی باشد، آن علم حقیقی را که فقط کسی استنباط کرده است که بسیار نظر کرده و مع ذلک از جودت حدس هم دور نبوده و اجتهاد کرده است در تعصب نسبت به بسیاری از آنچه مخالف حق است... و افراد هیچ طایفه ای شایسته تر از متابعت و تعصب ورزی نیستند از آنانکه هنگامی که رأیی را اخذ می کنند آن را تصدیق کنند زیرا این طایفه را فقط صدق و درستی نجات می بخشید.
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کتابی برای خواص

و ما این کتاب را تألیف نکردیم مگر آنکه حقیقت را بر نفس خود آشکار کنیم یعنی بر کسانی که به منزله قائم مقام ما هستند و اما برای عامه و سایران که اهل این کار و فن باشند در کتاب شفا مسائل بسیاری نوشته ایم که مافوق حاجت آنهاست و به زودی در اواحق مطالب دیگری را به آنان اعطا خواهیم کرد علاوه بر آنچه در کتاب شفا موجود است. و به هر حال فقط از خداوند استعانت می جوئیم.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 282-278

کلی__د واژه ه__ا

ابن سینا فلسفه مشاء علم تفکر کتاب نظریه


رستگاری و نجات آدمی مقصد اصلی حکمت مشرقیه ابن سینا

رابطه حکمت اشراقی و ابن سینا از نظر کربن

نظر هانری کربن که سالیان درازی صرف تحقیق درباره حکمت مشرقی کرده و بیش از تمام دانشمندان دیگر غربی به این امر توجه کرده است حائز اهمیت بسیار است. وی پیرامون رابطه حکمت اشراقی و ابن سینا چنین می نگارد:

«نظر به حیات و وجدان درونی و انفرادی و حکمت مشرقیه دو استاد (ابن سینا و سهروردی) خیلی بهتر از هر بحث نظری یا فرضیه های مبتنی بر آثار مفقودالاثر نمایان می سازد آنچه که بین آنها مشترک است زیرا مجموعه آثار این دو استاد این امر مشترک را هویدا می سازد. در جنب کتب منظم بسیار محکم و استوار، هر دو ادوار داستانهای معنوی کوتاهی نگاشته اند، داستانهای سیر و سلوک درونی که حاکی از انقطاع و گسستگی از مرتبه و مرحله ای است که در آن نیروهائی که پیاپی از بیانات و مباحث نظری حاصل می شود با هم پیوستگی حاصل می کند». طبق نظر کربن مشرق در آثار شیخ الرئیس و سهروردی فقط اشاره به یک منطقه جغرافیائی نیست بلکه منظور همان عالم معقولات و مجردات یا عالم نور است و درک حکمت مشرقیه یعنی سفر به عالم بالا و رهائی یافتن از زندان ماده و عالم محسوسات.
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نجات انسان هدف حکمت مشرقیه

تحقیق دقیق در فلسفه باطنی ابن سینا این نکته را روشن خواهد ساخت که حکمت مشرقیه به هیچ وجه یک فلسفه صرفا استدلالی نیست و هدفش فقط فراهم آوردن ادله و براهین برای قواعد فلسفی نیست بلکه آن نوع است از حکمت که غایت آن نجات انسان از عالم ناقص و محدود سفلی و هدایت او به سوی جهان انوار مجرده است و این حکمت غیریونانی است به این معنی که نبوغ خاص یونانیان در دوره تاریخی که از قرن ششم قبل از میلاد آغاز می شود در برهان و جدل بود و آنها حتی افکار عرفانی مکتبهای سری مصری و بابلی و ارفه را که اساس حکمت فیثاغورس است در حجاب جدل و استدلالات برهانی مستور ساختند.



آشکار ساختن حکمت خالده

کوشش حکمت مشرقیه در برطرف کردن این حجاب و آشکار ساختن آن حکمت خالده یا جاویدان خرد است که فقط برای رفع حاجت فکر کردن نیست بلکه راهنمائی است برای تنویر و اشراق انسان که از تجربیات معنوی خود حکیم و تجرد نفسانی او و اتصال او به عالم اعلی سرچشمه می گیرد. بنابراین لسان آن اصولا رمزی و تمثیلی است نه استدلالی، گرچه با منطق ارسطو آغاز می شود و از برخی اصول جهانشناسی ارسطوئی استفاده می کند.



حکمت مشرقیه مکتبی عقلی، معنوی و پویا

آنچه حل آن مشکل است این مسأله است که آیا حکمت مشرقیه یک بیان نظری است که لسان خود را از مکتبهای مختلف سری قدیم اخذ کرده است یا اینکه یک مکتب عقلی و معنوی زنده که در آن جنبه عمل با نظر توأم بوده و تا آن زمان باقی مانده بوده و حکمت مشرقیه یکی از تجلیات آن مکتب است.
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در قرن چهارم هجری بعید به نظر می رسد که در جهان اسلامی مکتبی باطنی و عرفانی خارج از عرفان اسلامی باقی مانده باشد چون ظهور وحی اسلامی و پیدایش مکتب عظیم عرفان قرآنی مانند خورشیدی که انوار چراغها و شمعها را در خود محو می کند، آنچه از مکتبهای عرفانی پیشین باقی مانده بود در خود جذب کرد همانطور که در مغرب زمین انجمنها و مکتبهای سری بعد از ظهور مسیحیت در این وحی نوین جذب شد.

حتی در مورد شیخ اشراق شکی نیست که پیوند معنوی او کاملا اسلامی بود و تنها فرقی که او با سایر عرفا و حکما داشت در بکاربردن تمثیلات و تشبیهات حکمای فرس و خسروانی و نیز هرمسیان بود.



نسبت حیات درونی تصوف با بیان نظری آن

برای آنانکه تصوف را با جنبه نظری ان یکی می دانند این امتیاز بین پیوند معنوی و لسان صوری و نظری ممکن است عبث و بیهوده جلوه کند. لکن سیر و سلوک معنوی که مطلقا مبنی بر برکت و توفیقی است که از مبدأ وحی سرچشمه می گیرد با بیان علمی حقایق عرفانی یکی نیست و ممکن است کسی با جنبه نظری عرفان تا حدی سر و کار و آشنائی داشته باشد لکن یک قدم در وادی سلوک معنوی ننهاده باشد همانطور که شخصی ممکن است به عالیترین مقام عرفان نائل آمده باشد بدون اینکه کلمه ای درباره جنبه علمی آن بیان کرده باشد. بنابراین برای درک نهائی معنی و ارزش واقعی حکمت مشرقیه بوعلی باید به ناچار به رابطه او با تصوف پرداخت و مسأله اولی را در پرتو این رابطه نگریست.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- صفحه 289-287

کلی__د واژه ه__ا

حکمت فلسفه اسلامی مکتب اشراق ابن سینا انسان


نحوه پیدایش عالم طبیعت در فلسفه ابن سینا

قوای موجودات در جریان تکوین عالم

بر اساس اصول فلسفه ابن سینا پیدایش عالم را باید نسبت به قوی و قدرت موجوداتی که در جریان تکوین آن سهیم اند نیز در نظر گرفت. عقل اول که بالاترین موجودات است فقط یک قدرت دارد و آن قدرت علمیه است که به امر حق تعالی دریافت کرده است. نفس که بعد از عقل قرار گرفته است نه تنها دارای قدرت علمیه است که از عقل دریافت می دارد بلکه قدرت شوقیه نیز دارد که مستقیما از امر خداوند به آن رسیده است. از نفس به نوبه خود طبیعت کلیه و عنصر کل به نوبه خود بوجود می آیند.



رابطه طبیعت کلیه و عنصر کل

طبیعت کلیه نیروئی است که عنصر کل را به سوی کمال تا حدی که برای آن میسر است می کشاند. لکن طبیعت، که از آن جنبه نفس کلی که مستقیما از امر حق تعالی بوجود آمده است سرچشمه می گیرد، به شرایط و لوازم فعل خود آگاه و عالم نیست بلکه برای تسلط بر عنصر فعل خود را روی آن انجام می دهد. عنصر که فعل طبیعت را می پذیرد از آن جنبه از نفس که از عقل سرچشمه گرفته بوجود آمده است: از آنجا که طبیعت بعد از عقل و نفس سومین اصل در سلسله مراتب وجود است دارای سه قوه است:

1) قوه تحریک که از امر حق تعالی سرچشمه می گیرد.
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2) قوه هدایت که از عقل به طبیعت عطا شده است.

3) قوه میل به تحریک که از نفس پدید آمده است.

طبیعت و عنصر کل مکمل یکدیگر است و نمی تواند بدون یکدیگر وجود داشته باشد. گرچه هر دو از نفس پدید آمده و در مقابل آن منفعل است، به طریقی بوجود آمده است که یکی می تواند بر روی دیگری اثر گذارده و فعل و انفعال بین آن دو انجام پذیرد. علت وجود طبیعت این است که عنصر را به حرکت آورد و علت وجود عنصر پذیرش حرکت یا فعل طبیعت است.



نحوه تکوین افلاک از عنصر کل

عنصر که بعد از طبیعت در سلسله مراتب وجود قرار دارد و چهار مرتبه امر حق تعالی و عقل و نفس و طبیعت ماوراء آن قرار گرفته اند دارای چهار اثر مشخص و معین است.

ابن سینا در برخی آثار خود متذکر میشود که اولین عنصر این جهان در اصل نقطه بود که تحت فعل طبیعت درآمد و به خط و سطح و بالاخره به جسم مبدل شد. جسم به نوبه خود تحت تحریک طبیعت و تدبیر نفس قرار گرفت و به اشکال کامل هندسی مانند دائره و مثلث و بالاخره مربع درآمد و صفا و تهذیب یافت و از آن قسمت که بیشتر صفا و پاکی داشت فلک اعلی بوجود آمد و به آن عقل و فعل افزوده شد. از آن قسمت که صفای کمتر داشت فلک بعدی و به این ترتیب سایر افلاک بوجود آمد تا اینکه در فلک قمر صفا و پاکی جسم اولیه خاتمه یافت و کثافت و کدورت بر آن غلبه کرد. به همین جهت دیگر این جسم قادر به پذیرفتن صورت فلکی نبود و به صورت عالم کون و فساد درآمد.
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نحوه تکوین عناصر اربعه

جهان تحت القمر که همان عالم کون و فساد است نه تنها از عالم عقول صورت می پذیرد بلکه هستی آن نیز از عالم فلکی سرچشمه می گیرد. پس از اینکه عالم کون و فساد هستی پذیرفت تحت نفوذ طبیعت به حرکت درآمد. از این حرکت حرارت بسیار پدید آمد و این حرارت باعث جدا شدن عناصر این عالم شد. این جدائی به نوبه خود باعث ایجاد خشکی شد و عنصری به نام آتش بوجود آمد که دارای طبع گرم و خشک است. آنچه از جسم عالم تحت القمر باقی مانده بود، به سوی مرکز و دور از افلاک سقوط کرد و چون قادر به حرکت نبود سردی در آن ایجاد شد و این سردی به نوبه خود باعث کدورت و خشکی شد و از خشکی و سردی عنصر دیگری پدید آمد به نام زمین.

آنچه از جسم عالم تحت القمر باقی مانده بود اکنون بین آتش و زمین محصور شده بود. آن قسمت که نزدیک به آتش بود گرم شد لکن چون حرارت زیاد نبود، اعضای آن از هم جدا نشد، پس عنصر جدیدی به نام هوا که گرمتر بود بوجود آمد. قسمت دیگر جسم تحت القمری که نزدیک به زمین بود سرد شد لکن چون سردی نیز زیاد نبود انجماد نیافت و عنصری حاصل شد به نام آب که دارای طبایع سردی و تری است. به این نحو چهار رکن یا عنصر عالم تحت القمر بوجود آمد.



بازگشت مراتب هستی با عشق به مبدأ

با ایجاد عالم تحت القمر جریان تکثر و انجماد عنصر جهانی به ادنی مرتبه خود رسید و سلسله مراتب جهانی به نازلترین مرتبه خود فرود آمد. از این به بعد دیگر حرکت دوری از مبدأ نیست بلکه بازگشت به سوی آن است، دیگر فیض وجود نیست که مرتبه ای به مراتب هستی بیفزاید، بلکه عشق است که همه موجودات را به سرچشمه هستی باز می کشاند.
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نحوه تکوین جمادات

سپس عناصر چنان با یکدیگر ترکیب یافتند که امتزاج آنان استعداد قبول پائین ترین مرتبه نفس را داشته باشد. با نزول این قوای نفسانی بر امتزاج معتدل عناصر جمادات بوجود آمد که ادنی مرتبه عالم طبیعت است. در خود جمادات نیز درجه پاکی و صفا متفاوت است چنانکه در جواهر و فلزات قیمتی مانند طلا و نقره نیروی نفسانی از گل و سنگهای عادی بس قوی تر است.



نحوه تکوین نفس نباتی

با مرجان قلمرو جمادی پایان می یابد و عالم نباتی آغاز می شود. ترکیب کاملتر و معتدلتر عناصر استعداد بیشتری برای قبول قوای نفسانی بوجود آورد و نفس جدیدی که در واقع نیروی دیگری از نفس کلی است بر این ترکیب نازل شد. علت اصلی فوق بین جمادات و نباتات همین نفس نباتی است که در قلمرو گیاهی تجلی کرده است نه عناصر طبیعی که بین دو قلمرو مشترک است. در عالم نباتات نیز سلسله مراتب منظمی وجود دارد و هر نبات طبق کمالاتی که دارد در مرتبه خاصی قرار گرفته است و بالاترین نوع نبات درخت نخل است که برخی از خصائص آن شبیه به حیوانات است.



تکوین نفس حیوانی

با ترکیب کاملتر عناصر بار دگر قوه دیگری که همان نفس حیوانی باشد از نفس کلی بر عالم عنصری نازل گردید و این نفس است که در تمام موجودات قلمرو حیوانی از پست ترین آن که حلزون است تا بالاترین آن یعنی میمون که شباهتی هم به انسان دارد حکمفرماست و باعث امتیاز موجودات این مولود از نباتات و جمادات می شود.
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سلسله های بعدی موجودات تا مبدأ کل

سلسله مراتب وجود با کمال بیشتر به انسان و اجنه و شیاطین اقالیم اول و دوم و ششم و هفتم و سپس انسانهای تکامل یافته اقالیم سوم و چهارم و پنجم می رسد. در هر یک از این مراتب نفس جدیدی وارد صحنه نمایش جهانی می شود و حتی ماوراء مرتبه انسان عادی نیز مراتبی قرار گرفته است من جمله مرتبه روح قدسی که توسط آن با عقل فعال اتصال حاصل می شود و مرتبه اولیاء و انبیاء که خود مراحل بسیار در بردارد (الاشارات والتنبیهات، ص 483 به بعد، و نیز رساله در حقیقت و کیفیت سلسله موجودات و تسلسل اسباب و مسببات، ص 31-30) ابن سینا آیه شریفه «و ما منا الا له مقام معلوم؛ و هیچ یک از ما [فرشتگان] نیست مگر [اینکه] برای او [مقام و] مرتبه ای معین است» (صافات/ 164) را برای اثبات این امر شاهد آورده است. بالاترین مرتبه سلسله مراتب وجودی وجود صرف است که همان مبدأ عالم است و بنابراین قوس نزولی از او آغاز شده و قوس صعودی به او باز می گردد و او آغاز و انجام همه چیز است. در این مورد شیخ آیات «یبدأ خلق ثم یعیده؛ آفرینش را آغاز کند و سپس آن را برگرداند» (یونس/ 34) و «الیه یرجع الامر کله؛ و تمام کارها به او بازگردانده می شود» (هود/ 123) را شاهد آورده است.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 316-311

کلی__د واژه ه__ا

ابن سینا فلسفه اسلامی طبیعت موجودات عالم تکوین قرآن
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بسیار خوب است این، همان معجزه ای است که بعضی از فیلسوفان در لحظات و زمان های بی هوش و خواب در جهان خیال می بینند و سپس درباره این معجزه برای انسان ها کتاب می نویسند و به عنوان فیلسوف شناخته می شوند. آیا کسی نیست سوال کند که: آقای فیلسوف! هیچ می دانید کودکان از پدران و مادرانی زاییده می شوند و در جامعه ای زندگی می کنند که آن جامعه برای خود اصول و عقاید و ایده هایی را قبول نموده و شئون زندگی مادی و معنوی خود را روی آن ها بنا نهاده است؟

امروزه در نوشته های روانی و اخلاقی و ادبی، همه جا و همه جا، با این جملات رو به رو می شویم:

- این مواد حقوقی را باید همه کشورها برای کودکان بپذیرند.

- کودک، انسان است و با او به عنوان یک انسان رفتار نمایید.

- کودکان پدران و مادران آینده هستند، درون آنان را جریحه دار نسازید.

- کودک سازنده بنای آینده است، نگذارید عقده های روانی در درون او به وجود بیاید.

- شخصیت کودک را در نظر بگیرید و نگذارید شخصیت او متلاشی شود.

..... و از این جملات که در کتاب ها نوشته می شود، ولی از نظر عمل خارجی هیچ کس به لوازم آن ها و به تحقق آن ها گامی برنمی دارد.

بنابراین کودکی که مفهوم امر و نهی و قانون را نچشد، او بایستگی و شایستگی و نبایستگی و نشایستگی را تشخیص نخواهد داد؛ اگر هم از روی تقلید و عادت، این امور را تشخیص بدهد، به حال او فایده ای نخواهد داشت.
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نسبت خداوند و جهان در اندیشه ابن سینا و نقد آن

ابن سینا در الهیات بین وجود باری که واجب الوجود است و وجود عالم که ممکن الوجود است امتیاز اساسی قائل شده است در حالی که در مسأله تکوین عالم، پیدایش جهان را به افاضه نور تشبیه کرده و به این جهت معتقد به یک نوع پیوستگی و امتداد بین مبدأ و جهان شده است. این امر ظاهرا متضاد یکی از غامض ترین نکات فلسفه بوعلی است و مسأله ای است که بارها مطرح شده و مورد حمله و انتقاد شدید قرار گرفته است.



تنزیه خداوند از نظر اسلام

نظر اسلام مبتنی بر تنزیه وجود باری تعالی مافوق و ماوراء همه مراتب وجود و در واقع نیستی و عدم همه چیز در مقابل جلال بی همتای او است، و بنابراین اسلام نمی توانست نظر یونانیان را مبتنی بر قدم افلاک یا هر نوع واقعیت دیگری سوای واقعیت مطلق که همان وجود باری است بپذیرد چون چنین نظری از تنزیه ذات باری می کاهد و حقیقت ابدی دیگری در مقابل او قرار می دهد. پس متفکران اسلامی همواره با مفهومی که فلاسفه یونانی و پیروانشان از خلقت عالم داشتند به منازعه پرداختند و با پیروی از روح وحی اسلامی فلاسفه یونانی مسلک را مانند ابن سینا در این باره مورد طعن قرار دادند.



اصطلاحات ابن سینا برای تکوین عالم

ابن سینا چهار اصطلاح مختلف برای خلقت و یا تکوین عالم به کار برده است:

1) احداث: بوجود آوردن موجودات اعتباری چه این موجودات ابدی باشند و چه در زمان.
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2) ابداع: بوجود آوردن بدون وسیله مجردات چه موجودات ابداع شده جسمانی باشند و چه نباشند.

3) خلق: بوجود آوردن موجودات جسمانی بدون توسل به واسطه چه این موجودات فانی باشند و چه باقی.

4) تکوین: بوجود آوردن موجودات فانی با واسطه.



خلقت و تعقل خداوند

خلقت به نظر ابن سینا همان تعقل باری تعالی از خود است، و همین تعقل و علم خداوند به ذات خود است که همه اشیا را بوجود می آورد. تعقل خداوند لایتناهی است و صدور عالم علم ابدی خداوند از ذات خود او است. (رساله در حقیقت و کیفیت سلسله موجودات و تسلسل اسباب و مسببات، ص 8-9). خلقت در عین حال عطای وجود و عقل است و به این جهت هر موجودی در این عالم به وسیله وجود و عقل خود به مبدأ عالم پیوسته است. به علاوه در بعضی از آثار خود شیخ الرئیس خداوند را منبع فیضان نوری نامیده است که همه چیز را فرا گرفته و پر کرده است. خلقت اشیا که هستی بخشیدن به آنان است در عین حال تعقل ذوات اشیا و عطای پرتو وجود بر آنان است و هستی بخشیدن به اشیا همان مستغرق ساختن آنان در پرتو نور باری تعالی است.



نسبت علم الهی با عوالم غیب و شهود

به نظر ابن سینا وجود عالم غیب و حتی عالم عینی خارجی بستگی به علم الهی دارد و عالم طفیلی وجود و اراده الهی و وجود همه چیز چه عقلانی و نفسانی و چه جسمانی از ذات احدیت سرچشمه می گیرد، چنانکه ابن سینا می نویسد:
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«جلال مبدأ اولیه عالم چنان رفیع و او چنان عظیم الشأن است... که هیچ چیزی خارج از وجود او در خود آنقدر خوبی و نیکی ندارد که شایسته داشتن هستی باشد. برعکس وجود همه چیز به این طریق از او سرچشمه می گیرد که تعقل او از ذات خود هستی همه موجودات را امکان می بخشد در حالی که تعقلی که آنها را موضوع خود قرار داده است واجب است» (حاشیه بر اثر لوجیای ارسطو، ص 62-63).



نقد متفکران اسلامی بر نحوه نسبت خداوند با جهان در اندیشه ابن سینا

امتیاز ابن سینا از نظر اسلامی نه در عقیده او به وحدت جهان است و نه در اساسی دانستن او تعقل خداوند را در خلقت جهان، بلکه اختلاف او در این است که او مانند سایر فلاسفه مشائی قدرت خداوند را در یک سلسله استدلالات و براهین منطقی تا حدی محبوس کرد و این احساس حیرت و بهت زدگی که هر موجود محدودی در مقابل بی نهایت دارد و در اسلام اینقدر تأیید شده است در فلسفه او تقلیل و تضعیف یافت و به این دلیل او مورد تعرض برخی از متفکران اسلامی قرار گرفت.

ابن سینا این احساس نیستی و فقر و عجز انسان را در مقابل جلال و شکوه باری تعالی در پرده قیاسات و استدلالات تا حدی پنهان ساخت گرچه خود منکر آن نبود. در نظر اسلامی خداوند که مبدأ همه صفات و کمالات است نه تنها ضرورت و وجوب صرف است بلکه فعال مایشاء نیز هست و بنابراین اراده و مشیت او ماوراء هرگونه قید و بند فکری و استدلالی بشری که سعی کند ان را در قلمرو محدود خود محبوس سازد قرار دارد.
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نفوذ جنبه های حکمی اندیشه ابن سینا در عالم اسلام

در آثار ابن سینا نوسانی بین افکار حکمی و جانشناسی که منطبق با روح وحی اسلامی است و برخی افکار و استدلالات که کاملا با آن یکسان نیست دیده می شود و به این جهت آن جنبه از عقاید او که مبتنی بر حکمت محض بود و با تفکر اسلامی مطابقت داشت نفوذ فراوانی در اعصار بعدی در تمدن اسلامی از خود بجای گذاشت و آن جنبه از افکار او که بیشتر متمایل به استدلال صرف و حتی تفکر محدود به استدلال یا راسیونالیزم بود اثر زیادی از خود بجای نگذاشت و همیشه در حواشی حیات فکری اسلامی قدم برداشت و هیچ گاه وارد متن اصلی آن نشد. گرچه همواره پایه و پله ای برای ارتقاء بر نردبان حکمت و معرفت محسوب می شد.

من_اب_ع

نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت، سیدحسین نصر، خوارزمی 1377، صفحه 328-324

کلی__د واژه ه__ا

انتقاد ابن سینا خدا جهان فلسفه فلاسفه اسلامی اسلام


اصول و فلسفه طبیعت از نظر ابن سینا

طبیعیات در نظر ابن سینا شامل آن قسمت از حکمت است که با اشیا متحرک و متغیر سر و کار دارد و آن یک تحقیق در عین حال کیفی و کمی از جواهر جسمانی و نفسانی و اعراض آن است و با ریاضیات و الهیات حکمت نظری را تشکیل می دهد گرچه نسبت به الهیات یک علم جزئی است.



اقسام علوم طبیعی

طبیعیات شامل تمام علومی می شود که با موجودات تحت القمر یا جهان کون و فساد ارتباط دارد و شیخ الرئیس آن را به ترتیب زیر تقسیم کرده است:
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1) طب

2) نجوم

3) فراست

4) تعبیر خواب

5) طلسمات (سحر طبیعی که عبارت از جلب نیروهای سماوی به سوی موجودات و نیروهای زمینی است).

6) نیرنجات (بکار بردن نیروهای زمینی برای ایجاد آثاری که به نظر خارق العاده می آید)

7) کیمیا

علوم دیگر از قبیل هندسه و نجوم و جغرافیا و علم تسطیح و علم حرکت و علم مناظر که امروزه در زمره علوم طبیعی محسوب می شود در تقسیم بندی ابن سینا از علوم ریاضی شمرده شده است.



ارکان فلسفه طبیعی

فلسفه طبیعی مبتنی بر یک سلسله اصول و ارکان است از قبیل مفهوم ماده و صورت و زمان و مکان و انواع حرکت که پایه همه شعب طبیعیات به معنی مشائی آن به شمار می آید و آن را معمولاً فن سماع طبیعی می نامند. سؤال درباره یک پدیده طبیعی در واقع به معنی استفسار است درباره علل آن پدیده مطابق با علل اربعه فلسفه ارسطو و در زمینه یک سلسله مفاهیم اساسی که بر تمام شعب علوم طبیعی حکم فرماست. و اما ادله و براهین این اصول را که پایه طبیعیات است باید در حکمت الهی و مابعدالطبیعه جست نه در خود طبیعیات زیرا چنانکه شیخ می فرماید نمی توان اصل و اساس یک علم را به وسیله همان علم به اثبات رسانید. (طبیعیات شفا ص 41-33)

من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 331-329

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ابوعلی سینا نظریه ماده و صورت طبیعت


معانی طبیعت در فلسفه طبیعی ابن سینا
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تحقیق درباره معنی و اهمیت اصولی که پایه فلسفه طبیعی را تشکیل می دهد، منوط به دانستن معنی یا معانیی است که خود کلمه طبیعت در فلسفه بوعلی دارد.



چهار معنی طبیعت در حکمت مشاء

ارسطوئیان که در این شعبه از علم بیش از شعب دیگر سرمشق واقعی ابن سینا بوده اند طبیعت را به چهار معنی مختلف بکار برده اند:

1) به عنوان اصل تولیدکننده

2) به عنوان طبیعت اصلی و ذاتی یک شیء

3) به عنوان جوهر ساده و بسیط شیء

4) و به عنوان شیء جسمانی، که فلاسفه مکتبی لاتینی آنها را به ترتیب natura essential و natura generation,natura rei corporeae, natura substantis simplex, می نامیدند. ارسطو خود طبیعت را به عنوان «اصل و علت حرکت و سکون در جسمی که در آن است بالذات نه بالعرض» تعریف کرده است.



معانی طبیعت در نزد ابن سینا

ابن سینا نیز کلمه طبیعت را به چند معنی بکار برده است که اساسی ترین آن نیروئی است که موجب حرکت عناصر است. بنا به قول او «صورت عنصر یک طبیعت است که ورا به فعل دانند و به حس نبینند». همین طبیعت است که یک عنصر را اگر در حیز طبیعی خود باشد در سکون نگاه می دارد و در غیر این صورت آن را به سوی حیز طبیعی خود به حرکت درمی آورد». اساسا شیخ طبیعت را به معنی صورت عناصر که منشأ همه کیفیات آن عنصر و خفت و ثقل آن است بکار برده است و می نویسد: «پس هر جسمی را ازین چهارگونه طبیعتی است که وی بوی وی است؛ و صورت وی است. آتش را دیگر، و آب را دیگر، و هوا را دیگر، و زمین را دیگر. و این کیفیات اعراض اند، که از آن طبیعت و صور آیند». بدین معنی طبیعت آب مثلا آن چیزی است که بعلت آن آب آب است و شیء دیگری نیست. اگر آب را از لحاظ حرکت و افعال آن در نظر گیریم طبیعت آن را مورد تحقیق قرار داده ایم و اگر به جوهر آن که به آن تحقق می بخشد بپردازیم صورت آن را مورد بررسی نهاده ایم.
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بنا به قول شیخ:

«در بسائط طبیعت همان صورت است چنانکه طبیعت آب همان ماهیتی است که آب بواسطه آن آب است ولیکن به اعتباری طبیعت است و به اعتباری صورت به این معنی که اگر نسبت به حرکتها و فعلهائی که از او سر می زند ملاحظه شود آن را طبیعت گویند و اگر به آثار و حرکتهائی که از او صادر می شود توجه نباشد و نظر به این باشد که نوع آب از آن قوام گرفته است آن را صورت خوانند».



رابطه حرکت و طبیعت

در بحث رابطه بین حرکت و طبیعت ابن سینا به کلی ترین بحث درباره تغییر و تحول پرداخته است. همه اشیاء این عالم یا باید به وسیله یک نیروی خارجی به حرکت درآید (حرکت در نظر ابن سینا مانند ارسطو فقط انتقال از یک مکان به مکان دیگر نیست چنانکه امروزه نزد عامه معروف است بلکه در چهار مقوله کم و کیف و وضع و این انجام می پذیرد. «طبیعیات شفا، ص 31») مانند گرم شدن آب، و یا به وسیله نیروئی که در درون آنها نهاده شده است مانند تحول یک هسته به گیاه یا یک نطفه به حیوان. نیروهائی را که باعث حرکت اشیا می شود می توان به نحو زیر تقسیم بندی کرد:

1) حرکت بسیط:

الف- بدون اراده (مانند سقوط یک سنگ)

ب- با اراده (مانند حرکت شمس)

2) حرکت مرکب

ج- بدون اراده (مانند حرکت نباتات)

د- با اراده (مانند حرکت حیوانات)

در این تقسیم بندی ابن سینا نیروی «الف» را طبیعت و «ب» را نفس فلکی و «ج» را نفس نباتی و «د» را نفس حیوانی نامیده است (فن سماع طبیعی، ص 40-39). بنابراین طبق این نظر طبیعت مانند نفوس مختلف یکی از قوائی است که باعث حرکت در این عالم می شود. وانگهی وظیفه آن نه فقط تحریک است بلکه تدبیر و تنظیم نیز هست به این نحو که طبیعت نه تنها علت تغییرات و حرکات کیفی و کمی هر شیء است بلکه همچنین نیروئی است که شیء را در سکون و ثبات حفظ می کند و باعث می شود که آنچه که هست باشد و بماند.
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آگاهی شیخ از معانی مختلف طبیعت

شیخ الرئیس از معانی مختلفی که کلمه طبیعت در مکتبهای گوناگون فلسفی بدست آورده بود آگاه بود چنانکه می نویسد:

«اما لفظ طبیعت به معنی بسیار استعمال می شود و آنچه بیشتر قابل ذکر است سه معنی است یکی طبیعت به معنائی که ذکر کردیم (یعنی صورت بسائط) دوم طبیعت به معنی آنچه جوهر هر چیز از آن ساخته می شود و دیگر اینکه ذات هر چیز را طبیعت می گوید» (فن سماع طبیعی، ص 48).



طبیعت کلی؛ اصل حافظ جهان

سپس شیخ قدم از مفهوم ارسطوئی طبیعت فراتر نهاده و طبیعت را همچنین به معنی اصل حافظ نظام جهان بکار برده است:

«طبیعت به وجه جزئی و به وجه کلی هر دو گفته می شود. آنکه به وجه جزئی است طبیعت مخصوص به هر فرد است و آنکه به وجه کلی است گاهی به حسب نوع است و گاهی بطور مطلق... لیکن اگر طبیعت کلی واحدی از این جنس باشد به این وجه نیست که طبیعت باشد بلکه امری است معقول در نزد عقول مجرد که تدبیر کل از آن فایض می شود و اگر طبیعت کلی واحدی قائل باشیم همانا طبیعت نخستین جرم از اجرام آسمانی است که نظام به توسط او محفوظ است» (فن سماع طبیعی، ص 52-51).

با در نظر گرفتن این معانی گوناگون شناخت «طبیعت» هدف و غایت فلسفه طبیعی بوعلی است و باید تحقیق درباره زمان و مکان و صورت و ماده که شرایط اولیه و اساس هستی در عالم جسمانی است با توجه به آن مورد بررسی قرار گیرد. درک مفهوم حرکت با نظر به اینکه در فلسفه قدیم مسأله حرکت و تغییر و تبدیل با توسل به اصول لایتغیر مورد بررسی قرار گرفته است و تحولات و تغیرات این جهان در پرتو عالم ثابت عقلانی مشاهده شده و اصول علوم طبیعی در حکمت مابعدالطبیعه تبیین و توجیه گردیده است.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 335-331

کلی__د واژه ه__ا

لغت شناسی فلسفه ابن سینا طبیعت حرکت


ماده و صورت و ارتباط آنها در فلسفه ابن سینا

این اصل اساسی که جسم از ماده و صورت ترکیب یافته است همه جا در فلسفه قدیم دیده می شود گرچه در مکتبهای مختلف معانی متفاوتی به این مفاهیم داده شده است. این امر در مورد ابن سینا نیز صدق می کند: او از تعلیمات ارسطو در این مورد پیروی کرده است گرچه تاحدی در افکار معلم اول تغییراتی بوجود آورده است.



تعریف ابن سینا از ماده و صورت

صورت بنا به تعریف شیخ «ماهیتی است که جسم بواسطه او چیزی است که هست»، در حالی که «ماده آن است که حامل ماهیت است» ماده فقط به وسیله صورت می تواند تحقق یابد و بدون آن جز قابلیت چیزی نیست و نمی تواند علی حده وجود عینی داشته باشد. رابطه بین ماده و صورت چنان است که «ماده برای صورت است و مقصود از ماده یافت شدن صورت است در او و صورت برای ماده نیست اگرچه در ماده باید صورت ناچار موجود باشد» (فن سماع طبیعی، ص 96).



جسم طبیعی

جسم که از ترکیب صورت و ماده حاصل می شود آن جوهری است که بتوان سه بعد قائم به یکدیگر در آن فرض کرد و نیز آن جوهری است که تقسیم پذیر است. بنا به تعریف شیخ:

«جسم طبیعی جوهری است که در آن بتوان امتدادی فرض کرد و امتداد دیگری که بطور قائم امتداد اولی را قطع کند و امتداد سومی که دو امتداد اول را بطور قائم قطع نماید و این صفت چون در جسم باشد صورتی است که بواسطه آن جسم جسم شده است و جسمیت جسم به این نیست که سه امتدادی که در او فرض شده امتدادهای معین مخصوص باشد زیرا اگر هم امتدادهائی که بالفعل در او موجود است تغییر کند باز جسم موجود و ثابت خواهد بود» (فن سماع طبیعی، ص 19).
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صورت و ماده در جسم

شیء از آن حیث که دارای صورت جسمانی است بالفعل است و از آن لحاظ که قابلیت پذیرش صور را دارد بالقوه است. ابن سینا بارها تأیید کرده است که جسم نمی تواند علت از برای چیزی دیگر باشد. بزرگترین شالوده ای که مذهب ابن سینا راجع به طبیعت بر آن استوار بود این فرض بود که جسم ممکن نیست فاعل واقع شود. فاعل همیشه قوه یا صورت یا نفس است که خرد توسط آنها کار می کند. در جهان طبیعی حصری برای قوا نیست؛ مهمترین مراتب آن از پست ترین به بالاترین عبارت است از قوای طبیعی، گیاه، جانور، نفوس انسانی و نفوس کلی (تاریخ فلسفه در اسلام، به قلم دی بور، ص 144). و نیز می توان گفت که جسم جوهری است که هم دارای فعلیت است و هم دارای قوه. جنبه بالفعل آن را صورت خوانند و جنبه بالقوه آن را ماده یا هیولی.



ماده در فلسفه ارسطو

معنی گوناگون ماده در فلسفه بوعلی از چندین مبدأ ارسطوئی و نوافلاطونی سرچشمه گرفته است. در فلسفه ارسطو کون و فساد انتقال از وجود بالقوه به وجود بالفعل است نه از عدم به وجود. ماده بالقوه موجود است، پس دارای یک نوع هستی است. در هر جوهر آنچه که بالفعل است صورت است و آنچه بالقوه است ماده و این دو در تمام اشیا که هنوز به فعلیت صرف نرسیده با یکدیگر ترکیب یافته است. ماده در فلسفه ارسطو دو معنی مشخص دارد: یکی به عنوان هیولی که همان معنی آنچه را که بالقوه است می رساند و دیگر آن پایه و اساس که در کون و فساد اشیا پایدار و باقی می ماند.
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اگر کودکی، ضرورت بایستگی و نبایستگی را درک نکند، شخصیتی برای او متصور نخواهد بود.

کودکی که شخصیت ندارد، به تحریک انگیزه های زودگذر سودپرستی و خودبینی در طبیعت با صفات حیوانی خواهد غلتید. در نتیجه، هزینه بسیار کلان از محصولات فکری و ثروت انسان ها در راه مخارج زندان ها و مشتقات آن ها صرف خواهد شد، و یا بیمارستان ها و تیمارستان های روانی که اغلب از متلاشی شدن شخصیت و یا عدم انعقاد آن به وجود می آیند، دیگر بیمارستان های جسمانی را تحت الشعاع قرار خواهد داد؛ همان گونه که امروزه به صورت آشکار مشاهده می شود. و یا تعدادی از انسان ها بدون داشتن هدف برای زندگی چند روز خور و خواب و خشم و شهوت، شکست و پیروزی و خنده و گریه -که همه آن ها مبتنی بر خیال است- مدتی مهمان این مهمان سرا بوده و بدون نتیجه، راهی زیر خاک خواهند شد!!

من_اب_ع

ارکان تعلیم و تربیت- محمدتقی جعفری- صفحه 177-180

کلی__د واژه ه__ا

وجدان کودک تربیت جامعه شناسی فلسفه شخصیت انسانی زندگی


نقش ارتباط بین اولیاء و مربیان در تعلیم و تربیت

برای انسان های مورد تعلیم و تربیت، سالیان نخستین زندگی اهمیت به سزایی دارد، زیرا در این سالیان، آن ها هنوز به استقلال احساس و فکر از پدران و مادران نرسیده اند.

تعبیر «نونهالان» درباره این فرزندان کاملا صحیح نیست، بلکه مناسب ترین تعبیر این است که بگوییم: شاخه های درخت خانواده ای که در آن زندگی می کنند. بر این اساس، تعلیم و تربیتی درباره فرزندان موفق تر است که اولیای آنان نیز با معلمان و مربیان هماهنگ شوند.
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ماده در نزد نوافلاطونیان

نوافلاطونیان نیز کلمه هیولی را بکار برده اند لکن به معنی عدم. در نظر آنها هیولی دارای یک وجود بالقوه نیست چنانکه ارسطو معتقد بود، بلکه فاقد هرگونه هستی است. بنابراین علت مادی و خلقت ماده معنی واقعی ندارد چون ماده دارای نوعی هستی نیست که خلقت پذیرد.



طرد مفهوم ارسطوئی ماده

ابن سینا مفهوم ارسطوئی وجود بالقوه را طرد کرده و فقط معتقد به وجود بالفعل است و وجود را فعلیت دانسته و تقسیم بندی ارسطو از وجود را به متناقض و بالقوه و بالفعل مبدل به تقسیم بندی سه گانه وجود به ممتنع و ممکن و واجب کرده است. بنابراین در حالی که در فلسفه ارسطوئی ماده قدیم است و هیولی محتاج به علت نیست، در نظر ابن سینا ماده برای هستی و تحقق یافتن احتیاج به علل گوناگون دارد، و همان عقل دهم است که با افاضه صورت بر ماده عالم تحت القمر به آن فعلیت می بخشد. ماده آن چیزی است که صورت جسمیه بر آن افاضه شده است و از ترکیب این دو جسم بوجود می آید.



ویژگی های اصلی ماده

ماده همچنین اصل تشخص است و آن چیزی است که تکثر صور را امکان پذیر می سازد. «پیوند میان صورت و مایه (ماده) به چند قسم نهادیم، و همه را باطل کردیم مگر یک قسم، و آن قسم آن است که هستی هیولا از دو چیز حاصل آید: از سببی اصلی و معینی دیگر، که چون صورتی برخیزد، در پی آن صورتی دیگر بدهد، و از فراهم آمدن هر دو وجود هیولی تمام شود، و صورت به وی شخصی شود، و وی نیز به صورت شخصی باشد...» (اشارات، ترجمه مرحوم حاج سید نصرالله تقوی، ص 24-23). لکن در نفس خود ماده فقط قابلیت است و می تواند صور را بپذیرد و قابل انقسام باشد. ماده از هرگونه کمال عاری است و دارای ضعیف ترین مرتبه وجود است و از تمام موجودات، از مبدأ هستی که منشأ همه کمالات می باشد دورتر است. و نیز ماده انفعال و پذیرندگی صرف است و از آن هیچ فعلی سر نمی زند و تنها افعال عالم بالا را می پذیرد. فعل عقول مجرده است که ماده را برای کسب صور آماده ساخته و سپس صور مختلف را بر آن افاضه می کند. برعکس ارسطو که صورت و ماده را از لحاظ وجود در یک مرتبه می داند. ابن سینا امتیاز بین آن دو را تأکید می کند. صورت به نظر او اصل تحقق ماده است به این معنی که صورت است که به ماده فعلیت می بخشد و آن را به لباس هستی درمی آورد. بدون صورت هرگز چنین ماده ای تحقق نمی یابد.
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من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 338-335

کلی__د واژه ه__ا

ماده و صورت فلسفه اسلامی ابن سینا جسم فلاسفه


اصل علیت در فلسفه ابن سینا

متکلمان اسلامی مخصوصاً پیروان ابوالحسن اشعری منکر اصل علیت شده و علت هر پدیده و حادثه را خود علة العلل یا وجود باری تعالی می دانند و به این نحو علل جزئی را محو در علت اولیه می شمارند. به نظر آنان آتش سوزنده است نه به این علت که طبع آن سوزان است بلکه چون خداوند چنین اراده کرده است. صوفیه نیز نظری دارند که از این لحاظ از نظر اشاعره چندان دور نیست. آنها معتقد به تجدید خلقت در هر آن اند و می گویند که هر لحظه خداوند عالم جهان را منهدم کرده و دوباره خلق می کند، پس علت واقعی همه چیز او است و سلسله علل معنی واقعی ندارد چون پیوستگی بین لحظات زمان وجود ندارد.



علل اربعه در حکمت مشاء

شیخ الرئیس مانند سایر حکمای مشائی این نظر را رد کرده و معتقد به اصل علیت است و چهار علت فلسفه ارسطوئی را که شامل علل صوری و نیز غائی هر معلولی می شود کاملاً پذیرفته است. در فلسفه مشائی هر حادثه طبیعی دارای چهار علت است: علت فاعلی و مادی و صوری و غائی. (طبیعیات شفا ص23-20)



علت فاعلی و مادی

علت فاعلی هر شیء چیزی است خارج از آن شیء که مبداء حرکت آن شیء است. علت مادی آن است که اثر فاعل را می پذیرد. هر شیء باید دارای ماده باشد زیرا کون و استحاله و ترکیب و اجتماع و استحاله می پذیرد.
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علت صورت غایی

علت صوری مانند علت مادی چند معنی دارد. صورت یعنی:

1) هیأتی که هنگامی که در ماده وجود داشته باشد باعث ایجاد نوع می شود.

2) خود نوع

3) شکل

4) هیأت حفظ شده هر اجتماعی (مانند یک لشگر)

5) نظم حفظ شده مانند شریعت

6) هر نوع هیأتی

7) حقیقت هر چیز چه جوهر باشد و چه عرض

و اما علت غائی، آن هدف و غایتی است که به منظور رسیدن به آن صورت با ماده ترکیب شده است. این چهار علت با هم پیوستگی دارد و ممکن است ذاتی یا عرضی، قریب یا بعید، جزئی یا کلی، و بالقوه یا بالفعل باشد. معمولاً علل فاعلی و غائی بعید است و علل صوری و مادی قریب. علتی که قریب است بدون واسطه عمل می کند مانند حرکت دادن دست، به وسیله ماهیچه بازو در حالی که علت بعید با واسطه فعل خود را انجام می دهد مانند حرکت دادن بدن به وسیله روح.



تصادف در فلسفه ابن سینا

با وجود چنین عللی در این جهان دیگر جائی برای تصادف و اتفاق در طبیعت وجود ندارد. همه حوادث یا ضرور است و علت آن دائمی و یا محتمل و علت آن نادرالوقوع. در مورد اول هیچ امکان اتفاق و احتمال وجود ندارد و در مورد دوم فقط عایق و مانع در راه علل دائمی است که ممکن است باعث شود حوادث رخ دهد و یا اصلاً رخ ندهد. در هر حال در فلسفه بوعلی جائی برای تصادف و گاه گاهی و اتفاق نیست.
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وارد بودن انتقادات صوفیه و متکلمین بر علیت ابن سینا

گرچه برخی از صوفیه و متکلمان نظر بوعلی را درباره علیت دور از نظر اسلامی دانسته و معتقد بودند که با این عقیده او «دست خالق» را از جزئیات خلقت دور کرده است، این اتهام کاملاً صحیح نیست چون باید به خاطر داشت که اولاً اعتقاد شیخ به قوانین ناگسستنی علیت در این عالم مبتنی بر ایمان او به استمرار و بقای نوامیس خلقت است که این خود قدرت خالق عالم را می رساند. ثانیاً علیت به نحوی که نزد حکمای مشائی مقبول است پیوستگی همه موجودات عالم را به اثبات می رساند و یکی از نظریات اساسی حکمت اسلامی را که همان وحدت و پیوستگی دار وجود است تأیید می کند. به هرحال اعتقاد به علل اجتناب ناپذیر مخصوصاً چنان که حکمای بعد از شیخ مانند ملاصدرا آن را پرداخته و تکمیل کردند بیشتر مؤید نظریه کلی اسلامی است و نه ناقض آن. از این راه بسیاری از حکما ادله و براهین فراوانی برای اثبات حقایق منزل و آسمانی آورده و توانسته اند احکام دینی را با براهین عقلی استوار سازند و در کتب حکمای اخیر مانند اسفار فصل مربوط به علت و معلول یکی از رعفانی ترین بخش های این کتب محسوب می شود.

من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 356-354

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی نظریه علت و معلول فلاسفه


حرکت در فلسفه طبیعی ابن سینا

مسأله حرکت در طبیعیات فقط هنگامی اهمیت می یابد که طبیعت از حیات ساقط شده و امتیازی بین موجودات زنده و ماده مرده پدید آمده باشد. مسأله چگونگی حرکت موجودات زنده هیچ گاه در ذهن انسان مانند چگونگی حرکت جسمی که فاقد هرگونه حیات و حرکت درونی است جلوه نمی کند. به این دلیل در طبیعیات ارسطوئی، آنجا که طبیعت زنده قدما از حیات ساقط شده بود، مسأله حرکت پایه و اساس طبیعیات شد. وانگهی همین مسأله بود که بعدها مورد حمله قرار گرفت و هنگامی که نظر درباره طبیعت یک قدم دیگر به سوی یک نظر مکانیکی و مادی فرا گذاشت، این مسأله باعث فرو ریختن کاخ طبیعیات مشائی شد.
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طبیعت در نگاه عرفانی در نظرگاه عرفانی درباره طبیعت امتیازی بین زنده و مرده وجود ندارد. تمام پدیده های طبیعی و موجودات جهانی تمثیل و رمز حقایق عالم معنوی اند و هر قدر در سلسله مراتب وجود ارتقاء یابند به آن عالم نزدیکتر می شوند. در چنین نظری مسأله حرکت مرکزیت ندارد و به همین دلیل در آثار عرفانی شیخ طبیعت جنبه رمزی و تمثیلی یافته و مسأله حرکت از اهمیت ساقط شده است. لکن در آثار مشائی خود بوعلی اهمیت فوق العاده ای برای مبحث حرکت قائل شده و آن را به نحوی کلی مورد بحث قرار داده است چنانکه شامل مسائل عمومی حکمت می شود و مفهوم حرکت را نیز مانند حکمای قدیم خیلی وسیع تر از آنچه امروزه از این اصطلاح فهمیده می شود مطرح کرده است.



حرکت خروج شیء از قوه به فعل است به نحو تدریجی

حرکت به نظر ابن سینا مانند ارسطو صیرورت شیء است از قوه به فعل در زمان تدریجی نه دفعی (فن سماع طبیعی، ص 102 «ان الحرکة هی فعل و کمال اول للشییء الذی بالقوه من جهة المعنی الذی هو له بالقوة» و نجات، ص 105 «تکمیل یافتن آنچه بالقوه است، تا آنجا که بالقوه است، حرکت است»). هرگاه شیء بین قوه و فعل است آن شیء در حرکت است و نیز حرکت را می توان اولین کمال شیء که در قوه باشد و فعلیت تدریجی آن کمال در زمان دانست. هر شیء که حرکت می کند دلیلش این است که جنبه ای از آن هنوز بالقوه است و به فعلیت نرسیده است و نقصی در آن است که باید به کمال رسد و این وصال به مرحله کمال جنبه ای از غایت کلی عالم است. حرکت نه تنها بستگی به محرک و متحرک و زمان و مکان دارد، بلکه به آغاز و انجام و مبدء و غایت نیز کاملا مرتبط است. هر بحثی درباره حرکت که غایت حرکت را در نظر نگیرد در طبیعیات مشائی ناقص و مطرود است.
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انحاء تقسیم حرکت از سوی شیخ

شیخ حرکت را به چندین نحوه تقسیم کرده است من جمله تقسیم بندی زیر:

1. حرکت عرضی

2. حرکت قسری

3. حرکت طبیعی

حرکت عرضی حرکت جسمی است که درون جسم دیگری که حرکت می کند قرار گرفته باشد مانند حرکت کسی که در کشتی نشسته است. حرکت قسری حرکتی است که از ذات شیء برنخاسته، بلکه علت آنیک نیروی خارجی است مانند پرتاب شدن یک سنگ به سوی بالا و گرم شدن آب. حرکت طبیعی برعکس از خود شیء سرچشمه می گیرد مانند صعود شعله آتش و یا سقوط سنگ و اشیا سنگین. امتیاز بین حرکت طبیعی و قسری بستگی به امتیاز بین حرکت مستدیر افلاک و حرکت مستقیم منطقه تحت القمر دارد چنانکه در فلسفه ارسطوئی متداول است. ابن سینا با نظر آنانکه حرکت چهار عنصر را قسری می دانند سخت مخالفت کرده و در این نکته از تعالیم ارسطو پیروی کرده است.



تقسیم بندی حرکت به نحو کلی

علاوه بر تقسیم بندی حرکت مذکور در فوق، شیخ الرئیس حرکت را به نحو دیگری نیز بخش کرده است که کلیت بیشتری دارد و از حدود علم فیزیک در می گذرد.



حرکت کمی:

1- به وسیله تغذیه

الف. رشد و نمو (در نباتات و حیوانات به وسیله جذب مواد خارجی)

ب. ذبول (مانند لاغر شدن حیوان)

2- به وسیله ای غیر از تغذیه

الف. انقباض (کاهش حجم جسم بدون اینکه چیزی از خود آن کاسته شود)

ب. انبساط (افزایش حجم جسم بدون اینکه چیزی از خارج به آن اضافه شود)
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این تقسیم بندی شامل حرکت به معنی کلی است و تغییرات موجودات زنده را نیز که مربوط به علم زیست شناسی است دربردارد.



رد سه نظریه در خصوص میل از سوی ابن سینا ابن سینا همچنین به مطالعه دقیق حرکت اشیا پرتاب شده که از دوره یحیی نحوی همواره مورد بحث دانشمندان بود، پرداخته و نظر ارسطو و بسیاری دیگر از حکمای قدیم را درباره این مسأله غامض رد کرده است. روی هم رفته شیخ سه نظر متداول را مطرود شمرده است (طبیعیات شفا، ص 153):

1) نظر مشهور ارسطو که جسم پرتاب شده هوای مقابل خود را پس می زند. این هوا سپس به عقب جسم حرکت کرده و در اثر فرقی که بین فشار هوا در جلو و عقب جسم بوجود می آید جسم در مسیر خود حرکت می کند (این نظر را آنتی پریستاسیس antiperistasis می نامند).

2) نظریه دیگر ارسطو که طبق آن هم هوا و هم جسم پرتاب شده از محرک یک نیروی دفعی بدست می آورد لکن چون جسم سریعتر از هوا به حرکت درآمده است هوا را نیز در حرکت خود شریک می سازد.

3) نظریه معتزله که معتقد بودند طبیعت حرکت این است که حرکت دیگری را تولید کند همانطور که طبیعت اعتماد است که اعتماد دیگری را تولید کند.



نقش میل در حرکت جسم متحرک

خود شیخ را عقیده بر این است که جسم متحرک از محرک خود نیروئی که آن را میل می خواند دریافت می کند و این میل است که نیروی لازم را برای ادامه جسم در حرکت فراهم می سازد. لکن میل با قوه محرکه فرق دارد چون قوه محرکه حتی پس از خاتمه حرکت ممکن است باقی باشد در حالی که میل جسم را در مقابل نیروی مقاومت چیزی که در آن حرکت می کند حرکت می دهد تا آنکه خود تمام شود و جسم نیز حرکتش پایان یابد. این عقیده شیخ که قبلا تا حدی به وسیله یحیی نحوی مطرح شده بود و بعدها به دست ابوالبرکات بغدادی و ابن باجه تکمیل یافت از مهمترین اکتشافات تاریخ علم فیزیک است و پایه قانون حرکت گالیله را در بردارد.
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انواع میل

ابن سینا سه نوع میل ذکر کرده است: میل نفسانی و میل طبیعی و میل قسری. بنابراین او این نیرو را نیز منحصر به عالم اجسام ندانسته بلکه آن را تعمیم داده است. وانگهی او این میل را با عشقی که سراسر جهان را فرا گرفته یکی دانسته (رجوع شود به رسالة العشق ابن سینا، لیدن، 1894، ص 1-27 و ترجمه فارسی آن به قلم مرحوم ضیاءالدین دری، تهران 1318) و مانند عرفا و برخی از حکمای قدیم علت را در این عالم همان عشق همه موجودات به خالق عالم دانسته است.



وجود قوه حرکت در محرک هر حرکتی چه عرضی و چه طبیعی و چه قسری بنا به نظر شیخ از قوه ای سرچشمه می گیرد که در محرک وجود دارد. وجود این قوه پس از یک سلسله علل و معلولات منجر می شود به وجود محرک لایتحرک که افلاک را به حرکت درآورده و در فلسفه ارسطو همان خالق عالم محسوب می شود ( «المحرکات فی کل طبیعة تنتهی الی محرک اول لایتحرک...» عیون الحکمه، ص 29). به علت شوق وصال با او است که همه افلاک دائما در حرکت اند و نیز میل همه موجودات به سوی محرک اول است که همه موانع راه حرکت را از پیش برمی دارد. شیخ می فرماید که چون حرکت طبیعی و قسری هر دو بالاخره به پایان می رسد. پس حرکت مداوم افلاک باید به ناچار معلول اراده نفوسی باشد که بر هر فلک حکمفرماست و در اثر عشق خود به مبدء عالم افلاک را به حرکت دائم درآورده اند (ابن سینا معتقد به ابداع حرکت است لکن می فرماید که حرکت نمی تواند ابتدا داشته باشد چون زمان خود با حرکت بوجود آمده و نمی توان تصور کرد که زمانی بوده و بعدا در آن زمان حرکت پیدا شده و ابتدا زمانی داشته است). و نیز شیخ تأکید کرده است که محرک افلاک نفوس فلکی اند نه عقول چنانکه برخی از فلاسفه بدان معتقدند. (الهیات دانشنامه علائی، ص 145).

ص: 12516





در حالی که ارسطو معتقد بود که عقول محرک افلاکند، مفسران یونانی زبان بعد از او مانند اسکندر افرودیسی و سنبلیقیوس یا طبیعت و یا نفس فلکی را محرک می دانستند. اکثر فلاسفه اسلامی مانند شیخ الرئیس نظر سنبلیقیوس را اتخاذ کرده اند در حالی که ابن رشد مانند اسکندر افرودیسی همان طبیعت افلاک را محرک آنان می داند. روی هم رفته نسبت هر محرک به متحرک چه در افلاک و چه در عالم تحت القمر یا مانند نسبت یک معشوق است به عاشق و یا مانند نفس است به بدن. در افلاک این موارد هر دو دیده می شود از آنجا که افلاک هم به وسیله نفوس فلکی به حرکت درآمده اند و هم به علت میل و شوق آنها نسبت به معشوق که همان خالق عالم است.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 354-348

کلی__د واژه ه__ا

حرکت ابن سینا فلسفه اسلامی علوم طبیعی طبیعت فلاسفه


هماهنگی فلسفه طبیعی ابن سینا با هدف غایی خلقت

در فلسفه طبیعت روشی که برای تحقیق در جهان طبیعت اتخاذ می شود باید با هدف و غایت خلقت جهان طبیعت هماهنگ باشد. طبیعت در فلسفه ابن سینا قلمروئی است از واقعیت که برای هدف و غایت خاصی خلق شده و همه پدیده های آن دارای معنی است و حکمت خالق آن همه جا هویدا است: «نظر کن به حکمت صانع که ابتدا کرد و اصول را بیافرید، دگر از آن اصول مزاجها را بیافرید، و هر مزاجی را برای نوعی خاص بساخت، و آنچه از مزاجها دورتر از اعتدال بود، از آن نوعی پدید آورد که از کمال دورتر بود و آن مزاجی که به اعتدال ممکن نزدیکتر بود، آن را مزاج مردم کرد تا آشیانه نفس گویا باشد» (اشارات، ص 51). طبیعت طبق تدبیر و نظام الهی بوجود آمده و غایت آن به تحقق رسیدن نظام احسن است. درباره عنایت خداوند نسبت به عالم شیخ چنین گوید: «عنایت احاطت علم باری تعالی است بر همه، و بدان که واجب است که همه بدان صفات باشد تا به نیکوترین نظامی بود، و بدان که آن ازو واجب است تا وجود موافق معلوم باشد به نیکوترین نظامی، بی قصدی و طلبی ازو، و علم او به کیفیت صواب اندر ترتیب وجود همه ازو، منبع فیض خیر است اندر همه» (اشارات، ص 153-154).
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تکامل موجودات هدف اصلی طبیعت 

طبیعت همه چیز را با یک قصد طبیعی حرکت می دهد و این قصد و هدف طبیعت رسانیدن موجودات به نیکی و کمال است به شرطی که موانعی در راه طبیعت قرار نگیرد. حتی آنچه به نظر بدی می آید، مانند پرپر شدن یک گل و مرگ یک حیوان، برای نظام کلی عالم لازم است و باعث خیر بزرگتری می شود. همه عناصر و معادن و نباتات و حیوانات به سوی کمال و نیکی بیشتر در حرکت است. مثلا در بدن انسان مرضی که به علت ازدیاد یکی از نیروهای بدن بوجود آمده باشد به وسیله طبیعت که نظم و اعتدال را دوباره برقرار می سازد مرتفع می شود.



رابطه زشتی و ماده

اگر زشتی در این عالم دیده شود، علت آن طبیعت نیست بلکه ماده و عدم موفقیت فعل طبیعت بر روی ماده است (رسالة القدر، ص 21-20). تا آن حد که طبیعت بر روی ماده اثر گذارد ماده را به سوی غایت و هدف تکامل سوق می دهد، لکن چون قوه و ماده بیش از آن است که طبیعت بتواند بر روی همه آن اثر کند، نقص و زشتی در این عالم دیده می شود. مرگ و فنا نیز که همه جا در طبیعت دیده می شود و به نظر انسان یک نوع بدی و شر است در نظام کل لازم است. مثلا مرگ انسان نفس او را آزاد می سازد تا بتواند به کمال برسد (طبیعیات شفا، ص 32).



طبیعت و حفظ نظام اعتدال

وظیفه طبیعت همچنین حفظ نظام و اعتدال و هماهنگی است که بر تمام عالم حکمفرماست. طبیعت موجودات را حفظ می کند و بقا هر نوع را از طریقی مطابق با وضع آن نوع امکان پذیر می سازد. هر حیوانی را غرائزی می بخشد مطابق احتیاجات آن تا بتواند خطر را دفع کند و احتیاجات خود را برآورد. هر عضو و آلتی که بدن حیوانات دارد به منظور انجام وظیفه خاصی مطابق با حوائج آن حیوان است.

ص: 12518





وقتی خانواده یک دانش پژوه و هر کسی که تحت تعلیم و تربیت قرار گرفته است، موادی را که در تعلیم و تربیت به اعضای خانواده داده می شود، درک نکنند یا درک کنند و قبول نداشته باشند، قطعی است آن فرزندان به خاطر تضاد در فرا گرفته های تعلیمی و تربیتی میان خانواده و معلمان و مربیان، یا دچار بیماری بی رنگی شخصیت می شوند و یا اختلال روانی پیدا می کنند که هر انحراف ممکن است سرنوشت فرزندان را به تباهی بکشاند. اگرچه چاره نهایی برای این هماهنگی در همه موارد به نظر نمی رسد، ولی نمی توان در بیش تر موارد آن را تقلیل داد؛ خصوصا با نظر به اشتراک آرمان های کلی در جامعه ای که مراکز تعلیم و تربیت در آن قرار دارند.

بنابراین سه صورت کلی کیفیت اولیای فرزندان و معلمان و مربیان را می توان در نظر گرفت:

1- اگر اولیای فرزندان، با معلمان و مربیان کمال هماهنگی را داشته باشند، به گونه ای که تطابق فکری و آرمانی میان دو طرف در حد اعلا باشد، در این صورت، اگر فرزند علاقه مند به پذیرش تعلیم و تربیت بوده، استعداد آن پذیرش را هم داشته باشد، بی تردید، اثر تعلیم و تربیت در این موارد به حد اعلای ممکن خواهد رسید. البته این گونه تطابق بسیار اندک است.

2- اولیای فرزندان درباره تعلیم و تربیت فرزندان شان نظر خاصی نداشته، می خواهند در جامعه ای که زندگی می کنند، تحصیل کرده تلقی شوند و برای زندگی خود عنوانی مطلوب داشته باشند.

می توان گفت: این نوع فرزندان از سعادت خانوادگی گروه اول محروم اند، ولی از نکبت و بیچارگی تضاد درونی که در صورت سوم خواهیم دید، آسوده هستند.
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منتهی شدن مطالعه طبیعت به معرفت الهی

مطالعه و تحقیق درباره طبیعتی که در آن حکمت خالق عالم جلوه گر است بالاخره منتهی می شود به علم الهی و معرفت به مبدء هستی. علم واقعی به هر شیء علم به ذات آن شیء و رابطه آن با وجود مطلق است که ایجاد کننده همه موجودات است و هستی و ذات همه اشیا از او سرچشمه می گیرد: «دانی که پادشاه چه چیز است؟ پادشاه بحق توانگر به حق است مطلقا، معنی توانگر می دانی، و هیچ چیز اندر هیچ چیز ازو بی نیاز نیست و ذات همه چیزها ویرانست، زیرا که ذات هر چیزی یا ازوست، یا از آن چیز است که از اوست، پس هر چیزی که جز ازوست، ویرا مملوک است، و وی را به هیچ چیز حاجت نه».

بنابراین علم حقیقی به هر شیء علم به وجود آن شیء و رابطه آن با وجود مطلق و کشف ارتباط بین کیفیات و صفات آن شیء با وجود آن است. آنچه از راه مشاهده و تجربه و استقراء مبنی بر آن بدست می آید جوانب ظاهری شیء است. علم واقعی باید این ظواهر و پدیده ها را با باطن و درون اشیا متصل سازد و علم به کنه و ذات موجودات بدست آورد.



تحقق ظواهر در پرتو باطن

تحقیق در جهان طبیعت فقط تحقیق در پدیده ها و یافتن یک سلسله رابط بین آنان نیست، بلکه تحقیق در پدیده و ظاهر است در پرتو رابطه ای که با درون و باطن دارد، و تحقیق در جزئی است با نظر به رابطه ای که بین آن و کلی موجود است. بنابراین علوم طبیعی مانند الهیات در نظر بوعلی همیشه با یک جنبه سری و درونی توأم است، و شیخ در بسیاری از موارد در آثار خود کشف یک نکته علمی را کشف سری دانسته است که منجر به اسرار دیگر می شود (اشارات، ص 19). بیان کردن مطالب هیچ گاه از سری که در کنه هستی نهاده شده است نمی کاهد و علم به جهان هدفش از میان برداشتن اسرار خلقت نیست بلکه تا حدی پی بردن به وجود این اسرار است.
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هدف نهائی علوم علم به وجود مطلق و رابطه بین موجودات و او است. چنین علمی از قلمرو طبیعیات خارج است و علم الهی نام دارد و می توان گفت که جهانشناسی بکاربردن اصولی است که در الهیات به اثبات رسیده و مسجل شده، در قلمرو جهانی.

پس از کشف و اثبات این اصول می توان به استدلال و مشاهده و تجربه در علوم طبیعی دست زد و از هر یک برای کشف مطالبی استفاده کرد. لکن علمی که از این انحاء بدست می آید فقط در دامن حکمت و اصول اجتناب ناپذیر آن ارزش و معنی دارد. به همین دلیل ابن سینا از مشاهده و تجربه و استقراء در طبیعیات استفاده کرده در حالی که اصول کلی طبیعیات را از علم الهی اخذ کرده است.

مثلا در کتاب قانون پس از این که اصول طب را مبنی بر عقاید کلی جهانشناسی که از حکمت بدست آمده نهاده است، شیخ به مشاهده و استقراء بر اساس نتایج مشاهدات خود پرداخته و روشی پیش گرفته است که به روش تجربی علوم جدید شباهت فراوان دارد. همچنین در علم جو با استفاده از اصول کلی طبیعیات شیخ به تجربه درباره انعکاس نور در ذرات آب هنگام آب دادن باغها پرداخته و سعی کرده است تا از این راه به ماهیت قوس قزح پی برد. و نیز در نجوم که در دوران آخر عمر به آن دلبسته شد، شیخ به ترصد و مشاهده پرداخت و حتی آلت نوینی برای اندازه گیری دقیقه و ثانیه مدار کواکب به نحو آسان تری ساخت. در معرفة الارض یا زمین شناسی او به مشاهدات دقیق فراوان پرداخت و خشک شدن و تحجر رسوبات ساحل رود جیحون را با طریق پیدایش سنگهای رسوبی در طبیعت مقایسه کرده و آهنی را که از یک سنگ شهابی بدست آمده بود با آهن معادن معمولی سنجید.
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شناخت جزئیات در پرتو اصول کلی عقلانی

علوم طبیعی و ریاضی که شیخ الرئیس با آن سر و کار داشت شامل تقریبا همه علوم آن زمان می شود و رسالات او از یک سو مربوط به علم حیل و ماشینهای ساده است و از سوی دیگر به تمثیلات عرفانی و علوم سری. مطالعه و تحقیق درباره طبیعت در نظر شیخ شامل است بر همه مراتب جهان از ادنی مرتبه جهان تا عالم روانی و نفسانی. وانگهی برای نیل به علم در این قلمروی وسیع او از همه روشهائی که در شناخت در مقابل انسان نهاده شده استفاده کرده است، از حواس خارجی گرفته تا استدلال و بالاخره کشف و شهود عقلانی.

هر کدام از این طرق انسان را با یک نوع دانش درباره طبیعت آشنا می سازد و نیز هر یک دارای محدودیتهای این جهان است و می تواند تمام جزئیات را در کلی و کثرت را در وحدت جذب کند. اموری که از راه حواس کشف شده است تا هنگامی که به وسیله نیروی عقلانی در یک نظر کلی درباره جهان جذب نشود بی معنی و بی ارتباط است و فقط در پرتو اصول کلی عالم عقلانی است که جزئیات عالم کثرت و شعب گوناگون علوم طبیعی ارزش یافته و می تواند انسان را با آشکار ساختن پیوستگی همه موجودات و اتکا و ارتباط این عالم با عالم بالا به سوی علم واقعی هدایت کند.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 363-356

کلی__د واژه ه__ا

هدف ابن سینا فلسفه اسلامی خلقت طبیعت موجودات علم
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نظر ابن سینا در خصوص ذره و ترکیب جسم از آن

ابن سینا شدیدا با جوهر فرد و جزء لایتجزای متکلمان و برخی فلاسفه مانند نظام و شهرستانی و نیز اعتقاد آنان به وجود خلأ در این جهان مخالفت کرده و ادله عقلی و منطقی و تجربی در رد آن آورده است. شیخ بیشتر ادله ای را که ارسطو علیه امکان وجود خلأ ذکر کرده است تکرار می کند مانند اینکه چون حرکت جسم در آب سرعت متناهی دارد در خلأ سرعت آن بی نهایت خواهد بود. و نیز او به تجربه متوسل شده و مثال کوزه ای را پر آب می آورد که اگر معکوس شود آب آن نمی ریزد و یا اگر هوای بین دو بشقاب را خالی کنند با وجود کشش از دو طرف از یکدیگر جدا نمی شوند. در هر دو مورد ابن سینا نتیجه می گیرد که طبیعت نمی خواهد خلأ ایجاد شود.



رد نظر قدما در خصوص ترکیب جسم

در بحث درباره ترکیب اجسام، ابن سینا هم نظر قدما را درباره ذره رد می کند و هم نظر نظام و برخی دیگر از متفکران اسلامی را که معتقد بودند می توان جسم را بالفعل الی غیرالنهایت تقسیم کرد. شیخ مسائل تقسیم بی نهایت جسم را که زنون مطرح کرده بود با روش ارسطوئی پاسخ داده و ذیمقراطیس و سایر فلاسفه قدیم را که می پنداشتند جسم بالفعل از ذراتی ترکیب یافته است که خود جسم است سخت مورد نکوهش قرار داده است و همچنین او نظر اشخاصی را که معتقد بودند جسم از اشیائی ترکیب شده است که خود جسم نیست رد کرده است.
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دلایل ابن سینا در رد ذره انگاران

دلائلی که بوعلی علیه معتقدان به ذره آورده بسیار است من جمله دلیل معروف که هرچه مکان را اشغال کند دارای ابتدائی و وسطائی و انتهائی است و بنابراین خود قابل تقسیم است. او برخی دلائل هندسی نیز آورده است شبیه به آنچه در مکاتبات او با ابوریحان است. مثلا شیخ می نویسد اگر وجود ذره (یا اتم) را بپذیریم و این ذره را بین دو ذره دیگر قرار دهیم یا این ذره با دو ذره دیگر در دو مکان مشخص و متمایز تماس حاصل می کند و بنابراین دیگر از لحاظ هندسی نمی توان گفت که تقسیم پذیر نیست و یا اینکه آن دو ذره در همه نقاط با هم در تماس است، و در این صورت تداخل لازم می آید که باطل و محال است و یا اینکه این ذره اصلا با ذرات دیگر تماس حاصل نمی کند و در این مورد اساسا نمی توان ادعا کرد که جسم از ذره ترکیب یافته است. چون هیچ یک از این سه شق امکان پذیر نیست، پس وجود ذره نیز غیرممکن است.

پیروان مکتب ذره ممکن است ادعا کنند که حرکت ممکن است با جهشهای آنی و فوری انجام پذیرد، لکن این نظر نیز به عقیده شیخ الرئیس مواجه با مشکلات فراوان می شود چون بنا به این نظر در یک مربع و تر باید با یک ضلع مساوی باشد چون دارای همان عدد نقطه است. لکن چون این امر از لحاظ هندسی ممکن نیست، فاصله بین ذرات باید یا بیشتر و یا کمتر از یک واحد یا ذره باشد و بنابراین تقسیم پذیر است. شیخ این دلیل را درباره سایه شاخصی که در مقابل نور آفتاب قرار گرفته نیز آورده و می گوید اگر قرار باشد سایه روی زمین از یک ذره به ذره بعدی بپرد و جهش کند خورشید باید در مدار خود جهش بس بزرگتری کند و این امر محال است.
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نظر ابن سینا درباره ترکیب جسم

نظر خود شیخ درباره ترکیب یا تجوهر اجسام که مفصلا در بسیاری از کتب خود درباره آن بحث کرده است و آن را از مسائل غامض طبیعیات می داند این است که جسم از ذره ترکیب نشده، بلکه از صورت و ماده ترکیب یافته است و می توان آن را بدون حد و نهایت تقسیم کرد لکن این تقسیم بی نهایت بالقوه است و هیچ گاه نمی تواند کاملا به فعلیت رسد. این نظر هم با عقیده معتقدان به ذره مخالفت دارد و هم با نظر زنون، چون تقسیم بندی جسم را نمی توان الی غیرالنهایت بالفعل انجام داد (اشکالاتی که در بکاربردن عدد در فضای هندسی بوجود می آید خود می رساند که مکان فیزیکی کمیت صرف نیست بلکه یک جنبه کیفی دارد و به این جهت نمی توان کمیت صرف را در مورد آن بکار برد). در حقیقت جسم مرکب از همان ماده و صورت است و صورت اصل اتصال جسم است و ماده علت انفصال آن و به همین جهت جسم هم قابلیت پیوستگی و اتصال دارد و هم قابلیت گسستگی و انفصال.

من_اب_ع

سید حسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 341-338

کلی__د واژه ه__ا

ابن سینا فلسفه جسم مکاتب طبیعت


ابعاد مختلف زمان و مکان در فلسفه ابن سینا

خاصیت دیگر اجسام در فلسفه ابن سینا علاوه بر اینکه از صورت و ماده ترکیب یافته است، این است که در زمان و مکان قرار گرفته است و این دو مقوله را می توان از شرایط لازم عالم جسمانی دانست. در طبیعیات ارسطوئی که اصل و اساس آن مسأله حرکت است این دو مقوله اهمیت فراوان دارد چون حرکت را فقط با این دو مقوله می توان سنجید. لکن زمان و مکان هیچ گاه به صورت واقعیت های جدا از اجسام پذیرفته نشده است بلکه در طبیعیات ارسطوئی این دو همیشه از شرایط عالم جسمانی بوده است. همین یکی دانستن مکان انتزاعی هندسی یا «مکان مطلق» و «مکان طبیعی» در قرن هفدهم میلادی است که فیزیک جدید را از طبیعیات قدیم ممتاز می سازد.
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رابطه زمان و مکان با اجسام

در نظر ابن سینا هستی زمان و مکان مستقل از اجسام بی معنی است و بنابراین سؤالی که بعداً بسیاری از فلاسفه غربی مانند کانت کرده اند که اگر مکان بی نهایت نباشد پس آن سوی عالم چیست برای او مفهوم واقعی واقعی ندارد، چون اگر جسمی در بین نباشد مکانی نیز وجود ندارد و اصلاً نمی توان از «آن سو» صحبت به میان آورد و تصور کرد که مکان واقعیتی است مستقل که در آن اجسام نهاده شده است. ابن سینا این نکته را که جسم بر مکان مقدم است در گفتار زیر تأیید کرده است:

«و تو می دانی که جسم پیش از سطح است در وجود، و سطح پیش از خط است و خط پیش از نقطه است و علماء و اهل تحقیق این معنی بیان کرده اند، و آنچه بعکس این گویند، که نقطه چون متحرک شود، از آن خط پدید آید، و از خط سطح، و از سطح جسم پدید آید، از برای تفهیم گفته اند.»



ارتباط مکان با خیز طبیعی

مفهوم مکان در فلسفه مشائی رابطه نزدیکی با مفهوم حیز طبیعی دارد. بنا به نظر این مکتب هر عنصر بسیط، یعنی آتش و هوا و آب و خاک، مکان طبیعی خود را در کره ای که با کره زمین متحدالمرکز است و از سطح آن تا دون فلک قمر قرار گرفته است داراست، به این ترتیب که زمین پائین ترین مرتبه و آتش بالاترین مرتبه را حائز است:

«پس لازم آید که هر جسمی را یک مکان باشد، اما بسیط، به حسب مقتضی طبیعت وی، و اما مرکب، اگر درو غالب است به حسب غالب، و اگر غالب نیست، و قوتها برابر باشند، در تجاذب به همه جانبها، مکان آن مرکب آن باشد، که در آنجا اتفاق هستی او افتد. و نیز واجب است، که شکل که طبیعت بسیط تقاضا کند، گرد بود، زیرا که اگر شکلی دیگر بود جز گردی، لازم آید، که از یک قوت راست در یک مایه راست هیئات مختلف آید، و این محال است.»
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مکان هر شیء نهایت جسم حاوی

طبق نظر مشائی مکان هر جسم سطح باطن جسمی است که بر آن محیط است، مثلاً مکان آتش سطح درونی فلک قمر است و مکان هوا درون کره آتش یا در مورد آبی که در یک ظرف ریخته شده است، سطح درونی ظرف که نهایت جسمی است که بر آب حاوی است مکان آب است. بنابراین مکان هر شیء که ظاهراً فضائی است که آن را احاطه کرده است همان را نهایت جسم حاوی است و جز آن چیزی نیست. مفهوم مکان رابطه نزدیکی با جهت در علوم قدیمه دارد.



رابطه حرکت با زمان

زمان دارای یک جنبه درونی و کیفی است و به این دلیل سنجش و تعیین آن از مکان مشکلتر است. در حالی که می توان مکان را با هر واحد انتخاب شده ای اندازه گیری کرد، انسان دارای هیچ گونه نیروئی که بتواند همین امر را در مورد زمان انجام دهد نیست. بلکه سنجش زمان بستگی به حرکت دارد و در واقع زمان همان مقدار حرکت است. زمان کاملاً بستگی به تغییر و حرکت دارد و اگر حرکت نباشد زمان نیز نخواهد بود. پس همانطور که اجسام در یک فضای یکسان و مجرد قرار نگرفته است بلکه مکان یکی از شرایط عالم جسمانی است، به همین نحو حرکت در یک زمان یکسان منتزع انجام نمی پذیرد بلکه زمان یکی از شرایط حرکت است. همچنین اگر کون و فساد و حرکت و تحول نبود تقدم و تأخر بین حوادث و موجودات از بین می رفت و زمان دیگر وجود نمی داشت.
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رابطه زمان و آن

زمان به نظر شیخ و با پیروی از ارسطو کمی است متصل و غیر قار که قابل انقسام بی حد و حصر است بدون اینکه این تقسیم منجر به «ذره زمان» یا «آن» شود (رجوع شود به الهیات دانشنامه علائی ص128 و فن سماع طبیعی ص205). دلیل وجود زمان در مشاهده حرکت دو شیء است که از یک نقطه آغاز شده لکن یکی از دیگری عقب می افتد. اثبات وجود زمان بستگی به اتصال حرکت دارد که خود وجود من غیر مستقیم مؤید اتصال زمان است (فن سماع طبیعی ص200). و چون یک کمیت متصل است، زمان مانند مکان باید فصلی داشته باشد که آن را «آن» گویند. لکن «آن» دارای فعلیت نیست چنانکه اشاعره معتقدند، بلکه وجود «آن» یا «لحظه» فقط بالقوه و بالتوهم است. همانطور که هر خطی هر قدر کوتاه باشد باز هم قابل تقسیم است، هر لحظه نیز هر قدر کوتاه باشد باز می توان آن را به چند قسمت تقسیم کرد.



نقطه فضایی و لحظه زمانی

یک نقطه در فضا را می توان یا قسمت تقسیم ناپذیر خط دانست و یا آن واحد هندسی محسوب داشت که از حرکت آن خط به وجود می آید. لحظه یا «آن» را نیز می توان از دو جهت در نظر گرفت، یا به عنوان قسمی از زمان که هستی آن بستگی به زمان دارد و یا به عنوان واقعیتی که از جریان آن زمان بوجود می آید. به نظر شیخ هم نقطه فضائی و هم لحظه زمانی فقط یک وجود توهمی دارد و از وجود حقیقی بهره مند نیست. لکن باید در نظر داشت که انکار واقعیت لحظه یا «آن» باعث از بین رفتن واقعیت زمان نمی شود، چون واقعیت زمان از نفس کلی و حرکت مستدیر فلکی سرچشمه می گیرد. اگر حرکت فلکی نبود زمان نیز نمی بود، همانطور که می توان گفت جهات فضا و حرکت نیز نمی بود (فن سماع طبیعی ص 217-214). بنابراین افلاک تعیین کننده مکان و زمان و تحدید کننده جهات اند و حرکت مستقیم جهان تحت القمر را امکان پذیر می سازند.
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من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 343-342 و 347-346

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ابوعلی سینا زمان مکان نظریه فلاسفه علم منطق


ابعاد جهان شناسی در فلسفه ابن سینا

تقسیم بندی موجودات به عقول یا ملائکه و نفوس فلکی و اجرام فلکی و اجسام عالم کون و فساد که شیخ در مباحث حکمت الهی اتخاذ کرده است پایه تقسیم بندی قلمروهای جهان است. امتیاز وجودی بین مجردات و موجودات توأم با ماده را که در حال کون و فساد است ابن سینا با امتیاز نجومی بین افلاک و عالم تحت القمر منطبق ساخته و در این امر از ارسطو پیروی کرده است.



افلاک نه گانه جهان

جهان دارای نه فلک است که عبارت است از هشت فلک نجوم بطلمیوسی و فلک بی ستاره نهم که منجمان اسلامی وراء فلک کواکب ثابته قرار دادند و می توان آن را نشانه و تمثیل سرحد بین عالم غیب و شهادت و یا وجود مطلق و صیرورت جهانی دانست. بر هر فلکی یک سلسله عقول حکمفرمائی دارند و نفسی آن را حرکت می دهد و جرم آن به وسیله عقلی که در مقام بالاتر آن قرار گرفته افاضه شده است.



چگونگی حرکت افلاک

برعکس ارسطو که خداوند را همان محرک فلک اول می دانست، شیخ معتقد است که خالق عالم همه افلاک را با هم حرکت می دهد نه یک فلک را به طور انفرادی. بنابراین افلاک هم دارای حرکت بسیط اند و هم حرکت دارای حرکت مرکب، حرکت بسیط خود را از محرک اول دریافت می دارند و حرکت مرکب خود را از عقول و نفوس. وانگهی به نظر شیخ حرکت افلاک طبیعی نیست بلکه در اثر اراده نفس هر فلک است. البته علت اصلی حرکت، عقل فلک است، لکن علت قریب آن همان نفسی است که به واسطه عشقی که در آن برای مبدء عالم وجود دارد فلک را به حرکت درمی آورد. هر حرکتی در عالم به منظور به فعلیت رسانیدن آن چیزی است که بالقوه است و به کمال رسانیدن آنچه ناقص است.
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3- اولیای فرزندان با مواد تعلیم و تربیت فرزندان شان مخالف اند، این، همان فرض تضاد جاذبه هاست که یا به احساس بیهودگی و بی خیالی فرزندان و یا به اختلال روانی آنان منجر می شود.



ارزیابی صور سه گانه هماهنگی

در صورت اول، فرزندان در نتیجه تعلیم و تربیت، در خود احساس سعادت خواهند کرد و پذیرش موادی را که تعلیم و تربیت به وجود آوردن آن ها را به عهده گرفته است، به آسانی و با نشاط در خود احساس خواهند کرد. البته این احساس سعادت و نشاط، نمی تواند دلیل ارزشمند بودن آن مواد تلقی شود، بلکه خود ماهیت مواد مورد ارزیابی قرار گیرد که آیا راهنمایی است یا راهزنی؟ سود بخشی است یا سود پرستی؟ سخن بازی است یا ابراز واقعیات؟ و به قول بعضی از متفکران: «علم است یا حقه بازی و صحنه سازی و شیادی؟»

در صورت دوم، فرزندان مانعی برای پیشرفت در فراگیری و پذیرش مواد تعلیم و تربیت ندارند، ولی مسئله داشتن ارزش یا نداشتن ارزش تعلیم و تربیت، در این صورت نیز به جای خود مطرح است.

مشکل اساسی، در فرض سوم بروز می کند که فرزندان در معرض نکبت و بدبختی قرار می گیرند. در این صورت، با نظر به حکم عقل و منابع اسلام، ارزش با هریک از دو طرف (اولیای فرزندان و معلمان و مربیان) بوده باشد، باید از موقعیت و کار خود دفاع کند و مدیریت اجتماعی هم با کمال جدیت و با وسیله قانونی، طرف مفروض را باید تقویت نماید. در این مورد، نخست با راه های معقول و قابل تفاهم باید شروع کرد تا شخصی که از ضد ارزش های انسانی-الهی حمایت می کند، قانع شود و دست از مزاحمت بر دارد. اگر هم مقاومت بورزد، تا زمانی که تفاهم و تنبه امکان پذیر باشد، نوبت به اعمال قدرت نمی رسد؛ چنان که شما تا می توانید، باید با راه و روش های ملایم، کودک را از آلوده کردن خود با کثافت ها منع کنید، ولی اگر مقاومت و لجاجت کودک نگذارد که او را نرمش از کثافت دور کنید، در این جا عقل حکم قطعی می دهد: شما هر چند با رنجاندن کودک، باید او را از آلوده شدن به کثافت ها -که چه بسا به زندگی او پایان می بخشد- کنار بزنید. اگر هم از شما قهر کند و حتی اگر دشنام او هم بر زبان بیاورد، شما هرگز ناراحت نمی شوید، زیرا می دانید کودک نیست که به شما دشنام می دهد، بلکه جهل اوست که به مقاومت و لجاجت و دشنام وادارش کرده است.
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حرکت وضعی افلاک

لکن افلاک را نقصی در وجود نیست. آنها کاملترین حرکات را که حرکت مستدیر است دارا هستند و هستی آنان شریف است چنانکه از نورانیت اجرام سماوی برمی آید. فقط یک امر است که افلاک بالفعل دارای آن نیستند و آن وضع است. آنها یک وضع خاص ندارند که از وضع های دیگر برای آنان مناسبتر باشد و چون نمی توانند همه وضع ها را در عین حال داشته باشند از یک وضع به وضع دیگر حرکت می کنند یعنی حرکت وضعی دارند به نحوی که حداقل تغییر در حالشان ایجاد شود. به این دلیل افلاک حرکت مستدیر دارند زیرا حرکت مستدیر برعکس حرکت مستقیم می تواند در عین اینکه ابعداد عالم محدود است دائما بدون تغییر ادامه یابد.



رابطه نفوس فلکی و اجرام فلکی

افلاک که از کون و فساد برکنارند و از عنصر پنجم یا اثیر که وراء عناصر اربعه طبیعی است ساخته شده اند، مانند یک موجود زنده حرکت می کنند و خود حیات دارند. رابطه نفوس فلکی با اجرام فلکی مانند رابطه نفس انسانی با بدن او است. در هر دو مورد حرکت به وسیله اراده نفس انجام می پذیرد با این فرق که در مورد افلاک نفس دارای کمالات مقام ملکوتی است. افلاک در یک نظام ازلی وراء تحولات عالم کون و فساد قرار گرفته و طبق علم الهی و مشیت او حرکت می کنند و به نوبه خود مدبر عالم تحت القمرند.



رابطه علم نجوم با جهان شناسی دینی

جهان شناسی و نجوم بوعلی مخصوصا به نحوی که در مشرق زمین بعدها تعبیر شده است رابطه ناگسستنی با ملائکه و علم به عالم ملکوت دارد و بنابراین زمینه خوبی برای تجلی حقایق دینی است. جهان شناسی دینی همیشه با علم به ملائکه و نیروهای عالم بالا توأم است چون از نظر دینی ملک رب النوع انسان است و حقیقی است که انسان می کوشد در حیات خود در این دنیا به آن نزدیک شود و مانند آن گردد. این امر نه تنها در اسلام صدق می کند بلکه در ادیان دیگر نیز کاملا پذیرفته شده است چنانکه از مسیحیت نظام جامعه راهبان مطابق با نظام ملائکه است. اهمیت ملائکه در جهان شناسی مخصوصا در آثار عرفانی شیخ الرئیس هویداست، لکن حتی در کتب مشائی او اهمیت ملائکه به عنوان محرکان افلاک و مدبران عالم که اراده پروردگار را در این جهان تحقق می بخشند کاملا آشکار است.
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نحوه دخالت ملائکه در امور عالم

ملائکه یا به وسیله اراده خود و یا جسم و یا شرکت با نیروهای زمینی حوادث این عالم را تحت تأثیر قرار می دهند. ملائکه شامل تمام عقول و نفوس فلکی هستند لکن قلمرو افعال آنان منحصر به افلاک نیست بلکه در اداره تمام جهان و حیات روزانه انسان سهم مهمی به عهده دارند (رسالة الزیارة، ص33)، و بالاخره آنها هستند که رهبر و راهنمای انسان به سوی هدف نهائی او یعنی وصال به حق اند و به این وسیله غایت و هدف نهائی جهان را فعلیت می بخشند.



عدم اعتقاد شیخ به پیشگویی

گرچه در بعضی رسئل کوتاه منسوب به شیخ که برخی از آنها به احتمال قوی از او است از احکام نجوم دفاع شده است، در برخی دیگر از آثار مشهور وی به این فن شدیدا حمله شده و شیخ آن را مانند سحر و شعبده مطرود دانسته است. به نظر او فقط انبیاء و اولیاء از پروردگار عالم قدرت پیشگوئی را سب کرده اند و دیگران را در این موهبت بهره ای نیست.

وانگهی شیخ می افزاید که چون انبیا نمی توانند ناقض یکدیگر باشند آیه شریفه: «قل لایعلم من فی السموات والارض الغیب الا الله»؛ «بگو: در آسمان ها و زمین هیچ کس جز خدا غیب نمی داند و آنان خبر ندارند چه وقت برانگیخته می شوند»، (نمل/ 65). هر ادعائی درباره احکام نجوم را که به ادریس نبی (ع) نسبت داده شده است باطل می کند.



دلایل شیخ بر قدرت پیشگوئی احکام نجوم 
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ابن سینا چند دلیل فیزیکی و نجومی نیز برای رد احکام نجوم آورده است. مثلا می گوید که چون افلاک از چهار عنصر ترکیب نیافته اند نمی توانند دارای چهار طبعی که طبق آن بروج تقسیم بندی شده است باشند و یا اینکه چون افلاک بسیط اند نمی توان آنها را به چهار قسمت با چهار طبع مختلف تقسیم کرد. به علاوه او دلائل نجومی نیز آورده است مانند اینکه برخی اجرام سماوی از قبیل کهکشان وجود دارد که ما نمی توانیم اثر آن را محاسبه کنیم. همانطور که شیخ نجوم کتاب المجسطی را با علم طب و زیجهای نجومی را با معالجه امراض مقایسه کرده است، احکام نجوم را با طبابت اطبای دروغین و جعلی و حقه بازان سنجیده است. حمله شیخ به احکام نجوم مربوط به ادعای مدعیان این فن درباره پیشگوئی حوادث آینده است و الا شیخ جنبه جهان شناسی احکام نجوم را طرد نکرده بلکه رابطه بین افلاک و عالم کون و فساد را به نحوی بیان کرده است که با نظر احکام نجومی مطابقت دارد. چنانکه جهان تحت القمر پائین این جهان است و وجود خود را از عقل دهم کسب کرده و در مقابل نفوذ نیروهای سماوی کاملا منفعل و در حال پذیرش و قابلیت است. تمام تحولات عالم کون و فساد بر اثر نفوذ افلاک است که به این عالم پائین نظم می بخشند. بوعلی معتقد است که اجرام سماوی به وسیله کیفیات و قوای خاصی که دارند بر روی اجسام عالم کون و فساد اثر می گذارند. و الهیات دانشنامه علائی ص 165 در ص 118 همین کتاب شیخ از نفوذ ستارگان در انسان نام برده است. البته این آثار سماوی علاوه بر نفوذ معروف خورشید و ماه مانند جزر و مد و رسانیدن میوه درخت هاست.
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بدون تأثیر افلاک ناهنجاری و بی نظمی بر عالم کون و فساد حکمفرما می شود تا آنجا که اگر عقل دهم نبود عالم تحت القمر از هستی نیز ساقط می شد چون این عقل رابطه وجودی بین این عالم و مراحل بالاتر وجود است. پس حمله شدید شیخ به پیروان احکام نجوم به اهمیتی که آنها برای تأثیر امور سماوی در امور این عالم قائل بودند نبود بلکه به ادعای آنان مبنی بر پیشگوئی حوادثی بود که این نیروهای علوی در این جهان بوجود می آورند.

من_اب_ع

سیدحسین نصر- نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت- خوارزمی 1377- صفحه 369-364

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه جهان حرکت نظریه ابوعلی سینا علم نجوم


جلوه هایی از تمدن اسلامی اندلس

اندلس مسلمانان تقریبا هشت قرن در اندلس زندگی کردند. در این مدت توانستند پایه های تمدنی درخشان و ریشه دار را پی ریزی کنند و در زمینه های علمی، فکری و فلسفی به پیشرفتهای چشمگیری دست یابند و در نتیجه بسیاری از علمای شرق را به خود جذب کنند و بسیاری از دانشمندان بزرگ را پرورش دهند که هر کدام از آنها آثار بسیار ارزنده علمی و فلسفی و ادبی پدید آورده اند. این تمدن چنان گسترده و درخشان بوده که بسیاری از علمای اندلس و شمال آفریقا، درباره تاریخ اندلس و تمدن آن کتابهایی با ارزش تالیف کرده اند. زندگی اجتماعی و تمدن مسلمانان در اندلس، با فراز و نشیب های فراوان همراه بوده است. گاهی گرم و پر رونق و قوی بوده و زمانی پراکنده و کمرنگ و ضعیف; و سرانجام در اثر ضعف مسلمین آفتاب اسلام در اندلس غروب کرد.
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اسپانیا قرون متمادی زیر نفوذ و حکومت رومیها به سر می برد تا آن که در قرن پنجم میلادی، قبایل واندال (واندالها) به این سرزمین هجوم بردند و بر آن تسلط یافتند و از آن تاریخ به بعد اسپانیا «واندالوسیا» یا «سرزمین واندالها» نامیده شد و اعراب مسلمان با تغییر اندکی آن را «اندلس » یا جزیره نامیدند. در اوایل قرن ششم میلادی (507 م) قبایل گوت غربی به اسپانیا حمله کردند و واندالها را از آن بلاد راندند و خود حکومت مستقل و نیرومندی تشکیل دادند که قلمرو آن از کناره های رودخانه لوار تا ساحل جنوبی اسپانیا گسترش یافت، از آن زمان به بعد، گوتها در اسپانیا سکونت گزیدند، طلیطله را مرکز حکومت خود قرار دادند و برای کشور نوپای خود، قوانین و نظاماتی وضع کردند که از روح تمدن و نظامات روم مایه می گرفت.

این اقوام و همچنین واندالها به مسیحیت گرویدند و مدت دویست سال بر اسپانیا فرمان راندند تا آن گاه که مسلمانان اسپانیا را فتح کردند. دولت گوت ها پس از مدتی به دلایل متعددی روی در سراشیب ضعف و سقوط نهاد. ستم حکام و خونریزی در طول سالها، ملت اسپانیا را از پای درآورده بود گوتها بمعنی واقعی کلمه حکم یک ملت را نداشتند. با ساکنان جزیره چنان اختلاطی که از غالب و مغلوب و حاکم و محکوم، ملتی واحد پدید آورد، حاصل نکردند. گوتها همواره احساس غلبه و سروری داشتند. اراضی وسیع در اختیار ایشان بود و حکام و فرمانروایان و اشراف از میان ایشان برگزیده می شدند. توده عظیم ملت را طبقه متوسط و تنگدست و زارعان وابسته به زمین، تشکیل می دادند و سروران و مالکان بر آنان حق مرگ و زندگی داشتند. در کنار این سروران، روحانیان بودند که آنان را نیز از سلطه و نفوذ بهره کافی بود. گوتها با وجود خشونتشان مردمی دیندار بودند، از این رو، کشیشان همواره ایشان را زیر نفوذ معنوی خود می داشتند و توانستند قوانین و نظاماتی به سود خود تنظیم کنند و نحوه تفکر کلیسا را بر گوتها تحمیل کنند.
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وضع اقلیت یهود می توان گفت که مردمان اصلی سرزمین اسپانی از دو گروه تشکیل یافته بود: کشاورزان که در وضعیتی فلاکت بار به سر می بردند و یهودیان که از سالها پیش در آن دیار زندگی می کردند. اینان همچنان که خصلت فرهنگی و اجتماعی آنان است، آئین خود را حفظ می کردند و همواره مورد بغض و کینه مسیحیان قرار داشتند و نه تنها کسی به آنان اعتنا نمی کرد، بلکه دچار انواع ستم و سرکوبی بودند. از این رو در برابر یهودیان دو راه بیش نبود، یا باید مسیحی می شدند و یا به تبعید و مصادره اموال تن درمی دادند. از این جهت بسیاری از آنها در سال 616 میلادی به اکراه یا به ظاهر کیش مسیحیت اختیار کردند ولی این تبدیل آئین، از بار محنت و آزار آنها نکاست. پس به فکر انقلاب و آشوب افتادند و دست به توطئه زدند اما در سال 694م شکست خوردند و سرانجام پادشاه مسیحی اژیکا فرمان داد آنان را به شدت تعقیب کنند و تمامی اموالشان مصادره شود و به صورت برده مسیحیان درآیند و از هرگونه آزادی محروم شوند. در نتیجه مرد یهودی حق نداشت کنیز مسیحی را به زنی بگیرد و زن یهود حق نداشت جز به مسیحی شوی کند. از این رو، مردم اسپانیا در انتظار نجات دهنده ای بودند که آنان را از وضع اسفبار موجود نجات دهد و محیط امن و آرام توام با عدالت و رفاه به وجود آورد.

نفوذ اسلام در اندلس تشکیل دولت اسلامی در اندلس و نفوذ اسلام در آن منطقه قطعا ریشه در اعتقاد راسخ مسلمانان و قدرت نفوذ آنان در قلوب مردمان و پویایی حرکت اسلامی داشته است. فاتحان سرزمین اندلس از مسلمانان پاک اعتقاد بودند که با هدف گسترش اسلام و بسط عدالت این جزیره را فتح کردند. ابوحنیفه دینوری از مؤلفان و مورخان قرن سوم، داستان فتح اندلس را چنین نقل می کند: «گویند که موسی بن نصیر غلام خود طارق بن زیاد را به طنجه فرستاد که شهرهای بربر و قلعه های آنها را فتح کند. او نیز با هزار و هفتصد سپاهی در رجب سال 73 هجری عازم تنگه جبل الطارق می شود تا با پادشاه واندالها «لذریک » مصاف دهد. لذریک که عربها او را «لذریق » می نامند با هفتاد هزار سپاه با دبدبه و لباسهای فاخر و مجلل و کلاه مزین به زبرجد و یاقوت و در حالی که از رویارویی با سپاه طارق واهمه داشت با وی روبرو شد. طارق در این هنگام خطابه ای حماسی و بسیار مهیج ایراد کرد و در آن مسلمانان را به جهاد و شهادت ترغیب نمود.»
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پیروزی مسلمانان در اندلس، چهره آن کشور را تغییر داد و عدالت و محبت را برای ملتهای آن سامان به ارمغان آورد، سایه شوم ستم را از سر مردم کوتاه کرد و به سلطه طبقاتی اشراف جامعه پایان داد. ملت بار سنگین مالیاتها و جریمه ها را از دوش خود برداشت و نفس راحتی کشید. مسلمانان عدالت و رحمت را میان آنها تعمیم دادند. دوزی مستشرق معروف درباره آثار فتح اسلامی می گوید: «سلطه عرب از برخی جنبه ها برای اسپانیا به منزله نعمتی بود و در اسپانیا انقلاب مهم اجتماعی پدید آورد و بر بسیاری از دردهایی که قرنها بود عامه مردم گرفتار آنها بودند پایان داد. به سلطه اشراف و طبقات ممتاز پایان داد یا آن را محدود کرد. زمینها به نحو وسیعی میان دهقانان تقسیم شد و این خود عامل مهمی در توسعه کشاورزی در این عصر بود. اسلام همچنین احوال بردگان را به نحو بارزی بهبود بخشید، زیرا اسلام بیش از مسیحیت در صدد آزاد کردن بردگان بود. علمای دینی گوت نیز به این امر پی برده بودند، از این رو وضع بردگانی که در مزارع کار می کردند، روی به بهبود نهاد و تقریبا در شمار کشاورزان درآمدند و از استقلال و آزادی بهره مند گردیدند. بسیاری از مردم طبقات فرودست و متوسط اسپانیا اسلام آوردند و آن به سبب وجود تسامح و عدالت در رفتار فاتحان مسلمان بود که هیچ گونه تحمیلی بر دیگران روانمی داشتند.»

به گفته آرنولد آربری «حقیقت این است که تسامح مذهبی که فاتحان مسلمان نسبت به مسیحیان از خود نشان می دادند، تاثیر شگرف و عمیقی در نفوذ و استیلای آنان بر اسپانیا داشت.»
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تشابه فرهنگی شرق و غرب اسلامی وضع و پیدایش و رشد و شکوفایی دانش و هنر همانند رشد طبیعت و گیاه است و سرگذشت علم و دانش در شرق اسلامی و غرب آن به همین روال جریان داشته است. وقتی اسلام در مشرق طلوع کرد، استعدادها را پرورانید و زمینه ظهور دانش و گسترش معلومات را فراهم ساخت. ابتدا از نزول وحی و قرآن، علوم دینی، تفسیر، حدیث، سیره و تاریخ پیدا شد و سپس دامنه علوم گسترش یافته و افق علمی مسلمانان، وسیع تر گشته و افزایش یافت و در مرحله دوم، کتابها، و فرهنگهای ملل بیگانه به قلمرو اسلام انتقال یافت و بر اثر آن، دانشمندان مسلمان، روی آنها تعمق کرد و به خوبی آنها را هضم نمودند و گاهی با ابتکارها و خلاقیتهای خود بهتر از بیگانگان آنها را باور ساختند.

رشد دانش و گسترش آن در بلاد مغرب و اسپانیا نیز چنین بوده است. نخست مسلمانان از طریق جهاد به اسپانیا راه یافتند و با گوتها و اقوام واندال سخت جنگیدند و اصطکاک و تضارب میان دو ملت ادامه داشت، اما همین که اوضاع رو به آرامی گذاشت و صلح و امنیت حاکم گردید، کم کم مردم روی به دانش آوردند و فکر و اندیشه و عقل و درایت را ضج بخشیدند. در مرحله نخست دانش دین گسترش یافت و سپس علوم دخیله همچون فلسفه و ریاضیات دامن گسترد و از مجموع آنها فرهنگ تمدن اندلس سربرآورد.

تشابه فرهنگی میان غرب و شرق اسلامی نه تنها در بعد همسان بودن فرهنگها و کیفیت رشد علمی و گسترش دانش بود، بلکه در میان این دو حوزه علمی- اسلامی و غربی و شرقی، تبادل فرهنگ نیز صورت می گرفت و انتقال دانش و تبادل استاد و دانشجو به صورت موضوعی عادی و یکی از عوامل فرهنگی درآمده بود. مثلا عده ای از مشرق رهسپار اندلس می شدند و «نشر دانش » را در آن بلاد برعهده می گرفتند. از آن جمله ابوعلی قالی دانشمند مشرقی به دعوت حاکم اندلس وارد آن دیار شد و علم و ادب و معلومات خود را در اختیار اندلسیان گذارد.
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وحدت فرهنگی جهان اسلام اصولا جهان اسلام در آن دوره، از وحدت فرهنگی برخوردار بود و مرزهای کشور اسلامی را تنها اعتقاد و اید ئولوژی تعیین می کرد (دارالحرب و دارالاسلام) به همین جهت در همه قلمرو جغرافیایی اسلام، یک اعتقاد وجود داشت و یک فرهنگ جاری بود. شرق و غرب جهان اسلام از یک سرچشمه سیراب می شد و در هوای واحد اسلامی تنفس می کرد و با یک زبان، زبان قرآن، سخن می گفت و تفاهم می کرد و کتاب می نوشت و لذا مسافرت و هجرت از یک منطقه اسلامی به دیگر مناطق آن، کاری عادی و طبیعی بود و انسان مسلمان انگار که در شهرهای مختلف کشور پهناور اسلامی سیر می کرد و در گروههای گوناگون به سیاحت می پرداخت.

اندلسی به شرق می آمد که علم فراگیرد و شرقی به بلاد اندلس می رفت تا از تنگدستی برهد و ثروتمند شود. برخی می آمدند تا اندکی سرمایه به دست آورند و سپس راهی مصر می شدند تا در آن جا به کسب علم ادامه دهند و بعضی دیگر که از جرات بیشتر و مال فراوانتر بهره مند بودند عزم سفر می کردند و به رحله طولانی دست می یازیدند. ابن بطوطه از سیاحان مسلمان در رأس این گروه قرار گرفته است. در نتیجه از معلومات وسیعی نصیب برده و از مذاهب و آداب و رسوم و جمعیت و اماکن مختلف کشورهای اسلامی مطلع بوده است. می توان گفت همه شاخه های فرهنگ بشری از ادب و هنر، حقوق و سیاست، فلسفه، طب و جانورشناسی، گیاه شناسی و معدن شناسی در اندلس بارور و رو به گسترش بوده است و چنین غنای فرهنگی در اندلس توانسته فرهنگ اسلامی را به اروپا انتقال دهد و مقدمات نهضت فکری و بیداری غرب را به وجود آورد.
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نهضت کتاب نویسی و تالیف دولت اموی اندلس به ویژه در عهد عبدالرحمن الناصر، رقابت سختی با دولت عباسی داشت که امپراتوری اسلام را اداره می کرد. مأمون الرشید عباسی به علم و حکمت شهرت یافته بود و چندین دارالحکمة در مرکز خلافت خود و مرو، بغداد ایجاد کرد و دانشمندان را پیرامون خویش گرد آورد و نهضتی علمی و فرهنگی پدیدار کرد. رقبای سیاسی آنها در خلافت اموی اندلس نیز تلاش می کردند پا به پای عباسیان پیش بروند، و آنان نیز بر پایه رقابت، به چنین اقدامی دست یازیدند. عبدالرحمن الناصر نیرومندترین حاکم اموی دولت اندلس بود. وی می خواست پایه های حکومت خود را مانند عباسیان تقویت کند و یکی از راه های آن تشویق دانشمندان و ترغیب آنان به ترجمه و تالیف و نشر علم و دانش بوده است. پس حرکتی علمی را آغاز کرد. گسترش دانش به ویژه فلسفه در دوره عبدالرحمن الناصر، ناشی از چند عامل بوده است:

1- بعضی دانشمندان مشرق (بغداد) که در علم طب اطلاعات فراوانی داشتند، به اندلس مهاجرت کردند و این دانش را در آن دیار گسترش دادند. از آن جمله اسحق بن عمران از طبیبان بغداد را می توان نام برد.

2 - حکم بن عبدالرحمن، کتابهای فلسفی بسیاری را که از یونانی ترجمه شده بود به اندلس انتقال داد علاوه بر آن که هیچ کتاب بزرگی در فلسفه وجود نداشت جز آن که به زودی به اندلس وارد می گردید. ابن ابی اصبیعه از کرمانی قرطبی نقل می کند که او به بغداد و مشرق اسلامی مسافرت کرد و در هنگام بازگشت همگی کتابهای اخوان الصفا را به همراه داشت.
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در نتیجه: برای اجرای یک تعلیم و تربیت معقول، «حیات معقول» باید هدف گیری شود. در این هنگام است که حاکمیت از آن معلمان و مربیان خواهد بود و اگر یک حکومت در مسئله تعلیم و تربیت مسامحه کند و نداند مواد تعلیمی و تربیتی چیست که برای فرزندان جامعه مطرح است، و خود را آماده حل نمودن معقول مشکل تضاد اولیاء از یک سو و معلمان و مربیان از سوی دیگر نکند، چنین حکومتی در انجام یکی از اساسی ترین وظایف خود کوتاهی کرده است، بی تردید در پیشگاه خدا و در جریان تاریخ فرهنگ یک جامعه و در برابر مردم جامعه مسئول خواهد بود.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 185-188

کلی__د واژه ه__ا

تربیت فرزند والدین آموزش معلم


اهمیت انتقال از احساسات به تعقل در تعلیم و تربیت

اگر بتوانیم برای انسان مراحلی از بلوغ ها را تصور کنیم، نخستین بلوغ، دوران انتقال از احساسات خام به دوران تعقل خواهد بود که عبارت است از: تفکرات مربوط و هدفدار در پرتو قوانین ثابت شده. جای تردید نیست که سرنوشت آینده انسان ها اغلب وابسته به این تولد است که به خاطر تدریجی بودن آن، تنظیم و بارور ساختن و درست به راه انداختنش، کاری بس دشوار است. یکی از نتایج بسیار ناگوار بی اعتنایی به حساسیت این دوران، گسیختن از احساسات و نایل نشدن به تعقل است؛ به این معنا که: انسان مورد تعلیم و تربیت، در این مرحله آگاهی تدریجی، به عدم کفایت احساسات و تأثرات عاطفی در همه ابعاد زندگی متوجه می شود. به عنوان مثال: پیش از این مرحله، به مقتضای احساسات خام، گمان می کرد هر انسانی قابل احترام است، ولی کم کم با انسان هایی شقی و کثیف رو به رو می شود و در می یابد که:
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3 - روابط سیاسی و فرهنگی میان خلفای اموی اندلس با دولت بیزانس بسیار خوب بود و احیانا تبادل فرهنگی صورت می گرفت و به روابط دو کشور غنا می بخشید. به روایت ابن جلجل کتاب دیسقوریدوس Dioskorides در گیاه شناسی در دوران متوکل عباسی به عربی ترجمه شد. مترجم آن اسطفان بن باسیل بود و حنین بن اسحاق آن را تصحیح کرده و نشر داد. این کتاب در زمان عبدالرحمن الناصر که با ارمانیوس پادشاه قسطنطنیه روابط دوستی داشت همراه کتابهایی دیگر وارد اندلس شد و جزو هدایای پادشاه بیزانس به عبدالرحمن الناصر بود. از این جهت در دوره خلفای اموی اندلس ترجمه و تألیف در اسپانیا نضج یافت و دانشمندان مسلمان در همه زمینه های علمی و ادبی دست به تألیف و تصنیف زدند.

شاید علوم ادبی نحو و صرف در میان علوم نقلی رایجترین دانش در اندلس بود و حکم بن عبدالرحمن به جهت علاقه وافر به علم، دانشمندان را ترغیب می کرد به اندلس بیایند و دانش خود را گسترش دهند. او به دستور پدرش عبدالرحمن، همراه عده ای از اعیان شهر از ابوعلی قالی دانشمند نحوی استقبال کرد که در قرطبه سکنا گزیند و به تدریس مشغول شود. ابوعلی قالی از نحویان معروف و صاحب تالیفات زیاد در علم نحو و حدیث و لغت بوده است. او ابتدا در بغداد ساکن بود و سپس به اندلس آمد. از جمله کتابهای او الامالی، النوادر، کتاب المحدود و المقصور، الابل ونتاجها، حلی الانسان، فعلت و افعلت، و تفسیر المعلقات السبع است. او در سال 330 ه به اندلس آمد و در قرطبه سکنا گزید و به سال 358 ه بدرود حیات گفت. کتاب الامالی ابوعلی قالی در تالیف الکامل مبرد تاثیر زیادی داشته است.
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پزشکی و گیاه شناسی در اسپانیا در اسپانیا و مغرب یا سرزمینهای باختری اسلام که مجموعا یک واحد فرهنگی را تشکیل می دهند، تمدن و فرهنگ اسلامی رواج داشت و پزشکان نامداری در آن دیار می زیستند. قرطبه مخصوصا مرکز مطالعات و فعالیتهای پزشکی بود. در این شهر در قرن چهارم/ دهم دانشمند یهودی حسدای بن شبروط کتاب ادویه مفرده دیسقوریدوس را به عربی ترجمه کرد. این ترجمه سپس به دست ابن جلجل تصحیح و شرح شد. نیز از این شهر عریب بن سعدالکاتب رساله معروفی در قابلگی دارد. پس از وی در قرن پنجم الزهراوی بزرگترین چهره اسلامی در جراحی بود و کتابی به نام کتاب التعریف لمن عجز عن التالیف پدید آورد.

طب اسلامی در اسپانیا بسیار مرهون خاندان زهر است که در طی دو نسل چندین پزشک نامدار در آن خاندان ظهور یافته است همچنین زنی از ایشان در مداوای بیماران شهرت یافته است. در میان طبیبان اندلسی، چند فیلسوف نیز دیده می شوند. ابن طفیل مؤلف داستان فلسفی حی بن یقظان و نیز جانشین وی ابن رشد پزشکی حاذق نیز بوده اند. این فیلسوف نامدار که از سرامدان فلاسفه اسلامی غربی است، چندین کتاب در طب نوشته است از آن جمله: دائرة المعارف طبی به نام کتاب الکلیات فی الطب و شروحی که بر تالیفات طبی ابن سینا نوشته است. کار ابن رشد را از جهاتی موسی بن میمون دنبال کرد. دانشمندان اسپانیا در رشته گیاه شناسی نیز تبحر داشتند و آثار مهمی در این موضوع از خود به یادگار گذاشته اند. معروفترین این آثار کتاب الابنیه عن حقایق الادویه موفق الدین ابومنصور علی الهروی گرچه در خاور تالیف یافته ولی مردم اندلس و مغرب در این زمینه گوی سبقت را از دیگر دانشمندان بلاد ربوده اند.
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ابعاد حیات عقلانی در تمدن اندلس بعد عقلانی تمدن یعنی فرهنگ (به معنی اخص کلمه) در جامعه اندلس آن روزگار نضج گرفته و دانشمندان در عرصه های گوناگون معرفت بشری به کاوش و تحقیق می پرداختند. در کنار گسترش مراکز فرهنگی و مذهبی و درمانی و هنری همچون بیمارستانها و کتابخانه ها و مساجد، علوم و هنرها رشد و شکوفایی مضاعف داشت. تحقیقات و تالیفات فلسفی ابن رشد، ابن طفیل، ابن باجه در زمینه های فلسفی و ابن الخطیب و ابن خلدون در فلسفه تاریخ و جامعه شناسی تحلیلی شواهد گویای این مدعا است. اینک به بعد فکری و عقلانی تمدن اندلس اشاره هایی می کنیم. البته منظور از حیات عقلانی، تنها گرایشهای فلسفی و عقلانی محض نیست، بلکه آن بعد بیشتر مورد نظر است که به صورت تفکر منطقی، استنباط، و دانش سازمان یافته مطرح می شود. سبک تاریخ نگاری و تحلیل جامعه شناسانه، داستان نویسی فلسفی ابن طفیل (حی بن یقظان)، مقامه نویسی ادبی و نثر مسجع ابن الخطیب، نمونه های گونا گون حیات عقلانی تمدن اندلس به شمار می رود و جا دارد که در مورد هر یک بحث کوتاهی ارائه شود.

حرکت فلسفی و چهره های بارز آن می توان گفت که حیات عقلانی اندلس با نضج فلسفه و رواج آن به اوج خود رسیده است. اندلس به نقل تاریخ نویسان در این دوران در دست «موحدان » بود. نخستین حاکم دولت موحدان محمدبن تومرث است که در جبل سوس در مغرب ظهور کرد و مردم به عنوان مهدی منتظر با او بیعت کردند. موحدان ابتدا بر مراکش تسلط یافتند سپس دامنه نفوذ خود را به اسپانیا گسترش دادند، و حکومت واحدی تشکیل دادند.
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تومرث که از مردان علم و سیاست بود، به شرق آمد و در مصر از ابوبکر طرطوشی کسب علم کرد. طرطوشی ابتدا از مخالفان غزالی بود ولی پس از تلمذ از ابوبکر چاچی و ابن عبدالجبار دوباره به تعالیم حجة الاسلام راغب شد وی در مغرب و قرطبه از علی بن احمد علم آموخت. دولت موحدان پس از ضعف دولت عباسی در بغداد و دولت فاطمی در مصر به وجود آمد و ابن تومرث برای رفع این بحران در بلاد مغرب خلافت اسلامی برپا کرد و صبغه اسلامی بر آن نهاد و با دستاویز قرار دادن شعار «العظمة والدین والتجدید» روح دینی را در میان مردم رواج داد.

از میان پادشاهان این خاندان عبدالمؤمن و نوه او ابویعقوب یوسف به نشر علم و دین اشتهار دارند. بی تردید هدف اصلی موحدان که به نشر علم همت گماردند، نشر دین بود از این رو همه علوم تابع دین بودند. نیز تردیدی نمی توان کرد که پادشاهان موحدان خود را به گردآوردن علما از هر گوشه جهان ملزم می داشتند تا به تشکیل مجامع علمی و فلسفی جهت مذاکره و مناظره بپردازند. و از جمله از ابوبکر ابن طفیل برخی از این پادشاهان را به دعوت علما و فلاسفه سخت تحریض و تشویق می کرد. با وجود فشار دینی، ظاهری، جنبش علمی و فلسفی، سریع و همه جانبه بود چنان که فلسفه حتی در دربار طرفدارانی داشت، همچنان که مخالفانی نیز داشته است. فلسفه در دوران یعقوب بن یوسف رواج فراوان یافت و پادشاه خود در راس طلاب فلسفه قرار داشت. کتابهای فلسفه را گردآورد همچنان که فلسفه دانان را از اکناف جمع کرد.
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یکی از سرآمدان این فیلسوفان ابن طفیل بود. ابن طفیل شب و روز ندیم او بود. او علما را از اطراف جهان اسلامی بدان دیار دعوت می کرد و پادشاه را به اکرام آنان برمی انگیخت. ابوالولید محمدبن رشد یکی از همین دعوت شدگان بود. پیوستن او به یعقوب بن یوسف سرآغاز فصل نوینی در حیات او و فصل شکوهمندی در تاریخ فلسفه اسلامی است. ابن رشد یکی از چهره های مشهور فلسفه اسلامی است و فلسفه اسلامی چون او پشتیبان و مدافعی به خود ندیده است. او فلسفه را چنان به اوج رسانید که دیگر در هیچ دوره ای به آن پایه نرسیده است. ابن رشد زندگی و آزادی خویش را در این راه صرف کرد ولی از کار خود نتیجه مطلوب نگرفت.

تاریخ نگاری فن تاریخ نگاری در اندلس نیز بمانند شرق، از همان سرچشمه اصلیش، «حدیث » نشات گرفته است. جمع آوران احادیث پیامبر (ص) نخستین کسانی بودند که به تناسب نوع احادیث مربوط به سیره پیامبر به تدوین تاریخ عمومی و تاریخ اسلام به سبک مؤلفان شرقی پرداخته اند علاوه بر آن، شرح حال صحابه و تراجم و تاریخ سیاسی اسلام و فتح شهرهای مجاور را تدوین کرده اند. بنا به گفته صاحب نظران، تاریخ نویسان اندلس دارای چند ویژگی هستند:

1- از آن جا که آموزش در اندلس از روش خاصی پیروی می کرده و آن اشتغال به فقه و حدیث و سیطره فقه مالکی بر قلمرو اندیشه های مورخان بوده است زمانی که به تراجم رجال حدیث می پرداختند به توضیح شرح حال رجال حدیث و ادب می پرداختند و در واقع سبک تاریخ نگاری آنها، همانند طبری آمیزه ای از حدیث و تاریخ بوده است، این سبک با سبک تدوین تاریخی مسعودی، یعقوبی و ابی الفداء متفاوت بوده است، یعنی تنها بعد نقل حوادث تحلیل نسبی پدیده های تاریخی را نوشته اند بی آن که به حدیث اشارتی کنند.
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2 - در فن تاریخ نگاری، مورخان اندلس، جنبه ادبی به سبک نثر مسجع و گاهی منظوم را ملاحظه کرده اند. آن هم به جهت این که بیشتر مورخان اندلس، ادیب بوده اند. علاوه بر این که احساسات شدید و تعصبی خاص به شهرهای اندلس داشته اند و لذا هر گاه شهری یا منطقه ای در اسپانیا سقوط می کرد و به دست مسیحیان می افتاد، مورخان با سوز و گداز خاصی، آن حادثه تاریخی را به نظم می آوردند و به علل و عوامل سقوط می پرداختند.

من_اب_ع

مجله مشکوه- پایگاه اطلاع رسانی حوزه 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی تاریخ اندلس تمدن اسلامی فرهنگ ادیان الهی اسلام علوم اسلامی


سیری در احوال و افکار ابوحاتم رازی

اختلاف در محل تولد و ملیت ابوحاتم ابوحاتم رازی، احمد بن حمدان بن احمد (وفات 322 ق /934 م )، از متفکران، مصنفان و داعیان بزرگ اسماعیلی ایران. ابن حجر او را «لیثی» خوانده است که وجه این نسبت روشن نیست. همین گونه است نسبت کلابی که قاضی عبدالجبار بدو می دهد. ابن ندیم و کاشانی وی را ابوحاتم بن عبدان رازی ورسنانی خوانده اند. ورسنان به گفته ی یاقوت از قرای سمرقند بوده است. خواجه نظام الملک وی را از پشاپویه، جایی نزدیک ری دانسته است. گویا وی به «منعم» نیز شهرت داشته است. اطلاعات ما از زندگی ابوحاتم اندک است. درباره ی ایرانی بودن او نیز اختلاف است. حسین همدانی گوید: «اسم و لقب وی حاکی از آن است که عرب بوده و کلام مبهم اسفراینی را با اشاره ی ضمنی به اینکه وی از اهل مغرب بوده است، مؤید این امر می گیرد.»
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حسین همدانی اطلاع ابوحاتم را از زبان فارسی دلیل ایرانی بودن وی نمی داند، بلکه اصرار او را در برتری زبان تازی بر سایر السنه تأییدی بر نظر خود می شمارد، اما فرض ایرانی بودن او اقرب به صحت است. ابوحاتم خود اعتراف ضمنی دارد به اینکه با زبان فارسی پرورش یافته و سرشته شده است و اطلاعاتی از زبان فارسی و طرز تلفظ ایرانیان داده که مؤید این معنی است، از آن گذشته کسی که مسئولیت دعوت اسماعیلی را در نواحی مختلف ایران بر عهده گرفته و در کار خود موفقیتهای شایان توجه نیز کسب کرده است، قاعدتا می بایست ایرانی بوده باشد. بسیار بعید است که عربی (از مغرب ؟) و مبلغ مذهبی تازه بتواند در ایران، در زمانی کوتاه، پایگاهی چنان برجسته بیابد.

از زندگی او پیش از پیوستن به دعوت اسماعیلی نیز اطلاع چندانی نداریم؛ فقط این احتمال هست که در مدرسه ی دعات یمن تعلیم دیده و از آنجا به ری گسیل شده باشد. وی داعی جزیره ی ری بود. تأمر ضمن یادآوری این نکته می گوید که با وجود این، ابوحاتم به بغداد رفت و آنجا را مرکز اقامت خود قرار داد، ولی زمان آن را ذکر نمی کند.

مقام ابوحاتم در میان اسماعیلیان ابوحاتم گفتاری شیرین و کلامی بلیغ داشت که توانست امر او عامه ی مردم را به مذهب خود جلب کند. وی در علم لغت و شعر و حدیث دستی داشت. مقام علمی او در حدی بود که مأموریت اصلاح خطاها و برقراری سازش و هماهنگی میان معتقدات جوامع مختلف اسماعیلی به او واگذار شد. اسماعیلیان از لحاظ دعوت برای او شأنی والا قائل بودند و حمیدالدین کرمانی او را از جمله کسانی می خواند که به «سداد طریقه» معروفند. ابوحاتم با تألیف خویش به دفاع از مذهب اسماعیلیه برخاست تا جایی که وی را با دو تن از یارانش، ابویعقوب سجستانی و محمدبن احمد نسفی، از اساطین دعوت اسماعیلی شمرده اند که کوششهایشان اثر ملموسی در نشر فرهنگ اسماعیلی و فلسفه ی جدی آن داشته است. سابقه ی دعوت اسماعیلی در ایالت جبال به مردی خلف نام می رسد که به گفته ی نظام الملک عبدالله بن میمون قداح وی را مأمور دعوت در ناحیه ی ری و قم و کاشان کرد. چون وی درگذشت پسرش احمد به جای او دعوت را بر عهده گرفت. احمدبن خلف نیز مردی به نام غیاث را جانشین خویش کرد و غیاث پس از چندی همراه ابوحاتم که به انجمن مؤمنان اسماعیلی پیوسته بود، به دعوت پرداخت، اما چون وعده ی ظهور قریب الوقوع مهدی را در زمانی معین داده و چنین نشده بود، خلق از او بر گشتند و وی ناگزیر از چشم عامه پنهان شد. سپس کار بر کسی ابوجعفر نام از خاندان خلف قرار گرفت، اما ابوحاتم توانست ریاست اسماعیلیان را از آن خود کند و با زبردستی، امر تبلیغ مذهب را به پیش برد.
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دعوت اسماعیلی در عهد عبیدالله تنها به یمن یا بحرین منحصر نماند، بلکه در همه ی نقاط سرزمین اسلامی منتشر گشت، اما با وجود این نتوانست ریشه های استواری بیابد. پیروان این آیین در میان اکثریت سنی مذهب، اقلیتی پیشین نبودند. آنان برای عمل نظامی آمادگی نداشتند، بلکه دعوتشان عمدتا به اقناع عقلی و تأثیر و نفوذ فکری و علمی گرایش داشت، یعنی لااقل در ایران دعوت به دست فلاسفه، علما و متفکران بر جسته ای چون ابوحاتم رازی، نسفی، سجستانی و نظایر آنان بود. اینان از فلسفه ی استفاده ی شایان می بردند و به ویژه تعلیم مشهور اسماعیلیه که علم را فقط می توان از امام ظاهر یا مستور دریافت کرد (چه مستقیما از خود او، چه از طریق دعات وی) ابزاری عالی برای اقناع دیگران بود.

این دعات و از جمله ی آنان ابوحاتم، در دعوت خود بیشتر به نواحی کوهستانی (مناطقی که اسلام در آن جایها چندان پا نگرفته و در دل مردم ریشه دار نشده بود) توجه داشتند. نظر آنان که خود در جدل و مباحثات دینی استاد بودند، بیشتر متوجه مردمی بود که در این گونه مسائل مهارت چندانی نداشتند. با همه ی این احوال ظاهرا چون نخستین داعیان اسماعیلی (در ایران) از لحاظ جلب قلوب عامه نتوانستند توفیقی به دست آورند، رهبران محلی این نهضت نو پا به طبقات بالای جامعه روی آوردند و اندیشیدند که می توانند با نفوذ در اشراف و حاکمان موفقیتی کسب کنند، اما این روش هم در نهایت بی نتیجه ماند.

عامل مهم تغییر جهت مزبور در سیاست دعوت اسماعیلیه ابوحاتم بود که به سوی سران قوم توجه کرد. توانست بعضی از بزرگان را به مذهب خود متمایل کند. در واقع دعوت ابوحاتم در عهد عبیدالله المهدی مؤسس سلسله فاطمی (خلافت: 297-322 ق/ 910-934م )، تأثیری خاص در امور سیاسی طبرستان و دیلمستان و بعضی جاهای ایران داشت. چون وی کار دعوت را عهده دار شد، داعیانی به اطراف فرستاد و نواحی گرداگرد ری، چون طبرستان، گرگان، آذربایجان و اصفهان در حوزه ی دعوت او قرار گرفتند. ابوحاتم با تغییر جهت مهمی که در امر دعوت ایجاد کرده بود، توانست امیر ری، احمدبن علی را به سوی خود جلب کند و به گفته ی نظام الملک او را به مذهب خویش در آورد.
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هنگامی که قدرت سیاسی پشتیبان ابوحاتم در ری از میان رفت، وی نیز به دیلمان گریخت و با تعقیب سیاست قبلی، اسفاربن شیرویه و نیز گروهی از اهل دیلمان را به مذهب خود متمایل کرد. با برکناری اسفار و قدرت گرفتن مرداویج پسر زیار، موقعیت ابوحاتم بلافاصله به خطر نیفتاد و حتی گفته اند که مرداویج دعوت او را اجابت کرد. حق این است که در اسماعیلی شدن اسفار یا مرداویج یا حتی حاکم ری باید شک کرد، زیرا دادن آزادی عمل به یک داعی و احتمالا استفاده های سیاسی از او (در جهت دشمنی با خلافت عباسی) غیر از پذیرفتن کیش و آیین است.

در این دوران و احتمالا در زمانی که ابوحاتم نزد مرداویج از موقعیت مساعدی برخوردار بود، مناظراتی بین او و محمدبن زکریای رازی در حضور مرداویج صورت گرفت که در مکتب اسماعیلی ار لحاظ اثری که بر متفکران بعدی داشت، اهمیت ویژه ای دارد. ابوحاتم شرح این مناظرات و گفتگوهای خود با رازی در کتاب خویش اعلام النبوة آورده و به ویژه بیشتر به شرح نظریات خود در رد وی پرداخته است. او در این کتاب از رازی به نام یاد نکرده و فقط در اشارات بدو به لفظ «ملحد» اکتفا کرده است، اما حمیدالدین کرمانی که از جمله تالیان وی است، هویت او را مکشوف کرده و معلوم نموده که او محمدبن زکریا رازی بوده است.

ستاره ی اقبال ابوحاتم و اسماعیلیان در دیلمیان و طبرستان به زودی افول کرد. نظام الملک می گوید در دیلمیان ابوحاتم به مردم بشارت داد که به زودی امامی ظهور خواهد کرد و بسیاری از مردم بدو میل کردند، اما چون گفتار ابوحاتم راست نیامد، با او مخالف شدند و قصد هلاک او کردند و وی مجبور به فرار شد، اما آنچه در مورد علت فرار ابوحاتم صحیح تر به نظر می رسد، این است که مرداویج که در آغاز اسماعیلیان حمایت می کرد، در 321 ق /933 م بر آنان خشم گرفت و به کشتار آنان پرداخت. ابوحاتم از این پس تا هنگام مرگ به ناچار پنهان زیست. اسفراینی از کشته شدن ابوحاتم سخن می گوید، اما صحت آن معلوم نیست.
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آشفتگی اسماعیلیان پس از مرگ ابوحاتم پس از مرگ ابوحاتم، اسماعیلیان ایران دچار هرج و مرج شدند و بسیاری از آنان آیین خویش را رها کردند. پس از او اسماعیلیان مدتی سرگردان بودند و سرانجام رهبری را به دو تن تفویض کردند؛ عبدالملک کوکبی در گرده کوه و اسحاق در ری این اسحاق ممکن است ابویعقوب اسحاق بن احمد سجزی (یا سجستانی) باشد (مق 331 ق /943 م ) که شاگرد یا دوست ابوحاتم بود. اسفراینی جانشینان ابوحاتم ار دو تن می داند: محمدبن احمد نسفی در ماوراءالنهر و ابویعقوب سجزی در سیستان.

ابوحاتم در برخی مسائل با دوست هم کیش خود ابوعبدالله محمدبن احمد نسفی اختلافاتی داشت و کتاب الاصلاح را در اصلاح نظریات او که در المحصول آمده بود، نوشت. ابویعقوب اسحاق بن احمد سجستانی، شاگرد نسفی، در تأیید کتاب استاد خود، المحصول، اثری به نام النصرة تألیف کرد و بعدها حمیدالدین کرمانی در کتاب خویش با عنوان الریاض فی الحکم بین الصادین صاحب الاصلاح و صاحب النصرة کوشید که بین آراء ابوحاتم و سجستانی موافقتی ایجاد کند؛ نیز وی در بیشتر موارد حق را به ابوحاتم داده و گه گاه نیز از سجزی دفاع کرده است.

چنان که از لسان المیزان ابن حجر مستفاد می شود، ابوحاتم نخست از اسماعیلیه نبود، اما به این مذهب گرایش پیدا کرد و سپس از دعات اسماعیلیه شد، اما اینکه ابن ندیم می گوید او نخست ثنوی، سپس دهری شد و آن گاه به زندقه گرایید، معلوم نیست بر چه اصلی مبتنی است. به هر حال ابوحاتم یکی از بزرگان اسماعیلیه است و در تاریخ مذاهب و فرق اهمیت و اعتباری خاص دارد. وی در زمانی می زیست که خلافت فاطمی در مصر ظهور کرد و افتراقی بزرگ در صفوف اسماعیلیان رخ داد. از این رو دانستن اینکه وی در برابر فاطمیان چه موضعی اتخاذ کرده، از اهمیتی خاص برخوردار است. بنابر شواهد موجود، دعوت ابوحاتم از سوی فاطمیان و برای آنان بود.
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چون بسی ابلیس آدم روی هست *** پس به هر دستی نشاید داد دست

در لامیة العجم طغرایی آمده است: در این گسیختن تدریجی از احساسات، اگر تعلیم و تربیت صحیح به تقویت فعالیت های عقلانی فرزند نپردازد، پوچی و بی اهمیتی زندگی در درون او بروز می کند.

فرزندی ممکن است در دوران احساسات گمان کند هر تکلیفی که انجام می دهد -چه فردی و چه اجتماعی- حتما باید نشاط روحانی و عمیق و یک فروغ ربانی کامل درون او را فرا بگیرد! در نتیجه، هر چه از خدا بخواهد، خداوند باید به او عنایت فرماید! او هنگامی که به دوران تعقل می رسد، می بیند با این که در انجام تکالیف تقصیری روا نمی دارد، با این حال، روزهای متمادی، لذت و نشاطی از انجام تکالیف نصیبش نمی شود.

در نتیجه، بدون توجه به این که:

قفل گر گه قفل سازد، گه کلید *** قبض، بسط آرد، مشو تا ناامید

یأس و نومیدی کاذب، همه سطوح درونش را تیره و تار می سازد.

ناگفته نماند که انتقال از زندگی مبتنی بر احساسات به زندگی تعقلی و انتقال از آن به زندگی مبتنی بر احساسات و تعقل هماهنگ، در هر مرحله از عمر امکان پذیر است و در هر مرحله ای که اتفاق بیفتد، احتیاج به رهبری بسیار ماهرانه دارد. می توان گفت: نیاز این تولد جدید به قابله بسیار آگاه و وارسته، بیش تر از نیاز تعلم و گردیدن معمولی به معلم ها و مربی های رسمی است.

به هر حال، آن چه در عمل انتقال دادن از دوران احساسات به دوران تعقل اهمیت دارد، چند مسئله است:
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اسفراینی او را پیروان عبیدالله المهدی خوانده است. گفته شده که ابوحاتم کمی پیش از آنکه المهدی در قیروان به قدرت رسد. (297 ق /910 م) حکایت اسفراینی نیز دال بر آن است که او زمانی در مغرب بوده است، به گفته ایوانف معمول این بود که داعیان آن دوران برای کسب مقامات بالاتر با تعالیم ویژه به مرکز جنبش مراجعه می کردند. به علاوه، گویا ابوحاتم از مکاتبی که عبیدالله در شمال افرقیه برای دعوت تأسیس کرد، تأثیر بسیار پذیرفته بود. با اینکه ابوحاتم همچون دیگر اسماعیلیان دوره ی ستر، به رجعت محمدبن اسماعیل بن جعفر (ع) در آخرالزمان باور داشت، ظاهرا پس از انشقاق اسماعیلیان، به المهدی وفادار ماند.

یکی از شواهد این امر ممکن است نظر القائم بامرالله (خلافت: 332-334 ق /934-946 م )، جانشین المهدی، درباره ی او باشد. گویند وقتی کتاب الزینه ی ابوحاتم را نزد القائم بردند، او آن کتاب را بسیار تحسین کرد. اگر وی ابوحاتم را مخالف المهدی می دانست، بعید بود که وی را تأیید کند. اینکه کاشانی می گوید ابوحاتم با ابوطاهر جنابی ارتباط مستمر داشته و میانشان پیوسته مکاتباتی صورت می گرفته است، نمی تواند چندان مقبول باشد، مگر آنکه این ارتباط و مکاتبات در جهت دعوت به طریق مورد نظر ابوحاتم و بازداشتن ابوطاهر از مسیری باشد که انتخاب کرده بود. اصولا ابوحاتم خود از صاحب نظران در موضوع امامت بود و درباره ی مبدأ ستر و مبدأ ظهور توجیهات جدید آورد و نظریات اسماعیلیان را در این باره با نظم نوین آرا است ابوحاتم چون اسماعیلیان دیگر قائل به مذهب تعلیم بود و اینکه تنها مصدر معرفت حقیقی امام است. وی در اعلام النبوة با مهارت لزوم وجود امام هادی الهی را برای بشر ثابت می کند.
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مراتب صدور عالم از آراء جالب توجه ابوحاتم نظر او در باب مراتب صدور عالم از ذات باری است. وی با استناد به حدیثی که به امام صادق (ع) نسبت می دهد، می گوید: «نخستین خلق خدا توهم است و اگر خداوند چیزی را توهم کند، آن را نزد خویش ابداع کرده است و پیش از آنکه ظاهر شود، در غایت لطافت است. تو هم وزن و رنگ و حرکت ندارد و شنیده نمی شود. محسوس نیست. خلق دوم حروف است. حروف وزن و رنگ ندارد، دیده نمی شوند، ولی شنیده می شوند و بر زبان جاری می گردند و خلق سوم همه ی چیزهایی است که با حروف وصف می شوند، ملموس و محسوس و دارای وزنند و دیده می شوند. خداوند سابق است و بر توهم و توهم سابق است بر حروف. حروفی که خداوند بدانها تکلم کرده است، غیر محدثند و حروف محدث غیر از حروف کلام الله می باشند.»

افزون بر این نظر، از این کتاب الاصلاح ابوحاتم بر می آید که وی به نظمی نوافلاطونی برای مراتب جهان قائل بوده است، در این نظریه نخستین موجودی که پدید می آید (مبدع اول) عقل است و از عقل، نقس به طریق انبعاث صادر می گردد. عقل و نفس هر دو «عالم لطیف» را می سازند و پس از آنها «عالم کثیف» یا عالم مادی می آید. بالاترین مرتبه در این عالم هیولی و صورت است، این دو منبعث از نفس نیستند، بلکه تنها آثار تفکر آنند. ابوحاتم پس از خالق یگانه و دو مخلوق اول، به سه نوع ماده قائل است: اول آنکه صرفا «وهمی» است وآن حالات نفس است؛ دوم «افراد» یا چهار طبع؛ سوم عناصر یا «امهات» که از ترکیب چهار طبع حادث می شوند و از اختلاط آنها جوهرهای چهارگانه پدید می آیند.
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بعضی از نکات مورد قبول ابوحاتم که در الریاض حمیدالدین کرمانی آمده، اینهاست: «نفس در ذات خود تام است، زیرا از عقل اول که خود تمام است، منبعث شده است. به همان ترتیب که نفس منبعث از عقل اول تام است، هیولای منبعث از نفس نیز تام است. همچنین است صورت منبعث از هیولای. انسان نتیجه ی عالم در کلیت آن است و وجود عالم از برای اوست. بشر نظیر کل عالم است و هیچ جزئی از اجزاء عالم نظیر او نیست. او جمیع جواهر عالم را در خود جمع کرده است و بدین لحاظ عالم صغیر خوانده می شود. لکن انسان به سبب جوهر شریفی که در او هست (نفس ناطقه) که بر کل عالم فضیلت دارد.»

یکی از نکات مهم در مجموعه ی فکری و اعتقادی ابوحاتم این است که وی قدر را بر قضا مقدم داشته است. وی در دو باب از کتاب الزینة از تقدم قدر بر قضا سخن گفته است دلیل وی نیز این است که قدر همان تقدیر است و قضا تفضیل، تفضیل صورت نمی پذیرد، مگر بعد از تقدیر.
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کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اسماعیلیه ابوحاتم رازی زندگینامه اندیشه تاریخ


تاثیر علم النفس ابن سینا از نظریات ارسطو (تاریخ)

تاریخ بحث علم النفس تاریخ فلسفه، هیچ حکیمی را نشان نمی دهد که درباره آنچه در وجود آدمی، خاستگاه حرکت و سرچشمه اندیشه و معرفت است و از آن به (نفس) تعبیر می شود، بحث نکرده باشد. ارسطو از جمله حکمایی است که در این باره به شرح بحث کرده است. ابن سینا، بحث کامل و رسایی درباره علم النفس ارائه داده است. این بحث، از عالی ترین بحثهایی است که ابن سینا، تیزهوشی شخصی و قدرت نوآوری خویش را در آن به خوبی و زیبایی نمایانده و توانسته است آرا و تجربه های طبی را با روش ارسطویی و افلاطونی در آمیزد و با چاشنی دین، تصویری نو و ابداعی از آن، به نمایش بگذارد. به عبارت دیگر، ابن سینا در بحثهای خود درباۀ علم النفس از همه منابع موجود: آرای یونانی، نوافلاطونی، باورها و آموزه های دینی، تصوف، عرفان و آرای فلاسفه اسلامی (کندی و فارابی) بهره گرفته است. اثرپذیری ابن سینا از ارسطو در جای جای آثار وی دیده می شود، به گونه ای که آرای علم النفس ابن سینا بازتابی از آرای ارسطوست. به طور کلی، آثار علم النفس ابن سینا به دو دوره تقسیم می گردد:
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در دوره نخستین، وی بدون تصرف و اظهار نظر، جستارهایی از دیدگاههای ارسطو را در باب علم النفس, نقل کرده و سپس به تفسیر و شرح آنها پرداخته است. به گونه ای که فصلی از کتاب شفا، با عنوان: «در ذکر آنچه درباره نفس وجوهر آن گفته اند و نقض گفته آنان» با آنچه در باب اول از کتاب نفس ارسطو آمده، برابر است. همچنین در حاشیه خود بر کتاب نفس ارسطو، در بیشتر موردها، آرای وی را بدون نقد و نکته گیری شرح داده است. و نیز فصل اول و دوم از باب دوم کتاب نفس ارسطو را خلاصه کرده است و نه تنها آرای وی را گرفته، بلکه پاره ای از واژگان آن را، بی کم وکاست، تکرار کرده است در مثل (کمال) که تعریف (نفس) را بر آن استوار ساخته، ترجمه کلمه (انتلیشیای) یونانی است.

اما در دوره بعدی، در آثار خود مانند: شفا، اشارات و تنبیهات، نجات و پاره ای دیگر از رساله ها، دیدگاههای ویژه خود را بازتابانده است و به خلاف شاگردی ارسطو در جاهایی، در این جاها، آرای وی، در برابر آرای ارسطو قرار دارد و بیشتر، اثر پذیرفته از دیگر منابع موجود و تیزهوشی و تجربه های طبی خویش بوده است. در این جستار، سعی شده است همراه سنجش کوتاه میان علم النفس ارسطو و ابن سینا, دانسته شود که به خلاف اثر پذیری ابن سینا از ارسطو در بسیاری از مسائل علم النفس، اختلاف نظرهای مهم این دو حکیم بیان شود; اختلاف نظرهایی که باز می دارد از این که ابن سینا را پیرو بی چون و چرای ارسطو و مشایی صرف به شمار آوریم.
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پیوند نفس و بدن درباره نفس و بدن، ارسطو بر این عقیده است که نفس و بدن از گونه درآمیختگی ماده با صورت است، همان گونه که هر صورتی با ماده نزدیک، عنصر یگانه ای را تشکیل می دهند. نفس و بدن نیز یک چیز را به وجود می آورند، به عبارت دیگر نفس و بدن، چنان با یکدیگر در پیوندند و یگانه که جداسازی آنها از هم محال است. و مانند نقش و موم، که از هم جدانشدنی اند و نمی توانند زندگی مستقل داشته باشند، بنابراین، نفس و بدن نمی توانند دو پدیده مستقلی از یکدیگر به شمار آیند.

ابن سینا نظر ارسطو را درباره پیوند نزدیک با نفس و بدن، از این جهت که نفس، صورت بدن است می پذیرد، ولی گویا با اثرپذیری از افلاطون و نوافلاطونیان و یا اثرپذیری از باورهای دینی خویش در نظر ارسطو دگرگونی مهمی وارد کرده، و به نظریه دوگانگی و دو جوهری نفس و بدن، باورمند شده است و بر این باور است که پیوند این دو، همراه با اثرپذیری از یکدیگر است. پیوند نفس و بدن، همانند پیوند ناخدا با کشتی است که با وجود استقلال، کمال برای آن به شمار می آید و نقش هدایت آن را به عهده دارد. همان گونه که نفس به وسیله بدن کارهایی را که جنبه مادی دارند انجام می دهد، بر این اساس، می تواند بدون احتیاج به بدن نیز مصدر کارهایی واقع شود و پس از مرگ تن, زنده و باقی بماند.

در این مورد بیانی دارد که خلاصه آن چنین است: «صورت بر دو گونه است: یا نقش شده در ماده است و جدا نشدنی از آن، مانند شکلی که به موم داده می شود، و یا نقش شده در ماده نیست. نفس هم, که صورت بدن است، یا نقش در جسم است، مانند نفوس روییدنیها و جانوران، که در جسم نقش بسته است و از حیث آغاز و انجام پیرو آن هستند، یعنی با آن می آیند و با آن می روند و یا جدای از آن هستند؛ یعنی در ماده نقش نبسته، بسیط و فناپذیرند. باری، نفس انسانی از این گونه و با این که در جسم نقش نبسته، آن را زندگی می بخشد و حرکت می دهد. نفوس انسانی از حیث آغاز پیرو بدن هستند، یعنی با آن پدید می آیند ولی پس از مرگ بدن، از بین نرفته، باقی می مانند و به عالم علوی نمادهای نامحسوس و فوق طبیعی که با عقل ادراک شود، می پیوندند.»
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ابن سینا بر اساس همین تفسیر, پس از پذیرش تعریف ارسطو درباره نفس که (نفس کمال اول است برای جسم طبیعی آلی دارای حیات بالقوه) تأکید دارد که این تعریف نمی تواند، بیانگر حقیقت نفس باشدو وجود نفس را از آثار آن باید شناخت، نه با تعریف و تحدید آن، زیرا حقیقت آن، درخور تحدید نیست. این تعریف تنها بیانگر تدبیر بدن توسط نفس است، نه چیز دیگر.

ماهیت نفس و احوال ابن سینا در ادامه می افزاید کمال را هر گونه تفسیر کنیم باز نفس و ماهیت آن، شناخته نمی شود، بلکه از حیثی که نفس است شناخته ایم و نفس، از حیث این که جوهر است بر این تعریف برابر نمی شود. از نظر ارسطو، تمام چگونگیها وحالتهای نفس، مانند خشم، ترس، اندوه، شادی و… از آن موجود زنده ای است که آمیخته ای از نفس و بدن است و بر این باور است که این چگونگی ها را نمی توان به ذات نفس استناد داد, به گونه ای که در بیان و روشنگری هر یک از حالتهای نفسانی، باید حالت بدنی را نیز، که همراه و همزمان با ظهور آن کیفیت نفسانی است، در نظر داشت؛ در مثل در تعریف و بیان خشم، نمی توان به این مقدار بسنده کرد که (خشم، حالتی است که برای حمله و انتقام در نفس، پدید می آید) بلکه باید دگرگونی را که همزمان و همراه این حال، در قلب ما و حرارت بدن ما پدید می آید، بر این بیان افزود و متمم آن قرار داد.

وی همزمانی و همراهی نفس را با بدن، چندان اهمیت می دهد که می گوید: «اگر شرط بدنی، که همراه و همزمان با پاره ای از حالتها و واکنشهای هیجانی، مانند خشم و ترس است، به حقیقت بپیوندند، خود آن حالتها نیز پدید می آیند؛ گرچه انگیزه های روحی برای پیدایی آنها، بسیار ضعیف، یا در اصل وجود نداشته باشد.»
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از نظر ابن سینا پیدایی هر حالتی در نفس، لازمه اش، انبازی نفس و بدن نیست، بلکه تمام حالتها و چگونگیها، مانند: خشم و اندوه و همچنین تمامی حرفه ها و صنعتها، مانند: خیاطی، بنایی و نساجی، جزء کارهای ویژه نفسانی هستند و در ذات بستگی به نفس دارند، اگر چه از روی طبیعت، با واکنشهای بدنی همراه و همزمان می شوند و با عارض شدن حالتی، مانند: اندوه و شادی، بر مزاج و بدن نیز اثر می گذارند؛ در مثل در اثر اندوه، در عمل غذاخوردن از هم گسیختگی به وجود می آید و به عکس در اثر شادی، عمل غذاخوردن تقویت می یابد. ولی این همراهی و همزمانی بدین معنی نیست که این حالتها و چگونگیها، به گونه مساوی و بدون اصالت و پیش داشتن یکی بر دیگری است، بلکه این حالتها و چگونگیهای ویژه نفس است، به گونه ای که گاه این حالتها در نفس، همزمان و همراه با آثار بدنی نیستند.

صورت بودن نفس برای بدن نفس در نظر ارسطو, جوهر و صورت بدن است. البته ارسطو برای جوهر, معانی بسیاری یاد می کند و باید دید که معنای جوهر بودن نفس، کدام یک از این معناهاست. وی در یک تقسیم بندی، جوهر را به سه بخش، دسته بندی می کند:

1. جوهر, به یک معنی، ماده است؛ یعنی چیزی است که خود به خود نمایان نیست.

2. به معنای دیگر، صورت است که ماده را فعلیت و نمایان می گرداند.

3. به معنی دیگر، جوهر، چیز مشخص و نمایانی است که از درآمیختگی ماده و صورت پدید می آید و ارسطو این پدیده مرکب را جوهر اول نامیده است؛ یعنی برای جوهر بودن، شایسته تر از هر چیز دیگر دانسته وجسم، این قسم از جوهر است.
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مراد ارسطو از جوهر بودن نفس، معنای دوم است، بنابراین، نفس، صورتی است که سرچشمه و خاستگاه برجستگی بخش ماده است و آن جا که در تعریف خود، نفس را کمال جسم طبیعی آلی می خواند، کمال را هم معنی با فعلیت که به معنای صورت است، می گیرد. وی در دو جا، این معنی را به روشنی بیان می کند:

1. «نفس بالضروره, جوهر است، بدین معنی که صورت برای جسم طبیعی آلی است که دارای حیات بالقوه است.»

2. «نفس، جوهری است به معنی صورت، یعنی ماهیت جسمی است که دارای کیفیت معینی است.»

به نظر ابن سینا، اگر نفس قائم در موضوع باشد، یعنی جزئی از چیزی که مرکب از موضوع نفس و خود نفس است، به شمار آید، جوهر نیست، حتی لازمه کمال بودن نفس را برای جسم جوهر بودن آن نمی داند، چون کمال، فراتر از آن است که واقع در موضوع یا خارج از موضوع باشد. در واقع، نزد ابن سینا آنچه موجب جوهر بودن نفس است، قوام دادن آن به بدن است، بدین معنی که ماهیت جسم آلی و نوع بودن آن، دون تعلق نفس، فراهم و ثابت شده نیست، تا بتوان این جسم را به منزله موضوع، برای نفس دانست و به این ترتیب، سلب جوهر بودن از نفس کرد. پس نفس، جوهر به معنی صورت نیست، تا لازمه اش نقش شدن در بدن باشد. و بهتر آن است که نفس را قسم خاصی از جوهر بشماریم که در عین جدایی از جسم, علاقه ای به فروگیری و انگیزاندن آن دارد.

ابن سینا، اگر چه نفس را کمال جسم می داند، اما صورت آن نمی داند، مگر آن که صورت را به معنای کمال، اصطلاح کنیم. به هر حال، کمال، در این مورد، عبارت است از معنای بی حد و مرز و ناروشنی که هیچ گونه بهره و بازدهی ندارد، به وسیله آن دارای مرز و یا بازده می شود. به عبارت دیگر، جنس با پیوستن به آن، نوع می گردد. بدین ترتیب، کمال فراگیرتر و شامل تر از صورت است، زیرا در مورد صورت، شرط آن است که نقش شده در ماده باشد، و حال آن که کمال ممکن است در ماده، نقش شده باشد یا از آن جدا باشد، به همین قدر که موجب راست آمدن و ثابت شدن معنی مبهم جنسی و تعیین آن به صورت نوع گردید، کمال بودن آن ثابت است. ابن سینا، بر خلاف ارسطو، تفسیری که از کمال ارائه می دهد، نفس را کمال می پندارد، نه صورت را.
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بدین جهت است که کمال، در مقیاس با نوع، یعنی جمله ای که از پیوستگی مبدأ بالفعل به مبدأ بالقوه، پدید می آید و سرچشمه و خاستگاه اثرها و کردارها می گردد. اما صورت در مقایسه با ماده؛ یعنی نسبت به قوه و قابلیت، مفهوم می گردد و از این رو کمال، علاوه بر این که فراگیر و شامل تر از صورت است، تمام تر از آن نیز هست. یعنی هر صورتی، کمال است، بی آن که هر کمالی، صورت باشد. اگر نفس را از این زاویه تفسیر کنیم، لازم نمی آید که آن را همراه با بدن بدانیم، چون بسیاری از مبادی کمال خارج از خود پدیده و آفریده هاست که چنین کمالهایی، به منزله صور آن چیزها نمی تواند باشد. شاید بدین جهت است که ابن سینا در مثالهای این ارتباط دقت لازم را کرده است و این مثالها به گونه ای اختیار شده است که ناهمگونی آنها و تصرف یکی را در دیگری برساند، چنانکه نسبت نفس به بدن مانند نسبت پادشاه به کشور، ناخدا به کشتی، و مرغ به آشیانه است. ولی ارسطو، به روشنی چنین کمالی را از نفس نفی می کند و می گوید: «معلوم نیست که به همان ترتیبی که ملاح، کمال کشتی است، نفس نیز کمال بدن باشد.»

برابر دیدگاه ارسطو، که نفس و بدن با هم پیوند تنگاتنگی دارند و در واقع یک چیز هستند، نفس انسان، همان (من) اوست و بدن انسان مانند دیگر پدیده های درخور احساس جنبه خارجی ندارد. اما مراد ابن سینا از نفس، همان است که شخص از آن به (خود) تعبیر می کند و چون (من) می گوید، بدان اشاره می کند، و بی آن که به هیچ کدام از اعضای بدن خود توجه کند، کارها و آثار خویش را به همان (من) منسوب می دارد و برای افاده آن در کسان دیگر، کلمه (تو) را به کار می برد.
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بقای نفس یکی از موردهای پوشیدگی و ابهام در فلسفه ارسطو، بقای نفس است. به دیگر سخن، وی به روشنی بیان نکرده است که آیا نفس انسان با نابودی بدن، نابود می شود، یا از ماندگاری و جاودانگی برخوردار است؟ اما درباره نفس، چون به نظر ارسطو صورت بدن است، بی گمان باید به فنای آن با فنای بدن باور داشته باشد. ولی عقل، محل ابهام است، که بر فرض این که عقل، ماندگار باشد، به ماندگاری کدام عقل، باور دارد. آیا عقل هر کدام از انسانها با حفظ ویژگیها و نشانه های خود، باقی است؟ یا آنچه باقی می ماند جنبه کلی و ناروشن و ناشناسی دارد. آیا عقل بالقوه نیز باقی است یا فقط عقل بالفعل؟ از جمله عبارات ارسطو که بر ماندگاری عقل دلالت می کند، دو عبارت زیر است:

1. «این مسأله محل بحث و تأمل است که آیا بعد از انحلال شیء مرکب چیزی از آن باقی می ماند؟ درباره بعضی از اشیاء هیچ گونه مانعی برای چنین اعتقادی نیست؛ مثلا نفس از همین قبیل است. البته نه تمام نفس، بلکه عقل. چه، درباره تمام نفس چنین چیزی محتملا غیر ممکن است.»

2. «این عقل (فعال) چنان است که گاهی بیندیشد و گاهی نیندیشد. و وقتی که مفارق شود، هر آنچه بالذات همان است، نیست و تنها اوست که فنا ناپذیر ازلی است. مع ذلک چون این عقل نامنفعل است، یادآوری برای ما حاصل نیست.»

اما ابن سینا به روشنی، نفس انسان را جاویدان می داند و حتی همه مباحث را درباره نفس، مقدمه ای برای ثابت کردن ماندگاری آن قرار داده است. و چون عقل فعال در نظر او جدای از افراد است، ثابت کردن جاودانگی را در حق عقل هیولانی و یا به عبارت دیگر در حق جوهر نفس ناطقه آورده و نمایانی نفوس ناطقه افراد انسان را بعد از بین رفتن بدن، روشن و بی گمان شمرده است.
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یکم، بیان روشن و قانع کننده در تعلیم امتیازات تعقل و ضرورت مراعات احکام آن -که ارتباط انسان را با واقعیت ها منطقی تر می سازد- بدون این که اصل و ریشه احساسات را بخشکاند، زیرا خشکیدن ریشه های احساسات در یک انسان، مساوی خشکیدن چشمه سار حیات اوست.

دوم، دقت در طرق و وسایل انتقال از مرحله اول به مرحله دوم. چگونگی بیان امتیاز تعقل و ضرورت مراعات احکام آن، برای همه اشخاص و در همه شرایط یکسان نیست. گاهی، و برای بعضی اشخاص، توضیح خطاهایی که از تکیه مطلق بر احساسات و کوتاهی ورزیدن در فعالیت های تعقل ناشی می شود، از همه چیز مؤثرتر است و برای بعضی دیگر، توضیح محسنات تعقل، در ارتباط با واقعیات، تأثیر بیش تری دارد. در بعضی اشخاص، بیان روش عقلانی شخصیت های بزرگ بسیار مؤثر واقع می شود، و در گروهی بیان داستان های معقول و استخراج صحیح نتایج تعقل از آن داستان ها و در نهایت، توضیح عقلانی در مسائل و قوانین علوم که در گذرگاه اغلب فرزندان مورد تعلیم و تربیت قرار گرفته است.

سوم، مطلبی که در مسئله یکم اشاره کردیم: بدون این که اصل و ریشه احساسات را بخشکاند. هنگامی که گفته می شود: از پانزده سالگی به بعد در پسران و از نه سالگی به بعد در دختران، مرحله تعقل شروع می شود و آن ها باید از مرحله احساسات به آن مرحله عبور کنند، ممکن است آن ها به خاطر بی توجهی معلم و مربی، چنان از احساسات بریده شوند که گویی خداوند اصلا در این موجودات احساسات نیافریده است! همان گونه که افراط بعضی از مردم تحت تأثیر احساسات، به درجه ای می رسد که گویی خداوند در آنان نیرویی به نام عقل نیافریده است! بر این اساس، می توانیم بگوییم: همان اندازه که مغز و روان آدمی نیاز به فهم و تجرید عملیات ریاضی، مانند 4=2×2 دارد، احتیاج به فهم و پذیرش و تأثر احساس هایی نظیر:
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تمام بحثهایی که ابن سینا در کتابها و رساله های خویش در این باب آورده است و به ثابت کردن تجرد، بقا و استقلال نفس پرداخته، در صدد توجیه مسأله معاد بوده است، زیرا از طرفی مباحث ابن سینا درباره نفس با مبادی ارسطو هماهنگ است، چون نفس که صورت است، نمی تواند بر جسم که ماده است، پیشی داشته باشد و از سوی دیگر، از پیدایش نفس سخن می گوید تا سخنش با تعالیم دینی اش هماهنگ باشد. و از دیگر سو، دلیلهای وی بر ثابت کردن جاودانگی نفس، همه، با دلیلهای افلاطون هماهنگی دارند. گویی وی می خواهد هم بین این دو فیلسوف به گونه ای سازش دهد، و در عین حال، جانب دین را نیز نگه دارد. ابن سینا، برای ثابت کردن جاودانگی نفس سه برهان: «برهان بساطت، برهان انفصال و برهان مشابهت» اقامه کرده است، که به طور کامل، همانند سه برهان افلاطون بر جاودانگی نفس است. برهان بساطت، تقلیدی از برهان مشابهت افلاطون است و برهان انفصال، مشابه برهان تضاد؛ برهان بساطت که بر فسادناپذیری نفس استوار است، همانند برهان مشارکت افلاطون است که در کتاب (فدون) به آن اشاره شده است.

من_اب_ع

حسین لطیفی- فصلنامه حوزه- شماره 103 و 104 

حنا الفاخوری- تاریخ فلسفه اسلامی- مترجم آیتی- انتشارات علمی- فرهنگی- 1384

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ابن سینا روان شناسی نفس شناخت بدن انسان جاودانگی


تأثیرگذاری دیدگاه ارسطو در مورد حرکت بر حکمت نظری ابن سینا

ابن سینا در بسیاری از مقوله ها و گزاره ها الهیات و علم النفس با ارسطو اختلاف نظر دارد و به عکس، در طبیعیات در بیش تر مقوله ها و گزاره ها، حتی در جزء جزء مسائل، وامدار اندیشه ارسطوست. البته این نکته را نباید دور از نظر داشت که دگرگونی فلسفه ارسطو و درآمیختگی آن با فلسفه نوافلاطونی، بیش تر در بخشهایی از اندیشه و آثار ارسطو که به حکمت اولی (متافیزیک) مربوط می شود، راه یافته است. ولی طبیعیات ارسطو، از این دگرگونی و در آمیختگی، به دور ماند و شارحان ارسطویی، به دگرگونی وجوه علمی از طبیعیات ارسطو پرداختند.
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اثر پذیری در طبیعیات فن سماع طبیعی؛

فلسفه طبیعی، بر یک سلسله اصول و ارکان، بمانند: حرکت و گونه های آن، زمان و مکان، ماده و صورت و… استوار است که پایه همه شعبه های طبیعیات به معنای مشایی آن به شمار می آید و آن را به طور معمول، فن سماع طبیعی می نامند. حکمت طبیعی (فیزیک یا سماع طبیعی) ارسطو، که بیش تر جنبه فلسفی دارد و در آن به مقوله های عمومی فلسفی می پردازد، از دشوارترین آثار اوست. ابن سینا نیز بخش مهمی از طبیعیات شفاء را به این فن ویژه کرده و همچنین در بیش تر آثار خویش، مانند طبیعیات اشارات و تنبیهات، نجات و دانشنامه علایی به فن سماع طبیعی توجه ویژه دارد و اصول و ارکان فلسفه طبیعی وی را همین فن تشکیل می دهد.

اگر بخواهیم نمونه ای از اثر پذیری ابن سینا را از حکمت طبیعی ارسطو، ارائه دهیم، جستارهای فن سماع طبیعی وی نمونه بارز و آیینه تمام نمای این اثرپذیری است. وی در این فن، به شیوه ارسطو به بحث درباره مقوله هایی چون طبیعت، حرکت و گونه های آن، ماده و صورت، زمان و مکان، خلأ و ملأ، متناهی و نامتناهی، تغییر و ثبات، اتفاق و صدفه، تخلخل و تکاثف و جوهر فرد و… می پردازد. در این مقاله، به پاره ای از بحثهای فن سماع طبیعی را برگزیدیم، تا میزان اثر پذیری ابن سینا، از حکمت طبیعی ارسطو را بررسی و داوری کنیم.

حرکت و گونه های آن حرکت، هسته اساسی فلسفه طبیعی ارسطوست. ارسطو در طرح جهان بینی خود از حرکت می آغازد و به بیان ویژگیهای آن می پردازد زیرا هدف اصلی وی در این طرح، روشنگری و بیان طبیعت و چگونگی آن است و بدین جهت، در پی این پرسش (چگونگی طبیعت) به جستار حرکت می رسد و از این روی حرکت را ویژگی طبیعت و طبیعت را به عنوان اصل حرکت و دگرگونی تعریف می کند: «طبیعت به عنوان اصل حرکت و تغییر تعریف شده است و آن، موضوع بررسی ماست، پس ما باید معنای حرکت را بفهمیم، زیرا اگر آن [معنی] ناشناخته بماند، معنای طبیعت نیز ناشناخته خواهد ماند.»
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ارسطو در طبیعیات در چند جا، حرکت را پایه، اساس و مبدأ اصلی برای علم طبیعی قرار می دهد و بر این باور است که بدون حرکت، وجود طبیعت، ناممکن است و در برابر پندار کسانی که وجود حرکت را ناباورند، می گوید: «پایه اساسی بر آن است که همه امور طبیعی، یا برخی از آن، پذیرای حرکتند، استقراء و مشاهده، وجود حرکت را در طبیعت، ظاهرتر از آنچه هست به ما می آموزد.» بدین جهت، وی، بر خود لازم می داند که درباره مقوله حرکت بحث کند و آن را مورد بازشناسی قرار دهد. آرای ارسطو درباره حرکت، اثری بس شگرف در سیر تاریخی حکمت طبیعی داشته است و این از جنبه های فلسفه طبیعی ارسطوست که بیش از هر بخش دیگری مورد شرح، تقلید و خرده گیری شدید فلاسفه قرار گرفته است. بررسی و آثار ابن سینا درباره حرکت، این نکته را به خوبی نشان می دهد که مقوله حرکت، از نادر بحثهایی است که ابن سینا از چگونگی ورود و جایگاه آن در فلسفه طبیعی گرفته، تا تعریف و بیان ماهیت و اقسام آن، و مردود دانستن حرکت جوهری، از ارسطو پیروی کرده است و جز در پاره ای از گزاره ها، مانند حرکت قسری، وامدار اندیشه ارسطوست.

مشکلات ارسطو در اثبات حرکت ارسطو در سیر بررسیهای خویش درباره حرکت، با دو بازدارنده مهم روبه رو می شود: یکی شبهه های ناباوران به اصل جنبش (حرکت) و دیگر تفسیر نارسایی که از مفهوم حرکت از سوی پیشینیان ارائه شده بود. همانطور که می دانیم، الیائیان اصل وجود حرکت و حتی مطلق دگرگونی را رد می کردند. پارمیندس، از حکمای این نحله، در این باره استدلال می کند و می گوید: «وجود از لاوجود ناشی نمی شود؛ زیرا عدم، هیچ چیز را نمی تواند به وجود آورد و وجود از وجود نمی تواند ناشی شود، زیرا وجود قبلا (بود) و دوباره (بود) شدن، محال است، چون تحصیل حاصل است.»
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ارسطو در پاسخ به این استدلال پارمیندس می گوید: «از عدم به عنوان عدم، یعنی عدم مطلق و نامشروط، چیزی به وجود نمی آید، بلکه از عدم مشروط و مقید، یعنی عدم صورت خاصی در موضوع و ماده خاصی است که چیزی به وجود می آید. همچنین از وجود به عنوان وجود، یعنی وجود مطلق چیزی به وجود نمی آید، بلکه از وجود مشروط و مقید، یعنی وجود به عنوان چیزی که فاقد صورت بعدی است، چیزی به وجود می آید.» ارسطو ابتدا ناسازگاریهای حکمای پیشین را درباره مقوله حرکت اصلاح کرده و سپس به وضع و تعریف مفاهیم ماده و صورت و قوه و فعل، که اساس حکمت وی را تشکیل می دهد، می پردازد. وی، با تفاوتی که میان قوه و فعل می دید، توانست اصل حرکت و ویژگی دمادمی و پیوستگی آن را ثابت کند و از آن تعریفی ارائه دهد.

بنابراین، وی نخستین کسی است که تعریف پیشینیان را به بوته نقد نهاده و تعریف جداگانه ای ارائه کرده است: «حرکت، کمال است برای آنچه بالقوه است، از جهت این که بالقوه است.» ابن سینا و ابن رشد از جمله حکمایی هستند که بدون هیچ گونه انتقادی نسبت به تعریف ارسطو، آن را نقل کرده اند. تعریف ابن سینا از حرکت، همانند تعریف ارسطوست و حتی با افزودن کلمه (اول) بدون این که بر تعریف ارسطو خرده گیری کند، آن را به ارسطو نسبت می دهد. ابن سینا بعد از واژه کمال، کلمه (اول) را بر تعریف ارسطو افزوده و حرکت را این گونه تعریف کرده است: «فالحرکة کمال اول لما هو بالقوة من جهة ما هو بالقوه.»
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ابن سینا به پیروی از ارسطو، بر تعریف پیشینیان انتقاد و دوری بودن آن را به روشنی یادآور می شود و بر این باور است که در تعاریف ایشان، معنای (تدریج) و (زمان) و (لادفعه) نهفته است که در تعریف حرکت، نباید هیچ کدام از این واژگان آورده شود؛ زیرا شناخت هر یک از این واژگان، فرع بر دانستن حرکت است.

اقسام حرکت به اعتبار مقوله حکما، حرکت را به اعتبار مقوله، موضوع و محرک، تقسیم کرده اند که مهم ترین آن، تقسیم حرکت به اعتبار مقوله است. به طور کلی، نسبت حرکت به مقوله ها، به دو دسته تقسیم می گردد: دسته نخست، پدید نیامدن حرکت در پنج مقوله: متی، فعل، انفعال، جده و مضاف. دسته دوم، پدید آمدن حرکت در چهار مقوله کم، کیف، وضع و این، که مورد اتفاق بیش تر حکماست. به عقیده ارسطو، چون هر تغییر از چیزی به چیزی است، پس هر آنچه تغییر می کند، باید به یکی از چهار راه زیر باشد: 1. از یک موضوع به موضوع دیگر (ضدش). 2. از یک موضوع به غیر موضوع (نقیض موضوع). 3. یک غیرموضوع به موضوع ناسازگار با خود. 4. از غیر موضوع به غیر موضوع. قسم چهارم، نه در ضدهاست و نه در متناقضها، پس شرط دگرگونی را ندارد و دگرگونی به شمار نمی آید. قسم سوم که تکوین نامیده می شود، تغییر است، چون در متناقضهاست، اما حرکت نیست، زیرا شرط متحرک بودن، وجود داشتن و در مکان بودن است، در حالی که آنچه نیست، نمی تواند موجود باشد و در مکان قرار گیرد. قسم دوم که فساد نامیده می شود نیز، تغییر است، چون در متناقضهاست، اما حرکت نیست، زیرا ضد حرکت یا حرکت است یا سکون، در حالی که ضد فساد، تکوین است و سپس تنها قسم اول، که تغییر از موضوع به موضوع است، باقی می ماند که شرایط تغییر و حرکت را داراست، بنابراین حرکت، همیشه از یک موضوع بر موضوع دیگر است و این مطلب فقط در میان ضدهاست، با یک ضد و یک واسطه می تواند باشد.
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بنابراین، از دیدگاه ارسطو، حرکت از مبدئی که ضد آن منتهاست و یا حد وسط مبدأ و منتهاست، آغاز می گردد؛ یعنی اگر شیء سیاه شود بدین معناست که ابتدا سفید یا دست کم خاکستری بوده است. پس آنچه در حرکت اتفاق می افتد این است که ضدی به جای دیگر می نشیند؛ یعنی حرکت، خواهان وجود دو ضد است. از آن جا که مبدأ و منتها ضد یکدیگرند، پس باید از یک جنس و مقوله باشند؛ در مثل حرکت از یک رنگ به رنگ دیگر، یا از یک مکان به مکان دیگر. از همین جاست که ارسطو به بررسی این که در چه مقوله هایی حرکت واقع می شود، کشیده می شود.

ارسطو در طبیعیات، ضمن بر شمردن مقوله های دهگانه (مقولات عشر) به سه گونه مقوله اشاره می کند که در آنها، حرکت وجود دارد که عبارتند از: کیف، کم، وضع و حرکت در دیگر مقوله ها را ثابت نمی داند، و می گوید: «حرکت نسبت به جوهر، وجود ندارد، زیرا جوهر، در میان موجودات ضدی ندارد و حرکت نسبت به (ارتباط) نیز نتواند بود، زیرا هر گاه یکی از وابستگیها تغییر کند، دیگری، اگر هم خود تغییر نکند، دیگر برقرار نخواهد گشت، به طوری که در این موارد، حرکت اتفاقی خواهد بود.»

منظور ارسطو این است که یک سوی پیوند (ارتباط) دگرگونی می یابد در حالی که سوی دیگر آن ثابت است. پس پیوند طرف دیگر دگرگونی یافته، در حالی که طرف دیگر خود تغییر نکرده است، یعنی موضوع حرکت که طرف دیگر است، ثابت است. ولی حرکت در آن واقع می شود و این محال است، چون وقتی ضدی به جای ضد دیگر در موضوع حرکت جایگزین می شود، موضوع حرکت باید دگرگونی یابد و دگرگونی در (ارتباط) امری اتفاقی است و دگرگونی ذاتی به شمار نمی آید. ارسطو در ادامه می گوید: «نسبت به فاعل و مفعول نیز حرکت، وجود ندارد. در واقع هرگز حرکت (محرک) و حرکت حرکت یافته، موجودیت نخواهد یافت، چرا که حرکت (حرکت) و یا تکوین (کون) و یا به طور کلی، تغییر نتواند بود.» گویا منظور این است که چون فاعل و مفعول خود نیز، در حرکتند، پس حرکت نسبت به خود فاعل و مفعول نمی تواند باشد، بلکه باید نسبت به ضدهایی باشد که در فاعل و مفعول جایگزین هم می شوند و ذات فاعل و مفعول، ضدی ندارد.
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ارسطو نتیجه می گیرد که تنها مقوله های کیفیت، کمیت و مکان هستند که شرایط حرکت را دارند؛ زیرا همراه با هر یک از اینها ما یک زوج ناسازگار داریم. به عقیده ارسطو ، حرکت نسبت به کیفیت، همان دگرگونی و نسبت به کمیت، افزایش و کاهش، و نسبت به مکان، جنبش است. ارسطو، همچنین حرکت نسبت به زمان را نیز ثابت می داند؛ هر چند اشاره روشنی بدان نکرده است. دیوید راس، ارسطو شناس معاصر می نویسد: «ارسطو تلویحا می پذیرد که بر حسب زمان نیز تغییر وجود ندارد، بی شک، به این دلیل که او زمان را عنصر هر تغییری می داند و بنابراین، معتقد است که: نمی توان آن را به عنوان نوع خاصی از تغییر در نظر گرفت.»

ابن سینا و بیش تر فلاسفه اسلامی، همان راه و روشی را رفته اند که ارسطو رفته و نسبت حرکت را در مقوله ها، مورد بررسی و ارزیابی قرار داده است. ابن سینا در فصل سوم از مقاله دوم طبیعیات شفا، و دیگر آثار خودش، دلیلهای واقع نشدن حرکت در پنج مقوله: مضاف، متی، جده، فعل و انفعال و همچنین بروز حرکت در چهار مقوله: کم، کیف، این و وضع را به شرح یادآور شده است. به عنوان مثال در مقام بیان واقع نشدن و روی ندادن حرکت در مقوله مضاف می گوید: هر جابه جایی و سیری در این مقوله، آنی است و اگر دگرگونی، پایه پایه و درجه درجه در آن دیده شد، آن دگرگونی به واسطه مقوله دیگری است، بدین معنی که حرکت در مقوله مضاف، پیرو حرکت در مقوله دیگر است.
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همچنین در مقام بیان واقع نشدن حرکت در مقوله فعل و انفعال، ادعامی کند که هرنوع دگرگونی که عارض این دوگردد، به واسطه متبوع آنها خواهد بود، چنانکه می گوید: «حاصل این که ممکن نیست که در طبیعت فعل و انفعال حرکتی باشد، به آن معنی که در مقوله می تواند حرکت باشد، زیرا که اگر بگویند انتقال تدریجی است از سرد شدن به گرم شدن، گوییم وقتی که این امر واقع می شود، ناچار یا در حالی است که هنوز سرد شدن در کار است، چون مسلما انتقال به گرم شدن، عبارت است از این که طبیعت گرمی بگیرد. پس نتیجه این می شود که هنگامی که به سوی سردی می رود در همان حال به سوی گرمی برود و این محال است. و اگر در حالی است که سردی به انتها رسیده است، پس گرم شدنش بعد از توقف در سردی و انتهای آن است، چنانکه بعد دانسته خواهد شد.» و همین گونه هر نوع تغییری، خواه آنی یا کم کم در مقوله متی و جده، به واسطه است.

واقع نشدن حرکت در جوهر همان گونه که پیش از این یادآور شدیم، واقع نشدن حرکت در پنج مقوله: مضاف، متی، فعل، انفعال و جده و واقع شدن حرکت در چهار مقوله: کم، کیف، وضع و این، مورد اتفاق بیش تر حکماست، ولی حرکت در مقوله جوهر، مورد اختلاف فلاسفه و حکماست. جمهور حکما و ارسطو حرکت در مقوله جوهر را ناباورند و در برابر جمعی از حکمای قدیم و اصحاب ذره و هراکلیتوس و عرفا و اهل کشف، به حرکت جوهری باور دارند.
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ارسطو بر این باور است که حرکت، به معنای بیرون آمدن آهسته آهسته از قوه به فعل، در جوهر واقع نمی شود، زیرا دگرگونی در جوهر، ناگهانی است و هیچ کدام از تعریفهای وارده بر کون و فساد، صدق نمی کند؛ از این رو ضمن تعریف حرکت، منکر حرکت در جوهر شده است. ابن سینا، به پیروی از ارسطو و حکمای مشاء، ضمن انکار حرکت در جوهر، ایرادهایی بدان کرده است که ملاصدرا با استفاده از مبانی عرفا و دلیلهای عقلی و نقلی، به خرده گیریها پاسخ گفته و حرکت در جوهر را ثابت کرده است. ابن سینا تنها به یادکرد دو دلیل که در کتاب شفاء آنها را یادآور شده است، بسنده می کنیم:

1. ابن سینا در مقام بیان پدید نیامدن حرکت در جوهر، یادآور می شود که ناممکن بودن حرکت در جوهر، برای آن است که شدت و ضعف در جوهر راه ندارد و دگرگونی که به ظاهر دیده می شود، در صورت جوهر نیست، بلکه فقط در عوارض و صفات جوهر است، و حکما این گونه دگرگونی را حرکت نمی گویند و اگر بعد از اشتداد هم صورت دگرگونی یابد و جوهر دیگری پدیدار گردد، این گونه دگرگونی نیز در حقیقت، دگرگونی ناگهانی و کون و فساد است و صوری که پی در پی کائن و فاسد می شوند، در ذات با یکدیگر اختلاف دارند و شدت و ضعف در آنها واقع نمی شود، چون شدت و ضعف، تفاوت احوال و صفات یک چیز است و این صور، در اثر کون و فساد در ذات جدای یکدیگر هستند. بنابراین، پدید آمدن صورت و فاسد شدن آن، هر یک به یکبارگی رخ می دهند؛ از این روی انگار دگرگونی پایه به پایه، در آنها راه ندارد.
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2. ابن سینا در برهانی دیگر، به سبب ماندگار نبودن موضوع، حرکت در جوهر را جایز ندانسته است و در بیان این دلیل می نویسد: «و نیز می گوییم موضوع صورت جوهری، چنانکه دانستید، بالفعل قوام نمی گیرد و استواری نمی یابد مگر به قبول صورت، و هیولی، در حد ذاتش، چیزی است بالقوه و ذاتی که بالقوه است، محال است که از چیزی به چیزی حرکت کند و حرکت جوهری، ناچار حرکت کننده موجود بالفعل می خواهد و آن حرکت کننده باید صورتی داشته باشد که به واسطه او بالفعل شده باشد که جوهر قائم بالفعل باشد. حال اگر آن حرکت کننده همان باشد که پیش از حرکت کنندگی بود، پس تا وقت پیدایش جوهر دوم، حاصل و باقی مانده و جوهریت آن فاسد و دگرگون نشده، بلکه احوالش دگرگون شده است و اگر آن حرکت کننده جوهری باشد غیر از جوهری که فرض کردیم که حرکت از او آغاز شده و غیر از آن که حرکت به او انجام می یابد، پس جوهر نخست فاسد گردیده است و به جوهری میانی دگرگونی یافته است و در این صورت، دو جوهر جدای بالفعل پیدا شده است و درباره جوهر میانی هم همین سخن را می توان گفت، چرا که آن حرکت کننده، یا در تمام آن مدت بر طبیعت جوهری که به سوی او دگرگون شده، باقی بوده و دگرگونی آن از جوهر نخست به جوهر دوم به یکبارگی رخ داده است و یا در قسمتی از آن مدت نوع اول خود را نگاه داشته و در قسمت دیگر بی توسط به صورت نوع دوم در آمده است که باز واجب می آید که سیر و حرکت از نوع به نوع دیگر، به یکبارگی و آنی واقع شود و آن مدت مطلق باشد با حرکتهایی غیر از حرکتهای نوعی جوهر، زیرا که جابه جاییهای جوهری در مدت و زمان نبوده؛ یعنی یکبارگی و ناگهانی بوده است.»
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تو کز محنت دیگران بی غمی *** نشاید که نامت نهند آدمی (سعدی)

نیز دارد که فرهنگ ادبی هر قوم و ملت آگاه و دارای احساسی، آن را ارائه می دهد. همه می دانیم که افراط در احساس گرایی، موجب طرد کلی عقل نظری از صحنه معارف بشری شده است:

از رهبری عقل به جایی نرسیدیم *** پیچیده تر از راه، ب___ود راه_ب__ر ما (مولوی)

در صورتی که خود عقل نظری، از ورود به منطقه هایی که فراتر و بالاتر از درک آن است، امتناع می ورزد؛ انسان های صاحب عقل نظری هستند که عقل نظری را به زور وادار به ورود در منطقه های فراتر و بالاتر از درک آن می کنند! هم چنین، افراط در عقل گرایی، بشر را از حیات باطراوت و شکوهمند -که بدون احساسات عالیه، دستیابی به آن امکان پذیر نیست- محروم ساخته است.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 191-195

کلی__د واژه ه__ا

تربیت انسان تعقل احساسات زندگی بلوغ


ضرورت بیان حقیقت در تعلیم و تربیت

تشویق و پاداش در ابتدایی ترین مراحل وصول انسان های مورد تعلیم و تربیت می تواند مؤثر و محرک واقع شود، چنان که ایجاد بیم و هراس با کمیت و کیفیت مناسب در درون آنان مؤثر است، ولی اگر معلم و مربی، واقعا بخواهد انسان هایی بسازد که ارزش ذاتی را به خود حقایق بدهند، حتما باید علاقه به آن حقایق را در درون آنان به وجود آورد. برای اجرای انتقال مزبور، علاوه بر توضیح و اثبات عظمت احساس تکلیف که تنها راه به فعلیت درآوردن وجدان با چهره های گوناگون آن است، لزوم تبعیت از حقیقت و امتیازات حیاتی آن، باید با سپری شدن تدریجی سالیان عمر تعلیم داده شود و مبنای اصلی «گردیدن» به وسیله تربیت هم وصول به مراحلی از حقیقت قرار داده شود.
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اقسام حرکت به اعتبار محرک ارسطو، آفریدگان و پدیدگانی را که حرکت برایشان ذاتی است؛ یعنی حرکت آنها را از خویشتن و باقی را از چیزی دیگر می گیرند، سه قسم می داند:

1. مانند حیوانات، که حرکت آنها طبیعی است. البته مراد نفس حیوان است، نه بدن آن. 2. خود دو گونه است؛ یا حرکت طبیعی است، مانند حرکت رو به بالای آتش و حرکت رو به پایین خاک، یا حرکت غیرطبیعی (قسری) است، مانند حرکت رو به بالای خاک و حرکت رو به پایین آتش. بنابراین، سه گونه حرکت خواهیم داشت:

1. حرکت طبیعی که برانگیزاننده ای در درون پدیده و آفریده موجود است، مانند حرکت جانوران 2. حرکت طبیعی که برانگیزاننده در خارج از پدیده موجود است، مانند حرکت سنگ گونه ها. 3. حرکت غیر ارادی و غیر طبیعی (قسری) که در خارج از پدیده موجود است، مثل حرکت غیر طبیعی و غیر ارادی سنگ گونه ها.

