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 پیشگفتار
 

دهد از آن دست پرسشها نیست  یان این مجموعه را شکل مکه عنو یپرسش
 یکه من پاسخ آن را پیشاپیش دانسته باشم؛ قطعاً منظور من یک پاسخ منف

اند و  ینسب يارزش ها» غیرسیاسی«و » سیاسی«نیست. بگذریم که  یجاودان
 ییا مثبت م یمنف یاست که به این صفات بارعاطف یشرایط مشخص تاریخ

گوناگون داشته است.  يتاریخ شکل ها یاست و دین ط. ترکیب سیهدد
دانیم  یبرد اما همه م یاست الزاماً راه به تبعیض و خشونت نم یهرآنچه سیاس

سه چهار دههء گذشته خود را به جهان عرضه  یآنطور که ط» اسلام سیاسی«
 عمارکه ظاهراً علیه ظلم و است یخشن داشته است، حتا زمان يکرده چهره ا

دین از سیاست  یکم در کشور ما، خواست جدایاست. امروز، دست ستیزیده
 کند. یبیش از پیش عمومیت پیدا م

 
وسیع  یو حکومت، بلکه به معن يکشوردار یاینجا سیاست را نه تنها به معن در

کنم.  یتعریف م» اراده به سمت قدرت«تر قدرت در سطوح متفاوت جامعه و 
 ياست. فراگستر یتأسیس جامعهء سیاستأسیس اسلام، توامأن تأسیس دین و 

است که  بوده یو نظام یسیاس ياسلام خارج از شبه جزیرهء عربستان نیز امر
پس از مرگ پیامبر در زمان جانشینان او (به ویژه خلافت  یبه فاصلهء کوتاه

آرکه تایپی)  يآغازین یا سرنمونه (الگو يگیرد. این یک الگو یعمر) صورت م
از مسلمانان عزم تسخیر قدرت  یدر تاریخ است که گروه يتمام موارد يبرا

 يدیگر یآرکه تایپ يآیین صاحب الگو یرا داشته اند. شاخهء شیع یسیاس
نه به منظور استقرار  یانداز تاریخاست به نام اسطورهء شهادت، که در چشم

قدرت، بلکه ستیزه با قدرت حاکم به کارگرفته شده است. برخلاف پندار رایج، 
و  یشیع یگرای يکند. مهد ینم یرالظهور بودن، شیعه را غیرسیاسمنتظ

بوده  یسیاس یتاریخ پدیده های یط »ناجیظهور «و نیز » غیبت امام«پدیدهء 
تا همین امروز (از  یو سیاس یشورش ياند که که نقش خود را در جنبش ها

ونت نقد خش«به نام  يکرده اند. در کتاب دیگر يجمله در انقلاب ایران) باز
 زا و خطرناك این پدیده پرداخته ام.خشونت يبه برایندها» دینی
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شود ریشه در تجربهء  یخوانده م» اسلام سیاسی«این تعبیر، آنچه امروزه  با

متأخر و مدرن  يپدیده ا ینیست که بگوییم اسلام سیاس یآغازین دارد. کاف
و  ياستعماربه شرایط  یواکنش ینیست که اظهارکنیم اسلام سیاس یاست؛ کاف
ایدئولوژیک  یشرا تنها واکن ینیست که اسلام سیاس یاست؛ کاف ينواستعمار

توسعه نیافته به  يدر کشورها يدر برابر مدرنیزاسیون آمرانه و استبداد
 یآن را به تجربهء آرکه تایپ يشمارآوریم. علاوه برهمهء این ها، یک بند ناف قو

را نباید  یاء اسلام سیاسکند. به گمان من، سرمنش یآغازین مربوط م
» سیاسی يتئولوژ«دانست.  ادگرابنیادگرایی ِ فقها و مجتهدان، و شریعت بنی

 یاصلاح دین ياست که باید توجه مان به آن معطوف شود. راهها ياسلام چیز
دموکراتیک نیست بلکه رفورم باید از  یو سیاسی، استمرار قدرت فقها به شکل

(نص مقدس، و پنداشت نبوت و  يتجربهء نبو کردن یو تاریخ یطریق بازخوان
که در مسیحیت و یهودیت تحقق پذیرفته  سانامامت) صورت گیرد به همان 
متضمن تحول  یپذیر نیست؛ اصلاح و نواندیشاست. سیاست به فقه کاهش

 است. یفرهنگ یبه عنوان تحول یتجربهء دین
 

و تحول  یور به ذات جاودانبا یگرایی، یعنپرهیز از ذات يبرنکات بالا، برا علاوه
دیدن پدیده ها  ياست برا ییاور خوب یتاریخ یناپذیر یک آیین، جامعه شناس

که ویژهء آن پدیده ها  يا یو مکان یشرایط زمان یشان، یعن یدر نسبیت تاریخ
این کتاب، روشنگر این برداشت اند که جامعه،  یبوده است. فصول تاریخ

شان سنجید و هرگز آنها را در نسبیت تاریخیرا باید  یفرهنگ، و تمدن اسلام
دین با مدُرنیتّ و  یکاهش نداد. آشت يابد یو ازل یبه ذوات فراتاریخ

و نهاد دین و گسترش  یدیدن تجربهء دین یدر گرو تاریخ یدموکراس
 در تاریخ ادیان است. یتطبیق يهاپژوهش

 
 کلانتري يعبد
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 فصل اول

 
 
 

 شود؟آیا اسلام می تواند غیرسیاسی 
 نتري عبدي کلا ۀنوشت

 
 

آنچه خواهید خواند در چهار بخش تنظیم شده است. بخشهاي اول و دوم به جامعه 
پردازد و بخشهاي سوم و چهارم به یک بررسی مقایسه شناسی سیاسی اسلام می

را از محمد آرکون » مدینه ۀتجرب«تحول تاریخی ایمان به دین. اصطلاح  ةاي دربار
جزایري ـ فرانسوي گرفته ام تا به یکی از مهمترین و قدرتمندترین اسلام شناس ال

جهانی در آغاز شکلگیري تاریخی  ) هاي سیاسی ـ دینیimaginaryِخیالواره (
نطفه بندي تئولوژي سیاسی آن، نگاهی بیندازم. بخش سوم  ۀخود، یعنی مرحل

ود و چیزگون بازهم در چشم اندازي تاریخی ــ روند نهادي شدن ایمان قلبی، جم
کند. در این بخش از بررسی می ) آن را در هیأت ادیان رسمیreificationشدن (
هاي ویلفرد کنت ول سمیت، اسلام شناس و یکی از مهمترین مراجع پژوهش

 بررسی تطبیقی ادیان در جهان سود برده ام. عناوین این چهار بخش عبارت اند از:
 
 مدینه ۀتجرب -1
 ی بدوي تا امپراتوريسیاس ۀاز جامع -2
 چیزگون شدن ایمان -3
 ناکامی لیبرالیسم در جهان اسلام -4

 2008آوریل  27
 

 
 
 مدینه ۀتجرب -1

عربستان پس  ةاز یک پرسش تاریخی آغاز می کنیم: چرا مسلمانان شبه جزیر
هاي اطراف هجوم ببرند؟ این از مرگ پیامبر خود تصمیم گرفتند به سرزمین

مهمی است که تاریخنگاران تمدنهاي خاورنزدیک مطرح  هايیکی از پرسش
 ةکرده اند. پیش از آنکه به پاسخ این پرسش بپردازیم، باید یک بار دیگر بر نحو
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چرا اعراب «دقت کنید که ما نپرسیدیم،  .مطرح کردن سوآل مکث کنیم
پرسش به طور » هاي همسایگان شان را تسخیر کنند؟تصمیم گرفتند سرزمین

مسلمان و پیروان محمد در  ۀگذارد: چرا جامعنقش دین انگشت میاخص بر 
هاي محدود درون حجاز (مکه و مدینه) به یکباره خواستند که جنگ ۀناحی

 ةقبایل عرب را به یک کشورگشایی گسترده در خارج از مرزهاي شبه جزیر
 عربی تبدیل کنند؟

 
اسلامی  ۀ، و جامعگیرد که که دین تازهاین پرسش پیشاپیش چنین فرض می

نوولاده، از ابتدا هویتی سیاسی و معطوف به قدرت اینجهانی داشت. نخست به 
 پردازیم.این فرض می

 
 سیاسی ۀتأسیس نخستین جامع

) اسلامی در زمان خود polity(پالیتی / » سیاسی ۀجامع«به گمان ما، ایجاد 
راهزنانه به کاروانهاي  هايکوتاهی پس از غزوات اولیه (حمله ۀپیامبر، به فاصل

تجاري مکی براي امرار معاش قبیله و امت اولیه)، صورت گرفت. شبیخون به 
بدر شهرت دارد، و چپاول اموال  ةکاروان قریش در سال دوم هجرت که به غزو

و کشاکش بر  )88-86(فیاض به نقل از واقدي و طبري، صص  بازرگانان قریش
آرکه تایپی در تبدیل راهزنی  ۀین واقعتقسیم غنایم، شاید نخست ةسر نحو

  قبیله اي به هسته اي از قدرت سیاسی متعرض باشد.
 

تهاجمات بعدي این هسته را قوي تر و مصمم تر کرد. از پیروزي بدر به بعد، 
 ۀاسلام هم دعوت به دین بود و هم ایدئولوژي وحدت بخش سیاسی. هم

ها و قبا، تنظیم استراتژيقدرت ر ۀملاحظات سیاسی و نظامی نظیر محاسب
هاي از سر مصلحت، پیمانهاي هاي موضعی، مصالحههاي جنگی، ائتلافتاکتیک

هاي تاکتیکی عدم تهاجم با قبایل بی طرف، گرفتن اسیر سیاسی و ازدواج
از  یمانند ازدواج پیامبر اسلام با دختر ابوسفیان که از قدیم الایام یک( سیاسی

این جامعه  ۀ، خود را در شکل گیري اولی)شد یمحسوب م او یرقیبان سیاس
هاي اینجهانی، یا به قول جامعه شناس آلمانی سازد. انگیزهسیاسی بارز می
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در اینجا معطوف به  ،)material interests» (علایق مادي«ماکس وبر، 
 ideal» (علایق معنوي«نفوذ و قدرت و ثروت، با  ۀگستراندن مرزها و خط

interestsتاریخنگار مسلمان، علی اکبر  ۀشوند. به گفتم سرشته می) در ه
جنگ بدر نخستین «ابن هشام، بلاذري، و طبري)،  ۀفیاض (براساس منابع اولی

فتح اسلام بود. عده اي از سران قریش که دشمنان جدي پیغمبر و پیشوایان 
نصر مسلمانان تقویت یافت و ایمان به  ۀبانفوذ مکه بودند، هلاك شدند. روحی

 )89(فیاض، ص » آسمانی و شکست ناپذیري اسلام پیدا کردند.
 

پس از بدر پیغمبر در مدینه به «ت قدرت نیز اینجهانی بود: یهاي تثبتاکتیک
تعقیب و تنبیه منافقین و یهود پرداخت. از منافقین دو تن که بر ضد پیغمبر 

سیدند، یکی شعر گفته و مردم را تحریک کرده بودند به دست انصار به قتل ر
بنی عمروبن عوف بود و مذهب یهودي داشت و  ۀابوعفک شاعر که از طایف

غنیمت ) 89(فیاض، ص » اوس نامش عصماء بنت عمیر. ۀدیگري زنی از طایف
گیري اموال مغلوبان و به اسارت گرفتن کنیزان و کودکان نیز از همین زمان به 

 شود.هاي بعدي اسلام تبدیل میروال کشورگشایی
 

 دولت اسلامی ۀنطف
، با ارجاع به ابن هشام و روسی ۀشناس برجستاسلام ایلیا پطروشفسکی

از مضمون سندي که عادتاً اصیل شمرده «نویسد، جولیوس ولهاوزن، می
جماعت مسلمان  ۀشود و جزء روایات منقول است ــ و این سند اساسناممی

اوس و خزرجَ مدون شده بود  هايپیمان منعقد با قبیله ۀمدینه است که برپای
ــ پیداست که محمد (ص) در حینی که رئیس جماعت مسلمین بوده، در عین 

شهر مدینه را به عهده داشته و مقنن [قانونگذار] و  ۀحال رهبري سیاسی ِ هم
 )30(پطروشفسکی؛ ص » داور آن شهر بوده است.

 
لامی ِ سراسر هاي دولت اسدر دوران مدینه پایه«پطروشفسکی معتقد است، 

آن دولت بود. اسلام  ۀمدینه، نطف ۀعربستان گذارده شد و اتحاد سیاسی ِ واح
اتحاد عربستان و  ةدیگر نه تنها جریانی دینی بلکه عاملی سیاسی نیز بود. انگیز
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طبقاتی بود. ولی اسلام عاملی بود که  ۀایجاد خلافت، همانا جریان تکوین جامع
 )32(همان، ص » را تسـریع کرد.آن جریان و اتحاد سیاسی 

 
دهد، چنین توضیح میپژوهشگر شیعی در این رابطه، محمدرضا حکیمی 

محمد] رجلی دینی و الهی است که با سیاست نیز سرو کار دارد؛ سیاست «[
مسایل اجتماع و انسان جزء دین  ۀ(به معنی صحیح آن) و رسیدگی به هم

دینی صرفاً «دهد که اسلام می آقاي حکیمی توضیح) 417(همان، ص » اوست.
در مبانی سیاسی، اصولی خاص و «بلکه » اخروي و روحی و اخلاقی نبوده

 )413(همان، ص » سیستمی ویژه داشت و دارد.
 

 در تئولوژي سیاسی» دیگري / غیر«آغار شکل گیري 
تولد تئولوژي سیاسی با انطباق مفهوم خود/دیگري سیاسی (دوست/دشمن) با 

گري الاهیاتی (مؤمن/مشرك) آغاز می شود. مخالفان دین تازه، مفهوم خود/دی
هاي دینی نبود بلکه دفاع از منافع اقتصادي و که مخالفت شان الزاماً با آموزه

شوند. تبدیل می» مـشُرکان«بازرگانی، یا حفاظت از قدرت قبیله اي بود، به 
ر تئولوژیک از ابتدا، بیشتر از آنکه حامل با» مشرك«بینیم که مفهوم می

رسد که تولد (الاهیاتی) باشد، حامل بار سیاسی است. چنین به نظر می
گیرد. در اسلام با تولد متافیزیک آن همزمان صورت می» تئولوژي سیاسی«

نام می گیرد » دار الحرب«هاي بعدي، حیطه یا قلمرو مشُرکانه، کشورگشایی
ریخ خود همواره نسبت است. اسلام در تا» دشمن«که به معنی خطه یا قلمرو 

 سیاسی خویش، خودآگاه است و نسبت به آن متعرض، چه» دیگري/ غیر«به 
سیاسی اسلامی و چه در خارج از مرزهاي آن. اگر به  ۀدر درون خود جامع

، »منافق«شویم که بستر معنایی کلمات و مفاهیم توجه کنیم، متوجه می
، »فتنه«همچنانکه مفاهیم  واژگان سیاسی اند،» کافر«، و »محارب«، »مشرك«
 ».شهادت«، و »جهاد«
 

(نارتیو) هاي غزوات متعدد پیامبر، خود بخشی از خیالواره » روایت«ها و قصه
دهد که ) و میتولوژي قدرت آن را شکل میpolitical imaginaryسیاسی (
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باید در ناخودآگاه سیاسی هر مؤمن حضور داشته باشد. در عصر غزوات، نزول 
 ةسور ۀرنگ ضرورت سیاسی می گیرد (نظیر آیات یهودي ستیزان آیات نیز

(زنا با صفوان » تهمت عایشه« ۀالمائده). حتا مسایل به ظاهر اخلاقی، نظیر واقع
صحابه) به گونه اي غیر مستقیم با مرجعیت ایدئولوژیک پیامبر ارتباط پیدا 

 کند.می
 

 استراتژیک؟ هاي تاکتیکی/هاي شاعرانه/عرفانی یا ضرورتالهام
هاي نظامی و سیاسی نازل شده اند، به آیات یثربی را، که در متن گیرو و دار

طبقه بندي کرد. حتا » عارفانه«یا » الهام شاعرانه« ةتوان در زمردشواري می
پیغمبر «خندق،  ةآورد: پس از غزوجبرئیل هم در اینهنگام پیامهاي نظامی می

د که جبرئیل نازل شده گفت فرشتگان اسلحه تازه سلاح را از خود برگرفته بو
را نگذاشته اند و باید به جنگ بنی قریظه [قوم یهودي که در سرسپرگی 

 ةسیاسی اش به محمد با ثبات نبود] رفت. پیغمبر فوراً فرمان حرکت داد . . عد
نوشته اند. از زنان شان فقط  900تا  600کشته شدگان [قوم بنی قریظه] را از 

مسلمانی را به سنگ کشته بود به قتل رسید. . . از اسرا، دختري به یک تن که 
 )100ص  ،(تاریخ فیاض،» نام ریحانه را پیغمبر به کنیزي خود انتخاب کرد.

 
نخست یک  ۀتاریخنگاري اسلام در مدینه تا زمان رحلت پیامبر، در وهل

 تاریخنگاري نظامی ـ سیاسی است.
 

 هاي مرجعیتو کانون» نهمدی«ساختار سیاسیِ آرکه تایپیِ 
اصلی و  ةمعانی فرهنگی و کدُهاي رفتاري خود را از دو حوز ،دینی ۀجامع

کانونی تأسیس است. این حوزه شامل  ةمتفاوت اخذ می کند. یک حوزه، حوز
دینی است که در ادیان تک  ۀهاي اصلی مؤسسان جامعمتون کانونی و روایت

و سایر  ،مؤسس یا پیامبر ةه آلیزه شدخدایی به کتاب مقدس، بیوگرافی اید
بافت  ،دوم ةظهور آغازین آن دین اشاره دارد. حوز» میتیک«هاي روایت

یا ملت در بُعد تاریخی است که از مکان و  ،طایفه ،فرهنگی محلی یک قوم
زمانی به مکان و زمان دیگر، یعنی از فرهنگی به فرهنگ دیگر گوناگونی می 
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دوم را  ةو حوز ،ین شناسی تاریخی یا جامعه شناسی دیناول را د ةپذیرد. حوز
 انسان شناسی فرهنگی پژوهش می کنند.

 
مثلاً مراکزي  ،دینی نزدیک تر باشیم» اتوریته«هاي مرجعیت و هرچه به کانون
نجف و شهرهاي بزرگ و متراکم نظیر قاهره و  ،کربلا ،قم ،چون واتیکان

شروعیت بخش بیشتري (سیاسی و اول از قدرت م ةدانشگاه الازهر، حوز
براي مثال  ،هاي کانونی دورتر برویمفرهنگی) برخوردار است. اما هرچه از حوزه

نقش فرهنگ قومی یا  ،هاي دورافتاده یمن یا اندونزي یا صحراي آفریقادهکده
 بر رفتار جمعی تأثیرگذارتر است. ،اتنیک

 
دوم،  ةال) است؛ حوزمعانی فرهنگی جهانشمول (یونیورس ةاول، حوز ةحوز
هاي محلی که نباید آنها را تعمیم داد و ها و سمبولمناسک و آیین ةحوز

 معرف کل دین شناساند.
 

به یک ساختار ایدئولوژیک اشاره  ،اول در اسلام ةمحمد آرکون در مورد حوز
گذاشته است. آرکون می نویسد: » مدینه ۀتجرب«می کند که اسم آن را 

مدینه تأکید کنیم ناکافی است. این یک خیالواره  ۀتجرب هرچه بر اهمیت«
مدینه  ۀ) سیاسی ـ دینی است که من آن را تجرب imaginary(ایماجیناري / 

هاي حائز فعالیت ۀمی نامم که نقش و قدرت آن مرتب تکرار می شود. هم
» ناشی از همین خیالواره [ي آغازین] بوده است. ،اهمیت در [تاریخ] اسلام

 )89رکون، ص(آ
 

روایت یا تصوّر تثبیت شده و مدام نقل شده  ،»مدینه ۀتجرب«منظور آرکون از 
میلادي) به ما رسیده است؛  632-610اي است که از سالهاي استقرار اسلام (

به اسلام یونیورسال مدینه تغییر ماهیت می  ،زمانی که اسلامِ قبیله ايِ مکیّ
ترش سیاسی و سرزمینی آن را رقم می دهد و آغاز تاریخ اسلام جهانی و گس

 زند.
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توانیم به پرسش آغازین خود برگردیم: منطق کشورگشایی اسلام چه اکنون می
دین بود؟ (که در این صورت غارت و چپاول و  ۀبود؟ آیا هدف صرفاً اشاع

گرفتن غنایم و برده گرفتن زنان و کودکان چرا؟)؛ یا اینکه منطق، نظامی گري 
ه اي عرب بود که مثل هرنوع کشورگشایی دیگري (چنگیز، و عصبیت قبیل

خود را دنبال » استعماري«و » امپریالیستی«تیمور، اسکندر، نادر) اهداف 
بودن نوعی تئولوژي » خاص«کرد؟ یا اینکه هردو باهم، به خاطر ویژگی و می

سیاسی اش در  ۀسیاسی، که در تمایزش با تمام ادیان دیگر، از بدو ظهور جامع
 مدینه، دینی نظامیگرا و همواره معطوف به قدرت و خلافت بوده است؟

 
 منابع:

خ اسلامعلی اکبر فیاض،   1369، انتشارات دانشگاه تهران، چاپ چهارم، تاری
 1354کریم کشاورز، انتشارات پیام، تهران،  ۀ، ترجماسلام در ایرانایلیا پاولویچ پطروشفسکی، 

Wilfred Madelung, The Succession of Muhammad, Cambridge 
University Press, 1997, 2004 
Mohammad Arkoun, Rethinking Islam, Westview Press, 1994 
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 سیاسی بدوي تا امپراتوري ۀاز جامع -2
هاي اسلام در بخش گذشته به این پرسش رسیدیم که آیا هدف کشورگشایی

ر تهاجم به همسایگان نقش اصلی دین بود یا عواملی دیگر د ۀصرفاً اشاع
داشتند نظیر عصبیت قومی عرب، یا ویژگی دین تازه که از همان ابتدا 

 مرجعیت دینی و مرجعیت سیاسی را یکی کرده بود.
 

 »نجات« ۀنظری
حملات به کشورهاي همسایه را اشاعه  ةبرخی از تحلیلگران مسلمان، انگیز

دانند. ز ستم پادشاهان و اشراف میعدالت و برابري اسلامی، و نجات مردمان ا
اسلام با ایران بر سر  ةدرگیري عمد«نویسد، براي نمونه محمدرضا حکیمی می

کوبیدن اشرافیت و برچیدن نظام طبقاتی و رفع اجحاف و آزاد کردن خلق بود، 
 ۀو دست مردم را باز کردن براي تحصیل دانش و به دست آوردن حقوق حق

 )424(اسلام در ایران، ص » شی ایران.خویش و خلاصه نجات بخ
 

را به جز برخی از خود مسلمانان، هیچ تاریخنگاري » نجات بخشی« ۀنظری
که در زمان » فتوحات اسلام«جدي نگرفته است. در نخستین و مهمترین 

ها به بار آمد، و زنان و کودکان به خلفاي راشدین رخ داد، کشتارها شد، خرابی
شدند. انگیزه بلاواسطه براي یک سرباز بادیه نشین، بردگی و کنیزي گرفته 

کسب غنایم بود، همان انگیزه اي که در غزوات صدر اسلام به هنگام شبیخون 
 به کاروانهاي تجاري مکی در کار بود.

 
که زکات  یدر زمان ابوبکر، پس از پایان جنگهاي داخلی و سرکوب قبایل

پدید آمده بود، لشگر اسلام به  دادند یا در اعتقادات اسلامی شان سستینمی
دولت ایران بود، از جمله بحرین. سپس  ۀهایی رفت که زیر سلطسراغ سرزمین

اول، سردار مسلمان  ۀنوبت حمله به امپراتوري بیزانس رسید. به فرمان خلیف
براي آنکه زودتر به لشگرهاي شام «) تاخت و سوریه(شام خالدبن ولید تا 

را در بادیه پیش گرفت و از کنار دمشق عبور کرد و  برسد، راه صعب و مهیبی
دهات آنجا را قتل و غارت کرده در محل واقوصه در یرموك به لشگریان اسلام 
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تاریخنگار  علی اکبر فیاض بنا به نظر) 142(فیاض، تاریخ اسلام، ص » پیوست.
رؤساي مدینه «مسلمان، از جمله دلایل لشگرکشی به سوریه آن بود که، 

انصراف اعراب  ۀکاري بود براي بیکاران و مای ۀآن را داشتند و بعلاوه تهیآرزوي 
از شورشهاي داخلی. بدین جهت به محض اعلام جهاد، از نواحی عربستان سیل 

 )143(همان، ص » داوطلب به طرف مدینه سرازیر شد.
 

دوم عمر بود که شکست حتمی را نصیب ایران کرد. در نبردهاي خونین  ۀخلیف
ن مسلمانان و ایرانیان، سردار ایرانی رستم فرخزاد بارها لشگریان عرب را به میا

عقب نشینی واداشت، اما سرانجام در نبرد بزرگ و سرنوشت ساز قادسیه، پس 
از آنکه سردار مسلمان سعدبن ابی وقاص لشگري بزرگ تقریباً از تمامی 

مورد تهاجم قرار عربستان بسیج کرد، ایرانیان از دو سوي عربستان و سوریه 
گرفتند. رستم کشته شد، درفش کاویان به چنگ لشگر اسلام افتاد، و شهر 

معروف است که قالی «دجله ویران شد.  ةبزرگ تیسفون (مداین) در کنار
زربفت مصوري از آنجا به مدینه آوردند که از بزرگی محلی براي فرش کردن 

وم پخش کردند و قطعه اي از آن آن نبود لذا آن را پاره پاره کرده و بر سران ق
 )147(همان، ص » بعدها به بیست هزار درهم فروخته شد.

 
هاي مختلف و به نحو تدریجی صورت گرفت. شیوع اسلام در ایران به شیوه

میلادي مقهور اسلام شد اما تنها در قرن  651پادشاهی ساسانی در سال 
گرویده بودند.  یازدهم میلادي بود که اکثریت مردم ایران به اسلام

 )46(پطروشفسکی، ص 
 

پس از شکست قادسیه و سقوط تیسفون، لشگري دیگر از ایرانیان به رهبري 
جنگ سختی درگرفت که بنا به روایت از «مهران رازي به جنگ اعراب برآمد. 

» ایرانیان صدهزار تن در آن کشته شدند و عربها غنیمت و اسیر بسیار گرفتند.
هاي خونین بسیار، خوزستان، نواحی زاگرس، د و جنگ(همان) طی سالهاي بع

کرمانشاهان، نهاوند، ري، قزوین، زنجان، آذربایجان، کاشان، اصفهان، کرمان، 
سیستان، و سرانجام خراسان به دست مسلمانان افتاد و راه تهاجمات به آسیاي 
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صغیر گشوده شد. در غرب نیز، لشگریان مسلمان پس از فتح دمشق تا 
اي اردن و فلسطین، پیش رفتند و به سواحل مدیترانه رسیدند. بعد هسرزمین

نوبت مصر رسید. برخی از تاریخنگاران تمدن اسلامی نوشته اند که در فتح 
بزرگ این شهر به فرمان خلیفه توسط عمروعاص به آتش  ۀاسکندریه، کتابخان

اندان ها گذاشته شد که خخلافت امویان در همین پیروزي ۀکشیده شد. پای
 ابوسفیان (معاویه و یزید) در رهبري آنها نقش برجسته داشتند.

 
 اهمیت دورانساز خلافت عمر براي دوام اسلام

 ،ویلفرد مدلونگ، اسلام شناس و پژوهشگر مطالعات عربی در دانشگاه آکسفورد
هاي متأخر یکی از کامل ترین تواریخ منابع اولیه و پژوهش ۀکه بر اساس کلی

اسلام را تألیف کرده، معتقد است که در دوران خلافت عمر، اسلام  ۀدوران اولی
دئولوژي ناسیونالیسم یعرب [به تعبیري ا» ملی«زیادي به یک دین  ةتا انداز

عرب براي کشورگشایی] تبدیل شد و از همین رو بسیاري از اعراب 
د. کوتاهی به خدمت خلافت درآمدند و مسلمان شدن ۀغیرمسلمان نیز به فاصل

 ویلفرد مدلونگ می نویسد:
 
طی ده سال حکومت عمر، طبیعت خلافت، یعنی دولت اسلامی، متحول شده «

خلق  ةبود. فتوحات بزرگ در خارج از مرزهاي عربستان باعث شده بود که تود
عرب، که طی دوران حروب الرده [جنگهاي درون قبایل عرب براي تحمیل 

ی] پیشین خود محروم شده و به رعایایی هاي [عشیرتاسلام به آنان] از آزادي
بایست خمس و زکات بدهند، اکنون به یک کاهش پیدا کرده بودند که می

ویژه] نظامی تبدیل گردند که خود از قبل رعایاي فزون تعدادتر  ۀکاست [طبق
کردند. جاي تردید است که بدون این غیرعرب و غیرمسلمان زندگی می

دورانی  ةتوانست دوام پیدا کند. خاطرقریش میجهانگشایی امپریالی، خلافت 
از زندگی [عشیرتی] فارغ از قید و بند، هرچند از لحاظ معیشتی تنگدستانه و 
مشقت بار، هنوز آن اندازه دور نبود که باعث نارضایتی گسترده و شورش علیه 
انقیاد به خاندان قریش نگردد. برگرداندن توجه و تغییر جهت موفقیت آمیز 

شد که ي [محلی] به سمت فتوحات نظامی، زیر پرچم اسلام، باعث میانرژ
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گذشته مجال بروز پیدا نکند. به زودي آنچه از  ةآرزوي بازگشت به دوران ساد
تعلق گذشته باقی ماند فقط وابستگی احساسی و ادبی به اشعار ماقبل اسلامی 

ریش همچنان عرب (ایام العرب) بود. بدون تردید، ق ۀو حکایات رزمی گذشت
حاکم باقی ماند. جنگجویان عرب (مقاتله) تابع انضباط سختگیرانه و گاه  ۀطبق

نظامی قرار گرفتند. اما در ازاي این خدمت، مستمري و مزایاي  ۀسبعان
رسید. کردند که همراه با غنایم جنگی به آنها میسخاوتمندانه اي دریافت می

امپریالی قریش ذینفع و صاحب  هايبنابراین، رزمندگان اسلام در سیاست
امتیاز بودند. خلافت که در دوران ابوبکر هنوز دولتی تثبیت نشده بود اکنون به 

 )73(مدلونگ، جانشینان محمد، ص » طور کامل استقرار یافته بود. 
 

 ۀاسلامی در وهل ۀچنانکه گفتیم، تاریخ پیدایش و شکلگیري نخستین جامع
ی است. با حذف نظامیگري از این تاریخ، نخست یک تاریخ سیاسی ـ نظام

، حتا به عنوان یک دین عشیرتی توانست در تاریخ پایدار بماندنمی» اسلام«
حجاز. از این دیدگاه، نقش و اهمیت خلافت عمر در ابقاء و  ةمحدود به حوز

تداوم اسلام اگر از نقش خود پیامبر بیشتر نباشد، بدون شک کمتر نیست. 
 رسد.جانشینان پیامبر به این درجه نمینقش هیچکدام از 

 
 »فتوحات«پس از » کشور داري«

» کشور داري«مثل همیشه، به دنبال دوره اي از فتوحات نظامی، نوبت به 
هاي تسخیرشده، قرار برآن شد که مسلمانان عرب، سرزمین ةرسد. در ادارمی

ر عوض از مالکان براي آنکه از رزمندگی بازنمانند، خود کار کشاورزي نکنند و د
 اراضی خراج بگیرند. به نقل از تاریخنگار مسلمان علی اکبر فیاض:

 
داد. درآمد زیاد بود؛ تنها عراق سالی صد میلیون درهم به بیت المال مدینه می«

مصرف این مالیات اعطیات بود یعنی بخشش به مسلمانان. براي تنظیم این کار 
( تاریخ بلاذري) تشکیل داده، صورت جامعی  دفاتر رومیها در شام ةدیوانی به گرد

اسلام آنها  ۀاز مسلمانان به ترتیب قبایل نوشتند و در ثبت اسامی اشخاص، سابق
را که » عطاء«را مأخذ قرار دادند و از اقرباي پیغمبر شروع کردند. مقدار جیره یا 

می و در زمان ابوبکر براي همه یکسان بود عمر درجه بندي کرد؛ مسلمانان قدی
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مجاهدان غزوات و خویشاندان پیغمبر را بیشتر از دیگران داد. براي عایشه پانزده 
 »هزار درهم و براي سایر امهات مؤمنین هریک دوازده هزار مقرر شده بود.

 
حدودي مقرر کرده بود: به قرآن »] اهل کتاب«براي اهل ذمه [غیر مسلمانان «

ه زن مسلمان تعرض نکنند، در صدد توهین نکنند، از پیغمبر خدا بد نگویند؛ ب
گمراه کردن مسلمانی، یا تعرض به جان و مال او برنیایند، دشمنان اسلام یا 

 »جاسوسان آنها را یاري ندهند.
 
 ۀها باید لباس مخصوصی بپوشند که با مسلمانان تفاوت داشته باشند و خانذمی«

س نزنند و کتابهاي خود مسلمان باشد. در کلیساها ناقو ۀذمی نباید مشرف بر خان
را با صداي بلند یا در حضور مسلمانان نخوانند. در ملاء عام شراب نخورند و 

 »خوکهاي خود را جلو مردم نیاورند. بر اسب سوار نشوند و اسلحه برندارند . . 
 
در کشورهاي فتح شده، تشکیلات کشوري تازه اي به وجود نیامد. سرداران و «

مالیاتها بودند و از ناچاري این عمل را از روي دفاتر  فاتحان فقط مراقب وصول
هاي محلی بود. دفترداران کردند و پول رایج نیز سکهمالیاتی قدیم محل اجرا می

کردند. دفاتر در ایران به زبان پهلوي و در ها انتخاب میها و رومیرا نیز از ایرانی
شام، کشیشها و در ایران  شام به زبان رومی (یونانی) بود. طرف حساب مالیات در

 »دهقانان بودند که بایستی مالیات را جمع آوري کنند و تحویل بدهند.
 
شد براي در مراکز مسلمان نشین، یک نفر قاضی از طرف خلیفه گماشته می«

رسیدگی به کارهاي قضایی مسلمانان؛ البته مردم غیرمسلمان مملکت، استفاده 
د و شهادت نامسلمان بر مسلمان پذیرفته اي از این دستگاههاي قضایی نداشتن

 »شد.نمی
 
عمر در زمان خلافت خود تمام مسیحیان و یهودیان جزیره العرب را اخراج کرد «

به استناد آنکه پیغمبر وصیت کرده است که در جزیره العرب دو دین نباشد. 
ر هایی که یهودیان خیبر و نصاراي [مسیحیان] نجران از پیغمبراجع به عهدنامه

» ها] به خواست خدا موقت بوده است.داشتند، گفته شد که [آن عهد نامه
 )53-151(همان، 
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در آسیاي صغیر و شمال » فتوحات«در دوران خلافت عثمان نیز جهادها و 
آفریقا و اسپانیا ادامه یافت، اسکندریه چپاول و نابود شد، و در ایران بازهم 

ها مسلمان افتاد. با کمک کشتیغنایم و اسیران فراوان به چنگ فاتحان 
کردند. اشرافیت قبیله اي و محلی » کشتار و تاراج«قبرس را  ةمصري، جزیر

رفت که به اشرافیت ، اکنون می»اسلام«قریش، با نیروي ایدئولوژیک و نظامی 
در آن «نویسد، یک امپراتوري بزرگ طبقاتی تبدیل شود. پطروشفسکی می

حکومت دینی و  ةت و دولت طبقاتی در زیر پردزمان هنوز جریان تکوین طبقا
دینی اسلامی و دولت عربی  ۀروحانیان (یا تئوکراسی) مستور بود. میان جامع

تفاوتی وجود نداشت. اعتقاد بر این بود که حکومت باید بر اساس مندرجات 
مبتنی باشد. میان امامت و امارت، یعنی » سنت پیامبر«(قرآن) و » کتاب خدا«

» وحانی و دولتی ِ خلیفه نیز مرز و حدي وجود نداشت.مشاغل ر
 )47(پطروشفسکی، ص 

 
ها پس از قتل عثمان، میان خونخواهان او و طرفدارن علی ابن ابی طالب، تنش

هاي بسیار پدید آمد، اما علی نیز، علارغم خصومتی که از سوي معاویه و جنگ
وفق شد در ایران و گرفت، به هنگام خلافت اش ماز سوریه با او صورت می

 هاي لشگریان اسلام را تداوم ببخشد.عراق پیروزي
 

 سیاست در معنایی خاص
کنیم که جامعه سیاسی اسلامی از بدو پیدایش خود در عصر مشاهده می

غزوات تا تشکیل امپراتوري امویان، از منطق نظامی ـ سیاسی واحدي پیروي 
دهد میان زمامداري ازه نمیکرد و بازبینیِ تاریخ سیاسی این دوران اجمی

پیامبر در مدینه و دوران حکومت خلفاي راشدین از یکسو، و میان خلفاي 
راشدین و امپراتوري امویان، تفاوتی از لحاظ کیفی قایل شویم. طی این سه 

گرفتن «سیاسی مسلمان بر سر  ۀبینیم که نخست مناقشات جامعمقطع، می
(امیري بر » امارت«ها، و برسر »فتنه«و فرونشاندن » قدرت«، بر سر »بیعت

و فراهم کردن نوعی مرجعیت  است مؤمنان، حق داشتن منشور امیرالمؤمنین)
در چارچوب سیاستهاي بادیه نشینان، که » قدرت«و مشروعیت دینی به 
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سپس در دو مقطع بعدي، به خاطر مرجعیت قرآن، خصلت یک تئولوژي 
گیرد. قتل عمر، قتل عثمان، قتل سیاسی جهانشمول (یونیورسال) به خود می

 هاي سیاسی بودند.علی، و قتل اکثر امامان شیعی، قتل
 

در اینجا نیازمند توضیح است. در دوره شکل گیري نخستین » سیاسی«صفت 
یا » سیاسی ۀنظری«اسلامی، سیاست هرگز به معنی داشتن » سیاسی ۀجامع«
امبر) نیست. اگر مفاهیم اصلی (حتا بر اساس گفتار و رفتار پی» سیاسی ۀفلسف«

عمل سیاسی هنوز بر محور زور باشد و کسب قدرت و گرفتن بیعت هدف آن، 
ما هنوز با نوعی آئین (آئین سیاست و کشورداري) سرو کار نداریم. چنین 

عباسیان و با کوشش دیوانیان  ةهایی، تنها سه قرن بعد، به تدریج، در دورآیین
شوند. البته متون پهلوي و یونانی به عربی، پدیدار می ۀو وزیران ایرانی، با ترجم

باید اضافه کنیم که تصمیم بر سر اینکه با چه کسی باید بیعت کرد، کدام امام 
یا امام » مهدي«برحق است و کدام امام کاذب، و بعدها چه کسی مقام واقعی

به غایب را دارد، همان اندازه که پرسشی سیاسی بود، پرسشی دینی معطوف 
(سکت / » فرقه«تشکیل ). 23رستگاري اخروي نیز بود (پاتریشیا کرون، ص 

sect( هاي دینی براي مسیحیان ناشی از اختلافات تئولوژیک است. اما در
جامعه اي دینی که رهبر سیاسی و رهبر دینی به ضرورت باید یکی باشند، 

اند. » سیاسی«ها نیز شوند و فرقهمفاهیم سیاسی و دینی نیز برهم منطبق می
دروغین، هم به معنی کفر است » مهدي«پیروي از امام کذاب یا باور به 

(دینی) و هم به معنی محاربه (سیاسی). یا به عبارت دیگرمحاربه و کفر، هریک 
 به تنهایی مفهومی سیاسی ـ دینی است.

 
هاي ناسیونالیستی ضد عرب (یا ضد ترك) دارند، به طور تحلیگرانی که گرایش

ول قیامهاي محلی خاندانهاي ایرانی علیه خلافت مرکزي را به معنی معم
کنند. تعبیر می» احیاي تمدن و فرهنگ ایرانی«و » ایرانیت«احیاي عنصر 

مهمتر از این حقیقت  ،»تسلط اعراب«از » استقلال ملی«براي این تحلیلگران، 
ت که گرفبازهم زیر نفوذ همان اسلامی صورت می» استقلال«است که این 

اکنون وجه غالب فرهنگی و تمدنی سرزمین ایران شده بود. منطق عمل 
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استراتژیک از اسلام نبود. آنها  ةرهبران این قیامهاي ایرانی، چیزي جز استفاد
براي همیشه اسلام آورده بودند. با نیروي اسلام نیز سـتیز خود را بر سر حق و 

بردند. البته تردیدي جلو می مقام امیرالمؤمنین، با دستگاه مرکزي خلافت به
نامگذاري شده، » رنسانس یا عصرطلایی تمدن اسلامی«نیست که آنچه به نام 

مدیون تلاش فرهنگی نومسلمانان عمدتاً غیرعرب بود. اما پیروزي بر عنصر 
عربی در ایران، به معنی شکست کامل بود در برابر تفوق اسلامی و بعدها 

 شیعی.//
 

 ن بالا:منابع ذکر شده در مت
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 1354کریم کشاورز، انتشارات پیام، تهران،  ۀ، ترجم، اسلام در ایرانایلیا پاولویچ پطروشفسکی
Wilfred Madelung, The Succession of Muhammad, Cambridge 
University Press, 1997, 2004 
Patricia Crone, God's Rule - Government and Islam, Columbia 
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 چیزگون شدن ایمان -3
 

دین آمیزه اي است از پارسامنشی درونی ِ فردي و نهاد اجتماعی بیرونی. بهتر 
گفته باشیم، دین، از جمله، آمیزه اي است از احساس پارسامنشی فردي و نهاد 

ریخی دین. تاریخ ادیان همان تاریخ نهاد اجتماعی دین و زندگی اجتماعی و تا
هاي فرهنگیِ  مشترك مؤمنان است. پرسشی که در طول تاریخ ادیان به شکل

ما با آن آشنا هستیم این است که آیا یک فرد مؤمن  ۀمختلف مطرح بوده و هم
 ۀبی واسطاول در پارسامنشی فردي و ارتباط  ۀتواند دیانت خود را در وهلمی

شخصی با پروردگار خود (یا هر امر ترانساندال و فراباشنده ي قدسی) تعریف 
 ۀکند، نه در شبکه اجتماعی نهاد دین و ارتباطات اجتماعی ـ سیاسی ِمجموع

 رهبران و پیروان دین؟
 

و » قدرت«از دیدگاه ما هیچ نهاد اجتماعی وجود ندارد که فاقد ساختار 
عبارت دیگر، قدرت و ایدئولوژي، در عملکرد و بازتولید باشد. به » ایدئولوژي«

نهادهاي اجتماعی همواره حضور دارند بدون آنکه در نظر اول آشکار باشند. 
خانواده، فامیل، خانوار، مدرسه، بیمارستان، درمانگاه، دانشگاه، کارخانه، بازار، 

رگ و (نقش جنسی و رفتار جنسی) و البته ساختارهاي بز» جنسیت«ادارات، 
تعیین کننده نظیر اقتصاد، دولت، و طبقات اجتماعی همه شامل این حکم 

 شوند. نهاد اجتماعی دین نیز از این قاعده مستثنی نیست.می
 

برخی جامعه شناسان برآنند که حتا کوچکترین واحد اجتماعی، به محض آنکه 
گاه ــ ی است ــ آگاه یا ناآمتعدادش از یک تن بیشتر شد، خود حامل دینامیس

براي گرفتن دست بالا، تفوق، گرفتن امتیاز تاکتیکی و استراتژیک، و خلاصه 
برخی دیگر کاربرد زبان را در جامعه شامل این ». قدرت«رقابتی پنهان بر سر 

کنند و معتقدند کوشش زیاد لازم است تا بتوان زبان را از چنگ تعریف می
نرا به میدانی بی طرف براي قدرت (استفاده استراتژیک از زبان) رهانید و آ

نیز در نهان » عشق«و » دوستی«مفاهمه و گفتگوي برابر وارد کرد. چه بسا 
رفتاري از همین دست باشد. در چشم متفکران بدبین، رفتاري چون 
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 ةمعطوف به قدرت یا اراد ةنوعدوستی و ایثار نیز پوششهایی هستند براي اراد
سادومازوخیست  ةبسا عارفان از زمر تسلیم به قدرت. طبق این دیدگاه، چه

 ترین انسانها باشند!
 

با اینهمه، اخلاقگرایان و مصلحان اجتماعی، از جمله اصلاح طلبان دینی، بر 
نیک بشر (فطرت دینی یا همان طبیعت و ذات دایمی » فطرت«چیزي به نام 

دي ) تأکید کرده اند و بر این امکان که شاید بتوان ذهنیت و وجدان فرانسان
را، بدون وساطت قدرت و ایدئولوژي، با منظومه اي از اخلاق و رفتار نیک در 

به نحوي که خشونت استراتژیک (پنهان و آشکار) در  ،ارتباط قرار داد
ساختارهاي اجتماعی جاي خود را به صلح پایدار دهد. اخلاقگرایان دینی از 

توان و باید از را می) faith» (ایمان«آورند که این احتمال صحبت به میان می
یک اسلامشناس بزرگ  ۀ) تفکیک کرد. به گفتreligionنهادي شده (» دین«

مصلح دینی مدرن آن است که به مؤمنان کمک کند نگذارند  ۀوظیف«غربی، 
(ویلفرد کنت ول سمیت، معنی و » دین شان بین آنها و خدا جدایی بیفکند.

 )127پایان دین، انگلیسی، ص 
 

شده همان دین تاریخی است. دینی که در زمانی مشخص درتاریخ  دین ِ نهادي
تأسیس شده، مؤسس یا بنیانگذار(پیام آور)ي داشته، و سپس توسط اصول 

، و »)کلیسا(«اش، و دستگاه سلسله مراتبی کاهنان و والیانش » کتاب«عقاید و 
ی قوانین و شریعت اش، خود را برنشانده و از دیگر ادیان و نظامهاي عقیدت

یا امت خود ــ در مکانیسم تولید » پیروان راستین«متمایز کرده، و تنها براي 
 خود/ دیگري ــ شرایط رستگاري اخروي را تعریف کرده است.

 
دین نهادي شده گرایش به آن دارد که ساختار عواطف، احساس، و روان 

ن پیروان اش را متعین سازد. براي دین نهادي شده، پارسامنشی مستقل از ای
کنند آشکار کردن نهاد معنی ندارد. کاري که منتقدان فرهنگ دینی می

مکانیسم تولید و بازتولید خشونت و تبعیض در سطوح زبانی، روانی، و گروهی 
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توسط نهاد دین است. (لازم به گفتن نیست که خشونت و تبعیض در 
 شوند.)ساختارهاي اجتماعی غیردینی نیز تولید و بازتولید می

 
ر که گفتیم اخلاقگرایان دینی و اخلاقگرایان سکولار به قصد کاهش همانطو

روند که پارسامنشی خشونت و تبعیض در دین، به جستجوي راههایی می
قدرت و ایدئولوژي در  ةهاي نهادي شدشخصی و ایمان قلبی دینی از حوزه

 جامعه به دور بمانند.
 

 به نام ادیان درغرب یکی از اسلامشناسان بزرگ و متخصص مطالعات تطبیقی
) در بحث معروفی Wilfred Cantwell Smith( ویلفرد کنت ول سمیت

کند که آنچه در آغاز شکل گیري ادیان کرده، این نظریه را مطرح می ةکه دربار
) نام گرفته، همیشه از ابتدا چنین نامی نداشته، و Religion» (دین«غرب 

رسمیت پیدا » دین«تحت عنوان  مهمتر اینکه امور دینی و ایمانی در اساس
 کردند.نمی

 
 ۀویلفرد کنت ول سمیت نخست بر خصلت تاریخی بودن یا تاریخیت هم

ها در زمان؛ کند. تاریخیت یعنی دگرگونی پدیدههاي اجتماعی تأکید میپدیده
ها از شرایط مشخص زمانی ـ مکانی. ویلفرد کنت ول و متعین شدن این پدیده

 نویسد:سمیت می
 

هاي زندگی جنبه ۀدانیم جهان در حال دگرگونی دایمی است. مثل همما می«
دینی نیز به عنوان جنبه اي تاریخی، متحول شده و باید آنرا  ۀانسان، جنب

همیشه در حال شدن دید. هر تلاش [در عصر] مدرن براي روشن کردن اینکه 
گیرد که دین در نامیم، اکنون باید این پرسش را هم دربرچه چیزي را دین می

مراحل گوناگون توسعه [ي تاریخی]ي خود چه بوده است. حتا اگر نخواهیم به 
حدس و گمان متوسل شویم که دین در آینده چه خواهد شد، دستکم این را 

شناسیم، چیزهایی که بر روي زمین می ۀدهیم که دین نیز مثل همتشخیص می
 )3(همان، ص » دهد.همچنان به تغییر ادامه می
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ویلفرد کنت ول سمیت معتقد است تعریف مفهوم دین کاري است به نهایت 
هاي بسیار دشوار. توافق بر سر چنین تعریفی اگر غیرممکن نباشد، با دشواري

در زندگی اجتماعی، بیشتر از آنکه فایده » دین«روبرو است. کاربرد مفهوم 
د. ویلفرد کنت ول سازجهانی را دچار مشکل می ۀداشته باشد، همبستگی جامع

را » دین« ةرود که پیشنهاد کند بهتر است لفظ و واژسمیت تا آنجا پیش می
را به کار بگیریم چه نگیریم، » دین«به کار نگیریم. شکی نیست که چه واژه 

هاي دینی در جهان وجود داشته و خواهند داشت. اما موجودیتی مستقل پدیده
، نیازي را در جهت همبستگی »حقیقیدین «یا یک » دین«و متمایز به نام 

 ).17آورد. (همان، ص انسانی برنمی
 

یک فرد مسیحی یا یک فرد مسلمان فقط زمانی به درك کافی از ایمان خویش «
شود، یا در واقع درك از ایمان خویش و ایمان دیگري باهم، که قادر نائل می

و » مسیحیت«یت ذهنی فارغ کند که ذات یا ماه ۀباشد خود را از این مشغل
مسیحیت «چیست؛ زمانی که بتواند توجه اش را از سوآلاتی نظیر » اسلام«

برگرداند. هم یک فرد هندو و هم » اسلام حقیقی چیست؟«و » حقیقی چیست؟
ایمان هندوها پرداخته، اگر بخواهند وقت صرف این کنند  ۀمحققی که به مطالع

 )12(همان، ص » هند افتاد.چیست، به بیراهه اي جدي درخوا» هندویسم«که 
 

بدعت آمیز خود را حدود نیم قرن پیش مطرح  ۀویلفرد کنت ول سمیت نظری
هاي بعد آنرا از جوانب گوناگون پروراند و گسترش داد. از همان کرد و در دهه

هاي تطبیقی و تاریخی هنگام، کتابهاي او در زمینه زبانشناسی دین و بررسی
شناسانی چون جان هیک قرار گرفت. از میان  ادیان مورد تأیید الاهیات

اسلام در توان از این عنوانها نام برد: کتابهاي متعدد ویلفردکنت ول سمیت می
ایمان و اعتقاد ـ و تفاوت ؛ )1962( معنی و پایان دین؛ )1957( تاریخ مدرن

به سوي یک ؛ )1977( اعتقاد داشتن ـ یک چشم انداز تاریخی؛ )1979( آندو
نصّ مقدس به چه معنی ؛ )1982( چندگونگی دینی؛ )1981( جهانیالاهیات 

 ).1997( فرهنگ مدرن از دیدگاهی مقایسه اي؛ )1993( است؟
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 چیزگون شدن ایمان
دین را در ریشه یابی زبانشناسانه اش به دو تعبیر در تاریخ مشاهده  ةپدید
مر) بیرونی. کنیم: دین به معناي احساس درونی، و دین به معناي امر(یا آمی

حرکت از احساس قلبی دینی به سمت نوعی انسجام و مادیت سخت بیرونی، 
 امر ایمانی نام نهاد.» چیزگون شدن«توان آنرا حرکتی است که می

 
) به چه معنی است؟ هرگاه احساسی زنده و reificationچیزگون شدن (

ه شود که تجربه اي بی واسطه به تدریج تبدیل به چیزي جامد، صـلُب، و مرد
گوییم آن احساس یا کند، میکه حضور اجتماعی اش را از بیرون تحمیل می

تواند در عواطف، در روابط شده است. چیزگونه شدن می» چیزگونه«تجربه 
 اجتماعی، در هنر، یا در دین صورت بگیرد.

 
دهد. در این چیزگون شدن همچنین در زبان، و نتیجتاً در اندیشه، رخ می

زبان، در روشن تحلیلی و دقت تحلیلی تعاریف، و در مفهوم منطق صوري 
کند. اصحاب تفکر هاي فلسفی، خطر چیزگونه شدن اندیشه را تهدید میسازي

دیالکتیکی (هراکلیت، هگل، مارکس، آدورنو ـ براي نمونه) در طرز نوشتن و 
اندیشیدن سعی در شکستن موانع و مرزهاي چیزگون کننده داشته اند. پس از 

نها متفکران پسامدرن (به ویژه ساختار زدایان مکتب دریدا) سعی در آ
جلوگیري از جامد شدن معانی در زبان کرده اند. ویلفرد کنت ول سمیت در 
بررسی مقایسه اي ادیان، پیشنهاد بازگشت از دید عقلی/علمی و مدرن 

ن هایی چودانیم در فرهنگدهد که میارسطویی به سمت دید افلاطونی را می
نیلگون  ۀهاي گذشتگراید. ما در بحثفرهنگ ما، به ناچار به سمت عرفان می

هاي پسامدرن از جمله به تفاوتهاي بینشهاي پیشامدرن عرفانی و گرایش
هایی خود در برابر خشونت روندهاي چیزگون شده یا (هریک، با چاره یابی

 بیگانه ساز) پرداخته ایم.
 

اسکی است. ویلفرد کنت ول سمیت از اینکه در در جوامع بدوي، رفتار دینی من
چنین جوامعی هنوز فکر تحلیلی در صدد برنیامده این رفتار دینی را به نحوي 
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خواهد نتیجه بگیرد که چنین رفتاري عقلی تعریف کند و توضیح دهد، می
آنها مراسم و مناسک خود را برگزار «همان ایمان هنور چیزگون نشده است: 

کردند، هنجارهاي خود آوردند و روایت مییر خود را به یاد میکردند، اساطمی
کردند، را به جا آورده و این حالات را از لحاظ احساسی و عاطفی تجربه می

مفهومی، تفکیک اجزا،  ،اینها به نحوي تحلیلی [عقلی ۀبدون آنکه برهم
 شناخت، و ترکیب دوباره] تأمل کنند یا از لحاظ زبانی به آنها عمومیت

 )54(معنی و پایان دین، ص » ببخشند.
 

همانطور که گفتیم روش بررسی ویلفرد کنت ول سمیت، روشی تاریخی است. 
ها در زبان، به کارگیري واژه ةکند، زیرا نحواو با همین روش از زبان آغاز می

براي «نویسد، اندیشیدن است. کنت ول سمیت می ةمهمی از نحو ۀخود نشان
 ةها و مفاهیم به دیدهم خودمان، بایسته است که در کاربرد واژهفهم جهان، یا ف

انتقاد بنگریم. علاوه بر آن، براي فهم مردمان دیگر و دورانهاي متفاوت [از 
دوران خود ما]، واجب است که فرض را به نحوي غیرنقادانه بر این نگذاریم که 

(همان، ص » است.معناي واژگان نزد آن مردمان همان بوده که اکنون نزد ما 
16( 

 
ویلفرد کنت ول سمیت در یک بررسی مقایسه اي در زبانشناسی تاریخی، 

کند تحول و دگرگونی ایمان دینی به سمت نهاد دین را نشان دهد. سعی می
این تحول نوعی چیزگونه شدن زبانی و فکري و سپس اجتماعی را نشان 

ی براي حالات دینی وجود هاي گوناگوندهد. در یونان و روم باستان، واژهمی
(رلیجن) » دین«داشته، بدون آنکه کلمه اي خاص معادل آنچه ما امروزه 

) به تقریب pietas» (پیه تاس« ةنامیم به کار گرفته شود. براي مثال واژمی
) pietyمعادل چیزي بوده که امروزه در انگلیسی به آن پارسامنشی (پایه تی / 

آیند ) می-seb» (سب« ۀکلماتی که از ریش گوییم؛ یا در زبان یونانیمی
» اوسی بیا«شباهت به همین معنی داشته اند. براي نمونه کلماتی نظیر 

)eusebeia (تئوسی بیا«) و «theosebeia نزدیک تر به معناي امروزین (
آنچه در یونان باستان غایب بود عبارت بود از «پارسایی بوده است تا دین. 
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سیستماتیک یا تاریخی ــ  ۀعنوان یک چیز وحدت یافت هرگونه مفهوم دین به
هاي دیگر هاي همسان دیگر، یا حوزهموجودیتی که بتوان آنرا از موجودیت

یونانیان به خدا یا خدایان ) 54(همان، ص » اجتماعی تفکیک کرد.
شناختند. همین حقیقت را در مصر اندیشیدند اما چیزي به نام دین نمیمی

 توان شاهد بود.بارزتري میباستان به طرز 
 

 .H» (اچ اس نیبرگ«در ایران باستان نیز، بنا به نظر ایرانشناس معروف آلمانی 
S. Nybergدائنا« ۀیابیم و کلمنمی» دین«انتزاعی به نام  ة)، هرگز یک اید «

)daena در پارسی باستان که گاه به لفظ دین ترجمه شده، معناي امروزین (
در کاربرد اوستایی اش، » دائنا). «248ه است (همان ص رسانددین را نمی

کرده در واکنش به شخصی داشته و حالتی روانی را توصیف می ۀبیشتر جنب
 حقیقتی روحانی، یا خدا، یا دستورات اخلاقی.

