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چکیده
یعنیو مباحث مرتبط با آن تیدر باب اصل خاتمیفکریهابه طرح پرسش،یروشنفکران معاصر اسلامیبرخ

کوشـش ،یلـیتحل-یفیمقاله بـا روش توصـنیاند. در اپرداخته،یو مسائل مربوط به وحنیدیو جاودانگتیجامع
سـروش و ،یعتیشـر،یمانند لاهورگراو نصر و تجددیمطهرریگرا نظروشنفکران معاصر اعم از سنتیشده که آرا

یپژوهش حـاکیهاافتهی. ردیقرار گسهیو مقایمورد بررسیاسلام و وحتیجامعت،یسه جنبه خاتمرامونیپدیابوز
انـهیگراو علتانـهیازگرایرا در دو دسته عمـده نتیبه خاتمروشنفکران معاصر نسبت کردیروتوانیاست که منیاز ا

انـهیگراعلتکـردیکـرد و در روادیـنصـر نیو حسـیمطهـردیاز شهتوانیمانهیازگراینکردیرورکرد. دیبندطبقه
یروشـنفکران تجـددگراانیمر،یاخکردیهستند. در رویقابل بررسدیسروش و ابوز،یعتیشر،یلاهوریهادگاهید

و کتـاب نیـدنیبـه آخـریروزانسـان امـازیـبه اصل ن،یعتیو شرینظر وجود دارد. هرچند لاهورمعاصر اختلاف
و ینـیدیهاتجربـهینیجانشـهیبا نظر به نظردیاذعان دارند؛ اما سروش و ابوزیبا وجود تکامل و بلوغ عقلیآسمان

اسـت کـه در یاعتبار مطلق عقل و امکان نقد وحیعنابه متیکه خاتماندیمدعانهیاستغناگرادگاهیو دیعقل جمع
در برابر عقـل خواهـد نیدینینشو عقبسمیکه لازمه آن، سکولارشودیمازینیبیاز مکتب وحدیپرتو آن بشر جد

بود.
نبوت، روشنفکران معاصر.،یاسلام، وحتیو جامعی(ص)، جاودانگامبریپتیخاتم: هاکلیدواژه

.14/2/1398: بیتصوخی؛ تار5/12/1396وصول: خی*. تار
نویسنده مسئول. 1
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Abstract
Some contemporary Islamic intellectuals have raised questions about the principle of
Khātamiyya (Finality of Prophethood) and its related topics, such as the
comprehensiveness and perpetuality of religion and the revelation. This article, by
adopting a descriptive-analytical method, sets out to examine and compare the views
of contemporary intellectuals including traditionalists such as Motahari and Nasr,
and modernists like Lahuri, Shariati, Soroush and Abu Zayd about the three notions
of Finality of Prophethood, the comprehensiveness of Islam and revelation. According
ot the findings of the research, the approach of contemporary intellectuals to the
Finality of Prophethood can be split into two main categories of need-oriented and
cause-oriented. In the former approach, one can mention Shahid Motahari and
Hossein Nasr, and in the latter approach, the views of Lahuri, Shariati, Soroush and
Abu Zayd could be discussed. In the recent approach, contemporary modernist
intellectuals hold divergent views. Lahore and Shariati acknowledge the need of
today's man to the last religion and scripture despite rational maturity and evolution;
however, Soroush and Abu Zayd, in view of the theory of succession of religious
experiences and collective wisdom, as well as the rationalism approach, contend that
Finality of Prophethood lends credit to the absolute validity of reason and the
possibility of criticizing revelation, in light of which the modern human finds
relevation unneeded and unnecessary. A perquisite of this approach is secularism and
the retreat of religion from reason.
Keywords: Finality of Prophethood, Perpetuality and Comprehensiveness of Islam,
Revelation, Prophethood, Contemporary Intellectuals
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مقدمه

برای درک بهتر دیدگاه روشنفکران معاصر در مورد مسأله خاتمیت باید به تحول عمیقی کـه در نگـرش 
داشت تا به مسأله خاتمیـت ها در مقایسه با نگرش قدما رخ داد، توجه داشت. در واقع آنچه قدما را وا میآن

ها نبوده است. براساس این نگاه بپردازند؛ چیزی جز نیاز بشریت به اصل نبوت برای کسب غایت حیات آن
تردیـد نیازگرایانه، نیاز انسان تنها در مورد تجدید نبوت برطرف شده و گرنه نیاز او به شـریعت خـاتم کـه بی

گرا کامل نیز باید باشد؛ به قوت خود باقی است. البته این دیدگاه هنوز هم میان روشـنفکران معاصـر سـنت
از اهمیت بالایی برخوردار است. در عین حال در عصر کنونی، ایـن نظیر شهید مطهری و دکتر حسین نصر 

جویی، بـه نگـاهی هـا در مسـیر چـارهدیدگاه نتوانسته برخی روشنفکران معاصر تجددگرا را قانع سـازد و آن
اند. در این نگاه روشنفکران از منظر علت و زمینه ظهـور پیـامبران گرایانه سوق یافتهمتفاوت یعنی نگاه علت

ها ظهور پیامبران در طول تاریخ به دلیل عدم بلوغ عقلی اند. در باور آنطول تاریخ به تحلیل نبوت نشستهدر 
بشریت و حاکمیت غرایز به جای عقل استقرایی بوده است بنـابراین بـه محـض حاکمیـت عقـل تجربـی و 

گفت کـه پیشـتاز ایـن عرصـه، توان تواند با اتکا به عقل خویش راه خود را ادامه دهد. میاستقرایی، بشر می
اقبال لاهوری بوده است. او با تأثر از فلسفه تجربی غرب، منابع و ابزار شناخت را به پـنج منبـع (طبیعـت، 
تاریخ، عقل استقرایی و تجربه درونی) منحصر کرد و در آن عقل را بـه اسـتقرایی محـدود و مقیـد سـاخت 

های جدیـد و تمیت و فلسفه آن، زمینـه طـرح دیـدگاه). نگاه جدید او به خا۳۷۷-۳۷۶(قدردان قراملکی، 
گیرد.های تازه را در این زمینه فراهم ساخت که در این مقاله مورد دقت نظر قرار میانشعاب قرائت

توان به مقالات ذیل اشاره کرد:با بررسی مقالات علمی مصوب مرتبط با موضوع این پژوهش می
اند که شـامل موضـوعات تئـوری سروش در زمینه وحی پرداختههایی که به بررسی و نقد آراءپژوهش

صورتی وحی، رویاانگاری وحی، نظریـه بسـط تجربـه نبـوی، ماهیـت وحـی، ، ایده بی»رویای رسولانه«
)، برزگـر تبریـزی و دیگـران ۱۳۹۶انـد از: صـادقی و دیگـران (تجربه دینی بودن وحی بوده اسـت و عبارت

ــران (۱۳۹۴( ــاجدی و دیگ ــران (۱۳۹۴)، س ــعودی و دیگ ــایی (۱۳۹۳)، مس ، ۱۳۸۷، ۱۳۸۴)، محمدرض
). در زمینه بررسی و ۱۳۹۱)، مشکات (۱۳۹۵زاده ()، حسین۱۳۸۷)، ساجدی (۱۳۸۷)، سوزنچی (۱۳۸۸

نقد آراء سروش در باب خاتمیت که شامل نظریه بلوغ عقلی بشـریت، عقـل کـل جمعـی ختمـی، ادعـای 
فر )، ارزنده۱۳۹۴)، جوارشکیان (۱۳۸۲های فاضلی (ژوهشتوان به پتعارض خاتمیت و امامت است؛ می

) ۱۳۸۴)، سـبحانی (۱۳۹۰)، اردسـتانی (۱۳۹۰)، مقدس (۱۳۹۲زاده نوقی و دیگران ()، اسماعیل۱۳۸۷(
اشاره کرد. در زمینه نقد آراء سروش در مورد نظریه تکامل معرفت دینی، درک ایـدئولوژیک از دیـن، بحـث 

)، عربـی سـتوده آرانـی و دیگـران ۱۳۸۰هـای محمدرضـایی (ان بـه پژوهشتـوذاتی و عرضی در دین، می
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) اشاره داشت.۱۳۹۲)، ساجدی (۱۳۹۲(

تـوان از مقـالات در مورد بررسی و نقد آراء اقبال لاهوری در زمینه وحی، تجربه دینـی و خاتمیـت می
دیدگاه استاد مطهـری ) نام برد. تبیین و بررسی ۱۳۸۴)، عباسی (۱۳۹۰)، دهقان سیمکانی (۱۳۹۱پریمی (

تـوان مشـاهده ) می۱۳۸۳)، عباسی (۱۳۸۶و اقبال لاهوری درباره وحی و خاتمیت را در مقالات عباسی (
کرد.

) بـه نقـد آراء شـریعتی در زمینـه درک ایـدئولوژیک از دیـن ۱۳۹۲مقاله عربی ستوده آرانی و دیگران (
دینـی در مقالـه محمدرضـایی و دیگـران گرایـی اختصاص دارد و دیدگاه سید حسـین نصـر در بـاب کثرت

) مطرح شده است.۱۳۸۹(
)، ۱۳۸۹)، نـامور (۱۳۸۲)، حسینی (۱۳۸۶)، مظفری (۱۳۸۶)، مؤمنی (۱۳۸۶های همتی (پژوهش

) به بررسی آراء شهید مطهری در زمینه مباحث مرتبط با عقـل و ارتبـاط آن بـا خاتمیـت، ۱۳۸۷زاده (عباس
، رابطه خاتمیت و امامت، تکثرگرایی دینی، وحی پرداخته است.تأثیر بلوغ فکری بشر در خاتمیت

های نواندیشان دینی تدوین گرایی وحی از دیدگاه) در باب پیامدهای نظریه تجربه۱۳۸۲مقاله عباسی (
) مورد بررسـی قـرار ۱۳۸۶یافته و خاتمیت پیامبر اعظم (ص) از دید متقدمان و متأخران در مقاله پژوهنده (

گرفته است.
گرایی در تفسـیر شـناختی، نسـبیدیدگاه نصر حامد ابوزید در مورد وحی و نقد آن شـامل نظریـه زبان

)، حـاجی اسـماعیلی و ۱۳۹۴نیـا و دیگـران (هـای عامریمندی قرآن، در پژوهشهرمنوتیکی قرآن، تاریخ
) قابل بررسی است.۱۳۸۴زاده ()، نقی۱۳۸۹)، واعظی (۱۳۹۰)، گلی (۱۳۹۴دیگران (
گرایانه سید حسین نصر و رویکرد نوگرایانه نصـر حامـد ابوزیـد در مـورد تأویـل و درک کرد سنتروی

) و آراء مرتضـی مطهـری و ۱۳۹۴فحوای نصوص دینی و جدایی دین و معرفت دینی در پژوهش باقری نیا (
ه است.) مورد مقایسه قرار گرفت۱۳۹۳نصر حامد ابوزید در مورد وحی نیز در مقاله زاهدی و دیگران (

) در مقالـه بـا ۱۳۹۲در این میان دو پژوهش کاملاً مرتبط با موضوع این پژوهش بودند: فیروزجـائی (
به تحلیل متفاوت روشنفکران با تحلیـل سـنتی اشـاره » واکاوی فلسفه خاتمیت از منظر روشنفکران«عنوان 

داند. در این مقالـه پـس از میکند که بلوغ و رشد عقلی بشر یا پویایی علوم جدید را موجب ختم نبوت می
ناپـذیری اسـلام، و وجـود های روشنفکران، فلسفه اصلی خاتمیـت را کمـال و تحریفتحلیل و نقد دیدگاه

کند.مبارک پیامبر معرفی می
، بـه تبیـین مبـانی و »خاتمیت از منظر متفکران معاصر«) در مقاله با عنوان ۱۳۸۹بین و دیگران (پیش

های متفکرانی همچون علامه اقبال و اسـتاد مطهـری و تبیـین نقدهای وارد بر دیدگاهمحورهای هر نظریه و 
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دکتر شریعتی و دکتر سروش در باب ختم نبوت پرداخته است. در این مقاله سعی شده بـه جایگـاه بـاور بـه 
امامت در هر نظریه و سازگاری یا عدم سازگاری آن با آراء صاحب نظران یـاد شـده در خصـوص خاتمیـت 

چنان ای از بلوغ فکری و عقلی نائل شود همرداخته شود و در نهایت چنین نتیجه گرفته که بشر به هر درجهپ
نیازمند به ولایت و زعامت از ناحیه معصوم (ع) است.

