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اشاره:
روز 29 تیرسـال 1390 در تاریـخ نهـاد 
کتابخانه های عمومی کشور و در قلب و ذهنِ 
کتابـداران و همه اعضای نهـاد کتابخانه  ها 
بدل به روزی اسـتثنایی و فراموش ناشدنی 
گردیـده اسـت، در ایـن روز بـود که جمع 
کثیـری از کارکنان و مدیـران نهاد توفیق 
یافتند که به محضر ولی امرمسلمین جهان 
حضرت آیت الله العظمـی امام خامنه ای 
شـرف یاب گردند. بی تردید در تاریخ حیات 
نهـاد و نیـز در جـان و دل کارکنـان ایـن 
مجموعـه، این رویـداد مبارک و بـزرگ، از 
یاد نرفتنی، سـازنده و ماندگار اسـت. آنچه 
پیـش روی خواننـدگان محترم قـرار دارد، 
متن فرمایشـات مقام عظمایِ ولایت امر در 
آن دیدار است. شما را به مطالعه این بیانات 

ارزشمند و آموزنده دعوت می نماییم:
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بسم اللهَّه الرّحمن الرّحیم 
خيلى خوش آمديد ب��رادران و خواهران عزيز اهل كتاب. 
جلسه، يك جلسه ى صددرصد فرهنگى است؛ و بنده ى حقير 
قص��د اوّلم از ايجاد اين جلس��ه و ملاقات با ش��ما برادران و 
خواهران عزيز، يكى تشكر از زحمات مسئولان كتابخانه ها و 
كتابدارها در سراسر كشور بوده، به خاطر كار بزرگ و مهمى 
كه انجام مي دهند، و ديگرى در واقع يك رمز احترام به كتاب 

و كتابخوانى و اهميت كتاب در جامعه.
هرچه ما پيش برويم، احتياج ما به كتاب بيش��تر خواهد 
ش��د. اين كه كس��ى تصور كند با پديد آمدن وسائل ارتباط 
جمعىِ جديد و نوظهور، كتاب منزوى خواهد شد، خطاست. 
كتاب روزبه روز در جامعه ى بش��رى اهميت بيش��ترى پيدا 
مي كند. ابزارهاى نوظهور مهمترين هنرش��ان اين است كه 
مضم��ون كتابها و محتواى كتابها و خ��ود كتابها را راحت و 

آسان منتقل كنند. جاى كتاب را هيچ چيزى نمي گيرد.
يك نكته اين اس��ت ك��ه ما اگر درص��دد هم افزائى آحاد 
خودمان، از لحاظ فكر و تجربه و ذوق و هنر هستيم، بايستى 
ارتباط خودمان را با كتاب بيش��تر كنيم. كتاب مجموعه اى 
است از محصولات يك فكر، يك انديشه، يك ذوق، يك هنر؛ 
مجموعه اى اس��ت از يافته هاى يك يا چند انسان. ما خيلى 
بايد مغتنم بش��مريم كه از محصول فكر آحاد گوناگون بشر 
استفاده كنيم؛ اين كارى است كه كتاب به ما تقديم مي كند، 
هديه مي كند؛ اين هديه ى كتاب به ماس��ت. لذا كتاب يك 
پديده و يك موجود ذى قيمت اس��ت؛ هميشه اينجور بوده 

اس��ت، در آينده هم همين جور خواهد بود. لذاس��ت كه به 
كتاب بايستى اهتمام ورزيد.

اهتمام به كتاب در واقع قوامش به اهتمام به كتابخوانى 
است. در جامعه بايد سنت كتابخوانى رواج پيدا كند. فايده ى 
سوادآموزى اين است. اثر حركت و نهضتى كه در كشورها 
براى ريشه كن كردن بيسوادى انجام مي گيرد، عبارت است 
از همي��ن، كه بتوانن��د از اين مجموع��ه ى عرضه كننده ى 
فكر و ذوق و اس��تعدادِ ديگران اس��تفاده كنند؛ اين بدون 
كتابخوانى امكان پذير نيس��ت. به گمان من يكى از بدترين 
و پرخس��ارت ترين تنبلى ها، تنبلى در خواندن كتاب است. 
هرچه هم انسان به اين تنبلى ميدان بدهد، بيشتر مي شود. 
كتابخوانى بايد در جامعه ترويج ش��ود؛و اين كار بر عهده ى 
همه ى دس��تگاه هائى اس��ت كه در اين زمينه مسئولند؛ از 
م��دارس ابتدائى بگيري��د - كه برنامه هائى بايد باش��د كه 
كودكان ما را از اوان كودكى به خواندن كتاب عادت بدهد؛ 
خواندن با تدبر، خواندن با تحقيق و تأمل - تا دستگاه هاى 
ارتباط  جمعى، تا صدا و سيما، تا وسائل تبليغاتى گوناگون.

يكى از كارهاى بزرگ و مهم در س��طح جامعه اين است 
كه تبليغات كتابخوانى همه گير ش��ود. م��ا امروز مى بينيم 
براى كالاهاى كم اهميت كه تأثيرى هم در زندگى انسان ها 
ندارند، صاحبانش تبليغات رنگينِ عجيب و غريبى را متصدى 
مي ش��وند، مباشر      مي شوند؛ دستگاه هاى ارتباط  جمعى، 
مطبوعات، صدا و سيما آنها را پخش مي كنند؛ در حالى كه 
آن محصولات هيچ ضرورتى ندارند، هيچ لزومى ندارند، يك 

حضرت آیت  الله  العظمی امام خامنه ای
در دیدار با کتابداران و اعضای نهاد کتابخانه های عمومی کشور تصریح فرمودند:

باید کتاب خوب و سالم را در اختیار گذاشت

 هرچه ما پیش برویم، احتیاج ما به کتاب بیشتر خواهد شد. این که کسی تصور کند با پدید 
آمدن وسائل ارتباط جمعیِ جدید و نوظهور، کتاب منزوی خواهد شد، خطاست. کتاب روزبه روز 
در جامعه ی بشری اهمیت بیشتری پیدا مي کند.

 ابزارهای 
نوظهور مهمترین 

هنرشان این است 
که مضمون کتابها 
و محتوای کتابها 
و خود کتابها را 
راحت و آسان 

منتقل کنند. جای 
کتاب را هیچ 

چیزی نمي گیرد.

 اهتمام به 
کتاب در واقع 

قوامش به اهتمام 
به کتابخوانی 

است. در جامعه 
باید سنت 

کتابخوانی رواج 
پیدا کند. فایده ی 

سوادآموزی این 
است.
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چيز اضافى در زندگى هستند؛ گاهى 
بودنش��ان مفيد است، گاهى بودنشان 
حتّى مفيد هم نيس��ت؛ ش��ايد مضر 
هم هست. محصولى با عظمت كتاب، 
با ارزش كتاب، درخور اين اس��ت كه 
تبليغ بشود؛ تشويق بشوند كسانى كه 
مي توانند كت��اب را بخوانند؛ اين را ما 

بايد به صورت عادت در بياوريم.
و من عرض كنم؛ ما در كش��ورمان، 
در جامعه ى خودمان، از واقعيتى كه در 
اين زمينه وجود دارد، راضى نيستيم. 
بله، درست است؛ امروز حجم كتابهائى 
كه توليد مي ش��ود، با گذشته خيلى 
تفاوت كرده اس��ت؛ گاهى چند برابر 
كتاب منتشر مي شود، يا تيراژ كتابها 
بالا مي رود؛ ليكن اين كافى نيس��ت؛ 
اينها براى كش��ور ما خيلى كم است. 
بايد جورى بش��ود كه در سبد كالاى 
قابل قبولى پيدا كند مصرفى خانواده ها، كتاب يك س��هم 

و كتاب را بخرند براى خواندن، نه براى تزئين اتاق كتابخانه و 
نشان دادن به اين و آن. اين هم يك نكته است، كه مسئله ى 

كتابخوانى در جامعه است.
يك مس��ئله، مسئله ى كتابخانه هاس��ت. خب، كتابداران 
محترم زحمات عمده اى را در اين زمينه به عهده مي گيرند 

و متص��دى و مباش��رند. بن��ده از دوران 
نوجوانى در مراجعه ى به كتابخانه ها، نقش 
كتابداران را از نزديك مش��اهده مي كردم. 
مي رفتيم كتابخانه ى آستان قدس رضوى 
و مي ديدم كه كتابدارهاى آنجا چه نقشى 
ايفاء مي كنند، چه زحمتى     مي كش��ند، 
چه دلس��وزى اى به خرج مي دهند. نفس 
كتاب��دارى، ي��ك كار انس��انىِ فرهنگ��ىِ 
برجس��ته اى اس��ت؛ منتها كتاب��دار صرفاً 
آن كس��ى نيس��ت كه خدم��تِ آوردن و 
دادن كت��اب را به عهده مي گيرد؛ كتابدار 
مي تواند منبع و منشأ و مرجعى باشد براى 

راهنمائى مراجعه كنندگان به كتاب.
 يكى از كارهاى مهم اين اس��ت كه ما 
ذهن را ع��ادت بدهيم به نظم در مطالعه. 
گاهى مراجعه ى به يك كتاب اگر در جاى 
خ��ود قرار بگيرد؛ يعنى قبل از اين كتاب، 
كتابهاى ديگرى كه متناسب با اين موضوع 

خوانده  شده باش��د، بعد اين كتاب مطالعه شود، اس��ت، 
تأثير بمراتب بيشتر و عميق ترى خواهد داشت از اين كه اين 
كت��اب بدون ملاحظه ى آنچه كه مرتبط با آن اس��ت، ديده 

شده باشد. خب، اين راهنمائى مي خواهد.
بعض��ى از ذهنها اهل كتابند؛ منتها كتاب آس��ان، كتابى 
كه احتياج به فكر كردن نداشته باشد. عيبى ندارد، اين هم 

 به گمان من 
یکی از بدترین و 
پرخسارت ترین 
تنبلی ها، تنبلی 
در خواندن کتاب 
است. هرچه هم 
انسان به این تنبلی 
میدان بدهد، بیشتر 
مي شود. کتابخوانی 
باید در جامعه 
ترویج شود؛ و این 
کار بر عهده ی 
همه ی دستگاه هائی 
است که در این 
زمینه مسئولند؛ 
از مدارس ابتدائی 
بگیرید - که 
برنامه هائی باید 
باشد که کودکان 
ما را از اوان 
کودکی به خواندن 
کتاب عادت 
بدهد؛ خواندن با 
تدبر، خواندن با 
تحقیق و تأمل - تا 
دستگاه های ارتباط 
 جمعی، تا صدا و 
سیما، تا وسائل 
تبلیغاتی گوناگون.

 نفس کتابداری، یک کار انسانیِ فرهنگیِ برجسته ای است؛ منتها کتابدار صرفاً آن کسی 
نیست که خدمتِ آوردن و دادن کتاب را به عهده مي گیرد؛ کتابدار مي تواند منبع و منشأ و 

مرجعی باشد برای راهنمائی مراجعه کنندگان به کتاب.
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كتاب خواندن اس��ت، نفى نمي كنيم؛ اما بهتر از اين شيوه ى 
كتابخوانى، اين است كه انسان در مجموعه ى كتابخوانىِ خود 
بتواند بياميزد كتاب آس��ان را - فرض كنيد رمان را، خاطره 
را، كتابهاى تاريخى آسان را - با كتابهائى كه احتياج دارد به 
فكر كردن، مطالعه كردن؛ اين نوع كتابها را بايد وارد مقوله ى 
كتابخوانى كرد. ذه��ن را عادت بدهيم به اين كه اهل تأمل 
باشد، اهل تدقيق باشد؛ ذهن كار كند، در مواجهه ى با كتاب 

فعاليت كند؛ اين احتياج دارد به راهنمائى.
يك��ى از چيزهائ��ى كه ما ام��روز خيلى احتي��اج داريم، 
برنامه هاى مطالعاتى براى قشرهاى مختلف است. بارها اتفاق 
مى افت��د كه جوان  ها را، نوجوان ها را به كتابخوانى تش��ويق   
مي كني��م؛ مراجعه مي كنند، مي گويند آقا چه بخوانيم؟ اين 
س��ؤال يك جواب ندارد؛ احتمالاً جوابه��اى متعددى دارد. 
مجموعه ى متصديان امر كتاب - چه در وزارت ارش��اد، چه 
در مجموعه ى كتابخانه ها - روى اين مسئله بايد كار جدى 
بكنن��د؛ در بخش��هاى مختلف، براى قش��رهاى مختلف، به 
ش��كلهاى مختلف، با تنوع متناسب، سير مطالعاتى درست 
كنند؛ اول اين كت��اب، بعد اين كتاب، بعد اين كتاب. وقتى 
كه جوان، نوجوان، يا كس��ى كه تاكنون با كتاب انس زيادى 

نداش��ته است، وارد ش��د، حركت كرد، راه افتاد، غالباً مسير 
خودش را پيدا خواهد كرد. اين هم يك نكته است.

يك نكته ى ديگر، انتخاب و گزينش كتاب اس��ت. كتاب، 
محصول فكر و مغز و تجربه و هنر و ذوق يك كسى است يا 
كسانى است كه اين كتاب را تهيه و توليد كرده اند. لزوماً هر 
كتابى مفيد نيست و هر كتابى غيرمضر نيست. بعضى كتابها 
مضر است. مجموعه اى كه متصدى امر كتاب است، نمي تواند 
با اتكاء به اين فكر كه ما آزاد    مي گذاريم، خودشان انتخاب 
كنند، هر كتاب مضرى را وارد بازار كتابخوانى كند - همچنان 
كه داروهاى مسموم را، داروهاى خطرناك را، داروهاى مخدر 
را متصديان امور اين داروها آس��ان و بى قيد در اختيار همه 
نمي گذارند؛ از دس��ترس دور نگه     مي دارند؛ گاهى هشدار 
مي دهند - اين يك خوراك معنوى اس��ت؛ اگر فاس��د بود، 
اگر مس��موم بود، اگر مضر بود، ما به عنوان ناش��ر، به عنوان 
كتابدار، به عنوان كتابخانه دار، به عنوان متصدى پخش - به 
ه��ر عنوانى كه با كتاب ارتب��اط دارد - حق نداريم اين را در 
اختيار افرادى قرار بدهيم كه آگاه نيستند، ملتفت نيستند؛ 
كه اين در فقه اسلام، يك فصل مخصوص به خود دارد. پس 
بايد مراقبت كرد. بايد كتاب خوب را، كتاب سالم را در اختيار 

 یکی از کارهای مهم این است که ما ذهن را عادت بدهیم به نظم در مطالعه. گاهی مراجعه ی به یک کتاب اگر در 
جای خود قرار بگیرد؛ یعنی قبل از این کتاب، کتابهای دیگری که متناسب با این موضوع است، خوانده شده باشد، 
بعد این کتاب مطالعه شود، تأثیر بمراتب بیشتر و عمیق تری خواهد داشت از این که این کتاب بدون ملاحظه ی آنچه 
که مرتبط با آن است، دیده شده باشد. خب، این راهنمائی مي خواهد.

 محصولی با 
عظمت کتاب، با 

ارزش کتاب، درخور 
این است که تبلیغ 

بشود؛ تشویق 
بشوند کسانی که 

مي توانند کتاب 
را بخوانند؛ این را 
ما باید به صورت 

عادت در بیاوریم.و 
من عرض کنم؛ ما 
در کشورمان، در 

جامعه ی خودمان، 
از واقعیتی که 
در این زمینه 

وجود دارد، راضی 
نیستیم. بله، 

درست است؛ امروز 
حجم کتابهائی که 

تولید مي شود، 
با گذشته خیلی 

تفاوت کرده است؛ 
گاهی چند برابر 

کتاب منتشر 
مي شود، یا تیراژ 

کتابها بالا مي رود؛ 
لیکن این کافی 

نیست؛ اینها برای 
کشور ما خیلی کم 

است. باید جوری 
بشود که در سبد 

کالای مصرفی 
خانواده ها، کتاب 

یک سهم قابل 
قبولی پیدا کند و 

کتاب را بخرند برای 
خواندن، نه برای 

تزئین اتاق کتابخانه 
و نشان دادن به 

این و آن.
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گذاشت. بيش��تر هم بايد توجه كرد به اين كه 
آن كتاب بتوان��د هم پرورش فكرى بدهد، هم 
راه درست را در اختيار بگذارد. بنابراين در كنار 
برنامه ى مطالعاتى، توجه به اين نكته هم لازم 

است.
ما به عنوان ملت ايران و به عنوان يك ملت 
مس��لمان، ارتباطمان با كتاب، ارتباط بنيانى و 
عميق و كهن است. ما امروز و ديروز با مقوله ى 
كتاب آش��نا نش��ده ايم. در كشور ما، بخصوص 
بعد از انتش��ار اس��لام، كتابخانه ه��اى عظيم، 
مجموعه ه��اى علمى، مكتوبات ب��اارزش، يك 
سابقه ى كهن تاريخى دارد. ما ملتى هستيم كه 
با كتاب خيلى س��ابقه داريم؛ در طول قرنهاى 
متمادى با كتاب انس داشته ايم. البته آن روزها 
دسترسى به كتاب آسان نبود. استنساخ كتابهاى 
خطى دش��وار بود، اما در عين حال كسانى كه 
اهل بودند، شايس��ته براى استفاده ى از كتاب 
بودند، چه مجاهدتها مي كردن��د. خوانده ايم و 
مكرر شنيده ايم كه كسانى به يك كتاب احتياج 
داش��تند، دارن��ده ى كتاب بخ��ل مي ورزيده و    
نمي داده اس��ت؛ بعد با التماس، با زحمت، يك 

شب، دو ش��ب اين كتاب را امانت گرفتند، شب 
و روز نخوابيدند، اس��تراحت نكردند، براى اينكه 
اين كتاب را استنس��اخ كنند و يك نسخه ى آن 
را در اختيار خودشان داشته باشند. از اين قبيل 
فراوان اس��ت. امروز اين موانع برطرف شده است. 
پيش��رفت علم، توليد كتاب، تكثير كتاب، انتشار 
كتاب را آس��ان كرده. ما امروز بايس��تى با توجه 
به اين سابقه ى كهن، جايگاه خودمان را در نشر 

كتاب، در استفاده ى از كتاب، بالا ببريم.
توليدكنندگان كتاب هم بايستى به اين معنا 
توجه كنند. در توليد كتاب - چه توليد به معناى 
ايجاد كتاب، چه توليد به معناى ترجمه ى كتاب، 
چه توليد به معناى نش��ر كتاب و در اختيار اين 
و آن ق��رار دادن - ب��ه نيازه��ا و خلأهاى جامعه 
نگاه كنن��د؛ خلأهاى فك��رى را، نيازهاى فكرى 
را بشناس��ند، انتخاب كنند، س��راغ آنه��ا بروند. 
ما مى بينيم در مجموعه ى كت��اب و بازار كتاب، 
گاهى اوقات هدايت هاى همراه با انحراف را دنبال   
مي كنند؛ بخصوص س��راغ مس��ائلى مي روند كه 
براى ذهنيت جامعه، براى ذهنيت كشور، چه از 
لحاظ جنبه هاى اخلاقى، چه از لحاظ جنبه هاى 

 لزوماً هر کتابی 
مفید نیست و هر 
کتابی غیرمضر 
نیست. بعضی 
کتابها مضر است. 
مجموعه ای که 
متصدی امر کتاب 
است، نمي تواند با 
اتکاء به این فکر که 
ما آزاد مي گذاریم، 
خودشان انتخاب 
کنند، هر کتاب 
مضری را وارد بازار 
کتابخوانی کند - 
همچنان که داروهای 
مسموم را، داروهای 
خطرناک را، داروهای 
مخدر را متصدیان 
امور این داروها آسان 
و بی قید در اختیار 
همه نمي گذارند؛ از 
دسترس دور نگه     
مي دارند؛ گاهی 
هشدار مي دهند 
- این یک خوراک 
معنوی است؛ اگر 
فاسد بود، اگر مسموم 
بود، اگر مضر بود، 
ما به عنوان ناشر، 
به عنوان کتابدار، به 
عنوان کتابخانه دار، 
به عنوان متصدی 
پخش - به هر عنوانی 
که با کتاب ارتباط 
دارد - حق نداریم 
این را در اختیار 
افرادی قرار بدهیم که 
آگاه نیستند، ملتفت 
نیستند؛ که این در 
فقه اسلام، یک فصل 
مخصوص به خود 
دارد.

  در تولید کتاب - چه تولید به معنای ایجاد کتاب، چه تولید به معنای ترجمه ی کتاب، چه 
تولید به معنای نشر کتاب و در اختیار این و آن قرار دادن - به نیازها و خلأهای جامعه نگاه کنند؛ 

خلأهای فکری را، نیازهای فکری را بشناسند، انتخاب کنند، سراغ آنها بروند.

 
 انسان بوضوح 

مشاهده مي کند که 
در بازار کتاب، در 
مجموعه ی کتاب، 

دستهائی فعالند؛ یک 
چیزهائی را وارد کنند، 
ترجمه هائی را به وجود 

بیاورند، با مقاصد 
سیاسی؛ ظاهرش هم 

فرهنگی است، اما 
باطنش سیاسی است 

به شما عرض کنم؛ 
بسیاری از کارهائی که 

در مقوله ی فرهنگ 
در کشور ما از سوی 
بیگانگان، دشمنان، 
معارضان اسلام و 

نظام اسلامی ترویج 
مي شود، ظاهرش 
فرهنگی است، اما 

باطنش سیاسی است؛ 
این را انسان مشاهده 

مي کند. 
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دينى و اعتقادى، چه از لحاظ جنبه هاى سياسى، زيانبخش 
است. انس��ان بوضوح مشاهده مي كند كه در بازار كتاب، در 
مجموعه ى كتاب، دس��تهائى فعالند؛ ي��ك چيزهائى را وارد 
كنن��د، ترجمه هائى را به وجود بياورند، با مقاصد سياس��ى؛ 

ظاهرش هم فرهنگى است، اما باطنش سياسى است.
به ش��ما عرض كنم؛ بس��يارى از كارهائى كه در مقوله ى 
فرهنگ در كش��ور ما از سوى بيگانگان، دشمنان، معارضان 
اس��لام و نظام اس��لامى ترويج مي ش��ود، ظاهرش فرهنگى 
اس��ت، اما باطنش سياس��ى اس��ت؛ اين را انس��ان مشاهده 
مي كند. مجموعه ى دست اندركاران امر كتاب - چه شما كه 
كتابداري��د، چه مديريت كتابخانه ها، چه آن كس��انى كه در 
وزارت ارشاد مس��ئول اين كارند، چه خود ناشران محترم - 
بايد توجه كنند كه مواد تغذيه ى معنوى سالم، مفيد و مقوى 
بايستى در سطح جامعه منتشر شود. امروز خوشبختانه سطح 
سواد و امكان استفاده از كتاب، وسيع و گسترده است؛ از اين 

امكان بايد استفاده كرد.
م��ن از اين اجتماعى ك��ه امروز هس��ت، مي خواهم اين 
اس��تفاده را بكنم كه يك تجديد مطلعى بشود در مسئله ى 

كت��اب و كتابخوان��ى و كتاب خوب 
و كتاب مفيد و كتاب س��الم؛ يك 
حركت��ى را همه ى مس��ئولان در 
كش��ور آغ��از كنن��د؛ از آنهائى كه 
برنامه ري��زى مي كنند، ت��ا آنهائى 
ك��ه توليد مي كنند، ت��ا آنهائى كه 
تبليغ مي كنند، تا مخاطبان كتاب، 
جوانها و غي��ر جوان ها كه كتاب را 
مي خوانند، يك نگاه جديدى داشته 
باش��يم. تيراژهاى هزار و دو هزار و 
س��ه هزار و اينها شايسته ى كشورِ 
هفتاد و پنج ميليونى ما با اين همه 
جوان، با اين همه انگيزه نيس��ت؛ 
بايد تيراژها خيلى بالاتر باشد. حالا 
در بعض��ى از موارد خوش��بختانه 
انسان مى بيند دفعات چاپ كتابها 
خيلى بالاست؛ ليكن در عين حال 
در مجموع كه ن��گاه مي كنيم، نه، 
راضى كننده نيس��ت، قانع كننده 

 پس باید مراقبت کرد. باید کتاب خوب را، کتاب سالم را در اختیار گذاشت. بیشتر هم باید 
توجه کرد به این که آن کتاب بتواند هم پرورش فکری بدهد، هم راه درست را در اختیار بگذارد. 

بنابراین در کنار برنامه ی مطالعاتی، توجه به این نکته هم لازم است.

نيست؛ بايد يك حركتى آغاز شود.
به هر حال من، هم تشكر مي كنم از مجموعه ى مسئولان 
امر كتاب، و هم خواهش  مي كنم كه به مس��ئله ى كتاب به 
شكل جدى ترى نگاه ش��ود. كارى كنيم كه كتابخوانى يك 
امر رائج بشود و كتاب از دست جوان ما نيفتد. اين كه گفته 
مي شود در شبانه روز س��رانه ى مطالعه ى كتاب فلان مقدار 
است، اينها آمارهاى راضى كننده اى نيست؛ خيلى بيشتر از 
اين بايد باشد. هيچ وقت انسان از كتاب مستغنى نيست. از 
دوران نوجوانى، از اول سوادآموزى تا آخر عمر، انسان احتياج 
دارد ب��ه كتاب؛ احتياج دارد به درك مس��ائل و جذب مواد 
تغذيه ى معنوى و روحى و فكرى؛ اين بايستى در سطح عموم 

جامعه فهميده شود و دنبال شود و اقدام شود.
ان ش��اءاللَّه خداوند متعال شماها را موفق و مؤيد بدارد. 
ما از زحماتتان تش��كر مي كنيم. از آنچه كه اتفاق افتاده، 
خرسنديم و توقع ما اين است كه آنچه را كه انجام داديد، 
ان ش��اءاللَّه به اضعاف مضاعف آنها را زي��اد كنيد. خداوند 
ش��ما را كمك كند و ان ش��اءاللَّه مش��مول دعاى حضرت 

بقيةاللَّه )ارواحنا فداه( باشيد.  

 یکی از کارهای 
بزرگ و مهم در سطح 

جامعه این است که 
تبلیغات کتابخوانی 

همه گیر شود.

 ذهن را عادت 
بدهیم به این که 

اهل تأمل باشد، اهل 
تدقیق باشد؛ ذهن 

کار کند، در مواجهه ی 
با کتاب فعالیت کند؛ 

این احتیاج دارد به 
راهنمائی.

 یکی از چیزهائی 
که ما امروز خیلی 

احتیاج داریم، 
برنامه های مطالعاتی 

برای قشرهای 
مختلف است.
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حکمت و اندیشه

  تنها اخلاقی 
که نئولیبرالیسم 
می شناسد، اخلاق 
سود انگار مبتنی بر 
منطق هزینه – فایده 
است. به عبارتی، 
ایدئولوژی 
نئولیبرالیسم 
مفهوم تعقل و 
مفهوم اخلاق را در 
سوداگری منحل 
می نماید.

ویژگی های نئولیبرالیسم
در ي��ك جمع بن��دى فش��رده مى توان 

ويژگى ه��اى اصلى نئوليبراليس��م را اين گونه فهرس��ت 
ك��رد: 

مث��ل ديگ��ر ايدئولوژى ه��اى عالم م��درن، جوهرى 1  
اومانيستى و سكولاريستى دارد.

به لحاظ معرفت شناس��ى تكيه بر نحوى ش��كاكيت 2  
معرفت ش��ناختى دارد. برخلاف ليبراليسم كلاسيك 
كه اگرچه با تكيه بربنيان هايى غلط به هرحال در مجموع 
مدعى نحوى يقين گرايى اومانيس��تى بود. اين ش��كاكيت 
معرفت ش��ناختى نئوليبراليس��م ريش��ه درنس��بت آن با 

انديشه ى پست مدرن دارد.

بنيان هاى معرفت ش��ناختى نئوليبراليس��م به دليل 3  
ريش��ه داشتن در شكاكيت پسامدرنيستى بيشتر به 
جهل اصالت مى ده��د و نه آگاهى. در اين خصوص توجه 
به نگرش "كارل پوپر" در موضوع نس��بت جهل و آگاهى 
در تفس��ير معرفت ش��ناختى او از علم مى تواند تاحدودى 

روشنگر نوع نگرش نئوليبراليسم باشد.

در انسان شناس��ى نئوليبراليس��تى 4  
برپاي��ه ى  آن ك��ه  از  بي��ش  بش��ر 
تئورى هاى "حقوق طبيع��ى" به ويژه از نوع جان لاكى آن 
]آن گونه كه در ليبراليس��م كلاسيك مرسوم بود[ تعريف 
ش��ود، برپايه ى منطق ب��ازار آزاد و به عنوان يك "موجود 

منفعت طلبِ رقابت جو[ تعريف مى شود.
البته روحِ اومانيس��تى عالم مدرن هر فرد بشرى را بدل 
به يك گرگِ سودجو در رقابت و مبارزه با ديگر گرگ هاى 
سودجو كرده است و اين معنا درتعريفى كه "تامس هابز" 
از نسبت انسان ها با يكديگر در دوره ى مدرن تحت عنوان 
"انس��ان، گرگ انسان است" عنوان كرده كاملًا ظاهر شده 
اس��ت. اما نكته اينجا اس��ت كه ليبراليس��م كلاسيك در 
تفسيرخود از بشر در عالم نظر به تئورى "حقوق طبيعى" 
اس��تناد مى ك��رد، اما نئوليبراليس��م تاح��دود زيادى اين 
نحوه ى نگاه را تغيير داده و اساس��اً بشر را از وجهه نظرى 
نيز صراحتاً با رقابت طلبى سود جويانه در چارچوب منطق 
بى رحم ب��ازار آزاد تعريف مى كند. هرچند كه در مواردى 
نئوليبرال ها در مبارزه با مخالفانشان از چماق "حقوق بشر" 
به عنوان يك ابزار تبليغاتى اس��تفاده مى كنند، اما تئورى 
حق��وق طبيعى آن گونه كه در قرون هفده و هجده مورد 
توجه و اس��تناد گس��ترده و مبنايى ليبرال هاى كلاسيك 

نئـولیـبرالیـسم، 
ایدئولوژی سرمایه داری دوران پست مدرن

قسمت  آخر
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  نئولیبرال ها در مبارزه با مخالفانشان از چماق "حقوق بشر" به عنوان یک ابزار تبلیغاتی 
استفاده می کنند، اما تئوری حقوق طبیعی آن گونه که در قرون هفده و هجده مورد توجه و 
استناد گسترده و مبنایی لیبرال های کلاسیک بود، دیگر برای نئولیبرال ها محلی از اعراب ندارد.

  روحِ 
اومانیستی عالم 

مدرن هر فرد 
بشری را بدل 
به یک گرگِ 

سودجو در رقابت 
و مبارزه با دیگر 

گرگ های سودجو 
کرده است و این 

معنا درتعریفی 
که "تامس هابز" 

از نسبت انسان ها 
با یکدیگر در 
دوره ی مدرن 
تحت عنوان 

"انسان، گرگ 
انسان است" 

عنوان کرده کاملًا 
ظاهر شده است.

بود، ديگ��ر براى نئوليبرال ها 
محلى از اع��راب ندارد.] اين 
ناديده  س��خن ب��ه معن��اىِ 
گرفتن بنيان هاى اومانيستى 
و س��راپا غلط تئورى حقوق 
طبيعى نيس��ت، بلكه غرض 
رويكرد  تفاوت  دادن  نش��ان 
نئوليبرال ها در مقام مقايسه 
كلاس��يك  ليبرال ه��اى  ب��ا 
درمواجهه ب��ا تئورى حقوق 
در  آن  جاي��گاه  و  طبيع��ى 

تعريف بشر مى باشد[

نئوليبراليس�������م 5   در 
ليبراليس��م  از  بي��ش 
كلاس��يك با تقلي��ل مفهوم 
به صرف  "عقلانيت م��درن" 
ب��ازار"  در  "منفعت طلب��ى 
روب��رو هس��تيم. در حقيقت 
نئوليبراليسم همه ى زندگى را 
به يك "بازار آزاد" ]كه مبتنى 

برمنطق رقابت بى رحمانه تا مرز نابودى ديگران در پى سود 
بيشتر و بيشتر اس��ت[ تبديل مى كند و در اين چارچوب، 
"عقلانيت" را معادل س��وداگرى و سودطلبى هرچه بيشتر 
و رفت��ار برپايه ى منط��ق "هزينه- فاي��ده" مى داند. براين 
اساس، هرگونه رفتار اخلاقى و ايثارگرانه مطلقاً بى ارزش و 
"غيرعقلانى" دانسته مى شود و همه ى امور و وجوه زندگى 
بش��ر به س��احت محاس��به و منطق "هزينه- فايده" صرف 

تقليل مى يابد.
اگرچه در ليبراليس��م كلاسيك نيز عقلانيت بشر اساساً 
برپايه ى س��وداگرى و س��ودمدارى تعريف مى گرديد؛ اما 
بنيانگذاران ليبراليس��م كلاس��يك حداقل به تفاوت ميان 
رفت��ار اخلاقى و رفت��ار اقتصادى و فاصل��ه ى ميان آن ها 
تصريح و تأكيد مى ورزيدند. به عنوان مثال "آدام اسميت" 
]تئوريس��ين مهم ليبراليس��م كلاس��يك[ برشكاف ميان 
اخ��لاق فردى و قواع��د هنجارهاى رفت��ار منفعت جويانه 
تأكيد م��ى ورزد اما در نئوليبراليس��م تمام��ى رفتارهاى 
انسانى صرفاً برپايه ى محاسبه ى هزينه ها و تدارك منافع 
تحليل مى ش��ود و نه فقط به تف��اوت نگرش نئوليبرالى و 
اخلاقى و فاصله ى عميق و عظيم آن ها اشاره اى نمى گردد 
كه اساس��اً وج��ه اخلاقى م��ورد بى اعتنايى ق��رار گرفته 
و در بي��ان دقيق تر انكار مى گردد. زي��را تنها اخلاقى كه 

ک[
 لا

ان
]ج

 
 نئولیبرالیسم

 به عنوان مکمل 
لیبرالیسم کلاسیک 
قرون هجده و نوزده 

و به عنوان ایدئولوژی 
دورانِ انحطاط
 عالم مدرن، 

حتی از
 لیبرالیسم کلاسیک 

نیز منحط تر و ظالمانه تر 
است و این امر

 البته ریشه در سیر 
تنزلی- انحطاطی

 عالم غرب و غرب زده 
مدرن دارد

 که هرچه پیشتر 
می رود، وجوه شیطانی 
و استکباری و ظالمانه 
بیشتری از خود نشان 
می دهد و این پدیدار 
البته با نزدیک شدن 

زوال مقدّر آن نیز کاملًا 
مرتبط است.
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نئوليبراليسم مى شناسد، اخلاق سود انگار مبتنى بر منطق 
هزينه – فايده اس��ت. به عبارتى، ايدئولوژى نئوليبراليس��م 
مفه��وم تعق��ل و مفهوم اخ��لاق را در س��وداگرى منحل 
مى نمايد. لودويگ فون ميزس صراحتاً س��وداگرى را الگوى 

تعقل بشر به شمار مى آورد.]1[
ليبراليس��م كلاس��يك به وي��ژه در آراء "آدام اس��ميت" 
ب��ه هرحال قائل ب��ه نحوى تفاوت مي��ان رفتار اخلاقى و 
رفتار اقتصادى بود، هرچند كه ليبراليسم كلاسيك رفتار 
اقتص��ادى را مقدم مى داش��ت و به س��ودمحورى اصالت 
مى داد، اما به هرحال آدام اس��ميت برشكاف ميان اخلاق 
ف��ردى و رفتارهاى مبتنى برمنفعت جوي��ى صرف تأكيد 
مى ورزي��د، اما نئوليبراليس��م به صورت��ى وقيحانه تمامى 
انگيزه ها و محرك هاى رفتار آدمى را برپايه ى محاس��به ى 
هزينه – فاي��ده و منفعت طلب��ى صرف تحلي��ل مى كند و 
اساساً الگوى تعقل بشر را منطق سودمحورانه و سوداگرانه 

صرف مى داند. اگرچه در عالم مدرن و مشخصاً در تعريف 
عقل انگارى دكارتى شاهد كمّى و ابزارى و استيلاجو شدنِ 
مفهوم عقل و تعقل در غرب مدرن بوده ايم و اين مس��ير 
حرك��ت انحطاطى و تنزلى به طور مداوم تداوم داش��ته و 
بس��ط يافته اس��ت و اگرچه در فردانگارى ليبرالى شاهد 
تق��دم منفعت طلبى فردى برهرنوع آرمان گرايى اخلاقى و 
يا توجه ب��ه منافع اجتماع بوده ايم، اما در نئوليبراليس��م 
قرن بيس��ت و قرن بيست و يكم اس��ت كه به نظر مى رسد 
مفه��وم عقلانيت و تعقل آن چن��ان تنزل وتقليل مى يابد 
ك��ه ديگر حتى ظرفي��ت رعايت احكام اخلاق��ى ليبرالى 
]از ن��وع اومانيس��تى – فردانگارانه ى ليبرال��ىِ "كانت" و يا 

"اريك فروم"[ را هم ندارد.
نئوليبراليس��م، الگ��وى "هزينه- فاي��ده" را ب��ه همه ى 
عرصه هاى زندگى بش��ر غربى و غرب زده آن چنان تعميم 
مى دهد كه هررفتار انس��انى را صرف��اً برپايه ى انگيزه هاى 
س��ودمحورانه تحليل كرده و در عمل نيز ش��رايطى پديد 
مى آورد ك��ه آدمى كاملًا ب��ه اين ورطه س��قوط نمايد و 
نكته مهم اين كه در تحليل خود اساس��اً مقام و جايگاهى 
براى اخلاقيات در نظ��ر نگرفته و به عبارت دقيق تر اصلًا 
منك��ر وجود امور اخلاقى ]به عنوان امورى فارغ از منطق 
"هزينه- فايده"[ مى شود. بدين سان حتى مدل اخلاقيات 
اومانيس��تىِ كانت��ى و به اصط��لاح "وجدان اومانيس��تى" 
اريك فرومى نيز در مدل تعريف زندگى بشر برپايه منطق 

  نئولیبرالیسم 
همه ی زندگی را 
به یک "بازار آزاد" 
]که مبتنی برمنطق 
رقابت بی رحمانه تا 
مرز نابودی دیگران 
در پی سود بیشتر 
و بیشتر است[ 
تبدیل می کند و 
در این چارچوب، 
"عقلانیت" را 
معادل سوداگری و 
سودطلبی هرچه 
بیشتر و رفتار 
برپایه ی منطق 
"هزینه- فایده" 
می داند. براین 
اساس، هرگونه 
رفتار اخلاقی 
و ایثارگرانه 
مطلقاً بی ارزش 
و "غیرعقلانی" 
دانسته می شود 
و همه ی امور و 
وجوه زندگی بشر 
به ساحت محاسبه 
و منطق "هزینه-
 فایده" صرف تقلیل 
می یابد.

  در نئولیبرالیسم بشر دعوت می شود به این که به مرتبه ی حیوانیت صرف تقلیل پیدا کند و 
با نادیده گرفتن هرنوع عهد و آرمان و تعهد و باور و ایمان، چونان گرگی در رقابت با گرگ های 

دیگر در مسیر اغراض سودمحورانه صرف و نامشروع حرکت نماید.

]آدام اسمیت[

]کرامول[
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س��ودمحورانه صرف مع��روف به "هزينه – فاي��ده" منحل 
مى گردد.

نئوليبراليسم به لحاظ اخلاقى صراحتاً بر نسبى گرايى 6  
اخلاق��ى تكيه دارد و اين برخلاف روندى اس��ت كه 
برخ��ى ايدئولوگ هاى ليبرال داش��تند كه مى كوش��يدند 
]هرچن��د كام��لًا ناموفق[ برپايه ى مقدم��ات و مفروضات 
اومانيس��تى به گمان خود بنيان هايى ثاب��ت براى احكام 
اخلاقى در چارچوب انسان شناس��ىِ اومانيس��تى ليبرالى 
بتراشند. صبغه ى نس��بى گرايى اخلاقى نئوليبراليسم نيز 
ريش��ه در پيوندهاى آن با انديشه پس��ت مدرن دارد. بايد 
توجه كرد كه در بررس��ى نس��بت ليبراليسم كلاسيك و 
نئوليبراليس��م، هدف، نادي��ده گرفتن ماهيتِ ش��يطانى 
و اس��تكبارى و اومانيس��تى و ظالمان��ه و جنايتكاران��ه ى 
ليبراليس��م كلاسيك نيس��ت بلكه هدف ما روشن كردن 
اين حقيقت بزرگ است كه نئوليبراليسم به عنوان مكمل 
ليبراليس��م كلاس��يك قرون هجده و ن��وزده و به عنوان 
ايدئولوژى دورانِ انحطاط عالم مدرن، حتى از ليبراليس��م 
كلاس��يك نيز منحط تر و ظالمانه تر اس��ت و اين امر البته 
ريش��ه در س��ير تنزلى- انحطاطى عالم غ��رب و غرب زده 
م��درن دارد كه هرچه پيش��تر مى رود، وجوه ش��يطانى و 
اس��تكبارى و ظالمانه بيش��ترى از خود نش��ان مى دهد و 
اين پديدار البته با نزديك ش��دن زوال مقدّر آن نيز كاملًا 

مرتبط است.

