


١ 
 

 
 

 
 

۱۴۰۰پائیز و زمستان|  ۷ره شمال دوم | فصلنامه | سا  

 



٢ 
 

 
 
 
 
 
 
 
 

 

 
 

صفحه ۷۱۲|  ۱۴۰۰ و زمستان زیپائ|  ۷ رهشمادوم |  لسا|  فصلنامه  

 ریشکوا یوسفی حسن :لمسئو مدیر و زمتیااصاحب
 کبرینا ادجو محمد :بیردسر

 ،نفرشتیا حسن ،علیجانی ضار ری،شکوا یوسفی حسن :ندیشها رایشو
 صدیقه وسمقی

 
 

www.naqdedini.org 
 

 یرز نیکیولکترا پست با فصلنامه
 :ستا ننندگااخو تمقالا و نامهها نمیزبا

Email: info@naqdedini.org 
 

 .ستا ظمحفو ینید نقد فصلنامه یکاغذ و نیکیولکترا نشر و پچا حق
ستا آزاد مأخذ كرذ با نهاآ از بخشی یا تمقالا نشرزبا

http://www.naqdedini.org/
mailto:info@naqdedini.org


۴۰۰۱ پائیز و زمستان|  ۷ره شمال دوم | صلنامه | ساف   
 

٣ 
 

  

 
 
 
 
 

 فهرست
 در آمد

 ۴|  محمد جواد اکبرین| قاهره  ردچراغی 
 : پرونده

 ۶|  میثم بادامچی| گرایی در مصر و کشورهای عربی حسن حنفی و اسلام
 ۲۷|  معزرضا بهشتی| اسپینوزای حنفی 
 ۴۳|  سارا رضائیه| حنفی در دو نگاه 

 ۵۳|  محمد مسعود نوروزی :ترجمه| ی فیلسوف بال به مثابهمحمد اق
 ۶۸|  حسن یوسفی اشکوری| درآمدی بر تاریخ چپ مسلمان در جهان اسلام 

 
 :خارج از پرونده

 ۹۷| احمد علوی| تأملاتی درباره فلسفه زبان الهیات 
 

 :کتابخانه
 ۱۱۶| محسن متقی" | آگاهی چند لایه"داریوش شایگان و 

 



 

٤ 
 

 
 
 
 

 هقاهر  در چراغی
 ش.ه ۱۴۰۰ - ۱۳۱۴| حنفی  حسن

 
 و گذشته میراث نسل، میان این سرگردانی در امگرفته دست در چراغی«

 به دینی حنفی، نواندیش حسن که بود پاسخی ؛ این»امروز واقعيت
داوری میان در: «پرسید او از وقتی داد مصری نگاربرکات، روزنامه محمد
 یا کمونیست دانست؛ یک باید چه را شما دارد وجود تاندرباره که هایی

 خارج دیانت چارچوب از که گراعقل فیلسوف یک یا اخوانی مسلمان یک
 ». شده؟
 از را کسی دینی جهانِ نواندیشی قاهره، که فقط نه اما گذشت که پاییزی
نگه روشن به را اشساله ۸۶عمر  از قرن نیم به نزدیک که داد دست

 اگر تردقیق یا داشت او که چراغی .دگذران» احیاء و اصلاح« چراغ داشتن
 دقیق چنین نتوانست خودش جز کسی شاید را بود او که چراغی بگوییم
 خودم چشم با متن، که و نص چشم از نه را واقعیت من: «کند تعریف

 خواهمکنم، می تبدیل واقعیت به را متن و نص خواهمنمی! بینممی
 متوقف آنجا در اما دارد امیدین میراث در ریشه که بنویسم ایتازه نص

 ».است نشده
 واپسین تا که کرد هاییرنج متوجه را ، حنفی»خود« چشم با دیدن

 درباره وقتی یکبار. زد قدم و قلم و اندیشید شانعلاج در عمر روزهای
: خواند و کرد اشاره زخرف سوره ۸۴آیه  به گفتمی سخن جدید الاهیات

�ذيِ« ما فيِ وَ هُوَ ال  خدای مگر« پرسید و»  إلِهالأرَض  وَ فيِءِ إلِهالس�
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»! اندیشممی زمین خدای به نیست؟ من هم زمین آسمان، خدای
 ختم انتزاعی هایپردازینظریه به اما زمینی و زمین خدای به اندیشیدن

 پای داشت توان تا و نکرد جدا سرزمینش آزادی از را انسان آزادی. نشد
 . ایستاد نیز کشمیر و طینفلس سرزمین و انسان

ربَ� « به وقتی سوره این گفت و کرد اشاره قریش سوره ۴آیه  به دیگر بار
�ذيِ« کندمی معرفی چنین را کعبه خدای رسدمی» البْيَتِْ  هذاَ أطَعَْمَهمُْ  ال

 و گرسنگی، نان در که پروردگاری یعنی». منِْ جوُعٍ وَ آمَنهَمُْ منِْ خوَفٍْ 
 با پرسیدمی حنفی حسن. شانامان و ترس، ایمن در و داد شاننجات
کرد؟  جدا الاهیات از را امنیت و نان توانمی چگونه خدا از تعریفی چنین

می چه را آدمی آزادی و زمین و امان و نان برای من تلاش گفتمی و
 !همانم من هست چه هر بگذارید؟ نامش خواهید

 و سلفی و» قریش و جیش« خودش قول به منطق، با همین با حنفی
 بر کدامیک اینکه سر بر« آنها از بسیاری داشت؛ زیرا مرزبندی سکولار

 که دولتی تشکیل سر بر نه جنگندمی هم با بنشینند استبداد تخت
 ».باشد فقر و آزادی اشمسئله
 فکری پروژه در هایشکامروایی و هاناکامی از ایمجموعه با پیرمرد

شد؛  زاده که درگذشت جایی همان در جام، سران»التجدید و التراث«
 آزارش بارها که دولتی. امنیت در نه و بود یاربخت آزادی در نه که دیاری
 را مرگش رفتند پیش تکفیرش مرز تا که مفُتیانی و الازهر و بود داده

 به قاهره شرق در را او شاگردانش و دوستان و خانواده و گفتند تسلیت
 که ماند و بود پرفروغ چنان برافروخت او هک چراغی سپردند؛ اما خاک

 تأمل او کارنامه درباره همواره مخالفانش و منتقدان و موافقان از بسیاری
 .کنندمی
 است صاحبنظرانی قدردان و میزبان نیز دینی نقد فصلنامه از شماره این
 در که چراغی شعاع بر تا اندآورده فراهم را تاملات این از ایپرونده که

�هُ لنِوُرهِِ مَنْ يشَاءُ  يهَدْيِ و بیفزایند شد افروخته هقاهر   .الل
 اکبرین جواد محمد

 سردبیر
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 حسن حنفی 
 گرایی در مصر و کشورهای عربی و اسلام

 میثم بادامچی
 

م، فیلسوف و نواندیش دینی شناخته شده ۱۹۳۵حسن حنفی، متولد 
چیزی به نام درگذشت. نام حنفی بیش از هر ۲۰۲۱ام اکتبر ۲۱مصری 

در مصر گره خورده است، جریانی که خودش از » چپ اسلامی«
تاثیر از پردازان اصلی آن بود و در برساخت مفهومی آن احتمالا بینظریه

های علی شریعتی هم نبود. حنفی که دو سال از شریعتی اندیشه
تر بود، مانند شریعتی برای تحصیل در مقطع دکتری از کشورش کوچک
سه مهاجرت کرد و در دانشگاه سوربن پاریس تحصیلات تکمیلی به فران

خویش را انجام داد. حنفی فلسفه خواند، ولی شریعتی تاریخ و ادبیات و 
شناسی، و میان ایندو رابطه دوستی برقرار بود. (البته همه جامعه

 دانیم شریعتی جوان فوت کرد.)می
ها و گی خویش کتابسال زند ۸۶ای پرکار بود و در طول حنفی نویسنده

مقالات متعددی منتشر کرد. از آثار مهم او که همزمان باعث شهرتش در 
(سنت و نوسازی) است که در  التراث و التجدیددنیای عرب شد کتاب 

های چهار جلد در موضوع نسبت سنت و تجدد منتشر شده است.  کتاب
ب در مصر ، (در موضوع دین و انقلا(۱۹۵۲-۱۹۸۱) الدین و الثوره فی مصر
من العقیده الی جلد است)،  ۸نگاری اندیشه در معاصر، که نوعی تاریخ

من مانهاتن الی بغداد،  ،قضایا معاصره ،من النقل الی الابداع ،الثوره
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مقدمه فی علم الاستغراب، هموم الفکروالوطن (دو جلد)، موسوعه 
(جناح  لدینیالیمین و الیسار فی الفکر ا، و نیز الحضار العربیه الاسلامیه

چپ و راست در اندیشه دینی) از دیگر آثار او هستند. مناظره مکتوب او 
م) فیلسوف مراکشی صاحب ۱۹۳۵–۲۰۱۰با عابد الجابری ( ۱۹۸۹در سال 

در باب موضوعاتی چون سنت و مدرنیته، » نقد عقل عربی«ی نظریه
با  گرایی عربی در قالب کتابیناصریسم (میراث جمال عبدالناصر) و ملی

منتشر  حوارالمشرق والمغرب: نحو اعاده بناء الفکر القومی العربیعنوان 
) به ۱۳۹۲(نگاه معاصر،  گفتگوی شرق و غرب جهان اسلامشد و با عنوان 

زبان فارسی هم ترجمه شده است. حنفی در طول عمرش صاحب 
های دانشگاهی متعددی چون مشاورعلمی دانشگاه سازمان ملل سمت

ر کل جمعیت فلسفی مصر و ریاست دانشکده فلسفه در توکیو، دبی
 دانشگاه قاهره شد و جوایز آکادمیک متعددی دریافت کرد.

نام حسن حنفی، مانند عابد الجابری، در محافل روشنفکری خصوصا پس 
میان اعراب و اسرائیل و بحرانی که آن شکست  ۱۹۶۷از جنگ شش روزه 

ها افتاد. چنانکه در د، بر زباناز نظر فکری در اندیشه مسلمانان ایجاد کر 
این نوشتار خواهیم دید یکی از آبشخورهای فکری اصلی حنفی 

آموزی در مصر های اخوان المسلمین است. حنفی در زمان دانشاندیشه
رسما به این جماعت اسلامی  ۱۹۵۲با تفکر اخوان آشنا شد و در سال 

شگاه قاهره پیوست. او در زمان دانشجویی و دردوره کارشناسی دان
) در جنبش اخوان المسلمین به طور فعال شرکت جست. ۱۹۵۶-۱۹۵۲(

آنچه باعث جدایی او از این گروه شد، گرایش وی به فلسفه و 
آمد. با این ها خوش نمیپدیدارشناسی بود که چندان به مذاق اخوانی

اش تحت تاثیر اخوان حال خود او تاکید داشت که آگاهی دینی
پردازان آن ایجاد شده، چنانکه در فلسفه غربی نظریهالمسلمین مصر و 

تحت تاثیر فیشته آلمانی و فیلسوفان فرانسوی و آمریکایی... بوده است. 
 ١)۱۸-۱۹، صص. ۱۳۹۲(بنگرید به تقوی سنگدهی و امانی چاکلی 

                                           
 مشخصات کامل مقاله مزبور که در ادامه هم مورد ارجاع ماست از این قرار است: لیلا . ١

های سیاسی سید قطب و بررسی تطبیقی اندیشه«تقوی سنگدهی و بهرام امانی چاکلی، 
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یکی از ثمرات فکری مهم حسن حنفی تاملات او در مورد اسلامگرایی یا 
اصلاح دینی است. حنفی حد وسط بین  به تعبیر دیگر خودش جنبش

های سکولار در جوامع مسلمان را چپ اسلامی بنیادگرایی و جریان
گوید این مفهوم ادامه جریان احیاگری دینی سید داند و میمی

الدین افغانی (یا اسدآبادی)، و در واقع گرایش نواعتزالی و نو جمال
 رشدی در آن اندیشه است. ابن

 
 فکری در مصر و جهان عربسه جریان اصلی 

شناسی اندیشه در جهان معاصر عربی مرکزیت حسن حنفی در جریان
گوید در دو قرن اخیر مصر در مرکز خلاقیتّ دهد و میخاصی به مصر می

اولا مصر از نظر «روشنفکری کشورهای عربی قرار دارد، به این سبب که: 
بی قرار دارد. های مسلمان و کشورهای عرجغرافیایی در قلب سرزمین

های قدیم مسلمانان آفریقای شمالی برای زیارت خانه خدا مثلا از دوران
 حمدعلیماند..... ثانیا از دوران حاکمیت کردهدر مکه از مصر عبور می

 عصردر در اوایل قرن نوزدهم تا ظهور مدل مدرنیته ژاپنی  مصر در پاشا
، مصر الگوی تجدّد برای بسیاری کشورهای آفریقایی و آسیایی میجی

 Hanafi 1997, pp. 929-(930 ١» (بود.
سیاسی -حسن حنفی معتقد است سه گرایش عمده در تفکر اجتماعی

معاصر، به طور مشخص در کشورهای عربی و اسلامی، وجود دارد که 
 religiousکند: اصلاحات دینی/اسلامی (گذاری میآنها را اینگونه نام

                                                                                 
 .۱۳۹۲، بهار ۱۶، شماره مطالعات تاریخ اسلام، »حسن حنفی

 آید عمدتا برگرفته از منبع زیر است: آنچه در این بخش می . ١
Hassan Hanafi. 1997. “Contemporary Islamic Philosophy”, in Companion 
Encyclopedia of Asian Philosophy, edited by Biran Carr & Indira Mahalingam, 
Routledge, pp. 929-944. 

فلسفه «مقاله مزبور به فارسی هم ترجمه شده است با این مشخصات: حسن حنفی، 
. استفاده ما ۱۳۸۷، پاییز ۵۱-۵۲، شماره نقد و نظر، ترجمه نادر شکراللهی، »اسلامی معاصر

جمه مزبور به صورت محدود و تنها پس از انطباق آن با اصل متن انگلیسی و ویرایش از تر 
 صورت گرفته است.

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D9%BE%D8%A7%D8%B4%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87_%D9%85%DB%8C%D8%AC%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87_%D9%85%DB%8C%D8%AC%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87_%D9%85%DB%8C%D8%AC%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87_%D9%85%DB%8C%D8%AC%DB%8C
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reformسیاسی (-,)، تفکر اجتماعیsocio-political thought و تفکر ،(
اولی با دین آغاز ): «secular scientific thoughtعلمی سکولار (

) با اندکی ٩٣١, ١٩٩٧ Hanafi» (کند، دومی با دولت و سومی با علم.می
شویم منظور او را ای حنفی متوجه میمل در خوانش تاریخ اندیشهتا

گرایی (و مشخصا شود این سه جریان دانست: اسلامگرایی، ملیمی
تر و های ملایمگرایی. هر سه جریان دارای طیفگرایی عربی)، و علمملی

تر هستند.  حنفی در آثارش هرسه نظرانههای تنگمداراجوتر و شاخه
گرا را از نظر تاریخی در شناسایی مسائل و گرا و علمگرا، ملیمجریان اسلا

های متعدد های موجود در دنیای عرب و مصر دارای اشتراکآسیب
داند و به طرزی کمابیش خلاف معمول، اختلاف آنها را عمدتا در ارائه می

 کند. های مختلف به مشکلات جهان عرب معرفی میراه حل
یی (حداقل در رویه سید جمال و شاگردانش) از در توضیح او اسلامگرا

کند و در عین اینکه دستاوردهای بازسازی سنتّ گذشته اسلامی دفاع می
چون آزادی، دموکراسی، عدالت اجتماعی و پیشرفت عملی تمدن غربی 

الطبیعی روشنگری مانند پذیرد، مبانی ماوراءدر علم را کمابیش می
گرایی سکولار، سنتّ متحجر را نقد کند. علممی گرایی و الحاد را نقدمادی

عنوان الگوی تجّدد و مدرنیزاسیون معرفی کند و مدل غربی را بهمی
گرایی عربی هم عمدتا موضعی سیاسی یا ملی-کند. تفکر اجتماعیمی

, ١٩٩٧ Hanafiگزینشی نسبت به هر دو سنتّ اسلامی و غربی دارد. (
پوزیتویستی آن است که -سکولار-ان علمیی حنفی بر جری) نقد عمده٩٣١

توانند بدون گیرد مردم کشورهای خاورمیانه نمیاین جریان در نظر نمی
درجریان اصلاح دین و  ۱۶و  ۱۵های گذار از آنچه غربیان خصوصا در سده

برسند.  تکنولوژیکی کنونی غربی-سنت از آن گذر کردند، به مرحله علمی
 ١اف)دینسخه پی ۹.، ص۱۳۸۹(آقاجانی، تابستان 

                                           
مشخصات کامل مقاله مزبور که نقدی بر حنفی از منظر قرائت رسمی از اسلام در . ١

جمهوری اسلامی است و در ادامه هم مورد ارجاع ما، از این قرار است: نصرالله آقاجانی، 
علوم ، »های معاصر مصر و دنیای اسلامها و بحرانیل حسن حنفی از جریاننقدی بر تحل«

؛ برای نقد نگاه حنفی به سنت و میراث اسلامی از ۱۳۸۹، شماره پنجاه، تابستان سیاسی
میراث «گرا به قلم همین نویسنده بنگرید به: نصرالله آقاجانی، منظر اسلامگرایی شیعه
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اسلامی  -دهد که این سه گرایش عمده در تفکر عربیحنفی توضیح می
ی اول، رویکرد ایشان در مورد ی معاصر سه رویه/لایه دارند. رویهدر دوره

است، آنچیزی که ما در فارسی معاصر  )tradition, heritage»(تراث«
هارده قرن در گوییم. سنت و میراث هنوز بعد از چمی» سنت«بدان 

بینی نظری و کشورهای مسلمان زنده است و تا حد زیادی جهان
ی دهد. رویههای مردم در این کشورها را شکل میهنجارهای عملی توده

ای که و یا مدرنیته غربی است، پدیده» غرب«دوم رویکرد هریک در مورد 
مهم برای اندیشه و طرز عملی زندگی سنتی مسلمانان در » چالشی«

دوران مدرن ایجاد کرده است. مدرنیته در کنار سنت یک منبع معرفتی  
وعملی مهم خصوصا قشر الیت و نخبه جامعه کشورهای اسلامی است. 

و وضعیت عملی و » واقعیت«سومین لایه/رویه در توصیف حنفی، 
های کشورهای متبوع ایشان نیازهای بالفعل و کنونی مسلمانان و بحران

                                                                                 
معرفت ، »رد حسن حنفی در بازسازی میراث اسلامیاسلامی در چنگال عصریت؛ نقد رویک

 .۶۵-۹۲، صص. ۱۳۸۹، سال اول، شماره سوم، پاییز کلامی

 

نام حسن حنفی، مانند عابد الجابری، در محافل روشنفکری خصوصا 
ه آن میان اعراب و اسرائیل و بحرانی ک ۱۹۶۷پس از جنگ شش روزه 

ها افتاد. شکست از نظر فکری در اندیشه مسلمانان ایجاد کرد، بر زبان
چنانکه در این نوشتار خواهیم دید یکی از آبشخورهای فکری اصلی 

آموزی های اخوان المسلمین است. حنفی در زمان دانشحنفی اندیشه
رسما به این جماعت  ۱۹۵۲در مصر با تفکر اخوان آشنا شد و در سال 

پیوست. او در زمان دانشجویی و دردوره کارشناسی دانشگاه  اسلامی
در جنبش اخوان المسلمین به طور فعال شرکت ) ۱۹۵۲-۱۹۵۶قاهره (

جست. آنچه باعث جدایی او از این گروه شد، گرایش وی به فلسفه و 
 .آمدها خوش نمیپدیدارشناسی بود که چندان به مذاق اخوانی
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 حل تجویز کنند. کوشند برایش جداگانه راهریان میاست، که این سه ج
در زمان  تراثاین سه رویه همچنین سه بخش از زمان هستند. سنتّ یا 

» آینده«ریشه دارد و از گذشته برآمده است. مدرنیته غربی » گذشته«
ها برای آینده تمدن های انسانبشر را نشانه گرفته و امیدها و آرمان

و وضعیت » واقعیت«کند. آنچه از آن تحت عنوان بشری را ترسیم می
است، و » حال«عملی بالفعل جهان اسلام یاد کردیم هم مربوط به زمان 

ی گذشته و آینده ویا سنت ومدرنیته وضعیت کنونی را که در میانه
کند. حنفی تاثیر سنت را در زندگی ای از ایندو است ترسیم میآمیزه

داند و تی بیشتر از مدرنیته و غرب میمسلمانان و مردم خاورمیانه ح
 نویسد: می

ای عمیق دارد، در تفکر لحاظ زمانی، ریشهجا که سنتّ بهاز آن«
ی غربی اهمیت بیشتری دارد. بر اسلامی/عربی معاصر، نسبت به مدرنیته

شان و درنتیجه از جهت این اساس این سه رویه به جهت مدت زمانی
گاهی باهم برابر و یکسان نیستند. سنت شان] بر آ عمق [تاثیرگذاری

دهد و در آگاهی ملی تری را پوشش میي طولانیمربوط به گذشته بازه
[کشورهای عربی واسلامی] ریشۀ بسیار عمیقی دارد. تاثیر غرب به جهت 

تر است و در نتیجه [از جهت نفوذ] فقط در سطح آگاهی ملی زمانی کوتاه
ً فرهنگ تودهلایهاین کشورها قرار دارد.... از  ها ی اول یا گذشته عمدتا

ی دوم یا مدرنیته عمدتا آنچه مربوط به نخبگان است خیزد، از لایهبرمی
وسیلۀ شعرا و ها و دردهای بیان شده بهآید و سومی هم در رنجبرمی

-٩٣٨, ١٩٩٧ Hanafi» (ای و ..] تبلور دارد.نویسندگان [عرب و خاورمیانه
٩٣٩( 

گرا در گرا و علمگرا، ملیین مقاله بر یکی از سه جریان اسلامدر ادامه ا
شویم؛ یعنی بر اسلامگرایی یا جنبش احیاگری و جهان اسلام متمرکز می

 اصلاح دینی در دو قرن اخیر.
 

 اسلامگرایی در جهان اسلام 
حنفی به روشی که برای بسیاری در ایران شاید عجیب به نظر بیاید، 
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تیمیه (احمد بن عبدالحلیم بن تیمیه حرانی، را به ابنگرایی ریشه اسلام
دان و اخترشناس اواخر قرن سیزدهم عالم الهیات، حدیث و فقه، منطق

های او در جهت )) و تلاش۱۳۲۷-۱۲۶۲و اوایل قرن چهاردهم میلادی(
پیراستن اسلام از انحرافات عرفانی، رکود کلامی/الهیاتی و ظاهرگرایی 

گری و جنبش وهابیت را هم به عنوان یکی اند. او سلفیگردفقهی، باز می
جنبش وهابیت که «کند: های اسلامگرایی معاصر معرفی میاز خاستگاه

گذاری شد، در ) در حجاز پایه۱۷۹۲-م۱۷۰۳عبدالوهاب (توسط محمد ابن
ی اسلامی همچون توحید/ های پایهپی پالایش اسلام و بازگشت به آموزه

ند بود و معتقد بود که توحید درنظر به تنزیه یگانگی خداو
)transcendence خرافات و رد کلیۀ اشَکال ّ ) و درعمل به شکل رد

پنداری میان انسان و خدا [از جمله شفاعت که مورد باور شیعیان همگون
 ( (١Hanafi 1997, 931» و برخی فرق تصوف است] متبلور است.

های عرفانی الفت با برخی آموزهو مخ» بازگشت به خلوصِ اسلام اولیه«
گری در جهان عرب در قرن های سلفیاز دیگر مسائل مشترک در جنبش

) در سودان ۱۸۸۵ -۱۸۴۴( المهدی محمدنوزدهم بودند. به طریق مشابه 
ادغام دوبارۀ چهار مکتب فقهی [اهل سنت در اسلام] و پیرایش «ایده 

را مطرح کرد. با این وجود » علیه فساد سیاسی فقه از انحرافات و مبارزه
گران اولیه دچار مشکل ضدیت با فلسفه که با آرای اکثر این اصلاح

م) (در ۱۲۴۵-۱۱۸۱( صلاح ابن) و الفلاسفهتهافتکسانی چون غزالی (در 
آرا فقهی نامبرده) در دنیای اسلام، خصوصا در میان اهل سنت، رایج 

 گشته بود، بودند. 
پیرایی اسلامی اولیه، از جمله جنبش های دیندر توصیف حنفی جنبش

و » هایی در جهت بازسازی خود اسلامیتلاش« سلفی عبدالوهاب،
بودند، ولی » بازگردان پیراستگی و خلوص در روایت تاریخ [اسلام]«

 Hanafiای به آموختن از غرب نداشتند. (توجهی به مدرنیته غربی و علاقه

                                           
به صدمات زیادی که جنبش وهابیت به  هرگونه اشاره به حرکت وهابیت بدون اشاره . ١

ها و آثار تاریخی مربوط به صدر اسلام و امامان شیعه در منطقه حجاززده است، زیارتگاه
 پردازد.واهد بود، گرچه حنفی در مقاله مزبور به این موضوع نمیناقص خ

https://www.britannica.com/biography/al-Mahdi-Sudanese-religious-leader
https://www.britannica.com/biography/al-Mahdi-Sudanese-religious-leader
https://www.britannica.com/biography/al-Mahdi-Sudanese-religious-leader
https://en.wikipedia.org/wiki/Ibn_al-Salah
https://en.wikipedia.org/wiki/Ibn_al-Salah
https://en.wikipedia.org/wiki/Ibn_al-Salah
https://en.wikipedia.org/wiki/Ibn_al-Salah
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های استعماری ) همزمان اشغال جهان اسلام از سوی قدرت٩٣١, ١٩٩٧
گذاشت و سئوال بنیادین ی مسلمانان میغربی شرایط جدیدی را پیش رو

(چرا » عقب ماندیم و غرب پیشرفت کرد؟ چرا ما«در مورد اینکه 
مسلمانان افول کردند ولی وضع غرب بهتر شد؟) را در میان روشنفکران 

کرد. پاسخ خاورمیانه و نیز نسل جدید مصلحان مسلمان و عرب ایجاد می
م) به این پرسش آن ۱۸۹۷-۱۸۳۹الدین افغانی یا اسدآبادی (سید جمال

ماندگی خویش باید ایمان را در خود بود که مسلمانان برای غلبه بر عقب
احیا کنند و همینطور خود را از تعصب و دگماتیسم و جمود رها کنند. 
سید جمال به جد معتقد بود اسلام و علم جدید قابل یکجا جمع شدن 

یل اسلامی خویش اص» سنتّ«است، ولی مسلمانان باید به خود و
غلبه کنند. به بیان دیگر » تقلید از غرب«بازگردند تا به درد ازخود بیگانگی 

ماندگی باید به مدرنیته روی آورند، ولی مسلمانان برای غلبه بر عقب
» مدرینیته جایگزین«بدون تقلید. سید جمال به تعبیر امروزین قائل به 

رو ین جهت خود را دنبالهیا بدیل بود و حنفی و روشنفکران دینی از ا
 دانند. ی سید جمال میایده

افغانی می گفت بر خلاف تضادی که مستشرقینی مانند ارنست رنان 
اند، اسلام این ظرفیت را داراست که میان اسلام و علم جدید قائل

مقدمات یک نوزایش را برای مسلمانان فراهم کند. سید جمال اسلام را 
استعمار بیرونی و استبداد «ایی مسلمانان ازی عظیم رهحاوی یک پروژه

ی آن زمان رایج تقدیرگرایی و دانست و به شدت مخالف ایدهمی» درونی
وطنی اسلامی ی جهانجبراندیشی درمیان مسلمین بود. او معتقد به ایده

دهند گفت مسلمانان امت واحدی را تشکیل میاسلامیسم بود و میو پان
 Hanafiق شهروندیِ آزاد باهم شریک شوند. (و باید در ثروت و حقو

های مسلمان در ملتشود گفت با ظهور دولتای که می) ایده١٩٩٧٬٩٣٢
های بعد که گاه تعارض منافع فراوان باهم دارند، به شدت به دهه

 حاشیه رفت.
ي افغانی، کوشید مبانی ) شاگرد برجسته۱۹۰۵ -۱۸۴۹محمد عبده (

مورد نظر استادش سید جمال را بسط دهد،  اخلاقی و تربیتیِ اصلاحات
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دین را از انحراف بزداید، و نظام عقیدتی را ذیل نگاه به علم جدید مورد 
بازخوانی قرار دهد. او همینطور به اصلاحات در آموزش عالی نظر داشت. 

) شاگرد اسلامگرای عبده راه استادش را ادامه ۱۹۳۵ -۱۸۶۵رشید رضا (
بر مردود شمردن خرافات و رسوم غیراسلامی و داد، با تاکید مضاعف 

گونه که در قرآن و احادیث معتبر آمده است. بازگشت به اسلام ناب آن
های ضداسلامی که در نظر او مصادیق بارزش رشید رضا بر طرد آیین

انگاری بودند تاکید گرایی/ماتریالیسم و نیهیلیسم/پوچآتئیسم/الحاد، ماده
 گرایی آینده پی گرفته شد.در اسلام زیادی داشت. روشی که

 
 یا مدرنیسم بومی؟ بنیادگرااسلامگرایی؛ 
)، شاگرد رشید رضا، اسلام را تجلای اعتلای کامل ۱۹۴۶ -۱۹۰۶حسن البناّ (

های سید جمال افغانی دانست. او با الهام از آموزهفرد و اجتماع می
سلامگرای انقلابی گذاری کرد: یک حزب االمسلمین را پایهجمعیت اخوان

، یعنی تقابل با امپریالیسم/استکبار در »انقلاب اسلامی«برای تحقق 
بیرون و مبارزه با استبداد در درون کشورهای اسلامی ، هردو با تکیه بر 

ی پنجاه میلادی و المسلمین در اوایل دههگوید اخواناسلام. حنفی می
آنقدر محبوب  ۱۹۵۲ی شورش افسران آزاد مصری در سال در آستانه

بودند و از نظر تشکیلاتی توسعه یافته، که توان کسب قدرت سیاسی در 
, ١٩٩٧ Hanafiمصر را هم داشتند، امری که البته در عمل رخ نداد. (

٩٣٢( 
پرداز اخوان المسلمین، ابتدا ترین نظریه)، مهم۱۹۶۶ -۱۹۰۶سید قطب (

رو کارش را ده میانهعنوان یک شاعر، منتقد ادبی و اجتماعی و نویسنبه
شدنش در زندان  به بعد، با حبس و شکنجه ۱۹۵۴آغاز کرد، ولی از سال 

المسلمین، به شدت تغییر ناصر به همراه تعداد زیادی از اعضای اخوان
افسران آزاد و جمال  ۱۹۵۲رویه داد. به عبارت دیگر پس از کودتای 

ارزۀ سیاسی و عبدالناصر در مصر، حرکت اخوان المسلمین هم از مب
ی عمومی به فعالیت زیرزمینی و سریّ تغییر رویهّ اجتماعی آزاد و در حوزه

های داد و در واکنش به سرکوب نظامیان از گشودگی و همکاری با گروه
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بودن و وگو با ایشان، به بستهگرا و سکولار و آمادگی برای گفتدیگر ملی
-٩٣٢, ١٩٩٧ Hanafiاد.(کاری بیشتر تغییر رویهّ دگویی و محافظهتک

٩٣٣ ( 
که منجر به روی کار آمدن  ۱۹۵۲المسلمین در پیروزی انقلاب اخوان

نظامیان با رهبری جمال عبدالناصر شد نقش موثری داشتند، چنانکه سید 

قطب به مدت سه ماه مشاور امور داخلی مجلس انقلابی بود، ولی پس 
بالا گرفت. نتیجه آنکه از چندی اختلاف میان ناصر و پیروانش و اخوان 

سید قطب از مجلس انقلابی کناره گرفت و جمال عبدالناصر که خود در 
عضو تشکیلات اخوان بود و تا آن موقع ارتباط خوبی با اعضای  ۱۹۴۴سال 

ها در پیش گرفت. سید اخوان داشت، رفتار خشنی را در مورد اخوانی
) رادیکال شده ۱۹۶۴-۱۹۵۴ساله در زندان ناصر (قطبی که در اقامت ده

الطریق، معالم فیهای های زندان کتاببود، در سال
را نوشت و  المستقبل لهذا الدینو  الدینالقرآن، هذاظلالتفسیرفی

ترین های راه معروفیا نشانه معالم فی الطریقبعدها منتشر کرد. کتاب 

 

) در لغت نسبت یدر عرب تی(علمان »سمیسکولار : «دیگویم یحنف
را به  سمیسکولار  شودیدارد و م» مفهوم زمان و نو شدن«با  یکینزد

و جامعه  یاستدلال و تعقل، احترام به حقوق بشر، دموکراس یمعنا
 یبا اسلام ناسازگار ریاخ یمعنا نیدر ا سمیهم گرفت. سکولار  یمدن

 یاحترام به زندگ چون یمقاصد یبر مبنا« یسلاما عتیندارد، چون شر 
البته » شان بشر و عدالت بنا شده است. ات،یاخلاق ،یبشر

 »خواهانیترق« یول ترسند،یم سمیکار از سکولار محافظه انیاسلامگرا
دفاع «است:  ییایو دن یعرف نید کیاز آن ندارند، چون اسلام  یهراس

یولو آنکه نام آن عرف ست،ین یعدالت امر مذموم یاز حقوق و برقرار
 »] باشد.سمی[و سکولار  یساز
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اثر سید قطب رادیکال شده  است؛ این کتاب اسلام را به عنوان یک 
های مربوط به سعادت بشر حرف ی حیطهکه برای همه» ی جامعموزهآ«

کند و آنرا برای گفتن دارد (با وام گرفتن این تعبیر از جان رالز) تعریف می
های نشاند و از مسلمانان برای براندازی حکومتدر برابر جاهلیت می

ی آرمانی جدید دعوت فاسد کشورهای مسلمان و برساختن یک جامعه
ترین متون اسلامگرایی در سراسر جهان ند. آثار سید قطب از مهمکمی

، ۱۹۶۵تر سید قطب در سال های رادیکالهستند. در پی انتشار این کتاب
پس از فقط چند ماه آزادی از زندان، دوباره زندانی شد و در دادگاهی که 

نیز در ادعانامه علیه او  معالم فی الطریقهایی از کتاب در آن بخش
شد، به اتهام تلاش برای براندازی نظام و کوشش برای ترور انده میخو

اش او نبود)، به همراه چند نفر دیگر از ناصر (که گفته شده عامل اصلی
المسلمین، اعدام شد. (در مورد سید قطب بنگرید به: اعضای اخوان

تقریر گفتمان «؛ مجید مرادی، ۲۷، ص. ۱۴-۱۶سنگدهی و امانی، صص. 
؛ و نیز توضیحات ۲۱؛، شماره ۱۳۸۲، مجله علوم سیاسى »سید قطب

 در مورد زندگی سید قطب و دادگاه او.)  انگلیسی پدیای ویکی
یکی از مشاهدات حنفی آنست که در اسلامگرایی، وقتی از سید جمال به 

در بسیاری موارد نوعی  کنیم،های شاگردان بعدی او حرکت مینسل
خورد. کاری به چشم میگذاری با تجدد و حرکت به سمت محافظهفاصله

خواهی و تجدد، بعد از مثلا محمد عبده برغم همه اشتیاقش در تحول
) در مصر Urabi Revolution؛ ۱۸۸۲-۱۸۷۹شکست انقلاب عرابیه (

قدرت در  دست گرفتنکارتر شد؛ و یا رشیدرضا در واکنش به بهمحافظه
اواخر عثمانی بدست ترکان جوان و جریان اتحاد و ترقی و در نهایت 

(که بر اساس آن خلافت  ۱۹۲۴تاسیس جمهوری لاییک ترکیه در سال
ی عثمانی تعطیل شد و جمهوری لاییک تاسیس) از نواندیشی دینی دوره

ی ونهداد. نمتغییر رویه  پیرایانهکاری با گرایش سلفی و دینبه محافظه
بارز دیگر در این زمینه البته تحولات فکری سید قطب است که اشاره 

سیاسی کشورهای اسلامی کاملا بر -شد. پس شرایط و محیط اجتماعی
های اسلامگرایان موثر بودند و هستند. (تاثیر این تحولات و بالا و اندیشه

https://en.wikipedia.org/wiki/Sayyid_Qutb
https://en.wikipedia.org/wiki/Sayyid_Qutb
https://en.wikipedia.org/wiki/Sayyid_Qutb
https://en.wikipedia.org/wiki/Sayyid_Qutb
https://en.wikipedia.org/wiki/Sayyid_Qutb
https://en.wikipedia.org/wiki/Sayyid_Qutb
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ی تیره ها در اندیشه اسلامگرا حتی امروز در مصر در رابطه بسیارپایینی
شود با تکیه بر می ١خورد.)ارتش با رهبری سیسی و اخوان به چشم می
طلبان نسل سید جمال و روایت حنفی گفت تناقضی در مواضع اصلاح

شاگردان او وجود داشت که بعدها به شکل آشکارتری خود را نشان داد و 
  ای در جریان اصلاح دینی به بنیادگرایی شد.منجر به روی آوردن شاخه

طلبان دینی و مشخصا سید جمال، عبده و رشید رضا بیش از هدف اصلاح
ماندگی مسلمین بود؛ منتهی در این راه مدینه هرچیز غلبه بر عقب

کردند و باز زیادی بر دوش آن ای از اسلام نخستین ترسیم میفاضله
نهادند و بازگشت به آن اسلام ناب را راه نجات مسلمین اسلام برمی
آید و هم کردند: هم روشنفکری دینی از این پروژه در میمعرفی می

های بنیادگرا آن هدف مهم پیشرفت و تجدد کنار بنیادگرایی. در صورت
وار به اسلام به هر شود و فقط بازگشت هویتی و سلفیگذاشته می
  قیمتی ماند.

