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سرمقاله
بسم الله الرحمن الرحيم
  صلوات الله و سلامه علي جميع أنبيائه و مرسليه، سیّما علي نبينّا محمّدٍ و علي أوصيائه الطّيبين الطّاهرين، المتخلّقين بأخلاقه، مظاهر جمال خُلقه.
شماره‌ي نوزدهم مجلّه‌ي اخلاق، كه با رسيدن بهار، در منظر خواننده‌ي ارجمند قرار خواهد گرفت، هرچند مباحثي نظري از اين دانش کرامند را در خود نهفته دارد؛ امّا همچنان، مهم​ترين رسالت خود را دعوت به اخلاق و اخلاق محوري در تمامي زمينه‌هاي فردي، گروهي، و اجتماعي می​‌داند؛ و اميد می​برد كه در اين دعوت، شرح صدر صاحبان فضل و فضيلت را، مؤيّد خود يابد؛ بمنّه و كرمه. 
***

پيش از اين، به چندين قرن، و بيش از اين، به چند صد دفتر، سخن از اهميّت اخلاق رفته است، و ضرورت سر نهادن بر پاي آن؛ چنان‌كه صیت درخشش آن، بر تارك خورشيد نشسته، همان​سان كه تشت تخلّف از آن نيز، از بام هستي به​در افتاده است، امّا «در ما دریغ! نیفتاد کارگر!». آيا آنچه امروزه در فضاي پراتيك جامعه، سر به اين سو و آن سو مي‌برد امّا راه به جایي نمي‌برد، و خود حيرت بسيار كسان را ، مايه شده است، جز از عدم تمكين به اخلاقِ حرفه‌اي در پاره‌اي گفته‌ها و نوشته‌ها پديد آمد، و دورنما و درونمايه‌ي لایه​ی نظري جامعه را، سخت مغشوش ساخت؟؛ و آيا دعوت رهبر معظّم انقلاب- أدام الله ظلّه - جز بر اين نكته بوده است، كه اخلاق‌پذيري، بر يكايك مردمان به گونه‌ي عام، و يكايك نخبگان فردي و جمعي، به‌گونه‌ي خاص، لازم است؟؛ و اگر اين فرمايش معظّم له در متن جامعه، جامه​ی جلوه به متن مي‌كرد، جز از اين بود، كه بسيار هزينه‌ها پرداخت نمي‌شد، و بسيار خسارات به بار نمي​آمد؟.
***
در اين فصل، سخن از ولادت است و شهادت، ولادت آن‌كه نبّي رحمت، دل در گرو مهر او داشت، و هيچ‌كس چنو، بهره‌اي بزرگ از قلب پيامبر را، نازمايه‌ي هستيِ خود نساخته بود، صلوات الله و سلامه عليها و رزقنا الله رضاها و شفاعتها؛ و شهادت همو، كه هرچند هزاره‌اي بر آن مي‌گذرد، امّا سوزش جان مردمان آزاده، هنوز از همانست، و بغض فروخفته‌ي آنان، بدرقه‌ي آن، اللّهم و قرّب ظهور وليّها ... ولادت باقر علوم الاوّلين و الآخرين امام محمّدباقر و نيز ابوالحجّة المنتظر امام عسكري و نيز شهادت هادی النّاس اجمعين امام عليّ النقّي، در شمار مناسبات مذهبي اين فصل است؛ و دریغ كه اين فصلنامه، همچنان آن توان را در خود نمي‌بيند، كه سر ارادت بر آستان آنان آرد، و ارادت خود را در قالب ويژه‌نامه‌هایي تخصّصي، به محضر پاكان امّت، هدیّت آرد، و صد افسوس كه خود را از چنين فيضی بي‌بهره‌ مي‌يابد. و اميد كه به همّت صاحبان قلم، چنان توانمند شود، كه اين آرزوي خود را، از دايره​ی هستي كامياب يابد. و بديهي است كه اين امر، جز به عنايت آنان و همراهي اينان، ميسّر نخواهد شد.
 «فصلنامه‌ي اخلاق» با كشيدن چشم به سويه‌ي عنايت ائمّه​ی هدي، پيشاپيش دست تمامي ساكنانِ اقليم قلم،كه قاف‌نشينان معرفتند را، به گرمي مي‌فشارد، و از همراهي آنان، صميمانه استقبال مي‌كند.                                                                       

بلطفه و عونه، انّه اللّطيف المعين
                                                                    سردبير
ترمینولوژی یقین و شکَ از منظر قرآن و عترت(
زهرا اسدی ریزی
 

چكيده
نخستين گام جهت اخلاق پژوهي، شناخت مفاهيم و واژه‌هاي اخلاقي است. از اساسي‌ترين مفاهيم اخلاقي در قرآن و روايات، مفهوم «يقين» است و حسب قاعده​ی «تُعرَف الاشياء باضدادها»، شناخت مفهوم شك نيز راهگشاست. نگارنده در اين جستار، ابتدا، با شناخت مفهوم يقين در لغت و ثقلين، پرده از معناي آن برداشته و بر آن است كه يقين،           علم ثابت و استواري است كه هيچ​گونه شك، ترديد و شایبه‌اي در آن راه ندارد. يقين، مشكِّك (ذو ‌مراتب) بوده و در سه مرتبه‌ي علم​اليقين، عين​اليقين و حق​اليقين در قالب بالاترين شكل ايمان به خدا نمود مي‌يابد. 

شك، نقيض يقين است و حالت تساوي ميان دو امر را دارد. مفاهيم مرادف و مرتبط با يقين و شك در جهت شناخت معناي دقيق آن و حوزه‌ي معنايي آن دو بسيار راهگشاست كه در اين موجز بدان توجّه شده است.

هدف نوشتار حاضر، دست​یابی به حوزه‌ي معنايي يقين و شك از             منظر «ثقلين» است. روش تحقيق تحليل محتوا از نوع توصيفي-           تحليلي است و گردآوري مطالب به روش كتابخانه‌‌اي صورت پذيرفته است. 

واژه​های كليدی 

ترمینولوژی، ثقلین، یقین، شکّ، علم، ریب، ظنّ.

طرح مسأله 
از آنجا كه قرآن كريم و روايات ائمّه​ی طاهرين (به زبان عربي است، اوّلين گام براي پژوهش​هاي قرآني و روايي، شناخت مفاهيم قرآني- روايي است. همچنين شناخت مفاهيم قرآني- روايي ارتباطي            بس تنگاتنگ با تفسير قرآن و فقه​الحديث و استنباط مفاهيم ژرف              و بلند ديني دارد، و از آنجا كه در قرآن و روايات مفاهيم ديگري با يقين و شکَ مرتبط​اند، بحثي لغوي و قرآني- روايي در اين              باره راهگشاست. نگارنده سعي دارد در نوشتار حاضر، گامي               هرچند كوچك ولي نو در حدّ توان خود بردارد، و به سؤالات زير پاسخ دهد:
1- مفهوم يقين و شکَ از ديدگاه قرآن و عترت(                 چيست؟
2- مفاهيم مرتبط با يقين و شکَ از ديدگاه قرآن و عترت(  كدامند؟

يقين
 
آرتور جفري معتقد است: «يقين يك واژه​ی قرضي است؛ چراكه  ريشه​ی آن در زبان سامي نيامده است و در زماني قديم به عربي راه يافته است و از واژه​ی يوناني«ائيكون» به​معناي «تصوير، مانند، و شبيه» به آرامي راه يافته است. معادل آن در سرياني نيز به​معناي «توصيف كردن، نقش كردن، و كشيدن» است.»
 
«يقين از يقن گرفته شده و [در لغت] به​معناي ازبين بردن شكّ و محقّق ساختن كار است.»
 «يقين، علمي است كه هيچ​گونه شكّ وريبي درآن راه ندارد.»
 «یقین، هر چیز ثابت و واضح و دانسته شده و اطمینان قلب به این​که چیزی که تعلّق کرده است، موافق واقع می​باشد.»
            «... اصل واحد در مادّه​ی [يقن] عبارت است از علم ثابت در نفس به   گونه​اي كه هيچ شكّي در آن راه نيابد و دارای آرامش و اطمينان خاطر است.»
 معناي يقين در ابواب إفعال، تفعّل، استفعال، و ثلاثي مجرّد يكسان است.
 
در اصطلاح، «... يقين، اعتقاد جازم و محكمي است كه مطابق با عالَم واقع است و ... بيشتر بر امور مربوط به آخرت و قضا و قدر اطلاق شده است»؛
 زیرا يکي از متعلّقات يقين روز قيامت است. امام علي (     مي​فرمايند: «... آنجاست كه به اسرار پنهان يقين پيدا مي​كنند... .»
        بدين خاطر است كه يقين به روز قيامت از مسایل اعتقادي بسيار مهمّ است، و از متعلّقات
يقين به​شمار مي​آيد و هيچ ترديدي در آن           نيست: (رَبَّنَا إِنَّكَ جَامِعُ النَّاسِ لِيَوْمٍ لاَّ رَيْبَ فِيهِ ...(
 يقين،‌ خطوراتي قلبي،
 كرامت اخلاقی،
 ‌معنا بخش قرآن​كريم،
 پايه و اساس دين،
 و نوري
 است كه از جانب خداوند در قلب انسان نهاده مي​شود، و بي​شکّ، بهترين چيزي است كه از جانب او در قلب انسان قرار داده مي​شود.
 در تفسير منسوب به امام صادق (چنين آمده است: «صدر، جايگاه تسليم؛ قلب، جايگاه يقين؛ فؤاد، جايگاه نظر؛ و ضمير، جايگاه سرّ است؛ و نفس، مأواي هر نيكي و بدي.»
يقين، نمایانگر کردار آدمی است.
امام علي (فرمودند: «در هیچ کرداری خیری وجود ندارد                 مگر این​که همراه با یقین و پارسایی باشد.»
 «[کسب] يقين پس                از عبور از تمام مراحل اسلام و ايمان ... به​دست مي​آيد وكسي                 كه اين مراحل عالي را به​دست آورد و به عرصه​ی يقين قدم                      گذارد، البتّه شاهد عنايات مهمّي از خداي بزرگ خواهد                  شد.»
 
درباره​ی رابطه​ی اسلام و ايمان باید گفت: «... اسلام همان تسليم شدن در برابر دين برحسب عمل به ظواهر و جوارح است، ولي ايمان امري قلبي است. دوم آن​که ايمان، امري قلبي است و به​معناي اعتقاد و اعتراف باطني است، به​گونه​اي كه عمل به جوارح بر آن مترتّب                 است. پس، اسلام به​معناي تسليم عملي در برابر دين همراه با اجراي همه​ی تكاليف است و مسلمانان، چه زن و چه مرد، مؤمنين و           مؤمنات، به آن تسليم شده​اند؛ ولي ايمان محكم كردن قلب بر دين                است كه عمل همراهی با اعضاي بدن را به دنبال دارد و قلبشان را بر   دين محكم گردانيده​اند به​گونه​اي كه اعمال جوارحي آنان را به دنبال دارد؛ با اين وجود، هر مؤمني مسلمان است، ولي هر مسلماني مؤمن نيست.»
 
لازمه​ی يقين، عمل به دستورات و اوامر الهي است.
 توضیح             مطلب این​که یقین از نوع علم است و با عمل تبدیل به مرتبه​ی               بالاتر علم، یعنی ایمان، و سپس با عمل بیشتر به کمال خود، یعنی یقین، می​رسد.

امام علي (درباره​ی نقش عمل در شكل​گيري يقين                             مي​فرمايند: «علم خود را ناداني، ‌و يقين خود را شكّ و ترديد               مپنداريد، پس هرگاه دانستيد عمل كنيد، و چون به يقين رسيديد اقدام كنيد.»
 
ایشان مي​فرمايند: «اسلام را چنان مي​شناسانم كه پيش از من كسي آن​گونه معرّفي نكرده باشد. اسلام، همان تسليم در برابر خدا؛ و تسليم، همان يقين داشتن؛ و يقين، اعتقاد راستين؛ و باور راستين، همان اقرار درست؛ و اقرار درست، انجام مسؤوليّت​ها؛ و انجام مسؤوليّت​ها، همان عمل كردن به احكام دين است.»

پس از مرتبه​ی علم که لازمه​ی یقین است، ایمان قرار دارد. «... ایمان ... مرکزی  است که خصایل اخلاقی مثبت و حمیده به دور آن در حرکت می​باشد. ایمان سرچشمه و سر منشأ همه​ی فضیلت​های اسلامی است و همه​ی فضایل ازآن زاده می​شوند، و در عالم اسلام  نمی​توان فضیلتی را تصوّر کرد که بر بنیاد ایمان به خداوند و وحی او استوار نباشد.»
 
«يقين، رسيدن علم و ايمان به آن مرتبه از احساس و شهود است           كه ذهن و وجدان استقرار يابد و مالك شعور و عمل گردد و               متيقّن صاحب يقين را به​سوي خود كشاند و متصرّف در او شود و از سقوط و انحراف و توقّف برهاند و رستگار گردد: (... وَ أُوْلَئِكَ هُمُ الْمُفْلِحُونَ(»
،

ايمان شرط لازم- ونه كافي- يقين است، و با حقيقت يقين بسيار فاصله دارد: «يحيي بن نعمان چنين نقل مي​كند: نزد امام حسين (بودم كه ناگاه مردي از عرب در حالی که نقابي قهوه​اي رنگ بر چهره داشت، وارد شد و به امام حسين (سلام كرد. امام (جواب               ايشان را دادند. مرد عرب پرسيد: اي پسر رسول خدا (! سؤالي             داشتم که خواهان پاسخ آنم: فاصله​ی ميان ايمان و يقين چه اندازه است؟ امام (فرمودند: چهار انگشت. مرد عرب پرسيد: چگونه؟حضرت (فرمودند: ايمان آن است كه مي‌شنويم و يقين آن است كه مشاهده مي​نماييم و ميان گوش و چشم نيز، چهار انگشت فاصله است ... .»
 
يقين حقيقي، ايمان به خداست.
 و نيز بالاترين درجات ايمان به  خدا، يقين است.
 و در ايمان مؤمنان راستين، هيچ‌گونه شكّ و شایبه​اي وجود ندارد.
 به ديگر سخن، يقين مرتبه​ی والاي ايمان راستين است. خداوند در قرآن‌كريم مي​فرمايد: (تِلْكَ آيَاتُ الْقُرْآنِ وَ كِتَابٍ مُّبِينٍ هُدًى وَ بُشْرَى لِلْمُؤْمِنِينَ الَّذِينَ يُقِيمُونَ الصَّلَاةَ وَ يُؤْتُونَ الزَّكَاةَ وَ هُم بِالْآخِرَةِ هُمْ يُوقِنُونَ(
 
امام علي(مي​فرمايند: « ... به خدا ايمان داريم؛ ايمان كسي كه غيب​ها را به چشم خود ديده، و برآنچه وعده داده​اندآگاه است؛ ايماني كه اخلاص آن شرك را زدوده، و يقين آن شكّ را نابود كرده است...»
 و به عکس، آنان كه ايمان ندارند، در شكّ خود غوطه‌ورند: (إِنَّمَا يَسْتَأْذِنُكَ الَّذِينَ لاَ يُؤْمِنُونَ بِاللّهِ وَ الْيَوْمِ الآخِرِ وَ ارْتَابَتْ قُلُوبُهُمْ              فَهُمْ فِي رَيْبِهِمْ يَتَرَدَّدُونَ(.
 امام علي (فرمودند: «ايمان بر چهار              پايه استوار است: صبر، يقين، عدل، جهاد ... يقين نيز بر چهار پايه     استوار است: بينش زيركانه، دريافت حكيمانه​ی واقعيّت​ها، پندگرفتن              از حوادث روزگار، و پيمودن راه درست پيشینيان. پس، آن‌كس                 كه هوشمندانه به واقعيّت​ها نگريست، حكمت را آشكارا ببيند، و              آن​كه حكمت را آشكارا ديد، عبرت‌آموزي را شناسد، و آن‌كه عبرت‌آموزي شناخت، گويا چنان است كه با گذشتگان مي​زيسته              است ... .»
 

مراتب يقين 
«...يقين بر سه مرتبه​ی علم‌اليقين،
 عين‌اليقين و حقّ‌اليقين است.»
                (كَلَّا لَوْ تَعْلَمُونَ عِلْمَ‌الْيَقِينِ لَتَرَوُنَّ الْجَحِيمَ ثُمَّ لَتَرَوُنَّهَا عَيْنَ                 ‌الْيَقِينِ(،
 (وَ تَصْلِيَةُ‌ جَحِيمٍ إِنَّ هَذَا لَهُوَ حَقُّ‌الْيَقِينِ(.
 مرتبه​ی                  اوّل، علم‌اليقين است. «در این باره [= معنای يقين درآیه​ی بالا]                      دو ديدگاه است، اوّل: به‌معناي علم يقينی است كه اضافه​ی وصفي             است ...، دوم: يقين به‌معناي مرگ و بعث و قيامت است ... .»
 برخي              «... مراد از «علم‌اليقين» در آیه​ی بالا را مرگ دانسته​اند.»
 «علم‌اليقين،          آن علمي است كه باعث آرامش قلب پس از آشفتگي شكّ است و به‌همين خاطر وصف خدا واقع نمي‌شود.»
 و آن، «علمي است                كه مطابقت با واقع داشته باشد و بر پايه​ی ديدن و حسّ، يا دليل عقل‌پذير يا نقل صحيح از معصومين (باشد.»
 پاره​ای از دانشمندان اهل سنّت در تعریف علم‌اليقين گفته‌اند: «علم يقيني، علمي است كه از اعتقاد و باور منطبق با واقع برخاسته و از مشاهده​ی عيني، يا از دليل قطعي ثابتي پديد آمده باشد كه عقل صحيح، يا نقل ثابت از رسول اكرم (، بر آن دلالت كند.»
 
در بررسي اين ديدگاه بايد گفت كه دارای چند اشکال است:        1- از قرآن سخني به ميان نيامده است. 2- بنا بر حديث غديرخم، سنّت ائمّه​ی طاهرين (از سنّت رسول خدا (جدا نيست. 3- وقتي سنّت ثابت رسول خدا (ذكر شود،‌ عقل صحيح نيز زير مجموعه​ی آن است.

مرتبه​ی دوم، عين‌اليقين است. در تفسير آيه​ی (لَتَرَوُنَّ الْجَحِيمَ(
 آمده: «مراد، ديدن دوزخ قبل از قيامت با چشم بصيرت و امری قلبي که آثار يقين است. این يقين  به حضرت ابراهيم (نيز داده شده                  است ... . در آيه​ی (ثُمَّ لَتَرَوُنَّهَا عَيْنَ‌الْيَقِينِ
( مراد، خودِ يقين             است، يعني يقين خالص و ناب را مشاهده مي​نمايند و اين در روز      قيامت است و دليلش آيه​ی (ثُمَّ لَتُسْأَلُنَّ يَوْمَئِذٍ عَنِ النَّعِيمِ( 
            است.»
 
مرتبه​ی سوم، حقّ‌اليقين است. «در حقّ‌اليقين دوئيّت [= دو گانگی] بين عالِم  معلوم متصوّر نيست، بلكه صرفاً اتّحاد است؛ چون در حقّ‌اليقين رسم دويي از مشاهِد و مشاهَد و معايِن و معايَن برخيزد. در حقّ اليقين انسان به مرتبه​ی وصال و اتّصال نايل مي‌آيد و در اين مرتبه است كه وصال به تجلّي ذاتي و مشاهده​ی ذاتي صورت مي​پذيرد.»
  «يعني اين مطالبي كه بر تو عرضه شد مطالب حقّي است كه هيچ شكّي در آن راه ندارد، بلكه فراتر از آن يقيني است كه هيچ شایبه‌اي در آن راه ندارد ... .»

کوتاه سخن این​که «... يقين همان علمي است كه                             داراي صفت تثبّث و اطمينان است و اين معنا مطلق است، پس اگر                  از آن مفهوم يقين به‌طور مطلق باشد، گفته مي‌شود كه همانا علم                 يقين، در مرتبه‌ي يقين؛ و اگر در آن نقطه‌ي متمركزي كه                    سرچشمه‌ي آثار و نشانه‌ها باشد و تصميم، قاطعيّت و علم از آن                  نشأت گيرد، به آن عين‌اليقين گويند، گويا مركز و منشأ                            تحقّق يقين است؛ و اگر تحقّق و ثبات و آرامش يقين از حيث                  يقين بودن آن و اين‌كه قائم به ذات خويش است صورت‌پذيرد،                    به آن حقّ‌اليقين،
 گويند كه بالاترين مرتبه‌ي يقين                           است.»

مفاهيم مرادف يقين 
در ذیل براي تبیین مفهوم يقين، پاره‌اي از مفاهيم مرادف آن ذكر گرديده است.
1- علم
رابطه​ی علم و يقين از جهت تلازم اين دو مفهوم است؛ چه،                 وجود علم مقدّمه​ی رسيدن به پايين​ترين درجه​ی يقين (علم‌اليقين) است. از این‌رو، «يقين به‌معناي علم و از بين رفتن شكّ و محقّق                 شدن امر   است ... .»
 «يقين، صفت علم است و بالاتر از شناخت، معرفت، ‌درايت، و چيزهايي از اين دست است و گفته مي​شود علم يقين، ولي نمي​گویند: معرفة يقين، يقين یعنی سكون فهم همراه با ثبات حكم.»
 
علم، مرتبه​ی پايين يقين است. در دعا آمده است: «بار خدايا،                  بر محمّد و خاندان پاكش درود فرست و علمي كه درهاي يقين                    را بگشايد به من ارزاني دار ... .»
 با اين وجود، تفاوت​هايي ميان                 علم و يقين وجود دارد. ابوهلال عسکري چنين مي​نويسد: «فرق                 ميان علم و يقين آن است كه [اوّلاً:]‌ علم یعنی اعتقاد به شيء،                    همان​طوري كه وجود دارد، به گونه‌اي كه به حالت ثبات و                      اعتماد رسيده باشد؛ ولي يقين، آرامش و دلشاد شدن به‌خاطر                   دانسته​هاست. بدين خاطر جايز نيست كه خداوند به صفت يقين وصف شود؛‌ بنابراين، گفته​اند: «ثلج اليقين و برد اليقين» (يقين او آرامش                   و اطمينان يافت). ولي نگفته​اند: «ثلج العلم و برد العلم» (علم او آرامش و اطمينان يافت). [ثانياً:] اهل يقين، عالِم و داناي به چيزي بعد از حيراني و سرگرداني شكّ هستند. [ثالثاً:] يقين را ضدّ شكّ قرارداده​اند و              گفته​اند: «شكّ و يقين»، ولي اندك گفته شده: «شكّ و علم»، پس يقين آن است كه از أضداد علم، فقط شكّ را از بين مي​برد ...»
 «يقين،               ضدّ شكّ و ترديد و مرتبه​اي از مراتب علم است ... امّا گاهي علم به مرتبه​اي مي​رسد كه نفس به آن اطمينان مي​كند و در قلب رسوخ              مي​يابد و همان​طور كه عقل بدان ايمان و يقين قطعي دارد، قلب                نيز آن را تصديق مي‌كند. در اين مرتبه است كه راه ورود شكّ،         وهم، خَيال و ساير خطورات منافي يقين به ذهن، بسته مي‌شود،            [این] حالت همان است كه در لغت و اصطلاح «يقين» ناميده                  مي‌شود.»
 
2- معاينه

اين واژه مصدر باب مفاعلة از «عين» است. ««عين» به‌معناي چشم است براي هركسي كه داراي قوه​ی بينايي باشد.»
 و «معاينة به‌معناي ديدن و مشاهده نمودن [با چشم] است.»
 فيروزآبادي در معناي معاينة چنين مي​نويسد: «او را به‌صورت عَيان و آشكار مشاهده نمودم، یعنی در مشاهده​ی او هيچ شكّي نيست.»
 وجه ترادف واژه​ی معاينة بدان خاطر است كه همه​ی شكّ​ها در مشاهده از بين مي‌روند. امام علي (در وصف مردگان مي​فرمايند: «فإنّكم لو عاينتم ما قد عاين من مات منكم لجزعتم و وهلتم وسمعتم وأطعتم ولكن محجوب عنكم ما قد عاينوا.»
 
3- حقّ
 
«كلمه​ی «حقّ» به معناي علم است، امّا نه هر علمي، بلكه                 علم به چيزي از آن جهت كه با خارج و واقعيّت مطابق است و             «يقين» علمي است كه در آن نقطه​ی ابهام و ترديدي نباشد. پس اين​كه در    آيه​ی شريفه​ی (إِنَّ هَذَا لَهُوَ حَقُّ الْيَقِينِ(
 كلمه​ی «حقّ» را به                 كلمه​ی «يقين» اضافه كرد، اين اضافه به حسب اصطلاح، اضافه​ی               بيانيّه است، كه خاصيّت تأكيد دارد و مي​خواهد وضع مضاف را             بيان كند. از اين‌رو، معناي آيه اين است: اين بياني كه ما درباره​ی حال طوايف سه‌گانه​ی مردم اشاره كرديم [در سوره​ی واقعه]، حقّي است كه هيچ نقطه​ی ابهام و ترديدي در آن نيست و علمي است كه با هيچ دليل و بياني نمي​توان آن را تبديل به شكّ و ترديد كرد.»؛
پس يكي از     معاني «حقّ»، «يقين» است.
 حقّ‌اليقين درك با تمام وجود             است.
 
4- رؤيت
 
«رؤيت در لغت به سه معنا به‌كار مي​رود. اوّل: علم، همانند         آيه‌ی: (وَ نَرَاهُ قَرِيبًا(؛
 يعني: «مي​دانيم كه روز قيامت نزديك است»، چون هر آمدني نزديك است. دوّم: ظنّ، نظیرآيه​ی (إِنَّهُمْ يَرَوْنَهُ بَعِيدًا(؛
 يعني «آنان گمان مي​كنندكه دور است»، و در اينجا به‌معناي علم نيست؛ چراكه جايز نيستند كه به آن علم داشته باشند؛ چه، اين امر دور است و فقط در علم خدا نزديك است. سوّم: ديدن با چشم است كه در این معنا حقيقت است.»
 
راغب اصفهانی معاني مختلف رؤيت
 را چنين آورده است: «...رؤيت يعني إدراك مرئي كه برحسب قواي نفس چند نوع                  است: اوّل: إدراك به حواسّ، مانند آيه​ی: (لَتَرَوُنَّ الْجَحِيمَ ثُمَّ                 لَتَرَوُنَّهَا عَيْنَ الْيَقِينِ(
 و مواردي از اين دست كه جاري مجراي           رؤيت است؛ چه، به خداوند حواسّ را نمي​توان نسبت داد و از              خداوند به دور است، همانند آيه​ی: (... إِنَّهُ يَرَاكُمْ هُوَ وَ قَبِيلُهُ مِنْ حَيْثُ             لاَ تَرَوْنَهُمْ ...(
 دوم: رؤيت همراه با وهم و تخيّل، همانند آيه​ی:          (وَلَوْ تَرَى إِذْ يَتَوَفَّى الَّذِينَ كَفَرُواْ الْمَلآئِكَةُ ...(
 سوم: رؤيت به​وسيله​ی تفكّر، همانند آيه​ی: (... إِنِّي أَرَى مَا لاَ تَرَوْنَ ...(
 چهارم: رؤيت با      عقل، همانندآيات: (مَا كَذَبَ الْفُؤَادُ مَا رَأَى(
 و (وَ لَقَدْ رَآهُ نَزْلَةً أُخْرَى(
 اعتقاد به يكي از دو امر نقيض برپایه‌ی غلبه​ی ظنّ، همانند آيه​ی:             (... يَرَوْنَهُم مِّثْلَيْهِمْ رَأْيَ الْعَيْنِ ...(؛
 يعني: «آنان را برحسب مشاهده​ی چشم دو برابر مي​پنداريد ...» رؤيا آن است كه در خواب مشاهده              مي​گردد و فعل ما است ... مانندآيه​ی: (لَقَدْ صَدَقَ اللَّهُ رَسُولَهُ الرُّؤْيَا بِالْحَقِّ ...(.
»
 وجه همسویی رؤيت با يقين آن است كه مانند معاينة، علمي حاصل مي​كند كه هيچ شایبه​اي در آن راه ندارد. در آيات بسياري
 از قرآن‌كريم رؤيت وارد شده است. نمونه​ی بارز آن حضرت ابراهيم (است: (وَ كَذَلِكَ نُرِي إِبْرَاهِيمَ مَلَكُوتَ السَّمَاوَاتِ وَ الأَرْضِ وَ لِيَكُونَ مِنَ الْمُوقِنِينَ.(

5- طمأنينه
 
طمأنينه، «به‌معناي وقار، سكون، وآرامشي است كه خداوند آن را در قلب بنده​ی مؤمن خود مي​اندازد، زماني كه از شدّت مسایل، هولناك و مضطرب است، ‌و پس از آن به‌خاطر اين وارده​ی قلبي ديگر نمي​هراسد و نمي​لرزد و سبب زيادي ايمان و قوّت يقين و ثبات وي مي​گردد.»
 در كلام زير بر اين امر نشانه رفته است: (وَ إِذْ قَالَ إِبْرَاهِيمُ رَبِّ أَرِنِي كَيْفَ تُحْيِي الْمَوْتَى قَالَ أَوَلَمْ تُؤْمِن قَالَ بَلَى وَلَكِن لِّيَطْمَئِنَّ قَلْبِي ...(

«صفوان بن يحيي از امام رضا (درباره سخن خداوند به حضرت ابراهيم ( [آیه​ی بالا] پرسيدند. ايشان در جواب فرمودند: نه؛ ايشان به پروردگار خود يقين داشتند، امّا از خداوند افزون شدن يقين خود را طلب نمودند.»
 
شکّ

«شكّ، نقيضِ يقين است.»
 برخي معتقدند كه «شكّ
 در اصل چه دو طرف [احتمال] در حالت تساوي باشند و چه يكي بر ديگري رجحان يابد، مانند آيه​ی: (فَإِن كُنتَ فِي شَكٍّ مِّمَّا أَنزَلْنَا إِلَيْكَ ...(؛
 يعني: «غير مستيقن هستيد.» [ولي] علماي علم اصول معتقدند كه [در شكّ] تردّد ذهن ميان دو امر به حدّ يكسان است و ادامه داده​اند كه، ‌اگر ترديد ميان دو امر يكسان باشد شكّ نام دارد، ولي اگر مساوي نباشد، طرف راجح را ظنّ و طرف مرجوح را وهم نامند.»

«شكّ و حيرت، یعنی عجز نفس از تحقيق حقّ و ردّ باطل در مطالب.»
 «شكّ ... يا به خاطر وجود دو نشانه​ی [= اماره​ی] متساوي در نزد دو نقيض است، يا به‌خاطرعدم نشانه در اين باره است، كه اين شكّ يا در وجود است،كه وجود دارد يا خير، يا در جنس است، كه از چه جنسي است و يا در برخي از صفات آن است، و چه بسا در هدفي است كه بدان خاطر خلق شده است. شكّ نوعي جهل و خاصّ​تر از آن است؛ چه، شكّ كلّاً عدم علم به دو امر نقيض است، ‌پس هر شكّي جهل است، ولي هر جهلي شكّ نيست ... اشتقاق شكّ يا از «شككت الشّيء»             (آن چيز را شكافتم) است، ... [و يا] چون شكّ پاره كردن چيزي است، ‌     به​طوري كه رأي مستقرّ و ثابت درباره​ی آن وجود ندارد ... .»

وجه تقابل شكّ با يقين به​خاطر آن است كه نقيض يقين است و حالت تساوي ميان دو امر نقيض را دارد. اوّلين كسي كه دچار شكّ گرديد، حضرت آدم ( بود که وسوسه​هاي شيطان، يقين او را تبديل به شكّ نمود.
حضرت علي (دراين باره فرموده​اند: «... پس [حضرت] آدم (يقين را به ترديد ... تبديل كرد... .» شكّ،
 خود، پايه​هاي مختلفي دارد، امام علي (مي​فرمايند: «... و شكّ چهار بخش دارد: جدال            در گفتار، ترسيدن، دودل بودن، و تسليم حوادث روزگار شدن. پس  آن كس كه جدال و نزاع را عادت خود قرار داد از تاريكي شبهات بيرون نخواهد آمد، و آن كس كه از هرچيزي ترسيد، همواره در حال عقب‌نشيني است، و آن كس كه در ترديد و دودلي باشد، زيرپاي شيطان كوبيده خواهد شد، و آن كس كه تسليم حوادث گردد و           به تباهي دنيا وآخرت گردن نهد، هر دو جهان را از كف خواهد          داد.»

مفاهيم مرادف شکّ 
در ذیل براي تبیین مفهوم شکّ، پاره‌اي از مفاهيم مرادف آن ذكر گرديده است.
1- ريب 
«ريب گاهي به‌معناي كراهت، حاجت، ‌و نياز به‌كار رفته              است.»
 گاهي هم «به‌معناي شكّ به‌كار رفته است.»
 برخي برآنند            كه «ريب بدان معناست كه در مورد يك چيز، وهم و خيالي داشته     باشيم و سپس اين توهّم برطرف شود و رَيْبَة نيز اسمي از                      «الرّيب» است. خداوند در قرآن‌كريم، چنين مي​فرمايند:                        (... بَنَوْاْ رِيبَةً فِي قُلُوبِهِمْ ...(
 كه دلالت بر دغل‌كاري و يقين اندك آنان است.»
 
با اين اوصاف، «... ريب، شكِّ آميخته با تهمت [و دغل‌كاري] است و این آيات بر اين امرگواهند: (ذَلِكَ الْكِتَابُ لاَ رَيْبَ فِيهِ ...(
 و (وَ إِن كُنتُمْ فِي رَيْبٍ مِّمَّا نَزَّلْنَا عَلَى عَبْدِنَا ...(؛
 چراكه مشركان با وجود شكّ درباره​ی قرآن، به پيامبر (تهمت مي​زدندكه او قرآن را برساخته و مردماني ديگر او را در اين كار ياري مي​رسانند.»
 حقيقتِ «رَيْبَة» آشفتگي و اضطراب نفس
 ... بر اثرگمان، وسوسه، شكّ، گمان نامعتبر، حسرت و تخيّل است.
 «... ريب ... در اثر جهل و شكّ  همراه با تهمت و مانند آن در نفس انسان ايجاد می‌شود؛ لذا كلمه​ی « مُريب» وصف شكّ قرار مي​گيرد، يعني شكّي كه اضطراب مي​آورد. خداوند سبحان ... مي‌فرمايد: (...إِنَّهُمْ كَانُوا فِي شَكٍّ مُّرِيبٍ(
 كافران در شكّ مريب هستند.
امام مجتبي (فرمودند: «دع ما يريبك إلي ما لايريبك                        فإنّ الشّكّ ريبة و إنّ الصّدق طمأنينة»؛
 «رها كن آنچه تو را به               اضطراب مي​كشاند، و به‌سوي چيزي برو كه اضطراب‌آور نباشد.                پس، به راستي كه شكّ، ريب و اضطراب مي‌سازد و صدق، طمأنينه مي​آورد.» مثلاً گاهي انسان نمي‌داند فلان درخت، سالي چند بار                 ميوه مي​دهد؛ در اينجا شكّ ايجاد شده ولي ريبي وجود ندارد، امّا               گاه نمي​داند كه مثلاً فلان راه، راهزن دارد يا نه. در اينجا، علاوه                بر آن​كه شكّ وجود دارد، ريب و اضطراب هم هست.»
 وجه                تقابل ريب با يقين آن است كه ريب، شكّي آميخته با تهمت                  است و از آن جا که شکّ در مقابل يقين است، ريب نيز در مقابل يقين است. 

2- ظنّ
 
«ظنّ اسمي است براي آنچه كه از روي نشانه و اَماره براي انسان حاصل شود و اگر تقويت شود به علم منتهي مي​گردد و اگر ضعيف شود، وهم است ...»
 «پس ... ظنّ قوّت معنا در درون نفس و ضمير آدمي است كه به حالت ثبات و اطمينان نرسيده است، ولي شكّ         اين​گونه نيست؛ چراكه حالت ايستايي ميان دو نقيض بدون رجحان و تقويت يكي بر ديگري است.»
 در آيه​ی (... إِن نَّظُنُّ إِلَّا ظَنًّا ...(
 ظنّي است كه به علم منتهي نمي​شود. در برخي آيات نيز ظنّ به‌معناي علم است،‌ نظيرآيه​ی (أَلَا يَظُنُّ أُولَئِكَ أَنَّهُم مَّبْعُوثُونَ(.
 از برخي نقل شده كه ظنّ چهار معنا دارد: 

دو معنایِ متّضادِ شكّ  و يقيني كه هيچ تردیدی در آن راه ندارد، مانند آيات زير: (وَ أَنَّا ظَنَنَّا أَن لَّن نُّعجِزَ اللَّهَ فِي الْأَرْضِ وَ لَن                نُّعْجِزَهُ هَرَبًا(
(وَرَأَى الْمُجْرِمُونَ النَّارَ فَظَنُّوا أَنَّهُم مُّوَاقِعُوهَا ...(،
                  (و ما لهم به من علم إن يتّبعون إلّا الظّنّ و إنّ الظّنّ لايغني من الحقّ شيئا(. «... اميرمؤمنان حضرت علي (فرمودند: ظنّ بر دو نوع است. ظنّ به‌معناي شكّ، و ظنّ به‌معناي يقين. هر ظنّي كه مربوط به امرآخرت است ظنّ يقين و هر ظنّي كه مربوط به دنياست، ظنّ شكّ است.»

از ایشان (در ذكر اوصاف متّقين آمده است كه : «... و اگر               به آيه​اي گذشتند كه تشويقي در آن است، ‌به طمع بيارمند                         و جان​هاشان چنان از شوق برآيد كه گويي ديده​هاشان بدان نگران  است ...»
 يعني به يقين دريافتند كه بهشت پيش رويشان آماده است. 
و دو معناي همسو: كذب، تهمت. 
ظنّ اگر به‌معناي كذب باشد،گوييم: «ظَنَّ فُلانٌ»، يعني                   «دروغ گفت» همانند آيه​ی (... وَ إِنْ هُمْ إِلاَّ يَظُنُّونَ(
،
 از دیدگاه                     شيخ طوسي
 ظنّ در آيات زير به‌معناي علم و يقين است:                          (الَّذِينَ يَظُنُّونَ أَنَّهُم مُّلاَقُوا رَبِّهِمْ وَأَنَّهُمْ إِلَيْهِ رَاجِعُونَ(،
 (إِنِّي ظَنَنتُ أَنِّي مُلَاقٍ حِسَابِيهْ(
 و (... وَ ظَنُّواْ أَن لاَّ مَلْجَأَ مِنَ اللّهِ إِلاَّ إِلَيْهِ...(.

«...صدر المتألّهین نیز ظنّ در آيه​ی ( الَّذِينَ يَظُنُّونَ أَنَّهُم مُّلاَقُوا رَبِّهِمْ وَأَنَّهُمْ إِلَيْهِ رَاجِعُونَ( را به‌معناي يقين دانسته‌اند و دو علّت را در اين زمينه ذكرکرده​اند: يكي اين​كه علم انسان در اين دنيا نسبت به علمش در آخرت، همانند ظنّ در مقايسه با علم است، و دوم اين​كه، علم               حقيقي در دنيا فقط براي انبيا و صدّيقين حاصل مي‌شود، همان‌گونه           كه خداوند در حقّ آنان فرموده است: (... الَّذِينَ آمَنُوا بِاللَّهِ وَ رَسُولِهِ ثُمَّ لَمْ يَرْتَابُوا ...(.
»
 دليل دیگر بر اين معنا، استعمال عرب و سياق آيات است. 
كوتاه سخن اين​كه، ظنّ در دو معناي متضاّد، يقين
 (علم) و               گمان،
 استعمال شده، ولي به‌خاطر تبادر معناي گمان در ذهن،               در قسمت مفاهيم مقابل يقين ذكر گرديده است و وجه ترادف يا             تقابل آن بسيارواضح است؛ چراكه در اوّلي يقين و در دومي مقابل يقين است.

3- حُسبان
در آيات قرآن‌كريم این ریشه در مقابل یقین به‌کار رفته است،                نظير آيه​ی: (أَحَسِبَ النَّاسُ أَن يُتْرَكُوا أَن يَقُولُوا آمَنَّا...(
 مصدر حَسِبَ، حُسبان، به‌معنای دو امر نقيض است. بدون اين​كه معنای مرجوح              به ذهنش خطوركند و معيار و مقياس قرار دهد، دچار شكّ گردد،                 و اين نزديك به «ظنّ» است با اين تفاوت كه در «ظنّ» هر دو نقيض              به ذهنش خطور مي‌كند و يكي بر ديگري چيره مي‌گردد.»
 وجه             تقابل «حسبان» آن است كه شكّ را كه نقيض يقين است، در پی            دارد.
4- وَهم
 
«... «وهم القلب» كه جمعش «أوهام» است به‌معناي غفلت مي‌باشد. تهمت نيز از وهم اشتقاق يافته است.»
 ««تَوَهَّمْتُ» به‌معناي «ظَنَنْتُ» (گمان بردم) است و در حديث درباره​ی نماز لال آمده است: «يحرّك لسانه، يتوهّم توهّما»
.» «[در اصطلاحِ] اصوليان اگرحالت ترديد ميان دو امريكسان باشد، شكّ، و اگر غيرمساوي باشد، طرف راجح را ظنّ و طرف مرجوح را وهم گويند.»
 
توضيح مطلب اين‌كه اگر در ميان دو امر، احتمال هر دو پنجاه درصد باشد،آن را شكّ خوانيم و اگر يكي هفتاد درصد و ديگري سی درصد، اوّلی را ظنّ و دومی را وهم گوييم. وجه تقابل وهم با يقين با توجّه به جمله​ی بالا پيداست؛ زیرا، ظنّ كه به علم نزديك​تر است ما را به حقّ نمي​رساند،
 چه رسد به وهم كه از علم به دور، و از يقين به مراتب دورتر است. 
5- زعم
 
برخي زعم را به‌معناي «مطلق سخن»
 دانسته​اند. راغب اصفهاني   مي​نويسد: «زعم، حكايت كردن سخني است كه در مظنّه​ی دروغ و كذب قرار دارد و بدين خاطر در هر جايي از قرآن‌كريم، گویندگان چنين سخني مورد نكوهش واقع شده​اند، همانندآيه​ی(زَعَمَ الَّذِينَ كَفَرُوا...(»
،
 همچنين «به هر سخني كه همراه با  شكّ و دروغ باشد، زعم گفته مي​شود.»
 
6- اشتباه (شبهه)
 
اشتباه، به‌معناي «عدم بصيرت»،
 «گنگ و مبهم بودن»،
 و «خَيال»
 معرّفي شده است. شبهه نيز از همين ريشه است. «به عقيده​ی برخي از متكلّمان، فرق ميان شبهه و دليل آن است كه بررسي دليل، موجب علم مي​گردد و در مورد شبهه اعتقاد بر آن است كه دليلي است كه موجب جهل مي​گردد و اين نه به‌خاطر جايگاه شبهه و بررسي آن و نه اعتقاد در اصل شبهه است و نیز به‌خاطرآنچه كه در مورد شبهه بررسي مي​شود، نیست.»
 
 توضيح مطلب اين‌كه شبهه ، جهل را به‌دنبال دارد و جهل              مایه​ی تردید است. «شبهه،‌ شبهه ناميده شده، چراكه به حقّ شبيه           است.»
 امام علي (در اين​باره، بياني شيوا دارند. ايشان                  مي‌فرمايند: «شبهه را شبهه ناميده​اند چون حقّ را ماند،‌ ليكن دوستان           خدا را فريفتن نتواند كه يقين، چراغ – رهگذر – ايشان است، و رستگاري راهبر...»
  شبهه، «اسم است از اشتباه و آن حكمي                 يا موضوعي است كه حلال يا حرام بودنِ آن معلوم                        نباشد.»
 
در قرآن‌كريم نيز اين واژه در مورد كساني كه گمان مي​كردند حضرت عيسي (را كشته​اند به‌كار رفته است: (... وَ مَا قَتَلُوهُ وَ مَا صَلَبُوهُ وَلَكِن شُبِّهَ لَهُمْ ...(
وجه تقابل اشتباه (شبهه) با يقين در سخنان اميرمؤمنان حضرت علي (روشن است؛ چه، نور يقين از بين برنده​ی شبهات است.

7- التباس

التباس به‌معناي «آميخته شدن امور در يكديگر»،
 «اختلاط آنها با يكديگر»،
 و «مشتبه شدن آنها با يكديگر»
 است. التباس ازمادّه​ی «لَبْس» اشتقاق يافته و «در اصل به‌معناي پوشاندن (سِتر) چيزي است ... و گفته مي‌شود: «لبّست عليه أمره» (كار را بر او پوشانيدم) ... خداوند در قرآن‌كريم مي‌فرمايد: (وَ لاَ تَلْبِسُواْ الْحَقَّ بِالْبَاطِلِ ...(
 و گاهی گفته مي‌شود «في الأمر لبسة» (در آن كار پوشيدگي وجود دارد.).»
 وجه تقابل التباس با يقين آن است كه «مانع ادراك حقيقي است، گويا حقّ  [يقين] را مي​پوشاند... .»

8- مريه
«مرية ترديد دركار است و از شكّ خاصّ​تر است ... و در اصل از «مريت النّاقة» (زماني كه شتر پستان​هايش براي شير دادن مسح شود) است.»
 «نحّاس، مرية در آيه​ی (أَلَا إِنَّهُمْ فِي مِرْيَةٍ مِّن لِّقَاء رَبِّهِمْ ...(
 را به‌معناي شكّ دانسته است.»
 
