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جغرافياي سنت

رساله دكتري فرنان برودل كه يكي از مهم‌ترين 1 
تاريخ نگاران نوين فرانسه به شمار مي‌آيد در باب 
»مديترانه و جهان مديتران��ه‏اي در دوران فليپ دوم« 
بود. عن��وان گويايي كه اولوي��ت را در تاريخ‌نگاري به 
جغرافي��ا و نگارش تاريخ جغرافيايي م��ي‌داد. در واقع 
برودل بر آن بود كه به سياست‌هاي دريايي فليپ دوم 
در حوزه درياي مديترانه بپردازد. اما استاد راهنماي او 
پيشنهاد كرد اولويت را در اين رساله به محيط داده و 
به جاي انسان، محيط را در صدر بنشاند. اين رساله از 
چند جهت در حوزه تاريخ‌نگاري دگرگوني‌هايي را به بار 
آورد. از يك سو برودل به جاي آنكه به فاعليت انسان در 
محيط بپردازد به انفعال انسان در محيط اشاره كرد و از 
بند انسان مركزي رها شد. از ديگر سو همين رها شدن 
از بند انسان مركزي سبب شد به جاي دگرگوني‌هاي 
سريع تاريخ انساني، نگارش تاريخ حوزه‌هاي ثابت‌تر را 
كشف كند و س��ويه‌هايي از رفتار انساني را ببيند كه 
تحت تاثير ثبات محيط��ي ثابت مانده و كمتر تغيير 
كرده‌اند. درست در همين جا بود كه برودل آموزه تاريخ 
س��اكن را پيش مي‌نهد و به ن��گارش گونه‌اي از تاريخ 
فرا مي‌خوان��د كه در پس تغييرات گذرا پرده از ثباتي 
بردارد كه از پشت به انسان‌ها جهت مي‌دهد و ذهنيت 
انسان‌ها را شكل مي‌بخشد. حتي اگر هم همراه با فوكو 
به راه نقد اين آموزه برويم باز نمي‌توان تاثير اين‌گونه از 
تاريخ‌نگاري را بر كشف ساخت انديشه انساني ناديده 

انگاشت. 

ش��ايد پرسش س��اده‌اي بتواند ما را به دل آموزه 2 
تاريخ��ي محيط‏مح��ور در باب دانش اس�لامي 
س��وق دهد؛ پرسش��ي كه به جاي آدمي محيط را در 
مرك��ز جاي مي‌دهد و از دل آن مي‌توان پرس��ش‌ها و 
پارادوكس‌هايي نو را بيرون كشيد. سنت در كجا جريان 
دارد؟ به عبارتي ديگر، جغرافياي آن چيزي كه ما به آن 
سنت عربي اسلامي مي‌گوييم دقيقا در كجاست و آيا 
مي‌توان مرزهاي مشخصي براي جغرافياي سنت يافت؟ 
در واقع انديشمندان نوين عربي كمتر به اين پرسش 
پرداخته‌اند كه ظرف جغرافيايي س��نت از كجا شروع 
و به كجا منتهي مي‌ش��ود؟ شايد مهم‌تر آن باشد كه 
مركز جغرافياي سنت دقيقا كجاست؟ و مشخصات اين 
مركز چه نقشي در تكوين ساختار ذهني انديشه‌ورزان 
عرب و مس��لمان داشته اس��ت؟ در واقع پاسخ به اين 
پرسش هر چه باشد راه‌هاي جديدي را پيش‌روي نوع 
نگارش تاريخ علم در حوزه اسلامي خواهد گشود. حتي 
نگريستن به اينكه طبيعت هر كدام از آن شهرهايي كه 
مركز تمدن اسلامي به شمار مي‌آمدند، چه تاثيري بر 
نوع پرداخت موضوعات انديش��گي و اولويت‌بندي اين 
موضوعات دارد نيز بررسي‌هايي را مي‌طلبد كه متاسفانه 
در ميان انديشمندان عرب كمتر به آنها پرداخته شده 

است. 