اسلامگرایی از منظری تحلیلی جریانی «پس پاسخ این پرسش که 
با الهام از مطالعات حنفی » هوادار مدرنیسم بومی؟ بنیادگراست یا

گرایی به هر دو صورت شود گفت هردو.  اسلاممی
کار/بنیادگرا/سلفی و تجددخواه/روشنفکر دینی/نواندیش دینی/ محافظه

پسااسلامگرا (به تعبیری متاخر) بروز یافته است. (در مورد چیستی 
لسفه سیاسی پسااسلامگرا؛ فپسااسلامگرایی بنگرید به: میثم بادامچی، 

Islamist -Post، ترجمه فارسی گفتگوی جان رالز و روشنفکران ایرانی
Political Theory   (نگاه معاصر: در دست انتشار 

 
 چپ اسلامی و سکولاریسم اسلامی 

                                           
در مورد اسلامگرایی و پسااسلامگرایی در مصر همچنین بنگرید به این مقاله از آصف  . ١

 بیات:
Asef Bayat, “Egypt and Its Unsettled Islamism”, in Post-Islamism: The 
Changing Faces of Political Islam (Bayat edited), Oxford University Press, 
2013. 
     

https://link.springer.com/book/10.1007/978-3-319-59492-7
https://link.springer.com/book/10.1007/978-3-319-59492-7
https://oxford.universitypressscholarship.com/view/10.1093/acprof:oso/9780199766062.001.0001/acprof-9780199766062-chapter-7
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های اسلامی معاصر را وارث تفسیر هزارساله ی حرکتحنفی عمده
 فرقه« حدیثداند که با تکیه بر کار از اسلام میگرایان محافظهراست
یک قرائت از حقیقت  کند) فقط(که حنفی در آن تشکیک می »ناجیه

تابند. شناسند و تکثر در باب حقیقت را بر نمیدینی را به رسمیت می
کند که تکثر را حنفی در مقابل چپ اسلامی را قرائتی از اسلام معرفی می

ی عمومی رای پذیرد و با دموکراسی سازگار است و برای داوری در حوزهمی
بته همچنان از تبار جنبش شناسد. این اسلام الاکثریت را برسمیت می

گرا و اصلاح دینی از سید جمال تا سید قطب است، ولی همینطور اسلام
های آن درمیان فلاسفه گذشته به عقلانیت ابن رشدی و در میان ریشه

متکلمین بیش از همه به معتزله و در میان مکاتب فقهی به فقه مصالح 
ثقافة والسياسة في الوطن الدين والگردد. (بنگرید به حنفی، عامه باز می

ترین نظام به ) به اعتقاد حنفی نزدیک۱۵، به نقل از آقاجانی، ص. العربي
ی مدرن دموکراسی است که به اصل نظام حکمرانی اسلامی در دوره

 دهد.اهمیت می» شورا«
طلبان اسلامی اولیه از عصر سید چنانکه اشاره شد خط مشی اصلاح

 ۱۹۵۴اندیشه سید قطب پیش از آنکه در جمال تا زمان سید قطب اول (
به زندان جمال عبدالناصر بیفتد و روحیاتش با دیدن بدرفتاری با اعضای 
اخوان المسلمین و خودش عوض شود) موردعلاقه حنفی در تاسیس 
جریان چپ اسلامی است. حنفی مخالف عقاید رادیکال و بنیادگرایانه و 

های نشانه) لم فی الطریقمعاضد مدرنیستی سید قطب متاخر در کتاب 
، ۱۹( است. (بنگرید به مقاله لیلا تقوی سنگدهی و بهرام امانی، ص. راه

 )۲۴ص.
گوید اشاعره در تفسیر خدا، وحی و نبوت، معاد، امامت، حنفی می

انسان، جامعه و تاریخ، ترسیم کننده اندیشه راست اسلامی و تفسیر 
نویسد: ت. و میمعتزله از همین مفاهیم مصداق چپ اسلامی اس

گرایانه بوده، اما تراژدی ما این است که تکوین فکری ما اشعری و راست«
گرایانه است. های زراعی ما چپوضعیت اجتماعی، سرمایه اندک و زمین

رویکرد فکری ما با واقعیت عینی ما هماهنگ نیست. از این رو بازسازی 

https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
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یسار فی الفکر الیمین و ال(حنفی، » یابد.فکر و اندیشه ضرورت می
 ١)۱۵-۱۶؛ به نقل از آقاجانی، صص الدینی

را استمرار مقالات سید جمال » چپ اسلامی«حنفی مباحث خود در مورد 
داند که هردو در می المنارو  عروه الوثقیهای افغانی و عبده در مجله

ماندگی مسلمانان، راستای مقاومت در برابر استعمار غربی، غلبه بر عقب
آزادی و عدالت اجتماعی و وحدت امت اسلامی بوجود آمدند. و دعوت به 

کند که نه تقلید از او اندیشه چپ اسلامی را خط سومی معرفی می
اعتنا به میراث و سنت. گذشته را قبول دارد، و نه مقلد غرب است و بی
های اصلاح دینی اولیه به بیان دیگر جریان چپ اسلامی، مکمل جنبش

ل و عبده است. با اینحال چپ اسلامی فقط در همچون حرکت سید حما
مقابله با خطرها و تهدیدهای زمان، یعنی استعمار، تجزیه، «سطح 
ماند، بلکه علاوه بر آن نمی» ماندگی، سرکوب سیاسیداری، عقبسرمایه

پردازد. چپ اسلامی نیز می» بازسازی بنای اندیشه دینی و اصلاح آن«به 
در فلسفه، معتزله در اصول دین، شاطبی در  ابن رشد«کارهای  در ادامه

، به بازسازی »اصول فقه، ابن خلدون در تاریخ و ابن تیمیه در فقه
پردازد و همزمان از اشعریگری آمیخته با تصوف، ساخت اندیشه دینی می

ها که تفکر رسمی دینی در مصر و بسیاری کشورهای اسلامی برای سده
؛ حنفی، الدین و الثوره فی المصر جوید. (حنفی،بوده است، دوری می

 )۱۶-۱۷؛ به نقل از آقاجانی، الیسار الاسلامی و الوحده الوطنیه
حنفی مانند بقیه اسلامگرایان به اهداف غرب بدگمان است و هدف 

دوستانه غرب را تسلط و چیرگی بر بسیاری شعارهای به ظاهر انسان
داند و یها مجهان و از بین بردن وحدت فرهنگی و جمعی ملت

ی جهانی را نیز در این راستا و دهکده» جهانی شدن«هایی چون پدیده
کند. او معتقد است جانشین و جایگزین غرب برای مسلمانان ارزیابی می

تواند اسطوره جهانی غرب را از بین چپ اسلامی است؛ جریانی که می
ی های مسلمان باشد. هدف او از تاسیس علمببرد و مدافع حقوق توده

                                           
من لی های حنفی با عنوان اصدر مورد چپ اسلامی همچنین بنگرید به مجموعه کتاب . ١

 .الدین و الثوره فی مصرو نیز مجموعه هشت جلدی  العقیده الی الثوره
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آن است که به رهایی مسلمانان از » استغراب«شناسی یا به نام غرب
ی فرهنگی غرب کمک کند. او البته به عنوان یک زدگی و سلطهغرب

با غرب است تا با تکیه » رابطه مبتنی بر گفتگو«روشنفکر دینی خواستار 
بر آن مسلمانان به خودآگاهی دست یابند و بدون هرگونه تقلید، راهی 

 )۲۹برای آینده خود ترسیم کنند. (تقوی سنگدهی و امانی، ص.  جدید
پس حنفی سکولاریسم در شکل غربی را نقد می کند و آنرا حاصل تاریخ 

رفت مشکلات جهان تواند راهی برای برونداند که نمیو فرهنگ اروپا می
های گوناگون ها دارای خصایص و روشاسلام باشد. در نظر او ملت

ی هستند؛ انتقال سکولاریسم غربی به کشورهای اسلامی پیشرفت تاریخ
های اسلامی در اشتباهی بود که اشتباه دیگری، یعنی واکنش تند جنبش

زده و استعماری خواندن آنرا در این کشورها نسب به سکولاریسم و غرب
های سکولاریسم غربی مانند آزادی و پی خود داشت. در نظر او هدف

ای که به گرا تلفیق کرد و نتیجههای جنبش اسلامفپیشرفت را باید با هد
آید سکولاریسم و چپ اسلامی خواهد بود. (حسن حنفی، دست می

؛ به نقل از تقوی سنگدهی و ۱۱۶، ص. الیسار الاسلامی و الوحده الوطنیه
 )۳۱امانی، ص. 

 

 یبه قلمرو انسان یاله یآمدن از حوزه یفرهنگ مل یبازساز گرید وهیش
دفاع از حقوق انسان دفاع از حقوق خداست و  یاست. به نظر حنف

خود از  یدر بازساز دیبا یفرهنگ مل«هم هست:  نیمورد قبول د
ان مقهور و (انس یمطلق) و ادن تی(خدا و حاکمیاعل نیب یحالت عمود

 یماندگو عقب شرفتیپ انیو دوگانه م یقاف تیمحکوم) به وضع
را از رابطه  یاسیو س یاجتماع یساختارها دیبه علاوه با» برگردد.

در  هیدوسو یهاخارج کرد و به رابطه تیمحکوم-تیحاکم هیکسوی
 کرد. لیتبد یو برابر یدموکراس یراستا
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در مصر درصدد » وحدت ملی«گوید چپ اسلامی با شعار حنفی می
مگرا، لیبرال، سوسیالیسم و ناصریسم در مصر های اسلاوحدت جریان

خواهد چپ اسلامی را تکفیر المسلمین و سلفیون میاست. او از اخوان
ی او بیش از آنکه اختلاف در هدف نکنند، چرا که اختلاف ایشان به گفته

ها و باشد، اختلاف در روش و الفاظ و تعابیر است. به مارکسیست
گوید نیل به لا روشنفکران عرفی هم میها و کها و ناصریستلیبرال

ی آزادی و دموکراسی و عدالت اجتماعی به عنوان هدف مشترک همه
تر و موثرتر نتیجه ها، با بازگشت به میراث/سنت و بازسازی آن سریعهگرو
 دهد. می

های اجتماعی اسلامگرا و سکولار در مصر و جهان به بیان دیگر جریان
بی و سلبی هستند و تقابل ایشان بیش از عرب دارای دو جهت ایجا

شود: ابعاد ایجابی جریان ی سلبی هریک مربوط میهرچیز به جنبه
گرایی، دفاع از خویشتن و اسلامگرا عبارت است از اصالت در مقابل غرب

خود بومی در برابر تهدیدهای استعمار، و ارتباط با میراث گذشته در 
اسلامگرا عبارت است از: اصرار  مقابل گسست از آن. بعد سلبی جریان

بر علوم دینی گذشته، در حالی که مقتصای واقعیت ما (به تعبیر حنفی) 
های مثبت و ایجابی جریان علوم دنیایی است. در سوی دیگر، سویه

سکولار عبارت است از: تاکید بر علم و آغاز نمودن از طبیعت، حس و 
، ابتنا نظام سیاسی بر هاتجربه، اهتمام به حقوق شهروندی و آزادی

قرارداد اجتماعی نه حکومت الهی و نگاه به آینده نه گذشته. بعد منفی و 
سلبی جریان سکولار تبعیت و تقلید آن از غرب، دشمنی با میراث 

 گذشته، و گسست از سنت است. 
گرا و سکولار اختلافات از نظر حنفی هرچند دو جریان سلفی و اسلام

ان، و خاستگاه دارند، ولی ایجاد وفاق بین آنها ای در روش، زبگسترده
گرا و سکولار در قلمرو ایجابی قابل وفاق دو رویکرد اسلام«ممکن است. 

ی سلبی است. ، و اختلاف ایشان مربوط به حنبه»[و اجماع] هستند
ها و بازگشت به ) وفاق و رفع خصومت۱۱(حنفی به نقل از آقاجانی، ص. 

ممکن است. تاکید بر حب دین و وطن » گ ملیبازسازی فرهن«تفاهم با 
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های اصلی حل و تغییر وضع موجود جامعه به وضع مطلوب، یکی از راه
اجتماعی کشورهای عربی و بازسازی -های سیاسیرفع خصومت جریان

الدین و الثقافه و السیاسه فی فرهنگ ملی است.(بنگرید به حنفی، 
 ، به نقل از همان)الوطن العربی

ی الهی به قلمرو انسانی یگر بازسازی فرهنگ ملی آمدن از حوزهشیوه د
است. به نظر حنفی دفاع از حقوق انسان دفاع از حقوق خداست و مورد 

فرهنگ ملی باید در بازسازی خود از حالت «قبول دین هم هست: 
عمودی بین اعلی(خدا و حاکمیت مطلق) و ادنی (انسان مقهور و محکوم) 

به » ماندگی برگردد.وگانه میان پیشرفت و عقببه وضعیت افقی و د
-علاوه باید ساختارهای اجتماعی و سیاسی را از رابطه یکسویه حاکمیت

های دوسویه در راستای دموکراسی و محکومیت خارج کرد و به رابطه
برابری تبدیل کرد. تبدیل فرهنگ نقلی به فرهنگ عقلی، گذار از اعتماد 

های به عقل و مشاهده،  گذار از ارزش به سلطه نص دینی به اعتماد
سلبی فرهنگ ملی همچون زهد، توکل، ورع، تقوی، رضا، قناعت، خوف 

های ایجابی مثل انقلاب، ستیز، تمرد و اعتراض از و خشیت به ارزش
دهد. به هایی است که حنفی برای بازسازی فرهنگ ملی ارائه میدیگر راه

گرا در مصر در جریان سکولار و اسلامبیان دیگر با این قبیل راهکارها دو 
شود. ذوب خواهند شد و اجماع میان ایشان ممکن می» فرهنگ ملی«

  ١)۱۲-۱۳(بنگرید به نصرالله آقاجانی، همان صص. 
های نویسد اولویت دادن به اهداف عملی بجای بحثحنفی گاهی می

زادی های سیاسی منجر شود. مثلا آتواند به اجماع جریاننظری خود می
های مختلف های و جریانفلسطین یک هدف عملی است که گروه

—اسلامگرا و سکولار در جهان عرب فارغ از مبانی نظری و مفهومی شان
—چه به نام الله و جهاد اسلامی و چه به نام ناسیونالیسم و وطن عربی

                                           
آقاجانی پس از ذکر این فقرات در نقدی از منظر ساختار حکومتی ایران و ولایت فقیه  . ١

ها به بازسازی فرهنگ ملی به نفع سکولاریسم تمام خواهد شد گوید بازگشت جریانمی
» می نمودن حوزه فرهنگ عمومی و فرهگ ملی است.جریان اسلامگرا خواهان اسلا«چون، 

 .۱۴همان ص. 
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توانند حول آن جمع شوند و به وحدت برسند. (بنگرید به حسن حنفی می
، به ۸-۱۴، صص. ۱۹۹۰حوار المشرق و المغرب، بد الجابری، و محمد عا

 ) ۲۵نقل از آقاجانی، همان ص.
 

 انقلاب اسلامی ایران به روایت حنفی
ها در ایران، سرانجام آنکه حنفی، مانند شریعتی و گفتمان نوشریعتی

ایران ۱۳۵۷تحقق چپ اسلامی را جزو اهداف اصلی انقلاب اسلامی 

شود گفت با حاکمیت ولایت مطلقه فقیه که میکند. هدفی معرفی می
 در ایران نه تنها محقق نشد، بلکه به انحراف رفت. 

حنفی جمهوری اسلامی ایران را کشوری در همسایگی اعراب و بسیار 
تر از غرب و های عربی و حتی از جهاتی حساسحساس از نظر دولت

د از اسلام و حتی کند. ایران جایگاه روشن و رفیعی بعاسراییل معرفی می
دوستی ایرانیان تاکید شده است. حنفی در روایاتی دارد که بر علم

 

هزارساله  ریا وارث تفسمعاصر ر  یاسلام یهاحرکت یعمده یحنف
فرقه « ثیحدبر  هیکه با تک داندیکار از اسلام ممحافظه انیگراراست

 قتیقرائت از حق کی) فقط کندیم کیدر آن تشک ی(که حنف »هیناج
. تابندیرا بر نم قتیو تکثر در باب حق شناسندیم تیه رسمرا ب ینید

که تکثر  کندیم یاز اسلام معرف یرا قرائت یچپ اسلام لدر مقاب یحنف
 یعموم یدر حوزه یداور یسازگار است و برا یو با دموکراس ردیپذیرا م

اسلام البته همچنان از تبار  نی. اشناسدیم تیرا برسم تیاکثر  یرا
 یقطب است، ول دیجمال تا س دیاز س ینیگرا و اصلاح دمجنبش اسلا

 یابن رشد تیفلاسفه گذشته به عقلان انیآن درم یهاشهیر  نطوریهم
به  یمکاتب فقه انیاز همه به معتزله و در م شیب نیمتکلم انیو در م

 گرددیفقه مصالح عامه باز م

https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D9%82%D9%87_%D9%86%D8%A7%D8%AC%DB%8C%D9%87
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های غربی و آمریکا گوید ایران در دوران پهلوی تحت نفوذ حکومتمی
قرار داشت و پهلوی سیاست مبتنی بر ناسیونالیسم ایرانی را در برابر 

ر برابر شاه به گرفت. در طرف مقابل هم جمال عبدالناصر داعراب بکار می
سازمان مجاهدین خلق و نیز فداییان اسلام کمک نظامی و غیرنظامی 

های ، انقلاب اسلامی ایران و جنبشکرد. (بنگرید به حمزه امراییمی
)؛ ۱۳۸۳، (تهران: انتشارات مرکز اسناد انقلاب اسلامی، اسلامی معاصر

 )۱۹به نقل از آقاجانی ص. 
ب ایران را احیاگر اسلامی ایده انقلاب حنفی، در روایت آقاجانی، انقلا

داند. به نظر او، انقلاب اسلامی نوع عربی و پروژه جمال عبدالناصر می
است که بحران تقابل » ناصریسم اسلامی یا اسلام ناصری«جدیدی از 
ها و انقلاب سوسیالیستی را آنطور که در مصر وجود داشت بین اخوانی

کند که خمینی همان ناصر استفاده میپشت سر گذاشته. او ازاین تعبیر 
شان مصدق قرار دارد؛ و یا ناصر خمینی قدیم است جدید است که بین

شان سید قطب قرار گرفته است. حنفی همچنین منتقد وقایع رخ که بین
داده پس از انقلاب و به انحراف رفتن انقلاب ایران است: او جنگ هشت 

دانست و ترس اعراب از می» هدفجنگی بی«ساله میان ایران و عراق را 
دانست. او انقلاب ایران را از جهاتی بجا و از جهاتی مبتنی بر توهم می

های همینطور منتقد ادامه جنگ ایران و عراق پس از بازپسگیری سرزمین
اشغال شده ایران از دست صدام با ورود ایران به خاک عراق بود. پس 

انقلاب عربی برای الگو گرفتن باید هایی شد که ایران در عمل دچار لغزش
الدین و الثقافه و السیاسه فی ها غلبه کند. (حسن حنفی، بر آن لغزش

) انقلاب اسلامی حاصل ۱۹-۲۰، به نقل از آقاجانی ص. الوطن العربی
ای گسترده از همه نیروهای ملی اعم از دینی، چپ و لیبرالی با جبهه

ی بود، ولی با حذف این تکثر و هدف سرنگونی نظام شاه و استبداد پهلو
کنار گذاشتن نیروهای داخل در انقلاب و از بین رفتن گفتگوی ملی میان 

 نیروهای اسلامگرا و سکولار دچار انحراف شد.
های علمی به ایران جالب است بدانیم حنفی چندین بار برای سخنرانی

کرد. او آرزو آمد و با روحانیون و دانشگاهیان ایرانی در تهران و قم دیدار 
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داشت بین جمهوری اسلامی و مصر نزدیکی ایجاد شود که نشد. (تقوی 
) از جمله سفرهای او به ایران سفر در دهه ۱۸سنگدهی و امانی، ص. 

بود. (همایشی » حکمت مطهر«هشتاد شمسی برای شرکت در همایش 
های مرتضی مطهری در رسمی که هرساله با الهام از نام و آموزه

شود.) در حاشیه یکی از رتبط با دین در ایران برگزار میموضوعات م
 اخبار ادیانی حکمت مطهر حنفی در مصاحبه با نشریه هایهمایش

زدیکی با در عربی) در لغت نسبت ن علمانیت» (سکولاریسم«گوید: می
شود سکولاریسم را به معنای دارد و می» مفهوم زمان و نو شدن«

استدلال و تعقل، احترام به حقوق بشر، دموکراسی و جامعه مدنی هم 
گرفت. سکولاریسم در این معنای اخیر با اسلام ناسازگاری ندارد، چون 

بر مبنای مقاصدی چون احترام به زندگی بشری، «شریعت اسلامی 
البته اسلامگرایان » ، شان بشر و عدالت بنا شده است.اخلاقیات
هراسی از آن » خواهانترقی«ترسند، ولی کار از سکولاریسم میمحافظه

دفاع از حقوق و «ندارند، چون اسلام یک دین عرفی و دنیایی است: 
سازی [و برقراری عدالت امر مذمومی نیست، ولو آنکه نام آن عرفی

، »بازسازی سنت به روایت چپ اسلامی«رید به (بنگ» سکولاریسم] باشد.
، ۱۳۸۳، تیرو مرداد اخبار ادیانگفتگوی حنفی با مسعود خیرخواه، 

گوید راه مطلوب او در میانه ارتجاع ) او به خبرنگار ایرانی می۵۰-۵۱صص. 
های که آموزه«دینی و ضدیت با دین نوعی سکولاریسم اسلامی است 

های مدرن تفاسیر جدید و منطبق با دانشگیرد و بر آنها سنتی را می
ای که در ایران روشنفکران یا نواندیشان دینی هم (شیوه» کند.عرضه می
 کنند.)دنبال می

ها ی غرب و اروپا سکولاریسم ضددین بود. غربیبا اینحال در تجربه
از این رو شکافی بین قدیم «نتوانستند میان دیانت و تعقل جمع کنند و 

در تجربه غربی «کشورهای ایشان ایجاد شده است:  در» و جدید
مدرنیسم از سنت «اما در جهان اسلام، » سکولاریسم ضددین است،

گوید راهی که او با عنوان چپ اسلامی او می». آید. ضد آن نیستمی
راهی به درون » سنت اسلامی«دهد قرار است ازدرون پیشنهاد می

https://ar.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85%D8%A7%D9%86%D9%8A%D8%A9
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ندارد. همانجا » مدرنیزه کردن سنت«مدرنیته باز کند. اجتهاد معنایی جز 
ها در کشورهای مسلمان، (و طبیعتا ایران) حنفی اسلامگرایان  و حکومت

ای به کاران و حکومتگران علاقهمحافظه«افزاید: کند و میرا نقد می
سکولاریسم ندارند، چرا که فرآیند عرفی شدن ممکن است اقتدار آنها 

(همان، ص. » وزشی را تضعیف کند.ها و نظام آمها) بر رسانه(حکومت
ی حنفی از ) با گذشت نزدیک به دو دهه از آن گفتگو مشاهده۵۰

اجتماعی ایران و بسیاری کشورهای اسلامی هنوز دقیق -وضعیت سیاسی
 های او جدی گرفته شود. است و نیکوست توصیه
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 و اسپـیــنوزای حنفی
 نوسازی الهـیات سیاسی در جهان عرب 

 شـتی مُعز رضا به
 
 
 

ماه اکتبر  ۲۱میلادی، در  ۱۹۳۵حسن حنفی اندیشمند مصری نامدار زاده 
رخت از این جهان کشید و میراث قابل توجهی از نواندیشی،  ۲۰۲۱سال 

اصلاح و بازخوانی متفاوت سنت و میراث اسلامی بجا گذاشت (او از حیث 
زلی شافعی مذهب شبیه عبدالجبار فقیه معتحجم آثار انتقادی به قاضی

شده است). در میان مجموعه آثار او که با دو موضوع اصلی بازخوانی 
-سنت و استغراب بیشتر شناخته شده است، ترجمه اثر ماندگار و دوران

شود. ترجمه این سیاسی" هم دیده می-ساز باروخ اسپینوزا "رساله الهیاتی
تواند عربی است که میاثر نه تنها برگردان یک اثر پایه غربی به زبان 

 درآمدی بر اندیشه اصلاحی حسن حنفی هم محسوب شود. 
گردد اما مقدمه فکر ترجمه این کار به دوران تحصیل حسن حنفی بازمی

مفصل او بر این ترجمه و نیز آثار دیگر حنفی نشان میدهد که چه میزان 
ش بزرگ و سیاسی او در کار این نواندی-اندیشه اسپینوزا و رساله  الهیاتی

 معاصر مصری موثر و کارساز بوده است.  
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این نکته مهم نه تنها در مورد حنفی که در مورد همه کسانی که عَـلمَ 
اصلاح و بازخوانی سنت در جهان اسلام برافراشتند، مسلم است که کار 

دینی و بیرونی استوار بوده و از جملگی ایشان بر دو منبع معرفتی درون
لامی و عرفی روزگار خود سیراب شده است. برخی از دو آبشخور سنت اس

مصلحان مسلمان که چون حنفی تجربه زیست غربی دارند و پایی در 
وآمد شک و بفراخور در رفتاند بیتخصص علوم انسانی هم داشته

اند. زمین الهام گرفتهوغرب از بزرگان اندیشه مغربمعرفتی میان شرق
گانه اما ضروری، نوع اصلاح، جهت بررسی این آبشخورهای معرفتی بی

دهد و آن، و تفسیر خاص این مصلحان از نواندیشی را بما نشان می
کند. به عنوان نمونه در کیفیت تاثیر آنان را در پروژه اصلاح برجسته می

همین مورد جاری، حنفی منسوب به جریان چپ اسلامی است، ترکیبی 
  ١وانی.از چپ ایدئولوژیک در جهان عرب و گرایش اخ

همین زیرساخت فکری بومی وقتی با خوانش مارکسی و فوئرباخی در 
کند. تیپولوژی و شناسی متفاوتی تولید میخورد، دینغرب پیوند می

-تواند گونهشناسی این گرایشها آنقدر متنوع و جذاب است که میگونه
های تفسیری متفاوتی از دین و سنت را در جهان اسلام پیش روی ما 

د، چیزی که بنظر من تاکنون چندان جدی گرفته نشده ولی همچنان بگذار 
تواند افقی، عمودی یا ضریبی از ها میحیاتی است. نتایج این گرایش

گریز از منظومه فکر دینی باشد و ریز یا برونوآمدهای معرفتی درونرفت
 ها در جای خود قابل تامل، مهمبنابراین آثار و نتایج هریک از این گرایش

 و تفکیکی است. 
در مورد حسن حنفی، آن پیشینه چپِ اخوانی با اندیشه اسپینوزا، هگل و 

                                           
المسلمین خود در جایی گفته حنفی به عنوان دوست قدیم مهدی عاکف مرشد اخوان . ١

ام. اما من خود منکر اخوانی ها کمونیست و از نظر حکومت، چپِ بود که من از نظر اخوانی
مقاله احمدالجندی در النهار قاهره با   م، نیستم!هویت ملی� مصریِ قومیِ عربیِ ناصری

الدین الکیلانی در "مفکرون عرب نقل از شمس  ۱۱٫۲٫۲۰۱۰عنوان حسن حنفی: الخلافه... 
الإنسان " نشر المرکزالعربی للابحاث و دراسه معاصرون، قراءة في تجربة بناءالدولة و حقوق

 ۳۲۴، ص ۲۰۱۶السیاسات، بیروت، 
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خورد. میوه اندیشه حنفی با ادموند هوسرل بطورخاص پیوند می
-لرزهای و پدیدارشناسانه است اما پسمختصات اروپاییِ بالا هرچند قاره

 آورد.یشناختی ارزشمندی در حوزه دین ببار مهای تحلیلی و زبان
های فکری آزمون میزان گشودگی فکر اسلامی نکته مهم در این آمیزش
دینی و قابلیت تاویل و بازخوانی این فکر در نسبت به تفاسیر برون

دستگاههای متفاوت فلسفی است. این گشودگی برعکس آنچه در روایت 
ارتدوکسی اسلام از آن برداشت شده، امکان تعامل و دادوستد بیشتری 

کند و از قضا فرصت مسلمانان با دنیای نو و اقتضائات آن فراهم می برای
 گذارد.  بیشتری برای نوزایی میراث در اختیار مسلمانان می

اسپینوزا که در آغاز راه حسن حنفی ایستاده بود هم مدخل مناسبی برای 
ورود به پروژه الهیاتی سیاسی او بود و هم تا پایانِ راه اعتبار معرفتی خود 

ستیز بود، در آستانه را در فرازوفرود اندیشه حنفی حفظ کرد چون سلطه
مدرنیته ایستاده بود، در میانه جدال وحی و عقل به گرایش انسانی 

گشود و همین اصالت داد و با احیای عقل راهی میان دین و تجدد می
 مقولات سلطه، دین، انسان و تجدد مسائل کانونی حنفی بود.  

ادین میان پیشه اسپینوزا، فکر او و اقتدای حسن حنفی نوعی پیوند نم
قابل شناسایی است و آن رسالت شفافیت میراث است. اسپینوزا 

تر دیدن، تواناتر کردن قوای تراش است کاری برای بهتر و شفافعدسی
انسانی برای آشکاری قلمرویی مات، مسلح کردن ادراک، افزایش قدرت 

ای که از دور تصویر مناسب و موزونی دهتصرف و واشکافی و غور در پدی
سازیِ دهد. فلسفه او بر همین سیاق و با همین پایه، شفافبدست نمی

ادراک انسانی و توانا کردن قدرت نگاه و تصرف آدمی در هستی است. او 
آورد با اندیشه عدسی، نظام الهیاتی و متن فرازین را بزیر چشم آدمی می

ای که بعدها نشاند. نکتهی کمال انسانی میو اراده عینیت را در منتها
فیشته در باره او گفت که: "...اسپینوزا کاملا متقاعد شده بود که هر 
استدلال ساده عینی ضرورتا راه به دستگاه فلسفی او خواهد برد و او در 

 ١این باره حق داشت...".

                                           
 ۳۰۸. ص ۱۹۹۰زه دانش، نشر ورن پاریس، فیشته، مقدمه دوم بر آمو. ١
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 Johannes Nicolaus Colerusبرای همین است که یوهان کولروس 
نویس اسپینوزا و معاصران او از فیلسوف مورد ) اولین تذکره۱۶۴۷-۱۷۰۷(

برند، عنوانی جذاب و کاربردی بحث ما به عنوان "لاییک قدیس" نام می
برای الهیـدانان پسین پروتستان، اشلایرماخر و متفکران لیبرال. روح 
معنوی و عرفانی اسپینوزا با همه دلبستگی به مذهب از نظر ناظران 

 شد. او لاجرم به حاکمیت خرد انسانی منتهی میحیات 

که همان دعوت به مراقبت و »  Caute« واژه مشهور سنگ گور او 
احتیاط است فلسفه را به عنوان رسالت هشیاری و بیداری آواز میدهد و 

تمکینی در برابر امر قطعی و جستجو تا همه را به وسواس و دقت و بی
 د.   خواناطمینانِ خردپایه فرا می

دغدغه حنفی هم همین است: کاربست عدسی معرفتی و مرئی سازی و 
بخشی میراث و انسانی کردن همه مقدسات که پیش از این در عینیت

                                                                                 
Doctrine de la science, Œuvres choisies de philosophie première, Vrin 
 

 

 یمناسببود هم مدخل  ستادهیا یکه در آغاز راه حسن حنف نوزایاسپ
راه  انِ یاو بود و هم تا پا یاسیس یاتیورود به پروژه اله یبرا

حفظ کرد چون  یحنف شهیخود را در فراز و فرود اند یاعتبارمعرفت
و  یجدال وح انهیبود، در م ستادهیا تهیبود، در آستانه مدرن زیستسلطه

و  نید انیم یعقل راه یایاصالت داد و با اح یانسان شیعقل بهگرا
انسان و تجدد مسائل  ن،یمقولات سلطه، د نیو هم گشودیمتجدد 

فکر او و  نوزا،یاسپ شهیپ انیم نینماد وندیپ یبود. نوع یحنفیکانون
 راثیم تیاست و آن رسالت شفاف ییقابل شناسا یحسن حنف یاقتدا

 است.
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 قلمرویی مات یا کژتاب بوده است.  
دلبستگی حسن حنفی به اسپینوزا اما با خوانش چپ نوی اسپینوزیستی 

. موج بازخوانی آثار اسپینوزا ی دوره دانشجویی او معاصرت دارددر فرانسه
ها و گرایش مرتبط حنفی های نیمه دوم قرن بیستم از سوی چپدر دهه

ربط باشد. تواند در نگاه و دلبستگی او به اسپینوزا بیبا این جریان نمی
هایی های آلتوسری فرانسه در دهه شصت و هفتاد میلادی و چهرهچپ

 Gillesو دلوز  Martial Gueroult، گرِو Alain Badiou چون بدیو
Deleuze    .در بازخوانی اثار اسپینوزا در فرانسه بسیار مهم و موثر بودند

گفتارهای ژیل دلوز در آن دوره تصویری تازه، عملگرا و بویژه کارها و درس
 دهد.   بخش از فلسفه اسپینوزا بدست میروایتی رهایی

ای مستوفا کند که مقدمهیحنفی تنها اثر اسپینوزا را به عربی ترجمه نم 
هم بر آن نگاشته است. مقدمه مفصل و محققانه حسن حنفی بر رساله 
الهیاتی/سیاسی اسپینوزا کمی بیش از صد صفحه است. منبع مورد 

ترین نسخه مجازی آن رساله در سایت استفاده من در این مقاله تازه
 ۱۹۷۱) برپایه ترجمه عربی ۲۰۲۰رایت سال مرجع هنداوی (کپی

حنفی/فوادزکریاست که چنانچه در پیشانی اثر آمده با رضایت و اهدای 
حسن حنفی نشر آزاد شده است و من در اینجا باختصار "رساله" یاد 

کنم. ترجمه این اثر به "کسانی که به آثار مقدس با نگاهی علمی می
 نگرند" تقدیم شده است.  می

) با ۱۹۵۴( سیون پلیادمتن اصلی مورد استفاده حنفی نسخه معروف کلک
 Robertو روبر میزراحی   Madeleine Francèsترجمه مادلنِ فرانسِس 

Misrahi تر نسخه گارنیه و مطابق با ترجمه معتبر معروف و قدیمی
) از ۱۸۷۲تر شَرپانتیه (و نسخه قدیمی Charles Appuhn) از اپَون ۱۹۲۸(

تدای متن اصلی است. حنفی در اب Émile-Edmond Saissetامیل سِسه 
رساله اسپینوزا اظهار تاسف کرده که نتوانسته این ترجمه را با متن لاتین 
همخوان و تطبیق کند ولی در ترجمه آیات عهدین از رساله اسپینوزا به 

بیروت اعتماد کرده است. او در این کار مهم  ۱۹۶۰متن کتاب مقدس نشر 
و دقت او بدون همراهی فواد زکریا را با خود داشته است و زحمت 
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یافت. حنفی برای قدردانی های زکریا کمال نمیاشراف، حواشی و میناگری
در مقدمه به پیشگامی زکریا در معرفی اسپینوزا به دنیای عرب اشاره کرده 

 ١است.
 

مقدمه تحقیقی و تفصیلی حنفی بر ترجمه عربی رساله اسپینوزا با 
 های زیر صورت بسته است:    بخش

 هدفمندیکم. ترجمه 
 دوم. اسپینوزا و دکارت

 سوم. موضوع رساله اسپینوزا
 چهارم. نقد تاریخی کتاب (های) مقدس 

 پنجم. شیوه تفسیری اسپینوزا
 ششم. مسئله نبوت 

 هفتم. میثاق موقت و میثاق ابدی 
 هشتم. قانون الهی و قانون انسانی 

 نهم. معــجزه
 دهم. پیامبر و حواری (صحابی)

 و وحی مطبوع یازدهم. وحی مکتوب
 دوازدهم. نظر و عمل

 سیزدهم. عقل و لاهوت 
 چهاردهم. حقوق شهروند و حقوق حاکمیت 

 پانزدهم. ظهور و سقوط دولت یهودی
 شانزدهم. دین و دولت 

 هفدهم. شهروند آزاد در دولت آزاد

                                           
، پدر اگزیستانسیالیسم (2010-1927)زکریا اندیشمند و فیلسوف مصری  فواد حسن . ١

یر شمس قاهره و دانشگاه کویت و سردبعربی و رییس اسبق دپارتمان فلسفه دانشگاه عین
اثری در باره  ۱۹۶۲الإنسانية" بوده است. وی سال دو نشریه مصری "الفكرالمعاصر" و"تراث

اسپینوزا به زبان عربی منتشر کرده است و بنابراین نسبت به حنفی در معرفی این فیلسوف 
 نامدار هلندی پیشینه و پیشی دارد. 
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) همین اثر ۲۰۱۱حنفی در مقدمه چاپ دوم (امضای حنفی در ششم اکتبر 
او به احیای جنبش روشنگری در کشورهای تصریح میکند که امید 

عربی/اسلامی و بازخوانی نسبت دین و سیاست در اسلام، انگیزه اصلی 
او در ترجمه این اثر مهم اسپینوزاست. بهار عربی پس از این مقدمه 

گیرد و گویی فیلسوف مصری ما میداند که مشابهت است که شعله می
 رویداد مهم است. میان زمانه او و اسپینوزا چقدر در این 

با همین حساسیت است که حنفی در کار ترجمه فاصله خود را با متن 
کند و گاه با ترکیب ابداعی معانی از مرتبه مترجمی اسپینوزا حفظ می

نشیند تا روایتی خاص و غیرمستقیم از وفادار به متن به کرسی تالیف می
میان یک متن فیلسوف هلندی بدست دهد. روایتی که نوعی مشابهت 

-کند و میتجربه غربی یهودی/مسیحی و یک تجربه اسلامی برقرار می
کوشد تا از رهگذر بازسازی ذهنی یک رویداد مهم اروپایی در متن جامعه 

مزیستی دین و سیاست را نشان عربی/اسلامی مرزهای آمیزش و ه
 ١دهد.

