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 چکیده انگلیسی 

Many contemporary political conflicts in Iran result from the clash between tradition and 

modernity. Traditionalists like Ahmad Ferdid, Reza Davari Ardakani, and Seyyed Hossein 

y, there has Nasr staunchly champion tradition while wholly rejecting modernity. Surprisingl

been a significant dearth of scholarly scrutiny directed toward the epistemological foundations 

underpinning their unwavering support for tradition. This research aims to unveil the 

lizing the "ratio decidendi" method. epistemological scaffold upon which traditionalists rely, uti

In contrast to prior studies primarily fixated on traditionalists' envisioned epistemology, this 

inquiry delves into their innate epistemological perspectives concerning tradition and 

t attempting to reconcile tradition and modernity by modernity. The findings suggest tha

treating tradition as a whole presents an insurmountable challenge. Alternatively, by 

conceiving tradition as a collection, subject to augmentation or reduction, a potential pathway 

amalgamation of tradition and modernity. Traditionalists, who regard  emerges for a partial

tradition and modernity as immutable and unalterable wholes, aspire to eliminate modernity 

encompassing traditional system. Nonetheless, it is noteworthy that Nasr -and establish an all

ffers a circumscribed yet contingent framework for the coexistence of tradition and modernity.o 

 

 

 فارسی   چکیده

ی مانند احمد فردید، رضا داوری )در دورۀ  سنتگرایان حلاغلب منازعات سیاسی در ایران معاصر ذیل مواجهۀ سنت و تجدد قابل تبیین است. راه

در ادبیات پژوهشی دربارۀ سنتگرایان    . استتجدد    و نفی جانبه از سنت  معادلۀ سنت و تجدد دفاع همه   سید حسین نصر برای حل اش( و  اول فکری

شناسی، و پیامدهای  کمتر به مبانی و بیشتر به آرا و نتایج ایشان توجه شده است.  بنابراین هدف این مقاله بررسی یکی از مبادی ایشان، یعنی معرفت

ای با شناسانه ایم. پرسش این است که سنتگرایان مذکور بر چه مبنای معرفترای تحقق این هدف از روش »مبنای رأی« استفاده کردهآن است. ب

شود، تلفیق سنت و تجدد امری    انگاشته   ثابتاگر سنت چونان کلِ  بینیم کهکنند. با استفاده از دو مفهوم کل و مجموعه می تجدد مخالفت می 

سنت و تجدد به درجاتی    تلفیقبه صورت مجموعه درک شود، بطوریکه بتوان جزئی را به آن افزود یا از آن کاست،    اگر  اما  ود.محال خواهد ب

 ، ثابت استاند نه مجموعه و چون این کل نزد ایشان  نتیجه اینکه؛ این سنتگرایان سنت )و مقابل آن تجدد( را کل انگاشته .  ممکن خواهد بود

   کند. مشروط برای تلفیق سنت و تجدد فراهم می   ولونصر مجالی اندک    هرچند شوند.  ام تجدد و برقراری تمام نظام سنت می خواهان رفع کامل نظ 
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 مقدمه.1

ماندگی و  متفکران سنت را عامل عقبتوأمان آماج حمله و سنگر دفاع قرار گرفت. برخی  2در ایران با ورود تجدد  1سنت 

ای نیز راهی میانه در پیش  دانند. عدهبرخی دیگر آن را تنها راه علاج در عصر پرآشوب فعلی که ناشی از تجدد است می

شوند، در رجوع به سنت  گیرند. عمدۀ طیف دوم، یعنی اندیشمندان هواخواه سنت که به تعبیر رایج سنتگرا خوانده میمی

دین اسلام و ایران پس از اسلام را اس و اساس سنت قرار دهند. احمد فردید، رضا داوری ]متقدم[ و سید حسین    کوشندمی

های شاخص این طیف هستند. ادبیات تحقیقی بسیاری در مورد این سنتگرایان تولید و آرای  چهره  ، علیرغم تفاوتهایی،نصر

چگونگی تأثیرپذیری از فلاسفۀ قدیم و جدید،   ،ت، نقد به تجددایشان از زوایای گوناگونی بررسی شده است. معنای سن 

دیدگاه   و دستاورد  بر چیستی  بیشتر  تحقیقات  این  عمدۀ  است. در  این دست  از  مواردی  غیره  و  ایشان  دیدگاه  به  انتقاد 

معرفت مبادی  مبادی آرایشان، بخصوص  به  به سخن روشنتر،  سنتگرایان و کمتر  پرداخته شده است.  از  شناسانه،  اگرچه 

است به کرات بحث شده، اما از مبنای معرفتی سنتگرایان که بر    معرفت حضوری شناسی مطلوب ایشان که همانا  معرفت

اند صحبتی نشده است. در واقع، از اینکه دیدگاه ایشان بر چه مبنای معرفتی قرار دارد غفلت شده  پایۀ آن به نتایجی رسیده

کنند. توجه به همین مبادی  که تجدد را تماماً نفی می  شکل گرفتهای  شناسیمعرفتاینکه تلقیشان از سنت بر چه  است؛  

کند. به نظر ما پاسخ  گیرد و آن را از دیگر تحقیقات مرتبط متمایز میمعرفتی کاری است که در مقالۀ حاضر صورت می

جمله دیدگاههای سیاسی  من   شناسانۀ فوق است که ریشۀ تمام محصولات نظری و عملی سنتگرایانبه پرسشهای معرفت

 کند. شود و نحوۀ رویارویی سنت و تجدد را در دیدگاه ایشان معین میقلمداد میایشان 

 هر پدیده و رویداد ،حداقل در ایران،  مسألۀ رویارویی سنت و تجدد عنوانی است کهاگر بپذیریم تا اطلاع ثانوی کلان     

مبنای تلقی عموم متفکران و    توان مدعی شد که درکِشود، آنگاه مییل میو تحل  گیردمیبه نحوی ذیل آن قرار    سیاسی

حل معادلۀ سنت و تجدد هر چه باشد،  کند. راهمسألۀ مزبور میگرایان از سنت کمک شایانی به حل کلانبخصوص سنت

سنت )و نیز تجدد(    حذف سنت، حذف تجدد، تلفیق سنت و تجدد به نفع سنت یا به نفع تجدد، خاستگاهش در نوع تلقی از

. در بحث از واقعیت  نهفته است. این بدان معناست که ماهیت سنت و تجدد تأثیر بسزایی در تعیین نوع رویارویی آن دو دارد

ناگزیر از مباحث معرفت شناسی غربی دو نگاه عمده رایج  شناسی هستیم. چنانکه خواهیم دید در نظریات معرفتسنت 

نظریۀ انسجام حقیقت. کوشش ما این است که با استفاده از دو مفهوم بکاررفته در مباحث    است: نظریۀ تناظری حقیقت و

از آنجاییکه اتخاذ  ، وجوهی از معرفتشناسی سنتگرایان ایرانی را برجسته سازیم.  4و »مجموعه«  3انسجامگرایان، یعنی »کل«

در    شاندیدگاه  از خلال این مفاهیم توان  در پی خواهد داشت، می  الزاماتیدو مفهوم از طرف سنتگرایان  هر یک از این  

حلشان را عمیقتر و دقیقتر ارزیابی کرد. با چنین کاری  راه  سیاسی  باب نوع مواجهۀ سنت و تجدد را رهگیری و پیامدهای

ارائۀ راه برای  معرفتحلمسیر  بدیل، چه در عرصۀ  فراهم میچه در عرصه  شناسی های  نقطۀ  های دیگر،  شود. در واقع، 

 
1 - Tradition 
2 - Modernity 
3 - Whole  
4 - Collection 



، تکلیف ما را با شیوۀ  کلچه    مجموعه، چه  مفهومشناسی باشد و انتخاب هر  تواند معرفتمسألۀ مذکور میعزیمت در کلان

 مواجهۀ سنت و تجدد روشن کند. 

 پیشینۀ پژوهش .2

شناسانۀ سنتگرایان ایرانی کمتر مورد توجه بوده و بیشتر به ماحصل چنان نگاهی پرداخته شده است.  گفتیم که مبادی معرفت

تأیید می ادعایی را  ایران هم چنین  به عقاید و آرا ادبیات تحقیقی در مورد سنتگرایی در  بیشتر  آثار  این  کند. در عمدۀ 

ای به شیوۀ شناختی مطلوب سنتگرایان که کشف و شهود  بحثی شده، صرفاً اشاره شناسیپرداخته شده و اگر هم از معرفت

کوشیم مبادی  . در حالیکه ما در این مقاله بر خلاف آثار مزبور می(Khosrokhavar, 2001)   (1399  ،)رحمتیباشد است  می

ای کوتاه از آن عبور  شناختی خود سنتگرایان را تشخیص دهیم؛ امری که تاکنون کمتر مورد عنایت بوده و در حد اشاره

به »کلشده است. مثلًا در مقاله به مبادی  گرایی« فردید و داوری اشارهای فقط  و تبعات پذیرش چنان  ای گذرا شده و 

ای که  . حتی یکی از همین نویسندگان در مقاله(103:  1390  ،زاده و روحانیجمعه)امامنشده است    توجهانگاشتی از سنت  

انگارانه در او اندکی نزدیک شده؛ اینکه غرب کل یکپارچه است و جزءجزء  فقط به فردید اختصاص دارد به این جنبۀ کل

. چنین شیوۀ پرداختی  (102: 1392  ،)آقاحسینی و روحانینتیجه یا باید تماماً رد شود یا تماماً اقتباس  پذیر نیست و در  و تقسیم

شناسانه  های معرفتآنکه نظری به جنبهشود، چنانکه نویسنده بیهم دیده می  اندیشان و میراث فکری فردیدهویتدر کتاب  

توان کل و جزء آن را از هم  کند که فرهنگ کلیت است و نمیمی  [متأخر]بیندازد صرفاً اشاره به نقل قولی از داوری  

. در حالیکه به نظر ما  (257و    201:  1397  ،)هاشمیمنفک کرد. و اینکه تجدد نه مجموعه که یک جهان یعنی یک کل است  

انگاری اصلًا  تبعات کل  ،دید. در آثار فوق علاوه بر اینکه اشارات بسیار مختصر است داوری ]متقدم[ هم تجدد را کل می

ای سیاسی  بینیم که از بحث کلیت و عدم کلیت نتیجهمی  اسلام، سنت و دولت مدرنمحل بحث نیست. با این حال در کتاب  

به سیاست پل زده میشود، یعنی از بحثی معرفتگرفته می شود؛ هرچند کانون توجه ساختِ دولت است. ادعا  شناسانه 

شد و  شود که تجدد غربی کلیت یکپارچه و منسجمی دارد، اما با ورود به ایران این کلیت تحریف و در نتیجه متناقض می

 . (212-211: 1392 ،)میرموسویاین تناقض موجب دوگانگی ساخت قدرت شد 

بتوان گفت کتاب        ایرانیگونهشاید  به    شناسی روشنفکران  با نظر  باشد. نویسندۀ کتاب  به مقالۀ حاضر  اثر  نزدیکترین 

دهد؛ یعنی اینکه آیا د قرار میاش از روشنفکران ایرانی را بر درک ایشان از تجدبندیکلیت سنت و تجدد مبنای دسته

اما از دید غیر   تجدد اصل ثابت و جهانشمولی دارد.    گرایاننزد ذات.  2گرایانه است یا غیر ذات  1گرایانه درک ایشان ذات

معتقد است    نویسنده تجدد فاقد اصل ثابت و جهانشمول است و بسته به شرایط فرهنگی جوامع تفاوت دارد.    گرایانذات

شناسانۀ آنها روشن شود؛ اینکه آن مفاهیم  شناسانه و معرفتسنت و تجدد باید ابعاد هستیمیان  کردن نسبت  وشن که برای ر

نه   یا  دارند  انسجام  و  منسجم و واحدی  (18-17:  1397  ،)بهرامی کمیلکلیت  او ذاتگرایان تجدد را واجد کلیت  نظر  به   .

