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 های عقلانيت شيعي در مواجهه با عقلانيت مدرنشاخصه

 در مقایسه با عقلانيتهای اسلامي غير شيعي

 1نرجس رودگر

 چکيده

ه با در مواجه ر شیعیسنجی عقلانیت شیعی در مقایسه با عقلانیتهای اسلامی غیاین نوشتار با هدف بررسی توان :هدف

ت مدرن و های عقلانینوشتار با تمسّك به روش توصیفی و تحلیلی، مؤلفه در این روش:نگاشته شد. عقلانیت مدرن 

ررسی بت اسلامی قلانیسه عقلانیت اعتزالی، اشعری و نواعتزالی در اهل سنّت، به علاوۀ عقلانیت شیعی، به عنوان ع

لام، ر جهان اسعریت باشیت شیعی نشان داد غلبۀ گانه، به علاوۀ عقلانهای عقلانیتهای سهبررسی شاخصه ها:یافتهشد. 

رفت از کار برونن راهخلأ عقلانی حادّی را پدید آورد که سبب اقبال نواندیشان مسلمان به عقلانیت مدرن، به عنوا

 تقابل با گرایی، درگرایی و نسبیتهای این جوامع شد؛ در حالی که عقلانیت مدرن با ابتنا بر مادیماندگیعقب

لازم در  جد توانهای عقلانیت شیعی نشان داد این عقلانیت، وابررسی شاخصه :گيری نتيجهنیت اسلامی است. عقلا

 برخورد با عقلانیت مدرن است.

 

 مدرن. قلانیتعقلانیت شیعی، عقلانیت اعتزالی، عقلانیت اشعری، عقلانیت نواعتزالی، ع واژگان کليدی:
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 مقدمهالف( 

ی از د. وقتشود، معانی و کاربردهای متعددی دارمی فضایی که در آن استعمال، بسته به «عقلانیت»

ذهب یا مب یا آید، به معنای عام عقلانیت و نظام معرفتی یك مکتعقلانیتهای مختلف سخن به میان می

لف آن، ی مختفرهنگ اشاره دارد که اقسام و ملاکهای اعتبار ادراك همچنین مراتب، سطوح و ابزارها

اظهار  اختی نیزترین منابع شنبه عنوان یکی از مطرح« عقل»ه در خصوص خاص خود را دارد و البتمواضع 

یابد و یمفاوت شناسی یا اپیستمولوژی به جهات مختلف تکند. در این تعریف، عقلانیت با معرفتنظر می

شناختی و ی، هستیشناختعلاوه بر حیثیت ذهنی، حیثیت عینی نیز دارد و ظرفی عام است که اصول معرفت

 شود.را شامل میروشی 

نوعی از  در جهان اسلام با توجه به مکاتب و مذاهب و فرهنگهای مختلفی که در آن شکل گرفت،

، «ت اشعریعقلانی»، «عقلانیت اعتزالی»بندی کلامی است که چهار قسم بندی عقلانیت، تقسیمتقسیم

ی، ظام معرفتن« نیت مدرنعقلا»است. در جهان غرب، حاصل آن « عقلانیت شیعی»و « عقلانیت نواعتزالی»

 هایی است که از دورۀ مدرن تاکنون شکل گرفته است.شناختی و روشی حاکم بر فلسفههستی

سوم  ودوم  تاریخ شاهد دو مواجهۀ فرهنگی و علمی دنیای اسلام و غرب است. مواجهۀ اول در قرن

در  اجهۀ دومت. مورجمه نام گرفیونان آغاز شد که عصر تهجری با فتوحات مسلمین و آشنایی آنان با علوم 

یل مار، تحماستع قرن نوزدهم میلادی همزمان با استعمار غرب در دول مسلمین آغاز شد که از ابعاد این

دن مطراق تمبه ط اندیشه و فرهنگ غرب به جوامع اسلامی و ازدیاد ترابطات و اشتیاق برخی مسلمین نسبت

ن شرفت آناهدۀ پیمواجهۀ دنیای اسلام با غرب مدرن و مشااندیشمندان مسلمان در  غربی بود. سؤال جدّی

لف ی مختماندگی مسلمین بود. گروههاماندگی جوامع اسلامی، پرسش از علل عقبدر مقایسه با عقب

لأ خ»ن، متفکران در جوامع اسلامی در صدد پاسخ به این سؤال برآمدند که فصل مشترك پاسخ آنا

ی با ای اسلاملانیتهاز کفایت عقلانیتهای اسلامی و همچنین رابطۀ عق ر جهان اسلام بود. پرسشد« عقلانیت

فت. ار گرعقلانیت مدرن از نظر سازگاری یا عدم سازگاری و تقابل، مورد اختلاف اندیشمندان قر

ود که بتایجی ن جمله ناسازگاری اسلام با عقلانیت مدرن و پاسخگو نبودن اسلام به نیازهای بشر امروز، از

 (2-170: 2، ج 1370)عنایت، شد.ر این مواجهه مطرح میگاه در اث

های مبنایی بین عقلانیت مدرن و عقلانیت اسلامی و عدم سازش حقیقی بین آن نشان دادن ناسازگاری

دو گرچه ضروری است، اما همچنان در خصوص مسئلۀ عقلانیت که سبب روی آوردن به این 

« عقلانیتی»دهد. ارائۀ راهکار ایجابی در گرو ارائۀ ت نمیشده است، راهکاری به دسهای غلط جوییچاره

شناسی توحیدی بتواند پنجه در شناسی و هستیپنجه است که مبتنی بر ارکان شامخ معرفتسترگ و قوی
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ر معاصر پنجۀ عقلانیت مدرن درافکند و نظام علوم اسلامی و انسانی و حتی طبیعی را متناسب با نیازهای بش

 نی کند.طراحی و پشتیبا

ت مدرن قلانیهای عقلانیت شیعی و توانمندی آن در مواجهه با عهدف از این نوشتار، بررسی شاخصه

 در مقایسه با دیگر عقلانیتهای اسلامی است.

ر دی آن اشارات مفیدی دربارۀ غنای عقلانیت شیعی در برابر ضعف عقلانیت مدرن و توان تمدن

 (1396نژاد، ریبوذ)«شناسی حکمت عملیروش»، (1395پارسانیا، )«ییناسی انتقادی حکمت صدراشروش»کتابهای 

شده، پرداختن به وجود دارد. اما بنا بر تتبّع انجام (1397همو: )«شناسی دانش اجتماعی مسلمینروش»و 

درن، قلانیت مبا ع های عقلانیت شیعی و امتیازات آن در برابر دیگر عقلانیتهای اسلامی در مواجههشاخصه

 ع مستقل هیچ نوشتاری نبوده است.موضو

 

 ب( عقلانيت مدرن

ه تی است کمعرف منظور از عقلانیت مدرن در این مقاله، مجموعه دیدگاههای فلسفی و رویکردهای روشی و

ود خأثیر تدر دوران جدید در غرب متولد شد و فضای فکری نهضتهای روشنفکری جهان اسلام را تحت 

و شناسی، دتبار وتوان گفت هرمنوتیك شود. میمدرن میهای مدرن و پستفهد؛ بنابر این، شامل فلسقرار دا