در ميان انديشمندان معاصر عرب، انديشمندان 3 
چپ بيش��تر به روابط ميان انديش��ه و ساختار 
غيرانساني توجه نشان داده‌اند. در واقع در انديشه‌هاي 
كساني همچون طيب تيزيني و حسين مروه مي‌توان 
نمودهاي روشن بيان اين ربط را ديد. البته اين به آن 
معنا نيست كه اينان همان راهي را رفته‌اند كه برودل 
در ب��اب تاريخ جغرافيا‏محور باب كرده بود. مي‌توان به 
تفاوتي ظريف ميان دانش ماركسيس��تي كه به تاثير 
روابط توليد بر نوع انديشه مي‌پردازد و دانشي كه مكتب 
آنال پيش مي‌نهد و بر تاريخ س��اكن انگشت مي‌نهد، 
اشاره كرد. آنچه انديشمنداني همچون تيزيني و مروه 
انجام مي‌دهند ناظر به همان تاريخ ماركسيستي انديشه 
اس��ت و به دل تاريخ‌نگاري مكتب آنال راه نمي‌برد. در 
ميان انديشمندان عرب محمد اركون را مي‌توان ديد 
كه به طور آگاهانه س��خن از چنين برداشتي از تاريخ 
مي‌راند و بر ضرورت نش��اندن جغرافيا به جاي انسان 
در مركز تاريخ و نگارش تاريخ بر پايه تاثير جغرافيا بر 
ش��يوه‌هاي توليد و بر آمدن گونه‌اي خاص از انسان و 
اثرپذيري انسان از محيط انگشت مي‌نهد. تقسيم‌بندي 
جابري از انديش��ه عربي به انديش��ه مغربي و مشرقي 
هم مي‌توانس��ت نم��ودي از به كار‌گي��ري اين‌گونه از 
تاريخ‌نگاري و نشاندن مخروط تاريخ بر قاعده محيطي 
آن و نه بر رأس انس��اني آن باشد. جابري اما صرفا در 
سطح انساني به اين تقسيم‌بندي اشاره مي‌كند و براي 
همين هم اين تقسيم‌بندي او ابتر و ناتمام و حتي كج 

و معوج باقي مي‌ماند. 

شايد منتقدان ادبي ساختگراي عرب گروهي بودند 4 
كه بيش��تر از همگان ب��ه اين ن��وع از تاريخ‌نگاري 
پرداختند. در نوشته‌هاي كساني مثل كمال ابوديب و جابر 
عصفور نمودهايي از اين رويكرد را مي‌توان ديد. كس��اني 
از اين انديشمندان تلاش كرده‌اند در نوشته‌هاي خود در 
باب ش��عر عربي و تحولات موجود در آن مركز ثقل را نه 
در ذهن شاعر عرب يا حتي فراتر از آن در ذهنيت شعري 
عرب��ي بلكه در محيط ثابتي ببينند كه ذهنيت ش��عري 
عربي و به تبع آن، ذهن هر كدام از اين ش��اعران )و البته 
ذهنيت عموم انديشه‌ورزان( عرب را مي‌سازد. بر اين اساس 
اين دس��ت از انديشمندان اشاره مي‌كنند كه شعر عربي 
در محي��ط جغرافيايي اندلس و محيط جغرافيايي بغداد 
تفاوت‌هاي فراوان داش��ته و اين تفاوت‌ها در 600 سال به 
تكوين انواع مختلفي از شعر در اندلس و بغداد انجاميد. اما 
متاسفانه تلاش‌هاي اين انديشمندان در حد بررسي‌هاي 
ادبي محصور مانده و به حوزه نگارش تاريخ علم عربي راه 
نيافته است. شايد اگر همين روش يا روش‌هايي جديدتر 
را در انديشه كساني مثل ژاك لوگوف و پي‏ير نورا در حوزه 
نگارش تاريخ دانش در جهان عربي به كار بگيريم، بتوانيم 
افق‌هاي جديدي را در حوزه تاريخ‌نگاري پيش‌روي خود 
بگشاييم؛ افق‌هايي كه بدون آنها نمي‌توان ديد روشني به 

تاريخ فرهنگ عربي اسلامي داشت. 