آن را پذیرفت یا رد کرد. در حالیکه نزد غیر ذاتگرایان تجدد کلیت   دانند که امکان گزینش از آن وجود ندارد؛ یا بایدمی

 
1 - Essentialistic 
2 - Non-essentialistic 



گرای  شناسی، فردید و داوری ]متقدم[ جزء روشنفکران فلسفی هایدگری ذاتمنسجم و واحدی ندارد. مطابق با این گونه

 ،بهرامی کمیل)گیرند  مخالف تجدد قرار میگرای  ذاتمخالف تجدد و سید حسین نصر جزء روشنفکران فلسفی سنتگرای  

ای  ها است نه دغدغهبودن پدیده . اما کتاب مذکور سه کاستی دارد. یکم، معیار اصلی در آن عام و خاص(169-170:  1397

ای را در کلیت آن مشاهده کرد، اما خاصگرا بود. دوم، در بحث نویسنده کل با مجموعه  توان پدیدهشناسانه. میمعرفت

می در  خلط  چنانکه  ذاتشود.  میتعریف  نوع  گرایی  هر  »برای  که  مجموعهویژه  "هستی"گوید  و  ای،  ویژگیها  از  ای 

خصوصیات ]ذاتی[ وجود دارد که تمام آن انواع باید صاحب آن باشند ... اگر شیئی آن ویژگی را نداشته باشد جزء آن  

ان اجزا نیست، بل انسجام متقابل  ای وجود عنصر مشترک می بودن پدیدهشود«. در حالیکه شاخص کلاشیاء محسوب نمی

گوید پرسش اصلی کتاب این است  سوم، نویسندۀ مزبور کل و کلی را یکسان گرفته است. به طوریکه می  i1اجزا است. 

(. کلی نزد او به  52:  1397  ،بهرامی کمیلکه آیا تجدد یک مفهوم کلی، مطلق و جهانشمول است یا جزئی، نسبی و محلی )

همانند ما رویکرد به تجدد را مبنای تحلیل خود قرار داده، اما ویژگی    او یر است نه کل در مقابل مجموعه.  معنای عام و فراگ 

توان  بودن میآید؟ و پاسخ دهیم خیر: از کلبودگی برمیتوانیم بپرسیم که آیا از کلیتْ عامآن را اصل گرفته است. می

 هر پدیده کلیتی دارد و عناصر آن قابل الصاق به پدیدۀ دیگر نیست.   نبودن و در نتیجه عدم تلفیق را نتیجه گرفت.مجموعه

با توجه به خلأئی که در ادبیات پژوهش مرتبط با سنتگرایان ایرانی، بخصوص احمد فردید، رضا داوری و سید حسین       

ای تمام تجدد را  شناسانهشود، پرسش مقالۀ حاضر چنین خواهد بود که این سنتگرایان بر چه بنیاد معرفتنصر، مشاهده می

ای از سنت دارند که پیامد آن نفی کامل تجدد است؟  کنند؟ به سخن دیگر، ایشان چه انگارهبه سود تمام سنت حذف می

  شناسی دارند. ای معرفتکه ریشه در نظریه  نظرمان بپردازیم  اصلی مد  برای رسیدن به پاسخ لازم است به ایضاح مفاهیم

دهیم که هر  کنیم و نشان میدیدگاههای سه سنتگرای برجسته در تاریخ فکر ایران را مرور می   یمسپس در پرتو آن مفاه

 تجدد است.   تماماند که پیامد قطعی آن نفی  شناسی تکیه کردهکدام پایۀ معرفت  هسه ب

 روش پژوهش .3

ایم. معنای لغوی آن مبانی صدور حکم است.  کردهاستفاده    2مبنای رأی برای مطالعۀ اندیشۀ متفکران مورد بحث از روش  

های فکری  به عبارتی، تحلیلگر با این روش در پی مبانی اندیشگی متفکر است نه نتایج و آرای او. هدف رسیدن به ریشه

جان این شیوۀ خوانش در اندیشۀ سیاسی است. او در مخالفت با رهیافت  است نه ثمرات فکری. مایکل اوکشات یکی از مرو

به قول خود، انضمامی فلسفی استفاده می این نظریۀ،  پایهسنتی تاریخی از  به  ها و دلایل استدلال یک متفکر  کند. یعنی 

خوانش متن تلاشی است در  گوید این شیوۀ اوکشات در  کند تا به آرا و نتایج او. چنانکه گلشنی به درستی میعنایت می

. اوکشات در عین حال که به ویژگیهای فلسفی و فراتاریخی اندیشۀ سیاسی اذعان  4گراییو زمینه  3جهت پیوند متنگرایی 

دارد، به بستر صدور چنان پاسخهایی هم توجه دارد. هم چیستی طرز فکر اندیشمند مهم است هم چرایی چنان طرز فکری.  

 
 ایم. در این مورد در بخش نظریه توضیح داده  -  1

2 - Ratio decidendi  
3 - Textualism  
4 - Contextualism 



ای از جوابها به پرسشهایی خاص نیست، بل سنتی تحقیقی است که در پی کشف رابطۀ  رفاً مجموعهتاریخ اندیشۀ سیاسی ص

 (.1387، گلشنیسیاسی با »جاودانگی« است )

توجهی به مبانی یک اندیشمند موجب  کند نه نتایج. اوکشات بر آن است که بیبر این اساس، مبانی اهمیت پیدا می     

-Oakeshott, 2007 [1938], 178)کند رسیدن محقق به عمق معنای اندیشمند جلوگیری می شود و از تفسیر نامناسب می

توان مشاهده کرد.  نمونۀ کاربردی روش مبنای رأی را در دو مقالۀ مجزا از او در مورد جرمی بنتام و توماس هابز می  .(182

(Oakeshott, 1991 [1962], 132-150)  (Oakeshott, 2007 [1935], 88-102) .    روش  ما نیز در این مقاله با بکاربردن

گردیم. اما کنیم و به دنبال مبنای چنان نتایجی میمند سنتگرا احتراز میمبنای رأی از توجه صرف به آرا و نتایج سه اندیش

شناسی ایشان است که چنان آرا و نتایجی را خاصه در مورد  جوییم. به نظر ما معرفتشناسی ایشان میاین مبنا را در معرفت

 زند. نحوۀ مواجهۀ سنت و تجدد رقم می

ایم. در مورد فردید بر دوران  ت و به متون اصلی سنتگرایان ایرانی مراجعه کردهای اسها کتابخانهروش گردآوری داده     

ایم که به طور عمده شامل آرای شفاهی او بعد از وقوع انقلاب اسلامی است و بعدها محمد اش متمرکز شدهبلوغ فکری

[ باب آرای داوری  منتشر کردند. در  به صورت مکتوب  دیباج  فرنو و موسی  از  مددپور، محمد  او  آثار مکتوب  متقدم[ 

انقلاب اسلامی تا اوایل دهۀ هفتاد معیار ارزیابی ما قرار گرفتند. چراکه تقریباً از اواسط دهۀ هفتاد به تدریج در دیدگاههای  

گیرد. و متفکر کنیم و موضوع بحث ما هم در این مقاله قرار نمیدهد که ما از آن با داوری ]متأخر[ یاد میخود تغییر می

ر سید حسین نصر که آثارش به کرات در ایران ترجمه و منتشر شده و مبنای ما برای تحلیل نظراتش قرار گرفته است.  آخ

 شود.    گفتنی است که در منحنی آرای او تغییری مشاهده نمی

بودن  از سنت و کل  که سنتگرایان مورد نظر ما اغلب بیش از آنکه  استاین    قرار دارد  تحقیقمان  ی که در برابراما مشکل       

ایم. در قیاس مقدمات  اند. برای حل این معضل یک قیاس اقترانی ترتیب دادهبودن آن گفتهآن بحثی کنند از تجدد و کل

ای که این تألیف، بالذات  یافته است به گونهکند. به تعریفی قیاس »مجموعۀ قضایای تألیفما را ملزم به پذیرش نتیجه می

. بنابراین وقتی تجددْ کل است، مخالف آن، به قول سنتگرایان، یعنی سنت  (10:  1384  ،)قراملکیست«  مستلزم قضیۀ دیگر ا

بودن تجدد اشاره  هم کل است. ممکن است سنتگرایی که مخالف تجدد است از سنت بحث نکرده باشد و صرفاً به کل

پندارد. بنابراین وقتی  داند کل میگیریم که او سنت را که مخالف تجدد میکند. ما در اینجا از مقدمات او چنین نتیجه می

انگارد. قیاس ما بدین شکل است: )مقدمه اول( سنت  گیرد مقابل آن یعنی تجدد را نیز کل میکه متفکری سنت را کل می

 گیرد. )مقدمه دوم( تجدد کلیت دارد. )نتیجه( پس سنت هم کلیت دارد.  در برابر تجدد قرار می

 مبانی مفهومی  .4

دهند. برخی زبانشناسان معتقدند به سنت دارند و به آن در برابر تجدد برتری می  راسخ   یاعتقادسنتگرایان کسانی هستند که  

  "گرایی"و   "گرا"بهتر از  "باوری"و    "باور "شود پسوند  که به لحاظ لغوی، چون از اعتقاد، باور و نظر به سنت صحبت می

باوری بر سنتگرایی  لیل دیگری را برای ترجیح سنت. حتی برخی د(66:  1392  ، )آشورینماید  و دیگر پسوندهای موجود می



باور  گرا بر خلاف سنتدهیم، سنتایم و در بخش بعدی توضیح میکنند. از منظری که ما در این مقاله برگزیدهاقامه می

ند  بیهای مختلف میدهد، بلکه آن را واجد سویهدر رویکردی ایدئولوژیک، سنت را صرفاً به یک ساحت آن تقلیل نمی

سنتگرا کسی است که به نظام سنت توجه دارد و آن را در استدلال یا رفتار خود    یعنی  1که همزمان ظهور و بروز دارند.