نئوليبراليسم، داعيه ى مخالفت با هر نوع آرمان گرائى 7  
دارد كه آن را تحت عنوان "ايدئولوژى زدايى" مطرح 
مى كن��د. ايدئولوگ هاى نئوليبراليس��ت اولاً ايدئولوژى را 
معادل مجموعه اى متصلّب، بس��ته، خش��ن، استبدادى و 
غيرعقلانى از آراء و احكام فرض مى كنند، ثانياً با مساوى 
فرض كردن هرنوع آرمان گرايى با تعريفى كه از ايدئولوژى 
ارائ��ه داده اند، به نفى هرنوع آرمان گرايى و تخطئه هرنوع 
اعتق��اد آرمانى و هرنوع تعه��د ]جز تعهد به منفعت طلبى 
سوداگرانه س��رمايه دارى[ مى پردازند. به عبارت ديگر در 
نئوليبراليس��م بشر دعوت مى ش��ود به اين كه به مرتبه ى 
حيواني��ت صرف تقليل پيدا كند و با ناديده گرفتن هرنوع 
عه��د و آرمان و تعه��د و باور و ايم��ان، چونان گرگى در 

رقابت با گرگ هاى ديگر در مس��ير اغراض س��ودمحورانه 
صرف و نامشروع حركت نمايد. غرض اصلى نئوليبراليسم 
از مطرح كردن ش��عار ايدئولوژى زداي��ى، كم رنگ كردن 
و نهايت��اً ح��ذف هرن��وع روح و صبغ��ه ى آرمان گرايانه و 
متعهدان��ه ]به ويژه آرمان گراي��ى و تعهد دينى و معنوى و 
اخلاق��ى[ به نفع حفظ وضع موجود عالم و تخطئه هرنوع 
س��لوك مبارزاتى عليه سيطره ى س��رمايه و سرمايه داران 

است.

نئوليبراليس��م به طور ذاتى مخال��ف هرنوع انقلاب 8  
اس��ت. زيرا انق��لاب مى تواند وضع موج��ود عالم و 
نظام سلطه اس��تكبارى را نابود كرده و يا حداقل متزلزل 
نماي��د. ليبراليس��م كلاس��يك در قرون هف��ده و هجده 
مي��لادى تا ح��دودى و از جهاتى و در م��واردى تمايلات 
انقلابى داش��ت زيرا عليه س��لطه ى اش��راف فئ��ودال و يا 
س��لطنت هايى كه به دلي��ل تعلقات فئودال��ى و يا قرون 

  در نئولیبرالیسم قرن بیست و قرن بیست و یکم است که به نظر می رسد مفهوم عقلانیت و 
تعقل آن چنان تنزل وتقلیل می یابد که دیگر حتی ظرفیت رعایت احکام اخلاقی لیبرالی ]از نوع 

اومانیستی – فردانگارانه ی لیبرالیِ "کانت" و یا "اریک فروم"[ را هم ندارد.

  نئولیبرالیسم 
به طور ذاتی 

مخالف هرنوع 
انقلاب است. زیرا 

انقلاب می تواند 
وضع موجود عالم 

و نظام سلطه 
استکباری را نابود 
کرده و یا حداقل 

متزلزل نماید.
]امانوئل کانت[
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وسطايى با تمايلات ليبرالى مخالفت 
مى كردند، مبارزه مى كرد. همين امر 
موجب شده بود كه اشخاصى چون: 
"لاك"، "دانتون"،"كرامول" يا بعضى 
فراماس��ونرهاى رهبرِ جنگ هايى كه 
به "انقلاب آمريكا" معروف ش��د در 
مواردى و تا حدودى از خود تمايلات 
انقلاب��ى ]البت��ه عليه س��لطنت هاى 
ميراث دار فئوداليته و مدافع اش��راف 
مطلق��ه  س��لطنت هاى  و  فئ��ودال 
م��درن و يا عليه كليس��اى كاتوليك 
و در م��ورد آمريكا به طور مش��خص 
عليه اس��تعمارگران انگليسى[ نشان 
بدهند. اما پس از به قدرت رس��يدن 
كش��ورهاى  در  تمام��ى  ليبرال ه��ا 

غربى و به ويژه از اواس��ط قرن بيس��تم، به منظور تضعيف 
و تخطئه ى روحيه انقلابى و مبارزاتى هم در كش��ورهاى 
غرب��ى و ه��م در مي��ان ملل تحت س��لطه ى اس��تعمار 
سرمايه دارى غرب، مباحث گسترده ى تئوريك و فرهنگى 
و تبليغ��ى اى عليه مفه��وم انقلاب و به منظ��ور تخطئه ى 
هرن��وع حركت انقلاب��ى ]در دهه هاى اخي��ر به ويژه عليه 
انقلاب دينى[ توسط كانون هاى وابسته به كاست حاكمان 

پنه��ان جهانى به راه افتاد ك��ه هدف آنها در نهايت حفظ 
سلطه نظام جهانى سلطه اس��تكبار نئوليبرال بوده است. 
انتش��ار آثارى چون:"انقلاب" و "خشونت" اثر "هاناآرنت"، 
"قلعه حيوان��ات" اث��ر "ج��ورج اورول"، "قطره اش��كى در 
اقيانوس" اثر "مانس اش��پربر" و ده ها كتاب و صدها مقاله 
ديگ��ر در اين خص��وص همه بدين جهت بوده اس��ت كه 
درجوانان و مخاطبان نحوى حس س��رخوردگى نسبت به 
هرنوع انقلاب به وجود آورند 
و اينگون��ه الق��اء نمايند كه 
اس��تبداد  به  لزوماً  انقلاب ها 
منته��ى خواهن��د ش��د و يا 
مى گردند  خش��ونت  موحب 
و ي��ا اينك��ه هي��چ انقلابى 
به مقص��د خود نمى رس��د، 
ش��عارهايى  منظور  به همين 
چون: "انقلاب، فرزندان خود 
را مى بلعد" را در گروه ها و يا 
جوامع انقلابى تبليغ و ترويج 
ك��رده و مى كنن��د. غ��رض 
اصل��ى از تمامى اين مباحث 
و تبليغات، س��رخورده كردنِ 
جوان��انِ  به وي��ژه  و  م��ردم 

  لیبرالیسم 
کلاسیک در دفاع 
از عالم مدرن و 
به طور خاص تر 
نظام استعمارگر 
و استثمارگر 
سرمایه داری تکیه 
برآراء "جان لاک" 
و "آدام اسمیت" 
و "امانوئل کانت" 
داشت و به تئوری 
حقوق طبیعی و 
قرارداد اجتماعی 
و نظام اخلاقی 
جان لاک و مدل 
اخلاقیات کانتی 
تکیه می کرد؛ 
نئولیبرالیسم 
در دفاع از عالم 
غرب مدرن و 
استکبار جهانی 
و نظام ظالمانه 
سرمایه داری به 
ترویج اخلاقیات 
و معرفت شناسی 
نسبی انگارانه و 
آراء نوسوفسطاییِ 
ایدئولوگ هایی 
چون: فریدمن، 
هایک و پوپر تکیه 
دارد.

  رژیم های نئولیبرال در تعامل با ملل تحت سلطه و کشورهای به اصطلاح جهان سوم نیز 
معتقد به استفاده گسترده و بیش از پیش از ابزارهای سرکوب خشونت آمیز هستند.

]میلتون فریدمن در کنار رونالد ویلسون ریگان چهلمین رئیس جمهور آمریکا[

]جورج اورول[
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كش��ورهاى غرب��ى و غرب زده ى تحت س��لطه اس��تكبارِ 
س��رمايه دارى نئوليب��رال از ه��ر نوع كوش��ش به منظور 
تغيير وضع موجود در مسير حفظ سلطه ى نظام استكبار 
جهانى و جلوگيرى از بس��ط انديشه ى انقلابى و در رابطه 
ب��ا انقلاب اس��لامى به طور مش��خص جلوگيرى از صدور 

انقلاب اسلامى است.

نئوليبراليس��م دروج��ه 9  
اقتص��ادى خ��ود ]ك��ه 
وجه بسيار مهم آن است[ به 
"مكتب شيكاگو"  تئورى هاى 
با محوريت "ميلتون فريدمن" 
و "مكتب اتريش" با محوريت 
تكيه  "فردريش فون هاي��ك" 

دارد.

در 10   نئولي����براليس��م 
قلمرو اقتص��اد، مدافع 
صريح سرمايه دارىِ رقابتى و 
معتقد به عدم دخالت دولت 
درامور اقتص��ادى  يا دخالت 
ش��ديداً حداقلى آن و معتقد 

به بازگذاشتن دس��ت سرمايه داران 
در پيشبرد اغراض س��ودمحورانه و 
اس��ت. روشن است  سوداگرانه شان 
كه اي��ن امر تماماً به ضرر اقش��ار و 
طبقات محروم و فرودست مى باشد 
و موجب فقيرتر شدن بيش از پيش 
آنان مى گردد. چنان كه در بيس��ت 
س��ال اخير و در پ��ى اعِمال قدرت 
نئوليب��رال وضع زندگى  دولت هاى 
اكثريت توده هاى فرودس��ت و حتى 
بخ��ش وس��يعى از طبقه متوس��ط 
ايدئولوژى  تحت سلطه ى  اجتماعات 
بدتر  فاحشى  به طرز  نئوليبراليس��م 
گردي��ده و در نتيج��ه خ��ود ب��روز 
ش��ورش ها و اعتراضات متعددى را 
در كش��ورهاى مختلف جهان از فرانس��ه و آلمان و يونان 

گرفته تا اردن و مكزيك و كلمبيا در پى داشته است.

نئوليبراليس��م ب��ه دلي��ل تأكي��دى ك��ه برنگرشِ 11   
س��ودمحورانه ى س��رمايه دارانه و تبعيت از منطق 
ب��ازارآزاد دارد، مخال��ف اجراى سياس��ت هاى حمايتى و 
خدم��ات درمان��ى و اجتماعى ]ك��ه در اجتماعات غربى، 

  ایدئولوگ ها و دولتمردان نئولیبرالیست مدل اقتصادی مورد نظر خود را از طریق اهرم های 
فشاری چون: "صندوق بین المللی پول" و "بانک جهانی" در نقاط محروم جهان ]به منظور تشدید 
استعمار و غارت آن ها[ ترویج و اعِمال می کنند.

  نئولیبرالیسم 
دروجه اقتصادی 

خود ]که وجه 
بسیار مهم 

آن است[ به 
تئوری های 

"مکتب شیکاگو" 
با محوریت 

"میلتون فریدمن" 
و "مکتب اتریش" با 
محوریت "فردریش 

 فون هایک" تکیه 
دارد.

]میلتون فریدمن در کنار جرج بوش چهل و سومین رئیس جمهور آمریکا[

]هاناآرنت[
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دولت هاى ليبرال سوسيال- دموكرات در پى اجرا و اعمال 
آن بوده اند[ مى باش��د و دولت هاى نئوليبرال هرجا كه به 
قدرت رس��يده اند، نه فقط با گسترش و يا اجراى اين گونه 
سياس��ت ها مخالفت كرده اند، بلكه فراتر از آن كوشيده اند 
ت��ا سياس��ت هاى حمايتى به ج��اى مانده از پي��ش را نيز 

محدود كرده و در صورت امكان تماماً منتفى نمايند.

نئوليبرال ه��ا دراج��راى سياس��ت هاى اقتص��ادى 12   
خ��ود، اعتقاد خاصى به اعمال سياس��ت هاى پولى 
و مالى ]ب��ه عنوان مفرى براى مقابله ب��ا بحران هاى ذاتى 
نظام س��رمايه دارى[ دارند كه اين امر تا حدودى ريشه در 
پيوندهاى نظرى نئوليبراليسم با "اقتصادنئوكلاسيك" دارد.

دولت ه��اى نئوليبرال در مواجه��ه با اتحاديه هاى 13  
كارگ��رى در كش��ورهاى متروپول س��رمايه دارى 
اعتقاد به سياست هاى محدود كننده و بعضاً سركوب گرى 

خشونت بار دارند.

رژيم ه��اى نئوليب��رال در تعام��ل ب��ا مل��ل تحت 14   
س��لطه و كش��ورهاى به اصطلاح جهان سوم نيز 
معتقد به اس��تفاده گس��ترده و بيش از پيش از ابزارهاى 
سركوب خشونت آميز هستند و اين امر از يك سو به ذاتِ 
نئوليبراليسم به عنوانِ ايدئولوژىِ سرمايه دارىِ هارِ مرتبط 

با محافل ميليتاريستى برمى گردد و از سوى ديگر مرتبط 
با ش��رايط جديد بين المللى و صورتبن��دى كنونى توازن 
قواى جهانى اس��ت. اين س��خن به معناى ناديده گرفتن 
جوهر س��ركوب گر و خشن نظام استكبار جهانى در تقابل 
با ملل تحت سلطه نمى باشد، بلكه صرفاً تأكيدى است بر 
هارتر و عريان تر شدنِ رويكرد خشونت آميز حكومت هاى 
اس��تكبارىِ اس��تعمارى عليه ملل محروم در كش��ورهاى 

پيرامونى و تحت سلطه و يا جوامع انقلابى و مستقل.

"فردري��ش  فون هايك"، 15    "لودويگ  فون مي��زس"، 
"ميلت��ون  فريدم��ن" و "كارل ريموندپوپ��ر" چند 
چهره ى معروف و مدافع امپرياليسم نئوليبراليست هستند.

تئوري��ك 16    بنيان ه��اى  ش��كل گيرى  اگرچ��ه 
نئوليبراليسم به ويژه در قلمرو مباحث اقتصادى به 
دهه هاى آغازين قرن بيستم برمى گردد، اما رواج و سپس 
غلب��ه ى ايدئولوژى نئوليبراليس��م درعالم غرب و س��پس 
غ��رب زده ى مدرن در پ��ى بحران گس��ترده ى ركودهاى 
اقتصادى سرمايه دارى و س��ير نزولى نرخ سود در دهه ى 
1970 بوده اس��ت و مى ت��وان گفت ك��ه از اوايل دهه ى 
1980 ميلادى رژيم هاى نئوليبرال در كشورهاى غربى و 
در پى آن در كشورهاى غرب زده ى مدرن حاكم گرديدند. 
پايه هاى معرفت ش��ناختى و اخلاقى و انسان شناس��انه ى 

  به نظر
 می رسد 
نئولیبرال ها بسیار 
بیش از سلف خود 
عزم جزم کرده اند 
تا به قتل عام 
همه ی هویت ها 
و فرهنگ های 
غیرمدرن ]همان 
اندکی که به 
صورت ممسوخ و 
بعضاً غیرفعال در 
گوشه و کنار دنیا 
باقی مانده است[ 
بپردازند و البته 
دراین خصوص 
امواج گسترده ی 
بیداری اسلامی 
را که با الهام از 
انقلاب اسلامی 
ایران صورت فعالی 
پیدا کرده است 
به عنوان اصلی ترین 
دشمن خود 
می نگرند و از این رو 
]و نیز به دلایلی 
دیگر[ کانون 
تهاجم فرهنگی و 
جنگ نرم خود را 
بر اسلام اصیل و 
انقلاب اسلامی و 
نظام اسلامی ایران 
متمرکز کرده اند.

  از نتایج سیاست های نئولیبرال ها تقلیل سطح معاش خانواده های کم درآمداست که ظاهراً 
ایدئولوگ های نئولیبرال ابائی از آن ندارند و می کوشند تا با سرگرم کردن تهی دستان هر اجتماع 

به وعده هایی در خصوص بهبود اوضاع در آینده آنان را سرگرم ساخته و فریب دهند.

]مانس اشپربر[]کارل پوپر[
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نئوليبراليس��م ني��ز تدريج��اً و در پ��ى عمق يافتن بحران 
فلس��فه مدرن و بسط نفوذ آراء پست مدرن و رواج و غلبه 
تدريجى نوسوفسطايى مآبى پسامدرن، از سال هاى دهه ى 
1940 و پس از آن تدريجاً ش��روع به ش��كل گيرى كرد و 
از سال هاى دهه هاى 1950 و 1960صورت نسبتاً تكوين 

يافته اى پيدا كرد.

ايدئولوگ ه��ا و دولتم��ردان نئوليبراليس��ت مدل 17   
اقتص��ادى م��ورد نظر خ��ود را از طريق اهرم هاى 
فش��ارى چون: "صندوق بين المللى پول" و "بانك جهانى" 
در نقاط محروم جهان ]به منظور تشديد استعمار و غارت 

آن ها[ ترويج و اعِمال مى كنند.

استكبار نئوليبراليستى به منظور پيشبرد اغراض و 18   
اهداف خود مبلّغ موج جديدى از "جهان سازى" و 
"نظم نوين جهانى" است. اگرچه غرب مدرن از زمان پيدايى 
و اس��تيلاى بر جهان و استعمار ملل ديگر، ذاتاً خصيصه اى 
جهانى داشته است و هميشه درمسير بسط خود به صورت 
جهانى كوش��يده اس��ت، اما در دوران غلب��ه ى ايدئولوژى 
نئوليبراليسم، كوششى گس��ترده در استفاده از تكنولوژى 

ارتباطى نوين و شبكه ى جهانىِ نظامِ استعمارى- غارتگرانه ى 
س��رمايه دارى جهانى ]همان كه "اقتص��اد جهانى" ناميده 
مى شود[ به منظور تس��ريع و شدت بخشى هرچه بيشتر به 
ش��كل گيرى يك نظم و نظام جهان��ى حول محورمطامع و 
منافع استعمارگرانه و رهبرىِ كاست حاكمان پنهان جهانى 
]كه چند دهه اس��ت نئوليبراليس��م را به عنوان ايدئولوژىِ 
محورى و اصلى خود برگزيده اند[ به صورت سازمان يافته و 
با برنامه آغاز گرديده اس��ت. و به نظر مى رسد نئوليبرال ها 
بس��يار بيش از سلف خود عزم جزم كرده اند تا به قتل عام 
همه ى هويت ها و فرهنگ هاى غيرمدرن ]همان اندكى كه 
به صورت ممس��وخ و بعضاً غيرفعال در گوش��ه و كنار دنيا 
باقى مانده اس��ت[ بپردازند و البت��ه دراين خصوص امواج 
گس��ترده ى بيدارى اسلامى را كه با الهام از انقلاب اسلامى 
ايران ص��ورت فعالى پيدا كرده اس��ت به عنوان اصلى ترين 
دش��من خود مى نگرند و از اين رو ]و ني��ز به دلايلى ديگر[ 
كانون تهاجم فرهنگى و جنگ نرم خود را بر اس��لام اصيل 

و انقلاب اسلامى و نظام اسلامى ايران متمركز كرده اند.

نئوليبراليس��م ب��ه عنوان يك ايدئول��وژى، مكمل 19   
ليبراليسم كلاسيك و ادامه و بسط آن است و تكيه 

  "لودویگ  فون میزس"، "فردریش  فون هایک"، "میلتون  فریدمن" و "کارل ریموندپوپر" چند 
چهره ی معروف و مدافع امپریالیسم نئولیبرالیست هستند.

فردریش فون  هایک 
در سال 1981 

میلادی آن زمان که 
مشاور مورد اعتماد 

ژنرال پینوشه 
]جلّاد نظامی 

دست نشانده ی 
آمریکا که با 

کودتای نظامی 
طراحی شده توسط 

CIA در شیلی 
به قدرت رسید[ 

بود در مصاحبه با 
نشریه شیلیایی 

"ال مرکوریو" 
می گوید: 

دیکتاتوری شاید 
نظام ضروری 

برای دوره ی گذرا 
باشد و این البته 

فقط مشتی است 
نشانه ی خروار که 
به زبان آمده است.

]فردریش فون هایک[ ]لودویگ فون میزس[
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برليبراليسم كلاسيك دارد، هرچند كه عين آن نيست. در 
واقع اگر ليبراليسم كلاسيك ايدئولوژىِ سرمايه دارىِ قرون 
هفده تا نوزده ميلادى و به عبارتى ايدئولوژىِ سرمايه دارىِ 
عصر ظلمانى به اصطلاح روش��نگرى و روزگار ش��كوفايى 
عال��م مدرن بود؛ نئوليبراليس��م ايدئولوژى س��رمايه دارىِ 
دوران احتضار عالم مدرن و دوران غلبه ى پس��ت مدرنيزم 
و بح��رانِ انحطاط��ىِ عالم مدرن اس��ت و در دفاع از ظلم 
س��رمايه دارى، صورتى خش��ن تر و هارتر و صريح تر دارد. 
اگر ليبراليس��م كلاس��يك در دفاع از عالم مدرن و به طور 
خاص تر نظام اس��تعمارگر و استثمارگر سرمايه دارى تكيه 
برآراء "جان لاك" و "آدام اسميت" و "امانوئل كانت" داشت 

و ب��ه تئورى حق��وق طبيعى و ق��رارداد اجتماعى و نظام 
اخلاقى جان لاك و م��دل اخلاقيات كانتى تكيه مى كرد؛ 
نئوليبراليس��م در دف��اع از عال��م غرب مدرن و اس��تكبار 
جهان��ى و نظام ظالمانه س��رمايه دارى به ترويج اخلاقيات 
نوسوفس��طايىِ  آراء  و  نس��بى انگارانه  معرفت شناس��ى  و 

ايدئولوگ هايى چون: فريدمن، هايك و پوپر تكيه دارد.

غلبه نئوليبراليس��م در س��ال هاى ده��ه ى 1980 20   
ميلادى پ��س از چند دهه حكومت ايدئولوژى هاى 
ليبرالىِ سوس��يال دموكراتيك در بخش��ى از جهانِ غرب 
و حكوم��ت م��دل سوسياليس��م بوروكراتيك روس��ى در 
قس��مت هاى ديگرى از عالم غربى و 
اقتصادى- بحران هاى عميق  ظهور 

 اجتماعى در چارچوب آن مدل هاى 
حكومت��ى ب��وده اس��ت. هرچن��د 
كه غلبه ى نئوليبراليس��م و بس��ط 
استيلاى آن نيز توانست راه چاره اى 
براى بحران هاى عميق خود ويرانگر 
غ��ربِ مدرن ]كه ريش��ه در ماهيت 
اومانيس��تى آن دارد[ باش��د، وقوع 
بح��ران اقتصادىِ س��ال هاى 2005 
و 2006 و پ��س از آن و ش��ديدتر 
شدن فاصله هاى طبقاتى در جوامع 
غربى و غرب زده ى تحت سيطره ى 
تعمي��ق  و  نئوليب��رال  رژيم ه��اى 

  انسان شناسی 
نئولیبرال بیش 
از هر ایدئولوژی 
مدرنیستی 
دیگری موجب 
تقویت تمایلات 
فرصت طلبانه 
و ضد اجتماعی 
در افراد انسانی 
می گردد.

  همه ی هدف رژیم های نئولیبرالیست تحکیم سلطه ی امپراطوریِ ظالمانه ی سرمایه مدرن و 
سرمایه داران اومانیست در مقیاس ملی و جهانی است و در این میان ملل کشورهای تحت سلطه 

پیرامونی حتی بیش از فقرا و محرومان کشورهای استعمارگر غربی مورد ظلم و استثمار قرار می گیرند.

]پینوشه در حل سان دیدن از کودتا چیان[
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بحران ه��اى عميق فرهنگى و اجتماعى و سياس��ى گواهى 
براين مدعا اس��ت. رويكرده��اى جنگ افروزانه بوش پدر و 
پسر در آمريكا وضعيت اسفبار كنونى دولت هاى نئوليبرال 
و ]از انگلستانِ بحران زده ى دوران "گوردون براون" و يونان 
ورشكسته تحت س��لطه ى نئوليبرال هاى سوسياليست نما 
گرفت��ه تا درماندگى دولت آمري��كاى تحت كنترل اوباما و 
فرانسه و اسپانياى كنونى كه يكى از بدترين دوره هاى تاريخ 
معاصر خود را س��پرى مى كنند و نيز بس��يارى نمونه هاى 
ديگر در اجتماعات غربى و يا غرب زده معاصر[ نش��انه هايى 
از شكس��ت تمام عيار نئوليبراليزم از علاجِ عالمِ مدرن است 
كه تنها راه نجاتِ بحرانِ ذاتى آن، مرگ و نابودى آن است، 
مرگ و زوالى كه بيش از يك قرن اس��ت در مسير آن قرار 

گرفته و با سرعت روزافزون به سوى آن حركت مى كند.

در نئوليبراليس��م چون بازار آزاد و مبادله و منطق 21   
مبادله در بازار آزاد برپايه ى س��ودطلبى نامحدودِ 
نامش��روع اصالت مى يابد، اخلاق و اخلاقيات نيز به سطح 
سودطلبىِ نامحدود و نامشروع تنزل و تقليل پيدا مى كند 
و پول به عنوان به قول نئوليبرال ها "عامل يكسان س��از" و 

تنها معيار مطرح مى شود.

نئوليبراليس��م معتقد به تغيير سازمان و ساختار 22   
مجموعه حكوم��ت و به ويژه قوه ى مجريه به نفع 

كوچك كردن آن و نيز كاس��تن بي��ش از پيش اختيارات 
و نق��ش و دخال��ت آن در قلم��رو اقتصاد هس��تند. هدف 
نئوليبرال ه��ا از اين ام��ر در واقع مبارزه با ميراثى اس��ت 
كه رژيم هاى سوس��يال دموكرات برجاى گذاشته بودند و 
در م��واردى مجموعه حكومت و به وي��ژه قوه ى مجريه را 
متعهد  مى كردند كه بعضاً در جهت حفظ كليت سيستم 
و نظ��ام س��رمايه دارى و جلوگيرى از تراك��م اعتراضات و 
وق��وع انفجار اجتماع��ى با دخالت ه��اى موقت و مقطعى 
خود تا حدودى بخش��ى از سود س��رمايه داران را محدود 
كرده و اندك حمايت هايى از اقش��ار و طبقات فرودس��ت 
ب��ه عمل آورند، اين دخالت ها اگر چ��ه به طور مقطعى و 
موقت محدود كننده ى بخش��ى از سود س��رمايه داران بود 
اما دركل و درنهايت موجب حفظ سيس��تم سرمايه دارى 
در مقاب��ل خطر انفجاره��اى اجتماعى مى گرديد و به نفع 
طبق��ه س��رمايه دار و كليت رژي��م س��رمايه دارى بود. اما 
نئوليبراليس��م با اين نحوه ى دخال��ت دولت مخالف بوده 
و خواه��ان كوچ��ك كردن ش��ديد قوه ى مجري��ه و عدم 
دخالت حكومت در اقتصاد و موارد ضرورى است. از اين رو 
نئوليبراليس��م خواهان تغيير س��ازمان و به تبع آن تغيير 
س��اختار ]به طور خاص[ قوه ى مجريه مى باش��د. به نظر 
مى رسد نئوليبرال ها مايلند كه اگر امكان پذير باشد حتى 
امورى چون حفظ امنيت افراد در اجتماع را نيز از حيطه 
اختيار حكومت خارج كرده و براساس منطقِ معامله گرى 

  نئولیبرالیزم با تشدید فاصله های طبقاتی و گسترش و تعمیق فقر اکثریت مردم و 
محدود کردن و کاستن از امکانات حمایتی و خدماتی آن ها، شرایط پرتنشی را به لحاظ اجتماعی 
پدید می آورد.

  نئولیبرال ها 
مایلند که اگر 

امکان پذیر باشد 
حتی اموری چون 
حفظ امنیت افراد 
در اجتماع را نیز 
از حیطه اختیار 
حکومت خارج 

کرده و براساس 
منطقِ معامله گری 

در چارچوب 
نظام بازار آزاد 
و سودمحوریِ 
صرفِ فارغ از 

دغدغه  های دین 
و اخلاق، وظیفه 

امنیت هرشخص 
را نیز برعهده ی 

خودش قرار دهند، 
به این معنی که 
هر فرد خودش 

هزینه ی امنیتش را 
با استخدام پلیس 

خصوصی تأمین 
نماید و البته اگر 
کسی پولی برای 

این کارنداشه باشد 
لابد باید قید امنیت 

را بزند و طبق نظر 
نئولیبرال ها همین 

اتفاق درعرصه های 
بهداشت و درمان 
و آموزش نیز باید 

رخ بدهد و مشخص 
است که براین 

اساس آن ها که پول 
لازم برای تأمین 

بهداشت و آموزش 
خصوصی را ندارند 
باید از این امور نیز 

محروم گردند.
]تصویری از کودتای شیلی علیه آلنده[
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در چارچوب نظام بازار آزاد و س��ودمحورىِ صرفِ فارغ از 
دغدغه  هاى دين و اخلاق، وظيفه امنيت هرش��خص را نيز 
برعهده ى خ��ودش قرار دهند، به اي��ن معنى كه هر فرد 
خودش هزينه ى امنيتش را با اس��تخدام پليس خصوصى 
تأمين نمايد و البته اگر كس��ى پولى براى اين كارنداش��ه 
باشد لابد بايد قيد امنيت را بزند و طبق نظر نئوليبرال ها 
همين اتف��اق درعرصه هاى بهداش��ت و درمان و آموزش 
نيز بايد رخ بدهد و مش��خص است كه براين اساس آن ها 
كه پول لازم براى تأمين بهداش��ت و آموزش خصوصى را 
ندارند بايد از اين امور نيز محروم گردند. اين جان و جوهر 
ايدئولوژى نئوليبراليس��م اس��ت كه وظيفه خ��ود را دفاع 
صريح و هار و بى رحمانه از س��لطه سرمايه و سرمايه داران 
و كارتل ها وتراس��ت ها و انحصارات بزرگ سرمايه دارى به 
قيمت نابودى زندگى و هستىِ اكثريت محرومان قرارداده 

است. 

از نتايج سياس��ت هاى نئوليبرال ها تقليل سطح 23   
معاش خانواده ه��اى كم درآمداس��ت كه ظاهراً 
ايدئولوگ هاى نئوليبرال ابائى از آن ندارند و مى كوش��ند 
تا با سرگرم كردن تهى دس��تان هر اجتماع به وعده هايى 
در خصوص بهبود اوضاع در آينده آنان را س��رگرم ساخته 

و فريب دهند.

نئوليبراليسم به مقررات زدايى گسترده در تمامى 24   
عرصه ه��اى بانكى و مال��ى و كل بازار و در رابطه 
ب��ا اتحاديه هاى كارگرى و تمامى مق��ررات و قوانينى كه 
تا حدودى مدافع منافع اقش��ار كم درآمد اجتماع اس��ت 
مى پردازد. حركت هايى چون: بالابودن س��ن بازنشستگى 
در فرانس��ه، قل��ع و قمع و ي��ا محدود كردن گس��ترده ى 
اتحاديه هاى كارگرى در نقاط مختلف اروپا، حذف مقررات 
مرب��وط به حمايت از دانش��جويان و افزايش س��ه برابرى 
شهريه دانش��گاه ها در انگلستان، حذف و يا محدودكردن 
مق��ررات حمايت از ني��روى كار در مقابل س��رمايه داران، 
به منظور ارزان س��ازى نيروى كار، تغيير مقررات مربوط به 
بيكارى و نيز بيمه بيكارى و بيكارسازى گسترده كارگران 
نمونه هايى از اين مقررات زدايى در مسير بيشتر كردن سود 
س��رمايه داران و فشار بيشتر براقش��ار و طبقات فرودست 

اقتصادى است كه به طور گسترده و به صورمختلف توسط 
رژيم هاى نئوليبرال اجرا و اعمال مى گردد.

نئوليبراليس��م به تقويت سفته بازى و بورس بازى 25   
و سياس��ت هاى مونتاريس��تى در جهت انباشت 
بيش از پيش سرمايه و افزونى سود نامشروع سرمايه داران 
تمايل زيادى دارد و در پيش گيرى اين سياست ها را يكى 
از راه هاى بيش��تر كردن سودكلان سرمايه داران مى داند. 
البته تداوم اين سياس��ت ها در بلند مدت موجب تركيدن 
حباب بورس بازى و ظه��ور بحران هاى عظيم مالى ]نظير 
آنچه در سال هاى اخير در آمريكا و اروپا شاهد آن بوديم[ 
مى گردد. مشخص است كه تاوان سنگين اين بحران هاى 
ناشى از سودجويى هاى بى پايان و سياست هاى بورس بازانه 
را در تمامى موارد اقش��ار و طبقات به لحاظ مالى محروم 

اجتماع داده و مى دهند.

انسان شناس��ى نئوليبرال بي��ش از هر ايدئولوژى 26   
مدرنيس��تى ديگ��رى موج��ب تقوي��ت تمايلات 
فرصت طلبان��ه و ضد اجتماعى در افراد انس��انى مى گردد، 
زيرا ش��اكله ى آن الهام گرفته ازعدل و منطق سودجويى 
نامشروع و روزافزون و سيرى ناپذير بازارآزاد سرمايه محور 

فارغ از دين و اخلاق و معنويت مى باشد.

نئوليبرالي��زم ب��ا تش��ديد فاصله ه��اى طبقاتى 27   
و گس��ترش و تعمي��ق فق��ر اكثري��ت م��ردم و 
محدود ك��ردن و كاس��تن از امكان��ات حمايتى و خدماتى 
آن ها، شرايط پرتنشى را به لحاظ اجتماعى پديد مى آورد 
و به منظ��ور كنترل فض��ا به نفع خود و تداوم س��يطره ى 
س��رمايه داران به تقويت گس��ترده ى ماش��ين سركوب و 
تقويت ش��ديد فضاى پليسى در س��طح ملى و بين المللى 
مى پردازد. نگاهى به عملكرد دولت هاى آمريكا و فرانس��ه 
و انگلس��تان و اسپانيا و بسيارى رژيم هاى نئوليبرال غربى 
يا غ��رب زده-ى ديگر در يك دهه اخير به روش��نى گواه 
اين مدعا است. بعضى ايدئولوگ هاى نئوليبراليست تلويحاً 
يا تصريحاً به تكيه ى گس��ترده و ش��ديد نئوليبراليسم به 
س��ركوب ]درحد توجيه رس��مى "ديكتات��ورى"[ اذعان 
كرده اند. مثلًا فردريش فون  هايك در سال 1981 ميلادى 

  نئولیبرالیسم 
به منظور افزایش 
نرخ بهره ی 
سرمایه و نیز 
مقابله با بحران 
رکودی – توّرمی ای 
که اقتصادهای 
سرمایه داری غربی 
با آن روبرو بودند 
اقدام به کاهش 
شدید مخارج 
عمومی ]اندک 
مخارجی که صرف 
حمایت از اقشار و 
طبقات تهی دست 
اجتماع می گردید[ 
نمود که بیکارسازی 
و خانه خرابی 
میلیون ها نفر 
از مردم فقیرو 
کم درآمد یکی از 
تبعات آن می باشد.

  نئولیبرالیسم و لیبرالیسم هر دو صورت هایی از دموکراسی لیبرال هستند. نئولیبرالیسم 
دنباله و ادامه و صورتِ بسط یافته لیبرالیزم کلاسیک و به عبارتی لیبرالیزم دوران پست مدرن 

است.
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آن زم��ان كه مش��اور مورد اعتماد ژنرال پينوش��ه ]جلّاد 
نظام��ى دست نش��انده ى آمريكا ك��ه با كودت��اى نظامى 
طراحى ش��ده توس��ط CIA در ش��يلى به قدرت رسيد[ 
بود در مصاحبه با نشريه شيليايى "ال مركوريو" مى گويد: 
ديكتاتورى شايد نظام ضرورى براى دوره ى گذرا باشد]2[ 
و اين البته فقط مش��تى اس��ت نشانه ى خروار كه به زبان 

آمده است.

نئوليبراليس��م به منظ��ور افزاي��ش ن��رخ بهره ى 28   
سرمايه و نيز مقابله با بحران ركودى – توّرمى اى 
كه اقتصادهاى سرمايه دارى غربى با آن روبرو بودند اقدام 
به كاهش شديد مخارج عمومى ]اندك مخارجى كه صرف 
حمايت از اقش��ار و طبقات تهى دست اجتماع مى گرديد[ 
نمود كه بيكارس��ازى و خانه خرابى ميليون ها نفر از مردم 

فقيرو كم درآمد يكى از تبعات آن مى باشد.

"ديويد هاروى" درتوصيف تحولاتى كه نئوليبراليس��م 
ايجاد كرده است مى نويسد:

فرايند نئوليبرال س��ازى مس��تلزم "ويران سازى خلاق" 
زيادى بوده است.

اي��ن فرايند ن��ه تنه��ا س��اختارها و قدرت هاى 
نهادى پيش��ين )حتى زيرس��ؤال بردن شكل هاى 
س��نتى حاكميت دولت( بلكه تقس��يم كار، روابط 
اجتماعى، تأمين رف��اه، مجموعه هاى تكنولوژيكى، 

ش��يوه هاى زندگى و تفك��ر، فعاليت هاى مربوط به 
توليد مثال، تعلق به س��رزمين و تمايلات قلبى را 
نيزمنهدم س��اخته اس��ت. از آنجا كه نئوليبراليسم 
ب��راى مبادله ى مبتنى بر بازار به عنوان "يك نظام 
اخلاقى كه به خودى خود مى تواند راهنماى همه ى 
كنش هاى انسان باش��د، و جايگزين تمام باورهاى 
اخلاقى پيشين ش��ود" ارزش قائل است براهميت 

روابط قراردادى دربازارتأكيدمى كند.]3[ "
ب��ه اين نكته مهم بايد توجه كرد كه در تمامى مواردى 
ك��ه از "بازار" و "منطق ب��ازار" و "بازارآزاد" س��خن گفته 
مى ش��ود؛ غرض مفهوم مدرنيستى و س��رمايه دارانه بازار 
]ب��ازار مدرن[ مى باش��د كه با مفهوم س��نتى بازار كه در 
تاري��خ ما وج��ود دارد ماهيت��اً متفاوت اس��ت. همچنين 
آن گاه ك��ه از "س��ودمحورى" در نئوليبراليس��م س��خن 
گفته مى ش��ود، نظر به مفهوم مدرنيس��تىِ سرمايه دارانه 
]س��رمايه دارى مدرن[ سود محورى و سودورزى داريم كه 
ذاتاً س��ودمحورىِ نامش��روع و دم افزون و فارغ از توجه به 
قيود اخلاقى و دينى اس��ت و با هرنوع تلاش معاش براى 
به دس��ت آوردنِ سود مشروع ماهيتاً متفاوت و مغاير است 

و در تقابل با آن قرار دارد.
"س��وزان جورج" در گفتارى تحت عن��وان: "تاريخچه ى 

مختصر نئوليبراليسم" مى گويد:
"به ش��ما مى گويم ك��ه نئوليبراليس��م طبيعت 
اساس��ى سياس��ت را تغيير داده است. سياست در 

  استکبار سرمایه داری غرب تا قبل از پیروزی انقلاب اسلامی ]به ویژه در زمان پهلوی دوم[ ضمن حمایت 
آشکار و بسیار صریح از استبداد مدرنیستیِ شاه که برپایه ی ایدئولوژی ناسیونالیسم شووینیستی قرار داشت، 
همواره روابط خوبی با جناح های مختلف طیف لیبرالیست های ایرانی ]اعم از "آته ئیست" هایی نظیر "جبهه ملی" 
یا التقاطی های به اصطلاح دینی نظیر"نهضت آزادی"[ برقرار کرده بود.

  مارگارت تاچر 
]نخست وزیر 

نئولیبرالیست 
انگلیس که 

از مریدان 
فردریش فون هایک 

بود[ الهام گرفته 
از داروینیسم 

اجتماعیِ]که معتقد 
است در میدان 

رقابت اقتصادی، 
گرسنگان و فقرا 

چون ضعیف 
هستند باید قربانی 

و نابود شوند تا 
سرمایه داران که 

"قوی" هستند 
سود ببرند و پیروز 

گردند[ نهفته در 
بطن نئولیبرالیسم 

گفته است: "این 
وظیفه ما است تا 

نابرابری را ستایش 
کنیم."