ابن سینا به پیروی از ارسطو حرکت را به اعتبار انگیزاننده، بر سه قسم تقسیم می کند: حرکت ارادی، حرکت طبیعی و حرکت قسری. وی در طبیعیات شفا، در مقام بیان اقسام حرکت از جهت انگیزاننده می گوید: «حرکت اگر در ذات چیزی باشد، گاه از طبیعت آن بر می آید، نه از خارج و نه از قصد و اراده؛ مانند فرو افتادن سنگ، و گاه از اراده او بر می آید و گاه به سبب قسر خارجی است؛ مانند بالا رفتن سنگ.»

ابن سینا حرکت ارادی و طبیعی را به شیوه ارسطو بیان می کند، ولی در حرکت قسری، که یکی از وجوه اختلاف نظر میان ارسطو و ابن سینا، در باب حرکت است، با تعدیل نظریه ارسطو و ارائه نظریه (میل)، سبب انقلابی در فیزیک ارسطو شد و بانی فیزیک جدید، که بر پایه نظریه (میل) استوار شده است، گردید. در مورد حرکت قسری اجسام، ارسطو بر این باور است که باید انگیزاننده و حرکت دهنده جسم، همیشه، همراه با جنبنده باشد، زیرا در غیر این صورت، حرکت جسم باز خواهد ایستاد. از این روی: (همه چیزهایی که بدین گونه به حرکت در می آیند، باید به طور همزمان حرکت کنند و در ضمن، پس از آن که انگیزاننده نخستین، دیگر بدانها حرکت نداد، به طور همزمان از حرکت باز ایستند.) ارسطو می گوید: حرکت، از عاملی غیر از خود موجود گرفته می شود. چیزهای سبک و سنگینی که به سوی جاهای غیر طبیعی خویش در حرکت هستند، بی گمان حرکت خود را از عامل دیگری می گیرند. در مثل این که شخصی، سنگی را به سوی آسمان پرتاب کند، حرکت آن سنگ غیر طبیعی است.
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ابن سینا ضمن رد نظریه ارسطو در زمینه حرکت غیر طبیعی قسری، نظریه خود را این گونه بیان می کند که جسم جنبنده از جنباننده و انگیزاننده، نیرویی را، که وی آن را (میل) می نامد، می گیرد و به سبب آن، به حرکت خود ادامه می دهد و به سبب برخورد با چیزهای دیگر، کم کم این میل، ضعیف می شود و پس از پایان پذیرفتن میل جسم، قوای مخالف حرکت، بر آن برتری می یابند و به حرکت جسم پایان می دهند. وی در این باره می گوید: «اما چون مطلب را وا رسیدیم، درست ترین روش را آن دیدیم که جنبنده، از جنباننده و انگیزاننده، قوه و میل بگیرد و این میل چیزی است که دانسته و حس می شود. هنگامی که کسی بخواهد جنبنده طبیعی را به قسر یا قسری را به قسر دیگر ساکن کند، در آن صورت، قوتی بر راندن و دور کردن حس می کند که شدت و ضعف دارد؛ گاهی شدیدتر است و گاهی ضعیف تر، چنانکه در وجود او در جسم شکی نمی رود، اگر چه جسم به واسطه قسر ساکن شود.»

حرکت وضعی در این که برای حرکت وضعی دوری، آغازی هست یا نه، بین حکما و متکلمان اختلاف است. ارسطو و حکما، بر خلاف متکلمان، بر این باورند که حرکت وضعی دوری، آغازی ندارد و جز خداوند چیزی بر حرکت و زمان مقدم نیست. ارسطو، در کتاب هشتم طبیعیات، فصلی با عنوان (حرکت همیشه بوده و خواهد بود) آورده است و ضمن استدلال بر جاودانگی زمان نتیجه می گیرد: «اگر زمان همیشه هست حرکت نیز می باید جاودانه باشد.» زیرا زمان، عدد و مقدار حرکت و یا خود بخشی از حرکت است. درباره جاودانگی حرکت می گوید: «تکوین حرکت، مستلزم وجود فرایند تغییری، مقدم بر تغییر اولین می بود، همان طور هم زوال حرکت، مستلزم وجود فرایند تغییری متعاقب آخرین تغییر می باشد؛ زیرا موقعی که شیء دیگر تحرک نگیرد، در همان وقت حرکتش پایان خواهد یافت.»
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قدیم بودن حرکت ابن سینا در فصل یازدهم از مقاله سوم طبیعیات شفا، به پیروی از ارسطو و فارابی، ثابت می کند که برای حرکت و زمان آغازی نیست. وی در همین فصل برهانی مبنی بر قدیم بودن حرکت، جهت ثابت کردن مذهب ارسطو اقامه می کند که خلاصه آن چنین است: «هر ممکنی پیش از آن که موجود شود، امکان وجود دارد و گرنه ممتنع خواهد بود و حرکت هم ممکن است، پس بنا به عقیده متکلمین، که حرکت وضعی دوری را حادث می دانند، بعد از آفرینش عالم اگر فرض شود در وقتی حرکت موجود نبوده، مسلما امکان وجود آن بوده است و بدیهی است که امکان وجود به متحرک قائم است. بنابراین، در زمانی ماده یا موضوع، وجود داشته، ولی حرکت، موجود نبوده است و بعد حادث گردید. حال باید دید که علت حدوث حرکت چیست؟ و حرکت هم مانند سایر ممکنات، مرجحی می خواهد تا موجود شود و مرجح حرکت، خواه قار یا غیر قار، هر حادثی که باشد، مانند خود حرکت ممکن است و به موجب و مرجح دیگر احتیاج خواهد داشت به این ترتیب، سلسله علل حوادث بی نهایت خواهد بود و امور بی نهایت، یک وقت با هم جمع نمی شوند، خواه ناخواه علل مذکور یکی بعد از دیگری دنبال یکدیگرند و چون تتالی آنات محال است، امکان نخواهد داشت که موجبهای بی نهایت در آنات پی در پی واقع شوند، به ناچار وجود هر یک در زمان خاص، غیر از زمان وجود دیگری است و بنابراین فرض، لازم می آید که زمان پیش از آغاز حرکت موجود باشد و حال آن که حرکت به مذهب حکما موجد زمان و علت تحقق اوست، پس باید قبول کرد که قبل از حرکت حادث مفروض، حرکت دیگری است که آغاز ندارد و قدیم زمانی است.»
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ابن سینا، همچنین در این فصل به دلیلهای متکلمان مبنی بر حادث بودن حرکت، پاسخ گفته است. یکی از دلیلهای متکلمان بر حادث بودن حرکت، این است که می گوید: اگر برای حرکت آغازی نباشد، لازم می آید حرکت، مانند ذات باری تعالی، واجب الوجود باشد و این امر با توحید ذات باری تعالی ناسازگار است. ابن سینا، در پاسخ این ایراد می گوید: «وجوب حرکت، به شرط است و او را به ذات خود واجب ندانستیم و چیزی که وجودش، مطلقا یا به شرط واجب است، چنین نیست که به ذات خود واجب باشد و این که گفتیم حرکت واجب است، مانع نیست که وجوب او از مبدئی باشد و همچنین اگر بگوییم واجب است که حرکت همیشه از محرک صادر شود، لازم نمی آید که حرکت به ذات خود واجب الوجود باشد.» در ادامۀ بحث تأثیر ارسطو بر ابن سینا در مقولاتی چون مکان و زمان، خلأ و ملأ، ماده و صورت و..... می آید. 

من_اب_ع

حسین لطیفی- فصلنامه حوزه، شماره 103 و 104 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه ارسطو ابن سینا حکمت نظری حرکت جوهر فلسفه اسلامی طبیعیات مکاتب


تأثیرگذاری مباحث طبیعیات ارسطو بر حکمت نظری ابن سینا

در این قسمت از مقاله به تأثیر پذیری ابن سینا در موضوعاتی چون؛ زمان و مکان، خلاء و ملاء، تخلخل و تکاثف، تناهی و عدم تناهی و ماده و صورت اشاره میشود.

زمان و مکان از جمله مقوله ها و گزاره هایی مورد بحث و گفت و گوی حکما، مفهوم زمان و مکان است. درباره ماهیت زمان و مکان آرای گوناگونی وجود دارد؛ از این گونه که آیا زمان و مکان وجود دارند یا نه؟ آیا زمان، جوهری است غیر مادی یا جوهری است جسمانی و قابل ابعاد، یا از مقوله عرض است و کم متصل غیر قارالذات است؟ آیا مکان همان خلأ است یا هر چیزی در طبیعت، دارای مکان است؟ در حکمت مشاء، وجود زمان و مکان پذیرفته شده است و پیروان این مکتب، برای ثابت کردن این دو، اقامه برهان کرده اند. در طبیعیات ارسطو و ابن سینا، که اصل و اساس آن، مسأله حرکت است، دو مقوله زمان و مکان هیچ گاه به صورت واقعیتهایی مستقل از اجسام پذیرفته نشده است، بلکه در فلسفه ارسطو و ابن سینا، این دو مفهوم همیشه از شرایط عالم جسمانی بوده است.
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در تعریف ارسطو و شیخ الرئیس، زمان عبارت است از: مقدار حرکت، زمان، قائم به ذات خود نیست، بلکه به حرکت و دگرگونی وابسته است، چنانکه ارسطو می گوید: «ما نه فقط حرکت را با زمان اندازه می گیریم، بلکه زمان را نیز با حرکت می سنجیم، زیرا آن دو یکدیگر را تعریف می کنند، زمان، نشانگر حرکت است، زیرا که مقدار آن است و حرکت نیز نشانه و مقدار زمان است.» ابن سینا در این باره می گوید: «پس آن مقداری است که دگرگونی را اندازه می گیرد و این همان زمان است، و آن عبارت از کمیت حرکت است، نه از جهت مسافت، بلکه از جهت پیشی و پسی که جمع نمی شوند.»

ارسطو درباره آشکار و دریافتنی بودن زمان می گوید: «ما حرکت و زمان را با هم حس می کنیم، زیرا آن گاه که در تاریکی، چیزی بدنهای ما را متأثر نمی کند، اگر در ذهنهای ما نوعی حرکت نقش بندد، بلافاصله، زمان را نیز با آن، تصور می کنیم و همچنین هر گاه زمان از اندیشه ما بگذرد، در می یابیم که حرکتی نیز با آن همراه است.» ابن سینا نیز به پیروی از ارسطو می گوید: زمان وابسته به حرکت است. از این روی، زمان انگاشته نشود مگر انگاشتن حرکت. پس، هر گاه که حرکت، دریافت احساس نشود زمان نیز احساس نشود، چنانکه در قصه اصحاب کهف آورده اند.»

اگر این سخن (آشکار و دریافتنی بودن زمان) درست باشد، این پرسش مطرح است که ما با کدام قوای نفسانی می توانیم زمان را درک کنیم. قوه ها و حسهای ظاهری که توانا به ادراک زمان نیستند. مگر این که زمان را از دریافتنیها و حس شدنیهای مشترک بدانیم، چنانکه ارسطو در کتاب نفس، حرکت، سکون، بعد، شکل، عدد و وحدت را از این گونه امور دانسته است. و دیوید راس، ارسطوشناس معاصر، احتمال افزودن زمان را بر این موارد مطرح کرده است. هر چند کلمات ارسطو ناظر به هیچ یک از این دو نظریه بدیهی و نظری بودن وجود زمان نیست، ولی بدیهی بودن وجود زمان مورد توجه فلاسفه مشاء واقع نشده است و ابن سینا، ضمن پاسخ به شبهه ها و ایرادهای ناباوران وجود زمان، برای ثابت کردن وجود آن، اقامه برهان کرده است. یکی از دلیلهای ابن سینا، (برهان بر طریق الهیین) است که برای نخستین بار، وی این برهان را اقامه کرده است: «در میان قبلیت و بعدیت ها، قبلیت و بعدیتی است که اجتماع قبل و بعد، در آن ناممکن است و ملاک این تقدم چیست؟ اولا ذات متقدم نیست؛ زیرا آن ذات می تواند مقارن یا متأخر از ذات متأخر شود، مثل اب و ابن. ثانیا، ملاک تقدم، نفس عدم ذات متأخر هم نیست؛ زیرا عدم ذات متأخر، ممکن است حتی متأخر از خود او هم بشود، مثلا اگر شیء موجودی معدوم شود، همین عدمی که متقدم بود، متأخر می شود. پس باید چیزی باشد که قبلیت، عین ذاتش باشد، یعنی ذاتش عین قبلیت و بعدیت باشد، یعنی باید به حقیقتی برسیم که حقیقت عین تصرم و عین حدوث دائم و انقضاء پیوسته و مدام باشد. این همان زمان است.»
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مکان اتمیان، چون به خلأ و ملأ باور داشتند، به مکان اعتقادی نداشتند و مکان نزد آنان همان خلأ بود. ولی ارسطو و پیروان او، به وجود مکان باور دارند و طبیعت را از خلأ گریزان می دانند. طبق نظر وی مکان هر جسم، سطح باطن جسمی است که بر آن محیط است. ارسطو در طبیعیات می گوید: «وجود مکان با توجه به واقعیت جابه جایی متقابل، یقینی است آن جایی که اکنون آب است، هنگامی که آب از ظرف برون رود، هوا خواهد بود. بنابراین، چون جسم دیگری همین مکان را فرا می گیرد، پس انگاشته می شود، مکان با تمام اجسامی که در آن جای گرفته و جانشین یکدیگر می شوند، فرق دارد. جایی که اکنون در بر گیرنده هواست، پیش از این در بر گیرنده آب بود، به گونه ای که مکان با فضایی که آن دو محتوی بدان بوده و از آن گذر کرده اند، چیزی جدای از آن دو خواهد بود.»

ابن سینا به پیروی از ارسطو نیز بر این باور است که مکان هر شیء که در ظاهر، فضایی است که آن را در بر گرفته، همان را نهایت جسم حاوی است و جز آن نیست. در مثل مکان آتش، سطح درونی فلک قمر است و مکان هوا، درون کره آتش، یا در مورد مکان آبی که در یک ظرف ریخته شده است، سطح درونی ظرف که نهایت جسمی است که بر آب حاوی است، مکان آب است.

جهت همچنین مفهوم مکان در فلسفه مشاء، پیوند نزدیکی با مسأله جهت دارد. برابر نظر ارسطو، جهتهای: چپ، راست، پیش و پس مربوط به وضع ما هستند، اما جهت بالا و پایین چنین نیستند: «… اما در طبیعت هر یک از جهتهای شش گانه، به طور مجزا و متمایز است و هر جهت اختیاری، (بالا) نامیده نمی شود، بلکه (بالا) در جایی است که آتش و هر آنچه سبک می باشد، در آن جا می گراید. نیز، (پائین) هر جهت تصادفی نبوده، بلکه جایی است که هر آنچه سنگین است و هر آنچه از خاک ساخته شده، بدان جا می گراید…»
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شیخ الرئیس نیز به تقلید از ارسطو (جهات) را به شش جهت تقسیم می کند و می گوید: گر چه چپ، راست، جلو و عقب نسبی اند، ولی بالا و پایین مطلق هستند. و جهات را از هر گونه نسبت به دور می داند و عقیده دارد که جهت بالا و پایین، ربطی به وضع انسان ندارد و نمی توان به اختیار، یک جهت را در جهان بالا دانست و جهت دیگر را پایین، بلکه این جهات در متن واقعیت جهانی قرار گرفته اند.

خلأ و ملأ خلأ در لغت به معنی خالی بودن است، و در اصطلاح فضایی است که بتوان در آن خارج از وجود هر گونه ماده ای، سه بعد فرض کرد. از ویژگی خلأ آن است که می تواند از جسم، پر یا خالی باشد. در مقابل، ملأ، یعنی پر بودن، جسمی است که ابعاد آن مانع دخول جسم دیگری در آن گردد. فلاسفه مشاء، خلأ را باطل می دانند و آن را باور ندارند. ارسطو ضمن انکار وجود خلأ، حرکت را مستلزم وجود خلأ نمی داند و آن را با جانشین شدن یک چیز در جای یک چیز دیگر توجیه می کند. از این روی، وجود خلأ را محال می داند و بدیهی است که وجود خلأ نامتناهی را نیز محال می داند. او همچنین معتقد است که در اجسام خلأ وجود ندارد؛ یعنی خلأ جدای از جسم وجود ندارد. به عبارتی خلأی نیست که به وسیله اجسام پر نشده باشد و در اجسام هم، فاصله های کوچک خلأ وجود ندارد: «خلأ، چه به صورت مجزا [مطلقا مجزا و یا به عنوان عنصری مجزا در اجسام تخلخل] و یا بالقوه، وجود ندارد.»
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ابن سینا به شیوه ارسطو ضمن انکار وجود خلأ به ایرادها و شبهه های باورمندان خلأ، پاسخ می دهد. وی باورمندان به وجود خلأ را به دو دسته تقسیم می کند: دسته نخست: گروهی که بر این باورند: خلأ لاشیء و نبود و نیستی محض است. دسته دوم، گروهی که گمان می کنند: خلأ بعد ممتد، در تمام جهات است که اجسام در آن قرار می گیرند و خلأ، مکان و محل آنهاست و خلأ بدین معنی همان بعد مفطور است. و همچنین ابن سینا به پیروی از ارسطو بر این باور است که در خلأ هیچ گونه حرکتی صورت نمی پذیرد، چه حرکت قسری و چه طبیعی، حتی در خلأ، سکون هم نیست؛ چنانکه می گوید: «…فبین ان الحرکة قسریة مفارقة للمتحرک او مقارنة ایاه فی خلأ صرف فقد وضع بما قلنا ان الخلأ لا حرکة فیه لا طبیعة و لا قسریة، فنقول و لا سکون فیه.»

تخلخل و تکاثف تخلخل به معنای ازدیاد حجم جسم است، بدون آن که جسمی دیگر به آن پیوست شود. در برابر تکاثف، به معنای کاستی در حجم است بدون آن که چیزی از جوهر آن کاسته شود. بحث تخلخل و تکاثف، رابطه مستقیمی با دیدگاه یک فیلسوف درباره خلأ دارد. به طوری که فیلسوفی که وجود خلأ را باور ندانسته باشد، به طور طبیعی، به تخلخل و تکاثف باور دارد؛ زیرا طرح تکاثف و تخلخل، وقتی معنی دارد که خلأ امکان پذیر نباشد؛ از این روی، فلاسفه که بحث خلأ را در آثارشان آورده اند، به بحث تخلخل و تکاثف نیز پرداخته اند. بر این اساس، ارسطو و ابن سینا که وجود خلأ را باور ندارند، تکاثف و تخلخل را قبول کرده اند.
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ارسطو، در طبیعیات ضمن بحث خلأ در این باره می گوید: «گرچه ما وجود خلأ را انکار می کنیم، اما اذعان می داریم که امکانات دیگر به خوبی بیان شده اند. این که اگر تراکم و یا تخلخلی نباشد، یا [اصولا] حرکت، انجام نخواهد گرفت و یا آن که جهان، منبسط خواهد شد. و یا آن که تبدیل آب به هوا همیشه با تبدیلی متساوی از هوا به آب، متوازن خواهد گشت. پس اگر تراکمی وجود نداشته باشد، ضرورت دارد که با قسمت بعدی، به بالا رانده شده موجب گشادگی بخش برونی گردد، و یا این که در جایی دیگر می باید مقداری مساوی آب از هوا تولید شود، طوری که گشادگی کل، یکسان گردد و یا آن که چیزی حرکت نکند … جسم متکاثف سنگین است و [جسم] متخلخل سبک و مثل هر جزء آتش که در نظر گرفته شود، گرم است. پس در این جا مسأله تراکم و انبساط همان ماده مطرح است. هر دو مورد، متکاثف و متخلخل، دو گونه وجودی دارند، زیرا هم اجسام سنگین و هم اجسام سخت، متکثف پنداشته می شوند.»

ابن سینا نیز، ضمن انکار خلأ از طریق تخلخل و تکاثف، ترکیب جسم از دو جزء صورت و ماده این که ماده بدون صورت نمی تواند محقق شود، استفاده کرده است. و همچنین به این نکته نیز پرداخته است که پاره ای از اجسام از لحاظ حجم و مقدار کم و زیاد نمی شوند؛ از این روی، تخلخل و تکاثف حقیقی در آنها راه ندارد.

تناهی و عدم تناهی از نظر فلاسفه، هر امر کثیری که برای آن اجتماع، ترتیب، ترتیب طبیعی و یا وضعی باشد، متناهی است، اما اگر اجزاء متکثره آن مجتمع نشوند، مانند حرکات و ازمنه، و یا مجتمع شوند و ترتیبی در آنها نباشد، نه ترتیب طبیعی، مانند علل و معلول و نه وضعی، مانند مقادیر، احتمال زیاده و نقصان در آن می رود و موجب تناهی آن نخواهد شد. اثبات تناهی ابعاد که یکی از مسائل مهم حکمت طبیعی است، پیوند نزدیکی با اثبات جدایی ناپذیر بودن صورت از هیولی، که ابن سینا و ارسطو بدان باور دارند، دارد.
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ارسطو در طبیعیات، درباره تناهی، سخن گفته است. وی به شیوه همیشگی خویش، ابتدا به آرای گذشتگان می پردازد و در این راستا به آرای افلاطون و فیثاغوریان که نامتناهی را جوهری قائم به ذات دانسته اند، و آناکسیماندروس که آن را به عنوان یک (اصل) می پنداشته، و آناکسا گوراس و ذیمقراطیس که نامتناهی بی نهایت را به اعتبار بی نهایت عددی تلقی می کرده اند، می پردازد. و سپس نظر خود را در این باب ابراز می دارد: «گمان این که نامتناهی، به هیچ طریقی از طرق وجود ندارد، به عواقب محال منجر می شود. (عواقبی مثل) آن که برای زمان، آغاز و پایانی است، آن که یک مقدار، قابل تقسیم به مقادیر نیست، و آن که عدد بی نهایت، ناشدنی است. پس چنانچه بنابر ملاحظات بالا، هیچ راه حلی ممکن نباشد، باید یک میانجی را دخالت داد. واضحا در این که نامتناهی وجود دارد، معنایی است و در این که نامتناهی وجود ندارد، معنای دیگر است.»

ارسطو در تنگنای (هست و نیست) درباره نامتناهی، مفهوم بالقوه را دستاویز خود قرار می دهد و مفهوم بالقوه را کلید این مشکل می داند؛ یعنی این امر نامتناهی وجود دارد، اما نه بالفعل، بلکه بالقوه، و در آینده فعلیت می یابد. سپس می گوید: نامتناهی هرگز بالفعل نخواهد شد، بلکه همیشه بالقوه است، بنابراین: «نامتناهی ضد آن چیزی است که تصور می شود که باشد. آنچه در خارج از خود چیزی ندارد، نامتناهی محسوب نمی شود، بلکه آنچه همیشه در خارجش چیزی دارد، چنین می باشد.»

ابن سینا در بیش تر آثار خود بحث تناهی را مطرح کرده است و در بسیاری از جاها، برابر رأی ارسطو عمل کرده است. وی در اشارات و تنبیهات، پس از رد جزء لا یتجزا (جوهر فرد)، ترکیب جسم از هیولی و صورت را از طریق اثبات تناهی ابعاد و تخلخل و تکاثف، ثابت کرده و برای ثابت کردن تناهی ابعاد سه برهان (برهان سلم، برهان تطبیق، برهان موازات و مسامته) یاد آور شده برهان سلم را تقریر کرده است.

ص: 12578





نباید حقیقت را به عنوان یک وسیله آرایش فرهنگ جامعه، مورد توجه و تلقین قرار بدهیم. بعضی از عوام متفکرنما، گمان می برند تعلیم و تربیت ها باید متوجه موضوعاتی شود که تنها روبنای زندگی مادی انسان ها را -که سیاستمداران پیرو ماکیاولی طرح ریزی می کنند- تأمین نماید! واقعیت این نیست، زیرا اگر تعلیم و تربیت واقعا با انسان کار داشته باشد، باید زندگی طبیعی محض را اعتلا بخشد و آن را به زندگی انسان مبدل سازد. این تبدیل و تبدل، بدون اعتراف به حقیقت یا حقایقی فراتر از دانسته ها و خواسته های سطحی بشری امکان پذیر نیست. به عبارت جامع تر: چون آدمی بدون تکیه به حقیقت، با شکلی که محیط و فرهنگ و مقامات مدیریت هایش تلقین می کنند، نمی تواند زندگی کند و اگر خود انسان با عقل و وجدان و به وسیله معلمان و مربیان نتواند حقیقت را تشخیص بدهد، قطعا حقیقت یا حقیقت هایی را برای او خواهند ساخت، بنابراین ضروری است معلمان و مربیان، حقایق اصلی را که بشر در نهاد خود دارد، به انسان های مورد تعلیم و تربیت ارائه دهند، وگرنه -همان گونه که گفتیم- اگر انسان نتواند، یا نخواهد زندگی خود را با حقایق اصیل تنظیم کند، قطعی است که حقایق مصنوعی، مانند: نژاد، پول، مقام، شهرت و قهرمان تلقی شدن و غیر آن، روزگار عمر او را تباه خواهند ساخت. در تعریف حقیقت، از آن رو که مناسب این مبحث است، می توان گفت: حقیقت، امری است که بتواند مبنایی برای حیات معقول انسان یا جزئی از آن باشد. آیا می توان مبنای حیات معقول یک انسان را فداکاری در راه حیواناتی انسان نما و ضد انسانیت و بدون هدف اعلا در زندگی قرار داد، تا بگوییم فداکاری مزبور حقیقی است؟!
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ماده و صورت حکمای مشاء، جوهر جسمانی را آمیخته و مرکب از دو جوهر ماده و صورت می دانند و تا این جا که ماده، زمینه پیدایش پدیدگان و پذیرنده فعلیت است و صورت عبارت است از منشأ و حیثیت فعلیت هر موجود جسمانی، با سایر فلاسفه هم سخن هستند. ولی در این که هیولای اولی جوهر فعلیت داری است یا قوه محض و بدون فعلیت است، اختلاف کرده اند. حکماء مشاء، بر این باورند که هیولای اولی از هر گونه فعلیتی بی بهره است و تنها پذیرنده صور جسمانی است و برای ثابت کردن آن دلیلهایی ارائه کرده اند.

فارابی این نظر را از ارسطو گرفته و ابن سینا نیز از وی پیروی کرده است. ارسطو بر این باور است: هر مرکبی دارای سه جزء است: ماده، صورت و عدم. ماده پیش از پدید آمدن صورت واحد است، ولی محتوا در عنصر مختلف است؛ یکی عنصری که به خلاف دگرگونی، ثابت است و دوم ضد عنصری که از دگرگونی پدید می آید، در مثل وقتی می گوییم: انسان، موسیقار شد، انسان عنصری است که چون به موسیقاری موصوف شود، دگرگونی در آن پدید نمی آید، ولی چون موسیقار شده، موسیقار نبودن در او از بین می رود.

همچنین ارسطو بر این نظر است، ماده و صورت، دو وصف یا دو جنبه اصلی پدیدگان هستند. ماده به خودی خود و به تنهایی، هیچ برجستگی و ویژگی ندارد و تنها در خور صورت یافتن و پذیرنده صورتهای گوناگون است، چنانکه می گوید: «ماده به خودی خود، شناختنی نیست. ماده، برخی محسوس است و برخی معقول: (ماده) محسوس مانند: مفرغ و چوب و هر آنچه ماده متحرک است؛ و ماده معقول آن است که در محسوسات، موجود است، اما نه چونان محسوسات مانند چیزهای ریاضی.» و صورت، آن شکل و چهره ای است که ماده در جریان دگرگونی به خود می گیرد، در مثل مانند مادر. ارسطو در این باره می گوید: «فرم (صورت) نمی تواند خود را طلب کند، زیرا که فرم ناقص نیست و نه آن که ضد طالب آن تواند بود، زیرا که اضداد، متقابلا نابود کننده خویش اند. حقیقت آن است که آنچه فرم را طلب می کند ماده است، همان طوری که مادینه، طالب [جنس] نرینه است و زشت خواستار زیبا، البته نه آن که زشت یامادینه ذاتا چنین باشند، بلکه اتفاقا چنین اند.»

ص: 12579





ابن سینا نیز همچون ارسطو بر این نظر است که هر چه در عالم هست، از ماده و صورت، تکوین یافته است و نسبت ماده و صورت، مثل نسبت مس به مجسمه است. پس جسم طبیعی، مرکب و آمیخته از دو مبدأ است: ماده و صورت. وی درباره علاقه ماده و صورت می گوید: ماده به واسطه صورت، فعلیت می یابد و صورت با ماده موجود است، بدون این که از او وجود یابد. از این روی، صورت را به دو قسم تقسیم می کند: صورت جدای از ماده، یعنی صورت می تواند از ماده جدا شود، و ماده بعد از جدایی، باقی می ماند. در این قسم، صورت، علت ماده نیست. قسم دوم صورت همراه با ماده است، که در این قسم، ابن سینا بر خلاف ارسطو، صورت را بر هیولی مقدم می دارد و وجود سومی را اعتبار می کند و بدین وسیله میان صورت و ماده جمع می کند و وجود سوم را واهب الصور (بخشنده صورتها) می نامد.

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

حسین لطیفی- فصلنامه حوزه، شماره 103 و 104

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه فلسفه اسلامی ابن سینا ارسطو زمان مکان ماده و صورت طبیعیات حکمت نظری مکاتب


اخوان الصفا

مقدمه قرن چهارم هجری قرنی است که این فرهنگ پرمحتوای اسلامی به نقطه اوج شکوفایی و درخشندگی خود نزدیک می شود. در این قرن و قرن پنجم شخصیتهای بزرگی به منصه ی ظهور و بروز رسیدند که از جهت عمق اندیشه و توانایی در تفکر شگفت انگیز به نظر می رسند. در این عصر تعدد آراء و تنوع اندیشه فراوان است و هر کسی می تواند توان فکری خود را نشان دهد. همه ی کسانی که در مراحل تطور فکر و فرهنگ انسان سخن می گویند این نکته را نیز یادآور می شوند که آنچه در مورد فرد آدمی صادق است در مورد یک جامعه نیز می تواند صادق باشد. براساس همین طرز تفکر است که برخی از اهل اندیشه قرن چهارم و پنجم هجری را عصر تکامل و شکوفایی فرهنگ اسلامی می شناسند.
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پیدایش انجمن سری گروهی سری، فلسفی، دینی و سیاسی که در سده چهارم هجری در بصره و احتمالا در بغداد دور همدیگر جمع شدند. اینها در معاشرت به الفت، و در دوستی به صفا، تأکید زیادی داشتند و اجتماعشان بر پایه 'طهارت و نصیحت' بود و گمان می کردند که به این واسطه، راه را برای رسیدن به خشنودی خدا نزدیک کرده اند.

علت این طرز فکرشان هم این بود که می گفتند: «شریعت به نادانی ها و گمراهی ها آمیخته و آلوده شده و پاک کردن اینها، جز به فلسفه میسر نیست. زیرا فلسفه حاوی ' حکمت اعتقادی و مصلحت اجتهادی' است». از این جهت 51 رساله در همه اجزاء فلسفه علمی و عملی تهیه کردند و آنها را در بین مردم پخش کردند و نام آن را (رسائل اخوان الصفا و خلان الوفاء) گذاشتند.

اخوان الصفا، برای تعلیم اصول خودشان، شیوه های خاصی داشتند. مراتب افراد را به چهار قسمت تقسیم می کردند: گروهی مبتدیان بودند که از 15 تا 30 سال داشتند. گروه دوم، اشخاصی که 30 تا 40 سال داشتند و گروه سوم میانه 40 تا 50 ساله بودند. این سه گروه هر کدام در شرح و نشر رسائل، وظیفه خاصی برعهده داشتند، ولی گروه چهارم افرادی بودند که سن آنها بالای پنجاه بود و معتقد بودند که وقتی سن اعضاء بالا می رود، دیگر عقایدشان محکم و استوار شده و حق را می بینند، «این مرتبه، مرتبه حکیمان است و هر کس به این مرتبه رسید، از طبیعت و قانون برتر است».

آنان مدعی هستند که در میان اقشار مختلف مردم از فضلا، امرا، اشراف، دهقانان و پیشه وران و اصناف، پیروان و یاران زیادی دارند و همیشه در قشر جوانان، بیشتر یاران خود را دعوت میکردند، و می گفتند که «خدا هیچ پیامبری را مبعوث نکرد مگر اینکه جوان بود و همیشه اولین کسانی که آن پیامبران جوان را دروغگو می خواندند، پیران آن قوم بودند» و در این مورد به آیات زیادی از قرآن، استناد می کردند.
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پیدایش انجمن سری اخوان الصفا بدون تردید، یکی از رویدادهای مهم فکری و فرهنگی است که در تاریخ فلسفه ی اسلامی جایگاه ویژه دارد. کسانی که این انجمن سری را به وجود آورده اند، از افشای نام و عنوان و هویت خود امتناع کرده و تا آنجا که ممکن بوده خود را پنهان نگاه داشته اند. در توجیه این مسئله که چرا این اشخاص از افشای هویت خود امتناع می کردند، سخنهای بسیار گفته شده است . بسیاری از آنچه گفته شده از روی حدس و گمان بوده و کمتر کسی توانسته با اتکا به اسناد و مدارک قطعی علت این استتار و پنهان کاری را آشکار سازد. بی تردید مسئله اجتماعی و سیاسی آن عنصر در پیدایش این انجمن و سری بودن آن مؤثر بوده است . ولی تعیین دقیق این مسئله و روشن کردن جزئیات آن چندان آسان نیست . باید توجه داشت که حکمای بزرگ جهان درباره ی مستور نگاه داشتن اندیشه های والا و عمیقی که از حدود ذهن عامه ی مردم دور است ، همواره سفارش و تأکید کرده اند، ولی آنچه حکمای بزرگ مورد توصیه و تأکید قرار داده اند غیر از آن چیزی است که اکنون در مورد اخوان الصفا و آثار آنان مطرح می گردد.

مذهب اخوان الصفا در باب مذهب اخوان الصفا سخن بسیار گفته شده ولی با مطالعه دقیق 'رسائل' شواهد زیادی بدست می آید که آنها شیعه هستند. چون با کثرت صحبت از ولایت و اهل بیت و ارادتشان به آنها، همگی نشان از تشیع آنها می دهد ولی اینکه شیعه اثنی عشری باشند یا نه؟ به احتمال زیاد، دوازده امامی نیستند. چون اول به دلیل اینکه، اندیشه 'مهدی منتظر' عجل الله تعالی فرجه الشریف را انکار می کنند و عقیده کسی را که می گوید امام دوازدهم از ترس مخالفان، مخفی هستند از (آراء فاسده) تشیع آنها ثابت نشده باشد. بعضی از محققان هم، اخوان الصفا را اسماعیلی مذهب می دانند که ظاهرا در این مورد اتفاق نظر است.
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اعضای انجمن نام چند تن از جمعیت اخوان الصفا از طریق آثار ابوحیان توحیدی و دیگران شناخته شده است . اشخاص شناخته شده عبارتند از:

1- ابوسلیمان محمد بن معشر بستی معروف به المقدسی 

2- ابوالحسن علی بن هارون زنجانی 

3- ابواحمد مهرجانی . برخی از مستشرقان معتقدند که این شخص محمد بن احمد نهرجوری نام دارد.

4- ابوالحسن عوفی 

5- زیدبن رفاعه 

البته این نکته را نیز باید درنظر داشت که ذکر نام چند تن ، مشکل تاریخی را حل نمی کند و کیفیت حال این گروه همچنان در هاله ای از ابهام باقی می ماند. آنچه اهمیت دارد، شرح احوال و شیوه ی زندگی آنهاست و این چیزی نیست که تنها با ذکر نام آنان بتوان آن را معلوم ساخت . آنچه به طور تقریب معلوم است این است که این جماعت با مکتبهای گوناگون فلسفی نیز آشنایی داشتند.

تسامح و تساهل وسیع اخوان صفا از مطالعه و بررسی مجموع رسائل اخوان الصفا تا حدودی می توان دریافت که چرا نویسندگان این آثار، از افشای هویت و آشکار ساختن نام خود در میان مردم خودداری می کرده اند. نویسندگان این رسائل در خلال مباحث خود، گاهی به گونه ای سخن می گویند که برای جمهور مردم مسلمان به هیچ وجه قابل پذیرش نیست . این نویسندگان برای اینکه در جمع میان فلسفه و شریعت توفیق پیدا کنند، نه تنها به تأویل برخی از آیات و روایات پرداخته اند بلکه به وسعت مشرب و نوعی از تسامح دینی نیز توصیه کرده اند. در نظر اخوان الصفا با هیچ علم و دانشی نباید دشمنی و خصومت ورزید، هیچ گونه کتابی را نیز نباید کنار گذاشت ، در عین حال نسبت به هیچ یک از ادیان و مذاهب نیز نباید تعصب نشان داد. در نظر این گروه رأی و مذهبی که آنان انتخاب کرده اند همه ی مذاهب و همه ی علوم را دربردارد. زیرا دیدگاه آنان به گونه ای است که می توان از آن دیدگاه به همه ی موجودات اعم از حسی و عقلی ، ظاهری و باطنی ، پنهان و آشکار با چشم حقیقت نظر کرد و همه ی آنها را به مبدأ واحد و علت یگانه وابسته و پیوسته دانست . در این دیدگاه ، عالم واحد و نفس کلی یگانه ای که به همه ی جواهر و جزئیات مادون خود محیط است مورد مشاهده واقع می شود.
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همان طور که مشاهده می شود طرح این گونه نظریات موجب شده که نویسندگان رسائل اخوان الصفا به صحت و درستی همه ی ادیان و مذاهب تمایل پیدا کنند و در نتیجه علمای اسلام از آنان رنجیده خاطر گردند. جماعت اخوان الصفا در قرن چهارم هجری به گونه ای سخن گفته اند که امروزه در نظر برخی از اندیشمندان مغرب زمین تحت عنوان «پلورالسیم » دینی از آن سخن به میان می آید. بی تردید «پلورالسیم » دینی یا آنچه آن را تسامح مذهبی نامیده اند برای ارباب ادیان و علمای مذاهب به هیچ وجه قابل قبول نیست . به همین جهت کسانی که این نوع اندیشه را ترویج می کنند از سوی علمای مذاهب مطرود و مردود واقع می شوند. بعید نیست اگر گفته شود جمعیت اخوان الصفا نیز به علت داشتن وسعت مشرب و نوعی از تسامح دینی نمی توانستند هویت خود را در میان جامعه ی دینی آن روزگار آشکار کنند.

رسائل اخوان صفا کتب و رساله هایی که این جماعت تألیف کرده اند به پنجاه و یک رساله بالغ می گردد. البته یک رساله ی جامع نیز به دست همین جماعت تألیف شده که بر آن پنجاه و یک رساله اضافه می گردد. در برخی از آثار غیر از رساله ی جامع تعداد رساله های اخوان الصفا پنجاه و دو رساله ذکر شده است . از مجموع این رسائل چهارده رساله به علوم ریاضی اختصاص پیدا کرده است . هفده رساله نیز درباره ی علوم طبیعی به رشته ی تحریر درآمده است . تعداد ده رساله به علوم عقلی و مسئله مربوط به نفس اختصاص یافته است و بالاخره تعداد یازده رساله نیز به علوم شرعیه مربوط می گردد. البته رساله ی جامع غیر از رساله های دیگر است و هویت آن با سایر رسائل تفاوت دارد.
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گرایش فیثاغوری اخوان صفا اخوان الصفا در نوع تفکر ریاضی خود به اندیشه های فیثاغورث نزدیک شده و روی این مسئله که حقایق اشیاء از اعداد تشکیل می شود تکیه کرده اند. دور از واقعیت نیست اگر ادعا کنیم مضمون و محتوای رسائل اخوان الصفا نوعی تخلیص جالب و شامل است از مجموع نظریات علمی و فلسفی که نویسندگان این رسائل در آن زمان در اختیار داشته اند. به عبارت دیگر می توان گفت نویسندگان رسائل اخوان الصفا مجموعه ی نظریات علمی و فلسفی زمان خود را خلاصه کردند و به صورتی بدیع و زیبا و در قالب عبارات ادبی آنها را به رشته ی تحریر در آوردند. به همین جهت اگر این جماعت را اصحاب ادب فلسفه ی ادبی بنامیم سخنی از روی گزاف نگفته ایم .

برادری اعضای انجمن و اساس آنان جماعت از قالب قصه نیز استفاده کرده و گاهی مقاصد و مطالب خود را به صورت داستان بیان می کنند. در خلال رسائل اخوان الصفا علاوه بر مطالب علمی و مسئله ی فلسفی ، بسیاری از نکات ظریف ادبی و تعدادی از حقایق عرفانی نیز وجود دارد که نویسندگان این رسائل ، در زندگی خود از آنها بهره مند بوده اند. جماعت اخوان الصفا با یکدیگر بسیار دوستانه و برادرانه زندگی می کرده اند و می کوشیده اند از هر نوع هواپرسی و فریب و نفاق برکنار بوده باشند. این جماعت با همکاری یکدیگر به نوعی از یک مذهب یا مسلک فکری دست یافتند که گمان می کردند از طریق آن می توانند به کمال و سعادت واقعی نائل شوند. اساس مسلک و مرام آنان این بود که بین شریعت اسلامی و فلسفه ی یونانی هیچ گونه تضاد و تعارض وجود ندارد و شخص می تواند شریعت اسلامی و حکمت یونانی را به طور متحد چراغ راه خویش سازد.
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نویسندگان رسائل با صراحت تمام می گفتند: «شریعت اسلامی از طریق جهل جاهلان آلوده گشته و با ضلالت و گمراهی اشخاص مخلوط گشته است ». این جماعت بر این عقیده بودند که برای زدودن آلودگیها و پاکیزه کردن شریعت از انواع جهالتها، راهی جز حکمت و فلسفه وجود ندارد. زیرا در نظر آنان فلسفه نوعی حکمت اعتقادی و مصلحت اجتهادی شناخته می شود و هنگامی که حکمت اجتهادی یونان با شریعت الهی تنظیم و هماهنگ شود راه رسیدن به کمال و سعادت میسر می گردد. به نظر می رسد آنچه اخوان الصفا در باب آلوده شدن شریعت به جهل جاهلان ابراز داشته اند خالی از نوعی موضع گیری سیاسی نبوده باشد. این جماعت با دستگاه خلاف بغداد سر سازگاری نداشتند و خلفای عباسی را برای اداره ی امور مسلمانان صالح نمی شناختند. شاید بتوان گفت علت اینکه آنان خود را مستور و پنهان نگاه می داشتند نیز جز خوف از عمال حکومت بغداد چیز دیگری نبوده است . به هر صورت نویسندگان رسائل چنین می پنداشتند که از طریق فلسفه و حکمت می توان جهالتها را زدود و دامن شریعت را از آلودگی آن پاک کرد.

مخالفت مکتب اسماعیلی با اخوان الصفا مکتب اسماعیلی با اخوان الصفا، سر ناسازگار داشتند. ابوحیان توحیدی در مخالفت با اخوان الصفا با نقل سخنان حریری علیه نظریات مقدسی ، موضع خود را علیه جماعت اخوان الصفا نقل کرده بلکه به نظریه ی شیخ و استاد خود ابوسلیمان سجستانی (از بزرگان مکتب اسماعیلی ) نیز اشاره کرده و نظر نامساعد او را در مورد این جماعت توضیح داده است . او می گوید: «تعدادی از کتب و رسائل اخوان الصفا را به محضر محمد بن بهرام ابوسلیمان سجستانی بردم و بر او عرضه داشتم . استاد ابوسلیمان چند روزی در آنها نظر کرد و سپس آنها را به من باز گرداند و گفت: این جماعت رنج بسیار بر خود هموار کردند، ولی چیزی به دست نیاوردند. آوازهای خوش خوانده ولی طرب برنینگیختند، به موی سر خود شانه زدند ولی به پیچ و تاب موی خود افزودند. این جماعت گمان کردند که می توانند فلسفه را در درون شریعت وارد کرده و شریعت را به فلسفه منضم سازند. ولی این کار مشکل است و همواره با موانع بسیار روبه رو بوده است . کسان دیگری که از جماعت نیرومند بودند قبلا دست به این کار زده بودند ولی آنان نیز به مقصود خود دست نیافتند و با پیامدهای سخت و سهمناک مواجه گشتند.» وقتی سخن ابوسلیمان سجستانی به اینجا می رسد ابوالعباس بخاری او را مخاطب قرار داده و می پرسد؛ ای شیخ چرا وضع چنین است و چرا جمع میان فلسفه و شریعت تا این اندازه دشوار است ؟!
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این تنها ابوسلیمان سجستانی نیست که با انجمن سری اخوان الصفا سر سازگاری ندارد، بلکه بسیاری از اندیشمندان دیگر نیز به این انجمن دینی - فلسفی روی خوش نشان ندادند. در میان عواملی که موجب گشت بسیاری اندیشمندان به این انجمن فلسفی روی خوش نشان ندهد به دو عامل عمده می توان اشاره کرد: عامل اول چیزی است که می توان تحت عنوان «پلورالسیم » مذهبی یا نوع تسامح دینی از آن نام برد. عامل دوم این است که جماعت اخوان الصفا به معنی اصطلاحی کلمه و مطابق موازینی که فارابی و ابن سینا را براساس آن می توان فیلسوف شناخت فیلسوف خوانده نمی شوند زیرا آنچه این جماعت در مجموع رسائل خود مطرح کردند جز نوعی تلخیص و ترکیب از آنچه قدما آمده است ، چیز دیگری نبود. به عبارت دیگر می توان گفت آنچه در رسائل اخوان الصفا آمده نوعی اندیشه ی التقاطی است که یک نظام فلسفی واحد به شمار نمی آید.

نویسندگان رسائل اخوان الصفا کوشیدند کلیه ی معارفی که تا آن زمان به دست آنان رسیده بود در یک مجموعه گرد آورند و احیانا با زبان قصه و داستان و در قالبهای فصیح و بلیغ ادبی آنها را توضیح دهند. بی تردید براساس عامل اول هیچ یک از علمای دین و اندیشمندان متعهد به اسلام ، نمی توانستند به انجمن اخوان الصفا علاقه و اعتماد داشته باشند زیرا تسامح دینی و نگرش یکسان نسبت به همه ی ادیان و مذاهب ، چیزی نبود که علمای اسلام آن را نادیده بگیرند.

فرازی از رساله چهل و چهارم خلاصه ای از آنچه در این رساله آمده به ترتیب زیر است:
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«آگاه باش ای برادر نیکوکار و مهربان ، خداوند تو را و ما را روح خود تأیید کناد. ما جماعت اخوان الصفا که با یکدیگر دوست و مهربانیم مدت زمانی در غار پدر خودمان ، آدم به خواب رفته بودیم و دستخوش دگرگونیهای زمانه قرار می گرفتیم ولی سرانجام هنگام میعاد فرا رسید و شهر روحانی خودمان را که در فضای مرتفع قرار داشت ، مشاهده کردیم . این شهر همان شهری است که پدرمان آدم و همسرش و فرزندانش به واسطه ی اینکه فریب ابلیس را خورده بودند از آنجا به بیرون رانده شدند و به سقوط رتبه و انحطاط درجه محکوم گشتند. پس از این فریب بود که به آدم و همسرش گفته شد از این جایگاه فرود آیید که زمین تا مدتی معین محل استقرار شما خواهد بود. در آنجا زندگی خواهید کرد و در آنجا خواهید مرد و البته از همان جایگاه در روز حشر خارج خواهید شد. این هنگامی خواهد بود که از خواب نادانی و جایگاه غفلت بیدار شوید. یعنی هنگامی که در شما به صور دمیده شود و قبرهای شما شکافته گردد و از خاک به شتاب بیرون رانده شوید و به سوی جایگاه مخصوص شتاب گیرید. پس ای برادر آیا می توانی پیشاهنگ شوی و با ما در کشتی نجاتی که پدرمان حضرت نوح آن را ساخته است سوار شوی و از طوفان طبیعت و امواج دریای هیولا رهایی یابی تا در زمره ی غرق شدگان قرار نگیری ؟ یا اینکه ای برادر آیا توان این را داری که با ما نظاره کنی تا ملکوت آسمانها را بدان گونه که پدرمان ابراهیم (ع ) آنها را دید مشاهد نمایی و در زمره ی اهل یقین بوده باشی ؟ یا اینکه ای برادر آیا می توانی میعاد را به اتمام رسانی و از جانب راست به میقات درآیی . آنجا که گفته شد ای موسی امر به تو ابلاغ شد و تو از مشاهده کنندگان هستی . یا اینکه ای برادر آیا می توانی از تاریکی اهریمن بیرون روی تا اینکه اشراق نور یزدان را در فضای افریحون مشاهده نمایی . یا اینکه ای برادر آیا می توانی در معبد عادیمون وارد شوی و سپس افلاکی را که افلاطون از آنها حکایت می کند مشاهده کنی ؟ که البته آنها افلاکی روحانی هستند و نه آن افلاکی که منجمان به آنها اشاره می کنند. دلیل این امر آن است که علم خداوند محیط است به آنچه عقل به آن احاطه دارد و عقل محیط است به آنچه نفس آنها را دربردارد و نفس محیط است به آنچه در درون طبیعت نهفته است و طبیعت محیط است به آنچه هیولا می تواند حاوی آن بوده باشد بنابراین سخن درباره ی افلاک روحانی است که برخی محیط بر برخی دیگر است ».
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ولی در جهان بینی زاهد، دنیا و آخرت به یکدیگر پیوسته اند، دنیا مزرعه آخرت است، از نظر زاهد آنچه به زندگی این جهان سامان می بخشد و موجب رونق و صفا و امنیت و آسایش آن می گردد اینست که ملاکهای اخروی و آن جهانی وارد زندگی این جهانی شود، و آنچه مایه و پایه سعادت آن جهانی است اینست که تعهدات و مسئولیتهای این جهانی خوب انجام شود و با ایمان و پاکی و طهارت و تقوا توأم باشد. حقیقت اینست که فلسفه زهد زاهد و رهبانیت راهب کاملا مغایر یکدیگر است. اساسا رهبانیت تحریف و انحرافی است که افراد بشر از روی جهالت یا اغراض سوء در زمینه تعلیمات زهد گرایانه انبیاء ایجاد کرده اند.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- سیری در نهج البلاغه- صفحه 223-221

کلی__د واژه ه__ا

دنیا اسلام اخلاق جامعه آخرت رهبانیت زهد تربیت


ضرورت برخورد باعقاید باطل از نظر قرآن

فرق است میان علم و عقیده. علم آن چیزی است که بر اساس منطق پیش می رود. انسان در علم باید آزاد باشد. کسی که در نظریات علمی اندیشیده و با فکر آزاد، انتخاب کرده، باید هم آزاد باشد. اما عقیده را که انسان انتخاب می کند، بر مبنای تفکر نیست. عقائد اغلب تقلید است، پیروی از اکابر و کبرا و بزرگان است. از نظر قرآن کریم انسان تحت تأثیر اکابر قرار می گیرد، عقیده ای اتخاذ می کند. تحت تأثیر پدر و مادر و آباء و اسلاف خود، عقیده ای در ذهنش نفوذ می کند. چرا انسان در عقیده یعنی گرایش اعتقادی که ریشه آن پیروی کورکورانه از محیط یا پیروی از اکابر و شخصیتهاست و مغرضانه به او القاء کرده اند آزاد باشد؟! این آزادی معنایش این است که شخصی اشتباه کرده، به دست خود زنجیری به دست و پای خویش بسته، بعد ما بگوئیم چون این انسان این زنجیر را خودش به دست و پای خودش بسته و این، اراده و خواست او است آزاد است، چون به دست خودش زنجیر را به دست و پای خودش بسته است حقوق بشر اقتضا می کند که ما این زنجیر را از دست و پایش باز نکنیم. چون خودش می گوید باز نکن، باز نکن. این که حرف نشد!
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آیا می توان لذت را مبنای حیات معقول یک انسان قرار داد، تا بگوییم لذت گرایی، جزو حقیقت ها محسوب می شود؟ همچنین، آیا پول و مقام و شهرت و قهرمان تلقی شدن می تواند به عنوان مبانی حیات معقول یا جزئی از آن تلقی شوند؟!

بنابراین حقیقت، سخن یا عملی است که انسان را به سوی زندگی اعلا رهنمون شود.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 197-198

کلی__د واژه ه__ا

تربیت حقیقت انسان زندگی جامعه شناسی معلم


حقایق مبانی حیات معقول در تعلیم و تربیت

حیات معقول به عنوان یک هدف مقدس دارای حقایقی است. نمونه حقایقی که می تواند مبانی حیات معقول باشد، به قرار زیر است:

1- همچنان که جهان هستی و ابعاد مادی انسان، دارای قوانینی است که علوم در صدد فهم و کشف آن هاست، جان و روان و روح آدمی نیز دارای قوانینی است که بی اعتنایی به آن ها، یا ایجاد دگرگونی های مخل در آن ها، موجب اختلال جان و روان و روح آدمی می شود. این، یک حقیقت است و معلمان و مربیان، اگر این حقیقت و لزوم مراعات آن را برای انسان های مورد تعلیم و تربیت شان قابل پذیرش نسازند، کار مهمی برای آنان انجام نداده اند.

2- هر عملی، عکس العملی را به دنبال دارد. باید بپذیریم که اگر با کمال اخلاص دسته گلی را به فرد یا اجتماعی تقدیم کردیم بی تردید، دسته گلی محسوس یا نامحسوس به ما تقدیم خواهد شد. از آن هنگام که این حقیقت در تعلیم و تربیت بشری جدی تلقی شود، انقلاب معنوی بشری آغاز خواهد شد و از آن لحظه، ما می توانیم ادعا کنیم که از تاریخ طبیعی، به تاریخ انسانی گام گذاشته ایم.
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دلایل مخالفت علما با اخوان صفا در نظر نویسندگان رسائل اخوان الصفا به همان معنی که حضرت آدم (ع ) و حضرت نوح (ع ) و حضرت ابراهیم (ع ) و حضرت موسی (ع ) منشأ هدایت و مصدر راهنمایی مردم بوده اند. اشوزردشت پیغمبر ایرانی و افلاطون فیلسوف یونانی می توانند مردم را به طریق حقیقت و راه نجات هدایت نمایند. در نظر جماعت اخوان الصفا، خدای پیغمبران بنی اسرائیل همان خدایی است که اشوزردشت آن را اهورامزدا می خواند. اهورامزدای زردشت نیز همان مبدئی است که افلاطون یونانی تحت عنوان خیر اعلی از آن سخن می گوید. بی تردید آنچه جماعت اخوان الصفا در این باب گفته اند به هیچ وجه مورد رضایت علمای هر یک از ادیان و مذاهب مزبور نیست . به این ترتیب بسیار طبیعی است که رسائل اخوان الصفا در میان علمای اسلامی تا حدودی مهجور و متروک مانده باشد.

اخوان الصفا مسائل دیگری را نیز در آثار خود مطرح کرده اند که اهل شریعت نمی توانند نسبت به آنها خرسند باشند. مثلا در باب دعا و نیایش به گونه ای سخن گفته اند که با آنچه در کتب ادعیه ی اسلامی آمده چندان سازگار نیست . این جماعت عبادت و دعا را به دو قسم شرعی و فلسفی تقسیم کرده اند. عبادت و دعای شرعی عبارت است از انقیاد و اطاعت نسبت به اوامر و نواهی خداوند و پیروی از سیره و سنت پیغمبر (ص ) و همچنین تضرع و توجه به درگاه الهی در اجتماع مسلمانان و در ایام عید و روزهای جمعه و هنگام ظهور آیات ، که در این صورت دعا مستجاب می شود و قربانی نیز مقبول می گردد. اما عبادت و دعای فلسفی عبارت است از اقرار به توحید پروردگار ذوالجلال . این جماعت معتقدند مقرون ساختن عبادت و دعای شرعی به عبادت و دعای فلسفی بسیار مشکل است . زیرا مقرون ساختن این دو عبادت و دعا در غالب اوقات مرگ جسم و منع نفس از رسیدن به خواسته ها و وصول به ادراک حقایق موجودات را به دنبال خواهد داشت .
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اخوان الصفا پس از تقسیم دعا به دو قسم شرعی و فلسفی گفته اند در آیین اسلام افضل انواع دعاهای شرعی دعایی است که در شب قدر و عید فطر و عید قربان و در خانه ی خدا بین رکن و مقام و هنگام مشاهده ی هلال فطر و هنگام دادن زکات به اشخاص مستحق انجام پذیرد. این جماعت سپس به بیان معنی عبادت و دعای فلسفی پرداخته و درباره ی آن به تفصیل سخن گفته اند.

اخوان الصفا و نیایش فلسفی در نظر اخوان الصفا حکمای باستان و فلاسفه ی قدیم یونان به فرزندان و شاگردان خود عبادت و دعایی را تعلیم می دادند که این عبادت در روز اول و روز وسط و روز آخر هر ماه انجام می پذیرفت . تشریفات و مراسم و کیفیت انجام این ادعیه در روزهای معین بسیار طولانی و مفصل است و ما برای رعایت اختصار از ذکر آن در اینجا خودداری می کنیم . همین اندازه یادآور می شویم که در مراسم روز اول نیایش ، پس از پایان ثلث دوم ، از دعای افلاطونی و توسل ادریسی و مناجات ارسطاطالیسی سخن به میان می آید. براساس آنچه اخوان الصفا در آثار خود آورده اند ایام سه گانه ای که نیایش فلسفی در آن انجام می پذیرد، ایامی است که روز عید و شادمانی به شمار می آید. کسانی که این نیایشها را انجام می داده اند در روز اول از شادی بیشتر برخوردار می گشته اند و در روز دوم میزان شادی و سرور آنان کمتر بوده است و بالاخره در روز سوم شادی و سرور آنان از روز دوم نیز کمتر بوده است . آنچه در اینجا باید مورد توجه قرار گیرد این است که در مراسم نیایش فلسفی روز آخر، روز حزن و غم خواهد بود تا اینکه در بازگشت خورشید به آغاز برج حمل ، دور زمان تجدید گردد.
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براساس آنچه در رسائل اخوان الصفا آمده می توان دریافت که مراسم نیایش فلسفی در یونان باستان در روزهایی انجام می پذیرفته که نسبت سیر خورشید با برخی از برجها و ستارگان منظور ملحوظ می شده است . یکی از کوششهای نافرجام جماعت اخوان الصفا این است که در صدد برآمده اند ایام عید در شریعت اسلامی را با ایام عید و نیایش در یونان باستان منطبق سازند. سخن آنان در این باب به این ترتیب است که گفته اند: در شریعت اسلامی سه روز وجود دارد که هر یک از این روزها یک عید بزرگ شناخته می شود:

روز اول عید فطر است که بهترین شادیها و سرورها در این روز تحقق می پذیرد زیرا مردم از ماه صیام خارج گشته و به روز عید که به مثابه ی فصل بهار است دست یافته اند.

روز دوم عید قربان است که در آن از طریق ذبح حیوان خون ریخته می شود و در عین اینکه روز شادی و سرور است با نوعی غم و حزن نیز همراه خواهد بود. به این ترتیب شادی در این روز کمتر از شادی در روز عید فطر تحقق می پذیرد. چنان که در روز دوم نیایش فلسفی در یونان باستان نیز وضع به همین منوال بوده است .

روز سوم روز عید غدیر است که پیغمبر اسلام (ص ) در بازگشت از حجة الوداع وصیت خود را اعلام داشت و حضرت علی بن ابیطالب (ع) را به خلافت و جانشینی خود معرفی کرد. این روز نیز در عین اینکه روز عید و شادی و سرور شمرده می شود از جهت اینکه از سوی مردم ، نوعی نفاق و خدعه صورت گرفت با غم و حزن ممزوج گشت و با عید سوم فلسفی در نیایش فلاسفه ی یونان مشابهت پیدا کرد. زیرا در عید سوم فلسفی در میان فلاسفه ی یونان زمان از تابستان به پاییز تغییر می پذیرد و در این دگرگونی است که میوه ها نابود می شود و درختان رو به نقصان و خشکی می رود. اخوان الصفا در شریعت اسلامی روز چهارمی را نیز در نظر گرفته اند که آن روز، روز غم و مصیبت است . این روز همان روزی است که حضرت ختمی مرتبت (ص) رحلت می کند و امت اسلامی در غم و مصیبت بزرگ فرو می روند. البته این روز از جهت اینکه حضرت پیغمبر (ص) به ملاقات حق تبارک و تعالی می شتابد در عین حال روز عید و سرور نیز محسوب می گردد. بی تردید جماعت اخوان الصفا در تعیین این روز به عنوان عید چهارم ، می خواسته اند اعیاد اسلامی را با اعیاد چهار گانه ی فلاسفه ی یونانی منطبق سازند ولی همان گونه که ذکر شد کوشش این جماعت در این باب نافرجام است و مناسباتی که برای تطبیق اعیاد اسلامی با اعیاد فلاسفه ی یونان مطرح کرده اند سست و بی اساس است. 
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من_اب_ع

رسائل اخوان الصفا- جلد اول و جلد چهارم، قم، 1405 قمری 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

حنا الفاخوری- تاریخ فلسفه اسلامی 

محمدتقی دانش پژوه- اخوان الصفا 

علی اصغر حبلی- رسائل اخوان الصفا

کلی__د واژه ه__ا

اخوان الصفا مکاتب فلسفه فلسفه یونان اعتقاد اسلام فلسفه اسلامی


ادراکات سه گانه انسان در حکمت متعالیه

ادراک از نظر ملاصدرا

مسئله ادراک همواره یکی از جنجالی ترین مسائل فلسفی بوده و هست. ملاصدرا در این مسئله نیز نظریه خاص خودش را دارد و نظریه او از آراء فلاسفه دیگر گسترده تر و دقیق تر بنظر می رسد. وی ادراک را که فلاسفه به ادراک حسی، تخیلی، عقلی، وهمی تقسیم کرده بودند، پذیرفته ولی در کیفیت آنها با آنها همراه نیست و نهایتاً ادراک را در سه زمینه می داند: ادراک حسی، ادراک خیالی و ادراک عقلی. منشأ همه ادراکات را عینیت خارجی (Object) می داند که بمحض ورود به ذهن انسان به درجه ای از تجرید می رسند و اصولاً تمام ادراکات انسان مجردند و متکی به ماده ای در مغز یا بدن نمی باشند، زیرا ماده، که اساساً همراه با حرکت جوهری است و هر لحظه آن از لحظه دیگر جداست، خودآگاهی ندارد چه رسد که از موجود دیگری آگاه شود. ذهن، که به نظر برخی از فلاسفه مانند ظرفی برای معلومات فرض م_ی شود، در نظر ملاصدرا چیزی نیست جز همان ادراکات و معلومات که نفس انسان با خلاقیت خاص خود آن را می آفریند.

الف) ادراک حسی

ملاصدرا برای ادراک حسی چند مرحله قائل است:
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1. مرحله اول؛ انعکاس واقعیت های خارجی به وسیله حواس پنجگانه:

وی این مرحله را مانند تأثیر و انعکاس تصویر بر روی فیلم عکاسی می داند و این مرحله را ناقصتر و کمتر از آن می شمرد که ادراک نامیده شود و برای انسان علم ایجاد کند. این مرحله علائمی رمزگونه است که تصویر کمرنگی را در مغز و به تعبیر قدما: حس مشترک ایجاد می کند. این مرحله فقط نیمی از راه ادراک است و حسگرایان که صرف انعکاس در حواس را ادراک می دانند در واقع به نیمه راه قناعت کرده اند و نباید فرآیند کامل ادراک را انکار کنند.

2. مرحله دوم؛ توجه و آگاهی نفس به ادراکات حسی:

در مرحله دوم، نوبت نفس انسان است که از این تصاویر و رمزها علم بدست بیاورد. در اینجا دو عنصر مهم برای ادراک حسی لازم است: یکی «توجه» و دیگری «آگاهی». «توجه» یک پدیده روانشناختی است و کار جسم نیست. تا توجه و تمرکز، نفس بر روی کار حواس پنجگانه متمرکز نشود هیچیک از علائم مخابره شده حواس را نمی توان ادراک دانست. در عمل هم تجربه شده است که انسان در حین عبور از خیابان، همه چیزهایی را که حواس مانند چشم و گوش احساس می کنند، ادراک نمی کند مگر آنکه به آنها توجه کرده باشد. «آگاهی» نیز یک پدیده روانی است و کار جسم و مغز نیست. آگاهی نتیجه «توجه» انسان به چیزهایی است که برای انسان «حضور» داشته باشند. آگاهی همان حضور شیء خارجی در ذهن و نفس انسان است. این توجه و آگاهی نفس را ملاصدرا «علم حضوری» می نامد.
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علم حصولی و حضوری

در فلسفه اسلامی علم و ادراک بر دو دسته تقسیم می شود: علم حصولی و علم حضوری. «علم حصولی» همان علم حاصل از ادراکات ناشی از حواس پنجگانه است. علم حصولی می تواند «ماهیت» نه وجود اشیاء (Objects) را به ذهن معرفی و حاضر کند. در اصطلاح فلسفه اسلامی به صورت علمی که در ذهن حاصل می شود «معلوم بالذات» و به واقعیت خارجی که ادراک شده «معلوم بالعرض» می گویند. در علم حصولی، انسان هیچگاه با «وجود» ادراک شده ها روبرو نیست، زیرا ؛ وجود خارجی نمی تواند بدون تنزل به درجه وجود ذهنی به ذهن برود و در واقع قابل ادراک نیست. به همین سبب است که ما آتش را درک می کنیم ولی خواص وجودی آن یعنی گرمی، به ذهن نمی آید. در علم حصولی، انسان فقط با «ماهیت» اشیاء سروکار دارد، از این رو علم انسان از پدیده ها دارای خواص و آثار آن اشیاء نیست و بی خاصیت است. «علم حضوری»، همان علم مستقیم و بی واسطه حواس است و از آن به «شهود» تعبیر می شود. این علم همراه با خواص موجود ادراک شده است. کسی که با شهود باطنی به اشیاء بنگرد مانند آن است که «خود» او تبدیل به «خود شیء» ادراک شده گردیده باشد و جدایی و فاصله فاعل شناسائی و شیء احساس نمی شود. ما گاهی بدون دخالت حواس، وجود خودمان را ادراک می کنیم و تمام ادراکات ما از عواطف، امیال، افکار، انگیزه ها و انفعالات و ادراکات درونی و افعال نفسانی بصورت علم حضوری است. در اینجا به مرحله سوم ادراک حسی می رسیم.
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3. مرحله سوم؛ خلافیت و انشاء نفس

مرحله سوم، مرحله مهم ادراک حسی پس از «توجه» و علم حضوری نفس به علائم ارسال شده حواس خمسه است. در اینجا نفس با استفاده از قدرت «خلاقیت» و مدلسازی خود از آن علائم مخابره شده، «ماهیت» شیء ادراک شده را برای خود بازسازی می نماید و آن را به جای ماهیت آن موجود خارجی می گذارد و می دانیم که ماهیت هر چیز تمام حقیقت آن چیز ولی بدون آثار وجودی خواص خارجی است. مطابق این نظر، ادراک انسان بصورت «حلول» و میهمانی صورت اشیاء خارجی در ذهن نیست بلکه نوعی «آفرینش» و خلاقیت نفس است که به صورت «صدور» از نفس، از وی تولید می شود و تمام مراحل پیشین ادراک کمک های جنبی و فرعی و یا باصطلاح «معدات» می باشند نه علل واقعی. بنابرین علم را نمی توان از عالم جدا دانست (اتحاد عالم و معلوم).

ادراک حسی و مسئله تطابق

نکته مهم در اینگونه تفسیر ادراک حسی، حل مسئله تطابق شیء ادراک شده خارجی (Object) و ادراک یا علم (Subject)، است. (که در اصطلاح به آن تطابق معلوم بالذات و معلوم بالعرض می گویند). این نکته محور فلسفه است و بنای علوم بر آن قرار گرفته است. حل مسئله تطابق خارج و علم یا واقعیت داشتن علم و ادراک و خطا نبودن آن، در وحدت ماهیت شیء ادراک شده معلوم بالعرض (Object) با ادراک معلوم بالذات (Subject) است. ملاصدرا ادراکی را که «کاشف» از واقعیت نباشد علم نمی داند. ماهیت همان حقیقت بیرونی و عینی اشیاء است که لباس وجود خارجی را از تن درآورده و لباس وجود ذهنی را پوشیده است. و چون معیار «کاشفیت»، همان ماهیت اشیاء یعنی حدود و تعاریف آن می باشد، پس هرجا با علم حصولی بتوان به ماهیت چیزی دست یافت، به آن چیز علم یافته ایم. تمام کیفیات اولیه و ثانویه و کمیات و صفات و اوضاع اشیاء را در ماهیت آنها می توان یافت و آنها را با حواس خود می توان ادراک کرد. ملاصدرا منکر خطای حواس نیست ولی معتقد است که آنچه بنام خطای حواس معروف شده در واقع خطای حواس نیست بلکه خطا در تطبیق و داوری و حکم است و به تعبیر وی: قوه واهمه انسان در تشخیص آن دخالت می کند و انسان را به خطا می اندازد. خطا در بیماران روانی امری استثنایی است و به قاعده کلی صحت ادراکات صدمه ای نمی زند.
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ب) خیال مجرد

خیال در نزد عامه و روانشناسی 

از نظر عامه مردم، خیال به معنای یک سلسله تصورات آزاد و گاهی بی اساس است که سهمی از حقیقت ندارد. روانشناسی، خیال را پدیده یا نیرویی در انسان می داند که می تواند اشیاء و یا مناظری را آزادانه خلق و انسان را مانند رؤیا بخود مشغول سازد.

خیال در فلسفه مشائی

فلاسفه مشائی خیال را یکی از قوا و ادراکات درونی انسان می دانستند. ادراکات بیرونی انسان بوسیله حواس پنجگانه حاصل می شد و ادراکات درونی، شامل حس مشترک، خیال، و حافظه، متخیله مفکره و واهمه بود. خیال، خزانه صورت هایی بود که از طریق حس مشترک وارد ذهن می شد و حافظه، خزانه مفاهیم و معانی بود. خیال درعین حال به قوه دیگری مجهز بود که می توانست صورت ها و عکس های دریافت شده را به میل خود مانند یک کارگردان باتجربه با هم ترکیب کند و واهمه می توانست مفاهیم را بمیل خود بسازد. همه اینها با امور جزئی سر و کار داشتند و تنها قوه عاقله یا عقل بود که به امور کلی می پرداخت.

خیال در مکتب اشراق

سهروردی سخنگوی مکتب اشراق مدعی شد که خیال و تخیل ظرف دیگری غیر از انسان دارد و آن جهانی میانه برزخی، در میان جهان حس و ماده و جهان عقول است و نام آن را عالم مثال یا خیال منفصل گذاشت. عالم مثال از لحاظ قوت و اهمیت بالاتر از جهان مادی و ضعیفتر و پایینتر از عالم معقولات و عقول است. بر اساس نظریه اشراقی وی، تمام صورتهای غیرمادی و ماوراء حس در عالم خیال و مثال موجود می شوند. در آنجا اگرچه از ماده خبری نیست ولی اشیاء شکل و مقدار دارند و نظیر چیزهایی هستند که در رؤیا و بدون استفاده از چشم ظاهری می بینیم. فلاسفه مشائی برای انسان دو عالم قائل بودند: عالم محسوسات و عالم معقولات. ولی سهروردی عوالم را سه عالم دانست و عالم خیال را به آندو عالم افزود. این همان عالم مثال مقید است که ابن عربی گاهی از آن بنام خیال نام برده و پایه جهان بینی اوست.
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تبیین ملاصدرا از خیال

ملاصدرا نیز به عوالم ثلاثه معتقد است. در وجود عالم معقولات با مشائین و فلاسفه دیگر و در وجود عالم خیال یا مثال با سهروردی و ابن عربی موافقت دارد و در کتب خود از خیال بعنوان یکی از ادراکات درونی انسان نیز نام می برد ولی با این دو مکتب در چند چیز اختلاف دارد: اول آنکه وی برخلاف مشائین که به تجرد خیال قائل نبودند، آن را مانند قوه عاقله جدای از اندام های انسان (که مشائین برای آنها در نقشه مغز جایی قرار داده بودند) و دارای خواص مجردات می داند. البته اعتقاد مشائین به تجرد قوه عاقله و اعتقاد ملاصدرا به تجرد عاقله و خیال هر دو با فرض قبول و اعتقاد به تجرد فلسفی نفس است که فلاسفه با براهین خود آنرا به اثبات رسانده بودند. تخیل در انسان گرچه پدیده ای روانشناختی است ولی از نظر ملاصدرا نه در قوه خیال مشائین است و نه در مخ (دماغ) قرار دارد بلکه مخلوق نفس و متکی به جنبه غیر مادی نفس انسان است. دوم آنکه ملاصدرا برخلاف اشراقیون، خیال را موجود در نفس انسان و قائم به او می داند، نه در جهان خارج از او و قائم بخود، که اشراقیون به آن مثال یا خیال منفصل می گفتند، از این رو اصطلاحاً خیال ملاصدرایی، خیال متصل نام گرفته است. ملاصدرا تمام انواع ادراکات انسان را فعل نفس و نه انفعال او می داند که حواس و قوای ادراکی دیگر ابزارهای آن هستند و چون خود نفس مجرد است ادراکات جزئی و کلی او همگی مجردند و مادی و محتاج بدن نیستند. انسان، با قوه خیال خود می تواند حتی بدون الگوبرداری از داده های حواس، صورتهایی خلق کند که از هر جهت شبیه آفرینش ابداعی (خلق از عدم)، خداوند می باشد. بنابر نظریه جهانهای سه گانه واقعی یعنی عالم حس و عالم مثال و عالم معقولات که ملاصدرا نیز آن را پذیرفته، و براساس اصل تطابق قوای ادراکی سه گانه درونی انسان یعنی ادراک حسی و ادراک خیالی و ادراک عقلی با عوالم سه گانه مذکور، وی معتقد است که نفس انسان با درک محسوسات در عالم حس قرار می گیرد و در حال ادراک خیالی در عالم مثال و در حال ادراک کلیات و معقولات در عالم عقول.
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انواع صورتهای خیالی 

در نظر ملاصدرا صورتهای خیالی بر دو گونه اند: اول صورتهایی که حتی بدون استفاده از محفوظات ذهن و حافظه از طریق انعکاس حقایق ماوراء حس در آینه نفس انسانی یا بصورت هماهنگی و «رزنانس» (Resonance) نفس انسان (عالم صغیر)، با انسان کبیر (Macrolosmos یا عالم کبیر) دریافت می شود.

دوم صورتهایی که به وسیله قوه مخیله انسان، کارگردانی و با ترکیب ماهرانه از چند صورت از صورتهای بایگانی شده در ذهن، صورتهایی جدید می سازد مانند اسب بالدار و کوه طلا. شاید منشأ مخالفت ملاصدرا با سهروردی در نپذیرفتن نظریه خیال منفصل او، وجود این دسته دوم از صورتهای خیالی کم ارزش باشد که ملاصدرا برای آنها در عالم مثال یا خیال منفصل جایی سراغ ندارد.

ج) ادراک عقلی

ادراک عقلی بمعنای حضور صورت کلی هر چیز محسوس به ذهن و عقل است که به آن معقول می گویند. «معقول» یعنی آنچه را که ذهن و نفس انسان بصورت کلی (و مجرد و بدور از اضافات) ادراک می کند بر سه دسته است که نام آنها را «معقول اول» و «معقول دوم فلسفی» و «معقول دوم منطقی» گذاشته اند. معقولات اولیه، همان قواعد کلی و علوم کلی است که از اشیاء و پدیده های عینی خارجی انتزاع و استخراج می شود. مانند قواعد علوم طبیعی، فیزیک و شیمی و نظائر آن و مقولات ارسطویی از این قبیلند. معقولات اولیه امور و صورتهای کلی است که بشر از جزئیاتی مانند افراد و اشیاء انتزاع می کند. در بررسی این معقولات و مفاهیم کلی، گاه به اموری کلی مشترک در میان این معقولات می رسیم مثلاً، آنها یا علتند یا معلول، واحدند یا کثیر، بالقوه اند یا بالفعل و... ، اوصافی کلی که اشیاء در خارج از ذهن به آنها وصف می شوند. این کلیات درجه دوم را معقولات ثانی فلسفی می نامند. در کنار این ها، معقولات درجه دومی هستند که ظرف اتصاف آنها در ذهن است مانند انتزاع کلی و جزئی بودن که به آنها «معقولات ثانی منطقی» می گویند. میان این ادراکات از حسی تا عقلی رابطه ای خطی و اتصالی وجود دارد که میتوان آنرا به درجات حرارت در آب تشبیه کرد و مانند درجات ثابت روی خط کش نیست و در واقع نوعی نوسان اعمال ذهنی و نفسانی است که صعود و فرود نفس را نشان می دهد.
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3- تعلیم و تربیت، به هر نحو ممکن باید هدف اعلای زندگی را برای انسان های مورد تعلیم و تربیت قابل فهم و پذیرش سازد. انسانی که بدون هدف اعلا در دنیا زندگی می کند، همه موجودیت خود را می بازد و ارزش قابل طرحی برای او وجود نخواهد داشت.

4- این حقیقت، بسیار حیاتی است: اگر بتوان همه چیز و همه ارزش ها را در مقابل هر هدفی که به عنوان هدف انتخاب می شود، قربانی کرد، دیگر نمی توان ارزشی را ثابت و غیر قابل دست اندازی و شوخی ناپذیر تلقی کرد، حتی اگر حیات همه انسان های روی زمین باشد. یعنی: هنگامی که هدف من به دست آوردن مقام مالکیت مطلق بر همه عوالم طبیعت باشد و این هدف، تنها به وسیله کشتن همه انسان های روی زمین صورت بگیرد، چون ارزش مطلق از آن هدف من است (مالکیت مطلق بر همه عوالم طبیعت)، اگر همه انسان ها را نکشم، یقینا موجودی سست عنصر بیش نیستم. حقیقت در این مورد، این است: موضوع یا موضوعاتی که به عنوان هدف تلقی شده و وصول به آن نیازمند قربانی کردن موضوع یا موضوعاتی به عنوان وسیله است، باید دارای همه ارزش یا ارزش های وسیله قربانی شده باشد، به اضافه ارزش والایی که از بین رفتن وسیله را جبران نماید.

5- نه ظلم باید کرد و نه باید تن به ظلم داد. اگر این حقیقت در تعلیم و تربیت ها جدی گرفته شود، «ظالم پرستی»ها و «مظلوم کشی»ها از بین خواهد رفت.

6- ارزش حیات انسانی را باید در ارتباط با فراتر و برتر از عوامل و تلقین های متداول در میان اقوام و ملل اثبات کنیم. حقیقت درباره حیات انسانی این است که یک انسان، تا زمانی که با زیر پا گذاشتن اصول و قواعد حیات دیگر انسان ها، وضع ضد انسانی به خود نگیرد، حیات او وابسته به شعاع خورشید عظمت الهی است و خدمت به او عبادت و آسیب رساندن به او، انحراف از صراط مستقیم به شمار می رود.
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کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی حکمت متعالیه ادراک ملاصدرا خیال علم منطق


ارتباط نفس مجرد و بدن در فلسفه مشاء و اشراق

مقدمه

بشر از مرگ و زندگی، خوابیدن و خواب دیدن به تصور نفس نایل می شود. پی بردن به حقیقت نفس و اسرار نهفته ای که در آن وجود دارد، هم چنین دانستن آثار، تأثیر و تأثرات متقابلی که بین نفس و بدن وجود دارد، یکی از مهم ترین مسائلی است که فکر دانشمندان را در تمام اعصار به خود مشغول کرده است. چگونگی ارتباط مجرد با ماده در فلسفه، جایگاه خاصی داشته است. این بحث در جهان شناسی مطرح شده و ارتباط خدای مجرد را با جهان مادی از طریق عقول دهگانه که به عقول عشره معروف است، حل کرده اند. در مورد چگونگی ارتباط نفس با بدن هم، چون نفس مجرد و از سنخ ملکوت است، در بدن که ماده و از سنخ عالم ماده است نمی تواند تصرف کند. به این لحاظ به واسطه ای نیاز است که این واسطه یک جسم لطیف نورانی است که اطبا آن را روح بخاری نامیده اند. این روح به واسطه اعصابی که متصل به مغز است در تمام بدن جریان دارد.

اثبات وجود نفس ابن سینا به دو طریق نفس را اثبات کرده است:

الف) نفس مبدأ صدور افعال مختلف و متعدد است: در طریق اول ابن سینا درباره اثبات وجود نفس می گوید: «اجسامی را مشاهده می کنیم که دارای احساس و حرکت ارادی هستند و دسته ای دیگر دارای تغذیه، نمو و تولید مثل اند. این افعال مختلفی که از اجسام صادر می شود به دلیل جسمیت آنها نیست، زیرا در این صورت، باید همه اجسام در این افعال شریک باشند، حال آن که این طور نیست. پس باید در ذات این اجسام مبادی دیگری غیر از جسمیت برای این افعال وجود داشته باشد. آن چیزی که از روی اراده مبدأ صدور کارهای مختلف و متعدد است، نفس نامیده می شود.

ص: 12599






ب) انسان معلق در فضا: اگر انسان تصور کند که به طور دفعی کامل آفریده شده است، در حالی که نمی تواند اشیای خارجی را با چشم ببیند و در خلأ یا هوایی قرار گرفته باشد که فشار هوا را احساس نکند و بین اعضایش هم فاصله ای وجود داشته باشد که با یکدیگر برخورد نکنند تا وجود آنها را احساس کند، در چنین حالتی این انسان معلق در فضا هیچ یک از اعضای ظاهری و باطنی خود از قبیل قلب و دماغ را احساس نمی کند. اما ذات خود را که بدون طول و عرض و عمق است و چیزی غیر از جسم و اعضایی است که برای او ثابت نشده است، احساس می کند و از روی یقین می داند که نفس غیر از جسم است. این انسان معلق اگر در همین حال دستی یا عضو دیگری را تخیل کند، آن را به عنوان جزء یا شرطی برای قوام ذات خود نمی داند.

طبق نظر ابن سینا، اولین و بدیهی ترین ادراکی که برای انسان حاصل می شود و نیاز به هیچ گونه حد اثباتی ندارد، همان ادراک نفس است، زیرا انسان نفس را بدون واسطه درک می کند. نفس مبدأ ادراکات و احساسات مختلف و اساس شخصیت است. از جسم و تعلقات آن می توان خود را آزاد ساخت و غافل شد، ولی از نفس نمی توان لحظه ای غافل شد یا در وجود آن تردید کرد، زیرا کلیه اعمال و آثاری که بر وجود انسان مترتب است، دلایل روشنی بر وجود نفس هستند.

اثبات نفس در آثار سهروردی الف) در همه حال به نفس توجه داری: هر جزئی از اجزای بدن به فراموشی سپرده می شود. بعضی از اعضا اگر از بین بروند در حیات و ادراک انسان نقصانی حاصل نمی شود. از هر جسم و عرضی می توان غافل شد، ولی از نفس نمی توان غافل شد و در همه حال آن را درک می کنی و به آن توجه داری. پس نفس با مجموعه اعضا و با هر یک از اعضا تفاوت دارد. اگر یکی از این اعضا در نفس دخالت می داشت، خود را بدون آن عضو نمی توانست درک کند. پس نفس چیزی غیر از اجسام و اعراض است.
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ب) در نفس تبدیل و تغییر وجود ندارد: بدن در اثر حرارت از وزنش کاسته می شود و در اثر تغذیه افزایش پیدا می کند. پس در تبدیل و تغییر است. اگر نفس همان اعضای بدن بود باید پیوسته در تبدل و تغیر می بود و نفس گذشته با نفس زمان حال تفاوت می داشت. حال آن که چنین نیست. دانایی که امری نفسانی است، پیوسته و دائم است. پس آن نفس نه همه بدن است و نه برخی از آن، بلکه با همه اینها مغایرت دارد.

تعریف نفس ابن سینا نفس را از آن حیث تعریف می کند که مدبر بدن است نه از آن حیث که ذاتی مجرد و مفارق است. او در تعریف نفس می گوید: هی کمال اول لجسم طبیعی آلی له یفعل افعال الحیاة؛ نفس کمال اول است برای جسم طبیعی که دارای آلت و ابزار است و افعال حیاتی را به کمک آن آلات انجام می دهد. در توضیح این تعریف ابن سینا می گوید: نفس کمال برای جسم طبیعی است و کمال بر دو قسم است: کمال اول که نوعیت نوع به آن بستگی دارد، مانند شکل برای شمشیر و کمال دوم که افعال و انفعالاتی است که بعد از حصول نوعیت از شی ء صادر می شود، مانند بریدن برای شمشیر و تمییز، رؤیت، و احساس و حرکت برای انسان. نوع در فعلیتش نیازی ندارد که این آثار بالفعل از او صادر شود. همین مقدار که مبدأ این آثار برای نوع حاصل شده باشد کافی است. با توجه به این که مبدأ خود به فعلیت رسیده است، به طور بالقوه می تواند مصدر این آثار شود. پس کمال اول مبدأ افعال و آثار است و کمال دوم خود افعال و آثاری است که از مبدأ صادر می شود. جسم هم بر دو قسم است که عبارت اند از: طبیعی و صناعی. جسم طبیعی هم به نوبه خود یا آلی است و یا غیر آلی. نفس کمال اول برای جسم طبیعی آلی است. از جسم طبیعی آلی یا کمالات ثانیه ای که همان افعال و آثار هستند به وسیله آلات صادر می شود، یا این که قوه صدور این افعال و آثار برای او به وسیله آلات و ابزار حاصل می شود.
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سهروردی در تعریف نفس ناطقه می گوید: جوهری است که نمی توان به او اشاره حسی کرد و کارش تدبیر جسم است و خود و چیزهای دیگر را درک می کند. وی در یکی از آثار دیگر خود نفس ناطقه را جوهری روحانی و قسمت ناپذیر می داند. ابن سینا بین نفس از این جهت که مدبر و مبدأ افعال گوناگون است و ذات و حقیقت نفس که جوهری مجرد و مفارق است، تفاوت گذاشته است. شاید همین تفکیک سبب شده که فلسفه صدرالمتألهین در این مورد با فلسفه ابن سینا متفاوت باشد، زیرا در نظر صدرالمتألهین اضافه و تعلق نفس به بدن در قوام و ذات نفس نهفته است و جزء حقیقت آن به شمار می رود. ابن سینا نفس را صورت بدن می داند و بین این قائل به یک شوق طبیعی است که سبب اتحاد این دو می شود. وقتی بدن آمادگی پذیرش نفس را پیدا کرد، نفسی که آماده فرمانروایی بر بدن است، حادث می شود و همین آماده بودن بدن برای پذیرش نفس در به وجود آمدن نفس دخالت دارد. در نزد سهروردی نفس بر بدن تقدم و شرف دارد و بر همین اساس، فلسفه خود را طریق رهایی نفس از زندان تن قرار داده است. این فیلسوف معتقد است: علاقه ای که بین نفس و تن وجود دارد، علاقه شوقی است و آن علاقه، اضافه ای است که از نوع اضافه ضعیف ترین اعراض است.

مغایرت نفس و بدن آنچه ابن سینا در برهان انسان معلق در فضا گفته است نشان می دهد که نفس مستقل از بدن و غیر مادی است. او در آثارش در موارد متعددی گفته است: «نفس جسم نیست». نفس ناطقه انسانی منطبع در ماده نیست. هم چنین منطبع در بدن و قائم به بدن هم نیست. آن جوهری که در انسان محل معقولات است نه جسم است و نه قائم به جسم تا قوه ای در جسم باشد و در اثر فساد، جسم او هم فاسد شود، هم چنین صورت جسم هم نیست. مطالب فوق به وضوح می رساند که در اعتقاد او، نفس از بدن جدا، مستقل و مغایر است. دلایلی که سهروردی درباره اثبات نفس ناطقه و تجرد آن ارائه داد، هم چنین جسم را جوهری می داند که می توان به آن اشاره حسی کرد و دارای طول، عرض و عمق است، به طور صریح، تغایر نفس ناطقه و بدن را در نزد آن فیلسوف به اثبات می رساند.
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تأثیر و تأثر متقابل نفس و بدن در بینش ابن سینا، نفس و بدن به دلایلی در یکدیگر تأثیر دارند که بخشی از آن دلایل بدین قرار است:

الف) تأثیر تصورات و تصدیقات در بدن: تصورات و تصدیقاتی که در نفس پیدا می شوند در بدن هم تأثیر می گذارند؛ مثلا توهم راه رفتن بر روی شاخه ای که در هوا قرار دارد، لرزشی را ایجاد می کند که اگر توهم کند بر روی شاخه ای راه می رود که روی زمین است، آن لرزش را ایجاد نمی کند.

ب) ارتباط نفس و بدن سبب هیئت حال و ملکه: هنگامی که انسان به واسطه یکی از حواس چیزی را احساس کند، یا به خیال آورد و یا از چیزی ناراحت شود، ارتباطی که بین نفس و این قواست، هیئتی را در نفس به وجود می آورد. این هیئت ها اگر زودگذر باشند، آنها را حال گویند و اگر زودگذر نباشند، آنها را ملکه گویند. در توضیح کلام ابن سینا که بیان گر تأثیر بدن بر نفس است، می گوییم: دیدن یک منظره زیبا سبب ایجاد نشاط و مسرت در نفس می شود، به طوری که این نشاط و شادی ممکن است تا زمان طولانی باقی باشد، همان طور که مشاهده یک صحنه دلخراش و ناراحت کننده در نفس تکدری به وجود می آورد که آثار آن تا مدت زمان طولانی باقی است.

ج) مبادی بعضی از امور نفس است و بعضی دیگر بدن: اموری از قبیل تخیل، شهوت و غضب در ابتدا برای نفس حاصل می شوند، البته از این نظر که نفس به بدن تعلق دارد و در مرحله دوم بر بدن عارض می شوند، ولی خواب، بیداری، صحت و مرض که مبادی آنها در بدن است، برای بدن حاصل می شوند، ولی از این نظر که آن بدن دارای نفس است. سهروردی معتقد است که علاقه و ارتباطی که بین نفس و بدن وجود دارد، علاقه شوقی است و آن علاقه، اضافه ای است که از نوع ضعیف ترین اعراض است.
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نفس اصل و بدن فرع است ابن سینا مغایر بودن نفس و بدن را ثابت کرد. اما عقیده دارد که این دو با هم حقیقت انسان را تشکیل می دهند. اگرچه به یک وجود واقعی موجود هستند. وجود واقعی و اصیل که در فلسفه ابن سینا از آن نفس است، دارای دو دلیل است:

الف) مجرد نسبت به مادی دارای منزلت بالاتری است: ابن سینا نفس را مجرد و بدن را مادی می داند و با توجه به این که مجرد دارای منزلت بالاتری نسبت به مادی است، مجرد نمی تواند تابع ماده باشد، پس اصالت از آن نفس و بدن تابع نفس می شود.

ب) نفس کمال، مقوم، مدبر و جامع عناصر بدن است: ابن سینا در تعریف نفس آن را کمال اول معرفی کرد. نفس ناطقه انسانی هم جنبه کمال و فعلیت را برای بدن دارد که به بدن تحصل می دهد و مقوم آن است و هم جامع عناصر بدن، تألیف دهنده، مدبر و ترکیب کننده آن عناصر است.

بدن به عنوان ماده که حالت قوه دارد، از درجه ضعیفی از هستی در مقایسه با نفس بهره مند است که فعلیت و کمال بدن را بر عهده دارد. علاوه بر این، نفس به عنوان فاعل و مبدأ اشرف از بدن به عنوان منفعل و ماده است. لذا نفس و بدن نمی توانند در یک حد از قوام نسبت به حقیقت انسان باشند. بنابراین، نفس اصل و بدن فرع است. در نزد سهروردی نفس بر بدن تقدم و شرف دارد. بر همین اساس، او فلسفه خود را طریق رهایی نفس از زندان تن قرار داده است. از این رو، در مقایسه بینش این دو فیلسوف درباره نفس، این چنین به دست می آید که نفس در نزد سهروردی از جایگاه و منزلت بالاتری برخوردار است.

ص: 12604





چگونگی ارتباط نفس مجرد با بدن مادی نفس ناطقه که مجرد و در نهایت لطافت است نمی تواند در بدن که ماده و از سنخ عالم عنصری است تصرف کند، به ناچار تأثیر هر موجودی در مادون خود باید براساس مناسبتی باشد. لذا به واسطه ای نیاز است که ابن سینا آن واسطه را جسم لطیفی می داند که روح نام دارد. شیخ اشراق هم مانند ابن سینا این واسطه را روح حیوانی نامیده که جسمی لطیف و گرم است. یک شاخه از این روح به دماغ می رود و در اثر برودت دماغ سرد می شود که روح نفسانی نامیده می شود و حس و حرکت از این شاخه به وجود می آید. یک شاخه دیگر از روح حیوانی به جگر می رود که سبب قوای نباتی، مانند غاذیه می شود و روح طبیعی نامیده می شود. وی می گوید: این روح حیوانی حامل همه قواست و از تجویف جانب چپ دل خارج می شود و در آن حال که از تجویف جانب چپ دل خارج می شود، روح حیوانی نام گذاری می شود. این روح حیوانی، روحی نیست که در قرآن مجید ذکر شده است، زیرا روح حیوانی در همه جانداران وجود دارد. حال آن که در قرآن از نفس ناطقه یاد کرده که نوری از انوار حق تعالی است که در جهت نیست و از خدا آمده و به خدا برمی گردد. همان طور که خدا در قرآن فرموده است: «یا أیتها النفس المطمئنة * ارجعی إلی ربک راضیة مرضیة * فادخلی فی عبادی * و ادخلی جنتی؛ ای نفس مطمئن به حضور پروردگارت مراجعت کن، در حالی که تو از او خشنود هستی و او هم از تو خشنود است، پس در صف بندگان خاص من و در بهشت من داخل شو.»

ص: 12605





شیخ اشراق در بعضی از آثار خود از نفس ناطقه به نام نور اسفهبد و از جسم به اصطلاح برزخ یاد کرده است. او می گوید: نور اسفهبد (نفس ناطقه) در برزخ (جسم) تصرف نمی کند. مگر با واسطه ای که مناسب باشد و آن واسطه جوهر لطیفی است که روح نام دارد و منبع آن تجویف چپ قلب است. این روح از جسم لطیف تر است. آن چه موجب این لطیفی شده است، اعتدال و دوری از تضادی است که در این روح وجود دارد.

جسم لطیف یا روح حیوانی از کجا به وجود آمده است؟ ابن سینا عقیده دارد که نسبت این جسم به لطافت و بخاری که از اخلاط اربعه برمی خیزد، مثل نسبت اعضای بدن است که از کثافت این اخلاط به دست می آید. از کلام ابن سینا فهمیده می شود که در نظر او بدن از اخلاط اربعه تشکیل شده است که عبارت اند از: سودا، صفرا، بلغم و خون. از ترکیب اخلاط اربعه بخار لطیفی متصاعد می شود که آن بخار لطیف را روح بخاری می نامند. سهروردی روح حیوانی را محصول لطافت اخلاط تن و اعضای بدن را محصول کثافت این اخلاط می داند؛ (سهروردی، الواح عمادی: 23؛ بستان القلوب: 355 و 356) یعنی در اثر ترکیب اخلاط اربعه بخار لطیفی متصاعد می شود که آن را روح حیوانی می نامند. بدن از تفاله هایی که از این اخلاط اربعه بر جا مانده، به وجود آمده است.

در فلسفه ابن سینا دو دلیل را بر اثبات جسم لطیف می توان اقامه کرد:

الف) قوای محرکه، حساسه و متخیله وابسته به این جسم لطیف هستند:این جسم لطیف که روح نامیده می شود، در منافذ بدن نفوذ می کند. حال اگر راه های نفوذ این روح بسته شود باعث می شود که قوای محرکه، حساسه و متخیله از کار بیفتد و تجارب طبی این امر را تأیید می کند.
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ب) تصرف نفس ناطقه در بدن وابسته به این جسم لطیف است: نفس ناطقه که مجرد است تدبیر و تصرفش در بدن وابسته به روح بخاری است. هرگاه روح بخاری از بدن منقطع شود، نفس ناطقه هم نمی تواند در بدن تصرف کند. در نتیجه، از بدن منقطع می شود و بدن فاسد و باطل می گردد. (همان) سهروردی برای اثبات روح حیوانی دو دلیل اقامه می کند که از جهت محتوا همانند دو دلیلی هستند که ابن سینا اقامه کرد.

بر طبق نظر سهروردی روح حیوانی در جمیع اجزای بدن جریان دارد و حامل نیروی حرکت، ادراک و همه قواست. مناسبت های زیادی که بین این روح و نفس ناطقه وجود دارد سبب شده است که نفس ناطقه به واسطه روح حیوانی بتواند در بدن تصرف کند، به این ترتیب، نفس اسفهبدی در اصطلاح این فیلسوف به طور مستقیم در روح حیوانی اثر می گذارد و به واسطه آن اثر خود را به بدن منتقل می کند.

آیا نفس در ابتدا به یک عضو تعلق می گیرد یا به همه اعضای بدن؟ چون نفس واحد است باید نخست به یک عضو از اعضای بدن تعلق بگیرد و تعلقش هم به یاری روح بخاری باشد. نخستین عضوی که نفس به او تعلق می گیرد، قلب است. قلب منبع و معدن تولد روح بخاری است. علم تشریح هم این مطلب را تأیید می کند. وقتی نفس به اولین عضو تعلق گرفت، بدن دارای نفس می شود و عضو دوم را به واسطه عضو اول تدبیر می کند؛ یعنی قوای افعال دیگر از قلب به اعضای دیگر افاضه می شوند، زیرا قبض و بخشش باید از نخستین عضوی که نفس به آن تعلق گرفته به اعضای دیگر صادر شود. دماغ اولین عضوی است که مزاج روحی قوای حس و حرکت را به سوی او حمل می کند. تا افعال اعضا از اعضا صادر شود. حال کبد در مقایسه با قوای تغذیه هم این چنین است که قلب برای قوای تغذیه مبدأ است، اما افعال آنها در کبد است. همین طور قلب برای قوای تخیل، تذکر و تصور مبدأ است، ولی افعال آنها در دماغ قرار دارد. ابن سینا در اشارات و تنبیهات می گوید: نفس ابتدا در اجزای بدن و سپس در بدن تصرف می کند.
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خواجه نصیرالدین طوسی در شرح آن می گوید: تصرف نفس در اجزای بدن مقدم بر تصرفش در تمام بدن است، زیرا نفس اول به روح بخاری تعلق می گیرد و بعد از آن به اعضایی که به منزله ظروف هستند. سپس به اعضای رئیسه ای که مبدأ افعال نباتی و حیوانی هستند. در مرحله بعدی به اعضای باقی مانده تعلق می گیرد. به این ترتیب، در همه بدن تصرف می کند. به نظر می رسد که تجرد نفس و مادی بودن بدن این دو را به حدی از هم دور کرده است که نمی توان این ارتباط را تنها با یک واسطه ای که جسمی لطیف و نورانی است، توجیه کرد.

صدرالمتألهین برای رفع این مشکل می گوید: بین روح بخاری و نفس ناطقه واسطه ای وجود دارد که مرتبه مثالی نامیده می شود. و بین روح بخاری و همه اعضای بدن، مرتبه ضعیف تری واسطه است که خون صاف نامیده می شود. صدرالمتألهین از مراتب وجودی که در بدن و کل عالم وجود دارد، به این نتیجه می رسد که نفس هم مراتبی دارد که یک مرتبه اش دارای تجرد عالی است و آن مرتبه نفس است. یک مرتبه اش که دارای کثافت است و آن بدن است و بین این دو مرتبه واسطه ای وجود دارد که روح بخاری نامیده می شود. از آنچه ابن سینا و سهروردی بیان کرده اند می توان چنین نتیجه گرفت که اصل ارواح سه گانه (روح حیوانی، روح طبیعی و روح نفسانی) روح حیوانی است و آن دیگر شعبه های روح حیوانی هستند. وقتی روح حیوانی از قلب که مبدأ قوای حیوانی است به کبد که مبدأ قوه تغذیه است، برسد، روح طبیعی نامیده می شود و وقتی به دماغ که مبدأ قوه حس و حرکت است، برسد، روح نفسانی نامیده می شود.
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7- حقیقت این است که: توقع دستمزد بدون کار و کوشش، مانند انتظار داشتن روییدن میوه دادن درختان بدون آبیاری و سیراب کردن است.

8- حقیقت این است که: هر انسان و هر جامعه ای که وجدان کار در نزد آن ها از کار افتاده باشد، سقوط آن ها با عوامل درونی یا به دست دیگر کسانی که وجدان کار در آنان بیدار و در فعالیت می باشد، قطعی است.

9- پدیده ها و جریاناتی که عارضی هستند و وجودشان اصالتا مطلوب نیست یا وابسته به علل رو به زوال هستند، مانند گرد پاشیده شده در هوا، در دامان بادهای مختلف از بین خواهند رفت و آن چه که سودمند به حال مردم است، پایدار خواهد ماند.

10- اصل صیانت ذات، در کم تر اشخاصی با قانون حقیقی خود حرکت می کند و به ثمر می رسد. از این رو، در اکثریت بسیار چشمگیر انسان ها، صیانت ذات مبدل به خودخواهی و خودمحوری می گردد. .. تفکرات مخالف این حقایق که به عنوان نمونه ای از حقایق بر پا دارنده «حیات معقول» انسان هاست، یا به بی اطلاعی مستند است، یا به خطا در درک مفاهیم اصلی آن ها، و یا از غوطه ور شدن در لذات حیوانی و خود محوری ها ناشی می شود که حقیقی جز لذایذ حیوانی و لذت خارش ورم های «خود طبیعی» را نمی شناسد، و یا مقلد و ابراز کار خودکامگان روزگار است.

حال که بنابراین اینگونه وجود حقیقت، یا حقایق ثابت شده و فهماندن و قابل پذیرش ساختن آن به وسیله تعلیم و تربیت صحیح انجام می گیرد.
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من_اب_ع

احمدرضا شاهرخی- مجله پژوهشهای فلسفی - کلامی، شماره 14 و 13 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

بدن انسان نفس مجردات فلسفه مشاء مکتب اشراق مکاتب فلسفه فلسفه اسلامی انسان روح


ارسطوگرایی ابن رشد و دفاع از مرزهای فلسفه

در میان فیلسوفان بزرگ مسلمان ، ابن رشد تنها فیلسوفی است که یکباره و یکپارچه شیفته ی ارسطو و فلسفه ی اوست و این شیفتگی را بارها در شرحها و تفسیرهایش بر نوشته های ارسطو بر زبان می آورد. در یک جا می گوید «سپاس خدایی را که این مرد (یعنی ارسطو) را از میان دیگران در کمال ممتاز کرده و وی را در برترین جایگاه عظمت انسانی قرار داده است ، که هیچ انسانی ، در هر دورانی که باشد، نتوانسته است به آن برسد. به اوست که خداوند در این آیه اشاره می کند: «ذلک فضل الله یؤتیه من یشاء؛ این برتری است که خداوند به هر که می خواهد می بخشد.» (مائده / 54)» و در جای دیگری درباره ی ارسطو می گوید «در واقع من معتقدم که این مرد قاعده ای در طبیعت بوده است و نمونه ای که طبیعت پدید آورده تا کمال نهایی انسانی را در امور مادی نشان دهد.» (در ترجمه ی لاتینی «تفسیر بزرگ » ابن رشد بر کتاب سوم «درباره ی روان » (De anima) ارسطو، بخش 1، فصل 2، تفسیر14، چاپ کرافورد، ص 433)

سرانجام می گوید «او (ارسطو) آن کسی است که حقیقت نزد وی به کمال رسید.» بدینسان می توان ابن رشد را وفادارترین و هشیارترین پیرو ارسطو در میان فیلسوفان مسلمان دانست، از این ستایشها می توان دریافت که چرا وی بارورترین سالهای جوانی و پیری خود را وقف شرح و تفسیر نوشته های ارسطو کرده بود. چنین وفاداری به ارسطو را باید مهمترین انگیزه ی مخالفت و درگیری ابن رشد با برخی از نظریات فیلسوفانی مانند فارابی و ابن سینا به شمار آورد. موضع گیری سرسختانه و گاه بیرحمانه ی وی در برابر متکلمان ، و به ویژه غزالی نیز، از همین جاست .
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اکنون این پرسش به میان می آید، که عقاید و نظریات اصلی ابن رشد را باید در لا به لای تفاسیر و شروح وی بر آثار ارسطو جستجو کرد، یا در نوشته های مستقل او؟ ابن رشد نیز، مانند هر فیلسوف و اندیشمند بزرگ دیگری ، عقاید و نظریات خود را در طی همه ی دوران زندگانی خویش ، شکل بخشیده و در این رهگذر مراحلی را پیموده ، در مسائل تجدیدنظر کرده ، نظریاتش را کامل کرده ، برخی را دگرگون ساخته ، و حتی برخی از نظریاتی را که مثلا در دوران جوانی داشته ، در میانسالی یا پیری کنار نهاده است . بنابر این درست است اگر بگوییم که سیمای واقعی فلسفی ابن رشد را باید هم در تفسیرها و شرحهای وی بر نوشته های ارسطو و هم در نوشته های مستقل وی جستجو کنیم . البته در این رهگذر یک دشواری یافت می شود، و آن اینکه اصل عربی بیشتر آثار مهم بازمانده ی ابن رشد از دست رفته و تنها ترجمه های عبری یا لاتینی آنها موجود است و به جز شمار اندکی از آنها (که بیشتر در چند سده ی پیش ضمن مجموعه ی آثار ارسطو به لاتینی چاپ شده اند) به زبانهای رایج اروپایی برگردانده شده اند. بدینسان اگر کسی بخواهد این وظیفه ی دشوار را بر عهده گیرد و نظریات و عقاید ابن رشد را از میان آن دسته از آثارش جستجو کند، سرانجام شاید تصویر «ابن رشد لاتینی » با تصویر ابن رشد در آثار مستقلش (که اصل عربی آنها بر جای مانده است ) از برخی جهات متفاوت باشد.
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در این میان معیار داوری را باید نظریات و عقاید ابن رشد در مراحل پختگی و میانسالی و سرانجام در آثار پیری وی قرار داد. اشاره کردیم که ابن رشد همواره می کوشید است که به فلسفه ی اصیل ارسطویی ، آن گونه که وی آن را می فهمیده است ، وفادار بماند. از سوی دیگر می دانیم که فلسفه ی ارسطویی در پهنه ی تفکر اسلامی با عناصر مهمی از فلسفه ی نوافلاطونی آمیخته شده است . حتی خود ابن رشد نیز، ناخواسته و ناآگاهانه از تأثیر این عناصر نوافلاطونی در تفکر فلسفه اش ، مصون نمانده است . با وجود این ، وی در مواردی هم که با یک نظریه ی در اصل نوافلاطونی ، ولی به ظاهر ارسطویی (یعنی آنگونه که در آثار منحول و منسوب به ارسطو در ترجمه های عربی آنها یافت می شده است ) روبرو می شود، یا آنها را نادیده می گیرد و بنابر شم نیرومند مشایی خود در اصالت آنها شک می کند، یا می کوشد که آنها را بر طبق معیارهای ناب ارسطویی ، دگرگون سازد و عناصر اصیل ارسطویی را از میان آنها بیرون کشد.

متانت در برخورد با غزالی 

ابن رشد با چنین رویکرد بنیادی ، در میان سنت فلسفی پیش از خود با دو چهره ی برجسته ، یعنی فارابی و ابن سینا، روبرو می شود. جهان بینی فلسفی ایشان نیز، چنان که می دانیم ، آکنده از عناصر تفکر نوافلاطونی است . یعنی عناصری کاملا بیگانه با جهان بینی ناب ارسطویی . از سوی دیگر، چند دهه پیش از تولد ابن رشد، نویسنده و اندیشمند نیرومندی مانند غزالی کوشیده بود که جهان بینی فلسفی را به سود جهان بینی ناب دینی و ایمانی (از دیدگاه و به گمان خود) ویران سازد و این وظیفه را در چند نوشته ، به ویژه در کتاب «لغزش یا فروریزش فیلسوفان » (تهافت الفلاسفة ) به انجام رسانید. غزالی در رهگذر این ویرانسازی ، دو تن از برجسته ترین چهره های اسلامی تا آن زمان ، یعنی فارابی و ابن سینا را برگزیده بود. اکنون ابن رشد که بنابر تأکیدها و اعترافهای مکرر و صریح خودش ، شیفته ی حقیقت و کشف آن بوده است (آن هم حقیقتی که در روش و قالب تفکر فلسفی آشکار می شود) خود را ناگزیر می بیند که به «ویرانسازی » غزالی و کتاب وی برخیزد. غزالی درباره ی هدف اصلی خود در کتابش می گوید «ما در این کتاب نه همچون آماده سازان (زمینه ی ) حقیقت ، بلکه همچون ویرانگران و معترضان ، به مسائل می پردازیم ، و از این رو کتاب را فروریزش فیلسوفان نامیده ایم ، نه آماده سازی حقیقت. »
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ابن رشد در کتاب خود « تهافت التهافت » پاسخهای کوبنده ای به اعتراضات غزالی به فیلسوفان می دهد. وی در دفاع از فیلسوفان می گوید: «اما فیلسوفان در جستجوی شناخت موجودات به وسیله عقلهایشانند، نه از راه استناد به گفته ی کسی که ایشان را به پذیرفتن گفته ی خود، بدون برهان ، فرا می خواند. فیلسوفان در این رهگذر ای بسا با چیزهای محسوس نیز مخالفت کرده اند.» ابن رشد همواره در طی پاسخهای خود به اعتراضات غزالی به عقاید فیلسوفان ، بر عکس غزالی در داوریهایش درباره ی ایشان ، می کوشد که مقام علمی غزالی را رعایت کند و درباره ی او منصفانه داوری کند. وی در یک جا به نکته ای دقیق درباره ی غزالی اشاره می کند و می گوید «پرداختن ابوحامد به این گونه چیزها به این نحو از پرداختن ، شایسته ی کسی مانند او نیست؛ زیرا این از دو امر بیرون نیست: یا اینکه وی این چیزها را در حقایقشان فهمیده است و در اینجا آنها را بر خلاف حقایقشان کشانده است ، که این کردار بدکاران است ، و یا اینکه وی آنها را در حقیقتشان نفهمیده و از روی بی شناختی درباره ی آنها سخن می گوید، و این نیز کار نادانان است ، ولی این مرد نزد ما از هر دو حالت برتر است . اما ناگزیر هر اسب راهواری را لغزشی است ، و لغزش ابوحامد تألیف این کتاب است . شاید هم به خاطر زمان و مکانش به این کار ناگزیر شده است .»

ابن رشد در جای دیگری همین نکته را بدین گونه بیان می کند «مقام ابوحامد از این بزرگتر است ، لکن شاید اهل زمانش وی را به نوشتن این کتاب وادار کرده باشند، تا این گمان را که وی هم عقیده ی فیلسوفان است ، از خود دور کند.» از این داوری ابن رشد بار معنای بسیار سنگینی را می کشد. ولی سرانجام ابن رشد، واپسین داوری خود را درباره ی کتاب غزالی با صراحت و تلخی بیان می کند و می نویسد «از این رو شایسته ترین نامها برای این کتاب ، «کتاب فرو ریزش مطلق » یا «فروریزش ابوحامد» است ، نه فروریزش فیلسوفان .»
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غزالی فیلسوفان را تکفیر می کند و علتهای آن را برمی شمارد: «تکفیر ایشان در سه مسئله واجب است: اعتقاد به بی آغازی جهان (قدم عالم )، انکارشان آگاهی خود را به جزئیات اشیاء (علم الله بالجزئیات )، وانکارشان معاد جسمانی را. اما در مسائل دیگر، در بیشتر آنها با معتزله و فرقه های دیگری از اسلام ، شریکند، و همه ی مسلمانان درباره ی تکفیر اهل بدعتها، اتفاق نظر ندارند.» ابن رشد نیز، کتاب خود را با این جملات پایان می دهد «غزالی فیلسوفان را در سه مسئله تکفیر کرده است:

1- در قول به بی آغازی جهان ، اما مقصود فیلسوفان از این نام غیر از آن است که متکلمان ایشان را به سبب آن تکفیر کرده اند. مقصود ایشان از بی آغاز (قدیم ) آن چیزی نیست که دارای علتی نیست ، بلکه آن چیزی است که زمان وجودش را آغازی نیست .

2- در انکارشان آگاهی خدا را به جزئیات ، این گفته عقیده ی ایشان نیست .

3- انکارشان معاد جسمانی را، این مسئله نزد ایشان از مسائل نظری است ، و خود غزالی نیز در جاهای دیگری ، غیر از این کتابش ، در تکفیر به اجماع تردید کرده است . اما چنان که می بینی ، همه ی اینها سخنان دروغ آمیزی است . شکی نیست که این مرد درباره ی شریعت خطا کرده است ، همان گونه که درباره ی حکمت خطا کرده است .»

ابن رشد همان داوری را بار دیگر، درباره ی غزالی ، در جای دیگری تکرار می کند «ابوحامد... درباره ی شرع و حکمت خطا کرد، هر چند قصدش خیر بود... و گروهی جویای نکوهش حکمت و گروهی جویای نکوهش شریعت و گروهی جویای جمع میان آن دو بوده اند؛ و چنین پیداست که این یکی از مقاصد وی (غزالی ) از کتابهایش باشد، و دلیل بر اینکه قصد وی از این کار آگاهانیدن ذهنهاست ، این نکته است که وی در کتابهایش پایبند مذهبی معین نیست ، بلکه با اشعریان ، اشعری است ، و با صوفیان صوفی است ، و با فیلسوفان فیلسوف است.
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ارنست رنان- تاریخ فلسفه 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

ابراهیمی دینانی- درخشش ابن رشد در حکمت مشاء- طرح نو- 1385

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ابن رشد تفکر ارسطو جهان بینی


امام شناسی و حکمت قیامت از نظر اسماعیلیان الموت

گستره تفکر و ادبیات اسماعیلی قلعه ی الموت ، مانند دیگر مراکز فرماندهی اسماعیلیان ، در ایران ، به دست مغولان (654ق / 1256م ) از میان رفت ، اما این واقعه ، به هیچ وجه ، به معنای پایان کار اسماعیلیان دعوت جدید الموت نبود، بلکه اسماعیلیه ، با پوشیدن خرقه ی صوفیه ، به زندگی پنهانی بردند. تأثیر اسماعیلیه بر تصوف و به طور کلی، بر معنویت ایرانی فرض پیوندهایی اساسی را پیش می آورد. بدین سان ، اسماعیلیه ، شمار بسیاری از مشایخ صوفیه از سنایی (حدود سال 545ق / 1141م ) و عطار (حدود سال 672ق / 1230م ) تا جلال الدین رومی (672ق / 1273م ) که شمس تبریزی برای او نقش حجت را ایفا کرد، عزیز نسفی (سده ی هفتم ق / سیزدهم م ) قاسم انوار (837ق / 1434م ) و دیگران را از خود میدانند. گاهی نمیتوان دانست که آیا متنی را عارفی اسماعیلی مشرب نوشته ، یا اسماعیلی صوفی مشرب . این بیان ، وافی به مطلب نیست ، زیرا منظومه ی پر آوازه ی شیخ محمود شبستری (در گذشته ی 720ق / 1317م ) به زبان فارسی، با عنوان گلشن راز که مونس هر صوفی ایرانی است ، بر مبنای تعلیمات اسماعیلی شرح و بسط داده شده است. پرسشهای که به این ترتیب طرح میشود، کاملا پرسشهایی نو و ناشی از ظهور مجدد ادبیات اسماعیلیان الموت فارسی زبان است که به طور عمده ، به کوشش و. ایوانف فراهم آمده است (که کتابخانه ی الموت را مغولان به طور کامل نابود کردند). با وصف این ، باید ادبیات عربی زبان اسماعیلیان سوریه را نیز به ادب اسماعیلی الموت افزود که از طریق شخصیت متنفذی مانند رشیدالدین سنان ، رئیس اسماعیلیه ی سوریه (1140/1192م ) با الموت ، رابطه ای مستقیم داشتند (همین طور میدانیم که اشتباه اسفناک پرستشگاهیان موجب شد تا موافقت نامه ای که میان پرستشگاهیان اسلام و پادشاه بیت المقدس بسته شده بود، به شکست منجر شود.)
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از میان آثار فارسی زبان الموت ، به طور عمده ، به اثر مهم تصورات منسوب به خواجه نصیر طوسی که هیچ دلیل قاطعی وجود ندارد که این اثر را از او ندانیم ، و در سده های پانزدهم و شانزدهم میلادی به آثار سید سهراب ولی بدخشانی، ابواسحاق قهستانی و خیرخواه هراتی، نویسنده ی کثیر الاثر اشاره کنیم . همه ی این نویسندگان ، در آثار خود، فقراتی قدیمی و از جمله از رساله ی الفصول الاربعه ی حسن صباح را به نقل آورده اند. همین طور، آنان به تجدید حیاتی در اندیشه ی اسماعیلی اشاره میکنند که با تجدید حیات اندیشه ی شیعی، به طور کلی، هم زمان و شاید حتی یکی از عوامل آن بود. در واقع ، رد همان زمان بود که تشیع امامی (به ویژه با سید حیدر آملی و ابن ابی جمهور) با درک آثار ابن عربی، روابط خود با تصوف و در نتیجه ی با آیین اسماعیلی را بار دیگر مورد تأمل قرار داد.

حیدر عاملی و تأثیر اسماعیلیان جالب توجه است که بدانیم چگونه مؤلفی امامی، با اهمیت حیدر آملی (هشتم ق / چهاردهم )، بی هیچ مجادله ای به اختلاف اساسی میان خود و اسماعیلیان آگاهی پیدا کرد. او، این اختلاف را به صورتی بیان کرد که پرتوی بر نتایج قیامت بزرگی می افکند که در الموت اعلام شد. در حالی که عرفان شیعی امامی، تعادل میان ظاهر و باطن را حفظ میکند، در عوض ، در عرفان اسماعیلی، هر ظاهری دارای باطنی است و از آنجا که باطن ، به دلیل آنکه مرتبه ی معنوی مرید با فهم آن ارتباط پیدا میکند، به ظاهر برتری دارد، بنابراین ، ظاهر قالبی است که باید آن را در هم شکست . تأویل ، یعنی بازگرداندن داده های شریعت به حقیقت آنها، یعنی درک معنای حقیقی تنزیل ، همین کار را به انجام میرساند. اگر مرید، مطابق معنای باطنی عمل کند، تکالیف شرعی از او ساقط خواهد شد. 
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پس ، راهنمای به این معنای باطنی و حتی شخص او، به دلیل اینکه او مظهر زمینی یک تجلی آغازین است و خود عین همین معناست ، امام است . نتیجه ی این سخن ، همان برتری امام و امامت باقیه ، نسبت به نبوت و رسالتی است که موقتی است . چنان که دیدیم ، تشیع امامی بر آن است که تفوق ولایت بر نبوت ، باید در شخص پیامبر مورد توجه قرار گیرد و این امر، متضمن آن نیست که شخص ولی، بر شخص نبی مرسل برتری دارد. برعکس ، اسماعیلیه ، نتیجه ی اساسیتری از این امر میگیرند. از آنجایی که ولایت بر نبوت که ولایت ، اساس آن است ، برتری دارد، میتوان نتیجه گرفت که شخص ولی، یعنی امام بر شخص پیامبر برتری دارد و امامت نیز، پیوسته و برای همیشه ، بر رسالت برتری خواهد داشت . آنچه را که تشیع امامی، به عنوان امری در پایان افق آخرت مورد تأمل قرار میدهد، اسماعیلیه ی الموت «در زمان حال » و با پیشی گرفتن نسبت به رستاخیز به انجام میرساند که قیام روح در برابر همه ی عبودیتهاست .

مفهوم امام نزد اسماعیلیان الموت درباره ی آدم شناسی اسماعیلی باید دانست که از سویی، آدم جزئی که دوره ی ما با او آغاز میشود و نخستین پیامبر این دوره ی غیبت بود و از سوی دیگر، آدم ازلی، صورت زمینی انسان آسمانی که در ازل ، نخستین دایره ی ظهور را آغاز کرد و او، نخستین امام و مؤسس امامت ، به عنوان دیانت باقیه ی انسانیت بود. تأکید اسماعیلیه بر بحث امام ، به عنوان مرد خدا وجه الله و و انسان کامل از همین امر ناشی میشود. «آن کس که نداند چه کسی انسان کامل زمان است ، غریب خواهد ماند» و در همین معنا وارد شده است که «هر کس که مرا دید، خدا را دیده است ».
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مفهوم امام ، با تمامی حکمت انسان ارتباط دارد. از آن جایی که صورت انسانی، «مثالی از صورت الهی» است ، مظهریت کامل او را نیز به عهده دارد. بدین ترتیب ، صورت انسانی، وظیفه ی نجات کیهانی را به عهده دارد، زیرا بازگشت به عالم دیگر، یعنی عالم وجودات روحانی، گذار به حالتی از وجود است که در آن حالت ، همه چیز، صورتی از حقیقتی انسانی به خود میگیرد، به دلیل اینکه تنها، وجود انسانی، دارای زبان و نطق است . راه «اصل » خود را پیدا میکنند، اما این صورت انسانی، راه «اصل » خود را پیدا میکنند، اما این صورت انسانی کامل ، آن تجلی که در ازل جلوه گر شد، همان امام است . گفتن اینکه امام ، مرد خدا و انسان کامل است ، به معنای شناخت او به عنوان عامل اساسی نجات است . خود این نجات مشروط به طریقت است ، یعنی مشروط و به تحقق معنای حقیقی همه ی ظاهرها که خود مشروط به تأویل است و رسالت امام به شمار می آید. این امام شناسی، به طور اساسی، اینجا نیز ناظر به چهره ی مملوس این یا آن امام نیست ، بلکه حقیقت و ماهیت امام باقی در نظر است که هر یک از امامان ، به طور فردی، نمونه ی زمینی آن است .

معرفت امام راه معرفت به خدا و انسان مطالب ، آن است که معرفت امام و انسان کامل ، تنها علم ممکن نسبت به خداست ، زیرا امام ، همان تجلی الهی ازلی است . در عبارتی که می آید و در بیانات دیگری از این سنخ ، امام باقی سخن میگوید: «پیامبران میگذرند و تغییر می یابند، در حالی که ما باقی هستیم ». «خدا را پیش از آنکه آسمانها و زمین خلق شود، شناختم ». «نوری که از چراغ ساطع میشود، خود چراغ نیست اما اگر نور وجود نمی داشت چگونه می دانستیم که چراغ چیست ، یا چگونه معلوم می شد که چراغی هست و کجاست »؟ مردان خدا خود خدا نیستند، اما از خدا نیز جدا نیستند. از آنجایی که امامت همان تجلی الهی ازلی، ظهور کنز مخفی و هادی به سوی این ظهور است ، امام ، حجت عظمی و مسئول در برابر الوهیت غیر قابل شناخت است . در خطبه ای که امام حسن (ع)، (خداوند الموت ، پس از حسن صباح ) در 17 رمضان 559/8 اوت 1164 م قیامت عظمی را اعلام کرد، گفت: «مولانا (امام) قائم قیامت است مولانا وجود مطلق است او را تعینی نیست ، زیرا از هر تعینی بالاتر است . مولانا باب رحمت خود را میگشاید و به واسطه ی نور معرفت او، تا ابد، هر موجودی بصیر، سمیع و ناطق است ». تنها، امام باقی، به عنوان تجلی الهی، علم به وجود را امکان پذیر می سازد: او که امری آشکار شده است ، وجود من حیث وجود نیز هست . او شخص مطلق ، چهره ی خدا و صفت اعظم خدا، یعنی اسم اعظم است . امام ، در صورت زمینی خود، مظهر کلمه ی اعلی، محق وقت و تجلی اسنان باقیه ای است که چهره خدا را ظاهر میسازد.
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نتیجه ی دوم اینکه معرفت نفس ، نزد انسان ، مشروط به معرفت به امام است . از امام چهارم (ع)، در این باره ، روایت شده است که «من عرف امامه ، فقد عرف ربه » و در منتهای مورد بحث ما نیز وارد شده است که «من مات و هو لا یعرف امام زمانه ، مات میتة الجاهلیة ». دلیل این امر، این بار، در بیانی از حکمای اسلام آمده است که «من عرف نفسه ، فقد عرف مولاه ، ای امامه ». امام اول (ع)، چنین معرفتی را وعده داده است: «کن مؤمنا بی أجعلک شبیها بی مثل سلمان ». از این روایتها چنین بر می آید که معرفت خدا، معرفت امام و معرفت نفس ، وجوهی از معرفت واحد، اساسی و نجات دهنده است . به همین دلیل ، متنهای فارسی سنت الموت بر چهار طریق ممکن معرفت امام نأکید دارند: میتوان به وجود او در صورت جسمانی آن معرفت پیدا کرد؛ این معرفتی است که حیوانات نیز به آن قادرند. میتوان به او معرفتی با توجه به مرتبه ی رسمی و نسبت زمینی پیدا کرد؛ این معرفت امامت اوست همه ی اعضای دعوت بهره ای از این معرفت دارند. معرفتی نیز وجود دارد که معرفت به حقیقت اوست و مستلزم آن است که از همه ی وجود دیگر معرفت بر گذشته باشند، زیرا، به موازات این ، چهارگونه پیوند با امام وجود دارد: فرزند جسمانی [فرزند] به لحاظ معنوی فرزند جسمانی اما به لحاظ معنوی فرزند جسمانی، به لحاظ معنوی و در حقیقت باقیه ی ذات او. فرزند معنوی امام ، حجت است ، این همان موردی است که سلمان فارسی نمونه ی بارز آن است و همو به فرموده ی امام در هر مستجیبی تمثل دارد. با این ارتقاء مقام حجت همه ی مراتب رسمی دست خوش تغییر شده است .
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 201-198

کلی__د واژه ه__ا

تربیت حقیقت حیات انسان هدف آموزش


تقویت اصول فطری کودکان جهت کمک به درک آزادی معقول

در باب آزادی و انسان های مورد تعلیم و تربیت، مسائل اساسی داریم که بدون حل و فصل معقول آن ها، نمی توان کار قابل توجهی انجام داد:

آیا انسان های مورد تعلیم و تربیت -به عنوان مثال، از ده تا بیست سالگی- معنای آزادی و ارزش آن را می دانند، یا آن چه که برای آنان مطلوب است، رهایی از قیدهایی است که مانع از اجرای خواسته های لذت بخش آن هاست، یعنی: خواسته های طبیعی و محض و ابتدایی و خام؟ اگر افراد بسیار معدود را که در حد استثناء هستند، کنار بگذاریم، بیش تر انسان ها، حتی از بیست سالگی به بالاتر نیز معنای آزادی و ارزش آن را نمی دانند، چه رسد به نونهالان نورس که بین ده و بیست سالگی حرکت می کنند. اگر این مسئله به صورت جدی مطرح شود، چنان چه اگر انسانی وجود داشته باشد، باید جدی مطرح شود که: چه باید کرد؟ یعنی: چگونه این انسان ها را باید از عشق به رهایی از قیود مانع اجرای خواسته های لذت بخش نجات داد و آن را به مرحله رشد آزادی معقول -که با اختیار (خیر جویی) به ثمر می رسد- وارد ساخت؟

به نظر می رسد، پاسخی جز این وجود نداشته باشد: به هر وسیله ممکن، باید شخصیت انسان ها تقویت شود و تقویت شخصیت -تنها و تنها- با تعلیم اصول فطری و قوانین عقلانی زندگی در ارتباطات چهارگانه (ارتباط با خدا، با جهان هستی، با خویشتن و با هم نوع خود) و قرار دادن انسان ها در مسیر «گردیدن» با آن اصول و قوانین امکان پذیر است.
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امام شناسی و حکمت قیامت اسماعیلیان الموت تأویل ، عالم صغیر را رمزی از عالم قدسی (یعنی مراتب طولی) میداند و بنابراین ، تنزیلی در مرتبه ی ناطق ، یعنی پیامبر واضع شریعت و ارزیابی متفاوتی از دایره ی نبوت صورت میگیرد. این دو امر، نتیجه ی تجلیل از مرتبه ی حجت است . برتری اقتراق پیامبر- امام جای خود را به برتری اقتران امام و حجت او میدهد. از دیدگاه حکمت الهی شیعی امامی، بعثت پیامبر اسلام مبین خط استوا (یعنی تعادل ظاهر و باطن ) است و بلافاصله پس از آن ، میل به سوی شامگاه آغاز میشود، یعنی حلول در شب باطن و دخول در دایره ی ولایت . از دیدگاه حکمت الهی اسماعیلی، دخول حقیقت و دیانت باطنی، نه با محمد، خاتم پیامبران ، بلکه با نخستن پیامبر، آدم ، آغاز کننده ی دایره ی غیبت کنونی ما، یعنی از همان آغاز بشریت کنونی آغاز شده است . بدبینی اسماعیلی، با حکمت قیامت و حتی با خروج خود بر شریعت ، به مقابله با این فاجعه ی اساسی برخاسته است . شش دوره ی بزرگ «نبوت تشریعی»، به صورت «شش روز» آفرینش عالم دین فهمیده شده است که هر روز آن هزاره ای است . اما در واقع «شش روز» همان «شب دین » و شب امام است ، زیرا در این شش روز، شریعت ، حجابی است که حقیقت ، یعنی آفتاب امام را می پوشاند. همچنان که ماه ، در جای آفتاب ، شب را روشن میکند، حجت (و سلمان ) امام نیز جای او را می گیرد. معرفت امام ، در حقیقت آن ، در روز هفتم و بنابراین ، در فردای شش روزی که هنوز ادامه دارد، آشکار خواهد شد. تنها، این هفتمین روز، به حقیقت ، روز خواهد بود، روزی که آفتاب خود را نشان خواهد داد (یوم قیامت ).
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اسماعیلیان الموت و تنزل مرتبه واضع شریعت تنزل مرتبه ی واضع شریعت از این دیدگاه قابل فهم است . در حالی که در نظر تشیع امامی، مانند اسماعیلیان فاطمی، پیامبر، در نخستین مرتبه قرار داشت (قرینه ی عقل اول )، آیین اسماعیلی الموت آن را در مرتبه ی سوم قرار میدهد. به نظر می آید که امام شناسی الموت ، بدینسان ، به مرتبه ی افضلیتی توجه دارد که در آیین اسماعیلی پیش از فاطمیان مورد قبول بود و به صورت سه حرف رمزی تمثل یافته بود که عبارتنند از عین (علی، امام )، سین (سلمان ، جبرائیل ، حجت ) میم (محمد، پیامبر). به این دلیل که در واقع ، پیامبر، به عنوان ناطق ، یعنی واضع شریعت دارای مرتبه و وظیفه ی داعی است که مردم را به سوی امام فرا میخواند و معنای باطنی شریعتی است که او وضع میکند. به این دلیل ، هر پیامبر، در اصل وظیفه ی خود، به عنوان داعی، به میقات حجت امام زمان خود میرود و نسبت به او، همان وضعی را دارد که خضر - الیاس ، پیامبر واضع شریعت موسی، نسبت به موسی داشت (تأویل اسماعیلی، داده های تاریخ پیامبران را از این دیدگاه مورد تفسیر قرار میدهد: بهشت ، برای آدم ، کشتی برای نوح ، طور سینا برای موسی، مریم برای عیسی و سلمان برای محمد، چهره های میقات با حجت به شمار می آیند). هر مریدی به نوبه ی خود از اسوه ی پیامبر - داعی در سلوک به سوی همان میقات که نتیجه ی آن ، اتحاد با حجت است ، پیروی میکند و به مرتبه ی عارف نایل میشود. معنای وعده ی امام ، به مرید خود، مبنی بر اینکه او را سلمان خود قرار خواهد داد، جز این نیست . کاهش شمار «درجات » در مراتب الموت ، به هیچ وجه ، به معنای «تقلیل اعضا» نیست ، بلکه با تعمیق فلسفی مفهوم امامت مطابقت دارد، به گونه ای که حکمت نبوی را در حکمت قیامت ، به کمال میرساند.
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امام ، با حجت خود، همان نسبتی را دارد که [فرمان] کن با عقل اول . وضعیت ممتاز حجت (هر یک از کسانی که سلمان اسوه ای از آن است ) چنین است ، کسی که در مورد او گفته اند که از همان آغاز، معنای شخص او همان معنای امام است (چهارمین نحوه ی معرفت و پیوندی که پیش از این به آن اشاره شد، از همین جا ناشی شده است ). «نیل به مرتبه ی حجت »، یعنی تمثل به سلمان ، نیل به «سلمان وجود تو» (در رساله ی قدیمی ام الکتاب ، «سلمان عالم صغیر» آمده است ). این چند جمله درباره ی این نیل به سلمان ، شاید پیام والای حکمت اسماعیلی را به ما عرضه میکند: «امام فرمود: من همه جا با محبان خود هستم ، هر جایی که مرا جستجو کنند، بر روی کوه ، در دشت و صحرا و هر کس که من حقیقت ، یعنی معرفت خود را بر او آشکار کردم ، نیازی به قرب جسمانی ندارد. قیامت کبری جز این نیست .»

اسماعیلیه و تصوف این منتهای سنت اسماعیلی الموت ، مبین این امر است که چگونه امام شناسی، در تجربه ی عرفانی، به بار می نشیند و تجربه ی عرفانی، مشروط به این امام شناسی است . پیوند میان اسماعیلیه و تصوف ، در دوره ی پس از سقوط الموت ، ما را به مشکل مبهم مبادی رجعت میدهد. اگر نظر عرفای شیعی را بپذیریم که تصوف سنی، امری است که در لحظه ای از تاریخ ، با انتقال اوصاف امام ، فقط به پیامبر (و تبدیل ولایت به امام شناسی بدون امام ) از تشیع جدا شده ، در این صورت ، آیین اسماعیلی الموت کاری جز استقرار مجدد نظم قدیمی انجام نمیدهد؛ اهمیت آن نیز برای تصوف شیعی، از این دوره به بعد و برای حوزه ی فرهنگی فارسی زبان ، در مجموع ، از این حیث است .
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جانشینی امام - حجت به جای نبی- امام دیدیم که چگونه جانشین ساختن زوج امام - حجت ، به زوج نبی - امام ، بازتاب فرآیند درونی سازی عرفانی است . در شرحی از یک نویسنده ی اسماعیلی ناشناخته بر گلشن راز شیخ محمود شبستری، اتحاد امام و حجت ، به صورت درخت زیتونی مورد تأمل قرار گرفته که بالای کوه طور روییده است (قرآن ، التین / 1-3). «دو طور است ، یکی طور عقل و دیگر، طور عشق ». سالک ، با تأمل در زمر صورت انسانی که در آن ، علاقه ی کنز مخفی به شناخته شدن نهفته است ، وجود خود را می یابد، همچنان که وجود موسی، همان طور سیناست که در بالا (یا در قلب ) آن ، تجلی الهی ظاهر میشود که همان امام بافید است . در این بالای کوه (یا در این محراب مقدس ) «جان جان » همچون درخت زیتونی که در بالای کوه طور عشق روییده است ، بر جان آشکار میشود. طور عشق که بالاتر از طور عقل است ، باید بر طور عقل صعود نماید؛ اگر عقل ، راهنمایی است که به رمز تجلی الهی هدایت میکند، او راهنمایی نیز هست که در نهایت محو میشود.

چنان که دیدیم ، مرید با انجام این سلوک درونی، سیری را می پیماید که هر پیامبر در جستجوی امام سیر میکند. برای سالک ، رسیدن به بالای کوه طور جان خود، تحقق بخشیدن به حالت سلمان پاک و حالت حجت ، یعنی نیل به جان جان است . این جان جان ، همان امام است ، زیتونی که بر بالای کوه طور عشق روییده است و جان سالک ، همین عشق است ، زیرا این کوه طور، طور وجود اوست . آنچه سالک در بالا (یا در قلب ) وجود خود می یابد، امام ، به عنوان جانان ابدی است . اقتران امام و حجت او، به مفاوضه ی جانان و جان تبدیل میشود. جان جان او، جان جانی است که به او، «تو» خطاب میکند. در حضور جان جان ، همچنان که برای موسی در کوه طور چنین بود، «موسی وجود او» و «من» او محو میشود. جان ، با مشاهده ی خود در جان جان خود مورد مشاهده ی جان جان قرار میگیرد و به جای او میگوید: انا الحق ! بدینسان ، شطح معروف حلاج که طی سده ها توسط صوفیان تکرار شده ، صبغه ای اساسا شیعی به خود میگیرد. امام شناسی، این شطح را از مخاطره ی وحدت موجود که برای اندیشه ی نظری مشکلات بسیاری ایجاد کرده ، دور میکند. تجربه ی عرفانی صوفیان ، در نهایت ، به الهیاتی نظر دارد که جدل فیلسوفان صرف و متکلمان را دچار حیرت میکند. آنچه گفته شد، به ما میقهماند که در اسلام ، صورت دیگری از الهیات وجود دارد که بدون آن نمیتوان توضیح داد که چگونه تصوف آغاز شده و تطور پیدا کرده است . این صورت دیگر الهیات ، اساسا عرفان شیعی است که سرچشمه ی آن ، به خود امامان میرسد. گمان ما این است که اینجا سعی شده تا، برای نخستین بار، نوآوری بی سابقه ی آن ، به عنوان حکمت نبوی، در پاسخ به الزامات دیانتی نبوی، توضیح داده شود. از آن جایی که این حکمت نبوی اساسا ناظر به ایضاح معنای باطنی است ، ناظر به معاد است و از آنجایی که حکمت نبوی، ناظر به معاد است ، به سوی افق آینده باز است . با متکلمان سنی، ما به «اقلیمی» کاملا متفاوت پا میگذاریم .
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کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

سید حسین نصر- تاریخ فلسفه اسلامی، حکمت، 1383 

هانری کربن- تاریخ فلسفه اسلامی، مترجم؛ جواد طباطبایی

کلی__د واژه ه__ا

امامت معرفت قیامت اسماعیلیه تشیع فلسفه اسلامی اعتقاد نبوت


جدال سهروردی با مشائیان در باب تغییر و حرکت و پاسخ ملاصدرا

مقدمه: حکمای اسلامی پیش از صدرالمتألهین بر این عقیده بودند که حرکت تنها در چهار مقوله واقع میشود این چهار مقوله به ترتیب عبارتند از:

1- مقوله ی «این »

2- مقوله ی «وضع »

3- مقوله ی «کیف »

4- مقوله ی «کم »

وقوع حرکت در مقوله ی «این » به اندازه ای ظاهر و آشکار است که کمتر کسی میتواند در آن ابراز شک و تردید نماید، انتقال اجسام از یک مکان به مکان دیگر و جابه جایی آنها چیزی نیست که بتوان آن را مورد انکار قرار داد. درباره ی مقوله ی «وضع » نیز چیزی جز این نمیتوان ابراز داشت زیرا حرکت در مقوله ی وضع نیز به هیچ وجه قابل انکار نمی باشد. هنگامی که یک جسم کروی بر محور خود می چرخد حرکت در وضع به روشنی آشکار می باشد. حرکت در مقوله ی کیف نیز به آسانی قابل قبول بوده ، زیرا شدت و ضعف در کیفیات چیزی نیست که بتوان آن را نادیده انگاشت و به آسانی از روی آن گذشت . اگر کسی به وقوع حرکت در مقوله ی کم اعتراف داشته باشد ناچار باید به وقوع حرکت در کیفیات مخصوص به کمیات نیز اعتراف داشته باشد. به طور مثال وقتی اشخاص حرکت کمی یک جسم را می پذیرند ناچار باید حرکت در استقامت و انحناء یا راستی و کجی آن را نیز بپذیرند.
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نقد سهروردی بر وقوع حرکت در مقوله ی کم سهروردی از جمله کسانی است که حرکت در مقوله ی کم را به گونه ای صریح و آشکار مورد انکار قرار داده است . کسانی که به وقوع حرکت در مقوله ی کم اعتراف می نمایند تحقق رشد و نمو و بزرگ شدن حجم یک جسم را شاهد مدعای خویش به شمار می آوردند، رشد و نمو عبارت است از بزرگ شدن تدریجی حجم یک جسم که بر اساس یک نسبت مساوی و هماهنگ در آن انجام می پذیرد. سهروردی این سخن را مورد اشکال قرار داده و میگوید: اضافه ی یک مقدار به مقدار دیگر جز نابودشدن مقدار اول و پدیدار گشتن مقدار دوم چیز دیگری نمی باشد. این فیلسوف در مورد انفصال و جدا ساختن یک مقدار از مقدار دیگر نیز این سخن را صادق میداند معنی سخن وی این است که وقتی یک مقدار معین را به دو مقدار کوچک تر تقسیم می نمایند مقدار نخست نابود گشته و بیدرنگ دو مقدار جدید در صحنه ی هستی آشکار میشوند. سهروردی بر این عقیده است که انضمام یک مقدار به مقدار دیگر افزایش مقدار نخست نمی باشد. زیرا با انضمام یک مقدار به مقدار دیگر، بقاء مقدار نخست دستخوش نابودی گشته و هویت خویش را از دست میدهد.

اگر کسی آثار حکما را در مورد مقوله ی کم مورد بررسی قرار دهد به آسانی درمی یابد که سخن این بزرگان درباب حرکت کمی تا حدودی پریشان بوده و از نوعی اضطراب و نا هماهنگی خالی نمی باشد صدرالمتألهین نیز حکما را درباب وقوع حرکت در مقوله ی کم به نوعی پریشان گویی و اضطراب در کلام متهم ساخته است . همان گونه که در آغاز این مبحث یادآوری شد سهروردی به گونه ای صریح و آشکار وقوع حرکت در مقوله ی کم را مورد انکار قرار داده است .
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این فیلسوف میان مقوله ی کم و برخی از مقولات عرضی تفاوت قائل گشته و گفته است مقوله ی کم به هیچ وجه قابل شدت و ضعف نمی باشد به طور مثال یک عدد چهار به هیچ عنوان شدیدتر از عدد چهار دیگر به شمار نمی آید. این سخن در مورد خط نیز صادق است زیرا یک خط معین هرگز ضعیف تر از خط دیگر نمی باشد کمیت واحد و مقدار معین قابل زیادت و نقص نیز نمی باشد این حقیقت را نباید نادیده انگاشت که در اصل مقدار زیادت و نقص تحقق داشته و همان گونه که مقدار زائد موجود است مقدار ناقص نیز متحقق می باشد. ولی این مسئله نیز مسلم است که کمیت واحد و مقدار معین در حد ذات خود زیادت نمی پذیرد همان گونه که ذکر شد عدد چهار از آن جهت که عدد چهار است زیادت پذیر نمی باشد زیرا به مجرد اینکه چیزی بر آن افزوده گردد هویت خویش را از دست داده و دیگر عدد چهار به شمار نمی آید. این سخن در مورد نقص نیز صادق است زیرا به مجرد اینکه یک چیزی از یک مقدار معین کاسته شود آن مقدار هویت خود را از دست داده و دیگر آن مقدار نخواهد بود. نظر سهروردی در این است که، زیادت و نقص و هرگونه تغییر را در کمیت واحد، موجب ابطال و نابودی آن به شمار می آورد. دلیل این امر این است که هرگونه تغییر و حرکت در یک شیء نیازمند بقاء موضوع می باشد در حالی که اثبات بقاء موضوع در مورد حرکت کمی کار آسانی به شمار نمی آید.
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عجز ابن سینا در اثبات بقاء موضوع حرکت ابوعلی سینا نیز اثبات بقاء موضوع در مورد حرکت کمی را بسیار مشکل دانسته و در برخی موارد حتی به عجز و ناتوانی خویش در این باب اعتراف کرده است . حیرت و سرگردانی ابن سینا راجع به این مسئله در پاسخ نامه ای که وی برای یکی از شاگردان خود نوشته است ، منعکس می باشد. آنچه در اینجا جالب توجه است این است که شاگرد بوعلی سینا پس از دریافت پاسخ استاد خود دوباره به وی نوشت که اگر استاد بر ما منت گذارد و راجع به بقاء موضوع در مورد حرکت کمی نباتات توضیح دهد حق وی بر ما بزرگ تر خواهد بود، بوعلی سینا در پاسخ می نویسد... اگر توانایی این کار را داشته باشم ! و با این جمله پاسخ ابن سینا پایان می پذیرد. این نامه در کتاب اسفار نقل شده و به تفصیل مورد بحث و بررسی قرار گرفته است .

تبیین حرکت کمی از سوی صدرالمتألهین شیرازی صدرالمتألهین شیرازی که با تدبیر خود گره کور بسیاری از مشکلات را در فلسفه ی اسلامی گشوده است از عهده ی حل این مشکل نیز برآمده و مسئله ی بقاء موضوع در مورد حرکت کمی را به آسانی اثبات نموده است . این فیلسوف بزرگ اسلامی پس از اینکه به اثبات وقوع حرکت در جوهر جهان دست یافت به افسانه ی انحصار حرکت در چهار مقوله پایان بخشید و حرکت را در سراسر جهان ماده مورد مطالعه و بررسی قرار داد.

صدرالمتألهین بر این عقیده است که آنچه موضوع یک حرکت کمی را تشکیل میدهد جسم معین است نه مقدار معین . کسی نمیتواند ادعا کند که تعین و تشخص جسم وابسته به یک مقدار معین و مشخص می باشد، زیرا تشخص جسم پیوسته با نوعی مقدار آن هم در حدود و درجات متفاوت همراه بوده و ملزوم آنها به شمار می آید. تعین جسم در مراتب مختلف و مقادیر گوناگون خود همانند مزاج است که در نظر اطبا دارای عرض عریض می باشد. اکنون اگر تشخص جسم ملزوم نوعی مقدار باشد حرکت جسم در خصوصیات مقادیر و مراتب متعدد آن تحقق می یابد. وقتی گفته میشود حرکت جسم در خصوصیات مقادیر و مراتب متعدد آن تحقق می یابد، معنی آن این است که آنچه از آغاز حرکت جسم تا پایان آن ، باقی می ماند غیر از آن چیزی است که در هر لحظه تغییر و تبدیل می پذیرد. وصل و فصل نیز تنها مقدار و امتدادی را نابود می سازند که بدون ماده ی طبیعیه در نظر گرفته شود.
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به عبارت دیگر میتوان گفت وصل یا فصل آن گونه از جسمیت را نابود می سازند که جسم محض بوده و بدون هر گونه صورت نوعی در نظر گرفته میشود، زیرا وجود شخصی جسم از آن جهت که جسم است جز در یک مقدار معین تحقق نمی پذیرد. اما اگر جسم طبیعی نوعی مورد بررسی دقیق قرار گیرد به روشنی معلوم میشود که این جسم همان گونه که به صورت جسمیه متقوم و وابسته می باشد از یک صورت نوعی نیز خالی نمی باشد. به این ترتیب میتوان گفت هر یک از اجسام این جهان ، علاوه بر اینکه از یک صورت جسمی برخوردار است پیوسته در یک صورت مشخص نوعی تحقق می پذیرد، صورت مشخص نوعی مبدء فصل اخیر جسم را تشکیل میدهد ولی صورت جسمیه به منزله ی جنس قریب آن می باشد. اکنون اگر جنس به عنوان جزء مبهم و فصل به عنوان عنصر محصل و مشخص در جسم شناخته شوند، تغییر آحاد جنس و تبدل ماده ، بقاء موضوع جسم را در مراحل رشد و تکامل خدشه دار نمی سازد زیرا در هر تغییر و دگرگونی، جسم در یک صورت مشخص نوعی، تحقق می یابد. تغییر نیز چیزی است که پیوسته در جسم تحقق یافته و همواره آن را به پیش می راند.

در اینجا ممکن است گفته شود در مراحل رشد و تکامل یک جسم ، انضمام یک مقدار به مقدار دیگر موجب ابطال و نابودی مقدار نخست گشته و در نتیجه بقاء موضوع خدشه دار میگردد. صدرالمتألهین در مقام پاسخ برآمده و میگوید: انضمام یک مقدار به مقدار دیگر هنگامی میتواند موجب ابطال و نابودی مقدار نخست گردد که هر دو مقدار، بالفعل در جهان خارج موجود باشند ولی اگر افزایش یک مقدار، بالقوه و به تدریج در جریان حرکت و تکامل انجام پذیرد هرگز نمیتوان ادعا کرد که این افزایش موجب ابطال و نابودی مقدار نخست می گردد. به این ترتیب باید گفت کسانی که انضمام یک مقدار را به مقدار دیگر موجب ابطال و نابودی مقدار نخست میدانند کسانی هستند که امور جهان را در حالت سکون و آرامش مورد بررسی قرار داده و از جریان دائم و حرکت همیشگی آنها غافل می باشند.
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صدرالمتألهین مسئله ی وقوع حرکت در هر یک از مقولات را مورد بررسی قرار داده و نظر خویش را به عنوان یک اصل در این باب ابراز داشته است . این فیلسوف بر این عقیده است که وقتی گفته میشود حرکت در فلان مقوله واقع میشود یکی از چهار احتمال به ذهن انسان متبادر میگردد:

1- موضوع حقیقی حرکت نفس همان مقوله است .

2- موضوع حرکت جوهر است ولی حرکت به توسط همان مقوله عارض جوهر میگردد.

3- مقوله ای که در آن حرکت واقع میشود جنس حرکت به شمار می آید.

4- تغییر و تبدیلی که در جوهر جسم حاصل میشود از نوع یا صنف مقوله ای است که حرکت در آن واقع میشود این تغییر و تبدیل نیز به گونه ای تدریجی انجام می پذیرد. صدرالمتألهین پس از اینکه درباب وقوع حرکت در هر یک از مقولات ، چهار احتمال مزبور را به ترتیب ذکر میکند احتمال چهارم را موجه و منطقی دانسته و آن را بر سایر احتمالات ، ترجیح میدهد.

تغییر در کیفیات از نظر سهروردی سهروردی به فیلسوفان پیش از زمان ارسطو توجه مخصوص داشته و برای آراء و عقاید آنان ارزش و اهمیت بیشتری قائل میگردد. ولی این واقعیت را نیز نباید نادیده انگاشت که سهروردی با برخی از فلاسفه ی قدیم به مخالفت برخاسته و عقاید آنان را سخت مورد انتقاد قرار داده است از جمله مواردی که این فیلسوف با برخی از قدما به مخالفت برخاسته مسئله ی انکار استحاله و تغییر در کیفیات را باید نام برد، گروهی از فلاسفه ی قدیم هرگونه استحاله و تغییر در کیفیات را مورد انکار قرار داده و بر این عقیده بودند که کیفیات محسوسه جز صور عناصر چیز دیگری نمی باشند. این گروه که در تاریخ فلسفه ، اصحاب نظریه ی کمون و بروز نامیده می شوند هرگونه تغییر و استحاله در کیفیات را با نظریه ی کمون و بروز تفسیر و توجیه می نمودند. به طور مثال حرکت در نظر این گروه به هیچ وجه موجب پیدایش کیفیت حرارت در اجسام نمی باشد. در نظر این اشخاص اثر و خاصیت حرکت تنها در این خلاصه میشود که حرارت نهفته در جسم را ظاهر کرده و آنچه پنهان است آشکار می سازد به عبارت دیگر میتوان گفت استحاله در نظر این اشخاص جز آشکار شدن آنچه پنهان است چیز دیگری نمی باشد. سهروردی نظریه ی کمون و بروز را مردود دانسته و استحاله در کیفیات را یک امر جایز دانسته است .
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مقصود از اصول فطری، آن کلیات تجریدی نیست که تنها رشدیافتگان جوامع از آن ها برخوردارند و تعدادشان در هر قرنی، حتی به تعداد انگشتان دست نیز نمی رسد، بلکه منظور، اصیل ترین بایستگی ها و شایستگی هاست که با ساده ترین و قابل پذیرش قضایا مطرح می شود، مانند: قبح دروغ، قبح خیانت در امانت، قبح تعدی به حقوق دیگران، قبح ظلم در هر شکل ممکن، قبح حیله و تزویر، ریاکاری، چند رویی، و کوشش و فرصت طلبی برای سود شخصی خود که به ضرر دیگران تمام خواهد شد، همچنین فدا کردن عقل و درک و شعور و وجدان در زیر پای شهوت ها.

درک قبح و وقاحت و ناشایستگی این پدیده ها که مستند به فطرت پاک انسان هاست، نیازی به شناخت کلیات تجریدی درباره موضوع ها و محمول های امور مزبور ندارد. نیز برای درک ضرور و شایستگی تمایل به نیکی ها، صدق و صفا، عدالت، بیدار شدن وجدان کار و احساس تکلیف، از آن رو که تکلیف است، و هم چنین شجاعت و پاکدامنی و معرفت گرایی، جز به تحریک وجدان و فطرت، به چیزی دیگر احتیاج نیست.

به عبارت روشن تر: برای تقویت شخصیت انسان ها تا بتوانند معنا و ارزش آن را بدانند، نیازی به حفظ و تحقیق نمط های پایانی اشارات ابن سینا وجود ندارد، بلکه کافی است ذهن فرزندان و هر انسان مورد تعلیم و تربیت را با راه و روش های مناسب، نسبت به مثل ها و قضایای بدیهی، به فطرت و عقل سلیم شان متوجه ساخت. اگر شخصیت فرزندان به ترتیبی که گفتیم، تقویت شود، قطعی است آنان کم کم طعم آزادی معقول را خواهند چشید، و هر اندازه شخصیت آنان با عمل به اخلاقیات والاتر بیش تر تقویت شود، از درک و اجرای آزادی معقول بیش تری بهره مند خواهند شد.
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استحاله و انقلاب از نظر سهروردی این فیلسوف نه تنها استحاله و تغییر در کیفیات را جایز دانسته بلکه انقلاب و دگرگونی در صور جوهری را نیز مورد تأیید قرار داده است . سهروردی در مقاله ی چهارم از کتاب «حکمة الأشراق » که تحت عنوان «در تقسیم برازخ » به رشته ی تحریر در آمده ضمن دو فصل جداگانه مسئله ی استحاله و انقلاب را مورد بحث و بررسی قرار داده است . در اینجا مسئله ی استحاله و انقلاب را مورد بررسی قرار داده و آنچه در مورد تفاوت میان این دو مسئله از سوی حکما ابراز گشته است ، آشکار نماییم باید توجه داشت که هرگونه تغییر و دگرگونی که در اجسام این جهان حاصل میگردد به طور کلی از دو صورت بیرون نمی باشد آن دو صورت به ترتیب عبارتند از:

1- تغییر و دگرگونی در کیفیت اجسام 2- تغییر و دگرگونی در صور جوهری اجسام 

قسم نخست در اصطلاح حکما استحاله و قسم دوم انقلاب نامیده میشود کون و فساد نیز در نظر حکما جز تغییر و دگرگونی در صور جوهری اجسام چیز دیگری نمی باشد. کون و فساد یا انقلاب در نظر بسیاری از فلاسفه ، از بستر تدریجی زمان بیرون بوده و تنها در «آن » انجام می پذیرد. نسبت «آن » به زمان همانند نسبت «نقطه » به خط می باشد یعنی همان گونه که نقطه پایان خط به شمار می آید «آن » نیز پایان زمان را تشکیل میدهد به عکس آنچه درباب انقلاب یا کون و فساد گفته میشود، استحاله در نظر حکما تنها در بستر تدریجی زمان صورت تحقق به خود می پذیرد علت این اختلاف و تفاوت را در تحقق شدت و ضعف و عدم تحقق آن باید جستجو نمود.

ص: 12629





انقلاب یا کون و فساد نوعی تغییر و دگرگونی است که تنها در مورد صور جوهری اجسام انجام می پذیرد اکنون با توجه به اینکه بسیاری از حکما در مورد صور جوهری اجسام قائل به شدت و ضعف نمی باشند. ناچار باید گفت انقلاب یا کون و فساد نیز در ظرف زمان و جهان تدریج تحقق نمی پذیرد زیرا آنچه دارای شدت و ضعف نباشد دارای جریان تدریجی نیز نخواهد بود درست به همین جهت است که حکما در مورد کیفیات ، عکس این سخن را صادق دانسته و هرگونه استحاله و تغییر در میان آنها را در جریان تدریج و ظرف زمان مورد بررسی قرار داده اند. دلیل این امر آن است که تغییر و انتقال شیء از یک مرتبه به مرتبه ی دیگری که کامل تر و شدیدتر از آن به شمار می آید جز به طریق تدریج و در ظرف زمان امکان پذیر نمی باشد.

به طور مثال افزایش درجات حرارت در یک جسم که چیزی جز استحاله در کیفیت آن نمی باشد همواره به طریق تدریجی و در ظرف زمان صورت می پذیرد در مورد سایر کیفیات نیز وضع به همین منوال است حکیم متأله شهاب الدین سهروردی هماهنگ با بسیاری از حکما در مورد تغییر و انتقال یک صورت جوهری به صورت جوهری دیگر، از موضوع زمان و مسئله ی تدریج سخن نمی گوید بلکه آن را دفعی و به طور انقلاب به شمار می آورد. سهروردی بر این عقیده است که وقتی یک عنصر به عنصر دوم قابل تبدیل باشد باید عنصر دوم نیز به عنصر نخست انقلاب پذیر به شمار آید.
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سهروردی نسبت ماده ی نخستین را به همه ی صور عناصر یکسان و یکنواخت به شمار آورده است و وقتی نسبت ماده ی نخستین به همه ی عناصر یکسان به شمار آید معنی سخن وی این است که هرگونه تحول و انقلاب که در جهان انجام می پذیرد جز دو صورت خلع و لبس در ماده چیز دیگری نمی باشد. کسانی که تغییر و تحول جهان را از طریق خلع و لبس توجیه و تفسیر می نمایند معنی سخن آنان این است که ماده ی نخستین جهان ، در هر لحظه جامه ای را از تن به در کرده و به جامه ای دیگر آراسته میگردد.

تبیین استحاله و انقلاب از سوی ملاصدرا اکنون در اینجا این پرسش پیش می آید که آیا دوام خلع و لبس در ماده ی نخستین جهان با معنی تکامل ، و حرکت اشتدادی یا پیشرفت چگونه سازگار می باشد؟ اگر خلع و لبس در ماده از دست دادن لباس صورت و به جای آن لباسی دیگر از صورت پوشیدن است واقعیت تکامل چگونه توجیه میگردد؟ در اینجا صدرالمتألهین شیرازی با استناد به دو اصل عمده و اساسی تشکیک در مراتب وجود و حرکت در جوهر جهان به این پرسش و بسیاری از پرسشهای دیگر پاسخ گفته و مشکلهای فراوان دیگری را در ارتباط با استحاله و انقلاب از میان برداشته است این فیلسوف بزرگ با تمسک به دو اصل تشکیک در مراتب وجود و حرکت در جوهر جهان ، نه تنها مسئله ی خلع و لبس را در ماده به مسئله ی «لبس بعد لبس » تبدیل کرده بلکه دفعی بودن انقلاب در صور جوهری را نیز به گونه ای معقول و منطقی توجیه و تفسیر نموده است .
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براساس نظر صدرالمتألهین تحولاتی که در ماده به وقوع می پیوندد از طریق خلع و لبس صورت نمی پذیرد بلکه در هر تحولی که در جهان واقع میشود ماده ی مستعد، لباسی از صورت تازه بر روی صورتهای سابق خود پوشیده و به این ترتیب راه خود را به پیش می گشاید بر طبق این نظر علاوه بر اینکه فاصله ی استحاله و انقلاب از میان برداشته میشود، انقلاب نیز در تحقق وجود خود بیرون از ظرف زمان و خارج از جریان تدریج نخواهد بود. همان گونه که گذشت استحاله در اصطلاح حکما نوعی تغییر و دگرگونی است که در کیفیات تحقق می پذیرد ولی بر اساس حرکت در جوهر جهان ، استحاله نیز از نوعی انقلاب و کون و فساد خالی نمی باشد دلیل این امر آن است که تحول و دگرگونی در کیفیت بدون تحول و دگرگونی در جوهر انجام نمی پذیرد.

چکیده ی سخن و جوهر کلام صدرالمتألهین در این باب این است که میگوید: شدت و ضعف و تشکیک در مراتب شیء خصلت هستی و نحوه ی وجود آن بوده و ماهیات در حد ذات خود از این خصلت برخوردار نمی باشند از سوی دیگر آنچه منشاء آثار و مبدء امور به شمار می آید جز درجات وجود و مراتب هستی چیز دیگری نمی باشد. صدرالمتألهین هیچ یک از اقسام حرکت را خالی از نوعی تشکیک نمیداند. در نظر وی حرکت اعم از اینکه در جوهر واقع شود یا در عرض همان گونه که یک جریان تدریجی را تشکیل میدهد معنی تشکیک را نیز آشکار می سازد، کسانی که با معنی تشکیک آشنایی دارند به خوبی میدانند که وقتی گفته میشود حرکت خالی از تشکیک نمی باشد. لازمه ی آن این است که حرکت همواره اشتدادی بوده و دگرگونیهای یک شیء پیوسته از نقص به سوی کمال انجام می پذیرد.
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به این ترتیب میتوان گفت حرکت در اشیاء هرگز از کمال به نقص یا از شدت به ضعف صورت تحقق نمی پذیرد. این سخن در مورد حرکت از یک مرحله به مرحله ی دیگر که مساوی با مرحله ی اول باشد نیز صادق می باشد. در اینجا ممکن است گفته شود: حرکتهایی را در این جهان میتوان یافت که از کمال به نقص یا از شدت به ضعف صورت می پذیرد در این صورت چگونه میتوان ادعا کرده که حرکت همواره اشتدادی بوده و از نقص به کمال پیش می رود؟

در پاسخ این سخن باید گفت اگر چه حرکت در برخی اشیاء آن هم در برهه ای از زمان ، سیر نزولی داشته و از شدت به ضعف صورت می پذیرد ولی جریان کلی عالم و حرکت در جوهر جهان که منشاء سایر حرکات نیز به شمار می آید، پیوسته از نقص به کمال و از ضعف به شدت راه خود را به پیش می گشاید، وقتی حرکت در وجود جوهری اشیاء در صحنه ی گسترده ی جهان یک حرکت اشتدادی و استکمالی به شمار می آید. حرکت معکوس در برخی اشیاء آن هم در مدتی کوتاه ، به هیچ وجه از مسیر حرکت جوهری بیرون نبوده و در جریان جاودانه ی آن خدشه ای وارد نمی سازد. با توجه به آنچه تاکنون در اینجا ذکر شد به آسانی میتوان گفت حرکت در وجود جوهری اشیاء پیوسته و به تدریج تحقق پذیرفته و هیچ موجودی در این جهان از این جریان جاودانه بیرون نخواهد بود. لازمه ی معنی تشکیک و تدریج در حرکت این است که گفته میشود طفره و جهش در موجودات نبوده و آنچه انقلاب و دگرگونی دفعی نامیده میشود جز نوعی تغییر در پاسخ پرسش به «ماهو» چیز دیگری نمی باشد.
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من_اب_ع

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

محمدعلی فروغی- سیر حکمت در اروپا نوشته، تهران، زوار، 1370

کلی__د واژه ه__ا

سهروردی فلسفه مشاء فلسفه اسلامی ملاصدرا حرکت فلسفه دگرگونی


مبانی انسان شناسی صدرالمتألهین

مقدمه برای درک جایگاه انسان و اهمیت شناخت انسان در فلسفه صدرالمتألهین همین بس که او حکمت متعالیه، یعنی سلوک عقلی اش را در هستی شناسی بر مبنای چهار سفر معنوی انسان (سالک الی الله) مرتب کرده است. غایت فلسفه را نیز استکمال انسان از جهت عقل نظری و عملی می داند. وی در بیشتر آثار فلسفی اش به مناسبت های مختلف از انسان سخن می گوید، تا آن جا که دو جلد از نه جلد اسفار او به سیر تکامل و تحولات انسان از ابتدا تا انتها اختصاص یافته است. بدیهی است هر فیلسوف و حکیمی که مکتب فکری مشخصی دارد می کوشد همه مسائل فکری خویش را بر اساس مبانی فلسفی اش حل کند؛ مثلا وقتی با افلاطون مواجه می شویم می بینیم که «مثل » محور تفکرات او در هستی شناسی، معرفت شناسی و انسان شناسی است، یا شیخ اشراق را می بینیم که فلسفه اش را مبتنی بر نور می کند و آن را ایده بدیهی و بی نیاز از تعریف می داند، چون نور را چیزی می داند که ظهور، ذاتی اوست. این مسئله نشانه استواری یک حکیم در سلوک فکری است، صرف نظر از این که بخواهیم در درستی آن مبانی مناقشه کنیم. صدرالمتألهین نیز در سلوک عقلی اش مبانی و اصولی دارد که می کوشد مسائل فکری اش را براساس آنها حل کند. پس وقتی می خواهیم انسان را از دیدگاه صدرالمتألهین بشناسیم، ضروری است مبانی فلسفی او را در این مسئله به دقت بررسی کنیم.
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مبانی هستی شناختی صدرالمتألهین برخی از این اصول و مبانی عبارتند از:

1. اصالت وجود و اعتباریت ماهیت، یعنی اصل در موجودیت هر چیزی وجود است و ماهیت تابع آن است.

2. تشخص هر چیزی، یعنی آنچه هر موجودی را از سایر موجودات جدا و متمایز می کند، وجود خاص اوست، به طور کلی، وجود و تشخص در حقیقت، مصداق یک چیزند و تنها در مفهوم متغایرند.

3. تشکیک در وجود، به این معنا که طبیعت وجود به نفس ذات خود قابلیت اتصاف به شدت و ضعف، تقدم و تأخر و کمال و نقص را دارد. شدت، کمال و شرافت وجود کامل به خود آن وجود است نه چیزی غیر از وجود، چون غیر وجود یا عدم است یا ماهیت، عدم منشأ نقص و ضعف است نه شدت و کمال، ماهیت نیز بنابر اصل اول امری اعتباری است و تحققش تحقق ظلی و تبعی است.

4. اصل حرکت جوهری، به این معنا که جواهر مادی، همان گونه که در اعراض متحولند، در اصل ذاتشان هم تحول می پذیرند.

5. حقیقت هر موجودی که مرکب از ماده و صورت است به صورت اوست و ماده تنها حامل قوه و امکان شیء است، حتی اگر فرض شود که صورت شیء مرکبی بدون ماده بتواند تحقق داشته باشد، آن شیء به تمام حقیقتش می تواند موجود باشد. بر این مبنا انسانیت انسان به صورت انسان و در اصطلاح منطق به فصل اخیر، یعنی نفس ناطقه اوست و سایر فصول و اجناس از لوازم غیر یعنی آنچه متعلق جعل باری است وجود است، پس فصل یا صورت - تمایزشان اعتباری است - که اصل وجود و حقیقت هر چیزی هستند، متعلق جعل و آفرینش قرار می گیرند. اینک با توجه به این اصول به نظریات او در باب انسان می پردازیم:
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جایگاه انسان در هستی شناسی با توجه به اصول فوق می توان گفت:

1. هویت وجودی هر فردی به نفس اوست: یعنی مثلا زید به نفس ناطقه انسانی اش زید است نه به بدن مادی اش، از این رو، تا وقتی نفس او باقی است، هویت شخصی او پا برجاست، اگر چه اجزای بدن او از جهت کمی و کیفی در طول عمرش تغییر و تحول پیدا کند، حتی اگر صورت طبیعی او به صورت مثالی، دگرگون شود، هویت انسان در همه این تحولات و دگرگونی ها، واحد و ثابت است، چرا که همه این تحولات در مسیر یک حرکت و تحول تدریجی است.

2. نفس جسمانیة الحدوث و روحانیة البقاست: صدرالمتألهین هم در اسفار و هم در شواهد ربوبیه بر این اصل تأکید می کند. مقصود ایشان از این اصل این است که نفوس انسان ها به حدوث بدن حادث می شوند و از پایین ترین مراتب وجود، حرکت استکمالی اش را آغاز می کند تا به سوی فعلیت و تجرد و اعلا مرتبه کمالی اش برسد. بر این مبنا تعلق نفس به بدن در ابتدای تکون ضروری است و تشخصش به بدن است، چرا که نفس در ابتدای تکون و حدوثش، حکم طبایع مادی را دارد که نیازمند به ماده هستند.

از نظر صدرالمتألهین (چنین) در سیر تکاملی خودش از تغییرات کمی به سوی کیفی پیش می رود، چنان که در شواهد الربوبیه می نویسد: «ان صورة الانسان آخرالمعانی الجسمانیه و اول المعانی الروحانیه؛ صورت (نفس) انسان آخرین مرتبه تکامل جسم و اولین مرتبه از مقامات روحانیت و تجرد است.» این نکته را باید متذکر شویم که این سخن به این معنا نیست که ملاصدرا همچون ماتریالیست ها روح مجرد را که نفخه الهی است، نفی می کند، بلکه او ذات و حقیقت نفس را از سنخ عالم ملکوت و نور محض می داند، چنان که می گوید: ذات نفس از سنخ عالم ملکوت (در مقابل عالم و ملک و اجسام مادی) و نور مجرد محض است. و این معنای جسمانیه الحدوث و روحانیة البقا بودن نفس است. از یک سو، حدوث جسمانی دارد و از سوی دیگر، جوهری روحانی و ملکوتی است که نیازمند تبیین بیشتری است که در اصول بعدی روشن خواهد شد.
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3. عوالم سه گانه وجود و مراتب نفس انسان بر هم منطبق اند: انسان شناسی ملاصدرا بر دیدگاه کلی او در هستی شناسی مبتنی است. ملاصدرا هستی را دارای سه مرتبه می داند که پایین ترین مرتبه آن عالم ماده و طبیعت مادی، و مرتبه وسط آن عالم صور مثالی و صور خیالی و مقداری مجرد از ماده جسمانی، و مرتبه اعلای آن عالم صور عقلی و مجردات و مثل الهی است. نفس انسان نیز حقیقتی است که بالقوه این عوالم و نشئه های سه گانه وجود را داراست، در عین حال که وحدت شخصی اش را حفظ می کند. به این بیان که نفس هر انسانی در آغاز تکونش وجود طبیعی مادی دارد که مبتنی بر حدوث جسمانی اوست، سپس بر مبنای حرکت جوهری، مراتبی از کمال را طی می کند و وجودش به تدریج لطیف و قوی می شود تا به مرتبه نفس بودن می رسد، در این مرتبه انسانی است مثالی و صاحب قوه تخیل، سپس می تواند از این نشئه وجودی با تحصیل کمالات عقلی به مرتبه انسان راه پیدا کند.

ارتباط طولی عوالم وجود با یکدیگر در این جا ذکر چند نکته لازم است:

اول: همان گونه که عوالم وجود با هم مرتبط ند و مراتب وجود رابطه طولی دارند، مراتب انسان نیز در ارتباط با هم بوده و وحدت شخصی هر فرد در همه این مراتب محفوظ است، نتیجه ای که از این اصل می توان در حل مسئله معاد گرفت این است که انسان آخرت همان انسان دنیاست و بر اساس ملکات زشت و زیبایی که کسب کرده است، محشور می شود.
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دوم: این که ملاصدرا در متن اسفار در بیان مرتبه سوم می نویسد: گاهی نفس از این کون منتقل به نشئه دیگر می شود; یعنی برخی از انسان ها هستند که می توانند از مرتبه طبیعت و تجرد مثالی و خیالی به تجرد عقلی برسند، چرا که در جای دیگر می گوید: «ذلک فی قلیل من افراد الناس ».

سوم: این نشئه های سه گانه ترتیبشان در بازگشت و صعود به سوی خدای تعالی برعکس ترتیب نزول آنها از خدای تعالی است، با این تفاوت که سلسله آغازین به نحو ابداع و بدون زمان و حرکت فیض وجود یافته، اما سلسله رجوع در مهد مکان و بستر زمان به نحو تدریج پیموده می شود، به عبارت دیگر، نزول از عالم امر به عالم خلق است و صعود به عکس.

انسان در مراحل سه گانه از این اصل و نکات مذکور، ثمره دیگری ظاهر می شود که بیان کننده بینش خاص حکمت متعالیه صدرایی در حقیقت انسان و مراتب کلی و نشئات وجود آدمی است که عبارتند از: الف) انسان قبل از دنیا، ب) انسان در دنیا، ج) انسان بعد از دنیا.

صدرالمتألهین برای اثبات نشئه قبل از دنیا به کلام افلاطون استناد می کند که می گوید: نفوس انسانی وجود عقلی قبل از حدوث بدن داشته اند. اما با این سخن افلاطون که می گوید نفس پیش از اتحاد با بدن در قلمرو متعالی وجود داشته، جایی که هستی های معقول و قائم به ذات را مشاهده می کرده است؛ یعنی به آنها عالم بوده است، موافق نیست، چون لازمه اش این است که نفس بماهو نفس قدیم بوده باشد و این مغایر اصول و قواعد صدرایی است. از این جا آشکار می شود که نفس انسانی تکون عقلی قبل از حدوث بدن داشته است نه تکون نفسی که مدبر بدن است، پس مرادش از کون عقلی باید وجود او در مراتب علم و قضا و قدر الهی باشد. گفتنی است که حکمای دیگری چون علامه طباطبائی نیز با توجه به آیات ذر و میثاق برای انسان سه حیات قبل از دنیا، در دنیا و بعد از دنیا قائل هستند، همان گونه که به گزارش صدرالمتألهین در مشاعر برخی متکلمان و محدثان چون شیخ صدوق و شیخ مفید به استناد برخی روایات حکم به نوعی حیات برای انبیا و اولیا ارواح مطهره و مقدسه قبل از دنیا کرده اند.
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من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 202-204

کلی__د واژه ه__ا

تربیت آزادی انسان فطرت جامعه شناسی عقل


حق انتخاب آزادی فرزندان در تعلیم و تربیت

یکی از مسائل مهم در تعلیم و تربیت، حق انتخاب فرزندان است، یعنی حقایق و واقعیات پیرامون فرزندان چیست که اگر آزاد باشند، از آن حقایق و واقعیات، در استیفای حق انتخاب بهره مند خواهند شد؟

بدیهی است انتخاب آزاد خواسته های اشخاص در یک محیط، در آن حقایق و واقیعیات انجام خواهد گرفت که وجود دارد. به این معنا که: هر انسانی، در محیطی که زندگی می کنند، خواه ساده یا پیچیده و متنوع، خواه خوب یا بد، در برخورداری از انتخاب آزاد، موضوع هایی را انتخاب خواهد کرد که در آن محیط قابل دسترس است.

به عنوان مثال: برای شخصی که در یک آبادی کوچک دور از شهر زندگی می کند، عوامل زندگی و هر چیزی که او در آن محیط می تواند مورد تصرف قرار دهد، مانند زمین برای زراعت، درخت برای پروراندن، حیواناتی که برای او مفید است، حرکت های محدود از این آبادی به آبادی های دیگر، انتخاب همسر، یا استفاده از معدن و غیر آن، اموری محدود و معین است. بنابراین، چنین شخصی اگر بخواهد از حق آزادی انتخاب خود استفاده کند، بدیهی است از اشیایی که شمردیم، استفاده خواهد کرد، نه در هزاران هزار حقایق و واقعیاتی که در یک شهر بزرگ موجود است.

از سوی دیگر، انتخاب آزاد یک انسان، به اطلاعات و معلومات و خواسته ها و آرمان های او بستگی دارد. هنگامی که یک انسان شانزده یا هجده ساله، با معلومات اندک و خواسته های طبیعی محض و آرمان های احساساتی و خام، بخواهد آزاد انجام بدهد، از همین معلومات و خواسته ها و آرمان ها استفاده خواهد کرد، نه از معلومات یک متفکر بزرگ مطلع و دارای خواسته های معقول و آرمان های والای انسانی. روی این اصل است که مقام های مسئول تعلیم و تربیت، باید این نکته را مراعات کنند و در عمل تعلیم و تربیت، آن مقدار آزادی انتخاب را به فرزندان بدهند که شخصیت قرار گرفته در مجرای رشد و کمال شان تباه نشود.
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بدیهی است که اگر حیات قبل از دنیا پذیرفته شود، پذیرش حیات بعد از دنیا سهل و آسان خواهد بود، چرا که دلایل عقلی و نقلی فراوانی برای حیات نفس بعد از دنیا وجود دارد و مرگ چیزی جز مفارقت نفس از بدن مادی جسمانی نیست. به اعتقاد ملاصدرا، نه تنها نفس بعد از مفارقت از دنیا باقی است، بلکه بدن حقیقی انسان هم که پاک تر و لطیف تر از این بدن مادی است و نور حس و حیات در آن بالذات جاری است - بر خلاف بدن مادی که حس و حیات آن بالعرض است - و نسبتش به نفس نسبت روشنایی به خورشید است، باقی و جاودانی است. انسان وقتی بر اثر تحولات جوهری و استعداد وجودی به کمال رسید، از این وجود دنیوی به سوی وجود اخروی و از دار فنا به سوی دار بقا پرواز می کند.

تجرد نفس: از مباحث بالا روشن می شود که حیات نفس در عوالم متعدد و آمد و شد آن در این عوالم جز با تجرد آن میسر نمی باشد.

جایگاه انسان در معرفت شناسی همان گونه که صدرالمتألهین از منظر هستی شناختی دیدگاه خاصی به انسان، به ویژه به نفس انسانی انسان دارد، از منظر معرفت شناسی هم نگاه ویژه ای به انسان می کند، او نه چون افلاطون می اندیشد که بگوید انسان قبل از حدوث دنیوی اش عالم به همه حقایق بوده است و نه چون مشائین نفس را در مقام کسب معرفت حسی منفعل و در مراتب ادراک قائل به مراتب تجرید می داند، بلکه انسان را در مقام تحصیل معرفت صاحب مقامات و درجاتی می داند که اینک به اختصار به برخی از آنها اشاره می کنیم:

ص: 12639







1. معنای علم از نظر صدرالمتألهین:

علم قابل تحدید منطقی نیست، چون حدود مرکب از اجناس و فصول هستند و اینها امور کلی هستند، اما علم از حقایقی است که انیتش عین ماهیت و وجود و تشخصش به نفس ذات اوست. علم را تعریف رسمی نمی توان کرد، چون چیزی اعرف از علم نیست و علم حالت وجدانی نفسانی است که هر موجود زنده دانا در ذاتش آن را می یابد. ملاصدرا در ادامه متذکر می شود که گرچه علم قابل تحدید منطقی نیست، کشف معنا و سایر ویژگی هایش برای آگاهی مفید است، از این رو، ایشان در فصل سوم این باب ابتدا تفسیرهای مختلفی را که از سوی حکمای گذشته در باب علم آمده، بررسی و نقد کرده و در نهایت، معنایی که جامع افراد علم باشد، ارائه می دهد، و آن این که علم عبارت است از: «نوعی وجود امر مجرد از ماده »، پس علم امر وجودی است، به شرط این که مبرای از غواشی مادی باشد؛ یعنی وجود بالفعل باشد، پس این وجود مجرد اگر وجودش لنفسه باشد، علم به خودش است و اگر وجودش لغیره باشد، معقول یا متخیل و یا محسوس آن غیر خواهد بود. از این رو، صدرالمتألهین بر تجرد از ماده تأکید می کند و می گوید که اجزای ماده از هم غایب و محجوبند، اما لازمه علم کشف و حضور است، پس برای جسم و اعراض جسمانی نه علمی است و نه خود، معقول و معلوم شیء مجردی قرار می گیرند، مگر آن که صورتی غیر از صورت مادی جرمانی پیدا کنند.
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2. نقش ذهن در معرفت: 

یکی از مباحث مورد بحث در باب علم تعیین نقش ذهن در تحصیل معرفت و شناخت جهان خارج است، به این معنا که آیا نفس در مقام معرفت نقش انفعالی دارد و همچون آینه بی روح در مقابل اشیای خارجی است یا این که نفس خود در تحصیل معرفت فعال است و یا این که علم تنها تذکر است، ملاصدرا در این میان برخلاف افلاطون که علم را تنها تذکر می دانست و بر خلاف ابن سینا که احساس را قبول صورت شیء مجرد از ماده می داند، معتقد است که نفس در مواجه با اشیای خارجی ایجاد صورت می کند. به این بیان که می گوید: «خدای سبحان نفس انسان را به گونه ای آفرید که قدرت ایجاد صورت های اشیای مجرد و مادی را در عالم خودش دارد، زیرا از سنخ عالم ملکوت و قدرت است، و آنچه مانع تأثیر خارجی آنهاست، غلبه احکام تجسم و وابستگی به ماده است، پس نفس را عالمی است که در آن عالم جواهر و اعراضی هستند که نفس آنها را مشاهده می کند، بدون هیچ گونه واسطه ای (یعنی نفس به صوری که در عالم اوست، علم حضوری دارد) و الا مستلزم تسلسل است، همان گونه که عالم برای خدا به نفس ذاتش حضور دارد، زیرا خدای تعالی نفس آدمی را مثال خویش قرار دارد، پس برای اوست که آنچه می خواهد بیافریند و آنچه اراده می کند برگزیند، الا این که آنچه نفس می آفریند در غایت ضعف وجودی است، البته بعضی از انسان هایی که نفسشان را از جلباب مادیت خارج کردند و به عالم قدس متصل شدند می توانند اموری را که در عالم نفس صورت می بخشند، در عالم خارج عینیت دهند که آثار خارجی بر آنها مترتب باشد. نکته مورد توجه دیگر در معرفت شناسی صدرالمتألهین این است که او در تمام مراتب ادراک حسی، خیالی عقلی مدرک را عقل یا نفس متفکر می داند.
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3. اتحاد نفس با مدرکاتش: 

یکی دیگر از مباحث قابل تأمل در باب نفس در بحث معرفت شناسی، نوع پیوند و رابطه نفس با مدرکاتش اعم از حسی، خیالی، وهمی و عقلی است. آیا رابطه نفس با مدرک، رابطه عرض خارجی با موضوع و پیوندش انضمامی همچون سفیدی و دیوار است یا مصاحبتی از نوع سنگ در کنار دیوار یا ظرف و مظروف از نوع آب در کوزه با هوا در کپسول است و یا این که صورت های ادراکی، خواه محسوس یا معقول وجودشان با وجود مدرک، یعنی نفس اتحاد پیدا می کند؟ صدرالمتألهین در این مسئله نظریه اخیر را پذیرفته و بر آن ادله زیادی در آثارش اقامه کرده است، برخلاف ابن سینا که آن را قول شعری و غیر عقلانی دانسته است. توضیح این که صدرالمتألهین برخلاف جمهور که مراتب ادراک را به مراتب تجرید «صورت ادراکی» می دانستند، مراتب ادراک را به مراتب «تحولات نفس » دانسته و در هر مرتبه از ادراکات حسی، خیالی و عقلی، نفس را متحد با همان نوع از مدرکات می داند.