کند یک شکاف تصویری فضایی که حنفی در این مقایسه بازسازی می
ساله است، همفکران مصری وعرب او درست سیصدسال پس از سیصد

رویدادهای قرن هفدهم اروپا به  رویارویی با سنت متورم اسلامی 
اند  از همین رو قدر تلاشهای خردگرایانه و گیتیانه احیاگران و برخاسته

نواندیشان دینی در جهان عرب و میناگریهای آنها در خوانش متهورانه 
 / اسلامی بر او پوشیده نیست.متن و میراث عربی

او ناگزیر با بروز رسانی میراث عقلی اسپینوزا و تطبیق آن با ویژگیهای  
های جامعه عربی  دست به معماری تازه در میراثی میزند که خشت

پیشین آن با رشیدرضا، عبده، سیدجمال، عبدالرازق بنا شده بود. امتیاز او 
ای نواندیشان و فیلسوفان غربی بود نسبت به آنان استفاده مستقیم از آر 

                                           
واژه تقوا دید که حنفی با عنوان مثال در استخدام توان بهنمونه این حساسیت را می . ١

اسپینوزا  Pietasتری برای ارجاع به باب تقوی از رساله عرفانی قشیریه آن را معادل دقیق
(غیرت دینی) نسخه  Ferveurنسخه آپون/ و   Piétéهای فرانسوی به داند که در ترجمهمی

 ۱۱۴رک. رساله ص   -های بسیار دیگر میزراحی/ برگردانده شده است. و نمونه
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های روشمند علوم انسانی برای بازسازی و نیز دسترسی به  آخرین یافته
نزاع دوگانه دین وسیاستِ اسپینوزا، کانت، هگل، فویرباخ، مارکس، نیچه 

 و هوسرل در متن و اقتضائات جامعه مسلمان.
د که بر سر شباهت با تجاربی نبوآنچه بر سر اسپینوزا رفته بود بی 

نواندیشان مسلمان میرفت جز آنکه شناخت اسپینوزا از اسلام و مسلمین 
عصر او از غرب تر از شناختی بود که حنفی و نواندیشان همبمراتب بسته

 مسیحی و یهودی داشتند. 
اسپینوزا در مقدمه  خود بر رساله، از تصویر زمخت زمانه خود از  اسلام  

ات امپراتوری عثمانی بود. تصویر ملایم و کند که محصول فتوحیاد می
اندیشناک او از اسلام، چنانکه حنفی هم یاد کرده از رهگذر آثار 
فیلسوفان مسلمان و شبه مسلمان آندلس (نمونه ابن میمون) رسیده 
بود و با این شناخت، مسلم و بدیهی است که دست حنفی در مقایسه 

ازتر از اسپینوزا بوده میراث دین و سیاست در غرب و شرق اسلامی ب
 است. 

گزیند: اول آنکه برای او حسن حنفی میراث اسپینوزا را به دو علت برمی
شهامت اسپینوزا در نقد سنت و میراث یهودی/مسیحی نسبت به 
پیشینیان ممتاز و ستودنی است. شفاف سازی متن مقدس و تفکیک و 

روش نقد دور کردن آن از تفسیر خرافی و طبقاتی مفسران خاص با 
 تاریخی و برپایه استفاده از نعمت استثنایی عقل. 

و دوم آنکه اسپینوزا بصورتی روشمند ماترک فلسفی دکارت را برای  
ستردن غبار سنت از چهره دینِ سیاسی و نشان دادن تصویری شفاف و 

گیرد. این کار را اسپینوزا با برقراری نسبت عقلانی از نظام سیاسی بکار می
ان دین و امر واقع از یکسو، و دفاع از منافع عامه، حقیقت و عقلانی می

روش علمی و تاریخی در برابر اصحاب قدرتِ دین و دولت، از سوی دیگر 
شد در روش او و دکارتی دید که با اصحاب برد. تمایزی که میپیش می

-کرد و بنابراین فلسفه او همچنان در سطح مفاهیم قدرت مصالحه می
 ماند. 

ه آن روز نظامهای سیاسی اروپا و منازعات دایمی میان کشورهای تجرب 



۴۰۰۱ پائیز و زمستان|  ۷ره شمال دوم | صلنامه | ساف   
 

٣٥ 
 

ها میان اروپای غربی درحقیقت بازتاب کشاکش ممتدی بود که سده
نمایندگان کلیسای کاتولیک و متولیان نهاد سلطنت جریان داشت. ضعف 

های مقدماتی و های آن روز که نمونهمزمن نهاد سلطنت و مونارشی
کردند حکایت از ادامه رال را با دشواری تجربه میهای لیبمبتدی نظام

 کرد. اندازی نمایندگان خداوند در حوزه اقتدار زمینی میدست
از نظر حنفی اسپینوزا نقطه آرمانی تجربه نظری دکارت و تجربه عملی 

توانست مرجع مهمی برای لایبنیتس بود و رساله الهیاتی سیاسی او می
در کشورهای اسلامی باشد. اسپینوزا در  تفسیر  جدال قدسی/عرفی کهن

گرایی میانه منازعاتی ایستاده بود که شاید برای حنفی نقطه تلاقی تجربه
بندی تازه لاک، دکترین دکارتی و الهیات دینامیک لایبـنیتس برای صورت

عقل آزاد انسانی بود. این خرد آزاد که اسپینوزا دراواخر مقدمه اثر خود 
هم از دین بهره دارد و هم خطری برای صلح و  کندبدان اشاره می

حاکمیت سیاسی ندارد. همین اصل است که حنفی را به طرح این نکته 
کشاند که عقل مبنای حاکمیت سیاسی و مهم در مقدمه  ترجمه می

نظامهای گوناگون آن است و تعبیر "استرداد وظیفه عقل" در آثار او 
 باندازه کافی گویاست.

ای سیاسی بود و نزدیکی حنفی به اسپینوزا هم آشکارا پروژهبا این رویکرد 
دفاع عقلی از منافع عینی مسلمانان را در برابر قدرت انحصاری اصحاب 

 دین و منافع قدرت سیاسی دنبال میکرد.   
تاکید حنفی بر عنصر خرد و مبارزه با خرافه و شور و هیجان (الاهواء و  

بخش عقل انسانی ا در ویژگی رهاییالانفعالات) همدلی او با اسپینوز 
است. در تفسیر حنفی از اسپینوزا، محدودیت قوای انسانی در برابر 

کند و چون ناموس طبیعت راه را برای پرورش ترس و ضعف او باز می
اراده ناکافی است ضعف شهامت و جرات بر او مستولی شده و او را 

 شود.بسوی خرافات و اوهام رهنمون می
ین مقدمه مستوفا از آثار فیلسوفان اروپا بویژه فرانسوی مکرر حنفی در ا

گیرد و بطورمثال ارجاع او به اثر نامدار هانری برگسون (دو منبع بهره می
اخلاق و دین) و تحلیل اراده و هوش و ادراک، پرده از پدیدارشناسی 
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 ١دارد.حنفی در مقوله ایمان و تدین مومنان و تعصب ناشی از آن برمی
ای برای حنفی است تا به واکاوی و کالبدشکافی اله اسپینوزا بهانهرس

مظاهر دین و آثار روحی روانی آن بر اراده آدمی و برانگیختن حس انقیاد 
و اطاعت چه نسبت به قدرت اعلای طبیعت و چه نسبت به صورت عملی 
و گیتیانه آن یعنی دولت و حاکمیت، برخیزد. ترکیب دین و خرافه (و 

گانگی این دو) در رساله اسپینوزا و ایجاد ترس و انقیاد در آدمی گاهی ی

نسبت به قدرت عالی  با پیوند دو مفهوم  ضعف و وهم در ایجاد باور 
عنان است. دین پوشش زیبای امر قدسی و انحطاط اراده انسانی هم

ای که با ترس از امر موهوم نطفه بسته است اما شود، خرافهخرافی می
بندی، ترس فصل مشترک دین و آورد. در این صورتی میآرامش باطن

کند و خرافه است که راه را برای سلطه سیاسی و انقیاد شهروند باز می

                                           
 ۲۴و  ۱۹رک. همان رساله ص  . ١

 

 

نبود که بر سر  یبا تجارب شباهتیرفته بود ب نوزایآنچه بر سر اسپ
از اسلام  نوزایجز آنکه شناخت اسپ رفتین ممسلما شانینواند

 شانیو نواند یبود که حنف یتر از شناختبمراتب بسته نیومسلم
در مقدمه خود  نوزایداشتند. اسپ یهودیو  یحیعصر او از غرب مسهم

که محصول  کندیم ادیزمانه خود از  اسلام  تزمخ ریبررساله، از تصو
او ازاسلام،  شناکیو اند میملا ریبود. تصو یعثمان یفتوحات امپراتور

مسلمان و شبه  لسوفانیکرده از رهگذر آثار ف ادیهم  یچنانکه حنف
شناخت،مسلم  نیبود و با ا دهی) رسمونیمسلمان آندلس (نمونه ابن م

در  استیو س نید راثیم سهیادر مق یاست که دست حنف یهیو بد
 بوده است. نوزایبازتر از اسپ یغرب و شرق اسلام



۴۰۰۱ پائیز و زمستان|  ۷ره شمال دوم | صلنامه | ساف   
 

٣٧ 
 

 کند. دین قباحت آن را بزک می
سیاسی اسپینوزا برای حسن حنفی سند رهایی شهروند از -رساله الهیاتی

بسته است.  نظام سلطه ایست که راه تفسیر دین را جز بر ارباب دین
استناد حنفی همان استناد اسپینوزا به اصل معروف و مرجع پروتستان 

(تنها وتنها متن) است. دستگاه تولیت اعتقادی و  Sola scripturaیعنی 
دار تفسیر متن مقدس از نظام اقتدار دینی به عنوان تنها مرجع صلاحیت

و تصویر و نظر اسپینوزا و حنفی چنان وحی و کتاب مقدس را در خرافه 
باور دشوار دل خوشآمیزد که تفکیک آن برای شهروند سادهسخن می

است و دقیقا همین دشواری است که راه سلطه بر عوام را هموار 
 ١. کندمی

بندی، "تقدیس خرافه" رسالت مفسران همین متون مقدس با این صورت
ل عوام های ترس و خیااست، کسانی که نام فریبای  دین را زیور فراورده

اورند. تفسیر را باید از میکنند و نتیجه آن را درخدمت قدرت سیاسی درمی
قید انحصار درآورد، آن را همگانی ساخت و برای همگان تضمین و امنیت 

های آزاد خود مصونیت داشته باشند و این جز از آفرید تا در برابر برداشت
 راه سکولاریزاسیون نظام سیاسی میسر نیست. 

مقدمه رساله و با الهام از اسپینوزا به این دقیقه مهم اشاره  حنفی در
کند و "تقدیس خرافه" را به عنوان ابزاری در دست خداوندان می

باوری و رازدانی ناشی از معجون خرافه، اوهام و ناتوانی نوع بشر مطلق
 میداند. 

فلسفه اسپینوزا فلسفه طبیعت است، خدای او هم تشخص طبیعی دارد 
قدسی امریست ماورایی که قاهرانه از فراز این طبیعت دست در  و امر

برد و با پوششی رازآلود میان ما و مایملکی طبیعی بنام عقل تصرف می
اندازد و زمینه را برای انقیاد ما و استبداد قدرت فراهم میسازد، فاصله می

 این تصویر اجمالی  و گرته حنفی در این مقام است!
ت وحی یک کلیدواژه حیاتی است. به تعبیر حنفی، در تمامی این فقرا

رساله اسپینوزا شناسنامه سرنوشت وحی است که چگونه در طول این 

                                           
 ۴۲همان. ص  . ١
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مسیر بلند تاریخی، ایمان و وحی  به ضد خود بدل می شود. این تبدیل 
روح به ماده (استفاده او از برگسون) کارکرد مشابه و واحدی در همه 

بیر او "مسیحیتی که دین معنویت و صلح و ادیان ابراهیمی دارد و به تع
فداکاری بود... یهودی که دین طاعت ... و اسلامی که دعوت برای اقامه 
خیر امه اخرجت للناس... بود" چطور به ورطه فساد و خلاف و عصیان و 

غلطد و ماده و خرافه و حرف و شعار و تعصب و نفرت و تعصب درمی
وط حیوانی چگونه جای معنویت و بدعت و جهل و بازیگری و شرک و سق

 ١گیرد.اخلاق و وحی و فطرت و عبادت و ایمان ...را می
حنفی وقتی در تشریح استحاله دینی و تبدیل وحی به ضد آن در اسلام 

گیرد که در این فرایند میرسد، میراث صوفیانه مسلمانان را هم هدف می
اث صوفیانه از آفرین بوده است و دین در این میر آشنا، حیاتی و نقش

ای از حکایات، روایات و خیالات بافتـنی است. براین پایه  او نظر او ملغمه
کوشد تا از اشارات اسپینوزا پلی به باورو فرهنگ ما مسلمانان بزند و می

شناسی نزدیک، موانع بکارگیری عقل طبیعی برای رهایی از در یک آسیب
 ما نشان دهد.  استبداد سیاسی آلوده به راز صوفیانه را به

او نسبت و نقش راز در این میراث تاریخی را فربه میداند و نقش مخرب  
شناسد و از سازی راز میو خردسوز برخی صوفیان را در بازپروری و صورت

همین روی است که رساله مهم اسپینوزا را برای این روشنگری نیکو و 
گیرد، شعری هدف میموثر یافته است. او در میان ابزار صوفیان  شعر را 

تواند با قوه خیال که صنعت تولید راز و حکمت سبیل مجاز است و می
چندان داستان و تصویر موهوم بسازد که عقل را با تحقیر و تخفیف از 

 وظیفه طبیعی خود منصرف کند. 
نگاه حنفی البته با سلوک مداراگر صوفیان و الهیات شفقت و رحمت آنها 

اند که هر اندازه که ایشان در تخریب عقل توفیق دنامهربان نیست و می
اند. کلام اما در اند در بسط انسانیت و مهربانی هم کامیاب بودهداشته

 قدرت راز و محمل صوفیانه آن برای بسط انقیاد غیرعقلانی است. 

                                           
 ۲۳رک. همان، ص  . ١
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های حنفی در این مقال و زیر ردای اسپینوزا چراغ بدست گرفته تا زمینه
ن را بازشناسی و بازیابی کند و اگر در این راه ماندگی مسلماناعقب

گریزانه هم از ناقدان نامدار دین در جهان چون مارکس یا ارجاعاتی دین
آورد درپی باور آنها چون هگل و فیشته میفوئرباخ و حتی معلمان دین

گرایی های مخرب دینی است که با رازورزی و احساسنشان دادن سویه
کند و فرصت استبداد عقلانی آدمی را مسدود میراه رهایی گیتیانه و 

دهد یا راه گریز میبافان عقلستیز و خرافهبدست تصویرسازان طبیعت

 دهد.  الیناسیون را به دینداران نشان می
های حنفی میان اروپای قرن هفدهم و معاصر اسپینوزا که در آتش جنگ

رهای اسلامی ماندگی کشوسوخت و عقبعقیدتی و استبداد سیاسی می
ها آنچه درنظر او بیند. در این مشابهتهایی میدر قرن بیستم مشابهت

مشترک است تامین امنیت جامعه با بستن آزادیهای فردی از راه عرضه 
تواند این دو دین خرافی است. اعتقادزدایی از حکومت بنظر او می

 تشویش را درمان کند: امنیت و آزادی!ً 
هم کرامت انسانی دارد هم ضمانت اخلاقی و دولت شهروندِ خردمندِ آزاد 

بایسته مقتدر هم نیاز به امنیت و صلح را با چنین شهروندی بهتر میتواند 
تامین کند و هردوی اینها با احیای نیروی عقل میسر است. این نیاز در 

شود و ای که درگیر مناقشات عقیدتی است بیشتر احساس میجامعه

 

(الاهواء و  جانیبر عنصر خرد و مبارزه با خرافه و شور و ه یحنف دیتاک
 یعقلانسان بخشییرها یژگیدر و نوزایاو با اسپ یالانفعالات) همدل

در برابر  یانسان یقوا تیمحدود نوزا،یاز اسپ یحنف ریاست. در تفس
و چون  کندیپرورش ترس و ضعف او بازم یراه را برا عتیناموس طب

شده و او را به  یاست ضعف شهامت و جرات بر او مستول یکافاراده نا
 .شودیخرافات و اوهام رهنمون م یسو
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رانه و انگیزه اصلی اسپینوزا در نگارش چنین مناقشات عقیدتی خونین 
 رساله مهمی است.  

همین مناقشات ستبر دینی بود که ناگزیر راه نقد متون مقدس و دینی  
را گشود و زمینه را برای عصر روشنگری  در اروپا فراهم کرد. حنفی گویی 

برد راه نقد متون مقدس را با استمداد از اسپینوزا گام بگام پیش می
حی که سالها بعد با آثار او و حتی آثار شاگرد نامدار او نصرحامد ابوزید طر 

 در نقد نص، کمال و بلوغ یافت.
حنفی از رهگذر آثار اسپینوزا دریافته است که نقد تاریخی متن مقدس 

تواند  در تنافی و تعارض با ایمان مومنان نباشد و این دستاوردی می
زه از آن برخوردار اما ایمان است که ایمان مسیحی و یهودی امرو

مسلمین هنوز نگران از هجوم و تهدید و تضعیف است. نقد تاریخی 
دهد و فضا و بافتار پیرامونی را از خود امکان واکاوی متن از فرامتن را می

ها، اضافات و داستانها از اصل متن کند، بنابراین افزونهمتن تفکیک می
ا برای تفسیر اصلی و ورود به جهان شود و همین راه ر روشن و آشکار می

 سازد.     متن فراهم و هموار می
داند چون با نقد تاریخی حنفی امکان نقد متن را شرط اصلی ایمان می 

شود و مومن به درک ها بازشناخته میاست که گوهر ایمان از پیرایه
واقعی از مراد خداوند میرسد. تحقق چنین اصلی در گرو آنست که 

ن اصل نقد را بر ایمان مقدم کنند و متن الهی را پیشینی و فراتر از دیندارا
کیشان ناممکن و انحرافی اصل نقد تاریخی ندانند، کاری که از نظر راست

 بنظر میرسد. 
از نظر حنفی ادراک و شعور دینی سه وجه تاریخی، نظری و عملی دارد و 

ید از اصالت و این سه وجه خود نماینده سه مرحله است یعنی ابتدا با
نسبت کلام خداوند مطمئن شد سپس به فهم و شرح و تفسیر آن 
برخاست و درنتیجه آن را به راهنمای زندگی بدل کرد. کاری که اسپینوزا 

گانه است: یعنی او ابتدا کند گذر از  همین مراحل سهبا متن مقدس می
ن، کند و پس از رسیدن به اطمینادر اصالت تاریخی نبوت کنکاش می

های تفسیری گوناگون را برای یافتن بهترین معنا در مقام نظر بکار شیوه
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گیرد و سرانجام درپی یافتن نسبت دین و قدرت برآمده و حکمت می
 کند.   عملی یا سیاست اعلی از کلام خداوند استخراج می

های تفسیری: کاوشی در حنفی این رویکرد را در اثر خود با عنوان "شیوه  
نی دانش اصول فقه (مناهج التفسير محاولة لقراءة علم أصول بازخوا

هم نشان داده است. کوششی که بخش مهمی از  ۱۹۶۵الفقه) بسال 
رساله دکتری او در سوربن است. او در پی همین سودای فکری است که 

گیرد. پروژه "اولویه بسط اندیشه اسپینوزا را در کشورهای اسلامی پی می
یا اولویه الواقع علی الفکر" که بعدها در آرای شاگرد او الواقع علی النص  

کند یک نقطه اصلی را هدف گرفته نصر حامد ابوزید هم بلوغ پیدا می
زند: هدف و غایت است و آن نبض چیزی است که در آرای اسپینوزا می

وحی عبودیت انسان است اما تفسیر این وحی یک رسالت انسانی است 
شود. های دینی خلاصه نمیات کلیسا یا اتوریتهو انسان مفسر در مقام

تفسیر متن حق هر انسانی است و این حقوق با انحصار یک طبقه و 
 شود!چندمقام شکسته نمی

کار مقامات عالی دینی بردن متن در قالب تفسیری است که از ان 
عبودیت و انقیاد برخیزد و رازورزی در متن این مهم را با دور کردن امکان  

کند. حال انکه وحی با کلام و تصویر ایجاد یر همگانی، تامین میتفس
کند و کلام و تصویر چیزی جز محصولات و ابزار ارتباط و مفاهمه می

تواند در انحصار اقلیتی باقی همگانی آدمها نیست، بنابراین متن نمی
 بماند و حق تفسیر آن همگانی است.   

-های تاریخی و حکایات که بنسطورهبنظر حنفی باید زبان راز را گشود و ا
مایه شناخت دینی ماست را باید از اساس کاوید و آنها را به حرف آورد، 

توانیم تاروپود کلام دینی را از هم تنها با این کار است که ما می
های تفسیری و بازشناسیم و تفکیک کنیم. این کار نیاز به آموختن نظریه

اسپـینوزا چندان میسر نبود اما بلطف  هرمنوتیک دارد چیزی که در زمان
های دانش انسانی در اختیار حنفی و معاصران او قرار گرفته پیشرفت

است. به علاوه دستاوردهای دیگر دانش بشری هم امروزه چشمان ما را 
توانیم با استفاده از نسبت به میراث گذشته بیشتر گشوده و ما می
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و پای آواز رویدادهایی از تاریخ فناوریهای نو زبان زمان را باز کنیم 
کردیم. حنفی همه بنشینیم که تاکنون فقط خاموش و از دور نظاره می

گیرد تا متن را شناختی و پژوهش تاریخی را بکار میدستاوردهای زبان
اولا از انحصار تفسیر طبقاتی دور کند و سپس آن را به خدمت آزادی 

پینوزا در ارجاع فاهمه به طبیعت یا انسانی درآورد. تفاوت مهم کار او و اس

گرفت و دومی را حسن فطرت است که اولی را فیلسوف هلندی پی می
حنفی. حنفی میداند که آرزوی آزادی در قاموس جمهوری گمشده 

مقدمه در کشورهای اسلامی فراهم آید واسطه و بیتواند بینمی اسپینوزا
که مانع حق تفسیر و  گسترو بنابراین نظام سیاسی خردمند و آزادی

داوری شهروندان نباشد را بر جمهوری موعود اسپینوزا که برپایه آزادی 
 ١داند.اعتقاد است مقدم می

                                           
استاد دانشگاه کمپلوتنسه مادرید در  Josep Puig Montadaمن در این نوشتار از نکات . ١

مجموعه مقالات "هیرمینوطیقا التراث و فینومینولوجیا التجدید" یونسکو زیرنظر "احمد 
متن با نیت ترجمه منبع بالا آغاز شد اما سپس  عبدالحلیم عطیه" برخوردارم. ابتدا این

 منصرف شده و با پژوهش، افزایش و استنتاج، صورت تفصیلی متفاوتی گرفت. 
 

 

که  اتیو حکا یخیتار  یهازبان راز را گشود و اسطوره دیبا یبه نظر حنف
و آنها را بهحرف  دیاز اساس کاو دیماست را با ینیشناخت د هیمابن

را از هم  ینیتاروپود کلام د میتوانیکار است که ما م نیآورد، تنها با ا
و  یریتفسیهاهیبه آموختن نظر  ازیکار ن نی. امیکن کیو تفک میبازشناس
نبود اما به  سریچندان م نوزایکه در زمان اسپـ یزیدارد چ کیهرمنوت
ومعاصران او قرار  یحنف اریدر اخت یدانش انسان یهاشرفتیلطف پ

 گرفته است.
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 نگاه دو در حنفی
 رضائیه سارا

 
 اسلامی چپ به موسوم جریان پردازاننظریه ترینمهم از را حنفی حسن

می عرب نجها و مصر در تجدد و سنت نسبت و دینی نواندیشی و
 دانشگاه از فلسفه رشته در و شد زاده قاهره در ۱۹۳۵در  او. شناسند

. کرد دریافت دکترا مدرک سوربن دانشگاه از و کارشناسی مدرک قاهره
 فلسفی جمعیت کل دبیر و توکیو در ملل سازمان دانشگاه علمی مشاور

 یدستاوردها پاس به و بود قاهره دانشگاه فلسفه دانشکده رئیس و مصر
 او آثار ترین مهم از. بود کرده دریافت بسیاری آکادمیک جوایز خود علمی

 سنت. «است شده منتشر مجلد ۴در  که است» الثورة الی العقیدة من«
 جهان غرب و شرق وگویگفت«، »چیست شناسیغرب«، »نوسازی و

 پی در آنچه. است شده ترجمه فارسی به که اوست آثار جمله از» اسلام
 نویسنده دو روایت به حنفی کارنامه و اندیشه از است ارشیگز  آیدمی

خوری،  رفیق. اندداشته را او با گفتگو و آشنایی تجربه که ایرانی و لبنانی
 پژوهشگر و مرادی، نویسنده، مترجم مجید و لبنانی پژوهشگر و نویسنده

 .ایرانی
 حنفی، اندیشمند حسن درگذشت همزمانی به اشاره با خوری رفیق
 را او دو این مرگ که گویدمی مراکشی سبیلا، دانشمند محمد ی، ومصر

 پیش قرن یک ارسلان شکیب امیر که انداخته پرسشی همان یاد به
 ماندند؟ عقب مسلمانان و کرد پیشرفت غرب چرا: بود کرده مطرح
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 میان در عمیق هایپرسش طرح که هاقرن گذشت از بعد: افزایدمی او

 خو سطحی و ایآماده، کلیشه هایپاسخ به و شده متوقف مسلمانان
 عمیق وگوهایگفت و هابحث دروازه پرسش این بودند، طرح گرفته
 تاریخ نخستین گانهسه قرون. کرد باز را کلیدی و مهم مسائل درباره
 عمیق هایجروبحث و مهم هایسوال طرح برای طلایی روزگار که اسلام

 مانند فکری هایجریان ظهوراول،  ویژگی: داشت ویژگی بود، دو
 و اجتماعی قرارداد نوعی را جامعه که بود» الصفااخوان« و» معتزله«

 هایگرایش از بشری، فراتر هایآرمان تحقق برای و خواندندمی فرهنگی
می تکیه انسانی هایارزش ماهیت ای، برقبیله و ای، مذهبیطایفه
 خلدون، ابن ابن همچون خلاقی اندیشمندان دوم، ظهور ویژگی. کردند

ما،  روزگار تا واپسین هایقرن در اما. بود دیگر نخبگان و هیثم رشد، ابن
 بازار رایج سکه ایکلیشه و آماده هایپاسخ و سطحی هاییپرسش
 خرد تسلط یکی: دارد ویژگی دو هم بعدی هایقرن. شد فرهنگ و اندیشه
 که ندارد؛ چرا راه نآ در ابتکار و خلاقیت که است؛ خردی قیاسی جمعی

، »محتوا حرکت و نص ثبات« تئوری گذارشحرور، بنیان محمد گفته به
 و انتشار بعدی قرون دوم ویژگی. است فقاهتی خرد خرد، تنها این

 و کندمی تکیه مرگ فرهنگ بر بیشتر که است سیاسی اسلام گسترش
 و نآدمکشا. شودمی خداوند خشنودی سبب جهاد در مردن که دارد ادعا

 و فلان ابو القاب شدند، با تمجید و کردند ظهور جریان این در سفاکانی
 ابوعمر از بودند عبارت ترینشانباارزش که شدندمی خوانده بهمان ابو

الجولانی،  الزرقاوی، ابومحمد البغدادی، ابومصعب البغدادی، ابوبکر
مناسب ادیگران؛ ام و التونسی براء الشیشانی، ابو اسامه ابوسیاف، ابو

 .است ابوعزرائیل همان هاآن برای لقب ترین
 اواخر از که کرد فراموش نباید البته: کندمی تاکید ادامه در خوری رفیق
 فکرروشن اندیشمندان از است، تعدادی ۲۱قرن  که امروز تا ۱۹قرن 

 ظهور اسلامی فرهنگ و اندیشه آسمان در درخشان ستارگان همچون
. پرداختند روشنگری به تکفیری و تاریک هایشهاندی برابر در و کردند
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 الدینجمال عبدالرازق، سید عبده، علی محمد همچون اندیشمندانی
حنفی،  جعیط، حسن ارکون، هشام الجابری، محمد عابد افغانی، محمد

 همه. دیگران و شحرور تیزینی، محمد مره، طیب سبیلا، حسین محمد
مدرنیته،  و نقل، سنت و عقل رابطه مانند مسائلی در هاشخصیت این
مثال،  برای. پرداختند بررسی و بحث به عمل و ایمان و هنر و دین

 فرهنگی میراث در برهان و بیان، عرفان هاینام به جریان سه از الجابری

 شرط را برهان بر تکیه و برشمرده را یک هر تمایز برده، وجوه نام اسلام
 چرا« که کرده انتقاد روش این از سبیلا محمد. است دانسته پیشرفت

می مسلمانان، تمرکز فرهنگی میراث آمیزخشونت و تاریک جوانب بر تنها
 به مدارا و گیریآسان همچون هاییارزش و روشن جوانب و شود

 کرده تاکید مطلب این بر نیز ارکون محمد». شودمی سپرده فراموشی
 او». است معهجا آزادی سرآغاز واقع در مذهب و دین آزادی: «است

 امروز، دین تا دور هایگذشته از« که کرد برملا را حقیقت این همچنین

 

 میاز تقس تهیسنت و مدرن انیدر جدال م ی: حسن حنفیخور قیرف
سودمند آن  راثیپا را فراتر گذاشته و اظهار داشته است که م یعمود

کند، به ما بدهد و ما را در فهم جهان کمک  قیعم یدگاهیاست که د
ما را  یکند و زندگ یزندان انینیشیپ یکه ما را در روش زندگ یراثینه م

 نیکند. او همچنصر ها منحها و موزهگورستان انیمبه چرخش در 
خود و تنها با آموختن و  یبر فرهنگ بوم هیگفته است: ما بدون تک

یو نم میشویو تمدن نائل نم شرفتیاز تمدن موجود، به پ یرودنباله
 میکن فایا یو در آن نقش میداشته باش یسهم یدر تمدن بشر میتوان

اما از  م،یکنیم یچارچوب تمدن غرب زندگ رد ،یما از نگاه فناور رایز 
 .میاز آن قرار دار  رونیب یلحاظ فرهنگ
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 میان جدال در حنفی حسن». برعکس نه است شده سیاست مغلوب
: است داشته اظهار و گذاشته فراتر را پا عمودی تقسیم از مدرنیته و سنت

 فهم در را ما و بدهد ما به عمیق دیدگاهی که است آن سودمند میراث«
 کند زندانی پیشینیان زندگی روش در را ما که میراثی کند، نه کمک جهان

 او.» کند منحصر هاموزه و هاگورستان میان در چرخش به را ما زندگی و
 با تنها و خود بومی فرهنگ بر تکیه بدون ما: «است گفته همچنین
 شویممین نائل تمدن و پیشرفت موجود، به تمدن از رویدنباله و آموختن

 ایفا نقشی آن در و باشیم داشته سهمی بشری تمدن در توانیمنمی و
 کنیم، امامی زندگی غرب تمدن چارچوب فناوری، در نگاه از ما زیرا کنیم

 ».داریم قرار آن از بیرون فرهنگی لحاظ از
 هایاندیشه و هاحال، پاسخ این با: افزایدمی لبنانی نویسنده این

 در و نشد مبدل اسلام جهان در گسترده و غالب نجریا به روشنگرانه
بگیرد؛  سیاسی اسلام هایجنبش از را میدان نتوانست فرهنگی مبارزه

کند، می عمل تروریستی هایروش با که سیاسی اسلام جریان بلکه
 و نظامی، امنیتی ابزارهای همه با که وجودی ماند؛ با باقی فعال کماکان
 روییمروبه گراییواپس از موجی با واقع در ما. شد مبارزه آن با سیاسی

 در اکنون اسلام جهان. دهد شکست را آن بود نتوانسته پیشرو موج که
اخوان باز فکر از است؛ تحول گرفته قرار تحول از ترسناکی بسیار مرحله
 روشنفکرانه تئوری از داعش؛ تحول و القاعده بسته اندیشه به الصفا

 تربیت به اینکه جایبه اکنون. فقیه یتولا متحجر نظریه به معتزله
 اینکه جایبه. شودمی تمرکز مغزها از فراتر اموری شود، بر توجه مغزها
 گفتن سخن شود، حتی بررسی و بحث  فقهی ترعمیق مسائل درباره
 نیجریه و مالی در اینکه عوض اکنون. شودمی تحریم فقه درباره

 باشد، جولانگاه رهنگف و دانش پخش کانون» تمبکتو کتابخانه«
 سینا، امارتابن زادگاه افغانستان در. است شده بوکوحرام هایتروریست

 .است یافته طالبانی، استقرار اسلامی
 دیگر: که رسدمی بندیجمع این به نوشتار این پایان در خوری رفیق

 که باشیم قدیم اندیشه همان اسارت در همچنان که نیست شایسته
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 پذیرفتنی دیگر». است زندیق و خواند، کافر سفهفل و منطق که هر«
 حتی و جاهمه در دیگران برای و خودمان برای ما دستاورد که نیست
 حسن شیخ که دستاورد. باشد انفجار و خشونت، کشتار هاعبادتگاه درون

» جهان مرشد و پیشوا« را المسلمین، آناخوان سازمان گذارالبنا، بنیان
 چنانچه. است جهل نوعی خود اندیشیجزم اینکه از خبربی. نامیدمی

هجری،  چهارم قرن برجسته نفری، عارف الحسن عبدالجباربن بن محمد
 تغییرناپذیر و پایدار جهل واقع در تغییرناپذیر و پایدار علم: «گویدمی

 .»است
 

🔲🔲 🔲🔲 🔲🔲 
 

 و مرادی، نویسنده، مترجم حنفی، مجید حسن به ایرانی نگاه در
می توصیف» دینی روشنفکر یک و فیلسوف، متفکر« را او نیز پژوهشگر

 است این دنبال که معنا این به است دینی روشنفکر او: «گویدمی و کند
 حل اسلامی جامعه و دینی جامعه مشکلات که بفهمد ایگونه به را دین
 از فقیهی را خودش نبود، گرچه خاص معنای به مفسر یک ایشان. شود

 فقهای از یکی من که بود معتقد حنفی حسن .دانستمی امت فقهای
 کار به شناسیممی ما که فقهی معنای به هم را فقه. هستم اسلام امت
جست پی در فقط که کاوشگری و گرکنکاش یعنی او نظر از فقیه. بردنمی

بهره به قائل حنفی. است امروز هایپرسش به امروزی هایپاسخ وجوی
 نوسازی دنبال به است، یعنی سنت دیدتج حال عین در و سنت از گیری
 فهمی باید و ندارد کارآمدی سنت سنتی فهم که است معتقد و سنت فهم

 را کهن بنای این باید بود معتقد حنفی حسن. باشیم داشته سنت از نو
 کنیم، به بازسازی را نقلی و عقلی علوم باید که گفتمی و کنیم نوسازی

 تفسیر حوزه در باید و بدهد را ما امروز هایپرسش پاسخ که ایگونه
 داشته نو فهمی اسلامی علوم همه و عرفان و فقه اصول و کلام و قرآن

 کنیم؛ یعنی ایجاد الهیات در جدیدی تحول باید بود معتقد ایشان. باشیم
 معنا این به نه باشد؛ البته محوربود، امت خدامحور قدیم در که الهیاتی

 اثبات بحث دورانی یک در بود معتقد یشانا. ببریم حاشیه به را خدا که
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 و کردند جهد بذل و تلاش ما متکلمان. بود ما متکلمان اهتمام مورد خدا
 پذیرفته خدا وجود الان. کنند اثبات را خدا وجود و غلبه الحاد بر توانستند

 درباره که شبهاتی و تردیدها و نیست تردید محل چندان و است شده
 اثبات محور و مبنا بر ما الهیات شد موجب و داشت وجود هستی مبدأ

 شبهات آن بنابراین. ندارند اولویت دیگر بگیرد، امروز شکل خدا وجود
ً زائل و ندارد وجود  سایه عالم کل بر خدا وجود به باور و شده تقریبا

 داد به باید و هستند هاملت است خطر در آنچه رو این از. است انداخته
 انسان نفع به سنت در جدی تحولی باید او باور به. رسید انسان و هاملت
 به. هاستملت و هاانسان مسائل به پرداختن وقت الان. کنیم ایجاد

 یک در. کندمی باز جبهه چند خودش کارهای در ایشان سبب همین
 دیگر جبهه. کنیم روشن سنت به نسبت را تکلیفمان باید گویدمی جبهه

 بر باید بعد. کنیم مشخص غرب هب نسبت را موضعمان که است این
 صورتبندی را مانآینده و حال و ترسیم را خودمان آینده دو این اساس

 .است حنفی کارهای از کلیتی کنیم، این
 معتقد او: گویدمی قرآن از حنفی خوانش و مواجهه شیوه درباره مرادی
 از باید که همانطور شویم؛ یعنی منتقل تاریخ به وحی از باید که است

 تاریخ به هم وحی از شویم، باید منتقل شناسیجامعه به خداشناسی
 آن در که بپروریم الهیاتی و باشیم انسان حضور پی در و شویم منتقل
 ایشان ولی هستند الهی صفات عدل یا مثلاً توحید. باشد محور انسان

 اجتماعی توحید در را توحید نیز و اجتماعی بعُد در را هاهمین خواستمی
 کار این حقیقت در. کند بازسازی اجتماعی بعُد در هم را عدل و

می نسبت خداوند به فقط را صفات قبلاً این ما گویی. است نظیرسازی
 باید. کنیم بازسازی و بیاوریم اجتماع حوزه در را آنها باید الان ولی دادیم
 و اجتماعی همبستگی یک قالب در و بیاوریم اجتماعی حوزه در را توحید

 و توحید انکار حنفی منظور البته. دهیم امتداد باور وحدت و راه دتوح
 تجسد و بیاوریم جامعه در را اینها باید گویدمی ایشان. نیست الهی عدل

 بشری جامعه بود، به خداوند صفات جزء که عدالتی وقت آن. بدهیم
 سخن آن از که است اجتماعی عدالت همین آن نتیجه. شودمی منتقل
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 مثلاً سید. نوشتند کتاب آن درباره اسلامی متفکران برخی و شودمی گفته
 از یکی او کتاب. نوشت کتاب زمینه این در و پروراند را ایده همین قطب

 اصل بازسازی و زمین به آسمان از الهیات کشاندن در هاتلاش نخستین
 معتقد حنفی منوال همین به. بود اجتماع حوزه در عدل نام به الهیاتی

 اینکه با و است تاریخ به وحی از انتقال اضلاع از یکی امامت که است
 دین اصول از یکی امامت که دارد باور امامت مورد در ولی است سنی
 شریعتی دکتر تعبیر شبیه دارد امامت زمینه در حنفی که تعبیری. است

می نشان و داندمی اسلامی جامعه لازمه را رهبری و امامت دارد، یعنی
. است حنفی حسن رویکرد این. است ضرورت امت برای امامت که دهد