بیند  بست میشود که اکنون غرب را در بن باور اصطلاحی جدید است و به کسی اطلاق میبرد. در حالیکه سنتبکار می

. با تمام اینها،  (50-49: 1398 ،)طباطباییاو بر خلاف سنتگرا ایدئولوگ است نگرد. و به سنت به چشم علاج همۀ دردها می

توان چنین  بریم. با چنین برداشتی ویژگی سنتگرایان را میما برای سهولت بحث و پرهیز از ابهام واژۀ سنتگرا را بکار می

سان پدید آورند. دوم، تجدد را انحرافی  خواهند آیندۀ بهتری برای انخلاصه کرد: یکم، با توجه به احیا و تجدید سنت می

ای در دنیای معاصر کنند که با رنسانس آغاز شد. سوم، بر خلاف دیدگاه سنتی حضور فعالانهدر تاریخ انسان قلمداد می

دانند.  دهند. پنجم، جهان هستی را دارای مراتب میدارند. چهارم، به عقل شهودی در برابر عقل استدلالی ارجحیت می

 .  (1387 ،)رحمتیشمرند گذشته را اساساً به لحاظ مادی و معنوی برتر میششم، 

حل برای  گفتیم که تفاوت در ارائۀ راه  .انگاریانگاری و مجموعهکل و مجموعه و به تبع آن کلو در پایان، مفاهیم       

قل در ایران در دو سطح جریان اما این نزاع حدا  شناسانه است.مسألۀ مواجهۀ سنت و تجدد ناشی از نزاعی معرفتکلان

دانند. در مقابل گروهی دیگر  دارد. در سطح اول، گروهی »ابزار« کسب معرفت را شامل وحی، شهود، عقل و حس می

انگارند که با ابزار عقل و حس  شمارند و شهود و وحی را »منبع« معرفت میفقط به عقل و حس بها داده و آنها را ابزار می

گیرد. بدین ترتیب که برخی انسجام را معیار حقیقت در  سطح دوم منازعه در میان گروه اخیر شکل می  2شوند.بررسی می

آنکه وارد این سطوح منازعه و اثبات درستی یا نادرستی هر  گیرند و برخی انطباق با واقعیت را. ما در این مقاله بینظر می

گرایان دهیم که سنتشناسانۀ »کل« و »مجموعه«،  نشان میهوم معرفتیک از طرفین منازعه شویم، صرفاً با استفاده از دو مف

 نگرند. مورد نظر ما در اینجا به سنت به مثابه کل، و نه مجموعه، می

باوری  )تجربه  4نظریۀ تناظری حقیقت   کند:شناسی را از هم متمایز میمعرفتعمده و رقیب در  دو نظریۀ    3پل فرانکو      

  کنند انتقاد می  اولدیدگاه    طرفدار نظریۀ انسجام هستند و از  بریتانیایی  تهایبه نظر او ایدئالیس.  5ام حقیقت نظریۀ انسجخام( و  

برد و معرفت را ساختمانی با شالوده  باورانه به معرفت را زیر سؤال مینگاه تجربهکه این    6بردلی  جملهمن .  (82:  1398  ،)فرانکو

، 7حقیقت در تناظر با دادۀ خام و ثابت، یعنی فاکت   او معتقد است کهانگارد.  ناپذیر نمی چون و چرا و اصلاحو مبنایی بی

شاگرد بردلی هم با دفاع   8گتر باشد. یواخیم آید. فاکت تا جایی حقیقی است که متعلق به یک نظام یا کل بزربدست نمی

می جدا  انضمامی  کل  از  را  مجموعه(  )همان  انتزاعی  کل  انسجام،  نظریۀ  اولی  از  در  و    مجموعهکند.  ثابت  اجزای  از 

 
 .  (Oakeshott, 52 ,[1962] 1991-54) (164, 1398 ، )فرانکو از ایدئولوژیاوکشات   تعریف  -  1
 مراجعه کنید. ( 1379:  11و  167- 159)و سید مرتضی مردیها ( 1381:  37و  79- 75( )1389: 298)برای آگاهی بیشتر به آرای سید حسین نصر   -  2

3 - Paul Franco 
4 - Correspondence theory 
5 - Coherence theory 
6 - F.H. Bradly 
7 - Fact 
8 - H. H. Joachim 



اند و در این پیچیدگی سازگاری  ای تشکیل شده، اما در دومی کل و جزء از هم جدا نیستند، بلکه درهم تنیدهجداگانه

-59: 1398 ،فرانکو)دارند. معیار قطعی یک فاکت سازگاری منطقی آن با »جهانی« متشکل از فاکتهای دیگر است  1منطقی 

61)  . 

ای در بادی امر نه با دادۀ خام ثابت،  مایکل اوکشات نیز، پیرو بردلی و یواخیم، معتقد است که در شناخت هر پدیده      

کند.  گزینش و منسجم می  2هایشانگارهها را مطابق با بن تجربه؛ جهانی از مفروضات که دادهبلکه با »کل« مواجهیم؛ جهان  

انتخاب می را  نظر خود  مورد  فاکت  مفروضات هستند که  این  عبارتی  نیست که  به  فاکت  این  یعنی  برعکس.  نه  کنند، 

گیرد. اما خود امر مفروض کل  میامر مفروض است که فاکت مورد نظر خود را هدف  بلکه این    ،کندسازی میفرضیه

های  ناپذیر است و این متفاوت با سرجمع تجربهها است یگانه و تقسیماست نه مجموعه. این کل که تجربه یعنی جهان ایده

توان از کل، آنطور که در  . این بدان معناست که اولاً نمی(Oakeshott, 2002 [1933]: 26-27)ما، یعنی مجموعه، است. 

کند. ایج است، یک جزء را منفک کرد، مگر آنکه آن کل تغییر کند. ثانیاً اگر کل تغییر کند جزء هم تغییر میمجموعه ر

داد، اکنون  به عبارتی، همینکه امر مفروض )کل( عوض شد آن فاکت )جزء( که پیشتر با مفروض قبلی صدای خاصی می

ترتیب  ربط دور انداخته شود. بدین نوان فاکت بیدهد. حتی ممکن است که به ع با مفروض جدیدتر صدای دیگری می

 یابد. شود و انسجام اهمیت میمعنا میعملًا تناظر در این جا بی

توان به تفاوت کل و مجموعه وضوح بیشتری داد. مجموعه صرفاً مرکب از تعدادی اجزا است که هر جزء به  اکنون می     

گذارد. بدینسان مجموعه  هر تغییری در جزء فقط بر محیط آن جزء اثر میاجزای کناری تکیه داده است و بس. در مجموعه  

های جزئی و  ای از ایدهها است. در مقابل، کل مجموعهافتادگی صِرف اجزا، یا به تعبیری متشکل از اجزای منفرد دادهتک

ی تکیه دارد به کل هم اتکا دارد و  ای با هم نداشته باشند. در کل هر جزء در عین اینکه به جزء کنار منفرد نیست که رابطه

شود.  شود و بالعکس، هر تغییری در کل موجب تغییر در اجزا میدر نتیجه هر تغییری در یک جزء موجب تغییر در کل می

. وحدانیت ویژگی اصلی کل است. این  ( Oakeshott, 2002 [1933]: 30-33)یابد  با تغییر کل، جزء ویژگی جدیدی می

 . (Oakeshott, 2002 [1933]: 41)گیرد ل )نظام( هر تغییری با عطف نظر به گذشته صورت میچنین است که در ک

تاریخ مجموعه      منظر  این  علم مجموعهاز  نیست.  یا رویدادهای مجزا  منفرد  فاکتهای  یا  اتفاقات  از  از دادهای  یا  ای  ها 

ای از عقاید درست و  گیرد( مجموعهانباشت درهم و برهمی از مواد و مصالح نیست. حتی اخلاق )که ذیل عمل قرار می

جهان( هستند. اوکشات با بیان اینکه هر واقعیتی کل است، تاریخ، علم و  نادرست نیست. در عوض، هر سه کل )نظام یا  

ای از افراد تابع قانون،  (. او حتی صریحاً دولت را نه مجموعهOakeshott, 2002 [1933]کند )عمل را هم کل محسوب می

. اوکشات در مورد سنت  (115:  1398)فرانکو،  انگارد  ای از افراد اقتصادی و غیره، بلکه دولت را به مثابه کل مییا مجموعه

 ,Oakeshott)ایستد«  یابد و نه با آنچه در کنار آن میسنجی با کل تشخص میگوید در سنت »هر چیزی در همهم می

1991 [1962]: 61 ) 

 
1 - Consistency 
2 - Postulates 



د. به نظر شاید بتوان گفت در میان اندیشمندان ایرانی داریوش شایگان بهترین تعبیر را از کل و مجموعه ارائه داده باش     

 او تجدد به مثابه 

توان از هم جدا کرد و  ناپذیر است که اجزای آن را نمیشود، در حکم یک کلیت تجزیهآنچه بر ما تحمیل می

باشد. فی ما همساز  فرهنگی  موازین  با  برگزید که  را  عناصری  میان  آن  نمیاز  را  المثل  تکنیک  ما  توان گفت 

دهد که یکی از عناصر پرهیزیم. ... ]خصائص تکنیک[ مجال آن نمیمی  کنندۀ آنپذیریم و از عواقب مضمحلمی

کلیتی   هیأت  در  چیز  همه  تفکر  این  گردونۀ  در  زیرا  بزنیم،  پس  یکسره  را  بقیه  و  برگزینیم  را  امروزی  تفکر 

  (.46: 1378)شایگان، ناپذیر است جدایی

ا اجزایی از یک مجموعه را به آسانی و بدون تبعات در  توان به آسانی جزء یانگار میبا این توصیف، از دید یک مجموعه

انگار چنین امری میسر نیست، چراکه اساساً با کل  ای دیگر قرار داد. درحالیکه به عقیدۀ کلکنار جزء یا اجزای مجموعه

دهد.  طرفیم و نه مجموعه و در نتیجه الصاق یک جزء از یک کل به کل دیگری تمام کل مقصد را تحت تأثیر قرار می

رسد که  هرچند باید در نظر داشت که نزد اوکشات و اسلاف ایدئالیستش کل در حال تغییر است، درحالیکه به نظر می

سنتگرایان ایرانی مورد بحث ما در این مقاله نگاه دیگری دارند؛ نگاهی که ارتباط وثیق با امکان یا امتناع تلفیق سنت با  

 تجدد دارد. 

 سنتگرایان  انگارییا مجموعه  انگاریکل.5

 احمد فردید؛ سنت به مثابه میقات  .1.5

به هایدگر فیلسوف آلمانی و محی ابتنای فراوانی  ابن عربی عارف مسلمان دارد  فردید   ( 294و    282:  1386  ،)فردیدالدین 

به    ابتدائاً  لازم است . برای اینکه بفهمیم سنت نزد او کل است یا مجموعه  (318-313:  1387  ، )آشوری  (28:  1395  ،)فردید

 ایضاح برخی مفاهیم او بپردازیم.  