4. مراتب و مقامات نفس در ادراک:

صدرالمتألهین مقامات نفس را در معرفت بر مبنای عوالم وجود ترسیم می کند، همان گونه که عالم وجود ادنی مرتبه اش عالم طبیعت و مرتبه متوسط آن عالم مثال و صور مثالی و بالاترین مرتبه اش عالم عقل و مفارقات عقلی است، نفس هم سه مرتبه را می تواند بپیماید. اول مرتبه حس که در این مرتبه نفس بالفعل حساس و بالقوه متخیل و متعقل است. دوم مرتبه خیال که در این مرتبه علاوه بر این که کمال مرتبه حس را داراست، بالفعل متخیل است و بالقوه متعقل. مرتبه سوم عقل که نفس علاوه بر داشتن کمالات سابق بالفعل عاقل است.
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من_اب_ع

علی الهبداشتی- مجله پژوهشهای فلسفی - کلامی، شماره 9 و 10 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

انسان انسان شناسی ملاصدرا فلسفه نفس معرفت هستی حکمت متعالیه کمال وجود


برخی تأویلات ملاصدرا از آیات قرآن

«تأویل» به مثابه یک «روش» ملاصدرا از «تأویل» به عنوان یک «روش» برای کشف باطن امور و نیل به «حقیقت» آنها استفاده کرده است. بر خلاف بسیاری از مفسران و اصولیین که تأویل را صرفا در خصوص آیات قرآن جاری می دانند، ملاصدرا به کمک ضمیر خیال اندیش خود آن را به همه امور تعمیم داده است. وی معتقد است همانطور که قرآن (کتاب تدوین) و سخنان معصومین (ع) دارای ظاهر و باطن و تفسیر و تأویلند، انسان (کتاب نفس) و عالم (کتاب تکوین) نیز دارای ظاهر و باطنی است که به کمک «تأویل» می توان باطن آنها را دریافت. «تأویل» به معنایی که مورد نظر ملاصدرا است، هرگز یک امر مفهومی صرف نیست، بلکه از پشتوانه عظیم وجود شناختی برخوردار است. عدم توجه کافی به اصول و مبانی وجود شناختی ملاصدرا در هستی شناسی تأویلی وی، موجب می شود که شخص نتواند به معنای دقیق «تأویل وجودی» و نحوه تحقق آن پی ببرد. بی تردید یکی از وجوه اصلی تمایز بین تأویل وجودی مورد نظر ملاصدرا و هرمنوتیک جدید همین معناست که در هرمنوتیک جدید متن کتاب مقدس و تأویل و تفسیر آن صرفا یک فرایند زبانی است؛ در حالی که تأویل قرآن و سخنان معصومین (ع) در نزد ملاصدرا امری کاملا وجودی است که بدون توجه به حقیقت وجود و انسان قابل تبیین نخواهد بود.
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تلاش ملاصدرا در خصوص اثبات مراتب و درجات هستی و عوالم وجودی، و اینکه اصل و تأویل همه مراتب و عوالم، حضرت حق جل و علاست و تصریح به این معنا که عالم محسوسات در واقع به مثابه مثال و رمز بوده و از حقایق وجودی بالاتر و والاتر حکایت می کند (اصل موازنه عالم محسوس و معقول) از جمله مبادی و اصول متقنی است که بدون توجه به آنها، اهمیت تأویل وجودی آشکار نخواهد شد.

سفرهای چهارگانه راهی به سوی تأویل و حقیقت وجودی امور سفرهای چهارگانه (اسفار اربعه) مراحلی است که به خوبی روش تأویل را نشان می دهد زیرا در سفر اول و دوم است که سالک بر اسماء الهی آگاه شده و همه حقایق وجودی را در خود جای می دهد و در واقع مجموعه ای بالقوه از همه هستی می گردد و در سفر سوم و چهارم این درونی سازی، بیرونی می شود و به عبارت دیگر سالک آنچه را مشاهده نموده، تبیین همگانی می نماید. دو اصل بنیادین حرکت جوهری و اتحاد عالم و معلوم نیز از جمله قواعدی هستند که بدون آنها (همانطوری که قبلا بیان شد) تأویل وجودی قابل تحقق نخواهد بود.

آدمی در اسفار اربعه، همواره در سیر تکاملی خود (بر اساس قاعده حرکت جوهری) از مرتبه ای به مرتبه دیگر و از عالمی به عالم دیگر منتقل می گردد و (بر اساس قاعده اتحاد عالم و معلوم) با هر یک از عوالم و مراتب هستی می تواند اتحاد پیدا کند، و اساسا اتحاد با هستی است که تأویل را ممکن می گرداند. از آنجایی که ساختار وجودی انسان نیز بر خلاف موجودات دیگر قابلیت پذیرش بینهایت امکانهایی که در پیش روی اوست را دارد، سیر تکاملی او می تواند تا بینهایت استمرار پیدا کند به گونه ای که شخص تبدیل به یک عالم عقلی مشابه عالم عینی گردد، چیزی که هدف نهایی هستی شناسی تأویلی محسوب می گردد. اتحاد شخص با هر مرتبه از هستی، موجب تحقق عینی آن مرتبه از هستی در درون او و در نهایت انکشاف آن مرتبه از هستی برای وی خواهد شد.
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انسان در پایان سفرهای چهارگانه به درجه ای از وجود می رسد که ملکوت و حقیقت اشیاء را در درون خود مشاهده خواهد نمود و این اتحاد با مراتب هستی و عوالم عینی است که «تأویل» و نیل به «حقیقت» و «باطن» اشیاء را برای وی ممکن می گرداند، چه در حکمت صدرایی «تأویل» اشیاء همان «باطن» آنهاست که جزء ذات انسان گردیده و برای وی منکشف شده است. پیداست که سیر تکاملی انسانها با یکدیگر متفاوت بوده و همین تفاوت مراتب وجودی انسانهاست که منشاء اختلاف در تأویل است؛ زیرا انسان در سلوک باطنی و معنوی خود به هر مرتبه ای از وجود که برسد با آن مرتبه اتحاد پیدا کرده و تأویل عوالم و مراتب پایینتر را مشاهده خواهد نمود.

تنها انسان کامل است که تمامی مراتب و عوالم وجودی را سیر نموده و به مشاهده حق تعالی (که تأویل همه اشیاء است) نائل آمده و از تأویل همه امور آگاه است. بنابراین سفرهای چهارگانه (اسفار اربعه) مراحلی است که شخص را به درجه ای از وجود می رساند که حس تأویل در او به وجود آمده و قادر به تأویل امور می گردد. ایجاد حس تأویل چیزی نیست که صرفا از طریق علوم اکتسابی و تعلیمی حاصل گردد، بلکه نیازمند نوعی مجاهده نفسانی و تصفیه باطن و تزکیه نفس است؛ چه، کسی که به تأویل امور آگاهی پیدا می کند، بنابر آنچه گذشت نخست حقیقت امور را در درون خود مشاهده می کند و سپس تلاش می کند رقیقه ای از آن حقیقت باطنی را در قالب الفاظ و کلمات به صورت استدلالی بیان نماید.
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نمونه اول «لا الشمس ینبغی لها ان تدرک القمر و لا اللیل سابق النهار؛ نه خورشید را سزد که به ماه رسد و نه شب بر روز پیشی جوید و هر کدام در سپهری شناورند.» (یس/ 40) تأویلات ملاصدرا درباره آیه مذکور همگی از سنخ تأویل وجودی است و مبتنی بر مطابقت بین آدم و عالم و قرآن (کتاب نفس، کتاب تکوین و کتاب تدوین) است. وی «شمس» را مثال عقل و قمر را مثال «نفس» دانسته و همانطور که خورشید علامت روز و ماه علامت شب است، عقل نیز نشانه روز عالم جبروت و نفس نیز نشانه شب عالم ملکوت است. با این وصف که عالم جبروت که عالم قدرت و تأثیر است، مراتب نخستین وجود است که به حسب الابداع از حق افاضه شده و عالم ملکوت که عالم تأثر و قبول است، مراتب بعدی وجود است که پایینتر از عقول قرار دارد.

او توضیح می دهد که نور خورشید بر خلاف نور ماه اولا ذاتی خورشید است و ثانیا قویترین و آشکارترین نور است؛ ولی انسانها به جهت ضعف قوه بینایی از رؤیت خورشید عاجز بوده و بنابراین نور ماه را به صورت آشکارتر می بینند. وی بر همین اساس نتیجه می گیرد کسانی که از چشم باطن بی بهره باشند نیز عالم محسوسات را روشنتر و آشکارتر از عالم عقول می دانند و حق تعالی در نظر آنها پوشیده تر از هر چیزی است در حالی که او ظاهرترین و جلیترین اشیاء است. او همچنین نتیجه می گیرد که همانطور که ماه هر چه بیشتر به خورشید نزدیکتر شود، بیشتر رنگ باخته به گونه ای که ظهورش به کلی ممکن است زائل گردد، انسان نیز هر چه ارتقای وجودی پیدا کرده و به مبدأ هستی بیشتر نزدیک گردد، از انانیت او کاسته شده و فانی در حق می گردد.
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نمونه دوم «و ان من شیء الا عندنا خزائنه و ما ننزله الا بقدر معلوم؛ و هیچ چیز نیست مگر آنکه گنجینه های آن نزد ماست و ما آن را جز به اندازه ای معین فرو نمی فرستیم.» (حجر/ 21) ملاصدرا در تأویل این آیه به مراتب و درجات وجود اشاره نموده و اظهار داشته که اصل موجودات در نزد خداست و آنچه که در نزد ماست، در واقع نمونه ای از آن حقیقت اصیل است. وی در واقع نظریه مثل افلاطونی را پذیرفته و تصریح نموده است که هر نوع طبیعی که محسوس ماست، دارای صورتی مفارق و غیر مادی است که همان مثل عقلیه است که در نزد خداست.

نمونه سوم «ما من دابه الا هو آخذ بناصیتها ان ربی علی صراط مستقیم؛ هیچ جنبنده ای نیست مگر اینکه او مهار هستیش را در دست دارد به راستی پروردگار من بر راه راست است.» (هود/ 56) ملاصدرا، در تأویل آیه مذکور نیز به وجود و مراتب آن توجه داشته و اظهار می دارد که حقیقت الهی اصل و تأویل همه اشیاء است. او سپس می افزاید که حرکت هر جنبنده ای بی تردید ناشی از جنباننده یا محرکی است و چون تسلسل باطل است در نهایت حرکت هر جنبنده ای به محرک غیر متحرکی منتهی می گردد که همان حضرت حق جل و علاست که بری از هر گونه حرکت و طلب است. ملاصدرا معتقد است همانطور که اصل و ابتدای تمام موجودات حضرت حقتعالی است، مآل و بازگشتنگاه همه موجودات نیز هموست؛ این همان نکته برجسته هستی شناسی تأویلی ملاصدرا است که برای هر عالمی حقیقتی قائل است تا برسد به حقیقه الحقایق که همان خداوند متعال است بنابرین در هستی شناسی ملاصدرا تأویل همه موجودات، «خدا» است.
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نمونه چهارم «و آیه لهم انا حملنا ذریتهم فی الفلک المشحون* و خلقنا لهم من مثله مایرکبون؛ نشانه ای [دیگر] برای آنان اینکه ما نیاکانشان را در کشتی انباشته سوار کردیم و مانند آن برای ایشان مرکوبها[ی دیگری] خلق کردیم.» (یس/ 41- 42) ملاصدرا در ذیل آیه شریفه مذکور پس از توضیحات مقدماتی با عنوان «تلویح تأویلی» چنین اظهار می دارد که «ذریه» در این آیه اشاره به «روح انسانی» داشته و «فلک مشحون» اشاره به «بدن انسان» دارد که مشحون و مملو از قوای مدرکه و محرکه است که به منزله ساکنان و کارگزاران کشتیند و هر کدام عمل خاصی برای حرکت کشتی انجام می دهند. وی معتقد است آیه «و خلقنا لهم من مثله ما یرکبون» نیز اشاره به بدن مثالی برزخی دارد که در عالم برزخ یعنی قبل از قیامت کبری، حامل و متعلق نفس خواهد بود.

نمونه پنجم «هو الذی خلق لکم ما فی الارض جمیعا ثم استوی الی السماء فسویهن سبع سموات و هو بکل شیء علیم؛ اوست آن کسی که آنچه در زمین است همه را برای شما آفرید سپس به [آفرینش] آسمان پرداخت و هفت آسمان را استوار کرد و او به هر چیزی داناست.» (بقره/ 29) ملاصدرا پس از تفسیر آیه مذکور که معمولا به شیوه مفسرین قرآن صورت می پذیرد؛ به تأویل آیه فوق الذکر پرداخته و آن را با مراتب و مراحل وجودی انسان تطبیق نموده است. وی می گوید از آیه مورد نظر چنین بر می آید که انسان غایت و ثمره جمیع موجودات است. وی معتقد است اصل و ریشه انسان در عالم اعلی است که از آن هبوط کرده و در سیر صعودی، مجدد به همان عالم باز خواهد گشت و لازمه صعود به اعلی مراتب عالم را عبور و مرور از تک تک درجات و مراتبی می داند که بین این عالم (که ادنی مراتب عالم است) و عالم اعلی وجود دارد. انسان در سیر تکاملیش می تواند تمام درجات و مراتب هستی را سیر نموده و با آنها متحد گردد. گرچه بسیاری از انسانها بمرتبه ای از مراتب بینهایت هستی می رسند و در آن مرتبه متوقف می گردند. بدیهی است مرتبه وجودی هر انسانی مطابق با درجه ای از وجود است که به آن نائل آمده است. وی آیه شریفه «و لکل درجات مما عملوا؛ و برای هر یک در [نتیجه] آنچه انجام داده اند درجاتی است.» (احقاف/ 19) را ناظر به این معنا می داند.

ص: 12648





به عنوان نمونه: اگر پیرامون یک کودک، انبار بنزین و کتابخانه و دیگر اشیاء باارزش قابل احتراق وجود داشته باشد، به این دلیل که می تواند بخاری را برای استفاده از گرمایش روشن کند، نباید کبریت به دستش داد؛ یا اگر ضرورتی ایجاب کند که به دست او کبریت داده شود، قطعا باید شخص یا اشخاصی مواظب آن کودک باشند تا مبادا با تکیه بر آزادی در انتخاب، به انبار بنزین و کتابخانه آتش بزند و چه بسا خود را نیز بسوزاند!

من_اب_ع

ارکان تعلیم و تربیت- محمدتقی جعفری- صفحه 204-206

کلی__د واژه ه__ا

فرزند آزادی انتخاب تربیت محیط جامعه شناسی


نقش تعلیم و تربیت در حفظ موجودیت انسان

یکی از موارد با اهمیت در تعلیم و تربیت، این است که انسان حقیقت وجودی خود را بفهمد و آن را حفظ کند، در واقع آیا برای انسان هایی که در دوران تعلیم و تربیت توانسته اند آزادی معقول را به دست بیاورند و با روشی معقول از حق گزینش استفاده کنند، راهی وجود دارد که وقتی وارد جامعه می شوند، امواج جامعه آنان را با کوبیدن به این صخره و آن کوه و انداختن آن ها در سنگلاخ ها و خارستان ها نابود نسازد؟

پاسخ این سؤال بسیار با اهمیت، چنین است: آری، آن راه عبارت است از هماهنگی متصدیان سیاست (مدیریت) جامعه و قوانین و توجیه های فرهنگی در به وجود آوردن فضایی که نتیجه تعلیم و تربیت های سازنده را در جامعه محو و نابود نسازد. بر این اساس، می توان گفت: وحدت و هماهنگی همه ابعاد حیات انسان ها، همان گونه که به عنوان مبنای اصلی اسلام است، باید از همه دیدگاه ها به جریان افتد تا تعلیم و تربیت سازنده نیز به نتایج خود برسد.
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ملاصدرا در ادامه با کمک اصل حرکت جوهری و قاعده اتحاد عالم و معلوم، به تبیین معانی مذکور پرداخته می گوید انسان در سیر باطنی خود به هر درجه از درجات وجود برسد، با آن متحد می گردد به گونه ای که احکام و صفات آن مرتبه از وجود به عینه درباره او صادق خواهد بود و افعال و آثار مختص آن مرتبه از او صادر خواهد شد. این سیر باطنی از آسمانی به آسمان دیگر و از عالمی به عالم دیگر همچنان می تواند استمرار داشته باشد؛ تا اینکه با عقل فعال متحد شده و عالمی عقلی مشابه عالم عینی گردد. وی بر این اساس، انسان کامل را مظهر تمام موجودات دانسته که سر تا پای او تمام هستی را پرکرده است به گونه ای که به حسب وجود زمانی بین آدم (ع) و خاتم (ص) قرار گرفته و به حسب مکانی قدمهای او در زمین و سر و گردن او در آسمان علیا هماهنگ و منطبق بر عوالم و مراتب هستی است. وی در پایان، «سبع سموات» را نیز بمراتب و درجات هفتگانه باطن انسان تأویل می کند که عبارتند از نفس، قلب، عقل، روح، سر، خفی و اخفی.

نمونه ششم «قل هو الله احد؛ بگو خدا یکتاست.» (توحید/ 1) ملاصدرا وحدت حق تعالی را از نوع وحدت حقه حقیقیه دانسته و همه انواع وحدت را به این نوع وحدت برمی گرداند. وی در هستی شناسی تأویلی خود، نه تنها وجود خداوند را اصل و تأویل همه وجودات می داند، بلکه معتقد است هر صفت کمالی که در مخلوقات یافت گردد بازگشت آن به صفات کمالی حضرت حق جل و علااست. بر همین اساس وحدت حضرت حق، از سنخ وحدت عددی نمی تواند باشد، بلکه از سنخ وحدت غیر عددی است که از آن به وحدت حقه حقیقیه یاد شده است. وحدت حقه حقیقیه به معنای سعه وجودی است و حتی با کثرت نیز قابل جمع است.

ص: 12649





ملاصدرا، با کمک اصول فلسفه متعالیه خود به ویژه از طریق قاعده بسیط الحقیقه کل الاشیاء، به خوبی توانست این معنای از توحید را که در قرآن کریم و نهج البلاغه و دیگر بیانات معصومین (ع) به صورت سربسته وارد شده بود تبیین فلسفی و عقلی نماید. او بعد از اثبات این معنا که خداوند، حقیقت وجود است و از هرگونه نقص و محدودیت مبری است، به واسطه قاعده مذکور اثبات می کند که حقیقت و اصل هر وجودی در حضرت حق تعالی است، چه در غیر این صورت مستلزم ترکیب در وجود خداوند خواهد گردید و لازمه ترکیب نیز نقص و نیازمندی است. او خداوند را بسیط الحقیقه دانسته و معتقد است هیچ صفت کمالی را نمی توان بسیط الحقیقه سلب نمود، چه این، مستلزم آن است که بسیط الحقیقه مرکب از دو جنبه وجدان و فقدان باشد و لازمه آن معنا تناقض است. در این دیدگاه، خداوند واحد است، یعنی او اصل و اساس هر چیز است و به طور کلی هیچ چیزی غیر از او وجود ندارد. ان واجب الوجود تمام الاشیاء و کل الموجودات و الیه یرجع الامور کلها.

من_اب_ع

بنیاد حکمت اسلامی صدرا 
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کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا اندیشه تأویل قرآن خداشناسی واجب الوجود


برخی تاویلات ملاصدرا از روایات معصومین علیهم السلام

• تأویل روش کشف معانی باطنی

در هستی شناسی ملاصدرا، تأویل بمثابه یک روش در حل بسیاری از امور بکار گرفته شده است؛ با این توضیح که در کارکرد تأویلی و امکان تحقق آن، همواره حقیقت امور بصورت درونی مورد مشاهده قرار گرفته و سپس تبیین استدلالی گردیده است. در نمونه هایی که از سخنان معصومین (ع) در اینجا بیان می گردد، بخوبی می توان استنباط نمود که ملاصدرا، چگونه از تأویل بعنوان یک روش برای دریافت معانی باطنی آنها کمک گرفته است. ملاصدرا، دریافت کامل تأویل آیات قرآنی را غیرممکن تلقی نموده و بویژه عقل نظری و علم حصولی را به کلی از نیل به باطن آیات قرآن ناتوان معرفی می کند، ولی این بدین معنا نیست که برای نزدیک شدن به تأویل آیات هیچگونه تلاش عقلی صورت نپذیرد. ما در اینجا به نمونه هایی از تفسیرها و تأویلهای فلسفی و عرفانی او اشاره می کنیم، تا روشن گردد که چگونه او با توجه به مبانی وجود شناختی، به تأویل وجودی برخی آیات قرآنی و روایات دست یازیده است.
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• تأویل سخنان معصومین (ع)

در نظر ملاصدرا، سخنان معصومین (ع) نیز همانند آیات قرآنی دارای ظاهر و باطن و تفسیر و تأویل است. زیرا انسان معصوم (ع)، انسان کاملی است که تمام مراتب و درجات وجود را شهود نموده و نسخه بدل عالم هستی است و همانطور که وجود مقدسش دارای ظاهر و باطن است و ظاهر آن در بین مردم و بر روی زمین و باطن آن در عرش اعلی در نزد خداست، سخن او نیز دارای ظاهر و باطن و هر بطنی از آن نیز دارای بطن دیگر است. علاوه بر آن، سخن معصوم (ع)، سخن خداست، زیرا انسان معصوم (ع) فانی فی الله بوده و نه تنها سخن او سخن خداست، بلکه افعال و اعمال او نیز در واقع افعال و اعمال خداست. او خلیفه خداست و از جانب خود سخنی نمی گوید. بنابرین قرآن و کلام معصوم، منشاء واحدی دارند و بر خلاف سخنان انسانهای عادی که صرفا یک پدیده زبانی هستند محدود و خطاپذیر نبوده، بلکه از افزونه معنایی بیکرانی برخوردار است، چه در غیر اینصورت هرگز متون دینی قادر نخواهد بود که برای بینهایت مخاطبان دینی خود تا روز قیامت پیام نو ارائه دهند و این با ادعای دین خاتم و دین کامل ناسازگار است. ملاصدرا با توجه به آنچه ذکر شد، اعتقاد راسخ دارد که سخنان معصومین (ع) دارای ظاهر و باطن است و نباید فقط بظاهر آنها بسنده کرد. وی بر همین اساس به شرح و تفسیر و تأویل سخنان معصومین (ع) در آثار خود بویژه در شرح اصول کافی پرداخته است، که ما در این قسمت برای تبیین بیشتر مطلب فقط به چند نمونه از آن اشاره می شود.
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• نمونه اول:

«من مات فقد قامت قیامته» ملاصدرا سخن مذکور را در مظهر دوم از کتاب المظاهر الالهیه از رسول اکرم (ص) نقل نموده و به تأویل آن پرداخته است. وی در اینجا به تطبیق کتاب تکوین (عالم اکبر) با کتاب نفس (عالم اصغر) پرداخته و نتیجه می گیرد که آفرینش جهان و برانگیخته شدن آن در روز قیامت، مانند آفرینش و دوباره زنده شدن انسان در آخرت است. وی در پژوهش خود اظهار می دارد همانطور که انسان در بدو پیدایش، وجودی ضعیف و بالقوه دارد و در اثر حرکت جوهری بتدریج از قوه به فعل درآمده و شدت و کمال می پذیرد تا اینکه جسم او دوباره رو به ضعف و پیری نهاده و روح، قوت و استقلال می گیرد؛ و در اینصورت دنیای او پایان یافته و آخرت او آغاز می گردد و در واقع به پروردگار خود باز می گردد؛ همینطور است در خصوص عالم اکبر که همواره در حال انتقال و دگرگونی بوده و از قوه به فعل درآمده و شدت و کمال می پذیرد، تا اینکه حقیقت آن در عالم آخرت نمایان می گردد. بنابرین عالم دنیا مرحله قبل از مرگ و عالم آخرت، مرحله بعد از مرگ انسان است. ملاصدرا با توجه به آنچه گذشت به تأویل سخن پیامبر اکرم (ص) پرداخته و می گوید:

و بدان همچنانکه شخص آدمی می میرد و روح از بدنش بیرون می رود و بنابر سخن رسول اکرم (ص) که فرمود: «من مات فقد قامت قیامته» قیامت او بر پا می گردد؛ در این هنگام آسمان او که همان پرده های دماغی وی است شکافته می شود و ستارگان او که همان قوای مدرکه وی است، پراکنده می شود و اختران او که همان حواس وی است تیره می شود و خورشید او که همان قلب و سرچشمه انوار قوا و حرارت غریزی وی است درهم نوردیده می شود، و زمین او که همان بدن وی است لرزان می شود و کوه او که همان استخوانهای وی است خرد می شود و وحوش او که همان قوای محرکه وی است دوباره زنده می شود. انسان کبیر یعنی همه عالم جسمانی که جانوری مطیع خدا و متحرک به اراده است، نیز به همین نحو می میرد، چه عالم جسمانی بدنی واحد دارد که همان جرم کل است و طبعی واحد و ساری در جمیع دارد، که همان طبیعت کل است، و نفسی واحد و کلی، و روحی کل دارد که بر جمیع عقول مشتمل است، و از آن به عرش معنوی که خدای رحمان بر آن مستقر است تعبیر می شود. پس بدن و طبیعت عالم جسمانی هلاک شونده و فنا پذیرند؛ ولیکن روح و نفس آن در جهان آخرت برانگیخته خواهند شد و بسوی پروردگار خود برخواهند گشت و نزد او باقی خواهند ماند: «کل من علیها فان و یبقی وجه ربک ذوالجلال و الاکرام». بنابرین ملاصدرا، قیامت و وقایع آن را در درون آدمی جستجو می کند و این معنا مبتنی بر عوالم درونی انسان در هر دو نشئه است.
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• نمونه دوم:

«القبر روضة من ریاض الجنة او حفرة من حفر النیران» ملاصدرا در موارد متعددی روایت مذکور را از رسول اکرم (ص) نقل نموده و به تأویل آن پرداخته است. وی بر اساس اصالتی که برای باطن امور قائل است، تصریح می کند که قبر حقیقی انسان در درون خود او وجود دارد. اگر باطن و دل انسان آراسته به عشق و محبت و صفا و دیگر فضائل و کمالات باشد، در اینصورت بسبب صفای آن، هر روز هزاران فرشته و پیامبر و ولی در آن فرود می آید و اینگونه باطن بمثابه باغی از باغهای بهشت است و اگر باطن و دل انسان مملو از بغض و حسد و کینه و شهوت و نظایر اینها باشد هر روز هزاران وسوسه و دروغ و ناسزا در آن می افتد و اینگونه باطن بمثابه مغاکی از مغاکهای دوزخ است.

ملاصدرا بر این اعتقاد است که هر کس چشم بصیرت داشته باشد و از ادراکات باطنی بهره مند باشد، می تواند به باطن و درون خود و یا دیگران نگاه کند و قبل از مرگ، قبر واقعی خود را مشاهده نماید. البته همه انسانها بعد از مرگ بجهت انقطاع از علایق دنیوی قبر واقعی خود و آنچه در آن است را مشاهده خواهند نمود و عذاب و ثواب قبر نیز چیزی جز مشاهده باطن خود نیست. وی بر همین اساس، بهشت و جهنم را نیز در باطن انسان جستجو می کند؛ کما اینکه عالم آخرت را نیز در باطن دنیا موجود می داند. بتعبیر دیگر او معتقد است، چنین نیست که نفوس انسانها وارد بهشت یا جهنم شوند؛ بلکه این بهشت و جهنم است که در نفوس انسانهاست. در هستی شناسی ملاصدرا، هر چیزی دارای ظاهر و باطنی است که ظاهر آن محسوس و ملموس و باطن آن غیر محسوس و معقول است. ملاصدرا حقیقت هر چیزی را همان باطن آن می داند که متناسب با مرتبه فهم و ادراک اکثریت انسانها که از ادراکات باطنی بی بهره اند، تنزل پیدا کرده و در قالب الفاظ و کلمات و بطور کلی امور دنیوی نمود پیدا کرده است.
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کلی__د واژه ه__ا

ملاصدرا فلسفه اسلامی چهارده معصوم (ع) تأویل انسان باطن هستی


تحلیل برخی تاملات تاویلی ملاصدرا در کتاب و سنت

عناصر هستی شناسی تأویلی ملاصدرا در هستی شناسی تأویلی ملاصدرا پنج عنصر اصلی را به وضوح می توان از هم بازشناخت. این عناصر عبارتند از: فلسفه ارسطو و پیروانش، تعالیم نوافلاطونی به ویژه نظریات افلوطین در اثولوجیا، تعالیم فارابی و ابن سینا، نظریات عرفانی ابن عربی و اصول وحیانی شامل آیات قرآن و نهج البلاغه و بخصوص آن دسته از تعالیم پیامبر اسلام (ص) و ائمه شیعه (ع) که بیشتر جنبه باطنی و عرفانی دارند. تأمل در عناصر تشکیل دهنده نظام فلسفی ملاصدرا و نحوه ترکیب و تحلیل آنها مؤید این معنا است که ملاصدرا «حقیقت» را مقصد واحدی می داند که از سه طریق وحی (قرآن) و تحلیلات عقلی (برهان) و تهذیب نفس (عرفان) می توان به دریافت آن نائل آمد. نبوغ ملاصدرا در این بود که این سه طریق را که به حقیقت واحدی منتهی می گردند با یکدیگر ترکیب کرد و ناسازگاریهای ظاهری آنها را به کمک کلید «تأویل» مرتفع نمود.

ملاصدرا نه تنها برای آیات قرآنی، ظاهر و باطن و تفسیر و تأویل قائل است بلکه معتقد است احادیث و سخنان معصومین نیز از این ویژگی مهم برخوردارند. رابط اندیشه فلسفی ملاصدرا با فهم او از متون دینی دو سویه است؛ بدین معنا که تأملات او در آیات و روایات، منشأ طرح بسیاری از مبانی و مسائل فلسفی گردیده و متقابلا فلسفه وجودی او نقش بسیار مهمی در فهم و تفسیر و تأویل آیات و روایات داشته است. نگارنده معتقد است بدون توجه به نقش عنصر «تأویل» در اندیشه ملاصدرا فهم این رابطه دو سویه غیر ممکن می نماید. بر این اساس نخست خاستگاه تفکر تأویلی ملاصدرا را مورد بحث قرار داده و سپس به بررسی برخی تأویلات وجودی وی پیرامون آیات و روایات پرداخته ایم.
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زمینه و انگیزه گرایش به تأویل در هستی شناسی ملاصدرا هر چیزی علاوه بر ظاهر، دارای باطنی است؛ به گونه ای که ظاهر و باطن، دو مرتبه از مراتب یک شیء محسوب می گردد. درست است که ملاصدرا، نظریه مذکور را بر اساس اصل تشکیک در وجود، تبیین و توجیه کرده است، ولی بدون شک خاستگاه نخستین گرایش او به تأملات تأویلی، چیزی جز قرآن کریم نیست. در قرآن کریم واژه تأویل در هفده مورد به کار رفته است که با در نظر گرفتن موارد مختلف کاربرد آنها می توان گفت «ارجاع به اصل و باطن امور» وجه مشترک همه موارد است. علاوه بر واژه «تأویل» دو عنوان ظاهر و باطن نیز در قرآن کریم به کار رفته است و انسان نسبت به شناخت هر یک از آنها مسئول شناخته شده است. در آیه «واسبغ علیکم نعمه ظاهره و باطنه؛ نعمتهای ظاهر و باطن خود را بر شما تمام کرده است.» (لقمان/ 20) به نعمتهای ظاهری و باطنی و در آیه «ذروا ظاهر الاثم و باطنه؛ گناه آشکار و پنهان را رها کنید.» (انعام/ 120) گناهان ظاهری و باطنی اشاره شده است. حتی برخی براساس درک تأویلی خود روی عنوان زوج و زوجیت در قرآن کریم تکیه کرده و معتقدند این زوجیت، بظاهر و باطن یا معقول و محسوس بودن هر یک از امور جهان اشاره دارد.

از طرف دیگر در روایات و احادیث نیز بر ظاهر و باطن داشتن قرآن تأکید شده است، بنابراین دومین خاستگاه تأملات تأویلی ملاصدرا را باید در سخنان معصومین (ع) جستجو کرد. ما در اینجا به چند مورد از این روایات اشاره می کنیم.
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1. ان للقرآن ظهرا و بطنا و لبطنه بطنا الی سبعه ابطن.

2. القرآن ظاهره انیق و باطنه عمیق، لا تغنی عجائبه و لا تنقضی غرائبه.

3. کتاب الله عزوجل علی اربعه اشیاء: علی العباره و الاشاره و اللطائف و الحقائق. فالعباره للعوام و الاشاره للخواص و اللطائف للاولیاء و الحقایق للانبیاء.

ملاحظه می گردد که در موارد مذکور بظاهر و باطن داشتن قرآن و ذومراتب بودن آن تصریح شده است و در برخی از روایات به نقل از امام محمد باقر (ع) باطن به معنای تأویل آیه معرفی گردیده است.

ما من القرآن آیه الا و لها ظهر و بطن، ظهره تنزیله و بطنه تأویله.

ملاصدرا در خصوص اینکه چرا برخی از افراد با باطن داشتن قرآن و تأویل آن مخالفت کرده اند و چنین پنداشته اند که قرآن مانند هر کتاب دیگری دارای الفاظ و معانی ظاهری و مشخص است و تجاوز از این ظاهر جایز نیست، دو دلیل ذکر می کند. دلیل نخست غلبه احکام ظاهری برای این سنخ از افراد عدم توانایی ایشان از فهم و ادراک بواطن و اسرار قرآن است و دلیل دوم استناد این گروه به حدیث مشهور «من فسر القرآن برأیه فلیتبوء مقعده من النار» و عدم دریافت معنای صحیح آن است ملاصدرا معتقد است که تفسیر به رأی هرگز بمعنای عدم تدبر و تعمق در آیات قرآن نیست.

وی در اینجا به روایتی از امام علی (ع) اشاره می کند که فرمود: «الا ان یؤتی الله عبدا فهما فی القرآن» و همچنین سخن آن حضرت درباره تفسیر سوره فاتحه که فرمودند: «لو شئت لا وقدت سبعین بعیرا من تفسیر فاتحه الکتاب» و سپس نتیجه می گیرد که اگر آیات قرآنی صرفا دارای معنای ظاهری بود، در اینصورت معنای سخنان فوق الذکر چه می توانست باشد. وی در ادامه اشاره می کند به موردی که پیامبر اکرم (ص) آیه شریفه بسم الله را بیست مورد تکرار نمودند و این را دلیل بر تدبر در معانی متعدد و متکثر آیه مذکور دانسته اند. سپس در معانی تفسیر به رأی تحلیل دقیقتری ارائه داده و می گوید: «تفسیر به رأیی که از آن نهی شده است؛ یا منظور ترک استنباط در فهم و اکتفا بظاهر عبارات است یا امری غیر از این است.» صورت اول به دلایلی چند باطل است که در اینجا به چند مورد آن اشاره می کنیم.
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دلیل اول اینکه اگر فهم و استنباط از آیات، مشروط و محدود به شنیدن از پیامبر (ص) بود؛ در این صورت لازم می آمد اکثر آنچه صحابه و تابعین از جمله ابن عباس و عبدالله ابن مسعود و نظایر اینها گفته اند، نظر شخصی خودشان و مصداق تفسیر به رأی باشد؛ به ویژه که سخنان آنها در بسیاری از موارد با یکدیگر قابل جمع نیست.

دوم اینکه صحابه در تفسیر برخی از آیات اختلاف نموده و اظهار نظرهای مختلف و متضادی داشته اند که قابل جمع نیستند؛ و پیداست این تفاسیر مختلف تماما آن چیزی نیست که از پیامبر شنیده باشند؛ زیرا پیامبر هرگز در خصوص یک آیه استنباطهای متضاد ارائه نمی دهند.

سوم استناد ملاصدرا به آیه شریفه «لعلمه الذین یستنبطونه منهم؛ قطعا از میان آنان کسانیند که [می توانند درست و نادرست] آن را دریابند.» (نسا/ 83) است که دلالت بر استنباط و فهم اشخاص دارد به گونه ای که هر کسی به اندازه قوت فهم و گستره علمش می تواند از آیات قرآنی استنباط داشته باشد.

ملاصدرا در ادامه، برداشت خود را از تفسیر به رأیی که از آن منع شده، بیان می کند و اظهار می دارد که نهی وارد در این حدیث می تواند دو وجه داشته باشد؛ اول اینکه منظور از تفسیر به رأی این باشد که شخص در یک مسئله ای دارای رأی و نظری شخصی بوده و خواست فردی او این باشد که نظر و رأی خود را اثبات کند و بنابرین مطابق رأی خود به تأویل و تفسیر آیه بپردازد. دوم اینکه در تفسیر و فهم قرآن صرفا به دانش عربیت خود اکتفا نموده و استنباط معانی را فقط منحصر به این حوزه بداند، در اینصورت طبیعی است در بسیاری از موارد مرتکب سوء فهم خواهد گردید. بنابرین ملاصدرا در عین حال که استناد به نقل را درباره آیات قرآن به ویژه آیات الاحکام جایز و لازم می داند ولی معتقد است که دستگاه معرفتی ما از طریق عقل و شهود می تواند به تفسیر باطنی و تأویل آیات قرآنی بپردازد.
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ملاصدرا رسیدن به کنه اشیاء و همچنین نیل به کنه و حقیقت و تأویل آیات را از طریق عقل فلسفی غیر ممکن می داند؛ ولی در عین حال تلاش عقلی برای نزدیک شدن به حوزه تأویل امور و تأویل قرآن را لازمه دستگاه معرفتی انسان می داند. ملاصدرا رسیدن به تأویل همه امور و کشف بواطن قرآنی را به صورت یک کل، فقط مختص به انسان کامل و حجت خدا می داند؛ ولی در عین حال معتقد است هر انسانی متناسب با درجه وجودی خود می تواند به مرتبه ای از تأویل امور نائل آید. ملاصدرا رسیدن به تأویل برخی از آیات یا مرتبه ای از تأویل آنها را برای انسان غیر معصوم ممکن دانسته و خود مدعی نیل به برخی از این مراتب است. وی معتقد است همانطور که رؤیا دارای رمزهایی است که باید آنها را تعبیر کرد تا حقیقت مطلب منکشف گردد، متن قرآن نیز شباهتی به متن رؤیا دارد، به این علت که هر دو، مفهوم یا مفاهیمی باطنی در زیر ظاهر خود پنهان دارند و در واقع هر دو به مثابه یک اثر رمزی می باشند که به یک حقیقت عینی اشارت دارند. در نظر ملاصدرا تأویل در واقع کلید یا شیوه ای است که به واسطه آن می توان رمزهای هر دو متن یعنی متن قرآن و متن رؤیا را گشود.

تأویل وجودی آیات قرآنی ملاصدرا در هستی شناسی خود، با صراحت تمام «زبان تأویل» را پذیرفته و آن را به همۀ امور و بویژه آیات قرآنی تعمیم داده است. وی با شیوه تأویل به تلفیق عقل و نقل توفیق یافته، به گونه ای که بیشتر نوشته های فلسفی او مشحون از آیات قرآنی و روایات معصومین (ع) بوده و تمام آثار دینی او، به ویژه تفسیر او بر قرآن و شرح اصول کافی سرشار از تأویلات عرفانی و فلسفی است. بی تردید، تفسیر و تأویل ملاصدرا از آیات قرآنی، مبتنی بر اصول و مبادی فلسفی اوست. ملاصدرا، بر اساس نظریه اصالت وجود و وحدت و تشکیک وجود، به تحلیل ظهر و بطن و مراتب و درجات آیات قرآنی پرداخته و حقیقت هر آیه را همان باطن آیه می داند که تأویل آیه محسوب می گردد.
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این، یک تصور بدیهی است که یک جاندار، فعالیت های زندگی خود را با سلامتی و صحت همه اعضای بدن می تواند انجام بدهد و با کوچک ترین نقص در یکی از اعضاء، به همان اندازه و کیفیت، فعالیت زندگی جاندار مختل می شود. اما قضیه وحدت ابعاد حیات انسانی، از مسئله ای که گفتیم، بسیار فراتر می رود و آن این است که با ورود اختلال به یکی از ابعاد حیات انسانی، ابعاد دیگر نیز مختل می شود. به این معنا که: اگر بعد اقتصادی انسان، در حال انفرادی و در حال جمعی غیر منطقی باشد، حقوق، سیاست، اخلاق و همه عناصر فرهنگی او نیز غیر منطقی خواهد بود و اگر بعد حقوقی یک انسان یا یک جامعه بی اساس بوده و ظالمانه باشد، بدیهی است بقیه ابعاد نیز ظالمانه و بی اساس خواهد بود.

اگر وضع انسانی را درست مورد توجه قرار بدهیم، خواهیم دید که اساسی ترین نقش را در اصلاح و تنظیم همه ابعاد انسانی و به فعلیت رساندن وحدت و هماهنگی آن ها، همین تعلیم و تربیت به عهده دارد که متأسفانه اهمیت شایسته آن، تا امروز برای مردم جوامع قابل درک ساخته نشده است. بنابراین، این که می بینیم حتی با اهمیت دادن به مسئله تعلیم و تربیت، نتایج مطلوب به دست نمی آید و به محض این که انسان های مورد تعلیم و تربیت وارد جامعه می شوند، با انگیزه ها و عوامل موجود درجامعه رنگ آمیزی و توجیه می گردند، به خاطر نا هماهنگی پدیده ها و ابعاد انسان در جامعه با مفاد تعلیم و تربیت هاست.
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الف) «انا عرضنا الامانه علی السموات و الارض والجبال فابین ان یحملنها و اشفقن منها و حملها الانسان انه کان ظلوما جهولا؛ ما امانت [الهی و بار تکلیف] را بر آسمانها و زمین و کوهها عرضه کردیم پس از برداشتن آن سر باز زدند و از آن هراسناک شدند و[لی] انسان آن را برداشت راستی او ستمگری نادان بود.» (احزاب/ 72) ملاصدرا بر اساس هستی شناسی خاص خود، در این آیه به تأویل وجودی کلمه «امانت» پرداخته است. وی تصریح نموده که منظور از «امانت» در این آیه «وجود خاص انسان» است. ملاصدرا معتقد است در این آیه به تفاوت وجود انسان با وجود موجودات دیگر اشاره شده است، با این توضیح که وجود انسان، وجود مفتوح و منکشف است و دائما در ترقی از یک مرتبه به مرتبه دیگر بوده و ماهیت ثابت و معین و فروبسته ای ندارد؛ ولی موجودات دیگر دارای حد وجودی خاص بوده و وجود آنها ثابت و فروبسته بین دو حد محدود است.

ب) «خلق الانسان ضعیفا؛ انسان ناتوان آفریده شده است.» (نساء/ 28) ملاصدرا در تأویل وجودی این آیه، صفت «ضعیف» را به عنوان یک صفت کمالی و وجه ممیز انسان از دیگر موجودات تلقی نموده است. به نظر ملاصدرا هر یک از موجودات این جهان دارای یک صورت نوعیه است که تمامیت و کمال آن موجود به آن صورت بستگی دارد و حرکت و تطور آن موجود نیز در تمامیت آن صورت متوقف می گردد. در این میان انسان، تنها موجودی است که از صورت نوعیه سست و ضعیف برخوردار است، که به لحاظ همین ضعف و سستی می تواند استعدادهای فراوان و آمادگیهای پی در پی داشته باشد. بنابراین صورت نوعیه انسان با صورت نوعیه هر موجود دیگری متفاوت است و این ضعف و سستی که در صورت نوعیه انسان است یک وجه برتری محسوب می گردد؛ زیرا باعث می گردد این موجود در هر مرتبه از مراتب هستی که قرار گیرد، جهت قبول و نیازمندی، بر او غلبه داشته باشد و به لحاظ همین جنبه قبول و نیازمندی، می تواند بار امانت الهی یعنی وجود را تحمل کند. ملاصدرا بر اساس همین معنا، تصریح می کند که گرچه انسان در آغاز خلقت مانند موجودات دیگر دارای صورت نوعیه واحد است؛ ولی در پایان، یک حقیقت نوعی واحد به شمار نمی آید، بلکه هر فردی از آن، متناسب با اخلاق و ملکاتی که کسب کرده و متناسب با درجه ای که طی نموده است؛ خود، نوعی مستقل خواهد گردید.
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تأویل وجودی سخنان معصومین (ع) ملاصدرا در عین حال که حفظ ظاهر الفاظ را لازم و ضروری می داند، معتقد است، جمود بر ظواهر و توقف در مرحله حس و خیال راه وصول به عوالم بالاتر و معانی والاتر را مسدود می کند. ملاصدرا معتقد است کسانی که فقط به ظاهر آیات قرآن و سخنان معصومین، بسنده می کنند، فقط از ادراکات ظاهری و علوم اکتسابی برخوردارند و مادامی که از ادراکات باطنی و علوم شهودی بهره مند نگردند، نخواهند توانست به ادراک امور باطنی نایل آیند. در زیر چند نمونه از تاویلات وی دربارۀ سخنان معصومین آورده می شود.

نمونه اول: «اذا قام قائمنا وضع الله یده علی رؤس العباد فجمع بها عقولهم و کملت احلامهم» ملاصدرا در شرح اصول کافی به تفسیر و تأویل روایت مذکور که از سخنان امام صادق (ع) است پرداخته است. نخست به توضیح کلمه «قائم» که از القاب حضرت مهدی (ع) است پرداخته و اظهار داشته است که حضرت مهدی (ع) را «قائم» می گویند زیرا وجود او به گونه ای موجود است که تغییرات و تحولات امور در او مؤثر واقع نمی شود و در واقع کیفیت حیات و بقای او (ع) مانند حیات و بقای حضرت عیسی (ع) در آسمان است.

سپس به تأویل عبارت «وضع الله یده علی رؤس العباد...» می پردازد و می گوید منظور از «ید» ملکی از ملائکه است؛ زیرا خداوند منزه از آن است که دارای اعضا و جوارح باشد و منظور از «رئوس العباد» نفوس ناطقه و عقول هیولانی انسانهاست، زیرا عقول در انسان بالاترین چیز در میان اجزاء و قوای ظاهری و باطنی او محسوب می گردد و به منزله «رأس» تلقی گردیده است. سپس در توضیح «فجمع بها عقولهم» می گوید: «یعنی خداوند به واسطه یک ملک قدسی و جوهر عقلی، عقول انسانها را از جهت تعلیم و الهام سامان می بخشد، زیرا عقول انسانی در اوائل، گرفتار در بدن و امور حسی و امیال و شهوات و اوهام است، سپس با ارتقای وجودی که پیدا می کند و از عالم حس حرکت کرده و وارد عوالم بالاتر می شود، در اینصورت به حقیقت خود پی برده و عقل او به واسطه علم و حال کامل می گردد. لازمه این تکامل وجودی آن است که از مقام تفرقه جدا شده و به مقام جمعیت و وحدت باز می گردد و به تعبیر دیگر از موطن فصل به موطن وصل و از فرع به اصل رجوع می کند.»
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نمونه دوم: «الناس نیام، فاذا ماتوا انتبهوا» ملاصدرا در موارد عدیده ای به حدیث مذکور اشاره نموده و به تفسیر و تأویل آن پرداخته است. وی همانگونه که برای عالم هستی مراتب و درجات قائل است، برای وجود انسانی نیز مراتب و درجات متعدد ترسیم نموده و معتقد است، مادامی که انسان در عالم حس قرار دارد نسبت به عالم برزخ و عالم قیامت بی اطلاع بوده و هنگامی که وارد عالم برزخ می گردد متوجه می شود که در دنیا نسبت به عالم برزخ در خواب بوده و حقیقت اشیاء آن چیزی نبوده که در دنیا توسط حواس ظاهری لمس نموده بود و هنگامی که وارد عالم قیامت می گردد، متوجه می گردد که حقیقت امور در آنجاست و تا کنون نسبت به آنها در خواب و غفلت به سر می برده است. ملاصدرا، مطابق با اصول هستی شناسی خود، که برای هر چیزی اصل و حقیقتی قائل است، تصریح می کند که حواس دنیایی انسان نیز دارای اصل و حقیقتی است و از آنها به حواس باطنی یاد می نماید. وی معتقد است به واسطه حواس باطنی است که آدمی می تواند به مشاهده و رؤیت حقیقت امور نائل آید، در نظر ملاصدرا، مانع اصلی برای حواس باطنی، چیزی جز آثار حواس ظاهری نیست که این آثار فقط به واسطه «موت» می تواند مرتفع گردد. با پدیدۀ «موت» حواس واقعی انسان از بند موانع و شواغل دنیوی رها گردیده و متناسب با درجه وجودی فرد، قادر به مشاهده حقیقت امور در درون خود خواهد گردید.

این نکته قابل دقت است که ملاصدرا در تأملات تأویلی خود، در نهایت، حقیقت هر امری را در درون انسان جستجو می کند؛ وی صور اخروی را به دو دسته تقسیم نموده، گروهی را مجرد تام و گروه دیگر را قائم به نفس تلقی نموده است.
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ملاصدرا در عین حال به این نکته توجه دارد، که ارجاع حقیقت اموری از قبیل بهشت و جهنم و عذاب قبر و نظایر اینها به درون انسان ممکن است موجب این تصور گردد که این امور موهوم و غیر واقعیند؛ بنابراین در پاسخ این شبهه تصریح می کند که با تقویت حس باطن به سهولت می توان دریافت که امور مربوط به قیامت نسبت به امور حسی به مراتب از شدت و قوت وجودی بیشتر برخوردار است. زیرا امور دنیوی و حسی مشمول حرکت و موجود در هیولایند؛ در حالی که امور اخروی مجرد و یا قائم به نفسند که خود از جواهر ملکوتی محسوب می گردد.

تأویل همه امور از جمله آیات قرآن و سخنان معصومین (ع)، منوط به درک ارتباط آدم و عالم و بیان نسبت آن دو با حضرت حق جل و علاست. این همان ویژگی مهم تأویل مورد نظر ملاصدراست که ما از آن به «تأویل وجودی» یاد کردیم. این نحوه از تأویل که کارکرد ممتاز آن در هستی شناسی ملاصدرا به اثبات رسیده است، علاوه بر پشتوانه عظیم وجود شناختی، دربر دارنده نوعی علم المعرفه و معرفت النفس نیز هست؛ چه از طریق تبیین وجودی نفس و مراتب آن، نوع دیگری از آگاهی یعنی کشف و شهود که در نزد بسیاری از فیلسوفان مغفول واقع شده، به کار گرفته شده و با شناخت منطقی و علوم حصولی ترکیب گردیده است؛ و بدین صورت ملاصدرا «تأویل» را به عنوان یک «روش» برای کشف افقهای پنهان و نیل به «حقیقت امور» در اختیار قرار داده است.

ماحصل و مرور تأملات تأویلی ملاصدرا در متن هستی که شامل سه کتاب تکوین و تدوین و نفس است؛ و تلاش در جهت تطبیق بین این سه کتاب و بیان هماهنگی بین آنها، از اهمیت ممتاز «تأویل» در هستی شناسی تأویلی ملاصدرا حکایت می کند. «تأویل وجودی» مورد نظر ملاصدرا عبارت است از تطبیق آیات و کلمات و حروف کتاب قرآنی با آیات و کلمات و حروف کتاب آفاقی و کتاب النفس. با توجه به اوصاف تأویل وجودی مورد نظر ملاصدرا نتایج به دست آمده عبارتند از:
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- وجود، حقیقت اصیل و واحدی است که دارای مراتب و درجات است.

- لازمه وجود درجات و مراتب طولی، وجود ظاهر و باطن در هر امری است.

- باطن هر امری، حقیقت و اصل آن را تشکیل می دهد.

- حقیقت و اصل هر چیزی، در واقع همان تأویل آن است.

- تأویل همه امور (انسان و عالم و قرآن) حضرت حقتعالی است.

- آدمی می تواند به باطن و حقیقت امور که همان تأویل آنهاست آگاهی پیدا کند.

- انسان تنها موجودی است که قابلیت ارتقای وجودی دارد.

- ارتقای وجودی انسان و نیل به باطن امور از طریق دو قاعده اصیل حرکت جوهری و اتحاد عاقل و معقول، قابل تبیین است.

- مطابق اصل حرکت جوهری، انسان در سلوک معنوی و باطنی خود، تکامل وجودی پیدا کرده و براساس قاعده اتحاد عاقل و معقول، متناسب با درجات وجودی خود با مراتب وجودی هستی و بواطن قرآنی متحد می گردد.

- تنها با اتحاد با وجود و مراتب آن است که انسان می تواند حقیقت و ملکوت اشیاء را در درون خود مشاهده نموده و به آنها علم و معرفت پیدا کند.

- طی این مراحل وجودی، بدون تهذیب نفس و تزکیه باطن، مقدور و میسور نخواهد بود.

- در تأویل وجودی حقیقت و باطن انسان و عالم و قرآن به وجودی واحد موجود است و تغایر و دوگانگی آنها ظاهری و مفهومی خواهد بود.

- «تأویل وجودی» و «هرمنوتیک» به معنای اصل و مبانی تفسیری که صرفا یک فرایند زبانی است، دو مقوله کاملا مجزا هستند.
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من_اب_ع

بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا اندیشه تأویل قرآن روایات اصالت وجود


بررسی «معناشناسی تأویل» و اعتبار معرفتی آن در اندیشه ملاصدرا

کلمه «تأویل» مصدر باب «تفعیل» از ماده «اول» به معنای «بازگشت به اصل» است. «بازگرداندن به اصل» رایج ترین معنای «تأویل» است. معانی دیگری نیز برای تأویل در کتابهای لغت آمده، که در همه موارد به همان معنای «بازگردانیدن» یا «بازگشت به اصل» است و به تناسب مورد استفاده ویژگیهای دیگری به آن افزوده شده است. ابن منظور در لسان العرب و زمخشری در اساس البلاغه «تأویل» را به معنای «اصلاح و سیاست» نیز گفته اند که از متفرعات همان معنای نخست به شمار می رود.

تأویل در میان متفکران قبل از ملاصدرا درباره معانی اصطلاحی «تأویل» اقوالی گوناگون، و در برخی موارد متضاد، نقل شده است. معمولا کلمه «تأویل» در مورد کتابهای الهی، بیش از موارد دیگر استعمال شده است، تا آنجا که در اصطلاح مفسران، وقتی این کلمه به طور مطلق گفته می شود، چیزی جز «تأویل کتابهای الهی» در ذهنشان تداعی نمی شود؛ در صورتی که حتی در کتابهای آسمانی از جمله قرآن مجید کلمه «تأویل» برای غیر از آیات کتاب، مثل تأویل رؤیا و مانند آن نیز به کار رفته است.

اندیشمندان مسلمان نیز، در حوزه های گوناگون از قبیل فلسفه، عرفان، تفسیر، اصول فقه و کلام، ضمن تبیین کارکرد ممتاز «تأویل» و اثبات اعتبار معرفتی آن، به عنوان یک روش برای کشف حقیقت از آن بهره های فراوان برده اند. از جمله جهمیه (برای فرار از تجسیم)، معتزله (برای اجتناب از قول به جبر و رؤیت و مانند اینها)، باطنیه و اخوان الصفا (برای تألیف بین عقل و شرع) به «تأویل» آیات و احادیث پرداخته اند، حتی کسانی مثل ابوالحسن اشعری و امام حنبل نیز در بعضی موارد ضرورت تمسک به «تأویل» را تصدیق کرده اند و امام محمد غزالی و بسیاری از مفسران دیگر نیز در پاره ای مسائل، «تأویل» را یگانه راه حل شناخته اند.
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1- معناشناسی «تأویل»

قائلان به «تأویل» را در دو گروه اصلی می توان طبقه بندی کرد؛ گروه نخست کسانی هستند که «تأویل» را فقط در حوزه زبان (سخن و متن) جاری میدانند؛ این گروه معتقدند، هر سخنی دارای تفسیری و تأویلی است. گروه دوم کسانی هستند که نه تنها برای هر سخنی، بلکه برای هر پدیده ای، ظاهر و باطنی و تفسیر و تأویلی قائلند. بیشتر مفسران و اصولیان در گروه نخست، و بسیاری از حکما و اهل عرفان از قبیل محی الدین عربی، ملاصدرا، فیض کاشانی و علامه طباطبائی در زمره گروه دوم جای دارند. در اینجا به صورت فهرست وار به برخی از آرای موجود در گروه نخست اشاره می کنیم، سپس با توجه به اینکه ملاصدرا در گروه دوم قرار دارد، نظرگاه دوم را بیشتر مورد مطالعه و بررسی قرار خواهیم داد.

- تأویل به معنای تفسیر، است.

- تأویل به معنای بازگرداندن لفظ از معنای «راجح» به «معنای مرجوح»، جهت نزدیک کردن لام به قراین و شواهدی که دلالت به این انصراف دارد.

- تأویل به معنای تعیین یکی از محتملات لفظ با استفاده از قراین.

- تأویل به معنای تبیین معنای مشکل لفظ.

- تأویل به معنای بیان مقصود ثانوی لفظ به استناد دلیلی غیر از خود لفظ.

- تأویل به معنای کشف مقصود نهایی سخن

همانطور که ملاحظه می گردد، در تعاریف مذکور در بالا، «تأویل» یا مترادف با تفسیر و یا نوعی تفسیر در معنای خلاف ظاهر قلمداد گردیده است که به نظر می رسد اصولیها و فقهاء سهم زیادی در رواج این معنای از «تأویل» داشته اند.
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تأویل از نظر گروه دوم، بطور کلی با آنچه در گروه نخست مطرح است تفاوت اساسی دارد. گروه دوم - همانطور که گذشت - «تأویل» را به همه امور تعمیم داده، و آن را ارجاع ظاهر به باطن و دریافت باطن امور تلقی نموده اند. «تأویل» در این معنای اخیر، صرفا جنبه روان شناختی و معرفت شناختی نداشته، بلکه دارای یک پشتوانه عظیم «وجود شناختی» است. اساسا این معنای از «تأویل» یعنی دریافت و کشف باطن امور، وقتی ممکن است که برای هر پدیده ای از جمله آیات قرآن در عالم هستی، علاوه بر ظاهر، باطنی قائل باشیم تا عمل «تأویل» یا «تفسیر باطنی و معنوی» به معنای رفتن از ظاهر به باطن و نیل به حقیقت هر چیزی (= کشف المحجوب) امکان پذیر گردد.

در این معنای از «تأویل»، حق سبحانه و تعالی، «تأویل» همه امور است و همه موجودات به سوی او باز می گردند. در این معنای از «تأویل»، که بدون یک نوع وجودشناسی توأم با تشکیک در سلسله مراتب هستی، امکان پذیر نیست، بین کتاب تکوین (عالم) و کتاب تدوین (قرآن) و کتاب نفس (انسان) تطابق و هماهنگی کامل برقرار است، به گونه ای که ظاهر و باطن عالم و آدم و قرآن با یکدیگر متحد بوده و احکام هر یک درباره دیگری صادق است. ملاصدرا، در آثار خود به بهترین وجه، به تبیین و تحلیل مبادی و اصول این معنای از تأویل و احکام و شرایط تحقق آن پرداخته است و از آن به عنوان یک روش برای حل بسیاری از مشکلات استفاده نموده است.



2- معناشناسی «تأویل» از نگاه ملاصدرا
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معناشناسی «تأویل» و بیان وجوه افتراق آن با «تفسیر» در آثار ملاصدرا منوط به بازگشت و تأمل در برخی اصول و مبادی حکمت متعالیه است، بویژه که ملاصدرا در هیچ کدام از آثار خود حتی در تفسیر قرآن، رساله متشابهات القرآن، مفاتیح الغیب و شرح اصول کافی که در آنها از روش «تأویل» بسیار سود جسته است، پیرامون تعریف «تأویل» و «تفسیر» و بیان تفاوت آن دو، بحث مستقلی ارائه نداده است.

نقطه آغاز در فلسفه ملاصدرا، «وجود» است؛ وی معتقد است هر کس از مسأله «وجود» غفلت کند، از تمامی مسائل اساسی ما بعدالطبیعه غافل مانده است. در هرم هستی ای که ملاصدرا ترسیم نموده، در عین حال که وجود، حقیقت واحدی است، دارای مراتب و مشکک است. رأس این هرم وجودی را «حقیقت وجود» یا «حقیقه الحقایق» تشکیل می دهد و مراتب و عوالم وجودی دیگر، همگی تجلیات و شئونات حضرت حق اند. در هستی شناسی ملاصدرا، دنیا و شئونات آن همان نیست که به نظر می رسد، بلکه اشاره به حقیقتی و رأی خود دارد که آن حقیقت نیز دارای حقیقتی دیگر تا اینکه به «حقیقة الحقایق» منتهی گردد.

ملاصدرا تصریح می کند که هر چیزی دارای ظاهری و باطنی است و باطن هر چیز همان حقیقت آن است و ظاهری که دارای باطن نباشد مانند شبحی است که روح ندارد. نکته مهمتری که بدون توجه به آن، فهم نظرگاه ملاصدرا درباره «تأویل» غیر ممکن است این است که در هستی شناسی ملاصدرا، کتاب تکوین (عالم وجودی) و کتاب تدوین (قرآن کریم) و کتاب نفس (انسان کامل) مطابق با یکدیگرند، به گونه ای که احکام هر یک در خصوص دیگری جاری است و مقام ظاهر قرآن با مقام ظاهر انسان و عالم و مقام باطن قرآن با باطن عالم و حقیقت انسان کاملا مطابقت دارد.
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در این نظرگاه «انسان» بر خلاف موجودات دیگر ماهیت معین و محدودی ندارد، بلکه می تواند همواره در تحول و تکامل بوده و از عالمی به عالم دیگر و از مرتبه ای به مرتبه دیگر سیر نماید. سیر تکاملی انسان تا جائی استمرار پیدا می کند که در اثر سعه وجودی ای که در او حاصل می گردد، بنا بر اصل اتحاد عاقل و معقول، با عوالم وجود و بواطن قرآن متحد می گردد. در این صورت آدمی به عالمی عقلی مشابه عالم عینی تبدیل گردیده، به گونه ای که با انکشاف مراتب وجودی خویش به انکشاف مراتب هستی و عوالم وجودی نائل می گردد، و در این هنگام حس «تأویل» در او شکوفا شده و با مشاهده حقیقت هستی و مراتب آن در درون خود به فهم «حقیقت» نائل خواهد آمد.

انسان و تأویل بدون فهم نظرگاه ملاصدرا درباره «انسان» به عنوان تنها موجودی که شناخت «حقیقت» برای او مسأله است، دریافت معنای «تأویل» و اهمیت آن در اندیشه ملاصدرا غیرممکن است. از نظر ملاصدرا، انسان تنها موجودی است که ماهیت معینی ندارد، انسان مانند دیگر انواع موجودات، یک نوع نیست که دارای افراد متکثر باشد بلکه هر فردی، خود یک نوع منحصر به فرد محسوب می گردد. در این نگاه انسان یک موجود پایان یافته نیست و در قالب نوع خود محدود و محصور نمی گردد. وی با استفاده از آیه اول سوره دهر: «هل اتی علی الانسان حین من الدهر لم یکن شیئا مذکورا؛ آیا زمانی طولانی بر انسان گذشت که چیز قابل ذکری نبود» (دهر/ 1) می گوید انسان بر خلاف موجودات دیگر شیء محصل و معینی نبوده است. بنابراین حقیقت انسان فعلیتهای او نیست بلکه بی شمار امکانهایی که در برابر او قرار دارد، ماهیت او را تشکیل می دهد.
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با این حال، یک نکته بسیار مهم در این مبحث وجود دارد که اگر مراعات شود، مطمئنا تعلیم و تربیت را بارور خواهد ساخت و آن این است: این قضیه را که «انسان به تنهایی، هم فردی است و هم اجتماعی، هم قطره است و هم دریا؛ هم معلول است و هم علت»، حتما و حتما در تعلیم و تربیت بگنجانیم؛ به انسان مورد تعلیم و تربیت بفهمانیم و برای او قابل پذیرش بسازیم که: تو به خاطر داشتن قدرت های متنوع، می توانی که در زیر عوامل محیط و اجتماع متلاشی نشوی و موجودیت خودت را حفظ کنی، و به قول طغرایی:

و إنما رجل الدنیا و واحدها *** من لایعول فی الدنیا علی رجل

«و جز این نیست که مرد دنیا و یگانه مرد دنیا، کسی است که در دنیا به هیچ مردی تکیه نکند»

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- ارکان تعلیم و تربیت- صفحه 206-208

کلی__د واژه ه__ا

تربیت زندگی اجتماعی آموزش انسان شناسی


اقسام تعلیم از دیدگاه قرآن

وقتی موضوعی از نظر قرآن طرح می شود، از آن جهت که قرآن از عترت جدا نیست و عترت هم از قرآن منفک نیست، قهرا آن موضوع از نظر قرآن و عترت مطرح خواهد بود، و چون اسلام به صورت قرآن و عترت ظهور می کند، لذا بحثی را که قرآن و عترت ارائه می دهد، در واقع اسلام ارائه داده است.

قرآن می فرماید: نبی اکرم -علیه الاف التحیه والثناء – معلم انسانها است. و به انسانها حکمت می آموزد، کتاب آسمانی یاد می دهد، نفوس آنان را تزکیه می کند و.... اساسا راهی که هر معلمی می رود، نشان دیگران نیز می دهد تا آنان هم راه را بشناسند و طی کنند. اما راهی را که رسول اکرم و انبیاء مرسلین علیهم السلام رفته اند راهی نیست که دیگران توان شناختن و رفتن آن را داشته باشند! بلکه آن اندازه که مقدور دیگران است، به آنها نشان می دهند، تا همان اندازه مقدور را بشناسند و طی کنند. لذا تعلیم پیامبران غیر از تعلیم دیگران است.
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جوهره انسان، همواره در تحول و تکامل است و از مرتبه ای به مرتبه دیگر و از عالمی به عالم دیگر منتقل می گردد و بر اساس قاعده اتحاد عاقل و معقول، با هر یک از این عوالم و مراتب هستی، متحد می گردد و این سیر تکاملی تا جایی ادامه دارد که شخص تبدیل به یک عالم عقلی مشابه عالم عینی می گردد. اتحاد شخص با هر مرتبه از هستی، موجب تحقق عینی آن مرتبه از هستی، در درون او و نهایت انکشاف آن مرتبه از هستی، برای وی خواهد شد. انسان در پایان سفرهای چهارگانه به درجه ای از وجود می رسد، که ملکوت و حقیقت اشیاء را در درون خود مشاهده خواهد نمود و این اتحاد با مراتب هستی و عوالم عینی است که «تأویل» و نیل به «حقیقت» و «باطن» اشیاء را برای وی ممکن می گرداند، چه در نظر ملاصدرا «تأویل» اشیاء همان «باطن» آنها است که جزء ذات انسان گردیده و برای وی منکشف شده است.

ملاصدرا پس از تبیین این معنا که هر چه در عالم صورت است، مثال و نمونه آن در عالم معنا است و هر چه در عالم معناست، مثال و نمونه آن در عالم حق است، می افزاید که هیچ چیزی در عوالم وجودی خلق نشده، مگر اینکه مثال و نمونه آن در عالم انسانی وجود دارد. وی سپس با بیان حقیقت، میزان و عرش و کرسی و نظایر اینها و نحوه وجود آنها در عالم انسانی به تعیین مصادیق می پردازد، که به جهت رعایت اختصار از بیان آن صرف نظر می کنیم.
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بنابراین در این دیدگاه انسان، مانند قرآن و عالم هستی، دارای ظاهر و باطنی است که ظاهر آن در این عالم و باطن آن در عالم آخرت است. مراتب و بطنهای هفتگانه کتاب تکوین و کتاب تدوین همانند مراتب و بطنهای هفتگانه انسان است. انسان در سلوک خود به هر مرتبه ای که برسد، مراتب پایینتر را «تأویل» می کند و لذا همه تأویل ها در یک ردیف نیستند. «تأویل» همه مراتب، حضرت حق است که «تأویل نهایی» است و کسی را نسزد که به آن برسد، مگر با مرگ و ظهور قیامت که «تأویل» همه چیز آشکار و منکشف خواهد گردید. «یوم یأتی تأویله؛ روزی که تاویلش فرا رسد» (اعراف/ 53). در حکمت متعالیه، انسان کامل، جامع جمیع آن چیزی است که در عالم کبیر است؛ و بر این اساس است که مراتب وجودی انسان کامل با مراتب وجودی کتاب تکوین و کتاب تدوین متناظر یکدیگرند؛ و شخص حکیم با انکشاف هر مرتبه از وجود و هستی خود، به مشاهده بطنی از بطون قرآن و همین طور مرتبه ای از مراتب عالم نائل خواهد آمد.

تأویل: راه و روشی برای کشف حقیقت ملاصدرا «تأویل» را روشی برای کشف «حقیقت» می داند. در نظر ملاصدرا، حقیقت والاتر و برتر از آن است که در شبکه محدود الفاظ و مفاهیم گنجانده شود، گر چه حقیقت منطقی (مطابقت حکم و قضیه با واقع و نفس الامر) به عنوان قشر و پوسته حقیقت اصلی تلقی شده و سطحی ترین و نازلترین مرتبه حقیقت محسوب می گردد. در هستی شناسی ملاصدرا، «حقیقت» در پیوند با وجود تعریف شده و رابطه آن با انسان و عالم به صورتی نو تبیین گردیده است. در نظر ملاصدرا وجود از هر چیز دیگر به حقیقت داشتن سزاوارتر است؛ زیرا هر چیز بواسطه وجود، حقیقت پیدا کرده و ظهور خویش را مدیون وجود است. در نظر ملاصدرا - که البته متأثر از محی الدین عربی است _ دنیایی که ما آن را در سطح تجربه حسی، تجربه می کنیم حقیقتی قائم به ذات نیست؛ بلکه به مثابه رمز و مثال است. چنان که از قرآن نیز دلائلی بر این معنا اقامه نموده است، یعنی دنیا و ظواهر دنیوی، درست مانند رؤیای شخص نائم به طور غامض و مبهم به حقیقتی در ورای خود اشارت دارد، که از آن به حقیقة الحقایق یاد میکند؛ اشیاء محسوس که چنین تعبیری یافته اند، صورتهای عرضی حق اند و بدین ترتیب همه آنها به گونه ای خاص دارای حقیقت اند. این حقیقت متافیزیکی که در ورای حقایق وجود دارد و برگشت تمام حقایق به اوست؛ نمی تواند به وضوح فهمیده شود مگر برای کسانی که می دانند چگونه با عمل «تأویل» صورتها و خصایص بی نهایت متعدد را به درستی به عنوان تجلیات حقیقة الحقایق تفسیر کنند. در این نظرگاه «حقیقت» به مفهوم واقعی کلمه، همان حق تعالی است که خود را در صورتهای حسی نیز ظاهر می کند.
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در اندیشه ملاصدرا حقیقت در عین حال که واحد است به اشکال مختلف ظهور می نماید. برداشتهای مختلف آدمیان از «حقیقت»، مایه اصلی گوناگونی دیدگاههای بشر است که با اعتقاد به حقیقت واحد هم عنان است. ملاصدرا بر همین اساس است که سنتهای فکری مختلف اعم از فلسفی و کلامی و عرفانی و غیره را در هم آمیخته و از ترکیب آنها «حکمت متعالیه» را به وجود می آورد. وی معتقد است، همه این اختلاف برداشتهای آدمیان و تخالف آنها در باب معرفت حق، به چگونگی مشاهده تجلیات حق باز می گردد، و رد و ایراد و انکاری که در مورد یکدیگر روا می دارند، برگشتش به غلبه احکام بعضی مواطن بر بعضی دیگر و احتجاب بعضی مجالی از بعضی دیگر است.

مجاهدۀ نفسانی طریق تأویل وجود انسان ملاصدرا از «تأویل» به عنوان یک «روش» برای کشف باطن امور و نیل به «حقیقت» آنها استفاده کرده است. بر خلاف بسیاری از مفسران و اصولیین که «تأویل» را صرفا در خصوص آیات قرآن جاری می دانند، ملاصدرا به کمک ضمیر خیال اندیش خود، آن را به همه امور تعمیم داده است. وی معتقد است همان طور که قرآن (کتاب تدوین) دارای ظاهر و باطنی است، انسان (کتاب نفس) و عالم (کتاب تکوین) نیز دارای ظاهر و باطنی است که به کمک «تأویل» می توان باطن آنها را دریافت. ایجاد «حس تأویل» در شخص چیزی نیست که صرفا از طریق علوم اکتسابی حاصل گردد، بلکه نیازمند نوعی مجاهده نفسانی و تصفیه باطن و تزکیه نفس است.

سفرهای چهارگانه (اسفار اربعه) مراحلی است که شخص را به درجه ای از وجود می رساند که در پایان، حس تأویل در او ایجاد می گردد و به کمک آن می تواند با مشاهده درون خود، به باطن و حقیقت همه امور آگاه گردد. ملاصدرا، از این گروه به «اولوالالباب» یاد می کند. وی بر همین اساس معتقد است فقط اولوالالباب می توانند به دریافت تأویل و باطن قرآن نائل آیند. ملاصدرا در بنای دستگاه فکری خود، به شدت تحت تأثیر محی الدین عربی است؛ وی، بر اساس بینش مذکور، دیدگاههای مختلف موجود در جهان اسلام را، از قبیل فلسفه و عرفان و کلام، به صورت ماهرانه ای با هم جمع نمود و در هم آمیخت و ثابت کرد که چنین نیست که راه رسیدن به «حقیقت» در تیول یکی از این دیدگاهها باشد؛ در واقع ملاصدرا با این امتزاج، دستگاه ویژه ای را بنا نهاد، که مخاطبان بیشتری را به خود جلب کرد و قلمروهای وسیع تری را آبیاری نمود.
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سخنان پوشیده پیامبر و قرآن ملاصدرا، در دستگاه ویژه ای که بنا نهاد - با صراحت تمام «زبان تأویل» را پذیرفته، و آن را نه تنها در نهادهای دینی، بلکه در تمام امور تعمیم داده است. وی با استناد به سخنی از پیامبر اسلام (ص)، که فرمود «الناس نیام، فاذا ماتوا انتبهوا؛ مردم در خوابند وقتی بمیرند بیدار می شوند.» چنین اظهار می دارد که هر چه انسان در این عالم و در حیات دنیوی می بیند، به منزله رؤیای شخص نائم و خیال است پس به ناچار باید «تأویل» گردد، یعنی به اصل و ریشه آن ارجاع داده شود. بر اساس این بینش، همان طور که رؤیا دارای معانی پشت پرده است؛ و نیازمند تعبیر و «تأویل» است، تمامی اموری که در این عالم تحقق دارند، نیز دارای اصل و ریشه ای در عوالم مافوق حسی هستند که برای دریافت و بیان آن حقایق، راهی جز «تأویل» نخواهیم داشت. بدین صورت وی «تأویل» را به عنوان یک «روش» برای کشف افقهای پنهان و نیل به «حقیقت» در اختیار قرار داده است.

ملاصدرا در پاسخ به این پرسش که چرا «حقیقت» به صورت صریح و آشکار بیان نشده و در قالب «مثال» ارائه گردیده است می گوید: زیرا انسانها در این عالم، در خواب هستند و شخصی که در خواب است، نمی تواند حقایق امور را جز از طریق مثال دریافت کند. سپس اضافه می کند: با پدیده «موت» شخص نائم بیدار می گردد و آنگاه حقایقی را که در قالب مثال شنیده بود، برای او آشکار شده و به عینه مشاهده خواهد نمود. ملاصدرا، فراوانی و کثرت مثلها در قرآن کریم را نیز، ناشی از همین اصل می داند و با استناد به آیه شریفه «تلک الامثال نضربها للناس و ما یعقلها الا العالمون؛ و این مثلها را برای مردم می زنیم و[لی] جز دانشوران آنها را درنیابند» (عنکبوت/ 43) می گوید بیشتر آیات قرآن کریم، برای مردم به صورت «مثال» است؛ که ظواهر آن از حقایق آن حکایت می کند. او معتقد است فقط اهل شهود و بصیرت اند که با روش «تأویل» می توانند حقیقت آیات قرآنی را دریافت کنند و توده مردم به جهت انس با عالم محسوسات از درک حقایق امور عاجزاند و تنها از طریق «مثال» متناسب با درجه فهم خود می توانند حقیقت را دریافت کنند.
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اصل موازنه بین محسوس و معقول در امر تأویل یکی از اصول مهمی که «تأویل» را ممکن می گرداند، اصل موازنه بین محسوس و معقول است. وی معتقد است، اگر باب موازنه میان محسوس و معقول (= جهان شهادت و عالم غیب) به روی انسان گشوده شود، در این صورت از ظواهر امور عبور نموده، و باب عظیمی از علم و معرفت به روی او گشوده خواهد شد. ملاصدرا بر اساس اصل موازنه میان معقول و محسوس، ظاهر را نشانه باطن می داند و همان طور که توقف در ظاهر را نادرست قلمداد می کند، در عین حال معتقد است راه نیل به باطن امور از طریق همین ظاهر عبور می کند. وی بر این معنا تأکید دارد که ظاهر به مثابه جسم و باطن به مثابه روح است و موازنه بین آن دو در انسان تعادل ایجاد می کند.

نتیجه اینکه باطن اصل است و ظاهر اساس است. بدین معنا که اگر ظاهر نبود، عبور به باطن نیز ممکن نمی گردید، گذشته از آن که اگر ظاهر مورد نظر نبود، در این صورت برای مثال نزول قرآن بدین صورت که در دست مردم است، امری عبث می بود. از این روی متن چیزی است که از آن می باید برگذشت، وجود متن اساسی است؛ زیرا اگر در میان نمی بود، برگذشتنی در کار نبود و اما در متن ماندن و از آن برنگذشتن و گرفتار پوست و ظاهر بودن به معنای راه بستن بر حضور معانی بلندی است که در فراسوی آن متن نهفته است. روش «تأویل» در نظر ملاصدرا، همین است که با حفظ «ظاهر» به معنای نهفته در پس پرده متن پی می برد. بنابراین تأویلی که ظاهر را در هم شکند و متن را نادیده انگارد، نوعی لجام گسیختگی ایجاد می کند که در اندیشه صدرایی جایگاهی ندارد و این یکی از تمایزهای اساسی تأویل صدرایی با هرمنوتیک جدید است.
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من_اب_ع

محمد بیدهندی- نامه مفید- شماره 41 

بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

ملاصدرا فلسفه اسلام تأویل انسان حقیقت باطن قرآن حس عقل


پایه گذاران مکتب فلسفی تهران

• ملاعبدالله زنوزی 

ملاعبدالله مدرس ، فرزند بیرمقلی ، ملقب به باباخان (مسقط الرأسش قریه زنوز از مضافات و توابع مرند از قرای تبریز) در بدایت سن ، از زنوز به خوی رفت و به تحصیل علوم عربیه و ادبیه مشغول شد و به اقصی الغایه تحصیل نمود چنان که به ملاعبدالله نحوی معروف شد. از خوی به کربلا رفت و در خدمت آقا سید علی طباطبایی صاحب کتاب ریاض ، مشهور به شرح کبیر به تحصیل اصول فقه مشغول شد. پس از چندی به دارالایمان قم رفت و در خدمت مرحوم میرزا ابوالقاسم قمی صاحب کتاب قوانین الاصول به خواندن آن کتاب مواظبت نمود. پس از فراغ به اصفهان رفت و در خدمت مرحوم ملاعلی نوری به تحصیل اصول فقه و در خدمت مرحوم حاج سید محمدباقر رشتی به تحصیل علم فقه مشغول شد و در علوم ریاضیه به قدر امکان تحصیل نمود. آخوند ملاعبدالله زنوزی در حکمت و فلسفه از شاگردان خاص ملاعلی نوری است و برای استاد احترام خاصی قائل است و بر افکار او احاطه کامل دارد. وی به رموز و مشکلات و دقایق کتب اسفار و آثار دیگر ملاصدرا وارد است . از شاگرادن اویند: 

1- فرزند گرامی اش آقا علی مدرس زنوزی 

2- میرزا ابوالقاسم نوری معروف به کلانتر 

3- آخوند ملاحسن خویی 

برخی از آثار او عبارتند از: 
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1- تعلیقات مختصری بر اسفار

2- تعلیقه بر شواهد الربوبیه

3- تعلیقه بر مبدأ و معاد و تعلیقه بر اسرار الآیات

4- تعلیقه بر شفا

5- تألیف انوار جلیه در شرح حدیث حقیقت مولی امیرالمؤمنین علی (ع )، که در سال 1247 ه.ق پایان یافته است .

6- تألیف لمعات جلیه در اثبات واجب الوجود و اثبات صفات او تبارک و تعالی رساله علمیه در کشف عقوبات اخرویه تألیف 1239 ه_.ق .



• آقا سید رضی لاریجانی 

مکتب تهران ، علاوه بر فلسفه در عرفان نیز کمی فعال بود. در واقع شروع حوزه عرفانی تهران با آمدن آقا سید رضی لاریجانی است که در اواخر عمر به دعوت آقا میرزا اسماعیل گرگانی -از رجال قاجار- به تهران می آیند. آقا سید رضی یک سال پس از پایه گذاری دارالفنون (1266 ه_. ق ) در دوران صدارت میرزا تقی خان امیرکبیر، به تهران آمد و استادان عصر به استادیش اقرار و از محضرش استفاده می کردند و کتب شیخ محی الدین و صدرالدین قونوی را تدریس می کرد و شاگردان مبرز تربیت کرد که از آن جمله آقا میرزا محمدرضا قمشه ای و حاج میرزا نصیر گیلانی بودند. آقا سید رضی از شاگردان آخوند ملاعلی نوری و استادان بزرگ مکتب اصفهان و مدرس حکمت متعالیه و عرفان نظری بوده و سال 1270 ه_.ق رحلتش اتفاق افتاده است . می گویند آقا سید رضی لاریجانی ، در اصفهان مورد آزار و اذیت و تکفیر و تبعید قرار می گیرد.

استاد سید جلال الدین آشتیانی در این باره آورده اند که: سید رضی همان شخصی است که حاج محمدابراهیم کلباسی او را تکفیر نمود. این نوع تکفیرها با موازین شرع موافق نبوده ، اگر اعمال مکفران را حمل بر صحت کنیم باید بگوییم حکم آنها به تکفیر ناشی از عدم ورود به مبانی عقلی و عرفانی بوده است؛ لهذا کسانی که در علوم منقول و معقول ماهر بوده اند کمتر اشخاص را تکفیر کرده اند؛ نوعا کسانی که تکفیر می شدند اهل صلاح و سداد و ورع و تقوی و فضیلت بوده اند. همین سید رضی از متقین بنام عصر خود بود. اغلب ایام سال را روزه و در شب زنده داری و عبادات و ریاضات شرعی و مواظبت بر طاعات و زهد و ورع و عمل و تعبد به ظواهر شرع ، داستانهای عجیب و غریب از او نقل کرده اند.
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سید رضی از اصفهان به نجف آباد تبعید شد. این سید محقق مجبور شد از برای نجات جان خود تظاهر به جنون کند. گویند طبیب معروفی که در باطن از مریدان سید بود، شهادت داد که من مدتها سید را معالجه جنون می نمودم . با این تدابیر این عارف ربانی نجات پیدا می کند و جان به سلامت می برد و به سرنوشت شیخ اشراق و عین القضات همدانی مبتلا نمی گردد. معروف است که مرحوم حجت الاسلام ، شفاعت از آقا سید رضی نمود تا از نجف آباد به اصفهان مراجعت کرد و به کار تدریس خود ادامه داد.

استاد آشتیانی در تسلط و برتری آقا سید رضی بر آخوند ملاعلی نوری در موضوع عرفان ، آوره اند که: اساتید بزرگ تهران در دوره قاجار همه پرورش یافته حوزه نوری (آخوند ملاعلی نوری ) بوده اند. در بین شاگردان آخوند، آقا سید رضی (لاریجانی ) در عرفان بزرگترین استاد عصر خود بود. سید رضی لاریجانی اگرچه در حکمت متعالیه شاگرد آخوند نوری است و شاید در مسائل نظری و فلسفه بحثی ، به مرتبه آخوند نوری نرسد؛ ولی در عرفانیات و حکمت ذوقی و احاطه به کلمات اهل عرفان بر آخوند نوری ترجیح دارد، بلکه فاصله این دو در این قسمت زیاد است و همان طوری که آخوند نوری در حکمت متعالیه کم نظیر است ، آقا سید رضی در تصوف و عرفان در بین متأخران بی نظیر و در تسلط به افکار محی الدین در مرتبه و مقام بعد از شارحان کلمات محی الدین و عارفان قرن هفتم و هشتم قرار دارد.
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میرزای تنکابنی درباره سید رضی لاریجانی گوید: استادم (آقا محمدرضا) می فرمودند: چون صبحها به منزل سید معظم برای درس حاضر می شدیم آن بزرگوار همه روزه به بام خانه اش مناجات خمسه عشر را مأثور از حضرت زین العابدین (ع) است از حفظ می خواند و چون ثکالی (مادر فرزند از دست داده ) می گریست و بعد از اجتماع شاگردان در مدرس از بام به مدرس می آمدند و همه روزه قبل از شروع به تدریس شرحی به شاگردان خود موعظه می فرمودند و فصلی کامل در تشویق و ترغیب به تحلی به اخلاق حسنه و تحذیر از ملکات رذیله و خبث و تحریص بر سلوک طریقه اولیاء و اصفیای کاملین و حکما و عرفای شامخین بیان می کردند. بعد شروع به تدریس می نمودند و اکثر تدریسش علوم الهیه و کتب عرفا و صوفیه بوده؛ و با کمال استیناس و حسن معاشرت که با عموم ، خصوصا با شاگردان خود داشتند، صاحب مهابت عظمیه در انظار بوده اند.

من_اب_ع

عبرت نائینی- تذکره مدینة الادب- ج 2- کتابخانه مجلس شورای اسلامی 1376 

سید جلال الدین آشتیانی- مقدمه شواهد

کلی__د واژه ه__ا

تهران فلسفه فلاسفه اسلامی زندگینامه تاریخ اسلام مکاتب


پیروان معنوی شیخ شهاب الدین سهروردی

• شهرزوری و سهروردی

اشراقیان ، پیروان معنوی سهروردی را تشکیل می دهند. اینان تا امروز، دست کم در ایران ، پایدار مانده اند. نخستین فرد این گروه ، شمس الدین شهرزوری است که به واسطه اخلاص نسبت به شخص شیخ اشراق برجسته است . جای تعجب است که از شرح حال این اندیشمند که تاریخ الحکمایی به رشته تحریر در آورده است ، تا حدی به طور کلی ، هیچ جز نمی دانیم . می دانیم که آنگاه که سهروردی ، در قلعه حلب محبوس بود، مرید جوانی ، به نام شمس الدین ، معاشر او بوده است ، اما تأیید اینکه این دو شمس الدین ، یک شخص ، بیش نبوده اند، امکان پذیر نیست ، به ویژه اگر بپذیریم که شهرزوری ، چنان که در ظاهر به نظر می آید، در واپسین ثلث سده هفتم ق / سیزدهم م وفات یافته است . به هر حال ، از شهرزوری ، دو شرح باقی مانده است که به سبب توضیح های شخصی مؤلف پراهمیت اند: نخستین از آن دو، شرح بر التلویحات سهروردی است و دیگر، شرح بر حکمت الاشراق . به نظر می رسد که دو تن از پیروان شهرزوری ، از او استفاده های فراوانی برده اند: ابن کمونه (درگذشته 683 ق / 1284 م ) در شرح خود بر التلویحات و قطب شیرازی در شرح حکمت الاشراق که به سال 694 ق / 1259 به پایان رسید.
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از شهرزوری، سه اثر دیگر نیز باقی مانده است:

الف . تاریخ الحکما، شامل شرح احوال فیلسوفان پیش از اسلام و حکمای اسلامی؛ کامل ترین شرح حال سهروردی ، در این اثر آمده است .

ب . کتاب الرموز که مؤلف در آن ، برخی از مباحث نوفیثاغورثی را مورد تأکید قرار داده است .

ج . دانشنامه فلسفی و کلامی مفصلی ، با عنوان رساله الشجرة الالهیه و الاسرار الربانیه که در آن ، مؤلف ، تعالیم پیشینیان خود را به اجمال آورده است . در این اثر، نقل قولهای فراوانی از اخوان الصفا، ابن سینا و سهروردی آمده است . این اثر، به سال 680 ق / 1281 م (بنابراین ، حدود نود سال پس از مرگ سهروردی ) به پایان رسیده است . از این اثر، شش یا هفت نسخه دست نوشت موجود است و بر هزار صفحه در قطع بزرگ بالغ می شود.

• ایران وطن جغرافیایی و معنوی اشراقیان

سهروردی ، حکیمی درونگر بود. او، تصوری از طبقه اشراقیان داشت که بر گرد کتاب اساسی او، حکمت الاشراق ، جمع می آیند. سهروردی ، با استفاده از اصطلاح قرآنی اهل کتاب ، یعنی امتی که دارای کتابی نازل شده از آسمان طبقه اشراقیان را «اهل هذا الکتاب » (یعنی امت جمع آمده بر این کتاب حکمت الاشراق ) می نامد. نکته پرمعنای دیگری نیز وجود دارد. در رأس این امت ، شخصی با عنوان قیم بالکتاب قرار خواهد داشت که برای درک معنای باطنی صفحات مشکل کتاب باید به او مراجعه کرد (شهرزوری ، به حق ، خود را قیم بالکتاب می دانست ) اما اصطلاح قیم بالکتاب در تشیع ، برای نامیدن امام و نقش اساسی او به کار گرفته شده است. بدون تردید، بی علت نیست که سهروردی ، پس از ذکر نقش قطب در مقدمه اثر پراهمیت خود بار دیگر اصطلاح خاص تشیع را به کار می گیرد. در واقع ، در ایران ، پیوسته اشراقیان وجود داشته اند. امروزه نیز اشراقیانی وجود دارند، هر چند که امت آنان ، فاقد سازمانی بیرونی است و قیم بالکتاب را نیز نمی شناسند.

ص: 12678





تقسیم تعلیم به لحاظ تقسیم علم است، و چون علم، بر سه قسم است قهرا تعلیم نیز بر سه قسم می باشد و قرآن همه این انواع سه گانه را دارد، اما با تفاوتی که ویژه قرآن است.

قسم اول: علم حسی است، که از آن عنوان علوم تجربی یاد می شود، شعب گوناگون علوم تجربی را علم حسی می گویند، خواه با حس مسلح فرا گرفته شود، و یا با حس غیر مسلح مانند طبیعیات و طب که این چنین است.

قسم دوم: علم عقلی است، و آن یک سلسله معارفی است که به حس نمی آید – نه حس مسلح و نه غیر مسلح- اما پشتوانه آن، حس است، لذا بعد از علم حسی نوبت به علم عقلی می رسد.

قسم سوم: علم قلبی و شهودی است، که بالاتر از علم حسی و علم عقلی است. این علوم سه گانه راهیان و عالمان خاصی دارد، و هر گروهی در هر رشته ای که کار کند، سرگذشت خود را برای دیگران شرح می دهد، و راهی را که رفته، به آیندگان ارائه می دهد. و اصولا سند معلمین همان سوابق تحصیلی آنها است. کسی که عهده دار تبیین علم حسی و تجربی است، به استناد تجارب گذشته خود سخن می گوید و راهنمایی های او هم براساس همان راههایی است که رفته است، و کسی هم که عهده دار تبیین حکمت و فلسفه است راههای عقلی را که طی کرده است به راهیان این راه ارائه می دهد، و سند سخن او همان براهین عقلی است که فرا گرفته است، و اگر کسی در علم شهودی و حضوری صاحب بصر شد همان کاری را می کند که صاحب نظر می نمود.
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• شارحان و پیروان اشراقی سهرودی

در واقع ، در طول سده ها کسانی بوده اند که اندیشه شیخ اشراق کمابیش بر آنان تأثیر گذاشته و نیز کسانی بوده اند که ضمن اعتقاد به اندیشه ای غنا یافته از دستاوردهای پی در پی ، اشراقیان نامیده شده اند. لازم است تا درباره تأثیر اندیشه های اشراقی بر، به عنوان مثال ، خواجه نصیر طوسی، ابن عربی و شارحان شیعی و ایرانی ابن عربی تحقیق کرده شود. جمع میان اشراق ، ابن عربی و تشیع امری بود که نزد محمدبن ابی جمهور به ثمر رسید و در فاصله سده های نهم ق / پانزدهم م و دهم ق / شانزدهم م ، جهشی فوق العاده به وجود آمد. آثار سهروردی ، به تفصیل ، مورد شرح قرار گرفت . جلال الدین دوانی (درگذشته 908 ق / 1501 م ) و غیاث الدین منصور شیرازی (درگذشته 949 ق / 1542 م ) بر کتاب هیاکل النور و ودود تبریزی بر الواح عمادیه شرح نوشتند (930 ق / 1524 م ). مقدمه و بخش دوم (که مهم ترین بخش کتاب به شمار می آید) اثر پراهمیت حکمت الاشراق و شرح قطب شیرازی را عارفی هندی ، به نام محمدشریف بن هروی، به فارسی ترجمه کرده و آن را بسط داد (تاریخ این اثر سال 1008 ق 1600 م است ). میرداماد (درگذشته 1040 ق / 1631 م ) استاد بزرگ مکتب اصفهان ، تخلص اشراق را انتخاب کرد و شاگرد پرآوازه او صدرالدین شیرازی (درگذشته 1050 ق / 1640 م ) تعلیقاتی بر کتاب حکمت الاشراق فراهم آورد که ویژه اوست؛ از این مجموعه ، کتابی قابل توجه فراهم آمده است .
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در همین دوره ، به ابتکار پربرکت و خالصانه اکبرشاه مغولی (در گذشته 1605 م ) جریانی از مبادلات معنوی پربار میان هند و ایران ، همراه با مراودات بسیاری میان فیلسوفان و صوفیان ایجاد شد. همه اطرافیان اکبرشاه ، سرشار از اندیشه های اشراقی بودند و در چنین محیطی بود که طرح بزرگ ترجمه های سانسکریت (اوپانیشادها، باگاوات گیتا و...) به زبان فارسی تولد یافت . گروهی از زرتشتیان شیراز و حومه نیز که همراه موبد بزرگ ، آذر کیوان ، در فاصله سده های دهم ق / شانزدهم م و یازدهم ق / هفدهم م ، به هند مهاجرت کردند، به این طرح بزرگ و رؤیای بزرگ دینی اکبرشاه پیوستند. در میان این گروه ، شخص فرزانه بهرام فرشاد به ویژه متمایز است که به واسطه ارادت کاملی که به آثار سهروردی داشت ، بخشی از آن را به فارسی ترجمه کرد. بدینسان ، در محیطی که اکبرشاه به وجود آورده بود، زرتشتیان مطلوب خود را نزد سهروردی پیدا کردند که احیاء حکمت ایران باستان بود. این چند سطر برای القای تأثیر فوق العاده آثار سهروردی در طول سده ها کافی است . امروزه در ایران ، تأثیر این آثار، از تأثیر اندیشمندان شیعی که آثار سهروردی را جزئی از آثار خود می دانند و بیش از همه ، آثار ملاصدرا و پیروان او (تا عبدالله زنوزی ، حاج ملاهادی سبزواری، البته بی آنکه موضع بدیع مکتب شیخی را از نظر دور داشته باشیم ) جدایی ناپذیر است . بدینسان ، آینده سهروردی در ایران با تجدید الهیات سنتی پیوند دارد.
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کلی__د واژه ه__ا

سهروردی مکتب اشراق معنویت تاریخ اسلام زندگینامه فلسفه ایران


تئوری جهان زنده و انعکاس آن در حکمت متعالیه

انسان هنگامی توانست به تفکر فلسفی بپردازد که موفق شد وسایل معیشت خود را براحتی تأمین کند و در سایه رفاه و آسایش، فراغت خاطری پیدا کرد تا فراتر از مسائل جزئی و حوادث روزمره بیندیشد و دربارۀ مسائل مهمتر تحقیق نماید تا نه تنها قادر به پیش بینی حوادث گردد، بلکه آنها را بفهمد و تبیین کند. در واقع یونانیان نخستین مردمی بودند که واژۀ فلسفه و مفهوم و مضمون آن را آفریده اند. بنابرین باید یونان باستان را زادگاه و گهواره اندیشه فلسفی و دیگر دانشهایی دانست که از بیست و پنج سدۀ پیش تاکنون راههای شناخت عقلی جهان را به روی آدمی گشوده است. بدون تردید شکلهای دیگری از اندیشۀ و شناخت کم و بیش عقلی جهان پیرامونی آدمی در دوران تاریخ، پیش از پیدایش یونان تاریخی، نزد ملتها و اقوام دیگر در تمدنهای شرقی باستان بوده است، اما آنچه اندیشۀ یونانی را از اندیشه های همانند آن جدا می سازد، فلسفی بودن است.

اولین پرسش های فلسفی متفکران یونان بهر رو ظاهرا مهمترین مسئله برای دانشمندان «ایونی» که اولین متفکران فلسفی یونان باستان، محسوب می شوند، ساختار جهان بوده است. از این رو، اولین پرسش آنان این بود که «جهان از چه ساخته شده است؟» شاید آنان چنین فکر می کرده اند که اولا، تحت تکثرات و تغییرات بظاهر بی نظم، یک ثبات و وحدت پنهانی وجود دارد که اگر هم بوسیلۀ حس، ادراک نشود با عقل قابل دریافت است. و ثانیا، این ثبات را می توان در جوهری که جهان از آن، ساخته شده پیدا کرد.
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این دانشمندان به تجربه دریافته بودند که هیچ چیز در جهان، ثبات و قراری ندارد، همه چیز دائما در تغییر و دگرگونی است. البته ممکن است رشد طبیعی ادامه پیدا کند، اما تضمینی وجود ندارد، زیرا هر آن، ممکن است بوسیلۀ عوامل خارجی متوقف شود. بهرحال همه چیز قابل زوال است و هیچ چیز برای همیشه باقی نمی ماند اما در عین حال، حیات تجدید می شود و ادامه پیدا می کند. بعبارت دیگر، این تغییرات بصورت زایشی حاصل می شود و بین موجودات جهان یک نوع خویشاوندی مشاهده می گردد، گویی همۀ آنها از یک تبارند از اینرو، معتقد گردیدند اصل و مبدأ جهان مادی، جوهر واحدی است که همه چیز از آن، پدید آمده اند.

اما در اینجا پرسش دیگری نیز قابل طرح است و آن اینکه اگر اصل و مبدأ جهان مادی، یک جوهر واحد بوده، چرا به همان حالت اولیۀ خود یعنی بصورت تودۀ ساکن و بیجان آب و هوا و یا هر چیز دیگر باقی نماند؟ علت محرکه ای که برای اولین بار موجب تغییر شد چه بود؟ این پرسش به این دلیل مطرح می شود که ما می دانیم که مادۀ بیجان و ساکن برای به حرکت درآمدن نیازمند نیروی محرک خارجی است و بهمین دلیل، ارسطو آنان را از این جهت که لزوم وجود محرک بیرونی را نادیده گرفته اند، مورد انتقاد قرار می دهد و می گوید:

بر پایۀ این نظریات می توان گفت که تنها علت، همان علت باصطلاح مادی است اما همچنانکه انسانها در این راه پیش می رفتند، خود شیء (یا موضوع) راه را به روی ایشان می گشود و آنان را به جستجوی بیشتر وادار می ساخت. زیرا هرچند که بتواند درست باشد که هر گونه پیدایش و تباهی (کون و فساد) از یک یا بیشتر از یک چیز روی دهد، اما چرا چنین روی می دهد و علت آن چیست؟ زیرا خود موضوع (زیر نهاد) انگیزۀ دگرگونی خودش نمی شود. مقصودم این است که مثلا چوب یا مفرغ (برنز) هنگامی که هر یک از آنها دگرگون می شود، هیچیک، علت آن (دگرگونی) نیستند؛ نه چوب یک تختخواب را می سازد، و نه برنز یک تندیس را؛ بلکه چیز دیگری است، که چنانکه ما از آن تعبیر می کنیم، چیزی است که سرچشمه (یا مبدأ) حرکت است.
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اما بظاهر فلاسفه قدیم خود متوجه این مسئله بوده اند و شاید بهمین دلیل است که هیچیک از آنان «خاک» را جوهر اولیه جهان نمی دانستند، بلکه جوهرهایی مانند آب، آتش، هوا و یا ماده نامتعین را عنصر اولیه می شمردند بزعم اینکه این جوهرها، حرکت خود را تبیین می کنند، مثلا جوش و خروش بی پایان امواج دریا، شعله سرکش آتش و یا وزش باد در نظر آنان می توانست دلالت داشته باشد بر اینکه آنها بطور ابدی زنده هستند و از اینرو همواره در تکاپو و جوش و خروشند.

بهررو، انسان از آنجا که یک موجود اندیشه ورز است همواره کوشش می کند که از محیط خود معرفت بیشتری بدست آورد، و برای تحصیل چنین معرفتی تنها یک روش مطمئن پیش رو دارد و آن، روش علم است روشی که بطور مستقیم، طبیعت را بوسیله مشاهده و آزمایش مورد پرسش قرار می دهد. نخستین پاسخ این پرسشها این است که گردش جهان بمقتضای عقل است. وقایع و حوادث آن، منوط به بخت و اتفاق نیست، بلکه تابع قوانین است و در جهان امری بنام شبکه ترتب حوادث و یا نقشه وقایع وجود دارد که رویدادها بموجب آن، سامان می گیرند.

بنابرین با کشف و توصیف شبکۀ ترتب حوادث و یا نقشه وقایع _ که بمدد علوم فیزیک و ریاضی، حاصل می شود می توان تا حدودی حوادث را پیش بینی کرد ولیکن ما بعنوان انسان نمی توانیم تنها به پیش بینی حوادث قانع باشیم؛ بلکه ما در جستجوی فهم و تبیین آنها نیز هستیم. از اینرو، می توان گفت: اگر در جهان شبکۀ ترتب حوادثی وجود دارد، پس مدبر کارگاهی هست که نقشه کش و نقشه نگار این حوادث است حال ما می خواهیم بدانیم این کارگاه چیست و چرا اینگونه کار می کند و طرز دیگری کار نمی کند؟ در اینجا ما از مرز علم عبور کرده و به فلسفه متوسل می شویم در «آنجاییکه علم متوقف می شود، فلسفه آغاز می گردد». و این همان معنای 'ما بعد الطبیعیه' یا 'متافیزیک' است.
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نهاد و اصل نهایی جهان هستی پرسش اساسی این است که آیا نهاد و اصل نهایی جهان هستی، ماده است و یا مجرد از ماده، و یا هر دوی آنهاست؟ و اگر چنین است، جنبه مادی جهان اصیلتر است و یا جنبۀ مجرد آن. بعبارت دیگر: آیا حقیقت نهایی، همین جهانی است که ما در فضا و زمان، درک می کنیم و یا اینکه در زیر پوشش آن، یک حقیقت عمیقتری وجود دارد؟

از دیدگاه ماده گرایی، این فضا و زمان و جهان مادی، شامل تمام واقعیت است. صاحبان این عقیده، خودآگاهی را یک حادثه کوچکی در تاریخ جهان مادی، یا یک جریان استثنایی تلقی می کنند که در بی نظمی سراسر اتفاق ناشی از حرکات درهم برهم فوتونها، الکترونها و بطور کلی ماده، رخ داده است. این عقیده فکر را به حرکات ماشینی در مغز و هیجان را به حرکات ماشینی در بدن تعبیر می کند و آنها را محصول فعل و انفعالات سراسر مادی می داند. زمانی به نظر می رسید که علم جدا مؤید این عقیده بوده باشد، زیرا که خودآگاهی هرگز بدون ماده ظهور نداشت. علاوه بر این، مسلم بود که خوراکیها، نوشیدنی ها و داروها در حالت فکری انسان اثر دارد، از اینرو بسیاری فکر می کردند می توان همه فعالیتهای فکری را به مدد فرایندهای گوناگون (فیزیکی _ فکری) که در بدن بوقوع می پیوندند، توجیه کرد.

اما دانش امروز این ادعا را تأیید نمی کند، فیزیک جدید می فهماند که وراء ماده و تابش که ممکن است در فضا و زمان عادی نمایش داده شوند، باید اجزاء دیگری نیز وجود داشته باشند که نمایش آنها در فضا و زمان، مقدور نیست و این اجزاء همانقدر واقعیت دارند که اجزاء مادی واقعیت دارند، منتها حواس ما را مستقیما به خود، جلب نمی کنند و بنابرین می توان گفت: جهان مادی، تمام عالم ظهور است و نه تمام عالم وقوع. به عبارت دیگر، جهان مادی، مقطعی از عالم وقوع است و نه همه آن. شاید بتوان اندیشۀ جهان شناسی افلاطون را نقطه مقابل عقیده ماده گرایی محسوب داشت، افلاطون تنها معقولات و صورعقلی را که به «مثل افلاطونی» معروف است تمام واقعیت می داند و جهان مادی و محسوس را شبح و سایه عالم واقع می شمارد. بنظر افلاطون، عالم محسوس، عالم ظاهر و نمود است و حقیقت و بود عالم همان صور عقلی هستند که وجود عینی و خارجی دارند.
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تبیین جهان هستی از منظر حکمت متعالیه اما در حکمت متعالیه هم جنبه مادی عالم و هم جنبه مجرد آن، هر دو واقعیت دارند، اما در عین حال اصالت و مبدئیت در جنبه مجرد عالم است. بنظر صدرالمتألهین، اصل و نهاد نهایی عالم، امری مجرد از ماده است که در قوس نزولی، منتهی به پیدایش ماده می شود و همان ماده در اثر حرکت جوهری در قوس صعودی خود باز به مجرد برمی گردد. ملاصدرا می گوید: نفس انسانی که _ ذاتا _ یک امر مجرد از ماده است خود از همین ماده و در همین ماده حادث می شود. بنابرین عالم مادی و عالم مجرد در واقع، دو رویه یک سکه هستند و بعبارت دیگر ظهور و بطون یک واقعیتند. از اینرو همه موجودات جهان دارای حیات و شعورند و همه اجزاء آن بصورت یک قافله و مجموعه واحد در یک نظام هماهنگ، آگاهانه بسوی کمال مطلق در حرکتند.

البته زنده انگاری جهان، اختصاص به ملاصدرا ندارد، قبل از وی، کثیری از فلاسفه و عرفا، مجموع جهان را بصورت یک موجود واحد زنده می پنداشتند و آن را «انسان کبیر» می نامیدند. از جمله آنان، افلوطین می گفت: همچنانکه هر عضوی از موجود زنده تأثیر عضو دیگر را حس می کند و از آن، متأثر می شود، اجزاء عالم نیز بجهت ترکیب و پیوستگی که با یکدیگر دارند از یکدیگر متأثر می شوند و مانند اعضای پیکر یک موجود زنده، تأثیر یکدیگر را حس می کنند. بنظر افلوطین، عالم از یک منظر، شبیه سیمهای تار (از آلات موسیقی) است که اگر یک سیم آن را حرکت دهند، سیمهای دیگر نیز به حرکت در می آیند و از منظر دیگر، شبیه یک سیم تار است که اگر یک طرف آن را به حرکت در بیاورند، طرف دیگر نیز حرکت می کند. همه اجزاء عالم تحت نظام واحد قرار دارند و عالم بمنزله شخص واحد است.
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اخوان الصفا نیز درباره عالم (انسان کبیر) چنین آورده است: وقتی می گوییم: عالم انسان کبیر است معنایش این است که جرم مجموع عالم، یعنی همه کهکشانها با منظومه های شمسی و اجرام آسمانی و موجودات زمینی _ در کل _ بمنزله پیکر یک شخص انسانی است که «جسم کلی» نامیده می شود و همه اجسام مختلف عالم، بمنزله اعضای آن پیکرند. این جسم کلی، دارای «نفس کلی» است و قوای نفس کلی هم بصورت «طبیعت کلی» در همه انواع و اشخاص اجسام عالم، سریان دارد، همچنانکه قوای نفس جزئی در همه اعضای پیکر انسان، سریان دارد. نفس کلی عالم، قوای خود، یعنی طبایع مختلف اجسام را تحت کنترل دارد و بوسیله آن قوا آنها را به حرکت و تکاپو وا می دارد، همانگونه که نفس انسانی، ضمن کنترل قوای خود، اعضای مختلف پیکر را بوسیله آن قوا به حرکت در می آورد.

اما اهمیت نقش صدرالمتألهین در مسئله زنده انگاری جهان هستی در این است که او توانسته با مبانی فلسفی، آن را تبیین و مدلل کند و در نظام فلسفی خود، جایگاه خاصی برای آن قائل شود. در حقیقت، انگاره جهان زنده از اصول و مبانی فلسفی ملاصدرا _ یعنی اصالت وجود و وحدت تشکیکی حقیقت آن، استنتاج می شود. زیرا بنابر اصل اول، تنها واقعیت اصیل، وجود است که بعنوان حقیقت مشترک در همه ارکان و ذرات جهان سریان دارد و بنابر اصل دوم، وجود خاص اشیاء بوسیله مراتب کمال و نقص از یکدیگر متمایزند. از طرف دیگر، شعور و حیات از کمالات وجودی، بلکه عین وجودند، بنابرین مانند وجود در همه ذرات عالم، سریان دارند، حتی جمادات نیز زنده و آگاهند.

ص: 12686





اما باید توجه داشت همانگونه که «وجود» مقول به تشکیک است شعور و حیات نیز مقول به تشکیک است یعنی هر موجودی به اندازه سعه وجودی خود از شعور و حیات برخوردار است. علت عدم ظهور کامل شعور و حیات در موجودات مادی این است که آنها از وجود ضعیف و ناقصی برخوردارند. در فلسفه ملاصدرا وجود مطلق، عین حیات و شعور مطلق است از اینرو اگر وجود از نقایص و کمبودها بدور باشد می تواند دارای شعور کامل باشد ولیکن وجود مادیات ممزوج با تاریکی و حجاب بوده و با اعدام و نقایص همراه است و از اینرو از بهره ناچیزی از حیات و شعور برخوردارند در نهاد همه موجودات عالم و در باطن همه ذرات وجود، عشق به کمال به ودیعه نهاده شده است. عشق رسیدن به کمال نهایی در همه اجزاء و ارکان عالم، سریان دارد. این تکاپو و جوش و خروشی که در همه ذرات جهان وجود دارد از نیروی عشق به کمال مطلق سرچشمه می گیرد و از سوی دیگر، عشق با حیات و شعور ملازمه دارد و عشق بدون حیات و شعور بیمعنا و غیر قابل تصور است. بنابرین در همه موجودات و در همه ذرات وجود، نیروی حیات و شعور، سریان دارد.

صدرالمتألهین بر ابن سینا خرده می گیرد که چرا وی بدون اینکه همه موجودات را دارای حیات و شعور بداند قائل بر سریان عشق در آنهاست. صدرا می گوید «شیخ در بیان کیفیت عشق موجودات، تنها عاری نبودن آنها از همه صور و متلبس بودن دائمی آنها به یکی از صور، اکتفا کرده و در بیان کیفیت عشق همه عناصر بسیط و معادن مرکب، میل طبیعی آنها را به حیز خود؛ و در عشق گیاه نیز قوه تغذیه و طلب رشد در کمیت و قصد تولید را کافی دانسته، بدون اینکه برای آنها حیات و شعور قائل شود. در صورتیکه اثبات عشق در موجودی بدون حیات و شعور، معنای محصلی ندارد و تنها یک نامگذاری است.
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جهان در حکمت متعالیه، فیزیک کوانتوم و نسبیت و بالاخره در حکمت متعالیه، جهان مادی یک سیستم زنده و در عین حال یک مجموعه واحدی است که همه اجزاء آن با یک شبکه رابط حساب شده با هم مرتبطند. این شبکه رابط که نفس کلی نامیده می شود، مدبر و حاکم بین اجزاء است. اوست که ماده را شکل می دهد و حیات سیستم زنده را مفهوم می بخشد و حافظ سیستم و عامل بقای آن است. در ضمن هر جزئی از اجزاء این جهان مادی _ حتی جمادات _ نیز از یک نوع حیات و شعور متناسب با سعه وجودی خود برخوردارند که می توان از آن، مبدأ نیروی عشق به کمال مطلق، تعبیر کرد و این نیروی عشق به کمال در نهاد همه اجزاء و ارکان جهان، سریان دارد.

تحقیقات جدید علمی (تئوریهای فیزیک کوانتوم و نسبیت) بظاهر این نظریه را تأیید می کرده و به نحوی با آن، سازگار است. در فیزیک نیوتونی، ساختار جهان فقط ناشی از چینش اتمها تلقی می شد. فضا و زمان و جهان مادی، تمام واقعیت محسوب می شد. اما تحقیقات جدید، آن را تأیید نمی کنند، بلکه از مجموع تحقیقاتی که در فیزیک مدرن انجام شده می توان چنین استنتاج کرد: جهان یک سیستم زنده واحدی است که شعور خاص خود را دارد و تمام اجزاء این جهان به نوبه خود سیستم های زنده خودگردانی هستند که در این میان، انسان نیز تنها یکی از آن اجزاء است. در جهان هستی یک شبکه رابط وجود دارد که ماده را شکل می دهد و ذرات بنیادی را در کنار هم قرار می دهد و جهان را می سازد که این رابط را می توان «شعور» نامید.
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داستان معروفی است: می گویند مردم دهی مبتلا به خارش بدن بودند. طبیبی اتفاقا آمد از آن ده عبور کند، بیماری اینها را شناخت و دوای این بیماری را می دانست. ولی اینها به این بیماری عادت کرده و انس گرفته بودند، و خو گرفته بودند که دائما بدن خودشان را خارش بدهند. طبیب گفت من حاضرم شما را معالجه کنم، به خیال اینکه همه، پیشنهاد او را می پذیرند. داد و فریاد مردم بلند شد که بلند شو از اینجا برو! تو از جان ما چه می خواهی؟! ولی طبیب می دانست که اینها مریض هستند و به تدریج با لطائفی ابتدا توانست یک نفر را بفریبد و او را معالجه کند. بعد که آن شخص معالجه شد دید حالا چه حالت خوبی دارد! این چه کاری بود که دائما داشت زیر بغل یا سینه و یا پایش را می خاراند. به همین ترتیب افراد دیگری را نیز معالجه کرد تا یک نیرویی پیدا کرد. وقتی که نیرو پیدا کرد همه را مجبور به معالجه کرد. حالا آیا می شود گفت که این طبیب کار بدی کرد و مردم دلشان آنطور می خواست؟! دلبخواهی که ملاک نشد! ممکن است انسانی از روی جهالت دلش بخواهد مریض بشود.

داستان دیگری را ملای رومی نقل می کند که با این بیت آغاز می شود: عاقلی بر اسب می آمد سوار *** بر دهان مرده ای می رفت مار

داستان این است که یک آدم عاقل فهمیده ای سوار بر اسب بود. رسید به نقطه ای که درختی در آن جا بود و مرد عابری زیر سایه این درخت خوابیده بود، خیلی هم خسته بود، همین جور گیج افتاده بود و در حالی که خور خور می کرد دهانش هم باز مانده بود. اتفاقا مقارن با آمدن این سوار، یک کرمی آمده بود گوشه لب این آدم. یک وقت سوار دید این کرم رفت توی دهان این شخص و او هم همان طور که گیج خواب بود کرم را بلعید. سوار، آدم واردی بود، می دانست که این کرم، مسموم است و اگر در معده این شخص باقی بماند او را خواهد کشت. فورا از اسب پیاده شد و او را بیدار کرد. دید اگر به او بگوید که این کرم رفته توی معده ات، ممکن است باور نکند و اگر هم باور کند، وحشت کند و خود این وحشت او را از پا درآورد. یک چماقی هم دستش بود. دید راهش منحصر به این است: او را به زور از خواب بلند کرد. آن شخص نگاه کرد دید یک آدم ناشناسی است. گفت: چه می خواهی؟ گفت: بلند شو! گفت چه کار با من داری؟ دید بلند نمی شود، چند تا به کله اش زد، از جا پرید.
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صاحب نظران انظار خود و دیگران را جمع بندی می کنند و صاحب رأی می شوند، و در مقام تعلیم از نظرهای خود و دیگران، مدد می گیرند، و عارفان شاهد که صاحب بصر هستند در مقام تعلیم از بصیرت های خود و دیگران، استمداد می جویند و همان راه را به راهیان کوی شهود و حضور ارائه می دهند. منتها اگر یک شاهد عارفی در کرسی تدریس نشست، غالبا از راه «نظر» مدد می گیرد، یعنی، مسائل برهانی را به عنوان «عرفان نظری» زمینه قرار می دهد، تا کم کم عده ای از «نظر» به «بصر» برسند، چون آنچه قابل نقل و انتقال است همان «معانی و مفاهیم» است، زیرا شهودهای عینی تحقق خارجی متن ذات صاحب بصر است و قابل انتقال نیست.

البته گاهی ممکن است اولیای خدا بتوانند فیضی را نصیب دیگران بکنند، اما آن بسیار اندک است، حکمت و فلسفه برای عرفان همان نقشی را دارد که منطق برای فلسفه دارد، یعنی، میزان کار است. اینها علوم بشری هستند، و معلمان بشر در این سه کرسی، آنها را تدریس می کنند، و سرمایه تدریس و تعلیم این سه علم، همان است که بیان شد.

من_اب_ع

آیت الله عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 63-65

کلی__د واژه ه__ا

قرآن علم عرفان علوم قرآنی عترت پیامبران آموزش تربیت


علوم آلی و اصالی

علم از آن جهت که علم است مطلوب بالذات نیست و ما هیچ علمی که خود ذاتا هدف و کمال باشد نداریم- چه علم عملی و چه علم نظری- بلکه علم همواره مقدمه عمل است و عمل به دل بسته است نه به عقل، و راه دل نیز برای زنها اگر بیش از مردها نباشد، بطور یقین کمتر نیست.
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من_اب_ع

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

حکمت متعالیه جهان فلسفه یونان فلسفه اسلامی کمال انسان وجود فیزیک ملاصدرا شعور


نگاهی گذرا و آماری به تاثیر قرآن کریم در حکمت متعالیه

حکمت متعالیه در میان عوامل مختلفی که به شکل گیری بنیادهای اساسی حکمت متعالیه منجر شده است، می توان به وضوح به چند عامل مهم اشاره کرد: حکمت مشائی، حکمت اشراقی، عرفان نظری، به ویژه معارفی که از محی الدین بن عربی، عارف شهیر قرن هفتم هجری رسیده است و سرانجام، علم کلام. اما گذشته از این عوامل که میزان تأثیر هر یک نیازمند بررسی و تحقیق کافی است، قرآن کریم به عنوان مهمترین رکن ساختار حکمت متعالیه و عمود خیمه این مکتب و نظام فلسفی، از نقشی قابل توجه برخوردار است. در این مقاله کوتاه، و در حد توان، به این بعد اساسی اشاره می شود.

اگر بخواهیم در میان آنچه فلسفه اسلامی نامیده شده است قضاوت کنیم، باید بی تردید اذعان کنیم که تنها حکمت متعالیه صدرایی است که ویژگی «اسلامی» را دارد و دیگر حکمتها، نظیر مشاء و اشراق، متأسفانه، فاقد این ویژگی است. اما حکمت صدرایی، بیشترین ابتنا را بر منابع وحیانی و تفاسیر وارد شده از معصومان (ع) دارد و در بسیاری موارد، با نقل و نقد آراء متکلمان می کوشد چهره تحریف شده دین را از پیرایه های کلامی رایج پاک کند. اگر مهمترین کتاب صدرالمتألهین در حکمت متعالیه را کتاب شریف اسفار بدانیم و آن را محور بررسیهای خود قرار دهیم، با نگاهی گذرا درمی یابیم که قرآن کریم تا چه حد در شکلگیری حکمت متعالیه اثر داشته است.
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مروری اجمالی نشان می دهد که بیش از 980 بار در اسفار به آیات قرآن کریم اشاره شده است. از این حیث می توانیم ادعا کنیم هیچ کتاب فلسفی دیگری در میان کتابهایی که در طول تاریخ فلسفه اسلامی نگاشته شده، تا این حد به قرآن کریم رجوع و ارجاع نداشته است.همین امر به تنهایی نشان دهنده مدعای ماست، اما برای تکمیل بحث باید به مواردی دیگر نیز اشاره کرد.

حضور قرآن کریم در اسفار به طور کلی، حضور قرآن کریم در اسفار چند گونه است: استشهاد، اقتباس، تفسیر و تأویل. در اینجا برای نمونه به پاره ای از این موارد اشاره می کنیم.

1. ملاصدرا وقتی نظریه ای را از افلاطون در باب تجرد نفس نقل می کند، اشاره می کند که این نظریه با قرآن کریم، برای مثال «و طبع علی قلوبهم؛ و بر دل هایشان مهر زده شده است.» (توبه/ 87)، «کلا بل ران علی قلوبهم؛ بلکه اعمالشان زنگاری بر دل هاشان گردیده است.» (المطففین/ 14)، موافق است.

2. در پاره ای موارد وی به آراء مفسران اشاره دارد؛ مثلا در توضیح «روح» می گوید برخی از مفسران «قل الروح من امر ربی؛ بگو: روح از فرمان پروردگار من است و جز اندکی از دانش، به شما داده نشده است!» (الاسراء/ 85) را چنین تفسیر کرده اند که امر خداوند کلام اوست و هر موجود زنده ای با این کلام الهی که «کن حیا» زنده خواهد شد. آنگاه وی می افزاید بر اساس این نظریه، روح در جسد نخواهد بود؛ چرا که روح کلام الهی است و کلام الهی قائم به ذات خداوند متعال است، نه قائم به جسد.
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3. در بحث اشکال بقای نفس پس از بدن، می گوید نفس انسانی دارای مقامات و نشئتهای ذاتی است که پاره ای از آن مقامات و نشآت از عالم امر و تدبیر و برخی از عالم خلق و تصویر است. آنگاه در باره شق اول به آیه «قل الروح من امر ربی؛ بگو: روح از فرمان پروردگار من است و جز اندکی از دانش، به شما داده نشده است!» (الاسراء/ 85) استشهاد و در مورد شق دوم به آیه «منها خلقناکم و فیها نعیدکم و منها نخرجکم؛ ما شما را از آن (زمین ) آفریدیم و در آن بازمی گردانیم و بار دیگر (در قیامت) شما را از آن بیرون می آوریم!» (طه/ 55) استشهاد می کند.

4. در همین باره، ضمن توضیح ترقیات و تحولات نفس انسانی از یک نشئه به نشئه دیگر به این آیه اشاره می کند: «و لقد خلقناکم ثم صورناکم ثم قلنا للملائکة اسجدوا لآدم؛ ما شما را آفریدیم سپس صورت بندی کردیم بعد به فرشتگان گفتیم: برای آدم خضوع کنید! آنها همه سجده کردند جز ابلیس که از سجده کنندگان نبود.» (اعراف/ 11)

5. در بحث تناسخ با اشاره به استحاله عقلی آن در صورتی که به معنی انتقال نفس از بدن عنصری یا طبیعی به بدن دیگری منفصل از بدن نخست باشد و در پی اشاره به انواع آن از نسخ و مسخ و رسخ و فسخ، به این نکته پرداخته است که انتقال و تحول نفس از نشئه طبیعی دنیوی به نشئه اخروی و تبدیل آن بر حسب ملکات و احوال گوناگون که حاصل اعمال و افعال دنیوی است نه فقط محال نیست، بلکه هم از سوی ارباب کشف مورد تأیید قرار گرفته است و هم ظواهر نصوص قرآنی و احادیث نبوی (ص) بدان دلالت دارد.
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آنگاه به چندین آیه از آیات کریم قرآنی در این باره اشاره می کند؛ از جمله «و ما من دابة فی الارض و لاطائر یطیر بجناحیه الا امم أمثالکم ما فرطنا فی الکتاب من شیء؛ هیچ جنبنده ای در زمین، و هیچ پرنده ای که با دو بال خود پرواز می کند، نیست مگر اینکه امت هایی همانند شما هستند. ما هیچ چیز را در این کتاب، فرو گذار نکردیم.» (انعام/ 38) و نیز آیه «و جعل منهم القردة و الخنازیر و عبد الطاغوت؛ و از آنها، میمون ها و خوک هایی قرار داده، و پرستش بت کرده اند.» (مائده/ 60) و آیه «فقلنا لهم کونوا قردة خاسئین؛ ما به آنها گفتیم: به صورت بوزینه هایی طرد شده درآیید!» (بقره/ 65) و نیز «شهد علیهم سمعهم و ابصارهم و جلودهم بما کانوا یعملون؛ گوشها و چشمها و پوستهای تنشان به آنچه می کردند گواهی می دهند.» (فصلت/ 20) و آیه «یوم تشهد علیهم السنتهم و ایدیهم و ارجلهم بما کانوا یعملون؛ در آن روز زبانها و دستها و پاهایشان بر ضد آنها به اعمالی که مرتکب می شدند گواهی می دهد!» (نور/ 24) و آیه «و نحشر هم یوم القیامة علی وجوههم؛ و روز قیامت، آنها را بر صورتهایشان محشور می کنیم.» (اسراء/ 97)

6. صدرا در بحث درباره نفس انسانی به این نکته اشاره می کند که نفوس انسانی در آغاز فطرت خود از یک نوع است، ولی در فطرت ثانوی به انواع و اجناس گوناگون تبدیل می شود. وی اضافه می کند که تا کنون هیچ یک از حکما به این نکته اشاره نکرده اند، لکنه ما ألهمنا الله تعالی و ساق الیه البرهان و یصدقه القرآن. ولی این چیزی است که خداوند متعال آن را به ما الهام کرده و برهان را بطرف آن سوق داده و قرآن هم آن را تصدیق کرده است. آنگاه در اثبات این نظریه خود به این آیات قرآنی اشاره می کند: «کان الناس امة واحدة؛ مردم (در آغاز) یک دسته بودند.» (بقره/ 213) و نیز آیه «تحسبهم جمیعا و قلوبهم شتی؛ آنها را متحد می پنداری، در حالی که دلهایشان پراکنده است این به خاطر آن است که آنها قومی هستند که تعقل نمی کنند!» (حشر/ 14)
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و نیز آیه «الله ولی الذین آمنوا یخرجهم من الظلمات الی النور و الذین کفروا اولیائهم الطاغوت یخرجونهم من النور الی الظلمات؛ خداوند، ولی و سرپرست کسانی است که ایمان آورده اند آنها را از ظلمتها، به سوی نور بیرون می برد. (اما) کسانی که کافر شدند، اولیای آنها طاغوت ها هستند که آنها را از نور، به سوی ظلمتها بیرون می برند آنها اهل آتشند و همیشه در آن خواهند ماند.» (بقره/ 257) سپس به این نکته می پردازد که یکی از دلایل بینونت میان نوع علمای از بشر با دیگران این آیه است: «و من الناس و الدواب و الانعام مختلف الوانه کذلک انما یخشی الله من عباده العلما؛ و از انسانها و جنبندگان و چهارپایان انواعی با رنگهای مختلف، (آری) حقیقت چنین است: از میان بندگان خدا، تنها دانشمندان از او می ترسند!» (فاطر/ 28)

7. در بحث درباره اختلاف حالات موجودات مختلف در موضوع ترقی و تکامل نفسانی، با اشاره به اینکه طرق الی الله و الی ملکوت الله منحصر به یک باب نیست، به این آیات اشاره می کند: «و لکل وجهة هو مولیها؛ هر طایفه ای قبله ای دارد.» (بقره/ 148)، «مامن دابة الا هو آخذ بناصیتها ان ربی علی صراط مستقیم؛ هیچ جنبنده ای نیست مگر اینکه او بر آن تسلط دارد (اما سلطه ای با عدالت! چرا که) پروردگار من بر راه راست است!» (هود/ 56) و سپس صراط مستقیم را صراط انسانی معرفی می کند که سالک خود را به رب محمد و همه پیامبران و آل ایشان رهنمون می شود.

تناسخ 8. در بحث پاسخ به قائلان به تناسخ، با اشاره به آیه «کلما نضجت جلودهم بدلناهم جلودا غیرها لیذوقوا العذاب؛ هر گاه پوستهای تنشان (در آن) بریان گردد (و بسوزد)، پوستهای دیگری به جای آن قرار می دهیم، تا کیفر (الهی) را بچشند.» (نساء/ 56) یادآور می شود که این آیه اشاره به تبدیل بدنهای مثالی است، نه تناسخ به معنی انتقال نفوس در عالم استعدادات از ماده بدنی به ماده بدنی دیگر.
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9. در پاسخ به اشکالی درباره اینکه نصوص قرآنی بر اتحاد بدنهای اخروی و دنیوی دلالت دارد، می گوید: آری چنین است اما این اتحاد از حیث صورت است نه از حیث ماده. سپس به این قاعده فلسفی اشاره می کند که شیئیت شیء به صورت آن است نه به ماده آن.

10. صدرا در بحث درباره اصناف اشقیا در آخرت، به تفصیل به مباحث قرآنی پرداخته است و بر آن است که در آخرت دو گروه از اشقیا به شمار می روند: گروهی که «حق علیهم الظلالة؛ و جمعی (که شایستگی نداشته اند،) گمراهی بر آنها مسلم شده است.» (اعراف/ 30)، کسانی که اهل ظلمتند و دنیا و حجاب کلی فطرت آنها را پوشانده است: «لأملأن جهنم من الجنة و الناس أجمعین؛ و فرمان پروردگارت قطعی شده که جهنم را از همه (سرکشان و طاغیان) جن و انس پر خواهم کرد!» (هود/ 119) و «و لقد ذرأنا لجهنم کثیرا من الجن و الانس لهم قلوب لایفقهون بها؛ به یقین، گروه بسیاری از جن و انس را برای دوزخ آفریدیم آنها دلها (عقلها) یی دارند که با آن (اندیشه نمی کنند، و) نمی فهمند و چشمانی که با آن نمی بینند و گوشهایی که با آن نمی شنوند!» (اعراف/ 179)

گروه دوم منافقانند که در اصل، استعداد قبول نور معرفت را دارند، اما گمراه شده اند و قلبهایشان بر اثر اکتساب رذایل و ارتکاب معاصی و مباشرت اعمال بهیمی و سبعی و رسوخ هیئات غاسقه و ملکات مظلمه و صور جهلیه و خیالات باطله و اوهام کاذبه در حجاب است. این گروه همانهایند که قرآن کریم درباره ایشان می فرماید: «و من أعرض عن ذکری فان له معیشة ضنکا و نحشره یوم القیامة أعمی* قال رب لم حشرتنی أعمی و قد کنت بصیرا* قال کذلک أتتک آیاتنا فنسیتها و کذلک الیوم تنسی؛ و هر کس از یاد من رویگردان شود، زندگی (سخت و) تنگی خواهد داشت و روز قیامت، او را نابینا محشور می کنیم! می گوید: پروردگارا! چرا نابینا محشورم کردی؟! من که بینا بودم! می فرماید: آن گونه که آیات من برای تو آمد، و تو آنها را فراموش کردی امروز نیز تو فراموش خواهی شد!» (طه/ 124- 126) سپس مروری بر آیات مختلف قرآنی دارد و آیات مربوط به هر یک از دو گروه فوق را برمی شمرد.
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11. در بحث درباره نقش اعمال صالح و عبادات در ترقی نفس انسانی می فرماید این اعمال برای تصفیه قلب و تطهیر نفس است: «قد افلح من زکاها* و قد خاب من دساها؛ که هر کس نفس خود را پاک و تزکیه کرده، رستگار شده و آن کس که نفس خویش را با معصیت و گناه آلوده ساخته، نومید و محروم گشته است.» (شمس/ 9- 10) اما باید توجه داشت خود طهارت و صفا کمال حقیقی نیست؛ چرا که این امور عدمی است و اعدام در شمار کمالات قرار ندارد، بلکه مراد از آنها دستیابی به انوار ایمان، یعنی اشراق نور معرفت بالله و افعال الهی و کتب و رسل الهی و نیز درک موضوع معاد است. همین نکته در این آیات کریمه مورد اشاره قرار دارد: «فمن یرد الله أن یهدیه یشرح صدره للاسلام؛ آن کس را که خدا بخواهد هدایت کند، سینه اش را برای (پذیرش) اسلام، گشاده می سازد.» (انعام/ 125)؛ «و فهو علی نور من ربه؛ و او بر فراز مرکبی از نور الهی قرار گرفته!» (زمر/ 22) بنابراین، غایت حکمت عملی شرح صدر و غایت حکمت نظری نور است. و حکیم الهی جامع این دو حکمت است.

12. در بحث معاد به شدت به نقد آراء فخر رازی در تفسیر کبیر پرداخته و معتقد است تفسیر وی در این بحث علاوه بر اینکه نشان دهنده میزان فهم و درک او و متکلمانی نظیر اوست، در پاره ای موارد منجر به تحریف آیات قرآنی شده و اغراض و اهداف این آیات نیز تحریف شده است. سپس حدود سه صفحه به نقد خود ادامه می دهد و اشاره می کند که این عالمان متکلم نمی دانند که مقصود از تکلیف و وضع شرایع و ارسال رسل و انزال کتب جز تکمیل نفوس انسانی و تجرید آنها از این عالم و رها ساختن انسانها از اسارت شهوات و امکنه و جهات نیست و این تکمیل و تجرید تنها در صورتی حاصل خواهد شد که این نشئه دنیوی تبدیل به نشئه باقی و ثابت شود. این تبدیل اولا موقوف بر شناخت آن و ایمان بدان است و ثانیا موقوف است بر این نکته که غایت اصلی از وجود انسان درک و سپس براساس آن عمل شود و آنچه وصول به این غایت را آسان می کند و آنچه در این راه قاطع و مانع است، شناخته شود. هدف آیات الهی معاد توجه به این نحوه از وجود است و هدایت به سوی عالم غیب، عالم ارواح و عالم آخرت است.
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آنچه در بندهای فوق بدان اشاره شد، تنها نمونه ای از صدها مورد استناد و استشهاد و یا حضور قرآن کریم در متن مباحث فلسفی بود. آری به قول استاد بزرگ عصر ما، صدراشناس و حکمت متعالیه پژوه ارجمند، سید جلال الدین آشتیانی: «ملاصدرا به واسطه تسلط کامل به فلسفه اشراق و مشاء و بررسی در کلمات عرفا و تفکر در کلمات و آیات و روایات رسیده از طریق وحی و تنزیل، با حسن ابتکاری که مخصوص اوست فلسفه اسلامی را به صورت تازه ای درآورده و مسائل مهم و غامض فلسفه الهی را تحقیق کرده است.»

صدرا آیات قرآن کریم را نه برای تأیید نتیجه گیریهای خود، بلکه به عنوان زیربنای پژوهش فلسفی و حکمی خویش قرار می دهد. به تعبیر دیگر، وی قرآن را با معیار دستاوردهای فلسفی خویش نمی سنجد، بلکه به عکس، دستاوردهای فلسفی خویش را با محک قرآنی مورد سنجش قرار می دهد.

نقد اظهارنظری درباره صدرا یکی از نویسندگان معاصر که نه فقط با صدرا، بلکه اصولا با فلسفه و عرفان توافق چندانی ندارد، در کتابی که به معرفی «دانش مسلمین» اختصاص دارد، با اعتراف به انسجام فلسفی حکمت متعالیه و اذعان به اینکه این حکمت «نظام کامل شناختی» است، می نویسد: «در مکتب صدرایی کوشش فراوانی شده است برای تطبیق دین و فلسفه، و ثابت کردن اینهمانی و عینیت معارف قرآن و سنت با داده های این مکتب. این کوشش به صورتی پیگیر عمل شده است تا جایی که صدرالمتألهین خود چندین کتاب در شرح مبانی دینی نوشته است (تفسیر قرآن کریم، شرح اصول کافی و اسرار الآیات) و در تطبیق مبانی قرآنی با فلسفه خویش سعی فراوان کرده است. لیکن این کوشش ممتد نیز مانند کوشش فلاسفه اسلامی پیشین موفقیت آمیز نیست.»
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وی سپس در پاسخ به این سؤال مقدر که اگر صدرا توفیقی نداشته است، پس شما چرا از او یاد می کنید، می نویسد: «یادکرد از مکتب فلسفی او به عنوان نشان دادن یک نمونه از نظام فکری بسیار قوی است در داخل فرهنگ اسلامی، به ویژه برای روشنفکران و جوانان تحصیلکرده ای که مرعوب جریانهای فکری غربند و از نظامهای فکری اسلامی بیخبر و به مکاتبی دل می بندند که یک هزارم مکاتب اسلامی عمق و نضج و شمول و رسایی ندارد.»

در نقد این سخن باید گفت: اولا تطبیق دین و فلسفه، به معنی اینهمانی قرآن و سنت با مکتب حکمت متعالیه نیست، بلکه به معنی استوار سازی پایه های فلسفی بر اساس معارف و معلومات وحیانی است. مجموعه معارف قرآن و سنت بسیار فراتر و گسترده تر از هر مکتب فلسفی است. اما مکتب فلسفی می تواند از قرآن و سنت به عنوان بخشی از منابع خود استفاده کند. قرآن و سنت علاوه بر معارف اعتقادی، شامل فقه، تاریخ و اخلاق است، در حالی که مکتب فلسفی بسان حکمت متعالیه تنها به بخش نخست می پردازد. بنابرین، اینهمانی مطرح نیست، بلکه این از آنی مطرح است.

در ثانی، نویسنده محترم معلوم نکرده است ملاصدرا در کدام مسئله ناموفق بوده است. همانگونه که در آغاز بحث گفته شد، تنها در اسفار در حدود 1000 مورد استشهاد و استناد به قرآن کریم بچشم می خورد. به طور موجبه جزئیه می توان گفت احتمال عدم توانایی در انطباق قرآن کریم با معارف فلسفی وجود دارد. اما آیا سلب کلی رابطه فلسفه صدرایی با معارف قرآنی، آن هم بدون اشاره به حتی یک مورد، سخنی حکیمانه است؟! این در حالی است که بسیاری از حکمت متعالی شناسان برآنند که توفیقات ملاصدرا در استخراج معارف فلسفی از قرآن کریم، شگفت انگیز و خارق العاده است و بر این سخن خود، مستندات بی شماری دارند.
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی حوزه 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه باورها در قرآن اسفار ملاصدرا روح تناسخ


تاثیر حکمای مکتب اصفهان بر یکدیگر

اصفهان شاید کمتر شنیده باشید که حکمت معنوی تشیع در حوزه ی فلسفی اصفهان، انشعاب پیدا کرد و از این طریق دو جریان فکری متفاوت به منصه ی ظهور و بروز رسید. پس از درگذشت میرداماد در زمان حکومت صفویان دو شخصیت ممتاز فکری در صحنه ی اندیشه ظاهر می شوند و هر یک از این دو شخصیت در رأس یک جریان فکری قرار می گیرند. منشأ این اختلاف، ریشه ای است و تفاوت را باید در مسئله ی اساسی اصالت ماهیت یا اصالت وجود جستجو کرد. صدرالمتألهین شیرازی پس از اینکه سالهای جوانی خود را در تقویت و تثبیت مبانی اصالت ماهیت سپری کرد در یک تحول شدید فکری موضع خود را تغییر داد و با شور و شوق هر چه بیشتر به اقامه ی برهان در راه اثبات اصالت وجود و اعتباری بودن ماهیت پرداخت. شیخ رجبعلی تبریزی در مقابل این جریان فکری، موضع گرفت و تا آنجا که می توانست در راه اثبات اصالت ماهیت و اعتباری بودن وجود کوشش نمود.

کسانی که با فرهنگ اسلامی آشنایی دارند به خوبی می دانند که تفسیر معنوی قرآن و توجه به باطن این مصحف شریف یک منشأ مهم اساسی برای تأملات فلسفی به شمار می آید. اغراق نیست اگر ادعا شود که تفسیر تأویلی قرآن به هیچ وجه نمی تواند از نوعی تأمل فلسفی منفک و جدا بوده باشد. این مسئله نیز مسلم است که تفسیر تأویلی قرآن و توجه به اعماق و پرده های باطنی این کتاب مقدس در روایات و احادیثی که از ائمه اطهار (ع) رسیده است، ریشه دارد. به این ترتیب می توان گفت تأملات فلسفی در جهان اسلام، چه در دایره ی تجربیات معنوی و چه در حوزه ی حکمت نظری، با روایاتی که از ائمه معصومین (ع) رسیده است، اتصالی وثیق و ارتباطی عمیق دارد. با مراجعه به آثار عرفا و کتب حکمای الهی به آسانی می توان دریافت که توجه به برخی از روایات تا چه اندازه در سیر اندیشه و تأملات فلسفی این اندیشمندان اثر داشته است.
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دانشمندان، علوم را به علوم آلی و علوم اصالی تقسیم نموده اند. علوم آلی یا نظیر ادبیات است که از جمله علوم اعتباری است و آلت و ابزاری بیش نیست – چرا که فقط برای درست گفتن و نوشتن است و مطلوب بالذات نیست- و یا همانند علم منطق است، که انسان مسائل منطقی را فرا می گیرد تا در هنگام اندیشه و تفکر درست بیندیشد و صحیح فکر کند. کاری که منطق با تفکر می کند مشابه کاری است که ادبیات با تلفظ دارد. یک گوینده، یا نویسنده، باید مواظب زبان و قلم خود، و یک متفکر، باید مواظب ذهن خود باشد. این گونه از علوم چه اعتباری و چه غیر اعتباری، علوم ابزاری هستند.

علم فقه، حقوق، اخلاق و سیاست نیز (که از قبیل علوم انسانی هستند) فراگیری آنها، مقدمه عمل کردن است. با این توضیح که فقه از آن جهت که علم به حلال و حرام است ذاتا مطلوب نیست، بلکه برای پرهیز از حرام، و ام__تثال واجب، و مانند آن، مطلوب است و انسان فقیه می شود تا به احکام خدا عمل کند، و همچنین، علم اخلاق، ذاتا مطلوب نیست و انسان، عالم به علم اخلاق می شود تا در پرتو علم اخلاق متخلق و خلیق گردد. این گونه علوم، که از شعب علوم انسانی اند، جزو حکمت عملی به شمار می آیند که همه، مقدمه عملند.

اما علوم نظری همچون الهیات و فلسفه، عمومی ذاتا مطلوب، و مستقل هستند، ولی منظور از مستقل و اصالی بودن، این نیست که فهمیدن الهیات ذاتا مطلوب و مقصود است، بلکه به این معنا است که در سلسله علوم و اندیشه ها، این گونه علوم، تابع علوم دیگر نیستند. انسان توسط این علوم می فهمد که جهان آغاز و انجامی دارد، مبدأ و معاد، و بدو و حشری دارد. پس این علوم تابع علوم دیگر نیستند ولی خودشان نیز مقصود بالذات نیستند بلکه مقدمه امر دیگری هستند، و آن عمل است. منتها عمل نیز بر دو قسم است: عمل جارحه و عمل جانحه.
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غافل ماندن از این حقیقت تاریخی است که موجب شده بسیاری از اشخاص، به خصوص شرق شناسان، مرتکب اشتباه شوند و تاریخ را تحریف کنند. مهم ترین اشتباه این افراد این است که گفته اند جریان فکر فلسفی با مرگ ابن رشد در سال 595 هجری پایان یافت و پرونده ی تأملات فلسفی در جهان اسلام برای همیشه بسته شد. این افراد معتقدند هنگامی که در پایان قرن ششم هجری، جنازه ی ابن رشد به خاک سپرده شد، فلسفه ی اسلامی نیز به گور تاریخ پیوست و چشمه ی اندیشه برای همیشه در این دیار خشکید.

با افول ستاره ی فلسفه در مغرب جهان اسلام پس از مرگ ابن رشد، خورشید حکمت اشراقی در مشرق جهان اسلام با نشر آثار سهروردی درخشیدن گرفت. با تشکیل حکومت سلسه ی صفویه در ایران که به طور رسمی آیین تشیع را ترویج می کرد، شجره ی حکمت و فلسفه ی اسلامی بار دیگر بارور گشت و ثمرات نیکو و شیرین داد. البته نباید فراموش کرد که تاریخ تشیع از هنگامی که در زمان پیغمبر (ص) با نام شیعه ی علی (ع) به ظهور رسید تا تشکیل دولت صفوی در ایران، یعنی حدود مدت نه قرن بعد از آن، یکی از طولانی ترین و پرجاذبه ترین فصول تاریخ اسلام را آشکار می سازد.

نزدیک شدن تاملات شرعی، معنوی و فلسفی در عصر صفوی از خصوصیات اندیشمندان این عصر، یکی این است که آنان علاوه بر اینکه در حکمت و مباحث عقلی صاحب نظر بودند، در مورد علوم نقلی مانند فقه، حدیث، رجال و درایه نیز از مهارت و توانایی لازم برخوردار بودند. ملامحسن فیض کاشانی، محقق سبزواری، آقاحسین خوانساری و سید محمد اصفهانی (معروف به فاضل هندی) را می توان از نمونه های بارز و آشکار این دسته از اندیشمندان به شمار آورد. بهاءالدین فاضل هندی آثاری از قبیل: المناهج السویة فی شرح الروضة البهیة و کشف اللثام عن قواعد الأحکام در فقه به رشته ی تحریر درآورده و در عین حال به تلخیص کتاب شفای ابن سینا تحت عنوان ملخص الشفاء دست یازیده است.
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او فقیه بزرگی بود که اندیشه های فلسفی را منافی مبانی فقهی نمی دانست. ملامحسن فیض کاشانی، علاوه بر اینکه در فلسفه و مسائل عقلی آثاری ارزنده از خود به یادگار گذاشت، در علم حدیث و تفسیر نیز مهارت و توانایی داشت. بین تفسیر صافی و کتاب وافی او، که به احادیث مربوط است، هماهنگی و سازگاری وجود دارد. در تفسیر صافی و کتاب وافی، امور معنوی و مسائل مربوط به باطن، فراوان دیده می شود. یادآور شدیم که غور در امور معنوی و مسائل مربوط به باطن همواره با تأملات فلسفی همراه است، به همین جهت است که می توان گفت این دسته از اندیشمندان جامع معقول و منقول بوده و اندیشه ی آنان همواره به صبغه ی معنویت آراسته است. بیشتر اندیشمندان عصر صفوی از این ویژگی برخوردار بوده و آثاری که از آنان باقی مانده می تواند گواه این مدعا باشد.

صدرای کبیر در میان اندیشمندان عصر صفوی شخص صدرالمتألهین به عنوان بنیادگذار یک مکتب فلسفی نیرومند، از هر شخصی دیگری شناخته تر است. اندیشه های بلند این حکیم بزرگ به گونه ای گسترش یافته که در طول حدود چهار قرن، بسیاری از صاحبان فکر را تحت تأثیر و سیطره ی خود قرار داده است. البته در طول این چند قرن، کسانی آمده اند که در مقابل صدرالمتألهین موضع گرفته و کوشیده اند اندیشه های او را مورد انتقاد قرار دهند، ولی عده ی این اشخاص اندک بوده و نقد آنان نیز تنها به چند حاشیه و تعلیقه محدود شده است. از زمان صدرالمتألهین تا کنون، هنوز کسی نتوانسته به طور منظم و منسجم و بر اساس اصول و مبانی محکم فلسفه، این فیلسوف را با نقدی شامل و جامع الأطراف ارزیابی کند.

ص: 12700





میرفندرسکی دو شخصیت مهم عصر صفوی، یعنی میر ابولقاسم فندرسکی و شیخ رجبعلی تبریزی، چنان که باید و شاید، شناخته شده نیستند. همان گونه که میرداماد و صدرالمتألهین، استاد و شاگرد بوده اند، میر ابولقاسم فندرسکی نیز استاد شیخ رجبعلی تبریزی به شمار می آید. ولی بین این استاد و شاگرد و آن استاد و شاگرد از لحاظ سبک اندیشه و اسلوب تفکر فاصله بسیار است. کسانی (همچون استاد علی اصغر حلبی) بر این عقیده اند که میرفندرسکی از پیروان حکمت مشائی بوده و بیشتر اوقات کتب شیخ الرئیس ابوعلی سینا را تدریس می کرده است. ولی حقیقت این است که تدریس کتب ابن سینا دلیل بر مشائی بودن شخص نیست، زیرا بسیارند کسانی که آثار ابن سینا را تدریس می کنند ولی خود را پیرو مکتب مشائی معرفی نمی کنند. به علاوه شواهدی در دست است که نشان می دهد میرفندرسکی تابع اندیشه ی مشائیان نبوده است. قصیده ای که از این حکیم به یادگار مانده و در بسیاری از کتب نقل شده، نشان دهنده ی این است که او به مشرب فکری افلاطون بسیار نزدیک بوده است. ما به عنوان نمونه چند بیت از آن قصیده را نقل می کنیم:

چرخ با این اختران نغز و خوش زیباستی *** صورتی در زیر دارد آنچه در بالاستی

صورت زیرین اگر با نردبان معرفت *** بررود بالا همی با اصل خود یکتاستی

در نیابد این سخن را هیچ فهم ظاهری *** گر ابونصر استی و گر بوعلی سیناستی

از سوی دیگری اهل بصیرت به روشنی می دانند که قاعده ی امکان اشرف و اتحاد عاقل و معقول صبغه ی مشائی نداشته و به مشرب افلاطون نزدیک تر است. شیخ الرئیس ابوعلی سینا، با صراحت تمام، اتحاد عاقل و معقول را مردود شمرده و بضاعت علمی افلاطون را در مورد این مسئله، مزجات دانسته است. نکته ای که باید به آن توجه شود این است که میرفندرسکی در رساله ی حرکت، مثل افلاطونی را فضل دانسته و گفته است در مکونات به وجودد مثل نیازمند نیستیم. آنچه در این رساله راجع به مثل آمده با آنچه او در قصیده ی سابق الذکر ابراز داشته سازگار نیست. و در اینجاست که باید یا قصیده را مجعول بدانیم یا اینکه در صحت نسبت رساله ی حرکت به میرفندرسکی تردید روا داریم. البته راه سومی نیز وجود دارد و آن این است که بگوییم میرفندرسکی رساله ی حرکت را تنها بر مذاق و مشرب حکمای مشائی به رشته ی تحریر درآورده است. این نظریه که گفته شود او رساله ی حرکت را بر مشرب حکمای مشائی نوشته، طبیعی تر است از اینکه بگوییم این فیلسوف قصیده ی معروف خود را مطابق مشرب دیگران به رشته ی نظم کشیده است.
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میرفندرسکی و تأثیر بر آرای رجبعلی تبریزی هرچه در این باب گفته شود، در این واقعیت تردید نیست که میرفندرسکی در اندیشه های شیخ رجبعلی تبریزی به شدت اثر گذاشته است. شیخ رجبعلی تبریزی نیز به نوبه خود یک جریان فکری را به وجود آورد که بسیاری از اندیشمندان پس از وی این جریان فکری را اساس اندیشه خویش ساختند شیخ رجبعلی از معاصران صدرالمتألهین شیرازی شناخته می شود ولی از جهت نوع فکر و سبک اندیشه، فرسنگها با او فاصله دارد. حکیم تبریزی با نظریه ی حرکت در جوهر به شدت مخالف است، و با قول به وجود ذهنی نیز روی خوش نشان نمی دهد. او در رساله ی الأصل الأصیل به ابطال وجود ذهنی پرداخته و آن را بر دو مقدمه استوار ساخته است. از جمله ی مسائل مهم و اساسی که شیخ رجبعلی تبریزی بر آن تأکید می کند، یکی این است که او اطلاق وجود را بر واجب و بر ممکنات به نحو اشتراک لفظی می داند، در همین مورد است که حکیم تبریزی به قول حکمای هند تمسک کرده و می گوید: «حکمای هند به این معنی تصریح کرده اند و گفته اند که حق تعالی هست نه به هستی که ممکناتند.» او پس از پذیرش قول به اشتراک لفظی وجود بین واجب و ممکنات، نظریه ی دیگری را مطرح می کند که بسیار بحث انگیز است. شیخ رجبعلی تبریزی صفات حق تبارک و تعالی را انکار کرده و معتقد است صفات در مورد واجب، عین ذات نیست، زائد بر ذات نیز نیست.

این سخن به معنی این است که ذات مقدس حق تبارک و تعالی از هرگونه صفت منزه و مبراست و نمی توان او را موصوف به صفات دانست. مبانی فکری و فلسفی شیخ رجبعلی تبریزی به گونه ای است که به نوعی از الهیات تنزیهی منتهی می گردد. طرز تفکر و سبک اندیشه ی او به هیچ وجه جدید نیست و سابقه ی آن به زمانهای دور باز می گردد. منابع فکری این حکیم و کتابهایی که او به آنها دسترسی داشته برای ما شناخته شده نیست. البته او به کتاب اثولوجیا که به اشتباه آن را به ارسطو منسوب کرده اند استناد کرده و رگه های فکری مکتب نوافلاطونی در آثارش به وضوح قابل مشاهده است.
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حکیم تبریزی در برخی موارد به سخنان حکمای هند نیز تمسک کرده ولی به هیچ وجه سند گفتار خویش را روشن نکرده است. با این همه نمی توان به طور قاطع ادعا کرد که شیخ رجبعلی تبریزی از حیث اسلوب اندیشه و طرز تفکر به کدام یک از مکتبهای شناخته شده ی فلسفی وابسته است. آنچه در آثار شیخ رجبعلی تبریزی واضح و آشکار است و می توان آن را سند سخنان این حکیم به شمار آورد، تعدادی از احادیث و روایات اهل بیت عصمت و طهارت است که او به شرح و تفسیر آنها می پردازد. حکیم تبریزی موضع خود را در مورد مسئله ی صفات حق (تبارک و تعالی) که بسیار پرماجرا و بحث انگیز است، با استناد به همین گونه از روایات توجیه می کند.

تأثیرات تبریزی و ملاصدرا اکنون و حدود مدت چهارصد سال است که افکار فلسفی صدرالمتألهین شیرازی و اندیشه های حکمی شیخ رجبعلی تبریزی دو جریان فکری نیرومندی را ترسیم می کنند که بعد از این دو اندیشمند بزرگ، پیروان آنان این دو خط فکری را ادامه می دهند. حکیم تبریزی در تربیت شاگردان خود کوشش فراوان کرد و شاگردان او نیز در نشر اندیشه های استاد از هیچ کوششی دریغ نکردند. شاگردان معروف شیخ رجبعلی عبارتند از: قاضی سعید قمی، محمد حسن قمی (برادر قاضی سعید)، ملا عباس مولوی، ملا محمد تنکابنی، میرقوام رازی و محمد رفیع پیرزاده. این شخص تقریرات استاد را در دو مجلد ضبط نمود و به ارشاد شیخ رجبعلی آن را معارف الهیه نام گذاشت. قاضی سعید قمی که از عرفا و حکمای متأله شناخته می شود، نسبت به استاد خود شیخ رجبعلی بسیار خاضع و صمیمی بوده و برخی از آثار خود را به وی تقدیم کرده است. این عارف عالی مقام در بسیاری از آثار خود مانند شرح توحید صدوق و کتاب کلید بهشت، آرا و عقاید شیخ رجبعلی را منعکس کرده و بر اساس همین آرا و عقاید موضع گیری نموده است.
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شاگردان رجبعلی تبریزی از جمله ی اندیشمندان بزرگ و در عین حال گمنامی که تحت تأثیر افکار و عقاید حکیم تبریزی قرار گرفته است علی قلی بن قرچغای خان (موسوم به خان حکیم)، را باید نام برد. این حکیم متأله که از اندیشمندان بزرگ عصر صفوی محسوب می شود، در سطح وسیع و گسترده ای افکار و عقاید شیخ رجبعلی تبریزی را ضمن آثار و تألیفات متعدد خود بیان داشته است. علی قلی بن قرچغای خان در میان اساتیدی که از محضر پرفیض ایشان بهره مند گشته است بیش از همه تحت تأثیر افکار و عقاید شیخ رجبعلی تبریزی و سبک اندیشه و تفکر وی بوده است. این امر در احیای حکمت به وضوح قابل مشاهده است. این حکیم خان یا (خان حکیم) که از رفاه در زندگی و معیشت تا حدودی برخوردار بوده، توانست به بسیاری از رسائل فلسفی و کتب حکمی که میراث گذشتگان محسوب می شود دست یابد.

دسترسی به کتب متعدد فلسفی و شوق مطالعه و تحقیق که خداوند به علی قلی خان عنایت فرمود، موجب شد که بتواند حوزه ی اندیشه ی خود را گسترش دهد و به نکات جالب توجه و بدیعی دست یابد. این موهب و عنایت خداوندی بود که خان حکیم توانست آثار ارزشمند و گرانقدری را به وجود آورده و آنها را برای آیندگان به یادگار باقی بگذارد. در میان حکما و اندیشمندانی که از مکتب فکری شیخ رجبعلی تبریزی پیروی می کنند کمتر اندیشمندی را می شناسیم که به اندازه ی علی قلی خان آثار مکتوب از خود به جای گذاشته باشد.

خان حکیم (علی قلی بن قرچغای خان) اجازه بدهید اینجا درد دل بکنیم و بگوییم آنچه درباره ی آثار علمی خان حکیم ذکر شد، درباره آثار ارزشمند بسیاری از حکما و علمای دیگر اسلامی نیز صادق است. بسیاری از آثار گرانبهای اندیشمندان اسلامی در گوشه ی کتابخانه های جهان وجود دارد که هنوز به زیور طبع آراسته نشده است. با نهایت تأسف باید گفت برخی از این آثار به علت عدم توجه درست در حال فرسوده شدن و نابودی است. بی تردید از میان رفتن است آثار علمی و فلسفی که از ثمرات و نتایج فرهنگ پرمحتوای اسلامی است، فاجعه ای بزرگ و رویدادی سهمناک به شمار می آید. امید است علاقه مندان به فرهنگ اسلامی به این خطر بزرگ توجه کنند و تا آنجا که می توانند در رفع این نقصیه کوشش نمایند.
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و خبر خوش دیگر اینکه در سال تحصیلی 73-1372 در گروه فلسفه ی دانشگاه تهران، کار تصحیح و احیای، کتاب احیای حکمت اثر همین خان حکیم، یعنی علی قلی بن قرچغای خان است. این کتاب ارزشمند که مشتمل بر یک دوره حکمت طبیعی و الهی است و به زبان شیرین فارسی به رشته ی نگارش درآمده توسط محقق سخت کوش و پژوهشگر مشتاق خانم فاطمه فنا به عنوان پایان نامه ی کارشناسی ارشد رشته ی فلسفه تصحیح و آماده ی گردید.

علاقمندان درباره ی احوال و آثار و زندگی علی قلی بن قرچغای خان می توانند به آنجا مراجعه نمایند. کتاب احیای حکمت علی قلی بن قرچغای خان همانند سایر آثار این اندیشمند توانا نشان دهنده ی جریان فکری نیرومندی است که در جهت خلاف اندیشه های صدر المتألهین شیرازی وجود داشته است. این جریان فکری در تعلیمات شیخ رجبعلی تبریزی به اوج خود رسیده و به عنوان یک نظام فلسفی مطرح شده است. این نظام فلسفی که با نوعی از الهیات تنزیهی سازگاری دارد، با معانی و مضامین برخی از روایات اهل بیت عصمت و طهارت (ع) نیز نزدیک است. در این نظام فلسفی رگه هایی از اندیشه های مکتب نوافلاطونی نیز وجود دارد که برای اهل بصیرت به وضوح قابل مشاهده است.

رجبعلی تبریزی و ملاصدرا بی تردید صدرالمتألهین شیرازی نیز در نظام فلسفی خود که در جهت خلاف مکتب شیخ رجبعلی تبریزی قرار دارد و از مضامین روایات شیعه و معانی آیات قرآن مجید بهره مند شده و از این طریق به اندیشه ی خویش وسعت و غنا بخشیده است، ولی در این مسئله نیز تردید وجود ندارد که سبک تفسیر صدرالمتألهین از آیات و برداشت او از روایات غیر از سبک و اسلوبی است که شیخ رجبعلی تبریزی و شاگردانش از آن پیروی می کنند. به عبارت دیگر می توان گفت هر یک ازاین دو جریان فکری که هم معاصر و هم رقیب یکدیگرند به حکم اینکه از معانی و مضامین روایات اهل بیت (ع) مدد می گیرد، رنگ حکمت شیعی را در ناصیه ی خود آشکار می سازد.
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من_اب_ع

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه 

هانری کربن- تاریخ فلسفه اسلامی

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اصفهان فلاسفه اسلامی اندیشه جهان بینی اسلامی تشیع


تحلیل ماده و صورت نزد ابن سینا، سهروردی و ملاصدرا

آنچه در این نوشتار آمده است در حقیقت حاوی دو ادعا می باشد:

1. فلسفه اسلامی به ابن رشد ختم نشده است یعنی چیزی بنام فلسفه اسلامی داریم چرا که کسی که قائل به ختم فلسفه اسلامی به ابن رشد می شود در حقیقت هر نوع نوآوری و تحول را در فلسفه اسلامی رد می کند و آن را فقط شرح ارسطو می داند.

2. سیستم فلسفه صدرایی ناسازگاری درونی دارد. برای رسیدن به این دو ادعا یک مورد نقضی را انتخاب کرده و به آن پرداخته ایم و آن تحلیل وجودی ماده و صورت است.

ارسطو ماده و صورت یا قوه و فعل را مطرح کرد تا بحث تغیر و مشکلات ناشی از حرکت را تبیین کند و تعریف حرکت را از قوه به فعل رسیدن قرار داد. در حالیکه در ابن سینا این بحث نه برای تبیین بحث حرکت بلکه برای توضیح بحث خلقت (خلق از عدم) مطرح شد. در ارسطو بحث ماده و صورت یک بحث طبیعی بود و حال آنکه در ابن سینا یک بحث مابعدالطبیعی شد چرا که ابن سینا به تبعیت از فارابی قائل به امر سومی بنام عقل فعال یا واهب الصور یا عقل دهم شد و این امر ثالث است که صورت را به ماده افاضه می کند. اکنون می توان تفاوت این بحث را در نزد ارسطو و ابن سینا بصورت زیر درآورد.
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1. اختلاف متدیک (روشی): روش ارسطو در این مورد طبیعی و تجربی بود حال آنکه روش ابن سینا عقلی بود.

2. اختلاف در غایت: ارسطو این بحث را مطرح کرد تا مشکلات ناشی از حرکت را تبیین کند ولی ابن سینا این بحث را بخاطر تبیین خلقت مطرح کرد.

3. نزد ارسطو بحث ماده و صورت یک بحث طبیعی دو مؤلفه ای بود ولی نزد ابن سینا یک بحث مابعدالطبیعی سه مؤلفه ای می باشد.

4. تقسیم بندی وجود به متناقض، قوه و فعل نزد ارسطو به ممتنع و ممکن و واجب نزد ابن سینا تبدیل شد و از آنجا به تمایز مابعدالطبیعی وجود و ماهیت رسید. حال بر کسی پوشیده نیست که ابن رشد هر چند از حیث شناخت آثار ارسطو عمیق بوده است ولی از حیث استقلال عقلی بازگشت قهقرائی به دامن طبیعیات ارسطو داشت یعنی یک فیلسوف مقلد! بود یعنی ابن رشد همان ارسطوی ثانی است و هر جا که ابن سینا از چارچوب اندیشه ارسطویی مثل همین بحث خارج شده ابن رشد وی را (ابن سینا) تخطئه کرده است شاید ابن رشد محدوده ارسطو را مقدس می دانست و بهمین دلیل فقط و فقط فلسفه ارسطو را قبول داشت و هیچ نقدی بر ارسطو را برنمی تابید. حال افرادی که از زاویه ابن رشد به فلسفه اسلامی نگاه می کنند، در حقیقت فقط شرح فلسفه ارسطو را می بینند و بس، زیرا ابن رشد ارسطویی بیش نیست ولی ما نشان دادیم که حداقل در این بحث ابن سینا از منطوق ارسطویی تخطی کرد، تا آن دغدغه دینی خود را حل کند و همین تغییر در ابن سینا نشان می دهد که فلسفه اسلامی به ابن رشد ختم نشده است و همچنین چون این بحث ماده و صورت ناشی از دغدغه دینی بوده می توان گفت که ما چیزی بنام فلسفه اسلامی داریم و منظور از آن فلسفه ای است که از مبانی عقیدتی اسلامی تأثیر پذیرفته است و این فلسفه اسلامی با فلسفه مسلمانان فرق دارد چرا که ابن رشد هم مسلمان بود ولی فلسفه غیر اسلامی ارسطو را فقط قبول می کرد و این مورد نقضی بر این است که فلسفه اسلامی داریم بنابرین عدم الوجدان لایدل علی عدم الوجود.
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تحلیل ماده و صورت از نظر ابن سینا قبل از بیان نظر شیخ الرئیس در این مورد، شایان ذکر است از جمله مسائلی که ابن سینا در آن از مشرب ارسطویی تخطی کرده است مسئله ماده و صورت است. ارسطو ماده و صورت را مطرح کرد تا بتواند بواسطه آن مسئله تغییر را تفسیر کند ولی ابن سینا این مسئله را نه برای تفسیر بلکه برای تفسیر و تبیین مسئله خلقت مطرح کرد. ابن سینا معتقد بود که وجود یعنی اتصال ماده به صورت آن و عدم یعنی انفصال ماده از صورت آن، همه صور از ازل نزد عقل فعال موجودند و این عقل فعال که از آن به واهب الصور تعبیر می کند، صورت را به ماده اعطاء می کند فیتحقق الکون و زمانیکه آن صورت را به آن ماده اعطاء نمی کند فیحدث الفساد. بدینوسیله از ماده ارسطویی به هیولی و عناصر ازلی که عقل فعال بر طبق اقتضای حکمت شکل و صورت را به آن می بخشد، خارج می شویم، البته این مسئله خلقت بظاهر از فلسفه مسیحیت قرون وسطی که بدنبال سازگاری دین و فلسفه بود، متأثر شده است. بعد از ذکر این مقدمه، به توضیح و تبیین فلسفه شیخ در این مسئله می پردازیم:

شیخ می گوید که به هر وجودی نظر کنیم دو جنبه را خواهیم دید: 1. جنبه فعلیت و آن چیزی که فعلیت شیء به آن است. 2. جنبه استعداد و قابلیت برای شیء دیگر، پس وجود مرکب از ماده و صورت است و این ماده خودش بسیط است و مرکب از ماده و صورت نیست، وی از همین ماده به ماده المواد (آرخه یونانی) و هیولی تعبیر می کند. وی همچنین در تعریف صورت و ماده می گوید: «صورت ماهیتی است که جسم بواسطه آن چیزی است که هست و ماده آن است که حامل ماهیت است».
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عمل جوارح را اهل فن در مسأله فقه، اخلاق و مانند آن بازگو کرده اند، اما عمل جانحه و عمل دل را که اعتقاد می باشد بیشتر در مباحث اعتقادی مطرح می کنند. به این که، عالم خدایی دارد، و حشر و نشری در کار است. پس، علم نظری، گرچه کمال عقل نظری را تأمین می کند. ولی کمال انسان، تنها به کمال عقل نظری او نیست. علم برای کمال قوه نظری نیست بلکه برای کمال انسانیت انسان است.

من_اب_ع

آیت الله عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 262-263

کلی__د واژه ه__ا

کمال انسان علوم انسانی علوم اسلامی آموزش تربیت قلب اعمال


علوم ابزاری و علوم حقیقی

اگر کسی درباره جهان بینی الهی بحث ها کرد، درباره خدا و اسماء حسنای او، نعت او، صفات جلال و جمال و افعال او بحث ها کرد، درباره معاد، مواقف قیامت، بهشت و جهنم، صراط، حساب، میزان، شفاعت، حوض کوثر و مانند آن بحث ها کرد، در مورد فرشته شناسی، وحی، رسالت، نبوت و امامت بررسی کرد، همه این ره آوردها و بحثها بعد از مرگ یکی پس از دیگری برای او تر و تازه و روشن و مشهود، سرسبز و خرم می تابد و لحظه به لحظه شکوفاتر می شود، اما اگر کسی تلاش کرد که چگونه خیابان بسازد، مسجد، مدرسه و دانشگاه بسازد، مهندس راه و ساختمان بشود، طبیب جسم باشد، بعد از مرگ همه این علوم کم کم از یادش می رود، چونکه آنجا دیگر سخن از راه و ساختمان نیست و علمی که تکرار نشود رخت برمی بندد آنجا از کسی سوال نمی کنند نقشه ساختمان، نقشه خیابان و بیابان چگونه است. البته این گونه دانش ها برای رفع نیازمندیهای دنیا بوده و تحصیل آن هم واجب است و اگر کسی از این راه بهره ای گرفت و به نظام اسلام خدمت کرد، عمل صالحی انجام داده که برای ابد در قیامت می ماند اما خود این علم رخت برمی بندد.
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شیخ در کنار این دو برای جسم، طبیعت و اعراضی نیز قائل است و می گوید طبیعت قوه ای است که از او حرکت و تغیری در جسم پیدا می شود و یا مبدأ سکون و ثبات در آن می شود و اعراض اموری است که از خارج عارض و همراه ماده می شود. در بسائط طبیعت همان صورت است لیکن با دو اعتبار. اگر آن بسیط را از آن حیث که حرکتها و فعلهایی از او سر می زند لحاظ کنیم آن را طبیعت گویند ولی اگر از آن حیث که نوع آن بسیط، قوام به آن است بدون توجه به آثار و حرکتها، در اینصورت به آن صورت می گویند. در مرکبات طبیعت غیر از صورت است؛ یعنی رابطه عینیت میان این دو برقرار نیست بلکه رابطه کل و جزء میان آنها برقرار است یعنی طبیعت جزئی از صورت است.

از نظر ارسطو ماده و صورت برای تحقق جسم کافی است ولی از نظر ابن سینا و فارابی، ماده و صورت به تنهایی برای تحقق جسم کافی نیست، تا واهب الصور، عقل فعال، نباشد و صورت نوعیه افاضه نکند جسم در خارج محقق نمی شود، در این فرایند بین ارسطو و ابن سینا تفاوت هست، ارسطو یک تبیین صد در صد طبیعی دو جزئی از تحقق جسم ارائه می دهد و ابن سینا و فارابی یک تبیین مابعدالطبیعی سه بعدی، چرا که بر طبق فلسفه ارسطو هر موجودی که مرکب از قوه و فعل باشد و بتواند با حرکت قوه هایش تبدیل به فعلیت شود مرکب از ماده و صورت است. پس در ترکیب هیدروژن + اکسیژن = آب؛ هیدروژن از یک جهت فعلیت هیدروژن را دارد و از جهت دیگر استعداد دارد با اکسیژن ترکیب شود و آب بدست آید. پس هیدروژن بعنوان صورت نوعیه عنصریه همراه با ماده اولی است، اکسیژن هم صورت عنصریه نوعیه دارد و هم ماده اولی. از ترکیب این دو ماده ثانیه بوجود می آید تا صورت نوعیه آب حاصل شود. بنابر این تفسیر ارسطویی، می توان گفت که ارسطو با یک دید تجربی گرایی به مسئله ماده و صورت می پرداخته حال آنکه ابن سینا با دید عقلی گرایی به تحلیل این مسئله پرداخته است.
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از نظر ابن سینا ماده فقط بواسطه صورت می تواند تحقق یابد و بدون آن جز قابلیت چیزی نیست و نمی تواند علی حده وجود عین داشته باشد، رابطه بین ماده و صورت چنان است که «ماده برای صورت است و مقصود از ماده یافت شدن صورت است در او و صورت برای ماده نیست اگر چه در ماده باید صورت بناچار موجود باشد.»

جسم که از ترکیب صورت و ماده حاصل می شود آن جوهری است که بتوان سه بعد قائم به یکدیگر در آن فرض کرد و نیز آن جوهری است که تقسیم پذیر است، در حقیقت شیء از آن حیث که دارای صورت جسمانیه است بالفعل است و از آن حیث که قابلیت پذیرش صور را دارد بالقوه است، ابن سینا بارها تأکید کرده که جسم نمی تواند علت برای چیز دیگری باشد بزرگترین شالوده ای که مذهب ابن سینا راجع به طبیعت بر آن استوار است این فرض است که جسم ممکن نیست فاعل واقع شود، فاعل همیشه قوه یا صورت یا نفس است که فرد توسط آنها کار می کند، در جهان طبیعت حصری برای قوا نیست، مهمترین مراتب آن از پست ترین به بالاترین عبارت است از قوای طبیعی، گیاه، جانور، نفوس انسانی و نفوس کلی.

معنی گوناگون ماده در فلسفه بوعلی از چندین مبدأ ارسطویی و نوافلوطینی سرچشمه گرفته است در فلسفه ارسطویی کون و فساد انتقال از وجود بالقوه به وجود بالفعل است نه از عدم به وجود کمامر. ماده بالقوه موجود است پس دارای یک نوع هستی است، ماده و صورت در تمام اشیاء که هنوز به فعلیت صرف نرسیده با یکدیگر ترکیب می شوند. ماده نزد ارسطو دو معنی دارد یکی بعنوان هیولی که همان معنی آنچه را که بالقوه است می رساند، و دیگری یعنی آن پایه و اساس که در کون و فساد اشیاء پایدار و باقی می ماند.
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نوافلاطونیان نیز کلمه هیولی را بکار برده اند لکن بمعنی عدم. در نظر آنها هیولی دارای یک وجود بالقوه نیست، چنانکه ارسطو معتقد بود بلکه فاقد هر گونه هستی است، بنابرین علت مادی و خلقت ماده معنی واقعی ندارد چون ماده دارای نوعی هستی نیست که خلقت پذیرد. ابن سینا مفهوم ارسطویی وجود بالقوه را طرد کرده و فقط معتقد به وجود بالفعل است و وجود را فعلیت دانسته و تقسیم بندی ارسطو از وجود را به متناقض و بالقوه و بالفعل مبدل به تقسیم بندی ابتکاری سه گانه وجود به ممتنع و ممکن بر واجب کرده است. بنابرین در حالیکه در فلسفه ارسطویی ماده قدیم است و هیولی محتاج به علت نیست در نظر ابن سینا ماده برای هستی و تحقق یافتن احتیاج به علل گوناگون دارد و همان عقل دهم است که با افاضه صورت بر ماده عالم تحت القمر به آن فعلیت می بخشد.

ماده همچنین اصل تشخص است و آن چیزی است که تکثر صور را امکانپذیر می سازد. بنظر ابن سینا پیوند میان ماده و صورت به این نحو است که هستی هیولی از دو چیز حاصل می شود: از سببی اصلی و معینی دیگر که چون صورت برخیز و در پی آن صورت دیگر بر آید و از فراهم آمدن هر دو وجود هیولی تمام شود و صورت به وی مشخص شود و وی نیز به صورت مشخص باشد. ماده از هر گونه کمال عاری است و دارای ضعیفترین مرتبه وجودی در عالم هستی است و از تمام موجودات، از مبدأ هستی که منشأ کمالات باشد دورتر است و نیز ماده انفعال و پذیرندگی صرف است و از آن هیچ فعلی سر نمی زند، و تنها افعال عالم بالا را می پذیرد. همان فعل عقول مجرده است که ماده را برای کسب صور آماده ساخته و سپس صور مختلف را بر آن افاضه می کند، بر عکس ارسطو که ماده و صورت را از لحاظ وجود در یک مرتبه می داند، ابن سینا تمایز بین آن دو را تأکید می کند. صورت بنظر او اصل تحقق ماده است به این معنی که صورت است که به ماده فعلیت می بخشد و آن را به لباس هستی در می آورد بدون صورت هرگز هیچ ماده ای تحقق نخواهد یافت.
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ماهیت ماده اینکه آیا فعلیت دارد یا ندارد محل نزاع فیلسوفان بوده و بعضی قائل به ذی فعلیت بودن ماده شدند و بعضی بر قوه صرف بودن ماده تأکید داشته اند. بن سینا برای اثبات ماده دو برهان می آورد. برهان فصل و وصل و برهان قوه و فعل. همین براهین تا امروز در فلسفه اسلامی قابل قبول بوده و از ملاصدرا تا علامه طباطبایی به آن چنگ زده اند. همانطور که صاحب منظومه، حاج ملاهادی سبزواری، به ذوق شعری خود می دمد و می گوید:

إن دلیل الفصل و الوصل نطق *** کالفعل و القوه بالقول الأحق

و ق__وه الفعل حی__ث عاندت *** قد اقتضت حیثیه بها احتدت

در بیت اول برهان فصل و وصل را و در بیت دوم برهان قوه و فعل را بنحو استادانه بیان می کند و این مؤید همان حرف گذشته است که همه فیلسوفان اسلامی باستثنای منکران ماده در اثبات ماهیت ماده به این براهین در هر عصر و زمانی باشند، تمسک یافته اند.



تقریر برهان فصل و وصل:

مقدمه 1. واقعیتی داریم که جوهری است قابل امتداد سه گانه.

مقدمه 2. هیچ چیزی ضد خودش را قبول نمی کند بلکه دو ضد بر یک امر وارد می شوند.

مقدمه 3. اتصال و انفصال دو صفت متقابلند.

مقدمه 4. اتصال و انفصال عارض جسم می شوند.

معروض این دو صفت متقابل هیولی است. ابن سینا می گوید: «اتصال و انفصال دو صفت متقابلند و آشکار است موصوفی که خود بخود، بالفعل، پیوسته و متصل است و این همان صورت جسمیه یا جسم تعلیمی است غیر از موصوفی است که بالفعل متصف به یکی از این دو صفت نشده و لیکن پذیرای هر دو صفت است، این مقدمات بدیهی است و نیازی به اثبات ندارد. حال که ماهیت جسم همین حقیقت متصل و پیوسته بالفعل است که فرض ابعاد سه گانه در آن ممکن باشد، بنابرین چون با عروض انفصال حقیقت جسم از بین نمی رود و ماهیت جسم به حال خود باقی است باید غیر از صورت جسمیه و جسم تعلیمی که خود بخود پیوسته و متصل است حقیقت دیگری باشد که اتصال و پیوستگی آن خود بخود نباشد و بتواند اتصال و انفصال را بپذیرد و آن چیزی که با آمدن انفصال و رفتن صورت جسمیه باقی ماند هیولی است که یکی از دو جزء جسم طبیعی است.»
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اما برهان قوه و فعل که برهان دیگری بر اثبات هیولی است از آوردن آن خودداری می کنیم و این برهان را در بحث از ماده و صورت از نظر صدرالمتألهین به تفصیل مطرح کرده و به آن می پردازیم فقط در اینجا به اجمال می گوییم که جسم از آن حیث که جسم است امر بالفعل است و از آن حیث که یکی از صور نوعی به آن می تواند ملحق شود بالقوه است. حیثیت بالفعل یعنی وجدان و حیثیت بالقوه یعنی فقدان، نتیجه آنکه جوهری در جسم است که استعداد صور جسمانی بوده و بگونه ای است که هیچ فعلیتی ندارد و این همان هیولی است. در قسمت دوم مقاله نظرات شیخ اشراق و ملاصدرا در خصوص ماده و طورت خواهد آمد.

نظر شهاب الدین سهروردی در مورد ماده و صورت همانطور که قبلا ذکر شد شیخ اشراق و خواجه طوسی و... هیولی را نفی می کردند و می گفتند که جسم بسیط است و جزئی ندارد برخلاف مشائیون که قائل به ترکیب جسم از ماده و صورت بودند، اما بنظر اشراق و... جسم همان امتداد است (قابل تطبیق با رأی فیلسوف غربی رنه دکارت) طبیعت نداریم، صورت نوعیه نداریم فقط امتداد داریم.

اشراقیون و مشائیون با هم وحدت نظر دارند که جوهری داریم که در آن، امکان فرض سه خط بنحوی که گفته شد هست، ولی اشراقیون می گویند اصلا جسم یعنی همین، جسم غیر از این واقعیتی ندارد از نظر اینها جسم و صورت جسمیه یک معنی می دهد جسم یعنی صورت جسمیه و صورت جسمیه یعنی جسم اینها دو چیز نیستند.
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شایان ذکر است زمانیکه می گوییم اشراقیون ماده را نفی کرده اند ماده بمعنای هیولی و ماده المواد بمعنای خاص است نه بمعنای اعم، چرا که ماده بمعنی آن چیزی که به صورت اشیاء مختلف در می آید، یعنی اوست که حامل استعداد اشیاء دیگر است، اوست که گاهی به این صورت می آید و گاهی به صورت دیگر. همه مکاتب حتی مکتب جزء لایتجزای ذیمقراطیس نیز آن را قبول دارد منتهی منظور از ماده نزد اشراقیون همان صورت جسمیه است کما اینکه فیزیک هم همین را ماده می شناسد از نظر فیزیک ماده بمعنی جرم است.