ا در رن تأثیر یشتریاند که بازنمای عقلانیت مدرن بوده و بشناسی معرفتی عمده و اساسیسنّت فلسفی و روش

 اند.جریانات نواندیشی جهان اسلام داشته

ت، به جای حقیق ولین بار مسئلۀ فهم را بهك رمانتیك مدرن، برای ا( مبدع هرمنوتی1830شلایر ماخر)

نصر عنوان موضوع کاوشهای فلسفی مطرح کرد. هرمنوتیك او دارای دو عنصر کلیدی گرامر و ع

 سئلۀ فهمدر م شناختی کشف مقصود نویسنده بود. پس از ماخر، هومبولت بر دو محور زبان و تاریخروان

ز روشی بین به تمای قائل خر را چند گام جلوتر برد. او اولاًنوتیك رمانتیك شلایر ماتأکید کرد. دیلتای، هرم

شمول به نی جهاتواند روشهای تبیینعلوم طبیعی و علوم انسانی شد؛ به این معنا که علوم انسانی نمی

 (52: 1395رت، )شد.یدمتن  تاریخی را به مثابه -کارگیرد، بلکه هدفش باید فهم باشد. ثانیاً، کل جهان اجتماعی

هور پدیدارشناسی و اگزیستانسیالیسم، چرخش جدیدی در هرمنوتیك شکل گرفت. پدیدارشناسی با ظ

به جای تمرکز به ویژگی « زیست جهان»در« معنا»هوسرل گرچه رویکرد هرمنوتیکی نداشت، اما به مفهوم 

ر، هرمنوتیك هایدگر برای اولین با ها اهمیت داد و بدین سبب، دستمایۀ هرمنوتیك قرار گرفت.عینی پدیده

شناسی او، وجود انسان یك هستی در حال و تأویل را وظیفۀ اصلی فیلسوفان بیان کرد. در هرمنوتیك هستی

فهم تعریف شد. ما موجوداتی نیستیم که قادر به عمل فهم کردن هستیم، بلکه وجود ما چیزی جز فهم 
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گوید، بلکه این زبان است می ا این آدمی نیست که سخنکردن نیست. زبان برای فهم ضروری است؛ زیر

 )همان(گوید. بولتمان، قواعد هرمنوتیك فلسفی را به متون مقدس سرایت داد.که از ما سخن می

تأثیرگزارترین چهرۀ هرمنوتیك در قرن بیستم، مسئلۀ شروط امکان فهم را مطرح کرد. وی با  1گادامر

وتیکی معنا بین اجزای متن و کل متن، فهم را لگر، به علاوۀ دور هرمنفرضهای تأویمطرح کردن مسئلۀ پیش

هستی و »تولد یك معنای تازه از آمیزش گذشته و حال و آمیزش افق مؤلف و مفسرّ دانست. هایدگر در 

قایل شد انسان موجود زمانمندی است که هویتش ساختۀ تاریخ است. گادامر متأثر از این نگاه، ذهن « زمان

افتد. ای است که ورای خواست و ارادۀ انسان اتفاق میدانست. فهم، واقعهرا ساختۀ سنّت تاریخی  تأویلگر

ماهیت فهم، زبانی است. میان زبان و جهان، نوعی عینیت برقرار است. ما از تمامی شناختمان از جهان 

ان است. گادامر از دور اطراف، همواره از پیش در محاصرۀ زبان قرار داریم. بر همین اساس، زبان خالق جه

های متن شود و به گفتهگوید؛ به این معنا که خواننده همواره با افق خویش وارد متن میهرمنوتیکی می

 (464، 297-299، 293: 2004)گادامر، دهد.گوش می

سیر آن و تف هرمنوتیك فلسفی لوازم خاص خود را دارد؛ از جمله اینکه فاصلۀ همیشگی میان حقیقت

ه ب. عینیت ژه استقت، همان تفسیر حقیقت است. هر فهم، تفسیر منظری ویاست. بهرۀ انسان از حقیبرقرار 

مکان اال است. نی محمعنای مطابقت فهم با واقع معنا ندارد. حقیقت درست و نهایی وجود ندارد، بلکه آرما

 (370-373)همان: های متعدد صحیح از یك متن وجود دارد.ظهور فهم

وتیك گرایی خلاصه کرد. نسبیت در هرمنان در نسبیتتویامدهای مذکور را میروشن است که پ

شناختی، هستی شناختی است که لازمۀ آن، پذیرش همۀ انواع نسبیت، اعم ازفلسفی از نوع نسبیت معرفت

 یرغ و اعم از دینی اخلاقی، سیاسی و... است. در نتیجهۀ هرمنوتیك فلسفی، اقوال و آثار و متون و نصوص،

 (147-148: )همانماند.دهند و اعتباری برای آثار باقی نمیخود را از دست می بخشیدینی، ارزش معرفت

وکوی فضلع دیگر عقلانیت مدرن، تبارشناسی است که ابتدا نیچۀ آلمانی آن را مطرح و سپس 

مار ریخی به شتاری فرانسوی دنبال کرد. تبارشناسی رویکردی تاریخی به فهم است. نیچه ماهیت هستی را ام

فتۀ شوند. به گمی کنند، بلکه در طول زمان ساختهها در طول زمان تغییر می. فوکو قائل شد پدیدهآوردمی

یزی ن، هیچ چبر ایپذیر است. هیچ چیزی بیرون از تاریخ نیست؛ بنانیچه، تنها آنچه تاریخ ندارد، تعریف

 ، معانی،اهیمکلمات، مف ساختۀ تاریخ است. تمامیای در جهان انسانی، بروجود ندارد. وجود هر پدیده

چه شناسی نیژۀ تباردو کلیدوا« قدرت و تصادف»اند. نهادها، اعمال، نقشها و منصبها در تاریخ شکل گرفته

 (200: 1395)شرت، شوند.است. معانی در دل رژیمهای قدرت ساخته می

––––––––––––––––––––––––––––––––––––––––  
1. Gadamer 
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کۀ محرّ ویداند. قدرت، نیرریخ میدهندۀ تافوکو به تبع نیچه، قدرت و تصادف را دو عامل شکل

ن نسانی سخلوم اعتاریخ است که البته خود نیز تعریفی ندارد؛ چون برساختۀ تاریخ است. فوکو از رژیم 

اسیر  رداخته وپته و ای از گفتمانها، تمامی نهادهای علوم اجتماعی، زبانها و ... که ساخگوید. مجموعهمی

ر تمامی بیت دفت، صدق و در یك کلمه، نسرشناسی، نفی حقیقت، معراند. بدیهی است که لازمۀ تباقدرت

 (208)همان: انواع خویش است.

 

 ج( عقل در جهان اسلام؛ اهل سنتّ

مدن رهنگ و تستر فعقلانیت در جهان اسلام، متأثر از دو ساحت معارف اسلامی به علاوۀ علوم موجود در ب

نوع  سته بهحی دانست که بهای عقل مستقل و ودادهتوان ترکیب اسلامی است. عقلانیت اسلامی را می

ه کرد: اشار توان به چهار پارادایم عقلانیت در جهان اسلامترکیب در بسترهای مختلف اجتماعی، می

 عقلانیت اعتزالی، عقلانیت اشعری، عقلانیت نواعتزالی و عقلانیت شیعی.