عشق نورزيدن

م��ن اعتراف مي‌كنم كه انتخاب مضامين گزاف و ��
پردامنه براي نقد و بحراني كردن آنها در قالب متني 
كوتاه، نمي‌تواند تجربه‌اي موفق باشد. حال اما در دل 
اين ناكامي هفتگي، سويه‌اي رهايي‏بخش وجود دارد 
كه مي‌توان تا ابد از تكرار تجربه شكست در آن خرسند 
بود: چيزي ش��بيه سماجت كودكانه در شنيدن يك 
قصه تكراري قبل از خ��واب، به اميد پاياني متفاوت. 
بنابراي��ن اين ب��ار ترديدم به معن��اي اينجا و اكنوني 
از عش��ق را دس��تمايه اعتراف و از پي‌اش، شكستي 
دوباره مي‌كنم: من به عش��ق مشكوكم؛ شكي كه نه 
هستي‏شناختي است و نه ناشي از تعمقي ژرف‏نگرانه 
در دل تاريخ و نه متكي به ادله‌اي قطعي و ابطال‏ناپذير. 
س��وداي موضع‌گيري »ش��به‌آوانگارد« در قبال انبوه 
گفتارها و آثار و اشعار و قصص و افسانه‌ها و اسطوره‌ها و 
روايات و تكاپوهاي فلسفي و فكري و تجربيات شخصي 
تعداد بي‌شماري از انسان‌ها با درونمايه چيزي به نام 
»عشق« هم در كار نيست. لازم هم نيست كه به خود 
و مخاطب احتمالي گستره معاني عشق، از افلاطون و 
الكيبادس گرفته تا پس��وآ و بديو و... را يادآوري كنم. 
بنابراين، براي اين اعتراف كافي است به خود واژه عشق 
مشكوك بود؛ واژه‌اي كه در قبال حالات روحي و رواني 
و تكثر و تعدد وضعيت‌هايي كه بر آنها دلالت مي‌كند، 
به اندازه كافي نابسنده و گنگ هست كه بتوان شك 
كردن و انكارش را نيز در درونش گنجاند يا آن را با وام 
گرفتن از گزاره »سياست همانا معكوس عددي عشق 

است«، به فقدان سياست پيوند زد. 
حتي مي‌ت��وان آن را نام محترمانه‌تر يكي از ده‌ها 
گونه اختلال رواني »وس��واس فكري« دانس��ت و از 
مجراي روانكاوي به يكي از هزاران »ابژه-ميل« موجود 
در نظم نمادين تقليلش داد. يا حتي به س��ادگي آن 
را به جنس��ي از مبادله تعبير كرد كه مي‌تواند در يك 
لحظه به نفرت، اشمئزاز يا هر شكل ديگري از حالات 
غيرعاشقانه ديگر بدل شود؛ چيزي شبيه وسواس زني 
خانه‌دار به پاك كردن لكه‌هاي ظرف كريستال و در پي 
ناكامي در »عين روز اول« كردن ظرف، شكستن توام 
با خشم و نفرتش. يا ولع مصرف چند قلم كالاي خاص 
كه توهم عشق به آنها را در خريدار نشان دهد. يا توهم 
احساس عشق در »جوان غيرتمند ايراني« به ميانجي 
وسواس توام با سوءظن به روابط اجتماعي نامزدش و 
روزي صد‌بار تماس گرفتن با او و پرسيدن يك سوال 
تكراري: »الان كجايي؟« و هزاران شكل ديگر از روابط 
تنيده در بيماري كه در گفتار عمومي به »عشق« تعبير 

مي‌شوند. 
در تمام��ي اين مثال‌ه��ا علايم ـ نش��انه‌هايي از 
بيم��اري ـ بي‏مايگي ديده مي‌ش��ود: خودش��يفتگي 
برآمده از سبك زيستي پتي‌بورژوآيي به مثابه فقدان 
سوژه‌بودگي، چسبندگي رواني و شرطي‌شده به »ابژه 
ـ مي��ل« به مثابه فقدان وف��اداري به خودِ ميل و تن 
سپردن به روايت ديكته‌شده از راه و رسم عشق‌ورزي 