ای خاص در مـورد مسـأله خاتمیـت و از منظـر در حالی که مقالات اشاره شده قبلی هر کدام به جنبه
اند؛ وجه تمایز و نوآوری مقاله حاضر نسبت به این مقالات و این دو مقالـه ختهمتفکر خاصی به بحث پردا

اخیر در آن است که در این مقاله علاوه بر بررسی آراء لاهوری، شریعتی، مطهـری، سـروش؛ دو روشـنفکر 
اند از حسین نصـر و نصـر حامـد نظر قرار گرفته است که عبارتگرا و تجددگرای دیگر هم مورد دقتسنت

های روشنفکران مذکور با هم به دقت مورد مقایسـه قـرار گیـرد. بوزید. در ضمن سعی بر آن بوده که دیدگاها
ضمنأ بررسی و مقایسه آراء روشنفکران مذکور در زمینه مسأله خاتمیت سه جنبه خاتمیت، جامعیت اسلام 

ها مدنظر نبوده است.و وحی را در بر گرفته است که در این دو مقاله اخیر بررسی تمامی این جنبه
گرا (مطهـری و نصـر) و نیـز آرای روشنفکران معاصر سنتبر این اساس مقاله حاضر با هدف بررسی

روشنفکران معاصر تجددگرا (اقبال لاهوری، علی شریعتی، عبدالکریم سـروش و نصـر حامـد ابوزیـد) در 
نفکران بـا هـم تـدوین یافتـه اسـت مورد سه جنبه خاتمیت، جامعیت اسلام و وحی و مقایسه آراء این روش

اند از:بنابراین سؤالات پژوهش عبارت
گرا (مطهری و نصر) در مورد سه جنبه خاتمیت، جامعیت اسلام و وحی آرای روشنفکران معاصر سنت

چیست؟
آرای روشنفکران معاصر تجددگرا (اقبال لاهوری، علـی شـریعتی، عبـدالکریم سـروش و نصـر حامـد 

ه جنبه خاتمیت، جامعیت اسلام و وحی چیست؟ابوزید) در مورد س
گرا بـا آرای روشـنفکران معاصـر تجـددگرا در مـورد سـه جنبـه مقایسه آرای روشنفکران معاصر سـنت

خاتمیت، جامعیت اسلام و وحی چه نکاتی را در بردارد؟

روش تحقیق
هری و نصر) و روشنفکران گرا (آراء مطروشنفکران معاصر سنتبرداری، سخنان با استفاده از ابزار فیش

از منابع معتبر معاصر تجددگرا (آراء اقبال لاهوری، علی شریعتی، عبدالکریم سروش و نصر حامد ابوزید) 
و علمی از جمله کتب و مقالات انتخاب گردیده که در راستای هدف تحقیق بیشترین اطلاعات را در اختیار 

ه بررسی اسـناد و مـدارک اسـتفاده گردیـده کـه نـوعی گذاشتند. جهت تجزیه و تحلیل اطلاعات از شیومی
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).۱۱۹باشد (مارشال و راسمن، تر میهای کیفی عینیاستراتژی تحلیل است و از سایر روش

گرا بـا آرای به مقایسه تحلیلی آرای روشنفکران معاصر سـنتهای بدست آمده،سپس با استفاده از داده
پرداخته شده اسـت. بـرای به خاتمیت، جامعیت اسلام و وحیروشنفکران معاصر تجددگرا در مورد سه جن

هایی معتبر به استدلال پرداخته است. روش تحلیل این تحقیق از نوع مقایسه، پژوهشگر با استفاده از ملاک
کوشد درباره اطلاعات کیفی مربوط بـه موضـوع باشد. در این روش، محقق میتحلیل فکری یا بازتابی می

ها و بینش خود و با یک نگاه انتقادی قضاوت کند (گال و همکاران، ترجمـه ساس دریافتمورد مطالعه بر ا
نصر و همکاران).

دیدگاه قدما در باب خاتمیت
. ختم نبوت۱

توان دریافت کـه اصـل خاتمیـت با رجوع به کتب متکلمان و مفسران متقدم امامیه و نیز اهل سنت می
شبهات در تفسیر آن مورد اهتمام واقع نشده است.انگاری آن و عدم وجودبه دلیل مسلم

سـازی اسـت تـا جنبـه برهـانی و رسد آنچه در توضیح خاتمیت بیان شده بیشترجنبه معقولبه نظر می
استدلالی؛ به عبارت دیگر، بحث خاتمیت یک بحث درون دینی و نقلی در نظر گرفته شده و به گفته علمـا 

/ ۴؛ طبرسـی، ۳۴۶/ ۸؛ طوسـی، ۳۸/ ۱۰فیـد، النکـت الاعتقادیـه، از ضروریات دین اسلام است (شیخ م
).۳۰۵-۳۰۴/ ۳؛ تفتازانی، ۳۶۲

تـوان تـا حـدی سینا، شیخ اشراق، ملاصـدرا نیـز مینظر در آرای فلاسفه نامداری همچون ابنبا دقت
پیـامبر بعـد از اهتمام به تبیین اصل خاتمیت را مشاهده کرد و اتفاق نظر بر این است که امکان تکرار وجود 

؛ سـهروردی، ۳۰۶-۳۰۵سـینا، وجود حضرت ختمی مرتبت، محمد مصطفی (ص) در آینده نیسـت (ابن
؛ صـدرالدین ۴۵۶/ ۳؛ همـو، مجموعـه مصـنفات، ۲۷۱-۲۷۰/ ۲مجموعه مصنفات (حکمـه الاشـراق)، 

).۳۷۷شیرازی، الشواهد الربوبیه، 
ین عربی اشاره کرد که ضمن پذیرش انقطاع نبـوت الدتوان به دیدگاه محیاز میان عرفای نامدار نیز می

کید بر باز بودن باب نبوت عامه در قالب اجتهاد در ثبوت احکـام  تشریعی بعد از حضرت محمد (ص)؛ تأ
).۱۳۵-۱۳۴دارد (ابن عربی، فصوص الحکم، 

توان به مصونیت دین از تحریف (سـیوطی،از جمله خصایصی که برای دین خاتم اسلام ذکر شده می
)، بلـوغ ۱۵/ ۹۲و ۲۱۳/ ۱۷)، جـاودانگی قـرآن (مجلسـی، ۴۰۳/ ۱؛ کلینی، الاصول مـن الکـافی، ۵۷/ ۱
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(لاهیجی، گوهر ١مردم، کمال دین (چه از ناحیه پیامبر و چه از ناحیه مخاطبان او) با احتساب اصل امامت

) اشاره کرد.۳۰۶-۳۰۵؛ ابن سینا، ۳۷۰مراد، 
های فکری (کلام، فلسفه، عرفان)، پیگیری مسأله خاتمیـت در زهدر بحث دلالت نقلی، در تمامی حو

بـا ٢سـوره احـزاب اشـاره کـرد.۴۰توان بـه آیـه آیات قرآن کریم قابل طرح است و از این میان مشخصاً می
های مختلفی که در تفسیر این آیه وجود دارد (با نظـر بـه تفـاوت دو لغـت نبـی و رسـول)؛ احتساب دیدگاه

خاتم الانبیاء بودن پیامبر (ص)، خاتم الرسل بودن او را نیز در پی دارد و ایـن دو مسـتلزم شود کهروشن می
).۵۲۴/ ۲؛ شیخ صدوق، ۴۵؛ شیخ مفید، اوائل المقالات، ۶/ ۵(تفتازانی، ٣یکدیگرند

شماری هم پیرامون این مسأله توجه داد از جملـه حـدیث متـواتر توان به روایات بیگذشته از آیات می
؛ ۵۸/ ۳کنـد (بخـاری، که در آن پیامبر (ص) به صراحت، وجود پیامبر پـس از خـود را انکـار می٤لتمنز

).۲۸۹-۲۵۴/ ۳۷مجلسی، 
. مسئله وحی۲

شود کـه مسـأله وحـی، تعریـف و با دقت نظر در آثار متکلمان مسلمان اعم از شیعه و سنی روشن می
ها واقع شده است (شیخ مفید، اوائل المقالات، جه آنتوضیح آن بیش از مسأله ختم نبوت مورد اهتمام و تو

). ایـن ۶۸/ ۶؛ رشیدرضـا، ۱۴/ ۱؛ بخـاری، ۵۵۵؛ همو، شوارق الالهام، ۳۶۴؛ لاهیجی، گوهر مراد، ۲۱۱
توان در مورد دیدگاه فلاسفه و عرفا هم تسری بخشید. نمونه والای آن در آرای ملاصـدرا در مقـام رأی را می

کسوت عارف قابل مشـاهده اسـت (صـدرالدین شـیرازی، الحکمـه المتعالیـه فـی عربی درفیلسوف و ابن
).۷۹-۷۸/ ۲؛ عربی، فتوحات المکیه، ۳۶۴؛ لاهیجی، گوهرمراد، ۲۷-۲۵/ ۷الاسفار الاربعه، 

تـوان بـه دو های مختلف، بر آن است که شنیدن کـلام الهـی را میاتفاق نظر تمامی این علما در حوزه
هـا و گیرد و مرتبه عالی آن بدون واسـطه آنمرتبه نازل آن با واسطه فرشتگان صورت میگونه در نظر گرفت؛ 

پذیرد. پیامبر اسلام نیز بنا به گفته خود و به جهت قوت نفس به مرتبه عـالی وحـی از طریق شهود انجام می
دست یافته بود.