بنظر اشراق همان جوهری که می گوییم طول و عرض و عمق دارد همین جوهر جرمانی یا جوهر جسمانی و صورت جسمیه است، منتهی او معتقد است که ما الان هیچ جزء مطلق در عالم نداریم، اکنون ما جسمی نداریم که به حالت ماده بودن باقی باشد، جسمهایی که ما داریم جسمی با شیء خاص است یعنی با صورت نوعیه خاص و با یک ماهیت خاص؛ مثلا کاغذ همان صورت جسمیه است بعلاوه یک سلسله اعراض و صور نوعیه و امثال اینها؛ ما از صورت جسمیه چیز بسیط تری نداریم که بخواهیم آن را ماده اولی بشماریم، ماده اولی یعنی همان که ماهیت جسم را تشکیل می دهد.

شیخ اشراق نظر مشائیون را در مورد حقیقت هیولی مورد نقد قرار می دهد چرا که مشاء قائل به این بود که از طرفی جسم اتصال و انفصال می پذیرد و از طرفی دیگر چون اتصال، انفصال نپذیرد پس باید در جسم چیزی باشد که آن هم اتصال پذیرد و هم انفصال، و آن هیولی است، این گفتار مشاء را شیخ اشراق نقد کرده و می گوید: «و یرد علیهم أن الاتصال یقال فیما بین جسمین، فیحکم بأن احدهما اتصل بالآخر و هو الذی یقابله الانفصال و فی الحجم امتداد من الطول و العرض و العمق و الامتداد و لیس یقابله انفصال اصلا؛ فما قولک فیمن یدعی أن الجسم مجرد المقدار الذی یقبل الامتدادات الثلاثه لا غیر؟» یعنی اتصال در جایی است که دو جسم در کار باشد و آنچه در جسم هست طول و عرض و ارتفاع است و انفصال اصلا مقابل امتداد نبوده، پس چه می خواهی بگویی اگر کسی مدعی شد که جسم همان مجرد مقداری است که تنها امتدادات سه گانه پذیرد و نه چیز دیگر. در حقیقت در نزد شیخ اشراق فقط جسم تعلیمی معنی دارد و دیگر نمی توان از جسم طبیعی لامتعین و جسم تعلیمی متعین یا امتداد جوهری و امتداد عرضی در نزد اشراق سخن گفت چرا که فقط و فقط آنچه برای شیخ اشراق مطرح است جسم تعلیمی است و لاغیر، بر عکس مشائیون که قائل به جسم طبیعی بودند. در عبارت یاد شده که از خود کتاب مستقیما نقل شد در حقیقت منظور اشراق این بود که اتصال دو معنی دارد: 1. اتصال مقابل انفصال 2. اتصال مقابل امتداد. اتصال مقابل انفصال مشروط به وجود دو جسم است در حالیکه در امتداد اینطور نیست همچنین آنجا که گفتند اگر کسی مدعی شود که جسم همان مقدار است چه پاسخی دارید به این دلیل است که مشائیون مقدار را چون مابه الافتراق اجسام است خارج از حقیقت اجسام می دانند در حالیکه اشراق داخل در حقیقت اجسام می داند.
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حاصل سخن اینکه جسم مطلق، عینا، عبارت از مقدار مطلق است و جسم خاصه عبارت است از مقادیر خاصه و همانطور که اجسام در مقدار مطلق مشترکند و در اندازه ها و مقادیر خاص مختلف و مفترق، همانطور هم در جسمیت مطلق مشترکند و در جسمیات مخصوصه مختلفه متفاوتند. بظاهر نظریه جسم مطلق از حیث مدلول خیلی از هیولای ارسطویی دور نمی باشد و خود شارح حکمه الاشراق می گوید که جسم مطلق نزد اشراقیون همان هیولی نزد ارسطوییان است در بسیاری از موارد دیگر در حکمه الاشراق سهروردی می بینیم در یکی از ادله خود که آن را به رد بر ارسطو اختصاص داده به جسمیت مطلق می تازد. در جاهای دیگر بطور مطلق هیولی را بر جسم یا بقصد جسم مطلق اطلاق می کند و می گوید: اینها اشیائی هستند که بعضی به بعضی دیگر منقلب می شوند، بنابرین آنها را هیولای مشترکی است که همان برزخ است که آن را فی نفسه برزخ می گوییم و به قیاس بر هیئت حال و محلش می خوانیم و به قیاس با مجموع آن هیولی نامیده می شود. این بنابر اصطلاح ماست ولی هیولای افلاک غیر مشترک است و مجموع آن نامبدل است. بنظر می رسد که تنها کاری که اشراق کرده است عوض کردن الفاظ است؛ یعنی هیولی را زیر نام تازه ای که جسم مطلق باشد پذیرفته اند، یعنی نه تنها هیولی را انکار نکرده اند بلکه آن را اثبات نیز کرده اند.

ماده و صورت نزد ملاصدرا قبل از اینکه به بحث در این مورد بپردازیم، سؤال می کنیم که آیا یک فیلسوف اصالت وجودی می تواند وجود ماده و صورت را که از لواحق ماهیت هستند، بعنوان یک واقعیت بپذیرد؟ ملاصدرا در این مسئله تابع است یعنی در این مورد ابتکاری ندارد همانطور که مشائیون برهان فصل و وصل و برهان قوه و فعل را در اثبات هیولی آورده اند ایشان نیز آورده است و حرف جدیدی نگفته اند فقط واژه ها را تحلیل کرده اند و با کمی تفصیل به بحث پرداخته اند و نظریات اشراق را مطرح کرده و به آنها پاسخ داده اند. آنچه باید گفت این است که ملاصدرا با تکیه بر اصل «شیئیت شیء بصورته لابمادته» معاد جسمانی را اثبات کرده است. در اینجا دیگر نمی خواهیم همان براهین را بیاوریم و تکرار مطلب شود و بخاطر خودداری از این، به مسئله ترکیب ماده و صورت که از زمان سید صدر در فلسفه اسلامی مطرح شده، می پردازیم.
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بنظر سید صدر ترکیب ماده و صورت یک ترکیب اتحادی است نه انضمامی، ملاصدرا نیز این مسئله را تأکید کرده است ضمنا این مسئله در زمان ابن سینا و شیخ اشراق مطرح نبوده است. وی می گوید وحدت ماده وحدت جنسی است؛ یعنی نحوه وجود ماده با صورت نظیر نحوه وجود جنس در فصل است. وجود جنس عین وجود فصل است. اتحاد ماده و صورت از قبیل اتحاد مبهم با متعین و اتحاد لامتحصل با متحصل است. متعین با امر نامتعین دو چیز نیستند اختلاف اینها در عقل است یعنی عقل وجودی را که در خارج واحد است تحلیل می کند و دو اعتبار برایش قائل می شود: یک اعتبار که جنبه مشترک باشد آن را جنس و به اعتبار دیگر که جنبه ما به الافتراق باشد آن را فصل گویند و اگر جنس و فصل را لا بشرط اعتبار کنیم همان ماده و صورت می شوند. همانطورکه حکم هر جنسی همان حکم فصل خودش است، حکم ماده همان حکم صورت است و ماده مضمن در صورت است. هر حرفی را در مورد صورت بگوییم می توانیم همان حرف را در مورد ماده بگوییم.

سؤال: آیا بین حرکت جوهری با ماده و صورت رابطه ای است؟ ملاصدرا به این امر تصریح نکرده است و بظاهر می توانیم بدون قبول حرکت جوهری از ماده و صورت سخن بمیان آوریم کما عندالابن سینا و الاشراق.

استاد مطهری می گوید: «حقیقت این است که بدون تصور حرکت در اجسام پای ماده و صورت را نمی توانیم به یک جایی بند کنیم.... همانطورکه در باب حرکت گفتیم، قوه و فعلیت حرکت همیشه با هم آمیخته است... آن اتحادی که مرحوم آخوند به تبع سید صدر میان ماده و صورت می خواهد ثابت کند جز به همان فرض حرکت جوهریه خودش، قابل اثبات نیست... گو اینکه به یاد نداریم که ایشان در جایی به آن تصریح کرده باشند، ولی مسلما از جانب ایشان این مطلب بخوبی استفاده می شود.» استاد مطهری بین حرکت جوهریه و ترکیب اتحادی ماده و صورت تلازمی می بیند، بنابرین لازمه این حرف آن است که کسانیکه حرکت جوهریه را قبول ندارند پس ترکیب اتحادی ماده و صورت را نیز قبول ندارند، بنابرین فیلسوفان قبل از ملاصدرا بویژه ابن سینا نمی تواند به ترکیب اتحادی ماده و صورت قائل شود و لازمه این حرف، قائل شدن به ترکیب انضمامی میان ماده و صورت نزد ابن سینا می باشد.
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اما ادعای دوم که نظام فلسفه صدرایی ناسازگاری درونی دارد این است که در پرتو اندیشه وجودی نمی توان از ماده و صورت صحبت کرد چرا که ماده و صورت همان جنس و فصل لابشرط هستند و جنس و فصل چیزی جز ماهیت و از سنخ ماهیات نیستند و نمی توان ماده و صورت را که با اصالت ماهوی سازگار است بعنوان یکی از اصول یازده گانه در اثبات معاد جسمانی و دیگر مباحث استفاده کنیم و این استفاده خود نشانه ناسازگاری درونی یک سیستم است.

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه فلسفه اسلامی ابن سینا ملاصدرا سهروردی ماده و صورت مکاتب


تشکیک وجود در حکمت ملاصدرا

احکام وجود 

ملاصدرا برای طرح نظام وجودی خویش تنها به موضوع مهم اثبات اصالت در وجود و انتزاعی بودن وجود اکتفا نکرد بلکه کوشید به یاری فلسفه اشراقی و عرفان اسلامی احکامی برای آن جستجو و به زبان فلسفه آنرا اثبات کند. از اینرو کوشید ثابت کند که وجود مدرج (مشکک) دارای سریان، وحدت، بساطت، قدرت و... است.



تشکیک وجود 

پس از ثابت شدن اصالت برای وجود و انتزاعی بودن ماهیت، مسئله مشکک یعنی مدرج بودن وجود خارجی مطرح می شود. اما پیش از شروع آن باید از معنای اشتراک وجود سخن بگوییم. وجود در همه ماهیات _ یعنی موجودات خارجی که هر یک قالب و شکل و ویژگیهای خود را دارند _ «وجود» تجلی کرده است و علی رغم فراوانی در تنوع وجود (بسبب تنوع ماهیتها و قالبها)، همه از یک گونه و همه «وجود» هستند و به تعبیری دیگر: «وجود، در همه آنها مشترک است.»
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اشتراک لفظی و معنوی

اما اشتراک بدو صورت ممکن است: اشتراک گاهی «اشتراک لفظی» محض است، مثل کلمه شیر در فارسی که چند معنا دارد که هیچیک با هم تناسبی ندارند و این اسم بدون هیچ محتوای معنایی بین آن معناها مشترک است. گاهی اشتراک نه لفظی بلکه در معنا است یعنی واقعیت مشترکی بین افراد متعدد هست علیرغم اختلاف آنها در ضعف و شدت. اشتراک وجود در بین موجودات و ماهیات، از این قبیل نیست، زیرا حقیقتا بین آنها چیزی _ آنهم به اهمیت وجود _ اشتراک دارد؛ زیرا هستی یک چیز با هستی چیز دیگر فرقی ندارد مگر در حد و اندازه و تعریف آن. این نوع اشتراک را در فلسفه اسلامی «اشتراک معنوی» می نامند.

سؤالی که پیش می آید آنستکه اگر وجود اشیاء با هم برابر و همه در وجود مشترک باشند، پس باید تفاوتها برداشته شود و همه چیز مانند هم شوند. پاسخ ملاصدرا و حکمای اشراقی آنستکه درست است که در همه اشیاء اصل وجود، مشترک است ولی شدت و ضعف وجود در آنها متفاوت است و همین تفاوت در درجات وجود _ از حیث شدت و ضعف سبب اختلاف تعریف و حدود و ثغور اشیاء و ماهیات از یکدیگر می شود و «کثرت» _ بمعنای فلسفی آن _ را می سازد. (بدون آنکه در آنها ابهام ایجاد شود) و از اینجا می رسیم به اصل مدرج بودن وجود (و به اصطلاح مشکک) بودن وجود.



سابقه تاریخی مسئله تشکیک وجود

سابقه تاریخی این بحث به پیش از ارسطو میرسد. در حکمت مشرقی و فلسفه ایران باستان این مسئله مشهور بود ولی پس از ترجمه کتب ارسطو بوسیله مسلمین، چون پایه و اساس فلسفه را بر کتب ارسطو قرار داده بودند. از اینرو مسئله مدرج بودن وجود انکار یا غفلت شد. فلاسفه و حکمای اشراقی _ بویژه فلاسفه ایران باستان _ وجود را به نور تشبیه می کردند و حتی برخی از آنها بجای وجود، ترجیح می دادند کلمه نور را بکار ببرند، زیرا بین آندو شباهتهایی هست.
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این علوم مربوط به نشئه طبیعت است، مصنف و مؤلف شدن، استاد و مدرس و گوینده و نویسنده شدن جزو حرفه های دنیایی است که بعد از مرگ همه اینها رخت برمی بندد، یک ادیب ماهر در اواخر عمر از خواندن یک سطر عبارت ادبی نیز عاجز می شود. اما کسی معارف الهی را آموخت یکی پس از دیگری معلوم های او مشهود می شود و می یابد. اگر کسی در این زمینه تحصیل کند که کوثر یعنی چه؟ چگونه آبی است که رفع گرسنگی هم می کند؟ چگونه آبی که اگر کسی یک جرعه اش را بنوشد برای ابد دیگر تشنه نمی شود؟ این چه آبی است هم جای نان است و هم آب و هم عطر؟ و این همه خصوصیات چگونه در او جمع شده است؟ اینها علومی است که بعد از مرگ لحظه به لحظه برای او ظهور می کند. ولی اگر کسی در دنیا این مسائل را نیاموزد، در آن دنیا به زحمت او را می فهمانند، اما در آخرت اینچین نیست که به آسانی و رایگان یادش بدهند، آنجا با گوش یاد نمی دهند، بلکه با دل، یاد می دهند و تا دل او را غبارروبی و گردگیری نکنند و این لایه های چرکین را از دلش نگیرند دلش نمی بیند. قرآن کریم می فرماید: «کلا بل ران علی قلوبهم ماکانوا یکسبون؛ نه چنین است بلکه آنچه مرتکب میشدند زنگار بر دلهایشان بسته است.» (مطففین/ 14)

گناه رین، چرک است، چشم دل را می گیرد. گناه لایه است که روی دل می نشیند و روی قلب نقش می بندد، انسان، پیامبر، کوثر، صراط و میزان را با چشم ظاهر نمی بیند، بلکه با چشم دل می بیند و وقتی جلو چشم دل را لایه های متراکم گرفته باشد تا لایه روبی نکنند و این غبارها و چرک ها و گردها را نگیرند، آینه دل اسرار قیامت را نمی بیند. افراد عادی چگونه می توانند وجود مبارک علی بن ابیطالب (ع) را ببینند؟ آن که اهل ولایت نباشد مگر می تواند جمال نورانی آن حضرت را ب__بیند؟ مگر دیدار وجود مبارک سید الشهدا (ع) امر آسانی است، او را باید دل ببیند و دل هم که بسته باشد مدتها طول می کشد تا پرده ها برداشته شود. و به خاطر همین است که فشار و جراحی از روز اول قبر شروع می شود. در بیان نورانی حضرت امیر (ع) در کتاب قیم نهج البلاغه آمده است که وقتی انسان مرد او را به اتاق عملش می برند. بدن مردار می شود، لذا همه بستگان بینی را می گیرند و می گویند: زود دفنش کنید تا بو نگیرد. حضرت می فرماید: «صار جیفه بین أهله و أسلموه الی عمله؛ پس مردار گشت میان اهل خود و فراسپردند او را در زمین با عملش» (خطبه 108) بنابراین به هنگام مرگ علم های حصولی رخت برمی بندد و علم های شهودی هم به این آسانی نصیب نمی شود، در آنجا اگر زن مهذب تر باشد او زودتر از مرد به مقصد می رسد و نمی توان گفت: چون قدرت فیزیکی یا ریاضی مرد قوی تر است، پس زن به اندازه مرد مقرب نیست.
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وجود عامل اشتراک و اختلاف

نور مانند وجود سبب مشخص شدن اشیاء می شود و دارای بینهایت درجات در شدت و ضعف است. مهم آنکه اختلاف دو چیز (مابه الاختلاف دو چیز) قاعدتا غیر از نوع صفات مشترک (مابه الاشتراک) آنهاست ولی در نور (و همچنین در وجود) تفاوت دو نور و اختلاف آنها عینا در نور یعنی از خود آنها در همان چیزی است که آندو مشترکند نه از چیزی بیرون از آنها، و باصطلاح «ما به الامتیاز آنها عین ما به الاشتراک آنهاست». دو چراغ را در نظر بگیرید که یکی یکصد لوکس و دیگری یکصدوپنجاه لوکس روشنایی دارد اشتراک آنها مسلما در همان نور و روشنی است، ولی فرق آنها هم در هیچ چیز دیگری جز نور و روشنی نیست. هیچ فیلسوف یا فیزیکدان نمی پذیرد که مثلا چراغ یکصد لوکسی نورش بعلاوه ظلمت است ولی چراغ دیگر، نور منهای ظلمت، زیرا همه می دانند که نور، نقیض ظلمت است و محال است که چیزی، هم نور باشد و هم نباشد؛ و نور بعلاوه _ یا منهای _ ظلمت معنی ندارد. پس اختلاف دو منبع نور در شدت نوری است که از آن ظاهر می شود و اختلاف دو ماهیت، یکی ضعیفتر و یکی قویتر، در شدت وجود و یا ضعف وجود آن است. در اینجاست که می توان تعریف فلسفی دیگری از ماهیت بدست آورد و آن «ظرفیت هر چیز و مقدار قابلیت آن برای وجود» می باشد.



وجود تاب مستوری ندارد 

به اول بحث برمی گردیم: وجود در عین آنکه یک حقیقت غیر قابل تقسیم و حتی غیرقابل تعریف است ولی درجات تابش آن بر اشیاء می تواند «وجودها» بسازد که هر یک با دیگری متفاوت (و دارای تعریف) است و مشخصاتی مانند زمان و مکان دارد و شاید بتوان نام آنرا (Dasein) گذاشت. باصطلاح فلسفه، وجود، در عین وحدت، دارای کثرت است و اینهمه موجودات و ماهیات که «کثرت» را در جهان به نمایش می گذراند، در عین کثرت، به لحاظ داشتن وجود، به یک حقیقت، یعنی وجود برمی گردند.
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سر این مطلب آنستکه «وجود» تاب تنهایی و انزوا را ندارد و طبع آن جلوه گری در عرصه جهان است که خود او، آن را می سازد. عرفای ایرانی، وجود را به زن زیبایی تشبیه می کنند که طاقت و تاب مخفی شدن را ندارد، و همواره سعی می کند زیبایی خود را به دیگران نشان دهد.

پری رو تاب مستوری ندارد *** چو در بندی ز روزن سر برآرد

باید دانست که وارد شدن وجود به عرصه کثرت و تنوع و اقسام مختلف، چیزی از «وحدت» و بساطت ذات آن نمی کاهد. همانطور که نور همواره و همه جا یک چیز و یک حقیقت است، اگرچه در میلیونها چراغ ظاهر شود. «ظهور» نور و از وحدت به کثرت آمدن آن، خاصیت ذاتی نور است. ظهور وجود بسیط و واحد در جلوه گاههای متنوع نیز ویژگی «وجود» است و در این جهت «وجود» به هیچ چیز دیگری _ جز نور _ شبیه نیست.



وارد شدن وجود به دار کثرت به نحو تشکیکی

شاید تشبیه وجود به نور از روی ناچاری بوده است و نور فیزیکی و مادی چیزی نیست که «وجود» را بتوان در حقیقت با آن یکی دانست و البته مقصود حکمای اشراقی از نور این نور فیزیکی نبود بلکه رمزی بود که از آن برای بیان «وجود» حقیقی استفاده می کردند. در فلسفه اشراقی نور همان وجود است و بعد مادی ندارد. این نظریه ثابت می کند که اولا: اشیائی که ما می بینیم و در اطراف ما هستند پاره هایی از وجودند که حدود و ثغورشان با هم متفاوت و در نتیجه تعریف و نام آنها با هم مختلف است، نه اشیایی که وجود از آنها فقط در ذهن انتزاع می شود. ثانیا: اختلافها و ماهیتها و نامهای موجودات، همه اشاره به درجات وجود آن اشیاء است. درواقع دو چیز فرقشان در شدت و ضعف وجود در آنهاست. آنکه شدید است، همان «وجود» موجود ضعیف را دارد باضافه چیزی بیشتر و آنکه ضعیف است بخشی از درجات قویتر را فاقد است. مثلا ما اگر بخواهیم این تعبیر را در ریاضیات بیاوریم باید بگوئیم: 2 - 20 = 18 و 2 + 18 = 20 در اینجا دو عدد 20 و 18 که کاملا با هم جدا هستند عدد 2 هم می تواند معرف و درعین حال جداسازنده باشد، زیرا فرق آندو فقط در 2 مشخص می شود. عدد بیست نسبت به 18 کاملتر و عدد 18 نسبت به 20 ناقصتر است.
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فلسفه مشاء و تشکیک در جوهر

در فلسفه مشائی جوهر دارای پنج فرد بود یعنی هیولا، صورت، جسم، نفس و عقل. این هر پنج جوهر در عین آنکه جوهرند ولی دارای درجاتی هستند: پست ترین آنها هیولاست و بالاترین، یعنی شدیدترین، آنها عقل است مشائین هم شاید ناخواسته تشکیک و تدرج را در وجود یافته بودند. البته ارسطو به اهمیت نظریه مدرج «یا مشکک» بودن وجود مطلع نبود یا به آن پشت کرده بود، ولی عملا ناچار در درجات این پنج جوهر بایستی اختلاف آنها را در عین اتحاد می پذیرفت و به اصالت وجود معتقد می شد. در نظر فلاسفه مشائی اشیاء کاملا از هم جدا و بدون وجه اشتراک واقعی بودند که این با اصالت ماهیت سازگارتر است و درنتیجه می توان استنباط کرد که ارسطو و پیروانش به اصالت وجود و اشتراک موجودات در عین اختلاف آنها قائل نبوده اند.



کمال و نقص در موجودات و نظریه تشکیک 

موضوع کمال و نقص در موجودات هم با نظریه مشکک بودن وجود بخوبی روشن می شود، زیرا هر چیز چارچوب ماهیت آن تنگتر و ظرفیتش برای وجود کمتر باشد ناقصتر است و هر چه ظرفیت وجودی (یا سعه وجودی) آن بیشتر و قید و بند آن کمتر باشد کاملتر است. میماند اصل وجود حقیقی (واجب الوجود) که مطلق و بی نهایت است، بنابرین کاملترین است و هیچ نقصی در آن نیست. ملاصدرا تنها فیلسوفی است که با توجه به سابقه این بحث در فلسفه اشراقی دست بر روی آن گذاشت و آنرا، همانطور که دیدیم، بصورت یک مسئله فلسفی استدلالی درآورد.
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تشکیک وجود از نظر گروه های مختلف

این موضوع یعنی مدرج بودن وجود با تیزبینی و باریک اندیشی فلاسفه و عرفای مسلمان به مباحثی ظریفتر کشانده شد، از جمله تشکیک وجود را به تشکیک عامی و خاصی و خاص الخاص تقسیم نمودند. اما برخی از مشائین مسلمان تدرج در وجود و موجودات را نمی پذیرفتند، مثلا استدلال میکردند که دو چیز را نمی شود در عین اختلاف درجه در ذات، مشترک معنوی دانست؛ زیرا اگر وجود کامل را معیار قرار دهیم وجود ناقص فاقد آن ذات است و اگر معیار را وجود ناقص قرار دهیم وجود کامل غیر از وجود ناقص و در نتیجه فاقد آن ذات خواهد بود. پس آندو قدر مشترک وجودی ندارند مگر در اعتبار و فرض ذهنی.

من_اب_ع

سید محمد خامنه ای- حکمت متعالیه و ملاصدرا، انتشارات بنیاد حکمت اسلامی صدرا، 1383 

بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا وجود کمال جوهر حکمت متعالیه فلسفه مکاتب


ارتباط تصوف و فلسفه در آثار ملاصدرا

استفاده آگاهانه ملاصدرا از سنت صوفیه بحث درباره نقش عرفان و فلسفه در ملاصدرا، اغلب به روشی مطلق و غیر تاریخی انجام شده است. در این بحث، به ارزیابی فلسفه صدرا، بر اساس شرایط تاریخی ایران صفوی و به ویژه بر اساس وضعیت مورد نزاع حکمت، عرفان فلسفی و تصوف و مقایسه مختصر رویکردهای روزبهان و ملاصدرا به مسئله مشاهده عرفانی خواهیم پرداخت.

بهتر است قبل ازبررسی مواجه ملاصدرا با متون صوفیه،خطوط اصلی شجره فکری وی نظریات اصلی او را به دقت شرح دهیم. اغلب گفته می شود که مهمترین منابع ملاصدرا پنج مورد است:
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منبع اول و شاید مهمترین منبع ارسطو، یا بهتر بگوییم ترکیبی از ارسطو و افلوطین است; زیرا افلوطین از طریق اثولوجیای منسوب به ارسطو (نام دیگر سه کتاب آخر تاسوعات افلوطین) شناخته شده است.

منبع دوم، ابن سینا است که پس از فارابی، بزرگترین شارح آثار ارسطو در فرهنگ اسلامی بود.

منبع سوم، حکیم اشراق سهروردی است که بر ترکیب استدلال برهانی فلسفی با تجربه معنوی عارفانه تأکید می کرد.

منبع چهارم، ابن عربی است، فیلسوف و صوفی برجسته و نماینده دیدگاهی که خدا را وجود محض می دانست.

منبع پنجم، مآخذ مکتوب اسلامی شیعه شامل قرآن و روایات پیامبر اسلام و امامان است. تا آنجا که به تصوف مربوط می شود می توان دریافت که هم ابن سینا و هم سهروردی (با درجات متفاوت) اظهارات و تجاربی را که صوفیان بیان کرده اند، داده های مهمی می دانستند که باید با عقل فلسفی تحلیل شود، هر چند، هیچ یک از ایشان را نمی توان یک صوفی برجسته دانست. اما در مورد ابن عربی روشن است که با کسی روبرو هستیم که در مرکز سنت تصوف قرار دارد با این همه باید یادآوری کرد که، علی رغم تمایل آشکار ابن عربی به بنیان تجربی و کتابی تصوف، عموم اندیشمندان فیلسوف مسلک، نوشته های او را شروح نظری قابل مقایسه با نوشته های ابن سینا دانسته اند. به ویژه چنانکه از شروح کسانی چون قیصری و کاشانی استنباط می شود، ابن عربی اندیشمندی است که اساسا باید بر مبنای فلسفی به او نزدیک شد.

آموزه های اصلی ملاصدرا در چند رساله، که البته مهمترین آن الحکمة المتعالیة فی الاسفار الاربعة است، عرضه شده است. اسفار اربعه موضوعی است که حداقل از زمان ابن عربی، در نوشته های صوفیان مورد بحث قرار گرفته است. گفته می شود که این سفرها به شرح زیر است: 1. سفر من الخلق الی الحق. 2. سفر فی الحق بالحق. 3. سفر من الحق الی الخلق. 4. سفر بالحق فی الخلق. در اثر عظیم وی تصریح شده است که این سفرها «عقلی» هستند و از چهار بخش اصلی فلسفه: وجود شناسی، طبیعیات، ماوراءالطبیعه و علم النفس، تشکیل شده اند. به هر حال، نظریات بارز ملاصدرا را می توان تحت چهار عنوان زیر خلاصه کرد: 1. تقدم وجود بر ماهیت و تشکیک وجود. 2. اتحاد عاقل و معقول (آموزه ای که شدیدا یادآور افلوطین است). 3. «حرکت جوهری»، به عنوان مقوله. 4. عالم خیال، به عنوان هستی مستقل. چون، به نظر ملاصدرا، عالم خیال، کانون معاد شناسی است، و می توان آن را جایگاه بصیرت عرفانی نیز دانست. با وجود آنکه می توان کوشش کرد تا بین ملاصدرا و متفکرین صوفی در موضوعاتی نظیر ماهیت عشق، مقایسه ای به عمل آورد (هر چند، احتمالا، صدرا در اینجا به ابن سینا نزدیکتر است)، اما احساس ما این است که در مسئله مشاهده عرفانی، بین نظریات ملاصدرا و تصوف نزدیکی بیشتری وجود دارد.
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صوفیان و فیلسوفان در آثار ملاصدرا هنگامی که نقل قولهای ملاصدرا را از متون صوفیه بررسی می کنیم، در درجه اول باید به جنبه کمی آن اشاره کرد. کافی است که در قالب جدول به بررسی تعداد واقعی نقل قولهای او از صوفیان متقدم (فهرست1)، فیلسوفان یونان باستان (فهرست 2) و فیلسوفان مسلمان متأخر (3 فهرست) در اسفار اربعه بپردازیم.

صوفیان متقدم: عبدالله انصاری، ابوسعید خراز، حلاج، ابن عطا، جنید، ابوعبدالرحمن السلمی، ابوبکر واسطی، بایزید بسطامی، علاءالدوله سمنانی، ابوطالب مکی، عین القضات همدانی، صدرالدین قونوی، داود قیصری، ابوحامد غزالی، ابن عربی.

بسیار جالب است که بسیاری از صوفیانی که ملاصدرا از ایشان نقل قول کرده است، فقط یکبار مورد اشاره قرار گرفته اند. آنهایی که نامشان بیشتر برده شده است، یا به طور آشکار به فلسفه اشتغال دارند (مانند غزالی و عین القضات)، یا در مباحثه مابعدالطبیعه نظری به ویژه در سنت ابن عربی قرار داشته اند (مانند سمنانی، قونوی، و قیصری). جالبتر آنکه به صوفیان پس از قرن سیزدهم، تقریبا هیچ اشاره ای نشده است. مثلا صدرا، حتی یک بار هم به نوشته های فراوان همشهری خود در قرن پانزدهم، یعنی شاه داعی شیرازی، که در مورد تصوف عملی و رابطه مرید و مرادی نوشته شده است، اشاره نمی کند. و آنگاه که نقل قولهای فراوان وی از فیلسوفان یونان را ملاحظه کنیم تصویر کاملا متفاوتی بروز می یابد.

یونان باستان: اپیکور، بطلمیوس، فیثاغوریان، هرمس، پروکلوس، آناکسیمنس، افلوطین، تیمائوس، هیپوکرات، آناکساگوراس، افلاطونیان، تالس، زنون، سقراط، دموکریت، فرفریوس، جالینوس، رواقیون، فیثاغورث، امپدکلس، ارسطو، اسکندر افرودیسی، افلاطون، اثولوجیای ارسطو.

در اینجا نیز رقمها تا حدی شگفت آور است. هم از نظر تعداد افراد و هم از حیث فراوانی ارجاعات، ملاصدرا به فیلسوفان یونان بسیار بیشتر از صوفیان اشاره می کند.
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هنگامی که فلاسفه اسلامی متأخر را که نامشان در صفحاتی از اسفار اربعه آمده است، بررسی کنیم، به وضوح روشن می شود که ایشان، نسبت به صوفیان، جای بسیار برجسته تری به خود اختصاص داده اند.

فلاسفه اسلامی: کندی، قوشچی، قطب الدین شیرازی، اشراقیون، بهمنیار، فارابی، میرداماد، دوانی، طوسی، فخر رازی، سهروردی، ابن سینا. از این اعداد آشکار می شود که مخاطبان واقعی وی فیلسوفان بزرگ مسلمان هستند. در این تردیدی نیست که ملاصدرا از ایشان بیشتر نقل قول می کند. اما مسئله این است که وی با صوفیانی که از ایشان نقل می کند، چه برخوردی دارد؟

تفسیر فلسفی صدرا از تعالیم صوفیه در برخی موارد، صدرا، صوفی متقدمی را شخصیتی عرفانی تلقی می کند و دیدگاه او را در مورد یک موضوع عمده، دیدگاهی مهم می داند. مثلا، پس از بحثی طولانی در مورد حقیقت الهی به مثابه وجود، با نقل قول از عبدالله انصاری در مورد «توحید خواص» که آن را توحیدی می داند که خداوند برای خود حفظ کرده است، به مرتبه سوم توحید می رسد. بخشی از آن به وجدان خواص می تابد، «اما اشارت بدان، خاص زبان ارباب سلوک است»؛ در اینجا، صدرا تصدیق می کند که این مرتبه از آگاهی به اهل الریاضة و ارباب الاحوال (عرفا) تعلق دارد.

به همین ترتیب، فرازهایی وجود دارد که در آنها صدرا قول صوفی متقدمی را شرح می کند، و تفسیری از رابطه بین عرفان و فلسفه عرضه می کند. به همین ترتیب وی به بحث درباره عبارتی از جنید، در باب ماهیت روح می پردازد. صدرا بیان می دارد که عالم لزوما موجود زنده ای است که به او عقل عطا شده است. اما برای آنکه کامل باشد، خداوند نفوس را به این عالم فرستاد و آنها را در ابدان ساکن گرداند. صدرا سپس به طرح نظر صوفیان می پردازد: «متمسکین به این صراط حق، در باره ماهیت روح سخن گفته اند، برخی از ایشان با برهان و نظر و برخی دیگر با ذوق و وجدان و بکارگیری فکر. بدینسان مشایخ صوفیه که خود را به آداب رسول الله (ص) متخلق ساخته اند فقط با رمز و اشاره به کشف سر روح می پردازند. ما نیز فقط از مقامات روح الهی و قوای آن، و منازل عقلانی و نفسانی آن سخن می گوییم و نه از ذات و کنه آن، زیرا این کار غیر ممکن است. جنید گفته است که؛ روح چیزی است که خداوند علم به آن را برای خود نگه داشته است. و در باره آن فقط می توان گفت که موجود است نه بیشتر، شاید منظور او این باشد که روح موجود بحت و وجود محض است.»
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می بینیم که صدرا چگونه بیان یک صوفی را (به جای اینکه در چهارچوب تعیین شده تصوف عرضه کند) در قالب نظرگاه فلسفی جامع خویش مطرح و اصلاح می کند. به ویژه، هنگام بحث درباره مفاهیم وحیانی نظیر روح، او خود را آزاد احساس می کند که اقوال صوفیه را به مثابه شروحی بگیرد که می توان آنها را با استدلال مستقیم وی روشنتر ساخت. به همین طریق، صدرا قول ابوطالب مکی، درباره مراتب مختلف انبیا و اولیا، و صور نمادینی که آنها هنگام گذر از پل صراط در روز رستاخیز خواهند گرفت و استعدادهای مختلف ایشان را برای دریافت انوار عالم دیگر، نقل می کند. وی باز هم، این نمادگرایی را از منظر معاد شناختی خویش تفسیر می کند.

ملاصدرا و رد روشهای ضد فلسفی صوفیه اما در موارد دیگر، صدرا آمادگی خود را برای رد روشهای ضد فلسفی صوفیه نشان می دهد. در بحث درباره فرازی از کتاب نفس ابن سینا صدرا شگفتی او را از این ایده که ذات نفس بتواند به معقولات تبدیل شود، یعنی از این که چیزی به چیز دیگر تبدیل گردد، ابراز می دارد. صدرا پس از نشان دادن تناقضات این قضیه بیان می دارد که متأسفانه آنچه در این باره در میان اغلب مردم، رایج است، شبیه آن چیزی است که صاحب ایساغوجی نوشته است و او به شیوه شاعرانه و خیال پردازانه صوفیان سخن می گفت. بنابراین، صدرا یقینا می تواند نسبت به تصوف اشارات گذرای منفی نیز داشته باشد. در چند فقره، صدرا به «صوفیان عوام» اشاره می کند و کاستیهایشان را مورد سرزنش قرار می دهد. موضع او، موضعی است انتقادی که در آن هر چیز، به موضوع دقیقی که مورد بحث است بستگی دارد. بنابراین از نظر ملاصدرا تصوف دارای ارزشی بی چون و چرا نیست. در آن سوی فرازهای خاصی که در آن ملاصدرا، به تصوف اشاره می کند، موضوع وسیع تر رابطه بین فلسفه و عرفان در عصر صفوی قرار دارد.
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فلسفه صدرا دارای زمینه ای تاریخی است، و این زمینه با ظهور دوره صفویه و به رسمیت شناخته شدن شیعه اثنی عشری به عنوان مذهب حاکم در ایران شکل گرفت. بین آنهایی که فلسفه صدرا را عرفان فلسفی باطنی می دانند و آنهایی که فلسفه وی را، فلسفه عقلی و تحلیلی تلق_ی م_ی کنن_د، اخت_لاف ش_دی_دی وج_ود دارد. ای__ن تن_ش مخصوصا در کتاب تاریخ فلسفه اسلامی که دارای چندین مؤلف است، آشکارتر توضیح داده شده است. مقالاتی که به وسیله سید حسین نصر و حسین ضیایی به ویژه در مورد شخصیتهایی مانند سهروردی و ملاصدرا نوشته شده است، تفسیرهای کاملا متضادی عرضه می کنند.

ظهور سلسله مقتدر صفوی، در ایران پس از 1504 میلادی، برای علوم عقلی پیامدهای جدی داشت. آنچه که دباشی آن را ویژگی قشریگری تشیع صفوی می نامد، شکل احیای فقه گرایی شیعی به خود گرفت. به دنبال این امر، در فعالیت اندیشمندان سنی انقطاعی پدید آمد و آنها بویژه به هندوستان مهاجرت کردند. جزمیت و فرقه گرایی، با حمایت دولت، بر علیه اهل سنت، فیلسوفان و صوفیان اعمال می شد. جدیت موضع جدید، با قتل میبدی فیلسوف در 1504، و با قلع و قمع منظم سلسله های دراویش مبرهن گردید. دباشی می گوید مبارزه ای سخت میان روحانیون عقل ستیز و فیلسوفان (که در جامعه ای که نهادهای دینی تحت مراقبتها و حمایتهای مالی قرار داشتند، هستی آنها در معرض خطر بود) جریان داشت. در واقع، حمایت حاکمانی مانند شاه عباس، برای فلسفه ضروری بود. موضوع اصلی در بیان مجتهدین شیعه، تمسخر ادعاهای علمی فلاسفه کلاسیک در مقایسه با امامان مؤید الهی بود. ضیایی اشاره می کند که در مدارسی که محل آموزش و تربیت متکلمین شیعه بود، فلسفه به نحو نسبتا گسترده ای مطالعه می شد، چون در ایران صفوی بیش از چهار صد فیلسوف وجود داشتند که در این مدارس تحصیل کرده بودند. با این همه دشوار نیست که دریابیم، به طور کلی فضا برای فلسفه چندان مطلوب نبوده است.
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واکنش فلاسفه، ایجاد مکتبی بود که معمولا آن را «مکتب اصفهان» می خوانند. این واکنشی ترکیبی به انتقادات فقهی شیعه بود. حکمت، نماد وحدت بخشی بود که تمام علوم عقلی، از جمله فلسفه، عرفان و کلام شیعی را دربر می گرفت. آنطور که دباشی می گوید این آموزش حکمت «در متن دولت صفوی ظهور یافت و در اطمینانی که ایجاد می کرد و نیز در تمایل عقلانی شیعی حفظ می شد.» (این علوم عقلی)، محصولات عالی فرهنگی دولت مطمئن، کارآمد و مستقل صفوی بود. این مکتب، احتمالا در زمان میرداماد (وفات: 1631) که مورد حمایت چشمگیر دربار بود، در اوج قرار داشت. در مقابل، ملاصدرا مورد آزار فقها بود و برای مدتی به روستای کهک مهاجرت کرد. انتقادهای مکرر وی هم از فقهای متحجر و هم از صوفیان نااهل، آزردگی خاطر وی (از شرایط زمان) را آشکار می سازد.

تا آنجا که به عرفان مربوط می شد، ترکیب جدید «حکمت» با جدایی قطعی عرفان نظری از تصوف عملی در شکل نهادینه آن (تصوف درویشی) همراه بود. سلسله صفوی، علی رغم آنکه خود در سلسله ای درویشی ریشه داشت، سلسله های صوفیه را رقبایی غیر قابل قبول می دانست، بنابراین سلسله های صوفیه سرکوب شدند، و ولایت برای امامان نگه داشته شد. سنت گسترده فلسفه عرفانی که در طول قرون در حلقه های صوفیه گسترش یافته بود، اساسا قطع گردید. فلاسفه این عهد به نوعی تحلیل عقلی از تجارب عرفانی روی آوردند که پیشگام آن ابن سینا در اشارات بود. ایشان مراقبه و حتی میزان معینی ریاضت فلسفی را لازم شمردند، چنانکه دباشی می گوید «هم برای مشائیون و هم برای اشراقیون، جدایی از بدن جسمانی، در این نگاه فرامعرفت شناختی، پیش شرط ضروری شناختهای مفهومی می شود.» اما این، شخصی کردن عرفان و پایان سنت تعلیم معنوی سازمان یافته بود. پس در این بستر، شگفت آور نیست که صدرا به هیچ یک از صوفیان پس از ابن عربی و شارحان بلافصل وی اشاره نمی کند. از نظر اندیشمندان دوران صفوی، تصوف نظری بیش از گنجینه عقلی و معنوی کلاسیک از گذشته ای دور نبود، و شعر صوفیان نیز در ادبیات کلاسیک جذب شده بود.

ص: 12728





من_اب_ع

آیت الله عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 386-388

کلی__د واژه ه__ا

قیامت روح علوم اسلامی زن اسلام علم


زن در مقام تعلیم و هدایت

در بحث تعلیم و تعلم تدریس مردها نیز اولا: یک کار اجرایی است و اگر زن نمی تواند با مردها تماس بگیرد، چگونه می تواند با تدریس در مجامع علمی، قاضی، مجتهد، مرجع تقلید، والی و فرمانده لشکر تربیت کند.

و ثانیا: اثبات وجوب تعلیم و آموزش توسط زن، کار آسانی نیست. و در صورت عدم وجوب، با توجه به این که شنیدن صدای زن برای مرد مکروه است، لذا تدریس او نه تنها زمینه کمال و ارزش نیست، بلکه یک منقصت و ضعفی برای او خواهد بود.

جواب شبهه این است که، اولا: کار تعلیمی غیر از کار اجرایی روزانه است. چون تدریس در جمع محققان، با کارهای اجرایی روزانه صدها نفر که با گلایه و اعتراض و درگیری همراه است تفاوت دارد، در کارهای علمی عمیق که هم شاگرد، وظیفه شناس است و هم استاد، وظیفه دان، محذوری ایجاد نمی شود.

و ثانیا: اگر زنی بتوانند به مقام شامخ فقاهت برسند، و به نکات دقیقی از مطالب اسلامی آگاهی یابند که مردها به آن توجه نکرده اند، در این مقام، تدریس و تعلیم، بر زن واجب عینی می شود، چه این که اگر علومی را، هم زن بلد باشد و هم مرد بداند، تعلیم و تدریس واجب کفائی می باشد. پس اثبات وجوب تعلیم جاهلان – بر زن – کار مشکلی نیست.

در نحوه تعلیم نیز اگر زنی به چنان مقام علمی برسد که بتواند در سطح عالی حوزه های علمیه و مراکز علمی و دانشگاهها تدریس کند، چنانچه جزو «القواعد من النساء؛ زنان سالخورده» (نور/ 60) باشد، سن سالمندی ایجاب می کند که در مسأله حجاب از تخفیفی برخوردار باشد- درصورتی که تظاهر به زینت نداشته باشد-، چه رسد به صدا که صدا و صوت زن در صورتی که سخن معروف بگوید عورت نیست. و اگر بحد «القواعد من النساء» نرسیده است، چون تعلیم یا واجب عینی و یا کفائی است و شنیدن صدای زن گرچه احتمال دارد برای مرد مکروه باشد، ولی مکروه بودن اسماع صدا برای زن بعید است- مگر به دلیل خاص-، چرا که این گونه حکم ها ملازم هم نیستند، نظیر این که گفته اند: پوشاندن مقداری از صورت و دست بر زن واجب نیست، اما آیا مرد، می توانند نگاه کند یا نه؟ حکمی جدا دارد، اینطور نیست که هرچه پوشاندنش بر زن واجب نباشد نگاه مرد هم جایز باشد. و در صورتی که ثابت بشود اسماع مکروه است، این کراهت نظیر کراهت در عبادات به معنای «أقل ثوابا» است، این گونه امور از باب اهم و مهم هستند، که در صورت تزاحم دو حکم، مفهوم کراهت به «أقل ثوابا» برمی گردد.
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رویکرد ملاصدرا به ماهیت مشاهده عرفانی در رساله سه اصل اگر اکنون به روش رویکرد ملاصدرا به ماهیت مشاهده عرفانی بپردازیم شاید بهترین مثال، رسالۀ کوچک فارسی سه اصل باشد. این کتاب به صورت رساله ای اخلاقی بر محورهای فلسفی تدوین شده است. از نظر ملاصدرا، سه اصلی که در عنوان رساله ذکر گردیده اند، سه مانع دستیابی به علم هستند: 1. جهل به معرفت نفس که حقیقت آدمی است.2. حب جاه و مال و میل به شهوات و لذات و سایر تمتعات.3. تسویلات نفس اماره و تدلیسات شیطان مکار و لعین نابکار که بد را نیک و نیک را بد وامی نماید. در این رساله می گوید: «اکنون بدان که سالک گاهی خلق را آینه خدای نما و واسطه ملاحظه صفات و اسما گرداند و گاهی حق را مرآت ملاحظه اشیاء و آینه جهان نما سازد. و اول، سیر من الخلق الی الحق است، و ثانی سیر من الحق الی الخلق است، و اشاره به اوست: «سنریهم آیاتنا فی الافاق و فی أنفسهم حتی یتبین لهم أنه الحق؛ به زودی نشانه های خود را در افقها[ی گوناگون] و در دلهایشان بدیشان خواهیم نمود تا برایشان روشن گردد که او خود حق است.» (فصلت/ 53)

رو دیده به دست آر که هر ذره خاک *** جامی است جهان نمای چون درنگری

و اشاره به ثانی است: «أولم یکف بربک أنه علی کل شیء شهید؛ آیا کافی نیست که پروردگارت خود شاهد هر چیزی است.» (فصلت/ 53)

کسی کز معرفت نور صفا دید *** ز هر چیزی که دید اول خدا دید
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«مارأیت شیئا الا و رأیت الله قبله». هر دو علم از علوم حقیقیه است، و اول را به عرف صوفیه علم توحید می گویند و به عرف علماء الهی علم الهی و علم کلی می گویند، و دوم را به عرف صوفیه علم آفاق و انفس می گویند، و به عرف حکماء طبیعی، این علم منقسم است به دو علم: یکی علم سماء و عالم و یکی علم نفس، و هر دو به سبب غایت و ثمره، به علم توحید مربوط می گردد. ای عزیز، مردمان را در این زمان از علم توحید و علم الهی خبری نیست و بنده در تمام عمر کسی ندیدم که از وی بویی از این علم آید و از علم دوم نیز که علم آفاق و علم انفس است، چندان بضاعتی با دانشمندان این زمان حاصل نیست تا به دیگران چه رسد. اکثر مردمان، بغیر از محسوسات به چیزی اعتقاد ندارند، «یعلمون ظاهرا من الحیاة الدنیا و هم عن الاخرة هم غافلون؛ از زندگی دنیا ظاهری را می شناسند و حال آنکه از آخرت غافلند.» (روم/ 7) و از آیات الهی و ملکوت آسمانها و زمینها غافلند و از تدبر و تأمل در آن اعراض نموده اند، «و کاین من آیة فی السموات و الارض یمرون علیها و هم عنها معرضون؛ و چه بسیار نشانه ها در آسمانها و زمین است که بر آنها می گذرند در حالی که از آنها روی برمی گردانند.» (یوسف/ 105)

ای شده خشنود به یکبارگی *** چون خر و گاوی به علف خوارگی

غافل از این دایره لاجورد *** فارغ از این مرکز خورشید گرد
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از پی صاحب نظرانست کار *** بی خبران را چه غم از روزگار

آنچه همگان از آسمان و زمین بدین چشم می بینند و می دانند بیش از آن نیست که کسی سقفی را و فرشی را بدین چشم که گاو وخر را در آن شرکت است بینند و دانند، «و جعلنا السماء سقفا محفوظا وهم عن آیاتها معرضون؛ و آسمان را سقفی محفوظ قرار دادیم و[لی] آنان از [مطالعه در] نشانه های آن اعراض می کنند.» (انبیا/ 32).»

این فراز از لحاظ استشهاد به قرآن و اشارات شاعرانه فارسی غنی است. و یادآور موضوع سفرهای چهارگانه است و تعادل میان اصطلاحات صوفیه و فلاسفه را نشان می دهد. لحن آن عرفانی است، اما صدرا نیز حتی در این متن کوچک فارسی که از استدلال خشک مدرسی اسفار بسیار دور است، فیلسوف باقی می ماند. در ایران صفوی، (که) تصوف در شکل نهادینه آن، دیگر مؤلفه فعال فلسفه نبود، عرفان از آن عمومیت و جنبه های اجتماعی خود محروم شده بود. مسئله رابطه بین فلسفه و تصوف در نوشته های ملاصدرا، فقط در آن صورت به نحو معقول قابل بحث است که در قالب رابطه میان فلسفه و عرفان عقلانی خصوصی مطرح شود. 

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه 

هانری کربن- تاریخ فلسفه اسلامی- مترجم؛ جواد طباطبایی- کویر- 1383

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ملاصدرا تفکر فلاسفه عرفان جهان بینی اسلامی


تفسیر ملاصدرا از مثل افلاطونی و عشق

الف) مثل افلاطونی:

یکی از مسائلی که سابقه تاریخی طولانی پشت سر دارد، و اگر چه بنام افلاطون شهرت یافته ولی یکی از مسائل اصولی فلسفه اشراقی و حکمت ایران باستان و حکمای پیش از سقراط بوده، مسئله مثل نوری یا مثل الهی معروف به مثل افلاطونی است. این مسئله در فلسفه اسلامی ایرانی جایگاه مهمی یافت و اگر چه برخی از فلاسفه مانند ابن سینا آنرا نتوانستند بپذیرند ولی عده ای دیگر از جمله سهروردی، میرداماد و ملاصدرا اصل آنرا پذیرفتند ولی در تفسیر آن به راههای مختلفی رفتند. ملاصدرا همان گونه که برخی دیگر از مسائل مهم فلسفه اشراقی را _ که حکمای اشراقی رسم بر آن داشتند که بدون استدلال و فقط بصورت یک نظریه و گفتار آنها را بیان کنند _ بصورت یک مسئله فلسفی رسمی درآورد و برای اثبات آنها از استدلالهای منطقی استفاده کرد، این مسئله را نیز که افلاطون در برخی آثارش ذکر کرده بود ببحث گذاشت و با اصول فلسفی خود آنرا توجیه و تفسیر و اثبات کرد.
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تفسیر فلاسفه مسلمان از «کلی»:

ملاصدرا می گوید افلاطون، به پیروی از استادش سقراط _ معتقد بود که همه موجودات محسوس و مادی در طبیعت این جهان، نماد و صورتی مشابه در جهان دیگر دارند که غیر مادی است و برخلاف موجودات مادی این جهانی، جاویدان است و خرابی و نابودی ندارد، و نام آنرا «مثل الهی» گذاشت. فلاسفه مسلمان هر یک به گمان و اندیشه خود برای این مثل، معنایی ساختند، مثلا فارابی آنرا همان صورتهای موجود در علم الهی دانست و ابن سینا آنرا با کلی طبیعی یا ماهیات تطبیق نمود، و سهروردی آنرا عقول موازی و عرضی معنا کرد، عقولی که منشأ حصول اشیاء مادی هستند. برخی دیگر آنرا موجوداتی مثالی معلقه و اشباحی که در عالم مثال (بین عالم ماده و عالم عقول) هستند، معرفی کردند.



تعریف ملاصدرا از مثل: 

ملاصدرا پس از رد این برداشتها، آنرا به روش خود تعریف و اثبات می نماید. وی نخست به این نکته اشاره می کند که مثل مورد نظر افلاطون، حقایقی غیرمادی است که کاملا با اشیاء خارجی، همنوع (و از یک نوع) می باشد و ماهیتی جدای از آنها نیست؛ از اینرو بوده است که در فلسفه ایران باستان مثال هر چیز را به همان نام می خواندند. مثلا نام مثال برای آب را «خرداد» و مثال درختها را «مرداد» و مثال گیاه مقدس «هوم» را «هوم ایزد» گذاشته بودند. (یعنی فرشته ای که نام آن هوم است و فرشته ای که نام آن خرداد یا امرداد است).

از اینرو، بایستی مثل افلاطونی را یکی از افراد هر نوع بدانیم که امتیازش بر افراد دیگر نوع به آنستکه به ماده و محل نیازمند نیست و از هر جهت کامل و تمام است و مخلوق اصلی و اولی و سرسلسله هر نوع می باشد، و اشیاء مادی این جهانی افرادی دیگر از آن نوعند که چون مقید به ماده و نقصهای آن شده اند موجوداتی ضعیفتر و ناقصترند. وی می افزاید که از دیدگاه اصالت وجود (و مشکک بودن آن) مانعی ندارد که برخی از افراد یک نوع قویتر و کاملتر از فرد یا افراد دیگر همان نوع باشند. ضمنا باید توجه داشت که این مثل الگو و «قالب» افراد دیگر نیز نمی باشند بلکه مماثل آنها هستند. ملاصدرا برای اثبات فلسفی این نظریه چند برهان فلسفی آورده که در کتب اسفار و الشواهد آمده است.
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نتایج فلسفی نظریه مثل:

یکی از نتایج فلسفی نظریه مثل، تعریف وجودشناختی «کلی» است: مشائین کلی را در حد یک مفهوم که فقط قوه عقل آنرا ادراک می کند تنزل دادند و برخی در حل مسئله «کلی» خود را از بار استدلال رهانیده و معتقد شدند که کلی هر چیز تجریدشده ذهنی اشیاء خارجی از خصوصیات و مشخصات هر فرد جزئی است و به تعبیر دیگر با حذف تمایزهای درون _ نوعی و ویژگیهای شخصی، چیزی بنام کلی (در برابر جزئی) بدست می آید. «کلی» در این تعبیر امری غیر واقعی و انتزاعی و ذهنی محض بود. و حتی اسمیون «Nominalists» و گروهی دیگر در اروپای قرون وسطی به اینهم قانع نشده و «کلیات» را مشترک لفظی و مانند هر لفظ مشترک بین چند معنا مشترک دانستند و پشت پا به مکتب اشراقی زدند. اما کلی در نظر اشراقیون نه «مفهوم» بلکه یک «حقیقت» خارجی بود و معروف است که افلاطون نام آنرا مثل گذاشته بود.

در این تفسیر فرق هویت کلی با جزئی در آنستکه چون «جزئی» محدوده ای کوچک از وجود را داراست و مقید به قیودی مادی است از اینرو با ادراک انسان نزدیکی بیشتری دارد و روشن و شفاف ادراک می شود ولی کلی بسبب تجرد از ماده، دارای آنچنان وسعت دامنه وجودی (بسبب نداشتن نقایص هویات مادی) است که یک موجود مادی مانند انسان در شرایط مادی این جهان نمی تواند آنرا دقیق و شفاف ببیند و ادراک کند، همانگونه که تصویر منظره یا جسم بزرگ را نمی توان آنگونه که هست در آینه ای کوچک دید و طبعا تصویری مبهم دریافت خواهد کرد. «کلیات»، برابر این نظریه، از آنرو با عقل _ آنهم بظاهر، بصورت یک مفهوم گسترده و عام _ ادراک می شوند، که مثل و عقل هر دو از حیث تجرد و دوری از ماده با هم تناسب بیشتری دارند نه آنکه کلیات صرفا یک مفهوم باشند.
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نحوه ادراک کلی از نظر افلاطون: 

ملاصدرا با اشراقیون در این عقیده موافق است و می گوید در عین اینکه ما با نوعی کلی (کلی طبیعی) که بالعرض و از فرد فرد افراد آن انتزاع می شود و بالذات موجود نیست، با دیگران (مشائین) موافقیم ولی کلی عقلی در جای خود حقیقتی مستقل است گرچه نگاه انسان به آن در شرایط مادی، آن حقیقت را بصورت شبحی نشان می دهد که فاقد مشخصات موجود در اشیاء مادی است و مشترک و عام بنظر می رسد و با بیشتر از یک چیز اشتباه می شود و ما این ابهام حاصل از این نگاه از دور را کلیت می نامیم. درست مانند آنکه درخت سروی را در فاصله دور و محیط مه آلود ببینیم که در مرتبه اول بصورت شیء کلی بنظر می آید و ممکن است مشترک بین سنگ یا درخت یا انسان باشد. این شمول و اشتراک ناشی از ابهام آن _ که مصداق «کلیت» است _ چیزی جز اشتباه ما نیست و گرنه وقتی مه و غبار برطرف شود و ما به آن نزدیک شویم نه فقط آنرا درخت بلکه دقیقا درخت سرو خواهیم دید.

وی در دنبال این مثال می گوید مناط کلی بودن و عموم برای ادراک کننده زمینی ضعف دید و وجود بینندگان است و انسان با توان ضعیف عقل خود از حقایق غیرمادی بیش از یک «مفهوم» ادراک نمی کند. تمام این وضع در شرایطی است که انسان با علم حصولی و با حواس جسمانی خود و در وضع مادی بخواهد به این مثل برسد، اما برای کسانی که با علم حضوری آنرا ادراک کنند بگونه ای روشن و مشخص آنرا خواهند دید. ملاصدرا که خود او مانند سهروردی و افلوطین به مرحله تجربه مذکور رسیده بود، در مبحث کلیات، رأی افلاطونیان را ترجیح می دهد و معتقد است که دو گونه کلی قابل ذکر است: کلی طبیعی که مصداق آن افراد خارجی است و کلی یا مثل نوری که بسبب گستردگی وجود در آنها و نبود قیود مادی به وضعیت «مطلق» می رسد و وجودات کوچکتر از خود را تحت الشعاع شمول و جامعیت خود قرار می دهد. در نظام فلسفی ملاصدرا از این نظریه نتایج دیگری هم گرفته شده است.
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ب) ملاصدرا و متافیزیک عشق:

عشق در ادبیات عرفانی اسلامی و ایرانی غیرقابل تعریف شمرده شد. و از روی ناچاری می توان آنرا در مفهوم کلی و عام آن، حالتی همراه با جاذبه دوسویه بین دو چیز، و در مفهوم خاص انسانی آن، حالتی ناشی از جاذبه و میل شدید بین نفوس انسانی معرفی کرد. در فرهنگها آنرا به حب شدید معنی کرده اند.



عشق طبیعی و متعالی:

عشق انسانها را می توان به دو دسته عمده یعنی: عشق طبیعی و عشق متعالی تقسیم کرد. عشق طبیعی و روانشناختی کششی مقتضای غرایز طبیعی است که بر اساس نوعی تناسب روحی و ناخودآگاهانه برای تأمین اهداف و غایات طبیعت، از جمله حفظ نسل بوجود می آید و آنرا در روانشناسی باید بررسی کرد. عشق متعالی، که بر اصول فلسفی و عرفانی بنا شده و از مسائل فلسفه و متافیزیک شمرده می شود.



اصالت وجود مبنای متافیزیک عشق:

چون ملاصدرا در کتاب بزرگ خود «اسفار اربعه» فصلهایی را به عشق اختصاص داده و از دیدگاه فلسفه و عرفان به آن پرداخته در اینجا به نظریه او اشاره ای می کنیم:

متافیزیک عشق ملاصدرا مانند همه مباحث دیگر او بر قاعده اصالت وجود و تدرج وجود بنا شده و همانگونه که می دانیم «خیر» و «زیبایی» را او مانند عده ای از فلاسفه، همان وجود می داند، زیرا هر جا وجود باشد، عدم و نقص و شر (که همه یک معنا را دارند) دیده نمی شود و کمال و «خیر» خودنمایی می کند. خیر و کمال و جمال اموری وجودی هستند که مطلوب انسان می باشند. «جمال» همان فقدان عیب (یعنی همان کمال و خیر) است و در یک کلمه همه اینها در «وجود» خلاصه می شوند. وجود، عشق می آفریند. هر جا وجود باشد، عشق هم هست.
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ملاصدرا در طلیعه مباحث مربوط به عشق می گوید: خداوند متعال در آفرینش همه موجودات، از هر گونه، هدف و کمالی تعیین و مقرر کرده و در غریزه و ذات او انگیزه و شوقی برای رسیدن به آن درجه کمال، که پایان خط وجود اوست، گذاشته است، که نام آنرا عشق می گذاریم. این انگیزه ذاتی است که در او «حرکت» بوجود می آورد و همین حرکت است که اگر به نهایت طبیعی خود برسد، آن موجود را به کمال و هدف طبیعی خود از آفرینش می رساند. بنابرین به نظر او عشق با این مقدمه، مخصوص انسان نیست و همه چیز را باید دارای عشق غریزی دانست.



عشق خداوند منشاء سایر عشق ها:

در اینجا دو حقیقت مهم دیگر نیز هست: اول آنکه عشق، حتی بدون شوق و نیاز طبیعی هم وجود دارد، آنجا که کمال حقیقی یعنی وجود مطلق (که نام دیگر آن واجب الوجود است) باشد، زیرا وجود، عین زیبایی است و وجود مطلق، جمال مطلق است و چون بین عشق و جمال یعنی در «وجود» ناب و مطلق، رابطه و نسبتی مستقیم هست، پس واجب الوجود به خود عشق می ورزد و بالاتر آنکه عشق او به خود منشأ همه عشقهای دیگر است و او هم عاشق و هم معشوق است. دوم آنکه مخلوق و معلول این وجود ناب هم به نسبت وجود و کمالی که از آن منبع دریافت کرده معشوق اوست و از اینجاست که خداوند مهربان، همه مخلوقات خود را بر اساس یک قاعده عمومی دوست دارد.

بنابر آنچه گفته شد، وجود، منشأ کمال و جمال است و سرچشمه این جمال و کمال خود واجب الوجود است و عشق لازمه این کمال و جمال می باشد؛ از اینرو:
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1. واجب الوجود نیز عاشق خود است زیرا بیشتر از همه به جمال خود آگاه است.

2. همه موجودات که محدودیت و نقص ذاتی در وجود دارند به انگیزه وصول به کمال، ندانسته به واجب الوجود عشق می ورزند و همه کمال جوییهای بشر و افزون طلبیهای او به همین انگیزه خداجویی مربوط می شود و عشق به هر چیز باشد نهایتش واجب الوجود و وجوب ناب است.

3. وجود ناب که علت همه هستیهاست، همه چیز و همه کس را دوست دارد و به آنان عشق می ورزد و عشق علت، به معلول بیشتر از عشق معلولات و مخلوقات به خودشان می باشد.



رابطه بین عشق و حیات:

یکی از نقاط مهم متافیزیک ملاصدرا آنستکه می گوید بین وجود و عشق و حیات (زنده بودن) رابطه ای مستقیم هست، زیرا وجود در نظر ملاصدرا مساوی است با حیات و علم و قدرت. هر چه درجه وجودی در چیزی بیشتر باشد، حیات او قویتر و آگاهی و قدرت او نیز بیشتر است. بنابرین، همه موجودات _ حتی جمادات دارای نوعی حیات صامت هستند. چون ثابت شود که همه چیز دارای حیات و شعور و آگاهی است، ناگزیر ثابت می شود که دارای انگیزه و شوق به کمال است یعنی عشق در او انباشته شده است. عشق مانند زنجیری همه چیز را بهم مرتبط می سازد: «اجسام» عاشق «طبیعتند» و طبیعت یعنی جهان ماده، عاشق «نفس مدبر» خود است و نفس عاشق «عقلانیت» است که کمال اوست و عقول و نفوس و طبایع و ذرات همه عاشق و شیدای «واجب الوجود» و وجود ناب هستند که کمال مطلق و غایت و نهایت سیر و سیلان همه اشیاء است و همین عشق متقابلا از بالا به پایین جاری و ساری است، زیرا گفتیم که هر علت، عاشق آثار وجود خود یعنی معلولات و مخلوقات خود است.

ص: 12737





بنابراین نظریه متافیزیکی، سراسر جهان را عشق فرا گرفته و هر جا وجود و حیات و زیبایی باشد، عشق موج می زند و همین دیدگاه است که به زندگی انسان معنی و لذت می دهد و روح عرفان اسلامی و مکتب ملاصدرا با خمیرمایه ای از عشق آغشته است.

من_اب_ع

سید محمد خامنه ای- حکمت متعالیه و ملاصدرا، انتشارات بنیاد حکمت اسلامی صدرا، 1383 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی افلاطون ملاصدرا مکاتب عشق حیات مثل


معنای تهافت و موضوعات این کتاب در نزد غزالی

غزالی غزالی یکی از بزرگترین عالمان و متفکران اسلام است و این عظمت و شهرت نه بدان سبب است که عامه ی مردم او را بدین عنوان بزرگ ستوده اند، بلکه خواص و بزرگان اسلام نیز این حقیقت را پذیرفته اند. حاجی خلیفه زمانی که از کتاب «الوجیز» غزالی (که از کتب معتبر در فقه شافعی است ) بحث می کند، چنین می آورد که: «اگر غزالی ادعای نبوت می کرد معجزه اش را کتاب الوجیز کافی بود.» باز حاجی خلیفه می گوید: «اگر همه ی کتابهای اسلامی از میان بروند و تنها احیاء علوم الدین غزالی باقی بماند، مسلمانان را کفایت خواهد کرد.» امام فخر رازی می گوید: «گویی خدا همه ی دانشها را گرد آورده و غزالی را بر همه ی آنها آگاه ساخته است .» چرا غزالی به این مرتبه از علوم نائل گشته بود؟ یک علت عمده ی آن این بود که ذهن او (با همه ی تعصباتی که داشت ) هر علمی را که فرا می گرفت آن را تمام حقیقت نمی دانست و قلب او با آن علم انس و آرام نمی گرفت و از این روست که می بینیم که او از هر راهی می رود و شرح و بیان هر مذهبی را می خواند ابتدا به فقه آغاز می کند، پس از آن متکلم می شود و در سخن بر همه ی مجادلان و مناظران غلبه می کند به طوری که او را «انظر اهل زمانش » می نامند، از کلام به فلسفه می گذرد، و با نبوغ ذاتی و ذهن نقاد خود آن را نقد می کند، و در پایان سیر و حرکت فکری خود، به تصوف می رسد و آنجاست که آرام می گیرد.
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در نتیجه، آن کسی که این مجاهدت را تحمل می کند و برای رضای خدا، تدریس می کند و تعلیم می دهد، چه به صورت کتاب، و چه به صورت نوار، و اگر ممکن نشد، من وراء حجاب و اگر هیچ یک میسر نشد به صورت حضوری، این یا کراهت ندارد و اگر کراهت داشته باشد نظیر کراهت در باب عبادات است.

به عنوان نمونه خطبه ای که در باب احتجاجات معصومین علیهم السلام از حضرت فاطمه الزهرا (س) نقل شده، مربوط به مسأله تعلیم است. زیرا برای آن حضرت واجب نبود که به خاطر استرداد فدک یا استحاق خلافت همسرش، آن خطبه مفصل توحیدی را مطرح کند. در صورتی که این خطبه تقریبا یک جزو قرآن کریم است، انگیزه قیام و اقدام آن حضرت برای تعلیم و تدریس و مناظره سیاسی و شرکت و حضور در صحنه جهت استرداد خلافت و فدک بود. اتفاقا یکی از حافظان و ناقلان این خطبه نورانی وجود مبارک حضرت زینب (س) است که در دوران خردسالی آن خطبه را آموخت، فهمید و نقل کرد. ولی چون متأسفانه شناخت ما از اولیای دین در حد مجالس سوگ و ماتم است، دیگر از معارف بلند عقلی آنان بی خبریم که چه کردند و چه گفتند.

من_اب_ع

آیت الله عبدالله جوادی آملی- زن در آئینه جلال و جمال- صفحه 403-405

کلی__د واژه ه__ا

حقوق اجتماعی احکام فقهی تکلیف آموزش تربیت جامعه شناسی دین دستورات الهی زن اسلام


نمونه ای از مسائل حل نشده به وسیله علم (ماده و حرکت)

نمونه های فراوانی از مسائل و موضوعات وجود دارد که علوم با تلاش های پیگیر خود هنوز پاسخ هایی قابل قبول برای آنها نداده است. برخی از آنها عبارتند از:
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معنای تهافت تهافت یعنی تناقض و تناقض گویی، و تهافت الفلاسفه یعنی تناقض گویی فیلسوفان . اما باید دانست که تهافت در زبان تازی به معنی تساقط یا یکی پس از دیگری سقوط کردن است؛ یا پاره پاره سقوط کردن و از هم شکافتن و فرو افتادن . و تساقط ثوب ، یعنی سست شدن و پوسیدن جامه و می توان گفت که (به نظر غزالی) عقاید فیلسوفان نیز بر اثر ضربه های شکننده و حمله های مدلل غزالی یکی پس از دیگری از درجه ی اعتبار ساقط شد و سستی آنها روشن گردید. این ضربه ها به راستی شکننده ، و با نظر به نتیجه ی آن چنان کوبنده بود، که پس از آن ضربه ها، فلسفه دیگر در کشورهای اسلامی کمر راست نکرد و هر چند که دفاع دقیق و عالمانه ی ابن رشد کار غزالی را کم و بیش از قطعیت انداخت و بسیاری از نکته های جدلی و سفسطی او را آشکار ساخت . ولی فلسفه دیگر آن اعتبار و رونق سابق را نیافت و مطرود و مطعون گشت .

چون در سده ی سیزدهم میلادی کتاب ابن رشد یعنی تهافت التهافت به زبان لاتین ترجمه شد، مترجم تهافت آن را به معنی تساقط و تحطیم (= فروشکستن ) و هدم یا نابود کردن فهمید و تهافت الفلاسفه را به لغت لاتین «دیستراکسیونه فیلو سفروم » (نابودی فلسفه )، و تهافت التهافت را «دیستروکتیو دیتسروکسیونز» (نابودی نابودی) ترجمه کرد. همین طور ریمون مارتین ، از مدرسان معاصر فلسفه ی توماس آکوئینی در کتابی که در رد مسلمانان و یهود نوشته ، به کتاب تهافت الفلاسفه به عنوان هدم یا تحطیم الفلاسفه اشاره می کند.
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از ترجمه ی انگلیسی کتاب تهافت التهافت نیز، که وندنبرگ آن را در دو جزء زیر عنوان «بی ارتباطی بی ارتباطی» ترجمه کرده برمی آید که تهافت را به معنی تناقض می داند و همین خود نشان می دهد که او از معنی تحت لفظی کلمه عدول کرده ، و به این رفته است که تهافت عبارت از تناقض در آراء و عدم هم آهنگی و پیوستگی میان آنهاست . و آنگهی تفسیر او از تهافت نشان می دهد که از تعبیری که اشاره به اشخاص فلاسفه می کند عدول کرده و معتقد است که این تهافت یعنی تناقض گویی و عدم پیوستگی منطقی در خود مطالب و مباحث فلسفی وجود دارد. و به نظر مترجم این نظر از نظرهای دیگر به محتوای کتاب و موضوع آن نزدیکتر است ، زیرا قصد غزالی نیز فیلسوفان نیست (اگر چه نام کتاب بیان تهافت فیلسوفان است ) بلکه بیشتر به عدم ارتباط و انسجام مباحث فلسفی آنان و نبودن ملازمه میان مقدمات منطقی و نتایج آنها نظر دارد. اما چون افکار فلسفی از اذهان فیلسوفان تراوش می کند و از عدم به وجود نمی آید و به هر صورت ، فلسفه منسوب به فیلسوفان است ، غزالی تنها اشاره به فیلسوفانی می کند که اهمیت آنها و دقت نظرشان در جهان اسلام مورد انکار هیچ کس نیست و اهل دین ، و نیز مقلدان فلاسفه را بر حذر می دارد از اینکه از اسامی «دهشتناک » و پرآوازه ی مردانی چون سقراط ، افلاطون ، بقراط و جالینوس و به ویژه ارسطو در میان یونانیان ، و ابن سینا و فارابی در میان اسلامیان نهراسند، و بدانند که در اندیشه های آنان نیز امکان تناقض و عدم انسجام و ارتباط هست ، و می توان آنها را فرو شکست و نابود ساخت .
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از این روی، خود به این کار کمر می بندد و در این معرکه وارد می شود. او این مردان نامی را به تحقیر، متفلسف یا «فیلسوف نما» می خواند و می کوشد که در بیست مورد تناقض گویی آنها را آشکار سازد و نخست عقاید فیلسوفان را، تقریبا لفظ به لفظ از کتاب دانش نامه علائی نقل می کند و در برخی مواضع از کتاب النجاة همو کمک می گیرد و انصافا در نقل و تفهیم آنها جانب امانت را دقیقا رعایت می کند، تا بهانه ای در دست مخالفان او نباشد. چه ابن سینا حجت همه ی فیلسوفان اسلامی است ، و بیان او نزدیک ترین و دقیق ترین تعبیری است از فلسفه ی مشائی ارسطو؛ لذا هدم آن و نشان دادن مواضع تناقض و عدم اتساق آن به منزله ی مرگ فلسفه و شکست قطعی آن است . و باید گفت که غزالی در انتخاب واژه ی تهافت (که به معنی تناقض به کارش برده ) نهایت قساوت را در مورد فلسفه و فلاسفه به کار برده است زیرا چنان که دکتر سلیمان دنیا هم در مقدمه ی تهافت ابن رشد (چاپ مصر، 1965، ص 17) می گوید: «هیچ اسمی نیست که بتواند مانند کلمه ی تناقض دال بر خواری اندیشه ی موصوف به آن و سخاوت و حقارت آن باشد؛ و گویی غزالی با این تسمیه نهایت قساوت ممکن را بر فیلسوفان روا داشته است .»

معنای واژه تهافت در نزد غزالی از آنچه یاد شد می توان دریافت که واژه ی تهافت به معنی تناقض گویی به کار رفته ، اگر چه از معنی وضعی و تحت لفظی آن به دور مانده است ، و این نکته گذشته از ترجمه هایی که از این کلمه در لاتین و انگلیسی شده ، از اشارات متعدد خود غزالی به وضوح برمی آید که او تهافت را به معنی تناقض به کار برده غزالی در بیشتر موارد این واژه را مترادف با تناقض به کار برده است:
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1- تهافت به معنی تناقض ، در صفحه ی (73) کتاب که می گوید «انتدبت لتحریر هذا الکتاب ردا علی الفلاسفة القدماء مبینا تهافت عقیدتهم و تناقض کلمتهم فیما یتعلق بالالهیات ...»

2- تناقض بدون یاد کردن تهافت ، در صفحه ی (74) «و لنذکر الا´ن بعد المقدمات فهرست المسائل التی اظهرنا تناقض مذهبهم فیما فی هذا الکتاب ...»

3- تناقض ، بدون ذکر تهافت ، در صفحه ی (85) «فهذا ما اردنا ان تذکر تناقضهم فیه من جملة علومهم الالهیة و الطبیعیة ...» 

4- تناقض بدون ذکر تهافت . صحفه ی (120) «و المقصود: اظهار تناقض کلامهم .»

5- تهافت مترادف تناقض ، صفحه ی (256) «و الجواب ان هذا الکتاب ما صنفناه الالبیان التهافت و التناقض فی کلام الفلاسفة .»

از این موارد که بگذریم در ضمن کتاب تهافت به عبارتهایی برمی خوریم که غرالی، گذشته از اینکه تهافت را به معنی اظهار تناقض گویی فیلسوفان به کار برده ، به این واژه «تشویق دعاوی» (صفحه ی 151) و «هدم » و «تغییر در وجوه ادلیه » (صفحه ی 121) نیز اراده کرده است که البته با غرض مؤلف بیشتر دمساز است تا با معنی لغوی کلمه.

موضوعهای تهافت الفلاسفه تهافت الفلاسفه ی غزالی شامل چهار مقدمه ، بیست مسئله و یک خاتمه است .

مقدمه ی اول، در این باب است که ریاست فیلسوفان به ارسطو ختم می گردد، چه اوست که آراء فلاسفه را به نیکی تلخیص کرد، برای رد فلاسفه کافی خواهد بود اگر اندیشه های او را رد بنویسیم . مقدمه ی دوم، در این است که برخی از آراء فلاسفه با دین سر و کاری ندارند و متعرض آن نمی شود. زیرا این آراء مربوط به علوم طبیعی است مانند بحث در کسوف و خسوف و آمدن باران و غیره که مستلزم بحث و مدح و ذمی هم نمی شود؛ اما برخی از آراء آنها متعرض دین می گردد مانند قول به قدم عالم و جز آن ، و اینجاست که باید توقف کرد. مقدمه ی سوم، در بیان تناقض گویی فیلسوفان است ، اما بیان عقاید صحیحه را باید در کتب دیگری یافت . مقدمه ی چهارم،در بیان این نکته است که تمسک فیلسوفان به ریاضیات و منطق ، دو روش فکری، به نسبت با اصول دین ضروری نیست ، با وجود اینکه ریاضیات در ذات خود صحیح است و عبارت است از علم حساب و هندسه اما منطق ، ادات فکر است که فلاسفه آن را به کار می برند همچنان که هر انسانی به کار می برد. و آنگهی منطق فن غریبی نیست ، و مسلمانان آن را با نامهای خاصی چون (علم ) نظر جدول و مدارک العقول می شناسند و به کار می برند. اما مسائل بیست گانه ای که غزالی (به نظر خود) فیلسوفان را در آن مسائل تعجیز یا تکفیر کرده می توان به طرز زیر تقسیم کرد:
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1- اتصال خدا با عالم ، و آن شامل چهار مسئله ی اول کتاب می گردد، یعنی: (1) قدم عالم ، (2) ابدیت عالم و زمان ، (3) خدا فاعل و صانع عالم است ، (4) عجز فیلسوفان از اثبات وجود صانع .

2 - یگانگی خدا و عجز فیلسوفان از اثبات آن - مسئله ی پنجم .

3 - صفات خدا- که از مسئله ی ششم تا دوازدهم کتاب را دربر می گیرد. 

4 - علم خدا به جزئیات ، که مسئله ی سیزدهم کتاب است .

5- مسائل فلکی و طبیعی- که شامل مسائل کتاب از شماره ی چهاردهم تا شانزدهم می گردد.

6 - سببیت - مسئله ی هفدهم .

7- نفس انسانی - مسئله ی هجدهم و نوزدهم .

8 - بعث اجساد و حشر ارواح - مسئله ی بیستم .

و در پایان کتاب ، که متجاوز از یک صفحه نیست ، فیلسوفان را در سه مسئله تکفیر می کند: قدم عالم ، علم نداشتن خدا به جزئیات ، و انکار بعث اجساد و حشر ارواح . و می گوید «این سه عقیده کفر صریح است و هیچ یک از فرقه های اسلامی بدین امور اعتقاد ندارد.»

تهافت التهافت ابن رشد دو تهافت الفلاسفه غزالی و کتاب تهافت التهافت ابن رشد در غرب و شرق با هم یاد می شوند و به اصطلاح متلازمند مطالبی را که ضرورت دارد به نحو اجمال یاد می کنیم: رد نوشتن ابن رشد بر غزالی و تخصیص کتابی جداگانه برای دفع تهمتهای او از فیلسوفان در تهافت التهافت ، دلیلی است آشکار بر منزلت کتاب تهافت الفلاسفه ی غزالی و اثر عظیم آن در فکر اسلامی، چه خوب و چه بد! ابن رشد (595-520 ه ق.) می خواست که کشتی فلسفه را، پس از آنکه آماج تیرهای اتهامی شد که غزالی به سوی آن پرتاب کرد، از غرق شدن برهاند، ولیکن اگر چه ردهای او در ذات خود صحیح بودند، چنان که باید در نجات این کشتی از غرق شدن سودی نبخشیدند، و این امر به چند دلیل بود:
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1- اسلوب نگارش ابن رشد در طروات و حسن ، چنان نبود که عقل جمهور را به خود جلب کند، بر عکس غزالی که عبارات او روان ، اسلوب او شگفت و زیباست ، و سعی او بر این است که جهت تفهیم مقصود و حفظ ارتباط کلام مثالهای روشنگری بزند، گذشته از اینکه در مواقع لزوم از تحکم نسبت به مخالفان و ریشخند دشمنان خود تن نزده است .

2- ابن رشد خود را مقید به افکار غزالی کرده؛ یعنی فقره به فقره آنها را یاد ورد کرده است ، مثل اینکه معلمی رساله ی شاگرد خود را اصلاح می کند؛ و نتوانسته است که به سطح متعالی فلسفه عروج نماید یعنی که در اطراف موضوع همه جانبه سخن بگستراند، و یا آن را خلاصه کرده به ژرفای آن برسد، در حالی که غزالی در تلخیص شبهات فلاسفه در مسائل بیست گانه این هنر را به نیکی انجام داده است .

3- از اینها گذشته ابن رشد می کوشد تا هرگونه فکر مربوط به غزالی را در پرتو منطق متبع و مرسوم آن زمان ناتوان و مخدوش نشان بدهد، و فکرت او را سوفسطایی، جدلی و خطابی بنامد و می کوشد تا نشان بدهد که آن فکرتی صحیح است که بتوان اعتقاد یافت که با منطق برهان هم آواز باشد. ولیکن حرف در اینجا است که بیشتر مسائلی که غزالی آنها را آماج حمله و انتقاد قرار داده از امور جدلی شمرده می شود؛ اموری که در آنها به یقین دست نمی توان یافت ، بلکه در آنها دعویی را می پذیرند همان طور که می توان نقیض آن را نپذیرفت ، و غزالی چنان که خود اقرار کرده است می کوشد تا «برخی از افکار فلاسفه را به برخی دیگر بزند تا تهافت و تناقض گویی آنها را آشکار سازد»، و هم او این نبوده است که مذهب صحیح را بر طبق قواعد فلسفه شرح و بسط بدهد، و هر جا ایجاب می کرده که اعتقاد صحیح را بیان دارد خواننده را به کتابی حوالت داده که قواعد العقائد نامیده می شود.
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4- به همه ی این نکات ، این مطلب را باید افزود که ابن رشد ارسطوگرای خالص بود. چنان که می دانید او را بزرگترین شارح معلم اول می شمارند و هم او بیشتر مصروف تصحیح آرایی شده است که غزالی به نام فلاسفه عموما و مقدم بر همه ی آنها خصوصا یعنی ارسطو ایراد کرده است . ابن رشد این آراء را تضعیف و نقد کرده بیان می دارد که همه از عقاید و مذاهب معلم نخستین عدول کرده یا انحراف یافته اند، و اغلب آنها برگرفته از کتب ابن سینا است؛ تو گویی ارسطو در نظر ابن رشد انسان نبوده و یا مطلقا از خطا معصوم بوده است !

به هر صورت ، کتاب «تهافت » غزالی به منزله ی میخی بود که بر تابوت فلسفه زده شد، و از آن زمان به بعد (با وجود کوششهای بسیار ابن رشد و خواجه ی نصیر الدین طوسی و دیگران ) آن داغ تهمت ، یعنی کفر و بددینی، بر روی فلسفه و فلاسفه باقی ماند و شریعتمداران (اغلب از روی عقیده ) و سیاستمداران ریاکار بیشتر از ترس رواج اندیشه های آزادیخواهی و آزاد فکری بر اثر توسعه ی افکار فلسفی، و بنابراین ریاکارانه ، فریاد برمی آورند که «فلسفه در سخن می آمیزید وانگهی نام آن جدل مینهید»، و یا «دین در خطر است »، و حال آنکه دین مبین صریحا می گوید «در دین اکراه نیست ، چه هدایت از گمراهی پیدا گشته است » و چه کسی می داند که این وضع تا کی ادامه خواهد یافت ، و چه مقدار از نسلهای کشورهای اسلامی از نداشتن آزادی اندیشه و بیان ما فی الضمیر خود محروم خواهند بود، و آرزوی آزادی اندیشه را با خود به گور خواهند برد؛ تازه اگر جرأت کردند و عقاید خود را ابراز کردند و در قبال آن در این جهان شکنجه و یا کشته شدند، آیا استخوانهای آنها در گور خود آرام خواهد بود یا نه ؟ که می داند؟
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من_اب_ع

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی غزالی کتاب تهافت الفلاسفه اندیشه دین انتقاد فلاسفه جهان بینی


جدال عقل و دین با تمرکز بر آراء غزالی (تهافت)

تهافت و آغاز جدال تهافت الفلاسفه غزالی و تهافت التهافت ابن رشد از مشهورترین کتابهای فلسفی اسلامی، بلکه مسیحی، در قرون وسطی بوده است. این دو کتاب متلازمند و معمولا یکی را بی دیگری یاد نمی کنند و به ویژه تهافت التهافت ابن رشد که در آن ابن رشد فقره به فقره تهافت الفلاسفه را نقل و بر آن رد نوشته است. تهافت الفلاسفه هجوم بر فلسفه و بالتبع بر فیلسوفان است ، و تهافت الفلاسفه دفاع از فلسفه و فیلسوفان مشائی.

این دو کتاب سالیان درازی ابزار انتقاد و رد فیلسوفان و جواب فیلسوفان بر منتقدان خود، در میان کشیشان و متکلمان مسیحی و علمای اسلامی بوده است. به ویژه از طریق ترجمه ی عبری آن در مغرب زمین شناخته شده بوده است. یک سبب در شهرت بسیار تهافت الفلاسفه ی غزالی میان مغرب زمینیان این است که غزالی به اندازه ی دیگر مخالفان فلسفه (مانند ابن جوزی و ابن قیم و دیگران) تعصب نشان داده است. چه غزالی بر همه ی فیلسوفان رد و انکار ندارد و حتی در آغاز کتاب ، «متألهین فلاسفه » را از انتقاداتی که بر فلاسفه در کتاب خود ایراد می کند، جدا می سازد، و نیز صریحا می گوید که مردم می توانند در علوم ریاضی و علوم طبیعی (بیشترین بخش آن) بحث در پیوندند، زیرا مباحث این دو علم در عمران و آبادی بلاد و حفظ سلامت مردم سودمند است ، و حتی دین نیز به یادگیری آنها تأکید کرده ، و به سبب مصالحی که در آنها وجود دارد آنها را ستوده است. مثلا ممکن نیست که عاقل کسب علم طبی را که مایه ی علاج ابدان و شفای بیماران است ، ناروا بشمارد.
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اما فراموش نباید کرد که غزالی می خواست از هر کرانه که بتواند تیری بر پیکر فلسفه رها کند، از این روی ذهن مردمان را در باب علوم طبیعی و ریاضی فیلسوفان آشفته می کند، و مثلا می گوید: «آفت ریاضیات در این است که چون ناظر در براهین آن می نگرد، و استواری آنها را مشاهده می کند، معتقد می شود که کلام آنها درباره ی الهیات نیز به همین اندازه استوار است.» و از این جهت ، باطنا به فلسفه و فلاسفه و استدلال آنها در الهیات نیز دل می بندد و این به نظر غزالی که «هادم » فلسفه و «مخرب » اندیشه ی حکیمان است ، درست نیست.

آفت علوم طبیعی هم در این است که پژوهشگر چون گیاه شناسی و جانورشناسی و فی الجمله اجسام زنده را می بیند و بررسی می کند و در می یابد که آنها زاده می شوند و می میرند، گمان می کند که انسان نیز همین طور است یعنی زاده می شود و می میرد، بی آنکه در روز رستاخیز جانها برانگیخته شوند و تنها محشور گردند. به هر جهت ، این دو کتاب در طول سده ها وسیله ی فهم فلسفه ی اسلامی و انتقادات وارد بر آنها در دسترس غربیان بوده ، و بیشتر از کتابهای معتبر فلسفی مانند الشفاء و النجاة و الاشارات ابن سینا و مؤلفان دیگر خواننده داشته است. کتاب تهافت الفلاسفه غزالی نزاع قدیم میان فلسفه و دین را به نحو بارزی ترسیم و تصویر می کند. این نزاع در طول تاریخ اسلام ، از زمانی که فلسفه وارد حیات مسلمانان شده صور و اشکال گوناگون یافته است؛ و در حقیقت این پیکار به پیکار میان عقل و نقل برمی گردد.
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اختلاف عقل و دین البته جماعتی هستند که می گویند (و بنابر استنباط خود راست هم می گویند) که عقل با نقل تناقص یا تضادی ندارد، زیرا «هر چه شرع بدان حکم می کند عقل نیز بدان حکم می کند»، و بالعکس. اما باید دانست که این جماعت عقل را خادم نقل می دانند، زیرا اگر اهل عقلی خلاف منقول سخن بگوید او را به کژ فهمی نسبت داده به توبه و استغفار می خوانند، و اگر گردن ننهاد تکفیر و تشهیر و لعنش می کنند، و اگر فایده ای نبخشید و عقل فضول او کنجکاوی آزاد را ادامه داد، او را می کشند. و خوانندگان، خود دهها مثال از این دست مناقشه و پیکار را در تاریخ فلسفه ی جهان، ایران و اسلام به یاد دارند. و از سرنوشت امثال محمدبن جهم ، فارابی، ابن سینا، عین القضات همدانی، سهروردی، خواجه نصیر طوسی و ملاصدرا و جیوردانو برونو و اسپینوزا و دیگران باخبرند و کافی است که مقدمه ی کتابهای این جماعت و شرح احوال آنها را بخوانند تا دانسته شود که از دست مردم عامه چه ناله های جانکاه و دردناکی سر داده اند.

و حق این است که عقل و دین هم در جوهر و هم در روش با هم (به اصطلاح علمای اصول ) «اختلاف مبنایی» دارند. اختلاف در جوهر از اینجا است که: دین بر پایه ی وحی آسمانی فرود آمده ی بر پیام آوران و رسولان الهی است که مکلف به تبلیغ رسالت برای بشر هستند، و از این جهت ارکان اصلی اعتقاد اسلامی نیز مانند ادیان دیگر سه چیز است: وجود خدا و وحدانیت او، فرستادن رسولان، و سرانجام بعث در آخرت. ولیکن معلم نیست چرا وقتی غزالی در تهافت بر فیلسوفان رد می نویسد و تناقض آراء آنها را بیان می کند، تنها دو رکن اول و سوم را مورد بحث قرار می دهد، و از رکن دوم یعنی فرستادن رسولان سخنی نمی گوید: آیا از این نظر که فیلسوفان در امر نبوت با فقیهان و متکلمان اختلافی ندارند؟
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- اثبات واقعیت عین خارج از ذهن و به طور کلی اثبات جز من در مقابل من از راه علم محض یا فلسفه علمی محض؟

- ماده چیست؟ ماده به معنای مطلق آن که جانشین حقایق عالی هستی تلقی می گردد نه عناصر و پدیده های طبیعی جزیی که با موضعگیریها و هدفگیرهای مشخص تعریف می شوند.

- حرکت چیست؟

قوه (نیرو) چیست و اقسام آن کدام است؟

- آیا انواع حرکت محصور در همان است که علوم پایه و دیگر دانشهای تحققی از آنها بهره برداری می کنند؟

- ارتباط این دو حقیقت (ماده و حرکت) چیست؟

- چرا ماده حرکت می کند؟

- چرا ماده این حرکت را پیش گرفته است؟

- آیا با فرض باز بودن نظام (سیستم) کیهانی می توان گفت: همین حرکت در همین مسیر ابدی است؟ به چه دلیل؟

- آیا انقسام وجود یا موجود به عینی و ذهنی بر مبنای حصر عقلانی است؟

- مرز حقیقی من و جز من در جهان فیزیک مشخص گشته یا این مرز قرارداد است، همان گونه که بعضی از صاحبنظران درباره ذرات بنیادین طبیعت در کیهان معتقد شده اند؟

- بدان جهت که معرفت و علم ما محصول من و عوامل درک از یک طرف و جز من و شرایط شیء درک شده (شیء برای خود) از طرف دیگر می باشد. بنابراین ادعای آن گروه از متفکران که می پندارند ذهن واقعیات عینی را بدون تصرف از ناحیه عوامل ادراک و شرایط شیء درک شده در خود منعکس می کند به کدامین دلیل علمی تکیه می کند؟ مگر چنین نیست که بقول لائوتسه فیلسوف چینی بنا به نقل نیلزبور دانمارکی: در نمایشنامه بزرگی وجود هم بازیگریم هم تماشاگر؟
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اما فلسفه بر عقل انسان اعتماد دارد نه بر وحی، و فیلسوف گاهی به وجود خدا ایمان می آورد و گاهی نمی آورد، و از فیلسوفان کسانی بوده اند که متأله و خداشناس بوده اند و کسانی که منکر و خدانشناس. فلسفه آنچه را که حس بدان شهادت می دهد و عقل آن را تأکید می کند باور دارد پس ، میان دین و فلسفه از لحاظ ریشه و جوهر اختلاف هست؛ همین طور روش و منهج ، دین با فلسفه اختلاف دارد یعنی طرز تعلیم انبیاء الهی با روش تعلیم فیلسوفان فرق می کند، و نیز مسائلی که آن دو گروه مطرح کرده اند، با یکدیگر فرق دارد. و از عادات معمولی مسلمانان این بوده و هست که میان دو روش و منهج به مقابله ای قائل شوند، و از این جاست که تعارض میان سمع و عقل ، معقول و منقول ، و شریعت و حکمت و جز آن پدیدار شده است.

کوششهایی جهت تطبیق شریعت و حکمت شکی نیست که کوششهایی جهت تطبیق و آشتی دادن (= توفیق ) میان دو طریق به عمل آمده است ، و می توان گفت که جمع میان شریعت و حکمت از زمانی که فلسفه در حیات مسلمانان پدیدار گردید، ظاهر گشته؛ و در هر دوره ای توفیقی ملایم با شرایط و مقتضیات آن عصر پدید آمده است. فارابی روش توفیق را چنین فهمید که نخست میان افلاطون و ارسطو آشتی بدهد و اشراق را با عقل و استدلال دوست سازد و از این طریق توفیق جوهری میان نقل و عقل را بیرون بکشد؛ اخوان الصفا هم می گفتند: «هم دین و هم فلسفه به ناپاکی و کژروی آلوده شده ، باید نخست این هر دو را از ناپاکیها پالود، و آن گاه کوشید تا متدینان و متفلسفان هر چه بیشتر به هم نزدیک گردند، و اختلاف از میانه برخیزد.»

ص: 12749





ولی این نزاع در میانه ی سده های دوم تا پنجم هم که نسبتا خفیف تر می نمود به شدت در میان اشاعره و معتزله رواج داشت و هر یک از دو گروه به کمک خلیفه ای یا وزیری متنفذ و با استناد به آیات قرآنی و احادیث نبوی، دیگری را به جهل و کفر و خروج از دین و جز آن متهم می ساختند و هرگز ممکن نشد که میان خود به توافقی برسند. اما این پیکار و صراع عظیم در سده ی پنجم به اوج خود رسید و با انتشار تهافت الفلاسفه ی غزالی به وضوح روشن گشت که آب اهل دین و اهل حکمت به یک جوی نمی رود. این روزگار، روزگار نیرو گرفتن دین الهی و هزیمت یافتن فلسفه بود؛ چنان هزیمتی که فلسفه را به نهان کاری و اختفاء کشانید، و اندک اندک فلسفه را به نحوی از حیات فرهنگی مسلمانان بیرون کرد، چه فتاوی بسیاری مبنی بر تحریم تحصیل و اشتغال به آن و تدریسش صادر کردند.

البته فلسفه صناعتی یونانی بود، و از اواخر سده ی اول هجری، پس از آنکه مسیحیان شام و عراق اسلام آوردند، به شرق اسلامی وارد گردید، و خود تعالیم مسیحی پس از غلبه بر فلسفه از نکات عقلی و مباحث فلسفی آکنده شده بود، و از این روی، فلسفه در سده ی دوم هجری (عصر ترجمه ) و به ویژه در خلافت مأمون که فلاسفه و معتزله را تشجیع می کرد و آزاداندیشی را رواج می داد، رونقی به سزا یافت. و دربار او و معتصم به وجود یعقوب بن اسحق الکندی فیلسوف عرب زینت یافت. و اگر چه الکندی در پیروی از ارسطو افراط نکرد، و مثلا مانند فارابی و ابن سینا به قدم عالم نرفت ، بلکه به خلق و ابداع عالم گروید، با وجود این از تکفیر رجال دین آسوده و برکنار نماند، و سرانجام ناچار به دفاع از فلسفه گردیده گفت: «فلسفه با دین مخالف نیست تا وقتی که هر دو طالب حقند و از این گذشته روش فلسفه ، جستن برهان و طلب علت است و آن چیزی نیست که دین از آن نهی کرده باشد.»
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طبیعی بود که این پیکار میان رجال دین (خواه فقیهان و خواه متکلمان) و میان فیلسوفان با ظهور فارابی و ابن سینا هر چه بیشتر شدت یابد، زیرا فارابی معتقد به نظریه ی فیضان بود یعنی می گفت جهان به مثابه ی فیض و پرتوی از ذات واجب است که بالضروره از ذات او صادر می گردد همان طور که نور آفتاب بالضروره از آفتاب صادر می گردد، و همو نبوت را بر پایه ی یک تفسیر نفسانی بیان می کرد و بر این عقیده بود که نبوت یکی از وظایف مخیله است که از ارتباط او با عقل فعال حاصل می گردد. این هجوم بر شیخ الرئیس ابن سینا هر چه قویتر گشت ، چون که میل او به مشائیان بیشتر بود و به قدم عالم می گفت و علم خدا را به جزئیات ناممکن می دانست و علم او را به امور جزئی به نحوی کلی ممکن می پنداشت؛ و این به هر طریق ، مخالف نص صریح قرآن بود که افتادن هر برگ را از درخت از علم خدا بر کنار نمی داند.

در این میان، حال متکلمان بهتر از فلاسفه نبود، زیرا معتزله نیز بر عقل اعتماد کرده بودند و طریق الهام را انکاری تمام داشتند و معتقد بودند که این روش آدمی را به معرفتی وثیق که در پرتو براهین عقلی قابل اختبار و آزمون باشد، نمی رساند و حتی وقتی هم که اشعری از استاد خود جبایی جدا شد همچنان منزلت عقل را حفظ می کرد، و به مبادی عقل ایمان داشت ، و ارتباط اسباب را به مسببات لازم می شمرد، و دوران علت با معلول را حتمی می دانست ، و نصب ادله و علاقه ی ضروری میان دلیل و مدلول را واجب می شمرد بنابراین وقتی غزالی به فیلسوفان هجوم آورد، که روش آنها یک سره عقلی است ، به متکلمان معتزلی و اشاعره ی سابق بر خود نیز (که عقل را راهنمای خود می دانستند) حمله آورد. از این روی، معلوم شد که برای شناخت دین، تنها «عقل ، کفایتی ندارد.»
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هزیمت فلسفه این امور باعث گشت که روزگار فلسفه تیره شد و برهان و منطق متروک افتاد و حتی کسانی از علمای دین که تمایلات فلسفی داشتند یا در آن علم مهارتی به هم زده بودند کوشیدند تا مردم آنها را به فقاهت بیشتر بشناسند تا به فلسفه. برخی از شریعت مندان از پیش خود برای فلسفه اشتقاق ساختند.

ابن تیمیه گفت: «فلسفه مرکب از دو کلمه است: فل و سفه .» اولش فل و آخرش سفه است . و حتی خاقانی گفت: «فلسفی اهل دین مپندارید»، و همو فیلسوف را «هیز و نامردم » شمرد.

و این همه نبود مگر بر اثر رواج انتقادات کوبنده و جدلی غزالی در میان اهل علم و ادب ، و رشحات ناشی از آنها در قلوب مردم عادی. از این جهت ، آن خیالی که می توان میان فلسفه و دین سازش داد و یکی از آن دو را (و بیشتر فلسفه را) در خدمت دیگری یعنی دین قرار داد، از میان رفت. و زحماتی که امثال فارابی و اخوان الصفا با هزار خون دل کشیده بودند همه بر باد رفت. غزالی نشان داد که نه تنها مبادی عقاید فیلسوفان با دینداران یکی نیست بلکه در مباحثی آنها کاملا خلاف دین می گویند و کافرند (و اگر دست دهد و لازم باشد) قتل آنان واجب است.

از اینجا بود که درستی رأی فیلسوفانی چون ابوالحسن عامری (در گذشته ی 381 ه.ق.) و ابوحاتم سجستانی (در گذشته ی حدود 391 ه.ق.) روشن گشت که کوشش اخوان الصفا و دیگران در خود برای توفیق و سازش دادن میان دین و فلسفه نتیجه ای نداد؛ و شریعت الهی و عقل انسانی مشکل با هم توافق می یابند: یکی با «چون» و «چرای» آدمیزاده سر و کار دارد، و دیگری با احکام بی چون و چرای الهی.
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من_اب_ع

علی اصغر حکمت- کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی نظریه عقل دین غزالی کتاب تهافت الفلاسفه شریعت وحی


ریشه ها و انگیزه های شکل گیری مکتب تهافت

مکتب تهافت مکتب تهافت ، تعلق به اندیشمندانی دارد که از موضع دیانت ، با همان تفکر مشایی از در مخالفت درآمدند. در میان قائلان به این مکتب ، حجت الاسلام محمد غزالی و امام فخر رازی از همه مشهورترند. تردیدی نیست که در شکل گیری این مکتب انگیزه های سیاسی دخیل بوده و مخصوصا از وحشت خلفاء و متنسکان به خاطر رشد جنبشهای عقل ورزانه مایه می گرفته است . با همه این احوال (و قطع نظر از انگیزه های شکل گیری این مکتب و به رغم تندبادی که به بهانه دیدگاههای مکتب تهافت ، بر شمع کم توان فلسفه اسلامی وزیدن گرفت ) نمی توان طرح این دیدگاهها را از جنبه فلسفی کم اهمیت تلقی کرد و تأثیرات بعدی آن در حوزه های فلسفه ، را نادیده گرفت .

نزاع میان فلاسفه مشایی و تهافتیان (به ویژه غزالی) خصوصا و اهل دین عمولا با غلبه گروهی بر گروه دیگر پایان نمی گیرد، نه فلسفه به قهقرا می رود، و نه تعالیم دینی ساقط می شود، و نزاع بدون جواب و حل نشده باقی می ماند؛ لیکن محدود نمودن نزاع امکان پذیر است ، و می توان آن را در دو بخش کلی و فشرده مطرح نمود.

1- قضایای متناقضی که مشاییان به نحوی آنها را بیان کرده و تهافتیان یا اهل دین نقض نموده اند، و آنان را در بعضی از موارد تکفیر کرده و در بعضی دیگر بدعت گزار دانسته اند.
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2-روش مطمئن در تحصیل معرفت و جستجوی پیرامون حقیقت .

بخش اول؛ تهافتیان و تکفیر مشاییان در سه قضیه اهل دین و در رأس آنان غزالی فلاسفه را در سه قضیه تکفیر می کنند، قدیم بودن عالم ، عدم معرفت خداوند به جزئیات متشکل متغیر، انکار حشر اجساد و معاد جسمانی.

حقیقتا اگر مقصود فیلسوفی از قدم عالم استغنای عالم از صانع باشد، از عدم معرفت خداوند به جزئیات ، جهل خداوند نسبت به آنچه در عالم اتفاق می افتد باشد، و حشر جسمانی و یا به طور کلی حشر را انکار کند، راهی برای فرار از مخالفت با شریعت و تکذیب اعتقادات پیامبران ندارد. به نظر ابن رشد چنین اموری مورد نظر فلاسفه نبوده ، و بسیاری از مسائلی که غزالی از سوی آنان می گوید فلاسفه به آنها تصریح نکرده اند. عبارت «ابوحامد در جواب فلاسفه می گوید»، یا از متکلمین ، یا «ابوحامد حکایت می کند از فلاسفه » عبارتی است که ابن رشد بارها آورده است . فلاسفه قدم عالم را استغنای عالم از صانع معنا نکرده اند که متکلمین بر اساس آن ، ایشان را تکفیر نموده اند. بلکه قدیم بودن عالم به این معنا است که نه اولی برای آن است و نه از جانب مبدأ نهایتی دارد. خداوند فاعل و ایجاد کننده عالم است ، و موجودات را از قوه به فعل می آورد. تمامی فلاسفه به معاد روحانی اقرار کرده ، و معاد جسمانی را نه ابن رشد انکار کرده و نه قدماء فلاسفه .

علاء طوسی و مشی تهافتی! علاء طوسی (که خود در زمره تهافتیان است و با او آشنا خواهیم شد)، شمشیر غزالی را بر علیه فلاسفه برنکشیده است . او می گوید: «قصد ما از طرح مباحث و دیدگاههایی در مورد فلاسفه مشایی حکم به بطلان مطالب آنان نیست .» «غرض ما از طرح آنها تبیین این نکته می باشد که عقل در ادراک حقایق امور الهی مستقل نیست .» از نقطه نظرات طوسی آن گاه که مفاهیم فلاسفه را به شش مرتبه تقسیم نموده ، و آنها را از صحت قاطع تا بطلان کامل درجه بندی می کند، نسیم اعتدال به مشام می رسد.
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بعضی از این مفاهیم مانند معاد روحانی و قویتر و شریف تر بودن لذت عقلی از لذت جسمانی، قطعا صحیح است. بعضی مانند تجرد نفس ناطقه هم مرز با جرم و قطع است . بعضی مانند پیوستن نفوس به بدنهای متعلق به آنها در هنگام ایجاد،این گونه (هم مرز با قطع ) نیست . در بعضی دیگر مانند وجود نفوس مجرده برای افلاک ، بدون آنکه یک طرف بر طرف دیگر رجحان داده شود، تردید می شود. بعضی مانند اثبات علیت در میان ممکنات باطل است ، ولیکن در این رابطه تکفیر نمی شوند. معتزله به تولید معتقدند آن را اثبات کرده اند. نسبت به بطلان قسم آخر، یعنی قدم عالم ، نفی علم خداوند به جزئیات ، و انکار حشر اجساد جزم و قطع وجود دارد و به سبب آنها، مشاییان تکفیر می شوند.

روش دینداران ، در اطلاق آزادی خداوند در انجام فعل ، به تبع از قدرت مطلقه و اختیار تام بدون قید و شرط خلاصه می گردد. بر این آزادی مطلق ، عدم وجوب وجود نظام ثابتی برای هستی، و همچنین عدم ترتب معلول بر علت ، مترتب می باشد. معجزات به اراده خداوند هر زمان که بخواهد ایجاد می شود و او هر چه بخواهد انجام می دهد، بنابراین هر چیزی ممکن است هر چیزی بشود. خداوند به شیئی می گوید باش سپس خواهد شد.

انسان فقط بایستی از آن نص قاطعی که بر زبان انبیاء و مرسلین جاری شده پیروی نماید. این است اعتقاد دینداران و تهافتیان ضد مشاء اما از سوی دیگر راهنمای فلاسفه ، عقل و دلیل راهشان ، منطق است . آنان نصوص دینی را رد نمی کنند، آنچه که با مبادی عقل سازگار باشد ظاهرش را می پذیرند، و مطالبی را که با عقل سازگار نباشد تأویل می کنند. هدف تمرکز معرفت بر بنیان ثابتی است ، البته با ایجاد رابطه ای ضروری میان اشیاء، و کشف نظامی دائمی برای هستی که تغییر و تبدل نمی پذیرد.
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جوهر فلسفه اسلامی سازگاری میان حکمت و شریعت است . البته منظور از کلمه «سازگاری» مصالحه آنها با یکدیگر نیست ، بلکه هدف آن پوشاندن اختلافات ظاهری می باشد. همانا سازگاری بهانه ای است برای پابرجا ماندن معرفت ، و حتی اعتقادات ، بر پایه های عقلی و منطقی. بنابراین سازگاری در فلسفه اسلامی، راهی است که معارف دینی و دنیایی را غربال کرده و اوهام و ترهات را از آن بیرون می ریزد.

ابن رشد و سازگاری عقل و دین بزرگترین کسی که در زمینه سازگاری گام برداشت . ابن رشد بود. ابن رشد بزرگ ترین فیلسوف بلامنازع مسلمین است . از فلسفه ارسطو سیراب شده و هرگز از دایره نگرش اسلامی بیرون نرفته است . هر کجا ابن سینا و فارابی کوتاهی کرده باشند، آنان را مورد انتقاد قرار می دهد، و هرگاه غزالی محق باشد حق را به او می دهد، همچنین وقتی خطا کرده و یا عمدا از راه صواب منحرف شده باشد، او را استهزاء کرده و متهم به سفسطه می کند.

ابن رشد در موجودات ، ترتیب و نظام و حکمتی به مقتضای طبیعت آنها می بیند. امکان ندارد موجود به خلاف آنچه هست باشد، زیرا هر موجودی طبیعتی مخصوص به خود دارد، و از صفتی که مقتضی فعل خاصی است برخوردار می باشد. این موارد را عقل درک نموده ، و چیزی بیش از این نیست که موجودات را به سببهای آنها درک می کند، هرکس عقل را نفی کند علم ضروری را نفی کرده ، و نتیجه ای ندارد مگر اینکه سخنش ضروری باشد.
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از دیدگاه ابن رشد موضوعاتی که از درک عموم مردم بالاتر است نباید با آنان در میان گذاشته شود، زیرا چنین مباحثی مخصوص عالمان ثابت قدم و استوار است . «والراسخون فی العلم یقولون آمنا به کل من عند ربنا؛ اما کسانی که در دلهایشان انحراف است برای فتنه جویی و طلب تاویل آن [به دلخواه خود] از متشابه آن پیروی می کنند با آنکه تاویلش را جز خدا و ریشه داران در دانش کسی نمی داند [آنان که] می گویند ما بدان ایمان آوردیم همه [چه محکم و چه متشابه] از جانب پروردگار ماست و جز خردمندان کسی متذکر نمی شود.» (آل عمران/ 7) سخن گفتن با عموم در این موارد، به منزله ی کسی است که سموم بدن حیوانات زیادی را به مردم می نونشاند... کسی که تمام آراء و عقاید را مناسب طبع گروههای مختلف مردم می داند، به منزله ی کسی است که تمامی چیزها را غذای همه ی مردم می داند.

ابن رشد در متقاعد نشدن غزالی نسبت به آراء فلاسفه شک می کند، زیرا امکان ندارد غزالی فکر خود را از مسیر درستی که بعضی از پاسخهایش برای او روشن نموده کج کند. برای مثال پاسخی که در مورد فعل آتش و چیزی که در آتش افتاده می دهد. این گونه جواب دادن «از اعمال افراد بیکار است که از کار اشتباهی به سراغ کار اشتباه دیگری بروند، مقام ابوحامد بالاتر از اینهاست ، ولیکن ای بسا مردم زمانش وی را مجبور به نوشتن این کتاب کرده باشند، تا اینکه از خودش این ظن و گمان را نفی کرده باشد که رأی حکما را قبول دارد.»
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ابن رشد برای تقویت آراء خویش در استفاده از آیات قرآن کوتاهی و سستی به خرج نداده ، تا نشان دهد روش عقلانی و استدلال منطقی با دین مخالفتی ندارند. نظام موجود در جهان دلیل بر وحدانیت ناظم می باشد، و این معنای کلام خداوند سبحان است که: «لو کان فیها آلهة الا الله لفسدتا؛ اگر در آسمان و زمین، جز «الله» خدایان دیگری بود، فاسد می شدند (و نظام جهان به هم می خورد)! منزه است خداوند پروردگار عرش، از توصیفی که آنها می کنند!» (انبیاء/ 22) این نظام شرعا ثابت است ، خداوند می فرماید: «ولن تجد لسنة الله تبدیلا ولن تجد لسنة الله تحویلا؛ پس آیا جز سنت [و سرنوشت شوم] پیشینیان را انتظار می برند و هرگز برای سنت خدا دگرگونی نخواهی یافت.» (فاطر/ 43)

ایجاد اشیاء با تغییر یافتن آنها از صفتی به صفتی، و از موجودی به موجودی صورت می پذیرد، درست مثل آنچه در این آیات سوره مبارکه مومنون آمده است؛ «ولقد خلقنا الانسان من سلالة من طین* ثم جعلناه نطفة فی قرار مکین* ثم خلقنا النطفة علقة فخلقنا العلقة مضغة؛ و ما انسان را از عصاره ای از گل آفریدیم. سپس او را نطفه ای در قرارگاه مطمئن [رحم ] قرار دادیم. سپس نطفه را بصورت علقه [خون بسته ]، و علقه را بصورت مضغه [چیزی شبیه گوشت جویده شده ]، و مضغه را به صورت استخوانهایی درآوردیم و بر استخوانها گوشت پوشاندیم سپس آن را آفرینش تازه ای دادیم پس بزرگ است خدایی که بهترین آفرینندگان است.» (مومنون/ 12- 14) خلاصه هرکس تهافت التهافت ابن رشد را بخواند، احساس تکریم و احترام نسبت به آن متفکر خلاق پیدا می کند، شخصیتی که رأی عقل را رفعت بخشید، و داده های دینی را متبلور و برجسته ساخت .
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- آیا مرز میان من و جز من در علم و معرفت مطلق است یا نسبی؟ و بر فرض نسبی بودن آن عامل نسبیت چیست؟ آیا معلومات ما و کمیت و کیفیت آنهاست؟ آیا تنها موضعگیریهای عامل درک کننده است یا دریافت شده ها و اصول پیش ساخته ذهنی یا روانی ماست؟

- آیا معلومات و دریافتهایی که بشر به دست می آورد، از قبیل به ثمر رسیدن بذرهای افشانده شده در درون آدمی است یا اکتسابات و انعکاسات. و فعالیتهای بی سابقه در مغز است یا باید معلومات و فعالیتها فرق گذاشت که بعضی از آنها همانند بذرهای پاشیده شده در کشتگاه درون ماست که به وسیله تعلیم و تعلم و تجارب و مشاهدات به فعلیت می رسد. به اصطلاح غربیها پیشینی و بعضی دیگر انعکاسی و اکتسابی و فعالیتهایی است که سابقه ای در درون ندارند؟

- تفسیر صحیح عملیات تجربی مغزی مانند تجرید مفاهیم کلی و تجرید عدد و تجرید قضایای کلی و تفاوت ماهوی یا عرضی آنها چیست؟

- بر فرض ثبوت رابطه ضرورت مابین قواین طبیعت به معنای عام آن و آن قسمت از قوانین مربوط به واقعیات انسانی که از قلمرو اختیار و استناد به آن خارج است و بر مبنای روش واقع گرایی که ضرورت قوانین یک واقعیت عینی است نه یک پدیده یا انتزاع ذهنی ضد این ضرورت که امکان است آیا احتمال می رود که بنابر قاعده تبدیل ضد به ضد خود یا تولد ضد از ضد خود روزی فرا می رسد که از ترکیب تفاعلی دو عنصر هیدروژن و اکسیژن با نسبت معین یک کله قند یا یک قطار با بیست واگن به وجود بیاید؟ این مسئله بر فرض بطلان نظریه تعاقب حوادث طبق نظر دیوید هیوم و با قطع نظر از جریان همه واقعیات طبیعت از فوق طبیعت است که ضرورت موجود در میان قوانین آنها مربوط به موضع گیری آدمی در قلمرو معرفت است.
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کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب تهافت اندیشه معاد جسمانی علم کلام شریعت


نقد آراء غزالی از سوی استاد سید جلال الدین آشتیانی

بدون تردید، غزالی از دانشمندان بزرگ اسلام، متکلم اشعری مذهب و از جمله اشخاص نادری است که در زمان خود، آثارش مورد توجه اکابر و اعلام قرار گرفت. جان کلام آنکه تا علوم و معارف اسلامی باقی است، آثار او ارزش خود را حفظ کرد و دانشمندان بیش از پیش به اهمیت آثار وی توجه خواهند نمود.

مقام غزالی در عرفان غزالی در تصوف نظری متبحر و آنچه را که پیرامون کتاب و سنت، راجع به آیات ذات و صفات و افعال نوشته، بسیار عالی و آنچه که پیرامون سلوک و طی طریق باطن و درجات و مراتب سلوک طریق الهی به رشته ی تحریر آورده، در کار خود توفیق حاصل کرده است. غزالی در علم اخلاق به روش عرفان، از اساتید نامدار دوران اسلامی است. وی در عرفان نظری، متوسط و در عرفان عملی، شیخ الاسلام خواجه عبدالله انصاری بر او برتری دارد و خواجه عالی ترین مطالب را با بیانی زیبا و مختصر تقریر کرده و کلماتش شبیه به احادیث قدسیه است.

مع الوصف اینکه خواجه و میرداماد و ملا عبدالرزاق لاهیجی و قبل از آنها، حکما و محققان در حکمت اشراق و اتباع مشاء مطلقا متعرض مطالب این کتاب نشده اند و فقط صدرالمتألهین در امور عامه ی اسفار در یک مورد او را مورد مؤاخذه قرار داده است. بعد از مطالعه ی اجمالی در مطالب کتاب تهافت حیرت کردم! و خنده آور آنکه ناشری که ترجمه ی فارسی این اثر منفیف را معرفی کرده، نوشته بود: اثر کوبنده ی تهافت الفلاسفه ی غزالی بر پیکر فلسفه چنان مؤثر واقع شد که به کلی حکمت را از رواج انداخت نگارنده (استاد آشتیانی) بدون آنکه مراجعه به رد حکیم دانا قاضی ابوالولید ابن رشد، مراجعه کنم، مطالب این کتاب را مورد دقت قرار دادم و قسمتی را که در الهیات نوشته، نقل و پیرامون تحقیقات رشیقه ی او بحث و این تحفه ی نطنز را معرفی خواهم کرد.
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غزالی و احساس تکلیف در دفاع از اسلام یکی از آثار مشهور ابوحامد، کتاب تهافت الفلاسفه است که مورد علاقه ی هر منغمر در اوهام و خرافات است. غزالی این اثر را زمانی نوشته است که یک متکلم اشعری مسلک، به اضافه ی اجتهادات ناشیانه و ناپخته ی خود وی در مبانی اشاعره. در اوایل کتاب می فرمایند: «برخی از علما بر مبانی حکما و فلاسفه اشکال و ایراد نموده و مطالب آنها را مورد نقد و جرح قرار داده و چون به مطالب و رموز فلسفه آشنا نبوده اند، مورد استهزار و سخریه قرار گرفتند، اما من بنده دو سال و اندی با دقت، کلیه ی مطالب موجود در آثار حکما را (منظورش شیخ اعظم ابونصر فارابی و شیخ الرئیس ابن سینا است) مورد مطالعه و مداقه قرار دادم و با سلاح فلسفه به جنگ فلاسفه رفتم و بعد از فهم ظواهر و بطون حکمت و فلسفه و رسیدن به بیخ و بن علم، به تزییف عقاید آنها پرداختم از آن جهت متصددی جرح و رد فلسفه شدم که دیدم اسلام در خطر است و عقاید و آرای حکما، افکار دانشمندان اسلامی را به خود جلب کرده بود؛ برای انصراف فکر آنها از افکار فلسفی که قهرا سبب اعراض طالبان علم از اصول و قواعد کتاب و سنت می گردید، قیام به وظیفه ی شرعی خود نمودم و تمویهات و تسویلات آنان را باطل و طلاب را متوجه ی عقاید حقه اسلام نمودم.»

ما در مقام انتقاد از تلفیقات وی معلوم می کنیم که خود او هم از همانهاست که خود را مورد استهزار و تمسخر قرار داده و نکات دقایق حکمت و رموز و حقایق این علم را مس نکرده است. البته از یک اشعری متعصب که به هیچ اصلی از اصول عقلیه معتقد نیست، بیش از این توقع نمی رود. او در مقام معارضه با فلسفه خود را نماینده ی اسلام می داند، ولی افکار و عقاید اشاعره ربطی به اسلام ندارد. کما اینکه عقاید معتزله هم ساخته ی اوهام خود آنهاست. این دو فرقه، در عقاید، درست مقابل هم قرار دارند و به نام اسلام فتنه ها برانگیخته اند. برخی از ارباب معرفت، دوران معتزله و اشاعره را «دوران جاهلیت ثانیه» نام نهاده اند. مسلما عقاید ابن سینا و فارابی در مباحث مبدأ و معاد و کیفیت صدور کثرت از وحدت و بیان عوالم غیب و شهود و مسئله خلق اعمال و دیگر مباحث مهمه به جوهر دین اسلام نزدیکتر از آرای اشاعره و معتزله است.
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شیعه و فلسفه جماعت شیعه به واسطه ی متابعت از ائمه ی اطهار و اولیای محمدیین در ابتدای ظهور فلسفه، با فلسفه مشکلی نداشتند. حق اول و مبدأ وجود را منزه و معرا از تعینات امکانی دانسته، مانند اشاعره به صفات زائد بر ذات قائل نبودند. به واسطه ی حسن متابعت از عترت، جمیع اسما و صفات را عین ذات می دانستند. نه به قدمای ثمانیه قائل بودند و نه مانند معتزله صفات را از ذات نفی کرده اند. و به عبارت واضح تر به نیابت ذات از صفات اعتقاد نداشتند و خلق را مستقل در افعال و ذات نمی دانستند و به تفویض گرایش نداشتند. اراده ی جزافیه در حق رانفی نمی کردند و ترتب مسببات بر اسباب را به جری عادت بر سبیل صدفه و جزاف نمی دانستند، به ترجیح بلا مرجح که به ترجح بلا مرجح و تحقق معلول بدون علت برمی گردد، قائل نبودند.

در لسان اهل بیت و عترت، که حضرت مرتضی علی (ع) رأس و رئیس آنان است، عبارت معجز نظام «کمال التوحید نفی الصفات عنه» و کلام بلاغت اثر «لاجبر و لا تفویض بل امر بین الامرین» کثیر الدوران است. اولیای محمدیین، بنابر آنچه که راویان احادیث و اخبار آنان نقل کرده اند، حق اول را وجود صرف و هستی محض بدون ماهیت و بسیط الحقیقه واحدی الذات می دانند. بنابر روایت منقول از رئیس فرقه ی جعفریه در کافی، حق تعالی بسیط الحقیقه است. راوی از حضرت سؤال می کند: «إنه -تعالی- شی ء؟» قال (ع) «شی ء لاکالأشیاء... و هو تعالی شی ء بحقیقة الشیئیة.» مراد از این کلمه ی قدسیه که یلوح منها أنوار التحقیق الصادر من مصدرالتأله، شیئیت وجودی است و مراد از حقیقت وجود، تمام هویت ذات است که وجود صرف صرف است که در آن غیر جهت وجود صرف، تحقق ندارد و غیر حق تعالی حقیقت وجود نیست؛ بلکه وجودی است متعین به تعین امکانی که به اعتبار ارتباط با وجود حق موجود، و به حسب تعین معدوم است.
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تکفیر ابن سینا از سوی غزالی غزالی به تبع اشاعره، قائل به قدمای ثمانیه است و بر اساس اعتقاد آنان، ناچار علم را به حسب وجود خارجی، زائد بر ذات می داند. بنابراین حق در مرتبه ی ذات، معرا از علم است و به صور زائد بر ذات، خود را ادارک می کند؛ چون بین علم و جهل واسطه وجود ندارد؛ حق در موطن ذات، جاهل است و ذات مجرد از علم، ادراک صورت علمی زائد بر ذات را فاقد است، ناچار به طریق اشاعره حقایق خارجی را نیز شهود نمی نماید و بنابر قبول این معنی محال، حق تعالی اشیاء را به صورت زائد بر ذات ادراک می کند و به نظر دقیق، موجود فاقد علم در مقام ذات به هیچ چیز نمی تواند علم داشته باشد. چنین شخصی به شیخ الرئیس اشکال می کند که چون او تصریح کرده است که حق تعالی بر جزئیات بر وجه کلی علم دارد، پس نفی علم از حق تعالی به جزئیات کرده است و صریحا او را تکفیر می کند!

در حالتی که شیخ قائل است حق تعالی، ذات خود را به علم شهودی تفصیلی ادراک می کند و ملاک علم حق به اشیاء را به صور مرتسمه می داند؛ چون حق قبل از ظهور کثرت باید به تفصیل به اعیان خارجیه عالم باشد؛ چه آنکه وجود صور علمیه به اشیاء خارجیه در ذات، مستلزم ترکیب در ذات است، ناچار علم فعلی او که مبدأ ظهور موجودات است (و نظام خارجی مطابق نظام ربانی است) برنامه وجود و صور علمی حق به نحو تفضیل و کثرت، منبعث از ذات است و حق به عین علم بالذات، صور اشیاء را قبل از وجود خارجی به تفصیل مشاهده می کند و علم او به جزئیات بر سبیل کلی و ثبات است و هر گرنه لازم آید از تغیر جزئیات تغیر در علم حق. و تصریح کرده است: «لایعزب عن علمه مثقال ذرة...» منافات بین ثبات علم و تغیر معلوم و ثبات و دوام فیض و حدوث و تغیر مستفیض وجود ندارد. به عبارت واضح تر به حسب «کم» در علم باری، بین ارباب تحقیق اختلاف نیست و اختلاف در کیفیت علم است و در این باب اقوال مختلف است با التزام به اینکه «لایعزب عن علمه مثقال ذرة...».
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فهم غزالی و اشاعره از نسبت حق با صفاتش شخصی که به پیروی از شیخ اشعری، مطلقا علم و قدرت و اراده و سمع و بصر و دیگر صفات کمالیه را از ذات سلب می کند و اگر بتواند علم حق به اشیاء را در مرتبه ی متأخره ی از ذات تصور نماید، باید ملاک علم ار صور قائم به ذات و حال در ذات بداند. کسی که علم و دیگر صفات کمالیه را از ذات نفی می کند و زائد بر ذات می داند و علم حق به ذات خود را نیز به صورت و مثال در ذات می داند، محققان مشابیه را تکفیر می کند که علم حق به جزئیات را منکرند و لایستحیی من التقول علی المتألهین و لایعلم مایقول ولایلتزم بمفاسد قوله و هو فی حجاب العجب. بنابر زیادت اراده و قدرت و علم و قول و سمع و بصر بر ذات، ذات بهجت انبساط حق، در مرتبه ی ذات، فاقد صفات کمالیه است و ظهور اراده ی زائد بر ذات، فرع بر مسبوقیت آن به اراده و قدرت و علم و سمع و بصر است.

سلب حیات و علم و قدرت و... ملازم است با فقدان ذات از صفات کمالیه و ترکیب ذات از جهات وجدان و فقدان و عدم اتصاف او به وجوب ذاتی؛ چه آنکه واجب الوجود بالذات باید واجب از جمیع و جهات و حیثیات باشد و قائل به این قول اگر به توالی فاسده ی قول خود واقف باشد، زندیق است:

با چنین کفری ز کفر ما کجا داری خبر

غزالی در تهافت، به شیخ الرئیس و معلم ثانی می تازد که شما صفات کمالیه و امهات اسمای الهیه را از حق نفی کرده اید و مانند معتزله قائل به صفات نیستند. او از صفت، فقط صفت زائد بر ذات را فهمیده است؛ علم خداوند را قیاس به علم خود کرده، نزد او چیزی که زائد بر ذات نباشد، صفت نیست. از غایب جهل و انغمار در اوهام نفهمیده است که ذات حق - عز شأنه - ینبوع جمیع صفات کمالیه است و صفات لازم اصل وجود، در عین وجود، با عین ذات متحدند و حق همان طوری که صرف وجود و وجود صرف است، صرف علم و صرف قدرت و صرف اختیار و صرف اراده و صرف حیات است، لذا معلم ثانی می فرماید: «علم کله، قدرة کله و وجود کله و اختیار کله....» و شؤون وجودیه در مظاهر خلیقه نیز متحدند و در عالم اجسام، برخی از صفات زائد بر ذاتند و اشتبه علیه الواجب بالممکن و الحق بالخلق و لا یعلم أنه مستقر علی عرش الزندقة و الکفر.
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او خیال کرده است تغایر مفهومی علم و قدرت و اراده و دیگر صفات کمالیه، ملازم با تغایر و تباین آنها به حسب مصداق است و المغالط لایعرف الفرق بین المفهوم و المصداق، و به هیچ اصلی از اصول عقلی قائل نیست و به مفاسد قول خود واقف نمی باشد. صاحب تهافت از اینکه شیخ و اتراب و اتباع او، ماهیت را از حق تعالی سلب می کنند، در تله حیرت افتاده است و از توالی فاسده ی آن اطلاع ندارد، شیخ وقتی می گوید: «حق ماهیت ندارد» چون خود به صفات زائد بر ذات قائل است، هضم مطلب برای او دشوار است و نمی فهمد که وجود اگر در مقام ذات اخذ نشود، لازم آید که عارض و زائد بر ذات باشد و لازم آن، معلول بودن وجود واجب است، چه آنکه عرضی معلل است، و علت آن اگر ذات باشد، باید وجودا بر معلول مقدم باشد که لازمه ی آن دور با تسلسل و یا ملازم تأثیر غیر واجب است الی آخر ما ذکروه فی موضعه. و در این مسئله ی مسلم نیز به رئیس می تازد.

صفات حق از نظر غزالی معتزله (که غزالی حکما را در این مسئله شریک آنها قرار داده است) از باب آنکه صفت باید حال در موصوف باشد و حق، محل کثرت واقع نمی شود و صفات زائد بر ذات، ملازم نفی صفات از ذات است، به نیابت قائل شده و می گویند حق صفتی به اسم علم و قدرت و اراده و...، ندارد ولی ذات، علم و قدرت و دیگر صفات کمالیه را انجام می دهد. این مسلک چه ارتباطی با مرام حکما دارد؟
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از قیاسش خنده آمد خلق را *** او چو خود پنداشت صاحب دلق را

غزالی، شیخ الرئیس را از باب آنکه قائل است به اینکه حق بر جزئیات بر سبیل کلی و ثبات و دوام علم دارد، تکفیر می کند، ولی علم حق به ذات خود را انکار کرده و ملاک انکشاف ذات را برای ذات، به صورت زائد بر ذات قائل است؛ به این معنی که ذات، فاقد ادراک است علی الاطلاق. چنین ذاتی اگر ملاک انکشاف در آن نباشد، باید جوهر غاسق و ظلام مادی باشد. در این صورت. صورت متأخر ذات منشأ انکشاف ذات است و علم حق به ذات، علم حصولی خواهد بود. بر فرض قبول چنین محالی، قهرا علم او به اشیاء نیز به صورت ادراکی خواهد بود و هر صورت ادراکی حال در ذات مجرد، علم کلی است و او از تصور اینکه صور کلیه به چه نحو مبدأ انکشاف جزئیات متغیره هستند، متحیر است و نمی فهمد که علم حکمی دارد و معلوم حکمی دیگر.

بنابراین خود او باید علم حق به جزئیات را نفی کند و شیخ در بیان این مشکل و توجیه آن عاجز نیست. ناچار صاحب تهافت، لفظا قائل به علم حق به ذات و معالیل مترتب بر ذات است و معنا منکر است. غزالی از باب آنکه شیخ و دیگر محققان، قائل به ازلیت موجودات واقع در صقع ملوک هستند، روی اصول اشاعره آنها را تکفیر کرده است، اما از طرفی خود قائل به قدمای ثمانیه شده است. صفات متأخر از ذات معلول مستند به ذاتند، ناچار واجب بالذات نیستند؛ لابد حادث به حدوث ذاتی هستند و قدیم و ازلی الوجود؛ چه هر موجود واقع در عالم فوق زمان و مکان، قدیم و ازلی است تا چه رسد به آنکه -العیاذ بالله- حال در ذات باشد و در صقع ریوبی قرار داشته باشد.
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ازلیت فیض از فیاض ما در بیان نقل کلام او در این مورد بیان خواهیم کرد که به حسب ادله ی شرعی، دلیلی بر انفکاک صنع از صانع نداریم. بلکه دلایل عقلی و نقلی بر ثبات و دوام و ازلیت فیض از فیاض و جواد مطلق موجود است و انکار آن کفری صریح و زندقه ی فضیح است و انکار وجوب ذات، و انکار این مهم که حق در ایجاد باید دارای حالت منتظره باشد. مأثوراتی نظیر «کان الله ولا شی ء معه» چون زمان از فعل حق انسلاخ دارد: «و لیس عند ربک صباح و لامساء» از باب آنکه حق در قطعه ای از زمان قرار ندارد، لفظ «کان» دلالت بر حدوث فیض ندارد. اهل تحقیق گفته اند: «الآن کما کان» هیچ موجود امکانی در صقع ربوبی جا ندارد، و اشاعره با این فبیل از روایات نادر، به حدوث زمانی عالم قائلند و منکر آن را کافر می دانند.

آنچه مسلم است حدوث عالم است. این حدوث آیا زمانی، یا ذاتی و یا دهری است. دلیل خاصی بر هیچ یک از این اقسام در شرع وارد نشده است، بلکه دلیل قطعی بر عدم جو از انفکاک صنع از صانع وجود دارد. «قالت الیهود یدالله مغلولة؛ و یهود گفتند: دست خدا (با زنجیر) بسته است.» (مائده/ 64)، چون یهود به شرحی که در کتب منقول است قائل به انفکاک فیض از فیاض مطلقند. لذا در ذیل آمده است: «غلت أیدیهم و لعنوا بما قالوا بل یداه مبسوطتان؛ دستهایشان بسته باد! و به خاطر این سخن، از رحمت (الهی) دور شوند!» (مائده/ 64) سیاق آیه دلالت بر دوام و ثبات و ازلیت فیض می کند و منافات بین قدم فیض و حدوث مستفیض وجود ندارد. و فی التنزیل: «بل هم فی لبس من خلق جدید؛ ولی آنها (با این همه دلایل روشن) باز در آفرینش جدید تردید دارند!» (ق/ 15) «و هو یتجلی دائما بصفاته الجمالیة والجلالیة علی ما فی الآیة من الاشارة ألی ما ذکر ناه و التصریح ألی ما حققناه و فی مأثورات أئمتنا (ع) تصریحات و اشارات لطیفة علی قدم الفیض و أنه تعالی دائم الفیض علی البریة.»
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پیامبر اکرم (ص) در دعای سحر می فرمایند: «اللهم إنی اسئلک من منک بأقدمه و کل منک قدیم؛ خدایا همواره از تو، به سبب منت و نعمتیهایی که از روز ازل بر من ارزانی داشته ای، خواسته هایم را به پیشگاهت عرضه می دارم، چرا که سابقۀ بخششهایت بر من از ابتدا بر من جاری بوده است.» این کلام صادر از صاحب مقام «أوأدنی»، بهترین شاهد است بر صحت قول ائمه ی حکمت و معرفت و اصحاب قلوب از ارباب عرفان، در قدم فیض. «فالحق من علی الموجودات بافاضة الوجود علیها»، هر موجودی که به صقع ربوبی اقرب است در مقام «اخذ من علی الموجودات بافاضة الوجود علیها»، هر موجودی که به صقع ربوبی اقرب است در مقام اخذ فیض، اقدام بر مادون خود است. أقدم المن و الامتنان، تجلی حق است به اسمای ذاتیه در مقام اخذ فیض، اقدام بر مادون خود است. اقدم المن و الامتنان، تجلی حق است به اسمای ذاتیه در مقام واحدیت به صور اعیان، ثم تجلیه الفعلی بصوره المشیة فی مظاهر الأکوان.

فیض وجود بعد از مرور در مراتب جبروت و ملکوت به عالم ماده می رسد و تجلیات متوالیه ی حق دایما مواد را که نقطه ی فیض حقند به حرکت انعطافی سوق می دهد به سوی امتداد جسمانی و آن را متحول به عالم طبع عنصری کرده و این فیض واحد بعد از مرور از عالم معدنی وارد عالم نباتی و از عالم نبات وارد عالم حیوانی شده و بعد از استیقای مراتب حیوانی وارد عالم انسانی می شود. شاید یکی از تأویلات «ارضین سبع» در مقابل «سماوات سبع» این باشد که ذکر شد و حیوان یعنی انسان بالغ در مقام نفس و عقل و قلب و روح و سر و خفی و اخفی، منشأ تعین سماوات سبع است.
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غزالی و موجودات ملکوتی غزالی و اتراب و اذناب او از اشاعره چون ملاک احتیاج ممکن به حق را حدوث می دانند نه امکان، موجودات واقع در صقع جبروت و ملکوت را (که مجرد از ماده اند) منکرند و اینک حکما و محققان از متکلمان شیعه مانند حجة الفرقة الناجیة علامه حلی فرموده اند: «ملاک احتیاج معلول به علت، امکان است نه حدوث، قهرا موجودات منقسم می شوند به مبدعات و مجردات وزمانیات و مادیات و فیض وجود از مراتب عقول عبور کرده، بعد از طی درجات عقلی و مثالی به عالم ماده می رسد. و ملائکه ی مهیمه و ملائکه ی واسطه در ترقیم نقوش امکانیه به صرف امکان ذاتی موجود می شوند، لذا ازلی و غیر زمانیند.»

یکی از مباحث صاحب تهافت بحث در انعدام اعیان خارجیه است هنگام ظهور قیامت و تجلی حق در اعیان به اسم قهار. ایشان از فنای اشیا در قیام قیامت، تبدیل حقایق وجودیه، از جمله نفوس مجرده و ملائکه (که از باب عدم تقید به ماده، منشأ فساد، زوال و انعدادم در آنها راه ندارد) تبدیل وجودات به عدم صریح را فهمیده است و صریحا اعاده ی معدوم را به تمام هویت، جایز دانسته و از اشکالات عدیده ی وارد بر این عقیده ی سست بنیان غفلت کرده است. همه ی اموری را که از این قبیل بوده و محالند، حواله به قدرت حق داده است که حق به قدرت باهره ی خود اشیاء را تبدیل به عدم محض کرده و آن را به قدرت خود دوباره ایجاد می کند. او نفهمیده است که قدرت مطلقه ی حق، مصحح مقدوریت محالات نمی شود. از آنجا که قدرت حق عین ذات اوست، قدرت مطلقه است؛ بحث در متعلق قدرت است که مسلما به محال تعلق نمی گیرد و مصحح مقدوریت و وقوع مقدور تحت سیطره ی سلطان قدرت، امکان است و شی ء تا ممکن نباشد، متعلق قدرت نمی شود، لذا ارباب معرفت از جمله شیخ تصریح کرده اند: امکان، مصحح مقدوریت است نه قادریت.
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- آیا قانون هدف وسیله را توجیه می کند شرط یا شرایطی دارد یا مطلق است؟ و بر فرض مشروط بودن آیا حقایق علمی شناور نمی گردد در حالی که حقایق علمی همواره حکایت از ثابتها در انواع و اشکال مختلف می نماید اگرچه موضعگیری و شرایط مغزی و درونی و تجارب و معلومات انسانها موجب برداشتهای مختلف می باشد و بدیهی است که اختلاف در برداشتها غیر از شناور و مایع بودن حقایق است.

به عنوان مثال از آغاز ظهور جانوران در روی زمین دفاع از جان فراگیرترین قانون یا اصل حیات بوده است با اینکه شاید دو دانشمند و دو فیلسوف نتوان پیدا کرد که به سؤالات درباره اهمیت و مختصات ذاتی و عرضی حیات یک پاسخ بدهند.

دانشمند معروف آ.ای اپارین، زیست شناس روسی می گوید: سؤالات مربوط به جوهر حیات را هفت میلیون بیان می کند. عبارت او چنین است: فقط از راه چنین برداشت تکاملی است که امکان می یابیم نه فقط بفهمیم که در بدن موجودات زنده چه رخ می دهد و چرا رخ می دهد، بلکه همچنین خواهیم توانست به هفت میلیون چرایی پاسخ دهیم که برای شناخت واقعی جوهر حیات در برابر ما قرار می گیرد.

بدیهی است که اگر این دو سؤال را هم ما بیفزاییم که ماهیت تکامل چیست و چرا این مسیر را انتخاب نموده است؟ شمار سؤالات ما به هفت میلیون و دو می رسد.

خوشبختانه خود آقای اوپارین در همین کتاب اعتراف می کند که معلومات ما درباره این تکامل بسیار ناچیز است: متأسفانه آن را کامل مشخص کنیم و دگرگونیهای کیفی سازمان انتقال فعالانه مواد را که در مراحل خاصی از تکامل دنیای زنده رخ داده اند مورد توجه قرار دهیم.
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی غزالی اندیشه الهیات مکاتب اشاعره متکلمان صفات خدا


چالشهای سهروردی و مشائیان در باب مقولات

حکمت مشاء جمهور حکمای مشائی مقولات را به ده مقوله بالغ دانسته و درباره هر یک از آنها به تفصیل سخن گفته اند. مقولات ده گانه در نظر آنان به ترتیب عبارتند از: 1 -جوهر- 2-کم- 3 - کیف -4 -وضع 5- -این - 6- متی 7- -جده -8-اضافه -9- ان یفعل -10-ان ینفعل .

کسانی که مقولات را به ده مقوله بالغ دانسته اند جز دلیل استقرائی سند دیگری در دست ندارند، بنابراین اگر کسی از مقولهای دیگر سخن گوید که از جمله ی مقولات ده گانه نباشد سخن وی بر خلاف مقتضای عقل و برهان نخواهد بود با این همه تا کنون دیده نشده است کسی از حکمای اسلامی به بیش از ده مقوله قائل گشته باشد. لازم به یادآوری است که در میان فیلسوفان مغرب زمین کانت فیلسوف معروف آلمانی مقولات را به دوازده مقوله بالغ دانسته و آنها را قالبهای ذهن انسان به شمار آورده است.

مقولات کانت: 

مقولات کانت که در نظر وی چیزی جز قالبهای ذهن نمی باشند به ترتیب عبارتند از: 1- وحدت. 2-کثرت. 3- کلیت. 4- ایجاب. 5- سلب. 6- حصر. 7- ذاتیت و عرضیت. 8- علیت و معلولیت. 9- مشارکت یا مقابله. 10- امکان و امتناع. 11- تحقق ایجابی یا سلبی. 12- وجوب و امکان. کانت ارتباط موضوع و محمول یک قضیه را در چهار وجه خلاصه کرده که به ترتیب عبارتند از: 1- کمیت. 2- کیفیت. 3-نسبت . 4-جهت .
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کانت بر این عقیده است که هر یک از چهار وجه ارتباط موضوع و محمول در قضیه، سه قسم است و بنابراین دوازده وجه پیدا می شود. این فیلسوف می گوید این دوازده وجه وجوهی است در قضایا که عقل پیش خود دریافته و از تجربه نگرفته است. پس بر طبق این دوازده وجه دوازده مفهوم ذهنی مطلق به دست می آید که معلومات قبلی می باشند. یعنی قالبهایی هستند که عقل در هر چه می خواهد حکمی بکند و ترکیبی بسازد اول در آن قالبها می ریزد. کانت این مفهومهای دوازده گانه را به پیروی از ارسطو قاطیغوریاس یعنی مقولات نامیده است.

مراد ارسطو از قاطیغوریاس ده گانه ارسطو هم از عنوان کردن مقولات ده گانه می خواسته است وجوه مختلف محمولاتی را که بر موضوعات بار می شود معلوم نماید جز اینکه ارسطو بیان نکرده است که این مقولات را از چه راه به دست آورده است و نیز در شماره ی مقولات اهتمام نکرده است که همه ی مقولات نخستین و غیر مربوط به امور حسی بوده باشند. ولیکن کانت خواسته است مأخذ تشخیص مقولات را به دست دهد و مقید شده است که آنچه از مقولات تشخیص می دهد از منشأ حسی و وجدانی دور بوده و تنها به عقل متکی باشد در عین حال برخی از اهل تحقیق بر کانت خرده گرفته اند که اگر ارسطو آن دقایق را به کار نبرده است خود کانت هم در عوض پر دقیق شده و برای قرینه سازی که از هر یک از وجوه چهارگانه ی قضیه، سه مقوله بیرون آورد مقولات غیر لازمی را نیز در ردیف مقولات اصلی آورده است به طور مثال مقوله ی حصر که مقوله ی ششم به شمار می آید یکسره به نظر زائد می آید زیرا این مقوله جز همان سلب و ایجاب در امر معدول چیز دیگری نمی باشد. باید توجه داشت که در نزد اروپاییان مقولات ارسطو به مقولات وجود اصلاح شده است ولی مقولات کانت، مقولات فهم نام گرفته است. آنچه در نظر کانت مقولات اولیه نامیده می شود شامل است آنچه را که معقولات اولیه می گفتند و برخی از آنچه آن را معقولات ثانیه می نامیدند.

ص: 12770





سهروردی همان گونه که یادآوری شد تا کنون دیده نشده است کسی از حکمای اسلامی به مقوله ای بیش از مقولات ده گانه قائل گردد ولی در میان این فیلسوفان بسیارند کسانی که شماره ی مقولات را به چهار یا پنج مقوله تقلیل داده اند. فیلسوف متأله شهاب الدین سهروردی از جمله کسانی است که به بیش از پنج مقوله قائل نگشته است. مقولاتی که در نظر این فیلسوف معتبر شناخته شده است به ترتیب عبارتند از: 1-مقوله ی جوهر. 2-مقوله ی کم. 3-مقوله ی کیف. 4- مقوله ی نسبت. 5- مقوله ی حرکت.

ادله سهروردی

سهروردی کوشیده است نظر خود را راجع به حصر مقولات پنج گانه از طریق برهان به اثبات رساند. زیرا این فیلسوف دلیل استقراء را برای اثبات این مقصود کافی ندانسته و آن را یک نوع تکلف به شمار آورده است. وی به طور کلی از دلیل استقراء در این گونه موارد راضی و خرسند نبوده و در برخی از آثار خود که به زبان شیرین فارسی تحریر یافته است درباره ی آن چنین می گوید: «علما چون حکم کنند بر امکان چیزی مر چیزی را یا به وجوب یا به امتناع اعتبار کنند به لزوم آن چیز مر ماهیت را و اعتماد بر استقراء نکنند.» «و استقراء آن باشد که گویند بیشتر را چنان که دیدیم پس باید که چنین باشد و این ضعیف است زیرا که حکم آنچه ندیده باشند برخلاف آن باشد که دیده اند چنان که کسی حکم کند که هر جانوری که در آتش درنگ کند سوزد، زیرا که من بیشتر جانوران را چنان دیدم چون اسب و خر و این درست نیست که از جانورانی که این کس ندیده است سمندر است و او را آتش نمی سوزاند.»
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سهروردی برای اثبات نظر خود راجع به حصر مقولات در پنج مقوله می گوید: «هر چیزی که هستی بر آن حمل می شود یا موجودی است که در موضوع واقع می شود یا موجودی است که در موضوع واقع نمی شود؛ موجودی که در موضوع واقع نمی شود به اصطلاح جوهر نامیده می شود ولی آنچه همواره در موضع واقع می شود یا قارالذات است یا غیر قارالذات. غیر قارالذات چیزی است که به حسب اصطلاح آن را حرکت می نامند. ولی آنچه قارالذات است از دو صورت بیرون نمی باشد زیرا موجودی که در موضوع باشد و قارالذات نیز به شمار آید یا بدون ارتباط با غیر خود معقول واقع نمی شود یا اینکه با صرف نظر از هر چیز دیگر می تواند معقول واقع شود چیزی که بدون ارتباط با غیر خود معقول واقع نمی شود، به حسب اصطلاح آن را مقوله ی اضافه یا نسبت می نامند ولی آنچه با صرف نظر از هر چیز دیگر معقول واقع می شود از دو صورت بیرون نخواهد بود زیرا یک چنین موجود یا در حد ذات خود قابل قسمت و نسبت قرار می گیرد یا نه اگر در حد ذات خود قسمت پذیر باشد آن را مقوله ی کم می نامند ولی اگر در حد ذات خود نه قسمت می پذیرد و نه نسبت چیزی جز مقوله ی کیف نخواهد بود.» سهروردی این تقسیم را یک تقسیم عقلی دانسته و در نتیجه آن را برهانی برای اثبات مدعای خود در باب حصر مقولات به شمار آورده است.

اشکال وارده و پاسخ سهروردی کسانی به این تقسیم اشکال کرده و آن را شامل همه ی اقسام مقولات ندانسته اند این اشخاص اشکال خود را به صورت یک پرسش مطرح کرده و گفته اند شاید برخی از این اقسام به اقسام دیگر نیز قابل تقسیم بوده باشد. سهروردی سخن این اشخاص را مردود دانسته و تقسیم خود را دائر بین نفی و اثبات به شمار آورده است این مسئله نیز مسلم است که اگر یک تقسیم بین نفی و اثبات دائر باشد شق سوم برای آن متصور نبوده و در نتیجه یک تقسیم فراگیر خواهد بود عین عبارت سهروردی در این باب چنین است: «سؤال و ما بدریک لعل احدالأقسام ینقسم ایضا؟ جواب القسمة حاصرة بالنفی و الأثبات و ما ینقسم یقع اقسامه تحته.»
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سهروردی بر خلاف عقیده ی جمهور بر این عقیده است که مقولات ده گانه محصول اندیشه ی ارسطو نمی باشد. این فیلسوف مسئله ی مقولات ده گانه را به شخصی منسوب دانسته که از پیروان مکتب فیثاغورث است و نام وی نیز ارخوطس می باشد. عین عبارت سهروردی چنین است: «سؤال خالفت المعلم الأول ارسطاطالیس و الجمهور؟ جوال اما المقولات فلیست مأخوذة عن المعلم بل عن شخص فیثاغوری یقال له ارخوطس و لیس له برهان علی الحصر فی العشرة و البرهان هو الذی نتبع ...» همان گونه که در این عبارت مشاهده می شود سهروردی در یک مسئله ی فلسفی و تاریخی بر خلاف مشهور سخن گفته و آنچه را جمهور حکما به ارسطو منسوب می نمایند به ارخوطس منسوب دانسته است این فیلسوف جهت اثبات این سخن هیچ گونه سندی ارائه نکرده است.



نظر سهلان ساوی درباره تعداد مقولات

از جمله کسانی که با پیروان ارسطو به مخالفت برخاسته و در مورد مسئله ی مقولات نظریه ی جدید ابراز داشته است صاحب بصائر، عمر ابن سهلان ساوی را باید نام برد. این حکیم اسلامی به بیش از چهار مقوله قائل نمی باشد. مقولاتی که وی موجود و معتبر شناخته است همان مقولاتی است که سهروردی نیز آنها را مورد تأیید قرار داده است. تنها تفاوتی که میان عقیده ی وی و عقیده ی سهروردی وجود دارد این است که این حکیم، حرکت را از جمله ی مقولات به شمار نیاورده است. سهروردی عقیده ی عمر ابن سهلان ساوی را راجع به مقولات در کتاب المقاومات خود نقل کرده و آن را به عقیده ی خویش در این باب نزدیک دانسته است.
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نوآوری دیگر سهروردی: هیئت به جای «عرض »

سهروردی همان گونه که در تعداد مقولات نظریهی مخصوص خویش را ابراز داشته و از مخالفت جمهور نهراسیده است در مورد طرز تعبیر و به کاربردن کلمات نیز از اصطلاح تازه ای در باب اعراض استفاده نموده است. این فیلسوف مسئله ی اعراض را مورد بحث و بررسی قرار داده و با عبارات شیرین فارسی در این باب چنین می گوید: «و بدان که تو فرق کنی میان سفیدی در عاج و میان آب در کوزه و بودن مردم در خانه زیرا که بیاض را همگی پراکنده است در عاج، و هیچ جای از سمک عاج نیست الا که بیاض را همگی پراکنده است در عاج، و هیچ جای از سمک عاج نیست الا که بیاض در اوست به خلاف آب در کوزه و مردم در خانه، و هر چه مانند بیاض و سواد است آن را بر سبیل نزدیک کردن اصطلاح «هیئت » نام کردیم و آنچه بیاض در او است «محل » نام کردیم. و هیئت نقل نکند از محلی به محلی زیرا که چون نقل کند لازم آید که به خویشتن قائم باشد و به خویشتن حرکت کرده باشد و لازم آید که جوهر باشد نه هیئت، و نیز لازم آید که در حالت انتقال سه جهتش لازم آید طول و عرض و عمق، پس جسم باشد و ما گفتیم که هیئت است و این محال است .» همانگونه که در این عبارات مشاهده می شود سهروردی اصطلاح هیئت را به معنی عرض دانسته و آن را در مقابل جوهر به کار می برد.
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

الواح عمادی- مجموعه آثار فارسی

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی سهروردی مکاتب فلسفه مشاء برهان ذات جوهر عرض


حرکت جوهری در حکمت متعالیه



انواع حرکت اصل وجود حرکت را کسی انکار نکرده ولی فلاسفه آنرا در چهار مقوله از مقولات دهگانه ارسطو -یعنی کم و کیف و وضع و أین- می دانستند.

1. حرکت در مکان (حرکت در أین) است، حرکت اشخاص و خودروها و پرواز پرنده ها همه دلایل وجود اینگونه حرکت هستند.

2. حرکت در کمیت (یا اندازه) نوع دیگری است که به آن رشد هم می گوییم. نمونه آن، رشد یک کودک و رسیدن به حد بلوغ و کمال یا رشد یک نهال و تبدیل شدن به یک درخت است.

3. در انسان، درخت و جانداران دیگر، نوعی دیگر تغییر حالت و کیفیت دیده می شود که در فلسفه به آن حرکت در کیفیت (چگونگی) می گویند. مانند تغییرات و تحولات ظاهری یا شیمیایی در رنگ و طعم و شکل میوه یا انسان و مانند آنها، یا تحولات و تغییرات تکاملی درونی مانند تغییرات روانی.

4. حرکت جسم بدور خود و دور محور معین است مانند حرکت چرخها و چرخ دنده و حرکات وضعی و فیزیکی اجسام، که به آن حرکت در وضع می گویند.



فلاسفه در این چهار مقوله به امکان وجود حرکت اقرار داشتند ولی جوهر یا ذات اشیاء را که کم و کیف و وضع به آن مربوط بود ثابت و بیحرکت می دانستند و باور یا جرأت و توان آنرا نداشتند که حرکت در جوهر و ذات (نه حالات) اشیاء را ثابت و حتی اظهار و ادعا کنند. حتی ابن سینا فیلسوف بزرگ قرنها نیز آنرا بشدت انکار می کرد و معتقد بود که اگر حرکت در جوهر را بپذیریم، هر جوهر با آن حرکت، از خود و هویت خود خارج و به چیز دیگری غیر از هویت سابق خود تبدیل خواهد شد.
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• حرکت قبل از ملاصدرا

ملاصدرا برای اثبات حرکت در جوهر اشیاء برهان ساده ای آورد. وی گفت اگر در جوهر اجسام و نهاد اصلی آنها -که کم و کیف و وضع و این حالات و اوصاف آنها می باشند- حرکت نباشد محال است که در اوصاف یا حالات و اوضاع چیزی از آن حرکت حاصل شود، زیرا جوهر نسبت به اعراض حکم علت را برای معلول دارد و محال است علت از معلول جدا باشد (وگرنه علت و معلول نخواهد بود) و معنی ندارد که معلول -که نوعی تجلی وجود علت است- بر علت برتری یابد. نوعی هماهنگی و وحدت رفتاری بین این اعراض متحرک چهارگانه نیز دیده می شود که خود گواه هماهنگی و وحدت آنها با جوهر و اصل آنهاست، مثلا رشد میوه (که یک حرکت کمی است) عادتا همراه با تغییر رنگ و طعم می باشد (که یک حرکت کیفی است). صفات جسم از ذات آن جدا نیست، پس چگونه ممکن است که در یک چیز، هم حرکت باشد و هم نباشد؟! این مسئله بصورت نظری محض (و بدون استدلال فلسفی) سابقه دیرینه داشت و در فلسفه ایران باستان و یونان قدیم موجود بود، هراکلیتوس اهل آسیای صغیر (475-535 ق.م) به حرکت ثابت و مستمر طبیعت معتقد بود و معروف است که می گفت: «در یک رودخانه دو بار نمی شود وارد شد / و یک گل را دو بار نمی شود بوئید». در عرفان اسلامی نیز بعنوان «خلق مدام» و «تجدد امثال» به این حرکت دائمی و وجود لحظه بلحظه اشاره شده و بهره های اخلاقی و پرورشی از آن گرفته شده است. اعتقاد به وجود دمبدم که می گوید جهان، مانند نبض و قلب دارای ضربان است و به آن «حال» می گفتند نزد عرفای مسلمان بوسیله کشف و شهود ثابت شده بود و برخی اعتقاد دارند که در فلسفه چینی و مکتب ذن نیز سابقه داشته.
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اما از دید فلسفه مشائی حرکت در جوهر آنچنان بنظر غیرقابل اثبات می آمد که حتی نابغه دوران ابن سینا آنرا محال می پنداشت و گمان می کرد که اگر جوهر اشیاء حرکت داشته باشد ماهیت آن به ماهیتی دیگر تبدیل و در نتیجه هویت و ذات شیء عوض خواهد شد.



• اصالت و تشکیک وجود مبنای حرکت جوهری ملاصدرا از دو نظریه اصالت وجود و تدرج و مشکک بودن وجود بهره گرفت و اثبات کرد که طبیعت جوهر هر موجود مادی (که خمیر مایه و اصل آن یک وجود محدود است)، اولا قابل اشتداد است (چون حرکت وجود بطور تدریجی است و هر وجودی قابل اشتداد یعنی قابل حرکت می باشد) و ثانیا متحرک بالذات است، زیرا طبیعت و ساخت و ماهیت اشیاء بر دو گونه است: یک گونه جوهرهای غیرمادی (مجرد) که چون مادی نیست بنابرین ثابت و ایستاست ولی این مخصوص اشیاء غیرمادی است و اما گونه مادی اشیاء تماما دارای طبیعتی ذاتا سیال و متحرک است یعنی وجود آن تدریجی و مرحله بمرحله و گام به گام است نه ناگهانی و دفعی. اگر وجود موجودات مادی سیال نبود تکاملی در کار نبود (هیچ نهالی درخت نمی شد و هیچ نوزادی به بلوغ نمی رسید) و زمان -که فلاسفه پیشین (و فیزیکدانان پیش از فیزیک نسبیت) گمان می کردند، (مانند مکان) وجود عینی دارد و ظرفی ثابت برای اشیاء است و حوادث در آن ظرف واقع می شود- بنظر ملاصدرا وجود عینی ندارد بلکه انتزاعی است و از حرکت جوهری اشیاء و پدیده ها انتزاع می شود. با این استدلال ثابت می شود که حرکت جوهری اشیاء، ذاتی آنهاست نه عارضی و بهمین دلیل علت خاص نمی خواهد و سؤال بردار نیست، و نمی پرسید: چرا جوهر مادی حرکت دارد؟ زیرا مانند آنست که بپرسیم چرا آب مرطوب است؟ و چرا روغن چرب است؟ و اینگونه سؤال بیمعنی است، زیرا مانند آنست که بپرسند آب چرا آب است و روغن چرا روغن است؟ چیزی که ذات و نهاد درونی آن -و بتعبیر فلسفی، ماهیت آن- سیال و روان است، چیزی جز نابودی نمی تواند جلوی حرکت او را بگیرد.
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• حرکت جوهری، نسبیت و ثبات شخصیت

نظریه نسبیت عمومی در فیزیک نوین نظریه فلسفی ملاصدرا را تأیید کرد، زیرا در آن نظریه، زمان جزئی از هر چیز، و بتعبیری، بعد چهارم آن است و هر چیز، زمان خود را دارد. اشکالی که در فلسفه مشائی وجود داشت و ملاصدرا آنرا اصلاح و دگرگونه کرد این بود که فلاسفه مشائی معتقد بودند که تغییرات در جوهر یا در اعراض همواره بصورت فانی شدن جزء سابق و موجود شدن جزء دیگری بجای آنست و باصطلاح فلسفه اسلامی بصورت «خلع و لبس» است (درست مانند اینست که انسان باید اول پالتوی خود را دربیاورد تا بتواند پالتوی دیگر را بپوشد) بهمین سبب بود که فکر می کردند اگر جوهر حرکت داشته باشد باید اول جوهر الف (A) از بین برود تا جوهر ب (B) جای آنرا بگیرد، اما ملاصدرا با اصل حرکت در جوهر ثابت کرد که جوهر بودن جوهر و نحوه آفرینش آن بصورت افزوده شدن درجه شدید بر درجات ضعیف سابق است و به اصطلاح او «لبس بعد از لبس» می باشد، (همانطور که طبق منطق فازی می توان نور یک چراغ صد شمع را با دکمه ای، تبدیل به صدویک و صد و دو... و بالاتر کرد بدون آنکه لازم باشد چراغ صد شمع اول بکلی خاموش و سپس چراغ پرنورتر روشن شود)؛ زیرا این خاصیت وجود و نور است که بدون آنکه ماهیت آن عوض شود اشتداد می پذیرد. و اصل تکامل در انسان و جهان همه بر اساس همین حرکت اشتدادی و ذاتی بودن آن برای انسان است.
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- تعرف دقیق جامعه زیبایی محسوس و زیبایی معقول

- فرد حقیقی دو زیبایی فوق (محسوس و معقول)

- علل بازتابهای مختلف نفس در ارتباط با رنگها (چه در حالت انفرادی و چه در حالت سنتزهای حاصل از ترکیبات گوناگون.)

- تفاوت تجرید زیباییها برای دریافت ماهیت زیبایی و تجرید افراد و مصادیق آنها با دریافت مفهوم کلی مانند انسان خط مستقیم.

- آیا تجرید مطلق در زیبایی و مفاهیم کلی امکان پذیر است و مفاد نظریه برکلی در این مسئله.

- تعریف ماهیت عدد مانند 100،7،2.... نه معدود و نه شکل کتابی و تلفظ آن.

- تفسیر حقیقی و قانع کننده درباره اکتشافات و الهامات

- هنر چیست؟

- آیا اکتشافات علمی صنعتی، هنری و نوپاییهای فلسفی و جهان بینی یک نوع پدیده است؟

دو سؤال دیگر در اینجا وجود دارد که در شماره 175 و 176 آمده است. پدیده های فوق چه مقدار از آگاهی و آزادیها برخوردار بوده اند؟

- نبوغ چیست و انواع آن کدام است؟

- آن عامل که برای به خاطر آوردن یک موضوع یا قضیه ای فراموش شده به فعالیت می افتد چیست؟

- تعریف ماهیت تفکر و انواع آن و فرق مابین تفکر و تعقل.

- تجسیم (موجود را معدوم، معدوم را موجود تلقی کردن و پذیرش آن در موضع خاص)

- علم حضوری (خودهشیاری) و تفسیر تناقضی که در آن احساس می شود (اتحاد درک کننده و درک شونده)

- آیا قاعده کل از جزء خود بزرگتر است مطلق است یا مشروط به کمیتهای محدود است؟

- اصول بدیهی که مراعات آنها در همه علوم و معارف بشری ضروری است چند تا است، و آیا انحصار آن اصول که مثلا (پانزده قضیه است) عقلانی و مطلق است، یا استقرایی است؟
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بنابر استدلال ملاصدرا حرکت در جوهر هرگز سبب تغیر ذات آن نمی شود و مثلا همه بخوبی درک و احساس می کنند که علی رغم تغییراتی که مدام در طول زندگی طولانی آنان یا دیگران رخ داده، خود و دیگران، همان هستند که بودند. ما وقتی اشخاص را پس از سالهای دراز می بینیم نمی گوییم با شخص دیگری روبرو شده ایم بلکه می پذیریم که او همان شخص چندین سال پیش است. اگر وحدت در جوهر -جوهری که متحرک است- بسبب حرکت آن حفظ نمی شد بایستی در عرضها نیز همان را معتقد شویم؛ مثلا وقتی نهالی درخت می شد بایستی قبول می کردیم که این درخت تناور همان نهال سابق نیست و حال آنکه هیچگاه هیچکس چنین تصوری نمی کند و اگر کسی دیگر ادعا کند که این درخت میوه دار متعلق به اوست و این همان نهال قدیمی نیست، هیچ مقام حقوقی آنرا نمی پذیرد، بلکه بالعکس رفع اشکال در عرضها با آنستکه حرکت آنرا مستند به حرکت در جوهر بدانیم و قهرا برای جوهر متحرک، وحدت در همین استمرار را قائل باشیم.



• حل مسائل با نظریه حرکت جوهری

با نظریه حرکت جوهری، ملاصدرا توانست مسائل دیگری را در فلسفه حل کند، از جمله یکی مسئله «حدوث و یا قدم جهان» بود که کلید حل آنرا فلاسفه و متکلمین بدست نیاورده بودند و دیگر مسئله ربط حادث به قدیم، یعنی ربط جهان و کیهان و همه موجودات، (که باصطلاح فلسفه همه آنها ممکن هستند) با خداوند که قدیم و واجب الوجود است. همه موجودات معلول و حادثند و هر حادث بگونه ای قابل قبول بایستی به علت و خالق آنها که قدیم است مربوط شود، چگونه ممکن است قدیم با حادث سنخیت و همسازی داشته باشد؟
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• حرکت جوهری و نفس

مسئله دیگری که با حرکت جوهری اثبات شد، نظریه دیگر ملاصدرا درباره نفس انسان بود که بعقیده وی از جسم انسان روئیده شده ولی با حرکت تکاملی ترقی کرده و از ماده بی نیاز می گردد. این نظریه نتایج عالی و کارسازی را برای فلسفه آورده است، مانند:

1. پویائی جهان یعنی همان طبیعت. طبیعت صدرایی -برخلاف طبیعت ارسطوئی- پویاست.

2. حرکت طبیعت هدفدار است و جهان را با تمام موجودات آن بسوی کمال می برد.

3. ماهیت زمان و تا حدودی نسبیت آن روشن می شود و میتوان تعریف دقیقی از زمان بدست آورد.

4. تکامل را یکی از کارکردها و ضرورتهای جهان می داند.

5. حرکت را اتصالی، خطی، زنجیره ای می داند. بنظر ملاصدرا منحنی یا سیر خطی و یکسویه طبیعت (و باصطلاح: حرکت قطعیه) ماهیتی حقیقی و عینی است و نه خط فرضی و خیالی. و زمان را همین خط ترسیم می کند.

من_اب_ع

سید محمد خامنه ای- حکمت متعالیه و ملاصدرا- بنیاد حکمت ملاصدرا 1383 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

حکمت متعالیه فلسفه اسلامی حرکت جوهر علوم طبیعی فلاسفه نظریه


حکمت متعالیه صدرایی حال و آینده

برخورد تاریخ با اندیشۀ فیلسوفان برخورد تاریخ با اندیشۀ فیلسوفان متفاوت است. عوامل گوناگونی دست به دست هم می دهند تا به یک اندیشه فلسفی مجال حضور دهند تا بتواند از توجه و عنایت اندیشه ورزان برخوردار شود. در تاریخ فلسفه با بسیاری فیلسوفان مواجه می شویم که در دوران حیات خویش توفیق می یابند تا اوج توجه و عنایت جامعه فلسفی دوران خویش را به دیدگاه جدید خود ببینند و در چالشهای له و علیه دوران خویش مشارکت بجویند. شاید بتوان به خوبی دکارت، مارلبرانش، جان لاک، کانت و هگل را از این دسته فیلسوفان دانست. در مقابل تاریخ فلسفه نشان از فیلسوفانی می دهد که این بخت با آنها یار نبوده و در دوران زندگی خود آراء فلسفیشان توجه و اقبالی را نیافته است و در گمنامی به سر برده اند. ولی پس از مرگشان دیر یا زود اقبالی وافر به دیدگاههای فلسفی آنها شده است.
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گمنامی لایب نیتس در هنگام مرگ، به رغم موقعیتهای خوب سیاسیش، نشان از این بی مهری فلک در دوران زندگی او دارد. اما همین فلسفه لایب نیتس در قرن بیستم دوباره بازخوانی می شود و رگه های اندیشه فلسفی او را می توان در آراء اندیشمندان این دوران دید. کی یرکگارد در نیمه قرن نوزدهم می میرد، اما نظریه پردازیهای او حتی تا آخر قرن نوزدهم نیز مورد عنایت قرار نمی گیرد. از دهه دوم قرن بیستم رفته رفته آراء او نه تنها مورد توجه قرار می گیرد و روز به روز نقش مهمتری را در جغرافیای اندیشه روز بشری بازی می کند که خود الهام بخش جریان عمده فلسفی مهمی همچون اگزیستانسیالیسم می گردد. جالب آن است که اندیشه فلسفی او الهام بخش یک تلقی جدید در فیزیک یعنی فیزیک کوانتمی می شود. بوهر ایدۀ سطوح کوانتایی انرژی را در اتم در هنگام مطالعه کتاب کی یرکگارد به مدد سطوح سه گانۀ کی یرکگاردی ملهم شد.

ظرفیتهای وجودی فلسفه ملاصدرا گذشته از عوامل تاریخی و جغرافیایی که در تأثیرگذاری آراء یک فیلسوف مؤثر است، نوع ظرفیتهای وجودی یک فلسفه نیز در تأثیرگذاری آن بر اندیشۀ بشری و راهگشا بودن آن تعیین کننده است. همین مسئله است که یک فلسفه را پویا و پایا می سازد و در صورت عدم وجود آن ظرفیتها آن را به فلسفه ای تاریخی که دوران آن به سر آمده است تبدیل می سازد. در این مقاله درصددیم تا با بازنمودن عناصر پویای فلسفه ملاصدرا این ظرفیتهای وجودی را بررسیم. برخی آراء حکمت متعالیه صدرایی وقتی با اندیشه های فلسفی دوران خود در حوزه های دیگر فلسفی جهان سنجیده می شود تفاوت بارز زمانی آنها دیده می شود. آرائی که ملاصدرا در آن دوران مطرح کرده است با مسائلی که در دویست سال پس از او عرضه شده است قابل مقایسه دیده می شود. همعصر ملاصدرا، دکارت، در مواجهه با مسئله رابطه نفس و بدن بین توازی آن دو، براساس مبانی فلسفیش و اتحاد آن دو براساس واقعیتهای پیش رویش، آمد و شد می کند که خود پایه گذار مسائل بسیار دیگری در فلسفه می گردد.
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اما تبیین از نفس به «جسمانیه الحدوث و روحانیه البقاء» توسط ملاصدرا که نگاه فلسفی قرن بیستمی (همچون نگاه وایتهد و برگسون) به آن نزدیک می شود خود به خوبی از پس تمایز در عین اتحاد و اتحاد در عین تمایز بین نفس و بدن برمی آید، بدون آنکه در ماتریالیستی نگاه کردن به نفوس حیوانی و نباتی (همچون دکارت) گرفتار آید. اینگونه است که ظرفیت وجودی یک فلسفه همچون فلسفه ملاصدرا می تواند نه تنها مشکل گشایی کند، بلکه کلیدهای ویژه ای برای حل و عقد زوایای تاریک اندیشه بشری در آینده ایفا کند. اکنون با توجه به این نگرش صدرایی است که روانشناسان را به یک نگرش جدیدی در برابر تقابل دو نوع تلقی دارویی- جسمانی و نگرش ذهنی- ادراکی می رساند که نافی هیچ یک از آن دو نیست و جمع شایسته ای از آن را در اختیار می نهد. این پژوهشها همانهایی هستند که از این پس باید به انجام برسد تا نگرشهای جدید روانشناسانه و حتی فلسفه ذهن از آن برخوردار شود. این همان ظرفیت وجودی است که فلسفه ملاصدرا واجد است و پویایی خود را در این باب می نماید.

اندیشه های ملاصدرا و دستاوردهای فلسفه غرب در قرون اخیر در سالیان اخیر پژوهش های بسیاری حول تطبیق و مقایسه اندیشه ملاصدرا و متفکران معاصر غربی به انجام رسیده و می رسد. به رغم آنکه ملاحظاتی چند در این نوع مقایسه وجود دارد و دو فضای فکری متفاوت غرب و فرهنگ اسلامی- ایرانی نحوه این مقایسه ها را با مشکلاتی مواجه می سازد ولی خود این کنکاشها نشان از اموری چند دارد: اولا، به ظرفیت باز اندیشه ملاصدرا اشاره دارد که می تواند پا به پای بسیاری از نگرشهای نوین مطالب بسیاری را برای عرضه ارائه نماید. ثانیا، اگر تاریخ اندیشه بشر را جریانی بدانیم که در جهت روشنتر شدن بسیاری از تاریکیهای ذهن بشری یک تأثیر و تأثر متقابل را می نماید (بدون آنکه ارزش گذاری تکاملی برای آن داشته باشیم) آنگاه به این نظر می رسیم که این مقایسه ها خود برخاسته از آن است که با ظهور اندیشه های جدید بسیاری از اندیشه های پیش گفته، وضوح و عمق خویش را می نمایانند. بدینصورت است که وقتی با تلاش اندیشمندان جدید در بازنمودن یا طرح عمیق تر مسائلی خاص از نادانسته های بشری می شویم، می توانیم در پرتو آن عمق و تیزبینی آراء حکمت متعالیه صدرایی را بیابیم. ثالثا، این آراء و نظریات جدید موجب می شوند که اندیشمندان نوصدرایی در ادامه مسیر حکمت او به راهیابی های جدید برای انسان معاصر دست یابند. اما هرچه باشد این مسیری متمایز نخواهد بود بلکه استفاده از غنای پیشین پیشتاز آن یعنی ملاصدراست.حال گذشته از مسئله تعامل و رابطه نفس و بدن، حسب اقتضای این مقاله به عناصری چند از فلسفه ملاصدرا اشاره می شود تا فلسفه حال و آینده بودن آن نشان داده شود.
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1.زمان

تأمل در بحث زمان یکی از ویژگیهای فلسفه قرن بیستم است. توجه به ویژگی سیال بودن زمان در قرن بیستم محور آراء فیلسوفان مهمی گردیده است. شرایط تفکر ویتالیستی و پویشی از یک طرف و تفکر اگزیستانسیالیستی از جهت دیگر بود که پویایی زمان را محور توجه ویژهای نمود. تأکید برگسون بر تفاوت بین زمان و دیرند خصلت پویایی آن را باز نمود. کانت زمان را در قالب مقولات حس بیان کرد. هرگونه نگاه مقولی به زمان، خود ایستا ساختن آن و مکانی نگاه کردن به آن است.

همین امر جنبه پویایی زمان را در قالب معرفت شناسی جدید نادیده گرفت. در قرن بیستم با طرح بحث زمان توسط برگسون و تأکید او بر جنبه پویایی آن که نه با هوش که با شهود قابل وصول است بحث زمان جلوه ای دیگر یافت. برگسون سعی کرد تا با فرارفتن از نگاه مقولی معرفت شناختی کانتی، ماهیت واقعی زمان را نشان دهد. او برای چنین فراروی دیگر به قالبهای ذهنی تکیه ننمود. او «شهود» را به کار آورد تا تبیین عالم بر اساس تحول پویا میسر شود. همین مسیر وایتهد با فلسفه پویشی خود با تأکید بر رخداد که در نظر او عنصر اولیه عالم به حساب می آمد راه نوی را پیش نهاد. از اینها در پرتو نگرش اگزیستانسیالیستی خود بود که توانست زمان را در کنار هستی و نه چیستی لحاظ کند. همه این تحولات در فلسفه، توانست جای را برای نگاه جدید و عمیق به زمان ایجاد کند.

فلسفه اصالت الوجودی ملاصدرا به برکت اصل بنیادین خود، یعنی اصالت الوجود، حرکت و زمان را از قالب مفاهیم ماهوی خارج ساخت و در ذات ماده جای داد. نگاه به زمان به جای نگاه به عنصری مقولی از ماده به توجه به عنصری وجودی تبدل یافت. حرکت، بنیاد خویش را در جوهر و ذات ماده، دست در دست زمان که آن هم در ذات ماده است یافت. همین امر موجب گردید که تحول و پویایی نه در نگاه بیرونی و عارضی ماده که عین ذات عالم مادی گردید. تفاوت بین حرکت قطعیه و توسطیه توسط صدرائیان خود مبتنی بر تفاوت این دو نوع نگرش بود. بدیهی است ما که اکنون با دستاوردهای فلسفه غرب در قرن بیستم در این موضوع مواجه هستیم شرایط مناسبتری را یافته ایم تا عمق نگرش صدرایی را در این باب بفهمیم. با توجه به نگرش معاصر به مسئله زمان، حکمت متعالیه صدرایی فلسفهای معاصر می گردد که می تواند در گفتگو با آراء معاصرین قرار گیرد. این عنصر فلسفه صدرایی همچنین می تواند مبنایی برای بررسی فلسفی ویژگیهای دیگر ماده گردد که در فیزیک جدید و نگرش نسبیتی- کوانتمی بدانها نیاز است.
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2. مقولات فاهمه و معقولات ثانیه فلسفی

کانت در درک مفاهیم بنیادین فلسفی همچون علیت، جوهر، وجود و ضرورت راه را در اعتبار مقولات فاهمه دید که به طور پیشین قالب بندی ذهن ما را تشکیل می دهند. این نوع تبیین کانتی، نتایجی را به همراه آورد که کانت را در مواجهه با برخی مسائل بنیادین در موضعی انکار کننده قرار داد. درک معنای واجب الوجود در قالب ساختار معرفت شناسانه پیشنهادی کانت دچار مشکلاتی جدی شد. او با اینکه علیت را ناگزیر در مقولات فاهمه می گنجاند ولی نمی تواند در بخشی دیگر از فلسفه اش آن را به صورت وجودی نبیند، از این رو نومن را علت فنومن ذکر کرد. علتی که بعد از فنومن نگری، جای داشت، حال قبل از آن و بین نومن و فنومن واقع می شود. آنها که با معقولات ثانیه فلسفی در حکمت صدرایی آشنا هستند، دیگر اکنون به راه حل کاملا متفاوت ملاصدرا در این مسئله به خوبی آشنا هستند. تقریبا برای این افراد آشکار است که در چارچوب نظام فکری ملاصدرا با بسیاری از مشکلات مطرح شده پیشین مواجه نیستیم. شاید مهمترین بحث در مقایسه فلسفه ملاصدرا و فلسفه کانت همین مقایسه مقولات فاهمه و معقولات ثانیه فلسفی باشد.

3. وجود و تقدم آن بر ماهیت

وقتی کانت تمام سعی خود را مصروف یک نظام معرفتی منسجم نمود و در نهایت هگل در ادامه تلاش او ضرورتا به یک ایده آلیسم کل نگر می رسد بشریت آن عصر را با یک دغدغه وجودی مواجه می کند. با هگل این کل نگری در بسیاری از ابعاد عملی زندگی اثر می گذارد و تأثیر آن در اخلاق و سیاست، نگرش خاص دولت را پدید می آورد. نیاز به فرارفتن از تفکر ماهوی به خوبی در آراء و نظریات کی یر کگارد خود را می نمایاند. اقبال جدی به این نوع نگرش ظهور انواع متفاوتی را از این دغدغه وجودی در قرن بیستم به وجود آورد. نیچه، هایدگر، یاسپرس و سارتر با نگاه تقدمی به وجود نه نگاه مؤخر به وجود، نوع جدیدی از مواجهه فلسفی پدید آوردند که در پرتو آن از زاویه ای دیگر به عالم نگاه شد و مبنایی عمیقتر برای تبیین آن پدید آورد.
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این تغییر نگرش هم مبنایی برای ملاصدرا بود تا با تعمیق مسائل فلسفی از ظاهر ماهوی به باطن وجودی، آن تغییر نگرش مبنایی را به وجود آورد که برای حل بسیاری از مشکلات فلسفی راه مؤثرتر ارائه نماید. تأکید بر وجود پیش از ماهیت همان زاویه عمیق است که نیاز فلسفی معاصر بر آن تأکید کرده بود. اگرچه مبانی و نتایج این تقدم وجود در فلسفه ملاصدرا با آنچه در فلسفه غرب می گذرد تفاوت دارد ولی ظهور دغدغه فلسفی معاصر، درک اهمیت نگاه ملاصدرا را در چهار قرن پیش به خوبی باز می نماید و این همان توجه فیلسوف معاصر است که زمینه گفتگو را بین او و فلسفه معاصر ضروری می سازد.

هرمنوتیک گرچه نگاه هرمنوتیکی به متن و مخصوصا متون مقدس با شلایرماخر جدی می شود، ولی درگیر شدن نگاه هرمنوتیکی با وجود، در هایدگر و گادامر مبنایی دیگر می یابد. این مطلب در تفسیر و تحلیل متون، صرف نگاه به شرایط جغرافیایی تاریخی کفایت نمی کند. بلکه اصل کلمه و سخن در درگیری وجودی خود را می نمایاند. وقتی در آراء تفسیری ملاصدرا با ظهور وجودی کلام الهی و نگاه وجودی به آن مواجه می شویم این نوع هرمنوتیک بنیادین، درک عمیقی در برخورد با متون فراهم می آورد. هرمنوتیک معاصر و تلاشهای فلسفی که در این باب به انجام می رسد زمینه فلسفی مساعدی را فراهم آورده است تا در پرتو آن نگاه متفاوت ولی وجودی صدرا راه ارائه نظریه عمیق و تأثیر گذار در این باب عرضه گردد.

نمونه های فوق بالندگیهایی چند در اندیشه صدرایی بود که فلسفه معاصر غربی زمینه درک و مفاهمه آن را به وجود آورده است. به رغم آنکه هر یک از فلسفه صدرایی و فلسفه غربی خاستگاه خاص خویش را داشته اند و بر مبانی متفاوتی نگاه فلسفی خویش را عرضه می دارند ولی قرابت های بسیاری را می توان یافت که راه گفتگو را بین این دو ذخیره بزرگ فکری عالم گشود.
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فلسفه دین، اخلاق و حقوق

در پایان متذکر می گردد که موارد ذکر شده صرفا نمونه های چندی از دقت نظر های اندیشه صدرایی بود که در فلسفه معاصر بالندگی آن دوش به دوش بسیاری اندیشه های زنده جهانی و حتی پیشتاز نسبت به آنها قابل طرح است. موارد دیگری را نیز می توان بر شمرد که هر یک خود بحثی جداگانه از بالندگیهای فلسفه صدرایی خواهد بود: مثلا تأکید ملاصدرا به تبع عرفا بر مسئله عالم کبیر و عالم صغیر و ارتباط این دو با دقت نظرهای پدیدارشناسانه معاصر جلوه ای دیگر می یابد و پدیدارشناسان آن را باب جدیدی در گشودن راه پدیدار شناسی می دانند. توجه به ادراکات اعتباری در اندیشه صدرائیان نکات بدیعی را در فلسفه اخلاق و حقوق پدید آورده است که در تبیین مبانی اخلاق و حقوق در تفکر معاصر تأثیر عمیقی می تواند داشته باشد. مسائل عمده فلسفه دین معاصر هریک در فلسفه صدرایی پاسخی متفاوت با سنت رایج دین پژوهی غربی داراست و افقی تازه و روشن به بحثهای رایج در این حوزه باز نموده است.