«مرية در برخي موارد به‌معناي مجادله است، همانند                   آيه‌ی ( أَفَتُمَارُونَهُ عَلَى مَا يَرَى(
 و تماري و امتراء [باب تفاعل و افتعال] در چيزي به‌معناي شكّ نسبت به آن است، نظير آيه​ی (فَبِأَيِّ آلَاء رَبِّكَ تَتَمَارَى(
  (اي انسان! به كدام​يك از نعمت​هاي پروردگارت شكّ روا مي‌داري؟) و نيز در آيه​ی (فَلاَ تَكُ فِي مِرْيَةٍ مِّمَّا يَعْبُدُ هَؤُلاء ...(
 يعني: «در شكّ مباش.»

و در آيه​ی (...فَلاَ تَكُونَنَّ مِنَ الْمُمْتَرِينَ(
  گفته شده، خطاب به ديگران است؛ يعني: «اي انسان و اي شنونده! از شكّ كنندگان مباش.»
  وجه تقابل مرية با يقين، به‌خاطر تقابل يقين با شكّ است و اين‌كه مرية از شكّ خاصّ​تر است.
9- زيغ 
«زيغ» در لغت به‌معناي «ميل و انحراف از حقّ، ميل و كشش،            و عدول است.»
 و در اصطلاح «به‌معناي انحراف و تمايل از               پايداري است و تزايغ، تمايل و انحراف دوجانبه است... در آيه​ی            (... فَلَمَّا زَاغُوا أَزَاغَ اللَّهُ قُلُوبَهُمْ...(؛
 يعني: «زماني كه استقامت را وانهادند و رها كردند، خداوند آنان را وانهاد ...»»
 «زيغ به‌معناي شكّ و ظلم و ستم نیز به‌کار رفته است.»
 وجه تقابل زيغ با يقين آن است كه لازمه​ی قلبي موقن، تهي بودن از هرگونه انحراف و كژي و ناراستي است.
10- تذبذب
 «تحقيق آن است كه اصل واحد دراين مادّه دفع همراه با غيرت            و دفع در موارد حمايت است و فرق گذاردن اين واژه با واژه​هايي چون دفع، منع، ردّ وچيزهايي از اين دست است... . و مُذَبْذَب كسي است           كه مورد عمل ذبّ (دفع با حميّت) واقع شده و پياپي از اين سو و آن سو دفع مي​شود و در آيه​ی (... مُّذَبْذَبِينَ بَيْنَ ذَلِكَ لاَ إِلَى هَؤُلاء وَلاَ                إِلَى هَؤُلاء ...(؛
 يعني: «در كار خود دچارحيرت و شكّ مي​گردند و    ابتدا از يك سو و سپس از سويي ديگر دفع مي​شوند و در واقع نمي​دانند كه از چه راهي مورد حمايت واقع مي​شوند و چه راهي را بپيمايند.»
 رسول خدا (درباره​ی «مذبذبين» مي​فرمايند: «مَثَل اينان                    مَثَل گوسفندي است كه ميان دو گله سرگردان است، گاهي به اين گله و گاهي به ديگري نگاه مي​كند و نمي​داند كه ازپي كدام​يك بايد برود.»
 
خلاصه و نتيجه​گيری
نتايج كلّي جستار حاضر عبارتند از:
1- بررسي مفهوم يقين و شکّ و مفاهيم مرتبط با آن از دو منظر در قرآن و عترت (بايد مبتني بر مقدّمات علمي باشد. 
2- يقين، علم ثابت واستواري است كه خداوند در قلب مؤمن قرار مي‌دهد، و هيچ شكّ و شایبه​اي در آن راه ندارد. شكّ، نقيض يقين است و حالت تساوي ميان دو امر نقيض را دارد.
3- يقين در زبان قرآن و عترت (با مفاهيم علم، معاينة، حقّ، رؤيت و طمأنينه مرادف است.
4- برخي از مفاهيم مرادف شکَ در زبان قرآن و عترت(عبارتند از: ريب، ظنّ، حسبان، وهم، زعم، اشتباه (شبهه)، التباس، مرية، زيغ و تذبذب.

5- یقین دارای سه مرتبه​ی «علم‌الیقین»، «عین‌الیقین» و «حق‌الیقین» است و بالاترین رتبه​ی ایمان در حق‌الیقین تجلّی می یابد.

6- یقین وقتی است که علم به نهایت خود برسد و وقتی دو طرف احتمال در حالت تساوی باشند، شکّ نام دارد و ظنّ، حالت میان شکّ و یقین و وهم، حالت میان شکّ و جهل است.

7- ریب، شکّ همراه با دلهره و اضطراب است.
8- ظنّ از الفاظ متضاد است که به‌معنای یقین هم به​کار رفته           است.

9- زیغ، انحراف و کشش و عدول از حقّ را می​گویند و لازمه​ی آن شکّ و عدم یقین است.
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تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد با تأکید بر نظریّه‌ي شهید صدر

                                  دکتر اصغر ابوالحسنی
 

                                 رحمت الله علیرحیمی

چکیده

جوامع بشری برای نیازها و توسعه‌ي نهادهای خود در ابعاد فرهنگی، اجتماعی، اقتصادی و سیاسی تدابیر و برنامه‌هایی دارند که الزاماً باید شاخصه‌هایی که اصلی‌ترین آنها سازگاری با فطرت و سرشت انسانی است را مورد توجّه قرار دهند.

اخلاق و اقتصاد به‌عنوان دو نیاز اساسی، از تأثیرگذارترین مقوله‌ها در نهاد برنامه‌ریزی هستند که پیشینه​ی تاریخی آنها به آفرینش انسان و هبوط حضرت آدم (می‌رسد.

علم اقتصاد تا قبل از دوره‌ي رنسانس (1453 میلادی) به‌عنوان یک تفکّر غالب، شامل آموزه‌های ارسطو، کلیسا و سایر ادیان می‌شد. این آموزه‌ها نیز متأثّر از علم اخلاق بود و شاهد تاریخی آن «آدام اسمیت»- ‌اقتصاددان اسکاتلندی و استاد کرسی اخلاق دانشگاه گلاسکو- مي‌باشد. امّا به مرور زمان و به‌طور رسمی در سال 1932 میلادی، «لینونل رابینز»، اقتصادان انگلیسی، برای نخستین بار با تمایز میان ارزش و واقعیت تلاش کرد تا از تأثیر اخلاق بر اقتصاد بکاهد، و از این‌رو، «اقتصاد هنجاری» و «اقتصاد اثباتی» را مطرح نمود. امّا با ایجاد شکاف طبقاتی، بحران‌های اقتصادی، تأسیس و بایگانی‌شدن پی‌در‌پی مکاتب اقتصادی به‌دلیل همان ناهمسانی با فطرت و سرشت انسان، اندیشمندان و حتّی اقتصاددانانی از جمله «آمارتیاسن» - ‌برنده‌ي جایزه‌ي نوبل اقتصاد در سال 1998 میلادی- کوشیدند تا اقتصاد را به سرمنزل اصلی خود (جايی که از اخلاق تأثیر پذیرد) برگردانند. 
تأثیر اخلاق در اقتصاد با آن​که گاهي به یک امر بدیهی تشبیه می‌شود، امّا تدوین پژوهش‌های علمی و تأثیرگذار متضمّن دلایل وحیانی با استفاده از قرآن مجید و کتاب‌های آسمانی سایر ادیان و دلائل فلسفی و عقلانی شامل: تجربیات بشر و آزمون‌ها و تحقیق های تئوریک، دلایل تاریخی و سرنوشت اقوام و دلایل روایی، کمک بسیار مهمی برای اثبات این موضوع برای گستره‌ي اندیشه‌های بشر خواهد بود.

این مقاله تلاش مي‌كند تا اثبات نماید كه توسعه​ی اقتصادی پایدار بدون تأثیرپذیری از اخلاق دست نیافتنی است و می‌کوشد با ارایه​ی یک افق تازه از موضوع «تأثیر اخلاق در اقتصاد»، آن را به‌عنوان یک مقوله​ی مهم به همه​ی اقشار در جامعه​ی بین‌الملل بازشناساند تا در آینده بتوان از این مسیر نقبی به‌سوی اقتصاد اسلامی باز کرد.

نظرات و اندیشه‌های شهید صدر می‌تواند به‌عنوان منبع پرباري برای ورود و تبیین موضوع «تأثیر اخلاق بر اقتصاد» در عصر حاضر باشد. ايشان دارای 24 عنوان کتاب در زمینه‌های مختلـف علوم دینـی و اجتمـاعی است و کتـاب مشهـور «اقتصادنا» را که نخستین تلاش عملی برای کشف و استخراج و تدوین نظام اقتصادی اسلام است، به رشته​ی تحرير در آورد. 
واژه​های کلیدی 

اخلاق، اقتصاد، تأثیر اخلاق در اقتصاد، شهید صدر، اقتصاد         اسلامی.
مقدّمه

شؤونات و متغیّرهای اقتصادی، از این منظـر که به انسان مربوط می‌شود، همـراه با فضايل و رذايل اخلاقـی است و رنگ اخلاق به‌خود می‌گیرد. بر این اساس و بي‌شک، بررسی اقتصاد بدون تأثیر اخلاق راه به‌جايی نخواهد برد.

پدیده‌ي «تأثیر اخلاق بر اقتصاد»، چه از دیدگاه نظری و چه از دیدگاه کاربردی، ریشه در اندیشه‌ي انسان‌ها دارد. بررسی این پدیده هرچند با درک عمیق از اندیشه‌های ناب، ریشه در اقتصاد دینی یا اقتصاد اسلامی دارد، امّا با زبان عامیانه‌ي مردم و ادراک متوسط جامعه، چیزی فراتر از اقتصاد اسلامی است.

اگر اقتصاد اسلامی آيین‌نامه‌ي اجرايی استفاده از ظرفیت اقتصاد               در چارچوب دین اسلام باشد، پدیده‌ي «تأثیر اخلاق بر اقتصاد»      آيین‌نامه اخلاقی آن است. به بیان ساده‌تر، مسؤولیّتی فراتر از               وظايف یک موحّد یا یک مسلمان در حوزه‌ي اقتصاد است؛ هر‌چند           كه وظايف انسان‌های دیندار تا رسیدن به خدا و قرب الی الله تمامی ندارد.

«تأثیر اخلاق بر اقتصاد» می‌تواند به‌عنوان يك پدیده‌ي ناب،            اندیشه​ی همه‌ي منکران خداوند بر محور اخلاقی آن را به جوشش درآورده و از آن نقبی به‌سوی دین باز نماید.

«تأثیر اخلاق بر اقتصاد» در زندگی روزمره‌ي مردم و افکار عامیانه‌ي آنان نیز آشکار است. اصطلاحاتی مانند «برکت» یا «قرض‌الحسنه» ماهیّتی یافته‌اند که حاصل این پدیده است.

«تأثیر اخلاق بر اقتصاد» ترجمان حضور خاتم پیامبران و            نمونه‌ي کامل اخلاق با اندیشه‌ي وحیانی است؛ آن هم در میان           مردمی زمینی که بهترین اندیشه‌هایشان حداکثر همان «غم معیشت» است.
پيشينه​ی تاريخی موضوع
در تاریخ بشر همیشه داوری‌ها، تصمیم‌گیری‌ها و انتخاب‌ها در نوع زندگی فردی و اجتماعی تأثیرات شگرفی داشته اسـت. خداونـد با این تصمیـم‌گیری‌ها، انسـان‌ها و جوامـع را مورد آزمایش قرار می‌دهد. یکی از این انتخاب‌ها و داوری‌ها، انتخاب روش امرار معاش و اقتصاد خانوار و تصمیم برای تأثیردادن اخلاق در حوزه‌ي اقتصادی زندگی است. قرآن کریم دراین‌باره می‌فرماید:

- (أَحَسِبَ ٱلنّاسُ أَن يُترِکُوۤا أَن يَقولوا آمَنّا و هُم لايُفتَنونَ(

   «آیا مردم پنداشتند که تا گفتند ایمان آوردیم رها می‌شوند و مورد آزمایش قرار نمی‌گیرند؟»
- (وَ ٱعلَمُوۤا أَنَّماۤ أَموالُکُم وَ أَولادُکُم فِتنَةٌ وَ أَنَّ اللّهَ عِندَهُ أَجرٌ عَظيمٌ(

   «و بدانید که اموال و فرزندان شما [وسیله‌ي] آزمایش [شما] هستند و خداست که نزد او پاداشی بزرگ است.»
قرآن‌کریم از قول حضرت سلیمان (، درباره‌ي آزمون اقتصادی و اخلاقی انسان می‌فرماید:

   (هذا مِن فَضلِ رَبّی لِيَبلُوَنیۤ ءَأَشکُرُ أَم أَکفُرُ(

   «این از فضل پروردگار من است تا مرا بیازماید که آیا سپاس​گزارم یا ناسپاسی می‌کنم.»
انسان در این جهان آزادانه و آگاهانه دست به انتخاب می‌زند و سعادت یا شقاوت ابدی را برای خود رقم مي‌زند.

از حضرت امام جعفر صادق (روایتی نقل شده كه این آزمون را از بُعد اقتصادی و به‌صورتی گویا و زیبا شرح می‌دهد. حضرت مي‌فرمايد:  

«اگر مردم از راهی که خداوند به آنان فرمان داده است، کسب درآمد کنند و آن را در راهی که خداوند از آن بازشان داشته است انفاق کنند، آن را از ایشان نمی‌پذیرد، و اگر از راهی که آنها را از آن نهی کرده است، درآمد به‌دست آورند و آن درآمد را در راهی که خداوند به آن فرمانشان داده است به مصرف برسانند، باز هم از آنان نمی‌پذیرد، مگر آن‌که از راه درست و حلال به‌دست آورند و در راه درست و حلال انفاق کنند.» 

نخستين داوری‌های انسان در حوزه‌ي اخلاق و اقتصاد
آزمون‌ها و داوری‌ها بین اخلاق و اقتصاد، به‌صورتی نانوشته و ناگفته، مشغله‌ي فکری تمام ابنای بشر، از زمان حضرت آدم (تاکنون بوده است. 

آن هنگام که حضرت آدم (در بهشت سُکنی گزید و پیام ممنوعیّت نزدیکی به درخت و تنـاول میوه‌ي ممنوعه را دریافت نمود، «تردید در اجرای فرمان خداوند» به‌عنوان یک امر اخلاقی و «خوردن میوه‌ي ممنوعه» به‌عنوان یک امر معیشتی اقتصادی
 وجودش را فرا گرفت.

او سرانجام بین اخلاق و اقتصاد ‌‌(با وسوسه‌ي دل‌) اقتصاد و معیشت را برگزید و محکوم به زندگی روی زمین و تحمّل مشکلات و مرارت‌ها شد.

پس از او قابیل، ‌فرزند وی، نیز از تجربه‌ي پدر درس نگرفت و          با انتخاب یک اقتصاد غیراخلاقی در زندگی خویش، نه تنها به             اخلاق و معنویت و سعادت نرسید، بلكه به سرمنزل اقتصاد نیز راهی     نبرد.

داستان هابیل و قابیل را اين‌گونه نقل کرده‌اند:
«چون حضرت آدم (و حّوا در زمین ساکن شدند، خداوند          از بهشت حورا را فرستاد و به آدم (وحی کرد او را به زنی، به      هابیل دهد. قابیل خشم گرفت و گفت: "من برادر بزرگ​ترم، چرا          حورا را به او می‌دهی؟" آدم (گفت: "برتری و فضیلت‌دادن         با خداست و او هرکه را خواهد، دهد." قابیل گفت: "این نظر          توست نه نظر خدا." حضرت آدم (گفت: "قربانی کنید و هرکس قربانیش پذیرفته شد، فضل و شرف از آن اوست و حورا سزاوار وی است."
هابیل به کار دامداری مشغول بود و گوسفندی فربه و نیکو برای قربانی آماده کرد. قابیل به کار کشاورزی اشتغال داشت و از خوشه‌های بی‌مغز و سوخته، اندکی را برای قربانی آورد.

خداوند قربانی هابیل را، به‌دلیل اخلاص
 قبول کرد و قربانی             قابیل را نپذیرفت. آن‌گاه سراسر وجود قابیل را خشم فرا گرفت              و آن هنگام که حضرت آدم (به مکه رفته بود، هابیل را           کشت.» 
  

این داستان به‌خوبی نشان می‌دهد که از ابتدای خلقت بشر، همواره بین مسايل اخلاقی و اقتصادی مرز مبهمی وجود داشته و به اختلافات تا سرحد قتل (حتّی میان دو برادر) و جنگ بین قبايل و کشورها منجر شده است. 

قابیل به‌خاطر خِسّت، عدم انفاق، عدم گذشت و ترجیح‌دادن تولیدات خوب برای خود و احتمالاً بيشتركردن آنها و در مجموع «نفس سرکش»، حاضر نشد دایره‌ي اخلاق را گسترده‌تر از اقتصاد ببیند؛ 
در حالی‌که با آوردن بهترین تولید دامداری برای قربانی توسط هابيل، خداوند نور اخلاق را بر حوزه‌ي اقتصاد تابانید و بر اساس سخن خداوند قابیل از زیانکاران شد:
(فَطَوَّعَت لَهُ نَفسُهُ قَتلَ أَخيهِ فَقَتَلَهُ فَأَصبَحَ مِنَ ٱلخاسِرينَ(

پس نفس [امّاره]اش او را به قتل برادرش ترغیب کرد و وی را کشت و از زیانکاران شد.

مفهوم‌شناسی اخلاق

جملات زير نمونه‌هایی از گفتار خداوند و پیامبران و اندیشمندان درباره‌ي کرامت اخلاق است.

(وَ إِنَّکَ لَعَلیٰ خُلُقٍ عَظيمٍ(

«و راستی که تو را خویی والاست.»  

- «إِنَّمَا بُعِثْتُ لِأُتَمِّمَ مَكَارِمَ الْأَخْلَاقِ.»

«من برای تکمیل مکارم اخلاق مبعوث شدم.»

- «خداوند مکارم اخلاق را دوست و رذايل اخلاق را دشمن می‌دارد.»

- «دو چیز است که روح مرا با اعجـاب و خشیتی که پیوسته نو می‌شوند و افزایش می‌یابند، سرشار می‌سازد؛ آسمان ستاره‌دار بالای سرم و قانون اخلاقی درونم.»
 
- «فقه مقدّمه‌ي اخلاق و اخلاق مقدّمه‌ي تهذیب است.»
 

در زبان عربی، واژه‌ي «اخلاق» به‌معنای «عادت، طبع، دین و مروّت» آمده
 و در لغت جمع «خُلق» است.

راغب اصفهانی، ‌واژه‌شناس بزرگ، اخلاق را با خَلق (آفریدن) هم‌ریشه دانسته و مقصود از آن را آفرینش صورت و سیرت نیکو می‌داند.

ملّامهدی نراقی (، عالم اخلاق در قرن سیزدهم هجری، تعریف کامل‌تری از اخلاق دارد که مورد قبول فلاسفه‌ي اخلاق نیز هست. ايشان مي‌فرمايد:

«اخلاق عبارت است از ملکه‌ي نفسانی که مقتضی صدور افعال به‌راحتی و بدون نیاز به فکر و اندیشه است.»

خواجه نصیرالدّين طوسی (نیز اخلاق را چنین معنا کرده                است:

«علمی است بدان که نفس چگونه خُلقی اکتساب کند که جملگی افعال او که به ارادات از او صادر می‌شود، جمیل و محمود بود.»

علم اخلاق ویژگی‌ها و خوی انسان را به والاترین مرتبه‌اش     می‌رساند و به کمک آن انسانیّت کامل می‌گردد؛ به‌‌همین سبب، حکمای قدیم آن را «اکسیر اعظم» می‌نامیدند و بر آن بودند که انسان تا هنگامی که اخلاق خود را نپیراسته است، دانش‌های دیگر به او سود نمی‌رساند.
 

فارابی در کتاب فصول المنتزعه، از این نقطه اخلاق را آغاز می‌کند که: «روح نیز مانند تن، سلامتی و بیماری دارد و تنها از روح سالم است که رفتار نیکو سر می‌زند.»

محمّدبن زکریـای رازی، فیلسـوف و پزشـک قـرن سوم و چهارم هجري، نیـز نـام کتـاب خود را «طبّ الرّوحانی» می‌گذارد؛ از این منظر که روح انسان نیز در معرض بیماری است. 

در تقسیم‌بندی علوم، اخلاق جایگاه مهمی دارد. پیامبر اکرم (می‌فرماید: 

«الْعِلْمُ ثَلَاثَةٌ: آيَةٌ مُحْكَمَةٌ أَوْ فَرِيضَةٌ عَادِلَةٌ أَوْ سُنَّةٌ قَائِمَةٌ وَ مَا خَلَاهُنَّ فَهُوَ فَضْلٌ.»

«دانش سه نوع است: نشانه‌های استوار (معارف الهی و علوم عقلی)، فریضه‌ي عادل (علم اخلاق)، و سنّتی برپا (احکام) و مابقی همه فضل است.» 

این تقسیم‌بندی به‌قدری واقعی است که با سه عالم وجودی                انسان؛ يعني عالم شهود، عالم ملکوت و عالم جبروت متناسب                   ‌ است.

اخلاق به سه دسته‌ي اخلاق فردی، اخلاق اجتماعی و اخلاق بندگی تقسیم‌بندی می‌شود که به‌ترتيب رابطه‌ي انسان را با خویشتن، اجتماع و خداوند نشان می‌دهد.

برخـی از عالمـان اخلاق، متأثّر از افکـار افلاطـون در کتاب «جمهـور» یا ارسـطو در کتاب «اخلاق نیکوماخوس»، مکتـب          اخلاق فلسفـی را پدیـد آوردند که ابـن‌مسکویه و خواجه نصیـرالدّين طوسی از این جمله‌اند. این مکتب انسان را دارای سه قوه می‌داند:             قوه‌ي شهویّه، قوه‌ي غضبیّه و قوه‌ي عاقله. این قوا در کارکرد خود حد افراط و تفریط دارند که هر دو رذیلت اخلاقی است، امّا حد وسط و اعتدال آن فضیلت است که عفّت، شجاعت و حکمت نام دارد. به ترکیب بهینه‌ي این سه فضیلت «عدالت» گفته می‌شود که فضیلتِ فضیلت‌هاست.

در جهان اسلام، مکتب‌های اخلاقی دیگری به‌نام «اخلاق عرفانی»  (بر مبنای اخلاق فردی و اخلاق بندگی)، «اخلاق حدیثی» (بر مبنای احادیث و روایات) و «اخلاق تلفیقی» بر مبنای (ترکیب مکاتب اخلاقی) پديد آمده است. 

در جهان غرب نیز مکاتب اخلاقی تأسیس شد که                      فراگیرترین آن «نظام اخلاقی کانت» است. او در نظام اخلاقی                       خود «باور به خدا» و «نقش انگیزه» را بسیار متعالی می‌داند و                        این نظام را برمبنای قانون زرین و نقش وجدان ارايه داده                 است. 

مهم‌ترین اصول موضوعه‌ي علم اخلاق عبارتند از: آزادی انسان، تغییرپذیری انسان، گرایش به مطلوب نهایی در انسان و وابسته‌بودن سعادت انسان به تلاش.

از نظر نظام اخلاق اسلامی، اصول اخلاقی امری ثابت، واقعی            و مطلق هستند؛ زیرا نیازهای بشر در طول تاریخ ثابت بوده‌اند؛               در حالی‌که «دیوید هیوم» نسبی‌گرايی را در اخلاق رواج داد و              گفت:

«هنگامی که عملی را شرورانه می‌خوانید، مرادتان چیزی                      نیست جز آن‌که با تأمّل درباره‌ي آن عمل یا خُلق، به‌خاطر ساختار طبیعي‌تان، سرزنشی نسبت به آن احساس یا حس می‌کنید.»

منشأ اخلاق در نظام اخلاقی کانت «وجدان اخلاقی» و بر                  اساس نظریّه‌ي افلاطون «عدالت و زیبايی»، بر اساس نظریّه‌ي                   هندی یا گاندی «عاطفه»، بر اساس نظریّه‌ي مسیحی «محبّت»، بر                 اساس نظرات فلاسفه‌ي اسلامی «عقل و اراده»، بر اساس                         نظریّه‌ي مادّیون- ‌از جمله راسل- «عقل، امّا دوراندیش یا منفعت‌طلب»         و بر اساس نظریّه‌ي شهید مطهری «فطرت و پرستش»                            است. 

شهید مطهری (در بیان استدلال خود روایتی مستدل از قول پیامبر اکرم (می‌آورد. بر این اساس، می‌توان نظر او را بر همه‌ي نظریّات ارجح دانست.

وقتی آیه‌ي (وَ تَعاوَنُوا عَلَی ٱلبِرِّ وَ ٱلتَّقویٰ وَ لا تَعاوَنُوا عَلَی ٱلإِثمِ وَ ٱلعُدوانِ(؛
 يعني: «در نیکوکاری و پرهیزگاری با یکدیگر همکاری کنید و در گناه و تعدّی دستیار هم نشوید.» نازل شد، مردی به‌نام «وابصه» نزد رسول اکرم (آمد و گفـت: سؤالی دارم. حضرت فرمود: «من بگویم سؤالت چیست؟» گفت: بفرمایید. حضرت فرمود: «آمده‌ای که «برّ» و «تقوا» و «اثم» و «عدوان» را معنی کنم.» گفت: یا رسول الله، بلی. برای همین آمده‌ام. پیامبر (سه انگشت خود را جمع کردند و به سینه​ی وابصه زدند و فرمودند: «اي وابصه! از دل خودت سؤال کن و از قلبت استفتا نما.»
 

مکاتـب اخلاقی جهان شامل مکاتب وظیفه‌گرايی، شهود‌گرايی، غایت‌گرايی، امرگرايی، نسبی‌گرايی فرهنگی، ذهنی‌گرايی و احساس‌گرايی است. اکثر این مکاتب معیار خوبی یا بدی اعمال را نتیجه‌ي «رفتار و سودمندی آن» می‌دانند، امّا نظام اخلاق اسلامی و نیز نظام اخلاقی کانت، «انگیزه» را نیز مهم می‌داند. استدلال این مسأله برای نظام اخلاق اسلامی این آیه است: (إِنَّما يتَقَبَّلَ ٱللّهُ مِنَ ٱلمُتَّقينَ(؛
 يعني: خداوند فقط از پرهیزکاران می‌پذیرد.»
از نظر قرآن و احادیث، عوامل انحطاط اخلاقی عبارتند از: غفلت از خود، دنیاپرستی، هوای نفس و شیطان.

منابع علم اخلاق اسلامی شامل: قرآن، سیره‌ي معصومین، عقل، شهود و زندگینامه‌ي بزرگان و حکمت فرزانگان است. 

مهم‌تریـن عناوین حوزه‌ي اخـلاق فردی و بندگی هم شامل: حبّ خدا، اُنس با قرآن، تفکّر، تدبّر، آینده‌نگری، حیا، خوف و رجا، زهـد، تقوا، صبر، شُکر، رضا و تسلیم، یقین، توبه، صدق و امانت، محاسبه و مراقبه، یاد مرگ و نيز شهوت، خشم، حسد، ریا، تکبّر، عجب و خودپسندی، حبّ دنیا، حبّ نفس، حبّ مال و جاه، قساوت قلب، غرور و خودپسندی است. مهم‌ترین عناوین حوزه‌ي اجتماعی و کاربردی هم شامل اخلاق پزشکی، اخلاق زیست محیطی، اخلاق تجارت و کسب و کار، و اخلاق شهرنشینی است.
همه‌ي ادیان الهی و غیرالهی اخلاق را قسمت اعظم آموزه‌های مکتب خود می‌دانند. تاریخی‌ترین و جهان شمول‌ترین قاعده‌ي اخلاقی (قاعده‌ي زرین يا قاعده‌ي طلايی) و قاعده‌ي سیمین کنفوسیوس             است که می‌گوید: «آنچه برای خود نمی‌پسندی، برای دیگران نیز نپسند.»

در دین حضرت عیسی(آمده است: «آنچه برای خود می‌خواهی، برای دیگران نیز بخواه.» این قانون در اسلام و در بیانات پیامبر (و امامان معصوم (نیز به‌کرات آمده است؛ به‌طور مثال، در نهج‌البلاغه، حضرت علي (در موارد مکرّر، از جمله در نامه​ی 31 كه خطاب به امام حسن مجتبی (است، به اين كار سفارش نموده‌اند.

قانون زرین را می‌توان خلاصه‌ي کوتاهي از محتویات اخلاق ادیان دانست.
 
مانی، بودا و کنفوسیوس آيین‌هایی را اشاعه دادند که لبریز از اصول اخلاقی بود و به‌طورعمده بر مهربانی با پدر و مادر، علاقه‌مندی و محبّت به دوستان و زیردستان، اخلاق محبّت‌آمیز و کمک به همسایه تکیه داشت. زرتشت نیز سه اصل اخلاقی «گفتار نیک»، «پندار نیک» و «کردار نیک» را بيان نمود. حضرت ابراهیم (با تسلیم در برابر فرمان خدا (به‌‌عنوان یک اصل اخلاقی) الگو و نمونه شد. حضرت موسی (با ده فرمان که به‌طورعمده شامل فرمان‌های اخلاقی بود و حضرت عیسی (با تکیه‌ي فراوان بر محبّت انسانی نيز به دين خود رنگ اخلاقی بخشیدند.
اسلام به‌عنوان آخرین و كامل‌ترین دین جهان، به اخلاق نگاه ویژه‌ای دارد. خداوند حضرت محمّد ( را الگـوی اخلاق حسنه می‌داند و می‌فرماید: (لَقَد کانَ لکم فی رَسولَ ٱللّهِ أُسوَةٌ َحَسنَةٌ(؛
 يعني: «به‌راستی رسول خدا برای شما الگوی نیکويی است.» هم‌چنين می‌فرماید: (وَ إِنَّکَ لَعَلیٰ خُلُقٍ عَظيمٍ(؛ يعني: «و راستی که تو را خويی والاست.» 

پيامبر (نیز هدف بعثت را تکمیل مکارم اخلاق می‌داند.
مفهوم‌شناسی اقتصاد

به‌نظر می‌رسد که «اقتصاد» باید تعاریف ساده‌ای داشته باشد، امّا در طول تاریخ، نه‌تنها از دامنه‌ي گسترده‌ای از مبانی و مفاهیم نظری برخوردار بوده، بلکه از جهت کاربردی نیز از فرد، خانوار، بنگاه‌ها و از سطح ملّی گذشته و بین‌المللی گردیده است. 

در بیان سادگی علم اقتصاد همین بس که گوینده‌ي ناشناسی درباره‌ي آن گفته است: «حتّی یک طوطی را هم می‌توانید اقتصـاددان خبره‌ای کنید، کافی است دو کلمه به او بیاموزید: عرضه و تقاضا.»
 در مقابل اين نظر، «ماکس پلانک»، ‌واضع فیزیک کوانتـوم و برنده‌ي جایزه‌ي نوبل، گفته است: «زمانی تصمیم گرفتم اقتصاد بخوانم، امّا چون آن را مشکل یافتم، به فیزیک روی‌ آوردم.»

اقتصاد به‌معنای میانه راه‌رفتن [منتهی الارب، آنندراج و ناظم‌الاطباء] و میانجی نگاه‌داشتن [تاج‌المصادر بیهقی]، میانه نگاه‌داشتن [ترجمان القرآن]‌، میانه‌روی در هر کاری [آنندراج، غباث‌اللغات و ناظم‌الاطباء] است.

در مکالمات روزمره، واژه‌ي «اقتصاد» به‌معنی اعتدال، میانه‌روی و تعادل در مسايل مالی و هزینه و دخل و خرج است، امّا در اصطلاح، یکی از رشته‌های علوم اجتماعی است که در باب کیفیّت فعالیّت مربوط به دخل و خرج و چگونگی روابط مالی افراد جامعه با یکدیگر، و اصول و قوانیني که بر امور مذکور حکومت می‌کند، و وسایلی که باید در عمل با توجّه به مقتضیات زمان و مکان اتخاذ شود تا موجبـات سعادت و ترقـی جامعه و رفـاه و آسایش افراد آن تأمین گردد، بحث می‌کند.
  

در تعریف اقتصاد همیشه شرایط اجتماعی و زمانه بسیار مؤثّر بوده و به‌همين علّت است كه در طول تاریخ، مکاتب مختلف اقتصادی پدید آمده‌ است.

در هر زمان، اقتصاددانان این علم را به‌نحوی مقتضی با اندیشه و ظن خود تعریف نموده‌اند. «آدام اسمیت» آن را علم بررسی ماهیّت و علل ثروت ملل، «آرتور پیگو» آن را مطالعه و چگونگی پیدایش پول و اثر آن در فعالیّت‌ها، «ساموئلسن» آن را علم انتخاب مردم از منابع کمیاب‌، «استوارت میل» آن را بررسی ماهیّت ثروت از طریق قوانین تولید و توزیع، «آلفرد مارشال» آن را مطالعه‌ي بشر در زندگیِ شغلي و حرفه‌ای تعریف کرده است. 

شهید سیّد محمّدباقر صدر (در مقدّمه‌ي کتاب «اقتصاد ما»، در تعریف علم اقتصاد گفته است: «علم اقتصاد عبارت است از علمی که حیات اقتصادی و پدیده‌ها و جلوه‌های آن را تفسیر کـرده و ارتباط آن پـدیـده‌هـا و جلوه‌هـا را با اسباب و عوامل کلّی که بر آن حاکم است، بیان می‌دارد.»
  

اقتصاد در فرهنگ عربی نیز تعاریفي مشابه دارد:

«والاقتصاد فی المعيشة هو التّوسط بين التبذير و التّقصير و منه الحديث: "ما عال امرؤ فی اقتصاد." و مثله: "ما عال مقتصد."»؛ يعني: «اقتصاد در اداره‌ي زندگی عبارت است از حد وسط بین اسراف و زیاده‌روی و بخل و تنگ‌نظری است که در حدیث آمده است: "شخص در میانه‌روی گرفتار فقر نمی‌شود." يا در حدیث دیگر است: "شخص میانه‌رو هرگز نیازمند نمی‌شود."»
 

در کتاب مبانی اقتصاد اسلامی، تعریفی که دفتر همکاری حوزه و دانشگاه می‌نماید چنین است:

«اقتصاد عبارت است از شناخت، ارزیابی و انتخاب روش‌هایی که بشر برای تولید و توزیع کالا و خدمات، از منابع محدود یا غیرآماده، به‌منظور مصرف به‌کار می‌گیرد.»
 
در قرن نوزده ميلادي، «توماس کارلایل» اقتصاد را «علم ملال‌انگیز» نامید.
 احتمالاً، برای او این جنبه مدنظر بوده است که: اوّلاً اقتصاد از واقعیت‌ها صحبت می‌کند و تا آرمان‌ها فاصله‌ي زیادی دارد. ثانیاً اقتصاد علمی است درباره‌ي ثروت که از نظر کتاب مقدّس چندان مورد توجّه نیست و این ثروت ملال می‌آورد.

- تاریخ علم اقتصاد با ابداع واژه‌ي «Oikonomikos»، از سوی گزنفون (از معاصران افلاطون) آغاز می‌گردد. این واژه ترکیبی از دو واژه‌ي «خانه، خانوار یا دارايی» و «فعل و تدبیر» است. 

- اندیشه‌های مکتوب اقتصادی از حدود قرن چهارم پیش از میلاد- زمان افلاطون و ارسطو‌- آغاز شده است، امّا علم نوین اقتصاد از زمان آدام اسمیت به‌وجود آمد. 

- «استیلی جونز» علم اقتصاد را «مکانیک مطلوب و خودنفعی» ناميد که بیشتر برمبنای روابط اجتماعی انسان‌هاست. در این رابطه انسان سعی می‌کند با داشته‌های خود، بهترین کار ممکن را انجام دهد.

- «آلفرد مارشال» علم اقتصاد را «علم بشر در کسب و کار معمول زندگی» نام نهاده است. درحقیقت، او علم اقتصاد را دو تکه می‌کند؛ بخشی مربوط به ثروت و بخشی مربوط به مطالعه‌ي انسان.

- «پل ساموئلسون» و «نورد هاوس» در کتاب علم اقتصاد- که تا  سال 2004 ميلادي، هیجده بار تجدید چاپ و ویرایش شده و به بیش         از چهل و یک زبان ترجمه گردیده است- علم اقتصاد را چنین تعریف کرده است:

«مطالعه‌ي این‌که جوامع چگونه از منابع کمیاب برای تولید محصولات ارزشمند و توزیع آنها در میان افراد مختلف استفاده می‌کنند.»

- «پروفسور منکیو»، در کتاب مبانی اقتصاد می‌گوید: «علم اقتصاد مطالعه‌ي چگونگی تخصیص منابع کمیاب است.» 

- «هندرسن» و «کووانت» معتقدند تعریف دقیقی از اقتصاد در دست نیست و محدوده‌ي این علم در حال تغییر است. 

- «ارسطو»، اقتصاد را علم مدیریت خانه (البته از لحاظ هزینه) می‌داند.
 بررسی تأثیر اخلاق در اقتصاد در تاريخ

علم اقتصاد تا قبل از دوره‌ي رنسانس (1453 م) زیرمجموعه‌ي علوم انسانی، از جمله اخلاق و الهیات بود و آموزه‌های این علم تفکّرات ارسطو و کلیسا به‌شمار می‌آمد که به‌طور مسلّم، این نوع تفکّرات آمیزه‌هایی از اخلاق در برداشت.

ارسطو را بحق معلّم اوّل نامیده‌اند. او که علوم را برای نخستین‌بار دسته‌بندی نمود، اشاره‌ای به اقتصاد نکرده، امّا از سیاست و اخلاق ياد کرده است. 

ارسطو از مالکیت شخصی دفاع نموده و از مالکیت اشتراکی انتقاد می‌کند. او ربا را تحریم كرده و بین «ارزش استفاده» و «ارزش مبادله» تمایز قايل می‌شود. 

نظرات ارسطو در کتاب سیاست آمده است. این نظرات همواره با مسايل اخلاقی آمیخته است. مکتب اسکولاستیک که گاهـي به‌عنوان یک مکتـب اقتصادی نیز بیان شده است، به‌عنوان یک مکتب اخلاق‌گرا و ارزش‌مدارانه، اصول اقتصادی را برمبنای تفکّرات ارسطو و اصول مذهبی کاتولیک ترویج ‌نموده است.

در شرق نیز افکار اندیشمندان اسلامی مثل: ابن‌خلدون                (1332-1406 ه ق) و ابونصر فارابی در زمینه‌ي اقتصاد، رنگ و بوی اخلاقی داشت.

با ظهور رنسانس و ابراز نظرات «دکارت»، به​ویژه در تفکیک حکمت نظری و حکمت عملی و جمله‌ي معـروف او: «می‌اندیشم، پس هستم»، مسیر دانش‌ها و علوم از قالـب‌های سنّتی خود به مسیر اندیشه‌هاي اومانیسم افتاد و دو حوزه‌ي اقتصاد و اخلاق مستقل           شدند. 

«سر ایزایا برلین» می‌گوید: «تا زمانی که اقتصاد با مقداری از فرضیات متافیزیکی در هم آمیخته بود، بخشی از فلسفه بود، ولی به‌تدریج حوزه‌ای مستقل شد یا کم‌کم می‌شود.»

نوای جدايی اخلاق و اقتصاد در تأسیس مکتب سوداگری (مرکانتیلیسم)، در قرن پانزدهم سر داده شد. مبانی این مکتب به‌دست آوردن و نگه‌داری طلا و نقره به‌عنوان ثروت و قدرت اقتصادی برای سلطه بود، در حالی‌که انتظار می‌رفت تأسیس مکاتب اقتصادی با رنگ اخلاقی همراه باشند. شهید صدر در این‌ باره می‌گوید:

«مکتب اقتصادی در اینجا به هر قاعـده‌ي اقتصادی که با ایـده‌ي عدالت اجتماعی ارتبـاط یابد، اطـلاق می‌گردد. علم اقتصاد شامل هر نظریّه‌ای است که رویدادهای عینی اقتصادی را دور از هرگونه اندیشه‌ي عدالت‌خواهانه و پیش‌ساخته‌ي ذهنی تفسیر کند. از این‌رو، مفهوم عدالت حد فاصل مکتب و علم و به‌منزله‌ي شاخصی است که افکار مکتبی را از نظریّات علمی جدا می‌کند. 

مفهوم عدالت، به خودی‌خود، جنبه‌ي علمی ندارد و با ابزار علمی قابل ملاحظه و آزمایش نیست، بلکه یک دریافت اخلاقی است.»
  

آدام اسمیت (1723-1790 م) اقتصاد را به‌صورت یک علم معرّفی کرد و اقتصاد نوین از او شروع شد. در سال 1759 ميلادي، کتابی به‌نام «نظریّه‌ي احساسات اخلاقی» نوشت. اين كتاب راجع به قواعد اخلاقی‌ است که جامعه را منسجم نگه می‌دارد. اقتصاددانان این کتاب را نمی‌خوانند و با کتاب دیگر او؛ يعني، «پژوهشی در ماهیّت و علل ثروت ملل» که در سال 1776 ميلادي نوشته شد، ارتباط نمی دهند، امّا مهم اين است که اسمیت استاد کرسی اخلاق در دانشگاه گلاسکو بود، هرچند كه ادّعا شده نظریّه‌ي ضدّیت با اخلاق‌گرايی را در این جمله‌اش بیان کرده است: «از خیرخواهی قصاب، آبجوساز و نانوا نیسـت که ما به غـذای شام خود می‌رسیـم، بلـکه هرکـدام از آنها به فکـر نفع شخصی خویش بوده‌اند.»

پروفسور حیدر نقوی درباره‌ي عواملی که در فراموش‌کردن نقش اخلاقی در اقتصاد مؤثّر بوده، می‌نویسد: «شاید باید روح زمان را مؤثّر بدانیم؛ روحی که از زمان اسمیت (1776 م) اقتصاددانان را به حرکت درآورد. همان آدام اسمیت که استاد فلسفه‌ي اخلاق بود و از جدايی اقتصاد از اخلاق دفاع می‌کرد. جدایی‌اي که بعدها رابینس (1932 م) آن را رسماً به طلاق رساند. در سال 1981ميلادي، استیگلر اعلام كرد: «به‌ندرت اتفاق می‌افتد که وقتی اقتصاددانان از نظریّه‌ي اقتصادی یا رفتار اقتصادی سخن می‌گویند، به مسأله‌ي اخلاق نيز توجّه کنند. علّت این امر آن است که انسان ذاتاً بر آن است تا مطلوبیّت خود را به حداکثر رساند؛ چه در منزل باشد و چه در اداره، در بخش عمومی باشد یا بخش خصوصی، در کلیسا باشد یا آزمایشگاه و خلاصه هر جا که باشد.» در همین راستا او اضافه می‌کند:‌ «اجـازه دهید نتیجه‌ي آزمایش منظّم و جامع را در شرایطی که نفع شخصی با ارزش‌های اخلاقی در تضاد قرار می‌گیرد پیش‌بینی کنیم؛ در بیشتر زمان‌ها نظریّه‌ي شخصی (که من آن را در مکتب اسمیت شرح دادم) پیروز می‌شود.»

اين نظر در روند مکاتب اقتصادی دیدگاه اخلاقی هنوز تأثیرگذار است، امّا تفکیک اقتصاد به قسمت‌هاي اثباتی و دستوری، به اخلاق وجهه‌ي دیگری داد.

اقتصاد اثباتی
 یا توصیفی یا تحصیلی، اقتصادی است که در آن نظریّات و متغیّرها و مسايل اقتصادی، همان‌گونه که هستند، مورد بررسی قرار می‌گیرند و در آن هیچ بحـثی از ارزش‌ها و ابعـاد اخلاقی آن نمی‌شود. در حقیقـت، اقتصاد اثباتـی مجموعـه‌ي دانش‌های اقتصادی است. 

اقتصاد هنجاری
 یا دستوری، اقتصادی است که در مورد چگونه بودن متغیّرها و مسايل اقتصادی صحبت می‌کند و به آنها رنگ اخلاقی و ارزشی می‌دهد.

در حقیقت، این تفکیک اقتصاد، به رسمیّت شناختن اخلاق در دنیای مدرن بود، امّا باز این سؤال اساسی مطرح مي‌شود که: «آیا اخلاق باید به هر دو حوزه‌ي اقتصاد اثباتی و اقتصاد هنجاری دست یابد؟» 

مکتب کینز (كه در سال 1936 ميلادي بنیان گردید) به رهبری جان مینارد کینز و اقتصاددانان دیگری مثل پل ساموئلسون، پاسخ اين سؤال را به‌طریقی دیگر دادند. کینز که نظام سرمایه‌گذاری را مترادف با پول‌پرستی، سودجويی شخصی و مایه‌ي انحطاط اخلاقی می‌دانست، توصیه کرد که با مدیریت خردمندانه‌ي دولتی باید آن را در خدمت اهداف متعالی اخلاق قرار داد.

حتّی، اقتصاد توسعه که متأخرترین صورت اقتصاد است، از نظر پروفسور حیدر نقوی ماهیّتی عمیقاً اخلاقی دارد؛ هرچند پایه‌گذاران اوّلیه‌ي اقتصاد توسعه- ‌چون به فکر حرکت سریع رشد بودند- به مسأله‌ي توزیع مجدّد درآمد و ثروت برای برابری نپرداختند.

چه در اقتصاد رفاه که دولت به‌عنوان سیاست​گذار، تجربه‌های اقتصاد «پوزتيو» را به اقتصاد «نورماتیو» تبدیل می‌کند و چه در اقتصاد توسعه که به‌علّت گسترده‌بودن برنامه‌های آن و نیاز به سرمایه‌ي زیاد، توسط دولت انجام می‌گیرد، نقش دولت‌ها در فرآیند داوری اخلاق و اقتصاد مهم است.  