. جامعیت و کمال دین۳
شود. در وهله نخسـت اسی خاتمیت محسوب میباید توجه داشت که جامعیت و کمال دین شرط اس

باشـد نگری و دلالت نقلی به مسئله بنگریم؛ بهترین مؤید این مدعا، خـود آیـات قـرآن میاگر با دید درون

1 http://www.hawzah.net

»نَییما کانَ محمد أَبا أَحد منْ رِجالکم ولکنْ رسولَ اللَّه وخاتمَ النَّبِ«2
3. http://www.hawzah.net

»يترضی أن تکون منی بمنزلۀ هارون من موسی إلا إنهّ لا نبی بعدأما. «4
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برخـی مفسـران ماننـد ).۳۸/ ۲؛ فخـر رازی، ۳۳۱/ ۲۵و ۷/ ۱۷؛ مجلسی، ۲۶۵/ ۱(کلینی، اصول کافی، 

کننـد ت و کمال را تنها در رابطه بـا امـور دینـی معرفـی میزمخشری، رشیدرضا و مصطفی مراغی؛ جامعی
).۱۲۷/ ۱۴؛ مراغی، ۱۶۷/ ۶؛ رشیدرضا، ۶۲۸/ ۲(زمخشری، 

توان به روایاتی اشاره کرد که به صراحت بر اعطای کلمات جامع از سوی خـدا از دیگر دلایل نقلی می
کید می ۶۱/ ۱؛ کلینی، اصول الکافی، ۱۲/۲۷؛ عاملی، ۲۱۳و ۲۶۰و ۱۷۱/ ۲و ۳۸/ ۲۸(مجلسی، کندتأ

).۱۷/ ۲؛ همان، ۹-۷۶و 
گرا قابل بررسی اسـت. بـه در مورد متکلمان و فلاسفه متقدم اسلامی نیز دو گرایش حداکثری و اعتدال

اعتقاد مدعیان دیدگاه حداکثری، دین به صورت مطلق به دنیا و آخرت مردم توجه داشته است و بـرای حـل 
ها از جملـه اقتصـادی، حقـوقی، جزائـی، صـنعتی و کشـاورزی در تمامی عرصـهمعضلات معیشتی مردم 

).۲۸۹/ ۱توان از غزالی نام برد (غزالی، راهکارهایی دارد. از جمله معتقدان به این دیدگاه می
گرایانه نیز معتقدند که قرآن نه تفصیلاً که اجمالاً به تبیین امور دنیوی پرداختـه طرفداران دیدگاه اعتدال

ست و تفصیل آن را باید با مراجعه به پیامبر (ص) و امامان (ع) (بنا به معتقدات مکتب تشـیع) و همچنـین ا
ها باید به دیدگاه طبرسی و مراغی در این باب اشاره کـرد (طبرسـی، عقل و اجتهاد استنتاج کرد. از جمله آن

).۱۲۷/ ۱۴؛ مراغی، ۴۹۲/ ۶

عاصر نسبت به خاتمیتبندي رویکردهاي مختلف روشنفکران مطبقه
الف) رویکرد نیازگرایانه

تری یافتـه اسـت و از این دیدگاه در واقع همان پیروی از دیدگاه قـدما اسـت کـه البتـه شـکل گسـترده
پیشگامان این عرصه باید از مرتضی مطهری و در مرحله بعدی از حسین نصر نـام بـرد (مطهـری، وحـی و 

).۸۶های اسلام، ها و واقعیتآرمان؛ نصر، ۲۴؛ همو، ختم نبوت، ۵۰نبوت، 
گرایانهب) رویکرد علت

یه پایان دوره غرایز و ظهور عقلانیت۱ . نظر
)؛ شریعتی با همان رویکرد ولی ۱۴۵شود (لاهوری، بعد از اقبال که پیشتاز این نوع نگاه محسوب می

گونه از شـریعتی تفسـیری شـیعهبا زاویه دید جامعه شناسانه به مسئله نگریسته است. تفاوت دیگـر اینکـه،
البته این نظریه در اندیشه عبدالکریم سروش نیز قابـل ٥گرایانه.دهد اما اقبال تفسیری سنیخاتمیت ارائه می

).۱۲۱-۱۲۰پیگیری است (سروش، بسط تجربه نبوی، 

5..http://www.porsojoo.com/fa/node/8940 2002/01/01
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های دینی و عقل جمعی. جانشینی تجربه۲

کنند، معتقدند مؤلفه اساسـی نبـوت نـه تعریف میبرخی از کسانی که لب و گوهر دین را تجربه دینی
های وحیانی بلکه نفس تجربه دینی و نبوی پیـامبر اسـت کـه شـامل تجربـه روحـی و اجتمـاعی وی آموزه

ها شود. بنابراین برای ترمیم تجربه نبوی در عصر خاتمیت، از بسط تجربـه نبـوی در میـان سـایر انسـانمی
از آنجا که با خاتمیت نبوت حضرت محمد (ص)، صدق ).۴۱۷-۴۱۶شود (قدردان قراملکی،استفاده می

–هر چند امام معصوم -و حجیت هر فهم و تجربه دینی، مخدوش است و صاحب هر سخن و تجربه دینی
باید برای اثبات مدعای خویش اقامه دلیل نمایـد تـا صـحت آن در تـرازوی عقـل جمعـی سـنجیده شـود. 

گر حجت است نه در حق دیگران؛ بلکه ایـن در نهایت، در حق خود تجربههای دینی در این دیدگاه،تجربه
).۴۲۱-۴۲۰عقل جمعی است که حقیقت را مشخص خواهد کرد (همو، 

یته)۳ . دیدگاه استغناگرایانه (سکولار
اگرچـه از منظـری متفـاوت بـا دیـدگاه باید توجه داشت که نظریه پایان دوره غرایز و ظهور عقلانیـت،

انـد کـه نه به تحلیل خاتمیت پرداخته است؛ اما اشتراکی اساسی با آن دارد. هر دو بر این نکته متفقنیازگرایا
انسان امروزی با وجود تکامل و بلوغ عقلی در اصل هدایت و تأمین سـعادت اخـروی، بـه آخـرین دیـن و 

(ص) در حق کتاب آسمانی نیازمند است و حجیت آن کتاب مقدس و همچنین سیره نظری و عملی پیامبر
). اما دیـدگاه ۳۲۸-۳۲۷/ ۱۴؛ شریعتی، ۱۶۹-۱۶۸انسان جدید اعتبار خود را حفظ کرده است (لاهوری، 

استغناگرایانه مدعی است که خاتمیت یعنی پایان حجیت هر عنوان مقدس و امکان نقـد وحـی، همچنـین 
گفته پیدا است که لازمه ادعای شود. نانیاز میاعتبار مطلق عقل که در پرتو آن بشر جدید از مکتب وحی بی

).۳۹۹نشینی دین در برابر عقل است (قدردان قراملکی، فوق، سکولاریسم و عقب
دو رأی اخیر از نظریات بدیع عبدالکریم سروش هستند که در مراحل مختلف فکری خود بیـان داشـته 

ادامه به آن اشاره خواهیم کرد.دارد که دررسد ابوزید نیز در همین مسیر گام بر میاست. البته به نظر می

رویکرد روشنفکران تجددگرا و سنتی در مورد نظریه پایان دوره غرایـز و ظهـور   
عقلانیت

. ختم نبوت یا ختم دیانت١
توان گفت لاهوری، شریعتی و سروش، هر سه معتقدند که دوره ظهور پیامبر، دوره ختم رهبـری از می

نام پیامبر از طریق وحی است. گرچه لاهوری و سروش با طـرح بحـث خارج و اتکا به دستگیری فردی به 
؛ ١٤٧-١٤٦(لاهـوری، هـای آسـمانی هسـتندتجربه دینی معتقد به خاتمه یافتن ارتباط با غیـب و حجت



102شمارةجستارهایی در فلسفه و کلام                                18
های آسمانی بعـد اما شریعتی همچنان به وجود حجت)؛١٥٩و ١٣٥-١٣٣تر از ایدئولوژی، سروش، فربه

کید )٢٦٨/ ٣٣مان (البته تا زمان غیبت) معتقد است (شریعتی، از پیامبر (ص) یعنی اما ؛ درعین حال که تأ
بر تکامل بشر نیز دارد، به این معنا که بشر در دوره ختمیه به چنان جایگاهی رسیده که بتواند بدون نیـاز بـه 

توان گفت می).٣٢٧/ ١٤و ٦٤/ ٣٠(همان، وحی و نبوت جدید، با تکیه بر عقل خود راه را تشخیص دهد
در این حوزه، عقیده شریعتی همسو با روشنفکران سنتی نظیر مطهری و نصر است.

کند که اقبال لاهوری کوشد از عدم انسجام درونی در تفکر اقبال پرده بردارد. وی اشاره میمطهری می
کید مـیاز یک سو بر وحی به عنوان معرفتی متخذ از غریزه و تجربه باطنی و پیوند آن به عصر قدی ورزد م تأ

که نتیجه آن نفی کلی نیاز بشر به وحی و ختم دیانت است و از سوی دیگر بر عنصـر حرکـت در اسـلام بـر 
کند که لازمه آن ضرورت وحی در دوره جدید است در حالی که ایـن اساس تداوم اصل اجتهاد تصریح می

٦دو با هم ناسازگارند.

دهـد واکنش انتقادی تند را نسبت به نظریه اقبال نشـان میبا اینکه مطهری در آخرین موضع خود، این
تر از این تحلیل اقبال ؛ ولی چندی پیش)۵۷؛ همو، وحی و نبوت، ۱۸۹و ۱۸۶/ ۲(مطهری، مجموعه آثار، 

).٤٠٤/ ٤؛ همو، مجموعه آثار، ١٧٦و ١٧٢/ ٣استقبال کرده بود (همو، مجموعه آثار، 
٧د اقبال، جانشینی عقل تجربی به جای هدایت وحیـانی اسـت.کند مقصووی در دوره اخیر گمان می

داند نـه ای را اندیشه ختم دیانت میمطهری چنین اندیشه٨ای است که نصر نیز بر آن تاکید دارد.این مسأله
خاتمیـت را صـرفاً در حـوزه وظـایف پیـامبران تبلیغـی مطـرح ). او١٨٩/ ٢خاتمیت (همو، مجموعه آثار، 

تواند این مهم را به دست گیـرد امـا ایـن بـه معنا که اکنون بشر به بلوغ عقلانی رسیده که میکند؛ به این می
تواند باشد چرا که وحی اصولاً فراتر از حوزه درک عقلانی و حسی اسـت. نیازی از وحی الهی نمیمعنی بی

نده که پیـامبر (ص) ای باقی نماداند که دیگر حوزه کشف نشدهوی وحی جدید را به این دلیل ختم شده می
).٣٦-٣٤به آنجا نرسیده باشد (همو، ختم نبوت، 

کند و معتقد تر ذکرش رفت اشاره میها که پیشبندی دیدگاهها، به مسئله طبقهسروش در نقد این گفته
توانـد سـخنان اند و مطهری نمیاست، اقبال و مطهری هر کدام از زاویه نگاه خودشان به خاتمیت نگریسته

دیـد بـرای لاهـوری را از دریچه نگاه خود یعنی نیازمحوری، فهم و معنا کند چراکه اساسـاً ایـن زاویهاقبال
مطرح نبوده است. به عقیده سروش تحلیل لاهوری از وحی، کانت مآبانه و در پی پرده برداشـتن از شـرایط 