 
هاي زبانشناسان برجسته اي چون ویلفرد کنت ول سمیت با بررسی یافته

-Andreasس ـ هنینگ ()، آندرئاWidengrenنیبرگ، ویدنگرن (
Henning) امیل بن ونیست ،(E. Benveniste) مري بویس ،(Mary 

Boyceگیرد که دائنا در ابتدا به معنی ایمان ) و دیگران، این نتیجه را می
کشد تا با تحول آن شده و قرنها طول میشخصی یا دین شخصی فهمیده می

زدیسنا، درعملکرد ) در کاربرد دین مden, din, dyn» (دین«و » دن«به 
سلسله مراتب مغان، و در دین مانی، تبدیل به نهاد رسمی بیرونی یا دین 
رسمیت یافته شود. حتا در این مورد اخیر نیز هنوز این پرسش باقی است که 

شده اطلاق می» دینداران و دین باوران ۀمجموع«آیا دین (در پارسی میانه)، به 
 و نهاد مستقل رسمیت یافته.» هاصول عقاید سیستماتیزه شد«یا به 

 
ویلفرد کنت ول سمیت به همین شیوه به تمدنهاي آزتک، هند، چین، و ژاپن 

رسد. باورهاي ایمانی این اندازد و به نحوي منفی به نتایج مشابهی مینظر می
دهد که احساس و پندار دینی در قبال جهان و تمدنها به نحو منفی نشان می

اعتقاد به یک حقیقت عام مطلق یا یک سیستم  تواند بدونکائنات می
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بیرونی صورت پذیرد. دین به عنوان دین، در حالت چیزگون  ةفورمولبندي شد
افلاطونی کردن دین «خود، به زعم ویلفرد کنت ول سمت عبارت است  ةشد

خودي [همچون ذات حقیقی دین] و ارسطویی دیدن ادیان غیرخودي 
ن آنها را به طور عینی مطالعه کرد و کذب آنها تواهایی که می[همچون پدیده

 )57(همان، ص » را نشان داد.]
 

) است که در ابتدا کاربردها و religio» (رلیجیو«دین،  ۀلاتینی کلم ۀریش
معانی گوناگون داشته بدون آنکه بر یک تعریف معین و دقیق اطلاق شود. 

ر امر مقدس یا معطوف به جایگاههاي متعدد حضو ،حالات و رفتار دینی
داد بوده است. مناسک احساس خاصی که در مواجهه با این جایگاهها روي می

) مشخص religious» (دینی«و برخی تشریفات اجتماعی نیز، با صفت 
شده. در کاربرد زبانی، صفت بیشتر از اسم حضور داشته است. به عبارت می

شخیص بوده اما چیزي هاي دینی قابل تدیگر، امور دینی و رفتارها و احساس
وجود نداشته است. اگر تأکید را بر صفت » دین«خاص و قطعیت یافته به نام 

بگذاریم آنگاه محور توجه انسانها هستند که واجد صفت دینی و دینگونه 
زیستی هستند یا نیستند. اما اگر تأکید را بر نام به عنوان ذات و هویت ثابت 

خواهد بود که ذات دین است و سپس ارزش » چیز«بگذاریم، آنگاه تقدم با آن 
 شود.رفتار انسان در رابطه با آن چیز سنجیده می

 
درکاربرد لاتینی ـ رومی، در ابتدا به اعمال » الاهی«و » مقدس«صفات 

 ةاین نحو». خدا«شده، نه به موجودي به نام تشریفاتی و مناسک اطلاق می
که » خالق«ي انتزاعی به نام دیدن و احساس کردن جهان، بدون تصور از وجود

همیشه حاضر و ناظر بر همه چیز باشد، براي انسان امروزي به سختی درك 
کردنی است. امروزه تشریفات دینی هدفی در خود نیست بلکه وسیله است 
براي رسیدن به چیزي فراتري یا ترانساندانتال. همان امر فراتري است که 

 و احساس انسانها در مناسک دینی. شود، نه رفتارقدسی و الاهی تلقی می
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ایمان دینی به دین در غرب، دو گام اساسی را باید  ۀدر تحول هزار سال
شود که ایمان دینی در اشکال گوناگون بازشناخت. گام اول زمانی برداشته می

شود مدیترانه، تبدیل می ةخود نزد اقوام و تمدنهاي مختلف خاور نزدیک و حوز
واحد. این یک گام افلاطونی  ةاز رابطه با یک ذات فراباشندبه نوع ویژه اي 

 ،دارند (قرن چهارم و پنجم میلادي)است که کسانی چون سنت آگستین برمی
دهند ثانوي قرار می ۀاینجهانی را در مرحل ۀزمانی که انواع امور نیک یا دینگون

نی ِ دین تا فورم افلاطونی به مثابه شکل ایده آل و ذات حقیقی و آنجها
 برکشیده شود.

 
شود تا معرف دین حقیقی و در گام اول هنوز نامی از یک دین خاص برده نمی

شود یعنی برتر باشد؛ اما دیانت حقیقی به طور عام از دیانت کاذب تفکیک می
دیانت آنطور که به بهترین صورت خود در کردار عیسا مسیح تبلور یافت. 

زیست  ةحقیقی بود براي پیروان او و شیو دیانت ۀزندگی عیساي ناصري نمون
تنها در گام ». مسیحیت«رهبانی آنان، نه عامل تأسیس یک نهاد دینی به نام 

به صراحت خود را شاخص و معرف » مسیحیت«دوم است که چیزي به اسم 
کند. میان گام اول و دوم آن فورم افلاطونی و تنها دین حقیقی معرفی می

) است که شکل mysticalگام اول یک گام عارفانه (چندین قرن فاصله است. 
کشد اما آن را وابسته به دستورات ایده آل وحدت انسان و آفریدگارش را برمی

کند. در گام دوم، نهاد یک دین یک نهاد رسمی بیرونی و اصول عقایدش نمی
دهد و راههاي بهشتی را از خاص است که براي رستگاري اخروي نسخه می

ادیان و نظامهاي  ۀشناساند. براي یک افلاطونی، همخی بازمیراههاي دوز
هاي اینجهانی و ناکامل یک ذات برتر (شکل ایده آل یا عقیدتی دینی تجلی

اول اهمیت دارد همان فورم ایده آل است نه  ۀفورم) هستند. آنچه در وهل
هاي آن. یک افلاطونی مسیحی با یک افلاطونی از دین دیگر احساس جلوه

 اندیشد.کند تا با یک مسیحی که افلاطونی نمیزدیکی بیشتري مین
 

) است شامل Bible(بایبل / » کتاب مقدس«متن کانونی ادیان در غرب 
در زبان عبري «نویسد، عهدعتیق و عهد جدید. ویلفرد کنت ول سمیت می
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کند وجود ندارد. شاید به استثناي یک  "دین"کلاسیک واژه اي که دلالت بر 
ــ به data, datumداتا و داتم ــ  ۀمنفرد که از پارسی گرفته شده [کلم ۀکلم

در پارسی باستان که به زبانهاي آرامی و عبري وارد شده، در  "قانون"معنی 
، که در پایان کار اخذ شده، در عهد »]قانون مادها و پارسیان«عباراتی چون 

در عهد جدید واژه اي اصلی عتیق نه این کلمه و نه مفهوم آن حضور ندارد . . . 
) و فعل مربوط به آن است که در کاربرد تازه اي pistis(پیستیس /  "ایمان"

لغوي به  ۀهاي متعدد این ریشگیرد. شکلبه نحو مکرر مورد تأیید قرار می
 )59(همان، ص » بار به کار رفته است. 602تعداد 

 
را از سایر یهودیان  پیروان عیسا مسیح که یهودي بود براي آنکه جمع خود

را که نخست مخالفان شان برآنها گذاشته بودند » مسیحی«متمایز کنند صفت 
مسیحی، هربار که نام  ۀهاي نخستین شکل گیري جامعپذیرفتند. در سده

نبود بلکه به معنی » مسیحیت«رفت به معنی به کار می» کریستیانیسموس«
م یهودیان (یا در ارجحیت بر راه و رسم عیسا مسیح در تمایز با راه و رس

یهودیت قومی ِ پیروان مسیح) بود. لفظ متداول در قرون وسطا براي روال 
 fides(فیدس کریستیانا / » ایمان مسیحی«زیست مسیحیان و باورهاي آنها 

Christianaمسیحیت ( ۀ) بود. کلمChristianity تنها پس از عصر (
 )74اصلاحات دینی مرسوم شد. (همان، ص 

 
در  در برخی از مهمترین متون کانونی مسیحیت در دوران جدید، مثلاً

بیشتر از آنکه » مسیحی«هاي مارسیلیو فیچینو در عصر رنسانس، صفت نوشته
به معنی هواداري از نهاد رسمی دین باشد، اشاره به آن صفاتی دارد که در 

در  شود به او نسبت داد.زندگی و کردار عیساي ناصري بروز کرد و می
بازهم » دین«هاي لوتر، زوینگیلی و کالوین در عصر اصلاحات دینی، واژه نوشته

به معنی ایمان قلبی و شخصی معطوف به خداست، به نحوي که نهاد رسمی 
 شود.قرار گرفته، به دین کذب متهم می» دین حقیقی«دین برضد و مقابل 
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ظامیافته)، محصول دین به مثابه یک موجودیت صـلُب بیرونی و سیستم مند (ن
دعواهاي فرقه اي و دید ابژه ساز و علمی روشنگري در قرون هفدهم، هجدهم، 
و نوزدهم است. همین برداشت از دین است که به ما رسیده و امروزه در غرب 
رسمیت پیدا کرده است. این حکمی است که ویلفرد کنت ول سمیت از 

عدد مذهبی و غیر مذهبی بررسی کاربرد افعال، صفات، و نامها در متون مت
 رسد.غربی در بستر معنایی شان طی این سه قرن، به آن می

 
کنیم که روند شی گون شدن ایمان حرکتی است که طی پس ملاحظه می

کند به دیانت انتزاعی تاریخ، ایمان عام و قلبی دینی را نخست تبدیل می
دین معین که با یک  ۀافلاطونی و سپس در دوران بعدتر به نهاد رسمیت یافت

 کند.نام ویژه اي خود را از دیگر ادیان متمایز می
 

در این میان اما یک استثنا وجود دارد. موردي عجیب و تکاندهنده از دینی که 
کند و از برخلاف یهودیت و مسیحیت، از همان ابتدا خود را نامگذاري می

ه نحوي جدایی دین ب ۀهمان بدو تأسیس ایمان قلبی را در نهاد رسمیت یافت
را دارد و هم نام » دین« ۀسازد. همان که هم براي دین کلمناپدیر ادغام می

کند: انِّ الدیّن َ عنِداالله ِ قاطعانه و آمرانه، به جهان اعلام می ،آنرا خود پیشاپیش
 الاسلام . . .

 
 

 هاي گرانقدرش ـ ع. ك.براي راهنمایی انوشه م.* با تشکر از 

 
 متن: منبع ذکر شده در

Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, 1962, 
Fortress Press edition, 1991 
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 ناکامی لیبرالیسم در جهان اسلام -4
 

آیا اسلام می تواند پذیراي لیبرالیسم سیاسی باشد؟ ما می دانیم که فرهنگ 
مایه داري مشکلی ندارد. سیاسی اسلام با لیبرالیسم اقتصادي یا همان نظام سر

پژوهش کلاسیک و پیشتاز اسلامشناس فرانسوي ماکسیم رودنسون در کتاب 
رشد اقتصادي نیم قرن اخیر در کشورهاي  ۀو نیز تجرب» اسلام و سرمایه داري«

اسلامی به این واقعیت گواهی می دهند. اما لیبرالیسم سیاسی داستانی دیگر 
و اصلاح طلبان مسلمان و لیبرال، تلاشهایی  دارد. علارغم تلاشهاي روشنفکران

که قدمت شان به قرن نوزدهم میلادي باز می گردد، تا همین امروز ما شاهد 
ناکامی لیبرالیسم سیاسی در بیشتر ممالکت مسلمان، از جمله در کشور 

 خودمان، بوده ایم. 
 

برخی پژوهشگران چنین اظهار عقیده می کنند که در فرهنگ سیاسی اسلام 
امکان تحقق لیبرالیسم وجود دارد. آنها می گویند طرد لیبرالیسم در کشورهاي 
اسلامی خاورمیانه تا این تاریخ به خاطر مخالفت اصولی یا اخلاقی نبوده بلکه 
فقدان پیش شرطهاي معینی آنرا باعث شده است. یک محقق آمریکایی می 

فکرشان توسط گفت و گوي عقلانی با کسانی که طرز  ۀبه وسیل«نویسد، 
فرهنگ اسلامی شکل گرفته این امکان وجود دارد که در این منطقه و 

هاي دیگري که لیبرالیسم در آنها بومی نیست،  چشم اندازهاي محیط
 ) 2(لئونارد بایندر، ص » لیبرالیسم سیاسی را بگسترانیم.

 
، محصولی است که هسته و »دموکراسی غربی«لیبرالیسم سیاسی، یا همان 

آن از لحاظ تاریخی بیگانه بوده است با زمین فرهنگ و سیاست در خاور  ۀریش
میانه. ریشه نگرفتن لیبرالیسم در خاك سرزمین ما در دوران مدرن، دلایل 

آنها الزاما به دین یا فرهنگ سیاسی اسلام ارتباط پیدا  ۀمتعددي دارد که هم
داري مدرن، نمی کنند. زیرساخت اقتصادي، رشد ضعیف مناسبات سرمایه 

ساختارهاي طبقاتی، ترکیب دولت مطلقه و دربار، و روابط خارجی این دولت با 
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قدرتهاي بزرگ در عصر امپریالیسم، عواملی هستند که در شکل گیري فرهنگ 
 سیاسی در کشور ما دخیل بوده اند. 

 
تاریخی در غرب، لیبرالیسم عموماً با متحقق شدن سرکردگی  ۀطبق تجرب

مایه داران مدرن ــ بورژوازي ــ تبدیل به فرهنگ سیاسی غالب (هژمونی) سر
 ۀمی شود. سرکردگی سیاسی بورژوازي نیز طبعاً وابسته به قوام گرفتن پای

صنعتی و رقابتی است. قوام اقتصادي پابه  ۀاقتصادي بخش خصوصی سرمای
پاي استقرار قوانین مدرن، نهادي شدن قانونیت و امنیت مالکیت خصوصی 

ت می گیرد. در ایران، استبداد آسیایی و نظامهاي شبه فئودالی، صور
هاي پاتریمونیال، همراه با حمایت علما و مجتهدان خودکامگی خاص سلطنت

قدرتمند زمیندار، غالباً سدي بوده اند بر سر راه رشد مستقل طبقات سرمایه 
 هاي لیبرالی. دار مدرن و ایدئولوژي

 
به عنوان ایدئولوژي دولت مدرن مرکزي (نیشن ـ علاوه براین، ناسیونالیسم 

ستیت) نیز یک ایدئولوژي ضدلیبرالی بوده است. مدرنیت، سکولاریسم، و تجدد 
آمرانه در خاك ایران مدرن، با سرکوب لیبرالیسم سیاسی عجین بوده است 

در عصر آتاتورك). اقتصاد نفتی و  ۀ(همانند آلمان در عصر بیسمارك، یا ترکی
 ۀتی دولت مرکزي ــ ناوابسته بودن آن به فعالیت اقتصادي طبقخصلت ران

سوم یا بورژوازي مستقل ملی ــ  نیز همواره این گرایش ضد لیبرالی را تقویت 
 می کرده است.

 
دوم قرن نوزدهم میلادي و در جریان  ۀدر دوران مدرن تاریخ کشورما، از نیم

سیاست عبارت  ۀی صحنشکل گیري جنبش انقلابی مشروطیت، بازیگران اصل
بوده اند از شاه و وزرایش، علما و مجتهدان (ایدئولوگهاي سنتی)، بازاریان و 

ها، و سرانجام کوچک، مستضعفان و پابرهنه ۀتجار،  خرده مالکان وکسب
منورالفکران (ایدئولوگهاي مدرن/ اینتلی گنسیا / روشنفکران). به فهرست این 

ن و سفراي قدرتهاي بزرگ، به ویژه روسیه، آکتورهاي سیاسی باید نمایندگا
 بریتانیا، فرانسه، و سپس ایالات متحده را نیز بیفزائیم. 
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قدرت با امپراتوري اسلامی عثمانی و اصلاحات  ۀعامل مهم رقابت و موازن
هاي ایدئولوژیک نیز باید در سمت گیري» تنظیمات«لیبرالی آن تحت عنوان 

ان مورد توجه قرار گیرد. گرایش به اصلاحات سیاست در ایر ۀآکتورهاي صحن
لیبرالی از بالا به طور ناپیگیر از سوي برخی وزرا و برخی علما ابراز می شد و از 

هاي پائینی روحانیان، و پائین به طور پیگیرتر از سوي روشنفکران جدید و لایه
 هاي رفورم دینی نظیر بابی گري و بهائیت. بابیت و بهائیت ازنیز جنبش

هاي انشعابی اسلام بوده اند که نسبت به لیبرالیسم سیاسی باز نخستین شاخه
 و پذیرا شدند.

 
هاي متفاوتی مطالعه کرد. یکی، فرهنگ سیاسی در ایران را می توان از زاویه

سیاسی سلطنت موروثی  و توجیهات ایدئولوژیک مشروعیت آن  ۀفلسف ۀمطالع
هاي سیاسی علما و فقهاي مکاتب آموزه ۀها است. دیگري، مطالعدر سیاستنامه

هاي امارت، خلافت، سلطنت وحکومت ةهاي آنان دربارمختلف اسلامی و رساله
هاي جنبش ۀاینجهانی در دوران غیبت مهدي است. سومین زاویه، مطالع

هاي هاي آنهاست.  در این مطالعات، نقش آموزهاجتماعی خلقی و جهان بینی
 مان صفویان تا امروز، برجسته بوده است. شیعی، به ویژه از ز

 
افزون براینها، پس از روي کار آمدن حکومت تئوکراتیک اسلامی در ایران و 

هاي پوپولیسیتی نظیر طالبان و حزب االله، می همچنین شکل گیري جنبش
اسلام به عنوان یک جهان بینی رسمی » تئولوژي سیاسی« ۀتوانیم به مطالع

 ت مدرن نیز نظر بیندازیم.معطوف به تسخیر دول
 

هاي سیاسی دیگر ) با آموزهpolitical theology» (تئولوژي سیاسی«تفاوت 
مرجعیت دینی  ۀدر این است که آن صرفاً به تئوري دولت عرفی یا تنظیم رابط

با دولت عرفی نمی پردازد. تئولوژي سیاسی همزمان به سیاست اینجهانی و 
ه عبارت دیگر، تئولوژي سیاسی را نمی توان رستگاري آنجهانی نظر دارد. ب

متهم کرد که تنها یک ایدئولوژي ناسوتی است که دین را دستاویز قرار داده تا 
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توسط آن به قدرت و منزلت اینجهانی چنگ اندازد. در تئولوژي سیاسی، 
)، تعلق دینی و اعتقادات ideal interestsتردیدي در مورد منافع معنوي (

ها اردي عرفانی بازیگران، وجود ندارد، حتا می توان گفت اینالاهی یا در مو
ها هاي اصلی براي عمل سیاسی اینجهانی به حساب می آیند.  ایدئولوژيانگیزه

به قدرت و منافع گروهی اینجهانی نظر دارند، اما تئولوژي سیاسی امر تشخیص 
مواردي  خیر و شر، الاهی و شیطانی، و پیش شرطهاي رستگاري اخروي، و در
قدرت  ۀظهور مهدي، را هم وارد این معادله می کند. تئولوژي سیاسی نظری

د با ینجا، شایسیاسی اینجهانی بر اساس مفاهیم متافیزیکی آنجهانی است. در ا
م که نبرد بزرگ در کشورهاي اسلامی طی سالها و یم حکم بدهیاط بتوانیاحت
ا یاسی (اسلامی یسم سیبرالیاسی اسلام و لیان تئولوژي سینده میهاي آدهه

 وست.یسکولار) به وقوع خواهد پ
 

*** 
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 فصل دوم

 
 
 

 عرب و عجم
 عبدي کلانترينوشتۀ 

 
اسلام  ۀنوشت ،»مطالعات اسلامی« عنوان فصل چهارم کتاب» عرب و عجم«

مجارستانی ـ آلمانی ایگناتس گلدتسیهر است. این اثر  ۀشناس برجست
 ۀمنتشرشد و ترجم 1889انی در سال کلاسیک نخستین بار به زبان آلم

به چاپ رسید. چند ماه پیش چاپ تازه  1966انگلیسی آن در دو جلد در سال 
اي از آن به همراه پیشگفتار بلندي به قلم محقق ایرانی مقیم نیویورك حمید 

 دباشی در آمریکا منتشر شد. 
 

 اسلام شناسی تاریخی: ستون اصلی اسلام شناسیِ مدرن
از مهمترین اسلام شناسان مکتب شرق ) 1921-1850دتسیهر (ایگناتس گل

شناسی آلمانی است که درکنار شرق شناسان بزرگی چون یوزف شاخت، 
اسلام شناسی تاریخی را  ،جولیوس ولهاوزن، آگوست فیشر، و تئودور نولدکه

پایه ریختند. تحقیقات آنها تا این زمان از معتبرترین و مهمترین منابع شناخت 
سلام است. در کشور ما متأسفانه مکتب فرانسوي لوئی ماسینیون و دین ا

هانري کوربن و شیفتگی به حکمت یا تئوسوفی،اسلام شناسی تاریخی را تحت 
الشعاع قرار داد، به نحوي که هنوز بسیاري از منابع این رشته  توسط مترجمان 

 توانا و بی طرف به فارسی ترجمه نشده اند.
 

 طلبی نژادي عربعرب و عجم : برتري 
دین اسلام در تقابل نخستین خود با طایفه هاي قدرت مند عرب و برتري 

انسانها را توصیه کرد. اما طبق نظر  ۀآنها،  اصل برابريِ هم ۀطلبی اشراف منشان
تا مدت هاي مدید هرگز در آگاهی اعراب رخنه نکرد و «گلدتسیهر، این اصل 
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مطالعات  101(بخش » ده گرفته می شد.آنها نادی ةهمواره در رفتار روزمر
اسلامی) به هنگام ظهور اسلام، فخر نژادي و قومی عرب وجه غالب 
برخوردهاي نظامی و فرهنگی آنها با اقوام غیر غرب  بود. بردگان غیرعرب و 

تبعیض و تحقیر  ةغیر مسلمان، حتا نومسلمانان غیر عرب (موالی)، به دید
دي نمی توانست با مشکل مواجه نشود زیرا با نگریسته می شدند. چنین برخور

به ویژه  ،سرآمدان دیوانی و فرهنگی غیرعرب ،گسترش هرچه بیشتر اسلام
 ایرانیان، اهمیتی روزافزون می یافتند. بقاي فرهنگیِ دینی بدوي و قبیله اي،
ایجاب می کرد که نومسلمانان یا موالی و فرزندان کنیزانی که به تصاحب 

م در می آمدند، از همان منزلت اجتماعیِ مسلمان عرب بهره مسلمانان مهاج
 مند شوند. 

 
 ۀایجاب می کرد که اصل تساوي هم ،ضرورت دوام سیاسی اسلامِ پیروزمند

بدون توجه به اصالت نژادي آنها، از سوي رهبران دین تبلیغ شود.  ،مسلمانان
ریش آمده که خطاب به بنی ق ،حج ۀدر گفته هاي پیامبر، از جمله در خطاب

انسانها فرزند حضرت آدم اند و از خاك برآمده اند و فخر فروشی به تبار  ۀهم
نزد االله مذموم است. در قرآن نیز همین نکته آمده است:  ،در جاهلیت ،اشرافی

اي مردم، ما شما را از نر  و ماده بیافریدیم. و شما را جماعتها و قبیله ها «
هرآینه گرامی ترین شما نزد خدا، پرهیزگارترین کردیم تا یکدیگر را بشناسید. 

 ) 13 ۀآی ،49 ة(سور» شماست.
 

و  ،اما گلدتسیهر میان نکوهش فخرفروشی به تبار اشرافی در میان خود اعراب
مطالعات «تفاوت قائل است. در کتاب  ،»برابري عرب و غیر عرب«اصل 

مرجع را در  گلدتسیهر دخالت شعوبی در تولید احادیث و متون ،»اسلامی
سالهاي پس از مرگ پیامبر، در جهت استقرار اصل برابري موالی با مسلمانان 
عرب، مستند می کند. براي نمونه، در متنی که پس از مرگ پیامبر به نام 

 ۀاو تدوین شد (بر اساس منابع اولی ةوصیت محمد  از گفته هاي پراکند
شیعی آن را به نام وصیت محمد  ۀالبخاري،ابوداوود، ترمذي و دیگران) ــ و فرق

عرب هیچ «به علی می شناسد ــ  جمله اي بعدها اضافه شده که می گوید: 
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  72و  71(بخش هاي »   امتیازي بر غیر عرب ندارد مگر به جهت خوف از خدا.
 مطالعات اسلامی) 

 
اقوام » پیش بینی می کند«که ) 2: 63الجمعه ( ةهمچنین، در تفسیر سور

اوست خدایی که به میان مردمی («آینده به اسلام خواهند پیوست دیگري در 
بی کتاب پیامبري از خودشان مبعوث داشت تا آیاتش را بر آنها بخواند و کتاب 

شان بیاموزد، اگرچه پیش از آن  در گمراهی آشکار بودند، و برگروهی و حکمت
که به هنگام نزول  ، این داستان ابداع شده»)دیگر که هنوز به آنها نپیوسته اند.

او گذاشته و گفته  ۀاین سوره، سلمان فارسی حاضر بوده و پیامبر دست بر شان
است که این مردم (یعنی ایرانیان) به اعتقاد آسمانی دست خواهند یافت. 

 مطالعات اسلامی)  ،117(بخش 
 

 
 

باعث نشد که در تهاجم به ایران و به اسارت درآوردن ایرانیان،  ،اصل برابري
 ،چیزي از برتري طلبی نژاديِ اعراب  کاسته شود. اگر مادر یکی از موالی

کنیزي هنوز آزاد نشده می بود، آن مولا حق دفاع از حیثیت قبیله را نداشت و 
 ةسوم سور ۀرا به انجام برساند. در تفسیر آی» مروت«در نبود وظایف قا
گفته می شود پیامبر اسلام سعی در جبران این رفتار کرده و میان  ،»النساء«

در » یا هرچه مالک آن شوید«زن عرب و کنیز تفاوتی قائل نشده است (عبارت 
د، از زنان هرچه شما اگر شما را بیم آن است که در کار یتیمان عدالت نورزی: «

را پسند افتد، دو دو، و سه سه، و چهار چهار، به نکاح در آورید. و اگر بیم آن 
دارید که به عدالت رفتار نکنید، تنها یک زن بگیرید یا هرچه مالک آن شوید. 

تنفر ملی «گلدتسیهر  ۀبه گفت» ) این راهی بهتر است تا مرتکب ستم نگردید.
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پیش از اسلام آغاز شده بود سپس با شرایط و روابط  [نسبت به ایرانیان] که
مطالعات اسلامی). محقق  104(بخش » تولید شده در اسلام، تشدید گردید.

آلمانی آلفرد کریمر کتاب مستقلی در شرح روابط سلسله مراتبی میان اعراب و 
 تألیف کرده است.  ،پس از پیروزي هاي اسلام ،موالی غیر عرب

 
به نومسلمانان غیرعرب اطلاق می شد. » موالی«آن  و جمع» مولا«صفت 

و  ،گلدتسیهر ریشه هاي تاریخی این لغت و تحولات تدریجی در معناي آن
را با جزییات کامل  ،سپس مقایسه حقوق و وظایف موالی با مسلمانان عرب

، مطالعات اسلامی). تحول از اسیرِ 117تا  105توضیح می دهد (بخشهاي 
عرب،  ۀآزاد شده و سرانجام ادغام در قبیل ةله، سپس به بردقبی ةجنگی به برد

اکثر موالی بود. کشورگشایی هاي رو به گسترش اسلام ایجاب می  ۀشجره نام
 کرد که مقام اجتماعی و حقوقی موالی به تدریج تثبیت شود. 

 
 عرب و عجم : برتري طلبی نژادي ایرانی

یهودیان و مسیحیان بودند که در  باسوادان به طور غالب ،در میان قبایل عرب
مدارس تدریس می کردند. به جز بخش کوچکی از زبدگان عرب که به هنر 
شاعري می پرداختند و آن عده که با ایرانیان و یونانیان در تماس بودند، 

بدر، زندانیان  ةمردمان قبایل عرب از خواندن و نوشتن بی بهره بودند. در غزو
ند، در مواردي با آموزش خواندن و نوشتن به جنگی که داراي سواد بود

 ). 112و 111و  110آزادي خود را بازخرید می کردند(بخش هاي  ،مسلمانان
 

با توجه به برتري فکري و فرهنگی ایرانیان به هنگام شکست، آنها پیشرفت 
خود را در علوم زمان و زبان عربی،تبدیل به حربه اي علیه برتري طلبی و 

کردند. بالا آمدن تدریجی آنها در دستگاه دیوانیِ امپراتوري رشک قبایل عرب 
دهگان  ةخود باعث بروز برتري طلبی نژادي ایرانی و تفاخر به شجر ،اسلامی

در دستگاه عباسیان بود که  ،(الدهاقین بالکبار) نزد آنها شد. اوج نفوذ ایرانیان
اشرافیتِ مخالف با  ةخاندان شان با همت و کمک ایرانیان مسلمان شد

 بر سرکار آمده بود.  ،نژادگراي بنی امیه
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در حکومت اسلام، عربی شدنِ عناصر غیرعرب و «گلدتسیهر می نویسد: 

با چنان  ،مسلمان ۀمشارکت آنها در فعالیت ها و پژوهش هاي علمی جامع
سرعتی پیشرفت کرد که در تاریخ فکري بشریت نمونه هاي مشابه آن به 

. . . نسَبَ بسیاري از سرشناس ترین مسلمانان صدر دشواري یافت می شود 
مطالعات اسلامی). ابن  114(بخش » اسلام  به زندانیان جنگی ایرانی می رسد.

پیامبر و شروع نهضت اسلامی را  ۀاسحاق، که یکی از منابع اصلی زندگی نام
 یک زندانی جنگی بوده است.  ةخود نواد ،فراهم کرده

 
 اومت ایرانیشعوبیه : بیداري و مق

 یا فروختن روح خودي به متجاوز؟
، نهضتی بود خواهان برابري عرب و غیرعرب در »اهل تسویه«شعوبیه یا 

سرزمین هاي تسخیرشده به دست اسلام. گلدتسیهر اعتقاد دارد شعوبیه در 
اول گروهی از مؤلفان و پژوهشگران بودند و نه جمعیتی شورشی از عوام.  ۀوهل

نفوذ و اهمیت شعوبیه در سده هاي دوم و سوم هجري بود اوج ). 147(بخش 
خود قرار داد. حتا در مواردي از این نیز  ةکه برابري عرب و عجم را پرچم مبارز

همان عصر  ةفراتر رفته برتري نژاد ایرانی را بر عرب تبلیغ کرد. یک نویسند
عجم یا  (جاحظ، کتاب البیان) می نویسد خاندان اموي عرب بود اما عباسیان

خراسانی بودند. وزرا و دیوانیان دربار عباسی را ایرانیانی تشکیل می دادند که 
آزادانه اعراب را به سخره می گرفتند و برتري نژادي و فرهنگی خود را به رخ 

 می کشیدند. 
 

دو قرن نخست ورود اسلام به ایران، از لحاظ بررسی هاي تاریخی،پرسش هاي 
ان گذاشته که تا همین امروز بر سر پاسخ آنها مهمی را پیش پاي پژوهشگر

مجادله می شود. پرسش اصلی این است: واکنش واقعی ایرانیان در برابر 
تهاجم، یا به تعبیري تجاوز عرب، طی این دو قرن چه بود؟ پذیرش اسلام به 
چه صورت انجام شد، با زور و سپس تقیه؟ یا با اشتیاق و داوطلبانه، که سپس 

سیاست و فرهنگ ایرانی پیش از اسلام را نیز به دنبال داشت؟  ادغام عناصر
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تردیدي نیست که اهمیت این دویست سال تنها منحصر به تاریخ ایران نیست، 
اسلام شکل می دهد، یعنی » جهانی شدن«مهم و دورانسازي را در  ۀبلکه بره

جدائی از قومیت عرب ــ تبدیل از یک دین بدويِ طایفه اي به یک دین  
مهم تاریخی روي می دهد: تقلیب اسلام از یک » تقلیب«جهانی. در اینجا دو 

 سو و تقلیب تمدن ایرانی از سوي دیگر. 
 

سرداران و جنگجویان خاندانهاي ایرانی در این دوره را می توان به دو گروه 
تقسیم کرد؛ گروهی پرچم قیام علیه عرب برافراشتند، مانند بابک خرم دین. و 

سلام آوردند و به دستگاه عباسیان پیوستند، مانند ابومسلم و گروهی که ا
افشین که قیام بابک را به خون کشید. از دیدگاهی ناسیونالیستی،ابومسلم و 
افشین خودفروختگانی بودند که تمدن ایرانی را به قیادت اسلام در آوردند، اما 

قهرمانان واقعی ناسیونالیستی،این دو را  ۀاکثر تاریخ نویسان، با همان روحی
 نجات ایران ترسیم می کنند. 

 
این سپه سالار دستگاه خلیفه «اما گلدتسیهر در مورد افشین می نویسد: 

انقلاب بابک را که  انقلابی بس   ،معتصم و از اهالیِ سمرقند (سغدیانا)
خطرناك براي اسلام بود، سرکوب کرد. از سوي دیگر، افشین، سرداري که 

در نبرد با مسیحیان رهبري می کرد و نقشی برجسته در سپاهیان خلیفه را 
نبردهاي مهم اسلام به عهده داشت، خود چنان نسبت به اسلام سسُت باور بود  

به  ،که دو مبلغ مسلمان را به جرم تلاش براي تبدیل یک معبد به مسجد
شدت مجازات نمود؛ افشین قوانین اسلامی را به سخُره می گرفت و ـــ طبق 

 ةایرانی دیگري که اسلام آورده بود ـــ گوشت حیواناتی را که به شیوشهادت 
کشته شده بودند، مصرف کرده (کاري انزجارآور براي مسلمین)، و ،خفه کردن

 ةدیگران را نیز به این کار تشویق می کرد: با این ادعا که گوشت با این شیو
م ختنه و دیگر آداب ذبح، از گوشت ذبح اسلامی تازه تر می ماند . . . او رسو

مسلمانان را مسخره می کرد. در مقام یک مسلمان، او هرگز از خواندن 
کتابهاي مذهبی ملت خود (ایران) دست نکشید و این کتابها را در نسخه هاي 
اعلاي مزین به طلا و جواهرات، محفوظ نگه می داشت. در همان حال که 
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احیاي امپراتوري ایرانی و  دشمنان خلافت اسلام را تارومار می کرد، رویاي
را در سرداشت. او اعراب، مغربی ها، و ترك هاي مسلمان را خوار » دین سپید«

می شمرد. افشین اعراب را همچون سگانی می دانست که باید استخوانی 
مطالعات  ،150(بخش » جلوي شان انداخت و سپس با چوب بر سر آنها کوفت.

 اسلامی).  
 

یخی ابومسلم، جامع ترین پژوهش، توسط غلامحسین در مورد تعبیر نقش تار
منتشر شده است.  1356در سال » ابومسلم سردار خراسان«یوسفی،با عنوان 

سرانجام خود مقهور نفوذ ترکانی می  ،عنصر ایرانی در امپراتوري اسلامی ۀسلط
 شود که تازه اسلام آورده بودند. 

 
علیه تفوق عرب بود. اما  آگاهی ملی نوینی ةجنبش شعوبی،مشوق و گسترند

این نهضت فرهنگی ـ ادبی همزمان نهضتی اسلامی نیز بود. خصلت تناقض 
آمیر شعوبی همین دو وجه طرد عرب و باطنی کردن دین عرب است. آگاهی 
ایدئولوژیک نهضت فرهنگی شعوبی،معطوف به احیاي عظمت تمدن ایرانی و 

 ،ی بود. اما همین جنبشبازگشت خسروان و تا اندازه اي نجات زبان فارس
تلاشی در راه احیاي ادیان ایرانی نکرد (هرچند از نظرگاه ارتدوکسی 

و الحاد شدند.). این پدیده را » زندقه«دینی،شاخه هائی از شعوبیه متهم به 
 چگونه می توان توضیح داد؟  

 
متفکر ایرانی مقیم آلمان، آرامش دوستدار، با رجوع به کتاب گلدتسیهر 

ی سابقه و تفکربرانگیز از شعوبی گري ایرانی ارائه می کند. او در تعبیري ب
گ دینی«کتاب  ع تفکر در فرهن برخورد و «در تحلیل تاریخی اش از  ،»امتنا

به » جامعه زدایی«نخست با استفاده از مفهوم » ایرانی ۀآمیزش اسلام با جامع
ی و پناه معنیِ سترون کردن قهرآمیز محیط رشد عناصر فرهنگی غیر اسلام

، ادعا می کند که  اگر عرب با نیرويِ )74بردن بالاجبار به حمایت اسلام (ص 
اسلام به ایران حمله نمی کرد، و در تجاوز سیاسی ـ فرهنگی خود پیروز نمی 

تغذیه نمی کرد، به احتمال زیاد در زادگاه بومی » ایرانی ۀکالبد بیگان«و از  ،شد
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این تنها مورد «آرامش دوستدار می نویسد: خود، به تدریج از میان می رفت. 
تاریخی است که قومی به نیروي دینش، آنهم با چنین شتابی، از نیستی به 
هستیِ مطلق تاریخی می رسد و دینی به زور تجاوز قوم حاملش نه تنها از بی 

تاریخ می نهد، بلکه در تعینّ تاریخیِ سرزمین هاي  ۀتاریخی نسبی پا به عرص
آنچه برخی ) 77(ص » پس عامل منحصر به فرد می گردد. مغلوب از آن

ء ایرانیان به پیوستن »داوطلبانه«و تمایل » دموکراسی اسلامی«تاریخنگاران به 
 به آن اشاره کرده اند، طبق این برداشت، افسانه اي بیش نیست. 

 
اما در تعبیري که به روانکاوي تاریخی نزدیک تر است، آرامش دوستدار نخست 

عرب را عامل تجاوز می دانیم؟ این  ،»اسلام«به جاي  ،سد چرا ما ایرانیانمی پر
پرسش از این رو مطرح می شود که جدایی تاریخی عرب از اسلام، به معنی 

 ۀدرونیِ اسلام در تمدن ایرانی است. شعوبیه یکی از راههاي این رخن ۀرخن
ن از گرایش درونی است. آرامش دوستدار می نویسد، معناي حمایت عباسیا

مردم این سرزمین با فرو انداختن بار «شعوبی براي فرهنگ ایرانی این است که 
جسمی و ظاهري عرب از دوش خویش، روح خود را به اسلام می فروشند. 
ماهیت شعوبی در این است که ما را رفته رفته در استیلاي دیرپاي عباسیان بر 

 ) 153ص (» ایران به اسلامیان مادرزاد تبدیل می کند.
 

عرب هستی خود را از اسلام دارد و بدون آن هرگز «آرامش دوستدار  ۀبه گفت
تاریخ گذارد . . . شعوبیت به معناي واکنش مؤثر  ۀنمی توانسته است پا به صحن

خود از منشأ قرآنی برمی خیزد یا بدان متوسل می شود  ،در برابر سیادت عرب
بئس البدلهاي این منشأ شعوبی » استیناسلامهاي ر«انواع و اقسام  ۀ. . . هم

 » اند.
 

به تعبیر دیگر، شکست نهایی عرب از عجم همزمان به معنی پیروزي روحی 
از این پس به معنی تفکیک ناپذیر » آمیزش وجودي«اسلام بر ایرانی است. این 

بودن ایرانی و مسلمان خواهد بود.کاري که نه یونان و نه مغول توانست انجام 
توسط دین نوین تحقق می پذیرد. آرامش  ،»جعل ماهیت«ی دهد، یعن
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دشمنی با عرب در واقع تشبثی است براي دفاع از «دوستدار می نویسد: 
اگر این تعبیر آرامش دوستدار درست باشد، شعوبی ) 161(ص » خودمان. 

خویی بخشی از کاراکتر ایرانی،یا طبیعت ثانوي ما شده است؛  از همین رو 
ده ایم  با نگاهی انتقادي با دین خویی تاریخی و روانی خود هرگز قادر نبو

رویارو شویم. شعوبیت به ما کمک می کند که غرور ملی خود را پس از تجاوز 
 خویش ببالیم. » ایرانیت«حفظ کنیم و به 

 
 منابع:

 ایگناتس گلدتسیهر
Ignaz Goldziher, Muslim Studies, Edited by S. M. Stern; with a new 
introduction by Hamid Dabashi. Aldine Transactions, Us and UK 2006 

 
گ دینی آرامش دوستدار، ع تفکر در فرهن اول:  ۀـ نسخ 1383انتشارات خاوران، پاریس،  ،امتنا

 .1361شماره هاي یکم تا پنجم،  »الفبا«
بل اعتماد چاپهاي پس از انقلاب قا ،1343(چاپ سال  دو قرن سکوت ،عبدالحسین زرین کوب

 نیستند.)
  

 2007مارچ  2چاپ اول ـ رادیو زمانه 

 
* 
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 فصل سوم

 
 
 

 »یاسلام ۀفلسف«آرامش دوستدار و نقد 
 عبدي کلانتري ۀنوشت

 
اسلام فاقد فلسفه بود. آنچه  ،یونانی به جهان اسلام ۀتا پیش از ورود اندیش

تفسیر  و» علم کلام(«تفسیر گفته هاي خدا و پیامبر بود  ،اسلام داشت
احکام و وظایف دینی (فقه). نخستین تلاش ها براي  ۀاحادیث) و مجموع

در  ،تدوین و سیستماتیزه کردن آموزه هاي اسلام به شکل تئولوژي یا علم کلام
و یهودیان صورت  ،مسیحیان ،مانویان ،مواجهه و مقابله با انتقادات دهریون

مایانگر نخستین کوشش گرفت. پیدایش مکتب معتزله در قرن هفتم میلادي ن
در جهت دفاع از آموزه هاي » استدلالی«یا » منطقی«ها در تولید بحث هاي 
 اسلام محسوب می شود.

 
همچون مسیحیان پیش از  ،مسلمانان را نیز ،نیاز به تفکر استدلالی و منطق

ابداعی یونانی است. البته در  ،یونانی رو بیاورند. فلسفه ۀواداشت تا به فلسف ،آنها
و  ،اندرزهاي اخلاقی ،انواع حکمت هاي عملی ،به ضرورت ،فرهنگ ها ۀهم

تعلیمِ راه و روش یا آیین زندگی وجود داشته و دارد. اما تفکر سیستماتیک 
در یونان  ،دانش استدلالی و منطقی در سطح پیشرفته ،انتزاعی و مفهومی

 باستان ابداع شد.
 

این فرضیه را پیش نهاده است  ،فیلسوف ایرانی مقیم آلمان ،آرامش دوستدار
ویژگی اصلی اش را که همان  ،یونانی در تقلیب اسلامی خود ۀکه فلسف

می » دین خویی«از دست می دهد و تسلیم جزم اندیشی یا  ،پرسشگري باشد
و  ،کاونده ،می باید همواره پرسشگر ،براي آنکه فلسفه باقی بماند ،گردد. فلسفه

 ،شناخته می شود» اسلامی ۀفلسف«لام به نام شکاك باشد. آنچه در جهان اس
از همان ابتداي کار ویژگی اصلی فلسفی بودن را از  ،طبق باور آرامش دوستدار
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تنها یک تن استثنایی بر این قاعده بود و آنهم  ،خود سلب می کند. در ایران
محمد زکریاي رازي است. آرامش دوستدار در سه کتاب خود به نامهاي 

امتناع تفکر در «و  ،»درخشش هاي تیره« ،»فی در دین و علمملاحظات فلس«
زکریاي  ،از جمله بر اندیشه هاي کسانی چون عبداالله روزبه ،»فرهنگ دینی

و ابن خلدون دقیق می شود  ،اسماعیلی) ةناصرخسرو (نویسند ،ابن سینا ،رازي
در اسلام  یونانی را ۀپذیرش اندیشه هاي خارج از اسلام به ویژه اندیش ةتا نحو

 بررسی کند.
 

 در برابر تئولوژي و تئوسوفی» فلسفه« ۀضعف بنی
از  ،به ویژه از قرن نهم میلادي به بعد ،با ورود افکار یونانی به جهان اسلام

زنگ خطري را براي  ،روح پرسشگري و کنجکاوي فلسفی ،همان ابتدا
قويِ ضدفلسفه  ۀجبه ،اصولگرایانِ آن دوران به صدا درآورد. از همان بدو کار

اي شکل گرفت که تا همین امروز به شکلی قدرتمند به حیات خود ادامه می 
میلادي) در  1111(وفات  یمحمد غزّال ازدهم میلاديدودهد. متفکر قرن 

 تحکیمِ این جبهه نقشی محوري داشت.
 

اما آن بخش کوچکی نیز که می خواست با جدیتّ تفکر یونانی را وارد جهان 
 ۀکند (به ویژه در شکل نوافلاطونی در تلفیقی با عناصر اندیش بینی اسلامی

 ۀارسطویی) خود مقهور نوع دیگري از جزم اندیشی دینی شد. بنا به گفت
از همان ابتدا پایه را به نحوي » فلسفه«این {به اصطلاح} ،آرامش دوستدار

ات گذاشت که جستار فلسفی هرگز ایمان دینیِ پیش ـ فلسفی و اقتدار مکاشف
را خدشه دار نکند. روالی که از بنیاد با روال یونانی تعارض » وحی«پیامبرانه یا 

 ،و ابن رشد ،ابن سینا ،فارابی ،دارد. به عبارت دیگر، کسانی چون کندي
را از آن رو می خواستند که براي ایمان دینی خود نظامی » فلسفه«
 برپا بدارند.» استدلالی«
 

ان و جهان اسلام، نتوانست در استقلال از دو فلسفه در ایر ،به این ترتیب
یعنی تئولوژي (علم کلام) و تئوسوفی (عرفان نظري یا حکمت)  ،جریان دیگر
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به خود گرفت در » فلسفه«ریشه بدواند و تنومند شود. همان چیزي هم که نام 
سده هاي بعد رو به افول گذاشت و مقهور دو جریان دیگر شد. ناممکن شدن 

دوران مدرن و سپس اغتشاش  ۀتا آستان ،جمله اندیشیدنِ فلسفی از ،اندیشیدن
همه برایندي از آن  ،و سردرگمی هاي روشنفکري در عصر تجدد در کشورما

امتناع «شکست هاي اولیه بوده است که آرامش دوستدار به آن ممتنع بودن یا 
 در فرهنگ دینی می گوید.» تفکر

 
 فصلی از یک کتاب

خداي یونانی ـ «در فصلی به نام  ،»ر در فرهنگ دینیامتناع تفک«در کتاب 
ابن سینا می  ۀآرامش دوستدار به فلسف ،»و واجب الوجود اسلامی ،ارسطویی

به معرفی این فصل می پردازیم. این فصل در  پردازد. در اینجا به طور مختصر
و مثل سایر نوشته هاي آرامش دوستدار  ،شصت صفحه به زبان دقیق فلسفی

زیادي از دقت  ةخلاصه کردن آن تا انداز ،فشرده نوشته شده و به طبعبسیار 
(فن سماع » فیزیک«فلسفی اش کم می کند. خوشبختانه دو اثر ارسطو 

مرحومان محمد حسن  ،توسط دو مترجم طراز اول» متافیزیک«طبیعی) و 
لطفی و شرف الدین خراسانی (شرف) به فارسی در دسترس قرار گرفته اند. 

مندان را براي درك بهتر موضوع به این دو کتاب و خود کتاب آرامش علاقه 
 دوستدار رجوع می دهم.
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فرهنگ اسلامی ما نیاز مبرم داشته است که «آرامش دوستدار می نویسد: 
یونانی را در قالب پنداشت هاي دینی اش بریزد، تا هم صورتی  ۀفلسف

 ،یهودي ،به دینش بدهد و هم در برابر دینهاي کهنی چون زرتشتی» سنجیده«
 »و مسیحی خود را به دلیل و برهان مجهز سازد.

 
 طبیعت به معنی زمان و مکان در ارسطو و ابن سینا

استوار شده است. این دو » مقدَِ«و » حدوث«دو مفهوم  اسلامی بر» فلسفه«
پدیدار شدن جهان هستی را توضیح می دهند. براي آنکه دو  ةمفهوم، نحو

یعنی زمان  ،مفهوم حدوث و قدِم را درك کنیم باید به توضیح دو مفهوم دیگر
ارسطو تأثیر  ۀاسلامی از اندیش» فیلسوفان«و مکان بپردازیم. همین جاست که 

طبیعت گراي  ۀهمزمان با قلب یا تحریف فلسف ،نگرفته اند. این تأثیر گرفت
کلام االله  ةکه سرسپرد،اسلامی» فیلسوفان«زیرا هدف  ،ارسطو صورت می گیرد

 ةپذیرش فلسفی بدهند. این اید ،آن است که به ایده اي غیرفلسفی ،هستند
شود عبارت است از » مستدل«اسلامی » فیلسوفان«غیرفلسفی که باید توسط 

 یعنی آفرینش از نیستی به هستی.» صنع«و » ابداع». «صنُع«و » ابداع«
 

در شکل ماديّ خود همیشه مکانی و زمانی  ،یا هستنده ها ،هر آنچه که هست
اسلامی آن » فلسفه«الگوي هستانیِ ارسطو است که ابن سینا و  ،اند. این الگو

ماده و  ۀسپس به رابط ،ماده و مکان می پردازیم ۀرا می گیرند. اول به رابط
 زمان.

 
 مکان و ماده
مکان و ماده به طور جاودانی همبود یکدیگرند. همبودي یعنی  ،به باور ارسطو

 مجاورت غیرقابل تفکیک. ماده و مکان همیشه همبوداند و غیرقابل تفکیک.
 
» خلاء را غیر ممکن می کند. ،به باور ارسطو ،ماده و مکان ۀهمبودي جاودان«

پدیده هاي منفرد طبیعی و  ،ماده و مکان ۀدي جاودان(دوستدار) . همین همبو
هر  ،پیوسته می کند. همبودي مادي و مکانی ،پدیده هاي منفرد ساختگی را
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رویدادي را پیوسته می کند و در نتیجه خلاء غیرممکن می شود. یادآوري می 
کنیم که همبودي ماده و مکان به معنی آن نیست که مکان ماده است. ماده 

در عین اینکه  ،د تغیییر مکان بدهد. ماده و مکان یکی یا همانه نیستندمی توان
همبودي دارند. (به خاطر بسپریم که همبود و همانه را معادل نگیریم). تغییر 

نمودار و شرط پویش ماده است، خواه چنین پویشی درونی و کیفی  ،مکان
ت ماهی در خواه برونی باشد (مثل حرک ،باشد (به صورت فعلیت یافتن قوه)

 آب).
 

ارسطو توضیح می دهد که مکان نمی تواند علت فاعلی یا غایی باشد. او می 
 ،یا یکی ،افزاید مکان و ماده از یکسو، و ماده و صورت از سوي دیگر، همانه

درون پوییِ هستنده هاي  ،یکی یا همانه می بودند ،نیستند. اگر مکان و ماده
 طبیعی غیرممکن می شد.

 
ی کنیم که ماده و مکان ارسطویی همبودند اما همانه نیستند. پس مشاهده م

یعنی ماده و مکان مجاور جاودانی و پیوسته اند اما یکی نیستند. در ذهن ابن 
همبودي ماده و مکان به همانگی آن دو تبدیل می شود. ابن سینا با این  ،سینا

می کند که  تصور ،یعنی رفع تفاوت مکان و ماده و یکی پنداشتن آندو ،ترفند
ابداع ـــ یعنی آفرینش هستی از نیستی ـــ را حل کرده است.  ۀنیمی از مسأل

 دیگر مسأله مربوط است به تفاوت ماده و زمان. ۀنیم
 

 زمان و مکان
مادي اي بدون  ةاین واقعیت که هیچ هستند«آرامش دوستدار می نویسد: 

ویدادهاي مادي می مکان را براي ارسطو شرط پویش ر ،مکان یافت نمی شود
کند. اما براي او این یک شرط نه کافی می نماید و نه به تنهایی وجود دارد. 
شرط دیگر، که بدون آن هرگونه پویش ماده بی معنا و غیرممکن می گردد، 

 »زمان است.
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همبود هستند. اما ابن سینا پیوند  ،مثل ماده و مکان ،ماده و زمان ،نزد ارسطو
می گسلاند و از  ،در تناقض با منشاء ارسطویی آن ،ان راناگسستنی ماده و زم

یا  ،این راه آنها را ناهمبود می کند. وقتی مجاورت جاودانی و همیشگیِ دو چیز
آنگاه باید توضیح دهیم کدام بر دیگري تقدم  ،را نفی کنیم ،همبودي آنها
 »ناهمبودگی دو چیز یعنی پیشتر بودگی یکی نسبت به دیگري.«داشته است. 

 
 ،ملاحظه می کنیم که ابن سینا از یک طرف ماده و مکان را که همبود هستند

به  ،همانه می کند، و از طرف دیگر با جدا کردن ماده و زمان ،اما همانه نیستند
» ابداع«که براي توجیح فلسفیِ  ،زمان استقلال و قدمت می دهد. اما این کار

ئله می انجامد. به یاد داشته به نقض و نفی صورت مس ،در اسلام صورت گرفته
در  ،دو چیز که یکی نیستند ،باشیم که وقتی که می گوییم دو چیز ناهمانه

معنی اش آن است که هیچکدام نسبت به دیگري  ،عین حال همبودي دارند
مانع تقدم زمانی یکی بر دیگري  ،پیشین یا پسین نیست. همبودي دو چیز
کی پیشتر یا پس تر از آن دیگري است. همبودي ماده و زمان یعنی آنکه ی

و نه  ،براي یونانی نه هست نیست می شود«نیست. آرامش دوستدار می نویسد: 
 »نیست هستی می یابد.

 
طبیعت جاودانی  ،مکان و زمان ارسطویی ناگسسته اند. مکان و زمان ارسطویی

 ،و همیشه بوده را از نظر هستانی توضیح می دهند. گسستن زمان و مکان
 ،بدون پویش (همبوده با زمان) ةه را نیست می کند. چرا؟ زیرا هستندهستند

مدام در  ةما هستند ،قابل تصور نیست. به محض استقلال بخشیدن به زمان
حال پویش را محو می کنیم و آنچه می ماند خلاء است. در بینش ارسطویی 

همیشه در  ةاما ابن سینا با استقلال زمان از مکان و ماد ،خلاء ناممکن است
اعتبار » آفرینش«تا بتواند از این طریق به  ،این خلاء را ممکن می کند ،پویش

آرامش دوستدار کاري از بنیاد ضد یونانی  ةفلسفی دهد. این عمل به عقید
است و از پیش محکوم به شکست. او می نویسد مشاییان اسلامی با تصرف و 

به زمان  ،طبیعی ةستندتخریب در تئوري ارسطو، با گسلاندن زمان از ه
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می بخشند. گویی که زمان براي خود » فرا طبیعتی«یا » فراهستانی«واقعیتی 
 پیش از آنکه هستنده هاي طبیعتی باشند. ،و در خود هست

 
بدین سان، مشائیان ما بار دیگر از نو هستنده را «آرامش دوستدار می نویسد: 

 ۀیق برق آسا گذشتن از جنباز طر ،برخلاف ارسطو ،نابود می کنند. بار اول
با گسلاندن زمان از آن و  ،بار دوم ،طبیعتی و ةمکانی یا جایگاهیِ هستند

 »به زمان. » فرا طبیعی«بخشیدن هستی 
 

 ابداع و صنع
همه براي اثبات مفهوم ابداع یا صنع  ،این تصرف و تخریب تئوري ارسطو

چه مناسبت مفاهیم  صورت می گیرد. انسان دینخو هرگز از خود نمی پرسد به
ارسطویی  ۀابداع و صنع باید براي فرد و جامعه حیاتی باشد؟ چرا باید فلسف

طبیعت قلب شود تا ابداع اثبات شود؟ ببینیم پس از دستبرد به تئوري هستانی 
سرانجام چه طور این  ،همبود با مکان ةارسطویی، و جداکردن زمان از هستند

 هستنده پدیدار می شود.
 

پدیداري مکانی جهان به دو صورت قابل تصور است:  ،اسلامی» فلسفه« به زعم
پدیداري پیش از زمان و پدیداري پس از زمان. اگر جهان پیش از زمان پدیدار 

 است.» حادث«است. اگر جهان پس از زمان آمده باشد » قدیم« ،شده باشد
 

ه باشد، یعنی پس از زمان آمد ،باشد» حادث«اگر جهان در کلیت طبیعتی اش 
در همین  ،آرامش دوستدار ةصورت پذیرفته است. اما به عقید» ابداع«همان 

را » خدا«و » زمان«جا این مشکل پیش می آید که همبودي یا ناهمبودي 
 چگونه باید توضیح داد!