او حقیقت   به نظر. (35: 1381 ،)فردید (236: 1395 ،)فردیدوجود حقیقت ثابت تأکید دارد  بر فردید همانند هر سنتگرایی      

المثل در مکتب پراگماتیسم(  و )فی  (155:  1381  ،)فردیدحذف    دوران مدرن(  در دوران فعلی )یعنیکه    تجلی اسم اعظم است

پیش تاکنون را که شامل  دو هزار و پانصد سال    ازتاریخ انسان    اساساً فردید  .(94:  1386  ،)فردید شده است    آنانسان معیار  

 ، فردید)  دورانی که حقیقت به محاق رفته است داند؛  می  «تاریخِ حجاب حقیقت»  به قول او »دیروز، امروز و فردا« است 

و تفکر را سیر از باطل به »حق«    گیردمی(. فردید با چنین رویکردی در تعریف تفکر وجود حقیقت را مفروض  156  :1386

راه رسیدن به حقیقت ذکر و تذکر است، زیرا انسان فاقد خلاقیت و دچار  از نگاه او    .(62:  1381  ،)فردیدکند  تعریف می

  1آورد. بشر امروزی با دموکراسی استبداد به رأی پیدا کرده است و اگر مأثورات فلت است و استبداد و خودرأیی به بار میغ

:  1395  ،)فردیدشود  خواهد بود و در غیر این صورت به جمود منجر می  2)معادل سنن و سنتها( با فکر و ذکر همراه شود مآثر 

 
 جمع مأثور به معنای منقولات -  1
 آثار نیک  -  2



کند که اطلاق خلاقیت به انسان کراهت دارد. خدا خالق است، اما انسان را  مفید نقل میحتی از شیخ  فردید  .  (127-128

. برای فردید صرفاً یاد مهم نیست، بل ذکر هم  (132  :1395  ،فردید)توان محدث، مخترع، صانع، مکتسب و کاسب خواند  می

.  (124:  1386  ،)فردیدذشته )یاد حضوری(  کند )یاد حصولی( نه ذکر گگوید یهود یاد گذشته میاهمیت دارد. چنانکه می

 ، )فردیدگیرد  یاد حضوری با فکر و ذکر قرین است و »معنی« متعلَّق آن است، اما در یاد حصولی »مفهوم« متعلَّق قرار می

حضوری است  . اولی تفکر (190  :1381  ،فردید)  دهد قرار میدر برابر تفکر منطقی    را   تفکر اصیل  فردید  . بدینسان(29:  1381

است  که خلاف نیست، بی(202  :1381  ،فردید)آمد عادت  دنبال حل مشکلی  به  ، (214-213  :1381  ،فردید)غرض است  ، 

دومی تفکر حصولی است که    درحالیکه  .(248  :1386  ،فردید)، با یقین همراه است  (266:  1386  ،)فردیدهدف و تصور ندارد  

. با این مقدمات به  (217و    173:  1381  ،)فردیدو حسابگرانه است    (265:  1386  ،فردید)شود  در آن صدق و کذب مطرح می

 پردازیم.انگاری فردید میکل

ای ... کل مطلقی متجلی است  گوید: »در هر دورهای حقیقتی به مثابه »کل« غالب است. او میدر هر دورهبه نظر فردید      

حقیقت وَلایی تحقق دارد سیر کثرت به وحدت )یعنی قرب فرایض( صورت  ... که انسان مظهرش است«. مثلًا موقعی که  

به وحدتْمی با وجود سیر کثرت  قرب نوافل است. کل مزبور واحد است و همان    گیرد، بر خلاف حقیقت وِلایی که 

توجه دارند.   با کل و ماهیت مخالفند و فقط به جزئیات و مشاهده  1صورت و اسم است. فردید معتقد است که اثباتگرایان 

ماهیات مخالفت میمن  از  تاریخ و پرسش  فلسفۀ  با  پوپر که  کند، زیرا در پی حفظ وضع موجود است. در  جمله کارل 

. این کل مطلق نزد فردید »الله« است، بر خلاف کل  (44- 42:  1381)فردید،  گیری انسان ناشی از کل است«  حالیکه »جهت

. بنابراین مطلوب فردید کل الله است که کل طاغوت  (337-336:  1386)فردید،    یونانی که طاغوت و متعلق به دیروز است

 فعلًا جای را آن را گرفته است.  

عصر، زمانه یا جهان است. او بر آن است که جهان تغییر کرده و در دوران جدید  «  کلیکی از تعابیری که فردید از »     

انکار  جایی ندارد. فردید هگل و برگسون را متهم می  امور ثابت  به  نزد ثابتات می  جهان کند که دست  زنند. بخصوص 

بما   لایتناهی در حرکت  برگسون که همه چیز حتی مبدأ جهان جنب و جوش دارد؛ جنب و جوشی شیطانی: »لایتناهی 

ای است که تفاوت مبنایی با قبل از خودش دارد. نه از حقیقت  . بر این مبنا زمانۀ کنونی زمانۀ تازه(175:  1395  ،)فردیداست«  

ثابت خبری هست نه از تعالی و رستگاری. امور متغیر جایگزین ثابتات شده و طاغوت جای اسم اعظم، الله، را گرفته است.  

 . (226و  23-22: 1395فردید، )بیند را عصر »الحاد« و مکر و نیرنگ می فردید عصر فعلی

میقات است. به باور او در هر دورۀ تاریخی عهد جدیدی بسته و عهد   ، وقت و عهدناظر بر »کل« نزد فردید  دیگر تعبیر      

شدن  شود. در هر دوره عهدی خاص میان انسان و جهان و مبدأ جهان وجود دارد. »نسخ« همانا شکستهقدیمی شکستی می

ستنی است  یک عهد و شروع عهد جدید است. عهد کنونی، چه عهد شرقی )کمونیسم( چه عهد غربی )لیبرالیسم( نیز شک

المثل  . فی(274-272:  1386  ،)فردیدتوان با آنها پیمان بست. بالنتیجه جمع اسلام با عهدهای مزبور وهن اسلام است  و نمی
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انگاری  . این دقیقاً همان پیامد کل(358:  1381،  )فردیدکاری که نائینی در مشروطه کرد و اسلام و دموکراسی را جمع بست  

به نظر فردید سنت )اسلام( و تجدد اساساً ناسازگارند و سنت )اصول اسلامی(  ین مقاله است.  است که مورد توجه ما در ا

در دوران فعلی کاربردی نیست، چون »میقات« )یعنی کلیت( متفاوتی دارد. نزد فردید میقات هم حصولی و حضوری است.  

صدر اسلام »وَلایی« بود که در آن مردم روی  های دیگر متفاوت است. مثلًا وقت در توضیح اینکه؛ وقت هر دوره با دوره

به حق داشتند تا به قرب الهی برسند و بتوانند در بازگشت من الحق الی الخلق دیگران را »به صراط دنیا و آخرتشان دعوت  

»ارشاد    کنند«. اما وقت در زمانۀ فعلی »وِلایی« است که در آن مردم روی از حق برداشته و روی به خلق دارند. در این وقت

واسطه و میقاتِ حصولی با واسطه است. باید توجه داشت که  و هدایت« مطرح است. به همین منوال میقاتِ حضوری بی

انگارانه است، اما خودبنیاد  برد. به نظر او میقات افلاطون نیستفردید وقت را برای حضور، و زمان را برای حصول بکار می

انگارانه، است که  انگارانه، و نه مجموعهنگارانه و خودبنیاد است. بر همین اساسِ کلانیست، در حالیکه میقات جدید نیست

آورد که حافظ و گوته یا هگل و  دهد نباید با توجه به میقات جدید میقات قدیم را تفسیر کرد و مثال میفردید تذکر می 

اسماء    کند. مواقفْ یقات را از هم تفکیک می. فردید مواقف و م(42-38:  1381،  فردید)ند  شتابن عربی میقات متفاوتی دا 

تاریخ اصیل است. نزد کسانی ممکن است که موقف به میقات تبدیل شود و    شده است. اما میقاتْ نهان و مواقیتِ بازداشت

بیابند. با ظهور امام زمان )عج( میقات کنونی موقف می . در دیدگاه فردید تاریخ به  (390- 389,  1386  ،)فردیدشود  وقت 

ای وقت خاص خود را دارد. هر انسان هم وقت خود را دارد و وقت فیلسوفان، متکلمان، یابی« است و هر دورهمعنایی »وقت

شود. غرب هم در تلاش است که  ای وقت قبلی نهان میالناس با یکدیگر متفاوت است. در هر دورهفقها، مجتهدان و عوام

، یعنی امروز که دوران  ، در حالیکه میقات حصولیِ فعلی (440-438:  1386  ،فردید)وقت خود را جانشین وقت شرقیان کند  

    .(23: 1395 ،)فردیدشیطانی است و نه رحمانی  تجدد است،

شود. در هر دوره موجودات مظهر اسمی هستند. فردید اسم را کلی  به صورت »اسم« هم مطرح می  دید فردید  ازکل       

. با انقلاب یک اسم )کل(  (76:  1381)فردید،  آنند و این اسم »جهتِ جامع عالم است«    جمله انسانها مظهرداند که من می

  صورت نام دارد و اسماءِ مستورْ   گیرند. اسمِ غالبْالشعاع آن قرار میشود و بقیۀ اسماء تحتجایگزین اسم )کل( قبلی می

آید. از اسم غالب )کل( وقت )کل( دیگری میشوند. با نسخ  شود و مظاهرش واقعیت میماده. این اسم غالب حقیقت می

پرست( مظهر طاغوت. فردید چنین عصر پرست )طاغوتدید فردید در دورۀ فعلی طاغوت اسم غالب است و انسانِ صورت

)فردید، برد  نامد که در پایان راه خود قرار دارد و در بحران بسر میزدگی میزدگی، متافیزیکزدگی، فلسفهرا عصر طاغوت

انگارد. علم جدید دنبال تسخیر عالم  . با چنین مبنایی است که فردید علم جدید را متفاوت با علم قدیم می(17-24:  1386

انگاری، از آنجاییکه هر یک به  است و طاغوتی است، اما علم قرون وسطی چیز دیگری بود و در نتیجه هرگونه همسان

دوباره، فردید با بکاربردن اسم به مثابه کل  شود.  مغالطۀ اشتراک لفظ میاسم )صورت یا کل( متفاوتی تعلق دارند، منجر به  

دورهمی است؛  اماره  نفس  جدید  دورۀ  اسم  که  سوژهگوید  که  ابژهای  و  نه  اندیش  و  است  خودبنیاد  بنابراین  و  اندیش 

گوید که تحت اسم طاغوت  می. فردید در مورد غرب هم  (188-186:  1386فردید،  )شود  میفردا ختم  بنیاداندیش، و به پس 

پندارد فاعل است و خدا آلت، اما یابد و توأمان قرب نوافل و قرب فرایض دارد. در قرب نوافل انسان )بنده( می وحدت می



. خلاصه اینکه؛ از دیدگاه فردید »حقیقت را  (236-235:  1395)فردید،  در قرب فرایض خدا )حق( فاعل است و بنده آلت  

کند«. در  شود و اختفا پیدا میکند و اسماء دیگر مستور میای اسمی ظهور پیدا میست، در هر دورهبه هر دوری ظهوری

دورۀ جدید نیز اسماء )حقایق( مستور است و انانیت و نحنانیت انسان هویدا شده است: »خویشتن خویش انسان« که حوالت  

  .(64و  29-27: 1395فردید، )تاریخی در این زمانه است 

فهرست بلندبالای او از انواع غربزدگی است. نزد او غرب    کندمی  انگاری فردیدکلبر    دلالتشان دیگری که به نظر ما  ن     

او    اعتقاداند. به  هر چیزی تحت سیطرۀ آن قرار دارد. بنابراین افراد به درجات متفاوت غربزده   تا اطلاع ثانوی  کل است و

دیگر است به    «کل»  غرب چون یک. از نظر فردید جهان  (403:  1386  ،)فردیدهمه غربیند و شرق و غربی در کار نیست  