با توجه ویژه ای که سالیان اخیر به فلسفه صدرایی شده است سال به سال عناصر پویایی از اندیشه او در محافل فکری مطرح می شود که دال بر ظرفیت بالای این اندیشه در جهان آینده است. فلسفه صدرایی همچنان فلسفه حال و آینده بودن خود را در تعامل بیشتر با اندیشه های فلسفی معاصر و اقتضائات پیشرو نشان خواهد داد. این صدرائیان هستند که باید آن را در تعامل با اندیشه معاصر قرار دهند و امکان گفتگو را برای آن فراهم کنند تا کارآیی آن در رویارویی با سایر حوزه های اندیشه تثبیت گردد.
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه ملاصدرا اندیشه زمان


حوزه فلسفی قم

• علل رونق فلسفه در حوزه های علمی شیعه 

با توجه به اینکه بحثهای عمیق فلسفی در کلام پیشوایان شیعه وجود داشت، حوزه های علمیه جهان تشیع بیش از حوزه های اهل سنت به فلسفه روی آوردند و چون ایران مکتب تشیع را پذیرفته بود، پس از شیخ الرئیس ابن سینا حوزه فلسفی به ایران انتقال یافت و قریب به اتفاق فلاسفه بزرگ جهان اسلام از میان شیعیان و ایرانیان برخاست. دوره چهارم از حوزه علمیه قم نخستین دوره از پیدایی حوزه فلسفی در این شهر مقدس است که با هجرت صدرالمتالهین شیرازی (979-1050) و تربیت شاگردانی چون فیض کاشانی ، فیاض لاهیجی به وجود آمد و با دانش اندوزی قاضی سعید قمی ادامه یافت.



علامه طباطبایی که خود از شاگردان حوزه فلسفی نجف اشرف و از اساتید حوزه قم در دوره پنجم است تاریخ فلسفه اسلامی را اینگونه بیان میدارد: «نظر به اینکه بحث شیعه در حقایق معارف با روش تحلیل و انتقاد و کنجکاوی عقلی آزاد بود و بحثهای عمیق فلسفی در کلام پیشوایان این طایفه به حد وفور وجود داشت این طایفه نسبت به بقیه طوایف اسلامی استعداد بیشتری به فرا گرفتن فلسفه داشتند و از این روی هنگامی که کتب فلسفی یونان و غیر آن به عربی ترجمه شد و کم و بیش در میان مسلمین رواج یافت (با این خاصیت که مطالب فلسفی در خور افهام همگانی نیست) در نفوس شیعه نسبت به دیگران تاثیری عمیق تر داشته است و نقشی روشن تر میبست. در ابتدای حال مکتب اشراقین در اسلام رواج نیافت و حکما و فلاسفه اسلامی به مکتب مشائین (اتباع ارسطو) اقبال نمودند ولی دیری نگذشت که به نزدیکی رابطه فلسفه و دین پی برده و در صدد توفیق میان فلسفه و دین برآمده و بحثهایی تا اندازه ای ساده و ابتدایی انجام دادند این حقیقت را در تالیفات معلم ثانی، ابی نصر فارابی و پس از آن در تالیفات تقسیری شیخ الرئیس ابن سینا می توان یافت».
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ایشان ادامه می دهند فلاسفه اسلامی دریافتند که با هر یک از سه راه دین، فلسفه، عرفان، می توان به حقایق کلیه آفرینش نایل گردید با این ویژگی که زبان دین، زبان همگانی است که با بیانی ساده آدمی را به اسرار آفرینش آگاه می کند. لیکن مطالب فلسفی تنها در خور فهم گروهی خاص است که با ریاضات عقلی ورزیده شده و برهان را از قیاسات جدلی و خطابی تمیز می دهند و اهل عرفان با تعلیمات دینی و ریاضات شرعی آیینه نفس را صیقلی داده و طبق عنایتهای الهی حقایق را مشاهده می کنند. علامه طباطبایی پس از برشمردن سیر فلسفی می فرماید: «کلید رمزهایی به دست این فلسفه اسلامی افتاده که هرگز در فلسفه های کهن مصر، یونان و اسکندریه به دست نمی آید».



در نتیجه اولا مسایل فلسفی که به حسب آنچه از کتب فلسفی گذشتگان به عربی ترجمه شده و به دست مسلمین رسیده و تقریبا دویست مساله بوده در این مکتب فلسفی تقریبا به هفتصد مساله بالغ میشود. ثانیا: مسایل فلسفی که مخصوصا در مکتب مشائین از یونانی ها به طور غیر منظم توجیه شده و نوع مسایل از همدیگر جدا و به همدیگر مربوط نبودند در این مکتب فلسفی حالت مسایل یک فن ریاضی را پیدا کرده و به همدیگر مترتب شده اند به نحوی که با حل دو سه مساله اولی که فلسفه را افتتاح می کنند، همه مسائل فلسفی را می توان حل و توجیه نمود و به همین جهت به آسانی میتوان رابطه فلسفه را از طبیعیات قدیم و هیات قدیم قطع کرد و در نتیجه هیچ گونه برخورد و منافاتی میان این مکتب فلسفی و علم امروز اتفاق نمی افتد. ثالثا: فلسفه تقریبا جامد و کهنه به واسطه روش این مکتب فلسفی به کلی تغییر وضع و قیافه داده و مطبوع طبع انسانی و مقبول ذوق و عقل و شرع میباشد و مسایلی را که علم جدید تازه موفق به کشف آنها شده یا امید حل آنها را دارد این مکتب فلسفی یا مایه شگرف خود به طور عموم و کلیت به حل آنها موفق یا شالوده حل آنها را می ریزد.
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سوار یک مقدار سیب گندیده و متعفن را که در آنجا بود به او داد که قی آور باشد. گفت این سیبها را به زور باید بخوری. هر چه گفت آخر چرا بخورم؟ گفت باید بخوری، با همان چماق محکم زد توی کله اش که باید بخوری، آن سیبها را توی حلقش فرو کرد. بعد پرید روی اسب خودش و به او گفت راه برو! گفت آخر مقصودت چیست؟ کجا بروم؟ سوابق من و تو چیست؟ بگو دشمنی تو از کجاست؟ من با تو چه کرده ام؟ شاید مرا با دشمن خودت اشتباه گرفته ای. گفت باید بدوی. خواست کوتاهی کند، زد پشت کله اش و گفت بدو! عابر داد می کشید و گریه می کرد اما چاره ای نداشت باید می دوید (مثل اینهایی که تریاک می خورند، می دوند برای اینکه قی بکنند). به سرعت او را به سینه اسب انداخت و آنقدر دواند که حالت استفراغ به او دست داد. نشست استفراغ کرد، سیبها آمد، همراهش کرم مرده هم آمد. گفت آه این چیست؟ سوار گفت: راحت شدی. برای همین بود. گفت قضیه از چه قرار است؟ گفت اصلا من با تو دشمن نبودم. قضیه این بود که من از اینجا می گذشتم، دیدم این کرم رفت توی حلق تو و تو در خواب سنگینی هستی و اگر یک ساعت می گذشت تلف می شدی. ابتدا موضوع را به تو نگفتم، ترسیدم وحشت بکنی. برای اینکه قی بکنی این سیب گندیده ها را به تو خوراندم سپس تو را دوانیدم. حالا که قی کردی ما دیگر به تو کاری نداریم، خداحافظ. عابر می دوید و پایش را می بوسید نمی گذاشت برود، می گفت تو فرشته ای، تو را خدا فرستاده است، تو چه آدم خوبی هستی.
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- تعریف جامع لذت چیست؟ آیا اقسام لذایذ یک حقیقت اند یا حقایق متنوع مانند لذت خوراک خوب، لذت علم، لذت پیروزی و لذت زیبایابی...؟

- تعریف جامع الم (درد) چیست؟ آیا اقسام آلام یک حقیقت اند یا حقایق متنوع مانند درد عضلانی، درد جهل، درد شکست خوردن و درد برقراری ارتباط با زشتیها...؟

- راه شناخت علل اصلی بروز تمدنها و اعتلا و سقوط آنها با روش علمی.

- فرهنگ و علت تنوع تعاریف آنکه تا حدود 164 تعریف ذکر شده است.

- فرهنگ هدفدار و پیشرو و ملاک آن چیست؟

- آیا هماهنگ ساختن همه عناصر فرهنگ ضروری است؟ و بر همین فرض علت ناتوانی بشر از هماهنگ ساختن آنها چیست؟

- دلیل ناهماهنگی دو عنصر بزرگ فرهنگ یعنی علوم انسانی و تکنولوژی چیست؟ و چرا علوم انسانی راکد و متوقف گشته و تکنولوژی در حال پیشرفت شگفت آور است؟!

- تعرف نهایی انسان چیست؟

- آیا شناخت انسان بدون در نظر داشتن استعدادها و اعمال ارزشی او یک شناخت کامل است؟ این سؤال از اینجا ناشی می شود که کسی که می داند انسان دارای استعداد عدالت و خدمت به همنوع خود می باشد، آدمی را بهتر از کسی می شناسد که اطلاعی از این استعداد او ندارد.

- تأثیر شناخت انسان با در نظر داشتن استعدادها و فعالیتهای ارزشی او در حرکت تکاملی او چیست؟

- عامل محرک تاریخ چیست؟ آیا حتما باید این عالم یک حقیقت باشد؟

- آیا دریافت ذهنی بی نهایت، یک دریافت دربار کمیت است یا خود یک کیفیت است؟

- آیا دریافت ذهنی بینهایت مفهومی است یا مصداقی واقعی؟
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چنانکه به واسطه حل شدن مساله حرکت جوهری که سیصد سال پیش با این روش فلسفی حل شده است مساله «بعد چهارم در اجسام » به طور روشن بدست آمده و با این مساله «نسبیت » (البته در خارج از افکار نه در افکار) روشن گردیده است و مسایل دیگری که هنوز از راه علم مورد بحث نشده به طور کلی خاتمه یافته است. در دوره متاخر حوزه فلسفی قم شخصیتهای فرزانه ای را به خود دید که در تفکر فلسفی و سیاسی جهان اسلام نقش مؤثری داشتند همان گونه که در دوره های پیشین نیز با وجود حکیم الهی صدرالمتالهین شیرازی و شاگردانش حوزه فلسفی قم نقش مهمی در دوره صفوی داشت.

• اثرات سیاسی-اجتماعی حوزه فلسفی قم در قرون اخیر

حکیم سید ابوالحسن رفیعی قزوینی (1310-1395ق) از جمله شخصیتهای علمی و فلسفی بودند که علوم عقلی را در حوزه تهران از حاج شیخ عبدالنبی نوری، حکیم میرزا حسن کرمانشاهی، فاضل تهرانی و میرزا محمود قمی آموخته بود. در زمان آیت الله حائری به قم آمده و به تدریس علوم عقلی پرداخت و از نخبه ترین شاگردان ایشان در این عصر حضرت امام خمینی قدس سره است. آیت الله رفیعی قزوینی سپس مدتی در تهران اقامت نمود و مکتب فلسفی قم را شاگردان ایشان اداره میکردند البته معظم له در زمان مرجعیت آیت الله بروجردی نیز دو ماه در قم اقامت نمودند لیکن انتقال حوزه فلسفی تهران به قم و تربیت شاگردان فلسفه و حکمت به دوره نخست اقامت ایشان در قم برمی گردد.



امام خمینی قدس سره حکیم متاله و عارف واصلی است که پس از استاد مکتب فلسفی وی را تداوم بخشید ویژگی خاص حضرت امام ژرف نگری معظم له به مسایل فلسفی و توجه به ابعاد مختلف علوم اسلامی بود لذا مباحث پراکنده فلسفی فقهی اخلافی و عرفانی را که در اندیشه فلسفه سیاسی نقش داشتند به صورت منسجم در مکتب درس ایشان مطرح شد و نظریه ولایت فقیه کامل شده و در مکتبهای فلسفی و فقهی حوزه های علمیه پیروانی یافت که با گسترش آن از حوزه علمیه قم به انقلاب اسلامی و تاسیس حکومت اسلامی انجامید. علامه طباطبایی از دیگر شخصیتهای فلسفی بودند که در اشاعه اندیشه صدرایی و رواج آن سهم عمده ای داشت و چند دوره اسفار و شفا را تدریس نموده و بدایة الحکمه و نهایة الحکمه را در ترویج مکتب صدرالمتالهین به رشته تحریر درآوردند البته تالیفات علامه طباطبایی به دو اثر خلاصه نمی شود. ایشان دهها کتاب، رساله و یا تعلیقه در فلسفه الهی داشتند نقش مؤثر ایشان در حوزه فلسفی قم طرح نظریات فلسفه الهی به سبک جدید و پاسخ به فلسفه مادی ماتریالیسم دیالکتیک بود. با برپایی انجمنی علمی و طرح مسایل جدیدی که در حوزه تفکر مادی مطرح شده پاسخ برهانی خویش را در اصول فلسفه و روش رئالیسم تهیه دید که با شرح شاگرد فرزانه اش استاد شهید مرتضی مطهری این سیره علمی در اقصی نقاط عالم اسلامی منتشر شد.
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شهید مرتضی مطهری پیرو مکتبی فلسفی دو استاد فرزانه اش حضرت امام خمینی و علامه طباطبایی بود که با تدوین و تدریس کتبی در فلسفه تطبیقی و نقد تفکر مارکسیسم مبانی فکری فلسفه اسلام را در حوزه قم و تهران به اقشار مختلف فرهنگی اعم از طلاب علوم دینی، دانشجویان و عموم مردم رواج داد. البته اساتید دیگری نیز در حوزه فلسفی قم به تدریس اشتغال داشته و دارند که برخی از آنها عبارتند از: آیت الله عبدالله جوادی آملی، آیت الله حسن حسن زاده آملی، آیت الله محمدتقی مصباح. آنچه که در این دوره از حوزه فلسفی اهمیت ویژه دارد رشد تفکر فلسفه سیاسی است که شاید بتوان گفت در هیچ یک از دوره های فرهنگی این رشد و شکوفایی در حوزه های علمیه روی نداده است. در این دوره مبانی اندیشه سیاسی اسلام مورد بررسی قرار گرفته و اصول اولیه تدوین می یابد تا نظریه ولایت فقیه به صورتی جامع و کامل مطرح شده و تا نقد مکاتب فلسفی غرب جایگاه خویش را در متن جامعه پیدا می کند. در این دوره دیگر بار پس از هزار و چهارصد سال مبانی عقیدتی و فلسفه سیاسی اسلام از کتابها و کتابخانه ها و اندیشه های فردی خارج شده و در متن جامعه پیاده شده، مدینه فاضله اسلامی برپا میگردد.
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قم فلاسفه اسلامی تشیع تاریخ اسلام حوزه علمیه فلسفه


حوزه فلسفی تهران

ص: 12790






تهران شهر هزار حکیم ، از هنگام هجرت حکما و عرفا از اصفهان و سبزوار به آن ، جلودار عرصه فلسفه و عرفان و وارث هزار سال همت و حمیت علمی شد. تهران از دو سده قبل آبستن حوادثی بوده که حاکی از فضای بهتری برای حکیمان و عارفان است . آشنایی با مظاهر جدید فرهنگ و تمدن غرب و آزادی نسبی مردم و رشد آگاهیهای عمومی و درخواست رسانه های گروهی و مراکز دادرسی حقوقی و وجود برخی از فرهیختگان و شاهزادگان عهد قاجار که از حکما و عرفا حمایت می کردند و همچنین دفاع فقهای عظام در مقابل ریاکاران و متعصبان خشک اندیش از حکیمان و عارفان و در نتیجه کمک به نشر و توسعه مدارس فلسفی و عرفانی در تهران ، موجب رونق علوم طبیعی و ریاضی و حکمی و عرفانی شده است .



گرچه به دلیل برخی از حوادث همچون انقلاب مشروطه و بی توجهی متولیان امور و نارواییها و بی عدالتیها مدارسی از رونق افتاده ، خراب شده ، یا خالی از طلاب گشته؛ اما با تلاش حاملان حکمت و راسخان در علم ، مخصوصا چراغ حکمت متعالیه از دو سده پیش تاکنون در حوزه تهران نگهداشته شده است . در این میان گرچه مدرسه دارالشفاء پس از چهل سال حوزه گرم فلسفه و مدرس عالی حکمی میرزای جلوه با مهاجرت طلاب در وقایع مشروطه به سردی می گراید، ولی مدرسه مروی ، مدرسه صدر، مدرسه سپهسالار (قدیم و جدید)، مدرسه منیریه ، مدرسه شیخ عبدالحسین و مدرسه کاظمیه و غیره به حیات خود ادامه داده شاگردان مؤسسین حوزه فلسفی و عرفانی تهران و حکمای اربعه و شاگردانشان به تعلیم فلسفه و عرفان در این حوزه و حوزه های دیگر علمی ایران پرداختند. در حال حاضر از میان مدارس مذکور، مدرسه استاد مطهری (سپهسالاری سابق ) به عنوان ادامه دهنده حوزه فلسفی تهران است .
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• وظایف حوزه فلسفی تهران:

گفته شده که حوزه تهران از غنی ترین حوزه های فلسفی جهان بوده است که برخی از ویژگیهای آن عبارتند از:

1- برخورد با اندیشه های فلسفی جدید غربی 

2- دفاع در برابر حمله به فلسفه اسلامی و الهیات 

3- سعی در ارائه فلسفه صدرایی به شیوه ای نو و پایه گذاری برخی از براهین و مباحث جدید

4- تأسیس مباحث تطبیقی فلسفی 

5- تصحیح و کتاب شناسی کتب قدیم و درسی فلسفی و عرفانی 

6- برخورد و همکاری با مستشرقین 

7- نقد و بررسی فلسفه غرب 

البته ظاهرا حوزه فلسفی تهران در رسالت مطالعه و بررسی فلسفه غرب به اندازه کافی توفیق نداشته است با این حال باید قبول کرد که مکتب تهران به عنوان یک مکتب فکری جدید مطرح نبوده ، نوآوریهای آن بسیار محدود و صرفا بیشتر مروج تفکر مشائی یا اندیشه متعالیه بوده است؛ مع الوصف باید به خاطر داشت که اکثر چهره های مکتب تهران به رغم تدین و ورع ، مورد تکفیر متشرعان متصلب و متشبثان به علم استنجاء (که خقه اصغر را مهم تر از فقه اکبر می دانستند)، قرار گرفتند.



• چگونگی شکل گیری حوزه فلسفی تهران:

مستندات تاریخی حکایت از آن دارند که مؤسس مدرسه مروی و دعوت شاه قاجار از آخوند ملاعلی نوری درخواست کردند که بیایند تهران و در مدرسه مروی تدریس نمایند. ملاعلی نوری عذر آورد و یکی از شاگردان خویش را در سال 1237 ه.ق ، جهت تدریس در مدرسه مروی تهران معرفی و روانه گردانید. این شاگرد عالیقدر، ملاعبدالله مدرس زنوزی است که اولین مدرس فلسفه صدرایی و شارح حکمت متعالیه در حوزه فلسفی تهران است . وی به مدت بیست سال در این حوزه مشغول تدریس بوده و چراغ حکمت را در تهران روشن نموده است . شرح دعوت از آخوند ملاعلی نوری را به قلم علی مدرس پسر آقا ملاعبدالله مدرس زنوزی چنین است: «پس از آنکه مرحوم حاجی محمدحسین خان مروی در دارالخلافه تهران مدرسه مروی را عمارت کرد و به اتمام رسانید، از خاقان خلد آشیان استدعا کرد که مرحوم ملاعلی نوری را از اصفهان به تهران احضار نماید تا در آن مدرسه تدریس فرمایند. پس از ابلاغ احضار، مرحوم ملاعلی نوری در جواب نوشت که در اصفهان قریب به دو هزار طلاب مشغول تحصیل هستند که چهارصد نفر -بلکه متجاوز- که شایسته حضور مجلس درس این دعاگو هستند به مجلس درس دعاگو حاضر می شوند. چنانچه در تهران بیاید موجب پریشانی این همه طلاب علم خواهد شد. پس از رسیدن جواب ، مرحوم خان مروی استدعا نمود که مجددا امر صادر و فرمایش شود که یکی از تلامیذ خود را که لایق دانند روانه دارالخلاقه کنند. که ملاعبدالله مدرس زنوزی به تهران آمدند و مکتب تهران تأسیس گردیده تداوم یافت ». به واقع او مکتب فلسفی تهران را مؤسس بود.
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تهران عرفان فلسفه مکاتب فلاسفه اسلامی


اساتید برجسته حوزه فلسفی نجف

• هجرت خواجه به بغداد:

ایران از عصر ابن سینا تا خواجه نصیر الدین طوسی مرکز ثقل فلسفه اسلامی بوده است به گونه ای که شاید بتوان گفت هر طالب علوم عقلی می بایست در حوزه های فلسفی ایران به تحصیل می پرداخت این کانون علوم عقلی تا زمان هجرت خواجه به بغداد ادامه داشت. وی یک بار به سال 662 هجری و بار دیگر اندکی پیش از وفات خود به این شهر مسافرت کرد مدت اقامت خواجه در بغداد به صورت دقیقی معلوم نیست. لیکن چون او برای جمع آوری کتاب و ابزار لازم جهت تاسیس و تکمیل رصدخانه مراغه به این شهر مسافرت کرده بود نمی بایست مدت زیادی در این شهر مانده باشد لذا اگر وی حوزه درسی در بغداد برپا نموده باشد به مسافرت دوم وی برمی گردد. خواجه طوسی روز غدیر 672 هجری در بغداد از دنیا رفت و در کاظمین به خاک سپرده شد.



• آخوند ملا حسینقلی همدانی و شاگردانش:

پس از رحلت خواجه نصیر الدین طوسی در حوزه های علمیه عراق شخصیت برجسته فلسفی دیده نشد تا اینکه آخوند ملا حسینقلی همدانی که از حوزه درسی ملا هادی سبزواری بهره برده بود به عتبات مهاجرت نمود و در حوزه کربلا و نجف به تحصیل و تکمیل علوم نقلی پرداخت، آن گاه به تربیت شاگردان همت گمارد. پس از پیدایش مکتب صدر المتالهین فلسفه با عرفان و کلام اسلامی درآمیخت و روش جدیدی در علوم نقلی و فلسفی به وجود آمد. آخوند ملا حسینقلی همدانی نیر که یکی از پیروان این مکتب بود شاگردان خویش را با فلسفه صدرایی و سیر و سلوک معنوی آشنا نمود. ناگفته نماند که میرزا حسن فرزند آخوند ملا محمداسماعیل واحدالعین اصفهانی نیز مدتی در کربلا حضور یافت و به تدریس فلسفه پرداخت لیکن عمده شاگردان علوم عقلی از آخوند همدانی بهره برده اند در واقع وی فلسفه را از سبزوار به نجف انتقال داد، مشهورترین شاگردان وی عبارتند از: سید جمال الدین اسدآبادی، سید عبدالحسین لاری، سید احمد کربلایی، سید سعید حبوبی.
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• اساتید برجستۀ فلسفه نجف اشرف: 

آقا میرزا محمدباقر اصطهباناتی از دیگر شخصیتهای فلسفی است که از حوزه درس آقا علی حکیم ، حکیم قمشه ای و میرزای جلوه در ایران بهره برده و جهت تکمیل علوم نقلی به نجف مهاجرت کرده بود. مدتی که وی در نجف اقامت کرد شاگردانی چون شیخ محمدحسین غروی اصفهانی و شیخ محمدرضا یزدی را با فلسفه الهی آشنا کرد آقا میرزا محمدباقر در جریان مشروطیت در سال 1326 در اصطهبانات به قتل رسید.

از دیگر اساتید فلسفه نجف اشرف در این دوره آقا شیخ علی محمد نجف آبادی است که از اساتید شرح منظومه آیت الله غروی و شیخ محمدحسین کاشف الغطاء محسوب می شد. همچنین مهاجرت آقا سید حسین بادکوبه ای به نجف از دیگر علل نشر فلسفه در این حوزه مبارکه است. وی که از میرزا ابوالحسن جلوه، حکیم اشکوری و حکیم کرمانشاهی فلسفه آموخته بود، این علم شریف را در نجف اشرف گسترش داد و با تربیت شاگردی چون حکیم الهی استاد علامه سید محمدحسین طباطبایی (ره) نام خویش را جاودانه ساخت. ناگفته نماند که شیخ مرتضی طالقانی از دیگر حکمای الهی نجف و معاصر آقا سید حسین بادکوبه ای است که شاگردی چون استاد علامه محمدتقی جعفری را به جهان علم تقدیم داشته است.
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نجف فلاسفه اسلامی فلسفه تاریخ اسلام زندگینامه


ذومراتب بودن حقیقت انسان در حکمت متعالیه
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ملاصدرا به عقیده صدرالمتألهین در مقابل حکمای سلف، اقلیتی از حکیمان قرار دارند که وی از آنان با عبارت «راسخان در علم» یاد می کند. به نظر وی اینان کسانی هستند که توانسته اند حکمت نظری و استدلالی را با دریافتهای کشفی و ذوقی همراه سازند و برهان و عرفان را درهم آمیزند. در نزد این گروه نفس در همه احوال و مقامات خود ماهیت ثابتی ندارد، بلکه به موازات استکمال وجودی خود، ماهیات گوناگونی را می یابد و با آنکه وحدت شخصی و وجودی آن محفوظ است، مراتب وجودی مختلفی را سپری می کند. این مراتب و نشآت را می توان به سه عالم کلی تقسیم نمود:

1. مرحله قبل از تعلق به بدن و عالم طبیعت

2. مرحله طبیعت و تعلق به بدن

3. مرحله پس از عوالم طبیعت و مفارقت از بدن



نحوۀ تعلق نفوس به بدن

نفس در هر یک از این مراحل، وجودی خاص با احکام و آثاری ویژه دارد. البته تعدد این مراحل به معنای تباین کامل آنها نیست، بلکه میان آنها نوعی رابطه وجودی و علی و معلولی برقرار است زیرا تفاوت حقیقی علت و معلول، در کمال و نقص است؛ یعنی علت مرتبه قویتر وجود معلول و معلول مرتبه ضعیفتر وجود علت است. بنابراین نفوس در مرحله نخست و پیش از تعلق به ابدان در مرتبه علت وجودی خود در عالم مفارقات واجد یک وجود جمعی عقلانی هستند. این مدعای صدرا مبتنی بر یک اصل فلسفی است که بر اساس آن هر معلولی در مرتبه علت تامه خود حضور دارد، اما آنچه به عنوان نفس و جوهر تدبیر کننده بدن، منوط به حصول استعداد خاص در ماده بدن است، و وقتی شرایط مادی لازم فراهم گردید و بدن استعداد تامی برای پذیرش نفس یافت نفوس جزئی وارد عالم طبیعت می شوند و حدوث جسمانی می یابند که این مرحله دوم تحقق آن در عالم طبیعت است یعنی نفس ناطقه از عالم تجرد تنزل کرده و در قوس نزول خود به عالم طبیعت می رسد و سپس در پرتو اکتساب فضایل و کمالات نفسانی پس از استکمال، در قوس صعود به عالم عقلی راه می یابد و حتی بالاتر از عقل فعال رفته و با عقول عالیه متحد می گردد و این مرحله سوم وجود نفس انسانی است این نظریه صدرا نیز بر اساس مبانی و اصول فلسفی تشکیک در وجود و حرکت تکاملی و اشتدادی در جوهر و نیز اتحاد مبدأ و منتهاست، تفاوت مرحله اول و سوم در این است که نفوس در مرحله نخست وجودی جمعی و کلی دارند ولی در مرحله سوم کثرت نفوس انسانی کمال یافته محفوظ است.
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جسمانیه الحدوث و التصرف و روحانیه البقاء نفس انسانی

نفس انسانی نیز مانند سایر حیوانات و نباتات با زوال بدن زایل و فاسد شود بنابراین نفس انسانی دارای دو جنبه کاملا متفاوت از یکدیگر است: از حیث ماده و رابطه اش با عالم طبیعت و تعلق به بدن و تصرف در آن جوهری جسمانی و موجودی ناقص، محدود و نیازمند است و از آن جهت که پس از طی مراحل استکمالی به مرتبه ادراک کلیات و معقولات راه می یابد و ذات خویش و علت خویش را تعقل می کند، جوهری مجرد و موجودی کامل و غنی است. پس حق این است که نفس انسانی جسمانیه الحدوث و التصرف و روحانیه البقاء و التعقل است بنابراین تصرفش در اجسام و تعقل ذات خویش و ذات جاعلش روحانی است برخلاف عقول مفارقه که همگی روحانیه الذات و الفعل هستند و طبایع جملگی جسمانیه الذات و الفعلند و هر یک از آن جواهر برخلاف نفس انسانی مقامی معلوم و شأنی ثابت و غیر متحول دارند اما نفس ناطقه آدمی هم در نشئه عقلانی قبل از عالم طبیعت حضور دارد و هم در نشئه طبیعی و در قوس صعود خویش بار دیگر به نشئه عقلانی باز می گردد. همچنین برخلاف عقول مفارقه و طبایع، مستقیما بنابر سبیل انفعال و استکمال عامل تحریک و ادراکات جزئی است به گونه ای که از عالم ماده تأثیر می پذیرد و در خلال افعال ادراکی و تحریکی خویش، استکمال می یابد تا به افق ملأ أعلی و ملائکه علویین می رسد و این أعلی مرتبه انسان و محل اتصال دو قوس نزول و صعود دایره هستی، و اتصال اول به آخر و آخر به اول است که خاص انسان می باشد. از اینرو حقیقت انسان مشتمل بر جمیع عوالم وجودی و طبقات موجودات است.
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حقیقت سیال انسان ملاصدرا عدم توجه به این حقیقت مهم و آشکار را ناشی از غفلت زدگی و بی توجهی مردم می شمارد و می گوید: «باطن انسان (یعنی ذات و حقیقت او) هر لحظه از نوعی به نوعی دیگر انتقال می یابد ولی اکثر مردم از درک و فهم این نکته یا عاجزند و یا در ورطه غفلت و بیخبری افتاده اند مگر آنانکه خداوند متعال حجاب غفلت را از دیدگانشان در این دنیا برداشته است، چنانکه آیه شریفه «بل هم فی لبس من خلق جدید؛ بلکه آنها از خلق جدید در شبهه اند.» (ق/ 15) حکایت از آن دارد. حتی افرادی چون ابوعلی سینا و فلاسفه ای که در رتبه و درجه او قرار دارند، همانگونه که معروف است شاگرد وی بهمنیار در مناظره ای علمی از امکان و جواز تبدل ذات و حقیقت پرسید و شیخ الرئیس آن را نفی کرد و حال آنکه در این مسئله حق با شاگرد است زیرا نفس به اعتبار تعلقش به دو طرف متخالف عقل و طبیعت، دو جهت متخالف با یکدیگر دارد، یکی جهت بقا و ثبوت و دیگری جهت تجدد و سیلان.

هرکس به وجدان خویش مراجعه کند خواهد یافت که هویت او در حال حاضر غیر از هویت او در آن گذشته و آن آینده است و خواهد دانست که این اختلاف و تفاوت صرفا به دلیل اختلاف عوارض نیست بلکه ناشی از تفاوت و اختلاف اطوار و مراتب ذات واحد است، درست مانند درجات متفاوت افعال حق تعالی که با آیات شریفه «کل یوم هو فی شأن؛ هر زمان او در کاری است.» (الرحمن/ 29) و «سنفرغ لکم ایه الثقلان؛ ای جن و انس زودا که به شما بپردازیم.» (الرحمن/ 31) به آن اشاره می کند و در قرآن کریم آیات زیادی دلالت بر این تطور و دگرگونی و تحولات وجودی جوهره و ذات انسان دارد از جمله: «یا ایها الانسان إنک کادح الی ربک کدحا فملاقیه؛ ای انسان حقا که تو به سوی پروردگار خود به سختی در تلاشی و او را ملاقات خواهی کرد.» (انشقاق/ 6) و «و ینقلب الی أهله مسرورا؛ و شادمان به سوی کسانش باز گردد.» (انشقاق/ 9) و «انا الی ربنا منقلبون؛ما به سوی پروردگارمان بازخواهیم گشت.» (اعراف/ 125) و «ارجعی الی ربک؛ به سوی پروردگارت بازگرد.» (فجر/ 28) و «کلهم اتیه یوم القیامه فردا؛ و روز قیامت همه آنها تنها به سوی او خواهند آمد.» (مریم/ 95)
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تفاوت ذاتی نفوس

صدرا حتی پا را فراتر نهاده کسانی را که این تفاوت ذاتی میان نفوس مختلف را قائل نیستند به سبک عقلی متهم می کند و با الهام و استنباط از آیات سوره بینه اعلام می دارد که بدون شک نفس بهترین خلایق و برگزیده ترین مردمان در حقیقت نوعی، همطراز بدترین خلایق و فرومایه ترین مردمان نمی باشد و نهایت سبک عقلی گوینده و بی ارزشی گفتار آن کسی است که گمان کرده نفس بهترین خلایق یعنی خاتم انبیا (ص)، با نفس ابوجهل در حقیقت نوعی انسانی همانند است و اختلاف میان آن دو به واسطه عوارض و حالاتی است که از تمام ماهیت نوعی، و اصل ذات و حقیقت آنها خارج است. و حال آنکه جوهر نفس نبی اکرم (ص) به حسب هویت تامه اش، أشرف و از جهت قوت و کمال، شدیدتر؛ و از حیث جوهر و ذات هویت نورانیتر و نیرومندتر از جواهر نفوس آدمی است چنانچه می فرماید: «لی مع الله وقت لا یسعنی فیه ملک مقرب و لا نبی مرسل» و تأکیدا بیان می دارد که خداوند به کفر کسی که قائل به همانندی نفس نبی اکرم (ص) با دیگری نفوس بشری باشد حکم کرده می فرماید: «فقالوا أبشر یهدوننا فکفروا و تولوا؛گفتند آیا بشری ما را هدایت می کند پس کافر شدند و روی گردانیدند.» (تغابن/ 6) و نیز «فقالوا أبشرا منا واحدا نتبعه؛ گفتند آیا تنها بشری از خودمان را پیروی کنیم.» (قمر/ 24) و آنجا که می فرماید: «قل إنما أنا بشر مثلکم؛ بگو من بشری چون شمایم.» (فصلت/ 6) از جهت دنیا و نشئه ظاهری است.
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- وصول به اصول و مبانی هستی از طریق درک قانونمندی آن، آسانتر و مستقیمتر است یا از طریق درک زیبایی و شکوه آن؟

- طرق و وسایل تحول انسانها از صیانت ذات طبیعی به صیانت ذات ایده آلی و سپس به صیانت ذات تکاملی چیست؟

- راه حل و هماهنگ ساختن دو نظر بی نهایت بودن جهان متناهی بودن آن.

- اگر دانش ما بر وضع فعلی کیهان کافی است راه شناخت وضع آینده کیهان کدام است؟

- انقلابات روانی ناگهانی و آثار حیرت انگیز آنها چه در مسیر خیرات و چه در مسیر شرور چیست؟

- تفسیر احساس برین درباره تکلیف برین چگونه است؟

- راه مهار کردن فعالیتهای مغزی بعضی از انسانها مانند کوههای آتشفشان نباشد که مطابق فرموده قرآن: «یهلک الحرث و النسل؛ همه کشتهای مفید و نسل بشر را به هلاکت می اندازد» (بقره/ 205)، بلکه در مسیر سازندگی از آنها استفاده شود.

- تعریف پدیده اختیار و آزادی و طرق بهره برداری از آن.

- قانون علیت و سازگاری آن با کارهای اختیاری انسان.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 494-499

کلی__د واژه ه__ا

علم انسان شناخت آموزش تربیت فلسفه مجهولات


نمونه ای از مسائل حل نشده به وسیله علم (انسان و جهان)

– طریق صعود از رهایی به اختیار چیست؟

– راه تصعید وضع روانی مردم به تقلیل کارهای جبری اضطراری، اکراهی، انفعالی و افزودن به کارهای اختیاری چیست؟

– حل نهایی دو پدیده تعبد و تعقل و تعریف آن دو کدام است؟

– حل نهایی سه مفهوم قدرت، حق، باطل چیست که غالبا رویاروی هم قرار می دهند.
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سیلان انسان در مراتب وجود به نحو تشکیکی

بر این اساس صدرا «انسان» را حقیقت واحد ذومراتبی می داند که در ذات و گوهره خود دائما در تحول و سیلان است و به واسطه این حرکت می تواند از مرتبه طبیعت به تجرد مثالی (یا برزخی) و سپس به تجرد عقلی و در نهایت به مقام فوق تجرد یعنی مقام الهی که هیچ حد و محدودیت و ماهیتی ندارد نایل آید. وی با تفسیری مبتنی بر هستی شناسی عرفانی یک اصل کلی را بیان می دارد که موجودات متأصل دارای مراتب چهارگانه ای هستند که همان وجود طبیعی، نفسانی، عقلی و الهی هر موجود اصیل می باشد که بر اساس اصل تشکیک در وجود چنین تبیین می شود: هر مرتبه مافوق واجد کمالات مرتبه مادون به نحوه اعلی و اشد و مادون واجد کمالات مرتبه مافوق بنحوه أضعف و أنقص است، و هر مقدار که درجه وجود قویتر باشد رتبه آن بالاتر و وحدت آن نیز قویتر خواهد بود و در نتیجه احاطه شدیدتری نسبت به ماقبل خود خواهد داشت و بدین ترتیب وجود جمعیش شدیدتر و نورانیتش آشکارتر و آثار وجودیش بیشتر خواهد بود تا برسد به مقامی که تمام نقایص حتی امکان نیز از او زایل شود، یعنی برسد به وجود الهی که همان مقام واحدیت است و در این مقام است که کثرتها به وحدت می گرایند و همه به یک وجود موجودند و به یک علم معلوم؛ و این سخن حضرت ختمی مرتبت (ص) که فرمود: «لی مع الله وقت. لا یسعنی فیه ملک مقرب و لا نبی مرسل» ناظر به همین معناست، چرا که آن نفوس کامله (معصومین) می توانند فانی در مقام واحدیت شوند.
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تبیین مراتب سه گانه انسان بر اساس تأویل آیات قرآن لازم به ذکر است که صدرالمتألهین در جاهای دیگر اسفار و سایر آثارش مراتب وجودی انسان را مانند عوالم و نشآت نظام هستی، سه مرتبه دانسته و معتقد است شخص انسان دارای مراتب متفاوت طبیعی، نفسانی و عقلانی است.

همین مراتب نیز به حسب فرض دارای مراتب نامتناهی است که آدمی از مراتب پایینتر و به ترتیب و تدریج راهی مراتب بالاتر و شریفتر می شود و تا همه مراحل طبیعی را طی نکند وارد مراحل مرتبه نفسانی و سپس عقلانی نمی شود. از این رو انسان از ابتدای کودکی تا عنفوان رشد خود انسان و بشری طبیعی است، و این انسان اول است و سپس به تدریج مراحل این وجود را طی می کند و صفا و لطافت می یابد که این آیات شریفه دلالت بر این روند تکاملی تدریجی دارد: «هل اتی علی الانسان حین من الدهر لم یکن شیئا مذکورا؛ آیا زمانی طولانی بر انسان گذشت که چیز قابل ذکری نبود؟!» (انسان/ 1) چون از امر عدمی که همان قوه هیولانی است به وجود می آید.

«کنتم أمواتا فأحیاکم؛ در حالی که شما مردگان (و اجسام بی روحی) بودید، و او شما را زنده می کند.» (بقره/ 28) چون سپس جماد مرده ای می گردد. و بعد «والله انبتکم من الارض نباتا؛ و خداوند شما را همچون گیاهی از زمین رویانید.» (نوح/ 17) و سپس «فجعلناه سمیعا بصیرا؛ و او را می آزماییم (بدین جهت) او را شنوا و بینا قرار دادیم!» (انسان/ 2) و پس از آن انسان بشری و دارای فکر به وجود می آید تا در کارها تصرف کند «إنا هدیناه السبیل إما شاکرا و إما کفورا؛ ما راه را به او نشان دادیم، خواه شاکر باشد (و پذیرا گردد) یا ناسپاس.» (انسان/ 3) و نیز «اکفرت بالذی خلقک من تراب ثم من نطفه ثم سواک رجلا؛ آیا به خدایی که تو را از خاک، و سپس از نطفه آفرید، و پس از آن تو را مرد کاملی قرار داد، کافر شدی؟!» (کهف/ 37) و بعد از آن انسان معنوی دارای نفس ناطقه «ثم أنشأناه خلقا اخر فتبارک الله أحسن الخالقین؛ سپس آن را آفرینش تازه ای دادیم پس بزرگ است خدایی که بهترین آفرینندگان است!» (مؤمنون/ 14) و در نهایت جوهری قدسی و روحی معنوی «فاذا سویته و نفخت فیه من روحی؛ هنگامی که آن را نظام بخشیدم و از روح خود در آن دمیدم.» (ص/ 72) تا هستی اخروی نفسانی برای او حاصل شود، در این مرتبه او انسانی نفسانی است و این انسان دوم است.
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این انسان دارای اعضای نفسانی است که در وجود نفسانیش به مواضع پراکنده نیازی ندارد، برخلاف حواس انسان در مرتبه وجود طبیعی که پراکنده اند و به مواضع مختلف نیاز دارند، چنانچه موضع چشم غیر از موضع گوش و موضع چشایی غیر از موضع بویایی است و برخی تفرق بیشتر و تعلق شدیدتری به ماده دارند مانند لامسه، و به همین دلیل است که این قوه نخستین درجه حیوانیت است و هیچ حیوانی از آن خالی نیست.... و حال آنکه انسان در وجود نفسانی خود از جمعیت بیشتری برخوردار است، از اینرو همه حواس او حس واحد مشترکی است... سپس اگر این انسان به وجود عقلی منتقل شود و عقل بالفعل گردد، انسانی عقلی خواهد بود که دارای اعضای عقلی است و این انسان سوم است. البته اندکی از افراد مردم به این مرتبه از وجود نایل می شوند.

صدرا در اینجا توجه می دهد که این روند تکاملی و صعودی انسان در حرکت استکمالیش و به عبارت دیگر در قوس صعود می باشد و از آنجا که مراتب وجودی قوس صعود مطابق مراتب آن در قوس نزول است برای اثبات نظریه خویش به کلام ارسطو استشهاد می کند که در سیر نزولی انسان اول، انسان عقلی و بعد انسان نفسانی و سپس طبیعی است و این انسان است که در عالم جسمانی أسفل به سر می برد و چون مرتبه عقلی که وجود قویتر و شدیدتری است تمام کمالات و قوای مادون را به نحو أعلی و أشد دارد پس تمامی اعضا و قوای حسی موجود در انسان طبیعی نیز مراتب تنزل یافته اعضای عقلی است که در عالم أعلی و علم ازلی حقتعالی وجود دارد، چنانکه حدیث نبوی «إن هذه النار غسلت بسبعین ماء ثم أنزلت» اشاره دارد به اینکه این آتش از مراتب تنزل یافته آتش عقلی است. بنابرین اگر انسان در سیر صعودی و استکمالیش بتدریج از مرتبه و نشئه طبیعی و سپس برزخی (نفسانی) بگذرد و مرتبه وجود عقلی در او موجود شود و فعلیت یابد همه کمالات عالم شهادت را به نحو أعلی دریافت نموده و به واسطه حواس باطنی اخرویش شهود می نماید چون تمام کمالات عالم شهادت در عالم غیب برزخی و عقلی هست چنانکه حضرت رسول اکرم (ص) فرمود: «أبیت عند ربی یطعمنی و یسقینی» و «إنی لأجد نفس الرحمن من جانب الیمن» و «رویت لی الارض فأریت مشارقها و مغاربها» و «وضع الله بکتفی یده فأحس الجلد بردها بینی ثدی» و «أطت السماء حق لها أن تأط لیس فیها موضع قدم إلا و فیه ملک ساجد أوراکع» با اندک تأملی خواهیم یافت آنچه را تا کنون ملاصدرا بیان داشته ناظر به مراحل و مراتب سه گانه وجود طبیعی، وجود نفسانی و وجود عقلی است.
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وجود الهی انسان در لسان قرآن از این رو برای وجود الهی که مقام فوق تجرد است می توان به آیاتی که وی در اثبات تجرد نفس انسانی به کار برده تمسک جست خصوصا آیه شریفه «و کذلک نری ابراهیم ملکوت السموات و الأرض و لیکون من الموقنین؛ و این چنین، ملکوت آسمانها و زمین (و حکومت مطلقه خداوند بر آنها) را به ابراهیم نشان دادیم (تا به آن استدلال کند،) و اهل یقین گردد. (انعام/ 75) زیرا قطعا منظور از رؤیت ابراهیم (ع) رؤیت شهودی و حضوری است. حال اگر «ملکوت» را صفت مالکیت حقه الهیه و تجلی حق تعالی به اسم «مالکیت» که مقام تجلیات اسمائی و صفاتی است، بدانیم؛ ارائه این مرتبه بر حضرت ابراهیم مستلزم این است که او از مرتبه و سنخیتی برخوردار باشد تا بتواند آن وجهه الهیه و ملکوتی حقه را مشاهده نماید. و این سنخیت محقق نمی شود مگر اینکه در ابراهیم (ع)، قوه الهیه ای که فوق تمام موجودات حتی مجردات است، وجود داشته باشد تا حضرت بتواند تجلی مالکیت حقه حق را حتی در مجردات رؤیت کند، و این فوق تجرد است. البته در اینصورت مرتبه حضرت ابراهیم (ع) از حضرت آدم (ع) بالاتر بوده است و از اینرو تعبیر به «کذلک نری ابراهیم» شده است.

طبق این بیان در حق رسول اکرم (ص) اگر تعبیری باشد و قرآن مجید بخواهد حد سیر او را بیان کند باید فوق مرتبه «ارائه» را برساند، و نشان دهنده این باشد که وجود حضرتش تحقق مرتبه اسمائی و صفاتی بوده است، تا آدم (ع) به اسماء و صفات «تعلم» داشته باشد و ابراهیم (ع) به مقام «رؤیت» و حضرت خاتم (ص) تحقق آخرین درجه ارتقا و پرواز عالم امکان است که هم مرز با مرتبه واجب الوجود و سد بین ممکن و واجب است و تجافی از این حد عقلا و در نفس الأمر معقول نیست چون مستلزم انقلاب ممکن به واجب است و انقلاب محال است. و مؤید این سخن گفتار صدرا در یکی دیگر از آثارش می باشد که انسان حقیقت کلیه ای دارد که همان انسان عقلی است که مظهر اسم الله و کلمه او «کلمته ألقاها الی مریم و روح منه؛ ای اهل کتاب! مسیح عیسی بن مریم فقط فرستاده خدا، و کلمه (و مخلوق) اوست، که او را به مریم القا نمود و روحی (شایسته) از طرف او بود.» (نساء/ 171) و روح است، چنانکه می فرماید «و نفخت فیه من روحی؛ از روح خود در آن دمیدم.» (حجر/ 29) و افراد و اشخاص انسان مثالهای این حقیقت اصلیه اند و مشاعر و تصاویر ذهنی او، مظاهر این حقیقت می باشند. وی در یکی از آثار تفسیری خود مراتب سه گانه ای را که ارسطو برای انسان ترسیم می نماید و انسان جسمانی و انسان نفسانی و انسان عقلی می نامد، بدین ترتیب مطابق قرآن مجید می داند.
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یعنی انسان عقلی همان انسان تام کاملی است که همه ملائکه مأمور به سجده در برابر او و اطاعت از او بودند، و انسان نفسانی همان انسانی است که قبل از هبوطش به عالم ماده و طبیعت، در جنت جای دارد؛ زیرا جنت از جمله مراتع و تماشاخانه های نفس است که «فیها ما تشتهیه الأنفس و تلذ الاعین؛ و در آن (بهشت) آنچه دلها می خواهد و چشمها از آن لذت می برد موجود است و شما همیشه در آن خواهید ماند!» (زخرف/ 71) و انسان طبیعی یا جسمانی که مربوط به عالم سفلی است مخلوطی است از خاک و منزلگاه مرگ و فساد و شر و دشمنی و خصومت است، چنانکه خداوند سبحان می فرماید: «اهبطوا بعضکم لبعض عدو ولکم فی الأرض مستقر و متاع الی حین؛ و (در این هنگام) به آنها گفتیم همگی (به زمین) فرود آیید! در حالی که بعضی دشمن دیگری خواهید بود. و برای شما در زمین، تا مدت معینی قرارگاه و وسیله بهره برداری خواهد بود.» (بقره/ 36)

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی انسان شناسی مکاتب حکمت متعالیه ملاصدرا جهان بینی اسلامی باورها در قرآن


رابطه نفس و بدن از دیدگاه ملاصدرا

نفس و اتصال آن به بدن نفس (یا ذهن) وجود عقلی بسیط و یکی از صور در علم الهی است. اما اگر او صورتی عقلی در علم الهی است پس چرا با بدن پیوند می یابد؟ اگر او صورت عقلی است پس غیر مادی است، بنابراین چگونه می تواند با بدن که مادی است ارتباط داشته باشد؟ این مسئله در فلسفه ابن سینا نیز مطرح بود. از نظر ملاصدرا ماده چیزی کدر و پایین ترین مرتبه وجود الهی است و اگرچه دارای بهرهای از وجود است اما آن بهره اندک و عبارت است از قابلیت برای وجود اشیائی که به او افاضه می شوند و با او متحد می شوند مانند؛ اتحاد ماده و صورت در وجود و اتحاد جنس و فصل در ماهیت. نفس چون دارای نوعی وجود است، از این رو دارای نوعی شناخت، اراده و قدرت است که اوصاف وجودند و ملازم او هستند. بنابراین ماده بر حسب بهره ضعیفی که از وجود دارد، دارای نوعی آگاهی است. بر اساس این تلقی، ماده یا بدن چیز بیجان و منفعلی نیست که صرفا تحت فشار علت فاعلی باشد بلکه ادنی مرتبه وجود دارای هدف و میل است بنابراین از نظر ملاصدرا کل عالم از وجود با شدت و ضعف تشکیل شده است. وجود دارای سه مرتبه اصلی است: مرتبه عقلی، خیالی (یا مرتبه نفس) و مرتبه طبیعی، که هر سه با هم مرتبطند. همه این سه مرتبه در انسان منعکس شده اند.
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وجود نفس در مراتب سه گانه وجود 

مسئله ای که در اینجا مطرح می شود این است که چرا نفس صورت عقلی بدن مادی می شود. از نظر ملاصدرا نفس، وجودی در عالم عقل و وجودی در عالم طبیعت و حس دارد. وجودش در عالم عقلی، خالص و بدون پوشش است. اما چیزهایی از خیر برای او می مانند که دستیابی به آنها برای او ممکن نیست جز از طریق نزول او به بدن مادی و کاربرد اندامهای بدنی. از این رو استفاده او از بدن جزئی بی فایده نیست، بلکه حکمت و منفعت آن برای صاحبان عقل قدسی برین و آنهایی که در عرفان خبره اند آن را آشکار است.

ملاصدرا درباره ارتباط میان نفس و بدن می گوید: ارتباط میان نفس و بدن به صورت ملازمت است. البته نه همچون همراهی دو امر اضافی و نه همچون همراهی دو معلول یک علت در وجود که میان آنها ارتباط و وابستگی نیست، بلکه همچون همراهی دو شیئی که به نحوی ملازم یکدیگرند همچون ماده و صورت... به طوریکه هر یک نیازمند دیگری است بدون اینکه دور لازم آید؛ بنابراین بدن نیازمند همه نفس و نه جزئی از آن است و نیاز نفس به بدن نه از حیث حقیقت مطلق عقلیش بلکه به لحاظ وجود متعین و شخصی و حدوث هویت نفسانیش است. بعضی از حالات نفس قائم به بدن است و استعداد بدن شرط وجود و فعلیت این مرتبۀ فرودین نفس است. نفس انسان در آغاز از لحاظ ذات کاملا منفرد و مجرد نیست. زیرا از نظر صدرا دو شیء مادی و مجرد محض را نمی توان با یکدیگر پیوند داد. «بنابراین نفس در آغاز وجود زمانی خود آنگاه که به ماده بدن افاضه می شود، صورتی عقلی (غیر مادی) نیست بلکه مانند صورت حسی و خیالی است.»
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همچنین از نظر ملاصدرا این نفس «تا وقتی که نفس است وجود وابسته ای دارد و اگر از حیث وجودش کامل شد و به عقل مفارق تبدیل شد نحوه وجودش تغییر می کند.» و پس از آن ارتباطی با بدن مادی ندارد. ملاصدرا می گوید: «بنابراین نفس انسانی از لحاظ حدوث و تصرف مادی است و از حیث بقا و تعقل روحانی است. تصرف او در اجسام مادی است و تعقل ذات خود و ذات جاعل خود در او روحانی است.»

مفهوم بدن و رابطه نفس و بدن از نظر ملاصدرا ماده اولی پایینترین مرتبه وجود است. ماده اولی قابلیت محض است و صورت که نفس است و به آن افاضه می شود و آن را به فعلیت می رساند. براساس روانشناسی فلسفی ملاصدرا، وقتی نفس انسان به بدن افاضه می شود ماده بدن به عنوان بدن انسان فعلیت پیدا می کند. وی بدن انسان را انسان جسمانی یا انسان طبیعی می نامد و نفس انسان را انسان نفسانی و عقل انسان را انسان عقلی می خواند. هر سه انسان با یکدیگر ارتباط دارند و هر یک از آنها مجموعه ای از اندامهای ادراکی دارد که جز از حیث شدت و ضعف با یکدیگر تفاوتی ندارند.

چنانکه او خود می گوید این حواس و قوای ادراکی و تحریکی به صورت وجودهای مختلف در ماده بدن وجود دارند، زیرا ماده موضوع اختلاف و انقسام و محل تضاد و تباین است؛ از این رو جایگاه بینایی نمی تواند جایگاه شنوایی باشد و جایگاه شهوت نمیتواند جایگاه غضب باشد و ابزار سکون نمیتواند ابزار حرکت باشد و به همین صورت در عضوی از اعضای بدن انسان، درد حسی لامسه ای مانند باز شدن پیوندی و در عضوی دیگر راحتی لامسه ای همچون التیام حاصل می شود. سپس می بینیم که همه این قوا به صورت موجودات متمایز در عالم خیال و عالم نفس حیوانی وجود دارند و اگر چه در خیال متکثرند اما از لحاظ وضع متحدند و بلکه (در کل) وضع (مکانی) ندارند... پس او دارای حس مشترک واحدی است که می شنود، می بیند، بو می کند، مزه می کند و لمس می کند و هر یک از این حواس را به صورت جزئی دارد، بدون اینکه محل آنها انقسام و تفرق بپذیرد؛ همچون وضعی که در حواس ظاهری هست و نیز شهوت و غضب پیدا می کند و ناراحت و خوشحال می شود بدون اینکه پیوندی باز شود و جدائیی پیوند بخورد. ملاصدرا می گوید که همه آنها در عالم بیرونی حس در جاهای مختلف بدن قرار دارند و در عالم درونی آن، آنها در جاهای مختلف قرار ندارند بلکه در حس مشترک قرار دارند.
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وی اضافه بر این می گوید سپس همه آنها را موجود در مرتبه عقل می یابیم به طوری که مبرای از شائبه هر کثرت و تفصیلی و فارغ از شائبه هر تفرقه و اندازه خاص جسمانی یا خیالیند؛ ولی او در عین حال از لحاظ معنی و حقیقت کثیر است و چیزی از او پنهان نیست. پس انسان عقلی، روحانی است و همه اعضای او عقلیند و وجود آنها در انسان از حیث ذات واحد و از لحاظ معنی و حقیقت کثیر است. پس او دارای صورت عقلی، چشم عقلی، گوش عقلی و جوارح عقلی است که همه آنها در جایگاه واحدی که هیچ اختلافی در آن نیست قرار دارند.

ملاصدرا می گوید ولی رابطه میان این سه انسان و قوایشان یعنی قوایی که در بدن و اندامهایش زنده می مانند و انسان طبیعی یا مادی را می سازند سایه و مشابه نفس و قوای او هستند، در حالی که نفس انسانی و قوا و اندامهای نفسانی او سایه و مشابه انسان عقلیند. «پس این انسان طبیعی و اندامها و حالاتش سایه سایه و مشابه مشابه آن چیزی هستند که در انسان عقلی وجود دارد.» وی می گوید که در انسان جسمانی، انسان نفسانی و انسان عقلی موجود است. انسان جسمانی با آنها مرتبط است و بلکه تمثل آنهاست. از این رو برخی از کارهای انسان نفسانی و نیز برخی از کارهای نفس عقلی را انجام می دهد.

از نظر ملاصدرا بر اساس دیدگاهی که آوردیم می توان نتیجه گرفت بدن انسان در نفس و نفس در عقل است. به این معنا که وجود انسانی جامع و مشتمل بر سه مرتبه اساسی است: جسمانی، نفسانی و عقلی. نفس انسانی در مرتبه جسمانی، جسمانی است و بدن و اندامهای جسمانی دارد و در مرتبه نفسانی نفسانی است و دارای بدن و اندامهای نفسانی است. ملاصدرا بدن نفسانی را بدن برزخی می نامد و نفس انسانی در مرتبه عقلی، بدن عقلی با حواس عقلی دارد. این نفس انسانی در درون خود مراتب مختلفی را از حسی به برزخی و از برزخی به خیالی پشت سر می گذارد.
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تأثیر تخیل ذهنی بر بدن از نظر ملاصدرا قوه تخیل قوه ای است که اشیاء حسی را که ماده، شکل و صورت دارند، با امور عقلی که شکل یا صورت ندارند، جمع می کند. به بیان دیگر این قوه، قوه متخیله شناختی یا قوه هوشی دارای شکل، صورت و امتداد، اما مجرد است. به بیان دیگر، خیال مرتبه ای از وجود و آگاهی نفس است که در میان روح یا عقل و بدن قرار دارد و تصورات را در قالب صور حسی ادراک می کند. این مرتبه نفس پنج حس درونی دارد: بینایی، شنوایی، بویایی، لامسه و چشایی. ملاصدرا این قوه نفسانی خیال را مجرد می داند و چنانکه پیش از این اشاره شد این مرتبه نفس را «انسان نفسانی» می نامد. خداوند نفس انسانی را چنان آفریده است که می تواند صور اشیاء را بسازد.

ملاصدرا می گوید خداوند نفس انسانی را چونان تمثلی از ذات و صفات و افعال خود آفرید. زیرا او جل و علا منزه از داشتن نظیر و نه داشتن مثال است. از این رو نفس را چونان مثالی برای ذات و صفات و افعال خود آفرید... و او را دارای قدرت، علم، اراده، حیات، گوش و چشم کرد و به او قدرت و شوکتی چون قدرت و شوکت خالقش بخشید. تا اینکه بتواند هر آنچه می خواهد بیافریند و هر آنچه اراده می کند برگزیند. به هر حال او اگر چه از سنخ ملکوت و عالم قدرت و معدن بزرگی و استواری است از حیث وجود و قوام ضعیف است. ولی نفس انسانی با تقویت خیال می تواند بدنش را تحت تأثیر تصورات ذهنی قرار بدهد. همچنانکه او خود می گوید که یک انسان با تخیل قوی امری منفور می تواند مزاج جسمانی خود را تغییر دهد و با تصور سرما احساس سردی کند. بنابرین نفس متخیل شخص می تواند بدون وساطت ابزاری بدنی کارهایی انجام بدهد.
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وی به مثالهای دیگری نیز اشاره می کند: ما در نفس خود می یابیم که هرگاه اراده می کنیم بنویسیم و تصمیم می گیریم، اگر مانعی نبود آن کار را انجام می دهیم و مبدأ اراده همان تصور است و اگر امری مطلوب و شادی آور را تصور کردیم که خواهان دستیابی به آن هستیم، صورتمان سرخ و اندامهایمان هیجان زده می شوند، و هرگاه امر ترسناکی را تصور کردیم که گمان می کنیم رخ خواهد داد رنگ صورتمان زرد و بدنمان مضطرب می شود. هر چند که هیچ یک از این دو امر مطلوب و ترسناک وجود ندارند. همچنین می بینیم که انسان وقتی از روی تخته چوبی [روی زمین] که در مسیر قرار گرفته رد می شود قرص و محکم از آن می گذرد. اما اگر همین تخته همچون پلی روی دره ای قرار داشته باشد با احتیاط از روی آن رد می شود. زیرا سقوط خود را به قوت تخیل می کند و قوه محرکه او به واسطه غریزه اش در تبعیت از تصورات و وابستگی به آنها از آن تصور تبعیت می کند و یا شخص بیمار اگر تخیل قویی از سلامتی داشته باشد چه بسا سلامتی را به دست آورد و هرگاه انسان سالم توهم قویی از بیماری داشته باشد، بیمار می شود.

تأثیر تخیل ذهنی بر امور بیرون از بدن از نظر ملاصدرا نفس انسانی وقتی به کمال مرتبه وجودی خود رسید می تواند [از طریق قصد ذهنی] مرتبه پایینتر از خود را تحت تأثیر قرار دهد. او می تواند ماده را با تغییر صورت و دادن صورت جدید تحت تأثیر قرار دهد. همچنین می تواند هوا را ابری کند، باران و توفان تندری تولید کند و حیوانات را مقهور آن سازد. دعای او به واسطه اراده قویش در عالم ملک و عالم ملکوت به اجابت می رسد تا آنجا که می تواند بیمار را شفا بدهد و تشنه را در منطقه خشکسالی با بارش باران یا به وجود آوردن چشمه سیراب کند و ابدانی (سنگین) را بالا ببرد که نفوس دیگر نمی توانند. از نظر ملاصدرا همه اینها بدین جهت ممکنند که ثابت شده است ابدان تابع و تحت تأثیر نفوس هستند. ملاصدرا می گوید اگر مزاج انسان تحت تأثیر تصورات و تخیلات ذهنی قرار گیرد اگر آنها تخیلاتی مشترک یا تخیلاتی بسیار عمیق در آغاز طبیعت ابتدایی نفس باشند یا به تدریج بر اثر عادت و نظم عمیق شده باشند در آن صورت تعجبی ندارد اگر برخی از نفوس، قدرتی الهی داشته باشند، و همانطور که بر بدن خود تأثیر می گذارند بر عناصر تأثیر بگذارند. بنابراین هرگاه که مفارقت نفس از بدن بیشتر شود و شبیه مبادی اعلی بشود، قدرت و تأثیر او بر هر آنچه [در مراتب وجود] پایینتر از اوست بیشتر می شود. در مورد پیامبران و اولیاءالله چنین وضعی حاکم است و در مابعدالطبیعه ثابت شده است که ماده تابع و تحت تأثیر نفوسی است که از لحاظ وجودی قویند. این پدیدارها امروزه بخشی از فراروانشناسی دانسته می شوند، اما چرا و چگونه آنها به وجود می آیند؟ فراروانشناسان هیچ پاسخ روشنی برای این پرسش ندارند.
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– می دانیم که بشر تاکنون نتوانسته است عدالت را قدرت و عادل را قدرتمند یا قدرت را عدالت و قدرتمند را عادل تلقی کند! آیا امید می رود که روزی از این تهبکاری شرم آور برگردد و عدالت را قدرت و عادل را قدرتمند تلقی نماید؟

– آیا انسان خواهد توانست با قدرت در همه اشکال آن رابطه آزاد برقرار نماید؟ راه این کار حیاتی چیست؟

– اصالت با فرد است یا اجتماع تعیین ابعاد اصیل هر یک از آن دو چگونه است؟

– تعریف جامع پول چیست؟ آیا مهار کردن بهره برداری از پول در مسیر خیر و حرکت و ضرورتها امکان پذیر است یا بشر برای ابد در مقابل این مسئله حیاتی به طور شرم آور، ناتوان خواهد ماند؟

– ارزش حقیقی انواع کار چیست؟ مانند کار عضلانی، فکری، اکتشافی، کار با محصول معمولی و کار با محصولات عالی.

– حقیقت حافظه و جایگاه محفوظات آن با در نظر گرفتن این که یک حافظه سالم می تواند یک میلیون میلیارد اطلاع ثبت کند چیست؟

– اگر محفوظات انعکاس صوری فیزیک در محل حافظه مغز قرار دارد، محفوظات بی شکل و بی نمود، مانند مفاهیم کلی در کجا قرار می گیرند؟

– آیا پیوستگی روح و جسم به حل نهایی خود رسیده است یا برای همیشه در بوته ابهام خواهد ماند؟

– مفاهیم مطلق مانند حرکت مطلق، ماده مطلق یک عده حقایق واقعی هستند یا امور انتزاعی ذهنی می باشند؟

– تعریف جامع کمال و تکامل چیست؟ می گویند که منطق هرگز نقض بردار نیست و نیز چنین خیال می کنند که خطای علماء مستند به اشتباه آنها در استعمال و تطبیق قواعد بوده است وگرنه خود قواعد قابل تردید نیست و همچنین حقایق ریاضی در نظر عامی مشتق از یک عده قضایای مسلم و انکارناپذیر است! و همین حقایق به قدری متقین است که نه تنها ما بلکه طبیعت هم باید از آنها اطاعت کند و همین عده از قوانین تجربی می تواند تمامی زوایای مجهول عالم وجود را به ما بشناساند... ولی تا آنجا که علماء و دانشمندان تأمل کردند دریافتند که قواعد ریاضی و تجربی به تنهایی عاجز از این معنی است و هرگز نمی توان به آنها اکتفاء کرد آنها با خود چنین گفتند: آیا این مقدمات و اصول برای تمامی معارف ما کافی است یا اینکه یک دم (پف) می تواند این مبانی را زیرورو کند. و هر کس با تکیه به این اصول و قواعد شک و یا الحاد بورزد خیلی سطحی است و از آنجا که شک و الحاد هیچ گونه زحمت استدلال ندارد لذا خود را خوشحال می کند.
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وانگهی تأثیر یک نفس شیطانی قوی می تواند بدن انسان دیگری را از طریق تخیلش برتری ببخشد و آن نفس را منفعل از آن بکند و می تواند با قرار دادن اندیشه قتل کسی یا حیوانی در ذهن شخص که به انجام آن فعل منتهی شود، نفس او را به تباهی بکشاند. این همان است که از آن به «چشم زخم» تعبیر می شود. این را در روانشناسی جدید می توان هیپنوتیزم کردن نامید گو اینکه فن هیپنوتیزم کردن متفاوت است.

نتیجه 

دیدگاهی که اخیرا به صورت مشترک هم در روانشناسی نابهنجاری و هم در پزشکی پذیرفته شده است دیدگاه روان تنی است که در عین حال رهیافت کل گرایانه به مسئله نفس و بدن نامیده می شود و از پرسشهای مربوط به سبب شناسی بیماری نشئت گرفته است. بعضی از بیماریها و اختلالات روانی آشکارا به بدن انسان مربوط می شوند و آنها را می توان براساس مفاهیم فیزیولوژی توضیح داد. بقیه آنها اختلالات روانی و رفتاریند که نمی توان به روشنی علت خاصی را در بدن برای آنها نشان داد. آنها ناشی از علل روانشناختی همچون هیجان، اضطراب، احساس دشمنی و کشمکش درونی هستند و ارتباط نهایی میان نفس و بدن را نشان می دهند و مبنای دیدگاه روان تنی یا کل گرایانه را تشکیل می دهند.

بر اساس رهیافت کل گرایانه در پزشکی، هر بیماری بدنی یا روانی، بیماری کل ارگانیسم است. از این رو ارگانیسم را نباید چونان دو هویت مستقل بلکه چونان یک کل روانی زیستی واحد در نظر گرفت. این دیدگاه روان تنی تا حدی سازگار با تلقی ملاصدرا از رابطه نفس و بدن است. در 1998، چهل دانشمند از دانشگاهها و آزمایشگاههای پژوهشی سراسر آمریکا در انجمن سودنبرگ در دانشگاه هاروارد در همایشی سه روزه شرکت کردند که با حمایت مشترک مؤسسه علوم عقلی و دانشکده پزشکی دانشگاه هاروارد برگزار شده بود.
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محور این همایش بررسی و ارزیابی اطلاعاتی درباره پدیده ای جالب بود که علم پزشکی جدید را گرفتار کرده بود. در اطلاعات اولیه ای که در این همایش ارائه شد آمده بود که ما در آستانه انفجار شواهد مؤید بر تأثیر معالجه اندک از طریق دعا یا قصد ذهنی هستیم. مسئله ای که برای دانشمندان علم پزشکی مطرح است این است که آیا اساسا برای افراد ممکن است که با تصورات ذهنی یا دعا از دور بر کارکرد فیزیولوژی یک ارگانیسم زنده تأثیر بگذارند. آیا حیوانات چنین تأثیری می پذیرند.

نتایج پژوهشهای هدایت شده، ارتباط متقابل تصورات ذهنی ایجابی یا سلبی، اندیشهها، احساسات و عواطف فردی را با تأثیرات فیزیولوژیک ثابت کرده اند. اما چگونه این ارتباط برقرار می شود. آیا راههای فرعی زیست شناختی خاصی هست که تحت تأثیر دعاها، تصورات و تصاویر ذهنی قرار می گیرند؟ این پرسشها بی پاسخ مانده اند زیرا هنوز فلسفه دو گرایانه دکارت در مسئله نفس و بدن بر این حوزه های شناخت سایه انداخته است. لزوته در مقاله ای که به مؤسسه نفس- بدن هاروارد ارائه کرد می گوید: «ما باید به دنبال فهم ارتباط متقابل میان نفس و بدن باشیم و در برابر وسوسه ارجاع هر چیز به «علم» مشاهده پذیر و قابل اندازه گیری مقاومت کنیم چرا که می بینیم اسلاف ما در دوره روشنگری مرتکب این خطا شدند و در وهله اول موجب گسست نفس و بدن شدند.»

در فلسفه ملاصدرا در باب رابطه نفس و بدن بر اساس فلسفه وجودی او که ماده و ذهن را در یک مرتبه از وجود می داند، حل شده است. هیچ چیز در عالم نمی میرد. در مراتب تشکیکی وجود مرتبه بالاتر مرتبه پایینتر را تحت تأثیر قرار می دهد. همه جهان از حیث وجود، زنده و دارای ارتباط و تأثیر و تأثر متقابل است. بدین جهت او در اندیشه اش، فلسفه، فیزیک و علم النفس را با هم جمع می کند و تصویر جدیدی از عالم به هم پیوسته و در تأثیر و تأثر متقابل ارائه می کند.

ص: 12810





من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا انسان نفس بدن انسان تخیل


رشد مکتب اسماعیلی در قلمرو دولت فاطمی

اسماعیلیان گسترش اندیشه اسماعیلیان با استقرار دولت فاطمی در سال 297/909 در شمال آفریقا به اوج خود رسید. دوره ی فاطمی را اغلب به «عصر طلایی» کیش اسماعیلی وصف کرده اند. جنبش انقلابی اسماعیلیان نخستین سرانجام به تأسیس دولتی منجر شد که اسماعیلی در رأس آن قرار داشت و دیری نگذشت که به صورت یک امپراتوری شکوفا که از شمال آفریقا و مصر تا فلسطین و حجاز و سوریه (شام ) امتداد داشت ، توسعه یافت . این در واقع ، پیروی بزرگی برای تمامی شیعه بود، زیرا اینک برای اولین بارنشستن یک امام علوی از اهل بیت را بر مسند رهبری یک دولت مهم اسلامی می دیدند. با پیروزی فاطمیان ، امام اسماعیلی قدرت عباسیان و تفسیر اهل سنت از اسلام را به چالش خواند و تعبیر و تفسیر شیعی خود را از اسلام عرضه داشت . اینک ، مذهب اسماعیلی نیر مکان خود را در میان جوامع تفسیری دولتمدار در جهان اسلام پیدا کرده بود. از این به بعد، خلفای فاطمی که در عین حال امامان اسماعیلی نیز بودند، می توانستند سخنگوی روحانی اسلام شیعی به طور کلی باشند، همچنان که خلفای عباسی سخنگوی اسلام سنت به شمار می آمدند. در این شرایط و اوضاع و احوال ، اسماعیلیان برای اولین بار در تاریخ خود رخصت یافتند که آشکارا و بدون ترس از تعقیب و آزار و سیاست ، در محدوده ی قلمرو فاطمیان طبق موازین دینی خود عمل کنند، و حال آنکه در بیرون این قلمرو کماکان ناچار بودند چون گذشته به تقیه بپردازند.
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خلفا و امامان فاطمی پس از رسیدن به قدرت ، هماهنگ با دعاوی جهانی خود، فعالیتهایشان را در امر دعوت متوقف نساختند. آنها چون هدفشان بسط قدرت خود و حکومت بر تمامی امت مسلمان بود، دعوت و شبکه ی داعیان خود را که هم درداخل و هم در خارج قلمرو فاطمیان به کار مشغول بودند، حفظ کردند. همچنین نهادهای علمی و تعلیمی خاصی برای تربیت داعیان و آموزش اسماعیلیان عادی برپای داشتند. داعیان دوره ی فاطمی که به عنوان متکلم تربیت می شدند، در عین حال عالمان و مؤلفان جامعه ی خود بودند، و متون کلاسیک ادبیات اسماعیلی را در موضوعات متنوع ظاهر و باطن ، از تاریخ و زندگینامه نگاری گرفته تا رسالات جامع و استادانه ی منطقی، فقهی و فلسفی، و نیز تألیفات بزرگی درباره ی تأویل ، که از شاخصهای کیش اسماعیلی بود، پدید آوردند. بعضی از این داعیان از راه تلفیق سنتهای مختلف با الهیات اسماعیلی سنتهای فکری و عقلانی ممتازی پدید آوردند. در واقع ، این در دوره ی فاطمیان بود که تفکر و ادبیات اسماعیلی به اوج خود رسید و اسماعیلیان ارمغانهای فکری ثمربخشی به الهیات و فلسفه ی اسلامی به طور کلی و به تفکر شیعی بالاختصاص ، ارزانی داشتند. بازیابی جدید ادبیات و نوشته های اسماعیلی به روشنی بر غنا و تنوع میراث ادبی و فکری اسماعیلیان عهد فاطمی گواهی می دهد.

به طور کلی فاطمیان در مصر از همه ی فعالیتهای فکری و عقلانی حمایت می کردند. آنان کتابخانه های بزرگی در قاهره، پایتخت جدید خود تأسیس کردند، و قاهره به سرعت به صورت مرکزی برای تحقیقات اسلامی، علوم ، هنر و فرهنگ درآمد، و علاوه بر این ، نقش عمده ای در تجارب و بازرگانی بین المللی بازی کرد. روی هم رفته دوران فاطمیان نماینده ی یکی از بزرگترین دوره های تاریخ مصر و اسلام ، و یکی از دوره های به یاد ماندنی در تمدن اسلامی است .
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داعیان ایرانی داعیان ایرانی نظامهای فکری متافیزیکی پیچیده ای با یک نظریه ی انبعاثی نوافلاطونی شده ی متمایز درباره ی آفرینش جهان پرداختند که قدیمی ترین سنت کلام فلسفی شیعه را عرضه می داشت . باید افزود که این داعیان در ضمن درگیر یک رشته بحثهای طولانی درباره ی مسائل مختلف مابعدالطبیعی و کلامی بودند. به هر حال ، موفقیت داعیان ایرانی از اینجا پیداست که یک عده از فرمانروایان آسیای مرکزی، خراسان و شمال ایران ، از جمله یکی از امرای سامانی به کیش اسماعیلی درآمدند.

شواهد عمده ی مربوط به سنت الهیات و کلام فلسفی اسماعیلی در نوشته های ابویعقوب سجستانی، داعی منطقه ی ماوراءالنهر و شرق ایران ، برای ما باقی مانده است که به اتهام الحاد به فرمان فرمانروای صفاری سیستان ، خلف ابن احمد (352 - 393/963-1003) به قتل رسید. سجستانی از طریق یک احتجاج مبتنی بر نفی دوگانه، هم تشبیه و هم تعطیل ، اثبات هر صفتی را برای خداوند رد کرد و مردود شمرد. فیلسوفان و متکلمان اسماعیلی جهان ایرانی، همچنین عقیده ی خاصی در باب رستگاری به عنوان بخشی از جهانشناسی خود پرداختند. در بینش رستگاری شناسانه ی آنان از عالم ، انسان به طور کلی به حساب می آیند. مثلا عقیده ی سجستانی درباره ی رستگاری که به زبانی کاملا روحانی بیان شده است ، ارتباط نزدیک با عقیده ی او درباره ی نفس و نظریه ی دوری اسماعیلی از تاریخ دینی بشریت دارد. در اینجا، هدف غایی از رستگاری انسان ترقی و عروج نفس از هستی خالص جسمانی به سوی خالق خویش ، در جستجوی پاداشی روحانی در زندگی ابدی پس از مرگ است .
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نقش ایرانیان در تکون تفکر اسماعیلی جهان شناسی اسماعیلی که در سرزمینهای ایرانی پرداخته شده بود، در روزگار خلافت خلیفه ی فاطمی، المعزلدین الله (341 - 365/953 – 975) مورد قبول پایگاه مرکزی دعوت اسماعیلی در شمال آفریقا واقع شد و جایگزین جهان شناسی اساطیری قدیمیتر اسماعیلیان گشت . در نتیجه، داعیان و نویسندگان فاطمی دست کم تا روزگار ناصرخسرو (آخرین طرفدار اسماعیلی گری فلسفی و یگانه داعی فاطمی که همهی آثار خود را به زبان فارسی نوشت )، از جهان شناسی جدید دفاع می کردند. حمیدالدین کرمانی که شاید دانشمندترین فرزانه ترین متکلم و فیلسوف دوره ی فاطمی باشد، داعی عراق و مغرب ایران بود. وی نظریات متافیزیکی یا مابعدالطبیعی خویش را در کتاب راحة العقل که تألیف عمده ی فلسفی اوست و آن را در 411/1020 به پایان رسانیده است ، پرورانید.

حرمت والایی که اسماعیلیان برای علم قائل بودند، در عهد فاطمیان به سنتها و نهادهای ممتازی منتج شد و توجه دعوت اسماعیلی از همان آغاز به تعلیم و تربیت گرویدگان به کیش اسماعیلی و آموختن حکمت که مراد از آن عقاید باطنی اسماعیلی است ، معطوف بود. پس از آنکه دولت فاطمی تشکیل شد، معاندان سنی مذهب به پشتیبانی عباسیان تبلیغات ضد اسماعیلی خود را تشدید کردند. از جمله ی اتهامات و افترائات متعددی که به اسماعلیان بستند، یکی نیز آن بود که اسماعیلیان احکام شریعت را به بهانه ی آنکه بر معانی باطنی و نهانی احکام شریعت دست یافته اند مرعی نمی دارند. از این رو، اسماعیلیان را علاوه بر آنکه ملاحده می خواندند اغلب به معنایی ناسزا گونه باطنیه می نامیدند.
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این یک واقعیت است که فاطمیان از همان آغاز به موضوعات شرعی توجه داشتند، و ادبیات و نوشته های اسماعیلی دوره ی فاطمی پیوسته بر جدایی ناپذیری ظاهر و باطن ، و بر رعایت شریعت و توجه به معنای درونی آن تأکید داشته است . در زمان روی کار آمدن فاطمیان هنوز یک مکتب فقهی متمایز اسماعیلی وجود نداشت . تا آن زمان اسماعیلیان جزء یک جنبش انقلابی سری بودند و قوانین و احکام سرزمینی را که در آن می زیستند مرعی می دانستند. با استقرار دولت فاطمی نیاز به تدوین فقه اسماعیلی احساس شد، و این فرایند با به کار بستن احکام فقه شیعه آغاز گشت. 

پایه گذار فقه اسماعیلی تدوین و اعلام مذهب یا مکتب فقهی اسماعیلی عمدتا نتیجه ی مساعی قاضی ابوحنیفه نعمان ابن محمد بود که یکی از دانشمندترین فقهای سراسر دوران فاطمی محسوب می شد. وی فقه اسماعیلی را با گردآوری منظم و منضبط احادیث موثقی که از اهل بیت روایت شده بود، بر مبنای آثار کلینی و دیگر مؤلفان قدیم شیعی و نیز سنی، تدوین نمود. پس از تألیف چند مجموعه ی فقهی، مساعی او سرانجام در تألیف دعائم الاسلام به اوج خود رسید، و این کتاب قانون نامه ی رسمی فقه و حقوق دولت فاطمی شد. اینک اسماعیلیان نیز نظام فقهی و حقوقی خاص خود را داشتند که الگو و نمونه ی یک حکومت اسماعیلی را نشان می داد.

عقاید فقهی و تشریعی مذهب اسماعیلی را قضات و فقیهان در سراسر قلمرو دولت فاطمی در فتواها و قضاوتهای خویش به کار می بستند. هر آینه، قانون نامه ی فقهی اسماعیلی تازه بود و احکام و دستورهای آن می بایست برای اسماعیلیان و نیز دیگر مسلمانان تابع دولت فاطمی توضیح داده شود و تبیین گردد. این کار با تشکیل مجالس تعلیم عمومی که در اصل قاضی نعمان خود در روزهای جمعه بعد از نماز عصر برپای می داشت ، میسر گردید. اعتبار استفاده از الازهر به عنوان یک مرکز تعلیم فقه از سال 378/988 به بعد به ابن کلس (وفات 380/991) نخستین وزیر رسمی دولت فاطمی می رسد که خود فقیهی کامل و از حامیان صنعت و هنر و علم بود. باید یادآور شد که الازهر را در اصل المعزلدین الله به عنوان مسجد ساخته بود.
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نقش کلیدی تقیه در اسماعیلیان اسماعیلیان اغلب در سرزمینهای بیرون از دولت خود، مورد تعقیب و آزار بودند، و این به کار بستن شدید و دقیق تقیه را، که به معنای از روی احتیاط خود را دیگری نمودن بود، ضروری می ساخت . گذشته از این ، داعیان و نویسندگان اسماعیلی، چنان که گفتیم ، بیشتر وقتها به عنوان متکلم و متأله تعلیم و تربیت یافته بودند، و اغلب در محیطهای خصومت آمیز به کار دعوت مشغول بودند. داعیان و مؤلفان اسماعیلی به علت تربیت خاص خود، و نیز ضرورت مخفی داشتن فعالیتهای خویش ، به ویژه علاقه ی چندانی به تألیف وقایع نامه ها و یا شرحهای تاریخی از نوع دیگر نداشتند. و گواه بر این عدم علاقه ی اسماعیلیان به تاریخ نگاری این واقعیت است که تنها چند اثر تاریخی از متون اسماعیلی به دست آمده است .

با این حال ، دو دوره در تاریخ اسماعلیان وجود دارد که در طی آنها رهبران اسماعیلی به تاریخ نگاری توجه کرده اند، و نوشتن آثاری را که می توان آنها را وقایع نامه های رسمی خواند، تشویق یا دستور به نوشتن داده اند. این دو دوره مواقعی بوده است که آنان دولت و سلسله ای از حکمرانان از آن خود داشته اند، یعنی دولتهای فاطمی و نزاری، و لذا به تاریخ نامه های قابل اعتمادی برای ثبت رویدادها و موفقیتهای سیاسی دولت خود، نیاز داشته اند. در روزگار فاطمیان ، به ویژه پس از انتقال مقر دولت فاطمی از افریقه به مصر در سال 363/973 تاریخهای متعددی درباره ی دولت و سلسله ی خلفای فاطمی به وسیله ی خلفای فاطمی به وسیله تاریخ نگاران آن عصر، نوشته شد. اما به استثنای قطعاتی چند، هیچ یک از این وقایع نامه ها و تاریخها باقی نمانده اند. هنگامی که ایوبیان در 567/1171 جانشین فاطمیان شدند، همه ی کتابخانه های معروف فاطمی را از میان بردند. در نتیجه، همه ی انواع ادبیات و نوشته های اسماعیلی، از جمله تاریخهای فاطمیان نابود شد.
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جامعه ی یکپارچه ی اسماعیلی روزگار فاطمیان در 487/1094 به دو شاخه ی متخاصم مستعلوی و نزاری تقسیم شد. این انشقاق از بحث و مشاجره بر سر جانشینی خلیفه و امام اسماعیلی المستنصر بالله (427-487/1036-1094) نتیجه شد. اسماعیلیان مستعلوی در یمن مستقر شدند، طیبیان که تنها جامعه ی بازماندهی مستعلوی هستند، به وسیله ی یک سلسله از داعیان که منصب موروثی دارند، رهبری می شوند، و برخی از سنتهای علمی فاطمیان حفط کرده اند. طیبیهای یمن و هند، که در هند به نام بهره معروفند، همچنین بخش نسبتا معتنابهی از ادبیات اسماعیلی دوره ی فاطمی را نگهداری کرده اند.

اسماعیلیان نزاری سرنوشت دیگری داشتند. اسماعیلیان ایران تا سال (وفات 518/1124) که در مشاجره ی نزار و مستعلی از حق نزار که ولیعهد منصوص اصلی مستنصر بالله بود ولی از حق خود محروم گشته بود، جانبداری می کرد، درآمده بودند. در واقع ، حسن صباح یک دولت و دعوت مستقل بنیان گذاشت که مرکز آن قلعه ی کوهستانی الموت در شمال ایران بود. نزاریان به مرور زمان یک دولت فرعی نیز در شام تأسیس کردند. حسن از شبکه هایی از قلعه ها و دژهای کوهستانی شورشی علنی علیه ترکان سلجوقی که حکومت بیگانه ی آنها در ایران مورد نفرت و بیزاری مردم بود. به راه انداخت . نزاریان در دوران حکمرانی حسن صباح و جانشینان او در الموت ، سخت دلمشغولی لشکرکشیهای انقلابی خود و زنده ماندن در یک محیط خصمانه بودند.

شاخه نزاری ایران و حسن صباح جامعه ی نزاری ایران ، دانشمندان و محققان فرزانه ی زیادی در مسائل پیچیده و بغرنج کلامی یا مسائل مابعدالطبیعی و متافیزیکی به بار نیاورد که درخور مقایسه با دانشمندان روزگار فاطمیان باشند. نزاریان ایران در عوض فرماندهان و سرداران پرقدرت و توانایی پروردند که متناسب و بایسته ی سرنوشت ستیزه جوی آنها علیه قدرت نظامی برتر سلجوقیان و دیگر دشمنان آنها بودند. گذشته از این ، حسن صباح برای ابراز احساسات ایرانی خود، زبان فارسی را به جای زبان عربی زبان دینی نزاریان کرد. در نتیجه، نزاریان ایران به معنایی از ادبیات اسماعیلی دوره ی فاطمی بریده شدند، هر چند بعضی از آثار دوره ی قدیمی تر روزگار فاطمیان در دسترس نزاریان شام که زبان عربی را به کار می بردند، قرار داشت . با وجود این ، نزاریان یک سنت ادبی داشتند، و بعضی از مسائل کلامی کماکان در کانون اندیشه و تفکر آنها در دوره ی الموت بود.
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خود حسن صباح متکلمی دانشمند با اندیشه های فلسفی بود؛ اعتبار تأسیس یک کتابخانه بزرگ در الموت ، اندکی پس از آنکه آنجا در 483/1090 مرکز فرماندهی دعوت نزاری شد، به او می رسد. حسن صباح عقیده ی تعلیم را به صورتی پرتوان در یک رساله ی کلامی از نو بیان کرد. اصل این رساله باقی نمانده اما نقل قولهای پراکنده ای از آن در منابع دیگر بازمانده است . حسن در مجموعه ای از چهار قضیه، نابسنده بودن عقل را در شناخت خداوند و دانستن حقایق دینی بیان کرد، و بر ضرورت یک معلم صادق برای هدایت بشر احتجاج نمود، و چنین نتیجه گرفت که این معلم صادق و معتقد کسی جز امام اسماعیلی زمان نمی تواند باشد. عقیده ی تعلیم ، آموزه ی اصلی نزاریان گشت ، و از این روی بود که خارجیان آنها را تعلیمیه می نامیدند. چالشی فکری که این عقیده، که در عین حال مشروعیت خلیفه ی عباسی را به عنوان سخنگوی روحانی مسلمانان به پرسش می کشید، در برابر دستگاه اهل سنت قرار داد، موج تبلیغات مجادله آمیز جدیدی را علیه اسماعیلیان برانگیخت . بسیاری از متکلمان اهل سنت که سرکرده ی آنها غزالی بود اسماعیلیان و نظریه ی تعلیم آنها را مورد حمله قرار دادند با این حال بعدها، پنجمین داعی طیبی یمن به مجادلات ضد اسماعیلی غزالی به تفصیل پاسخ داد اگر چه دیگر، خیلی دیر شده بود.

من_اب_ع

فرهاد فتری- سنتهای عقلی در اسلام- تهران- فرزان 1376 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اسماعیلیه تاریخ اندیشه فاطمیان فقه شریعت
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– واقع جویی در پشت پرده محسوسات به کدامین علت مستند است؟

– پاسخ سؤالات ششگانه (من کیستم؟ از کجا آمده ام؟ در کجا هستم؟ با کیستم؟ برای چه آمده ام؟ به کجا می روم؟) را با قطع نظر از دین از کجا باید به دست آورد؟

– طریق بهره برداری از علوم در جهت سود واقعی همه انسانها چیست؟

– حقیقت زمان چیست؟ آیا حقیقت ذهنی است یا عینی خارجی؟

– آیا برای اینکه بشر از نعمت والای نوبینی و نوگرایی واقع بینانه استفاده کند راهی در دست داریم؟

– آیا راهی برای نجات از تباه شدن در زیر دندانه های سه گانه زمان (گذشته، حال، آینده) وجود دارد؟ آن راه چیست؟

– آیا زمان یک حقیقت است یا انواع و اقسامی دارد. مانند زمانی فیزیکی روانی و کیهانی...

– اعتبار علمی معرفی حیات و نفس و ذهن و شخصیت و روح به این که خواص معین دستگاه مخصوص ماده می باشند چیست؟!

– اعتبار علمی این قضیه که همه اشیاء وحدتی را تشکیل می دهند؟ چیست؟

– آیا تقسیم و تجزیه اجسام تا بی نهایت ادامه دارد؟ این تقسیم و تجزیه با محدودیت هر جسم چگونه امکان دارد؟ و اگر در یک حد متوقف می شود مثلا در ذرات زیربنایی مانند الکترون چطور ممکن است یک شیء امتداد فیزیکی (اگرچه در کوچکترین حد ممکن باشد) داشته باشد و قابل قسمت و تجزیه نباشد؟

– حقیقت و ارزش تجربه و مشاهده در علم چیست؟

– محدود کردن همه طرق واقع یابی به علم محض علمی است یا فلسفی یا هیچ یک؟ یا یک تخیل محض
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روش شناسی فلسفه صدرا

ملاصدرا پرسش از رهاورد فلسفی صدرالمتألهین شیرازی و اصالت اندیشه فلسفی وی، از آغاز شهرت او مطرح شده است. داوری در تعین معرفتی فلسفه صدرا، مسبوق و منوط به شناخت اضلاع روش شناختی حکمت متعالیه است. همانگونه که اساسا نقد و فهم سیستمی نگر فلسفه صدرا در ترازوی روش شناسی میسور است. علاوه بر آنچه بیان شد، ملاصدرا در خصوص اندیشه فلسفی خود ادعای فلسفه برتر را به میان آورده و حکمت متعالیه را در عنوان مهمترین اثر فلسفی خویش اخذ کرده است. اگرچه ادعای حکمت متعالیه چندین قرن پیش از ملاصدرا طرح شده است و به عنوان مثال، ابن سینا، نیز چنین ادعایی دارد. اما حکمت متعالیه عنوانی است که در کاربرد رایج آن بر فلسفه ملاصدرا و پیروان وی اطلاق می شود. حال می توان پرسید: چرا باید فلسفه صدرائیان را حکمت برتر خواند؟ عده ای از متأخران چنین مسئله ای را طرح کرده اند گفتار حاضر بر آن است که چنین مسئله ای را با تأمل در روش شناسی حکمت ملاصدرا می توان پاسخ داد. با مروری بر اهم آراء صدرا شناسان و منتقدان وی به جستجو از رمز و راز برتر بودن فلسفه ملاصدرا می پردازیم.

نظریه های رقیب آنچه تا کنون درباره تعین معرفتی فلسفه صدرا و روش وی بیان شده شش نظریه عمده قابل گزارش است: نظریه نخست، دیدگاه بدبینانه ای عرضه می کند که بر اساس آن ملاصدرا به التقاط اندیشه ها و برگرفتن آراء از کتب و مأخذ متعدد و آشفته ساختن آنها متهم است. نظریه دوم، ملاصدرا را ابن سینای اشراقی به سبک سهروردی می داند. هانری کربن که در صدرا شناسی مطالعه های گوناگون دارد می گوید: «اگر بخواهیم به عنوان مورخ، اوصاف کلی تفکر صدرا را تعیین کنیم، باید بگوییم که البته در مقابل یکی از پیروان ابن سینا هستیم. ملاصدرا با آثار ابن سینا کاملا آشنا بود و آنها را تفسیر می کرد، اما او ابن سینای اشراقی به سبک سهروردی است... باز باید گفت: این متفکر ابن سینایی اشراقی و به نحو عمیق مملو از نظریه های حکیم الهی و عارف اقدس یعنی ابن عربی است. نظریه سوم، اندیشه فلسفی صدرا را در واقع فلسفه کلامی شده تلقی می کند.»
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مطهری این دیدگاه را گزارش و نقد می کند: «این تصور غلط است، فلسفه اسلامی یک قدم به طرف کلام نیامد. این کلام بود که به تدریج تحت نفوذ فلسفه قرار گرفت و آخر کار در فلسفه هضم شد.» نظریه چهارم، بر اساس تمایز دو گونه زبان در تنوع طولی یعنی تمایز زبان موضوعی و فرازبان متعالیه بودن فلسفه صدرا را به معنای برخورداری از زبان برتر تفسیر کرده است:

اگر بخواهیم این تقسیم بندی زبانی را در تبیین و تفهیم حکمت متعالیه صدرالدین شیرازی به کار بندیم، باید بگوییم او برای آموزش عالی فلسفه خود، دو زبان را به کار گماشته است که یکی را زبان برتر یعنی حکمت متعالیه نام نهاده است که به وسیله آن سخن از فلسفه خود به میان آورده است. با این تفسیر نه تنها می توان فلسفه صدرالمتألهین را از اتهام تلفیق و نااستواری برکنار داشت بلکه بر مبنای آن می توان نوآوریهای او را در سیستم (اصل موضوعی) که از نظم بی نظیری برخوردار است توجیه و بازسازی کرد.

نظریه پنجم، بر اساس تمایز مقام گردآوری و مقام داوری ویژگی حکمت متعالیه را به برخورداری آن از تنوع روی آورد و تعدد ابزار در مقام گردآوری می داند. دیدگاه ششم بر سامان نوین فلسفی که بر میراث فلسفی، تفسیری، کلامی و عرفانی تأسیس یافته، اشاره می کند. فلسفه صدرا چهار راهی است که فلسفه مشا و فلسفه اشراق و طریقه عرفا و طریقه متشرعه را به هم متصل کرد.

روی آورد متعالیه میان رشته ای شش نظریه گزارش شده را، پیش از این، مورد نقد قرار داده و نظریه مختار را پیشنهاد کرده ایم. در این مقاله به تحلیل و تبیین نظریه مختار می پردازیم. نظریه هایی که در تفسیر متعالیه بودن فلسفه صدرا ارائه شده است، به نحوی بر این نکته وفاق تأکید آمیز دارند که ملاصدرا از میراث علمی پیشینیان بهره برده است. همین نکته مورد وفاق، آغاز شایسته ای برای تحلیل تعین معرفتی صدراست. بدون تردید فلسفه صدرا آمیزه ای از آموزه های کلامی، فلسفی، تفسیری، روایی، عرفانی و... است. اما می توان از روش صدرا در بهره مندی از میراث پیشینیان و چگونگی تألیف و ترکیب اندیشه های متخالف آنها در اندیشه صدرا پرسید. نظریه اول یعنی التقاط انگاری بیش از اندازه سهل انگارانه و ظاهرگرایانه است. مروری بر آثار ملاصدرا وجود طرح پژوهشی معینی را نشان می دهد که ملاصدرا با آن طرح به سراغ منابع بسیار متنوع خود رفته است.
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به بیان دیگر، بدون تردید ملاصدرا از متنوعترین منابع برخوردار بود اما اولا این حکایت از دغدغه های مبارک (از حیث اثر پژوهش) می کند و ثانیا طرح و الگویی را نشان می دهد. دغدغه صدرا ترک هر گونه حصرگرایی روش شناختی و اقبال هشیارانه به کثرت گرایی روش شناختی است. طرح وی در کثرت گرایی روش شناختی را با تأمل فراوان در آثار وی می توان به دست آورد.

الگوی ملاصدرا در اقبال به رشته های مختلف ویژگیهای زیر را داراست: اولا، اقبال وی به دانشهای گوناگون معطوف به حل مسئله واحد است. وی در فهم مسئله واحد در گستره مطالعات الهیاتی از روشها و دانشهای متعدد بهره می جوید. ثانیا، اگرچه وی به ظاهر از رهیافتهای رشته های مختلف بهره می جوید اما در باطن امر آنچه مورد توجه تام وی است روی آوردهای مختلف است. وی در واقع در تحلیل مسئله ای واحد، روی آوردهای مختلف را به میان می آورد. ثالثا، وی به سنجش مقایسه ای و گزینش بهترین روی آورد نمی پردازد و همچنین به جمع مکانیکی و همنشین کردن رهیافتهای علوم مختلف در حل مسائل واحد نیز مبادرت نمی کند بلکه روش صدرا به چالش کشاندن روی آوردهای مختلف در مسئله ای واحد است.

ملاصدرا روی آورد سینوی را با رویکرد فخر رازی به چالش می کشاند، فخر رازی را به گفتگوی مؤثر با خواجه می نشاند. در طرح مطالعاتی ملاصدرا کسانی چون غزالی و محی الدین بن عربی و حکمای دوره شیراز، متکلمانی چون شارح مقاصد همه به گفتگوی اثربخش می نشینند. هدف ملاصدرا دستیابی به روی آوردی از افق متعالی تر است. چالش بین روی آوردها مجالی برای فراتر رفتن و از موضع جامع نگر به تجربه فلسفی دست یافتن است. رهاورد چالش بین رشته ها، روی آورد ژرف نگر را به ارمغان می آورد و اخذ چنین روشی که امروزه آن را مطالعه میان رشته ای می خوانیم، یک بعد نگری را برطرف کرده و نوآوریهای فراوان را به میان می آورد.
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نمونه روشن از این ادعا را در آغاز جلد هشتم اسفار (آغاز علم النفس) می توان یافت. ملاصدرا مسئله علم نفس به خود را به میان می آورد و ابن سینا، فخر رازی، خواجه طوسی و دیگر دانشمندان را به چالش و گفتگوی اثر بخش می خواند و با دستیابی به افق متعالی، پاسخی بدیع و نوین برای علم به خود می یابد که نزد دانشمندان سلف و منابع ملاصدرا دیده نمی شود. بنابرین اگر وی رهیافت نظری بحث را با روی آورد ذوقی اشراقی می آمیزد، و اگر انسان شناسی صدرا به عنوان مثال، مبتنی بر منابع تفسیری، عرفانی، کلامی، مشائی و اشراقی است بر مطالعه میان رشته ای استوار است و نه صرفا اخذ از رشته های گوناگون است تا به التقاط و حیرت بینجامد.

عوامل موفقیت ملاصدرا در مطالعه میان رشته ای عوامل گوناگونی در اخذ کثرت گرایی روش شناختی ملاصدرا مؤثر بوده است. تأمل در این عوامل موفقیت صدرا را تبیین می کند. عوامل گوناگون مؤثر در موفقیت وی در اخذ مطالعات میان رشته ای را می توان در سه گروه روانشناختی، عوامل زبانی و ابزارهای منطقی تقسیم کرد:

1. عوامل روانشناختی، اقبال به دانشهای مختلف در درجه اول مرهون تسامح و عدم تعصب رشته ای است. کسانیکه به علم مورد تخصص خود تعصب می ورزند غالبا از اقبال به سایر علوم و گفتگویی اثر بخش نسبت به آنها عاجزند. مصاب دیدن خود و گمراه پنداشتن دیگران، فرد را از ارتباط مؤثر با دیگران ناتوان می سازد. تسامح نسبت به دیدگاههای مختلف، محتاج زمینه ها و پایه های شخصیتی خاص است. برخورداری از هوش هیجانی بالا مهمترین عنصر در این میان است. مراد از هوش هیجانی:

ص: 12822





یک) توانایی وقوف لحظه ای بر هیجانات و عواطف خویشتن.

دو) تمایز و بازشناسی آنها.

سه) مهار و کنترل کردن آنهاست. مروری بر زندگی ملاصدرا این توانایی را در رفتارهای ارتباطی به خوبی نشان می دهد. ملاصدرا به دلیل برخورداری از چنین توانایی، نسبت به آراء مخالف شنواست و با سعه صدر از هر گونه تنگ نظری و ردیه نویسی تعصب آمیز بر صاحبان دیگر صناعات پرهیز می کند.

2. عوامل زبانی، گفتگوی بین رشته ها علاوه بر زمینه های روانی، محتاج ارتباط زبانی و تفاهم کلامی با رشته های گوناگون است. آشنایی عمیق ملاصدرا با علوم مختلف و تسلط وی بر زبان و ادبیات همه دانشهایی که وی در حل مسائل الهیاتی به کار می گیرد، سبب شده است تا ارتباط کلامی مؤثر با صاحبان علوم و فنون مختلف پیدا کند. وی نه اندیشه های متکلمان را قرائت فلسفی می کند و نه اندیشه های عرفانی را فهم کلامی می نماید بلکه با فهم همدلانه از آراء صاحبان صناعات مختلف به چالش بین آنها می پردازد.

3. سومین عامل در موفقیت ملاصدرا در برنامه مطالعات میان رشته ای ابزارهای منطقی است. این ابزارها شامل نگرش روش شناختی و مهارتهای منطقی صدرا می شود. اولا، وی به چند تباری بودن بسیاری از مسائل الهیات بصیرت تحسین آمیز داشته است و به خوبی می دانست مسائل مربوط به وحی، ادیان، رابطه انسان و خدا و... ریشه در علوم مختلف دوانده است و هرگز با حصر توجه به رشته ای خاص همه ابعاد آنها را نمی توان کشف کرد و با حصر گرایی روش شناختی نمی توان به حل مسائل چند تباری توفیق یافت.
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ثانیا، وی ذومراتب بودن حقیقت را به نیکی تجربه کرده بود و امکان کشف همه حقیقت و فهم نهایی امور را منتفی می دانست و همیشه در تقرب به حقیقت و دریافت مرتبه ای ژرفتر تلاش می کرد. وصول به مرتبه ای او را چندان غره نمی کرد تا از طلب وصول به مراتب ژرفتر ناتوان و محروم گردد.

ثالثا، ملاصدرا به دلیل برخورداری از مهارت و توان نقد منطقی آراء، می توانست بر چالش بین رشته ها دامن زند، آن را هدایت کند و محاکمه بین آراء مختلف را به نردبان معرفت تبدیل نماید. پایبندی به اصل مسبوقیت نقد بر فهم کامل دیدگاه مورد نقد، مهمترین نقش را در موفقیت ملاصدرا در این خصوص دارد.

رابعا، ملاصدرا از مهارت بررسی تطبیقی برخوردار بود و از آن در مطالعات بین رشته ای استفاده می کرد. بررسی تطبیقی در آثار ملاصدرا نه یک هدف، بلکه یک روش برای فهم عمیقتر امور است. او صرفا بر آن نبود که خلافها و وفاقها را به دست آورد بلکه بر آن بود که از فهم مواضع خلاف و وفاق به شناخت جامع نگر مسائل دست یابد. از شباهتها و تفاوتهای موردی و ظاهری فراتر می رفت تا مواضع خلاف و وفاق را بشناسد و در آنها تأمل کند.

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه ملاصدرا شناخت اندیشه


ساختار و مبانی اصول حکمت متعالیه

طرح و بحث مسائل به شیوه مشائی روش کار (یا متدولوژی) فلسفی ملاصدرا (در کتاب اسفار) بدین صورت است که، ابتدا تقریبا در هر مسئله، نخست طرح مشائی آن را به میان می کشد و آن را در چارچوب اصول متناسب با مسئله آن مکتب (مکتب مشائی) مطرح می سازد و عقاید مختلف قدیم و جدید را نقل و سپس رد یا اصلاح یا تأیید و تکمیل می کند و یا دلایل جدید و کاملی ارائه می دهد.
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وی در جایی که لازم باشد مؤیدهایی از تصوف و به ویژه از ابن عربی و نیز از افلوطین (که وی نیز مانند دیگر فلاسفه مسلمان پیش از خود، او را گاهی با ارسطو اشتباه می کند، زیرا تا همین اواخر کتاب تاسوعات «انه ئاد» افلوطین را از ارسطو می دانستند) می آورد. ملاصدرا در همه مسائل عمده فلسفه به قرآن نظر دارد و از برکات آن استفاده می کند تا به جایی که برخی گمان برده اند که او برای مسائل فلسفی با آیات قرآنی استدلال می کند؛ گرچه این گمان باطلی است ولی، در عین حال قرآن برای ملاصدرا همواره الهام بخش بوده است و از این رو از این راه به حقایقی می رسیده که دیگران به آن دسترسی نداشته اند.

مهمترین ویژگی ملاصدرا که حتی در میان فلاسفه اشراقی نیز دیده نمی شود (یا کمتر دیده می شود) تکیه او بر شهود و کشف و ادراک حقایق جهان و حل مسائل دشوار فلسفه از راه ریاضت و عبادت و ارتباط با جهان ماوراء ماده و حس است که خود، آن را حس حقیقی می داند، بدون آنکه به آن بسنده کند و فتوا گونه برای دیگران بیان نماید، بلکه روش او پوشاندن لباس استدلال و برخورداری از اصطلاحات رائج فلسفه مشائی بر حقایقی است که با شهود بر او کشف شده و در زیر لباس استدلال منطقی پنهان گشته است. وی خود به این روش منحصر خود در مقدمه کتاب اسفار اشاره کرده است. وی حتی مطالب حکمای گذشته ماقبل و مابعد سقراط را نیز که جنبه شهودی داشت و استدلالی نشده بود تماما به شکل رائج فلسفه (یا فلسفه مشائی) درآورد و برای آنها دلایل و استدلالهای فلسفی ارائه داد.
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آشتی و وحدت فلسفه و عرفان در حکمت متعالیه ملاصدرا مایل است که مکتب خود را (به جای فلسفه) حکمت بنامد، و می دانیم که وی نام مکتب خود را «حکمت متعالیه» گذاشته است؛ زیرا اولا سابقه تاریخی حکمت بسیار عمیقتر است و گمان می رود که این کلمه همان است که در قدیم آن را سوفیا (Sophia) می خوانده اند. ثانیا در قدیم حکمت، حوزه وسیعی داشت که تمام علوم طبیعی و ریاضی را دربر می گرفت و حکیم کسی بود که جامع تمام علوم بوده و جهان بینی وسیعتری از دانشمندان امروزی داشته باشد. ثالثا در قرآن و حدیث، همواره از حکمت ستایش شده (و نامی از فلسفه در آن نیست).

نکته ظریفی که در اینجا وجود دارد این است که از حکمت (نه فلسفه و نه عرفان) می توان پلی ساخت که آن دو بیگانه را با هم آشنائی دهد و دو مکتب به کلی متفاوت را به هم نزدیک سازد. حکمت، کلمه رمزی است که ملاصدرا توانست از آن برای برخورداری از دو مکتب فلسفی و عرفانی موجود در برابر خود بهره ببرد و آن دو را با هم آشتی دهد.

حکمت در نزد مشائین و عرفا مشائین پذیرفته بودند که حکمت یا سیر فلسفی، در واقع، یک «صیرورت» است: (صیرورة الإنسان عالما عقلیا مضاهیا للعالم الحسی...) و این صیرورت به وسیله رشد عقل هیولانی به عقل بالملکه و سپس به عقل بالفعل و عقل مستفاد و اتصال با مبدأ علم (و شاید همان پرومته یونان قدیم) که ارسطو به آن عقل فعال می گفت، پایان می یافت و انسان، حکیم می شد.
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عرفا و صوفیه نیز معتقد بودند که معرفت یا وصول به درجه حکمت عبارت است از شناخت جهان و گذار از جهان حسی و مادی (که به آن سیر آفاق و توحید افعالی می گفتند) و ورود در شناخت خود انسانی (یا سیر فی النفس) و سیر در عمق غیر مادی جهان، یعنی جهان مثالی و عقلی یا سیر در توحید صفاتی و مشاهده جمال ازلی و حقیقت ابدی که از آن، معمولا به سفرهای چهارگانه معنوی و روحانی تعبیر می شود؛ سفری که مرحله اول آن حرکت از موجودات و مخلوقات به سوی واقعیت محض (حق)، و مرحله دوم سیر به سوی حق همراه و به یاری خود حق، و سفر سوم سیر و سفر در درون حق و وصول به تمام حقایق وجودی، و سفر چهارم بازگشت به مخلوقات و موجودات با نگاهی نو و گامی تازه است.

حکمت با هر دو تفسیر از معرفت و شناخت واقعی فرا مادی جهان سازگار است، از این رو ملاصدرا روشی ابداع کرد که هم فلسفه و هم عرفان در آن فعال بودند و به حل مسائل شناختی عالم می پرداختند. از اینجاست که می توان به عمق و حکمت نامگذاری مکتب فلسفی ملاصدرا به «حکمت متعالیه» (یا فلسفه برتر) پی برد و تصادفی نبود که وی نام کتاب مهم و بزرگ خود را «حکمت متعالیه در اسفار اربعه» گذاشت. برتری مکتب او در همین روش زیرکانه ای بود که به آسانی توانست بین دو مکتب ضد و مخالف، یعنی فلسفه مشائی و اشراق (و تصوف) آشتی دهد و آن دو را به وحدت و در واقع به تعالی برساند، او این برتری را با کلمه «متعالیه» نشان می داد.
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ساختار حکمت متعالیه در نظام کامل مکتب ملاصدرا همه بخشها و فصلهای مهم فلسفه را می توان یافت، که بر روی هم یک نظام (سیستم) منسجم فلسفی را تشکیل می دهند. وجودشناسی (انتولوژی) و مباحث ماوراءالطبیعه بیش از همه است و به ترتیب مباحث الهیات (تئولوژی)، نفس شناسی، معادشناسی، شناخت شناسی، اخلاق، زیبایی شناسی (در فلسفه ملاصدرا مباحث عشق و زیبائی شناسی جزء مباحث الهیات دسته بندی شده است.) و منطق در آن غلبه و اکثریت دارند.

این فصول، اگرچه به هم آمیخته هستند ولی همانگونه که شرط یک نظام (سیستم) فلسفی کامل است، همه مباحث آن به شکل منطقی به هم پیوسته اند و به ترتیب از مباحث وجودشناسی به عنوان پایه برای اثبات دیگر مطالب و موضوعات استفاده می شود.

مباحث شناخت شناسی ملاصدرا به صورت پراکنده در مباحث دیگر آمده است و آن را می توان در مباحث وجود ذهنی، أعراض و کیفیات نفسانی، اتحاد عالم و معلوم و عاقل و معقول یافت و آنها را به هم ترکیب کرد. فلسفه اخلاق و فلسفه سیاسی او نیز پراکنده است. با وجود آنکه وی دو کتاب مستقل در منطق صوری دارد ولی مباحث منطقی فراوانی می توان در لا به لای مباحث فلسفی او یافت که مجموعه آن کتاب ارزشمندی در منطق و فلسفه منطق خواهد شد.

ملاصدرا بر اساس یک سنت اسلامی «خودت را بشناس تا خدا را بشناسی» به شناخت نفس اهمیت بسیار می دهد و تقریبا در بیشتر کتب او از نفس بحث شده ولی در اسفار اربعه تقریبا یک چهارم کتاب به مباحث نفس و پایان سیر وجودی او تا قیامت و بهشت و جهنم اختصاص دارد، علاوه بر مباحثی که به مناسبتهایی در لا به لای مباحث دیگر آمده است. به همین ترتیب معادشناسی و حیات پس از مرگ انسان و دیگر موجودات یکی از فصول مهم فلسفه ملاصدراست که تحت عنوان نفس شناسی و معادشناسی به آن پرداخته است.
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– حقیقت عمل چیست؟

– اراده یعنی چه؟ چگونه اعمال (فیزیکی) که معلول اراده غیرفیزیک است تفسیر می شود؟ واسطه مابین عمل و اراده کدام است؟

– آیا آزادی عقیده یعنی داشتن عقیده و نداشتن عقیده از دیدگاه ارزشهای انسانی به کیست؟

– چگونه اعصاب بصری صور خارجیه را به فکر انتقال می دهد؟

– طبیعت پدیده ها و فعالیتهای مغزی چیست؟

– این جمله ریاضی دان معروف هانری پوانکاره چگونه باید تفسیر شود: حقیقت علمی در نظر مشاهده کننده سطحی از هر گونه شک و تردید دور است و آن عامل خیال می کند.

– آیا نسبیت زمان حقیقتی معقول است؟

– تقسیم واقعیات بر شیء برای خود و شیء برای ما و شیء در نفس الامر چگون است؟

– این جمله دکارت یعنی چه؟ اگر کسی به خود اجازه بدهد تا درباره وجود خدا شک کند او نمی تواند حتی بدیهیترین قضیه ریاضی مانند 4= 2+2 را برای من اثبات کند.

– با نفی خدا و ابدیت تحریک انسانها به فضیلت و اخلاق عالی و گذشت و فداکاری در راه آرمانهای انسانی چگونه توجیه می شود؟

– آن مکتبها که خود را مدافع انسانیت معرفی می کنند چگونه نمی توانند مکتب خود را با قواعد علمی توجیه کنند در حالی که انسانیت و دفاع از آن در برابر جریان تنازع در بقاء که ظواهر زندگی اکثریت انسانها و جانداران را در بر گرفته یک موضوع احساساتی و دریافتی است؟

– آیا مکتب اومانیست در برابر اصل تنازع در بقاء قابل اثبات است؟

– اراده آشتی دادن ماده و معنی در منطق علمی و زندگی انسانی چگونه است؟
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مبانی و اصول مهم مکتب ملاصدرا نظامهای فلسفی علاوه بر مجموعه مسائل خرد و کلان خود، دارای اصولی هستند که فلسفه آنها بر آن اصول یا پایه ها بنا شده است. نظام فلسفی ملاصدرا نیز دارای مبانی و اصولی است. خود وی در رساله ای به نام شواهد الربوبیه (شواهد الربوبیه، رساله کوچکی است و با کتاب «الشواهد الربوبیة» او فرق دارد.) دستاوردهای فلسفی خود را بیش از یکصد و هفتاد برشمرده ولی معمولا اصول فلسفه و مبانی مکتب ملاصدرا در چند اصل ذکر و معرفی می شود که مهمترین آنها عبارتند از: اصل اصالت وجود نه ماهیت، اصل مدرج بودن وجود در درجات (بینهایت)، اصل حرکت در جوهر اشیاء، اصل تجرد خیال اصل بسیط الحقیقة همه چیز است (و هیچکدام نیست)، اصل حدوث جسمانی نفس به وسیله بدن، حدوث عالم، رابطه وجود و علم.....

من_اب_ع

سید محمد خامنه ای- حکمت متعالیه و ملاصدرا- انتسارات بنیاد حکمت اسلامی صدرا- 1383 

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه اندیشه عرفان ملاصدرا


زمینه ها و منابع حکمت ملاصدرا

زمینه ها برای آشنایی با مکتب ملاصدرا، لازم است نگاهی به زمینه و سابقه تاریخی فلسفه اسلامی در ایران و دیگر مکاتب فلسفی انداخته شود. امروز نزد محققین ثابت شده است که یونان منشأ فلسفه نبوده و فلسفه نخست از مشرق (به ویژه از ایران) به نواحی آسیای صغیر، سواحل مدیترانه، یونان، ایلیا، سوریه و لبنان رفته است. تا پیش از ارسطو، یک زنجیره از این فلسفه شکل یافته بود که نام آن را فلسفه اشراقی گذاشته اند و گاه به نامهای فیثاغوری، افلاطونی و مانند اینها، و شاید گنوستیک و اورفه ئیسم، نامیده می شده است. ارسطو به دلایلی مبانی آنها را نپذیرفت و در نتیجه فلسفه مشائی هم در کنار آن به وجود آمد. پس از کتابهای ارسطو، آثار فلوطین و شاگردانش سالها در مراکز علمی خاورمیانه دست به دست می گشت تا آنکه مسلمین به ابتکار یکی از خلفای عباسی (قرن هفتم میلادی) آن کتابها را به زبان عربی ترجمه کردند.
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فارابی (258 _ 339 ه_ / 870 _ 950 م) فیلسوف ایرانی، نخستین کسی است که با توجه به کتب پراکنده ترجمه شده در فلسفه اشراقی و مشائی و علوم دیگر، آن را نظم فلسفی داد و از این رو به نام «معلم دوم» نامیده شد و کتابها و تفسیرهایی را درباره مسائل فلسفی که تا آن روز وجود داشت، نوشت. پس از او ابن سینا (370 _ 428 ه_ / 980 _ 1037 م) که یک نابغه بود با نبوغ خود در جوانی توانست بر پایه اصول محدود ارسطو، فلسفه ای را به وجود بیاورد که از لحاظ عمق بینش و توحیدی بودن، و کثرت مسائل به مراتب بر کتب ترجمه شده ارسطو برتری یابد و توانست مکتب مشائی ارسطوئی را به اوج برساند. او در نهایت به حکمت اشراقی مایل گردید.

با ظهور خلافت عباسیه و سرکوب قساوتمندانه شیعه و بخصوص شکنجه و قتل رهبران آنها، نهضتی زیرزمینی به نام باطنیه ظاهر شد. این جنبش دارای ایدئولوژی قوی مأخوذ از قرآن و حدیث پیامبر و اهل بیت بود. این فرقه ضمن آشنایی کامل با مکاتب مشائی و اشراقی عملا به آیین تصوف معتقد بودند و عقائدی فیثاغوری و هرمسی داشتند. روش تبلیغ آنان به وسیله فلسفه و استدلالهای منطقی بود. این دسته را می توان حافظ نسل فلسفه در میان مسلمین دانست و نمونه کارهای تبلیغی آنان رساله هایی به نام «رسائل اخوان الصفا» است که یک دوره ساده و فشرده فلسفه و علوم دیگر است. نام اخوان الصفا پوششی برای حزب و رهبران آن بود.

تمهیدات سلجوقیان برای مقابله با فلسفه و عرفان حکومت سلاجقه با وزارت خواجه نظام الملک که طرفدار خلفا در ایران و عراق به شدت با جریان فلسفی و عرفانی و در واقع تفکر شیعی ضد خلافت مقابله می کرد. یکی از مظاهر مخالفت آنها تأسیس مدارسی به نام «نظامیه» بود که دانشمندان و بیشتر متکلمانی را برای مقابله با تفکر باطنیه استخدام می کرد. مشهورترین این متکلمین، غزالی است (450 _ 504 ه_ / 1059 _ 1111 م) که در خراسان (شهر نیشابور) متولد و در مدرسه نظامیه معروف آنجا به تدریس و تربیت مبلغ و تبلیغ علیه شیعه مشغول بود و سپس به بغداد آمد و در آنجا با شدت تمام مکتبی در برابر باطنیه به وجود آورد. کتابهای او به سرعت به وسیله حکومت در سراسر قلمرو حکومت (که از افغانستان کنونی تا سواحل مدیترانه بود) پخش شد.

ص: 12830





همین تلاشها بود که فلسفه را قرنها در میان جامعه اکثریت (غیر شیعی) منجمد ساخت; اگرچه شیعه بدون اعتنا به آن روش، به تدریس و تألیف و تبلیغ فلسفه و عرفان می پرداخت و حوزه های شیعی رسما به تدریس و تألیف فلسفه مشائی و اشراقی و تصوف مشغول بودند.

در این قرن دو فیلسوف بزرگ شیعی و دو ستاره درخشان فلسفه در ایران ظاهر شدند: یکی سهروردی (549 _ 587 ه_ / 1153 _ 1191 م) که احیاگر فلسفه اشراقی باستانی ایران بود و رسما درباره مکتب اشراقی کتاب نوشت. او به دلایل سیاسی و ظاهرا به سبب تکفیر فقهای مخالف و غیر شیعی در سوریه به وسیله حکومت ایوبی به شهادت رسید. فیلسوف دیگری که قدم به عرصه فلسفه گذاشت و در برابر متکلمین سنی از فلسفه به دفاع پرداخت و او را می توان احیاگر فلسفه پس از حملات غزالی و فخر رازی و بنیانگذار علم کلام دانست خواجه نصیرالدین طوسی است. وی در تمام علوم زمان خود در حد کمال بود و کارهای او در نجوم و ریاضیات مشهور است.

چهره دیگری که بیشتر در غرب و به وسیله ترجمه کتب عربی _ اسلامی اندلس به زبان لاتین معروف شده و در دوره اسکولاستیک در میان مسیحیان شهرتی یافت، ابن رشد اندلسی (520 _ 595 ه_ / 1126 _ 1198م) است. یکی از کارهای مشهور او رد کتاب غزالی (تهافت الفلاسفة) است که نام آن را (تهافت التهافت) (یعنی تناقضات کتاب غزالی) گذاشته است.

تصوف و کلام اسلامی در کنار سیر تکاملی فلسفه در ایران و اسلام دو مکتب و مسیر عمده دیگر نیز بودند: یکی عرفان اسلامی که برگرفته از جهان بینی قرآنی بود و با فلسفه اشراق ایران باستان و فلسفه افلوطینی نیز آمیخته شده و همراه با زهد و ریاضت و اخلاق عملی بود و پس از محیی الدین ابن عربی اندلسی (اهل اسپانیای جنوبی) ابعاد علمی و نظری بسیار یافت و به صورت دانش مستقلی درآمد و مکتب نیرومند و مستقلی در برابر فلسفه مشائی شد. زندگی برخی از پیروان این مکتب، هر خواننده را به یاد دیوژن، فیثاغورس، زنون و افلوطین می اندازد.
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مکتب دیگر، علم کلام اسلامی است که ابتدا در میان اصحاب پیامبر اکرم (ص) و جانشین او امام علی (ع) رواج یافت و مجموعه ای از تفاسیری بود که این دو رهبر در پاسخ به مردم اظهار داشته بودند. مبلغ معروف این مکتب شخصی به نام حسن بصری بود. در زمان او یکی از شاگردانش به نام «واصل» از او جدا شد و مکتب اعتزال یا معتزله را تأسیس کرد و شاگرد او به نام «اشعری» نیز مکتبی بر ضد او به وجود آورد که به نام اشاعره معروف شده است. معتزله بعدها از فلسفه یونانی ترجمه شده به عربی استفاده کرده و از آراء آنان بهره می بردند. ولی طولی نکشید که به سبب فشار دولتها و غلبه کلام اشعری، از بین رفتند. از آن پس، علم کلام با دو شاخه کلام شیعی (اهل بیت) که سابقه بیشتری داشت و کلام اشعری که خلفا گاهی به شدت از آن حمایت می کردند ادامه یافت. تا آنکه نصیرالدین طوسی آن را در قالب فلسفه درآورد و ملاصدرا نیز در ساختن مکتب خود، با همین مکتب کلام سر و کار داشت.

منابع مکتب ملاصدرا مکتب ملاصدرا، مکتب مستقلی است که دارای نظامی خاص و مخصوص به خود است. وی دستگاهی فلسفی ساخته است که فراگیر همه مسائل فلسفی است، به طوری که می توان ادعا کرد که می تواند با اصول خود، حتی مسائل فرعی را که بعدها در فلسفه پدیدار می شود، به خوبی حل کند و می دانیم که به جز مکتب باستانی اشراقی و مکتب مشائی و عرفان، مکتبی مستقل غیر از مکتب حکمت متعالیه در شرق و غرب به وجود نیامده است که دارای این جامعیت و قدرت پاسخگویی باشد.

ص: 12832





باید این حقیقت را پذیرفت که استقلال هر مکتب به آن معنا نیست که مطالب تمام مکتبهای گذشته را به کناری گذاشته باشد، زیرا مسلم است که هر مکتب فلسفی نیازمند به داده هایی از اندیشه گذشتگان است تا همچون اجزاء و مصالح بنای جدید فلسفی، از همه آنها استفاده کند و به دور از ترکیب و انسجام آن اجزاء و مکاتب، به آنها ترکیب و انسجام جدیدی بدهد و شکل آن را به گونه ای مؤثر دگرگون سازد. روح خلاق ملاصدرا و قدرت و جامعیت علمی او به او این امکان را داد که نظامی مستقل از همه مکاتب فلسفی و عرفانی و کلامی پدید آورد و در عین حال از مزایا و جهات مثبت همه آنها بهره ببرد.

از نظر شکل ظاهری، مکتب ملاصدرا به مکتب مشائی شباهت دارد، می توان گفت که جسم فلسفه او مشائی است اگرچه روح آن اشراقی می باشد و در عین حال عمده مسائل علم کلام اسلامی را نیز به شکل مسائل فلسفی در آن می توان یافت. حکمت متعالیه ملاصدرا به یک اعتبار جامع و رابط بین مکاتب گوناگون فلسفه و عرفان و کلام و... است ولی از نگاهی دیگر این مکتب رقیب و نقطه مقابل همه آن مکاتب میباشد.

ارتباط حکمت متعالیه با قرآن و حدیث مطلب مهم دیگری که باید در اینجا بیان شود، اعتقاد شدید و منطقی او به قرآن و حدیث است، که نه فقط در حل برخی از مسائل از روح قرآن الهام می گیرد و یا با استفاده از حدیث و سنت پیامبر (ص) و اهل بیت (ع) به ابعاد مسئله فلسفی و کلامی خود گسترش می دهد بلکه در برخی از مسائل، اصل آیات قرآنی را به عنوان مؤید استدلال خود و شاید برای اثبات عقلانیت قرآن می آورد.
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قرآن بر خلاف کتب آسمانی دیگر، در خداشناسی و جهان شناسی و انسان شناسی، آیات و مطالبی عمیق و بحث انگیز دارد که از همان روزهای اول رواج اسلام (بدون آنکه از فلسفه یونانی و شرقی خبر باشد) توانست مباحث مهم فلسفی مانند علم خدا، معنی اراده، سایر صفات خداوند و نیز موضوع سرنوشت، قضا و قدر، جبر و تفویض، موضوع حیات بعد از مرگ و معاد و قیامت را در عرصه تفکر درآورد و همچنین اشاراتی به نحوه آفرینش مادی جهان، تولد ماده اصلی و نیز پایان جهان و نابودی ماده و اصولا کیهان شناسی دارد.

درست است که همین آیات و تفاسیر آن به وسیله پیامبر (ص) و علی و اهل بیت (ع)، کلام شیعی و سپس علم کلام مشهور را به وجود آورد ولی آن را نباید به همین مقدار دریافت متکلمین محدود کرد، زیرا دروازه معارف و علوم در قرآن همواره و برای همه باز بوده و برای ملاصدرا نیز یک منبع و الهام بخش بود و او که عقاید متکلمین را به بازی می گرفت، به آیات قرآن و تفاسیر اهل بیت به چشم عظمت و احترام می نگریست و به آنها تکیه می کرد و از آن الهام می گرفت.

مطلب دیگر، بهره مند بودن اوست از شهود، به معنای ارتباط با غیب و کشف حقایق، که اساتید برجسته حکمت اشراقی همه از آن برخوردار بودند. وی در برخی از کتب خود یادآور شده است که او نخست حقیقت هر مسئله فلسفی و عقلی را با شهود آن ادراک می کند و سپس آن را با ادله عقلی و فلسفی اثبات می نماید. وی مدعی است که او تنها فیلسوفی است که توانسته است مسائلی را که حکمای اشراقی با کشف و شهود به دست آورده و آن را به صورت یک نظریه اثبات نشده ارائه می کردند، کاملا به شکل براهین منطقی و فلسفه پسند درآورد که حتی کسانی که به ادراک شهودی اعتقاد ندارند در برابر آن تسلیم شوند. بسیاری از نظرات و آراء مشهور او را پیش از او حکمای اشراقی بیان کرده بودند ولی اثبات فلسفی همراه آن نبود.
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شخصیت های تاثیرگذار بر ملاصدرا ملاصدرا همانطور که از مکتبهای مشائی، اشراقی، کلامی و صوفی استفاده کرده، می توان او را نسبت به سران این مکتبها نیز وامدار دانست. از قرآن و پیامبر (ص) و امام علی و اهل بیت (ع) که بگذریم، وی به محیی الدین، ابن سینا، ارسطو، افلوطین، سهروردی، طوسی، صدرالدین، غیاث الدین دشتکی، دوانی و حکمای پیش از سقراط (مخصوصا فیثاغورس و انباذقلس) توجه و اعتقاد دارد. وی حتی غزالی را در بخش اخلاق و فخر رازی را در موشکافی مسائل کلامی و فلسفی می پسندد، اگرچه آنان را فیلسوف نمی داند و مطالب فلسفی آنان را در بسیاری از موارد رد می کند ولی در بخشهای دیگری که با آنها موافقت دارد نه فقط از ستایش آنان کوتاهی نمی کند بلکه به عنوان پذیرش و تأیید آن عین عبارات طولانی آنها را در کتاب خود می آورد، گوئی گفتار خود اوست. یکی از منابع فلسفه ملاصدرا تاریخ فلسفه پیش از سقراط است که عمدتا از حکمای اشراقی و تا حدودی بسیار تابع حکمت شرقی و فلسفه باستانی ایران بودند.

به طور کلی، منابع ملاصدرا نه مانند مکتب مشائی تنها عقل است (تا نسبت به منابعی دیگر همچون وحی و الهام بی اعتنا باشد) و نه تنها الهام و اشراق، که مانند عرفا و متصوفه عقل را عاجز از درک حقایق بداند. وی حتی به وحی، به عنوان مهمترین و معتبرترین و مطمئن ترین منابع نگاه می کند و همانگونه که دیدیم، وی قرآن و حدیث را بسیار مهم می داند.

وی یکی از فلاسفه استثنائی است که برای این منابع درجه بندی قائل شده است. نخستین پایه وصول به حقیقت به نظر او عقل است ولی آن را قادر به حل امور دقیق ماوراء طبیعت نمی داند; بنابراین یک فیلسوف و حکیم بایستی در نیمه راه متوقف نشود و خود را از شهود و استفاده از وحی پیامبران نیز محروم نسازد. وی می گوید که عقل انسان وحی را تأیید می کند و وحی، عقل را تکمیل می نماید. کسی که دین دارد و تابع وحی شده است باید عقل را بپذیرد و کسی که پیرو عقل است باید وحی را قبول و تصدیق کند. شهود و اشراق را می توان با برهان اثبات کرد و تجربه های شخصی را کلیت بخشید، همانطور که احکام ناپیدای طبیعت را می توان با ریاضیات اثبات کرد.
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در هر حال باید اعتراف کرد که قدرت عقل محدود است ولی شهود و عشق مرز ندارد و با آن می توان به حقایق رسید. وسعت میدان دیدگاهها و تعدد منابع تفکر او دست این فیلسوف را برای وسعت بخشیدن به دامنه فلسفه باز کرد و باعث شد که در فلسفه او تنگ نظریهای برخی مکاتب وجود نداشته باشد.

من_اب_ع

سید محمد خامنه ای- حکمت متعالیه و ملاصدرا- انتسارات بنیاد حکمت اسلامی صدرا- 1383 

بنیاد بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه ملاصدرا اندیشه حوادث تاریخی علم کلام


سیری در احوال و آثار و افکار جلال الدین دوانی

دوانی حمله ی مغول به جهان اسلام آثار شوم و نکبت بار خود را به جای گذاشت و به فکر و فرهنگ مردم لطمه های جبران ناپذیر وارد ساخت. در فاصله ی مرگ ابوسعید آخرین ایلخان مغول و آمدن صفویان هرج و مرج فراوان گشت و فضایل و مکارم اخلاق به انحطاط و سقوط کشیده شد. با این همه از یک واقعیت نباید غافل شد و آن این است که گاهی در میان یک بیابان برهوت یا در دل یک صحرای خشک و تفتیده درختی سبز یا گیاهی پرنشاط چشم انسان را نوازش می دهد. مقارن ایامی که دولت صفوی شکل می گرفت اندیشمندی از جهان چشم فروبست که همانند یک شعله از درون خاکستر خرابیهای گذشته پیرامون خود را روشن ساخته بود. جلال الدین دوانی در یکی از تاریک ترین ادوار تاریخ ایران زندگی کرد و در طول زندگی سخت و طاقت فرسای خود، از اشتغال به اندیشه های فلسفی بازنماند. این اندیشمند توانا در سال 830 هجری در روستای دوان که از قوای شهر کازرون فارس محسوب می شود دیده به جهان گشود و در سال 908 زندگی را بدرود گفت. او در مدت عمر پربار خود که هفتاد و هشت سال به طول انجامید از کار تحقیق و تألیف غافل نماند.
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اهمیت دوانی در کثرت تصنیف و فراوانی تألیف نیست بلکه آنچه موجب امتیاز و برجستگی شخصیت او می گردد این است که از نوعی استقلال در فکر و نوآوری بهره مند است. رساله شواکل الحور فی شرح هیاکل النور به خوبی نشان می دهد که جلال الدین دوانی با آثار سهروردی انس و آشنایی داشته است. رساله ی هیاکل النور یکی از تألیفات معروف شیخ اشراق شناخته می شود که در هفت هیکل تنظیم یافته است. این رساله به زبان عربی نوشته شده و مصنف خود، آن را به فارسی ترجمه کرده است. جلال الدین دوانی بر این رساله شرح نوشته و آن را شواکل الحور فی شرح هیاکل النور نامیده است. دوانی نه تنها با آثار سهروردی و اندیشه های اشراقی او آشنایی کامل دارد. بلکه با آثار عرفانی شیخ اکبر محی الدین ابن عربی نیز به خوبی مأنوس است.

بررسی رساله الزوراء نشان می دهد که او تا چه اندازه از حکمای مشائی فاصله گرفته است. جلال الدین دوانی در این رساله به برخی از حقایق اشاره کرده و بعضی از مواضع مهم فلسفی خود را آشکار ساخته است. او در رساله ی الزوراء مسئله ی علت و معلول را مورد بررسی قرار داده و معلول را وجهی از وجوه یا شأنی از شئون علت به شمار آورده است. محقق دوانی به این نکته نیز توجه کرده که کل عالم هستی یا با واسطه یا بدون واسطه معلول حق شناخته می شود و معلول نیز جز شأنی از شئون حق تبارک و تعالی چیز دیگری نیست. بنابراین در عالم هستی ذوات متعدد وجود ندارد بلکه آنچه حقیقت هستی را تشکیل می دهد ذات واحدی است که دارای صفات متعدد و بسیار است. دوانی پس از ذکر این مطلب به مسئله ی دیگری اشاره می کند که دارای اهمیت بسیار است.
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او می گوید: «معدوم شدن و نیست گشتن یک شی ء به طور کلی و همه جانبه امکان پذیر نیست. بنابراین ازیل شدن یک معلول به معنی این است که علت در طور دیگر ظهور پیدا کرده و به وجه دیگر تجلی نموده است. به عبارت دیگر می توان گفت تطور علت در اطوار مختلف و تشأن آن به شئون متفاوت، به معنی نابودی و معدوم شدن هر یک از اطوار و شئون مختلف نیست.»

تلاش در تقریب فلسفه و عرفان مواضع فکری جلال الدین دوانی در رساله ی الزوراء به روشنی نشان می دهد که او با آثار عرفای بزرگ اسلامی مانند ابن عربی و دیگران آشنایی داشته و از اندیشه های این بزرگان بهره مند بوده و می توان ادعا کرد که این اندیشمند تیزهوش با نوشتن رساله ی الزوراء در تقریب میان فلسفه و عرفان گامی بزرگ برداشته است. کسانی که با حکمت متعالیه ی صدرالمتألهین شیرازی آشنایی دارند به خوبی می دانند که این حکیم بزرگ تاچه اندازه از رساله ی الزوراء دوانی استفاده کرده و به مطالب آن در خلال کتب خود استفاده کرده است. جلال الدین دوانی بر اساس انس و آشنایی با قول عرفا در باب واحد حقیقی و اینکه حقیقت را می توان در پرده کثرات بدون هرگونه جدایی کتب یا ممازجت مشاهده کرد مسائلی دست یافته که حائز اهمیت است. او در رساله ی الزوراء این مسئله را مطرح کرده و می گوید:

«حقیقت عینی خارجی همان گونه که با یک سلسله شرایط در چشم آدمی ظاهر می شود در حس مشترک نیز با صورتی مشابه با صورت حسی ظاهر می گردد. تنها تفاوتی که میان حس مشترک و حس ظاهر وجود دارد این است که حس مشترک به شرایط حس ظاهر مشروط نیست. البته حقیقتی که در حس ظاهر و حس مشترک صورت می پذیرد قابل تعدد بوده و بر حسب اشخاص کثرت می یابد. همان حقیقت در عقل نیز ظاهر می شود ولی صورت عقلی در عین جامعیت خود کثیر به شمار نمی آید. صورت عقلی به گونه ای است که هم صورتهای مرئی و هم صورتهای متخیل در آن، اتحاد پیدا می کنند. توجه به این مسئله نشان می دهد که یک حقیقت می تواند در مظاهر مختلف و متعدد ظاهر گردد. مظاهر متعدد یک حقیقت صورتهای مختلف آن را شکل می دهد. این صورتها اگر چه با یکدیگر اختلاف دارند ولی حقیقتی که در آنها ظاهر و متجلی می گردد با همه ی آنها متحد و یگانه است.»
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– ایا حرکت بشر و تحولات جاوید در زندگی و تاریخ او تکاملی است؟ البته مقصود از تکامل حرکت و گمردیدن آگاهانه و آزادانه می باشد. و آیا این تکامل در خط مستقیم است؟

– ارزش آزادیهای چهارگانه: آزادی عقیده، اندیشه، بیان و رفتار مطلق است یا وابسته به این است که از این آزادیها با کدامین قضایا و حقایق و هدفگیریها بهره برداری شود؟

– آیا از راه علم اثبات شده که دانشها و معارف ما از طرف عالمی وسیعتر و پرمعناتر احاطه نشده است؟ می دانیم که عده بسیار فراوان از متفکران علمی و فلسفی معتقدند که جهان طبیعت که ما در آن زندگی می کنیم به وسیله عالمی دیگر احاطه شده که از واقعیت و اصولی عالی تری برخوردار است مانند ویلیام جیمز و براتراند راسل که از بی اعتنا ترین متفکران به حقایق ماورای طبیعی یا فوق طبیعی هستند.

ماکس پلانک به این مطلب در کتاب تصویر جهان از نظر فیزیک جدید و در کتاب علم به کجا می رود؟ اشاره کرده است. اوزوالد کولپه نیز صراحتا با مطلب فوق موافقت کرده است. به محدودیت شگفت انگیز علم فیزیک مخصوصا از جهت محدودیت های آلات ادراکی اینشتین نیز اعتراف می کند.

– آیا این اصل که انسانها همواره در صدد حقیقت یابی برآمده و می خواهند از پدیده ها و ظواهر اشیاء نفوذ کرده و حقایق آنها را دریابند باید ادامه پیدا کند یا بایستی بشر به شناخت همان پدیده ها و مختصات قناعت کند؟ با توجه به اینکه حقیقت جویی موجب گسترش علوم و صنایع گشته است.

– آیا این که بعضی از پوزیتیویستهای افراطی ادعا می کنند که همه گزاره های دینی بی معنی هستند مقصود خود را توضیح داده اند؟ آیا وقتی که با این قضیه روبه رو می شوند که: اگر ابدیتی وجود نداشته باشد باید بگوییم زندگی جز به سود اقویا نمی چرخد و هیچ یک از ارزشهای والای انسانیت قابل اثبات نیستند و هر کس با داشتن قدرت حقوق دیگران را مراعات کرد و در راه سعادت بشری قدم برداشت احمقترین اشخاص است.
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وجود ذهنی محقق دوانی به شبهه ی معروف وجود ذهنی اشاره کرده و می گوید سخن ما در اینجا شبیه است به آنچه حکمای اسلامی در دفع شبهه ی وجود ذهنی ابراز داشته اند. حکما معتقدند وقتی یک جوهر خارجی مدرک واقع شد و از طریق ادراک در ذهن جای گرفت به اعتبار اینکه در ذهن تحقق یافته عرض شناخته می شود ولی همین جوهر مدرک به اعتبار اینکه در جهان خارج بدون احتیاج به موضوع وجود دارد جوهر به شمار می آید. معنی این سخن آن است که یک حقیقت می تواند به یک اعتبار در زمره ی اعراض قرار گیرد و به اعتبار دیگر در مقوله ی جوهر جای داشته باشد. عین عبارت دوانی در این باب چنین است: «ما اشبه ذالک مما یقوله اهل الحکمة النظریه: ان الجواهر باعتبار وجودها فی الذهن اعراض قائمه به محتاجة الیه ثم هی فی الخارج قائمة بأنفسها مستغنیة عن غیرها». همان طور که در این عبارت مشاهده می شود یک حقیقت در عین وحدت و یگانگی می تواند در عالم ذهن عرض شناخته شود و نیازمندی خود را به موضوع آشکار سازد ولی همین حقیقت در جهان خارج جوهر به شمار می آید و برای تحقق خود به موضوع نیازمند نیست. نظریه ی محقق دوانی در دفع شبهه وجود ذهنی در میان اندیشمندان مورد بحث و گفتگو قرار گرفته و پس از سالهای متمادی حاجی ملاهادی سبزواری در کتاب منظومه ی خود آن را مطرح ساخته است.

سبزواری به نظریه ی محقق دوانی اشاره کرده و می گوید طبق عقیده ی محقق دوانی قول به اینکه صور حاصله از اشیاء در ذهن کیف نفسانی شناخته می شود یک نوع تشبیه و مسامحه به شمار می آید زیرا علم بالذات با معلوم خود متحد و یگانه است. بنابراین آنجا که معلوم در مقوله ی جوهری شناخته شود. به این ترتیب اطلاق عنوان «کیف» بر صورت علمیه در غیر موردی که معلوم از مقوله ی کیف باشد نوعی مسامحه به شمار می آید. محقق دوانی منشأ پیدایش صور را نفس ناطقه دانسته و به طور ضمنی و تلویحی پذیرفته است که حقیقت غیر از صورت شناخته می شود. درست است که محقق دوانی در یک جمله ی کوتاه نفس ناطقه را زمین حقایق به شمار آورده است ولی او در جای دیگر از رساله ی الزوراء با صراحت تمام بین صورت و حقیقت تفاوت قائل شده است. عین عبارت او در این باب چنین است: «ولو حنالک ان الحقیقه غیر الصورة فانها فی حد ذاتها و صرافة سذاجتها عاریة عن جمیع الصور التی یتجلی بها...». همان طور که در این عبارت مشاهده می شود دوانی معتقد است حقیقت در حد ذات و سادگی خود از هرگونه صورت عاری و مبراست و به همین جهت حقیقت با صورت تفاوت دارد. آنچه در اینجا ذکر شد اگر با موازین اهل نظر سنجیده شود باید گفت سخنان جلال الدین دوانی در رساله ی الزوراء با آنچه قائلان به شبخ در باب وجود ذهنی ابراز داشته اند قابل انطباق است ولی به نظر می رسد به سخنان برخی از عرفا نزدیک شده است.
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نقش تاریخی رساله الزوارء نزدیک شدن مباحث فلسفی به مسائل عرفانی پس از جلال الدین دوانی نیز ادامه پیدا کرد و حوزه ی فلسفی اصفهان و آثار صدرالمتألهین شیرازی به اوج خود رسید. به این ترتیب رساله ی الزوراء دوانی با حجم کوچک و اوراق معدودی که دارد در مقطعی از تاریخ، نقش بسیار مهمی داشته و به دنبال آن جریان فکری بسیار بزرگی به وجود آمده است. آنجا که محقق دوانی بین حقیقت و صورت تفاوت قائل می شود درباره ی حقایق ماهوی سخن نمی گوید بلکه منظور او از حقیقت جز هستی صرف چیز دیگری نیست. به همین جهت هرگز نمی توان این محقق اندیشمند را در باب وجود ذهنی از جمله قائلان به شبح قلمداد کرد. زیرا وقتی او صورت را غیر از حقیقت می داند منظورش این نیست که صورت موجودات خارجی در عالم ذهن به نحو شبح تحقق یافته و چون صورت ذهنی، شبح شیئی خارجی به شمار می آید ناچار صورت غیر از حقیقت است.

جلال الدین دوانی وقتی از حقیقت سخن می گوید هستی را مراد می کند و هستی نیز در نظر او واحد و قائم به ذات است و هیچ گونه کثرت و تعددی در آن راه ندارد. او نه تنها کثرت نوعی و کثرت فردی را از ساخت هستی سلب می کند بلکه به کثرت تشکیکی و ذو مراتب بودن هستی نیز قائل نیست. درنظر این محقق اندیشمند کثرت در ماهیاتی است که با وجود نسبت پیدا می کنند. بنابراین موجود بودن ماهیت جز منسوب بودن به وجود معنی دیگری ندارد. این نظریه در باب وجود همان چیزی است که در عرف حکما به عنوان ذوق التأله یا ذوق المتألهین معروف گشته است.
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دوانی و قول به اصالت ماهیت جلال الدین دوانی از طرفداران سرسخت قول به اصالت ماهیت است و به صراحت تمام نیز درباره ی این مسئله سخن گفته است. این محقق توانا بر اثر انس و احاطه ای که به جریانهای فکری در جهان اسلام داشته به نکته های مهمی دست یافته و توانسته در موضع گیرایهای فلسفی صلابت و استواری از خود نشان دهد. او به علت ممارست استدلالی با سبک و اسلوب عقلی مأنوس گشته بود و در تفسیر قرآن مجید نیز از همین اسلوب استفاده می کرد.

جلال الدین دوانی معتقد است استعمال الفاظ قرآن مجید در آنچه اهل ظاهر آن را مجاز می دانند به هیچ وجه مجاز نیست. آنچه این اندیشمند توانا ابراز داشته دارای اهمیت بسیار است و می تواند باب مباحث عمیق و گسترده ی مربوط به «هرمنوتیک» یا تأویل را بگشاید. اگر همه ی عوالم با یکدیگر انطباق دارند و در عین حال صورتهای مختلف و متعدد یک حقیقت شناخته می شوند چرا باید استعمال الفاظ قرآن مجید در یکی از این عوالم حقیقت شناخته شود؟

منصفانه باید اعتراف کرد که اگر خواجه نصیرالدین طوسی با درایت و هوشیاری همراه با بردباری و شکیبایی توانست در دوره ی فاجعه انگیز مغول احیاء حکمت کند و فلسفه ی مشایی را زنده نگاه دارد جلال الدین دوانی نیز در یکی از ادوار تیره ی تاریخ به احیاء حکمت اشراقی پرداخت و با کوشش فراوان و طاقت فرسای خود نگذاشت شمع حکمت بر اثر تندباد حوادث برای همیشه خاموش گردد.

اندیشه های فلسفی جلال الدین دوانی از سوی اندیشمندان رقیب و معاصر وی به شدت مورد انتقاد قرار گرفت و کتابهای در رد آراء و نظریات او به رشته ی تحریر درآمد. از جمله کسانی که دست به قلم گرفت و روی اندیشه های جلال الدین دوانی انگشت انتقاد گذاشت سید صدرالدین دشتکی شیرازی (معرف به سید سند) را باید نام برد.

ص: 12841





البته فرزند برومند سید، غیاث الدین منصور دشتکی نیز در این راه کوتاهی نکرد و تا آنجا که در توان داشت به انتقاد از آراء و نظریات محقق دوانی پرداخت. سید سند پیش از به شهرت رسیدن محقق دوانی مجلس درس داشت و شاگردان بسیاری از محفل تدریس او بهره مند می شدند ولی با روی کار آمدن جلال الدین دوانی به میزان قابل ملاحظه ای از رونق حوزه ی تدریس او کاسته شد. انگیزه ی اشخاصی که با محقق دوانی به مخالفت برخاستند چندان اهمیت ندارد، آنچه مهم است این است که برخورد انتقادی این اشخاس با اندیشه های فلسفی دوانی زمینه ی تفکر را فراهم ساخت و در نتیجه یک جریان فکری به وجود آمد. این جریان فکری در یک مقطع تاریخی همان چیزی است که می توان آن را حاصل حوزه ی فلسفی شیراز نامید. در این حوزه ی فلسفی- کلامی نوعی تضارب آراء تعاطی افکار جریان پیدا می کند و در نتیجه ثمرات خود را نیز به بار می آورد.

نتیجه ی برخوردهای فکری سید سند با جلال الدین دوانی کتابهایی بود که در این باب به دست آن دو اندیشمند نوشته شد و به چند مجلد بالغ می گردد. این نوشته ها به عنوان طبقات جلالی یا طبقات صدری معروف شده است. این نوشته ها که به صورت رد و رد بر رد هر یک از این دو اندیشمند علیه دیگری به رشته ی تحریر درآمده است بیشتر به مباحث الهیات و مسئله ی اثبات صانع مربوط می گردد. غیاث الدین منصور دشتکی نیر اندیشه های جلال الدین دوانی را مورد انتقاد قرار داده و در رد کتاب شواکل الحور فی شرح هیاکل النور او به تألیف یک کتاب پرداخته است. آنچه مسلم است این است که این برخورد فکری در این مقطع از تاریخ آثار سودمندی به جای گذاشت که پیدایش حوزه ی فلسفی اصفهان یکی از آن آثار به شمار می آید.
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اثرپذیری صدرالمتألهین شیرازی از نوشته های جلال الدین دوانی و سید سند و همچنین غیاث الدین منصور دشتکی چیزی نیست که بتوان آن را انکار کرد. آنچه مایه ی تأسف است این است که آثار فلسفی اندیشمندان مکتب شیراز به درستی مورد بررسی قرار نگرفته و نقش آنها در تاریخ تفکر به روشنی معلوم نگشته است.
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فلسفه اسلامی فلاسفه اسلامی جلال الدین دوانی اندیشه زندگینامه ماهیت وجود


سیری در اندیشه های کلامی و فلسفی و عرفانی غزالی (کلام)

غزالی ملاحظاتی مقدماتی لازم است تا جایگاه غزالی در تاریخ فلسفه اسلامی روشن شود. در آغاز، بارزترین نکته این است که غزالی خود را یک فیلسوف نمی دانسته و علاقه ای نداشته تا به این عنوان لحاظ شود. با این همه جالب است متفکران مسیحی قرون وسطی، که کتاب مقاصد الفلاسفة او را (که شرحی است مدلل و عینی از موضوعات اصلی فلسفه در زمانه او) می خواندند به او همچون ابن سینا یا ابن رشد به چشم فیلسوف نگاه می کردند. این نه تنها بدان معنی است که غزالی فلسفه را عمیقا مطالعه نموده و از فریبندگی نظری و قوت ساختار آن آگاه بوده ، بلکه این نکته حتی ما را وا می دارد باور کنیم که فلسفه لااقل باید تأثیری غیر مستقیم حتی بر اندیشه ی عرفانی او نیز داشته باشد. به علاوه ، هر چند غزالی، که اساسا متکلم ، عارف و فقیه است ، دقیقا علیه فلسفه مبارزه کرده و کوشیده است تا تناقضات آن را برملا کند، اما نباید این نکته را نادیده گرفت که عرفان و کلام او صرفا آموزه های عملی و دینی نیستند بلکه از عمق نظری قابل توجهی برخوردارند.
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دومین مطلب مهم در مورد مسئله ی دقیقا فلسفی رابطه ی میان حقیقت و یقین پدید می آید و غزالی این مطلب را برای علما مسئله ای حیاتی تلقی می کرده است . او بحث کرده است که فلسفه نمیتواند به حقیقت دست یابد زیرا یقین حاصل نمی کند؛ غزالی به فلسفه همان اتهامی را وارد ساخته که ابن رشد به کلام و آن اتهام این است که انسجام منطقی احتجاجات فلسفه مخاطرات زیادی دربر دارد. غزالی در کتاب المنقذ من الضلال می نویسد: «آنان (یعنی فلاسفه ای که منطق را به کار می برند) فهرستی از شرایطی را ترسیم می نمایند که باید با برهان تحقق یابند و معروفند که یقین را بدون خطا حاصل می کنند. اما وقتی که آنان به تفصیل به بحث درباره ی مسائل مذهبی می رسند نه فقط نمی توانند این شرایط را برآورند بلکه تا اندازه ی زیادی قائل به تعطیل می شوند.»

نقد قیاس سنتی به زعم غزالی نسبت ضرورت ، که میان مقدمات و نتایج یک قیاس موجود است ، عملا قادر نیست ذهن و قلب را اقناع و به عمل ملزم نماید. معرفت حقیقی (علم ) نتیجه ی اشراق و الهام ربانی است . غزالی می گوید «وقتی خدا حافظ قلب باشد... شرح صدری حاصل می شود و راز ملکوت آشکار می گردد و حجاب خطا ازاله می شود واقعیت امور ربانی در قلب تجلی می کند.» وقتی قلب مالک حقیقت شود، آنگاه ذهن به یقین دست می یابد: «حقایق ضروری عقل در آن هنگام مقبول ترند، چون من اعتماد به یقین و ویژگی قابل تکیه زدن به آنها را به دست آورده ام . این اعتماد با برهان منظم و احتجاج منطقی به دست نمی آید، بلکه با نوری حاصل می شود که خداوند در قلب من می اندازد.» این بدان معنی نیست که غزالی مثلا منکر طبیعت الزام آور استدلال ، خصوصا استدلال ریاضی و منطقی، باشد، اما خاطر نشان کردن این نکته مهم است که او یقین نظری را معلول برترین نوع معرفت می داند، معرفتی که سطح بالای آن با تجربه و ذوق عرفانی حاصل می شود. هرچند نقطه شروع بحث غزالی در اینجا فلسفی است ، اما او در اینجا به نتایجی بسیار دور از نتایج فلسفی متداول می رسد.
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ابو حامد محمد ابن محمد غزالی در طوس ، شهری در خراسان، در ایران و به سال 450/1058 متولد شد. تعلیمات سنتی خوب خود را نخست در جرجان و سپس در نیشابور (مرکز استان) تحصیل کرد. او در نیشابور در درسهای مبرزترین متکلم اشعری زمان خود یعنی امام الحرمین ابوالمعالی جوینی حاضر شد.

غزالی، تحت راهنمایی این متکلم ، اصول اساسی کلام اشعری را که تا پایان زندگی خود بدانها معتقد بود پذیرفت . غزالی اصولی نظیر توحید و حقیقت اوصاف الهی را، که بنا به اعتقاد اشاعره زاید بر ذات خدایند، همراه با سایر مباحث مشخص کلام اشعری پذیرفت: اعتقاد به قدیم بودن قرآن؛ قبول توصیفات قرآن از خدا که ظهور در تشبیه خدا به انسان دارند، از این قبیل که خدا چشم و گوش و جسم دارد و لزوما کیفیت آنها را نشناسیم؛ اعتقاد به اینکه در بهشت می توان وجه الله را همچون «ماه در شب نورانی» دید؛ اظهار مکرر این نکته که تنها راه معرفت الله وحی است ، زیرا عقل بشری از تحصیل واقعیاتی چنین متعالی قاصر است و قبول این نکته که بر طبق نظام اخلاقی ترتیب خلافت خلفای راشدین حق بوده است .

تمام این عقاید آشکارا با آموزنده های معتزله مخالفند و می توان آنها را «سنت گرایانه » نامید، هر چند درک معنی واقعی «سنت گرایی» در اسلام بسیار مشکل است . بعضی از علما منکر آنند که مکتب اشعری یک مکتب سنت گرایانه در عالم اسلام تلقی شود و حتی در خصوص غزالی معتقدند که نمی توان مکعب اشعری را با مذهب شافعی یکی دانست. حل این مسئله در اینجا چندان اهمیت ندارد. نکته اصلی این است که غزالی در احیاء دینی خود کلام اشعری را به پایه ای جدلی تبدیل می کند و از آن چهارچوبی عملی برای تأملات فلسفی و تا اندازه ای عرفانی خود می سازد.
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غزالی در 478/1058 به دربار خواجه نظام الملک وزیر متنفذ ملکشاه سلجوقی، پیوست و دوست نزدیک وزیر شد. نظام الملک او را به استادی فقه شافعی در مدرسه ی نظامیه بغداد منصوب کرد (484/1091) و غزالی به زودی در حلقه ی خود تعداد زیادی طلاب گرد آورد. پس از چند سال ، هر چند غزالی درباری نبود اما از رهبران فکری دربار شد. با اشغال این منصب ، غزالی به فساد قدرت و غیر اخلاقی بودن آن و نیز همدستی فقها و علمای سنتگرا با ملکوک و امراء منحط واقف شد و اندیشه های سیاسی او به بلوغ رسید.

ارادت غزالی به خلیفه غزالی ارادت خالصانه خود را به خلفا ابراز کرده است و مشروعیت نظام عباسی را می پذیرد. به هر حال ، او استدلال می کند که خلفا و سلاطین باید برای تحصیل صلح و امنیت امپراطوری اسلامی تشریک مساعی کنند. خلفا که ولایت مطلقه ی دینی دارند باید از سلاطین که اقتدار اعلای سیاسی به آنان بستگی دارد بیعت بگیرند. سلطان نه تنها وظیفه ی دفاع از خلافت را دارد بلکه باید هر تمایل انقلابی محتملی را نیز سرکوب کند و مجموع مقالات در لمبتن. علاوه بر این، دیدگاه سیاسی غزالی ملهم از نوعی تسلیم بود، زیرا هرگونه شورش حتی علیه حاکم جور و شر را محکوم می کرد. این دیدگاه برخاسته از معنای خاص نسبت میان عالم ظاهر و عالم باطن بود. در واقع تسلیم سیاسی شدن او برای نهضت احیای علوم دینی جنبه ی کارکردی دارد. اگر عالم ظاهر مبتلا به جنگ و بی عدالتی باشد، هیچ کس (و مسلما هیچ عالم یا عارفی) نمی تواند آرامش وجدان داشته باشد. اصلاح قلوب محتاج صلح و هماهنگی اجتماعی است ول بهای این آرامش ، قدرت استبدادی باشد. اما مرد حکیم ممکن است دریچه های عالم ظاهر را ببندد تا باب نفس (عالم باطن) را بگشاید.
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دشمنی با اسماعیلیان و باطنیان آشکارا می توان استدلال کرد که این تسلیم سیاسی شدن او با ترس و بی مهری نسبت به شیعه اسماعیلی توجیه می شد که در پایان قرن پنجم / یازدهم هنوز در سلسله فاطمیان قاهره قدرتمند می نمود و در واقع پس از حسن صباح (که در قلعه ی الموت دولت باطنیان را به کمک راهبانی فدایی و مبارز، که به غلط آدم کش نامیده شده اند، ایجاد کرده بود) در سراسر خاورمیانه گسترده شده بود. همین نظام الملک نهایتا توسط یک فدایی در سال 485/1092 به قتل رسید. فرید جبری سیر تحولات تمامی اندیشه ی غزالی را در پرتو مجادلات ضد باطنی گرایی او تفسیر کرده است . این نظریه بدون شک بسیار خام است، اما این هم درست است که غزالی اسماعیلیه را هم از لحاظ سیاسی و هم از لحاظ عقیدتی خطری واقعی برای اسلام سنتی تلقی می کرد. بنابراین، او بسیاری از آثار خود را به جرح اسماعیلیه اختصاص داد، که شاید معروف ترین آنها کتاب فضایح الباطنیة و فضائل المستظهریة یا المستظهری باشد، که در سال 486/1094 تألیف شده و به خلیفه جدیدالمستظهر تقدیم شده است .

هسته ی اصلی انتقاد ضد باطنی غزالی عبارت است از تأکید بر ابهامات و بدعت گذارییهایی که ناشی از تقلید کورکورانه ی پیروان باطنی گرایان از تعالیم ائمه ی خود بوده است . در واقع ، تنها رهبر جاوید مسلمانان باید حضرت محمد (ص ) باشد که اعمال و اقوال او پیکره ی حدیث و سنتی را می سازند که برای هدایت حیات و جامعه ی اسلامی لازم و کافیند. غزالی می گوید: «یک مسلمان معتقد معرفت به تنها دو مسئله را ادعا می نماید: یکی از آنها این است که وجود صانع واجب الوجود، نیازی به صانع و مدبر ندارد و مسئله دوم تصدیق رسول خدا است و در خصوص سایر مسائل ، کافی است که ما آنها را چشم بسته از رسول خدا بپذیریم .»
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ولو غزالی در اینجا ظاهرا تقلید کورکورانه (از ائمه باطنی) را با مرجعیت رسول خدا تعویض کرد، اما این نکته قابل توجه است که او باطنیان را متهم کرده که متکلمان بدی هستند و از منطق استفاده ضعیف می کنند و به دلخواه خود معنی متون مقدس را تأویل می کنند. غزالی تصور می کرد تلاش برای بی اعتبار کردن استدلال عقلانی از طریق برهانهای جزمیی که عصمت امامان را ثابت می کنند فریب آمیز و تناقض آلود است . در واقع ، اگر اقوال این امامان را بدون چون و چرا تصدیق کنیم ، چگونه می توانیم آموزه ی خود را مستدل کنیم ؟ تعلیم (این ائمه ) با عقل تعارض دارد.

عنصر عقلانیت در تهافت التهافت این کاملا موضعی دو پهلو است . هر چند غزالی علیه مشروعیت معرفت بخش بودن عقل ورزی داد سخن می دهد، اما از تأکید بر عقلانیت بیشتر موضع خود دست برنمی دارد. همین دیدگاه را غزالی در کتاب تهافت الفلاسفة نیز که کتابی معروف علیه فلسفه است نشان می دهد. از لحاظ عقیدتی، فلسفه به اندازه ی اسماعیلیه خطرناک است و غزالی در کتاب تهافت می خواهد مبرهن سازد که فلاسفه قادر نیستند از لحاظ نظری حقایق دینی را اثبات کنند. به هر حال ، او با ابزار مرجعیت و وحی الهی به جنگ فلاسفه نمی رود، بلکه از همان شیوه ی فلسفه استفاده می کند. به این معنا: شاید غزالی حتی موضعی عقل گرایانه تر از ابن رشد دارد که در کتابهایش فصل المقال و تهافت التهافت کوشید فلسفه را به آموزه ای تبدیل کند که هر چند به شریعت نزدیک نیست ، اما لااقل با آن تعارض ندارد؛ نه اینکه کلام را همچون یک نظام عقلانی توصیف کند. بر عکس ، غزالی دین و فلسفه را از هم کاملا متمایز می کند و از عدم تحویل ذاتی این دو موضع به یکدیگر آگاه است .
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آن را قضیه ای بی معنا می دانند؟ وقتی که دین می گوید: در مسیر حیات معقول پاسخی برای هدف اعلای زندگی پیدا کن آیا قضیه بی معناست؟!

وقتی که دین می گوید: اشتیاق به کمال جویی که درون توست بدون قرار گرفتن در جاذبه کمال مطلق اشباع نخواهد گشت قضیه ای بی معنی است؟! آیا بنابر گواهی دانشمند بزرگ آقای ماکس پلانک که می گوید: این تصادفی نیست که متفکران بزرگ همه اعصار چنان نفوس دینی ژرف داشته اند ولو اینکه چندان تظاهری به دینداری خود نکرده اند. حال آیا پوزیتیویستهای افراطی اجازه می فرمایند که دانشمندان بزرگ همه عصار را که نفوس دینی ژرف داشتند به این دلیل که اساسی زندگی خود را (بنابر عقیده پوزیتیویستها) بر قضایای بی معنی بنا نهاده اند به اختلالات روانی متهم بسازیم؟!

– پوزیتیویسم می گوید: تنها گزاره های معنی دار عبارتند از: الف- قضایای تجربی که به مدد داده های حسی تحقیق پذیرند (اکنون در بیرون از این اتاق باران می بارد). ب- تعریفات صوری، همانگوییها، و قراردادهای زبانی (مثلث سه ضلع دارد).

با توجه به اینکه قوانین کلی و تجرد روح با توجه به نظم و قوانینی که آگاهی موجود فوق طبیعی را به عنوان علت کلی اثبات می کند، پوزیتیویستها باید این مسئله را پاسخ بدهند که چرا اثبات این گونه قضایای متافیزیکی مستند به ماده های حسی تحقیق پذیرند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 500-504 و 506-507

کلی__د واژه ه__ا

علم انسان شناخت جهان بینی آموزش تربیت مجهولات


نمونه ای از مسائل حل نشده به وسیله علم (خودشناسی و زندگی اجتماعی)
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غزالی، در تهافت الفلاسفة ، نشان می دهد که فلاسفه نمی توانند خلقت عالم را توسط خدا و جوهر روحانی نفس انسان را مبرهن سازند. غزالی فلاسفه را، به خصوص ، در مورد سه مسئله تکفیر کرده است: قدیم بودن عالم (نظریه ی اختصاصی ارسطو)؛ استحاله ی علم خدا به جزئیات (نظریه ای که ابن سینا آن را قویا اتخاذ کرد)؛ و انکار معاد جسمانی و مرگ نفوس جزئی، نظریه ی دهریون که منحصر به ارسطوییان نیست .

این سه موضوع کفایت می کنند تا پیام فلسفی به نظریه ای بالقوه فسادآور تبدیل شود. به علاوه ، حتی اگر فلاسفه بزرگ را نتوان کلا تکفیر کرد، باز آموزه های آنها بسیاری از مردم را وادار می کند تا جزئیات ادیان و شرایع را انکار کنند و باور کنند که ادیان و شرایع جعلیات و قوانین ساخته بشرند. آغاز بحث با این نکته سنتی و صحیح شروع می شود که خدا برترین وجود و تنها فعال مایشاء است . از یک سو، در خدا یک حقیقت و یک ماهیت وجود دارد و این حقیقت معادل با ماهیت اوست: یعنی در خدا لاوجود و نقص راه ندارد. اما وجود خدا زائد بر ذات (حقیقت ) او نیست ... هیچ فاعلی وجود خدا را که نامتناهی است و بدون هرگونه علت ایجابی ازلیت دارد ایجاد نکرده است . از سوی دیگر، «مبدأ اول عالم ، قدیر و مرید است . فعال مایشاء است؛ هر چه بخواهد می کند؛ همه مخلوقات و طبایع را آنگونه که بخواهد و به هر شکلی که بخواهد خلق می کند.»

غزالی قویا بر اراده ی خدا تأکید دارد، کیفیتی که خود را در قوه (و فعلیت ) فعل شکل می دهد. با این مقدمات ، آیا در نظام غزالی جایی برای علل طبیعی وجود دارد؟ مسئله علیت شاید بیشتر در تاریخ نگاری مربوط به غزالی بحث شده است . حتی در دوران اخیر، بعضی از علماء با این مطلب رویارو شده اند.
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غزالی و نفی علیت قابل ذکر است که غزالی وجود علیت طبیعی را مطلقا انکار کرده است . انکار اینکه آتش پنبه را می سوزاند احمقانه به نظر می رسد. آنچه غزالی انکار کرده وجود نسبت ضروری میان علت و معلول است ، مستقل از مشیت الله که خالق سوختن است . اگر عالم ممکن همچنین عالم ممکن به امکان عام است ، غزالی ادعا می کند که این امکان تنها حوزه ی فعل آزادنه ی خداوند است . مشکل وجود عینی اشیایی نیست که انضمامیند، چون خدا آنها را خلق کرده است . مسئله شناخت شناسانه در عدم امکان ارتباط مستقیم معلول با علت قرار دارد. علل می توانند همواره شرطی باشند و تنها یقینی که داریم این است که آنها نتایج مشیت اللاهند. کاملا معلوم است که غزالی از لحاظ تاریخی در این نظر که رابطه ی علیت امری تنها ظاهری است و معلول این عادت ذهنی بشر است که دو واقعه ای را که یکنواخت در طبیعت رخ می دهند، با هم مرتبط می سازد بر دیوید هیوم سبقت داشته است: «داوم عادت در خصوص آنها، یعنی اشیایی که ضروری به نظر می رسند اما صرفا ممکنند، لحظه به لحظه در ذهن ما مطابق با عادات گذشته جریانی چنان قوی ایجاد می کند آن تداوم را نمی توان از آن اشیاء جدا کرد.»

غزالی همین مطلب را در مواضع دیگر کتاب تهافت هم اظهار کرده ، اما همواره بر این واقعیت اصرار دارد که این خداست که ارتباط میان پدیدارها را ایجاد می کند: «در مورد آنچه ظاهر این ارتباط است ... این ارتباط به تقدیر خداوند سبحان بستگی دارد که پدیدارها را علی التساوق خلق می کند.» خداوند می تواند قوانین حوادث طبیعی را دگرگون سازد و قوانین کاملا جدیدی را جایگزین عملکرد طبیعت بنماید. اما این بدان معنی نیست که خداوند واقعا چنین می کند یا اینکه به آتش یا آب خواص طبیعی سوزاندن و خاموش کردن را عطا نمی نماید. بنابراین، می توان میزان شکاکیت بعضی از عبارات غزالی نظیر این عبارت را اندکی تعدیل کرد: «از این رو من با جدیت فراوان به تأمل درباره ی ادراک حسی و حقایق ضروری مبادرت می کنم و این را ملاحظه می کنم که آیا می توانم در مورد آنها شک کنم . نتیجه ی این تلاش عبارت است از این شک که من به هیچ وجه نمی توانم به ادراک حسی اعتماد کنم .»
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حتی اگر به نظر برسد که غزالی گاهی به شک روشی دکارت نزدیک شده است ، این امر مستلزم انکار حقایق دینی یا انکار واقعیت جهان عینی نیست . بر عکس ، شک دارای معنای معرفت شناختی شایعی است و محل جریان آن قابل اعتماد بودن علوم انسانی است .

بحران وجودی غزالی در سال 488/1095 به دلیل بحران روحی و روانیی که نمی توان به حقیقت آن پی برد، غزالی بغداد را ترک کرد و به مدت دو یا سه سال در سوریه و فلسطین به سر برد و برای سفر حج به مکه رفت . او قبل از 493/1099 به ایران بازگشت و تا تابستان 499/1106 یعنی تا زمانی که فخرالملوک ، وزیر سلطان سنجر سلجوقی، او را ترغیب کرد که تعالیم فقهی خود را در مدرسه ی نظامیه نیشابور تقریر نماید، کنج عزلت گزید. بازگشت غزالی به حیات اجتماعی کمی بیش از دو سال به طول انجامید، زیرا او در سال 503/1109 در طوس ، که در سال 505/1111 در آنجا وفات یافت ، برای همیشه سکنی گزید.

دوران طولانی عزلت گزینی شاهد تغییرات عمیق علایق نظری غزالی و حتی جهان بینی او بود. او دیگر به فلسفه رغبتی نداشت و خود را کاملا وقف تصوف و احیای دین مورد اعتقادش نمود. غزالی در کتاب المنقذ، که کتابی است در شرح حال روحی خودش و حدودا آن را در فاصله 501/1107 و 503/1109 تألیف کرده ، این احساس کاملا موعود را اظهار می دارد که آگاه است از اینکه «خداوند متعال وعده داده است که دین خود را در آغاز هر قرن احیاء نماید.»
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غزالی بر این اعتقاد بود که او همان کسی است که برای اجرای این وظیفه برگزیده شده است و هدف اصلاح گری خود را با تألیف کتاب بزرگی که عنوان آن کاملا گویا و با معنی است دنبال می کند: احیاء علوم الدین و خلاصه ی ماحصل این کتاب بزرگ تحت عنوان کتاب الاربعین فی اصول الدین و نیز خلاصه ی فارسی آن را به نام کیمیای سعادت می نویسد.
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اولیور لیمن- تاریخ فلسفه اسلامی- ماسیموکمپنینی- ترجمه دکتر محمود خاتمی- تهران- حکمت- 1383

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب غزالی زندگینامه اندیشه اشعریان علم کلام علت و معلول


سیری در تاریخ شکوفائی فلسفه مشاء و اسماعیلیه و ظهور منتقدان آنها

ظهور ابن سینا و اوج فلسفه مشاء فلسفه ی مشایی با ابن سینا به اوج کمال رسید. شیخ الرئیس ابوعلی سینا که هموطنان وی حجة الحق لقبش داده اند، بزرگ ترین دانشمند ایران و سرآمد فلاسفه ی مشایی در اسلام به شمار می آید. او در سال 370 در نزدیکی بخارا تولد یافت و زیر نظر پدرش که به افکار اسماعیلی متمایل بود و با بسیاری از دانشمندان همزمان خود آشنایی و مجالست داشت، تحصیلات اولیه ی خود را به پایان رسانید. در حالیکه ابن سینا هنوز کودکی خردسال بود پدرش به بخارا آمد و در خود شهر اقامت گزید و به این ترتیب برای ابوعلی فرصت فراهم آمد تا در یکی از مراکز بزرگ علمی جهان اسلام آن دوره پرورش یابد. به اصرار پدرش به تحصیل صرف و نحو و قرآن و فقه و نیز علوم عقلی پرداخت. فقه را نزد اسمعیل الزاهد بیاموخت و علوم ریاضی را از ابوعبدالله ناتلی، یکی از ریاضی دانان بزرگ آن عصر که به بخارا آمده بود و در خانه پدرش منزل کرده بود، فرا گرفت و اصول اقلیدس و کتاب المجسطی بطلمیوس و نیز اصول منطق را با راهنمایی این استاد بیاموخت. سپس بوعلی به علوم طبیعی و الهی و طب پرداخت و به احتمال قوی نزد ابوسهل عیسی بن یحیی المسیحی الجرجانی و ابومنصور حسن بن نوح القمری به تحصیل پرداخت تا بر این فنون تسلط یافت.
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در سن شانزده سالگی چنان که خود بعدا نوشته است بر جمیع علوم احاطه داشت و فقط الهیات ارسطو بود که مطالب آن برای این دانشمند جوان هنوز قابل فهم نبود، گرچه متن آن را بارها خوانده و حتی از بر کرده بود. این مانع نیز به زودی از میان برخاست، چون با مطالعه ی شرح فارابی بر الهیات ارسطو مشکلات این کتاب برای او حل شد. شیخ در سن هیجده سالگی آن قدر در جمیع شعب علوم مهارت یافت که تا پایان زندگانی پرشورش چیزی بر آن افزوده نشد و فقط آنچه تا این سن فرا گرفته بود به مرور زمان پخته و پرداخته شد.

آغاز زندگی ناآرام

او پس از کسب شهرت در دربار نوح بن منصور سامانی و مدتی مطالعه و استفاده از کتابخانه ی معتبر وی، به علت نامساعد بودن محیط سیاسی و اجتماعی که بیشتر از قدرت روزافزون محمود غزنوی در ماوراء النهر سرچشمه می گرفت و نیز وفات پدرش که او را سخت متألم کرده بود، دیار اصلی خود را در سال 392 ترک گفت و دوره ی سفرهای طولانی عمر خود را شروع کرد که او را به سوی دربار خوارزمشاه و سپس دربار قابوس بن وشمگیر در گرگان و بعد از آن به ری و همدان و اصفهان که مراکز قدرت آل بویه بود کشانید و زندگی او را با اضطراب و دگرگونی عمومی که در این موقع ایران را فرا گرفته بود رنگین ساخت.

ابن سینا شهرت جهانی به دست آورد و حتی در همدان در دربار شمس الدوله به وزارت رسید و نزد علاء الدوله در اصفهان قرب و منزلت و احترام خاصی داشت، لکن زندگانی او همواره با حوادث و وقایع گوناگون توأم بود. با وجود مزاج بسیار سالم و قوی که داشت در اثر این زندگی پرهیاهو و نیز افراط در شب زنده داری و نیز کار و فعالیت بیش از حد قوای او زود تحلیل رفت و پس از بازگشت از اصفهان به همدان در آن شهر که روزی ناظر فعالیت های سیاسی او بود و در اثر حیله ی مخالفان چند ماهی نیز در آن جا زندانی شده بود، در سال 428 درگذشت. با وجود این که ابن سینا صلح و آرامشی به خود ندید و مقداری از وقت گرانبهایش صرف امور سیاسی گردید، باز هم موفق شد کتب و رسائل بسیاری از خود باقی گذارد. امروزه با وجود از بین رفتن تعداد معتنابهی از آثار پرارج او قربب دویست و پنجاه کتاب و رساله و نامه از شیخ در دست است که شامل جمیع علوم است.
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تلاش ها و ابداعات فلسفی ابن سینا

در کتب مشایی خود شیخ الرئیس فلسفه ی این مکتب را که کندی و فارابی آغاز کرده و به توسعه ی آن پرداخته بودند به سرحد کمال رسانید. در فلسفه ی مشایی الهیات ارسطویی با افکار نوافلاطونیان بیامیخت و مراتب هستی به عنوان اضافه ی یک سلسله عقول از مبدأ یکتا جلوه گر شد. به علاوه ابن سینا با پیروی از فارابی بحث وجود را بسط داد و آن را اساس فلسفه قرار داد و ابواب نوینی در آن گشود که در کتب فلاسفه ی یونانی دیده نمی شود. امتیاز بین ماهیت و وجود و جهات سه گانه ی وجوب و امکان و امتناع به نحو خاصی که در کتب او دیده می شود و بعدا اساس فلسفه ی اسلامی قرار گرفته است، در نوشته های ارسطو موجود نیست. وانگهی ابن سینا مانند سایر حکمای اسلامی در محیط فکری وحی اسلامی می زیست و مساله ی وحدت مبدا و خلقت عالم و نبوت و معاد و علم خداوند به جزئیات نزد او به صورت خاصی جلوه گر شده بود. در این مطالب اساسی او کوشش کرد تا تلفیقی بین اصول فلسفه ی یونانی و احکام اسلامی ایجاد کند و حتی در بعضی مسائل مانند معاد جسمانی هنگامی که به حل این مسأله از طریق استدلال نایل نشد به عجز خود اقرار کرد و پیروی از تعالیم آسمانی را تنها راه رسیدن به این گونه حقایق دانست.

ترکیب و محتوای فلسفه ی مشایی فلسفه ی مشایی چنان که با شیخ الرئیس به مرحله ی پختگی رسید، ترکیبی است از فلسفه ی ارسطو و افکار شارحان اسکندرانی و فلسفه ی نوافلاطونیان مخصوصا فلوطین در دامنه ی تفکر اسلامی که بسیاری از اصول آن در فلسفه ی مشایی مشهود است. در تفکر ابن سینا، طبیعیات ارسطویی مبنی بر امتیاز بین صورت و ماده و تقسیم بندی عالم به دو قلمرو فلک و تحت القمر و علل و عناصر اربعه و امتیاز بین حرکت دوری افلاک و حرکت انتقالی عالم کون و فساد و برخی از اصول الهیات ارسطویی مانند سلسله مراتب وجود و مسأله ی علم و ایجاد حرکت در عالم فلکی به وسیله ی محرک اول، با عقاید نو افلاطونیان مخصوصا عقیده ی صدور سلسله ی طولیه عقول و چگونگی افاضه ی هر عقل از عقل بالاتر ترکیب یافته، و از نظر گاه مباحث وجود، مخصوصا امتیاز بین وجود و ماهیت واجب الوجود و ممکنات، تعبیر گردیده است و در عین حال به تعالیم اسلامی که عالم را قایم به حقیقتی غیر از خود عالم می داند و معاد را امری حتمی می شمارد و توحید را اساس همه ی حقایق می داند، توجه کامل مبذول شده است.
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مشاییان بنا به اصطلاح حکمای بعدی اصالت وجودیند، لکن وجود اشیا را کاملا متباین می دانند. در مسأله ی علم و کلیات که از مباحث مهم فلسفه در دوران بعدی بوده است و در قرون وسطی در اروپا نیز اهم مسائل فلسفی شمرده می شده است، پیروان این مکتب از اصحاب تصورند، به این معنی که کلی را در خارج با جزئی یکی می دانند و می گویند که در ظرف ذهن کلی تجرد یافته و به عقل دهم که واهب الصور، یعنی منشأ جمیع صور این عالم است، باز می گردد. مشاییان علم خداوند را به عالم، ارتسام صور در علم الهی می دانند و در حل مسأله ی علم باری تعالی به جزئیات، با اشکال فراوان روبرو شده اند. نیز آنان فقط نیروی عقلانی را مجرد می دانند و در مبحث معاد جسمانی نیز موفق به بیان عقلی تعالیم دینی نشده اند.