 ولی کنند معرفی کلامی ضروریات منکر را ایشان کردند تلاش بعضی
 باورهای که بود این دنبال به او. نبود معتقد چیزی چنین به خودش
 این بود معتقد دیگر تعبیر به. کند پیدا عینیت اجتماعی عرصه در کلامی

 و اعتقادات باشد، یکسری نداشته خارجی ازایبهما که زمانی تا باور
 که کسی فرق. ندارد تفاوتی چندان نبودش و بود که است تصوراتی

 این نیست الهی عدل به معتقد که کسی و است الهی عدل به معتقد
 در و کندمی اجرا اجتماع حوزه در را عدالت خودش فرد این که است

 صرف نظری باور یک عدل. است معتقد عدالت این به هم عمل مرحله
 و تطبیق مرحله به باید نظریه این. است کنش و عمل یک نیست، بلکه

 .شود ترجمه هم قالب آن در و برسد عینیت
 و رسانده سرانجام به را اشپروژه حنفی است معتقد دانشگاه استاد این

 ایشان: مرادی مجید باور به». است داده انجام را کارهایش تمام تقریبا«
 از و برساند مدرنیته به را ما بتواند که بود عواملی دنبال به ما سنت در

 از و بود روشنفکر سو یک از حنفی. گرفت بهره معتزله عقلانیت تجربه
 کرده تلمذ غربی هایاندیشه مکاتب و غربی هایدانشگاه در دیگر سوی

 .بود غربی هاینحله از متاثر و کرد تحصیل فرانسه در ایشان خب. بود
 گفتمی و دانستمی چپ را خودش و داشت چپ هایانگیزه همچنین

 سوسیالیستیشبه و چپ رویکرد هم. است چپ اصیل، اسلام اسلام که
 اندیشه هایکلیدواژه اینها. بود محورعقل هم و داشت خواهانهآزادی و
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 از رهایی دنبال به هم و هاتوده رهایی دنبال به هم. است حنفی حسن
 . بود خرافات و هاافسانه و هااسطوره

 من: گویدمی و داندمی حنفی هایویژگی از را» گریگزینش« مرادی
 عناصری گزینش دنبال سنت در. دیدم گرگزینش انسانی را حنفی حسن

 نوسازی دنبال به همین برای و ببرد جلوتر گام یک را ما تواندمی که بود
 باوریعقل و محوریعقل دنبال هب معتزله تجربه مثلاً در. بود اسلام علوم

. داشتیم را همین هم ما. رسید مدرنیته به و رفت را راه همین غرب. بود

 و عقلانیت به و باورندعقل که داریم را معتزله و داریم را رشد ابن ما
 شعائر و مناسک حتی است معتقد حنفی. معتقدند انسان اراده آزادی

 کندمی منظم را انسان زندگی داریم که ایگانهپنج نمازهای اسلامی، مثلا
 و غرب تمدن ارکان از یکی نظم همین. بخشدمی نظم انسان به و

 کند مدرن را ما تواندمی که گرددمی عناصری دنبال ایشان. است مدرنیته
. است ایشان کار کلیت بزند، این رقم را اسلامی مدرنیته و تجدد یک و

 

منتقل  خیبه تار  یاز وح دیمعتقد است که با ی: حنفیمراد دیمج
منتقل  یشناسبه جامعه یاز خداشناس دیهمانطور که با یعنی م؛یشو
حضور انسان  یو در پ میمنتقل شو خیهم به تار  یاز وح دیبا م،یشو
ً توحکه در  میبپرور  یاتیو اله میباش  ای دیآن انسان محور باشد. مثلا

را در بعُد  هانیهم خواستیم شانیا یول هستند یعدل صفات اله
و عدل را هم در بعُد  یاجتماع دیرا در توح دیتوح زیو ن یاجتماع
ما  ییاست. گو یرسازیکار نظ نیا قتیکند. در حق یبازساز یاجتماع

آنها را  دیالان با یول میدادیصفات را فقط به خداوند نسبت م نیقبلاً ا
را در حوزه  دیتوح دی. بامیکن یو بازساز میاور یدر حوزه اجتماع ب

و وحدت راه و  یاجتماع یهمبستگ کیو در قالب  میاور یب یاجتماع
 .میوحدت باور امتداد ده
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 به وحی از و واقعیت به عقیده اززمین،  به آسمان از خواستمی حنفی
 و فعلی شکل این از ما که کندمی برجسته این برای را اینها. برسیم تاریخ

 گویدمی تصوف بحث در مثلا. کنیم پیدا تجدد و شویم خارج سنتی باور
سنتی، ارزش تصوف در است معتقد او. کنیم کوچ بقا سوی به فنا از باید
 ولی است فناباوری و فنا آن منفی ارزش نیز و نهفته مثبت و منفی های

 نیست تصوف دایره از خارج بقا به رسیدن. برسیم بقا به فنا این از باید ما
 ذات فنای تصوف هدف است درست. است خداوند به تمثل نوع یک و

 در بقا قدرت انسان خداست، ولی با شدن یگانه و الهی ذات در انسان
 کنیم نگاه انسان به ایجابی بعُد از انیمتومی و دارد هم را الهی باقی ذات

 فنا از گذر باشیم؛ یعنی داشته ایجابی سلبی، رویکردی رویکرد جای به و
می حنفی. است برجسته انسان حضور هم اینجا که بینیدمی. بقا به

 .است این حنفی حسن کار کند، کلیت بازسازی هم را تصوف خواهد
می اشاره حنفی از اششخصی جربهت به گفتگو این پایان در مرادی مجید

 دانشگاه در و بود اقبال و شریعتی دکتر تأثیر تحت ایشان: گویدمی و کند
می را ایشان قاهره یا بیروت در من. بود شریعتی دکتر همکار سوربن

 و انسان درد. بود پرشوری و غیرتمند فیلسوف و شریف و غیور. دیدم
 به تاریخ حاشیه از مسلمان نانسا که داشت را این درد. داشت عدالت

می نگه حاشیه در را ما سنتی فهم بود معتقد. شود منتقل تاریخ متن
 بزرگداشت در شرکت برای ایشان. شویم وارد تاریخ متن به باید و دارد

 با کنفرانس، من از بعد. کرد خوبی سخنرانی و بود آمده بیروت به اقبال
 ایشان. بودیم هم با حنفی ردکت و آلمان شرقی مطالعات انستیتو رئیس

 برایش تا کنیدمی پیشنهاد را کسی چه اقبال از بعد پرسید حنفی از
 تا ایشان. کرد پیشنهاد را شریعتی دکتر کنیم؟ حنفی برگزار بزرگداشت

 همچنان اقبال از بعد که بود معتقد و شریعتی اندیشه شیفته عمر آخر
 گفتمی ایشان. است نپرداخت مستحق شریعتی و نیازمندیم شریعتی به
 را او وقتی. آیدنمی کلاس به شریعتی آقای دیدم مدتی تحصیل ایام در

می کلاس، تاریخ در آیی؟ گفتنمی تاریخ کلاس به چرا پرسیدم دیدم
می تاریخ که بودم کسانی با من. سازندمی تاریخ خیابان در ولی خوانند



 هدر دو نگا یحنف

٥٢ 
 

 در مردم و بود فتادها راه به پاریس در الجزایر جنبش زمان آن. سازند
 دادمی ترجیح هم شریعتی. کردندمی راهپیمایی الجزایر انقلاب از دفاع

 از اجمالی این. بسازد تاریخ خیابان در و کند شرکت هاراهپیمایی در که
 .بود حنفی حسن حیات و اندیشه

 
  ایکنا خبرگزاری و فارسی ایندیپندنت: منابع*
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 فی فیلسومحمد اقبال به مثابه
 حسن حنفی

 »خودی نظریه فیلسوف اقبال؛ محمد« کتاب مقدمه�
 ترجمه: مسعود نوروزی شمیرانی 

: حسن حنفی، در مسیر علمی خود از دانشگاه قاهره فصلنامه نقد دینی
اش همواره از های دینی، اجتماعی و فلسفیتا سوربن پاریس و دغدغه

ای اد سالگی خلاصهاقبال لاهوری یاد کرده است. سرانجام در حوالی هفت
 ۵۸۵در » اقبال فیلسوف الذاتیه«از یادها و نقدهایش را در کتابی به نام 

در قاهره نوشته شده  ۲۰۰۶صفحه گردآورده است. این کتاب که در سال 
از سوی دار المدار الاسلامی بیروت منتشر شده است  ۲۰۰۹و در سال 

ً فلسفی، و نه اد«گوید چنانکه خود می بی، در شعر پژوهشی صرفا
منظومات یا منثورات اقبال، «به باور حنفی ». اروپایی یا فارسی است
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مانند آثار سایر فیلسوفان، آثاری فلسفی است و نباید به منظومۀ فکری 
بحث در زبان و قالب اشعار همگی «او تنها از زاویۀ  ادبی نگریست. 

و  مطالعات ادبی محسوب میشود و نه مطالعات فلسفی. مهم، مضمون
محتوای فلسفی است و نه قالب ادبی دیوانهای شعری. پس کتاب ما، 
دربارۀ اقبالِ فیلسوف است و نه اقبالِ شاعر، که توسط یک متفکرّ انجام 

ی ی مقدمهآید ترجمهآنچه در پی می». میشود و نه یک منتقد ادبی
را » الذاتیه«حسن حنفی در این کتاب است با این ملاحظه که برخی 

را » خودی«اند اما مترجم برگردانِ ترجمه کرده» خودیتّ«یا » ودنخود ب«
 ترجیح داده است. تیتر این ترجمه، انتخاب فصلنامه است.

 »خودی« نظریه فیلسوف اقبال؛ محمد �
 . سرآغاز۱

دربارۀ محمدّ اقبال، اولّین بار وقتی که دانش آموز دبیرستانی در سالهای 
 ۱۹۴۷م شنیدم، پاکستان در سال ه.ش] بود ۱۳۲۶-۱۳۳۱[ ۱۹۴۷-۱۹۵۲

تشکیل شد و وقایعی مانند عید استقلال هند و ایجاد دولت پاکستان 
محمدّ علی (یعنی سرزمینِ مقدس) در همان سالها بود. او متفکرّ بود و 

رهبر. تنها راه حل برای خلاصی از کشت و کشتار متقابل بین  جناح
هایی که به سیاستِ مسلمانان و هندوها تشکیل پاکستان بود؛ هندو

ً اسلامگرا بودیم و  گاندی و اعتصاب غذای او توجهی نکردند. ما طبیعتا
به رهبری » حزب کنگره«بیشتر طرفدار پاکستان تا هند. پس از تشکیل 

نهرو و مبارزۀ او علیه استعمارِ بریتانیا، ما به نهرو علاقمند شدیم؛ البته ما 
[مصر علیه انگلیس] و نامه  ۱۹۱۹در آن زمان، از حمایت هند از انقلاب 

؛ بنیانگذار حزب وفد] و حمایت ۱۹۲۷-۱۸۵۹[سعد زغلول با  گاندینگاری 
سال نکبت بود، سال  ۱۹۴۸سال  او از آرمان فلسطین اطلاعی نداشتیم.

تجزیۀ هند، تجزیه فلسطین و تحمیل نژادپرستی [توسط حزب ملیّ 
 سفیدپوست] در آفریقای جنوبی بود. 

ان دوران دبیرستان بودم که مبارزات داخلی مصر در چهار جبهه در پای     
اول، توسط حزب وفد، به ویژه جناح چپ آن که پیشتاز  شکل گرفت:

بود و اکثر کرسیهای مجلسِ ملیّ را تصرف کرد. دوم،  ۱۹۵۱انتخابات 
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اخوان المسلمین بود که در کمیتۀ ملیّ دانشجویان و کارگران در سال 
سوم،  و این از اشتباهاتش در تحلیل سیاسی بود.شرکت نکرد،  ۱۹۴۶

متعلقّ به احمد حسین بود که برای ما دانش » مصر الفتاده«حزب 
آموزان دبیرستانی به صورت رازی مبهم بود. این حزب بر مبنای میهن 
پرستی، مثل بقیۀ احزاب، و سوسیالیسم استوار بود ولی معتقد به قدرت 

انواع مختلف احزاب مارکسیست که  و خشونت بود. چهارم و بالاخره
(حدتو) بود؛ آنها در » جنبش دموکراتیک برای آزادی ملی«مهمترین آنها 

های سنتّی ملیِّ اسلامی خود، از آنها گیریاقلیت بودند. ما به خاطر جهت
گرفتیم، به ویژه به این دلیل که سلوک آنها، قرابتی به آداب و فاصله می

ــ به عنوان نمایندۀ اصلی »  حزب وفد«به رسوم مصری نداشت. دل ما 
 جنبش ملیّ مصر ــ نزدیکتر بود. 

سال انقلاب [ به رهبری محمدّ نجیب و جمال  ۱۹۵۲در تابستان       
ً به  (بخش » المسلمیناخوان«عبدالناصر علیه سلطنت مصر]، رسما

الشریعه) پیوستم و در حالی که اخوانی بودم وارد دانشگاه شدم. ما باب
زده بودیم، به ویژه پس از ژوئیه مانند همه مصریها هیجان ۲۳از انقلاب 

اخراج پادشاه [ملک فاروق] در ماه ژوئیه، و تبدیل مصر از سلطنت به 
جمهوری و الغای فئودالیسم، درگیری با نیروهای ملیّ در حزب وفد ابتدا 

 [بین ۱۹۵۴و سپس با اخوان و کمونیستها، بحران مارس  ۱۹۵۳در سال 
پس از ملیّ شدن کانال  ناصرمحمدّ نجیب با جمال عبدالناصر]. سرانجام 

و سپس تجاوز سه جانبه [انگلیس، فرانسه و  ۱۹۵۶سوئز در ژوئیه 
اسرائیل] به مصر در اکتبر، به قهرمان ملیّ تبدیل شد زیرا سرانجام  
نیروهای انگلیسی، فرانسوی و صهیونیستی در دسامبر همان سال [پس 

 نشینی کردند.آمریکا از مصر]، عقب از حمایت
الدین] افغانی، محمدّ عبده، [عبدالرحمن] ما اقبال، محمدخان، [جمال     

چریک مسلمان  ۱۹۷۴-۱۹۱۰] و علال الفاسی [۱۹۰۲-۱۸۵۰کواکبی [
و سرانجام  شناختیم.مراکشی] را در آن زمان به عنوان مصلحان بزرگ می

کشور  ع انقلاب عربی در مصر شد.جنبش اصلاحیِ انقلابی منجر به طلو
طلبانه در مراکش، پاکستان تأسیس گردید. پشت آن جنبشهای استقلال
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انقلاب مهدی در سودان، جنبش سنوسی در لیبی و جنبش امامان احرار 
ها در عراق، شوکانی در در یمن رخ داد و آگاهی سیاسی ما به آلوسی

ن، مصطفی السباعی یمن، محمد بن عبدالوهاب در شبه جزیره عربستا
در سوریه، سید قطب در مصر، مودودی در پاکستانِ تازه متولد شده و 

 جنبش فداییان اسلام در ایران گسترش یافت. 
عثمان «در سال چهارم از استادمان » فلسفۀ معاصر«ما در درس      

دادیم، ؛ شاگرد عبده] به طور علمی به اقبال گوش می۱۹۷۸-۱۹۰۵» [امین

کردیم که چرا به فلسفۀ معاصرِ غرب وارد ینکه به او اعتراض میرغم اعلی
شود و چرا تفکرّ معاصرِ عربی هنوز وارد دروس نشده است. [اما] چه نمی

بسا چیزی که گمان میکنی مضرّ است ولی مفید خواهد شد! ما در مورد 
جنبش اصلاح و پیرایش دینی، به ویژه در پیرایشهای محمدّ عبده، 

دی از عثمان امین آموختیم و در میان آنها، روش آرمانگراییِ چیزهای زیا
نامید و کتابی با این می» الجوانیه«خواند که آن را ماورایی را برایمان می

 ۱۹۶۴را در سال » الجوانیه اصول عقیده و فلسفه ثوره«عنوان به نام 
برای او تفاوتی بین دکارت، کانت، برگسون، اقبال، سید   منتشر کرد.

 

اقبال را هم گوش  دادم،یگوش م ختهیهمان طور که در ترم اول ف
که انگار همان حرف و همان فلسفه را  آمدمیو از او به وجد م کردمیم
گرفتم  میتصم ش،یقرن پ میحدود ن یعنی. من در آن زمان، دمیشنیم

بود. و اقبال، ما را ــ  ۱۹۵۶و آن، سالِ  سم؛یو اقبال بنو ختهیدر مورد ف
محمدّ عبده ــ به خاطر مواضعش در قبال انقلابِ اعراب و انکار  از شتریب

 ی؛ مستشار مال۱۹۱۷-۱۸۴۱و لرد کرومر [ هایسیآن و رفتار خوب انگل
و سه سال به عنوان استاد به  آورد،یدر مصر] با او به وجد م سیانگل

 فرستاده شد. روتیب یمقاصد اسلام ۀدانشکد
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مال افغانی، محمد عبده، مصطفی عبدالرازق و العقاد، به عنوان ج
ضرب «او برای ما  وجود نداشت.» بخشی انسانیپیشگامان آگاهی«

، آزادی، زیبایی، خودیرا شرح می داد و اولّین بار از او در مورد » کلیم
اخلاق، امید، ایمان، الحاد و نقد غربِ مادیّ شنیدم. همان طور که در ترم 

گوش میدادم، اقبال را هم گوش میکردم و از او به وجد  فیختهاول 
شنیدم. من در آن آمدم که انگار همان حرف و همان فلسفه را میمی

زمان، یعنی حدود نیم قرن پیش، تصمیم گرفتم در مورد فیخته و اقبال 
و اقبال، ما را ــ بیشتر از محمدّ عبده ــ به  بود. ۱۹۵۶سالِ آن، بنویسم؛ و 

اطر مواضعش در قبال انقلابِ اعراب و انکار آن و رفتار خوب انگلیسیها خ
؛ مستشار مالی انگلیس در مصر] با او به وجد ۱۹۱۷-۱۸۴۱[لرد کرومر  و

آورد، و سه سال به عنوان استاد به دانشکدۀ مقاصد اسلامی بیروت می
 فرستاده شد.

ش] ۱۳۳۵[۱۹۵۶ را در تابستان «١دینی در اسلامتجدید بنای «کتاب      
استاد دانشگاه  ۱۹۶۶را خواندم. در سال » ضرب کلیم«خواندم و سپس 

» اندیشۀ نوین عربی«شدم و به عنوان موضوعی خاص به تدریس 
 آوری میکنمپرداختم. چهل سال است که آثار اقبال را در نثر و نظم جمع

ال و آخرین بار، در سفری که به لاهور داشتم، مسجد لاهور و مقبرۀ اقب
» آکادمیاقبال«مجموعه شعر او در  ۹در مجاورش را زیارت کردم و از 

ِ [ترجمۀ عربی]  را تهیه » جاویدنامه«عکس گرفتم. بالاخره نسخۀ منثور
کردم. سؤال این بود که آیا اصل حرکت در اسلام، از تصوف است یا علم 

 اصول، از کشف و شهود است یا اجتهاد؟
انان در هند، یعنی بطالت، تنبلی و بی شرایطی شبیه شرایط مسلم     

را خودی تفاوتی، برای ما هم بود. به همین دلیل اقبال برای آنها فلسفۀ 
تدوین کرد. ولی شرایط ملتّ مسلمان، شصت سال بعد، با وجود انقلابهای 
اواسط دهه پنجاه تغییر نکرد. با وجود تداوم تجاوزات صهیونیستها در 

اق و افغانستان، روسها در چچن، هندیها در فلسطین، آمریکاییها در عر 

                                           
محمدّ مسعود نوروزی، ، علامه محمدّ اقبال، ترجمۀ تجدیدبنای اندیشۀ دینی در اسلام . ١

١٣٩٠. 



 لسوفیف یمحمد اقبال به مثابه

٥٨ 
 

ِ خودمختار] سئوتا و ملیلیه در مرز کشور  کشمیر، اسپانیاییها در [دو شهر
های پنجاه و مغرب، و علیرغم اینکه جنبشهای آزادیبخش ملیّ در دهه

کواکبی شصت به وظیفه خود عمل کردند، مسلمانان همچنان  ــ همانطور که 
توصیف کرد ــ دچار سهل انگاری و  »القریام«کتاب ] در ۱۹۰۲-۱۸۵۰[ حلبی

، آمد تا خودی، فیلسوف نظریۀ »محمدّ اقبال«بی تفاوتی هستند. بنابراین 
 به عهدی قدیمی، در وقت و زمان خود پاسخ دهد.

برگسون، فیلسوف «و کتاب » اقبال، فیلسوف نظریۀ خودی«کتاب      
ش برای بازسازی علوم کهن ای برای چهارمین تلا، هر دو مقدمه»زندگی

از عقیده «اسلامی است. پیش از اینها به ترتیب این کتب تألیف شدند: 
برای » از انتقال به خلاقیت«برای ساختن علم اصول دین، » تا انقلاب

برای بازسازی علم اصولِ » از متن به واقعیت«بازسازی علوم فلسفی، 
وف. هیچ فیلسوفی به برای بازسازی علوم تص» از فنا تا بقا«فقه، و 

کند. اولی اندازه اقبال و برگسون دربارۀ تجربۀ صوفیانه نظریه پردازی نمی
 نظریاتش نشأت گرفته از میراث است و دومی وارداتی است.

 . موضوع و روش۲
ً فلسفی، و نه » اقبال فیلسوف نظریۀ خودی» کتاب      پژوهشی صرفا

مات یا منثورات اقبال، مانند ادبی، در شعر اروپایی یا فارسی است. منظو
آثار سایر فیلسوفان، آثاری فلسفی است. لذا  نباید به منظومۀ فکری او 
از زاویۀ  ادبی نگریست. بحث در زبان و قالب اشعار همگی مطالعات 
ادبی محسوب میشود و نه مطالعات فلسفی. مهم، مضمون و محتوای 

تاب ما، دربارۀ فلسفی است و نه قالب ادبی دیوانهای شعری. پس ک
اقبالِ فیلسوف است و نه اقبالِ شاعر، که توسط یک متفکرّ انجام میشود 

 و نه یک منتقد ادبی.
مذکور استفاده شد و اقبال خود به سخن درآمد. شواهدِ » روش«از      

شعری، علیرغم طولانی بودن، در حاشیه ذکر شد تا خواننده در فهم 
شارکت داشته باشد. توضیحاتِ تحلیلهای فلسفی و تجربیات شعری م

گذارد. و لذا جدایی بین شعر، کمتر از خود شعر بر خواننده تأثیر می
توضیحات و شعر رعایت شده؛ به این ترتیب که توضیح در بالای صفحه و 
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شعر در پایین آن آمده تا مشخص بودن گفتمان توضیحی، اصالت شعر 
ِ » آیۀ«را حفظ کند. خودِ  چندین جلدی و از کار  قرآن، از همۀ تفاسیر

تر نوابغِ زبانی و فقهی و تاریخی، برای فهم و درک قرآن شیواتر و صادق
 است.

کتاب حاضر ارائه نقدی بر افکار اقبال نیست، بلکه ارائه افکار نویسنده بر      
زبان اقبال است. و آنچه [از افکار اقبال که] نویسنده با آن مخالفت کرده، 

مطلب بوده است و وارد شدن به آن به عنوان نوعی بیان بعد از ارائه اصل 

نکته یا دریافت یا تفسیر یا تکمیل یا بازسازی در شرایط این عصر و تغییرات 
آن از نیمه اول قرنِ گذشته [قرن بیستم] است که اقبال در آن زندگی میکرد. 

 در حالی که نویسنده در نیمه دوم آن قرن زیسته است.
ن روش ارائه، از روش خواندن و تفسیر استفاده میشود که علاوه بر ای     

عبارت از انتخاب بیشترین شعرهای بیانگر وضعیت موجود و 
ترین آنها در بیان موقعیت است. بعضی از قصاید از بقیه مهمتر مستقیم

ترند. آنها بیش از آنکه بیانگر افکار فلسفی و دیدگاههای و پردلالت
و بحران واقعیت را بیان میکنند. همه قصائد  متافیزیکی باشند، سوز دل

ً بر  از نظر اهمیت و دلالت در یک سطح نیستند. برخی از آنها مستقیما

 

ش] ۱۳۳۵[۱۹۵۶را در تابستان » در اسلام ینید یبنا دیتجد«کتاب 
گاه استاد دانش ۱۹۶۶را خواندم. در سال  »میضرب کل«خواندم و سپس 

 »یعرب نینو ۀشیاند« سیخاص به تدر  یشدم و به عنوان موضوع
 یآورپرداختم. چهل سال است که آثار اقبال را در نثر و نظم جمع

که به لاهور داشتم، مسجد لاهور و  یفربار، در س نیو آخر  کنمیم
مجموعه شعر او در  ۹کردم و از  ارتیاقبال در مجاورش را ز  ۀمقبر 

 گرفتم.عکس  »یآکادماقبال«
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قلب تأثیر میگذارند، در حالی که برخی دیگر نیاز به تأملّ، فهم و تدبرّ 
دارند. سری اولّ را در حاشیه انتخاب کردیم و سری دوم را خیر. شاهد 

ندن را با محتوایش درک کند، و همین تجربه را شعر کسی است که خوا
با وجود اینکه نزدیک به سه ربع قرن از مرگ اقبال   به اشتراک بگذارد.

میگذرد، آنها واقعیت کنونی  و بحران عصر ما را بیان میکنند. فاصله نسل 
اقبال با نسل مؤلف زیاد نیست. هر دو متعلقّ به نسلهای متوالی 

ش.] درگذشت و نویسنده در سال  ۱۳۱۷[۱۹۳۸ هستند. (اقبال در سال
ش.] متولد شده بود). روشِ خواندن و تفسیر کردن نیز به ۱۳۱۴[۱۹۳۵

معنای جلو بردن اقبال برای روشن کردن شبهه و بدفهمی در اندیشۀ 
کار یا لیبرال، ارتجاعی یا نوگرا، راست یا میتوان آن را محافظهاوست. 

یابی بیشتر برای اسلامِ انقلابی ای ریشهچپ تفسیر کرد، ولی تحقیق ما بر 
در اثر  ریشه یابییا چپِ اسلامی در میراث  ما است. و آن را پس از 

، با انتخاب شخصیتها و »فیخته، فیلسوف مقاومت«به نام  جدیدی
و عبدالله الندیم انجام » الافغانی«ترسیم مجددّ تصاویر آنها مانند 

 ن، اسلام انقلابی است. میدهیم. پس آغاز، اقبال است و پایا
البته به همه اشعار برای حفظ وحدتشان،  به طور کامل استناد      

نشده، بلکه ابیاتی که در ارتباط با موضوع مورد مطالعه بوده انتخاب 
اند و همچنین تمام ابیاتی از شعرهای دیگر که در همین موضوع شده

ۀ ادبی نیست که کار ما در اینجا، مطالع آوری شده است.بوده، جمع
وحدت «وحدت شعر را حفظ کنیم، بلکه یک مطالعۀ فلسفی است که 

را باید حفظ نماییم. دو روش در تفسیر قرآن وجود دارد: » موضوع
که وحدت سوره را حفظ می کند و وحدت موضوع را » رویکردِ طولی«

را حفظ میکند و » وحدت موضوع«که » رویکرد عرضی«قربانی میکند و 
 ه را قربانی میکند.وحدت سور 

این پژوهش بر اساس منابع اصلی اقبال، نخست شعر و در درجه      
و بیشتر آن مصادر  دوم نثر، بدون تکیه بر مطالعات ثانویه استوار است.

های نامهتحقیقِ ما از منابع اردو، فارسی، انگلیسی و عربی، علاوه بر پایان
 اند هستند.دانشگاهی که تاکنون چاپ نشده
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علیرغم برخی فواید مطالعات ثانویه، مانند ارائه برخی اطلاعات      
ً تاریخ و مشاهده ، بدون  تاریخی، باید گفت که چنین مطالعاتی صرفا
تفسیر و شرح است. برای شناخت جایگاه محقق و دیدگاه او نسبت به 

 اند تا مطالعۀ موضوع. اقبال، آنها بیشتر به موضوعِ مطالعه نزدیک
ست است که عدم دانش فارسی و اردو، نقص بزرگی است، اماّ در      

های اصلی انگلیسی از این نقص های منثور و منظوم عربی و نسخهترجمه
اند روح کلام اقبال را شعری، توانستهها، به ویژه ترجمه هایترجمه کاست.

از زبان اصلیِ او، به زبان عربی منتقل کنند. البته هنوز هم یک نقص بزرگ 
های فلسفه در دانشگاههای عربی ما وجود دارد و آن عدم توجه در دپارتمان

به زبانهای شرقیِ فارسی، اردو و ترکی ــ آنقدر که به زبانهای اروپایی باستان یا 
جدید اهمیت میدهیم ـ است. (البته در نتیجۀ این ضرورت، زبان فارسی در 

فه در دانشکده ادبیاتِ های تحصیلی کارشناسی و کارشناسی ارشدِ فلسدوره
 گنجانده شد). ۱۹۹۴-۱۹۸۸دانشگاه قاهره، طی 

 های فعلی. ترجمه۳
ً میگوید برخی  گاهی نظمِ عربی، منطقی خاص را تحمیل میکند. مثلا

اللفظی ابیات فارسی را حذف کنید. زیرا ترجمۀ شعر، یک ترجمه تحت
شده  نیست، بلکه کاری  فنی و هنری است. مطابقت میان متن ترجمه

با اصلی، از نثر به نثر، یا حداکثر، از شعر به نثر، جایز است، اما از نثر به 
 شعر یا از شعر به شعر جایز نیست.

موارد حذف شده ممکن است فاقد معنی و ضرورت شعری باشند زیرا     
اند. همه ابیات در شعر فلسفی یا در فلسفۀ فقط ابیاتی برای پیوند بوده

های ز شاعرانگی نیستند. این امر در کوشششعری، در یک سطح ا
سینا [دربارۀ نظریۀ دوگانگی روح و ابن» منظومه عینیه«پیشینیان، مانند 

هایی چون ها و تلخیصجسم] و به ویژه در شعر تعلیمی متأخر در شرح
 در علم منطق آشکار است. » السلم المرونق«کتاب 

بق بین شعرِ ترجمه شده و بسیاری از جزئیات و ظرافتها در عدم تطا     
ِ اصلی، بر این واقعیت استوار است که ترجمه بر اساس نظریۀ  شعر

در حالی که ترجمه بر اساس معیارهای زبان تطابق انجام شده است. 
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شناختیِ آن، تألیفی دوباره است. ترجمۀ اصلی و معیارهای زیبایی
کلمه یا عبارت  شاعرانه از کلّ به کلّ است؛ و جزء به جزء، یعنی کلمه به

به عبارت نیست. ترجمۀ شعر فلسفی برای حفظ ندای امید و عمل و 
 تکامل انسانی است.

دلیل حذف برخی از ابیات ممکن است مربوط به محتوای عقیدتی،      
اخلاقی یا سیاسی باشد. شعر از محیطی به محیط دیگر، مثلاً از محیط 

کار یا نظام ارزشی محافظه شیعه به محیط سنی یا از نظام ارزشی آزاد به
از نظام سیاسی آزاد به نظام سیاسی استبدادی، منتقل میشود و در این 

های خود از انتقال مجبور به اثرپذیری است. پیشینیان نیز در ترجمه
یونانی، به همین ترتیب عمل میکردند، یعنی حذف یا اضافه مینمودند و 

رستی به فرهنگ توحیدی پها، شعر از فرهنگ بتبر اساس همین شیوه
 شد.منتقل می

ِ نویسنده دچار همان       ِ مترجم ممکن است با شعری از شاعر شاعر
ً از ترجمۀ شعر  و » درباره معنای آزادیِ اسلامی«هیجان نشود، مثلا

به درستی متأثر نشود. مقصود شاعر، حسین و » کربلا«معمای حادثۀ 
و آن مضمونی رایج در  کربلا نیست، بلکه فرق بین عشق و عقل است.

است. حسین نشاندهندۀ عشق » ضرب کلیم«شعر اقبال به ویژه در 
گر، است؛ و دشمنان او نمایانگر وسواس (هوس) به معنای عقلِ سلطه

عشق، نیازمند  عقلِ حاکم، عقل مصلحت یا عقل حکومتی هستند.
نزدیکی به خدا، قدرت ایمان، شجاعت، سخن گفتن با صدای بلند، 

و ماجراجویی است. در حالی که عقل، اهل مصلحت و خونریزی  مقاومت
است. عشق به طور خودکار با غریزه به هدف میرسد و عقل اهل ترس و 
شک است. عشق میسازد و عقل ویران میکند. عشق موفق میشود و 

گر است. عقل شکست میخورد. عشق خودجوش است و عقل محاسبه
های خودش را اهد خواستهکند و عقل فقط میخوعشق فداکاری می

برآورد. عشق نعمت و فضیلت است و عقل کسب و کار است. عشق 
رهایی است و عقل بردگی است. عشق سوار است و عقل پیاده است. از 
عشق الگوها و آرمانهای آسمانی زاده میشود و از عقل زمین زاده میشود. 
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عشق  عشق، نسبت به حقیقت غیور است و عقل با باطل سازش میکند.
 وحدت است و عقل تفرقه.

ای برای سورۀ اخلاص است که معادل یک حسین تجسم و نمونه     
سوم قرآن است. او موسی در برابر فرعون، خلافت در مقابل خروج [از 
مسیر پیامبر]، مشروعیت در برابر نامشروعیت، عدالت در برابر ظلم، ایثار 

در مقابل تردید، آزادی در در برابر خودخواهی، یقین در برابر شک، عزم 
 برابر بندگی، و هوشیاری وجدانِ زنده در برابر وجدانِ مرده است.

برخی از آن مضامین رایج و تکراری هستند. و عدم فصاحت در شعر و      
نثر، مخصوصاً شعر، به این خاطر است که آن بیت بر روی مفهومی تأکید 

درستی وصف کرد زیرا معنای  ارکانی که نمیتوان آنها را به«دارد، مانند 
 ١».پایه در رکن گنجانده شده است

شاید بتوان گفت که نسل جدید حق دارد نسل قدیم را با کمال      
احترام و بدون توهین نقد و بازبینی کند، اما باید اذعان کرد که نسل 
قدیم شاعرتر از نسل جدید است و حق دارد بین ترجمۀ شعر و ترجمۀ 

اللفظی، بین ترجمه تصویری هنری معنوی و ترجمۀ تحت نثر، بین ترجمۀ
و ترجمه کلمه به کلمه، بین ترجمه خبره و ترجمه فرهنگِ لغتی فرق 
بگذارد. ممکن است ترجمه، بدون تجربۀ شاعرانه و یا حتی بدون تجربۀ 

ها و مصیبتهای آنان زندگی مرتبط با احوال مسلمانان و بدون دغدغه
چیز این است که فکر کنیم مترجمِ شاعر، عمداً یا  خطرناکترین      باشد.

ً از ترجمۀ کامل اهمال کرده و لذا به خاطر غفلت چیزی را حذف  سهوا
 نموده است. 

برای نسلِ جدید سخت است که کمبود شعری خود را با آموزشهای      
البته ممکن است ایرادات شعری  علمی و افزایش معلومات جبران کند.

ا بدیهی و مشترک باشد. برخی از آنها اشتباهات چاپی برای همه نسله
 است که در مطبوعات عربی رایج است.

ترجمۀ یک فکر شیعی در محیط سنی ممکن است مانعی برای انتشار      
در  تیمیهابنبرخی از اشعار خصوصاً بعضی اشعار اقبال باشد؛ سلفیگریِ 

                                           
 .٩٤الاسرار و الرموز، المقدمه، ص  . ١
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اگرچه تشیع یکی  جزیرۀ عربستان یعنی سرزمین اسلام رواج یافت،شبه
بیت و سنتّ است. و محبتّ اهلاز مذاهب رایج حتی در میان اهل

فضائل علی و علم او و شهادت حسین، میراث مشترک اسلامی است و 
 فرقی بین شیعه و سنی نیست.

انتخاب علی برای ستایش فضایل او، به ویژه پس از حدیث نبوی که      
نخستین «و او را » ه آن استمن شهر علمم و علی درواز «فرمودند: 

توصیف کرده است. حذف وصف علی ممکن است برای » مسلمان
تصدیقِ فضیلتِ بقیۀ صحابه به ویژه شیخینْ باشد و برای پرهیز از بحث 

قدیمی که ممکن است شعر جدید در مورد افضلیت صحابه داشته باشد. 
یک کردن ای خفته را بیدار میکند که تلاش برای نزداین مباحث، فتنه

مذاهب را کمرنگ میکند. بسیاری از اشعار اقبال تصاویر هنری شاعر 
است، مانند باغ، زمزم و موسیقی. و برخی نیز در آن غلو شده است، 

به عنوان ظهور نظام جهان از آن و قدرت  خودیمانند غلو در توصیف 
 خورشید در برآمدن از مغرب!

 . آثار اقبال۴
دبی دارای دو قالب است: شعر و نثر. شعرش به آثار اقبال از لحاظ ا     

 

ً فلسف یپژوهش »یخود یۀنظر  لسوفیاقبال ف«کتاب  و نه  ،یصرفا
منثورات اقبال،  ایاست. منظومات  یفارس ای ییدر شعر اروپا ،یادب

 ۀبه منظوم دیاست. لذا  نبا یفلسف یآثار لسوفان،یف ریمانند آثار سا
 ی. بحث در زبان و قالب اشعار همگستینگر  یادب  یۀاو از زاو یفکر

. مهم، مضمون یو نه مطالعات فلسف شودیم حسوبم یات ادبمطالع
. پس کتاب یشعر یوانهاید یاست و نه قالب ادب یفلسف یو محتوا
متفکرّ  کیاست و نه اقبالِ شاعر، که توسط  لسوفیاقبالِ ف ۀما، دربار 
 .یمنتقد ادب کیو نه  شودیانجام م
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اسرار خودی و  ،بانگ درآدو زبان اردو و فارسی است (نهُ دیوان شامل 
 ،ضرب کلیم ،بال جبریل ،زبور عجم ،پیام مشرق ،رموز بیخودی

 .)ارمغان حجاز؟ پس چه باید کرد ای اقوام شرق ،جاویدنامه
های رد و نرانیها، افکار و نامهنثر او چند نوع است: پیامهای علمی، سخ    

، تجدید بنای اندیشه رشد ماوراءالطبیعه در ایران بدل شده ( شامل رسالۀ
ها و تراوشات اندیشه ،تراوشات فکریِ جسته و گریخته ،دینی در اسلام

 علم الاقتصاد ،های اقبال به جناحنامه ،های اقبالها و نوشتهنامه ،فکری
اسلام و خلافت یسی که در دست نیست: به اردو؛ و چند مطلب انگل

 ترکیب تازۀ درونی زندگی ،۱۹۱۰اسلام آرمان اجتماعی و سیاسی  ،۱۹۰۸

 .)العینیادداشتی دربارۀ قره ،۱۹۲۶
او  اقبال توانست فلسفه را تابع شعر، و اندیشه را تابع نظم قرار دهد.    