 . عقلانيت اعتزالي1

اصل بن به و نّت، مکتب اعتزال منسوبترین مکاتب کلامی اهل سترین و تأثیرگزارترین، قدیمیاز مهم

ن گ و تمدق( در قرن دوم هجری است که مسبّب تحولات نظری قابل توجهی در افق فرهن 131-80عطا)

سبب  ور آنگری سبب اضمحلال آن شد، اما ظهاسلام شد. گرچه این مکتب دیری نپایید و تسلط اشعری

مدن تعرفتی سازی عنصر عقل در بدنۀ مو فعال مختلف تمدنی جهان اسلامهای گسترش عقلانیت در عرصه

شکلات م، از گرایی اعتزالیوناسلامی، به خصوص پس از شیوع ظاهرگرایی اهل حدیث شد. افراط در عقل

رد پدید آو سلمانماعتزالیون بود اما انقراض این مکتب، صدمات قابل توجهی را در فرهنگ و تمدن جوامع 

 .گوشه و کنار جهان اسلام قابل مشاهده استزیانبار آن هنوز هم در آثار که 

وی رانسان به نی ولاً،دانند که معتقد بود اگرایی معتزله را آرای ثابت بن قره مینویسان ریشۀ عقلتاریخ

 ساننا ثانیاً، عقل عقل خود قادر به شناخت خداوند است و به همین دلیل خداوند او را عاقل آفریده است.

 د کارهاست.قادر به تفکیك خوب و ب

 در مکتب اعتزال« غير فلسفي»و « فلسفي»دو روش عقلي 

صیب موعات روش عقلی فلسفی در الهیات اسلامی، روشی است که اولاً، عقل را در فهم و تحلیل موض

ا وجود ی که بسفیر فلغگیرد. بر خلاف روش عقلی داند؛ ثانیاً، قواعد فلسفی را در اثبات آنها به کار میمی

ن ر متکلمادینها ااعتناست. هر دوی ن به عقل در ادراك مسائل دینی، نسبت به قواعد فلسفی بیاصالت داد

 معتزله طرفدارانی داشته است.



 

 

 

 
932  در مدرن تيدر مواجهه با عقلان یعيش تيعقلان یهاشاخصه ... 

از روش تند و ایی داشی آشناند که با فلسفۀ یوناناز اولین متکلمان معتزله و نظام و معمربن عباد ابوالهذیل

نایی و علاقه به این گروه به سبب آش. (203-221: 1389)حلبی، دبردنل کلامی بهره ئمسا عقلی فلسفی در بررسی

ر اثبات آنچه د ،لسفیاز مسائل ف ثانیاً ند؛از حیث روشی به سوی روش فلسفی متمایل شد مسائل فلسفه، اولاً

علی بو. ادندان رسانده و مسائل اعتقادی خود را بر اساس آن به سامکراخذ  ،آمدکار می مسائل اعتقادی به

وش عقلی ر نهااند که بعد از آ، دو متکلم بزرگ اشعریهاشمالوهاب جبّائى و فرزندش أبود بن عبدمحم

. بعد از (241-242)همان: دهدغیر فلسفی می یتا جایی که جایش را به روش عقل ؛رودفلسفی رو به به ضعف می

قد است داند و معتفت میبه طور مستقل منبع معر گرای جدیّ است که عقل راآنها، عبدالجبار یك عقل

 قل پیروزعمحك  رود که عقایدی را که بهاند و تا آنجا پیش میهای دینی با محك عقلی قابل توجیهداده

گرایی، عقلی که او از آن دم . با وجود جدیّت او در عقل(313: 15، ج 1966)عبدالجبار، داندنیاید، غیر معتبر می

 (403مان: )ه.مستقل غیر فلسفی و البته استدلالی و برهانی استفلسفی نیست؛ بلکه عقل  زند، عقلمی

 . عقلانيت اشعری2

 رادی چونشد. اف به تدریج با مخالفتهای شدیدی مواجهگرایی به دلیل افراط در عقلمکتب کلامی معتزله 

 ،فلسفی مسائلی و تن مباحث دینهم آمیخ در اعتزال را به خاطرق(  254ق( و ابن کلاب) 150-80ابوحنیفه)

و  لسفی فروشهای  اده ازاعتقادی بدون استفز اینجا بود که تبیین و اثبات مسائل . امورد انتقاد قرار دادند

حلبی، )رار گرفتقق(  334-260، به عنوان آرمانی مورد توجه برخی متفکران چون ابوالحسن اشعری)اعتزالی

های توان لایهمیننیت اعتزالی ظهور کرد، اما ب اشاعره در مقابل عقلا. با وجود آنکه مکت(175، 225: 1389

با  تب کلامیین مکها ناشی از برخورد دوگانۀ اعقلانیت را در هویت کلام اشعری نادیده گرفت. این لایه

ر و آثا رای قوامبحتی  عقلانیت فلسفی است؛ زیرا با وجود مخالفت با فلسفه، به تدریج برای مخالفت با آن و

 :1386یان، )اکبر.رفتندگعات فلسفی رو آوردند و در آثارشان از روش فلسفی و برهانی مدد نظریاتشان، به مطال

396) 

 . عقلانيت نواعتزالي3

انحطاط و  صد سالۀ اشعریت را در جامعۀ مسلمین به دنبال داشت. رکود،-افول معتزله، حاکمیت ده

ا نفوذ بمزمان جامعۀ مسلمین شد، هنیت در اشعریت دامنگیر هایی که در اثر خلأ جدیّ عقلاماندگیعقب

که به  عی شداستعمارگری دول غرب، سبب واکنشهایی از سوی برخی اندیشمندان و فعالان سیاسی اجتما

شی در و جو های قرن نوزدهم)اوایل قرن سیزدهم هجری( جنبجریانهای روشنفکری لقب یافت. از میانه

: 1385عنایت، )ودبکه مرکزیت آن در قاهره و بیروت  ذ روشنفکران عرب درگرفتمیان گروه اندك ولی پرنفو

یروی از بود: پ فکری . نتیجۀ اولیه این جنب و جوشها، بیداری عرب بود که نتیجۀ به هم پیوستن دو جریان(9

 تمدن غرب و تجددخواهی دینی.
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های ورماندگی کشعزیمت عقب از پیشگامان روشنفکری در شام، رفاعه رافع الطهطاوی بود. وی نقطۀ

تفاوت  به« یزتلخیص الأبریز من تلخیص بار»کند. او در کتاب عرب مسلمان را خلأ عقلانیت عنوان می

رانسوی، فنشمندان که دا نباید پنداشت»کند: معنای واژۀ دانشمند نزد اروپاییان و جهان اسلام چنین اشاره می

کمتر  قیقت،حقول را بداند و در دانند که علوم معند میکشیش نیز هستند. در فرانسه کسی را دانشم

م از ن در علوسیحیاشود که چرا مدانشمندی است که از دقایق شریعت مسیح آگاه باشد. از اینجا دانسته می

امع لأزهر، جاشگاه اند. دلیلش آن است که اروپاییان به علوم معقول روی آوردند، ولی دانما پیش افتاده