]مارگارت تاچر در دیدار شاه ایران[
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گذشته عمدتاً به اين معنى بود كه چه كسى برچه 
كس��ى حكم مى راند و چه كسى چه سهمى ازاين 
كيك)ملى( خواهد داشت.جنبه هايى از اين دووجه 
هنوزباقى اند ولى پرسش مركزى سياست كنونى به 
گمان من اين شده است كه "چه كسى حق حيات 

دارد و چه كسى فاقد اين حق است]4["
س��وزان جورج پس از ارائه گزارش��ى از نتايج ظالمانه ى 
سياس��ت هاى نئوليبرالى در آمريكا و انگلس��تان و اشاره 
فقيرتر شدن فقرا و ثروتمند تر شدن سرمايه داران و افزايش 
بيش از پيش ش��كاف طبقاتى دراين كشورها در خصوص 

سياست بين المللى نئوليبرال ها مى گويد:
" در س��طح بين المللى نئوليبرال ها تمام كوشش 

خود را روى سه نكته متمركز كرده اند:
- تجارت آزاد خدمات و كالاها

- جريان آزاد سرمايه
- آزادى سرمايه گذارى]5["

 در ي��ك كلام همه ى هدف رژيم هاى نئوليبراليس��ت 
تحكيم س��لطه ى امپراطورىِ ظالمانه ى س��رمايه مدرن و 
س��رمايه داران اومانيست در مقياس ملى و جهانى است و 
در اين ميان ملل كش��ورهاى تحت سلطه پيرامونى حتى 

بيش از فقرا و محرومان كشورهاى استعمارگر غربى مورد 
ظلم و استثمار قرار مى گيرند.

اساس��اً ذاتِ نئوليبراليسم در تقابل با عدالت قرار دارد. 
مارگارت تاچر ]نخس��ت وزير نئوليبراليس��ت انگليس كه 
از مري��دان فردريش فون هاي��ك بود]6[[ اله��ام گرفته از 
داروينيس��م اجتماعىِ]كه معتقد اس��ت در ميدان رقابت 
اقتص��ادى، گرس��نگان و فقرا چون ضعيف هس��تند بايد 
قربانى و نابود ش��وند تا س��رمايه داران كه "قوى" هستند 
س��ود ببرند و پيروز گردند[ نهفته در بطن نئوليبراليس��م 

گفته است:
"اي��ن وظيفه ما اس��ت ت��ا نابرابرى را س��تايش 

كنيم]7["
اي��ن س��خن مارگارت تاچ��ر تماماً برخاس��ته از نگرش 
فون هايك و نئوليبرال هاى ديگر به مقوله ى عدالت اس��ت 
كه اساساً عدالت را امرى موهوم و زائد مى دانند و كمترين 

ارزشى براى آن قائل نيستند.
در يك جمع بندى كلّى مى توان گفت كه نئوليبراليسم 
نح��وى از ليبراليس��م اس��ت ك��ه ب��ا مختص��ات دوران 
پسامدرنيس��م و به ويژه عقل گريزى و شكاكيت انديش��ى 
و نس��بى انگارى پس��ت مدرن س��ازگار گرديده اس��ت. در 
ليبراليسم كلاسيك لاك و كانت ]به ويژه در كانت[ اعتقاد 
به نحوى اخلاق و اعتقاد به محدوده اى از معرفت يقينى و 
احكام متقن اخلاقى ]هرچند اخلاقيات كاملًا اومانيستى 
و سكولاريس��تى و درخدمت س��رمايه دارى مدرن[ و نيز 
باور ب��ه مفهومى هرچند محدود اما ثابت و مش��خص به 
ن��ام "عقل" ]عقل خود بني��ادِ اس��تيلاجوى كمّى انديشِ 
س��ودمحورِ ابزارىِ اعدادانديش اومانيستى كه درتقابل با 
معناى حقيق��ى عقل)تعبير دينى عقل( ق��راردارد[ ديده 
مى شود، اما در نئوليبراليسم به تبع تزلزل درهمه ى اركان 
عالم م��درن ]از مفهوم عقل گرفته تا اخلاقيات و مفاهيم 
زمان-مكان و...[ نحوى نسبى ا نگارى مطلق حاكم مى شود 
و يگان��ه معيار و مي��زان ثابت ب��راى آن، اصالت دادن به 
نفع ش��خصى در چارچوب مدلِ بازار آزاد سرمايه دارى و 
تعميم اين مدل و منطق سودمحورىِ نامحدودِ نامشروطِ 
نامشروع آن به همه ى عرصه هاى زندگى و روابط اشخاص 
ب��ا ديگ��ران و حتى با خود مى باش��د. در انسان شناس��ىِ 
نئوليبرالى، بش��ر دري��ك جهانِ بى ثب��اتِ بى نظمِ نامعين 

  در بستر 
مبارزه ی اسلام با 
غرب و غرب زدگی 
مدرن، نبرد 
اصلی و نهایی 
نیروهای اسلام 
با نئولیبرالیسم 
]که صورتِ 
پست مدرنیستی 
دموکراسی لیبرال 
است[ خواهد بود.

  اساساً ذاتِ نئولیبرالیسم در تقابل با عدالت قرار دارد.

]رونالد ریگان[
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فقط به جستجوى نفع ش��خصى خود است و فراتر از آن 
نئوليبراليسم خواهانِ بسط اين مدل مواجهه با عالم و آدم 

به همه ى حوزه ها و قلمروهاى زندگى است.
ليبراليسم كلاسيك در وجه حقوقى خود تاحدود زيادى 
رجوع به ميراث استثمارى- استعمارى جان لاك داشت كه 
خواهان برپاكردنِ "دولت قانونى" ]البته قانون اومانيستى-

 ليبرال��ى و نه قانون الهى و دينى[ و محدود كردن عملكرد 
دولت بر اساس اصول قضايى ملهم از قانون ليبرالى است 
ك��ه در پيوند با اقتصاد لس��ه فر و خودمختارى بازار مورد 
نظر آدام اس��ميت ق��رار مى گيرد. اما نئوليبراليس��م فقط 
مبلغ اس��تقلال بازار مدرن سرمايه س��الارانه نيس��ت بلكه 
خواهان گس��ترش و تعميم مدلِ ملهم از مناس��بات بازار 
ب��ه تمامى فضاها و حوزه هاى كن��ش و واكنش اجتماعى 
است. البته اين امر در ليبراليزم نيز به صورت نيمه مستور 
حضور داش��ته اما در نئوليبراليس��م از صراحت تمام عيار 
برخوردار مى گردد. در نئوليبراليس��م كوشش گسترده اى 
صورت مى گيرد تا دامنه حضور و نفوذ و اختيارات سازمان 
سياس��ى و نهاد حكوم��ت به نفع نهاد اقتص��اد ]كه تماماً 
برپايه ى م��دل بازار آزاد س��رمايه دارى اومانيس��تى قرن 
بيس��ت  و قرن بيس��ت و يك تعريف مى ش��ود.[ محدود و 
محدودت��ر ش��ده و كاهش يابد به گون��ه اى كه در پاره اى 
موارد برخى نئوليبراليس��ت ها به نوعى آنارشيسم افراطىِ 

سرمايه دارانه متمايل مى گردند.
در نئوليبراليس��م به ط��ور مش��خص كوش��ش ب��راى 
تبيي��ن نظام سياس��ى و جامع��ه مدنى براس��اس مفهوم 
"قرارداد اجتماعى" كاملًا به كنارى نهاده مى شود و هرچند 
كه نئوليبراليس��م همچنان فردانگار ]به معناى معتقد به 
اصال��ت دادن به نفس اماره فردى[ اس��ت، اما عوامل مؤثر 
در ش��كل گيرى جامعه مدنى و حكومت را بس��يار متعدد 
و پيچي��ده مى دان��د و تأكيد برنقش "رقابت برس��رمنافع 
درفضايى پرابهام و نامشخص" را جايگزين حضور و قرارداد 
آگاهانه افراد در روايت ليبراليس��م كلاسيك مى نمايد. به 
نظر مى آيد در ليبراليس��م كلاس��يك، "حقوق خصوصى" 
ضمن تقدم ذاتى داشتن بر "حقوق عمومى" آن را محدود 
مى كرد، اما در نئوليبراليسم "حقوق خصوصى" به الگويى 

براى "حقوق عمومى" بدل شده است.
ليبراليسم كلاسيك خواهان پرورش "انسانِ ميانمايه" اى 

اس��ت كه صرفاً معط��وف به خورد و خوراك و پوش��اك و 
زندگ��ى غريزى صرف ب��وده و فاقد هرن��وع آرمان گرايى و 
تعهدى است. براى اين "انسانِ ميانمايه ليبرال" مجموعه اى 
از اص��ول اخلاقىِ اومانيس��تى- ليبراليس��تى ]آن گونه كه 
مث��لًا لاك و به ويژه كانت بدان پرداخته اند[ كه در خدمت 
اغراض سرمايه دارى قرار داشته و مقوّم سيطره ى ظالمانه ى 
اومانيسم ليبرالى اس��ت در عرصه ى نظر مطرح است. اين 
اصول اخلاقى نافىِ روحِ استكبارى و استثمارى و سوداگرانه 
و س��ودمحورانه ]س��ودمحورىِ نامش��روع و دَم اف��زون و 
نامحدود[ زندگى او نمى باش��د و در عين حال مبنايى براى 
تنظيم ارتباط هر انس��ان ميانمايه ليبرال به عنوان يك اتم 
نفس��انىِ خودبنياد با ديگران ]ك��ه هريك مصداق يك اتم 
نفسانى خودبنياد هستند[ مى باش��د؛ اما در نئوليبراليسم 
و براى "انس��انِ ميانماي��ه نئوليبرال" به دليل س��يطره ى 
نسبى انگارى و شكاكيت معرفت شناختى و اخلاقى، اصول 
و احكام ثابت اخلاقى رخت بربس��ته و منطقِ س��ودطلبىِ 
نامشروعِ نامحدودِ دم افزون به عنوان الگوى هرگونه سلوك 

  نئولیبرالیسم به تقویت سفته بازی و بورس بازی و سیاست های مونتاریستی در جهت انباشت 
بیش از پیش سرمایه و افزونی سود نامشروع سرمایه داران تمایل زیادی دارد.

  واقعیت 
این است که 

مدرنیزاسیون و 
ظهور و سیطره ی 

مراتبی از عالم 
مدرن در ایران 
امری تحمیلی 

و نتیجه ی فشار 
استعمار مدرن 

سرمایه داری و نیز 
فشارهای ناشی از 

سیطره ی جهانی 
غرب مدرن بوده 
و هرگز نتیجه ی 

سیر تطّور طبیعی 
تاریخ ما نبوده 

است. 

]گورباچف و ریگان در زمین های کشاورزی و دامداری ریگان در سانتا باربارا[
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حکمت و اندیشه

باديگران مطرح گرديده اس��ت. اگرچه باطن اصول اخلاقى 
ليبراليسم كلاسيك نيز چيزى جز خودبنيادىِ سوداگرانه ى 
س��ودمحور نبود، اما به هرحال وجود آن و نيز برخى وجوه 
و الزامات مطروحه درآن به زندگى "انسان ميانمايه ليبرال" 
گونه اى طرح مفهومى ]هرچند صرفاً دنيامدارانه و غيردينى 
فل��ذا باط��ل و عبث[ و ثب��ات و چارچوب مش��خص براى 
رفت��ار ف��ردى و اجتماعى مى داد. اما فق��دان اين امر براى 
"انس��ان ميانمايه نئوليبرال" كه قرار اس��ت به صراحت و با 
عريانى تمام برپايه ى منطقِ سودمحورىِ نامشروع نامحدودِ 
دم افزون صرف و در چارچوب رقابت منفعت طلبانه ى دائمى 
در جهانى مبهم و بى ثبات و غيرمتعيّن سلوك نمايد. موجب 
پيدايى احساسى از نا امنى، سردرگمى، آبسورديسم و شدت 
گرفتن ظرفيت هاى خشونت طلبانه و ساديستيك مى گردد. 
يكى از علل خش��ونت شديدتر و عميق تر نئوليبراليسم در 
مقام مقايسه با ليبراليسم كلاسيك ]كه خود بسيار خشن و 
سركوب گربود[ را بايد در اين امر جستجوكرد. در حقيقت، 
نئوليبراليس��م در دفاع از سرمايه دارى اومانيستى، وقيح تر، 
صريح تر و خشن تر است و ماهيت سودمحورى ]سودجويى 
نامشروعِ پايان ناپذيرِ دم افزون[ آن را به صورتى تماماً عيان 

و بى پ��رده دنب��ال مى كند. 
ي��ك  برجس��ته  نمون��ه ى 
كلاسيك،  ليبرال  روشنفكر 
و  "مارى فرانس��واولتر" 
يك  برجس��ته ى  نمون��ه ى 
نئوليب��رال،  روش��نفكر 

"فردريش فون هايك" است.
نئوليبراليسم و ليبراليسم 
از  صورت هاي��ى  دو  ه��ر 
هستند.  ليبرال  دموكراسى 
و  دنبال��ه  نئوليبراليس��م 
بس��ط  ص��ورتِ  و  ادام��ه 
كلاس��يك  ليبراليزم  يافته 
ليبرالي��زم  به عبارت��ى  و 
دوران پس��ت مدرن اس��ت. 
نئوليبراليزم احتمالاً آخرين 
س��رمايه دارى  ايدئول��وژى 
مدرن تا زمان فرا رس��يدنِ 

زوالِ نهاي��ى و مرگ كليت عالم م��درن خواهد بود. البته 
ش��ايد در درون خود و در بستر زمان دستخوش تغييراتى 
گردد اما به نظر مى رس��د تا زمان فرارسيدنِ مرگ كامل 
عال��م م��درن، تحول ماه��وى پي��دا نمى كند. در بس��تر 
مبارزه ى اس��لام با غرب و غرب زدگ��ى مدرن، نبرد اصلى 
و نهايى نيروهاى اسلام با نئوليبراليسم ]كه صورتِ پست 

مدرنيستى دموكراسى ليبرال است[ خواهد بود.

درباره ی نئولیبرالیسم وابسته در ایران
واقعيت اين است كه مدرنيزاسيون و ظهور و سيطره ى 
مراتب��ى از عالم مدرن در اي��ران امرى تحميلى و نتيجه ى 
فش��ار استعمار مدرن سرمايه دارى و نيز فشارهاى ناشى از 
س��يطره ى جهانى غرب مدرن بوده و هرگز نتيجه ى سير 
تطّور طبيعى تاريخ ما نبوده اس��ت. درعالم تاريخى تمدن 
كلاسيك ايران قبل و بعد از اسلام، اومانيسم و سوبژكتيويته 
ظه��ور و بروز و جايگاه و پايگاهى نداش��ته اند و به تبع آن 
عص��ر ظلمانى به اصط��لاح روش��نگرى و ايدئولوژى هاى 
اومانيستى اى چون: ليبراليس��م و فاشيسم و سوسياليسم 
مدرن نيز امكان طرح و ظهور نداش��ته اند. اساساً ذاتِ عالم 
تاريخى اى ايران پس از اسلام 
با كفر و ش��رك اومانيستى و 
آن  حام��ل  ايدئولوژى ه��اىِ 
اس��ت.  نبوده  قاب��ل جم��ع 
براين اس��اس مشخص است 
ك��ه ليبراليس��م ب��ه عنوان 
اومانيس��تى  ايدئول��وژىِ 
همچون  مدرن  سرمايه دارى 
ديگ��ر ايدئولوژى ها و مظاهر 
مدرنيت��ه به عن��وان امورى 
بيگانه و بالذات غريبه با تاريخ 
و فرهنگ ما در پى استيلاى 
تدريجى غرب زدگى مدرن بر 
اين سرزمين، تدريجاً درميان 

ما مطرح شدند. 
وزي��دن طوفان  ابتداى  از 
م��درن  غرب زدگ��ى  س��ياه 
آن  اس��تيلاى  س��پس  و 

  استکبار 
جهانی به سرکردگی 
امپریالیزم نئولیبرال 
با به راه انداختن 
جنجال خبری و 
رسانه ای، روی کار 
آوردنِ رژیم های 
استبدادیِ نئولیبرالِ 
وابسته به خود 
به جای رژیم های 
استبدادیِ نظامی 
وابسته قبلی را 
موج جدیدی از 
"دموکراسی خواهی" 
در کشورهای 
مختلف به ویژه 
کشورهای به 
اصطلاح جهان سوم 
جلوه داده و برای 
مدتی مردم آن 
کشورها را در فریب 
و توهم به امری 
واهی نگاه داشته و 
منفعل می کرد.

]فرانسواماری ولتر[
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بركش��ور ما در دو قرن پيش تا امروز، ليبراليس��م يكى از 
ايدئولوژى ه��اىِ مطلوب به منظور تروي��ج در ميان ايرانيان 
براى اس��تعمار س��رمايه دارى مدرن بوده اس��ت. استكبار 
س��رمايه دارى غ��رب تا قب��ل از پيروزى انقلاب اس��لامى 
]به ويژه در زمان پهلوى دوم[ ضمن حمايت آشكار و بسيار 
صريح از استبداد مدرنيستىِ ش��اه كه برپايه ى ايدئولوژى 
ناسيوناليسم شووينيستى قرار داشت، همواره روابط خوبى 
با جناح هاى مختل��ف طيف ليبراليس��ت هاى ايرانى ]اعم 
از "آته ئيس��ت" هايى نظير "جبهه مل��ى" يا التقاطى هاى به 
اصط��لاح دينى نظير"نهضت آزادى"[ برقرار كرده بود و به 
طور خاص در سال هاى اوج گيرى نهضت انقلابى مردم ايران 
تحت رهبرى امام خمينى )ره( )حدفاصل سال هاى 1355تا 
بهمن 1357( بس��يار كوش��يد تا ابتدائاً با برجس��ته كردن 
چهره ه��اى مختلف ليبراليس��ت رهبرى حرك��ت مردم را 
تحت كنترل آن ها درآورد و س��رانجام پ��س از نااميدى از 
اين امر كوش��يد تا با نف��وذ دادن عناصر ليبرال در صفوف 
انق��لاب، از طريق دولتمردان ليبراليس��ت جاى پائى براى 
حضور خود در حاكميت پس از انقلاب به دس��ت آورد. اما 
پس از واقعه تس��خير لانه جاسوس��ى آمريكا و به ويژه پس 
از فرار بنى صدر از كش��ور و در انفع��ال مطلق قرار گرفتن 
ائتلاف سكولاريست هاىِ ماركسيست و ليبراليست، نااميد 
از طيف رس��مى و شناخته ش��ده ى ليبراليست هاى ايرانى 
رو به پروژه ى به ميدان آوردن نس��ل تازه اى از ليبرال هاىِ 

نقاب دار ناشناخته آورد.
پايه هاى نظرى و تشكيلاتى نئوليبراليسم ايرانى پس از 
انقلاب ]جريان فعال داخل كشورى آن كه بسيار منافقانه 
عمل مى كردند و مى توان آن ها را جريان نفاق ليبراليستى 
ناميد[ از اواسط س��ال هاى دهه ى 1360 شمسى در ابتدا 
در هي��أت يك حرك��ت فرهنگى و تئوري��ك ]با محوريت 
عبدالكريم س��روش و محفل كيهان فرهنگى تا قبل از سال 
1369 شمس��ى[ و از س��ال 1370 شمس��ى تحت عنوان 
"حلق��ه كيان" و به صورت يك حركت ايدئولوژيك و داراى 

اغراض سياسى پى ريزى مى گردد.
جري��ان  دو   ،1360 ده��ه ى  س��ال هاى  اواس��ط  از 
نئوليبراليس��تى ايرانى در داخل و خارج كش��ور ]شايد در 
ابتدا بدون ارتباط و پيوند منس��جم با يكديگر[ ظهور كرده 
و فعالي��ت مى كنن��د. البته اهميت و نق��ش و وزنِ جريان 

نئوليبرال داخل كش��ور ]با محوريت عبدالكريم سروش و 
طيف پ��رورش يافتگان او كه بخش��ى از آن ها از نيروهاى 
اس��تحاله شده ى داراى سوابق انقلابى بودند[ بسيار بيشتر 
از جريان نئوليبراليس��ت هاى ايرانى ساكن خارج از كشور 
بود و عملًا همين طيف نئوليبرال هاى داخل كشورى بودند 
كه شاكله ى جناح نئوليبراليست ايرانى دهه هاى 1370 و 
1380 را پدي��د آوردند و چهره هاى نئوليبراليس��ت ايرانى 
س��اكن خارج از كشور نيز به مدد فضا و امكاناتى كه طيف 
نئوليبرال هاى داخل كش��ور براى ش��ان فراهم مى كردند، 
امكان ظهور و تأثيرگ��ذارى يافتند. البته اين دوجريان در 
بستر تهاجم فرهنگى و نيز فضايى كه دولت هاى توسعه گرا 
و به اصطلاح اصلاح طلب فراهم ساختند تدريجاً در ارتباط 
نزديك با يكديگر قرار گرفته و فارغ از تبادلات فكرى، عملًا 

به وحدت در استراتژى و تاكتيك ها رسيدند.
جري��ان نئوليبرال ه��اى داخ��ل كش��ور ب��ا محوري��ت 
عبدالكريم سروش به لحاظ تئوريك بسيار فقير بود و عمدتاً 
مى كوشيد تا با ايجاد ملغمه اى از برخى آراء پوزيتيويستى 
و بعض��ى مدعاهاى نس��بى انگارانه ى پست مدرنيس��تى و 
به ويژه گرته ب��ردارى از آراء نئوليبرال هايى چون: كارل پوپر 
]عليرغم ناهمگنى وحشتناك اين مجموعه[ ابزار تئوريك 
و ايدئولوژيك��ى اى با درون ماي��ه ى نئوليبرالى و در خدمت 
مبارزه ى فرهنگى- سياسى با انقلاب اسلامى و ولايت فقيه 
و درجهت پيشبرد سكولاريسم و ترويج نئوليبراليسم پديد 

آورد.
نئوليبراليس��ت هاى ايران��ى س��اكن خ��ارج از كش��ور 
داريوش ش��ايگان،  محمدعلى همايون كاتوزي��ان،  ]نظي��ر 
داريوش آش��ورى، عباس ميلانى و...[ ني��ز اگرچه در نهايت 
جز تكراركننده ى مش��هورات نئوليبرال��ى ايدئولوگ هاى 
غربى نبودند اما نس��بت به سروش و طيف دست  پرورده ى 
او با س��وادتر بودند. هرچند كه براى طرح آراء و ظهور در 
فضاى سياسى ايران نياز به امكاناتى داشتند كه نفوذى هاى 
نئوليبرال حاضر دربدنه ى نظام اس��لامى و مديران غافل و 

از همه جا بى  خبر فرهنگى براى آن ها فراهم مى ساختند.
نئوليبراليزم در ايران از اس��اس يك ايدئولوژى وارداتى 
است و هيچ پيوند و نسبت قربى با هويت قومى و سرشت 
وج��ودى مردم و عال��م و تاريخ ديرينه س��ال ايرانى ندارد 
و همچ��ون ديگ��ر مظاهر و محصولات مدرنيت��ه ]البته به 

  با ضرس قاطع می توان گفت جریان اصلی هادی و طرّاح و برنامه ریز و حامی فتنه سیاه 1388 
به دنبال براندازی نظام اسلامی و بر سرکار آوردن یک رژیم نئولیبرالیست وابسته ی به اصطلاح 
جهان سومی در ایران بوده است.

  جریان 
نئولیبرال های 

داخل کشور 
با محوریت 

عبدالکریم سروش 
به لحاظ تئوریک 
بسیار فقیر بود و 
عمدتاً می کوشید 

تا با ایجاد 
ملغمه ای از برخی 

آراء پوزیتیویستی 
و بعضی مدعاهای 

نسبی انگارانه ی 
پست مدرنیستی 

و به ویژه 
گرته برداری 

از آراء 
نئولیبرال هایی 

چون: کارل پوپر 
]علیرغم ناهمگنی 

وحشتناک 
این مجموعه[ 

ابزار تئوریک و 
ایدئولوژیکی ای 

با درون مایه ی 
نئولیبرالی و در 

خدمت مبارزه ی 
فرهنگی- سیاسی 

با انقلاب اسلامی 
و ولایت فقیه و 

درجهت پیشبرد 
سکولاریسم 

و ترویج 
نئولیبرالیسم 

پدید آورد.
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حکمت و اندیشه

عنوان يك محصول متأخّر[ از ره آوردهاى دويس��ت سال 
استيلاى استعمار غرب مدرن اس��ت، ازهمين رو است كه 
صبغ��ه ى تقليدى پررنگ دارد و با عالم و ميراث دينى اين 
مردم��ان در تقابل كامل قرار دارد نئوليبراليزم هم به علت 
اينكه به عالم ذاتاً بيگانه و اس��تيلاجو و اس��تعمارگر غرب 
مدرن تعلق دارد و هم به علت اين كه مس��تقيماً توس��ط 
استكبار س��رمايه دارىِ نئوليبراليس��تِ آمريكايى- اروپايى 
فرموله و براى ما صادر ش��ده است، مس��تقيماً و مشخصاً 
ايدئولوژى اى وابس��ته اس��ت و در ص��ورت )خداى ناكرده( 
پيروزى در ايران نيز يك رژيم سكولاريس��ت سراپاوابسته 
به امپرياليزم نئوليبرال ]مشخصاً آمريكا[ كه مدافع رسمى 
و صري��ح منافع س��رمايه دارى بين الملل و س��رمايه دارى 
سكولاريست ايران است را برسركار مى آورد كه دولتمردان 
دست نشانده اش در سطوح و طرازهاى مختلف سال هااست 
در آمريكا و انگلس��تان و ديگر نقاط اروپا توس��ط CIA و 
موس��اد و سازمان هاى جاسوسى بريتانيا پرورش داده شده 

و هدايت مى شوند.
اما در پاس��خ به اين پرس��ش كه چرا اس��تكبار جهانى 
به دنب��ال روى كارآمدن ي��ك "اس��تبداد نئوليبرالى" در 
اي��ران اس��ت؟ بايد گفت كه اين امر دلاي��ل مختلفى دارد 
كه ام��كان پرداختن به همه ى آن ه��ا دراين مجال وجود 
ندارد[ اما اصلى ترين دليل كوش��ش اس��تكبار غرب مدرن 
به سركردگى امپرياليزم نئوليبرال در سازماندهى و تجميع 
تمام��ى بران��دازان نظام اس��لامى زير چتر نئوليبراليس��م 
به منظور حاكم كردن يك "اس��تبداد نئوليبرالى" در ايران 
اين اس��ت كه درنهايت فقط و فقط به قدرت رسيدن يك 
"اس��تبداد نئوليبرالى" تحت لواى "دموكراسى" و "حكومت 
دموكراتيك" اس��ت كه مى تواند منافع و اغراض اس��تكبار 

جهانى به سركردگى امپرياليزم آمريكا را تأمين نمايد.
ب��ه روى كارآم��دن يك حكومت اس��تبدادى ش��ديداً 
ضددينىِ نئوليبراليست تحت لواى "حكومت دموكراتيك" 
در ايران ]كه بنا به دلايلى كه در پيش گفتيم يك حكومت 
وابس��ته به آمريكا خواهد بود[ با س��ركوب ميراث انقلاب 
اس��لامى ضمن نابودى اس��تقلال و عزت مردمى و هويت 
دينى ايرانيان، حتى وحدت ملى و تماميت ارضى كشور را 
نيز به شدت تضعيف كرده و چه بسا ايران را به مرز تجزيه 
بكش��اند. براى آمريكا و اس��رائيل ]به عنوان هدايت گران و 

ارباب��ان و برنامه ري��زان اصلى يك رژيم نئوليبراليس��ت در 
ايران[ و در مس��ير پيش��برد اغراض و منافعشان در سطح 
منطق��ه خاورميان��ه و جهان، چي��زى بهتر از ي��ك ايران 
سكولاريستِ فاقد اس��تقلالِ منقطع از هويت شيعى خود 
و تضعيف ش��ده و گوش به فرمان آمريكا و اسرائيل وجود 
ن��دارد. از اين رو اس��ت كه آن ه��ا مى كوش��ند از هرطريق 
و ش��يوه اى كه امكان  پذير باش��د به مبارزه با نظام ولايت 
فقيه ]كه پاس��دار هويت دينى و عزت مردمى و اس��تقلال 
سياس��ى ايران و من��ادى بيدارگرى اس��لامى و مبارزه با 
نظام جهانى س��لطه ى استكبارى است[ بپردازند و در اين 
مبارزه گسترده خود كه به صورت يك جنگ نرم تمام عيار 
صورت مى گيرد، در مقابل حكومت اسلامى، مدل حكومت 
نئوليبراليس��تى را تح��ت عناوينى چون: "دموكراس��ى" و 

"حكومت دموكراتيك" مطرح مى كنند.
چرا مى گوييم اگر يك حكومت نئوليبراليستى در ايران 
)خداى ناكرده( به قدرت برس��د ماهيت خش��نِ استبدادى 
خواهد داش��ت؟ به اين دليل روشن كه نئوليبراليسم براى 
پيش��برد پروژه ى سكولاريستى- س��رمايه دارانه ى خود در 
ايران چاره اى جز به كارگيرى رويكرد اس��تبدادىِ خش��ن 
ندارد. فارغ از آن كه ايدئولوژى نئوليبراليس��م ]همان گونه 
كه پيشتر اش��اره شد[ ذاتاً صبغه ى س��ركوب گرى خشن 
و اس��تبدادى دارد، به طور خاص در ش��رايط ويژه ى ايران 
و منطق��ه خاورميانه كه انقلاب اس��لامى و خيزش مبتنى 
بر بي��دارى اس��لامى، نيروه��اى عظيم ضداس��تكبارى و 
ضد صهيونيس��تى و ضد سكولاريس��تى و منتق��د مدرنيته 
را بيدار و فعال كرده اس��ت و واقعه ى بس��يار بزرگى چون 
انقلاب اس��لامى امواج گس��ترده اى از خود آگاهىِ اسلامىِ 
ضداومانيس��تى پرورش داده و آرايش اجتماعى- سياس��ى 
ايران را نس��بت به دوران قبل از انقلاب ]دوران اس��تيلاى 
استعمار غرب مدرن برسرنوشت كشور[ به نحوى بنيادين 
متح��ول و زي��رورو كرده اس��ت و نيز با توجه به س��اختار 
نامت��وازن و عميقاً بح��ران زده ى س��رمايه دارى پيرامونى-

 وابس��ته ايران، حكوم��ت نئوليبرالى به عن��وان نماينده ى 
منافع اس��تعمار و سرمايه دارىِ سكولاريس��ت ايران براى 
پيش��برد اغراض خود و غلبه برمقاومت ها و موانعى كه در 
برابر آن وجود دارد]به ويژه در قلمرو مبارزه گسترده اى كه 
در مس��ير دين زدايى از اجتماع و مبارزه با روحانيت شيعه 

  نئولیبرالیسم 
کنونی ایران 
مثل دیگر 
ایدئولوژیهای مبلّغ 
مدرنیته، جوهر 
سکولاریستی دارد.

  واقعه ی بسیار بزرگی چون انقلاب اسلامی امواج گسترده ای از خود آگاهیِ اسلامیِ ضداومانیستی 
پرورش داده و آرایش اجتماعی- سیاسی ایران را نسبت به دوران قبل از انقلاب ]دوران استیلای 

استعمار غرب مدرن برسرنوشت کشور[ به نحوی بنیادین متحول و زیرورو کرده است.
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و پايگاه هاى اجتماعى آن در پيش خواهد گرفت[ چاره اى 
جز به كارگيرى سياستِ سركوب خونينِ خشنِ استبدادى 
بس��يار گس��ترده ندارد و اگر خداى ناكرده به قدرت برسد 

يقيناً چنين خواهد كرد.
نئوليبراليسم اكنون ايدئولوژى اصلى و چتر ايدئولوژيكِ 
وحدت بخ��ش تمامى مخالفان و دش��منانِ بران��داز نظام 
اس��لامى ]اعم از براندازان آش��كارا تروريستِ مسلح و نيز 
بران��دازانِ فع��ال در عرصه ى جنگ نرم با هراس��تراتژى و 
ژستى كه دارند: اصلاح طلب، جمهورى خواه، ماركسيست، 
فعال حقوق بشرى، ليبراليست هاى ملى گرا، نئوليبرال هاى 
نف��وذى در س��طوح خرد و كلان و...[ بدل گرديده اس��ت. 
نئوليبراليس��م در ايران امروز اصلى ترين ايدئولوژى حامى 
منافع س��رمايه دارى سكولاريست ايران و امپرياليست هاى 

ارباب و حامى آن مى باشد.
به نظر مى رس��د ازاوايل دهه ى 1980 ميلادى، استكبار 
جهان��ى به س��ركردگى امپريالي��زم نئوليب��رال آمريكا در 
چارچوب پيش��برد اغراض استعمار پس��امدرن ]استعمار 
فرامدرن[ ب��ه تجويز مدل "رژيم هاى نئوليبرالِ وابس��ته" 
ب��راى كش��ورهاى درجه دو و س��ه مدرن ]كش��ورهايى با 
اقتصادهاى س��رمايه دارىِ پيرامونى- وابسته كه در حاشيه 
كش��ورهاى متروپول ومركزى س��رمايه دارى م��درن قرار 
دارند و به انحاء مختلف توسط كشورهاى اصلىِ استكبارىِ 
امپرياليس��تى اس��تثمار و غارت و چپاول مى شوند[ جهان 

ك��ره  مث��ل  كش��ورهايى  يعن��ى 
جنوبى، تايوان، ش��يلى، فيليپين و 
نظاير آن ه��ا پرداخت. دليل اصلى 
اي��ن امر اين بود ك��ه نظام جهانى 
س��لطه ى اومانيس��تى و هسته ى 
اصلى مديريتى آن يعنى كاس��ت 
پنهان  حاكمان  يهودى-ماس��ونى 
جهانى از اواس��ط دهه ى 1970 م 
ب��ه ناكارآمدى رژيم ه��اى نظامىِ 
فاقد ژس��ت ليبرال دست نشانده ى 
خود]نظي��ر رژي��م "ماركوس" در 
فيليپين، "پينوشه" در شيلى، شاه 
در ايران، "پارك چونك هى" و پس 
از او "چونگ دوه��وان" در ك��ره ى 

جنوب��ى، "كومين تانگ" در تايوان، "وي��ولا" در آرژانتين و 
ده ها نمونه ى ديگر در سراس��ر جهان[ به روشنى پى برده 
بود و همچنين حس مى ك��رد كه خطر ظهور انقلاب هاى 
ب��زرگ مردمى اي��ن رژيم ه��ا و منافع دول نظ��ام جهانى 
س��لطه ى اس��تكبار س��رمايه دارى را تهديد مى كند. البته 
كاس��ت حاكم��ان پنهان جهانى كوش��يدند ت��ا به صورت 
آهس��ته و در يك روند تدريجى و ب��ه نحوى كه كمترين 
آسيبى به منافع آن ها وارد نشود، روند گذار از استبدادهاى 
نظامى دست نشانده به اس��تبدادهاى نئوليبراليست دست 
نش��انده خود را زمينه سازى و سازماندهى نمايند. آن ها در 
مواردى نظير ش��يلى )سال 1990( و كره ى جنوبى )سال 
1987( ايده دگرگون��ى را طراحى، مديريت و اجرا كردند 
و در مواردى نظير مواجه ش��دن با ظهور انقلاب اس��لامى 
ايران كوش��يدند تا با سوار شدن بر موج اعتراضات مردمى، 
ب��ا منحرف كردن مس��ير حركت انقلاب، اغ��راض خود را 
دنب��ال نمايند كه البته به لطف حضور رهبرى هوش��مند 
و تواناىِ امام راحل و جاذبه ى اس��تثنايى ايشان براى مردم 
و وجه��ه ى پررنگ دينىِ انقلاب، موفق به انجام خواس��ت 
خود نش��دند. در مورد فيليپين )سال 1986م( در ابتداى 
روبرو شدن با حركت انقلابى مردم با استفاده از ضعف هاى 
حركت مردم فيليپين ]نظير فقدان يك ايدئولوژى انقلابىِ 
رادي��كال كه ضمن نفى مدرنيته و ي��ا حداقل كليت نظام 
س��رمايه دارى، ه��ادى م��ردم معترض باش��د و نيز فقدان 

  در بررسی تاریخچه لیبرالیسم در ایران و در مقام مقایسه می توان جریان کنونی 
نئولیبرالیسم فعال درایران ]جریانی که ایدئولوژیِ حاکم بر کودتایِ رنگیِ فتنه سبز بود[ را نسبت 
به "نهضت آزادی" و حتی "جبهه ملی" بسیار بسیار وابسته تر دانست.

]فردیناند مارکوس )دیکتاتور سابق فیلیپین( در واشنگتن دی سی، ۱۹۸۳[
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يك رهبرىِ آگاهِ قاطعِ مس��تقلِ س��ازش ناپذير[ به سرعت 
با بي��وه ى "اكينو"]رهبر ليبرال مخالف ماركوس[ به توافق 
رس��يده و با فرارى دادنِ ماركوس و روى كار آوردنِ بيوه ى 
اكين��و عملًا جنبش انقلابى را خف��ه و نابود كردند و رژيم 

نئوليبراليستِ وابسته به خود را بر سر كار آوردند.
در واق��ع طبق محاس��به و ب��رآورد استراتژيس��ت هاى 
نظام جهانى سلطه اومانيس��تى، روى كار آمدنِ رژيم هاى 
نئوليبراليست از مقطع دهه ى 1980م و پس از آن بيشتر 
مى توانس��ت تأمين كننده ى منافع اس��تعمار سرمايه دارى 
غرب مدرن و پيشبرنده ى پروژه ى مدرنيزاسيونِ مورد نظر 
آنها باش��د. در عين حال كه استكبار جهانى به سركردگى 
امپريالي��زم نئوليب��رال با به راه انداخت��ن جنجال خبرى و 
رس��انه اى، روى كار آوردنِ رژيم هاى استبدادىِ نئوليبرالِ 
وابسته به خود به جاى رژيم هاى استبدادىِ نظامى وابسته 
قبلى را موج جديدى از "دموكراسى خواهى" در كشورهاى 
مختلف به ويژه كشورهاى به اصطلاح جهان سوم جلوه داده 
و براى مدتى مردم آن كشورها را در فريب و توهم به امرى 
واهى نگاه داش��ته و منفعل مى كرد ]كه در بسيارى موارد 
براى قريب يك دهه و گاه بيش��تر چنين هم ش��د[ بدين 
ترتي��ب امپرياليزم نئوليبرال ضمن تخليه خش��م انقلابى 
و ض��د آمريكايى- ضداس��تعمارى متراكم اكث��ر مردم اين 
كشورها براى يك مقطع و بدينسان خارج كردن منافع خود 
از زير ضربه، با اعِمال سياست هاى اقتصادى نئوليبراليستى 
و در هم شكستن اندك اهرم ها و پايگاه هاىِ حمايتى اقشار 
فرودست اين كشورها به غارت و چپاول و استثمار مضاعف 
نيروى كار  و منابع طبيعى اين كشورها مى پرداخت. در عين 
حال كه با چهره اى حق به جانب از "گسترش دموكراسى" 
و به روى كار آمدنِ "حكومت هاى دموكراتيك" با حمايت 
آمري��كا در نقاط مختلف جهان و آنچه كه برخى ايدئولوگ 
هاى نئوليبراليس��ت "موج سوم دموكراسى"]8[ ناميده اند، 
س��خن مى گفت و مى گويد. استراتژيست هاى نظام جهانى 
سلطه معتقدند كه مدل رژيم هاى نئوليبراليستِ وابسته از 
طريق فريب و تخدير و نيز تشديد استثمار مردم ]با اعمال 
سياس��ت هاى اقتصادىِ نئوليبرالى[ و سنگر گرفتن پشُت 
ويترين دموكراس��ى و همس��و كردنِ بخش عمده ى طبقه 
متوسط مدرن كشورهاى به اصطلاح جهان سومى با خود، 
بهتر مى توانند پروژه ى مدرنيزاس��يون در اين اجتماعات را 

  
عبدالکریم سروش 
را می توان 
پدر خوانده ی اصلی 
نئولیبرالیسم ایرانیِ 
کنونی دانست و از 
دیگر ایدئولوگ ها 
و تئوریسین های 
فعال آن می توان 
به حسین بشیریه، 
مصطفی ملکیان، 
آرش نراقی، 
رامین جهانبگلو، 
همایون کاتوزیان، 
جواد طباطبایی، 
محسن کدیور و 
عده ای دیگر اشاره 
کرد.
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پيش برده و منافع اس��تكبار جهانى با محوريت اس��تعمار 
س��رمايه دارى جهان��ى به رهبرى آمري��كا را حداقل براى 

مقطع كنونى تأمين نمايد.
چ��را در ش��رايط كنون��ى در ممالك موس��وم به جهان 
س��وم، رژيم هاى نئوليبراليس��ت وابس��ته بهت��ر مى توانند 
تأمين كننده ى مناف��ع غارت گرانِ بين المللى باش��ند؟ در 
پاسخ به اين پرسش دلايل متعددى را مى توان مطرح كرد، 

اما ذيلًا صرفاً به چند دليل اصلى اشاره مى شود:
1- رژيم هاى نئوليبراليس��تِ به اصطلاح جهان س��ومى 
عليرغم ماهيت ش��ديداً استبدادى ش��ان، با تكيه بر نوعى 
پلوراليس��م حزبى پرسرو صدا ]در حالى كه همه ى احزابِ 
اين "كثرت گرايى" سياس��ى به طيف س��رمايه دارى حاكم 
مدرنيست وابس��ته به استكبار جهانى نئوليبراليست تعلق 
دارن��د و صداىِ حقيقى توده هاى اعماق و تحت اس��تثمار 
در بوروكراسى حزبى عريض و طويلشان امكانى براى ابراز 
ندارد[ كاريكاتور و توهّمى از يك مش��اركت سياسى را در 
اقشار و برخى طبقات جامعه  ايجاد مى كنند كه براى يك 
مقطع زمانى مى تواند از فشار تنش هاى اجتماعى و سياسى 
ب��راى حاكمان نئوليبرال و ارباب��ان جهانى آنها تا حدودى 

بكاهد.
2- فُ��رم و تاح��دودى س��اختار سياس��ى رژيم ه��اى 
 Position نئوليبراليست به دليل همين ژست و پوزيشن
كثرت گراي��ى حزب��ى اى ك��ه از خ��ود نش��ان مى دهند با 
مجموعه ى مدعاها و شعائر و صبغه ى كمّى انگارانه مدرنيته 
و آنچه برخى فيلس��وفان ليبرالِ عصر ظلمانى به اصطلاح 
روش��نگرى و پ��س از آن از اي��دآل اجتماعى خ��ود ارائه 
مى  دادند، س��ازگارى بيش��ترى دارد و از اين رو در پروژه ى 
مدرنيزاسيون اين اجتماعات تضاد سيستمى كمترى ايجاد 
مى كند. زيرا در مدل رژيم  هاى نظامى، نوعى اختلاف ميان 
آمال و ش��عارهاى مدرنيس��تى- ليبرالِ حاكم��ان و فقدان 
س��رگرمىِ وهم آلودِ عوام فريبانه اى به نام "رقابت احزاب" و 
"كثرت گرايى حزبى" وجود داشت، حال آن كه در رژيم هاى 
نئوليبرال به اصطلاح جهان سومى، باطن و ماهيت شديداً 
اس��تبدادى و خشنِ سيستم حاكم پشُ��ت نقابِ بازى هاى 
حزب��ى و فريبكارى ها و جنجال هاىِ معمول آن تا حدودى 
و براى اقش��ار و گرو ه هايى از مردم عوام براى مدتى پنهان 

مى شود.