 
با  ،یعنی پیش از زمان آمده باشد ،باشد» قدیم«از طرف دیگر، اگر جهان 

تصور زمان نهفته » قدمت«در ذات مفهوم  تناقضی منطقی رو برو می شویم:
هستنده و  ،دوباره ،هم زمان است و» پیش از زمان«است! به عبارت دیگر، 
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یونانی به نحوي پابرجا می ماند و در  ۀفلسف ،زمان همبود می شوند. در نتیجه
 معنی خود را از دست می دهد!» ابداع«عوض 

 
 آرامش دوستدار می نویسد: 

د در این ارتباط از نظر دور بداریم این است که سخن گفتن از چیزي که ما نبای«
مطلقاً ضد ارسطویی و  ،جسم ـ مکان نسبت به زمان» پسینگی«یا » پیشینگی«

ي مشـاّیی اسلامی » فلسفه«آنچه ابن سینا و  ،تصرفی اسلامی است. در حقیقت
می خوانند، یعنی آنچه که با حذف مکان خودش نیز حذف گشته تا » جسم«

زمانِ گسلانده از آن توانسته وجود فی نفسه بیابد، شبحی صرفاً ابزاري است در 
براي ساختن مفاهیمی مطلقاً خالی از معنا و بدون مابه ازاي  ،»ابداع«خدمت 
 » .»حادث«و » قدیم«با نامهایی صرفاً زبانی چون  ،هستانی

 
 مشایی ۀفلسف

نی است. اما همانطور که به طور غالب فلسفه اي نوافلاطو» اسلامی ۀفلسف«
یا آفرینش » ابداع«دیدیم، ابن سینا تلاش می کند براي عقلانی کردن مفهوم 

شاگرد و منتقد افلاطون یاري بگیرد. ابن  ،ارسطو ۀاز فلسف ،هستی از نیستی
سینا آشنایی خود را با فیزیک و متافیزیک ارسطو مدیون نوشته هاي ابونصر 

از جمله فارابی و ابن  ،ست. اکثر فیلسوفان اسلامیمیلادي) ا 951فارابی (وفات 
به مترجمان  ،زبان یونانی نمی دانستند. آنها براي آموختن تفکر یونانی ،سینا

مسیحی و یهودي متکی بودند که متون را از زبانهاي یونانی و سُریانی به عربی 
 ترجمه می کردند.

 
 مشایی» واجب الوجود«

به هستنده اي اطلاق می شود که » الوجود واجب«اسلامی مفهوم  ۀدر فلسف
و از جهان است.  ،از طبیعت ،از همه موجودات دیگر» منزه«یا  ،جدا ،منفصل

علت و معلولی میان  ۀو هیچ نوع رابط ،مجاورت یا همبودي ،هیچ نوع وابستگی
واجب الوجود و جهان وجود ندارد. ابن سینا خدا را از جهان به نحوي جدا می 

 ۀسببی یا علت و معلولی نباشد. رابط ۀن آن دو (خدا و جهان) رابطکند که میا
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وابستگی میان علت و معلول است. براي توجیه  ۀرابط ،برحسب تعریف ،علـیّ
فهمیده شود تا براي » علت«خدا نباید به مثابه  ،آفرینش هستی از نیستی

 وجود خود او نیز نتوان علتی برشمرد.
 

اي وجود ندارد. آرامش » پیوند ذاتی«هیچ  میان واجب الوجود و جهان
در یک » واجب الوجود«دوستدار به دقت نشان می دهد تعاریف ابن سینا از 

همانگویی می کند اما چیزي را مدلل نمی سازد. واجب  ،دورِ به ظاهر استدلالی
آن چیزي است که سبب وجودي ندارد. خدا نیز سبب  ،الوجود به عنوان مفهوم

چرا؟ زیرا خدا واجب الوجود است و واجب الوجود آن است که وجودي ندارد. 
استدلالی ابن  ۀسبب وجودي ندارد! آرامش دوستدار با بررسی گام به گامِ رشت

به این نتیجه می رسد که ابن سینا » اشارات و تنبیهات«سینا در کتاب 
واجب الوجود به «سرانجام موفق نمی شود رابطه اي را که می خواهد میان 

برقرار نماید. اما این تناقض  ،می گوید» ممکن ذاتی«که به آن ،و جهان» ودخ
 ،اولیه اش ةها و بن بست ها به جاي آنکه او را در مورد فرض پرسش نشد

از زمان، مکان و علیت) به شک » منزه«(وجود منفصل یا » تنزیه«یعنی اصل 
یعنی  ،رسطویی اواو را بیشتر به دامن لفاظیِ می کشاند. روال ضدا ،بیندازد

 ۀسرسپردگی پیشاپیش او به کلام االله به جاي اندیشیدن، سرانجام رشت
استدلال او را به کلاف سردرگمی از بازي هاي زبانی می کشاند. ابن سینا 

 ةپویانند«یا » محرك نامتحرك«تلاش می کند با توسل به مفهوم ارسطویی 
 مشکل آفرینش را به طور فلسفی حل کند.» ناپویا

 
 محركِ نامتحرك ارسطویی

که با نام تئوس یا خدا مشخص » محرك نامتحرك«مفهوم  ،ارسطو ۀدر فلسف
در کلیت جاودانه و کامل خود است که به طور  ،همان طبیعت ،می شود
دارد و به مثابه علت نخستین براي سایر هستنده هاي » فعلیت«جاودانه 

به حالت بالقوه بمانند یا از  طبیعی عمل می کند. هستنده هایی که می توانند
هرگز از پویش و حرکت  ،قوه به فعل درآیند بدون آنکه در هردو حالت

وجود مستقل از جهان و هستنده هاي آن » محرك نامتحرك«بازایستند. 
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محرك نامتحرك به آن است که علت است براي هستنده » ضرورت«ندارد. 
. ضرورت آن همان فعلیت و کلیت را می رساند در برابر اجزا ،هاي طبیعی

یعنی طبیعت در وسیع ترین و کلی ترین حالت خود. ارسطو  ،آن است ۀجاودان
هرگز وجود محرك نامتحرك را از قبل مفروض نمی گیرد بلکه با اندیشیدن به 

 آن می رسد.
 

 »ضرورت«خداي یونانی و 
را » یدتوح«ارسطویی، بتوان اصل  ۀبه ویژه اندیش ،یونانی ۀاینکه از اندیش
انسان {به اصطلاح}  ۀتا سپس بتوان رابط ،قابل تصور نیست ،استخراج کرد

توضیح داد.  ،و شریعت ،رسالت ،به وساطت وحی ،را با آن خداي واحد» موحد«
آرامش دوستدار تفاوت خدایان یونانی را با خداي ادیان سامی و خداي زرتشتی 

در » ضرورت«که مفهوم  نشان می دهد تا این نکته را ثابت کندبه تفصیل 
» واجب الوجود«ارسطو به هیچ وجه قابل انطباق با مفهومی به نام  ۀفلسف

باشد. » پرستیدن«چیزي نیست که قابل  ،ارسطویی» ضرورت«نیست. مفهوم 
مفاهیمی براي توضیح سکون و حرکت اند. ارسطو از » امکان«و » ضرورت«

و مکانی و در اتصال بی پایان هستی و طبیعت را در ابعاد زمانی  ،طریق آنها
 توضیح می دهد. ،خود به شکل اجزایی از یک نامتناهی طبیعی

 
را به نحوي تعریف می » محرك نامتحرك«در این توضیح، ارسطو سرانجام 

بلکه صفت نسبی براي  ،به شکل اسم فاعل یا آفریدگار نباشد» خدا«کند که 
ی است براي نشان دادن تمهیدي زبان» خداوندانگی«باشد. » خداوندانگی«

آنها با انسانها داشتند. خداي یونانی  ۀتصوري که یونانیان از خدایان و رابط
فاعل یا موضوع نیست بلکه محمول است. خدا تشخص ندارد که واجد صفاتی 

 باشد بلکه صفات اند که خداگونه ظاهر می شوند.
 

دارا نیستند. ادیان  ،ندخدایان یونانی مقام تعینّ فرهنگی مطلقی ر اکه ادیان دار
 ،با نظام ارزشی و احکام خود پیروان شان را از لحاظ ذهنی ،سامی و زرتشتیت

و عاطفی متعینّ می کنند. خدایان یونانی بخشی از مکانیسم جهان  ،حسـیّ
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طبیعی اند و خارج از طبیعت وجود ندارند. آنها خداگونگی طبیعت اند در 
سرنوشت شان را  ،ما در کنش متقابل با آنانسان ها ا ةوجوهی که وراي اراد

نیستند. » مخلوق«رقم می زنند. به این ترتیب نه انسان و نه طبیعت هیچیک 
اندیشیدن فلسفی یا روال یونانی اگر بخواهد به نفس اندیشیدن خود وفادار 

و خلقت از نیستی و خلاء را فاقد معنی و  ،صنع ،مفاهیمی چون ابداع ،بماند
 د.اعتبار می یاب

 
 1386خرداد  6چاپ اول رادیو زمانه ـ 

 
 منبع:

گ دینی ،آرامش دوستدار ع تفکر در فرهن  311-249صص  ،84تا  65، بخش هاي امتنا
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 فصل چهارم

 
 
 

 الاهیات طبیعت
 

 عبدي کلانتري ۀنوشت
 
 

امتناع تفکر در فرهنگ «یکی از موضوعاتی که آرامش دوستدار در کتاب 
دهد تفاوت خدایان یونانی است با خدایان به آن توجه نشان می » دینی

غیریونانی، به ویژه خداي زرتشتی از یک سو، و سه خداي متفاوت سامی از 
شناخته » اسلامی ۀفلسف«سوي دیگر. دلیل این توجه آن است که آنچه به نام 

می شود، به ویژه در نوشته هاي ابن سینا، حامل مفهومی محوري به نام 
ارسطویی و مفهوم  ۀه طبق ادعاي حامیان آن، از فلسفاست ک» واجب الوجود«
ارسطو، گرفته شده است. ابن سینا براي اثبات پدیدآمدن » محرك نامتحرك«

، که در اسلام با مفاهیم »خلقت جهان«هستی از نیستی، یعنی توضیح فلسفیِ 
ارسطو، به ویژه دو اثر او  ۀتوضیح داده می شود، از فلسف» صنع«و » ابداع«
 ، مدد می گیرد (از طریق نوشته هاي فارابی).»متافیزیک«و » زیکفی«
 

شرح دادیم، بنا به تعبیر آرامش دوستدار،  فصل پیشینهمانطور که در 
وامگیري ابن سینا از ارسطو سرانجام با تحریف و تقلیب مفاهیم ارسطویی به 

کت و پایان می رسد. این مفاهیم عبارت اند از: زمان، مکان، ماده، شکل، حر
). آرامش دوستدار پس از رد استدلالات 1تغییر، نامتناهی، ضرورت، و امکان(

و تنافر آنها با مفاهیم ارسطویی، به » قدَِم«و » حدوث«ابن سینا در مورد 
مربوط می » خدا«توضیح تفاوتی می رسد که به طور مستقیم به درك مفهوم 

 شود.
 

                                                 
 ، فصل پیشین»اسلامی يفلسفه«آرامش دوستدار و نقد  1
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 خدایگونگی طبیعت در برابر خدایان آنتروپومورفیک
یعنی » آنتروپومورفیسم«خدایان می توانند به دو تعبیر آنتروپومورفیک باشند. 

که آن تصور خدا به صورت انسان. خداي آنتروپورمورفیک در پنداشت کسانی 
خدا را می پرستند با خصایل و صفات انسانی تشـخصّ پیدا می کند. در 
فرهنگِ پیش مدرن، دست کم به دو تعبیر می توان خدایان را انسانگونه تصور 
کرد. یکی، خدایان اساطیري، به ویژه در نمونه هاي کلاسیک اساطیر یونانی، 

راي عواطف، انگیزه که درست همانند شخصیت هاي انسانیِ دراماي یونانی دا
در ادیان تک » واحد«ها، ضعف ها و توانایی هاي انسانی اند. دوم، خداي 

یت. براي مثال، اهورامزدا، یهوه، و االله، که هرچند در مقایسه تخدایی و در زرتش
اند (انتزاع یافته از رفتار عینی » انتزاعی«با خدایان اساطیري، به میزان زیادي 

» کتب آسمانی«)، اما اوصاف و عملکرد آنها، چنانکه در و انضمامی و این جهانی
و داستانهاي این کتب آمده (که خود ریشه در اساطیر قدیم تر دارند)، بسیار 

 شبیه انسان است.
 

آلمانی در کتاب خود به نام  ۀزبان شناس و یونان شناس برجستورنر یگر 
ی صحبت از هشدار می دهد که وقت» الاهیاتِ نخستین فیلسوفان یونان«

(دیواین ـ اسم، با حرف تعریف)، و » خدایگونه«(گاد)، » خدا«مفاهیمی چون 
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(تئولوژي) می کنیم، باید به خاطر داشته باشیم که این مفاهیم نزد » الاهیات«
فیلسوفان یونانی همان معنی اي را نداشتند که در مسیحیت از آنها مفاد می 

ت فلسفی نزد یونانیان عبارت است از تاریخ الاهیا«شود. ورنر یگر می نویسد: 
تاریخ رویکرد عقلانی آنها به خودِ ماهیتِ واقعیت در مراحل متوالی [تطوري] 

 )2» (اش.
 

 
 

تلقی یونانی، به گمان ورنر یگر، نوعی روال فکري است  الاهیات یا تئولوژي در
به معنی » تئوـ لوگیا«(عقل) جایگاه ویژه اي دارد و » لوگوس«که در آن 

). در کنار 3رویکرد به خدا یا خدایان (تئوي) با استعانت از لوگوس است (
نسب «را داریم که به معنی پیدایش خدایان یا » تئوگونی«تئولوژي، مفهوم 

است. در سروده هاي کسانی چون هزیود با تئوگونی سروکار » خدایان ۀنام
داریم. ورنر یگر بعید نمی داند که یونانیان آسیاي صغیر در عصر باستان، در اثر 
تماس با فرهنگ هاي شرقی از راه تجارت و صناعت وهنرها، با افسانه هاي 

وده هاي خود مشرق زمین نیز آشنا شده، تحت تأثیر آنها در سر» آفرینش«
نخستین  ۀپرداختند، از جمله در افسان» یزدان سرایی«مثلاً در آثار هزیود به 

                                                 
 مقدمه ،یورنر یگر، الاهیاتِ نخستین فیلسوفان یونان، به زبان انگلیس 2

Werner Jaeger, The Theology of the Early Greek Philosophers ; Clarendon Press, 
1947. 

 18همان، ص  3
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زن و شرح آمدن گناه و شر به زمین. اما حتا در تئوگونی هزیود نیز، نشان 
یونانی را مشاهده می کنیم که به نحوي متفاوت از مشرقیان، رگه هاي  ۀاندیش

عقل گرایی از نوع هزیودي، «گر می نویسد: تفکر عقلی را نشان می دهد. ورنر ی
با تعبیر و ترکیب کردن افسانه ها و اساطیر گذشته، جاي خود را به نوع تازه تر 
و ریشه اي تري از تفکر عقلی می دهد که از این پس دیگر محتواي خود را از 

شروع خود را  ۀسنت اساطیري، یا هر سنت دیگري، نمی گیرد، بلکه نقط
» ، قرار می دهد.»چیزهایی که موجود اند«انسانی، یا  ۀص تجربواقعیات مشخ

)4( 
 

گذار از تفکر اسطوره اي به تفکر فلسفی، ورنر یگر در  ۀدر توضیح این مرحل
جوانه هاي تفسیر فلسفی داستان «می نویسد: » پایدیا«کتاب دیگرش به نام 

زیود نخستین هاي اساطیري را حتی در اشعار هومر نیز می توان یافت؛ ولی ه
ــ تمامی اسطوره را به » پیدایش خدایان«کسی است که ــ در اثر بزرگ خود 

صورت نظام فلسفی فراگیري منظم ساخت. داستانهاي پهلوانی ممکن نبود 
الوهیت و پیدایش جهان قرار گیرد در حالی که داستانهاي  ةموضوع تفکر دربار

ن گونه تفکر می توانست نهاد. مربوط به خدایان مواد مناسب را در اختیار ای
احساس ضرورت جست و جوي علتی مطابق واقع براي هر رویداد، که به تازگی 
بیدار شده بود، هزیود را برآن داشت که براي خدایان آسمان و زیرزمین 
تبارنامه اي استادانه تنظیم کند. در تصور اساطیري کائوس (فضاي خالی که 

سمان عناصر بدیهی و گزیر ناپذیر هر اندیشه دهن باز کرده است)، و زمین و آ
جهان اند، و کائوس در اساطیر اقوام شمالی نیز وجود دارد و بی  ةاي دربار

تصورات فطري نژاد هند و اروپایی است. ولی اروس هزیود،  ةگمان در زمر
 )5»(بسیار باروري است. ةفلسفی تاز ۀاندیش ةتصوري خاص خود او و زاد
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 به مثابه اسم، نه صفتخدایگونه 
فیلسوفان یونانی (ایونیایی) طبیعت اندیش بودند و کیهانشناسی (کازمولوژي) 
آنان، پیدایش جهان را برخلاف افسانه هاي شرق باستان، با عطف به ویژگی 

تئولوژي طبیعی «طبیعت توضیح می داد. هنگامی که ورنر یگر از  يها
به دقت، تبارشناسی خدایان را در  فیلسوفان یونانی نام می برد،» [طبیعتی]

) the Divine» (خدا«دید اساطیري و ادیان شرق قدیم، از پنداشت یونانی 
» خدایی«متمایز می کند. خداي یونانی، هستنده اي تشخصّ یافته نیست که 

ورنر  ۀیکی از صفات او باشد. برعکس، خدا/خدایگونه، بنا به گفت» خدایگونه«یا 
معادل گرفته می » نامتناهی«است که با اصل عقلانی یگر، مفهومی مستقل 
] خود می گرفتند ۀشروع [اندیش ۀجهان طبیعی را نقط«شود. فیلسوفان یونانی 

» و پس از رسیدن به والاترین اصل، آن را خدایی یا خدایگونه می خواندند.
ورنر یگر معتقد است مفهوم دیواین با این تلقی طبیعت گرایانه براي نخستین 
بار در آثار آناکسیماندر ظاهر می شود. نامتناهی (آپیرون / باوندلس ـ بی کرانه، 

 بی نهایت) هست نشده، بلکه همواره بوده است.
 

 آرامش دوستدار همین مفهوم را اینگونه توضیح می دهد: 
زبان فارسی که حرف تعریف ندارد نمی تواند از صفت اسم بسازد چه رسد به «

ترکیبی » گی«ودن پسوند زبا اف» خداوندانه« ةدر اینجا از واژ اسم خنثی . . . اگر
 ۀو خداوندگاري می سازیم صرفاً براي این است که به وسیل» خداوندانگی«چون 

این ترکیب ها بتوانیم در زبان خودمان از نظر معنی و منظور به الگوهاي مربوط 
شویم. (این ترکیب ها  و به دست داده شده از زبان یونانی و آلمانی اندکی نزدیک

طبعاً برابرهاي همسان براي صفتِ اسم شده، در زبان یونانی و آلمانی نیستند. اما 
به گمان من می توانند در احساس زبان مادري ما فارسی، معنایی به هرسان تازه 

به ذهن متبادر نمایند، شاید تا اندازه اي شبیه به » خداوند«معناي  ۀو دیگر برپای
رکز تجریدي بدانگونه که صفتِ اسم شده در زبان یونانی و آلمانی القا حضور و تم

 ةمی نماید. منظورم به سخن دیگر این است که شالوده و برد تجریدي در واژ
خدا یا خداوند. اما از این سخن هرگز نباید  ةبیشتر است تا در واژ» خداوندانگی«

می نامبرده، یا اساساً و نمی توان این نتیجه غلط را گرفت که ترکیب مفهو
ترکیب هایی از این نوع، مابه ازاي واقعی براي ما دارند یا می یابند . . .) بدینسان 
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تنها قصد ما از آوردن آن ترکیبهاي فارسی که درساختگونگی شان با نمونه هاي 
معنایی یونانی در واژه هاي الگویی شان تا اندازه اي بخوانند، این است که راهی 

یونانی در چنین ارتباطی بگشاییم. این راه، یا در واقع تنگراه، باید به نگرش 
بتواند ما را از دور هم شده به درك تفاوت بنیادي میان پنداشت یونانی از خدا و 
پنداشت غیریونانی آن، پنداشتی که زرتشتی، یهودي، مسیحی، اسلامی که مآلاً 

ن ترتیب] نه تنها صفت از آن ما نیز هست، به گونه اي قادر سازد. [به ای
 ةکه با گرفتن حرف تعریف خنثی اسم می شود، بلکه خود واژ» خداوندانه«

اسمی خدا در پنداشت و زبان یونانی، برخلاف پنداشت و زبان ما و از آنِ دینهایی 
که نامبردیم، معنا و نقشی محمولی داشته و به سبب این بعد براي غیریونانیان 

 )6» (بیگانه می ماند.
 

 محمول به جاي موضوع
با این توضیحات، در پنداشت فیلسوفان یونانی، خدا موضوع نیست بلکه 

و » موضوع«دو جزء  ۀمنطقی، پیوند یا رابط ةمحمول است. در هر گزار
در این است که محمول چیستی موضوع را متعین می کند. در » محمول«

نده محمول است. ، خدا موضوع و عقوبت ده»خدا عقوبت دهنده است« ةگزار
 ۀ، خدایی محمول است. به گفت»دوستی من و تو خدایی است«اما اگر بگوییم 

یونانی «: شناس آلمانیزبان آرامش دوستدار به نقل از ویلامویتس مولندرف
نمی گفته است خدا مهربان است، بلکه مهربانی، خدا، خداوندانه، یا خداوندگی 

ه دوستی، خدایی است . . در واقع نه است. یا نمی گفته خدا دوست است، بلک
فقط خدا، بلکه هرچیز مؤثري را یونانی به همین گونه متعین می کرده است. 

 )7» (مثلاً نمک را یونانی به سبب تآثیرش خداوندانه می پنداشته است.
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 ةخدایان براي یونانیان به همان اندازه به سازوار«آرامش دوستدار،  ۀبنا به گفت

خندیدن و گریستن، «جهان طبیعتی تعلق دارند و جلوه هایی از زندگی اند که 
(برونو سنلِ). » جشن و شکوه، بی پروایی و سختی، رنگارنگی و سرخوشی

ونانی براي طبیعت است و اطلاق می شود به آنچه از نیروي ی ةواژ» فیزیس«
خودش پدید می آید، می روید، می شود، و مؤثر است (فلیکس هاینمان)، به 
آنچه در این رویداد و چگونگی اش همیشه بوده است و هست و خواهد بود. از 

جز این دید که بنگریم، خدایان یونانی نیز نمی توانسته اند خارج از طبیعت و 
 »طبیعت باشند.

 
واجب «همین برداشت یونانی از طبیعت است که در پنداشتهاي اسلامی 

 مسخ و مقلوب می شوند.» صنُع«و » ابداع«، »الوجود
 

 محرك نامتحرك و خداي ارسطویی
 ة، به هنگام بحث از محرك نامتحرك یا پویانند»فیزیک«ارسطو در کتاب 

است که او به طور » متافیزیک«کتاب  ناپویا، نامی از خدا نمی برد. تنها در
می پردازد. پیش از پرداختن به این بخش از متافیزیک » خدا«مشخص به 

» محرك نامتحرك«مفهوم  ةارسطو، بد نیست اشاره اي به نظر ورنر یگر دربار
بکنیم که کمی با تعبیر آرامش دوستدار متفاوت است. ورنر یگر اعتقاد دارد که 

طو تا اندازه اي برگرفته از برداشت وحدانی گزنوفانس ارس» محرك نامتحرك«
است که، برخلاف آناکسیماندر، کمتر طبیعتی اندیش، و نزدیک تر به الاهیات 

) اما نزد گزنوفانس نیز، 8تک خدایی قرون وسطا و یونیورسالیسم مسیحی بود. (
 ). نزد9تمایل به آنتروپومورفیک دیدن خداي واحد به سخره گرفته می شود(

). تفاوت آناکسیماندر و 10نیز طبعاً وجود ندارد(» خلقت«گزنوفانس مفهوم 
گزنوفانس در این است که اولی به طور کامل در چارچوب کیهانشناسی طبیعی 
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و با روش عقلی و استدلالی، از روي مشاهدات و منطق، به مفهوم نامتناهی 
ی و استدلالی، عقل ۀ(آپیرون) می رسد؛ در حالیکه دومی، بدون داشتن پای

(دیواین) احساسی از ستایش و خضوع دارد که می توان آن را » خدا«نسبت به 
 آغازگر روال دینی (یا دین خو به تعبیر آرامش دوستدار) دانست.

 
نخستین یا  ۀ، به شرح فلسف»متافیزیک«ارسطو در کتابهاي یازدهم و دوازدهم 

، خداشناسی یا »فیزیک«احث مب ۀي خود می پردازد که در ادام»اولی ۀفلسف«
نخستین شاید نام مناسب تري  ۀاو را پایه می ریزد. عنوان فلسف» الاهیات«

برخلاف آنچه در » ماورالطبیعه«ارسطو می بود زیرا عنوان  ۀبراي تمام رسال
اول به نظر می رسد، معناي امروزي ندارد و منظور از آن پهنه اي ماوراء  ۀوهل

ماوراء «سطو چنین پهنه اي را به رسمیت نمی شناسد. جهان طبیعی نیست. ار
نامی است که ویراستاران و گردآورندگان آثارش به آن بخش که پس » طبیعت

نوشته شده داده اند. آنچه ارسطو در متافیزیک از خدا یا » فیزیک«از 
 ۀخدایگونگی (دیواین ـ با حرف تعریف) درك می کند همچنان در درون فلسف

» الاهیات طبیعت«یا » الاهیات طبیعی« ۀنی و بنابراین از مقولطبیعتی یونا
ي ارسطویی، برخلاف اهورامزدا، یهوه، سه جزء تثلیث، و االله، » خدا«است. 

داراي شعور یا آگاهی نیست، اراده ندارد، خلق نمی کند، و فاقد سایر ویژگی 
ز تملق و مانند نارسیسیمِ پرستیده شدن، رضایت ا ؛هاي آنتروپومورفیک است

 طاعت، دادن پاداش، یا خشم گرفتن و جزا دادن، و از این قبیل.
 
 و نظام طبیعت» عشق«

مفسران ارسطو را باعث شده و هنوز همچون معمایی  ۀچیزي که شگفتی هم
جلوه می کند که در ظاهر امر با الاهیات طبیعی او در تعارض است، توضیحی 

محرك «ن چیزها توسط به حرکت درآمد ةاست که ارسطو براي نحو
به دست می دهد. این توضیح به هیچ وجه از نوع استدلالات عقلی » نامتحرك

او در رد دلایل محتمل دیگري که ممکن است در دفاع از این نظریه ارائه شود 
شامل جابه جایی یا انتقال، حرکت درونی » حرکت«نیست. فراموش نکنیم که 

نیز حرکت به فعل نیامده و بالقوه  یا دگرگونه شدگی یا خودـ دگرگشتی، و
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این موضوع،  ۀ). روشن است که به همین دلیل ارسطو براي مطالع11است(
 ةپس در بار«دانشی متفاوت با دانش طبیعی پیشنهاد می کند و می نویسد: 

موجود مفارق و نامتحرك، دانشی متفاوت با آن دو دانش[طبیعیات و 
از آنگونه وجود داشته باشد؛ یعنی  ریاضیات] وجود دارد. اگر که جوهري

جوهري مفارق و نامتحرك، چنانکه خواهیم کوشید آنرا ثابت کنیم. اگر 
طبیعتی از اینگونه در جهان اعیان هست، پس وجود الاهی نیز باید در این 
جهان، در جایی یافت شود، و اوست که باید نخستین و قاهرترین مبدأ باشد. 

گونه از دانشهاي نظري وجود دارد: طبیعی،  بدینسان روشن می شود که سه
ارسطو هنوز بر نمی آید که  ۀ) از این گفت12» (ریاضی، و الاهی (تئولوژي).

دانش خداشناسی یا تئولوژي او به معنی امروزي، دینی و غیرطبیعتی یا 
 ماوراءطبیعی است.

 
و با اینهمه وقتی که به کتاب دوازدهم می رسیم، جایی که قرار است ارسط

پاسخ این پرسش را بدهد که پس چطور ممکن است آنچه که خود بی حرکت 
است باعث تحرك چیزها شود، پاسخ او گیج کننده است. ارسطو به تمثیل 
متوسل می شود و می گوید محرك نامتحرك بدان سان حرکت را باعث می 
شود که گویی موضوع عشق معشوقی است که به سوي او کشیده می شود. به 

(یا از بهر آن، یعنی علت غایی) در » به خاطر آن«اما اینکه «ود ارسطو: نثر خ
چیزهاي نامتحرك وجود دارد، از راه تقسیم (معانی) آن روشن می شود. زیرا 

هم براي چیزي است و هم به سوي چیزي، که از آن دو این » به خاطر آن«
نه [براي  یکی [به سوي چیزي] در چیزهاي نامتحرك وجود دارد، آما آن یکی

چیزي]. پس (به خاطر آن، یا علت غایی) همچون معشوق به حرکت در می 
آورد، اما چیزهاي دیگر به آن اعتبار به حرکت می آورند که خودشان 

این فصل زبان ارسطو میان زبان تحلیلی و زبان  ۀ) در ادام13» (متحرکند.
                                                 

 یسماع طبیعو نیز  262-66 ،صصیامتناع تفکر در فرهنگ دیننگاه کنید به شرح کوتاه این استدلالات در  11
 ارسطو

، کتاب یازدهم، فصل هفتم بخش 1367نشر گفتار،  ،یشرف الدین خراسان ي، ترجمهمتافیزیکارسطو،  12
1064b 364،ص 

 400ص  ،1072bهمان، کتاب دوازدهم، فصل هفتم، بخش  13
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فعلیت بالذات شاعرانه نوسان می کند و از جوهري جاویدان نام می برد که 
از «است. آنگاه می افزاید، » زندگی بهترین و جاویدان«دارد که همان 

اینجاست که ما می گوییم خدا زنده، جاویدان، و بهترین است، چنانکه زندگی 
جاودانه (سرمدي) و هستی پیوسته و جاودانه از آنِ خداست. زیرا خدا این 

 )14» (است.
 

 
 

این گفته هاي ارسطو را می توان همچنان در چارچوب الاهیات طبیعت تفسیر 
توضیح  ةکرد و این کاري است که آرامش دوستدار می کند. او می گوید نحو

به خودي خود اهمیتی ندارد، آنچه حائز کشش عاشقانه  ةتمثیلی ارسطو دربار
ناپویا  ةپویانند» چگونگی هستانی«اهمیت است هستی محرك نامتحرك، یا 

قابل توضیح » محمول بودن خدایان یونانی«است که فقط با عطف توجه به 
 است. 

 

                                                 
 همان، همانجا، 14
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اما زبان ارسطو در این فصل طوري است که این شک را ایجاد می کند که او 
توحیدي نزدیک شده که، اگر نه شبیه به مونوتئیسم،  به نحوي، به موضعی

در الاهیات طبیعی یونانی، ارتباط  دست کم نزدیک به نوعی پان تئیسم است.
هستنده ها با هستندگی خدایگونه هرگز با مفاهیم اخلاقی انسانی یا مفاهیم 
 آنتروپورمورفیک توضیح داده نمی شود (براي مثال با عبارات گناه ازلی، هبوط،

یونانی، ولو  ۀجدایی، آمرزش، وصال، و غیره). به محض آنکه در جایی اندیش
کمرنگ، تمایل به این نشان می داده که به نیروهاي طبیعت، صفات انسانگونه 
مثل آگاهی، قصدیت و اراده، و انگیزه هاي اخلاقی نسبت دهد، حتا مستقل از 

سوي اش جهان رازگون دخالت انسانها، در آنجا در مرزي گام می زده که آن 
 دینی بوده است.

 
موضعی که ارسطو در برابر «یونان شناس آلمانی می نویسد: تئودور گمُپرتس 

معماهاي بزرگ جهان اتخاذ کرده، موضعی است توحیدي، با بسیاري از 
خصوصیات همه خدا انگاري؛ و یقین قاطع بر وحدت و یکسانی کل طبیعت، او 

فانس و افلاطون بر فرض وجود ذاتی که عنان را نیز مانند پیشروانش کسنو
 )15» (رهبري جهان را بدست دارد رهنمون شده است.

 
 خداي ارسطویی فاقد اراده و اثربخشی است

تئودور گمپرتس از مفسرانی است که ارسطو را پان تئیست و نزدیک به بینش 
راي متآخر سپینوزا می دانند. اما او نیز تأکید می کند که خدا و طبیعت ب

ارسطو دو ذات مجزا نیستند و حتا براي ارسطو طبیعت برتري دارد. گمپرتس 
حق این بود که از برتري طبیعت [نزد ارسطو] سخن می گفتیم. «می نویسد، 

خدا و طبیعت براي ارسطو به معنی نیروهایی است که در طبیعت حکم می 
ک سو طبیعت رانند و به عنوان ذوات الهی پرستیده می شوند نه اینکه در ی

قرار داشته باشد و در سوي دیگر، در جنب طبیعت، خداي موجود بنفسه، که 
مستقلاً عمل می کند. ارسطو از خدا، به عنوان خداي موجود بنفسه، هرگونه 
                                                 

، جلد سوم، ص 1375 ،یانتشارات خوارزم ،یمحمدحسن لطف يترجمه ،یمتفکران یونانتئودور گمپرتس،  15
1434 
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عمل و اثربخشی و حتی خواستن، و در نتیجه خواستن نیک و نظر به غایت را، 
الف).  271فصل چهارم،  آسمان، کتاب اول، ةسلب می کند (ارسطو، دربار

گروهی کوشیده اند این سخنان مخالف تصورات دینی عادي را از طریق تفسیر، 
تعدیل و تضعیف کنند ولی کسان دیگري بی معنایی این گونه تفسیرهاي 

 ۀ) خداي ارسطو به گفت16» (تصنعی را به قدر کافی روشن ساخته اند.
ري پاداش و کیفر دهنده، نه گمپرتس، نه پدري مهربان و مشفق است، نه داو

معمار مدبّر جهان؛ او کوچک ترین ارتباطی نیز با ضعف هاي بشري ندارد. 
 خداي ارسطو بی اثر و بی اهمیت است و از او هیچ عملی سرنمی زند.

 
اکنون، می توانیم به این دو پرسش بپردازیم: یک) خداي ادیان سامی و خداي 

اول،  ۀدارند؟ دو) میان خدایان دست زرتشتی چه تفاوتی با خدایان یونانی
اهورامزدا، یهوه، خداي پدر و پسر و روح القدس، و االله چه تفاوت هاي بنیادیی 

 وجود دارد؟

                                                 
 1437همان، ص  16
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 فصل پنجم

 
 
 

 معاصر ينگارروش در تاریخ ةدربار
 

 لین هانت ۀنوشت
 نتري عبدي کلا ۀترجم

 
خ تمدن اسلامی به تاری ةبا توجه به اینکه فصل بعد در بار توضیح مترجم ــ

قلم یکی از بزرگان مکتب فرانسوي آنال نوشته شده، بی مناسبت ندیدم 
 مکاتب تاریخنگاري معاصر هم در اینحا داشته باشیم.  ةمطلبی عام تر دربار

مقدمه اي است که لین هانت تاریخنگار آمریکایی بر  خوانیدمی آنچه
نگاران معاصر نوشته مجموعه اي از مقالات تاریخی از مطرح ترین تاریخ

است. ویراستار این مجموعه خود او است. خانم هانت متخصص تاریخ 
فرانسه به ویژه انقلاب کبیر است و تاکنون دو کتاب معروف و  یِفرهنگ

] مثل  مقالات متعدد در این زمینه به چاپ رسانده است. عبارات داخل [
ی تاریخنگاري مروري است بر روش شناس این فصلهمیشه از مترجم است. 

معاصر، از ماتریالیسم تاریخی و مکتب فرانسوي آنال تا روش تحلیل گفتار و 
 چرخش زبانی. براي اصل مقاله رجوع کنید به:

 
The New Cultural History 
Lynn Hunt, Editor 
Berkeley: University of California Press, 1989. 

 
» تاریخ و سیاست ةگستر کنکاش ـ در« ۀاین ترجمه بار نخست در نشری

(مارس و آوریل  رادیو زمانهو بار دوم در سایت ) 1372(دفتر نهم، بهار 
 به چاپ رسید.) 2009

 
 

جامعه  ۀهرچه تاریخنگاري جنب«، اي اچ کار  اعلام کرد که، 1961در سال 
شناختی بیشتري به خود بگیرد، و هرچه جامعه شناسی بیشتر خصلت تاریخی 
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در آن زمان، این گفته ) 1» (ها مفیدتر است.هر دوي این رشته پیدا کند، براي
تاریخ ــ به ویژه  ۀهمچون اعلان جنگ بود علیه همکاران اي اچ کار در رشت

انگلیسی ــ که اي اچ کار امید داشت آنها را، علارغم  ةتاریخ نویسی به شیو
 اجتماعی سوق دهد. یِمیل خودشان، به سمت عصر نوین تاریخ نویس

 
از دیدگاه زمان کنونی، به نظر می رسد که حق با او بود: صف مقدم هر دو 

تاریخی پیدا کرده بود. جامعه شناسی تاریخی اکنون به ـاجتماعی ۀرشته جنب
هاي جامعه شناسی تبدیل شده و شاید سریع ترین رشد یکی از مهمترین حوزه

گزین تاریخ سیاسی ــ را نیز داشته است؛ و در همین حال، تاریخ اجتماعی جای
تاریخ ــ شده است. (به گواهی  ۀتحقیق در رشت ۀبه عنوان مهمترین حیط

تاریخ اجتماعی میان  ۀهاي دکترا در آمریکا در رشتاینکه تعداد پایان نامه
هاي تاریخ چهار برابر شده و از تعداد پایان نامه 1978و  1958هاي سال

 )2سیاسی پیشی گرفته است.)(
 

نفوذ دو الگوي  ۀریخ نویسی، حرکت به سمت تاریخ اجتماعی به وسیلدر تا
غالب سرعت گرفت: از یک سو مارکسیسم و از سوي دیگر مکتب  يِنظر

). هرچند مارکسیسم به هیچ وجه در سالهاي Annales» (آنال«فرانسوي 
هاي تازه اي در درون آن برجسته شده تازگی نداشت اما گرایش 1950-1960

 ۀتاریخ نویسان را به تاریخ اجتماعی جلب می کرد. در پایان ده ۀلاقبود که ع
، گروهی از تاریخنگاران جوان مارکسیست 1960 ۀو سالهاي نخست ده 1950

[تاریخ » تاریخ از پایین«ها و مقالاتی زدند با عنوان دست به انتشار کتاب
از جمله آثار ، »]هابالایی«فرودستان و مردم معمولی، نه تاریخ زبدگان و 

) در شهر پاریس (در crowdنقش جماعات مردم ( ةکلاسیک جورج روده دربار

                                                 
 اچ کار، در اینجا: يدر کتاب ا 84نگاه کنید به ص  1

Edward Hallet Carr, What Is History? (New York, 1965; first published 1961), p. 
84. 

 رابرت دارنتون، در اینجا: یتاریخنگار سرشناس آمریکای ينگاه کنید به مقاله 2
Robert Darnton, "Intellectual and Cultural History", in The Past Before Us: 
Contemporary Historical Writing in the United States, ed. Michael Kammen, 
(Ithaca, N.Y., 1980), p. 334 
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هاي پاریسی سانکولوت ةهنگام انقلاب فرانسه)، یا کتاب آلبر سوبول دربار
[جمهوریخواهان رادیکال در انقلاب کبیر فرانسه]، و کتاب معروف اي پی 

ها، در الهام از همین گرایش با). 3کارگر انگلستان ( ۀطبق ةتامسون دربار
تاریخ نویسان توجه شان را از تاریخ نگاري سـنتی که  1970و  1960سالهاي 

 ۀرهبران سیاسی و نهادهاي سیاسی بود به سمت تحقیقاتی در زمین ةدربار
کارگران، خدمتگاران، زنان، گروههاي قومی، و  ۀروزان یِزندگ یِ ترکیب اجتماع

 د.نظیر اینها معطوف کردن
 

تاریخی] هرچند دیرتر پدید آمد اما در همان سالها  [گزارشات» آنال«مکتب 
گزارشات تاریخ «اصلی این مکتب به نام  ۀتأثیر وسیعی به جا گذاشت. نشری

مارك بلوخ و لوسین فور بنیاد  ۀبه وسیل 1929در سال » اقتصادي و سیاسی
شهر استراسبورگ به از  1930گذاشته شده بود. دفتر این نشریه در سالهاي 

گزارشات: «اسم کنونی خودش را  1946پاریس منتقل شد و در سال 
زمانی تبدیل به یک مکتب شد » آنال«پیدا کرد. » هااقتصادها، جوامع، تمدن

ــ یا دست کم چنین لقبی به خود گرفت ــ که پس از جنگ جهانی دوم با 
ط شد. فرنان برودل از لحاظ اداري مرتب» مطالعات عالی ۀبخش ششم مدرس«

و مدیر » بخش ششم«این مکتب در مقام ناظر و مسؤل  ۀتاریخنگار برجست
در ). 4به فعالیت آن وحدت و تداوم بخشید( 1960و  1950در سالهاي » آنال«

بین المللی  ۀسالنام«اسم و رسم مکتب جهانی شده بود؛ در  1970سالهاي 
س از مارکس و مارکسیسم ، مکتب آنال پ1979در سال » مطالعات تاریخی

 ).5بیشترین تعداد ذکرهاي فهرست موضوعی را به خود اختصاص داده بود(
                                                 

تامسون، در  یپ ياز جورج روده، آلبر سوبول، و ا ینگاه کنید به سه پژوهش جریان ساز و کلاسیک مارکسیست 3
 اینجا:

George Rude, The Crowd in the French Revolution, (Oxford, 1959). 
Albert Soboul, Les Sans-culottes parisiens en l'an II, 2nd ed. (Paris, 1962). 
E. P. Thompson, The Making of the English Working Class, (London, 1963). 

 بورده و هروه مارتن، در اینجا:  یتاریخچه مکتب آنال رجوع کنید به کتاب تریان استویانویچ و کتاب گ يبرا 4
Traian Stoianovich, French Historical Method: The Annales Paradigm; (Ithaca, 
NY, 1976;) 
Guy Bourde and Herve Martin, Les Ecoles historiques; (Paris, 1983). 

 نگاه کنید به این منبع: 5
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مکتب آنال  ةویژ» پارادایم«اما آیا واقعاً یک الگوي نظري توضیحی ویژه، یا یک 

 ادعاتریان استویانویچ در کتابش راجع به این مکتب  همانطور کهوجود داشت، 
قد بود که در مکتب آنال تأکید اصلی بر کرده است؟ استویانویچ معت

رویکردهاي سلسله اي (سـریال)، کارکردي (فونکسیونل) و ساختاري 
(ستروکتورال) است نسبت به فهم جامعه به مثابه یک ارگانیسم تام و همبسته. 

اینکه  ةالگوي توضیحی آنال متشکل است از جسـتار دربار«نویسد، او می
دهد یا چگونه یک امعه کارکرد خود را انجام میهاي جچگونه یکی از سیستم

زمانی، مکانی، انسانی،  ۀمجتمع در تمامیت خود برحسب ابعاد چندگان
چنین ) 6»(کند.هاي کم دوام عمل میاجتماعی، اقتصادي، فرهنگی، و رخداده

گزارد و در نتیجه، در تعریفی [آنقدر گسترده است که] هیچ چیز را فرونمی
هاي یک روش (توتال) عملاً از ویژگی» تاریخ تام«دن به یک تلاش براي رسی

 ماند.معین بی نصیب می
 

هاي پس از جنگ جهانی دوم، در مکتب آنال در دهه یِاصل ةفرنان برودل، چهر
مدیترانه نوشته، الگوي ظاهراً دقیق  ةکتابهایی که راجع به سرزمین هاي حوز

کند، این ی را از یکدیگر متمایز میدهد. او سـه سطح تحلیلتري را ارائه می
که متأثر » دراز مدت«یا » ساختار«اند با سه واحد زمانی مجزا: سطوح منطبق

که معطوف به زندگی اجتماعی » برهه«از محیط اقلیمی و جغرافیایی است؛ 
مسایل مربوط به فرد در  ۀگذرا که شامل سیاست روز و هم» رخداد«است؛ و 

ها ر یا دراز مدت داراي تقدم است، در حالیکه رخدادهجامعه می شود.  ساختا
 ).7شبیه خاشاك یا کف روي دریا هستند(

 

                                                                                                                                                             
Georg G. Iggers and Harold T. Parker, eds., International Handbook of Historical 
Studies; (Westport, Connecticut, 1979). 

 236کتاب استویانویچ، همان، ص  6
 گاه کنید به کتاب فرنان برودل، در اینجا:ن 7

Fernand Braudel, La Mediterranee et le monde mediterraneen a l'epoque de 
Philippe II; (Paris, 1949; English translation, London, 1972-1973.) 
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هرچند آثار فرنان برودل تأثیر بسیاري برجا گذاشت (که تاحدودي مدیون 
هاي مهم دانشگاهی او بود)، سـرمشق او چندان باعث پدیدآمدن آثار مقام

ــ » آنال«ي نسل سـوم مکتب مشابهی نشد. در عوض، تاریخنگاران فرانسو
یر گوبر ــ الگوي متفاوتی را به عنوان مردانی چون امانوئل له روي لدوري، و پی

هاي اقتصادي جهان، بلکه اي ارائه دادند که نه متوجه حوزهتاریخ تام ِ منطقه
شد. در آثار آنها، تاریخ اقتصادي و هاي اقتصادي درون فرانسه میفقط حوزه

بی شک سهم خودش را پیدا » دراز مدت«بالا را داشت؛ اجتماعی دست 
وار و رسمی در آغاز هر کرد اما این بُعد جغرافیایی فقط حضوري فورمولمی

کرد و به هیچ وجه روح غالب و راهنماي بررسی محسوب بررسی پیدا می
شد. با این همه، این الگوي توضیح تاریخی در اساس با الگوي فرنان برودل نمی

شناسی نقش ت داشت: وضع اقلیمی و جغرافیایی، بیولوژي، و جمعیتمشابه
کردند؛ و روابط ، درکنار جریانات اقتصادي بازي می»دراز مدت«اصلی را در 

اي بود (و معمولاً با واحدهاي » برهه«اجتماعی، که بیشتر تحت تأثیر نوسانات 
واقعیت  يِثانو شد)، نظمده ساله یا بیست ساله یا حتا پنجاه ساله تعریف می

داد؛ و سرانجام زندگی سیاسی، فرهنگی، و فکري نیز تاریخی را شکل می
آمد. روابط تاریخی به شمار می ۀتجرب ۀسـطح سوم و عمدتاً مشـتق و وابست

 متقابل دو سطح اول و دوم از تقدم [روشی و توضیحی] برخوردار بود.
 

تر ه زودي به نشریات سـنتیتأثیر مکتب آنال بر تاریخ اقتصادي و اجتماعی ب
رسیم، تاریخ اقتصادي و اجتماعی جاي که می 1972نیز کشیده شد. به سال 

هاي ترین حوزهنگاري (بیوگرافی) و تاریخ دینی را (به عنوان بزرگزیست
ریویو «بسیار قراردادي و سـنتی  ۀتحقیق پس از تاریخ سیاسی) در نشری

فرنچ هیستوریکال « ۀدر نشـری. )8(بررسی تاریخی) گرفت(» ایستوریک
شود، میان (مطالعات تاریخی فرانسوي) که در آمریکا منتشر می» ستادیز

                                                 
 آلن کوربن، در اینجا: ينگاه کنید به مقاله 8

Alain Corbin, "La Revue historique: Analyse du contenu d'une publication rivale 
des Annales", in Au Berceau des Annales: Le Milieu strasbourgeois, l'histoire en 
France au debut du XXe siecle, ed. Charles-Olivier Carbonnel and Georges Livet; 
(Toulouse, 1970), p. 136. 



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   74 

هاي مربوط به تاریخ اقتصادي و اجتماعی تعداد مقاله 1984و  1965سالهاي 
هرچند من فقط نشریات ). 9درصد)( 46درصد به  24به دو برابر رسید (از 

کنم همین دقت کافی نگاه کرده ام، اما فکر میمربوط به تاریخ فرانسه را با 
هاي تاریخی پدیدار شده است. اي اچ کار البته پیرو گرایش در بیشتر رشته

از «کند: اش به خوبی موضع این مکتب را بیان میمکتب آنال نبود ولی گفته
تر و گسترده ۀهاي اقتصادي و اجتماعی نمایانگر مرحلآنجا که توجه به  هدف

هاي صرفاً سیاسی و انسانی است ــ در مقایسه با هدف ۀتري از توسعتهپیشرف
اقتصادي و اجتماعی نیز در  یِکشورداري ــ بنابراین باید گفت که تفسیر تاریخ

تري را در تاریخنگاري نشان پیشرفته ۀمقایسه با تفسیر منحصراً سیاسی مرحل
 )10»(دهد.می

 
وهاي توضیحی که بیشترین سهم را در هاي اخیر درست همان الگاما در سال

رشد تاریخ اجتماعی داشتند خود دچار تحولی اساسی و بزرگ شدند زیرا 
اي به تاریخ فرهنگ توجه ها و طرفداران مکتب آنال به طور فزایندهمارکسیست

نگاري مارکسیستی از همان پیدا کرده اند. چرخش به سمت فرهنگ در تاریخ
کارگر انگلستان مشهود بود.  ۀطبق ةدربار» سوناي پی تام«ابتدا در کار 

اش را وقف را مردود شمرد و توجه» زیربنا ـ روبنا« ةتامسون صریحاً استعار
هایی که تجارب شـیوه«یا » هاي فرهنگی و اخلاقی و روحیوساطت« ۀمطالع

مبذول » هاي فرهنگیشوند . . . یعنی شیوهمادي در عمل به کارگرفته می
او » کارگر انگلستان ۀگیري طبقشکل«اش به نام در کتاب معروف). 11داشت(

اي که این تجارب [در روابط نحوه«کند: آگاهی طبقاتی را چنین توصیف می

                                                 
 له ام برداشتم، در اینجا:این آمار را از مقا 9

Lynn Hunt, "French History in the Last Twenty Years: The Rise and Fall of the 
Annales Paradigm", Journal of Contemporary History 21 (1986): 209-224. 

 اچ کار، در اینجا: يا» تاریخ چیست؟«کتاب  164-165نگاه کنید به ص  10
Edward Hallet Car, What is History? pp. 164-165. 

 خانم تریمبرگر گرفته شد، در اینجا: ياین نقل قول از مقاله 11
Ellen Kay Trimberger, “E. P. Thompson: Understanding the Process of History”, 
in 
Vision and Method in Historical Sociology, ed. Theda Skocpol (Cambridge, 
1984), p. 219 
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کنند: تبلور یافته در سنت هاي فرهنگی تحقق پیدا میتولید] برحسب ویژگی
تاب اي پی هرچند ک» هاي نهادي شده.ها و شکلهاي ارزشی، انگارهها، نظام

ها پدید آورد، و هاي فراوانی را در میان مارکسیستها و درگیريتامسون بحث
آلیسم گرایش گرایی و ایدهبسیاري از آنها تامسون را متهم کردند که به اراده

تر از وجهه و منزلت مهمی نویسان جواندارد، با این حال این اثر در میان تاریخ
 ).12برخوردار شد(

 
نگاران مارکسیست به سمت فرهنگ، هاي تاریخترین چرخشلبیکی از جا

هیستوري « ۀ، دبیران نشری1980توجه روزافزون آنها به زبان است. در سال 
زبان و «هاي خود تحت عنوان سخن(کارگاه تاریخ) در یکی از سر» ورك شاپ

 داراي تأثیر مهمی شده است» شناسی ساختاريزبان«اذعان نمودند که » تاریخ
در اینجا نادرست به کار رفته ولی به هرحال » شناسی ساختاريزبان«(اصطلاح 

ها چنین بحث کردند که توجه به رساند.) آنتوجه به نقش و اهمیت زبان را می
و این توجه به » هاي انعکاسی شناختتئوري«تواند انتقادي باشد از زبان می

توجهی که به کارکردهاي ــ با » نگاران سوسیالیستتاریخ«زبان، بر کار 
کتاب ). 13کنند ــ تأثیر خواهد گذاشت(شناختی (سمیوتیک) زبان مینشانه

کارگر فرانسه  ۀزبان موقعیت کار و کارگري در میان طبق ةویلیام سـیوئل دربار
تاریخ فرانسه  ۀترین محصولات این علاقه به زبان در رشتیکی از معروف

 ).14است(
 

» روبنایی«گاران مارکسیست با تمام توجهی که به عملکردهاي ناما بیشتر تاریخ
پیدا کردند، در عمل فقط همان الگوي بنیادي مارکسیستی را تعدیل نمودند 

طبقاتی به میزان  ۀتجرب«آنکه از آن فراتر بروند. به قول اي پی تامسون، بی

                                                 
 .کندیم یکه به تامسون شده را بررس یاز نقدهای يبسیار) 11ذکر شده (پانوشت  يتریمبرگر در مقاله 12
 دهم این ژورنال، در اینجا: يشماره 13

History Workshop 10 (1980): 1-5; quotes p. 1. 
 نگاه کنید به کتاب ویلیام سیوئل، در اینجا: 14

William Sewell, Jr., Work and Revolution in France: The Language of Labor 
from the Old Regime to 1848 (Cambridge, 1980) 
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ا بدون شوند ــ یها در آن زاده میاي که انسانزیادي توسط روابط تولیدي
 )15»(شود.شوند ــ تعیین میخود در آن وارد می ةاراد

 
خواهد مارکسیستی باشد، شناسی که آگاهانه میدر کتابی راجع به تاریخ و زبان

شود رژین روبن مدعی شد که گفتار (دیسکورس) سیاسی وقتی قابل فهم می
 یِ اجتماع روابط ۀتجربه رجوع کنیم، یعنی تجرب» فراـ زبانی«که ما به سطح 

اجتماعی برحسب تعریف  ۀبنابراین، در الگوهاي مارکسیستی تجرب). 16تولید(
ترین استثنا ها، مهمکند. در میان مارکسیست[بر فرهنگ و زبان] تقدم پیدا می

کند. این استثنا مجموعه مقالات بر این تمایل در حقیقت قاعده را ثابت می
بود که » هاي طبقهزبان«به نام  »گارت ستدمن جونز«شکن و راهگشاي سنت

در آن او سعی کرد کمبودهاي روش مارکسیستی را جبران کند. در بحث 
کند که، ها در انگلستان، او مشاهده میمربوط به زبان طبقاتی چارتیست

کافی مورد پرسش قرار نگرفته  این است که آیا باید این  ةچیزي که به انداز«
معین یا یک گروه  ۀاي دانست که به یک طبقآگاهیآن  ةزبان را فقط بیان ساد

گردد [یا چیزي شود و با آن منطبق میاي نسبت داده میاجتماعی و حرفه
 »تر]؟تر و قائم به ذاتاساسی

 
دهد براي آنکه تامسون، به همین نحو او تامسون را مورد انتقاد قرار می

اجتماعی فرض  یِاهاجتماعی و آگ یِاي نسبتاً مستقیم میان هسترابطه«
ایدئولوژیک کاربرد زبان قایل  ۀگیرد و در نتیجه جایگاه مستقلی براي زمینمی

                                                 
 کتاب تامسون، در اینجا: 10نگاه کنید به ص  15

E. P. Thompson, Making of the English Working Class, p. 10. 
در  ،يتفکر جنبش روشنگر ير نقش تضادهابه تعبیر ویلیام سیوئل، علارغم تأکیدش ب» دیالکتیک انقلاب«حتا 

 يکارگران تحت تأثیر تحولات سازمان کار و مبارزه سیاسی یاست: آگاه یمارکسیست يشـِما ياصل دارا
 مشترك ما، در اینجا: يکنید به مقاله وعانتقاد از دیدگاه سیوئل رج ي. برایابدیفرانسه اعتلا م یانقلاب يهادوره

 Lynn Hunt and George Sheridan, “Corporatism, Association, and the Language of 
Labor in France, 1750- 1850”, Journal of Modern History 58 (1986): 813-844. 

در فرانسه رجوع کنید  ینگاران مارکسیست در مورد زبان انقلاببحث در مورد دیدگاه روبن و سایر تاریخ يبرا 16
 :به کتاب من، در اینجا

Lynn Hunt, Politics, Culture, and Class in the French Revolution (Berkeley and 
Los Angeles, 1984), p. 22. 
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توان درك یک طبقه را می ةزبان ویژ یِاي که در آن یکدستزمینه ،نیست
 » کرد.

 
اما با نشان دادن اهمیت سنت ایدئولوژیک رادیکالیسم و اهمیت خصلت 

دولت، ستدمن جونز در حقیقت از یک  متحول و سیاست هاي در حال تغییر
گزیند. همانطور که خود او در مقدمه تحلیل مارکسیستی [متعارف] دوري می

توانیم زبان سیاسی را به نحوي مورد بازشناسی بنابراین ما نمی«نویسد، اش می
تر تر و ماديتوانیم به یک نماي متقدمقرار دهیم که گویی از طریق آن می

(دیسکورسیو)  يِبرسیم، به این دلیل که خود ساختار گفتار منافع [طبقاتی]
کند و نخست منافع مادي را تعریف می ۀزبان سیاسی است که اصولاً در وهل

کار  ۀبرنام يِبنیاد یِتوان چنین جابجایآیا می) 17»(سازد.قابل تصور می
 مارکسیسم را باز هم مارکسیستی تلقی کرد؟ 

 
اي قدیمی در مکتب آنال نیز به همین نحو خصلت هبه مبارزه خواندن مدُل

شناختی رادیکال داشته است. هرچند که تاریخ اقتصادي، اجتماعی، و جمعیت
دهد (بیش از نصف جاي اول را به خود اختصاص می» آنال« ۀهنوز در نشری

اما تاریخ فکري و تاریخ فرهنگی بلافاصله مقام ) 1984تا  1965ها از سال مقاله
 14تا  11درصد از تمام مقالات، در مقایسه با  35داشته است (حدود  دوم را

 ).  18درصد مقالات مربوط به تاریخ سیاسی)(
 

نگاران مکتب آنال به طور روزافزون به نوعی از اما به مرور، نسل چهارم تاریخ
آراء و «ها آن را به نحو مبهمی تاریخ اند که فرانسوينویسی روي آوردهتاریخ
خوانند، و به این ترتیب، از اهمیت تاریخ اقتصادي و (منتالیته) می» افکار

روبه رشد به آراء و افکار (حتا در میان  ۀاین علاق). 19شود(اجتماعی کاسته می

                                                 
 کتاب گارت ستدمن جونز، در اینجا: 22، و 101، 94نگاه کنید به صص  17

Gareth Stedman Jones, Languages of Class: Studies in English Working Class 
History, 1832-1982 (Cambridge, 1983), pp. 94, 101, and 22. 