به مثابه شبه‌حقيقتي خصوصي. 
از قضا تعريف ديكته‌شده از عشق در وضع موجود 
آنچنان محافظه‌كارانه، بي‌مايه و تهي‌ش��ده از ش��ور 
و التهاب اس��ت ك��ه هرگونه تخط��ي از آن، هرگونه 
پاپس‏كش��يدن از وجه كالايي‌اش، از ش��مع روش��ن 
كردن و »عزيزم، عزيزم« گفتن و عروس��ك چيني و 
قلب پلاستيكي منجوق‏دوزي‏ش��ده خريدن و اغراق 
در توصي��ف »زيباي��ي« و »كم��الات« و رگ غيرت 
نش��ان دادن و همذات‌پن��داري با زن- فرش��تگان و 
مرد-قهرمانان س��ريال‌هاي فارسي‌وان و...، سرانجام يا 
به تنهايي و عزلت مي‌انجامد يا به گزارش��ي مملو از 
كلمات »خون« و »چاقو« و »مقتول« و »قرباني« و... 
در صفحه حوادث روزنامه‌ها و برنامه‌هاي »عبرت‌آموز« 
تلويزي��ون ك��ه از قضا عل��ل بيمارگونه ب��روز چنين 
وضعيت‌هايي در آنها تا حد يك فيلم اكشن-ترسناك 
فروكاسته مي‌شود: »دختر معصوم گرفتار آتش عشق 
جوان عاش��ق« و ده‌ها تيتر و عن��وان ديگر كه اتفاقا 
گرايش مازوخيس��تي به خواندن آنها در اينجا، خود 

شاهدي بر وجود نوعي بيماري حاد جمعي است. 
بنابراين، شايد تنها به ميانجي اعتراف به اين ترديد 
است كه مي‌توان ديالكتيك سوژه - عشق را از چنگال 
گفتار روزمره و ادبيات ولنگارانه موجود و س��ويه‌هاي 
تصنعي، تفنني و البته تهوع‌آوري كه مثال‌هايي از آن 
در بالا آمد، نجات داد و جايگاه يكتاي سوژه دوباره را 
در مواجهه با رخداد عش��ق به مثابه يكي از رويه‌هاي 
حقيقت از منج�لاب روايت‌ه��اي كالايي، مبتني بر 
خودنمايي، بلاهت‌آميز و خنثي از عشق بيرون كشيد؛ 
عشقي كه همچون قهوه بدون كافيين، يا شكر رژيمي 
و نوش��ابه بدون قند، از هر نوع م��ازادي كه با دروني 
كردن فقدان، رنج و در نهايت سوژه شدن به ميانجي 

عشق پيوند خورده، تهي شده است. 
در تقابل با قرائت موجود از عش��ق، كه به واسطه 
عرضه پاستوريزه‌اش از سوي فرهنگ مسلط و كم‌مايه 
بودن حاملانش، از قضا واجد تناسبي بديهي با فقدان 
هنر، فقدان ادبيات، فق��دان امر نو، فقدان تجربه ناب 
و البته فقدان خودِ عش��ق است، شايد تنها جانبداري 
از تجربه هولن��اك تنهايي، تنهايي، تنهايي و تنهايي 
است كه مي‌تواند به شكلي بالقوه، اميد حدوث ناگهاني 
عش��ق را در آدميان اينجا و اكنون همچنان زنده نگه 
دارد؛ چيزي ش��بيه تكرار دوستي‌هايي كه در نيم روز 
زيباي ش��هروندان گل كردند و درون‌ماندگار شدند، 
تجربه‌هايي ناب را برساختند، متفرق نشدند و وفادارانه 
در انتظار مانده‌اند تا ديگر بار در برابر هر شكل دروغيني 
از اداي دوستي و عشق، سر بركشند و سرود بخوانند و 

يكديگر را در آغوش كشند. 
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روز �برنامه دوره پاييزه
 موسسه مطالعات سياسي اقتصادي پرسش

از جمل��ه برآيندهاي حمله فرانس��ه در س��ال 1798 
به‌مصر، حصول اتفاق نظر نزد انديشمندان عرب و مسلمان 
بر ضرورت بازخواني سنت اسلامي بود، نوشته‌هاي آنان از 
ابتداي دوره‌اي كه نهضت عربي خوانده شد؛ به معيار قرار 
دادن غرب و پيشرفتش و عقب‌ماندگي ما، عقلانيت غرب 
و ماندن‌م��ان در امور غيبي، علم غرب و ناداني ما... پيوند 
داش��ت؛ و به دليل آنكه انديشمندان مسلمان به فرهنگ 
حاكم بر غرب ديدي منفي داشتند، به فرهنگ كلاسيك 
عربي اسلامي بازگشتند و تمام تلاش خود را براي احياي 