علمای اخلاق، از جمله افلاطون، به‌جز مواردی که به تشکیل حکومت نخبگان و فرهیختگان منجر شود، و علمای شیعه مثل امام خمینی (، به‌جز مواردی که به تشکیل حکومت ولایت فقیه منجر گردد یا علمايی چون امام محمّد غزالی، اصولاً حکومت و دولت را زیر سؤال می‌بردند. البته، این اشکال نيز همیشه پابرجاست که اقتصاددانان با دخالت دولت در اقتصاد، از آن جهت مخالفند که رانت ایجاد می‌شود، و علمای اخلاق از این جهت که رانت فساد می‌آورد. 

در دوران اقتصاد مُدرن، مهم‌ترین نظریّه‌ي ارتباطی اخلاق و اقتصاد را «آمارتیاسن» - اقتصاددان هندی و برنده‌ي جایزه‌ي نوبل در سال 1999- ارايه نمود. 

مهم‌ترین دلیل اعطای جایزه‌ي نوبل به او «تئوری انتخاب جمعی» بود که سعی می‌کرد نگاهی دوباره به دو سؤال مبنایی اقتصاد بیندازد؛ دو سؤالی که درباره‌ي مقایسه رفاه دو فرد کنجکاوی می‌کند. وی، با نگاه اخلاقی، از این‌که آنها (برنامه‌ریزان اقتصادی جهان) بین احتیاجات ضروری مردم پابرهنه با کالای لوکس ضروری خودشان هیچ تفاوتی نمی‌گذارند، در رنج است. 

او مدّعی است اقتصاد مُدرن فاصله‌اي جدّی و مهم با اخلاق               گرفته که موجب تضعیف علم اقتصاد نیز شده است. با این               وجود، آن بخش اقتصاد که به اخلاق توجّه کرده، متأسفانه،                   به برداشت‌هایی نادرست رسیده است؛ به‌طورمثال، فرض «رفتار            عقلانی» انسان اقتصادی را با «رفتار واقعی» آن، یکی گرفته             است.

شهید مطهری نیز معتقد است برای علم اقتصاد باید اصول اوّلیه‌ای در نظر گرفت که مورد اختلاف نباشد. اصولی که شهید مطهری در نظر می‌گیـرد عبارت‌اند از:

 1. عدل و مساوات؛
 2. پرهیز از استثمار؛
 3. مسأله‌ي حقوق طبیعی و تکوینی انسان. 

اتفاقاً ايشان اصل «مسأله‌ي حقوق طبيعي و تكويني انسان» را مقدّم بر سایر اصول می‌داند؛ چون اصل عدالت و پرهیز از استثمار نیز باید از اصول اوّلیه‌ي حقوق طبیعی و غیرطبیعی سرچشمه بگیرد. عدالت و پرهیز از طمع، از فضايل اصلی اخلاق است، ضمن آن‌که اخلاق نیز از ابعاد شخصیّتی انسان است و در چارچوب حقوق طبیعی و تکوینی انسان قرار می‌گیرد.

شهید مطهری در کتاب «نظری به نظام اقتصادی اسلام»، اقتصاد را از اخلاق تفكيك‌ناپذير دانسته و پیوند اسلام با اقتصاد را به دو طریق می‌داند؛ یکی «پيوند مستقیم» كه به‌وسیله‌ي مقرّرات اقتصادی درباره‌ي مالکیت، مبادلات، مالیات‌ها، وقف، صدقه، مجازات‌های مالی و ارث است و ديگري «پیوند غیرمستقیم» که در آن اخلاق واسطه می‌شود؛ يعني در اين پیوند، اسـلام مردم را به اموری مثل: امانت، عدالت، احسان، ایثار، منع دزدی، منع خیانت و رشوه توجّه می‌هد. همه‌ي این مسايل در چارچوب اقتصاد و اخلاق است. 

اثبات فرضيه​ی «تأثير ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد»

1- دلايل وحیانی 

قرآن به‌عنوان راهنمای بشر در چارچوب رسالت خود، بیش از آن‌که به توصیف مسأله‌ بپردازد و جنبه‌ي اثباتی آن را بیان دارد، به جنبه‌ي ارزشی آن مي‌پردازد. به بیانی دیگر، آیات خداوند در قرآن مجید به این وادی استدلال قدم نهاده است که اگر کوچک‌ترین شک و شبهه‌ای در رد فرضیه‌ي «تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد» به اندیشه‌ي آدمی خطور کند یا پیشینه‌ي تاریخی و سخنانی از اندیشمندان و فیلسوفان در رد فرضیه وجود داشته یا ابراز شود، با بیان این‌که «ارزش‌های اخلاقی باید در اقتصاد تأثیر داشته باشد» یا وظیفه و رسالت انسانی و حتّی هدف از خلقت انسان «تأثیردادن ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد است»، کلام آخر را در این مباحثه بيان می‌نماید:
(مَن عَمِلَ صالِحاً مِن ذَکَرٍ أَو أُنثیٰ وَ هُوَ مُؤمِنٌ فَلَنُحيِيَنَّهُ حَياةً طَيِّبَةً وَ لَنَجزِيَنَّهُم أَجرَهُم بِأَحسَنَ ما کانُوا يَعمَلونَ(
  

«هرکس (مرد و زن) عمل صالح انجام دهد و مؤمن باشد، او را به زندگی پاک و پاکیزه زنده بداریم و آنان را به نیکوترین وجهی که عمل کرده‌اند، پاداش دهیم.»
برای «حیات طیبّه» معانی و تفاسیر مختلف ذکر کرده‌اند، امّا همه‌ي آنها به تأثیرگذاری و رابطه‌ي مادیّات و معنویّات و اقتصاد و اخلاق برمی‌گردد و به‌نحوی ترکیب و وحدت دین و اقتصاد یا اخلاق دینی و اقتصاد یا اخلاق و اقتصاد را تداعی می‌کند، با این فرض که بخش اعظم دین را اخلاق تشکیل می‌دهد.

(خُذ مِن أَموالِهِم صَدَقَةً تُطَهِّرُهُم وَ تُزَکّيهِم بِها وَ صَلِّ عَلَيهِم إِنَّ صَلاتَکَ سَکَنٌ لَهُم وَ ٱللّهُ سَميعٌ عَليـمٌ(
 

«از اموال آنها صدقه‌اي بگیر تا به‌وسیله‌ي آن پاک و پاکیزه‌شان سازی و برایشان دعا کن؛ زیرا دعای تو برای آنان آرامش است و خدا شنوای داناست.» 

آیه‌ي ياد شده به یک مسأله‌ي تاریخی اشاره دارد، امّا آن واقعه و تعمیم معانی آیه، به‌درستی تأثیر ارزش‌های اخلاقی و اقتصاد را نشان داده، ضمن آن‌که رسالت پیامبر را در تطهير اموال و اقتصاد به‌وسیله‌ي صدقه که ارزش اخلاقی است، بیان می‌دارد.

شأن نزول اين آیه را چنین نوشته‌اند: 

ابولبابه​ی انصاری با دو یا چند نفر دیگر از یاران پیامبر از شرکت در جنگ تبوک خودداری کردند، امّا هنگامی که آیاتی را که در مزمت متخلّفین وارد شده بود شنیدند، بسیار ناراحت شدند و پشیمان گشتند و خود را به ستون‌های مسجد پیامبر بستند. هنگامی که پیامبر (از جهاد برگشت و از حال آنان خبر گرفت عرض کردند: «آنان سوگند یاد کرده‌اند خود را از ستون‌ها باز نکنند تا این‌که پیامبر چنین کند.» پیامبر (فرمود: «من نیز سوگند یاد می‌کنم که چنین کاری را نخواهم کرد، مگر خداوند به من اجازه دهد.» این آیه نازل شد و خداوند توبه‌ي آنان را قبول کرد و پیامبر (نیز آنان را از ستون‌ها باز کرد. آنان به         شکرانه​ی این بخشش همه‌ي اموال خود را به پیامبر (تقدیم داشتند و عرض کردند: «این همان اموالی است که به‌خاطر دلبستگی به آن ما را از شرکت در جهاد بازداشت، همه را بپذیر و در راه خدا انفاق کن.» پیامبر (فرمود: «هنوز دستوری در این مورد بر من نازل نشده.» چیزی نگذشت که آیه‌ي 103 نازل شد.
 
این آیه، به اعتبار همه‌ي مفسران، لبریز از مسايل اقتصادی و اخلاقی است. در مرحله‌ي اوّل به اموال ابولبابه و چند تن از دوستان او که به اعتراف خودشان مانع تحقّق ارزش‌های اخلاقی مثل دفاع از ایمان و ناموس مردم مسلمان و غزوه‌ي تبوک گردید، اشاره دارد. حتّی، در تفسیر مجمع البیان، از قول امام محمّدباقر (نقل شده است كه ابولبابه دچار رذیلت اخلاقی لغزش و خیانت نیز گردید و به یهود تجاوزکار گفته كه بدانید که اگر تسلیم گردید، کشته خواهید شد و مجاهد نیز چنین تفسیر کرده است.

ارزش‌های اخلاقی دیگري که در این آیه به آن تأکید شده است عبارت‌اند از: صدقه دادن، انفاق کردن، دعا کردن، پاک كردن اموال و رشد یافتگي اموال در اثر پاک شدن.

در قرآن‌کریم، آیات متعـدّد دیگری وجود دارد که وحـدت ارزش‌های اخـلاقی و اقتصـاد را بیان می‌كند. این مسأله نشان می‌دهد که اقتصاد باید با ارزش‌های اخلاقی همنشین شود تا کارآيی لازم را داشته باشد و مورد ستایش قرار گیرد.

آیات 10 و 11 سوره‌ي سبأ از ارايه‌ي امکانات اقتصادی به حضرت داوود (و آیات 12 و 13 آن به حضرت سلیمان (و آیات 95 تا 98 سوره‌ي کهف از ذوالقرنین یاد می‌کند و از آنها به‌دلايلی، از جمله این‌که مال را از آن خدا و فضل او می‌دانند، ستایش هم می‌نمايد.

هم‌چنین در آیه‌ي 273 سوره‌ي بقره، خداوند از فقرايی نام می‌برد که از شدّت خویشتن‌داری و اخلاق حسنه- كساني كه از فقر او خبر ندارند- آنان را توانگر می‌پندارند. خداوند از این فقیران ستایش كرده و از مردم برای کمک به آنها دعوت می‌کند.

در تفسیر نور، یکی از برداشت‌هايی كه از آیه‌ي 273 شده اين است که فقیران عفیف و پاکدامن و آبرودار مورد ستایش خداوند هستند، و از طرفی، خودِ فقر مورد ستایش نیست، بلکه کسانی که می‌توانند با مسافرت و مهاجرت به نقطه‌ي‌ دیگر زندگی خود را تأمین نمایند، نباید منتظر انفاق باشند؛ يعني نتیجه گرفته است که تکدّی‌گری ناپسند است. 

در آیات قرآن، كلمات «صلوة» و «زكات» - ‌به‌جز در سه مورد از آيات- در كنار هم آمده‌اند، از جمله: آیات 43، 83، 110، 177 و 277 سوره‌ي بقره، آیه​ی 162 سوره‌ي نساء، آیه​ی 12 سوره‌ي مائده، آيه​ی 156 سوره‌ي اعراف، آیات 5، 11، 18 و 17 سوره‌ي توبه، آیات 31 و 55 سوره‌ي مریم، آيه​ی 73 سوره‌ي انبیاء، آيات 41 و 78 سوره‌ي حج، آیه​ی 4 سوره‌ي مؤمنون، آيات 37 و 56 سوره‌ي نور، آيه​ی 3 سوره‌ي نحل، آيه​ی 4 سوره‌ي لقمان، آيه​ی 33 سوره‌ي احزاب، آيه​ی 13 سوره‌ي مجادله، آيه​ی 20 سوره‌ي مزمل، آيه​ی 5 سوره‌ي بینه و آيه​ی 7 سوره‌ي ماعون، از کلمه​ی «زکات» به‌عنوان یک پدیده‌ي اقتصادی و از کلمه‌ي «صلوة» به‌عنوان یک فریضه‌ي دینی که استمرار ارزش‌های اخلاقی در اندیشه‌ي انسان است، نام می‌برد. کلمه‌ي «زکات» بار بزرگی از ارزش‌های اخلاقی و پدیده‌های اقتصادی را در خویش دارد و درحقیقت زکات، پول، مال، دارايی و پدیده‌ي اقتصادی است که با شاخص‌ترین ارزش‌های اخلاقی، عدل و کمک به هم‌نوع، تطهیر و پاکیزه شده است. 

همگی اين‌گونه آیات دلالت بر تأثیرپذیری اخلاق و اقتصاد دارد و این‌که اقتصاد باید به ارزش‌های اخلاقی (دینی) آراسته گردد. 

(رِجالٌ لاتُلهيهِم تِجارَةٌ وَ لابَيعٌ عَن ذِکرِ ٱللّهِ وَ إِقامِ ٱلصَّلوٰةِ وَ إيتاءِ ٱلزَّکوٰةِ يَخافونَ يَوماً تَتَقَلَّبُ فيهِ ٱلقُلوبِ وَ ٱلأَبصارُ(

«مردانی که بازرگانی و خرید و فروش، ایشان را از یاد خدا و برپا داشتن نماز و دادن زکات مشغول نکند و از سویی می‌ترسند که دل‌ها و دیدگان در آن روز دگرگون سرگشته و پریشان شود.»

اين آيه از انسان‌هايی یاد می‌کند که مسايل اقتصادی مانع از تبلور ارزش‌های اخلاقی و معنوی در وجود آنها نشده است. 

تفسیر نور نیز از این آیه نتیجه می‌گیرد که تلاش برای اقتصاد، بدون یاد خدا (به‌عنوان خالق  ارزش‌های اخلاقی)، بی‌ارزش است و باقی‌ماندن و پایدار بودن و به‌طور خلاصه قبولی اعمال اقتصادی، در گرو بها دادن ارزش‌های اخلاقی به آن است.

خداوند در آیه​ی 27 سوره‌ي مائـده می‌فرمـاید:

(إِنَّما يَتَقَبَّلُ ٱللّهُ مِنَ ٱلمُتَّقينَ(
«خدا تنهـا از پرهیـزگاران می‌پذیرد.»

بر اساس اين آيه و به تعبیر حضرت علی (، اقتصاد هنگامی می‌تواند رشد یابنده، توسعه یافته و پایدار باشد که با ارزش‌های اخلاقی (تقوا) همنشین گردد.

این مسأله نه‌تنها در معرفت‌شناسی اخلاق و اقتصاد در چارچوب دین اثبات می‌شود، بلکه اندیشمندان غیردینی و غیرمسلمان از جمله کانت نیز در چارچوب مکتب اخلاقی خود برای نقش انگیزه اهمیّت زیادی قايل شده‌اند.
2- دلايل عقلانی
استدلال و تحلیـل عقلانی به مجموعه‌ای از دلايل و توجیهات و حتّی ارزش‌ها و دانايی‌هايی گفته می‌شود که بتواند مبنای داوری و خردورزی اندیشمندان قرار گیرد.

این استـدلال و تحلیل، طیـف گسترده‌ای از دلايل تجربی را               که با محک و تجربه و آزمایش آزمون می‌شود تا دلايل ایمانی              (عقل ایمانی) که ایمان را مقدّم بر عقلانیّت می‌داند، شامل               می‌شود.
الف) انسان 

«انسان» نه‌تنها به‌عنوان مفهوم پایه‌ای مشترک برای حوزه‌های            اخلاق و اقتصاد است، بلکه موضوع مشترک این دو حوزه                 است.

معرفت‌شناسی انسان از بُعد روحی که در ارتباط با مسايل اخلاقی است و بُعد جسمی که در ارتباط با مسايل اقتصادی است، این استدلال را تقویت می‌کند که برای تأثیرگذاری ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد، دلايل عقلانی وجود دارد.

همه‌ي مکاتب دینی که به‌دنبال تبیين انسان کامل هستند، او را در بُعد اقتصادی و اخلاقی نشان داده‌اند. انسانی چون حضرت علی (در حوزه‌ي اقتصاد و کار و تلاش چنان همّت نمود که چاه‌هایی که برای آبیاری نخلستان‌ها در چهارده قرن پیش حفر كرده، هنوز پا برجاست و کرامت اخلاقی او در ماجرای مبارزه با عمروبن عبدود هنوز جاودان است. 

انسان، موجودی اجتماعی است، و به قول میردال: «امر اجتماعی، خواه در حوزه‌ي نظری و خواه در حوزه‌ي اجرا و عمل، سرشار از انواع درهم‌تنیدگی با امور ارزشی و اخلاق است.»
 گوردن آلپورت، روان‌شناس معروف امریکایی، در زمینه‌ي نقش نظام ارزشي در شخصیّت و زندگی انسان می‌گوید: 

«می‌دانیم که انسان بالغ و سالم تحت سلطه و نفوذ نظام ارزشی خود رشد می‌کند و حتّی اگر نیل به آرزو هرگز به‌طور کامل میسّر نگردد، او انجام آن را آرزو می‌کند و مطابق با چنین نظامی ادراکات خود را برمی‌گزیند.»
  

ب) عقلانیّت 

عقلانیّت از مفاهیم پایه‌ای مشترک اخلاق و اقتصاد است. در دیدگاه اوّل به‌نظر می‌رسد که چنین نیست، امّا به‌دلیل ماهیّت آن نیاز به ژرف‌نگری عمیق دارد.

در فلسفه‌ي اخلاق، عقلانیّت به‌دلیل ملکه‌شدن خُلق و خوی، فراموش می‌شود. در حقیقت، عقلانیّت است که در اوّلین ديدگاه، خُلق و خوی و ارزش‌های متعالی را انتخاب كرده و آن را ملکه‌ي نفسانی انسان می‌كند.

عقلانیّت در اقتصاد نیز پیش‌نیاز آزادی و اختیار انسان است و            تمام تجزيه و تحلیل‌های اقتصادی بر اساس انسان عقلاني شکل  می‌گیرد.

در تاریخ اندیشه‌ي اقتصادی نیز این ابهام برای عقلانیّت در حوزه‌ي اقتصاد و اخلاق مطرح بوده که پاسخ‌های قانع‌کننده‌اي برای آن بیان شده است. به‌طور مثال، گوتیه این سؤال را مطرح کرده که «آیا یک فرد می‌تواند دلیلی برای اخلاقی‌بودن داشته باشد یا خیر؟» در یک مناظره، آمارتیاسن، استاد و برنده‌ي جایزه‌ي نوبل در سال 1999 ميلادي و کورت سایر با دلیل «انتخاب ترجیحات مراحل بالاتر»، به این سؤال پاسخ دادند.

در مباحث اقتصادی، به‌عنوان مثال، «سواری مجانی» را ذکر کرده و گفته‌اند که پذیرش آن، اگرچه ظاهراً عقلانی است، امّا به‌نظر می‌رسد اخلاقی نباشد. دلیل اخلاقی نبودن آن نیز ریشه‌ای حقیقتاً عقلانی دارد، امّا با ژرف‌نگری، اخلاق نیز مترادف عقل معنا می‌شود.

مبحث عقلانیّت ریشه‌ي تاریخی در مباحث اخلاقی دارد. مباحثه‌ي حُسن و قُبح عقلی و شرعی بین گروه معتزله و اشاعره از قرن سوم هجری آغاز شده و تاکنون نیز ادامه داشته و خواهد داشت.

جان هارسلی
 مي‌گويد: «علم اخلاق در کل با یک تئوری رفتار عقلانی در خدمت منافع مشترک جامعه است.» 

ج) عدالت 

عدالت به‌عنوان یک موضوع کلّی، از آغاز حیات و شکل‌گیری تمدّن‌ها، از دغدغه‌های اصلی بشر بوده است. این موضوع ذهن همه‌ي اندیشمندان جهان در تمام حوزه‌های شناختی و حتّی انسان‌های پابرهنه و مستضعف را به خود مشغول کرده است. عدالت از اصول فطری نهاده ‌شده در نهاد انسان است. امام خمینی (دراین‌باره می‌گوید: «از فطرت‌های الهیه که در کمون ذات بشر مخمّر است، حبّ عدل است.» 

عدالت در فلسفه‌ي اخلاق، فضیلتِ فضیلت‌هاسـت. به این مفهوم که اگر سه فضیلت اصلی را حکمت، شجاعت و عفت در نظر بگیریم، تعادل این سه فضیلت، عدالت است.

در اقتصاد نیز موضوع «عدالت» بیشترین تمرکز فکری اندیشمندان را به خود اختصاص داده است. در روايتي منسوب به حضرت رسول (آمده است:

 «المُلک يبقی مع الکفر و لايبقی مع الظّلم.»

 «ملک با کفر پایدار می‌ماند، امّا با ظلم پایدار نمی‌ماند.»

دراين‌باره، استاد مطهری می‌فرماید: 
«در قرآن، از توحید گرفته تا معاد، و از نبوّت گرفته تا امامت و زعامت، و از آرمان‌های فردی گرفته تا هدف‌های اجتماعی، همه، بر محور عدل استوار شده است. عدل قرآن هم‌دوش توحید، رکن معاد، هدف تشریع نبوّت، فلسفه‌ي زعامت و امامت، معیار کمال فرد و مقیاس سلامت جامعه است.»
  

از این نظر که عدل از ديدگاه اخلاقی فضیلتِ فضیلت‌هاست و از نظر اقتصادی نیز از مهم‌ترین اصول و ارزش و اهداف است، مشابهتی وجود دارد.

عدالت تبلورِ سه فضیلت اصلی حکمت، شجاعت و عفّت در فلسفه‌ي اخلاق است و در اقتصاد نیز تمام مکاتب آن را به‌عنوان هدف اصلی برشمرده‌اند؛ هرچند در مصادیق عدالت اختلاف نظر داشته‌اند. 

جان راولز، هیوم، شهید صدر، آمارتیاسن، ابن‌خلدون، طالقانی و بسیاری از اندیشمندان جهان اسلام و غرب متغیّر کانونی در عدالت را به‌گونه‌ای تعریف کرده‌اند. 
استدلال علمی و تجربی

مقصود از استدلال‌های علمی و تجربی آنهایی است که از طریق آزمون‌های علمی، مانند تحلیل ریاضی، رگرسیون، اقتصادسنجی یا تجربیات بشر یا اتفاقات و حوادث رخ داده شده، به‌دست آمده که می‌تواند با اطمینان بسیار بالايي، تأثیرپذیری ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد را اثبات نماید. 

الف) تجربیات بشر

قرآن‌کریم تاریخ بسیاری از اقوام و ملل را بیان نموده که سرنوشت آنان متّأثر از ارزش‌های اخلاقی- اقتصادی آنان رقم خورده است. بسیاری از این اقوام و ملل پس از کنارگذاشتن فضیلت اخلاقی در سیستم‌های اقتصادیشـان یا حاکم‌کردن رذايل‌ اخـلاقی، به نابودی کشیده شده و از بین رفته‌اند، یا برعکس، از تأثیر فضايل اخلاقی در اقتصاد، به تعالی و توسعه و رفاه رسیده‌اند. 

هرچند این تجربیات تاریخی و آزمون تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد که در عمل اتفاق افتاده از طریق وحی اعلام گردیده است، احتمالاً برای غیرموحّدان قابل پذیرش نباشد، امّا تأیید تاریخ‌نویسان و متخصّصین علوم زیستی را به همراه داشته و آثار تاریخی و فرهنگی به‌جا مانده از آنان می‌تواند به‌عنوان دلیلي در رتبه‌ي دلايل عقلی- ‌‌فلسفی قرار گیرد.

ب) آزمون‌های علمی 

مقصود از آزمون‌های علمی، استدلالی است که از طریق روابط ریاضی و رگرسیون، به اثبات فرضیه‌ي «تأثیر ارزش‌های اخلاقي          در اقتصاد» می‌پردازد. به‌طور مثال، مطالعات و پژوهش‌هایی درباره‌ي تأثیر نرخ بهره در اقتصاد (وجود ربا در جامعه) انجام شده که            نشان می‌دهد عنصر رذل یا غیراخلاقی «ربا» در افزایش بیکاری یا کاهش رشد اقتصادی مؤثّر بوده یا در منابع تجدیدناپذیر تأثیر سوئی داشته است. 

شهید مطهری «ربا» را ظالمانه‌ترین شکل رابطه‌ي کار و سرمایه می‌داند.
 در حقیقت، او هشدار می‌دهد که مبادا سرمایه بر نیروی کار و نیز شخصیّت انسان که «احسن الخالقین» است، غلبه پیدا کند. در این صورت، اخلاق که خلق و خوی انسانی است نیز تحت سیطره‌ي نفوذ سرمایه قرار می‌گیرد.

براساس روایـت امام رضا (كه فرمود: «ربا باعث برافتادن کار خیر (قرض‌دادن به نیازمندان) می‌شود»
، ربا یک رذیلت اخلاقی است.

در روایتی از محمّد بن سنان، از قول حضرت علی‌بن موسی الرضا (آمده است که ربا، به‌دلیل آن‌که منشأ فساد و ظلم است، حرام شده است و نیز می‌دانیم که ظلم قبح عقلی دارد و یک عمل ضد اخلاقی است.

1. تحقیق دکتر توتونچیان:
 در تحقیقی که ایشان انجام داده‌اند، سعی شده آثار اقتصادی عملیات بانکداری اسلامی با عملیات بانکداری سرمایه‌داری، در دو کشور، مقایسه گردد. ایشان این دو کشور را مشابه فرض نموده و تنها تفاوت، «ربا» در دو کشور است. در کشوری با نظام اسلامی تقاضای پول برای مقاصد معاملاتی است، امّا در نظام سرمایه‌داری، تقاضا برای پول، تابع سفته‌بازی و نگه‌داري پول است. ایشان بعد از تعیین وضعیت اوّلیه‌ي دو نظام و استفاده از تابع کاب داگلاس و پس از دو دوره بررسی، به این نتیجه می‌رسد که اشتغال در نظام اسلامی بیشتر از نظام سرمایه‌داری افزایش می‌یابد.  

2. مُدل جیمز توبین:
 توبین، در تحلیل ریاضی برای سرمایه‌گذاری، به رابطه‌ای دست یافت که با رابطه‌ای که سولو یافته بود، تفاوت اندکی دارد. او پس از مطالعه و بررسی و تحلیل ریاضی به این نتیجه رسيد که برای اشتغال کامل باید نرخ بهره صفر باشد، در غیر این صورت، تعادل به‌هم خواهد خورد.  

3. دیدگاه فریدمن:
 به عقیده‌ي فریدمن (1912-2007 م)، بهترین قاعده برای سیاست پولی در حالتی اتفاق می‌افتد که رشد پولی منتج از قاعده‌ي مذکور، قیمت‌ها را افزایش ندهد. شرایط لازم و کافی برای این‌که رشد پولی سبب رشد قیمت‌ها نشود، وجود نرخ بهره‌ي اسمی برابر صفر است که البته این مسأله را با تحلیل و آزمون نشان داده است. 

3-دلايل تاریخی 
ساختار جوامع، تابع شرایط حاکم بر موقعیت زمانی خویش است، امّا برخی وقایع تاریخی می‌تواند با استفاده از شبیه‌سازی، فرضیه‌هایی را ثابت کند و به ادوار دیگر نیز تسرّی دهد و به‌عنوان دلیل مورد پذیرش قرار گیرد.

در طول تاریخ، جوامع و اقوام بسیاری پدید آمده و از بین رفته‌اند، امّا نابودی برخی از آنها با وجود امکانات گسترده و منابع مالی و وجود انسان‌های سلحشور و کارآمد، باورکردنی نبود. با بررسی عمیق و با استفاده از دلايل تاریخی و وحیانی، به این نتيجه می‌رسیم که تنها دلیل سقوط و نابودی این جوامع و اقوام «عدم تأثیرپذیری اقتصاد از اخلاق» بوده است. در ادامه دو نمونه از آن‌ها مورد بررسی قرار می‌گیرد. 

الف- قوم سبأ

بنابر کتیبه‌های آخرین پادشاه اور به‌نام آراد نانار، به کلمه‌ي «سابوم» اشاره شده كه احتمالاً منظور قوم «سبا» است که در 2500 سال قبل از میلاد تأسیس گردیده است. هم‌چنين، بنا بر کتيبه‌های پادشاه سارگون دوم، به دولت‌هایی اشاره می‌شود که به او مالیات می‌پردازند. یکی از این دولت‌ها قوم «سبا» است که 705 سال قبل از میلاد تأسیس شده است. 

در تاریخ، از قوم سبا به‌عنوان قومی که دارای مدنیّت بوده یاد شده است. این قوم فعالیّت تجاری بزرگی داشته و از کتیبه‌ها مشخّص شده که همیشه به فکر رشد و آبادانی و ساختن بوده‌اند. 

از بزرگ‌ترین آثار آنها مي‌توان به «سد مآریب» اشاره كرد که نشان‌دهنده‌ي سطح تکنولوژی این قوم بوده است. از این سد برای آبیاری مناطق کشاورزی، حدود 9600 هکتار زمین، استفاده می‌کردند. این سد 16 متر ارتفاع و620 متر عرض داشته و ضخامت آن 6 متر بوده است. بزرگ‌ترین سپاه و ارتش منطقه از آن این قوم بوده که قرآن نیز در سوره‌ي نمل، آیه‌ي 33، به آن اشاره مي‌كند. قوم سبا فرهنگي غنی داشته‌اند. 

قرآن در آیاتی به نعمت‌های این قوم اشاره می‌کند:
 
(لَقَد کانَ لِسَبَإٍ فی مَسکَنِهِم آيَةٌ جَنَّتانِ عَن يَمينٍ وَ شِمالٍ کُلُوا مِن رِزقِ رَبِّکُم وَ ٱشکُرُوا لَهُ بَلدَةٌ طَيِّبَةٌ وَ رَبٌّ غَفورٌ(
 
«قطعاً برای [مردم] سبا در محل سکونتشان [رحمتی] بود؛ دو باغستان از راست و چپ. [به آنها گفتیم] از روزی پروردگارتان بخورید و او را شکر کنید. شهری است خوش و خدایی آمرزنده.»

امّا چنانچه شواهد تاریخی و آیات وحیانی گواهی می‌دهند،              خداوند این قوم را به‌دلیل ناسپاسی و عدم شکرگزاری و               روی‌گردانی و تکبّر ورزیدن، با فرستادن سیل بنیادکن، نابود کرده    است:
(فَأَعرَضوا فَأَرسَلنا عَلَيهِم سَيلَ ٱلعَرِمِ وَ بَدَّلناهُم بِجَنَّتَيهِم جَنَّتَينِ ذَواتَی أُکُلٍ خَمطٍ وَ أَثلٍ وَ شَیءٍ مِن سِدرٍ قَليلٍ(

«پـس روی گردانیـدند و بر آنها سیـل عَرِم را روانـه کردیـم و دو باغستــان آنها را به دو بـاغ‌ که میوه‌های تلخ و شور گز و نوعی از کُنار تنک داشت، تبدیل کردیم.»
در کتاب «کتاب مقدّس راست گفت»، نوشته‌ي ورنر کلـر (که          یک مسیحـی است) آمده است: «یافته‌های دقیق علمی و بررسی‌های تاریخی، وقوع سیلی را که قرآن به آن اشاره کرده است، اثبات می‌کند.»
ب- قوم سبت

اصحاب سبت هم قومی از بنی‌اسراییل بودند که در شهر «ابله» دیروز و «ایلات» امروزی، کنار ساحل دریای احمر می‌زیستند. این قوم نيز به‌دلیل «عدم تأثیر اخلاق در اقتصاد» نابود شدند.

طبق برخی روایات، حضرت موسی (بنی‌اسراییل را به احترام روز جمعه دعوت کرد که آيین ابراهیم بود، امّا آنان به بهانه‌ای از آن سر باز زدند و روز شنبه را ترجیح دادند. خداوند روز شنبه را برای آنان قرار داد، امّا توأم با شدّت عمل و محدودیت‌ها. یهود حتّی در این روز انتخابی خود نیز اختلاف کردند. گروهی آن را ارج نهادند و احترام نمودند و گروهی نیز احترام آن را شکسته و به کسب و کار پرداختند و به مجازات الهی گرفتار شدند.
 

آنچه از آیات قرآن و احادیث و تفاسیر گوناگون برمی‌آید این است که این قوم با علم و آگاهی، پیمان خود (که یک امر اخلاقی بود) را با خداوند شکسته و باعث نابودی قومشان گردیدند.
4- دلايل روایی (نقلي)

دلايل روایی نقطه‌ي عطـف خود را شخصیـت راوی قرار می‌دهد و او را در وضعیتی می‌بیند که گفتار و نوشتارش به مثابه یک دلیل عقلی پذیرفته می‌شود و اصولاً مسأله‌ي مورد بحث را کمتر تجزیه و تحلیل می‌کند. 

سیره‌ي زندگی این شخصیّت‌ها نیز می‌تواند به‌مانند اقوال آنها، به‌عنوان دلیل مورد استناد قرار گیرد. 

دلايل روایی و سیره‌ي زندگانی، از این نظر که به روحیات و شخصیّت افراد تکیه دارند، مانند دلايل شهودی هستند که قابل انتقال و تفهیم به غیر نیستند و قائم به فردند، امّا از پشتوانه‌ي محکمی جهت استدلال برای خود فرد برخوردارند.
پیامبران و امامان (افرادی بوده‌اند که همواره مورد پذیرش توده‌ي مردم قرار گرفته‌اند و گفتار و سیره‌ي زندگی آنها به‌مثابه دلايل علمی پذیرفته شده است.

روایات و احادیث مختلفی از پیامبر اسلام، حضرت محمّد (، نقل شده است که تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد را برای پیروان آن حضرت و انسان‌های آزاده تبیین می‌کند.
4- روایات

مسلم از حضرت رسول (نقل كرده كه ايشان فرمودند:

«إِنَّ اللَّهَ يُحِبُّ الْعَبْدَ التَّقِيَّ الْغَنِيَّ الْخَفِيَّ.»
 

«خداوند بنده‌ي پرهيزگارِ بى‏نيازِ پوشيده‌حال را دوست دارد.»

«إنّ اللَّه تعالى يدخل بلقمة الخبز و قبضة التّمر و مثله ممّا ينفع المسكين ثلاثة الجنّة، صاحب البيت الآمر به و الزّوجة المصلحة و الخادم الّذي يناول المسكين‏.»
 

«خداوند به‌وسیله‌ي یک لقمه نان و یک مشت خرما و امثال آن که فقیر را سودمند افتد، سه‌ تن را به بهشت می‌برد: صاحبخانه که به دادن آن امر می‌دهد و زنی که آن را آماده می‌کند و خادمی که آن را به فقیر می‌دهد.» 

- «كَادَ الْفَقْرُ أَنْ يَكُونَ كُفْراً.»

   «بیم آن است که فقر به کفر انجامد.» 

- «كلوا و اشربوا و تصدّقوا و ألبسوا في غير إسراف و لا مخيلة.»

   «بخورید و بنوشید و صدقه دهید و بپوشید بی‌اسراف و تکبّر.»

- «ليبشر فقراء المؤمنين بالفراغ يوم القيامة قبل الأغنياء بمقدار خمس مائة عام هؤلاء في الجنّة ينعمون و هؤلاء يحاسبون.»

   «مؤمنان فقیر را بشارت ده که روز قیامت به اندازه‌ي پانصد سال زودتر از ثروتمندان (از حسابرسی) فارغ شوند. آنان در بهشت از نعمت‌ها بهره‌مندند و اینان حساب پس می‌دهند.» 

- «ثلاث فيهنّ البركة: البيع إلى أجل و المقارضة و إخلاط البرّ بالشّعير للبيت لا للبيع.»
 

   «سه چیز مایه‌ي برکت است:فروش نسیه، قرض‌دادن به یکدیگر و آمیختن گندم به جو برای مصرف، نه برای فروش.» 

- «ما مِنْ عَمَلٍ أَفْضَلَ مِنْ إِشْبَاعِ كَبِدٍ جَائِعٍ.»
 

   «هیچ‌کاری بهتر از سیر کردن شکم گرسنه نیست.»

نظرات شهید صدر

 شهید بزرگوار سیّد محمّدباقر صدر (که به اخلاق اسلامی آراسته است، با نوشتن کتاب «اقتصاد ما»، تأثیرگذاری ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد را نشان می‌دهد که اصولاً بزرگ‌ترین مسؤولیّت اخلاقی یک پژوهشگر، کشف و تفسیر قوانین مربوط به یک موضوع است. تفسیر و پژوهش و بررسی عمیق این کتاب نشان می‌دهد که ارزش‌های اخلاقی و فضیلت‌ها در راستای کارکرد قوانین اقتصادی مکتب اسلام کاربرد داشته و می‌تواند به افزایش تولید و عدالت اجتماعی در توزیع کمک كند.
در تعاریف مفاهیم اقتصاد، شهید صدر بین «مکتب اقتصاد» و             «علم اقتصاد» تفاوت قايل می‌شود. او مکتب اقتصاد را «شیوه‌ي             حل مسايل اقتصادی و علمی» و علم اقتصاد را «دانشی که پدیده‌های اقتصادی را تفسیر و روابط آنها را با یکدیگر تعیین می‌نماید»،         می‌داند.
 

او برای روشـن‌تر شدن تفـاوت «مکتـب» و «علـم» از اخـلاق کمـک می‌گیـرد. وي مفهــوم «عدالت» را حد فاصل مکتب و علم می‌داند و آن را به‌عنوان شاخصی می‌شناسد که «افکار مکتبـی» را از «نظریّات علمی» جـدا می‌کند.
 او می‌گويد: «از این‌جا معلوم می‌شود که وظیفه‌ي مکتب اقتصادي ارايه‌ي راه‌حل‌هایی است که با مفاهیم عدالت‌خواهی سازگار باشد.»
 

مفهوم عدالت که شهید صدر در مباحث اقتصادی بر آن تأکید بسیاری دارد، از بالاترین ارزش‌های اخلاقی است. عدالت به‌عنوان برترین فضیلت اخلاقی، و ظلم (ضد عدالت)، به‌عنوان بدترین رذیلت اخلاقی، در همه‌ي ادیان الهی و غیرالهی و همه‌ي مکاتب انسانی شناخته شده است.

شهید صدر درباره‌ي سیستم اقتصادی اسلام می‌گوید: «سیستم اقتصادی اسلام، خود، دارای یک پایگاه فکری است که خود سیستـم ما را بدان رهنمون می‌گردد. این پایگـاه در بردارنده‌ي اندیشه‌هـای اخـلاقی اسـلام و اندیشه‌های علمی، اقتصادی یا تاریخی بوده که به مسايل اقتصاد سیاسی یا تجزیه و تحلیل تاریخ جوامع بشری ارتباط پیدا می‌کند.»

به بیان ديگر، این شهید بزرگوار نظام اقتصادی اسلام را ترکیبی از «علم اقتصاد» و «اندیشه‌های اخلاقی اسلام» مي‌داند.
از دیدگاه شهید صدر، اصل «عدالت اجتماعی» همراه با دو اصل «مالکیت مختلط» و «آزادی اقتصادی محدود»، از اصول اساسی اقتصاد هستند. او دراین‌باره با بیان حدیثی از حضرت محمّد (اصل عدالت اجتماعی را توجیه می‌نماید. حضرت در این حدیث (در اوّلین روزهای حکومتشان) فرموده‌اند: «ای مردم! هرکس که می‌تواند، دست‌كم با انفاق‌کردن نصف خرما، خود را از آتش جهنم نجات دهد، پس این کار را انجام دهد.»
 

شهید صدر اصل «عدالت اجتماعی» را به دو اصل دیگر برتری می‌دهد. شهید مطهری نیز بر این اصل تأکید زیادی نموده و آن را مقیاس دینداری دانسته‌اند. 
در کتاب «اقتصاد ما»، شهید صدر به‌نحوی مسأله‌ي آزادی را تبیین کرده که به‌عنوان یکی از ابتکارات او در حوزه‌ي فقه و حقوق و اقتصاد مطرح مي‌گردد. این نظریّه که به‌عنوان «منطقة‌الفراغ» مشهور است، تعیین محدوده‌ي معیّنی از نظام‌هاست که به‌واسطه‌ي پیشرفـت نهادهای اجتماعـی و تحـوّل و مرور زمان، ولیّ امر مسلمین یا دولت اسلامی می‌تواند براساس اصول و ضوابط و اهداف، قوانین جدیدی را متناسب با اوضاع، تصویب و ابلاغ و اجرا کند.

از نمـونه‌هاي آن در جهـان معاصـر می‌توان به مسأله‌ي «اخلاق زیست‌‌- ‌محیطی» اشـاره کرد که در «منطقة‌الفراغ» قرار می‌گیرد و به‌وضوح تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد را نشان می‌دهد.

شهید صدر معتقد است که از دیدگاه اسلامی، عدالت اجتماعی بر دو اصل استوار است: «تکافل عامه» و «توازن اجتماعی». ايشان مي‌گويد كه با کاربردی نمودن این نظریّه، ولیّ امر مسلمین و دولت اسلامی و حاکم شرع می‌تواند آن را اجرايی نماید. 

بنابراین، این نظریّه‌ي شهید صدر راه را برای استفاده از ظرفیت‌های اقتصادی کشور در جهت توسعه ارزش‌های اخلاقی و زدودن رذائل اخلاقی باز کرده، ضمن آن‌که اخلاقیات را هم در امر اقتصاد ساری و جاری می‌سازد.

شهید صدر در تعریـف مکتب اقتصـادی اسلام، عـلاوه برگنجـاندن مفهـوم عدالت و آزادی، تأکید می‌نماید که مکتب باید بتواند در عمل هم برای رفع «مشکلات اقتصادی» چاره‌ای بیندیشد.
 

ايشان با توجّه به نوع معرفت‌شناسی که یقیني‌ترین آن را نوع وحیانی می‌دانست و تأکید داشت که این معرفـت را عقـل نیز تأیید می‌کند، به مسأله‌ي ساختـارشناسی مشکـلات اقتصـادی می‌پردازد.

از نظر شهید صدر، مشکلات اقتصادی، ناشی از ستمگری بشر در توزیع ثروت و بهره‌برداری غلط از منابع طبیعی (کفران نعمت) است.
 
از کارهای ارزشمند شهید صدر، نگاه دقيق به مسايل مهم اقتصادی روز و حتّی مسايل آینده بود. این مسأله، احساس مسؤولیّت خطیر و وجدان اخلاقی او را نشان می‌دهد. شهید صدر به مسأله‌ي ربا و قرض و بانکداری حساسیّت ویژه‌ای نشان مي‌دهد. این دو مسأله موضوع مهم اخلاق و اقتصاد هستند. «ربا» تجسّم عملکرد اقتصاد در رذیلت اخلاقی است و «قرض‌دادن» عملکرد اقتصاد در اوج فضیلت اخلاقی است. به عبارت ديگر، «قرض‌دادن» مفهومی است که به هر دو حوزه‌ي اقتصاد و اخلاق، به یک نسبت، تعلق دارد.
شهید صدر در ارايه‌ي این نظریّات بر آن شده است که شرعاً و بیشتر با انطباق بر نظریّه‌ي «منطقة‌الفراغ» از نظر اخلاقی عدالـت را در مورد تمام طرف‌های درگیر مسايل اقتصادی، از جمله صاحبان ابزار، صاحبان کار و صاحبان سرمایه به‌طور مساوي اجرايی گرداند.  

پیشنهاد

مسأله‌ي مهمی چون «تأثیر اخلاق در اقتصاد» به پژوهش‌ها و پژوهشگرانی با کرامت اخلاقی نیازمند است و می‌تواند در محیط‌های دانشگاهی به‌عنوان یک رشته‌ي جدید بین دو رشته‌ي اقتصاد نظری و فلسفه‌ي اخلاق قرار گیرد. برتولت برشت مي‌گويد: «حقیقت همان اندازه رواج می‌یابد که رواجش بدهیم.» مسأله‌ي «تأثیر اخلاق در اقتصاد» را که می‌توان با انواع دلايل مورد قبول اندیشمندان، 
صاحب‌نظران و انسان‌های جامعه اثبات نمود. می‌باید از اندیشه‌ها              بیرون کشید تا با کاربردي کردن آن، در عرصه‌ي عمل نیز حیاتی دوباره پیدا کند و براي همه‌ي اقشار جامعه‌ي بین‌المللی قابل فهم                  گردد. مسؤولیّت پژوهشگران و صاحب‌نظران، پايه‌گذاری نظام فکری اقتصاد اخلاقی و فرهنگ‌سازی آن در نهادهای اجتماعی است. مسؤولیّت دولت، به‌عنوان مهم‌ترین نهاد قانونی، تدوین قوانین اقتصادی با تأثیر‌پذیری از اخلاق است كه با نظارت مستمر مردم همراه باشد.             از این مسأله‌ي نه چندان دشوار ولی در عین حال مهم و پیچیده،    می‌توان نقبی به‌سوی اقتصاد اسلامی زد؛ راهی که شهید صدر در آن گام نهاد و مسؤولیّت پژوهشگران مسلمان را برای ادامه‌ي آن سنگین‌تر کرد.  

این مسؤولیّت هنگامی سنگین‌تر می‌شود که خبر برسد کتابي با عنوان «یک جنگ اخلاقی»، تألیف سیدنی اگزین، از سوی انتشارات دانشگاه تمپل منتشر گردیده است. این کتاب چشم‌اندازي فلسفی و نگاهی اخلاقی به قراردادها و قوانین جنگی داشته و این موضوع را مورد بحث قرار می‌دهد که آیا یک سرباز می‌تواند از پاره‌ای از قواعد جنگ به نفع قواعد اخلاقی سرپیچی کند و در ادامه مؤلّف به این پرسش جواب آری می‌دهد.