3- رژيم ه��اى نئوليبراليس��ت ب��ه م��وازات فريبكارىِ 
"كثرت گرايى حزبىِ" با اس��تفاده ى فوق گسترده از امكانات 
متنوع رس��انه اى و تروي��جِ ديوانه وار پرنوگرافى و س��كس 
و ابسورديس��م و از بي��ن بردن يا حداق��ل تضعيف غيرت 
مردم تحت عنوان "پرهيز از خش��ونت" و مبارزه با هر نوع 
آرمان گرايى تحت ل��واى "ايدئولوژى زداي��ى" و دامن زدن 
به مش��هورات نسبى انگارانه ى معرفت ش��ناختى و اخلاقى 
و ش��يوع ميانمايگى نئوليبرال و كوش��ش براىِ غرق كردن 
اكثر م��ردم در روزمرگى عملًا آنها را گرفتار نحوى تخدير 
و تحمي��ق عاطفى و ذهنى مى نماين��د كه اين امر خود به 
خود سبب س��از پيدايى انفعال سياسى و اجتماعى و پرهيز 
آنهايى كه در دام اين ترفند نئوليبراليستى گرفتار آمده اند، 
از مب��ارزه مى گ��ردد و اين ام��ر به تقوي��ت پايه هاى رژيم 
نئوليبراليست وابسته و اربابان جهانى آنها حداقل در كوتاه 

مدت كمك مى كند.
4- رژيم هاى نئوليبراليست در ممالك در جه دو و "درجه 
س��ه غرب زده مدرن" ]معروف به جهان سومى ها[ بيش از 
رژيم ه��اى نظام��ى قابليت و امكان جذب طبقه متوس��ط 
مدرن ]به ويژه لايه هاى مرفه آن[ و تبديل آن به يك پايگاه 
حمايتى براى استبدادِ نقاب دارِ نئوليبراليستى را دارند كه 
اين امر ريشه در نحوه حكومتدارى و فرم و ساختار سياسى 
اين رژيم ها ]كه در بندهاى قبلى به آن اشاره شد[ دارد. در 
واقع طبقه متوسط مدرن على الخصوص لايه هاى مرفه آن 
ظرفيت زيادى براى تبديل شدن به پياده نظام بى جيره و 
مواجب اس��تبدادهاى نئوليبرالى دارد و اين امر البته ريشه 
در نسبت اين طبقه با اجتماع مدرن و توهمات و مشهورات 

ليبرالى و نئوليبرالى دارد.
5- رژيم هاى اس��تبدادىِ نظامىِ حامى س��رمايه دارى 
پيرامونى- وابس��ته ك��ه تأمين كنن��ده ى منافع اس��تكبارِ 
س��رمايه دارى جهانى و پيش��برنده پروژه ى مدرنيزاسيون 
در ممالك به اصطلاح جهان س��ومى بودند، در مقايس��ه با 
رژيم هاى استبدادىِ نئوليبراليس��تِ وابسته ى به اصطلاح 
جهان س��ومى ]كه آش��كارا س��خنگوىِ ايدئول��وژى امروز 
س��رمايه دارى جهانى يعنى نئوليبراليس��م هستند[ حالت 
فراطبقاتى بيش��ترى نسبت به طبقه س��رمايه دارى بومى 
]عمدتاً در بخش خصوصى[ داشتند. اين رژيم هاى نظامى 
اس��تبدادى اگرچ��ه در كليت خ��ود مدافع س��رمايه دارنِ 

  نئولیبرالیسم ایرانی به دلیل ماهیت اومانیستی- مدرنیستی ]و به تبع آن نیست انگار و 
سکولاریستش[ صبغه ای ضد دینی دارد. حتی اگر در مواردی به ظاهر پشت شعارها و ظواهر 
دینی پنهان شود که این امر ریشه در خصیصه ی منافقانه ی بخش عمده ی طیف نئولیبرال های 
کنونی ایران دارد.

  تمامی 
تار و پود و 

شالوده ی وجودیِ 
نئولیبرالیسمِ 

کنونیِ فعال در 
ایران محصولِ 

طراحی و 
سرمایه گذاری 

و برنامه ریزی و 
سازماندهیِ نظام 

جهانیِ سلطه ی 
استکباری است و 

در برابر استعمار 
سرمایه داریِ 

غرب مدرن به 
ویژه امپریالیزم 
نئولیبرالیست 

آمریکا حتی اندک 
استقلالی نیز از 

خود ندارد.
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مدرنيس��ت داخلى و اربابان خارجى آنها بودند، اما پيشينه 
و صبغه اين حاكمان نظامى و نحوه ى به قدرت رسيدنشان 
آنه��ا را تا حدودى و از جهاتى نس��بت به بخش بزرگى از 
طبقه س��رمايه دار مدرنيس��ت داخلى ]به وي��ژه بخش غير 
دولتى[ اس��تقلال هر چند نسبى مى بخشيد، اما رژيم هاى 
اس��تبدادىِ نئوليبراليست وابس��ته در ممالك به اصطلاح 
جهان سومى، نمايندگان و سخنگويان و ابزار اجرايى آشكار 
بخش اعظم طبقه سرمايه دار مدرنيست داخلى ]و به طريق 
اولى اربابان خارجى آنها[ هستند و در پيوندى ارگانيك با 
آن به س��ر مى برند و از اين منظر نيز بيش از سلف نظامى 
خ��ود دل در گرو دف��اع از منافع و مطامع س��رمايه داران 

داخلى و خارجى دارند.
6- مجموع��ه سياس��ت هاى اقتص��ادى نئوليبرالها ]كه 
حكومت ه��اى نئوليب��رال خ��ود را متعهد به اج��راى آنها 
مى دانن��د[ به ويژه در كش��ورهاى مدرنيس��ت درجه دو و 
سه شرايط س��ودآورى و بهره كش��ى فوق العاده اى را براى 
دولت هاى استعمار گر س��رمايه دارى جهانى پديد مى آورد 

كه بسيار مطلوب امپرياليزم نئوليبرال جهانى است.
حكومت هاى نئوليبراليس��ت وابس��ته ى تحميل ش��ده 
ب��ر كش��ورهاى به اصط��لاح جه��ان س��ومى، نمونه هاى 
نح��وى ليبراليس��م از بالا هس��تند ك��ه عمدت��اً از طريق 
دخال��ت و مهره چين��ى آش��كار كاس��ت حاكم��ان پنهان 
جهانى تحق��ق مى يابند و البته در بعضى كش��ورها، نظام 
س��لطه ى اس��تكبار جهانى براى به قدرت رساندن آنها به 
اس��تحاله ى بخش��ى از هيأت حاكمه ى حاكيم��تِ قبل از 
روى كار آم��دنِ رژيم نئوليبرال و جذب يك يا چند جناح 
آن به س��مت نئوليبراليس��م و انج��ام كودتاهاى تدريجى 

يا انفج��ارى و انقلاب هاى مخملى دس��ت زده اس��ت. در 
چنين ش��رايطى حداقل در كوتاه مدّت چندان توجهى به 
وجود زيرس��اخت هاىِ اقتصادى- اجتماعى مورد نياز براى 
ش��كل گيرى يك رژيم نئوليبرال نمى شود و عمدتاً تلاش 
مى ش��ود تا با تكيه بر نحوى دگرگونى در ساختار سياسىِ 
قدرت حاكم، عوامل اجرائىِ حكومت نئوليبرالِ وابس��ته به 
قدرت برس��ند كه اين خود از عمق بى ريشگى و وابستگى 

اين حكومت ها حكايت دارد.

در شرايط ايران پس از پيروزى انقلاب اسلامى ]مشخصاً 
از سال هاى ميانى دهه ى 1360 و به ويژه سال هاى دهه ى 
1370 و پ��س از آن[ نظ��ام جهان��ى س��لطه ى اس��تكبار 
نئوليبراليستى كوشيده است تا مدل يك رژيم نئوليبراليستِ 
وابسته ى به اصطلاح جهان سومى را به عنوان آلترناتيو در 
مقابل نظام ولاي��ت فقيه در ايران قرار داده و تبليغ نمايد. 
نظام جهانى سلطه ى اومانيستى تدريجاً توانست طيفى از 
ايدئولوگ ه��ا و سياس��تمردان و تكنوكرات- بوروكرات ها و 
حتى دولتمردان استحاله شده ى مروّج و مبلّغ نئوليبراليسم 
وابسته را در ايران و نيز ايرانيان خارج از كشور سازماندهى 
نمايد كه همين جماعت نقش محورى اى در سازماندهى و 
اجرا و حمايت تبليغاتى – رسانه اى از كودتاىِ سبز در فتنه 
س��ال 1388 را برعهده داش��تند. با ضرس قاطع مى توان 
گفت جريان اصلى هادى و طرّاح و برنامه ريز و حامى فتنه 
س��ياه 1388 به دنبال براندازى نظام اس��لامى و بر سركار 
آوردن يك رژيم نئوليبراليست وابسته ى به اصطلاح جهان 

سومى در ايران بوده است.
چنان كه در پيش گفتيم اساس��اً از اواس��ط س��ال هاى 
ده��ه ى 1360 ي��ك جري��ان ايدئولوژيك نئوليبراليس��ت 
در ايران س��ازماندهى و پديدار گرديد. س��خن )گفتمان( 
نئوليبراليس��تى ب��ه س��رعت نقش غالب و مح��ورى را در 
مي��ان كليت مخالف��ان برانداز جمهورى اس��لامى ]اعم از 
مخالفانى كه صراحتاً از براندازى نظام ولايت فقيه س��خن 
مى  گويند و نيز مخالفانِ منافقى كه تحت عناوين مختلف 
ماهيت بران��داز خود را پنهان مى كنند[ به دس��ت آورد و 
به چتر ايدئولوژيكِ وحدت بخشِ معارضان نظام اس��لامى 
ب��دل گرديد. بى ترديد در ظهور و س��ازماندهى و مديريت 
جريان ايدئولوژيك نئوليبراليسم وابسته ى كنونى در ايران، 

  فتنه ی سیاه سال 1388، کودتایِ رنگی نئولیبرال ها برای زمینه سازی به منظور دست یافتن 
به قدرت سیاسی بود که به لطف و عنایت الهی و درایت و مدیریت بسیار هوشمندانه ی رهبری و 

همراهی و وفاداریِ مردم، ناکام ماند.

]داریوش آشوری[
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اس��تعمار س��رمايه دارىِ غرب مدرن ]به عنوانِ سركرده ى 
نظام  جهانى س��لطه استكبارى[ نقش بسيار مهم و تعيين 
كنن��ده اى را داش��ته و دارد. در واقع در بررس��ى تاريخچه 
ليبراليسم در ايران و در مقام مقايسه مى توان جريان كنونى 
نئوليبراليسم فعال درايران ]جريانى كه ايدئولوژىِ حاكم بر 
كودتاىِ رنگىِ فتنه س��بز بود[ را نسبت به "نهضت آزادى" 
و حتى "جبهه ملى" بس��يار بس��يار وابس��ته تر دانست. در 
حقيقت تمامى تار و پود و شالوده ى وجودىِ نئوليبراليسمِ 
كنونىِ فعال در ايران محصولِ طراحى و س��رمايه گذارى و 
برنامه ريزى و سازماندهىِ نظام جهانىِ سلطه ى استكبارى 
اس��ت و در برابر استعمار سرمايه دارىِ غرب مدرن به ويژه 
امپرياليزم نئوليبراليس��ت آمريكا حتى اندك استقلالى نيز 
از خ��ود ندارد و از ه��م اينك نيز بخش مهمى از كادرهاى 
ايدئولوژيك و اجرايى و فعالان آن در اروپا و آمريكا سكنى 
گزيده و از طريق رسانه هاى استعمارى چون "صداى آمريكا" 
و B.B.C ابراز وجود كرده و بعضاً به حقوق بگيران رس��مى 

دولت هاى آمريكايى و اروپايى بدل گرديده اند.
در يك جمع بندى، خصايص اصلىِ نئوليبراليسم كنونى 

فعال در ايران را مى توان اين گونه فهرست كرد:
  روح حاكم بر نئوليبراليس��م كنون��ى ايران يك روح 
اومانيستى اس��ت ]مثل روح حاكم بر ديگر ايدئولوژى هاى 

عالم مدرن[
  نئوليبراليس��م كنونى ايران مثل ديگر ايدئولوژيهاى 

مبلّغ مدرنيته، جوهر سكولاريستى دارد.
  بنيان هاى معرفت شناختى آن، نسبى انگارانه است.

  درقلم��رو مباح��ث اخلاق��ى و كلام��ى ]هس��ته ى 
اصلى نئوليبراليس��م كنونى كه توسط نئوليبراليست هاى 
ايرانى داخل كشور ش��كل گرفته است، داعيه به اصطلاح 
دين م��دارى داش��ته و صورت��ى از نف��اقِ ليبراليس��تىِ به 
ظاهر دينى هس��تند. از اين رو ب��ه طرح مباحث كلامى با 
تفسيرى مدرنيستى و در خدمت اغراض ليبرالى پرداخته 
و مى پردازند[ مروّج نس��بى انگارى و شكاكيّت و مبلّغ انبوه 

شبهه آفرينى هاى اعتقادى مى باشند.
  به تبع ويژگى هايى چون اومانيسم و سكولاريسم كه 
برش��مرديم، مروّج "لائيسيته" و جدايى دين از سياست و 
اجتماع و به عبارت دقيق تر خارج ش��دن دين از مركزيت 

ثقل حيات اجتماعى و سياسى هستند.

  وجه پررنگى از تفاسير التقاطىِ مدرنيستىِ ليبرالى از 
معان��ى و حقايق دينى در آراء و  آثار برخى ايدئولوگ هاى 

اصلى اين طيف وجود دارد.
  ب��ه لحاظ تبليغى بر ش��عارهايى چون: جامعه مدنى، 
خردگرايى، پرهيز از دشمن تراش��ى )درس��طح سياس��ت 
بين المللى(، پلوراليسم و نظاير اين ها تكيه دارند كه در پس 
پش��ت همه ى اين ش��عارها تلقى ها و تعبيرهايى در جهت 

اغراض نئوليبرالى نهفته است.
  در عرصه ه��اى اقتص��ادى و سياس��ى م��روّج همان 
ش��عارها و سياست هاى رسمى نئوليبراليسم ]كه در پيش 

بر شمرديم[ هستند.
  كوشش در جهت گسترش كمّى و كيفى دامنه حضور 
و نفوذ سرمايه دارى سكولار تحت لواى "خصوصى سازى"، 
زيرا نئوليبراليسم ايدئولوژى اصلى حافظ منافع سرمايه دارى 
سكولاريست ايران ]درنهايت تماميت سرمايه دارى بزرگ[ 

مى باشد.
  ت��لاش به منظور هضم كردن ايران به لحاظ فرهنگى 
و اقتصادى در فرايند جهانى س��ازى نئوليبرالى در مس��ير 
بسترسازى جهت استحاله ى نظام اسلامى از درون و نهايتاً 
تغيي��ر آن به ي��ك رژيم لائيك ]معتقد به خ��روج دين از 

مركزيت ثقل حيات اجتماعى و سياسى[
  نئوليبراليس��م ايرانى به دليل ماهيت اومانيس��تى-

 مدرنيس��تى ]و به تبع آن نيس��ت انگار و سكولاريستش[ 
صبغه اى ضد دينى دارد. حتى اگر در مواردى به ظاهر پشت 

  هسته ی اصلی و هژمونیک نئولیبرالیسم ایرانیِ کنونی از دلِ جریانِ روشنفکریِ به اصطلاح 
دینی ]به ظاهر دینی[ ایرانِ پس از انقلاب اسلامی پدیدار گردیده است.

  در طیف 
نیروهای 

نئولیبرالیست 
کنونی ایران، 

چهره ها و 
گروه های آشکار 
آته ئیست ]غیر 

دینی[ و حتی 
صراحتاً ضد 

دینی هم حضور 
دارند، اما وجه 

غالب و هسته ی 
اصلیِ فعال این 

طیف را منافقان 
نئولیبرالیستی 

تشکیل می دهند 
که به جهت 

پیشبرد اغراض 
سیاسی خود 

استراتژیِ نفاق را 
در پیش گرفته اند 

و می کوشند تا 
حتی المقدور 

ماهیت غیر دینی 
خود را پنهان 

نمایند.

]عباس میلانی[
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حکمت و اندیشه

ش��عارها و ظواهر دينى پنهان ش��ود كه اين امر ريشه در 
خصيصه ى منافقانه ى بخش عمده ى طيف نئوليبرال هاى 
كنونى ايران دارد. البته در طيف نيروهاى نئوليبراليس��ت 
كنونى ايران، چهره ها و گروه هاى آش��كار آته ئيس��ت ]غير 
دين��ى[ و حتى صراحت��اً ضد دينى هم حض��ور دارند، اما 
وج��ه غالب و هس��ته ى اصلىِ فعال اين طي��ف را منافقان 
نئوليبراليس��تى تش��كيل مى دهند كه به جهت پيش��برد 
اغراض سياسى خود استراتژىِ نفاق را در پيش گرفته اند و 
مى كوشند تا حتى المقدور ماهيت غير دينى خود را پنهان 

نمايند.
  اس��تفاده از تاكتيك ه��اى به ظاه��ر اصلاح طلبانه و 
پنهان شدن پشت شعارهايى چون: "عدم خشونت" و "انكار 
مقاصد براندازانه" در عين آمادگى و اش��تياق وافر براى به 
دست آوردنِ فرصت و امكان به منظور به راه انداختن انقلاب 
عليه نظام اسلامى و نيز استفاده ى عملى مداوم از خشونت 
عليه طرفداران انقلاب اس��لامى كه نمونه هاى متعددى از 
اين امر را در اغتشاشات هجدهم تير و كودتاى رنگىِ فتنه 

1388 شاهد بوديم.
  نئوليبراليس��م وابس��ته به عنوان ايدئولوژىِ محورىِ 
مطل��وب امپرياليزم آمري��كا و اعوان و انص��ارش حملات 
مداومِ تئوريك و فرهنگى – سياسى و تبليغاتى عليه ولايت 

فقيه ]به صور مختلف  از طرح ش��بهات و ترديد افكنى در 
كتب و مقالات گرفته  تا اس��تفاده از فيلم هاى س��ينمايى 
و برنامه هاى ش��بكه هاى ماهوره اى و انبوه شايعه پراكنى ها 
و...[ را در كانون فعاليت هاى فرهنگى- سياس��ى خود قرار 
داده است، زيرا بر س��ركار آوردنِ يك رژيمِ نئوليبراليست 
وابس��ته در ايران اس��لامى و تأمين اغ��راض و منافع نظام 
جهانى سلطه ى اس��تكبار اومانيستى را منوط به براندازى 

نظام ولايت فقيه مى داند.
  ترويج نگرش منفى نس��بت به انقلاب و آرمان گرائى 
]تحت لواى ايدئولوژى زدايى[ به شيوه ى رايج نئوليبرال هاى 
غربى ]به عنوان نمونه نگاه كنيد به آراء عبدالكريم سروش 

در بحث از آرمان گرايى و ايدئولوژى[
  كوش��ش به منظور تقدس زدايى از معانى و اسوه ها و 

عقايد و شعائر و شخصيت هاى دينى و انقلابى
  نئوليبراليسم كنونى فعال در ايران ]كه به اختصار آن 
را نئوليبراليسم ايرانى مى  ناميم هرچند كه اغراض و مقاصد 
آن كام��لًا در تقابل ب��ا هويت و عزّت مردمى و اس��تقلال 
ايران و آزادى مردم اين س��رزمين قرار داش��ته و تماماً در 
مس��ير منافع و اهداف استعمار س��رمايه دارى غرب مدرن 
س��ير مى كند[ ايدئولوژىِ طيفى از نيروهاى نئوليبراليست 
اس��ت كه بخش مهم��ى از آن ها فعلًا در داخل كش��ور و 
بخش ديگرى از آن در خارج از كش��ور فعال هس��تند. اين 
طيف نيروهاى نئوليبراليست به لحاظ فرهنگى و اجتماعى 
و سياس��ى پيش��ينه ها و خاس��تگاه هاى مختلفى دارند اما 
مجموعاً در ذيل ايدئولوژى نئوليبراليس��م ايرانى به وحدت 
در تئ��ورى و عمل فرهنگى- سياس��ى رس��يده اند. در اين 
طيف، غلبه با جريانِ منافقِ مدع��ىِ دين دارى ]دين دارىِ 
مدرنيس��تىِ نئوليبرال��ى[ اس��ت، هرچند كه بس��يارى از 
چهره ها و اشخاص آشكارا غير مذهبى ]آته ئيست[ و بعضاً 
دين ستيزان صريح نيز در آن حضور فعال و نسبتاً گسترده 
دارن��د. ماهيتِ طي��ف نئوليبرال هاى ايران��ى ]در تماميت 
خود[ به تبع ايدئولوژى اى كه از آن پيروى مى كنند، كاملًا 
اس��تكبارى و دين س��تيزانه اس��ت، هر چند كه به حسب 
ش��رايط و درقلمرو اس��تراتژى و تاكتيك مى كوش��ند اين 

حقيقت را فعلًا پنهان نمايند.
  هس��ته ى اصل��ى و هژمونيك نئوليبراليس��م ايرانىِ 
كنون��ى از دلِ جريانِ روش��نفكرىِ به اصط��لاح دينى ]به 

]داریوش شایگان در کنار محسن کدیور[
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ظاهر دينى[ ايرانِ پس از انقلاب اس��لامى پديدار گرديده 
است، هرچند كه تدريجاً بسيارى از ماركسيست هاى سابقاً 
راديكالِ استحاله ش��ده و انبوهِ سلطنت طلبان و گروهى از 
بازمانده هاى روش��نفكرىِ دهه هاى قبل از انقلاب و جمعى 
از تكنوكرات هاى خارج نشين پرورش يافته در اروپا و آمريكا 
ك��ه حتى فارس��ى را به زحمت و با لكن��ت تكلّم مى كنند 
و نظاي��ر اين ها نيز تدريجاً زير چتر آنه��ا قرار گرفتند. در 
اين چارچوب نحوى پيوند و ارتباط و همكارى و چه بس��ا 
تقس��يم كار ارگانيك ميان جريان داخل كش��ور و جريان 
خارج نشينِ طيفِ نئوليبرال هاى ايرانى به وجود آمده است 

كه همچنان ادامه دارد.
  عبدالكريم س��روش را مى ت��وان پدر خوان��ده ى اصلى 
نئوليبراليس��م ايرانىِ كنونى دانست و از ديگر ايدئولوگ ها 
و تئوريس��ين هاى فع��ال آن مى توان به حسين بش��يريه، 
مصطفى ملكي��ان، آرش نراق��ى، رامين جهانبگل��و، همايون 
 كاتوزي��ان، جواد طباطبايى، محس��ن كديور و عده اى ديگر 

اشاره كرد.
نئوليبراليس��م ايران��ىِِ كنونى به ويژه از فضاى ناش��ى از 
س��يطره ى مش��هورات علوم انس��انى بر نظام دانشگاهى و 
ادبي��ات رس��انه اى به منظور ترويج آراء خ��ود و تبديل آن 
به س��خن )گفتمان( هژمونيك در سطح اجتماع به شدّت 
استفاده كرده و بهره مى برد. به لحاظ پايگاه اجتماعى نيز، 
كليتِ سرمايه دارى سكولاريست ايران ]كه وجه غالب طبقه 
س��رمايه دار ايران را تش��كيل مى دهد[ در وجوه و شئون و 
طُ��رُق مختلف نقش بس��يار فعال حمايت��ى از ايدئولوژى 
نئوليبراليسم و طيف نئوليبرال هاى ايرانى را بر عهده دارد 
و ب��ه موازات آن، طبقه متوس��ط مدرن اي��ران ]به ويژه در 
لايه هاى مرفه آن[ نقش حاملان و مبلّغان و چه بسا پياده 
نظام ]بعضاً حتى ناخواسته و نادانسته[ نئوليبراليسم ايرانى 
در جنگ نرم استكبار جهانى عليه انقلاب و نظام اسلامى را 
بر عهده دارد و اين نقش تلخ و تراژيك براى طبقه متوسط 
مدرن ايران ]به ويژه در لايه هاى مرفه و فوقانى آن[ اس��ت 
كه شايد بتوان از طريق آگاهى بخشى و تنبّه تا حدودى  از 

عمق و وجوه و ابعاد تلخ آن كاست.
آنچه كه تحت عنوان پروژه ى "توسعه" در سال هاى پس 
از پايان جنگ تحميلى در كشور ما اعِمال و اجرا شد ]فارغ 
از نيت يا آگاهى مجريان و طراحان آن[ حركتى در مسير 

  ایدئولوژی نئولیبرالیسم و حامیان استعمارگر جهانی و طیف نئولیبرالیست های ایرانی 
همچنان حضور دارند و به صورت گسترده پروژه ی جنگ نرم را پیش می برند و اغراض ضد دینی 
و ضد ملیِ ملهم از منافع کاست حاکمان پنهان جهانی و کانون های فراماسونری را دنبال می کنند.

  برای مقابله با 
خطر نئولیبرالیسم 
و نئولیبرال ها باید 

بر عمقِ بینش  
و بصیرتمان 

بیفزائیم، شناخت 
خود از دشمنِ 

اومانیستِ 
نئولیبرالیست 

را بیشتر نمائیم 
و به صورت 

متّحد و پرشور 
و سازمان یافته 
از رهنمودهای 

ولی امر مسلمین 
جهان تبعیت 

نموده و فعالانه 
در عرصه ی جنگ 
نرم شرکت کرده 
و حسب دستور 

رهبری با تمام 
قوا در صحنه های 

دفاع از انقلاب 
حاضر گردیم.

بستر س��ازى اقتصادى براى نئوليبراليسم ايرانى بود كه در 
پى خ��ود با حركت كاملًا آگاهان��ه ى به اصطلاح "جنبش 
اصلاح��ات" تحت عنوانِ "توس��عه سياس��ى" ]حركتى در 
جهت ايجاد حاكميت دوگانه در كشور كه از نظر طراحان 
و مجريان آن، گام اول به سوى بر قرارى سيطره ى سياسى 
نئوليبراليس��م بود[ دنبال و تكميل گرديد و فتنه ى سياه 
س��ال 1388، كودتاىِ رنگى نئوليبرال ها براى زمينه سازى 
به منظور دس��ت يافتن به قدرت سياس��ى بود كه به لطف 
و عناي��ت الهى و درايت و مديريت بس��يار هوش��مندانه ى 
رهب��رى و همراه��ى و وف��ادارىِ م��ردم، ناكام مان��د. اما 
ايدئولوژى نئوليبراليس��م و حاميان اس��تعمارگر جهانى و 
طيف نئوليبراليس��ت هاى ايرانى همچن��ان حضور دارند و 
به صورت گس��ترده پروژه ى جنگ ن��رم را پيش مى برند و 
اغراض ضد دينى و ضد ملىِ ملهم از منافع كاست حاكمان 
پنهان جهانى و كانون هاى فراماسونرى را دنبال مى كنند، 
براى مقابله ب��ا خطر نئوليبراليس��م و نئوليبرال ها بايد بر 
عمقِ بينش  و بصيرتمان بيفزائيم، شناخت خود از دشمنِ 
اومانيستِ نئوليبراليست را بيشتر نمائيم و به صورت متّحد 
و پرشور و س��ازمان يافته از رهنمودهاى ولى امر مسلمين 
جهان تبعيت نموده و فعالانه در عرصه ى جنگ نرم شركت 
كرده و حس��ب دس��تور رهبرى با تمام قوا در صحنه هاى 

دفاع از انقلاب حاضر گرديم. ان شاء الل

پی نویس ها:
]1[  فُسِل، ميشل/نئوليبراليسم عليه ليبراليسم/فصلنامه گفتگو/

شماره 54/ص99
]2[  لبوويتر،مايكل/"ايدئولوژى وتوسعه اقتصادى"در"ايدئولوژى نول

يبرال"/ صداقت،پرويز/ انتشارات نگاه/ص1388/79 
]3[ هاروى، ديويد/ نئوليبراليسم، تاريخ مختصر/محمودعبدالل زاده/ 

اختران/1386/ ص10
]4[  جورج،سوزان-بلو،والدن-پلاست،گرگ-چسودوفسكى،مايك

ل.../ استعمارپسامدرن / احمدسيف /نشرديگر/1382 / ص57
]5[ منبع پيشين/ص56
]6[ منبع پيشين/ص48
]7[ منبع پيشين/ص49

]8[ ب��ا تكي��ه ب��ر روى كارآوردن اس��تبدادهاى نئوليبرال��ى، 
"ساموئل هانتينگتون" از "موج سوم دموكراسى" و "حسين بشيريه" 

از "موج جديد گذار به دموكراسى" سخن گفته اند.   
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مقدمه
از مباحثي ك��ه پيرامون حادثه ي عظيم عاش��ورا قابل 
بررس��ي و ارزياب��ي اس��ت، نقش تص��رف عظيم حضرت 
سيدالش��هداء عليه الس��لام در تحقق دولت كريمه ي اهل 
بيت عليهم الس��لام در عصر ظهور اس��ت. در واقع، برپايي 
"مُل��ك كبير اهل بي��ت عصمت و طه��ارت" از جلوه هاي 
جميل و مس��تور عاشوراس��ت كه بررسي چگونگي تحقق 
آن، رابط��ه ي عمي��ق ميان حركت تاريخي امام حس��ين 
عليه السلام و ظهور وجود مقدس حضرت بقيه الل الاعظم 

روحي و ارواحنا لتراب مقدمه الفداه را بيان مي كند.
در اين گفتار ابتدا معناي "ظهور" با توجه به آن چه در 
عصر ظهور اتفاق مي افتد، بررس��ي مى شود و ويژگي هاي 
"انتظ��ار"ي كه بايد در جامعه ي بش��ري ش��كل بگيرد تا 
آن را به س��مت جامعه ي عصر ظهور س��وق دهد، مطرح 
مى شود. تاثير عاشورا در ش��كل گيري اين انتظار و آماده 
كردن قلوب م��ردم براي پذيرش دول��ت حق، منظر اين 
گفتار است كه واقعه ي عظيم عاشورا از مجراي آن تحليل 
و بررسي مى ش��ود.. در خلال اين تحليل خواننده به 
اين مهم پي مي برد كه چگونه حضرت اباعبدالل 
عليه السلام با ايجاد حادثه ي عظيم عاشورا 
بس��تري تاريخي  را فراهم كرده اند تا 

 عاشورا، ظهور و ملک کبیر

  جامع ترین 
و کامل ترین 
اتفاقي که در 
عصر ظهور رخ 
مي دهد، تحقق 
"مُلک کبیر" 
و به تعبیر 
دیگر، "مُلک 
عظیم" اهل 
بیت معصومین 
علیهم السلام 
است.

حجت الاسلام والمسلمین استاد سید مهدی میرباقری



35 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

موانع عصر ظهور از مس��ير تحقق اين 
وعده ي الهي برچيده شود. 

1ـ تحقق مُلک کبیر اهل بیت 
علیهم السلام در عصر ظهور

اتفاقي  كامل تري��ن  و  جامع تري��ن 
ك��ه در عص��ر ظه��ور رخ مي ده��د، 
تحق��ق "مُلك كبير" و به تعبير ديگر، 
"مُل��ك عظيم" اهل بي��ت معصومين 
عليهم الس��لام اس��ت. خداوند متعال 

براي اولياي معصوم خود مُلكي را رقم زده اس��ت كه اين 
مُلك در عصر ظهور برپا مي ش��ود. با تجلي اين مُلك است 
كه ولايت حقه در عالم تحقق مي يابد و همه ي تناس��بات 
عالم دنيا در جهت تحقق ولايت الهيه تغيير پيدا مي كنند. 

1/1ـ رابطـه ي تغییر نشـئات حیات بشـر با میزان 
تحمل ولایت

نشئات انسان به ميزان "تحمل ولايت حق" و "سير در 
درجات ولايت" تغيير مي كند؛ يعني اگرچه به چشم ظاهر 
در عال��م دنياس��ت، اما عالم وج��ودي اش در عالم و مقام 

ديگريس��ت. براى مثال اگر چه حضرت سلمان همانند ما 
در روي همي��ن زمين اس��ت و مانند م��ا روي اين كره ي 
خاكي قدم مي زند و از همين فضاي دنيايي كه ما هستيم 
ارت��زاق مي كند، اما به اندازه ي درهايي كه از غيب ولايت 
حق به روي ايش��ان باز شده اس��ت، وارد مراتبي از مُلك 
عظيم اهل بيت مي شود و در فضاي ولايت اميرالمومنين 
عليه السلام نفس مي كشد. لذاست كه نشئات ديگري غير 
از نش��ئه  اين عالم براي ايش��ان مطرح مي شود كه مباني 

ديگري دارد. 
بس��ته به ميزان تحمل انسان از ولايت حقّه، اين عوالم 

  نشئات انسان به میزان "تحمل ولایت حق" و "سیر در درجات ولایت" تغییر مي کند؛ یعني 
اگرچه به چشم ظاهر در عالم دنیاست، اما عالم وجودي اش در عالم و مقام دیگریست.

  از مباحثي که 
پیرامون حادثه ي 

عظیم عاشورا 
قابل بررسي و 
ارزیابي است، 

نقش تصرف 
عظیم حضرت 
سیدالشهداء 

علیه السلام در 
تحقق دولت 

کریمه ي اهل بیت 
علیهم السلام 

در عصر ظهور 
است. در واقع، 
برپایي "مُلک 

کبیر اهل بیت 
عصمت و طهارت" 

از جلوه هاي 
جمیل و مستور 
عاشوراست که 

بررسي چگونگي 
تحقق آن، رابطه ي 

عمیق میان 
حرکت تاریخي 

امام حسین 
علیه السلام و 

ظهور وجود 
مقدس حضرت 
بقیه الله الاعظم 

روحي و ارواحنا 
لتراب مقدمه 
الفداه را بیان 

مي کند.
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ب��ه روي آدمي گش��وده مي ش��وند. اين گش��ايش و فرج 
ش��اهدي بر معناي ب��اب اللهي بودن ائم��ه ي معصومين 
عليهم الس��لام است.وقتي در مورد تفس��ير آيه ي »وَ أتْوُا 
البُْیُوتَ مِنْ أبَوْابهِا«]1[ از حضرت باقر عليه السلام سوال 
ش��د، حضرت در پاس��خ فرمودن��د: »آل محمد صلي الل 
عليه و آله، ابواب الل هس��تند«. ]2[ كس��اني كه از طريق 
ابواب الاهي وارد فضاي توحيد مي شوند، عالم جديدي به 
رويشان باز مي شود؛ با طي كردن هر يك از وادي هاي اين 
عرصه نيز، گش��ايش جديدي از مُلك كبير برايش��ان رقم 
مي خورد. ديگراني ه��م كه به باب الل روي نمي آورند، نه 
تنه��ا از اين فضاي امن محروم مي مانند، بلكه به گمراهي 

و ضلالت نيز مي افتند و تاريكي ولايت طاغوت وجودشان 
را فرا مي گيرد.  

1/2ـ تحقق حیات طیبه ي جمعي در عصر ظهور
يكي از ويژگي هاي ممتاز عصر ظهور، پذيرش ولايت از 
سوي انسان هاست؛ يعني جامعه ي بشري به حدي از رشد 
مي رسد كه مي تواند ولايت حقه را بپذيرد. ديگر اين گونه 
نيس��ت كه تنها جمعي از انس��ان ها به ص��ورت جزيره اي 
دورافت��اده از ه��م، ولاي��ت معص��وم)ع( را بپذيرند؛ بلكه 
جامع��ه اي متحد و يكپارچه حول محور ولي خدا ش��كل 
مي گيرد و همگان روابط شان را بر محور اين توليّ تنظيم 
مي كنند. يعني همه ي دوس��تي ها و دش��مني ها و روابط 
اجتماعي اي��ن جامعه عين تولي به ولايت 
حقّه و تب��رّي از اولياي طاغوت اس��ت. 
وقتي روح جمعي انس��ان ها وارد فضاي 
ولايت ش��د، عالم نيز عالم ديگري شده، 
دريچه هاي مُلك كبير به سوي جامعه ي 
مومنين باز مي ش��ود. خصوصيات چنين 
جامعه اي با جامعه ي امروزي ما متفاوت 
اس��ت. قرآن در اش��اره ب��ه ويژگي هاي 
 َ اي��ن جامعه مي فرمايد: »اعْلَمُـوا أنََّه اللهَّه
یحُْـيِ الَْرْضَ بعَْدَ مَوْتهِا قَـدْ بیََّهنَّها لکَُمُ 
الْیاتِ لعََلَّهکُمْ تعَْقِلُونَ«]3[. زمين زنده 
مي شود؛ حيات جديدي در زمين دميده 
مي شود؛ درست اس��ت كه زمين همين 
زمين اس��ت، اما حيات ديگ��ري در آن 

دميده مى شود.
همان ط��وري ك��ه ب��ا ورود مومن به 
فض��اي ولايت، حيات طيبه در او دميده 
ش��ده، و عال��م جديدي براي��ش مطرح 
مي شود؛ در عصر ظهور براي همه ي عالم 
حيات طيبه دميده خواهد  شود. در اين 
حالت زمين "دارالحيوان" مي شود. درك 
اي��ن مطلب هم چندان پيچيده و دور از 
انتظار نيس��ت. همان گونه كه اگر مومن 
رو ب��ه ولي خدا حركت كند، به اندازه اي 
كه قلبش آيينه ي ولي خدا ش��ود قلبش 
نوراني شده و مش��كات الانوار مي گردد؛ 

  خداوند متعال 
براي اولیاي معصوم 
خود مُلکي را رقم 
زده است که این 
مُلک در عصر 
ظهور برپا مي شود. 
با تجلي این مُلک 
است که ولایت 
حقه در عالم تحقق 
مي یابد و همه ي 
تناسبات عالم دنیا 
در جهت تحقق 
ولایت الهیه تغییر 
پیدا مي کنند. 

  کساني که از طریق ابواب الاهي وارد فضاي توحید مي شوند، عالم جدیدي به رویشان باز 
مي شود؛ با طي کردن هر یک از وادي هاي این عرصه نیز، گشایش جدیدي از مُلک کبیر برایشان 

رقم مي خورد.
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مومنين  جامع��ه  ي  اگ��ر 
ني��ز به نح��و جمعي وارد 
محيط ولايت شود، فضاي 
نوراني  آن ه��ا  اجتماع��ي 
خواهد شد. در اين حالت 
اس��ت ك��ه »وَ أشَْـرَقَتِ 
وُضِعَ  وَ  ِّها  رَب بنُِورِ  الَْرْضُ 
بِیِّینَ  باِلنَّه الکِْتابُ وَ جي ءَ 
هَداءِ وَ قُضِي بَیَْنَهُمْ  وَ الشُّ
باِلحَْقِّ وَ هُمْ لایظُْلَمُونَ«.