آن به‌كار بستند.1 
دو قرن از نخستين فشارهايي كه انديشه عربي نوين 
با آن دست و پنجه نرم كرد؛ مي‌گذرد و همچنان موضوع 
بازخواني سنت به شكلي جدي خود را بر همگان تحميل 
مي‌كند، محمد اركون نقد س��نت را پيش ش��رط آزادي 
واقعي مسلمانان قلمداد مي‌كند و محمد عابد الجابري آن 
را »بح��ران نوآوري مي‌داند كه نمي‌توان آن را حل نمود، 
مگر با بازخواني انتقادي و امروزين سنت ما )مسلمانان2(؛ 
و نصر حامد ابوزيد بر ضرورت دريافت بعد تاريخي سنت 
»به واسطه شكل‌دهي به دريافت علمي سنت كه آن را در 
ساختار تاريخي خود قرار دهد« پافشاري مي‌كند3. چنين 
پروژه‌هايي بسيار زياد و متنوع هستند كه در سر سوداي 
بررسي سنت عربي - اسلامي را دارند؛ تنوع اين پروژه‌ها در 
درجه نخست به اختلاف روش‌ها و استراتژي‌ها در خوانش 

باز مي‌گردد. 
در آغ��از اين گفتار و ب��ا هدف دريافت مهم‌ترين ابعاد 
پروژه اركون در بازخواني س��نت اس�لامي دو پرسش را 
مطرح مي‌كنيم: مفهوم سنت نزد اركون چه مفهومي دارد؟ 
و استراتژي اركون در بازخواني سنت اسلامي كدام است؟ 

مفهوم سنت اسلامي
س��نت از جايگاه والاي��ي در بررس��ي‌هايي كه حوزه 
فرهنگي عربي از دو قرن پيش ب��ه خود ديده، برخوردار 
است، »هيچ دوره‌اي از تاريخ عربي همچون قرن بيستم تا 
اين اندازه، اهتمام ورزيدن به واژه س��نت را در زبان عربي 
به خود نديده است، حتي مي‌توان گفت درون‌مايه‌اي كه 
اين كلمه در اذهان ما در عصر كنوني دارد؛ در هيچ دوره 

گذشته‌اي چنين معنا و محتوايي نداشته است.«4 
 آنچ��ه در پي مي‌آيد بررس��ي مفهوم س��نت از بعد 
واژه‌شناسي اس��ت و س��پس آن را از ديد اركون بررسي 

مي‌كنيم. 
1. مفهوم لغوي واژه سنت 

پيشينيان بين ميراث و سنت تفاوت قايل شدند چه 
ميراث به ثروت و دارايي‌هاي شخص بازمي‌گردد و سنت 
به حسب و نسب. كلمه تراث يك‌بار در قرآن آمده است: 
»تأكلون التراث اكلا لما«: ارث را جمع كرده و مي‌خوريد. 
عرب‌ها در جاهليت ارث زنان و بچه‌هاي كوچك را كاملا 
تصرف مي‌كردن��د و بهره خود و ديگران��ي را كه توانايي 

نداشتند، براي خود برمي‌داشتند.5 
ملاحظه مي‌شود كه هم در تعريف لغوي و هم در قرآن 
كلمه تراث با معنايي كه در حوزه فرهنگي و فكري كه در 
گفتمان عربي معاصر دارد، تفاوت دارد و حتي انديشمندان 
مسلمان اگر در گذش��ته مي‌خواستند به معناي كنوني 
تراث اش��اره كنن��د، از تركيب‌هاي مخصوصي اس��تفاده 
مي‌كردن��د و كلمه تراث را به‌كار نمي‌بردند. مثلا الكندي 
وقتي مي‌خواست به فضل گذشتگان اشاره كند و فروتني 
خود را نس��بت به آنها نش��ان دهد، عبارت: آنچه از ثمره 
افكار خود به ما فايده رساندند، را به‌كار مي‌برد6؛ و ابن‌رشد 
عبارت‌هاي ديگري را به كار مي‌برد همچون: بر ماست كه 
آنچه را خواهان كسب علم درباره آن هستيم، از پيشينيان 