وقتی اندیشمندان به فکر اخلاقی‌کردن جنگ‌ها هستند، چرا ما به‌فکر اخلاقی‌کردن اقتصاد نباشیم؟

به‌طور کلّی، مهم‌ترین پیشنهادات این پایان نامه که می‌تواند فراروی صاحب‌نظران و پژوهشگران و مسؤولیّن برای ادامه‌ي پژوهش و اجرايی کردن مبحث تأثیر اخلاق در اقتصاد قرار گیرد به‌شرح زیر است: 

1- اشاعه و تبیین مسأله‌ي تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد؛

2- تأسیس رشته‌های جدید دانشگاهی در این  زمینه، به‌طور مثال رشته‌ي «اقتصاد نظری و اخلاق»؛
3- کاربردی نمودن «تأثیر ارزش‌های اخلاقی در اقتصاد» در بخش‌هایی از جامعه و بررسی بازتاب آن؛
4- هدف‌گذاری اجرای مکتب اقتصادی اسلام از مسیر اقتصاد اخلاقی. 
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بازتاب مضامین اخلاقی کلام امام علي (در شعر سعدي شيرازي
رضا قاسمي

شهلا مبيني دهكردي

به‌ نـام خداوند جـان آفريـن
حكيم سخن در زبان آفريـن

اشاره
	اي دو جهان از قلمت يك رقم
	بي‌رقـمت لـوح دو عـالم عــدم

	در كف مـن مشعـل توفيـق نـه
	ره بـه نـهـانـخانـه‌ي تحقيــق ده

	شمع زبانـم سـخن افـروز سـاز
	شام من از صبح سخن، روز ساز


نهج‌البلاغه​ی امام علي (چشمه​ی جوشان و خروشاني است كه بعد از قرآن‌كريم به دو اقيانوس بيكران و ژرف معارف و علم الهي متّصل است و مانند قرآن​كريم درآسمان علم و ادب و معرفت الهي و انساني همچون آفتاب پرتو افشاني مي​كند. نهج‌البلاغهكتابي نيست            كه رسالت هدايت يك نسل و يك قرن را به عهده داشته باشد، بلكه مسؤوليّت آگاهي، بيداري، رشد، كمال، سعادت و نيكبختي                  همه​ی نسل​ها و همه​ی عصرها را بر دوش دارد. جاودانگي و زايندگي‌اش در اين است كه از ژرفاي وجود امام علي (و از            درياي موّاج فكر او نشأت گرفته است.آن حضرت آن​چنان به            حقايق ثابت و لايتغيّر ناموس آفرينش و هستي راه يافته كه          سخنش در هميشه​ی تاريخ، آب حيات سعادت را در كام تشنگان مي‌ريزد.

از اواخر قرن چهارم كه فرهنگ اسلامي انتشار تمام يافت و فرهنگ ايراني به صبغه​ی اسلامي درآمد و پايه​ی تعليمات براساس ادبيّات عربي و مباني دين اسلام قرار گرفت، بالطّبع، توجّه شعرا و نويسندگان به نقل الفاظ و مضامين حديث فزوني گرفت. يكي از شعراي توانمند ادب فارسي، سعدي شيرازي بوده كه كليّات اشعارش، بحق، فرهنگ نامه​ی ادب تعليمي است. تعاليم ارزشمند و انسازساز قرآن​كريم و احاديث معصومين (، به​ویژه نهج‌البلاغه​ی امام علي (، چون مرواريدهاي درخشان، شعرش را به مرتبه​ي والايي از كمال زيبايي رسانده است. بدون ترديد، رمز جذّابيت و مقبوليت عام شعر سعدي را در ارتباط مستقيم او با منبع اصلي و حقيقي فرهنگ ناب و زلال اسلام، يعني قرآن و سخن معصوم، بايد جست و اين است كه شعر وي بالنده و جاودانه شده، غباركهنگي برآن نمي​نشيند و از نسيم ايّام افسرده نمي​شود، بلكه شاداب و زنده مي​ماند.

سعدي انساني است متدّين و مهربان، متواضع، ساده​دل، آموزگار، نجيب، چاره‌انديش، خيرخواه، عالمي عارف و عارفي عالم، حكيمي صاحب نظر و شاعري شيرين زبان كه اصول عملي اخلاق و تربيت را با استدلال عقلي و نقلي با بياني سحرانگيز و آسماني در آثارش به تصوير مي​كشد. ايمان مذهبي و اعتقاد راسخ وي به مباني ديني از قصاید غرّايش در توحيد و اشعاري كه در بزرگداشت نبيّ مكرّم اسلام (سروده، به روشني هويد است.
چکیده

پژوهشگران در مقاله​ی پیش‌رو زير نظر و راهنمايي استاد، دكتر سيّد مهدي نوريان، بر آن شدند با مراجعه به كتاب نفيس و               ارزشمند نهج​البلاغه​ی امام علي (و مجموعه​ی اشعار شاعر                 تواناي ادب پارسي، شيخ مصلح‌الدّين سعدي شيرازي و منابع معتبر و موثّق ديگر، مضامين اجتماعي و اخلاقي را درحوزه​ی ادب                    تعليمي بازبيني و بررسي کرده، حاصل پژوهش خودرا به محضر          ادب دوستان تقديم دارند. نخست، جهارده مضمون و موضوع             غالباً اخلاقی، از قبیل قناعت و صرفه​جویی، صدق و راستی، تواضع و فروتنی، پرهیز از حرص و طمع، اخلاق و پاکی و ...که در دو              اثر گرانسنگ سعدی، بوستان و گلستان، نمودی چشمگیرتر دارند انتخاب شد و به روش تطبیقی، مضامین مربوط به آن در سخن امام             علی (ریشه​یابی و استخراج و ذیل هر عنوان تدوین                  گردید.    

حاصل این تلاش آمیزه​ای است از سخنان گهربار امیر سخن               علی (و استاد سخن سعدی که اميد است توانسته باشد قطره​اي            از درياي بيكران معارف نهج‌البلاغه را در شعر فارسي بشناساند و بشناسانند.

	نـردبان آسمان است اين كلام           
	هركــه از وي بر رود آيد به بام


واژه​های کلیدی 

امام علي (، نهج‌البلاغه، سعدي شيرازي، بوستان،گلستان، ادب تعليمي، مضامين اخلاقي، مضامين اجتماعي.

مقدّمه
	اوصاف علي به گفتگو ممكن نيست           
	گنجايش بحر در سبو ممكن نيست

	مــن ذات عـلي بـه واجبـي نشنـاسـم
	امّا دانـم كه همـچو او ممكن نيست


اگر در تاريخ پرفراز و نشيب دين مقدّس اسلام تفحصّي عميق           انجام گيرد، اين نتيجه حاصل مي‌شود كه پس از رسول خدا (        كسي كه بيش از هر انسان ديگري در اين حوادث نقش اساسي و تأثيرگذار داشته، وجود مبارك حضرت علي (است؛ انسان               كاملي كه به بركت انديشه​هاي بكر و عظيم او مذهب شيعه از فشار كوه​افكن و سيل خروشان قدرت فاسد خلفا و حاكمان جور           مصون ماند؛ كسي كه تفكّر نابش در كتاب گرانسنگ نهج‌البلاغه   عينيّت يافت؛ كتابي‌كه فصاحت و بلاغت كلامش از گردبادهاي ويرانگر زمانه در امان مانده و پس از قرن​ها به‌دست ما رسيده            است.

آنچه انديشه​ها و افكار امام علي (را به سلامت و در عين عافيت نگاه داشته، در واقع، سيره و روش عملي آن وجود مقدّس بوده است؛ زيرا آن بزرگوار تنها به‌حرف و شعار اكتفا نكرده و با عمل به آنچه اعتقاد قلبي داشته به پيروان حقيقي خود فهمانيده كه افكار و انديشه​ها جز در قالب كردار و اعمال صحيح و سليم قابل دوام و بقا نيست. لذا بررسي بازتاب انديشه​هاي بكر و متعالي سيره​ی عملي امام علي (در چشم‌انداز ادب فارسي در حوزه​ی ادب تعليمي قابل تحقيق، پژوهش و نگارش است:

آب دريـا را اگر نتـوان كـشيـد        هـم به قـدر تشنـگي بايد چشـيد
بنابراين، آنچه بشر امروز سخت بدان محتاج است، مكارم                اخلاق است كه در جهان‌بيني اسلامي، اصول اخلاقي منبعث                 از دستورالعمل‌هاي قرآن مجيد و سنن نبيّ اكرم (و ائمّه​ی بزرگوار (است و وظايف فردي و اجتماعي انسان و روابطي كه با خدا                و خلق او دارد در چارچوب برنامه‌هايي كه به​صورت احاديث و حِكَم               از پيشوايان عاليقدر اين دين مُبين باقي مانده، ارایه شده است                        و شاعران متعهّد ادب فارسي نيز عواطف و انديشه​هاي بشر دوستانه​ی                 خود را در قالب كلمات موزون به تصويركشيده​اند كه                             تأمّل و دقّت در آنها، چشم‌انداز زيبايي را براي انسان فراهم                              مي​نمايد. 
يكي از اين شعراي توانا، كه بحقّ معلّم اخلاق و تربيت نام گرفته، شيخ مُصلح بن عبدالله سعدي شيرازي است.
سعدي شيرازي در بوستان، كه آكنده از نيكي و پاكي و                     ايمان و صفاست، با گشودن ده باب به روي كساني كه قصد                 گلگشت در اين فضاي معنوي را دارند، آنان را به آرمان‌شهري                 از اخلاق و فضيلت رهنمون مي​شود كه در چشم‌انداز آن، انسان              بر قلّه​ی رفيع آدميّت برمي​آيد و از رذايل اخلاقي پاك و منزّه             مي​شود.

«پسندها و آرزوهاي سعدي در بوستان بيش از ديگر آثار او جلوه​گر است. به‌عبارت ديگر، سعدي مدينه​ی فاضله​اي را كه مي​جُسته در بوستان تصوير كرده است. در اين كتاب پرمغز، از دنياي واقعي كه آكنده از زشتي و زيبايي، تاريكي و روشني و بيشتر اسير تباهي و شقاوت است كمتر سخن مي‌رود، بلكه جهانِ بوستان همه نيكي است و پاكي و دادگري و انسانيّت.»

در اغلب اشعار سعدي، تفسير زندگيِ هدفدار و تبيينِ وظايف فردي، خانوادگي و اجتماعي و موضوعات اخلاقي چون احسان و نيكي، صله​ی رحم، شفقت و مهرباني، آداب سخن‌گويي، تربيت، پرهيزگاري و پاكدامني، صداقت و راستي، تواضع و فروتني، رازداري، توجّه               به همنوع، صبر و شكيبايي، عدالت، قناعت و صرفه‌جويي، پرهيز                از دروغ‌گويي، عيب‌جويي، حسادت و غيبت و ... به وفور ديده             مي​شود.

پژوهشگران در اين مقاله به پيشنهاد استاد ارجمند دكتر                         سيّد مهدي نوريان با مراجعه به منابع مؤثّق و معتبر بر آن شدند                     به‌ بازتاب كلام مولاي متقيان، امام علي (در شعر و انديشه​ی               سعدي شيرازي از ديدگاه مضامين اخلاقي و اجتماعي پرداخته و             حاصل پژوهش علمي خود را به محضر دوستداران ادب فارسي تقديم دارند. اميد است مورد پسند واقع گردد. (ان شاءالله).
1- قناعت و صرفه جويي

«قناعت، ضدِّ صفت حرص است، و آن حالتي است از براي نفس كه باعث اكتفا كردن آدمي است به قدر حاجت و ضرورت و زحمت نكشيدن در تحصيل فضول از مال.»

چشم‌انداز قناعت و صرفه​جويي در آيات نوراني قرآن​كريم، آن‌جا كه خداوند متعال انسان​ها را به اين عمل نيكو سفارش مي​نمايد و از حرص و طمع باز مي​دارد، قابل تأمّل است. احاديث معصومين (نيز چون چراغي فروزان فرا راه بشريت، هدايتگرانه، انسان​ها را به‌سوي كمال مي​رسانند. در نهج البلاغه​ی امام علي (،كه خود دايرةالمعارف علم اخلاق است، انسان​ها به قناعت و صرفه​جويي ترغيب و تشويق شده​اند:
«لاكَنزَ أَغني مِن القِناعَةِ.»

«هيچ گنجي بي‌نيازكننده​تر از قناعت نيست.»

«قفْ عِندَ مُنتَهي رِزقِكَ.»
 
«به روزي رسيده، قناعت‌كن.»

«القَناعَةُ مال لايَنفَدُ.»
    

«قناعت مالي است كه پايان نمي‌پذيرد.»

در بوستان سعدي، قناعت و استغنا، اصلي است معتبر و موجب سعادت. چه‌بسيار كساني كه به‌سبب نيازهاي خويش، به پستي تن در مي​دهند؛ به روايت قابوس‌نامه، پسر درويشي كه براي رسيدن به پاره​اي حلوا، سگ همبازي خود شد و به دستور او بانگ سگ مي‌كرد و            شبلي از ديدن او مي‌گريست. مراد از قناعت، گوشه​گيري و پرهيز از سعي و عمل و ترك دنيا نيست. در بوستان كسي كه خود را چون روباه شل بيفكند كه ديگران دستش بگيرند دغل و نامحترم است:

	 نيرزد عسل جان من زخـم نيـش
	قناعت نكوتر به دوشاب خويش

	خداوند از آن بنده خرسند نيست
	كه راضي به قسم خداوند نيست

	
	149
/2801 و2802



در آرمانشهر سعدي، انسانِ قانع كسي است كه هرچه دارد در يك لحظه خرج نمي​كند، بلكه با درايت و ذكاوت همراه با آينده​نگري، خرسندي را پيشه مي​كند:

	به يك‌بار بر دوسـتان زر مپاش
	وز آسيب دشمن به انديشه باش

	اگر هرچه يابي به كف بر نهي
	كـفت وقـت حاجت بـماند تهُي

	
	83/1218و 1219


«سعدي با توصيه به‌قناعت، به‌ تقويت خويشتن‌داري و مقاومت           انسان در برابر جاذبه​هاي حرص‌انگيز جهان كه گوهر ذاتي آدمي            را در خلاب حقارت و فساد ساقط مي​كند مي​پردازد و استعداد              شخص را در عدم تسليم به ظلم و حفظ عزّت نفس و ضبط              ارزش​هاي انساني مي​داند. اين است قناعتي كه سعدي تبليغ            مي‌كند.»

	جُـوينـي كـه از ســعي بــازو خـورم
	بـه از مَـــيده بــر خـوان اهـل كـرم

	چه دلتنگ خُفت آن فرومايه، دوش
	كه بر سفره‌ي ديگران داشت گوش

	
	149/2795 و 2796


	قناعـت كن اي نفـس بـر انـدكي
	كه سلطان و درويش بـيني يكي

	چرا پيش خسرو به خواهش روي
	چو يكسو نهادي طمع، خسروي

	اگـر خودپرستي شكـم طبلـه‌ كن
	درِ خـانـه‌ي ايـن و آن قبـله كـن

	
	146/ 2736 و 2738


پدر شعر فارسي، ابوعبدالله رودكي سمرقندي نيز موضوع قناعت را مورد تأكيد قرار داده است:

	«بـا داده قـناعـت كن و بـا داد بِــزيّ
	در بـند تـكلّـف مـشـو، آزاد بــِزيّ

	در به ز خودي نظر مكن، غصّه مخور
	دركم زخودي نظركن و شاد بِـزيّ»



2- دوست​يابي و ارزش و اهميّت دوستي

«بايد بداني كه دوستي و برادري گرفتن براي خداي – عزّوجّل – از عبادت​هاي فاضل​ترين است و از مقامات بزرگ است در دين.        رسول (گفت هركه حق تعالي به وي خيري خواسته بود، وي را دوستي شايسته روزي كند تا اگر خداي تعالي را فراموش كند با پادش دهد.»

ارزش و اهمّيّت دوست و انتخاب بهترين همنشين در زندگي اجتماعي، از جمله مسایل اخلاقي با ارزشي است كه در آيات شريفه​ی قرآن​كريم و احاديث معصومين (به آن توجّه شده است و                حضرت علي (در كتاب ارزشمند نهج‌البلاغه حقوق اصلي             دوستان را به نيكي بر مي​شمارد كه بسيار زيبنده است به آنها اشاره گردد.

«چون برادرت از تو جدا گردد، تو پيوند دوستي را برقراركن.     اگر روي برگرداند، تو مهرباني كن و چون بُخل ورزيد، تو               بخشنده باش. هنگامي كه دوري مي​گزيند، تو نزديك شو                       و چون سخت مي​گيرد، تو آسان‌گير و به هنگام گناهش عذر               او را بپذير، ... اگر خواستي از برادرت جدا شوي، جايي براي             دوستي باقي گذار تا اگر روزي خواست به‌سوي تو بازگردد             بتواند.»

«أَعجَزُ النّاسِ مَن عَجَزَ عَنِ اكتسابِ الإخوانِ و أَعجَزُ مِنُهُ مَن ضَيَّعَ مَن ظَفِرَ بهِ مِنهُم.»

«ناتوان‌ترين مردم كسي است كه در دوست​يابي ناتوان است و از او ناتوان​تر آن كه دوستان خود را از دست بدهد.»

«لايَكُونُ الصَّديقُ صَديقاً حَتّي يَحفَظَ أَخاهُ في ثلاثٍ: في نِكبَتِهِ و غَيبَتِهِ و وفاتِهِ.»

«دوست، دوست نيست مگر آن‌كه حقوق برادرش را در سه جايگاه نگهبان باشد: در روزگار گرفتاري، آن هنگام كه حضور ندارد، و پس از مرگ.»

آن​ حضرت انسان را از دوستي با افراد زير بر حذر مي​دارد:
«1- از دوستي با احمق بپرهيز؛ چراكه مي​خواهد به تو نفعي برساند، امّا دچار زيانت مي​كند.

2- از دوستي با بخيل بپرهيز؛ زيرا آنچه را كه سخت به آن نياز داري از تو دريغ مي​دارد.

3- از دوستي با بدكار بپرهيز؛ كه به اندك بهانه​اي تو را          مي‌فروشد.

4- از دوستي با دروغ‌گو بپرهيز؛ كه او به سراب مي​ماند.»

در آرمانشهر سعدي شيرازي، همنشين و دوست نيك و صالح     مي​تواند در سرنوشت دوست خود بسيار مؤثّر باشد. دوست فريادرس روز سختي و دادرس روزِ ظلم است، و در پريشان حالي دست دوست خود را مي​گيرد:

	دوست مشـمار آن‌كـه در نـعـمت زنـد
	لاف يـاريّ و برادر خواندگي

	دوست آن دانم كه گيرد دست دوست
	در پريشان حالي و درماندگي



از لوازم دوستي، رازداري و وفاداري است كه زمينه​ساز اعتماد و همدلي مي​گردد. در اين باره سعدي آورده است:
	«تـو پـيـدا مكـن راز دل بـر كـسـي
	كه خـود نـگويـد بـرِ هـر كـسي»

	
	154/2905


درآرمانشهر سعدي، دوست نادان و احمق، سزاوار دوستي نيست. اين موضوع را در گلستانش چه نيكو بيان نموده است:

«هركه با بدان نشيند، اگر نيز طبيعت ايشان در او اثر نكند، به فعل ايشان متهم مي​گردد؛ تا اگر به خراباتي رود به نماز كردن، منسوب شود به خَمر خوردن.»
	«رقـم بر خـود بـه نـاداني كشيـدي
	كه نادان را به صحبت برگزيدي

	طلب كـردم ز دانـايـان يـكي پـنـد
	مـرا گــفتـند بـا نـادان مـپيونـد»



به‌راستي، انتخاب همنشين و دوست خوب در زندگي انسان باعث تلطيف عواطف روحي است و مسير حيات دنيوي و اخروي انسان را معيّن مي​كند. بر اين اساس، شيخ شيراز و معلّم اخلاق، سعدي شيرازي، اين مهم را اين​طور يادآوري می​نماید:

	«گِــلي خوشـبـو در حـمـام روزي
	رسيـد از دسـت مـحبوبي بـه دستم

	بـدو گـفتم كه مـُشكي يــا عَبيري
	كـه از بـــوي دلاويــز تــو مـســتم

	بگـفـتا مــن گِــلي نـاچـيـز بــودم
	وليـكن مـدّتــي بـــا گُـل نشــستـم

	كمـال همنـشين در مـن اثـر كــرد
	و گرنه مـن همان خاكم كه هستم»



3- عدالت

«عدالت عبارت است از بازداشتن خود از ستم به مردمان و دفع               ظلم ديگران به قدر امكان از ايشان و نگاه داشتن هركسي را بر حق خود.»

از ديدگاه اسلام، يكي از ويژگي​هاي اهل ايمان و عباد الرّحمان، اعتدال و ميانه​رويي و دوري از هرگونه ظلم و ستم است؛ چراكه خداوند متعال همواره مؤمنان را به عدل و نيكي سفارش نموده است.
 حضرت علي (نيز عدالت را از بخشش​هاي الهي دانسته و همواره افراد جامعه، به​ویژه حاكمان را به برقراري عدالت و پرهيز از ظلم و ستم سفارش مي​نمايد:
«استَعمِلِ العَدلَ وَ أحذَرِ العَسفَ و الحَيفَ. فَإنَّ العَسفَ يَعُودُ بالجَلاءِ و الحَيفَ يَدعُو الي السَّيفِ.»

عدالت را بگستران و از ستمكاري پرهيزكن، كه ستم رعيّت را به آوارگي كشاند و بيدادگري به مبارزه و شمشير مي​انجامد.»

«عدالت، هر چيزي را در جاي خود مي​نهد، در حالي‌كه بخشش، آن را از جاي خود خارج مي​كند. عدالت، تدبير عمومي مردم است، در حالي‌كه بخشش، گروه خاصّي را شامل است، پس عدالت شريف‌تر و برتر است.»

باور سعدي شيرازي نيز سلطان عادل در دو گيتي پادشاست. بدون عدالت، نيكنامي براي سلطان حاصل نمي​شود. پس براي استقرار عدالت بايد  در هر كار، صلاح رعيّت در نظر گرفته شود:

	«بر آن بــاش تـا هـرچه نيّـت كـني
	نـظر در صـلاح رعيّـت كـني

	الا تــا نـپيچي ســر از عـدل و راي
	كه مردم ز دستت نپيچند پاي

	
	43/240 و 241


	«مكن جـان مـن، تخـم دين ورز و داد
	مـده خـرمـن نيك نامـي به بـاد»

	
	192/3836


سعدي، حدّ اعتدال را در امور زندگي شايسته و بايسته مي​داند و انسان​ها را به برقراري اين امر مهم، در مدينه​ی فاضله​ی خود سفارش مي​نمايد:

	چو نـرمـي كني خصـم گــردد دليـر
	و گـر خشم‌گيري شونـد از تو سيـر

	درشـتـي و نرمي بـه هــم در به است
	چو رگزن كه جرّاح و مرهم نِه است

	
	45/292 و 293


«جامعه​ی عدالت پيشه​اي كه سعدي مي​خواهد، وقتي چهره​ی زيباي خود را نمايان مي​كند كه در كنار آن تيره​روزي بيدادگران نيز در نظر گرفته شود. از اين​رو، گاه از سرنوشت دو برادر سخن مي​رود، يكي عادل و ديگري ظالم، كه اوّلي پس از مرگ پدر به​واسطه​ی عدل و شفقت در جهان نامور شد، و ديگري ستم ورزيد و دشمن بر او دست يافت.»

4- صدق و راستي

«صدق، در لغت، راست‌گفتن و راست‌كردن وعده باشد، و در اين موضوع، مراد، راستي است؛ هم درگفتن و هم در نيّت و عزم و هم در وفاي آنچه زبان داده باشد و وعده كرده باشد و هم در تمامي حالت​ها كه پيش آيد او را.»

راست​گويي و صداقت يكي از نيكوترين صفات اخلاقي است. شخص راست‌گو امين مردم و مورد احترام است. همه​ی انبيا و بزرگان دين به اين صفت نيكو موصوف بوده و آن​را ستوده​اند. خداوند متعال در قرآن‌كريم صادقين را توصيف و تحسين نموده و امام علي (         نيز در كتاب ارزشمند نهج‌البلاغه، اين صفت زيبا را به تصوير           مي​كشد:
«الصَّادِقُ عَلَي شَفَا مَنجَاهٍ و كَرامَهٍ و الكاذِبُ عَلَي شَرَفِ مَهواهٍ و مَهَانهٍ.»

«راستگو در راه نجات و بزرگواري است، امّا دروغ‌گو بر لب پرتگاه هلاكت و خواري است.»

«قَدرُ الرَّجُلِ عَلي قَدرِ هِمَّتِهِ و صِدقُهُ عَلي قَدرِ مُروتِهِ وَ شَجاعتُهُ عَلي قَدرِ أَنَفَتِهِ.»

«ارزش مرد به اندازه​ی همّت اوست و راست​گويي او به                ميزان جوانمردي​اش و شجاعت او به قدر ننگي است كه احساس مي‌كند.»

«داريوش‌كبير در كتيبه​ی خود يك وصيّت جاوداني براي جميع ملّل و همه​ی سلاطين بعد از خود باقي گذاشته و به آنان دستور مي​دهد هر كس مي​خواهد بناي استقلال مملكت و سعادت ملّتش را براساس محكمي قائم سازد، بايد دروغ را از آن مرز و بوم رانده و راستي را در آن سرزمين استوار نمايد.»

سعدي شيرازي، صداقت و يكرنگي و ثبات شخصيّت را تأكيد    مي​كند و معتقد است در مشكل‌ترين دقايق زندگي بايد راست گفت، امّا زماني كه خير و مصلحت نوع بشر مطرح شود، سعدي دروغ مصلحت‌آميز را مي‌ستايد، تا جايي كه حتّي سخن راست فتنه‌انگيز را به دروغ مصلحت‌آميز برتري مي​نهد. همان‌كه استاد مرتضي مطهري در كتاب فلسفه​ی اخلاق آن را تأييد فرموده​اند.

در آرمانشهر سعدي، انسان بايد به راست​گويي و صداقت عادت كند؛ زيرا دروغ گفتن مثل ضربتي لازم است كه اگر جراحت درست شود، نشان آن بماند:
	«ره راسـت رو تـا بـه مـنـزل رســي
	تـــو در ره نـه‌اي زيـن قِــبَـل واپــســي

	چو گاوي كه عصّار چشمش ببست
	دوان تا به شب، شب همان‌جا كه هست»

	
	143/ 2679 و 2680


	«به صدق و ارادت مـيان بـسته دار
	ز طامات و دعوي زبان بـسته دار»

	
	55/545


	«طاعت آن نيست كه بر خاك نهي پيشاني

	صدق پيش‌آر كه اخلاص به پيشاني نيست»


5- تواضع و فروتني و پرهيز از غرور و تكبّر

«تواضع عبارت است از وضع نفس خود با حق در مقام عبوديّت             و با خلق در مقام انصاف و وضع نفس با حق در مقام عبوديّت.»
 به‌عبارت ديگر، «ضدّ صفت كبر، تواضع است و آن عبارت             است از شكسته نفسي كه نگذارد آدمي خود را بالاتر از ديگري           ببيند.»

تواضع و فروتني از نشانه​هاي بندگان صالح و با تقواست كه از خود‌بيني و خودپسندي اجتناب ورزيده و محبّت را دل​ها افزايش داده‌اند. امام علي (انسان فروتن و متواضعي بود كه به همراه          آفتاب به خانه​ي يتيمكان بيوه زني تأييد و صولت حيدري را دستمايه​ي شادي كودكانه​شان كرد و بر آن شانه كه پيامبر پاي ننهاد كودكان را مي​نشاند. آن حضرت، ديدگاه زيبا و ارزنده​اي درباره​ی تواضع و فروتني داشته و همواره انسان​ها را از كبر و خودبيني و تكبّر بازداشته است:

«فَالمُتَّقُونَ فيها هُم أَهلُ الفَضائِلِ، مَنطِقُهُم الصَّوابُ و مَشيُهُمُ التَّواضُعُ.»

«امّا پرهيزگاران در دنيا داراي فضيلت​هاي برترند، سخنانشان راست و راه رفتنشان با تواضع و فروتني است.»

«المُؤمِنُ يَكرَهُ الرَّفعَهَ و يشنَأُ السُّمعَهَ.»

«مؤمن برتري​جويي را زشت و رياكاري را دشمن مي​شمارد.»
«وَضَعْ فَخرَكَ وَ احطُط كِبرَكَ.»

«فخر فروشي را واگذار و از مركب تكبّر فرود آي.»

«از خصايص روحي و اخلاقي سعدي تواضع بي​حدّ و فروتني      بي​حصر اوست و بسياري اشعار بوستان و غزل​ها گواهي صادق بر              اين مدعاست، و اگر گاهي با كمال احتياط و زيركي و مهارت شاعري، به منظور هنرنمايي و لطف بيان به ذكر مضاميني مي​پردازد كه               بعضي آن​را به خودستايي تعبير مي​كنند، هيچ شك نيست كه اين​گونه مضامين نوعي هنرپردازي شعري و قدرت‌نمايي شاعري است، نه             خودستايي.»

در آرمانشهر سعدي، «سر رفعت افراشتن»، «قدر بلند داشتن» و         «اجر بيكران به‌دست آوردن» در گرو تواضع و فروتني است. بهترين نكته در باب تواضع، موعظه​اي است كه سعدي از استاد خويش نقل مي​كند:
	«مـــرا شيـخ دانــاي مـُرشـد شـهاب
	دو انــدرز فـرمــود بــر روي آب

	يكي آن كه در نفسْ خودبين مباش
	دگر آن‌كه در جمعْ بدبين مباش»



قطره​ی باراني از ابر فرو مي​چكد، چو پهناي دريا را مي​بيند به             چشم حقارت در خود مي​نگرد. صدف او را در كنار خود به جان          مي​پرورد. در نتيجه، لؤلؤ شاهوار مي​گردد. طشت خاكستر بر سر              بايزيد بسطامي ريخته مي​شود، امّا او به شكرانه،‌ دست به روي          مي​مالد، چون نفس خود را در خور آتش مي​بيند، صبورانه تحمّل مي‌كند:
	«ز خـاك آفريـدت خداوند پـاك 
	پس اي بنده افتادگي كن چو خاك

	حريص و جهانسوز و سركش مباش
	ز خـاك آفريـدنـدت آتــش مـباش

	چـو گردن كـشـيد آتـش هولـناك
	بـه بيچـارگـي تـن بـينداخـت خاك

	چـو آن سرافرازي نمـود ايــن كمي
	از آن ديــو كـردنــد از ايـن آدمـي»

	
	115/1980-1983


سعدي، تواضعي را كه باعث از بين رفتن شكوه و عظمت و هيبت انسان گردد نفي مي​نمايد. سگي پاي صحرانشيني را مي​گزد و مرد از پا در مي​آيد و شب از درد خوابش نمي​برد. دختر خردسالِ مرد صحرانشين كه كودكانه مي​انديشد به پدر تندي مي​كند كه مگر ترا دندان نبود تا سزاي سگ را بدهي. پدر جواب مي​دهد:
	«مرا گرچه هم سلطنت بود و بيش
	دريغ آمدم كـام و دندان خويش

	محـال است اگر تيغ بـر سر خورم
	كه دندان به پـاي سگ اندر برم»


6- دنيا گزيني و دنيا گريزي

«دنيا منزلي است از منازل راه دين، و راه گذري است مسافران را به حضرت اُلوهيت و بازاري است آراسته بر سر باديه نهاده تا مسافران از وي زاد خويش برگيرند و مقصود از دنيا زاد آخرت است.»

در قرآن كريم و روايات معصومين (همواره از دنيا با عناوين لهو و لعب و متاع غرور، مذمّت به عمل آمده و هم با عناوين تجارتخانه، مزرعه، سرمايه و ... ستايش و تكميل كننده​ی حيات اخروي معرّفي شده​ است. و در كلام گهربار مولاي متّقيان علي (نيز ماهيّت اصلي دنيا اين‌طور بيان شده است:

«دنياي حرام بسيار فريبنده و بسيار زيان رساننده است. دگرگون شونده و ناپايدار، فناپذير و مرگبار، و كُشنده​اي تبهكار است. و آن​گاه كه به‌دست آرزومندان افتاد و با خواهش​هاي آنها دمساز شد،‌                  مي​نگرند كه جز سرابي بيش نيست. كسي از دنيا شادماني نديد، جز آن​كه پس از آن با اشك و آه روبه​رو نشد، هنوز با خوشي​هاي دنيا روبه​رو نشده است كه با ناراحتي​ها و پشت كردن آن مبتلا             مي​گردد.»

«الدُّنيا دارُ تَمَرٍّ لا دارُ مَقَرٍّ و النّاس فيها رَجلانِ: رَجُلٌ بَاع فيها نَفسَهُ فَأَوَبقَها، وَ رجُلٌ ابتَاعَ نَفسَهُ فَأَعتَقَهَا.»

«دنيا گذرگاه عبور است، نه جاي ماندن، و مردم در آن دو      دسته​اند: يكي آن‌كه خود را فروخت و به تباهي كشاند، و ديگري آن كه خود را خريد و آزاد كرد.»

 درك ماهيّت راستين زندگي دنيا، سعدي را بر آن داشت تا از            دنيا به‌عنوان «كاروانسرا»، «سراب كاروان»، «سراي عاريتي» و «بستان و زرع آخرت» ياد كند. اين بينش ناشي از تأثيرپذيري سعدي از مكتب اسلام است. از ديدگاه اين مكتب، «دنيا مزرعه​ی آخرت است». در آرمانشهر سعدي، پارسا سيرت حق​پرستي، خشت زريّني به دستش مي‌رسد و خيال​بافي، دل روشنش را تيره مي​كند، مناجات شبانه روز          و راز و نياز با حق را رها مي​كند و سر از عشوه​ی مست، به صحرا مي‌آيد، مي​بيند كسي بر سر گوري گِل مهيّا مي​كند، با خود به فكر فرو مي​رود:

	«يكي بـر سر گور گِل مي​سـرشت
	كه حاصل كند زان گِل گور، خشت

	بـه انديـشـه لخـتي فـرو رفـت پـير
	كــه اي نفـس كـوتـه نـظر، پـندگـيـر

	چه بندي در اين خشت زرّين دلت
	كــه يك روز خشـتي كُـنَد از گِـلت»

	
	187/3698-3700


در نظر سعدي، «دنيا نيرزد آن‌كه پريشان كني دلي»، نبايد دل بر اين دنياي فاني ببنديم كه با كس وفا نكرده است. وي، به عمران و آباداني دنيا توجّه دارد و حكّام و اُمرا را در زمينه​ی آباداني و عمران دنيا، به اميد رسيدن به زندگي جاويد و نام نيكو تشويق مي​كند:

	«نيامـد كس اندر جـهـان كـو بماند
	مـگر آن كـز او نـام نيـكو بمــاند

	نَمرد آن كه ماند پس از وي به​جاي
	پل و خاني و خوان و مهمان سرای

	هـر آن كو نمانـد از پسـش يـادگار
	درخـت وجـــودش نـــيـاورد بــار

	و گــر رفتت و آثار خـيـرش نمانـد
	نشايد پس مرگش الحمد خـوانـد»

	
	45/295- 298


حافظ شيرين سخن نيز در وصف دنيا آورده است:
	«پدرم روضه​ی رضوان به دو گندم بفروخت

	من چرا ملك جهان را به جويي نفروشم»



7- پرهيز از حرص و طمع

حرص و طمع و زياده خواهي از صفات رذيله​ی اخلاقي و يكي از شاخه​هاي حبّ دنيا و از جمله صفات مُهلكه و اخلاق مُضلّه است. اين صفت خبيثه، بياباني است كران ناپيدا كه از هر طرف انسان در آن پيش مي​رود به جايي نمي​رسد. در كلام زيبايي از اميرمؤمنان (، ضرورت پرهيز از حرص و طمع به زيبايي بيان شده​است: 

«الطَّمعُ رِقُّ مُؤبّد»
 
«طمع​ورزي، بردگي هميشگي است.» 

«وَ لَم يُصب صاحِبها مُنها شَيئاَ اِلا فَتَحَت لَهُ حِرصاً                  عَليها.»
 
دنياپرستان چيزي از دنيا به‌دست نمي​آورند، جز آن​كه دري از حرص به رويشان گشوده شده است.» 
سعدي شيرازي نيز حرص و طمع را از رذايل اخلاقي برمي​شمارد كه در پرتو آن شخصيّت و آبروي انسان افول نموده و گوهر انسان به منجلاب بدبختي هدايت مي​گردد:

	«طـمــع آبـــروي تــوقّــر بــريـخـت
	 براي دو جو، دامني دُر بريـخـت

	چو سيراب خواهي شدن ز آب جوي
	 چرا ريزي از بهـر بـرف، آبـروي

	بـرو خـواجــه كـوتـاه كـن دسـت آز
	 چـه مـي​بـايـدت زآسـتين دراز؟»

	
	146و147/2746و2747


از ديدگاه سعدي، انسان حريص و طمعكار، اسير و بنده​ی شكم است. دين را دنيا مي​فروشد و خر را در برابر انجيلِ عيسي مي​خرد.              جُره بازي است كه بر شهپرش سنگ آز بسته​اند و او همچون               موشي است كه دندان به آز فرو برده و از غيب به گوش دل او رازي نمي​رسد:

	«ديـده​ی اهـل طـمع بـه نعمـت دنـيا
	پُر نشود همچنان كه چاه به شبنم»



8- مبارزه با نفس شيطاني (جهاد اكبر)

يكي از صفات ارزنده​ی اخلاقي، مبارزه با نفس شيطاني و مهار آن است. پيروي از هواي نفس و اميال شهواني، عقل را چنان مقهور و منكوب مي‌كند كه انسان را از سلوك راه آخرت باز داشته و او را به ارتكاب كارهاي زشت مي​كشاند.

حضرت علي (ضرورت مبارزه با نفس شيطاني را در سخنان ارزشمند خود چنین يادآور مي​شود: 

«فَاملِك هَواكً.»
 

«هواي نفس را در اختيار خودگير.»
«اَيّها النّاسِ! اِنَّ أَخوفَ ما اَخافُ عَليكم اثنانِ: اتّباعُ الهوي و طُولُ الأَمَلِ.»

«اي مردم! همانا بر شما از دو چيز مي‌ترسم: هواپرستي و آرزوهاي طولاني.»
در آرمانشهر سعدي شيرازي، اطاعت از نفس امّاره، سعادت و خوشبختي را از انسان سلب مي‌نمايد و موجب جدايي انسان از خدا، انكار حق و صلح و سازش با باطل مي‌گردد:

	«مــرو از پـي هرچـه دل خـواهـدت
	كه تمكين تـن نور جان كاهدت

	كُـنـَد مـرد را نفــس امـّــاره خــوار
	اگر هوشمـنـدي عزيـزش مــدار

	
	147/1754 و 2755


	«گركيمياي دولت جاويدت آرزوست      
	بشناس‌قدر خويش كه گوگرد احمري

	اي مرغ پاي بـسته بـه دام هـواي نفـس      
	كـي بــر هـواي عالـم روحـانـيان پَـري

	باز سپيده روضـه​ی انسـي، چـه فايــده             
	كانـدر طلـب، چوبال بُـريـده كبـوتـري

	آن راه دوزخ اسـت كه ابليس مي‌رود        
	بـيــدار بـاش تــا پـي او راه نـسـپـري»



«بزرگي را پرسيدم در معني اين حديث كه «اعدي عدوّك نفسك الّتي بين جنبيك». گفت: به حكم آن​كه هر آن دشمني كه با وي احسان كني دوست گردد، مگر نفس  را كه چندان كه مدارا بيش كني مخالفت زيادت كند.

	فرشته خوي شود آدمي به كم خوردن
	وگـر خورد چـو بـهايم بـيوفـتد چـو جـماد

	مراد هر كه برآري مطيع امر تـو گشت
	خلاف نفس كه فرمان دهد چو يافت مراد



9- اخلاص و پاكي و پرهيز از ريا و تظاهر

«ضدِّ ريا، اخلاص است، و آن عبارت است از پاك و خالص ساختن قصد و نيّت از غير خدا.»
  «و ريا عبارت است از طلب كردن اعتبار و منزلت در دل​هاي مردم به وسيله​ی صفات و خصال نيك و پسنديده يا آثاري كه دلالت بر صفت نيك كند و آن ازاقسام جاه طلبي است.»

صفت زيباي اخلاص و پاكي و نقطه​ی مقابلش صفت زشت اخلاقي ريا، در گلستان زيباي آيات نوراني قرآن كريم و احاديث معصومين (مورد تأكيد قرار گرفته است. انسان مخلص در پرتو عمل             به دستورات الهي سعي دارد عبادتش خالصانه و به دور از تظاهر و خودنمايي باشد.امام علي (نيز در آيينه​ي شفاف نهج‌البلاغه به          صفت اخلاقي اخلاص و نقطه​ی مقابلش ريا و تظاهر اشاره نموده​اند. از جمله: 

«رَحِمَ الله أمرؤً ... خافَ ذنبَهُ قَدَّمَ خالِصاً وَ عَمِلَ صالحا.ً»

«خدا رحمت كند كسي را كه از گناهان خود بترسد، خالصانه گام بردارد و عمل نيكو انجام دهد.»

«اِنَّ أَحَبَّ عِبادِ اللهِ اِليهِ عَبداَ...  قَد اخَلَص للهِ فَاستخَلصهُ.»

«همانا بهترين و محبوب​ترين بنده نزد خدا بنده​اي است                     كه براي خدا اعمال خويش را خالص كرده، آن​چنان كه خدا پذيرفته است.» 

«وَ اَعمِلوُا في غَير رياءٍ وَ لا سُمعَهٍ. فَأَنَّه مَن يَعمَل لِغَير اللِّه يَكلّه اللُه لِمَن عَمِلَ لهُ.»
 
«و عمل نيك انجام دهيد، بدون آن​كه به ريا و خودنمايي مبتلا شويد؛ زيرا هركس، كاري براي غير خدا انجام دهد، خدا او را به همان غير واگذارد.»

در آرمانشهر سعدي شيرازي نيز، نسيم فرح‌بخش اخلاص به                مشام مي​رسد. انسان رياكار در اين آرمانشهر، جايگاه و منزلتي ندارد              و همواره مورد ملامت است. سعدي، تحقّق عبادت را به اخلاص                 و عبادت بدون اخلاص را فاقد ارزش مي​داند. او زنّار زرتشتي                  را در صورتي كه براي خوشايند مردم باشد با دلق صوفي برابر              مي​داند:

	«عـبادت به اخلاص نيّت نكوست
	وگـر نـه چـه آيد ز بـي​مغز پوست

	چـه زنّـار مـغ بر مـيانت چــه دلـق
	كه درپـوشـي از بـهر پنـدار خـلـق»

	
	142/2646/2647


سعدي از زبان باباي كوهي به كساني كه با ريا و تظاهر و در طلب شهرت و خودنمايي هستند، به اخلاص توصيه مي​كند و رسيدن به بهشت را با مكر و ريا محال مي​داند:

	«نداني كـه بـابـاي كوهي چه گفت
	به مردي كه ناموس را شب نخفت

	بـرو جـان بـابـا در اخــلاص پـيـچ
	كـه نتواني از خـلق رسـتن به هيچ»

	
	147/1754 و 2755


سعدي، رياكاري در نماز و عبادات را كليد دوزخ مي​داند                 و چنين مي​گويد: خداوند سجّاده آن نمازگزاراني را كه                        با رياكاري به راه او سلوك مي​كنند، در آتش دوزخ                         مي​افكند:

	«كلـيد در دوزخ اسـت آن نـماز       
	كـه در چشم مردم گـزاري دراز

	اگر جز به حـق مي​رود جـاده​ات      
	در آتـش فــشـانـنـد سـجاده​ات»

	
	143/2668 و 2669


	«آن كه چون پسـته ديـدمش همه        
	پوسـت بـر پوست بود همچو پياز

	پــارســــايـان روي در مـخلـــوق             
	پشـت بـر قـبله مـي​كنـند نـمـاز»



10- صبر و شكيبايي

«صبر، تحمّل، شكيبايي و بردباري، و در اصطلاح، ترك شكايت از سختي و بلا نزد غيرخداست. و صابر كسي است كه خود را با بلا چنان قرين كرده باشدكه از آمدن بلا باك ندارد.»
 
صبر و شكيبايي از نشانه​هاي بارز مؤمناني است كه خداوند             در  قرآن​كريم آنان را ستوده است. اين صفت نيك اخلاقي در            آيينه​ی احاديث معصومين (نيز جايگاه برجسته اي دارد. امام             علي (در كتاب گرانسنگ نهج‌البلاغه به اين موضوع پرداخته​اند، از جمله:

«الإيمانُ علي أَربَع دَعائِمَ: علي الصَّبِرِ وَ اليَقينِ و العَدِلِ و        الجَهادِ.»
 

«ايمان بر چهار پايه استوار است: صبر، يقين، عدل و جهاد.»
«مَن لَم يَنجِهَ الصَّبرُ أَهلكُهُ الجَزَع.»
 

«كسي را كه شكيبايي نجات ندهد، بي‌تابي او را هلاك      گرداند.»
«وَ عَليكم بالصَّبرِ، فَانَّ الصََّبَر مِنَ الايمانِ كَالرأسِ مِن الجَسَد وَ لاخَيَرَ في جَسَدٍ لا رَأسَ مَعَهُ وَ لافي ايمانٍ لاصَبَر مَعَهُ.»
 

«بر شما باد به شكيبايي، كه شكيبايي، ايمان را چون سر است             برای بدن و ايمان بدون شكيبايي چونان بدن بي‌سر، ارزشي         ندارد.»
صبر و شكيبايي به‌عنوان يكي از فضايل اخلاقي در انديشه​ی سعدي شيرازي نيز همواره مورد تأكيد بوده است:

	«چــو خــشم آيـدت بر گـنـاه كسي
	تأمّل كُنـَش در عقوبـت بسـي

	كه سهل است لعل بدخشان شكست
	شكـسته نـشايد دگرباره بست»

	
	46/308و309


در آرمانشهر سعدي شيرازي، حلم و بردباري از ويژگي مردان خداست و انسان مغرور و متكبّر از داشتن اين فضيلت بي​بهره است:

	«كـسـان مـرد راه خــدا بــوده​انـد          
	كـه بـُرجاس
 تـير بـلا بـوده​اند»

	
	127/2289

	«تكبّـر كنـد مرد حشمـت پـرست       
	نداند كه حشمت به حلم اندراست»

	
	126/2257


سعدي، حلم و بردباري را در برابر انسان​هاي پست فطرت و بدنهاد، مذموم دانسته و معتقد است بردباري در برابر اين گونه افراد، باعث افزايش جسارت آنان در بدي مي​گردد:

	«كسي با بـدان نيكويي چـون كـند
	بـدان را تحمّل بد افزون كند»

	
	98/1603


12- سخاوت و بخشش

«سخا، جوانمردي كردن نفس است با كسي كه مستحق                    بذل و بخشش باشد، و بخشيدن امور مرغوبه​ی طبع كه در حدّ ذات   خود بلند رتبه و بزرگ قدر باشند آن امور مرغوبه در جايگاه​هاي خود.»