آثار و افکار مشرقی ابن سینا 

علاوه بر کتبی که ابن سینا در بیان اصول فلسفه ی مشایی نگاشت، در پایان عمر به تألیف یک سلسله رساله پرداخت که حاکی از کوشش او در استقرار مکتب فکری نوینی بود. در کتاب منطق المشرقیین که متأسفانه فقط قسمت اول آن از گزند زمانه مصون مانده است، شیخ نوشته های مشایی خود را فلسفه ی عوام خوانده و سپس به شرح فلسفه ی خواص می پردازد. گرچه بقیه ی کتاب در دست نیست تا بتوان نظر او را به طور صحیح و صریح درباره ی فلسفه ی شرقی به دست آورد، اما از نمط های آخر اشارات و سه رساله ی تمثیلی عرفانی حی بن یقظان و رسالة الطیر و سلامان و ابسال و نیز برخی رسائل دیگر او مانند رسالة فی العشق می توان حدس زد که ابن سینا متوجه آن مکتب فلسفی، که بعدا به نام حکمت اشراقی شهرت یافت شده بود، گر چه بنا به قول شیخ اشراق شهاب الدین سهروردی، شیخ الرئیس به مآخذ آن حکمت نرسید. با وجود این جای شک نیست که در این نوشته ها ابن سینا دیگر فقط یک فیلسوف مشایی نیست بلکه در جستجوی طریقی است که قرنی بعد به وسیله ی سهروردی پیموده شد و منجر به ایجاد مکتب فکری جدیدی در اسلام گردید.
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مشهورترین شاگردان ابن سینا

از مشهورترین شاگردان شیخ، ابوعبید جوزجانی، ابن زیله و بهمنیار را می توان نام برد. ابوعبید مونس و همدم دایمی و نزدیک ترین دوست شیخ بود، که شرح حال شیخ را از قول خود او نوشت و کتاب دانشنامه علائی را تکمیل کرد. بهمنیار نزد حکمای بعدی مقام شامخی داشته و کتاب التحصیل او از کتب مهم فلسفه به شمار می اید. او و شاگردش ابوالعباس لوکری، علمداران بزرگ فلسفه بوعلی، در قرن پنجم، محسوب می شوند.

معاصر با ابن سینا، فلاسفه ی نامی دیگر نیز در ایران ظهور کردند که نامشان درخور تذکر است. من جمله ابوعلی ابن مسکویه مورخ و فیلسوف شهیر، که در نیمه ی دوم قرن چهارم می زیست و در سال 421 وفات یافت. ابن مسکویه نه تنها صاحب کتاب مشهور تاریخی تجارب الامم است، بلکه صاحب رسائل متعدد فلسفی نیز می باشد که بیشتر آن ها مانند تهذیب الاخلاق و جاویدان خرد مربوط به علم اخلاق است. در اکثر این کتب مخصوصا جاویدان خرد ابن مسکویه علاوه بر متون یونانی و اسلامی از مآخذ باستانی ایرانی نیز استفاده کرده است.

رسائل اخوان الصفا رسائل اخوان الصفا از آثار مهم فلسفی است که در قرن چهارم پا به عرصه ی هستی گذاشت. هویت مؤلفان رسائل کاملا روشن نیست. منابع گوناگون مانند تتمه ی صوان الحکمة بیهقی و کتاب الامتاع و الموانسة ابوحیان توحیدی و نزهة الارواح شهرزوری، در مورد این مولفان دانشمندانی از قبیل ابوسلیمان البستی معروف به المقدسی، و زیدبن رفاعه، و ابوالحسن علی بن رامیناس العوفی، و ابوالحسن علی بن زهرون (هارون) الصابی، و برخی دیگر را نام برده اند. قدر مسلم این است که این نوشته جنبه ی شیعی دارد و به منظور تلفیق دین و فلسفه نگاشته شده است و یک دوره از معارف آن زمان را با رنگ فلسفه ی فیثاغوری به لسان رسا و ساده در دسترس عموم قرار داده است. به علاوه این پنجاه و یک رساله به ضمیمه ی رسالة الجامعة که خلاصه و چکیده ی مطالب آن است، در قرون بعدی جزو کتب اسماعیلی محسوب شد و در دعوت اسماعیلیان از آن استفاده می شد. از لحاظ فلسفی، صاحبان رسائل، دوره ای از فلسفه ی مشایی آمیخته با نظریات فیثاغوری و هرمسی را به لباس اسلامی در آورده و در هماهنگی بین علم و دین و ایجاد ارتباط میان جمیع شعب علوم فلسفی و طبیعی و دینی به وسیله ی نظر فیثاغوری درباره ی اعداد، که در سراسر رسائل آمده است، کوشیده اند.
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تلاش علمی - تحقیقی ابوریحان بیرونی

در کنار ابن سینا و صاحبان رسائل، باید نامی نیز از یکی از بزرگ ترین دانشمندان ایران ابوریحان بیرونی (362 - 440) برد، زیرا او اگرچه بیشتر در علوم ریاضی و طبیعی و تاریخ مهارت داشت از فلسفه نیز بی بهره نبود. ابوریحان صاحب معتبرترین کتب درباره ی ملل قدیم و تمدن های غیر اسلامی است. و نوشته های او مانند الآثار الباقیه و تحقیق ماللهند در نوع خود بی نظیر است. ابوریحان با حکمت و دین هندی آشنایی کامل داشت و در این رشته تا دوران صفویه بی همتاست. مهارت او تا حدی بود که کتاب جوک تنجل یا تانجالی را به عربی ترجمه کرد و در کتاب تحقیق ماللهند به بحث دقیق درباره ی معارف هندی پرداخت. او با فلسفه ی مشایی نیز آشنایی داشت، لکن از همه ی اصول طبیعیات این مکتب پیروی نمی کرد و به منظور انتقاد بر بعضی از عقاید مشاییان، مانند حیز طبیعی و امتناع وجود خلا در طبیعت و لزوم حرکت مستدیر افلاک بود که با شیخ الرئیس یک سلسله سؤال و جواب کرد. البته از نوشته هایی که از بیرونی باقی است، نمی توان او را در فلسفه در مقام ابن سینا و فارابی دانست. اهمیت او در ریاضیات و تاریخ و جغرافیا به مراتب بیشتر است تا در رشته ی فلسفه، لکن شایسته نیست وجود این دانشمند کم نظیر را از لحاظ فلسفی به کلی نادیده گرفت، هر چند افکار فلسفی او در صفحات تألیفات متعددش پراکنده است و کتب معتنابهی از او در رشته ی فلسفه باقی نمانده است.
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اعتلای فلسفه اسماعیلی در قرن پنجم قرن پنجم علاوه بر این که دوره ی ادامه ی فلسفه ی مشایی است، عصر اعتلای فلسفه ی اسماعیلی نیز به شمار می آید. در قرن چهارم داعیان اسماعیلیه در ایران به تبلیغ و ترویج عقاید این فرقه پرداختند و برخی از آنان مانند ابوحاتم رازی و محمدبن احمد نسفی و ابویعقوب سجستانی آثار مهمی در فلسفه ی اسماعیلی به وجود آوردند و زمینه را برای ظهور متفکران بعدی مانند حمیدالدین کرمانی، و احمدبن ابراهیم نیشابوری، و الموید بالله شیرازی، و ناصرخسرو فراهم آوردند.

ابومعین ناصربن خسرو قبادیانی یکی از فلاسفه و ادبای نامی ایران محسوب می شود و از این لحاظ که آثار فلسفی خود را همگی به زبان فارسی تألیف کرده است اهمیت خاصی دارد. ناصرخسرو در سال 394 در قبادیان، در نزدیک بلخ، تولد یافت. در سن چهل و دو سالگی به مصر سفر کرد و به فرقه ی اسماعیلیه گروید، و بقیه ی عمر خود را به عنوان داعی این فرقه در بلاد مختلف اسلامی مخصوصا در ایران گذرانید، و بین سال های 465 و 470 در گذشت. علاوه بر دیوان مشهور او که یکی از آثار مهم نظم فارسی است، یک سلسله کتبت فلسفی در بیان اصول حکمت اسماعیلی نگاشت، مانند روشنایی نامه و وجه دین و زادالمسافرین و خوان الاخوان و گشایش و رهایش و جامع الحکمتین که شاهکار فلسفی او است و به نظر تلفیق و امتزاج حکمت اسماعیلی با فلسفه ی یونانی تألیف شده است. تمام این کتب و نیز سفرنامه ی معروف او به زبان فارسی است و به این علت ناصرخسرو یکی از بانیان نهضت نگارش کتب به زبان فارسی محسوب می شود.
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- آیا امید آن هست که روزی فرا برسد که بشر خود گمشده اش را پیدا کند و با شناخت واقعی خود حرکت تکاملی را شروع کند؟

- آیا بشر بالاخره خواهد توانست برای فعالیتهای عضلانی و فکری و احساساتی و هوش و تجسمی و اراده خود موضوعات و مواد مناسبی پیدا کند؟

- آیا بشر در آینده نزدیک یا دور متوجه خواهد شد که باید ارتباط چهارگانه خود (ارتباط انسان با خویشتن، ارتباط انسان با همنوعان، خود) را آگاهانه و آزادانه تنظیم نماید؟

- آیا این پوزیتیویسم نیست که سلاح نابود کننده بشریت را به این بهانه که احترام و تکریم زندگی انسانها یک گزاره با معنی نیست بلکه دریافت شخصی اخلاقی است برنده تر ساخت؟! آیا سلطه گران و قدرتمندان خودکامه را بر انسانها مسلط نساخت؟

اگر ملاک علم واقعیت حس و تجربه باشد یعنی به قول باربور از نظر پوزیتیویستها فقط قضایا و تعریفات تحقیق پذیر معنی دارند کلیت خود این قضیه کلی که مستند به داده های حسی و تجربی نیست از کدامین قضایاست؟

- آیا مشکل حافظه (نه تعیین محل آن در مغز) که عبارت است از امکان جایگیری یک میلیون میلیارد واحد در حافظه قابل حل خواهد بود با توجه به اینکه سلولهای مغز آدمی از هشتاد میلیارد تجاوز نمی کند....

معمولا در هر جا که پای انسان در کار است امکان سوء استفاده از تعبیرات و طرز تفکر و تعقل و آزادی و مفاهیم ارزشی... وجود دارد زیرا انسان مانند سایر موجودات نیست که نتواند در مقابل عوامل مؤثر ایستادگی کند و اثر آنها را از درون خود خنثی بسازد. انسان می تواند مرتکب جرمی شود و در برابر عوامل کشف آن جرم سالها بلکه تمامی عمر خود مقاومت نماید و نگذارد جرمی که مرتکب شده است کشف شود.
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ظهور متنفذان فلسفه مشاء

در قرن پنجم و ششم مکتب مشایی به دست فلاسفه ای مانند سید صدرالدین سرخسی، و فریدالدین داماد، و ابوالبرکات بغدادی صاحب کتاب المعتبر که در مبحث طبیعیات و مخصوصا حرکت قسری مطالب مهمی دربر دارد ادامه یافت، لکن این دوره بیشتر عصر اشاعه ی مکتب متکلمین پیرو ابوالحسن اشعری و مخالفت و معاندت شدید با مکتب فلاسفه بود. قدرت روزافزون سلجوقیان و تأسیس مدارس نظامیه به تدریج تدریس علوم اوائل را از محافل و مدارس رسمی دور کرد و وضع را برای نفوذ روزافزون اشعریان فراهم ساخت. مکتب اشاعره که در پایان قرن سوم دست ابوالحسن اشعری در مقابل معتزله به وجود آمده بود و در قرن چهارم به دست متکلمانی مانند ابوبکر باقلانی در بغداد استقرار یافته بود، به تدریج از مباحث فلاسفه برای مخالفت با آنان استفاده کرد و چند تن از متکلمان بزرگ این مکتب که مهمترین آنان محمدبن عبدالکریم شهرستانی، و امام غزالی، و امام فخر رازی می باشند به انتقاد اصول فلسفه مشایی پرداختند.

انتقادات غزالی و ظهور فلسفه اشراق غزالی (450 - 505) هم به عنوان یک متصوف و هم یک فقیه و متکلم برخی از اصول فلسفه مشایی را مانند عدم اعتقاد به حدوث زمانی و علم باری تعالی به جزئیات و حشر جسمانی، که با تعالیم اسلامی مغایرت داشت، مورد انتقاد قرار داد. به این منظور او اول افکار مشاییان را در کتابی به نام مقاصدالفلاسفة که تقریبا همان دانشنامه علائی است که به عربی ترجمه شده است، بیان کرد. چون این کتاب از لحاظ ادبی دارای مزایای بسیار است و با نهایت وضوح و روانی نوشته شده است، یکی از کتب برجسته فلسفه مشایی شد و در ایران و نیز بین دانشمندان مغرب زمین در قرون وسطی همواره یکی از مآخذ موثق فلسفه مشایی شناخته می شد. سپس غزالی به انتقاد فلاسفه مشایی کمر بست و کتاب تهافت الفلاسفة را در رد برخی افکار آنان نوشت. به پاسخ این کتاب بود بعدا ابن رشد به تألیف تهافت التهافت مبادرت ورزید. در کتاب المنقذ من الضلال نیز، که اعترافات و سرگذشت خود غزالی است، این متفکر بزرگ دینی علت گمراهی خود را در دوران جوانی، قبل از اینکه به سیر و سلوک پردازد و از راه تهذیب نفس به مرتبه یقین برسد، بیان کرد و به فلاسفه و طیبعیون اعتراضاتی وارد آورد.
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روی هم رفته حمله غزالی آن قدر مؤثر بود که کمر فلسفه ی مشایی را در عالم تسنن شکست. چنبه ی استدلالی آن را ضعیف کرد و زمینه را برای ظهور حکمت اشراقی و نیز عرفانی نظری، که هر دو ذوق را در وصول به حقیقت با نیروی عقلی سهیم می دانند، آماده ساخت. غزالی همچنین در احیای اخلاق در جامعه اسلامی کوشید و کتاب احیاء علوم الدین را که بزرگ ترین کتاب اخلاق اسلامی است تألیف کرد و خود آن را به نام کیمیای سعادت به فارسی در آورد که از شاهکارهای نثر فارسی است. به علاوه غزالی چندین رساله ی عرفانی نگاشت مانند رسالة اللدنیة و مکشوة الانوار که بعدا مورد استفاده سهروردی و دیگر حکمای اشراقی قرار گرفت.

بعد از غزالی امام فخر رازی (و: 606) که یکی از دانشمندترین متکلمان اسلامی است و صاحب تفسیر الکبیر است به انتقاد دقیق فلسفه ی مشایی پرداخت. از این لحاظ نفوذ او در ایران حتی از غزالی بیشتر است. فخر رازی در علوم و آرای فلاسفه کاملا وارد بود چنان که از جامع العلوم که دایرة المعارفی است در علوم آن زمان و المباحث المشرقیة که از مآخذ مهم افکار فلاسفه ی بعد از او است برمی آید، لکن او به عنوان یک متکلم، با برخی اصول فلسفه ی مشایی، مانند ترکیب جسم از هیولی و صورت و علیت به معنی ارسطویی و مسأله ی خلقت و بسیاری از امور دیگر مخالفت ورزید و در کتاب المحصل به انتقاد مشاییان پرداخت. مهم ترین اثر او از لحاظ فلسفی شرح دقیقی است که بر اشارات بوعلی نگاشت و اگر چه در حل مشکلات این متن فشرده، که آخرین شاهکار شیخ است، هم فراوان مصروف کرد، اما در هر نکته به انتقاد و تشکیک در عقاید او پرداخت تا حدی که او را امام الشکاکین، یا امام المشککین، لقب داده اند. به این وسیله فخر رازی نام خود را در لوح تاریخ فلسفه در ایران برای همیشه به جا گذاشت، گرچه حکمای بعدی همواره او را مورد حمله قرار داده اند و دشمن بزرگ فلسفه محسوب می دارند.
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فلسفه اسلامی مکاتب فلسفه مشاء تاریخ اندیشه ابن سینا اسماعیلیه


شناخت وجود و اصالت آن در حکمت ملاصدرا

شناخت وجود وجود و ماهیت

«وجود» خارجی همان عین و تحقق و حصول اشیاء و اشخاص در خارج می باشد. «ماهیت» پاسخی است که در برابر سؤال از حقیقت هر «چیز» داده بشود. تعریف درخت، بیان ماهیت آن است؛ بنابراین، هر شیء خارجی را می توان دارای دو بخش دانست: یکی «هستی» آن، چون می بینیم که حضور دارد و هست، دیگر ذات و خصوصیات آن (که آن را از دیگر اشیاء متمایز می سازد) و آن را در تعریف آن و در پاسخ به سؤال «آن چیست؟» می گویند و نام آن ماهیت است.

با وجود آنکه هر چیز دارای یک ماهیت و یک وجود است، اما می دانیم که هر چیز از لحاظ تحقق خارجی فقط یک چیز است و نمی تواند بیش از یک چیز باشد. مثلا ما در برابر خود فقط درخت یا انسان یا قلم را می بینیم نه وجود درخت و خود درخت یا وجود انسان و خود انسان...؛ چون هر شیء خارجی (یعنی شیء متحقق و موجود) فقط یک چیز است نه دو چیز، پس یا تحقق اشیاء با ماهیات آنهاست، یا با وجود آنها. و یکی از آن دو «اصالت» دارد و دیگری سایه آن است و ذهن فعال انسان آن را از آن دیگری انتزاع می کند. این طرح بظاهر ساده همان مسئله پیچیده ای است که قرنها به آن پاسخ داده نشده بود و ملاصدرا به آن پاسخ داد.
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حقیقت وجود و مفهوم وجود

وجود، تنها چیزی است که نیازی به اثبات ندارد و هر کس آن را بالفطره در ذات خود یا در تجربه و در عمل ادراک می کند. واضحتر از وجود چیزی نیست و همه چیز تحقق خود را از وجود می گیرد. غریزه هر «جاندار» دارای غریزه، حکم می کند که «هستی»، بر او و جهان اطراف او حاکم است، برای هستی تعریفی وجود ندارد و آن را فقط با علم شهودی و احساس درونی و شخصی می توان دریافت. این همان «حقیقت وجود» است، که جهان را پوشانیده است. البته ما گاهی «مفهوم وجود» را (ولی فقط در ذهن) می یابیم ولی آن را نباید با حقیقت وجود خارجی اشتباه کرد، زیرا احکام این دو با هم متفاوت است و انسان را گاهی به اشتباه می اندازند.

گرچه وجود را می توان «چیز» نامید ولی در واقع، وجود، هستی بخش چیزهاست و هر چیز را «چیز» می کند. بی سبب نیست که وجود را به نور تشبیه کرده اند، زیرا نور بر هر چه بتابد آن را متعین و مشخص و روشن می کند. وجود به خودی خود یک چیز بیشتر نیست اما ماهیت چیزها، در جهان بسیار متنوع است. جمادات و نباتات و حیوان و انسان با هم فرق دارند در هر یک حدود و مرزهای متمایز کننده ای هست که ذات و حقیقت موجودات را می سازد. درواقع هر موجود دارای «قالب» خاصی است و الگوی مخصوص دارد، که در فلسفه به آن «ماهیت» می گویند.

دو نحوه نگریستن به وجود به وجود از دو منظر می توان نگریست از طرفی، ما از حضور اشیاء یعنی ماهیات خارجی موجود در جهان (ولو با هم متفاوت باشند) مفهوم وجود را انتزاع می کنیم و می گوییم این اشیاء یا آن اشیاء، «موجود» یعنی دارای وجود هستند. ما وقتی با دید عادی (غیر فلسفی) به اشیاء بنگریم گمان می کنیم که حقیقت اشیاء همان ماهیت آنهاست نه وجود آنها، در نتیجه خواهیم گفت که «وجود» را از حضور اشیاء استخراج کرده ایم. وقتی ماهیت همان عینیت اشیاء باشد در ان صورت به نظر می رسد که وجود واقعیت ندارد، بلکه یک پدیده ذهنی است. اما از طرف دیگر با بررسی دقیقتر، ملاحظه می شود، که بالعکس، این ماهیت اشیاء است که پدیده ای ذهنی است و جایگاه و کارگاه آن همواره ذهن می باشد و از وجود موجود خارجی انتزاع می شود پس ماهیت همواره مستلزم وجود نیست و با آن تلازم ندارد و به عبارت معروف: ماهیت، به خودی خود نه موجود است و نه معدوم بلکه فقط ماهیت است.
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داشتن اثر و تحقق خارجی ویژگی ذاتی وجود

یعنی (به عنوان دلیل فلسفی) کافی است به این نکته توجه کنیم که ماهیت، همیشه با موجودیت حقیقی و خارجی و آثار آن همراه نیست، زیرا حقیقت هر چیز آن است که دارای اثر آن چیز باشد و اثر اشیاء همواره از وجود آنها برمی خیزد. بسیاری ماهیات که در ذهن و نوشتار و گفتار ما ظاهر می شوند مخلوق ذهن ما هستند و اثر موجود خارجی را ندارند پس، هنوز «تحقق» نیافته اند.

ملاصدرا استدلال می کرد که وقتی ماهیت با وجود، «تلازم دائمی» نداشته باشد، چگونه می توان آن را عامل هستی اصلی موجودات خارجی دانست اما عملا، می بینیم که وجود حقایق خارجی، نه ذهنی، بر روی پای خود ایستاده و برای «موجودیت» و تحقق نیاز به «وجود» دیگری ندارد، زیرا هستی برای او «عرض» نیست بلکه برای او یک «ذاتی» است و نمی شود از آن جدایی داشته باشد. به عبارت دیگر: وجود، به خودی خود (به ذاته) موجود است نه به چیز دیگر. این ماهیات هستند که برای «تحقق» خود بایستی از وجود استفاده کنند. در واقع وجود برای ماهیت عرض نیست، بلکه ماهیت است که همچون قالبی ذهنی و لباس زبانی و عرفی بر روی «موجود» و «متحقق» خارجی پوشانده می شود.

اصالت وجود ملاصدرا دلایل متعددی برای اثبات اصالت وجود آورده از جمله آنکه؛

اتحاد وجود در حمل و حکم

در اثبات یک عرض یا صفت در یک گزاره برای یک موضوع و یا صدور یک حکم، بایستی همواره اتحاد وجودی بین موضوع و محمول موجود باشد، زیرا که موضوع و محمول دو مفهوم متغایرند و آنچه اجازه حمل یا حکم را می دهد اتحاد آندو در وجود می باشد پس اصالت با وجود است. حال اگر وجود را اصل ندانیم و ماهیت اشیاء اصل و حقیقت ذات آنها باشد، (و می دانیم که ماهیات با هم تغایر وجودی و ذاتی دارند) حمل محمول به موضوع غیر ممکن خواهد شد. دیگر نمی توان گفت «درخت، سبز است» چرا که ماهیت درخت ذاتا با ماهیت سبز متفاوت است و اگر فعل «استن _ بودن» (که نشانه دخالت و نقش وجود خارجی است) در میان آن دو نباشد هرگز این دو مفهوم با هم متحد نخواهند شد، و هیج حمل و وحدتی در جهان محقق نخواهد شد.
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اولی بودن وجود در تحقق از ماهیت

ملاصدرا می گوید وقتی «تحقق» هر شیء و هر ماهیت به آن است که وجود را بر آن اضافه و بار کنیم، پس خود «وجود» به «تحقق» در خارج اولی تر و از چیزهای دیگر به حصول نزدیکتر است. می توانیم برای این استدلال مثالی بزنیم. وقتی شما برای رطوبت هر چیز بودن آب را در آن لازم بدانید، اثبات رطوبت برای خود آب، ضروریتر و خود آب به مرطوب بودن اولیتر و نزدیکتر است، و اساسا ثبوت «وجود» برای «وجود» دلیل نمی خواهد، زیرا «وجود» ذاتی «وجود» است همانگونه که رطوبت، ذاتی آب است. خود وی به سفیدی در اشیاء سفیدرنگ مثال می زند و می گوید وقتی شما به کاغذ (که نه عین سفیدی بلکه معروض آن است) صحیح باشد که بگویید: سفید است، خود سفیدی اولیتر از کاغذ به داشتن وصف «سفیدی» است (زیرا خود سفیدی است!) با نگاهی دیگر به مسئله ماهیت و وجود، ملاصدرا می گوید: «ما گاهی ماهیتی را تصور می کنیم منهای وجود، یعنی از وجود خارجی آن غفلت داریم (در حالی که درباره وجود اینطور نیست)، یعنی ماهیت به گونه ای نیست که همواره با تحقق در خارج ملازم و همراه باشد؛ پس این وجود است که اصل در تحقق اشیاء و موجودات می باشد. و ذهن ما ماهیت را از آن موجود خارجی انتزاع می کند و ماهیتها امور اعتباری هستند: تعینها امور اعتباریست.»

سابقه مسئله اصالت وجود مسئله اصالت وجود از نظر تاریخی سابقه بسیار دراز دارد. از بررسی فلسفه اشراقی ایران باستان و حکمای پیش از زمان ارسطو چنین برمی آید که این اصل به صورت نظریه خام معروف بوده و آنان وجود را اصل و دارای تحقق خارجی می دانسته اند و از ماهیت سخنی نبوده مگر به عنوان شیء یا ماده و عنصر جهان. اهمیت طرح این مسئله در فلسفه ملاصدرا عملی کردن آن و اثبات آن با دلایل فلسفی است که مخصوص خود اوست و پاسخگویی به دلایلی که مخالفان داشته اند. اثبات فلسفی اصالت وجود، انقلابی در فلسفه بود و توانست آن را در جایگاه واقعی خودش بنشاند و با آن قاعده، راه را برای حل مسائل دشوار و پیچیده فلسفه باز کند. فلسفه مشائی با محور قرار دادن «موجود» به جای «وجود» قرنها فلسفه را در تنگنا و گمراهی قرار داده، همانگونه که هیئت بطلمیوسی، زمین مرکزی دشواریهایی برای علم هیئت و نجوم فراهم ساخته بود. اهمیت نقش محوریت وجود به جای موجود، همان کشفی بود که هایدگر در غرب، چهار قرن پس از ملاصدرا بدان رسید و فلسفه خود را بر آن بنا نهاد، هر چند به گمشده خود به شکل کامل دست نیافت.
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تفاوت وجود در نزد اگزیستانسیالیست ها و ملاصدرا

در دو قرن اخیر مکاتبی در اروپا به شهرت رسید که به آنها اگزیستانسیالیسم نام داده اند. باید دانست که (کلمه) اگزیستانس در این مکاتب (جز در مکتب هایدگر) به کلی با «وجود» و اصالت وجود در فلسفه اسلامی و مکتب ملاصدرا فرق و فاصله بسیار دارد. و یکی از نقاط فرق آن دو آن است که آنان فقط به وجود انسان نظر دارند نه هستی کل و کل جهان هستی را. این مکاتب علیرغم تفاوتهای مهمی که با هم دارند در برخی خصوصیات مشترک هستند. اگزیستانسیالیسم «وجود» را بر «ماهیت» مقدم می داند اما مقصود آنها از وجود، همان هستی عامیانه و عرفی است که همه کس آن را بر زبان می آورند و معنی «تأخر ماهیت» در نظر آنها، آن است که انسان بسبب اختیار و آزادی همواره و در طول زندگی به «ماهیت» خود شکل می دهد و خود را می سازد و با مرگ انسان ماهیت او شکل نهایی خود را می یابد.

بنابراین اعتقاد، روشن می شود که مقصود آنها از ماهیت همان ماهیت فلسفی نیست بلکه مقصودشان «شخصیت» انسان است. عکس العملهای انسان در برابر دوراهیهای زندگی و اضطرابها و ترسها و غمها و رنجهاست که هم وجود او را ثابت می کند و هم شخصیت (و به تعبیر آنها ماهیت) انسان را می سازد. در این میان سخنان هایدگر قدری آشناست ولی می توان گفت که وی در پی شناخت وجود نیست بلکه در پی یافتن گمشده ای هزار چهره است که با وجود در عرفان و فلسفه اسلامی فرق دارد و در مقایسه با مکتب ملاصدرا و عرفا بسیار مقدماتی و ناقص می باشد و اشکالات مهمی بر آن وارد است.
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پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه ملاصدرا اصالت وجود اندیشه ماهیت


شواهد صدرالمتألهین بر اصالت وجود در کتاب المشاعر

شواهد بر اصالت وجود صدرالمتألهین که قهرمان مسئله اصالت وجود شناخته می شود برای اثبات اصالت وجود به برهان و استدلال توسل جسته و به وضوح و بداهت آن اکتفا نکرده است او مشعر سوم از کتاب «المشاعر» خود را به این بحث اختصاص داده و برای اثبات اصالت وجود به هشت طریق استدلال کرده است البته او کلمه برهان یا اصطلاح قیاس و استدلال را در اینجا به کار نبرده و سخنان خود را تحت عنوان شواهد سامان داده است ما در اینجا به ذکر این شواهد می پردازیم تا معلوم شود که این فیلسوف بر چه اساس و میزانی مسئله اصالت وجود را پایه تفکر و مبنای اندیشه خویش ساخته است.



الف) شاهد اول:

حقیقت هر شیئی هستی آن شیئی است و به واسطه هستی آثار و احکام هر شیئی بر آن مترتب می گردد بنابراین، هستی، برای این که حقیقت شناخته شود از هر امر دیگری شایسته تر است زیرا هر امر دیگری تنها به واسطه هستی در زمره حقایق قرار می گیرد. به این ترتیب اگر بگوئیم هستی حقیقت همه حقایق است سخنی به گزاف نگفته ایم. به عبارت دیگر می توان گفت که هستی در «حقیقت بودن » خود به حقیقت دیگری نیازمند نیست بلکه به خودی خود عالم عین و خارج را تشکیل می دهد در حالی که غیر هستی یعنی ماهیات تنها به واسطه هستی در عالم عین و خارج تحقق می پذیرند.
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ب) شاهد دوم:

در این مطلب تردیدی نیست که جهان خارج و عالم ذهن طرف موجودات شناخته نمی شوند. وقتی گفته می شود که فلان شیئی در جهان خارج یا در عالم ذهنی موجود است منظور این نیست که جهان خارج با عالم ذهن ظرف یا محلی است که آن موجود در این ظرف استقرار یافته است بلکه مقصود از وجود داشتن چیزی در خارج این است که آن چیز دارای نوعی هستی است که آثار و احکامش بر آن مترتب شده است و هنگامی که گفته می شود فلان شیئی در ذهن موجود است منظور این است که آثار و احکام خارجی آن موجود، بر آن مترتب نمی گردد. با توجه به آنچه ذکر شد می توان ادعا کرد که اگر آنچه در خارج اصیل و متحقق است جز ماهیت چیز دیگری نباشد لازمه آن این خواهد بود که بین وجود ذهنی و وجود خارجی هیچ گونه تفاوت و دو گانگی تحقق نپذیرد در حالی که این امر بالضروره باطل است زیرا ماهیت چه بسا در ذهن تحقق می پذیرد ولی در جهان خارج موجود نیست.

ج) شاهد سوم:

اگر موجودیت و تحقق اشیاء تنها به ماهیات آنها باشد و نه به امر دیگر مستلزم این خواهد بود که حمل برخی ماهیات پذیر نباشد زیرا در حمل، دو مفهوم متغایر و متفاوت در وجود با یکدیگر اتحاد پیدا می کنند و حکم نیز بر همین نوع از اتحاد اشعار دارد به عبارت دیگر می توان گفت حمل شیئی بر شیئی دیگر اشعار دارد به عبارت دیگر می توان فت حمل شیئی بر شیئی دیگر بدین معنی است که آن دو شیئی در وجود با یکدیگر متحدند و در مفهوم و ماهیت غیر یکدیگرند. تردیدی نمی توان داشت که آنچه مناط و ملاک غیریت است غیر از آن چیزی است که ملاک اتحاد و یگانگی شناخته می شود. حکما نیز آنجا که گفته اند: حمل همواره مقتضی اتحاد در وجود خارجی و غیریت در ذهن است. به همین نکته اشاره کرده اند اکنون اگر وجود چیزی جز ماهیت نباشد مستلزم این خواهد بود که در حمل بین ملاک اتحاد و ملاک غیریت هیچ گونه تفاوتی تحقق نپذیرد و چون این امر باطل شناخته می شود ملزوم آن نیز باطل خواهد بود آشکار است که صحت حمل همواره به نوعی وحدت و نوعی از غیریت وابسته است زیرا در وحدت محض حمل تحقق نمی پذیرد و در کثرت محض نیز جائی برای تحقق حمل وجود ندارد. بنابراین اگر وجود امری انتزاعی شناخته شود ناچار در وحدت و کثرت خود تابع آنگونه از معانی و ماهیاتی خواهد بود که با آنها اضافه و نسبت پیدا می کند و هنگامی که وجود در وحدت و کثرت خود تابع ماهیات شناخته شود حمل شایع و متعارف صورت نمی پذیرد و آنچه به عنوان حمل مطرح می گردد جز حمل اولی ذاتی چیز دیگری نخواهد بود.
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انتزاع د) شاهد چهارم:

در مقابل کسانی که وجود را امری انتزاعی می دانند گفته می شود که اگر وجود، موجود و متحقق نباشد هیچ یک از اشیاء موجود نخواهد بود و چون موجود نبودن اشیاء بالضروره باطل است موجود و متحقق نبودن وجود نیز باطل خواهد بود. بیان ملازمه به این ترتیب است که گفته می شود: هرگاه ماهیت در حد ذات و مجرد از وجود لحاظ شود، ناچار معدوم خواهد بود و چنانکه صرف نظر از وجود و عدم مورد نظر قرار گیرد نه موجود خواهد بود و نه معدوم. اما اگر وجود به حسب ذات خود موجود و متحقق نباشد به هیچ وجه نمی توان از وجود یا ماهیت یکی را بر دیگری حمل کرد، زیرا ثبوت چیزی بر چیز دیگر و همچنین منضم ساختن یک شیئی به شیئی دیگر مستلزم یا فرع بر این است که «مثبت له » وجود داشته باشد. اکنون با توجه به این که ماهیت در حد ذات خود موجود نیست اگر وجود نیز در حد ذات خود موجود و متحقق نباشد چگونه می توان از تحقق موجودات سخن به میان آورد؟ کسی که از وجدان سالم برخوردار باشد به روشنی می داند که اگر ماهیت یکی از سه حالت اتحاد یا معروض بودن و یا عارض بودن نسبت به وجود را نداشته باشد به هیچ وجه نمی توان آن را موجود به شمار آورد زیرا منضم ساختن یک امر معدوم به معدوم دیگر نیست چنانکه منظم ساختن یک مفهوم به مفهوم دیگر بدون این که حداقل یکی از آنها وجود داشته باشد یا هر دو عارض یک امر سوم شده باشند معنی صبح و قابل ملاحظه ای ندارد.
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- آیا راه یا راههایی برای جلوگیری از این سوء استفاده وجود دارد؟

- حل نهایی هنر برای هنر یا هنر برای حیات معقول انسانها؟ علم برای علم یا علم برای حیات معقول انسانها؟ و به طور کلی هر پدیده و فعالیت مطلوبی که می توان آنها را از انسان برید و تنها برای خود آنها ارزش داد چیست؟

- آیا وجود قوانین کلی و ثابت در علوم و فلسفه می تواند عالم هستی و جریانات آن را از خدا بی نیاز سازد؟

- توضیح و تفسیر صحیح علمی درباره تبدل مواد بیجان به موجودات جاندار چیست؟

- چه راهی برای تجرید ذهن جامعه شناس و هر متفکری در علوم انسانی (برای دریافت واقعیات ناب) از پیش ساخته های مغزی و عینکهای مخصوصی که از محیط به چشم می زند وجود دارد؟

- اشتراک دانشها و ارزشها در امکان قرار گرفتن همه آنها در مجرای شناخت و تنظیم علمی چگونه قابل تفسیر است؟

- تفسیر قانع کننده اصل عمل و عکس العمل در عرصه حیات چیست؟ مانند ظلم که عکس العمل آن برای ظالم در کمین است.

- اتحاد یا هماهنگی تکمیلی دین، علم، فلسفه، اخلاق و عرفان با یکدیگر چگونه است و اگر ممکن نیست، اندیشه شخصیتهایی مانند ابن سینا، خواجه نصیر طوسی که از آنها در حد عالی برخوردار بوده اند چگونه باید تفسیر شود.

- آیا قانونی برای جلوگیری بشر از افراط و تفریط وجود دارد؟ آن قانون چیست؟

- هماهنگ ساختن نظم در زندگی اجتماعی با برقراری آزادی که اشتیاق به آن از درون می جوشد و مانع از آن است که انسان خود را جزیی از دندانه های ماشین ناآگاه تلقی نماید. چگونه است؟
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باید توجه داشت که در نظر صدرالمتألهین ماهیت با وجود اتحاد پیدا می کند ولی در نظر حکمای مشائی بنابر قول مشهور ماهیت معروض وجود داشته البته برخی از صوفیه به عکس حکمای مشائی ماهیت را عارض بر وجود می شناسند. در هر یک از اقوال سه گانه این فرض مسلم گرفته شده است که ماهیت در پرتو نور وجود تحقق می یابد. در اینجا موجود بودن هرچیز تنها از طریق انتساب به واجب الوجوب وجود برای ماهیت همان فرزند بودن برای فرزندان نیست زیرا اتصال ماهیت به وجود جز تحقق وجود ماهیت چیز دیگری به واسطه نوعی نسبت است که با یک شخص به عنوان پدر حاصل می شود ولی آنچه ماهیات از طریق نسبت خودشان با واجب الوجود کسب می کنند همان چیزی است که وجود و تحقق آن را تشکیل می دهد.

ه) شاهد پنجم:

اگر وجود صورت عینی و تحقق خارجی نداشته باشد در هیچ یک از انواع، جزئی حقیقی تحقق نمی پذیرد و در واقع شخص برای نوع بی معنی و بی وجه خواهد بود. زیرا ماهیت از آن جهت که فقط ماهیت است از اشتراک میان افراد کثیر و همچنین از عروض کلیت بر آن در عالم ذهن امتناع ندارد منضم ساختن مفاهیم کثیر و متعدد به یک ماهیت نمی تواند آن را از اشتراک میان افراد کثیر خارج سازد به عبارت دیگر می توان گفت تخصیص یک کلی به کلی دیگر اگر چه شمار آنها به هزار کلی بالغ گردد موجب تشخص نمی شود. به این ترتیب برای این که شخص تحقق یابد به چیزی نیاز است که خود به حسب ذات متشخص باشد و کثرت وقوع آن قابل نصور نباشد آنچه از این ویژگی برخوردار است جز وجود چیز دیگری نیست اکنون اگر در افراد یک نوع وجود تحقق نداشته باشد هیچ یک از آن افراد در جهان خارج به ظهور نخواهد رسید و این امر خلاف فرض است.
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کسی نمی تواند ادعا کند که تشخص افراد از طریق اضافه به تشخص حق تبارک و تعالی حاصل می گردد زیرا اضافه یک شیئی به شیئی دیگر پس از حصول تشخص امکان پذیر می گردد. از این نکته نیز نباید غافل بود که اضافه از آن جهت که اضافه است یک امر عقلی و کلی به شمار می آید. در این مسئله نیز تردید نیست که انصمام یک کلی به کلی دیگر موجب تشخص نمی گردد. به این ترتیب تشخص افراد یک نوع از طریق توسل به معنی اضافه قابل توجیه نخواهد بود. البته این سخن تنها هنگامی می تواند درست باشد که اضافه به عنوان یک مفهوم یا یک مقوله مطرح گردد. اما آنجا که از اضافه اشرافیه سخن به میان می آید حضور و شهود ملاک و مناط امور است و از علوم حضولی و طبقه بندی مقولات و مفاهیم کاری ساخته نیست.

هستی و ماهیت و) شاهد ششم: 

برای این که معنی اتصاف ماهیت به وجود و نحوه عروض هستی بر ماهیت معلوم شود بررسی معنی عروض و بیان اقسام آن ضروری می نماید. حکما عارض را بر دو قسم دانسته اند: عارض وجود و عارض ماهیت عارض شدن مثلا سفیدی بر یک جسم و علو بالائی بر آسمان در خارج، از مصادیق قسم اول شناخته می شود ولی عروض فصل بر جنس و تشخص بر نوع از مصادیق قسم دوم به شمار می آید.

محققان اهل حکمت بر این عقیده اند که اتصاف ماهیت به وجود و عروض هستی بر ماهیت یک اتصاف خارجی و عروض حلولی نیست بلکه این اتصاف یک اتصاف عقلی است که از طریق تحلیل عقلانی می توان به عروض وجود بر ماهیت راه یافت. کسانی که با مسائل فلسفی آشنائی دارند به خوبی می دانند که در عروض تحلیلی نمی توان برای معروض مرتبه ای از تحصل وجودی را در نظر گرفت که از عارض خود جدا و عاری بوده باشد مثلا وقتی گفته می شود فصل عارض بر جنس می گردد منظور این نیست که جنس در خارج یا ذهن از نوعی تحصل وجودی بدون فصل برخوردار است و سپس معروض فصل واقع می شود بلکه معنای معروض بودن جنس نیست و تنها می توان آن را لاحق به معنی جنس دانست ابن سخن منافی این نیست که جنس با فصل خود از جهت وجود متحد بوده باشد. با توجه به آنچه ذکر شد می توان گفت در باب عارض ماهیت عروض به حسب تحلیل به هیچ وجه با اتحاد در مقام وجود منافات ندارد و این همان چیزی است که در باب ارتباط میان وجود و ماهیت مطرح است و عروض وجود بر ماهیت هرگز به معنی این نیست که آنها با یکدیگر متحد و یگانه نیستند.
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از آنچه گذشت این نتیجه به دست می آید که وجود در عالم عین، متحقق و متحصل است زیرا اگر وجود در عالم عین تحقق نداشته باشد عروض آن بر ماهیت از نوع عروض تحلیلی نخواهد بود. وقتی عروض وجود بر ماهیت تحلیلی نباشد ناچار باید در زمره اموری قرار گیرد که از ماهیات ثابت و متحقق انتزاع می شود و بر آنها حمل می گردد. این امر اگر چه در نظر قائلان به اصالت وجود نامقبول و غیر موجه است ولی طرفداران اصالت ماهیت به انتزاعی بودن معنی وجود فتوا داده اند و آن را سخت موجه و قابل قبول می دانند. صدرالمتألهین نیز پس از تقریر و بیان شاهد ششم مخاطب خود را به تأمل دعوت کرده است. به نظر می رسد که دعوت به تأمل در مفاد شاهد ششم به این منظور صورت گرفته است که طرفداران اصالت ماهیت می توانند در آن مناقشه و گفتگو نمایند.

ز) شاهد هفتم:

حکمای اسلامی در باب وجود اعراض به گونه ای سخن گفته اند که می توان آن را از شواهد اصالت وجود به شمار آورد. در نظر این بزرگان مقوله عرض به گونه ای است که وجود آن «فی نفسه » جز وجودش برای موضوع چیز دیگری نیست. معنی این سخن آن است که وجود عرض در حد ذات همان چیزی است که حلول در موضوع خود را تشکیل می دهد. تردیدی نمی توان که حلول عرض در موضوع خود یک امر عینی و خارجی زائد بر ماهیت به شمار می آید. این مسئله نیز مسلم است که موضوع عرض داخل در ماهیت و حد آن نیست بلکه در وجود آن (که چیزی جز نفس عرضیت و حلول در موضوع نیست) داخل است به همین سبب است که حکما در کتاب برهان گفته اند که در حد اعراض موضوع همواره اخذ شده است.
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بزرگان حکمت این نکته را نیز یادآور شده اند که اخذ موضوع در حد و تعریف اعراض از جمله موارد زیادت حد بر محدود شناخته می شود.

حکما در مقام توضیح زیادت حد بر محدود غالبا به ذکر مثال توسل جسته و گفته اند اخذ دایره در تعریف قوس و ذکر بنا در تعریف بنا از موارد بارز زیادت حد بر محدود شمرده می شود. قوس به عنوان «قطعه ای از دایره » تعریف شده است و تردیدی نیست که کلمه دایره در این تعریف نمونه ای از زیادت حد بر محدود به شمار می آید. با توجه به آنچه ذکر شد می توان گفت عرضیت عرض چیزی است که حلول در موضوع خود را تشکیل می دهد و وجودش نیز بر ماهیتش زائد است به همین سبب وجود اعراض تحت عنوان «وجود فی نفسه لغیره » مورد شناسائی قرار می گیرد بر خلاف وجود رابط که جز «وجود لغیره » چیز دیگری نیست وجود رابط به گونه ای است که هرگاه به استقلال ملاحظه شود از حقیقت خود عاری می گردد. ولی وجود عرض وجود «فی نفسه » است که چون متقوم به خود نیست و حال در موضوع است «لغیره » شناخته می شود. به این ترتیب اگر ادعا کنیم که وجود عرض در عین «فی نفسه » بودن عین حلول حلول در موضوع خود است سخنی به گزاف نگفته ایم. انتقال عرض نیز به این دلیل ممتنع شناخته می شود که عرض در وجود خود مستقل نیست و انتقال، همواره فرع بر استقلال در وجود است.

خلاصه کلام در این باب این است که موضوع در عین این که خارج از ماهیت عرض شناخته می شود در وجود آن دخیل نیست به همین سبب مثلا حلول سیاهی در جسم که یک امر خارجی است غیر از ماهیت آن به شمار می آید به عبارت دیگر می توان گفت مقوله عرض در عین این که از جهت وجود «لغیره » است و غیر مستقل شناخته می شود. با توجه به این مقدمات اگر وجود یک امر واقعی و عینی نباشد و تنها به عنوان یک امر انتزاعی و اعتباری مطرح شود مستلزم این خواهد بود که وجود سیاهی همان معنی سیاهی باشد نه حلول در جسم که اساس معنی سیاهی به شمار می آید.
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ح) شاهد هشتم:

آنچه در این شاهد مطرح شده از جمله اموری است که به مسئله اصالت وجود وضوح می بخشد و فضای آن را روشن تر می گرداند. تردیدی که نیست که برخی از امور دارای شدت و ضعف هستند و در استحاله و اشتداد، مراتب مختلف و متفاوت را طی می کنند. آنچه اشتداد کیفی می پذیرد ناچار دارای حرکت است و حرکت یک امر ممتد و متصل به شمار می آید این مسئله نیز مسلم است که در یک امر متصل حدود غیر متناهی و بی پایان قابل فرض است و هر یک از این حدود نیز یک ماهیت نوعی به شمار می آید اکنون اگر وجود یک امر اعتباری و انتزاعی شناخته شود ناچار در وحدت و کثرت تابع ماهیات خواهد بود به این نکته نیز باید توجه داشت که در امور اشتدادی ماهیات نوعی غیر متناهیند و حد یقین نمی توان برای آنها در نظر گرفت. لازمه این سخن آن است که انواع نامتناهی بالفعل محصور بین دو حد مبدأ و منتها قرار گرفته باشد و این امر بالضروره ممتنع است.

به این ترتیب کسانی که وجود را امری انتزاعی و اعتباری به شمار می آورند با اشکال عقلی روبرو خواهند شد ولی اعتقاد به اصالت وجود با این اشکال روبرو نیست زیرا بر مبنای این اندیشه همه ماهیات نوعی، دارای وجود واحدند و از یک صورت اتصالی برخوردارند به بیان دیگر در نظریه اصالت وجود، هستی همانند یک رشته محکم همه امور متفرق و متباین را منظم می سازد و از گسستگی آنها آسیب نمی پذیرد تردیدی نمی توان داشت که در یک وحدت اتصالی حدود و ماهیاتی که در آن قرض می شود بالقوه است و حدود بالقوه نامتناهی به هیچ وجه با وحدت اتصالی ناسازگاری ندارند در یک واحد متصل همواره وحدت بالفعل است و کثرت بالقوه و روشن است که وحدت بالفعل به هیچ وجه کثرت بالقوه را نفی نمی کند. آنچه در اینجا ذکر شد مهم ترین براهین و شواهدی است که صدرالمتألهین برای اثبات اصل اصالت وجود اقامه کرده همه آنها را در کتاب «المشاعر» خود گرد آورده است این فیلسوف بزرگ در سایر آثار خود نیز از این براهین استفاده کرده است.

ص: 12873





«وحدت و کثرت» و وحدت تشکیکی بر اساس آنچه در شواهد اصالت وجود ذکر شد می توان دریافت که وجود، عین تحقق و خارجیت است و ماهیات به واسطه وجود تحقق و عینیت می پذیرند با این همه هنوز جای این سئوال باقی است که آیا جایگاه کثرت و اختلاف در وجود کجاست و میان وجود و هرگونه جدائی و تفرقه چه نسبت و رابطه ای تحقق دارد؟ پاسخ به این پرسش آسان نبوده و مواضع اشخاص نیز در این باب به هیچ وجه یکسان و یکنواخت نیست.

تردیدی نمی توان داشت که وقتی وجود به مقتضای ذات خود کثیر و پراکنده باشد مستلزم این خواهد بود که در دار هستی واجد تحقق نپذیرد این مسئله نیز مسلم است که وقتی واحد تحقق نداشته باشد کثیر نیز تحقق نخواهد داشت زیرا کثیر پیوسته از واحد ناشی می شود و این وحدت است که مبدأ کثرت به شمار می آید. به این ترتیب کسی که کثرت و پراکندگی را مقتضای ذات هستی می داند در واقع به نفی کثرت و پراکندگی فتوا داده است البته نفی هرگونه کثرت نیز چنانکه یادآور شدیم مستلزم تعطیل است و تعطیل خود نوعی زندقه و کفر به شمار می آید و از اینجا می توان دریافت که هستی هم واحد است و هم کثیر در این وحدت و کثرت در نوعی وحدت تشکیکی با یکدیگر آشتی خواهند داشت. وحدت تشکیکی در باب هستی از مواضع مهم فکری صدرالمتألهین بوده و این فیلسوف بزرگ تا آنجا که توانسته به بسط و گسترش این مسئله اساسی پرداخته است.

وقتی از وحدت تشکیکی سخن گفته می شود منظور این است که حقیقت وجود در عین این که حقیقت واحد به شمار می آید دارای مراتب مختلف و متفاوت است و این اختلاف مراتب به وحدت آن لطمه وارد نمی سازد دلیل این امر آن است که اختلاف هر مرتبه از مراتب متفاوت هستی با مرتبه دیگر، از طریق فصل ذاتی منطقی و یا عوارض مشخصه بیرونی حاصل نمی شود به این ترتیب همان چیزی که موجب اختلاف می شود دقیقا همان چیزی است که منشاء اتحاد به شمار می آید و در اینجاست که می توان گفت چون آنچه موجب اختلاف و تفاوت می شود منشاء اتحاد و اتفاق نیز هست، پس هر اندازه اختلاف افزون گردد اتحاد نیز بیشتر خواهد شد.
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وحدت تشکیکی در باب ماهیات

باید توجه داشت که وحدت تشکیکی در باب وجود با آنچه در باب ماهیات به عنوان وحدت نوعی یا وحدت جنسی و یا سایر اقسام وحدت مطرح می شود تفاوت اساسی دارد زیرا وحدت در باب ماهیات یک وحدت ذهنی است که بر کلیات امور عارض شده و قهرا نسبت به ذات هر یک از امور نیز زائد به شمار می آید ولی حقیقت وجود ماهیت نیست تا این که معروض کلیت واقع شود و بر افراد و مصادیق خود به طور یکسان و یکنواخت صدق نماید. درک وحدت تشکیکی و فهم معنی تشکیک بودن وجود با این که به یکی اعتبار سهل و آسان است به اعتبار دیگر پیچیده و دور از ذهنی می نماید به همین جهت است که برخی از اندیشمندان با این مسئله به مخالفت برخاسته و آن را مورد انتقاد شدید قرار داده اند از جمله اشکالاتی که در این باب وارد شده این است که گفته می شود ذات و حقیقت وجود اگر مقتضی وجوب و ضرورت باشد باید هر چیزی که عنوان وجود بر آن صادق است واجب و ضروری بوده باشد ولی اگر به عکس فرض اول اقتضای امکان ولاضرورت داشته باشد مستلزم این است که همه امور در زمره ممکنات قرار گیرند البته فرض سومی نیز قابل تصور است و آن این است که گفته شود حقیقت وجود نه مقتضی وجوب و ضرورت است و نه مقتضی امکان ولاضرورت لازمه فرض سوم این است که بگوئیم هر یک از دو موجود واجب و ممکن معلوم غیر خود بوده و در نتیجه واجب الوجود بالذات محتاج و نیازمند شناخته شود تردیدی نمی توان داشت که لازمه قول به هر یک از فرض های سه گانه به عنوان تالی یک قضیه شرطیه باطل و مردود شناخته می شود.
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بنابراین مقدمه قول به تشکیک و در مراتب بودن وجود است نیز باطل خواهد بود. صدرالمتألهین به این اشکال توجه داشته و در غالب آثار خود به آن پاسخ داده است . حاصل پاسخ صدرالمتألهین این است که وحدت تشکیکی در باب وجود با سایر اقسام وحدت در باب ماهیات تفاوت اساسی داشته و ما نمی توانیم انتظار داشته باشیم آنچه در باب ماهیات صادق است در باب وحدت تشکیکی وجود نیز صادق باشد همانگونه که قبلا یاد آور شدیم در وحدت تشکیکی وجود ما به الاختلاف همان چیزی است که ما به الاتفاق نیز هست به عبارت دیگر می توان گفت در تشکیک وجود، تفاوت و اختلاف در میان مراتب یک حقیقت به خود همان حقیقت باز می گردد و هیچ گونه عامل بیرونی در آن دخالت ندارد حقیقت وجود در عین این که واجب و ضروری است ممکن و محتاج نیز به شمار می آید و در عین این که کامل و متقدم است ناقص و متاخر نیز محسوب می گردد.

البته درک معنی تشکیک و این که ما به الاختلاف در مراتب وجود عینا همان چیزی است که ما به الاتفاق نیز هست برای بسیاری از اذهان سنگین است. صدرالمتألهین که در این مسئله گوی سبقت را از سایر اندیشمندان اسلامی ربوده به صعوبت آن اشاره نموده و توجه اشخاص را به این موضوع جلب کرده است عین عبارت وی در این باب چنین است: «و تصوره یحتاج الی ذهن ثاقب و طبع لطیف» یعنی درک و تصور معنی تشکیک در باب وجود به ذهنی توانا و طبع لطیف نیازمند است. معنی این سخن آن است که مادام انسان ریاضت ذهنی و ممارست فکری نداشته باشد به درستی نمی تواند به صحت تشکیک در وجود اعتراف نماید.
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من_اب_ع

فصلنامه نامه مفید- شماره 19 

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا اصالت وجود برهان کتاب رساله المشاعر ماهیت


شیوه ملاصدرا در تفسیر

مقدمه مرحوم آقا بزرگ تهرانی در کتاب خود موسوم به «الذریعه» بیش از پانزده اثر از صدرالمتألهین که در خصوص تفسیر آیات و سور قرآن نگارش یافته را نام برده است. گرچه مجموعه تفسیر وی مشتمل بر تمامی آیات و سور قرآن نیست و تنها بعضی از سور و آیات را شامل می شود، لکن در میان تفاسیر قرآن کریم از جایگاه ممتاز و اهمیتی خاص برخوردار است. بی تردید نگارش مفاتیح الغیب به عنوان مقدمه این تفسیر بر اهمیت و ارزش آن افزوده است. هدف مؤلف از مقدمه تفسیر خود (همانگونه که از نام آن بر می آید) دست یازی و آشنا شدن به کلیدهای ابواب غیب است تا پرده از چهره آیات برگیرد و اسرار آن را هویدا سازد. ملاصدرا این تفسیر را با توجه به سبک اشراق و مرام عرفا (و به عقیده بعضی از محققان معاصر، بخشی از آن را در شهر قم) نگاشته است. مجموعه تفاسیر ملاصدرا، برای نخستین بار طی سالهای 1276 الی 1322 ه. ش به زیور طبع آراسته و مجددا در سال 1364 ه. ش توسط محمد خواجوی تصحیح و به چاپ رسیده است.

دیدگاه ملاصدرا درباره جنبه های ادبی تفسیر گرچه ملاصدرا را باید از مفسرانی دانست که در تفسیر خود از شیوه معمول مفسران پیروی نموده و به تبعیت از آنان در آغاز تفسیر به بیان معانی واژه ها و مفردات قرآن و نیز به ذکر انواع قرائات و موارد اختلاف میان قراء و نقل آراء آنان پرداخته است؛ اما به نکات ادبی و اعراب آیات و جنبه های بلاغی قرآن از خود توجه زیادی نشان نمی دهد، چرا که بحث در زمینه تفسیر لغوی و ظاهر الفاظ و جنبه های ادبی و بلاغی آن را چندان سودمند و وافی به مقصود نمی داند. او معتقد است قرآن به منظور پرداختن افراد به وجوه اعراب و جنبه های ادبی آن نازل نشده است. پرداختن به این امور، ثمره ای جز تحصیل معارف جزئی در پی نخواهد داشت. وی غرض اصلی از نزول قرآن را درک معانی و اسرار آن می داند. و در ذیل آیه 5 از سوره مبارکه جمعه گفته است: «هر کس قرآن را حفظ نماید، اما اسرار و معانی آن را درک نکرده به مقتضای آن عمل نکند. بسان مرکب است که بر پشت خود کتاب حمل می کند ولی از مطالب آن بی خبر و ناآگاه است.» صدرالمتألهین، برای دانشهایی که از آن به علوم ظاهری تعبیر می کند، ارزش چندانی قائل نیست. وی می گوید برای آگاهی از این علوم باید به علمای لغت و قرائت و اصحاب نقل و راویان حدیث مراجعه کرد.
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ملاصدرا نه تنها گرایش به جنبه های ادبی و بلاغی را در امر تفسیر قرآن سودمند بر نمی شمرد بلکه آن را از موانع و حجابهای فهم و ادراک قرآن می داند. او در مفاتیح الغیب ضمن بیان انواع موانع درک قرآن گفته است: «(.. مانع) سوم آنکه (مفسر) غرق در علم عربی و ریزه کاری های الفاظ بوده و عمر خود را در بررسی آن به سر بیاورد؛ زیرا هدف اصلی از فرو فرستادن قرآن جز خواندن خلق به جوار الهی، به سبب به کمال رسانیدن گوهرهای وجودی آنان و تابناک نمودن دلهای آنان به نور معرفت ربوبی و آیات او نیست؛ نه آنکه تمامی زندگی و عمر خود را در کیفیت کلام و نیکو ادا نمودن الفاظ و علم بلاغت و صنعت بدیع به سر آورد. زیرا آن علوم از توابعی است که بدانها احتجاج و گفتگو با منکران می نمایند. و اما بینایی در معنای آیات قرآنی، آن نیست که زمخشری و پیروان او بدان رسیده و در تمامی اوقات خود، نهایت کوشش خویش را در آن به کار گرفته و در نتیجه از معانی اصلی و حقیقت کلام الهی دور افتادند.»

ملاصدرا بر مفسران نامداری چون زمخشری (متوفی 538 ه. ق) و فخر رازی (متوفی 606 ه. ق) خرده می گیرد اما در عین حال تا حدود زیادی از سبک این مفسران متأثر گردیده و مباحث لغوی و ادبی تفسیر خود را از این دو مفسر وام گرفته و از تفاسیر آنها بهره فراوان برده است

دیدگاه ملاصدرا درباره مباحث فقهی و آیات الاحکام ملاصدرا معتقد است کسب و فراگیری بسیاری از مسائل فرعیه مفید نبوده و اشتغال به آن بهره ای جز تضییع عمر آدمی را در بر ندارد، او می گوید عمر آدمی ارزشمندتر از آن است که در راه چنین اموری مصروف گردد و در بعضی موارد فقهاء را به خاطر این موضوع مورد ملامت و نکوهش خویش قرار داده است. وی در این مورد چنین گفته است: «... و عجب است که بیشترین منتسبین به علم که چگونه قناعت نموده اند به مرتبه عوام و نساء و صبیان و به بحث از حقیقت نفوس خود مشغول نمی شوند و از آنکه مآل آن به کجا خواهد کشید. تفحص نمی کنند؛ با آنکه برایشان فرض است و در طول عمر مشغول می شوند به بسیاری از مسائل فرعیه و خلافات فقهیه که عمرها می گذرد و کس به آن محتاج نمی شود مثل احکام فروعات نادره از میراث و طاق احکام شقوق و احتمالات بعیده در مزارعه و مساقات که حتی یک از آنها در عمرهای طویل واقع نمی شود؛ با آنکه در هر زمانی اشخاصی هستند که به آن قیام نمایند و توجه به این مسائل بر کسی فرض عین نیست بلکه مانند سایر فرضهای کفایی است.»
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- چه راهی برای بیدار کردن وجدان و ادامه بیداری وجدان می توان در نظر گرفت؟

- آیا تحریک جدی اراده برای عمل به فضایل عالی انسان امکان پذیر است؟

- همه می دانیم که همه انبیاء عظام و پیشوایان دینی و حکمای راستین و اخلاقیون وارسته بر این مطلب اتفاق نظر دارند که محبت انسان نسبت به انسان دیگر در بالاتر از معامله گریها ضروری است با این حال جریان عمده در سرگذشت بشری این بوده است که انسان به جهت احتیاج به انسان دیگر می پیوندد و به جهت سود شخصی هم از آن جدا می شود! آیا راهی برای عملی ساختن آن نظریه عالی وجود دارد؟

- مقصود از فلسفه تاریخ غیر از عامل کلی محرک تاریخ چیست؟ و آیا می توان تغییراتی در آن به وجود آورد؟

- تعیین حدود عقلانی برای سودجویی و لذت پرستی و سلطه گرایی چگونه امکان پذیر است؟

- ابطال این قضیه ویرانگر به چه صورت است که فضایل و ارزشهای انسانی فقط برای تنظیم زندگی اجتماعی است و اصالت ذاتی ندارند!!

- آیا تقسیم فلسفه از دیدگاه: 1- اختلاف دورانها (مثلا یونانی، قرون وسطی و معاصر) 2- مکتبی 3- اقلیمی یک تقسیم صوری است یا واقعیت ذاتی دارد؟

- هشیاری، مطلوبترین پدیده مغز بشری است تا آنجا که صاحبنظرانی بزرگ مانند مولوی می گویند: «هر که آگه تر بود جانش قوی است». و ناهشیاری یعنی بی جان زندگی کردن! با این حال بشر چه دردی دارد که اغلب می خواهد از هشیاری بگریزد؟ گویی هشیاری دشمن جان اوست و به قول مولوی:

جمله عالم زاختیار و هست خود *** می گریزند در سر سرمست خود
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تقسیم بندی علوم در جواهرالقرآن غزالی بی تردید ملاصدرا در خصوص کم ارزش دانستن جنبه های ادبی و بلاغی قرآن و همچنین اظهار بی علاقگی وی نسبت به علم فقه، راه اغراق و مبالغه را پیموده و بی شک این گونه آراء وی تحت تاثیر افکار غزالی (متوفی 505 ه. ق) به وجود آمده است. غزالی در کتاب «احیاء العلوم» و «جواهرالقرآن » به تقسیم بندی علوم پرداخته و بعضی از علوم پوسته و قشر و برخی دیگر را علم لباب و مغز نامیده است. غزالی در جواهر القرآن علوم ادبی شامل صرف، نهر، لغت، علوم بلاغت و تاریخ و فقه را در شمار علوم پوسته و قشر یاد کرده و این گونه دانشها را علوم آلی و ابزاری دانسته است و علم معرفت نفس در مبدأ و معادشناسی را علم لباب و مغز خوانده و آن را برترین و اشرف همه دانشها بر شمرده است. ملاصدرا نیز در این باره از او متأثر شده و از آثار او بهره گرفته و نوشته های او را عینا در آثار خود، نقل نموده است.

گرایش ملاصدرا به سبک تفسیری عرفاء و اهل اشراق ملاصدرا، از مفسرانی است که در تفسیر قرآن به جنبه های معنوی و عرفانی آن، از خود گرایش نشان می دهد. او معتقد است که اکثر مفسرانی که نظر به جنبه های ظاهری و لسانی قرآن داشته اند، از توجه به معانی و بطون آیات غافل مانده اند، او می گوید مانع اصلی این مفسران از فهم معانی و حقایق قرآن، فریفته شدن ایشان به ظاهر آیات بوده است. نیز همانگونه که پیش از این گذشته از روش تفسیری و تأویل آیات مفسران تأویل گرا (نظیر معتزله که از شیوه های بلاغی از قبیل بهره گیری از تمثیل، استعاره و مجاز در تفسیر آیات استفاده کرده اند) انتقاد می کند؛ او بر این باور است که مفسر در تفسیر آیات نباید جز به نقل صریح و یا مکاشفه قلبی (که رد و تکذیب آن ممکن نباشد) اعتماد ورزد، چرا که عدم توجه به این موضوع موجب فرو افتادن وی در هلاکت و نابودی می گردد.
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صدرالمتألهین مهمترین آفاتی که موجب حرمان و بی بهرگی مفسر از فهم اسرار آیات می گردد را شیوع جهل، دنیاخواهی و مقام پرستی و شهرت طلبی و تقرب جستن به پادشاهان و حاکمان خوانده است. او معتقد است، تزکیه درونی، طهارت نفس و دوری گزیدن از عادات و رسوم مردمان از مهمترین عوامل دستیازی به اسرار قرآن است. او درباره کشف و پرده برداری از حقایق قرآن گوید: «تحقیق معانی و اسرار قرآن به وسیله دانش مکاشفه (که دریایی بس بزرگ است) شناخته می شود و تفسیر ظاهری نمی تواند ما را از آن بی نیاز کند، بلکه اگر آدمی همه عمر خود را در راه کشف این اسرار و تحصیل مقدمات و لواحق آن مصروف دارد، کفایت این مهم را نمی نماید، بلکه قبل از آنکه بتواند همه لواحق این علم را به دست آورد، چراغ عمرش به خاموشی می گراید.» او می گوید: «نباید پنداشته شود که ما تنها به تفسیر و تحقیق معانی بعضی از واژه ها و عبارات قرآن نیازمندیم، بلکه هر واژه ای از قرآن دارای اسرار و معنایی ژرف است که تنها راسخان در علم به قدر صفا و پاکی دل و به فراخور دانش خویش می توانند از رخسار این معانی پرده برگیرند و هر یک از آنان را در فهم این معانی، مراتبی است.»

روش ملاصدرا در تفسیر آیات تشبیه ملاصدرا، با توجه به اختلاف آراء مفسران درباره آیات تشبیه، آنها را به چهار گروه تقسیم نموده و در این باره چنین گفته است: بدانکه مردمان را در بخش متشابهات قرآن و حدیث مانند شریفه «یدالله فوق ایدیهم؛ روی دستهایشان دست خداست.» (فتح/ 10) و «استوی علی العرش؛ و بر عرش تکیه زد.» (یونس/ 3) و «جاء ربک» (پروردگارت آمد) و همچنین «وجه» (صورت)، «ضحک» (خنده). «استحیا» (شرم) و «غصب» (خشم) و «مجی و ایتان» (آمدن) و «فی ظلل من الغمام؛ در سایه با نهایی از ابر.» (بقره/ 210) و آنچه که بر این اسلوب است و مو هم تشبیه می باشد، روشها و مذاهب بی شماری است.
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الف - شیوه لغوی ها و اکثر فقها و اهل حدیث و حنبلیان و کرامیان که معتقدند: «مدلول و معنای ظاهری الفاظ و معنای اولیه آن باید محفوظ بماند بی آنکه مراعات تقدیس و تنزیه را در مورد ذات و صفات خداوند (تعالی) را مد نظر قرار دهند.

ب - طریقه عقل گرایان و نکته سنجان که الفاظ را به گونه ای تأویل می نمایند که با قواعد نظری و مقدمات علمی ایشان سازگار باشد و خداوند را از صفات مخلوقین و ممکنات تقدیس و تنزیه می نمایند.

ج - شیوه اهل اعتزال که جمع میان دو روش فوق نموده، در برخی امور قائل به تشبیه و در بعضی دیگر معتقد به تنزیه گردیده اند. آنان در باب مبدأ و صفات باری تعالی قائل به تنزیه شده و در باب مسائل مربوط به معاد و رستاخیز به تشبیه گرویده اند.

د - طریقه راسخان در علم و ابقان است که بی آنکه معنای ظاهری الفاظ و مدلول واقعی آن تغییر نماید و یا آنکه تأویلی صورت پذیرد به تحقیق معانی الفاظ و پیراستن معانی الفاظ از امور زائد می پردازند.

ملاصدرا ضمن انتقاد از سه روش نخست، شیوه راسخان در علم را صحیح ترین و مطمئن ترین روش تفسیر در باب آیات تشبیه دانسته است. او در این باره چنین گفته است: «آن چیزی که برای علمای راسخین و عرفای محققین از رازهای قرآنی و اسرار آن کشف می گردد مخالف ظاهر تفسیر نمی باشد. بلکه مکمل و متمم آن بوده و رد شدن از پوست و رسیدن به مغز و گذشتن از ظاهر و رسیدن به باطن و درون آن است این چیزی است که ما درباره فهم معانی قرآن می گوییم نه آنچه که با ظاهر قرآن مخالفت داشته باشد. همچنانکه پویندگان راههای افراط و گزافه گویان بر آن راه یافته اند. مانند آنکه استواء بر عرش را تنها تصویر عظمت و خیال نمودن کبریای حق تأویل کرده و کرسی را تنها علم و یا قدرت، و معیت و آمدن و نزدیکی و دیگر چیزها را مجرد خیالی که از حصول و دریافت خالی است تأویل نموده اند.»

ص: 12881





ملاصدرا از شیوه ظاهر گرایان به علت جمود آنان بر ظواهر الفاظ انتقاد می نماید و می گوید این گروه به جهت جمودی که به ظواهر الفاظ دارند به حقیقت معانی قرآن راه پیدا نمی نمایند. نیز، تأویلات معتزله که در تفسیر آیات از صناعات ادبی و علوم بلاغی بهره گرفته اند به ویژه آنکه در تأویل آیات متشابهه از تخییل و تمثیل استفاده زیادی نموده اند را نادرست می شمرد. او می گوید حمل الفاظ و ظواهر آیات قرآن و نصوصی که در کتاب و سنت آمده، به مجرد تخییل و تمثیل بی آنکه قائل به حقیقت دینی و اصل ایمانی باشیم امری نادرست و غیر جایز است؛ بلکه این کار به منزله گشودن باب سفسطه و تعلیل و مسدود نمودن باب هدایت جویی در آیات قرآن است، چرا که جایز دانستن این گونه تخییلات و تمثیلات بدون توجه به حقایق دینی منتهی به سد باب اعتقاد درباره معاد جسمانی و عذاب قبر، صراط، حساب، میزان، بهشت، دوزخ، حور، غلمان و سایر مواعید که در شرع از آنها یاد شده می گردد. زیرا با فرض مذکور برای هر کس جایز است که هر یک از این امور را حمل بر تخییل نموده و حقیقتی عینی برای آنها قائل نشود.

ملاصدرا با آنکه شیوه تفسیر ظاهری را نمی پسندد، ولی آن را بهتر و نزدیک تر به تفسیر گروه چهارم (که آن را شیوه تأویل گران واقعی و راسخان در علم نامیده است) می داند او در این باره می گوید کسانی که به ظاهر الفاظ جمود دارند و از مدلول ظاهری آیات فراتر نمی روند از گروه سوم یعنی معتزله که از صناعات ادبی و از کنایات و استعارات در تفسیر آیات استمداد می جویند، به حقیقت نزدیک تر می باشند. چرا که این گروه حداقل نسبت به حفظ قالب معانی و صورت حقایق آیات (که مراد خداوند تعالی است) کوشیده اند. از گفتار ملاصدرا، به روشنی معلوم می گردد که او نسبت به روش تفسیری معتزله (که در بحث توحید و عدل با شیعه امامیه همداستان می باشند) از خود واکنش و حساسیت منفی نشان می دهد. به طوری که تفسیر اهل ظاهر (که دانشمندان و مفسران شیعی آن را مردود دانسته اند) را بر تفسیر آنان ترجیح می دهد و با تفسیر اشاعره با تساهل و تسامح رفتار می کند. در این باره باید اذعان نمود اندیشه های غزالی بر ملاصدرا آنگونه قوی و مؤثر بوده که موجب گرایش و نزدیکی وی به افکار او شده است، به طوری که عبارات و کلمات وی را همانگونه که در کتاب «احیاءالعلوم» آمده و در آن، از اشاعره تمجید شده، بی کم و کاست در تفسیر خود آورده است.
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نظر ملاصدرا درباره حروف مقطعه در قرآن ملاصدرا در تفسیر خود به طور مبسوط درباره حروف مقطعه سخن گفته و به بیان آراء و نظریات دانشمندان درباره این حروف پرداخته است. او معتقد است که حروف مقطعه فاقد معنا و بدون مدلول نیست و در این باره به این حدیث مشهور که از حضرت علی (ع) نقل شده استناد می جوید: «لکل کتاب صفوة و صفوة هذا الکتاب حروف التهجی» نیز بر این باور است که این نظریه که گفته شده؛ فهم و درک مدلول و معنای این حروف ممکن نیست، مقرون به صحت نمی باشد.

وی می گوید صحیح ترین سخنی که تا کنون درباره حروف تهجی ابراز شده، نظریه ابن سینا می باشد که در رساله خود موسوم به «النیروزیه» ، آن را بیان داشته است. ملاصدرا، نظریه ابن سینا را با اندکی تصرف در تفسیر و کتاب اسرارالآیات آورده است. برابر این نظریه حروف جمل (ابجد) در مقابل مراتب موجودات قرار دارند. «ا» اشاره به مبدأ اول است. چون آن اول نخست ها و ابتدای فردیت و اعداد است. و «با» اشاره به عالم عقل است و به همین جهت گفته شده که موجود است و «با» بسم الله ظاهر شدند. چون آن از حروفی است که بعد از «ا» الف و در ازای ذات خداوندی وضع شده و آن اشاره به عقل کلی است.

نیز «جیم» دلالت بر نفس کلی می کند و «دال» دلالت بر عالم طبیعت می نماید. طبق این نظریه این چهار حروف اشاره ای به موجودات چهارگانه که در وجود و ایجاد پشت سر هم قرار گرفته می باشد. همچنین «ها» بر ذات باری تعالی، «واو» بر عقل، «زا» بر نفس، «حا» بر طبیعت و «طا» بر هیولی و عالم ماده دلالت دارد. او پس از آنکه به تطبیق حروف ابجد با مراتب وجود می پردازد درباره حروف مقطعه و مدلول آن چنین می گوید:
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«مدلول «الم» عبارتست از: سوگند به ذات اول تعالی و صاحب امر و خلق و مدلول «المر» سوگند به اول تعالی صاحب امر و خلق، آنکه هم اول است و هم آخر، آنکه هم مبدأ است و هم غایت اشیاء. و مراد از «المص» سوگند به اول تعالی صاحب امر و خلق و موجود کننده تمام عالمیان. و معنای «ص» سوگند به عنایت کلی است و «ق» سوگند به ابداع که تمام موجودات را فرا گرفته است و «کهیعص» سوگند به نسبتی که برای «ک» است یعنی نسبت عالم خلق به مبدأ اول. «یس» سوگند به اول فیض و ابداع که همان آفرینش و تکوین است. «حم» سوگند به عالم طبیعی که در مجموعه خلق است. و «حمعسق» سوگند به مدلول و سایط آفرینش در وجود عالم طبیعی است. «طس» سوگند به عالم هیولی که در عالم خلق و تکوین قرار گرفته است و «ن» قسم به عالم تکوین و عالم امر است.»

ملاصدرا پس از بیان این نظریه، آن را بهترین و محکم ترین نظریه ای می داند که درباره حروف مقطعه بیان شده است.

تأثیر پذیری ملاصدرا از مفسران پیش از خود ملاصدرا در آثار خود، مخصوصا در تفسیر تحت تأثیر افرادی مانند ابوحامد غزالی (متوفی 505 ه. ق) و نظام نیشابوری (متوفی 728 ه. ق) و شمار دیگری از مفسران واقع شده و از آراء و نظریات تفسیر آنان در تفسیر خود یاد کرده است. با آنکه ملاصدرا در تفسیر خود از مفسرانی چون زمخشری و فخر رازی به خوبی یاد نمی نماید و در بعضی موارد آراء آنان را به شدت مورد انتقاد قرار می دهد. اما با این وصف از تفاسیر آنان بهره های زیادی برده و بعضا بخشهای زیادی از تفاسیر آنان را در تفسیر خود عینا نقل نموده است.
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بی شک ملاصدرا با اختصاص دادن بیش از پانزده تألیف و اثر خود، به موضوع تفسیر سور و آیات قرآن، توجه و عنایت خاص خویش را نسبت به قرآن و علوم قرآنی ابراز می دارد. ما در اینجا به مناسبت از مهمترین آثار او در این زمینه به اختصار یاد می کنیم.

1- اسرارالآیات. 2- متشابه القرآن 3- تفسیر آیة النور. 5- تفسیر سورة الاعلی. 6 - تفسیر سوره الم سجده. 7- تفسر سورة البقره: که مؤلف تنها موفق شده تا تفسیر آیه 62 از آن سوره را بنگارد. 8- تفسیر سوره الجمعه. 9- تفسیر سوره الحدید. 10- تفسیر سوره الزلزال. 11- تفسیر سوره الضحی. 12- تفسیر سوره الطارق. 13- تفسیر سوره الفاتحه. 14- تفسیر سوره الواقعه. 15- تفسیر سوره یس. 16- مفاتیح الغیب. -17حاشیه بر تفسیر بیضاوی.

من_اب_ع

بمانعلی دهقان- مجله پژوهشهای فلسفی - کلامی- شماره 5 و 6 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ملاصدرا تفسیر قرآن آیات متشابه تأویل


صدرا و اگزیستانسیالیسم (وجود)

نظریه صدرا در باب وجود، شباهتهای چشمگیری با جنبش فلسفی نوین اروپا، اگزیستانسیالیسم، دارد. اما قبل از مبادرت به کشف قرابت میان این دو فلسفه، بیان مقدمه ای کوتاه درباره اگزیستانسیالیسم، به طور کلی، ضروری به نظر می رسد؛ لذا قصد داریم قبل از بررسی تطبیقی آراء صدرا و اگزیستانسیالیسم، به آن مقدمه بپردازیم.

وجود در اگزیستانسیالیسم فرانک تیلی سرآغاز اگزیستانسیالیسم را به این امر نسبت می دهد که سورن کی یر کگارد پس از مدت مدیدی گمنامی، مورد توجه متفکران قرار گرفت. تأثیر عمیق این توجه در فلسفه آلمان، درست قبل از جنگ جهانی اول آغاز شد. در خلال دو جنگ جهانی، این تأثیر به سرعت گسترش یافت و از مرزهای آلمان فراتر رفت و فلسفه اگزیستانسیالیسم را در فرانسه و امریکای لاتین و ایالات متحده پدید آورد. اگزیستانسیالیسم فلسفه ای است که بر تقدم وجود تأکید می کند. در اینجا، این سؤال مطرح می شود که وجود بر چه چیزی تقدم دارد، و پاسخ آن این است که بر ماهیت. پرسش دیگر این است که وجود داشتن به چه معنی است؟
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پاسخ به این پرسش دشوار است؛ زیرا وجود، صفت نیست، بلکه واقعیت تمام صفات است. وجود را نه به طور مطلق و فی نفسه، بلکه در موجودت می توان یافت. بنابر تعریف سنتی، آنچه واقعی است، و نه صرفا ممکن، موجود است. از نظر اگزیستانسیالیستهای جدید، وجود، عرض نیست، بلکه فعل است، انتقال بالفعل از امکان به واقعیت. تمام اگزیستانسیالیستها وجود را همچون ظهور می دانند؛ یعنی پدید آمدن وجود. واژه اگزیستانسیالیسم در آثار سارتر شهرت خاصی کسب کرده است. به ظاهر، عموم چنین تصور می کنند که اگزیستانسیالیسم همان نیهیلیسم خاص سارتر است، در حالی که اگزیستانسیالیسم، در آغاز، گونه ای تفکر دینی و خداباورانه بود. بنابراین می توان اگزیستانسیالیستها را به دو گروه تقسیم کرد:

الف) اگزیستانسیالیستهای خدا باور؛

ب) اگزیستانسیالیستهای ملحد.

ویژگیهای فلسفه اگزیستانسیالیسم هر چند اگزیستانسیالیسم فلسفه ای است که تعریف آن بسیار دشوار است، در عین حال، می توان برخی ویژگیهای عمومی این نحوه تفکر را توصیف کرد. این ویژگیها به قرار ذیل است.

الف) اگزیستانسیالیسم واکنشی است در مقابل تمام اشکال عقل گرایی که می پندارند واقعیت را می توان اولا یا منحصرا از طریق تفکر نظری عقلانی درک کرد. اگزیستانسیالیسم رد مؤکد این فرضیه است که شایسته ترین راه رسیدن به حقیقت، تشکیل نظام منطقی است.

ب) اگزیستانسیالیسم میان حقیقت شخصی و حقیقت عینی تمایز دقیقی قائل می شود و حقیقت شخصی را مقدم بر حقیقت عینی می داند. ممکن است از واژه «شخصی» سوء برداشت شود. این واژه در زبان روزمره، به معنی مغرضانه، متعصبانه و ناموثق است، در حالی که وقتی اگزیستانسیالیست آن را به کار می برد، معنای بسیار متفاوتی در نظر دارد. او منکر این نیست که انسانها می توانند با علم، عقل مشترک و منطق، به حقیقت عینی دست یابند، اما تأکید می کند که در مورد امور نهایی مربوط به جستجوی حقیقت نهایی، کل وجود انسان، و نه فقط عقل او، در کار است. احساس و اراده انسان باید برانگیخته و به کار گمارده شود تا او بتواند با آن حقیقت، زندگی کند. اختلاف اساسی میان دو چیز است: یکی شناخت حقیقت، بروشی نظری و بی طرفانه، و دیگری میل به حقیقت، به طریقی کاملا شخصی.
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ج) اگزیستانسیالیسم تقدم وجود بر ماهیت را تصدیق می کند. ماهیت، چیستی شیء است. مقصود ما از این سخن بیان آن ویژگیهایی است که میان تمام افراد یک نوع واحد، مشترک است. این ویژگیها ماهیت کلی است. وقتی ماهیت را بدون قید به کار می بریم، مرادمان ماهیت کلی است و این ماهیت، به کمک تعریف، معین می شود. ماهیت حاکی از وجود مصادیقی بالفعل نیست که ماهیت در آنها تحقق یافته باشد، اما در عین حال، به معنی لاوجود محض هم نیست. ماهیت، ذاتا، ممکن است. این امکان، به واسطه وجود، به واقعیت تبدیل می شود. در جمله «من انسان هستم»، «من هستم» وجود را ثابت می کند و «انسان» حاکی از ماهیت است. در فلسفه اروپایی، تا قرن نوزدهم، بر تقدم و اولویت ماهیت تأکید می شد. اگزیستانسیالیسم جدید واکنش در مقابل این نظر است و با قول به تقدم وجود بر ماهیت آغاز می شود.

تقدم وجود بر ماهیت در فلسفه صدرا و اگزیستانسیالیسم در این قاعده فلسفی اساسی اگزیستانسیالیسم جدید که در بالا ذکر شد، نظر مهم صدرا نیز هست. صدرا با قول به تقدم وجود بر ماهیت، به نحوی بر اگزیستانسیالیسم جدید پیشی می گیرد. وی در دوران جوانی، به مکتبی گرایش داشت که در آن، واقعیت موجود، حاصل از ماهیت آن دانسته می شد؛ به عبارت دیگر، وجود چون بر موجودات گوناگون اطلاق می شود، صرفا، امری اعتباری و ذهنی است و ماهیت، واقعی است. اما، ملاصدرا مدافع اصالت وجود شد، هر چند این تحول از طریق استدلال یا تأمل ذهنی حاصل نشد. ملاصدرا در کتاب مشاعر، این تحول را چنین وصف می کند: «در روزهای نخست، من طرفدار سرسخت نظریه اصالت ماهیت بودم، تا اینکه خداوند مرا هدایت کرد و برهان خویش را بر من ظاهر ساخت. ناگهان چشمان روحانیم باز شد و توانستم ببینم که حقیقت، عکس آن چیزی است که فلاسفه، عموما، به آن معتقدند. ستایش مخصوص خداوندی است که بنور فهم، مرا از ظلمات وهم (اصالت ماهیت) خارج کرد و مرا بر نظری که در دنیا و آخرت ثابت خواهد بود، ثابت قدم کرد.» (مشاعر، ویراسته کربن، ص 35 از متن عربی. ترجمه انگلیسی از ایزوتسو، «مفهوم و واقعیت وجود»، ص 104)
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تغییر عقیده صدرا، اگر چه تجربه دینی نیست، یقینا، تجربه ای وجودی است. وی، از این حیث، ما را به یاد اگزیستانسیالیستهایی می اندازد که نه از طریق تأمل عقلی، بلکه از راه تجربه وجودی، به تجربه ای رسیده اند که واقعیت یا وجود را بر آنها آشکار ساخته است. اگزیستانسیالیستها به تفکر نظری در باب وجود، به طور کلی، یعنی در باب ذات یا مفهوم وجود نمی پردازند. از نظر کی یر کگور، این امر متضمن تناقض است و او از همین طریق، اصل مشهور دکارت «من فکر می کنم، پس هستم» را مورد انتقاد قرار می دهد. خلاصه، اگزیستانسیالیسم جدید، به تعبیر گابریل مارسل، به «وحدت غیر قابل انفکاک وجود و موجود»می پردازد.

صدرا معتقد است که وجود را نمی توان تعریف کرد. وجود اساسی ترین و بدیهی ترین واقعیات و نیز مفاهیم است. وجود اصلیترین همه مفاهیم است که به کمک آن، سایر مفاهیم را می فهمیم و واقعیت وجود، بی واسطه ترین و اصلی ترین تجربه از واقعیت است؛ تجربه ای که مبنای شناخت ما از جهان خارج است. آگاهی انسان از وجود، بی واسطه و شهودی است و با هیچ تحلیل ذهنی، قابل حصول نیست. وجود محض، نه به صورت شیء خارجی مادی درمی آید تا بتوان آن را ادراک کرد، و نه به مفهومی متناهی در ذهن تبدیل می شود تا بتوان آن را منطقا تعریف کرد. البته این درک شهودی بی واسطه از وجود، بعدا، ممکن است به درکی مفهومی تبدیل شود.

شناخت عمیق واقعیت وجود، بر خلاف مفهوم ذهنی وجود (به بیان اگزیستانسیالیسم جدید، ذات وجود) مشکلترین امر است؛ زیرا نیازمند آمادگی روحی خاصی است که همه مردم از آن برخوردار نیستند. اما اگر کسی بسیار اهل تأمل باشد، از راز عمیق وجود آگاه خواهد شد. اگزیستانسیالیسم واکنشی است در مقابل فلسفه رسمی اروپایی که اساسا، از زمان افلاطون تا هگل، اصالت ماهیتی بود. صدرا نیز سالها پیش از اگزیستانسیالیسم جدید، با دفاع از اصالت وجود، انقلابی در جهان فلسفه اسلامی پدید آورد. نسبت میان وجود و ماهیت برای فلاسفه مدرسی لاتین و نیز برای مشائیان مسلمان، بحث داغی بود و ریشه آن به فارابی و ابن سینا باز می گردد؛ لذا در آن دوره، مابعدالطبیعه، اصالت ماهیتی است. به بیان سید حسین نصر، «صدرا بود که با نظریه اصالت وجود خود، قالب ارسطویی فلسفه اسلامی متقدم را تغییر داد.»
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این جور نیست که بشر هر چه را که بخواهد و خودش انتخاب کرده است حقش می باشد. انسان حقوق دارد ولی حقوق انسانی و آزادیهای انسانی، یعنی در مسیر انسانی. بشر وقتی کارش برسد به جایی که این اشرف کائنات که باید همه موجودات و مخلوقات را در خدمت خودش بگیرد و بفهمد: «و خلق لکم ما فی الارض جمیعا؛ آنچه در زمین است، همه را برای شما آفرید» (بقره/ 29) این چوب و این سنگ و این درخت و این طلا و این نقره و این فولاد و این آهن و این کوه و این دریا و این معدن و این همه چیز باید در خدمت تو باشد و تو تنها باید خدای خودت را پرستش کنی و بس، یک چنین موجودی بیاید خرما یا سنگ یا چوب را پرستش کند، این، انسانی است که به دست خودش از مسیر انسانیت منحرف شده. چون از مسیر انسانیت منحرف شده، به خاطر انسانیت و حقوق انسانیت باید این زنجیر را به هر شکل هست از دست و پای این شخص باز کرد، اگر ممکن است، خودش را آزاد کرد، اگر نه، لااقل او را از سر راه دیگران برداشت.

من_اب_ع

مرتضی مطهری- آشنایی با قرآن 3- صفحه 218-221

کلی__د واژه ه__ا

اخلاق قرآن انسان اراده داستان اخلاقی حقوق انسانی اعتقاد تربیت


عکس العمل امام علی (ع) در برابر خوارج

رفتار امام علی (ع) با خوارج

علی (ع) تا وقتی که خوارج قیام مسلحانه نکرده بودند با آنها مدارا کرد حداکثر مدارا، حتی حقوق اینها را از بیت المال قطع نکرد، آزادی اینها را محدود نکرد. جلوی چشم دیگران می آمدند به او جسارت و اهانت می کردند و علی حلم می ورزید. علی بالای منبر صحبت می کرد، یکی از اینها پارازیت می داد. روزی علی بالای منبر بود، یک کسی سؤالی کرد، علی بالبداهه یک جواب بسیار عالی به او داد که اسباب حیرت و تعجب همه شد و شاید همه تکبیر گفتند. یکی از این خارجیها آنجا بود، گفت: «قاتله الله ما افقهه؛ خدا بکشد این را، چقدر ملاست؟!» اصحابش خواستند که بریزند به سر او، فرمود چکارش دارید، یک فحشی به من داده، حداکثر این است که یک فحشی به او بدهید، نه، کاری به او نداشته باشید.
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می گریزند از خودی در بیخودی *** یا به مستی یا به شغل ای مهتدی

چون که از هوشیاری وارهند *** ننگ خمر و بنگ بر خود می نهند

در جای دیگر می گوید:

چون سرو ماهیت جان مخبر است *** هر که او آگاهتر با جانتر است

اقتضای جان چون ای دل آگهی است *** هر که آگاه تر بود جانش قوی است

روح را تأثیر آگاهی نبود *** هر که را این بیش اللهی بود

خود جهان جان سراسر آگهی است *** هر که بی جان است از دانش تهی است

این ناهشیاری در دوران ما که به اصطلاح علوم و تکنولوژیها در حد حیرت انگیز پیشرفت کرده است چنان رایج شده که اگر وسایل گوناگون تخدیر را از زندگی بشر حذف کنند او زندگی را وداع خواهد کرد آیا چاره ای باید اندیشید یا نه؟ و آن چاره چیست؟

آیا روزی فرا خواهد رسید که آن محبت و عشقهای شکوفا کننده جانهای آدمیان بار دیگر وارد عرصه حیات بشری گردد و این موجودات تخدیر شده بی جان را بار دیگر احیاء کند!

اگر بیگانگی از خود و دیگران خلاف قانون وجود انسان است برای اثبات ضرورت خودشناسی و خودسازی از چه راهی باید وارد شد؟

می دانیم که اکثر چشمگیر انسانها شاید هم اکثر قریب به اتفاق مردم به جهت ناتوانی از تعدیل خودخواهی با یک من مجازی زندگی می کنند و همین جریان باعث شده است که هر گاه هشیاری برای او به وجود بیاید وجود خود را خالی از من حقیقی ببیند. آیا برای نجات دادن بشر از زندگی با من مجازی باید گامی برداریم یا آنان را به حال خود رها کنیم تا در بیگانگی با خود و دیگران تباه شوند؟!
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فلسفه اگزیستانسیالیسم معتقد است که ما نمی توانیم چیزی را که قابل تجزیه و ترکیب نیست، درک کنیم. از سوی دیگر، موجود را نمی توان تجزیه و آن را به یک مفهوم تبدیل کرد؛ زیرا موجود یگانه است؛ بنابراین، شناخت نظری کافی نیست. صدرا نیز می گوید: «ذهن که فقط ماهیات و مفاهیم کلی را درمی یابد، هرگز نمی تواند وجود را که تنها واقعیت است، به تصرف خود در آورد. میان ماهیت و وجود، اختلافی اساسی است.ماهیت، فی نفسه، وجود ندارد، بلکه صرفا، در ذهن، از صورتهایی جزئی یا مراتب وجود انتزاع می شود؛ لذا پدیداری ذهنی است. اما ذهن قادر نیست واقعیت عینی وجود را به تصرف خود در آورد.» او می کوشد با انتزاع، مفهومی ذهنی بسازد؛ مفهومی که لزوما، ذات حقیقی وجود را نشان نمی دهد. به عبارت دیگر، صدرا مانند اگزیستانسیالیستهای جدید، معتقد است که آنچه وجود دارد، منحصرا، جزئی است؛ بنابراین، آن را می توان از طریق مفاهیم، قیاس و ساختار ذهنی، شناخت؛ زیرا اینها مفاهیم کلی هستند و وجود یگانه و جزئی.

اگزیستانسیالیستهای جدید با صدرا در این امر موافقند که وجود صفت نیست، بلکه واقعیت تمام صفات است. بر طبق تلقی سنتی، آنچه واقعی است و نه صرفا ممکن، وجود دارد. این تلقی موجب این تصور می شود که وجود عارض بر موجود است، اما هم صدرا و هم اگزیستانسیالیستهای جدید با نظریه مذکور مخالفند و معتقدند که وجود نه عارض بر موجود، بلکه فعل موجود است که عبارت است از انتقال واقعی از امکان به واقعیت. نصر می گوید: «صدرا مابعدالطبیعه حقیقی را به سطح فعل موجود ارتقا داد، همان فرمان رازآلود نورانی که باعث شد اشیاء، اقیانوس نیستی را ترک گویند و از موهبت وجود بر خوردار شوند. به عبارت دیگر، از نظر صدرا، مابعدالطبیعه نه با اشیائی که وجود دارد، یعنی موجودات، بلکه با خود فعل وجود سر و کار دارد.»
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عقل در نزد اگزیستانسیالیست گاهی اوقات اگزیستانسیالیسم واکنشی در مقابل عقل گرایی دانسته می شود؛ مثلا گفته می شود تجربه کی یر کگور، اثبات امور غیر معقول و بی واسطه از قبیل وجود، ایمان و شخصیت است، در مقابل ارزشهای کلی عقل که آنچه را فردی و جزئی است، ملغی می سازد؛ به عبارت دیگر، تجربه وی در مقابل عقل گرایی هگلی است. گایدو راجیرو خاطرنشان می کند: «اگزیستانس به سبب عقل گریزی و حرکتش به سوی امر متعالی، اعتراض پر جوش و خروش در مقابل مفهوم انتزاعی مذهب اصالت معنی است. در هر دوره، در مقابل آن مذهب، واکنشی با عنوان عقل ستیزی، فردگرایی و اگزیستانس وجود داشته است.» این نظریه با بررسی مختصر نگرش اگزیستانسیالیستی درباره عقل، بیشتر تقویت می شود؛ مثلا پاسکال عقل را در مقابل دل قرار می دهد. واضح است که پاسکال آن دو را کاملا ضد یکدیگر تلقی نمی کند؛ زیرا تأکید می کند که با طلب جدی می توان به هر دو نوع حقیقت دست یافت.

بدیهی است که برهان عقلی باید فارغ از هر گونه جهت گیری عاطفی باشد. اما او نیز معتقد است که ثمرات دل در قطب مخالف اموری قرار دارد که به طور اتفاقی، به آنها اعتقاد داریم. قبل از آنکه شخص بتواند چنین حقایقی را دریابد، باید خداوند کل طبیعت او را تغییر داده باشد. ایمان و عقل به دو قلمرو مختلف تعلق دارند و لازم نیست با یکدیگر تعارض داشته باشند. در واقع، هر دوی آنها اجتناب ناپذیرند. عقل اصولی را به کار می برد که اساسا، در همه انسانها یکسان است، اما شخص فقط با ایمان می تواند به آنچه در او یگانه است، نایل شود. پاسکال می گوید: «حس، عقل و ایمان، هر کدام متعلقات خاص خود و درجه تعیین خاص خود را دارد.» (نامه های ایالتی)
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کی یر کگور که پدر اگزیستانسیالیسم جدید دانسته می شود، فلسفه ای عقل ستیز عرضه می کند. او منکر ارزش تفکر عینی علمی و منطقی نیست؛ به عبارت دیگر، او فایده عملی ریاضیات، علم طبیعی، تاریخ و تفکر مابعدالطبیعی را نفی نمی کند، اما متعرض کسانی است که مدعیند تمام داستان همین است؛ یعنی تفکر عینی یا عقل گرایی، همه چیز را دربر می گیرد. خلاصه اینکه هر فیلسوف اگزیستانسیالیستی، به روش خاص خود، نارضایتی عقل و عقل گرایی را بیان کرده است.

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه
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فلسفه اسلامی مکاتب وجود اگزیستانسیالیسم نظریه اصالت ماهیت ملاصدرا


صورت در حکمت متعالیه

مقدمه «صورت» یکی از حوزه هایی است که ملاصدرا در آن از افق فلسفۀ اسلامی فراتر رفته است، هرچند که او از بیشتر معانیی که در فلسفۀ اسلامی دربارۀ مفهوم صورت مطرح بوده نیز استفاده کرده است. صورت در جای جای فلسفۀ صدرا حضور دارد و این به معنای حضور آن در حوزه هایی از فلسفۀ اسلامی است که صدرا نیز بدانها پرداخته است. صورت در علوم مابعدالطبیعه، فیزیک، منطق و همچنین در تفاسیر قرآنی نیز حضور دارد؛ به علاوه صورت در نظریه های مربوط به وجود، وحدت، ماهیت، معرفت، رؤیا و معاد نیز حضوردارد.

این امر موجب کثرت معانی و گونه های صور گردید. ما در آثار صدرایی با صور مادی، طبیعی، ممتد، دائم، جوهری، خاص، مطلق و شخصی برخورد می کنیم. بنابراین واژۀ صورت به طور مبهمی به انواع مختلف صور اطلاق می گردد. با وجود این می توان حداقل سه نوع صورت را از هم تمیز داد که دارای معانی مختلفی می باشند. آن سه نوع عبارتند از: 1. صور منفرد یا مابعدالطبیعی که برای وجود، نیازی به ماده ندارند؛ 2. صور مادی که عبارتند از صور فیزیکی یا جوهری که برای وجود، نیازمند یک ظرف (ماده) می باشند؛ 3. صور ذهنی که عبارتند از صور شناختی همانند صور حسی، خیالی و عقلی (جنس، نوع و فصل) و از طبیعتی کلی برخوردارند. دو صورت نخست، بر خلاف صورت سوم، قابل اطلاق به موضوعات دیگر نمی باشند. در این مقاله تنها صور جوهری یعنی صور طبیعی را بررسی می نماییم. هدف ما در اینجا روشن کردن این موضوع است که آیا نظریه صدرا درباره صور، بیشتر با ماهیت مرتبط است یا با جوهرها؛ یعنی آیا نظریۀ صور وی به تقویت جنبۀ وجودی فلسفۀ او منجر می شود یا اینکه نظریۀ او باعث برگشتش به فلسفه ای ماهوی می گردد؟
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روشهای نیل به صورت

تنوع معانی صورت، نشان دهندۀ روشها و نگرشهای مختلفی است که برای بررسی آن می توانند اتخاذ شوند. بنابراین، می توان صورت را از منظر فلسفه، علم، برهان، خطابه، شعر، الهیات و عرفان نگریست و از آنجا که صورت دارای برخی نسبتهاست، می توان آن را از لحاظ نسبتش با وجود و حرکت، تغیر و ثبات، جوهر و عرض، این همانی و تفاوت و تناقض و تضاد بررسی نمود. به طور کلی می توان گفت چهار روش خاص برای نیل به صورت وجود دارد که عبارتند از:

الف) رهیافت انتقادی که مستلزم مواجهه با اندیشه جدایی صورت جوهری از مترادفهای آن (مثل تعریف، جنس، نوع، فصل و ماهیت) به منظور مصون نگهداشتن صورت از تناقضی است که نظریه افلاطونی صور باعث ایجاد آن می شود؛

ب) رهیافت وجودی که صورت را جوهری می داند که تشکیل دهنده حقیقت شیء است.

ج) رهیافت فیزیکی و تکوینی که صورت را عمل مولد شیء می داند و آن را همچون کمال موجود در نظر می گیرد.

د) رهیافت منطقی و معرفتی که صورت وجود را فصل خاصی می داند که با همکاری جنس، ماهیت را تشکیل می دهد.

از طرف دیگر، هر کس که کتاب اسفار را مطالعه نماید از تنوع آموزه هایی که صدرا آموزۀ خود در باب صورت را بر اساس آنها ترسیم نموده، متعجب خواهد شد. خلاصه اینکه وی خود را لااقل با چهار آموزه مواجه می دید و مجبور بود که از بین آنها آموزۀ خاص خود را انتخاب نماید. این آموزه ها عبارتند از:
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الف) نظریۀ افلاطونی صور که بر طبق آن صور جوهری هرچند که با موجودات فیزیکی مرتبطند، اما از آنها جدا می باشند.

ب) نظریه ارسطویی دربارۀ صور که مقبول مکتب ارسطویی فلسفۀ اسلامی (کندی، فارابی، ابن سینا، فخرالدین رازی و ...) واقع شد. در این نظریه صور به داخل موجودات منتقل می شود، تا آنجا که به ماهیت داخلی آنها تبدیل می شود.

ج) نظریۀ سهروردی که صور را به دو قسمت، تقسیم می نماید که عبارتند از: صور اشراقی و عقلی و صور مثالی.

د) نظریۀ ابن عربی دربارۀ صور که صور مثالی را نسبت به صور مادی و وجودی برتر می داند و ایدۀ تبدل صور را بیان می کند.

تعریف صورت با مراجعه به معانی انواع صورت درمی یابیم که صدرا در اشاره به معانی صورت، همان کاری را انجام داده است که سایر فلاسفه مسلمان، به ویژه ابن سینا، در مقام بیان معانی صورت انجام داده اند. او پنج معنایی را که ابن سینا و پس از وی غزالی بدانها اشاره نموده اند، تکرار کرده است. آن پنج معنا عبارتند از: الف) صورت به مثابه یک ماهیت مشخص، ب) صورت به مثابه یک ماهیت خاص، ج) صورت به معنای حقیقت خاصی که به ماده ضمیمه شده است، د) صورت به معنای حقیقت مشخص، ه_) صورت به معنای کمال مفارق. می توان دریافت که صدرا برای تعریف این پنج نوع صورت از سه واژه استفاده می نماید که عبارتند از: ماهیت، حقیقت و کمال، اما وقتی می خواهد این سه واژه را به یک واژه تقلیل دهد، برای تعریف صورت از واژه فعل استفاده می نماید.
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او می نویسد: «اگر در ریشه های کاربرد صورت تأمل نمایی، خواهی فهمید که آنها بالذات معنای مشترکی دارند و آن همان چیزی است که به واسطۀ آن شیء بالفعل همان است که است.» پس فلاسفه در این بیان که صورت یک شیء همان ماهیت آن است (که بدان وسیله شیء همان چیزی است که است) بر حق بوده اند. قدری ابهام را می توان در ادعای صدرا مشاهده کرد. زیرا وی فعل را با ماهیت یکی می داند، چنانکه گویی این ماهیت است که عمل فعلیت بخشیدن را انجام می دهد. اما با ارائه تعریفی از صورت در همین متن از جانب صدرا این ابهام برطرف می شود، آن تعریف بدینگونه است: «شیئی معین یا محصل؛ برخلاف ماده که شیئی مبهم و کاملا نامعین است.» این تلویحا بدان معناست که صورت به ماهیتی که بالفعل نیست، نسبت داده نمی شود؛ بلکه به ماهیتی خاص نسبت داده می شود. به عبارت دیگر، طبیعت بالفعل صورت باعث ترغیب صدرا در انتساب حقیقت ایجاد شدۀ شیء به صورت، و نه ماده، می گردد. از نظر صدرا ماده، شیئی مفروض در صورت است؛ همانند فرض جنس در فصل. بدین ترتیب، تقوم حقیقت تنها به وسیلۀ صورت انجام می شود. بنابراین، صورت مترادف نوع، فصل، فعل، کمال، غایت، ماهیت، ذات، قوام، طبیعت و حقیقت دانسته می شود.

ما از تنوع مترادفهای صور، نتیجه می گیریم که صورت نقشهای متفاوتی (اگر نگوییم متضاد) دارد. صورت در وهله اول از نقش ذاتی برخوردار است که باعث جدایی شیء از جنسش می شود و آن را در نوع متعین می کند و به همین دلیل، آن را صورت جوهری خوانده اند. صورت نقشی تکوینی هم دارد که بر اصل این همانی و تشابه مبتنی است. در حوزه زیست شناختی مثل، مثل خود را در صورت ایجاد می نماید. سومین نقش صورت در مقوله کیفیت متحقق می گردد و بر اساس اصل تضاد می باشد؛ مثلا انتقال از سرد به گرم، یا از بیماری به سلامتی. این نقش صورت تفاوتی را ایجاد می کند اما نه تفاوت خاصی را همچون تفاوت در نقش جوهری را، بلکه تفاوت در تضاد. صورت نقش چهارمی نیز دارد که عبارت است از علت حرکت. در واقع از آنجا که تضاد یکی از علل حرکت است و صورت به نوعی به آن ضمیمه شده است، می توان دریافت که صورت به حرکت نیز نسبت داده می شود. نقش پنجم صورت عبارت از وحدت بخشی به همه عناصری است که باعث تشکیل شیء می شوند. نقش تکوینی ششمین نقش است. در واقع، معرفت علمی، صرف نظر از اینکه در حوزه اثبات باشد یا در حوزه تعریف، از تعریف آغاز می گردد؛ که در نهایت صورتی است برای رسیدن به تعریف.
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طبیعت صورت واقعیتهای یاد شده، موجب می شود به سختی بتوان حوزه ای را مشخص کرد که صورت به آن تعلق دارد؛ زیرا نمی توان تشخیص داد که صورت به حوزه وجودی تعلق دارد یا به حوزه ماهوی و جوهری. برای حل این مشکل، ابتدا باید بدانیم که صورت چند ویژگی دارد:

الف) صورت، مبدأ و علت است؛

اولین ویژگی صورت، اصالت آن است. در واقع، صورت مقوم اصلی و علت ماهیت شیء است. تفاوت صورت و هیأت به تفاوت تقدم و تأخر تحویل می شود. اگرچه صورت در ابتدا وجودی و زمانی است، هیأت نتیجه صورت است: «صور عناصرند و بقیه اشیاء از ترکیب آنها به وجود می آیند.» صورت نه تنها بالنسبه به شیء، بلکه بالنسبه به ماده نیز مبدأ است. در نتیجه، صورت از لحاظ ماهیتش نیازمند ماده نیست، اما برای تشخص نیازمند ماده است. بنابراین اصالت صورت دو معنا دارد: صورت به عنوان جزء مقوم و صورت به عنوان فاعل اشیاء مبدأ است.

ب) صورت، جوهر است؛

صدرا معتقد است که «صور طبیعی، جوهر هستند.» او برای اثبات جوهریت صورت براهینی می آورد که مبتنی بر علیت آن یعنی تقدم وجودی و زمانی آنند: «زیرا علت باید از حیث وجود قویتر و محکمتر از معلولهای خود باشد.» بنابراین از آنجا که صورت یکی از دو مبدئی است که تشکیل دهندۀ جوهر شیئند، خود صورت نیز باید جوهر باشد. به عبارت دیگر، از آنجا که صورت یکی از اجزاء جوهر است، یعنی صورت مقدم بر جوهر است، خود صورت نیز باید جوهر باشد. اشاره به این نکته لازم است که در واقع در اینجا جوهر به معنای موضوع حمل نیست، بلکه به معنای ماهیت یا ذات شیء است. صدرا برای اشاره به جوهر- ماهیت از مترادفهای بسیاری همانند حقیقت، طبیعت، قوام، فصل و غیره استفاده می نماید.
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ج) صورت فعل است؛

صدرا صورت را مبدئی می داند که بدان وسیله موجب می شود شیء، چه جوهر و چه عرض، از قوه به فعل درآید. بدین ترتیب، افعال و معلولها از صورت جوهر (و نه از ماده آن که هیچ کاری جز پذیرش انجام نمی دهد) ناشی می شوند. واضح است که صورت توان فعلیت بخشیدن، یعنی تحقق شیء را دارد. اما صدرا فعل را تحت شرایطی به یک صورت خاص نسبت می دهد، زیرا وی برای هر نوعی قائل به یک عقل متعالی یا فرشته است که می توانند تحت فرمان خدا (آفریننده همه چیز) از آن مراقبت نمایند. این بدان معناست که افعالی که به صور خاصی نسبت داده می شوند، (تنها) از آنها منشاء نمی گیرند، بلکه این کار با مشارکت یک مبدأ عالی انجام می گیرد. با آگاهی از تفاوتی که صدرا بین علت مباشر و علت غیر مباشر یا علت مقوم و علت صوری قائل شده، می توان دوگانگی موجود بین صورت به عنوان یک مبدأ فعال و صورت تنها به عنوان شریک مبادی اعلا را دریافت. بنابراین، صورت به کمک یک مبدأ اعلا، علت مقوم ماده است و بدون این واسطه مابعدالطبیعی، علت صوری است. به عبارت دیگر، صورت وقتی علت فاعلی است، علت مقوم است و وقتی علت صوری است، علت مباشر است.

باید خاطرنشان کرد که بین عبارت «صورت چیزی است که به وسیله آن، شیء همان چیزی است که بالفعل است،» و عبارت «صورت چیزی است که به وسیله آن، شیء از قوه به فعل درمی آید» تفاوتهایی وجود دارد. عبارت اول به معنای ذاتی صورت نزدیک است، زیرا در آن از کلمه «است» استفاده می شود، اما عبارت دوم بیانگر ویژگی فاعلی صورت است، زیرا در آن از واژه «فعلیت» استفاده می شود. این دوگانگی، حضور صورت در قسمت علل مقوم ماهیت و در قسمت فصل نوعی را توجیه می نماید. آری، ما منکر تقابل آموزه ای که معتقد است صورت، جوهری فعال است با آموزه ای که آن را مقوم ماهیت می داند، نیستیم، اما اگر این نکته را در نظر بگیریم که ورود صورت به ماهیت شیء منجر به جدایی شیء از جنسش، تا موجود شود و تحقق یابد، خواهد شد، آنگاه می توانیم این دو نظریه را یکی بدانیم.
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مشکل اتحاد صورت و ماهیت صدرا، همانند دیگر فلاسفه اسلامی، چهار علت را به دو نوع تقسیم می نماید: مقومات وجود (علل فاعلی و غایی) و مقومات ماهیت (صورت و ماده). صدرا در واقع ابایی ندارد از اینکه بگوید صورت متعلق به حوزه ماهیت است. یعنی «صورت یک شیء، همان ماهیت آن است که به واسطه آن شیء همان است که است.» صدرا به همین ترتیب صورت را، که متعلق به حوزه ای فیزیکی است، با مفهوم دیگری که به حوزه منطق تعلق دارد، یعنی مفهوم فصل، یکی می داند. صورت چیزی است که «به وسیله آن شیء همان چیزی است که بالفعل است.» اگرچه صورت طبیعی برای وجود نیازی به ماده ندارد، اما در واقع، «امر اضافی» به ماده است، زیرا صورت بدون ماده قادر به وجود و فعل نخواهد بود. اما این «اضافه بودن»، موجب نفی تقدم صورت بر ماده در ایجاد ماهیت نمی شود. بنابراین صورت به مثابه ذات ماهیت است؛ اما کماکان باید بین ماهیت کلی و ماهیت خاص تمایز قائل شد. ماهیت کلی تنها طرحی از وجود است و تنها بالقوه موجود است، اما ماهیت خاص، که همان صورت است، مشخص و محصل است. این تشخص این امکان را برای صورت فراهم می آورد که شیء را آنگونه بسازد که هست. به همین ترتیب، فصل خاص نیز دارای چنین نقشی است و جنس را بالفعل می کند و نوع آن را متعین می کند.

دیدیم که صدرا صورت را قادر به خلق اشیاء و یا به تعبیر دقیقتر، قادر به تشخص بخشیدن به اشیاء می داند. اما او این سؤال را مطرح می کند: «با توجه به اصول عقلی، و در نظر گرفتن این نکته که علت باید از لحاظ وجود و تشخص قویتر از معلول باشد، یک طبیعت مطلق چگونه می تواند یک موجود مشخص را ایجاد نماید و یک وحدت عامه چگونه می تواند علت یک وحدت عددی باشد؟» صدرا برای حل این مشکل، بین دو نوع تقدم تمایز قائل می شود: تقدم ذاتی و تقدم فردی. صورت خاص هم نسبت به ماده خاص و هم نسبت به ماده مشخص متقدم است، اما صورت مشخص نسبت به ماده متأخر است، زیرا صورت مشخص برای وجود و تشخص نیازمند ماده ای مشخص می باشد. بنابراین ماده به رغم اینکه تقدمش معلول صورت است، بر صورت تقدم فردی دارد. خلاصه اینکه تشخص امری دوسویه میان صورت و ماده است، اما از دو لحاظ مختلف: صورت به واسطه ماهیتش، و نه تشخصش، بر ماده ذاتی و مشخص، تقدم دارد، اما صورت مشخص نیازمند ماده مشخص است که به واسطه صورت ذاتی، تشخص یافته است. به علاوه صدرا معتقد است که «صورت چونان یک حقیقت متقوم وجود محل خود، یعنی ماده، است.» اما صدرا در عین حال می خواهد محدودیت قدرت صورت را نیز نشان دهد. او برای این کار صورت را با همکاری منبعی متعالی، یک عقل یا یک فرشته، متقوم ماهیت می داند. این ارتباط بین صورت مطلق و ماده است؛ با در نظر گرفتن ارتباط صورت طبیعی با جسم، صورت به طرق مختلف آن را تقوم می بخشد. اگر صورت طبیعی از یک نوع به نوع دیگری تغییر یابد، جسم از بین می رود و جسم دیگری جایگزین آن می گردد.
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صدرا، با در نظر گرفتن نیاز صورت به ماده، اندیشه بدیعی را مطرح می کند. وی معتقد است که صورت به ماده نیازمند است تا حامل مقولات یا مشخصات باشد. این بدان معناست که ماده از طریق مقولات به صورت، تشخص می بخشد. بنابراین، این بیان که «حقیقت تنها براساس صورت می تواند ساخته شود» بدین معناست که صورت فی نفسه نیازی به مقولات ندارد، زیرا آنها فقط معلول، منفعل و ملازمند. به علاوه، وجود منفرد صورت مستلزم رابطه ای با مقولات است و بنابراین صورت نمی تواند از آنها جدا شود. به همین دلیل، ماده ضرورتا باید نقش واسطه ای را بین صورت و مقولات ایفا نماید. بنابراین ماده پذیرای مقولات است.

مشکل اتحاد صورت و وجود بعد از بررسی ارتباط نزدیک صورت و ماهیت، شک داریم در اینکه بتوان امیدوار بود رد پایی از آموزه وجودی بودن صورت در مجموعه آثار صدرا یافت شود. پیش از هر چیز باید به این نکته اشاره نمود که آموزه اصالت وجود به نفع تأیید وجودی بودن صورت است زیرا این آموزه نقشها و سلسله مراتب بین وجود و ماهیت را معکوس نموده است. بنابراین، این موقعیت جدید به ما اجازه می دهد که باعث نزدیکی صورت به وجود گردیم. به علاوه ممکن است با برخی از بیانات صدرا مواجه شویم که این نظر را تأیید نمایند. مثلا: تقوم حقیقت به چیزی جز صورت نیست... عالم به واسطه صورت عالمیت، عالم است نه به واسطه ماده اش. تخت به واسطه هیأتش تخت است نه به واسطه چوبش، انسان به واسطه نفس مدبره اش انسان است نه به واسطه بدنش و یک موجود موجود است به واسطه وجودش به واسطه ماهیتش.
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- آیا می توان برای پیشگیری قدرت پرستی که در هر کس به وجود بیاید زندگی هیچ کس را به رسمیت نمی شناسد مگر اینکه وابسته اراده او باشد چاره ای اندیشید؟ این چاره کدام است؟

- آیا میتوان درستی سیاستی را که بشر برای اداره وضع زندگی اجتماعی خود در پیش گرفته است با قوانین علمی اثبات کرد؟

- تعریف حقیقی دموکراسی چیست؟

- آیا تاکنون بشر توانسته است دموکراسی منطقی را در جامعه برقرار کند یا بدان جهت که معنای حقیقی آن بر این قضیه موهوم مبتنی است که چون من می خواهم پس حق است مبتنی است. لذا محال است که دموکراسی به طور کامل قابل اجرا باشد؟

آیا باید در این مسئله به طور جدی بیاندیشیم که اگر بشر آن همه فرصتها و انرژیهای مغزی و روانی و مزایای مادی و معنوی را که بر اثر خودپرستی و خودمحوریها از دست داده در مسیر تعدیل خودخواهیهای خود به کار می انداخت تکامل بشری به کجا می رسید! اگر اندیشیده ایم، نتیجه آن چه بوده است؟ لحظه ای بیاندیشیم که سقوط و پستی بشر در خودپرستی به کجا می رسد:

می گویند یکی از مأمورین دولتی وارد محل مأموریت خود شد و برای اینکه خودنمایی کند به اعضای محل مأموریت گفت که اگر شما همگی خرید من آخر از شما هستم. (کلمه خر را با صیغه افعل التفضیل (خر ترم) به کار برد!!)

اشتباه و خطاکاری در ارزشیابی و برداشت از شخصیتها که غالبا افراط و تفریط درباره آنها مردم را از بهره برداری واقعی از آن شخصیتها محروم می سازد.

یکی از آفات تباه کننده علم و معرفت بشری ناشی از محدودنگری در ارزش دادن افراطی به موضوعی است که یک محقق درباره آن تحقیق کرده و در عین حال به مطالب خوبی هم در مورد آن موضوع دست یافته است. به عنوان مثال بررسی جریان کاربرد قدرت در سرگذشت بشری را در نظر می آوریم. نویسندگانی هستند که تأثیر شدید قدرت به معنای معمولی آن را در زندگی بشر در طول تاریخ مشاهده می کنند و اثر قدرت را در شکستها و پیروزی های ظاهری می بینند و در نتیجه حکم می کنند که قدرت یعنی همه چیز! در صورتی که اگر معنای قدرت را در نظر بگیرند که مالکیت بر خویشتن عالیترین تجلی گاه آن است، و اگر در می یافتند که هر ظلمی دارای عکس العملی است که دیر یا زود دامنگیر ظالم خواهد گشت و همچنین اگر می فهمیدند که اصالت قدرت به طور مطلق نابود کننده قدرت است به موضوع بررسی خود قانع نمی شدند. از این نمونه است: اصالت غریزه جنسی، اصالت اجتماع و اصالت لذت و علم و هنر به معنای محدود آنها.
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این آخرین بیان یعنی «یک موجود به واسطه وجودش موجود است نه به واسطه ماهیتش» اندیشه وجودی بودن صورت را آشکار می نماید. تمایز صدرا بین موجود و وجود و بین وجود و ماهیت، به نظر ما، به این معناست که وجود همانند صورتی از موجود است یا به تعبیر دقیقتر صورت چیزی است که به وسیله وجود لباس ماهیت بر تن می کند. بیانات دیگر درباره صورت «عالمیت»، هیأت تخت و صورت انسان نیز تأیید می کنند که صورت جنبه وجودی ماهیت است.

در مجموع، این امر که ماهیت به سطح جنس و ماده ارجاع شده است، تا آنجا که تنها نمایانگر امکان وجود است، به صورت اجازه می دهد که نقش فعلیت بخشی به ماهیت را ایفا نماید. به عبارت دیگر، از آنجا که صورت چیزی است که «شیء به واسطه آن همان است که است» و «به واسطه آن شیء همان چیزی است که فعلیت دارد» و یا «به واسطه آن شیء از قوه به فعل درمی آید»، می توان چنین نتیجه گرفت که صورت جنبه وجودی ماهیت است. بدین ترتیب، صدرا اینگونه به شرح صور می پردازد: «موجودات عینی و محصلی که انواع را فعلیت می بخشد.» حتی در جاهایی می بینیم که صدرا آشکارا می گوید «صور خاص، وجودهای محض و خاص اشیاء مادیند»، «او صور واقعیتی را که از حیوانات و گیاهان تشکیل یافته نیز به همین معنا همچون وجودها و ذوات توصیف می کند.» به هرحال صدرا وظیفه ایجاد تفاوت میان جواهر را کاملا بر عهده صورت ننهاده است. این وظیفه را گاهی به وجود، گاهی به مبادی مفارق و در نهایت به خدا نسبت می دهد. بنابراین وی در سطح وجود، صورت را از آنچه که قبلا در سطح ماهیت به آن نسبت داده بود، یعنی نقش ایجاد تفاوتها، محروم می نماید.
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صدرا خود را با انکار نقش ایجاد تفاوت به وسیله صورت قانع نمی سازد، اما چنین نقشی را در مورد ماده نیز انکار می نماید. بنابر نظر او، تفاوت واقعیت صورتهای نوعی به خاطر تفاوتهای موجود در طبایع مادی آنها نیست، بلکه این تفاوت به مبادی مفارق آن نسبت داده می شود. دلیل این امر آن است که اخس نمی تواند علت اشرف گردد. با وجود این، صدرا ماده را از همه اعمال محروم نمی کند. او باید تشخیص دهد که ماده تفاوتهای فردی را ایجاد می نماید؛ نه در برابر صور مشخص، بلکه در برابر تشخصهای خاص.

شاید به نظر آید که صدرا در ارائه نظریه صورت چندان شفاف عمل نکرده است، زیرا وی گاهی صورت را به حوزه ماهیت نسبت می دهد و گاهی به حوزه وجود. او برای اجتناب از این ابهام طرق مختلفی از قبیل تمایز قائل شدن میان فعل و قوه، جوهر و عرض، ذاتی و شخصی و ماهیت و جوهر را در پیش گرفته است. اما می توان تصور نمود که بهترین راهی که وی برای فرار از این ابهام برگرفته عبارت است از شگرد تنوع اسامی و معانی صورت. تصریحات مربوط به صور خاص، مشخص، طبیعی، جوهری، مادی و فاعلی نمی توانند از یک معنا برخوردار باشند، اما معتقدیم که همه این اسامی و معانی مختلف دارای یک نقطه مشترک، یعنی صورت، می باشند که در معنای صحیح و دقیقش نمی تواند چیزی جز بیان واقعیت، جوهر، ماهیت، طبیعت و وجود شیء باشد.

بنابراین، به نظر ما دیدگاه برزخی، می تواند راه خروجی را از این دوراهی موجود بر سر راه مسئله طبیعت صورت به ما نشان دهد. ما معتقدیم، صورت در صدرا برزخی دو وجهی است، یک سمت آن به سوی ماهیت است و سمت دیگر آن به سوی وجود. اما ما در اینجا از واژه برزخی به معنای اول آن، یعنی به عنوان حائلی میان دو شیء متضاد، استفاده نمی کنیم، بلکه آن را به این معنا به کار می بریم که صورت دو شیء متضاد را به هم مرتبط می کند. بنابراین بدون در نظر گرفتن صورت به عنوان جامع دو دریای وجود و ماهیت، نمی توان طبیعت حقیقی آن را دریافت.
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه نظریه ماده و صورت ماهیت


عشق در حکمت متعالیه (انسانی)

عشق عشق مأخوذ از «عشقه » است و آن گیاهی است که آن را لبلاب گویند چون بر درختی پیچید آن را خشک کند. همین حالت عشق است بر هر دلی که طاری شود صاحبش را خشک و زرد کند. در باب ماهیت عشق اختلاف نظر زیادی وجود دارد. حکیم الهی در کتاب حکمت الهی بعضی اقوال را در این باب ذکر می کند. می گوید افلاطون حکیم عشق را جنون الهی دانسته که نفوس قدسی و ارواح عالی به این جنون مبتلا می شوند. ارسطو آن را ناتوانی و کوری حس از ادراک عیوب محبوب تعریف کرده است . ابوعلی سینا در کتاب قانون عشق را چنین تعریف می کند: «العشق مرض وسواسی شبیه بمالیخولیا یکون الانسان قد جلبه إلی نفسه بتسلط فکرته علی استحسان بعض الصور و الشمائل.» بعضی گفته اند: عشق مغناطیس اسرار خداست ، برخی گفته اند عشق مرض روحی است که از توجه مکرر به حسن معشوق پدید آید. عشق جذبه و الهام الهی و تحریک روح قدسی است به سوی اقلیم حسن و زیبایی . وی می گوید: «کسانی که عشق را مرض نفسانی دانسته اند به خاطر عوارضی است که عاشق را مبتلا می کند. از قبیل بیخوابی ، لاغری ، آشفتگی ، پژمردگی ، گود رفتن چشمها، رنگ پریدگی و تغییر در ضربان نبض و قلب . آنهایی که جنون الهی می پنداشتند بدین علت بود که دارویی برای معالجه آن نمی یافتند و حکمای یونان شفای آن را فقط در دعا و نیایش و صدقه و عبادت می دیدند.»
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تفاوت میان عشق و شوق در اینجا مطلبی که باید مد نظر قرار داد تفاوت میان «شوق » و «عشق » است که گاهی مترادف به کار می روند اما تفاوت دقیق بین آنها وجود دارد و آن اینکه عشق نسبت به شوق اعم است . عشق مصاحب با وجدان و شوق مصاحب با فقدان است . هر موجود با عشق نهفته در خود محافظ وجود خود و با شوق نهفته در خود طالب مفقود است . بر همین اساس می توان عشق را به همه موجودات حتی حق تعالی نسبت داد چرا که صفت وجود است اما شوق اینگونه نیست .

ملا هادی سبزواری در تحشیه خود بر کتاب الشواهد الربوبیة با استناد به حدیث قدسی «من طلبنی وجدنی ومن وجدنی احبنی و من أحبنی عشقنی و من عشقنی عشقته » اطلاق عشق را بر خداوند تبارک و تعالی جایز می شمرد و ابن سینا نیز بر همین مبنا در رسالة العشق کاربرد لفظ عشق را به خداوند بلا مانع می داند. شوق در خصوص موجودات مادی دارای قوه و استعداد, به کار می رود که برخوردار از فقدان و خلأهای وجودی هستند و از این جهت اشتیاق به کمال و جبران کمبودها در آنها شعله ور است . عشق مجرد از شوق مخصوص مفارقات عقلیه است که از تمام جهات بالفعل هستند و موجودات دیگر که خالی از فقدان نبوده و دارای قوه و استعداد هستند، بنابر درجه وجودی خود، دارای عشق و شوق ارادی یا طبیعی می باشند. این عشق و شوق باعث انواع حرکت در موجودات می شود که یا نفسانی است یا جسمانی . حرکت جسمانی هم یا کیفی یا کمی یا وصفی و یا اینی است و هر کدام از موجودات عالم طبیعت برخوردار از قسمتی از این حرکات هستند.
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بنابرین در تمام موجودات مادی شوق به تبدیل نمودن استعدادها به فعلیتها وجود دارد. حرکتی که یک سیب از جهت کیفی انجام می دهد تا از طعم نامطبوع و گس و کال خود به شیرینی و دلپذیری نایل شود ناشی از اشتیاق او به دریافت کمالات و جبران فقدانات خود است . حرکتی که در افلاک ، سیارات و ستارگان مشاهده می شود نیز ناشی از همان است . ملاصدرا با این مبنا و مقدمات سریان عشق را در همه موجودات نتیجه می گیرد. شیخ الرئیس در رساله العشق بر این مطلب اصرار دارد و ملاصدرا این نظریه را از وی بر گرفته است .

شیخ در آنجا با ذکر دو مقدمه مطلب را بیان می کند: مقدمه اول: آنکه جمیع حکما و فلاسفه متفق و معتقدند که هر یک از افراد ممکنات دارای دو جنبه می باشند به مفاد «کل ممکن زوج ترکیبی » که یکی جنبه وجود اوست و دیگری جنبه ماهیت .

مقدمه دوم: وجود منبع خیرات و سرچشمه کمالات است و ماهیت منشأ شرور و نقصهاست . پس هر یک از ممکنات به واسطه جنبه وجودی که در اوست همیشه شائق به کمالات و مشتاق به خیرات می باشد و بر حسب فطرت و ذات از شرور و نقصان که لازمه جنبه ماهیت و هیولاست متنفر و گریزان است . همین اشتیاق ذاتی و ذوق فطری و جبلی که سبب بقای وجود آنهاست را ما «عشق » می نامیم . حکمت بالغة الهی چنان اقتضا می کند که این عشق غریزی در نهاد تمام موجودات عالم امکان به ودیعه نهاده شود تا بتوانند خود را از نقصان به کمال برسانند و از شرور بپرهیزند و به جانب خیرات بگرایند.
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شیخ الرئیس عشق را به دو شعبه تقسیم می کند: 1. عشق طبیعی 2. عشق اختیاری ، عشق طبیعی در تمام موجودات از جهت طبیعتشان وجود دارد. اما عشق اختیاری مخصوص جانداران است .

مساوقت عشق با وجود بنابراین در سفر اول اسفار در مباحث عاقل و معقول و مواضع دیگر در پرتو بینش اصالت وجودی ، علم را مساوق با وجود می داند و البته ماده و جسم را مناط غیبت می شمرد و علم و حضور را به صورتهای مثالی و عقلی آنها که همان فعلیت آنان است نسبت می دهد و وجود قدرت را هم همین گونه در جمیع موجودات به شدت و ضعف اثبات می کند. صدرا از آنجا که عشق را هم صفت وجودی و مساوق با وجود می داند تأکید دارد که اسناد عشق به مادیات و جسمانیات مسبوق به اثبات و اسناد حیات و شعور به آنهاست . این را نکته بسیار مهم و عمده ای می داند که فقط خود او و برخی از اهل کشف و شهود از صوفیه به آن متفطن شده اند و شیخ الرئیس از آن غافل بوده است . سپس به آیات شریفه «و إن من شی إلا یسبح بحمده و لکن لا تفقهون تسبیحهم ؛ مگر اینکه در حال ستایش تسبیح او می گوید ولی شما تسبیح آنها را درنمی یابید.» (اسرا/ 44) و «ولله یسجد ما فی السموات و الارض ؛ آنچه در آسمانها و آنچه در زمین از جنبندگان و فرشتگان است برای خدا سجده می کنند و تکبر نمی ورزند.» (نحل/ 49) استناد می کند که وجود حیات و شعور را در همه موجودات اعم از مادی و مجرد افاده می کند.
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علامه طباطبایی (ره ) در حاشیه سخن صدرا می فرماید: «از آنجا که هر جمال و زیبایی و خیر و سعادت به وجود برمی گردد (کما اینکه مقابلشان ) اینگونه از تعلق و وابستگی بین هر مرتبه از وجود با مافوق خود و همچنین بین شخص با خودش برقرار است ، از این رو باید حکم نمود که «حب » و مهرورزی در تمام موجودات اعم از اینکه صاحب شعور و صاحب حیات باشند یا نباشند ساری و جاری است و واضح است که «علم و شعور» خارج از مفهوم «حب » است و سخن ملاصدرا خالی از نظر نیست.»

جان کلام در بینش صدرایی این است که وجود اصالت دارد و تنها اوست که منشأ اثر است . هر مرتبه از وجود دربردارنده جمیع آثار وجودی است ، و صفات و آثار جدای از وجود نیستند منتها مراتب مقول به تشکیکند. عشق نیز از جمله آثار وجود بوده و در هر مرتبه از مراتب وجود به شدت و ضعف موجود است .

خدا معشوق حقیقی تمام موجودات عشق و عاشق و معشوق متلازم و متضایفند و رابطه عاشقانه اولا و بالذات در بین همین مفاهیم حاکم است . ملاصدرا فصلی در این باب دارد که اگر چه معشوقات ، موجودات متفاوتی هستند ولی معشوق حقیقی یکی است ، چون نیل به کمال و خیر مطلق و زیبایی ، هدف یکایک موجودات است و این حقیقت فطرتا در قاطبة موجودات وجود دارد. وی برای اثبات مدعا مقدماتی را ترتیب می دهد که به اختصار ذکر می کنیم:

1. وجود خیر محض و مؤثر و لذیذ است و عدم شر و کریه و مهروب عنه است .
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2. وجود، واحدی بسیط است و اختلاف درجات به شدت و ضعف و کمال و نقص می باشد.

3. حقیقت وجود مقتضی نقص و تناهی و تحدد نیست .

4. هر موجود معلولی ، نصیبی از کمال فائض از واجب و نقصی (به حسب حد معلولیت خود) دارد.

5. واجب الوجود، وجود محض است و بالاترین بهجت و محبت را به ذات خود دارد.

6. تمام موجودات عاشق وجود و طالب کمال و نافر از عدم و نقصند.

نتیجه: همه موجودات عاشق وجود محض یعنی خداوند هستند. بیان صدرالمتألهین کاملا با سخن شیخ الرئیس در رسالة العشق مطابقت دارد. می گوید خداوند در همه موجودات ، عشق غریزی به ودیعه نهاده است تا در تحصیل کمال خود که همان خیر است به کار گیرند. همه موجودات عاشق خیر مطلقند و خیر مطلق برای همه عاشقان تجلی می کند اما قبول تجلی و اتصال آنان به او متفاوت است . آن چیزی که خیر محض است و سبب حصول خیر می شود و معشوق حقیقی موجودات است همان علت اولی است که معشوق همه اشیاء است . معلولات همۀ خیر و هستی خود را از علت خود می گیرند و از این جهت بالاترین معشوق ، خداوند است که آگاهانه یا ناآگاهانه مورد عشق ورزی موجودات است .

عشق انسانی انسان با توجه به چند بعدی وجود و پیچیدگی ساختاری او، لوازم متنوعی نیز خواهد داشت که در صحنه طبیعت از بقیه موجودات کاملا متمایز است . چکیده هستی و عالم صغیر و به تعبیری عالم کبیر است . تمام شگفتیها یکجا در او جمع است . لایه های تو در توی وجود او، شکلهای مختلف و اقتضائات گوناگونی را در حیات روحی ، فردی و اجتماعی او پدید آورده است . بنابراین شایسته است بابی مستقل در مورد عشقهای مبتلا به او باز شود. او هم طبیعت دارد هم واجد غریزه و فطرت است . هم جماد است و هم نبات و هم حیوان و هم فرشته و بنابراین هر قسم از این ابعاد مقتضی نحوی خاص از زندگی و مثمر آثار ویژه ای است . محبتها و عشقهای او نیز متنوع است و بالطبع بر هر کدام نیز حکمتی مترتب می باشد.
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1. عشق حقیقی: که عبارت است از دوستی نسبت به خدا و صفات و افعال او از آن جهت که وابسته به اوست .

2. عشق مجازی: که به هر دوستی نسبت به غیر خدا اطلاق می شود. عشق مجازی خود، به عشق نفسانی و عشق حیوانی منقسم می شود. اهم عشقهای مجازی به قرار زیرند:

1. محبت نفوس حیوانی به نکاح و جفتگیری که حکمت آن بقای نسل و حفظ نوع است .

2. محبت رؤسا نسبت به ریاست و حرص آنها در به دست آوردن آن و تلاش در حفظش که گویی به طور غریزی در طبع و نفس آنها نهاده شده است و حکمت آن طلب برتری نفس بر قوای تحت سیطره آن است .

3. محبت بازرگانان و متمولان برای کسب مال و طمع بر جمع و ذخیره آن . این نیز گویا جزو طبیعت و نفوس آنهاست و حکمت آن مصلحت دیگران و کسانی که بعد از آنها می آیند می باشد.

4. محبت علما و حکما بر استخراج علوم و گردآوری و نشر کتب و تحقیق برای کشف اسرار و پیچیدگیهای آن و تعلیم متعلمین و ارائه به انسانهای مستعد است . این هم فطری و ارتکازی است و حکمت آن احیای نفوس و انگیزش آنها از مرگ جهالت و قبر طبیعت و هشیار ساختن انسان از خواب غفلت و فراموشی است .

5. محبت صنعتگران در ارائه صنایع و شوق آنان بر تکمیل و تزیین و بهتر ساختن آنهاست . این نیز غریزی به نظر می رسد و در آن مصلحت مردم و نظم جامعه نهفته است .
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6. محبت ظرفا و صاحبان ذوق به زیبارویان .

شرافت عشق و معشوق این دوستیها در بین مردم شیوع دارد و حکیمان برای هر کدام حکمتی ذکر می کنند. محبت به زیبارویان که در حالت شدید نام عشق به خود می گیرد گاهی به علت برخورد با مسائل ارزشی ، دینی و اخلاقی همیشه جای بحث و تأمل بوده و پیرامون آن نقض و ابرامهای مختلف صورت گرفته است . مناط و ملاک عشق خوب و پسندیده از عشق بد و ناپسند، مسلما متوجه متعلق و نتایج و آثار مترتب بر آن است . از این رو گفته اند شرافت عشق به شرافت معشوق است و نوع معشوق نفوس نیز بستگی به درجه وجودی و شرافت آن نفوس دارد. بنابراین از معشوق ، هم شرافت عشق را می توان شناخت و هم درجه شرافت و مرتبه وجودی عاشق را.

ملاصدرا در این خصوص بیان دلنشین و شنیدنی دارد. می فرماید: «نفوس هر چه شریفتر و عالیتر باشند، دوستیها و رغبتهای آنها لطیفتر، با صفاتر، زیباتر و ارزشمندتر است . بنابراین قوای نباتی که عملشان منحصر به تغذیه و رشد و تولید مثل است ، عشقشان نیز در جلب غذا و رشد و تولید مثل خلاصه می شود. نفس حیوان که از نبات والاتر است و از قوای بالاتری برخوردار است، عشقش نسبت به خوردن و نزدیکی با جنس مخالف و تولید مثل به نحو لطیفتر و برتر صادر می شود. در گیاه فقط به صورت طبیعی است ولی در حیوان همراه با اراده و اختیار و به کارگیری حس و تخیل است . وقتی به قوای حیوانی ، قوه ای بلند مرتبه همچون ناطقیت افزوده شود، افعال او نیز به واسطه آن قوه به صورت بارزتر و با غایت و منفعت با دوامتر و محکمتر و منزلت رفیعتر صادر می گردد.»
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هنوز اغلب آدمیان نتوانسته اند از مرحله من هدف و دیگران وسیله بالاتر رفته به مرحله عالی همگان هدف، یا همگان وسیله در راه مقاصد عالی انسانی گام بگذارند. حتی آنان نمی خواهند دو بعدی بودن (هدف و وسیله بودن) انسان را بفهمند و زندگی خود را بر آن اصل تطبیق دهند! با این حال چه باید کرد؟

اینها نمونه ی کوچکی از مسائل و موضوعات مجهول علم بشر می باشد که انتظار می رود حتی با پیشرفت علم هنوز مجهولات زیادی برای ما باقی بماند.

من_اب_ع

محمدتقی جعفری- فلسفه دین- صفحه 507-512

کلی__د واژه ه__ا

علم انسان شناخت زندگی اجتماعی آموزش تربیت مجهولات


دوزخ و کافران در کلام قرآن کریم

اصل و ریشه جهنم، یأس از رحمت خداوند است

خداوند در قرآن می فرماید: «یا أیها الذین ءامنوا لا تتولوا قوما غضب الله علیهم قد یئسوا من الاخره کما ینئس الکفار من أصحاب القبور؛ ای کسانی که ایمان آورده اید! دوست نگیرید گروهی را که خداوند بر ایشان غضب کرده است! آنان از آخرت مأیوس هستند همچنان که کفار از اهل قبور مأیوس می باشند» (ممتحنه/ 13). «و لا تای_ئسوا من روح الله إنه لا یای_ئس من روح الله إلا القوم الکافرون؛ (حضرت یعقوب به فرزندان خود گفت) از رحمت و روح خدا مأیوس نباشید؛ زیرا که از روح و رحمت خدا مأیوس نمی شوند مگر گروه کافران» (یوسف/ 87). «و الذین کفروا ب_ایات الله و لقآئه أولئک یئسوا من رحمتی و أولئک لهم عذاب ألیم؛ و آنان که به آیات و نشانه های توحید خداوند، و به لقا و دیدار او کافر شده اند کسانی هستند که از رحمت من مأیوس می باشند، و از برای ایشان عذابی دردآور است.» (عنکبوت/ 23) و از این آیات به دست می آید که اصل کفر و ریشه شرک، عدم اعتماد و اتکا به خدا و یأس از رحمت اوست؛ به طوری که بنده رابطه خود را با او استوار نبیند، بلکه رابطه را ننگرد و خود را مشمول الطاف و رحمات غیرمتناهیه حضرت او مشاهده نکند، و به امید زیارت و لقا و دیدار او نباشد. از طرفی می دانیم که دار آخرت و عالم دیگر، عین رحمت الهیه و منبع هر جمال و کمالی است، و حیات و زندگی محض است، و رحمت خداوندی گرچه همه عوالم را فراگرفته است، ولیکن رحمت خاصه او، اختصاص به مؤمنان و متقیان و خوبان دارد.
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از نفس حیوانی انسان ، افعال و انفعالاتی چون احساس ، تخیل ، أکل ، جماع و نبرد با دشمنان صادر می گردد. اینها مادامی که تحت تدبیر نفس ناطقه قرار نگیرند، پست و بی ارزشند همچنانکه افعال اراذل ناس و افراد دون همتی که بیشتر به بهائم شبیهند تا انسان ، در افق حیوانات مشاهده می شود. این قوا پس از همجواری با نفس ناطقه ، ارزش و نورانیت و لطافت می یابد و همان افعال حیوانی با نوعی اتقان و تمامیت و شرافت و علو از آنها صادر می گردد.

از جمله عشقهای موجود در زندگی بشری آن است که در شکل علاقه مفرط انسان به انسانی دیگر ظهور می یابد که از حالت محبت عادی انسان به فرزند یا همسر به همسر بسیار بالاتر می رود. به مرتبه ای می رسد که محب و عاشق از وضع طبیعی خود خارج می شود، خواب و خوراک از او سلب و تمام توجه او منحصر به معشوق زیباروی خود می گردد. حالتی که مجنون عامری در برابر لیلی داشت و جای جای ادبیات ما مزین به ذکر آنان است . حالتی در عاشق به وجود می آید که تمام کمالات و فضایل و خوبیها را در وجود معشوق می بیند و حاضر است که تمام زندگی و حتی جان خود را به پای او فدا کند. از همه چیز می برد و با صورت خیالی معشوق گرمایی خاص در وجود خود ایجاد می کند و خود را در سوزش آن گرما می گدازد و از این گداختن نیز لذت می برد. چنین حالتی در حیوانات وجود ندارد یا حداقل قابل اثبات و رؤیت نیست . بحث در ماهیت این حالت یکی از موضوعات فلسفه را تشکیل داده است و امروزه نیز در روانشناسی جدید هم مورد تحلیل قرار می گیرد.
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا مکاتب حکمت متعالیه عشق نظریه انسان


عقل و شناخت از نظر ابن رشد

منبع و مرجع نظریات فیلسوفان اسلامی درباره عقل مسئله عقل و انواع آن، از دیدگاه ارسطویی و مشایی، در تفکر فلسفی ابن رشد از مقام ویژه ای برخوردار است. از سوی دیگر، این نکته را باید در نظر داشت، که مبحث عقل در نوشته های خود ارسطو نیز، چنان که شاید و باید شکافته و روشن نشده است. ارسطو در کتاب خود زیر عنوان «درباره ی روان یا نفس»، مسئله ی عقل و انواع آن را به اختصار، و حتی می توان گفت، با ایجازی مخل مطرح کرده، و پس از توضیحی ناکافی، از کنار آن گذشته است، و در نوشته های دیگرش نیز جسته و گریخته به آن اشاره ای دارد. از این روست که پس از وی، از همان آغاز، در درون مکتب مشایی و بیرون از آن، در میان شارحان و مفسران ارسطو، درباره ی عقیده و نظریه ی واقعی ارسطو، در مسئله ی عقل، برداشتها و نتیجه گیریهای گوناگون و در بسیاری موارد متضاد، پدید آمده بود.

برجسته ترین شارحان آثار ارسطو و از جمله کتاب «درباره ی روان» وی، از قدیم ترین زمانها تا سده های 5 و 6 میلادی، همه ضمن بحث از روان شناسی ارسطو، به نظریات وی درباره ی عقل نیز پرداخته بوده اند. مشهورترین ایشان مانند ثئوفراستوس (373- 288ق.م)، اسکندر افرودیسی، پایان سده ی دوم و آغاز سده ی سوم میلادی، ثمیستیوس (317-388م) نیکولائوس دمشقی (از 4ق م - پس از 64م) هر یک از گفته های مجمل ارسطو درباره ی عقل (به ویژه در فصل 5، کتاب سوم «درباره ی روان») برداشت و تفسیر ویژه ای داشته اند، که غالبا با یکدیگر در تعارضند.
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در آغاز شکوفایی نهضت فرهنگی اسلامی، برخی از نوشته های مفسران و شارحان نامبرده به عربی ترجمه شده بود، و در پی آن، در کنار نوشته های ارسطو، منبع و مرجع نظریات فیلسوفان اسلامی درباره عقل به شمار می رفته است. کندی، فارابی و ابن سینا، ابن باجه و سرانجام ابن رشد همه در مباحث روان شناسی خود از آن ترجمه ها بهره و الهام گرفته بودند. رویکرد ابن رشد در این میان، دارای این ویژگی است که وی می کوشد تا آنجا که ممکن است به اصالت تفکر ارسطویی آن گونه که آن را می فهمیده است، وفادار بماند.

نظریات ابن رشد درباره ی عقل در آثارش ابن رشد نظریات خود را درباره ی عقل و اقسام آن در چند نوشته گنجانده است: نخست در دو شرح بر کتاب «درباره ی روان» ارسطو: تلخیص کتاب النفس و تفسیر بزرگ بر آن نوشته ارسطو، متن عربی تلخیص باقی مانده و به چاپ رسیده است، اما متن عربی «تفسیر بزرگ»، چنان که گفتیم، از میان رفته و تنها ترجمه ی لاتینی آن باقی مانده و از سده ی 15 م به بعد چندین بار در اروپا به چاپ رسیده، و چنان که گفته شد، آخرین متن انتقادی و ویراسته ی آن در 1953م منتشر شده است.

در کنار این دو شرح، از ابن رشد سه نوشته ی دیگر در دست است که وی در آنها نظریاتش را درباره ی عقل عرضه می کند. یکی نوشته ای است که اصل عربی آن گم شده و ترجمه ی لاتینی آن زیر عنوان «درباره ی سعادت روح نفس» موجود است، و دیگری رساله ای که متن عربی آن نیز از میان رفته و در ترجمه ی لاتینی زیر عنوان «رساله ای درباره ی اتصال عقل مجرد با انسان» موجود است و سرانجام رساله ای است که عنوان عربی آن مقالة هل یتصل بالعقل الهیولانی العقلالفعال و هو ملتبس بالجسم؟ است و در ترجمه ی لاتینی زیر دو عنوان «مقاله ابن رشد که چگونه عقل هیولانی به عقل مجرد متصل می شود» و «رساله ای درباره ی عقل» نام گرفته است، اما در متن عربی این رساله که باقی مانده و منتشر شده است، تصریح می شود که این اثر نوشته ی پسر ابن رشد به نام ابومحمد عبدالله است؛ خود وی می گوید که به فرمان پدرش تقریرات او را درباره ی این موضوع به تحریر آورده است.
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از سوی دیگر می دانیم که ابن رشد فرزندی به این نام داشته که در پزشکی چیره دست و مشهور بوده و در این زمینه تألیفاتی داشته است. در میان نوشته های نامبرده، که با فاصله های زمانی و در سنین مختلف زندگی وی تألیف شده اند، ابن رشد هر بار نظریات مختلفی درباره عقل عرضه کرده و پس از چندی در پی تعمق بیشتر در نوشته های ارسطو و بازاندیشی درباره نظریات وی، به نتایج دیگری رسیده است، و سرانجام آخرین و کامل ترین بررسیها و نتیجه گیریهایش را در «تفسیر بزرگ» خود بر کتاب «درباره ی روان» ارسطو گنجانده است.

خود وی در این باره در تلخیص کتاب النفس در پایان گفتارش درباره ی عقل مادی می گوید: «آنچه که درباره ی عقل هیولانی بیان کردم، چیزی است که پیش از این به نظرم رسیده بود. اما چون پژوهش در گفته های ارسطو را پیگیری کردم، بر من آشکار شد که عقل هیولانی نمی تواند آن جوهری باشد پذیرای نیرویی (قوه ای) که در آن اصلا چیزی بالفعل یافت نشود، مقصودم صورتی از صورتهاست؛ زیرا اگر چنین می بود، نمی توانست همه ی صورتها را بپذیرد. اما مفاهیم تخیل (معانی خیالیه) آنهاییند که نسبتشان با عقل هیولانی همان نسبت محسوس به حس است، یعنی دیده شده با بینایی، نه نسبت چشم با بینایی، یعنی موضوع، چنان که پیش از این در این نوشته گفته ایم. کسی که نخستین بار آن مطلب را گفت، ابوبکر بن الصائغ (ابن باجه) بود و ما را به اشتباه انداخت. من همه ی این مطالب را در شرح خود بر کتاب ارسطو «درباره ی روان» (نفس) توضیح داده ام. و هر کس که می خواهد از حقیقت عقیده من در این مسئله آگاه شود، به آن کتاب رجوع کند.»
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بنابراین، چنان که خود ابن رشد می گوید، ما باید فشرده ی پژوهشها و نظریات وی را درباره ی عقل در شرح نامبرده ی وی جستجو کنیم. در این میان پژوهش تفصیلی ابن رشد درباره ی عقل و انواع آن در تفسیر وی بر کتاب سوم «درباره ی روان» ارسطو و به ویژه در شرح بر فصل پنجم آن کتاب یافت می شود. ابن رشد سخن را از عقل مادی (هیولانی) آغاز می کند و بر پایه ی نظریه ی ارسطویی در تعریف آن می گوید: «جوهری که عقل هیولانی نامیده می شود، نه جسم است نه صورتی در جسم، و بنابراین اصلا آمیخته با ماده نیست.»

از سوی دیگر، ابن رشد در تعریف دیگری از عقل هیولانی می گوید «عقل هیولانی آن است که بالقوه همه ی معانی صورتهای هیولانی کلی است، و بالفعل هیچ چیزی نیست، پیش از آنکه آنها را تعقل یا ادراک کند.» بدینسان، طبق این تعریف، عقل هیولانی هم همانند ماده ی نخستین (هیولای اولی) است هم با آن فرق دارد. این فرق در اینجاست که عقل هیولانی، بالقوه، همه ی معانی صورتهای کلی مادی است، در حالی که ماده ی نخستین، بالقوه همه ی صورتهای محسوس را دربر دارد. اتصال این صورتها با عقل هیولانی موجب ظهور افراد واقعی جسمانی نمی شود، بلکه سبب پیدایش معانی یا مفاهیم مدرک و معلوم می گردد. اما صورتهای جوهری یا عرضی که ماده ی نخستین به خود می گیرد، صورتهای جزئی یا فردی و محسوسند، که در اتصال به ماده ی نخستین، اشیاء جسمانی متفاوت با یکدیگر را پدید می آورند، در اینجاست که ابن رشد می گوید «پس این است آنچه که ارسطو را به برنهادن (جعل) این طبیعت (یعنی عقل هیولانی) برانگیخت، که هم غیر از طبیعت ماده است، هم غیر از طبیعت صورت، و هم غیر از طبیعت مرکب از آنها یعنی از ماده و صورت.»
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جنس چهارم 

اکنون می توان پرسید که این گونه تازه از موجود چیست؟ ابن رشد در پاسخ می گوید: «مسئله ی سوم، یعنی چگونه عقل هیولانی، که نه صورتی مادی است، و نه ماده ی نخستین [نه مرکب از ماده و صورت] می تواند موجود باشد؟ این چنین حل می شود. باید باور داشت که این یک جنس چهارم از موجود است. همان گونه که موجود محسوس به صورت و ماده تقسیم می شود، به همین سان موجود معقول باید به دو چیز همانند آن دو تقسیم شود، یعنی به چیزی همانند صورت و به چیزی همانند ماده. و این امر در همه ی عقلهای مجرد، که چیزی دیگر را (غیر خود) اداراک می کنند، ضروری است، وگرنه کثرتی در صورتهای مجرد وجود نمی داشت. در «فلسفه ی اولی» بیان شده است که هیچ صورتی به سادگی و مطلقا آزاد از بالقوه نیست، مگر «صورت نخستین»، که به هیچ چیز بیرون از خودش نمی اندیشد. چون هویت (وجود) او ماهیت اوست؛ همه صورتهای دیگر، به گونه ای، به ماهیت و هویت تقسیم می شوند.»

تقسیم بندی سه گانه ی عقل از سوی دیگر، ما نزد ابن رشد یک تقسیم بندی سه گانه ی عقل را می یابیم. چنان که وی می گوید «باید باور داشت که در روان (نفس) سه بخش از عقل وجود دارند، که یکی از آنها عقل پذیرنده (Intellectus recipens) است،، سوم عقل حادث (تأثیر عقل فاعل بر عقل پذیرنده). از این سه، دو عقل ابدیند، یعنی عقل فاعل یا فعال و عقل پذیرنده، سومین آنها به نحوی پدید آمده و تباه شونده (کائن فاسد) و نحوی دیگر ابدی است.» ما به مسئله میرایی یا نامیرایی و جاویدان بودن این عقلها از دیدگاه ابن رشد، بعدا خواهیم پرداخت.
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وظیفه ی عقل فعال 

اکنون باید به وظیفه ی عقل فعال (یا فاعل) بنابر نظریات ابن رشد، اشاره کنیم. چنان که لئون گوتیه می گوید: «مسئله ی عقل فعال و کنش آن بر عقل منفعل انسان، و دیگر مسائل مرتبط با آن، یکی از مهم ترین مسائل فلسفه ی یونانی- اسلامی است.» وجود عقل فعال، در کنار عقل هیولانی، ضروری است، زیرا عقیده ی وی، به دنبال نظریه ی ارسطو «دلیلی که ما را به برنهادن عقل فعال وادار می کند (که غیر از عقل هیولانی و اشیایی است که عقل هیولانی ادراک می کند) همان دلیلی است که به علت آن، بینایی به نور نیاز دارد. همان گونه که بینایی به وسیله ی رنگها تحریک نمی شود، مگر هنگامی که آنها بالفعل بوده باشند، و رنگها کمال نمی یابند، مگر با حضور نور (زیرا نور است که موجب می شود آنها از قوه به فعل درآیند) به همان گونه نیز معانی یا صورتهای خیالی، عقل هیولانی را به جنبش نمی آورند، مگر هنگامی که معقولها یا مفاهیم، بالفعل شده باشند، و این کمال دست نمی دهد مگر اینکه چیزی حضور داشته باشد، که همان عقل بالفعل است؛ و بدینسان لازم است که آن هر دو عمل را به نفسی که در ماست نسبت بدهیم، یعنی پذیرش معقول و ساختن آن؛ و آنچه این فاعل و پذیرنده دربر دارند، جوهرهای ابدیند.

بدین علت این دو گونه عمل تحت اراده ی ما قرار دارند، یعنی تجرید یا انتزاع معانی و ادراک آنها، تجرید یا انتزاع چیز دیگری نیست جز بالفعل ساختن معانی یا مفاهیم معقول، پس از آنکه بالقوه بوده اند. تعقل یا ادراک نیز چیز دیگری نیست جز دریافت آن معانی یا مفاهیم. پس می یابیم که همان یک چیز در وجودش، از یک مرتبه به مرتبه ی دیگر منتقل شده است؛ یعنی از حالت مفهوم یا معنای خیالی به شکل مفهوم معقول درآمده است، و بنابراین می گوییم که در این جریان یک علت فاعلی و یک پذیرنده لازم است. پس پذیرنده (عقلی) هیولانی است و علت فاعلی (عقل) فعال است، و نیز می یابیم که هرگاه اراده کنیم، به وسیله ی این دو نیروی عقلی عمل می کنیم، و هیچ عملی وجود ندارد مگر به وسیله ی صورت (معقول) خاص آن؛ بنابراین لازم است که ما آن دو نیروی عقلی را به خود نسبت دهیم؛ و عقلی که معقول یا مفهوم را انتزاع می کند و آن را به وجود می آورد، ضرورتا باید در ما مقدم بر عقلی باشد که آن را می پذیرد.»
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ارتباط عقل هیولانی و عقل فعال 

سپس ابن رشد نحوه ی پیوند میان عقل هیولانی و عقل فعال را بررسی بیشتری می کند و نتیجه می گیرد که «رابطه عقل فعال و عقل هیولانی، رابطه ی نور با جسم شفاف است. همان گونه که نور کمال جسم شفاف است، عقل فعال نیز کمال عقل هیولانی است؛ و همان گونه که جسم شفاف به وسیله ی رنگ متحرک است و نه آن رنگ را می پذیرد، مگر اینکه روشن شود، به همینسان این عقل (هیولانی) نیز معقولات را دریافت نمی دارد، مگر به آن اندازه که آنها به وسیله ی عقل فعال کامل شده و روشن شده باشند. و همان گونه که نور سبب می شود که رنگ بالقوه به شکل بالفعل درآید و بدینسان می تواند سبب حرکت جسم شفاف شود، به همان گونه نیز عقل فعال معانی یا مفاهیمی را که بالقوه اند، بالفعل می سازد، به نحوی که عقل هیولانی آنها را دریافت کند. پس رابطه ی عقل هیولانی با عقل فعال چنین است.»

بنابراین، از دیدگاه ابن رشد، عقل هیولانی و عقل فعال لازم و ملزومند، تا بدانجا که می توان آنها را از لحاظی همان و از لحاظی دیگر نه همان به شمار آورد. وی در توضیح این نظریه می گوید «و به طور کلی، هر گاه که رابطه ی عقل هیولانی را با عقل فعال در نظر بگیرند، آشکار می شود که آنها به نحوی دو چیز و به نحوی دیگر یک چیزند. آنها دو چیزند بنابر اختلاف اعمال آنها؛ عمل عقل فعال تکوین یا پدید آوردن است، و عمل عقل هیولانی پذیرفتن صورت است. ولی آنها همچنین یک چیزند، زیرا عقل هیولانی به وسیله ی عقل فعال کمال می یابد و آن را ادراک می کند.» مسئله مهم دیگری که بخش بزرگی از پژوهشهای ابن رشد را درباره ی عقل تشکیل می دهد، چگونگی پیوند یا اتصال عقل هیولانی در انسان با عقل فعال است. ابن رشد در این باره در یک جا می گوید «و چون عقل هیولانی به عقل فعال متصل شود و بدین وسیله کامل گردد، آن گاه ما نیز به عقل فعال متصل می شویم. و این حالت «اکتساب» یا «عقل مکتسب» نامیده می شود.»
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عقل نظری نوع دیگری از عقل که در روانشناسی ابن رشد جایی ویژه و مهم دارد، عقل نظری است، که بررسی آن نزد وی به دشواریهایی برمی خورد. مفاهیم عقل نظری در افراد انسانهایی که آنها را ادراک می کنند پدید می آیند و با مرگ ایشان از میان می روند، و در یکایک افراد انسان فرق می کنند. در اینجا ابن رشد می پرسد «چگونه معقولات نظری پدید آینده و تباه شونده (کائن و فاسد) و عقل سازنده ی آنها و عقل پذیرنده ی آنها جاویدان (ابدی) هستند؟» پاسخ به این پرسش از دیدگاه ابن رشد چنین است: صورتی محسوس، مثلا، رنگ را در نظر گیریم؛ این صورت هم زمان در دو موضوع جای دارد، هم بیرون از ذهن (نفس) و متحد با ماده جسم شفاف است، هم در نفس است، یعنی در حسی که آن را احساس می کند. به علت وجودش در این موضوع، یعنی انسانی که آن را احساس می کند، آن صورت محسوس یکی از چیزهای موجود در این جهان است؛ از سوی دیگر، همین صورت محسوس رنگ، هم زمان در جسمی بیرون از نفس وجود دارد؛ و بنابراین حقیقی (یعنی واقعی) است. معانی کلی نیز چنینند؛ هر یک از آنها هم زمان در دو موضوع وجود دارد، یکی موضوعی که بدان وسیله حقیقی است، و دیگری موضوعی که بدان وسیله یک واقعیت بیرونی و یکی از اشیاء جهان است.

اما در این میان، موضوعی که آن معانی بدان وسیله حقیقیند، بیرون از نفس جای ندارد، بلکه در خود نفس است، یعنی در نیروی تخیل (قوه ی متخیله) است. بنابراین، یک صورت هم زمان در دو موضوع جای دارد؛ در قوه ی متخیله که به وسیله ی آن حقیقی می شود، و در عقل هیولانی که به وسیله ی آن موجودیت می یابد و یکی از موجودات جهان، یعنی «عقل نظری» می شود. از سوی دیگر، آن صورت معقول یگانه، در هر یک از دو موضوع به یک نحو جای ندارد، بلکه در هر یک از آنها به نحوی متناسب با طبیعت آن موضوع پذیرفته می شود؛ در قوه ی متخیله به شکل نگاره (یا شبح) منطبق با شی ء جای دارد، و در عقل هیولانی به گونه ی یک معنای مجرد و کلی از دیدگاه این رشد حل می شود، چنان که در جای دیگری می گوید «شی ء معقولی که نزد من است و آنکه نزد توست، بر حسب موضوعی [یعنی فردی یا افرادی] که آن شی ء برای وی حقیقی است، متکثر است، یعنی همچون صورتهای موجود در مخیله، اما یکی است در موضوعی که به وسیله ی آن یک عقل موجود واقعی است، و این (موضوع) همان عقل هیولانی است.»
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در توضیخ این سخن ابن رشد باید گفت، که اگر عقل نظری، که گونه ای بر حسب افراد انسانها متکثر است، و نیز پدیدآینده و میراست، بدان علت است که عقل فعال در پیوندش با عقل هیولانی نمی تواند معانی یا مفاهیم موجود در این عقل را بالفعل سازد، مگر هنگامی که قوه ی متخیله ی انسانی صوری را که آن معانی بالقوه در آن یافت می شوند، در اختیار عقل هیولانی قرار دهد، هر چند به گونه ای دیگر. پس اگر فرض کنیم که در زمانی هیچ کس یافت نشود که از یک صورت متخیله چنان معنایی را انتزاع کند، آن گاه عقل فعال دیگر نخواهد توانست موجب شود که عقل هیولانی آن معنا یا مفهوم را بپذیرد؛ و این بدان معناست که اگر زمانی پیش آید که هیچ انسانی وجود نداشته باشد، عقل فعال، در آن زمان به هیچ روی نخواهد توانست به عقل هیولانی متصل شود و از این راه عقل نظری را پدید آورد.

بنابراین، در آن زمان عقل نظری دیگر وجود نخواهد داشت. بدینسان لازم است که همواره در جهان دست کم یک انسان وجود داشته باشد که دارای معانی یا مفاهیم مجرد کلی باشد. پس جاویدانی یا بقاء عقل نظری مستلزم و مشروط به جاویدانی نوع انسان است. بر این پایه است که ابن رشد می گوید «پس ما معتقدیم که عقل هیولانی در همه ی انسانها یگانه یا یکی است، و بنابراین معتقدیم که نوع انسان جاویدان (ابدی) است، و چنان که در جای دیگری بیان شده است، لازم است که عقل هیولانی هرگز از اصولی طبیعی و مشترک میان همه ی نوع انسان عاری نباشد، یعنی از قضایا و مفاهیم اولیه ی جزئی مشترک میان همه ی انسانها... پس اگر از لحاظ یک فرد معین انسان، معقولی از معقولات اولیه، تباه شونده باشد، با تباهی موضوع خودش (یعنی آن فرد انسان) که به وسیله ی آن به ما متصل شده و حقیقی است، پس باید بگوییم که آن معقول به طور مطلق تباه شونده است به این نحو است که می توانیم بگوییم که عقل نظری در همه ی انسانها یکی است (یعنی از لحاظ نوع انسانی که جاویدان است، نه از لحاظ افراد انسان که تباهی پذیرند). پس از لحاظ آنکه این معقولات، موجوداتی مطلقند، (نه از لحاظ نسبت آنها به یک فرد معین) می توان به حق گفت که آنها جاویدان (ابدی) هستند، نه اینکه گاه تعقل می شوند و گاه تعقل نمی شوند، بلکه همیشه تعقل می شوند.»
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جهنمیان در عین محرومیت از رحمت خاصه، مشمول رحمت عامه هستند. خداوند می فرماید: «و رحمتی وسعت کل شیء فسأکتبها للذین یتقون؛ و رحمت من همه چیزها را فرا گرفته است؛ و من رحمت خاص خود را برای مردم پرهیزگار حتما به زودی می نویسم و مقرر می دارم.» (اعراف/ 156) این آیه می رساند که همه موجودات، و هر چیزی که بر او بتوان نام چیز گذارد، مورد رحمت عامه الهیه و مشمول فیض مقدس او هستند، حتی کفار و مشرکان و معاندان؛ گرچه غیرمؤمنان و متقیان از رحمت خاصه محرومند. بنابراین، کافران و جهنمیان در عین حرمان از رحمت، مشمول رحمت اند، و این حرمان همان حجابی است که بر آنان افکنده شده، و آنان را از اقرار و اعتراف به توحید و عرفان حضرت اقدس احدیت بازداشته است.

«و بینهما حجاب؛ و بین دوزخیان و بهشتیان یک حجاب است.» (اعراف/ 46)، «فضرب بینهم بسور له باب باطنه فیه الرحمه و ظاهره و من قبله العذاب* ینادونهم ألم نکن معکم قالوا بلی؛ پس دیواری کشیده شد بین منافقان و مؤمنان، که آن دیوار دارای دری می باشد، که در داخل آن در، بهشت و رحمت است، و خارج آن در، در برابرش عذاب و دوزخ است. منافقان به مؤمنان ندا می کنند: آیا ما با شما نبوده ایم در دنیا؟ مؤمنان می گویند: آری! (ولیکن...)» (حدید/ 13-14) و از این آیه به خوبی استفاده می شود که منافقان در عین آن که مشمول رحمت اند، محروم از رحمت اند؛ چون آن رحمت خاصه در باطن حجاب و در داخل حصار و در است، و این مسکینان از ظاهر حصار نمی توانند تجاوز کنند و خود را به باطن و داخل حصار برسانند و از آن رحمت های خاصه بهره مند گردند. آنان در ظاهر حجاب و حصار واقعند و در عذاب می باشند، و همین حجاب ایشان را از نعیم باطن محروم کرده است، و ظاهر آن حجاب همان چیزی است که بدان معذب می شوند.
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نظریه شناخت نظریه ی شناخت و به ویژه روان شناسی و نظریه ی عقل ابن رشد را می توان از مهم ترین دست آوردهای تفکر فلسفی او دانست، که در سده های میانه و پس از آن در اروپا انگیزه ی موضع گیریها، مشاجرت و نیز برداشتهای گوناگون و غالبا متضاد بوده است. باید گفت که ابن رشد یک اندیشمند وفادار ارسطویی است، که می کوشد تا حد امکان از اصول نظریات فیلسوف یونانی پیروی کند. اصول نظریه ی شناخت وی نیز کاملا ارسطویی است. ارسطو می گفت که تنها از راه ادراک حسی است که ما می توانیم گروه بسیاری از تک چیزها (افراد اشیاء) یا چیزهای جزئی را مشاهده، یا رویداد مکرر امری را بررسی کنیم، و سپس به یاری اندیشه ی مجرد یا تعقل به یک ماهیت کلی یا یک اصل کلی دست یابیم، زیرا «حضور چیز محسوس ضروری است، به همین سان است درباره ی شناختها به محسوسات، و به همین علت که محسوسات تک چیزها (اشیاء منفرد) و در بیرونند.»

ابن رشد نیز بر همین عقیده است. عقل یا اندیشیدن، نخست و پیش از احساس یا ادراک حسی، از هر گونه صورت محسوس تهی است و سپس آن را از راه و به وسیله ی حواس می گیرد. و آن گاه معانی آنها را تجرید می کند و به شکل صورتهای معقول یا مفاهیم عقل درمی آورد. ابن رشد در یکی از تلخیصهایش، پس از نقل این نکته ی ارسطو، که «هر کس حسی را از دست دهد، شناختی را از دست می دهد»، می گوید: «هر آنچه که انسان می شناسد از دو راه بیرون نیست که به آن شناخت می یابد، یا از راه استقراء است یا از راه برهان. اما برهان از راه مقدمات کلی است و استقراء از راه امور جزئی؛ ولی برای شناخت مقدمات کلی، راهی نداریم جز استقراء، و این از آن روست که مقدمه ی کلی که در ذهن گرفته شده است، مجرد از مواد است؛ و اگر انسان بخواهد که که صدق آنها را بیان کند، آن را از راه استقراء بیان می کند، یا به طور مطلق (اگر از چیزهایی باشند که شأن آنها این است که مجرد از مواد یافت شوند، مانند مقدمات ریاضی) یا اینکه آنها را به ماده ای نزدیک می کند (اگر از چیزهایی که شأن آنها این است که در ماده ای یافت شوند) و بدینسان هرگاه حسی را از دست بدهیم، دیگر راهی برای استقراء محسوسات آن حاسه نداریم، و اگر برای ما راهی به استقراء نبوده باشد، آن گاه دیگر راهی برای شناخت مقدمات کلی که در آن جنسند، نخواهد بود؛ و چون برای ما راهی به شناخت مقدمات کلی نباشد، راهی به برهان بر چیزی در آن جنس نخواهد بود. بنابراین هر گاه حسی را از دست بدهیم شناختی را از دست داده ایم.»
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ابن رشد در همانجا تعریفی از برهان می دهد و می گوید: «برهان قیاسی است یقینی که شناخت به شی ء را آن گونه که در وجود هست به وسیله ی علتی که بدان آن شی ء موجود است، به دست می دهد اگر آن علت از اموری باشد که بالطبع برای ما شناخته شده است.»

برتری شناخت کلیات به جزئیات ابن رشد، به پیروی از ارسطو، همچنین شناخت به کلیات را برتر از شناخت به جزئیات می داند، زیرا اگر کلی معنای یگانه ای باشد و نه یک نام مشترک، معنای وجودش در بیرون از ذهن کمتر از وجود اشخاص آن نیست، بلکه از لحاظ هستی یک افزونی به آن می دهد و آن اینکه تباه شونده و پدید آینده (یا فاسد و حادث) نیست، در حالی که اشخاص، یعنی افراد اشیا پدید آینده و تباه شونده اند؛ و اگر اسم کلی بر معنای یگانه دلالت کند، نباید گمان کرد که بدین سبب، آن کلی چیزی است که جدا از افراد اشیاء، موجود است.

بنابراین کلیات، از دیدگاه ابن رشد و به دنبال ارسطو، دارای هستی مستقل بیرون از ذهن نیستند زیرا «کلی نزد ارسطو چیزی است که ذهن آن را از جزئیات گرد می آورد، یعنی همانندی میان آن دو را می گیرد و آن را معنایی یگانه می سازد، چنان که در کتاب برهان گفته شده است.» ابن رشد در جای دیگری تصریح می کند که «اشخاص (یعنی افراد اشیاء یا تک چیزها) در اعیان وجود دارند و کلیات در اذهان» و «گفته ی فیلسوفان بر اینکه کلیات در اذهان موجودند، مقصودشان این است که آنها بالفعل، در اذهان وجود دارند، نه در اعیان، و مرادشان این نیست که آنها اصلا در اعیان وجود ندارند بلکه این است که آنها بالقوه و نه بالفعل (در اعیان) وجود دارند.»
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کیفیت حصول کلیات 

ابن رشد درباره ی حصول کلیات می گوید: «اگر درباره حصول معقولات برای ما، و به ویژه معقولاتی که مقدمات تجربی از آنها بر هم نهاده می شوند، تأمل کنیم، آشکار می گردد که برای دست یافتن به آنها ناگزیریم که نخست حس کنیم و سپس تخیل، در این هنگام است که دست یافتن به کلی برای ما ممکن می شود؛ و از این روست که هر کس حسی از حواس را از دست دهد، معقولی را از دست داده است... اما تنها این نیست، بلکه به همراه آن دو نیرو (یعنی حس و تخیل) به نیروی حافظه نیز نیاز هست، و نیز به تکرار آن احساس چندین بار، تا اینکه کلی برای ما آشکار شود، و بدین سبب این معقولات برای ما با گذشت زمان دست می دهد.» (تلخیص کتاب النفس) و وجود برای کلی از آن حیث که کلی است، وابسته است به آنچه جزئی است، چنان که پدر، پدر است از آن حیث که فرزندی دارد... و آشکار است که این کلیات وجودی بیرون از ذهن (نفس) ندارند، و آنچه در بیرون موجود است، تنها اشخاص آنهاست.



بررسی شناخت بر پایه اصول ارسطویی 

بر روی هم، ابن رشد، جریان شناخت را نزد انسان، بر پایه ی اصول ارسطویی چنین توضیح می دهد که «معنای ادراک شده بر دو گونه اند: یا کلیند یا شخصی (یعنی جزئی)، و این دو معنا کاملا متباینند؛ زیرا کلی عبارت است از معنای عام مجرد از ماده (هیولی)، در حالی که ادراک شخصی (یعنی جزئی و فردی) ادراک معنایی در ماده است. پس نیروهایی که این دو معنا را ادراک می کنند، ضرورتا متباینند.» از سوی دیگر «حس و تخیل معنایی را در ماده ادراک می کنند، هر چند نه به نحوی مادی؛ زیرا ما نمی توانیم محسوسات را مجرد از ماده تخیل کنیم. بلکه آنها را در ماده ادراک می کنیم، و از این جهت است که آنها متشخص می شوند. اما ادراک معنای کلی وماهیت به گونه ای دیگر است؛ زیرا ما آنها را از ماده تجرید می کنیم... بنابراین نیرویی هم که معانی را مجرد از هیولی ادراک می کند، ضرورتا نیرویی غیر از آن دو نیروی دیگر است.
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اما کار این نیرو تنها این نیست که معنایی را مجرد از ماده ادراک کند، بلکه همچنین این است که بعضی معانی را با بعضی دیگر ترکیب و به وسیله ی بعضی درباره ی دیگر داوری کند. ترکیب نیز ضرورتا کار ادراک کننده بسائط است. نخستین کار این نیرو «تصور» نامیده می شود و دومی «تصدیق». ترکیب برخی معانی با برخی دیگر، موجب می شود که انسان بتواند به هنرها و پیشه های بسیار، که همه برای وجود وی سودمندند، دست یابد. بدینسان لازم است که در انسان این نیرو، یعنی نیروی اندیشیدن (نطق) نهاده شده باشد... از اینجا آشکار می شود که این نیرو نخست به دو گونه تقسیم می گردد، که یکی عقل عملی و دیگری نظری نامیده می شود... عقل عملی مشترک میان همه ی انسانهاست و انسانی نیست که از آن بی بهره باشد، تنها بیش و کم دارد... اما عقل نظری از کارش چنین پیداست که جدا الهی است و در بعضی از انسانها وجود دارد، و ایشانند مقصود از عنایت در این نوع از عقل.»

من_اب_ع

غلامحسین دینانی- درخشش ابن رشد در حکمت مشاء- طرح نو- 1385 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ابن رشد نظریه عقل شناخت عقل نظری


جایگاه وجودشناختی و معرفت شناختی عقل فعال در فلسفه مشاء

مقدمه نقشی که در فلسفه مشاء به عقل نسبت می دهند بسیار گسترده است، آنچنان که با هیچ موجود دیگری قابل قیاس نیست و می توان عقل فعال را مرکز و کدخدای عالم مادون قمر نامید. در این مقاله سؤال اصلی این است که عقل فعال در فلسفه مشاء چیست و نقش وجود شناختی و معرفت شناختی خود را چگونه ایفا می کند؟ در پاسخ به این سوال بر مفهوم عقل فعال به عنوان «موجود مجرد تام و مستقل از انسان» که عامل ایجاد کثرت در جهان مادیات و افاضه کننده صور علمی به انسان است، تکیه می شود. در این تحقیق در پنج قسمت به چیستی و مراحل تطور نظریه عقل فعال، برهانهای اثبات عقل فعال، نقش وجودی و نقش معرفتی عقل فعال و عقل فعال در بوته نقد و ارزیابی پرداخته می شود.
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چیستی و مراحل تطور نظریه عقل فعال

شکل گیری عقل فعال مشایی ریشه در فلسفه پیش سقراطی دارد. هر کدام از فلاسفه پیش سقراطی اصل وحدتی را در برابر کثرات ظاهری در نظر گرفتند و در این میان تنها آناکساگوراس نام آن اصل را عقل نهاد و صفت مفارقت از ماده را برایش ذکر کرده. این اولین بار بود که عقل با چنین صفتی در فلسفه وارد شد، هر چند نتوانست از جهان بینی مادی آن دوره رهایی یابد و به مفهوم حقیقی خویش برسد. نزدیک ترین ریشه برای عقل فعال مجرد مشایی در آثار افلاطون ، مثل هستند. صفات این کلیات قائم به ذات، ثبات و تجرد است که اشیاء عالم حس روگرفتها و یا بهرهمند (Participation) از آنها هستند. مثل افلاطونی نقش فاعلیت ایجادی و یا حتی نقش صورت بخشی را ندارد. این نقش (صورت بخشی) بر عهده صانع (دمیورژ – Demiurge) می باشد. ادراک حقیقی هر چیز تذکر و تعقل مثال آن است. لذا مثل در حیطه وجودی نقش عقل فعال مشایی را ندارد اما در حیطه معرفتی با آن کاملا قابل مقایسه است.

ارسطو در آثار خود نظریه افلاطون را نپذیرفت و انتقادات مختلفی بر آن وارد کرد. زیرا بر خلاف افلاطون کلیات را منطوی در جزئیات به صورت بالقوه می دانست و بر این اساس اصل تمایز بین قوه و فعل را مطرح کرد. ارسطو در بحث خود از مراتب نفس بر اساس این قاعده، عقل فعال را به عنوان علت فعلیت یافتن معقولات بالقوه و عامل خروج نفس از قوه به فعلیت مطرح می کند «همان طور که در طبیعت یک ماده برای همه می باشد و بالقوه هر یک از آنهاست و چیز دیگر علت و فاعل است، گونه ای عقل است که همه چیز را می سازد و گونه ای دیگر از عقل همه چیز می شود.» این اولین قول در فلسفه مشاء در مورد عقل فعال بود.
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خصوصیات مختلفی که ارسطو برای این عقل مطرح کرد. ابهامی را در مورد آن بر می انگیخت که در بین شارحان ارسطو سبب اختلافات زیادی گشت. اسکندر افرودیسی تعبیر جدیدی از عقل فعال به عنوان محرک نامتحرک اول (متعالی) ارائه کرد. صفات محرک نامتحرک ارسطو بر این موجود صدق می کند و فعلیت تفکر بشر وابسته به آن است. در آراء اسکندر دومین قول در مورد عقل فعال مشایی به چشم می خورد که موجود تجرد تام، خارج از نفس و مستقل از انسان است. این اولین بار در فلسفه مشاء است که بر صفت تجرد این عقل تأکید شده است. در بین شارحان ارسطو، کندی، ابن رشد و توماس آکویناس قول ارسطو را در مورد عقل فعال می پذیرند که مرتبه ای از مراتب نفس و تنها عامل فعلیت یافتن نفس ناطقه انسانی است. کندی از عقل فعال تعبیر «عقل اول» می کند، و آن را حاوی کلیات و مرتبه ای از نفس انسان می داند. البته عقل اول کندی را نباید با اصطلاح عقل اول به معنای صادر اول اشتباه کرد. ابن رشد در معرفت شناسی خود این عقل را عامل حرکت عقل هیولانی از قوه به فعلیت و مرتبه ای از مراتب نفس انسان ذکر می کند اما در حیطه وجودی، عقل فعال را آخرین عقل از سلسله عقول مجرد مطرح می کند. توماس نیز تحت تأثیر ارسطو عقل هیولانی و عقل فعال را از مراتب نفس انسان می داند.

کاملترین نظریه و سومین قول در فلسفه مشاء در مورد عقل فعال در آراء فارابی و ابن سینا قابل توجه است. ابن سینا عقل فعال را خارج از نفس انسان و از موجودات مفارق از ماده می داند. «این عقل ممکن الموجود است»، «منحصر در نوع خود است» ذاتا عقل بالفعل و مبدا صور معقول و صور وجودی بر عالم محسوسات است. بدین ترتیب نظریه نهایی مشایی در مورد عقل فعال به این صورت است که موجود مجرد تام، خارج از انسان و ممکن الموجود است که به عنوان آخرین عقل از سلسله عقول طولیه معلول عقل مافوق خود بوده و واهب الصور است.
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براهین اثبات عقل فعال کاملترین برهانهای اثبات عقل فعال در فلسفه ابن سینا ذکر گردیده است. این برهانهای که شامل اثبات عقل فعال با توجه به نقش معرفتی آن می باشند عبارتند از:

1_ عقل هیولانی که استعداد صرف است نسبت به پذیرش صور معقوله حالت بالقوه دارد و باید به فعلیت رسد. هیچ شیء از قوه به فعلیت نمی رسد مگر به واسطه یک شی که ذاتا فعلیت دارد. این علت را در قیاس با عقل بالقوه که به فعلیت می رسد. عقل فعال می نامند.

2_ نفس ناطقه در مرحله کودکی خالی از هرگونه صورت عقلی است اما پس از مدتی معقولات اولی یا بدیهیات بدون تعلیم در آن پدید می آید، عامل این معقولات نه حس و تجربه و نه تفکر و استدلال است بلکه مبداء دیگری است که عقل فعال است.

3_ گاهی ممکن است نفس پس از ادراک یک صورت آن را فراموش کند و دوباره به یاد آورد. مشخص است که این صورت معقول از بین نرفته و فقط مورد غفلت نفس واقع شده است. جایگاه حفظ این صورت:

الف) در خود نفس نیست زیرا اولا صورت معقول در نفس به معنای ادراک آن است و دیگر نفس نمی تواند از آن غافل شود و ثانیا با فرض این که نفس جایگاه آن باشد این نتیجه حاصل می شود که تمام صور معقول در نفس بالفعل موجود هستند اما کیفیت حصول آنها برای نفس بالقوه است نه بالفعل.