خدای قبل از مشروطه را التقاطی    از اینرو مثلًا.  هیچ عنوان امکان ترکیب با جهان پیش از خود )مثلًا سنت اسلامی( ندارد

 . (132: 1381 ،)فردیدجمع اجزایی بود که صورت واحدی نداشت نامد چراکه حاصلمی

ای الزاماتی در عرصۀ سیاست خواهد داشت و مخالفت شدید فردید با ارزشهای میقات جدید انگارانهچنین نگاه کل     

فعلی( را   اسم الله است  که  بشر  قوقح ۀ جهانی  اعلامیجمله  دربردارد. من )زمانۀ  از    زدگی استذاتش طاغوتو    آزادی 

را   بازرگان فردید مهدی . (351و  43:  1386)فردید،  ئنه و اسارت نفس امارهمدی از نفس مطاآز؛ (242و  240: 1395)فردید، 

انتقاد میاعلامی   بخاطر دفاع از باد  به  داند که مراحل  میهرج و مرج    مصداقو اعلامیه را    (78- 77:  1381)فردید،    گیرده 

اعلامیه را محملی برای نقد دموکراسی و دفاع از حکومت  او    .(87و  41: 1386)فردید، سازد  را فراهم میامپریالیسم  تکامل  

که ذات دموکراسی است  شت  حق تعیین سرنو دیگر چه جای    ن سرنوشت است آقردهد. به نظر او وقتی که  دینی قرار می

 . (436و  222 :1386فردید، )

خواند و استکباری می  (40:  1381)فردید،  خودبنیادانه  مبتنی بر تعهد  ای دیگر از ارزشهای جدید سیاست را  فردید در نمونه    

. از نگاه او سیاست همان وِلایت است و در  (225: 1386)فردید، که مصلحتگرا است و قابل جمع با »فلسفۀ مطلقگرا« نیست 

پیشنهاد می بهتر است  نتیجه  . درحالیکه  (30:  1395)فردید،  بخوانیم    لایتنامهوِیا    لایهالوِکتاب  افلاطون را    جمهورکند که 

. (54:  1381)فردید،     الامر کند« انسان اطاعت خدا و رسول و اولی... و    سیاستی درست است که باطنش وَلایت باشد.  »اساساً

انسان و    (277-274:  1381فردید،  )خدایی است  از دید فردید عصر کنونی عصر  ماکیاولیسم  این زمانه  و هدف غرب در 

فردید، )  جدایی دین از سیاست است  کندی هم که ادیان را تهدید میبزرگترین خطر  .(50- 49:  1386)فردید،  است    1استدراج 

بندگی    را  ناسیونالیسم غربهمچنین فردید  (.  40:  1395)فردید،  است    2دادن به هَمَجٌ رُعاع صالتااش  نتیجهکه    (142  :1386

و به جای    (241و    71:  1395)فردید،  کند  ناسیون از »امت واحده« طرفداری میو بجای    (42:  1386)فردید،  داند  می  نفس اماره 

 . (99: 1386)فردید، کند ملت وطن را تقدیس می

 
  شدنمرحله و به تدریج دچار تباهیمرحله -  1

 علی )ع( آمده است.خورند و منظور افراد پست و فرومایه و اصطلاحاً حزب باد است. عبارت مذکور در روایتی از امام در لغت به معنای مگسانی که با وزش باد تکان می -  2



ارد و از این مجرا میان جهان قدیم و جهان جدید تفکیک  انگمی  « ثابت کل »سنت و تجدد را  مختصر اینکه؛ فردید       

زمانه، عصر، دوران، عهد، وقت،  نزد او    شود.منتفی مینوع آشتی و گزینشی  بدینسان هر    کند.سفت و سختی برقرار می

مشهور دیگر هم از    سنتگرایانمنحصر نیست و برخی    اواین دیدگاه صرفاً به  اما    میقات و اسم دلالت بر کل )جهان( دارد.

جمله رضا داوری که در این مورد خاص تاکنون تغییری در دیدگاه خود نداده و سنت را کل و در  کنند، من آن تبعیت می

 بیند. الجمع میهبا تجدد مانع  نتیجه

 رضا داوری ]متقدم[؛ سنت به مثابه عهد .2.5

. رویکرد (1390  ،)امام جمعه زاده و روحانی  (96:  1390  ،)داوریمدیون هایدگر و فردید است    بیشتر  داوری در بسط دیدگاهش 

تقریباً رویکرد فردید است، با این تفاوت که لحن  گرایانه است، نسبت به سنت و تجدد  اش، که سنتاو در دورۀ اول فکری

برد، با انتقاد از غرب، آن را رو به  کند. او در این دوره که مرتباً غرب و تجدد را به جای هم بکار میملایمتری اتخاذ می

ن سنت )و تجدد(  انگاشتنگرد. او نیز با کلبه مثابه ندای شروع »عهد« جدید می  1357بیند و به انقلاب اسلامی  سقوط می

برد. بنابراین به تفاوت موجود میان دوران جدید و قدیم )یعنی  گوید، ولی اغلب واژۀ عهد را بکار میاز دوره و زمانه می

 سنت و تجدد( و ناسازگاری آنها التفات دارد.  

یاد شود، بلکه »ارگانیسم  داوری معتقد است که یک تمدن یا فرهنگ مجموعه نیست که بنا به میل افراد اجزایی کم و ز     

کند که  اند انتقاد می. او از کسانی که در زمانۀ فعلی به گذشتۀ تمدن اسلامی نظر کرده(19-18:  1379  ،)داوریزنده« است  

اند که بیشتر از آن  پنداشتن آن و انتزاع اجزایی از آن موجب شدهاند و با مجموعهتوجه بودهبودن و تمامیت آن بیبه کل

دهد. آرای فیلسوف باید  . او این بحث را به دستگاه نظری فلاسفه هم تعمیم می(132:  1379  ،داوری)ور شویم  گذشته د

از   التقاطی  فیلسوفِ  نظریۀ  اجزای  از  یک  هر  بود.  نخواهد  »التقاط«  جز  چیزی  والا  باشد،  مرتبط  و  هماهنگ  متناسب، 

. در مقابل، فیلسوف  (12  :1365  ،)داوریشود  انتظامی در آن دیده نمی دستگاهی مجزا گرفته شده که بهم ربطی ندارند و  

: 2536[  1355]  ،)داوریکند  حقیقی دستگاهی »مرتبط و منتظم« دارد که هر خللی در یک جزء بقیه اجزا را دچار اختلال می

5) . 

م، یعنی نوع نگاه، ارجاع دارد. به نظر او  کلیدواژۀ پر کاربرد داوری »عهد« به معنای زمانه یا دوره است و به جهان یا عال     

غرب نه یک واقعیت جغرافیایی، بل شیوۀ تفکر است که در غربِ عالم قدیم رخ داد. غرب واقعه است؛ اینکه بشر در  

پندارد. در این راستا »غربزدگی تعلق به  رسیدن به حق و حقیقت، »حجاب حق و حقیقت شده« و خود را حق و حقیقت می

که در آن ساحت خودبینی و خودپرستی بر ساحات دیگر وجود آدمی غلبه کرده است«. در پی »پیشامد« غرب  عالمی است  

بشر محور و مدار همه چیز شده و همانند  فرعون ندای انا الحق سر داده و قانونگذار شده است. داوری در بندی مهم اعتقاد  

همانند سیاست، حقوق، اقتصاد و غیره نیست که بشود از هم  ای از اجزای مستقل دارد که »غرب تمامیت است« و مجموعه

شود. او بر آن است که نظر به کلیتی که غرب دارد  جدا و منتزع کرد. »امپریالیسم« و »فرعونیت« ذات غرب محسوب می

له نیست،  توان علم و تکنیک را از آن جدا کرد و نجات داد، چراکه در جهان فعلی تکنیک همه چیز است و صرفاً وسی نمی

بل نگاه است؛ نگاه تکنیک. اگر قرار است تغییری صورت گیرد تغییر در اجزا نیست و لازم است تغییر در نوع نگاه صورت  



گیرد؛ تغییر در کلیت. یعنی اگر کسی خواهان بازگشت به صدر اسلام است احیای آداب و رسوم آن زمان کفایت نخواهد  

 .(48- 45: 1374[ 1359] ، )داوریای غیر از زمانۀ فعلی  انهکرد، بل تجدید عهد لازم است؛ یعنی زم

در پی چنین برداشتی معتقد است چنانچه در برابر دیوانسالاری و »سیستم تکنیک« و اقتصاد مسلط بر زمانۀ فعلی  داوری       

فعلی قواعد و ضوابط    شود، زیرا جهانسر تعظیم فرود بیاوریم و اصطلاحاً اسلام را با تجدد جمع بندیم اسلام قربانی می

خاص خود را دارد و وِلایت تکنیک بر آن حاکم است. در نتیجه عنصر یا ولایتی جز تکنیک برای عالم تجدد پذیرفتنی  

داری قرابت دارد نه با سوسیالیسم، چراکه کمال در آنها با کمال در اسلام تفاوت دارد. بنابراین  نیست. اسلام نه با سرمایه

. از این منظر، اسلام حتی با روشنفکری هم قرابتی  (28-26: 1387[  1361]  ،)داورییک غیر قابل جمع است  اسلام با نظام تکن 

ای از اهل نظر روشنفکرند که به ترتیب و نظام حکومت و تدبیر آن  دهد که »طایفهندارد. داوری در این باره توضیح می

است که طرح سیاسی دارد، در حالیکه طرح سیاسی ساختۀ ذهن  کنند«. یعنی روشنفکر کسی  علاقه دارند و در آن بحث می

و فهم انسان است که اصلًا در دورۀ قدیم وجود نداشت و محصول دورۀ جدید است. طرح سیاسی با ماکیاولی مطرح شد  

ب افلاطون طرحی عقلی  نظر  قدیم آرمانشهر مورد  مثلًا در دوران  یافت. در حالیکه  استقلال  دیانت و اخلاق  از  یا که  ود 

ای دارد که طرح سیاسی مبتنی بر آنها  اقدامات سیاسی معاویه متکی به توجیه اسلام بود. اما زمانۀ کنونی اصول و مبادی

: 1387[  1361]  ،داوری)است. روشنفکران هم نماد عهدی هستند که بشر با خود بسته و طبیعی است که به دیانت پشت کنند  

نتی  (.54-61 شود  های دوران جدید جمع نمیگیرد که اسلام با هیچ یک از ایدئولوژیجه میاین چنین است که داوری 

   (.75: 1387[ 1361] ، داوری)

پرسد توان سنت را بکار برد و عهد جدیدی لازم است. او میبرد که در عهد فعلی نمیبا چنین مبنایی داوری گمان می     

فرامی انقلاب  رسد؟ و پاسخ میکه عهد جدید کی  بنا می  1357دهد   ،داوریشود )شمسی که در پی آن عالم جدیدی 

[  1361]  ،داوری)( و مقدمۀ تحقق حقیقت اسلام است؛ حقیقتی که حقیقت غرب آن را پوشانده شده است  38  :1387[  1361]

. انقلاب مزبور »نشانۀ پایان تاریخ غربی و آغاز عهد دیگری در سایه و پناه لطف حق« است که در صورت نبود  (46: 1387

تر، انقلاب اسلامی »انقلاب در تمام شئون عالم موجود  . به سخن روشن (169:  1387[  1361]  ، داوری)آید  آن تباهی به بار می

انقلاب »انقلابی در حدود عالم غرب نیست، بلکه بازگشتی است به عهد    نزد داوری این   (.248:  1387[  1361]  ،داوری)است«  

آورد«. بشریت بشر در نسبت او با حقیقت است و بقیۀ موارد در رابطه با این  دینی که در آن بشر عهد قدیم را به یاد می

و لازمۀ آن عهدشکنی با غرب  . پس انقلاب اسلامی باید منادی تجدید عهد باشد  (230:  1365  ،)داورییابند  نسبت معنا می

 . (54: 1374 ،)داوریافتد شود و عهد کنونی به لرزه میاست. در این صورت است که انقلاب صادر می

  حقوق جهانی    ۀدر اعلامی   آزادی عقاید دینیگوید  این است که میانگاری داوری ]متقدم[ در سیاست  از مصادیق کل     

. (60-59ب:    1387)داوری،  است. به اعتقاد او بشر جدید با خود عهد بسته است نه با خدا    آزادی انسان از دین مصداق    بشر

اعتقاد داشت که با وقوع انقلاب سکولاریسم   1357داوری به انقلاب اسلامی دلبستگی داشت و خود معترف است که در 

 .  (72الف:  1387)داوری، به پایان راه خود رسیده است 

کنند نه مجموعه. پیشتر  دهد، فردید و داوری، هر دو، سنت )و تجدد( را کل قلمداد مید بالا نشان میهمانطور که شواه     

شناسی هایدگر استعلایی و  معرفت اشاره کردیم که این امر به دلیل تأثیری است که به خصوص هایدگر بر ایشان دارد.  