]4[ وقت��ي زم��ان طلوع 
نيز  زمين  رس��يد،  ولايت 
زمي��ن ديگري مي ش��ود؛ 
عال��م ديگري با نش��ئه ي 
ديگر س��ر بر مي آورد. در 
اصل، مقول��ه ي "مُلك" از 
جنس مقوله هاي اين عالم 

نيست. اين مُلك از جنس ولايت الل است.

1/3ـ بازگشت از دوران هبوط در عصر ظهور
عده اي به پش��توانه ي چنين نگاهي ب��ه عالم، در مورد 
بهش��ت حض��رت آدم عليه الس��لام گفته اند: بهش��تي كه 
حضرت آدم و حواء عليهما السلام در آن زندگي مي كردند، 
بر روي همين زمين بوده است. يعني اين بزرگواران روي 
همي��ن زمين، ولي در نش��ئه ي ديگ��ري از عالم زندگي 
مي كردند. وقتي ترك اولي نس��بت به امر ولايت از ايشان 
س��ر زد، هبوط كردند و از آن نش��ئه اخراج شدند. شايد 
هم��ه ي م��ا در آن فضا حاضر بوديم و ل��ذا همه ي ما هم 
هبوط كرديم. از اين روس��ت كه ق��رآن مي فرمايد:»قُلْنَا 

اهْبِطُوا مِنْها جَمیعاً«]5[.
در عصر ظهور نيز فضاي عالم به گونه اي عوض مي شود 
ك��ه انس��ان ها به محي��ط مُلك عظيم به ص��ورت جمعي 
بازگش��ت مي كنند. ورود به بهش��ت نيز همين گونه است. 
مگر هنگام ورود به بهشت چه اتفاقي مي افتد؛ جز اين كه 
انس��ان ها وارد مُلك عظيم مي شوند؟! در واقع بهشت نيز 
مرتب��ه اي از مُلك عظي��م اهل بيت عليهم الس��لام و مقرّ 

حكومت ولي الل است. 

همان گون��ه كه نورانيت مومني كه قلبش نوراني ش��ده 
و به حيات طيبه رس��يده اس��ت، از خودش نيست؛ بلكه 
ولايت موجبات نوراني ش��دن و به حيات ديگر رس��يدن 
را ب��راي او فراهم آورده اس��ت؛ در دوره ي عصر ظهور نيز 
عالم با تجلي آثار ولايت به نورانيت و حيات مي رس��د. »وَ 
ِّها«]6[. عالم به نور امامش نوراني  أشَْرَقَتِ الَْرْضُ بنُِورِ رَب
مي ش��ود؛ همه ي عالم به حيات طيبه مي رس��د. عالم  از 
مقوله هاي مُلك ولايت اهل بيت عليهم السلام؛ عالم نور و 

معرفت؛ عالم علم و بندگي مي شود.  
اگر در آثار تح��ولات عصر ظهور كه در روايات مربوطه 
آمده است نگاه كنيد، وسعت و عظمت اين تغييرات نشان 
از تحول عظيمي در نش��ئه ي حيات عالم انس��اني دارند. 
عقول كامل مي  شوند؛ علم آشكار مي شود؛ اخلاق حميده 
در هم��ه ي عالم فراگير مي ش��ود؛ حتي نباتات و جمادات 
تغيي��ر پيدا مي كنند، به گونه اي كه صفات حيوانات عوض 
مي شود. گرگ و ميش با هم زندگي مي كنند. همه ي اين 
تغييرات گواه بر اين اس��ت كه نش��ئه ي عالم عوض شده 

است. 
البته وقتي محيط و فضا و نشئه ي عالم عوض مي شود، 
آداب رعايت آن نيز تغيير مي كند. در چنين فضايي اگر از 

  همان طوري که با ورود مومن به فضاي ولایت، حیات طیبه در او دمیده شده، و عالم جدیدي 
برایش مطرح مي شود؛ در عصر ظهور براي همه ي عالم حیات طیبه دمیده خواهد  شود. در این 
حالت زمین "دارالحیوان" مي شود.

  یکي از 
ویژگي هاي 
ممتاز عصر 

ظهور، پذیرش 
ولایت از سوي 
انسان هاست؛ 

یعني جامعه ي 
بشري به حدي 
از رشد مي رسد 

که مي تواند 
ولایت حقه را 
بپذیرد. دیگر 

این گونه نیست 
که تنها جمعي 
از انسان ها به 

صورت جزیره اي 
دورافتاده از هم، 

ولایت معصوم)ع( 
را بپذیرند؛ بلکه 
جامعه اي متحد 

و یکپارچه حول 
محور ولي خدا 

شکل مي گیرد و 
همگان روابط شان 

را بر محور این 
توليّ تنظیم 

مي کنند. یعني 
همه ي دوستي ها و 
دشمني ها و روابط 

اجتماعي این 
جامعه عین تولي 
به ولایت حقّه و 
تبرّي از اولیاي 

طاغوت است.
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كسي يك ترك اولي سربزند، هبوط سنگيني گريبان گيرش 
مي ش��ود. از آن سقوط هاي سنگين و خطرناك كه در اول 

آفرينش آدم عليه السلام آن را تجربه كرد. 

1/4ـ عصر ظهور، عصر تجلي نور حقیقت محمدي
در عالم يك ش��مس حقيقي وجود دارد؛ اين ش��مس 
عبارت اس��ت از وجود مقدس نبي اك��رم صل الل عليه و 
آله كه همه ي عالم به بركت نورانيت وجود ايش��ان روشن 
مي ش��ود. در عص��ر ظهور اين نور تجلّ��ي مي يابد و ظهور 
پي��دا مي كن��د. عالم با تجلي نور نبي اك��رم صل الل عليه 
و آله روش��ن مي ش��ود. اين محيط نوراني كه خورشيد در 
آن جلوه گر ش��ده، روزِ عالم اس��ت؛ يعني ش��ب و ظلمات 
ناش��ي از ولايت طاغوت س��پري مي ش��ود و زمان تجلي 
ن��ور ولايت حق��ه و نور نبي اكرم ص��ل الل عليه و آله فرا 
مي رس��د. اين مطلب به بيان هاي مختلفي در قرآن كريم 
بيان شده اس��ت. روايات مربوط به آيات ابتدايي سوره ي 
مباركه ي ش��مس اين مطلب را به روشني بيان مى كنند 

در تفس��ير آي��ه ي »وَ النَّههـارِ إذِا 
جَلاَّهها«]7[فرموده ان��د: "والنه��ار" 
وجود مقدس ام��ام زمان عجل الل 
تعالي فرجه الش��ريف است كه در 
حقيقت با ظهور ايش��ان، ش��مس 
نبوت نبي اكرم صلي الل عليه و آله 
بنابراين عصر  متجلي مي شود. ]8[ 
ظهور، عصر تجلي شمس حقيقت 
و نوراني شدن عالم به نور حقيقت 

محمدي است. 

1/5ـ عصر ظهـور، منزلتي از 
بهشت

ب��ا رفع��ت يافت��ن آدم و عالم، 
انس��ان ها وارد فض��اي جديدي از 
بهره مندي هاي  و  مي شوند  نعمات 
جديدي را تجربه مي كنند. با تغيير 
نشئه ي عالم در عصر ظهور، منزلتي 
از جنت مقدور مي شود و انسان ها 
مي توانن��د طعم وعده هاي الهي در 
بهشت را بچش��ند. »مَثَلُ الجَْنَّهةِ الَّهتي  وُعِدَ المُْتَّهقُونَ فیها 
أنَهْارٌ مِنْ ماءٍ غَیْرِ آسِـنٍ وَ أنَهْارٌ مِنْ لبََنٍ لمَْ یتََغَیَّهرْ طَعْمُهُ 
ی  ارِبینَ وَ أنَهْارٌ مِنْ عَسَلٍ مُصَفًّ ةٍ للِشَّه وَ أنَهْارٌ مِنْ خَمْرٍ لذََّه
ِّهِمْ کَمَنْ هُوَ  وَ لهَُـمْ فیها مِنْ کُلِّ الثَّهمَراتِ وَ مَغْفِرَةٌ مِنْ رَب
عَ أمَْعاءَهُمْ«؛]9[  خالدٌِ فِي النَّهارِ وَ سُـقُوا ماءً حَمیماً فَقَطَّه
بهشتي كه خداوند براي متقين بشارت داده است، بهشت 
ديگري اس��ت. اين بهش��ت با نيازه��ا و مطالبات متقين 
تناس��ب دارد. اگر در اين بهشت نهرهايي از آب گواراست 
كه هيچ وقت فاس��د نمي ش��وند؛ يا شيريست كه طعمش 
دگرگوني ندارد؛ و يا نهرهايي هس��تند كه وقتي متقين از 
آن مي نوش��ند غرق در بهجت و لذت مي ش��وند؛ ظاهرش 
آب و ش��ير و خمر اس��ت ولي در باطن معن��اي ديگري 
دارد. از رواي��ات ذيل اين آيه چنين فهميده مي ش��ود كه 
همه ي سرچشمه هاي حيات به اميرالمومنين عليه السلام 
منتهي مي ش��وند؛ باطن حوض كوثر، خود نبي اكرم صلى 
الل عليه و آله و اميرالمومنين )ع( هستند. همه ي معارف 
از وجود حضرت نازل مي ش��وند. ظاهر نعمت، شير و خمر 

  همان گونه که 
نورانیت مومني 
که قلبش نوراني 
شده و به حیات 
طیبه رسیده 
است، از خودش 
نیست؛ بلکه 
ولایت موجبات 
نوراني شدن و 
به حیات دیگر 
رسیدن را براي 
او فراهم آورده 
است؛ در دوره ي 
عصر ظهور نیز 
عالم با تجلي آثار 
ولایت به نورانیت 
و حیات مي رسد. 
»وَ أشَْرَقَتِ الْرَْضُ 
ِّها«. عالم به  بنُِورِ رَب
نور امامش نوراني 
مي شود؛ همه ي 
عالم به حیات طیبه 
مي رسد.

  همان گونه که اگر مومن رو به ولي خدا حرکت کند، به اندازه اي که قلبش آیینه ي ولي خدا 
شود قلبش نوراني شده و مشکات الانوار مي گردد؛ اگر جامعه  ي مومنین نیز به نحو جمعي وارد 

محیط ولایت شود، فضاي اجتماعي آن ها نوراني خواهد شد.
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اس��ت؛ اما باطنش علم امام است كه شيعيان از آن متلذذ 
مي شوند. ]10[

يكي از ويژگي هاي عالم آخرت همين است كه به انسان 
موم��ن به  اندازه اى مي دهند كه راضي ش��ود؛ بيش از آن 
اگر عطا كنند، او رنج مي برد. براي كس��اني كه توقعاتشان 
در حد لذائذ دنيايي مانده اس��ت و از بهشت، درك نازلي 
دارند، بهره من��دي از اين نعمات معنايي ندارد؛ به دردش 
نمي خ��ورد كه هيچ، بلكه به رنج و تع��ب نيز مي افتد. اما 
متقي��ن حس��اب ديگري دارن��د. يكي از علم��ا مي گفت: 
آرزوي من اين است كه به بهشت بروم و معارف توحيدي 
نهج البلاغه را از زبان خود اميرالمومنين عليه الس��لام ياد 

بگيرم. 
معارف��ي هم ك��ه در خواب به انس��ان 
عرضه مي شود، از اين جنس هستند. حلوا 
خ��ورده، ولي در واقع معرف��ت پيدا كرده 
اس��ت. انگش��تر مكيده، يا درهاي بهشت 
ب��ه رويش باز ش��ده، ول��ي در باطن به او 
علم عطا ش��ده اس��ت. مرحوم شوشتري 

مي گويد: 
روز عاش��ورا در خ��واب دي��دم 
به خيم��ه ي حضرت سيدالش��هدا 
فرمودند:  ش��ده ام. حضرت  مشرف 
"آب نداريم"؛ س��پس رو كردند به 
حبي��ب و فرمودن��د: "حبيب حلوا 
بي��اور". حبيب، حلوا درس��ت كرد 
و من خ��وردم. هم��ه ي آن چه در 
ذائقه ي من اس��ت، از حلوايي است 

كه خوردم. 
در رواي��ات هس��ت ك��ه در صحن��ه ي 
قيامت در حالي كه همه ي مردم مش��غول 
حس��اب و كتاب هس��تند، عزاداران امام 
حس��ين عليه الس��لام غ��رق در كرامات و 
ن��ور حضرتند؛ »علی موائـد النور« ]11[ 
سفره هايي از نور برايشان پهن شده است. 
از اين روس��ت كه بس��اط محش��ر جمع 
مي ش��ود، ولي ب��از هم حاضر نمي ش��وند 
به بهش��ت بروند. توقعات آن ها از بهشت 

چيز ديگريست؛ آن ها نعمت را در كنار امام حسين بودن 
مي دانند. 

در قصه ي يوس��ف علي نبينا و على آله و عليه الس��لام 
هس��ت كه وقتي برادران آن حضرت رو به ايشان كردندو 
گفتند: ما را هم در كنار خود نگه داريد؛ ايش��ان فرمودند: 
من مزاحم ش��ما و ش��ما مزاحم من هس��تيد. شما پيش 
من بمانيد احس��اس در زندان ب��ودن مي كنيد. ولي براي 
بنيامين اين گونه نيس��ت؛ بهشت بنيامين در كنار يوسف 
بودن اس��ت. براي كس��ي كه كنار يوس��ف بودن و نبودن 
برايش، يكي اس��ت، آيا بهش��ت در كنار يوس��ف بودن را 
عطا مي كنند؟! براي كساني كه به چنين دركي از بهشت 

  در عالم یک شمس حقیقي وجود دارد؛ این شمس عبارت است از وجود مقدس نبي اکرم 
صل الله علیه و آله که همه ي عالم به برکت نورانیت وجود ایشان روشن مي شود. در عصر ظهور 
این نور تجلّي مي یابد و ظهور پیدا مي کند. عالم با تجلي نور نبي اکرم صل الله علیه و آله روشن 
مي شود.

  با رفعت 
یافتن آدم و عالم، 

انسان ها وارد 
فضاي جدیدي از 

نعمات مي شوند 
و بهره مندي هاي 
جدیدي را تجربه 
مي کنند. با تغییر 

نشئه ي عالم 
در عصر ظهور، 

منزلتي از جنت 
مقدور مي شود 

و انسان ها 
مي توانند طعم 
وعده هاي الهي 

در بهشت را 
بچشند.
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نرس��يده اند كه عالي ترين مراتب بهشت بهره مندي از نور 
امام حسين است، آياچنين مرتبه اي از بهشت را مي شود 
عطا كرد؟!ب��راي ع��ده اي مائده هاي نور په��ن مي كنند، 
عده اي هم مي گوين��د ما را به مائده هاي نور چه كار! يكي 
با نشس��تن سر سفره ي معارف اهل بيت غرق در بهجت و 
نور مي ش��ود، آن ديگري مي گويد: در بهشت هم ما را ول 
نمي كنند؛ كلاس درس راه انداخته اند. ما همه ي درس ها 

را خوانده ايم تا در بهشت خوش باشيم!
براي كس��ي كه توقعات، فهم و معرفتش رشد نكرده و 
درك او از بهش��ت، در حد مطالب��ه ي حور و قصور مانده، 
عرضه شدن مراتب عالي بهشت به معناي در زندان رفتن 
است. به چنين افرادي همان حور و قصور را عطا مي كنند 
كه مش��غول باش��ند؛ اين نيز بهشت اس��ت، ولي مرتبه ي 

نازل بهشت.
براي واقع شدن عصر ظهور نيز چنين است. 

وقتي سطح مطالبات انسان ها به حدي 
رش��يد نشده باش��د كه توقعاتي از 

جن��س ملك كبي��ر را بطلبند، 
چ��ه لزوم��ي دارد ك��ه عصر 

عصر  ش��ود؟!  واقع  ظه��ور 
ظهور، دوران برپايي ملك 
كبير اس��ت و ملك كبير، 
منزلتيست از جنت الهي. 
مطالب��ات  دوره  اي��ن  در 
انسان ها به اندازه اي رفعت 

داده شده اس��ت كه زمين 
بش��ر  نيازه��اي  پاس��خ گوي 

نيس��ت؛ لازم است نشئه ي عالم 
عوش شود تا انس��ان هاي رشيد به 

مطالبات خودشان برسند.

2ـ نقـش واقعـه ي عاشـورا در برپایي ملک 
کبیر

اگر قرار باشد عاش��ورا را در راستاي رسيدن به يك 
حكوم��ت و مُلك��ي تحليل كنيم؛ اي��ن حكومت همان 
"مُل��ك كبير"اس��ت نه مُل��ك محدود و چن��د روزه ي 
دنيايي. در اين زمين قرار اس��ت مُلكي به پا ش��ود كه 

واقعه ي عاش��ورا مقدمه ي تحقق آن به ش��مار مي آيد؛ و 
بدون اين حادثه، آن مُلك محقق نمي شود.

وقت��ي طرفداران منط��ق ليبرال دموكراس��ي از منظر 
فلس��فه ي تاريخ ب��ه واقعه ي عاش��ورا ن��گاه مي كنند، يا 
آن را منف��ي تحليل مي كنن��د و مي گويند اين حادثه يك 
انتقام جوي��ي از جن��گ بدر و احُُد بوده اس��ت، و يا وقتي 
مى خواهند مثبت نگاه كنند، مى گويند: حادثه ي عاش��ورا 
در جهت توس��عه ي دموكراس��ي ب��ود. سوسياليس��ت ها 
و ماركسيس��ت ها ه��م اگ��ر بخواهند عاش��ورا را از منظر 
خودش��ان تحليل كنند، آن را حركت��ي در جهت تحقق 
جامع��ه ي بي طبقه برخواهند ش��مرد! يا به قول ش��هيد 
مطه��ري رحمه الل عليه روضه ي ماركسيس��تي براي امام 

حسين عليه السلام خواهند خواند.
اگرچ��ه اين تحليل ه��ا، تحليل هاي باط��ل و منحرفي 
هس��تند؛ اما نگاه هاي س��طحي و دم دستي 
نيس��تند. لذاس��ت كه در تحليل هاي 
مومنانه نيز بايد از محدود كردن 
قي��ام عاش��ورا به س��ال 61 
هجري در كربلا و جامعه ي 
مح��دود عراق به ش��دت 

پرهيز كنيم.
بعيد است كه حضرت 
براي مس��تقر س��اختن 
حكومتي چند ده س��اله 
در ع��راق، چنين قيام با 
عظمت��ي را به راه انداخته 
باش��ند؛ اگر قرار باشد قيام 
اباعبدالل عليه الس��لام را براي 
رس��يدن به يك حكومت قلمداد 
كنيم، ابعاد اين حكومت بايد از جنس 
مُلك كبير بوده باش��د؛ ابعادي به گستردگي و 
وس��عت مُلكي عظيم در نش��ئه اي ديگر از اين 
عالم. يعني از آن جايي كه نس��ل آدم ابوالبشر 
در ابت��داي آفرينش هبوط كرده  اس��ت، بايد 
انقلابي رخ دهد كه انسان ها رفعت داده شده و 

دوباره وارد بهشت شوند. 

  خوني که 
عاشورا در 
رگ هاي جامعه ي 
مومنین دمیده؛و 
حرارتي که 
شهادت اباعبدالله 
علیه السلام در 
قلوب اهل ایمان 
ایجاد کرده است، 
در عصر ظهور به 
بار مي نشیند و 
همه ي مومنین را 
وارد محیط ولایت 
الله و مُلک کبیر 
مي کند.

  همه ي سرچشمه هاي حیات به امیرالمومنین علیه السلام منتهي مي شوند؛ باطن حوض کوثر، 
خود نبي اکرم صلی الله علیه و آله و امیرالمومنین )ع( هستند. همه ي معارف از وجود حضرت 

نازل مي شوند. ظاهر نعمت، شیر و خمر است؛ اما باطنش علم امام است که شیعیان از آن متلذذ 
مي شوند.
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1/2ـ رفعت انتظارات و تغییر 
سطح مطالبات بشر

تحقق اين ام��ر مهم، مقدمات 
باي��د  مي طلب��د؛  گس��ترده اي 
انتظ��ارات، توقع��ات، مطالبات و 
انس��ان ها عوض شود.  خواسته ي 
همان گون��ه كه در جه��ان امروز 
ب��راي جهاني س��ازي فرهن��گ و 
تم��دن غربي، نيازه��ا و انتظارات 
مختل��ف جهان  مناط��ق  م��ردم 
مديريت مي شود؛ براي سرپرستي 
بشر توسط امام حقّ نيز، مطالبات 
و انتظ��ارات بش��ر باي��د مديريت 

شود. 
جهاني س��ازي،  پ��روژه ي  در 
براي س��وق دادن ي��ك جامعه ي 
به س��مت دموكراس��ي، تصرفاتي 
انتظارات  انج��ام مي دهن��د ك��ه 

اجتماع��ي، مطالبات عمومي و خواس��ته هاي كلان مردم 
عوض مي ش��ود و مردم خواس��تار حكوم��ت دموكراتيك 
مي ش��وند. براي نمونه؛ هنر و جامع��ه ي هنرمندان را در 
اختيار مي گيرند تا ايده ها و احساسات خاصي را در مقابله 
با بحران ه��اي موجود به طيف ه��اي گوناگون آن جامعه 
منتقل س��ازند. تا وقتي خواس��ته هاي ي��ك جامعه تغيير 
نكن��د، تحولي در آن ش��كل نمي گيرد. به عب��ارت بهتر؛ 
ب��دون تغيير دادن مطالبات و س��طح توقع��ات جامعه اي 
كه در حكومت ظالمانه به س��ر مي ب��رد، نمي توان انگيزه 
و تح��رك لازم براي برپا س��اختن حكومتي آرماني ايجاد 
كرد. امروزه نيز براي جلوگيري از فروپاش��ي تمدن غرب، 
به دس��تگاه هاي عظيم هنري جه��ان، هم چون هاليوود و 
زيرمجموعه ه��اي آن، ماموريت  داده مي ش��ود تا با توليد 
برنامه هاي مناسب، سطح احساس و مطالبات روحي مردم 
را در حد ش��عور فرهنگ غربي نگه دارند. سياست مداران 
آمريكايي براي نهادينه كردن اصلاحات مطلوب خودشان 
در افغانستان، از س��تارگان سينماي هندوستان )باليوود( 
خواس��ته اند تا براي همراهي با اصلاحات در افغانستان به 

كمك آمريكا بشتابند.

اگرچ��ه س��طح و جن��س 
اباعبدالل  اقدام��ات حض��رت 
قابل  عليه الس��لام  الحس��ين 
قياس با اين مثال ها نيس��ت، 
اما جهت تقريب ذهن مي توان 
نمونه هاي فوق را شاهد مثال 
آورد. آن حض��رت ب��ا اق��دام 
نوراني و عظيم��ي كه در روز 
عاش��ورا ب��ه منص��ه ي ظهور 
گذاش��تند، در ص��دد بودن��د 
انتظارات جامعه ي مومنين را 
رفعت دهند. مسأله، تنها رشد 
دادن س��طح مح��دود پايين 
جامعه نيس��ت؛ در اين اقدام 
ابتدا كس��اني چ��ون حضرت 
حض��رت  بني هاش��م،  قم��ر 
زينب كبري، حض��رت رقيه، 
حبيب، زهير و بريرس��لام الل 
عليهم اجمعين رش��د داده مي ش��وند. حضرت ابتدا چنين 
انس��ان هايي را وارد فض��اي ديگ��ري مي كن��د و ارواح اين 
دسته از مومنين و اولياء را رفعت مي دهد. تغيير توقعات و 
انتظارات و مطالبه هاي اين افراد را در روز عاش��ورا مي توان 
مشاهده كرد. با نگاهي به سخنان و رفتار ياران و همراهان 
صديق حضرت، ب��ا اندكي تامل و دقت مي توان فهميد كه 
اين بزرگان اصلا در فضاي ديگري هستند؛ نيازهاي جديدي 
براي آن ها مطرح ش��ده است؛ مطالبات ديگرگونه اي دارند؛ 
امر بالاتري را مي خواهند. وقتي حضرت، آنها را براي تحمل 
ولايت آماده مي كنند، ديگر مطالبه ي ايشان اين نيست كه 
در دوره ي رجعت برگردند و بساط و خورد و خوراك و لذائذ 
زميني دوباره گسترده ش��ود! توقع ايشان اين است كه به 

معرفت و حقيقت بيش تري از ولايت دست يابند.   
از اي��ن مطلب نبايد چنين برداش��ت كنيم كه ما س��ر 
اي��ن س��فره ننشس��ته ايم! همه ي م��ا مهمان س��فره اي 
هس��تيم كه امام حسين عليه الس��لام به همراه يارانشان 
در كربلا گس��تردند؛ اما مهمان اصلي ضيافت سيدالشهدا 
عليه الس��لام اولي��اء الهي هس��تند. آن هايي ك��ه به مدد 
حض��رت وارد فضاي��ي از مُلك كبير ش��دند و در دوره ي 

  سیاست مداران آمریکایي براي نهادینه کردن اصلاحات مطلوب خودشان در افغانستان، از 
ستارگان سینماي هندوستان )بالیوود( خواسته اند تا براي همراهي با اصلاحات در افغانستان به 
کمک آمریکا بشتابند.

  امروزه نیز 
براي جلوگیري 

از فروپاشي 
تمدن غرب، 

به دستگاه هاي 
عظیم هنري 

جهان، هم چون 
هالیوود و 

زیرمجموعه هاي 
آن، ماموریت  

داده مي شود تا با 
تولید برنامه هاي 

مناسب، سطح 
احساس و 

مطالبات روحي 
مردم را در حد 
شعور فرهنگ 

غربي نگه دارند.
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رجع��ت نيز برمي گردند و از نعم��ات ديگر اين ضيافت در 
كنار معصومين عليهم الس��لام متنعم مي ش��وند. اين باب 
در روز عاش��ورا به واس��طه ي امام معص��وم براي اصحاب 

عاشورايي گشوده شد؛ اما اين پايان كار نيست.
خوني كه عاشورا در رگ هاي جامعه ي مومنين دميده؛و 
حرارتي كه ش��هادت اباعبدالل عليه الس��لام در قلوب اهل 
ايمان ايجاد كرده اس��ت، در عصر ظهور به بار مي نش��يند 
و هم��ه ي مومني��ن را وارد محيط ولايت الل و مُلك كبير 

مي كند.

2/2ـ رفعت عوالم غیرانساني
همان گونه كه پيش تر بحث ش��د، براي محقق ش��دن 

مُلك كبير، مقدمات گس��ترده اي لازم است. 
بخش��ي از اين مقدمات با تغيير انس��ان ها و 
رفعت سطح مطالبات آن ها فراهم مي شود؛ اما 
اين كافي نيس��ت. براي ظهور حقيقت ولايت 
حق��ه در دنيا، بايد عالَ��م و آدم تغيير كنند؛ 
بايد عالمَ، عالمَ ديگري ش��ود. اين موضوع در 
روايات رسيده از ائمه ي معصومين عليه السلام 
نيز منعكس شده اس��ت. »يبدل الارض بغير 
الارض«. ]12[ زمين، زمينِ ديگري مي شود؛ 
همه ي عوالم عوض مي ش��وند. آن چه در اين 
مجال باي��د بدان توجه نمود، اين اس��ت كه 
چني��ن تحيُّئ و آمادگي  اي كه جهت ورود به 
مُلك كبير در عالمَ و آدم فراهم مي ش��ود، به 

بركت قيام عاشوراست.
قيام اباعبدالل عليه الس��لام همان گونه كه 
انسان ها را در مس��ير برپايي مُلك كبير سير 
مي ده��د، عوالم غير انس��اني را نيز در همان 
مسير به رشد و رفعت مي رساند. از اين روست 
كه عوالم غير انس��اني نيز تحت تاثير واقعه ي 
عاشورا منقلب مي شوند. روايات متعددي اين 
حقيقت را به وضوح بي��ان فرموده اند. زمين، 
جمادات، نباتات، حيوانات و اجنه در شهادت 
امام حسين عليه السلام محزن و مصيبت زده 
ش��دند. »یا أبا عبدالله، لقد عظمت الرزیة و 
جلت المصیبة بک علینا و علی جمیع أهل 
السماوات و الرض «.]13[ورود به فضاي حزن و مصيبت 
و مبتلا ش��دن به ب��لاي حضرت، يعني منقلب ش��دن به 
انقلابي كه حضرت با قيامشان در عالم و آدم ايجاد كردند 

تا همه ي اين عوالم را به مُلك كبير برسانند.
به بي��ان ديگر مي توان گفت كه نقطه ي اصلي و كانون 
تجلي غيب در ش��هود عالم، واقعه ي عاشوراس��ت. همه ي 
حقايق در صحنه ي ابتلاي عاش��ورا متجلي شده است؛ لذا 
پايگاه مديريت تغييرات عوالم نيز، صحنه ي عاشوراس��ت. 
اين حقيقت، نمونه اي از آثار شفاعت اباعبدالل عليه السلام 
اس��ت كه حضرت با تحمل آن بلاي عظيم، باب ش��فاعت 
وس��يعي را به روي همه ي عوالم گش��ودند؛تا به واسطه ي 
اي��ن بلا هم��ه ي عوالم را مبتلا ك��رده و آن ها را تا تحقق 

  قیام اباعبدالله علیه السلام همان گونه که انسان ها را در مسیر برپایي مُلک کبیر سیر مي دهد، 
عوالم غیر انساني را نیز در همان مسیر به رشد و رفعت مي رساند. از این روست که عوالم غیر 

انساني نیز تحت تاثیر واقعه ي عاشورا منقلب مي شوند.



43 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

مُلك كبير سير  دهند.

2/3ـ برچیده شـدن ظلمات به واسـطه ي واقعه ي 
عاشورا

نكته ي مهم ديگري كه بايد به آن توجه كرد، برداش��ته 
ش��دن موانع از مسير تحقق ملك كبير، به واسطه ي قيام 
عاشوراس��ت. اس��اس اين موانع، ظلماتي است كه اولياي 
طاغوت در عالم ايجاد مي كنند تا مانع از تجلي نور ولايت 
حقه، و در نتيجه نوراني شدن عالم به ولايت الهيه شوند. 
توصي��ف قرآن درباره ي ظلمات و فراگيري و گس��تردگي 
يٍّ یغَْشاهُ  آن، حيرت انگيز است: »أوَْ کَظُلُماتٍ في  بحَْرٍ لجُِّ
مَوْجٌ مِنْ فَوْقِهِ مَوْجٌ مِنْ فَوْقِهِ سَحابٌ ظُلُماتٌ بعَْضُها فَوْقَ 
ُ لهَُ  بعَْضٍ إذِا أخَْرَجَ یدََهُ لمَْ یکََدْ یرَاها وَ مَنْ لمَْ یجَْعَلِ اللهَّه
نوُراً فَما لهَُ مِنْ نوُرٍ«]14[؛ چگونه انس��ان مي تواند از اين 

تاريكي هاي پيچيده و تودرتو خلاص شود؟! 
ه��ر معرفت��ي كه ب��راي انس��ان حاصل مي ش��ود، در 
پن��اه نور امام اس��ت؛ حتي انس��ان خودش را ب��ا اين نور 
مي بيند و مي شناس��د. انس��اني كه از نور محروم مي شود، 
نمي توان��د ادامه ي وج��ودي خودش را مش��اهده كند؛ و 
در نتيج��ه از معرفت خودش هم عاج��ز مي ماند. حضرت 
صادق عليه الس��لام وقت��ي اين فض��ا را توضيح مي دهند، 
مي فرماين��د: »إذِا أخَْرَجَ المُْؤْمِنُ یـَدَهُ فِي ظُلْمَةِ فِتْنَتِهِمْ 
لمَْ یکََـدْ یرَاها«؛ ]15[ تاريكي به حدي اس��ت كه مومن 
نمي تواند هستي و دارايي هاي خودش را ببيند؛ مقدورات، 
مقص��د و توانايي هايش را گ��م مي كند.تنها زماني كه انوار 
امام از وجود انسان تجلي مي كند، آدمي مي تواند خودش 

را بشناسد؛ و الا دست خودش را هم نمي تواند ببيند.
ُ لهَُ نوُراً فَما لهَُ  حض��رت در توضيح »وَ مَنْ لمَْ یجَْعَلِ اللهَّه
مِنْ نوُرٍ«]16[مي فرمايند: »نوراً يعني إماما من ولد فاطمة 
عليهاالس��لام؛ فَما لهَُ مِنْ نوُرٍ فما ل��ه من إمام يوم القيامة 
يمش��ي بنوره«. ]17[تاريكي و ظلمت فراگير و متراكمي 
كه اولياي طاغوت ايج��اد كرده اند، جز با نور امام معصوم 
برچيده ش��دني نيس��ت. اگر نورانيت امام��ي از فرزندان 
حضرت فاطمه ي زهرا س��لام الل عليها كه مش��كات انوار 
الهي اس��ت، بر انس��ان تجلي نكند، اين ظلمت تا قيامت 
گريبان گير انس��ان مي شود. اگر در اين دنيا، دست انسان 
به امام معصوم رس��يد و با نورانيت ايشان نوراني شد، اين 

ظلم��ت ه��م در اين  دني��ا و هم در آخرت از او برداش��ته 
مي شود؛ اما اگر دست كس��ي در اين دنيا به امام معصوم 
نرس��د و در اسارت ظلمات بماند، در روز قيامت نيز اسير 

ظلمات خواهد شد. 
حجاب ملك كبير، ظلمتي است كه ائمه ي طاغوت ايجاد 
كرده اند. كساني كه اسير اين ظلمت مي شوند، از رسيدن 
به ملك كبير نيز محروم مي مانند. لذاست كه براي تحقق 
ملك كبير، بايد دس��تگاه ظلمت با هم��ه ي پيچيدگي و 
گستردگي اش از زمين برچيده شود؛ و عالم به نور امامش 
ِّها«]18[. روايت  روشن گردد. »وَأشَْـرَقَتِ الَْرْضُ بنُِورِ رَب
ذي��ل اين آيه مي فرمايد: "رب الارض"يعني امام زمين، كه 
وقت��ي ظهور مي كند، مردم از نور خورش��يد و ماه بي نياز 

مي شوند و به نور امام اكتفا مي كنند. ]19[ 
اح��وال مردم در زمان غيبت و ارتزاق از نور خورش��يد 
پش��ت ابر  ]20[ گوياي اين واقعيت است كه قطعا مانع و 
حجابي وجود دارد كه از عيان شدن خورشيد و بهره مندي 
مستقيم از نور آن ممانعت مي كند! اين ظلمت چيزي جز 

تاريكي اولياي طاغوت نيست. 
نقش امام حسين عليه السلام در برچيده شدن ظلمات 
در س��وره ي فجر بيان ش��ده اس��ت. »وَ الفَْجْـرِ*وَ لیََالٍ 
َّهیْلِ إذَِا یسَْـرِ*هَلْ فیِ  ـفْعِ وَ الوَْترِْ*وَ ال عَشْـرٍ*وَ الشَّه
ِّذِی حِجْرٍ«]21[. س��وره ي فجر كه به نام  ذَالکَِ قَسَـمٌ ل
"سوره الحسين" نيز معروف است، با ظهور دولت حق آغاز 
مي ش��ود. در رواي��ات داريم كه "والفجر" اش��اره به ظهور 
امام زمان عجل الل تعالي فرجه الشريف و صبح روشن عصر 
ظهور و برچيده ش��دن بس��اط ظلمت و شب عالم است. 
"واليل اذا يس��ر" يعني ش��ب رو به زوال، ك��ه منظور، آن 
دولت غاصب است كه تا زمان ظهور گسترده است. ]22[

2/4ـ آماده سازي قلوب براي ورود به عصر ظهور
عصر ظه��ور، عصر تغييرات عظيمي اس��ت ت��ا عالم و 
آدم ب��ه مرحله اي از تكامل و تعالي برس��ند كه بتوانند از 
نعم��ات ويژه اي به��ره ببرند؛ لذا ورود ب��ه آن نيز آمادگي 
خاصي را مي طلبد. آن چه از معارف اهل بيت عليهم السلام 
برمي آيد اين اس��ت كه بدون ابت��لاء نمي توان عصر ظهور 
را درك ك��رد. در آيه اي از س��وره ي بق��ره مي خوانيم: »وَ 
َّهکُمْ بشَِيءٍ مِنَ الخَْوْفِ وَ الجُْوعِ وَ نقَْصٍ مِنَ الْمَْوالِ  لنََبْلُوَن

  به بیان دیگر مي توان گفت که نقطه ي اصلي و کانون تجلي غیب در شهود عالم، واقعه ي 
عاشوراست. همه ي حقایق در صحنه ي ابتلاي عاشورا متجلي شده است؛ لذا پایگاه مدیریت 
تغییرات عوالم نیز، صحنه ي عاشوراست.

  برداشته شدن 
موانع از مسیر 

تحقق ملک کبیر، 
به واسطه ي قیام 

عاشوراست. 
اساس این موانع، 
ظلماتي است که 

اولیاي طاغوت 
در عالم ایجاد 

مي کنند تا مانع از 
تجلي نور ولایت 
حقه، و در نتیجه 

نوراني شدن عالم 
به ولایت الهیه 

شوند.
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ابرِینَ«]23[؛ش��ما را به  رِالصَّه وَ الْنَفُْـسِ وَ الثَّهمَراتِ وَ بشَِّ
خوف و گرس��نگي و نقص اموال و امتحان به ثمرات مبتلا 
مي كنيم، تا مش��خص شود چه كس��اني صابرند. حضرت 
صادق عليه الس��لام ضم��ن روايت��ي در تفس��ير اين آيه 
فرموده ان��د: اين آيه و اين ابتلائات ب��راي مومنان قبل از 

ظهور است. ]24[
جامعه ي مومنين قبل از ظهور به انواع مختلف امتحان ها 
مبتلا مي ش��وند تا قلوبش��ان براي تحم��ل و درك ولايت 
معصوم)ع( آمادگي لازم را كس��ب كند. حضرت اباعبدالل 
عليه الس��لام با برپا كردن واقعه ي عاشورا، بستر ابتلايي را 
براي جامعه ي مومنين ايجاد كردند تا مقدمات عصر ظهور 
و تحقق ملك كبير فراهم شود. از اين روست كه نمي توان 
رفتار حضرت در روز عاش��ورا را براي تحريك احساس��ات 
مردم حاضر در كربلا برشمرد؛ ايشان با رفتار خود تحمل 
بلاء را به حدي رساندند كه دستگاه ظلماني ابليس مجبور 
ش��د دس��ت به جناياتي بزند كه عواطف همه ي تاريخ در 
مقابل اين فعل ش��يطاني موضع گيري كند. اين بلاء با به 
راه انداختن ميداني از س��تيز و عاطفه، بستري از هدايت 
قلوب و راه يابي نفوس به ملك كبير را ايجاد كرد تا عالم و 

آدم، ظرفيت اصلاح با نور امام معصوم را پيدا كند. 

سخن پایاني
با توجه به آن چه گفته ش��د، دو ام��ر در عالم در حال 
تحقق اس��ت. عالم به س��مت ظه��ور و برپايي ملك كبير 
س��ير داده مي شود. موانع اين تغيير بزرگ نيز به دست با 
بركت حضرت سيدالش��هدا عليه السلام و قيام عظيمشان 
در عاشورا در حال برچيده شدن است. لذاست كه مي توان 
فجر ظهور امام زمان عجل الل تعالي فرجه الش��ريف را اثر 
عبادت اباعبدالل عليه الس��لام در يوم الل عاش��ورا دانست.

دعوت خدا در مورد حضرت در روز عاش��ورا محقق ش��د: 
ِّ��كِ رَاضِيَةً  »يأََيَّهتهُ��ا النَّهفْ��سُ المُْطْمَئنَّه��ةُ * ارْجِعِى إلِىَ  رَب
«؛]25[ اما اين تازه ش��روع كار بود؛ حضرت قرار  رْضِيَّه��ةً مَّه
است جامعه ي مومنين را نيز با خود به مراتب ملك كبير 
برساند. در اين راه هم ابتدا كساني مثل حضرت قمر منير 
بني هاش��م و زينب كبري و رقيه خاتون و حبيب و زهير 
و برير به ملك اهل بيت نائل آمدند؛ ما ته صف هس��تيم. 
خيل��ي از اين حضرات در رجع��ت برمي گردند تا از ملك 

كبير متنعم ش��وند. عال��م در دوران رجعت عالم عجيبي 
مي ش��ود. مالك اشترها و س��لمان ها برمي گردند تا در آن 

فضا وارد شوند. 
آماده سازي عالم نيز براي تحمل ويژگي هاي آن دوران 
ء بشر براي اين است  است. رشد انتظارات، توقعات و تحيُّ
كه وقتي آن ملك محقق مي شود، مزه ي نعمت هاي عظيم 
ملك كبير در ذائقه ي انس��ان ها تلخي نكند. از اين جهت 
نيز بلاء عاش��ورا اين بس��تر ابتلاء و تحمل را فراهم آورده 
است. عاش��ورا بس��تر بلايي را ايجاد كرده است كه حتي 
آن هايي كه در عالم برزخ هس��تند نيز با تولي به اين بلاء 
رشد كرده؛ و آمادگي لازم براي حضور در دوره ي رجعت و 
درك ملك كبير را كسب مي كنند. بساط ظلمات و ولايت 
طاغوت نيز با تجلي شمس نبي اكرم صلي الل عليه و آله و 
ظهور قائم آل محمد عجل الل تعالي فرجه الشريف برداشته 
مي شود و عالم به نور ولايت معصومين عليهم السلام منور 

مي گردد.
والسلام

پانوشت ها:
]1[. سوره ي مباركه ي بقره، آيه ي شريفه ي 189.