 9من، ذکر شده در پانوشت  يدر مقاله 1نگاه کنید به جدول  18
 کرده، در اینجا: یرا بررس ياین نام گذار یو مفهوم یکلام يولکر سلین سابقه یتحلیگر آلمان 19
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هاي قدیمی این مکتب به نویسان آنال) باعث شده که مدلتر تاریخنسل قدیم
کسانی نظیر روژه شارتیه و نگاران آنالز، پرسش گرفته شوند. نسل چهارم تاریخ

تاریخی به شمار  ۀرا باید سطح سوم تجرب» افکار«پذیرند که ژاك راول نمی
نیست بلکه » سطحی«در واقع اصلاً هیچ » سطح سوم«آورد. از نگاه آنها، 

واقعیت تاریخی است. به ادعاي روژه شارتیه،  ةنخستین عامل تعیین کنند
ساختارهاي ذهنی  یِکنیم، نه وابستگرار میرابطه اي که از این طریق ما برق«

هاي مادي خود است؛ [برعکس] تظاهرات یا بازنمایی ةبه عوامل تعیین کنند
 ) 20»(اند.واقعیت اجتماعی ةجهان اجتماعی به خودي خود عوامل تشکیل دهند

 
روابط فرهنگی نیست؛  ةروابط اجتماعی و اقتصادي مقدم بر، یا تعیین کنند

این روابط میدان تجارب فرهنگی و تولیدات فرهنگی است ــ که بلکه خود 
خارج از فرهنگ استنتاج  ۀتوان چگونگی آن را با رجوع به بـُعدي از تجربنمی
 ) 21»(کرد.

 
نگاران آنال که به پژوهش در رفتار و کردارهاي فرهنگی روي آن عده از تاریخ

حت تأثیر میشل فوکو و آورده اند، نظیر روژه شارتیه و ژاك راول، سخت ت
نگاري اجتماعی هستند. میشل فوکو تاریخ يِانتقادات او از مفروضات بنیاد

» طبیعی«هاي فکري مورد بررسی، هیچگاه به طور نشان داده است که موضوع
                                                                                                                                                             
Volker Sellin, “Mentalitat und Mentalitatsgeschichte”, Historische Zeitschrift 241 
(1985): 555-598. 
 

 روژه شارتیه، در اینجا: ينگاه کنید به مقاله 20
 Roger Chartier, “Intellectual History or Sociocultural History? The French 
Trajectories”, in 
Modern European Intellectual History: Reappraisals and New Perspectives, ed. 
Dominick LaCapra and Steven L. Kaplan (Ithaca, N.Y., 1982), p. 30. 

به یافتن  ياها) توضیح داده است، او علاقهگفتارها (دیسکورس يهایش دربارههمانطور که فوکو درمورد نوشته 21
بداند،  خواستی(دیسکورسیو) نداشت، بلکه م يگفتار يهايبندشکل ي» کنندهو تعیین یزیرساخت« يهاعلت

 شود،یدر درون گفتارها تولید م شوندیها مکه دلالتگر وجود حقیقت یچگونه اثرات یاز لحاظ تاریخ«
مارك پوستر، در  يبه نقل از مقاله» خود نه حقیقت و نه کذب را در خود داشتند. يکه به خود یهایدیسکورس

 اینجا:
Mark Poster, “Foucault and History”, Social Research 49 [1982]: 116-142; quote 
p. 128. 
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مقولات «دهد، در واقعیت وجود ندارند. همانطور که شارتیه توضیح می
تند که [ابتدا] بتوان به نحو جهانشمول هایی نیسدیوانگی، مداوا، و دولت، مقوله

ها در هر عصري از تاریخ چه ها را تعریف کرد و [سپس] گفت محتواي آنآن
 ) 22»(کند.ویژگی معینی پیدا می

 
به نحوي از لحاظ » هاي گفتاري (دیسکورسیو)فراورده«ها به عنوان این مقوله

تاریخی [زمان مشخص،  شوند و چون آنها از لحاظتاریخی معین به ما داده می
اند، اند و بنابراین همیشه در حال تحولمکان مشخص] تعیـنُ پذیرفته

توانند یک مبناي جهانشمول [فرامکان ـ فرازمان] ثابت و عام و فراتاریخی نمی
 نگاري فراهم کنند.براي روش تاریخ

 
د هایی وجوحتا میان نسل اول و دوم تاریخنگاران آنال و میشل فوکو شباهت

این پژوهشگران به جستجوي آن قواعد پنهان و ناپیدایی بودند که  ۀدارد؛ هم
آنها به نحوي به بررسی پرداختند  ۀکنند، و همکردارهاي جمعی را هدایت می

 یا عامل آگاهی فردي را از تاریخ حذف کنند.» سـوژه«که 
 

یتیویست نویسان آنال، میشل فوکو اساساً ضدپوزاما برخلاف نسل اول تاریخ
توانند به بود. او باور نداشت که علوم مختلف اجتماعی در کنار یکدیگر می

بررسی سرشت انسان بپردازند، درست به این دلیل که او اصولاً خود مفهوم 
دانست و هرگونه امکان بکارگیري یک روش (متد) را در را مردود می» انسان«

ي از مفسران آثار فوکو شمرد. در حقیقت بسیارعلوم اجتماعی ناممکن می
هاي او را [نامی که به تـَبـَع نیچه بر رویکرد او نهاده اند] نوعی » تبارشناسی«
 )23نام داده اند.(» ضدروش«

                                                 
 20شارتیه، ذکر شده در پانوشت  يمقاله 43نگاه کنید به ص  22
 میشل فوکو رجوع کنید به: یبررس يهاخوب در مورد شیوه یچند بررس يبرا 23

Larry Shiner, “Reading Foucault: Anti-Method and Genealogy of Power-
Knowledge”, History and Theory 21 (1982): 382-397. 
Hubert L. Dreyfus and Paul Rabinow, Michael Foucault: Beyond Structuralism 
and Hermeneutics (Chicago, 1982). 

  
 (ستراکچرالیسم) رجوع کنید به: یدرك تفاوت میان مکتب آنال و ساختارگرای يبرا



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   80 

 
هرچند انتقادهاي بنیادي میشل فوکو تاریخنگاران را به طور اساسی به فکر 

ت و واداشت، اما آنها روش یا ضدروش او را سرمشق نکردند. فوکو تحلیل عل
هاي تعـیـنّی میان شمرد و اعتباري براي براي رابطهمعلولی را مردود می

هاي اجتماعی و سیاسی آنها قایل نبود ــ مثلاً هاي گفتاري و زمینهبنديشکل
هاي اجتماعی و سیاسی در بررسی دیوانگی و دگرگونی ةمیان دگرگونی در نحو

 ةمام مخالف تحقیق دربارسده هاي هفدهم و هجدهم فرانسه. او با حرارت ت
هاي او از هرنوع »تبارشناسی«ها بود و سرآغازها [یا منشاء اجتماعی]ي  پدیده

 خود در اقتصاد، جامعه، یا سیاست برکنار بودند.  یِیابالزام به ریشه
 

کارکردهاي نهادهاي معین و  ةهاي فوکو درباربینیدر نتیجه، هرچند باریک
اي از ها) باعث رواج تحقیقات بسیاري شد (که پارهانواع گفتارها (دیسکورس

زده و سست خود فوکو انجام هاي غالباً شتابآنها به قصد تصحیح ساخته
هاي خود وي باقی ماند؛ و جز این کلی کار او منحصر به نوشته ۀشده)، اما برنام

 اشتوان داشت وقتی در نظر بگیریم که فوکو طرز تاریخنگاريهم انتظاري نمی
هرآنچه را که پیش از این ساکن و غیرمتحرك «کند که، گونه توصیف میرا این

نمود دهد  . . . هرچه را که واحد و یکپارچه میشد از جا تکان میتلقی می
کند . . . ناهمگن بودن هرآنچه که در درون خودش هماهنگ به چندپاره می

خود من به خوبی «رد، ، و وقتی که او اعلام ک»دهدآید را نشان میگمان می
هرچند که او همیشه » ام جز داستان چیزي نیست.آگاهم که هرچه نوشته

منظورم این نیست که ادعا کنم داستان جایی ماوراء حقیقت دارد، «افزود، می

                                                                                                                                                             
Stuart Clark, “The Annales Historians” in: 
The Return of Grand Theory in the Human Sciences, ed. Quentin Skinner 
(Cambridge, 1985), pp. 177-198. 

 
 فرنان برودل و مکتب آنال ویژ يتاریخ ساختار«که،  کندیبالا، ستیوارت کلارك مشاهده م يمقاله در

با  یمقدمات یتا اینکه شباهت کندیسی) کسب م(پدیدارشنا يرا بیشتر از خصومت با هرنوع از فنومنولوژ اشگی
بود  یبر اولیت بخشیدن به عوامل طبیع یدترمینیسم برودل مبتن) 195(ص » داشته باشد. یمکتب ساختارگرای

 )192تجارب.(ص  يفرهنگی نیّو نه تعـ
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با این همه ) 24»(گونه کنیم.توانیم درون حقیقت، کارِ داستانبه نظر من می
را مشخص کند، یا » حقیقت«است این  فوکو هرگز روشن نکرد که چطور قادر

 تواند باشد.آن (مقام اپیستمولوژیک آن) چه می ۀشناسانحتا مقام شناخت
 

هرچند میشل فوکو ممکن است کاملاً نتوانسته باشد راه سومی پیش پاي 
فرهنگی باز کند ــ در کنار مارکسیسم و مکتب آنال ــ ولی تأثیر  يِتاریخنگار

فهوم این رشته به نحو انکارناپذیري زیاد بوده است. میشل او بر فهم و تعریف م
کرد هاي قدرت مطالعه میتکنولوژي يِفوکو فرهنگ را از خلال زوایاي منشور

هاي گفتاري یا هاي قدرت به نحو استراتژیک در درون نظامو این تکنولوژي
براي  ها) تعبیه شده بود. او به هیچ وجه درصدد نبود کهها (دیسکورسگفتمان

عملکرد قدرت به نهادهایی چون دولت، فرایندهاي قانونگذاري، یا  یِردیاب
ترین نامحتمل«طبقاتی بپردازد؛ برعکس، او رد پاي این قدرت را در  ةمبارز
جـسُت ــ در طرز کار عواطف و احساسات، عشق، وجدان، غریزه، می» هامکان

تحولات گسترده و عمیقی ها، دیدگاههاي پزشکان، و هاي زندانو در طراحی
 داد.شناسی روي میشناسی و زبانهایی نظیر زیستکه در رشته

 
چیست؟ همانند آثار فوکو، » نویسی فرهنگی نوینتاریخ«کار  ۀپس واقعاً برنام

وسیع تر تاریخنگاري آراء و افکار نیز مورد انتقاد قرار گرفته، از این رو که  ةحوز
کند. کار را به طرز روشنی مشخص نمی یِ اصل ةاین نوع تاریخنگاري حوز

 ۀاشاع«فرانسوا فوره این فقدان تعریف را مورد انتقاد قرار داده: به خاطر 
ي که انتخاب آنها فقط بر اساس مـدُ روز صورت »هاي جدیدپایان موضوعبی

علارغم «گیرد که به همین نحو، رابرت دارنتون ایراد می) 25گرفته است.(

                                                 
 به نقل از کتاب آلن مگیل، در اینجا: 24

Allan Megill, Prophets of Extremity: Nietzsche, Heidegger, Foucault, Derrida 
(Berkeley and Los Angeles, 1985), pp. 234-235. 

 فرانسوا فوره، در اینجا: ينگاه کنید به مقاله 25
Francois Furet, “Beyond the Annales”, Journal of Modern History 55 (1983): 
389-410; quote p. 405. 
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ها هنوز تعریف منسجمی از روش . . . فرانسوي ةمات و گفتار دربارهمه مقداین
 )26»(تحقیق ارائه نداده اند. ةآراء و افکار (منتالیته) به عنوان حوز

 
دهد که سعی نکنیم تاریخ انتقادهاي فوره و دارنتون قویاً به ما هشدار می

درست فرهنگی را منحصراً برحسب یکی از موضوعات تحقیق تعریف کنیم. 
پردازد همانطور که تاریخ اجتماعی گاهی اوقات از یک گروه به گروه دیگر می

هاي قومی، سالمندان، و جوانان) بدون آنکه (کارگران، زنان، کودکان، گروه
ها داشته باشد، به همان چندان درکی از انسجام یا کـنُش متقابل میان موضوع

موضوع تحقیق تعریف شود نحو هم اگر تاریخ فرهنگی منحصراً برحسب یک 
هاي پایانی براي یافتن و توصیف کنشامکان دارد به دامن جستجوي بی

هاي فرهنگی مثلاً کارناوال خواهد این کنشفرهنگی جدید درغلطد. حال می
ها [موضوع تحقیق باشد [موضوع تحقیق ناتالی زیمون دیویس] یا کشـتار گربه

 )27ه ناتوانی جنسی و غیره.(رابرت دارنتون] یا دادگاههاي مربوط ب
 

فرانسوا فوره و رابرت دارنتون اما از بعضی جهات در انتقاد خود بی انصافی 
ي کار »ژانر«کنند، آنهم نه فقط به این خاطر که خودشان در همان می

                                                 
 ینجا:رابرت دارنتون، در ا يمقاله 26

Robert Darnton, "Intellectual and Cultural History", in The Past Before Us: 
Contemporary Historical Writing in the United States, ed. Michael Kammen, 
Ithaca, N.Y., 1980, p. 346. 
 

رجوع کنید  پذیردیادها را هم مکه در عین حال وجود انتق ،یاجتماع ينگاربینانه از تاریخخوش يدید يبرا 27
 به:

Peter N. Stearns, "Social History and History: A Progress Report", Journal of 
Social History 19 (1985): 319-334 

 ینوشته م یکه دربارهء موضوع خاص یتاریخ اجتماع«کند که،  یقبول م يبالا خود در مقالهء دیگر نویسندهء
خود دارد و نه تنها فاقد درك مفاهیم وسیع تر  يگرایش به محدود ماندن به موضوع مرکز یشود به طور ذات

نگاه کنید » شود. یرا هم مانع م یتاریخ ـیمناسب اجتماع يها يبنددوره ياست، بلکه همچنین به نحود جد
 به:

"Toward a Wider Vision: Trends in Social History", in 
The Past Before Us, ed., Kammen, p. 224 

شود و نه در کنار تاریخ  یمطرح م يدرکنار تاریخ فکر یفرهنگ ينگاراست که در کتاب بالا، تاریخ جالب
 ينویسان فکر. (مثلاً مقالهء رابرت دارنتون در این مجموعه، در حالیکه خود دارنتون در میان تاریخیاجتماع

 )دارد. یبیشترین گرایش را به سمت تاریخ اجتماع
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دهند. تاریخنگارانی چون روژه شارتیه کنند که حالا مورد انتقاد قرارش میمی
هایی تازه براي بررسی پیشنهاد ین نبوده که موضوعو ژاك راول کارشان فقط ا

ها و اهداف تاریخنگاري را به طور فراتر رفته و روش» آراء و افکار«کنند؛ آنها از 
کلی مورد پرسش قرار داده اند (و براي همین است که آثارشان انباشته از 

 مقدمات مربوط به روش است). 
 

که خود موضوع علوم انسانی ــ  کنندآنها این قضاوت فوکو را تأیید می
 ة، مجازات، و سکسوآلیته براي مثال ــ اینها خود فراورد»دیوانگی«، »انسان«

از لحاظ تاریخی مشخص هستند. با این همه، این نقد  يِهاي گفتاربنديشکل
رادیکال یک مشکل اساسی دارد و آن تمایل نیهیلیستی مسـتتر در آن است. 

اي اعم از اقتصادي، فکري، اجتماعی، یا سیاسی تماعیوقتی که هر نوع عمل اج
فرهنگ مشـروط شده باشد، آنوقت ما در  ۀرا چنان نشان دهیم که به وسیل

تواند کارآ فرهنگی می يِایم؟ به عبارت دیگر، آیا این نوع تاریخنگارکجا ایستاده
عی را مفروضات تئوریک مربوط به ارتباط فرهنگ با جهان اجتما ۀباشد اگر هم

کار آن را چنان بریریزیم که شامل  ۀاز آن حذف کنیم ــ اگر، در حقیقت، برنام
متقابل فرهنگ و جهان اجتماعی  ۀي تمام مفروضات مربوط به رابطاعتباريبی

 باشد؟
 

مطرح شدن بیشتر تاریخ فرهنگی همراه بوده با کم شدن مباحث مربوط به 
نگاران کم در میان تاریخي (دستنگارشناختی در تاریخنقش تئوري جامعه

 1960هاي فرهنگ در آمریکا). از همین رو، ملاحظاتی که اي اچ کار در سال
رسد. امروز، به جاي نگاري انجام داد حالا کهنه به نظر میدر مورد تاریخ

شناسی (آنتروپولوژي) و اند از انسانهاي مهم عبارتشناسی، رشتهجامعه
شناختی) از که در آنها الزاماً تبیین اجتماعی (جامعه هاییتئوري ادبی، حوزه

هاي شود؛ با این همه، خود تاریخ فرهنگی باید با تنشقبل بدیهی گرفته نمی
 هاي ارائه شده مقابله کند.جدید در درون و در میان مدل
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شناختی دست بالا را در رسد مـدُل انسانبه نظر می] 1990حاضر [ ۀدر لحظ
رهنگی داشته باشد. مناسک، وارونه کردن [عادات اجتماعی] در رویکردهاي ف

اي در زندگی به گذار از مرحله یِهاي گذار [مراسم آئینها، و آئینکارناوال
اي مورد بررسی تاریخی ةدیگر] تقریباً در هر کشوري و براي هر دور ۀمرحل

» سوم سـطح«کمـیّ [کمیت عددي] آراء و افکار به عنوان  ۀاست. مطالع
 تجارب اجتماعی هرگز پیروان چندانی خارج از فرانسه نداشت. 

 
آنگلوساکسون به ویژه در آمریکا، تأثیرپذیري همان  یِنگاري فرهنگدر تاریخ

دیده در بریتانیا صورت گرفته انگلیسی یا تعلیم یِ شناسان اجتماعاندازه از انسان
آنال. ناتالی زیمون دیویس در مکتب  ةآراء و افکار به شیو يِنگارکه از تاریخ

جامعه و فرهنگ در اوایل دوران مدرن «مقالات پیشتاز خود در کتاب  ۀسلسل
را نشان داد که او از محققانی چون ماکس اهمیت مفاهیمی» در فرانسه

آرنولد «شناس فرانسوي گلاکمن، مري داگلاس، و ویکتور ترنر، و نیز انسان
هاي ناتالی زیمون دیویس و اي پی نوشتهبه وام گرفته بود. » فون گه نپ

 ۀعلاق») هجدهم ةجماعات انگلیسی در سد یِاقتصاد اخلاق« ۀتامسون (در مقال
همبسته] باعث  ۀ[جامع» کمونیته« یِزیادي را در مورد تأثیر و قدرت انگیزش

 )28شد.(
 

او توضیح داده، » نظمیدلایل بی« ۀهمانطور که ناتالی زیمون دیویس در مقال
» سوپاپ اطمینان«ها فقط حالت ها و فستیوالخواهد نشان دهد که جشنمی

توانند ارزش معینی را را ندارند که از فشار واقعیت اجتماعی بکاهند بلکه می
هاي که مربوط به کمونیته است اشاعه دهند. به نحو مشابهی، در تفسیر آئین

ه گرفت که [این اعمال هاي مذهبی فرانسه، دیویس نتیجبار  در جنگخشونت
اي مشخص از اعمال کاهش یابد . . . که تواند به مجموعهمی«خشونت آمیز] 

 )29»(مذهبی است. ۀقصد آنها پالودن و تنزیه کمونیت
                                                 

 تامسون، در اینجا: یپ يو تأثیرگذار ا يبنیاد ينگاه کنید به مقاله 28
Past and Present 50 (1971): 76-136. 
 

 زیمون دیویس، در اینجا: ینگاه کنید به کتاب ناتال 29
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در این موارد، تفسیر اجتماعی متعارف آنقدر ثمربخش نیست که استفاده از 

ی نقش ازدحام جماعات افتد. در بررسانسانشناسی مفید می ۀمفاهیم وام گرفت
)، نقش کمونیته، و نقش مناسک در آثار اي پی تامسون و crowd(کراود ـ 

هاي مثبت و منفی به بحث گذاشته شده و از جمله ناتالی زیمون دیویس، جنبه
تري از نگاري فرهنگی باید برداشت دقیقشود که این نوع تاریخانتقاد می

هاي اسیت و دقت بیشتري به طریقهکمونیته و مناسک ارائه دهد که با حس
هاي متفاوت، از جمله زنان، از مناسک و کمونیته به منظور گروه ةمورد استقاد

مستحکم کردن جایگاه مجزاي خودشان بپردازد. مثلاً باید توجه داشت که 
خشونت [در این مناسک] به همان اندازه که در جهت تعریف کردن و تحکیم 

ن قابلیت را هم دارد که آن را متحول نموده، تعریف کند، ایکمونیته عمل می
 تازه اي از آن کمونیته ارائه دهد.

 
فرهنگی  يِنگارتاریخ ۀشناس در زمینهاي اخیر، مطرح ترین انساندر سال

از » هاتفسیر فرهنگ«کلیفورد گیرتز بوده است. مجموعه مقالات او به نام 
هاي متعدد مورد و در مکان هاي مختلفسوي نویسندگان متعددي در دوره

کشتار «براي نمونه، رابرت دارنتون در کتاب خود ) 30رجوع قرار گرفته است.(
به طور واضح از امتیازات » ها و وقایع دیگر در تاریخ فرهنگی فرانسهبزرگ گربه

کند. دارنتون اعلام کرد هاي تفسیر فرهنگی یاد میروش گیرتز در استراتژي
شناسی فرهنگی آن نوع تاریخی است که در راستاي مردمنگاري تاریخ«که، 

کند شناختی در تاریخ از این فرض آغاز میانسان یِ بررس ةعمل کند . . . نحو
تري صورت عام یِفردي در درون کلیت زبانی فرهنگ یِکه هر تظاهر فرهنگ

 » پذیرد.می
 

                                                                                                                                                             
Natalie Zemon Davis, Society and Culture in Early Modern France (Stanford, 
California, 1975), pp 97, 178. 

 نگاه کنید به کتاب معروف کلیفورد گیرتز، در اینجا:30
Clifford Geertz, The Interpretation of Cultures (New York, 1973).  
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ن معانی یافت«به این نحو، تاریخ فرهنگی یک علم تفسیري است: هدف آن، 
بنابراین، استخراج ) 31» (شود.اي که توسط معاصران تعبیه میاست ــ معانی

 یِ اصل ۀمعانی، و نه پیدا کردن قوانین علت و معلولی در تبیین، به عنوان وظیف
یابد، درست همانطور که کلیفورد گیرتز آن را نگاري فرهنگی رسمیت میتاریخ
 نسته است.فرهنگی دا یِشناساصلی انسان ۀوظیف

 
 ۀبرخی از کمبودهاي روش کلیفورد گیرتز توسط روژه شارتیه در یک مقال

تاریخ جدید) مورد بررسی  ۀ(مجل» ـ آوـ مادرن هیستوريجورنال«طولانی در 
هاي نمادین شکل«پذیرد که قرار گرفته است. شارتیه این فرض را نمی

. . زیرا این فرض به  شوند .(سمبولیک) در درون یک سیستم سازمان داده می
شان به یکدیگر ها و وابستگی متقابلاین شکل یِمعنی قبول انسجام و هماهنگ

گیرد که از قبل یک دنیاي نمادین و یکپارچه و خود فرض می ۀاست که به نوب
 ) 32»(مشترك وجود دارد.

 
عام قادر باشد » ایدیومِ«ولی چطور ممکن است آن کلیت زبانی فرهنگی یا 

تظاهرات فرهنگی را باعث شده و توضیح دهد؟ به عبارت دیگر، شارتیه  یِتمام
کند کلیفورد گیرتز انکار می يِاعتبار این نوع جستجوي معانی را با روش تفسیر

گیري هاي درونی [ي یک سیستم] در بهرهشود تفاوتچون این روش باعث می
ل به سمت پیدا هاي فرهنگی از میان برود. در این روش تمایو کاربرد شکل

شود که وجود تضاد و منازعه پرده پوشی شود. کردن نظم و معنی باعث می
تواند راهگشا شناس دیگر، مارشال سالینز، در این مورد میهاي انساننوشته

                                                 
 کتاب رابرت دارنتون، در اینجا: 3-6نگاه کنید به صص  31

Robert Darnton, The Great Cat Massacre and Other Episodes in French Cultural 
History (New York, 1984) pp. 3, 5, 6. 
 

 روژه شارتیه، در اینجا: ينگاه کنید به مقاله 32
Roger Chartier, "Text, Symbols, and Frenchness", Journal of Modern History 57 
(1985): 682-695; quote p. 690. 

 او، در اینجا: يید به مقالهبه انتقادات بالا داده است، نگاه کن یطولان یدارنتون پاسخ رابرت
Robert Darnton, “The Symbolic Element in History", Journal of Modern History 
58 (1986): 218-234. 
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باشد زیرا او در روابط متقابل میان ساختار و رخداد، یا ساختار و تاریخ تجدید 
شان بررسی برحسب روابط دیالکتیکینظر به عمل آورده و این دو وجه را 

کند. باید گفت خود کلیفورد گیرتز هرچه  بیشتر به سوي تعبیر ادبی معانی می
تمایل نشان داده است، یعنی بازسازي معانی فرهنگی به عنوان یک متن 
(تکست) که باید قرائت شود و این روش به نحو بنیادي مسیر کنونی مطالعات 

شی در مورد روش آن را تحت تأثیر قرار داده است. این شناختی و بازاندیانسان
نگاران فرهنگی اي با گرایشهاي تاریخشناسان به طور فزایندهگرایش انسان

 تداخل پیدا کرده است.
 

نخست نسبت به  ۀتعریفی از تاریخ است که در وهل«روژه شارتیه مدافع 
و اعمال جمعی و مشترك ها گیري از ماتریالها [ي اجتماعی] در بهرهنابرابري

شارتیه با ) 33»([منابع و طرز رفتار موجود در اجتماع] توجه نشان دهد.
 یِ ي] کمونیته به سمت اختلاف درونپیشنهاد این روش که توجه را از [همگنی

شناس معروف دهد که از جامعهگرداند، عملاً تأثیري را نشان میآن برمی
یر بوردو مـدُل تبیین مارکسیستی از یر بوردو گرفته است. پیفرانسوي پی

آفریند. زندگی اجتماعی را از طریق توجه بسیار بیشتري به نقش فرهنگ بازمی
اي که مختص یک نوع تولید تظاهر فرهنگی ةشیو«با آنکه او تأکید دارد، 

فرهنگی است همواره وابسته است به قوانین بازار، بازاري که در آن این 
برداشتن از اش را به سمت پرده، اما وي توجه ویژه»ردگیتظاهرات صورت می

مهم در این منطق  ۀکند. جنبمعطوف می» کالاهاي فرهنگی«ي »منطق ویژه«
برداري ها مصالح فرهنگی مورد بهرهها و وسایلی است که توسط آنویژه، راه
[و سایر » تشــخص«گیرند. اکنون که کتاب بسیار مهم بوردو به نام قرار می

نگاران آثار او] به انگلیسی ترجمه شده، احتمالاً شاهد تأثیر روزافزون او بر تاریخ
 )34فرهنگی خواهیم بود.(

                                                 
 688، ص 32شارتیه، منبع ذکر شده در پانوشت  33
 یدشوار ول ي) است که آنرا به نحوhabitus» (توس یهـب«یر بوردو مفهوم از مفاهیم بسیار معروف پی ییک 34

 تأثیرگذار چنین تعریف کرده است:
The habitus is not only a structuring structure, which organizes the practices and 
perception of practices, but also a structured structure: the principle of division into 
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 يِ یک تئور یِنگاران فرهنگی براي جایگزینکند که تاریخروژه شارتیه تأکید می

داند، نباید به دامن گرا که فرهنگ را بازتابی از واقعیت اجتماعی میتقلیل
هاي گیرد مناسک و دیگر شکلگراي دیگري بیفتند که فرض میلیلتق يِتئور

اند. یک معناي مرکزي، همبسته، و مشترك ةکنندکنش نمادین به سادگی بیان
هاي مورد بررسی آنها از راههاي همچنین آنها نباید فراموش کنند که تکست

 گذارد. متن اثر می ةگوناگون و به طرز انفرادي بر خوانند
 

کنند، هاي نمادین (سمبولیک) گذشته را توصیف میدي که کنشاسنا
طرفی نیستند که از این سوي آنها شفاف بتوان همه چیز را در هاي بیتکست

هاي مختلف نوشته شده آن سو دید، بلکه به قلم مؤلفانی با مقاصد و استراتژي
ین خودشان نگاران فرهنگ براي قرائت این متون باید استراتژي معاند، و تاریخ

 را طرح بریزند. 
 

اند با دید انتقادي نگاه نگاران همیشه به اسنادي که در اختیار داشتهتاریخ
اند و همین باید بنیاد روش تاریخی باشد. شارتیه از این فراتر رفته و کرده

کند که مبتنی بر نوع تازه اي از خوانش متون روشی از نقد اسناد را تجویز می
آورد، با تأکیدي که بر اختلاف درونی [ و نه اي مینمونه تاریخی است. او
شانزدهم به  ةـ متنی] دارد، و آن نمونه پیشگفتار متنی از سدهمبستگی درون

دهد [متنی نمایشی و تراژي کمیک] است. شارتیه نشان می» سـِلسِتینا«نام 

                                                                                                                                                             
logical classes which organizes the perception of the social world is itself the 
product of internalization of the division into classes. 

ها را در مورد آن اعمال، اعمال، و پنداشت ییعن کند،یاست که خود تولید ساختار م ينه تنها ساختار توسیهب
 يکه ساختار ید تولید شده است (ساختاست که به عنوان ساختار، خو یبلکه همچنین ساخت دهد،یسازمان م

به پنداشت افراد از  یدهسازمان باعثبر منطق] که  یمبتن يبند[طبقه یشده): اصل تقسیم به طبقات ِ منطق
است. [مترجم:  یشدن تقسیم به طبقات اجتماع یخویش محصول باطن ياست خود به نوبه یجهان اجتماع

هرکدام را  يدوسویه نیّو تعـ ،یدشوارفهم ِ عمل آگاهانه را با ساختار عینبسیار  يتوس در کار بوردیو، رابطههبی
 از دو قطب این دیالکتیک تمایل نشان دهد.] نگاه کنید به: یبه یک ،یگرایبدون آنکه با کاهش رسدیبرم

Pierre Bourdieu, Distinction, (Cambridge, Mass.,1984) pp. XIII, 1, 170. 
معین  یجهان اجتماع يتوس هم از سوی: هبدهدیبوردو را با مارکسیسم نشان م يرابطه یقول بالا به خوب نقل

 است. یاجتماع يما از آن دنیا يهاپنداشت يشده است و هم خود تعیین کننده
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داشت  که معنی متون در اوایل عصر مدرن در اروپا بستگی به عوامل متفاوتی
نگاري [طرز و فورمت چاپ متن] هاي حروفاز جمله سن خوانندگان یا نوآوري

شد. این متون تغییرات چاپی لازم می يِ امثلاً در مواردي که براي اجراي صحنه
مثلثی میان متن آنگونه که مؤلف آن را تصور کرده، و  ۀتوجه اصلی او به رابط

 ،اي خوانده (یا شنیده)ه که خوانندهآنگونه که ناشر آن را چاپ زده، و آنگون
تاریخ فرهنگی مورد شک قرار  ةشدهاي پذیرفتهشود که تمام پنداشتباعث می

گیرند، به ویژه دو شاخه کردن فرهنگ به فرهنگ عوام و فرهنگ خواص (یا 
 کردگان).تحصیل

 
ري مستقیم تئو يِنگاران فرهنگ از به کارگیربرخلاف روژه شارتیه، بیشتر تاریخ

کنند. دو استثناء در این مورد که کارشان نزدیکی بسیاري با ادبی پرهیز می
 اند از هـیِدن وایت و دامینیک لاکاپرا. تئوري ادبی دارد عبارت

 
هاي رویکردهاي ادبی به متون باعث شده که آثار این دو نفر محدوده

وع کارها هنوز تر کنند، هرچند که باز هم این ننگاري فرهنگی را گستردهتاریخ
 يِ جریان اصلی قرار دارد. تصادفی نیست که، در آمریکا، تأثیرگیر ۀدر حاشی

تاریخ فکري پدید آمد و بر آن نوع اسنادي متمرکز شد  ۀادبی نخست در پهن
نگارانی شان کرد، در حالیکه تاریختوان تلقیبه معناي ادبی می» تکست«که 

اند تئوري ادبی را متون ادبی کار کرده که با اسنادي بدون شباهت به کتاب یا
هاي هـیِدن وایت و دامینیک اند. نوشتهکارشان ندانسته ةچندان مربوط به حوز

آنها است  یِهاي مهمی در تأکید اصلتفاوت ةلاکاپرا، در عین حال، نشان دهند
بیند، ولی لاکاپرا به ــ وایت خود را به میشل فوکو و نورتروپ فراي نزدیک می

 تر است. میخائیل باختین و ژاك دریدا نزدیک
 

ها به عامل پذیرش یا قرائت متون توجه اي از تئوريباید توجه داشت که دسته
اي بر وحدت و دارند و دسته اي دیگر به عامل تولید یا نوشتن متن. دسته

اختلاف درونی و  يِاي دیگر بر بازکنند و دستهانسجام معنی در متن تأکید می
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شان هاي ظاهريکنند که هدفهایی که توسط آنها متون به نحوي عمل میراه
 )35شود. (توسط خود آنها واژگون می

 
هاي همانطور که کلیفورد گیرتز و مارشال سالینز دو قطب را در نوشته

دهند ــ گیرتز با تأکید بر وحدت، سالینز بر اختلاف شناختی شکل میانسان
فردریک  ۀشود: به گفتادبی به دو رویکرد تقسیم میدرونی ــ همانطور هم نقد 

خواهد تفسیر سـنتی که هنوز می«جیمسون این دو رویکرد عبارت اند از، 
پرسند هاي تازه تر تحلیل که . . . میاي در بر دارد، و نوعبداند متن چه معنی
(به ویژه ساختارزدایی که رویکردي انتقادي است به » کندمتن چطور کار می

نوع اول به وحدت و نوع دوم به ) 36متون و با کار ژاك دریدا ملازم است).(
 دهد.اختلاف درونی توجه نشان می

 
با «شود که، به قول جیمسون، پذیر میمتن، وحدت زمانی امکان» تفسـیر«در 

گوریک) تکست به طور سیستماتیک، برحسب یک وار (آلهیک عمل تمثیل
 »، بازنویسی شود.»حلیل نهایی تعیین کنندهوجه در ت«راهنماي غالب یا 

 
توانیم بگوییم در آثار ناتالی زیمون دیویس و اي پی با همین استدلال می

ــ » بازنویسی«توانند به نحوي قرائت ــ یا بار میتامسون، مناسک خشونت
هایی براي وجود کمونیته به شمار آیند [کمونیته = شوند که همچون تمثیل

 هاي مشترك]. ه با ارزشهمبست ۀجامع
 

درست همین عمل تمثیلی کردن است که در نقد ادبی مورد اعتراض 
کم شدن اعتبار تفسیر متن، همزمان به «نویسد، شود. او میجیمسون واقع می

                                                 
 ایگلتون، در اینجا: يکه اکنون رونق دارند رجوع کنید به کتاب تر یادب يهايکوتاه تئور یبررس يبرا 35

Terry Eagleton, Literary Theory: An Introduction (Minneapolis, 1983). 
 عباس مخبر، نشر مرکز. يـ ترجمه یادب يبر نظریه يپیشگفتارفارسی:  يترجمه

 
 نگاه کنید به کتاب کلاسیک فردریک جیمسون (ناخودآگاه سیاسی)، در اینجا: 36

Fredric Jameson, The Political Unconscious: Narrative as a Socially Symbolic 
Act (Ithaca, NY, 1981), p. 108. 



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   91 

با وجود این، جیمسون ) 37»(تمثیل (آلگوري) هم هست. يِاعتبارمعنی کم
دهد و آنطور کست معنی میگیرد که تنش میان تحلیل آنچه که تنتیجه می

وحدت بدون وجود ) 38خود زبان.( یِکند، تنشی است ذاتکه تکست عمل می
اختلاف درونی هم قابل درك  ،برعکس ،نوعی از اختلاف درونی ممکن نیست و

 نیست مگر اینکه تصوري از وحدت کلی داشته باشیم. 
 

ین دو نیستند (یا نگاران فرهنگی مجبور به انتخاب یکی از ابنابراین، تاریخ
شان در انتخاب بسته است) ــ انتخاب میان وحدت و اختلاف اینکه واقعاً دست

درونی، میان معنی [ي به تفسیر درآمده] و عملکرد (فونکسیون)، میان تفسیر 
نویسان مجبور نیستند زدایی از آن. درست همانطور که تاریخمتن و ساخت

شناسی و تئوري ادبی، فقط میان انسان شناسی، یاشناسی و انسانمیان جامعه
یکی را برگزینند، همانطور هم مجبور نیستند یکبار براي همیشه میان 

هاي مبتنی بر استخراج معنی از یک سو، و استراتژي يِهاي تفسیراستراتژي
متن از سوي دیگر، یکی را  يِهاي تولیدمبتنی بر کشف شیوه ۀزدایانساخت

جانبه با کلیفورد گیرتز یا یسان مجبور نیستند به نحو یکنوانتخاب کنند. تاریخ
 صدا شوند. یر بوردو، یا نورتروپ فراي یا ژاك دریدا، یکپی

 
هاي ادبی شناختی و مدلهاي انسانهاي بسیاري میان مدلهرچند تفاوت

نگاران وجود دارد ولی یک گرایش اصلی در هردوي آنها امروزه توجه تاریخ
ود جلب کرده است و آن استفاده از زبان به عنوان استعاره فرهنگ را به خ

(متافور) است. کنش نمادي یا سمبولیک مانند بلواهاي اجتماعی یا کشتار 
هایی هستند براي گیرند که گویی تکستها طوري مورد بررسی قرار میگربه

نتقاد هایی که باید از آنها کشف رمز شود. روژه شارتیه در اخوانده شدن یا زبان
کشتار بزرگ «کتاب  ةخود از رابرت دارنتون [تاریخ نویس معروف و نویسند

پدید » شناسیکاربرد استعاري واژگان زبان«مشکلاتی را که از .»] ها . . گربه
                                                 

 58همان، ص  37
از نقد  یدر اینجا مجال نیست که مفصل راجع به آثار جیمسون، که نوع خاص 108-109همان، صص  38

برجا  يجیمسون تأثیر يهاهنوز دیدگاه ينگارپساـ ساختارگرا است اظهار نظر کنیم. در تاریخ يمارکسیستی
 گذاشته است.ن
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هاي نوشته هاي سمبولیک و تکستآید برشمرده: این کار تفاوت میان کنشمی
ولیک را آنچنان گسترده هاي سمببرد. این روش شکلشده را از میان می

ها را نیز ثابت گیرد، و معانی سمبولکند که همه چیز را در برمیتعریف می
با وجود این انتقاد، و پذیرش این هشدارهاي بجا، باید گفت ) 39کند.(تلقی می

استفاده از زبان به عنوان استعاره یا مـدُل کار به طرز انکارناپذیري واجد 
خشیدن به یک رویکرد فرهنگی به تاریخ نگاري نقش اهمیت بوده و در شکل ب

 تعیین کننده داشته است.
 

بازنمایی[ي واقعیت] را به نحوي  ۀشناسی، مسألبه طور خلاصه، قیاس با زبان
 پوشی نیست.نگاران قابل چشممطرح ساخته که دیگر از سوي تاریخ

 
ب یا انعکاس واقعیت] هنر و هم در نقد ادبی، بازنمایی [بازتا يِنگارهم در تاریخ

ها شناخته شده است. چیست مدتی است که همچون مشکل اصلی این رشته
کند؟ دهد و چگونه این کار را میکه یک تصویر یا یک رمان در عمل انجام می

آن تصویر و رمان  ۀاي است میان تصویر یا رمان، و جهانی که به وسیلچه رابطه
 شود؟بازنموده می

 
کند؛ هرچند ها را مطرح میین فرهنگی همین نوع پرسشنگاري نوتاریخ

مطالعات تاریخی را همانند موضوعات ادبیات و هنر  ةنخست باید موضوعات ویژ
انقلاب فرانسه  ةبه رسمیت بشناسد . . . من در فصل اول کتاب تازه ام دربار

هاي گوناگون گفته«توان، ام با این ادعا که میکاري همنظیر کرده
مداران انقلابی را به نحوي بررسی کرد که گویی همه جمعاً یک تکست تسیاس

آن در تحلیل و  ةبالقو یِاین ادعا ثمربخش ۀتنها پای) 40» (دهند.را تشکیل می
تبیین بود و آزمون آن هم باید بر همین اساس صورت بگیرد. هدف من این 

ثابت معنایی نبود که گفتمان یا دیسکورس انقلابی را تا حد یک سیستم 
کاهش دهم (مثلاً به عنوان انعکاسی از کمونیته) بلکه نشان دادن این نکته بود 

                                                 
 690، ص 32شارتیه، ذکر شده در پانوشت  ينگاه کنید به مقاله 39
 25، ص 16نگاه کنید به کتاب من، ذکر شده در پانوشت  40
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تواند از لحاظ فن بیان به نحوي به کار گرفته شود که چطور زبان سیاسی می
هاي تازه که هم احساس کمونیته [اشتراك و وفاق جمعی] را بسازد و هم حوزه

فرهنگی بیافریند ــ یعنی همزمان هم اجتماعی، سیاسی، و  ةتري از مبارز
 پذیر کند. وحدت و هم اختلاف درونی را امکان

 
هایی بود که از طریق آنها زبان فقط براي انعکاس واقعیت هدف، بررسی راه

رفت، بلکه به نحو فعال تبدیل به ابزار کسب و اعِمال اجتماعی به کار نمی
آیا تو به ملت تعلق «رسیدند، پشد. وقتی که پاسداران ملی میقدرت نیز می

مشکلات نبود؛ بلکه  ۀشان شناختن دوست و دشمن در میانفقط هدف» داري؟
 آوردند. آنها در واقع داشتند حـسّ کمونیته را هم به وجود می

 
رفت ها فقط به منظور انعکاس دادن واقعیت اجتماعی و سیاسی به کار نمیواژه

واقعیت هم بود. مري رایان با بررسی  بلکه ابزاري براي دگرگون کردن آن
ـ اختلاف را دوباره مطرح کرده است. ـ ووحدت ۀمراسم رژه در آمریکا این مای

مراسم رژه در شهرهاي آمریکا احساس کمونیته را (به شکل دموکراسی 
رو که در آن تقسیمات اجتماعی و نیز انگیخت درست از آنگرا) برمیکثرت

شد. مري رایان با مدلل کردن یت به دقت رعایت میمرزبندي بر مبناي جنس
دهد که فهم اینکه چگونه کارکرد مراسم رژه طی زمان عوض شد نشان می
و  1820هاي تاریخی این مراسم چه اندازه مهم است: در حالیکه در دهه

غرور  ةدهندهاي مجزا زیر پرچم واحدي که نشاندسته ةرژ 1840و  1830
قرن به این سمت این  ۀشد، از نیماد وحدت مدنی میمدنی بود باعث ایج

هاي دستجات را هاي قومی که منحصراً اختلافها تبدیل شدند به فستیوالرژه
 دادند.نمایش می

 
شکل گرفتن نقش عامل جنسیت [برسازي نقش  ۀمري رایان همینطور به مسأل

و به ما  کندـ مذکر] در این نوع شکل گرفتن هویت مدنی اشاره میمؤنت
ترین خطوط تمایز در شود که جنسیت یا نقش جنسی یکی از مهمیادآور می

فرهنگ و جامعه بوده است. هیچ گزارشی از وحدت یا اختلاف فرهنگی 



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   94 

جنسیت به میان آورد.  ۀتواند کامل باشد مگر اینکه بحثی هم از مسألنمی
زندگی اجتماعی اهمیت عامل جنسیت، از موقعیت انکارناپذیر و محوري آن در 

 1960هاي رود؛ مطالعات مربوط به تاریخ زنان در سالو فرهنگی هم فراتر می
شود نقش بسیار ، و تأکیدي که به تازگی بر تفکیک جنسیت می1970و 

نگاري فرهنگی به طور عام داشته است. براي هاي تاریخروش ۀدر توسعمهمی
میان نقش مردان و زنان سعی در  مثال، ناتالی زیمون دیویس با اتکاء به تمایز
 عصر مدُرن کرده است.   ۀروشن کردن عملکردهاي فرهنگ دوران اولی

 
خوبی است از اینکه چطور  ۀهاي کارول سمیت روزنبرگ نیز نموننوشته

نگاري فرهنگی تواند باعث پیشبرد تاریخمربوط به زنان یا جنسیت می ۀتاریخچ
نوشتن شود. مثلاً در مقالاتی که در کتاب  به عنوان یک اسلوب خاص تحقیق و

هاي تحلیل جمع آمده اند، سمیت روزنبرگ از اسلوب» رفتار خارج از قاعده«
شناسی و ادبی، از آثار مري داگلاس گرفته تا رولان بارت، در کار خود انسان

هاي ي تفاوتجوییبا پی«کند، اش را چنین توصیف میگیرد. او پروژهمدد می
هاي مربوط به وارههاي میتیک مردان و زنان [ساختوارهمیان ساختموجود 

ذهنی و فرهنگی پیدا کرده ـ م] در قرن  ةهویت مردانه و زنانه که حالت اسطور
قدرت و  ۀنوزدهم، برآن شدم تا طرزي را که اثر تحولات اجتماعی و تجرب

م. دیالکتیک شد بازآفرینی کناِعمال قدرت، توسط عامل جنسیت کانالیزه می
 ۀاجتماع و زبان به عنوان عامل فعال اجتماعی هست ۀمیان زبان به عنوان آیین

در اینجا نقش عامل جنسیت به ) 41» (تحلیلی مرا تشکیل داده است. یِبررس
هاي فرهنگی که همزمان اجتماعی، ادبی، و زبانی عنوان سیستمی از بازنمایی
 خورد. است به وضوع به چشم می

 
مطالعات مربوط به جنسیت به نحو قاطعی در  ۀشناسانروش یِضمن نتایج

(که » نویسیجنسیت و سیاست تِاریخ«مجموعه مقالات جون والاك سکات، 
شامل نقد آثار اي پی تامسون و گارتِ ستدمن جونز است) به توضیح درآمده 
                                                 

 روزنبرگ، در اینجا: کتاب کارول سمیت 45نگاه کنید به ص  41
Carroll Smith-Rosenberg, Disorderly Conduct: Visions of Gender in Victorian 
America (New York, 1985), p. 45 
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 عامل يِنگارخانم سکات به ویژه نقش مهمی در پیوند دادن تاریخ) 42است.(
 ها)ي فرهنگی داشته است. ها (گفتمانجنسیت با تحلیل دیسکورس

 
هاي جون والاك سکات، کارول سمیت روزنبرگ، و ناتالی زیمون در نوشته

هاي ادبی در قرائت متون و نقش تئوري ادبی به تکنیک ةدیویس، تأثیر فزایند
ر قصه د«شود. کتاب خانم ناتالی زیمون دیویس به نام روشنی دیده می

دهد. در این اسناد تاریخی را مورد تحلیل قرار می» وارداستان« ۀ، جنب»بایگانی
هاي مربوط به بخشودگی به جاي آنکه آنها را نامه یِ کتاب نویسنده در بررس

عصر مربوط بداند، آنها را موضوع این  یِمأخذي براي فهم هنجارهاي اجتماع
از نظر آنها   ،گفتند . . .م قصه میشانزده ةچگونه مردم ِسد« ،کند کهتأکید می
عمل را توضیح  ةبایست باشد، چطور عامل انگیزخوب چه می ۀیک قص

آوردند و تجارب دادند، و چطور از طریق روایت از وقایع نامنتظره سر در میمی
 )  43»(کردند.خود را مرتبط و متجانس می ۀبی واسط

 
چاپ در اوان دوران  یِ ربردهاي فرهنگکا«اش به نام روژه شارتیه در کتاب مهم

گیرد. هیچ کس بیشتر هاي نقد ادبی سود مینیز از تکنیک» مدرن در فرانسه
نگاري فرهنگی نکرده تاریخ یِ اصل ۀچاپ کتاب را وارد عرص ۀاز شارتیه تاریخچ

فرهنگ «کند که، است. در این کتاب، شارتیه این اعتقادش را دوباره مؤکد می
روابط اقتصادي و اجتماعی [بلکه  یِطح بالایی و نه عنصر جانبنه رویه و س

اعمال اجتماعی، خواه اقتصادي یا فرهنگی، وابسته  ۀهم) 44»(آن] است. ۀدرون
 افراد در کار معنی دادن به دنیاي خود.  یِاست به ابرازات بِیان

 

                                                 
 نگاه کنید به کتاب خانم جون والاك سکات، در اینجا: 42

Joan Wallach Scott, Gender and the Politics of History (New York, 1988). 
 زیمون دیویس، در اینجا: یاز کتاب خانم ناتال 4نگاه کنید به ص  43

Natalie Zemon Davis, Fiction in the Archives: Pardon Tales and Their Tellers in 
Sixteenth Century France (Stanford, California, 1987), p.4. 

 از کتاب روژه شارتیه، در اینجا: 11نگاه کنید به ص  44
Roger Chartier, The Cultural Uses of Print, trans. Lydia G. Cochrane (Princeton, 
N.J., 1987), p. 11. 
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 یِ بررسگیرد، در هاي ادبی بهره مینگار دیگري که از روشتامس لاکور، تاریخ
اعتقادات بشردوستانه (اومانیتارین) برآن است که این نوع اعتقادات خود 

هاي روایی بوده است ــ مثل اي از شکلمجموعه ۀتاحدي وابسته به توسع
هاي موارد پزشکی، و نظیر اینها رمان رئالیستی، تحقیقات اجتماعی، تاریخچه

ي و صداقت داشتن ــ که از طریق جزئیات روایی باعث ایجاد حس همدرد
هاي مربوط به گزارش یِهاي روایشده اند. لاکور با عطف توجه به تکنیکمی

تر مربوط به طبقه و هاي سـنتیشکافی قصد آنرا ندارد که از پرسشکالبد
تاریخ اجتماعی  ةقدرت اجتماعی طفره رود یا اعتقادات بشردوستانه را از حوز

هاي روایی، شکل یِشناسافه کردن جامعهخارج سازد؛ بلکه امیدوار است با اض
 نگاري اجتماعی را گسترش بخشد. حدود تاریخ

 
هاي دیواري قرن نویس دیگري به نام رنَدولف ستارن در بررسی نقاشیتاریخ

هاي ، تکنیک»تکنیک قرائت«پانزدهم در محلی به نام مانتنِیا، به عوض ِ 
شناختی دیگر دخیل نیست و کند: در اینجا قیاس زبانرا بررسی می» دیدن«

به جاي آن تیپولوژي تازه اي از انواع دیدن را در برابر خود داریم که شامل 
نویس نه تنها شود. با این کار تاریخدقیق می ةسنجیده، و نظار ةنگاه، مشاهدنیم

دهد، نگاري فرهنگی نشان میهنري را براي تاریخ یِربط و اهمیت اسناد تاریخ
اي تازه ۀنگاري هنري را هم از زاویتر، مباحث مربوط به خود تاریخبلکه، جالب
اند، ها [ي دیداري] داراي محتواي تاریخیسازد و با اثبات اینکه فورممطرح می

تواند از بخشد. این رویکرد نه تنها میفرایند نظاره کردن را نسبیت تاریخی می
غان آورد بلکه خود این هاي دیگر براي تاریخ فرهنگی بصیرت به ارمرشته
 دهد. خود تحت تأثیر قرار می ۀها را هم به نوبرشته

 
برند هاي بالا سود میفرهنگی که از روش يِنگارآن دسته از رویکردهاي تاریخ

ها بازنمایی [تظاهرات بیانی، بروز معنا، انواع بیان] بیشتر از هرچیز با مکانیسم
تر هاي تازههرچه بیشتر تکنیک يِا بکارگیرسر و کار دارند. این توجه، همراه ب

 ةشود. شاید واژنگاري میهاي تاریخروش یِتحلیلی، ضرورتاً شامل بازاندیش
در اینجا کاملاً وسعت این کار را نرساند. زیرا همانطور که » هاروش«
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شان جهان را به بیان در آموزند چطور افراد مورد مطالعهنویسان میتاریخ
بیان تاریخی نیز نظر  ةنخواهی در مورد کار خودشان در نحوخواهیآورند، می

نگاري چیزي نیست مگر روند تولید خواهندکرد؛ از هرچه بگذریم، عمل تاریخ
نگاران ، یا به اعتباري، دادن فورم به موضوعات. تاریخ»دیدن«و » تکست«

 فرهنگ، به ویژه، به ناچار مجبور خواهند شد که نسبت به پیامدهاي
روایت ــ که معمولاً ناخودآگاه صورت  ةهاي خود در امر فورم و نحوگزینش

اصلی و غالب (نارتیوهاي  یِهاي روایگیرد ــ هشیاري پیدا کنند. شکلمی
ها، ها، قیاسزا، گزینش تمثیلبزرگ)، کـدُهاي وحدت بخش یا اختلاف

بسیار مهمی اینها پیامدهاي  ۀتمهیدهاي مجازي، ساختارهاي روایتی ــ هم
 نگاري دربردارند.براي تاریخ

 
شد و یک مؤلف می یِ هاي سیاسداوري، تأکید زیادي بر پیش1960در سالهاي 
نویس سعی داشت جایگاه خود را در دنیاي گسترده تر ِ اجتماعی و اینکه تاریخ

شود که تري مطرح میهاي ظریفسیاسی تعریف کند. امروزه پرسش
شوند که نگاران بیش از پیش متوجه میتاریخ شان کمتر نیست.اهمیت
هاي تحلیلی، هاي ظاهراً طبیعی و متداول ِ تکنیک هاي روایی و شکلگزینش

اي که در اینجا اجتماعی و سیاسی است. خود همین مقاله یِ داراي نتایج ضمن
نگاري هاي تاریخاي بر روشمشغول خواندن آن هستید، به عنوان مقدمه

 ۀخواهند وضعیت یک رشتقاعده برکنار نیست. مقالاتی که می معاصر، از این
دانشگاهی را توضیح دهند معمولاً خودشان داراي یک شکل قراردادي و 

شود از پدیدآمدن انواع جدید برگزیده هستند: نخست روایتی نقل می
شود، و ها و مشکلات آنها مینویسی، سپس درنگی طولانی تر بر کاستیتاریخ

نویسی به دست داد یا هاي این تاریخغمباري از بدي ۀیا باید نتیجدست آخر 
نوین قادر است بر مشکلات خود  یِنویسبرعکس شادمانه اظهار کرد که تاریخ

پیروز شود. داستانی که من اینجا نقل کردم کاملاً با داستان اي اچ کار متفاوت 
و اقتصادي را  نگاري اجتماعیتاریخ یِ است: در حالیکه او پیشرفت حماس

تاریخی  یِدان که دست در دست نیروهاي ترقکرد ــ قهرمان تاریخمشاهده می
تازد، من در اینجا رومانس دایمی، جستجویی که پایانی برایش به جلو می
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رسد قبلاً هایی که به نظر میمتصور نیست، و بازگشت آیرونیک به خطه
اش معکوس منظري دیگر معنیگویم [آیرونی = آنچه از پیموده شده را بازمی

زیباشناسی مورد  ۀشود]. تلویحاً، در اینجا تاریخ به عنوان شاخه اي از رشتمی
 )45تئوري اجتماعی.( ۀساختبررسی قرار گرفته نه دست

 
آیند نیست. به نگار خوشبازاندیشی در موضوعاتی اینچین همیشه براي تاریخ

ی بر الگوي زبانی به طور قاچاقی از مبتن یِشناسشناخت«نر، قول نانسی پارت
منتقدان ادبی، و منتقدان  ۀشناسی و فلسفه، به وسیلهاي زباندپارتمان

ها خارج شد و با سروصداي بسیار مثل نارنجک به رشته ۀناظر بر هم یِفرهنگ
توانند مرتب و محصولات این انفجار نمی) 46»(درون دپارتمان تاریخ پرتاب شد.

طرح قبلی، در کنار هم بنشینند، زیرا واقعاً هیچ روشی که  منظم و مثل یک
 ۀمورد توافق همه باشد وجود ندارد. همانطور که کلیفورد گیرتز در مقال

نویسد (عنوان این مقاله خود گویاي این وضعیت می» ژانرهاي درهم ریخته«
اندر کاران علوم اجتماعی را قیاس با تکست که حالا توجه دست«است)، 

ترین نوع تجدید نظر در تئوري اجتماعی است و در نگیخته، از جهاتی، وسیعبرا
 )47»(ترین و توسعه نیافته ترین شکل بازبینی نیز هست.عین حال پرمخاطره

 
فرهنگی بیشتر معطوف به بازبینی از نزدیک ــ از  يِنگارفعلاً تأکید تاریخ

ن باز نسبت به نتایج دستی و ذهها، تصاویر، و اعمال ــ است و گشادهتکست
ها؛ نه اینکه بخواهد با روایت (نارتیو) اصلی و بزرگ دیگري، یا این بازبینی

                                                 
 دهدیآن اجازه نم یپیچیدگ یبه تاریخ بسیار واجد اهمیت است ول یاین رویکرد زیباشناخت ينتایج ضمنی 45

 اش بپردازیم. در این خصوص رجوع کنید به مقالهء من، در اینجا:اینجا به بررسی
Lynn Hunt, “History Beyond Social Theory”, to be published in a collection edited 
by David Carrol for Columbia University. 