ب) بدن و اندام آن نیست زیرا قرار گرفتن صور معقول در جسم با تجرد آن (صورت معقول) ناسازگار است. ج) صور معقول نمی تواند به صورت مستقل وجود داشته باشد. پس جایگاه حفظ این صور معقول برای نفس ناطقه همان عقل فعال است. ابن سینا، همانند فارابی، نظریه فیض را در خلقت موجودات می پذیرد و همچنین سلسله عقول طولیه را واسطه خداوند و جهان مادیات قرار می دهد و در همین مباحث استدلالهای مختلفی بر اثبات عقول مفارق و بر جایگاه عقل فعال به عنوان آخرین عقل این سلسله بیان میکند. اما برهان خاصی در اثبات عقل فعال با توجه به نقش وجودی آن که افاضه صور به عالم مادون قمر است ذکر نمی کند.
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جایگاه وجود شناختی عقل فعال تبیین نقش عقل فعال در حیطه وجودی بر اساس نظریه فیض و قاعده الواحد صورت می گیرد. خداوند که وجود حقیقی است مطابق قاعده الواحد منشأ صدور عقل اول است. و کثرت در عالم از همین عقل آغاز می شود و در عالم مجردات تا عقل فعال ادامه می یابد. بدین صورت، که هر عقل جهات سه گانه ای دارد که ذاتی آن نیست و به بساطت عقل صدمه نمی زند. از این سه جنبه عقل دیگر، هیولای فلک و نفس فلکی صادر می شود. حداقل تعداد عقول تا عقل فعال ده عقل و نه فلک است. تمام این عقول واسطه فیض خداوند به عالم مادیات هستند. نقطه توقف صدور عقل، عقل فعال است که گرچه سه جهت دارد، اما دیگر منشأ صدور عقل و فلک دیگری نیست. عقل فعال واسطه مجردات با عالم ماده است؛ یعنی تنها علت مجرد بلاواسطه عالم محوسات است. عقل فعال که حاوی کلیات و صور وجودی اشیاء به نحو بساطت است، در ایجاد تمام موجودات عالم ماده از پستترین تا کاملترین آنها (نفس ناطقه که تجرد ناقص است) نقش مستقیم دارد، اما به علت صفت تجرد تام این عقل، سلسله افلاک با حرکات خاص خود، به عنوان علل ناقصه، علل فعال را همراهی می کنند.

ایجاد هیولی وابسته به عقل فعال است. اجسام فلکی نیز با طبیعت خامسه خود استعداد عام هیولی را ایجاد می کنند و سپس با حرکات مختلف و اوضاع متفاوتشان این استعداد را خاص می کنند تا صور وجودی توسط عقل فعال افاضه شود. سپس از عقل فعال متناسب با هر استعداد صور گوناگون وجودی، همچون صور عناصر اربعه افاضه می گردد و عناصر اربعه که با کیفیات خاص خود در شکل گیری عالم کون و فساد نقش دارند، ایجاد می شوند.
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پس از عناصر اربعه نوبت به ایجاد مرکبات می رسد. عناصر اربعه تحت تأثیر اوضاع فلکی و حرکات اجرام سماوی با یکدیگر ترکیب می شوند و سبب پیدایش مزاج می گردند. در شکل گیری هر مزاج، اوضاع فلکی آن را قابل می گرداند تا صور نوعیه متناسب با آن از عقل فعال صادر شود و مرکباتی مانند معدن، نبات و حیوان شکل گیرد. عقل فعال در شکلگیری نفوس (غیر فلکی) به همراهی افلاک نقش مهمی دارد. ترکیب مزاجات، تحت تأثیر حرکات و اوضاع جوی به حد اعتدال نزدیک یا دور است. همین نزدیکی سبب اعطای قوه خاص این مزاج توسط افلاک می شود و سپس متناسب با هر قوه صورت نفسانی: نباتی، حیوانی و انسانی از عقل فعال افاضه می شود. بدین صورت عقل فعال در شکل گیری تمام موجودات مادی و کثرات این عالم نقش دارد و افاضه صور وجودی به تمام موجودات چه در هنگام ایجاد و چه در هنگام بقا از عقل فعال صورت می گیرد.

جایگاه معرفت شناختی عقل فعال

عقل فعال مشایی، که خارج از انسان قرار دارد، عامل معرفت حصولی انسان می باشد. این عقل که حاوی معقولات و کلیات به نحو بالفعل و بسیط است در تمام مراتب ادراک انسانی نقش دارد. نفس ناطقه بر اثر توجه به جزئیات حسی و خیالی واجد استعدادی می گردد تا کلیات را ادراک کند و لذا ملکهی اتصال به عقل فعال برایش حاصل می شود ایجاد این ملکه علل مختلفی دارد که همان مراتب عقل هیولانی، عقل بالملکه، عقل بالفعل و عقل مستفاد را تشکیل می دهند.

نفس بر اثر افاضه عقل فعال قوه ادراک را می یابد و در مرتبه عقل هیولانی مادی اولیات عقلی می گردد و به مرتبه عقل بالملکه می رسد. با افاضه عقل فعال مراتب عقل بالفعل و عقل مستفاد را طی می کند تا کلیات در آن (نفس) به تجرد تام رسند. تمام این خروج از قوه به فعلیت تحت تأثیر افاضه عقل فعال حاصل می گردد. نفس در این حالت با عقل فعال اتصال دارد اما فرض هر نوع رابطه اتحادی خلاف واقعیت است. تا زمان توجه مداوم نفس به عقل فعال افاضه کلیات به نفس صورت می گیرد و با قطع نظر نفس و آمیختگی به مادیات این اتصال از بین می رود. در زمان قطع اتصال، عقل فعال حافظ صور کلیات برای نفس ناطقه است. عقل فعال در ادراکات عقل عملی، ادراک حسی ظاهری و ادراک باطنی نقش و تأثیر غیر مستقیم دارد. عقل عملی در استنباط احکام جزئی نیازمند معقولات افاضه شده بر عقل نظری توسط عقل فعال است. همچنین عقل فعال با افاضه معقولات به عقل نظری جزئیات ادراک شده توسط حواس ظاهری و باطنی را کلیت می بخشد البته نه همان جزئیات بلکه صورت متناسب با آنها و یا تلفیقی از این جزئیات را کلیت می بخشد.
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نقش عقل فعال در خیال و وهم نیز قابل توجه است. عقل فعال با افاضه صور معقولات کلی به نفس سبب می شود (با اخذ این صور توسط خیال) رویای صادقه و یا وحی شکل می گیرد و گاهی اوقات نیز این صور توسط قوه واهمه اخذ شده و سبب تصرف نبی در طبیعت و شکل گیری معجزه می شود. عقل فعال غیر از نقش در ادراکات انسانی در علم خداوند نیز نقش دارد. نقش عقل فعال در علم خداوند به ذات خود هرگز قابل بحث نیست. همچنین در علم خداوند به کلیات (که به سبب صور مرتسمه در ذات است) عقل فعال هیچ نقشی ندارد. نقش عقل فعال در علم خداوند به جزئیات متغیر است. علم خداوند به جزئیات متغیر، مستقیم و بدون واسطه نیست. زیرا سبب تغییر در ذات الهی می شود. بلکه بر وجه کلی، مافوق زمان و از طریق علم به اسباب و علل این موجودات جزئی بدون عوارض شخصی آنها است.

عقل فعال به عنوان عقل مجرد عالم مادون قمر سبب کثرت در این عالم است و حاوی صور کلی وجود علمی مورد نیاز عالم مادیات می باشد. خداوند از طریق علم به اسباب یعنی عقول طولیه که علل عقل فعال نیز هستند، به عقل فعال و کلیات موجود در آن علم می یابد و همین علم با واسطه سبب علم خداوند به جزئیات متغیر (بر وجه کلی) می شود.

نظریه عقل فعال در بوته نقد و ارزیابی نظریه عقل فعال و مبانی و کارکردهای آن مورد انتقادات مختلفی از سوی متکلمین و فلاسفه قرار گرفته است.

ص: 12928





خداوند بیان فرموده است که جهنمیان به اقسام و انواع اعمال سیئه و زشت خود معذب می شوند؛ بنابراین اعمالشان بطور مختلف و متفاوت، عذاب های مختلف و متفاوت است. آن اصل و ریشه ای که این انواع عذاب از آن منشعب می گردد، اصل حجاب است که همان غفلت و نسیان یاد خدا باشد. خداوند متعال می فرماید: «و لقد ذرأنا لجهنم کثیرا من الجن والاءنس لهم قلوب لایفقهون بها و لهم أعین لا یبصرون بها و لهم ءاذان لا یسمعون بهآ أولئک کالانعام بل هم أضل أولئک هم الغافلون؛ و هر آینه به تحقیق که ما برای جهنم بسیاری از جن و انس را خلق کردیم: آنان که دارای دل ها و اندیشه هایی هستند ولیکن به آن ها تفقه و تفکر نمی کنند، و دارای چشم هایی هستند که با آنها نمی بینند، و دارای گوش هایی هستند که با آنها نمی شنوند؛ ایشان همانند چهارپایان هستند بلکه گمراه تر، زیرا که ایشان البته و البته غافل هستند» (اعراف/ 179).



اعمالی که در حجاب انجام گیرد، بدون حقیقت و اصالت است

در سوره مطففین آیه 15 آمده است: «کلآ إنهم عن ربهم یومئذ لمحجوبون؛ البته چنین نیست که میپندارند، بلکه ایشان از پروردگارشان در آن روز محجوب هستند» یعنی دوزخیان در حجاب اعمالشان گرفتار و متوقف می باشند؛ چون قبلا می فرماید: «کلا بل ران علی قلوبهم ما کانوا یکسبون؛ البته چنین نیست (که قرآن از اساطیر و افسانه های پیشینیان بوده باشد) بلکه اعمال ناشایست ایشان موجب شده است که بر روی دلهای ایشان چرک و زنگار بگیرید» (مطففین/ 14). و در این صورت تمام اعمالی که در حجاب انجام می گیرد و از ظاهر تجاوز نمی کند، همه سراب و بدون واقعیت و حقیقت است، همه باطل است؛ چون با اصالت و متن واقع که اساس توحید است تفاوت دارد. آنها باطل است که به صورت حق برای عاملش ظاهر شده است ولی حق نیست؛ و جا و محل باطل جهنم و دوزخ است و طعمه آتش است که درگیرد و آن را بسوزاند و بن و بنیاد آن را بر باد فنا دهد. «و قدمنآ إلی ما عملوا من عمل فجعلناه هبآء منثورا؛ و ما آمدیم و وارد شدیم بر تمام اعمالی که ایشان انجام داده بودند، و همه را همانند گرد پراکنده در فضا، متفرق و متشتت نمودیم» (فرقان/ 23).
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الف _ انتقادات به چیستی و هستی عقل فعال

عقل فعال به عنوان موجود مجرد تام و مستقل از انسان در چیستی خود مورد انکار ابوالبرکات قرار می گیرد و هرگز به عنوان عامل فعلیت نفس پذیرفته نمی شود. همچنین ویژگی تجرد تام و وحدت آن توسط توماس که عقل فعال را جزئی از نفس می داند مورد انتقاد قرار گرفته تا حدی که این ویژگی مانع تفاوت انسانها و حوزه ادراک و از بین رفتن رابطه علیت بین موجودات فرض می شود. حتی براهینی که بر وجود این عقل افاضه گردیده اند از انتقادات مصون نمی ماند تا آنجا که ابوالبرکات برهان اثبات این عقل را که مبتنی بر نیاز نفس به عاملی برای خروج از قوه به فعلیت باشد دور از هر ضرورت عقلانی می داند. فخر رازی نیز مقدمات ابن سینا را در این برهان برای اثبات عقل فعال به عنوان موجود مجرد تام کافی نمی داند.

ب _ انتقادات به نقش وجودی عقل فعال

غزالی و امام فخر رازی با انتقاد به اصل نظریه فیض و قاعده الواحد فخر رازی، که در ذیل آن عقل فعال و وظایف وجودی آن اثبات می شود منکر نقش وجودی عقل فعال می شوند و صدور کثرت از خداوند را جایز می دانند. آنها این قاعده را محدود کننده قدرت خداوند و خلاف وحدت ذاتی وی معرفی می کنند و ابن رشد نیز مدخل این قاعده را عالم طبیعت و نه عالم مجردات می داند و تبیین جدیدی در مورد پیدایش کثرات ارائه می کند.

انتقاداتی که به نظریه صدور و برهانهای تعدد عقول گردیده نیز وظایف عقل فعال و کارکرد وجودی آن را مورد مناقشه قرار می دهند. بسیاری از این انتقادات به جهات کثرت سه گانه در عقول باز می گردد که برای صدور و ایجاد کثرت در عالم افلاک کافی نیستند بلکه جهاتی اعتباریند که می توانند به خدا نیز نسبت یابند. حتی تعداد عقول مشایی یا انحصارشان به ده عقل توسط سهروردی، فخر رازی، و ابوالبرکات انکار می شود. در همین مباحث چگونگی صدور صور وجودی از عقل فعال مورد انتقاد قرار می گیرد که چگونه صور نامتناهی وجودی از این عقل که فقط سه جهت دارد صادر می شوند؟ ناگهان چه خصوصیتی در این عقل پدید می آید که در عقول دیگر نبوده تا بتواند منشأ این همه کثرت قرار گیرد؟
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ج _ انتقادات به نقش معرفتی عقل فعال

نقش عقل فعال در ادراکات باطنی از جمله نقش آن در وحی الهی و شکل گیری معجزه مورد تردید و انتقاد قرار گرفته است. غزالی این نقش را تنها به خداوند و یا فرشته ای خاص نسبت می دهد و فخر رازی پذیرش چنین نظری را مبدأ سفسطه مطلق و انکار حقیقت می داند. عقل فعال در ادراکات عقل نظری و افاضه صور کلی به نفس مورد انتقاد قرار می گیرد که چگونه با جهات محدود آن مبدأ صدور چنین صور و کلیات عقلی قرار می گیرد؟ سهروردی عقل فعال را حافظ صور کلی نمی داند و ابوالبرکات نقش معرفتی آن را مورد اعتراض شدید قرار می دهد. نقش عقل فعال در علم خداوند به جزئیات نیز مورد انتقادات شدیدی قرار گرفته است. غزالی به حذف واسطه های علی و نفی قانون علیت می پردازد و لذا سلسله عقول را حذف می کند و علم مستقیم خداوند به مادیات را ممکن می داند. ابوالبرکات نیز برای حفظ قدرت و کمالات الهی علم مستقیم خداوند به جزئیات متغیر را بدون واسطه و بر وجه جزئی صحیح می داند.

نتیجه گیری 1_ در مورد عقل فعال در فلسفه مشاء سه قول به چشم می خورد:

الف _ موجود مجرد ناقص، عالی ترین مرتبه نفس انسانی: ارسطو، کندی، ابن رشد، توماس؛

ب _ موجود مجرد تام، مستقل از انسان (محرک نامتحرک): اسکندر افرودیسی؛

ج _ موجود مجرد تام، مستقل از انسان، ممکن الوجود، آخرین عقل از سلسله عقول طولیه: ابن سینا و فارابی. معنای رایج عقل فعال در فلسفه مشاء شرق اسلامی اصطلاح اخیر است.
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2_ عقل فعال که حاوی صور وجودی اشیا است در ایجاد تمام موجودات با کمک حرکات افلاک نقش دارد. عقل فعال فیضی را که توسط عقول واسطه از خداوند دریافت نمود به موجودات افاضه می کند و سبب کثرت عالم مادی و ایجاد هیولی، عناصر اربعه، مرکبات و نفوس می گردد. بدون عقل فعال حلقه ارتباط جهان مجردات و عالم مادیات از بین می رود و بحث ربط موجودات کثیر با خداوند که واحد حقیقی است بدون تبیین باقی می ماند.

3_ عقل فعال در تمام ادراکات انسانی به طور مستقیم یا غیر مستقیم تأثیرگذار است. تأثیر آن از طریق افاضه صور کلی بر نفس و اتصال نفس با آن است. پایه ادراک مشایی که علم حصولی است وابسته به افاضات عقل فعال است. علم خداوند به جزئیات متغیر نیز از طریق علم با واسطه عقول طولیه به کلیات علمی یا وجودی عقل فعال است.

4_ انتقادات مختلفی که بر قاعده الواحد گردیده، نظریه عقل فعال را، چه در حیطه وجودی و چه در حیطه معرفتی، لرزان ساخته است. وابستگی مبانی معرفتی و وجودی مشایی به این قاعده عامل خدشه هایی به فلسفه ابن سینا می باشد. همچنین تکیه بسیاری از مباحث نظریه صدور و فیض و نقش عقل فعال در حیطه وجودی به طبیعیات قدیم به ویژه افلاک مشکل ساز است به طوری که با حذف برخی عناصر مانند افلاک از طبیعیات قدیم کارکرد عقل فعال زیر سؤال می رود. در مجموع نظریه عقول و افلاک با کثرت بیش از حد خود راه بسیار مناسبی برای صدور کثرت از وحدت در دیدگاه مشایی و مبتنی بر مبانی اصلی این فلسفه می باشد. اما به قدری جهان مجردات را شلوغ کرده که باعث آشفتگی در فهم برخی مباحث خویش می گردد. می توان گفت تصور جهان، بدون وجود «عقل فعال» تصوری ممکن، معقول و مطلوب است. 
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پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب فلسفه مشاء عقل معرفت انسان ممکن الوجود نظریه


عالم مثال و نقش آن در فلسفه اشراق

سهروردی در آرای شیخ شهاب الدین سهروردی ، عوالم بر طرحی چهارگانه استوار است:

الف - عالم عقول (که همان عالم جبروت است )

ب - عالم انوار مدبره (که عالم ملکوت است )

ج - عالم ملک (افلاک و عناصر تحت قمر است )

د- عالم مثال 

عالم مثال ، عالم واسط میان عالم معقول وجودات محض نورانی و عالم محسوس است و عضوی که به ادراک آن نائل می شود، خیال فعال است . عالم مثال ، عالم مثال افلاطونی نیست ، بلکه عالم صور معقله است و منظور از این اصطلاح ، صور معلقه ای است که حال در جوهری مادی نیستند (چنان که رنگ سرخ ، به عنوان مثال ، در جسم سرخ رنگ حلول کرده است )، بلکه صور معلقه ، دارای مظاهری است که همچون صورتی معلق در آینه ، در آن ظاهر می شوند. در این عالم که می توان همه ی غنا و تنوع جهان محسوس را به حالت لطیف بازیافت ، عالم مثال قوام و استقلالی پیدا می کند که آن را به مدخل عالم ملکوت تبدیل می کند. شهرهای تمثیلی جابلقا، جابلسا و هورقلیا، در همین عالم قرار دارند.

کارکردهای عالم مثال به نظر می آید که سهروردی نخستین فیلسوفی است که وجودشناسی عالم واسط را تأسیس کرده است و همه ی عرفا و حکمای اسلام ، به این بحث بازگشته و آن را بسط خواهند داد. در واقع ، این بحث دارای اهمیت بسیاری است و در صدر نظرگاهی قرار دارد که در برابر حیات پس از مرگ وجود انسانی گشوده می شود. عالم مثال ، نقش سه گانه ای دارد: رستاخیز، به واسطه ی همین عالم تحقق پیدا می کند، زیرا آن ، مکان «اجسام لطیف » است؛ از مجرای همین عالم ، رموزی که پیامبران و نیز همه تجربه های شهودی به آن اشاره کرده اند، به واقع ، تحقق پیدا می کند؛ در نتیجه ، تأویل داده های وحی قرآنی ، به واسطه ی همین عالم انجام می پذیرد. بدون این عالم ، جز کنایه ای مجازی امکان پذیر نخواهد بود. از طریق این عالم ، تعارض میان فلسفه و کلام ، دانش و ایمان و رمز و تاریخ از میان خواهد رفت و نیازی به انتخاب میان برتری تأمل فلسفی و برتری آمرانه ی کلام نخواهد بود. راه دیگری گشوده می شود که همان راه حکمت اشراقی است .
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صدرای شیرازی ، این عالم شعور خیالی را در ملکوت قرار می دهد و به همین دلیل ، عوالم ، با توجه به مراتب سه گانه نظم می یابند، اما از هم اکنون می توان معنای از میان رفتن این عالم واسط را که فرآورده ی مکتب ابن رشد خواهد بود، فهمید. به همین دلیل ، می توان خط فاصلی را میان شرق (که تأثیر سهروردی و ابن عربی بر آن سلطه خواهد داشت ) و غرب (که در آن ، مکتب مشایی عربی به مکتب ابن رشد سیاسی تحول پیدا خواهد کرد) تمیز داد. در حالی که تاریخ نویسان ، بر حسب عادت ، مکتب ابن رشد را واپسین سخن «فلسفه ی عربی » و «عربی مآبی » به شمار آورده اند، «فلسفه ی اسلامی » در عوض این ، غنا و امکانات دیگری را عرضه کرده است .

رساله های تمثیلی سهروردی و عالم مثال معنا و هدف رساله های تمثیلی و تعلیمی سهروردی را باید در افق عالم واسط قرار داد. در حقیقت ، حوادث این رساله ها، در عالم مثال اتفاق می افتد. عارف ، در این حوادث ، فاجعه ی تاریخ شخصی خود را در مرتبه ی عالم ورای حس درک می کند که عالم حوادث نفس است ، زیرا مؤلف با صورت بخشیدن به رموز خاص خود، بی هیچ تکلفی ، معنای رموز مکاشفات الهی را درمی یابد. اینجا، سخن نه از «کنایه ها» که از تاریخ قدسی رمزی در میان است که به حواس ظاهری در نمی آید و در ملکوت حادث می شود و حوادث خارجی و گذرا رمزی از آن به شمار می رود. رساله ای که در واقع ، اساسی ترین آهنگ را به گوش می رساند، قصه ی غربت غربی نامیده می شود. در حقیقت ، حکمت اشراق باید عارف را به آگاهی از «غربت غربی » خود هدایت کند، آگاهی از این واقعیت که عالم برزخ ، به عنوان «مغرب »، در برابر «مشرق انوار» قرار دارد. بدینسان ، این رساله ، سلوکی است که عارف را به اصل یا مشرق خود هدایت می کند. بنابراین ، حادثه ی واقعی که در این سلوک تحقق می یابد، مستلزم وجود مستقل عالم مثال و اعتبار معرفتی کامل وجدان خیالی است . اینجا باید به ویژه فهمید که چرا و چگونه ، اگر خود را از این عالم وجدان محروم کنیم ، امر مثالی به امری موهوم تنزل پیدا کرده و رساله های تمثیلی به داستانی تبدیل خواهد شد.
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حکمای اشراقی برزخ میان صوفیه و فیلسوفان امر خطیری که مایه ی دلمشغولی عارف «اشراقی » است ، این است که چگونه غریب می تواند به وطن خود بازگردد. حکیم اشراقی ، اساسا، کسی است که تحقیق فلسفی و کمال معنوی را از یکدیگر جدا و منفک نمی کند، ملاصدرا، در شرح خود، بر اثر کلینی معنویت حکمای اشراقی را همچون برزخی می داند که جامع میان طریقه ی صوفیان (که اساسا به تزکیه ی باطن می پردازد) و طریقه ی فیلسوفان (که به صرف معرفت توجه دارد) است . در نظر سهروردی ، تجربه ی عرفانی ، بدون تعلیم مقدمات فلسفه ، در معرض خطر گمراهی قرار دارد، اما فلسفه ای که به کمال معنوی شخصی میل نکرده و به آن منجر نشود، صرف پوچی خواهد بود. بدینسان ، کتابی که مونس حکمای اشراقی است (یعنی حکمت الاشراق ) با اصلاح منطق آغاز شده و با شرح خلسه ای به پایان می رسد و کتابهای مشابه دیگری نیز دارای چنین طرحی هستند.

نسب نامه ی معنوی سهروردی از همان آغاز، مؤلف در مقدمه ی اثر، حکما را برابر ضابطه ی معرفت نظری تؤام با تجربه ی معنوی و یا تعلق خاطر به یکی از آن دو، بدون توجه به آن دیگر، به چند طبقه تقسیم می کند. حکیم الهی (یعنی Theosophos یا Sage de Dieu) کسی است که در این هر دو، یعنی در معرفت نظری و تجربه ی معنوی ، به مرتبه ای بلند رسیده باشد. او، حکیم متأله است (و مفهوم تأله با Theosis یونانی مطابقت دارد). به همین دلیل ، همه ی این اندیشمندان ، به تکرار، خواهند گفت که حکمت اشراقی ، با فلسفه ، همان نسبتی را دارد که تصوف ، با کلام . نسب نامه ی معنوی که سهروردی برای خود ترتیب داده است ، بسیار با معناست . از سویی ، سبیل الله که از حکمای باستانی یونان (حکمای پیش از سقراط ، فیثاغورثیان ، افلاطونیان ) به صوفیانی مانند ذوالنون مصری و سهل تستری می رسد و از سوی دیگر، سبیل حکمت ایرانیان باستان ، به صوفیانی چون بایزید بسطامی ، حلاج ، ابوالحسن خرقانی انتقال پیدا می کند و این هر دو جریان ، در حکمت اشراق به یکدیگر می رسند. تردیدی نیست که این «تاریخ » در برابر وجدان ، موضوعیت پیدا کرده و به همین دلیل نیز گویاتر است . این «تاریخ » (پس از گفتگویی اسرارآمیز با ارسطو) بر این نکته تأکید دارد که از این پس ، نمی توان فلسفه و تصوف را (در معنویت والای اسلام، بی آنکه پیوستن به طریقتی در میان باشد) از یکدیگر جدا کرد. خود سهروردی ، به هیچ طریقتی تعلق نداشت .
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اگر اسلام تام ، اسلام معنوی است که جامع شریعت ، طریقت و حقیقت است ، در این صورت ، کوشش پر برکت سهروردی ، در قله ی این معنویت قرار گرفته و به واسطه ی آن تغذیه می شود. معنای معنوی وحی قرآنی ، مکاشفات پیامبران و حکمتهای پیشین را تبیین و دگرگون می کند، گویی که معنای پنهان آنها را آشکار می سازد.

بنابراین ، تشیع ، از همان آغاز، این اسلام معنوی تام بود. پس ، هماهنگی پیشینی (و شاید، حتی بیشتر از هماهنگی ) میان حکمای اشراقی و حکمای شیعی وجود دارد. مدتها پیش از ظهور مکتب اصفهان با میرداماد و ملاصدرا، این هماهنگی ، نزد اندیشمندی شیعی همچون ابن ابی جمهور (که تأثیر او در مکتب شیخی تا امروز محسوس است ) قابل درک بود. به این معنا که از هر دو سو، کوششی در جهت باطن ، معنای باطنی و معنوی وجود دارد. واقعه ی بحثهای انتزاعی و بی حاصل متکلمان نیز از همین روست . کوشش سهروردی ، میان فلسفه و تصوف پیوندی برقرار می کند، کوشش سید حیدرآملی در سده ی هشتم ق / چهاردهم م (مانند مذهب اسماعیلی پس از دعوت جدید الموت ) میان شیعیان و صوفیانی که اصل و منشأ یکدیگر را فراموش کرده اند، آشتی برقرار می کند. مفاهیم حکمت الهی و عرفان شیعی با یکدیگر انطباق دارند.

در حقیقت ، سهروردی ، کسی را در سر سلسله ی حکما قرار می دهد که در حکمت و تجربه ی معنوی به یک اندازه به مقام والا رسیده باشد. این شخص ، قطبی است که بدون حضور او، عالم نمی تواند باقی بماند، حتی اگر مردمان او را نشناسند. این مطلب ، یکی از مباحث اساسی تشیع است. در اصطلاح شیعیان ، قطب الاقطاب ، همان امام است . حضور غایب او، مستلزم اندیشه ی شیعی غیبت و دایره ی ولایتی است که به دنبال دایره ی نبوت و پس از خاتم پیامبران می آید. این ولایت ، چنان که می دانیم در اسلام ، نام دیگر نبوت باطنیه ی باقیه است . به همین دلیل ، فقهای حلب ، به خطا نرفته بودند.
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در محاکمه سهروردی ، موضوع مورد اتهام و محکومیت او این بود که او گفته است خداوند قادر است در هر زمانی ، حتی اکنون ، پیامبری را خلق کند. اگر چه مراد از پیامبری دیگر، نه پیامبر دیگر، نه پیامبر واضع شریعت ، بلکه نبوت باطنیه بود، اما این نظریه ، دست کم ، نشانی از تشیع باطنی در خود داشت . بدینسان ، سهروردی ، با اثر خود که حاصل عمر او بود و با مرگ خود، به عنوان شهید راه حکمت نبوی ، فاجعه ی «غربت غربی » را تا پایان آن به تجربه دریافت می شود.
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کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب مکتب اشراق سهروردی عالم مثال اندیشه سیر و سلوک


ماهیت حکمت و شرایط کسب آن از نظر شیخ اشراق

اشراق مقارن همان ایامی که ابن رشد در مغرب جهان اسلام از فلسفه دفاع می کرد و موضع فلاسفه ی مشائی را تثبیت می نمود، در مشرق اسلامی فلسفه ی دیگری در حال تکوین بود که با فلاسفه ی مرسوم فرسنگها فاصله دارد؛ این فلسفه نوعی اندیشه و نحوی از شهود است که آن را حکمت اشراقی نام نهاده اند. مبدع این فلسفه و مبتکر این مکتب در دوره ی اسلامی جز شهاب الدین سهروردی، شخص دیگری نمی باشد. آنچه در این فلسفه اهمیت دارد آن چیزی نیست که در فلسفه ی مشائی دارای اهمیت است، بالعکس آنچه در این فلسفه بی اهمیت است ممکن است در فلسفه ی مشائی دارای اهمیت بسیار باشد. در نظر سهروردی ارسطو محور فلسفه نیست زیرا فلسفه جستجوی حقیقت است و حقیقت به تعلیمات ارسطو محدود نمی باشد.
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افق دید و منظره ی شهود سهروردی بسیار وسیع و گسترده است. به عقیده ی وی، انس پیشینیان با واقعیت و درک آنان از حقیقت بیشتر و روشن تر از متأخران می باشد. در برخی از کلمات قصار یا جمله های کوتاهی که از قدما به ارث رسیده معانی بزرگی نهفته است که در صدها کتاب و دفتر متأخران نظیر آن را نمی توان یافت. برخی از سخنان پیشینیان صورت رمز داشته و همواره از یک حقیقت پنهان و راز مستور حکایت می نماید. به همین جهت است که اساطیر و افسانه های کهن نیز دارای اهمیت بسیار می باشد، اهمیت اساطیر از این جهت است که مبداء افکار و عواطف آدمی است، و امیدها و آرزوها و همچنین ترسها و محبتهای او را معلوم می کند. به همین مناسبت است که با فلسفه نیز ارتباط نزدیک دارد. عهد باستان، صحرایی است بیکران که در میان آن نشانه هایی از گذشته ی بسیار دور دوران کهن مشاهده می شود.

حکمت عتیق شهاب الدین سهروردی از جمله کسانی است که برای حکمت عتیق اهمیت فراوان قائل شده و حکمای باستان را در ادراک حقیقت، مصیبت دانسته است. وی حکمت عتیق را خمیره ی ازلی خوانده و آن را علم حقیقت به شمار آورده است. خمیره ی ازلی که در طینت ظاهر و پاک آدمی است همانند خورشید از مشرق حقیقت طالع می شود، ولی همان گونه که به مشرق و مغرب جغرافیایی محدود نمی گردد، در مرزهای زمان نیز محصور نمی ماند، به همین جهت است که سهروردی به همان اندازه که به حکمای قدیم مشرق زمین اهمیت می دهد به حکمای قدیم مغرب زمین نیز توجه می نماید. این فیلسوف اشراقی درباره ی «نور طامس» سخن گفته و معتقد است آخرین کسی که در میان حکمای قدیم یونان به درستی از این نور خبر داده است فیلسوف بزرگ افلاطون می باشد. وی سپس گروهی از حکمای یونان قدیم و ایران باستان را نام می برد که از خمیره ی ازلی برخوردار بوده و این خمیره از طریق آنان به نسلهای بعد منتقل گشته است. در نظر سهروردی خمیره ی فیثاغورسیان به ذالنون مصری رسیده و از او به ابوسهل شوشتری و پیروانش منتقل گشته است. اما خمیره ی حکمای فارس که وی آنان را خسروانیین می نامد از طریق بایزید بسطامی به منصور حلاج رسیده و از طریق منصور حلاج به شیخ ابوالحسن خرقانی و اتباعش و اصل گشته است.
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خمیره ازلی نگاه شیخ اشراق عبارت سهروردی در این باب چنین است: «و اما انوار السلوک فی هذه الأزمنة القریبة فخمیرة الفیثاغوریین وقعت الی اخی اخمیم و منه نزلت الی سیار تسترو شیعته، و اما خمیرة الخسروانیین فی السلوک فهی نازلة الی سیار بسطام و من بعده الی فتی بیضاء و من بعدهم الی سیار آمل و خرقان.»

همان گونه که در این عبارت مشاهده می شود سهروردی به خمیره ی ازلی و انوار سلوک سخت معتقد بوده و به دو جریان متمایز نیز در این باب اشاره کرده است. تمایز و تفاوت میان این دو جریان که یکی از طریق ذوالنون مصری به سالکان منتقل گشته و دیگری از طریق بایزید بسطامی به نسلهای بعد رسیده است، خود موضوع یک بررسی دقیق و جامع الاطراف می باشد. کسانی که با آثار عرفا آشنایی دارند به خوبی می دانند که رنگ و بوی سخنان شیخ ابوالحسن خرقانی و شیخ احمد غزالی و عین القضاة همدانی و خواجه حافظ شیرازی و امثال آنان غیر از رنگ و بوی کلمات ذوالنون مصری و جنید بغدادی و حتی محی الدین عربی می باشد. گروهی از عرفا تحت تأثیر جنید بغدادی بوده و مکتب بغداد وابسته می باشند. گروهی نیز از بایزید بسطامی اثر پذیرفته و مکتب خراسان را به وجود آورده اند. سهروردی در مقام بیان خمیره ی حکمت و ترسیم خط معرفت چند تن از وارثان حکمت و حاملان معرفت را در دوره ی اسلامی نام برده که در زمره ی فلاسفه نبوده و عنوان فیلسوف به معنی مصطلح کلمه بر آنان اطلاق نمی گردد.
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کافران و معاندان، در حجاب اوهام گرفتارند

خداوند می فرماید: «و الذین کفروا أعمالهم کسراب بقیعه یحسبه الظم_ان مآء حتی إذا جآءه لم یجده شی_ا و وجد الله عنده و فوف_به حسابه و والله سریع الحساب؛ و آنان که کافر شده اند، کردارشان همانند سرابی است که در زمینی خشک واقع است، به طوری که شخص تشنه آن را آب می پندارد و به دنبال آن می رود، ولی چون به آن رسید آن سراب را چیزی نمی یابد، و خدا را آنجا می یابد که به طور کامل و تمام از او حساب می کشد؛ و خداوند سریع الحساب است» (نور/ 39). «ألم تر إلی الذین بدلوا نعمت الله کفرا و أحلوا قومهم دار البوار* جهنم یصلونها و بئس القرار؛ آیا ای پیغمبر! ندیدی تو کسانی را که نعمت خداوند را تبدیل به کفر نمودند، و قوم خود را به خانه هلاکت و نیستی داخل کردند؟! آنان در جهنم وارد می شوند؛ و بد قرارگاهی است جهنم» (ابراهیم/ 28-29)، «و الذین یمکرون السی_ات لهم عذاب شدید و مکر أولئک هو یبور؛ و آنان که زشتی ها و بدی ها را از روی مکر به جای می آورند، عذاب سخت و شدیدی دارند؛ و مکر ایشان نیز باطل و خراب و نابود می شود» (فاطر/ 10). «و زین ذالک فی قلوبکم و ظننتم ظن السوء و کنتم قوما بورا؛ و زینت داده شد عدم بازگشت رسول خدا به اهل و منزلش در دل های شما، و شما گمان بدی بردید؛ و شما قوم و گروه باطل و نیست و هلاک شده ای هستید» (فتح/ 12).
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با همه ی اختلاف نظرهایی که در مورد معنی و ماهیت فلسفه وجود دارد اشخاص در یک چیز کمتر تردید کرده اند و آن این است که فلسفه حاصل عقل بوده و بشر نیز به مدد عقل می تواند حقایق و اعیان اشیاء را بشناسد. کسانی که سهروردی آنان را حاملان خمیره ی حکمت شناخته و نامشان را در آثار خود ذکر کرده، بیش از آنکه با استدلال و برهان عقلی سر و کار داشته باشند اهل کشف و شهود بوده و با سر باطن و راز قلب مأنوس می باشند. به این ترتیب می توان گفت، حکمت در نظر سهروردی با آنچه بسیاری از فلاسفه در این باب گفته اند متفاوت است. وی در بسیاری موارد راجع به حکمت سخن گفته و موضع خویش را در این باب روشن ساخته است. وصیتنامه سهروردی در آخر کتاب «حکمة الاشراق» به ثبت رسیده و ضمن آن ماهیت حکمت و راه و رسم سلوک فکری و معنوی در نظر وی منعکس گشته است. در این وصیتنامه ی حفظ او امر و ترک نواهی خداوند و همچنین توجه تام به نورالانوار و دوری جستن از آنچه بی معنی است (چه در گفتار چه در کردار) به علاوه قطع هرگونه خاطره ی شیطانی مورد تأکید قرار گرفته است.

اربعین؛ شرط خواندن وصیت سهروردی، سالکان راه حق را به عنوان برادران خود مخاطب ساخته و می گوید: «وصیت من به شما این است که این کتاب را حفظ و حراست کرده و آن را از کلیه ی کسانی که اهل دریافت محتوای آن نیستند پنهان دارید.» وی سپس تاریخ تألیف آن را معین کرده و می گوید: «آخر ماه جمادی الاخره سال 582 در آخر روزی که ستارگان هفت گانه در برج میزان مجتمع شده بودند از تألیف این کتاب فراغت حاصل نمودم. شما نیز جز به کسانی که در طریقه ی حکمت مشاء مهارت داشته و دوستدار نور خداوند می باشند از اعطای مطالب آن دریغ ورزید کسی که می خواهد از مطالب این کتاب بهره مند شود قبل از شروع در آن، باید یک اربعین به ریاضت نشیند و در این مدت علاوه بر آنکه از خوردن گوشت حیوانات اجتناب می نماید غذای خود را تقلیل داده و از همه چیز برای تأمل در نور خداوند و اجرای او امر قیم کتاب منقطع گردد.
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هنگامی که شخصی مستعد، به دوران ریاضت خود پایان می دهد می تواند در مطالب این کتاب به خوض و بررسی بپردازد، و در آن صورت به زودی درمی یابد که خداوند، اموری را بر زبان من جاری ساخته است که متقدمان و متأخران آن را درنیافته اند. آنچه در این کتاب آورده ام اموری است که یک موجود قدسی در باطنم القاء کرده است، ولی نگارش آن به علت موانعی که در سفرها وجود دارد، جز در چندین ماه انجام نپذیرفته است. این کتاب دارای «خطب عظیم» است و کسی که حق را انکار نماید خداوند به زودی از وی انتقام خواهد گرفت. هیچ کس نباید طمع داشته باشد که بدون مراجعه به خلیفه ی خداوند که علم کتاب نزد وی به ودیعه نهاده شده است بتواند از اسرار این کتاب آگاه گردد.» بخشی از عبارت سهروردی در وصیتنامه ی معنوی وی چنین است: «اوصیکم اخوانی بحفظ او امر الله و ترک مناهیه و التوجه الی الله مولانا نورالانوار بالکلیة و ترک مالایعنیکم من قول و فعل و قطع کل خاطر شیطانی، و اوصیکم بحفظ هذا الکتاب و الاحتیاط فیه و صونه عن غیر اهله و الله خلیفتی علیکم.»

منبع قدسی حکمت اشراق در اینجا سهروردی راه و رسم سیر معنوی و سلوک فکری خود را بیان داشته و آن را به دیگران نیز توصیه کرده است. آنچه وی آن را حکمت اشراقی خوانده، نوعی حکمت است که منبع قدسی داشته و دریافت آن نیز جز برای کسانی که آمادگی کامل کسب کرده اند میسر نمی باشد. سهروردی در این وصیتنامه از حکمتی سخن گفته که آن را در کتاب «المشارع و المطارحات» خود خمیره ی ازلی نامیده است. وی در مورد این حکمت عنوان «خطب عظیم» را نیز به کار برده است. جای هیچ گونه تردیدی نیست که «خطب عظیم» شأنی الهی و امری بسیار بزرگ به شمار می آید که به زبان مخصوص و مکان معین اختصاص نداشته و پیوسته در صقع امور ساری می باشد.
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قیم کتاب کسی است که «علم الکتاب» نزد وی به ودیعت گذاشته شده و از «خطب عظیم» آگاه می باشد. با توجه به آنچه در اینجا ذکر شد به روشنی معلوم می شود حکمت اشراقی در نظر سهروردی رشته ای از معرفت است که هرگز گسیخته نمی شود و پیوسته در عالم موجود می باشد. این فیلسوف اشراقی در جای دیگر از کتاب «المشارع و المطارحات» روی این مسئله تکیه کرده و با صراحت آن را اعلام داشته است. عبارت وی در این باب چنین است! «... علی ان للحکمة خمیرة ما انقطعت عن العالم ابدا» اکنون اگر خمیره ی حکمت از عالم جدا و منقطع نمی گردد، حاملان این حکمت نیز به نوعی با یکدیگر ارتباط داشته و در هیچ عصری از اعصار، جهان خالی از این گونه اشخاص نمی باشد. سهروردی در رساله ی «بستان القلوب» یا «روضة القلوب» به این حقیقت اشاره کرده و می گوید؛ «و همچنان که شیخی باید تا خرقه پوشاند پیری باید که ذکر تلقین کند و بی پیر به جایی نرسند. و نیز ذکر کردن را جای خالی باید دور از زحمت مردم و چون پیر مرید را بیند و داند که او را استعدادی هست، تلقین ذکر کند که لایق داند و در جای نشاند.»

سهروردی فکر را بعد از ذکر دانسته و در جای دیگر از همین رساله گوید: «و فکر بعد از ذکر باشد و ذکر را تأثیر عظیم است و ارباب ذکر به هر وقتی پسندیده بوده اند و در آن وقت که رسول ما را جبرئیل وحی آورد اهل مکه بیشتر باور نمی کردند و می گفتند جبرئیل چون آید؟ و قرآن چون آورد؟ حق تعالی این آیت به فرستاد: «فسئلوا اهل الذکر ان کنتم لا تعلمون؛ اگر نمی دانید از پژوهندگان کتابهای آسمانی بپرسید.» (انبیا/ 7) و در آن روزگار جماعتی بودند چون قس ساعده که پیش از وحی آمدن به مصطفی (ع) خبر داد، صاحب ذکری عظیم بود و نشان مصطفی باز داد، با جماعت گفت: از این ناحیت پیغمبری پدید خواهد آمد که او پیغامبر آخر زمان باشد و معجزات او این و آن باشد، چون بیرون آید بدو ایمان بیاورید، ایشان گفتند: تو چرا ایمان نمی آوری و پیش نمی روی؟ گفت: تا آمدن، من فروشده باشم و الا پیش از همه من می رفتم و ایمان می آوردم.»
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مرشد معنوی و حکمت شراق سهروردی حکمت اشراقی را بارقه ی نورانی و سکینه ی ثابت الهی نیز نامیده است. وی بر این عقیده است که دست یافتن به حکمت اشراقی بی طلب و کوشش و بدون راهنما و مرشد، یک امر ممتنع یا شبیه به ممتنع به شمار می آید. بنابراین، برای وصول به مقام حکمت، علاوه بر اینکه طلب و کوشش و پشتکار لازم است هدایت مرشد ماهرو دلالت راهنمای کامل نیز ضروری می باشد. عبارت سهروردی در این باب چنین است: «اما انت ان اردت ان تکون عالما الهیا من دون ان تتعب و تداوم علی الامور المقربة الی القدس فقد حدثت نفسک بالممتنع او شبیه بالممتنع... فأن طلبت و اجتهدت لاتلبث زمانا طویلا الا و یأتیک البارقة النورانیة و سترتقی الی السکینة الالهیة الثابتة فما فوقها ان کان لک مرشد و ان لم یتیسرلک الارتقاء الی الملکة الطامسة فلااقل من ملکة البروق...»

چنان که در این عبارت مشاهده می شود سهروردی برای وصول به مقام حکمت و درک علوم الهی علاوه بر طلب و کوشش مداوم یک شرط اساسی دیگر نیز قائل شده که آن داشتن استاد کامل و راهنمای ماهر است کسی که در پرتو هدایت یک استاد کامل طلب مداوم و کوشش خستگی ناپذیر داشته باشد دیری نمی پاید که با رقه ای از نور حکمت او را روشن کرده و سکینه ی ثابت الهی نصیب وی می گردد.

استاد کامل که سهروردی در اینجا تحت عنوان «مرشد» از او سخن می گوید، همان کسی است که وی در موارد دیگر او را قیم کتاب می نامد. عناوین دیگری نیز در آثار سهروردی وجود دارد که با آموزگار حکمت و قیم کتاب منطبق می باشد. به طور مثال صاحب ذکر از جمله ی این عناوین به شمار می آید؛ به نظر می رسد سهروردی در به کار بردن این عنوان از قرآن مجید استفاده کرده و ناظر به آیه ی شریفه ی «فاسئلو اهل الذکر ان کنتم لاتعلمون» می باشد.

ص: 12942





در اینجا پرسشی پیش می آید که درخور دقت و بررسی است. آن پرسشی به این صورت مطرح می شود که آیا باب حکمت برای همیشه مفتوح بوده و دسترسی به قیم کتاب و صاحب ذکر برای طالبان حکمت در هر عصری ازاعصار میسر است یا نه؟ سهروردی در آخر کتاب «المشارع و المطارحات» خود به گونه ای سخن گفته که پاسخ به این پرسش در هاله ای از ابهام قرار می گیرد. این فیلسوف اشراقی در این کتاب زبان به شکوه گشوده و چنین می گوید: «اگر انقطاع سیر به سوی خداوند در این روزگان نبود بدین پایه غمگین و متأسف نبودم اینک سن من نزدیک به سی سال رسیده و بیشتر عمر من به سفر و استخبار و تفحص از شریکی مطلع مصروف گردیده است، ولی کسی نیافتم که به نزدیک او از دانشهای شریف خبری و نه بدانها ایمانی باشد.» عبارت وی در این باب چنین است: «و لولا انقطاع السیر الی الله فی هذا الزمان ما کنا نغتم و نتأسف هذا التاسف و هو ذا قد بلغ سنی الی قرب من ثلثین سنة و اکثر عمری فی الاسفار و الاستخبار و التفحص عن مشارک مطلع و لم اجد من عنده خبر عن العلوم الشریفة و لا من یو من بها...»

سهروردی اگر چه در پایان کتاب «المشارع و المطارحات» نسبت به وضع و موقعیت حکمت در زمان خود اظهار یأس و ناامیدی می نماید، ولی در آغاز کتاب (حکمة الاشراق) به گونه ای دیگر سخن می گوید. آنچه در پایان آن کتاب و آغاز این کتاب ابراز گشته نشان دهنده ی دو مرحله ی کاملا متفاوت از سلوک فکری و معنوی این فیلسوف اشراقی است. در پایان آن کتاب برای انقطاع سیر الی الله و بسته بودن باب حکمت متأسف و غمگین است، ولی در آغاز این کتاب باب حکمت را همیشه مفتوح دانسته و عالم را از حکمت و حکیمی که حجج و بینات الهی را با خود دارد هرگز خالی نمی بیند.
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من_اب_ع

شهاب الدین سهروردی- حکمة الاشراق- مجموعه ی دوم- چاپ تهران 

شهاب الدین سهروردی- المشارع و المطارحات- مجموعه ی اول 

شهاب الدین سهروردی- بستان القلوب- مجموعه ی رسائل فارسی. 

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

مهدی امین رضوی- سهروردی و مکتب اشراق- ترجمه دکتر مجدالدین کیوانی- نشر مرکز- 1377

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب مکتب اشراق سهروردی اندیشه حکمت


مجاهدتهای ملاصدرا برای هماهنگ کردن تعالیم حکمی با معارف عرفانی و قرآنی

در بین متفکران اسلامی مسأله عقل و جایگاه آن در اعتقادات و معارف دینی، بسیار مهم بوده است و بی شک، یکی از مهم ترین وجوه تمایز فرقه ها و نحله های کلامی، فلسفی و عرفانی و نیز یکی از عوامل اصلی نزاع هفتاد و دو ملت در تاریخ اندیشه اسلامی مسأله 'جایگاه و قلمرو عقل و وحی' بوده است.

تاریخچه بحث عقل و وحی پیش از ملاصدرا یکی از مهم ترین دغدغه های فکری و دینی بشر در طول تاریخ، مسأله 'عقل و وحی' و سازگاری یا ناسازگاری این دو با هم بوده است. تا جایی که نوشته های تاریخی و فلسفی نشان می دهند، فیلون اسکندرانی (20 ق. م _ 50 م) اولین فیلسوفی است که در باب ارتباط آموزه های دینی یهود با تعالیم فلسفی اندیشید و در عقلانی کردن معارف یهودی کوشید. پس از وی، هر روز بیش از پیش بر رونق این بحث افزوده گشته است. دینداران از یک سو و دین ستیزان از سوی دیگر، درباره تطابق یا تعارض عقل و وحی سخن ها گفته و کتاب ها نوشته اند. متفکران و اندیشمندان مسیحی نیز از همان قرون اولیه میلادی در این عرصه قلم زده و حجم عظیمی از نوشته های دینی خود را به حل این مسأله اختصاص داده اند. آموزه هایی همچون 'تثلیث'، 'تجسد'، 'گناه نخستین'، 'مرگ فدیه وار مسیح' و نسبت آن ها با عقل و اندیشه بشری قریب نوزده قرن است که از مهم ترین دغدغه های فکری مسیحیان می باشد.
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ارتباط حکمت و شریعت یا عقل و وحی در جهان اسلام نیز کم و بیش، مورد توجه فقیهان، عارفان، متکلمان و فیلسوفان بوده و هر یک به گونه ای و از زاویه خاصی، و همسخنی یا بیگانگی و نامحرمی این دو را تبیین کرده اند. در میان فقیهان و ارباب مذاهب فقهی، عده ای همچون مالک بن انس و افراطی تر از او، احمد بن حنبل از تعبد محض و کنار نهادن عقل و اندیشه بشری طرفداری کردند و برخی همچون ابوحنیفه و ملایم تر از او، شافعی، مدافع قیاس و تعقل گشتند. در قلمرو فقه شیعی نیز اخباریان مدافع تفکر نص گرایی افراطی بوده و اصولیان از نقش و جایگاه عقل نیز پشتیبانی کرده، معتقد بودند: «کل ما حکم به العقل حکم به الشرع و کل ما حکم به الشرع حکم به العقل.»

در میان عارفان و متکلمان در میان عارفان و صوفیان مسلمان نیز هرچند عده ای عقل را معیار صحت و سقم مشاهدات و مکاشفات عرفانی دانستند، اما اندیشه رایج و شایع در میان آنان، بی اعتباری عقل و چوبین دانستن پای استدلال در مسیر عرفان بود و بیشتر بر محدودیت ها و ناتوانی های عقل انگشت نقد نهادند.

فرمان عقل و عشق به یکجای نشنوند *** غوغا بود دو پادشه اندر ولایتی

زانگه که عشق دست تطاول دراز کرد *** معلوم شد که عقل ندارد کفایتی

ای که از دفتر عقل آیت عشق آموزی *** ترسم این نکته به تحقیق ندانی دانست

ما را ز منع عقل مترسان و می بیار *** کان شحنه در ولایت ما هیچ کاره نیست
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در بین متکلمان نیز مسأله عقل و جایگاه آن در اعتقادات و معارف دینی، نقش اصلی را ایفا کرده است و بی شک، یکی از مهم ترین وجوه تمایز فرقه ها و نحله های کلامی و یکی از عوامل اصلی نزاع هفتاد و دو ملت در تاریخ اندیشه اسلامی مسأله 'جایگاه و قلمرو عقل و وحی' بوده است. مگر نه این که یکی از مهم ترین عوامل پیدایش اولین فرقه سیاسی و مذهبی در جهان اسلام، خوارج، تعصب و تصلب بر ظواهر و نصوص دینی و کنار نهادن تعقل بود؟ و مگر نه این که معتزله به دلیل بهای بیش از اندازه ای که به عقل دادند، به صورت یک فرقه ناکام درآمدند؟ و اهل الحدیث و حنابله در نتیجه کنار نهادن عقل و جمود بر ظواهر دین، به وجود آمدند؟ مرجئه، مشبهه، اشاعره، ماتریدیه، طحاویه، ظاهریه، وهابیت و اخباریگری، همه ریشه ای در نوع نگاه به عقل و وحی و جایگاه و قلمرو هر یک دارند. به گفته شیخ محمود شبستری:

ز دور اندیشی عقل فضولی *** یکی شد اشعری، دیگر حلولی

در میان فلاسفه اما فیلسوفان مسلمان، به دلیل دغدغه های دینی و مذهبی که داشتند و همچنین به سبب مخالفت های گسترده عالمان مسلمان با ترجمه کتاب ها و نشر افکار فلسفی یونانیان برای دفاع از دینداری خود و پاسخ گویی به تکفیرها و تفسیق های فقیهان، بیش از هر گروه دیگری به مسأله عقل و وحی و ارتباط حکمت و شریعت پرداختند. افرادی چون کندی و فارابی، اولین فیلسوفان و مترجمان کتاب های فلسفی، در باب پیوند فلسفه یونان و دین اسلام سخن گفتند و از همدلی و سازگاری آن ها دفاع کردند. ابوعلی سینا، بزرگترین مدافع فلسفه مشاء در جهان اسلام، نیز برای حل مسأله 'تعارض فلسفه و دین' کوشش فراوان نمود و پس از او هرچند فلسفه مشائی از سوی برخی از متکلمان مورد نقد قرار گرفت و حتی بار دیگر تیر طعن کفر و بی دینی از سوی متکلم بزرگی همچون غزالی به سوی آن روانه شد، اما فیلسوفان نیز ضمن پاسخ گویی به شبهات و اشکالات غزالی، به تنقیح بیشتر مبانی فلسفی خویش پرداختند. شهاب الدین سهروردی، بزرگ ترین احیاگر اندیشه های اشراقی در جهان اسلام، نیز کمر همت بر تطبیق فلسفه و دین بست. وی با اهمیت دادن به عرفان و کشفیات عرفانی در فلسفه و مبانی فلسفی، گام بیشتری در جهت هماهنگی فلسفه و دین برداشت.

ص: 12946





در نگرشی کلی به سیر فلسفه، بخصوص در دامان متفکران مسلمان، می توان گفت حرکت آن به سوی هماهنگی بیشتر با دین بوده است. فیلسوفان مسلمان پیوسته کوشیده اند تا با بهره گیری از خرمن معارف دینی، زوایای تاریک اندیشه های فلسفی خود را روشن تر کنند؛ همچنین با توجه به حقایق فلسفی، فهمی دقیق تر از دین ارائه دهند. این تلاش ها در اوایل قرن یازدهم هجری توسط صدرالمتألهین (979 _ 1050) به اوج خود رسید و این فیلسوف بزرگ، 'حکمت متعالیه' خویش را تجلی گاه هم آغوشی و همدلی قرآن و عرفان و برهان دانست. وی با طرح اندیشه ای معتدلانه در باب نسبت عقل و وحی، ضمن نگه داشتن حرمت عقل و عرفان و تبیین جایگاه حقیقی آن ها، سخن وحی و قرآن را بر صدر نشاند.

عقل و عرفان صدرالمتألهین برای بیان نحوه ارتباط عقل و عرفان و تبیین جایگاه هر یک، نخست در معرفی 'عرفان' حقیقی و 'عارفان' راستین کوشید و در این راه، با صوفیان دروغین و همچنین عرفان ستیزان ریایی به مبارزه برخاست و سپس چگونگی ارتباط برهان و عرفان را بیان نمود.

تصوف اسلامی قرن ها پیش از ملاصدرا رو به انحطاط و زوال نهاد و به آداب و رسوم بی محتوای خانقاهی و تشکیلات اجتماعی و فرقه ای آن افزوده گردید. این انحطاط و انحراف در قرن یازدهم و در عصر ملاصدرا به اوج خود رسیده بود. ارباب خانقاه و مدعیان دروغین عرفان هرسخن ضدعقل و بی اساسی را تحت عنوان 'مکاشفات عرفانی' و 'الهامات اشراقی' ترویج و تبلیغ می کردند. آن ها در واقع، عرفان اسلامی را از خاستگاه اصلی اش، یعنی قرآن و سنت، بریده می خواستند و با عقل و برهان بیگانه. ملاصدرا علاوه بر این که در مواضع متعددی از نوشته های خویش، به افشای فریب کاری ها و خطرات صوفیان 'دجال فعل' پرداخت و 'تخیلات' و 'ترهات' آنان را برملا نمود، اما به این اندازه بسنده نکرده، با نوشتن کتاب کسر اصنام الجاهلیة، به ابطال شیوه های صوفیانه در وصول به حقایق الهی پرداخت. وی در این کتاب، ضمن بیان شیوه صحیح سلوک عرفانی، پرده از دکان داری ها و مردم فریبی های دلق پوشان ریایی برداشته، همگان را از خطرات و عواقب ناگوار این انحراف بزرگ آگاه گردانید.
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به زیر خرقه چه زنارها پنهان است *** امان ز شیوه این صوفیان نادرویش

البته این عالم آگاه و نگهبان مرزهای اندیشه و عرفان و قرآن، از این که می دید برخی از عالم نمایان و ظاهربینان برای جلوگیری از شیوع تصوف دروغین، با اصل عرفان و سیر و سلوک عرفانی درافتاده آن را مورد انکار و طعن قرار داده اند و سخنان ناصواب و 'بیرون از دایره سداد و رشاد' در حق اولیاء الله بر زبان می رانند، سخت برآشفته شد، و از مشاهده این که بعضا بدبینی نسبت به صوفیان و خانقاه نشینان به ساحت مقدس عرفان و عارفان راستین نیز کشیده شده است و عده ای از عالمان اسمی و رسمی دیگران را هدف تیر طعن می سازند و زهر قهر بر جراحت سینه مجروحان می پاشند و در رد و انکار و سرزنش هر دم مصرتر می باشند، بسیار نگران و افسرده خاطر شد و در رد این دسته نیز سخنان فراوان گفت، تا جایی که تنها اثر منثور فارسی خویش، یعنی رساله سه اصل را در رد این دسته به رشته تحریر درآورد و در خطاب به آنان نوشت:

«ای عزیز دانشمند و ای متکلم خودپسند، تا کی و تا چند خال وحشت بر رخسار الفت نهی، و خاک کدورت بر دیدار وفا از سر کلفت پاشی، و در مقام رد و سرزنش و جفا با اهل صفا و اصحاب وفا باشی، و لباس تلبیس و ریا و قبای حیله و دغا در پوشی، و جام غرور از دست دیو رعنا بنوشی، و در ابطال حق و ترویج باطل و تقبیح دانا و تحسین جاهل بکوشی، و با کسی که خواهد قدمی چند از جاده هواپرستی دورتر نهد و یا قدری در تضییع عمر به باد رفته سعی نماید... کمر عداوت دربندی...؟»
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بنابراین همه این آیات و بسیاری از آیات مشابه آن، از جهت مضمون و مفاد می رساند که مقام و منزلت اهل دنیا و کفار و مشرکان و معاندان و متجاوزان و بالاخره دوزخیان، از سراب اوهام تجاوز نمی کند و هیچ گاه به حقیقت نمی رسند. و از ظاهر قدمی فراتر نمی نهند و به باطن نمی رسند؛ و در بوار و هلاکت زیست می کنند، و از حیات بهره ای ندارند. موطن و محل تمام این سراب ها، و مجازها، و اوهام و پندارهای خیالی و وهمی، همه و همه دنیاست که زندگی غرور و حیات سرابیه اعتباریه وهمیه را پایه گذاری می کند. «و ما الحیوه الدنیآ إلا متاع الغرور؛ و بنابراین، حیات دنیا غیر از تمتع و بهره برداری غرور آفرین، و گول و خدعه چیزی نیست» (حدید/ 20) و از همین جهت، این زندگی دنیوی که حیات پست حیوانی است، چون بر اساس خدعه و غرور است، با جهنم ارتباط خاصی دارد. و همین اصل و مفاد را می رساند این آیات شریفه: «لقد خلقنا الاءنسان فی أحسن تقویم* ثم رددناه أسفل سافلین* إلا الذین ءامنوا و عملوا الصالحات فلهم أجر غیر ممنون؛ هر آینه حقا ما انسان را در بهترین موقعیت و نیکوترین قوام آفریدیم* و سپس او را به پایین ترین درجه از منازل پست فرود آوردیم!* مگر آن کسانی که ایمان آورده اند و اعمال شایسته انجام داده اند، که برای ایشان مزد و پاداش بدون منت است.» (تین/ 4-6)



آیات وارده درباره وقود و آتش گیرانه دوزخ، که انسان و سنگ است
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پیوند عقل و عرفان کار مهم تر و بنیادی تری که صدرالمتألهین انجام داد، تبیین پیوند برهان و عرفان بود. وی برهانی کردن مکاشفات عرفانی را یکی از وظایف خود برشمرده، اعلام نمود: هرچند برخی از صوفیان و عارفان به دلایل گوناگون از برهانی کردن مشاهدات خویش خودداری کرده اند، اما او مکاشفات ذوقی آنان را به قالب برهان و استدلال خواهد ریخت: «و نحن قد جعلنا مکاشفاتهم الذوقیة مطابقة للقوانین البرهانیة» او بر آن بود که اعتمادی به مکاشفاتی که برهانی قطعی بر صحت آن ها اقامه نشده است، نداشته باشد: «اما نحن فلا نعتمد کل الاعتماد علی مالا برهان علیه قطعیا.»

ملاصدرا با تکیه بر عقل در ارزیابی مکاشفات عرفانی، راه هماهنگی برهان و عرفان را فراهم نمود. وی ضمن آن که نظریه 'بطلان احکام در قلمرو عشق' را اندیشه ای سخیف و سست بنیاد دانست، به پیروی از عارفان نامی همچون غزالی و عین القضاة همدانی معتقد بود عقل و برهان میزان و معیار سنجش صحت و سقم مشاهده و عرفان هستند و در قلمرو عرفان، امور خردستیز پذیرفتنی نیستند. البته این عقیده بدان معنا نیست که وی قلمرو عقل را گسترش داده، آن را شامل حوزه عشق نیز دانسته باشد، بلکه وی نیز بر این باور بود که:

ورای عقل طوری دارد انسان *** که بشناسد به آن اسرار پنهان

و به تعبیر خود وی:

عقل بنشست آنگهی که عشق خاست *** عقل را با عشق الفت از کجاست؟

عقل رفت و عشق بر جایش نشست *** وارث عقل است عشق، ای حق پرست

بنابراین، عشقی که وارث عقل است و مرحله ای که پس از مرحله عقل به دست می آید، نمی تواند به داده های مورث خود پشت پا زده، آن ها را نادیده بگیرد. هرچند عقل و برهان به منزله پای افزار وادی عشق هستند، اما این گونه نیست که پس از ورود به عرصه عشق، از آن ها بی نیاز بوده، سخنان خلاف عقل را باور کنیم. وی خردگریزی برخی از مراتب کمالی و بی تمکینی پای استدلال در عرصه عشق و عرفان را پذیرفته، معتقد بود که بعضی از مراتب و مراحل رشد و کمال هستند که از طریق عقل و استدلال، امکان دست یابی به آن ها نیست و به دلیل عظمت و شرافت ویژه ای که دارند، از محدوده ادراک عقلی فراترند. اما این فراتر بودن از حد درک عقل به معنای 'خردستیزی' آن معارف و حقایق نیست.
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در قلمرو ولایت و عرفان، وجود امور خردگریز ممکن است؛ اموری که با ابزار عقل قابل درک نیستند و کسی که بین مسائل خردستیز و امور خردگریز تفاوت نگذارد، ارزش گفتگو ندارد و باید با نادانیش رها شود. نتیجه آن که به نظر ملاصدرا، عقل معیار صحت و سقم مکاشفات عرفانی است و عدول از احکام عقل در مسائل عرفانی جایز نیست. باید توجه داشت که مجرد کشف بدون برهان در سلوک عرفانی کافی نیست؛ چه این که صرف بحث و نظر بدون کشف و بصر نیز کمبود بزرگی در سیر و سلوک است.

ملاصدرا و اخباریگری دسته دیگری از عالمان خردستیز و ظاهربین هم روزگار صدرالمتألهین، که حرمت عقل و وحی را نادیده گرفته و در مذمت عقل گرایی و عالمان عقلگرا سخن گفتند و نوشتند 'اخباریون' بودند. توضیح آن که از اواخر قرن دهم هجری و اوایل قرن یازدهم، در عالم تشیع، اندیشه اجتهادی رو به افول نهاد و عالم تشیع آبستن تحولی بسیار دردناک و حیرت آور در عرصه اندیشه اجتهادی و عقل گرایانه بود. ملا محمدامین استرآبادی (م. 1033یا 1036) معاصر ملاصدرای شیرازی، بذر اندیشه ای ظاهرگرایانه و عقل ستیزانه را کاشت. به دنبال آن، فقیهان عقلگرا و فیلسوفان به شدت هدف تیر طعن و ناسزای او و پیروانش قرار گرفتند.

ملاصدرا جزو نخستین فیلسوفان و عالمانی بود که پرچم مخالفت در برابر این اندیشه متحجرانه را برافراشت. وی در مواضع گوناگونی از نوشته هایش، خطر اخباریگری و ظاهرپرستی را گوشزد نمود. در مقدمه کتاب الحکمة المتعالیه، و همچنین در دیباچه مفاتیح الغیب و شرح اصول الکافی، از کوته فکری و تنگ نظری این جماعت می نالد و آنان را به حنابله و جماعت اهل الحدیث عالم تسنن تشبیه می کند که خفاش صفت دیدگان خویش را بر مشاهده انوار و اسرار حکمت و معرفت بسته و تعمق و تأمل در آیات قرآنی و احادیث اهل بیت (ع) را بدعت و ضلالت می دانند. وی سیطره اخباریگری را عامل عزلت و کناره گیری عالمان و سروری و عزت جاهلان می دانست و در ابطال رأی اخباریان و سستی و بی مایگی آن، این گونه نوشت:
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«چگونه ممکن است کسی که به تقلید کورکورانه از روایات و اخبار قناعت کرده و شیوه های برهانی و عقلی را انکار نماید، به حقیقت دست یابد؟ آیا نمی داند که یگانه مستند شریعت، سخن پیامبر (ص) است و اثبات صدق سخن پیامبر نیز بدون استناد به دلایل و براهین عقلی امکان پذیر نیست؟ و چگونه کسی که به صرف بحث عقلی و پی روی از آن اکتفا کند و از نور شرع و وحی بهره نبرد، به راه صواب هدایت می شود؟... آیا نمی داند که گستره جولان عقل تنگ و باریک است؟... یقینا کسی که بین عقل و شرع جمع نکند، زیان کرده و گم راه می شود. مثل عقل، مثل دیدگانی است که از آفات و امراض سالم باشد، و مثل قرآن، مثل خورشیدی است که نوری عالمگیر دارد... بنابراین، کسی که از برهان روگردان است و به نور قرآن اکتفا می کند، همانند کسی است که از نور خورشید و ماه چشم پوشی نماید... که هیچ فرقی بین او و بین نابینایان نیست. وحی نور است و عقل نور و وحی همراه عقل، 'نور علی نور'.»

هماهنگی عقل و وحی در یک تقسیم بندی کلی، گزاره های وحیانی را در مقام سنجش عقلانی، می توان به سه دسته تقسیم نمود: گزاره های خردپذیر یا عقلی، گزاره های خردگریز یا فرا عقلی، و گزاره های خردستیز یا ضدعقلی. به عقیده ملاصدرا، در وحی واقعی و پیام راستین الهی، هیچ گزاره ای از نوع سوم یافت نخواهد شد: «حاشا که احکام دین نورانی خداوند با معارف یقینی و ضروری ناسازگار باشد! و برقرار مباد فلسفه ای که قوانین آن با کتاب و سنت ناهماهنگ باشد!»
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وی بر این باور بود که حکمت راستین و فلسفه واقعی فلسفه ای است که در خدمت وحی باشد، و اصولا فیلسوفانی را که سخنی خلاف سخن دین داشتند، فیلسوف نمی دانست و می گفت: «من لم یکن دینه دین الانبیاء (ع) فلیس من الحکمة فی شیء؛ فیلسوفی که دینش دین پیامبران نباشد، بهره ای از حکمت نبرده است.»

او درباره برخی از فیلسوفان، که به عقل و فلسفه اکتفا کرده و از مشکات نبوت و انوار ولایت بهره نمی گیرند، می گوید: «کسی که در اثبات فلک بکوشد و ملک را نبیند، از معقول پیروی نماید و منقول را انکار کند؛ همانند انسان یک چشم فریب کار است. چرا با دو دیده نمی نگرد...و چرا بین معقول و منقول و عقل و شرع جمع نمی کند؟ شرع، عقل ظاهر است و عقل، شرع باطن.»

خلاصه آن که ملاصدرا با حساسیت تمام در هماهنگی عقل و وحی و حکمت و شریعت کوشید و در این زمینه، ضمن آن که در کتاب های فلسفی خویش، از آیات و روایات بهره گرفت و از شعاع نور کلمات معصومان روشنی یافت، در تفسیرها و شرح هایی که بر قرآن و روایات و ائمه اطهار (ع) نوشت، از نور برهان و فلسفه خویش نیز مدد جست و فهمی هماهنگ با اندیشه های متقن فلسفی خود ارائه داد.

البته این فیلسوف عالی قدر به این اندازه اکتفا نکرد و برای حفظ حرمت وحی و سخنان معصومان و مقدم داشتن آن ها بر آراء و اندیشه های فلسفیش از هر رأی و نظری که در تضاد و تعارض با وحی باشد، بیزاری جست و اعلام داشت: «این بنده ذلیل از هرکرده، اندیشه و نوشته ای که نسبت به درستی پیروی از شریعت اسلام زیان برساند، یا بوی اهانت به دین دهد و یا چنگ زدن به ریسمان محکم الهی را ضعیف نمایان کند، به پروردگار بزرگ پناه می برم؛ چرا که به یقین می دانم کسی را امکان بندگی شایسته الهی نیست، مگر به واسطه انسانی که از اسم اعظم الهی آگاه باشد و او کسی جز انسان کامل و خلیفه اکبر الهی نیست.»
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پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ملاصدرا عقل وحی نظریه عرفان


طبیعت از دیدگاه حکمت متعالیه

فلسفه مردم عامه چنین میپندارند که فلسفه موضوعی کاملا جدا از زندگی روزمره است . وقتی گفته می شود فیلسوف ، شخصی در نظرشان می آید که از زندگی عادی و معمولی کاملا فاصله گرفته و در معنای متعالی وجود فکر می کند. واقعیت این است که هر چند این پندار دور از حال مردم کوچه و بازار تا حدودی جای گرفته ولی علاوه بر آنکه پیشینه فکر فلسفی آن را تأیید نمی کند سیره عملی و علمی فیلسوفان ، چه گذشته و معاصر، نشان می دهد که کاملا درگیر مسائلی بوده و هستند که برای زندگی روزانه ما اهمیت و با آن یا مستقیم و یا غیر مستقیم تماس دارد. درست است که فیلسوف درباره هستی به طور کلی می اندیشد، ولی جای انکار نیست که بخش عمده ای از دل مشغولی او در مورد هستی جهان و انسان و جایگاه او و ارتباط کل هستی با اوست .

واژه اکولوژی که در دهه های اخیر ابعاد وسیعی و بخشها و انشعابات گوناگونی یافته و در رسانه های گروهی مکررا به کار می رود، کمتر از صد سال است که معنای زیست شناسی به خود گرفته است . در حالی که این واژه از ریشه یونانی ایکس به معنای خانواده و لوگوس به معنای دانش چیزی برگرفته می باشد، و بنابراین اکولوژی یعنی عملی که راجع به امور حیاتی و ضد حیاتی پیرامون هر موجود زنده بحث می کند. اکولوژی شامل دانش تدبیر و اداره طبیعت به طور کلی، و همچنین اجزاء خاص طبیعت و نحوه به هم پیوستگی و وابستگی آنها به یکدیگر و اینکه چگونه آنها با هماهنگی یکدیگر یک محموله را تشکیل داده اند، نیز می شود.
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فلسفه طبیعت 

فلسفه طبیعت به معنای اندیشیدن انسان در پدیده ها ی جهان و بهره مندی او از این معرفت ، در رفع نیازهای روحی از رهگذر درک جمال و زیبایی، تاریخی دراز دارد و به صدها سال پیش از افلاطون و ارسطو برمی گردد. ذکر این نکته هم خالی از اهمیت نیست که مطالعه در تاریخ فکر بشری نشان می دهد که اندیشه حکمت طبیعی سرچشمه هایی از فرهنگهای کهن ایران ، سومر، مصر، هند و چین داشته است . معرفتهای باستانی شرق در مورد جهانشناسی، اندک اندک از راه مراوده میان بازرگانان و مسافران و جنگاوران شرقی و غربی به فرهنگ یونانی سرایت کرد و مدتها در بستری جدید تحت عنوان «فلسفه طبیعی» جریان یافت و رنگ یونانی به خود گرفت . تالس بازرگان «ملتی» که در سده های هفتم و ششم پیش از میلاد می زیست در طی سفرهای خود به بابل و مصر، با معارف شرقی آشنا شد و به هنگام بازگشت به یونان آن معارف را به ارمغان برد.

او که در جستجوی ماده بنیادین جهان بود آب را ماده آغازین دانست ، و پس از وی آناکسیمندرس و آناکسیمنس در اعتقاد به وحدت مادی جهان از تالس پیروی کردند. شخص اخیر هوا را منشاء هستی می دانست . فلسفه طبیعت در قرن بعد توسط هراکلیت به گونه ای وسیعتر و غنیتر از وحدت مادی جهان ، پیگیری شد. به نظر وی این عالم مملو از اعتداء، تحت حاکمیت نظام بالنده «لوگوس » از وحدتی کامل و استوار بهره مند است . نزدیکی میان عقاید هراکلیت با جهانشناسی شرقی و به خصوص اندیشه های زرتشتی آنچنان زیاد است که گرده گیری یکی از دیگری را به اثبات می رساند. فلسفه طبیعت سرانجام در فلسفه ارسطو فیلسوف نامدار یونانی تبلور می یابد، به طوری که بخش عمده فلسفه او را تشکیل می دهد.
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طبیعت در حکمت اسلامی بر اساس اندیشه اندیشمندان مسلمان، از همان آغاز با الهام از معارف اسلامی نظر حکمای مشرق زمین را پذیرفتند و برای مجموعه عالم با تمام اجزاء و عناصر جمادات ، گیاهان ، حیوان و انسان ، وجودی واحد، نشئت گرفته از مبدأ حق و ذات کبریایی، قائل شدند. ابن سینا و خواجه طوسی حکیمان نامدار جهان اسلام برای طبیعت و مطالعه در آن اهمیت فوق العاده قائل شدند و عالم محسوس را دارای روح و نفس و آیینه ای که منعکس کننده حقیقت ازلی و ذات لایتناهی است، دانستند.

از لحاظ جهانشناختی، جهان محسوس به نظر آنان تنها یکی از این مراحل وجود است که از حقیقت علیا و ذات بی انتها نشئت گرفته، تنزل یافته و به صورت عالم محسوس درآمده است. آنان سلسله وجود را دارای مراتبی دانستند و هر مرتبه ای را جهانی عنوان دادند. حکیمان مسلمان برای سلسله مراتب هستی دو حرکت قائلند یکی را قوس نزول و دیگری را قوس صعود می نامند، نزول وجود از مبدأ تا جهان طبیعت قوس نزولی وجود است. ولی به نظر آنان هستی پس از نزول از تجرد و رسیدن به مرحله ماده محسوس متوقف نمی شود، بلکه قوس صعودی خود را آغاز می کند. تکامل هستی در قوس صعودی از جهان طبیعت آغاز می گردد و به جهان عقول که جهان تجرد است می رسد.

از انسان در اصطلاح حکیمان اسلامی به «کون جامع» یعنی وجودی که حاوی تمام مراتب است تعبیر می شود. منظور از این تعبیر این است که خاک، یک موجود مادی محض در مسیر تکامل نطفه و سپس علقه، مضغه، و انسان می شود. انسان نخست به مراحل عالم خیال و نفس می رسد و پس از آن به مرحله عقل واصل می گردد، یعنی ماده در قوس صعود به جهان عقول می رسد. جهان عقول همان جهان جبروت بود که در مسیر نزول رتبه نازله حق متعال و قاهر و مسلط بر جهانهای پایین تر بود. انسان می تواند چنین تکامل یابد. به نظر حکیمان اسلامی انبیا و اولیا این مراحل را طی کرده و به جهان عقول دست یافته اند.
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در عرفان اسلامی وحدت هستی اعم از جهان محسوس و غیر محسوس بنیانی ترین مسائل شناخته شد. محی الدین عربی آفرینش و جهان هستی را یک تجلی می داند. به نظر او تمام آنچه در جهان است تجلی اسماء و صفات حق است که نمونه های اعلا و نخستین آنها به حالت کمون در عقل الهی وجود داشته اند و سپس خداوند برای نمایاندن خود به آنها هستی بخشیده و هر آنچه در جهان محسوس است سایه ای از همان نمونه های اعلاست.



نظریه وحدت هستی در حکمت متعالیه 

نظریه وحدت هستی در حکمت متعالیه با تأسیسات خاصی مدلل گردیده هر چند که ریشه های آن در کلمات پیشینیان مورد جستجو قرار گرفته است. حکمت متعالیه پس از اثبات تمایز هستی از چیستی و اصالت هستی و اعتباری بودن چیستی و اشتراک مفهوم هستی در اطلاق بر مصادیق متعدد سرانجام به وحدت حقیقت هستی می رسد. آنچه بیشتر مورد ایراد و اشکال مخالفین وحدت هستی قرار می گیرد، وحدت شخصیه است، تا آنجا که توسط برخی فقیهان کفر خوانده شده است. این نوع نزاع در کلام مسیحیت نیز سابقه دارد. در قرن نهم میلادی «یوهانوس اسکوتوس اریگنا» اندیشمند ایرلندی تفسیری بر کتاب مقدس نوشت و در آن سعی کرد میان خدا، جهان طبیعت و انسان ارتباط تنگاتنگ برقرار کند. وی از سوی بعضی از متکلمین که به علت عدم فهم دقیق از مفاهیم متافیزیکی و کیهان شناختی طبیعت هر نظریه ای از این قبیل را تحت عنوان وحدت وجودی بودن و سرانجام به طبیعت پرستی و شرک متهم می کردند، مورد ایراد و انتقاد قرار گرفت ولی او مقاومت کرد، و سعی کرد تا نظریه خود را به گونه ای توجیه و مدلل سازد که با اصول اعتقادات ایمان مسیحیت منطبق باشد.
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ملاصدرا با طرح نظریه تشکیک در وجود که آثار و نتایج اصالت هستی است تا حدود زیادی نگرانی و دغدغه خاطر معترضین را رفع ساخت. به نظر صدرا وجود هرچند وحدت دارد ولی مقوله بالتشکیک است. یعنی دارای مراتب است. تشکیک وجود به تقدم و تأخر و شدت و ضعف است. مراتب وجود یک حقیقت است. تشکیک در وجود تشکیک خاصی است یعنی مابه الامتیاز از سنخ مابه الامتیاز است. وجود دارای دوگونه کثرت دارد، کثرت طولی و کثرت عرضی. کثرت طولی مراتب نازله معلول مراتب عالیه است، به شدت و ضعف و به علیت و معلولیت است. ولی کثرت عرضی آن است که هیچکدام علت و معلول دیگری نیستد، همه در یک مرتبه قرار دارند. رابطه میان وجود جهانهای مختلف، عقول، نفوس، و جهان طبیعت وحدت است به وحدت تشکیکی، یعنی وحدتی که همراه کثرت طولی است. هر یک از آنها در رتبه متقدم بر دیگری قرار دارد. ولی رابطه میان موجوداتی که در یک مرتبه قرار گرفته اند، مانند رابطه میان انسانهای مختلف با یکدیگر، هر چند وحدت است، ولی همراه با کثرت عرضی. انسانهای مختلف هیچکدام علت دیگری نیستند. پس بنابر نظریه صدرا وجود وحدت فردی ندارد تا تمام موجودات قطعه از آن باشند، بلکه کثرتی با عرض عریض دارد که یک مرتبه اش بی حد و نهایت است که واجب است، و مرتبه دیگرش موجودات محدودند که ممکنات را تشکیل می دهند و رابطه میان مراتب به شدت و ضعف، تقدم و تأخر و علیت و معلولیت است. به نظر صدرا شمول هستی نسبت به اشیاء از قبیل شمول کلی نسبت به جزئیات نیست، بلکه شمولش از باب انبساط و سریان هستی بر ماهیات اشیاء است.
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حیات طبیعت در حکمت متعالیه در حکمت صدرا حیات از شئون هستی است و هر چیز اعم از مادی و غیر آن بر حسب ظرفیت وجودیش دارای حیات، درک، احساس، شعور و عشق است. صدرا که یکی از پایه های حکمتش بر برداشتهای وی از آیات قرآنی مبتنی است، سریان حیات در جهان طبیعت را با آیات مربوط به تسبیح عمومی هستی تطبیق می کند. می گوید: فجمیع الموجودات حتی الجمادات حیة عالمة ناطقة بالتسبیح، شاهدة بوجود ربها، عارفة بخالقها و مبدعها... و الیه الاشارة بقوله: «و ان من شیء الایسبح بحمده و لکن لا تفقهون تسبیحهم؛ هیچ چیز نیست مگر اینکه در حال ستایش تسبیح او می گوید ولی شما تسبیح آنها را درنمی یابید.» (اسرا/ 44) تمامی موجودات حتی جمادات گرچه ظاهرا زنده نیستند ولی حقیقتا زنده و آگاه و گویای تسبیح حق هستند، آگاهی کامل به خالق و مبدع خود دارند. قرآن مجید اشاره به همین امر دارد که می گوید هیچ چیز نیست که تسبیح خدا نگوید و لکن خودشان به تسبیح خود آگاهی ندارند. ملاصدرا جمله ذیل آیه شریفه را «ولکن لا تفقهون تسبیحهم» به مخاطب تفسیر نمی کند، به نحو غایب می داند به این معنی که خود آن موجودات به تسبیح خویش آگاهی دارند هر چند آگاهانه تسبیح می گویند و به عنوان استدلال می گوید: «لان هذا الفقه (و هوالعلم بالعلم) لا یمکن حصوله الا للمجردین عن غواشی الجسمیة؛ به خاطر آنکه این نحوه علم یعنی علم به علم (که در فلسفه اسلامی علم مرکب می خوانند) مخصوص موجودهایی است که دارای تجرد تام بوده و از جسمیت مجرد باشند.» مولوی نیز به این نکته متذکر است:
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از آنچه بیان شد، معنی و مفاد بسیاری از آیات دیگر که دلالت دارد: آتش گیرانه جهنم، انسان و معبودهای ساختگی است روشن می شود؛ همچون آیه 24 سوره بقره: «فإن لم تفعلوا و لن تفعلوا فاتقوا النار التی وقودها الناس والحجاره أعدت للکافرین؛ پس اگر نتوانستید سوره ای همانند سوره قرآن بیاورید (و هیچ گاه هم نمی توانید که بیاورید) بنابراین از آتشی که آتش گیرانه آن مردم و سنگ می باشد پرهیز کنید!» و هم چون آیه 6 سوره تحریم: «یا أیها الذین ءامنوا قوا أنفسکم و أهلیکم نارا وقودها الناس والحجاره علیها ملانئکه غلاظ شداد لا یعصون الله مآ أمرهم و یفعلون ما یؤمرون؛ ای کسانی که ایمان آورده اید! خودتان و اهل خودتان را از آتشی حفظ کنید که آتشگیرانه آن، مردم و سنگ است؛ و بر آن آتش فرشتگان تند و خشن و غلیظ و شدید گماشته شده اند که ابدا درباره اوامری که از جانب خدا به آنها می شود مخالفت نمی کنند، و آن چه را که به آنها امر شود انجام می دهند» و همچون آیه 10 سوره آل عمران: «إن الذین کفروا لن تغنی عنهم أموالهم و لآ أولادهم من الله شی_ا و أولئک هم وقود النار؛ آنان که کافر شده اند، نه اموال آن ها و نه اولاد آن ها، ایشان را بی نیاز از خدا به هیچ وجهی نمی کند؛ و ایشان البته آتش گیرانه دوزخند».

همچنین آیه 98 سوره انبیاء «إنکم و ما تعبدون من دون الله حصب جهنم أنتم لها واردون؛ به درستی که حقا شما خودتان، و آن چه غیر از خدا می پرستید، همگی خار و خاشاک و موادی هستید که برای جهنم است؛ و شما در جهنم ورود خواهید نمود» البته معلوم است که انسان که در آتش می رود و به جهنم می افتد برای آن است که عصیان خدا را نموده است و از یاد او غافل شده و او را فراموش و نسیان کرده است، که این عنوان همان محجوبیت است که عین آتش و عین دوزخ است. لیکن باید دید به چه علت سنگ ها نیز در جهنم می روند؟ (و البته باز معلوم است که مراد از حجاره و سنگ، همان اصنام و بت هایی است که می تراشیدند و پرستش می کردند) چون نفس چوب و گل و سنگ و سایر اشیایی که با آن بت می تراشند که گناهی ندارند که مستوجب آتش باشند؛ ولیکن با مختصر تأمل در این آیات به دست می آید که آن چه در جهنم می رود و مستحق آتش است «ما تعبدون من دون الله» است، یعنی نفس معبودی غیر از خداوند تبارک و تعالی و معبودیت من دون الله پرورده ذهن و فکر شخص عبادت کننده و بت پرست است؛ آن جهت و آن حیثیت در آتش می سوزد، و بنابراین نفس انسان و آنچه متولد و زاییده نفس اوست از همان تخیل موهومی معبود غیر از خدا، در جهنم می رود و می سوزد؛ و همان، آتش افروز یعنی آتش گیرانه دوزخ است و اصنام و بت ها گرچه خود گناه کار نیستند، ولی صورت تخیلی آن ها در ذهن عبادت کنندگانشان به عنوان معبودیت، خطا و گناه است؛ و آن صورت تخیلیه باید بسوزد زیرا که معبود سوی الله است.

ص: 1296





جمله ذرات عال__م در جه_ان *** با تو می گویند روزان و شبان

ما سمیعیم و بصیریم و هشیم *** با شما نامحرمان ما خامشیم

از جمادی در جهان جان روید *** غلغل اجزای عال__م بشنوی_د

به اعتقاد او هیچ جسمی در عالم اعم از بسیط و مرکب یافت نمی شود مگر آنکه دارای نفس و حیات است. صدرا از کتاب اثولوجیا که آن را از ارسطو می دانسته نقل می کند که: «ارسطو معلم اول در کتاب اثولوجیا از استاد خود افلاطون الهی نقل می کند که او می گوید: این عالم جسمانی مرکب است از هیولا و صورت. و ذاتی صورت را به هیولا می بخشد که خود اشرف و افضل از هیولاست و آن ذات عبارت است از نفس عقلیه. و عقل نفس را در تصویر هیولا تأیید و تقویت می کند. و تأیید و تقویت عقل نیز از جانب انیت اولی یعنی واجب الوجود و موجود نخستین است که خود او، علت وجود کلیه موجودات عقلیه و نفسیه و هیولانیه و سایر موجودات طبیعیه است. و زیبایی وحسن و بهای تمامی اشیاء محسوس از ناحیه فاعل نخستین است، هرچند که فعل و ایجاد این همه حسن و زیبایی در جهان محسوس به توسط عقل و نفس انجام می گیرد.» و سپس می گوید: «نخستین هستی حقیقی، همان است که نخستین بار و قبل از هر چیز به عقل و سپس به نفس و سپس به سایر اشیاء طبیعی حیات می بخشد.»

در حکمت متعالیه، بر اساس نظریه سریان حیات عمومی بر هستی، نظمی پنهانی در اعماق جهان اعم از طبیعی و ناطبیعی حکمفرما می شود و سراسر کائنات یک پارچه هوشمندی و عزم و اراده می شود. نظریه سریان حیات بر ذرات کائنات با مفهوم قرآنی هدایت عمومی جهان سازگاری دارد. به موجب آیات متعدد قرآن مجید کلیه حرکات و تحولاتی که در طبیعت رخ می دهد بر اساس هدایت عمومی است که همراه نوعی وحی و الهام انجام می گیرد، و مبدأ الهام ذات آفریدگار است. «الذی خلق فسوی* و الذی قدر فهدی؛ همان خدایی که آفرید و موزون کرد. او که اندازه گرفت و هدایت کرد.» (اعلی/ 2- 3) «و ما من دابة الا هو آخذ بناصیتها ان ربی علی صراط مستقیم؛ هیچ جنبنده ای نیست مگر اینکه او مهار هستیش را در دست دارد به راستی پروردگار من بر راه راست است.» (هود/ 56)
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حشر طبیعت در حکمت متعالیه در حکمت صدرا به پیروی از تعلیمات قرآن مجید همه اجزاء طبیعت در نجات و رستگاری با انسان سهیمند، و بنابراین موجودات طبیعی، اعم از نباتات و اجسام همانند انسان «حشر»، یعنی بازگشت به جهان دیگر دارند. صدرا می گوید: «از برای هر موجودی حشری است، و حشر و بازگشت هر چیز به همان جایی است که از آنجا آمده است. و هر که بداند از کجا آمده است خواهد دانست به کجا می رود. پس حشر اجساد به سوی اجساد است و حشر نفوس به سوی نفوس.» صدرا معتقد است که آن دسته از نفوس حیوانی که دارای درجه ای فوق درجه نفس حساسه باشند، محشور خواهند شد. و آیات قرآنی نظیر: «واذ الوحوش حشرت؛ و آنگه که وحوش را همی گرد آرند.» (تکویر/ 5) و یا «والطیر محشورة؛ و پرندگان را از هر سو [بر او] گرد [آوردیم].» (ص/ 19) را بر همین دسته از نفوس حیوانی تفسیر می کند. در مورد حشر اجسام معتقد است که بعضی اجسام مانند اجسام فلکیه نوریه که موضوع تصرف و تدبیر ارواح هستند از جنس اجسام اخروی هستند و با نفوس محشور می گردند، آنها با نفوس متحدند و با آنها باقی خواهند ماند. در قرآن مجید سرنوشت انسان و طبیعت کاملا به هم آمیخته شده و خداوند فساد و صلاح هر یک را با فساد و صلاح دیگری مرتبط دانسته است. «ظهر الفساد فی البر و البحر بما کسبت ایدی الناس؛ به سبب آنچه دستهای مردم فراهم آورده فساد در خشکی و دریا نمودار شده است تا [سزای] بعضی از آنچه را که کرده اند به آنان بچشاند.» (روم/ 41) فساد در دریا و خشکی در اثر عملکرد انسانها ظاهر می گردد.
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از جمله نکات اختصاصی قرآن که در سایر کتب مقدس دیده نمی شود، سوگند خداوند به طبیعت است. جالب این است که بررسی نگارنده نشان می دهد که این امر در ادبیات قبل از قرآن هم سابقه نداشته و یکی از مبدعات قرآنی به شمار می آید. سوگند به خورشید، ماه، ستارگان، آسمان، زمین کوهها، دریاها، درختان میوه، و.... تفسیر رایج در این خصوص این است که اینگونه سوگند ها برای توجه دادن به آیات الهی است. ولی به نظر می رسد علاوه بر آن، متذکر در آمیختگی سرنوشت انسان و طبیعت می باشد. در سوره شمس سوگند های متوالی به مظاهر طبیعت که از جمله آنها روان آدمی است، برای بیان این منظور آمده که آدمی با تزکیه و پاکسازی روح می تواند رستگار شود، و متقابلا آلودگی نفس موجب تباهی او می گردد. سیاق آیات مزبور کاملا نشان می دهد که برای رستگاری آدمی قبل از هر چیز بایستی به طبیعت بانگاه سرنوشت مشترک بنگرد.



نتیجه گیری

خلاصه آنکه در حکمت متعالیه:

1. هستی تعدد بردار نیست، هرچند که مراتب دارد.

2. کلیه اجزاء عالم هستی که جهان طبیعت بخشی از آن است همه نشئت گرفته از مبدأ هستی مطلق و تجلیات گوناگون حق و نشاندهنده ذات واجب الوجود است.

3. مراتب هستی از مبدأ آغاز می گردد و پس از مبدأ، جهانهای گوناگون دارای مراتب مختلف وجود دارد که در نازلترین مرتبه، جهان طبیعت قرار گرفته است.

4. تعدد مراتب نه تنها به وحدت هستی آسیبی نمی رساند، که به نوعی آن را تشدید می کند.
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5. حیات، احساس و هوشمندی از شئون هستی است، و هر موجودی در حد وجود خویش از حیات، احساس و هوشمندی برخوردار است.

6. سلسله مراتب هستی پس از نزول و وصول به مرتبه جهان طبیعت، حرکت هوشمندانه، همراه با احساس عشق به مبدأ را به گونه صعودی ادامه می دهد تا به مبدئی که از آن نشئت یافته است می رسد.

7. انسان به تعبیر صدرا «مجمع بحری الجسمانیات و الروحانیات» است. نفس آدمی پایان جهان جسمانیات در سیر کمال حسی، و آغاز جهان عقلانیات در سیر کمال عقلی است.

8. به نظر صدرا آمدن انسان از آن جهان به این جهان از لحاظ سیر و عبور در مراتب مانند بازگشت او از این عالم به آن عالم نیست بدین معنی که کلیه افراد در این سیر نزولی از جهانی اعلی به جهانی ادنی مساویند و هیچ کس را بر دیگری فضیلتی نیست، ولی در سیر صعودی آدمیان هر لحظه با قدم علم وعمل نیکو از جهانی پستتر به جهانی وسیعتر و بالاتر می رسند، و افراد انسان از حیث کمال و نقصان، فضیلت و رذیلت، شرف و خست، مختلفند.

9. انسان اشرف مخلوقات وعهده دار خلافت الهی و حکومت بر طبیعت است، و زمین به صورت امانت در حالت صلاح و کمال به منظور آباد ساختن و مزرعه آخرت قرار دادن به او سپرده شده، و از هرگونه افساد و تخریب آن منع گردیده است. فساد در ارض خیانت به امانت الهی محسوب می شود. مفسدین در ارض از دسته اصحاب شمالند، آنانکه خویشتن را در دار دنیا به زنجیر شهوات و لذایذ جسمانی محبوس و مقید ساخته اند، ایشان به گودالهای طبیعت سقوط نموده و از آسمان رحمت به قعر چاه طبیعت نزول کرده و در محفل حرمان با حزب شیطان نشسته اند: «حول جهنم جثیا؛ آنان را گرداگرد دوزخ حاضر خواهیم کرد.» (مریم/ 68)
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10. حکمت متعالیه، حکمت الهی، و ملاصدرا، صدرالمتألهین است. او در همان زمان حیات به این لقب خوانده می شده است و علی الظاهر سایر حکمای اسلامی مانند ابن سینا، فارابی را حکیم الهی نمی خوانند و صدرا در آثار خود از میان حکمای یونان افلاطون را الهی می خواند ولی ارسطو را الهی نمی خواند. به نظر می رسد راز الهی بودن این حکمت را در متعالیه بودن و برتر بودن آن باید جستجو کرد. حکیم الهی پس از وصول به حق، جهان خلق را مورد مطالعه قرار می دهد. نگاه او به جهان نگاه الهی است. به تعبیر صدرا همراه با حق در خلق می نگرد. 

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه نظریه طبیعت ملاصدرا حشر باورها در قرآن


وجود ذهنی در حکمت ملاصدرا

• وجود ذهنی دستاورد فلاسفه مسلمان:

تا جاییکه مدارک نشان می دهد مسئله مهم وجود ذهنی در فلسفه یونانی سابقه نداشته و دستاورد فلاسفه مسلمان و فلسفه اسلامی بوده است و ظاهرا اولین کسی که در کتاب خود برای آن فصلی مستقل باز کرده فخر رازی متکلم معروف ایرانی (در المباحث المشرقیه) است، که بنابر اظهار خود او در مقدمه کتاب، او نیز مطالب خود را از حکما و پیشینیان خود گرفته است. فلاسفه مسلمان وجود را بر دو دسته تقسیم کرده اند: وجود عینی (یا خارجی) و وجود ذهنی (یا نفسانی). تقسیم به وجود ذهنی و خارجی را می توان بصورت تقسیم ماهیت به دو قسم برگردانید و گفت که ماهیت و ذات بر دو گونه است: یا ماهیت خارجی است یا ماهیتی ذهنی.
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• وجود ذهنی و موضوعات آن:

وجود ذهنی، وجود مضوعات در ذهن است هنگامیکه تصور شود و یا در گزاره ها موضوع برای محمولات قرار گیرد. این موضوعات، یا موجودات ذهنی، ممکن است مطابق و مصداقی در خارج داشته و یا حتی نداشته باشند. مثلا ما گاهی خود «عدم» را موضوع قرار داده و برای آن احکامی در ذهن و در گزاره ها می آوریم که صحت دارند ولی عینیت خارجی ندارند. همچنین اشیاء معدوم و محال (مانند اجتماع نقیضین) و همچنین گاهی کلیات (و نیز موجودات را بصورت کاملا تجریدشده از همه مشخصات) در ذهن می آوریم. امور کلی، چه تصور کلی و چه تصدیق کلی در ذهن حاصل می شوند، و می دانیم که اینها وجود انتزاعی دارند ولی چون جهان خارج ظرف تجرید و انتزاع و کلیات نیست، بنابرین، این تصورات یا موضوعات و محمولات، چون در خارج موجود نیستند، پس در جای دیگری موجود شده اند و آن ذهن است. وجود اینگونه موجودات را وجود ذهنی می نامیم، که درک آن فطری است و هر کسی در وجدان خود آنرا درک و قبول می کند (این مطلب خود دلیل بر وجودی بنام وجود ذهنی شمرده می شود).



• جنبه های وجودشناسی و شناخت شناسی وجود ذهنی

مبحث وجود ذهنی دارای دو جنبه است: از طرفی بعد وجودشناسی دارد، زیرا نوعی وجود است که بسیار ضعیف شده و خواص و آثار وجود خارجی را از دست داده، گرچه در جای خود -نه در مقابله با وجود خارجی- یک موجود خارجی است (زیرا انسان و نفس و ذهن او همه وجود خارجی دارند). اما وقتی آنرا در برابر وجود عینی خارجی می گذاریم، نام وجود ذهنی بخود میگیرد. از طرف دیگر این مبحث یک مسئله شناخت شناسی است و به بررسی تشکیل علم و آگاهی در انسان و رابطه انسان با جهان خارج مربوط می شود.
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در فلسفه غربی، شناخت شناسی را از وجودشناسی جدا ساخته اند و دو افق جداگانه دارد، تا مسئله شناخت روشن نشود منطقا زمینه ای برای وجودشناسی باقی نمی ماند. اما در فلسفه اسلامی تا حدودی این دو با هم آمیخته و در هم بافته اند و شناخت و علم انسان با شناخت وجود در ارتباط است، اگرچه در مباحث منظم فلسفی جایگاه شناخت شناسی مقدم بر جایگاه وجودشناسی و دیگر مسائل فلسفه می باشد و حکم آستانه آنرا دارد. ملاصدرا مسئله شناخت را -که وجود ذهنی بخشی از آنست- در چند جا گسترده و هر بخشی را بمناسبت بحث فلسفی آن بمیان آورده است. مثلا در بحث اتحاد عالم و معلوم و علم.

بحث وجود ذهنی را می توان یک حلقه رابط میان وجودشناسی و شناخت شناسی دانست که رابطه جهان و انسان را روشن می سازد. در این مبحث مشکل انطباق عالم خارج با ذهن مطرح و حل می شود. اعتقاد اکثر فلاسفه مسلمان بر اینست که آنچه در ذهن شکل می گیرد، همان ذات و ماهیت است نه یک تصویر، بطوریکه اگر ماهیتی ناظر به موجود خارجی و در واقع از مقوله علم و شناخت باشد، آن ماهیت همان ماهیت شیء خارجی است که منهای وجود عینی و آثار خارجی آن به ذهن منتقل شده است.



• اشکالات وارده بر وجود ذهنی:

به مسئله وجود ذهنی اشکالات مهم و فنی وارد شد که بسیاری از فلاسفه از پاسخ و حل آن فرو ماندند. از جمله آنکه می دانیم که علم و ادراک، کیفیتی است که عارض بر ذهن (و نفس) انسان می شود (به اینگونه کیفیات، کیف نفسانی می گویند). حال اگر جوهر شیء خارجی به ذهن وارد شود، لازم است که به کیف نفسانی تبدیل شود و تبدل جوهر به عرض غیر ممکن است.
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دوم آنکه وقتی ما به یک شیء بلحاظ کمیت یا اعراض دیگر (غیر از کیفیت) آن علم پیدا کنیم و آنرا به ذهن بسپاریم، در واقع آنرا به کیف نفسانی تبدیل کرده ایم و می دانیم که طبق تعریف و داده های فلسفی-منطقی، مقولات دهگانه (ارسطوئی) بتمام ماهیت و ذات از هم جدا هستند و نمی توانند بهیچوجه به یکدیگر منقلب شوند. عده ای از فلاسفه و متکلمین مسلمان کوشیدند با توجیهات نادرست آنرا پاسخ بگویند و برخی بسبب پاسخ نیافتن، اصلا منکر وجود ذهنی شدند. اما در این مسئله ملاصدرا یکی از شاهکارهای اندیشه خود را که می تواند در مسائل دیگر فلسفه هم کارساز و حلال مشکلات باشد، عرضه کرد و مشکل را پاسخ گفت. بنابرین باید مسئله وجود ذهنی را یکی از دستاوردهای مکتب ملاصدرا دانست.



• راه حل ملاصدرا در مسئله وجود ذهنی: 

ملاصدرا برای حل این مسئله، بسراغ منطق رفت و به تحلیل حمل و اسناد در گزاره پرداخت. معمولا وقتی محمولی به موضوعی حمل و نسبت داده می شود، اگر جایی است که بخواهند وجود محمول را در موضوع ثابت یا بیان کنند، از دید کلی این عمل در جایی می تواند صادق و صحیح باشد که محمول اعم و موضوع مصداقی از آن باشد، مانند گزاره: «انسان حریص است».

ملاصدرا می گوید: نوع دیگری حمل داریم که در قضایایی مانند «انسان نوع است» یافت می شود. در این گزاره مقصود بیان اینهمانی موضوع و محمول است، یعنی اشاره به وحدت دو ماهیت بظاهر متغایر می باشد، این نوع حمل را «حمل اولی و ذاتی» می نامد و حمل دسته اول را «حمل شایع صناعی». این حمل را ذاتی می نامند زیرا فقط در ذاتیات جاری است و «اولی» است چون «اولی الصدق / کذب» است.
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نکته مهم منطقی دیگر که ملاصدرا در همینجا بیان کرده است، آنستکه -برخلاف عقیده مشهور منطقیین که برای تحقق رابطه «تناقض» بین دو چیز، اتحاد در هشت شرط (وحدت موضوع، محمول، وحدت در مکان، زمان، قوه و فعل، کل و جزء، شرط و اضافه) لازم می دانستند- وی شرط نهمی را افزوده و می گوید در تناقض باید علاوه بر اتحاد در هشت شرط یادشده در حمل هم اتحاد داشته باشند یعنی هر دو قضیه حمل شایع یا حمل ذاتی اولی باشند وگرنه تناقض بوجود نمی آید.



• وجود به اعتبار حمل اول وشایع:

وی از همین طریق اشکال وجود ذهنی را حل کرد و گفت برای جوهر یا کیف (یا هر عرض دیگر) خارجی وقتی به ذهن می آیند و وجود ذهنی می یابند (در واقع سلب وجود خارجی می شوند)، دو حمل جداگانه متصور است:

1_ این موجود ذهنی از لحاظ ماهیت مفهوما و ذاتا با موجود خارجی وحدت دارد و در نتیجه بحمل اولی و ذاتی به آن حمل می شود (حمل اولی).

2_ و اما وقتی وضع و وجود آنرا در ذهن بررسی می کنیم یک «کیف نفسانی» است و از اینرو (حمل شایع) است، زیرا در واقع با موجودیت آن روبرو هستیم. وقتی جوهر یا اعراضی در خارج تصور می کنیم بلحاظ آثار خارجی آنهاست ولی وقتی اثر خارجی آنها از آنها سلب شود، یعنی به ذهن وارد شود فقط یک کیف است و این کلید حل مسئله می باشد.

خود وی به کلمه «جزئی» مثل می زند: این گزاره که «جزئی بر اشیاء کثیر صدق نمی کند» را باید با دو دید نگریست: از آن لحاظ که عملا و در خارج جزئی، کلی نیست مصداق عنوان «جزئی» است. ولی از آنجا که در قضیه بالا کلمه «جزئی» شامل تمام جزئیهای عالم تصور می شود خود یک کلی (مصداق کلی) است و اصلا جزئی نیست؛ (یعنی وجودا و عملا کلی است ولی مفهوما و ماهیتا جزئی). پس «جزئی» بیک اعتبار کلی نیست و نقیض آنست ولی باعتبار دیگر (و نه بهمان اعتبار سابق) خود آن یک کلی است و شامل مصادیق فراوان می شود؛ ولی بین این دو قضیه «جزئی، جزئی است» و «جزئی، کلی است» تناقض وجود ندارد، چون یکی حمل اولی ذاتی و دومی حمل شایع صناعی است.
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در مسئله وجود ذهنی هم، تمام جواهر یا اعراضی که به ذهن می آیند چون موجودیت آنها در ذهن محقق شده و جای حمل شایع صناعی است، بنابرین همه کیف نفسانی می باشند ولی بلحاظ مقایسه یا مفهوم خارجی جوهر یا عرض قابل حمل بر آن (با حمل اولی ذاتی) می باشند و جوهر همان جوهر است و عرض همان عرض که در خارج وجود دارند. 

من_اب_ع

سید محمد خامنه ای- حکمت متعالیه و ملاصدرا- انتشارات بنیاد حکمت اسلامی صدرا 1383- 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

ملاصدرا فلسفه اسلامی وجود ذهن حکمت شناخت علم


معادشناسی از دیدگاه صدرالمتألهین

نظرات پیرامون معاد 1. گروهی معاد را ممتنع می شمرند، زیرا انسان عبارت است: از همین هیکل محسوس که با مردن, اجزای آن پراکنده می شود. دلیل آنان امتناع اعاده معدوم و شبهه «آکل و مأکول» است. پاسخ: اولا: بازگشت انسان، متوقف بر اعاده معدوم نیست. ثانیا: به عقیده متکلمان اجزائی که در آخرت باز می گردند همان اجزاء اصلیه بدن به شمار می روند که حق تعالی آنها را حفظ کرده و نمی گذارد جزء بدن دیگری گردند.

2. جالینوس بنا به نقلی در امر معاد تردید داشته است، خاستگاه تردید وی آن است که «نفس» انسان آیا همان مزاج است که با مرگ از بین می رود یا گوهری است مجرد که پس از مرگ نیز باقی است.

3. متکلمان معاد را پذیرفته، اعاده معدوم را ممتنع شمرده و گفته اند: انسان با فساد و تباهی بدن از بین نمی رود، زیرا اجزای اصلیه عنصری و مادی او همیشه باقی است. صدرالمتألهین می گوید «اگر تفسیر معاد این است که متکلمان می گویند پس بازگشت به دنیا است نه به آخرت و آخرت دار فنا است نه دار بقا. آخرت هم دنیای دیگری است مانند همین دنیا.»
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أنانیت، حجاب و موجب دخول در جهنم است

خداوند در آیات 5-9 سوره همزه می فرماید: «و مآ أدریک ما الحطمه* نار الله الموقده* التی تطلع علی الاف_ده* إنها علیهم مؤصده* فی عمد ممدده؛ و ای پیغمبر! چگونه تصور سختی آتش دوزخ که خرد می کند و در هم می شکند را می توانی کرد؟! آن آتشی که بر افروخته شده خشم و غضب خداست، و آن آتشی که بر دل ها شعله ور است! آن آتش از هر جهت بر آنها احاطه کرده است، و در ستون های بلند و کشیده استوار و ثابت است» و بنابر همین اصل و قاعده کلی، هر کس که دارای انانیت باشد، انانیت او حجاب اوست، و در جهنم است. «فو ربک لنحشرنهم و الشیاطین ثم لنحضرنهم حول جهنم جثیا؛ و سوگند به پروردگار تو! که ما ایشان را و شیاطین را محشور خواهیم کرد، و سپس در حول جهنم به زانو در آمده حاضر خواهیم ساخت!» (مریم/ 68) و از گفتگوی دوزخیان، این امر مشهود و معین می گردد که حقیقت جهنم ظهور و بروز بعد از رحمت حضرت حق است که موجب حسرت و ندامت می باشد، و آن از حجاب انانیت و استکبار و جهل به حضرت حق سبحانه و تعالی پدید می آید.

در آیات 165-167 سوره بقره، وارد است که: «و لو یری الذین ظلموا إذ یرون العذاب أن القوه لله جمیعا و أن الله شدید العذاب* إذ تبرأ الذین اتبعوا من الذین اتبعوا و رأوا العذاب و تقطعت بهم الاسباب* و قال الذین اتبعوا لو أن لنا کره فنتبرأ منهم کما تبرءوا منا کذالک یریهم الله أعمالهم حسرت علیهم و ما هم بخارجین من النار؛ و ای کاش مردمان ستمگر می دیدند (در آن وقتی که عذاب الهی به آنها می رسید) که قوت و قدرت تماما اختصاص به خداوند دارد، و این که عذاب خداوند شدید است. در آن هنگامی که تنفر و بیزاری می جستند پیروی شدگان از پیروی کنندگان خود که چگونه عذاب دامنگیر آنان شده، و تمام اسباب به روی آنان مقطوع گشته است و گروه پیروی کننده می گویند: اگر برای ما یک بار بازگشتی بود، ما هم از ایشان تنفر و بیزاری می جستیم همچنان که ایشان از ما بیزاری جستند. آری! این چنین خداوند کردار و افعالشان را به صورت حسرت بر آنان جلوه گر می سازد؛ و ایشان از آتش خارج نیستند.»
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4. فلاسفه و دین باوران، حقیقت معاد را پذیرفته و اختلاف آنان تنها در کیفیت آن است:

الف) گروهی می گویند که معاد تنها جسمانی است.

ب) گروه دیگر معتقدند معاد عقلی و روحانی است و بر این باورند که بدن با قطع تعلق روح از آن منعدم و نابود می شود و شخص بدن باز نمی گردد چرا که معدوم باز ناگشتنی است. از طرف دیگر «نفس» گوهری است مجرد و باقی که فنا و نابودی در آن راه ندارد، از این رو به سوی عالم مفارقات بر می گردد، زیرا با مرگ طبیعی تعلقات او به بدن قطع شده است.

ج) حکمای بزرگ، عرفای شامخ و اصحاب امامیه بر این باورند که معاد هم روحانی و هم جسمانی است. پژوهش صدرالمتألهین آن است که عین نفس و شخص بدن دنیوی بازخواهند گشت و مولی علی حکیم در سبل الرشاد الی المعاد تصریح می کند که: «من هیچ فیلسوف مسلمانی را ندیده ام قائل به معاد روحانی تنها باشد، وی می افزاید وقتی قبر شریف شیخ صدوق در ری، خراب شد من جسد سالم او را زیارت کردم، مردم تهران نیز تا بیست روز زیارت می کردند.»

اختلاف در معادشناسی اول، معادشناسی عوام اهل اسلام، یعنی اعتقاد و تصدیق اجمالی به آنچه در قرآن و احادیث وارد شده است، بهشت و دوزخ و حور... همه را می توان مشاهده کرد ولی تا وقتی انسان در دنیاست بنا به مصالحی آنها را مشاهده نمی کند و پس از مردن همه را خواهد دید.

دوم، هر آنچه در کتاب و سنت درباره معاد و بهشت، ... رسیده است اموری هستند خیالی و مثالی که خارج از ذهن انسان وجود خارجی ندارند.
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سوم، همه امور مزبور وجود خارجی دارند جز اینکه بنا به عقیده پیروان افلاطون اینها حقایق معقولی هستند واقع در عالم عقول و به نام «مثل افلاطونی» شهرت دارند و بنا به عقیده گروه دیگری امور یاد شده همه از نوع کیفیات نفسانیه هستند نظیر علم لازمه این کیفیات یا عذاب است یا نعمت و سرور.

چهارم، پژوهش و نگرش صدرالمتألهین آن است که همه امور اخروی و هر آنچه شریعت بدان خبر داده همگی موجوداتی خارجی و حقیقیند، قویتر، شدیدتر، و کاملتر از موجودات دنیوی و این موجودات با حواس اخروی درک می شوند. نفس انسان چون از سنخ ملکوت است قدرت دارد، حتی بدون ماده دست به آفرینش بدنی بزند همانند بدن دنیوی که ویژگیهای مادی را دارا نباشد. در آخرت همه حواس انسان به یک حس برمی گردند، علم او عین قدرت و عین حیات اوست. بعثت و قیامت بازگشت ارواح است به همان اجساد دنیوی و یا اجساد دیگری مثل آنها بدون تغییر و تبدلات مادی و عنصری.

پنجم، معادشناسی کسانی که به قله شامخ معرفت و یقین عروج کرده، و جزء راسخان در علم به شمار رفته اند، رأی و اعتقاد این گروه در معاد و قیامت چیزی فوق فهم افراد معمولی و حتی برتر از اندیشه دانشمندان بزرگ «فلا یعرف کنهه الا الله و الراسخون فی العلم؛ کسی را یارای فهم کنه این مسئله نیست جز خداوند و کسانی که در علم حقیقی و باطنی استوار باشند.» گفتنی است کتابهای آسمانی در باطن امر معاد همه اتفاق دارند ولی در ظاهر با هم مختلفند.

معاد جسمانی معادشناسی چهارم مورد پذیرش صدرالمتألهین قرار گرفت، وی در اسفار اصولی را به عنوان پیش نوشتار بر این عقیده خاطرنشان ساخته است:
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اول، ریشه و حقیقت هر شیء به نحوه وجود آن شیء است (اصاله الوجود) نه به ماهیت آن، ماهیت امری است اعتباری و انتزاعی و هیچ تحصل خارجی ندارند نظیر مفاهیم.

دوم، تشخص و تمایز هر شیء، به وجود خاص آن شیء است اما عوارض هر شیء از نشانه ها و لوازم آن شیء به حساب می روند، نه تشکیل دهنده وجود خاص آن شیء.

سوم، حقیقت وجود، واحدی است پذیرای شدت و ضعف، تقدم و تأخر، و کمال و نقص.

چهارم، حقیقت هستی ذاتا حرکت پذیر است اشیاء عالم از نقص به کمال و از ضعف به قوت می گرایند، و در هر آن دگرگون می شوند.

پنجم، حقیقت هر شیء را صورت آن شیء تشکیل می دهد نه ماده آن، حقیقت کرسی به صورت کرسی است نه به چوب، فلز، سنگ و یا سایر موارد.

ششم، وحدت شخصیه اشیاء، که عین وجود آنها است. در یک درجه و یکسان نمی باشند. هر یک از موجودات عالم هستی جایگاهی ویژه دارند و از آن تجاوز نمی کنند بر خلاف انسان که می تواند عوالمی را طی کند و به مراحل والایی صعود کند و به اوج شرافت و فضیلت نایل آید. و به گفته ابن سینا: «جهانی معقول گردد و موازی با جهان محسوس.»

هفتم، تشخص و هویت بدن انسان همانا به نفس ناطقه او است نه به جرم و ماده او.

هشتم، در وجود انسان گوهری است به نام «قوه خیال» موجود است. این قوه مجرد است و در عضوی از اعضای بدن قرار نگرفته است.
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نهم: صورتهای علمی و خیالی، در جایی از نفس انسان حلول نکرده اند، بلکه نفس آنها را آفریده است و آنها به نفس تکیه دارند، نظیر افعال انسان که به او قائمند.

دهم: جواهر مادی و صورتهای مقداری و اشکال جرمانی گاهی از یک فاعل و به مشارکت ماده پدید می آیند گاهی تنها از یک فاعل بدون شرکت ماده، بروز و ظهور می کنند. صورتهای خیالی انسان، چه بسا از افلاک بیابان بزرگتر، و گسترده تر باشند.

یازدهم: انسان پیش از آنکه از ماده و عناصر طبیعت پدید آید دارای یک گونه وجود جزئی مثالی است که بر وجود طبیعی او سبقت گرفته است «و اذ اخذ ربک من بنی آدم من ظهورهم ذریتهم و اشهدهم علی انفسهم الست بربکم قالوا بلی؛ و (به خاطر بیاور) زمانی را که پروردگارت از پشت و صلب فرزندان آدم، ذریه آنها را برگرفت و آنها را گواه بر خویشتن ساخت (و فرمود:) آیا من پروردگار شما نیستم؟ گفتند: آری، گواهی می دهیم.» (اعراف/ 172)

سه جهان نفس جهان اول: نفس انسان در آغاز پیدایش طبیعی است ( «جسمانیه الحدوث و روحانیه البقاء») و برای بدن جنبه علیت و سببیت دارد. از این رو سبب و علت کمال بدن به شمار می رود، و بدن را از نقص به کمال می رساند و در آن تصرف می کند. سایر ویژگیهای نفس عبارتند از:

الف) نفس تعلق ذاتی به بدن دارد، و با آن ترکیب طبیعی اتحادی برقرار می کند.

ب) نفس در آغاز پیدایش امری است بالقوه مانند بالقوه بودن بدن.

ج) نفس در هر زمان شأنی دارد که به اقتضای سنین کودکی، نوجوانی، پیری و فرتوتی متفاوت می گردد و از قوه به فعل می آید.
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د) نفس به حسب افعال (چه خوب و چه بد در راه سعادت یا شقاوت) به گونه ای به فعلیت می رسد که انتخاب کرده و به صورتی در آخرت نایل که برگزیده است.

ه) بر اساس حرکت جوهری وقتی نفس انسان به تدریج به حد استقلال رسید از بدن جدا می شود، و از خاستگاه طبیعت به جایگاه قیامت عروج می کند.

جهان دوم: نفس انسان در سایه حرکت جوهری و با سیر تکاملی قادر می گردد همراه بدن طبیعی یک بدن مثالی نفسانی تربیت کند به گونه ای که صلاحیت بروز ظهور در صحنه قیامت را دارا باشد این بدن به مراتب از بدن طبیعی قویتر و دراکتر است.

جهان سوم: جهان سوم در مسیر ترقیات نفسانی انسان به مرحله عقل محض می رسد و دیگر نیازی به بدن و استعداد بدنی ندارد. او در این راستا لایق مقام «عندیت» می گردد و در جوار قرب الهی می آرامد.

نتیجه صدرا پس از ذکر اصول یاد شده خاطرنشان می سازد دقت اساسی و ژرفنگری در آنها، ایشان را به علم الیقین رهنمون می شود که آنچه در قیامت بازمی گردد عبارت است از مجموع نفس و بدن شخصی، همین نفس و بدن به عینه این است اعتقاد صحیح همراه برهان. وی در مفاتیح الغیب اصول یاد شده را ضمن شش اصل درج کرده و چنین نتیجه گرفته است که «ان المعاد فی المعاد هذا الشخص بعینه نفسا و بدنا؛ آنچه در روز معاد (آخرت) برمی گردد عینا همین شخص است هم از لحاظ جسم و هم از لحاظ روح.» گرچه خصوصیات مادی بدن تغییر یابند. سپس او به شش فرق میان وجود جسمانی دنیوی و اخروی اشاره کرده و گفته است آنچه در روز معاد برمی گردد روح و جسد همین شخص است.
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صدرا در کتاب مبدأ و معاد با اشاره به پیچیدگی مسأله معاد و بیان نظرات مختلف بازگشت نفوس و ارواح را به عین اجساد دنیوی یا به اجساد دیگری شبیه آن دانسته و با بررسی حقیقت معاد در تورات و انجیل و قرآن می گوید: «بدنهای اخروی بسیاری از لوازم بدنهای دنیوی را ندارند. بدنهای دنیوی هر لحظه و هر آن رو به تباهی و استحاله و تغییر می نهند اما بدنهای اخروی مانند سایه از لوازم روح به شمار می روند.»

صدرالمتألهین در کتاب گرانسنگ شواهد الربوبیه با برشماری عوالم سه گانه جهان نفس و نگارش اصول هفتگانه (پیش نوشتار) می گوید: «آنچه در معاد باز می گردد همان شخص دنیایی است، هذا الشخص بعینه نفسا و بدنا» گرچه خصوصیات مادی او تبدیل شده باشند او در بدن مثالی به گونه ای که اگر کسی او را در دنیا دیده باشد و در آخرت نیز مشاهده کند خواهد گفت: این همان شخص است، بحیث لو یراه احد عند المحشر یقول: هذا فلان الذی کان فی الدنیا.» وی سپس به فرقهای بدن دنیوی و اخروی می پردازد و نتیجه می گیرد که بدن اخروی بسیط، نورانی دراک بالفعل، عین حیات با نفس متحد و باقی است به بقای نفس.

معاد در تفاسیر صدرالمتألهین با نگاهی گذرا به تفاسیر قرآنی صدرالمتألهین خواهیم دید او ریشه های بنیادین اندیشه فلسفی معاد شناسی را در همه جا حفظ کرده است «و بشر الذین آمنو و عملوا الصالحات ان لهم جنات تجری من تحتها الانهار؛ به کسانی که ایمان آورده، و کارهای شایسته انجام داده اند، بشارت ده که باغهایی از بهشت برای آنهاست که نهرها از زیر درختانش جاریست.» (بقره/ 25) زنده شدن مردگان در دنیا را دلیل صحت حشر و نشر اخروی دانسته و اشکالات شکاکان در امر معاد و پاسخ آنها را از زبان قرآن بیان کرده است از جمله:
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1. گاهی بعد از انکار منکران می فرماید: معاد، واقع شدنی است.

2. زمانی مسأله وقوع معاد را با سوگند همراه می کند، زیرا منکران قسم به انکار می خورند «و اقسموا بالله جهد ایمانهم لایبعث الله من یموت، بلی وعدا علیه حقا، و لکن اکثر الناس لایعلمون؛ آنها سوگندهای شدید به خدا یاد کردند که: هرگز خداوند کسی را که می میرد، برنمی انگیزد! آری، این وعده قطعی خداست (که همه مردگان را برای جزا بازمی گرداند) ولی بیشتر مردم نمی دانند.» (نحل/ 38) همچنین «زعم الذین کفروا ان لن یبعثوا قل بلی و ربی لتبعثن ثم لتنبؤن بما عملتم کافران؛ پنداشتند که هرگز برانگیخته نخواهند شد، بگو: آری به پروردگارم سوگند که همه شما (در قیامت) برانگیخته خواهید شد، سپس آنچه را عمل می کردید به شما خبر داده می شود، و این برای خداوند آسان است.» (تغابن/ 7)

3. حق تعالی بر اموری مانند حشر و نشر قادر است پس بر حشر و نشر هم توانمند است. آنان می گفتند: «أاذا متنا و کنا ترابا و عظاما أانا لمبعوثون؛ آیا هنگامی که ما مردیم و به خاک و استخوان مبدل شدیم، بار دیگر برانگیخته خواهیم شد؟!» (صافات/ 16) شبهه دیگر «او آباؤنا الاولون؛ یا پدران نخستین ما (بازمی گردند)؟!» (صافات/ 17) حق تعالی می فرماید «قل: ان الاولین و الاخرین* لمجموعون الی میقات یوم معلوم؛ اولین و آخرین، همگی در موعد روز معینی گردآوری می شوند.» (واقعه/ 49- 50)

4. با توجه به آفرینش آغازین جهان خلقت از کتم عدم آفرینش پسین و بازگشتی آنها دشوار و سخت نیست «هوالذی یبدؤا الخلق ثم یعیده و هو اهون علیه وله المثل الاعلی؛ و اوست آن کس که آفرینش را آغاز می کند و باز آن را تجدید می نماید و این [کار] بر او آسانتر است و در آسمانها و زمین نمونه والا[ی هر صفت برتر] از آن اوست.» (روم/ 27)
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5. اقتدار بر آفرینش آسمانها دارد که بالاتر از اقتدار بر حشر اجساد است «اولم یروا ان الله الذی خلق السماوات والارض ولم یعی بخلقهن بقادر علی ان یحی الموتی؛ آیا آنها نمی دانند خداوندی که آسمانها و زمین را آفریده و از آفرینش آنها ناتوان نشده است، می تواند مردگان را زنده کند؟! آری او بر هر چیز تواناست!» (احقاف/ 33)

6. یکی از فلسفه های روشن معاد پاداش به نیکوکاری و عذاب گنهکار جهت اقامه عدل و برپاسازی قسط است. «لیجزی الذین اساؤا بما عملوا و یجزی الذین احسنوا بالحسنی؛ و برای خداست آنچه در آسمانها و آنچه در زمین است تا بدکاران را به کیفر کارهای بدشان برساند و نیکوکاران را در برابر اعمال نیکشان پاداش دهد.» (نجم/ 31) صدرالمتألهین در تفسیر سوره مبارکه یس پس از کاوش و پژوهش پیرامون معاد، قیامت، زمان و کیفیت رستاخیز، اهل بهشت. جهنم و احوال مردم در محشر عقیده خود را تحت عنوان «موعد تحقیقی» (نویدگاه پژوهش) بر هفت اصل از اصول مزبور استوار دانسته است.

اشکال و پاسخ صدرالمتألهین در نوع تألیفات فلسفی و کلامی خود شبهاتی را که پیرامون معاد وجود داشته پاسخ گفته است، از جمله در تفسیر سوره سجده:

1. استبعاد از بازگشت انسان و «یقول الانسان... أاذا مامت لسوف اخرج حیا؛ انسان می گوید: آیا پس از مردن، زنده (از قبر) بیرون خواهم آمد؟!» (مریم/ 66) خداوند در پاسخ می فرماید استبعاد ندارد ما او را آفریدیم در حالی که چیزی نبود: «اولا یذکر الانسان انا خلقناه من قبل و لم یک شیئا؛ آیا انسان به خاطر نمی آورد که ما پیش از این او را آفریدیم در حالی که چیزی نبود؟!» (مریم/ 67) و همچنین پرسش و پاسخ در آیه های 78 و 79 سوره یس «و ضرب لنا مثلا و نسی خلقه قال من یحی العظام و هی رمیم* قل یحییها الذی انشأها اول مره و هو بکل خلق علیم؛ و برای ما مثالی زد و آفرینش خود را فراموش کرد و گفت: «چه کسی این استخوانها را زنده می کند در حالی که پوسیده است؟! بگو: همان کسی آن را زنده می کند که نخستین بار آن را آفرید و او به هر مخلوقی داناست.
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2. قیامت و معاد در کجا واقع می شوند. اگر در زمین باشد، زمین چگونه جای اولین و آخرین، را خواهد داشت؟ پاسخ آن است که جهان آخرت از نوع و سنخ جهان طبیعت نیست و جایی را اشغال نکرده است، نمونه بارز آن خواب است.

3. اشکال از ناحیه زمان که اگر در زمان آینده باشد باید زمان دنیا به آخرت متصل باشد و در نتیجه دنیا باید استمرار ابدی داشته باشد که با آیاتی چون «اذاالشمس کورت* و اذا النجوم انکدرت؛ در آن هنگام که خورشید در هم پیچیده شود، و در آن هنگام که ستارگان بی فروغ شوند.» (تکویر/ 1- 2) در تضاد است. پاسخ آن است که زمان آخرت نیز از نوع زمانهای دنیا نیست.

حشر موجودات افزون بر حشر انسان صدرا معتقد است همه موجودات جهان هستی اعم از جماد و نبات حیوان و شیاطین باید به هدف غایی بلکه به غایه الغایات و هدف هدفها نایل آیند و نزد او محشور گردند. وی از آیات قرآن در این زمینه سود برده و درباره حشر تک تک افراد چنین نوشته است: «یوم نحشر المتقین الی الرحمان وفدا* و نسوق المجرمین الی جهنم وردا؛ در آن روز که پرهیزگاران را دسته جمعی به سوی خداوند رحمان (و پاداشهای او) محشور می کنیم و مجرمان را (همچون شتران تشنه کامی که به سوی آبگاه می روند) به جهنم می رانیم.» (مریم/ 85- 86) و درباره حشر شیاطین: «فو ربک لنحشرنهم و الشیاطین ثم لنحضرنهم؛ سوگند به پروردگارت که همه آنها را همراه با شیاطین در قیامت جمع می کنیم سپس همه را (در حالی که به زانو درآمده اند) گرداگرد جهنم حاضر می سازیم.» (مریم/ 68) و در زمینه حشر حیوانات «و اذا الوحوش حشرت؛ و در آن هنگام که وحوش جمع شوند.» (تکویر/ 5) و درباره حشر گیاهان و درختان «و تری الارض هامده فاذا انزلنا علیها الماء اهتزت و ربت و انبتت من کل زوج بهیج* ذلک بان الله هوالحق و انه یحی الموتی و انه علی کل شیء قدیر* و ان الساعه ءاتیه لاریب فیها و ان الله یبعث من فی القبور؛ و زمین را (در فصل زمستان) خشک و مرده می بینی، اما هنگامی که آب باران بر آن فرو می فرستیم، به حرکت درمی آید و می روید و از هر نوع گیاهان زیبا می رویاند! این به خاطر آن است که (بدانید) خداوند حق است و اوست که مردگان را زنده می کند و بر هر چیزی تواناست. و اینکه رستاخیز آمدنی است، و شکی در آن نیست و خداوند تمام کسانی را که در قبرها هستند زنده می کند. (حج/ 5- 7)
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حشر همه موجودات: «و یوم نسیرالجبال و تری الارض بارزه وحشرناهم فلم نغادر منهم احدا* و عرضوا علی ربک صفا لقد جئتمونا کما خلقناکم اول مره؛ و روزی را به خاطر بیاور که کوه ها را به حرکت درآوریم و زمین را آشکار (و مسطح) می بینی و همه آنان [انسانها] را برمی انگیزیم، و احدی از ایشان را فروگذار نخواهیم کرد! آنها همه در یک صف به (پیشگاه) پروردگارت عرضه می شوند (و به آنان گفته می شود:) همگی نزد ما آمدید، همان گونه که نخستین بار شما را آفریدیم! اما شما گمان می کردید ما هرگز موعدی برایتان قرار نخواهیم داد.» (کهف/ 47- 48)

«و انا نحن نرث الارض و من علیها و الینا یرجعون ما؛ زمین و تمام کسانی را که بر آن هستند، به ارث می بریم و همگی به سوی ما بازگردانده می شوند.» (مریم/ 40)

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ملاصدرا معاد نظریه جهان بینی اسلامی انسان مرگ باورها در قرآن


معنای سیاست مدن در حکمت ملاصدرا

سیاست مدن سیاست گاهی از دیدگاه فلسفه سیاسی بررسی می شود و گاهی هم باید آن را از یک دید الهی مثلا حکمت متعالیه که نمونه ای عالی از آن است مورد بررسی قرار داد. ببینیم از این دیدگاه سیاست مدن چه معنایی دارد. بحث درباره سیاست مدن، همیشه بحث بسیار مهمی برای فلاسفه بوده و این را باید افتخاری برای فلسفه دانست. بزرگترین فلاسفه به بحث سیاست مدن پرداخته اند و بلکه بحث ها ی اساسی خود را به این مبحث اختصاص داده اند. فلاسفه و حکمای الهی پا به پای انبیا، این بحث توجه داشته اند. البته انبیا به صورت نظری و عملی و فلاسفه به صورت نظری به این بحث توجه کرده اند این مطلب بسیار بسیار مهمی است. در میان فلاسفه یونان افلاطون و ارسطو بسیاری از آثار خود را به این بحث اختصاص داده اند.
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من_اب_ع

سید محمد حسینی تهرانی- معادشناسی- ج 10 صفحه 347-365

کلی__د واژه ه__ا

دوزخ قرآن حجاب تربیت محرومیت رحمت الهی امید کافر حقیقت اعمال


داستانی درباره اندرزهای موثر و سعادت بخش

مخلص در ولایت اهل بیت علیهم السلام جناب آقا میرزا ابو القاسم عطار تهرانی نقل نمود از عالم بزرگوار مرحوم حاج شیخ عبدالنبی نوری که از جمله تلامیذ حکیم الهی مرحوم حاج ملاهادی سبزواری بوده است. در سال آخر عمر مرحوم حاجی، روزی شخصی در مجلس درس ایشان آمد و خبر داد که در قبرستان، شخصی پیدا شده و نصف بدنش در قبر است و نصف دیگر بیرون و دائما نظرش به آسمان است و هرچه بچه ها مزاحمش می شوند به آنها اعتنایی نمی کند. مرحوم حاجی گفتند خودم باید او را ملاقات کنم، چون مرحوم حاجی او را دید بسیار تعجب کرد، نزدیکش رفت دید به ایشان هم اعتنایی نمی کند. مرحوم حاجی گفتند تو کیستی و چکاره ای، من تو را دیوانه نمی بینم از آن طرف رفتارت هم عاقلانه نیست. در جواب ایشان گفت من شخص نادان بی خبری هستم، تنها دو چیز را یقین کرده و باور دارم: یکی آنکه: دانسته ام که مرا و این عالم را خالقی است عظیم الشأن که باید در شناختن و بندگی او کوتاهی نکنم. دوم آنکه: دانسته ام در این عالم نمی مانم و به عالم دیگر خواهم رفت و نمی دانم وضع من در آن عالم چگونه خواهد بود. جناب حاجی! من از این دو عالم بیچاره و پریشانحال شده ام به طوری که مردم مرا دیوانه می پندارند. شما که خود را عالم مسلمانان می دانید و این همه علم دارید چرا ذره ای درد ندارید و بی باکید و در فکر نیستید؟!
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فیلسوفان پیش از سقراط نیز به مسئله سیاست بسیار توجه داشته اند با اینکه کلمات بسیار کمی از آنها مانده است ولی یکی از وظایف فلاسفه پیش از سقراط در یونان این بوده که می رفتند به شهرها از آنها دعوت می شده و وضع نوامیس می کردند مثلا هراکلیتوس را برای وضع نوامیس و سیاست گذاری برای مدینه ای دعوت کردند، اما او قبول نکرد گفت «شما آنهایی هستید که فلان فیلسوف و حکیم در میان شما بود و او را بیرون راندید حالا من بیایم برای شما وضع نوامیس بکنم.» یکی از کارهای حکما همیشه وضع قوانین و نوامیس بوده است.

در ادیان الهی همیشه جنبه های نظری و عملی سیاست مورد توجه بوده است. مثلا اگر به آیین های تائو نگاه کنیم می بینیم لائوتسه تمام هستی را با نظریه تائو تفسیر می کند. تائو به معنای حق است که در تمام عالم هستی سریان دارد. وی کتابی دارد در حدود 70 صفحه که بخش مهمی از آن را به مسئله سیاست اختصاص داده است.

حکمت سیاسی در نزد حکمای اسلامی در فلسفه اسلامی مشهور این است که فیلسوف سیاست، فارابی است یعنی در واقع این لقب را به فارابی داده اند و البته ابن سینا هم بخشی از رساله خودش را به سیاست مدن اختصاص داده است. در افواه شایع شده و همینطور نقل می شود که فلاسفه دیگر دارای فلسفه سیاسی نیستند در حالی که این درست نیست. ملاصدرا مؤسس یک حکمت سیاسی به معنای الهی مطابق با حکمت متعالیه است که باید به آن دقت کرد. مثلا اگر ما به سهروردی که پیش از ملاصدراست توجه کنیم می بینیم که ظاهرا او فلسفه سیاسی ندارد ولی بحثی درباره حکمت خسروانی دارد، حکمت خسروانی یک فلسفه سیاسی است و اگر درست دنبال بشود یک نظریه کامل سیاسی است. در شرق هم کنفوسیوس عقیده ای را دربارۀ فلسفه سیاست احیاء کرده که شبیه به حکمت خسروانی سهروردی است پس نمی توان گفت که سهروردی دارای فلسفه سیاسی نیست.
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اما آنچه دربارۀ ملاصدرا گفته شده این است که چون کتابی درباره سیاست ندارد بنابراین فلسفه سیاست و حکومت ندارد و بنابراین او را متهم کرده اند که از این مبحث غفلت ورزیده و او را حتی مورد ملامت هم قرار داده اند حال باید دید این مطلب درست است یا نه؟ چیزی که در اینجا قابل اثبات است این است که او یک فلسفه سیاسی بر مبنای حکمت نبوی و حکمت متعالیه تأسیس کرده که بخش مهمی از آثار او را تشکیل می دهد. البته او به فلسفه سیاسی فارابی هم توجه داشته است، آثار فارابی را خوانده، نقل کرده حتی آنجا که صفات رئیس اول را می خواهد بیان بکند عین آن صفاتی را بیان می کند که فارابی گفته و معلوم است.

وی به آثار افلاطون در این زمینه بسیار توجه داشته است. از افلاطون و ارسطو و دیگران نقل قول می کند اما اینها همه در برابر آن بحثی که درباره حکمت نبوی و سیاست الهی می کند بسیار بسیار ناچیز است. امروزه می دانیم در غرب مسئله سیاست و فلسفه سیاست یکی از مباحث بسیار مهم است. ما فیلسوفان کمی نداشتیم که درباره سیاست و فلسفة سیاست بحث کرده اند اما تفاوت دیدگاه بسیار عمیقی میان دیدهای جدید درباره فلسفه سیاست و دیدهای امثال فارابی و ملاصدرا و سهروردی و حکمای شرقی وجود دارد و آن این است که تلقی هر شخص از انسان ماهیت فلسفه سیاسی او را تعیین می کند. مهم این است که ما چه دیدی درباره انسان داریم. تلقی فلاسفه جدید از انسان سکولار و غیر الهی است که اصلا قابل جمع با دید الهی نیست در حالی که در حکمت ما و فلسفه ما تمام وجود از جمله سیاست، در قالب این دید الهی مطرح می شود. مثلا در تفکر فارابی رساله های سیاسی او با بحث مراتب وجود و وجودشناسی آغاز می شود با اینکه می خواهد بحث سیاست بکند مراتب وجود را که از خداوند آغاز می شود و تا انسان ادامه می یابد بیان می کند. اما این دید متافیزیکی را در فلاسفه غرب نمی بینیم.
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در فلسفه غرب دیدهای دیگری هست: اصالت حس، فلسفه استعلایی، از دید حکمت اسلامی مبادی آنها را نمی توان مبادی الهی یا حتی مبادی متافیزیکی نامید. هگل هم با اینکه فیلسوفی است که به مابعدالطبیعه پرداخته، فلسفه و مابعدالطبیعه او به گونه ای نیست که در قالب یک دید الهی اصلا جایی داشته باشد برای اینکه در تفکری مانند هگل که وجود، مفهومی و انتزاعی است و حقیقت به اصطلاح تز است آنتی تز، عدم و سنتز و کمال. صیرورت تاریخی است و مطلق عین موجودات بوده و هستی منحاز همان وجود مطلق لابه شرطی که عین موجودات است و وجودی که خارج از موجودات عالم و تاریخ، وجودی ندارد، مطلقی که با روح، یعنی وجود انسان با دازاین، به آگاهی می رسد این یک فکر حلولی است. هگل یک متفکر حلولی است. جنبه تنزیه خدا را مطلقا در فلسفه هگل وجود ندارد.

به هر تقدیر بحث درباره سیاست مدن، با وجود شناسی و بیان سلسله مراتب هستی آغاز می شود. ممکن است انسان تعجب بکند که اصلا چه ارتباطی میان علم سیاست و مراتب هستی وجود دارد. ولی ارتباط زیادی وجود دارد. انسان در ارتباط با خدا و مراتب وجود معنی دارد. سیاست در ارتباط با حقیقت انسان و حقیقت وجود معنا پیدا می کند. اگر شما اینها را بردارید مثل بحثهایی می شود که امروزه مطرح است و از دید مکتب الهی فایده ای ندارد.

تفاوت دیدگاه فلسفه سیاسی ملاصدرا و فارابی دیدگاه ملاصدرا در فلسفه سیاسی با دیدگاه فارابی تفاوت دارد. سیاست فارابی برگرفته از سیاست مدن یونانیان است. نظام فلسفه او برگرفته از ارسطوست مباحث وجود شناسی مسئله جوهر و مقولات برگرفته از ارسطوست و فلسفه سیاست او بیشتر برگرفته از افلاطون است. اما در ملاصدرا اینطور نیست. تفکر ملاصدرا در سیاست مدن، ولوی، علوی و نبوی است. اولا همان مباحث وجودشناسی فارابی که بسیار مختصر است در ملاصدرا به صورت بسیار کاملتر هست و وجودشناسی او از یک دید الهی تقریبا در میان تمام فلاسفه دنیا مثال زدنی است.
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تفاوت دیگر اینکه مشائیان با اینکه به جوهر عقل و نفس و جسم قائلند، اما چنانکه سهروردی اشاره کرده قائل به سه عالم ناسوت، ملکوت و جبروت نیستند در حالی که ملاصدرا قائل به وجود این سه عالم است. این در آخرت شناسی ها بسیار با معنی است. آنها قائل به عقول فردی فلکیند. فارابی دربارۀ ارتباط میان فلسفه و نبوت می گوید، اینها یک حقیقت را بیان می کنند منتهی یکی حقایق را به طور معقول و دیگری با صور خیالی بیان می کند. شاید این نکته را نشنیده باشید و یا کمتر گفته شده است که همین نظریه در غرب به نظریه حقیقت دوگانه منتهی شده است. حقیقت دوگانه یعنی ما دو راه داریم: یک_ی راه نب_وت که از ط_ریق صور خیال_ی است و دیگری راه ع_ق_ل که راه فیلسوفان است. همین نظریه حقیقت مضاعف که موجب فروپاشی دین در غرب شد. در ملاصدرا اصلا نیست. اصلا ملاصدرا، حکمت را حکمت بحثی نمی داند. او بحثی درباره مشی دارد و مشی مشاییان را با مشی قرآنی مقایسه می کند.

در قرآن کلماتی درباره مشی آمده است، مثلا می فرماید: «و عبادالرحمن الذین یمشون علی الارض هونا و اذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاما؛ بندگان (خاص خداوند) رحمان، کسانی هستند که با آرامش و بی تکبر بر زمین راه می روند و هنگامی که جاهلان آنها را مخاطب سازند (و سخنان نابخردانه گویند)، به آنها سلام می گویند (و با بی اعتنایی و بزرگواری می گذرند).» (فرقان/ 63) می گوید منظور از ارض در این آیه ارض حقایق است و منظور آیه «الذین یمشون علی الارض الحقائق هونا» است وی در کنار مشی در ارض که روش مشائیون است، مشی علی الماء را به طور تمثیلی مطرح می کند که روش فیلسوفان نخستین همچون سقراط، افلاطون و ارسطو است. او در آثارش به طور کنایه همچنین از مشی علی الهواء سخن می گوید که متعلق به انبیا است. بنابراین مشی را نباید فقط استدلال و حکمت بحثی و استدلالی بدانیم. این پایین ترین درجه مشی یعنی مشی علی الارض است. بنابراین، انبیا در یک مقام بالاتری قرار دارند. آنها حکمای الهیند.
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مبانی دینی و وجود شناسی حکمت سیاسی ملاصدرا تصویری که ملاصدرا از انسان به دست می دهد، غیر از تصویر فارابی و تمام فیلسوفان است. قوس دایره که به قوس نزول و صعود تشبیه می شود در ملاصدرا تمام است. اگر کتابهای ملاصدرا را در وجودشناسی بررسی کنیم می بینیم که نصف آن مربوط به قوس نزول یعنی مراتب وجود است. زیرا مثلا شما مشاعر را که نگاه بکنید می بینید نصف مشاعر درباره مراتب وجود است اما نصف دیگرش درباره انسان است. زیرا قوس صعود از انسان شروع می شود و به نبی ختم می شود و کمال این قوس هم انبیا هستند.

در همه کتابهای ملاصدرا از جمله مشاعر، اسفار و شواهد الربوبیه نیمی از بحث به قوس نزول و نیمی به قوس صعود یعنی به دازاین، به وجود انسان اختصاص یافته است. منتها نه دازاین هایدگری و نه دازاین سارتری، بلکه یک دازاین الهی مطابق با حکمت نبوی. وی در آنجا، سیاست مدن را نیز بیان کرده است. بنابران این نکته بسیار بسیار مهم این است که صدرا مبادی یک سیاست الهی را در قالب حکمت نبوی و حکمت الهی و در قالب قوس نزول و صعود و بالاخره در قالب روش او یعنی اسفار عقلیه اربعه ارائه کرده است. از نظر او کسی که می خواهد سیاست مدن را تنظیم بکند باید سفر چهارم را یعنی سفر «فی الخلق بالحق». طی کرده باشد این شرط در فارابی و امثال فارابی مطرح نیست. این مسئله که شخص باید اسفار اربعه را طی کرده باشد، اختصاص به انبیا و کاملین از اولیا دارد.
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دیگر اینکه در حکمت متعالیه آن حقیقت مضاعف مطرح نیست؛ یعنی امکان حقیقت مضاعف که یکی دین باشد و یکی فلسفه، از بین رفته است. حکمت متعالیه از حکمتهای جزئی می گذرد، تعالی پیدا می کند و می رسد به حکمت مطلق یعنی حکمت نبوی. البته خود دین هم حکمت است. باطن دین و ولایت عین حکمت است. قرآن می فرماید «یعلمهم الکتاب و الحکمة؛ کتاب و حکمت بدیشان بیاموزد.» (جمعه/ 2) این حکمت چیست؟ دین و کتاب عین حکمت است. مفسر این حکمت باید حکیم باشد و به مقام حکمت رسیده باشد نه به اصطلاح با دیده ظاهر به دین نگاه کند. بنابراین نزدیک کردن دو حکمت یعنی حکمت الهی و حکمت بحثی و یگانه کردن حکمت اساسا در بطن معنای حکمت متعالیه است؛ یعنی از همه حکمتهای جزئیه تعالی پیدا می کند و به حکمت مطلق که شامل حکمت دینی حکمت رسمی است، نزدیک می شود.

بنابراین اگر کسی بخواهد حکمت دین و فلسفه دین را بخواند بهترینش همان حکمت متعالیه است که توانسته دین را بر مبنای حکمی تبیین بکند و از این حیث راه را برای سیاست مدن هموار کرده است، بنابراین ملاصدرا با این دیدگاه وجود انسان مقام او، بحث نبوت و ولایت را همیشه جزء بحث فلسفی قرار داده است؛ زیرا بحث نبوت کمال قوس است؛ کتابی از کتابهای مهم او را نمی بینید که در آن بحث نبوت و ولایت را به عنوان بحث آخر نیاورده باشد. این بسیار مهم است؛ زیرا اگر نه هر انسانی بلکه آن کاملین از اولیا و انبیا، نمونه عالی انسان کامل هستند مثل رسول اعظم (ص) که کمال وجود انسان است. بنابراین اگر ما دین را به معنای حکمی بفهمیم و رسالت را به معنای حکمی بفهمیم سیاست است. ملاصدرا نباید مثل فارابی چیزی بر مبنای یونانیان تأسیس بکند و این کار را نکرده است بلکه اساسا به این کار نپرداخته است و همچنانکه گفتیم بحثهایی که از فارابی گرفته در جنب بحثهای دیگری که کرده بسیار کم است ولی معلوم است که کتابهای فارابی را خوانده ولی متأثر نشده و سعی کرده بر مبنای حکمت متعالیه و بر مبنای نبوت و ولایت یک جهان بینی یعنی یک فلسفه و حکمت سیاست مدن را تأسیس کند که صرفا جنبه نظری نداشته باشد. به هر حال انبیا نظریه پرداز صرف نبودند و نظر ایشان نظری بوده که در عمل با متن واقع مرتبط بوده است. آنها یک مدینه الهی را تشکیل دادند و یک حکیم باید مبادی آن را از لحاظ حکمی بیان کند.
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ارتباط سیاست با شریعت مطلب آخر اینکه از نظر او سیاست با شریعت ارتباط دارد اما نه با ظاهر شریعت بلکه با روح شریعت؛ یعنی شریعت به اضافه روح شریعت که عبارت است از حکمت الهی. خود او بارها به این نکته توجه کرده است می گوید اگر شریعت را فقط به ظاهر لفظ بگیریم مثل انسان مرده است که فاقد روح است. مثال از خود اوست اما اگر حکمت را بدون شریعت بگیریم مانند انسان برهنه و عریان است. این دو لازم و ملزوم یکدیگرند، یعنی حکمتی که با روح شریعت که همان حکمت الهی و ولایت الهی است، وحدت پیدا کرده باشد و به ظاهر شریعت محدود نشود؛ یعنی حکمت آمیخته با شریعت آن طوری که حضرت رسول و ائمه اطهار آن را اقامه می کردند، و به تعبیر خود او اقامه شریعت دین را برای خدا اقامه کردن و شریعت را برای خدا اقامه کردن. جزء این شریعت، تخلق به اخلاق الهی است. اصل حکمت، تخلق به اخلاق الهی است و رسیدن به معرفت الهی و حقیقت توحید است؛ یعنی در شریعت اصول بسیار مهم است؛ یعنی برای آنکه شریعت استوار بشود اول باید اصول دین استوار بشود؛ معنای حقیقی و معرفتی و انتولوژیک، اپیستمیک و غیره پیدا بکند؛ یعنی توحید یک اصل اصیل است تا اصول دین اقامه نشود شریعت و حکومت شاید معنا پیدا نکند بنابرین ابتدا باید به سراغ اصول رفت و ملاصدرا در حکمت متعالیه خودش این کار را به خوبی انجام داده است.

بحث توحید، بحث صفات، بحث ذات، بحث افعال خداوند، بحث درباره توحید صفاتی، افعالی، ذاتی و غیره. مسئله عدل و مسئله نبوت را تبیین کرده است. مسئله نبوت باید تبیین بشود زیرا تا نبوت تبیین نشده باشد امکان ضعیف است. همچنین معاد، عدل و اصول دیگر دین هم باید تبیین بشوند. بنابرین در تفسیر حکومت دینی باید حکمت متعالیه ملاصدرا را خیلی مدنظر قرار بدهیم. اینکه می گویند ملاصدرا درباره سیاست مدن بحث نکرده است اگر منظور معنای یونانی و ارسطویی سیاست مدن است درست است اما اگر منظور سیاست مبتنی بر شریعت است، درست نیست. 
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب حکمت متعالیه ملاصدرا سیاست نظریه جهان بینی اسلامی شریعت


میرداماد و حوزه فلسفی اصفهان

صفویه در نیمه ی اول قرن دهم هجری هنگامی که دولت نوظهور صفویان دوره ی جدیدی را در ایران اسلامی پایه گذاری می کرد اندیشمندی بزرگ از سلسله ی فیلسوفان اسلامی دیده از جهان فروبست. جلال الدین دوانی علاوه بر آثار بسیار و پرارزشی که در فلسفه و کلام از خود به جای گذاشت شاگردان بزرگی را نیز پرورش داد که هر یک از آنان به نوبه ی خود در نشر مباحث فلسفی نقش قابل ملاحظه ای را به عهده داشت. در نیمه ی دوم همین قرن اندیشمند بزرگ دیگری به منصه ی ظهور و بروز رسید که علاوه بر مقام فکری و فلسفی از موقعیت معنوی خاصی نیز برخوردار است. میر محمدباقر داماد حسینی استرابادی (مشهور به میرداماد) علاوه بر اینکه در مسائل عقلی و فلسفی سرآمد روزگار خویش شناخته می شود در علم فقه و حدیث نیز تسلط و احاطه دارد و کتابهایی در این باب به رشته ی تحریر در آورده است.

فاصله ی زمانی میان مرگ محقق دوانی و تولد میرداماد بیش از مدت نیم قرن را شامل می گردد. در این مدت پرچم داران فلسفه و کلام اسلامی بیشتر کسانی بودند که به حوزه ی فلسفی شیراز تعلق داشتند. در میان استادان میرداماد کسی را نمی شناسیم که به طور مستقیم و بدون واسطه در زمره ی شاگردان جلال الدین دوانی محسوب گردد. البته این سخن به معنی این نیست که میرداماد به هیچ وجه ازاندیشه های جلال الدین دوانی اثر نپذیرفته است. زیرا همان گونه که ذکر شد شاگردان متعدد دوانی در بیشتر شهرهای کشور حضور داشتند و در کار تدریس و تألیف کوشش می نمودند.

ص: 12986






میرداماد شخصیت خود را با کسانی مانند ابن سینا و فارابی قابل مقایسه دانسته و در برخی موارد آنان را شریک خود در صناعت تعلیم معرفی کرده است. هر چه در این باب گفته شود و به هر معنی که این سخن او را تفسیر کنیم در این مسئله تردید نیست که میرداماد یک فیلسوف توانا و یک متکلم طراز اول به شمار می آید. جای هیچ گونه شبهه نیست که اگر میرداماد نبود، حوزه ی فلسفی اصفهان به این صورت که اکنون شناخته شده است شکل نمی گرفت.

پیوند حدیث و تفکر فلسفی حوزه ی فلسفی اصفهان نمایشگر نوعی از اندیشه است که با روایات و احادیث اهل بیت عصمت و طهارت (ع) بسیار نزدیک و هماهنگ است. اندیشمندان بزرگی که در این حوزه ی فکری پرورش یافته اند علاوه بر اینکه با قرآن کریم و تفاسیر آن انس و الفت بسیار دارند با روایات ائمه ی معصومین (ع) نیز از آشنایی کامل برخوردارند. پیدایش حوزه ی فلسفی اصفهان با آن نوع اندیشه و نگرشی که در آن رشد یافت و شکوفا شد بسیار طبیعی و به هنجار است، زیرا این حوزه ی فلسفی در زمانی به منصه ی ظهور و بروز می رسد که سلاطین صفوی زمام امور را به دست گرفته و به عنوان یک حکومت شیعی در صحنه ی سیاست جهانی ظاهر گشته اند. با ظهور تشیع که برای همیشه از خفا خارج شده بود، شاهد انتشار آثاری هستیم که در آنها تأمل فلسفی از ثمره احادیث امامان سود می جست.

نزدیک شدن ظاهر و باطن و پیامد های آن بأ تامل در مطالب بالا روشن می شود که با ظهور حکومت صفوی و نقش علمای شیعه در آن عناصر ظاهری و باطنی دین به نحوی با یکدیگر پیوند می خورند. از عناصر ظاهری می توان به فقه و اصول که متکفل بحث در ظاهر شریعت هستند، در حوزه دینی نام برد. این بخش ظاهری دین (شریعت) با قسمت ظاهری قدرت دنیوی، که در چهرۀ قدرت سلاطین به ظهور می رسد، در این مقطع تاریخی با هم دیگر پیوند می خورند. از سوی دیگر «حدیث» که واسط میان ظاهر و باطن دین است، از لسان کسی است که خود امام و یا نبی است و سیره او در حقیقت جامع بخش های ظاهری و باطنی دین است. در پرتو وجود و تعالیم امام و انسان کامل که عنوان کون جامع وجود را دارا هستند، جنبه های ظاهری و باطنی مراتب وجود به همدیگر پیوند یافته و به مرحله فعلیت می رسند.
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در این مقطع است که جنبه های ظاهری دین (شریعت) و حکومت سیاسی دنیوی محیطی را فراهم می کنند تا جنبه های میانی و متعالی تر واقعیت هر چند در مرحلۀ نظری به فعلیت برسند. مقصود از جنبه های میانی و متعالی واقعیت، مراتبی است که علومی چون کلام، فلسفه و عرفان متکفل بحث از آنها هستند. در این محیط بود که علوم و عارف مذکور به همدیگر نزدیک شده و در نهایت به مقصود دین که بیان توحید در مراتب آن است، می رسند.

از سوی دیگر نیز بایستی به نحوۀ ظهور سلسله صفوی توجه کرد، زیرا پایگاه آنها سلسله ی صوفیه بود. صوفیه ای که نماد جنبه های باطنی دین محسوب شده و از ظاهر کناره می گرفتند. جنبش و ظهور ایشان را می توان حرکتی دانست، که با آن باطن در صدد به ظهور رسیدن در مراتب ظاهری است. سلسله ای که بهره هایی از معارف باطنی داشته و یا مدعی آن بود، توانست در ترکیب این ظاهر و باطن نقش مهمی را ایفا کند. با نظر در هنر دوران صفوی و با توجه به ظهور دانشمندانی که سعی در به ظهور رساندن جنبه های اسرارآمیز دین در عرصۀ حیات روزمره را داشتند، می توان سعی در جمع بین ظاهر و باطن را در این دوران مشاهده کرد. آثار بعدی این نزدیکی ظاهر و باطن را می توان در جنبه های مختلف حیات شیعه به میزان های مختلف نظاره کرد. از جمله اثر آن را می توان در جنبه های سیاسی- اجتماعی در جنبش مشروطه و ظهور انقلاب اسلامی در دهۀ پنجاه نظاره کرد.
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علی مشغول نماز خواندن است، نماز جماعت دارد می خواند، در حالی که خلیفه مسلمین است (این چه حلمی است از علی؟!) اینها به علی اقتداء که نمی کردند، می گفتند علی مسلمان نیست، علی کافر و مشرک است. در حالی که علی مشغول قرائت حمد و سوره بود، یکی از اینها به نام ابن الکواب آمد با صدای بلند این آیه قرآن کریم را خواند: «و لقد اوحی الیک و الی الذین من قبلک لئن اشرکت لیحبطن عملک» (زمر/ 65). خطاب به پیامبر اکرم (ص) است: ای پیغمبر! به تو وحی شده است و به پیغمبران پیشین هم وحی شده است، اگر تو هم مشرک بشوی تمام اعمالت هدر رفته است، یا آن پیغمبران هم اگر مشرک بشوند تمام اعمالشان هدر رفته است. این آیه را خواند، خواست بگوید: علی! ما قبول داریم که اول مسلمان تو هستی، سابقه ات در اسلام چنین است، خدماتت چنین است، عبادتت چنین است، اما چون مشرک شدی و برای خدا شریک قائل شدی، در نزد خدا هیچ اجری نداری. علی چگونه رفتار می کند؟ علی به حکم اینکه: «اذا قرء القرآن فاستمعوا له و انصتوا؛ یعنی هر وقت دیدید قرآن می خوانند استماع کنید، گوش کنید» (اعراف/ 204)، تا او شروع کرد به خواندن این آیه، سکوت کرد و گوش کرد. وقتی که تمام کرد، نماز را ادامه داد. تا ادامه داد دو مرتبه همان آیه را تکرار کرد. باز علی سکوت کرد و آیه او را گوش کرد. وقتی او تمام کرد نماز را ادامه داد. بار سوم یا چهارم که او شروع کرد، دیگر علی اعتنا نکرد و آیه 60 سوره روم را خواند: «فاصبر ان وعد الله حق و لا یستخفنک الذین لا یوقنون؛ پس صبر پیشه کن که وعده ی خدا حق است، و زنهار کسانی که به وعده ی خدا یقین ندارند، تو را به سبکسری و خودباختگی واندارند» و نمازش را ادامه داد.

ص: 129







این اندرز مانند تیری بود که بر دل مرحوم حاجی نشست، برگشت در حالی که دگوگون شده بود و کمی از عمرش که مانده بود دائما در فکر سفر آخرت و تحصیل توشه این را پر خطر بود تا از دنیا رفت. هر کس در هر مقامی که باشد محتاج شنیدن موعظه و نصیحت است؛ ز یرا اگر نسبت به آنچه می شنود دانا باشد، آن موعظع برایش تذکر یعنی یادآوری است چون انسان فراموشکار است و همیشه محتاج به یادآوریست و اگر جاهل باشد اندرز برایش دانش و کسب معرفت است. از اینجاست که در قرآن مجید وظیفه هر مسلمانی را خیر خواهی و اندرز به دیگران قرار داده و فرموده: 'و توا صوا بالحق و توا بالصبر' (سوره عصر/ آیه 3).



چنانچه اندرز به دیگری لازم و مورد امر خداوند است، استماع اندرز و پذیرفتن آن هم لازم است؛ زیرا امر به موعظه کردن برای شنیدن و پذیرفتن و بدان عمل کردن است و لذا مکرر در قرآن مجید می فرماید: 'فهل من مدکر' ( سوره قمر/ آیه 17) آیا کسی هست اندرزهای الهی را بشنود و بپذیرد». ضمنا باید دانست که موعظه بی اثر نخواهد بود و در شنونده اثری می گذرد، هر چند اثر آنی و جزئی باشد و باید از حضور در مجالس وعظ و استماع موعظه از هر کس که باشد مضایقه نکرد.



از مسلمه منقولست که گفت بامدادی به خانه عمر بن عبدالعزیز رفتم در اندرونی که پس از نماز صبح آنجا تنها بود. کنیزکی آمد و قدری خرما آورد، پس قدری از آن برداشت و گفت ای مسلمه! اگر مردی این بخورد و آبی بر سر آن بیاشامد او را بس باشد؟ گفتم نمی دانم. پس پاره بیشتری از آن برداشت و گفت این چه؟ گفتم بلی این کافی است و کمتر از این نیز چنانچه اگر این را بخورد تا شب باکی ندارد که هیچ طعام دیگر نچشد. گفت پس برای چه آدمی به دوزخ رود یعنی انسانی که کفی خرما و آبی او را در روز کافی است برای چه در طلب مال دنیا حرص زند و از محرمات الهی پرهیز نکند تا به جهنم برود. مسلمه گوید: هیچ وعظی در من چنین کارگر نشد. غرض آنکه آدمی نمی داند که کدام سخن در او خواهد گرفت، مسلمه بسیار موعظه شنیده بود اما هیچیک در او چنان نگرفته بود که این. 
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مهمترین مباحث مهمترین مباحث مطرح شده در این مقطع تاریخی عبارت بودند از: بحث زمان، حدوث، عالم مثال یا برزخ و مباحث هستی شناسی و معرفت شناسی جدیدی بر مبنای انقلاب ملاصدرا در فلسفه وجود، تأکید بر خیال خلاق، مفهوم حرکت جوهری یا توجه به استحاله ها و تغییرات و نوعی حکمت تاریخی مبتنی بر «ساحت» دوگانه وجود یا حقیقت محمدیه (ظاهر نبوت و باطن ولایت) و..

از میرداماد حدود چهل اثر به فارسی و عربی جا مانده که به غموض معروف است و به طور عمده به چاپ نرسیده اند، گویی آثار شاگرد پرآوازه ملاصدرا سایه بر سر نوشته هایش افکنده است. میرداماد یکی از کتابهای مهم و پرمحتوای خود را که تحت عنوان جذوات به رشته ی تحریر درآمده برای شاه عباس صفوی و به دستور او نوشته است. شاید اگر حمایت سلاطین صفوی نبود میرداماد نمی توانست به این آسانی سفره مسائل فلسفی را بگستراند و در راه ترویج حکمت تا این اندازه کوشش نماید. البته این حکیم عالی مقام چتر فقاهت را نیز در بالای سر خود نگاه داشته بود و زیر سایه ی آن چتر می توانست در نشر اندیشه های فلسفی کوشش نماید. او در فقه و علم اصول فقه نیز صاحب نظر بود و در برخی موارد آراء بدیع و جالب توجه خود را ابراز داشته است.

قضیه حدوث و قدم عالم سخن میرداماد در باب حدوث دهری این است که این جهان مسبوق به وجود عالم ملکوت است و عالم ملکوت در وعاء دهر که به منزله ی ظرف آن شناخته می شود قرار دارد. به این ترتیب سبق و تقدم عالم ملکوت بر این جهان که عالم ناسوت شناخته می شود از نوع سبق و تقدم دهری به شمار می آید، اکنون اگر به این نکته توجه داشته باشیم که هر یک از موجودات این جهان در سلسله ی عرضیه عدم یا معنی دهنده به عدم موجودات دیگر، در مرتبه ی وجودی خود به شمار می آید در مورد سلسله ی طولیه ی هستی نیز این سخن را صادق می دانیم و می گوییم هر دو مرتبه از مراتب وجود در سلسله ی طوطی عدم یا معنی دهنده به عدم سایر مراتب در این مرتبه شناخته می شود. یعنی همان گونه که در سلسله ی عرضیه، عدم تحقق یک موجود در مرتبه ی یک موجود دیگر یک عدم واقعی و فکی به شمار می آید. در سلسله ی طولیه نیز عدم تحقق مرتبه ی مادون در مقام و مرتبه ی مافوق یک عدم واقعی و فکی شناخته می شود.
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به عبارت دیگر می توان گفت هرگونه وعاء و ظرفی که برای یک مرتبه از مراتب وجود در نظر گرفته می شود همان وعاء و ظرف می تواند ظرف عدم تحقق مراتب دیگر در آن مرتبه به شمار آید. به این ترتیب در نظر میرداماد هستی جهان مسبوق به عدم واقعی دهری است و به همین جهت عالم را می توان حادث دهری به شمار آورد.

مسئله ی دیگری که در آثار میرداماد اهمیت پیدا کرده و در طرح سایر مسائل اثر گذاشته است مسئله ی اصالت ماهیت و تقدم آن بر وجود را باید نام برد. او درباره ی این مسئله داد سخن داده و در بسیاری موارد روی آن تأکید گذاشته است. البته این مسئله را چندین قرن قبل از میرداماد، فیلسوف بزرگ اشراقی شیخ شهاب الدین سهروردی مطرح کرده و اهمیت آن را مورد تأکید قرار داده است. صدرالمتألهین شیرازی نه تنها در مورد مسئله حدوث دهری روی خوش نشان نداده و با سردی از کنار آن عبور کرده است، بلکه درباره ی مسئله ی اصالت ماهیت نیز موضع مخصوص اتخاذ کرده و با شدت هر چه بیشتر با نظریه ی میرداماد مخالفت می نماید؛ اگر چه در همه حال حرمت استاد عظیم الشان خود را حفظ نموده است.

من_اب_ع

هانری کربن- تاریخ فلسفه اسلامی- ترجمه جواد طباطبایی- کویر- تهران- 1385 

کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اصفهان میرداماد اندیشه صفویان تشیع


عقل عملی و ارتباط آن با عقل نظری در فلسفه ملاصدرا

عقل عملی انسان برای پاکی و اعتدال مزاجی که دارد از طرف خداوند شایسته صورت کمالی نفس ناطقه شناخته شده است. این نفس که قوه ای روحانی است آدمی را قادر می سازد تا درک کلی و جزئی داشته، در معانی و صور تصرف نماید. نفس ناطقه دارای دو قوه است که با یکی به ادراک امور کلی و با دیگری به انجام اعمال فکری می پردازد. قوه ای که نفس ناطقه با آن به درک کلیات می پردازد عقل نظری نامیده می شود. قوه ای که نفس ناطقه با آن به انجام اعمال فکری می پردازد عقل عملی نامیده می شود.
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نحوه کارکرد عقل عملی

نحوه انجام اعمال فکری از طریق کسب رأی جزئی درباره امور عملی است. امور عملی گاهی مانند خیاطی و نجاریند که نوعی حرفه و مهنه خاصند و مهارت در آنها به گفته فارابی فضیلت مهنی نام دارد، اما برخی از امور عملی که عقل عملی رأی جزئی درباره آنها دارد مثل حسن راست گفتن در وضع مشخص است که زمینه فضیلت اخلاقی است. عقل عملی با به کارگیری فکر و رؤیت درباره افعال و صناعات آنچه را خیر است یا گمان می رود خیر باشد، برمی گزیند. این گزینش خیر زمینه انجام آن عمل است زیرا عقل عملی با به کارگیری قوه شوقیه و محرکه صورت جزئی عملی را که درک کرده است در خارج تحقق می دهد. فرضا من درک می کنم که الان باید راست بگویم، یعنی صورت راست گفتن در وضع مشخص را که درک کرده ام در قالب الفاظ خاص محقق می سازم. بدین ترتیب معلوم می شود که نفس ناطقه از جهت داشتن عقل عملی روی به سوی عالم امکانی مادون خود دارد و در سلسله علل امور امکانی استقبالی قرار دارد.

تفاوت نقش عقل نظری و عملی در حوزه امور عملی ملاصدرا نقش عقل عملی را خدمتگزاری عقل نظری می داند، در امور عملی درک کلی، شأن و وظیفه عقل نظری است ولی رأی جزئی که آن درک کلی را به مرحله عمل می رساند کار عقل عملی است. درک کلی حسن عدالت کار عقل نظری است و همینطور درک کلی اصول و فنون و مهارتهای مختلف. از اینرو علم مدنی یا انسانی که به ادراکات کلی در حوزه عمل مربوط است جزء حوزه عقل نظری قرار می گیرد. ملاصدرا هم با بیان اینکه رأی کلی در نزد عقل نظری است بر این مطلب تأکید می کند و به علاوه اظهار می دارد که رأی جزئی که زمینه عمل را فراهم می آورد کار عقل عملی است.
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ملاصدرا فقط وجود رأی جزئی در حوزه امور عملی را که زمینه اعدادی انجام عمل است در نزد عقل نظری نفی می کند و این به معنای نفی وجود رأی جزئی در نزد عقل نظری به صورت مطلق نیست. روشن است که ادراکات جزئی بسیاری در نزد عقل نظری است که ادراکات حسی، جزئی از آنهاست. البته انتساب ادراکات جزئی حسی به عقل نظری با این مطلب که عقل نظری روی به مافوق خود یعنی عقل فعال دارد و معارف خود را از آنجا می گیرد، ناسازگار است مگر آنکه بگوییم عقل نظری علاوه بر رویکرد به عالم مافوق می تواند با نظر به مادون هم ادراکاتی را بیابد.

نتیجه آنکه آراء کلی همواره کار عقل نظری است چه درباره امور عملی و چه غیر عملی ولی رأی جزئی در حوزه امور عملی کار عقل عملی است که منتهی به انجام فعل مذکور (فعل فکری) می شود و رأیهای جزئی دیگر باز در قلمرو عقل نظری می ماند. ملاصدرا برای تمییز عقل نظری و عمل، می گوید: «صدق و کذب و حق و باطل فقط در حوزه ادراکات عقل نظری جای می گیرد و مدرکات عقل عملی در صدد یافتن خیر و شر است که علی الفرض غیر از صدق و کذب می باشد.» ملاصدرا ادراکات کلی عملی را در حوزه عقل نظری جای می دهد و در نتیجه آنها دارای ارزش معرفتی صدق یا کذب هستند. وی ضمن نقل عبارت شیخ الرئیس که می گوید رأی جزئی عقل عملی معمولا با نوعی از قیاس و تأمل حاصل می گردد و از این رو می تواند صحیح یا سقیم باشد، در واقع ارزش شناختی رأی جزئی و امکان اتصاف آن به صحیح (حق) یا سقیم (باطل) را می پذیرد.
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تفاوت مدرکات عقل نظری و عملی اما اگر برداشت بالا را بپذیریم و امکان صدق و کذب در ادراکات هر دو عقل نظری و عملی را قبول کنیم، در آن صورت تفاوتی را که ملاصدرا در عبارت مذکور بیان می دارد چگونه تفسیر کنیم. به نظر می آید تفاوت مدرکات عقل نظری و عملی در این نیست که یکی صدق و کذب برمی دارد و دیگری نه، بلکه در این است که در یکی صدق و کذب اصل و اساس است و در دیگری خیر و شر. برای بیان این مدعا لازم است که بگوییم آنچه موجب انجام فعل فکری می شود صرفا درستی یک رأی جزئی نیست بلکه حیث خیر بودن آن است و از این رو در مواردی که به غلط خیر بودن این امر عملی مورد تصدیق عقل عملی است باز آن عمل می تواند صورت گیرد.

شاید بتوان گفت که خیریت یک امر عملی جزئی صرفا درک یک امر واقع نیست که فقط ارزش صدق یا کذب داشته باشد، بلکه درک خیر جزئی فرایندی پیچیده و ترکیبی است که نیازمند نوعی سازگاری و انسجام ذهن با عین است احتمالا راز انگیزش عقل عملی در همین جهت است زیرا درک کلی حسن عدالت، انگیزش لازم برای انجام عمل عادلانه را ندارد ولی وقتی به صورت رأی جزئی خیریت و حسن فلان کار خاص درمی آید موجب انگیزش می شود. پس تفاوت عقل نظری و عملی در نتیجه آنهاست که در یکی پیدا کردن اعتقادهای حق و باطل است و در دیگری اعتقادهای زشت و زیبا و البته این اعتقادهای زشت و زیبا ممکن است صادق یا کاذب باشند.
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تفاوت مراتب عقل نظری و عقل عملی الف) مراتب عقل نظری

نکته مهم دیگری که برای تبیین دیدگاه ملاصدرا درباره عقل عملی لازم است، تفاوتی است که در بیان مراتب عقل نظری و عقل عملی دیده می شود. ملاصدرا هم مانند بسیاری از فیلسوفان متقدم، برای عقل نظری چهار مرتبه قائل است که به ترتیب عبارت است از عقل هیولانی یا بالقوه، عقل بالملکه، عقل بالفعل و عقل مستفاد.

اطلاق اسم عقل بر هیولی یا استعداد تعقل که فاقد هرگونه ادراک معقول است احتمالا بر اساس توسع و مجازات، اما عقل بالملکه و دو مرتبه اخیر آن واقعا ویژگی ادراکی را دارند. مراد از عقل بالملکه یعنی اینکه عقل با درک معقولات اولیه مانند اولیات، تجربیات و... بتواند زمینه فراهم شدن معقولات استنباطی را فراهم کند. مراد از عقل بالفعل یعنی اینکه نفس به صورت بالفعل واجد صور معقوله است و هر وقت بخواهد می تواند آنها را مشاهده کند. مراد از عقل مستفاد همان عقل بالفعل است اما با این اعتبار که مشاهده معقولات در هنگام اتصال به عقل فعال صورت گیرد که به معنای استفاده از عقل فعال است.

ب) مراتب عقل عملی

اما چهار مرتبه ای که ملاصدرا برای عقل عملی بر می شمارد چنین است:

1. تهذیب ظاهر بر اساس استفاده از قوانین الهی و شرایع آسمانی

2. تهذیب باطن و پاک کردن قلب و دل از حالتهای زشت نفسانی

3. آراستن باطن به صورتهای عملی و معارف حقیقی دینی

4. فنای نفس از ذات خود و حصر نظر بر خداوند و عظمت او
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ج) مقایسه عقل عملی و نظری

مرحله اول که به افعال ظاهری انسان مربوط است اولین حالت عقل عملی است؛ یعنی در این مرحله عقل عملی خیر و شر امور عملی را با استفاده از قوانین الهی درمی یابد و زمینه همان مراتبی است که در عقل نظری است مثلا مرتبه تهذیب ظاهر چون حالت پایداری و استقرار ندارد و در مرز عدم است مانند حالت هیولانی عقل نظری است ولی با کسب فضیلتهای روحی اخلاقی عقل عملی از مرتبه هیولانی خارج و به صورت بالملکه یعنی اولیات عقل عملی را درک کرده است و اینک برای استنباط و درک چیزهایی می رود که اولی نیستند. مرتبه سوم که متناظر با عقل بالفعل است به گونه ای است که فرد می تواند به صورت بالفعل تمام خیر و شرها را مشاهده کند و بالاخره مرتبه چهارم که فنای نفس است شبیه عقل مستفاد است که در آن مشاهده صور ادراکی در حین اتصال به ساحت ربوبی است.



نتیجه

در پایان به اختصار نتیجه می گیریم که عقل عملی در نظر ملاصدرا مربوط به قوای ناطقه است و قدرت ادراکی دارد و به صورت درک خیر و شر جزئی (رأی جزئی) نمود می یابد. عقل عملی حد واسط عقل نظری و قوای شوقیه و محرکه است و در واقع مهار قوای شوقیه و محرکه در دست عقل عملی است و بدین ترتیب معلوم می شود که عقل عملی علاوه بر درک خیر و شر نوعی اقتدار بر قوای شوقیه و محرکه دارد. تبیین ماهیت این اقتدار که در فلسفه اخلاق امروز بسیار مهم است، مجال دیگری می طلبد. 
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من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

صدرالدین شیرازی- مفاتیح الغیب 

صدرالدین شیرازی- الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیة 

صدرالدین شیرازی- مبدأ و معاد 

صدرالدین شیرازی- الحکمة المتعالیة فی الاسفار الاربعه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ملاصدرا نظریه عقل نظری عقل عملی


نقد انسان شناسی مکتب تفکیک

مکتب تفکیک مکتب تفکیک یکی از موافقان جدایی عقل و دین، از منظر درون دینی است، و دلایل خویش را از تعلیم دینی اقامه می کند. در این میان نظر ایشان درباره انسان به عنوان در یافت کننده تعالیم عقلی و ایمانی بسیار حائز اهمیت می باشد. ماحصل آموزه های مکتب تفکیک در باب انسان را می توانیم در چند جمله تلخیص کنیم 1_ قول به وجود نفس 2- قول به جسمانیت نفس 3- قول به اینکه حقیقت وجود انسان چیزی جز نفس نیست . 4- قول به وجود عقل به عنوان موجودی ذاتا مدرک 5 -قول به اینکه عقل خارج از حقیقت انسان و غیر از نفس است . 6- قول به اینکه نفس علی رغم جسمانیتش مدرک و عالم است . مدعای اول تا چهارم در ارتباط با نفس و پنجم و ششم مربوط به عقل است . در ادامه این مقاله ، ادله مکتب تفکیک در مورد قضایای فوق را مورد بررسی قرار می دهیم .

گزارش و نقد ادله مکتب تفکیک مدعای اول و دوم یعنی وجود نفس و جسمانیت آن را با هم بررسی می کنیم . محدود نکردن وجود انسان به بدن و قول به وجود نفس ، تنها مدعای مکتب تفکیک نیست ، بلکه عموم فلاسفه مسلمان نیز این مسئله را تصدیق کرده اند. اما محور همه ادله ای که برای اثبات وجود نفس اقامه شده ، تجرد آن است ، بدین معنی که اگر نفس را همانند بدن ، مادی و جسمانی فرض کنیم ، نه در اثبات وجود آن فایده ای است و نه اساسا می توان بر وجود آن برهان اقامه کرد و طرفه اینکه حتی ادله ای نیز که از سوی دانشمندان تفکیکی بر اثبات وجود نفس اقامه شده است ، فقط با تکیه بر تجرد نفس است . شاهد گفته ما دلیلی است که یکی از بزرگان این مکتب بر وجود نفس اقامه می کند و پس از اشاره به مدعای مکتب ماتریالیست مبنی بر انکار وجود نفس می نویسد: «جمعی از مادیون عصر حاضر می گویند: ادراک و شعور و فهم و علم و حیات ، به طور کلی همه اموری که به نام آثار روحی نامیده می شوند متولد از اجزاء دماغ هستند. یعنی همانطور که هر یک از اجزاء بدن مانند قلب ، جگر و کلیه ، دارای وظایف خاصه و آثار معین می باشند، اجزاء و سلولهای دماغی هم دارای آثاری می باشند. در حقیقت آثار روحی مثل نور و حرارت و الکتریسیته آثار جسمانی می باشند و کلیه اموری که الهیون آثار روحی می نامند، آثار ماده هستند و نیازی به وجود روح و دیگر قوای او نیست .»
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آنگاه در مقام ابطال مدعای مادیون به اقامه ادله ای بر وجود نفس پرداخته و اظهار می دارد: «ماده و روح ، هر دو وجود و حقیقت جداگانه دارند و هیچ یک خالق دیگری نیستند... در این بحث کافی است بر خواننده روشن سازیم که نفس غیر از ماده و آثار ماده است . و انسان جز بدن جسمانی دارای حقیقت دیگری است که از سنخ ماده نیست که ما آن را روح یا نفس می نامیم ... بهترین شاهد، رجوع به وجدان است یعنی هر عاقلی ، هستی خود را وجدان می کند که از آن تعبیر به من می نماید و دانایی و توانائی ، خواستن و نخواستن ، فهمیدن و نفهمیدن را به خود نسبت می دهد در حالی که هیچ توجه به بدن واجزاء بدن یا سلولهای مغز خود ندارد... اگر سلولهای مغز بالاستقلال مدرک باشند باید نخست خود را ادراک و وجدان نمایند. در حالی که چنین نیست ... از برای روح لذایذ و خواسته هایی است که مناسبت با جسم و ماده ندارد. و برخی به اصلاح و بقای جسم مباین است ، چون فداکاری ، ترک لذایذ و محبت ، نتوان تصور نمود که ماده دارای چنین کیفیاتی باشد.» روشن است که ایشان در عبارات فوق به صراحت تمام نفس را غیر جسمانی و غیر مادی دانسته اند.

زیرا متفطن بوده اند که تنها با تکیه بر اموری مثل ادراک ، فداکاری ، ترک لذایذ و فی الجمله آن دسته از خصایل انسانی که (با مادیت و جسمانیت سازگار نیستند) می توان بر اثبات نفس برهان اقامه نمود. در عین حال صاحب بیان الفرقان در مواضع دیگر (غیر از موضع مجادله با مادیون ) بر جسمانیت و مادیت نفس تأکید و اصرار دارد، و به صراحت اظهار می کند: «خلاصه اینکه ... حقیقت روح جسم لطیف و رقیقی است غیر از این اجسام مشهوده .» این گونه بیانات که نه تنها بیانات ایشان بلکه از مبادی مکتب تفکیک است ، با یکدیگر در تعارضند، اگر نفس مادی و جسمانی است و ماده قادر به ادراک ، تفکر و تعقل است ، پس چه تفاوتی بین رأی شما و ماتریالیستها وجود دارد؟ مگر سخن ماتریالیستها غیر از این بود که ادراک و شعور و فهم را می توان از آثار دماغ دانست ، و نیازی به اثبات موجودی غیر جسمانی در انسان نیست ؟ خلاصه کلام یا باید با مادیون همراه شد و خواص مذکور را ناشی از جسم دانست ، و یا اگر خواص مذکور را ناشی از جسم و سازگار با ماده و جسم نمی دانید و برای توجیه آن منشأ دیگری به نام نفس را ثابت می کنید، پس آن نفس ، جسمانی و مادی نخواهد بود.
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مدعای سوم آن بود که حقیقت وجود انسان همان نفس یا روح است . و به بیان صاحب ابواب الهدی: «ان المراد من نفس الانسان حقیقته و ذاته ، المعبر عنها بلفظ «انا»... و عند وجدانها الحیوة و الشعور بالروح .» برای فلاسفه نیز نفس ناطقه به عنوان فصل یا صورت انسان ، حقیقت وجود انسان است و چنان که گفته اند نوعیت نوع به فصل اخیر آن است ، چرا که از نظر آنها نفس ناطقه به عنوان موجودی مجرد و دارای قوه عقل ، کمالی است که به واسطه آن انسان از حیوان متمایز می شود. اگر این دو مدعا را که: نفس جسم است و نیز حقیقت وجود انسان چیزی جز نفس نیست ، به یکدیگر ضمیمه کنیم ، همه خواص انسانی از قبیل ادراک ، تفکر، تعقل ، اختیار، اراده و مسئولیت را از او انکار کرده و او را در ردیف سایر اجسام قرار داده ایم .