6. http://www.porsojoo.com/fa/node/8940 2002/01/01

7. http://www.hawzah.net

8. http://www.kilashin.blogfa.com 2002/01/01
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١٩٦و سکولاریسم، ؛ همو، سنت ١٤٩امکان یا امتناع یک تجربه بشری است (سروش، بسط تجربه نبوی، 

).١٩٠و 
کند؛ اما خود او نیـز در رابطـه بـا نظریـه با اینکه سروش به انتقاد مطهری در نقد لاهوری اعتراض می

اقبال دو موضع مختلف را اتخاذ کرده است که مربوط بـه دو دوره متفـاوت از سـیر تحـول در تفکـرات وی 
دانسـت؛ را همان وحی تفسیر نشده پیـامبر (ص) میای که راز خاتمیت دین اسلام باشد. وی در مرحلهمی

گویی معتقد است که از بشر بـالغ ؛شماردکرد که طفولیت بشر را سبب حاجت به دین میاقبال را متهم می
شود در حالی که به عقیده او صحیح این بـود کـه بگـوییم دوام یـافتن وحـی، راز رفته رفته رفع حاجت می

همچنان زنده است و گویی پیامبر هنوز حاضراست پس حاجت به پیـامبر خاتمیت است چون وحی پیامبر 
).٧٨-٧٧دیگر نیست (سروش، مدارا و مدیریت، 

دکتر سروش بعدها با تفسیر وحی نبوی به تجربه دینی از موضع پیشین خـود عـدول نمـوده و در ایـن 
رپرور و دوره عقلانی) برای تاریخ بشر موضع تحت تأثیر نظریه اقبال، دو دوره (دوره غلبه غرایز یا دوران پیامب

به اعتقاد او نهایت آزادی عقل در آزاد بودن آن از .)١٢١-١٢٠در نظر گرفته است (همو، بسط تجربه نبوی، 
باشد که ها و تکالیف دوره نبوت) و مادون آن (عوامل پست پیش از دوره نبوت) میعوامل مافوق عقل (پیام

).١٤١همان، در دوره ختمیه رخ داده است (
مطهری ابتدا از اندیشه اقبال (به بلوغ عقلی رسیدن بشر) استقبال کرده بود، چراکه خود نگاه حداکثری 
به اسلام دارد و این بلوغ عقلی را نه در حوزه عقل استقرایی بلکه در حوزه تفقه در دین و حصول توان اجتهاد 

نیازی بشر به استمرار وحی بلکه بـه دلیـل پایـان به دلیل بیداند و نیز پایان یافتن دوره وحیانی را نهدینی می
کند؛ چراکه هر آنچه برای هدایت بشر لازم بوده، از طریق وحی ابلاغ شده است. یافتن خود وحی تلقی می

پس نظریه خاتمیت مطهری بر دو مبنای اتمام و اکمال وحی از یک سو و به بلوغ عقلی و قدرت اجتهاد نائل 
).١٢٤-١٢٣از سوی دیگر استوار است (جوارشکیان، آمدن انسان 

اما بلوغ عقلی از نظر اقبال واقعاً چه معنایی دارد؟ اقبال با تقسیم ادوار زندگی بشر بـه قـدیم و جدیـد، 
داند. از نظر او دوران پیامبری را مربوط به جهان قدیم دانسته و فلسفه خاتمیت را فرارسیدن جهان جدید می

او بود، لذا به هدایتی از نوع غریزه یعنی وحی و ره کودکی بشر و قاهریت غریزه بر شخصیتدنیای قدیم، دو
که دوران جدید دوران شکوفایی خرد استقرایی و عقل نقاد اسـت. در نتیجـه دوره الهام نیاز داشت، در حالی

وحیانی و الهـامی نیازی از هدایتشود، به همین سبب دوران بیآزادی از فرمان شهوت و غریزه شمرده می
است. پیامبر خاتم در حد فاصل این دو جهان قرار گرفته است، با آغاز دنیای جدید، آدمیان با تکیه بر عقـل 

توانستند از هـر نـوع حجیتـی در تـاریخ و طبیعـت و حتـی در وحـی و الهـام و استقرایی خود به خوبی می
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ها بپردازند. با اینکه اقبال، دیـن را یکـی از منـابع آنتجربیات درونی رها شوند و با دیدی نقادانه به تعقل در 

های وحیـانی نبـی خـاتم بـاور دارد امـا عقـل نقـاد را خواند و به اجتهاد در آموزهمعرفت در دوره جدید می
ها، همچون یک موضوع طبیعی و تجربـی تأمـل داند که مستقل از وحی و تجربه درونی، در آنحاکمی می

پردازد. این چیزی پردازد و رها از هر نوع حجیتی به استنباط و قضاوت میها میباره آنکند و به نقادی درمی
جز پایان شریعت و حاکمیت مطبق عقل نیست؛ از همین روست که مطهری در موضع بعدی خود، نسبت 

همـین وجـه کند نه ختم پیامبری. دقیقـاً به دیدگاه اقبال، انتقاد و اندیشه او را مساوی ختم دیانت معرفی می
اندیشه اقبال است که به مذاق روشنفکرانی نظیر سروش خوش آمده است چراکه با این تلقـی از خاتمیـت، 

).۱۳۲-۱۳۱توان باور به امامت را ناقض خاتمیت اعلام کرد (همان، می
تواندکند (ختم دیانت به جای ختم نبوت)؛ بر شریعتی هم مینظیر نقدی که مطهری بر اقبال وارد می

» پایـان دوره غرایـز و ظهـور عقلانیـت«مطرح باشد چرا که او نیز به هر حال پیرو دیدگاه لاهوری در بـاب 
است. اما در واقع، این رویکرد اساساً با مطالب صریحی که شریعتی در این زمینه دارد، هماهنـگ نیسـت. 

به مکتب توحیـد و وحـی را. او کند نه نیازمندیوی صراحتاً نیاز به وحی جدید را در دوره خاتمیت نفی می
تواند به تعالیمی که از مکتب انبیاء گرفته به کمـک معتقد است در این دوره بشر به مقام اجتهاد رسیده و می

).٣٢٧/ ١٤عقل خود تکامل بخشد و رو به جلو حرکت کند (شریعتی، 
جـدی بـه رویکـرد توان گفت چنین نقدی بر سروش وارد است چرا که برخلاف شریعتی، به طـور می

ای موارد کاملاً از ایـن تعـالیم کند که در حال حاضر بشر در پارهاندیشد و اشاره میاستغنا از تعالیم انبیا می
هـا ای موارد هنوز محتاج است و بهترین حالت، حالتی است کـه بشـر کـاملاً از آننیاز شده ولی در پارهبی
؛ همو، بسط تجربـه نبـوی، ٢٩ارنامه کامیاب انبیاء، ش ، نگاهی به ک١٣٧٤-١٣٧٥نیاز شود (سروش، بی

٤١٠-٤٠٩.(
یزه٢ انگاری آن. وحی و غر

کند تبیین اقبال از سرشت وحی نادرست است چرا که او وحی را از مطهری در موضع دیگری اشاره می
گاهانه است در حالی که به اعتقاد مطهری وحنوع غریزه می ی دارای سرشتی داند که لاجرم امری مادی و ناآ

کند که اگر غریزه وظیفه دیگری از طرف دیگر اشاره می١توان آن را با غریزه یکی دانست.زبانی است که نمی
دیگری به جز دستگاه اندیشه داشته باشد؛ دلیلی ندارد که با به کار افتادن دستگاه اندیشه، غریزه (کـه وحـی 

). با اینکـه اقبـال هـم ماننـد او بـه مراتـب ١٩٤/ ٢نوعی از آن است) از کار بیفتد (مطهری، مجموعه آثار، 
اما )؛١٤٤-١٤٣آورد (لاهوری، مختلف وحی اذعان دارد و وحی به پیامبران را از نوع عالی آن به شمار می

1. http://www.porsojoo.com/fa/node/8940 2002/01/01
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گاهانه است، چراکه اگر مراد از نوع عالی  این وحی عالی هم باز ناظر به جنبه غریزی و به تعبیر مطهری، ناآ

گاهانه بودن آن باشد، پس دوره وحیانی، دوره عقل و معرفـت اسـت نـه دوره غریـزه و وحی، غیرغریزی و  آ
ماند؛ در حالی که به تعبیر صریح اقبال، دوران هدایت وحیانی به سـبب دیگر وجهی برای ختم آن باقی نمی

ایـن رو خـتم نیازمندی بشر به هدایتی از نوع غریزه بوده است چون بشر هنوز به بلوغ عقلی نرسیده بود و از
).١٤٣نبوت شده که بشر از غلبه غریزه خارج شده و به بلوغ عقلی رسیده است (همان، 

. سازگاری یا ناسازگاری علم با ایمان٣
شود؛ تضادی است که در سخنان اقبال بین وحـی نکته دیگری که در نقد مطهری بر لاهوری یافت می

ان وجود دارد که در نهایت به حذف دین و ایمان و حاکمیت و ارتباط با عالم غیب و عقل تجربی و رشد انس
شود. به عبارت دیگر مطهری از ناسازگاری علم و ایمـان در تفکـر لاهـوری عقل استقرائی و علم منجر می

).١٩٤/ ٢گوید (مطهری، مجموعه آثار، سخن می
ال را جزء اولین کسانی موضعی است که نصر نیز در مقابل لاهوری اتخاذ کرده است. او اقباین همان

ای که اقبال مبلغ آن کند؛ فلسفهداند که جرقه اصلاح و بازسازی سنت را با مدرنیسم زده است و بیان میمی
است برگرفته از عقل جزئی است و لاجرم خطاپذیر و لاهوری هم دغدغه این را ندارد کـه آن را در تابعیـت 

کید دارد که ظهور عقل تجربی با اینکه اقبال ١لم و ایمان.عقل کلی و وحی قرار دهد و این یعنی جدایی ع تأ
)؛ اما در هـر صـورت در دنیـای ۱۴۶به معنای جانشینی آن بر مسند ایمان و تجربه دینی نیست (لاهوری، 

ها مانند یـک تواند در آنداند که مستقل از وحی و تجربه درونی، میجدید حاکمیت را با عقل استقرایی می
و تجربی تأمل کنـد و بـه نقـادی بپـردازد و فـارغ از هـر حجیتـی اسـتنباط و قضـاوت کنـد موضوع طبیعی
).۱۳۲-۱۳۱(جوارشکیان، 

گرا در مورد وحیرویکرد روشنفکران تجددگرا و سنت
. قرآن به مثابه محصولی فرهنگی۱

توجه به مقتضـیات نگرند که با سروش و ابوزید نیز هم سو با اقبال، قرآن را به چشم کتابی فرهنگی می
؛ ١٤و ١٣و ٣/ ٥٤زمانه و فرهنگ عصر پیامبر (ص) پدید آمده است (ابوزیـد، گفتگـوی اختصاصـی، ش 