 (133: 1848طهطاوی، )«.اندس، همگی با علوم منقول سروکار داشتهیا جامعه زیتونه در تونأموی در شام 

ذ د، اخکردۀ فرانسه بودنای از نویسندگان مصری و سوری که بیشتر تحصیلپس از طهطاوی، عده

یب و ن، ادتمدن غرب را چارۀ تمام مشکلات داخلی و خارجی ملل عرب دانستند. تأثیرپذیری طه حسی

ناوین عبا  شآثارن گذشته، از جلسات درس فوکو، دورکهایم و دکارت، در کر مشهور عرب در نیم قرمتف

 (56-76: 1385)عنایت، هویداست.« مستقبل الثقافه فی المصر»و « فی الشعر الجاهلی»

دآبادی الدین اسشاخۀ دیگر بیداری عربی، تجددخواهی فکر دینی بود که نخستین رهبر آن سید جمال

د، مذهب خو داشتن یك عالم شیعی و مبارز استعمارستیز بود، با مخفی نگاهبه افغانی بود. وی که  مشهور

از  سلمینجویی برای انحطاط مپروراند. هدف سید جمال، چارههدف بزرگ وحدت مسلمین را در سر می

آورد و کرسی ر سال، علوم عقلی را به الازه 900طریق احیای عقلانیت بود. در این راستا، وی پس از 

اما با تزریق و ، (310: 1373)تهرانی، اندازی کرد. گرچه وی شیعۀ دوازده امامی بودعقلی را راه تدریس علوم

یان اهل می در اهل سنّت مصر و تربیت شاگردانی در این زمینه، مؤسس جریان ۀترویج عقلانیت در جامع

 لوم عقلیعاگیری فر ز به سفارش سید جمال به. شاگرد او محمد عبده نیلقب گرفت« لهنومعتز»سنّت شد که 

دید گرایان پپرداخت و سپس در جهت گسترش آن در الازهر تلاش کرد. در این راستا، موجی از عقل

 آمدند که به جریان نواعتزالی معروف شدند.

که  ینیان دحیاگرایعنی  ؛دمجدّ شوند. د تقسیم مید و متجدّنومعتزلیان به مجدّ بندی،در یك نوع تقسیم

عنی ی ؛دتجدّمد. کننبانی و اصول و عقلانیت دینی، به احیای دین در دنیای مدرن کمك میبا استفاده از م

ز محوریت درنیته امنفع  قائلان به اینکه در تقابل سنّت و مدرنیته باید تفسیر ما از دین عوض شود و دین به

 (325: 1393)صالحی، ر رود.کنا

. 2هم دین؛ . محوریت عقل در ف1خلاصه کرد: توان در چهار محور می مبانی فکری نواعتزالیان را

 . سکولاریزم.4. قرائت تاریخی از دین؛ 3گرایی در تفسیر متون دینی؛ علم

گرایی داشتند. دستۀ اول، قائلین به عقل تجربی بودند که کار نواعتزالیون، گرایشهای مختلفی در عقل

تند. اینان که مخالفان جدیّ فلسفه بودند، دانسراه حس و تجربه میعقل را صرفاً تحصیل علوم تجربی از 
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این دسته از نومعتزله برای اثبات دانستند. کار عقل را نه علم به غیب، بلکه درك قوانین طبیعت می

دیگری همچون خطاپذیری فلسفه، اختلاف فلاسفه، عدم حجیت  ۀد، به ادلّیمدی علوم عقلی در عقااناکار

. سید قطب و اندك شده.. نیز متمسّ.ی، جدلیت و پیچیدگی فلسفه و ی فلسفه در اطمینان قلبعقل، ناتوان

 (315 :3 ج، 1393؛ صالحی، 138 :1 ج ؛210 :2 تا، جبی )طنطاوی،ند.اطنطاوی از این دسته

ۀ طا باواسواسطه یاند؛ شاگردان بیگرای طرفدار و مروجّ عقلانیت فلسفیدستۀ دوم، نواعتزالیان عقل

ت مدرن، قلانیعادی که تمسكّ به تراث فلاسفۀ مسلمان را در راستای مقابله با الدین اسدآبسید جمال

های دودیتاین دسته با اعتراف به مح دانند.بخش تمدن اسلامی از اضمحلال در فرهنگ غرب مینجات

گردش و شاالدین الجم دانند. سیدی عقل بشری میاز وحی، آسیب جدّرا عقل، خودبنیادی و استقلال آن 

دسته ین اتند. گی افراطی غرب رفبسندبه مصاف عقل عبده نیز با تأکید بر محدودیت عقل انسانی، محمد

گرایی لبت به عقه نسهموار تحت تأثیر سید جمال، با باور به عقلانیتی شبیه عقلانیت شیعه و فلاسفۀ شیعه،

ی و اط اخلاقانحط را باعث رند و عقلانیت مدرند داغرب، انتقا ۀبریده از شرع در تعالیم فلاسف افراطیِ

 نند.داغربی می ۀمعنوی جامع

مدرن را چارۀ که عقل را تنها منبع معرفتی و عقلانیت مدرن و پست هستنددستۀ سوم، معتزلۀ غربگرا 

کند و دین خود عقل است که حدود خود را تعیین میدانند. رفت جوامع اسلامی از انحطاط میبرون

تصویر این دسته از عقلانیت، همان عقلانیت غرب مدرن است که تکلیف کند. تواند برای عقل تعیین نمی

در کمال استقلال، از هرگونه قیدی فارغ است. نگاه انتقادی و تفسیری این گروه به متون دینی، شبیه 

یت مدرن و گرایی حاکم بر عقلانرویکرد فیلسوفان مسیحی بر متون مقدس است که بر پایۀ نسبیت

اند. از اند و در این راستا، به نقد عقل دینی و سنّت پرداختههای متکثّر از متون دینیئل به فهممدرن، قاپست

نقد »و ابوزید « نقد عقل عربی» ، عابد الجابری«نقد عقل دینی» توان به محمد ارکونمی افراد این دسته

سنتّ و مدرنتیه، از مبانی دینی به راه حل خود برای تقابل در  نواندیشان دینیاین . دکراشاره « گفتمان دینی

مدرن مانند های فلسفۀ مدرن و پستشناسیدی از دین مطابق روشنفع مدرنیته دست برداشته، تفسیر جدی

 (60-64: 1393)صالحی، دهند.هرمنوتیك و تبارشناسی ارائه می

 

 د( عقلانيت جهان اسلام؛ عقلانيت شيعي

هور این ظ، سبب نگاه متعالی بزرگان شیعه به ضرورت عقلانیتهای شیعی و ل در آموزهجایگاه متفاوت عق

ایگاه جتوان در های مختلف دانشی و تمدنی شیعه شده است. این ظهور را میاولویت و ضرورت در عرصه

عه شی منداندانش بندی علوم از منظرمتفاوت عقل در روش استنباط احکام از یك سو و جایگاه عقل درطبقه

 رصد کرد.
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 های شيعياه عقل در آموزه. جایگ1

عف ضدت و شهرچند عقل در نصوص اسلامی جایگاه ممتاز و مرتفعی دارد و در همۀ مذاهب اسلامی به 

است.  وردارهای شیعی از اهمیت و مکانت و ضرورت خاصی برخدارای چنین مکانتی است، اما در آموزه

ترین ، بزرگ(1: 11، ج 1413)کلینی، ین مخلوقترقوّۀ تشخیص و محبوب در احادیث اهل بیت)ع( عقل به عنوان

 رفی شده است.و حجت الهی بر خلق مع (35 :تا)صدوق، بی، سبب قوام معرفت پروردگار(37البلاغه، ح )نهجنیازیبی

حجیت  از جمله برترین افتخاراتی که در نصوص شیعی در باب عقل مطرح شده، حجیت عقل است.