 پارتنر، در اینجا: ینگاه کنید به مقالهء خانم نانس 46
Nancy F. Partner, “Making Up Lost Time: Writing on the Writing of History”, 
Speculum 61 (1986): 19-35; quote p. 30. 

 او، در اینجا: نگاه کنید به این مقالهء کلیفورد گیرتز در کتاب 47
Clifford Geertz, “Blurred Genres: Refiguration of Social Thought”, in 
Local Knowledge: Further Essays in Interpretive Anthropology (New York, 
1983), pp. 19-35; quote p.30. 
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مارکسیسم و  یِگرایی ماتریالیستهاي اجتماعی تازه تري، جایگزین تقلیلتئوري
رویم؟ وار میمکتب آنال شود. (آیا ما داریم در اینجا به سمت یک پایان کـُمدي

شوند، به تعبیر  نارتیو که در پایان آن تضادها حل می [کمدي = نحوه اي از
ها فراي ؛ در برابر حماسه و رومانس ـ مترجم] پایانی که حل شدن تمام تنش

نویسان آمریکایی است، گرا که باب طبع تاریخاي کثرتو تضادها را، به شیوه
 دهد؟) نوید می

 
د از تنوع تئوریک این کنند نبایفرهنگ کار می ۀنویسانی که در حیطتاریخ

بسیار قابل توجهی شده  ۀحوزه یأس به دل راه دهند، زیرا هم اکنون وارد مرحل
ایم که در آن سایر علوم انسانی (از جمله و به ویژه مطالعات ادبی و نیز 

کنند. خود ِ استفاده شناسی و جامعه شناسی) ما را دوباره دارند کشف میانسان
 ةرود نشان دهندکه در مطالعات ادبی به کار می» نویننگاري تاریخ«از عبارت 

شناسی، و همین نکته است. تأکید بر بازنمایی در ادبیات، تاریخ هنر، انسان
نگاران به آن جامعه شناسی باعث شده که بیشتر و بیشتر کسانی چون ما تاریخ

ر شان گرفتااي چشم بدوزند که در آنها موضوعات مطالعههاي تاریخیشبکه
آمده است. شاید به زودي اي اچ کار دیگري پیدا شود و اعلام کند که هرچه 

 ۀنگاري بیشتر به فرهنگ توجه کند و هرچه مطالعات فرهنگی بیشتر جنبتاریخ
 تاریخی به خود بگیرند براي هردو آنها سودمندتر است. /// 
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 فصل ششم

 
 
 

 یو انحطاط تمدن اسلام یشکوفای

 فرنان برودل ۀنوشت
 عبدي کلانتري : ترجمم

 

در فرانسه است. از او  آنال مکتب تاریخنگاري از بزرگان فرنان برودل توضیح مترجم ـ
به انگلیسی در دسترس است.  مدیترانه ةتاریخ چندجلدي سرمایه داري اروپایی و حوز
). فصل پنجمشاخه هاي آن نگاه کنید به  (براي آشنایی با مکتب آنال و روش تاریخنگاري

ها انگلیسی کتاب ۀحاضر از نسخ ةیدگز خ تمدن برگرفته و به فارسی ترجمه  (۱۹۸۷) تاری
 :مستقل رادیویی تنظیم کرده ایم. این بخش ها عباتند از ۀشده که ما آنرا براي پنج برنام

 بخش اول ـ خاورنزدیک پیش از اسلام
 بخش دوم ـ سرآغاز تمدن اسلامی

 بخش سوم ـ عصرطلایی تمدن اسلامی
 ش چهارم ـ علم و فلسفه در تمدن اسلامیبخ

 بخش پنجم ـ انحطاط تمدن اسلامی

 

کنند. این  دورانی دراز لازم است تا تمدن ها به دنیا آیند، مستقر شوند، و رشد
 گفته حقیقت دارد ك اسلام طی چند سال کوتاه با [کوشش] حضرت محمد

 .می تواند باشدپدیدار شد؛ اما همین گفته گمراه کننده و دشوارفهم نیز 
 مسیحیت نیز به همین شیوه با عیسا زاده شد، اما به تعبیري، این دین در عصر
 پیش از عیسا ریشه دارد. بدون محمد و عیسا، اسلام و مسیحیت وجود نمی

تمدنی چنگ انداخت که پیش  ۀداشتند، اما هریک از این ادیان جدید، بر بدن
 ازه روح دمید. هرکدام از این دو دینبرجا مستقر بود و در [کالبد] دین ت تر
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 توانست از میراثی غنی بهره بگیرد ــ از گذشته، اکنون ِ در حال زیست، و
 .آینده [اي که تمدن هاي بزرگ گذشته عطا کردند]

[. . .] 

تمدن اسلامی، همچون تمدن مغرب زمین، اقتباسی و اخذ شده است ــ اگر 
ید بگوییم [تمدن اسلامی همچون تمدن آلفرد وبر را به کار گیریم، با اصطلاح

دوّم است. این تمدن بر لوحی پاك نقش زده نشد، بلکه  ۀتمدنی از مرتب  غرب]
 [. . .] .بستر زنده و پرگداز تمدن ماقبل خود در خاور نزدیک بنا نهاده شد بر
 

 خاورنزدیک پیش از اسلام

د، در مراحل خاور نزدیک که ابتدا توسط آسوریان (آشوریان) متحد شده بو
 با پیروزي هاي پادشاهان ایرانی، نظیر کورش کبیر، کمبوجیه (کامبیز) و بعدي

قبل از میلاد) انسجام خود را حفظ کرد. دو قرن  485-521داریوش بزرگ (
ساختار رفیعی که دودمان هخامنشی برپاکرده بود در برابر حملات  بعد،

قبل از میلاد)  323 -336مقدونی ها به رهبري اسکندر کبیر ( یونانیان و
یونانیان و مقدونیان حتا سریع تر از پیروزي اعراب  سقوط کرد. پیروزي

 .بود یکصدسال پس از این تاریخ

 «  آن ده قرن، به طور عمده، دوران با اهمیتی بود که می توان آنرا دوران
 وسیعی میان آب هاي مدیترانه و ۀو تسلط یونانیان بر منطق  »استعمار

مهمی  شهرها و بنادر ،»استعمارگر«س هند نام نهاد. یونانیان، در مقام اقیانو
 همچون انطاکیه (آنتیوك) و اسکندریه (الکزاندریا) ساختند و دولت هاي

 بطالسه] ۀسلسل ۀسلوکیان و مقدونی ۀگسترده اي بنانهادند ــ نظیر سوری
 نروایان، هرچندپتولمی ها، بطمیوس اول و دوم والیان مقدونی مصر]. این فرما

 در میان رعایاي خود رفت و آمد می کردند اما با آنها درنمی آمیختند؛ آنها
هرگز در مناطق روستایی که همچنان براي شان بیگانه بود، سکونت نمی 

وسیع آسیا را  ۀدر واقع اهالی ِ کم شمار یونانی ـ مقدونی، این خط .جـسُتند
ا اروپاییان، آفریقا را متصرف شدند، استعمار خود درآوردند که بعده چنان به
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زبان، قواعد اداري و دینامیسم و تحرك [فرهنگی] خود را بر این مناطق  یعنی
 .سلطه تحمیل کردند تحت

 کشورگشایی رومیان نیز به آسیاي صغیر، سوریه، و مصر کشیده شد و این
را تداوم بخشید. در پس پشت ظاهر رومی، همان فرهنگ » استعماري«دوران 
بود که دوام یافت؛ همین فرهنگ پس از سقوط امپراتوري روم در قرن  یونانی

هنگامی که بیزانس ــ یا همان تمدن یونانی ــ جاي اش را گرفت  پنجم، به
که تا چندي پیش در الجزایر می زیست، » اي اف گوتیه«شد.  دوباره احیا

صري که با این ماجراجویی عظیم استعماري داشت، ع اشتغال فکري بزرگی
 .و اثري از آن برجانگذاشت سرانجام تاریخ آنرا محو کرد

 خوبی ۀمستعمره شده، با سروران خود میان ۀخاور نزدیک، به عنوان یک خط
 اشکانیان پارتی، ۀقبل از میلاد به بعد، دولت بزرگ سلسل 256نداشت. از سال 

 ]ةاي [شبه قارمیلادي)، خود را از مرزه 224و سپس ساسانیان ایرانی (از سال 
 سوریه گسترانده و مستقر کرده بودند. روم و ةهند تا دروازه هاي شکنند

 مقتدر، سازمان یافته، و ۀبیزانس، جنگ هاي فرسایشی بزرگی علیه این همسای
 ستیزه جو به راه انداختند، همسایه اي با نیروي وسیع تیولداري و سازمان

 .دور از طریق هند، مغولستان، و چین اداري و سواره نظام؛ و پیوسته به خاور
سلاحی که سلحشوران ایرانی به کار می بردند، کمانی که تیر آن می توانست 

 مغول بود. ایران ۀرومیان عبور کند، به احتمال زیاد ساخت ۀمیان سپر سین از
 مهاجم ـ«، قاطعانه در برابر »دین برتر زرتشت«(پرشیا)، الهام گرفته از 

 .مقاومت می کرد» ی یا تمدن] هلنیسم[فرهنگ یونان

معینی،  اما این خصومت سیاسی، مانع از آن نبود که ایران باستان، در موارد
نی  جاستی«تأثیرات فرهنگی غرب را پذیرا شود. فیلسوفان یونانی که توسط 

 ةکنار [امپراتور روم شرقی] تحت پیگرد بودند، به تیسفون، پایتخت بزرگ» ین
مسیحی مورد  وردند؛ و از طریق ایران بود که رافضیان و مرتداندجله پناه می آ

در آن  تعقیب در بیزانس، خود را به چین می رساندند، سرزمینی که بعدها
 .توفیق بسیار کسب کردند
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 بنابراین، در خاور نزدیک که چنین درگیر نبرد میان قدرت ها بود و به
نیان مقاومت می کرد، مسیحیت نیز گرویده بود و همزمان در برابر یونا

میلادي) توانستند متحدانی  642-634کشورگشایان عرب (سالهاي  نخستین
میلادي از  639و مصر در سال  634باشند. سوریه در سال  طبیعی داشته

 .اعراب استقبال کردند

این  .مقهور اعراب شد 642غیر منتظره تر از آن، ایران (پرشیا) نیز در سال 
 که در جنگ هاي طولانی با روم و بیزانس فرسوده شدهامپراتوري باستانی، 

 بود، علارغم داشتن ارتشی با اسب ها و فیل ها، نتوانست به طرز مؤثري در
 برابر مهاجمان بی رحم ِ شترسوار مقاومت کند. خاور نزدیک به زانو درآمد و

خود را تسلیم اعراب کرد. شکست دادن شمال آفریقا میان قرن هفتم تا آغاز 
هشتم براي اعراب دشوارتر صورت گرفت؛ اما پس از آن، اعراب توانستند  نقر

  .میلادي بر اسپانیا تسلط پیدا کنند 711در سال  به سرعت
 

روي هم رفته، به استثناي کوهستانهاي آسیاي صغیر که از سوي بیزانس 
نگهداري می شد، جنگجویان عرب به سرعت بر سراسر خاور نزدیک  حفاظت و
 .و بلافاصله هجوم خود را به سمت غرب ادامه دادند کردند دست پیدا

ناشی از چه عواملی بود؟ الف) آیا  سرعت پیروزي ها [ي اعراب مسلمان] 
شبیخونهاي ناگهانی بود هنگامی که هیچکس انتظارش را نداشت؟ ب)  ۀنتیج

پیروزي ها برآیند طبیعی حملات سریع و تخریب کننده اي بود که  آیا این
محاصره در می آورد و مجبورشان می کرد یکی پس از دیگري  را به شهرها

تغییرات آرامی بود که در خاور نزدیک سرانجام در  ةثمر تسلیم شوند؟ یا، ج)
رسیده و به نقطه اي می رسید که به زبان امروزي آنرا روند  یکجا به اوج خود

 می خوانند؟ استعمار زدایی

اما در تاریخنگاري تمدن ها،   . برنداین فرضیه ها بدون شک معت ۀهرس
شکست همه جانبه  چنین  . چنین دلایل کوتاه دامنه اي کفایت نمی کند

خوردگان و  و همیشگی اي را نمی توان تنها با عواملی مثل تبانی شکست
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بپذیریم میان  سستی و رخوت آنان توضیح داد. آیا منطقی تر نخواهد بود که
دینی ـ  وب، نوعی قرابت عمیق و خویشاوندينیروي پیروزمند و نیروي مغل

 همزیستی هاي طولانی بود؟ دینی که ةاخلاقی وجود داشت که خود ثمر
 محمد عرضه کرد، در واقع، در قلب خاور نزدیک سکه زده شد و با باورهاي

بنیادي روحی و مذهبی این خطه همخوان بود. اسلام، در بهار کشورگشایی 
استان را بار دیگر زنده کرد، تمدنی که طی خود، همان تمدن شرق ب هاي

با اقتدار برجا مانده بود و دست کم می توان آنرا پس از خود  قرون، چنین
عمارت تمدنی این سرزمین به شمار آورد. اسلام به » دوم ستون«عربستان، 

خطه هایی بسیار غنی توانست ریشه بدواند که در  در» تمدن«عنوان یک 
بسیار فقیر می نمود. این سرنوشت اسلام بود که  ستانمقایسه با آنها، عرب

دیگر دوباره به حرکت در آورد و آنرا به قله هایی  تمدنی موجود را در یک مدار
 .رفت برساند که هرگز تصورش نمی

 سرآغاز تمدن اسلامی

بود. همه در  قرن هاي هشتم تا دوازدهم اوج شکوهمند اسلام میان ۀنقط
شد؟ افول قطعی  ارند. اما انحطاط آن از چه زمانی آغازاین مورد اتفاق نظر د

تاریخ، دو معناي  آن را معمولاً از قرن سیزدهم به حساب آورده اند. ولی این
 .تمدن متفاوت را در هم می آمیزد: پایان عصر شکوفایی، و پایان یک

 در قرن سیزدهم، اسلام آشکارا موقعیت و مقام رهبري خود را [در جهان] از
 داد. اما زوالِ به راستی خطرناك اسلام تا قرن هجدهم به وقوع نپیوست؛دست 

فاصله اي که در زیست طولانی تمدن ها، دورانی کوتاه محسوب می شود. 
» توسعه نیافته«اسلامی] در این تاریخ با کشورهایی که امروزه آن ها را  [تمدن

نرسیدن به  نامیم، سرنوشتی مشترك پیدا کرد، کشورهایی که به خاطر می
عقب ماندند، یعنی نخستین انقلابی که جهان را با سرعت  ،انقلاب صنعتی

جلو راند. این ناکامی اولیه، [نرسیدن به انقلاب صنعتی]،  سرسام آور ماشین به
اسلام به مثابه یک تمدن را باعث نشد. آنچه روي داد این  به خودي خود مرگ

 .ادي، اسلام را پشت سر نهاددو قرن پیشرفت م ةانداز بود که اروپا به
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 پیش از قرون هشتم و نهم، تمدن اسلامی وجود نداشت. اسلام طی همان چند
 سالی که اعراب موفق شدند یک امپراتوري را مقهور خود کنند، تبدیل به یک

امپراتوري بود با یک  وحدت آن ةزاد تمدن اسلامی موجودیت سیاسی شد. اما
سالیان دراز و نسل  .ه تصرف اسلام درآمده بودتمدن باستانی که سرزمین آن ب

یابد. در ابتداي  هاي متعدد می بایست سپري شود تا این روند تمدنی تحقق
شده را به کیش  کار، اعراب به هیچ وجه در صدد برنیامدند که رعایاي تسلیم

مصر، آفریقا  خود درآورند. برعکس، آنها با تسخیر تمدن هاي ایران، سوریه،
زیادي با تونس  ةانداز رومی که اعراب آن را ایفریقیه می خواندند و تا (آفریقاي

در جایگاه مرکزي بهره  امروزي یکی می شد)، و اسپانیا (یا آندالوس)، خود را
مسیحی می خواست به  کشی [مالی] از این تمدنها قرار دادند. اگر یک فرد

می بایست خراج  اسلام روي آورد، شلاق می خورد. چرا؟ زیرا غیرمسلمانان
دین شان]  بدهند، پس فاتحان جدید نمی خواستند درآمد خود را [با تحمیل

 . . . مردمان مناطق اشغال شده، راه و رسم خود را حفظ کردند«تنزل دهند. 
قرار  گاو و گوسفندي رفتار می شد که در موقعیت برتري ۀبا آنها همچون گل

بیشترین خراج  به عمل آورد تا بتوانند گرفته بودند و می بایست از آنها مراقبت
 (گاستون ویت)» را بپردازند.

 میلادي) بر 660-632این شرایطی بود ك طی خلافت چهار جانشین محمد (
) 750-660سرزمین هاي اشغال شده حاکم بود. این اوضاع در دوران امویان (

د. طی به همین شکل باقی ماند. امویان دمشق را پایتخت خود قرار دادن نیز
سالهاي جنگ و گریز مداوم، مسایل دینی هرگز مطرح نبود. براي مثال،  این

 .بیزانس یک نبرد سیاسی بود، نه جنگی مذهبی نبرد با

 (غیر» بومیان«گذشته از این، سازمان اداري ِ سرزمین هاي اشغالی، در دست 
 فارسیعرب) باقی ماند، و اسناد کشوري کماکان به زبانهاي یونانی یا پهلوي (

  .عصر باستان) نوشته می شد

حتا  هنر و معماري نیز در منابع الهام خود همچنان هِلنی [یونانی] باقی ماند،
گنبدها  در ساختمان مساجد. حیاط مرکزي، ردیف ستونها، طاقها، دالان ها، و
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گویان  مسجد، که براي اذان ةهمه از مدل بیزانسی پیروي می کردند. فقط منار
 ود، اصالت اسلامی داشت، هرچند همان نیز بی شباهت به برجطراحی شده ب

کشورگشایی، اعراب موفق به  ۀناقوس مسیحی نبود. در این نخستین مرحل
شدند، اما هنوز یک تمدن به وجود » دولت«و یک » امپراتوري«یک  ایجاد

 .نیاورده بودند

 وقوع قرن هشتم بود که تحولات اساسی و تعیین کننده به ۀفقط در میان
پیوستندــ خیزش گسترده اي در پهنه هاي سیاسی، اجتماعی، و سرانجام 

عباسیان رسید و پرچم  ۀبه هنگامی روي داد که خلافت به سلسل اندیشگی،
جایگزین پرچم سفید امویان شد؛ و این زمانی بود که دنیاي اسلام  سیاه آنان

مدیترانه عقب کشید،  ةروي کرد و خود را تا اندازه اي از حوز به سمت مشرق
 .قبلاً توجهی وافر به آن داشت حوزه اي که

تحت حاکمیت خلفاي جدید، پایتخت اسلام از دمشق به بغداد منتقل شد و 
 انتقال باعث نارضایتی کسانی شد که نفوذ خود را رو به تنزل می دیدند، همین

 ورانهمچنین اهالی سرزمین هاي تحت سلطه نیز ناخشنود شدند. این پایان د
 بود، قیادتی که یک قرن به درازا کشیده بود ــ سه یا» اصیل«قیادت اعراب 

 جنگجویان و سلحشوران عرب به ةزبد ۀچهار نسل برجسته ــ که طی آن، طبق
تدریج در میان خوشگذرانی هاي ناشی از ثروت و تجملات (همان که تمدن 

 ةن خلدون، اشراف زادنامیم) غوطه خورده و به مرتبه اي رسیدند که اب اش می
 .توصیف کرد» شـرّ مجسم«اهل آندالوس، بعدها زیر عنوان  عرب

 سپس، به طور کاملاً طبیعی، کشورهاي متمدن و قدیمی تر، برتري خود را
 دوباره ابقا کردند، و این زمانی بود که از هرسو ثروت مادي به سرعت درحال

 اسلام شاید پنج ۀخلیف ۀنمیلادي، درآمد سالا 820افزایش بود. حوالی سال 
 برابر درآمد امپراتوري بیزانس بود. تحت یک سیستم بازرگانی ِ سرمایه دارانه

 خود بسیار پیشرفته تر بود، و تا اقصا نقاط چین و هند، خلیج ۀکه از زمان
فارس، اتیوپی، دریاي سرخ، تونس، و آندالوس گسترده می شد، دارایی هاي 

 .افتادبه چنگ خلافت می  کلانی
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 براي چنین نظامی چندان نابهنگام نیست. از یک سر» سرمایه دارانه«صفت 
جهان اسلام تا آن سر دیگرش، سوداگران بدون اتلاف وقت، دست در کار 

عرب به نام حریري، تاجري را  ةو داد وستد بودند. یک نویسند معاملات
ه چین ببرم من می خواهم زغفران ایران را ب«که می گوید،  توصیف می کند

بالایی دارد، و سپس ظروف چینی را به یونان بفرستم،  چون در آنجا بهاي
آلپو را  ۀرا به هند و آهن آلات هندي را به آلپو، شیش پارچه هاي زربفت یونانی

  » . . .راه راه یمنی را به ایران منتقل کنم و به یمن، و پارچه هاي

ط سیستمی انجام می گرفت که ما در شهر بصره، حل و فصل معاملات توس
 .جنس با جنس ــ می نامیم ۀامروزه آن را تهاتري ــ معاوض

 تجارت به معنی [رونق] شهرها بود. براي تمرکز فعالیت هاي تجاري، شهرهایی
بزرگ ساخته شد. این شهرها نه تنها شامل بغداد می شد، شهري که از سال 

غولها به طرز بی رحمانه اي ویران م ۀمیلادي که به وسیل 1258تا سال  762
واقعی به شمار می آمد و در جهان قدیم، بزرگ ترین و  شهر نور شد، یک

پایتخت محسوب می گشت، بلکه شهر بزرگ سامره در نزدیکی  ثروتمند ترین
 ةبزرگ بصره، قاهره، دمشق، تونس (تجلی دوبار درادجله، و همچنین بن

 .ی گرفتبر م کارتاژ)، و کوردوبا را هم در

این شهرها، به مدد نصّ قرآن و شعر سنتی کهن عرب، زبانی را توسعه  ۀهم
گذاشت ــ زبانی فرهیخته،  نام عربی» کلاسیک«زبان  دادند که می توان آنرا

رایج کشورهاي اسلامی شد،  بیان [کتبی] ةمصنوع، و ادبی، که تبدیل به شیو
دیگر، شکل هاي  سوي درست همانند زبان لاتین در کشورهاي مسیحی. از

کار می  محلی زبان عربی که جداگانه در کشورهاي مختلف در محاورات به
شدند.  رفت، حتا زبان در خود عربستان، به تدریج تبدیل به زبانهاي محلی می

 عربی کلاسیک نه تنها یک زبان محسوب می شد بلکه ادبیات، فلسفه، یک
دربر می گرفت که نخست در دین جهانشمول و پرانرژي، و یک تمدن را هم 

 .بغداد قوام می یافت و از آنجا به دورترین نقاط دنیا راه پیدا می کرد شهر
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و  تمدنی، حتا پیش از دوران عباسی، باعث کسري دیوانیان ۀاین درجه از توسع
اموي،  ۀمیلادي، عبدالملک، خلیف 700خادمان دولتی می شد. در سال 

) را که مشاور خلیفه بود و 749-655( نام یوهانس داماسینوس شخصی به
به حضور خود خواند و به او گفت تصمیم دارد از آن پس  بعدها راهب شد،
یخنگار عرب راسناد اداري قدغن کند. تا ۀیونانی را درهم استفاده از زبان

این تصمیم، یوهانس «در این باره می نویسد،  (Baladori) بَلـدَوري
ود کرد و او با اوقات تلخی از پیشگاه خلیفه ناخشن داماسینوس را به شدت

با تعدادي از دولتمردان یونانی تبار به آنها گفت:  رفت. داماسینوس در ملاقات
دنبال شغل دیگري باشید، خداوند کار فعلی شما را  وقت آن رسیده که شما

 » .تعطیل کرده است

 لمانان وطولانی بود که طی آن مس راه و رسم زندگیاین لحظه، پایان یک 
مسیحیان در کنار هم به شکل صلح آمیز می زیستند. پس از این لحظه، 

 .کلی متفاوت آغاز شد دورانی به

وحدت زبانی در جهان عرب، ابزار بسیار مهمی بود که با آن ارتباطات 
هاي بازرگانان  نامه .فکري، تجاري، سیاسی، و اداري ممکن می شد

 ۀاین سرمای .عبري ــ نوشته می شدند یهودي به زبان عربی ــ اما با حروف
فرزند  میلادي) 833-813زبانی به رونق فرهنگ کمکی بزرگ کرد. مأمون (

یونانی را به  تعداد زیادي از کتب خارجی، به ویژه ۀهارون الرشید، دستور ترجم
می شد زیرا  زبان عربی صادر کرد. دانش موجود در این کتابها به سرعت منتشر

مراتب از پوست  کوتاهی، شروع به استفاده از کاغذ کرد که به ۀلاسلام به فاص
کوردوبا،  حیوان براي نوشتن، ارزان تر تمام می شد. گفته می شود در شهر

 400000) کتابخانه اي داشت که در آن 976-961خلیفه الحکـَم دوم (
(چهارصد هزار) کتاب خطی و چهل و چهار جلد فهرست کتب نگهداري می 

 اگر این آمار تا اندازه اي اغراق شده باشند، باز باید به یاد داشته باشیم شد. حتا
 شارل پنجم در فرانسه (شارل حکیم، فرزند جان خیراندیش) فقط ۀکه کتابخان

 .(نهصد) کتاب در خود داشت ۹۰۰
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محمد  دین .  طی این قرون مهم بود که اسلام از درون متحول شد
آن  سبک بیزانس پیچیده تر می شد و در کنار توسط تفسیرها و تأویل هایی به

 نوعی از بینش عارفانه رشد می کرد که به گمان بسیاري از صاحبنظران،
انشعابی شیعه نیز از  ۀبود. حتا فرق (نئوپلاتونیسم) احیاي حکمت نوافلاطونی

شهید علی  ۀمی گرفت. شیعیان، از خلیف اسلام عربی، نیرو ةمنابعی وراي حوز
اصلی سـنُی حرکت می کرد. یکی از  کردند که در تضاد با جریان پیروي می

هنوز هرساله هزاران زائر را به خود  اماکن زیارت آنها، شهر کربلا در عراق،
علی همچون یک عیساي دوم و « می نویسد،» اي اف گوتیه«جلب می کند. 

رسیدند. مرگ علی و  دوم به نظر می ةمادرش فاطمه، به سان مریم باکر
[منظور گوتیه می  » .مصائب عیسا مسیح، نقل می کردند ةرزندانش را به شیوف

 زهرا نیز باشد ـ م] ۀتواند حسین و فاطم

 اصلی خود نیز با وام گرفتن از تمدن هاي ۀبه این سان، اسلام حتا در بدن
باستانی شرق و مدیترانه، خویشتن را بازآفرینی کرد و به کمک یک زبان 

آنجهانی و این جهانی اش را با آن عناصر اخذشده، ادامه  مأموریت مشترك،
اسلام در عربستان فقط یک اپیزود یا فصل کوتاه بود. از یک نقطه  داد. شروع

 مردمان غیرعرب درحقیقت، تمدن اسلامی تنها زمانی آغاز شد که انبوه نظر،
 به اسلام روي آوردند و مدارس [مکاتب] اسلامی در میان امت مسلمان از
 آتلانتیک تا پامیر پخش شدند. به این ترتیب، یک بار دیگر، همان شراب کهنه

  .در بطري هاي تازه ریخته شد

 

 عصر طلایی اسلام

به مدت چهار یا پنج قرن، اسلام درخشان ترین تمدن جهان در عصر قدیم به 
بیت الحکمت  ةبه تقریب از زمان مأمون، سازند ،عصر طلایی .شمار می آمد

ستاره شناسی)، آغاز می  ۀمرکز ترجمه، و رصدخان د (داراي کتابخانه،در بغدا
آخرین فرد از گروه فیلسوفان بزرگ اسلامی، به پایان  شود و تا مرگ ابن رشد،
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در مراکش در سن هفتاد و دو سالگی  1198سال  می رسد. مرگ ابن رشد به
ن دوران به شمار تنها کلید عظمت اسلام در ای رخ داد. اما تاریخ هنرها و علوم

 .نمی رود

 ۀاسلامی، اشاره دارد که دوران رونق اندیش ۀلئون گوتیه، تاریخنگار فلسف
یعنی دوره اي که ثروت و  بود، رونق اقتصادي همان اوقات صلح و«اسلامی، 

و قدرتمند، حامی  اقبال [دولت] اجازه می داد که خلیفه اي روشن اندیش
المنصور تا  شرق در قرون هشتم و نهم، از[فرهنگ] باشد. خلفاي عباسی در 

گسترش  المتوکل، از این شمار بودند؛ آنها بی وقفه به مدت صدسال، مشوق
 یونانی در جهان اسلام گشتند، تلاشی که به همت مترجمان ۀعلم و فلسف

مسیحی ِ نسطوري انجام می گرفت. . . به همین شیوه، در مناطق غربی، در 
بر این عادت بودند که  ) Almohad موحدون (المحاددوازدهم، خلفاي ال قرن

خود، بحث هاي نظريِ طولانی داشته باشند. از  ۀیا فیلسوفِ مورد علاق با دکتر
 دیگر، در دورانی که امپراتوري به جانب بی اعتدالی و تضاد درونی درمی سوي

غلطید، متفکران سنت شکن، این امکان را پیدا می کردند که در میان 
رقیب، به حامیِ معتدل تري روي آورند ــ کسی مانند سیف االله امیر  نسلاطی

 » .نخست قرن نهم، که فارابی را تحت حمایت خود گرفت ۀ(حلب) در نیم آلپو

لئون گوتیه اهمیت مسأله را به وضوح در تاریخ سیاسی جستجو می کند. 
زوال  از دید او مدیون شاهزادگان و مستبدان روشن اندیش است. اما تمدن

بغداد به دنبال ناکامی هاي متعدد، که به چندپارگی هاي  سریع خلافت
منجر شد، به هیچ وجه گسترش فلسفه را از رونق  سیاسی بی سابقه اي

چندپارگی باعث آزادي نسبی فکر و اندیشه بود،  نینداخت. برعکس، همین
به اندیشمند می توانست از یک دولت یا حامی،  درست به این دلیل که یک

نزدیکی روي آورد. همین ویژگی، به طور مکرر  دولت یا حامیِ دیگري در همان
اروپاي قرون هفدهم و هجدهم به چشم می خورد.  در ایتالیاي عصر رنسانس و

 .همین شیوه، فرصت فراهم می کرد اسلام هم بارها و بارها به
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یت نمی اما برتري هاي اندیشمندانه به تنهایی [براي شکوفایی فرهنگی] کفا
که دوام اندیشه را توضیح می دهند. حوالی سال  است امتیازات مادي .کنند
جغرافیایی به وسیع ترین حد خود رسیده بود.  میلادي، اسلام از لحاظ 750

 718روبرو می شد. قسطنطنیه که در سال  گسترش بیشتر، با مقاومت از خارج
سوم، اهل ایسورا [جنوب  امپراتور لئوي به محاصره درآمده بود، به یمن دلیري

اسلام] نجات  ۀتهور یونانی [از گزند حمل کنونی]، و شور و ۀآسیاي صغیر، ترکی
نیز با پیروزي شارل مارتل در  (Gaul) گال ۀپیدا کرد؛ مناطق غربی و خط

، و شورش همزمان در مغرب [مراکش، ۷۳۳ یا 732نبرد تور یا پوآتیه در سال 
  .دا کردنددر شمال آفریقا]، نجات پی

در نتیجه، در مناطق مرزي امپراتوري اسلام، درجه اي از ثبات به وجود آمد، 
ریشه دواند،  یک سیستم اقتصادي پهناور درحالیکه در درون این مرزها،

 .رشد کرد، و ثمر داد

بر پول  این رشد [اقتصادي] مربوط به استقرار اقتصاد بازار بود؛ اقتصادي مبتنی
تولید  افزون ِ محصولات کشاورزي که همه یکجا در محلروز» تجاري شدن«و 

و  خود به مصرف نمی رسیدند بلکه اضافه تولید آن در شهرها فروخته می شد
 به رونق عمومی این نظام یاري می رساند. تجارت خرما هرساله، صدهزار بار

 ۀخان«شتر را به حرکت درمی آورد. بازارچه هاي شهرها به نامهایی چون 
شهرت می یافتند. این میوه جات که از شهر مرو در » [و هندوانه]  خربزه

[آسیاي مرکزي] می آمدند، به ویژه مشتریان بسیار داشتند.   ماوراء النهر
شکل خشکبار در محموله هاي بسیار بزرگ و از مسیرهاي  همین میوه ها به

اي صادر می شدند؛ میوه هاي تازه را، در محفظه ه بسیار طولانی، به غرب
انتقالی، به بغداد می فرستادند.  ۀطی چندمرحل مخصوص چرمی و در میان یخ،

را به وجود آورد. در رابطه با صنایع غذایی،  کشت نیشکر نیز صنعت خاص خود
، آسیاب هاي آبی در 947کرد. به سال  آسیاب کردن آرد نیز توسعه پیدا

ل بودند. در شهر سیستان به کار مشغو نزدیکی بغداد و آسیاب هاي بادي در
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انداختن چرخهاي آسیا مورد استفاده قرار  بصره، جریان آب دجله براي به کار
 .می گرفت

 

 شد، از جمله آهن، چوب، وصنایع متعددي  ۀاین اقتصاد پر رونق باعث توسع
 پارچه (کتان، ابریشم، پنبه بافت، و اجناس پشمی)؛ مزارع پنبه نیز در شرق
 .توسعه پیدا کردند. قالی هاي بخارا، ارمنستان، و ایران شهرت بسیار داشتند

مقدار عظیمی کرم قرمز [بدن کرم خشک شده براي  ةشهر بصره، واردکنند
 ها پارچه ها را به رنگ سرخ و آبی درآورند. نیلکردن] و نیل بود تا با آن رنگ

 هندي که از مسیر کابل می آمد، بر همین محصول از مصر علیا، برتري کیفی
  .داشت

 این فعالیت هاي اقتصادي، خود برایندهاي سیاسی و اجتماعی داشتند. اقتصاد
 پولی، پایه هاي جامعه اي را که از اربابان و روستاییان تشکیل می شد، به

اغنیا، غنی تر و متکبرتر، و محرومان بازهم محروم تر  .  شدت تکان داد
رشد تکنیک هاي آبیاري باعث افزایش تقاضا براي نیروي کار  .  می شدند

شد؛ و ثروت اسلام این امکان را می داد که در برابر  بردگان کشاورزي می
اخت شود. برابر قیمت رایج، براي خرید این نیرو پرد رقیبان، پنج تا شش
این وضعیت بود. ثروت و نعمت اسلامی تنها عامل  ۀنتیج ناآرامی هاي اجتماعی

میزان زیادي در رشد آن دخیل بود. فضایی از تحریکات  ناآرامی نبود اما به
شهري و روستایی به وقوع پیوست  ۀشورش هاي بی وقف انقلابی و یک سلسله
نزمان پیوند داد، نظیر فتنه هایی جنبش هاي ملی گراي آ که می توان آنها را با

گرفت. نوشته هاي این دوره به راحتی کاربرد اصطلاحات و  که در ایران بالا
طبقاتی را  ةناسیونالیسم، سرمایه داري، و مبارز مفاهیم امروزینی چون
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مترجم: تعریف فرنان برودل از نظام سرمایه داري،  امکانپذیر می کند. [توضیح
اولیه، و زمانبندي آغاز وجه تولید سرمایه داري  جاري ِ ت ۀنقش عنصر سرمای

تاریخدانان مورد انتقاد قرار گرفته است. مطالعات  مدرن، از سوي برخی از
ــ گذار از فئودالیسم به سرمایه داري در » گذار بحث«معروفی که با عنوان 

درگرفت، زمان آن ــ در میان تاریخنگاران بریتانیایی  اروپا و دلایل، چگونگی، و
 ].است از جمله مباحث مربوط

 براي نمونه، در جزوه اي که توسط نویسنده اي به نام الافریقی حوالی سال
هرگز! بی تردید تا وقتی که چنین دست «تحریر شده، چنین آمده،  ۱۰۰۰

 فقیر بمانم، نزد خدا دعا نخواهم کرد. بگذار شیخ دعا بخواند، همان که تنگ و
 انبارهاي اش لبریز از مایحتاج. چرا دعا بگزارم؟ مگر نظام است و ةفرماند

توانمندم؟ یا مگر قصري دارم با اسب هاي بسیار و پوشاك مرغوب و کمربندي 
طلا؟ این ریاکاري است که من دست به دعا بردارم درحالیکه حتا یک وجب  از

 » .من تعلق ندارد خاك به

یا  هاي بدعت آمیز،جنبش  از آنجا که همه چیز به یکدیگر مربوط است،
الحادي در اسلام که طی این قرون ِ پرتلاطم پدیدار شدند همه، نظیر 

هاي الحادي قرون وسطا در اروپا، ریشه هاي اجتماعی و  جنبش
انشعابی و شکلی که به خود  ۀپیدایش و گسترش یک فرق .  سیاسی داشتند

ست. تاریخ مساعد یا شرایط سخت و پیگردهاي شدید ا می گیرد تابع شرایط
 .تنگاتنگی با رشد این دستجات متنوع و چندشاخه دارد تفکر اسلامی پیوند

 ةبراي توصیف عصر طلایی اسلام از واژ» آ. متِز«یک تاریخنگار به نام 
استفاده کرده است. کار او به این معنی است که » رنسانس«چندمعنایی 

ا رنسانس پرشکوه تمدن اسلامی در این دوران را تنها می توان ب برجستگی
مقایسه کرد. حسُـن این مقایسه آن است که واقعیتی را مؤکد می کند:  ایتالیا
همانند ایتالیا در قرن پانزدهم، در شکوفایی تمدن اسلامی نیز، ثروت و  اینکه
مادي و فکري هردو نقش داشتند. هردوي این تمدنها متکی بودند بر  رونق

روت مالی بهره می گرفتند. هردوي این که از رونق تجاري و ث جوامعی شهري
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تلاش حلقه هاي کوچک اما درخشان ِ افرادي استثنایی بودند که  ةتمدنها، ثمر
تأثیري عمیق گرفته بودند، تمدنی که آنرا ستایش کرده، به  از تمدن باستان

بستند؛ افرادي که قرنها از مردم همعصر خویش جلوتر  تجدید حیات آن کمر
این تمدنها از سوي قبایل غیر متمدن فراسوي  هردويبودند. همچنین، 

 .می گرفتند مرزهاي خود، در معرض تهدید قرار

 تهدیدي که متوجه ایتالیا در پایان قرن پانزدهم میلادي بود از سوي کوه
 Brenner) برنِـِر ۀنشینان غیرمتمدن ِ سوئیس، آلمانی هاي شمال تنگ

Pass)، را در » اوترانتو«ک پا، یا ترکان (که فرانسوي ها، اسپانیایی هاي چاب
تهدیدي که متوجه تمدن اسلامی ِ  .تسخیر کردند)، می آمد ۱۴۸۰ سال

ابن سینا و ابن رشد می شد، از طرف ترکهاي سلجوق، بربرها [ي  عصر
بیشتر  .صحرانشینان ِ همان خطه، و صلیبیون ِ غربی بود ،[شمال آفریقا

ند تا از آنها در امور داخلی استفاده مردمان غیرمتمدن دعوت می شد اوقات،
همانطور که بعدها در ایتالیا مرسوم شد. از همان نخستین روزهاي  شود ــ
بغداد، براي بردگان و مزدوران ترك، تقاضا وجود داشت. این بردگان  خلافت
در » آنها تضمین شود. ةآیند«والدین خود، به فروش می رسیدند تا  توسط

طلا می شد مهاجمان مسیحی شمال را بازخرید  ۀا چند سکمدتها، ب اسپانیا تا
کشور خودشان عودت داد. اما به ناگهان، جنگ مغلوبه شد! المعتمد  کرد و به

[اشبیلیه] براي آنکه از تهاجم مسیحیان جان سالم به در برد،   پادشاه سویل
 .قبایل غیرمتمدن المراویدي [مرابطون] از شمال آفریقا شد دست به دامن

هرچند ممکن است این گفته متناقض به نظر رسد اما تمدن اسلامی بر روي 
هم  هم تمدنی واحد بود و هم متکثر؛ میلادي، 1198تا  813هم، از سال 

 وحدت جهان ةجهانشمول (یونیورسال) و هم از لحاظ محلی متنوع. آنچه دربار
  ساجد واسلام می توان گفت این هاست: اسلام در همه جا دست به ساختن م

هایی زد که تزیینات داخلی آنها عمدتاً و به طور یکپارچه » مدرسه«
(آبستره) بود. همه متحدالشکل بودند: یک حیاط مرکزي، طاقها و  »انتزاعی«

یکدست، حوضی براي وضو، یک محراب براي جهت قبله، یک منبر  ستونهاي
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همه از که توسط ستونها حفظ می شد، و یک مناره.  در شبستان یا صحنی
اخذ شده بودند: ستونها و سرستونهاي مشابه،  همان ذخایر معماري مشابه

مغربی [به شکل نعل]، شـبدري [سه پر]،  طاقهاي متعددالشکل (موّرب، سبک
[تو در تو با هلالها، زوایاي موّرب،   چندضلعی، طاق رومی، سبک استالاکتیکی

راه راه، انواع موزاییک و مانند]، گنبدهاي  و ساختارهاي کندو مانند و قندیل
با خطوط عربی، احساسات را برمی  سرامیک، و دست آخر هنر خطاطی که

 .انگیخت

و  شعري بود که بر اصول واحد و عبارات مألوف ةدر همه جا اسلام تولید کنند
 ،»)گل سرخ بدون نقص خداست(«مشابه متکی بود. این شعر، به ستایش خدا 

به عظمت کوه . . . که رد پاي («ك، اسب، شـتر طبیعت، عشق، رشادت، نژاد پا
شراب، و انواع  ة، دانش، لذات منع شد»)کمربندي براي زمین می سازد آن

پرداخت. به همین شیوه، تمام دنیاي اسلام، از قصه هاي فولکلور  گلها می
می کرد که در اصل از هند آمده بودند و ما امروزه آنها را با  واحدي تغذیه

[هزار و یک شب] می شناسیم، که پس از دوران » عربی ايشبه«عنوان 
در قرن چهاردهم میلادي به شکل کتبی جمع  طولانی نقل سینه به سینه،

 .آوري شدند

ریزي  ارسطو و مشائیان یونان پی ۀاسلامی بر اساس فلسف ۀدر همه جا، فلسف
به  که،شد؛ این فلسفه تلاش بسیار ورزید تا خدا را در عالمی جایگزین کند 

 را» خلقت«تأسی از یونانیان، آنرا جاودانی می پنداشت و در نتیجه تصور 
 .منتفی می کرد

 در همه جا، تکنیک ها، صنایع، اشیاء صنعتی و مبلمان مشابهی به کارگرفته
 می شد، چنانچه از حفاري هاي مدینه الصحرا، در نزدیکی کوردوبا [قرطبه]

بغداد  ۀمشابه سلیق ۀبه هم که نسخ مشهود است. در همه جا، مدُهاي شبیه
به چشم می خورد. اسپانیا، آخرین ایستگاه این واردات ِ دنیاي شرق  بود

شد که تأثیرات تدریجی ِ آنها را در سراسر این کشور می توان  محسوب می
عادت به استفاده از اسم مستعار یا تخلـّص که از شعراي معروف  :مشاهده کرد



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   116 

ود، رسم پوشیدن رداي کلاهدار پس از ورود خاندان شده ب شرق وام گرفته
مرابطیان]، برخی بازمایه هاي مکرر ادبی، نسخه هاي  / المراوید [مرابطون

 .اینها دارویی معینّ، و نظایر

مردم  همه جا، از ایران تا آندالوس، صحنه گردانهاي دوره گرد به سرگرم کردن
رقصنده و  ا در میان آنها دخترانمشغول بودند. بیشتر آنها از مصر می آمدند ام

داشتند، که  خوانندگانی که در مدینه یا بغداد تعلیم دیده بودند نیز حضور
شاعران  لباس شان در شرق به رنگ زرد و در غرب به رنگ قرمز بود. همه

کردند  وصف اینان را کرده اند. سرانجام، در همه جا مسلمانان شطرنج بازي می
 که با اسب هاي چوبی زره دار انجام می kurag امو همچنین بازي اي به ن

ابن «گرفت و طرفدار بسیار داشت. این یک بازي بسیار سرگرم کننده بود: 
سردار خلیفه المعتمد، در حالیکه به این بازي سرگرم بود، از سوي یکی  مرطان

 » .رستگان سپاه دشمن در شهر کوردوبا [قرطبه] مورد شبیخون قرار گرفت از

و  دیگر را می توان در اثبات یکپارچگی اسلام ذکر کرد. یکی، وزیر ۀندو نمو
را  هیأتهایی«ایران بود که در ابتداي قرن دهم،  ۀخراسان در خط ۀنایب السطن

 به کشورهاي گوناگون گسیل داشت تا نسخه اي از آداب و رسوم دربارها و
عراق،  ن، در چین، دروزارتخانه ها در هرکشور، در امپراتوري یونان، در ترکستا

وزیر، این  در سوریه، در مصر، در زنجان، زابل، و کابل فراهم کنند . . . این
بخارا، در دربار و  تا در» نسخه ها را با دقت مطالعه کرد و بهترین آنها را برگزید

درون مرزهاي اسلام،  دیگر، به طور اخص در ۀدولت به کار گیرد. نمون ةادار
شده در ایران و سوریه و  کتابهاي نوشته ۀکوروبا بود که هم ۀیفحـَکـَم دوم، خل

هزار دینار «ارنست رنُان،  ۀنقاط دیگر را به محض انتشار می خرید. او، به گفت
منتخبات  ۀتا نخستین نسخ به شکل طلاي ناب براي ابوالفرج اصفهانی فرستاد

 » .معروف او را ابتیاع کند

 محلی از میان برود. در ةشد که خصوصیات زنداما این وحدت فرهنگی باعث ن
قرن دهم، هنگامی که امپراتوري اسلامی شکاف برداشت، هرقسمت آن تا 

استقلال خود را احیا کرد و فضایی براي تنفس به دست آورد تا در  اندازه اي
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این  ۀخود را دوباره به نمایش بگذارد، شخصیتی که در هم ةویژ آن شخصیت
بده بستان با اسلام به عنوان یک کلیت، آنرا با عزم راسخ حفظ علارغم  دوران،
 .بود کرده

تدریج  اسپانیاي مسلمان، در پاسخ به تأثیرات مکرر بیرونی و پذیرش آنها، به
 کاراکتر خاص اسپانیایی خود را کسب کرد ــ شخصیتی که درتاریخ بارها

 یشتري بر کرسیمتجلی شده بود. ایران نیز فردیت خود را با قدرت و زور ب
یک  نشاند. ایران با خلافت بغداد انرژي و سبک و سیاق خود را احیا کرد. بغداد

شهر ایرانی محسوب می شد. دوران عباسی شاهد موفقیت بیش از پیش 
هاي میناکاري شده بود که در اصل به ایران تعلق داشت، و نیز رونق  سفالینه

فلزي. ایوانهاي  ۀگري با روی از گنجینه هاي ایرانی، یعنی کوزه یکی دیگر
یادآور قصرهاي خسروان بودند. زبان عربی همچنان زبان اصلی به شمار  ایرانی،

اما فارسی نیز ــ که حالا با خط عربی نوشته می شد ــ دومین زبان  می آمد
به حساب می آمد که به نقاط دوردست راه پیدا کرد، از جمله به  مهم ادبی

اتوري عثمانی). فارسی، به عنوان زبانی نیمه مردمی به امپر هند (و بعدها
کثیر مردم راه پیدا  ةاین قابلیت را داشت که به میان تود )demotic(دموتیک

ناپدید شدن کامل زبان یونانی نیز به این رونق کمک کرد. در پایان قرن  کند، و
د. از میلادي، فردوسی شاهنامه اش را در تجلیل از ایرانیان باستان سرو دهم
یازدهم میلادي به بعد، زبان فارسی به طور روزافزون در نوشتن کتابهاي  قرن

 .به کار گرفته شد علمی

این  ایران قطعاً یک تمدن ملی با شخصیت قویاً منحصربه فرد خود بود ــ اما از
 اسلامی رشد می کرد. نمایشگاه بزرگ ةتاریخ به بعد در درون تمدن گسترد

 در این رابطه بسیار روشنگر بود. این 1961س به سال هنر ایرانی در پاری
 نمایشگاه نشان می داد چقدر دوران پیش از اسلام با دوران اسلامی متفاوت

 .است، اما تداوم را نیز میان این دو آشکار می کرد

این قطب بندي میان جهانشمولی و محلی گرایی در تمام تاریخ اسلام 
مشخص آن را می توان در هند مسلمان،  کاملاً موارد .  وجود داشته است
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مشاهده کرد که اسلام در آنها عمیقاً نفوذ  اندونزي مسلمان، و آفریقاي سیاه
 .تاریخی شان را هم نگه داشتند کرد اما آنها همزمان شخصیت

در هند، کنش و واکنش میان دو تمدن باعث پیدایش هنر ناب هندي ـ 
و به ویژه در قرن سیزدهم می بینیم.  شد که اوج آنرا در قرن دوازهم اسلامی
دهلی، نمونه هاي شگفت انگیزي از این هنر هنوز برجا مانده است.  در شهر

از دیدن آن به دست می دهد ناشی از التقاطی بودن این هنر است.  اعجابی که
باز می گردد،  1193مسجد بزرگ شهر دهلی که تاریخ آن به سال  براي مثال،

ی شد اما ساختمان آنرا معماران و پیکرتراشان هندي به طراح توسط مسلمانان
این ساختمان مخلوطی است از سبک هندي ِ همسان با طومار  .اتمام رساندند

همراه با تزئینات خط عربی. به این شیوه، یک هنر تماماً  مزین به نقش گل،
 بسته به زمان و مکان گاه به طور عمده اسلامی بود و گاه تازه پدید آمد که

غلبه داشت. سرانجام، وقتی که به قرن هجدهم میلادي  ویژگی هندي در آن
چنان در هم سرشته شده اند که تمیز هریک از  می رسیم، این دو شاخه
 .دیگري ناممکن می شود

 عصر طلایی تمدن اسلامی در سطوح بالاتر خود، هم شامل موفقیت بی نظیر
 استان؛ و در کنار آنها ادبیاتب ۀعلمی بود و هم تجدید حیات استثنایی فلسف

 نیز از دستاوردهاي بزرگ این دوران است، گرچه دوتاي اول بود که سرآمد
 .پیروزي هاي دیگر به حساب می آید

 

 علم و فلسفه در تمدن اسلامی

این  .نخست علم: در اینجا بود که مسمانان مهمترین ابداعات را پدید آوردند
 نام شان هم عربی است). در مثلثات، ابداعات در جبر و مثلثات بود (که

شده  مسلمانان سینوس و تانژانت را اختراع کردند. پیش از آنها یونانی ها موفق
حساب  یک زاویه را از روي وتري که دایره را قطع می کرد ةبودند فقط انداز

 820در سال  خوارزمی کنند: سینوس، نصف وتر بود. محمدابن موسا ملقب به
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 دو ۀاي در جبر منتشر کرد که تا حل معادلات درجمیلادي رساله 
(quadratic equations)  پیش رفته بود. این اثر بعدها به لاتین ترجمه شد

به عنوان یکی از کتابهاي درسی مرجع در غرب مورد استفاده قرار گرفت.  و
 پس از این تاریخ، ریاضی دانان مسلمان توانستند معادلات دو مجذوري مدتی

(biquadratic equations) را حل کنند. 