خود بگيريم...7 
از گفته‌هاي پيش��ين، اين نتيجه حاصل مي‌شود كه 
ابوزي��د آن را اينچنين بيان مي‌كند: ... اگر خواس��تار آن 
باشيم كه از بعد زباني مفهوم سنت را بررسي كنيم، بايد 
بدون درنگ از ريش��ه زباني آن يعني ورث دست بكشيم، 
زيرا تنها به بعد به كارگيري كلمه در قرآن اشاره دارد كه به 
معناي آنچه شخص پس از مرگ از ثروت از خود بر جاي 
مي‌گذارد؛ يعني مرده‌ريگ8؛ و كلمه‌اي كه مفهوم سنت را 
در خود دارد به نظر ابوزيد كلمه س��نن است كه از سنت 
مش��تق شده. البته بايد بين سنت‌هاي الهي و سنت‌هاي 
كساني كه در تنها يادي از آنهاست - پيشينيان - و بين 
سنت پيامبر و مذهب اهل س��نت تفاوت قايل شد؛ زيرا 
سنت كساني كه در قرون گذشته به سر مي‌بردند، همان 
تراث اس��ت9. اين امر از طريق تعريف اصطلاحي سنت 

بيشتر مشخص مي‌شود. 
2. مفهوم اصطلاحي سنت

س��نت در معناي گس��ترده خود، شامل چيزي است 
كه گذش��تگان براي آيندگان بر جاي گذاشتند كه همه 
اشكال ماديات و معنويات را در بر مي‌گيرد. يعني هر آنچه 
نسل‌هاي گذشته از خود در حوزه فكري و تمدني بر جاي 
گذاشتند كه شامل آداب، رسوم، تجربه‌ها، هنرها و علوم 

است.10 
الجابري مقصود خود از سنت را اينچنين بيان مي‌كند: 
منظور از سنت به همان سان كه در گفتمان نهضت عربي 
نوين و معاصر مش��خص اس��ت، همان عقيده و شريعت، 
زبان، ادبيات، هنر، كلام، فلسفه، تصوف و... البته پيش از 

عصر انحطاط است.11 
سنت اس�لامي در ديد عابد الجابري عبارت است از: 
مجموعه‌اي عقايد، قانون‌گذاري و دانش‌هايي كه در زباني 
بيان و قالب‌بندي مي‌ش��وند كه در عصر تدوين )سه قرن 
نخس��ت هجري( و پس از آن نوشته شده‌اند كه با برپايي 
امپراتوري عثماني در قرن ده��م آخرين نمودهاي آن از 
حركت باز ايس��تاد و بر س��احل نشس��ت.12 اما تعريف 
الجابري تنها به بعد فكري و مكتوب اشاره دارد و سنت‌هاي 
فراموش ش��ده و در حاشيه قرار گرفته و منحط، همانند 
سنت توده‌ها و سنت اقليت و خلاصه سنتي را كه مسكوت 
عنه اس��ت از نظر دور م��ي‌دارد؛13 و همين مورد يكي از 
اختلاف‌هاي الجابري با اركون در بررسي ميراث اسلامي 

است كه در سطور پيش رو به آن خواهيم پرداخت. 
طيب تيزيني سنت را اين‌گونه 
تعري��ف مي‌كند: س��نت در يكي از 
ابعاد خود به هر رخداد، اثر و فرآورده 
انساني كه به جزيي از گذشته بدل 
گشته اطلاق مي‌شود و در بعُد ديگر، 
سنت، تاريخ‌-‌گذشته است كه تا به 
امروز پيوس��تگي و امتداد دارد.14 
اين تعريف به تعريف حسن حنفي 
بس��يار نزديك است كه اعتقاد دارد 
كه: سنت يعني هر آنچه از گذشته 
در چارچ��وب تمدن حاك��م به ما 
رسيده اس��ت؛15 و در اين تعريف 
سنت اسلامي به هر آنچه در تمدن 
اس�لامي توليد ش��ده است، اطلاق 