د، چنانکه همچنین توانست شعر را تابع فلسفه و نظم را تابع اندیشه کن
عظمت  این کار را کردند. ابن عربیو  ابن فارض ،ابوالعلاء معری

در این است که توانست شعر را به صورت شعر از  عبدالوهاب عزام
     فارسی به عربی برگرداند، بنابراین روح شاعرانگی شاعر حفظ شده است.

ندگی اوست. هیچ فرقی بین آثار و زندگی و زمانه اقبال نیست. آثار او تجربۀ ز 

 

کمال احترام  را با میحق دارد نسل قد دیبتوان گفت که نسل جد دیشا
 میاذعان کرد که نسل قد دیکند، اما با ینینقد و بازب نیو بدون توه

نثر،  ۀشعر و ترجم ۀترجم نیاست و حق دارد ب دیشاعرتر از نسل جد
و  یهنر یریترجمه تصو نیب ،یاللفظتحت ۀو ترجم یمعنو ۀترجم نیب

فرق  یترجمه خبره و ترجمه فرهنگِ لغت نیکلمه، ب بهترجمه کلمه 
 ۀبدون تجرب یحت ایشاعرانه و  ۀگذارد. ممکن است ترجمه، بدون تجربب

آنان  یبتهایها و مصمرتبط با احوال مسلمانان و بدون دغدغه یزندگ
 باشد
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و زندگی او آیینه روزگار اوست. از این رو، ارائه آثار او، ارائه زندگی و روزگار او 
 است بدون اینکه نیاز به ارائه زندگی و روزگار او قبل از ارائه آثارش باشد.

آثار اقبال تا حد امکان بر اساس ترتیب زمانی ارائه شد، همانطور که      
انجام گرفت. فایده این شیوه، » لسوف مقاومتفیخته، فی«قبلاً در کتاب 

کشف رشد فکری شاعر، قابلیت ردیابی منشأ آثار او و نحوۀ شکل گیری 
اندیشه اوست. خوشبختانه این ارائۀ زمانی، با ارائه موضوعی مطابقت 

فیخته، فیلسوف «آن نیز همانطور که در » ساختار درونی«دارد و
ارائه زمانی است. بین توالی تحولاتِ نیز اتفاق افتاد منطبق با » مقاومت

زمانی (دیاکرونیک) و همزمانی (سینکرونیک) تفاوتی وجود ندارد، 
وحی و » سیر رشد یا تکاملِ «همانطور که در بررسی وحی نیز بین 

 ــ تفاوتی وجود ندارد.» اعتقادات«آن ــ به ویژه در » ساختار«
بر موضوع تحمیل کند،  بندیِ قبلی وجود نداشت که خود راهیچ طبقه     

بندی اماّ  بر اساس ماهیتِ موضوع و تکاملِ زمانی اندیشۀ اقبال، طبقه
ایجاد شد. این روش برگسون برای دیدن شهودی اشیاء و روش هوسرل 
برای اشاره به خودِ چیزها است. در هر حال، محتوا خودش را به قالب 

 کند.(شکل) تحمیل می
 بندی)بندی (دسته. طبقه۵

در » میراث و نوسازی«توان آثار و مضامین اقبال را بر اساس پروژه می      
، دوم، موضع (نگرش) در مورد میراث قدیم. اولّبندی کرد: سه جبهه طبقه

، موضع نسبت به واقعیت یا نظریه سومموضع نسبت به میراث غربی. 
)، دیضد خو(سوبژه)، و دیگری (یا  خودیتفسیر. و در زبان اقبال، نفس یا 

 گیرد.صورت می ضد خودیو خودی واقعیتی است که در آن تعامل بین 
دشواری کار در این است که این سه جبهه همپوشانی دارند و تفکیک آنها از 

های دوم و هم دشوار است. علاوه بر آن، حجم زیاد جبهه اول به ضرر جبهه
جبهه محور اصلی اندیشۀ اقبال در هر سه  خودیسوم تمام شده، زیرا 

پس چه باید کرد  ،پیام مشرق ،اسرار و رموز(آثار جبهه اول عبارتند از :  است.
. بال جبریل ،جاویدنامه ،ارمغان حجاز ،نامهبندگی ،بانگ درآ ؟،ای اقوام شرق

. تجدید بنای اندیشۀ دینی در اسلام ،سیر ماوراءالطبیعه در ایرانو از آثار نثر: 
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ها مانند ، برخی مکتوبات و نامهه جواب شِکوهشِکوآثار جبهۀ سوم عبارتند از: 
ها و نامه ، ها و تراوشات فکریاندیشه ،تراوشات فکریِ جسته و گریخته

 .)هایی به جناحنامه ،هانوشته
بر  محمد اقبال فیلسوف نظریۀ خودی بندی موضوعی کتابِ طبقه     

 . باب اولّاست و در هر باب، دو فصل وجود دارد هفت باباساس 
فردی و خودیِ مشترک یعنی ملتّ  خودیِ است که شامل » خودی»

نام دارد که شامل تفسیر(اثبات) » خودیمناقشۀ « باب دومشود. می
شِکوهِ و « باب سومباشد. (تصوفِّ منفی) می خودی، و در نفی خودی

باب شامل شِکوهِ و جوابش، و نیز  ناله و حسرت میباشد.  است و» ناله
نام دارد که شامل دلایل سقوط، و عوامل » دسقوط و صعو« چهارم

است و شامل غرب و  »ضدخودی» باب پنجمصعود است. عنوان 
است که » میراث و نوسازی« باب ششمغربزدگی، غرب و شرق، میشود. 

گری و تجدید بنای شناسی، اصلاحشامل میراث فلسفی قدیم،  شرق
ارد و شامل نظام نام د» دولت و ملتّ« باب هفتمشود. اندیشۀ دینی می

بندی از این دولت و سیاست، جمهوری، و وضعیت ملتّ است. طبقه
کند را بدون انکار آن اثبات می خودیطریق شامل فلسفۀ نظری است که 

 شود.های آن در اخلاق، جامعه، سیاست و تاریخ را شامل میو جلوه
شکوه و «د عناوین ابواب و فصلها گاهی از عنوان یک دیوان اقبال مانن     

به برخی از دیوانها  »خودی«و گاهی مانند باب  گرفته شدهاند.» جوابش
اشاره میکند و عنوانها معمولاً بیانگر محتوا و مضمون »  اسرار خودی«مانند 

اش در که محتوا و مضمون اصلی» سقوط و صعود«است، مانند باب 
رشد «شناسی در موضوع و مضمون است. فصل شرق» ضرب کلیم«
گری دینی که به مضمون است، و فصل اصلاح» وراءالطبیعه در ایرانما
است و البته گاهی، عنوانهای ابواب و » تجدید بنای اندیشۀ دینی در اسلام«

فصول کتاب به چند موضوع پراکنده در لابه لای دیوانها و کتابهای منثور 
 اقبال، مانند فصول نظام دولت و وضعیت ملتّ اشاره دارد.
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 درآمدی بر تاریخ چپ مسلمان 

 در جهان اسلام با تمرکز بر مصر و ایران
 به احترام حسن حنفی

 حسن  یوسفی اشکوری
 

 درآمد
) اندیشمند مصری بی گمان یکی از نظریه ۲۰۲۱-۱۹۳۵حسن حنفی (

پردازان اثرگذار مسلمان است که از جهات مختلف در جریان نواندیشی 
م و از جمله در ایران اثر نهاده است. دینی معاصر در جهان عرب و اسلا

هرچند، به دلیل بحث و نظر و گاه نظریه پردازی حنفی در حوزه های 
»  نویسنده ای دایره المعارفی«مختلف معرفتی و فلسفی و دینی، وی را 

ی اسلامی او را در دانسته اند، اما شاید بتوان نظریات و آرای نواندیشانه
 ه کرد:چهار محور خلاصه و یا عمد

 اسلام متجددانه یا همان نوگرایی و نواندیشی اسلامی
 اخلاق جهانی

 دعوت به گفتگو
 تفسیر سوسیالیستی از اسلام و آموزه های آن

آنچه در این بخش بدان می پردازم، گزارشی است از چگونگی و چرایی 
بروز و ظهور جریان چپ اسلامی در جهان اسلام با تمرکز روی مصر و 

البته بیشتر در ایران معاصر و اشاراتی نیز به ترکیه و هند جهان عرب و 
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ی آشکار کردن تبار فکری و اسلامی معاصر. این مرور تاریخی به انگیزه
شخصیتی چون حسن حنفی  است. هرچند در باب نظریات و آرای خود 
او در این زمینه سخنی در میان نیست. زیرا ورود به آرای خاص حنفی در 

(الیسار الاسلامی) و یا به تعبیری » چپ اسلامی«وم به باب جریان موس
، خود محتاج تحقیق و تحریر مفصل و جداگانه »سوسیالیسم اسلامی«

ای است. امیدوارم نوشتارهای مستقلی در این باب در یادنامه کنونی 
 آمده باشد

این گزارش تاریخی در دو بخش و یک تکمله ذیل این عناوین ارائه می 
ار فکری و مذهبی چپ مسلمان در جهان عرب و اسلام، شود: الف. تب

ب. آغاز و تداوم چپ اسلامی در ایران معاصر تا مقطع انقلاب ایران و 
 یک تکمله: تذکر چند نکته ضروری

 
 الف. تبار فکری و مذهبی چپ مسلمان در جهان عرب و اسلام

 تردیدی نیست که جریان تجدد به طور عام و تجدد اسلامی به نحو خاص
در جهان اسلام در دو قرن اخیر، افزون بر نیازها و محرک های درونی، 
تحت تأثیر فکری و اجتماعی تحولات تجدد اروپایی نیز بوده و از این رو از 

ی غربی الهام گرفته و از آن ها در برخی سنت ها و آموزه های متجددانه
را  تحولات فکری و اجتماعی موطن خود سود جسته و در نهایت آن ها
ی درونی کرده است. یکی از این اثرپذیری ها، الهام گرفتن از تجربه

در » پروتستانتیسم اسلامی«رفرماسیون مسیحی است که با عنوان 
 جهان عرب و از جمله در ایران شناخته شده است.       

ی عام تجددگرایی در مغرب زمین را با معیار سیاسی و اگر بخواهیم پدیده
یان متعارف معرفی کنیم، می توان به طور کلی به دو اجتماعی و با ب

جریان اشاره کرد: جریانی که بیشتر روی آزادی های اجتماعی و اقتصادی 
و سیاسی و دینی تأکید داشته و جریانی که عمدتا بر عدالت اجتماعی و 
برابری های اقتصادی و زیستی توده های مردم تأکید و اصرار می ورزیده 

و بعدتر » محافظه کار«و » راست«ت غالبا با عنوان است. جریان نخس
و » انقلابی«و » چپ«ی دوم به جریان معرفی می شود و نحله» لیبرال«
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شهرت دارد. البته بین آن دو همواره و در همه جا و در همه » رادیکال«
حال تخالف و تضاد نبوده و از این رو نیروهای بینابینی نیز وجود داشته و 

نوعی بین آزادی و عدالت اجتماعی سازگاری دیده و گاه بر دو دارند که به 
سویه آن تأکید برابر داشته اند. در جهان اسلام و در جوامع مسلمان نیز 

 کم و بیش همین دو یا سه گرایش وجود داشته و دارد. 
از آنجا که در گروه کشورهای اسلامی مصر به دلایل خاص تاریخی (از 

دگار) و نیز ارتباط و پیوند مستقیم تر با مغرب ی تمدنی مانجمله سابقه
) و ۱۷۸۰-۱۷۹۸) به مصر (۱۸۲۱-۱۷۶۹زمین و اروپا پس از تهاجم ناپلئون (

اشغال آن و سپس استیلای بریتانیا براین سرزمین و دوام آن در قرن 
نوزدهم و بیستم میلادی و در نتیجه بیش از جاهای دیگر تحت تأثیر 

ار گرفت، طبعا جریان عام آزادی خواهی نیز در تمدن و تجدد اروپایی قر 
این کشور و در پی آن در اغلب سرزمین های مسلمان نشین خاورمیانه 
رواج یافته و شمار زیادی از روشنفکران و نویسندگان و روزنامه نگاران و 
سیاستمداران به این جریان پیوسته و در شمار مبلغان و مروجان آن قرار 

راست محافظه کار و چپ انقلابی و عدالت محور نیز  گرفتند. هردو جریان
در جریان آزادی خواهی عرب مسلمان در مصر و جاهای دیگر حضوری 
فعال داشته اند. گفتنی است که در آن زمان آزادی خواهی دارای دو وجه 
مبارزه سلبی و ایجابی بود. وجه سلبی آن در شکل مبارزه با استعمار 

تا جنگ جهانی دوم در اغلب سرزمین های  خارجی (که از قرن نوزدهم
اسلامی خاورمیانه حضوری مستقیم داشته) و وجه ایجابی آن در سیمای 
استقلال خواهی  و نیز مبارزه با استبداد داخلی و تحقق حاکمیت ملت و 
تأمین آزادی های اجتماعی، هرچند در مفهوم متعارف آن زمان و در 

 ان، بروز و ظهور یافت.   اشکال و مصادیق ابتدایی تر آن دور 
البته آزادی خواهی در سرزمین های اسلامی (از جمله در عثمانی به 

ی محور سیاسی جهان اسلام)، شامل تمامی نحله های مذهبی مثابه
مانند مسیحیان و یهودیان و نیز مادی گرایان می شده است، اما به دلیل 

ن یک اکثریت بزرگ، ی دین اسلام و حضور بیشتر مسلمانان به عنواغلبه
جریان آزادی خواهی در جوامع مسلمان بسیار گسترده تر بوده و از این 
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ی محافظه کار رو چهره های شاخص و پیشگام آزادی خواهی در دو نحله
و انقلابی بیشتر از میان مسلمانان بوده اند. اینان در سطوح مختلف 

 اند. فکری و فرهنگی و اجتماعی و اقتصادی اثرگذارتر بوده 
در این دوران متفکران و آزادی خواهان چپ عدالت محور از طرق مختلف 
کوشیدند تا مبانی نظری و اجتماعی معتبر و پایداری را برای عدالت 
محوری خود تنظیم و تدوین کنند. از آنجا که در مبارزات ضد استعماری و 

و » بازگشت به اسلام«در جهت هویت یابی تمدنی مسلمانان، شعار 
مطرح شده و کم و بیش مقبول افتاده بود، این » بازگشت به قرآن«

نظریه پردازان مسلمان کوشیدند تا با ارجاع جدید به قرآن  و سنت و 
ی  نبوی و سنت خلفای راشدین، مبانی تئوریک اسلامی خود را برای سیره

 آزادی خواهی عدالت محور تأسیس کنند.
به برخی از آیات قرآن و شماری از  در این روند، افزون بر تمسک و استناد
ی نبوی و مسلمانان آغازین، برخی اسناد مربوط به قلمرو سنت و سیره

شخصیت های مهم و اثرگذار نیم قرن نخست اسلام نیز، به عنوان نمونه 
و نماد چنین جنبش برابری خواهانه و عدالت محورانه کشف و برجسته 

اصحاب بزرگ نبی اسلام، چهار  شده اند. تا آنجا که من اطلاع دارم از
شخصیت به عنوان نماد و الگوی عدالت خواهی اسلامی برجسته تر شده 
و به عنوان گواه و سند چنین رویکردی در اسلام آغازین، معرفی شده اند: 
عمربن خطاب، علی بن ابی طالب، ابوذر غفاری و حسین بن علی بن ابی 

 طالب.
و صدها مقاله در یک قرن اخیر در  ی این شخصیت ها دهها کتابدر باره

جهان عرب تحریر و منتشر شده است. یکی از نمونه های متأخر چنین 
-۱۹۳۱(مسلمانان انقلابی) اثر محمد عماره (» مسلمون ثواّر«آثاری کتاب 

 ۱۹۷۲ی نامدار مصری است که چاپ نخست آن در سال ) نویسنده۲۰۲۰
شماری انقلابی آزادی خواه و در قاهره منتشر شده است. در این کتاب از 

ضد استبداد سیاسی و مخالف جمود فکری و برابری طلب در تاریخ اسلام 
یاد شده و از جمله از شخصیت هایی چون ابوذر غفاری، عمربن خطاب و 
علی بن ابی طالب سخن رفته است. عناوین نوشتار های مربوط به این 
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پرده بر می دارد. شخصیت ها به روشنی از گرایش چپ اسلامی معاصر 
-؛ در باره»انتفاضه العداله الاجتماعیه«در باب ابوذر غفاری چنین است: 

ی امام علی بن ؛ و در باره»تجسید العدل بین الناس«ی عمربن خطاب: 
افزودنی است که در این ». ثوره الفکر الاجتماعی للاسلام«ابی طالب: 

انقلابی و عدالت خواه ی شخصیت و طرز تفکر دوران دو کتاب نیز در باره
ابوذر و علی در جهان عرب منتشر شده است. در مورد نخست کتابی 

) با عنوان ۱۹۷۳-۱۹۱۳است از عبدالحمید جوده السحار مصری (
ی علی بن ابی طالب اثری است از جرج جرداق و در باره» ابوذرالغفاری«
وت الامام علی ص«ی مسیحی لبنانی با عنوان ) نویسنده۱۹۲۶-۲۰۱۴(

ابوذرغفاری خداپرست «کتاب نخست با عنوان ». العداله الانسانیه
به همت علی شریعتی در اوایل دهه سی ترجمه و با » سوسیالیست

امام علی «شرح و اضافاتی در ایران منتشر شده و کتاب دوم با عنوان 
-۱۳۱۷ی سید هادی خسروشاهی (به وسیله» صدای عدالت انسانی

لد منتشر شده است (هرچند که این اثر پیش ) ترجمه و در شش ج۱۳۹۸
ی برخی دیگر ترجمه شده از آن نیز به صورت ناتمام یا تمام به وسیله

بود). عنوان کتاب جرداق به خوبی رویکرد نویسنده و مضمون و محتوای 
کتاب را آشکار می کند. هرچند در این کتاب روی عنوان عدالت به معنای 

عدالت اجتماعی و مساوات اقتصادی و  موسع آن تأکید شده است ولی
تیمارداری از تهیدستان و فرودستان نیز مورد تأکید ویژه قرار گرفته است. 

 است.     » علی و حقوق بشر«از این رو یک فصل مهم آن با عنوان 
شگفت است که عماره در مقام نویسنده ای نواندیش و مدافع فکر 

ی در تاریخ اسلام از آغاز تا دوران ما انقلابی، به رغم این که از افراد زیاد
نام برده، اما یادی از حسین بن علی نکرده است. این در حالی است که 
در روند عدالت طلبی و آزادی خواهی اسلامی در جهان عرب معاصر، 
بیش از همه از امام حسین سخن رفته و آثار مهم و اثرگذاری در این باب 

 وان نمونه به چند اثر اشاره می شود:انتشار یافته است. در ذیل به عن
 )۱۹۵۴حیات الحسین اثر عبدالحمید جودت السحار (مصر،  

 )۱۹۶۹الحسین ثائرا الحسین شهیدا اثر عبدالرحمان الشرقاوی (مصر، 
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 )۱۹۶۹ابوالشهداء الحسین بن علی اثر عباس محمودالعقاد (مصر، 
 )۱۹۹۲حیات الامام الحسین اثر محمود شبلی (

اثر عبدالله  –او اشعه من حیات الحسین  –ت فی سُمواّلمعنی سُمواّلذا
ی محمدمهدی ). این کتاب به وسیله۱۹۹۶العلایلی لبنانی (بیروت،  

برترین هدف در برترین نهاد یا «جعفری ترجمه شده و تحت عنوان 
 منتشر شده است. » زندگانی امام حسین

البته تحت عناوین دیگر ی زندگی نامه امام حسین و داستان کربلا در باره
در جهان عرب نیز آثاری پدید آمده است. از جمله می توان به کتاب 

بطله کربلا السیده «) و یا ۱۹۸۶اثر خالد محمد (» ابناء الرسول فی کربلا«
به قلم عایشه بنت الشاطی اشاره کرد. این هر » زینب عقیله بنی هاشم

 دو نویسنده مصری اند.       
ی چپ اسلامی در مصر و جهان عرب گرچه عمدتا درونی بود و اندیشه

ی برخاسته از نیازهای عصر و غالبا مستند به تاریخ و سنت و سیره
مسلمانان آغازین، با این حال پس از بروز و ظهور چپ غیر مذهبی، چپ 
عدالت خواه اسلامی نیز تقویت شد و به ویژه بر رقابت ایدئولوژیک و 

دو اردوگاه مذهبی ها و غیر مذهبی ها از جمله چپ  سیاسی بین
 مارکسیستی دامن زد.   
ی مهم ترین و به مثابه» اخوان المسلمین«سرشت و سرنوشت 

ی روشنی از اثرگذارترین نهاد انقلابی اسلامی معاصر عرب سنی، نمونه
این گرایش فکری و در عین حال رقابت ایدئولوژیک و تشکیلاتی با 

رقیب است. اخوان وفق اتخاذ مواضع فکری و جهادی سازمان های 
رادیکالش بر ضد استعمار غربی و صهیونیسم اسرائیلی، سازمانی انقلابی 

ی سنتگرایی غلیظ و مواضع پر شمرده می شود. هرچند به دلیل غلبه
رنگ ضد تجدد و حتی ضد تمدن غربی و اروپایی اش، اخوان در موقعیت 

ی ارتجاعی قرار می گیرد. با این حال اندیشهمحافظه کاری پر رنگ و حتی 
عدالت محوری در این سازمان قدرتمند بوده و بخش اصلی آن به شدت 
از عدالت و تیمارداری فرودستان هرچند با همان تعاریف سنتی از عدالت 

ی جامعه دفاع و حمایت می کند. بیست سال از آغاز و فقرزدایی از عرصه
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در اسکندریه مصر به دست  ۱۹۲۸ل تأسیس اخوان (تأسیس به سا
ساله به نام حسن البناّ) و با قدرت گرفتن جنبش چپ و در  ۲۲جوانی 

(افسران آزاد) و » الظبُاّط الاحرار«نهایت پیروزی سیاسی آن در نهاد 
الغای نظام سلطنتی و جایگزینی افسران آزاد و ریاست جمهوری 

نام جمال عبدالناصر سیاسی پر جاذبه و محبوبی به  –شخصیتی نظامی 
)، گرایش چپ عدالت محور در این سازمان نیز بیش ۱۹۷۰-۱۹۱۸در مصر (

ی اخوانی در دهه شصت از پیش تقویت شد. آثار مکتوب و انتشار یافته
 هشتاد میلادی گواه این مدعاست.  –

ی به ویژه در این مورد آثار پرکارترین و اثرگذارترین متفکر و نویسنده
)، انباشته است از عدالت محوری و ۱۹۶۶-۱۹۰۶ید قطب (اخوان یعنی س

تشویق به مبارزه برای عدالت اجتماعی و البته بیشتر اقتصادی. این آثار 
پرتیراژ، بعدها در شمار منابع تعلیمی و تبلیغی گروههای مختلف انقلابی 

 

و  یاسیس اریرا با مع نیدر مغرب زم ییعام تجددگرا دهیپد میاگر بخواه
 انیجر  بهدو یبه طور کل توانیم م،یکن یمتعارف معرف انیو با ب یاجتماع

 یاسیو س یو اقتصاد یاجتماع یهایآزاد یرو شتریکه ب یانیاشاره کرد: جر 
 یهایابرو بر  یکه عمدتا برعدالت اجتماع یانیداشته و جر  دیتأک ینیو د

 انیاست. جر  دهیورز یو اصرار م دیمردم تأک یهاتوده یستیو ز  یاقتصاد
 یمعرف »برالیل«و بعدتر » محافظه کار«و » راست«نخست غالبا با عنوان 

شهرت  »کالیراد«و  »یانقلاب«و » چپ« انیو نحله دوم به جر  شودیم
و تضاد  لفآن دوهمواره و در همه جا و در همه حال تخا نیدارد. البته ب
 نیب یوجود داشته و دارند که به نوع زین ینینابیب یروهایرو ن نینبوده و از ا

برابر  دیآن تأک هیدو سو و گاه بر دهید یسازگار یوعدالت اجتماع یآزاد
 ایدو نیهم شیکم و ب زیاند. در جهان اسلام و در جوامع مسلمان نداشته

 وجود داشته و دارد. شیسه گرا
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و رادیکال و جهادی منشعب از اخوان و یا مستقل مسلمان در مصر و 
اثر » العداله الاجتماعیه فی الاسلام«گرفتند. کتاب  جهان عرب قرار

ی مشهور قطب یک نمونه اثرگذار از این نوع آثار است. این اثر به وسیله
سید هادی خسروشاهی و محمدعلی گرامی ترجمه شده و با عنوان 

منتشر شده است. از نظر قطب و همفکران » عدالت اجتماعی در اسلام«
ی مبرم ی جامعه یکی از چند وظیفهی از عرصهعدالت اجتماعی و فقرزدای

و اسلامی حکومت های اسلامی است. البته او و دیگران چنین تعهدی را 
از درون قرآن و سنت نبوی و روش صحابه و خلفای راشدین استنباط و 
استخراج می کرده اند. در چنین فضایی بوده که عدالت محوران مسلمان 

فکار و اعمال حکومتی سومین خلفای سنی به طور بی سابقه ای به ا
راشدین یعنی عثمان بن عفاّن مبنی بر قوم و خویش بازی و اعمال انوع 
تبعیض در مصرف بیت المال و به طور کلی حاکمیت اشرافیت زیر لوای 
اسلام خرده ها گرفته و این نوع سیاست را خلاف اسلام و نقض سنت و 

ی پیشین عمربن خطاب لیفهی نبوی از جمله در تعارض با سنت خسیره
دانسته اند. اینان از همین منظر نیز به انواع تبعیض های اجتماعی 

 روزگار اموی انتقاد کرده اند.
شایان ذکر است که یکی از نظریه پردازان مهم چپ اسلامی در جهان 

) است که در جریان چپ ۱۹۶۴-۱۹۱۵عرب مصطفی السباعی سوری (
ی اخوان المسلمین در سوریه شاخه اخوان تعریف می شود. وی مؤسس

است. السباعی را سخنگو و نماد سوسیالیسم اسلامی در سوریه و به طور 
کلی در جهان عرب معاصر دانسته اند. او اهل سیاست و روزنامه نگار و 

اثر نام برده اند  ۲۷فعال اجتماعی و فرهنگی نیز بوده است. از سباعی 
» اشتراکیه الاسلام«اسلامی  کتاب  ولی مهم ترین اثر وی در قلمرو چپ

ترجمه و منتشر شده » سوسیالیسم اسلامی«است که در ایران با عنوان 
التکافل الاجتماعی «است. البته همین نویسنده اثری دیگر دارد با عنوان 

جامعه توحیدی و عدالت «که با اندکی تلخیص با عنوان » فی الاسلام
 مترجم منتشر شده است.   ترجمه شده و بدون ذکر نام» اجتماعی

گفتنی است که این متفکران هرچند از عنوان سوسیالیسم اسلامی و یا 
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سوسیالیسم در اسلام سخن گفته اند ولی اولا مرادشان نه کمونیسم 
رایج در جهان و در جهان عرب و اسلام بوده است و نه حتی لزوما 

ا و غیر مذهبی را سوسیالیسم شایع در اروپا و یا در نزد متفکران مادی گر 
مراد بوده است. از این رو اینان کوشیده اند تا وجوه اشتراک و افتراق 
سوسیالیسم مطلوب خود با انواع سوسیالیسم های نظری و عملی واقعا 

 موجود در روزگار خود را روشن کنند.    
در پایان این فصل گفتنی است که عدالت محوران مسلمان در سرزمین 

ی عثمانی نیز ی از جمله در شبه قاره هند و در ترکیههای دیگر اسلام
فراوان بوده اند. در شبه قاره می توان به افکار و آموزه های محمد اقبال 

) اشاره ۱۹۷۵-۱۹۰۹) و در ترکیه به نورالدین توپچو (۱۹۳۷-۱۸۷۳لاهوری (
 دانسته اند. » منادی سوسیالیسم اسلامی در ترکیه«کرد. نورالدین را 

» رنجبران«و » انقلاب«ه ویژه در کلیات اشعار فارسی خود بارها از اقبال ب
و به طور کلی از طبقات محروم و فرودست سخن گفته و از » دهقانان«و 

ضرورت استقرار عدالت و برابری در جامعه انسانی یاد کرده است. این 
 دوبیتی نمونه ای روشن از دیدگاه اقبال در این باب است:

 سروری داد / که تقدیرش به دست خویش بنوشتخدا آن ملتی را 
 به آن ملت سرو کاری ندارد / که دهقانش برای دیگری کشت

افزون بر ستایش پرشکوه اقبال از امام علی بن ابی طالب و تأکید بر 
ی امام برابری خواهی و ظلم ستیزی او، مثنوی بلند و مشهور او در باره

خود به تنهایی از » حادثه کربلا در معنی حریّت اسلامیه و سرّ «حسین و 
 دیدگاه اسلامی او پرده بر می دارد. 

را مانع بزرگ تحقق و تعین » خوی غلامی«ی خودی اقبال در فلسفه
به شدت می ستیزد. » مذهب غلامی«می داند و از این رو با » خودی«

این رویکرد محوری، تفسیری است از عدالت و برابری ضد طبقاتی در 
ارض «و این که » الملک لله«دینی اقبال. او بر اصل  –انی ی انسفلسفه

تأکید بسیار دارد. اقبال، ضمن این که بر بخشی از » ملکوت خداست
میلادی) مبنی بر تأکید صرف بر  ۱۸۸۳-۱۸۱۸ی کارل مارکس (اندیشه

صاحب سرمایه  از نسل «ایراد می گیرد، اما او را » مساوات شکم«
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قلب او مؤمن، «می داند؛ کسی که » یلپیغمبر بی جبرئ«و » خلیل
نیست پیغمبر ولی «با این همه صاحب سرمایه ». دماغش کافر است

می داند و » رازدان جزو و کل«او در جایی دیگر، مارکس را ». دارد کتاب
آدم از سرمایه «ی او را با این مصرع مورد تأیید قرار می دهد: سراندیشه

ی فکری است که اقبال منظومه در همین». داری قاتل آدم شده است
مزدک برابری خواه ایرانی و شورشی  بر ضد نظم و نظام طبقاتی و کاستی 

ی سرمایه نامه«و » نوای مزدور«ساسانی را نیز می ستاید. در این دیوان 
نیز خواندنی است. در یک نگاه کلی می توان گفت، اقبال » دار و مزدور

تفسیر و تحلیل می » توحید«ایمانی  بنیاد برابری خواهی خود را بر اصل
خداپرستان «کند. بنیادی که بعدها چپ گرایان مسلمان ایرانی در جریان 

 و به طور خاص علی شریعتی از آن پیروی کرده اند.           » سوسیالیست
به هرحال حسن حنفی در چنین بستری و در چنین زمینه های اجتماعی 

قرن اخیر در مقام یکی از نظریه و مذهبی به عرصه آمده و در نیم 
پردازان و یکی از سخنگویان مؤثر چپ عدالت خواه مسلمان در مصر و در 
جهان عرب شناخته شده است و در این باب اثر کم حجمی دارد با عنوان 

در دمشق منتشر  ۱۹۹۶که در سال » الیمین والیسار فی الفکر الدینی«
نواندیشان جهان عرب زمانی  شده است). او نیز مانند اغلب متفکران و

تحت تأثیر آموزه های اخوان المسلمین بوده هرچند بعدها راه خود را به 
کلی جدا کرده و در مسیر نواندیشی رادیکال و منتقد تراث اندیشیده و 
عمل کرده است. به ویژه حنفی از اقبال به شدت اثر پذیرفته است. او 

(محمد اقبال فیلسوف » ذاتیهمحمد اقبال فیلسوف ال«کتابی تحت عنوان 
دارد که در آن آرای وی را در فصول مختلف شرح و تفسیر کرده » خودی

 منتشر شده است.  ۲۰۰۹است. این کتاب در سال 
نیز گفتنی است که بروز و ظهور ناسیونالیسم چپ گرای مصری و سوری 
(ناصریسم) از یک سو تحت تأثیر چپ اسلامی جهان عرب و مصر بوده و 

وی دیگر در تحکیم و تقویت جنبش چپ مسلمان از جمله حسن از س
 حنفی بی تأثیر نبوده است. 
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 ب. آغاز و تداوم چپ اسلامی در ایران معاصر تا مقطع انقلاب ایران
هرچند برای آغاز و انجام ایده ها و اندیشه ها نمی توان به طور دقیق 

ی به طور تقریبی می توان به زمینه های اجتماعی و تاریخ تعیین کرد ول
 فرهنگی افکار و آرا و گرایشات در مقاطع مختلف تاریخی اشاره کرد.  

بررسی تاریخ ایران معاصر نشان می دهد که  زمینه های بروز و ظهور 
اندیشه های آزادی خواهی و عدالت طلبی روشنفکران و آزادی خواهان 

ص در مرحله نخست تحت تأثیر آشنایی با ایرانی به طور عام و خا
تحولات نوین تمدنی مغرب زمین بوده و در مرحله دوم از تحولات فکری 

 و اجتماعی و سیاسی جهان عرب الهام گرفته است.
را از اوایل قاجار و به طور خاص از جنگ های » دوران معاصر«اگر 

 ۱۲۲۸تا  ۱۲۱۸طولانی ایران و روس در قرن سیزدهم هجری (اولی از سال 
هجری قمری)  بدانیم، می توان گفت از  ۱۲۴۳تا  ۱۲۴۱و دومی از سال 

این دوران است که ایرانیان بیشتر و مستقیم تر از گذشته با غربیان و 
تمدن و تجدد اروپایی ها آشنا شده و نخبگان فکری و سیاسی به تدریج 

پنج طریق حاصل  از آثار تجدد فرنگی اثر پذیرفته اند. این اثرپذیری نیز از
شده است: وقوع جنگ های طولانی و آشنایی از طریق روسیه تزاری و 

ی نظامی خارجی، تبادل سفیران متقابل ایران به بیشتر با ادوات پیشرفته
فرنگستان و بر عکس، سفر نخستین گروه های محصلان ایرانی برای 

وم تحصیل سطح عالی به اروپا و بیشتر به لندن و پاریس، سفر مدا
سیاحان (جهانگردان) اروپایی و آمریکایی به ایران، ورود مطبوعات فرنگی 
و به طور کلی خارجی به ایران. از این راهها  فرهنگ و علوم و آداب 
اجتماعی غربی به میان مردم راه می یافته است. گفتنی است که در این 

به تبادلات فرهنگی متجددانه دولتمردانی چون میرزا تقی خان مشهور 
 ۱۲۱۴-۱۱۵۸خورشیدی)، قائم مقام فراهانی ( ۱۲۳۰-۱۱۸۶امیرکبیر (

خورشیدی) و میرزا  ۱۲۶۰-۱۲۰۶خورشیدی)، میرزاحسین خان سپهسالار (
خورشیدی) نقش مهمی ایفا کرده اند  ۱۲۸۳-۱۲۲۲علی خان امین الدوله (

قمری) ولیعهد  ۱۲۴۹-۱۲۰۳ولی سهم بیشتر از آن شاهزاده عباس میرزا (
 شاه بوده است.    فتحعلی 
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ایرانیان بیشتر شهرنشین در طول صد و چهل سال عصر قاجار به طور 
ی استعماری اروپایی آشنا شدند. روزافزونی با تمدن و تجدد و نیز با چهره

نخبگان مستعد ایرانی به طور مستقیم یا غیر مستقیم با اندیشه های 
یانشان در بلاد آزادی خواهی غرب کم و بیش آشنا شده و مانند همتا

خاورمیانه عربی و یا عثمانی و یا شبه قاره هند از این دستاوردهای 

متجددانه اثر پذیرفتند. ماجرای دو جریان آزادی خواهی راست و محافظه 
کار و در مقابل چپ رادیکال و انقلابی در ایران عصر قاجار نیز تکرار شد. 