اندازه  جغرافی دانان مسلمان که متکی به روش هاي ریاضی بودند نیز به همین
کار  صاحب مقام محسوب می شوند. رصدخانه ها و ابزار ستاره شناسی که به

جغرافیایی  می بردند (به ویژه اسطرلاب)، و اندازه گیري عالی ِ عرض و طول
 ۀجمل اشتباهات فاحش بطلمیوس را تصحیح کرد، از (هرچند هنوز ناکامل) که

بالاترین  ۀدستاوردهاي آنها بود. همچنین، مسلمانان در این زمینه ها شایست
علم شیمی  ،(optics) نورشناسی و علم بصـَـرَ ۀتحسین اند: در زمین ۀدرج

علم  (تقطیر الکل، تولید شربت هاي شفابخش، و کشف اسید سولفوریک)، و
 .زيداروسا

 بیش از نیمی از داروها و شیوه هاي مداوا و مرهم هایی که در غرب مورد
 استفاده قرار گرفت از اسلام گرفته شده اند، از جمله گیاه سـنِا یا فلوس

(senna)ریواس، تمر هندي، جوزالقی ، (nux vomica)قرمزدانه ،  )  
kermesکسته بندي با برگرفته از کرم قرمز)، کافور، انواع شربت هاي طبی، ش

 .پومادها، مرهم هاي روغنی، و آب مقطر گچ،

ابتدا مورد استفاده قرار  ، که اهل مصر بود، با آنکه کشفیات اش درابن نفیس
پیش تر از ویلیام هاروي،  نگرفت، سه قرن پیش از مایکل سِروه توس و بسیار

 .موفق به کشف جریان خون شد

از کشف دوباره ــ در اصل بازگشت  فلسفه آنچه روي داد عبارت بود ةدر حوز
این  ۀدامن .مشایی و ارسطویی ِ اخذشده از یونان ۀفلسف به موضوعات

همین کار  کشف دوباره محدود به نسخه برداري و تکثیر مجدد نبود، هرچند
به  نیز بی شک تلاشی ارزنده محسوب می شد. این کشف دوباره در عین حال
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 ارسطو که به خاك ۀو نوآوري هم بود. فلسفکار، شرح و تفصیل  ۀمعنی ادام
جهان و  ؛ تبیینخطرناك تلقی می شد اسلام منتقل شده بود، بناگزیر

دین  انسانیت در این فلسفه مخاطره آمیز بود زیرا با اسلام به عنوان یک
و  وحیانی رویارویی پیدا می کرد، دینی که خود براي بودن جهان تبیینی عام

 ۀفلاسف اوت] را دارا بود. با این همه، ارسطو موفق شدبسیار دقیق [اما متف
رنسانس  با» آ. متز«اسلامی را مجذوب و مسخـّر کند. اینجا هم مقایسه اي که 

 نام اروپایی کرده مناسب به نظر می رسد: در واقع می توان گفت که چیزي به
و  وجود داشت [اومانیسم= بینش انسان مدار] که ارزشمند اومانیسم اسلامی

 .متنوع بود و در اینجا فقط می توانیم شمه اي از آن به دست دهیم

اسلامی شامل متفکران متعدد در زمانها و مکانهاي متفاوت می شد. در  ۀفلسف
الکندي، فارابی، ابن سینا، غزالی، و  :این میان پنج نام از همه برجسته ترند

دارند، و اهمیت ابن ابن سینا و ابن رشد از دیگران شهرت بیشتري  .ابن رشد
جهت از همه بیشتر است که بر تفکر قرون وسطاي اروپا تأثیر  رشد از این

 .عمیقی گذاشت

 میلادي می دانیم [این 873الکندي (که ما فقط تاریخ وفات او را به سال 
میلادي ثبت  866مجید فخري  ۀنوشت» اسلامی ۀتاریخ فلسف«تاریخ در کتاب 

ن النهرین متولد شد، پدر او والی کوفه بود. به است ـ مترجم]) در بی شده
 870لقب داده بودند. فارابی، متولد » فیلسوف اعراب«محل تولدش، او را  خاطر

میلادي، اصلیت ترکی داشت. او در شهر آلپو (حلب) می زیست و در سال 
میلادي در دمشق درگذشت. فارابی به اتفاق حامی و ولی نعمت خود  950

ش از تسخیر آلپو به دست دشمن، به دمشق مهاجرت کرده پی سیف الدوله،
خطاب می کردند ــ معلم اول ارسطو بود. ابن » ثانی)) معلم دوم«بود. او را 

در شهر افشنِا نزدیک بخارا [ازبکستان] به دنیا آمد  میلادي 980سینا در سال 
در وفات یافت. غزالی در طوس متولد شد و همانجا  در همدان 1037و در سال 

غزالی در اواخر عمر به یک فرد فیلسوف ـ  میلادي درگذشت؛ 1111سال 
تعصب از دین سنتی [در برابر فلسفه] دفاع  ستیز تبدیل شده بود که با شور و
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شهر کوردوبا (قرطبه)ي اسپانیا متولد شده  در 1126می کرد. ابن رشد به سال 
 .رود گفتدر مراکش جهان را بد میلادي 1198و در دهم نوامبر سال 

 این تاریخ ها و مکان ها نشان می دهد که اومانیسم اسلامی، در تاریخ این
 گسترده و عمر بلندي داشت، به ویژه اگر درنظر بگیریم که هریک ۀدین، دامن

 از این چهره ها پیرامون خود همکاران و دانشجویان و خوانندگان ِ سرسپرده
 .بسیار داشت

که آخرین فیلسوف واجد اهمیت، در  این فهرست همچنین نشان می دهد
بالید ــ آخرین اما نه لزوماً مهمترین فیلسوف، هرچند که همین ابن  اسپانیا

 .عربی و با شخص ارسطو آشنا کرد ۀکه غرب را با فلسف رشد بود

 Louis) در این چشم انداز وسیع، پرسش واقعی همان است که لویی گارده
Gardet) ود به آن پاسخ منفی داده) است: آیابه تأکید مطرح کرده (و خ 

 وجود داشت؟» اسلامی ۀفلسف«حقیقتاً چیزي به نام 

 معنی این پرسش آن است که آیا یک سنت فلسفی ِ واحد وجود داشت که از
 الکندي آغاز و به ابن رشد ختم می شد؟ آیا پیدایش چنین فلسفه اي، مدیون

 و نوآور بود؟ به رسم مألوف فضاي [فرهنگی] اسلام بود؟ آیا این فلسفه بدیع
 .باشد بله و نه پاسخ محتاطانه و ناگزیر باید

یونانی از  ۀسرگردان میان اندیش .  بله این یک سنت فرهنگی یگانه بود
از سوي دیگر، از این سو به آن سو درمی  یک سو و حقیقت وحیانی قرآن

یونان و نه انحصاري خود را مدیون  غلطید. این سنت، عقلانیت روشن اما
فیلسوفان نامبرده، همزمان دانشمند هم  ۀگرایش علمی درون اسلام بود. هم

شیمی، ریاضیات، و همواره طب، توجه  بودند و به علومی چون ستاره شناسی،
بیشتر اوقات آنان را مورد لطف شاهان  نشان می دادند. [تبحر در] طب بود که

راهم می کرد. ابن سینا دست به درآمدي ف و امرا قرار می داد و براي شان منبع
زد. ابن رشد نیز همینگونه عمل  قانون تألیف یک دایره المعارف طبی به نام
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طب اسلامی، حرف آخر در طبابت محسوب  کرد؛ و در اروپا، تا مدتهاي دراز،
 .مولیر می رسیم می شد، حتا زمانی که به عصر کمدي هاي

کرد.  را داراي پیوستگی درونی میاسلامی  ۀتأثیرات برگرفته از یونان، فلسف
ارسطو  مؤلف این کتاب«نوشت، » فیزیک«ابن سینا در پیشگفتار خود بر کتاب 

و  است. او فرزند نیکوماخوس و خردمندترین یونانی بود. او منطق، فیزیک،
 متافیزیک را بنیاد گذاشت و کامل کرد. من به این سبب او را بنیانگذار این

 یچیک از آثار دیگري که در این رشته ها پیش از اورشته ها می دانم که ه
را  نوشته شده، حائز اهمیت نیستند . . . هیچ کدام از کسانی که تا امروز راه او

او  سال، نتوانسته چیز تازه اي به آثار 1500دنبال کرده اند، حتا با گذشت 
 » .بیفزاید یا در این آثار خطایی مهم پیدا کند

ن ارسطو را ارج می گذاشتند، به ناچار درگیر جدل فیلسوفان عرب که چنی
پایان ناپذیر میان وحی پیامبرانه یعنی قرآن و تبیین فلسفی [عقلی]  هاي

طاقت فرسا میان وحی و  ۀیونانی ها می شدند. مجادل ۀیعنی فلسف انسان
بایست هر دو طرف جدل را تا اندازه اي قایل به تخفیف موضع  استدلال می
 .عقل و ایمان هریک تا اندازه اي مصالحه کنند نیخود کند، یع

 . شده بود پیامی الاهی را به بشریت اعطا کرده بود» نازل«ایمان که بر محمد 
آیا یک متفکر قادر بود بدون کمک گرفتن از جاي دیگري، حقیقت 

کند و عقل خود را مقدم بر اصول جزمی و ایمانی به  جهان را کشف
فیلسوفانی که از آنها  ۀبرابر چنین دو راهه اي، هم در مقام داوري برنشاند؟

مهارت دیالکتیکی ِ وافري، شاید بیش از حد لازم، نشان  نام بردیم از خود
بیهوده نبود که نابغه قلمداد «ماکسیم رودنسون، ابن سینا،  ۀدادند. بنا به گفت
نحصر به راه حل ابن سینا، که م» مشکل] راه حلی پیدا کرد. شد: او [براي این

به شکل «در این مایه بود: پیامبران، حقایق سرمدي را  او هم نبود، چیزي
آشکار کرده بودند. زبان آنها » تمثیلات، تصاویر، و استعارات حکایات، سمبولها،

مردم با این هدف که آنان را خوشبخت کند. اما فیلسوف  ةتود زبانی بود براي
یار فراتر از این زبان [پیامبرانه] گام این حق را دارد که بس برخلاف این روش،
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فیلسوف بر آزادي بی حد و مرز انتخاب [زبان و روش یافتن حقیقت]  .بگذارد
فشارد، حتا زمانی که میان رویکردهاي رقیب [فلسفی] تضاد کامل وجود  پا می
 .دارد

براي مثال، فیلسوفان اسلامی به طور معمول همانند یونانی ها اعتقاد داشتند 
اگر جهان همواره وجود داشته، چطور می  هان جاودانی است. اماکه ج

چنانکه وحی [پیامبرانه]  ،توان گفت در مقطعی از زمان خلق شده است
انتها، اعلام کرد که خدا  مدعی می شود؟ فارابی با پی گرفتن این منطق تا به

باشد؛ خدا تنها  نمی توانست از اشیاء و موجودات مشخص اطلاعی داشته
مثل خداي عهد  را می شناخت. اما خداي قرآن،» گزاره هاي کلی«هیم یا مفا

است. هیچ  چیزهایی که بر زمین است و در دریاست با خبر ۀاز هم«عتیق، 
زمین، هیچ  برگی بدون آگاهی خدا بر زمین نمی ریزد؛ هیچ دانه اي در تاریکی

نوشته  خشکی وجود ندارد که از قبل گزارش و خبرش ۀنهال سبز یا شاخ
 » .نشده باشد

اعتقاد  جاودانه بودن روح تضادهاي دیگري هم وجود داشت. فارابی به
رستاخیز و  نداشت، اما ابن سینا اعتقاد داشت. از طرف دیگر، ابن سینا به

که در قرآن آمده، باور نداشت. او برآن بود که پس از  بازگشت بدن مرده
ده هاي غیرمتجسد بود، که همان قلمرو هستن مرگ، روح به سپهر خودش

منطقی، دیگر جایی براي پاداش و جزا  بازخواهد گشت. در نتیجه، به طور
دوزخی. خدا در کنار هستنده هاي  وجود نداشت، نه بهشتی در کار بود و نه

بودند، و در مقابل آن، ماده زوال  غیرمتجسد و ارواح، ساکن جهان ایده آلی
بر سکون تقدم دارد و نه سکون  رکتنه ح«ناپذیر و جاودانی بود ــ زیرا 

دیگر است . . . دلیلی  برحرکت . . . مسبب هر حرکتی یک حرکت پیشین
 » .وجود ندارد که خدا حادث باشد

اسلامی زیاد بوده به ویژه در منطق و فیزیک  ۀ[توضیح ــ تأثیر ارسطو در فلسف
ا بهتر گفته طبقه بندي معارف. اما تأثیر افلاطون، ی ة(سماع طبیعی) و نحو

تئولوگیا «در کتابی به نام  تأثیر نوافلاطونی پلوتینوس (فلوطین)باشیم، 
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بر تأثیرات ارسطویی سایه می اندازد. این کتاب در زمان » آریستوتلیس
الکندي، یعنی نسبتاً زودتر از آثار یونانی دیگر، به عربی ترجمه شد و برخی به 

متفکران مسلمان که مجبور بودند نادرست آنرا به ارسطو نسبت دادند. براي 
فلسفه را به شکلی با آموزه هاي دینی و قرآنی وفق دهند (آنچه که آرامش 

فیلسوفان اسلامی نام نهاده)، بینش نوافلاطونی مددکار » دینخویی«دوستدار 
) emanationیا تجلی ( فیضان ضد ارسطویی ۀبزرگی بود، زیرا در آن نظری

ي نخستین و » یکتا«منشاء چیزها از  ۀهمپیش گذارده می شود: تجلی 
هرچیز به بازگشت به سوي یکتا (احد، ذات یگانه). ذات یگانه خارج از  شوق

 است، که اندیشه اي غیر ارسطویی است. مترجم] غیر از زمانزمان یا 

 گرفتیم، کنجکاوي [فلسفی] را برمی انگیزند ارنست رنان این نقل قولها که از
کار فراوان لازم است تا  نزدیک و ۀمطالع .خ نمی دهنداما هرگز بدان پاس

 ة[شبه] استدلالات را دنبال کرد. [دربار این منطق ِ غیرقابل اعتماد بتوان
نزد ابن سینا، نگاه کنید به فصول مربوط  تقلیب فیزیک و متافیزیک ارسطویی

گ دینی مشایی در کتاب ۀبه فلسف ع تفکر در فرهن آرامش  ۀنوشت امتنا
  ـ مترجم] 380تا  200ستدار، به ویژه ص دو

داشته و  از زمان ارنست رنان به این سو، فیلسوفانی که به این موضوعات علاقه
معماها  معماهاي قدیمی آنها را مطالعه کرده اند، موفق به یافتن راه حل این
یا ایده  نشده اند. تفسیرهاي آنها متأثر از نوع گرایش شان است که عقلی باشد

 .ستی ــ یا اینکه کدام فیلسوف را بر دیگري ارجح تلقی کنندآلی

 الکندي بر آبهاي دینی زورق می پیمود که طبعاً طوفانی برنمی انگیخت؛ ابن
 سینا به شکل انکارناپذیري ایده آلیستی می اندیشید؛ ابن رشد فیلسوفی براي

 مسلمان ۀپایان جهان بود. غزالی، مدافع ایمان، اصول جزمی تئولوگ هاي اولی
 مشایی را نادیده بگیرد و حتا در ۀرا از آن خود کرد: او در صدد برآمد فلسف

 مرحله اي آنرا تخریب کند، زیرا گرایش هاي خودش، او را به مسیرهاي بسیار
 سفید و پشمین ۀمتفاوت عارفانه کشانده بود. او این دنیا را پس زد تا خرق
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 نی دوخته شده بود نه طرفداران علمصوف بپوشد که براي تن رازباوران ایما
 .می شناسند» بی نوایان خدا«کلام عقلی. این عده را با عنوان 

کار او  ابن رشد، طبیب کوردوبا، ویراستار و شارح نوشته هاي ارسطو شد. امتیاز
توضیحی  کامل عربی از متن یونانی را همراه با گفتاري ۀدر این بود که ترجم

 عرضه می کرد. این متن و تفسیرات ابن رشد، در شامل ملاحظات و فرعیات
شهر تولیدو (طلیطله) از عربی به لاتین ترجمه و سپس در اروپا پخش گشت و 

انقلاب بزرگ فلسفی ِ قرن سیزدهم زده شد. به این ترتیب،  ۀنتیجه جرق در
اسلامی، برخلاف پندار برخی از مفسران، در زیر ضربات سهمگین غزالی  ۀفلسف

پیش از آنکه قرن دوازدهم میلادي  راهی گور نشد. اما به هرتقدیر، لهبلافاص
 .اسلامی و علم اسلامی، عمرشان به پایان رسید ۀبه پایان رسد، فلسف

سپس این غرب بود که مشعل این هردو را به دست گرفت و به راه خویش 
 .ادامه داد

 انحطاط تمدن اسلامی

ناگهان در قرن دوازدهم از  تمدن اسلامی پس از پیروزي هاي شگرف به
قرن  ۀباز ایستاد. حتا در اسپانیا پس از سپري شدن آخرین ده حرکت

پیشرفت علمی، فلسفی، و مادي ادامه نیافت. نامترقبه بودن این  دوازدهم،
 .هایی را به میان می کشد تغییر، پرسش

حملات پرشور و  آیا آنطور که در گذشته ادعا می شد، این اتفاق به سبب
نباید این نظریه را  و آزاد اندیشی روي داد؟ سهمگین غزالی علیه فلسفه

محصول زمانه اش بود ــ همان اندازه معلول اوضاع  غزالی .زیاد جدي گرفت
فلسفه از همان روزهاي آغازین دشمنان بسیار  که دلیل آن. از آن گذشته،

لی که هاي متعدد گواهی می دهند ــ عم تراشید؛ چنانچه کتاب سوزاندن
زیادي از  ةامکانپذیر نمی بود. همینطور عد بدون دشمنی هاي فعال و عمومی

سلب حیثیت می شدند و محکوم به تبعید ــ  مردم ۀفیلسوفان در بارگاه عام
بار دیگر عوض شود؛ و اوقاتی نیز پیش  دستکم تا وقتی که اوضاع [سیاسی]
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هر فیلسوفی را وادار به می یافت و  می آمد که فقه اسلامی بر همه چیز تسلط
[درگذشت] غزالی، فلسفه یک بار دیگر  سکوت می کرد. گذشته از این، پس از

 .رشد نیست ابن ۀشکوفا شد، و منظور ما تنها فلسف

عقیده اي  این بود؟» اقوام وحشی«آیا تقصیر [رکود و انحطاط] به گردن 
 (S. D. Gothein)  است که یک تاریخنگار متأخر به نام اس دي گوتین

نظر  ابراز داشته است. [اما باید به خاطر داشت که] این اقوام نامتمدن خود از
 نظامی ناجی اسلام در برابر تهدیدات از سوي آسیا و غرب بودند. آیا همین

 اقوام نبودند که تمدن اسلامی را از درون به تحلیل بردند؟

که  (مرابطون) بودند این ناجیان خطرناك، نخست در اسپانیا خاندانها المراوید
از سودان و صحراي آفریقا می آمدند، سپس قوم الموحاد (موحدون) که 

 ترکان سلجوقی شمال آفریقا بودند. در خاور نزدیک، ناجیان اسلام را ساکنان
تشکیل می دادند، قبایلی که یا از استپ هاي سردسیري آسیاي مرکزي آمده 

ز. بنا به نظر اس دي گوتین، انحطاط و یا به عنوان غلام از نواحی قفقا بودند
تقریباً در تمامی حکومت هاي اسلامی قدرت به دست «آغاز شد که  زمانی

مدیترانه شکسته  ۀوحدت خط«و » و رزمنده [ي ترك] افتاد غلامان سلحشور
اما براي این اقوام «تلاش اسلام به دست آمده بود،  این وحدت با» شد.

چندان معنایی » ي مدیترانه اي شریک نبودندسنت ها نامتمدن که هیچگاه در
 .نداشت

غرب  در برابر این نظر می توان چنین پاسخ داد که این اقوام نامتمدن، هم در
 و هم در شرق، چندان بدوي تر از اعرابی که نخستین پیروزي ها نصیب شان
 شد نبودند؛ و همانند عرب ها آنها نیز در اثر تماس با کشورهاي قدیمی، کم و

یش در مدت کوتاهی متمدن شده بودند. خلفاي الموحدون حامی ابن رشد ب
در گزارش هاي آشناي صلیبیون، صلاح الدین سلطان بزرگ کردي  .بودند

ریچارد شیردل، به عنوان شخصیتی بلندنظر و والا ترسیم شده،  الاصل و خصم
جنگجویان نامتمدن مسیحی. سرانجام اینکه با کمک مصر،  دستکم در چشم

سرکوبی مغولها در عین جلوت واقع در سوریه، در تاریخ  سلام موفق شد باا
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سرزمین «با تسخیر آکرا، آخرین پایگاه مسیحی در  ، و1260سوم سپتامبر 
 .دیگر استقلال خود را به دست آورد ، بار1291، به سال »مقدس

 اواخر قرن یازدهم در مدیترانه بود؟ ةاز دست دادن حوز ةآیا انحطاط ثمر
دوباره به چنگ آورد و  میلادي، اروپا به تدریج نواحی کنار دریاي مدیترانه را
گرفته شد. هانري پیرن  در نتیجه، امتیازات و فوائد این مناطق نیز از اسلام

نهم میلادي وقتی  تاریخنگار فرانسوي بر این نظر است که در قرون هشتم و
نقل و انتقالات  پا از امکانکه مسلمانان نواحی مدیترانه را فتح کردند، ارو

حال [براي  .آزادانه باز ایستاد و ناچار به مناطق داخلی عقب نشینی کرد
گرفت.  هانري پیرن را می بایست برعکس در نظر ۀتوضیح علت انحطاط] نظری

همیشه فلج  این بار نواحی مدیترانه از زیر کنترل اسلام به درآمد و آنرا براي
ملزومات و  قادر نشد به گسترش خود ادامه دهد وساخت، به نحوي که دیگر 

 .امکانات زیست معمولی و روزانه اش را بازتولید نماید

نخستین کسی  1930که در سال » اي اف گوتیه«عجیب به نظر می رسد که 
این شکست و عقب نشینی تمدن اسلامی را برجسته کرد هرگز در  بود که

ان زمان بسیار مطرح بود در مورد تئوري هانري پیرن را که هم صدد برنیامد
این  اسلامی به کار گیرد. با میزان کنونی دانش ما، به احتمال زیاد افول تمدن

 .بهترین نظریه در توضیح واگشت و واپس ماندن [تاریخی] اسلام است

 تمدن اسلامی از این شکست نیز جان سالم به در برد. از این پس شاید هرگز
ل نشد اما به هرحال به بقاي خود ادامه داد. در به عظمت دوران گذشته نای

اي تمدنها، ما می دانیم شما «هنگامی که پل والري اعلام کرد،  ۱۹۲۲ سال
، مسلماً او مبالغه می کرد. فصول تاریخی چنان است که گلها و »هستید فانی

را بر زمین می اندازد اما درخت برجا می ماند. حداقل آنکه نابودي  میوه ها
 .بسیار دشوارتر صورت می گیرد درخت

پس از قرن دوازدهم بدون شک اسلام شاهد روزهاي بسیار تاریکی بود. از 
 1270تا  1095غرب اسلام با نبرد طولانی صلیبیون مواجه شد ( سمت
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نیمه پیروز بیرون آمد. اما در  1291آن، پس از تسخیر آکرا در  میلادي) که از
س گرفت، دریا را از کف داد. از سمت آسیا هرچند زمین ها را بازپ این نبرد،

و  1202طولانی و سهمگین قبایل وحشی مغول میان سالهاي  توسط هجوم
ترکستان، ایران، و آسیاي صغیر هرگز از این حملات  :تحلیل پیدا کرد 1405

 1257دوباره کمر راست کنند. فتح بغداد در سال  تخریب کننده نتوانستند
بد بود. اسلام تنها به میزان محدودي توانست از  بخت بارز این ۀمیلادي نشان

 .این زخم ها شفا پیدا کند

 در همان زمان، طی این قرون تاریک ــ قرنهاي سیزدهم، چهاردهم، و پانزدهم
میلادي ــ دشواري هاي خاص اسلام توسط مشکلات اقتصادي عام جهانی 

امی دستخوش یک شد. از چین و هند تا اروپا، دنیاي کهن به تم تشدید می
شد. هرچیز و هرکس به کام این بحران که چند قرن دوام  بحران درازمدت

اروپا به نظر می رسد که بحران کمی دیرتر فرارسید (از  آورد فرو رفت. در
و  1450و مدت آن نیز کوتاهتر بود (میان سالهاي  میلادي) 1357تا  1350
واقعی و جدي بود. بارزترین  به هرحال این بحرانی به پایان رسید). اما 1510

به درازا کشید و در  1453تا  1337بود که از  جنگ هاي صدسالهتجلی آن 
طولانی خارجی و نبردهاي داخلی مدنی و  کنار آن یک سلسله از جنگهاي
بسیار نیز به وقوع پیوست. بنابراین، به هنگام  اجتماعی توأم با ویرانی ها و فقر

لام، باید میان پدیده هاي عام جهانی و پدیده اس ارزیابی از شورکامی هاي
 .مسلمان بود، تمایز قایل شویم هایی که مختص سرزمین هاي

آخرین  ،ابن خلدون در چنین شرایطی از رنجوري و بدبینی عام بود که
خلدون  خود را خلق کرد. ابن ۀفیلسوف بزرگ مسلمان، آثار ارزشمند و برجست

که در  جامعه شناس)ي بود با اصلیت آندالوسیتاریخنگار (و امروزه باید گفت 
در  متولد شده بود. او به عنوان یک دیپلمات و دولتمرد 1332تونس به سال 

 شهرهاي گرانادا، تلمسن، بجائیا، فز، و در سوریه یک زندگی پرمشغله و با
در قاهره) شغل قضاوت را داشت.  1406اهمیت داشت. او به هنگام مرگ (
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از مرگ تیمورلنگ رخ داد که ابن خلدون زمانی به  یک سال پس مرگ او
 .دربارش فرستاده شده بود عنوان سفیر به

نام دارد که مجموعه اي است بزرگ با » کتاب العبر«اثر اصلی ابن خلدون 
به تنهایی  آن ۀمقدم .تاریخ اقوام مهاجم است ةتنظیمی بدیع که دربرگیرند

 ةدربار له اي سیستماتیک رایک شاهکار است که براي نخستین بار رسا
مقدمه  متدولوژي (روش علمی) و جامعه شناسی تاریخ اسلام می پروراند. این

عنوان  با 1958به زبان فرانسه و در سال » پرولگومن«در قرن نوزدهم با عنوان 
 .به زبان انگلیسی منتشر شد» مقدمه: پیشگفتاري بر تاریخ«

 بود اقتصاد جهانی، عمدتاً در قرنپس از برگشتن اوضاع به حال عادي و به
 .شانزدهم، اسلام بار دیگر از موقعیت واسط خود میان شرق و غرب بهره گرفت

 .شهرت دارد، دوام پیدا کرد» لاله ةدور«عظمت ترکیه تا قرن هجدهم، که به 
به  زمانی رخ داد که تصاویر واقعگرا یا تزئینی ِ گل» لاله ةدور«در استانبول 
 ي ظروف و در مینیاتورها و نقوش پارچه ها و بافته ها ظاهر میطور مدام رو

لاله عنوان مناسبی است براي عصري که از لحاظ قدرت و محاسن  ةشد. دور
کم نداشت. از لحاط سیاسی، بهبود اوضاع به معنی پیروزي هاي سریع  چیزي

 1453ترکان عثمانی بود که مدتها قبل از فتح قسطنطنیه ( ۀو برجست
بود. آن موفقیت خیره کننده، پیروزي هاي چشمگیر  دي) آغاز شدهمیلا

پیروزي ها تا قرن شانزدهم، ترکیه را تبدیل به  دیگري به دنبال داشت. این
 .مدیترانه کرده بود ةیکی از قدرت هاي بزرگ حوز

 کوتاهی اسلام را ۀبیزانس و نواحی مقدس عربی، به فاصل ۀسروران جدید خط
، سلطان عثمانی، ترك اعظم، خود 1517اختند. پس از سال کمابیش از نو س

تمام مؤمنان محسوب می شد. نواحی خارج از کنترل ترکها فقط شامل  ۀخلیف
دوردست ترکستان، مراکش در آنسوي ریجنسی (نایب  مناطق
و ایران شیعی بود. ایران در این زمان تحت  )ي الجزایر،Regencyالسطنه

ناسیونالیست شده بود. مزدوران مسلمان  از پیشحاکمیت خاندان صفوي بیش 
میلادي) یکی  1530تا  1495بابر ( مغول و ترك به رهبري ظاهرالدین محمد
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را به تصرف درآوردند و در سال  از خویشان دور تیمورلنگ، امپراتوري دهلی
مغول اعظم آن ظاهرالدین  امپراتوري نوینی بنانهادند که نخستین 1526

 .نقاط هند مسلط شد کوتاهی بر اکثر ۀمپراتوري به فاصلمحمد بود. این ا

ترکها موفق شدند مجارستان مسیحی را در نبرد  1526در همان سال 
شکست دهند. آشکار بود که اسلام به رهبري ترکان سنی، نوعی  موهاکس

پیروزي کامل جزمیت اسلامی  تجربه می کرد که همراه بود با نوزایی عام را
  .و دین سـنتی

درت بار دیگر خود را ابقا کرد، آزاد اندیشی از میان رخت بربست و رژیمی ق
 .آهنین بر مردم تحمیل گشت

 ترکان مصادف شد با رونق مادي، رشد ۀدر مناطق بالکان و خاور نزدیک، سلط
 80قسطنطنیه تنها  1453سریع جمعیت، و استقرار شهرهاي بالنده. در سال 

 700هم هنگامی که تبدیل به استانبول شد، سکنه داشت. در قرن شانزد هزار
شاخ  در آنسوي (Pera) در خود شهر و محلات یونانی نشین پرا هزار نفر

در سمت  )Scutariو اسکوتاري (اسکودار ـ (Golden Horn) طلایی
شهرهاي بزرگ،  ۀبودند. این پایتخت، که همانند هم بسفر مقیم ۀآسیایی تنگ

در خود داشت و هم فقر هولناك، الگویی رشک  را هم زندگی اعیان و تجملات
که به رهبري عثمانی ها، نفوذ خود را در  انگیز از تمدن را عرضه می کرد

و به صدور [عناصر فرهنگی اي] می  مناطق دور به طرز وسیعی پخش می کرد
سلیمانیه که براي سلطان سلیمان  پرداخت نظیر الگوي مساجد بزرگی چون

  .ساخته شده بود

 ت واقعی ترکیه که تا سالیان سال از سوي غرب انکار می شد اکنون بهعظم
تدریج به مدد تحقیقات تاریخنگاران بر ما آشکار می شود. آرشیوهاي بی 

ترکیه، که سرانجام طبقه بندي و فهرست نگاري شد، به روي محققان  همتاي
ع، شود. این آرشیوها یک به یک عملکردهاي یک بوروکراسی متنو گشوده می

و مسـتبد را آشکار می کنند که قادر بود اقداماتی نظیر  دقیق، پیشرفته،



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   131 

جمعیت، تدوین یک سیستم اداري متجانس، و  سرشماري کامل و دقیق
را سازمان دهد و با مستقر کردن قبایلی  انباشت خزانه هاي بزرگ طلا و نقره،

 دژي مستحکم علیه اروپا بسازد و به استعمار در مناطق بالکان،
 .بالکان بپردازد ۀسیستماتیک خط

بزرگش  اما این ماشین عظیم سرانجام در قرن هفدهم از پا درآمد. آخرین تکان
امپراتوري ترك از  روي داد. پس از این تاریخ، آیا 1687وین به سال  ةبا محاصر

امپراتوري و فضاي باز  این رو فروکاهید که فاقد تجهیزات دریانوردي بود؟ میان
کامل به اقیانوس  طلس، مراکش حائل بود؛ دریاي سرخ امکان دسترسیآبهاي ا

 .  رویارو بود هند را نمی داد؛ و در خلیج فارس با مقاومت خشن ایرانی ها
مهمتر از همه، ناوگانهاي برتر اروپایی و حامیان تجاري قدرتمندشان 

 .بودند که به تازگی از راه رسیده بودند

ین خاطر رو به زوال گذاشت که نتوانست به موقع یا شاید امپراتوري ترك به ا
امپراتوري ترك در  خود را با تکنولوژي نوین وفق دهد؟ یا به وضوح بیشتر،

قرن هجدهم و به ویژه در قرن نوزدهم، در موضع رقابت شدید با 
پیروزي هاي سواره نظام اتریش طی کارزارهاي  مدرن قرار گرفت؟ ۀروسی

میلادي) فقط نواحی مرزي ترکیه  1718تا  1716از شاهزاده یوجین (به ویژه 
روسیه، یک غول جوان می  ۀاما با مداخل .در اروپا را به مخاطره انداخته بود

 .را به مصاف بطلبد آمد که پهلوانی بیمار یا دستکم خسته

نبود که  «مرد پیر اروپایی«این اوصاف، امپراتوري ترك در اوان کار آن  ۀبا هم
آنها  وزدهم به آن تبدیل شد و از قدرتهاي بزرگ و دیپلماسیسپس در قرن ن

 چنین بی پروا مورد بی مهري قرار گرفت. اسلام ترکی تا مدتها همچنان
 قدرتمند، درخشان، و پرزور باقی ماند. ایران صفوي نیز اینچنین بود، چنانکه
 .تاورنیه، سفرنامه نویس فرانسوي در قرن هفدهم به ستایش آن برخاست

نگونه، امپراتوري بزرگ مغول بود که در آغاز قرن هجدهم می رفت تا همی
در جنوب [هند] را علارغم دیده بانی نزدیک  (Deccan) فلات دکان سراسر

  .فرانسوي ها به تسخیر خود درآورد انگلیسی ها و
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را زودتر  بنابراین، باید در برابر داوري هاي شتابزده اي که تاریخ انحطاط اسلام
تاریخ  رخ داد برآورد می کند و به نوعی سعی در پیشبینی [زودرس] از آنچه

  .دارد، هشـدار بدهیم

 پایان

 منبع
Fernand Braudel, A History of Civilizations, Penguin Books, 1993 
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 فصل هفتم

 
 

 عقلانیت در اسلام و غرب یتطبیق یبررس
 

 توبی هاف ۀنوشت
 عبدي کلانتريمترجم : 

 

 
 

 توضیح مترجم ــ آنچه در اینجا خواهید خواند فصلی است از کتاب
ـ اسلام، چین، و غرب غازین  آ علم مدرن در دوران   ۀنوشت برآمدن 

ن کتاب پژوهشی است مهم در جامعه شناس مقیم آمریکا توبی هاف. ای
جامعه شناسی دین و جامعه شناسی  ۀسنت فکري ماکس وبر در زمین ۀادام

علم که خود شاخه هایی از جامعه شناسی معرفت به شمار می آیند. جامعه 
شناسی علم به بررسی زمینه هاي فرهنگی رشد و تحول علوم می پردازد. 

عقلانیت غربی و متعاقب آن  ۀهدف پژوهش یافتن دلایل پیدایی و توسع
گسترش علوم مدرن در غرب است. روش پژوهش، بررسی تطبیقی 
بسترفرهنگی رشد عقلانیت در تمدنهاي مختلف است. بستر فرهنگی در 

حیطه هاي فکري فلسفی، دینی، حقوقی، و نیز نهادهاي مربوط به  ةبرگیرند
 .   آنها نظیر حوزه ها، مدرسه ها، کالج ها و دانشگاهها است

 
آن است که علاوه بر  »برآمدن علم مدرن در دوران آغازین«حسن کتاب 

اتکا به مهمترین مطالعات کلاسیک،  از تازه ترین تحقیقات در این رشته تا 
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اواخر قرن بیستم نیز بهره می گیرد. از همین رو، این پژوهش نسبت به 
چنین حساسیت هاي سیاسی تازه در زمینه مطالعات پسااستعماري و هم

تمدنی غرب آگاه است. باید اشاره کنیم که بخشی  ةتاریخ علوم خارج از حوز
(پسااستعماري) در دست هواداران جهان » پست کولونیال«از مطالعات 

سومی این گرایش بیشتر از آنکه متکی بر دانش و تحلیل تاریخی باشد 
را دارد و  حالت عقده گشایی و انتقام کشی از غرب (اروپا و آمریکاي شمالی)

نیز انکار اهمیت سنت هاي فکري مغرب زمین و میراث یونانی آن. این گونه 
نوشته ها را نمی توان جدي گرفت زیرا کارکرد اصلی آنها مشروعیت 
بخشیدن به ایدئولوژي ها و جریانهاي سیاسی غرب ستیز، ضد مدرن، و ضد 

 روشنگري در کشورهاي توسعه نیافته است. 
 

  »م مدرن در دوران آغازین ـ اسلام، چین، و غرببرآمدن عل«کتاب 
حاضر  ۀدر ایالات متحده منتشر شد و ترجم 1993نخستین بار در سال 

(فصل سوم) از روي ویرایش دوم صورت گرفته که مشخصات آن به شرح  
 زیر است:

 
THE RISE OF EARLY MODERN SCIENCE 
Islam, China, and the West 
By Toby E. Huff 
Second Edition 
Cambridge University Press, 2007 

 
به طور عام می توان چنین گفت که سرچشمه هاي عقل و عقلانیت را در هر 

 ۀتمدنی باید در سه حیطه جستجو کرد: دین، فلسفه، و حقوق. این سه حیط
دیسکورسی (گفتاري ـ نوشتاري) و تحقیقی، قبل از پدید آمدن علم خود 

ا یکدیگر در کنش و واکنش اند تا مجموعه هاي متفاوتی را مختار و مستقل، ب
تولید کنند مرکب از گفتار عقلی مبتنی بر اصطلاحات رایج (ایدیوم ها)، 
استعارات (متافورها)، و واژگان خاص حیطه هاي مربوط به هر مجموعه. در 

زندگی فکري بوده  ۀبرخی از تمدنها، نظیر یونان باستان، بدون شک فلسفه ملک
است [نه دین و فقه]. این واقعیت سبب شده که بسیاري از ناظران به این باور 
برسند که هرکجا تفکر یونانی غلبه پیدا کرده، تصویر انسان و قابلیت هاي او را 
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در عقلانی ترین جهت هاي ممکن سوق داده است و این تأثیر از یونان را می 
 )1توان تا همین امروز نیز مشاهده کرد.(

  
)، آن تعداد از سرچشمه 2نگونه که ماکس وبر به فراست مشاهده کرده (هما

هاي عقلانیت را که منحصراً در دین یافته می شوند به هیچ وجه نباید نادیده 
گرفت. دلیل آن است که به محض روشن شدن اهداف در خور یک زندگی 

ت دینی به صورت تصاویري زنده، به تعبیر کلیفورد گیرتز [آنتروپولوژیس
باعث پدید آمدن حالات و انگیزه هاي قوي، فراگیر، و «آمریکایی]، این تصاویر، 

بادوام در انسانها می شوند که از راه شکل دادن به تصورات مربوط به یک نظم 
کلی از هستی صورت می گیرد و سپس این تصورات را چنان در لباسی از 

[نزد صاحبان شان] بسیار واقعیت نمایی می پوشانند که آن حالات و انگیزه ها 
 )3»(واقعی به نظر می رسند.

 
باوري بی سابقه را به عقل و انتظام عقلانی ِ  ،در مغرب زمین، این تصاویر دینی

عالم طبیعی پدید آورد. این متافیزیک عقل گرایانه، از زمان یونانیان باستان 
 جهان بینی علمی [در غرب] بوده است.  ۀپشتوان

 

                                                 
 است در اینجا:» ا. سی. کرومبی«این تز  - 1

A. C. Crombie, "Designed in the Mind: Western Visions of Science, Nature, and 
Humankind," History of Science 26 (1988): 1-12. 

 
به نحو گسترده بررسی شده است، » ادوین هـچَ«تأثیر عظیم فلسفهء یونانی بر مسیحیت اولیه در اثر کلاسیک 

 در اینجا:

Edwin Hatch, The Influence of Greek Ideas on Christianity, reprint (Gloucester, 
Mass,: Peter Smith, 1970). 
 

 مقالهء ماکس وبر در اینجا: 59-323ص  - 2

Max Weber, "Religious Rejections of the World and Their Direction ,"  in 
Essays from Max Weber, ed. Hans Gerth and C. W. Mills (New York: Oxford 
University Press, 1948), pp. 323-59 

 در فصلی از کتاب کلیفورد گیرتز در اینجا: 90ص  - 3

Clifford Geertz, "Religion as a Cultural System ,"  in 
The Interpretation of Cultures (New York: Basic Books, 1973), p. 90 
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هاي منحصراً دینی از نظم امور، باید به پنداشت هاي حقوقی در جوار پنداشت 
نظر بیندازیم که از بسیاري جهات از طریق آنهاست که حالات و انگیزه هاي 
منحصراً دینی خود را به صورت نهادي شده مستقر می سازند. پژوهش ما 
بسیار محدود خواهد شد اگر تأثیر مستقلی را که احکام کانونی حقوقی، آیین 

اي حقوقی، و اصولاً ذهنیت حقوقی بر ساختمان شکل هاي معتبر عقل و ه
 حل و فصل اختلافات داشته، نادیده بگیریم.  ۀعقلانیت در پراتیک روزان

 
از سوي دیگر، تاریخنگاران علم توجه شان را محدود به یافتن سرچشمه هاي 

متداولی  عقلانیت در هنرهاي دستی و صنعتگري کرده اند، یعنی در تکنولوژي
که در انواع صنعتگري و افزارمندي به کار گرفته می شد. حتا ماکس وبر نیز در 

روش «مقاطعی از زمان به همین منوال می اندیشید. وبر تأکید داشت که، 
) ماکس 4از دل هنرهاي دستی و فنون رنسانس بیرون آمد. (» تجربه و آزمون

تجربه «شمند رنسانس که بر هنر ارز«می نویسد، » دین در چین«وبر در کتاب 
) استوار بود، خود فرزند آمیزه اي منحصر به فرد از experimenting» (گري

دو عنصر بود: مهارت فنی تجربی (امپیریک) متعلق به هنرمندان مغرب زمین 
که بر افزارمندي و صنعتگري تکیه داشت، و آرمانهاي عقلانی آنها که متأثر از 

ود. این هنرمندان با ارتقاء هنر خود به سطح شرایط تاریخی و اجتماعی ب
در صدد بودند براي خویش منزلت اجتماعی و براي هنرشان اعتبار » علم«

 )  5» (جاویدان کسب کنند.
 

) و جوزف نیدام، و پژوهشگران 6به همین روال، جامعه شناسان ادگار زیلسل (
رب] را به دیگري تا همین امروز، بروز شکل هاي متعدد تجربه گري [در غ

                                                 
 از کتاب ماکس وبر در اینجا: 13ص  - 4

Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism (New York: 
Scribners, 1958), p. 13. 

 از کتاب ماکس وبر در اینجا: 151ص  - 5

Max Weber, The Religion of China (New York: Free Press, 1951), p. 151. 
 دو مقالهء ادگار زیلسل در اینجا: - 6

“The Sociological Roots of Science ,"  in 
American Journal of Sociology 47 (1942): 544-62; 
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صنعتگري و حتا هنرها نسبت داده اند. اما تحقیقات آنها بر روي هم از یک 
جهت ناقص است به این لحاظ که تاریخ فعالیت هاي تجربی را در علوم عربی 

)Arabic science ،نادیده می گیرد. جوزف نیدام، با آنکه مطلع تر است (
) می گذارد، تأکیدي که 7( »افزارمندي پیشرفته«خود را بر نقش  ةتأکید عمد

مارکسیستی او ناشی می شود، گرایشی که زیلسل هم در آن  ۀاز گرایش اولی
مباحث مربوط به این حوزه دچار این کمبود هستند که  ۀشریک است. هم

احکام روشنی را که در مورد منطق علوم تجربی از سوي دانشمندان عرب 
ر سه علم متفاوت، نادیده می سالها قبل از رنسانس بیان شده، دست کم د

فنون و تکنیک ها بود که در  ةگیرند. گذشته از این، همین مباحث دربار
قرنهاي دوازدهم و سیزدهم میلادي [از تمدن عربی ـ اسلامی] به غرب منتقل 

 )8شد. (
 

                                                                                                                                                             
  و اینجا:

“The Origin of William Gilbert's Scientific Method ,"  in 
Journal of the History of Ideas 2 (1941): 1-32. 

 این دو مقاله اکنون در کتاب زیلسل تجدید چاپ شده اند، در اینجا:

Edgar Zilsel, The Social Origins of Modern Science (Boston: Kluwer Academic 
Publishers, 2000). 

 کتاب هفت جلدي جوزف نیدام و کتابهاي دیگر او در اینجا: - 7

Joseph Needham, Science and Civilization in China (7 vols. , in progress, New 
York: Cambridge University Press, 1954 - ) vol 3 154ff., 159, 160, 166. 
and 
Joseph Needham, Clarks and Craftsmen in China and the West (Cambridge: 
Cambridge University Press, 1970). 
and 
Joseph Needham, The Grand Tradition (London: Allen and Unwin, 1969). 

 براي نمونه نگاه کنید به مقالهء ا. سی. کرومبی، در اینجا: - 8

A. C. Crombie, "The Significance of Medieval Discussions of Scientific Method 
for Scientific Revolution ,"  in 
Critical Problems in the History of Science, ed. Marshall Clagett (Madison: 
University of Wisconsin Press, 1959), pp. 79-102; 

 باره ابن سینا، در اینجا:و مقالهء همین پژوهشگر در

"Avicenna's Influence on the Medieval Scientific Tradition ,"  
in  
Avicenna, ed. G Wickens (London: Luzac, 1952), pp. 84-107 
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 ة[دور» هنرـ و ـ صناعت«کلام، نقش و تأثیر تجربه گري مبتنی بر  ۀخلاص
اندیشه و پراتیک علمی جایگاه دوم را دارد و جایگاه اول به  ۀرنسانس] در توسع

آن احکام [عقلی] دقیقی تعلق می گیرد که فیلسوفان طبیعی و خود 
تجربه گرایی بیان کرده بودند. براي نمونه، پژوهشگر مصري  ةدانشمندان دربار

ن را در علوم عربی ردگیري کرده و آنرا در قر» تجربه«عبدالحمید صبرا مفهوم 
) و Ibn al-Haytham،  1-1040(وفات حوالی » ابن هیثم«یازدهم در کار 

علم بصـرَ [نورشناسی و علم دیدگان] این دانشمند عرب یافته است. هرچند 
) و واژه هاي experiment(اکس پري منت،  » تجربه« ۀمترادف عربی کلم

در قرون وسطا  عبدالحمید صبرا، ۀهمریشه با آن نوظهور و تازه بود اما به گفت
تردیدي به خود «مترجمی که گفته هاي ابن هیثم را به لاتین ترجمه کرده، 

لاتین تجربه (اکس پري  ۀ)، کلمi'tabara» (اعتباره« ةراه نداده که در برابر واژ
) را بگذارد، و در برابر experimentare - expeririمنتاره، و اکس پریري،  

ه هاي تجربه/ اکس پري منتوم ) واژitibar'» (اعتبار« ةواژ
)experimentum) یا تجربی/اکس پري منتاتیو (experimentatio و در ،(

لاتین اکس پري منتاتار  ۀ)، کلمmu'tabir» (معتبر« ۀبرابر کلم
)experimentatar.9» () را بگذارد( 
 

بنابراین، باید براي یافتن سرچشمه هاي عقل و عقلانیت شعاع میدان تحقیق 
را بگسترانیم تا این سرچشمه ها را در دین و قانون الاهی نیز رد بگیریم. خود 

با توجه به اهمیت محوري شریعت در تمدن عربی ـ اسلامی، ممکن است 
چنین خیال کنیم که قوانین اسلامی نمونه اي ویژه و استثنایی از تأثیر کلی 

                                                 
 مقالهء عبدالحمید صبرا در اینجا: - 9

A. I. Sabra, "The Astronomical Origins of Ibn al-Haytham's Concept of 
Experiment," in Actes du XIIe International d'Historie des Sciences, Tome IIIa 
(1971), pp. 133-6 at p. 133. 

 و کتابی که صبرا ترجمه کرده و ویراسته است در اینجا:

Sabra, ed. and trans., The Optics of Ibn al-Haytham: Books I-III on Direct Vision 
(London: The Warburg Institute, 1989), 2: 10-19. 

عوامل «براي بحث مفصل تر دربارهء منابع تجربه و آزمونگري در قرون وسطا به فصل ششم کتاب حاضر، بخش 
 ، رجوع کنید.»درونی
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گمان کنیم که قانون بر زندگی اجتماعی و نهادي شده است. اما خطا است اگر 
در غرب قوانین تأثیر کمتري بر زندگی اجتماعی، اقتصادي، سیاسی، و فکري 

متافیزیکی خاص خود را  ۀجامعه داشته اند. به عبارت دیگر، هر تمدنی هندس
برمی سازد [فضا، زوایا، خطوط، و نقاط تلاقی پیش فرض هاي متافیزیکی] و 

شناختی مشخصی به بار می  متافیزیکی است که نتایج جامعه ۀهمین هندس
 آورد. 

 
در حقیقت اگر تمدن عربی ـ اسلامی و تمدن مغرب زمین را مقایسه کنیم، 

[اندیشه و نهادهاي] حقوقی با یکدیگر متفاوت بوده اند؛ اما  ۀبرآیندهاي توسع
به جاي آنکه فرض بگیریم تأثیرات حقوقی را باید از نظر نوعی (جنریک) از 

، بهتر است فرض را بر این بگذاریم که در هر دو تمدن، یکدیگر متمایز ساخت
حقوق نقش محوري در تحول زندگی اجتماعی و فرهنگی ایفا کرده است. اما 
مغرب زمین یا اروپاي غربی پس از آنکه انقلاب حقوقی خود را در قرنهاي 
دوازدهم و سیزدهم از سرگذراند، تبدیل به زمین به مراتب بکرتري شد (در 

 با سایر تمدنها از جمله تمدنهاي اسلام و چین) که بتوان در آن بذرمقایسه 
براي رشـد   خودمختارو آزاد اندیشی را کاشت تا سپهرهاي  نهادهاي آزاد

 دیسکورس علم مدرن بارور شوند. 
 

دو نوع متفاوت از آنتروپولوژي انسان [تعریف  ۀنخستین گام تحقیقی ما، مقایس
در مراکز تمدنی اسلام و غرب، و در نتیجه برداشت و جایگاه انسان در هستی] 

هاي متفاوت این دو از عقل و عقلانیت است. در فصل هاي بعدي این کتاب 
نقش حقوق را در تمدن چین نیز برمی رسیم و آنگاه در هریک از این سه 
تمدن به تأثیرات متقابلی که این تلقی هاي متفاوت از عقل، عقلانیت، و حقوق 

داشته اند، و همچنین اثرات آنها بر انتظام عمومی جامعه نظر می بر یکدیگر 
 دوزیم.

 
 حقوقی در اسلام ۀپیشین
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دانش حقوق اسلامی به طور عمده همان قانون مقدس است که پیرامون قرآن 
و گفته هاي پیامبر، جمع شده توسط پیروان او، سامان پذیرفته است. قانون 

فرامین خدایی]، جامع، کامل، تمامیت اسلامی به مثابه احکام مقدس، [یا 
اول در  ۀیافته، و تغییرناپذیر فرض شده است. با آنکه متفکران حقوقی درج

اسلام در عمل با انعطاف رفتار می کرده اند اما همانها نیز با فرض جامعیت و 
کمال قانون موجود عمل نموده و تلاش کرده اند مجموعه اي کانونی از حقوق 

حقوقی تدوین کنند تا بتوانند شریعت را به نحوي گسترش  و تدابیر فکري
دهند که شامل مواردي شود که همانند آنها از پیش موجود نبوده یا شرایط 

 تحقق این موارد عیناً در قرآن و احادیث مورد بحث قرار نگرفته است. 
 

در چنین رویکردي تنش و پارادوکس عمیقی جلوه گر می شود [پارادوکس = 
رض برانگیز یا درخود متعارض]. از یک سو، شریعت یا قانون مقدس امر تعا

اسلام خود همان فرمان الاهی و امري مقدر است که براي فقیه و مؤمن وظیفه 
اي باقی نمی گذارد مگر فهم و درك آن فرمان. حقوق اسلامی یا فقه همان 

در  »اصول فقهی«علم مربوط به این فهم است و ریشه هاي احکام حقوقی یا 
دو جزء است: موادي که باید فهمیده شوند و تدابیر فکري اي که  ةبرگیرند

 )10براي این فهم باید به کار گرفته شوند. (
 

قرآن و سنت «نتیجه می گیرد، » نوئل ج کولسون«از سوي دیگر، همانطور که 
حقوقی جامع و فراگیر نیست. آنچه از  ۀبر روي هم به هیچ وجه یک مجموع

قی [در قرآن  و احادیث] آمده مجموعه اي از احکام خرد و پراکنده و مواد حقو
مربوط به موضوعات مشخص است که طیف گسترده اي از موارد را شامل می 

قوانین (کورپوس جوریس ـ  ۀشود؛ این احکام پراکنده، نه تنها یک مجموع

                                                 
 در اینجا:» فضل الرحمن«و » ان ج کولسون«نگاه کنید به این دو کتاب از  - 10

N. J. Coulson, A History of Islamic Law (Edinburgh University Press, 1964), pp. 
75ff .;  
and 
Fazlur Rahman, Islam (New York: Doubleday, 1968), chap. 4. 
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corpus juris فراگیر را شکل نمی دهد بلکه به سختی می توان گفت که (
 )11» (یک نظام قانونی را شامل می شود. ۀحتا استخوان بندي برهن

 
با این اوصاف، فقیهان مسلمان مدام با این وظیفه روبرو بوده اند که از متون 
مقدس براي موارد تازه و بدون سابقه احکام حقوقی بتراشند بدون آنکه اذعان 

 داشته باشند چنین ناسازگاري هایی در واقعیت وجود دارد.
 

کلاسیک حقوق اسلامی، منابع فقهی چهار دسته اند: قرآن،  ۀطبق نظری
احادیث، قیاس، و اجماع. بر این اساس احکام الاهی به طور کامل در چارچوب 
قرآن و سنت شفاهی پیامبرانه که به شکل احادیث نوشته و جمع آوري شده، 

اط مستقیم به حضور دارند. هرچند االله اجازه نمی دهد که امت مسلمان از صر
موارد متفاوت، سنت و  ۀدور افتد و در نتیجه شریعت  در درون خود براي هم

لازم می » اجتهاد«راهنمایی فراهم آورده، بازهم جهد و تلاش فکري به شکل 
موقعیت ها و  ۀافتد تا بتوان شریعت را به طور کامل درك کرد و آنرا بر هم

 قرار می گیرد انطباق داد.موارد پیچیده اي که رویاروي مسلمانان 
 

حقوقی، شیوه هاي قابل  ۀاین نظری ۀدر جریان [تاریخی] شکل گیري و توسع
قبول استدلال به تدریج به قیاس صرف کاهش پیدا کرد، یعنی یافتن موارد 

شخصی (رأي) به ویژه پرهیز از  ةمشابه و دوري جـسُـتن از اظهار عقید
) [استحسان = ترجیحی که 12».(ناستحسا«مصلحت و صلاحدید شخصی یا 

پس از تفکر و تعقل براي قاضی یا فقیه در مسأله اي پیدا می شود. آنچه 
موجب ترجیح  حکمی در نظر قاضی یا فقیه می شود و قابل بیان نیست. ـ 

 فرهنگ معین] 
 

                                                 
 از کتاب دیگر کولسون در اینجا: 4ص  - 11

N. J. Coulson, Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence (Chicago: 
University of Chicago Press, 1969), p. 4. 

 از کتاب یوزف شاخت در اینجا: 37نگاه کنید به ص  - 12

Joseph Schacht, Introduction to Islamic Law (Oxford: Oxford University Press, 
1964), p. 37. 
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فقهی را در جهت سیستمی  ۀفردي که بیش از دیگران پایه هاي این نظری
) شافعی شیوه هاي 13) بود.(820ت شافعی (وفات کردن فکر حقوقی گذاش

مجاز در فکر حقوقی را دوباره تعریف کرده، اجتهاد را به قیاس کاهش داد. 
 شافعی نوشت:

 
قیاس بر دو نوع است: نوع اول، اگر مورد پیش آمده شبیه باشد به معنی مورد «

اگر مورد اصلی [ماسبق]، که اختلاف رأي در این مورد جایز نباشد. نوع دوم، 
پیش آمده شبیه باشد به چندین مورد پیشین، قیاس باید با آن پیشینه اي 
صورت گیرد که بیشترین شباهت را دارد و صائب ترین است. اما احتمال 

 )14»(اختلاف نظر در میان قیاس کنندگان وجود دارد.
 

پس، قیاس بدین نحو عمل می کند که شباهتی بیابد میان حکم، گزین سخن، 
). شافعی آگاه بود که قیاس اشکال متعدد 15وایتی در قرآن و مورد تازه(یا ر

» ابزاري که با آن قیاس را باید به کار گرفت«دارد و از زبان عربی به عنوان 
). او همچنین قوي ترین شکل قیاس را آنجا می دانست که 16سخن می راند(

ت آن کوچک از یک امر یا نهی خدا و رسول در موردي که کمی«استنتاج، 
باشد نتیجه می شود و در نتیجه به همان نسبت اگر کمیت بیشتر شود امر و 
نهی نیز شدیدتر خواهد بود، به دلیل کمیت بیشتر. به همین نحو، تأیید و 
قبول تقواي کم، به معنی آن است که تقواي بیشتر مستحق قبول محکم تري 

 )17»(است.
 

                                                 
 در کتاب دیگر یوزف شاخت در اینجا: 288-269نگاه کنید به صص  - 13

Joseph Schacht, Origins of Muhammadan Jurisprudence (Oxford: Oxford 
University Press, 1950), pp. 269-82, 283-88, 315ff. 

 از کتاب شافعی به ترجمه و ویراستاري مجید خدوري در اینجا: 290نگاه کنید به ص  - 14

Majid Khadduri, ed. and trans., Al-Shafi'i's Risala (Baltimore: Johns Hopkins 
University Press, 1961), p. 290. 

 در انسیکلوپدیاي اسلام در اینجا: » قیاس«نگاه کنید به مدخل  -15

Cf. Bernard, "Qiyas," EI2 5: 238-42 
 307، ص 14نگاه کنید به رسالات شافعی در پانوشت  - 16
 308شافعی، همان، ص  - 17
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است از یافتن مشابهت [با قرآن یا پس در چنین مواردي راهنماي عمل عبارت 
در «حدیث]که رأي را ممکن سازد.  گذشته از این، شافعی تأکید کرد که، 

مواردي که [زندگی] یک مسلمان مورد دعوا است، یا حکم لازم الاجرا موجود 
است یا [موجود نیست ولی] امکان رأي صائب وجود دارد. اگر حکم موجود 

د؛ اگر [حکم از قبل موجود نباشد و] احتمال رأي باشد باید به اجرا گذاشته شو
صائب هم وجود نداشته باشد، باید اجتهاد صورت گیرد، و اجتهاد همان قیاس 

 )18»(است.
 

سنگ نهایی بناي این طرز تفکر منجر به قیادت کامل عقل زیر فرمان الاهی 
 شد:

 
 در مواردي که حکم واضح خدا یا سنت رسول، یا اجماع مسلمین وجود«

داشته باشد، هیچ اختلاف رأي جایز نیست؛ در موارد دیگر، حکما خود باید با 
توجه به یکی از این سه منبع قضاوت کنند . . . اگر مسأله داراي دو راه حل 
باشد، هریک از آن دو را می توان پس از استدلال منظم جایز دانست، اما 

 )19»(چنین موردي به ندرت پیش می آید.
 

، انگیزه هاي عقلی در دوران نخستین تفکر حقوقی در اسلام، به طور خلاصه
که در صدد برآمد احکام را به شکل مجموعه اي سیستماتیک و متجانس از 
دانش مربوط به این رشته مدون کند تا مؤمنان از راه راست دور نیفتند، با 

 ، به این هدف رسید.منبع مستقل حقوق حذف نقش عقل به عنوان
 

ل هاي مسلمانان در موارد حقوقی خاص می توانست به اشکال در عمل استدلا
اما در هر شکل خود، استدلال فقهی در عصر کلاسیک خود «مختلف بروز کند، 

                                                 
 493پارگراف  288شافعی، همان، ص  - 18
 خت در اینجا:شافعی، به نقل از کتاب یوزف شا -19

Joseph Schacht, Origins of Muhammadan Jurisprudence (Oxford: Oxford 
University Press, 1950), p. 97 
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فرایندي مستقل به حساب نمی آمد که در آن رشته اي از حقوق وضع شده 
 )20»(توسط خود انسان، در کنار اوامر الاهی وجود داشته باشد.

 
سنت هاي پیامبر را که  ۀباور بود که امت در تمامیت خود همشافعی بر این 

ملهم از خدا بود محفوظ نگهداشته است و هیچیک از این سنت ها از میان 
اجماع مسلمین نمی تواند با «نرفته است. علاوه براین تصریح شده بود که، 

جایی براي صلاحدید و «و بنابراین، » سنت رسول در تعارض قرار گیرد،
استدلال انسانی می بایست مقید باشد به «باقی نمی ماند. » ت شخصیقضاو

 )21»(استنباط صحیح و نتیجه گیري سیستماتیک از سنت ها.
 

)، و هیچ مجموعه اي از اصول نوین 22به این وسیله درهاي اجتهاد بسته شد(
به احکام فقهی اضافه نشد. این گفته به این معنی نیست که قضات شرع و فقها 

د حقوقی خود را به شکل فتوا صادر نکنند و از آن طریق موارد منفرد را عقای
حل و فصل ننمایند، اما این گفته بدین لحاظ صحت دارد که هیچ مجموعه اي 

کانونی فقه اسلامی افزوده  ۀنمی توانست به مجموع» اصول نوین حقوقی«از 
قرآن و سنت که گردد ــ زیرا این اصول یک بار براي همیشه از سوي االله در 

 اجماع حکما آنرا ضمانت می کرد، به بشر داده شده بود.
 

این نتیجه گیري روشن می کند که چرا در شریعت عناصر متعددي از یک 
نظام حقوقی غایب است؛ چرا اشخاص و نهادهاي حقوقی مثل کورپوراسیون ها 

مفهوم [اصناف، رسته ها، بنگاهها] در قوانین اسلامی وجود ندارند، و چرا 
) و مفهوم قصور و اهمال personal liabilityمسؤلیت حقوقی ِ فردي (

)negligence) و چرا قواعد 23) براي قوانین اسلامی شناخته شده نیست ،(

                                                 
 .11کتاب کولسون در پانوشت  19نگاه کنید به ص  - 20
 .12(یادداشت) کتاب یوزف شاخت در پانوشت 47نگاه کنید به ص  - 21
 .12کتاب شاخت ذکر شده در پانوشت  (یادداشت) در69نگاه کنید به ص  - 22
 .12در کتاب یوزف شاخت، ذکر شده در پانوشت  182نگاه کنید به ص  - 23
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)، و چرا قانون جزا در 24مربوط به آوردن ادلـهّ در اسلام چنین ابتدایی است(
 publicاسلام، به همراه قوانین اسلامی مدیریت عمومی (

administrationیک دولت مدرن  ة)، چنین ناکامل و ناکافی براي ادار
 ).25است(

                                                 
در کتاب کولسون، ذکر شده در پانوشت  66-61در ارتباط با قواعد مربوط به آوردن ادلـهّ نگاه کنید به صص  -24

در کتاب لیپمن،  77-59، و صص 12ت (یادداشت) در کتاب شاخت، ذکر شده در پانوش192، 151، و صص 11
 مککانویل، و یروشالمی، در اینجا:

M. Lippman, S. McConville, and M. Yerushalmi, Islamic Criminal Law and 
Procedure (New York: Praeger, 1988), pp. 59-77 

، و کتاب 12پانوشت  (یادداشت) درکتاب شاخت، ذکر شده در175در مورد قانون جزا نگاه کنید به ص  - 25
 ؛24لیپمن، مککانویل، و یروشالمی ذکر شده در پانوشت 

  
 ــ همینطور نگاه کنید به مقالات ویراستهء  م. شریف باسیونی در اینجا:

M. Cherif Bassiouni, ed., The Islamic Criminal Justice System (New York: 
Oceana, 1982). 

 
 مجید خدوري در اینجا:ــ همینطور نگاه کنید به کتاب 

Majid Khadduri, The Islamic Conception of Justice (Baltimore: Johns Hopkins 
University Press, 1984). 