]2[. عن س��عد، عن أبي جعفر عليه السلام قال: سألته عن هذه 
الآية: »وَ ليَْ��سَ البِْرُّ بأَِنْ تأَْتوُا البُْيُوتَ مِ��نْ ظُهُورِها وَ لكِنَّه البِْرَّه مَنِ 
اتَّهق��ى  وَ أتْوُا البُْيُوتَ مِ��نْ أبَوْابهِا«؛ فقال: آل محمد صلى الل عليه و 
آله أبواب الل و س��بيله، و الدعاة إلى الجنة، و القادة إليها، و الأدلاء 

عليها إلى يوم القيامة.البرهان في تفسير القرآن، ج1، ص408.
]3[. سوره ي مباركه ي حديد، آيه ي شريفه ي 17. 

]4[. سوره ي مباركه ي زمر، آيه ي شريفه ي 69.
]5[. سوره ي مباركه ي بقره، آيه ي شريفه ي 38.
]6[. سوره ي مباركه ي زمر، آيه ي شريفه ي 69.

]7[. سوره ي مباركه ي شمس، آيه ي شريفه ي 3. 
]8[. عن أبي عبدالل )عليه الس��لام(، قال: س��ألته عن قول الل 
��مْسِ وَ ضُحاها، قال: »الش��مس رسول الل )صلى  عز و جل: وَ الشَّه
الل علي��ه و آله( أوضح للناس دينهم«.قلت: وَ القَْمَرِ إذِا تلَاها؟ قال: 
»ذاك أمير المؤمنين )عليه السلام(، تلا رسول الل )صلى الل عليه 
ها؟ قال: »ذاك الإمام من ذرية فاطمة  و آله(«.قلت: وَ النَّههارِ إذِا جَلاَّه
نسل رسول الل )صلى الل عليه و آله(، فيجلي ظلام الجور و الظلم، 
ها يعني به القائم  فحكى الل س��بحانه عنه، فقال: وَ النَّهه��ارِ إذِا جَلاَّه
)عليه الس��لام(«.قلت: وَ اللَّهيْلِ إذِا يغَْشاها؟ قال: »ذاك أئمة الجور، 
الذين اس��تبدوا بالأمور دون آل الرس��ول و جلسوا مجلسا كان آل 
الرس��ول أولى به منهم، فغش��وا دين الل بالج��ور و الظلم، فحكى 

  عصر ظهور، 
عصر تغییرات 
عظیمي است 
تا عالم و آدم 
به مرحله اي از 
تکامل و تعالي 
برسند که بتوانند 
از نعمات ویژه اي 
بهره ببرند.

  اگر نورانیت امامي از فرزندان حضرت فاطمه ي زهرا سلام الله علیها که مشکات انوار الهي 
است، بر انسان تجلي نکند، این ظلمت تا قیامت گریبان گیر انسان مي شود.
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الل س��بحانه فعلهم فقال: وَ اللَّهيْلِ إذِا يغَْشاها«. البرهان في تفسير 
القرآن، ج5، ص671.  

]9[. سوره ي مباركه ي محمد، آيه ي شريفه ي 15.
: » .... قَالَ عَليَْهِ  ادٍ عَنِ الحَْلبَِيِّ ]10[. عَ��نِ ابنِْ أبَيِ عُمَيْرٍ عَنْ حَمَّه
اعُهُمْ  دٍ وَ أشَْ��يَ َّهتِي وُعِدَ المُْتَّهقُونَ وَ هُمْ آلُ مُحَمَّه مُ مَثَلُ الجَْنَّهةِ ال ��لاَ السَّه
ا قَوْلهُُ فيِها أنَهْارٌ فَالْأنَهَْارُ رِجَالٌ وَ قَوْلهُُ ماءٍ  ثمَُّه قَالَ قَالَ أبَوُ جَعْفَرٍ ع أمََّه
غَيْرِ آسِ��نٍ فَهُوَ عَليٌِّ ع فيِ البَْاطِنِ وَ قَوْلهُُ وَ أنَهْارٌ مِنْ لبََنٍ لمَْ يتََغَيَّهرْ 
َّههُ  ��ارِبيِنَ فَإنِ ةٍ للِشَّه ا قَوْلهُُ وَ أنَهْارٌ مِنْ خَمْرٍ لذََّه َّههُ الْإمَِ��امُ وَ أمََّه طَعْمُ��هُ فَإنِ
َّههَا وَلَايةَُ  ِّهِمْ فَإنِ ا قَوْلهُُ وَ مَغْفِرَةٌ مِنْ رَب ذُ مِنْهُ شِيعَتُهُمْ وَ أمََّه عِلمُْهُمْ يتََلذََّه
نَ  ا قَوْلهُُ كَمَنْ هُوَ خالدٌِ فيِ النَّهارِ أيَْ إنَِّه المُْتَيَقَّه أمَِي��رِ المُْؤْمِنِينَ  وَ أمََّه
دٍ هِيَ  دٍ وَ وَلَايةَُ عَدُوِّ آلِ مُحَمَّه كَمَنْ هُوَ خَالدٌِ فيِ وَلَايةَِ عَدُوِّ آلِ مُحَمَّه
حَانهَُ عَنْهُمْ وَ سُقُوا ماءً  النَّهارُ مَنْ دَخَلهََا فَقَدْ دَخَلَ النَّهارَ ثمَُّه أخَْبَرَ سُ��بْ

عَ أمَْعاءَهُمْ...«. بحارالأنوار، ج24، ص321. حَمِيماً فَقَطَّه
]11[. عن أبي عبد الل ع قال من سره أن يكون على موائد النور 
يوم القيامة فليكن من زوار الحس��ين ب��ن علي ع.  كامل الزيارات؛ 

ص135.
]12[. الغيبه نعماني، ص 146.

]13[. مفاتيح الجنان؛ بخشي از زيارت عاشورا.
]14[. سوره ي مباركه ي نور، آيه ي شريفه ي 40. 

ِ ع  ]15[. عَنْ صَالحِِ بنِْ سَ��هْلٍ الهَْمْدَانيِِّ قَالَ سَ��مِعْتُ أبَاَ عَبْدِاللَّه
��ماواتِ وَ الْأرَْضِ مَثَلُ نوُرِهِ كَمِشْ��كاةٍ  ُ نوُرُ السَّه ِ اللَّه يقَُولُ: فيِ قَوْلِ اللَّه
المِْشْكَاةُ فَاطِمَةُ ع فيِها مِصْباحٌ الحَْسَنُ المِْصْباحُ الحُْسَيْنُ فيِ زُجاجَةٍ 
الزُّجاجَةُ كَأَنَّهها كَوْكَبٌ دُرِّيٌّ كَأَنَّه فَاطِمَةَ كَوْكَبٌ دُرِّيٌّ بيَْنَ نسَِاءِ أهَْلِ 
نيَْا وَ نسَِ��اءِ أهَْلِ الجَْنَّهةِ يوُقَدُ مِنْ شَجَرَةٍ مُبارَكَةٍ يوُقَدُ مِنْ إبِرَْاهِيمَ  الدُّ
لا شَرْقيَِّهةٍ وَ لا غَرْبيَِّهةٍ لَا يهَُودِيَّهةٍ وَ لَا نصَْرَانيَِّهةٍ يكَادُ زَيتُْها يضُِي ءُ يكََادُ 
العِْلمُْ ينَْفَجِرُ مِنْهَا وَ لوَْ لمَْ تمَْسَسْ��هُ نارٌ نُ��ورٌ عَلى  نوُرٍ إمَِامٌ مِنْهَا بعَْدَ 
ةِ مَنْ يشََاءُ وَ يضَْرِبُ  ُ للِْأَئمَِّه ُ لنُِورِهِ مَنْ يشَاءُ يهَْدِي اللَّه إمَِامٍ يهَْدِي اللَّه
ُ بكُِلِّ شَ��يْ ءٍ عَليِمٌ أوَْ كَظُلُماتٍ فُلَانٍ وَ فُلَانٍ  ُ الْأمَْثالَ للِنَّهاسِ وَ اللَّه اللَّه
بيَْرُ  يٍّ يغَْش��اهُ مَوْجٌ يعَْنِي نعَْثَلَ مِنْ فَوْقهِِ مَوْجٌ طَلحَْةُ وَ الزُّ فيِ بحَْرٍ لجُِّ
ظُلُماتٌ بعَْضُها فَوْقَ بعَْضٍ مُعَاوِيةَُ وَ فتَِنُ بنَِي أمَُيَّهةَ إذِا أخَْرَجَ المُْؤْمِنُ 
ُ لهَُ نوُراً  يَ��دَهُ فيِ ظُلمَْةِ فتِْنَتِهِ��مْ لمَْ يكََدْ يرَاها وَ مَنْ لَ��مْ يجَْعَلِ اللَّه
فَما لهَُ مِنْ نوُرٍ فَمَا لهَُ مِنْ إمَِامٍ يوَْمَ القِْيَامَةِ يمَْشِ��ي بنُِورِهِ وَ قَالَ فيِ 
ةُ المُْؤْمِنِينَ يوَْمَ  قَوْلهِِ نوُرُهُمْ يسَْ��عى  بيَْنَ أيَدِْيهِمْ وَ بأَِيمْانهِِمْ قَالَ أئَمَِّه
القِْيَامَةِ نوُرُهُمْ يسَْ��عَى بيَْنَ أيَدِْيهِمْ وَ بأَِيمَْانهِِمْ حَتَّهى ينَْزِلوُا مَنَازِلهَُمْ 

فيِ الجَْنَّهةِ. بحارالانوار؛ ج23، ص305.
]16[. همان. 

]17[. عن صالح بن س��هل قال: سمعت أبا عبد الل ع يقول في 
يٍّ يغَْش��اهُ مَوْجٌ يعني  قول الل أوَْ كَظُلُماتٍ فلان و فلان فيِ بحَْرٍ لجُِّ
نعث��ل مِنْ فَوْقهِِ مَوْجٌ طلحة و زبير ظُلُماتٌ بعَْضُها فَوْقَ بعَْضٍ معاوية 
و يزي��د و فتن بني أمية إذِا أخَْرَجَ يدََهُ ف��ي ظلمة فتنتهم لمَْ يكََدْ 
ُ لهَُ نوُراً فَما لهَُ مِنْ نوُرٍ يعني إماما من ولد  يرَاه��ا وَ مَنْ لمَْ يجَْعَلِ اللَّه
فاطمة ع فَما لهَُ مِنْ نوُرٍ فما له من إمام يوم القيامة يمش��ي بنوره. 

تفسير قمي؛ ج2، ص106.
]18[. سوره ي مباركه ي زمر، آيه ي شريفه ي 69.

]19[. حدثن��ا المفضل بن عمر أنه س��مع أب��ا عبد الل ع يقول 
ِّها« قال رب الأرض يعني إمام  في قوله » وَ أشَْ��رَقَتِ الْأرَْضُ بنُِورِ رَب
الأرض، فقل��ت فإذا خرج يكون ما ذا قال إذا يس��تغني الناس عن 
ضوء الش��مس و نور القمر و يجتزون بنور الإمام. تفسير قمي؛ ج2، 

ص253.
]20[. عن س��ليمان بن مهران الأعمش ع��ن الصادق جعفر بن 
محم��د عن أبيه محمد بن علي عن أبيه علي بن الحس��ين ع قال 
نحن أئمة المسلمين و حجج الل على العالمين و سادة المؤمنين و 
قادة الغر المحجلين و موالي المؤمنين و نحن أمان أهل الأرض كما 
أن النجوم أمان لأهل الس��ماء و نحن الذين بنا يمسك الل السماء 
أن تقع على الأرض إلا بإذنه و بنا يمس��ك الأرض أن تميد بأهلها 
و بنا ينزل الغيث و بنا ينشر الرحمة و يخرج بركات الأرض و لو لا 
ما في الأرض منا لساخت بأهلها قال ع و لم تخلو الأرض منذ خلق 
الل آدم من حجة الل فيها ظاهر مش��هور أو غائب مستور و لا تخلو 
إلى أن تقوم الس��اعة من حجة الل فيه��ا و لو لا ذلك لم يعبد الل 
قال س��ليمان فقلت للصادق ع فكيف ينتفع الناس بالحجة الغائب 
المس��تور قال كما ينتفعون بالشمس إذا س��ترها السحاب . الامالي 

للصدوق؛ ص186.
]21[. سوره ي مباركه ي فجر، آيه ي شريفه ي 2 الي 5.

]22[.  عن جابر بن يزيد الجعفي، عن أبي عبدالل )عليه السلام( 
قال: »قوله عزوجل: وَ الفَْجْرِ الفجر هو القائم )عليه الس��لام(: وَ ليَالٍ 
فْعِ أمير  عَشْ��رٍ الأئمة )عليهم السلام( من الحسن إلى الحسن وَ الشَّه
المؤمنين و فاطمة )عليها الس��لام(، وَ الوَْترِْ هو الل وحده لا شريك 
له: وَ اللَّهيْلِ إذِا يسَْ��رِ هي دولة حبتر، فهي تس��ري إلى دولة القائم. 

البرهان في تفسير القرآن؛ ج5؛ ص650.
]23[. سوره ي مباركه ي بقره، آيه ي شريفه ي 155.

]24[. ع��ن محم��د ب��ن مس��لم، ق��ال: س��معت أب��ا عبدالل 
)عليه الس��لام( يقول: »إن قبل قيام القائ��م علامات تكون من الل 
عز و جل للمؤمنين«.قلت: و ماهي جعلني الل فداك؟ قال: »يقول 
َّهكُمْ يعني المؤمنين قبل خروج القائم بشَِ��يْ ءٍ  الل عزوج��ل: وَ لنََبْلُوَن
رِ  مِنَ الخَْوْفِ وَ الجُْوعِ وَ نقَْصٍ مِنَ الْأمَْوالِ وَ الْأنَفُْسِ وَ الثَّهمَراتِ وَ بشَِّ
ابرِِينَ؛ قال: يبلوهم بش��ي ء من الخوف من ملوك بني فلان في  الصَّه
آخر س��لطانهم، و الجوع بغلاء أس��عارهم، و نقص من الأموال؛ قال: 
كساد التجارات و قلة الفضل، و نقص من الأنفس. قال: موت ذريع، 
ابرِِينَ عند ذلك  ��رِ الصَّه و نقص من الثمرات، قلة ريع ما يزرع، وَ بشَِّ
بتعجي��ل الفرج«.ثم قال لي: ي��ا محمد، هذا تأويله، إن الل عزوجل 
ونَ فيِ العِْلمِْ«.كمال الدين،  اسِ��خُ ُ وَ الرَّه يقول: وَ ما يعَْلمَُ تأَْوِيلهَُ إلِاَّه اللَّه

ج2، ص649. 
]25[. سوره ي مباركه ي فجر، آيه ي 27 و 28.  

  حجاب ملک کبیر، ظلمتي است که ائمه ي طاغوت ایجاد کرده اند. کساني که اسیر این ظلمت 
مي شوند، از رسیدن به ملک کبیر نیز محروم مي مانند. لذاست که براي تحقق ملک کبیر، باید 
دستگاه ظلمت با همه ي پیچیدگي و گستردگي اش از زمین برچیده شود.

  جامعه ي 
مومنین قبل از 
ظهور به انواع 

مختلف امتحان ها 
مبتلا مي شوند 

تا قلوبشان براي 
تحمل و درک 

ولایت معصوم)ع( 
آمادگي لازم را 

کسب کند.
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گفتگو با حضرت حجت الاسلام و المسلمین
 دکتر احمد رهدار

داستانِ فتنه ی سبز، رویارویی
     فلسفه سیاسیِ انقلاب ما 
   با فلسفه سیاسیِ غرب بود
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گفتگو با حضرت حجت الاسلام و المسلمین
 دکتر احمد رهدار

داستانِ فتنه ی سبز، رویارویی
     فلسفه سیاسیِ انقلاب ما 
   با فلسفه سیاسیِ غرب بود

اشاره
حضـرت حجت الاسـلام و المسـلمین 
دکتـر احمد رهـدار یکـی از متفکـران و 
تئوریسین های برجسته و صاحب نامِ کشور 
ما اسـت. دکتر رهدار، اندیشمندی متعهد و 
آرمـان گرا و انقلابی اسـت. اگر چه حوزه ی 
اصلی تمحّض ایشـان، تاریخ ایران از دوران 
صفویه به بعد است، امّا دامنه ی گسترده ی 
اطلاعات و قلمرو وسـیع مطالعاتی ایشـان، 
دکتـر رهدار را به یک ایدئولوگ صاحب نظر 
در موضوعاتی چون فلسـفه سیاست، تاریخ 
تفکر، غرب شناسی نقادانه بدََل کرده است.

حضرت حجت الاسلام و المسلمین دکتر 
احمد رهدار در حال حاضر ریاست مؤسسه 
مطالعات و تحقیقات اسلامی فتوح اندیشه را 
برعهده دارد. از دکتر رهـدار، آثار متعدّدی 
در موضوعات مختلف منتشـر گردیده است 
که علیرغم تنـوع در حوزه های موضوعی و 
کثرت عنـوان، ژرف اندیشـی و دقّت نظر و 
نوآوری و قدرت ابداع و توانِ تخیلِ عمیق و 
قوّتِ اسـتدلال و عمقِ تئوریک، مشخصه ی 

برجسته ی همه ی آنها می باشد.
حضرت حجت الاسلام و المسلمین دکتر 
احمد رهدار به لحاظ خصوصیات شخصیتی 
و سجایایِ اخلاقی، فردی متواضع، مهربان، 
خـوش برخورد،صمیمـی، متیـن و مـؤدب 
اسـت. وقتی از دکتر رهـدار تقاضایِ وقت 
بـرایِ مصاحبـه کردیـم بـا گشـاده روییِ 
بزرگوارانـه با ما برخورد کردنـد و علیرغم 
این که در آسـتانه ی سـفر خارج از کشور 
و ضیقِ وقت بودند، مثل همیشـه مهربان و 
بزرگوارانه ما را بـه حضور پذیرفتند. ضمن 
سپاسـگزاری از لطف و عنایتی که حضرت 
حجت الاسـلام و المسـلمین دکتـر رهدار 
نسـبت به "فرهنگ عمومی" ابراز داشـته 
اند خوانندگان محتـرم را به مطالعه ی این 

گفتگو دعوت می نماییم.
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  فرهنگ عمومـی: بسـم الله الرحمـن الرحیـم. از 
این کـه وقـت شـریفتان را در اختیـار نشـریه فرهنگ 
عمومي قرار دادید و از سعه صدر حضرت عالي در پاسخ 
به سـوالات این گفت وگو متشـکریم. آقاي دکتر اگر در 
ابتدا رهنمودي پیرامون نشـریه دارید بفرمایید تا بعد از 

آن وارد گفت وگوي اصلي شویم.
 دکتررهدار: بس��م الل الرحمن الرحيم. محضر شما 
بزرگواران ك��ه فرصتي فراهم كرديد ت��ا بنده در خدمت 
شما باشم س��لام و تشكر عرض مي كنم و اميدوارم موفق 
باش��يد. زيره به كرمان بردن است اگر توصيه شود كه در 
باب اس��تنباط مطالب فكري و انديشه اي اجازه بدهيد كه 
مخالفين ش��ما هم نظرات خودشان را مطرح كنند، لكن 
ش��ما حق داريد مثل همه كساني كه داعيه نشر و تبليغ 
فكرش��ان را دارن��د، از جهت گيري هاي كلان نش��ريه تان 
پاس��داري كنيد؛ اي��ن كار را مي توان از طريق غلبه حجم 
مطالبي كه هم سو با فكر شماست يا از طريق نقدهايي بر 
افكاري كه هم س��وي شما نيست ودر نشريه فرصت طرح 
ب��ه آن ها مي دهي��د، انجام داد. در هر ح��ال فكر مي كنم 
نش��ريه فرهنگ عمومي اگر بخواهد با اهل فرهنگ تعامل 
و گفت وگو كند بايد ديد وسيعي داشته باشد؛ ضمن آن كه 
بر افكار خودتان تعه��د و تحفظ داريد، به افكار ديگر هم 
اجازه طرح دهيد؛ در عين حال نقد بزنيد و فضايش��ان را 

بهتر كنيد.

  فرهنگ عمومـی: بـه فراخـور بحـث امـروز که 
عمدتاً به مشروطه مربوط مي شـود، بازدیدي از گفتارها 
و نوشـتارهاي شـما داشـتم. شـما معتقدید به موضوع 
مشـروطه مي توان از دو دید پرداخت. یک نگاه به رابطه 
حاکمیت و مردم مربوط مي شـود و نـگاه دیگر به رابطه 
دیانـت و سیاسـت. اگر مایلید در این مـورد توضیحاتي 
ارائـه فرمایید تا وارد شـاخص هاي اصلـي نظریه تان در 

مورد مشروطه شویم.
 دکتررهدار: اگر بخواهم مش��روطه را يك بار از نظر 
انديشه شيعي مكان يابي بكنم اين جايگاه و اعتبار را براي 
آن تعريف مي كنم: نس��بت ش��يعه را با تاريخ اس��لام در 
تجربه ايراني آن به دو قسمت تقسيم مي كنم؛ در قسمت 
نخست شيعه در حاشيه تاريخ اسلام است. تقريباً ده قرن 

اول جامعه اس��لامي ايران اين گونه اس��ت. ده قرن اول با 
فراز و نش��يب هايي كه داشته شيعه در حاشيه تاريخ قرار 
دارد. با ورود به دوران حكومت صفويان، شيعه وارد هسته 
قدرت سياسي شد. از صفويه تا انقلاب اسلامي سه مرتبه 
جاي خودش را در اين هسته ارتقا داده است. در بدو ورود 
به هس��ته قدرت سياس��ي يعني در دوران صفويه ش��يعه 
كه به لحاظ انديش��ه و فكر، جريان اجتهادي و مرجعيت 
فكري م��ا را نمايندگي مي كند تا پاي صندلي حاكم جلو 
رفت اما بنا به دلايلي نتوانست روي اين صندلي بنشيند. 
حكوم��ت صفويه به رغم وجود نظارت فائقه عالمان ديني 
در جريان سياست، هيچ موقع از وصف شاه محوري خارج 
نش��د. حاكميت صفويه در هر حال شاه محور است. عالم 
دين��ي حضور دارد، ذي نفوذ هم هس��ت، نظارت فائقه هم 
دارد، ام��ا در جاي��ي كه اختلاف جدي ميان عالم و ش��اه 
به وجود مي آمد، اين ش��اه بود كه ع��زل و نصب مي كرد. 
در مش��روطه گام ديگري برداش��ته شد كه فضاي صفويه 
را ارتقا بدهد. ما از صفويه تا مش��روطه ش��اه محوريم اگر 
چه در هسته قدرت قرار داريم. در مشروطه تلاش كرديم 
كه قانون محور ش��ويم. نتيجه قانون محوري، افتادن شاه 
از حيز انتفاع اس��ت. وقتي مي گوييم حكومت براي قانون 
اس��ت و شاه بايد س��لطنت كند و نه حكومت، شاه تبديل 
به يك مقام تشريفاتي مي شود؛ در مرحله بعد و در اولين 
قانون اساس��ي كه نوشته شد مقرر گرديد كه مواد و روح 
قانون نبايد با روح ش��ريعت قويمه محمديه)ص( در تضاد 
باش��د. قانوني كه در مشروطه دنبال آن بوديم يك قانون 
دين��ي بود؛ اين يك اتفاق ميمون و خجس��ته بود، اگرچه 
چندان كه مي خواستيم به ثمر ننشست. مسائلي به وجود 
آمد كه نهضت مش��روطه با همه ق��وت و همه بار مثبتي 
كه داش��ت به ثمر ننشست و خروجي سياسي اين نهضت 
حكومت پهلوي بود، اما قانون اساس��ي نوش��ته ش��د و به 
لحاظ نظري ش��اه محدود گرديد. گام س��وم را در انقلاب 
اسلامي برداشتيم. در انقلاب اسلامي ما به نوعي عينيت و 
وحدت شاه و قانون رسيديم؛ يعني انقلاب اسلامي برآيند 
صفويه و مش��روطه است. شاه ما همان قانون شد و قانون 
م��ا همان منويات ش��اه. قانون ما قرار نب��ود غير از قانون 
اس��لام باش��د هم چنان كه در مش��روطه طرح گرديد كه 
حاكم ما نه فقط بايد نماينده اس��لام بلكه نماياننده اسلام 

  مسائلي به 
وجود آمد که 
نهضت مشروطه با 
همه قوت و همه بار 
مثبتي که داشت 
به ثمر ننشست و 
خروجي سیاسي 
این نهضت حکومت 
پهلوي بود، اما 
قانون اساسي 
نوشته شد و به 
لحاظ نظري شاه 
محدود گردید.

  حکومت صفویه به رغم وجود نظارت فائقه عالمان دیني در جریان سیاست، هیچ موقع از وصف شاه محوري 
خارج نشد. حاکمیت صفویه در هر حال شاه محور است. عالم دیني حضور دارد، ذي نفوذ هم هست، نظارت فائقه 

هم دارد، اما در جایي که اختلاف جدي میان عالم و شاه به وجود مي آمد، این شاه بود که عزل و نصب مي کرد.
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هم باش��د. ولي فقيه جامع الشرايط، يعني كسي كه قانون 
هم با امضاي او اعتبار و انفاس پيدا مي كرد. در قس��متي 
كه تشيع وارد هسته تاريخ اسلام مي شود در تجربه ايراني 
از صفويه به بعد، س��ه گام تكاملي برداشتيم كه مشروطه 

گام مياني آن است. 

  فرهنگ عمومـی: آقـاي دکتر هم زمان با شـروع 
نهضت مشـروطه، فرهنگي از اصطلاحات جدید که قبلًا 
سـابقه اي در ادبیـات ما نداشـت و یا اگر داشـت چنین 
مفاهیـم جدیدي را مراد نمي کرد، وارد ادبیات سیاسـي 
جامعـه ما شـد، اما اصطلاحـي که در این میـان اهمیت 
بیشتري دارد، استبداد است. از نظر شما مفهوم استبداد 
در ایـن دوران بـه چه مصداقـي اطلاق مي شـد؟ آیا ما 
چنین مفهومي را قبل از مشـروطه هم داشـتیم که بعد 
از مشروطه معناي دیگري پیدا کرد و نباید پیدا مي کرد؟

 دکتررهدار: بنده در مورد اين تغيير زباني در آستانه 
مش��روطه توضيحي عرض بكنم كه جامع تر اس��ت و بقيه 
مفاهيم را ش��امل مي ش��ود. آزادي، وط��ن، ملت، احزاب، 

پارلمان، اين ها مفاهيمي اس��ت كه در آس��تانه مشروطه 
با آن ها روبرو هس��تيم. قبل از ظه��ور اخباريون در نيمه 
عص��ر صفويه قل��م جريان ديني ما به ش��دت تخصصي و 
پيچيده اس��ت. عالم ديني در امور اجتماعي به ندرت قلم 
مي زد. عالم ديني وقتي مجتهد مي ش��د يا فقه مي نوشت، 
يا تفس��ير، يا اصول و فلس��فه و اكثر اين ها را هم به زبان 
عربي و براي خواص مي نوشت؛ ارتباط عالم ديني با مردم 
از طريق شاگردان وي در مناسبت هايي مثل محرم و غيره 
ب��ود؛ اجتماعي ترين حرف هاي دين��ي آن موقع از طريق 
منبر مطرح مي ش��د. يكي از عللي كه اخباريون در تاريخ 
ايران رش��د و نفوذ پيدا كردن��د اين بود كه عالماني بودند 
كه نوش��ته هاي اجتماعي داش��تند. قلم هاي آنان ساده و 
روان، و در عي��ن حال محدود ب��ود. با ظهور علامه وحيد 
بهبهاني در مكتب كربلا، طومار اخباريون در آستانه ورود 
به قاجار جمع شد؛ لكن ديري نپاييد كه قلم ما عوض شد. 
اتفاقي كه در عصر قاجار افتاد اين بود كه ما شاهد حضور 
و هجوم گس��ترده اس��تعمار در چهره اقتصادي، نظامي و 
سياس��ي به كش��ورمان بوديم. قبلًا كه عالم ديني فقط از 

  اتفاقي که در عصر قاجار افتاد این بود که ما شاهد حضور و 
هجوم گسترده استعمار در چهره اقتصادي، نظامي و سیاسي به 
کشورمان بودیم.

  منشآت 
مرحوم قائم مقام 

بزرگ اولین قلمي 
است که به سبک 

جدید نوشته 
شده است. سبک 
جدید اقتضائاتي 

داشت و ناخواسته 
یک سري مفاهیم 

را به کار مي برد.
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طريق منبر مي توانست با مردم حرف بزند فضا آرام بود و 
همان مقدار كفايت مي كرد؛ اگر هم كفايت نمي كرد ميان 
مردم و جريان اصيل ديني فاصله چنداني وجود نداش��ت؛ 
اما وقتي اين هجوم زياد ش��د و همان طور كه عرض كردم 
با وجود اش��غال نظامي و قراردادهاي تحميلي اقتصادي، 
حضور دس��ت نش��انده هاي سياس��ي و وجود ابزار وسيع 
براي نش��ر افكار رقي��ب مانند روزنامه ه��ا، عالم ديني آن 
دوران نمي توانس��ت فقط به منبر اكتفا كند، بايد از طريق 
مكتوبات نيز با مردم ارتباط برقرار مي كرد كه اين ارتباط 
با آن قل��م تخصصي و مقعد و پيچي��ده امكان پذير نبود. 

عال��م ديني مجبور بود جري��ان ديني قلم اش را اجتماعي 
و روان كند؛ مثلًا منش��آت مرحوم قائم مقام بزرگ اولين 
قلمي است كه به س��بك جديد نوشته شده است. سبك 
جديد اقتضائاتي داش��ت و ناخواسته يك سري مفاهيم را 
ب��ه كار مي برد. در قلم اجتماعي واژه هاي تخصصي جايي 
ندارد؛ اين تح��ول در درون جريان ديني ما اتفاق افتاد و 
به م��وازات آن، جريان مدارس نوين، دارالفنون و ش��عب 
وابس��ته به آن از طريق مطبوعات جديد، روزنامه هايي كه 
از زمان اميركبير به كشور وارد و كم كم تكثير شد، نوعي 
ادبي��ات اجتماعي خلق مي كرد؛ اي��ن ادبيات در كنار قلم 
روان عالم��ان دين��ي ما در 
آستانه مشروطه با هم تلفيق 
ش��دند؛ يعني مفاهيم ديني 
اجتماعي گرديد؛  قل��م  وارد 
به عنوان نمون��ه براي اولين 
بار در آستانه مشروطه شاهد 
رمان نويس��ي يك مجتهد يا 
عال��م ديني به ن��ام حاج آقا 
نورالل اصفهاني هس��تيم كه 
يك��ي از اف��كار خيلي جدي 
خود، در حوزه فقه سياس��ي 
را ب��ا عنوان رس��اله مقيم و 
مس��افر در قالب رمان بيان 
مي نماي��د؛ اي��ن رس��اله در 
استبداد  و  مشروطيت  حوزه 
و با انديش��ه ورزي خاصي در 
قالب" گفتم، گفت" و سياق 
ش��خصيت هاي  ب��ا  رمان��ي 
تخيلي نگاش��ته شده است. 
در فرآين��د تغيي��ر تدريجي 
واژگاني  اجتماع��ي،  ادبيات 
پديد آمد ك��ه حتي مفاهيم 
قبل��ي را ني��ز دس��ت خوش 
تغيير كرد؛ ب��ه عنوان مثال  
آس��تانه  در  مل��ت  مفه��وم 
نهضت تنباكو كه در گذشته 
و با اله��ام از قرآن به معناي 

  در ادبیات سیاسي ـ اجتماعي مشروطه، آزادي با ادبیاتي مطرح مي شود که ملاعلي کني در نامه معروفش 
به ناصرالدین شاه براي آن، صفت کلمه قبیحه را به کار مي برد و ظاهراً ایشان از تعبیر یکي از فیلسوفان تاریخ 

اروپایي اطلاع داشته و یا این که خودش در مورد آزادي این نکته را بیان مي کند که: »آزادي کلمه قبیحه اي است 
که چه اسارت ها به نامش رقم خورده است.

  قبل از دوران 
مشروطه، درکي که 

جامعه اسلامي از مفهوم 
آزادي داشت حریت 

عربي بود. در روز عاشورا 
امام حسین )ع( فرمود: 

اي پیروان ابوسفیان 
اگر دین ندارید لااقل 

آزاده باشید. در ادبیات 
اجتماعي پیش از 

مشروطه چیزي بیش از 
حریت در ذهن جامعه ما 
نبود و آزادي در اندیشه 

دیني ما به بندگي خدا 
گره خورده بود؛ به 

همین علت براي ما علي 
)ع( مصداق آزادترین 
انسان ها و بنده ترین 

بندگان خداست.
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آيي��ن و مذهب در ادبي��ات ما به كار 
ب��رده مي ش��د ب��ه معن��اي ارتكازي 
م��ورد   nation يعن��ي  امروزي��ن 
اس��تفاده قرار گرفت. نمونه اي ديگر 
از تغيي��ر مفاهي��م اجتماعي كلمه و 
مفهوم آزادي اس��ت. قب��ل از دوران 
مش��روطه، دركي كه جامعه اسلامي 
از مفهوم آزادي داش��ت حريت عربي 
بود. در روز عاش��ورا امام حسين )ع( 
فرمود: اي پيروان ابوسفيان اگر دين 
نداريد لااقل آزاده باش��يد. در ادبيات 
اجتماع��ي پيش از مش��روطه چيزي 
بي��ش از حريت در ذه��ن جامعه ما 
نب��ود و آزادي در انديش��ه ديني ما 
ب��ه بندگي خدا گره خ��ورده بود؛ به 
همين علت براي ما علي )ع( مصداق 
آزادترين انسان ها و بنده ترين بندگان 
 � سياس��ي  ادبي��ات  در  خداس��ت. 
اجتماعي مشروطه، آزادي با ادبياتي 
مطرح مي ش��ود كه ملاعلي كني در 
نام��ه معروفش ب��ه ناصرالدين ش��اه 
براي آن، صفت كلمه قبيحه را به كار 
مي برد و ظاهراً ايش��ان از تعبير يكي 
از فيلس��وفان تاري��خ اروپايي اطلاع 
داش��ته و يا اين كه خ��ودش در مورد 
آزادي اين نكت��ه را بيان مي كند كه: 

»آزادي كلمه قبيحه اي اس��ت كه چه اسارت ها به نامش 
رقم خورده است.«

هنگامي كه مفهومي چون مس��اوات بسط داده مي شد 
تس��اوي حق��وق فقير و غن��ي، رعيت و حاك��م، ارمني و 
مس��لمان و كليم��ي مط��رح مي گرديد. مفه��وم آزادي، 
مس��اوات، زن��ان، پارلمان، اح��زاب، حكومت، اس��تبداد، 
مش��روطه و ... پس از مدتي تغيير يافت؛ اما اتفاق مهم در 
اين روند، آن بود كه جريان اجتهادي ش��يعه اين مفاهيم 
را طرد نكرد بلكه آن ها را در خود هضم نمود. در آس��تانه 
مش��روطه، قريب به 100 رساله فقهي بزرگ و كوچك از 
جانب مجتهدين شيعه به رش��ته تقرير درآمده است؛ در 

اين 100 رس��اله به مفاهيمي چ��ون آزادي، وطن، مردم، 
شهروند، احزاب، پارلمان، سنديكاها، رأي گيري، انتخابات 
و ... به وفور پرداخته ش��ده كه اين ي��ك اتفاق فوق العاده 
است؛ البته طبيعي است كه در ابتداي كار، جريان عالمان 
دين��ي در م��ورد بعضي از اي��ن مفاهيم، از حد اش��تراك 
لفظي پا را فراتر نگذاش��ته باش��ند. در دوران مش��روطه 
در موارد فراواني مش��اهده مي كني��م كه پندار مجتهدين 
ش��يعه از نظام پارلماني همان شورا در اسلام است و يا در 
بح��ث آزادي بيان، عالمان ديني به تبيين ش��رايط امر به 
معروف حاكم توس��ط رعيت و لزوم ايجاد امنيت براي امر 
ب��ه معروف و نهي از منك��ر پرداخته اند؛ اما هنگامي كه به 

  به عنوان نمونه براي اولین بار در آستانه مشروطه شاهد رمان نویسي یک مجتهد یا عالم دیني به نام حاج آقا 
نورالله اصفهاني هستیم که یکي از افکار خیلي جدي خود، در حوزه فقه سیاسي را با عنوان رساله مقیم و مسافر در 
قالب رمان بیان مي نماید؛ این رساله در حوزه مشروطیت و استبداد و با اندیشه ورزي خاصي در قالب" گفتم، گفت" و 
سیاق رماني با شخصیت هاي تخیلي نگاشته شده است.

  اساساً 
محبوبیت و نفوذ 

جریان دیني ما به 
دلیل ایستادگي 

مقابل ظلم در 
طول تاریخ است. 
اگر شیخ فضل الله 

نوري حرمت و 
آبرویي داشت به 

دلیل مبارزه با 
جریان استبداد 

و ظلم ستیزي 
است؛ اما ایشان 

در مقابل افراشته 
شدن پرچم 

ضد استبداد 
روشنفکران، 

در مقابل آنان 
مي ایستد. مرحوم 

شیخ در لوایح 
خود مي گوید: 

»این آقایان 
وقتي دارند شعار 
مساوات مي دهند 

با مساواتي که 
قبل از این ما 
مي فهمیدیم 

فرق مي کند؛ این 
آقایان وقتي که 

مي گویند استبداد 
با استبدادي که 

ما قبل از این 
مي فهمیدیم فرق 
مي کند. آزادي اي 
که این آقایان از 
آن دم مي زدند 

با آزادي ما فرق 
مي کند«
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اختصاصي مشروطه  تراث  مجموعه 
نظر بيفكنيم به گمان بنده مفاهيم 
اجتهادي  غربي دست خوش تصرف 

عالمان شيعه قرار گرفته است. 
مرحوم دكت��ر عبدالهادي حائري 
مش��روطيت  و  تش��يع  كت��اب  در 
مي نويس��د كه عالم��ان ديني مانند 
علام��ه نائين��ي و مرح��وم آخون��د 
خراساني، نمي دانستند كه مشروطه 
چيس��ت و اگر مي دانستند اين گونه 
فت��وا نمي دادن��د؛ بنده ني��ز با اين 
عقيده موافقم، لكن معتقدم اساس��اً 
فهم مش��روطه غربي ب��راي مرحوم 
آخون��د خراس��اني و علام��ه نائيني 
اگرچ��ه  اس��ت.  نداش��ته  لزوم��ي 
عالم��ان دين��ي عصر مش��روطه، با 
مش��روطه غربي بيگان��ه بوده اند اما 
به خوب��ي از مش��روطه اي كه براي 
آن فت��وا دادن��د آگاهي داش��ته اند. 
مش��روطه اي كه عالمان ديني عصر 
مش��روطه ب��راي آن فت��وا داده اند 
يك مش��روطه تصرف ش��ده است. 
در رابط��ه با س��ؤال جناب عالي كه 
بحث اس��تبداد را مط��رح فرموديد، 
شايد واژه اس��تبداد در ادبيات قبل 

از مش��روطه كم رنگ باشد اما در همان دوران شايد ده ها 
نهضت خرد و كلان آزادي بخش از جنس بيداري اسلامي 
توس��ط عالمان ديني از آغ��از حكومت قاجار تا آس��تانه 
مشروطه در نقاط مختلف كشور وجود داشته است؛ لذا به 
نظر بنده تأكيد ب��ر واژگان و توجه نكردن به مفاهيم كار 
درستي نيست. اساس و بنيان نهضت هايي كه عنوان شد 
مبارزه با ظلم و ديكتاتوري بوده ولو اين كه واژه اس��تبداد 
در آن ه��ا به كار نرفته باش��د. طبيعتاً عالمان ديني با زبان 
و ادبي��ات دين با مردم س��خن مي گفته اند؛ ادبيات ديني 
معمولاً دارالكفر و دارالايمان و دارالهدنه درس��ت مي كند، 
مش��رك و كافر و مؤمن درس��ت مي كن��د. عالم ديني در 
تعام��ل با جامع��ه عصر خود با همي��ن واژگان مردم را به 

صحنه آورده اس��ت. مردم ب��ا واژگان ديني در مورد ظلم 
و ظالم كاملًا آش��نايي داش��ته اند. واژه استبداد در سطح 
گسترده، در آس��تانه مش��روطه وارد ادبيات اجتماعي ما 
ش��ده اما به لحاظ مفهوم��ي در ذهنيت مردم ما نامأنوس 
نبوده اس��ت. در آس��تانه مش��روطه، انحرافي در تفسير و 
ش��رح واژه استبداد توسط روشنفكران انجام گرفت مبني 
بر اين كه آنان هرگونه »بايد و نبايد« را مصداق اس��تبداد 
معرفي كردند. اساساً در آزادي مورد نظر روشنفكران، بايد 
و نبايدي وجود نداش��ت؛ اين تفسير از آزادي و استبداد، 
عين هرج ومرج طلبي سياسي و اجتماعي بود. نفي هرگونه 
»بايد و نبايد« و تفس��ير آن به اس��تبداد، بدان معناست 
ك��ه حكومت ديني نيز مصداقي از اس��تبداد اس��ت چون 

  مرحوم دکتر 
عبدالهادي حائري 
در کتاب تشیع 
و مشروطیت 
مي نویسد که 
عالمان دیني 
مانند علامه 
نائیني و مرحوم 
آخوند خراساني، 
نمي دانستند که 
مشروطه چیست 
و اگر مي دانستند 
این گونه فتوا 
نمي دادند؛ بنده 
نیز با این عقیده 
موافقم، لکن 
معتقدم اساساً فهم 
مشروطه غربي 
براي مرحوم آخوند 
خراساني و علامه 
نائیني لزومي 
نداشته است. 
مشروطه اي که 
عالمان دیني عصر 
مشروطه براي آن 
فتوا داده اند یک 
مشروطه تصرف 
شده است.