فایده شدن قرآن جلوگیری کنـیم ) و اکنون اگر بخواهیم از تاریخی و در نتیجه بی٣٩و ٣٨و ٣٢نیا، کریمی
به شرایط فرهنگی امروز به تفسیر دربیاوریم. ایـن باید متن قرآن را به سخن درآوریم به این معنی که آن را بنا

دهد وگرنه خود آیات حرفـی بـرای گفـتن ندارنـد (سـروش، تفسیر ما از آیات الهی است که به آن شکل می

1. http://www.kilashin.blogfa.com 2002/01/01, http://www.bashgahandishe.com
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؛ همـو، گفتگـوی ١٧٨؛ ابوزید، معنای متن: پژوهشی در علوم قرآنی، ٤٦نیا، ؛ کریمی٧١مدارا و مدیریت، 
تجربه دینی تفسیرناشده سروش هم به همین مضمون اشاره دارد (سـروش، ). تعبیر ١٤/ ٥٤اختصاصی، ش 

).٧٨-٧٧مدارا و مدیریت، 
به اعتقاد ابوزید این همان حوزه تفکر دینی و متشکل از اجتهادات بشری برای فهم نصوص و تأویـل و 

اجتهـاد مـدنظر ). ٣٢نیـا، های زمانی و مکانی مختلف است (کریمیها به فراخور دورهدریافت دلالت آن
شود به قـدری بنیـادی اسـت کـه حتـی ابوزید که منجر به پیدایش فرهنگی جدید در بستر فرهنگ قبلی می

). البته این مسأله از نظـر ٧٨نژاد، گیری دینی جدید در هر عصری شود (عدالتممکن است منجر به شکل
بسط تجربه نبوی در عصر کنونی ای قابل هضم است چرا که وی با طرح نظریه تجربه دینی وسروش مسأله

و ٢٧٥و ٤٤٣های جدید گشوده است (سـروش، قـبض و بسـط تئوریـک شـریعت، عملاً راه را برای آیین
). هرچنـد روشــنفکران سـنتی بــه ٢٥و ٢٤و ١٩و ١٠و ٣/ ٥٤؛ ابوزیـد، گفتگـوی اختصاصــی، ش ٤٤٧
آیند.وجه با آن کنار نمیهیچ

. کلام الله، الفاظ و زبان وحی٢
شباهت دیگر سروش و ابوزید در انکار نزول لفظی قرآن به پیـامبر اسـت. ابوزیـد بـا اینکـه بـرخلاف 

داند؛ اما همانند او معتقد اسـت کـه کـلام ملفـوظ آن از سروش، قرآن را وحی خداوند از طریق جبرئیل می
توانـد لله اصولاً زبان مشخصی نـدارد و الفـاظ قـرآن نمیجانب خود پیامبر است؛ چرا که به زعم او کلام ا

؛ سروش، بسط تجربـه نبـوی، ١٣و ١٠، ٣، ٥٤/١٢عین کلام الله باشد (ابوزید، گفتگوی اختصاصی، ش 
کید بسیاری بر متن زبانی بودن قرآن دارد و بـرخلاف سـروش کـه زبـان ٣٩/١٠ش  ). با این وجود ابوزید تأ

کید دارد چرا که به اعتقاد ابوزید برای ن به حساب میعربی را امری عرضی برای قرآ آورد؛ بر ذاتی بودن آن تأ
-٥٣٠فهم فرهنگی قرآن ناگزیر باید به زبان عربی رجوع کرد (ابوزید، معنای متن: پژوهشی در علوم قرآن، 

٥٣١.(
سـت کـه از جانـب ای نیمسأله انکار نزول لفظی قرآن بر پیامبر و یکی نبودن قرآن با کلام الله، مسـأله

روشنفکران سنتی قابل پذیرش باشد. هم مطهری و هم نصر بر نزول فرشته وحی بـر پیـامبر و القـای کـلام 
کید دارند و این رأی را که لفظ عربی قرآن از پیـامبر باشـد را قابـل پـذیرش  الهی به زبان عربی بر قلب او تأ

؛ همو، قلب اسلام، ١١٦های اسلام، و واقعیتها؛ نصر، آرمان٧٥و ٦٧دانند (مطهری، وحی و نبوت، نمی
).١٧٩-١٧٨؛ همو، نیاز به علم مقدس، ٣٣-٣٢؛ همو، جوان مسلمان و دنیای متجدد، ٢٨-٢٧و ٣٤

کیـد ویـژهمی ای بـر ازلـی، توان گفت که دیدگاه نصر و مطهری، همسو و در یک جهت است. هردو تأ
ترین بیـان از توحیـد ر فطرت طبیعت نهفتـه اسـت و نهـاییابدی بودن کلام الهی دارند و اینکه این کلام د
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-١٨٩/ ٣؛ همو، مجموعه آثـار، ٢٧و ٢٤ابراهیمی در خانواده ادیان ابراهیمی است (مطهری، ختم نبوت، 

) و هـردو در زمینـه جامعیـت و جـاودانگی ١٠١های اسلام، ها و واقعیت؛ نصر، آرمان١٤٠؛ نصری، ١٩٠
زمینه به خصوص اجتهاد در آیات قرآنی به منظور کشف جزئیات امور و بسـط اسلام و نقش اجتهاد در این 

کید دارند (مطهری، وحی و نبوت،  -١٢٧های اسـلام، ها و واقعیت؛ نصر، آرمان١٨٥و تفصیل شریعت تأ
).٢٠٣و ١٢٨

. ظاهر و باطن وحی٣
وی اسـلام را در پیونـد ای از تفکرات نصر ویژه و خـاص او باشـد از جملـه اینکـهرسد پارهبه نظر می

خوانـد و معتقـد اسـت تنگاتنگی با ادیان عصر محوری (از آیین بودا گرفته تا زردشت و نیز آیین هنـدو) می
های عقل شـهودی در دیدگاه او وحی یکی از زبان١اند.های توحیدی بودهها، ادیانی با آموزههمگی این آیین

ی چندان اهمیتی ندارد بلکه گذر از ظـاهر آن و رسـیدن است. در مسلک هرمنوتیک تشکیکی او، ظاهر وح
تواند که البته در منطق مطهری می٢ها مشترک استالعاده مهم است؛ باطنی که در همه وحیبه باطنش فوق
قابل نقد باشد.

گاهی شاعرانه. ٤ وحی یا خودآ
و همفکـرش ابوزیـد، زا و مهم است؛ در نگاه سـروش گرایان، معرفتهرچه قدر وحی در دیدگاه سنت

ارزش معرفتی ندارد و وابسته به قوه خلاقیت است.
ای که همواره بـر پیـامبران نـازل گیرد یعنی بدون نزول فرشتهابوزید وحی را در اینجا به معنی الهام می

تواننـد از پیـامبران شد و معتقد است در این جنبه الهامی از وحی حتی مردم عادی با طبعـی لطیـف میمی
تـر ). همان طـور کـه پیش٥٤/١٤بزنند و تجاربی دینی را رقم بزنند (ابوزید، گفتگوی اختصاصی، ش جلو

داند نه عین کلام اللـه. ایـن اشاره شد ابوزید قرآن را بیان زبانی و شخصی پیامبر از تجربه نبوی خویش می
ز بـرای درک بهتـر ). او نیـ١٢٤رویکردی است که سروش هم در نظر دارد (سروش، سنت و سکولاریسـم، 

کننـد چیـزی کـه بـه هـیچ وجـه بـا منطـق تجربه نبوی از آن به نوعی خودآگاهی لطیف شاعرانه تعبیـر می
خواند چرا که اساساً مفهوم شعری و هنـری بـه معنـای جدیـد در گرایانی همچون مطهری و نصر نمیسنت
های جدید در کند که زیر تیغ فلسفهنصر وحی را یک مقوله سنتی معرفی می٣گرایی بار معرفتی ندارد.سنت
٤ها است.آید و مستقل از ایننمی

1. http://www.islahweb.org 2002/01/01

2. http://www.bashgahandishe.com

3. http://www.aftab.ir/news

4. http://www.radiozamaneh.com/idea/2008/01/post-230.html, http://www.bashgah.net
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هاي دینـی  تجددگرا و سنتی در مورد نظریه جانشینی تجربهروشنفکران رویکرد

و عقل جمعی به جاي وحی الهی
یر پلورالیزمی از آن١ . وحی، تجربه دینی و تقر

الانبیاء بودن پیامبر (ص) جمع کرد. به این معنا خاتمتوان بین تقریر پلورالیزم دینی و به اعتقاد نصر می
داشته که خـود های پذیرنده وحی متکثر بوده به ناچار تکثر ادیان هم باید وجود میکه چون قابلیت و ظرف

شـود گیرد کـه نمی) و از اینجا نتیجه می٢٦آید (نصر، قلب اسلام، ای از غنای ذات الهی به شمار مینشانه
داوری میان ادیان نشست و چون اسلام دینی خاتم است، آن را برتر از سایر ادیان نیز دانست. با به راحتی به

تـوان ). می٥٩(همان، ٥کنداین حال وی جنبه عقلانی و معنوی اسلام را ماندگارتر از سایر ادیان معرفی می
ها به خـاتم بـودن ن تفاوت که آناین تقریر نصر را نزدیک به دیدگاه پلورالیزمی سروش و ابوزید دانست با ای

اسلام به معنایی که مدنظر نصر است؛ باور ندارند.
گوید که باید در هر عصر سروش نیز با طرح بحث تجربه دینی، از تجربه تفسیر نشده پیامبر سخن می

) وی چنـدی بعـد وجـود تجربـه دینـی ٧٨-٧٧مطابق همان زمان تفسیر شود (سروش، مدارا و مدیریت، 
) و در گام بعدی به بسط تجربه نبـوی قائـل ١١-٧های مستقیم، داند (همو، صراطنشده را منتفی میتفسیر

تواند بـه نوبـه کند که هرکدام هم میها را به منزله وحی نو قلمداد میهای دینی سایر انسانشود و تجربهمی
حقیقت را تنها در قالب عقل ) و در مرحله بعد٢٨خود صحیح و قابل اجرا باشد (همو، بسط تجربه نبوی، 

تواند حجیتی مانند آن داشته باشد و مقصود اقبال از خاتمـه یـافتن بیند که هیچ چیز دیگری نمیجمعی می
). اخیـراً نیـز از دیـن بـه عنـوان امـر ١٣٨کند (همان، دوران نبوت با ورود عقلانیت را همین مسأله ذکر می

تواند آراسته شود. به این ترتیب ما دین برتر یا بـه عبـارتی یـک میصورتی نام برده که به زیور هر تفسیریبی
؛ سـروش و ٢٨های مستقیم مواجهیم (همـو، بسـط تجربـه نبـوی، صراط مستقیم نداریم بلکه ما با صراط

).٥٣-٥٢صورتی، هیک، صورتی بر بی
نخواهـد آمـد و کتـاب از طرف دیگر ابوزید خاتمیت پیامبر (ص) را به این معنا که بعد از او پیـامبری 

وحیانی دیگری نازل نخواهد شد؛ پیش فرض گرفته، از این رو به این مسأله اهتمامی نورزیده است. ابوزیـد 
). اساس کار بـه عقیـده ١٠٨نژاد، داند (عدالتبا رد عصمت پیامبر (ص)، احتمال خطا را در قرآن جایز می