 
 ــ در ارتباط با حقوق و مدیریت عمومی نگاه کنید به کتابهاي مجید خدوري در اینجا:

M. Khadduri, ed., Major Middle Eastern Problems in International Law 
(Washington, D.C.: American Enterprise Institute for Public Policy, 1972); 
 
M. Khadduri, War and Peace in the Law of Islam (Baltimore: Johns Hopkins 
University Press, 1955); 
 
M. Khadduri, trans., The Islamic Law of Nations: Shaybani's Siyar (Baltimore: 
Johns Hopkins University Press, 1966) ;  

 
 ــ همینطور نگاه کنید به مقالات کولسون و شاپیرو در اینجا:

N. J. Coulson, "The State and the Individual in Islamic Law," International and 
Comparative Law Quarterly 6 (1957): 49-60; 
 
Martin Shapiro, "Islam and Appeal," California Law Review 68 (1980): 350-81. 

 
ــ در مورد مشکلات حقوق اسلامی در قرن نوزدهم به هنگام رویارویی با مفاهیم حقوقی غربی، نگاه کنید به 

 مجموعه مقالات ویراستهء خدوري و لیبزنی در اینجا:

M. Khadduri and H. Liebesny, ed., Law in the Middle East (Washington, D.C.: 
The Middle East Institute, 1955); 
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در دوره هاي بعدي نوعی برداشت از منافع عمومی توسعه پیدا کرد اما به 

که تنها به )» 26حکومت طبق قوانین شرع (سیاست شرعیه) («معنی محدود 
او را از لحاظ حقوقی معنی ِ دادن اختیاراتی به حاکم غیرشرعی بود بدون آنکه 

به چیزي موظف کند، زیرا اختیارات حکمران فراتر از هر محدودیت حقوقی به 
 ).27حساب می آمد(

 
فقه اسلامی می تواند نشانه  ۀاز یک نقطه نظر، این جنبه هاي شکل گیري اولی

) و پیگیري precedentاي باشد از وجود مفهوم مورد سابق ـ ماسبق (
میان قانونگذاران مشخص شده است. اما ما نباید سعی مسیري که با توافق 

کنیم مفاهیم غربی را بر واقعیات اسلام سوار کنیم. درست است که شافعی 
اجماع حکیمانه را قانونیت بخشید، اما هم در عمل و هم در تئوري، این مفهوم 
فاقد صراحت و روشنی است. از آنجا که در آن زمان دادگاههاي مرکزي وجود 

ت و حتا شغل قضاوت براي خود حرفه اي مستقل نبود (تا اواخر قرن نداش
                                                                                                                                                             

) در بارهء احیاي امتیازات حقوقی Liebesnyـ در کتاب ذکر شده در بالا به ویژه نگاه کنید به مقالات لیبزنی (
) Tyanمنجر شد؛ و تیان (» مجله«) دربارهء اصلاحات حقوقی عثمانی در قرن نوزدهم که به Onarغربی؛ اونار (

» حدود و اختیارات قضاوت«، و فقدان مفهوم »مظالم«ربارهء سازماندهی ارگانهاي قضاوت و دادگاههاي د
)jurisdiction.(در فقه اسلامی ( 
 

ــ از دیدگاه تکامل استانداردهاي حقوقی جهانشمول درون سنت حقوقی مغرب زمین و تقلید از آنها در برخی 
 ء مؤلف حاضر در اینجا:کشورهاي خاورمیانه، نگاه کنید به مقاله

T. E. Huff, "On Weber, Law, and Universalism," Comparative Civilizations 
Review 21 (1989): 47-79. 

 10(یادداشت) در کتاب کولسون، ذکر شده در منبع 129نگاه کنید به ص  - 26
 10(یادداشت) در کتاب کولسون، ذکر شده در منبع 132نگاه کنید به ص  -27

وجود دارد، در این باره نگاه کنید به دو مقالهء » مصلحت«ـ همینطور برداشت دیگري از منافع عموم به نام ـ
 خدوري در اینجا:

M. Khadduri, "The Maslaha (Public Interest) and 'Illa (Cause) in Islamic Law," 
New York University Journal of International Law and Politics 12 (1979): 213-17. 

 
ــ اما به هرحال این یک ایده ال فلسفی باقی می ماند که باید هنوز تبدیل آن به یک اصل فقهی را اثبات کرد 

کتاب خدوري در  137(ظاهراً به این دلیل که کلمهء مصلحت در قرآن نیامده)؛ در این مورد نگاه کنید به ص 
 اینجا:

Majid Khadduri, The Islamic Conception of Justice (Baltimore: Johns Hopkins 
University Press, 1984). 
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)، هیچ مکانیسم نهادي شده اي وجود نداشت که از طریق آن  )28نوزدهم (
تاریخچه اي از موارد پیشین و آراء حقوقی گذشته، یک جا در دسترس گذاشته 

 شود. 
 

چه بخاري جمع البته مجموعه هایی از گفته هاي منسوب به پیامبر (مثلاً  آن
آوري کرده) وجود داشت، اما اینها نه داراي پذیرش جهانشمول و همگانی 
بودند و نه تنظیم سیستماتیکی داشتند که بتوان از آنها به عنوان قوانین 

زیر عناوین ایمان، طهارت، عبادت، «حقوقی بهره گرفت. این جزوات معمولاً 
ود، جرایم، قتل، تشریفات دادگاه، صدقه، روزه، زیارت، تجارت، وراثت، وصایا، عه

همین ها را می توان به ).»  29محاربه، شکار، و شـرُب طبقه بندي می شد(
عنوان نخستین گامها در راه ساختن یک سیستم حقوقی به شمار آورد، اما 

هر نظام حقوقی است،  ۀبدون پروراندن و توسعه و نظام بندي بیشتر که لازم
رهمی است از دستورالعمل هاي دینی، مناسکی، این ها فقط مخلوط درهم ب

 مربوط به نماز، دستورات اخلاقی و عرفی در کنار دستورات فقهی.
 

) و احکام فقهی precedentقضایی ـ ماسبق ( ۀهردوي این مفاهیم، پیشین
 ۀ، اسلامی نیستند زیرا هرآنچه که به طور اخص جنبتوسط انسانوضع شده 

ابقه اش در قرآن یا احادیث موجود باشد. به عبارت حقوقی و فقهی دارد باید س
به هنگام وفات پیامبر به کمال خود رسیده بود و  پیشینه هاي قضاییدیگر، 

قضایی خارج از قرآن و سنت سخن  ۀبه این اعتبار معنی ندارد که از سابق
بگوییم. این مجاز تلقی نمی شد که یک حکم حقوقی به خودي خود بتواند 

قضایی تنها  ۀسبق براي ارجاعات بعدي برجابنشاند، بلکه سابقیک مورد ما
                                                 

 نگاه کنید به کتاب ف. زیاده در اینجا:  -28

F. Ziadeh, Lawyers: The Rule of Law and Liberalism in Egypt (Stanford, Calif.: 
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 و ص کتاب کولسون، در اینجا:

N. J. Coulson, Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence (Chicago: 
University of Chicago Press, 1969), pp. 68f 

 کتاب آیرا لاپیدوس در اینجا: 102نگاه کنید به ص  - 29

Ira Lapidus, A History of Islamic Societies (New York: Cambridge University 
Press, 1988), p. 102. 
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احکام قضایی و  ۀکاربرد قوانین موجود می بایست باشد. اگر قرار می شد هم
فتواها را به شکل یک کتاب جامع حقوقی کـدُ گذاري کرد، چنین عملی  ۀهم

از این این احوال، جزواتی  ۀدر حکم غصب جایگاه قرآن و سنت می بود. با هم
دست از سوي برخی فقها نوشته می شد و راهنماي عمل مقلدان آنها قرار می 

 گرفت.
 

چهار مکتب اصلی فقهی در اسلام ــ شافعی، حنبلی، حنفی، و مالکی (که 
بعدها به آنها شاخه هاي انشعابی دیگر نیز اضافه شد) ــ قلمروهاي مستقل و 

تب در حوزه ها هرگز به شکل خاص خود را داشتند. آموزش این مکا ۀجداگان
) بلکه به عنوان سیستم هاي متضاد 30واحد صورت نمی گرفت ( ۀیک مجموع

با یکدیگر تدریس می شد که در موقعیت هاي متفاوت هریک به طور منفرد 
 عمل می کرد زیرا شاکی یا طرفین دعوا هریک پیرو مکتب جداگانه اي بود.

 
قضایی  ۀمعتقد است مفهوم پیشیناز همین رو اسلامشناس هربرت لیبزنی 

براي اولین بار با نفوذ اروپاییان در هند و خاورمیانه از قرن هفدهم به بعد وارد 
 ).31قوانین اسلامی شد (

 
تکامل حقوقی ِ ذاتاً متفاوت در غرب و کاربرد استدلال قیاسی (آنالوژیک ـ 

ندارد این مقایسه اي) در حقوق مغرب زمین را می توان دررساله هاي استا
). چنانچه از پژوهش هاي ادوارد لوي و ملوین آیزن برگ 32رشته مشاهده کرد (

                                                 
 کتاب جورج مکدیسی در اینجا: 304نگاه کنید به ص  - 30

George Makdisi, The Rise of Colleges: Institutions of Learning in Islam and the 
West (Edinburg: Edinburg University Press, 1981), p. 304 

 نگاه کنید به مقالهء هربرت لیبزنی در اینجا: - 31

Herbert Liebesny, "English Common Law and Islamic Law in the Middle East and 
South Asia: Religious Influences and Secularization," Cleveland State Law Review 
34 (1985/6): 19-33. 

 نگاه کنید به کتاب ادوارد لوي در اینجا: - 32

Edward H. Levy, An Introduction to Legal Reasoning (Chicago: University of 
Chicago Press, 1949). 

 
 و کتاب ملوین آیزن برگ در اینجا:
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برمی آید، تحول حقوقی در غرب از این راه تحقق می پذیرد که پس از 
دریافتن قواعد حقوقی تازه، از آن حد فراتر رفته و اصول بالاتر یا عالی تري را 

و مقوله هاي حقوقی می  کشف می کند و همین عمل باعث گسترش مفاهیم
شود، سپس این امکان به وجود می آید که موارد قدیمی تر را ذیل مقولات عام 

 جدیدتر گنجاند. چنین روندي هرگز در حقوق اسلامی به وقوع نپیوست.
 

درك کردنی است که حقوق اسلامی در عمل، در این دهکده، آن قصبه، یا 
اصلی آن هرگز منجر به یک  ۀاما شاخفلان شهر از اصول ایده آل فاصله بگیرد، 

اقدام جدي در سیستماتیزه کردن حقوق، مشابه با حقوق کانونی غرب، نشد؛ و 
آن انقلاب حقوقی که در غرب به وقوع پیوست هرگز در اسلام متحقق نگشت 

 ــ چنانکه در فصل چهارم این کتاب به بررسی آن خواهیم پرداخت.
 

ت این سوابق قضایی، بی شباهت به تئوري و عدم پذیرش موارد ماسبق و انباش
) اما باید به یاد داشت که 33اروپا نیست ( ةایدئولوژي حقوق مدنی معاصر در قار

حقوق کلاسیک اسلامی از این امر ممانعت به عمل می آورد که هم در محتوا و 

                                                                                                                                                             
Melvin A. Eisenberg, The Nature of Common Law (Cambridge, Mass.: Havard 
University Press, 1988). 

 
 و کتاب روجی یرو آلدیسرت در اینجا:

Ruggero J. Aldisert, Logic for Lawyers (New York: Clark Boardman, 1989). 
ــ نخستین بار که تئوري حقوقی پیشینهء قضایی بر اساس احکام حقوقی گذشته در حقوق عمومی مدون شد ــ 

حقوقدان بزرگ انگلیسی در قرن سیزدهم صورت » سر هنري براکتون«که به موارد مشخص می پردازد ــ توسط 
 گرفت.

 در اینجا:نگاه کنید به کتاب جان هنري مریمن  - 33

John Henry Merryman, The Civil Law Tradition, 2nd ed. (Stanford.: Stanford 
University Press, 1985). 

 
 و کتاب مري گلندون، دبلیو ام گوردون، کریستوفر اوزاکی (ویراستاران) در اینجا:

Mary Glendon, W. M. Gordon, and Christopher Osake, eds., Comparative Legal 
Traditions (St. Paul, Minn.: West Publishing, 1985). 

 
 و کتاب آرتور فن مهرن، جیمز گوردلی (ویراستاران) در اینجا:

Arthur von Mehren and James Gordley, eds., The Civil Law System, 2nd ed. 
(Boston: Little Brown, 1077). 
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هم در تشریفات و آیین هاي دادرسی، تغییراتی روي دهد که از راه حکم قانون 
تصویب پارلمانی صورت می گرفت. در حقیقت، به این دلیل که فرض می یا 

شد شریعت به خودي خود داراي کمال است و غیرقابل تغییر، در کشورهاي 
مسلمانی که در راه مدرنیزاسیون گام نهادند، به ناچار قوانین اسلامی را محدود 

قوق مدنی غربی خانواده و وراثت کردند و در حوزه هاي دیگر موارد ح ةبه حوز
 ). 34را (گاه با تغییراتی) به اجرا گذاشتند (

 
اگر شکل گیري و تطور جنبه هاي محوري فرهنگ را در تمدن اسلامی [از 
قرن هشتم تا دوازدهم میلادي] در نظر بگیریم و از این زاویه به اروپاي قرن 

ه نوپا، یازدهم بنگریم، اروپا در مقایسه با تمدن عربی و اسلامی همان انداز
جوان، و کم تجربه بود که ایالات متحده در مقایسه با اروپاي قرن هجدهم 

). با آنکه در قرن یازدهم اروپا داراي سنت دینی هزارساله اي بود، 1776(سال 
میراث رومی خود را از دست داده بود، به ویژه سنت حقوق روم  ةاما بخش عمد

ر نتیجه قادر نشده بود خارج از و قسمت بزرگی از میراث یونانی اش را، و د
 جریان مسیحی، سنت هاي روشنفکري مستقل برپا دارد.

 
جاي تعجب نیست که مترجمان اروپایی و دیگر اهل علم ــ کسانی چون آده 

)، جرارد اهل 42-1116) (طی سالهاي Adelard of Bathلار اهل باث (
و مایکل )، 87-1114) (حوالی سالهاي Gerard of Cremonaکریمونا (
) ــ در آغاز رویارویی با میراث Michael Scot) (1217-35سکات (

                                                 
 در اینجا:» نج ان دي اندرسو«نگاه کنید به کتاب  -34

J. N. Anderson, Law Reform in the Muslim World (London: Athlone Press, 1976). 
 

 و مجموعه مقاله ویراستهء خدوري و لیبزنی در اینجا:

M. Khadduri and H. Liebesny, ed., Law in the Middle East (Washington, D.C.: 
The Middle East Institute, 1955). 

 
 الهء مؤلف حاضر در اینجا:و مق

T. E. Huff, "On Weber, Law, and Universalism," Comparative Civilizations 
Review 21 (1989). 
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خاورمیانه و به طور اخص مواجهه با دستاوردهاي اسپانیا، به سرعت هوادار و 
ّـغ ِ حکمت   ) خود شدند.35» (استادان عرب«مـبُل

 
در میان متخصصان قرون وسطا از دیرزمان پذیرفته شده که احیاي میراث 

یونانی، از طریق ارتباطات  ةی، همراه با انتقال سنت مفقود شدحقوقی روم
جدید با فرهنگ عربی و اسلامی در قرن دوازدهم میلادي باعث پیدایش 

انرژي و خلاقیت بر  ةرنسانس یا نوزایی فرهنگی در اروپا شد. این شکوفایی تاز
ژي حوزه هاي فکري تأثیر گذاشت؛ تأثیر آن در حقوق، فلسفه، تئولو ۀهم

(الاهیات)، و تحقیقات علمی بارز بود. این تأثیر گسترده را همچنین می شد در 
تأسیس دانشکده ها و دانشگاهها و گسترش شهرك ها و شهرهاي نوین 

 ).36مشاهده کرد(

                                                 
 براي گزارش کلی این پروسهء انتقال فرهنگی نگاه کنید به فصل نهم کتاب چارلز هاسکینز، در اینجا: -35

Charles Haskins, The Renaissance of the Twelfth Century (New York: Meridian, 
1957 [1927]), chap. 9 . 

 
 ــ همینطور نگاه کنید به مقالهء تازه تر دیوید سی لیندبرگ، در اینجا:

David C. Linberg, "The Transmission of Greek and Arabic Learning to the West ."  
 ) آمده در اینجا: کتاب دیوید لیندبرگ (ویراستار  90-52مقالهء بالا در صص 

David C. Linberg, ed., Science in the Middle Ages (Chicago: University of 
Chicago Press, 1978), pp. 52-90. 

 
 
 . و در میان کتابهاي بسیار در این زمینه:35کتاب هسکینز ذکر شده در پانوشت  -36

 ــ نگاه کنید به کتاب هاستینگز راشدال، در اینجا:

Hastings Rashdall, The Universities of Europe (Oxford: Oxford University Press, 
1964). 

 
 ــ همچنین نگاه کنید به کتاب آلکساندر موري، در اینجا:

Alexander Murray, Reason and Society in the Middle Ages (Oxford: At the 
Clarendon Press, 1978). 

 
 کتاب ام دي چـنو، در اینجا:ــ همچنین نگاه کنید به 

M. D. Chenu, Nature, Man, and Society in the Twelfth Century (Chicago: 
University of Chicago Press, 1968). 

 
 ــ همچنین نگاه کنید به کتاب هارولد برمن، در اینجا:
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سریع  ۀدر حقیقت، حس تازه اي از بهروزي و رفاه که خود ناشی از توسع

یی و رونق ِ ذهنیت خلاق در اقتصادي بود پشتوانه اي شد براي این شکوفا
توانمندي و فاعلیت انسانی بود که  ۀاروپا. می توان ادعا کرد که همین روحی

فرق اصلی و وجه تمایز متفکران اروپایی را با اندیشمندان خاورمیانه در این 
 عصر رقم می زد.

 
این رویکرد به ویژه به طرز برجسته اي در میان سرآمدان مسیحی آشکار شد؛ 

هم در نوشته هاي متشرعان (طلبه ها و بنیانگذاران حقوقی کلیسا) و هم  یعنی
در آثار پیروان کلیساي روم و کاتولیک ها (طلبه ها و پیروان قوانین متحول 

رومی)؛ و همچنین در میان تئولوگ هایی که گرایش فلسفی داشتند  ةشد
و بسیاري دیگر. مانند پیتر آبه لارد، ویلیام اهل کونچز، تی یري اهل شارتر، 

جدیدي معطوف به عقل نمایان بود که نشانه  ةسرزند ۀاین تمایل، در روحی
حیطه ها [ي واقعیت]  ۀهاي عقلانیت و یک نظم طراحی شده را در هم

مشاهده می کرد. مهم ترین منبع این گرایش عقل گرا اثري از افلاطون به نام 
یونانیان که پس از سقوط بود، یعنی تنها اثر از افلاطون و » تیمائوس«

 امپراتوري روم و قطع آموزش رسمی، هنوز برجا مانده بود. 
 

افلاطون که در پایان قرن سوم میلادي توسط چالسـیدوس  تیمائوس
)Chalcidus به زبان لاتین ترجمه شده بود، نخستین بار از سوي سنت (

جه تجددگرایان آگوستین مورد اقبال واقع شد و بعدها با همان اشتیاق مورد تو
)moderni) با آنکه 37) قرنهاي دوازدهم و سیزدهم در اروپا قرار گرفت .(

                                                                                                                                                             
Harold Berman, Law and Revolution: The Formation of the Western Legal 
Tradition (Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1983). 

 
 کتاب م. چنو، در اینجا: 60نگاه کنید به ص  - 37

M. D. Chenu, Nature, Man, and Society in the Twelfth Century (Chicago: 
University of Chicago Press, 1968), pp. 60ff. 

 
کتاب تینا  22) نگاه کنید به ص moderni(مدرنی /  » متجددان«ء لاتین ــ همچنین در مورد کاربرد کلمه

 ستیفل، در اینجا:
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اعراب تیمائوس را می شناختند اما این اثر افلاطون در میان عرب ها از همان 
محبوبیت و پذیرش شوق آمیز که مسیحیان غرب ابراز کردند، برخوردار نشد 

)38.( 
 

متفکران اروپایی در اوان عصر جدید تأثیر  آنچه در این اثر بیش از هرچیز بر
یک کلیت نظم پذیرفته و گذاشت تصویري از طبیعت بود که همچون 

                                                                                                                                                             
Tina Stiefel, The Intellectual Revolution in Twelfth-Century Europe (New York: 
St. Martin's, 1985), p.22. 

 
 ــ همچنین نگاه کنید به مقالهء ادوارد گرنت، در اینجا:

Edward Grant, "Science and the Medieval University," in Rebirth, Reform, and 
Resilience: Universities in Transition, 1300-1700, ed. James M. Kittleson and 
Pamela J. Transuse (Columbus: Ohio State University Press, 1984), pp. 68-102, at 
p. 85. 

 
 
 ارد والزر، در اینجا:نگاه کنید به کتاب ریچ -38

Richard Walzer, Greek into Arabic (Columbia: University of South Carolina 
Press, 1962); 

 
 ــ همچنین نگاه کنید به کتاب اف اي پیترز، در اینجا:

F. E. Peters, Aristotle and the Arabs (New York: New York University Press, 
1968); 

 
 در تاریخ اسلام از کمبریج، جلد دوم، نوشتهء شلومو پاینز، در اینجا:» فلسفه«گاه کنید به مقاله ــ همچنین ن

Shlomo Pines, "Philosophy," in The Cambridge History of Islam 2: 780-823. 
 

هاي ــ هرچند نقل هایی از کتاب افلاطون در نوشته هاي برخی از فیلسوفان عرب دیده می شود اما اشاره 
مربوط به تیمائوس چنان گسسته و پراکنده اند که باید نتیجه گرفت این اثر افلاطون هرگز به عربی ترجمه نشده 
بوده است. همین نتیجه گیري را شلومو پاینز در مقدمه اي که بر کتاب ابن میمون (مایمانیدس) نوشته ملاحظه 

 می کنیم، نگاه کنید به کتاب ابن میمون، در اینجا:

Maimonides, The Guide of the Perplexed, (Chicago: University of Chicago Press, 
1963), pp. xi-lxi; 

 
 ــ همچنین نگاه کنید به دو کتاب اف اي پیترز، در اینجا:

F. E. Peters, Aristotle and the Arabs (New York: New York University Press, 
1968 (;  
F. E. Peters, Allah's Commonwealth (New York: Simon and Schuster, 1973). 
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ظاهر می شد. جهان طبیعی همچون نظامی ترسیم شده بود  هماهنگ
متشکل از علت ها و معلول ها، که در آن انسان به مثابه بخشی از همان نظم 

فعت یافته بود. جملات تاریخساز مربوط عقلانی، به لحاظ داشتن نیروي عقل، ر
نقل قولها، تفسیرها، و الهامات متعدد بود به شرح  ۀدر تیمائوس که سرچشم

 زیر است:
 
زیرا ممکن نیست » بشـود«باید به نیروي علتی » شونده«از این گذشته، هر «

و به وجود آید . . . آیا جهان همیشه بوده است و » بشود«که چیزي بی علت 
نداشته، یا حادث است و از مبدأیی به وجود آمده و پیدایشش را آغازي  آغازي

و حادث است . . . پیدا » شده«بوده است؟ [من می گویم . . .] جهان مخلوق و 
کل جهان البته دشوار است و اگر هم پیدا کنیم امکان  ةکردن صانع و سازند

هم باشد. اما در مورد ندارد بتوانیم او را چنان وصف کنیم که براي همه قابل ف
او این مطلب را ناچاریم تحقیق کنیم که جهان را از روي کدام یک از دو 
سرمشق ساخته است: به تقلید از آنچه همیشه همان است و لایتغیـّر، یا از 

 ) 39محمدرضا لطفی]( ۀ[از ترجم» روي آنچه حادث است و متغیر؟
 

بر اندیشمندان مسیحی ِ قرون  تأثیر عناصر تفکر افلاطونی ةهراندازه دربار
وسطا در این دوران صحبت کنیم کم گفته ایم، و این دوران درست قبل از 

 است. »تازه یافته«ارسطوي فرارسیدن 
 

رشته هاي پژوهشی سرایت کرد از  ۀاین پلاتونیسم یا افلاطون گرایی به هم
 ).40( پژوهش در نصّ کتاب مقدسطبیعت و همچنین  ۀجمله به مطالع

                                                 
 کتاب چنو، در اینجا:  55افلاطون، تیمائوس، ذکر شده در ص  - 39

Plato, The Timaeus (Jowet trans.). 
 

ــ همچنین نگاه کنید به ترجمهء محمدحسن لطفی از آلمانی به فارسی، دورهء آثار افلاطون، جلد سوم، (تهران: 
  1724-1723) صص 1380خوارزمی، چاپ سوم، انتشارات 

 
 
 براي تأثیر آن بر شعر نگاه کنید به کتاب دبلیو وذربی، در اینجا: - 40
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یکی از دستاوردهاي بااهمیت این دوران در غرب، پس از کشف طبیعت، این 
پنداشت بود که میان سپهرهاي طبیعی و ماوراءطبیعی می باید تمایز و 

اعجاز و معجزه دارد باید از نیرهاي  ۀمرزبندي قایل شد، یعنی آنچه را که جنب
وان مهمترین ) را شاید بت1154طبعیت سوا کرد. ویلیام اهل کونچز (وفات 

شبه علمی از طبیعت به شمار آورد. او در شرحی  ۀنظریه پردازِ این نوع فلسف
 که بر تیمائوس افلاطون نوشته چنین ادعا می کند که:

 
افلاطون پس از آنکه نشان داد هیچ چیز نمی تواند بدون علت وجود داشته «

ت ِ مؤثر خود باشد، بحث خود را دقیق تر کرده و مشـتق شدن معلول را از عل
هست » خالق«به بیان درآورد. باید چنین تشخیص دهیم که هر اثري یا توسط 

صنعتگري انسانی است که کار  ۀ، یا اینکه ساخت»طبیعت« ۀشده یا به وسیل
 ۀهمان خلقت اولی» خالق«عمل  ۀطبیعت را نسخه برداري کرده است. نتیج

یست، مانند خلقت عناصر چیزي است که مواد و مصالح آن از قبل موجود ن
اولیه و ارواح، یا چیزهایی که در چشم ما خلاف روال مرسوم طبیعت عمل می 
کنند مانند زایش عیسا از بطن مریم باکره و نظایر آن. اما کار طبیعت عبارت 

گیاهان به شکل  ۀاست از پدید آوردن چیزها از دل چیزها همانند آنچه از دان
زیرا طبیعت همان انرژي نهفته در بطن چیزها  جوانه و شاخه سربرمی کشد،

 ) 41»(است که موجودي را از بطن موجود مشابهی پدید می آورد.
 

(یا سلسله  نظام مندي [مفاهیم] ةاین برداشت از طبیعت همزمان دربرگیرند
بود. نظریه پردازان قرون وسطا کاشف عالمی شدند که  قانون منديمراتب) و 

یک کیهان، از عناصر مرتبط و همبسته تشکیل شده بود. به مثابه یک گیتی یا 
) از صنعتگري برتر Honorius of Autunبه این شیوه، آنوریوس اهل آتون (

گیتی را همچون ساز بزرگی چنان ساخت که هر تار آن نغمه «یاد می کند که 

                                                                                                                                                             
W. Weatherby, Platonism and Poetry in the Twelfth Century (Princeton, N.J: 
Princeton University Press, 1972). 

 .39در پانوشت کتاب چنو، ذکر شده  41نقل شده در ص  - 41
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، صنعتگري که عالم را به دو بخش مکمل »اي متفاوت به گوش می رساند
 کرد: بخش روحانی و بخش مادي. آنوریوس می نویسد: یکدیگر تقسیم

 
مقابل  ۀزیرا او کار خود را به دو قسمت تقسیم کرد ــ دو بخش که نقط«

یکدیگرند. روح و ماده، در سرشت خود نقیض یکدیگر اما دمساز در وجود، 
همچون گروه همخوانان [درکلیسا] که در آن صداي بم مردان با نواي زیر 

می آمیزد . . . پدیده هاي مادي خود به طرز مشابهی به بخش پسربچگان در 
هاي متفاوت آواز دست جمعی می مانند که برحسب جنس، نوع، فرد، فورم، و 
شماره تقسیم بندي شده، همه به طرز هماهنگی چنان با یکدیگر آمیخته اند 

ویش که به تبعیت از قانون ذاتی ِ خود به میزان لازم، قادر اند صداي مناسب خ
 ) 42»(را بیرون بفرستند.

 
در این دوران مکرراً بر این نظر تأکید می شود که کیهان واحد، نظام یافته، و 

و نیروهاي طبیعت  قوانین طبیعت قاعده بندي شده اي وجود دارد که در آن
در فعالیت اند. شکل دیگري از همین  خودسامانو  خودانگیختهبه طرزي 

 .Hugh of St  1141(وفات » یوي سنت ویکتوره«دیدگاه را در نوشته هاي 
Victor می یابیم، که جهان را همچون یک وحدت نظم پذیرفته (

ترتیب نظام «) درك می کند. او می نویسد، universitas(یونیورسیتاس  
این گیتی . . . چنان سازمان یافته است  ۀپدیده ها از بالا تا پایین ِ شبک ۀیافت

ودات هیچ چیز در طبیعت جداـ افتاده و نامرتبط موج ۀکه در میان هم
 )43»(نیست.

 
) Abbot Thierry of Chartres  1156آبوت تی یه ري اهل شارتر (وفات 

به نظر می رسد که عالم را در موجودیت ِ خود داراي «هم مدعی است که، 

                                                 
 .39کتاب چنو، ذکر شده در پانوشت  8نقل شده در ص  - 42
 .39کتاب چنو، ذکر شده در پانوشت  10، یادداشت 7نقل شده در ص  - 43
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عللی است، و نیز اینکه عالم در یک تداوم زمانی ِ پیش بینی پذیر به هستی 
 )44» (مده است. می توان اثبات کرد که این هستی و این نظم عقلانی است.درآ

 
) در صدد برآمد Peter Abelard  1142به همین سان، پیتر آبه لار (وفات 

تمایز نیروهاي خودانگیخته و خودسامان را در طبیعت با نیروهاي الاهی 
ی بود، آن توضیح دهد و هرکجا که تبیین هاي طبیعت گرایانه امکان پذیر م
 تبیین ها را [به توضیحات دیگر] ارجح می شمرد. آبه لار می نویسد:

 
شاید از ما بپرسند کدام قواي طبیعت در این جا مؤثر واقع شده؛ نخست، «

پاسخ من این است که وقتی تأثیرات معینی را به قواي طبیعت و علت هاي 
یست که طبق آن عملی ن ةطبیعی نسبت می دهیم، منظور ما به هیچ وجه نحو

متعال بود که در  ةخدا در آغاز عالم را شکل داد، یعنی هنگامی که فقط اراد
عت برخوردار بود . . .  پس از آن ما همچنان به یخلق پدیده ها از قواي طب

بررسی و آزمون قواي طبیعت می پردازیم . . . به نحوي که شکل گیري و 
ه روي داده، به نحو کافی گسترش ِ بعدي هرچیزي که بدون دخالت معجز

 )45» (توضیح داده شود.
 

اینها، این برداشت از جهان [طبیعی] به مثابه مکانی نظم یافته  ۀگذشته از هم
[وقانون مند] پیدایش دیدگاهی را سبب شد که طبق آن عالم به یک 

هیوي سنت «شباهت داشت، یعنی دیدگاهی که در نوشته هاي » ماشین«
 ی نویسد:آمده؛ او م» ویکتور

 
از آنجا که دو [نوع] اثر در جهان وجود دارد، آنچه که خلق شده و آنچه که «

بازسازي شده، باید به دو نوع عالم نیز قایل شویم: عالم نامرئی و عالم مرئی. 

                                                 
 نقل شده در مقالهء تینا ستیفل، در اینجا: -44

Tina Steifel, "Science, Reason, and Faith in the Twelfth Century: The 
Cosmologists' Attack on Tradition," Journal of European Studies 6 (1976): 4. 

 
 
 39در کتاب چنو، ذکر شده در پانوشت  34یادداشت  17نگاه کنید به ص  - 45



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   158 

عالم مرئی همین ماشین است؛ این گیتی که به چشم طبیعی مشاهده می 
 )46»(کنیم.

 
در عنوان یکی از رساله هاي علمی ِ  یماشین کیهانتلقی عالم همچون یک 

) هم آمده و همین تصویر از Robert Grosseteste» (رابرت گروسه تست«
 ).47جهان به طور مکرر در نوشته هاي این عصر بازمی تابد(

 
در قرن دوازدهم تبدیل به الگویی شدند براي  پلاتونیسمخلاصه، انواع 

ه اي ــ اعم از طبیعی و ماوراء پژوهش و تحقیق؛ الگویی که طبق آن هر پدید
طبیعی ــ چنان مورد آزمون قرار می گرفت که بتوان علت ها و دلایل عقلی ِ 

). براي همه مسجل بود که چنین روشی دشوار است و به 48آن را توضیح داد(
                                                 

 .39، در کتاب چنو، ذکر شده در پانوشت 10یادداشت  7نگاه کنید به ص  - 46
ویر جهان به مثابه یک ماشین در قرون وسطا تأکید بنیامین نلسون در تعدادي از مقالات خود بر همین تص -47

 در کتاب بنیامین نلسون، در اینجا: 6یادداشت  197و  190کرده است. نگاه کنید به ویژه به صص 

Bejamin Nelson, On the Road to Modernity, ed. Toby Huff (Totowa, NJ: Rowman 
and Littlefeld, 1981). 

 
 دو کتاب لین وایت جونیور، در اینجا:ــ همچنین نگاه کنید به 

Lynn White, Jr., Machina Ex Deo (Cambridge, Mass: MIT Press, 1968). 
Lynn White, Jr., Medieval Technology and Social Change (Oxford: Oxford 
University Press, 1962), pp. 105. 

 
 
 ي شانزدهم و هفدهم صبرکند تا به این ایده ها، به ویژه به  این دیدگاه که مغرب زمین می بایست تا قرنها - 48

 در اینجا: ،ایدهء قوانین طبیعت، برسد اکنون از مد افتاده است. نگاه کنید به دو مقالهء زیلسل

Edgar Zilsel,  "The Genesis of the Concept of Physical Law," The Philosophical 
Review   

51 )1942 :(245-248;  

Edgar Zilsel, "The Sociological Roots of Science", 544-562; 
  

 ــ همچنین نگاه کنید به کتاب تینا ستیفل، در اینجا:

Tina Stiefel, The Intellectual Revolution in Twelfth Century Europe; 
 

 از کتاب چنو، در اینجا: 2و  1ــ همچنین نگاه کنید به فصل 

M. D. Chenu, Nature, Man, and Society in the Twelfth Century, Selected, edited ,
  and translated by Jerome Taylor and Lester K. Little, (Chicago: University of 
Chicago  Press, 1968) chaps. 1 and 2; 
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احتمال زیاد واکنش منفی مذهبیان ِ متعصب را نیز برمی انگیزد. با این همه، 
 ۀطبیعت گرایانه در توضیح جهان، برنام ۀذیرش این فلسفآدلار اهل باث، با پ

 کار فیلسوفان را روشن می ساخت: ۀکار را چنان پیش گذارد که زمین
 
موجودات زنده  ۀحس ها و ارتباط درونی آنها با یکدیگر در هم ۀکارکرد هم«

ریقی در بارز است . . . اما اینکه کدام نیروها در کدام نوع از رابطه ها و به چه ط
 فقط ذهن یک فیلسوفارتباط با یکدیگر قرار می گیرند، این پرسش ها را 

می تواند پاسخ گوید. زیرا تأثیراتِ این ارتباطات درونی به طرز نامحسوسی با 
علت هاي معینی پیوند خورده اند و رابطه میان خود این علل نیز بسیار 

آنها توسط خود طبیعت پیچیده است به نحوي که غالب اوقات دانش نسبت به 
 )49»(از چشم فیلسوفان پنهان نگه داشته شده است.

 
این «ویلیام اهل کونچز همین نکته را با صراحت بیشتري بیان کرد و گفت، 

 ۀکتاب مقدس نیست که طبیعت چیزها را به ما بیاموزد؛ این کار وظیف ۀوظیف
 )50»(فلسفه است.

 

                                                                                                                                                             
 از کتاب دیکستریوس، در اینجا: 125-119ــ همچنین نگاه کنید به صص 

E. J. Dijksterhius, The Mechanization of the World Picture (London: Oxford  
University Press, 1961), pp 119-125. 

) نمی برد و Chartresزیلسل در کتاب خود (که قبلاً ذکر شد) نامی از پلاتونیست هاي منطقهء شارتر (
 ذکري  

 ل لیل نمی کند. براي بحث هاي جدیدتر دربارهء  هم از چهره هاي مهمی چون آبه لار، آده لار اهل باث، و آلن اه

 توسعهء ایدهء قوانین طبیعت در اندیشهء یونانی، نگاه کنید به مقالهء هلموت کستر، در اینجا:

Helmut Koester, "Nomos and Physeos: the Concept of Natural Law in Greek 
Thought," in Religions in Antiquity: Essays in Memory of E. R. Goodenough, ed. 
Jacob Neusner (Leiden: E. J. Brill, 1968) pp. 524-541. 

 
 
 ذکر شده در مقالهء تینا ستیفل، در اینجا: - 49

Tina Stiefel, The Heresy of Science: A Twelfth Century Conceptual Revolution, 
Isis   68 , no. 243 (1977): 355.  

 کتاب چنو، در اینجا: 12 ذکر شده در ص - 50

Chenu, Nature, Man, and Society, p. 12. 
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یله که در قرن هفدهم میلادي گفت، چقدر این گفته شباهت دارد به نظر گال
نیت روح القدس [فقط] این است که به ما بیاموزد چگونه می توان به آسمان «

 )51»([بهشت] رفت، نه اینکه خود آسمان چگونه عمل می کند.
 

) از این هم فراتر رفتند. آنها [در moderniاما این تجددگرایان قرن دوازدهم (
وارسی کتاب مقدس و انتقاد از خود] به  ۀانبررسی هاي طبیعت گرای ۀادام
پرداختند و نشان دادند که اگر بخش هایی از نص الاهی با عقل و نظام  آن

طبیعت همخوانی نداشته باشد، نباید معنی آن بخش ها  را تحت اللفظی 
برداشت کرد. تی یري اهل شارتر البته تا این اندازه جلو نرفت اما هم او در 

ـ در تورات) نوشته می گوید،  Genesis» (سـِفر پیدایش«تفسیري که بر 
آنچه می خوانید شرحی تأویلی است بر بخش اول سفر پیدایش از نظرگاه «

) . . . و همچنین secundum physicamپژوهشگر ِ پروسه هاي طبیعی (
 )52»(معنی لفظی متن.

 
ر علل فیزیکی اما ویلیام اهل کونچز این شیوه را بازهم جلوتر برد و استدلال د

نص الاهی می گوید خداوند آبها را دو «را ارجحیت بخشید. او می نویسد، 
قسمت کرد، آنها که زیر چرخ گردون و آنها که بر فراز چرخ گردون بودند. از 
آنجا که چنین گفته اي مغایر با عقل است، باید نشان دهیم که چرا چنین 

 )53»(گفته اي نمی تواند صحت داشته باشد.
 

                                                 
 نگاه کنید به مقالهء گالیله، در اینجا: - 51

Galileo, "Letter to Grand Duchess Christina", in M. Finocchiaro, The Galileo 
Affair : A Documentary History (Berkeley and Los Angeles: University of 
California Press   ,1989 ,( p. 96. 
گالیله ظاهراً قصد داشت با نقل قول از کاردینال بارونیوس و کاردینال بلارمین، براي تحقیقات خود مجوز دست 

 و پا کند.
 
 ذکر شده در مقالهء تینا ستیفل، در اینجا: -52

Tina Stiefel, "Science, Reason, and Faith in the Twelfth Century: The 
Cosmologists '  Attack on Tradition", Journal of European Studies 6: 7. 

 همانجا. - 53
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نین به نظر می رسد که این مفسران مسیحی در قرون وسطا، پیشاهنگان چ
رویکردي به کتاب مقدس و مستندات تاریخی بودند که جایگاه عقل و ابزارهاي 
منطقیِ استنتاج را مقدم بر معنی لفظی کلام قرار می دهد. این آغازي است 

 ).54(مطالعات انجیل شناسانهبعدي در  ۀبراي نقدهاي پیشرفت
 

به همان نحو که تمامی گیتی همچون یک کلیت واحد ادراك می شد، انسان 
نیز بخشی از این کلیت عقلانی به حساب می آمد. گفته می شد که انسان به 
نیروي عقل مجهز است و به همین لحاظ قادر است قانونمندي هاي کیهان را 

ان رایج شد مشاهده کند و از آنها رمزگشایی نماید یا طبق اصطلاحی که آن زم
 the book( »کتاب طبیعت«و واجد اهمیت بسیار بود، انسان می توانست 

of nature)عقلی از انسان [یا انسان شناسی  ۀ). همین فلسف55) را بخواند
فلسفی عقلی] توسط نویسندگان بسیاري در این عصر به بیان درآمده است، از 

 جمله آدلار اهل باث، که می نویسد:
 
انسان برحسب طبیعت و امکانات طبیعی از سرعت زیادي در  درست است که«

حرکت برخوردار نیست [در مقایسه با موجودات دیگر] اما واجد نیرویی است 
                                                 

 نگاه کنید به کتاب بریل سمالی، در اینجا: -54

Beryl Smalley, Study of the Bible in the Middle Ages (Oxford: Oxford University 
 Press, 1952). 

 ادوین هاسکینز و نوئل دیوي، در اینجا:ــ همچنین نگاه کنید به کتاب سر

Sir Edwyn Hoskins and Noel Davey, The Riddle of the New Testament (London  : 
Faber and Faber, 1958). 

 
ــ به نظر می رسد ریچارد پاپکین تاریخ این خاستگاه ها را بسیار متأخرتر می داند. نگاه کنید به مقالهء او در 

 اینجا: 

Richard Popkin, "Bible Criticism and Social Science" in Methodological and  
Historical Essays in the Natural and Social Sciences (Boston: Studies in the  
Philosophy of Science, vol. 14), ed. R. S. Cohen and Marx Wartofsky (Dordencht  : 
Reidel, 1974), pp. 339-360. 

 نگاه کنید به فصل نهم کتاب بنیامین نلسون، در اینجا: » کتاب طبیعت«درمورد اهمیت ایدهء  - 55

Benjamin Nelson, "Certitude, and the Books of Scripture, Nature, and 
Conscience "  ,  in On the Road to Modernity, chap. 9. 
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به مراتب گرانقدرتر که همان عقل باشد. به لحاظ داشتن همین قوا است که 
.  انسان بر تمامی حیوانات برتري دارد و می تواند آنها را مقهور خود کند . .

عقل تا چه اندازه بر تجهیزات طبیعی برتري  ۀملاحظه می کنید که عطی
 )56»(دارد.

 
همین برداشتهاي عقلی بود که مجموعه اي از ایده هاي به راستی  ۀدر نتیج

نقش مستقل فلسفه در تقابل با دین  ةساختمان طبیعت، دربار ةمدرن ــ دربار
در رنسانس قرن دوازدهم میلادي عقلانیت انسان ــ  ةو نص مقدس، و دربار

 پدیدار شد.
 

و ترجمه » ارسطوي تازه یافته«تمامی این برداشتها به زودي با از راه رسیدن 
هاي دیگري که از آثار یونانی و عربی شد، به طرز بنیادي دگرگون گشتند. 
علارغم تأثیر بعدي ارسطو [در رشد دیدگاههاي علمی مدرن] باید اذعان کرد 

ایی افلاطونی موفق شد پایه هاي آن بینشی را برجا مستقر سازد که عقل گر
که طبیعت فیزیکی (و متافیزیکی) گیتی را همچون یک کلیت عقلانی و 
همبسته درك می کرد. از همه مهمتر، همین پلاتونیسم باعث شد که نسبت 
به ظرفیت عقلی ِ انسان در فهم و توضیح، اعتقادي راسخ پدید آید و به همان 

ه از اهمیت، همین انسان با همان ظرفیت عقلی بتواند کتاب مقدس را درج
 تفسیر کند و توضیح دهد.

 
فلسفه و تئولوژي مسیحی در قرنهاي دوازدهم و سیزدهم میلادي با صراحت 
کامل انسان را صاحب عقل اعلام کردند که به یمن این قابلیت، او می توانست 

ی و کشف کند. همین قواي عقلی نیز رمزآمیزترین معماهاي خلقت را رمزگشای

                                                 
 نجا:ذکر شده در مقالهء تینا ستیفل، در ای - 56

Tina Stiefel, "Science, Reason, and Faith in Twelfth Century: The Cosmologist’ 
Attack on Tradition", Journal of European Studies 6: 3. 
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بدون یاري از  او را قادر می ساخت که از خود نص الاهی رمززدایی کند ــ
 . وحی و الهام، و بی نیاز از لفاظی و دوپهلوگویی

 
در همان دوره است، چه در  برعکس دیدگاه اسلامی این دیدگاه درست

لمان. در میان تئولوگها، میان فیلسوفان و چه در میان تئولوگها یا متکلمون مس
انسان و طبیعت، مبتنی بر اتومیسم اسلامی و  ةدیدگاه اشعري دربار

دیدگاه دینی که علیت طبیعی را نفی می  occasionalism» [اوکیژنالیسم«
خدا را مسؤول  روابط به ظاهر علت و معلولی می شناسد؛]  ةکند و تنها اراد

مکانیکی [همچون یک ماشین] و  مخالف آن بود که نظم طبیعی را به شکل
تابع قانونمندي هاي فیزیکی در نظرآورد، یعنی آنطور که نزد تئولوگهاي 

). با آنکه فارابی 57مسیحی در قرنهاي دوازدهم  وسیزدهم به تدریج مرسوم شد(
و ابن سینا به شدت از افلاطون تأثیر گرفته بودند، آنها همان نتیجه گیري را از 

که متفکران لاتینی کردند. این درست است که فیلسوفان  نکردند» تیمائوس«
عرب منطبق با افلاطون به دیدگاههاي فلسفی اي دست یافتند که سرآمدان 

اما همین فیلسوفان موفق نشدند به یک دینی مسلمان را خوش نمی آمد؛ 
جهان بینی عقلانی و مکانیستی، مشابه با افلاطون گرایان اروپایی در 

فراتر از این تئولوگهاي کلامی یا متکلمون به  ست یابند.قرن دوازدهم د
هیچ وجه نمی توانستند طبیعت را به نحوي طبیعت گرایانه چنان ترسیم کنند 

آن باشد و، مهمتر از همه،  ةکه خود ِ قواي علت و معلولی طبیعت توضیح دهند
ن با این متکلمون حاضر نبودند قبول کنند که آنچه در قرآن آمده را می توا

استدلالهاي طبیعت گرایانه توضیح داد، به همان شیوه اي که تی یري و ویلیام 
 اهل کونچز محتواي انجیل را در قرن دوازدهم در اروپا مورد تفسیر قرار دادند. 

 
حتا دیدگاههاي خواجه نصیر طوسی دانشمند مسلمان که به ستاره شناسی 

ن دیدگاه عمیقاً عقلگرایانه مبتنی بر اصول ریاضی اشتغال داشت مغایر با آ

                                                 
 نگاه کنید به کتاب میم فخري، در اینجا: - 57

M. Fakhry, Islamic Occasionalism and Its Critique by Averros and Aquinas 
(London  : Allen and Unwin, 1958).  
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(راسیونالیستی) از گیتی است. طوسی در بیوگرافی فکري خود تصدیق می 
کند که دیدگاههاي مختلفی در عالم وجود دارد که هریک تفسیر خاص خود 

این ادعا که حقیقت را منحصراً باید از راه تفکر و عقل «را ارائه می دهد و، 
 ) اشتباه است.58»(دریافت

 
منبع م طوسی، آنچه ما نیازمندش هستیم یک آموزگار و راهنما، یا یک به زع

 است براي یافتن حقیقت. وحیانی
 

پرهیز از تعبیر قرآن به یاري علوم طبیعی، حتا در اوایل قرن بیستم، قابل توجه 
شیخ مصري محمد ابوزید. طبق تحقیق همیلتون گیب،  ۀاست، مثلاً در قضی

اي از قرآن را همراه با توضیحات و حواشی به نسخه  1930ابوزید در سال 
چاپ رساند که در آن تفاسیر قدیمی مورد انتقاد واقع شده و اشارات ماوراء 

طبیعی گرایانه توضیح داده شده بود. با آنکه هدف  ةساد ةطبیعی قرآن به شیو
قرآن بود، کتاب توسط  ۀنشر این نسخه از قرآن تشویق نسل  جوان به مطالع

وعظ و خطابه و مجلس گزاري از  ةتوقیف شد و با حکم رسمی، اجازپلیس 
 ).59محمد ابوزید سلب شد(

 
آیه هاي «به هنگام محکوم ساختن رمان  1989همین گونه احساسات در سال 

می توان گفت سنت نقادي از سلمان رشدي بروز کرد.  ۀنوشت» شیطانی
 higherعالی ــ انجیل و کتاب مقدس در مسیحیت (که گاه به آن نقد 

criticism که  ــ هم گفته اند) یک سنت منحصر به فرد غربی است
در قرنهاي دوازدهم و سیزدهم سرچشمه گرفت و در عصر روشنگري به شدت 

                                                 
 نگاه کنید به کتاب نصیرالدین طوسی، در اینجا: - 58

Nasir al-Din Tusi, Contemplation and action: The Spiritual Autobiography of a 
Muslim Scholar, ed. and trans. S. J. Badakhchani (London: I. B. Tauris, 1999), p. 
30. 

 کتاب همیلتون گیب در اینجا: 54نگاه کنید به ص  - 59

H. R. Gibb, Modern Trends in Islam (Chicago: University of Chicago Press, 
1947). p  . 54.  



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   165 

اسلامی پرورانده نشد  ۀ). برعکس، چنین سنتی هرگز در اندیش60توسعه یافت(
ستانی [در ادبیات، و فقدان آن امروزه باعث شده که تلاش در نقل روایات دا

هنر، سینما، و تئاتر] از شخصیت ها و رویدادهاي تاریخ اسلام مورد اعتراض 
 ).61مسلمانان قرار گیرد(

 
بدون آنکه به جزئیات بیشتري بپردازیم، می توانیم چنین نتیجه بگیریم که 
رنسانس قرن دوازدهم اروپا پایه هاي پروژه هاي تحقیقی ِ علمی را گذاشت که 

بر روي آنها تحولات مهم بعدي میسر شد. این پایه گذاري خود مدیون بعدها 
تلاش رهبران دینی در مسیحیت بود که بر فعالیت هاي فکري آن زمان چیره 

 بودند و طبق پژوهش هاي تینا ستیفل، فرضیات زیر را شامل می شد:
 

طبیعت به منظور فهم عملکرد آن  ۀوارسی عقلانی و بی طرفان •
 است. ممکن و مطلوب

 
در چنین بررسی هایی می توان از تکنیک هاي ریاضی و  •

 استدلالات منطقی ـ استنتاجی سود برد.
 

تا جاي ممکن باید از روش هاي تجربی (آمپریک) بهره گرفت که  •
 مبتنی بر شواهدي هستند که از داده هاي حسی گرفته شده اند.

 
برد پژوهشگري که می خواهد به عملکرد ساختارهاي طبیعی پی ب •

باید روش مندانه و با احتیاط دست به ») عالم«یا » دانشمند(«
 تحقیق بزند.

 
                                                 

 54نگاه کنید به یادداشت  - 60
 نگاه کنید از جمله به این دو کتاب: - 61

Daniel Pipes, The Rushdie Affair: The Novel, the Ayatollah, and the West (New  
York: Birch Lane Press, 1990); 
 
Lisa Appignanesi and Sara Maitland, eds., The Rushdie File (Syracuse, N. Y  :. 
Syracuse University Press, 1990). 
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در مورد پرسش هاي مربوط به کارکردهاي طبیعت، دانشمند باید  •
از توسل به هرگونه مرجعیت، سنت، و عقاید مرسوم بپرهیزد، مگر 

 اینکه داده هاي موجود از لحاظ عقلی قابل اثبات باشند.
 

واره با شک سیستماتیک پیش رود و در مواردي دانشمند باید هم •
نیز دوره هایی مدید از عدم قطعیت را در تحقیقات منظم خود از 

 ).62سر بگذراند تا قادر شود پدیده هاي طبیعی را درك کند.(
 

براین اساس، همراه با تینا ستیفل می توان نتیجه گرفت که این عزیمت فکري 
که در آن زمان  متدولوژي دانش هادر منجر شد به بازاندیشی هاي متعدد 

 researchتحقیقی شد ( ۀعزیمت، بانی برنام ۀدر جریان بود. این نقط
program در همان بستر متافیزیکی که فرض را چنین می گذاشت که (

رویدادهاي طبیعت از لحاظ عقلی قابل توضیح اند آنهم به مدد ابزار منطق و 
تحقیقی بر این فرضیه  ۀاست. این برنامعاملیت عقل انسانی که خدا داده 

استوار است که انتظام طبیعت ناشی از روابط علت و معلولی است که در 
افلاطون و منابع دیگر آمده است. اگر جایی براي معجزات باقی می » تیمائوس«

ماند، آن جا محصور بود در حوزه اي که به طور روزافزون محدودتر و فرعی تر 
 می شد.

 
 ۀطبیعت گرا و عقل گرا از طبیعت باعث تکامل شاخ ۀندازه این فلسفتا چه ا

اصلی تفکر علمی شد هنوز جاي تحقیق و جستجو دارد. با از راه رسیدن 
بسیاري از این گرایشها به حاشیه رانده شدند زیرا سیستم » ارسطوي نویافته«

 ارسطویی قدرتمندتر بود.
 

ارسطوي نویافته  ۀقی توسط اندیشبا اینهمه، پس از آنکه پروژه هاي تحقی
تحکیم شد، جاي شگفتی نبود که در قرن سیزدهم مقامات سنتی کلیساي 
                                                 

 از کتاب تینا ستیفل، در اینجا: 3نگاه کنید به ص  - 62

Tina Stiefel, The Intellectual Revolution in Twelfth Century Europe (New York: 
St  . Martin's Press, 1985), p. 3. 
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رسمی ِ سال  ۀمسیحی در برابر آن مقاومت کنند. همین مقاومت به ادعانام
 Stephenانجامید که از سوي اسقف پاریس ستفن تمپی یه ( 1277

Tempierشد. اما در مجموع این  ) علیه یک سلسله مفروضات فلسفی صادر
ادعانامه موفق نشد آزادي هاي آکادمیک را محدود کند و جلوي آموزش آثار 

دفترهاي فیزیک ارسطو را بگیرد و تفکر علمی را به هراس اندازد. برعکس، 
ارسطو ــ که موضوع آنها طبیعت فیزیکی، گیاهان، حیوانات، و 

وپا استقرار یافته هواشناسی است ــ به خوبی در دانشگاههاي مهم ار
 ).63(بودند و تا قرن هفدهم تداوم یافتند

 
گذشته از این، نباید فراموش کنیم که تلاش براي آنکه تئولوژي خود تبدیل به 

) که به طرز 64علم شود در این دوران یک جنبش مهم به شمار می رفت(
اجتناب ناپذیري زندگی فکري را در جهت سیستماتیزه کردن بیشتر و 

 اهی بیشتر در تأملات روش مندانه (متدولوژیک) سوق داد.خودآگ
 

هم صادق دانست (چنانچه در فصل  حقوق ۀمطالعهمین نکته را می توان در 
چهارم این کتاب خواهیم دید). یک بار که این گام برداشته شد و تعهدي راسخ 
به این ایده قبولی یافت که انسان صاحب عقل است ــ ایده اي که ریشه در 
تفکر فلسفی و نیز بینش تئولوژیک داشت ــ جنبش به سمت علم طبیعت، 

موانعی که بر سر راهش ظاهر  ۀآزاد از قیدهاي دینی، اجتناب ناپذیر بود، با هم
دیگر نیز براي این  ۀمی شد. اما گذشته از اینها، در مغرب زمین یک سرچشم

                                                 
 نگاه کنید از جمله به مقالات ادوارد گرنت و جیمز ویشیپل، در اینجا: - 63

Edward Grant, "Science and Medieval University", pp. 68-102; 
Edward Grant, "The Condemnation of 1277, God's Absolute Power, and Physical  
Thought in the Late Middle Ages", Viator 10 (1979): 211-244; 
 
James A. Weisheipl, "The Curriculum of the Faculty of Arts at Oxford in the Early 
 Fourteenth Century", Medieval Studies 26 (1964): 143-185. 