ایل سلطنت از اوایل قرن چهاردهم هجری و به طور خاص از او
ی رخداد تحول آفرین جنبش مظفرالدین شاه و در واقع در آستانه

مشروطه خواهی دو جریان محافظه کار و انقلابی آشکارتر شد. این که در 
» عدالت خانه می خواهیم«ی ی نخست مشروطه خواهی ایدهمرحله

گفته شد، به روشنی از » عدالت خانه«شعار اصلی شد و بعد به پارلمان 
ی انقلابی ی نحلهاری و همفکری دو جناح یاد شده هرچند با غلبههمک

 ۱۲۸۵حکایت می کند. پس از پیروزی اولیه بر استبداد قجری در سال 
ی چپ عدالت محور با شتاب جدی تر و بیشتر شد خورشیدی، نقش نحله

 

خود در  یو فکر ینظر یکه دنبال مبان یرانیا نداریچپ مسلمان و د انیجر 
 یگریمزدک یاز اسلام با مدلفکر شیپ رانیدر ا یو حت عیاسلام و تش خیتار 
رو  نیارجاع دهد. از ا یمذهب ریبه منابع غ توانستهیده است، طبعا نمبو

 ریناگز  ن،جلب نظر مسلمانا یزبراین یمذهب ریچپ غ یهاانیجر  یبرخ یحت
و بسط عدالت در  ضیو مخالفت با تبع یزیاثبات ظلم ست یبودند برا

ارجاع دهند و از آنها اتخاذ  یاسلام یمتون و منابعسنت یجامعه، به برخ
از  یراثداریم یو ستون اصل یاست که محور اساس نیا تیسند کنند. واقع

چپ  حجنا ران،یدر ا یدر فاصله دو جنگ جهان ژهیو رانبهیا تیمشروط
 و به طور خاص چپ مسلمان بوده است. کالیراد
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و از این رو در جنبش دوم مشروطه خواهی و در نهایت فتح تهران به 
دی فزون تر و مؤثرتر بود. در مجلس اول مشروطه خورشی ۱۲۸۸سال 

 -اجتماعیون «و » اعتدالیون -اجتماعیون «عنوان رسمی این دو جریان 
بوده است. اولی غالبا مبارزان کهن سال تر و معتدل و میانه » عامیون

بودند و اغلب رجال سیاسی و به ویژه روحانی از جمله عالم نامدار 
در این طیف تعریف می شد و دومی  مشروطه خواه سید حسن مدرس

انقلابیونی بودند که غالبا جوان تر بوده و در مشی فکری و سیاسی در 
برابر گروه اول قرار گرفته و تندروتر شمرده می شدند. تعبیر فارسی تر 

است. اعضا و حامیان جدی اینان » دموکرات -سوسیال «عنوان این طیف 
بودند. البته ریشه های سازمانی و  غالبا جوانان و آشنا با تجدد فرنگی

تشکیلاتی این گروه عمدتا در نواحی مختلف قفقاز بوده ولی تمرکز و 
فعالیت های آنان ایرانی بوده و غالبا در چهارچوب مصالح و منافع ملی 

 عمل می کرده اند. 
این جناح بندی کم و بیش در سه مجلس نخست مشروطه وجود داشته 

هم گفته می شد. » دموکرات«به گروه انقلابی،  است. البته در دوره ای
 ۱۹۱۰-۱۸۷۹خورشیدی) و علی موسیو ( ۱۳۴۸-۱۲۵۷سید حسن تقی زاده (

خورشیدی) هر سه تبریزی از  ۱۲۹۹-۱۲۵۹میلادی) و شیخ محمد خیابانی (
بانیان این گروه بودند. اختلافات فکری و مشی سیاسی این دو گروه در 

سی و به طور کلی در اغلب طرح ها و جریان تنظیم متمم قانون اسا
لوایح پارلمان از جمله در سیاست های خارجی و اقتصادی و یا در تصمیم 

ی گیری های مهم سیاسی دولت ها خود را نشان می داد. یک نمونه
خورشیدی  ۱۲۹۰ی قوای روس در سال مشهور آن اشغال تبریز به وسیله

مبنی بر اخراج مورگان شوستر و در پی آن التیماتوم روس به دولت ایران 
میلادی) مسئول امور مالیه دولت ایران است.  ۱۹۶۰-۱۸۷۷آمریکایی (

دموکرات ها به شدت با تسلیم دولت در برابر آن مخالفت کرده و حتی 
ی مجلس پس از ایراد نطقی تند در بهارستان به اعتراض خیابانی نماینده

من مخفی و نیمه مخفی نیز تهران را ترک کرد و به مشهد رفت. صدها انج
یا رسما عضویت این جریان انقلابی را داشتند و یا به نوعی با آنها مرتبط 
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یکی از آنها بوده است. گاه برخی از آن دست به » انجمن غیبی«بودند. 
ترور و قتل محافظه کاران نیز می زده اند. از جمله می توان به ترور سید 

یدی)  یکی از دو رهبر روحانی با نفوذ خورش ۱۲۸۹-۱۲۱۹عبدالله بهبهانی (
مشروطه در تهران اشاره کرد که البته این اقدام و مانند آن بسیار به زیان 

اثر علی حاتمی این » هزار دستان«این جریان تمام شد. در سریال 
تلاش های تند و انقلابی علیه فرادستان در نظام سیاسی آن روز ایران 

 گزارش شده است.  
زادی خواه و مشروطه طلب و عدالت محور از تحولات فکری جریان چپ آ

و تکاپوهای سیاسی جهان عرب و بیشتر تحت تأثیر مصر هم بوده است. 
به عنوان نمونه می توان گفت که نظریه پرداز روحانی بزرگ و مشروطه 

تنبیه الامه و تنزیه «) در کتاب مهم ۱۳۱۵-۱۲۳۹خواه یعنی غروی نائینی (
ی جهان از اندیشه های آزادی خواهانه و عدالت طلبانهآشکارا » المله

قمری)  ۱۳۲۰-۱۲۶۶عرب و به طور مشخص از آرای عبدالرحمان کواکبی (
محقق ایرانی تبار سوری الهام گرفته و وفق تحقیق حمید عنایت به طور 

و خطرات آن را از کواکبی برگرفته است. » استبداد دینی«خاص اصطلاح 
ر مذهبی آموزه های خود را عمدتا از آبشخورهای ی چپ غیالبته نحله

ایدئولوژیک کمونیسم اروپایی یا روسی می گرفته تا جهان عرب. در 
هرحال جریان چپ مسلمان و دیندار ایرانی که دنبال مبانی نظری و 
فکری خود در تاریخ اسلام و تشیع و حتی در ایران پیش از اسلام با مدل 

بعا نمی توانسته به منابع غیر مذهبی فکری مزدکی گری بوده است، ط
ارجاع دهد. از این رو حتی برخی جریان های چپ غیر مذهبی نیز برای 
جلب نظر مسلمانان، ناگزیر بودند برای اثبات ظلم ستیزی و مخالفت با 
تبعیض و بسط عدالت در جامعه، به برخی متون و منابع سنتی اسلامی 

 د. ارجاع دهند و از آنها اتخاذ سند کنن
واقعیت این است که محور اساسی و ستون اصلی میراثداری از 

ی دو جنگ جهانی در ایران، جناح چپ مشروطیت ایران به ویژه در فاصله
رادیکال و به طور خاص چپ مسلمان بوده است. نگاهی کوتاه به 

 ۱۳۰۰-۱۲۵۷ی نهضت جنگل به رهبری میرزا کوچک جنگلی (مرامنامه



 رانیچپ مسلمان در جهان اسلام با تمرکز بر مصر و ا خیبر تار  یدرآمد

٨٢ 
 

ونه ای از چنین رویکرد عدالت خواهانه و دفاع از خورشیدی) در گیلان نم
حقوق محرومان است و از این رو جنبش جنگل را به درستی یک جنبش 
سوسیالیستی دانسته اند. صدها حزب و گروه هرچند غالبا کوچک و کم 

ی تبعیض ستیز و اثر در سطح ملی در تهران و تبریز و گیلان با مرامنامه
و هر یک به سهم خود نقشی در تحولات  عدالت محور به عرصه آمده

فکری و سیاسی ایران ایفا کرده اند. موضوعات مختلفی چون مالکیت، 
نظام ارباب و رعیتی، تولید ثروت، چگونگی توزیع ثروت، اهمیت کار و 
حقوق مشروع کارگران و به طور کلی رفاه رنجبران و طبقات فرودست 

اعم از مذهبی و غیر  جامعه در محافل روشنفکری چپ عدالت خواه
مذهبی همواره مورد بحث و گفتگو بوده است. این موضوعات به طور 
خاص در ادبیات رایج آن عصر از جمله در شعر و رمان به روشنی بازتاب 

 یافته است. 
این نیز گفتنی است که نظریه پردازان مسلمان مشروطه خواه و پیروان 

ی اسلامی ابع و ذخائر نهفتهفکری شان، در جریان ضروری استفاده از من
نظام «را کشف کرده و این شیوه را تحت عنوان » شورا«دیرین، اصل 

برای طراحی یک نظام سیاسی مناسب مشروطیت، نظامی که » شورایی
اخیرا با اندکی تسامح به نظام دموکراتیک شناخته می شود، تشخیص 

طلوب اسلامی را نظام م» تنبیه الامه«داده بودند. از این رو نائینی در 
پیش از انتخاب عنوان  می نامد. این تعبیر بیش از یک دهه» شورویه«
برای نظامی سیاسی چپ کمونیستی در روسیه به » جماهیر شوروی«

ی مجتهد نجف مورد استفاده قرار گرفته است. هرچند تفکر و وسیله
ی چپ و راست تعریف می شود شخصیت فکری نائینی فراتر از دوگانه

ی چپ مسلمان در مجموع او را می توان از نظریه پردازان نحله ولی
حداقل در مقطع جنبش مشروطیت و تألیف کتاب تنبیه الامه دانست. با 
الهام از چنین اندیشه هایی و با پیگیری و مداومت سخنگویان انقلابی و 

انجمن های ایالتی «دموکرات مجلس اول و دوم مشروطه، موضوع مهم 
 ر متمم قانون اساسی گنجانده شد.        د» و ولایتی

در پی سلطنت رضا شاه پهلوی و دگرگونی اساسی در فضای سیاسی و 
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اجتماعی و فرهنگی کشور، به دلایلی از جمله اختناق و چیرگی استبداد، 
موضوعات پر چالش اجتماعی و اقتصادی تا مدتی به حاشیه رانده شد. 

ی باز سیاسی و آزادی نسبی و گشایش فضا ۱۳۲۰اما پس از شهریور 
رسانه ها و احزاب، جنبش رادیکال عدالت خواه بار دیگر با قدرت و عمق 
بیشتری به صحنه آمد و به راه خود ادامه داد. به ویژه با توجه به درهم 

ی شکستن قدرت های سیاسی و اقتصادی در عصر رضا شاهی و مصادره
ود شخصی پادشاه کشور، املاک مالکان پرشمار در جای جای ایران به س

موضوع اقتصاد و معیشت مردم و به طور خاص مالکیت زمین، بیش از 
 پیش اهمیت پیدا کرد. 

چنین تحولی البته معلول چند عامل بود. یکی اثرپذیری از فضای جهانی 
پس از جنگ دوم جهانی، دیگر تغییرات ژرف اجتماعی و فرهنگی و 

یان عصر رضا شاه و سوم جا به اقتصادی در مقطع پس از مشروطه تا پا
ی جایی طبقات اجتماعی و بیش از همه، فعالیت های سازمان یافته

جریان عام کمونیستی و مارکسیستی در شرق حول محور اتحاد جماهیر 
ی شماری از روشنفکران و نویسندگان و شوروی و انتقال آن به وسیله

انی و گروه پنجاه و هنرمندان چپ به ایران. در این دوران جدید، تقی ار 
سه نفر مشهور، آغازگر فعالیت های جدی تر و گستره تر چپ غیر 

در مقطع شهریور » حزب توده ایران«مذهبی در ایران بودند که با تشکیل 
ی حدود یک دهه همه جای ایران را تحت بیست اوج گرفت و در فاصله

 تأثیر قرار داد. 
جامعه ایران در روستاها  از آنجا که در آن دوران حدود هشتاد درصد

ی غالب برای زندگی می کردند و طبعا زمین و کشاورزی و دامداری وسیله
 –امرار معاش شان بوده است، موضوع زمین و مالکیت و نظام ارباب 

رعیتی بیش از همه مورد توجه مصلحان اجتماعی و به ویژه مصلحان 
)، ۲۰۰۸-۱۹۱۲چپ بوده است. این که محققی چون خانم لمبتون (

ی مطبوعاتی سفارت بریتانیا در تهران در سالهای جنگ دوم وابسته
جهانی، دو کتاب در این زمینه نوشته است، گواه این مدعاست. این دو 

». اصلاحات ارضی در ایران«و » مالک و زارع در ایران«کتاب عبارتند از: 
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اولی، که خیلی مهم است و از منابع قابل استفاده در موضوع خود 
ی منوچهر امیری و دومی با همت مهدی شمرده می شود، به وسیله

 اسحاقیان به پارسی برگردانده شده و انتشار یافته اند.    
اما فضای فکری و اجتماعی خاص پس از شهریور در جهان و ایران، زمینه 
های جهش جریان های مختلف چپ رادیکال و مذهبی در ایران شد. این 

در سراسر ایران و بیشتر در تهران و مشهد فعال جریان و نمایندگانش 
شده و در دو قلمرو اندیشه و سیاست بیش از پیش اثرگذار شدند. در 

پدیده آمده که » خداپرستان سوسیالیست«تهران تشکیلاتی با عنوان 
 ۱۳۵۵-۱۳۰۲هرچند بنیادگذار و نظریه پرداز اصلی آن محمد نخشب (

یز در آن فعال بوده و شماری از آنها خورشیدی) بوده ولی افرادی دیگری ن
بعدها، هرچند در مجموع در تداوم همان بینش و اهداف در دهه های 
سی تا انقلاب ایران فعالیت می کرده اند، ولی دارای هویت مستقل هم 
بوده اند. برخی از اینان به سهم خود در رهبری جنبش انقلابی و انقلاب 

داشته اند. از جمله آنها می توان  مشارکت و حضوری فعال و اثرگذار ۵۷
 ۱۳۶۷-۱۳۱۳خورشیدی) و کاظم سامی ( ۱۳۱۴به حبیب الله پیمان (

خورشیدی) اشاره کرد. این دو در اوایل دهه چهل سازمان سیاسی 
سازمان مستقل  ۵۷را تأسیس کردند ولی پیمان در سال » جاما«
هنوز نیز کم  را بنیاد نهاد. این دو نهاد سیاسی» جنبش مسلمانان مبارز«

 و بیش فعال هستند. 
با همت » کانون نشر حقایق اسلامی«در مشهد نیز در اوایل دهه بیست 

-۱۳۰۰خورشیدی) و طاهر احمدزاده ( ۱۳۶۶-۱۲۸۶محمدتقی شریعتی (
خورشیدی) پدید آمد که حداقل دو دهه فعال بوده و در خراسان  ۱۳۹۶

و محمدتقی  منشاء تحولات فکری جدیدی بوده است. گرچه کانون
شریعتی را نمی توان به تفکرات چپ مذهبی محدود کرد ولی افکار و 
آثارش نشان می دهد که وی بیشتر به جریان چپ اسلامی گرایش 
داشته و در مجموع در این طیف تعریف می شده است. به ویژه که 
طاهر احمدزاده به عنوان شخصیت دوم کانون آشکارا خود را 

باور معرفی می کرده است. نیز باید اشاره کرد سوسیالیست موحد و خدا
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که اغلب اعضای جوانان فعال و اثرگذار کانون گرایشات عدالت خواهانه و 
در واقع آزادی خواهانه و ملی داشته اند. افزون بر آنها، محمدتقی 
شریعتی و دیگر اعضای کانون پیوند استوار و آشکاری با نخشب و 

 ن نیز داشته اند.خداپرستان سوسیالیست در تهرا
) فرزند محمدتقی از ۱۳۵۶-۱۳۱۲به ویژه گفتنی است که علی شریعتی (

همان آغاز دانش آموزی، همزمان با عضویت در کانون مشهد، عضو 
ی خراسان هم بوده است. شریعتی گرچه بعدها فعال خداپرستان شاخه

به ویژه پس از عزیمت به اروپا برای تحصیل و به طور خاص پس از 
زگشت از اروپا، مسیر فکری و سیاسی مستقلی انتخاب کرد و از این رو با

عضو هیچ حزب و گروه نشد و حتی خود را در قالب هیچ جریان سیاسی 
ویژه ای تعریف نکرد، اما به لحاظ فکری و ایدئولوژیک، او همان ارزش ها 
و آرمان های عدالت محور خداپرستان را ادامه داد و در طول فعالیت های 
فکری و تئوریک گسترده و از نظر زمانی نسبتا کوتاه خود در تهران 

) به طور مستمر و جدی برای تقویت نظری و مذهبی عدالت ۱۳۴۸-۱۳۵۶(
خواهی تلاش کرد. او که در دوران دانش آموزی اش در مشهد کتاب 

ابوذر «ی ابوذر غفاری را با عنوان عبدالحمید جودت السحار مصری در باره
از عربی به پارسی ترجمه و منتشر کرده » اپرست سوسیالیستغفاری خد

سخن گفت و دفاع کرد. » سوسیالیسم اسلامی«بود، بعدها آشکارا از 
ی شریعتی پر بسامد است. او در مدل نظری و برابری در اندیشه

یاد کرد. البته » عرفان، برابری و آزادی«ایدئولوژیک خود از مثلث 
دئولوژی های مبتنی بر اندیشه ماتریالیستی شریعتی از منتقدان جدی ای

بود ولی، با تمایز و حتی طرح تناقض بین کمونیسم و سوسیالیسم، به 
جد از نوعی سوسیالیسم دفاع می کرد. اصولا به زعم شریعتی، 
سوسیالیسم فقط بر بنیاد اندیشه های مذهبی و الهیات توحیدی قابل 

بنایی با هر نوع ماتریالیسم فهم و تفسیر و قابل قبول است و به طور م
و سرمایه داری » رقیب«در تناقض است. وی در نهایت، مارکسیسم را 

طرز تفکر اسلامی و شیعی می شمرد. این در » دشمن«(کاپیتالیسم) را 
خورشیدی) در واکنش به آن،  ۱۳۵۸-۱۲۹۸حالی بود که مرتضی مطهری (
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هم رقیب. اصرار داشت که اسلام با مارکسیسم، هم دشمن است و 
شاید بتوان گفت سوسیالیسم آرمانی شریعتی همان بود که مارکس از 

یاد می کرد که البته آن را نمی » سوسیالیسم اخلاقی«آن تحت عنوان 
پسندید. حال که سخن از حسن حنفی در میان است، لازم به یادآوری 
است که او با شریعتی از دوران دانشجویی در پاریس دوست و مرتبط 

و بعدها نیز همواره از شریعتی به نیکی یاد می کرده است. این دو  بوده
قرابت های فکری مهمی از جمله در چپ گرایی و عدالت خواهی با هم 

 داشته اند.     
البته می دانیم که جریان چپ مسلمان بسیار گسترده بوده و تقریبا 

ویژه ضد اکثریت مبارزان ضد استعمار (امپریالیسم) و ضد استبداد و به 
استثمار را شامل می شد. از جمله آنان می توان به روحانیانی چون آیت 

) و نیز به حبیب الله آشوری ۱۳۵۸-۱۳۸۹الله سید محمود طالقانی (
طالقانی و » مالکیت در اسلام«خورشیدی) اشاره کرد. کتاب  ۱۳۱۵-۱۳۶۰(

نه است. از آشوری دو نمونه از آثار و افکار آنان در این زمی» توحید«کتاب 

 

 یضرور انیدر جر  شان،یفکر روانیخواه و پمسلمان مشروطه پردازانهینظر 
را کشف کرده » شورا«اصل ن،یر ید یائر نهفته اسلاماستفاده از منابع و ذخ

 یاسینظام س کی یطراح یبرا »یینظام شورا«را تحت عنوان  وهیش نیو ا
 کیتسامح به نظام دموکرات یاندک رابایکه اخ ینظام ت،یمناسب مشروط

» الامه هیتنب«در  ینیرو نائ نیداده بودند. از ا صیتشخ شود،یشناخته م
 یفکر تی. هرچند تفکر و شخصنامدیم »هیشورو«را ینظام مطلوب اسلام

یدر مجموع او را م یول شودیم فیفراتر از دوگانه چپ و راست تعر  ینینائ
 تیشروطنحله چپ مسلمان حداقل در مقطع جنبش م پردازانهیازنظر  توان
 دانست. الامههیکتاب تنب فیو تأل
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خورشیدی)و آثارش  -۱۳۰۵شمار عالمان دینی، می توان به علی تهرانی (
و » اسلام ضد استثمار«، »اقتصاد اسلامی«(از جمله سه اثر مهم تر وی: 

، نیز اشاره کرد. در جریان غیر روحانی »)ای انسان ستم و تفرقه مپسند«
سازمان «خورشیدی) و افکارش، که در  ۱۳۵۱-۱۳۱۸محمد حنیف نژاد (

ی بارز و مشخص چپ اسلامی اولیه تبلور یافته، نمونه» مجاهدین خلق
خورشیدی)  ۱۳۶۷-۱۳۲۸است. همین طور می توان به ابوذر ورداسبی (

اشاره کرد که او، ضمن نقدهای جدی به پاره ای از افکار و آموزه های چپ 
خالف مارکسیسستی و ماتریالیستی، از اسلام انقلابی و مدافع عدالت و م

استثمار و نظام طبقاتی سخن گفته  و برای مدلل کردن ایده هایش 
نظریه پردازی کرده است. نیز می توان از دو نهاد کوچک تر اسلامی یعنی 

نیز یاد کرد که در این طیف گسترده » آرمان مستضعفین«و » فرقان«
ی انقلاب ایران فعال شده و چند سالی تعریف می شوند. اینان در آستانه

در فضای فرهنگی و مذهبی و سیاسی ایران فعال بوده اند. البته 
غیر  –) نیز با شخصیت دوگانه روحانی ۱۴۰۰-۱۳۱۴محمدرضا حکیمی (

روحانی خویش، جایگاه خاص خود را در این طیف دارد. او که خراسانی 
بود و در جوانی با کانون حقایق اسلامی و خداپرستان مشهد پیوند 

یک هدف بنیادین سپری کرد و آن فقرزدایی از داشت، عمری بر سر 
سیمای جامعه و تحقق عدالت اقتصادی در سطوح مختلف جامعه 

جلدی  ۱۲ی مسلمان بود. اغلب آثار وی و مهم تر از همه مجموعه
 ی او بوده است.   ی دغدغه های عدالت طلبانهبازتاب دهنده» الحیات«

پنجاه چندان مقبولیت  به طور کلی جریان چپ اسلامی در دهه چهل و
مبانی اقتصاد «داشت که عالم حوزوی نامداری چون مطهری نیز در کتاب 

(کتابی که چند سال پس از انقلاب چاپ و به طور غیر رسمی » اسلامی
نقاط اشتراک اسلام و «منتشر شد)، از یک سو ذیل فصلی از 

سخن می گوید و در فصل دیگر برای ماشین حق مالکیت » سوسیالیسم
 فردی و خصوصی قایل نیست.              

البته این گرایش همواره از جهات مختلف و با انگیزه ها و مبانی متنوع و 
گاه متضاد مورد نقد و ایراد بوده است. یکی از جناح های منتقد، جناح 
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روشنفکران چپ غیر مذهبی بوده که سوسیالیست های مسلمان را به 
ط بین دو اندیشه متضاد یعنی اسلام و مارکسیست بودن و حداقل التقا

خورشیدی)،  ۱۳۵۴-۱۳۱۶مارکسیسم متهم کرده اند. از جمله بیژن جزنی (
مارکسیسم «نظریه پرداز چپ مارکسیستی، مقاله بلندی دارد با عنوان 

منتشر  ۱۳۵۲صفحه در سال  ۵۲که در » اسلامی یا اسلام مارکسیستی
ز، هرچند با انگیزه های شده است. دو جریان ظاهرا متضاد دیگر نی

متفاوت، همین ایراد را وارد کرده و جریان چپ اسلامی را به طور کلی به 
و با اندکی تحفیف به التقاط ناهمگون اسلام با » مارکسیسم اسلامی«

مارکسیسم متهم کرده اند. یکی از آنها، جریان راست مسلمان و سنتی و 
مرتضی مطهری اشاره کرد؛  محافظه کار است که از این گروه می توان به

عالمی که در مجموع در طیف محافظه کار تعریف می شود. همین گروه 
-به مثابه» التقاط«در دوران اقتدار یابی خود در مقطع پس از انقلاب، از 

ی  جریان ی یک دشنام سیاسی و حتی جرم علیه طیف گسترده
و به  نواندیشان و به طور خاص چپ گرایان مسلمان استفاده کرده

سرکوبی شان اقدام کرده اند. دوم نیز دستگاه تبلیغات سیاسی رژیم 
سلطنتی پهلوی بوده که ایضا سخنگویان چپ اسلامی را به مارکسیست و 
کمونیست بودن و یا التقاط متهم کرده و از این منظر برای آنان جرم 
تراشی کرده و در بازجویی های ساواک و در دادگاهها (به واقع 

هها) این افراد را با برچسب مارکسیست اسلامی به اعدام و یا بیدادگا
زندان محکوم می کرده است. البته قانون جرم انگاری هر نوع فعالیت 

ی های اشتراکی (کمونیستی و مارکسیستی در عصر رضا شاه) پشتوانه
قانونی و حقوقی این محاکم بوده است. در بازجویی های ساواک، چنان 

ده ام، آگاهانه تلاش می شد که مذهبی های مبارز و که خود تجربه کر 
مخالف استبداد پهلوی (به ویژه روحانیون) را علیه افراد و یا سازمان های 

ی تناقض اسلام و مارکسیسم چپ انقلابی مسلمان برانگیزند و به بهانه
گروههای مشخص مسلمان را در برابر مبارزان انقلابی و چپ قرار دهند. 

ی چهل و پنجاه، آن بوده که یاست رژیم پهلوی در دههبه طور کلی س
مذهبی ها اعم از سنتی و غیر سنتی را در برابر جریان چپ غیر مذهبی 
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قرار دهد و بدین ترتیب با سلاح کارآمد مذهب و توده های مؤمن 
همزمان هر دو جریان چپ مبارز و عدالت خواه را از میدان مبارزه خارج و 

 پایگاه کند.  در جامعه منزوی و بی
ی پیش از انقلاب ایران، عمدتا گفتنی است که رژیم حاکم در چهار دهه

با انگیزه های سیاسی (و در مقطعی با اعمال فشار آمریکایی ها)، 
اقدامات مختلفی برای خنثی کردن افکار و اهداف جریان عام چپ و از 

ام جمله چپ مذهبی و اثرگذاری های آن در سطوح مختلف جامعه، انج
و واگذاری حداقل بخشی از مالکیت » اصلاحات ارضی«داد. اقدام مهم 

اراضی کشاورزی در روستاها به کشاورزان یکی از این نوع اقدامات بوده 
با فرماندهی مستقیم » انقلاب سفید«است. اوج این تلاش در جریان 

ی ی چهل بوده است. اصول ششگانهمحمدرضا شاه پهلوی در اوایل دهه
ی انقلاب سفید مانند سهیم شدن کارگران در سود کارخانه ها و اولیه

مهم تر از آن اعطای حق رأی به زنان نیز در همین چهارچوب قابل فهم 
ی نخست برآمده از است. بیفزایم که این نوع اقدامات در مرحله

ی در حال تحول ایران بوده است. با این مقتضیات زمان و نیاز جامعه
ی آن بودند که جوامعی چون ایران را از سقوط در دامن حال غربیان در پ

چپ و به طور خاص از گرایش به قطب مختلف در دوران جنگ سرد 
یعنی شوروی و بعد چین برهانند و در نهایت اقمار متحد خود از جمله 

 ی خود حفظ کنند.           شاه و رژیم ایران را همچنان در جبهه
 

 روریتکمله: یادآوری چند نکته ض
همان گونه که ملاحظه می شود این نوشتار، به رغم طولانی یکم. 

شدنش، گزارش کوتاهی است از تاریخ و سرشت و سرنوشت چپ 
مذهبی در جهان اسلام با تمرکز بر ایران از پیشامشروطه تا وقوع انقلاب 
ایران. تاریخ چپ مسلمان در ایران پس از انقلاب، به کلی دگرگونه است 

ختصر حتی مجال اشارتی هم به این موضوع مهم نیست. و در این م
گزاف نیست گفته شود که چنین موضوع مهمی ظرفیت آن را دارد تا در 
قالب یک کتاب و حتی کتاب ها تحقیق و گزارش شود. چنان که تا کنون 
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افزون بر صدها مقاله و دهها کتاب مفرد در این زمینه تحریر و منتشر 
نبودن عریضه می توان اشاره کرد که مرحوم شده است. اما محض خالی 

) در چند اثر مهم خود اطلاعات مفید و ۱۳۶۱-۱۳۱۱حمید عنایت (
پژوهشگرانه ای درباب تحولات فکری و اسلامی نوین در جهان عرب و به 

ی اندیشه ها و عملکردهای جریان چپ مسلمان تا آن طور خاص در باره
ار به مناسبت هایی از تحولات فکر زمان ارائه داده است. ضمنا در این آث

اسلامی چپ مسلمان ایرانی نیز سخن رفته است. عناوین برخی از این 
 آثار چنین است:

 )۱۳۴۸تاریخ اندیشه ها و نهادهای سیاسی در ایران و اسلام (
 ) ۱۳۵۶ی سیاسی عرب (سیری در اندیشه

ی دوم ی ناپلئون تا جنگ جهانافکار سیاسی عرب از فتح مصر به وسیله
)۱۳۵۶( 

 )۱۳۵۱اسلام و سوسیالیسم در مصر (
اندیشه سیاسی در اسلام معاصر. این کتاب آخرین اثر عنایت است و 
اندکی پس از مرگ نویسنده منتشر شده است. کتاب به زبان انگلیسی 

ی بهاء الدین خرمشاهی به پارسی ترجمه و در سال بوده و به وسیله
ه دیگری نیز از این کتاب انجام و منتشر شده است. البته ترجم ۱۳۶۲

نیز گفتنی است که در نیم قرن اخیر دهها و احیانا . منتشر شده است
ی صدها کتاب و رساله تحت عناوینی چون خاطرات افراد و یا تاریخچه

سازمان ها و نهادهای چپ انقلابی و مبارز از سوی افراد حقیقی و حقوقی 
رای آشنایی با تاریخ تحولات نوشته و عرضه شده است. این مجموعه ب

 این جریان بسیار مفید تواند بود.  
هرچند ادبیات مورد استفاده در این نوشتار خود گواه است ولی دوم. 

لازم به تأکید است که نویسنده تلاش کرده از بیان توصیفی و گزارشگری 
بهره بگیرد و در حد ممکن از تفسیر و تحلیل جانبدارانه به دور باشد. 

ی تصویری هرچند ناتمام ولی صادقانه و پژوهشگرانه از اصلی ارائه هدف
موضوع مورد نظر بوده است. با این حال از آنجا که نویسنده خود به 
جریان چپ اسلامی تعلق خاطر دارد و حتی ابا ندارد بگوید که هنوز هم 
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خود را در مجموع در این طیف تعریف می کند، ممکن است در جاهایی 
ر جانبدارانه و حتی مدافع گرانه استفاده کرده باشد که صد البته از تعابی

 در حد ضرورت است و حداقل غیر ارادی است.  
است که از نقد و بررسی نقادانه نیز چشم » منطقِ موقعیت«با توجه به 

پوشیده ام. نقد و تحلیل انتقادی چنین جریان ستبری آن هم در طول 
از دارد که در این نوشتار نه ممکن بوده حدود یک قرن، به مجالی فراخ نی

  است و نه هدف نویسنده.   
ی بس مهم اشاره شود. در این نوشتار لازم است در اینجا به نکته اسوم.  

استفاده شده » آزادی خواهی«و عنوان ترکیبی » آزادی«همواره از عنوان 
کهن است. گفتنی است که آزادی به معنای مدرن و متأخر آن در ادبیات 

اسلامی وجود نداشته ولی در گذشته عدل و عدالت معنایی فراخ تر از اکنون 
داشته است؛ به گونه ای که مفاهیمی چون آزادی و مؤلفه های مدرن و 
حقوق بشری آن مانند دموکراسی و حقوق شهروندی ذیل همان مفهوم عام 

ی و و شامل عدالت تعریف می شده است. شاید بتوان گفت که در ادب قرآن
ی اسلامی نخستین، عدل و عدالت مصداقا در این عناوین متعین در اندیشه

می شده است: عدالت سیاسی (در قالب بیعت و شورا و رواداری و شفقت 
بر خلق و حرمت ظلم به مردمان اعم از مسلمان و ذمی و مستأمن)، عدالت 
حقوقی و قضایی (ضرورت عدالت قاضی و قضاوت قاضی براساس موازین 

هرچند که موازین همیشه به ویژه با معیارهای امروزین  –متعارف آن زمان 
در واقع برابری همه حتی خلیفه در برابر قانون)، عدالت  –عادلانه نبوده 

اقتصادی (تأمین حداقل معیشت برای تمامی مردمان زیسته در پناه حکومت 
رای همه و در سطح عالی تر تخصیص برابر امکانات زندگی به طور نسبی ب

مردم) و عدالت اجتماعی که عملا شامل تمامی این مصادیق می شود. برای 
ی قرآن و اخبار و روایات تاریخی مدلل و مستند کردن این مصادیق دهها آیه

ی نبی اسلام و اصحاب و خلفای راشدین می توان یافت؛ در سنت و سیره
سندکان و گویندگان مستنداتی که در افکار و آثار و به طور کلی ادبیات نوی

 چپ مسلمان در روزگار ما به وفور یافت می شود.  
از این رو تمامی نظریه پردازان چپ مسلمان از سنی و شیعه در جهان 
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عرب و ایران، از اصولی چون توحید و آیات عدل و قسط در قرآن و 
ی پیامبر و اصحاب اتخاذ شماری روایات و اخبار مذهبی در سنت و سیره

و ضد تبعیض را مدلل » ی بی طبقه توحیدیجامعه«ه تا نظریه سند کرد
و مستند کنند. به ویژه در ایران پس از مشروطه، شخصیت هایی چون 
علی بن ابی طالب و نهج البلاغه اش، امام حسین و خطبه هایش و نیز 
ابوذر غفاری با اعتراضاتش به خلیفه عثمان، محوری ترین مستندات 

توجه بوده است. هرچند در این روند، عمدتا شیعی مورد  –اسلامی 
عدالت اقتصادی مطمح نظر بوده ولی اسناد نشان می دهد که انواع 
آزادی ها و دموکراسی و حقوق بشر و حقوق شهروندی نیز بیش و کم 
مورد توجه و تأکید بوده است. به ویژه کسانی چون طالقانی و شریعتی 

عدالت سازگاری ایجاد کنند و از کوشیده اند تا از یک سو بین آزادی و 
سوی دیگر عدالت را در معنای موسع آن مراد کنند که می توان بدان 

 گفت.         » عدالت اجتماعی«
این نیز گفتنی است که رد این نوع آموزه ها را می توان در جدال های 
فکری و مذهبی دو جریان اشعری و اعتزالی و نیز شیعه قرون اولیه پیدا 

، مؤید این »عقلیه و عدلیه«ین که به معتزله و شیعه می گفتند کرد. ا
در دو دیدگاه اشعری و » عدل«مدعاست. به ویژه مفهوم پراستعمال 

 اعتزالی و تحلیل مبانی عقلی و شرعی آنها بس مهم است. 
ی بس مهم دیگر آن است که آنچه روایت شد، گزیده ای نکته چهارم.

جریان چپ و به طور خاص چپ مسلمان  است از تاریخ پر فراز و نشیب
در قرن اخیر و البته تا حدود چهل سال قبل. در این ارتباط می توان گفت 
که در این قرن و به ویژه با احتساب رخداد اثرگذار و دوران ساز انقلاب 
ایران، تغییرات و تحولات بس مهمی در سطح جهانی و در منطقه و به 

ی مده است. از این رو لازم است کارنامهویژه در کشور ما ایران پدید آ
ی گسترده چپ و از جمله چپ مسلمان با دقت و نظری و عملی مجموعه

ژرف نگری لازم و منطقی مورد وارسی و نقد و بررسی قرار گیرد. نقطه 
قدرت ها و نقطه ضعف ها و موفقیت ها و ناکامی ها منصفانه واکاوی 

داز آینده بس مبهم و کدر شود. تا چنین روندی طی نشود، چشم ان
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 خواهد بود. 
ی سیاسی و انقلابی افراد و یا سازمان های چپ و منسوب به جدای از کارنامه

آن که نقد و برسی آن مجالی دیگر می طلبد، در قلمرو میراث فکری و 
ی طیف فرهنگی و اجتماعی این جریان، به اجمال می توان گفت مجموعه

بی در تغییرات مثبت ایران معاصر موفق بوده چپ اعم از غیر مذهبی و مذه
است. هنر و ادب معاصر در اشکال مختلف و مدرن آن (شعر، رمان، تأتر، 

ی روشنفکران و نویسندگان این جریان تولید سینما و . . .) عمدتا به وسیله
شده است. مفاهیم نوین و مدرن فلسفی و ادبی و اجتماعی از طریق تألیف 

ن غالبا با همت اینان تولید شده و یا رواج یافته است. آزادی یا ترجمه در ایرا
خواهی به ویژه در روایت چپ و انقلابی آن، با کوشش ها و مبارزات 
متفکران و مبارزان چپ برجسته شده و تا حدود زیادی جا افتاده است. از 

ی میراث مبارک مشروطه، که می جمله تصویب اصل شوراها به مثابه
ی جامعه و کاهش اقتدار استبداد ودی به تکثیر قدرت در بدنهتوانست تا حد

 

 یو حت یار آشفتگدچ زیو نظام برآمده از آن، همه چ رانیبا انقلاب ا
 یحت نویو د یاز جمله عدالت و آزاد یزیچ چیه گریشده است. د یفروپاش

 نیمتعارف و سابق خود را ندارند بلکه اغلب ا یچپ و راست نه تنها معنا
 قیابتذال و انحطاط سقوط کرده وگاه در مصاد یهادر دام چاله میمفاه

 یصادق چون جزن یمتفکران ی. زمانشوندیخود استعمال م ضیخلاف و نق
را به  یدارهیبوده و نظام سرما یمدافع عدالت وآزاد یعتیو شر  نژادفیو حن

 یریحالا..؟!! د یبودند ول سمیالیو پرچمدار مبارزه با امپر  دندیکشینقد م
 یهان گروهیتر طلبو جاه نیتر و نادان نیتر ماندهاست که غالباعقب

 یآلودگ نیو در ع یاسلام یوردر چهارچوب مصالح و منافع جمه یاجتماع
افراد و گروه  نیتر کلمه لومپن کیبه انواعفساد در ساختار نظام حاکم و در 

 .دهندیم یجهان یلایاند و شعار مبارزه با غرب و استمدافع عدالت
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کمک کند، با تلاش ها و پیگیری های سخنگویان کم و بیش با نفوذ عصر 
الله طالقانی، در قانون اساسی وارد شد. طالقانی انقلاب با پیشگامی آیت

سخنگوی جناح چپ عدالت خواه نیروهای اسلامی و نیز جناح چپ نهضت 
 ان شمرده می شد. آزادی ایر 

الله خمینی و پیروانش در مقطع ظهور خیابانی گفتنی است با این که آیت
ی متکثر ی جامعهدر بدنه» خمینیسم«انقلاب و پس از آن در جاانداختن 

ی شصت و از جمله در تدوین قانون اساسی اول و ملتهب ایران در دهه
اده کرده و در واقع از بخشی از ادبیات چپ و بیشتر از چپ مسلمان استف

آن میراث را به سود افکار غالبا ارتجاعی و مادون مدرن مصادره کرده اند؛ 
با این همه، واقعیت این است که سخنگویان چپ مسلمان در تأسیس 
شاکله های بنیادین جمهوری اسلامی با مدل ولایت مطلقه فقیه هیچ 

خواه و برابری  نقشی نداشته اند و حتی وارثان اندیشه های چپ و عدالت
طلب در اشکال مختلف با آن مخالفت کرده و از این رو خود از نخستین 
قربانیان و محذوفان بوده اند. همان گونه که مبارزان آزادی خواه دیگر نیز 

 چنین بوده و چنان سرنوشتی یافته اند.         
با این همه، لازم است که اندیشه وران این جریان در فضای کنونی   
هان و منطقه و ایران، در میراث خود تجدیدنظر جدی بکنند. شاید ج

ی تفکر چپ دموکرات اکنون محتاج شالوده شکنی باشد. جهان مجموعه
دوقطبی جنگ سرد پایان یافته است. دیوار برلین فروریخته است. به طور 
کلی سوسیالیسم و کمونیسم به شدت ضعیف شده است. در مقابل 

ناک در اروپا و آمریکا رو به گسترش نهاده است. راست گرایی گاه خطر 
بنیادگرایی مذهبی و غیر مذهبی در مغرب زمین و بیشتر در جوامع 
مسلمان بروز و ظهوری ویرانگر پیدا کرده است. دموکراسی و حقوق بشر 
و سازمان نگهبان آن یعنی سازمان ملل در بحرانی عمیق است. جدای از 

ی اظ نظری، می دانیم که عدالت به مثابهاین واقعیت های عینی، به لح
یک آرمان دارای ارزش جاودانه و جهانی است و مخالف ندارد و به همین 
دلیل است که حتی ظالم ترین افراد خود را عادل می دانند و یا به عدالت 
خواهی تظاهر می کند. این را نیز می دانیم که عدل و عدالت هم در 
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و هم به ویژه در مصادیق همیشه در  تعریف همواره تحول می پذیرد
تخته بند زمان و حتی مکان است. ممکن است حکمی در زمانی و با توجه 
به نتایج نسبی آن، عادلانه باشد و همان حکم و عمل، در زمانی و در 

 مکانی دیگر، ظالمانه و عین ظلم تلقی شود. 
و  در هرحال در نیم قرن اخیر حول مفهوم عدالت و عدالت اجتماعی

اشکال آن، نظریه پردازی های زیادی انجام شده و آرای مختلف و 
ی آن ها آرای راولز است که نمی توان متنوعی پدید آمده است. از جمله

 یاز این آخرین دستاوردهای بشری در باب عدالت و نظام و جامعه
ی متوالی و به هم عادلانه چشم پوشید. ایده، نظریه و برنامه سه مرحله

ته اند. حتما باید از ایده ها عبور کرد و به نظریه پردازی ارتقا یافت و پیوس
در نهایت برای تحقق نظریه ها برنامه ریزی کرد که صد البته در این 
مرحله دهها کارشناس در رشته های مختلف علمی و پژوهشی در کنار 

ی آن برآیند. در هرحال در عالم واقع هیچ چیز هم می توانند از عهده
امع و مطلق و همه زمانی نیست. توجه به این دقایق، ایجاب می کند ج

که چپ و از جمله چپ مسلمان در میراث خود درنگ و احیانا تجدیدنظر 
کند تا بتواند بر ای آینده نظریه های تازه و مناسب تولید کرده و برنامه 

 ریزی های مفید و عملی بکند.   
که درگذشته به آزادی ها بهای لازم در اینجا توجه به این نکته مهم است 

داده نمی شد و حتی گاه تحت عناوین طعن آمیزی چون آزادی 
لیبرالیستی و یا سرمایه داری نادیده گرفته و تحقیر می شد. هرچند 
شماری تلاش کرده اند که بین این دو جمع کنند ولی در نهایت چنین 

دم آزادی بر تفکری چندان طرفدار نداشته است. درگذشته موضوع تق
عدالت و یا برعکس، همواره محل مناقشه و اختلاف بوده است. حال کم 
و بیش باید روشن شده باشد که چنین مناقشه ای تا حدودی بلاموضوع 
است؛ تکرار داستان مرغ و تخم مرغ است. در عالم واقع و به نحو 
 دیالتیکی، روشن است که یکی بدون دیگری معنای محصلی ندارد. از این

رو در بستر بروز و زایش چپ اروپایی، دیری است که تلفیق این دو به 
مطرح شده است. یعنی » دموکراسی –سوسیال «ی صورت اندیشه
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 عصر مشروطه.        » عامیون –اجتماعیون «همان 
واپسین نکته آن است که با انقلاب ایران و نظام برآمده از آن، همه پنجم. 