مي‌شود. 
3. مفهوم سنت اسلامي نزد محمد اركون

ارك��ون به پژوهش‌ه��اي آنترپولوژي معاصر اس��تناد 
مي‌كند تا مفهوم سنت و درون‌مايه آن را مشخص كند و 
به اين موضوع تكيه مي‌ورزد كه به گفته ژرژ بالانديه تاريخ 
انسان تا حدود زيادي به تاريخ كره زمين شباهت دارد كه 
طبقه‌هاي ژئولوژي به هم پيوسته را كه بالاي همديگر قرار 
دارند توليد مي‌كند، درست است كه تاريخ انسان حركت 
مي‌كند و به سرعت بيشتري دگرگون مي‌شود... اما خود 
نيز طبقات ستبرتري را توليد مي‌كند كه علوم اجتماعي 
بايد آن را كش��ف كند؛16 و اركون بر اين باور اس��ت كه: 
سه طبقه از طبقات سنت وجود دارد كه به صورت به هم 
پيوسته بالاي هم قرار ندارند، بلكه در حالت درهم كنش 
متبادل در درون آنچه به ش��كل كلي »س��نت اسلامي« 
ناميده مي‌شود؛17 قرار دارند، او درون‌مايه اين طبقات را 

اينچنين شرح مي‌دهد: 
• سطح ژرف: كه بالانديه آن را طبقه اصلي يا قديمي‌تر 
مي‌خواند،18 اين س��طح، بيانگر سنت در معناي كلي و 
قديمي )Archaique( اس��ت و آداب و رسومي را در بر 
مي‌گيرد كه پيش از اس�لام حاكم بودند و به نوعي حتي 
بعد از ظهور اس�لام ادامه داشتند؛ همچون قوانين محلي 
و آداب و رس��وم گروه‌هاي نژادي مختلف همچون قبايل 
بدوي در ايران، افغانستان، اندونزي، آفريقاي سياه و قبايل 
بربر در شمال آفريقا. هنگامي كه اسلام وارد آن سرزمين‌ها 
ش��د، مناطق خالي از عادات و آداب و رس��وم را نديد؛19 
و هنگامي كه مردمان اين مناطق اس�لام آوردند، تماما از 

عادات و رسوم خود دست بر نداشتند. 
• س��طح دوم: كه بالاندي��ه آن را »طبقه اس�لامي« 
مي‌خواند، اين سطح بيانگر سنت اسلامي مقدس و ايده‌آل، 
در ديد هر گروه و مذهب و فرقه اس��ت، در اين س��طح، 
سنت سني و سنت شيعي و سنت خارجي )خوارج( جاي 
مي‌گيرند و اين سنت‌ها به واسطه مجموعه‌اي از احاديثي 
كه هر گروه آنها را توليد كردند، تحكيم يافتند كه سنت 

خود را خط مستقيم يا اسلام مستقيم مي‌نامد.20 
هر فرقه س��نت خ��اص خ��ود را دارد ك��ه در متون 
مش��خصي محفوظ اس��ت و متون خود را سنت اسلامي 
اصيل و صحيح قلمداد مي‌كند. تا زماني كه يك اس�لام 
وجود دارد و آن ديني است كه خدا براي بشر برگزيد، در 
اين صورت - در اعتقاد هر فرقه - به جز يك سنت، سنت 
ديگ��ري وجود ندارد كه به دقت و اخلاص بيانگر اس�لام 
باشد. اين امر تفسير‌كننده ناسازگاري 
و ابتعاد فرقه‌هاي مختلف از همديگر 
است كه در پاره‌اي از مواقع به تكفير 

يكديگر مي‌انجامد. 
• سطح س��وم: طبقه مدرن‌تر را 
دربرمي‌گي��رد كه در نتيجه دخالت 
استعماري غرب پا به عرصه نهاد، زيرا 
استعمار علاوه بر تاثيرات اقتصادي و 
سياسي، تاثيرات فرهنگي نيز بر جاي 
گذاش��ت.21 اين امر به روشني در 
قانون‌گذاري مدرن مشخص مي‌شود، 
كمااينكه در تمام انديشه‌هاي وارداتي 
از اروپا متجلي مي‌شود كه با سنت، 
از طريق سازوكاري كه اركون آن را 
سنت‌سازي مي‌خواند، در تعارض است. سنت‌سازي يعني 
قرار د‌ادن چيزي كه خود جزو س��نت نيس��ت به وسيله 
پوشاندن لباسي اسلامي به آن در درون سنت. اركون در 
اين رابطه مي‌گويد: دولت‌هاي اس�لامي مدرن كه پس از 
استقلال پا به عرصه نهادند، به دنبال مشروعيتي بودند كه 
بر سنت اسلامي تكيه مي‌ورزد... و رهبران سياسي لباس 
س��نت بر فعاليت‌هاي اقتصادي كه ربطي به دين ندارند، 
مي‌پوشانند و همچنين نهادهاي سياسي و قضايي و نظام 
آموزش و ايدئولوژي رس��مي )همچون سوسياليسم( را با 