است؛ با این دیدگاه او به راحتـی ایـرادات قـرآن را نیـز بـه او به تأویل بردن آیات برای قابل استفاده کردن آن 
تأویل خواهد برد. قرآن در نظر او حقیقت مطلق نیست بلکـه بـه مثابـه حقـایقی در فرهنـگ اسـت. گرچـه 

ها را در بوته نقد قـرار بخشید و سایر تجربهسروش نیز در ابتدا مانند اقبال به تجربه نبوی، قالب عصمت می

5. http://www.Islahweb.org
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). ١٨٩؛ همو، سنت و سکولاریسم، ١٣٤و ١٣١؛ سروش، بسط تجربه نبوی، ١٤٧-١٤٦، داد (لاهوریمی

یابد؛ به این معنا که وی مقتضای دوره ختمیه را تردید های بعدی خود دیدگاهی مشابه ابوزید میاما در گفته
ا معرفـی کنـد ههای دینی پیشین از جمله تجربه دینی خود پیامبر (قرآن) و نقد آندر محتوای وحی و تجربه

).١٢١(سروش، بسط تجربه نبوی، 
یـک » دیـن«پایین آمـده و از » مصلح اجتماعی«در رویکرد ابوزید مقام پیامبر خاتم (ص) تا حد یک 

زداید و اکنون وظیفـه ساخته شده است و به این ترتیب لباس تقدس را از دین می» اصلاح اجتماعی«نظریه 
کند که پیامبر درآن روزگـار اجتماعی امروز، ادامه فرآیندی معرفی میروشنفکران دینی را به عنوان مصلحان

).٧٨نژاد، آغاز کرده بود (عدالت
توان بنا به شرایط فرهنگی هر انجامد جز اینکه دین را میروشن است که چنین رویکردی به جایی نمی

ای جـز ن نظرگـاه نتیجـهاجتماعی و یا حتی بنا به دیدگاه شخصی هر فردی در قالب جدیـدی ریخـت و ایـ
؛ همو، معنای متن: پژوهشی در علوم قرآن، ١٤٧پلورالیزم در پی نخواهد داشت (ابوزید، نقد گفتمان دینی، 

).٩٠نژاد، ؛ عدالت١٦١-١٦٠
پیدا است این گونه نگرش به پلورالیزم دینی بسـیار از آنچـه مـدنظر نصـر بـود؛ دور شـده اسـت و بـا 

ن وحی الهی و جامعیت آن در دین خاتم اسـلام همخـوانی نـدارد (نصـر، جـوان های دیگر او پیرامودیدگاه
؛ همو، نیاز به علم مقـدس، ١٠٥-١٠٤های اسلام، ها و واقعیت؛ همو، آرمان٢٤مسلمان و دنیای متجدد، 

تر است و پرواضح است که مطهـری پیوسـته در توان گفت دیدگاه نصر به مطهری نزدیک). می٢٦٨-٢٦٧
لق و اتم و اکمل بودن وحی الهی است که نتیجه آن، خاتمیت مطلق اسلام است خاتمیتی کـه پی اثبات مط

؛ همـو، ٣/١٧٣ها نیز است (مطهری، مجموعـه آثـار، در بردارنده جامعیت و کمال تام اسلام در همه زمینه
).٢٧و ٢٤ختم نبوت، 

. وحی یا تجربه دینی٢
یامبر (الهام) با وحی (نزول فرشته بر او) تفاوت قائل شود؛ کوشد میان تجربه دینی و درونی پابوزید می

). بـه ٧٨نژاد، ؛ عـدالت٥٤/١٤کند (ابوزیـد، گفتگـوی اختصاصـی، ش رویکردی که سروش تأییدش نمی
عقیده سروش چیزی به عنوان وحی به پیامبر وجود نـدارد بلکـه هرچـه هسـت تجربـه دینـی پیـامبر اسـت 

؛ سـروش، بسـط تجربـه نبـوی، ش ٢٥-٢٤و ١٩و ١٣و ١٠و ٣/ ٥٤(ابوزید، گفتگوی اختصاصـی، ش 
٣٩/١٠.(

البته روشن است که در دیدگاه روشنفکرانی مانند مطهری و نصـر مسـئله تجربـه دینـی منتفـی اسـت. 
توانـد وجـه نمیکند؛ حتی اگر مسأله تجربـه دینـی هـم مطـرح باشـد بـه هیچطور که نصر اشاره میهمان
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). در ضـمن بـه گفتـه ٢٦٧ها باشد (نصـر، نیـاز بـه علـم مقـدس، دیگر انسانای در سطح تجاربتجربه

ای نمانده بود که بشر بخواهد مطهری، نبوت به این دلیل ختم شد که اساساً بعد از پیامبر (ص) دیگر مرحله
آمـد و دیگـر نیـازی بـهاز طریق وحی و الهام دریافت کند. از این پس عقل از پس مسائل باقی مانده برمی

). مطهری وحی را از قلمرو حس و تجربه ٢٧؛ همو، ختم نبوت، ٥٩وحی جدید نبود (مطهری، خاتمیت، 
گیرد که چرا وحی را از سنخ غریزه و تجربه خوانده چه رسـد داند و از این رو بر اقبال نیز خرده میبیرون می

بوی هـم شـده اسـت (همـو، به نظرات دکتر سروش که علاوه بر تجربی خواندن وحی قائل به بسط تجربه ن
).١٩٢وحی و نبوت، 

. سازگاری تجربه دینی با عقل تجربی٣
کند مطهری در موضع دیگری، اعتبار تجربه دینی با عقل تجربی را در فلسفه اقبال ناسازگار ارزیابی می

ا ظهـور عقـل داند که بهای باطنی را با دوره کودکی و حاکمیت غرایز مرتبط و عجین میچرا که اقبال تجربه
کید دارد که تجربه باطنی بـه عنـوان یکـی از سـه استقرائی اعتبارخود را از دست می دهند؛ از سوی دیگر تأ

منبع معرفت و شناخت انسان در کنار طبیعـت و تـاریخ بـه اعتبـار خـود ادامـه خواهـد داد و از نقـد سـایر 
گوید و اینکه بایـد در دوره دارد) سخن میهای دینی و باطنی (به جز تجربه نبوی که قالبی معصومانه تجربه

ها بررسی شود. مطهـری از ایـن مسـأله بـه عنـوان پارادوکسـی در کنونی از منظر عقلانی صحت و سقم آن
توان حجیـت معجـزات و کند که نمی). وی اشاره می٣٨٣-٣٨٢برد (قدردان قراملکی، فلسفه اقبال نام می

اکنون دوره حجیت تجربه عقلانی است نه تجربه دینی، زیر سؤال برد بـه کرامات اولیاء الله را به بهانه اینکه
).١٩٤و ١٩٧/ ٢ای جاودان است نه موقت (مطهری، مجموعه آثار، خصوص معجزه ختمیه که معجزه

توضیح مطلب اینکه هرچند از نظر اقبال، با بلوغ انسان و سپری شدن دوره کودکی، باب تجربه خاص 
های عارفانه و باطنی همچنان بـاز هسـتند و ایـن الهی برای انسان بسته شده؛ اما تجربهپیامبرانه یعنی وحی

های ناتعارف و غیرعادی نیز باید به چشم تجارب کاملأ طبیعی دیـده شـوند و ماننـد سـایر تجـارب تجربه
نی، سـه های بـاطبشری، نقادانه مورد تحلیل و بحث واقع شوند. طبق دیدگاه وی، طبیعت، تاریخ و تجربـه

)؛ بنـابراین ١٤٧-١٤٦کنـد (لاهـوری، ها مراجعه میمنبع معرفت در دوره بلوغ بشری هستند که عقل به آن
ها در اختیار عقل نقاد بشری است.اعتبارسنجی و پذیرش آن

رویکرد روشنفکران تجددگرا و سنتی در مورد دیدگاه استغناگرایانه (سکولاریته)
دین. جامعیت حداکثری یا حداقلی١

هم اقبال لاهوری و هم دکتر شریعتی بر نقش عقل در قلمرو اجتهاد و تطبیـق اسـلام بـر نیازهـای روز 
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کید دارند. لاهوری منبع الهام را متعلق به دوران قدیم اما روح اسلام و برنامه های آن را پویا و زنده جامعه تأ

جدید را در گرو آموزش از وحی خـاتم و ) و شریعتی نیز تکامل واقعی انسان١٤٦-١٤٥داند (لاهوری، می
دهـد بیند که البته راهکارهایی را هم برای تغییر و اصلاح ادله اجتهاد ارائـه میعمل به آن و اجتهاد در آن می

). سروش موضـعی متفـاوت بـا ایـن دو در امـر جـاودانگی و ١١٦؛ یوسفی اشکوری، ٣٢٧/ ١٤(شریعتی، 
ت. وی به جامعیت حداقلی دین اکتفا کرده و معتقد اسـت، آنچـه دیـن جامعیت تعالیم اسلام ارائه داده اس

اولاً و بذات به دنبال آن بوده و برای آن برنامه داشته، سعادت اخروی بوده است نه امور مرتبط به دنیـا بلکـه 
).٣٩/١٠حل این قبیل مشکلات به عقل مردم سپرده شده است (سروش، بسط تجربه نبوی، ش 

خورد. در نگاه گاه سکولاریستی است که در اندیشه ابوزید نیز به شدت به چشم میدیدگاه سروش دید
ابوزید نیز دین اساساً مسیر خود را از دنیا جدا کرده است نه اینکه روشنفکری مانند او بخواهد شـأن دیـن را 

در ایـن حـداقل پایین آورده و تنها به امور اخروی اختصاص دهد؛ بلکه دین ذاتاً جـامعیتی حـداقلی دارد و 
).٩٠و ٦١نژاد، خود، کامل است (عدالت

. دین و ایدئولوژی٢
کند و ایدئولوژی قابل قبول را تنهـا مناسـب دوران مبـارزه سروش حساب دین را از ایدئولوژی جدا می

؛ ٥-٤/ ٣١؛ سروش، ذهنیـت مشـوش، هویـت مشـوش، ش ١٧٣داند نه پس از آن (یوسفی اشکوری، می
). این دیدگاه در مورد ایدئولوژی تاحدی در مورد ابوزید هم صـدق ٣٦٦و ١٨٠ایدئولوژی، تر ازهمو، فربه

های ایدئولوژیک دینی است و معتقد است باید میان این تفاسیر و اصل ها و فهمکند. او نیز نگران قرائتمی
).٧٥نیا، دین تفاوت قائل شد (کریمی

توانـد در هـیچ قـالبی دربیایـد. ایـن اه او، دیـن نمیمشکل دیگر سروش این است که اصولاً در دیـدگ
کرد. در واقع علت اصلی اختلاف شریعتی با سروش موضعی است که شریعتی به شدت با آن مخالفت می

شناسی نهفته است. به اعتقاد شریعتی دین همان ایدئولوژی یا به عبارتی مکتب اسـت کـه در در مسأله دین
تواند از دنیا و امور دنیوی از جملـه حکومـت جـدا ا است. دین اساساً نمیواقع همان راهنمای عمل در دنی