ی شود و انسان حتشناخت و تحلیل در انسان محسوب می ۀین قوّرو بدیهی است که نخست نآ عقل از

ین در روایاتی، همچن .(16: 1 ، ج1413)کلینی، کندعقل اثبات می ۀواسط حجیت نقل)اعم از قرآن و حدیث( را به

( به تعقّل و ر)صو اصحاب توسط پیامب (33همان: )عقل سبب شناسایی عمل نیکو و عمل قبیح عنوان شده است

 (118: 1 ج تا،)مجلسی، بیند.اعقلانی و افتا تشویق شده اجتهاد

اثبات  .استه های شیعی نیز استفاده شدجایگاه عقل، از استدلالات عقلی در آموزه برتعریفعلاوه 

تب جهی از کبل توهای معاد و نبوت با استفاده از ادلّۀ عقلی، حجم قاوجود و صفات پروردگار یا آموزه

 (152 البلاغه، خ)نهجد اختصاص داده است.روایی شیعه را به خو

 . عقل در فقه شيعي2

ا در تنهگیری افراطی جهت افراطی و تفریطی دربارۀ عقل است.گیری شاهد دو جهت تاریخ فقه اسلامی

در  چهرا قل ادراکات عبه وجود آمد. او هـ ق(  150 .م)ابوحنیفه زیر نظر اهل سنتّ گروه کوچکی از

خصی فرد شنظر  ودانست و قائل بود در صورت نیافتن بیان شرعی،رأی می معتبر ،اتقطعیات و چه در ظنیّ

 حجت است.

کردند می ادعا گرایان اهل سنتّظاهر شود.هم در شیعه و هم اهل سنتّ یافت میگیری تفریطی جهت

ستنباط لی در اقکات عه نقشی برای ادراگونبیان شرعی است. آنها هیچ ،که تنها راه دستیابی به احکام الهی

 وق تعالی اخت حاحکام قائل نبودند. همچنین به طور کلی منکر استفاده از عقل در مسائل عقیدتی و شن

 شیعه تفکر ۀگیری تفریطی در حوزجهت. منکر قدرت عقل در تمییز افعال خوب و بد)حسن و قبیح( شدند

ه بیان بها باید تن قل،لیل خطاهای بزرگ عود که معتقد بودند به دبه نام اخباری در فقه شیعه ب جریانینیز 

مسائل ئل بود در که قا هـ ق( بود 1023 .امین استرآبادی)م ،گریسرسلسلۀ نهضت اخباری .شرعی اکتفا کرد

اه ان، دیدگین می(. در اهادوی تهرانی، تاریخ علم اصولمهدی )توان به عقل اعتماد کردشرعی و فقهی نمی

خدا  ت از حکممعنای کاشفیه ب البته دانست؛می نبعی برای کشف حکم شرعیمرا عقل  ر فقهای شیعه،مشهو

 (213: 1385؛ هادوی، 248: 1373، شیروانی)گذار.نه مقنّن و شریعت و
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کام باط احدر صحنۀ استنمناط دیگر اهمیت عقل در شیعه، حجیت آن در فقه شیعه است. حجیت عقل 

وضوع مذرا به گبه طور نیز در کلمات بسیاری از فقها  قبل از آن .شد مطرح ارمدر اواسط قرن چهشرعی 

ین نخستود. گشوده نشده ب« حجیت عقل»عنوان ه ولی تا آن زمان باب مخصوصی ب بود،حجیت اشاره شده 

ن بود. اب شیخ مفید ،هـ ق( و پس از او 381. ابن جنید)م ،کسی که عقل را در ردیف منابع اجتهاد مطرح کرد

 ا مخالفتبه شدت بشیوۀ اجتهادی عقلانی او دانست. ابزار اساسى استنباط حکم مى عقل را به مثابه جنید

رایش گبا  ،ودبشیخ مفید که از شاگردان ابن جنید ، در اواخر همین قرنظاهرگرایان عصرش مواجه شد. 

ش، استاد آرای دیگر او ضمن ستایش و سعی در گسترش آرای ابن جنید و ابن عقیل،ظهور کرد. عقلی 

ناتی، )جفت.ر حدیث جمودگرایى اهلجدیّت به مبارزه با با  صدوق را به شدت مورد انتقاد قرار داد و شیخ

1370 :224) 

ر فهم عقل را جز د کاربستولى ، به دخالت عقل در استنباط حکم معتقد بود شیخ مفید هرچند

ائل قنّت، قرآن و سغیر از مواقع سکوت  ،قلدانست و استقلال و حجیتى براى عنصوص شرعى جایز نمى

و در  ق( 436 .سید مرتضى)م و ق( 460-385)پس از او، شیخ طوسی .(1تا: ؛ مفید، بی15: 2، ج 1410)کراجکی، نبود

-648)ر علامه حلی. در قرن هفتم با ظهو(34: 1376الهدی، )علمسدۀ ششم ابن ادریس، به همین شیوه ادامه دادند

گانه، از ادلّۀ لّۀ سهه شیعه هستیم. وی برای نخستین بار به جای ادگرایی در فقش بلند عقلشاهد جه ق( 726

ق( و  786 .ول)مسپس شهید ا .آوردبرد و عقل را در شمار آنها میاربعه در استنباط احکام شرعی نام می

 .نندکق( با علامه حلىّ اعلام همفکرى مى 966 .شهید ثانى)م

 قلی بهم دلیل عبا تقسیوى را در علم اصول ایجاد کرد. ای تحولات گسترده قمى میرزاىدر دورۀ بعد، 

: 1378ای قمی، میرز).کرد عقل را در شناخت احکام مشخص قلمرو ؛در حقیقت ،مستقلات عقلیه و غیر مستقلات

64) 

 ۀمرحل علم اصول را واردتحول بعدی به دست شخصیت بزرگ اصولی در صدسال اخیر مطرح شد که 

، بار باشداقد اعتاگر کشف عقلانى احکام شریعت به سبب اشتباه بسیار عقل ف ،به اعتقاد وىکرد. یدى جد

 ا فراادیث رزیرا در کشف حدیثى نیز به سبب ابهامهایى که اح ؛گونه استاحکام نیز این حدیثىکشف 

 لم دلیقدّت. وى لى نیستپذیرى عقاى که کمتر از اشتباهبه گونه؛ نمایداشتباههاى بسیارى رخ مى ،گرفته

ا ل نقلى رن دلیاگر نتوال، تعارض عقل و نق خصوص پذیرد و بر آن است که درنقلى را بر دلیل عقلى نمى

 (243: 1383؛ همو، 18: 1 ج، 1420)انصاری، .آن را تأویل و توجیه کرد دبه ناچار بای ،طرح کرد