  در آستانه مشروطه، انحرافي در تفسیر و شرح واژه استبداد توسط روشنفکران انجام گرفت مبني بر این که 
آنان هرگونه »باید و نباید« را مصداق استبداد معرفي کردند. اساساً در آزادي مورد نظر روشنفکران، باید و 

نبایدي وجود نداشت؛ این تفسیر از آزادي و استبداد، عین هرج ومرج طلبي سیاسي و اجتماعي بود.

]آخوند خراسانی[
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حكومت ديني مملو از بايد و نبايد مي باشد. مرحوم شيخ 
فضل الل نوري به جرم اس��تبداد ديني بر دار ش��د؛ ايشان 
مي فرمود: نمي خواهيم به ما آزادي بدهيد. روش��نفكران، 
هدف از برپايي نهضت مشروطيت را نفي بايدها و نبايدها 
عنوان مي كردند و اين از نظر مرحوم شيخ فضل الل مذموم 
و نكوهيده بود؛ لذا به نظر بنده نتيجه طبيعي غالب شدن 
جريان روشنفكري در مشروطه دوم، همان هرج ومرج ها و 
افراطي گري وحش��تناكي است كه بخشي از آن در تاريخ 

وجود دارد. 

  فرهنگ عمومـی:  آقـاي دکتر، در مـورد مفهوم 
اسـتبداد در ادبیات دینـي قبل از مشـروطه نیز ظاهراً 
قرایني وجود داشته اسـت. در عصر قاجاریه و در مشي 
حکومتي امیرکبیر و حتي ناصرالدین شـاه نمونه هایي از 
تصمیم گیري هاي مسـتبدانه وجود دارد؛ به عنوان مثال 
ناصرالدین شـاه تصمیمات مستبدانه اي در مورد توسعه 
عدالت و ستاندن حق رعیت اتخاذ کرده که این استبداد 

را مي توان سـتوده قلمداد کرد؛ هرچند که ممکن اسـت 
برخي از تصمیم هاي مسـتبدانه وي منجر به ظلم و جور 
شـده باشد، اما در هر حال، استبداد لزوماً به معناي ظلم 
و سـتم ورزي نبود. در آستانه ورود به مشروطه هرآن چه 
کـه بـر مبناي رأي شـخصي صادر شـده بود بـه معناي 
استبداد و قبیح تلقي گردید؛ یعني به تدریج نوعي تفکر 
جمع گرایانه بر آراي شـخصي ترجیح داده شـد. به نظر 
مي رسد نوعي خلط مبحث وجود داشت که عده بسیاري 
را در نتیجه گیري هاي پیرامون مشـروطه دچار تناقض یا 
اشـتباه نمود. حضرت عالي این تناقضات و اشتباهات در 

نتیجه گیري را چگونه تحلیل مي کنید؟
 دکتررهـدار: اين ك��ه فرمودي��د در ادبيات ديني ما 
تصميمات فردي و بدون مشورت وجود دارد، البته مي توان 
گفت كه وجود دارد، اما تبديل به ادبيات اجتماعي نشده 
است. اگر به رسائل سياسي مطرح در عقبه تاريخي شيعه 
در دوران پيش از صفويه نگاه كنيد به ندرت واژه استبداد 
در آن ها به كار برده شده است؛ حتي در رساله هاي سياسي 

  به نظر بنده نتیجه طبیعي غالب شدن جریان روشنفکري در مشروطه دوم، همان هرج ومرج ها 
و افراطي گري وحشتناکي است که بخشي از آن در تاریخ وجود دارد. 

 شاید واژه 
استبداد در 

ادبیات قبل از 
مشروطه کم رنگ 
باشد اما در همان 
دوران شاید ده ها 

نهضت خرد و 
کلان آزادي بخش 
از جنس بیداري 

اسلامي توسط 
عالمان دیني از 

آغاز حکومت 
قاجار تا آستانه 

مشروطه در نقاط 
مختلف کشور 

وجود داشته 
است؛ لذا به نظر 

بنده تأکید بر 
واژگان و توجه 

نکردن به مفاهیم 
کار درستي 

نیست. اساس و 
بنیان نهضت هایي 

که عنوان شد 
مبارزه با ظلم و 

دیکتاتوري بوده 
ولو این که واژه 

استبداد در آن ها 
به کار نرفته باشد. 

طبیعتاً عالمان 
دیني با زبان 

و ادبیات دین 
با مردم سخن 

مي گفته اند.
]حلقه درس اخوند خراسانی در نجف[
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نظام المل��ك، خواجه نصيرالدين طوس��ي و رش��يد الدين 
فضل الل واژه اس��تبداد حضور بسيار ناچيزي دارد. ادبيات 
اجتماعي آن دوران، ش��امل واژگاني مانند ظلم و حاكم و 
رعيت است. اس��تبدادي كه از ادبيات غرب به ايران وارد 
ش��د، واژه اي جديد بود ك��ه به همراه تفس��ير خود وارد 
گرديد؛ اين تفس��ير همان چيزي اس��ت كه جريان ديني 
مقابل آن ايس��تاد. اساس��اً محبوبيت و نفوذ جريان ديني 
ما به دليل ايس��تادگي مقابل ظلم در طول تاريخ اس��ت. 
اگر ش��يخ فضل الل نوري حرمت و آبرويي داشت به دليل 
مبارزه با جريان استبداد و ظلم ستيزي است؛ اما ايشان در 

مقابل افراشته ش��دن پرچم ضد استبداد روشنفكران، در 
مقابل آنان مي ايستد. مرحوم شيخ در لوايح خود مي گويد: 
»اين آقايان وقتي دارند شعار مساوات مي دهند با مساواتي 
ك��ه قبل از اين ما مي فهميديم ف��رق مي كند؛ اين آقايان 
وقتي كه مي گويند اس��تبداد با اس��تبدادي كه ما قبل از 
اي��ن مي فهميديم فرق مي كند. آزادي اي كه اين آقايان از 
آن دم مي زدند با آزادي ما فرق مي كند«؛ و تفاوت ش��يخ 
فضل الل و آخوند خراساني در همين بود. آخوند خراساني 
در نجف س��اكن است و فقط از طريق تلگراف و نوشتار با 
فضاي آن روز كشور ارتباط دارد. تلگرافي زده اند و استفتا 
كرده اند كه آقا مي خواهيم با استبداد 

بجنگيم، نظر شما چيست؟

  فرهنگ عمومـی: منظور ما 
مفهوم استبداد است.

 دکتررهدار: در آن تلگراف كه 
ديگ��ر اين مفهوم نيس��ت بلكه يك 
واژه است. نوشته اند: ما در مشروطه 
به دنبال آزادي و مساوات و مبارزه با 
استبداد هستيم، نظر شما چيست؟ 
آخوند خراس��اني حق داش��ته اين 
واژگان را ب��ا ذهني��ت خ��ود فهم 
كند؛ لذا فتوا مي داد كه اسلام دين 
آزادي و براب��ري و عدالت و مبارزه 
با اس��تبداد اس��ت؛ فتوا مي داد كه 
با مشروطه خواهان واجب  همكاري 
و مخالفت با آن ها در حكم محاربه 
با امام زمان )ع( است. مرحوم شيخ 
فضل الل در نجف نبوده كه فقط در 
برابر خود چند واژه و نوشته ببيند؛ 
سخن روش��نفكران را با عمل آن ها 
روش��نفكري  جريان  مراد  مي بيند. 
از آزادي، آزاد ب��ودن حت��ي از قيد 
احكام ديني است و لذا شيخ شهيد 
بر مي آش��وبد. نكت��ه اي را در پرانتز 
ع��رض كن��م؛ در س��ال هاي آينده 
اف��رادي خواهند آم��د كه مجموعه 

  تفاوت روشي 
شیخ فضل الله نوري 
با این بزرگواران 
آن بود که مي گفت 
معلوم نیست 
شما بعداً بتوانید 
روشنفکران را از 
خودتان جدا کنید؛ 
از ابتدا آن ها را 
سهیم نکنید؛ شما 
به اندازه کافي 
نفوذ و قدرت 
دارید. هیچ نیازي 
ندارید با جریاني 
که مي دانید از شما 
نیستند و روزي 
باید از آن ها جدا 
شوید همکاري 
کنید. تفاوت شیخ 
فضل الله با علماي 
نجف در روش بود 
و شیخ از ابتدا 
با روشنفکران 
درگیر شد؛  اما 
علماي نجف با 
تأخیر در برابر 
جریان روشنفکري 
موضع گیري کردند.

  مراد جریان روشنفکري از آزادي، آزاد بودن حتي از قید احکام دیني است و لذا شیخ شهید 
بر مي آشوبد.

]نقاشی شیخ فضل الله نوری بر روی کاشی در عباسیه تکیه معاون الملک[
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س��خنراني هاي آقاي خاتمي را مقابل خودش��ان خواهند 
گذاش��ت و از آن دفاع خواهند كرد؛ آق��اى خاتمى گفته 
آزادي باي��د در چارچوب دين باش��د. آقاي خاتمي كم از 
دين دم نزده است. فقط نسلي كه دوران دوم خرداد آقاي 
خاتمي را ديد و لمس كرد مي فهمد ديني كه ايشان از آن 
دم مي زد عين بي ديني، و آزادي اي كه ايشان از آن سخن 
مي گفت عين استبداد است؛ اين مسائل را تنها از نزديك 
مي توان فهميد. در جريان مش��روطه، آخوند خراساني در 
نجف و ش��يخ فضل الل در تهران بود؛ به همين دليل فتوا 
مي داد كه همكاري با مش��روطه خواهان در حكم محاربه 
ب��ا امام زمان )عج( و مخالفت با آن ها واجب اس��ت. مردم 
در حي��رت بودند كه به حرف مرجع تقليدش��ان در نجف 
و يا به ح��رف مجتهد پايتخت عمل كنند كه س��ال ها از 
او تقوا و ورع و درس��تي دي��ده بودند؛ اين حيرت عمومي 
كه از دل اختلاف فتاوي بيرون آمد س��بب ش��د كه مردم 
نتوانند به تش��خيص درستي از وقايع دست پيدا كنند. به 
عنوان نكته اي ديگر بايد عرض كنم انتظار نداش��ته باشيد 
اس��تبداد و واژه هاي ديگري نظير وطن، آزادي، مساوات و 
... در عصر مش��روطه به لحاظ مفهومي در ادبيات سياسي 
ايراني به ش��كل تفصيلي و مبس��وط عرضه ش��ده باشند؛ 
اين دوره آغاز ورود اين مفاهيم اس��ت؛ چه بسا بسياري از 
كس��اني كه اين واژگان را طرح مي كردند دريافت شفاف 
و درس��تي از مفهوم و اقتضائاتي كه ب��ه لحاظ اقتصادي، 
سياس��ي و اجتماعي مي تواند در جامع��ه به وجود بياورد، 
نداش��تند؛ اين اتفاق مختص عصرمشروطه نيست. هرگاه 

در كش��وري و ي��ا دوره اي از تاريخ 
يك اتف��اق جديد افتاده، در ابتداي 
ام��ر، حت��ي نخب��گان جامع��ه به 
درستي موفق نش��دند همه زوايا و 
پي آمدهاي مفهومي و ساختاري آن 
را درك و تبيي��ن كنند؛ در چنين 
شرايطي نمي توان به عالمان ديني 
اي��راد گرفت كه چرا اين اس��تبداد 
در لباس جمعي، چه بس��ا مي تواند 
خطرناك تر از استبداد فردي باشد، 
لكن بعدها در دوره رضاخان متوجه 
ش��ديم كه گاهي استبداد در شكل 

  آقای خاتمی گفته آزادي باید در چارچوب دین باشد. آقاي خاتمي کم از دین دم نزده است. 
فقط نسلي که دوران دوم خرداد آقاي خاتمي را دید و لمس کرد مي فهمد دیني که ایشان از 
آن دم مي زد عین بي دیني، و آزادي اي که ایشان از آن سخن مي گفت عین استبداد است؛ این 
مسائل را تنها از نزدیک مي توان فهمید.

  در عصر 
مشروطه، جریان 
روشنفکري بایدها 
و نبایدهاي دیني 
را نیز از جنس 
استبداد تلقي کرد 
و نزاع میان جریان 
دیني و روشنفکري 
عصر مشروطه از 
همین نقطه آغاز 
گردید.
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يك مجل��س فرمايش��ي و به نام 
قانون رقم مي خورد.

  فرهنگ عمومـی: اجـازه 
بدهیـد در تکمیل سـؤال خودم 
توضیحـي عـرض کنم تـا بحث 
روشـن تر بشـود. در رابطـه بـا 
مفهـوم اسـتبداد از نظـر تفکر 
غربي، آن چیزي که قبیح اسـت 
اصـرار و ابـرام بر رأي شـخصي 
اسـت؛ یعني بـراي آن هـا تفکر 
بنابراین  بـوده،  مطلـوب  جمعي 
اسـتبدادي را که ریشـه در رأي 
شـخصي و اصرار بر آن داشت را 
قبیح شمردند و واژه استبداد را 
بـه این معنا به کار بردند و گفتند 
این اسـتبداد اسـت و اسـتبداد 
قبیـح اسـت و باید با اسـتبداد 
جنگیـد، ولـي شـیخ فضـل الله 
فهمیـد؛ در واقـع ایشـان یـک 

شناخت اجمالي از مفهوم اسـتبداد داشت و مي دانست 
اگر ما به استبداد در معناي غربي قائل شویم و همان طور 
که مردم فریب خوردند فریب بخوریم، باید مثلًا نعوذبالله 
با روایات رسـیده از معصومین)ع( چـون بر مبناي رأي 
شخصي اسـت مخالفت بورزیم؛ استبداد مورد نظر علما 
با اسـتبداد غربي اشـتراک لفظي را نتیجـه داد که عده 
اي از روحانیون صدر مشـروطه را غافل و جریاني ایجاد 
کرد که روشـنفکران مسلط شوند. با این توضیح ارزیابي 

شما چیست؟
 دکتررهدار: هر دو تفس��ير از استبداد به يك مفهوم 
برمي گ��ردد و بنده معتقدم روحانيت در ش��ناخت مفهوم 
استبداد در آن عصر اشتباه نكرده، چون شكلي از استبداد 
مورد نظر مشروطه خواهان را جريان علما به صورت تام و 
تمام در خاندان قاجاريه مي ديد؛ بنابراين فضاي سياسي � 
اجتماعي كشور اساساً با مفهوم استبداد بيگانه نبوده و در 
جريان ديني ما دريافت هايي ولو اجمالي از استبداد فردي 
ش��اهان دربار داش��ته اند؛ به همين علت ب��ود كه جريان 

دين��ي قب��ل از نهض��ت تنباكو 
پيشنهاد مي كند كه ما به مجلس 
وزرا يا مجلس ش��ورا و يا مجلس 
نماين��دگان ني��از داري��م؛ حتي 
ناصرالدين  ب��ا  وقت��ي ملكم خان 
ش��اه درافتاد در روزنامه قانونش 
در پاريس همين پيش��نهاد علما 
را مط��رح نمود البت��ه با مقداري 
افراط و تفريط ك��ه جنس كلام 
او را داش��ت؛ وي معتق��د ب��ود 
راه اصلاح كش��ور تأس��يس يك 
دارالش��وراي كبرايي است كه در 
آن ص��د مجتهد طراز اول حضور 
داش��ته باش��ند؛ به اين دليل كه 
ش��اه به تنهاي��ي و ب��ا زورگويي 

كشور را اداره كند.

  فرهنگ عمومـی:  بنـده 
مي خواهم بگویم اصـرار و ابرام 
بر رأي شخصي لزوماً امر قبیحي 

نیست.
 دکتررهدار: بله، درس��ت است. شيخ فضل الل نوري 
در يكي از لوايح خويش در مورد س��يره پيامبر اكرم )ص( 
مي گويد: پيامبر خاتم هم با كسي مشورت نمي كرد؛ ايشان 
وحي را دريافت كرده و ابلاغ مي كرد و روي حرف خويش 
نيز اصرار مي نمود. مهم ترين انحراف در عصر مشروطه در 
تبيين مسئله استبداد انحرافي بود كه ميان نسبت دين و 
استبداد مطرح شد. در عصر مشروطه، جريان روشنفكري 
بايدها و نبايدهاي ديني را نيز از جنس استبداد تلقي كرد 
و نزاع ميان جريان ديني و روش��نفكري عصر مشروطه از 

همين نقطه آغاز گرديد.

  فرهنگ عمومـی:  از نظـر جناب عالـي حکومـت 
اسـتبداد بـا حکومت ظلـم و جور به لحـاظ منطقي چه 

رابطه اي دارد؟
 دکتررهدار: كاش واژه »به لحاظ منطقي« را عنوان 
نمي كردي��د تا راحت تر بتوانيم در م��ورد آن نظر بدهيم. 

  در دوران 
مشروطه، غرب 
با سلاح ادبیات و 
مفاهیم نرم افزاري 
به میدان مبارزه 
با فرهنگ ما آمد؛ 
طبعاً پادزهر این 
مواجهه مي تواند 
همین رسائل فقه 
سیاسي باشد که 
توسط عالمان دیني 
ما نوشته شده 
است.

  مردم در مقبولیت حکومت نقش دارند اما در 
مشروعیت بخشي به آن نقشي ندارند.

]آیت الله سید محمد طباطبایی[
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ح��ال كه واژه »به لحاظ منطقي« را آورديد بايد به دنبال 
يك مصداقي باش��م تا بگوي��م اين ها »عموم خصوص من 
وجه« هس��تند. آيا حكومت حاكم ظالمي وجود داش��ته 
كه در آن اس��تبداد نباش��د؟ اگر نگوييم ظلم و اس��تبداد 
هركدام نتيجه ديگري اس��ت، باي��د بگوييم كه با يكديگر 
تطبي��ق مي كنند؛ مگر آن كه ظلم را به معناي نامش��روع 
بودن بگيريم. ممكن اس��ت حاكمي نامش��روع باش��د اما 
مس��تبد نباشد مثل كريم خان زند؛ نامشروع به اين علت 
ك��ه در عصر غيبت، حاكميت براي فقيه عادل اس��ت اما 
ظالم نيس��ت. اگر ظلم را عام و به معناي نامشروع در نظر 
بگيريم مي توان گفت كه ظلم و اس��تبداد عموم خصوص 
من وجه هس��تند وگرنه اگر معناي ظلم رايج در ارتكاز ما 
باش��د بايد بگوييم كه اين ها با هم تطبيق مي كنند. دايره 

استبداد و دايره ظلم تقريباً با يكديگر تطبيق مي كنند. 

  فرهنگ عمومـی: از نظر اسـلام حکومت ظلم چه 
نوع حکومتي است؟

 دکتررهدار: حكومتي كه نامشروع است. 

  فرهنگ عمومی: چه خصوصیات دیگري دارد؟
 دکتررهدار: خصوصيات زيادي دارد. نامشروع بودن 
معاني زيادي به همراه دارد. از جلمه اين كه پايگاه مردمي 
ن��دارد، پايگاه عقلي ندارد، معقول انتخاب نش��ده اس��ت. 
حكوم��ت ظلم حكومت انحراف از جريان حق اس��ت. اين 
نكت��ه را عرض بكنم كه در نهضت مش��روطه، اندازه ظلم 
حاكمان قاجاري به قدري عيان و گس��ترده بوده كه مردم 

دچار ابهام معنايي براي اين واژگان نشوند. 

  فرهنگ عمومی: به نظر نمي رسد بتوان مردم را در 
مشروعیت بخشـي به حکومت دخالت داد. حکومت ظلم 
از نظر اسلام که منشأ نظریه پردازي علمایي چون علامه 

نائیني بوده است. 
 دکتررهـدار: علامه نائيني هم همين نكته را مطرح 
مي كن��د و مي گوي��د حكوم��ت ظلم يعن��ي حكومتي كه 

مشروع نيست.

  فرهنگ عمومـی:  از نظر اسـتاد منـذر، حکومت 
ظلم حکومتي اسـت که اولاً منشـأ الهي نداشـته باشد، 

  از مشروطه تا انقلاب اسلامي، قریب به سه ربع قرن ما در حال تأمل در مورد غرب هستیم. 
غلبه و پیروزي ما در انقلاب اسلامي به معناي دست رد زدن بر سینه غرب است. با وقوع انقلاب 
اسلامي، ما از کلیت غرب عبور کردیم.

  به هر ترتیب، 
شیخ فضل الله 

ظهور و بروز 
جلوه هاي غرب 

را خیلي زودتر از 
عالمان حوزه نجف 

دریافته بود.

]تصویری از شهید شیخ فضل الله نوری و مرحوم سید عبدالله بهبهانی و فرزندانشان[
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ثانیاً حاکم حکم "بما أنزل الله" نکند؛ در این جا دخالت یا 
عدم دخالت مردم نقشي دارد؟

 دکتررهدار: بحث دخالت مطرح نيس��ت بلكه بحث 
بر س��ر فهم مردم اس��ت. گفتم آن قدر ظلم قاجاريه عيان 
ب��ود كه مردم در فهم اين معنا دچار ابهام نش��وند. نيازي 
نيست ش��ما برايش��ان توضيح دهيد كه نسبت واژگان با 
يكديگر چگونه است. انس��ان عصر قاجار به وضوح ظلم را 
مي بيند؛ س��ال ها در زندان بوده، سال ها ماليات زور داده، 
س��ال ها در فقر زندگي كرده، و بنابراين بحث بر س��ر اين 

نبود كه مردم دخالت كنند.

  فرهنگ عمومی: به این ترتیب حکومت مشروع بر 
عکس حکومت ظالم است یعني حاکم منشأ الهي داشته 
باشـد و حاکم حکم بماانزل الله کند. یعني دخالت مردم 

تأثیري در مشروعیت یا عدم مشروعیت آن ندارد؟ 
 دکتررهـدار: نه ندارد. م��ردم در مقبوليت حكومت 
نقش دارند اما در مشروعيت بخش��ي به آن نقشي ندارند. 
حكومت امام علي )ع( با وجود مشروعيت، زماني مقبوليت 

مردمي ندارد.

  فرهنگ عمومی: منظـور حضرت عالي از تفکیک 
رابطـه حاکمیـت ـ مردم و دیانت ـ سیاسـت در جریان 

مشروطه چیست؟

 دکتررهـدار: تفكي��ك نك��ردم؛ گفتم 
نهضت مش��روطه را از دو زاويه مي توان مورد 
مطالع��ه قرار داد. گاهي ب��رش مطالعاتي ما، 
رابط��ه ميان حاكم و مردم اس��ت؛ گاهي هم 
مي ت��وان از زاوي��ه مواجهه جري��ان ديني با 
غرب كه به نوعي از مصاديق جريان ديانت و 
سياست اس��ت به مطالعه پرداخت. اين كه ما 
در مواجهه با جريان غرب، وقتي به مشروطه 
مي رس��يم چه مكان و موقعيت��ي داريم؟ به 
عب��ارت ديگر ما در مش��روطه با كدام چهره 
غ��رب روبرو هس��تيم؟ ورود غرب به كش��ور 
م��ا در هر بره��ه از زمان با ي��ك چهره بوده 
اس��ت. در عصر صفويه تا آستانه قاجار، غرب 
با چهره كلامي � مس��يحي خود به كشور ما 
وارد گرديده است؛ طبيعتاً نحوه مقابله با اين 
چه��ره از غرب، بحث و مناظره و تقريراتي بود كه عالمان 
دين��ي آن دوران ب��ه خوبي ب��دان پرداختن��د. در دوران 
حكومت قاجار تا مشروطه، چهره غرب در ايران، چهره اي 
سياس��ي، نظامي و اقتصادي اس��ت كه طبعاً نوع مواجهه 
با اي��ن چهره، به راه اندازي جنبش ه��اي آزادي خواهانه و 
اس��لام خواهانه اي بود كه توسط علما و مردم به راه افتاد؛ 
اما در آستانه مشروطه، غرب با چهره نرم افزاري و فكري و 
فرهنگي خود در كشور ما حضور دارد. در دوران مشروطه، 
غرب با سلاح ادبيات و مفاهيم نرم افزاري به ميدان مبارزه 
با فرهن��گ ما آمد؛ طبع��اً پادزهر اين مواجه��ه مي تواند 
همين رس��ائل فقه سياسي باشد كه توسط عالمان ديني 

ما نوشته شده است.

  فرهنگ عمومی: آقاي دکتر در جریان مشـروطه 
شـیخ فضل الله نوري جملـه اي دارد که بـه همین بحث 
اسـتبداد ما هم مربوط مي شـود؛ ایشـان مي فرمایند:" 
اساس دین مبتني بر اسـتبداد است"؛ این جمله را شما 

چگونه تبیین مي کنید؟

 دکتررهـدار: به نظ��ر بنده منظور ش��يخ فضل الل، 
 همان استبدادي است كه روش��نفكران تعريف مي كنند. 
روش��نفكران معتق��د بودند اس��تبداد يعن��ي اين كه يك 

  دریافت 
درست خواجه 
نصیر و من تبع 
وي این بود که 
براي شیعه حضور 
مغول ها در آن 
مقطع تاریخي 
به مراتب بهتر 
از تداوم خلافت 
عباسي بوده است. 
خلافت عباسي 
در عرض امامت 
شیعي شکل گرفته 
بود، اما سلطنت 
بودایي مغول ها 
این طور نبود. 
اثباتاً و نفیاً جریان 
امامت شیعي 
مسئله مغول ها 
نبوده و لذا آسان تر 
مي توانستیم در 
آن تصرف کنیم و 
کردیم؛ در نتیجه، 
عصر مغول عصري 
است که به برتري 
جریان تشیع 
انجامید.

  طرح طراز اول نمونه اولیه طرح شوراي نگهبان در قانون اساسي جمهوري اسلامي بود و دقیقاً چنین 
جایگاهي داشت؛ البته در طرح اولیه شیخ فضل الله تصرفاتي هم ایجاد شد. شیخ پیشنهاد داده بود که 

جمعي از مجتهدین طراز اول بر اساس تعالیم اسلام و قرآن بر روند قانون گذاري کشور نظارت کنند.

]ملاعبدالله مازندرانی - میرزای نایینی -آخوندخراسانی[
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نف��ر حرفي بزن��د و بر حرفش اصرار بورزد، مرحوم ش��يخ 
مي خواه��د بگويد با اين تعريف از اس��تبداد، دين مصداق 
استبداد و پيامبر )ص(يك فرد مستبد بوده است. هنگامي 
ك��ه پيامبر به عنوان ولي جامع��ه تصميم به كاري گرفت 
ب��ه تعبير ق��رآن: »فإذا عزمت فتوكل عل��ي الل« نيازي به 
مشورت ندارد. هنگامي كه علي )ع( تشخيص مي دهد كه 
مالك اش��تر بايد به مصر برود، با كسي مشورت نمي كند. 
اگر تعريف اس��تبداد اين است اساس دين استبداد است؛ 
لكن به وضوح مي توان دريافت كه تعريف روش��نفكران از 

استبداد تعريف درستي نيست.

  فرهنگ عمومی:  آیا با توجه به مجموع توضیحات 
جناب عالـي در سـؤالات قبلـي مي توانیم مشـروطه را 
سـرآغاز سـیطره مدرنیته یا غرب زدگي مدرن در ایران 

تلقي کنیم؟ 
 دکتررهدار: نگاه بنده به مشروطه چنين نيست. در 
كتاب غرب شناسي عالمان ش��يعه كه ان شاءالل به زودي 
منتش��ر خواهد ش��د به طور مفصل به تبيين نگاه خود به 
مش��روطه پرداخته ام. بنده مش��روطه را با تمام خاطرات 
تلخ��ي كه برجاي گذاش��ته، يكي از نق��اط عطف تكاملي 

تاريخ ايران مي دانم.

  فرهنگ عمومی:  البته ما بحث ارزشي نمي کنیم.
 دکتررهدار: حتي اگر ش��ما جامعه شناس��انه بحث 
كنيد، بنده خواهم گفت قوم ايراني در سير تمدن خويش 
وقتي به مش��روطه رسيد متكامل تر ش��د. عنصر ايراني با 
تمام تلخي هاي��ي كه برايش اتفاق افت��اد، ارتقاي تفكري 
و مدن��ي پيدا كرد. به نظر بنده، هزين��ه اين گام براي ما 
زياد نبوده اس��ت. اين كه ش��يخ فضل الل ن��وري بالاي دار 
رفت و تعدادي از عالمان برجس��ته ما در جريان مشروطه 
به ش��هادت رسيدند ارزش رش��د و تكامل اجتماعي ملت 
ما را داش��ت. به نظر بنده مش��روطه يكي از دو پايه مهم 
تاريخي اس��ت كه انقلاب اسلامي ايران بر آن استوار شده 
اس��ت. بنده مشروطه را از جنس انقلاب اسلامي مي دانم؛ 
هم چنان كه صفويه را نيز از جنس انقلاب اسلامي مي دانم 
و ب��ر اين باورم كه اگر نتوانيم از صفويه و مش��روطه دفاع 
كنيم، انقلاب اس��لامي به لحاظ تاريخي ابتر مي گردد؛ به 

  مجلس دوم پس از مشروطه در اختیار اشخاص ناصالحي است. مجلس دوم در اختیار باند 
تقي زاده است.
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همين دليل تقريباً تمام كس��اني كه در انقلاب اس��لامي 
در جاي��گاه اپوزيس��يون قرار گرفته و ب��ه آن نقد مي زنند 
مشروطه و صفويه را نيز مورد نقادي قرار مي دهند. صفويه 
و مشروطه پايگاه هاي تاريخي ما هستند. داستان مواجهه 
ما با غرب با مش��روطه ش��روع نمي شود، با مشروطه تمام 
هم نمي ش��ود. س��ه چهره تاريخي ب��روز و ظهور غرب در 
اي��ران را كه برش��مردم )چهره كلامي � مس��يحي، چهره 
سياس��ي � اقتصادي � نظامي و چهره نرم افزاري � فكري( 
در دوران مشروطه تام و تمام مي گردد؛ به تعبير ديگر در 
عصر مش��روطه، غرب با تمام وجوه خود به كشور ما وارد 
ش��ده اما جذب ايران نشد. از مشروطه تا انقلاب اسلامي، 
قريب به س��ه ربع ق��رن ما در حال تأم��ل در مورد غرب 
هس��تيم. غلبه و پيروزي ما در انقلاب اس��لامي به معناي 
دست رد زدن بر سينه غرب است. با وقوع انقلاب اسلامي، 

ما از كليت غرب عبور كرديم.

  فرهنگ عمومی: نظر حضرتعالي در مورد تفکیک 

جنـاح روشـنفکران و غـرب زدگان از جنـاح روحانیون 
و اسـلام گرایان در جریـان مشـروطه چیسـت؟ جنـاح 
روشـنفکران امثال تقي زاده و یپرم خان و وثوق الدوله و 
ملکم خـان و ...، و جناح روحانیون نیز شـیخ فضل الله و 
آخونـد خراسـاني و علامه نائینـي و ... را دربر مي گیرد؛ 
از این نکته مي خواهم به این جا برسـم که هرچند آخوند 
خراسـاني و علامه نائیني از همان ابتـدا دغدغه اجراي 
احکام اسـلامي را داشتند، لکن شناخت آنان از غرب در 
صبح دم مشـروطه شـناخت کاملي نبود؛ منتها شناخت 
اجمالي شـیخ فضل الله از غرب بـه مراتب قوي تر و بهتر 

بوده، آیا جناب عالي با این تحلیل موافقید؟
 دکتررهـدار: كلي��ت تحلي��ل ش��ما را مي پذي��رم؛ 
بدين معنا كه ش��ناخت ش��يخ فضل الل از غرب صحيح تر، 
عميق تر، دقيق تر و بيش��تر از ش��ناخت حوزه نجف بوده 
اس��ت؛ علت اين امر آن اس��ت كه از همان آغاز مشروطه، 
علامه قزويني ش��اگرد ش��يخ فضل الل ن��وري در پاريس 
حضور داش��ته و نامه نگاري هاي��ي بين آن دو انجام گرفته 
اس��ت. به هر ترتيب، شيخ فضل الل ظهور و بروز جلوه هاي 
غ��رب را خيلي زودتر از عالمان ح��وزه نجف دريافته بود؛ 
هرچن��د نام��ه اي از طرف ع��ده اي از اهال��ي تبريز به ملا 
عبدالل مازندراني )يكي از مراجع س��ه گانه مشروطه خواه 
مقيم نجف( وجود دارد كه در مورد روش��نفكران اس��تفتا 
كرده اند. ملا عبدالل در پاس��خ به اين استفتائات مي گويد: 
ما از اول مي دانس��تيم كه جنس ما با روش��نفكران يكي 
نيس��ت. ما مي دانستيم لكن بنايي گذاشتيم و گفتيم الآن 
وقت تفكيك جنس هاي ما نيست؛ اين ها الآن به هر حال 
هم��ان حرفي را مي زنند كه ما مي زنيم. ما مي خواس��تيم 
اول اين جرثومه فس��اد را از ميان برداريم و خيال ملت را 
راحت كنيم، بعد حس��اب خودمان را از آن ها جدا كرده و 
بگوييم ش��ما با ما متفاوت ايد. تفاوت روشي شيخ فضل الل 
نوري با اين بزرگواران آن بود كه مي گفت معلوم نيس��ت 
شما بعداً بتوانيد روش��نفكران را از خودتان جدا كنيد؛ از 
ابتدا آن ها را س��هيم نكنيد؛ ش��ما به ان��دازه كافي نفوذ و 
ق��درت داريد. هيچ نيازي نداريد ب��ا جرياني كه مي دانيد 
از شما نيس��تند و روزي بايد از آن ها جدا شويد همكاري 
كنيد. تفاوت ش��يخ فضل الل با علماي نجف در روش بود 
و ش��يخ از ابتدا با روشنفكران درگير شد؛  اما علماي نجف 

  مهم ترین 
ظرفیت و قدرتي 
که طرح مرحوم 
شیخ فضل الله در 
اختیار جریان دیني 
مخالف حاکمیت 
ایجاد کرد، ظرفیت 
مطالبه قانوني آن 
بود و این قدرت 
مطالبه قانوني 
بسیار اهمیت 
داشت؛ مرحوم 
شیخ فضل الله این 
مطالبه را دارد؛ 
مرحوم مدرس این 
مطالبه را دارد؛ 
مرحوم حاج آقا 
حسین قمي در 
دهه 20 دوبار این 
مطالبه را دارد. 
حضرت امام )ره( 
این مطالبه را 
دارد؛ اجراي این 
طرح، مطالبه مکرر 
عالمان دیني ما 
تا پیروزي انقلاب 
اسلامي بوده است.

  ادامه منطقي مشروطه دوم، دولت رضا شاه است. مشروطه دوم یک مشروطه در نطفه 
انحرافي است.

]آیت الله سید عبدالله بهبهانی[



61 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

با تأخير در برابر جريان روشنفكري موضع گيري كردند.

  فرهنگ عمومـی: همین تأخیر باعث شـد عده اي 
از علماي مشروطه و عده اي از مردم به شهادت برسند.

 دکتررهدار: بله همين طور است. اختلاف ميان علما 
گاهي ناشي از بينش اجتهادي آنان است. اين طور نيست 
كه هميش��ه بينش هاي اجتهادي مصيب باش��ند، گاهي 

اوقات مقطع هستند.

  فرهنگ عمومـی: اگر اجازه مي فرمایید به مجلس 
اول برسـیم. آیا شما اسـتعمال فراگیر واژه مشروطه به 

جاي عدالت خانه را محصول سفارت انگلیس مي دانید؟
 دکتررهـدار: بل��ه. در مهاجرت كبري ك��ه علما به 
قم آمده بودند چه چيزي باعث ش��د كه مردم به سفارت 
انگليس پناه بياورند؟ پناه بردن مردم به س��فارت انگليس 
نش��ان از موقعي��ت اجتماعي و نفوذ ب��الاي عالمان ديني 

دارد؛ ب��ه گون��ه اي كه اگ��ر عالمان ديني چند س��اعت يا 
چند روز در ش��هر نباشند، ش��هر احساس ناامني مي كند. 
عالم��ان ديني كه از تهران رفتن��د، مردم و تجاري كه در 
پيوند با عالمان ديني بودند احساس خطر كردند و گفتند 
الان كه علما نيس��تند اگ��ر بيايند ما را بگيرند چه كنيم؟ 
بنابراين به س��فارت رفتند؛ در ابت��داي كار ده الي پانزده 
نفر بيشتر نبودند؛ اتفاقاً سفارت انگليس مكارانه به گرمي 
از آنان اس��تقبال كرد؛ آغوشش را به روي آن ها باز كرد و 
ب��ه آن ها م��كان و غذا داد؛ از طرف ديگر ش��ايعه كرد كه 
شهر ناامن ش��ده و رجال نامي ش��هر به سفارت انگليس 
پناهنده ش��ده اند و انگليس ه��م از آن ها حمايت مي كند. 
مردم يكي پس از ديگري ترس��يدند و به س��فارت رفتند. 
چند هزار نفر به س��فارت انگليس آمدند و انگليس هم به 
خوبي از آن ها اس��تقبال كرد؛ تا اين جا همه عالمان ديني 
از مش��روطيت حمايت مي كنند و واژه اي به نام مشروطه 
هم وجود ندارد بلكه عدالت خانه وجود دارد. آن طوري كه 
در تاريخ آمده زن س��فير انگليس به ميان مردم مي آيد به 

  سیر حرکت سیاسي شیعه در این دستگاه ها بدین معني است که محور تحلیل مناسبات 
تاریخي باید نبي، امام و یا ولي باشد. هر اتفاقي که در تاریخ مي افتد از حیث نسبتي که با مرکز 
ثقل دارد اهمیت تاریخي پیدا مي کند.

  لازم نبود که 
شیخ فضل الله به 

تفصیل بفهمد 
که مشروطه 

غربي چیست که 
البته تا اندازه اي 

مي دانست. آن 
چیزي که شیخ 

فضل الله در ابتدا 
باید مي دانست آن 

بود که تشخیص 
بدهد این اسلامي 

نیست. کم 
کم وقتي از او 

مصاحبه و مطالبه 
شد تأملي در باب 

مشروطه کرد و 
زوایاي بیشتري 

از ناهمگوني 
مشروطه غربي 

با جامعه اسلامي 
ایراني برایش 

روشن شد و به 
تفصیل بیان کرد. 