است داوری    .(3-2:  1398)پیترزما،    پدیدارشناسانه  و  فردید  دیدگاه  در  شرق  و  غرب  و  هایدگر،  دیدگاه  در  غرب 

ی  سنتگرایانتوان گفت که  میبنابراین    .(1392)عبدالکریمی،    شوند شناسانه درک شده و مفاهیمی وجودی تلقی میهستی

ماجرا اندکی فرق  نصر    در مورد سید حسین  ، در حالیکه انگار هستند کلمانند فردید و داوری ]متقدم[ تحت تأثیر هایدگر  

 دارد. 

 سید حسین نصر؛ سنت به مثابه جهان  .3.5

یک   از  خودش  گفتۀ  به  که  تأثیر  نصر  تحت  گنونسو،  کوماراسوامی،  وامدار   بورکهارت   و  شوان،  دیگر،  سوی  از  و 

انگارد، با  سنت را کل ثابت می  همانند فردید و داوری ]متقدم[  ،(92:  1389)نصر،  سهروردی، ابن عربی و ملاصدرا است  

توان مواردی از تجدد که سازگاری تام و تمام با اصول ثابت و  این تفاوت که معتقد است از طریق »اقتباس مشروط« می

 آسمانی سنت دارد اخذ کرد. 

ین از نسلی به  »رسم یا عادت یا انتقال قهری افکار و مضاماو در تعریف جامعی که از سنت دارد معتقد است که سنت       

و در اصل عبارتند از یک نوع تجلی    اندکه از عالم بالا فرود آمده   ... ]است[اصولی    1ۀ مجموع  ...نسل دیگر نیست، بلکه  

خاص ذات الاهی همراه با اطلاق و بکارگیری این اصول در مقاطع زمانی مختلف و در شرایط متفاوت برای یک جماعت 

مستمر و    در ذات خود ثابتهای قدسی خود را دارد  اصول الهی که آداب، شعائر و آموزهاین مجموعۀ    .بشری خاص« 

. نصر (116-115:  1381  ،)نصر  برای رسیدن به حق  است  ای وسیله  « وریشه در ذات حق داردعلم قدسی است که  ، »است

کند: »این سنت خداست که از پیش چنین بوده است  فتح اشاره می  ۀمبارک   ۀبودن سنت به آیۀ بیست و سوم سوردربارۀ ثابت

به نظر او سنت »رسم، عادت، الگوهای فکری موروثی و   .(117:  1385  ،)نصرسنت خدا دگرگونی نخواهی یافت«  و تو در  

رای آحاد  مانند آن« نیست. در عوض، حقایق و اصولی الهی است که بواسطۀ شخصیتها و عواملی مانند لوگوس و غیره ب

برقرار شود. در این دیدگاه سنت که بکارگیری آن اصول پیوند  بالا  با عالم  تا    ، است  ثابت و آسمانی  بشر آشکار شده 

همچون دین توأمان حقیقت و حضور است؛ برخاسته از مبدأ کلی؛ حکمت خالده. سنت از این منظر پیوند وثیقی با وحی  

استمرار در انتقال حقیقت، امر ظاهری و باطنی، حیات معنوی، علوم طبیعی و    ، مرجعیت،2اندیشی و دین، امر قدسی، راست

لازم به ذکر است که استمرار سنت از دیدگاه نصر بدین معناست که سنت از ابتدای    .(199-154:  1381  ،)نصرهنر دارد  

 ظهور تا انتها حاضر و ناظر است. 

  های مقدس چراکه اصولی الهی با رسوم و آموزه   ،ن معنای خود استدین در عامتری  همانا سنتاز طرفی، در نگاه نصر،       

کند. او از دینْ پیونددادن در مورد رابطۀ سنت و دین به ریشۀ واژگانی آنها هم رجوع می او.  (81:  1396  ،)نصراست    همراه

افاده می انتقال را  با یو از سنتْ  انسانها  پیوند  با خدا و  انسان  پیوند  نیز  کند. اگر کار دین  کدیگر است آنگاه مبدأ سنت 

گاه حقایق و اصول مشخص است و بکارگیری آن حقایق و اصول  وحی تجلی ۀشود؛ مبدأ آسمانی که بواسط محسوب می

 
 کاربرد لفظ »مجموعه« از سوی نصر در اینجا غیر از معنای مورد نظر ما در این مقاله است و صرفاً اشتراک لفظ وجود دارد.  - 1

2 - Orthodoxy 



 ( 165  –  163:  1396  ،نصر)دهد. به عبارتی، سنت »اطلاق و بکارگیری اصولی دارای مرتبت متعالی« است  سنت را تشکیل می

  (.201: 1396 ،نصر)احیای این امور مقدس احیای سنت است و 

هایی  توان به انگارۀ او از سنت پرداخت. یکی از انگارهن با دین مشخص شد، میاکنون که تعریف نصر از سنت و رابطۀ آ     

  «جهان»»جهان« است. او دیدگاه خود را با برداشت متفاوتی از مفهوم قانون در دو  بودن سنت نزد نصر دارد  بر کل  دلالتکه  

دهد. در اسلام قانونگذار اصلی خدا است و بشر فقط مجری قانون است. در مقابل، در تجدد که  اسلام و تجدد بسط می

که   دهدمیوانین را طوری تغییر قاست. انسان متجدد  شده  قانون بر حقوق رومی و حقوق عرفی مبتنی است بشر قانونگذار

- 303:  1375  ، )نصر  انطباق یابدکه با شریعت    دهدتغییر    ایبه گونهاوضاع فعلی را    باید  مسلمان  . امابا اوضاع فعلی تطبیق یابد

بدین ترتیب در جهان اسلام همه چیز در انطباق با قوانین ثابت و الهی قرار دارد و نباید قوانین    .(301-300:  1389  ،)نصر  (304

و به عنوان    کشف کردتوصیۀ نصر این است که مثلًا باید قوانین شریعت در مورد اقتصاد را    را مطابق با شرایط تغییر داد.

چنان پیوندی گسسته    « جهان تجدد»ناگسستنی دارند، ولی در    اقتصاد و اخلاق پیوندی  « جهان اسلام»معیار اعمال کرد. در  

به علم شده است   تبدیل  اقتصاد  بین    جهان  « کلیت»وحدت و یکپارچگی    از دید او  .(361:  1375  ،)نصرو  اسلام زمانی از 

نصر دین    به نظر  .(272:  1387  ،)نصرآن نادیده گرفته شود    ۀرود که اصول و مظاهر آن تخریب شود و سیر مستمر و پیوستمی

 . (154: 1394 ،)زارعاندازد را به خطر می  ش تمامیت آنتمامیت دارد و حذف یک عنصر از  به مثابه »جهان«  که سنت است

او فهم امور نسبی منوط به فهم امر مطلق   از دیدعصر و زمانه است.    ،فردید و داوری  همچون  ،تعبیر دیگر نصر از سنت     

کند که  گیرد. او از مسلمانان متجدد انتقاد می)همان امر کلی نزد ما( است و درک امور متغیر در پرتو امر ثابت صورت می

  تسلیم غرب شده و نه بصیرت عقلی برای درک ذوات دارند نه ایمانی محکم که بر سنت نبوی دوام یابند. هدف ایشان، از

دیدگاه نصر، صرفاً محو معیارهای اسلامی است که آنهم از طریق »حمله به انسجام منابع حدیثی و حجیت تفاسیر سنتی  

بودن امور  این متجددان که معیارهای ثابت را کنار گذاشته و مدعی نسبی  (.272  -271:  1394  ،زارع)گیرد  قرآن« صورت می

قایق جاودان و ابدی باید تابع سبک »این عصر« شود. به نظر نصر ایشان با  پندارند که ح در »عصر« کنونی هستند چنان می

کنند. در حالیکه طبیعت و و های ثابت را نفی میدانند و ارزشتوسل به علوم طبیعی سیر طبیعی تاریخ را گریزناپذیر می 

دگرگون نشده است. چیزی که  جمله تسلسل علت و معلول، تغییری نکرده است. وضع انسان در جهان نیز  قوانین آن، من 

تغییر کرده تصور انسان متجدد از خود و جهانش است. نصر بر آن است که انسان میان دو بینهایت و دو مجهول قرار دارد؛  

آغاز و انجام او. او بار امانت را پذیرفته و خلیفه الله شده است. درحالیکه انسان متجدد دچار این توهم ذهنی شده که نه در  

در حالیکه در عالم معنا و عالم ماده اصل بر ثابتات است نه    .(251-249:  1348)نصر،  عالم ماده  عنا ثبات است نه در  عالم م

پندارد، زیرا بشری متغیرات. با توجه به این مبانی است که نصر اصلاح دین که پیام الهی و ثابت است مهلکترین امور می

ورزد. در اینجا رابطۀ علت و معلولی معکوس شده است، زیرا  ثابت مبادرت میکه خودش را اصلاح نکرده به اصلاح امر 

پس »تنها راه اصلاح دین اصلاح خود است« نه    (.265-264:  1348نصر،  )دین باید انسان را اصلاح کند نه انسان دین را  

 (. 218: 1381)نصر، بالعکس 



از  را اصول ثابت سنت  اش این است که رده و تنها راه رهاییمحور گیر ک مسلمان امروزی میان طوقه واز چنین نگاهی      

  به سبک جدیدی از نو تفسیر شود   و  ثق از مرکز بیایدؤباید پیامی مبه سخن روشن،  تا از تردید خلاص شود.    بندد  نو بکار

دست به رنسانس اسلامی  تواند گیرد که میاز این روست که نصر به جای »مصلح«، جانب »مجدِّد« را می  .(64:  1381نصر،  )

اش بزند. معنی رنسانس نزد نصر »نوزاییِ ... مبادی و هنجارهای اسلامی ]است[. ... تجدید یا نوشدن« که  در معنای واقعی

 1های سنت اسلامی«به مجدِّد نیاز دارد. کار او احیا و اِعمال اصول لایتغیر اسلامی است. در حالیکه مصلح »ساحتی از ساحت

کند. بنابراین مجدِّد باید از غرب متجدد مستقل بماند و نقد بنیادینی از تجدد کند. نصر بر آن رایط موجود میرا فدای ش

  است که رنسانسی که در آن پذیرش اجزا و ارکان تجدد بدون تشخیص معایب و محسنات آن صورت گیرد زیانبار است

نه سیاسی،او فرقه  (.275  -273:  1381نصر،  ) همانند شاذلیه، یشروطیه، بدویه، معنویه، درقاویه و علویه را    هایی معنوی، و 

توصیۀ نصر احیا از طریق اسلام سنتی است که فکری اسلامی    (.209:  1381نصر،  )شمرد  ان برمیمجدِّدهایی از اقدامات  نمونه

نه راههای ناموفقی مانند  شناسی، احیای اصول ثابت اسلامی و بازاندیشی مبانی غربی است،  است. لازمۀ چنین احیایی غرب

  . (171-170: 1375)نصر، بنیادگرایی، نوسازی اسلام و انتظار ظهور 

می      کل  را  سنت  که  مینصر  انتقاد  انفعالی«  متجددمآبانۀ  »رویکرد  از  را  انگارد  سنت  ایشان  است  معتقد  چراکه  کند. 