وپاشی شده است. دیگر هیچ چیزی از جمله چیز دچار آشفتگی و حتی فر
عدالت و آزادی و دین و حتی چپ و راست نه تنها معنای متعارف و سابق 
خود را ندارند بلکه اغلب این مفاهیم در دام چاله های ابتذال و انحطاط 
سقوط کرده و گاه در مصادیق خلاف و نقیض خود استعمال می شوند. 

و حنیف نژاد و شریعتی مدافع عدالت و زمانی متفکرانی صادق چون جزنی 
آزادی بوده و نظام سرمایه داری را به نقد می کشیدند و پرچمدار مبارزه با 
امپریالیسم بودند ولی حالا . . .؟!! دیری است که غالبا عقب مانده ترین و 
نادان ترین و جاه طلب ترین گروه های اجتماعی در چهارچوب مصالح و 

و در عین آلودگی به انواع فساد در ساختار نظام  منافع جمهوری اسلامی
حاکم و در یک کلمه لومپن ترین افراد و گروه مدافع عدالت اند و شعار 
مبارزه با غرب و استیلای جهانی می دهند. اینان حتی گاه برای این که واژه 

به جای » استکبار جهانی«ها و مفاهیم زبان بسته را از آن خود کنند (مانند 
دست به جعل زده و برای رسیدن به اهداف جاه ») یالیسم جهانیامپر «

طلبانه و در بهترین حالت ساده لوحانه خود از اصطلاحاتی استفاده می کنند 
که در واقع نه درست آن ها را می شناسند و نه اصولا در طرح و دفاع از آن 

قی ی ارزش های انسانی و اخلاقی و دینی متر ها صادق اند. در واقع همه
پیشین به سود یک گروه مدعی انقلاب و عدالت مصادره شده و از معنا و 
مضمون اصلی خود تهی شده اند. در چنین شرایطی، بازتعریف مفاهیم کار 

ی نائینی در عصر ساده ای نیست. به ویژه که استبداد دینی، که به گفته
در مشروطه، خطرناکترین نوع استبداد است، تمامی امکانات عمومی را 

ی آزاد و عدالت خواهان انحصار خود و پیروانش قرار داده و ارباب اندیشه
آگاه و صادق را از ابزارهای انتقال پیام به جامعه و مردم محروم کرده است. 
در هرحال عدالت خواهی تا اطلاع ثانوی چندان بدنام شده که دیگر سخن 

و عدالت طلبان  گفتن از آن دشوار شده است. با این حال، آزادی خواهان
جدی و صادق نباید ناامید شده و عرصه را به رقیب واگذار کنند. کارزاری دیگر 

                       . باید





٩٧ 
 

 
 
 
 
 
 

 تأملاتی درباره فلسفه زبان الهیات
 نگاهی به فلسفه زبان الهیات دینی در نزد برخی متکلمان متقدم

 احمد علوی
 
» الهیات«ابراهیمی و بویژه اسلام به  بخش قابل توجهی از ادبیات ادیان 

و جهان متعالی اختصاص دارد و در برگیرنده اموری همچون صفات، 
علیرغم هر » ادبیات الهیاتی«افعال یا کلام خداوند است. زبان چنین 

زبان وعرفی « نوع شباهتی با زبانی که در عرف پژوهشگران فلسفه زبان 
میشود، از نظر دلالت شناسی از خوانده » Everyday languageروزمره : 

آن متفاوت است. این تفاوت به پژوهشهای گسترده و البته درازآهنگی 
در خصوص دلالت شناسی این زبان، انجامیده است که برخی از 

در مغرب زمین » زبان الهیات دینی«دستاوردهای آن را میتوان در فلسفه 
وفان و مشاهده کرد. فیلس» وسطی«بخصوص در قرون موسوم به 

متکلمان غربی دوره موسوم به قرون وسطی از معضل تشبیه 
)Anthropomorphism) و تعطیل (Agnosticism و پیامدهای کلامی (

وارگی خداوند می آنها آگاهی داشتند. به گمان آنها، اگر تشبیه به انسان
انجامید، پیامد تعطیل نیز به انسداد معرفت و سکوت در باره او و جهان 

بود. این متکلمان قرون وسطی برای حل این مشکل گفتگوی  متعالی
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فلسفه زبان را به میدان کلام و دین شناسی و زبان الهیات دینی 
 کشاندند.

) Systemای (گفتگو پیرامون زبان الهیات دین به تدریج به منظومه
متشکل از اصول موضوعه، روش شناسی، انبوهی از منابع و زبان خاصی 

وز با عنوان فلسفه زبان الهیات دینی دین یا پژوهش انجامید که امر
توصیف میشود. برای اینکه » زبان الهیات دینی«فلسفی در خصوص 

پژوهشگران عرصه دین شناسی الهیات، بتوانند تاویل موجهی از موضوع 
مورد پژوهش خود ارائه دهند، ناگزیر میبایست نگرش خود را در خصوص 

گفتگو بگذارند. به گمان متکلمان عرصه  به نقد و» زبان الهیات دینی«
های اساسی این عرصه معرفتی یکی این از پرسش» زبان الهیات دینی«

است که آیا میتوان به شکل معناداری از خداوند، ذات و صفاتش سخن 
گفت؟ چگونه میتوان زبان انسان زمینی را که محصور در محدودیت های 

خداوند و و » صفات«و » تذا«گوناگونی است برای گفتگو در خصوص 
کردارش بکارگرفت؟ پیامد پذیرش اشتراک لفظی میان واژه ها و الفاظی 
برای اشاره به صفات، اسامی و کردار خداوند و انسان بطور علی السویه 

) خواهد رسید. پذیرش Agnosticismدر قالب نظام زبانی به تعطیل (
به صفات و کردار خدا و اشتراک معنوی این الفاظ علی السویه برای اشاره 

انسان هم، حمل یک محمول بر دو موضوع متفاوت و در نتیجه به 
فراموشی سپردن تفاوت های انسان و خداوند است و به نوعی از 

) منجر خواهد شد. برای برون رفت از این Anthropomorphismتشبیه(
چالش گزینه های فراوانی عرضه شده است. بنابراین ناهمگنی و تکثر 

 ویکردهای کلامی و فلسفی در خصوص زبان الهیاتی شگفت آور نیست.ر
 

 های گوناگون به زبان الهیات دینی نگرش
تعطیل  -برای حل چالش دوگانه تشبیه» زبان الهیات دینی«متکلمان 

 Viaاند. به طور کلی سه روش سلبی (روش یکسانی را ارائه نکرده
Negativa approach یاApophatic) تمثیل ،(Analogy و زبان برتر (

) به عنوان روش های Superlatives and eminence languageانگارانه(
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مطرح بوده است. » زبان الهیات دینی«اصلی گفتگو در خصوص فلسفه 
یکی از معضلاتی که صاحبان این نگرش های گوناگون زبان الهیات دینی، 

پذیری باید به آن پاسخ دهند همانا توضیحی از منظرهای بیان 
)Effability) دلالت شناختی (Semantics) شناختاری ، (Cognitive و (

) است. بدون چنین توضیحاتی هر گرایش  Ontologyهستی شناسی (
زبان الهیات دینی عملا موجه نخواهد بود. در این نوشته تلاش میشود تا 

 به فشردگی به معرفی زبان الهیات سلبی و تمثیل پرداخته شود.
 

 هیات دینی سلبیزبان ال
) خوانده میشود، از Cataphatic approachآنچه زبان الهیات مثبت (

قرار داشته » زبان الهیات دینی«دیرباز مورد نقد بسیاری از متکلمان 
و یا » مثبت«است. این منتقدین بر آن بوده اند که راهکار زبان الهیات 

 Viaسلبی ( به تشبیه می انجامد. به گمان این دسته زبان» ایجابی«
Negativa approach یاtheology Apophatic کارآمدترین روش برای (

تعطیل است. به توصیه آنها آنچه در  -رهایی از چالش دوگانه تشبیه
متون دینی برای گفتگو در مورد خداوند آمده را نیز باید به روش سلبی 

یا فهم نمود. برپایه چنین نگرشی، مثلا گفته میشود خدا جسم نیست، 
خدا محدود نیست، یا آنگاه که از جهان برتر با عنوان جهان مجرد از ماده 
سخن گفته میشود، زبان سلب بکاربرده میشود. هرچند نمی توان انکار 
کرد که هر چند بکارگیری زبان سلبی زبانی بسیار معمول در متون دینی 

ان است، اما میزان بکارگیری آن در متون گوناگون دینی گوناگون یکس
 نیست.

اشتراک کلماتی که در مورد خداوند » الهیات سلبی«در چارچوب گفتمان  
) تلقی Equivocalها بکار برده میشود مشترک لفظی (و سایر پدیده

میشود که علیرغم اشتراک در لفظ، همزمان دارای مدلولها و معناهای 
 متعددی است. مثلا کلمه شیر که بر شیر درنده بادیه و شیر نوشیدنی

اشاره دارد اما هیچ شباهت یا امر مشترکی میان معنا و مدلولهای واژه 
وجود ندارد. البته بکارگیری چنین واژگانی برای توصیف مفاهیم دینی 
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گفتاری یا نوشتاری موجب میشود تا زبان الهیات دینی، چند 
) و نا روشن شود. پیامد چنین امری یکی این است که Ambiguousپهلو(

) غیر Equivocal languageبر اشتراک لفظی(زبان مبتنی 
) توصیف میشود و قابلیت آزمون Non-Cognitiveشناختاری(

)Verification.خواه به اثبات و یا ابطال را نداشته باشد ( 
بکارگیری زبان سلبی در عرصه فلسفه، الهیات و کلام دارای تاریخی 

سهم بزرگی در  ق.م) ٣٠٠درازآهنگ است. در این مسیر، افلاطون(حدود 

صورت بندی نظریه زبان سلبی زبان الهیاتی داشت و مورد ارجاع بسیاری 
). به گمان او حتـی مفـاهیمی کلی و ١٩٩٨, Kennyقرار گرفته است (

انتزاعی ماننـد کمـال و تجـرد نیز برای توصیف خداوند کارآمد نبود(همان). 
گسترش گفتتمان سلبی در ادامه این روند، ظهور نوافلاطونیان، به معنای 
م) به پیروی از ٢٠٤ -٢٧٠الهیاتی بود. برای مثال الهیـات سـلبی فلـوطین (

افلاطون بر این بر انگاره استوار بود که نمی توان در خصوص خداوند 
). چه به گمان او مثال خیر ١٩٩٦, Kenny, 2007; Stiverچیزی گفت (

که در وصف خداوند بکار  هاییفراتر از ذهن و زبان است و در نتیجه واژه
که » احد«میرود دارای اشتراک لفظی است. او با تاکید بر تعالی و تنزیه 

است او را از همه ویژگی های تعین آور و محدود » ورای وجود و عدم«در 

 

متشکل از اصول  یابه منظومه جیبه تدر  نید اتیزبان اله رامونیگفتگو پ
که امروز با  دیانجام یمنابع و زبان خاصاز  یانبوه ،یموضوعه، روش شناس
زبان «در خصوص  یپژوهش فلسف ای نید ینید اتیعنوان فلسفه زبان اله

 یشناس نیپژوهشگران عرصه د نکهیا ی. براشودیم فیتوص »ینید اتیاله
از موضوع مورد پژوهش خود ارائه دهند،  یموجه لیبتوانند تاو ات،یاله

به نقد و  »ینید اتیزبان اله«ر خصوص نگرش خود را د ستیبایم ریناگز 
 گفتگو بگذارند.
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) نیز بر این ٤١٢-٤٨٥ Proclus Lycaeusکننده بری میداند. پروکلس (
ه گونه ای است که نمی تواند باور بود که ساختار ذهنی و زبانی انسان ب

به اموری که در حیطه ادراکات او نیست دست یابد یا سخن بگوید، و 
). چنین ١٩٧٧، بدوی  ١٩٥٥, Martinراهکار الهیات سلبی را برگزید (

 مسیری او را به الهیات سلبی محض و سکوت می کشاند.
) یا ابن میمون ١٢٠٤–١١٣٥, Moses Maimonidesموسس میموندس (

طبی نیز با تکیه بر روش شناسی فلسفی ارسطو استدلال کرد با قر 
بکارگیری گزاره های محدودی که بسیار عمومی هم هستند مجال بسیار 

) Affirmative wayکمی وجود دارد تا به زبان حقیقت و روش ایجابی (
). این متکلم استدلال میکرد که ١٩٩٨, Rossدر مورد خداوند گفتگو کرد (

از طریق صفات سلبی قابل گفتگو و شناخت است. چون  خداوند تنها
خداوند شباهتی با انسان و جهان پیرامونش ندارد. توصیفات انسان 
مبتنی بر مشاهدات و تجربیات حسی اوست. از این رو، این تجربیات 
برای توصیف خدا کارآمدی ندارد، بنابراین تنها راهی که می ماند، توصیف 

وند است و این ادعا در مورد مفاهیمی که سلبی از ذات و صفات خدا
جهان مجرد ماده نظیر آنچه بهشت و جهنم خوانده میشود، نیز درست 

 است. 
– ١٢٦٦, John Duns Scotusبه باور جان ديونوسيوس اسکوتیوس (

وجود دارد. » پذیریبيان«و » پذيريمعرفت«) پیوند آشکاری میان ١٣٠٨
د سخن گفت، پس چگونه میتوان به او بنابراین اگر نتوان در مورد خداون

). اندیشه الهیاتی این متکلم، Duns Scotus, ١٩٨٧معرفت یافت؟ (
مانند سایر متکلمان دارای فراز و نشیب است. او در نخستین گام تلاش 

 -می کند تا با بکارگیری صفات کلی و انتزاعی امر متعالی و صفات کمالی
د را توصیف کند. آنگاه که یک کلمه خداون -بر مبنای اشتراک معنوی زبانی

معین دارای یک مدلول یا معنای مشخص باشد و از نظر لفظی بر 
مدلولهای گوناگون اشاره نداشته باشد، در این صورت یک صدائی یا 

) خوانده میشود. مثلا کلمه آگاهی در جملات Univocalمشترک معنوی (
” ی از مردم آگاه هستندگروه“و یا ” انسان آگاه است“یا ” خدا آگاه است“
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ظاهرا دارای معنی یگانه ای است. هر چند صدق آگاهی بر انسان، خدا و 
 گروه مطمئنا یکسان نیست و به نوعی مشکک است.

زبانی که اساس آن بر استفاده از اشتراک معنوی الفاظ بنا شده است، 
) خوانده میشود. مثلا Univocal languageزبان مبتنی برتک صدائی (

ه آگاهی در گزاره های: خدا آگاه است، یا انسان آگاه است و یا کلم
گروهی از مردم آگاه هستند، ظاهرا دارای معنی یگانه ای است. هر چند 
صدق آگاهی بر انسان، خدا و گروه مطمئنا یکسان نیست و به نوعی 
مشکک است. زبانی که اساس آن بر استفاده از اشتراک معنوی الفاظ بنا 

) خوانده Univocal languageبان مبتنی برتک صدائی (شده است، ز
) Univocalمیشود. یکی از پیامدهای بکارگیری زبان مشترک معنوی (

برای توصیف خداوند و سایر موجوداتی که موضوع ادراکات حسی 
خطر درغلتیدن به نوعی از  -افزون بر نقدهای دیگر -پنجگانه نیستند 

 ) است. Anthropomorphismتشبیه (
ديونوسيوس اما با توجه به کاستی های این روش به روش سلبی روی 
می آورد. اما او در اینجا هم این روش را کافی ندانسته در نهایت همه 

را بر سایر نظریه های » زبان سكوت«این روشها را به بوته نقد گذاشته و 
ترجیح میدهد. عارف و متکلم مسیحی مایستر اکهارت » زبان الهیاتی«

م) در ادامه حتی فراتر رفته و بنا به برخی از تعابیر به ١٣٢٨-١٢٦٠ود(حد
 می انجامد.  ١٩٨٦,  McGinn) )سلب سلب یا سلب مضاعف

یکی از تلاشهای مهم متکلمان قرون وسطی در با توجه به آنچه آمد، 
تعطیل بود.  -غرب بکارگیری زبان سلبی برای حل چالش دوگانه تشبیه

ان نیز نظیر ملارجبعلی تبریزی و قاضی سعید برخی از متکلمان مسلم
کردند. زبان سلبی الهیات دارای جنبه قمی همین گفتمان را نمایندگی می

تنزیهی) معرفت شناسانه و دلالت شناسانه -های هستی شناسی (الهیاتی
است که دارای پیوند با یکدیگرند. الاهیات سلبی، با تاکید بر هستی 

های تعالی هستی شناسانه خداوند از آفریدهتنزیهی و -شناختی الهیاتی
اوست و در نتیجه عدم اشتراک معنوی هستی است. پیامد چنین 

-Nonایستاری، لاجرم از جنبه معرفت شناسی، شناخت ناپذیری (
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cognitive خداوند است و همچنین از جنبه دلالت شناسانه (
)Semantics) بیان ناپذیری (Ineffabilityراستای چنین  ) او می باشد. در

رویکردی نمیتوان چیزی در مورد ذات یا صفات خداوند را به گفتگو 
 گذاشت.

 
 زبان الهیات دینی تمثیلی

) روش سلبی، اشتراک لفظى یا اشتراک ١٢٧٤-١٢٢٤توماس آکویناس (
معنوی را بدون کاستی ندانسته و راه دیگری را برای گذار از چالش دوگانه 

این متکلم ابتدائا می پذیرد که اندیشه بشری تشبیه برمی گزیند. -تعطیل
را به حقیقت و کنه ذات، اسماء و صفات الهی راهی نیست و راهکار 

). اما همزمان تلاش می کند Edwards, 1967تنزیهی را اختیار می کند (
که از درغلتیدن در ورطه تعطیل بگریزد. در این مسیر او با سه معضل 

در اقسام گوناگونش برای گذار از این  »تمثیل«روبروست و صورت بندی 

 

به  توانیم ایاست که آ نیا یکی یعرصه معرفت نیا یاساس یهااز پرسش
 توانیاز خداوند، ذات و صفاتش سخن گفت؟ چگونه م یشکل معنادار

 یاست برا یگوناگون یهاتیرا که محصور در محدود ینیزبان انسان زم
خداوند و و کردارش به کارگرفت؟ » صفات«و  »ذات«گفتگو در خصوص 

اشاره به صفات،  یبرا یها و الفاظواژه انیم یاشتراک لفظ رشیپذ امدیپ
به  یدر قالب نظام زبان هیالسو یو کردار خداوند و انسان به طور عل یاسام

 هیالسو یالفاظ عل نیا یاشتراک معنو رشی. پذدیخواهد رس »لیتعط«
محمول بر دو  کیکردار خدا و انسان هم، حمل اشاره به صفات و  یبرا

انسان و  یسپردن تفاوت ها یبه فراموش جهیو در نت وتموضوع متفا
برون رفت از  یمنجر خواهد شد. برا »هیتشب«از  یخداوند است و به نوع

 عرضه شده است. یفراوان یهانهیچالش گز  نیا
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معضلات است؛ نخست پذیرش اشتراک لفظی صفات خداوند و انسان، 
دوم اشتراک در لفظ و معنا به شکل متواطی (صدق معنا بر مصداقها به 
یکسان) و سوم اشتراک در لفظ و معنا به شکل مشکک (صدق معنا بر 

 مصداقها به تشکیک نوع هستی موضوع).
است که میتوان با گذار از دوگانه اشتراك لفظی و اشتراك او مدعی 

معنوی به گزینه سوم یعنی راهکار آنالوژی دست یافت. چه پیامد 
پذیرش اشتراک لفظی صفاتی که به خداوند و آفریدگانش حمل میشود، 
تباین کامل معنای وجود آنهاست و به تعطیل و انسداد معرفت نسبت به 

سوی دیگر پذیرش اشتراک معنوی وجود خدا و  صفات خدا می انجامد. از
شود و این نیز قابل دفاع نمی آفریدگانش، به وحدت وجود منجر می

 نماید.
به باور این حکیم الهی زبان الهیات در متن دینی، نوع دیگری از زبان در 

 Analogicalطبقه بندی زبانی است که اصطلاحا زبان تمثیلی (
language سطو و شارح او بوئیسوس () خوانده میشود. ارBoethius: 

)  ٣٥٤Augustinus-٤٣٠)  و همچنین اگوستین قدیس (475– 7- 526
پیش از اکویناس، در موارد گوناگونی زبان تمثیل را به گفتگو گذاشته 

 بودند.
کلمه آنالوژی دارای معناهای گوناگونی در عرصه های گوناگون پژوهشی 

دانهای یونانی، کاربرد گسترده ای است. واژه آنالوژی در میان ریاضی 
یافت و معنایی که از آن مراد میشد، نوعی نسبت میان اعداد یا به زبان 
دیگر تناسب بود. این واژگان بعدا، به سایر علوم نیز راه یافت. در عرصه 

نه  -ادبیات، صفت یا مفهومی یگانه که برای توصیف پدیده های گوناگون
بکار برده میشود، روش مبتنی بر -وت کاملا شبیه و نه کاملا متفا

چه طبیعت “نامیده میشدند. مثلا آنگاه که گفته میشود » آنالوژی«
، ”نسیمی آرام می وزد“یا ” دریای آرام“یا ” او انسان آرامی است“یا ” آرامی

معنای صفت آرام در این گزاره ها هر چند یکسان نیست، اما کاملا 
ن رابطه میان کلمه، مفهوم و متفاوت هم نیست. برای منطق شناسا

است که انگیزه اصلی بررسی  –یا دلالت شناسی  –معناهای گوناگون 
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ابزاری بود که به » آنالوژی«برای آنهاست. برای متکلمان اما » آنالوژی«
آنها کمک میکرد تا گزاره های متون و گفتارهای دینی در مورد صفات خدا 

این بود که آیا میتوان خداوند و  را مطالعه کنند. پرسش اساسی برای آنها
انسان را با صفت های مشابهی توصیف کرد؟ پیامدهای چنین توصیفی 

” انسان وجود دارد“و یا ” خدا وجود دارد“چیست؟ آیا وقتی گفته میشود 
آیا شباهتی میان معنای وجود در این دو گزاره وجود دارد یا معانی کاملا 

 متفاوتی از آنها مراد میشود. 
را مطالعه » آنالوژی«ی از متکلمانی که از منظر هستی شناسی برخ

میکردند، پرسش اساسی آنها این بود که آیا بین پدیده های مستقل و 
در گفتار » آنالوژی«ظاهرا متفاوت هستی، شباهتی وجود دارد. آیا 

مستند به واقعیتی مستقل از ذهن و زبان است یا این ذهن و زبان است 
) در عرصه Analogyاهت برقرار میکند. روش تمثیل (که میان آنها شب

زبان الهیاتی بر نوعی نسبت شباهت و همگنی صفاتی (محمولاتی) است 
که بر دو یا چند موصوف (موضوع) که دارای تفاوت هستند بار میشود 

)Kenny ,صفت زیبا میتواند بر موصوفات گوناگونی همچون ٢٠٠٧ .(
ت و جهان بار شود. اما روشن است خداوند، انسان، اسب، خانه، طبیع

که معنای این صفت یکی نیست و بنا به موصوف (موضوعش) گوناگون 
 خواهد بود.

مثلا هر چند کودک، جامعه انسانی، نهادهای اقتصادی و گیاهان دارای 
خصوصیات کاملا گوناگونی هستند، اما میتوان محمول یا صفات مشترکی 

معمولا برای توصیف » رشد«مفهوم  را به آنها نسبت داد. برای نمونه
گیاهان بکار رفته است اما بعدا برای توصیف رشد در زمینه های گوناگون 
زیست شناسی، جامعه شناختی و اقتصادی بکار برده شده است. این 
زمینه ها البته همگن و یکسان نیستند، اما میتوان برای توصیف تحولاتی 

شابه استفاده کرد. بنابراین که در آنها رخ میدهد از توصیف هایی م
معنای مشترکی که از این محمولات گرفته میشود نوعی تمثیل 

)Analogy یا نوعی شباهت معنا در عین تفاوت موضوع حمل و زمینه (
 مربوطه است. 
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تمثیل را میتوان بر پایه معیارهای گوناگونی تقسیم بندی کرد که در کلی 
تمثیل مبتنی بر نسبت یا اسناد ترین شکل آن تمثیل مبتنی بر تناسب و 

است. بنا به استدلال آکویناس صفات کمالی را میتوان به سه دسته 
تقسیم نمود. دسته اول کمالاتی است که تنها قابل اسناد به خداوند 
است، مانند خیر مطلق و نمی توان آنرا به سایر موجودات نسبت داد. 

و آگاهی است که دسته دوم صفات کمالی بدون کاستی نظیر دادگری 
میتواند به صورت مشترک به خداوند و به آفریدگانش نسبت داد. دسته 
سوم اما صفاتی است که آمیخته به کاستی است، نظیر خشم که مختص 
آفریدگان است و نسبت آن به خداوند استعاری است. پیش از اکویناس 

 Porphyryمتکلمان دیگری از نوافلاطونیان نظیر فلوطین، فرفریوس (
) و همچنین پروکلس روش تمثیلی را در عرصه زبان الهیات ٣٠٥-٢٣٢

آکویناس این بار تلاش می کند که  .(Kretzmann ,1993)آزموده بودند 
با تمرکز بر راهکار تمثیلی گونه های مختلف آنر به تفصیل به بررسی 
بگذارد. در این راستا، او تمثیل مبتنی بر تناسب و نسبت را از یک دیگر 

, Stiverکیک و زیر مجموعه آنها را نیز به جزئیات به گفتگو می گذارد (تف
١٩٩٦ .( 

 
 تمثیل مبتنی بر تناسب

) Analogy of proportionalityتمثیل مبتنی بر تناسب، نوعی تناسب (
میان موضوع و محمول (صفت و موصوف) در نظر گرفته میشود، اما 

دور نمی ماند. مثلا  همزمان تفاوت نیز به حسب سرشت موضوع از نظر
واژگان دادگر دارای معناهای گوناگونی است و در زمینه های گوناگونی 
بکار برده میشود. در همین راستا، آنگاه که گفته میشود خدا دادگر است، 
یا آن فرد انسان دادگر است، یا آن جامعه دادگر است، کلمه دادگر برای 

کار گرفته شده است. اما توصیف موضوعات گوناگون و کاملا متفاوتی ب
هرکدام از این توصیف ها به تناسب نوع سرشت موضوعی است که 
محمول بر آن حمل میشود، معنای خاص خود را پیدا می کند. بنابراین 
این صفات علیرغم هر شباهت معنایی بنا به سرشت موصوف و زمینه ای 
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 که بکار میروند دارای نوعی تفاوت هم هستند.
خداوند، با دادگری افراد و دادگری جامعه و یا دادگری  معنای دادگری

دولت یکی نیست. دادگری خداوند متناسب با نوع هستی و موقعیت 
اوست و دادگری فرد انسانی متناسب با نوع هستی و موقعیت اوست. 

البته آکویناس مدعی است که امکان ندارد که صفتی به یکسان (تواطی) 
). مثال دیگر اینکه وقتی ١٩٧٥, Aquinas( بر خداوند و انسان حمل شود

منظور این نیست که ” انسان با هوش“و یا ” سگ با هوش“گفته میشود 
هوش سگ دقیقا مانند هوش انسان است. بلکه منظور این است که 
سگ هم بنا به تناسب و سهمی در حد و به تناسب خود 

)Proportionalityکانیسم درک ) از هوش برخوردار است یا دارای نوعی م
و تشخیص است. در چنین گزاره ای منظور مقایسه میان هوش سگ و 
انسان نیست بلکه مقایسه میان هوش سگ با نوع آن سگ و از سوی 
دیگر هوش انسان با نوعی است که به آن تعلق دارد (برای بحث تفصیلی 

 ,).١٩٧٥. Aquinas, Tرک به 
گونه است؛ تمثیل تمثیل مبتنی بر تناسب در یک تقسیم کلی بر دو

در مقابل استعاری) و تمثیل مبتنی بر  -مبتنی بر تناسب درونی (حقیقی

 

و اشتراک  یراک لفظبا گذار از دوگانه اشت توانیاست که م یمدع ناسیآکو
 رشیپذ امدی. چه پافتیدست  یراهکار آنالوژ یعنیسوم  نهیبه گز  یمعنو

 نیتبا شود،یحمل م دگانشیکه به خداوند و آفر  یصفات یاشتراک لفظ
و انسداد معرفت نسبت به صفات  لیوجود آنهاست و به تعط یکامل معنا

خدا و وجود  یاشتراک معنو رشیپذ گرید ی. از سوانجامدیم اخد
 .دینما یقابل دفاع نم زین نیو ا شودیبه وحدت وجود منجر م دگانش،یآفر 
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خدا “). مثلا وقتی گفته میشود ١٩٩٦, Stiver( -تناسب برونی (استعاری) 
) صفت انسان Intrinsicمفهوم آگاهی که درونی یا حقیقتا (” آگاه است

ا نسبت داده میشود. ) و استعاری به خدExtrinsicاست، اما بطور برونی (
صفت علم، اگاهی یا اندیشه و تکلم از این جمله است. این صفات 
درونی است و اصالتا برای توصیف ویژگیهای انسان بکار برده میشود، اما 
توصیف صفات خداوند با آنها شکل برونی و استعاری صورت می گیرد. در 

تلاش بر این ) Analogy of proportionalityتمثیل مبتنی بر تناسب (
است که با نوعی تصویر سازی و استفاده از تشبیه یک مفهوم به مخاطب 
رسانده شود. مثلا وقتی گفته میشود خدا خشمگین است، آن انسان 
خشمگین است و یا دریا خشمگین است منظور از خشم اینجا حالت 

) و Intrinsicروانی خاص نیست. توصیف انسان با صفت خشم درونی (
. ولی استفاده از آن صفت برای خدا و دریا البته استعاری تمختص اوس

میباشد. چون نه خدا و نه دریا قابلیت پذیرش صفت خشم را ندارند. به 
زبان دیگر منظور از خشم خدا و و خشم دریا یعنی حالتی شبیه حالت 
خشم در انسان و نه کاملا همسان آن است. تمثیل دارای گونه های 

ثلا کلمه سرد، که هم میتواند توصیف هوا باشد هم متفاوتی است. یا م
برای توصیف شخصیت یک انسان بکار برده شود. در چنین شرایطی سرد 
دارای دو معنای کاملا متفاوت است. توصیف نخست درونی و (حقیقی در 
مقابل استعاری) است که سردی ابتدائا و معمولا بطور خاص برای 

آنکه توصیف دوم برونی و مبتنی بر  توصیف هوا بکار برده میشود؛ حال
 روش استعاره است.

تمثیل مبتنی بر تناسب در تقسیم بندی دیگر به تمثیل نزولی و صعودی  
قابل تقسیم است. تمثیل خصوصیات انسان و حمل آنها بر موجودات 
دیگری که در سلسله مراتب طبیعی پایین تر از او هستند، تمثیل نزولی 

)Downwards Analogy (  خوانده میشود. مثلا وقتی گفته میشود سگ
حیوان وفاداری است، مفهوم وفا به حیوان که پایین تر از انسان است 
تعمیم داده میشود. طبیعی است که حیوان به عینه از صفت وفاداری که 
از خصوصیات انسان مختار است برخوردار نیست. اما وفاداری برای 
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رفتار وفادارانه انسان قابل مقایسه توصیف برخی از رفتارهای آن که با 
 است، بکار برده میشود. 

) زمانی صورت میگیرد که صفات  Upwards Analogyتمثیل صعودی ( 
یک موجود بر موجودی که برتر از او به شمار می آید حمل شود. مثلا 
توصیف خداوند با رحمت یا عشق که از صفات انسانی هستند. روشن 

بیات دینی بر خداوند حمل میشود، همه صفات است که صفاتی که در اد
انسانی است که در چارچوب زمان، زمین و زمینه اجتماعی اسیر است. باز 
روشن است که حمل این صفات به خداوند و توصیف او با چنین صفاتی 
بر اساس اسلوب مجاز است و حقیقی نیست. یعنی منظور این نیست 

 ورزد. که خداوند همچون بشر شفقت یا عشق می
 
 تمثیل مبتنی بر نسبت یا تمثیل اسنادی  

» تمثیل مبتنی بر نسبت«) یا Analogy of attributionتمثیل اسنادی (
بر نوعی تمثیل مبتنی بر نسبت میان صفت (محمول) و 
موصوف(موضوع) یا به زبان دیگر نوعی پیوند و همبستگی میان آنها بنا 

بطه علیّ (علت و معلول) میان ). این رابطه گاه را١٩٩٨, Rossمیشود (
موضوع و محمول است و گاه میتواند رابطه لازم و ملزوم و شرط و 
مشروط باشد. تمثیل اسنادی گاه متوجه نسبت یا پیوند درونی و یا 

). مثلا وقتی ٢٠٢١, Davisonحقیقی و گاه اسناد برونی یا استعاری است (
ل، هستی بخشی که در این تمثی” خداوند هستی بخش“گفته میشود که 

به خداوند نسبت داده میشود دارای سازگاری با مفهوم خداست به مثابه 
خالق و به اصطلاح دارای ارتباط درونی یا حقیقی یا نوعی نسبت ذاتی با 

 Analogy of Intrinsicاوست. بنابراین چنین تمثیلی درونی یا حقیقی و (
Attribution) خوانده میشود (Davison ,٢٠٢١.( 

او مدیر “یا ” بدن آن انسان سالم است“در گزاره های » سالم«اژه و
آن “یا ” آن بانک سالمی است“یا ” اخلاقش سالم است“یا ” سالمی است

از نظر معنا و نسبت محمول به موضوع، همسان و ” کشور سالمی است
هم تراز نیستند.  ویژگی "سلامت" تنها مختص به بدن انسان است ، که 
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است که می توان مفهوم سلامت را به درستی به شکل تنها موضوعی 
درونی و حقیقی به آن نسبت داده و حمل نمود و گفت آن بدن از 

). چه Analogy of Intrinsic Attributionسلامت خوبی برخوردار است (
او تنها موجود زنده است که شایسته نسبت داده شدن به سلامتی است 

 وعات مناسب نیست.و نسبت صفت سلامتی به دیگر موض
در همین راستا میتوان حمل نخست و متناسب موضوع نسبت را با 

 Sumumumمسامحه کاربرد نخستین تمثیل بالادستی یا پیشینی (
analogatum  یاPrimal analogatum بجز مثال -) خواند. در مثالها

نسبت ها میان موضوع و محمول برونی و استعاره است  -نخستین
)Analogy of Extrinsic Attribution یا به زبان نسبت به معنای  پایین (

). یک مثال در این Analogata inferioraدستی یا پسینی است (
خصوص میتواند نسبت دادن روشنایی به امور محسوس و ملموس و 

نور همه جای اتاق را “همچنین ذهن باشد. مثلا در گزاره هایی نظیر 
واژه روشن یک سان ” روشن می کند نور حقیقت ذهن را“و ” روشن کرد

تمثیل ” نور همه جای اتاق را روشن کرد“بکار برده نشده است. در گزاره 
” نور حقیقت ذهن را روشن کرد“اسناد درونی و حقیقی است، اما در 

 Analogy of Extrinsicتمثیل از اسناد نوع برونی و استعاری (
Attribution.است ( 

ابطه علت و معلولی بطور واقعی میان موضوع در تمثیل اسنادی درونی، ر 
و محمول وجود دارد اما در تمثیل اسنادی برونی و استعاری چنین نیست  
و محصول جعل و نوعی اعتبار از سوی عامل شناسایی یا گفتار است. در 
متون دینی و آنجا که گفتگو در مورد خداوند است این تمثیل اسنادی 

خداوند و صفت هائی است که به انسان  غالبا برای رابطه علیّ میان
) داده میشود. مثلا در ادبیات مسیحی خداوند با Attributionنسبت (

عشق، یعنی صفتی که به انسان نسبت داده میشود، توصیف میشود. 
 -حال آنکه خدا آفریدگار انسان و عشق است، اما با این وجود، علت

ود. مبنای چنین با ویژگی معلول خود توصیف میش -یعنی خداوند
توصیفی از خداوند، رابطه علت و معلولی بین خدا و صفتی بنام عشق 
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 است که در انسان که مخلوق خداست تجلی پیدا میکند. 
 