ینکه خداوند دو حجت امام کاظم)ع( مبنى بر املازمه و فرمایش  ۀدقیق از قاعد ۀشیخ انصارى با استفاد

به این نتیجه رسید که عقل سالم نیز یکى از حجتهاست. پس  ،ظاهرى )پیامبران و امامان( و باطنى)عقل( دارد

شرع  ،حکمى است که توسط رسول باطنى ابلاغ شده است. عقل شود،حکمى که به سبب عقل کشف 
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 ؛شودپس حکم شریعت به عقل نموده مى .(19: 1 ج، 1420)انصاری، ستعقل بیرونى آنان ا ،درونى آدمیان و شرع

 (244: 1383همو، ).زبان شرع است ،زیرا عقل

 یک( مقایسۀ جایگاه عقل در فقه شيعه و اهل سنّت

ل صولیون اهبندی، برخی ااصولیون اهل سنّت، تقسیمات متعدد در باب ادلّۀ احکام دارند. در یك تقسیم

جتهد ماست که  سنّت وقلی تقسیم کردند. ادلّۀ نقلی شامل کتاب را به دو نوع عقلی و ع سنّت، ادلّۀ احکام

ان و ه، استحسمرسل در پیدایش آن هیج فعالیت عقلی و فکری ندارد؛ اما ادلّۀ عقلی از جمله قیاس، مصالح

هل سنّت ول اصآیند. بنابر این، گرچه در ااند که با کوشش عقلی مجتهد به دست میایاستصواب، ادلّه

 (602: 1، ج 1416)زحیلی، ل عقل به میان آمده، اما با دلیل عقل شیعی بسیار متفاوت است.سخن از دلی

د. کند و استقلالی درکشف حکم شرعی ندارعقل در اصول اهل سنّت در چارچوب شرع حکم می

 رعیشصل، حکم ابا  ۀ فرعبرای نمونه قیاس به عنوان یکی از ادلّۀ عقلی، تنها با کشف اصل و فرع و مقایس

یر غوارد مرا کاشف است. قیاس، مثبت حکم نیست؛ بلکه مظهر حکم است. دلیل عقلی کاری جز ارجاع 

 )همان(کند.منصوص به موارد منصوص نمی

 بندی علومدو( جایگاه عقل در تمدن شيعي با نگاه بر تقسيم

 لوم عقلیعن به سبب گرایش و اقبال آنا گرایش به عقلانیت و اهتمام به آن در سطح و عمق تفکر شیعی،

جوی ه جستبآموزی سبب تحریض آنان مختلف شده است. تشویق مسلمانان توسط پیامبر اکرم)ص( به علم

و  قرن دوم ان درعلم در اکتاف و اکناف عالم شد. به همین دلیل بود که مواجهۀ مسلمانان با حکمت یون

 ان عربی شد.سوم هجری منجر به ترجمۀ کتب فلسفی به زب

رك دانی و شیعه به دلیل احساس همخوانی عقلانیت اسلامی و شیعی با علوم حکمی یوندانشمندان 

حکمت،  فلسفه و ود کهبمنشأ واحد برای آن دو، اقبال خوبی نسبت به فلسفۀ یونان نشان دادند. این در حالی 

اس سحبا آن اآنچه  دل تمدن یونانی، تنها علم یا فن و مهارت یونانی درآن عصر نبود؛ یعنی مسلمانان از

فلسفی  فکراتسنخیت کردند برگزیدند و با تنقیح و گسترش و بازخوانی آثار حکمای یونان و اشراب ت

ردند که نشا کاکوه راسخ و گستردۀ فلسفۀ اسلامی را در ساحت تمدن اسلامی و شیعی خویش در آن، رشته

 ر کرد.می بر آن استواسازی تمدن اسلادر شاکلهبسان اوتاد و مبانی، سایر معارف اسلامی را 

 یر اصیلغای برای بر خلاف شبهاتی که امروزه در خصوص یونانی بودن فلسفۀ اسلامی به عنوان مسئله

منشأ حکمت مشود، حکمای مسلمان منشأ حکمت یونان را در تعالیم انبیا یا هنشان دادن آن مطرح می

ست. اوحی یا عقل قدسی جوشیده تند که همگی از سرچشمۀ خسروانی و سایر مشربهای حکمی دانس

 مجموع این مسائل سبب شد عنصر عقلانیت در تمدن شیعی هرچه بیشتر فربه و سترگ شود.
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ین گاه اهای متعدد علمی در جهان اسلام شد. در یك نگرایی مسلمین سبب پیدایش شاخهموج علم

ارند؛ دأ داخلی ی منشنی که به نحولوم برگرفته از نصوص دیتوان به دو دسته تقسیم کرد: اول، ععلوم را می

رش شد و گستآن ر دوم، علومی که منشأ وارداتی دارند، اما در بستر فرهنگ و تمدن اسلامی و متناسب با

 (196: 1397)بوذری، اند.یافته

رمس( و ریس)هفلسفه و حکمت، از جملۀ این علوم است که گرچه منشأ آن به تعالیم انبیایی چون اد

ایی گردد، اما آشنحکمای فرس، همزمان و حتی قبل از عصر حکمای یونان بازمی حکمت خسروانی یا

ن با ای مسلما. حکممسلمانان با این شاخۀ اصیل عقلانیت و حکمت از طریق ترجمۀ آثار یونانیان بوده است

می مدن اسلاو ت بدنۀ فرهنگ ای بهاخذ و تنقیح و تلقیح علوم حکمی، عقلانیت را به صورت اساسی و ریشه

 تزریق کردند.

وم سنجمّ در قرن ، فیلسوف، دانشمند، ریاضیدان و م«معلم ثانی»ق( معروف به  339-258بونصر فارابی)

اك ب و خآو چهارم هجری، مؤسس فلسفۀ اسلامی است. وی چنان فلسفه را احیا و تجدید کرد که در 

ی را وه، بلکه د نکردبودن فارابی تردیمذهب ل نویسان در شیعیعالم اسلام ریشه دوانید. بسیاری از شرح حا

می را در پنج طبقه جای . فارابی علوم اسلا(33: 1، ج 1403؛ تهرانی، 24: 43، ج 1421)عاملی، اندجزء امامیۀ عدلیه دانسته

 دهد:می

 علوم لسانی؛ علوم مربوط به زبان و صرف و نحو و بلاغت و ...؛ -

 شامل منطق؛علوم استدلالی؛  -

 می؛ شامل علم عدد، هندسه، نجوم و...؛علوم تعلی -

 علوم طبیعی و الهی؛ که موضوع آنها اجسام و مفارقات است؛ -

 علوم مدنی، فقه و کلام؛ دربارۀ افعال و سنّتهای ارادی. -

ارابی گاه فعلاوه بر داخل کردن علوم عقلی مانند فلسفه و حکمت الهی در علوم اسلامی، در دید

ملی را علسفۀ ملی و نظام اخلاق اسلامی را مشاهده کرد. او علم مدنی یا فتوان مزج کامل حکمت عیم

نظر او،  . همچنین از(79-85: 1996)فارابی، داندشناسی و کنترل فضایل در جامعه میشامل دو بخش سعادت