باشد و چون دین باید چنین قابلیتی داشته باشد ناگزیر به جزئیات نخواهد پرداخـت و همـین امـر را سـبب 
گرا از جمله ). این همان دیدگاهی است که روشنفکران سنت١٧٣داند (یوسفی اشکوری، جاودانگی آن می

آیـد نیـز بـه شـدت بـر آن و نصر و حتی لاهوری که باز هم جزء روشنفکران متجدد به حساب میمطهری
کید دارند و می توان نظرات این روشنفکران را در حوزه اجتهاد، جامعیت و جـاودانگی اسـلام در راسـتای تأ

).١٤٦-١٤٥؛ لاهوری، ٤٠٩؛ نصری، ٥٣یکدیگر قلمداد کرد (مطهری، وحی و نبوت، 
داند و معتقـد اسـت کـه که وجود دارد این است که شریعتی ایدئولوژی را مقدم بر فرهنگ میاینکته
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بسـت اکنون نیز باید چنـین کنـد تـا راه خـروج از بنکرده و همدین درآغاز به مثابه یک ایدئولوژی عمل می

وزیـد بـه ). این در حالی است که سروش و مخصوصاً اب٤٤-٤٣ماندگی باز شود (یوسفی اشکوری، عقب
کنـد کـه قـرآن محصـول فرهنگـی دانند و حتی ابوزید اشـاره میصراحت فرهنگ را مقدم بر ایدئولوژی می

گرفـت و اکنـون نیـز بـرای تـاریخی و است. اگر بستر فرهنگی لازم فراهم نشده بود، ایدئولوژی شـکل نمی
رضـه کـرد (ابوزیـد، گفتگـوی غیرقابل مصرف نشدن آن؛ باید ایدئولوژی آن روز قرآن را به فرهنگ زمانـه ع

).٥٤/١٤اختصاصی، ش 
سبب اختلاف دیگر او با متفکرانی از جمله اقبال، شـریعتی » شریعت صامت«اعتقاد سروش به نظریه 

و مطهری و نصر شده است. نظریات سروش در باب دین و تاریخ دین، پلورالیسم، راههای مستقیم، عقیـده 
رکرد دین و... دقیقاً برخاسته از همان نظریـه شـریعت صـامت اسـت و آزمون، دین و ایدئولوژی، نقش و کا

).٤٤-٤٣(یوسفی اشکوری، 
بااینکه در دیدگاه روشنفکران مذکور، دین تعریف مشخصی دارد اما سروش آن قدر تعـاریف متفـاوت 

).١٦٠-١٥٩کند که گاه حتی متعارض با هم هستند (یوسفی اشکوری، از دین ارائه می
ضی، ثابت و متغیر در دین. ذاتی و عر ٣

سروش با تقسیم دین به دو بخش ذاتی (گوهری) و عرضی (پوسته)، سعادت اخـروی را جـزء ذاتیـات 
بندی عملاً احکام فقهـی را از حـوزه شمرد و با این تقسیمدین و احکام شریعت را جزء عرضیات دین برمی

؛ همو، جایگاه دین ٢٥٣ز ایدئولوژی، تر ا؛ سروش، فربه١٨٧-١٨٦داند (نصری، بحث خاتمیت خارج می
گاه دو حـوزه مسـتقل ). این درحالی است که لاهوری و شریعتی هیچ٥٦-٥٤در دورنمای فرهنگی جهان، 

ها به عنوان روشنفکران متجدد هماننـد روشـنفکران گوهر و پوسته را در دین طرح نکردند چرا که در نظر آن
ین به عنوان اموری زائد که اصـالتی نـدارد، اساسـاً مطـرح گرا همچون مطهری و نصر، بحث پوسته دسنت

ها قابلیت طرح شدن را داشته، بحث ثابت و متغیر در دین بوده که اتفاقاً هر دو نبوده است. آنچه به عقیده آن
اند و مواردی که به عنوان پوسته دین در نظر سـروش مطـرح اسـت، در شدهنیز جزء گوهر دین محسوب می

آید که اتفاقاً اجتهاد را هـم در همـین غیرات دینی از نظر این دسته از روشنفکران به حساب میواقع همان مت
؛ شـریعتی، ١٦٩-١٦٨(لاهوری، ٦کننددانند و از این رو حساب دین را از دنیا جدا نمیحوزه دینی وارد می

و ٢٠٩های اسـلام، ها و واقعیت؛ نصر، آرمان٢٤١و ٢٣٩/ ١؛ مطهری، اسلام و مقتضیات زمان، ١٧٩/ ٧
).٢٧٩؛ همو، جوان مسلمان و دنیای متجدد، ٩٧و ٢٠٨

6. http://www.hawzah.net
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کنند نیز در حوزه دین و معرفت دینی اسـت با اینکه بحث ثابت و متغیری که سروش و ابوزید طرح می

گردد و در نتیجه در حال قبض و بسط و متغیر اسـت (همـان و معتقدند که فهم ما از دین همواره متحول می
گرا نیز به آن معتقدند و اجتهاد را در ایـن حـوزه طور روشنفکران سنته لاهوری و شریعتی و همینچیزی ک
دانند). اما آنچه بالاخص مد نظر سروش است؛ بحث بسط تجربه نبوی است که به کلـی متفـاوت وارد می

تئوریـک ؛ سـروش، قـبض و بسـط ١٤٣-١٤٢با رویکرد این روشفکران است (ابوزید، نقد گفتمان دینـی، 
).١٠٩؛ همو، بسط تجربه نبوی، ٤٤٠شریعت، 

گردد و از بشری و تاریخی بودن تکامل خود دیـن سـخن البته سروش چندی بعد از این رأی نیز بر می
٧رسید که خود دین در حال بسط است.گوید و به این نتیجه میمی

گیرينتیجه
پایان دوره غرایز و ظهور عقلانیت، روشنفکران های پژوهش حاکی از این است که در مورد نظریه یافته

گرایان معتقد به ختم دیانت در مقابل خـتم نبـوت هسـتند؛ وحـی را از نـوع غریـزه تجددگرا در مقابل سنت
شمرند؛ میان علم و ایمان در نظر ایشان سازگاری وجود ندارد. در مورد وحی معتقدند که قرآن بـه مثابـه می

ای برای گذر از ظاهر وحی و العادهقرآن عین کلام الله نیست؛ اهمیت فوقالفاظمحصولی فرهنگی است؛
دانند.وحی را نوعی خودآگاهی شاعرانه است بدون ارزش معرفتی میرسیدن به باطنش دارند و 

توان بین به اعتقاد نصر میهای دینی و عقل جمعی به جای وحی الهی،در مورد نظریه جانشینی تجربه
نزدیک به دیـدگاه پلـورالیزمی سـروش و الانبیاء بودن پیامبر (ص) جمع کرد که یزم دینی و خاتمتقریر پلورال

ها به خاتم بودن اسلام به معنایی که مدنظر نصر است؛ باور ندارند.ابوزید است اما آن
گوید که باید در هر عصرسروش نیز با طرح بحث تجربه دینی، از تجربه تفسیر نشده پیامبر سخن می

مطابق همان زمان تفسیر شود. وحی چیزی جز تجربه دینی پیامبر (ص) نیست که باید سازگاری آن با عقل 
داند. در گام بعدی به بسط تجربی سنجیده شود. وی چندی بعد وجود تجربه دینی تفسیر نشده را منتفی می

کنـد و در مرحلـه نو قلمـداد میها را به منزله وحیهای دینی سایر انسانشود و تجربهتجربه نبوی قائل می
توانـد حجیتـی ماننـد آن داشـته بیند که هیچ چیز دیگـری نمیبعد حقیقت را تنها در قالب عقل جمعی می

دانـد. قـرآن در نظـر او حقیقـت باشد. ابوزید با رد عصمت پیامبر (ص)، احتمال خطا را در قرآن جـایز می
های بعدی خود دیدگاهی مشابه ابوزید . سروش در گفتهمطلق نیست بلکه به مثابه حقایقی در فرهنگ است

های دینـی پیشـین از یابد؛ به این معنا که وی مقتضای دوره ختمیه را تردید در محتـوای وحـی و تجربـهمی

7.http://www.hawzah.net
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تـوان بنـا بـه شـرایط فرهنگـی هـر ها معرفی کند. دیـن را میجمله تجربه دینی خود پیامبر (قرآن) و نقد آن

ای جـز نا به دیدگاه شخصی هر فردی در قالب جدیـدی ریخـت و ایـن نظرگـاه نتیجـهاجتماعی و یا حتی ب
گونه نگرش به پلورالیزم دینی بسیار از آنچه مدنظر نصر بـود؛ پلورالیزم در پی نخواهد داشت. پیدا است این

انی های دیگر او پیرامون وحی الهی و جامعیت آن در دیـن خـاتم اسـلام همخـودور شده است و با دیدگاه
تر است و پرواضح است که مطهری پیوسته در پی اثبات توان گفت دیدگاه نصر به مطهری نزدیکندارد. می

مطلق و اتم و اکمل بودن وحی الهی است که نتیجـه آن، خاتمیـت مطلـق اسـلام اسـت خـاتمیتی کـه در 
ها نیز است.بردارنده جامعیت و کمال تام اسلام در همه زمینه

استغناگرایانه (سکولاریته)؛ در بحث جامعیت حداکثری یا حـداقلی دیـن، هـم اقبـال در مورد دیدگاه 
کیـد دارنـد. لاهوری و هم شریعتی بر نقش عقل در قلمرو اجتهاد و تطبیق اسلام بر نیازهای روز جامعـه تأ

ه دیـدگاه سـروش دیـدگاانـد. سروش و ابوزید به جامعیت حداقلی دین در زمینه سعادت اخروی اکتفا کرده
و البتـه سـروش در نهایـت ایـن خـوردسکولاریستی است که در اندیشه ابوزید نیز به شدت بـه چشـم می

کند.جامعیت حداقلی را هم نفی می
کننـد، در حـوزه دیـن و بحث ثابت و متغیری یا ذاتی و عرضی در دین که سـروش و ابوزیـد طـرح می

گردد و در نتیجه در حال قـبض و بسـط و تحول میمعرفت دینی است و معتقدند که فهم ما از دین همواره م
گرا نیز بـه آن معتقدنـد و طور روشنفکران سنتمتغیر است. این همان چیزی که لاهوری و شریعتی و همین

دانند. اما آنچه بالاخص مد نظر سروش است؛ بحث بسط تجربه نبوی است اجتهاد را در این حوزه وارد می
این روشفکران است.که به کلی متفاوت با رویکرد 

داند و معتقد است که دین باید مثابه یـک ایـدئولوژی عمـل شریعتی ایدئولوژی را مقدم بر فرهنگ می
ماندگی خارج شود. این در حالی است که سروش و ابوزید بـه صـراحت فرهنـگ را بست عقبکند تا از بن

اش شکل گرفته و اکنـون نیـز بـرای قابـل نهدانند و معتقدند قرآن در بستر فرهنگ زمامقدم بر ایدئولوژی می
استفاده بودن؛ باید ایدئولوژی آن روز قرآن را به فرهنگ این عصر عرضه کرد.