 
 
 50کتاب چنو ذکر شده در یادداشت نگاه کنید به  - 64
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 ةدارد: اید باور متافیزیکی که انسان صاحب عقل و عقلانیت است وجود
 ».وجدان«
 

درحالیکه حقوق کلاسیک اسلامی برآن بود که عقل انسانی را به عنوان منبع 
مسـتقل تألیف حقوق [مستقل از احکام الاهی] مهار یا حذف کند، حقوق در 
اروپا و مغرب زمین در مسیر کاملاً مخالف این گرایش حرکت کرد. چنانکه 

هاي فلسفه، تئولوژي، و قرون وسطا، در زمینهپردازان اروپایی در دیدیم، اندیشه
علوم طبیعی عمیقاً به این باور رسیدند که گیتی انتظامی عقلانی دارد و انسان 
که خود در خلق این نظام عقلانی دست دارد، داراي قوایی به نام عقل [مستقل 

سیده ها به ارث راول از یونانی ۀاز عقل اولی] است. این تعهد متافیزیکی در وهل
 افلاطون. » تیمائوس« ۀبود، به ویژه از راه رسال

 
اروپاییان شد و  ۀخاص وارد اندیش یِعلاوه برآن، این باور از یک کانال مسیح
) یا synderesis» (سین دره سیس«آن کانال، تلقی یا مفهومی بود به نام 

، مفهومی که در انجیل، به ویژه عهد جدید (انجیل مسیحی) »وجدان«همان 
 ) ریشه داشت.65(

                                                 
بسیار وسیع است. دست چینی از آنها شامل »] وجدان«منابع مربوط به این موضوع [کشف یا ابداع  - 65

 شود:کتابهاي زیرین می

Eric D'Arcy, Conscience and its Right to Freedom (New York: Sheed and Ward, 
1961); 
 
Michael Baylor, Action and Person: Conscience in Late Scholasticism and the 
Young Luther (Leiden: E. J. Brill, 1977); 
 
K. E. Kirk, Conscience and its Problems: An Introduction to Casuistry (London: 
Longmans, Green, 1927); 
 
John McNeil, A History of the Cure of Souls (New York: Harper, 1964); 
 
M.-D. Chenu, L'eveil de la conscience dans la civilisation medievale (Paris: J. 
Vrin, 1969); 
 
D. E. Luscombe, "Natural Morality Natural Law," in Cambridge History of Later 
Medieval Philosophy (New York: Cambridge University Press, 1982), pp. 705-
719 . 
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 ۀبینیم که کلمهاي سنت پال [قدیس مسیحی] دقیق شویم، میاگر بر نوشته

شاهدي «) معادل این معنا است: conscience(کان شـنِس ـ » وجدان«
تواند یک فرد، که می ۀهاي گذشتدرونی و داوري باطنی براي اعمال و انگیزه

 ) 66» (س.راه به آسایش فکري بدهد یا به ندامت و افسو
 

گذشته از این، مفسران مسیحی خاطرنشان کرده اند که وجدان، خاستگاه آن 
معرفتی، آنچنان قابلیتی است که  یِهرچه که باشد اعم از عادت یا قواي ذهن

او را نیز  ةتواند رفتار آیندانسان، می ۀاعمال گذشت يِعلاوه بر وارسی و داور
مرسوم  یِشامل احساس ندامت به معننسخه بنویسد. بنابراین، وجدان تنها 

شود که امروزه مورد قبول است، بلکه دستگاه روانشناسانه (و فرویدي) اش نمی
بسیار پیچیده تري در جان و روان آدمی است که قادر به تمیز و تشخیص 

 نویسد:است. چنانکه پل تیلیک [تئولوگ مسیحی] می
 
ی قید و شرط فردي اصرار ب یِدر اصل، مسیحیت همواره بر مسؤلیت اخلاق«

گوید اگر وجدان است. آکویناس می ةسنت پال دربار ةورزیده که همان آموز
فرمانی از بالا، از سوي آن مرجعی که شما خود را تسلیم و موظف به اطاعت 
اش کرده اید برسد که با وجدان شما سازگاري نداشته باشد، باید از آن فرمان 

رتین لوتر در برابر امپراتور در شهر ورمز چد؛ و سخنان معروف مایسربپ
)Wormsة) که رفتار خلاف وجدان جایز نیست . . . همه براساس آموز 

 )67» (وجدان بوده است. یِمسیح یِسـنت
 

                                                                                                                                                             
 ي بنیامین نلسون در انسیکلوپیدیا بریتانیکا بیابید، در اینجا:توانید در مقالهیک جمع بندي مفید را می

Benjamin Nelson, "Casuistry," in Encyclopedia Britannica 5 (1968): 51-52. 
 
 
 کتاب دارسی، ذکر شده در پانوشت پیشین. 8نگاه کنید به ص  - 66
 کتاب تیلیک، در اینجا: 139به ص نگاه کنید  - 67

Paul Tillich, "The Transmoral Conscience," in The Protestant Era (Cambridge, 
Phoenix Books, 1957), p. 139. 
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هاي سنت پال این تضاد [میان فرمان خدا و حکم وجدان] بازهم در نوشته
به شکل کلام یا نصّ گیرد آنجا که او میان قانون مورد تأکید بیشتر قرار می

خدا در تورات و قانون الاهی که تنها بر قلب انسان نوشته شده تمایز قایل 
وقتی مسیحیانی که دسترسی به قانون ندارند «نویسد، شود. سنت پال میمی

سازند، آنها خود به طور غریزي ملزومات قانون الاهی را راهنماي  خود می
رس شان نیست؛ آنها تأثیر قانون دست قانون خویش اند، با آنکه قانونی در

گذارند؛ وجدان الاهی را بدان نحو که بر قلب شان نوشته شده به نمایش می
 یِگیرد به صورتی که اعتقادات اخلاقشان نقش شاهد را به عهده میآنها براي
 )68»(تواند باعث محکومیت یا تبرئه آنها شود.آنها می

 
یونانی   ۀو کلم conscience» (وجدان« ةباید توجه داشت که واژ

syndresis در تفکر سنت پال از کتاب عهد عتیق و سنت یهودیان نـیامده (
 ۀــ که به احتمال زیاد اصلاً این واژه در آن غایب است ــ بلکه از اندیش

 ).69هلنی [یونانی] اخذ شده است( ۀعمومیت یافت
 

میلادي)، بازیل (وفات  397فات کلیسا، براي نمونه سنت آمبروز (و ۀپدران اولی
م)، همه تفسیرهاي مهمی بر این  254-253م)، و اوریگن (وفات حوالی  379

بود که این مفهوم را » تفسیر سنت جروم«قواي ذهنی ـ روحانی نوشته اند. اما 
تأملات  یِ )، و آن را تبدیل به یکی از منابع دایم70گسترد و به عمق برد (
 ةرون وسطا کرد. دلیل آن بود که جروم مقدس واژفلسفی و تئولوژیک در ق

لاتینی وجدان  ة) را گرفت و آنرا به واژsynteresis» (سین تره سیس«یونانی 

                                                 
 نگاه کنید به گفتار رومیان در کتاب تیلیک، در اینجا: - 68

Romans 2: 14-15 (Moffat Trans.) as cited in Tillich, The Protestant Era, p. 139. 
 
 
 کتاب پیرس، در اینجا: 54-52نگاه کنید به صص  - 69

C. A. Pierce, Conscience in the New Testament (London: SCM Press, 1955), pp. 
52-54. 
 

 .65کتاب دارسی، ذکرشده در پانوشت  19-15کتاب بیلور و صص  24نگاه کنید به پانوشت  - 70
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). این کار یک بدعت بسیار 71) ترجمه کرد (conscientia(کن سی ین تیا ـ 
خود] وسیع تر و مبهم تر از  یِ لاتینی [در معناي اصل ةزیرا آن واژ«مهم بود، 

معادل یونانی اش بود، تازه اگر چنین فرض بگیریم که این دو اصلاً معادل 
آگاهی یا وقوف به  یِدر لاتین به معن» کن سی ین تیا« ۀیکدیگر بودند . . . کلم

معرفت [از چیزها] به طور کلی بود، به ویژه در معناي تجربه و ادراك، و نیز 
 )72» (دهد.را تشکیل میها یا آنچه که واقعیت امور معرفت به واقعیت

 
آن] بود که تبدیل شد  یِمعرفتی و شناخت ۀ[نه جنب» وجدان« یِاین بعد اخلاق

وجدان در قرون وسطا. پیش از آن، [در یونان]  یِمسیح ةبه محور آموز
و نزد «وجدان را پرورانده بودند،  ة] ایدstoicsها فیلسوفان رواقی [ستوئیک

نهفته در طبیعت بود و  یِانسان به قانون اخلاقوقوف  یِآنها وجدان به معن
» اینکه آیا اعمال خود انسان تا چه  اندازه با آن قانون مطابقت دارد یا ندارد.

پنداشت وجدان همان نگهبان مقدس درون هر فرد می«) مثلاً سـنکا 73(
 )74» (است.

 
اي اما ابتکار جروم مقدس بود که به تبع مفسران افلاطون گرایی که روی

پیامبر یهود]،  Ezeckielحزقیل را تفسیر کرده بودند [حزقیل یا عزکیل 
را به عنوان چهارمین ») سین تره سیس«(یا » سین دره سیس«تصمیم گرفت 

وجدان معرفی کند. همین ایده بود که فیلسوفان و  ةعنصر تشکیل دهند
عنصر مطرح  چهار یِ هاي فلسفها را به کار گماشت تا امکانات و قابلیتتئولوگ

 سنت جروم: ۀشده از سوي سنت جروم را بکاوند. بنا به گفت
 

                                                 
و    synteresisو  synderesisاژه به چند صورت ثبت شده از جمله  طرز نوشتن این و -71

syneideresis 65کتاب بیلور، ذکرشده در پانوشت  24. نگاه کنید به ص. 
 
 
 همانجا. - 72
 .25همانجا ص  - 73
 همانجا. -74
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ما [سـه عنصر] عقل، روح، و تمنا [خواهش نفسانی، کامجویی] را داریم که به «
ترتیب مطابقت دارند با انسان، شیر، و گاو نر. اکنون برفراز این هرسه، عقاب 

ر چهارمی است که گویند در روان خانه دارد و عنصایستاده است که می
یونانیان نامش را وجدان (سین دره سیس) گذاشته اند و این عنصر بالا و 
فراسوي سه عنصر دیگر جاي دارد. این همان اخگر وجدان است که حتا در 

 )75» (قلب قابیل نیز به هنگام اخراج اش از باغ عدن خاموش نشد.
 

ی اي که او در به مدت دو قرن پس از سنت جروم، مسایل فلسفی و مفهوم
ها ء بحث هاي انتقادي بسیار شد؛ این بحثتفسیر خود به میان کشید منشا

) به ثمر 1274-1225سرانجام در قرن سیزدهم در کار توماس آکویناس (
 رسید.

 
)، 76این بحث شویم ( ةبدون آنکه بخواهیم بیش از این وارد جزئیات پیچید

دیشمندان مسیحی قرون وسطا چیزي توانیم به این گفته اکتفا کنیم که انمی
به نام وجدان را به انسان نسبت دادند که حکایت از وجود یک قوا یا عنصر 

کرد و همین ) میinner cognitive agencyدرونی ( ةفعال ِ شناسند
 ةساخت حقایق اخلاقی را دریابد و دربارعاملیت درونی بود که فرد را قادر می

داوري کند. اندیشمندان مسیحی انسان را صاحب  هاي اخلاقیامور و موقعیت
توانست با عقلانی تشخیص دادند، قوایی که به طور اخص می یِقواي ذهن

توانیم چنین نتیجه بگیریم که در مغرب زمین معضلات اخلاقی روبرو شود. می
تصاویر اصلی و غالب از انسان در فلسفه و الاهیات، عقلانیت انسان را  ،(اروپا)

یونانی متأثر  یِفلسف ۀمسیحی که از اندیش یِسازد. آن مراجع روحانیمؤکد م
شده بودند در کنار روحانیانی که بیشتر تلاش خود را متوجه کتاب مقدس و 

                                                 
 .65کتاب دارسی ذکرشده در پانوشت  26و ص  16نگاه کنید به یادداشت  - 75
مناسب ترین قاعده اي که عقل ِ درست در «شود، چنین تعریف می» وجدان«افل تئولوژیک امروزه در مح -76

ي بنیامین نلسون در انسیکوپدیابریتانیکا، ذکرشده در پانوشت ؛ نگاه کنید به مقاله»کندسپهر اخلاقی تجویز می
 کتاب بنیامین نلسون، در اینجا:  72و به ص  65

Bejamin Nelson, On the Road to Modernity, ed. Toby Huff (Totowa, NJ: Rowman 
and Littlefeld, 1981). 
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کردند، هردو ظرفیت  و قابلیت هاي پیچیده عقل و منابع تئولوژیک می
 دادند.عقلانیت را به انسان نسبت می

 
داد و هم شناخت طبیعت نشان می ۀم در حیطاین ظرفیت عقلانی خود را ه

 ةادراك حقایق اخلاقی و دینی. دقیقاً به دلیل آنکه انسان دارند ۀدر حیط
وجدان بود، یعنی یک عامل فعال اخلاقی و عقلانی [در ضمیر او]، این انسان 
قادر بود بدون یاري گرفتن از وحی و کتاب مکاشفه، به حقایق اخلاقی دست 

غلتید، این انسان چاره اي نداشت جز آنکه از اگر به راه خطا درمییابد. حتا 
 ۀوجدان خود پیروي کند. براي بسیاري از مسیحیان، داشتن وجدان پاك نشان

آن بود که فرد وظایف دینی خود را با نیت نیکو و از روي درایت به جا آورده 
 است.

 
 ۀتشکیل شد و هم مجمع مربوط به امر وجدان به طور گسترده 1215در سال 

پیروان عیسا فراخوانده شدند تا به پاي اعتراف [به گناه] بروند، درست به همان 
توانستند بار دلیل که آنها صاحب وجدان بودند و به مدد وجدان خود می

). حتا اگر این اقدام کلیسا را کوششی 77خود را سبک کنند( یِخطاهاي اخلاق
توان اي باطنی مؤمنان بدانیم، بازهم نمیدر جهت نهادینه کردن و کنترل دنی

ها نقش انکار کرد که یک بار براي همیشه تصویري متافیزیکی از انسان بر دل
زده شد که دیگر قابل زدون نبود: اینکه انسان صاحب عقل و وجدان فردي 

 است و از آنها خلاصی ندارد.
 

به طور روزافزون وقتی که چنین برداشتی از انسان به طور رسمی پذیرفته شد، 
عقل و وجدان تبدیل به استاندارد و محکی شدند که در تناسب و مطابق با آنها 

شدند. افراد در هر سنگین میـبایست سبکفرایض اخلاقی و احکام حقوقی می
بایست به فرمان عقل و مقامی و با هر درجه اي از دریافت فیض الاهی می

                                                 
تر هنوز باید از اثر . از منابع قدیمی76کتاب نلسون، ذکر شده در پانوشت  224و  45نگاه کنید به صص  - 77

 کلاسیک سه جلدي هنري لی نام برد، در اینجا:

Henry Lea, A History of Auricular Confession and Indulgences, 3 vols., reprint 
(New York: Greenwood Press, 1968). 
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لوتر (رفورماسیون)، از این دیدگاه،  یِوجدان خود عمل کنند. اصلاحات دین
 یِ انقلابی بود که این قواي وجدانی را تماماً آزاد ساخت و وجدان فردي را قاض

نهایی و برتر همه چیز از جمله داور حقیقت نهفته در نص و کلام کرد. در 
دینی بازنده شد و به جاي آن عقل و وجدان آزاد گشتند تا  یِعمل، ارتودوکس
 ).78به عهده گیرند(وظایف خود را 

 
 اما در اسـلام وضع درست به عکس بود.

همانطور که دیدیم تئولوگ هاي مسلمان به همراه فقیهان مسلمان در قبال 
انسان [و جایگاه او در هستی] فلسفه اي کاملاً متفاوت [از مسیحیت] 
برساختند. دیدگاه آنان تأکید خود را بر محدودیت هاي ذاتی ِ انسان و حدود 

تر از آن گذاشت. طبق این فلسفه، عالم پیچیده) میintellectاي عقلی او (قو
اي بتواند آنرا به تمامی درك کند. در نتیجه، باید است که چنین موجود فانی

حد و مرز استفاده از عقل را به دقت شناخت. در نوشته هاي شافعی، مهمترین 
لی]، استحسان (یا معمار مکتب اصلی ِ فقه سـنی، انواع متعدد رأي [عق

 ۀگیري ِ شخصی)، و ارجحیت هاي فردي ِ دیگر، همه، در مقولاستدلال و نتیجه
استنتاج از مقایسه با حکم اصلی ِ االله و پیامبر] مسـتحیل شدند یا » [= قیاس«

به طور دربست حذف گردیدند؛ تنها چیزي که براي فقیهان باقی ماند همان 
 ود.تنگ قیاس ب ةاستدلال در محدود

 
اصل «پس از [تعالیم] شافعی، دیگر قابل تصور نبود که کسی بتواند یک 

تازه ابداع کند، [اصلی که ماسبق نداشته باشد] که طبق آن احکام » حقوقی
بندي شوند، اعم از اینکه این موارد تر و بالاتر طبقهتر زیر مفاهیم عامجزئی
اشند یا اینکه محتواي حکم را ادله و آیین دادرسی ب ۀتر شامل قواعد ارائجزئی

موارد نازل  ۀدر بر گیرند. حکم از سوي االله یک بار براي همیشه و براي هم

                                                 
. همچنین براي ارزیابی نقش لوتر از 65براي نقش لوتر، نگاه کنید به کتاب بیلور ذکر شده در پانوشت  - 78

 از کتاب یوجین روزن ستاك هیوسی، در اینجا: 7دیدگاه حقوقی نگاه کنید به فصل 

Eugene Rosenstock-Huessy, Out of Revolution (New York: Argon Books, 1969), 
chap. 7. 
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شده بود، حکمی که به خودي ِ خود کامل، جامع، مـبُرا از التقاط [انسانی] بود. 
انسان فقط فهم درست این احکام الاهی بود نه اینکه اصول و  ۀپس وظیف

 خود به آنها بیفزاید.نظریه هاي جدیدي از 
 

یا توافق جمعی در میان عالمان [و فقها] مسایل و » اجماع«گذشته از این، 
 ةپرسش هاي بنیادي ِ حقوقی را روشن ساخته بود و جایی براي کشفیات تاز

توانستند درك و گذاشت. نسل هاي آینده فقط مینسل هاي آینده باقی نمی
توانستند حکم تازه اي به سازند اما نمی ترفهم خود را از احکام الاهی عمیق

(سین دره سیس) » وجدان«یونانی و مسیحی  ةاحکام خدا اضافه کنند. اید
قرن  ۀ). فقط در نیم79براي فقهاي مسلمان و فیلسوفان اسلامی ناشناخته بود(

» ضمیر« ةنوزدهم میلادي بود که مفهوم وجدان براي نخستین بار به شکل واژ
انجیل به زبان عربی پیدا شد، یعنی براي نخستین بار لفظ  ةتاز در ترجمه هاي

 ةترجمه شود به واژ» نیت« ۀبه جاي اینکه با کلم» سین دره سیس«یونانی 
به » وجدان«رسیم مفهوم ). به اوایل قرن بیستم که می80ترجمه شد(» ضمیر«

[استقلال اخلاق فردي در ضمیر شخص، » خودـ آگاهی ِ اخلاقی«معنی 
 کرده رایج شد.زبانان ِ تحصیلدرمقابل اخلاق الاهی] در میان عرب

 
اثر افلاطون » تیمائوس« ۀحتا اگر فرض بگیریم که فیلسوفان مسلمان با رسال

آشنایی داشتند، بازهم نشانه اي در دست نیست که ثابت کند آن تلقی ِ 
رش این عقلانی از وجود انسان و طبیعت که در این رساله آمده، مورد پذی

 ).81(اشدفیلسوفان قرار گرفته ب
                                                 

 کتاب مشترك گارده و آناواتی، در اینجا: 348نگاه کنید به ص  - 79

L. Gardet and M. M. Anawati, Introduction a la Theologie Musalmane, 2nd ed. 
(Paris: J. Vrin, 1970), p. 348. 

 تاب لیرویک، در اینجا:نگاه کنید به ک - 80

Oddbjorn Leirvik, Knowing by Oneself with the Other: al-Damir, Human 
Conscience and Christian-Muslim Relations (Oslo: Unipub forlag, 2002). 

ي در اندیشه ها» تیمائوس«ي پذیرش در بالا. براي یک بررسی کامل از نحوه 38نگاه کنید به پانوشت  - 81
 ي توبی هاف در اینجا:یهودي، مسیحی، و اسلامی، نگاه کنید به مقاله

Toby Huff, "Science and Metaphysics in the Three Religions of the Book," 
Intellectual Discourse 8, no. 2 (2000): 173-198 
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در جهان فکري مسلمانان، هم اینکه تئولوژي یا علم کلام مورد التفات و 
پذیرش قرار گیرد خود آسان به دست نیامد و در ابتدا فقیهان آنرا مذموم 

 ۀگیري اسلام، اینکه تئولوژي یا کلام بتواند ملکدانستند. در شروع شکلمی
). به همین روال، در فقدان یک دیدگاه 82ید قابل تصور نبود(علوم به حساب آ

تواند بدون یاري فلسفی در قبال انسان به عنوان موجودي عقلانی که می
گرفتن از وحی و کلام، خود به تمیز خوب و بد برسد و حقایق اخلاقی را 

توان تصور کرد که فلسفه قادر شود نقش یاور تئولوژي را تشخیص دهد، نمی
 ).83ا کند(ایف
 

تواند خالق به این نکته باید اشاره کنیم که در جهان فکري اسلام، فقط االله می
و همکار ندارد؛ با این حساب، انسان فاقد » شریک«باشد و چنین خدایی 

 ظرفیت آفرینندگی و خلق است.
 

                                                                                                                                                             
 
 نگاه کنید به کتابهاي رحمان و مکدیسی، در اینجا: - 82

Fazlur Rahman, Islam (New York: Doubleday, 1968), p.123 
G. Makdisi, ed. and trans., Ibn Qadama's Censure of Speculative Theology 
(London: Luzac, 1962). 
 

) وجود ندارد اما اعراب conscience(وجدان » کان شنس«هرچند در زبان کلاسیک عربی کلمه اي براي  - 83
)، و گفتار reason)، عقل (intellectتند که به جنبه هاي مختلف عقل(واژه هاي متعدد دیگري داش

)discourseي رسد ترجمهبه نظر می» عقل«ي ) اشاره داشت که بسیاري از آنها را مدیون یونانیان بودند؛ کلمه
) ارسطو باشد. نگاه کنید به کتاب فضل active intellect» (عقل فعال«) یا nous» (نوس«ي عربی کلمه

 الرحمن، در اینجا:

Fazlur Rahman, Prophecy in Islam, reprint (Chicago: University of Chicago Press, 
1979) ;  

 ي فضل الرحمن در انسیکلوپدیاي اسلام، در اینجا:همچنین نگاه کنید به مقاله

Fazlur Rahman, "Aql" in EI2  1:341-342. 
 اینجا:همچنین نگاه کنید به کتاب روزنتال، در 

E. J. Rosenthal, Knowledge Triumphant (Leiden: E. J. Brill, 1970). 
به کار رفته، هرچند معنی » کان شنس«ي همان واژه اي است که براي ترجمه» ضمیر«اما همانطور که گفتیم 

 ل و درونی.  ي مسیحی عاملیت اخلاقی فِعاي فرویدي بار ناشی از گناه نزدیک است تا ایدهآن بیشتر به ایده
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گرا به ) شاخه اي عقل84گیري اسلام(در اینجا باید بیفزاییم که در دوران شکل
). فیلسوفان دینی ِ معتزله پذیرفتند که انسان از 85پدید آمد(» معتزله«نام 

» همترازي ِ عقل و وحی«ها حتا به قواي کامل عقلی برخوردار است؛ اعتزالی
خالق اعمال «). نزد آنها، عقل همان شاخصه اي بود که انسان را 86قایل شدند(

میان نیک و بد را  کرد و همین شاخصه نیز به او توانایی ِ داوريمی» خود
توان ذاتی براي عمل و ادراك درونی «). در این دیدگاه، انسان داراي 87داد(می

 )88»(از ملاك هاي تشخیص خیر و شر بود.
 

تواند به عملی خدا نمی«همین دیدگاه اعتزالی به این نتیجه رسید که 
نجام ) این گرایش عقلی [معتزله] سرا89»(غیرعقلانی و ناعادلانه دست زند.

م) در قرن دهم  935مقهور گرایش دیگري شد که از تعلیمات اشعري (وفات 
آمد. اشعري نیز مانند اکثر متکلمون [یعنی عالمان تئولوژي میلادي برمی

 ۀهم«مرجعیت را دربست به شریعت واگذار کرد  به نحوي که، شفاهی]، تمامی
                                                 

 نگاه کنید به کتاب مونتگمري وات، در اینجا: -84

William M. Watt, The Formative Period of Islamic Thought (Edinburgh: 
Edinburgh University Press, 1973). 
 

و، در کتاب مونتگمري وات در پانوشت پیشین، همچنین نگاه کنید به کتاب دیگر ا 8و  7علاوه بر فصول  -85
 اینجا:

W. M. Watt, Islamic Philosophy and Theology: An Extended Survey (Edinburgh: 
Edinburgh University Press, 1985) 

 ي فرانک، در اینجا:همچنین نگاه کنید به مقاله

R. Frank, "Some Fundamental Assumptions of Basra School of Mu'tazila," Studia 
Islamica 33 (1971):5-18; 

 همچنین نگاه کنید به کتاب جورج حورانی، در اینجا:

George Hourani, Islamic Rationalism: The Ethics of 'Abd al-Jabbar (Oxford: The 
Clarendon Press, 1971); 

 کتاب پیترز، در اینجا:146-136همچنین نگاه کنید به صص 

F. E. Peters, Aristotle and the Arabs (New York: New York University Press, 
1973), pp. 136-146. 
 

 90ي فضل الرحمن، همان، ص مقاله - 86
 347گارده و آناواتی، همان، ص  - 87
 .7ي فرانک، همان، ص مقاله - 88
 102ي فضل الرحمن، همان، ص مقاله -89
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که در زندگی ِ واقعی مسایل عملی از جمله احکام حقوقی و قواعد اخلاق عملی 
 )90»(گذارند تابع مرجعیت شریعت قرار گرفتند.تأثیر می

 
گیري باعث شد که همانطور که فضل الرحمن متذکر شده است، این جهت

میان تئولوژي از یک سو و حقوق و اخلاقیات عملی از سوي دیگر جدایی افتد. 
ه اخلاق عملی در نتیجه، حقوق و اخلاقیات منجمد ماندند و تفکر معطوف ب

آزاد گذاشته نشد تا قادر گردد براي مشکلات زندگی راه حل هاي عملی پیش 
گذارد ــ همان اخلاق زنده ــ و تصویر جامع تري از یک زندگی مبتنی بر 

 اخلاقیات عملی ارائه دهد.
 

 حقوق و باورهاي دینی مرز قاطعی کشید. او نوشت: ةاشـعري میان حوز
شریعت (یعنی حقوق) بحث کرده و  ۀدین از زاوی ةارقدما در زمان خود درب«

نظر داده اند . . . [بحث هایی] نظیر تکالیف فقهی همچون جزا و طلاق که ما 
اند که به امور ها همه موارد حقوقیتوانیم همه را اینجا ذکر کنیم . . . ایننمی

جزئیات رفتار پردازند و قدما آنها را تابع شریعت نمودند که به جزئی زندگی می
توان به و اعمال در زندگی مربوط است . . . و به همین لحاظ آنها را نمی

درستی فهمید مگر آنکه متوجه باشیم آنها مرجعیت پیامبر را پشتوانه دارند. اما 
شود، هر مسلمان فهمیده ایمانی مربوط می ةکننددر جایی که به اصول تعیین

عام و مورد توافقی رجوع کند که بر اساس اي باید در این موضوعات به اصول 
واسطه بنا شده اند. بنابراین، [طبق این عقل، تجارب حسی، و دانش بی

اصول شریعت گذاشته شود که  ةمرزبندي] مسایل جزئی حقوقی باید به عهد
آیند مبتنی بر مرجعیت سنت است، حال آنکه مسایلی که از عقل و تجربه برمی

[بنیادهاي عقلی و تجربی] رجوع داده شوند، و [طبق  باید به بنیادهاي خود
 )91»(این مرزبندي] هرگز نباید مرجعیت و عقل را با یکدیگر درآمیخت.

 

                                                 
 123ي فضل الرحمن، همان، ص مقاله - 90
 105ي فضل الرحمن، همان، ص مقاله اشعري، نقل شده در - 91
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سنت و تبلور آن شریعت را هرگز نباید  ۀگوید که حیطبا آنکه اشعري واضح می
  ِعقل کرد، باید بیفزاییم که تلقی ةعقل مخلوط کرد یا آنرا تابع حوز ةبا حوز

) reasonترجمه کنیم تا  intellectاشعري از عقل (که شاید بهتر باشد آنرا   
) درك active intellectهمان چیزي نیست که فیلسوفان از عقل فعال (

ها از کردند؛ همچنین، تلقی اشعري از عقل متفاوت است از برداشت غربیمی
 ).inner light» (نور باطن«
 

) که intellectآن عقلی («) گفته است، 950همانطور که فارابی (وفات 
گویند: چیزي می ةگویند ــ وقتی که درباراش سخن میمتکلمون مدام درباره

این امر طبق عقل ضرور افتاد، یا رد شد، یا قبولی گرفت ــ منظورشان چیزي 
کنند. منظور [این العمل خود ابراز میمردم در نخستین عکس ۀاست که هم

عقل همان است که بیشتر مردم عادي بلافاصله در نخستین متکلمون] از 
 )92»(دهند.واکنش خود به طور عام از خود نشان می

 
کنند که عقل مورد خود خیال می«دهد ك هرچند متکلمون، فارابی ادامه می

نظر آنها همان عقلی است که ارسطو از آن صحبت کرده . . . اگر بر مقدمات 
آنها بدون استثنا منظورشان عکس  ۀیابید که هممیبحث آنها دقیق شوید در 

برند اما عامه است. آنها به این شیوه [در سخن] از یک چیز نام می ۀالعمل اولی
) خلاصه آنکه اشعري به طور کامل 93»([درعمل] منظورشان چیز دیگري است.

 عقلگرایی معتزله را طرد کرد.
 

مرجعیت مطلق شریعت در  ةود [دربارخ ۀعلاوه براین، اشعري با پروراندن نظری
ها علیـتّ و تعـینُ پدیده ةحقوق و اخلاقیات]، دیدگاه قاطع دیگري را نیز دربار

بر کرسی نشاند. این دیدگاهی بود مبتنی بر جبرگرایی (دترمینیسم) و اصالت 

                                                 
 ذکر شده توسط پاینز در پیشگفتار او بر کتاب ابن میمون، در اینجا: - 92

Shlomo Pines, "Introduction" to Maimonides, The Guide of the Perplexed 
(Chicago: Chicago University Press, 1963). 

 همان - 93
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) که طبق آن occasionalismها (اوکیژنالیسم  خدا در سببیت پدیده ةاراد
 کند.خود عالم را لحظه به لحظه اداره می ةخواست و ارادخداوند با 

 
معادل مناسبی در فارسی  occasionalism[توضیح مترجم ــ براي گرایش 

علیت است که در حقیقت نافی ِ مفهوم  ةاي دینی دربارنداریم اما مقصود نظریه
ور ها معتقدند علیت و سببیت در طبیعت و به طباشد. اوکیژنالیستعلیت می

کلی در میان چیزهاي طبیعی، و در میان ذهن انسان و چیزهاي طبیعی، 
خدا است که دو چیز را چنان مجاور  ةوجود ندارد، بلکه تنها خواست و اراد

دیگري است. » علت«کنیم یکی دهد که ما به اشتباه تصور مییکدیگر قرار می
طون و ارسطو همانطور که در بخش هاي پیشین دیدیم دید یونانی، در افلا

طبیعت به مفهوم علیت باور دارد که طبق آن هر رویداد ناشی  ۀهردو، در پهن
دهد. از علتی (یا عللی) متقدم بر خود است که وجود آن پدیده را توضیح می

دیوید  ۀخدا به عنوان خالق علیت، آنرا از نظری ةدر اوکیژنالیسم باور به اراد
 کند.]یعلیت نیز متمایز م ةهیوم دربار

 
استدلال عقلی ِ او از ابتدا تا انتها و  ةطبق این دیدگاه، عاملیت انسان ــ هم قو

از خدا، » کسب«هم اعمال او ــ اکتسابی است، یعنی این عاملیت خود از راه 
اکتساب تا اندازه اي به معتزلی هاي  ة). آموز94پیشاپیش متعین شده است(

ها به نظریه اي قوي در ، اما نزد اشعريگرددقرن هفتم و هشتم میلادي برمی
شود. طبق دید ها تبدیل میپدیده ۀ] همةدفاع از عاملیت و تعیـنُ خدا در [ادار

اعمال انسانها خلق شده است . . . هر عمل واحد از دو عامل «اشعري، 
خیزد، یکی از این دو عامل خدا است که خالق عمل است، دیگري یعنی برمی

کند؛ و [طبق این دیدگاه] خدا در مورد می» کسب«اش را انسان، عاملیت

                                                 
 د به انسیکلوپدیاي اسلام، در اینجا:نگاه کنی» کسب«ي براي آموزه -94

"Kasb" in EI2 4: 690-694. 
 84کتاب مونتگمري وات، ذکرشده در پانوشت  192همچنین نگاه کنید به ص 

 کتاب هري ولفسون، در اینجا: 719-663همچنین نگاه کنید به صص 

Harry Wolfson, The Philosophy of Kalam (Cambridge, Mass: Harvard University 
Press, 1976), pp. 663-719. 
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اعمال انسان داراي عاملیتی است که انسان در واقعیت به شکل عامل آنرا به 
 )95.»(گذارد. . اجرا می

 
[یا عاملیت اکتسابی انسان]، پس از اشعري تبدیل به » کسب« ةهمین آموز

ها از اشعري ۀتوسط هم یک مفهوم بنیادي علم کلام شد و به درجات مختلف
مند شدند تئولوژي اسلامی است، قرن دهم تا قرن پانزدهم که اوج سیستم

گیرد، اما اعمال انسان از خدا سرچشمه می ۀ). به عبارت دیگر، هم96تکرار شد(
شود که بتواند این اعمال را انسان به نحوي [نامعلوم] داراي اراده و قدرتی می

 ).97خداوند است( ةی که در اصل همان ارادبه اجرا بگذارد، اعمال
 

تحول این نظریه که از سوي محققانی چون مونتگمري وات و هري ولفسون و 
دهد که متکلمون خود دچار دیگران مورد مطالعه قرار گرفته، نشان می

سردرگمی بزرگی شده بودند در این خصوص که هم انسان و هم خدا را به طور 
کردند. در پایان، قدر قدرتی ِ اعمال انسانها معرفی میهمزمان مسؤل افعال و 

مسؤولیت انسان (به عنوان  ۀشود اما درجخدا به طور کامل تثبیت می
 ماند.موضوعی حقوقی) ناروشن باقی می

 
اینکه انسان باید پاسخگوي اعمالی باشد که علیه خدا و دیگران مرتکب شده، 

 ةکلی، هیچ نظریه [حقوقی] اي دربارشود اما فراتر از این حکم پذیرفته می
 ةاي دربار) و هیچ نظریهnegligenceمسامحه و قصور (نگ لی جنس 

                                                 
 84کتاب مونتگمري وات، ذکرشده در پانوشت  192نگاه کنید به ص  - 95
 94کتاب ولفسون، ذکرشده در پانوشت  719-663نگاه کنید به ص  -96

 79همچنین نگاه کنید به کتاب گارده و آناواتی، ذکر شده در پانوشت 
) در کتاب اصلی اش تشریح شده Iji-alچهاردهم الإیجی (ي قرن همین آموزه توسط متکلم برجسته -97

ي صبرا، در ي تحلیلی عمیق از بنیادهاي متافیزیکی نجوم یونانی است. نگاه کنید به مقالهاست که دربرگیرنده
 اینجا:

A. I. Sabra, "Science and Philosophy in Medieval Islamic Theology: The Evidence 
of the Fourteenth Century," Zeitschrift fur Geschichte der Arabisch-Islamichen 
Wissenschaften 9 (1994): 1-42; 

 همچنین نگاه کنید به فصل پنجم کتاب حاضر.
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زند، کاري که به دیگران صدمه میمسؤولیت اعمال ناشی از کوتاهی و ندانم
افعال که  ۀدر مورد هم«). موضع صریح اشعري این بود که، 98شود(تدوین نمی

آنها است، خدا داراي قدرتی است که  ةب کنندخدا خالق آنها و انسان کس
 )99» (انگیزد.انسانها را به انجام آن افعال برمی

 
اما اگر جبر در کار باشد، انسان از مسؤولیت [اخلاقی و حقوقی] مبرا خواهد 

نیز، یعنی عدالت در قبال سرنوشت » عدالت«شد، و صفت دیگر خدا یعنی 
جهانی صحبت کنیم ـچه ما از دادگاههاي اینگیرد، انسان، مورد تردید قرار می

پاداش و جزاي اخروي. زیرا اگر انسان [در تحلیل نهایی] مسؤول  ۀچه از محکم
اعمال خود نباشد، مجازات او ناعادلانه است؛ و برعکس، اگر برخی انسانها در 
زندگی دچار عذاب و محرومیت شوند، این ناقض همان عدالتی است که خدا 

اگر خدا نیک و عادل » [= تئودیسی« ۀجراي آن مسؤول است. مسألدر قبال ا
است و مدیر امور جهان، چرا تاریخ عالم لبریز از شرارت و بی عدالتی است؟] 

اخلاق  ۀو فلسفکند، و اخلاقیات عملی (اتیکز) اسلامیهیچ راه حلی پیدا نمی
یک  ۀر زمینتوانند به جلو حرکت کنند و پیشرفتی د(مورال فیلاسوفی) نمی

تئوري سیستماتیک نیت یا قصدیت، نظیر آنچه پیتر آبه لار در قرن دوازدهم 
 ).100شود(در غرب تدوین کرد، در اسلام حاصل نمی

 
 

فورمول بندي نهایی اسلامی براي این مسأله [علیت یا روابط علت و معلولی]، 
لـیّ) از علت و معلولی (متافیزیک ع ۀکه به طور کامل منجر به حذف رابط

هاي انسانی می شد، توسط غزالی ارائه گشت. تلاش ابن رشد براي موقعیت
 ابطال دیدگاه غزالی به جایی نرسید. غزالی نوشت:

                                                 
کتاب مشترك لیپمن، مکانویل، و  56-45ي تعریف اسلامی جرم و افعال مجرمانه، نگاه کنید به صص درباره -98

 یروشالمی، در اینجا: 

Matthew Lippman, Sean McConville, and Mordachai Yerushalmi, Islamic 
Criminal Law and Procedure (New York: Pragaeger, 1988), pp. 45-56 

 94کتاب ولفسون، ذکرشده در پانوشت  552ذکر شده در ص  - 99
 کتاب بنیامین نلسون، در اینجا: 223نگاه کنید به ص  -100

Bejamin Nelson, On the Road to Modernity, ed. Toby Huff (Totowa, NJ: Rowman 
and Littlefeld, 1981), p. 223. 



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   183 

 
طبق اعتقاد ما، ارتباط میان چیزي که معمولاً علت شمرده می شود و چیزي «

که معمولاً معلول تلقی می گردد، ارتباطی ضروري نیست؛ هریک از این دو 
یز داراي فردیت خود است و با دیگري تفاوت دارد؛ تصدیق یا تکذیب، وجود چ

یا عدم یکی از آن دو، نباید متضمن تصدیق یا تکذیب، وجود یا کذب دیگري 
به شمار آید ــ مثلاً، رفع تشنگی معلول آشامیدن [آب] نیست، سیري معلول 

تاب، مرگ خوردن نیست، سوختن معلول تماس با آتش، نور معلول طلوع آف
زنی، شفا معلول استعمال دارو، و قضاي حاجب معلول مصرف معلول گردن

این ارتباطات میان دارو، نجوم، علوم، و صنایع که به طور  ۀمسهل نیستند؛ هم
تجربی مشاهده می شوند [واجد روابط ضروري ِ علت و معلولی نیستند]. زیرا 

قبلی ِ خداوند است که آنها را در  ةها خود مبتنی بر ارادارتباط میان این پدیده
توالی ِ خود خلق کرد، نه به این لحاظ که این رابطه به خودي خود لازم است و 
نمی تواند منقطع شود ــ برعکس، این توانانی در ید خداوند است که سیري را 

زدن؛ و یا اینکه تداوم زندگی را بدون خوردن موجب شود، مرگ را بدون گردن
ها صدق ارتباط ۀردن ممکن سازد. و همین اصل در مورد همعلارغم قطع گ

 )101»(می کند.
 

تأثیر روانی چنین موضع تئولوژیکی را، که در گزارشات پزشکی گنیزه در قاهره 
ثبت شده [مرکز اسناد خطی یهودي در قاهره]، می توان در رفتار و گفتار 

نمودند. پروفسور  پزشکانی مشاهده کرد که نسخه می نوشتند و دوا تجویز می
                                                 

 کتاب ابن رشد، در اینجا: 316ذکرشده در ص  - 101

Averroes, Tahafut al-Tahafut, trans. Simon Van den Bergh (London: Luzac, 
1954), p. 316 . 

ا تا همین امروز نزد نویسندگان مسلمانی چون سیدحسین نصر می بینیم؛ پذیرش بی قید و شرط این آموزه ر
 مثلاً در این کتاب:

Seyyed Hossein Nasr, Science and Civilization in Islam (New York: New 
American Library, 1968), pp.307ff. 

 و سایر آثار نصر.

زي و اندونزي، مرسوم است که اعمال آینده را با به همین شیوه، امروزه در کشورهاي مسلمان، از جمله مال
 (اگر خدا بخواهد) مشـروط می کنند.» انشااالله«عبارت 
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به ندرت پیش می آمد که به هنگام «گزارش می دهد که، » اس دي گوتین«
نسخه نوشتن، این خصلت خداترسی بروز نکند. بر بالاي نسخه نوشته می شد 

بسم االله "طبابت با عبارت  ۀ، یا نسخ"به برکت خدا این دارو مصرف شود"
 ۀآغاز می شد و تقریباً در هم(به نام خداي بخشنده و مهربان)  "الرحمن رحیم

[یعنی در صورتی  "انشااالله مؤثر واقع شود"موارد با این گفته خاتمه می یافت، 
تنها از خدا باید سپاسگزار "که خدا بخواهد این دارو کار خواهد کرد]؛ یا 

 )102»(."بود
 

به دو شاخه تجزیه «طبق پژوهش فضل الرحمن، تئولوژي پس از این دوران، 
دگماتیک (جزمی) که از لحاظ صوري خصلت منطقی داشت و این  ۀشد، شاخ

 )103»(دوم، حکمت نظري صوفیانه [عرفان]. ۀهمان علم کلام بود؛ و شاخ
 

عنصر جزمی در علم کلام همان برداشت اوکیژنالیست [علت و معلول فقط 
 خدا است] را حفظ کرد که طبق آن انسان از قابلیت تفکر و عمل ةناشی از اراد

خدا] محروم شده بود. کلام همچنین می  ةبدیع و خلاقانه [مستقل از اراد
عقل در حقیقت نمی تواند اصول جهانشمول را «خواست نشان دهد که، 

هیچ تعهدي از عقل برنمی آید، بلکه «، و همانطور که غزالی گفته بود، »دریابد
 ) 104»(تعهدات از شریعت ناشی می گردند.

 
 ةتمامی حوز«بق پژوهش فضل الرحمن، کلام موفق شد، در تحلیل نهایی، ط

متافیزیک را در انحصار خود درآورد و اجازه ندهد که تفکر ناب در صدد 
 ) 105»(وارسی ِ عقلانی طبیعت ِ کائنات و سرشت انسان برآید.

                                                 
 نگاه کنید به کتاب دو جلدي اس دي گوتین، در اینجا: -102

S. D. Goitein, A Mediterranean Society, 2 vols. (Berkeley and Los Angeles: 
University of California Press, 1968-71), 2:254. 

 
 

 82از کتاب فضل الرحمن، ذکر شده در پانوشت  107نگاه کنید به ص  - 103
 106فضل الرحمن، همان، ص  -104
 

 107فضل الرحمن، همان، ص  - 105
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هاي فلسفه باعث شد که تئولوگ ةدار غزالی دربارهاي دامنههرچند بحث

فلسفه و منطق آشنا شوند تا  ةبا کارکردها و موارد استفاد ايمسلمان تا اندازه
)، باید تأکید کرد 106به عنوان سنگ محک اعتبار استدلالها از آنها بهره گیرند(

که غزالی موفق شد نقش فلسفه را به عنوان علمی استدلالی و اثباتی نابود 
وان عامل روابط خدا به عن ةتعبیر اوکیژنالیست او [اراد«کند. به همین شیوه، 

) به طرز 107»(هاي تجربی ِ علوم اثباتیفرضپیش ةعلت و معلولی] دربار
 کیشان پایین آورد.مهلکی ارزش علوم طبیعی را در چشم راست

 
این اوصاف، مشاهدات فلسفی به شکل کجدار و مریز در اسلام دوام  ۀبا هم

نی که به کلام روي آورد، هم در شکل صوفیانه و هم در مکاتب محدود فیلسوفا
آورده بودند. فضل الرحمن معتقد است که در آثار فخرالدین رازي [تئولوگ 

م) بود که سنت فلسفی پس از قرن دوازدهم ادامه پیدا  1209سـنُی] (وفات 
طیف خارق العاده وسیعی . «هاي فخرالدین رازي، کرد. او می نویسد در نوشته
 )108»(. . براي کاربرد عقل ارائه شد.

 
اما فخرالدین رازي و سایر نویسندگانی که پس از قرن سیزدهم میلادي به کار 
پرداختند، علیرغم اینکه می خواستند از فلسفه دفاع کنند، در مهمترین 

همان مواضع سنتی و ارتدکس را «مسایل مربوط به تئولوژي و جزمیات، 
 ) 109»(پذیرفتند.

 
                                                 

 نگاه کنید به مقاله آ. ي. صبرا، در اینجا: -106

A. I. Sabra, “The Appropriation and Subsequent Naturalization of Greek Science 
in Medieval Islam: A Preliminary Assessment.” History of Science 25 (1987): 232. 

 
 

 ي م. مامورا، در اینجا:نگاه کنید به مقاله - 107

M. Mamura, “Ghazali’s Attitude Toward the Secular Science,” in 
Essays on Islamic Philosophy and Science, ed. G. Hourani (Albany: State 
University of New York Press, 1075), p. 108. 

 121فضل الرحمن، همان، ص  - 108
 122فضل الرحمن، همان، ص  - 109
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 ۀحمل«رد و غالب اوقات منجر به، تنش میان فلسفه و سنت دینی ادامه پیدا ک
می شد که سرانجام با یورش کامل ابن » شدید سنت گرایان به تفکر مستقل

فضل  ۀعقلی خاتمه پیدا کرد. بنا به گفت ۀم) به فلسف 1328-1263تمیـیهّ (
هاي ارزش ۀشریعت و تبرئ ةتحکیم ِ دوبار«الرحمن، اساس دیدگاه ابن تمیه، 

حتا «، برداشت ابن تمیه از کلام، »اف اي پیترز« ۀا به گفت). بن110بود(» دینی
) هنگامی که ابن تمیه می 111»(از برداشت غزالی نیز تاریک اندیشانه تر است.

را تحلیل کند، او، » هماهنگی میان حقیقت ِ سنت و برهان عقلی«خواست، 
ب خصومت ) و به این ترتی112»(سختگیرانه از فیلسوفان و تئولوگها انتقاد کرد«

شدید میان فلسفه و دین را تداوم بخشید. یکی از نتایج مهم چنین برخوردي، 
الازهر در قاهره بود. تنها در اواخر قرن  ۀي مدرس»حذف فلسفه از مواد درسی«

نوزدهم بودکه در اثر ورود مدرنیته، در این مرکز آموزشی، فلسفه از قدغن 
 ).113بیرون آمد(

 
 

 گیرينتیجه
علمی، باید تصویر متافیزیکی  ۀهاي اندیشسیستم ۀکامل و توسعبراي فهم ت

هاي اندیشگی تحقق گسترده تري را بررسی کنیم که در داخل آن گفتار واره
هاي عقلی انسان، و عقلانیت می پذیرند. یکی از مهمترین منابعی که قابلیت

ي دینی و هامسـتتر در طبیعت، در آن به تصویر درآمده، عبارت است از آموزه
هایی [تصاویر متافیزیکی از طبیعت و انسان؛ حقوقی ِ هرتمدنی. چنین برداشت

انسان شناسی فلسفی ـ م] به نحوي بنیانی تصویري که انسان از خود دارد را 
شکل می دهند و از همین طریق قواي عقلی ِ او را می پرورانند یا برعکس 

لامی مربوط می شود، معماران محدود می سازند. تا آنجا که به تمدن عربی اس

                                                 
 111فضل الرحمن، همان، ص  - 110
 85از کتاب پیترز، ذکر شده در پانوشت  210نگاه کنید به ص  - 111
 123فضل الرحمن، همان، ص  - 112
ي اسلامی مرسوم نبود، و دانشگاه الازهر با این عمل در همانجا. اساساً تدریس فلسفه در یک دانشکده -113

 حقیقت خود را  

 30از کتاب مکدیسی، ذکر شده در پانوشت  77همساز با سایر مدارس نمود. نگاه کنید به یادداشت ص 
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هاي عقلی انسان را شدیداً به بند کشیدند. علم کلام حقوقی و کلامی، ظرفیت
تک عاملیت عقلی ِ نهفته در تک ةو فقه، به اتفاق یکدیگر و به طور اخص، اید

انسانها را مردود دانستند و در عوض بر این پافشردند که انسان باید حد خود را 
سنت و مرجعیت را پی گیرد (تقلید)، و به این خیال باطل  بشناسد و طریق

نیفتد که قادر است از اسرار طبیعت بیرونی و نص مقدس [حکمت الاهی] سر 
) به مرجعیت در عبارت submissionدر بیاورد. شکل دیگر طاعت و تسلیم (

مشهود است که می گوید آموزش و تفسیر موجود را قبول کن، » بلاکیفه«
فقط خدا [از حکمت کار] «این باور، گهگاه با عبارت ». ش که چرابدون پرس«

بیان می شود. کلام و فقه اسلامی این اعتقاد را تبلیغ کردند که » خبر دارد
حکمت خداوند و اجماع علما مقامی برتر از عاملیت انسانی دارد و حاضر نشدند 

منبع مستقلی براي  بر این ایده مـُهر تأیید بزنند که عقل انسانی خود می تواند
حقوق و اخلاقیات باشد. به نظر می رسد چنین اعتقادي مربوط باشد به این 

انسان]  ةواقعیت که در فقه اسلامی، منطق قصدیت [عاملیت مستقل اراد
توسعه پیدا نکرده است (هرچند قصدیت یا نیات دینی در مناسک مذهبی به 

اي مربوط به مسؤولیت هرسمیت شناخته شده)، و بنابراین، سایه روشن
)  اساس قانون مربوط به قصور legal liability[فردي] حقوقی (

)negligence.در فقه اسلامی پرورده نشده است ( 
 

اي مسلمانان به دیدگاه عقلی نزدیک شدند، در کار تنها موردي که تا اندازه
در  معتزله دیده می شود. اما بازهم عاملیت انسانی فاقد قدرت بدعت و خلق

دینی و اخلاقی تلیقی شد و در نتیجه درهاي اجتهاد بسته ماند. پس از  ۀاندیش
غزالی، بزرگ ترین اندیشمندان فلسفی در تمدن عربی اسلامی، از چند استثنا 

هاي عقلی انسان تشکیک کردند و منطق اثباتی که بگذریم، همواره در توانایی
) رجعیت بی fideismئیسم ـ را خفیف داشتند؛ آنها بر تقدم ایمان (فیده 

چون و چراي سنت و شریعت تأکید کردند. عقل نزد آنان منحصر می شد که 
به استفاده از منطق قیاسی، و هرگز این نظر مورد قبول واقع نشد که عقل می 
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تواند بدون یاري از وحی و کلام، خود مستقلاً راهش را به حقیقت بیابد. 
 ).114عت و گاه الحاد دانسته شد(نوآوري در مسایل دینی، معادل بد

 
هاي الحادي می هراسیدند و می خواستند جلو مسیحیت و غرب نیز از بدعت

 ۀآنرا بگیرند، اما تا جایی که به پژوهش عالم طبیعی مربوط می شد، حیط
 هاي فکري گشوده شد و رو به گسترش نهاد.جدید و قدرتمندي از آزادي

 
بران فکري قرون وسطا در اروپا به طور برعکس همتایان مسلمان خود، ره

اخص خود را توانمند می دیدند که از طبیعت رمزگشایی کنند؛ آنها متون 
مندانه سازمان دادند و به محک داوري عقلی دینی و حقوقی خود را سیستم

سپردند و درحالیکه رنسانس [نوزایی فرهنگی] قرن دوازدهم انکشاف پیدا می 
پایین  ةست همان چیزي بود که انسان را از حیوانات ردکرد. نزد آنها، عقل در

هاي واقعیت را ممکن می نمود. این حیطه ۀتر متمایز می ساخت و واکاوي ِ هم
ها اعلام حوزه ۀدیدگاه البته آزاد اندیشی صد در صد بدون حد و مرز را در هم

د شکوفا اي را تدارك دید که در آن استقلال فکري بتواننمی کرد اما زمینه
هاي عقلی ِ انسان و خداوند، شود؛ و به همان درجه از اهمیت، با ادغام ظرفیت

اي است براي اثبات رفعت الاهی. اضافه بر مدعی شد که قواي عقلی بشر مائده
این، منابع متعددي وجود داشتند که انتظام عقلانی طبیعت و عقلانیت انسانرا 

ها و مفسران متون نی و تئولوگمی ستودند. از یک سو، رهبران فکري دی
» تیمائوس« ۀکانونی، همان تصویر عقلانی ِ طبیعت و انسان را که در رسال

افلاطون بود با آغوش باز پذیرفتند. با پذیرش این تصویر [عقلی] متافیزیکی از 
هاي بینی ِ دینی ِ خود، رهبران فکري اروپا در قرنجهان و ادغام آن در جهان

هاي او هم، تبدیل به معماران ِ برداشتی از انسان و ظرفیتدوازدهم و سیزد
شدند که به نحوي یگانه عقلی بود. مضافاً، روحانیان مسیحی این سنت انجیلی 
را داشتند ــ یا دقیق تر این سنت را اخذ کرده بودند ــ که طبق آن انسان 

                                                 
 ي برنارد لوئیس، در اینجا:نگاه کنید به مقاله - 114

B. Lewis, “Some Observations on the Significance of Heresy in the History of 
Islam,” Studia Islamica 1 (1953): 43-63. 
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رد واجد آن نوع از عاملیت عقلی ِ سرکوب نشدنی است که می تواند در مو
با »). وجدان«مسایل اخلاقی به داوري ِ صائب دست پیدا کند (یعنی همان 

آنکه ممکن است یک فرد مسیحی مطلع نیز به راه خطا در غلطد ــ و اعتراف 
در پیشگاه یک انسان والاتر می تواند در این خصوص مرهمی باشد ــ این اصل 

نی است که می بدون قید و شرط پذیرفته شده بود که انسان مخلوقی عقلا
هاي کنش اخلاقی به کار تواند و باید قابلیت هاي عقلی خویش را در حیطه

 گیرد.
 

لار، یک سیستم کاملاً تازه از در دست متفکران قدرتمندي نظیر پیتر آبه
ــ شروع به شکل گرفتن  casuistryحسابرسی ِ اخلاقی ــ اصول اخلاقی   

قطه نظر قصدیت، حتا می شد از کرد. در چارچوب این سیستم نوین، و از ن
لار ــ که نمی توان داخل جزمیات مسیحی چنین ادعا کرد ــ همانند آبه

را در تصلیب عیسا مسیح مقصر دانست زیرا آنها فاقد » عهد جدید«یهودیان 
 ).115نیت و قصد آسیب رساندن به خدا بودند(

 
ان باور آوردند که خلاصه، رهبران فکري قرون وسطا در اروپا به تصویري از انس

گري فلسفی و تئولوژیک آنچنان مشحون از عقل و عقلانیت بود که اندیشه
اي اعجاب انگیز از پژوهش و تحقیق شد که نتایج و عواقب آن تبدیل به حوزه

 ۀهاي پذیرفته شده نبود، با همبینی و در حیطهبه هیچ وجه قابل پیش
این  ۀان]. گذشته از این، همگرایهاي ابراز شده [از سوي سنتنارضایتی

آموزشی در مغرب  ةکنکاشهاي فلسفی و تئولوژیک در داخل مکانهاي برگزید
در دانشگاهها، به وقوع می پیوست. تئولوژي مسیحی به واقع بر  یزمین، یعن

ها دوخت اما همزمان به او یک سلسله اي تازه از حالات و انگیزهتن انسان جامه
عطا کرد که مرزي نمی شناخت. در فصل بعدي این هاي عقلانی از ظرفیت

هاي عقلی این موضوع خواهیم پرداخت که چگونه این ظرفیت ۀکتاب به مطالع
                                                 

 47کتاب بنیامین نلسون، ذکر شده در پانوشت  223نگاه کنید به ص  - 115

 همچنین نگاه کنید به کتاب د. اي. لاسکومب، در اینجا:

D. E. Luscombe, Peter Abelard’s Ethics (London: Cambridge University Press, 
1976). 
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طبیعت به کار گرفته  ۀحقوق و نیز مطالع ۀبه رسمیت شناخته شده در مطالع
هاي حقوقی، ها، و شخصیتها به شکل مفاهیم، قدرتشد و چگونه این برداشت

 اجتماعی تبدیل شدند.به نهاد 
 
 

 پایان



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   191 

 
 
 
 
 
 

 هاي دیگر به قلم عبدي کلانتريکتاب

 
 بهبود کیفیت زندگی

 روشنفکران، روشنگري، و انقلاب
 نور و ظلمت

 نقد خشونت دینی
 روندها به بهشت میهمۀ لوطی

 
 
 
 
 
 
 
 

 
 



عبدي کلانتري ـود؟                                                 نوشتهء   غیرسیاسی ش آیا اسلام می تواند   192 

 


	سرآغاز تمدن اسلامی
	عصر طلايی اسلام
	علم و فلسفه در تمدن اسلامی
	انحطاط تمدن اسلامی