خداوند متعال در قرآن‌كريم انفاق كنندگان را مورد ستايش قرار داده و پاداش نيكو را براي آنان تضمين كرده است. در مجموعه​ی احاديث و سخنان گهربار معصومين (، به​ویژه امام علي (، نيز اين صفت اخلاقي به زيبايي به تصوير كشيده شده است، تاجايي كه بنا به فرمايش آن حضرت، كسي كه دوست دارد نام نيكي داشته باشد بايد در بذل مال دريغ نداشته باشد:

«مَن أَيقَنَ بالخَلَفِ جادَ بالَعطِيَّه.»

«آن كسي كه پاداش الهي را باور دارد، در بخشش سخاوتمند است.»

«الجُوُد حارِسُ الاعراضِ.»

«بخشندگي نگه​دارنده​ی آبروست.»

«طُوبي لِمَن... أَنفَقَ الفَضلَ من مالِهِ.»

«خوشا به حال آن كسي كه مازاد بر مصرف زندگي خود را در راه خدا بخشش مي​كند.»

در پهنه​ی سبز عالم سخاوت سعدي، هرچه هست بايد بر كف              دست نهاد و به​وسيله​ی آن به حال دل‌خستگان نظركرد.                       درون فروماندگان را بايد شاد كرد و غريب را بي‌نصيب نبايد گذاشت           تا بتوان گوي دولت ز دنيا ربود، و به تبع آن، با خود نصيبي به عقبي   برد:

	«جوانمرد و خوش خوي و بخشنده باش     
	 چو ـق بر تو پاشد تو بر خـلق پاش»

	
	45/294


	«جوانـمرد اگر راست خواهي وليّ اســت      
	كَرَم، پيشه​ی شاه مردان علي است»

	
	80/1238


	  «بـه احسـان آسـوده كردن دلـي                    
	به از اَلف ركعـت بـه هـر مـنزلي»

	
	84/1246


سعدي معتقد است بر سر بند احسان نبايد گره زد و وقت انعام نبايد خودپرست و رياكار شد؛ زيرا آنان كه مرد حق​اند، خريدار دكان       بي​رونق​اند:

	«گـره بـر سـر بـنـد احسـان مـزن               
	كه اين زرق و شيدست و آن مكر و فن»

	
	81/1179


	«چو انعام كردي مشو خودپرست     
	كه من سرورم ديگران زيردسـت»

	
	80/1156


	«هر آن كافكند تخم بر روي سنگ   
	جوي وقت دخلش نيايد به چنگ

	مـــنــه آبـــروي ريـــا را مــحــل                     
	كه ايـن آب در زيــر دارد وَحَـل»

	
	143/2685و2686


در آرمانشهر سعدي، انسان نبايد با منّت نهادن بر ديگران، ارزش و ثواب سخاوت را از بين ببرد؛ زيرا: 

	«درخت كَرَم هر كجا بيخ كرد   
	گذشت از فلك شاخ و بالاي او

	گـر اميدواري كـز او بَرخـوري   
	بـه مـنّـت مـنــه ارّه بــر پــاي او»


13- عيب شناسي و اجتناب از عيب​جويي

عيب​جويي از خويشتن بسيار پسنديده است و از پايه​هاي تكامل روحي هر فرد محسوب مي​شود؛ يعني انسان با مشاهده​ی خود در   آيينه​ی خودشناسي و كشف عيوب و نقايص اخلاقي و برطرف كردن آنها، مي​تواند قدم مهمي در جهت رشد و تكامل خود بردارد. آن نوع عيب‌جويي كه به‌منظور راهنمايي مردم به كارهاي نيك و متوجّه ساختن آنان به معايب كار خود صورت مي​گيرد، پسنديده و قابل تحسين             است و از ديدگاه امام جعفر صادق («بزرگ​ترين هديه​ی انساني» محسوب مي​گردد، امّا گاهي انگيزه​ی عيب‌جويي، تمسخر و تحقير ديگران است كه در پرتو اين عمل ناشايست اخلاقي، دوستي و صداقت به دشمني و عداوت مي​انجامد. از اين نوع عيب‌جويي در اسلام                نهي شده است. حضرت علي (نيز خطاب به مالك اشتر              فرمودند: 

«اي مالك! از رعيّت، آنان را كه عيب‌جوترند از خود دوركن؛    زيرا مردم عيوبي دارند كه رهبر امّت در پنهان داشتن آن از                 همه سزاوارتر است. پس مبادا آنچه بر تو پنهان است، آشكار گرداني و آنچه كه هويداست بپوشاني كه داوري در آن​چه از تو پنهان است             با خداي جهان مي​باشد. پس چندان‌كه مي​تواني زشتي​ها را بپوشان             تا آن را كه دوست‌ داري بر رعيّت پوشانده ماند، خدا بر تو            بپوشاند.»

«العَيبِ أَن تَعيبَ ما فِيكَ مِثلُه.»

«بزرگ​ترين عيب آن است كه چيزي را که در خود داري، بر ديگران عيب شماري.»

«يا عَبَد الله لاتَعجَل في عَيبِ أَحَدٍ بذنبه.»

«اي بنده​ی خدا، در گفتن عيب كسي، شتاب‌مكن.»

در ضمير سعدي شيرازي بيان نقص، حتّي از زبان دشمن              راهنماست و موجب رفع عيوب. مگر نه اين بود كه مأمون                     از زبان كنيزكي شنيد كه به سبب بوي دهانش از وي به رنج                   است و گريزان، درصدد رفع آن برآمد، يا حاتم اصم به قولي خود                را به كري زده بود تا از زبان ديگران بدي​هاي خود را بشنود.             پس:
	«تـو را ديده در سر نـهادند و گوش
	دهان جاي گفتار و دل جاي هوش

	دو گوش از پي صُنع باري نكوست
	ز عـيب بـرادر فـرو گير و دوسـت»

	
	73/3374/3375


يكي از مسایل اجتماعي كه سعدي به آن توجّه كرده، اين است         كه دوستان خيرخواه، نبايد معايب و نقايصي را كه در دوست خود مي‌بينند پنهان دارند و او را متوجّه عيب خود نكنند و با تعارفات پوچ، غافل و مغرورش نگاه دارند، كه اين دوستي نيست، بلكه نوعي دشمني است:
	«آيــيــن بــرادري و شــرط يــاري
	آن نيست كه عيب من هنر پنداري

	آن است كه گر خلاف شايسته روم
	از غايـت دوسـتـيم دشـمن داري»



امّا كساني كه زشت خويي در طبع آنان رُسته است، از طاووس جز پاي زشت را نمي​بينند و همواره زبان به عيب‌جويي ديگران گشوده​اند و اينجاست كه سعدي شيرازي در اين باره شيرازه​ی فكرشان را نادرست مي​داند:
	«كرا زشـت خويي بود در سرشـت      
	نبيند ز طاووس جز پاي زشـت»

	
	170/3291


	«همه عيب خلق ديدن نه مروّت است و مردي  

	                                                       نگهي به خويشتن كن كه تو هم گناه داري

	توحساب خويشتن كن نه عتاب خلق سعدي    

	                                      كـه بـضـاعـت قيــامـت، عمـل تـبـاه داري»



14- انسان دوستي و توجّه به همنوع

با نگرشي تحليلي در آيات شريفه​ی قرآن‌كريم و احاديث معصومين (نتيجه حاصل مي​شود هرجا گلستان پر طراوت قرآن و بوستان مصفّاي احاديث، به پرهيز از غيبت، حسادت، ظلم و تعدّي و               تجاوز، دروغ​گويي، قتل و جنايت، حرص، طمع و ... متحلّي شدن به صفات ارزشمند اخلاقي سفارش نموده است، همه، نشان از انسان دوستي و توجّه به همنوع در فرهنگ غني و انسان ساز اسلام است؛ زيرا «از نظر معيارهاي اخلاقي و اسلامي، انسان كسي است كه درد خدا را داشته باشد و چون درد خدا را دارد درد انسان​هاي ديگر را هم دارد.»
 

اين صفت نيك اخلاقي در آيينه​ی نهج‌البلاغه به خوبي به تصوير كشيده شده است، آنجا كه حضرت علي (فرموده​اند: 
«أَحَبَّ الأُمورِ اِليكَ اَوسَطَها فِي الحَقِّ وَ اَعمَّها في العَدلِ وَ أَجمَعها لِرَضي الرَّعيَّة، فَاِنَّ سُخطَ العامَّةِِ يُجحِفُ بِرِضي الخاصَّه».

دوست داشتني‌ترين چيزها در نزد تو، در حق، ميانه​ترين، در عدل، فراگيرترين و در جذب خشنودي مردم، گسترده​ترين باشدكه همانا خشم عمومي مردم خشنودي خواص را از بين مي​برد.»

سعدي شيرازي نيز مبشّر صلح و دوستي است و در چشم‌انداز              جهان آرماني او، بني آدم اعضاي يكديگرند و از يك گوهرند.               غايت آرزوهايش تفاهم ميان ملّت​ها و از بين بردن خصومت​ها و كدورت​ها در جوامع انساني است. «روي هم رفته، سعدي هم يك استاد رموز عاشقي است و هم يك بشر دوست تيزهوش و كنجكاو كه             مي​كوشد تا شخص بشر را به كمال آدميّت برساند و وجود وي             را با رشته​ی محبّت با ساير همنوعان او بپيوندد. اگر درصدد باشيم             نقش نگين اين شاهنشاه كشور آدميّت را بجوييم اينك آن نقش  نگين.»

	«بنـي آدم اعـــضـاي يكـديـگرند
	كه در آفرينـش زيـك گوهرند

	چو عــضوي به درد آورد روزگار
	دگـر عـضـوهـــا را نـمانـد قـرار

	تـوكــز محـنت ديـگران بـي‌غـمي
	نـشايـد كه نـامـت نـهـند آدمي»



اين سخن درست برگرفته از حديث نبوي است:

«حالِ مردم با ايمان در دوستي با يكديگر و ابراز رحمت و عاطفت نسبت به يكديگر، حالِ پيكر يك انسان است كه چو عضوي از آن به درد آيد، باقي اعضاي آن پيكر با بي‌خوابي و تب، با آن عضو همدردي مي​كنند.»

در آرمانشهر سعدي، عُمربن عبدالعزيز،كه نگين گرانبهايي                بر انگشترش بود، وقتي در مردم آرام و توان نمی​بیند، وجودش     همواره مضطرب و نگران می​شود، بر غريبان و يتيمان دل مي​سوزاند، در نتيجه، پول حاصل از فروش نگين را به درويش و مسكين و محتاج مي‌دهد:

	«چــو در مردم آرام و قوّت نديـد
	خـود آسـوده بـودن مـروّت نديـد

	چــو بيند كسي زهر در كام خلـق
	كي​اش بگذرد آب نوشـين به حلق

	بفرمود و بـفـروختنـدش بـه سيـم
	كـه رحـم آمدش بـر غريب و يتيم

	بـه يك هفته نقدش بـه تاراج داد
	به درويش و مسكين و محتاج داد»



گاندي مي​گويد:  
«در جهان فقط يك نيكي وجود دارد و آن دوست داشتن ديگران است.»
 

و شاعر قباديان، ناصرخسرو، آورده است:
	«خـلق هـمه يكســره نهـال خدايـند
	هيچ نه بشكن تو زين نهال و نه بركن

	خون به ناحق، نهال كندن اوي‌است
	دل ز نــهال خـداي كـنـدن، بركن»



توجّه به ضعيفان، غريبان، ناتوانان و زيردستان در فرهنگ                    بشر دوستانه​ی سعدي، منزلتي والا دارد. انسان بايد درون فروماندگان             را شاد كند تا خداوند متعال در روز قيامت او را شاد و مسرور         نمايد:

	«به حـــال دل خـسـتگان درنـگر
	كه روزي دلي خسته باشي مگر

	درون فــرومـاندگـان شــادكــن
	ز روز فـرومــانـدگـي يــادكـن

	نـه خواهــنده‌اي بـر درِ ديـگران
	بـشكرانه، خـواهنده از در مران»

	
	79/1139-1141


اين همان است كه امام جعفر صادق (فرمودند:

«هركه خاشاكي از چهره​ی برادر مؤمنش برگيرد، خداي عزّوجل برايش ده حسنه نويسد، هركه به چهره​ی برادرش تبسّم كند يك حسنه بر اوست.»

توجّه به يتيمان و مهرباني با آنان نيز در آرمانشهر سعدي جايگاه رفيعي دارد. «بوستان سعدي، انسان را تصفيه مي​كند. هرجا به نوعي عواطف انساني، همدلي و محبّت با افراد بشر به صُوَر گوناگون جلوه​گر است. آفريننده​ی بوستان، كه خود در طفلي پدر را از دست داده و از درد طفلان خبر دارد، نه تنها شفقت با يتيمان را دستور مي​دهد، بلكه با نگراني كه از كمال انسانيّت سرچشمه مي‌گيرد، ما را چنين هوشيار   مي​كند.»

	«پـدر مـرده را سـايـه بـر سـر فــكن
	غبـارش بـيـفشـان و خـارش بــكن

	نداني چـه بودش فرومانـده سخت؟
	بود تازه بـي‌بـيـخ هـرگـز درخـت؟

	چـو بينـي يتيـمي سرافكنـده پـيش
	مده بوسـه بر روي فرزنـد خـويـش

	يتـيم ار بگريـد كــه نـازش خـرد؟
	وگـر خـشم گيرد كـه بـارش برد؟

	الا تـا نـگريـد كــه عـرش عـظيـم
	بلـرزد هـمـي چـون بگريـد يـتـيم

	به رحمت بكن آبش از ديده پاك
	به شفقت بيفشانش از چهره خاك

	اگـر سايـه​ی خـود برفت از سرش
	تـو در سـايه​ی خويـشتـن پرورش»

	
	80/1142- 1148  


اهميّت اين موضوع تا جايي است كه اميرمؤمنان علي (، ما را بر آن متذكّر مي​شوند:

«الله الله في الاَيتامِ، فَلا تُغِبّوا أَفواهَهُم و لا يَضيعُوا بحَِضرتكم.»

«خدا را! خدا را! درباره​ی يتيمان، نكند آنان گاهي گرسنه و گاهي سير باشند و حقوقشان ضايع گردد.»

15- آداب سخن گويي و مقام و ارزش زبان

زبان و نتيجه​ی آن، سخن، در تعاليم اسلام داراي ارزش و جايگاه ويژه است و روش سخن​گويي يكي از ملاك‌هاي شناخت انسان واقعي است. سخني كه از روي تعقّل و تفكّر باشد، شايسته است و باعث ارجمندي متكلّم مي​گردد. از آنجايي كه برخي رذايل اخلاقي مهم چون دروغ​گويي، سخن چيني، غيبت، عيب‌جويي، حسادت و ... از زبان ناشي مي​شوند، به زبان و منزلت سخن در آيات قرآن‌كريم و احاديث معصومين (صريحاً اشاره گرديده است. امام (مسأله​ی سخن​گويي و ارزش و اهميّت سخنِ صادق و سازنده را در كلام گهربار خود به تصوير مي​كشد:
«اللُْسانُ سَبعُ ان حُلَّي عَنَه عَقَر.»

«زبانِ تربيت نشده، درنده‌اي است كه اگر رهايش كني           مي‌گزد.»
«ايّاكَ أَن تَذكُرَ مِنَ الكلامِ مايكونُ مُضحِكَاً وَ اِن حَكيتَ ذلِكَ عَن غَيركَ.»

«از سخنان بي​ارزش و خنده‌آور بپرهيز، گرچه آن را از ديگران نقل كرده باشي.»

«اين زبان سركش، صاحب خود را به هلاكت مي​اندازد. به خدا سوگند، پرهيزگاري را نديده​ام كه تقوا براي او سودمند باشد، مگر آن كه زبان خويش را حفظ كرده باشد و همانا زبان مؤمن در پس قلب او و قلب منافق از پس زبان اوست؛ زيرا مومن هرگاه بخواهد سخني بگويد، نخست، مي​انديشد، اگر نيك بود اظهار مي​دارد و چنان‌چه ناپسند، پنهانش مي​كند.»
 
در آرمانشهر سعدي، سنجيده​گويي داراي قدر و منزلت است.  اصولاً سخن سنجيده سخني است كه از سر انديشه برآيد و باعث ارجمندي متكلّم گردد. در عالم تربيت سعدي، بايد گفتار، ساخته​ي انديشه باشد: 
	«نـبايـد سخن گـفـت نـاسـاخـتـه
	نـشــايـد بــريـدن نـيـنـداخــتـه

	تـأمّل‌كـنـان در خـطـا و صــواب
	بـه از ژاژ خايان حاضـر جــواب

	كمـال است در نفس انسان سخن
	تو خود را به گفتار نـاقص مكن»

	
	153 و 154/2890-2892


باب چهارم گلستان سعدي در بيان فوايد «خاموشي» آراسته است و حكايت بازرگاني كه او را هزار دينار خسارت افتاده است و به پسر خود مي​گويد: نبايد اين سخن با كسي در ميان نهي؛ زيرا ثمرات بازرگان به كم شدن سرمايه و ورشكستگي زيان‌خيز است و اين رازي است كه به نظر بازرگان بصير ناچار بايد پنهان بماند:

	«نخواهي كه باشي چو دف روي، ريش
	چو چنگ، اي برادر، سرانداز پيش»

	
	156/2960


شيرين زباني و خوش بياني كمندي است كه ديگران را به             دام مي‌اندازد؛ چون موي است كه مي توان با آن فيل خشمگين را اسير كرد:

	«به شيرين زباني و لطف و خوشي
	تواني كه فيلي به مويـي كـشـي»


	«به شيرين زبـاني توان بُـرد گـوي
	كه پيوسته تلخـي بَـرَد تُـند روي

	تـو شيرين زباني ز سـعدي بـگيـر
	ترش روي را گو به تلـخي بمير»

	
	122/2177و 2178


راست​گويي در گفتار، از ديگر محورهاي اخلاقي آرمانشهر           سعدي در آداب سخن​گويي است. اگر انسان سخنِ راست بگويد          و در بند بماند بهتر از آن است كه سخن دروغ او را از بند رهايي  بخشد: 
	«تا نيك نداني كه سخن عين صواب است
	بايـد كه به گفتن دهـن از هم نگشايي

	گـر راسـت سخـن گويـي و در بـند بماني 
	به زان كه دروغت دهد از بند رهايي»



شيخ شيراز دو چيز را طَيره​ی
 عقل مي​داند: دم فرو بستن به وقت گفتن و گفتن به وقت خاموشي.
	«گرچـه پيش خردمند، خـامشـي ادب است

	                                                                بـه وقت مصلحت آن به كه در سخن كوشي

	دو چيـز طَيره​ی عقـل است دم فـرو بستن

	                                                           بـه وقـت گفـتن و گـفتن بـه وقـت خـاموشـي»



نتيجه​
 نهج‌البلاغه​ی امام علي (چون درياي جوشان و خروشاني است             كه شاعران توانا به فراخور توانايي خود از آن بهره‌مند شده​اند.              بر گستره​ی ادب غنايي كه بخش عمده​ی ادب فارسي را در بر مي​گيرد، سعدي شيرازي با خلق آثار ماندگار و جاويد خود، چونان                فرزانه‌اي تيزبين و روشن بين از مضامين شاخص و ارزشمند اخلاقي و اجتماعي معصومين، به​خصوص نهج‌البلاغه​ی امام علي (، الهام گرفته است. تأثير اين مهم باعث شده​است آثار سعدي همانند              درياي پهناوري شود كه به صورت‌هاي مختلف مي​توان در آن خوض و غور كرد؛ چون اين معلّم اخلاق بر قامت حكمت عملي، جامعه​ی زيبايي از ادبيّات فارسي پوشانده است و اين حكمت عملي را به پاي كبوترِ نامه​برِ سبكبالِ تيز پرواز شعر و ادب خود بسته و آن را در همه​ی آفاق به پرواز درآورده است. لذا با بررسي آثار منثور و منظوم اين           شاعر توانا به روشني تأثير زيباي نهج‌البلاغه​ی امام علي (را مي​توان يافت اين مهم خود مي​تواند موضوع يك رساله​ی كارشناسي ارشد         يا دكتري زبان و ادب فارسي قرارگيرد، تا زواياي واقعي سخنان اين  امام همام در آيينه​ی تمام‌نماي آثار اين شاعر پي خجسته هويدا گردد. كوتاه سخن آن​كه، سعدي شاعر حضرت علي ( و مداح فرزندان والا گهر اوست.
	«كسي را چه زور و زهره كه وصف علي كند

	                                                                    جبّار در منـــــاقب او گفته هـَـــل اَتـي»
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غایت اخلاقی در نیکوماخوس ارسطو

محمّد حسين كياني

چکیده

اکنون کمتر انسانی یافت می​شود که نامی از ارسطو و فضایل                سرشار او نشنیده باشد. در میان انواع تعالیم ارسطو نظریّات اخلاقی                    او که در کتاب مشهور «نیکوماخوس» بیان شده همواره                         مورد اقتباس تمامی دانشمندان اخلاقی شرق و غرب بوده               است.

نگارنده در این مقاله تلاش می​کند تا از دریچه​ای دیگر به نظریّات اخلاقی ارسطو نگاه کند و صحت و سقم گزاره​های اخلاقی او را مورد بررسی قرار دهد.

واژه​های کلیدی

سعادت، فضیلت، نظریّه​ی میانه​روی، دانش سیاست، بزرگ‌منشی، روحیه​ی عرفانی.

ارسطو

ارسطو در سال 384 ق.م در شهر استاگپرا، واقع در تراکیه، به دنیا                آمد. پدرش مقام پزشک خاص پادشاه مقدونیه را به ارث برده                  بود. ارسطو در سن حدود 18سالگی به آتن رفت و شاگرد               افلاطون شد و تا هنگام مرگ افلاطون در سال 8-347 ق.م-                  یعنی کمابیش به مدّت بیست سال- در آکادمی به سر برد. در              سال 343 ق.م ارسطو آموزگار اسکندر شد که در آن زمان سیزده سال داشت.

از سال 335 ق.م تا 323 ق.م (سالی که اسکندر درگذشت)            ارسطو در شهر آتن می​زیست. در این دوازده سال بود که وی مکتب خود را بنا نهاد و بیشتر کتاب‌های خود را نوشت. با مرگ اسکندر    آتنیان سر به طغیان برداشتند و به دشمنی دوستان اسکندر- از             جمله ارسطو-  برخاستند. ارسطو به بدبینی متهم شد، ولی برخلاف سقراط فرار را بر قرار ترجیح داد. سال بعد، یعنی 322 ق.م، از جهان درگذشت.

سیری در نظام مکتوب ارسطو

ارسطو به‌عنوان فیلسوف، از بسیاری جهات با همه​ی اسلاف خود             فرق بسیار دارد. وی نخستین فیلسوفی بود که معلّم وار به تدوین اندیشه‌های خود پرداخت. رساله​های او منظّم و مباحث آن مرتّبند. آثارش انتقادی، دقیق و خشک است و اثری از شور در آن​ها دیده نمی‌شود. در مواردی که آثار ارسطو جنبه​ی افلاطونی دارد انسان احساس می​کند که حال طبیعی او تحت‌الشعاع موضوع بحث قرار گرفته است.

ارسطو در تفصیل جزئیات و انتقاد از نظریّات، حدّ اعلای                  قدرت خود را نشان می​دهد. امّا به سبب نداشتن روشن‌بینی                    اساسی و شور و شوق کافی در بنای کلیّات، کمیتش لنگ                 می​شود.

آثار ارسطو را می​توان به سه دسته تقسیم کرد.

1- نوشته​های عمومی ارسطو؛

2- خاطرات و مجموعه مواد خام؛
3- آثار علمی و فلسفی.
بخشی از نوشته​های عمومی ارسطو اشعار است. از میان اشعار او           تنها سه شعر و از میان نامه​هایی که به دوستان می​نوشت تنها قطعاتی باقی مانده است. قسمت عمده​ی نوشته​های ارسطو «مکالمات ارسطو» است. این مکالمات عمومی در میان نوشته​های او دارای                        اهمیّت بیشتری است. روش مکالمات ارسطو همانند افلاطون است؛     یعنی حالت مناظره دارد. بخش دیگر این نوشته​ها را چند اثر          فلسفی تشکیل می​دهد که وی نام این چند اثر را «مکتوبات بیرونی» می‌نامد.

دوم، خاطرات و مجموعه​های مواد خام ارسطو، این دسته                 از نوشته​ها مربوط به خاطراتی است که در مسافرت​ها                       می‌نوشت.

سوم، آثار فلسفی او که به چند دسته قابل تقسیم است، که عبارتند از:

الف) آثار منطقی که نام «ارغنون» را بر آنها نهاده است. مجموعه آثار منطقی او عبارتند از: «مقولات»، «عبارت»، «تحلیلات اولی»، «خطابه» و «در باب رد سوفسطائیان».

ب) آثار طبیعی، که عبارتند از: «طبیعت»، «در باب آسمان‌ها»، «در باب کون و فساد»، «هواشناسی».

ج) آثار روان شناختی، که عبارتند از: «در باب نفس»، «رسالات کوتاه».

د)آثار تاریخ طبیعی، که عبارتند از: «در باب اجزای حیوان»،        «در باب حرکت»، «در باب پیشرفت»، «در باب تولیدمثل حیوانات» و «رسالات صغری».

هـ) آثار فلسفی: مهم​ترین اثر در این زمینه، «ما بعد‌الطبیعه»               است. «علوم بلاغی»، «فن شعر» و «سیاست»، دیگر کتاب​های ارسطو در زمینه​ی آثار فلسفی او است. به​علاوه، سه کتاب در باب اخلاق به نام‌های «اخلاق اعظم» که به عربی و فارسی ترجمه نشده است،             «اخلاق نیکوماخوس» و «اخلاق اودینا» نیز از آثار او به شمار می​آید.           از این میان، کتاب «اخلاق نیکوماخوس» دارای شهرت بیشتری           است.

به نظر ارسطو، اندیشه و ذهن آدمی از هرگونه شناخت فطری و پیشین تهی است. شناخت، بر خلاف نظر افلاطون، یادآوری دانسته​های ماقبل آمدن به این جهان نیست. سرچشمه​ی هرگونه شناختی در ابتدای امر، دریافت یا ادراک حسی است و شناخت​هایی که از راه پیشین درونی دست می​دهند. در واقع، نتیجه​ی تأثیر اندیشه​ها بر اندیشه​های دیگر است؛ همان​گونه که ادراک حسی نتیجه​ی تأثیر چیزهای محسوس بر حواس است. هر تک‌چیز محسوس، خصلت یقینی بیشتری دارد؛ مفهوم کلّی، بنابر طبیعت خود، دارای شمول بیشتری است، امّا ادراک حسی همیشه باید پایه قرار بگیرد. بنابراین، ارسطو اظهار می​دارد که بدون ادراک حسی اندیشه​ای نمی​توان یافت.

ارسطو، برخلاف افلاطون، بر این عقیده بود که معرفت حسی در نهایت اعتبار است و حواس عین حقیقت و موجودات واقعی را درک می​کند و احساس، اصل و اساس معرفت علمی است و تعقّل نتیجه​ی تکرار احساس است.

نظریّه​ی اخلاقی ارسطو

نظریّات ارسطو در زمینه​ی اخلاق، غالباً نماینده​ی عقاید غالب مردم با فرهنگ و با تجربه​ی عصر او است. نظریّات ارسطو (برخلاف افلاطون) آمیخته به دیانت عرفانی نیستند و از عقاید خلاف ایمان و اعتقاد عمومی نیز، که نمونه​های آنها را در مورد مالکیت و خانواده می‌توان در کتاب «جمهوری» یافت، پشتیبانی نمی‌کند.

کسانی که از حد یک شهروند مؤدّب و موقّر فراتر یا فروتر نباشند، در رساله​ی «اخلاق نیکوماخوس»
 تفصیل منظّم و مدوّن اصولی را خواهند خواند که عقیده دارند رفتارشان باید بر طبق آن اصول تنظیم شود.

کسانی که بیش از این توقّع دارند نومید خواهند شد. مخاطبان این رساله مردم میان سال و محترم​اند و همین مردم، از قرن هفدهم تاکنون، برای فرو نشاندن شور و حرارت جوانان غربی از این رساله استفاده کرده​اند. امّا در نظر کسی که احساسات عمیقی  داشته باشد این رساله ممکن است، بیزار کننده بنماید.

ارسطو می​گوید که خوبی سعادت است و آن، فعّالیتِ روح است. می​گوید که افلاطون حق داشت که نفس را به دو جزءِ «بخرد» و «نابخرد» تقسیم می​کند. خود او جزء نابخرد را به «نفس نباتی» (که در گیاهان نیز وجود دارد) و «نفس حیوانی» (که خاص جانوران است) تقسیم می​کرد. نفس حیوانی ممکن است تا اندازه​ای بخرد باشد               و آن هنگامی است که آن​چه نفس حیوانی به آن میل دارد چیزی باشد که عقل یا خرد آن را مصاب بداند. این موضوع در تعریف              فضیلت دارای اهمیّت اساسی است. زیرا که در حکمت ارسطو عقل صرفاً اندیشکی است و به کمک نفس حیوانی نمی​توان به فعالیّت منجر شود.

ارسطو درباره​ی اختلاف فراوان در معنا و چیستی سعادت                می​گوید:

«در این که سعادت چیست عقاید گوناگونی وجود دارد و میان توده​ی مردم و تربیت یافتگان اختلاف نظر حکمفرماست. برای عامّه‌ی مردم سعادت امری است بدیهی و قابل لمس، مانند لذّت و توانگری و افتخار. یکی این را سعادت می​شمارد و دیگری آن را و حتّی بسا پیش می​آید که فردی واحد گاهی یک چیز را سعادت تلقّی می​کند و گاهی چیز دیگر را، وقتی که بیمار است تندرستی را سعادت می​داند و به هنگام تنگدستی توانگری را.​ ولی چون مردمان به نادانی خود واقف​اند. کسانی را به چشم اعجاب می​نگرند که به آرمانی بزرگ​تر و برتر از افق فهم ایشان چشم دوخته​اند.»
   

فضیلت به دوگونه است: عقلی و اخلاقی، که با دو جزء نفس متناظراند. فضایل عقلی از آموختن حاصل می​شوند و فضایل اخلاقی از عادت. وظیفه​ی قانون گذار است که با پدید آوردن عادت​های خوب، شهروندان را خوب سازد. ما با انجام دادن کارهای عادلانه، عادل می‌شویم. در مورد فضایل نیز قضیه بر همین منوال است. ارسطو می​پندارد که اگر ما را به کسب عادت‌های خوب وادار کند زمانی خواهد رسید که از انجام دادن کارهای خوب لذّت خواهیم برد.

ارسطو می​گوید:

«فضایل را بدین​سان به چنگ می​آوریم که نخست آن​ها را تمرین می​کنیم؛ هم‌چنان که در فنون مختلف نیز به سبب تمرین ممارست می‌یابیم. ما آن​چه را نخست باید بیاموزیم تا بتوانیم عمل کنیم، از طریق عمل می​آموزیم. مثلاً از راه بنا کردن معمار می‌شویم و از راه چنگ زدن، چنگ زن، همچنین از طریق اعمال عادلانه عادل می​شویم و از راه تمرین خویشتن​داری خویشتن​دار می​گردیم و از طریق اعمال شجاعانه شجاع. یکی از دلایل درستی این سخن جریان امور در جامعه است. قانون​گزاران با پدید آوردن عادت پیروی از قانون، مردم را با فضیلت می​سازند و غرض هر قانون​گذاری همین است و کسانی که در این کار سهل انگاری می​کنند بر خطا می​روند و فرق نظام سیاسی خوب و بد در همین است.

فضایل و هم چنین فنون مختلف نیز، به‌همین علل و از همین طریق پدید می​آیند و از میان می​روند. چنگ زن خوب و چنگ زن بد               از طریق چنگ زدن پدید می​آیند و اگر جز این بود، مردمان نیازی              به آموزگار نداشتند، بلکه به حکم طبیعت، نیک یا بد می​بودند.               این سخن در مورد فضیلت نیز صادق است؛ ما به سبب رفتاری             که در معاملات خود با دیگران می​کنیم عادل یا ظالم                         می​شویم.

به سخن کوتاه، همین رفتارها ملکات و سیرت آدمی را می‌سازد. بدین جهت، باید مراقب باشیم که رفتارمان به‌گونه​ای معیّن باشد؛ چون سیرت ما از رفتار ناشی می​شود و بسیار فرق می‌کند که از کودکی به چگونگی رفتار عادت کنیم.»

هرچه به نحوی از انحا ارزشی به شمار می​رود ممکن است                به سبب افراط یا تفریط تباه گردد. چنان​که در مورد قدرت                  بدنی و تندرستی می​توان دید. مثلاً افراط در ورزش نیروی بدن                  را تباه می​کند و تفریط در ورزش نیز چنین است. افراط و                  تفریط در خودرن و آشامیدن برای تندرستی زیان دارد، در حالی                که اعتدال تندرستی را پدید می​آورد و رشد می‌دهد و نگاه               می​دارد.
ارسطو معتقد است که این قاعده در مورد خویشتن​داری، شجاعت      و فضایل دیگر نیز صادق است. شخصی که از هر لذّتی برخوردار می‌شود و در مقابل هیچ‌کدام خودداری نمی​کند لگام گسیخته           می​شود. و کسی که از همه​ی لذایذ اجتناب می​ورزد مانند ابلهان بی‌احساس می​شود. کسی که از همه چیز می​ترسد و می​گریزد             و پایداری نمی​ورزد، ترسو می​شود و آن​که از هیچ چیز نمی​هراسد، بی‌باک می​گردد. بدین سان خویشتن​داری و شجاعت به سبب افراط            و تفریط از میان می​روند، در حالی که به سبب اعتدال پایدار            می​مانند.

او در ادامه می​افزاید که تنها پیدایش و رشد و تباهی فضایل              بدان علل و بدان‌ گونه که گفتیم نیست، بلکه تحقّق بخشی به آن​ها نیز تابع همان قاعده و همان گونه است و این حقیقت را با توجّه به             امور دیدنی، مثلاً نیروی بدنی، می​توانیم دریافت کنیم. از یک سو،        نیروی بدنی از این راه پدید می​آید که شخص خوراک مقوّی بخورد و به تمرین سخت عادت کند، و از سوی دیگر، ورزشکارِ نیرومند بهتر            از دیگران از عهده​ی این کارها بر می​آیند. درمورد فضایل نیز به همین‌گونه است، ما از این طریق که از لذایذ شهوی پرهیز می​کنیم خویشتن​دار می​شویم و آن​گاه که خویشتن​دار شدیم نیروی پرهیز از لذایذ را دارا می​گردیم. در شجاعت نیز چنین است، اگر عادت کنیم از خطرها نترسیم و بر آنها چیره گردیم شجاع می​شویم و همین که شجاع شدیم از خطرها نمی‌هراسیم و بر آنها چیره  می‌گردیم.

بدین​سان، نظریّه​ی معروف «میانه‌روی» در نظام اخلاقی ارسطو رقم می​خورد. نظریّه​ی میانه‌روی به این معناست که هر فضیلتی حد وسط افراط و تفریط است و البته هرکدام در جای خود رذیلت​اند. این موضوع با بررسی حالات سه‌گانه‌ی صفات اخلاقی (افراط، اعتدال، تفریط) به اثبات می​رسد. ارسطو حجم قابل توجّهی از کتاب اخلاق نیکوماخوس را به بررسی انواع حالات صفات نفسانی اختصاص می‌دهد.

چنان​که در نظام اخلاقی ارسطو برخی از فضایل اخلاقی و حالت افراط و تفریط آن، - آنچه در اخلاق نیکوماخوس آمده- بدین صورت است.
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بدین‌سان، می​توان گفت انواع خصلت​های نفسانی از دو حالت خارج نیست:

الف) خصلت​های رذیلت‌وار، که شامل حالات افراط و تفریط یک صفت اخلاقی است.

ب) خصلت​های فضیلت‌وار، که در حقیقت همان حد وسط تمامی صفات اخلاقی است.

ارسطو سعادت را فضیلت یا یکی از فضایل می​داند؛ زیرا فعالیّت موافق فضیلت از متعلّقات فضیلت است. ولی فرق می​کند که خیر اعلا را ملکه​ای بدانیم یا عمل مطابق آن ملکه. به‌عبارت دیگر، حالت نفس تلقّی کنیم یا فعالیّتی از جانب نفس. چون حالت نفس ممکن است موجود باشد، بی‌آن که خیری از آن حاصل شود؛ مانند حالت کسی که در خواب است یا هیچ فعالیّتی نمی​کند، در حالی که اگر آن را فعالیّت تلقّی کنیم چنین اشکالی پیش نمی​آید.
  
از طرف دیگر، سعادت در زمره​ی شریف​ترین و کامل​ترین امور است، مخصوصاً به این دلیل که سعادت مبدأ و علّت خیرها و مواهب را چیزی شریف و الهی می​نامیم. از این‌رو، باید گفت که فضیلت از نگاه ارسطو چیزی نیست جز «فعالیّت نفس موافقِ فضیلت کامل».

و در تعریف فضیلت معتقد است:

«فضیلت ملکه​ای است که حد وسطی را انتخاب می​کند که برای ما درست، و با موازین عقلی سازگار است. حد وسط، میان دو عیب، یعنی افراط و تفریط قرار دارد. و در حالی که رذیلت، در حوزه​ی عواطف و اعمال از آنچه درست است و باید باشد عقب می​ماند یا از آن تجاوز می​کند، فضیلت، حد وسط را می‌یابد و می​گزیند. بدین جهت، فضیلت از لحاظ ماهیّت و تعریف، حد وسط است و از حیث نیکی و کمال، والاترین ارزش​ها.»

غایت در اخلاق یا اخلاق در غایت

مسیر علمی ارسطو در علم اخلاق با سایر تعالیم فلسفی او توافق دارد؛ یعنی در اخلاق نیز مانند همه​ی ابواب حکمت در پی آن می​رود که غایتی را مشخّص کند.
ارسطو می​گوید:

«چنین می​نماید که غایت هر دانش و هر فن و هم‌چنین هر عمل و هر انتخاب، یک خیر است. از این‌رو، به حق، خیر، غایت هر چیز نامیده شده است. ولی میان غایات فرق وجود دارد. چون اَعمال و فنون و دانش​های بسیاری وجود دارد، غایات نیز بسیارند. امّا اگر غایتی وجود داشته باشد که ما آن را برای خودش و همه چیز دیگر را برای آن، می​خواهیم- و چنین نیست که هر چیزی را برای چیزی دیگر بخواهیم- پس روشن است که آن غایت، خیر اعلا و بهترین است. 

چنین می​نماید که آن غایت باید موضوع مهم‌ترین و معتبرترین دانش​ها باشد. و چنین می​نماید که این دانش، «دانش سیاست» است. زیرا دانش سیاست معیّن می​کند که در جامعه کدام دانش​ها باید موجود باشد و هر طبقه​ای از شهروندان کدام دانش​ها را تا چه حدی باید بیاموزند. از این گذشته، خود می​بینیم که محترم​ترین هنرها و توانایی​ها، مانند هنر لشکرکشی، اقتصاد و بلاغت و فنون و هنرهای دیگر، تابع دانش سیاست​اند.   

چون دانش سیاست همه​ی دانش‌های عملی را برای مقاصد خود به‌کار می​برد، و علاوه بر این، قوانینی می‌نهد دایر بر این‌که چه باید کرد و چه نباید کرد، پس معلوم می‌شود غایت دانش سیاست حاوی غایت همه​ی دانش های دیگر است و این غایت، خیر آدمیان است؛ چه، حتّی اگر خیر فرد و خیر جامعه، خیری واحد باشد، چنین می​نماید که دست یافتن به خیر جامعه و نگاهداری آن، کاری بزرگ​تر و کامل​تر باشد. هدف پژوهش ما (آن​چه در اخلاق نیکوماخوس می​آید) روشن ساختن این مطلب است و این پژوهش از علم سیاست است.»

ارسطو معتقد است از آن جهت که غایت هر دانش و هر تحقیقی یک خیر است، اینک باید ببینیم غایت دانش سیاست چیست و برترین خیری که از طریق عمل می​توان به آن دست یافت کدام است؟

«در نامِ این خیر، بیشتر مردم اتّفاق نظر دارند و همه، اعم            از عوام‌النّاس و نخبگان و تربیت یافتگان، آن را «سعادت» می‌نمایند. و زندگی نیک و رفتار نیک را با سعادت برابر می‌شمارند. امّا در این‌که سعادت چیست، عقاید گوناگونی وجود دارد و میان توده‌ی مردم و تربیت یافتگان اختلاف نظر حکمفرماست.»

از این​جا به خوبی روشن می​شود که اخلاق و سیاست در تعالیم فلسفی ارسطو چه رابطه​ی تنگاتنگی دارند. غایت هر علمِ عملی در نظام ارسطویی به دانش سیاست بر می​گردد و غایت دانش سیاست چیزی      جز سعادت نیست. از این پس، هر بحث و گفتگویی درباره​ی               غایتِ دانشِ سیاست (یعنی سعادت) محور اساسیِ دانش اخلاق است؛ چراکه سعادت، فعالیّت نفس موافق فضیلت کامل است و             فضیلت، ملکه​ای است که حد وسطی از خصلت​های اخلاقی را            انتخاب می​کند. از این‌رو، می​توان گفت، همان​قدر که هدف            دانش سیاست، اخلاق است، به همان اندازه، هدف علم اخلاق، سیاست است.

این ادّعا، در آن جا بیشتر روشن می​شود که ارسطو بزرگ‌منشی یک انسان را ماحصل تجمّع تمام فضایل می​داند. در آن هنگام که تمام فضایل، یعنی تمام حد وسط​های خصلت​های انسانی، در شخصی جمع شود او دارای زینت فضایل، اوج فضایل و عصاره​ی فضایل می​شود؛ یعنی او انسانی بزرگ‌منش می​شود.

ارسطو بر این عقیده است که بزرگ‌منشی، زینت فضایل و             اوج فضایل است؛ زیرا به همه​ی فضایل بزرگی می​بخشد و بدون  فضایل دیگر پیدا نمی​شود. از این‌رو، بزرگ‌منش بودن- به‌معنی واقعی- دشوار است؛ زیرا وجودش بدون شرافت و سیرت نیک قابل ظهور نیست.

«مرد بزرگ​منش در درجه​ی اوّل به‌‌نام و ننگ نظر دارد. هنگام برخورداری از افتخار بزرگ، مخصوصاً اگر مردان شریف این افتخار را به او بدهند، بی‌اندازه شادمان می​شود.                     چون می‌اندیشد که آن​چه از آن برخوردار می​شود حق اوست           یا حتّی کمتر از حق او؛ زیرا افتخاری که در خود فضیلت         کامل باشد وجود ندارد، و با این همه، آن افتخار را می​پذیرد. چون آن مردان، «افتخاری» بزرگ​تر از آن​ را نمی​توانند نصیب او کنند.

از این‌رو، مرد بزرگ​منش خواهان افتخار است. به‌عبارت دیگر، اگر مرد بزرگ منش خود را لایق عالی​ترین                 چیزها می‌داند، و به راستی هم لایق آن​هاست، پس در                 واقع، او بعد از جمع‌آوری تمام فضایل در خود، خواهان یک             چیز است. لیاقت با ارزش​های بیرونی ارتباط دارد و عالی​ترین       این ارزش​ها آن چیزی است که ما برای خدایان قایل هستیم و مردان سیاسی در طلب آن هستند؛ یعنی جایزه​ی شریف‌ترین اعمال، و این، «افتخار» است؛ زیرا افتخار عالی​ترین ارزش بیرونی است.»

امّا درباره​ی انسان بزرگوار هرچه پنداشته شود یک چیز مسلّم است. و آن این​که در اجتماع تعداد فراوانی از این افراد نمی​توانند وجود داشته باشند. منظورم صرف این معنا نیست که چون فضیلت دشوار است پس بعید است که مردم صاحب فضیلت فراوان باشند، بلکه منظورم این است که فضایل انسان بزرگوار بیشتر به داشتن مقامی کم‌نظیر در جامعه وابسته است.
ارسطو اخلاق را شاخه​ای از سیاست می​داند و با تمجیدی که           از غرور و عزّت نفس می​کند شگفت‌انگیز نیست که در نظر او          بهترین شکل حکومت، حکومت سلطنتی و سپس حکومت اشرافی باشد.

این موضوع مسأله​ای را پیش می​کشد که نیمی اخلاقی و نیمی سیاسی است و آن این‌که آیا جامعه​ای که در آن- به اقتضای سازمانش - بهترین چیزها در اختیار قابلیت قرار می​گیرد و از اکثریت خواسته می‌شود که به چیزهای درجه دوم قانع باشد، از لحاظ اخلاقی رضایت‌بخش است؟ ارسطو می​گوید: آری. 