غرب جزء یا اجزایی از اسلام را منطبق بر جزء یا اجزای  انگارند. از دید او پیروان این رویکرد در رویارویی با  مجموعه می

گذارد. اسلام تکاملی و اسلام  اهمیت نشان داده و کنار میدهند و دیگر اجزای سرآمد اسلامی را بیروزآمد غرب جلوه می

ت و چنانکه قبلًا  . درحالیکه اسلام واجد کلیت اس (292-290:  1381)نصر ،هایی از چنین تلاشهایی هستند  سوسیالیستی نمونه

زند و آن را تا سطح مجموعه پایین  ساختن عنصر دیگر به آن کلیت ضربه میگفته شد حذف یک عنصر از آن و برجسته

 آورد. می

اینحال، کل      انعطافبا  او بی انگاری نصر، بر خلاف فردید و داوری،  به ورطۀ مجموعهپذیر است.  بیفتد  آنکه  انگاری 

جهان  پردازد این قابلیت را دارد که می  حقیقت و خطا  که بهسنت  در دیدگاه او  پندارد.  د را ممتنع نمیاقتباس سنت از تجد

است که مقدمات و   و متغیری  بند« شده از تار و پود خطاها و حقایق نیمرا ارزیابی کند. جهان تجدد »عالمی بافته  تجدد

اند و عالم  شر بوده  ضاًخیر و عرَ  »عوالم سنتی ذاتاً مبانی باطلی دارد. اگر خیری هم در تجدد هست »خیر عرَضی« است:  

خواهد عالم تجدد را از  القاعده مخالف با تجددگرایی است ... میسنت علی. بنابراین  خیر است  ضاًشر و عرَ  متجدد ذاتاً

جمله پیشرفتهای علمی را  من   تجدد  « مثبتات»خواهد  نمی  . سنتبا تمام تجدد نیست  این به معنای مخالفتمیان بردارد«. اما  

نصر  )که با رنسانس بوجود آمد  است  نابود کند، بلکه هدف نجات انسان معاصر )غربی( از انحراف تاریخی  نادیده بگیرد یا  

نصر »کل« عناصری را اقتباس کند.    به مثابه  تجددز  تواند بنا به شروطی ا»کل« می  سنت به مثابه  بدینسان  (.181-183:  1381،

های متناسب با خود )یعنی اجزای مورد نیاز خود( را از تمدنهای دیگر جذب  هر سنت معنوی زنده نشانه  بر آن است که 

  و   دین زرتشت  را از  فرشتگانمتناسب با توحید )یکی از اصول ثابتش( مباحث مربوط به  اسلام  چنانکه  کند.  می  کرده و
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های ادیان سابق بر خود را نیز  اخذ کرد. اسلام به مثابه دین حتی حکمت  یونان  را از   یافلاطون -ی فیثاغورهای حکمی  آموزه

اقتباس کرد. البته این امر نباید به منزلۀ غیر اصیل بودن و عدم خلاقیت در اسلام پنداشته شود. برعکس اسلام واجد خلاقیت  

دیدن خلاصه شده  رفاً به متفاوت« است، نه خلاقیت به معنای امروزی که صجاودان   کلی و  یان نوین حقایقدر معنای »ب

   .(106- 105: 1387)نصر، است 

های غیر زنده یا بیگانه که هیچ جذبی را مجاز  بر خلاف سنت  -نصر در اسلام که سنتی زنده است  پس مطابق با دیدگاه       

جمله  سنتهای دیگر من توان مطابق با اصول ثابت و لایتغیر آن عناصری از  اقتباس جایز و مشروع است و می  -دانند  نمی

ای وارد نشود و کلیت اسلام به مخاطره نیفتد. به عبارت دیگر، نصر تأکید  تجدد اخذ کرد، به شرطی که به آن اصول خدشه

توان اکنون  کند که اقتباس نباید صرفاً »اقتباس تاریخی« باشد. نمونۀ چنین جذب و اقتباس نامشروع و نامشروطی را میمی

جهان متجدد دید که چیزی نیست جز »غصب وظیفه و مأموریت یک پیامبر«. در حالیکه شرط اقتباس این  در میان ادیان و 

کند( حفظ شود که در غیر این  است که قواعد حاکم بر سنت مبدأ )که در اسلام توحید یکی از آنها است و تغییر نمی

زند و  ام آموزشی کشورهای اسلامی را مثال مینصر نظ  . (181-180:  1381)نصر،  شود  صورت منجر به نتایجی زیانبار می

دهندگان قواعد ثابت  توان نظام آموزشی از غرب را به راحتی به جهان اسلام انتقال داد. از نگاه او انتقالمعتقد است که نمی

ن اسلام  گیرند و بحران کنونی دانشگاههای متجدد در جهااسلام و فرهنگ ناشی از آن را در کشورهای مقصد در نظر نمی

. در فرهنگ اسلامی توحید اصل ثابت است و هر آنچه با این اصل ثابت همخوان  (289:  1381نصر،  )به همین علت است  

   ., مقدمه. د(1348)نصر، باشد قابل پذیرش است 

معرفی  در سیاست نیز کیفیت اقتباس باید بر همین منوال باشد. نصر سکولاریسم را از اهداف و دستاوردهای غرب  

ابعاد زندگی انسان   ۀاسلام بر خلاف مسیحیت به هم و معتقد است که در اسلام جایی ندارد، زیرا    (309:  1375)نصر،  کند  می

  (91- 87:  1375)نصر،    از نگاه اسلامی »نهاد حکومت باید سرشتی دینی داشته باشد« .  (100-97:  1387)نصر،  است    کرده  توجه

. در پی سکولاریسم قدرت از خدا گرفته  (434:  1389)نصر،  ندارد  در تمدن اسلامی  ای  قهساب  و جدایی دین از سیاست اصلاً 

الله نوری طرفدار  . نصر، در مقابل، خود را همانند غزالی و شیخ فضل(307الف:    1393)نصر،  شود  شده و به مردم داده می

. او در مخالفت با سکولاری    (347-342ب:    1393)نصر،  داند که در آن دین و حکومت در »توازن« است  سلطنت اسلامی می

 .  (115-113الف:  1393)نصر، گیرد دارد که او جنبۀ آسمانی قرآن را در نظر نمیهمچون نصر حامد ابوزید ابراز می

نباید با »وطن«  کند و معتقد است که  نصر با ناسیونالیسم هم به عنوان یکی از مظاهر جهان جدید )غرب( مخالفت می     

)نصر،   را فراموش کرد  وطن اصلی خودبعد از رنسانس  بشر  .   (290:  1375)نصر،  ه شود  اسلامی است درآمیخت  یمفهومکه  

ایرانی  (253:  1348)نصر،    (233:  1382 به وطن معنوی غم غربت داشت و این خصیصه در فرهنگ  باید نسبت  . در حالیکه 

افراد را در امت متحد . نصر بجای ملت )ناسیون( به امت نظر دارد و معتقد است که آنچه  ( 215:  1389)نصر،  حاضر است  

 .  (191: 1387)نصر، شریعت است  کندمی



 گیرینتیجه.6

مفروض اصلی مقالۀ حاضر این است که اغلب، و نه همۀ، منازعات سیاسی در ایران معاصر ناشی از مواجهۀ سنت و تجدد  

تنها ماهیت تجدد، بل ماهیت سنت نیز مورد پرسش اندیشمندان ایرانی قرار گرفت. ایشان  است. با ورود تجدد به ایران نه

،  شناسیمعرفتتکیه دارند.    –شناسی  جمله معرفتمن   –وضاتی نظری  در بررسی ماهیت سنت )و مقابل آن تجدد( به مفر

شناسانه  بنا به روایت مدرن، نقطۀ عزیمت هر متفکری است و دیدگاه هر متفکر با تمام شاخ و برگهای آن ریشۀ معرفت

شناسانه  ی معرفتاز بررسی مباد  -   جمله سنتگرایانمن   –  دارد. اما اغلب در سنت پژوهشی دربارۀ آرای متفکران ایرانی 

شناسی تلاش شد  شده است. در مقالۀ حاضر با عطف توجه به معرفت  دلخوشغفلت شده و صرفاً به نتایج چنان برداشتی  

این کار به  خصومت سنتگرایان با تجدد از طریق درک انگارۀ ایشان از سنت پرده برداشته شود.    معرفتیتا از خاستگاه  

جمله سنت را مجموعه بینگاریم امکان تلفیق آن  ای من رت گرفت. اگر هر پدیدهکمک دو مفهوم »کل« و »مجموعه« صو

 شود. اما اگر سنت را کل ثابت در نظر بگیریم چنان تلفیقی منتفی خواهد بود. با تجدد فراهم می

افقان متأخرترشان  ر این مبنا، سنتگرایانی همانند فردید، داوری ]متقدم[ و نصر بر خلاف بسیاری از مخالفان و حتی موب     

پندارند که مآلاً به قول داریوش آشوری قابلیت »دوخت و دوز« ندارد. نزد این معتقدان به سنت، سنت  می  « کل »سنت را  

ای دیگر است و زمانۀ فعلی زمانۀ سنت نیست. باید این عصر تجدد به سر آید و انسان متجدد از آن انحراف  متعلق به زمانه

توان  بودن چنان یکپارچگی دارد که نمیدد تا سنت احیا شود. چراکه از یک سو، سنت بواسطۀ کلتاریخی )رنسانس( بازگر

کل بواسطۀ  هم  تجدد  دیگر،  سوی  از  نهاد.  کنار  را  اجزا  بقیۀ  و  داشت  نگاه  را  آن  از  عناصری  چنان  گزینشگرانه  بودن 

 پیامدهای آن عنصر نشد.  توان به دلخواه عناصری از آن را اخذ کرد و دچاریکپارچگی دارد که نمی

کند. با اینکه هیچیک به طور خاص مدعی بحث  چنین مفروضی ملزومات خاص خود را در اندیشۀ سیاسی ایجاب می     

شان را تشخیص داد  توان از خلال مطالب پراکندۀ ایشان در مورد سیاست دیدگاه سیاسیدر اندیشۀ سیاسی نیستند، اما می

مفرو با  را  دیدگاه  این  )من و  مدرن  دوران  سیاسی  ارزشهای  سه  هر  سلبی،  وجه  در  کرد.  توجیه  ایشان  نظری  جمله  ض 

گذارند. کنند. در وجه ایجابی هر سه امت را بجای ملت میدموکرسی، حقوق بشر، سکولاریسم و ناسیونالیسم( را تخطئه می

معرفی می نظام سیاسی مطلوب خود  از  نصر سلطنت اسلامی را  انقلاب  وَلایت میکند و فردید  فردید و داوری  گوید. 