 از منظر فقه یگر، علمگر مدنیت است. دغدغۀ مدنیت، افعال و سنن ارادی است و از سوی دشریعت توضیح

ن فقه در اصطلاح امروز . افعال که هما2پردازد؛ . آرا، که علم کلام به آن می1ارابی دارای دو جزء است . ف

 (87)همان: است.
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 های عقلانيت فلسفي شيعيسه( شاخصه

 مشا،می ۀ اسلاعقل شیعی همواره عقلی فلسفی بوده است. عقلانیت فلسفی شیعه برگرفته از مکاتب فلسف

ینیت عآن،  ای است که نتیجۀشناختی ویژهشناختی و معرفتلیه، دارای اصول هستیاشراق و حکمت متعا

ن مبانی توان به عنواعقلانیت و دیانت و به تعبیر دیگر؛ جمع قرآن و برهان و عرفان است. اصول ذیل را می

 عقلانیت فلسفی شیعه فهرست کرد:

ن را از آدهد و شیعی صبغۀ رئالیستی می سفسطه است، به عقلانیت . اصل واقعیت که مرز بین فلسفه و1

 کند.مکاتب ایدئالیستی جدا می

ه بهای بدیهی شناختی، اصل کاشفیت علم و حکایتگری صور علمیه و وجود گزاره. به لحاظ معرفت2

ذیرش ، مورد پانشد های استدلالی قیاس و استقرا و تمثیل به تناسب نوععنوان مبادی علم، به علاوه شیوه

 ان مسلمان است.فیلسوف

نابع می از . عقلانیت فلسفی شیعی که در حکمت متعالیه به تکامل و تعالی رسیده است، طرح جامع3

سمیت رر را به تی بشدهد که نتیجۀ آن، عقلانیتی جامع است که تمام ابزارها و منابع معرفشناخت ارائه می

عقل عملی و  س، خیال، وهم، عقل نظری،برد. حگاه خود بهره میشناسد و از هر کدام در سطح و جایمی

ل به دنبا طح راساند و معرفتی مناسب با همان اند که هر کدام با سطحی از واقعیت مواجهشهود، منابعی

 (213: 1395)پارسانیا، آورند.می

ین ست. بر اان اتی انسای در عداد سایر قوا نیست، بلکه مشرف و محیط بر تمام قوای معرف. عقل، قوّه4

حاضر  گستر وفهمند و عقل در تمامی معارف بشری سایهساس، حس و وهم و خیال نیز در سایۀ عقل میا

نحصار ام را از ۀ علواست. همچنین با ارائۀ علوم بدیهی عقلی که بدون نیاز به حس و تجربه معتبرند، دایر

ری لازم را ادهای نظ، بنیاز از آزموننیعلوم یقینی معتبر بیرهاند و بدین ترتیب، با ارائۀ پذیر میعلوم آزمون

صر در حناولاً علم م نهد. بنابر این، در عقلانیت فلاسفۀ شیعه،پذیر پیش میبرای علوم حسی و تجربی آزمون

ی لوم تجربشناختی ععلوم تجربی نیست؛ ثانیاً عقل علاوه بر ساحتهای معرفتی خاص خود، پشتوانۀ معرفت

شتوانه زمون و پنیاز از آهای بدیهی و بیی شیعی با ارائۀ مفاهیم و گزارهین ترتیب، عقلانیت فلسفاست. بد

 بندد.قرار دادن آنها برای علوم تجربی، راه را بر نسبیت حقیقت و معرفت می
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ر ت، اعتباند اسای را که انسان در زندگی اجتماعی خویش بدان نیازم. عقل عملی نیز مفاهیم و معانی5

ر فهم جتماعی بلوم املی با مبادی خاص خود به عنوان منبع معرفتی، مانع انحصار عکند. بازشناسی عقل عمی

 شود.گرایی علوم اجتماعی میعرفی و در نتیجه، نسبیت

ا وجودی ی شتداد. در حکمت متعالیه، علم حقیقتی مجرد و از سنخ وجود و حضور است. فرایند علم یك ا6

عقول مقل و شود. این اصل که به اتحاد عالوم متحد میدر آن عالم با هستی مع سفر روحانی است که

س ز اساگرایی را که مبتنی بر مادیت علم و عدم امکان مطابقت است، امعروف است، اساس نسبیت

 چیند.برمی

رتباط هر ارسد. م میشود و گاه مستقیم به شهود وجود معلو. عالم، گاه از افق مفهوم با معلوم مرتبط می7

واسطه با باط بی، ارتنماید. بنابر این، اصل در علمه ارتباط وجودی نرسد، حقیقت علم رخ نمیمفهومی اگر ب

 شود.وجود است که به آن شهود گفته می

شیعه،  لاسفۀفساز شیعی است. . جمع بین عقل و وحی در آرائ فلاسفۀ شیعه، دیگر ضلع عقلانیت تمدن8

ار خبر روردگاصی از شهود است که از ارادۀ تشریعی پاند. وحی نوع خدانسته وحی را نیز نوعی شهود

ر دیگر قراول یکطباشند که نه تنها ناسازگار نیستند، بلکه در ای میدهد. عقل و وحی، منابع معرفتیمی

ی از یعنیت ش، عقلانایافتنی هستی باخبر شده و بدین ترتیبهای دستدارند. عقل در تعامل با وحی از عرصه

 یقت وحی،و حق شود. تلاش فلاسفۀ شیعه برای تبیین فلسفی نبوتمند میعقلی وحی بهرهمنبع معرفتی فرا

 (218)همان: جانمایی ارزش معرفتی وحی در گسترۀ عقلانیت شیعی بوده است.

 

 گيری: سنجش عقلانيت شيعي در مقایسه با عقلانيتهای اسلامي غير شيعيهـ( نتيجه

ه خود بسلام ارا نسبت به سایر مکاتب اهل سنّت در تاریخ  ی گرچه گسترۀ زمانی کمیعقلانیت اعتزال

و روش  ر عقلاختصاص داد، اما تأثیرات مهمی در فرهنگ و تمدن اسلامی به جا گذاشت. تأکید بر عنص

 ین ضرورتدار اگرایی، نیاز مبنایی و همیشگی تمدن اسلامی بوده که معتزله در جهان تسنّن، پرچمعقل

 (90: 1374 ،)مطهریتمدنی بوده است.

گرایی سبب واپس خوردن آن توسط قاطبۀ امت اسلام شد. قاطبۀ امت احساس افراط معتزله در عقل

همخوانی بیشتری بین مقولۀ دینداری و عبودیت با کلام غیر اعتزالی داشتند. از سوی دیگر، نظریۀ معتزله 

مذمّت و اکراه بسیاری از  ظاهری آن با عقل، مورد مبنی بر تأویل نصوص دینی در صورت ناهمخوانی
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گیری مسلمین قرار گرفت و همین مسائل به علاوۀ برخی بسترهای پیرامونی اجتماعی و سیاسی، سبب شکل

 مکتب اشعری و اضمحلال اعتزال شد.