این نکته منجر می​شود به يگانه نظريّه‌اي در كتاب اخلاق كه صرف شور عادي نيست. سعادت در فعاليّت فضيلت خيز نهفته است؛ و سعادت كامل در بهترين فعاليّت؛ و آن فعاليّت فكري است. تفكّر بر جنگ يا سياست يا هر مشغله‌ي ديگري رجحان دارد؛ زيراكه تفكّر فراغت را ميسر مي‌سازد، و فراغت اساس سعادت است. از فضيلت عملي فقط نوعي سعادت درجه‌ي دوم حاصل مي‌شود. عالي‌ترين سعادت به كار بردن عقل است؛ زيراكه عقل بيش از هر چيز ديگري انساني است. انسان نمي‌تواند تماماً متفكّر باشد، و در حدّ متفكّر بودنش در زندگي خدايي سهیم است: 

«فعالیّت خدا، که در سعادت از همه پیشتر است، باید فکری باشد. از میان، افراد بشر، فعالیّت شخص فیلسوف به فعالیّت خدا مانندتر است. به این سبب، فیلسوف سعادتمندترین و بهترین مردمان است.»
 
بررسی و نقد

علم اخلاق ارسطو به‌طور آشکار غایت‌انگارانه است. او با عمل سروکار دارد، نه عملی که فی‌نفسه، صرف‌نظر از هر ملاحظه​ی دیگری، حق و درست است، بلکه با عملی که به خیر انسان رهنمون می​شود. هرچه به حصول خیر یا غایت او منجر شود از جهت انسان، عملی «صحیح و درست» است. عملی که خلاف نیل به خیر حقیقی او باشد عملی           «خطا و نادرست» خواهد بود. در این میان، بررسی چند نکته ضروری است:

1) فقدان موضع دینی: عالی‌ترین متعلّق علم ما بعد‌الطبیعه، خدا           است. لیکن ارسطو در اخلاق نیکوماخوس موضع دینی یعنی              «عبادت و تأمّل درباره​ی خدا» را صریحاً داخل نمی​کند. ما نمی​توانیم دقیقاً تعیین کنیم که آیا ارسطو این موضع ستایش و پرستش دینی            را در تصویری که از زندگی ایده آل در اخلاق نیکوماخوس می​دهد      در نظر داشته، یا این موضع دینی از نظر وی غایب شده است.
 هرچند          با نظريّه‌ي اخلاق نیکوماخوس فقدان این موضع احساس                        می​شود.
برتراند راسل می​گوید:

ارسطو هیچ نشانه​ای بروز نمی​دهد که حکایت کند او نیز مزه​ی          آن حالتی را که طاقت از کف عقل و خویشتن​داری می​رباید چشیده است. ظاهراً همه​ی جنبه​های عمیق زندگی اخلاقی بر او مجهول            مانده​اند. می‌توان گفت که ارسطو آن عالَم بشری را که به دین مربوط می​شود یکسره از قلم انداخته است. آن​چه می​گوید فقط به کار مردان راحت‌طلب می​آید که شور و شهوتشان چندان قوّتی نداشته باشد. امّا برای کسانی که خدا یا شیطان داشته باشند، یا مردمی که سیل ناملایمات آن‌ها را به ورطه​ی یأس افکنده باشد، در آثار ارسطو هیچ مطلب جالبی وجود ندارد.

2) عدم مساوات بین انسان​ها: هنگامی که ما ذوق و سلیقه​ی ارسطو را در اخلاق با ذوق و سلیقه​ی خود بسنجیم به «عدم مساوات» بر می‌خوریم که برای بسیاری از مردمان امروز نفرت​آور است. در اخلاق ارسطو نه تنها ایرادی به بردگی یا به حکومت شوهر و پدر بر زن و فرزند، وارد نمی​شود، بلکه این اعتقاد نیز به چشم می​خورد که بهترین چیزهای جهان اساساً مختص عدّه​ی معدودی است که همان انسان​های بزرگوار و فلاسفه باشند. از این موضوع ظاهراً چنین نتیجه می​شود که توده​ی مردم وسیله​ای هستند برای پدید آوردن تنی چند حاکم و عالم.

بنابر کتاب سیاست ارسطو، بحث و بیان از خانواده عملاً محدود به بحث درباره​ی رابطه​ی خواجه و برده و تحصیل ثروت است. بردگی مبتنی بر طبیعت است. بنابر نظر ارسطو، برده به‌عنوان یک ابزار زنده​ی عمل است؛ یعنی کمک به زندگی خواجه​اش. از همان ساعت          تولّد، بعضی برای فرمانبرداری و برخی دیگر برای فرمانروایی تعیین می‌شوند. واضح است که بعضی از آدمیان بالطبع آزادند و برخی دیگر برده، و به این دلیل، بردگی هم مصلحت‌آمیز است و هم روا و حق.

همچنین او معتقد است که نظام بردگی یا قدرت مطلقه‌ی             خواجگان در حق بردگان، شرط نظام اقتصادی است. برده، ابزار              زنده​ای است که هیچ اختیاری جز اختیار خواجه​ی خویش ندارد.             و از فضیلت اخلاقی نیز نصیبی ندارد. و آن​گاه که ماسوره​ها بتوانند   خود به خود در کارگاهی به جنبش در آیند وجود برده بی​فایده           خواهد بود. تقسیم افراد بشر به خواجگان و بردگان نه ارادی است و            نه قسری، بلکه طبیعی است. طبیعت که افعال آن تابع غایات است در اقالیم حارّه​ی آسیا مردمی پدید آورده است که اگرچه از مهارت و کیاست برخوردارند قدرت و قوّت به حد کفایت ندارند و اینان بردگانند. تنها اقلیم یونان است که می​تواند مردمی هم هوشیار و هم نیرومند پدید آورد. و اینان به حکم طبیعت، نه به موجب قرار داد، آزادند.

در این نظریّه، که کاملاً مطابق با قول به اصالت غایت در فلسفه​ی ارسطو است، انعکاسی از جنگ​های متمادی یونانیان با بیگانگان نمایان است. و شاید نیز بتوان گفت که چون اسکندر می​کوشید تا یونان را بر سراسر جهان غالب سازد، ارسطو این نظر را اظهار داشت تا قصد او را به جهان‌گشایی توجیه کند.

ارسطو در مقام پذیرفتن شهروندان نهایت کم‌لطفی را                      نسبت به خارجی‌ها و زنان نشان می​دهد. و هیچ ایرادی در آن                 نمی​بیند که به غیر از عدّه​ی کوچکی خواص ذکور فارغ‌البال، بقیه              را از شهروندی محروم کند. حتّی کشاورزان و پیشه​وران و ملوانان                 را هم کنار می​گذارد. البته ارسطو دلیلی برای این کار دارد                 چون فکر می​کند برای این‌که شما خوب زندگی کنید باید بتوانید درباره​ی ساخت این گونه زندگی اندیشه کنید و اگر گرفتار                   بعضی مشاغل پست باشید، فرصت تأمّل و تفکّر نخواهید داشت.                    امّا به نظر می​رسد که وقتی ارسطو می‌گوید کشاورز یا پیشه​ور                روستایی به مشاغل پستی اشتغال دارد، که محال است او                      را مستعد بهره‌مندی از خرد عملی و زندگی خوب کنند، واقعاً اغراق می​گوید.

البته ممکن است این سؤال پیش آید که آیا انتقاد از ارسطو به این ترتیب، نادیده گرفتن شرایط روزگار او، و بنابراین، نامنصفانه، نیست. ممکن است از دیدگاه ما در قرن حاضر این‌طور به نظر برسد که او به اندازه​ی کافی برای زنان و قشرهای پایین جامعه و خارجی​ها ارزش قایل نشده است، ولی آیا در آن عصر هرکسی که کمابیش در موقعیت او بود همین‌طور فکر نمی​کرد؟
در جواب باید گفت: مسلّم این که او در مورد مسأله​ی برده‌داری مخالف کسانی بود که از تغییرات بنیادی طرفداری می​کردند و معتقد بودند بردگی برخلاف عدالت است. ارسطو عقاید چنین کسانی را می‌دانست و بر ضدشان استدلال می​کرد. در مورد کشاورزان و ملوانان، حرف او که می​گفت: این گروه نباید شهروند باشند، حتّی مخالف روش جاری دموکراسی آتن بود. در مورد زنان، نظریاتی را درباره​ی زیست‌شناسی زن رد می​کرد، که به مراتب از نظریّه​ی خودش در خصوص سهم زن در توالد و تناسل صحیح​تر و حاوی اطلاعات درست​تر است. نظر ارسطو این است که زن فقط مادّه​ی بی‌شکل را می‌دهد و هیچ یک از صفات و ویژگی​های فرزند که به (مادّه) صورت می​دهد از مادر نیست.

همچنین در مورد نقش سیاسی و مدنی زن، افلاطون ثابت کرده بود که در بحث از این موضوع از قید تقلیدها و قراردادهای عامّه آزاد است و می​تواند خودش آزادانه درباره​ی آموزش و پرورش زنان از نو فکر کند و نتیجه گرفته بود که بهتر است هرکس در کشور، مطابق استعدادها تربیت شود. و بنابراین، به زن هم باید این امکان تعلّق بگیرد که شخصاً ارزیابی شود و بر همین پایه از تعلیم و تربیت بهره​مند شود.

3) فضیلت و سعادت مختص گروهی خاص است: چنان‌که ارسطو بر این عقیده بود که سخن گفتن برای تهذیب و تزکیّه کافی نیست، اگر مخاطب ما جوانانی از نجیبان و آزادگان باشند گفتار شاید در آنها تأثیر بخشد ولیکن در ارشاد عامّه‌ی مردم به فضیلت، کاری از گفتار بر نمی‌آید. پس اخلاق مجموعه​ای از تعالیمی است که اختصاص به اشراف دارد. در ضمن، به عامه​ی مردم پند نمی​گویند، بلکه خواص را به تفکر می​خوانند و درباره​ی دیگران عادت به نیکی و ترس از کیفر را کافی می​شمارد. گویی به نظر ارسطو، فضیلت جز در طبقات مرفّه               و متنعّم نمی​تواند به تمام و کمال ظاهر شود. ارسطو به صراحت متذّکر بود که بسیار دشوار است، بلکه ممکن نیست که تهی‌دستی بتواند    مصدر اعمال خیر باشد؛ زیرا بسیار از این اعمال را جز با استفاده از وسایل و استعانت از دوستان و استمداد از ثروت و قدرت نمی​توان انجام داد.

مردی که بسیار زشت و از خانواده ی فرودست و تنها و بی‌کس و بی‌فرزند باشد نمی​تواند به کمال سعادت نایل شود و فضایل و مکارمی مانند شجاعت و سخاوت و ادب و عدالت را جز در حدود یک طبقه‌ی خاص اجتماعی نمی​توان به مورد اجرا گذاشت. ارسطو معتقد است که مرد تنگدست و فقیر ممکن نیست بزرگوار باشد
 چون چیزی ندارد تا مبلغی هنگفت خرج کند. و اگر بکوشد که به چنین کاری دست بزند معلوم می​شود، ابله است.

این اصول اخلاقی تعلّق به طبقه​ی شهرنشین کام​روایی دارد که در صدد استفاده​ی عاقلانه از مزایای اجتماعی خود باشند. ارسطو، برخلاف سقراط، خود را مکلّف نمی​داند که وجدان را در عموم افراد مردم بیدار سازد و بر خلاف افلاطون قایل به صحت و دقّت اصولی در تعالیم اخلاقی نیست. اصول مذهب ارسطو در اخلاق با سایر تعالیم فلسفی او توافق دارد. یعنی در اخلاق نیز مانند همه​ی ابواب حکمت، نخست، در پی آن می​رود که غایتی را معلوم سازد، تا از آن پس به کشف وسایل برای وصول به آن غایت پردازد.

4) بررسی صحت و سقم نظریّه​ی میانه​روی: کتاب اخلاق نیکوماخوس روی هم رفته با خود توفیق دارد. این نظریّه که خوبی، سعادت است و سعادت عبارت است از فعالیّت توفیق‌آمیز، خوب پرورانده شده است. ولی این نظریّه که هر فضیلتی حد وسطِ دو             نهایت است، هرچند بسیار پاکیزه و صادقانه پرورانده شده، کمتر قرین توفیق است. زیراکه در مورد تفکّر عقلانی که ارسطو می​گوید بهترین فعالیّت است، صادق نیست. امّا می​توان گفت که غرض از نظریّه​ی حد وسط یا میانه​روی، به کار بردن آن در فضایل عملی است نه در فضایل عقلی.

نکته​ی دیگر این‌که شاید وضع قانون​گذار نیز قدری مبهم باشد. قانون‌گذار باید کودکان و جوانان را وادار کند که عادت انجام دادن کارهای خوب را فرا گیرند، تا این عادت سرانجام آنان را به یافتن لذّت در فضیلت رهنمون شود. و باعث شود که قانون رفتار انسان به اجبار با فضیلت درآمیزد. پیداست که به همین اندازه امکان دارد که قانون‌گذار باعث شود که مردم عادت​های بد فرا گیرند. اگر بخواهیم از این وضع دوری بجوییم باید قانون‌گذارِ ما دارای خرد سرپرستان افلاطونی باشد. و اگر از این وضع دوری بجوییم بنای این استدلال که زندگیِ توأم با فضیلت، لذّت‌بخش است فرو می​ریزد.

5) فقدان حس بشردوستی: در اثر اخلاقی ارسطو، جای چیزی که می​توان آن را  نیک​خواهی یا بشر دوستی نامید کاملاً خالی است. رنج‌های نوع بشر، تا آن​جا که ارسطو از آن​ها آگاه است، او را تکان نمی​دهد. این رنج​ها را از لحاظ عقلی به‌عنوان بدی می​شناسد، ولی هیچ نشانی در دست نیست از این‌که این رنج​ها باعث نگرانی او شوند. مگر آن‌که رنجبران دوستان او باشند.

برتراند راسل در این​باره می​گوید:

«به‌طور کلّی، در رساله‌ي اخلاق نیکوماخوس نوعی فقر عاطفی            دیده می​شود که در آثار فلاسفه​ی پیشین هویدا نیست. در                  تفکّرات ارسطو راجع به امور بشری نوعی راحتی و آسودگی غیر             موجّه دیده می​شود، گویی همه​ی آن چیزهایی که باعث می​شود انسان عشقِ پر شور و شوق نسبت به دیگران احساس کند از یاد رفته است. حتّی توصیفی که او از دوستی می​کند، حرارتی ندارد. ارسطو هیچ نشانه​ای بروز نمی​دهد که حکایت کند او نیز مزه​ی آن حالی را که طاقت از کف عقل و خویشتن​داری می​رباید چشیده است. ظاهراً            همه​ی جنبه​های عمیق زندگی اخلاقی بر او مجهول مانده                   است.»

نتیجه​گیری

ارسطو در نظام اخلاقی خویش، مبدأ روش​ها و ضابطه​هایی بود که نه تنها در زمان خود، بلکه تا قرن​ها سرآمد و جزو اصول سیاسی نظامات اخلاقی دانشمندان غرب و شرق شد. با این همه، دارای نقایص و اشکالاتی بود که نه تنها در زمان ما، بلکه در دوران معاصر او نیز از شخصیت علمی همانند او بسیار تعجّب برانگیز بود.

این بدان معنا است که ارسطو در تحقیقات اخلاقی، همانند دیگر حوزه​های پژوهشی که در آنان وارد شد، به واسطه​ی تأمّلات عقلانی و فلسفی صرف، و نه شور و ذوق عرفانی و نه نوعی رابطه​ی شهودی الهی گونه، به گزاره​های اخلاقی برگزیده رسید. چنان‌که اشکالات وارد بر نظام اخلاقی او مؤیّد این ادّعا است.
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چکیده

این مقاله به تجزیه و تحلیل دو مفهومِ متضاد در حوزه‌ي فلسفه‌ي اخلاق که در کلام اسلامی- یعنی کلام معتزله و اشاعره‌ي قرن چهارم و پنجم- مطرح شده است می پردازد.

موضع معتزله درباره‌ي افعال انسانی، پیش از این به خوبی مورد مطالعه قرار گرفته است. از این‌رو نویسنده
 پس از ارايه‌ي یک گزارش مختصر از آن، ادامه‌ي مقاله را به بررسی دیدگاه اشاعره در                این خصوص، که کمتر مورد پژوهش قرار گرفته است، اختصاص می‌دهد.

نکته‌ي جالب توجّه در این مقاله، تحلیل‌های وی از دو مفهوم "کسب" و "خلق افعال انسان" توسط خداوند است که در کلام اشاعره مطرح شده است.
مقدّمه

استدلال اخلاقی در اسلام غالباً با فقه در ارتباط است؛ یعنی با گسترش و بسط فقهی آن بخشی از وحی که به هدایت افعال خصوصی و عمومی انسان مربوط می شود.

با این وصف، زمینه‌ي نظری عمومی‌تر آن در علم کلام مطرح شده و از همین روست که اصول اعتقادی مربوط به ذات خداوند، طبیعتِ آفرینش و ارتباط انسان با خداوند به عنوان خالق، شارع و حاکم، به طور مشخّص در قالب اصطلاحات عقلی بیان شده است.
آنچه در اینجا درصدد بیان آن هستم، تبیین خطوط کلّی دو مفهوم بنیادی و از اساس متضادّ در زمینه‌ي ارزش اخلاقی
 افعال انسان، و طبیعت انسان به عنوان یک فاعل اخلاقی است، آن‌گونه که در دو مکتب کلامی برجسته‌ي اهل سنّت در قرن چهارم و پنجم- یعنی معتزله‌ي بصره و اشاعره تا آغاز قرن ششم – طرح گردیده‌اند.
 

هدف من بررسی دو نظام اخلاقی هم‌عصرِ معتزله و اشاعره در گسترده‌ترین بافت‌های کلامی‌شان است.
 

از آنجا که فلسفه‌ي اخلاق معتزله، به تازگی موضوع تحقیقات نسبتاً کاملی قرار گرفته است و از سوی دیگر، این امکان وجود دارد که بر اساس منابعی که تاکنون استفاده نشده‌اند، شرح دقیق‌تری از تعالیم اشاعره در این خصوص ارايه شود، بخش عمده‌ي پژوهش حاضر به تبیین دیدگاه اشاعره اختصاص یافته است.
 
دیدگاه معتزلیان بصره درباره‌ي افعال انسان

از دیدگاه معتزله‌ي بصره، افعال – ساده باشند یا پیچیده – در زمره‌ي اشیاء و ذوات ممکن به حساب می‌آیند. اصل یا سرچشمه‌ي وجود افعال انسان در یک عامل قرار دارد که او را قادر به انجام دادن فعلی می‌سازد.

افعال انسان بر دو گونه‌اند:

1) مبتدعات،
یعنی آن کارهایی که خواه ذهنی باشند و خواه جسمانی، مستقیماً در یک بخش از عامل و توسط قدرت آن پدید می‌آیند.
2) متولّدات
 که عبارتند از آن دسته‌ آثار و نتایجی که به‌نحو قانونی و مشروع به‌عنوان پیامدهای یک فعل اصلی یا مبتدَع در نظر گرفته می‌شوند.
یک فعل مفروض– به‌عنوان یک موجود- دارای ویژگی‌ها و خصايصی است که این ویژگی‌ها یا:

الف) ذاتی‌اند و به‌نحوی می‌باشند که آن فعل را به‌عنوان فردی از یک طبقه‌ي معیّنی از اشیاء مشخّص می‌کنند.

ب) ذاتی نیستند، بلکه مستقیماً یا غیرمستقیم بر پایه‌ي وجود یک شیء دیگر که به وجهی خاص بدان مربوط است استوار می‌باشند.
اراده‌ها دسته‌ي متمایزی از افعال را تشکیل می‌دهند و یک فعل (مثلاً یک قضاوت یا یک حرکت) زمانی اختیاری یا عمدی محسوب می‌شود که فاعل آن به جز این‌که اراده‌ي انجام آن کار را می‌کند، این اراده را همزمان با اقدام در جهت تحقّق آن فعل در خودش ایجاد کند.

بنابراین، اگر برای مثال فردی جمله‌ای را بر زبان آورد، این فعل به طبقه‌ي اصوات گویایی تعلّق دارد و تحقّق آن ذاتاً و ضرورتاً به‌واسطه‌ي ترتیب هجاها (حروف منظومه) می‌باشد. امّا این‌که آن عمل:

1) یک فعل اختیاری است؛
2) یک کلام است؛
3) و یک خبر است؛ 
4) و این‌که صادق بودن یا نبودن آن از ناحیه‌ي فاعلش ارادی و عمدی هست یا نیست؟
از امور ذاتی آن فعل محسوب نشده، بلکه این اوصاف به‌عنوان خصائص یا حالاتی از تحقّق فعل به آن فعل تعلّق می‌گیرند که به واسطه‌ي ارتباط با احوال فاعل– غیر از قادر بودنش- یعنی اعتقاد و اراده‌ي او مشخّص می‌شوند.

بنابراین، درباره‌ي افعال، گزاره‌هایی که از لحاظ وجودشناسانه               با اهمیّت تلّقی می‌شوند آن دسته از گزاره‌هایی هستند که یا به ذات            یا نوع یک فعل (مانند این‌که آن فعل یک «گفتار» است یا یک «حرکت» است) اشاره و ارجاع دارند، و یا بیانگر وجه وقوع یک فعل می‌باشند مثل این‌که "آن خبر کاذب است"، یا "آن سجده عبادت است".  

یک فاعل به لحاظ اخلاقی، مسؤول فعل خودش-  با اوصافی که دارد- است؛ از آن‌رو که او صرفاً سبب به‌وجود آمدن آن فعل گشته است یا به این جهت که آگاهانه و به عمد موجب شده که آن فعل به وجه خاصی تحقّق پیدا کند.

بر اساس دیدگاه معتزله‌ي بصره، هر فردی که از عقل سلیم برخوردار باشد بر طبق شهود قطعی و فوری در می‌یابد که برخی افعال- همانند قدردانی کردن از انسان نیکوکار و یا اجتناب از رساندن  ضرر جدّی و جبران‌ناپذیر به فردی - از لحاظ اخلاقی واجب به‌شمار می‌رود؛ یعنی کسی که آنها را انجام ندهد مستحق نکوهش است، و برخی دیگر از افعال- مانند انجام کاری که کاملاً بیهوده است یا روا داشتن مشقّت و آسیبی جبران‌ناپذیر بر کسی که مستحق آن نیست- اخلاقاً قبیح است؛ یعنی هرکس به عمد مرتکب آنها شود مورد سرزنش و نکوهش قرار می‌گیرد.

علاوه بر این، آنها معتقدند که به آسانی با اندیشه‌ای روشمند    می‌توان از این اصول و قواعد مطلق، مجموعه‌ي کاملی از قوانین اخلاقی را به‌دست آورد، بطوری‌که هرکسی بتواند به ارزش اخلاقی هر              کاری پی ببرد، و از این‌رو، دست‌كم در کل بداند در هر                    موقعیتِ فرضی، انجام دادن چه کاری خوب یا بهترین، و صواب یا خطا می‌باشد.

 بنابراین، تمامی افعال را می‌توان به چهار مقوله‌ي اصلی تقسیم نمود که سه مورد اوّل از آنها اصطلاحاً «حَسَن» نامیده می‌شوند.

1) واجب؛
2) پسندیده؛
3) خنثی؛
4) قبیح.
در حالی‌که قضاوت‌های اخلاقی ما انسان‌ها اغلب به جهت معرفت ناقص از اوضاع و احوال کنونی و حوادث آینده با محدودیت‌هایی روبه‌روست، و از همین‌رو، غالباً بر اساس ظنون خود عمل می‌کنیم، علم خداوند به اوضاع و احوال و نتایج و پیامدهای افعال خودش و اعمال ما  ازلی و فراگیر است.

بنابراین، گزاره‌های اخلاقی گزاره‌هایی هستند که به خصیصه‌ها و ویژگی‌های مشخّصاً حقیقی و عینی افعال اشاره و ارجاع دارند که یا به‌نحو:

1) ذاتی و ضروری است، مانند این‌که قصد انجام یک عمل نادرست ذاتاً خطاست؛ از آنجا که ذات این عمل عبارتست از یک فعل قصدی که چنین متعلّق خاصی را داراست.
2) يا صرفاً بر اساس نحوه‌ي وقوع آن عمل می‌باشد، مثلاً یک فعل کاملاً بیهوده، قبیح است به این دلیل که بدون هدف است.
3) يا بر اساس حالت ضمنی وقوع آن فعل است، مانند این‌که راهنمایی نمودن یک مسافر عموماً قابل ستایش و تمجید است.
 
شهودهای (معرفت‌های باطنی) ما در باب اصول اخلاقی بنیادین از طریق رشد و اکمال عقول ما که به‌دست خداوند صورت می‌گیرد، به ما افاضه شده است. با وجود این، اصولی که بدین طریق به ما الهام شده به‌طور اتفاقی و بدون حساب توسط خداوند مشخّص نشده‌اند.
گزاره‌های اخلاقی به خصیصه‌های واقعی و عینی افعال اشاره دارند و خداوند نیز آنها را به همین‌گونه می‌شناسد.
از این‌رو، می‌توان گفت که کارهای خداوند نیز مورد ارزش‌گذاری اخلاقی (شامل ستایش و نکوهش) قرار می‌گیرد و این ارزش‌گذاری بر اساس همان ضوابط و قوانینی است که برای ارزش‌گذاری افعال ما انسان‌ها به‌کار می‌رود. 

خداوند انسان‌ها را آفرید و آنها را مستعدّ درد  و لذّت گردانید، در آنها نیازها و امیالی به ودیعت نهاد و از این طریق در معرض سود و زیان قرار داد.

همچنین خداوند به انسان‌ها شناخت آگاهانه نسبت به اوضاع و احوال خودشان، ادراکی کلّی درباره‌ي هستی، معرفتی شهودی در زمینه‌ي اصول اساسی قضاوت اخلاقی و عملی، و توانایی تعقّل نمودن و فعالیّت کردن در جهت برآوردن نیازها و خواسته‌های خودشان اعطا نمود.

بنابراین، انسان‌ها به‌گونه‌ای خلق شده‌اند که در قید و بند الزامات اخلاقی همراه با مجازات‌های ضمنی می‌باشند.

هر فردی که عقل سلیم دارد باید (و می‌داند که باید ) آن عملی را انجام دهد که اخلاقاً صحیح است و همچنین باید از آنچه اخلاقاً خطاست اجتناب ورزد.

او به‌خاطر انجام کار خلاف، مستحقّ مجازات است (و او به‌نحو شهودی آگاه است که چنین استحقاقی دارد).
علاوه بر این، از آنجا که وی پیوسته آن عملی را انجام می‌دهد که صحیح است و از سوی دیگر از ارتکاب کار خطا نیز پرهیز می‌نماید، ناگزیر با سختی‌هایی روبه‌رو می‌شود و حتّی ممکن است به‌خاطر چنین رفتاری گاه به جای دریافت پاداش، مجبور به پرداخت غرامت گردد.

بر اساس دیدگاه معتزله‌ي بصره، خداوند با وجوب ذاتیش کاری را انجام نمی دهد، بلکه عمل او مختارانه و در جهت اهداف برگزیده و از پیش تعیین شده است.
 

آفرینش جهان و انسان توسط خداوند، صرفاً تفضّلی از ناحیه‌ي او به شمار می‌رود (او می‌توانست جهانی متفاوت با آنچه که هست بیافریند و یا این‌که اصلاً چیزی نیافریند).

با این وجود، آفرینش او بدون هدف نبوده؛ زیرا کار عبث و بی‌هدف به‌لحاظ اخلاقی قبیح بوده و خداوند تنها فعلی را انجام می‌دهد که پسندیده باشد. 

او انسان‌ها را به شکل عامل‌های اخلاقی مختار آفرید، دقیقاً با این هدف که در دنیای بعدی آنها را به همان نسبت که رفتار کرده‌اند جزا دهد؛ جزایی که ممکن است بر طبق عدالتی محض و به جهت انجام اعمال به‌طورکامل یا نسبتاً خوب، و یا پرهیز از اعمال قبیح استحقاق آن را داشته باشند.
 

در واقع، به‌خاطر همین هدف است که خداوند پیامبران را مبعوث نموده؛ یعنی به این منظور که ما را نسبت به شرایط زندگی و برخی الزامات و تکالیف اضافی‌ای که به‌طور خاص توسط عقل آزاد بشری از اصول اخلاقی بنیادین قابل استنباط نمی‌باشد آگاه نمایند و این دسته از الزامات را بر ما تکلیف کنند.
به‌عبارت دیگر، وحی به انسان‌ها انگیزه‌ي بیشتری برای انجام آنچه به‌طور بنیادین صحیح است
 می‌دهد و وظایفی را بر ما تکلیف می‌کند که عادت به راست‌کرداری را در ما تقویت نماید.
 

انسان‌ها به‌طور معمول آن کاری را انجام می‌دهند که بهترین             منفعت را برای آنها در پی داشته باشد. به‌همین جهت است که              افراد دوراندیش پیوسته کردار صواب را بر می‌گزینند تا بتوانند به سعادت نهایی خودشان که همانا پاداش خداوند در آخرت است، دست یابند.

در واقع، افراد خردمند می‌توانند و باید این مطلب را حتّی                بدون کمک وحی دریابند که ما متناسب با اعمال خوب و بدی              که انجام می‌دهیم مستحق ستایش و نکوهش و پاداش و کیفر               هستیم.

ما می‌توانیم (و باید) با تعقّل کردن دریابیم که در جهان خالقی وجود دارد که از هر جهت عادل است، و همو کسی است که باید در مقابل سختی‌هایی که در راه انجام دادن کارهای صواب متحمّل می‌شویم به ما پاداش دهد و به جهت اعمال خطایی که مرتکب شده‌ایم ما را به حق کیفر نماید
 (البته با در نظر گرفتن شرایط و اوضاع کنونی که خداوند برای ما ایجاد کرده است).
بنابراین، ممکن است انجام دادن کار صحیح با دلایل و زمینه‌های کاملاً فایده‌گرایانه و سودمدارانه توجیه شود.
 با این وصف، این‌که ما باید اینچنین رفتار نمايیم یعنی تکالیف اخلاقی را رعایت کنیم تا خیر افراد را بخواهیم و از وارد کردن ضرر جدّی و جبران ناپذیر بدانها پرهیزکنیم، اصلی مطلق و غیرقابل تحویل است.

 همان‌طور که دیدیم، بنابر مذهب معتزلیان بصره، نه تنها کارهای ما، بلکه افعال خداوند نیز تحت ضوابط و قوانین اخلاقی بنیادین قرار می‌گیرد.

نه افعال خداوند و نه کارهای اختیاری ما، هیچ یک  به‌واسطه‌ي علل، از پیش تعیین شده نیستند.

با درنظر گرفتن وضعیت کنونی جهان آفرینش، مجموعه‌ي یکسانی از قوانین اخلاقی بر همه‌ي فاعل‌ها حاکم است.

به‌همین دلیل این امکان وجود دارد که افعال خداوند نیز همانند کارهای انسان، با اصطلاحاتی که لااقل به‌طور کلّی برای ما قابل فهم است، تبیین و توجیه شود.

از این‌رو، همان‌گونه که ما مکلّف به انجام دادن کارهای صحیح و واجب هستیم، خداوند نیز ملزم است که ما به خاطر انجام دادن تکالیف اخلاقی و بجا آوردن اعمال صحیح پاداش دهد.

با دانستن این مطلب، ما نسبت به پاداش خودمان در آخرت به یقین می‌رسیم؛ زیرا می‌دانیم که خداوند به‌طور حتم به عدالت رفتار کرده و آنچه را وعده داده است انجام می‌دهد.

 دیدگاه اشاعره درباره‌ي افعال انسان

در مقابل این نحوه‌ي تفکّر معتزله، نظریّه‌ي اشاعره - آن‌گونه که     خواهیم دید- به‌طور کامل نشان دهنده‌ي اسباب‌گرایی مختارانه
          است.

بر اساس تعالیم اشاعره، "انجام دادن کار صحیح" در فرهنگ گفتار عادی به «چیزی را در جای مناسب خودش قرار دادن"
  و  "مرتکب خطا شدن "به" چیزی را در غیر مکان مناسب خودش نهادن"تعریف می‌شود.

در این صورت، سؤالی که مطرح می‌شود این‌ است که مبنای تعیین و تحدید مکان و جای مناسب هر فعل چیست؟
ابواسحاق اسفراینی (م 418 ﻫ  / 1027 م) عقیده‌ي عمومی و متعارف اشاعره را چنین بیان می‌کند:

« ارزش‌گذاری‌ها و احکام اخلاقی افعال نه بر اساس خود کارها تعیین می‌شود و نه بر پایه‌ي خواص و ویژگی‌های افعال، بلکه این ارزش‌گذاری‌ها بر پایه‌ي سخن و فرمان خداوند استوار است.»

نیزابوالقاسم انصاری (م 512 ﻫ  / 1118 ق) در موضعی آشکارا مخالف با آموزه‌های معتزله می‌گوید:

«خوب بودن یا بد بودن، نه اوصافی برای نفسِ فعلِ خوب               یا بد است و نه بیانگر وجه و حالت وقوع آن افعال، خوب یا              بد بودن هیچ معنایی جز خودِ همان اعلام امر یا نهی الهی             ندارد.»
 
به‌عبارت دیگر، از آنجا که علّت و مرجع حَسَن بودن یا قبیح بودن یک فعل، ذات فعل یا هیچ‌یک از اوصاف فعل نيست، چنین علّت و مرجعی باید از لحاظ وجود شناسانه بر پایه‌ي امری خارج از ذات فعل استوار باشد.

« فعل حَسَن از قبیح به‌واسطه‌ي چیزی که به نحو عَرَضی مربوط به فعل است (یعنی صفتی متعلّق به فعل) یعنی- امر و دستور خداوند أحد که مالک همه‌ي موجودات است
 و فرمان دادن تنها سزاوار اوست- متمایز و شناخته می‌شود.»
 

«ارزش‌های اخلاقی افعال مانند خوب یا بد بودن، واجب یا حرام بودن، بر پایه‌ي صفات و ویژگی‌های نفسِ فعل استوار نيستند، بلکه آنها صرفاً احکام و قضایایی هستند که خداوند بیان کرده و مقتضای امر و نهی الهی هستند.»

«امر خداوند به فعلی، مستلزم خردمندانه بودن، حَسَن و صحیح            بودن آن فعل است و نهی او نشانه و مقتضی بیهوده و قبیح بودن آن است.»

بنابراین، وقتی فرضیه‌ها و نظرات دیگر را درباره‌ي مبنای ارزش‌های اخلاقی افعال انسان به‌نحو نظام‌مند مورد بررسی قرار می‌دهیم در می‌یابیم که اشاعره معتقدند:
«فعل قبیح آن فعلی است که خداوند از آن نهی کرده است، و از این‌رو،  زمانی‌که کسی از قبیح بودن فعلی آگاه می‌شود، در واقع، به حرام بودن و منهیٌّ عنه بودن آن فعل پی برده است.»

مختصر این‌که مرجع وجود شناسانه‌ي «قبیح»، نهی خداوند است (یعنی فعلی قبیح است که مورد نهی خداوند قرار گرفته باشد).
این‌گونه ارزش‌گذاری‌ها درباره‌ي افعال، تنها از رهگذر حکم شرعی صحیح است و نه به‌واسطه‌ي حکم وجدانی و شهودی عقل.

از این رو، اگر کسی از روی تحقیق آگاه به شرع نباشد (یعنی عقیده و نظر خودش را کنار بگذارد و به‌طور کامل تسلیم حکم الهی شود)، هرگز به قبیح بودن یک فعل پی نخواهد برد.
 
در واقع، نظریّه‌ي معروف معتزله مبنی بر این‌که انسان‌ها حُسن و قبح یا وجوب و حرمت افعال را از طریق حکم شهودی و وجدانی عقل در می‌یابند، بر اساس این واقعیت مشهود که هیچ توافق همگانی‌ای میان انسان‌های عاقل و خردمند درباره‌ي این‌گونه ارزش‌ها وجود ندارد، ردّ شده است  .
بنابراین، فعل خوب یا حَسَن فعلی است که:

1- شرع، فاعل آن را مدح کرده باشد (ما ورد الشرع بالثناء علی فاعله).
 

2- یا فاعل آن شرعاً مُجاز به انجام آن باشد (ما  لفاعله فعله)؛
3- یا خداوند حکم به خوب بودن آن نموده باشد؛ و یا این‌که در پی انجام آن، خطرِ کیفر یا مجازات نباشد.  
فعل قبیح در نقطه‌ي مقابل فعل حَسَن قرار دارد. از این‌رو، با توجّه به تعاریفی که درباره‌ي فعل حَسَن بیان شد تعریف فعل قبیح نیز مشخّص می‌شود.

همچنین فعل الزامی و واجب، فعلی خواهد بود که ترک آن خطر مجازات یا کیفر را به دنبال داشته باشد. و فعل حرام آن فعلی است که ترک آن واجب و ضروری باشد.
    

این مطلب که ارزش اخلاقی افعال توسط عقل قابل شناسایی نیست مورد بحث و تأکید " کیاء"، متکلّم اشعری قرن پنجم و ششم               (م 504/1110 م)، قرار گرفته است وی می‌نویسد:

«ما قايل به این نیستیم که حُسن و قبح یک فعل بر اساس ویژگی ذاتی آن فعل تعیین می‌شود، بلکه حُسن و قبح هر فعلی دقیقاً بر پایه‌ي حکم شرعی (نفس الشرع) استوار است، به این معنا که "فعل حَسَن عبارتست از فعلی که فاعل آن شرعاً مجاز به انجام آن باشد"، و در مقابل، قبیح به آن عملی اطلاق می‌شود که انجام دادنش شرعاً مجاز نباشد. و این امور تماماً بر مبنای امر و نهی الهی استوار است. 
 تشریع یک حکم نه حاکی از چیزی است و نه امری را آشکار می‌نماید؛ زیرا حاکی باید از چیزی حکایت کند و آنچه که آشکارسازی می‌کند باید کاشف از چیزی باشد، در حالی‌که هیچ امر حقیقی‌ای پیش از تشریع وجود ندارد تا حکم شرعی درصدد تبیین یا نمایان ساختن آن باشد [به‌عبارتی، چنین نیست که حکم شرعی از یک واقعیت نفس‌الأمری حکایت کند]، بلکه حُسن و قُبح هر فعلی صرفاً بر اساس امر و نهی شارع تعیین و مشخّص می‌شود.»
 

بحث در اینجا اساساً یک بحث رسمی و مطابق قواعد است. گزاره‌های «فعل الف صواب است» و « فعل ب خطاست» گزاره‌هایی هستند که به‌لحاظ هستی‌شناسانه معنی دار و با اهمیّت‌اند، و بنابراین، چنین گزاره‌هایی از این حیث و تنها از این حیث که به‌طور ضمنی دلالت بر امر و نهی خداوند دارند، از حقیقت و صحّت برخوردارند. 

با این وصف، اوامر و نواهی از سنخ گزاره‌های اخباری نیستند و لذا به اثبات یا ردّ چیزی برای چیزی دیگر نمی‌پردازند.

همچنین این گزاره‌ها به‌لحاظ تحلیلی قابل تحویل و فروکاسته شدن به گزاره‌های اخباری نیستند؛ زیرا امر و نهی، خود یکی از اقسام کلام را تشکیل می‌دهند. [امر و نهی از مقوله‌ي گزاره‌های انشائی‌اند که قسیم گزاره‌های اخباری هستند]. 

نتیجه این‌که امر و نهی خداوند هیچ چیزی را درباره‌ي ذات افعالی که مجازند و یا مورد امر و نهی قرار گرفته‌اند، آشکار نمی‌سازد. [یعنی حاکی از حُسن یا قُبح ذاتی آن افعال نيستند].

نیز امر و نهی الهی هیچ‌گونه هدفمندی نظام یافته را در تشریع الهی نشان نمی‌دهند.
 این‌که این مطلب اساساً چگونه فهمیده می‌شود در گفتار "کیاء" تبیین شده است. وی در ادامه‌ي بحث خاطر نشان می‌کند:

«منفعت‌ها و مضرّات صرفاً از طریق شرع فهمیده می‌شوند. بنابراین، فریب سخنان فقها را مخور که می‌گویند: چنین کاری به‌خاطر فوايد و منافعی که در آن هست واجب است یا به جهت مضرّاتی که دارد حرام است؛ به این دلیل که شرع در قالب اصطلاحاتی تنظیم و تدوین شده که متناسب با فهم مردم عامی است، و از این‌رو، فقها نمی‌توانند آن الفاظ را به‌گونه‌ای دیگر به‌کار ببرند که رسماً بسیار دقیق و موشکافانه باشد. منفعت‌ها و مضرّت‌های افعال، عللی هستند که در یک بافت فقهی به خوبی پذیرفته شده‌اند.

اگر کسی بگوید: «غذا خوردم و سیر شدم» [بنابر فهم عرفی، غذا خوردن علّت سیر شدن محسوب می‌شود]، ولو این‌که به‌معنای دقیق کلمه، صِرف خوردن، سبب سیر شدن نیست، بلکه خداوند سبب می‌شود که امور بر طبق توالی معمول خودشان اتفاق بیفتند. یعنی مثلاً خداوند سبب می‌شود که سیر شدن پس از عمل خوردن اتفاق بیفتد.

بنابراین، خداوند از رهگذر این‌که مقدّر می‌کند آنچه مفید یا مضرّ است پس از انجام یک عمل خاص اتفاق بیفتد، باعث می‌شود که امور بر طبق ترتیب طبیعی خودشان واقع شوند.

لذا اصطلاح " علّت" در اینجا به‌طور غیررسمی و بر اساس استعمال رایج به‌کار رفته است؛ اگرچه آنچه را ما علّت نامیده‌ایم به‌معنای دقیق و رسمی، «علّت» نباشد.»

خلاصه این‌که، فردی که پایبندی و اعتقادی به شرع ندارد ممکن است بپندارد که برخی افعال، قبیح و برخی دیگر حَسَن‌اند، امّا او نمی‌داند و واقعاً هم نمی‌تواند دریابد که چه فعلی خوب و چه فعلی بد است، از آن‌رو که وی هیچ معرفتی نسبت به‌مبنای هستی‌شناسانه‌ي صحّت و صدق گزاره‌های اخلاقی ندارد.

به‌علاوه، وجود خداوند در معرض هیچ‌گونه ضعف و محدودیّت و یا اجبار و الزامی نيست. کمال وجودی خداوند به‌نحوی است که به‌خاطر وجود یا عدم موجودی و یا فعالیّت و وضعیت هیچ مخلوقی قابل افزوده شدن و یا کاسته شدن نیست؛ از این‌رو، ممکن است فعل خداوند هیچ علّتی نداشته باشد [یعنی فعل خداوند معلّل به هیچ علّتی نشود]. 
نیز ممکن است که خداوند در کارش هیچ انگیزه یا هدفی را دنبال نکند.

به‌عبارت دیگر، کارها و فرامین الهی، فی‌نفسه، قابل توجیه یا تبیین شدن نیستند.

از این‌رو، ابواسحاق اسفراینی خاطر نشان می‌كند که: چون از لحاظ نظری ممکن است خداوند به دو فعل متضادّ (یا هر فعلی که تحت دو نوع متضادّ مندرج شود) امر کند، هیچ چیزی نمی‌تواند پیش از دستور شرع، واجب و الزامی باشد.

دروغ گفتن خطاست از آن‌روکه خداوند به خطا بودن آن حکم کرده است ... و اگر خداوند می‌خواست به دروغ گفتن امر کند هیچ‌کس نمی‌توانست برخلاف آن حجّتی اقامه کند.
،

قبل از وحی و الهام شرع، افعال، هیچ‌گونه ارزش اخلاقی‌ای          ندارند.

تنها خداوند است که امر می‌کند و هیچ‌کس دیگری در کنار او حق فرمان دادن ندارد.

بنابراین، فقط خداوند است که هرچه را بخواهد انجام می‌دهد و برحسب تعریف، تمام افعال او خیر و عدل است؛ زیرا او مالک و قاهر است، مملوک کسی نبوده و بالاتر از او کسی که امر و نهی کند وجود ندارد.
 
فاعلیّت افعال انسانی: خداوند و انسان

در اینجا باید بررسی کنیم که اشاعره‌ي دوران نخستین، به چه صورت استعمال گزاره‌های اخلاقی را درباره‌ي اعمال عینی انسان‌ها تبیین می‌کنند و این‌که چگونه گزاره‌هایی که از این امور انتزاع می‌شوند همانند «به عدل رفتار کرد»، «ظلم کرد» مربوط به مسؤولیّت عامل در قبال اوصاف اخلاقی عمل می‌شود.

هر فاعلی به‌واسطه‌ي قدرتی که بر فعل دارد آن را انجام می‌دهد؛             بر حسب تعریف، وقتی می‌گويیم: " فاعلی فعل الف را انجام داد "             بدین معناست که چیزی تحقّق یافته که متعلّق قدرت عامل                 است.
هر آنچه که خداوند بخواهد، به‌وجود می‌آید و هر آنچه را که اراده نکند به‌وجود نمی‌آید. او خالق ذات و صفات هر چیزی‌ است که در جهان پدید می‌آید.

بنابراین، هرچه به‌وجود می‌آید موضوع و متعلّق تحقّق            یافته‌ي قدرت و اراده‌ي ازلی خداوند محسوب می‌شود. از        این‌رو، او به معنای مطلق، فاعل هر چیزی است که در جهان به‌وجود می‌آید.

همه‌ي موجودات، از جمله انسان‌ها و صفات و افعالشان، در زمره‌ي مخلوقات خداوند به‌شمار می‌روند.
 

«انسان‌ها در معنای ثانوی، فاعل کارهای اختیاری خودشان هستند، به این دلیل که اگر خداوند فعل و قدرت انجام فعل را در انسان‌ها ایجا نکند، هیچ انسانی قادر به انجام دادن کاری نيست.»

پس به‌لحاظ اصطلاح شناسی می‌توان یک تمایز میان فعل خداوند و فعل انسان قايل شد، بدین نحو که:

فعل خداوند یک خلق، اختراع یا ایجاد است، در حالی‌که فعل اختیاری انسان یک کسب یا اکتساب است.
 