اساساً میان تفکر روشنفکران سنتی و حتی روشنفکران تجددگرایی مانند باید توجه داشت که در نهایت 
بوزیـد تفـاوت فاحشـی وجـود دارد. در لاهوری و شریعتی با تفکر روشنفکران متجددی ماننـد سـروش و ا

رسد بنیان فکری دو طرف به کلی متفاوت است. نصر نیـز بـه ایـن مسـأله اشـاره ای از موارد به نظر میپاره
دهد که این روشنفکران به اصطلاح غربی درجه دو را به حال خود رها کنـد. بـه کند و ترجیح میخوبی می

تواند جای وحی الهی را بگیرد هرچند کـه ایـن ین به هیچ وجه نمیهای ساخته شده نواعتقاد او این فلسفه
ها توجه ندارند که روشـنفکران غربـی بـا ها هستند. آنروشنفکران متجدد به شدت به دنبال اثبات برتری آن
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ها به دنبال نجات مسیحیت از بحران عصر خویش بودند اما اکنون روشـنفکران نوانـدیش کمک این فلسفه

زنند چراکه بدون توجه بـه ها به جای خدمت به دین، تیشه بر ریشه آن میگیری از این فلسفههرهمسلمان با ب
فضای فکری حاکم بر جهان مسیحیت و غرب، مسائل و شبهات فکری ایشان را در فضای فکری اسـلامی 

رالیزم، اند. لذا ما اکنـون شـاهد تـرویج شـبهاتی نظیـر سـازگاری و دلالـت خاتمیـت بـا پلـوهم وارد کرده
سکولاریسم و انکارحجیت و عصمت ائمه اطهار (ع) هستیم.
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.١٣٤٦، ترجمه احمد آرام، تهران، نشر رسالت قلم، احیای فکر دینی در اسلاماقبال لاهوری، محمد، 

قاسم الشماعی الرفـاعی، بیـروت، دارالقلـم، چـاپ ، شرح و تحقیق صحیح البخاریبخاری، محمد بن اسماعیل، 
تا.اول، بی

ق.١٤٠٩، قم، انتشارات شریف رضی، شرح المقاصدتفتازانی، مسعود بن عمر، 
.١٣٩٤، قم، نشر بوستان کتاب، امامت سر خاتمیتجوارشکیان، عباس، 

ق.١٤٢٠ب العلمیه، چاپ اول، ، بیروت، دارالکتتفسیر القرآن الحکیم المشهور بتفسیر المناررضا، محمدرشید، 
تا.، بیروت، دارالکتب العربی، بیالکشاف عن حقایق غوامض التنزیلزمخشری، محمود بن عمر، 

.١٣٧٦، آذر و دی ٧، سال ٣٩، ش کیان، »بسط تجربه نبوی«سروش، عبدالکریم، 
.١٣٧٠بهار ، سال اول،٣، ش نامه فرهنگ، »جایگاه دین در دورنمای فرهنگی جهان«___________، 
.١٣٨٠، مهر ٨، ش آفتاب، »درنگ و بیرنگی«___________، 
.١٣٧٥، اردیبهشت و خرداد ٦، سال ٣١، ش کیان، »ذهنیت مشوش، هویت مشوش«___________، 
.١٣٧٥و فروردین ١٣٧٤، اسفند ٥، سال ٢٩، ش کیان، »نگاهی به کارنامه کامیاب انبیاء«___________، 
.١٣٧٩، تهران، مؤسسه فرهنگی صراط، چاپ سوم، ربه نبویبسط تج___________، 
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یسم___________،  .١٣٨١، تهران، مؤسسه فرهنگی صراط، چاپ اول، سنت و سکولار
.١٣٧٧، تهران، مؤسسه فرهنگی صراط، های مستقیمصراط___________، 
.١٣٧٦، تهران، مؤسسه فرهنگی صراط، چاپ پنجم، تر از ایدئولوژیفربه___________، 
یعت___________،  یک شر .١٣٧٥، تهران، مؤسسه فرهنگی صراط، چاپ پنجم، قبض و بسط تئور
یت___________،  .١٣٧٦، تهران، مؤسسه فرهنگی صراط، چاپ اول، مدارا و مدیر

.١٣٨٤، آذر ٢، ش مدرسه، »صورتیصورتی بر بی«سروش، عبدالکریم، و جان هیک، 
تهران، پژوهشـگاه علـوم انسـانی و مطالعـات نفات (حکمه الاشراق)،مجموعه مصسهروردی، یحیی بن حبش، 

.١٣٨٠فرهنگی، چاپ سوم، 
، تصحیح سید حسین نصر، با مقدمـه هـانری کـربن، تهـران، مرکـز مجموعه مصنفات________________، 

.١٣٧٢مؤسسه مطالعات وتحقیقات فرهنگی، چاپ دوم، 
.١٣٨٠، قم، نشر فخرالدین، وم القرآنالاتقان فی علبکر، بن ابیسیوطی، عبدالرحمن

١٣٧٥، تهران، انتشارات الهام، مجموعه آثارشریعتی، علی، 
، بیروت، دار احیاء التـراث العربـی، الحکمه المتعالیه فی الاسفار الاربعهصدر الدین شیرازی، محمد بن ابراهیم، 

م.١٩٨١چاپ سوم، 
، مشـهد، مرکـز نشـر دانشـگاهی لمسالک السـلوکیهالشواهد الربوبیه فی ا_______________________، 

.١٣٤٦دانشگاه فردوسی، چاپ اول، 
، تحقیق و تصحیح و تعلیق سید هاشم روسـوی محلاتـی و مجمع البیان فی تفسیر القرآنطبرسی، فضل بن حسن، 

تا.سیدابوالفضل یزدی طباطبایی، طهران، مکتبه العلمیه الاسلامیه، بی
، تحقیق و تصحیح احمد حبیب قصـیرالعاملی، بیـروت، داراحیـاء ن فی تفسیر القرآنالتبیاطوسی، محمدبن حسن، 

تا.التراث العربی، بی
یـدهایی درباره اندیشهنقد و بررسیعدالت نژاد، سعید،  ، تهـران، مشـق امـروز، چـاپ اول، های نصر حامد ابوز

١٣٨٠.
خـوارزمی، تهـران، انتشـارات علمـی و ، ترجمـه مؤیدالـدین محمـداحیاء علوم الـدینغزالي، محمد بن محمد، 

.١٣٧٢فرهنگی، چاپ سوم، 
ق.١٤٢١بیروت، دارالکتب العلمیه، چاپ اول، التفسیر الکبیر (مفاتیح الغیب)،فخر رازی، محمد بن عمر، 

، تهران، سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنـگ و اندیشـه اسـلامی، چـاپ آیین خاتمقدردان قراملکی، محمدحسن، 
.١٣٨٦اول، 

.١٣٧٩، مهر و آبان ١٠، سال ٥٤، ش کیان، »گفتگوی اختصاصی با نصرحامد ابوزید«کریمی نیا، مرتضی، 
یـدآراء و اندیشه___________،  ، تهـران، مـدیریت مطالعـات اسـلامی معاونـت های دکتر نصـر حامـد ابوز
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.١٣٧٦پژوهشی سازمان فرهنگ و ارتباطات، 

ق.١٤١٣حقیق محمدجواد فقیه، بیروت، دارالاضواء، چاپ اول، ، تاصول الکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 
.١٣٦٥ترجمه جواد مصطفوی، طهران، دارالکتب الاسلامیه، اصول کافی،_______________، 
دارالتعـارف، –، تصحیح و تعلیق علی اکبر عقادی، بیروت، دارصعب الاصول من الکافی_______________، 

ق.١٤٠١چاپ چهارم، 
، ج اول، ترجمه احمدرضا های تحقیق کمی و کیفی در علوم تربیتی و روان شناسیروشیت و دیگران، گال، مرد

.١٣٨٣نصر و همکاران، تهران، نشر سمت، 
تا.، اصفهان، انتشارات مهدوی، بیشوارق الالهاملاهیجی، عبدالرزاق، 

لاهیجـی، تهـران، وزارت فرهنـگ و ، تحقیق و تصحیح و مقدمه زین العابدین قربـانی گوهر مراد___________،
.١٣٧٢ارشاد اسلامی، چاپ اول، 

، ترجمـه علـی پارسـاییان و محمـد اعرابـی، تهـران، دفتـر روش تحقیـق کیفـیمارشال، کاترین، و گرچن راسمن، 
.١٣٧٧های فرهنگی، پژوهش

ق.١٤١٣، بیروت، مؤسسه الوفاء، چاپ دوم، بحارالانوارمجلسی، محمدباقر بن محمد تقی، 
.١٩٢، ش ٦، سال ٢٢/٣/٨٧،هفته نامه افق حوزه، »ماهیت وحی ونقش پیامبر«حمدرضایی، محمد، م

تا.، بیروت، دارالفکر، بیالتفسیر المراغیمراغی، احمدمصطفی، 
.١٣٧٧، تهران، انتشارات صدرا، اسلام و مقتضیات زمانمطهری، مرتضی، 

.١٣٦٦، تهران، انتشارات صدرا، چاپ اول، خاتمیت_________، 
.١٣٦٩، تهران، انتشارات صدرا، چاپ پنجم، ختم نبوت_________، 
.١٣٦٩، تهران، انتشارات صدرا، چاپ اول، مجموعه آثار_________، 
.١٣٧٤، تهران، انتشارات صدرا، چاپ اول، مجموعه آثار_________، 
.١٣٧٢، تهران، انتشارات صدرا، چاپ دوم، مجموعه آثار_________، 

.١٣٦٨تهران، انتشارات صدرا، چاپ چهارم، وحی و نبوت،_، ________
تحقیق سیدعلی میرشریفی، بیـروت، النکت الاعتقادیه (سلسله مؤلفات الشیخ المفید)،مفید، محمدبن نعمان، 

ق.١٤١٤دارالمفید، چاپ دوم، 
.١٣٦٤، تبریز، مکتبة سروش، اوائل المقالات____________، 

، ترجمه شهاب الدین عباسی، تهران، دفتر پژوهش و نشر سـهروردی، های اسلاماقعیتها و و آرماننصر، حسین، 
.١٣٨٣چاپ اول، 

.١٣٨٢، ترجمه مرتضی اسعدی، تهران، نشر طرح نو، چاپ چهارم، جوان مسلمان و دنیای متجدد_______، 
رات حقیقت، چـاپ اول، ، ترجمه مصطفی شهرآیینی، بازنگری شهرام پازوکی، تهران، انتشاقلب اسلام_______، 
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١٣٨٢.

، ترجمه حسن میانداری، ویراسته احمدرضا جلیلی، قم، مؤسسه فرهنگی طه، چاپ نیاز به علم مقدس_______، 
.١٣٨٢دوم، 

.١٣٧٨، تهران، مؤسسه فرهنگی دانش واندیشه معاصر، چاپ اول، انتظار بشر از دیننصری، عبدالله، 
یعتی و نقد سنتیوسفی اشکوری، حسن،  .١٣٧٩، تهران، نشر یادآوران، چاپ اول، شر
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