مدعای چهارم آن بود که انسان دارای عقلی است که ذاتا مدرک است ، و مدعای پنجم می گفت این عقل خارج از حقیقت انسان و مباین با نفس انسانی است . از آنجا که این دو مدعا به هم وابسته است ما هر دو را در این بند بررسی می کنیم .

پس از آنکه نفس از مقام و موقعیت خود به عنوان نیرویی مدرک و شاعر خلع گردید، پس باید امری دیگر جعل گردد تا صفات ادراک و شعور به او نسبت داده شود. به بیان دیگر لزوم اثبات حقیقتی به نام عقل هنگامی مفید و ممکن است که نفس جسمانی باشد و خلأ حاصل از جسمانیت نفس (که همان تبیین ناپذیری ادراک ، شعور، اراده و... است ) به وسیله عقل پرگردد.
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و نیز مشهور است و در بعض تفاسیر هم نوشته شده که «فضیل عیاض» مدتی از عمرش در طغیان و عصیان بود تا شبی به قصد دستبرد به قافله حرکت می کرده و قافله را تعقیب می نموده، ناگاه صدای خواننده قرآن به گوشش می خورد که این آیه را می خواند: 'الم یأن للذین امنوا تخشع قلوبهم لذکر الله' ( سوره حدید / آیه 16) یعنی «آیا نرسیده وقت آنکه کسانی که ایمان آورده اند دلشان برای یاد خدا خاشع شود»، فورا آیه شر یفه دلش را بیدار کرد و گفت بلی وقتش رسیده، از همان راه برگشت و توبه کامله نمود و ادای حقوق کرد و هرکس بر او حقی داشت او را از خود راضی ساخت و بالاخره از خوبان روزگار شد.



و نیز منقول است که شخصی از ثروتمندان بر واعظی گذشت که می گفت: «عجب من ضعیف یعصی قو یا؛ یعنی در شگفتم از بنده ناتوانی که مخالفت می کند امر خدای توانا را». این سخن در او اثر کرد و تمام گناهان را ترک نمود رو به خیر آورد تا یکی از خوبان روزگار شد. شاید او بسیار کلمات موعظه و حکمت شنیده بود اما نجات کلی و بیداری او را خداوند در این کلمه قرار داده بود.



به عبدالله بن مبارک گفتند تا کی تو در طلب حدیث و علم هستی؟ گفت نمی دانم، شاید آن سخن که رستگاری من در آن است هنوز نشنیده باشم. و لذا عالم ربانی مرحوم شیخ جعفر شوشتری در منبر دعا می کرد و عرض می نمود پروردگارا! مجلس ما را مجلس موعظه قرار ده. وی فرموده هنگامی مجلس موعظه است که شنونده اگر اهل معصیت است پشیمان شود و گناه را ترک کند و اگر اهل طاعت است، شوقش در زیادتی طاعت و سعی او در اخلاص بیشتر شود. و بالجمله عالم و غیرعالم همه باید در مجلس وعظ به قصد اندرز گرفتن و متنبه شدن و عمل به آن حاضر شوند، نادان برای دانستن و دانا برای یادآوری. و اخبار وارده در فضیلت مجلس موعظه بسیار است و برای شناختن اهمیت آن کافی است دانسته شود موعظه غذای روح و حیاتبخش دل است چنانچه حضرت امیر المومنین علیه السلام به فرزندش مجتبی علیه السلام می فرماید: 'احی قلبک بالموعظه'، و رسوا کننده نفس و شیطان و نجات دهنده از شر آنهاست و موجب برطرف شدن وساوس و اضطرابات و پیدایش امنیت و آرامش خاطر است: 'الا بذکر الله تطمئن القلوب' (سوره رعد/ آیه 28).
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اما بر خلاف رأی ایشان اثبات نفس به عنوان امری جسمانی ممکن نیست . لذا اگر در وجود انسان حقیقتی به نام نفس تحقق دارد، باید مجرد باشد و نیز بیان شد که عقل نمی تواند خارج از حقیقت وجود انسان باشد. با ابطال مدعای دوم و سوم جایی برای صحت مدعای چهارم و پنجم نیز باقی نمی ماند و با نفی این دو ادعا اساسی ترین زیربناها مکتب تفکیک فرو می ریزد.

اما در عین حال ادله ی دو ادعای فوق را که از سوی علمای این مکتب بیان شده گزارش و نقد می کنیم . بیان صاحب ابواب الهدی در این باب چنین است: «بی شک ، عقل ، حقیقتی است مدرک و خصلت ذاتی آگاهی و ادراک است . به نحوی که عقل بدون ادراک و عقل غافل و غیر آگاه معنی ندارد. بنابراین اگر عقل عین نفس یا جزء آن باشد، و به بیان دیگر اگر عقل ذات نفس و یا ذاتی آن باشد، (و می دانیم که نفس نیز حقیقت وجود انسان است ) در این صورت انسان نمی بایست هیچ گاه غافل از خود باشد. حال آنکه می بینیم انسان مثلا هنگام خواب از هستی و از ذات خود غافل است ، در حالی که انسان در حال خواب انسانیتش و نفسش باقی است . پس آشکار می شود که عقل نه عین نفس و نه جزء آن است . حاصل این استدلال آن است که نفس ظلمت و تاریکی است و عقل مدرک و شاعر است . و تنها وقتی نفس آگاه می شود و به خود عالم می شود که واجد عقل باشد. و غفلت نفس از خود مبین آن است که در مواردی واجد عقل نیست .»
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صاحب بیان الفرقان بیان دیگری از استدلال فوق را با تکیه بر حالتهای نسیان و فراموشی ، تقریر نموده ، و بر آن است که انسان در حالت نسیان ، و فراموشی دارای نفس است . اما در عین حال معروض نیسان است . اگر عقل عین نفس بود پس نمی بایست به انسان فراموشی دست دهد. زیرا برای عقل غفلت و فراموشی متصور نیست . برای اثبات مدعای فوق علاوه بر ادله عقلی بالا به ادله نقلی زیر تمسک شده است . پیامبر اکرم (ص ) فرمود: «الا و مثل العقل فی القلب (ای الروح ) کمثل السراج فی وسط البیت » افزودن تعبیر (ای الروح ) برای تفسیر قلب به روح (یا نفس ) از میرزا مهدی است . و نیز به آیاتی از این دست تمسک می کنند که: «و من لم یجعل الله له نورا فماله من نور؛ خدا به هر کس نوری نداده باشد او را هیچ نوری نخواهد بود.» (نور/ 40)

اعتقاد این دانشمندان بر آن است که از ادله فوق دوگانگی و غیرت نفس و عقل استفاده می شود. اما در باب ادله نقلی گمان ما بر آن است که هیچ یک از موارد فوق نص در غیریت نفس و عقل نیستند. علاوه بر آنکه دهها آیه و صدها روایت را می توان در مقابل آنها نهاد که بر عینیت نفس و عقل دلالت دارند؛ و یا دلالت بر آن دارند که عقل از قوای نفس است و تعقل و ادراک از کارکردها و فعالیتهای نفس (قلب و روح ) هستند جهت حفظ اختصار چند نمونه را ذکر می کنیم .
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«افلم یسیروا فی الارض فتکون لهم قلوب یعقلون؛ آیا آنان در زمین سیر نکردند، تا دلهایی داشته باشند که حقیقت را با آن درک کنند.» (الحج / 46) و «جحدوا بها و استیقنتها انفسهم؛ و آن را از روی ظلم و سرکشی انکار کردند، در حالی که در دل به آن یقین داشتند.» (النمل / 14) و «لهم قلوب لایفقهون؛ آفریدیم آنها دلها [عقلها] یی دارند که با آن (اندیشه نمی کنند، و) نمی فهمند .» (الاعراف / 179) و اما روایات از امام علی (ع): «لا تدرکه العیون فی مشاهدة الابصار، و لکن راته القلوب بحقایق الایمان؛ او را با مشاهدۀ چشمی نمی توان کرد، بلکه دلها با حقایق ایمان می توانند آن را ببینند.» (کلینی ، 1/131)

آشکار است که در روایات و آیات فوق ، یقین به نفس نسبت داده شده ، و اموری مثل تعقل ، تفقه ، رؤیت و ادراک به قلب نسبت داده شده اند. چنانچه بنابر مدعای مکتب تفکیک از روایت: «الا و مثل العقل فی القلب کمثل السراج فی وسط البیت؛ آگاه باش که جایگاه عقل در قلب همانند جایگاه چراغ در مرکز خانه است.» چنین استفاده شود که قلب به معنای نفس است ، و در عین حال نفس جسمی است ظلمانی . پس از اسناد این اوصاف به قلب چه معنایی دارد. علاوه بر اینکه در آخرین روایت با صراحت قلب به عقل تفسیر شده است و این بر خلاف مدعای تفکیکیان است .

حق آن است که عقل و نفس و قلب در لسان روایات و آیات به معانی مختلف به کار رفته اند و برای تخصیص آنها به معنایی خاص و نفی سایر معانی ، به مخصصها یا قراینی محتاجیم ، همچنان که مرحوم مجلسی در آغاز مرآة العقول متذکر شده است که عقل در زبان روایات معانی متعددی دارد، و در پاره ای از روایات به معنی نفس ناطقه یا مراتب استعداد نفس برای تحصیل علوم نظری (یعنی همان معنایی که مکتب تفکیک منکر آن است ) استعمال شده است . (مجلسی ، مرآة العقول ، 1/27 -25)
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بی شک در چنین مواردی که تعارض یا تعدد معانی آشکار است و نمی توان به جمع بندی قاطعی رسید، تأویل هر دسته از روایات و آیات به نفع برخی دیگر محتاج ادله ای خارجی است . پس باید به دلیل عقلی ای که در ابتدای همین بند نقل شد برگردیم تا روشن شود که آیا آن دلیل فی نفسه استحکام دارد تا اینکه مخصص تأویل روایات گردد؟ ماحصل آن دلیل این بود که عروض حالاتی نظیر فراموشی و نسیان و غفلت انسان از خود، مؤید غیریت عقل و نفس است .

نقد در مقام نقد این دلیل باید خاطرنشان کرد که حالات فراموشی و نسیان ، دلالت بر نفی ادراک و شعور از انسان ندارند. چه ، وقتی شخصی دچار فراموشی و نیسان شده است ، می داند که حقایقی را می دانسته اما اکنون آنها را نمی داند پس به فراموشی خود عالم است ، لذا نمی توان او را فاقد شعور دانست . و حالت خواب نیز هرگز دال بر این نیست که انسان هیچ گونه ادراکی ندارد یا به کلی از خود غایب و به خود جاهل است . به بیان دیگر علم نفس به خود و حضور نفس در نزد خود چیزی است ، و توجه به آن حضور (=علم مرکب ) چیز دیگری است . انسان غالبا در حالت خواب توجه به آن حضور ندارد، کما اینکه در بیداری نیز گاه از خود غافل است و دیگر اینکه در حالت خواب هرگز همه مشاعر و قوای مدرکه انسان از کار نمی افتد، بلکه تنها آستانه تحریک پذیری آنها کمتر می شود. و به همین دلیل است که تمامی حواس انسان در حالت خواب در مقابل تحریکات شدید، مثل صدای شدید، بوها و طعمهای تند، سرما یا گرمای شدید، نور شدید و... پاسخگو هستند. لذا چنین نیست که انسان در حالات فراموشی ، غفلت و خواب به کلی فاقد ادراک باشد تا اینکه گفته شود آن عدم ادراک معلول عدم حضور عقل است . پس دلیل مذکور مثبت دوگانگی عقل و نفس نیست .
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و اما آخرین مدعا آن بود که نفس علی رغم جسمانیتش مدرک و عاقل است . به بیان دیگر، اگر چه نفس فی حد ذاته از آن رو که ماده و جسم است ، دارای هیچ ادراک و شعوری نیست اما وقتی واجد عقل می گردد آن گاه به توسط عقل ، مدرک می گردد. و به بیان دیگر همه کمالات نفس از جمله علم ، شعور، ادراک ، مشیت و... در واقع از آن عقلند و نفس به واسطه برخورداری از عقل عالم و عاقل می گردد. دانشمندان مکتب تفکیک هیچ دلیلی بر این مدعا اقامه نکرده اند، و شاید بتوان گفت نه عقل و نه ظاهر یا نص هیچ دلیل نقلی مؤید این مدعا نیست ، بلکه برخی از روایات و آیاتی که در بندهای پیش ذکر کردیم ، بر خلاف آن دلالت دارند. اما آنچه علمای مکتب تفکیک را ناچار به تفوه به چنین رأیی نمود توالی فاسده ای است که از ادعاهای آنها سر بر می آورد.

در عین حال ما مدعای فوق را در مورد تحلیل بیشتر قرار می دهیم و به طرح این پرسش می پردازیم که در چه شرایطی می توان صفات یک شی ء را به شی ء دیگر نسبت داد و با فرض صحت اینکه عقل و نفس ، دو حقیقت مجزا هستند و هرگز بین آنها وحدت یا تداخلی واقع نمی شود، و تنها می توان گفت نفس واجد عقل و مالک آن گردیده است ، چگونه می توان صفات عقل یعنی ادراک ، شعور، اراده و... را به نفس نسبت داد؟

چنان که پیش از این گفته شد، رابطه نفس و عقل از نظر این دانشمندان از نوع رابطه مالکیت و واجد شدن است . به این معنی که نفس ، واجد عقل و مالک آن می گردد. در این ادعا مفهوم مالکیت و وجدان (واجد شدن ) یا به معنی اتحاد و یگانگی است و یا غیر آن . اگر بین این دو اتحاد و یگانگی رخ دهد، در این صورت اگرچه می توان صفات یکی را به نحو حقیقی به دیگری نیز نسبت داد، اما این فرض ، مدعای مکتب تفکیک ، مبنی بر دوئیت عقل و نفس و ظلمانی بودن حقیقت انسان را نفی می کند. لذا خودشان این فرض را رد کرده اند. علاوه بر اینکه اتحاد و وحدت ماده و مجرد باطل است . و اما فرض دوم ، یعنی اگر رابطه این دو اتحاد نباشد خواه رابطه آنها عروض باشد، یعنی عقل بر نفس عارض گردد، یا رابطه آنها از نوع وجدان و ملکیت ، باشد در این صورت اسناد صفات عقل بر نفس تنها با مجاز و از باب «جری المیزاب » خواهد بود، و به معنی دقیق می توان گفت آنچه مدرک و شاعر است تنها عقل است و نه نفس .
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اهل منطق گفته اند که حمل محمول بر موضوع یا بدون واسطه در عروض است و یا با واسطه در عروض . در مواردی که حمل ، واسطه در عروض دارد، آنچه معروض واقعی است همان واسطه است و ذوالواسطه از این اسناد طرفی نمی بندد و به بیان دقیق می توان محمول را از چنین معروضی سلب کرد و برای «واسطه » اثبات نمود.

کما اینکه وقتی می گوئیم درخت سبز است . سبزی در حقیقت صفت رنگ درخت است ، لذا می توان آن را از جوهر درخت سلب کرد. و یا اینکه وقتی می گوییم انسان ناطق است ، ناطق به واسطه نفس انسانی عارض بر انسان می شود، پس آنچه بالحقیقه و بدون مجاز ناطق است نفس انسان است ، و با صرفنظر از نفس می توان نطق را از انسان سلب گردد و اگر بخواهیم به تعابیر غیر فنی «مالکیت یا وجدان » نیز توجه کنیم ، باز مسئله از همین قرار است . وقتی چیزی مال چیز دیگر شود تنها می توان بالمجاز صفات مملوک را به مالک نسبت داد. خلاصه کلام اینکه این مغالطه که می توان آن را «مغالطه غفلت از واسطه در عروض » یا مغالطه «خلط اسناد بالمجاز و اسناد بالحقیقه » دانست ، از خطاهایی است که شالوده مکتب تفکیک بر آن بنا شده است .

از سویی در آثار خود مکرر تصریح می کنند که نفس جسم است و هرگز شاعر و مدرک نیست ، و با جمادات فرقی ندارد. از سوی دیگر می گویند نفس پس از آنکه واجد عقل شد، بدون آنکه بین آنها اتحادی حقیقی رخ دهد، همان جسم ظلمانی ، عاقل و عالم می گردد و از این نکته غفلت کرده اند که جسم هرگز عاقل و عالم نمی شود، و آنچه در اینجا عالم و عاقل است همان عقلی خواهد بود و نفسی که از نظر این مکتب سراسر ظلمت و تاریکی و مادی و جسمانی است ، از همجواری و همسایگی با عقل و عالم نمی شود، و آنچه در اینجا عالم و عاقل است همان عقل خواهد بود و نفسی که از نظر این مکتب سراسر ظلمت و تاریکی و مادی و جسمانی است ، از همجواری و همسایگی با عقل مدرک و شاعر، از شعور و ادراک عقل هیچ طرفی نمی بندد و چنان که گاه بر زبان خودشان جاری شده است ، لازمه مکتب تفکیک آن است که: «ان الانسان من مبدا خلقته الی منتهی ما یصل الید من الکمال ، باق علی مادیته و جسمانیته؛ انسان از ابتدای تا منتهای خلقتش و از بدو رشد تا نهایت درجۀ کمالیش، بر وجه مادی و جسمانیتش باقی است.» خلاصه کلام اینکه لازمه جسمانیت نفس و دوگانگی عقل و نفس ، آن است که نفس که حقیقت وجود انسان است به کلی فاقد هرگونه ادراک و شعور باشد.
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لوازم و پیامدها مکتب تفکیک از آنچه تا بدین جا گفته شد، آشکار گردید که نظریه دوگانگی عقل و نفس که اساسی ترین آموزه مکتب تفکیک است بر هیچ دلیل قاطعی از عقل یا نقل اتکاء ندارد. و پذیرش این نظریه علی رغم ضعف ادله ، پیامدها و توالی فاسدی دارد، که فساد و بطلان آنها حاکی از فاسد بودن اصل نظریه است و اکنون چند مورد از لوازم این نظریه را بررسی می کنیم.

الف - بطلان تکلیف و بیهوده بودن معاد، ثواب و عقاب: یک پرسش اساسی از اندیشمندان این مکتب آن است که مخاطب خطاب الهی کیست ؟ و شریعت که نمی تواند بیهوده و عبث باشد برای چه آمده و چه موجودی را مورد خطاب قرار داده است . بنابر مبانی مکتب برای پاسخ مسئله دو فرض مطرح است ، مخاطب شریعت یا عقل انسان است و یا نفس او. فرض اول باطل است زیرا با تصریح شما عقل ، خارج از حقیقت انسان است . و با فرض مخاطب و مکلف بودن عقل او، انسان مخاطب و مکلف نیست . و خطاب «یا ایهاالانسان » خطابی مجازی و دروغین خواهد بود. علاوه بر اینکه عقل (بنابر رأی شما) حقیقی است الهی و فائض از جانب باری و معصوم از هر خطا و مدرک همه خیرات و شرور است ، لذا تکلیف او لغو و بیهوده است . پس باقی می ماند فرض اول و آن اینکه نفس مکلف و مخاطب باشد. و این فرض اگرچه با متون دینی سازگار و قابل تأیید است ، اما نفسی که بنابر مبانی مکتب تفکیک سراسر جهان و ظلمت است و جسمی است همچون جمادات چگونه می تواند مخاطب واقع شود؟ چگونه می توان مدرک عقاب یا ثواب باشد.
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لذا صاحب بیان الفرقان که بر جسمانیت نفس تأکید و اصرار دارد، و هرگونه ادراکی را از آن سلب می کند، وقتی با آیات: «و یجعل الرجس علی الذین لایعقلون؛ و پلیدی (کفر و گناه) را بر کسانی قرار می دهد که نمی اندیشند. » (یونس / 101) و «افلم تکونوا تعقلون؛ آیا اندیشه نکردید؟!» (یس / 63)، روبرو می شود، چنین اظهار می دارد: «از این قسم تعبیرات در آیات شریفه قرآن فراوان است و بدیه است که خطاب و سرزنش از تعقل نکردن ، یا امر به تعقل راجع به بدن و جسم نیست ، زیرا جسم قابل مخاطبه و امر و نهی نمی باشد و معلوم است که مخاطب ، عین عقل هم نیست ، زیرا نتوان گفت: ای عقل چرا تعقل نکنی ، چنان که نور را مخاطب نمی توان کرد که چرا روشن نیستی یا روشنی نمی دهی پس مخاطب روح انسان است . و مراد از مؤمنین و ناس و امثال اینکه در قرآن مجید مخاطب واقع شده است و مأمور به تعقل گردیده اند روح است .» در عبارت فوق آمده است که «جسم قابل مخاطبه نیست » و آنچه «مخاطب واقع شده روح است » و در جای دیگر می گویند «حقیقت روح جسمی است لطیف » و این تناقضی آشکار است .

ب _ نفی تعقل و تفکر: با خارج کردن عقل از عرصه وجود انسان و قول به اینکه نفس که حقیقت انسان است ، امری جسمانی است ، این پرسش مطرح می شود که ، انسان چگونه به تعقل و تفکر فراخوانده شده است ، بزرگان مکتب تفکیک به درستی دریافته اند که یکی از لوازم و پیامدهای این مکتب آن است که «تعقل » برای انسان بی معنی است لذا هر جا با خطابات قرآنی: «لعلکم تعقلون » و «افلا تعقلون » و امثال آن روبرو می شوند، به ناچار تعقل را به معنای فرمانبرداری از حکم عقل ، و عدم تعقل را به معنی عصیان در مقابل حکم و عقل و یا جنایت و خیانت به حکم عقل ، تأویل نموده اند. (ملکی میانجی ، مناهج البیان ، 1/222) صاحب بیان الفرقان در ترجمه آیه: «و ما کان لنفس ان تؤمن الا به اذن الله و یجعل الرجس علی الذین لا یعقلون ؛ و هیچ کس را نرسد که جز به اذن خدا ایمان بیاورد و [خدا] بر کسانی که نمی اندیشند پلیدی را قرار می دهد.» (یونس / 100) می نویسد: «یعنی هیچ روحی ایمان به خدا نیاورد مگر به اذن خدا، و ناپاکی برای کسانی است که اطاعت عقل نکنند.»
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و آن گاه در توجیه ترجمه غریب خود از آیه ، اظهار می دارد، اساسا عقل خارج از حقیقت انسان است و مخاطب خطاب ، فوق نیست و از سویی دیگر عقل عین تعقل و ادراک است و نمی توان به او خطاب کرد که چرا تعقل نمی کنی ؟ پس معنی این خطاب آن است که ای روح چرا از عقل پیروی و اطاعت نکردی . و نیز صاحب ابواب الهدی در همین راستا بر آن است که کار انسان پیروی از عقول است و هدف انبیاء نیز آن است که انسان را به وجود عقل تذکر دهند و به پیروی از آن فراخوانند، لذا از نظر ایشان انبیاء نیامده اند تا تعقل را به انسان بیاموزند و او را دعوت به تعقل کنند، بلکه آمده اند تا اطاعت از عقل را به انسان خاطر نشان کنند. اما پوشیده نیست که تعقل در زبان آیات و روایات به معنی به کار بردن عقل یا استعمال قوه عقل است و این بر خلاف گفته بالا است .

اگرچه این بزرگان تا این حد از لازمه مکتب خود را پذیرفته و به واسطه آن مفهوم تعقل را به معنای «اطاعت از عقل » فرو کاسته و تأویل کرده اند، اما به این مطلب توجه نشده است که برای انسانی که مکتب تفکیک معرفی می کند حتی پیروی از حکم عقل نیز بی معنی است . زیرا انسان حقیقی است جسمانی و ظلمانی و غیر مدرک ، پس چگونه می تواند حکم عقل را درک کند و سپس از آن پیروی کند یا نسبت به آن عصیان بورزد؟ علاوه بر توالی فاسده ای که گفته شد بنابر آراء انسان شناختی مکتب تفکیک مفاهیمی چون: ایمان ، کفر، هدایت و ضلالت نیز معانی خود را از دست می دهند و نمی توان آنها را به درستی تبیین نمود. اما بیان این مقال محتاج تفصیلی دیگر است .
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من_اب_ع

موسی ملایری- مجله پژوهش دینی- شماره 7 

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب مکتب تفکیک نظریه انسان شناسی عقل نفس


اوضاع فرهنگی اجتماعی دوران زندگی غزالی (سلجوقیان)

استقلال ایرانیان با ظهور سلجوقیان با به روی کار آمدن سلجوقیان بود که ایرانیان به نحو بارزی توانستند خود را از زیر بار تسلط تازیان به دور بدارند و دیگر فرمانهای خلیفه را گردن نگذارند. تا ظهور سلجوقیان با اینکه پادشاهان مقتدری از قبیل سلاطین سامانی و آل بویه و حتی سلطان محمود در ایران حکومت مستقل می کردند و اقتداری به تمام داشتند و از خلافت مجزا شدند ولیکن کشور ما به چند قسمت منقسم شد و یک نوع حکومت ملوک الطوایفی بر آن حاکم بود. مثلا سلطان محمود با آن همه شوکت و جلال پادشاهی به سبب لشکرکشی به هندوستان و نزاع با ترکان ماوراءالنهر و خوارزمیان مجال آن را نیافت که فتوحات خود را در تمام ایران بسط دهد و حکومت واحدی تشکیل دهد.

سلجوقیان در اندک زمانی تمام ملوک الطوایف را از میان برداشته و در تمام ایران رایت سلطنت برفراشتند و حتی ممالک مجاور آسیایی را تسخیر کردند و از آن همه یک کشور پهناور، به وجود آوردند که مرکز آن ایران بود، به طوری که در تواریخ مسطور است این روش در زمان حکومت آلپ ارسلان و به ویژه پسرش ملکشاه سلجوقی (حکومت 485-465 ه .) که بی شک بزرگترین و مقتدرترین پادشاهان سلجوقی است ، به منتهی درجه خود رسید، چه از حد چین تا مدیترانه و از شمال دریاچه خوارزم و دشت قبچاق تا ماوراء یمن به نام او خطبه می خواندند، و امپراطور روم شرقی و امرای علوی گرجستان و ابخاز به او خراج و جزیه می دادند و اصفهان در عهد او و خواجه نظام الملک ، از مهمترین بلاد دنیا و یکی از آبادترین آنها بود و این پادشاه و وزیر و عاملان و بزرگان دیگر سلجوقی در آن شهر ابنیه بزرگی ساخته بودند که هنوز هم آثار یک عده آنها برجاست . رونق عمده سلطنت ملکشاه هم مرهون کفایت و لیاقت وزیر دانشمند و کاردان او خواجه نظام الملک طوسی است . چه اگر کفایت خواجه نظام الملک و قدرت قلم او با شجاعت و صلابت شمشیر آن دو سلطان سلجوقی یار و قرین نمیگردید و مملکت داری خواجه ضامن و پشتیبان کشورگشایی ایشان نمی شد دوام و بقای چنان دولت وسیعی محال می نمود.
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من_اب_ع

شهید عبدالحسین دستغیب (ره) - داستانهای شگفت - از صفحه 74 تا 77

کلی__د واژه ه__ا

پند موعظه سعادتمندی


آثار تربیتی بلاها و مصائب

بلاها و مصائب در تربیت و پرورش فضائل اخلاقی انسان آن چنان موثرند که کمتر عاملی از نظر تأثیر به پایه آن می رسد. اینک به برخی از آثار ارزنده آن اشاره می کنیم:



1- شکوفائی استعدادهای نهفته

افراد انسان با استعدادهای گوناگون گام به پهنه هستی می نهند، ولی برای شکفتگی استعدادهای نهفته شرایطی لازم است که این بذر را در وجود انسان به حرکت و جنبش و به تربیت و پرورش درآورد. انسان در پرتو مصائب، قوای دماغی خود را بکار می اندازد و به قله های مرتفع علم و آگاهی می رسد، و اگر سختی ها و محرومیت ها نبود هرگز بشر از نردبان علم بالا نمی رفت. بنابراین باید گفت مصائب و مشکلات و بلاها، مادر خوشبختی و کانون راحتی است، و اگر زندگی دور از آلام و مصائب بود هرگز بشر به راحتی های موجود دست نمی یافت.



2- استقامت و پایداری

یکی دیگر از آثار تربیتی مصائب این است که در انسان روح مقاومت و پایداری را تقویت می کند و او را در برابر حوادث صبور و بردبار، بار می آورد و طوفان حوادث نمی تواند درخت وجود او را از جای بکند. پدر و مادری که مراقبند فرزند آنان در کشمکش حوادث و مصائب قرار نگیرد سخت در اشتباهند، این بچه ها در طوفان حوادث بسان درخت بیدی بر لب جویبارند که با هر بادی می لرزند و در گردباد حوادث بسان پرکاهی از این سو به آن سو پرتاپ می شوند، ولی افراد بلا دیده و زجر کشیده مانند سنگها و کوههای استواری هستند که هیچ عاملی قدرت انفجار آنها را ندارد. همانطور که فولاد در پرتو آتش سخت تر می شود و چاقو بوسیله سوهان تیزتر می گردد، شدائد و سختیها نیز انسان را مصمم تر و برنده تر می سازد.
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غزالی معاصر همین دولت بود و با بیشتر پادشاهان این دودمان هم عصر بود. سلطنت این دودمان که با همت رکن الدین ابوطالب معروف به طغرل در سال 429 تأسیس شده بود و با کشورگشاییهای الپ ارسلان و ملکشاه و درایت خواجه بنیادی استوار یافته بود، پس از روزگار خواجه و قتل او در روز دهم ماه رمضان 485 روز به ضعف نهاد و اگر چه فرزندان ملکشاه تا زمانی در این مرز و بوم حکومت کردند به ویژه سلطان سنجر با این همه دیگر آفتاب دولت سلجوقی در ایران به مغرب می خرامید. غزالی با بیشتر سلاجقه معاصر بود، چه ولادتش در اواخر عهد «طغرل » واقع شد و وفاتش در زمان سلطان محمد و همین سلطان است که غزالی کتاب «نصیحة الملوک » را برای او تألیف کرده است . غزالی نزد تمام سلاطین و بزرگان این دودمان محترم و معزز بود. آنها امام را بزرگترین دانشمند زمان خود می دانستند، غیر از اینها غزالی نسبت به بعضی از آنها حق تربیت و خدمت داشت و نسبت به برخی از آنها عتابهای شدید اعمال می داشت و همانند پدری آنها را پند می کرد و این کار جز از وی از کس دیگری امکان نتوانستی داشت .

امتیازات دوران غزالی حیات غزالی که از نیمه دوم سده پنجم تا اوایل سده ششم هجری طول کشید روزگار درخشانی بوده که امتیازات مخصوص دارد: نخست ، کثرت عالمان و دانشمندان و وفور تألیف و تصنیف کتب ، به خصوص کتابهای مذهبی و معارف اسلامی مانند فقه و کلام و حدیث و این بدان سبب بود که مدارس اسلامی در این روزگار در بیشتر شهرها دایر بود و ارباب ذوق و استعداد در هر فنی از فنون دانش تألیف و تصنیف می کردند و از این رو، کمتر دوره ای در تمدن اسلامی می توان سراغ داد که این چنین تابان و درخشان باشد. دوم ، رواج بحث و جدل میان ارباب مقالات ، به خصوص دانشمندان اهل تسنن ، که کارشان سخت در رونق بود و سبب آن این بود که هم سلاطین سلجوقی و هم خواجه بزرگ نظام الملک طوسی سنی بودند و اعیان و رجال دولت نیز به هر صورت تابع ایشان بودند و از این رو، با تمام نیرو و ایمان خود نگاهبان اصول و عقاید اهل تسنن بودند.
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سوم ، مرسوم شدن تبلیغات مذهبی و مجادلات فرقه ای و غلبه و شدت یافتن احساسات دینی در تمام مظاهر زندگی مردم ، که عالمان دین هر آن شعله آن را تیزتر می کردند و هر فرقه خود را «ناجی» و دیگری را «ضال » می پنداشتند چنانکه خود غزالی بدان اشاره کرده و گفته است که: «اختلاف مردم در ادیان و ملل و اختلاف پیشوایان مذاهب با آن همه فرقه ها و تباین راهها، دریای ژرفی شده است که بسیاری در آن غرق شده اند و جز اندکی رهایی نمی توانند یافت ! و هر فرقه ای گمان می کند که او ناجی است و دیگران گمراه و هر گروهی بر آنچه دارند شادند! و این همان نکته است که سرور جهان از آن خبر داد که: به زودی امت من هفتاد و سه فرقه شوند؛ که ناجی آنها یکی بیش نیست و آنچه او وعده کرده بود اینک به ظهور آمده. »

میان فقیهان و عالمان مذاهب و ارباب مقالات در این دوره مناقشات و مجادلات مذهبی شدت یافته بود و هر زمان که جماعتی از آنها به هم می رسیدند و یا در مجلسی حاضر می آمدند مسائل علمی و مذهبی را مطرح مذاکره قرار می دادند و برخی اوقات کار از مباحثه و مجادله به مشاجره می کشید و در این میان مردم عامه به طرفداری از اهواء و هوسهای ریاست طلبانه فلان یا بهمان برمی خاستند و گاه این بحثها بزد و خورد و کشتار نیز می انجامید! نمونه های پوچ و بلند بالای این مباحثات و مجادلات را در طبقات الشافعیه سبکی می توان دید. فن خطابه و جدل و خلاف که سه حربه برنده عالمان آن دوره بود، در این دوره رونقی به سزا گرفت و در این باب کتابها و رساله ها پرداختند و چه بسیار از دانشمندان که کوشیدند: تمام مطالب آنها را حفظ و بازگویی کنند و همانند ابواسحق شیرازی مسائل خلاف را چنان از بر داشته باشند که یکی از مسلمانان سوره فاتحه را.
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باطنیه یا اسماعیلیه که به «امام معصوم » دعوت می کردند مبلغان و داعیان دانشمند داشتند و آنها را به بلاد و ممالک اسلامی، خاصه ایران ، می فرستادند. این جماعت که اغلب فداییان زبردست و دانشمند بودند دارای تشکیلات و سازمانهای مرموز شگفت آوری بودند و بیشتر به ایمان و اخلاص پیروان و هواداران خود متکی بودند و چون خلفای عباسی با این گروه به شدت دشمنی داشتند از سلاطین ایرانی مدد می گرفتند و سلاطین ایران هم یا بنابر مصلحت یا از روی ایمان ، با اسماعیلیان و داعیان آنها به سختی مخالفت می کردند و آنان را قرمطی و خارجی و ملحد می گفتند و چون یکی از آنها را می یافتند، به انواع زجر و حبس و قتل می کشتند! و از همه بیشتر در این راه سلطان محمود غزنوی بود که به تعبیر بیهقی «انگشت ، گرد جهان کرده ، قرمطی می جست !»

صاحب نظران و فیلسوفان دست در کار تألیف و تصنیف رسالات علمی و کتب فلسفی بودند و از مدتها پیش یعنی از روزگار مأمون نیرو گرفته بودند و سخنان و مقالات خود را به گوش هوشمندان اقطار اسلامی رسانیده بودند و بدین جهت فقیهان و دانشمندان و مذهبی با آنکه خودشان در چندین جبهه مخالف می جنگیدند می بایست به این جماعت هم که بیش از همه فرق به افزار عقل و برهان مسلح بودند، جواب بگویند و این بیش از همه کار را مشکل کرده بود و در نتیجه عوامل و علل خانمانسوز تأسف آوری از قبیل جنگهای صلیبی که از سال 490 تا 690 به دشت یا ضعف دوام داشت و نیز اختلاف سنی و شیعه ، یک خلجان و شورش و اغتشاش درونی در میان اسلامیان برپا شده بود که شاید در هیچ یک از اعصار اسلامی نظیر نداشته باشد.
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دوره اول زندگی غزالی نابغه بزرگ و حجت الاسلام ، امام زین الدین ابوحامد محمدبن محمدبن محمد غزالی طوسی، در سال 450 هجری از پدری کارگر که پشم می رشت و می فروخت به شهر طوس متولد شد، پدر امام در اوقات فراغ به حلقه های درس دانشمندان و به مجالس وعظ واعظان و محافل درس فقیهان می رفت؛ سخن آنان را می شنید و بر دانشهای آنان آگاهی می یافت و آنچه بیشتر از روزی او بود، در راه آنان خرج می کرد و همین آمد و شد و استماع مجالس وعظ و درس ، او را بر آن داشت که از خدا بخواهد فرزندی به او عطا کند تا از اینگونه مجالس درس و وعظ بنیاد گذارد و مردم را به امور دینشان دانا گرداند و به خیر دنیا و آخرتشان بینا کند. خدا هم این خواهش او را پذیرفت و دو پسر به او داد: نخستین ابوحامد غزالی که ما از او سخن داریم و دیگر برادرش احمد که مشغول به وعظ شد و در آن به مقامی بزرگ رسید.

چون وفات پدر نزدیک شد، ابوحامد و برادرش را به دوستی صدیق به نام او ابوحامد احمدبن محمد رادکانی سپرد و بدو گفت: «از اینکه خود درس نخوانده بودم پیوسته غمگین بودم ، دلم می خواست که با تعلیم این دو پسرم آن را جبران کنم ، دریغا که نشد! تو این مهم را انجام داده و آن دو را تعلیم کن و اگر در این راه تمام آنچه را که من باقی گذاشته ام صرف و خرج کنی، باک مدار.» به زودی مرده ریک پدر ته کشید و آن دوست مجبور شد آن دو را به مدرسه ای که در آن غذا و لباس دانشجویان را تأمین می کردند بسپارد. این کار در روح آن دو سخت تأثیر کرد و آنان را به تحصیل تشویق نمود، چه گاهی فقر جوهر انسان را بروز می دهد تا به امور کوچک سرفرود نیاورد و از این جا بود که غزالی همواره از آن یاد می کرد و می گفت: «ما علم را به غیر خدا خواستیم ولیکن خدا نخواست که جز برای او باشد!»
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محمد که بی اندازه با هوش و تند ذهن بود، علوم دینی و ادبی را نزد همین احمد رادکانی فرا گرفت ، پس از آن به جرجان نزد امام ابونصر اسماعیلی رفت و از گفتار او و در خدمت او تعلیقه نوشت ، دوباره به میهن خود برگشت . از او روایت می کنند که گفت: «در راه ، راهزنان ، راه بر من ببریدند و هر چه داشتم ببردند، در پی دزدان افتادم و به التماس گفتم: هرچه دارم ببرید ولیکن توبره ای دارم که هیچ به کار شما نمی آید آن را به من باز دهید. چون بسیار الحاح کردم ، سردسته دزدان را بر حال من دل بسوخت و گفت: در توبره چیست که این قدر ناله می کنی و این مایه بدان دل داده ای!؟ گفتم تعلیقه هایی است که یک چند برای شنیدن و نوشتن آن از وطن دور شده ام و رنج فراوان برده ام ! گفت: چگونه ادعای علم می کنی در حالی که چون ما این پاره کاغذها را از تو بگیریم بی دانش می مانی؟!»

امام می گوید: «این سخن گویی الهامی بود از جانب خدا که مرا به خود آورد، که چون به طوس بازگشتم ، سه سال مشغول آن شدم تا آنها را از بر کردم و چنان شدم که اگر دزدان راه بر من ببرند، از دانش خویش بیگانه نگردم !» غزالی، دوباره از طوس به عزم تحصیل بیرون رفت و به نیشابور آمد در آن زمان نیشابور مرکز دانشمندان خراسان بود، غزالی در این شهر پیش امام الحرمین ابوالمعانی جوینی (درگذشته 478 ه.ق ) به تحصیل خلاف و کلام و فنون جدل و مقامات حکمت پرداخت ، بدانسان که در میان تمام شاگردان امام الحرمین انگشت نما شد و امام به داشتن چنین شاگرد هوشمندی به خود می نازید و به قول برخی در باطن بر او رشک می برد!
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غزالی بر مسند نظامیه هنوز غزالی به سی سالگی نرسیده بود که تمام علوم رسمی و فنون متعارف زمان خود را از ادب فقه و اصول و خلاف و کلام و مبادی فلسفه رسمی فرا گرفته بود و استاد کامل گشته ، با وجود این باز در خدمت استاد خود به سر می برد و در نیشابور کم کم به کار تصنیف و تألیف شروع کرده بود تا اینکه به سال 478 امام الحرمین درگذشت . غزالی پس از این واقعه در معسکر نیشابور به خدمت وزیر نامدار سلجوقیان خواجه نظام الملک رسید، خواجه که نام و آوازه فضل او را از پیش شنیده بود مقدم او را گرامی داشت ، غزالی با عالمان و فقیهان مناظره کرد و بر آنها غالب آمد چنان که همگی یکدل و یکزبان و از بن دندان به فضیلت او معترف شدند.

روز به روز بر مقام و تقرب غزالی در نزد خواجه و ملکشاه افزوده می گشت تا اینکه منصب تدریس در نظامیه بغداد را به او مفوض کردند. خواجه به سال 484 بر کرسی تدریس نظامیه بنشست . مدت چهار سال در بغداد به تدریس و وعظ و تذکیر و خطابه و مناظره و تألیف و تصنیف مشغول بود و صدها نفر شاگرد در حلقه درس او حاضر می شدند و پیوسته مقام ظاهری و عزت و حشمت او در افزایش بود. نوشته اند مدت سه سال از چهار سالی را که در بغداد بود مشغول کتابهای فلسفه بود تا از دقایق و نکته های این علم هم آگاه گردد. دوره اول زندگانی غزالی که می توان آن را «دوران صوری حیات غزالی» نام گذاشت بدینسان که در سی و نه سالگی او پایان می پذیرد که مصادف با سال 488 هجری می شود.
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چون مدت عمر غزالی از 39 رو به نشیب آورد، حالی پیدا کرد که به کلی با احوال سابقش فرق داشت ، دیگر آن غزالی که در سخن دلیر می آمد و راه کلام بر همگنان می بست از جوشش افتاده بود مثل این بود که تمام دانشهای رسمی در وجود او مرده بودند و جملگی فراموش شده بودند. همه شاگردان و دوستداران و هواداران از این واقعه ناراحت بودند ولیکن از درد پنهانی او آگاه نبودند، گروهی بر او تأسف می خوردند و جماعتی دیوانه اش می خواندند.
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فلسفه اسلامی غزالی اندیشه ایران فرهنگ سلجوقیان حوادث تاریخی زندگینامه


نوآوریهای فلسفی و منطقی ابن سینا (قیاسات)

ابن سینا بر ابن سینا، خرده گرفته شده که وی، تنها رونوشت بردار و شرح کننده سخنان حکمای مشاء، به ویژه ارسطو بوده است. اگر به دیده داد ورزانه و از روی انصاف و تحقیق به آثار ابن سینا نگریسته شود وی، تنها برداشت بردار و شرح کننده سخنان مشاء نبوده، بلکه در بنیان گذاری و نوآوری آن نیز سهمی فراوان داشته است، به گونه ای که در جای جای آثار خود، دارای اندیشه ای ژرف و در هر مشکلی خود اهل نظر و فکر بوده است و در بسیاری از پرسمانهای فلسفی و منطقی، ژرف تر از ارسطو، مقوله های فلسفی و منطقی را به میان آورده و در بوته پژوهش قرار داده است. از مهمترین ویژگیهای فلسفه ابن سینا، که بر فلسفه دیگران برتری دارد، این است که معانی را ساده و با واژگانی اندک، ولی پرمعنی، در دسترس اهل دانش نهاده است. افزون بر نوآوری و دهای شخصی، که بر ارباب اندیشه پوشیده نیست، تلاش وی در برابرسازی فلسفه با شرع و معارف دینی است. در مقاله حاضر، بر آنیم که پاره ای از آرایی را که ویژه شیخ الرئیس و یا کامل شدن آنها، به قدرت و نبوغ فکری وی بوده است، به بوته بررسی نهیم.
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قیاس اقترانی شرطی از نوآوریهای ابن سینا در منطق، بخش کردن قیاس اقترانی، به حملی و شرطی است؛ زیرا پیش از ابن سینا، نه ارسطو بحثی از قیاس شرطی اقترانی کرده است و نه دیگران قیاس شرطی را از گونه های قیاس اقترانی قرار داده اند. وی خود در دانشنامه علائی و اشارات و تنبیهات به این جستار اشاره می کند: «ارسطاطالیس راجع به قیاس خلف این مقدار گفته است که خلف از شرطی است؛ پس پدید کردن آن که خلف از شرطی است این است که من خواهم گفتن. قیاس خلف، مرکب از دو قیاس یکی قیاسی است از جمله قیاس اقترانی غریب که من بیرون آوردم. و یکی قیاس استثنایی، مثال آن که کسی درست خواهد کردن که هر فلانی باستار است، گوید اگر نه هر فلانی باستار است، و دانستم هر بهمانی باستار است که این مثلا بی شک است، از این جا واجب آید که نه هر فلانی بهمان است ولیکن این محال است خصم مقر بود.» (دانشنامه علایی)

قیاس بالا را با این مثال تقریر می کنیم: اگر (هر انسانی خندان است) و (هر خندان متعجب است) پس (هر انسان متعجب است) صحیح نیست، باید قیاس را این گونه طرح کرد: برخی انسانها متعجب نیستند. و هر خندان متعجب است. پس برخی انسانها خندان نیستند. لیکن هر انسان خندان است. پس هر انسان متعجب است. شیخ نصیرالدین طوسی، در شرح اشارات به روشنی یادآور می شود: «شیخ الرئیس، نخستین بار قیاس اقترانی شرطی را مطرح کرده است.»

دو قضیه مطلقه جمهور منطقیان، در قضایای مطلقه و ممکنه و نیز نسبت دو قضیه مطلقه که در کیف با یکدیگر اختلاف دارند، بر این نظرند که قیاس جریان دارد، لیکن شیخ الرئیس بر خلاف پیشینیان نظری دیگر دارد و مدعی است که قیاس در این جاها، جریان ندارد: «اشارة الی الشکل الثانی فی المطلقتین اذ اختلفتا فیه، فی السلب والایجاب فان الجمهور یظنون انه قد یکون منهما قیاس، و نحن نری غیر ذلک، ثم فی المطلقات الصرفة، والممکنات، فان الخلاف فیهما ذلک بعینه ولاقیاس منهما عندنا فی هذا الشکل….» (الاشارات و التنبیهات) وی در بیان نتیجه ندادن قیاسی که با اختلاف دو مقدمه در کیف به هیئت شکل دوم از دو قضیه مطلقه و نیز قضایای مطلقه و ممکنه فراهم شود، دلیلهایی را یادآور می شود و بر این نظر است که چنین قیاسی از شکل دوم نتیجه گرفته نمی شود. شیخ در ادامه همین بحث به نوآوری دیگری نیز دست یازیده است و آن در موردی است که اگر از شکل دوم، قیاسی از قضیه ضروری و قضیه غیر ضروری فراهم شود، در چنین قیاسی از شکل دوم، همین که کبرای قیاس کلی باشد، قیاس شکل دوم کامل و نتیجه بخش است و در این گونه قیاس شکل دوم، اختلاف در کیف را شرط نتیجه دادن آن قیاس نمی داند. در واقع، ابن سینا در بیان نتیجه دادن موجهات از شکل دوم دو عقیده ابتکاری از خود بیان داشته است.
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ارسطو و جمهور منطقیان می پنداشتند: قضایای مطلقه ای که در دو مقوله کیف و کم با یکدیگر اختلاف داشته باشند، نسبت به هم نقیض خواهند بود. به عبارتی دیگر، پیشینیان تناقض در قضایای مطلقه را تنها در اختلاف با دو مقوله کیف و کم می دانستند و توجهی به اختلاف در جهت نداشتند، لیکن ابن سینا نظر دیگری دارد. (الاشارات و التنبیهات)

همچنین جمهور علمای منطق بر این باورند که عکس قضایای ضروری، اعم از کلیه و جزئیه ضروری است؛ چنانکه معلم نخستین آنها ارسطو می گوید: (فاما الموجبتان (موجبه کلیه ضروریه و موجبه جزئیه ضروریه) فکل واحد منهما تنعکس جزئیة.) وی برای مدعای خویش این گونه دلیل می آورد: (ان کان بالاضطرار ان کل (ب) (الف) او بعضها (الف) فبالاضطرار بعض (الف) (ب)، لانه ان کان بعض (الف) (ب) بالاضطرار فان بعض (ب) (الف) بالاضطرار.) لیکن ابن سینا در عکس قضایای ضروری، برخلاف رأی ارسطو، نظری دیگر دارد. وی بر این نظر است که عکس به وجه کلیه ضروریه به موجبه جزئیه، با امکان عام است، نه با ضروریه: (… فإنه یمکن أن یکون (ج) کالضحاک ضروریا له (ب) کالانسان غیر ضروری له (ج) کالضحاک.)

قضایای موجهه از کند و کاوها و گسترشهای بی سابقه ای که ابن سینا در منطق ارسطو، انجام داد، در مورد قضایای موجهه است، به گونه ای که وی با دخالت دادن زمان، دگرگونی بزرگ و ژرفی در آن پدیدار ساخت. ارسطو قضیه را از جهت کیفیت نسبت، بر چهار قسم: وجوب (ضرورت)، امتناع، امکان و احتمال، تقسیم کرده است. توضیح این که: معنای جهت احتمال، بر خلاف سه جهت دیگر چگونه قابل توجیه است؟ آیا هم معنای با جهت امکان است، چون در این صورت نمی توان آن را پیرو و مقسم امکان قرارداد و اگر جهت احتمال معنای دیگری دارد، آن معنی چیست؟
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در تفسیر فارابی درباره گونه های جهت، نامی از محتمل بودن حکم برده نشده است و آنچه در تفسیر و شرح ابن رشد درباره معنای محتمل بودن حکم بر می آید، روشنگر مراد ارسطو نیست و معنای احتمال، در ابهام باقی مانده است. ولی ابن سینا، با دخالت دادن زمان در قضایای موجهه ارسطو در جاهای گوناگون آثار خود، آنها را به گونه های مختلفی بخش کرد و دگرگونی و به هم بافتگی ویژه ای در گونه های قضایای ساده و درآمیخته پدید آورد، که از سوی منطقیان بعد از او مورد قبول قرار گرفت و در نوشته های خود به کار بردند. از نظر ابن سینا درباره قضایای موجهه معلوم می گردد که قضایای موجهه پیچیده تر از آن است که پیشینیان می انگاشتند. علاوه بر قید ضرورت، امکان، دوام و فعلیت، قضایای حملیه را می توان به چهار قید زمانی تقیید کرد:

1. قید وجود در طی عمر موضوع قضیه؛ مانند کل (ج) (ب) تا زمانی که (ج) وجود دارد.

2. قید شرط در طی عمر موضوع قضیه و مشروط بودن موضوع به شرطی؛ مانند هر نویسنده ای قلم به دست است مادام که می نویسد.

3. قید وقت در زمان؛ یعنی از عمر موضوع قضیه؛ مانند ماه تاریک است در زمان معینی از عمر موضوع قضیه؛ یعنی در زمانی که زمین میان آن و خورشید قرار گیرد.

4. قید انتشار در زمان روشنی از عمر موضوع قضیه؛ مانند هر انسانی جاندار است در زمانی.

در نتیجه ضرب این دو دسته، ترکیبهایی به دست می آید بدیهی که قید وقت و قید انتشار، از لحاظ محدود بودن زمانی نمی توانند با جهت دوام و جهت فعلیت بیامیزند؛ از این روی، شماره ترکیبها به چهارده می رسد و به ترتیب عبارتند از: چهار ترکیب با قید ضرورت، دو ترکیب با قید دوام، چهار ترکیب با قید فعلیت، و چهار ترکیب با قید امکان، این بود گونه های قضایای بسیط، و بر همین سیاق قضایای مرکبه بیان می شود.
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3- زنگ بیدار باش

از آثار ثمربخش مصائب، بیداری انسان و توجه او به جهان غیب و وارستگی او ازجهان ماده است. زندگی شیرین و لذایذ مایه غفلت است و سبب می شود که انسان در لذائذ ماده و علائق نفسانی آنچنان فرو رود که جز لذات جسمانی و لذات بدنی و خوشی چند روزه دنیا، به هیچ عنصر اخلاقی و فضیلت انسانی توجه پیدا نکند. وقتی نظام شیرین بهم می خورد و اسباب و مقدمات مادی از کار می افتد و پرده های ضخیم غفلت دریده می شود و انسان خود را در کام مرگ و نابودی می بیند، در این وقت ارتباط و پیوستگی خود را با جهان غیب استوارتر می سازد.



بشر غرق در نعمت، مانند مسافری است که با اتومبیل آخرین سیستم که از هر نظر وسائل استراحت در آن فراهم است، مسافرت می کند؛ بطور مسلم مسافرت با چنین وسیله ای با سرعت زیاد در جاده آسفالت، خواب و غفلت را بر انسان آن چنان مستولی می سازد که در طول مسافرت چیزی را درک نمی کند، ولی هنگامی که راننده پا روی ترمز می گذارد، وضع زندگی دگرگون می شود، و از خواب و غفلت بیدار می گردد. بلاها و مصائب نیز که چرخهای زندگی را از گردش باز می دارد و زنگ توقف را به صدا در می آورند، در حقیقت مانند ترمزی است که بشر را از خواب و غفلت که نتیجه زندگی شیرین است، بیدار می کند.



قرآن مجید در این باره می فرماید:

'و ما ارسلنا قی قریه من نبی الا اخذنا اهلها بالباساء و الضراء لعلهم یض__رعون' ( سوره اعراف / آیه 94)، «هیچ پیامبری را در هیچ دهکده و شهری نفرستادیم مگر آنکه مردم آنها را به شدت و سختی دچار نمودیم تا شاید ( متنبه شده ) به ما متوجه شوند.»
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منطق موجهه ابن سینا توسط پیروان وی: مانند نویسنده اساس الاقتباس و شمسیه و دیگران رواج یافت و با ترجمه آثار منطقیان اسلامی منطق موجهه ابن سینایی به دست محققان غربی رسید؛ چنانکه در قرن سیزدهم میلادی حکمایی چون: آلبرتوس کبیر، توماس قدیس و دیگران، که از نظام فلسفی ابن سینا اثر پذیرفته بودند، این نظریه را دریافتند و پس از تفسیر، به رواج آن پرداختند، تا این که به دست ویلیام اوکام رسید و وی درباره قیاسهای موجهه پژوهشهای گسترده و همه جانبه ای کرد به طوری که بیش از هزار ترکیب در این زمینه فراهم آورد. سرانجام توسط ویلیام اوکام و دیگر محققان اروپایی این نظر (منطق موجهه ابن سینا) در قالب (نمادهای منطقی ریاضی) به جهان دانش عرضه گشت.

فلسفه و دین تلاش ابن سینا در همسو کردن فلسفه و دین، از برجسته ترین نوآوریهای وی به شمار می آید. ابن سینا در جای جای آثارش می کوشد که فلسفه ای پی بریزد که ناسازگار با شرع نباشد. برابرسازی فلسفه با دین را می توان در چهار بخش از فلسفه ابن سینا پی گرفت.

الف. فلسفه اولی.

ب. الهیات خاصه.

ج. علم النفس.

د. معاد.

در فلسفه اولی، از مهم ترین دغدغه ها و دل مشغولیهای ابن سینا این است که دین با اصولی چون: عدم تناقض، عدم تضاد، عدم دور و تسلسل، احتیاج ممکن به واجب، استغنای واجب از علت و مبداء بودن واجب نسبت به ممکن ها، ناسازگاری نداشته باشد. از باب نمونه: ابن سینا کوشش فراوان دارد تا مفاهیم (واجب) و (ممکن) را در نزدیکی دین و فلسفه به کار گیرد. وی از این بیان ارسطو: وجود (ممکن) بسته بر تحریک وجود (واجب) است، پیروی نمی کند، بلکه این تحریک را فعل می داند و بدین نحو فلسفه را به سوی دین سوق می دهد. بنابراین واجب الوجود ابن سینا بر خلاف ارسطو، که تنها معشوق بود، آفریننده است. در الهیات خاصه نیز توانست بسیاری از مسائل الهی و دینی چون اثبات وجود خدا، صدور کثرت از وحدت، اوصاف خدا، پیوند حادث و قدیم، علم خدا و علم او به برخکان (جزئیات) را تفسیر عقلی کند و فلسفه را با شرع همسو سازد.
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یکی از مهم ترین موردهای اختلاف شرع با فلسفه، اثبات واجب الوجود و صفات خدا، یا دست کم تا کنون یکی از دغدغه های الهیون بوده است. بدین جهت، کوشش ابن سینا در یگانگی خدا چه در برابرسازی آراء وحدت واجب الوجود در فلسفه یونانی بر خدا و چه برقراری سازش میان فکر یونانی و دین در مورد صفات خدا، درخور ستایش و از نظر روشنی و ژرفای بیان، ابتکاری است؛ به گونه ای که جامعه بشری وامدار مجاهدتهای فکری ایشان است. همچنین در علم النفس و معاد و احوال ویژه آن، در بحثهایی چون مسأله ماندگاری نفس پس از نابودی تن، تجرد نفس، احوال نفس پیش از بدن و در بدن و پس از نابودی آن، به برابرسازیهایی دست یازیده است و تنها در سازگارسازی معاد جسمانی با شرع اظهار ناتوانی می کند و تنها آن را از نظر عقلی می پذیرد.

من_اب_ع

حسین لطیفی- فصلنامه حوزه- شماره 103 و 104 

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب ابن سینا نظریه برهان علم منطق ارسطو الهیات


هستی شناسی وجود و ماهیت از نظر ابن رشد

هستی شناسی هستی شناسی ابن رشد، در کل آن، ارسطویی است. نظریه ی «هستی» و «چیستی» (وجود و ماهیت) و مبحث اصالت آن یا این و تقدم یکی بر دیگری، به آن شکلی که قرنها بعد در فلسفه ی اسلامی مطرح شده است، نزد ارسطو و دیگر مشائیان باستان یافت نمی شود. برای ارسطو هستی یا وجود (to einai) و موجود (to on) و چیستی یا ماهیت (to ti estin) هر یک جای ویژه خود دارد و باید جداگانه درباره ی آنها پژوهش شود. ارسطو پیش از هر چیز واقعیت گرا و طبیعت گراست. بر پایه ی این واقعیت گرایی (رئالیسم) او، می توان گفت که برای وی «موجود» واقعی بیرون از ذهن یا به تعبیر دیگر وی این چیز در اینجا، در برابر چیستی یا ماهیت که محصول کنش انتزاعی ذهنی و شناختی ماست، اصالت و تقدم دارد. ابن رشد نیز به همین امر باور دارد و در طی پژوهشهایش درباره مسائل گوناگون، به این مسئله نیز می پردازد و در این رهگذر به ویژه با ابن سینا و نظریات وی درگیر می شود. وی در یک جا می گوید «هستی» (انیه یا آنیة که شکل عربی شده ی واژه یونانی (to einai) است) موجودات در حقیقت یک معنای ذهنی است که همانا بوش چیزی در بیرون از ذهن (نفس) است، به آن گونه که در ذهن است، و معنای آن مرادف با راست (صادق) است، و این همان است که رابطه وجودی (یعنی: است یا هست) در قضایای حملی بر آن دلالت دارد.
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لفظ «وجود» به دو معنا گفته می شود: یکی آن است که مرادف با «راست» است، مانند اینکه بگوییم آیا این شیء موجود است یا موجود نیست؟ و آیا چیزی بدین گونه است یا بدین گونه نیست؟ و معنای دوم (وجود) آن است که در پیوند با موجودات، مانند جنس آنهاست، همچون تقسیم موجود به مقولات دهگانه و به جوهر و عرض. و اگر از «موجود» آن فهمیده شود که از «راست» فهمیده می شود، در بیرون از ذهن (نفس) کثرتی نیست، و اگر از آن بوش (ذات) شی ء فهمیده شود، آن گاه نام موجود بر واجب الوجود و بر آنچه غیر اوست به تقدیم و تأخیر (یعنی به نحو مشکک) گفته می شود، مانند گرما که درباره ی آتش و چیزهای گرم گفته می شود. ابن رشد سپس در درگیری با غزالی و خرده گیری به ابن سینا می گوید «اما این مرد (یعنی غزالی) گفته خود را بر پایه نظریه ابن سینا می نهد، که نظریه ای خطاست؛ زیرا وی (ابن سینا) معتقد است که هستی (آنیة) که همانا موجود بودن شی ء است، چیزی افزوده (زائد) بر ماهیت در بیرون از نفس، و گویی عرض آن است... وجود نزد ابن سینا عرض لاحق بر ماهیت است.»

جوانه های تشکیک در وجود، نزد ابن رشد ما جوانه هایی از نظریه ی «تشکیک در وجود» را (همچون نزد ارسطو) نزد ابن رشد نیز می یابیم. وی در جای دیگری می گوید: نام «موجود» به گونه های بسیار گفته می شود، و به گونه ی هم نامی (اشتراک اسم) گفته نمی شود، مانند واژه ی «عین» (در عربی) که هم به زر، هم به عضوی از تن و هم به رودخانه ی کوچک (چشمه) و غیر آن از نامها گفته می شود. این نام همچنین به تواطؤ هم نیست، مانند حیوان و انسان؛ بلکه از آن گونه نامهایی است که بر چیزهایی منسوب به یک چیز گفته می شود، و این همان است که در صناعت منطق به نامهایی که به تقدیم و تأخیر (یعنی به تشکیک) گفته می شوند معروف است، زیرا میانه ی نامهای متواطی ء و مشترک است.
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چنان که در بالا دیدیم، ابن رشد در یک جا موجود به معنای «راست» (صادق) را بررسی کرده بود. اکنون در جای دیگری این مسئله را دنبال می کند و می گوید «زیرا نام «موجود» به دو معنا گفته می شود: یکی به «راست» و دیگری بر آن که مقابل عدم است، و به این معنا همان است که به اجناس [مقولات] دهگانه منقسم می شود و مانند جنس برای آنهاست» (تهافت التهافت)، و به دنبال آن می افزاید «موجود به معنای «راست» معنایی در ذهن (نفس) است که همانا بودن شی ء در بیرون از ذهن است مطابق با آن گونه ای که در ذهن است، و شناخت با این، متقدم بر شناخت چیستی (ماهیت) شی ء است، یعنی نمی توان شناخت ماهیت چیزی را جستجو کرد، مگر اینکه دانسته شود که آن چیز موجود است [زیرا برای دانستن چیستی انسان یا هر چیز دیگری لازم است بدانند «که هست»]؛ اما ماهیتی که در ذهنهای ما متقدم بر شناخت وجود آن است، در حقیقت ماهیت نیست، بلکه شرح معنای نامی از نامهاست... و به این معنا در کتاب «مقولات» گفته شده است که «کلیات معقول اشیاء از رهگذر افراد (اشخاص) آنها موجود می شوند، و افراد آنها به وسیله ی کلیات آنها معقول می شوند؛ و در کتاب «درباره ی روان» (ارسطو) گفته شده است که آن نیرویی که به وسیله ی آن ادراک می شود که چیزی مشار الیه و موجود است (قس: اصطلاح ارسطویی: این چیز در اینجا) غیر نیرویی است که به وسیله ی آن ماهیت «این چیز در اینجا» (مشارالیه) ادراک می شود. و به این معنا گفته شده است که افراد (اشخاص) در اعیان (یعنی موجودات عینی بیرونی) موجودند و کلیات در اذهان...و این گفته که وجود امری افزوده (زائده) بر ماهیت است و موجود در جوهر خود متقوم به آن نیست (نظریه ی ابن سینا) بسیار نادرست است» (تهافت التهافت، این سخن که وجود عرضی در موجود است، باطل است). ابن رشد سرانجام نتیجه می گیرد که «وجود شی ء متقدم بر ماهیت آن است.»
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موضع گیریهای ناب ارسطویی ابن رشد بر پایه ی استدلالهای ارسطویی در جای دیگری می گوید «پس از روشن کردن این نکته که یک جوهر ازلی وجود دارد که اصلا در ماده نیست، وی (یعنی ارسطو) آغاز می کند به بررسی این امر که آیا این جوهر موجود یکی است یا بسیار، و اگر بسیار است، شمار آن چند است.» ما عقیده ی ابن رشد را در این باره در دنباله ی تفسیر وی بر گفته های ارسطو می یابیم، در آنجا که می گوید: «پس روشن است که شمار جوهرهای محرک باید به شمار حرکتها باشد، به دلایلی که گفته شد و این محرکها باید طبعا سرمدی و به ذات خود نامتحرک باشند و دارای اجسام نباشند، به دلایلی که گفته شد.» از این گفته ها کاملا آشکار می شود که نزد ابن رشد نیز، همچون نزد ارسطو، شمار محرکهای نامتحرک، یعنی عقلهای مجرد از ماده، به همان شمار اجرام آسمانی است. و در این همبستگی ابن رشد به انتقاد از نظریات کسانی مانند فارابی، ابن سینا و غزالی می پردازد و آنها را نفی می کند. این ملاحظات ابن رشد، از آن رو که موضع گیری ناب ارسطویی وی را نشان می دهد، دارای اهمیت بسیار است و شایسته است که نظریات وی را در اینجا نقل کنیم.

وی در جایی از همان تفسیر می گوید «اما آنچه که متأخران [یعنی فارابی و ابن سینا] گفته اند که جوهری نخستین وجود دارد که اقدم از محرک کل است، سخنی است باطل، زیرا هر یک از این جوهر مبدئی برای یک جوهر محسوس است، بدانسان که هم محرک است هم غایت و از این روست که ارسطو می گوید اگر جوهرهایی وجود می داشتند که محرک نبودند، کار و فعل آنها بیهوده می بود.»
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اما آنچه که ایشان را بر این گمان برانگیخته بود، قیاسی است که هر کس کمترین تمرین در این دانش داشته باشد، از فساد و نادرستی آن گاه می شود. ایشان می گویند که از امر این عقلها آشکار می شود که بعضی از آنها پیامد بعضی دیگرند، همان گونه که معلول پیامد علت و مسبب پیامد مسبب است، و جوهر نخستین باید مطلقا یگانه و مطلقا بسیط باشد، و از یگانه و بسیط جز یکی صادر نمی شود یا از پی آن (جز یکی) نمی آید؛ پیامد محرک آسمان یکم خود آسمان یکم است و محرک فلکی که به دنبال آن می آید، باید غیربسیط باشد زیرا دارای علتی است مقدم بر خودش. اما این گفته و باور، فریبنده و نادرست است، زیرا اصلا صدوری یا لزومی یا فعلی یافت نمی شود تا بگوییم که فعل یگانه باید از فاعل یگانه ناشی شود، بلکه در اینجا علتی هست و معلولی، همان گونه که می گوییم معقول علت عاقل است.

اگر چنین است، هیچ مانعی ندارد که آنچه به ذاته عقل و معقول است، علت موجودات گوناگون باشد، از آن رو که انحاء گوناگونی از آن تعقل می شوند، و چنین است هنگامی که آن عقلها انحاء گوناگونی از تصور را داشته باشند. بنابراین آنچه از نخستین محرک که محرک جرم آسمان و علیت در همان آسمان است، تصور می شود غیز از آن است که از آن همچون محرک، مثلا فلک زحل تصور می شود، و به همینسان در هر یک از افلاک دیگر؛ مقصودم این است که کمال هر یک از آنها در تصور علتی است که ویژه ی آن است و نیز در تصور علت نخستین؛ و بدینسان همه ی حرکات آنها یک چیز را دنبال می کنند، و آن نظام موجود در کل است.
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ابن رشد در پایان این مبحث نظام کل جهانی را بدین شکل تصویر می کند وضع در همکاری اجرام آسمانی، در آفرینش و نگهداشت آنچه از موجودات یافت می شود، مانند وضع مردمان در یک نظام سیاسی پسندیده است، که همه در آن برای استقرار یک سیاست فاضله ی مدنی همکاری می کنند، در حالی که در اعمالشان از آنچه رئیس اول انجام می دهد، پیروی می کنند، یعنی اعمالشان را تابع و خادم کردار رئیس اول قرار می دهند. همان گونه که رئیس اول در شهرها ناگزیر دارای کردار ویژه ای است که باید شریف ترین کردارها باشد، وگرنه عاطل و باطل می بود، و این کردار است که همه ی کسانی که فرودست رئیس اولند، باید از آن پیروی کنند، و همان گونه که این ریاستها باید دارای یک ریاست اول باشند پس کردارهای رئیسمان نیز ناگزیر باید پیرو یک کردار اول باشد. به همین گونه است در مورد هنرها و صنعتهایی که در ساختن یک مصنوع همکاری می کنند و برخی در زیر برخی دیگر قرار دارند، اما همه ی آنها به یک صنعت می رسند، مانند بسیاری از هنرهایی که در خدمت هنر اسب سواریند. وضع این اجسام (آسمانی) با صورتهای معقولشان که آنها را به حرکت می آورند، نیز باید به این سان فهمیده شود.

انتقاد از نظریه «فیض» در این همبستگی شایسته است که به انتقاد ابن رشد از نظریه ی «فیض» یا «صدور» (که بنیاد آن نظریه ای نوافلاطونی است و فیلسوفانی مانند فارابی و ابن سینا آن را در هستی شناسی و جهان شناسی خود گنجانده بودند) اشاره کنیم. شم ارسطویی- مشایی ابن رشد همواره در برابر عناصر غیر ارسطویی حساسیت نشان می دهد. در این مورد نیز وی در درگیری با غزالی می گوید «اما آنچه که وی (غزالی) از فیلسوفان درباره ی ترتیب فیضان مبادی مفارق (جدا از ماده) و شمار آنچه که از یکایک آن مبادی فائض می شود، حکایت می کند، چیزی است که هیچ برهانی در تأیید و تحدید آن نمی تواند اقامه شود، و بنابراین تحدیدی هم که (غزالی) ذکر می کند، در کتابهای پیشینیان یافت نمی شود؛ اما همه ی (فیلسوفان) در این باره هم نوایند که همه ی مبادی، چه مفارق چه غیر مفارق فائض از مبدأ نخستینند، و به وسیله ی فیضان این نیروی یگانه، جهان در کلیت آن یکی شده است و همه ی اجزای آن به واسطه ی آن (نیرو) به هم پیوسته اند، بدانسان که کل جهان هدفش یک فعل است، چنان که در تن یک حیوان روی می دهد، که دارای نیروها، اندامها و افعال گوناگون است؛ و در واقع جهان بنابر عقیده ی دانایان یکی است و به وسیله ی یک نیرویی یگانه که در آن است، موجود شده است که فائض از مبدأ نخستین است؛ زیرا آسمان نزد دانایان به تمامی مانند حیوانی یگانه است، و حرکت روزانه ای که در همه ی آن یافت می شود، مانند حرکت کلی برای حیوان در مکان است، و حرکتهایی که در بخشهای آسمان یافت می شود، مانند حرکتهای جزئی اعضاء حیوان است.
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و آن دانایان قبلا این نکته را مبرهن کرده بودند، که در حیوان نیرویی یگانه هست که به یاری آن یکی می شود و به یاری آن همه ی نیروهایی که در آن (حیوان) هستند هدفشان یک فعل است که همانا تندرستی و سلامت حیوان است، و همه ی این نیروها، پیوسته به آن نیروی فائض از مبدأ نخستینند، و اگر چنین نمی بود، اجزاء آن از هم پراکنده می شدند و یک چشم بر هم زدن نیز بر جای نمی ماندند. پس اگر لازم است که در یک حیوان، نیروی یگانه ی روحانی و ساری در همه ی اجزای آن باشد، که به یاری آن (نیرو) کثرت موجود در آن حیوان از نیروها و اجسام به صورتی یگانه درمی آیند، چنان که درباره ی اجسام موجود در آن می توان گفت که همه یک جسم است، و نیروهای موجود در آن یک نیروست، و نیز اگر نسبت افراد موجودات به جهان در کل آن، نسبت اجزاء یک حیوان به همان یک حیوان است، پس ناگزیر حال همه ی نیروها در اجزاء حیوانی و در نیروهای محرک نفسانی و عقلی (آن حیوان یگانه، یعنی جهان) نیز باید چنین باشد، یعنی در آنها باید نیروی روحانی یگانه ای باشد که به یاری همه ی نیروهای روحانی و جسمانی به هم پیوسته اند، و در همه ی آنها به یکسان ساری است.

اگر چنین نمی بود، هیچ نظام و ترتیبی وجود نمی داشت، و این است معنای این آیه که «خداوند آسمانها و زمین را نگه می دارد تا از میان نروند» (فاطر/ 41) و از سریان نیرویی یگانه در بسیاری چیزها لازم نمی آید که در آن نیرو کثرتی باشد، چنان که کسانی گمان داشته اند و گفته اند: از مبدأ نخستین، نخست «یکی» فائض شد و سپس از آن «یکی» کثرتی فائض شد؛ زیرا این گمان را هنگامی می توان داشت که فاعل در غیر هیولی به فاعل در هیولی همانند شود. بنابراین اگر نام فاعل به کسی که در غیر ماده و کسی که در ماده (فاعل) است گفته شود، تنها به اشتراک اسم است. بدینسان امکان صدور کثرت از واحد بر تو روشن می شود. همچنین وجود دیگر مبادی مفارق به نحوه هایی است که آن (مبدأ نخستین) را تصور می کنند، و ناممکن نیست که چیزی خودش یگانه باشد، در حالی که چیزهای بسیاری تصورات گوناگون از آن داشته باشند، همان گونه که ناممکن نیست که از کثرت، تصور یگانه ای وجود داشته باشد و در واقع می یابیم که همه ی اجرام آسمانی در حرکت روزانه شان، و نیز سپهر ستارگان ثابت (فلک ثوابت) همان صورت یگانه را تصور می کنند و همه در این حرکت (روزانه) از سوی محرکی یگانه، که محرک سپهر ستارگان ثابت است، به حرکت می آیند؛ و نیز می یابیم که آنها دارای حرکتهای ویژه ی گوناگونی هستند.
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بنابراین لازم است که حرکات آنها از سوی دو محرک از جهتی مختلف و از جهتی متحد باشند، یعنی از جهت پیوند حرکاتشان به حرکت سپهر نخستین (فلک اول) و این چنان است که اگر کسی بپندارد که با از میان رفتن عضوی مشترک یا نیروی حیاتی مشترکی در حیوان، همه ی اعضاء و همه ی نیروهای آن از میان می روند، به همینسان است در مورد فلک، از لحاظ اجزاء و نیروهای محرک آن و بر روی هم در مورد مبادی جهان و اجزاء آن در پیوند با مبدأ نخستین و پیوند بعضی با بعضی دیگر.

از سوی دیگر، نزد فیلسوفان، جهان همانندترین چیزی است به یک نظام دولتی (مدینه)؛ زیرا همان گونه که نظام دولتی بر یک فرمانروا (رئیس) و بسیاری سرپرستیهای دیگر و تابع فرمانروای اول، استوار است، کار جهان نیز نزد ایشان (فیلسوفان) به همان گونه است؛ زیرا چنان که در نظام دولتی، سرپرستیهای دیگر با فرمانروای اول مرتبطند، یعنی بدانسان که رئیس اول مسلط بر یکایک آن سرپرستهاست از لحاظ هدفهای آنها و ترتیب کارهای آنها برای رسیدن به این هدفهایی که سرپرستیها به خاطر آنها وجود دارند، به همانسان است که فرمانروای نخستین در جهان، در پیوند با دیگر سرپرستیها و این نکته نزد فیلسوفانی روشن است که آن کسی که به موجودات جدای از ماده (هیولی) هدف می بخشد، همان کسی است که به آنها هستی می بخشد، زیرا (نزد ایشان) صورت و هدف (غایت) در این گونه از موجودات یکی و همان است، و آن کسی که به این موجودات هدف می بخشد، همان کسی است که به آنها صورت می بخشد، و آن کس که صورت می بخشد، همو فاعل آنهاست و آن کسی هم که به این موجودات هدف می بخشد، همو فاعل است؛ از این رو آشکار می شود که مبدأ نخستین مبدأ همه ی این مبادی است، و او فاعل و صورت و غایت است.
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اما حال وی در پیوند با موجودات محسوس، از آن رو که وی آن کسی است که به آنها وحدانیت می بخشد و این وحدانیت در آنها علت کثرتی است و آن (کثرت) را یگانه و مرتبط می سازد، پس (آن مبدأ نخستین) مبدأ همه ی آنها شده است، در حالی که فاعل و صورت و غایت است، و همه ی موجودات به وسیله ی حرکتشان به سوی وی، هدفشان را می جویند، و این حرکتی است که بدان وسیله آنان هدفهایشان را که به خاطر آنها آفریده شده اند، می جویند؛ این حرکت برای همه ی موجودات از روی طبع، اما برای انسان از روی اراده است، و از این روست که انسان از میان موجودات دیگر، مکلف و امانتدار شده است، و این است معنای گفته ی خداوند: «ما امانت را به آسمانها و زمین و کوهها عرضه داشتیم، اما آنها از کشیدن بار آن سرباز زدند، ولی آدمی آن را کشید، به راستی که وی بسیار ستمکار و بسیار نادان است.» (احزاب/ 72)

اما فیلسوفان، تنها چنین می گویند که این سرپرستیهایی که در جهان یافت می شوند، هر چند همه صادر از مبدأ نخستینند، ولی بعضی بی میانجی از وی صادر شده اند و بعضی با میانجی از راه سلوک و بالا رفتن از جهان زیرین به سوی جهان زبرین. و این از آن روست که ایشان چنین یافتند که برخی از اجزاء سپهر به خاطر حرکت برخی دیگر از اجزاء است، و در هر مورد، این حرکت را به یک مبدأ نخستین نسبت دادند، تا اینکه سرانجام به مبدأ نخستین مطلق رسیدند و برایشان آشکار شد که نظام دیگری هست و فعلی دیگر که همه ی موجودات یکسان در آن شرکت دارند، اما آگاه شدن از ترتیبی که مشاهده گران در موجودات، هنگام پیشرفت به سوی شناخت مبدأ نخستین ادراک می کنند، دشوار است، و آنچه که عقلهای انسانی از آن ادراک می کنند، مجملی از آن است.
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'و لقد اتخذنا آل فرعون بالسنین و نقص من الثمرات لعلهم یذکرون' ( سوره اعراف / آیه 20)، «قوم فرعون را به خشکسالی و کمی میوه دچار نمودیم تا شاید متذکر گردند.»



در حقیقت مصائب و بلاها مانند سیلی های سخت و گران آن پزشک حاذق است که پس از انجام عمل جراحی به چهره بیمار که در بیهوشی فرو رفته می نوازد، و او را با ضربه های سخت از خواب گران که ممکن است به قیمت جان او تمام شود، بیدار می کند؛ و گوئی بلاها و مصائب نعمت هایی است که به صورت قهر تجلی می کند. هرگاه انسان از این پیش آمدهای ناگوار بهره معنوی برد و براستی بیدار گردد، این پیش آمدها برای او لطف و احسان و نیکی خواهد بود؛ ولی اگر باز هم از خواب بیدار نشود آنجا است که باید گفت این شخص گرفتار مصیبت شده است؛ چه مصیبتی از این بالاتر که به وسیله خوشبختی و بیداری انسان پیش بیاید ولی باز او توجه نکند و بخواب ادامه دهد.

من_اب_ع

استاد جعفر سبحانی- الهیات و معارف اسلامی- از صفحه 160 تا 162

کلی__د واژه ه__ا


تکریم و احترام شخصیت کودک

یکی از سرمایه های فطری و ذخائر طبیعی که در باطن هر انسان به قضاء حکیمانه الهی مستقر شده است غریزه حب ذات است. هر انسانی قبل از هرچیز و هرکس، به خود علاقه دارد و بالفطره عاشق و شیفته خو یشتن است و هیچ چیز در نظر آدمی به قدر خودش عزیز و محبوب نیست. حب ذات یکی از بهترین و اساسی ترین پایه های ثابت تربیت کودک است. مربی لایق می تواند از این سرمایه فطری استفاده کند و در پرتو غریزه حب ذات، بسیاری از سجایای اخلاقی و صفات پسندیده را در کودک پرورش دهد.
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اما آنچه که فیلسوفان را به این باور برانگیخت که سلسله ی مراتبی در مبادی در پیوند با مبدأ نخستین، هماهنگ با ترتیب مکانی افلاک آنها، وجود دارد، این بود که دیدند که سپهر برترین از کارش چنین پیداست که اشرف است از آنچه در زیر اوست، و سپهرهای دیگر پیرو حرکت اویند، و بدین خاطر به آنچه که از ایشان درباره ی ترتیب به حسب مکان حکایت می شود، معتقد شدند. اما ممکن است کسی بگوید که شاید این ترتیبی که در سپهرهاست به خاطر فعالیت آنهاست نه به خاطر ترتیب در مکان؛ زیرا چون به نظر می رسید که افعال و حرکات این ستارگان، یعنی سیارات، به سبب حرکت خورشید است، پس شاید محرکهای آنها در تحریکهایشان از حرکت خورشید پیروی می کنند، و تحرک خورشید از سوی مبدأ نخستین است. بدین علت در این مسئله نه مقدمات یقینی، بلکه تنها اظهاراتی یافت می شوند که کم و بیش شایسته تر و پذیرفتنی ترند.»

انتقاد از نظریه «الواحد لایصدر» بدینسان ابن رشد نظریه ی صدور عقلها را، که فارابی و ابن سینا به میان آورده بودند، نفی می کند، بر این پایه جای شگفتی نیست که وی با نظریه ی «الواحد لایصدر عنه الاالواحد» (از یکی جز یکی صادر نمی شود) نیز سرسختانه بستیزد و آن را نفی کند. وی در معارضه با غزالی می گوید «اگر فیلسوفان چنین گفته باشند، پس بایستی معتقد می بودند که در نخستین معلول کثرتی بی پایان وجود دارد، و ضرورتا می بایستی از ایشان پرسید که در معلول اول کثرت از کجا آمده است؟ و همان گونه که می گویند که از واحد کثیر صادر نمی شود، همچنین می باید بپذیرند که کثیر هم از واحد صادر نمی شود. اما گفته ی شما که از واحد جز واحدی صادر نمی شود متناقض با گفته ی شماست که آنچه از واحد نخستین صادر شد، چیزی بود دارای کثرت، زیرا از واحد باید واحدی صادر شود، مگر اینکه بگویند هر واحدی از آن کثرتی که در معلول نخستین بوده است، یک اول است و بنابراین اولها می باید کثیر باشند؛ و بسیار جای شگفتی است که این نکته چگونه بر فارابی و ابن سینا پنهان مانده بود، زیرا ایشان نخستین کسانی بودند که این افسانه های یاوه را گفتند و مردم از ایشان تقلید کردند و این گفته را به فیلسوفان نسبت دادند.
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زیرا هنگامی که ایشان می گویند کثرت موجود در مبدأ دوم ناشی از اندیشیدن آن به خود و اندیشیدن به دیگری است، در مبدأ دوم ناشی از اندیشیدن آن به خود و اندیشیدن به دیگری است، برای ایشان لازم می آید که ذات آن (مبدأ دوم) دارای دو طبیعت، یعنی دو صورت باشد؛ و ای کاش می دانستیم که کدام یک صادر از مبدأ نخستین است و کدام یک نیست! و همچنین است اگر در این باره بگویند که (مبدأ دوم) ممکن به خود (به ذاته) است اما واجب از دیگری، زیرا طبیعت ممکن ناگزیر باید غیر از طبیعت واجبی باشد که آن را از واجب الوجود کسب می کند. اما طبیعت ممکن نمی تواند به صورت واجب درآید، مگر اینکه طبیعت ممکن به طبیعت ضروری منقلب گردد، و بنابراین در طبایع ضروری اصلا امکانی وجود ندارد، چه آنها به خود ضروری باشند چه به غیر. همه ی اینها افسانه هایی یاوه و گفته هاییند که ضعیف تر از گفته های متکلمانند، همه چیزهاییند داخل شده در فلسفه، که هماهنگ با اصول فیلسوفان نیست، و همه گفته هاییند که به مرتبه ی اقناع خطابی هم نمی رسند تا چه رسد به اقناع جدلی. بنابراین درست است آنچه که غزالی در جاهای متعددی از کتابهایش می گوید که دانش (متافیزیک) ایشان (یعنی فارابی و ابن سینا) تخمینی و گمانی (ظنی) است.»

علت کثرت در جهان اما اکنون می توان پرسید که عقیده خود ابن رشد درباره علت کثرت در جهان هستی چیست؟ وی در جای دیگری از همین کتاب به این پرسش پاسخ می دهد و می گوید «گروههای فیلسوفان در این باره یکی از سه پاسخ را داده اند: یکی اینکه کثرت از سوی ماده (هیولی) آمده است، دوم اینکه (کثرت) از سوی افزارها آلات آمده است و سوم اینکه (کثرت) از سوی میانجیها (وسائط) آمده است؛ و از پیروان ارسطو حکایت شده است که ایشان این گفته را که علت کثرت را در میانجیگری (توسط) قرار می دهند، درست دانسته و پذیرفته اند. اما من می گویم که پاسخ برهانی به آن پرسش در این کتاب (یعنی تهافت التهافت) ممکن نیست. ولی با این همه ما نه نزد ارسطو و نه نزد کسانی که از مشائیان باستان مشهورند، این گفته را که منسوب به ایشان است، نمی یابیم، مگر نزد فرفوریوس صوری، نویسنده ی «مدخل دانش منطق».
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اما آن مرد در شمار تیزهوش ترین فیلسوفان نبوده است. ولی آنچه نزد من هماهنگ با اصول (مشائیان) علت کثرت است، هر سه علتهاست، یعنی: میانجیها، و استعدادها و افزارها، و ما پیش از این توضیح داده ایم که چگونه همه ی اینها وابسته به واحدند و به آن باز می گردند؛ زیرا هر یک از آنها به وسیله ی وحدتی محض وجود دارد که علت کثرت است، چون به نظر می رسد که علت کثرت عقلهای مفارق، اختلاف طبایع آنهاست که آنچه را که از مبدأ نخستین تعقل می کنند پذیرا می شوند و از وی وحدانیتی به دست می آورند که در خود، فعل واحدی است، اما از رهگذر کثرت پذیرنده ها (قوابل) کثیر می شود، درست مانند وضع فرمانروایی که سرپرستیهای (رئاسات) بسیار زیردست او هستند، یا هنری که در زیر آن هنرهای بسیار جای دارند. ما این نکته را در جای دیگری غیر از اینجا بررسی خواهیم کرد، و اگر چیزی از آن روشن شود، چه بهتر، وگرنه باید به وحی متوسل شویم.»

من_اب_ع

پایگاه اطلاع رسانی کانون ایرانی پژوهشگران فلسفه و حکمت 

ماجد فخری- سیر فلسفه در جهان اسلام- مرکز نشر دانشگاهی- تهران- 1380 

حنا الفاخوری- تاریخ فلسفه اسلامی- مترجم آیتی- انتشارات علمی- فرهنگی- 1384

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی ابن رشد نظریه وجود ماهیت هستی


هویت انسان در مکتب تفکیک

مکتب تفکیک اساسی ترین آموزه مکتب تفکیک ارائه نظریه ای جدید در خصوص نسبت بین معارف دینی و معرفت بشری است . بنابراین اگر چه این مکتب باید در زمره مکاتب معرفت شناختی قرار داد، اما تأسیس آن ممکن نبوده است مگر پس از تأسیس انسان شناسی مخصوص که اساسی ترین زیربنای مکتب فوق را شکل می دهد. این نوشتار تا مبادی انسان شناسی این مکتب را مورد بررسی و نقد قرار دهد. از جمله نظریه های نوینی که در عرصه نسبت معارف دینی با اندیشه بشری مطرح شده است و بیش از نیم قرن از تولد آن نمی گذرد، نظریه ای است که صورت کمال یافت آن تحت عنوان «مکتب تفکیک » مشهور است . مکتب تفکیک را اساسا باید در زمره مکاتب معرفت شناختی قرار داد، چرا که واپسین غایاتش تمایز نهادن بین معارف بشری و معرفت وحیانی و در نهایت ترجیح معرفت وحیانی بر معرفت بشری، و در برخی روایتهایش تضعیف یا حتی ابطال معارف بشری است . اما وصول به این غایت حاصل نگردیده است مگر با ابداع اصولی در حوزه انسان شناسی، لذا می توان گفت این مکتب مبتنی بر نوعی انسان شناسی است که سنگ بنای مکتب بر آن نهاده شده است ، اگر این مکتب را به درختی تشبیه کنیم ، می توان گفت تنه و ریشه این درخت که شالوده ها و اساس آن است ، به حوزه انسان شناسی باز می گردد.
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معرفی مکتب تفکیک این مکتب نیز مانند سایر مکاتب فکری دارای روایتهای مختلف است ، که می توان گفت اجمالا از جانب تندی و افراط به سوی تعادل و پختگی پیش رفته اند و از این مدعا که دین برای قلع و قمع و ابطال همه معارف بشری آمده است ، و هیچ نقطه مشترکی بین علوم بشری و علوم الهی نیست به این سوی رفته است که معارف بشری الزاما باطل و بیهوده نیست و نسبت میان علوم بشری و فلسفه الهی اسلامی با وحی قرآنی تباین کلی نیست بلکه عدم تساوی کلی است . (حکیمی، معاد جسمانی، ص 308) و دین برای ابطال معارف بشری نیامده است بلکه نباید معرفت بشری را با معارف وحیانی و دینی درآمیخت . لذا تنظیم کننده آخرین روایتهای این مکتب در تعریف مکتب تفکیک می گوید: «مکتب تفکیک مکتب جداسازی سه راه و روش معرفت و سه مکتب شناختی است ... یعنی راه و روش قرآن ، و راه و روش فلسفه، و راه و روش عرفان ، هدف این مکتب نابسازی و خالص مانی شناختهای قرآن و سره فهمی این شناختها و معارف است ، به دور از تأویل و مزج با افکار نحله ها، و بر کنار از تفسیر به رأی و تطبیق ، تا «حقایق وحی» و اصول «علم صحیح » مصون ماند و با داده های فکر انسانی و ذوق بشری در نیامیزد و مشوب نگردد.» (حکیمی، مکتب تفکیک ، ص 47-46)

ماهیت انسان شاید یکی از محوری ترین اختلافات بین دانشمندان مسلمان (و بلکه دانشمندان الهی) با ملحدین در حوزه انسان شناسی، آن بوده است که انسان موجودی صرفا مادی و جسمانی نیست . پیامدهای مکتب ماتریالیست در باب انسان شناسی این است که انسان موجودی است جسمانی و فرض جسمانیت او برای تبیین و تعلیل همه کارکردهایش کافیست و هیچ نیازی به فرض بعد مجردی در وجود انسان نیست . اما قاطبه دانشمندان مسلمان بر این نکته اصرار ورزیده اند که برخی از کارکردهای وجود انسان را نمی توان با قول به جسمانی بودنش تبیین نمود و به نحو قانع کننده ای توضیح داد. لذا با تکیه بر ادله ای بعد غیر جسمانی و مجرد را در وجود انسان ثابت نموده اند که از آن در زبان فلسفه به نفس تعبیر می شود و تعابیری مثل روح ، دل ، قلب و نفس را در زبان شریعت مشیر به همین معنی می دانند.
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انسان شناسی دینی نیز جز با فرض موجودی مدرک و شاعر که صاحب اراده و اختیار باشد و بتواند مورد خطاب الهی قرار گرفته و مکلف به تکالیفی باشد سامان نمی یابد و تردیدی نیست که ادراک و شعور و اختیار و اراده هیچ یک با جسمانیت سازگار نیستند. لذا حقیقت وجود انسان که مکلف و مخاطب خداوند است و مستحق ثواب و عقاب و سعادت و شقاوت می گردد نفس ناطقه اوست و تنها اوست که به معنی حقیقی فرمانبردار یا مطیع ، عاصی یا متواضع و مؤمن یا کافر است . اما یکی از اساسی ترین شاخصه های مکتب تفکیک مقابله و مخالفت با نظریه ی فوق الذکر، و تأسیس انسان شناسی است که در مقابل نظریه بالاست . همه اندیشمندان این مکتب بدون استثناء تجرد نفس را منکرند و معتقدند نفس چیزی جز ماده و جسم نیست و برآنند که، مستفاد از اخبار متعدد و منقول از معصومین آن است که نفس که از نظر آنها با قلب و روح به یک معنا است جسمی است رقیق و دارای مکان و زمان و فی نفسه مانند سایر اجسام ، ظلم و تاریکی بر آن حکمفرماست . (اصفهانی، ص 19)

نفی تجرد نفس و جسمانی دانستن آن به معنی آن است که اوصافی مثل علم ، ادراک ، شعور، اختیار و اراده نیز از او سلب گردد و دانشمندان این مکتب به صراحت همه این لوازم را پذیرفته و معتقدند که نفس فی حد ذاته ظلمانی است و دارای هیچ یک از کمالات فوق الذکر نیست . (قزوینی، ج 1، ص 59-58. اصفهانی، ص 7) اما این بزرگان متفطن بوده اند که سلب مطلق این اوصاف از انسان به معنای نادیده گرفتن صدها آیه و هزاران روایت معتبر است که همگی بر متصف بودن انسان بر اوصاف فوق الذکر صراحت دارند.

ص: 13033





خلاصه آنکه مکلف بودن انسان از سوی خداوند فرع بر برخورداری انسان از اوصاف فوق برخوردار است . اما این اوصاف همه از اوصاف عقلند و نه از اوصاف نفس . و عقل موجودی است قدسی و خارج از حقیقت و ذات انسان ، و از مواهب خداوند به انسان است . و در پناه ادراک و شعور عقل است که انسان نیز از این اوصاف برخوردار می شود. اما در عین حال انسان همیشه بر جسمانیت و مادیت خود باقی است و هرگز حقیقتش از ماده به جانب تجرد نمی رود و بین او و عقل که خارج از حقیقت اوست مدام دیواری عبور ناپذیر کشیده شده است. 

اگر بخواهیم محل نزاع و نقطه فراق بین این دو نظریه یعنی نظر قاطبه حکیمان مسلمان و نظریه مکتب تفکیک در باب انسان را به دقت تحریر کنیم باید گفت نظریه اول ، نفس انسان را مجرد دانسته و بدین ترتیب قوه نطق ، ادراک ، شعور و احساس را از خصایص ذاتی آن برمی شمارد و اگر توجه کنیم که حقیقت انسان نیز همان نفس است پس صفات فوق برای انسان ذاتی هستند. اما از نظر مکتب تفکیک نفس موجودی است جسمانی.

لذا فی حد ذاته دارای صفات ادراک ، شعور و احساس نیست و از طرفی هویت و حقیقت ذات انسان همان نفس اوست . لذا اوصاف فوق همگی از حقیقت ذات او خارج و غایبند و تنها می توان گفت نفس انسان هرگاه مشیت خداوند اقتضا کند واجد امری قدسی به نام عقل می گردد، و اوصاف فوق همه از خواص عقلند، لذا انسان مجموعه ای از نفس و بدن موجودی است سراسر مادی و عقل که همچون رسول و ملکی است الهی، مجزای از حقیقت انسان است . عقل امری نیست که در اختیار انسان باشد و یا انسان بتواند آن را به کار بندد. بلکه انسان تنها می تواند در مقابل فرامین و رسالت او فرمان بردار و یا عاصی باشد.
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سهمگین ترین حمله ای که در طول تاریخ تفکر اسلامی بر شخصیت انسان شده است ، همین نظریه است . این نظریه حقیقت وجودی انسان را تا حد جمادات تقلیل می دهد و با تخریب کرامت و شرافتش او را از اوج «لقد کرمنا» تا حضیض ظلمت و تاریکی عالم ماده و جماد تنزل می دهد و با حذف عقل و تعقل از ساخت وجود انسان ، اسناد مذموم «شر الدواب » در کریمه: «ان شر الدواب عند الله الصم البکم الذین لا یعقلون ؛ قطعا بدترین جنبندگان نزد خدا کران و لالانیند که نمی اندیشند.» (الانفال / 22) را در خصوص مطلق انسانیت تحقق می بخشد.

البته قبل از میرزا مهدی قاطبه اهل حدیث ، با ادعای اینکه دلیلی عقلی بر تجرد نفس اقامه نشده و ظواهر روایات نیز دال بر جسمانیت نفس و روحند آن را جسمانی و مادی می دانستند. (مجلسی، بحارالانوار، 61/104) اما در عین حال عقل را بلکه هیچ موجودی را غیر از واجب تعالی مجرد ندانسته اند. لذا از نظر آنها عقل (بنابر معانی شش گانه ای که مرحوم مجلسی در تحف العقول برای آن برمی شمارد) یا همان نفس است و یا از قوا و ملکات و استعدادهای اوست . (مجلسی، تحف العقول ، ج 1، ص 27-25) و با این بیان عقل همان حقیقت انسان یا بخشی از حقیقت اوست . لذا برگرفتن عقل و جداکردن آن از حقیقت وجود انسان ادعای اختصاصی مکتب تفکیک است . اما باید دید این ادعا چه اهداف و مقاصدی را دنبال میکند و با چه اهدافی صورت گرفته است .
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دغدغه و مسئله اصلی مکتب تفکیک اگر قدری صمیمی و از نزدیک با دانشمندان این مکتب ، علی الخصوص با شخصیت حکیم ، عارف ، اصولی، و فقیه بزرگی همچون مؤسس نامدار این مکتب ، مرحوم آیة الله میرزا مهدی اصفهانی همراهی کنیم و از دغدغه ها و مافی الضمیر او خبر گرفته و خود را چون او در مقام مواجهه با مشکل بیابیم ، شاید بهتر هویت این مکتب ، علل تأسیس ، مختصات و مسئله ویژه ای را که این مکتب در صدد پاسخ به آن است ، دریابیم .

اصلی ترین مسئله که اساسا مکتب تفکیک به عنوان پاسخی به آن شکل گرفته است ، مسئله ی عقل است . پرسش آنان این بوده است که علیرغم کجرویهای عقل انسانی و خطاهای انکار ناپذیری که از آن سراغ داریم چگونه دین اسلام این همه بر اهمیت عقل و لزوم پیروی از آن ، تأکید ورزیده است ؟ با جستجویی مختصر می توان صدها نمونه از این قبیل تأکیدات را فهرست نمود که: «ان شرالدواب عندالله الصم البکم الذین لا یعقلون » (انفال / 22) «و یجعل الرجس علی الذین لا یعقلون ؛ [خدا] بر کسانی که نمی اندیشند پلیدی را قرار می دهد.» (یونس / 100) و روایاتی مثل: «انما یدرک الخیر کله بالعقل و لادین لمن عقل له» (ری شهری، ش 2036) «استرشدوا العقل ترشدوا و لاتعصوه فتندموا» (مجلسی، 1/96) «العقل شرع من داخل و الشرع عقل من خارج » (طریحی، 5/425)

با تأمل در آیات و روایات فوق (که تنها به عنوان نمونه ذکر شدند) و در عین توجه به اینکه عقل انسان در معرض خطاست ، سؤال گذشته، با خود را، بیش ار پیش نمایان می کند سر این تأکیدها چیست ؟ آیا عقل در اینجا همان معنای عقل مصطلح و مشهور را دارد یا به معنایی دیگر است ؟ در مقابل این پرسش اساسی بوده است که دیدگاهها و رویکردهای مختلفی پدید آمده است . سنت اخباری گری که عقل دیگری را غیر از همان عقل مصطلح و مألوف و خطاکار انسان سراغ ندارد، به کلی حجیت آن را منکر است ، و بر منع تعقل و تفکر و ترک استعمال عقل حکم می کند و آیات و روایات مؤکد بر اهمیت و حجیت عقل را مسکوت و متروک می نهد. سنت اصولی در معیت متکلمین و فلاسفه، مقصود از عقل را همان عقل مألوف بشری می دانند، اما برآنند که عقل تحت شرایطی، و با یاری قواعد منطق صوری می تواند از خطا و کجروی مصون باشد، و مقصود شریعت از عقل ، عقلی است که از چنین شرایطی برخوردار باشد.
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اما مکتب تفکیک را در این باب نظریه ای دیگر است ، و نظریه سومی را به پیش کشیده است . مرحوم میرزا مهدی نه همانند اخباریون انکار حجیت عقل را می پذیرد و نه به عقل گرایی خام سنت اصولی و فلسفی- کلامی گردن می نهد.

او همانند بسیاری از معرفت شناسان شکاک امروز بر این باور است که اساسا یقین به معنی منطقی امری محال و غیر قابل تحقق است . لذا هیچ یک از معارف بشری را نمی توان مصون از خطا دانست .(اصفهانی، ص 16 و 69) بنابراین باید میرزامهدی و پیروان نخستین روایت مکتب تفکیک را، نسبت به معارف بشری از زمره شکاکان مطلق به حساب آورد و همین شکاکیت مطلق را می توان نقطه عزیمت مکتب تفکیک و سبب فاصله گرفتن آن از تمامی سنتهای فکری رایج در محیط اندیشه اسلامی دانست .

لذا میرزامهدی چاره مسئله را در این می یابد که در وجود انسان به سه ساحت: بدن ، نفس و عقل قائل شود و برای تبیین شناخت به دو نیروی عقل و نفس متوسل می گردد.

نفس (یا روح ) حقیقت وجود انسان و عقل خارج از حقیقت او و متعلق به عالم قدس است . احکام و شناختهای نفس یکسره در معرض خطاست و هیچ حکمی از احکام او اطمینان بخش نیست ، اما عقل معصوم است و در شناختهایش هرگز خطا وجود ندارد. پاسخ نهایی این است که: عقلی که در لسان شریعت رسول باطنی است و بر حجیت او تأکید شده است همین عقل معصوم و خارج از حقیقت انسان است . اما آن عقل مألوف و مصطلحی که خطا می کند در واقع نفس است و به خطا آن را عقل دانسته اند. پس حجیت عقل به جای خود باقی است و این نکته منافاتی با خطای نفس و خطای دانش بشری ندارد. اخباریون که حجیت عقل را منکر بودند، به واسطه این ظن باطل بود که احکام نفس را احکام عقل می دانستند و خطای یکی را به عهده دیگری می نهادند (مروارید، ص 15) و فلاسفه و متکلمین که برای مصون دانستن عقل از خطا، به علم منطق متوسل می شدند، نفس را عقل پنداشتند. در اینجا با این نکته عجیب مواجه می شویم که میرزا مهدی علیرغم آنکه نفس را جسمی تیره و ظلمانی می داند، به ناچار و برای تبیین خطاهای دانش بشری، به مدرک بودن آن تن در می دهد. اما آیا این نکته پذیرفتنی است ؟!! و بدین ترتیب است که با خارج شدن عقل از حقیقت وجود انسان ، و تعلق آن به عالم قدس و عصمت ، انسان با همه هویت وجودیش که نفسی جسمانی و سراسر ظلمت و گمراهی است به حضیض ماده و جسم سقوط می کند. 
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پایگاه اطلاع رسانی بنیاد حکمت اسلامی صدرا 

پایگاه اطلاع رسانی حوزه

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب مکتب تفکیک انسان شناسی جهان بینی اسلامی نفس نظریه


جغرافیای مقدس در حکمت الاشراق

مسیر حیات عقلانی اسلام و مسیحیت حیات عقلانی اسلام و مسیحیت (این دو تمدن خواهرگونه) را در قرون وسطی تا حدود زیادی می توان از طریق نقشی که فلسفه ارسطویی در آن دو داشت، مقایسه کرد. فلسفه و علوم مشائی از طریق ترجمه های عربی در قرن پنجم/ یازدهم و ششم/ دوازدهم به جهان غرب وارد شد و به تدریج وسعت تسلطش به حدی رسید که جایگزین حکمت آگوستینی و افلاطونی دوران پیشین گردید و (نهایتا) با عقل گرایی انسان مدارانه عهد رنسانس از میان رفت. در (جهان) اسلام حملات صوفیان و متکلمان به جنبه عقلانی فلسفه ارسطویی منجر به ضعف آن گردید و این زمانی بود که فلسفه در (سرزمینهای) غرب مسیحی رو به قدرت می رفت و در جهان اسلام جای خود را به دو آیین بسیار مهم یعنی تصوف نظری محی الدین عربی و حکمت الاشراق شیخ اشراق شهاب الدین یحیی بن حبش بن امیر سهروردی می داد؛ که هدف هر دو آیین شناخت واقعی 'حق' و جایگزین ساختن ذوق به جای عقل گرایی فلسفه مشائی بود.

حکمت اشراق گنجینه معارف حکمی بشر سنت اشراق گنجینه ای است از تعالیم و رموز سنتی که در آنها حکمت صوفیه با حکمت هرمسی، و فلسفه های فیثاغورسی، افلاطونی، ارسطویی و زرتشتی با عناصر مختلف دیگر ترکیب شده اند. شکی نیست که سهروردی در تدوین و صورت بندی بسیاری از آرای خود، تا حدود زیادی، مرهون فلاسفه اسلامی به ویژه ابن سینا است. گذشته از این، او در عین حال که هم صوفی و هم فیلسوف و به تعبیر بهتر یک حکیم الهی است، به لحاظ دو جنبه الهام روحانی و نظریات خود مرهون سلسله مشایخ صوفیه قبل از خود نیز است؛ دقیقتر آن است که بگوییم مدیون حلاج و غزالی است، (بدین سان که) اغلب اوقات از حلاج نقل قول می کند و کتاب مشکوة الانوار غزالی نقش بسیار مهمی در نظریات او درباره ارتباط نور با امام دارد
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غریزه حب ذات در مزاج کودک، نیروی مهمی است که اگر عاقلانه و با برنامه صحیح رهبری شود و مورد استفاده قرار گیرد منشأ خوشبختی و سعادت است و اگر درست رهبری نشود بدبختی های بزرگی به بار می آورد. یکی از طرق ارضاء غریزه حب ذات ، تکریم کودکان و توجه به شخصیت آنها است، طفلی که به قدر کافی در خانواده احترام شود و غریزه حب ذاتش به اندازه صحیح ارضاء گردد روحیه ای طبیعی و روانی معتدل دارد، از چنین کودکی می توان توقع اخلاق پسندیده و رفتار عادلانه داشت. برعکس کودکی که از پدر و مادر، احترام و تکریم ندیده و در محیط خانواده، خواهش طبیعی حب ذاتش ارضا نشده است در خود احساس پستی و حقارت می کند، روحی شکست خورده و روانی افسرده دارد و بدون تردید این حالت درونی در خلال رفتار و گفتار کودک با وضع نامطلوبی آشکار می گردد. چنین کودکی در معرض انحراف های گوناگونی است و در راه زندگی با خطراتی مواجه می شود.



برنامه زندگی و روش های اخلاقی دوران عمر تمام زنان و مردان اجتماع عبارت از مجموعه تربیتی های است که در دوران کودکی از پدران و مادران در محیط خانواده، و از آموزگاران در محیط آموزشگاهها فرار گرفته اند. هر خوب و بدی را که آنان در ایام طفولیت، به کودکان آموخته اند در بزرگسالی از خود بروز می دهند و عملا به کار می بندند. به عبارت دیگر وضع روحی و اخلاقی و کیفیت رفتار و گفتار مردم هر عصری محصول بذرهای تربیتی است که در ایام کودکی در مغز آنان افشانده شده است. خوبی و بدی، پاکی و ناپاکی، قوت و ضعف ملت فردا را باید در روش تربیت کودکان امروز جستجو کرد. شخصیت، استقلال اراده، اعتماد به نفس، و همچنین زبونی، فرومایگی، عدم اعتماد به نفس، از صفاتی است که اساس آن در دامن پدر و مادر پی ریزی می شود. پدران و مادرانی که علاقه دارند فرزند با شخصیتی پرورش دهند لازم است از دوران کودکی به آن متوجه باشند و این خوی پسندیده را از اول در آنان احیا نمایند. طفلی که در خانواده، زبون و پست بار آمده است، کودکی که پدر و مادر با وی معامله یک انسان نکرده و او را یک عضو محترم خانواده به حساب نیاورده اند، در بزرگی نمی توان از او توقع استقلال و شخصیت داشت، او خود را انسان لایقی نمی دا ند و برای خو یش شخصیتی نمی بیند، او یک موجود بدبختی است که از اول، فرومایه و زبون بار آمده و مشکل است این خوی ناپسند را در خود تغییر دهد.
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سهروردی همچنین تحت تأثیر تعالیم زرتشت بخصوص در مورد فرشته شناسی و جنبه رمزی نور و ظلمت قرار گرفته است. او حکمت حکمای قدیم زرتشتی را با حکمت هرمسی و نیز با فلاسفه پیش از ارسطو بخصوص فیثاغورس و افلاطون یکی می دانست و (به همین دلیل) در احیای آرای و تعالیم آنان کوشید. سرانجام، تحت تأثیر مستقیم سنت گسترده هرمسیان قرار گرفت. این سنت خود بازمانده تعالیم مصریان، کلدانیان و صابئین قدیم است که در دامن فلسفه یونان پرورش یافته و به صورت قدیمیترین رموز علم کیمیا بیان می شود. سهروردی خود را احیا کننده جاویدان خرد یا آنچه که خود آن را حکمت عتیقه و یا حکمت خالده می نامید، می دانست؛ حکمتی که پیوسته در میان هندیان، ایرانیان، بابلیان، مصریان و یونانیان قدیم تا زمان افلاطون وجود داشت.

مفهوم تاریخ فلسفه در نزد سهروردی و مکتب (اشراقی) وی خود شایان توجه بسیار است. این مکتب فلسفه را بیشتر به معنای دانایی (تأله) می گیرد تا به معنی نظام پردازی عقلانی (بحث صرف). زیرا فلسفه با افلاطون و ارسطو آغاز نشده، بلکه با آنها پایان پذیرفته است. ارسطو با پوشاندن لباسی عقلانی بر (قامت) حکمت، (عملا) میدان آن را محدود کرد و آن را از حکمت توحیدی حکمای پیشین جدا ساخت. از دیدگاه اشراقی، پدر فلسفه، هرمس یا ادریس نبی است که فلسفه را به عنوان وحی آسمانی دریافت داشت. پس از ادریس سلسله ای از حکما در یونان و ایران قدیم و بعدها در (داخل حوزه) اسلام ظهور کردند تا حکمتهای تمدنهای پیشین را به صورت مرکزی و سازمان یافته، وحدت و اعتدال بخشیدند.

ص: 13039





معنا و مفهوم اشراق کلمات عربی «اشراق» به معنی نوربخشی و نوردهی و «مشرق» به معنی شرق (خاور)، هر دو از نظر واژه شناسی از ریشه شرق به معنای طلوع خورشید مشتق شده اند. گذشته از این، دو کلمه «مشرقیه» (که صفتی است به معنای منیر و اشراقی و روشنی بخش) و «مشرقیه» (به معنای شرقی) در عربی دقیقا به یک صورت نوشته می شوند. این تعریف رمزی و نمادین شرق (و ارتباط آن) با نور که در زبان عربی منفک از یکدیگر نبوده و اغلب توسط حکیمان اشراقی نیز به کار برده شده است، منشأ اشکالات فراوانی در تفسیر این حکمت، که به معنی شرقی و اشراقی هر دو به کار رفته، شده است.

قبلا ابن سینا در کتاب منطق المشرقین، که قسمت اعظم آن مفقود شده، به حکمتی شرقی اشاره کرده بود که برتر از فلسفه رایج و پذیرفته شده مشائیان است. به دلیل این حقیقت که کلمه «مشرقیون» در عربی «مشرقیون» به معنی نور بخشنده و روشنی بخش هم خوانده می شود، می توان تعالیم باطنی ای را که ابن سینا ارائه کرده به معنی اشراقی و شرقی هر دو تفسیر کرد. از زمان نشر مقاله مشهور نالینو این عقیده متداول شده که کلمه مشرق مربوط به شرق است و ارتباطی به اشراق و نوربخشی ندارد.

با این حال، اگر این نظریه نالینو از لحاظ زبان شناسی درست باشد، اساسا نظری محدود است؛ زیرا از جنبه رمزی زبان غفلت می ورزد و همچنین حق بزرگ ابن سینا را که به سهروردی و حکمت اشراقی دارد، نادیده می گیرد.

سهروردی می نویسد که ابن سینا بر آن بوده است که بر فلسفه شرقی احاطه یابد ولی منابع ضروری را در دسترس نداشته است. بنابراین، اگر ما چگونگی جغرافیای مقدس (خریطه مقدس) شرق را، که بر اساس آن مشرق محل نور و مغرب محل تاریکی است، در سه رساله نخستین ابن سینا به نامهای حی بن یقظان، رسالة الطیر، و سلامان و ابسال در نظر بگیریم و پیروی سهروردی از این مطلب را در نظر داشته و به یاد آوریم که شیخ اشراق مقالات متعددی از ابن سینا به زبان فارسی ترجمه کرده و قسمتهایی از حکمة الاشراق شباهت فراوانی به تفسیر ابن سینا از الهیات ارسطو دارد، آن گاه روشن خواهد شد که فلسفه اشراق چه ریشه های عمیقی در برخی از آثار غیر ارسطویی ابن سینا داشته و چگونه اشراق و شرق در این نوع حکمت وحدت یافته اند.
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ارتباط میان شرق جغرافیایی و معنای اشراق وحدت میامن معنی نوربخشی و شرق در واژه اشراق با رمز خورشید، که طلوعش از شرق است (یعنی شرقی و مشرقی است) و به همه چیز نور می بخشد (یعنی اشراقی و مشرقی است) و در نتیجه آن سرزمین نور (مشرق) با سرزمین اشراق (مشرق) و معرفت یکی می شود، ارتباط پیدا می کند. همچنان که مغرب جایی است که خورشید افول می کند و تاریکی حکمفرماست، به همین صورت سرزمین ماده، جهل یا افکار بحثی (استدلالی) نیز می باشد که در دام ساختمان منطقی خود گرفتار است. در مقابل، شرق، عالم نور و هستی، و سرزمین علم و اشراق است که افکار بحثی محض و استدلالی را تعالی می بخشد. شرق، سرزمین علمی است که از صفا و تقدس ترکیب یافته و انسان را از قید خود و جهان رها می سازد.

به همین دلیل است که سهروردی حکمت اشراق را به شاه موبدان ایران باستان چون کیخسرو و حکمای یونان چون اسقلبیوس، فیثاغورس و افلاطون نسبت می دهد؛ حکمایی که حکمت آنها بر صفای درون و شهود عقلانی (ذوق) و نه بر منطق بحثی استوار بود.

از لحاظ تاریخی، حکمت اشراقی با مابعدالطبیعه پیش از ارسطو مربوط است. جرجانی در کتاب تعریفات خود، اشراقیون را «فیلسوفانی می داند که استادشان افلاطون است». عبدالرزاق کاشانی، صوفی معروف، در شرح خود بر فصوص الحکم ابن عربی می نویسد: «اشراقیون از سلاله شیث اند و شیث همان اغاثاذیمون است؛ همان که اسرار حرفه ای پیشه وران و نیز نظام هرمسی را به وی نسبت داده اند.» ابن وحشیه در الفلاحة النبطیه اشراقیون را طبقه ای از کاهنان مصری می داند که فرزندان خواهر هرمس بوده اند. خود سهروردی در مطارحات می نویسد که حکمت الاشراق در اختیار شاه موبدان باستانی ایران قدیم چون کیومرث، فریدون و کیخسرو بوده و سپس به فیثاغورس و افلاطون رسیده است و افلاطون آخرین حکیم یونانی است که بدان دست یافته است؛ و سرانجام عرفای مسلمانی چون ذوالنون مصری و بایزید بسطامی وارثان این حکمت گردیده اند.
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شرق و غرب در جغرافیای مقدس (خریطه مقدس) چنانچه قبلا بیان شد، واژه «اشراق» با نماد جهان و جغرافیای مقدس، که عناصر ضروری علوم سنتی هستند، ارتباط نزدیک دارد. در سه رساله عرفانی ابن سینا سالک از غرب که دنیای ماده است، از طریق واسطه های غربی و شرقی که افلاک و جواهر مجرد باشند، به شرق مطلوبی که به طور رمزی به صورت عالم فرشتگان مقرب توصیف شده است (به عبارت دیگر شرق نماد عالم فرشتگان مقرب است)، عبور می کند. تقسیم بندی مشابهی درباره عالم، در نوشته های سهروردی آمده است. (با این بیان که) غرب دنیای ماده است، زندانی است که روح انسان در آن افتاده و باید از آن رهایی یابد. شرق انوار، عالم فرشتگان مقرب است که در ورای جهان مرئی قرار دارد و مبدأ روح انسان است. غرب میانه به منزله افلاکی است که با قوای مختلف درونی انسان مطابق است. قابل توجه است که اشراقیون بر خلاف مشائیون بر این عقیده اند که مرز میان شرق و غرب بر محرک اول استوار است و تمام آنچه در عالم مرئی است از جمله افلاک سماوی، قسمتی از غرب است؛ زیرا که هنوز با ماده مرتبط است؛ هرچند که بسیار رقیق هم باشد. ساده تر بگوییم، شرق در ورای عالم مرئی است؛ جهانی است از تجلیات بدون واسطه که مرزش فلک کواکب ثابته است.

حکایت مراحل سفر سالک از غرب به شرق سهروردی در رساله قصة الغربة الغربیة به دنبال کشف اسرار سه رساله ابن سیناست و جهان را چون غاری می بیند که سالک باید از طریق آن به دنبال حقیقت سفر کند؛ سفری که آغازش از دنیای ماده و تاریکی است که سالک گرفتار آن شده است و انجامش شرق انوار است که وطن اولیه روح بوده است و نشان آن اشراق (باطنی) و درک روحانی است.
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1- چاه قیروان در تونس آغاز سفر: سفر از شهر قیروان در تونس امروزی، که در غرب قسمت اصلی جهان اسلام واقع شده است، آغاز می شود. مرید و برادرش در شهر مزبور در ته چاهی که به معنای قعر ماده است، زندانی شده اند. آنان پسران شیخ هادی بن الخیر الیمنی از اهالی یمنند، که در عربی به معنی دست راست و نهایتا نماد شرق است و به طور سنتی با حکمت حضرت سلیمان (ع) و حکمای باستانی مربوط است؛ همان طور که طرف چپ با ماده و ظلمت مرتبط است. در بالای چاه قصری بزرگ با برجهای بسیار قرار دارد که به معنی دنیای عناصر و آسمانها یا قوای نفس است. آن دو شبانگاه و نه به هنگام روز قادر به رهایی از چاه می باشند و این بدان معنی است که انسان فقط در هنگام مرگ است که به عالم معقولات یا عالم روحانی دست می یابد.

این مرگ یا به طور طبیعی و ابتدایی است و یا چون خواب و رؤیا است که (در حقیقت) مرگ دوم است. در چاه چنان ظلمتی حکمفرماست که انسان حتی قادر به دیدن دستهای خود نیست و این بدان معنا است که ماده چنان حاجبی است که نور به ندرت می تواند از آن عبور کند. (آنان اخباری از یمن دریافت می کنند و با دریافت این اخبار، غم دوری از وطن آنان را فرامی گیرد و این به معنی آن است که) گهگاه از طریق تأمل یا رؤیا، عالم معقولات را می بینند، چنین است که آنان عازم موطن اصلی خود می شوند.
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در یک شب روشن از جانب فرمانروای یمن به وسیله هدهد به آنان فرمان می رسد که به سوی موطن اصلی خود سفر آغاز کنند؛ و این به معنی دریافت وحی از عالم معقولات و آغاز (گرایش) به زهد است. همچنین ضمن آن فرمان از آنان خواسته می شود که چون به وادی مورچگان، که نشانه ای از شور آز است، رسیدند دامن بیفشانند؛ که این به معنی رهایی از وابستگی است. به نشانه رهایی از شهوت، می بایست زنان خود را بکشند، آن گاه سوار بر کشتی شوند و به نام خدا سفر خود را آغاز کنند. آنان پس از آماده شدن، عازم زیارت کوه سینا می گردند.

مراحل تخلیه و تحلیه نفس سالک موجی بین سالک و پسرش حاجب می شود (و پسر غرق می شود)؛ این بدان معنی است که مرید از نفس حیوانی آزاد می گردد. صبح نزدیک است، که اشاره ای است به نزدیک شدن اتحاد نفس جزئی با نفس کلی. قهرمان داستان، دنیای شر را کشف می کند، یعنی این دنیا را؛ دنیایی که به وسیله نزول باران و سنگ، که همان امراض و مفاسد اخلاقی است، به تباهی افتاده است. با رسیدن به دریای طوفانی، دایه خود را در دریا می افکند و او را غرق می کند؛ یعنی حتی نفس طبیعی خود را قربانی می کند. سفر او هنوز در طوفان است؛ یعنی گرفتار من (یعنی انانیت) است. او باید از ترس پادشاهی که فوق اوست و از هر کشتی باج می ستاند، کشتی خود را رها کند؛ یعنی که هر میرنده ای باید مزه مرگ را بچشد. سالک به کوه یأجوج و مأجوج می رسد و این کنایه از نفوذ اندیشه های شر و عشق به این دنیا در خیال اوست.
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جن (پریان) که همان قوای خیال و تفکر است، و همچنین چشمه ای از مس روان، که نشانه حکمت است، در پیش روی اوست. سالک از پریان می خواهد تا بر مس بدمند که در نتیجه تبدیل به آتش می شود؛ و از آن سدی در مقابل یأجوج و مأجوج بنا می کند. نفس اماره یا دماغی را که منبع این نفس است، دربند می کشد و در غاری نگه می دارد. سپس سالک «جویها را از جگر آسمان» می برد و این بدان معنی است که قوه محرکه دماغ را، که در سر یعنی آسمان بدن قرار دارد، متوقف می کند. آسمان علوی را که دربر گیرنده ستارگان، خورشید و ماه است، در هم می ریزد و این بدان معنی است که تمام قوای نفس به یک رنگ درمی آیند و از چهارده تابوت، که همان چهارده قوای نفس در علم النفس اشراقی است، و ده گور که همان پنج قوه خارجی و پنج قوه باطنی است، درمی گذرد. با گذشت از این مقامات به کشف راه خدا که همان صراط مستقیم است، نایل می گردد.

ظهور نور عوالم روحانی بر سالک سالک از دنیای ماده و اثیر می گذرد و به نوری که همان عقل فعال و مدبر این عالم است، می رسد. آن نور را در دهان اژدها، که همان دنیای عناصر است، می نهد و از آن کناره می گیرد تا به آسمانها و ورای آنها، یعنی به علایم منطقه البروج که نشانی از نهایت دنیای مرئی است، برسد. ولی سفر او هنوز پایان نرسیده است؛ او سفرش را حتی ورای آنچه که ذکر شد (که همان علایم منطقه البروج باشد)، به سوی آسمانهای بالا ادامه می دهد. آوای موسیقی از دوردست به گوش می رسد و سالک از گودال محدودیت به سوی چشمه حیات خارج می شود؛ چشمه ای که از کوهی عظیم که همان کوه سیناست، جاری می شود. در آن چشمه ماهیان را می بیند که همان برادران او هستند؛ اینان کسانی هستند که به غایت سفر روحانی رسیده اند.
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سالک، صعود از کوه را آغاز می کند و سرانجام به پدر خویش می رسد. پدر همان فرشته مقرب انسانیت است که با نوری کور کننده می درخشد و آن نور تابناک نزدیک است وی را بسوزاند. پدر رهایی از زندان قیروان را به وی تبریک می گوید، ولی به او تذکر می دهد که باید از راه بازگردد چون هنوز همه بندها را از خود نگشوده است. وقتی بار دوم بازگردد، قادر به اقامت خواهد بود. پدر به او می گوید که بر فراز آنها پدر پدر او، یعنی عقل کل، قرار دارد و در ورای او بستگانی هستند که به نیای بزرگ، که همان نور محض است، منتهی می شوند. «همه چیز فناشدنی است جز ذات او (خدا)».

از این مجمل می توان دریافت که چگونه حکمت اشراقی اساسا مستلزم شناخت روحانی است و از اندیشه بحثی (استدلالی) فراتر می رود. جهان در نظر سالک شفاف می گردد و به هستی او راه می یابد. مراتب شناخت که از مرتبه حضیض نفس انسان دربند شروع می شود و به اوج نفسی که از همه محدودیتها آزاد است می رسد، 'به طور افقی' مترادف با سفر از غرب ماده به شرق انوار است و 'به طور عمودی' مترادف با صعود از زمین است به مرزهای جهان مرئی و از آنجا، از طریق تجلیات بی شکل، به حضور الهی.

من_اب_ع

سیدحسین نصر- سنت عقلانی اسلامی در ایران- صفحه 211 و 214 و 217 و 222-219

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب مکتب اشراق جغرافیا قداست اندیشه سیر و سلوک تزکیه نفس
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احیاء و بسط حکمت در مکتب اصفهان

تشیع یکی از تعجب آورترین جنبه های تحقیقات غربی درباره حیات عقلانی اسلامی این است که تا کنون جز در یک یا دو مورد استثنائی، عملا در ذخایر معنوی و عقلانی شیعه اثنی عشری به هیچ یک از زبانهای اروپایی تحقیقی جدی صورت نگرفته است. در نتیجه، نه فقط غربیان بلکه حتی مسلمانانی که تماس آنها با عالم تشیع بیشتر از راه منابع غربی بوده، از حیات عقلانی برجسته ای که تا به امروز در مراکز شیعی و بخصوص در ایران تداوم داشته، کاملا غافل مانده اند. از آنجا که پس از قرن هفتم/ سیزدهم، این جهان شیعی بود که به طور ویژه لکن نه به صورت انحصاری، پناهگاه حیات عقلانی اسلام، به ویژه در (عرصه) علوم و حکمت سنتی شد، این غفلت، این تصور کاملا اشتباه را تقویت کرده است که اسلام پس از حمله مغول روی به انحطاط کامل عقلانی نهاد.



علم و هنر در عالم تشیع

لکن تحقیق دقیق و مفصل در دنیای اسلام نشان خواهد داد که در هنر، حکومت، تصوف و بسیاری از جنبه های دیگر حیات اسلامی تا دوران اخیر، هر چیز دیگری جز انحطاط ممکن بوده است، و تحقیق در عالم تشیع روشن خواهد کرد که مسلمانان حتی در علوم، فلسفه و حکمت، با وقفه ای به مدت یک قرن و نیم، همچنان تا به عصر حاضر به حیات شکوفای خود ادامه داده اند. همان طور که هنر صفوی یکی از قله های رفیع هنر اسلامی است، همین طور حیات عقلانی تشیع این دوره نیز یکی از مراحل اوج تاریخ اسلامی به شمار می آید؛ شیرازی معروف به ملاصدرا را به بار آورده است. شاید روزی (فرا رسد) در کتابهای تاریخ فلسفه، فصلهای مربوط به اسلام، نهایتا به ابن رشد یا ابن خلدون ختم نشود بلکه رشته تداوم آن تا به عصر حاضر کشیده شود و به این پندار زیانبار که مسلمانان معاصر بر اثر قرنها «خلأ» فکری از سنتهایشان بریده اند، برای همیشه پایان دهد. هدف ما در این فصل، به هیچ وجه پر کردن این خلأ نیست؛ بلکه برعکس هدف ما ارائه برخی از زمینه های دوره صفوی؛ دوره ای که تشیع اثنی عشری برای نخستین بار هویت سیاسی و فرهنگی کاملا مستقلی یافت؛ هویتی که از آن پس بر همه شئون زندگی در ایران حاکم بوده است.
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به قدرت رسیدن صفویه به قدرت رسیدن سلسله صفویه در ایران از جذابترین فصول تاریخ اسلامی و بیانگر یکی از مواردی است که در آن تأثیر تصوف بر زندگی سیاسی و اجتماعی اسلام مستقیما احساس می شود. صفویان در آغاز به عنوان انجمن صوفیان، نام و نسب خود را به شیخ صفی الدین اردبیلی از اقطاب بزرگ می رساندند. صفویان به زودی به نیروی سیاسی کاملا سازمان یافته ای تبدیل شدند؛ سراسر ایران را گشودند و آن را به یک نیروی سیاسی تبدیل کردند که سراسر ایران را فتح کرد و برای نخستین بار پس از سقوط امپراتوری ساسانی، آن را با وحدت سیاسی به هم پیوند دادند. (پس از شیخ صفی) فرقه صوفیانه او با ارشاد معنوی تنی چند از اعقابش ادامه یافت، و پیروان آن در قرن نهم/ پانزدهم کلاههای سرخ دوازده ترکی بر سر گذاشتند و به همین دلیل به قزل باش (سرخ سر) شهرت یافتند. در ایران قرن نهم/ پانزدهم که شیرازه سیاسی از هم گسیخته بود، قدرت این فرقه افزایش یافت و در دوران فرمانروایی شاه اسماعیل (24- 1523/ 930- 1487/ 892) فرمانروایان محلی را مغلوب کردند و سراسر ایران را یکپارچه ساختند.



رسمی شدن تشیع

شاه اسماعیل در سال 1499/ 905 در تبریز تاجگذاری کرد. این تاریخ بیانگر آغاز حکومت و سلطنت سلسله صفوی است که بیش از دو قرن به طول انجامید؛ تا اینکه در سال 1720/ 1133 افغانها ایران را تسخیر کردند؛ اصفهان پایتخت صفویان را به یغما بردند و شاه سلطان حسین آخرین پادشاه این سلسله را به قتل رساندند. طی این دوره، مردم ایران، که تا این زمان بعضی شیعی و بعضی سنی بودند و در میان این دو برداشت اعتقادی از وحی اسلامی در نوسان قرار داشتند، به طور کامل به تشیع اثنی عشری گرویدند و تشیع که تا آن زمان کیش اقلیت بود، خود را به عنوان مذهب رسمی امپراطوری بازیافت و مجبور شد با امور سیاسی و اجتماعی، که پیشتر هرگز مجبور به مواجهه با آنها نبود، روبرو شود.
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تر بیت صحیح و پروش صفات پسندیده در کودک تنها در پرتو برنامه صحیح علمی و عملی میسر است، پدر و مادر باید آن را به خوبی فرا گیرند، قدم به قدم دنبال کودک خود باشند و عملا آن را به کار بندند. خانواده هائی که به فرا گرفتن وظایف تربیت کودک بی علاقه باشند یا آنکه عملا وظائف خود را انجام ندهند به پرورش صحیح فرزندان خویش موفق نخواهد شد. ایجاد شخصیت و اعتمادبه نفس، در کودک یکی از وظائف تربیتی پدران و مادران است که پیدایش این حالت روانی در اطفال برنامه منظمی دارد که اگر با دقت به کار برده شود نتیجه، مثبت و فرزند با شخصیت بارمی آید، و عدم توجه به آن باعث ز بونی و فرومایگی طفل است. احترام به کودک و حسن معاشرت پدر و مادر با وی، یکی از اساسی ترین عوامل ایجاد شخصیت در کودک است.



رهبر گرامی اسلام این برنامه بزرگ را در عبارت بسیار کوتاه بیان فرموده و صریحا اجرای آن را به پیروان خود دستور داده است. رسول اکرم (ص) فرمود: «به فرزندان خود احترام کنید و با آداب و روش پسندیده با آنها معاشرت نمائید.» کسانی که می خواهند فرزند با شخصیت بپرورند قطعا باید به آموزش عمیق و عالمانه رسول اکرم عمل کنند، پدران و مادرانی که فرزندان خود را احترام نمی کنند و با رفتار زشت و ناپسند خود آنان را توهین و تحقیر می نمایند نمی توانند فرزندان ارزنده و با شخصیت تربیت کنند. احترام و تکریم یا توهین و تحقیر به کودک منحصر به وضع مخصوصی نیست، پدران و مادران می توانند از راههای مختلفی قولا و عملا به فرزندان خود احترام کنند یا به صور گوناگونی آنان را اهانت نمایند.
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ظهور و بسط حکمت اشراقی کلام شیعی که همواره نقش برج و باروی ایمان مذهبی را ایفا کرده بود، در عصر صفوی که هیچ جریان دیگری معارض آن نبود، با مسائل علمی اجتماعی بی شماری روبرو شد و بیشتر قوت اولیه خود را از دست داد؛ در حالی که فقه، در مواجهه با اوضاع و احوال جدید، به طور زیادی رشد و گسترش یافت. آنچه که در این میان به منظور ما نزدیک است، این حقیقت است که (در این زمان) فرهنگ شیعی حاکم بر ایران، زمینه را برای شکوفایی آموزه های حکمت اشراقی، فلسفه و علوم (مختلف) مهیا ساخته بود کوششهای سلسله حکمای پس از نصیرالدین، که تحقیق در این موضوعات را زنده نگه داشته بودند، یکباره محیط لازم را برای رشد و گسترش این نوع حکمت فراهم ساخت.

ما این نوع حکمت را که در سراسر ایران عصر صفوی و نیز در عراق، سوریه و هندوستان، که ایرانیان پیوندهای بسیار نزدیکی با آنها داشتند، رواج یافت، به طور نمادین و اجمالی به مکتب اصفهان مرتبط دانسته ایم. مراکز حیات این نوع حکمت نه تنها اصفهان، پایتخت صفویان بود بلکه شهرهای دیگری مانند شیراز، کاشان، قزوین و تبریز نیز بوده است. علاوه بر این، برخی از مهمترین شخصیتها مانند شیخ بهاءالدین عاملی و سید نعمت الله جزایری، که در استقرار تشیع در ایران نقش عمده ای را ایفا کرده اند، عرب نژاد بودند و از جبل عامل نزدیک دمشق و بحرین که در طول قرون (مختلف) دو مرکز حفظ و حراست سنن شیعی بوده اند، برخاسته اند. شیعیان مذهب فقه جعفری را که پس از امام ششم، امام جعفر صادق (ع) به این نام موسوم شده است، و نیز کلام و سایر علوم سنتی یعنی زبان (صرف و نحو)، تاریخ، حدیث، تفسیر قرآن، فقه، اصول فقه، کلام و حکمت را بسط و گسترش دادند؛ حکمت که آمیزه ای از عرفان، اشراق و فلسفه است.

ص: 13049







عناصر حکمت در عالم تشیع

آن صورت از معرفت که تا به امروز با نام حکمت در عالم تشیع برجای مانده است، نه عینا همان است که معمولا در غرب آن را فلسفه می خوانند؛ نه عرفان است که متأسفانه در دنیای انگلیسی زبان به جنبشهای شبه روحانی اطلاق می شود، و نه علم کلام است.

حکمت که در روزگار صفویان رو به تکامل گذارد و تا عصر حاضر تداوم یافته، مشتمل بر چندین رشته است که در قالب تشیع به هم بافته شده است. مهمترین این عناصر (حکمت) عبارتند از تعالیم باطنی ائمه، بخصوص مطاوی نهج البلاغه امام علی (ع)، حکمت اشراقی سهروردی که حاوی جنبه هایی از آموزه های ایران باستان و آرای هرمسی است، تعالیم صوفیان نخستین، به ویژه آرای عرفانی ابن عربی و میراث فیلسوفان یونانی. بنابراین، جای شگفتی نیست که اگر بسیاری از رسائل حکمی بحث خود را با منطق آغاز می کنند و آن را با جذبه های عرفانی ای که در پرتو تجرید و اشراق عقل تجربه می شوند، پایان می برند. این رسائل تا آنجا که لازم است، مشتمل بر مقدماتی در منطق هستند که قدر مشترک میان اشراقیان و مشائیان است، اما به جای اینکه (این رسالات) خود را به مراتب عقل محدود سازند، از این منطق همچون تخته پرشی برای پرواز در آسمان عرفان استفاده می کنند.



حکمای پیش از مکتب اصفهان

آن دسته از حکمایی که از مرگ ابن رشد (مشهور به نقطه پایانی فلسفه اسلامی) تا عصر صفویه زمینه را برای احیای حیات عقلانی مکتب اصفهان آماده کرده بودند، عبارتند از؛ عده ای فیلسوفان و عالمانی چون خواجه نصیرالدین طوسی، که در دنیای غرب بیشتر به عنوان دانشمند شناخته شده است تا فیلسوف و متکلم، قطب الدین رازی، میر سید شریف جرجانی، جلال الدین دوانی و ابن ترکه اصفهانی. همه این فیلسوفان درصدد برآمدند تا از طریق تفسیر عرفانی آثار ابن سینا، سهروردی و متصوفه، حیات عقلانی اسلامی را احیا نمایند و کوششهایی را که قبلا با فارابی آغاز شده بود، و نیز با تفسیرهایی که بوعلی از قرآن داشته ادامه دادند و با گام دیگری که سهروردی در جهت ایجاد پیوند میان ایمان و فلسفه به پیش برداشته بود، آن را به آستانه کمال رسانیدند.
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عرفای عصر صفویه

سلسله حکمای عهد صفوی همچنین شامل طبقه ای عارفان محض، اعم از شیعی و سنی می باشد، هر چند در نزد متصوفه ای که آرای ابن عربی، حکیم اندلسی و تدوین کننده تعالیم عرفانی اسلام در سرزمینهای شرقی اسلام را بسط و نشر دادند، این تمایز، (تمایز) اساسی نیست. این صوفیان عبارتند از صدرالدین قونوی، فخرالدین عراقی، عبدالرزاق کاشانی، علاءالدوله سمنانی، عبدالرحمان جامی و دو تن دیگر به نامهای ابن ابی جمهور و ملا حیدرعلی آملی که به ویژه این دو در شناسانیدن آرای عرفانی ابن عربی به عالم تشیع اهمیت بسزایی دارند. از مرشد روحانی بزرگ مولانا جلال الدین رومی هم باید یاد کرد که (دامنه) تأثیر و نفوذ او در هفت قرن گذشته سراسر ایران را فراگرفته است.

شخصیت های اصلی مکتب اصفهان حتی ذکر اسامی و آثار همه نویسندگان مهم عصر صفوی خود به تنهایی نیازمند کتابی (جداگانه) است چرا که در این عصر که دوره فعالیتهای بزرگ عقلانی بود، تقریبا در همه شاخه های علوم دینی چهره های ممتاز بی شماری برخاستند.



1- شخصیتهای فقهی و کلامی

فقط کافی است که نام چند تن را در کلام، فقه و علوم وابسته بیاوریم مانند زین الدین بن علی بن احمد جبایی (1558/966-1505/911) که چون او را عثمانیها به شهادت رسانده اند، عرفا به شهید ثانی ملقب است. وی نویسنده رسالات متعددی است که هنوز هم بخشی از تعالیم دینی شیعی را شکل می دهند؛ علی بن عبدالعالی عاملی، معروف به محقق کرکی (متوفی 1538/945) مؤلف النجمیه در کلام و بسیاری از رسائل و تفاسیر دیگر، دو مجلسی یعنی محمدتقی (1659/1070-1594/1003) مؤلف روضة المتقین و فرزند او محمدباقر (1699/1110-1628/1037) بزرگترین متکلم و عالم دوره صفوی.
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2- شخصیت های عرفانی و فلسفی

و اما درباره حکما که این نوع خاص از معرفت را که حکمت می نامیدند، پرورانده اند باید گفت که آنها عبارت اند از: صدرالدین شیرازی معروف به ملاصدرا، سیداحمد علوی، داماد میرداماد و مفسر شفای ابن سینا، ملا محمدباقر سبزواری (متوفی 1669/190) مفسر اشارات و مابعدالطبیعه شفا و مؤلف ذخیرة المعاد فی شرح الارشاد؛ رجبعلی تبریزی (متوفی 1670/؟1080) متفکری با تمایلات مذهب اصالت تسمیه و مؤلف رساله اثبات وجود؛ عبدالرزاق لاهیجی (متوفی 1661/1071) شاگرد ملاصدرا و مؤلف چند کتاب بسیار مهم فارسی در حکمت مانند گوهر مراد، سرمایه ایمان و مشارق الالهام که حاشیه ای بر شرح خواجه نصیرالدین طوسی بر اشارات و بر هیاکل النور سهروردی است؛ و قاضی سعید قمی (1692/ ؟1103- 1640/ 1049) عارف و متکلم و مؤلف اربعینات، کلید بهشت و شرحی بر اثولوجیای منسوب به ارسطو که اکنون دانسته شده است که اقتباسی از انثادها یا نهگانه های افلوطین است. علاوه بر این مؤلفان، چند تن از شخصیتهای اصلی عبارتند از: شیخ بهاءالدین عاملی، میرداماد که شاید شخصیت مرکزی و اصلی مکتب اصفهان باشد؛ میر ابوالقاسم فندرسکی، ملامحسن فیض کاشانی.

حکمت با زوال دودمان صفوی از بین نرفت. تصوف در ایران در قرن سیزدهم/ هیجدهم با معصوم علیشاه و شاه طاهر دکنی، دو قطب نعمت اللهی که توسط رضا علیشاه از دکن به ایران فرستاده شده بودند، جانی تازه یافت. صوفیان را برای مدتی شکنجه و آزار می کردند، اما با تأسیس سلسله قاجار تصوف روی به رونق و رواج گذاشت. و همین طور، حکمت از طریق شاگردان ملاصدرا و دیگران از نسلی به نسل دیگر ادامه یافت و به طور غیر مستقیم شخصیتهایی مانند شیخ احمد احسایی، مؤسس فرقه شیخیه، که مخالف ملاصدرا بود و نیز حاج ملاهادی سبزواری و چندین شخصیت ممتاز دیگر در عصر قاجار را تربیت کرد که پرتو تعالیم آنان هنوز هم از افق آسمان ایران ناپدید نگشته است. به دشواری می توان کلیت حیات عقلانی اسلام را بدون توجه به فعالیتهای فلسفی اسلامی در این دوره مهم اخیر، که از روزگار صفویان تا عصر حاضر ادامه یافته است، درک کرد.
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من_اب_ع

سیدحسین نصر- سنت عقلانی اسلامی در ایران- صفحه 366-361 و 387

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی مکاتب اصفهان تاریخ تشیع ایران حکمت


سیری در افکار معنوی شیخ بهاءالدین عاملی

شیخ بهائی بدون شک بهاءالدین عاملی، مشهور به شیخ بهایی تابناکترین شخصیت عصر صفوی است. پدر او رهبر جامعه شیعیان عامل و شاگرد شهید ثانی بود. پس از شهادت استادش در 1559/966 به همراه فرزندش رهسپار ایران شد. بهاءالدین که به سال 1546/953 در بعلبک به دنیا آمده بود، در آن زمان فقط سیزده سال داشت و زبان فارسی را به خوبی فراگرفته بود. او در ایران تحصیلات خود را در علوم دینی، شعر و حکمت ادامه داد و دیری نپایید که عالم برجسته روزگار خود و شیخ الاسلام اصفهان شد. به رغم نزدیکیش به دربار (صفوی) و ضرورت اشتغال به (امور) حیات دنیوی، عارف (بزرگی) بود و بیشتر سالهای آخر عمرش را با دراویش در سفر گذراند و بسیاری از مشایخ صوفیه را ملاقات کرد. او سرانجام در سال 1622/1030 در حالی که از زیارت حج برمی گشت، دار فانی را وداع گفت.

وسعت علمی و شخصیتی بهاءالدین شیخ بهاءالدین متکلم و فقیه برجسته زمان خود و صدر علمای اصفهان بود. او در عین حال یک صوفی ممتاز و یکی از بهترین شعرای عصر صفوی بود که سبک عراقی را احیا کرد و به سنت مولانا و حافظ شعر می سرود. او معمار برجسته عصر صفوی (نیز) بود و شاهکارهای او مانند مسجد شاه اصفهان هنوز در زمره آثار درخشان معماری اسلامی قرار دارد. او همچنین بزرگترین ریاضیدان و منجم عصر خود نیز بود.
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در دوره ای که متکلمان، فقها، حکما، مورخان طبیعی، دانشمندان، منطقیین و صوفیان هر یک فرقه مخصوص به خود را داشتند و گاه به معارضه علنی با یکدیگر برمی خاستند، شیخ بهایی از احترام همه این فرق، از دراویش خانه به دوش و قلندران گرفته تا علمای درباری برخوردار بود و هر یک از این گروهها و فرقه ها، شیخ را به خود منتسب می کردند. نبوغ شیخ دقیقا در این حقیقت نهفته است که بی اعتباری همه علوم را در برابر عرفان الهی نشان داده است؛ آن هم در حالی که خود در همه علوم مرتبه استادی داشت. با وجود این، هر یک از آثار شیخ بهایی مرجعی رسمی در موضوع مربوط به خود می باشد.

برخی از آثار مهم او عبارتند از: جامع عباسی که در علم فقه و به زبان فارسی است؛ رساله ای در علم جبر به نام خلاصة الحساب؛ چندین رساله در نجوم و هیئت از جمله تشریح الافلاک؛ رساله ای به نام عروة الوثقی در اسطرلاب؛ تفاسیر عمومی قرآن؛ آثار بسیاری در باب جنبه های گوناگون شریعت؛ کشکول، مجموعه ای از نوشته های فارسی و عربی که در زمره مشهورترین آثار صوفیانه قرار می گیرد؛ و چند مثنوی مانند نان و حلوا، موش و گربه، شیر و شکر، و طوطی نامه.

بخصوص در اشعار ادبی یعنی مثنوی هاست که قریحه مخصوص شیخ بهایی در بیان حقایق والا به زبان ساده و با لطایف ظریف خودنمایی می کند. در این اشعار روح شیخ به (عوالم) روحی مولانا جلال الدین رومی، که هم در معنی و هم در صورت از او پیروی می کرد، بسیار مشابه است. در شعر بلندی به نام موش و گربه که در آن گربه تمثیلی از علوم صوری و ظاهری و موش نماد علوم باطنی است، موضوع شعر، نیاز بنیادهای دینی و اجتماعی به معرفت باطنی و خطر غفلت و جهالت است که همواره در کمین بینشهای ظاهربین نشسته است.
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شیخ بهایی همچنین در سراسر این اثر به رجحان شهود عقلانی بر معرفت استدلالی تأکید می کند. به عنوان مثال، حکایت یک معتزلی و یک صوفی را که در هیأت مرد دیوانه ای به نام بهلول ظاهر می شود، در زیر می آوریم.

حکایت معتزلی با بهلول آورده اند که در بغداد، هر روز یکی از علمای معتزله امامت می کرد. یکی از خلفای بنی عباس که بر مسند خلافت نشسته بود، معتزلی را رخصت امامت و پیشنمازی داده... بود... چون بهلول چنان دید، روزی پیش از نماز کلوخی برداشت و به مسجد رفت و در زیر منبر پنهان شد... پس از ادای نماز، (معتزلی) به منبر برآمده مشغول موعظه گردید، عبارتی برخواند که معنی آن این بود که فردای قیامت شیطان را عذاب نمی رسد، زیرا که دوزخ آتش است و شیطان هم از آتش است، جنس از جنس متأذی نمی گردد. بهلول خواست که بیرون آید صبر کرد. باز معتزلی عبارتی دیگر برخواند که معنی آن عبارت این بود که خیر و شر هر دو به رضای خداست. بهلول خواست که بیرون آید باز صبر کرد و خود را ضبط نمود. باز معتزلی عبارتی دیگر برخواند که معنی آن عبارت این بود که خدای تعالی را در روز قیامت می توان رؤیت نمود. پس از شنیدن این عبارت، بهلول را دیگر طاقت صبر نماند و از زیر منبر بیرون آمد و کلوخی که در دست داشت بر سر آن معتزلی زد و پیشانی او بشکست. بهلول از مسجد بیرون رفت. آن جماعت چون چنان دیدند، برخاسته آن معتزلی را برداشته به خانه خلیفه بردند و شکایت زیادی از بهلول نمودند. خلیفه از این معنی و عمل بسیار دلتنگ شد و آزرده گردید....
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ناگاه بهلول سر و پای برهنه بی سلام داخل گردید و رفت و در صدر مجلس از معتزلی و خلیفه بالاتر نشست. چون خلیفه بهلول را دید بسیار عتاب کرد و گفت: «ای دیوانه بی ادب، تو چه حق داری که بر امام زمان ادعای زیادتی و تعدی نمایی؟» بهلول گفت: «ای خلیفه زمان، در امر مباحثه و فحص در مسائل رنجش نباشد. این مرد سه مسئله بیان نمود و این کمترین سه مسئله او را به کلوخی حل نمودم. اگر چنانچه خلیفه توجه فرماید و گوش دهد معلوم می شود که این کمترین نسبت به او بی ادبی نکرده ام، غیر اینکه جواب مسئله او را گفته ام.» خلیفه فرمودند: «بیان کن تا بدانیم.»

بهلول رو به معتزلی کرد و گفت: «ای معتزلی، تو خود گفتی که شیطان را روز قیامت عذاب نمی رسد، زیرا که دوزخ آتش است و شیطان همجنس آتش است، جنس از جنس متأذی نمی شود.» معتزلی گفت: «بلی.» بهلول گفت: «این کلوخ که بر سر تو زدم چه جنس بود؟» گفت: «جنس خاک.» بهلول گفت: «پس چرا چون بر سر تو زدم متأذی شده و ضرر رسانید؟»

معتزلی ساکت شده باز بهلول گفت: «ای امام مسلمانان، تو خود گفتی که فردای قیامت خدا را می توان دید.» گفت: «بلی.» بهلول گفت: «کلوخی که بر سر تو زدم درد می کند؟» گفت: «بلی.» بهلول گفت: «درد را به من بنما.» معتزلی گفت: «درد را چگونه می توان دید؟» بهلول گفت: «ای امام عالم، درد جزئی از مخلوقات خداست، هرگاه مخلوق حقیر را نمی توان دید، خدا را چگونه توان دید؟» پس از این گفتگو معتزلی ساکت شد و جواب نداد.
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باز بهلول گفت: «هر گاه چنین باشد، پس من این کلوخ را به رضای خدا بر سر تو زده ام و تو چرا از من رنجیده ای و حال اینکه به رضای خدا عمل نموده ام.»

بعد از این گفتگو (امام مظهر عقل گرایی) خجل مانده و (در برابر بهلول که مظهر شهود عقلانی است) سکوت کرد و به سبب خجالت و رسوایی برخاست و از مجلس بیرون رفت.

برتری علوم عرفانی و ربانی بر سایر علوم همچنین آثار شیخ بهایی لبریز از نکاتی در بی ارجی تمام دانش بشری در قبال عرفان الهی است. برای مثال در مثنوی نان و حلوا می گوید:

علم رسمی سر به سر قیل است و قال *** نه از او کیفیتی حاصل نه حال

طبع را افسردگی بخشد مدام *** مولوی باور ندارد این کلام

...گر کسی گوید که از عمرت همین *** هفت روزی مانده و آن گردد یقین

تو در این یک هفته مشغول کدام *** علم خواهی گشت ای مرد تمام!

... علم نبود غیر علم عاشقی *** مابقی تلبیس ابلیس شقی

علم فقه و علم تفسیر و حدیث *** هست از تلبیس ابلیس خبیث

زان نگردد بر تو هرگز کشف راز *** گر بود شاگرد تو صد فخر راز

... سینه خالی ز مهر گلرخان *** کهنه انبانی بود پر استخوان

سینه گر خالی ز معشوقی بود *** سینه نبود، کهنه صندوقی بود

هر که نبود مبتلای ماهرو *** اسم او از لوح انسانی بشو

دل که فارغ شد ز مهر آن نگار *** سنگ استنجای شیطانش شمار
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این علوم و این خیالات و صور *** فضله شیطان بود بر آن حجر

تو به غیر از علم عشق ار دل نهی *** سنگ استنجا به شیطان می دهی

شرم بادت زآنکه داری، ای دغل! *** سنگ استنجای شیطان در بغل

لوح دل از فضله شیطان بشوی *** ای مدرس درس عشقی هم بگوی

چند و چند از حکمت یونانیان؟ *** حکمت ایمانیان را هم بدان

چند زین فقه و کلام بی اصول *** مغز را خالی کنی ای بوالفضول!

صرف شد عمرت به بحث صرف و نحو *** از اصول عشق هم خوان یک دو حرف

دل منور کن به انوار جلی *** چند باشی کاسه لیس بوعلی؟

سرور عالم شه دنیا و دین *** سؤر مؤمن را شفا گفت ای حزین

سؤر رسطالیس و شور بوعلی *** کی شفا گفته نبی منجلی؟

سینه خود را برو صد چاک کن *** دل از این آلودگی ها پاک کن

ترک خرابه دنیا و هجرت به موطن اصلی شیخ بهایی نه تنها توصیه می کند که انسان نباید خود را فقط به علوم ظاهری مشغول سازد و باید در صدد نیل به عرفان حق، که پنهان در وحی است برآید، بلکه همچنین تذکر می دهد که آدمی نباید چنان به این جهان خو کند که موطن اصلی خود را از یاد ببرد. یکی از مضامین ثابت عرفانی در سراسر اعصار این بوده است که مرد روحانی در این جهان بیگانه است و بایستی سفر پرمخاطره بازگشت به موطن اصلی خود را آغاز کند. در همان مثنوی نان و حلوا، شیخ ضمن تفسیر این گفته پیامبر (ص) که «حب الوطن من الایمان» می گوید:
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اولین شرط تربیت صحیح و پرورش شخصیت و استقلال کودک آن است که پدران و مادران، فرزندان خود را بشناسند و ارزش حقیقی آنها را از نظر دور ندارند، باور کنند که طفل آنها یک بره یا یک مرغ نیست که فقط بخورد و حرکتی کند و درجائی بخوابد. طفل آنها یک انسان است ولی کوچک، یک انسان واقعی است ولی ضعیف و ناتوان، یک بشر حقیقی است و دارای ذخائر و سرمایه های بزرگ انسانی که باید تدریجا استعدادهای درونیش شکفته شوند و از قوه به فعلیت بیابند. پدران و مادرانی که در خانواده با فرزندان، مهربانند و میدان را برای فعالیت های فطری آنها باز می گذارند و آنان را در کارهای کودکانه خود تمسخر و تحقیر نمی کنند خیلی زود به رشد معنوی و شخصیت روانی نائل می شوند. برعکس، پدران و مادران مستبدی که در خانواده به خشونت رفتار می کنند و با کارها و سخنان ناپسند خود محیط وحشت و ترس به وجود می آورند، استعدادهای درونی کودکان را، از رشد طبیعی خود باز می دارند و این کودکان به علت ضعفی که همواره در خود احساس می کنند بی شخصیت و زبون بار می آیند.



یکی از غرایزی که خداوند حکیم در باطن کودکان قرار داده تمایل به بازی است. کودک بالفطره میل به بازی دارد، گاهی می دود و جست و خیز می کند، گاهی با اسباب بازی های خود سرگرم می شود و از جا به جا کردن آنها لذت می برد. این کارها که به نظر ابتدائی، لغو و بی اثر می نماید منشأ تکامل جسم و جان کودک است. بازی، عضلات طفل را نیرومند و استخوان بندیش را محکم می کند، بازی، قدرت ابتکار او را به راه می اندازد و استعدادهای درونیش را آشکار می کند. قسمتی از زندگانی اطفال را بازی اشغال نموده و در روایات اسلامی به بازی اطفال، توجه مخصوص شده است.
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این وطن مصر و عراق و شام نیست *** این وطن شهری است کان را نام نیست

زانکه از دنیاست این اوطان تمام *** مدح دنیا کی کند خیرالانام

حب دنیا هست رأس هر خطا *** از خطا کی می شود ایمان عطا

ای خوش آن کو یابد از توفیق بهر *** گاورد رو سوی آن بی نام شهر

تو در این اوطان غریبی، ای پسر *** خو به غربت کرده ای، خاکت به سر!

آن قدر در شهر تن ماندی اسیر *** کان وطن یکباره رفتت از ضمیر

رو بتاب از جسم و جان را شاد کن *** موطن اصلی خود را یاد کن

... تا به چند، ای شاهباز پرفتوح! *** باز مانی دور از اقلیم روح؟

حیف باشد از تو، ای صاحب هنر! *** کاندر این ویرانه ریزی بال و پر

تا به کی، ای هدهد شهر سبا! *** در غریبی مانده باشی بسته پا؟

جهد کن این بند از پا باز کن *** بر فراز لامکان پرواز کن

شیخ بهایی خود یکی از آن شاهینهای کمیابی بود که ضمن اینکه ظاهرا در این جهان حضور داشتند، به «سرزمین ناکجاآباد» پرواز کرده اند. او چون میرداماد یا ملامحسن فیض آثار زیادی در باب حکمت به معنای فنی کلمه تألیف نکرد، اما به چنان درجه ای از درک روحانی و معنوی مافوق اصول و قواعد نظری دست یافت که همه آثار او از نظر معنوی نفیس و گرانبها هستند. حتی از آثاری که درباره علوم مختلف دینی و طبیعی تصنیف کرده، رایحه معنوی به مشام می رسد. آثار او گواه توازنی است که میان علوم ظاهری و باطنی و مباحث مابعدالطبیعی و جهان شناسی برقرار است. این توازن آنگاه که تأثیر بنیادین و وحدت بخش عرفان کانون توجه باشد، شاهد ارتباطی است که می تواند و باید میان جوانب گوناگون سنت برقرار شود.
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من_اب_ع

سیدحسین نصر- سنت عقلانی اسلامی در ایران- صفحه 370-366

کلی__د واژه ه__ا

فلسفه اسلامی شیخ بهایی اندیشه عرفان معنویت داستانهای اخلاقی شعر


آراء و نظام مابعدالطبیعی میرداماد در کتاب جذوات

یکی از متنفذترین شخصیت های حوزه فلسفی اصفهان، محمدباقر داماد، مشهور به میرداماد است. او و شاگردش ملاصدرا را باید بزرگترین حکمای این عصر محسوب داشت. او که نواده محقق کرکی و از اولاد خاندان شیعی برجسته ای بود، به بهترین نحو ممکن تحصیلات خود را در همه رشته های علوم دینی به پایان برد. مشهورترین معلم او، شیخ حسین بن عبدالصمد عاملی پدر شیخ بهایی بود که بعدها نزدیکترین دوست و همکار او در دربار صفوی شد. دیری نپایید که میرداماد در کلام، حکمت، فقه و حتی علوم طبیعی و علوم غریبه مرجعیتی برجسته یافت. او در اصفهان شاگردان بی شماری را به محضر درس خود جلب کرد. ملاصدرا، سید احمد علوی مفسر شفا، ملاخلیل قزوینی که حاشیه او بر اصول الکافی شهرت بسیار در ایران دارد، و قطب الدین اشکوری مؤلف تاریخهای عمومی مذهبی و چندین رسائل فلسفی و عرفانی از شاگردان پرآوازه او بودند. میرداماد بیش از هر کس دیگری در احیای فلسفه ابن سینا و حکمت اشراقی در زمینه تشیع و فراهم ساختن زمینه (مناسب) برای اثر جاودان و ماندگار ملاصدرا (یعنی اسفار اربعه) نقش داشته است. میرداماد در احیای آنچه که خود با عنوان فلسفه ایمانی یا حکمت انبیا در برابر فلسفه عقل گرایانه یونانی از آن یاد کرده، جهد بلیغ روا داشته است. پس از ارسطو و فارابی، او به معلم ثالث ملقب گشته است.

آثار میرداماد آثار میرداماد، چه به عربی و چه به فارسی، که بسیاری از آنها ناقص و ناتمام هستند، به سبک بسیار دشواری نوشته شده است؛ سبکی که بر مشکل فهم متن مزید شده است. این آثار عبارت است از: چندین رساله در کلام؛ تألیفاتی در فقه مانند شارع النجاة؛ الافق المبین در باب وجود، زمان و قدم؛ الصراط المستقیم در باب رابطه بین حدوث و قدم؛ تقویم الایمان درباره وجود، خلقت (حدوث) و علم الهی؛ چندین رساله مهم دیگر درباره حکمت از جمله قبسات، تقدیسات، جذوات و سدرة المنتهی؛ چند تفسیر قرآن مانند امانت الهی؛ حواشی بر کتاب استبصار خواجه نصیرالدین طوسی و (نیز بر) الهیات شفا؛ خلسة الملوک در عرفان؛ و مجموعه ای از اشعار فارسی و عربی از جمله مشارق الانوار که با تخلص اشراق سروده شده است. میرداماد پس از گذراندن عمری در تألیف، تعلیم و مطالعه قرآن، که وقت زیادی برای این کار اختصاص می داد، و فراهم سازی زمینه برای همه حکما و بخصوص ملاصدرا که آرا و اندیشه های او را به منتها درجه کمال اعتلا داد، در سال 1631/1041 در راه میان نجف و کربلا در عراق دار فانی را وداع گفت.
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دو ویژگی افکار میرداماد را از سایر حکمای عصر او متمایز می سازد:

ویژگی نخست چگونگی نظم و نسق رسالات اوست و ویژگی دوم مفهوم حدوث دهری است که نقطه عطف و اساسی در آثار او به شمار می رود. اما راجع به نظم و نسق آثار او مانند قبسات و تقدیسات باید گفت که این گونه آثار از جهات بسیاری با کتابهای سنتی اسلامی در باب فلسفه و حکمت که معمولا با منطق آغاز می شوند و سپس به طبیعیات، ریاضیات و الهیات می پردازد، تفاوت دارد. به عنوان مثال در کتاب قبسات ده فصل آن به معانی مختلف حدوث و تقسیمات وجود، انواع سبق، کثرت، استشهاد به قرآن و حدیث، طبایع، زمان و حرکت، نقد منطق، قدرت الهی، جواهر عقلیه، مراتب وجود و سرانجام قضا و قدر اختصاص داده شده است.

دومین خصیصه ممتاز در تفسیر حکمت میرداماد، مربوط به تصور او از زمان است. این پرسش مشهور که آیا جهان حادث است یا قدیم، یکی از موارد مهم منازعه بین فیلسوفان و متکلمان، هم در عالم اسلام و مسیحی و هم در بین یونانیان بوده است. میرداماد با تفکیک واقعیت به سه مقوله زمان، دهر و سرمد، که دو قسم اخیر انواعی از قدم اند، در جستجوی راه حلی برای این مسئله برمی آید. این تفکیک صرفا منطقی یا نظری نیست بلکه هستی شناختی هم هست.

ذات یا جوهر الهی ورای همه تمایزها و کیفیتهاست؛ با وجود این، منشأ اسما و صفات الهی نیز می باشد که هر دوی اینها هم با ذات الهی یگانه و هم از آن جدایند.
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میرداماد این رابطه پایدار میان ذات و صفات را که از هیچ سو تغییر نمی پذیرد، (یعنی) صفاتی که بالضروره لازمه تعین ذات هستند، سرمد می نامد. سرمد قدمی در معنای مطلق کلمه و ورای همه ممکنات است. اسماء و صفات که همان صور نوعیه، مثل افلاطونی، یا به اصطلاح اشراقیون رب النوع می باشند، به نوبه خود منشأ عالم تغییر (عالم کون و فساد) هستند. رب النوعها عقول ثابت این عالم اند و هر نوعی در این عالم، طلسم رب النوع خود است. رابطه میان صور نوعیه ثابت و عالم کون و فساد شبیه انعکاس ماه در جوی آب است که تصویر ماه در آن ثابت می ماند اما ماده ای که نور ماه در آن انعکاس یافته یعنی آب، پیوسته در جریان است. میرداماد این رابطه میان ثابت و متغیر را دهر می نامد. و نهایتا، رابطه میان یک تغییر و تغییر دیگر را زمان خواند؛ زمان به معنای کمیت و مقدار حرکت همان گونه که ارسطو نیز قبلا آن را توصیف کرده بود.

بنابراین، چون این عالم به واسطه عالم متوسط رب النوعها حادث شده است، حدوث آن دهری است نه زمانی؛ به عبارت دیگر، این عالم در زمانی که قبل از خلق این عالم وجود داشته حادث نشده است بلکه این عالم مسبوق به دهر است؛ دهری که مقدم بر این عالم است. از این رو، حدوث این عالم، حدوث دهری، ابداع و اختراع است، نه حدوث زمانی، وضع یا تکوین. زمان در ساحت وجود خود دارای واقعیت است، اما در عالم دهر یا عالم رب النوعها، زمان وجود خارجی ندارد. علاوه بر این، عالم جسمانی متغیر در وجود خود متکی به عدم در عالم رب النوع هاست. اگرچه عالم جسمانی در زمان موجود است (لکن) در دهر معدوم است و از مرتبه علوی وجود، که مختص عالم، دهر است، بهره ای ندارد. بلکه مرتبه وجودی آن چیزی بیش از تجسم و تجسد نمی باشد. به همین قیاس، عالم دهر یا عالم رب النوعها در ذات الهی یا در عالم سرمد (دنیای جاودانگی) معدوم است. در ذات الهی نه دهر و زمانی است و نه جسم و رب النوعی؛ خداوند در جلال خداوندی اش تنهاست. بنابراین، دهر در ساحت خود وجود دارد و زمان در ساحت خود. سرمد، علت دهر، و دهر، علت زمان است، و در نهایت امر، ذات الهی علت همه اشیاست؛ حال آنکه در ذات او هیچ چیز را حتی نمی توان گفت وجود دارد.

ص: 13062





نظام مابعدالطبیعی میرداماد جذوات که اینک محتوای آن را به اختصار بررسی خواهیم کرد از آثاری است که در آن میرداماد طرح کامل افکار و آرای مابعدالطبیعی خود را که به رسم معمول با آیات قرآنی، احادیث، و اشعاری از خود او درهم آمیخته، عرضه کرده است. میرداماد در نخستین جذوه (جرقه آتش)، که واژه جذوات جمع آن است، 'کتاب وجود الهی' یا نظام وجود را به دو بخش تقسیم می کند که یکی سلسله بدو (تجلی) از ذات الهی و دیگری، سلسله عود به منبع (الهی) است: سلسله اول از ذات الهی تا ماده نخستین یا هیولی، و سلسله دوم از هیولی تا عود به مبدأ همه موجودات گسترش می یابد. علاوه بر این، هر سلسله به سلسله طولی و سلسله عرضی تقسیم می شود.

سلسله طولی نظام بدو یا تجلی (وجود) دارای پنج مرتبه اساسی است:

1. مرتبه عقول محض، انوار قاهره که نخستین مرتبه آن عقل کل، یا به عبارت دیگر نخستین پرتو ساطع از نورالانوار است.

2. مرتبه نفوس فلکیه، انوار مدبره، که نخستین مرتبه آن مدبر فلک اول است، نفس کل نامیده می شود.

3. مرتبه نفوس منطبعه و صور نوعیه افلاک، سیارات، طبایع اربعه، بسایط کلیات و اسطقسات عناصر.

4. مرتبه صورت جسمیه، که همان صورت ارسطویی است و جوهر ممتد و نوعی واحد است.

5. مرتبه هیولیات، از هیولای فلک الافلاک تا هیولای عالم کون و فساد



ترتیب طولی سلسله عود به ذات الهی نیز شامل پنج مرتبه است:

1. مرتبه جسم مطلق و اجسام (نوعیه بسیط) که شامل فلکیات و بسایط کلیات است.
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2. مرتبه اجسام مرکبه که از ترکیب بسایط کلیه حاصل آیند و صورتهای نوعیه خود را دارند، مانند معدنیات.

3. مرتبه جسم نباتی که دارای نفس نباتی است.

4. مرتبه جسم حیوانی که دارای نفس حیوانی هستند.

5. مرتبه نوع انسان که دارای نفس ناطقه ای است که از همان جوهر و عقول سلسله (طولیه) بدو می باشد، و ورای این نفوس جز ذات حق چیز دیگری نیست.

هر یک از این مراتب، چه در سلسله بدو و چه در سلسله عود، اعراض متعدد خود را دارند که امتدادهای عرضی هر مرتبه را تشکیل می دهند.



عالم مجردات، عالم غیب یا امر یا ملکوت یا عقل یا حیات یا نور نام دارد، و حال آنکه دنیای اجسام را عالم خلق، شهادت، ملک یا ظلمات می نامند. جوهر ذات انسان چنان از هر دو عالم معجون شده که او کل عالم را در خویشتن دارد؛ او عالم صغیر و جهان عالم کبیر است. عقل آدمی چون خورشید، نفس او مانند ماه و جسم او بسان خاک است؛ و همان طور که افلاک را خسوف و کسوفی است، انسان هم می تواند کسوف و خسوف عقلی داشته باشد؛ به این معنا که زمین جسم او می تواند مانع پرتو خورشید عقل او در تابش به ماه نفس او باشد. مراد از دو سلسله بدو و عود، پدید آمدن انسان است که هر دو سلسله را در خود دارد و از این رو می تواند تا به (اوج) افلاک عروج کند؛ همان طوری که می تواند به سافلترین اعماق وجود نیز تنزل نماید.
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عالم کبیر موجود ذی شعوری است که سر آن افلاک برین، قلب آن خورشید و سایر اندامهای آن متناظر با اندامهای انسان است. به رسم تمثیل می توان عالم کبیر را به انسانی مانند کرد که سر او به طرف قطب شمال، سمت راست او به سوی غرب، صورتش به جانب افلاک، پاهایش به طرف جنوب و قسمت چپ او به سمت شرق کشیده شده است.

کلیت این مراتب عالم کبیر و عالم صغیر با هم، کتاب خداوند است که هر موجودی در آن کلمه یا بهتر بگوییم حرفی از آن کتاب است. این حروف و کلمات با قلم الهی که نماد عقل است، نوشته شده است. قلم، حقیقت امور را بر نفس انسان که نور اسپهبدی نام دارد، نقش می کند. به بیان خاص خود میرداماد، قلم، حقیقت اشیای را بر نفس نبی نقش می کند و نبی نیز به نوبه خود، معرفت به حقیقت امور را بر نفس آدمی، و از طریق عقول (مفارقه) بر صفحات (نظام) آفرینش و وجود «نقش می بندد». عقول منحصر به افلاک نه گانه نیست، بلکه همان طور که اشراقیون هم گفته اند، عقول به لحاظ تعداد با کواکب ثابته و با همه افلاک برابری می کنند و (از فلک اعلی) تا فلک قمر امتداد دارند. عقل این فلک 'واهب الصور' یا عقل فعال نام دارد که به منطقه تحت القمر افاضه وجود و صورت وجودی می کند.

فلک کواکبه ثابته محل تلاقی انوار فلکی و عقلی و مرز میان مظاهر صوری و غیرصوری است. این فلک هم نفس و هم عقل مختص به خود را دارد بلکه گذشته از آن، هر ستاره این فلک هم دارای نفس و عقل مناسب خود است. همانند سایر افلاک، اینها نیز هم دارای عقل و نفس کلی و هم دارای عقول و نفوس جزئیه اند و انوار آنها تا منطقه تحت القمر ساطع است. عقل فلک شمس، جبرئیل است که فیض او در سراسر افلاک و زمین گسترده است.

ص: 13065





میرداماد، پس از بحث در باب سلسله وجود، به مبحث توحید بازمی گردد و سخن خود را با «لااله الا الله» آغاز می کند تا به لاموجود الا هو و لاحق الا هو می رسد. در عرفان حقیقی همه موجودات جز وجود نیستند. میرداماد رابطه میان وجود و تقرر وجود را به رابطه عدد یک با سایر اعداد تشبیه می کند. عدد یک در ظاهر اعداد پیدا نیست، لکن در همه اعداد مندرج است. این رابطه را عقل و نفس درنمی یابند، لکن تأثیر آن در همه جا محسوس است. وجود الهی با وحدت ذاتی خود همه اشیا را احاطه می کند؛ وحدت او (حق تبارک و تعالی) ماقبل، مابعد و همراه دهر و زمان است. وحدت پیش از دهر او، وحدت امر اوست؛ وحدت همراه با دهر او، وحدت عقل کلی است؛ وحدت پس از دهر او، وحدت نفس کلی، وحدت با زمان و وحدت با اسطقسات و ترکیبات است.

میرداماد در باب پیدایش کثرت از وحدت، دیدگاه فیلسوفان مشائی چون ابن سینا را مردود می شمارد که قایل به این بودند که عقل اول با سه رابطه ممکن، کثرت را پدید می آورد: وجوب بالغیر، تعقل ذات الهی، تعقل ذات خود. اما چون در نزد میرداماد تعداد عقول بیرون از دایره حصر است، بنابراین روابط ممکن میان وحدت و کثرت هم (به مراتب) فزونتر از روابطی است که مشائیان قایل شده اند. به همین قیاس، عقول دارای اشراقات و صدورهایی است بسیار بیشتر از مقوله هایی که ارسطوییان مطرح کرده اند و قایل به عقل قاهر و عقل مقهور شده اند. هر فلک و هر جسمی، خواه بسیط باشد خواه مرکب، رب النوعی در عالم امر دارد که تغییرناپذیر است و رابطه آن با انواع خود همانند رابطه نفس آدمی به تن اوست.

ص: 13066





میان عالم عقول و عالم محسوس، عالم متوسطی است موسوم به اقلیم هشتم که میرداماد به تبعیت از حکمای اشراقی کهن، آن را هورقلیا، یا عالم خیال منفصل یا عالم برزخ می نامد. خیال انسان، خود چون خلیج (پهناوری) از اقیانوس وسیع کیهانی امتداد می یابد. این عالم بی آنکه در جایگاه خاصی واقع شده باشد، شامل صورتهای مثل افلاطونی همه اجسام مادی است. شهرهای افسانه ای جابلقا و جابلسا در این عالم واقع اند، و معاد جسمانی در قیامت، معجزات و طی الارض کردن در زمان کوتاه، همه در این عالم متوسط اتفاق می افتد که به منزله پلی است که پیش از رسیدن به عالم معنوی ناب باید از آن گذشت.

طریق عود و صعود به عوالم معنا برای گذر از این پل و سفر بازگشت از طریق سلسله عود، آدمی باید با اسما خداوند و بخصوص با اسم اعظم او، که شامل همه اسما دیگر اوست، آشنا شود. تمامی انبیا و اولیا از اسما، هستی یافته اند و مخلوقات عالم، تأثیر همین اسماست. عالم معنوی، عالم تسبیح نام دارد، زیرا حقایق آن عالم در اسما الله غوطه ورند. بنابراین انسان فقط با ذکر اسما الهی و اتحاد با آنهاست که می تواند دوباره به آن عالم واصل شود. عارفی که به این مقصود نائل شده است، همه آفاق را در عالم معقول و معنوی می بیند؛ در حقیقت او چیز دیگری غیر از خدا نمی بیند. مادامی که انسان در این عالم به سر می برد، حتی اگر نفس خود را از کالبدش انتزاع کند و به تجرید برسد، باز هم در (چنگ) زمان و مکان است. فقط به وقت مرگ و آن گاه که عالم ظلمت را به سوی عالم نور ترک می گوید، از قید وجود خاکی و از قید زمان کاملا آزاد می شود و فقط پس از آن است که به (آستانه) دهر وارد می شود.
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سرشت باطنی انسان همیشه میان عالم زمان و بی زمانی (=ازلی) و عالم محسوس و معقول پل می زند. انسان دارای چهار مرتبه ادراکی است: احساس، تخیل، توهم و تعقل؛ مراتبی که میان عالم شهادت و عالم غیب واقع هستند. نفس، حلقه مشترک بین این دو عالم است؛ از یکسو، ادراکات را از عالم محسوس انتزاع می کند و از سوی دیگر، اشراق را، که به هیأت محسوس درآمده، از عالم معقول می گیرد؛ به عبارت دیگر، الفاظ و اسماء جامه های ظاهری حقایق اند.

میرداماد با اهمیت ویژه ای که به نقش رمزی و تمثیلی عددی حروف قایل است، آرا و آموزه های فیثاغوریان و صوفیان نخستین را تکرار می کند. او چنین می نویسد: «بالجمله عالم حرف بر عالم عدد و عالم عدد بر عالم کون و مناسبات عالم حرفی بر مناسبات عددی و مناسبات عددی بر ممازجات و مخالطات عالم کونی منطبق است.» میرداماد علم خواص حروف و ترکیبات آنها را طب الهی می نامد و می گوید که حروف از اصطکاک کواکب با بروج دوازده گانه پدید آمده اند؛ به طور مثال، الف به هنگام عبور مریخ از نخستین منزل برج حمل پدید می آید. او میان بیست و هشت حرف الفبای عربی و تعداد یکسال منازل ماه، تناظری برقرار کرده و در باب چگونگی این تناظر به تفصیل بسیار سخن گفته است.

میرداماد همانند بسیاری از حکمای پیش از خود، در برقراری رابطه میان اعداد، حروف الفبا و افلاک به جستجوی زمینه مشترکی میان کتاب وحی و کتاب طبیعت و نیز میان عالم محسوس و عالم معقول برآمده است. از نوشته های میرداماد به وضوح برمی آید که می توان با استمداد از معانی باطنی قرآن و از راه ادراک تمثیلی حروف و اعداد و تفاسیر حکمی کتب مقدس، هم به (راز) مابعدالطبیعه و هم به (راز) کیهان شناسی پی برد و نیز این حقیقت را دریافت که نه تنها قرآن متناظر با قرآن تدوینی است، بلکه قرآن که رب النوع همه مظاهر یا قرآن تکوینی است، همانا لوگوس یا حقیقت محمدیه است.
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امام صادق علیه السلام می فرمود: طفل هفت سال بازی کند، هفت سال خواندن و نوشتن بیاموزد، هفت سال مقررات زندگی و حلال و حرام قانونی را یاد بگیرد. یکی از قوائد بازی کردن تمرین استقلال اراده و احیاء حس ابتکار است. موقعی که طفل روی خاک ها چاه می کند، وقتی دست به کار بنائی شده اطاقک می سازد، تمام دستگاه فکرش مانند یک مهندس ساختمان، کار می کند و از موفقیت های خود لذت می برد. موقعی که در وسط کار، با مانع برخورد می کند، چاه فرو می ریزد با اطاقک خراب می شود، به فکر چاره جوئی می افتد و همه این کارها به رشد فکر و بروز شخصیت او کمک می کند، اگر پدر یا مادر او را مسخره کنند، او را احمق و کارهای او را احمقانه بخوانند، به او توهین شده و بزرگترین ضربه به شخصیت روحی او را وارد آمده است. بدون تردید کودک برای شناختن نیک و بد، احتیاج به راهنمائی پدر و مادر دارد. آنها هستند که باید نیکی را به کودک بیاموزند و در انجام آن تشویقش نمایند، و بدی را به او بفهمانند و از ارتکاب آن برحذرش دارند. مجموع بکن ها و نکن هائی که پدران و مادران به فرزندان خود می گویند برای انجام این وظیفه مقدس تربیتی است، ولی باید توجه داشت که امر و نهی پدر و مادر از اندازه خارج نشود و منبجر به اهانت و بی احترامی به کودک نگردد که قطعا نتیجه معکوس خواهد داد.



بعضی از پدران و مادران به خیال دلسوزی و پرورش صحیح کودک خود، آن قدر در رفتار و گفتار طفل مداخله می کنند و به اندازه ای امر و نهی می نمایند که خودشان و کودک را ناراحت می کنند و روز به روز بچه بداخلاق تر و منحرف تر می شود! اگر کودکی روش ناپسندی دارد پدر و مادر بادید عاقلانه و بدون اهانت به شخصیت طفل، راه صحیح را به او نشان بدهند و از عمل ناپسندش باز دارند، آنجائی که پدر و مادر، زبان به ملامت طفل می گشایند و در این کار اصرار می ورزند و در نتیجه با سرزنش های مداوم خود، به فرزند خویش توهین می کنند و شخصیت او را تحقیر می نمایند، نه تنها به اصلاح کودک خود موفق نشده اند بلکه با این عمل خام و نا صواب، طفل را به لجاجت وادار کرده اند که برغم پدر و مادر به کار ناصحیح خویش ادامه دهد! 
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کلی__د واژه ه__ا

حکمت فلسفه میرداماد مکتب اشراق عرفان مابعدالطبیعه مکاتب فلسفه شرق وجود نفس


اقسام سیاست در نزد اخوان الصفا

در نزد اخوان الصفا سیاست عبارت است از تدبیر و اصلاح و این مفهوم عام، هم شامل امور دنیایی و هم شامل امور روحانی است. این سیاست، سیاست کامل است و سیاست ناقص، سیاسی است که تنها تدبیر کننده امر معاش است. و اما در هر دو سیاست، کسانی استحقاق تدبیر این امر را دارا هستند که از استعداد فطری برخودار باشند. بنیان فلسفه سیاسی اخوان الصفا بر اساس استحقاق فطری برای ریاست و نشات سیاست و ریاست از نفس غضبی و نیز برتری نفس ناطقه بر نفس غضبی، بیان ضرورت سیاست و ریاست عامه انبیا و جانشینان آنها بر امور دنیایی و اخروی مردم استوار است؛ زیرا استعداد فطری آنان در اعلی مراتب، افضل بر سایر افراد بشری است و نیز تاکیدی است بر عدم حقانیت خلافت عباسیان و بنی امیه که به دلیل غصب خلافت، فساد سیاسی در آن دوره به وجود آمده است. اساسا بر اساس بینش اخوان، گوناگونی استحقاق فطری افراد برای ریاست و سیاست، عامل تنازع بین افراد بشری و اجتماعات سیاسی است. بر اساس بینش اخوان الصفا، در سطح پایین تر از ریاست انبیا و جانشینان آنان، حکومت ملوک و سلاطین نیز براساس استعداد فطری آنان است؛ چون آنها از استعداد ریاست جسمانی برخوردار هستند؛ اما چون سیاست آنها ناقص است، آشفتگی در اجتماع سیاسی پایدار خواهد بود و لذا آرمان اخوان الصفا مدینه کریمه است که دو سیاست جسمانی و روحانی تدبیر امور آن را به عهده دارد و در مقابل آن، مدینه جائره و شریره قرار دارد که تنها تدبیر امور جسمانی است.

ص: 13069