«تعیین و تقدیر حوادث و کارها- چه خوب و چه بد- هر دو به دست خداست، او افعال اختیاری انسان‌ها را خلق می‌کند و انسان تنها این افعال را کسب می‌کند. 

هیچ‌کدام از دو نظریّه‌ي تفویض مطلق در ناحیه‌ي انسان، و جبر مطلق از جانب خداوند، عقیده‌ي درست و حقیقی نيست.
انسان قدرت بر انجام فعل دارد و این قدرت، یک قابلیّت برای انجام کار (استطاعت) به‌حساب می‌آید که برای کسب فعل کافی است امّا به‌طور کامل برای خلق و ایجاد و یا آغاز نمودن فعل کافی نيست.

بنابراین، خداوند فعل را خلق می‌کند نه کسب، و انسان فعل را کسب می‌کند و نه خلق.»
  

کسب انسانِ عامل، به او تعلّق دارد و به جهت ارتباطش با قدرتی که خداوند در لحظه‌ي انجام فعل در او ایجاد می‌کند، به‌عنوان فعل انسان به او اسناد داده می‌شود.
عبارت «قادر است بر ...» درباره‌ي یک انسانِ عامل، تنها با توجّه به کسبی که در واقع اتفاق می‌افتد، و فقط در همان لحظه‌ي وقوعش صادق است و استعمال می‌شود.

بنابراین، خداوند دو چیز را به‌طور جداگانه ولی در یک زمان واحد در عامل ایجاد می‌کند:

1- توانایی بر انجام فعل؛
2- کسب یا انجام فعل.
در این صورت، با دو سؤال مواجه می‌شویم:

1- وضعیت انسان عامل در خصوص فعلش از آن حیث که اطاعت یا معصیت فرمان الهی است [چگونه خواهد بود]؟
2- این فعل با اوصاف گوناگونی که دارد به چه نحو با فاعل اوّلیه یا ثانویه‌اش مرتبط می‌گردد؟
به‌عبارت دیگر (و طبق آنچه که در منابع آمده است)، از گزاره‌های مختلفی که درباره‌ي فعل می‌توان بیان نمود، کدام دسته ازگزاره‌ها اوصاف خالق فعل‌اند (که همان فاعل اوّلیه است) و چه گزاره‌هایی به توصیف کاسب فعل (که همان فاعل ثانویه است) می‌پردازند؟

به‌بیان دقیق‌تر، عبارت «قادر بر انجام فعل «الف» است» در مورد یک انسانِ فاعل، تنها در لحظه‌ای صادق است که او بالفعل، در حال انجام دادن فعل «الف» باشد.

از این‌رو، اگر یک فاعل، فعل «الف» را به عمد انجام دهد در زمانی‌که باید (به‌جهت این‌که به فعل «ب» أمر شده است) فعل «ب» را انجام دهد، صحیح نیست که بگويیم او قادر بر انجام فعل «ب» است، یا اگر فعل «الف» را انجام داده در حالی‌که باید فعل «ب» را انجام می‌داد، باز صحیح نیست بگويیم او قادر بر انجام فعل «ب» بوده است.

اشاعره، به‌دلیل اعتقاد به این‌که ممکن است خداوند- دست‌كم در برخی موارد- بندگانش را به انجام کارهایی که از بجا آوردن آنها عاجزند مکلّف نماید، مورد اتهام قرار گرفته‌اند.
  

چنین چیزی درست است، اگر عبارت « قادر است بر» دارای            یک معنای دقیق و رسمی‌ای باشد که ارجاع هستی‌شناسانه به نمونه‌ي خاصّی از توانایی بر انجام کاری- که این فعل مفروض متعلّق آن توانايی است- داشته باشد. حال آن‌که در این زمینه تمایزاتی ذکر شده است.

"عاجز" مترادف با "غیر قادر" نیست. اگر فاعلی که مورد خطاب فرامین خداوند است از روی اختیار، فعل الف را به‌عنوان ضدّ فعل «ب» انجام دهد- یعنی در حالی‌که می‌داند باید فعل «ب» را بجا آورد، فعل «الف» را انجام دهد- در این‌صورت، به‌درستی می‌توانیم برحسب تعریف بگويیم که او فعل «ب» را ترک کرده است.

همچنین اگر او فعل «ب» را ترک کند، باز بر همین منوال می‌توانیم بگويیم: او از انجام دادن «ب» عاجز نيست؛
 زیرا «عاجز از انجام «ب» است» متضمّن این معناست که هیچ کاری وجود ندارد که عمل این فاعل باشد و به درستی متّصف به‌عنوان «ب» یا ضدّ «ب» (یعنی ترک «ب») شود.
  
در مقابل، ترک فعل، یک عمل اختیاری است و کسی که اقدام به ترک کاری می‌کند بالبداهه می‌داند در وضعیتی است که اگر بخواهد فعلِ ترک شده را بجا آورد، از توانایی حقیقی برای انجام آن برخوردار است (البته با در نظر گرفتن این‌که در او هیچ‌گونه عیب و نقصی وجود نداشته باشد).
 

 بنا به گفته‌ي باقلانی:

«او می‌داند در صورتی‌که بخواهد آن فعل ترک شده را بجا آورد، چنین کاری در محدوده‌ي توانايی‌اش قرار دارد، و به‌عبارتی، آگاه است که آن کار به‌گونه‌ای است که به‌طور طبیعی اگر سعی در تحقّق آن نماید، قادر به انجامش هست.»
،

بنابراین، انجام ندادن کاری که فرمان داده شده است در زمانی‌که عامل- به جهت هرگونه ناتوانایی جسمی یا غیرجسمی-  قادر به انجام آن کار نباشد، ترک آن فعل تلقّی نمی‌شود.

از این‌رو، عدم انجام فعل به جهت عجز از آن، هیچ‌گونه              حکم اخلاقی‌ای ندارد، تا آنجا که بجا آوردن کاری که تحت              اوضاع و احوال دیگری ممکن است لازم باشد، یک نقصان به‌حساب می‌آید.

به‌همین ترتیب، ارتکاب فعلی که فاعل آن ناگزیر به انجامش است و نمی‌تواند ترک آن فعل را اختیار کند، و به‌عبارت دیگر، از روی ضرورت و اضطرار
 آن را انجام داده است، مورد ارزش‌گذاری اخلاقی قرار نمی‌گیرد، زیرا چنین فردی به‌طور رسمی عاجز از ترک فعل مذکور است.

امر و نهی در جائی‌که اطاعت و عصیان ممکن نیست، یعنی آنجاکه فاعل نمی‌تواند از روی اختیار انجام یا ترکِ فعل دستور داده شده را برگزیند، قابل کاربرد نيست.

با این وصف، واقعیت آنست که تمام افعال انسان- چه آن دسته از کارهایی که معصیت خوانده می‌شود و چه آنها که اطاعت نامیده می‌شود- به خواست خداوند صورت می‌گیرند و اوست که آن افعال را خلق می‌کند.
بنابراین، اگر شخصی عامدانه ولی بدون دلیل، به دیگری ضربه‌ای زند تا او را مجروح نماید، در این صورت، واقعه‌ای اتفاق افتاده که با عناوین: «موجود»، «کار»، «عمل»، «حرکت»، «ضربه»، «سَفَه» و «ظلم» توصیف می‌شود.

گزاره‌هایی که از عناوین فوق در خصوص عامل، انتراع می‌شود، مانند: «ایجاد می‌کند»، «کار می‌کند»، «عمل می‌نماید»، «حرکت می‌کند»، «ضربه می‌زند»، «سفیه است»، «خطا می‌کند»، به‌طور یکسان درباره‌ي خداوند و انسان عامل استعمال نمی‌شود.           
عمل انسان
 از این لحاظ که یک "شیء"، "ذات" یا "موجود" است فقط و فقط به خداوند نسبت داده می‌شود؛ زیرا وجود آن              همان مجعول بودن و مخلوق بودن آن است و مخلوق بودنش نیز          مستلزم خلق کردن آن است. (موجود = موجَد= مخلوق= وجود= ایجاد= خلق).

همان‌طور که بیان شد، یک "فعل" بر حسب تعریف، عبارت از واقعه‌ای است که به‌عنوان متعلَّق (موضوع) یک قدرت (توانايی) اتفاق می‌افتد. از این‌رو، هر فعلی دارای دو وجه است که طبق آن، افعال اختیاری انسان هم متعلَّق قدرت ازلی خداوند هستند و هم متعلَّق استطاعت و توانایی حادث عامل انسانی بر انجام کار.

بنابراین، در مورد یک واقعه‌ي (فعل) یکسان، عبارت «انجام داد»
 به‌درستی از خداوند و عامل انسانی، هر دو، حکایت می‌کند؛ اگرچه این حکایت به یک معنا نيست؛ زیرا وقتی «انجام داد» درباره‌ي خداوند به‌کار می‌رود به‌معنای «خلق کردن» است و زمانی‌که درباره‌ي انسانِ فاعل استعمال می‌شود معادل «کسب کردن» است. 

تنها اموری که حقیقتاً و به‌معنای واقعی کلمه به انسان‌های فاعل نسبت داده می‌شود و فعل آنها محسوب می‌گردد، آن کارهای اساسی‌ای است که در عامل- یعنی همان محلّ قدرت و توانایی خاص برای انجام فعل- حادث می‌شوند.
،
 

از این‌رو، در حالی‌که عبارت «انجام می‌دهد»
 یک اصطلاح              عام است که- چون فی نفسه دلالتی بر این ندارد که فعل در              عامل اتفاق می‌افتد - ممکن است در مورد خداوند نیز به‌کار                رود،
 امّا عبارت «عمل کرد=کسب کرد»
 فقط درباره‌ي              عامل انسانی و در مورد یک کار خاص استعمال              می‌شود.
سایر اوصاف و ویژگی‌های خاص‌تری- مانند حرکت- که آن عمل را به‌عنوان یک نوع معینّی از موجود توصیف می‌کنند، یا این‌که عمل مذکور را در خصیصه‌های مشخّص‌تری- مانند زدن (ضرب)- ترسیم می‌نمایند، از آن جهت که این فعل مشخّصاً در یک فاعل رخ می‌دهد و لذا وجود یک فاعل را وصف می‌کنند، درباره‌ي فعل استعمال می‌شوند.

به‌همین دلیل، گزاره‌هایی که از این اوصاف انتزاع می‌شوند، مانند: «او متحرّک است»، او «ضارب است»، تنها در خصوص فاعلی که فعل در آن حادث می‌شود (یعنی انسان) قابل اطلاق و کاربرد است
 و درباره‌ي خداوند به‌کار نمی‌روند.

در نهایت، امر و نهی شرع نسبت به افعال مختلف تنها با توجّه به اوصاف خاصّ آنها صورت می‌گیرد. بدین جهت، اصطلاحات اخلاقی نظیر «جهالت و سَفَه» و «ظلم و بی‌عدالتی» در توصیف یک فعل استعمال می‌شوند فقط از آن جهت که آن عمل یک فعل اختیاری‌ است (اطاعت یا معصیت) که در انسانِ فاعل اتفاق می‌افتد، و از همین رو، «سفیه» و «ظالم» تنها درباره‌ي عاملِ انسانی قابل اطلاق است.
انسان فاعل، عملش را در خودش و برای خودش انجام              می‌دهد.
 

[در مقابل] می‌توان درباره‌ي خداوند- که به‌معنای مطلق، خالق همه‌ي هستی است- گفت که: او آن عمل را برای غیر خودش (لغیره) می‌آفریند یا انجام می‌دهد.

باقلانی خاطر نشان مي‌كند:
«فردی از ما که ظلم یا خطایی می‌کند، یک خطاکار و             ظالم به‌شمار می‌رود، به این دلیل که از ارتکاب آن منع شده بود،            ولی با این حال آن فعل را در خودش و برای خودش انجام داده            است، امّا اوّل تعالی (خداوند)، ظلم، خطا و سفه را به مثابه‌ي ظلم،      خطا و سفه برای غیرخودش می‌آفریند، نه در خودش و برای             خودش.»

«خداوند انسان‌ها را در آخرت بر طبق اعمالی که در این دنیا انجام داده‌اند جزا می‌دهد. و او شایسته‌ي این است که از سوی بندگانش اطاعت شود.»
 

با این وصف، پاداشی که خداوند در برابر اطاعت بندگانش از او، به آنها اعطا می‌کند نباید به‌عنوان حقّی که خداوند به جهت رعایت انصاف به آنها بدهکار است، تلقّی گردد. هیچ مخلوقی نمی‌تواند ادّعا کند که چنین حقّی را بر ذمّه‌ي خداوند دارد،
 و به‌همین دلیل خداوند باید آن را ادا کند. 

بی‌گمان، «عادل» یکی از اسماء حُسنای الهی است که ذات خداوند را توصیف می‌کند (یعنی عادل صفت ذات اوست)، گو این‌که چنین وصفی بدین معناست که بر او رواست هر آنچه را می‌خواهد انجام دهد.
 
او مالک و قادر مطلق است، مملوک دیگری نيست و فوق او کس دیگری که بر او فرمان براند، نهی کند یا اجازه دهد وجود ندارد.

از این‌رو، "عدالت" برای خداوند به‌همان معنای خدا بودن اوست و این‌که بخواهد هر آنچه را که می‌خواهد، و فرمان دهد به هر آنچه که فرمان می‌دهد.

امّا  "عدالت" برای بندگانش بدین معناست که فرامین الهی را اطاعت کنند.

از آنجا که خداوند مکلّف به هیچ قاعده و قانون و یا الزامی نیست، اطاعت و معصیت انسان‌ها عللی برای پاداش یا مجازات نهایی آنها نيست، بلکه تنها نشانه‌ها و اَماراتی بر آنچه که ممکن است خداوند به احتمال زیاد انجام دهد قلمداد می‌شوند.
 

به‌عبارت دیگر، نه خود مخلوق و نه حال و وضع و یا فعلی از جانب مخلوق، هیچ‌کدام، نمی‌تواند اساس، علّت و یا شرط عمل خداوند باشد.

این‌که ما می‌دانیم: او مؤمنان را پاداش می‌دهد و کافران را مجازات می‌نماید، صرفاً به‌خاطر این‌ است که خودش چنین گفته و این چنین وعده داده است
 و او هرگز فریب نخواهد داد.
     

"از آنِ اوست که هر آنچه را بخواهد ببخشاید"
 و آگاهیم که او بخشاینده و رحیم است (غفّار و غفور از جمله‌ي اسماء حسنای الهی است). 

با این وجود، بخشش خداوند بی‌علّت و کاملاً از روی فضل و رحمت است؛ او گناهکار را به‌خاطر توبه و استغفار و یا هر اطاعت دیگری که انجام داده، نمی‌بخشد.

حتّی خداوند هیچ‌گونه اجباری ندارد بر این‌که توبه‌ي گناهکار را بپذیرد.
 

جیمز گوستاوسون خاطرنشان می‌کند:

«اگر خداوند آزاد بود، یعنی حتّی از ناحیه‌ي خودش نیز مجبور و مکلّف به انجام آنچه می‌خواهد نبود، آنگاه تفکّر اخلاقی با یک ارجاع و رویکرد الهیاتی غیرممکن بود. در نتیجه، هیچ حکم کلّی اخلاقی‌ای وجود نمی‌داشت که درباره‌ي افعال و اغراض خداوند قابل کاربرد باشد. اگر فعل خداوند هر حادثه و فعل انسانی را مستقیماً و دقیقاً مقدّر کند، دیگر هیچ اندیشه‌ي اخلاقی‌ای ضروری و لازم نخواهد بود، و بنابراین، آنچه "هست" همان چیزیست که باید باشد.»

با این وصف، از دیدگاه نویسندگانی که ما نظرات آنها را بررسی می‌کنیم، مسأله قدری متفاوت‌تر است. این محققان ساختار عینی یا مادّی افعال را مدّ نظر قرار داده‌اند، و از این‌رو، تفکّر اخلاقی را هم در خصوص قواعد عامه و هم افعال خاص-  چه عمومی باشند چه خصوصی-  در دو علم فقه و اصول فقه بررسی كرده‌اند. [به دیگر بیان، بحث از احکام و قواعد کلّی اخلاقی و نیز حکم اخلاقی هر فعلی را در فقه و اصول فقه مطرح نموده‌اند.] در این بحث، تبیین و توجیه [فرامین الهی] باید بر حسب علل و غایات آن صورت گیرد تا از این رهگذر هر کسی نسبت به کلّيت قواعد شریعت و نحوه‌ي بکارگیری آنها آگاهی یابد، ولو این‌که اگر بخواهیم به‌طور مطلق سخن بگويیم، امر و نهی الهی توجیه‌پذیر نباشد.

علاوه بر این، درست است بگويیم: آنچه واقعاً هست، یعنی خداوند، قضاوت‌هایش و افعالش، همان چیزی است که فی‌الواقع صحیح است و به همان‌گونه است که باید باشد.

به‌لحاظ اخلاقی، آنچه باید باشد، با آنچه که هست هم‌ارز نيست؛ زیرا فرمان و امر خداوند با خواست او هم‌ارز نیست.

با وجود این‌که خداوند خودش خواسته که کفر و گناه وجود داشته باشد (چون اگر نمی‌خواست هرگز کفر و گناهی وجود نمی‌داشت)، از آنها نهی کرده است، و از این‌رو، آنها به‌لحاظ اخلاقی صحیح نيستند. [به‌عبارتی، خداوند کفر و معصیت را تکویناً خواسته، اگر چه تشریعاً نهی نموده است.]
بنابراین، ما نیز کفر و معصیت را تا آنجایی که کسب
                                و فعل انسان‌های فاعل محسوب می‌شود نپذیرفته و بدان رضایت نمی‌دهیم.
 
در نهایت و شاید مهم‌ترین نکته این‌که، فرمان الهی صرفاً مستدعی اطاعت است و اطاعت برحسب تعریف عبارتست از سازگاری و مطابقت فعل عبد با خواست مولایش و بلکه با فرمان او.

از آنجا که اصولاً محال است فرامین الهی را به‌لحاظ هرگونه غرض و غایتی که به‌واسطه‌ي اطاعت ما انسان‌ها حاصل آید و به خود خداوند برگردد، تبیین نمايیم، می‌توانیم چنین نتیجه بگیریم که هیچ علّت یا غرضی ورای خود اطاعت، برای مطابقت اختیاری فعل عبد با فرمان الهی وجود ندارد.

کمال نهایی یک انسان به‌لحاظ اخلاقی صرفاً در این                        است که خداوند را اطاعت کند و از این طریق به‌سوی او تقرّب           یابد.

اگر نیّت انسان از اطاعت فرمان الهی امری ورای خود عمل از              آن حیث که اطاعت است باشد - حتّی اگر به قصد وصول به پاداش موعود در جهان آخرت باشد - اطاعت او به‌همین مقدار ناقص و ناتمام است.

طبق این دیدگاه، اخلاص‌ورزی در نیّات اعمالی که بجا می‌آوریم خصلتی نیست که به آسانی به‌دست آید. مطالعه‌ي این مسأله از منظر کلامی، اخلاقی و روان‌شناسانه از جایگاه با اهمیّتی در متون دینی مسلمانان برخوردار است که البته خارج از چارچوب تحقیق حاضر است.

قشیری در بخش عقاید از اثر خودش، به‌نام «الرّسالة إلی جماعة الصوفیة»، پس از نقل گفتار بسیار دقیق واسطی (م 331 ﻫ )، چگونگی آفرینش اعمال انسان توسط خداوند را به روشنی و با اصطلاحات رسمی بیان کرده و در ادامه به نقل سخنی از زاهد پارسا ابوسعید خرّاز            (م 286 ﻫ)  پرداخته که می‌گوید:
«هر آن‌کس که معتقد باشد با به‌کار بستن سعی و کوشش وافی به آنچه در جستجوی آن برآمده دست می‌یابد، رنج بیهوده برده، و هر آن‌کس که معتقد باشد بدون سعی و تلاش به آن می‌رسد، آرزویی محال نموده است.»
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�- «الصّدر معدن التسلیم و القلب معدن‌ الیقن و الفؤاد معدن انّظر و الضّمیر معدن السّرّ و                      انّفس مأوی کلّ حسنة و سیِّئة» [نویا، تفسیر قرآنی و زبان عرفانی، ترجمه: سعادت،                     ص247].


�- «لا خیر فی عمل إلا مع الیقین و الورع.» [آمدی، غررالحکم و دررالکلم، ص56، ش2942]. 


�- علی�تبار فیروزآبادی، سیمای یقین در قرآن و روایات، ص95. 


�- طباطبایی، المیزان فی تفسیر القرآن، ج16، ص314. 


�- سیّد بن طاووس، إقبال الأعمال، ص229. 


�- «لاتجعلوا علمکم جهلا و یقینکم شکّا إذا علمتم فاعلموا و إذا تیقّنتم فاقدموا...» [نهج�البلاغه، حکمت 274] 


�- «قال علی (: لأنسبنّ الإسلام نسبة لم ینسبها أحد قبلی. الإسلام هو التّسلیم، و التّسلیم هو الیقین، و الیقین هو التّصدیق، و التّصدیق هو الإقرار، و الإقرار هو الأداء، و الأداء هو العمل.» [سیّدرضی،  نهج�البلاغه، ترجمه: دشتی، حکمت 125]. 


�- ایزوتسو، مفاهیم اخلاقی- دینی در قرآن، ص373. 


�- «... و آنها همان رستگارانند.» [بقره / 5]. 


�- جفری، فرهنگ�لغات و اصطلاحات و تعبیرات پرتوی از قرآن، ص278. 


�- مجلسی، بحارالانوار، ج36، ص384. 


�- کلینی، الکافی، ج2، ص231. 


�- همان، ص42. 


�- مجلسی، بحارالانوار، ج74، ص26. 


�- «این است آیات قرآن و آیات کتابی روشنگر که مایه�ی هدایت و بشارت برای مؤمنان است؛ همانان که نماز بر پا می‌دارند و زکات می‌دهند و خود به آخرت یقین دارند.» [نمل/ 1-3]؛ و نیز نک: بقره /1- 5. 


�- «... و نؤمن به إيمان من عاين الغيوب و وقف علي الموعود إيمانا نفي إخلاصه الشّرك و يقينه الشّكّ...» [سيّدرضي، نهج‌البلاغه، ترجمه: دشتي، خطبه‌ي114]. 


�- «تنها كساني از تو اجازه مي‌خواند [به جهاد نروند] كه به خدا و روز بازپسين ايمان ندارند و دل‌هايشان به شكّ افتاده و در شكّ خود سرگردانند.» [توبه / 45]. 


�- «وسئل علي ( عن الإيمان فقال: الإيمان علي أربع دعائم: علي الصّبر و اليقين و                         العدل و الجهاد... و اليقين منها علي أربع شعب: علي تبصرة الفطنة و تأوّل الحكمة، و موعظة           العبرة و سنّة الأوّلين فمن تبصّر في الفطنة تبيّنت له الحكمة و من تبيّنت له الحكمة عرف                   العبرة فكأنّما كان في الأوّلين.» [سيّدرضي، نهج‌البلاغه، ترجمه: دشتي، حكمت                                 31]. 


�-positive knowledge.


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن‌الكريم، ص552. 


�- «هرگز چنين نيست، اگر علم‌اليقين داشتيد! به يقين دوزخ را مي‌بينيد سپس آن را قطعاً به عين‌اليقين در مي‌يابيد.» [تّكاثر/ 5-7]. 


�- «و [فرجامش] در افتادن به جهنم است، اين است همان حقيقت راست [و] يقين.»                 [واقعه/ 94- 95]. 


�- فخر رازي، التّفسيرالكبير، ج32، ص79. 


�- سيوطي، الُّرّ المنثور في التفسير بالمأثور، ج8، صص611-612. 


�- طوسي، التّبيان في تفسير القرآن، ج10، ص402؛ مجمع‌البيان في تفسيرالقرآن، ج10، ص812؛ رازي، رُوح‌الجِنان و رَوح‌الجَنان، ج12، ص402. 


�- المراغي، تفسير‌المراغي، ج30، ص231. 


�- مخلّص، تفسير أنوار القرآن، ج6، ص710. 


�- تكاثر / 6. 


�- تكّاثر / 7. 


�- تكّاثر / 8. 


�- طباطبايي، الميزان في تفسير القرآن، ج20، ص352. 


�- عي‌تبار فيروزآبادي، سيماي يقين در قرآن و روايات، شماره‌ي83، ‌ص94، به نقل از: كاشاني،  مصباح‌الهدايه،‌ صص75-76.  


�- طوسي، التّبيان في تفسيرالقرآن، ج9، ص515. 


�- و إذا لوحظ فيه حاقّ اليقين و ثباته و طمأنيته من حيث هو و بذاته و في ذاته. 


�- مصطفوي، التّحقيق في كلمات القرآن، ج14،‌ص264. 


�- ابن‌منظور، لسان‌العرب، ج13، ص457. 


�- راغب اصفهاني،‌ مفردات الفاظ القرآن، ص552. 


�- «الْلهم صلّ علي محمّد و آل محمّد و اقسم لي ... علما تفتح لي به من كلّ يقين... .» [مجلسي، بحارالانوار،‌ ج95، ص154.] 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغوّية، ص374.  


�- مظاهري، كاوشي نو در اخلاق اسلامي و شؤون حكمت عملي، ترجمه: ابوالقاسمي، ج1،                 ص29. 


3-Observation ،perception.


�- فراهيدي، العين، ج2، ص254. 


�- طريحي، مجمع‌البحرين، ج1، ص469، زبيدي، تاج‌العروس، ج10، ص385. 


�- فيروزآبادي، القاموس‌المحيط، ج4، ص252. 


�- «همانا اگر آنچه مردگان شما ديدند، مي‌ديديد، ناشكيبايي مي‌كرديد و مي‌ترسيديد، ‌و مي‌شنيديد و فرمان مي‌برديد. امّا آنچه به چشم خويش ديدند بر شما پوشيده است.» [سيّدرضي، نهج‌البلاغه، ترجمه: شهيدي، خطبه‌ي20]. 


�-Truth, moral obligation.


�- «اين است همان حقيقت راست [و] يقين.» [واقعه / 95]. 


�- علّامه طباطبايي، الميزان في تفسيرالقرآن، ج19، ص140. 


�- طريحي، مجمع‌البحرين، ج5، ص149؛ مجلسي، بحارالانوار، ج67، ص134. 


�- به‌عنوان نمونه نك: واقعه / 83- 95. 


�-Witmess of the eye. 


�- «[و [ما] نزديكش مي‌بينيم.» [معارج / 7]. 


�- «زيرا آنان عذاب را دور مي‌بينند.» [معارج / 6]. 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغويّة، ص263. 


�- «رؤيت به‌معناي ديدن با چشم، با يك مفعول متعدّي مي‌گردد و به‌معناي علم، با دو                   مفعول متعدّي مي‌گردد.» [جوهري، الصّحاح تاج‌اللّغة و صحاح العربيّة، ج6،                             ص2347]. 


�- «به يقين دوزخ را مي‌بينيد سپس آنرا قطعاً به عين‌اليقين در مي‌یابيد.» [تكاثر / 6-7]. 


�- «... در حقيقت، او و قبيله‌اش، شما را از آنجا كه آنها را نمي‌بينيد، مي‌بينند...»                               [أعراف / 27]. 


�- «و اگر ببيني آ‌ن‌گاه كه فرشتگان جان كافران را مي‌ستانند...» [انفال / 50]. 


�- «... من چيزي را مي‌بينم كه شما نمي‌بينيد...» [انفال / 48]. 


�- «آنچه را دل ديد انكارش نكرد.» [نجم / 11]. 


�- «و قطعاً بار ديگر هم او را ديده است...» [نجم / 13].


�- «... كه آنان [= مؤمنان] را به چشم، دو برابر خود مي‌ديدند...» [آل عمران / 13]. 


�- «حقّاً خدا رؤياي پيامبر خود را تحقّق بخشيد [كه ديده بود]...» [فتح / 27]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، صص208- 209. 


�- إسراء/1،60؛ نجم / 23-11؛ طه / 23-22؛ فرقان / 42؛ شعراء / 201؛ شوري / 44؛                        زمر / 58؛ مؤمنون / 93 ؛ مؤمن / 84؛ جنّ / 24؛ نازعات / 21- 19؛ تكوير / 23؛                               أعراف / 144-143؛يونس / 54-53 ؛ بقره / 167- 165؛ و نهج البلاغه،                           خطبه‌ي182.  


�- «و اين‌گونه، ملكوت آسمان‌ها و زمين را به ابراهيم نمايانديم تا از جمله‌ي يقين كنندگان باشد.»   [انعام / 75]. 


1-tranguillity, peace, repose 


�- زبيدي، تاج‌العروس، ج9، ص238. 


�- «فرمود: «مگر ايمان نياورده‌اي؟» گفت: «چرا، ولي تا دلم آرامش يابد...» [بقره / 260]. 


�- برقي، المحاسن، ج1، ص247. 


�-doubt, suspicion.


� - فراهيدي، العين، ج5، ص270.


�- البتّه در موارد ايجاد شکّ، اصل، يقين است. «اسحاق بن عمار از امام کاظم ([= ابوالحسن الاوّل] نقل كردند كه فرمودند: «إذا شككت فابن علي اليقين قال: قلت: هذا أصل؟ قال: نعم: هرگاه [ميان دو يا چند امري] شكّ نمودي مبنا را بر يقين بگذار.پرسيدم: آيا اين اصل است؟ در پاسخ فرمودند: آري.» [صدوق، من لايحضره الفقيه، ج1، ص351]. 


�- «و اگر از آنچه به‌سوي تو نازل كرديم در ترديدي،...» [يونس / 94]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص265. 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغويّة، ص304. 


�- نراقي، معراج السعادة، ص111. 


�- «... فباع اليقين بشكّه... » [سيّدرضي، نهج‌البلاغه، ترجمه: دشتي، خطبه‌ي1]. 


�- «..والشّكّ علي أربع دعائم: علي التّماري و الهول و التّردّد و الإستسلام. فمن جعل المراء ديدنا            لم يصبح ليله و من هاله ما بين يديه نكص علي عقبيه و من تردّد في الرّيب وطئته سنابك الشّياطين           و من إستسلم لهلكة الدّنيا و الأخرة هلك فيهما...» [سيّد رضي، نهج البلاغه، ترجمه: دشتي، حكمت 31]. 


�- جوهري، صحاح تاج اللّغةو صحاح العربية، ج1، ص141. 


�- فراهيدي، العين، ج7، ص287؛ ابن‌منظور، لسان‌العرب، ج1، ص264. 


�- «... در دل‌هايشان مايه‌ي شكّ [و نفاق] است،...» [توبه / 110]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص205. 


�- «اين كتابي است كه در حقّانيت آن هيچ ترديدي نيست...» [بقره / 2] 


�- «و اگر بر آن چه بر بنده‌ي خود نازل كرده‌ايم شكّ [آميخته با تهمت] داريد...»                             [بقره / 23]. 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغويّة، ص264. 


�- طريحي، مجمع‌البحرين، ج2، ص257. 


�- مظاهري، كاوشي نو در اخلاق اسلامي و شؤون حكمت عملي، ترجمه: ابوالقاسمي، ج1،                 ص55. 


�- «زيرا آنها نيز در دودلي سختي بودند.» [سبأ / 54]. 


�- مجلسي، بحارالانوار، ج2، ص260. 


�- جوادي آملي، قرآن در قرآن، ج1، صص361-362. 


3-Guess, Conjecture, Opinion.


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص317. 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق الغويّة، ص303. 


�- «جز گمان نمي‌ورزيم ...» [جاثيه / 32]. 


�- «مگر آنان گمان نمي‌دارند كه برانگيخته خواهند شد؟» [مطفّفين / 4]. 


�- «و ما دانستيم كه هرگز عاجز نتوانيم كرد خدا را در زمين و هرگز نتوانيم گريخت از كيفر او.» [جنّ / 12]. 


�- «و گناهكاران آتش [دوزخ] را مي‌بينند و درمي‌يابند كه در آن خواهند افتاد.»[كهف / 53]. 


�- مجلسي، بحارالانوار، ج66، ص267. 


�- «و إذا مرّوا بآية فيها تشويق ركنوا إليها طمعا و تطلّعت نفوسهم إليها شوقا، و ظّنوا أنّها نصب  أعينهم ...» [سيّدرضي، نهج‌البلاغه، ترجمه: شهيدي، خطبه‌ي193]. 


�- «... و فقط گمان مي‌بردند.» [بقره / 78]. 


�- طريحي، مجمع‌البحرين، ج2، صص96-97. 


�- شيخ طوسي، التّبيان في تفسير القرآن، ج1، ص205. 


�- «همان كساني كه مي‌دانند با پروردگار خود ديدار خواهندكرد؛ و به‌سوي او باز خواهند گشت.» [بقره / 46]. 


�- «من يقين داشتم كه به‌حساب خود مي‌رسم.» [حاقّه / 20]. 


�- «... و دانستندكه پناهي از خدا جز به‌سوي او نيست...» [توبه / 118]. 


�- «...  در حقيقت، مؤمنان كساني‌اند كه به خدا و رسول او گرويده و [ديگر] شرك نياورده...»  [حجرات / 15].


�- علي‌تبار فيروزجايي، سيماي يقين در آيات و روايات، در: نشريه‌ي معرفت، شماره‌ي 83، صص91-92، به نقل از: صدرالمتألّهين، الاسفارالاربعة، ج3، صص 517- 518. 


�- به‌عنوان نمونه نك: توبه / 118؛ كهف / 53؛ فصّلت / 48؛ ص / 24؛ قيامة / 28.  


�- به‌عنوان نمونه نك: يوسف / 42، انبياء / 87 ؛ جاثيه / 24؛ المطفّفين / 40؛ الانشقاق / 14. 


�- «آيا مردم پنداشتند كه تا گفتند ايمان آورديم، رها مي‌شوند...» [عنكبوت / 2]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، صص117- 118. 


5-imagination, ground less fear, apprehension, scruple .


�- فراهيدي، العين، ج4، ص100. 


�- «زبانش را حركت مي‌دهد و گمان مي‌برد [نماز را قرائت مي‌كند.]» [طريحي، مجمع‌البحرين، ج6، ص185]. 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغويّة، ص304.


�- (وَمَا يَتَّبِعُ أَكْثَرُهُمْ إِلاَّ ظَنًّا إَنَّ الظَّنَّ لاَ يُغْنِي مِنَ الْحَقِّ شَيْئًا إِنَّ اللّهَ عَلَيمٌ بِمَا يَفْعَلُونَ( [يونس / 36]. 


�-Opinion.


�-  جوهري، صحاح تاج‌اللغة و صحاح العربيّة، ج5، ص1941.


�- «كساني كه كفر ورزيدند پنداشتند...» [تغابن / 7]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص348. 


�- فراهيدي، العين، ج1، ص364. 


1-Misgiving, doubt.


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص348.


�- فراهيدي، العين، ج4، ص62.


�- جوهري، صحاح تاج‌اللغة و صحاح العربيّة، ج4، ص1692.  


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغويّة، ص234.


�- طريحي، مجمع‌البحرين، ج2، ص47.  


�- «و إنما سمّيت الشّبهة شبهة لأنّها تشبه الحقّ، فأما أولياء الله فضياء هم فيها اليقين و دليلهم سمت الهدي...» [سيّدرضي، نهج‌البلاغه، ترجمه: شهيدي، خطبه‌ي38]. 


�- همان، تعليقات، ص461. 


�- «... و حال آن‌كه آنان او را نكشتند و مصلوبش نكردند، ليكن امر بر آنها مشتبه شد...»                 [نساء / 157]. 


�- فراهيدي، العين، ج7، ص262. 


�- ابن‌سكّيت، إصلاح المنطقّ، ص231. 


�- جوهري، صحاح تاج‌اللغة و صحاح العربيّة، ج3، ص974. 


�- «و حقّ را به باطل در نياميزيد...» [بقره / 42]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص447. 


�- عسكري، ابوهلال، الفروق اللغويّة، ص462. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص467. 


�- «آري، آنان در لقاي پروردگارشان ترديد دارند...» [فصّلت / 54]. 


�- النحّاس، معاني القرآن، ج6، ص287.  


�- «آيا در آنچه ديده است با او جدال مي‌كنيد؟» [نجم / 12]. 


�- «پس به كدام‌يك از نعمت‌هاي پروردگارت ترديد روا مي‌داري؟» [نجم / 55]. 


�- «پس درباره‌ي آنچه آنان [= مشركان] مي‌پرستند در ترديد مباش...» [هود / 109]. 


�- «... پس مبادا از ترديدكنندگان باشي.» [بقره / 147]. 


�- طريحي، مجمع‌البحرين، ج4، ص195. 


�- ابن‌منظور، لسان‌العرب، ج8، ص432. 


�- «... پس چون [از حقّ] برگشتند، خدا دل‌هايشان را برگردانيد...» [صفّ / 5]. 


�- راغب اصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص217. 


�- فيروزآبادي، القاموس‌المحيط، ج3، ص107. 


�- «ميان آن [دو گروه] دواند؛ نه با اينانند و نه با آنان...» [نساء / 143]. 


�- مصطفوي، التحقيق في كلمات القرآن، ج3، ص278. 


�- «إنّ مثلهم الشّاة العايرة بين الغنمين تتحيَر فتنظر إلي هذه و هذه لا تدري أيّهما تّتبع.»                [طبرسي، مجمع‌البيان، ج3، ص198]. 


1- این مقاله از پایان نامه‌ای به همین نام اقتباس شده است.


�- عضو هیأت علمی و استادیار دانشگاه پیام نور و مدیر عامل بانک سرمایه.


�- دانشجوی کارشناسی ارشد رشته‌ي اخلاق اسلامی دانشگاه پیام نور.


�- عنكبوت / 2. 


�- انفال / 28.


�- نمل / 40.


�- اصول كافي، ج4، ص33. 


�- ساده‌ترين، عاميانه‌ترين و قابل فهم‌ترين مفهومي كه مي‌توان از ميوه‌ي ممنوعه استنباط كرد همان ميوه يا گندم به‌عنوان امر معيشتي است. 


�- شمس‌الدّين، سيّد مهدي، داستان‌هاي تفسير كشف‌الاسرا. 


�- مائده / 27. 


�- مائده / 30.


�- قلم / 4. 


�- شيرواني، علي، نهج الفصاحه، به نقل از: السنن الكبري، ج1، ص192.


�- اين‌ حديث را از حضرت محمّد ( ابونعيم در «حيله» و بيهقي در «الزهد» نقل               كرده‌اند.


�- زاگال، هكتور و گاليندو، خوزه، فلسفه‌ي اخلاق چيست (داوري اخلاق)، ترجمه: حيدري، احمدعلي. 


�- از گفتار مرحوم شيخ محمّد بهاري. 


�- اندلسي، ابن‌منظور، لسان‌العرب، ‌ج10، ص86. 


�- جامع‌السعادات، ج1، ص42. 


�- مينويي، مجتبي و حيدري، عليرضا، اخلاق ناصري، ص48. 


�- نراقي، محمّدمهدي، جامع‌السعادات، تحقيق:كلانتر، سيّد محمّد. 


�- ديلمي، احمد و آذربايجاني، مسعود، اخلاق ناصري، ص23. 


�- شيخ كليني، اصول كافي، ترجمه: مصطفوي، سيّد جواد، ج1، ص37. 


�- ريچلر، جيمز، غيبت اخلاقي، ترجمه: حيدري نافذ، ايرج، شماره‌ي4، ص128. 


�- مطهري، مرتضي، فلسفه‌ي اخلاق.


�- مائده / بخشي از آيه‌ي 2. 


1- مطهري، مرتضي، فلسفه‌ي اخلاق.


�- مائده / قسمتي از آيه‌ي 27.


�- گنسلر، هري، درآمدي جديد به فلسفه‌ي اخلاق، ترجمه‌: بحريني، حميده، ص208.  


�- احزاب / بخشي از آيه‌ي 21.


�- بلاگ، مارك، اقتصاددانان بزرگ جهان، ترجمه: گلريز، حسن، ص14. 


�- همان، ص14.


�- معين، محمّد، فرهنگ فارسي، جلد اوّل.


�- صدر، محمّد باقر، اقتصاد ما، ترجمه: موسوي بجنوردي، محمّدكاظم، ج1، ص7. 


�- فخرالدّين، محمّدعلي، مجمع‌البحرين، ج3، ص138. 


�- دفتر همكاري حوزه‌ و دانشگاه، مباني اقتصاد اسلامي، ص36. 


�- امامي، سيّد حسين، مقاله‌ي «ديدگاه آمارتياسن نسبت به جدايي اخلاق و اقتصاد»، در:


www.Magirain.ir 


�- همان.


�- صدر، محمّدباقر، اقتصاد ما، ترجمه: اسپهبدي، عبدالعلي. 


�- حيدر نقوي، پروفسور سيّد نواب، اقتصاد توسعه يك الگوي جديد، ترجمه: توانيان فرد،  ص202. 


�- همان. 


�-positive.


�-normative.


�- غني‌نژاد، موسي، «جايگاه اخلاق در علم اقتصاد»، در: روزنامه‌ي دنياي اقتصاد، ضميمه‌‌ي شماره‌ي32. 


�- حيدر نقوي، پروفسور سيّد نواب، اقتصاد توسعه يك الگوي جديد، ترجمه: توانيان فرد،       ص202.  


�- امامي، سيّد حسين، مقاله‌ي «ديدگاه آمارتياسن نسبت به جدايي اخلاق و اقتصاد»، در:


www.Mafirain.ir 


�- نحل / 97. 


�- توبه / 103. 


�- تفسير نور.


�- نور / 37. 


�- مؤمني، فرشاد، «اخلاق توسعه به مثابه رشته‌ي علمي جديد»، در: فصلنامه‌ي تخصّصي دين و اقتصاد، شماره‌ي2. 


�- خليليان، محمّد جمال، «نقش ارزش‌ها در فرآيند توسعه‌ي اقتصادي»، در: مجلّه‌ي معرفت، شماره‌ي 28. 


�- هملين، آلبرت، اخلاق و اقتصاد، ترجمه: خاكباز، افشين و هاشمي، محمّد حسين،                       ص17. 


�- هارسلي، جان، تجزيه و تحليل اقتصادي و فلسفه‌ي اخلاق، ص164. 


�- اين حديث در كتب حديثي تنها در بحارالانوار آمده كه و به پيامبر (نسبت داده شده است.


�- مطهري، مرتضي، مجموعه‌ي آثار.


�- الحياة، ج5، ص610. 


�- عليرحيمي، رحمت الله، «بررسي تاريخي- اقتصادي- ديني ربا»، در: سايت باشگاه انديشه.


�-ر.ك: مطهري، مرتضي، ربا، بيمه و بانك.


�- اثني‌عشري، ابوالقاسم، و صادق‌زاده، تكتم، «نرخ بهره و بازار پولي عامل اصلي بيكاري در نظام سرمايه‌داري»، »ربا در نظريّه و عمل، چالش‌ها و راهكارها». 


�- همان. 


�- همان.


�- ر.ك: «قوم سبا»، در: سايت مركز انجمن‌هاي تخصّصي، گنجينه‌ي دانش. 


�- سبا / 15. 


�- سبا / 15. 


�- سبا / 16.


�- تفسير نمونه، ج11، ص451. 


�- شيرواني، علي، كلمات قصار پيامبر اعظم (، حديث757. 


�- همان، حديث760. 


�-  همان، حديث 2114.


�- همان، حديث 2181. 


�- همان، حديث 2369.


�- همان، حديث 1260.


�- همان، حديث 2583. 


�- صدر، محمّد باقر، اقتصاد ما‌، ترجمه: اسپهبدي، عبدالعلي، ص12. 


�- همان، ص16. 


�- همان، ص19. 


�- همان.


�- همان، ص204. 


�- همان، ص35. 


�- همان، ص295. 


�- مدرّس زبان و ادبيّات فارسي، عضو انجمن ترويج زبان و ادب فارسي ايران. 


�- دبير آموزش و پرورش.





1- مقالاتي درباره�ی زندگي و شعر سعدي، ص406.


2- معراج السّعاده، ص352.


1-  نهج البلاغه، حكمت 371، ص718. 


2- همان، حكمت 273، ص696. 


3- همان، حكمت 475، ص740.


1- شماره صفحه براساس کتاب بوستان سعدی تصحیح دکتر غلامحسین یوسفی. 


2- شماره ادبیّات نقل شده در این مقاله از کتاب بوستان سعدی تصحیح دکتر غلامحسین         یوسفی. 


�- امامي، محمّد علي، ذكر جميل سعدي، ص137. 


�-  ديوان اشعار رودكي، ص49. 


2- كيمياي سعادت، ج2، ص391. 


1- نهج البلاغه، نامه�ی 31، ص535.


2- همان، حكمت 12، ص626.


�- همان، حكمت 134، ص656.


1- همان، حكمت 38، ص633. 


2- گلستان سعدي، ص71.


1- همان، ص185. 


2- ‌همان، ص51.


�- نراقي، معراج السّعاده، ص431.


4- نحل / 7.


1- نهج البلاغه، حكمت 476، ص742. 


2- همان، حكمت 437، ص735.


 


1- مقالاتي درباره�ی زندگي و شعر سعدي، ص412.


�-  اوصاف الاشراف، ص17.


1- نهج البلاغه، خطبه�ی 86، ص144. 


2- همان، حكمت47، ص634.


3-  اخلاق ايران باستان، صص16 و 17.


1- فلسفه اخلاق، ص79. 


2- مصباح الهدايه و مفتاح الكفايه، ص351.


�- معراج السّعاده، ص263.


 


�- نهج‌البلاغه، خطبه�ی 193، ص402.


2- همان، حكمت 333، ص708.


3- همان، خطبه�ی 153، ص282.


1- «نشاط»، مجلّه گوهر، شماره�ی 2، سال اوّل، 1351، ص89. 


2- بوستان، با توضيحات دكتر خطيب رهبر، ص270.