و    1357اسلامی   دیگر  آغازگر عهدی  باید کاملًا میحل میراهرا  مدرن  ترتیب که جهان  بدین  و جهان  پندارند،  رفت 

با آمد و آن انقلاب طلوعِ غروب تجدد بود. در حالیکه نصر در عین کلدیگری می »اقتباس مشروط«  انگاری و تجویز 

 کند.   نوعی مخالفت کرد و میانقلاب از هر 

ناپذیر است که  گیرند. سنت نزد ایشان چنان صلب و انعطافهمچنین سنتگرایان مذکور سنت را »کل ثابت« در نظر می     

دهد نه اجازۀ تلفیق. این در حالی است که برخی دیگر از متفکران ایرانی که با سنتگرایان  نه اجازۀ تغییر آهسته و درونزا می

گیرند. مثلًا داوری ]متأخر[ در چرخشی بنیادین سنت را  ای ندارند، سنت را »کل در حال تغییر« در نظر میالذکر میانهفوق

)طباطبایی،  کند  و سید جواد طباطبایی حتی از »تصلب« سنت انتقاد می  ،(334-333:  1389)داوری،  انگارد  دیگر ثابت نمی

مورد    بیشتر   آییمهر چه در تاریخ تفکر ایران جلوتر میظاهراً  اساسی است که  نبودن سنت موضعی  ثابتاین    (. 81-84:  1400



اگر سنت کل در حال تغییرِ آرام انگاشته شود  . در این برداشت،  گیردتوجه اندیشمندان ایرانی از طیفهای گوناگون قرار می

نه سنت به طور دستوری    از دید ایشانت.  عمال قدرت از بیرون برای تغییر یا تعدیل آن محلی از اعراب نخواهد داش دیگر اِ

این برداشت  کم و کیف و پیامدهای    تغییر خواهد کرد نه تجدد. سنت زنده است و تغییر در آن خودجوش و مستمر است. 

 قرار گیرد. ات بعدیتواند به نوبۀ خود موضوع تحقیق می متفاوت از سنت

 بع منا
معرفتی رضا داوری   ۀغرب در هندس  ۀواکاوی مبانی فلسف»  (،1390) حسین روحانی  و  سید جواد ،اده زجمعهامام -

 . 10و  9شماره سوم،  سال، متافیزیک «، فصلنامۀاردکانی

  ما و مدرنیت« در: غربزدگی ۀفلسفه در میان ما: بازدیدی از احمد فردید و نظری ۀ اسطور( » 1387) داریوش ،آشوری -

 .تهران: انتشارات صراط داریوش آشوری,  نوشتۀ

 .تهران: نشر مرکز، چاپ ششم ،ازاندیشی زبان فارسیب  (،1392) داریوش ،آشوری -

، دورۀ  راهبرد فرهنگ «، فصلنامۀتحلیل و نقد گفتمان هایدگری فردید(، » 1392) سین روحانیو ح علیرضا ،آقاحسینی -

 .22ششم ، شماره 

 .تهران: کویر ،شناسی روشنفکران ایرانیگونه  (، 1397)  نظام ،بهرامی کمیل -

تهران:   ،فرزاد جابرالانصار ترجمۀ معرفت در پدیدارشناسی؛ هوسرل، هایدگر، مرلوپونتی ۀظرین  (،1398) هنری ،پیترزما -

 .نشر کرگدن

تهران:   ،آفاق فلسفه در سپهر فرهنگ: گفتگوی حامد زارع با رضا داوری اردکانیالف(،  1387) رضا  ،داوری اردکانی -

 .ققنوسانتشارات 

 .تهران: انتشارات مهرنیوشا ، چاپ دوم ،م انقلاب اسلامی و وضع کنونی عال (، ب 1387) رضا  ،داوری اردکانی -

 .نشر رستاتهران:   ،ما و راه دشوار تجدد (،  1389) رضا  ،داوری اردکانی -

تهران: انتشارات انجمن شاهنشاهی   ، دومچاپ  ،اسلامی ۀ سس فلسفؤفارابی؛ م [(،2536] 1356) رضا  ،داوری اردکانی -

 .فلسفه ایران

 .تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی ، چاپ دوم، فلسفه چیست؟(، 1374) رضا  ،داوری اردکانی -

 .تهران: انتشارات سخن ،فلسفه در دادگاه ایدئولوژی(، 1390) رضا  ،داوری اردکانی -

تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و   ،چاپ سوم ،تاریخ ایران اسلامی  ۀ فلسفه در دورمقام (، 1379) رضا  ،داوری اردکانی -

 .مطالعات فرهنگی



ریزی تهران: وزارت ارشاد اسلامی، دفتر پژوهشها و برنامه  ، ناسیونالیسم و انقلاب(،  1365) رضا  ،داوری اردکانی -

 .فرهنگی

 .24216و  24215روزنامه اطلاعات ش  «،سنتگرایی و موانع فهم آن، » (1387)  انشاء الله ،رحمتی -

ریزی محیطی سید حسین نصر«، فصلنامۀ جغرافیا )برنامه »تأثیر حکمت اشراق بر نظریۀ زیست ، (1399)  انشاء الله ،رحمتی -

 .4ای(، سال دهم، شمارۀ منطقه

 .امیرکبیر، چاپ سومتهران: آسیا در برابر غرب، (،  1378داریوش ) ،شایگان -

 .تهران: مینوی خرد ،چاپ دوم، ملت، دولت و حکومت قانون: جستار در بیان نص و سنت (، 1398) جواد  ،طباطبایی -

 .تهران: مینوی خردگفتار در شرایط امتناع، : ابن خلدون و علوم اجتماعی (، 1400) جواد  ،طباطبایی -

  ۀسسؤتهران: م ،های سید احمد فردیداندیشه هایدگر در ایران: نگاهی به زندگی، آثار و  (،1392) بیژن ،عبدالکریمی -

 .پژوهشی حکمت و فلسفه ایران

 .تهران: گام نو ،ترجمۀ محسن میرزازاده ، درآمدی بر مایکل اوکشات (،  1398) پل ،فرانکو -

فرهنگی پژوهشی   ۀ سسؤتهران: م ،محمد مددپور به کوشش دیدار فرهی و فتوحات آخرالزمان  (،1381) احمد ،فردید -

 .چاپ و نشر نظر

  ۀ انگار و مکر لیل و نهارزدغرب و غربزدگی )و بحران حوالت تاریخی آن در روزگار نیست   (،1395) احمد ،فردید -

 .تهران: فرنو .12تا  1جلسات  -جلد اول  -1363گفتارهای دکتر سید احمد فردید در سال درس  -آخرالزمان کنونی(

 .تهران: نشر علم ،سید موسی دیباج ، به کوششمفردات فردیدی  (،1386) احمد ،فردید -

 .تهران: دانشگاه پیام نور، 2منطق  (،1384) احد فرامرز ،قراملکی -

 .انتشارات نقش و نگار  :تهران، دفاع از عقلانیت: تقدم عقل بر دین، سیاست و فرهنگ(، 1379سید مرتضی ) ،مردیها -

چاپ   ،سیاسی معاصر شیعه ۀاسلام، سنت، دولت مدرن: نوسازی دولت و تحول در اندیش  (،1392) سیدعلی ،میرموسوی -

 .تهران: نشر نی ،سوم

 .نشر ققنوستهران:   ،آفاق حکمت در سپهر سنت: گفتگوی حامد زارع با سید حسین نصر (، الف 1393) سید حسین  ،نصر -

 .تهران: دفتر نشر و پژوهش سهروردی ،انشالله رحمتی ، ترجمۀمتجداسلام و تنگناهای اسلام  (،  1381) سید حسین  ،نصر -

تهران: دفتر نشر و پژوهش   ، چاپ دوم ،الدین عباسیشهاب  ترجمۀ   ،آرمانها و واقعیتهای اسلام (،1387) سید حسین  ،نصر -

 .سهروردی

 .انتشارات صدا و سیما )سروش(تهران:  م،چاپ سو، به اهتمام حسن حسینی ،جاودان خرد(، 1382) سید حسین  ،نصر -



 .تهران: طرح نو، مرتضی اسعدی ترجمۀ ،جوان مسلمان و دنیای تجدد (،1375) سید حسین  ،نصر -

تهران:   ،به کوشش حسین دهباشی، حکمت و سیاست : گفتگو  با دکتر سید حسین نصر (، ب 1393) سید حسین  ،نصر -

 .ملی جمهوری اسلامی ایران ۀسازمان اسناد و کتابخان 

سید مصطفی   ترجمۀ (، در جستجوی امر قدسی )گفتگوی رامین جهانبگلو با سید حسین نصر(، 1389) سید حسین  ،نصر -

 .تهران: نشر نی ، پنجم چاپ، شهرآیینی

 .سراتهران: قصیده ، چاپ چهارم ،سعید دهقانی ترجمۀ، سنت عقلانی اسلامی در ایران(، 1396) سید حسین  ،نصر -

 .تهران: نشر نی ،سید محمد صادق خرازی ترجمۀ، قلب اسلام(، 1385) سید حسین  ،نصر -

 .تهران: شرکت سهامی کتابهای جیبی، معارف اسلامی در جهان معاصر(، 1348) سید حسین  ،نصر -

پژوهش و نشر  تهران: انتشارات دفتر  ،چاپ دوم  ،انشالله رحمتی ترجمۀ،  معرفت و معنویت(، 1381) سید حسین  ،نصر -

 .سهروردی

 .تهران: انتشارات کویر، چاپ پنجم،  اندیشان و میراث فکری فردیدهویت (،1397)  محمد منصور ،هاشمی -

- Farhad Khosrokhavar (2001), Neo‐conservative intellectuals in Iran, Critique: Critical Middle 

Eastern Studies, 10:19, 5-30, 

- Oakeshott, Michael . 2002 [1933], Experience and Its Modes. Cambridge University Press. 

- Oakeshott, Michael. 1991 [1962], Rationalism in Politics and other essays. New and expanded 

edition. Edited by Timothy Fuller. Indianapolis, Indiana: Library Fund. 

- Oakeshott, Michael (2007), The Concept of A Philosophical Jurisprudence: Essays and Reviews 

1926-51, Edited by Luke O'Sullivan, Charlottesville. 
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