دید پسلام گیری اشعریت در جهان احذف عنصر عقلانیت که در پی فروکاهشی انعزال در برابر اوج

بب سلامی، غیر قابل جبرانی شد که لطمات آن تا قرنها بر تارك تمدن اسآمد، سبب نقصان بزرگ و 

 فضای . حاکمیت اشعریت به مدت ده قرن، سبب خالی ماندن)همان(ها و اعوجاجات متعدد شدتاریکی

ری از رای بسیابه را تمدنی اسلام از عقلانیت شد و علاوه بر مانعیت رشد نظری و علمی در جهان اسلام، را

 رهنگی،مشکلات سیاسی و اجتماعی گشود که در رأس آنها، استعمارزدگی و خودباختگی فمسائل و 

 عقلانیت ساحتی بودنسیاسی و اجتماعی دنیای اسلام در مواجهه با دنیای غرب بود. به طور خلاصه، تك

در  هامدی آنکارایگری، سبب نااعتزالی و اشعری، به معنای قربانی شدن عقل و نقل در هر کدام به نفع د

 عرصۀ تمدنی بود.

ود آمده ب ی پیشجویی در قبال چالشهاعقلانیت نواعتزالی، واکنشی در برابر این مسائل و نوعی چاره

حولی تانست که سبب ظهور جریان روشنفکری اسلامی یا نواندیشی دینی شد. اما تجددخواهی سنیّ نتو

لیان در این نواعتزا اتوانیرا اشباع کند. عوامل ن تمدن اسلامی به عقلانیتعمیق در اندیشۀ دینی ایجاد و نیاز 

 گردد.هدف، در یك کلمه به عقلانیت اعتزالی بازمی

یش از ودند، ببهانی الدین اسدآبادی طرفدار عقلانیت برای از اعتزالیون که به پیروی از سید جمالدسته

 ول شدند.ی مشغبه عمل سیاس ن اسلامی اهتمام ورزند،آنکه به توسعۀ عقلانیت فلسفی و برهانی در تمد

فرهنگ و  تماع،بخشی، آن شد که مبانی سیاسی، اجتماعی اسلام در رابطه با دین، اجنتیجۀ این اولویت

 صه اشرابین عراسیاست، کمتر مورد توجه تجددخواهان قرار گیرد و عقلانیت اسلامی و برهانی لازم در 

 (97-98: 1370)عنایت، باقی بماند.نشود و خلأ پیشین همچنان 

فهم  مد درتوانست درمان مسائل تمدن اسلامی در این خصوص باشد، علاوه بر منطقی کاراآنچه می

سازی وان نظامتد که ای غنی و جامع بوروزرسانی علوم اسلامی، عقلانیتی پویا مبتنی بر فلسفهدین برای به

بخشی ولویتادلیل  اشته باشد. اما بهلازم در جوامع مسلمان دای را برای علوم انسانی معرفتی مستقلانه

دم ا و عالشعاع قرار گرفتن نظر ذیل عمل سیاسی، فقر فلسفی و فقدان عقلانیت پویسیاسی و تحت

 ت شد.برخورداری از منطق فهم دین، مانع کارامدی نواعتزالیان متقدّم در رفع چالش عقلانی

بینی عقلانی ظهور کرد و سبب نوعی خودکمبه شکل متفاوت و حادی  این نقیصه در نواعتزالیون متأخر

کردند، در میان تجددخواهان مسلمان شد. آنان که چارۀ دنیای اسلام را در کلیدواژۀ عقلانیت جستجو می

هر قدر چشمان جستجوگر خود را به پیرامون خود گرداندند، چیزی جز ظاهرگرایی یا عقلانیت بیمار 

خود نیافتند. اینجا بود که زبونانه چشم امید به عقلانیت دنیای غرب  جان و متقدّمینیت نیمهاشعری یا عقلان
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گشودند و قبلۀ آمال اصلاحات جهان اسلام را در عقلانیت مدرن جستجو کردند. گرچه این رنگ باختگی 

 نیت مدرن و وفاداری بهدر برابر عقلانیت مدرن در میان نواعتزالیان متأخر طیف بردار است، اما اقتدا به عقلا

 لوازم آن، حد مشترك همۀ آنهاست.

 اند کهگرایی، دو شالودۀ اصلی عقلانیت مدرنمحدودیت در افق حس و تجربه به علاوۀ نسبیت

مبانی  ی دین بامبان تجددخواهان با اتخاذ موضع عقلانیت مدرن، گریزی از آن نداشتند. تهافت و ناسازگاری

 رن در پییت مددر تلاش برای جمع بین دین و عقلان ی را در میان روشنفکرانمذکور، واکنشهای متفاوت

سازگاری ین نااداشت. گروهی به صراحت به عدم پاسخگویی دین به نیازهای بشر امروز اعتراف کردند و 

ین اردند که درن کمرا پذیرفتند و گروه دیگر، سعی در تفسیر دوبارۀ دین در پرتو مبانی و روش عقلانیت 

 محلال دینای جز ذبح و اضمبنایی و روشی بین دین و عقلانیت مدرن، نتیجه مر با توجه به اختلافاتا

فیر و کم تکنداشت و سبب واکنش منفی و تند اصولگرایان دینی در برابر روشنفکران و طرد و حتی ح

و  های نظریچالش ارتداد آنان از سوی جامعه دینی شد. نتیجۀ تلاش این دسته از نواعتزالیان گرچه سبب

جاد ه، در ایر نتیجدهای اپوزوسیون شد، اما نتواست به بدنۀ جامعۀ دینی نفوذ کند و و تقویت جبههایجاد 

 تحول تمدنی موفق نبود.

مدنی تلی و ای است که قدرت تحوهای عقلانی شیعی به گونهشده، شاخصهدر مقابل عقلانیتهای مطرح

عارف اهل های شیعه و ماه عقل در آموزهات، ناشی از اهمیت جایگخاصی بدان بخشیده است. این امتیاز

دانش،  وعلم  گرایی در بین دانشمندان شیعه شد. این موج در عرصۀبیت)ع( بود و سبب گسترش موج عقل

فی در دو نیت فلسه عقلاای عنصر عقلانیت در علوم اسلامی شیعی و ثانیاً سبب اقبال شیعیان باولاً سبب فربه

 شیعی شد. -زی آن در تمدن اسلامیکمت نظری و عملی و جاساساحت ح

 امتیازات مذکور در مقایسه با سایر عقلانیتها از این قراراست:

 توان جمع بین عقلانیت و دیانت بدون فروکاستن از اصالت هر یك؛ -

 پوشش دادن همۀ ساحتهای معرفت بشری با تمام سطوح و مراتب در جای خود؛ -

 گرایی؛از ورطۀ نسبیتت و امکان آن و مصونیت حفظ ارزش معرف -

 پرهیز از افراط و تفریط و ارائۀ عقلانیتی اعتدالی. -

می از ۀ اسلاستیزی و غربت اندیشۀ شیعی و محرومیت جامعگرچه عقلانیت شیعه به دلیل جریان شیعه

تواند ا مید، امطور که شایسته است مطرح نشد و قدرت تمدنی آن عیان نشمعارف ناب اهل بیت)ع( آن

 وحطاط رفت کشورهای اسلامی از انی آمال نواندیشان و احیاگران دینی در راستای برونراهگشا

 ماندگی در عین پایبندی به دیانت حقیقی و تحریف ناشدۀ اسلام باشد.عقب
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