 


�- كيمياي سعادت، ج2، ص70.


1- نهج‌البلاغه، خطبه�ی 111، ص213. 


2- همان، حكمت 133، ص656.


 


1-  ديوان غزليات حافظ، ص461.


2-  نهج‌البلاغه، حكمت 180، ص 666.


1- همان، نامه�ی49، ص560. 


2- گلستان سعدي، ص165. 


1- نهج‌البلاغه، نامه�ی53.


2- همان، خطبه�ی42، ص94.


�- کلّیات سعدی، ص753. 


1- گلستان سعدي، ص162.


2-  فرهنگ اصطلاحات و تعبيرات عرفاني، ص65. 


3- جامع‌السعادت، ج2، ص494.


1- نهج‌البلاغه، خطبه�ی76، ص124. 


�- همان، خطبه�ی87، ص146. 


�- همان، خطبه�ی23، ص68.


 


1- كلّيات سعدي، ص79. 


�-  فرهنگ اصطلاحات و تعبيرات عرفاني، ص521. 


�- نهج‌البلاغه، حكمت31، ص 628. 


2- همان،‌حكمت 189، ص668.


3- همان، حكمت 82، ص640. 


1- هدف، نشانه�ی تیر. 


2- جاويدان خرد، ص14.


1- رجوع شود به: غررالحكم، ج1، ص153.


2- نهج‌البلاغه، حكمت 138، ص674. 


3- همان، حكمت 211، ص674.


4- همان، حكمت 123، ص652.


1- همان، نامه�ی53، صص570 و 571. 


2- همان، حكمت 353، ص712.


3- همان، خطبه�ی140، ص258.


 


�- چوهدري، نامه‌ي پارسي، شماره‌ي دوم، سال اوّل، صص71 و 72.


1- كلّيات سعدي، ص804. 


2-  انسان كامل، ص82. 


3- نهج‌البلاغه، نامه�ی53، ص568. 


1- صفوي، مجلّه يغما، شماره�ی5، سال بيست و سوم، 1349ش. 


2- گلستان سعدي، به كوشش: خليل خطيب رهبر، صص79 و 80.


3- خزائلي، شرح گلستان سعدي، ص255. 


�- بوستان سعدي، باب اوّل. 


�- فلسفه اخلاق، ص52.


3- ديوان اشعار ناصرخسرو، ص473. 


1- اصول‌كافي، ج3، ص293. 


2- مقالاتي درباره�ی زندگي و شعر سعدي، ص420.


 


�- نهج‌البلاغه، نامه�ی47، ص558. 


�- همان، حكمت 60، ص636. 


�- همان، نامه�ی 31، ص536. 


� - همان، خطبه�ی 176، صص 335 و 337.


1- كلّيات سعدي، ص116. 


2- گلستان سعدي، ص186. 


3- سبکی، خفّت.


1- همان، ص53.


 


�- پژوهشگر اخلاق و عرفان پژوهشكده باقر‌العلوم قم. 


�- راسل، برتراند، تاريخ فلسفه‌ غرب، ترجمه: دريابندري، نجف، ج1، ص244. 


�- ملكيان، مصطفي، تاريخ فلسفه غرب، ص393. 


�- ارسطو، مابعدالطبيعه، ترجمه: خراساني، شرف‌الدّين، ص43. 


�- مشكوه، عبدالحسين، تحقيق در حقيقت علم، ص5. 


�- اکنون عقیده‌ی عموم اندیشمندان بر این است که دو تا از سه کتاب اخلاقی ارسطو،                      توسط شاگردان او نوشته شده است. امّا در خصوص اصالت قسمت عمده�ی رساله�ی                نیکوماخوس تقریباً شکی در میان نیست. گرچه حتّی در این رساله نیز قسمت�هایی چنین                است- بخش پنجم، ششم و هفتم- که بنا به نظر بسیاری از محقّقان، با آثار شاگردان ارسطو در آمیخته است.  


�- ارسطو، اخلاق نيكوماخوس، ترجمه: لطفي، محمّدحسين، ص17 (b 1095). 


�- راسل، برتراند، تاريخ فلسفه غرب، ج1، ص259. 


�- ارسطو، اخلاق نيكوماخوس، ص54 (b 1103). 


�- همان، ص56 (b 1104). 


�- همان، ص35  (a 1099). 


�- همان، ص46  (b 1102). 


�- همان، ص66 (a 1107). 


�- همان، صص13- 15 (a 1094- b1094).


�- همان، ص17 (b 1095). 


�- همان، ص139 (b 1123). 


�- راسل، برتراند، تاريخ فلسفه غرب، ج1، ص151. 


�- كاپلستون، فردريك، تاريخ فلسفه (يونان و روم)، ترجمه: مجتبوي، جلال‌الدّين، ج1،                ص400.  


�- راسل، برتراند، تاريخ فلسفه غرب، ج1، ص273.


�- همان، ص271. 


�- كاپلستون، فردريك، تاريخ فلسفه (1)، ص403. 


�- بريه، اميل، تاريخ فلسفه، ترجمه: داودي، علي مراد، ج1، ص319. 


�- مگي، براين، فلاسفه بزرگ، ترجمه: فولادوند، ص85. 


�- ارسطو، مي‌گويد بزرگواري، به‌عنوان يك ملكه، فضيلتي است كه با ثروت ارتباط دارد. ولي حوزه‌ي اثربخش بزرگواري برخلاف گشاده‌دستي، همه‌ي اعمالي را كه با ثروت سروكار دارند در برنمي‌گيرد، بلكه تنها كارهايي را شامل مي‌شود كه براي آن‌ها خرج كردن پول ضروري است و از لحاظ مقايسه بر گشاده‌دستي برتري دارد. 


�- ارسطو، اخلاق نيكوماخوس، ص135 (b1122). 


�- بريه، اميل، تاريخ فلسفه، ج1، ص305. 


�- همان، ص272. 


�- راسل، برتراند، تاريخ فلسفه غرب، ج1، ص270. 


�- مشخّصات کتاب شناختی مقاله‌ي حاضر اینچنین است: 


Moral Obligation in Classical Muslim Theology.


Author: Richard M. Frank.


Source: The Journal of Religious Ethics, Vol. 11, No. 2 (Fall, 1983), pp. 204-223


Published by: Blackwell Publishing. 


�- استاد مطالعات اسلامي دانشگاه كاتوليك آمريكا و متخصّص در كلام اسلامي. 


�- دانشجوي كارشناسي ارشد فلسفه‌ي دانشگاه اصفهان. 


�- ریچارد. م.فرانک (Richard M. Frank) استاد دانشگاه کاتولیک  (catholic university) آمریکا و متخصّص در کلام اسلامی بود. 


از وی مقالات و کتب متعدّدی در زمینه‌ي کلام اسلامی، به‌خصوص کلام اشاعره و معتزله، منتشر شده است.


  از جمله آثار وی تصحیح بخشی از " الشامل فی اصول الدّین " جوینی است که در سال 1360 شمسي توسط انتشارات مؤسّسه‌ي مطالعات اسلامی دانشگاه مک گیل در تهران به‌چاپ رسید.


  ریچارد.م. فرانک دو کتاب مهم نیز در خصوص تحلیل نظام کلامی اشاعره و معتزله نگاشت که به تازگی انتشار یافته است. مشخّصات کتاب شناختی این دو اثر بدین شرح است:


Classical Islamic Theology: The Ash'arites, texts and studies on the development             1-(and history of kalam) 


2-(Early Islamic Theology: The Mu'tazilites and Al- Ash'arites ). 


By: Richard M. Frank


Edited by: Dimitri Gutas


Published by: Ashgate, 2008.


وی در سال جاری میلادی بدرود حیات گفت. 


�-  اصطلاحات ارزش (Value) و ارزش گذاری (Valuation) در سرتاسر این مقاله به همان معنایی که معمولاً در مطالعات اسلامی استعمال شده‌اند به‌کار می روند، یعنی سخن گفتن به‌طور کلّی از وضعیت یا مشخّصه‌ي اخلاقی افعال، اشخاص و احوال اخلاقی کارها، نه به‌معنایی که اغلب در مطالعات اخلاقی معاصر برای اشاره‌ي صرفاً محدودتری به یکی از سه مقوله‌ي هنجاری، یعنی اخلاقی بودن، تکلیف (یا وظیفه) بودن و فضیلت (یا مزیت اخلاقی) داشتن  استعمال می‌شود.  


2- معتزله که زماناً متقدّم بر اشاعره بودند، به کارایی و سودمندی خرد طبیعی به‌عنوان یک مبنا برای داوری‌های اخلاقی اعتقاد داشتند، اگرچه که این عقل طبیعی اغلب توسط وحی حمایت می‌شد و در برخی مواقع توسعه و گسترش می‌یافت. اشاعره- پیروان ابوالحسن أشعری (م 324 ﻫ / 935 م) که در آغاز، خود یک متکلّم معتزلی بود- معتقد بودند که خواست و اراده‌ي خداوند که از طریق وحی شناخته می‌شود، تنها زمینه‌ي صحیح و مناسب برای داوری اخلاقی است. در مقاله‌ي حاضر هرجا سخن از معتزله به میان آمده مراد، مکتب کلامی معتزله‌ي بصره است نه معتزله‌ي بغداد. 


�-  به‌منظور آگاهی از نکات اصلی و عمومی نظام اخلاقی معتزله و اشاعره و نیز مقایسه‌ي آن دو بنگرید:


1-Hourani , Goerge, “ two theories of value in medieval islam”. Muslim world , 50:          269 – 287. 1960.


2-Hourani , Goerge, “Juwayni’s criticisms of Mu‘tazilite ethics.” Muslim world, 65:         161-173. 1975.


3-Frank, Richard, “Reason and revealed law : a sample of parallels and divergencies in kalam and falsafa” p. 123-138. in S. von Riet, ed., Recherches d'islamologie, recueil d'articles offert a Georges C. Anawati et Louis Gardet par leurs collegues et amis. Louvain: Bibliotheque Philosophique de Louvain.   


درباره‌ي نظام اخلاقی معتزله به‌طور خاص بنگرید:


4-Hourani , Goerge, Islamic Rationalism: The Ethics of and  al-jabbar.  oxford: clarendon press. 1971. 


�- در پژوهش حاضر توجّه خود را در مورد اشاعره به آن دسته از نویسندگان اشعری منحصر کرده‌ام که نماینده‌ي مشرب مَدْرسی مکتب اشعری هستند. از این رو، به هیچ یک از نویسندگان پس از نسل شاگردان جوینی پرداخته نشده است. 


  از بررسی نظرات ابوحامد غزالی (م 505 ﻫ / 1111 م) نیز- با آن‌که در طبقه‌ي شاگردان جوینی قرار دارد-  صرف نظر کرده‌ام، از آن رو که وی در دیدگاه‌هایش تعدادی از عناصر مأخوذ از سنّت ارسطویی را ارايه می‌کند که تفکّر اخلاقی وی را در مکتب اشاعره‌ي این دوران، خاص و منحصر به فرد می‌سازد.


  در پی مباحثاتی که پس از تعالیم حلّاج (م 309 ﻫ / 922 م) شکل گرفت، عده‌ای از صوفیان (که بیشتر آنها پیرو عقاید اشاعره بودند) به علم کلام روی آوردند و از آن به‌عنوان یک وسیله‌ي دفاعی و سدّی در برابر عقاید افراطی و کفرآمیز بهره بردند. بنگرید:


Massignon, Louis


Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane: 314f. 2nd ed. Paris: J. Vrin. 1954.


La passion de Husayn Ibn Mansur al Hallaj : 11,21  New ed. Paris: Gallimar. 1975


  از آنجا که این مطلب در بافت تاریخی خودش از اهمیّت بسزایی برخوردار است، به هنگام بحث از نظریّات اشاعره چندین نقل قول را از کتاب التعرّف کلاباذی ذکر کرده‌ام، اگر چه او به‌معنای واقعی کلمه پیرو مکتب اشاعره محسوب نمی‌شود.


  شایان توجّه است که در تقابل با معتزله و بسیاری از اشاعره‌ي پس از غزالی، اشعری و                           آن دسته از پیروان او که در این جا آثارشان را بررسی خواهیم کرد علاقه‌مندی                                اندکی به ارايه و توجیه توصیفی از این‌که چگونه حوادث و افعال رخ می‌دهند                              داشته‌اند.


  تقریباً تنها دغدغه و موضوع مورد علاقه‌ي آنها پیوستگی منطقی تعداد نسبتاً اندکی از مسايل اصلی و  اساسی بوده که فراتر از آنها نه پرسشی و نه تبیینی به خوبی پیگیری می‌شد.  


1-Primitive acts.


2-Engendered acts.


�- برای تحلیل و بررسی پیرامون وجودشناسی گزاره‌های اخلاقی بر اساس دیدگاه‌های معتزلیان بصری بنگرید:


Frank, "Reason and revealed law: a sample of parallels and divergencies in kalam and falsafa: 124ff. " Pp. 123-138 in S. von Riet, ed., Recherches d'islamologie, recueil d'articles offert a Georges C. Anawati et Louis Gardet par leurs collegues et amis. Louvain: Bibliotheque Philosophique de Louvain, 1978.


 


�- درباره‌ي این‌که درستی و نادرستی اعمال منطقاً مقدّم بر استحقاق فاعل نسبت به ستایش و نکوهش و کیفر و پاداش می‌باشد بنگرید:


Hourani, Islamic Rationalism: The Ethics of Abd al-Jabbar: 108f. 


�- شاکله و استدلال چنین نظریّه‌ای از مشابهت‌های خاص نسبتاً آشکاری در میان آموزه‌های مسیحیّت برخوردار است. بنگرید:


Frank, "Kalam and philosophy, a perspective from one problem": 120ff. Pp. 71-95 in Parviz Morewedge, ed., Islamic Philosophical Theology. Albany: SUNY Press. 1979. 


�- مطلب نیز مشابه‌های خاص خودش را در میان آموزه‌های مسیحیّت دارد، برای مثال مقایسه کنید با:


Methodius, de Autexusio: 186ff. In Die Griechischen Christlichen Schriftsteller. Berlin: Academie-Verlag. 1917.


Zacharias of Mytilene,: coll. 1133A ff. Disputatio de mundi opificio. Coll. 1011-1143 in In Patrologia Graeca 85. 1864.


  گیمارت تفاوتی میان أدلّه (reasons) و علل (causes) قايل نشده است، و از این‌رو، شماری از تمایزاتی را که متون آشکارا میان این دو اصطلاح گذاشته‌اند، نپذیرفته است. وی مدّعی‌ست که معتزلیان بصره در تعالیم خودشان پیرامون اعمال اختیاری انسان، معتقد به جبر روان‌شناختی هستند. این چنین جبری در اثر تسلسل حوادثی که از فعل ارادی خداوند نشأت گرفته است، پدید می‌آید. بنگرید: 


Gimaret,Theories de Vacte humain en theologie musulmane: 34,49,59f. Paris: J. Vrin,1980. 


  چنین نظریّه‌ای قابل دفاع نیست؛ زیرا نه تنها با آنچه که آشکارا در نوشته‌های معتزله درباره‌ي رابطه‌ي عقیده با فعل اختیاری بیان شده ناسازگار است بلکه الزاماً به یک تناقض رسمی در تحلیل‌های ایشان در خصوص گزاره‌هایی که درباره‌ي خداوند گفته می‌شود منتهی می‌شود. درباره‌ي این مسأله بنگرید:


Frank, "The Autonomy of the Human Agent in the Teaching of Abd al-Jabbar," Le Museon 95:323-355. 1982.


شایسته‌ي ذکر است که، درست بر عکس اشاعره، معتزلیان بصره معتقد بودند که:


  تأکید بر قادر بودن یک عامل بر انجام کاری، در واقع تأکید بر این مطلب است که آن عامل اکنون- بلافاصه پس از زمان حال- (البته به‌شرطی که حیات او ادامه یابد و همچنان قادر به انجام فعل باشد) قادر است به خواست خود آن عمل مفروض یا شبیه آن را انجام دهد یا از انجام آن خودداری ورزد و یا این‌که ضدّ آن عمل را بجا آورد.    


�- [ در اینجا اشاره‌ي مؤلّف به قاعده‌ي مشهور «التکالیف السمعیه ألطاف فی التکالیف العقلیه» است که بر طبق آن، مواظبت انسان بر رعایت تکالیف شرعی سبب می‌شود که نسبت به انجام واجبات عقلیه کوشاتر شود.


دلیل معتزله بر وجوب بعثت پیامبران نیز مبتنی بر همین قاعده است؛ یعنی به‌نظر آنها بعثت پیامبران از ناحیه‌ي خداوند به این دلیل که مشتمل بر لطف است واجب است، و این لطف از آن‌روست که معرفتِ تکالیف شرعیه تنها از طریق بعثت پیامبران میسّر می‌گردد. بنگرید: کشف المراد، طبع جامعه‌ي مدرسین، ص470] . 


�- درباره‌ي رابطه‌ي تکالیفی که به‌واسطه‌ وحی واجب شده یعنی تکالیف سمعی، با تکالیف مطلق و جهان شمولی که عقل واجب نموده است و وابستگی (یعنی تحویل‌پذیری) اجتناب‌ناپذیر تکالیف سمعی به تکالیف عقلی بنگرید:


 Frank, "Reason and revealed law: a sample of parallels and divergencies in kalam and falsafa. : 126f. 


�- همان‌گونه که اشاره کردیم جزا و پاداشی که خداوند به ما می‌دهد به مقتضای سختی‌ها و مشقت‌هایی است که مستحق آن نیستیم و نیز در برابر اعمال نیکی‌ست که انجام می‌دهیم-  البته تا آنجا‌که این امر متضمّن سختی‌ها و دشواری‌ها- باشد. همچنین خداوند اخلاقاً مکلّف نیست که بدکاران را به‌منظور کیفر دادن دوباره زنده کند. چنین عملی تا اندازه‌ای هم‌تراز (اگرچه به‌معنای دقیق کلمه مساوی نیستند) با عملی‌ست که از لحاظ اخلاقی خنثی باشد. (یعنی نه از لحاظ اخلاقی واجب است و نه قبیح).   


�- خداوند عادل مطلق است؛ زیرا هستی او به‌گونه‌ای‌ست که از لحاظ وجودشناسانه محال است به وی سود یا ضرری برسد، نیز محال است که او خواهان انجام کاری باشد که اخلاقاً خوب نباشد. درباره‌ي این مطلب که خداوند منزّه از انجام دادن کاریست که از نظر اخلاقی خطا باشد بنگرید:


Abd al-Jabbar


al-Mughni fi abwab at-tawhid wal-'adl: vol. 8:53. 12 vols. Various eds. Cairo: al- -65 Mu'assassa al-Misriyya al-'amma. 1959.


Ibid,:81,6f. 


al-Usul al-khamsa. D. Gimaret, ed. Annales Islamologiques 15:79-96.


Ibid, 1971, 169,17ff.  


 Rislala al-Husna. Pp. 168-253 in M. 'Amara, ed., Rasd'il al-'adl wat-tawhid. Cairo: Dar al-Hillal.


  همچنین این نکته را مقایسه کنید با تفسیر اشاعره از عادل بودن خداوندکه در پی می‌آید.  


1-voluntaristic occasionalism.


�- بنگرید: 


Abu 1-Qasim al-Ansari: Al-Ghunya fi usul ad-din. fol. 166v,19ff. Istanbul: MS. Ill Ahmet no. 1916. 


�- بنگريد:


Ibid, fol. 131r, and 12f.


Abd al-Qahir al-Baghdadi, 1928: 132,4.


 Usul ad-din. Istanbul: Dariilfuniin ilahiyat Faciiltesi. 


�- به نقل از: 


Abu 1-Qasim al-Ansari: Al-Ghunya fi usul ad-din.  fol.  81v, 20f.


Ibid,Sharh al-Irshad.:fol. 103v,ll ,Princeton: MS. Princeton University Library, ELS no. 634. 


2-Ibid, Al-Ghunya fi usul ad-din. fol. 163v,7 f.  


�- بنگرید:


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din:fol. 40v.; al. Alexandria: MS al-Baladiya no. 2014D/1.


al- Juwaynl, al-Irshad: 258,4ff  A.A. Abd al-Hamid, ed. Cairo: 1950. al Khangi.


Ibid, 1969:115,9-12: ash-Shamil fl usul ad-din. A.S. el-Nashar, ed. Alexandria: al-Ma'arif. 


�- به‌منظور بحث از این‌که خداوند به‌مثابه مالک مطلق بر موجودات فرمان می‌راند بنگرید:


al-Baqillani, at-Tamhid: 114,16ff., 341,10ff., 121,9ff R. McCarthy, ed. Beyrouth 1957: Librairie Orientale.


al-Ash'ari,. The Theology of al-Ash'ari. Richard J. McCarthy, 170ff ed. Beyrouth: 1953  Imprimerie Catholique, Includes the Kitab a l-Lu ma' both in Arabic and in an English translation.


 Abd al-Qahir al-Baghdadi: Usul ad-din. 131,15f. Istanbul: 1928, Dariilfuniin ilahiyat Faciiltesi.


al- Ansari, Al-Ghunya fi usul ad-din. fol. 167v,llf. 


2-al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din :fol. 165,21f.


3-Ibid, Sharh al-Irshad. fol. 52r f


4-al-Baqillani, at-Tamhid:185,6f. 1957


1-al- Ansari, Al-Ghunya fi usul ad-din. fol.165r,10f


2-al-Baqillani, at-Tamhid:105,12f .1957.


3-al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din:fol.164v,15


4-Mutawalli, abu Sa'd: al-Mughni fl usul ad-din: fol.40r f.


al-Juwaynl, al-Irshad:258ff.


�- اين تعاریف بسیار عام هستند و تعریف خاص در این زمینه عموماً بر اساس اقتضا و مناسبت بافتی هر متن ارايه می‌شود. برای اطلاع از فهرست عمومی این قبیل تعاریف بنگرید:


al-Juwaynl, al-Kafiya fl l-jadal, 8:38 ff. l. F. H. Mahmud, ed. Cairo:'Isa1-Babi           1-Halabi 1978. 


 


1-al-Kiya' al-Harrasi, Usul ad-din: 119v. MS Dar al-Kutub al-Misriyya, Cairo, kalam no. 295.


�- اشاره و ارجاع به روند و شیوه‌ي فقهی، یاد آور نوعی استدلال تمثیلی است،                            مثلاً می‌توان از ممنوعیّت شراب انگور (خمر) که حرمت آن آشکارا بیان شده است،                           حرمت شراب خرما (نبیذ) را استنتاج نمود، از آن‌رو که هر دوی آنها سُکرآور                              هستند.


  اساس چنین استنتاجی بر این است که علّت برای حکم نوشیدن شراب توسط اثر آن مشخّص می‌شود.


  این‌گونه استدلال از لحاظ فقهی معتبر شمرده شده است [البته بر مبنای مذهب اهل سنّت] اگرچه الکیاء می‌گوید:


هیچ رابطه‌ي علّی‌ای میان خود شراب، نوشیدن آن و مستی شارب آن وجود ندارد؛ زیرا خداوند هر حادثه و اثری را به‌طور اتفاقی پدید می‌آورد. 


1-Ibid, fol. 201r. 


2-Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din:  fol. 41r.  


al- Juwaynl, al-Irshad: 262f.


al-Kamil fl ikhtisar ash-Shamil. Author unknown. foil. 230r, 2ff. and 232r,10ff. Istanbul: MS III Ahmet no. 1322. 


�- بنگريد: 


 al-Ash'ari Risala ila ahl ath-thaghr bi-Bab al-Abwab:98,21f,1929 In ilahiyat Fakiiltesi Mecmuasi 8:80-108.


al-Baqillani, at-Tamhid: §55.


Ibid, Hidayat al-mustarshidin. fol. 19v f. A portion of the section on prophecy, contained in MS al-Azhar, at-tawhid no. (21) 242.


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din:  fol. 54v,16f.


al-Qushayri,  Fusul fi-l-usul :§XXII,  Richard M. Frank, ed. 1983, MIDEO 16.


Ibid, ar-Risdla ila jamd'at as-sufiyya. 1:48. Cited from the text contained in Zakariya al-Ansari, Sharh ar-Risala al-qushayriyyay printed in the margins of al- Arusi, Nata'ij al-afkar. 4 vols. Bulaq: 1290 A.H.


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: fol. 169r. f.     


�- به نقل از ابوالقاسم انصاری: 


Ibid,fol. 168r f. 


�- از آنجا‌که برای خداوند هیچ فعلی ـ خواه آن فعل فی‌نفسه لحاظ شود یا در بافت ضمنی‌اش و یا در ارتباط با خداوند- در مقایسه با دیگر افعال مناسب تر برای فرمان دادن نيست، خداوند در کلام ازلی اش به هر آنچه که می‌توانسته مورد امر قرار گیرد فرمان داده است. بنگريد: 


Ibid: fol. 89r,24f.


  درست همان‌طوری که در اراده‌ي قدیم خودش هر آنچه را که ممکن بوده متعلق اراده قرار گیرد، اراده کرده است [از نظر اشاعره،کلام خداوند نیز همانند اراده، قدرت، حیات و علم و ... قدیم و زايد بر ذات می‌باشد]. 


�-al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §171.


1-Mutawalli, abu Sa'd: al-Mughni fl usul ad-din: fol. 41v,3-5; cf.


Abd al-Qahir al-Baghdadi : Usul ad-din: 149,1-8.


al- Juwayni, al-Kafiya fi l-jadal :8:36,7ff. and 39,13ff. 


2-Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din: fol. 42v, 2  


3-al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: § 170.


�- بنگريد:


Ibid:§§52 and 59


al-Baqillani, at-Tamhid:§477.


al-Furaki  an-Nizami fi usul ad-din. : foil. 98r f. and lOOv ff. Istanbul: MS. Ayasofya no. 2378.  


�- برای نمونه بنگرید:


al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §§95 and 128.


al-Baqillani, at-Tamhid: §524.  


�- درباره‌ي مفهوم «کسب» بحث‌های فراوانی شده است برای نمونه بنگرید: (


(Schwartz, "The QadI Abd al-Jabbar's refutation of the Ash'arite doctrine of Acqui- sition' (kasb) 1976" Israel Oriental Studies 6:229-263.


Frank, Richard M. "The Structure of created causality according to al-Ash'ari." Studia Islamica 25:13-75. 1966.


Gimaret, D. Theories de Vacte humain en theologie musulmane : 79ff.  1980Paris: J. Vrin.


   اظهارات کلّی و در عین حال اندکی که در اینجا ارايه می‌شود برای روشن ساختن مفهوم ابتدايی آن کافی به‌نظر می‌رسد.


  شاید بهترین چیزی که باید به‌خاطر بسپاریم این است که نویسندگانی که  مفهوم کسب را به‌کار برده‌اند، از جمله آن دسته از مؤلّفانی که در حال حاضر با آنها سر و کار داریم، در وهله‌ي اوّل از این رهگذر در پی توضیح این مطلب که چگونه یک فعل اتفاق می‌افتد نیستند، بلکه استعمال آن صرفاً به‌منظور دسته‌بندی کردن و روشن ساختن التزامات هستی‌شناسانه‌ي گزاره‌هايی است که درباره‌ي انسان فاعل و خداوند گفته می‌شود.


  کلمه‌ي «کَسَبَ» اغلب به «acquistion» و «اکِتَسب» به «acquire» ترجمه شده است.


  با این وصف، کلمه‌ي «acquire» در زمینه‌ي بحث حاضر، معنای محدودتری را افاده می‌کند. شوارتز (Schwartz) خاطر نشان کرده است که دو اصطلاح «کَسَبَ» و «اکِتَسب» در زبان عربی کهن برای "فعل جبری" استعمال می‌شده‌اند. بنگريد:


 Schwartz, M. "Acquisition' (kasb) in Early Kalam." pp. 355-387 in S. M. Stern and A. Hourani, eds., Islamic Philosophy and the Classical Tradition: Essays Pre-sented to ... R. Walzer. Columbia, SC:University of South Carolina Press. 1972.


در مقاله‌ي حاضر «کسب» را به «performance» ترجمه کرده‌ام زیرا:


این معادل در زبان انگلیسی گهگاه در مورد یک فعل اختیاری به‌کار برده می‌شود.


به‌راحتی از اصطلاحات عمومی‌تر همچون «act» و «action» تمایز می‌یابد.


این کلمه- اگرچه در یک معنای کاملاً متفاوت و متمایز دیگر- عموماً برای به نمایش درآوردن یک عملی (برای مثال در یک تئاتر) که تحت عنوان «آفرینش عملِ دیگر» توصیف می‌شود، استعمال می‌گردد. 


  این‌که کسب (performance) به‌حسب تعریف عبارت است از عملی‌که متعلَّق قدرت و توانایی حادث انسان است، مورد اتفاق نظر همه‌ي اشاعرته‌ي دوران آغازین است. (البته با قطع نظر از تفاوت‌ها و تمایزات بیشتری که ممکن است آنها با یکدیگر درباره‌ي ارتباط "توانایی بر انجام کار" و "کاری که متعلَّق آن توانایی است"، داشته باشند.) 


  قدرت بر انجام کار و فعلی که متعلّق آن قدرت است دو امر جداگانه و متمایز از هم در نظر گرفته می‌شوند. (


( بنابراین، معنای اساسی نظریّه‌ي مذکور این است‌که کَسب، یک عمل یا واقعه (occurrence) است که به عامل انسانی تعلّق دارد (به‌عبارت دقیق‌تر،کسب، عملِ عامل انسانی است) و از همین روست که وی مسؤول آن عمل به‌حساب می‌آید. (بدین وسیله،کسب (performance) از یک واقعه‌ای که در اختیار و کنترل انسانِ فاعل نیست متمایز می‌شود).کسب‌ها (performances) اکثراً اموری اختیاری یا ارادی از سوی فاعل تلقّی می‌شوند. برای مثال بنگرید:


al-Baqillani, at-Tamhid: 307f.


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din: 36r,10ff and 42r.


Juwayni, al-Irshad: 215. 


al-Furaki: an-Nizami fl usul ad-din. foil. 92v f.;  Istanbul: MS. Ayasofya no. 2378.


  [بحث درباره‌ي کسب، بدین جهت اهمیّت دارد که در واقع فعل اختیاری انسان محسوب می‌شود] و در متون کلامی اغلب به آن دسته از اعمال پرداخته می‌شود که عامل انسانی از لحاظ اخلاقی مسؤول آن اعمال شناخته می‌شود، این افعال باید ارادی باشند، از آن رو که تنها اعمال ارادی قابلیت اتصاف به اطاعت و یا معصیت را دارند.


  هیچ‌گونه ارتباط ذاتی یا منطقی‌ای میان کسب (performance) و اراده وجود ندارد؛ زیرا         اراده‌ای که کسب (performance) متعلَّق آن محسوب می‌شود، فی‌نفسه یک امر مشخّص و متمایز است.


ممکن است خود کسب (performance) و قدرت بر انجام کار بدون اراده‌ي همزمان با آن، توسط خداوند خلق شود، از این‌رو، بر حسب تعریف،کسب (performance) همچنان به‌عنوان کسبِ عامل شناخته می‌شود اگر چه به‌طور غیرارادی اتفاق بیفتد. بنگريد:


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din: fol. 36r f.


   درست همان‌طورکه ممکن است اراده حادث شود بدون این‌که خداوند قدرت بر انجام کار را در انسان بیافریند. برای مثال بنگريد:


al-Kamil fi ikhtisar ash-Shamil. Author unknown: fol. 162v,llf.


به‌همین ترتیب، آگاهی فاعل از فعل خودش و اعتقادش درباره‌ي آن، نه ذاتاً و نه منطقاً برای این‌که آن عمل،کسب او به‌حساب آید لازم نیست. بنگرید:


Ibid fol. 173v,llff.


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din:fol. 33r,3-7.


Juwayni, al-Irshad:191.


  تقارن اراده، شناخت (اعتقاد)، قدرت بر انجام کار و کسب (performance) صرفاً بنا بر عادتی است که خداوند در حدوث اشیاء جاری می‌سازد.


  مفهوم اساسی کسب و اکتساب بدین‌گونه که بیان شد، در میان تمام نویسندگانی که در اینجا آراءشان را بررسی می‌کنیم مشترک و متعارف است. (


( در منابع مختلف (و بعضی موارد یک نویسنده در آثار گوناگونش) دیدگاه‌های متفاوتی         پیرامون نوع ارتباط میان توانایی خاص بر انجام کار و کسبی که متعلّق آن توانايی است، ابراز شده است. با وجود این‌که برخی از نویسندگان مانند اشعری، ابواسحاق اسفرايینی، ابن فورک و             جوینی (تنها در یک اثرش) خاطر نشان کرده‌اند که: کسب (performance) به‌سبب یک             قدرت حادث، واقع می‌شود (وقع بقدرة حادثة)، کلمه‌ي «باء» در "بقدرة حادثة"- لا اقل در         جاهائیکه توضیحی در رابطه با آن داده شده است- به انحاء گوناگونی تفسیر و تبیین شده             است.


  دیگر نویسندگان مانند ابن‌متولّی و جوینی (در اکثر آثارش) چنین تفسیری را نپذیرفته و تأکید کرده‌اندکه رابطه‌ي میان [توانایی خاص بر انجام کار و کسبی که متعلق آن است] شبیه رابطه‌ایست که میان اعتقاد و متعلَّق مادّی آن برقرار است. بنگريد:


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fl usul ad-din:fol 34v.


Juwayni, al-Irshad: 210,3-6.


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din. 127r,13f.


  به هر تقدیر، به غیر از صفت کسب، تمامی اوصاف دیگری که برای یک فعل حادث                    می‌توان برشمرد، عناوینی هستند که بر فعل حمل می‌شوند، حال چه آن فعل به‌عنوان                         کسب عامل انسانی اتفاق بیفتد و یا این‌که صرفاً به‌صورت غیرارادی و ضرورتاً برای انسان حادث شود.


  تنها باقلّانی- و منحصراً به جهت علل رسمی- عنوان «کسب بودن» را یک وصف واقعی برای فعلی که متعلَّق قدرت انسان بر انجام کار قرار می‌گیرد، در نظر گرفته است. بنگرید:


al-Baqillani, Hidayat al-mustarshidin. fol. 48v,9-12.


Ibid ,at-Tamhid: §§486 and 527.


  برخلاف این، برای نمونه ابن‌خورک تأکید می‌کند که عبارت: «این فعل یک کسب است»                یک توصیف محض است و هیچ اشاره‌ای به چنین وصفی [که باقلّانی ذکر کرده است] ندارد. بنگرید: 


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: fol. 120r,7ff.


1-al-qushayri Luma' fi l-itiqad: 61, Richard M. Frank, ed. MIDEO 15:59-63.  1982.


�- بنگرید:


al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §§123ff.


al-Baqillani, at-Tamhid: §§488ff.


Juwayni, al-Irshad:218ff. 


�- بیشتر منابع به‌طور آشکارا اذعان کرده‌اند که ممکن است خداوند به هر چیزی امر کند و این‌که او در بسیاری از موارد مجبور نیست هر آنچه را که فرمان می‌دهد بخواهد. با این‌حال خداوند نمی‌تواند به اموری که منطقاً محال است امر کند. بنگريد:


al-Kamil fi ikhtisar ash-Shamil. Author unknown: fol. 161v.


از این‌رو، جوینی خاطر نشان می‌کند: ممکن نیست خداوند به‌تحقق و وقوع امری که منطقاً محال است مانندکفر به او، فرمان دهد، زیرا اطاعت چنین امری مستلزم معرفت قبلی نسبت به‌وجود خداوند به‌عنوان کسی که فرامین او لازم‌الإتّباع است می‌باشد. 


al-Juwayni, ar-Risala an-nizamiyya:42 el-Kawthari, ed. Cairo: al-Khangi.1948. 


�- برای تعریف «ترک» بنگرید:


al- Juwayni, al-Kafiya fl l-jadal: 35.


al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari:20,lf. and 58,15f 


�- چنین معنایی، معنای اساسی و عمومی عبارت «عاجز است نسبت به ...» می‌باشد که عمدتاً در علم کلام دیده می‌شود. برای نمونه بنگرید: 


Ibid ,§§92 and 135.


al-Ash'ari ,Risala ila ahl ath-thaghr bi-Bab al-Abwab: 101,13ff. and 102,8ff.


al-Baqillani, at-Tamhid: 294,2ff. and 298,12ff.   


  گهگاه برخی از نویسندگان- بنابر فهمی که دارند- و به این دلیل که تمایلی به ارايه‌ي تحلیل‌هایی که در آنها مفهوم یک اصطلاح به امری عدمی ارجاع داده می‌شود ندارند، اصرار می‌ورزند که   عبارت: «عاجز است نسبت به ...» به‌طور ضمنی دلالت دارد بر وجود یک عمل (رویدادی               در فاعلی که به عجز متصّف شده است) که بر عامل تحمیل می‌شود و ضرورتاً برای او اتفاق می‌افتد. بنگرید:


al-qushayri, ar-Risala ila jamd'at as-sufiyya. 4: 48.


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: fol 141r,l-4.  


�-48-Ibid, fol. 143v,22. 


2-al-Baqillani, Hidayat al-mustarshidin.  fol. 126v,lf.  


�- از این‌رو، رسماً صحیح است که «هرکس کاری را ترک می‌کند ... قادر به انجام آن نیست؛ حتّی اگر آن کار به‌گونه‌ای باشد که اگر می‌خواست آن را انجام دهد، به‌طور معمول انجام دادن آن برایش میسّر بود». بنگريد:


Ibid: fol. 171r,9f.


  ممکن است گفته شود عبارات در این زمینه بسیار با دقّت پرداخته شده‌اند تا نظریّه‌ي بنیادین               علل اتفاقی نظام هستی نقض نشود، در عین حال، تجربه‌ي عمومی ما- یعنی جریان طبیعی حوادث   که همان رویه‌ي مرسوم خداوند در انجام کارها است- بیانگر این مطلب است که: وقتی فاعلی درصدد انجام کاری بر می‌آید، قدرت انجام آن بدو داده می‌شود. (قد جری العاده بتمکینه اِذا حاوله)


  همچنین باید به‌خاطر داشت که ناسازگاری نظریّه‌ي معروف جی. ای. مور (G. E. Moor) مبنی بر این‌که «توانستن» به‌معنای «توانستن در صورتی که فاعل آن کار را بخواهد» است، در بافت کنونی بحث کاملاً آشکار است.


  پر واضح است نویسندگانی که ما نظریّات آنها را بررسی می‌کنیم تمایل به ابراز دیدگاهی مشابه با آنچه جان کریسوستم (JohnChrysostom) در شرح خودش بر کتاب Philippians  اتخاذ کرده است دارند.


Chrysostom, St. John  In epistolam ad Philippenses. Coll. 177-298 in Patrologia Graeca 62: coll. 239 f. 1862.


  وی در این اثر خاطر نشان می‌کند: خداوند عمل را موافق با اراده‌ي ما که به‌طور مستقل و آزادانه شکل گرفته است ایجاد می‌کند.


  با این وصف، در منظومه‌ي فکری اشاعره باید پیوسته ارادات را به‌عنوان اشیاء و موجوداتی که به معنای دقیق کلمه خلق شده‌اند قلمداد نمود. برای نمونه بنگريد:


al-Baqillani, at-Tamhid:  §§525 and 529.


  عموماً نویسندگان با دقّت تمام از بحث درباره‌ي منشأ و سرچشمه‌ي اختیارات و اراده‌های انسان و این‌که چگونه انسانِ فاعل اراده های خودش را ایجاد می‌کند صرف‌نظر کرده‌اند، مثلا:


Ibid: 283,17f.  


�- استعمال رسمی علم کلام، اصطلاح «ضرورتاً» به‌معنای دقیق کلمه، حدوث فعلی را نشان می‌دهد که فاعل هیچ‌گونه اختیاری در انجام آن فعل ندارد، و به‌عبارتی، فاعل مجبور به انجام آن است. به دیگر بیان، فعل ضروری (جبری) عملی است که نه متعلّق اراده‌ي فاعل باشد و نه متعلّق قدرت فاعل بر انجام کار. از این‌رو چنین فعلی،کسبِ (performance) فاعل محسوب نمی‌شود، بلکه امری‌ است که فاعل متحمّل آن می‌شود. برای نمونه بنگرید: 


al-Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §§89 and 92ff.


al-Baqillani, Hidayat al-mustarshidin.fol.:31r,ll-20.


Ibid,at-Tamhid: §486.


  با این وصف، در برخی مواضع، اصطلاح "ضرورت" «necessity» برای اشاره به عملی                  که فاعل آن را از روی اکراه و تحت فشار مرتکب شده است به‌کار می‌رود.                                  (که بنابراین متعلّق تحقق یافته‌ي اراده و قدرت فاعل قلمداد می‌شود).                                         بنگريد:


al-Kamil fi ikhtisar ash-Shamil. Foll. 171r ff.


  با این حال، معنای مصطلح متأخّر این کلمه یک مفهوم اساساً فقهی می‌باشد.                                بنگريد:


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: fol. 81v,2-5.  


  یعنی چنین فعلی (فعل ضروری) از لحاظ فقهی غیر اختیاری است، اگرچه در واقع عملی اختیاری است.   


1-Ibid, fol. 143v,18ff. 


al-Ash'ari ,Risala ila ahl ath-thaghr bi-Bab al-Abwab: 102f.


Ibid, The Theology of al-Ash'ari: §§137f.


1-The human performance. 


2-Acts.


�- وقایعی که به‌عنوان نتایج و آثار ظاهری اعمال اصلی ما حادث می‌شوند- اگرچه عموماً قابل پیش‌بینی‌اند، و از این‌رو، در بسیاری از موارد مورد انتظار و توقّع هستند- توسط خداوند و بر اساس روال متعارف خداوند در انجام امور- ایجاد می‌شوند. چنین کارهایی تا آنجا که مورد انتظار و اختیاری‌اند از لحاظ فقهی و اخلاقی مهم به‌شمار می‌آیند.  


�- برای مثال بنگرید:


Ibid, §127.


al-Baqillani, at-Tamhid: 193,13-15 and 307,18f.


al-Juwayni,ash-Shamil fi usul ad-din. 380, 8f.A.S. el-Nashar, ed. Alexandria: al-Ma'arif. 1969.


al-Furaki , an-Nizami fl usul ad-din :fol. 88v  Istanbul: MS. Ayasofya no. 2378 


3-Acts.


4-al- Juwayni, al-Kafiya fl l-jadal: 35,4f


5-performs. 


�- در این خصوص بنگريد:


al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §§89f. and 177.


al- Juwayni, al-Kafiya fl l-jadal:34, 17ff.


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: foil. 82v ff


2-Ibid, fol. 131r,2f.


Abd al-Qahir al-Baghdadi : Usul ad-din : 132,6ff.


3-al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari:  §§63ff.,96ff. and 177 


1-al-Baqillani, at-Tamhid:308,9-12.


2-al-Ansari, Al-Ghunya fi usul ad-din: fol.126v,18.


3-Ibid, foil.131r,23f.155r,19ff. and 173r ff. 


4-al-Qushayri, Fusul fi-l-usul: §LIX,27


Ibid: al-Tahbir fi t-tadhkir: 50; I. Basyuni, ed.1968 Cairo: Dar al-Kitab al-'Arabi.


�- در این زمینه بنگرید:


al-Qushayri,  Luma' fi l-itiqad :61,16   Richard M. Frank, ed. MIDEO 15:59-63. 1982.


Ibid: Shikayat ahl as-sunna :414  Pp. 400-423 in vol. 3, as-Subki, Tabaqat ash- shafi'iyya al-kubra. M. M. at-Tanahi and A. M. al-Halw, eds. Cairo: 'Isa 1-BabI 1-Halabi. 1965.


Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fi usul ad-din fol. 35v,10ff.


al-Kamil fi ikhtisar ash-Shamil. fol. 163v,13ff.  


2-al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §169.


�- اشاعره در اثبات این‌که خداوند مخلوقاتش را هرگز فریب نمی‌دهد (یا نمی‌تواند بدهد) با مشکلاتی روبه‌رو هستند؛ در این زمینه، استدلال‌های گوناگونی ارايه شده است لکن با فرض بافت از بنیاد اختیارگرایانه‌ای که اشاعره بدان معتقدند مبنی بر این‌که خداوند ملزم به رعایت هیچ قاعده و قانونی     نیست، هیچ‌یک از این استدلال‌ها در واقع رضایت‌بخش و پذیرفتنی نيست. در این خصوص              بنگرید:


Ibid: §119.


al-Baqillani, at-Tamhid: §578. 


1-Ibid: §588 


2-al-Qushayri, al-Tahbir fi t-tadhkir: 38. 


3-Ibid, Shikayat ahl as-sunna: 414.


4-Gustafson,James  Protestant and Roman Catholic Ethics: 70.Chicago: University of Chicago Press 1978.  


1- بنگرید:


al-Qushayri,  Fusul fi-l-usul:  §LXX,46.


al-Bayhaqi,  al-Asma' was-sifat :21  Cairo: 1358 A.H.


Juwayni, al-Irshad: 153.


al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: fol. 167r.


2-Mutawalli, abu Sa'd:  al-Mughni fi usul ad-din  fol. 38r,lff.


al-Ansari,  Sharh al-Irshad. foll. 88r f. Princeton: MS. Princeton University Library, ELS no. 634.


al-Kamil fi ikhtisar ash-Shamil: foil. 96v. ff.


1-performance.


2-al- Ash'ari, The Theology of al-Ash'ari: §§104f.


al-Baqillani, at-Tamhid:§§557f.


3-al-Ansari,  Al-Ghunya fi usul ad-din: fol. 159v,7ff.


al-Kamil fi ikhtisar ash-Shamil: fol. 98v,10f. 


1-al-Qushayri, ar-Risala ila jama'at as-sufiyya. 1:53  Cited from the text contained in Zakariya al-Ansari, Sharh ar-Risdla al-qushayriyya  printed in the margins of al- Arusi, Nata'ij al-afkar. 4 vols. Bulaq: 1290 A.H. 
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