  بندیجمع
نظریه تمثیل با هر مزیتی نسبت به روش سلبی، نمیتواند تبیین قانع 

هیاتی ی هستی شناسی الای در مورد چگونگی پیوند میان سه عرصهکننده
)Theological ontology) معرفت شناسانه ،(Epistemological و (

) برای تمثیل ارائه نماید. چه اگر کیفت Semanticallyدلالت شناسانه (
حمل صفاتی همچون آگاهی یا حکمت بر انسان نسبتا روشن است، اما 
حمل همین صفت بر خداوند یا جهان برتر روشن نیست. برای مثال در 

وفاداری به انسان و سگ، از نظر هستی شناسانه، معرفت حمل صفت 
شناسانه و دلالت شناسنانه ابهام چندان زیاد نیست. چون گفتگو در 
خصوص هردو موجود دارای معنای محصلی است که اشاره به مدلول 
معینی دارد که وجود مستقل از ذهن و زبان آنها قابل توجیه است. اما 

ت یا حلم (بردباری) یا وفاداری بر خداوند حمل صفاتی مشابه مانند حکم
توصیف و انسان از سه منظر یاد شده مبهم به نظر میرسد. بنابراین 

انسان با وفاداري دست کم برای خودش روشن است چه از منظر هستی 
شناسانه، معرفت شناسانه و دلالت شناسانه ابهام کمی در این توصیف 

ه عرصه ابهام وجود دارد. به زبان وجود دارد. در عرصه الهیاتی در هر س
دیگر در معادله و تناسب دو مفهوم یعنی نسبت حلم به انسان روشن 
ولی نسبت همان صفت به ذات ناشناخته خداوند و همچنین چگونگی 
رابطه صفت حلم با ذات او، و همچنین معرفت به این نسبت، استدلال 

زیر این مقایسه را ). معادله ١٩٧٣, éFerrقانع کننده ای وجود ندارد(
 ساده تر به نمایش می گذارد. 

 

 
 

چون یک طرف این معادله یعنی نسبت صفت حلم به ذات انسان 
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شناخته شده است اما صفت حلم خداوند و ذاتش ناشناخته باقی می 
ماند. البته تلاش های بسیاری برای پاسخ به این پرسشها مطرح شده 

اشند. برای مثال نسبت نوعی است که به نظر نمی رسد قانع کننده ب
برساخته است که به واسطه جعل عامل شناسی، اعتبار پیدا میکند. اگر 
چنین اعتباری در خصوص جهان ممکنات که موضوع حواس پنجگانه 

هستند و انتزاع عقلانی از تجربیات حسی ممکن باشد، تعمیم آن به 
د وجود دارد که جهان متعالی را چگونه میتوان توجیه کرد؟ بنابراین تردی

این راهکار به معرفت تازه ای در باب خدا و اوصاف منجر شود و به راه 
بینجامد. همین استدلال در خصوص  تمثیل » تعطیل«حلی برای گذار از 

اسنادی نیز مصداق دارد. چه آکویناس استدلال خود برای توجیه تمثیل 
و نسبت آن، بر پایه سنخیت میان موضوع  -هر چند پنهان-اسنادی را 

نظیر سنخیت میان علت و معلول بنا می کند. به گمان او اگر آفریننده 
آگاهی، خود از نوعی آگاهی بهره برده باشد، بنابراین با شناخت صفت 
آگاهی در انسان میتوان به وجود آگاهی در خداوند که خالق آگاهی 

 هست، پی برد.
چگونگی آگاهی با این وجود هم سنخی علت و معلول چیزی در خصوص 

خدا و تفاوت آن با آگاهی انسان را بازگو نمی کند. اما در اینجا خود 

 

 یابرساخته میمملو از مفاه شودیکار گرفته مارتباط به یکه برا ینظام زبان
ادعا در  نیها کارآمد است. اانسان انیاست که منحصرا در مناسبات م

سبت که بر ذهن و ن تیزمان، مکان، عل ت،یفیهمچون ک یخصوص مقولات
 ریذهن انسان اس گر،یصادق است. به زبان د زیدارد ن تیحاکم یآدم

است که او را در چنبره خود گرفته است و  یزبان میو مفاه یشناخت قولاتِ م
 است. لیمستقل از ذهن و زبانش حا تیذهن و واقع نیب ،یلتریبه مثابه ف
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مبتنی بر انگاره های برگرفته از مناسبات میان جهان » نسبت«مفهوم 
ممکنات و عالم ناسوتی است. پرسش مقدر این خواهد بود که آیا میتوان 

اس اشتراک هر چند آکویناین انگاره را بر جهان متعالی تعمیم داد. 
معنوی وجود را بطور صریح بر نمی تابد؛ اما تمثیل اسنادی بطور پنهان و 
ضمنی مبتنی بر نوع تعمیم مناسبات جهان ناسوتی به جهان لاهوتی و 

 در نتیجه به نوعی راه به تشبیه می برد. 
چه سنخیت میان علت و معلول و همچنین نسبت بین محمولات و 

ه موضوع تجربه بشری در جهان مادی موضوعات در جهان ممکنات، ک
 ,Edwardsاست، چگونه میتواند بر جهان متعالی هم تعمیم داده شود (

). اگر چنین امری مجاز باشد، چرا نتوان همه نسبت ها، روابط و 1967
صفات جهان ناسوت را به جهان متعالی تعمیم داد؟ در مقابل، در 

هوت متصور نباشد، صورتی که اساسا شباهتی میان جهان ناسوت و لا
آیا تمثیل اسنادی اعم از درونی یا برونی به تعطیل منجر نمی شود؟ 

). توضیح اینکه نظام زبانی که برای ارتباط ١٩٨٥, Davis(مقایسه شود با 
بکار گرفته میشود مملو از مفاهیم برساخته ای است که منحصرا در 

ص مقولاتی مناسبات میان انسان ها کارآمد است. این ادعا در خصو
همچون کیفیت، زمان، مکان، علیت و نسبت که بر ذهن آدمی حاکمیت 
دارد نیز صادق است. به زبان دیگر، ذهن انسان اسیر مقولات شناختی و 
مفاهیم زبانی است که او را در چنبره خود گرفته است و به مثابه فیلتری، 

 بین ذهن و واقعیت مستقل از ذهن و زبانش حایل است.
لبی زبان الهیات مبتنی بر دو مولفه اشتراک لفظی و هستی نظریه س

شناسی غیر تشکیکی است. پیامد چنین ایستاری تنزیه خداوند از هر 
توصیفی بوده که به نوبه خود بر غیر بیانی و غیر شناختاری بودن گزاره 
های الهیاتی و تعطیل شناخت خداوند در چارچوب ارتباط زبانی منجر 

ود این نظریه دارای انسجام درونی است. گزینه دیگر میشود. با این وج
زبان الهیاتی، نظریه قرائت آکویناس است که بر مولفه های اشتراک 
لفظی واژه ها و همزمان هستی شناسی غیر تشکیکی بنا شده است. در 
این صورت این پرسش موجه است که اگر هستی واژه ها دارای اشتراک 
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یر تشکیکی است آیا این نظریه دارای معنوی نیست و اگر هستی نیز غ
ناسازگاری درونی نیست؟ افزون بر این تردید وجود دارد که این نظریه 

 بتواند همزمان با گریز از تشبیه، بر تعطیل فایق آید. 
 

 گیرینتیجه
تعطیل و پاسخ به پرسشهای مربوطه از دیرباز -گذار از تنگنای تشبیه

از حکیمان و متکلمان عرصه همواره یکی مشغله های مهم بسیاری 
الهیات ادیان گوناگون بوده است. روشن شدن مسائل و معضلات مربوط 

دارای پیامدهای کلامی معتنابهی در عرصه » زبان الهیات دینی«به 
تعطیل به شمار آمده است. در -معرفت الهیاتی و گذار از تنگنای تشبیه

ش سلبی و تمثیلی دو رو» زبان الهیات دینی«این پژوهشهای مربوط به 
موضوع گفتگوهای گسترده و درازآهنگی بوده است. روش سلبی ساده یا 

همواره در میان -نوع مرکب آن (سلب سلب)  در اشکال گوناگونش 
حکیمان و متکلمان تاریخ اندیشه دینی مطرح بوده است. چنین راهکاری 

ه بطور آشکاری به تعطیل انجامیده و شناخت خداوند و صفات او را ب
مخاطره می اندازد. از این رو برای بسیاری از حکیمان و متکلمان  روش 
مطلوبی به نظر نمی رسد. اما نمی توان انکار کرد که نظریه سلبی از نظر 
دلالت شناسانه و هستی شناسانه دارای سازگاری درونی است. برخی از 

 در -حکیمان و متکلمان نظیر توماس اکویناس راهکار ایجابی تمثیلی
را برای گذار از این بن بست پیشنهاد نموده اند.  -اشکال گوناگونش

متکلمانی که راهکار ایجابی تمثیلی را اختیار کرده اند با انتقاد از 
راهکارهای اشتراك معنوي و اشتراك لفظي وجود، تلاش می کنند تا 
مفهوم وجود و همچنین صفات کمال را به شیوه تمثیلی بر مصاديق 

ل نمایند. به زبان دیگر این راهکار، هر چند اشتراک لفظی را گوناگون حمـ
برنمی تابد اما همزمان از اصالت وجود، اشتراك معنوی مفهوم وجـود و 
تشكيك در مراتب وجود گریزان است. راهکار تمثیلی هر چند گامی 
بلندی در بررسی رابطه ذات و صفت خداوند در عرصه زبان الهیاتی است 

نظر هستی شناسی، معرفت شناسی و دلالت شناسی با اما همزمان از 
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ابهام روبروست و مورد تاویلهای گوناگون و انتقاد قرار گرفته است و به 
-نظر نمی رسد به شکل قانع کننده ای راهی را برای گذار از تنگنای تعطیل

 تنزیه بگشاید.
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 کتابخانه

 "داریوش شایگان و "آگاهی چند لایه
  محسن متقی

 
یاد شتاد و ششمین سالگرد تولد زندهاین روزها همزمان است با ه

داریوش شایگان، روشنفکر و نویسنده ایرانی فرانسوی. معرفیِ پیش رو، 
ای از یادداشت محسن متقی، پژوهشگر و مترجم است درباره گزیده
که هنگام نشر  La conscience métisse «آگاهی چند لایه«کتاب 

و در   (Albin Michel) نسخه فرانسوی آن از سوی انتشارات آلبن میشل
 .زمان حیات نویسنده منتشر شده است

 ایآگاهی چند لایه؛ وضعیت انسان چند هویتی در تمدن سیاره
داریوش شایگان در "آگاهی چند لایه" کوشیده است تا بار دیگر به  �▫

رابطه ما با جهان غرب بیندیشد و به تحولاتی که در این چند دهه 
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   .اند سنجشگرانه بنگردها از سر گذراندههای سنتی به ویژه دینتمدن
نشاندن شایگان در یک حوزه پژوهشی معین در علوم اجتماعی و  �▫

انسانی کار ساده ای نیست. در نوشته ای در باره شهر تهران می نویسد 
: " من نه شهر شناس و شهر سازم، نه معمار و تاریخنگار و نه حتی 

دیشی می دانم که در گذشته هند جامعه شناس. من خویشتن را آزاد ان
شناسی، مذاهب تطبیقی و کمی هم فلسفه خوانده است". در کتاب 
های شایگان به انبوهی از منابع و ارجاعات به کتاب ها و مقالات، 

خوریم. خواننده پس از خاطرات شخصی با غربیان و شرقیان برمی
ا و هخواندن کتاب های او و دقت در ارجاعات پرشمارش به گفته

های بزرگان شرق و غرب از خود می پرسد که به راستی چه چیزی نوشته
از گفتار و نوشتار نویسنده آموخته است؟ اما او برای این منظور نباید 
شتاب کند و، به عبارتی، اندکی باید شکیبایی پیشه کند و در نظریات او 

ها، نیک بنگرد و بکوشد تا کنه مفاهیمی را که او برای توضیح پدیده
سان، به ساحت ها برساخته است، بفهمد و بدینرویدادها و دگرگونی

اندیشۀ او که، در واقع، گشت و گذاری است حکیمانه از غرب به شرق 
یا از شرق به غرب، راه یابد. نوشته های او پژوهش دانشگاهی به معنای 

. توان گنجاندها را در حوزه ادبیات نیز نمیرسمی و عادی آن نیست. آن
، درواقع، درنگ فلسفی و »انقلاب مذهبی چیست؟«این نوشته ها، جز 

دربارۀ جهان کنونی و جایگاه ایران در این جهان  (Essaie ) اندیشه ورزی
است. خواننده نکته سنج و باریک بین در صفحه صفحۀ کتاب های او 

 ها پاسخِ های بسیار برای تفکر، تعقل و تامل می یابد بی آنکه در آنمایه
روشن و بی چون و چرا برای پرسش هایش پیدا کند. شایگان تحصیلات 
رسمی خود را در فلسفه تا بالاترین مرحله به پیش برده است و حاصل 
آن کتاب " مذاهب و فلسفه هند" است که از منابع معتبر و قابل 

رود. استناد برای شناخت جهان فکری، دینی و معنوی هند به شمار می
لاب در کنار فعالیت های دانشگاهی و آکادمیک، در او پیش از انق

های روشنفکری و جامعه مدنی نیز شرکت می کرد و این کار را بحث
دهد. برخی از نوشته هایش جستجوی پاسخ به همچنان ادامه می

های پرسش های عامی است که هر کسی در باره مسائل و گرفتاری
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در برگیرنده » وهم هویتت«کند. برای مثال، کتاب اش مطرح میجامعه
چند نوشتۀ اوست در باره مسائل روزمره و حوادث ایران و جهان. اگر 
تعریف شایگان را در باره روشنفکر که او را به فضول محله تشبیه 

 .کند، بپذیریم باید بگوییم که او خود عضوی از این گروه استمی
نا قرار دادن در این نوشته می کوشم تا تحول فکری شایگان را با مب�▫ 

برخی نوشته هایش در این کتاب او برجسته کنم. اما نخست نگاهی به 

افکنم. به باور من، تحول فکری شایگان را می توان در تحول فکری او می
 :جویی کردسه دوره جدا ولی پیوسته به هم پی

دوره اول: در زمانی که در ژنو دانشجو بود و در رشته ادبیات و فلسفه 
کرد و در کلاس های درس ژان هربر استاد فرانسوی که تاریخ تحصیل می

شد. در این هنگام است که کم کرد حاضر میاساطیر هند را تدریس می
اش را شناخت بهتر فرهنگ و مذاهب هندی تعیین کم حوزه پژوهشی

می کند. این دوره با نوشتن کتاب "ادیان و مکتب های فلسفی هند" 
آئین هندو و عرفان اسلامی" پایان می پذیرد. در آغاز می شود و با کتاب "

این دوره که ده سالی به طول می انجامد شایگان به آموختن زبان 
 .پردازدسانسکریت و مطالعه متون هندی و آثار کهن هند می

 

است که  یبزرگ یفکر یخطا ییادگرایاسلام به بن لیکه تقل ستیشک ن
. اگر کنندیگرا مباستان یهاستیونالیناس یمنتقدان ناآگاه اسلام و برخ

معاصر است،  یایدر دن نید اتیح دیتجد یو منف کیجنبه تار  ییادگرایبن
 روروب ییو چند خدا تیو بازگشت به معنو ینداریاز د یگریاکنون با نوع د

 ییگرا تیمعنو نیبه چن شیآن مهم است. گرا یحیکه جنبه تفر  میهست
 ییگوپاسخ یبرا یرسم انیاد یناتوان ۀدهنددر جوامع مدرن نشان  ینید ریغ

از  یمعنو ریتفس یدست به نوع خواهدیانسان امروز است که م یازهایبه ن
 بزند. یهست
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دوره دوم: دوره آشنایی با هانری کربن و حضور او در ایران و حشر و 
ت در بحث ها و جلسه های نشر با محیط های سنتی و فلسفی و شرک

هفتگی کربن با علامه طباطبایی، آشتیانی، نصر و دیگران. در این دوره 
شایگان با حضور در محافل اندیشۀ سنتی در ایران و آشنایی با محیط 
های سنتی و نزدیکی با کربن از آراء این متفکر فرانسوی و عرفان ایرانی 

کند. در دوران شۀ او را رها نمیپذیرد و این اثرپذیری سال ها اندیاثر می
پس از انقلاب هنگامی که در فرانسه کتاب "هانری کربن آفاق تفکر 
معنوی در اسلام ایرانی" را منتشر می کند که فارسی آن با ترجمه باقر 
پرهام در ایران منتشر شده است، دین خود را به هانری کربن ادا 

ر به شناساندن فرهنگ گوید: به خود گفتم کربن که آنقدکند. میمی
ایرانی خدمت کرده است، وظیفه من است که پیش از یک فرانسوی 
کتابی در باره او بنویسیم". . در این دوره شایگان دربارۀ اندیشه اسطوره 

اندیشد و حاصل ای، خاطرۀ جمعی و وضعیت ایران در جهان می
چاپ  به» های ذهنی و خاطرۀ ازلیبت«هایش را در کتاب ورزیاندیشه

های ورزیرساند. نمود مشخص و شاید بتوان گفت حد اعلای اندیشهمی
 .شک کتاب "آسیا در برابر غرب" استاین دوره او بی

دوره سوم: با پیروزی انقلاب اسلامی شایگان نیز همچون بسیاری از 
گزیند. در این کند و زندگی در فرانسه را برمیهمروزگارانش ترک دیار می

به بازاندیشی رابطه ما با غرب با توجه به تجربه انقلاب کشور است که 
پردازد. نخست کتاب "انقلاب مذهبی چیست ؟"  را اسلامی می

در پرتو » آسیا در برابر غرب«های کتاب نویسد که نوعی بازبینی ایدهمی
های انقلاب ایران است. این کتاب را می توان نقطه رویداد ها و درس

ایگان دانست. در این کتاب با برساختن دو عطفی در تحول فکری ش
های لازم را مفهوم "تبدیل سنت به ایدئولوژی" و "توهم دوگانه" ابزار

برای سنجش انقلاب اسلامی و تجربۀ اسلام سیاسی و نقش آن در 
سازد. شایگان در این کتاب می تبدیل کردن دین به ایدئولوژی برمی

و وضعیت دین را در روند کوشد تا ساختارهای ذهنی جامعه ایران 
ها ایدئولوژیک شدن آن توضیح دهد. این کتاب یکی از اثرگذارترین کتاب

  .در تحول فکری روشنفکران مذهبی است
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پس از انتشار این کتاب شایگان، کتاب دیگری زیر عنوان "نگاه �▫
شکسته، روان پارگی فرهنگی، کشورهای سنتی در برابر مدرنیته" را 

این کتاب نیز به نقد ذهنیت ایرانی پرداخت و آشفتگی منتشر کرد. در 
های غیرغربی از جمله مسلمانان به ویژه این ذهنیت و روان پارگی انسان

ایرانیان را در رویارویی با فرهنگ و تمدن غربی بازنمود. این کتاب بررسی 
سنجشگرانه کوشش های عقیم روشنفکران ایرانی برای برون رفت از 

اند. شایگان با استفاده از ی است که در آن گیر کردهآوربست رقتبن
بندی انگاری فکری و سرهمبه سهل ( placage ) مفهوم روکش کاری

ها در نزد روشنفکران ایرانی می پردازد که حاصل آن، به گفتۀ او، در ایده
  .نهایت، "غربی کردن" از سویی و "اسلامی کردن" از سوی دیگر است

های جهان جموعه مقالاتی است دربارۀ دگرگونیاین کتاب شامل م�▫
اسلام از سویی و رابطه آن با فرهنگ و تمدن غربی از سوی دیگر. غالب 
این مقالات پیش از رویدادهایی نوشته شده اند که در جهان عرب به 

کهن سیاسی  سیلابی بنیانکن تبدیل شد، سیلابی که چندین نظام
روبد. این جنبش با همچنان می منطقه را یکی پس از دیگری روبید و

حرکت اعتراضی (سبز) در ایران آغاز شد و به آنچه بهار عربی نام گرفت، 
های طالب آزادی و تغییر در جهان انجامید. شروع اعتراض ها و جنبش

های این کتاب را کمی دستکاری و به عرب، سبب شد تا شایگان مقاله
جهان اسلام و نیک نگریستن روز کند. با اندیشیدن به اوضاع و احوال 

ها که با سابقۀ جوانان در این جنبشدر پدیدۀ حضور گسترده و بی
اند، شایگان را متوجه این خواست و طلب آزادی و تغییر به میدان آمده

واقعیت کرد که میان جامعه سیاسی و جامعه مدنی در این کشورها 
از سویی با جوانانی توازنی وجود ندارد. در کشورهای مسلمان، هیچ گونه 

ای دارند و نه حضوری مؤثر در قدرت. از روبرو هستیم که نه کار و آینده
سوی دیگر، دولت های پلیسی فضای ابراز وجود را برای این جوانان 

اند. او نشان می دهد که نقطه مشترک جنبش هایی که در ناممکن کرده
ها، سپس آن کشورهای عربی و ایران به راه افتاد، نخست شکل عرفی

تر، نقش کارساز رسانه های مجازی مند، و از همه مهم نبود رهبران فره
به خوبی  (Olivier Roy) بود. در فهم این جنبش ها آنچنان که الویه روا
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نشان داده است دیگر نمی توان به چهارچوب های سنتی که در این 
است، سی سال برای تحلیل انقلاب اسلامی ایران به کار بسته شده 

بسنده کرد. شایگان که امروز با نگاهی کم و بیش با فاصله به تحولات 
کشورهای اسلامی می نگرد، از ساده دلی و گزاف گویی غربیان در باره 
بهار عرب و جنبش سبز شگفت زده است. برای مثال، مارتن امی، 
نویسنده مشهور انگلیسی، زیر تأثیر جنبش جوانان در ایران در مقاله ای 

عی شد که " ایران یکی از تمدن های بزرگ روی زمین است. در برابر مد

این تمدن، چینی همچون جوانی تازه بالغ و آمریکایی چون کودک به نظر 
رسند". نویسنده دیگری در تحلیل جنبش سبز در ایران عنوان مقاله می

خود را "پایان افسانه حاکمیت خدا" نامید. جدا از چنین داوری های 
آمیز، شایگان بر این باور است که در کشورهای اسلامی با حضور  مبالغه

کوشند تا در های جدید میجوانانی روبرو هستیم که با ابزارها و شیوه
این جهان مدرن و به سرعت تغییریابنده جای درخوری برای خود پیدا 

که به  (interconnectivité) «مندیرابطه«پیوندی" یا کنند. پدیدۀ "هم
شود بازتاب نیاز جوانان به پذیر میبزارهای دنیای مجازی امکانکمک ا

هاشان ای گسترده و مدنی با یکدیگر است تا بتوانند کوششایجاد رابطه
هاشان هماهنگ کنند. شایگان معتقد است که را برای پیشبرد هدف

نکته مهم در تحولات کنونی کشورهای اسلامی دور شدن از دام هویت و 

 

پرسش مطرح  نیا ریناگز  میر یرا بپذ یغرب یجهانروا یهاارزش یرگیاگر چ
را که  یپرسش نیپاسخ به چن م؟یکن ها چهارزش نیکه با ا شودیم

 یتا کنون بوده است تنها با نوع شیروشنفکران ما از صد سال پ ریگبانیگر 
 ی. برقرارافتی توانیها مارزش نی) با ای(گفت و شنود کیالوژ یرابطه د

یبر کنار م یتوز نیو ک ییما را از افتادن در دام انحصارگرا یارابطه نیچن
 .دارد
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جهت پذیرش دیگری است که با مفهوم غیریت آنرا توضیح گشودگی در 
دهد. داوری در باره آینده این کشورها که دستخوش تحولی عمیق می

هستند کار ساده ای نیست، چرا که جنبش ها و انقلاب ها همیشه به 
قول خود وفا نمی کنند. هرچند داوری در این باره ساده نیست، اما می 

ود. به قول اسلام شناس فقید فرانسوی، محمد توان به آینده امیدوار ب
میلادی  ۱۹۵۰ارکون، کشورهای اسلامی از پایان قرن نوزده تا سال های 

دوران اصلاح را سپری کردند. از آن پس، دوران انقلاب آغاز شد که اوج 
آن انقلاب اسلامی بود. شایگان روایت می کند که محمد ارکون در 

عرب معتقد بود که کشورهای  های خصوصی و پس از بهارنشست
   ) اسلامی وارد مرحله سومی شده اند که می توان آن را دوران بیداری

Eveil )  نامید. هر چند ارکون چندان به آینده این جنبش ها خوشبین
نبود، اما نتیجه این بیداری را آگاهی نسبت به وضعیت کنونی و کنار 

 .دانستتوزی میگذاشتن غرب ستیزی و کین
مسئله اسلام و جایگاه آن در دنیای معاصر همچنان دغدغۀ اصلی �▫ 

شایگان است و در کتاب خود در دو بخش به "احیا و تجدید حیات 
ادیان" از سویی و " تحولات امر قدسی" از سوی دیگر می پردازد. به نظر 
او ما از یکسو با گرایش بنیادگرایی در جهان اسلام روبرو هستیم که 

را می توان تا ابن حنبل در قرن نهم و ابن تیمیه در قرن  تبارشناسی آن
چهاردهم پی گیری کرد. هدف بنیاد گرایی بازیابی قانون و شریعت 
اسلامی و وفاداری به نص قرآن و سنت و احیا شریعت اسلامی در 

هایی چون جهان معاصر است. جریان بنیادگرایی در قرن بیستم با نام
دی و فدائیان اسلام گره خورده است. حسن البنا، سید قطب، مودو

کوشش این افراد و به طور کلی جنبش بنیادگرایی، تبدیل اسلام به 
ایدئولوژی مبارزه جو و نبرد با مخالفان دین است که در زبان مسلمانان 

های های جنبشمبارز ایران، عنوان طاغوت به خود گرفته است. کوشش
نینجامید، اما در جهان  بنیادگرا در جهان سنی به تشکیل حکومت

شیعی جریان های اسلامی به رهبری آیت الله خمینی انقلاب کردند و 
موفق به تشکیل حکومت اسلامی و برپایی دین دولتی شدند. به نظر 
شایگان در روند تبدیل شدن اسلام به دین دولتی ما با چهار نوع 
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 : جابجایی روبرو هستیم
 به تاریخ باوری (Eschatologie)جابجایی از معادشناسی -۱

(Historicisme)را اسطوره زدائی از زمانکه می توان آن 
(Démythologisation du temps)  نامید. با تقدس بخشیدن به

اش را نه از وحی و آخرت بلکه از تاریخ انقلاب، نظام جدید مشروعیت
 .گیردمی

ح. جابجایی از وجه فرهنگی دین به نص دین با رجوع به سلف صال -۲
نام این جابجایی را شایگان "پاک شدن خاطره جمعی" گذاشته است. 

ها به دینی که از فرهنگ و تاریخ خود محروم شده مانند همۀ ایدئولوژی
شود که نمونۀ عالی آن اسلام طالبانی است. دین عقیم و بدوی بدل می

نگر اسلام به این نکته مهم که شایگان بهتر است منتقدان یکجانبه
کند توجه کنند و اسلام سیاسی را با اسلامی که فرهنگ و میمطرح 

 .تاریخی پس پشت خود دارد عوضی نگیرند
جابجایی از انسان کامل که آرمانِ اسلام معنوی بود به انقلابی های  -۳

بی باک که یادآور نیهیلیست ها و آنارشیستهای روسی است. این روند 
 .ادرا می توان تقدس زدائی از انسان نام نه

سرانجام جابجایی کلامی که ویژگی اصلی آن جایگزینی اسلامِ   -۴
رحمانی به اسلامِ خشونت طلب است که اوج این برداشت را در 

 .تقدیس خشونت از سوی مسلمانان بنیادگرا و یا انقلابی می توان یافت
شک نیست که تقلیل اسلام به بنیادگرایی خطای فکری بزرگی است �▫

کنند. گرا میهای باستاناه اسلام و برخی ناسیونالیستکه منتقدان ناآگ
اگر بنیادگرایی جنبه تاریک و منفی تجدید حیات دین در دنیای معاصر 
است، اکنون با نوع دیگری از دینداری و بازگشت به معنویت و چند 
خدایی روبرو هستیم که جنبه تفریحی آن مهم است. گرایش به چنین 

دهندۀ ناتوانی ادیان در جوامع مدرن نشان معنویت گرایی غیر دینی 
خواهد گویی به نیازهای انسان امروز است که میرسمی برای پاسخ

 .دست به نوعی تفسیر معنوی از هستی بزند
سیر در آفاق و انفس، شایگان را به نوعی فروتنی فکری و �▫ 

کنارگذاشتن رویای حل و هضم فرهنگ های سنتی و دینی در درون 
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رهنگ غربی کشاند. او در کتاب هویت چهل تکه و کتاب تازه تمدن و ف
کوشد تا جایگاهی خود با پیش کشیدن مفهوم "تمدن سیاره ای"  می

برای مردمان تمدن های سنتی در دنیای کنونی پیدا کند. به نظر می 
رسد که شایگان کم کم به این باور رسیده است که ما به پایان 

ایم پس از این تعطیلی و تصمیم گرفتهشویم تعطیلات خود نزدیک می
دراز که بیش از چهار قرن به طول انجامیده است پا به دنیای مدرن 

نگاه «بود و یا در کتاب » آسیا در برابر غرب«بگذاریم. اگر در گذشته 
هامان ما ایرانیان دچار روان پارگی فرهنگی بودیم و کوشش» شکسته

غربی کردن ناآگاهانه نبود، اکنون  نتیجه ای جز اسلامی کردن جامعه و یا
تمدن «به نظر می رسد شایگان در کتاب تازه خود با ساختن مفهوم 

یا به وام گرفتن آن می کوشد تا نشان دهد که امروز روند » سیاره ای
جهانی شدن مرزها را از میان برداشته و حضور تمدن های سنتی در 

پذیر بستۀ خود امکان ها از جهاندنیای معاصر ناگزیر و در آمدن آن
شده است. این مفهوم کوششی است برای نشان دادن ضرورت حضور 
در جهان امروز و قبول ارزش های جهانروایی که در درون تمدن و 
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ها برای همه فرهنگ غرب شکل گرفته اند اما اکنون استفاده از آن
ها ممکن شده است. به قول شایگان، امروز ارزش هایی چون تمدن
راسی، حقوق بشر نه کالاهای زینتی بلکه ضرورتی حیاتی برای دموک

گران، اندیشیدن های غیر غربی اند. امروز مسئلۀ اساسی اندیشهجامعه
به تفاوت ها و تمایزهای فرهنگی در درون غرب از سویی، و میان غرب و 
دیگر کشورها از سوی دیگر است، و سرانجام، اندیشیدن به این 

ا میان اسلام و فرهنگ غرب است. امروز برای شایگان ها و تمایزهتفاوت
پرسشهایی چون "آیا فلسفیدن در جایی جز غرب ممکن است؟" یا 

"چگونه می توان در باره هنر بیرون از جهان غرب اندیشید؟" 
هایی بنیادی است. درواقع، مشغله ذهنی انسان امروز در برابر پرسش

یافتن پاسخ به مسئله سرنوشت تمدن ها و فرهنگ های غیر غربی 
ارزش های جهانگیر و وجه جهانی و بی مرزی این ارزش هاست. منظور 

های جهانروا، ارزش هایی هستند که فراتر از مرزها، تقسیمات از ارزش
اند. البته قومی، خواست های ملی و گسست های تاریخی چیرگی یافته

ارزش ها ایستاد و شایگان این را نیز می پذیرد که می توان در برابر این 

 

 یرا برا اشیفکر یهاو کوشش اشیتجربه وجود گان،یشا یزندگان ریمس
در برابر خود گذاشت و در آن  یانهیهمچون آ توانیفهم جهان ما م

 یجامعه روشنفکر یدر جهت فهم تحولات فکر یگام سان،نیو بد ستینگر 
از انقلاب تاکنون برداشت. اگر چه او به سبب  شیپ یهااز سال رانیا

 یهاطیحشر و نشر با مح ای یبه سنت عرفان اشیستگو دلب یسینوفرانسه 
در سرنوشت  کنندهنییمدرن نقش تع یهایدئولوژیو نقد ا یسنت

او و مفهوم  یهاگذشته، نوشته ۀنداشته است اما در دوده رانیا یروشنفکر
به  ترقیبهتر و عم یکم انیرانیگشوده است تا ا یاتازه چهیدر  شیهایساز

متفکران  یهاو تکرار حرف یبرداریو از کپ شندیندیخود ب یفکرمشکلات 
 دست بردارند. یغرب



 کتابخانه

١٢٦ 
 

به هویت های قومی و ملی چسبید یا به این و آن امامزاده دخیل بست. 
اما نمی توان از کنار این ارزش ها ساده و آرام گذشت. کشورهایی که 
گمان می کنند با توسل به دین و یا ارزش های قومی و یا ایدئولوژی های 

د در عمل ناکام سیاسی می توانند راه تازه ای برای بشریت عرضه کنن
اند و شکست خورده اند. خواسته های هویتی در جهان امروز مانده

پوششی برای نفی ارزش های جهانروا هستند. این هویت ها هر نقابی 
بر چهره داشته باشند نوعی جستجوی بیهوده در جهت یافتن 

 .اندمعصومیت آغازین بشریت
م ناگزیر این پرسش اگر چیرگی ارزش های جهانروای غربی را بپذیری�▫

شود که با این ارزش ها چه کنیم؟ پاسخ به چنین پرسشی را مطرح می
گیر روشنفکران ما از صد سال پیش تا کنون بوده است تنها با که گریبان

توان یافت. نوعی رابطه دیالوژیک (گفت و شنودی) با این ارزش ها می
صار گرایی و کین توزی برقراری چنین رابطه ای ما را از افتادن در دام انح

 .بر کنار می دارد
امروز با توجه به پیشرفت فناوری و گسترش ابزار های مجازی رابطه �▫ 

ما با دنیای مدرن تغییر کرده است. سر فروبردن در سنت، چشم بستن 
یک گذرد، کوشش برای احیای سنت، هیچبه آنچه در دنیای کنونی می

هنی و عینی دنیای کنونی را ندارد. توان ایستادن در برابر ساختارهای ذ
دیگر نمی توان به گذشتگان پناه برد و با توسل به آنان با دنیای مدرن 
درافتاد. نمی توان عقاید امروزی و رفتار دیروزی داشت. به قو ل پاز (در 
اشاره به روشنفکران آمریکای لاتینی) "عقاید امروزی اند اما رفتارها 

شدند اما امروزیان دامن توماس قدیس میدیروزی. پیشینیان دست به 
به مارکس سوگند می خورند. با این حال برای هر دو گروه، عقل سلاحی 

 . " است در خدمت حقیقت
اش را های فکریاش و کوششمسیر زندگانی شایگان، تجربه وجودی�▫ 

برای فهم جهان ما می توان همچون آینه ای در برابر خود گذاشت و در 
سان، گامی در جهت فهم تحولات فکری جامعه و بدینآن نگریست 

های پیش از انقلاب تاکنون برداشت. اگر چه او روشنفکری ایران از سال
اش به سنت عرفانی یا حشر و به سبب فرانسه نویسی و دلبستگی
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کننده نشر با محیط های سنتی و نقد ایدئولوژی های مدرن نقش تعیین
اشته است اما در دودهۀ گذشته، در سرنوشت روشنفکری ایران ند

نوشته های او و مفهوم سازی هایش دریچه تازه ای گشوده است تا 
تر به مشکلات فکری خود بیندیشند و از ایرانیان کمی بهتر و عمیق

 .های متفکران غربی دست بردارندبرداری و تکرار حرفکپی
حاصل بیش از چهل سال تامل، تفکر و اندیشیدن در باره �▫ 
شناختی و به طور کلی های پیچیدۀ فلسفی، کلامی، دینی، جامعهضوعمو

میوۀ تلاش فکری او امروز پیش روی ماست. این نوشته را با نقل قولی 
   .از خود او که نشانی از فروتنی اوست به پایان می برم

وقتی امروز به گذشته و کتاب هایی که از چهل سال پیش تا کنون "
یابم که دو نوع شناخت و به با تعجب در می نوشته ام نگاه می کنم

بیان دیگر دونوع تفسیر را مطرح کرده ام. با استفاده ازاصطلاح شناسی 
ریکور می توان گفت که کار من از یکسو نوعی هرمنوتیک بسط یابنده 

است و از سوی دیگر نوعی هرمنوتیک  (amplifiante) یا گسترنده
کنم قصد خاصی در این کار داشته  گمان نمی .(réductrice) فروکاهنده

ام چرا که بی شک این دوگرایش متضاد در درون من وجود داشته 
است. به بیان دیگر، من نیز گرفتار روان پارگی بوده ام بی آنکه آگاهی 

 ."درستی از آن داشته باشم
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