مظاهر اسلامي مي‌پوشانند.22 
با نظر به سطوح پيشين به روشني مشخص مي‌شود 
كه س��نت، پديده‌اي بس��يار پيچيده است، زيرا »طبقات 
تش��كيل‌دهنده آن ب��ا همديگر تداخل دارن��د و تركيب 
پيچيده‌اي را تشكيل داده‌اند23.« سطوح مذكور از دوره 
عصر بنيادين اسلامي تا به امروز با هم در تفاعل هستند، 

نقش‌ه��اي خود را با ه��م جابه‌جا مي‌كنن��د و با هم در 
رقابتي پيوسته‌اند. بايد اش��اره شود هدف اركون، بررسي 
طبقه دوم يعني سطح سنت اسلامي مقدس است و واژه 
سنت )Tradition(24 را نه‌فقط براي دلالت بر مذهب 
سني، بلكه براي آنچه آن را سنت اسلامي فراگير و كلي 
مي‌خواند، به‌كار مي‌برد، زيرا رويكرد معين يا ش��خصي يا 
فرق��ه‌اي را بر همتاي خود برتري نمي‌دهد و اين موضوع 
را وظيفه خود به عنوان تاريخ‌نگار يا پژوهشگري نمي‌داند 
كه تلاش دارد حقيقت ابژكتيو را در تاريخ كشف كند.25 
بلكه اين كار را از طريق بررسي اعتقادات و آداب و رسوم 
اس�لامي به ارث‌رسيده از نسل گذشته و از عصر بنيادين 
اس�لام تاكنون انجام دهد، خواه اين پروس��ه را از طريق 
وارسي كتابت )يعني متون( انجام دهد يا از طريق بررسي 
گفتار )يعني ميراث مردمي شفاهي و گفته‌شده(. اين ديد 
گس��ترده يكي از مشخصه‌هاي انديش��ه اركون به شمار 
مي‌آيد. او تلاش دارد مفهوم س��نت اسلامي ابتر و ناقص 
مخصوص به گروهي خاص را پشت سر گذراند؛ مفهومي 
كه در‌ها را بر خود بسته و بر حقيقت خود خفته است و 

هر آنچه غير باشد را از صحنه روزگار به در مي‌كند.26 
س��نت اسلامي در انديش��ه اركون، سنتي كلي است 
)سني، شيعي و خوارج( كه علاوه بر مذاهب مذكور شامل 
سنت مكتوب و سنت ش��فاهي و مردمي و سنت خاص 
اقليت‌هاست؛ بدون آنكه ناديده گرفته شوند يا متمايز شوند 

يا عامدانه و غيرعامدانه در حاشيه قرار گيرند. 
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منبع: كتاب »الحداثه في فكر محمد اركون« 

نگاهي به انديشه‌هاي محمد اركون و عابد الجابري

بازخواني سنت اسلامي
فارح مسرحي/ ترجمه: رحيم حمداوي

محمد اركون نقد سنت را
پيش شرط آزادي واقعي مسلمانان 

قلمداد مي‌كند و محمد
عابد الجابري آن را »بحران نوآوري 
مي‌داند كه نمي‌توان آن را حلک رد، 
مگر با بازخواني انتقادي و امروزين 

سنت ما )مسلمانان(؛ و نصر 
حامد ابوزيد بر ضرورت دريافت 
بعد تاريخي سنت »به واسطه 

شكل‌دهي به دريافت علمي سنت 
كه آن را در ساختار تاريخي خود 

قرار دهد« پافشاري مي‌كند
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