]شهید شیخ فضل الله نوری[
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مردم مي گويد كه حكومت مستبد است و كنستيتوسيون 
حق شماس��ت، شما كنستيتوس��يون طلب كنيد. گفتند: 
كنستيتوسيون چيس��ت؟ گفت: همين مشروطيت. مردم 
احس��اس كردن��د عدالت خانه اي كه علم��ا مي گويند لابد 
همين كنستيتوسيون اس��ت و اين همان مشروطه است. 
ش��يخ فضل الل ن��وري از اين جا با مش��روطه در افتاد كه 
احس��اس كرد چيزي به زبان مردم انداخته شده كه خود 
آن ها نمي فهمند كه چيس��ت؛ معلوم هم نيست آن موقع 
ش��يخ فضل الل نوري واقعاً ش��ناخت تفصيلي از مشروطه 
غربي داش��ته باشد اما شيخ دريافت اصيل و نابي از اسلام 
دارد. ش��يخ فضل الل از جنس امام)ره( اس��ت. امام اسلام 
ش��ناس اس��ت و نه غرب شناس؛ آن قدر اس��لام را خوب 
فهميده كه هر نسيمي كه از جانب غير اسلام وارد فضاي 
معرفت��ي اس��لامي اش گردد ب��ه راحتي آن را تش��خيص 
مي دهد. لازم نبود كه شيخ فضل الل به تفصيل بفهمد كه 
مش��روطه غربي چيس��ت كه البته تا اندازه اي مي دانست. 
آن چيزي كه ش��يخ فضل الل در ابتدا بايد مي دانس��ت آن 
بود كه تش��خيص بدهد اين اسلامي نيست. كم كم وقتي 
از او مصاحبه و مطالبه ش��د تأملي در باب مش��روطه كرد 
و زواياي بيش��تري از ناهمگوني مشروطه غربي با جامعه 

اسلامي ايراني برايش روشن شد و به تفصيل بيان كرد. 

  فرهنگ عمومـی: بعـد از فتح تهران، احمدشـاه 
در حاکمیـت مسـتقر شـد. خیرالموجودهاي سیاسـي 
امثـال مسـتوفي الممالک و برادران پیرنیـا و حاج آقاي 
طباطبایـي و ... هـم آمدنـد و یک دولت مشـروعي که 
مي خواسـت به داد برسد را تشکیل دادند با این توضیح 
آیـا کودتاي پهلوي کودتایي علیه مشـروطیت اسـت یا 

ادامه منطقي آن؟
 دکتررهـدار: بنده بر اين باور هستم كه اولين دولتِ 
هم  جنس مش��روطه دوم، دولتِ رضا ش��اه است نه دولت 
احمد ش��اه. ادامه منطقي مش��روطه دوم، دولت رضا ش��اه 
است. مشروطه دوم يك مشروطه در نطفه انحرافي است.

  فرهنگ عمومی: آیا دولت احمد شـاه دولت خوبي 
نبود؟ به هر حال کودتا علیه حکومت وقت است.

 دکتررهـدار: اتفاقي كه در مش��روطه دوم افتاد اين 

  در تعالیم شیعي به ما آموزش داده اند که در عصر غیبت از فقیه تان الگو بگیرید. خواجه نصیرالدین، محقق حلي، علامه 
حلي و فخرالمحققین، مراجع تقلید و فقهاي ما در عصر مغول هستند که تمام آن ها در دربار مغول ها حضور داشته اند؛ علت 
این حضور چیست؟ اتفاقاً دوران مغول دوران شکوفایي علمي تشیع است؛ دو مکتب از مکاتب فقهي تشیع که واقعاً نسبت 

به زمانه خود بلوغ و نشاط فکري و علمي داشته )مکتب حله و مکتب جبل عامل( در متن عصر مغول است.
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ب��ود كه تمركز قدرت در مش��روطه دوم روي مجلس بود 
نه دولت. مجلس دوم پس از مشروطه در اختيار اشخاص 
ناصالحي است. مجلس دوم در اختيار باند تقي زاده است. 
اصلًا تمام مشروطه براي اين صورت گرفته بود كه مجلس 
قدرت بگيرد و گرفت. احمدشاه قاجار و اطرافيانش عمدتاً 
آدم هاي س��المي بودن��د، از عضدالملك قاج��ار گرفته تا 
كس��اني كه شما نام برديد. حداقل اين كه خيرالموجودين 
بودند؛ آن ها قدرت مجلس را نداشتند، درحالي كه چندين 
س��ال مبارزه صورت گرفته بود تا نقطه ثقل قدرت از كاخ 
به مجلس انتقال يابد. اين كه مي فرماييد دولت رضاشاهي 
يا كودتاي س��يد ضياء عليه آن ها بود درس��ت اس��ت اما 
پشتوانه مجلس را داشت؛ اساساً كودتا با قدرت و پشتوانه 

مجلس صورت گرفت؛ وگرنه اين همه آدم خوب 
اگر در تهران مي بودند و قدرت هم داشتند اجازه 
نمي دادند يك ميرپن��ج بيايد و تهران را تصرف 
كند. احمدش��اه هنوز در ايران حضور داشته كه 

كودتا صورت مي گيرد.

  فرهنگ عمومـی: پـس چـرا رضاخـان 
مجلس را تعطیل کرد؟

 دکتررهـدار: رضاخان ب��ه محض ورود به 
عرصه ق��درت مجلس را تعطيل نكرد؛ وي حتي 
اطرافيان خود را نيز فريب داد؛ رضاخان حتي از 
جانب انگليس��ي ها قرار نبود شاه بشود؛ چهره اي 
را كه انگليس��ي ها ب��راي حكومت در نظر گرفته 
بودن��د فرمانفرما ب��ود؛ رضاخ��ان را در اصطبل 

فرمانفرما پيدا كردند؛ ماش��يني كه رضاخان و سيد ضياء 
با آن وارد تهران ش��دند، جيپي سفارش��ي بود كه دولت 
انگلي��س براي فرمانفرما س��اخته و به اي��ران آورده بود و 
اتفاقي به دس��ت رضاخان افتاد؛ او اتفاقاً از طريق تعطيل 
ك��ردن مجلس به ايادي انگليس فهماند كه مي تواند براي 
آن ها مهره بهتري نس��بت به فرمانفرما باش��د. در برنامه 
انگليس قرار نبود سلس��له قاجاري��ه از حكومت كنار زده 
ش��ود؛ لذا در ابتداي امر، رضاخان به دنبال يك شاهزاده 
قاج��ار بود تا او را جايگزين احمدش��اه نمايد. رضاخان با 
احمدش��اه هم مش��كلي نداش��ت؛ البته احمدشاه شخص 
س��المي بوده است؛ او شايد در زمره بهترين شاهان قاجار 
باش��د. مشكل اساسي كه انگليس با احمدشاه پيدا كرد بر 

  بنده براي 
آقاي دکتر مصدق 

اصالتي در تاریخ 
قائل نیستم، 

اگرچه ایشان را 
در کنار جریان 

روشنفکري خائن 
نیز قرار نمي دهم. 

اساساً مصدق، 
قابل مقایسه با 
شخصي مانند 

وثوق الدوله 
نیست؛ با این 

وجود، در تحلیل 
تاریخ مصدق براي 

ما اصالتي ندارد.

]عبدالحسین فرمانفرما به همراه خواهرش ملک  تاج نجم  السلطنه )مادر محمد مصدق( ذی الحجه ۱۳۴۱[
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سر قرارداد 1919 بود؛ يعني اگر احمدشاه قرارداد 1919 
وثوق الدوله را تأييد مي كرد همچنان ش��اه باقي مي ماند و 
رضاخ��ان قرار نبود چيزي جز يك فرمانده جنگ باش��د. 
قرار بر اين نبود كه رضاخان شاه باشد؛ قرار بود كه او يك 
ميرپنجي باشد كه به داخل كشور آمده است. انگليسى ها 
رضاخان و س��يد ضياء را براي فش��ار به احمدشاه آوردند 
تا ق��رارداد 1919 را بپذيرد. احمدش��اه را از ايران خارج 
كردن��د و به اروپا بردند تا جهت پذيرش قرارداد 1919 را 
بپذي��رد ولي او امتناع كرد؛ حت��ي بعد از آن كه رضا خان 
سردار س��په و فرمانده ارتش ش��د و اعلام حكومت كرد، 
خليفه عثمان��ي در آخرين روزهاي حيات خود نامه اي به 
احمدشاه نوشت و گفت: اگر ش��ما بخواهيد من مي توانم 
ارتش��م را وارد ايران كنم و ميرپنج را سر جايش بنشانم و 
ش��ما دوباره بازگشته و حكومت كنيد. احمدشاه در پاسخ 
به خليفه عثماني جمله بسيار هوشمندانه و جوانمردانه اي 
دارد و مي گوي��د: هيچ يك از پ��دران من اين ننگ كه تاج 
آن ها را يك دولت بيگانه بر سر آن ها بگذارد را نپذيرفتند 

و من هم نمي پذيرم. ترجيح مي دهم سلسله قاجاريه برود 
ولي عزت ايراني نرود كه تاج ش��اهش را يك دولت بيگانه 
گذاشته باش��د؛ و اين فرق دولت قاجاريه با دولت پهلوي 
اس��ت. تمام شاهان قاجار مستبد، عشرت طلب و بي عرضه 
بودند اما اساس��اً خائن نبودند. ممكن اس��ت شما بگوئيد 
ننگين ترين قراردادهاي استعماري در عهد قاجار بر كشور 
ما تحميل ش��د؛ بله اما اين قراردادها به دليل بي عرضگي 
ش��اهان قاجار بوده و نه از سر خيانت آن ها. خاندان قاجار 
حت��ي از لح��اظ ديني يك خان��دان اصيل اس��ت؛ حتي 
ش��خصي مانند مصدق كه از خاندان قاجار بوده و تا عمق 
حكومت پهلوي در دوره رضاش��اه و محمدرضا ش��اه وارد 
شده، ملتزم به شئونات مذهبي و ديني بوده است. به طور 
كلي جنس خاندان قاجار و خاندان پهلوي متفاوت است.

  فرهنگ عمومـی: آقـاي دکتر، بحـث در رابطه با 
کودتاي سـید ضیـاء  زیاد اسـت، اما چـون مي خواهیم 
بـه بحث هاي دیگري هم پرداخته شـود ایـن موضوع را 
وامي نهیم و به سـؤال دیگـري مي پردازیم. حضرت عالي 
تأثیر واقعي اصل دوم متمم قانون اساسي صدر مشروطه 
را بـر تحولات بعـدي تاریخ معاصر ما و انقلاب اسـلامي 

چگونه ارزیابي مي فرمایید؟
 دکتررهـدار: اساس��اً روح نهضت مشروطه اين اصل 
متم��م بود؛ ش��يخ فضل الل به خوبي اي��ن مطلب را درك 
كرده بود. يكي از تعابير مرحوم شيخ پس از تصويب اصل 
مذكور اين اس��ت كه: »الان ت��اب لي الموت«؛ يعني الآن 
ديگر با خيال راحت از مرگ استقبال مي كنم و كاري كه 
بايد را به انجام رس��اندم؛ البته اص��ل دوم متمم به جز در 
شرايط خيلي محدود تا زمان انقلاب اسلامي اجرا نشد، اما 
سايه ترس آن همواره بر سر حاكمان استبدادي سنگيني 
مي ك��رد؛ از معدود عالماني كه با اس��تفاده از اين طرح به 
مجلس راه يافت مرحوم س��يد حس��ن م��درس )ره( بود. 
هرجا كه عالمان ديني ما مي خواس��تند به لحاظ قانوني، 
بهانه و نقطه ضعفي از دولت و حكومت وقت نشان بدهند، 
از ع��دم اجراي اصل طراز اول نام مي بردند؛ به عنوان مثال 
پ��س از رفتن رضاش��اه مرحوم حاج آقا حس��ين قمي در 
نام��ه اي به دولت موقت تذك��ر مي دهد كه چرا اصل طراز 
اول را اج��را نمي كنيد؟ به عن��وان نمونه اي ديگر، حضرت 

  چهره اصلي 
نهضت نفت مرحوم 
آیت الله العظمي 
سید محمدتقي 
خوانساري هستند؛ 
ایشان از مراجع 
ثلاث آن دوران 
هستند؛ همان 
مرجعي که نماز 
باران ایشان در قم 
معروف است؛ در 
دل تابستان قم و 
در حالي که روس ها 
ایشان را تمسخر 
مي کردند نماز باران 
خواند و در قم 
سیل جاري شد. 
جرقه حضور مردم 
در نهضت نفت با 
فتواي این مرجع 
بزرگوار بود؛ ایشان 
فتوا مي دهند که 
واجب است مردم 
از قضیه نفت 
حمایت کنند.

  در تاریخ عصر غیبت، آن چیزي که براي تحلیل تاریخي ما اعتبار دارد جریان فقاهت 
اجتهادي است. در بررسي نهضت نفت، آن چیزي که براي بنده اهمیت دارد مرجع تقلید، مجتهد 

و سپس عموم مؤمنین است.

]احمد شاه[
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امام )ره( در اوايل دهه چهل در يكي از سخنراني هايشان 
خطاب به محمدرضاشاه مي فرمايد: »شما به همين قانون 
اساس��ي اي كه ش��اه آن هس��تي عمل كن، ما با تو كاري 
نداري��م؛ ش��ما همين طرح ط��راز اول را اج��را بكنيد،  ما 
كاري با ش��ما نداريم«. طرح ط��راز اول نمونه اوليه طرح 
ش��وراي نگهبان در قانون اساسي جمهوري اسلامي بود و 
دقيقاً چنين جايگاهي داش��ت؛ البته در طرح اوليه ش��يخ 
فضل الله تصرفاتي هم ايجاد ش��د. شيخ پيشنهاد داده بود 
كه جمعي از مجتهدين طراز اول بر اس��اس تعاليم اسلام 
و قرآن بر روند قانون گذاري كش��ور نظارت كنند. حسب 
پيش��نهاد ش��يخ، اين جمع نبايد جزو نمايندگان مجلس 
باش��ند؛ اما در طرح مصوب، مقرر ش��د ك��ه عالمان طراز 
اول 20 نفر را ب��ه مجلس معرفي كنند و مجلس از ميان 
اي��ن 20 نفر، 5 نفر را انتخ��اب نمايد تا در مجلس حضور 

داشته باش��ند و بر فرآيند قانون گذاري نظارت 
كنن��د. مهم تري��ن ظرفيت و قدرت��ي كه طرح 
مرحوم ش��يخ فضل الله در اختيار جريان ديني 
مخالف حاكميت ايجاد ك��رد، ظرفيت مطالبه 
قانون��ي آن بود و اي��ن قدرت مطالب��ه قانوني 
بسيار اهميت داشت؛ مرحوم شيخ فضل الله اين 
مطالبه را دارد؛ مرح��وم مدرس اين مطالبه را 
دارد؛ مرحوم حاج آقا حس��ين قمي در دهه 20 
دوبار اين مطالبه را دارد. حضرت امام )ره( اين 
مطالبه را دارد؛ اجراي اين طرح، مطالبه مكرر 
عالم��ان ديني م��ا تا پيروزي انقلاب اس��لامي 
بوده است؛ چه بسا تجربه طرح طراز اول باعث 
ش��د كه بعد از انقلاب، به س��رعت ما را به يك 
ساختار و نهادي مانند شوراي نگهبان رهنمون 
كرد. شايد بتوان يكي از پرثمرترين مواد قانون 
اساسي مجلس دوره مشروطه را طرح طراز اول 

دانست. 

  فرهنگ عموم�ی: اگر اج�ازه بدهيد به 
کودتاي 28 مرداد و فتنه سبز بپردازيم؛ قصد 
ما اين اس�ت که ببينيم اگر مشابهتي بين اين 
دو وج�ود دارد، آن را شناس�ايي کنيم. براي 
ورود ب�ه بحث، ب�ا اين فرض که ه�ر کودتايي 

علي�ه حکومت وق�ت ص�ورت مي گيرد، احس�اس خطر 
گردانندگان کودت�اي 28 مرداد از حکومت وقت چه بود 

که کودتا را رقم زد؟
 دکتررهدار: شايد تحليل بنده از كودتاي 28 مرداد 
با فرمايش ش��ما كمي متفاوت باش��د؛ بنده اين كودتا را 
متأثر از ديد آي��ت الله بروجردي )ره( فهم مي كنم. در هر 
ح��ال بعد از كودتا وقت��ي محمدرضا به ايران بازگش��ت، 
مرحوم آي��ت الله بروجردي برايش پيام كتبي فرس��تاد و 
بازگشت وي را تبريك گفت و از آن ابراز خوشحالي كرد. 
بدون ش��ك، كودتاي 28 مرداد، كودتايي آمريكايي است، 

اما اين كودتا يكي از نعمت هاي بزرگ خدا براي ما بود.

  فرهنگ عموم�ی: ظاهراً اين نظر ش�ما خلاف همه 
نظرات موجود است.

  جريان ملي شدن صنعت نفت از آن حيث که مربوط به آقاي کاشاني و جريان اجتهادي و 
حضور مردم به حسب ديانتشان و پيروي از علما بوده جريان قابل دفاعي است وگرنه اين جريان 
از حيث ملي گرايي کاملًا فاقد اعتبار است.

  در عقبه 
تاريخي ما، مردم 
هيچ گونه اهميت 

و جايگاهي 
براي جريان 

روشنفکري قائل 
نبوده اند. اساساً 

زبان جريان 
روشنفکري در 

ارتباط با مردم ما 
گنگ و الکن بوده 

است. در جريان 
نهضت نفت، مردم 

به خاطر آقاي 
کاشاني آمدند والا 

روزي که آقاي 
مصدق با آقاي 

کاشاني درافتاد 
درحالي که فکر 

مي کرد مستحضر 
به پشتيباني ملت 

است ديديم که 
ملت از او حمايت 

نکرد.

]محمد مصدق[
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 دکتررهدار: اج��ازه بدهيد در اين رابطه، چند نكته 
تاريخي ع��رض كنم. هنگامي كه آمري��كا به عراق حمله 
كرد، ما در ايران و به درس��تي، عليه آمريكا بس��يار شعار 
داديم و مقاله نوشتيم و ابراز مخالفت كرديم؛ با اين وجود، 
حمل��ه آمريكا به عراق به نفع ما ب��ود؛ به همين علت در 
طول مرحله اول حمله اش��غالگران، كه منجر به سرنگوني 
صدام شد هيچ جريان شيعي در عراق خودش را با آمريكا 
درگي��ر نكرد؛ تنها جريان مقتدي صدر خود را درگير كرد 
كه نه مرجعيت نجف و نه مرجعيت ايران آن را تأييد نكرد. 
هرچه درگيري در عراق با آمريكا بود توس��ط ش��هرهاي 
سني نشين بود. چرا در جريان اشغال عراق، ما خودمان را 
با آمريكا درگير نكرديم؟ چون آمريكا خوب بود؟ دوس��ت 
ما بود؟ نه قطعاً آمريكا دشمن ماست و دوست ما نيست و 
ما از آمريكا حمايت نمي كنيم. براي شيعه در عراق، آمريكا 
به مراتب بهتر از صدام بود. اين يك دريافت تاريخي است 
كه عنصر ش��يعي عراقي در اين مقطع تاريخ پيدا كرده و 

بنده معتقدم دريافت درس��تي اس��ت. وقتي شما در عقبه 
تاريخي ما انتقادات مرحوم شريعتي به خواجه نصيرالدين 
طوس��ي را ملاحظ��ه مي كنيد، ايش��ان مي گوي��د خواجه 
نصير با چ��ه عقلانيتي با مغول هاي بودايي و دش��من گرا 
در براندازي حكومت اس��لامي ولو سني عباسي به تعامل 
پرداخت؟ با چه عقلانيتي مي توان بر عليه خلافت اسلامي 
با بودايي ها دست تعامل داد؟ دريافت درست خواجه نصير 
و من تبع وي اين بود كه براي ش��يعه حضور مغول ها در 
آن مقطع تاريخي به مراتب بهتر از تداوم خلافت عباس��ي 
بوده اس��ت. خلافت عباسي در عرض امامت شيعي شكل 
گرفت��ه بود، اما س��لطنت بودايي مغول ه��ا اين طور نبود. 
اثباتاً و نفياً جريان امامت ش��يعي مس��ئله مغول ها نبوده 
و لذا آسان تر مي توانس��تيم در آن تصرف كنيم و كرديم؛ 
در نتيجه، عصر مغول عصري اس��ت كه به برتري جريان 
تش��يع انجاميد. گروهي از پژوهشگران ما در حال مكتوب 
كردن اين مس��ئله هستند كه اساس��اً تاريخ نگاري مغول 
در ايران از جانب اهل س��نت و مس��يحيان رقم خورده و 
ش��ما نمي توانيد حتي يك مورخ شيعي پيدا كنيد كه در 
دويست س��ال حاكميت مغول ها در ايران بر خلاف آن ها 
س��خن يا نوش��ته اي داش��ته باش��د و يا با آن ها به مقابله 
برخواسته باشد. در تعاليم شيعي به ما آموزش داده اند كه 
در عصر غيبت از فقيه تان الگو بگيريد. خواجه نصيرالدين، 
محقق حلي، علامه حل��ي و فخرالمحققين، مراجع تقليد 
و فقه��اي م��ا در عصر مغول هس��تند كه تم��ام آن ها در 
دربار مغول ها حضور داش��ته اند؛ علت اين حضور چيست؟ 
اتفاقاً دوران مغول دوران شكوفايي علمي تشيع است؛ دو 
مكتب از مكاتب فقهي تشيع كه واقعاً نسبت به زمانه خود 
بلوغ و نش��اط فكري و علمي داشته )مكتب حله و مكتب 
جبل عامل( در متن عصر مغول است. بنده معتقدم دريافت 
خواجه نصير، دريافت درس��تي بوده، هم چنان كه دريافت 
آيت الله سيستاني و من تبع ايشان در جريان حمله آمريكا 
به عراق دريافت درس��تي اس��ت. دريافت مرحوم آيت الله 
بروج��ردي در قص��ه كودتاي 28 مرداد دريافت درس��تي 
بوده اس��ت. ظاهراً خود آيت الله بروج��ردي به اين قضيه 
تصريح دارند كه اگر كودتا صورت نمي گرفت، بدون شك 
پس از مدت كوتاهي، ماركسيس��م بر ايران غالب مي شد 
و قطعاً براي ما يك ش��اه مستبد شيعه بهتر از يك جامعه 

  آمريکا پس از 
کودتاي 28 مرداد 
در ايران وارد 
فضاي استعماري 
جغرافياي منطقه 
شد. طرح آمريکا 
براي خاورميانه، 
تأسيس دو نقطه 
ثقل هم سو بود؛ 
يکي با محوريت 
اسرائيل در 
فلسطين اشغالي 
که در سال 1327 
شمسي موفق به 
پيشبرد اهداف 
يهوديان افراطي 
گرديد و ديگري 
نفوذ بهائيت در 
ايران بود؛ لذا در 
تاريخ معاصر پيوند 
عميقي ميان جريان 
بهائيت و يهود قابل 
مشاهده است و به 
همين نسبت پيوند 
ميان ساواك و 
موساد قابل تبيين 
مي باشد.

  بنده معتقدم سهم شهيد نواب صفوي در ملي شدن صنعت نفت از نظر اجتماعي بيشتر از 
سهم آقاي مصدق بوده.

]علامه میرزا حسین نائینی[
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  در هر حال به تعبير حضرت آقا، فتنه سال 88 قي کردن انقلاب بود؛ بدن انقلاب مسموم شده 
بود و لازم بود قي کند و کرد؛ اين فتنه باعث شد انقلاب سلامت خودش را باز بستاند و دوباره 
سالم شود. به نظر بنده فتنه سال 88 بسيار واضح و روشن است.

ماركسيس��ت بود. در مورد دكتر مصدق، آقاي طبري در 
كجراهه و به درس��تي مي نويسد: »ما گردن مصدق قلاده 
انداخت��ه بوديم«. حتي در اوج قدرت دولت مصدق، حزب 
ت��وده بر گردن او قلاده انداخت��ه و وي را به هر طرف كه 
مي خواس��تند مي بردن��د. در زمان دول��ت مصدق و پيش 
از آن از س��ال 1325 ت��ا 1335، قريب ب��ه يك دهه اوج 
ترك تازي حزب توده در ايران است؛ به همين علت بعد از 
كودتاي 28 مرداد در س��ال 1334 ساواك تشكيل شد و 
از سال 1334 تا 1336 نزديك به هزار نفر از سران حزب 

توده اعدام شدند.

  فرهنگ عمومی: نظر جناب عالي در مورد آيت الله 
کاشاني چيست؟

 دکتررهدار: آيت الله كاشاني و آقاي مصدق به دليل 
اش��تباهاتي كه در نهضت ملي شدن 
صنعت نفت داش��تند، در دهه آخر 
عمر خانه نشين بوده اند؛ اين بدترين 
اتفاقي اس��ت كه مي تواند براي يك 
رجل سياس��ي مجرب اتفاق بيفتد. 
معمولاً رجال سياس��ي در دهه آخر 
عمر به اوج تجرب مي رس��ند و بايد 
در اي��ن ده��ه بهتري��ن و مهم ترين 
كارهايش��ان را انج��ام دهن��د. آقاي 
مص��دق و آقاي كاش��اني هر دو در 
ده��ه آخر عمر به ان��زوا رفتند. بنده 
براي آق��اي دكتر مصدق اصالتي در 
تاريخ قائل نيس��تم، اگرچه ايشان را 
در كنار جريان روشنفكري خائن نيز 
قرار نمي دهم. اساس��اً مصدق، قابل 
مقايسه با شخصي مانند وثوق الدوله 
نيست؛ با اين وجود، در تحليل تاريخ 
مصدق براي ما اصالتي ندارد. بنده با 
ي��ك اصل وارد تاريخ ش��ده ام و اين 
اصل را از امام صادق )ع( برگرفته ام. 
ما جريان مديريت تاريخ را در فلسفه 
تاريخ ش��يعه بر روي چند دس��تگاه 
سياس��ي مي بينيم: دستگاه سياسي 

  
برژنسکي در 
مورد امام )قريب 
به مضمون( گفته 
است: »آيت الله 
خميني نيامد تا 
از دو غول دنيا 
)شوروي و آمريکا( 
که داشتند با 
يکديگر شطرنج 
قدرت بازي 
مي کردند يکي 
را کناز بزند و بر 
اساس قواعد بازي 
شطرنج ديگري 
را مات کند و بعد 
دومي را مات کند. 
آيت الله خميني 
مشتي بر صفحه 
شطرنج قدرت 
جهاني زد و قواعد 
بازي را عوض کرد؛ 
ايشان بازي جديد 
با قواعدي جديد 
آورد.«
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نبوت، دستگاه سياس��ي امامت و سپس دستگاه سياسي 
فقاهت. سير حركت سياسي شيعه در اين دستگاه ها بدين 
معني اس��ت كه محور تحليل مناسبات تاريخي بايد نبي، 
ام��ام و يا ولي باش��د. هر اتفاقي ك��ه در تاريخ مي افتد از 
حيث نس��بتي كه با مركز ثقل دارد اهميت تاريخي پيدا 
مي كند. در بررس��ي واقعه كربلا، آيا تنها امام حس��ين و 
خانواده ايش��ان تشنگي كش��يدند و به شهادت رسيدند؟ 
در حال حاضر و در قرن 21 ميليون ها انس��ان از ش��دت 
گرس��نگي و تشنگي در حال مرگ اند؛ اما هيچ كدام اعتبار 
تاريخي پي��دا نمي كنند. در تاريخ عصر غيبت، آن چيزي 
ك��ه براي تحلي��ل تاريخي ما اعتب��ار دارد جريان فقاهت 
اجتهادي اس��ت. در بررس��ي نهضت نفت، آن چيزي كه 
ب��راي بنده اهمي��ت دارد مرجع تقليد، مجتهد و س��پس 
عموم مؤمنين اس��ت. چرا وقتي از نهضت نفت س��خن به 

مي��ان مي آيد اذه��ان ما به 
آيت الله كاشاني و آقاي دكتر 
مص��دق معطوف مي ش��ود؟ 
و چ��را چهره اصل��ي نهضت 
نف��ت توجه كس��ي را جلب 
نمي كند؟ چهره اصلي نهضت 
نفت مرحوم آيت الله العظمي 
س��يد محمدتقي خوانساري 
مراجع  از  ايش��ان  هس��تند؛ 
هس��تند؛  دوران  آن  ث��لاث 
همان مرجعي كه نماز باران 
ايش��ان در قم معروف است؛ 
در  و  ق��م  تابس��تان  دل  در 
حالي كه روس ها ايش��ان را 
تمسخر مي كردند نماز باران 
خواند و در قم س��يل جاري 
ش��د. جرقه حضور مردم در 
نهضت نف��ت با فت��واي اين 
مرج��ع بزرگوار بود؛ ايش��ان 
فتوا مي دهند كه واجب است 
م��ردم از قضيه نفت حمايت 
كنن��د. با صدور فت��واي اين 
مرج��ع بزرگ��وار و تأييد آن 

توس��ط مرحوم آيت الله حجت و مرح��وم آيت الله فيض و 
ب��ه فاصله چند م��اه نزديك به 60 مجتهد در كش��ور در 
حماي��ت از نهضت نفت اق��دام به صدور بياني��ه نمودند. 
اكثريت قريب به اتفاق اين مجتهدين و علما در بيانيه هاي 
خود نام آيت الله كاش��اني را به عنوان پرچم دار و نماينده 
خود آورده اند اما نامي از مصدق در اين بيانيه ها به چش��م 
نمي خ��ورد. در عقبه تاريخي ما، مردم هيچ گونه اهميت و 
جايگاهي براي جريان روش��نفكري قائل نبوده اند. اساساً 
زبان جريان روشنفكري در ارتباط با مردم ما گنگ و الكن 
بوده اس��ت. در جريان نهضت نفت، م��ردم به خاطر آقاي 
كاشاني آمدند والا روزي كه آقاي مصدق با آقاي كاشاني 
درافتاد درحالي كه فكر مي كرد مس��تحضر به پش��تيباني 
ملت است ديديم كه ملت از او حمايت نكرد. اين ملتي كه 
در قضيه 30 تير كفن پوشيد و به خيابان ها آمد و قوام را 
در 24 ساعت بركنار كرد و 
آقاي مصدق را بر س��ر كار 
آورد، اساس��اً به اعتبار علما 
و جريان ديني وارد ميدان 
ش��د و هنگامي كه مصدق 
ب��ا جري��ان دين��ي نهضت 
اختلاف پيدا كرد مردم نيز 
از او روي برتافتن��د؛ البت��ه 
مرحوم آيت الله كاشاني هم 
اشتباهاتي مرتكب شده كه 
حضرت امام )ره( در همان 
اي��ام در نامه اي تذكراتي به 
ايش��ان مرق��وم فرموده اند. 
ب��ه  )ره(  ام��ام  حض��رت 
مي گويد:  كاش��اني  آيت الله 
اش��تباه كردي كه به بدنه 
قدرت وارد ش��دي؛ اشتباه 
كردي ك��ه رفتي و نماينده 
مجلس ش��دي؛ وقتي وارد 
بدن��ه قدرت ش��دي يعني 
ب��ازي ق��درت را پذيرفتي؛ 
يعني مي خواه��ي با قواعد 
موجود قدرت ب��ازي كني. 

  اين ملتي که 
در قضيه 30 تير 
کفن پوشيد و 
به خيابان ها آمد 
و قوام را در 24 
ساعت برکنار کرد 
و آقاي مصدق را 
بر سر کار آورد، 
اساساً به اعتبار 
علما و جريان ديني 
وارد ميدان شد و 
هنگامي که مصدق 
با جريان ديني 
نهضت اختلاف پيدا 
کرد مردم نيز از 
او روي برتافتند؛ 
البته مرحوم 
آيت الله کاشاني هم 
اشتباهاتي مرتکب 
شده که حضرت 
امام )ره( در همان 
ايام در نامه اي 
تذکراتي به ايشان 
مرقوم فرموده اند.

  در جريان فتنه سبز همه مي دانستند که مقام معظم رهبري حق و اسرائيل باطل است. لازم نبود 
که ما در متن فتنه نياز به سخنراني و افشاگري و تبيين داشته باشيم. داستان، چيز ديگري بود و 

مشرب هاي ديگري داشت.
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ش��ما كاش بيرون مي ماندي و با قواعد خودت 
مي ب��ردي. حضرت امام )ره( ب��ا توجه به تجربه 
آيت الله كاشاني در دام بختيار نيفتاد و پيشنهاد 
وي مبني بر واتيكاني��زه كردن قم را نپذيرفت. 
بختيار پيش��نهاد ديگري نيز ب��ه امام داد بدين 
مضمون كه از ح��دود 20 وزير كابينه 10 وزير 
را ش��ما انتخاب كنيد ولي در روند كار حكومت 
خلل��ي وارد نكني��د و باز هم ام��ام قاعده بازي 
قدرت آن ها را قبول نكرد. امام با قواعد خودش 
به ميدان مبارزه آمد. آقاي برژنس��كي در مورد 
ام��ام )قريب به مضمون( گفته اس��ت: »آيت الله 
خمين��ي نيامد ت��ا از دو غول دنيا )ش��وروي و 
آمريكا( كه داش��تند با يكديگر ش��طرنج قدرت 
ب��ازي مي كردند يكي را كناز بزند و بر اس��اس 
قواعد بازي ش��طرنج ديگري را مات كند و بعد 
دوم��ي را مات كند. آيت الله خميني مش��تي بر 
صفحه ش��طرنج قدرت جهاني زد و قواعد بازي 
را ع��وض كرد؛ ايش��ان بازي جدي��د با قواعدي 
جدي��د آورد.« آقاي كاش��اني بايد چنين كاري 
مي كرد. نهادهاي قدرت وقتي تش��ريع و جعل 
مي ش��وند ضمانت هاي كنترلش��ان هم در كنار 
آن ها ديده مي شود. هنگامي كه شما وارد بازي 
قدرت شديد ناگزير از پذيرش قواعد آن هستي 
اين قواعد اهرم هاي فش��ار و كنترل دارند. آقاي 
كاش��اني در جريان نفت، كنترل و بي اعتبار شد 
و كارويژه خود را از دس��ت داد و در نتيجه دهه 
آخر عمر خود را در خانه به سر برد. جريان ملي 
ش��دن صنعت نفت از آن حيث ك��ه مربوط به 
آقاي كاشاني و جريان اجتهادي و حضور مردم 
به حسب ديانتشان و پيروي از علما بوده جريان 
قابل دفاعي اس��ت وگرنه اي��ن جريان از حيث 
ملي گرايي كاملًا فاقد اعتبار اس��ت. بنده ادبيات 
وحش��تناكي كه در نهضت نف��ت رقم خورده و 
ب��ه صورت يك طرفه از جانب ملي گرايان مطرح 
ش��ده و امروز به گونه اي جري��ان نفت را براي 
ملي گراي��ي مصادره كرده را ب��ه لحاظ تاريخي 
اصي��ل نمي دانم؛ اين جريان انح��راف در تاريخ 

است. بنده معتقدم سهم شهيد نواب صفوي در 
ملي شدن صنعت نفت از نظر اجتماعي بيشتر 
از سهم آقاي مصدق بوده، اگرچه مي توان گفت 
س��هم قانوني آق��اي مصدق ب��راي ملي كردن 

صنعت نفت بالاتر از ديگران است. 
ب��ه نظر بن��ده كودت��اي 28 م��رداد يكي از 
نعمت هاي خفيه الهي است. جريان ماركسيسم 
از ي��ك ط��رف و جريان بهائيت ك��ه البته يك 
جري��ان هم س��و با كودتاس��ت را باي��د با دقت 
بيش��تري م��ورد بررس��ي ق��رار داد. آي��ت الله 
بروجردي با وجود ارس��ال نام��ه تبريك جهت 
برگش��تن ش��اه پس از كودتا و ب��ه رغم وعده 
عدم دخالت در سياس��ت، در چند س��ال آخر 
عم��ر ش��ريف خ��ود )1338 � 1340( به طور 
رس��مي و علني در مورد نفوذ بهائيان در دربار 
و دول��ت اقدام ب��ه اعتراض مي نماي��د. آمريكا 
پ��س از كودتاي 28 مرداد در ايران وارد فضاي 
اس��تعماري جغرافياي منطقه شد. طرح آمريكا 
براي خاورميانه، تأس��يس دو نقطه ثقل هم سو 
ب��ود؛ يكي با محوريت اس��رائيل در فلس��طين 
اش��غالي كه در س��ال 1327 شمسي موفق به 
پيشبرد اهداف يهوديان افراطي گرديد و ديگري 
نف��وذ بهائيت در ايران بود؛ لذا در تاريخ معاصر 
پيوند عميقي ميان جريان بهائيت و يهود قابل 
مش��اهده است و به همين نس��بت پيوند ميان 
س��اواك و موس��اد قابل تبيين مي باشد. طرح 
بهائي��ت در ايران يك ط��رح آمريكايي بود كه 
به صورت نس��بي نيز موفق بود؛ در اين جريان 
بخشي از فعاليت هاي انجمن حجتيه قابل دفاع 
اس��ت؛ بنده معتقدم نقد ما ب��ه جريان انجمن 
حجتيه اين نيس��ت كه چرا ب��ا بهائيت مبارزه 
كرديد؟ مشكل آن ها اين بود كه زمان درگيري 
با مسئله اساسي تر و مهم تر پرداختن به مسائل 
جزئي و كوچك از نظر عقلي توجيه پذير نيست. 

  فرهنگ عموم�ی: آي�ا مي توان کودتاي 
ن�رم نافرج�ام فتن�ه س�بز 88 را از جهاتي با 

  بنده بر اين باور هستم که اتفاق سال 88 غباري نداشت؛ يعني براي کساني که ذره اي شمّ 
سياسي داشته باشند قضيه بسيار واضح است. جرياني که اسرائيل، آمريکا و بيگانگان از آن 
حمايت کردند؛ جرياني که شعارهايش در برابر جريان هاي آرماني انقلاب است.

  داستان فتنه 
اين بود که عده اي 

از سفره انقلاب 
حرام خورده 

بودند و لذا کلام 
حق در آن ها اثر 
نداشت؛ حضرت 
آقا در بياناتشان 

تعبير بسيار 
خوبي فرمودند که 

انقلاب اين ها را 
قي کرد و بيرون 

انداخت.

  
در جريان اين 
فتنه، عده اي از 
آقايان مدعي 
در گفته ها و 

نوشته هايشان 
گفتند که ما 
مي خواستيم 
براي اعتراض، 

يك حرکت آرام 
و پياده و بدون 

تنش داشته باشيم. 
پاسخ خيلي روشن 

است. حرکت 
آرام القا شده 

توسط شبکه هاي 
ماهواره اي بيگانه 

هم براي من 
حرکت خصمانه 
است؛ هم چنان 

که فرياد الله اکبر 
بر روي بام ها 
در مخالفت با 

نظام اسلامي را 
نيز توهين تلقي 
مي کنم؛ هم چنان 

که نماز جمعه 
خواندن عده اي 
از اوباش با کفش 
را نيز تعليم يافته 
اسرائيل و انحراف 

مي دانم.
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کودتاي 28 مرداد 32 مقايسه نمود؟
 دکترره�دار: نمي دانم چه اص��راري وجود دارد كه 
چنين كاري را بكنيم؟ هم قصه نفت براي ما واضح اس��ت 
و هم داس��تان فتنه سبز. اين كفايت نمي كند كه بگوييم 
هر دوي آن ها از يك كانون و يك مشرب تغذيه مي شدند؛ 
البته هر دو جريان، آمريكايي بودند اما نتيجه كودتاي 28 
مرداد به نفع ما تمام ش��د. ممكن اس��ت شما بگوييد كه 
نتيجه فتنه س��ال 88 هم به نفع ما تمام شد؛ در هر حال 
به تعبير حضرت آقا، فتنه س��ال 88 قي كردن انقلاب بود؛ 
بدن انقلاب مسموم ش��ده بود و لازم بود قي كند و كرد؛ 
اين فتنه باعث شد انقلاب سلامت خودش را باز بستاند و 
دوباره س��الم شود. به نظر بنده فتنه سال 88 بسيار واضح 
و روش��ن است؛ باور كنيد اگر تعبير فتنه از جانب حضرت 
آقا نبود مايل بودم ن��ام آن را فتنه نگذارم؛ چون در فتنه 
غب��اري وجود دارد و بن��ده بر اين باور هس��تم كه اتفاق 
سال 88 غباري نداشت؛ يعني براي كساني كه ذره اي شمّ 
سياسي داشته باشند قضيه بسيار واضح است. جرياني كه 
اسرائيل، آمريكا و بيگانگان از آن حمايت كردند؛ جرياني 
كه ش��عارهايش در برابر جريان هاي آرماني انقلاب است. 
انقلاب اس��لامي به لحاظ هويتي س��كه اي دوروست؛ يك 
روي آن جري��ان اثباتي ما و ش��امل مفاهيمي مانند دين 
و ق��رآن و كرب��لا و عاش��ورا و مرجعي��ت و ... و يك روي 
آن جريان س��لبي و ضد اس��تكبار و اس��تثمار و استبداد 
و آمريكا و ش��رق و غرب و اس��رائيل بود. ش��عار »نه غزه، 
نه لبنان ...« به وضوح ش��عاري ب��دون اصالت بود. به نظر 
بنده داس��تان فتنه س��بز فهم كربلا را برايمان ش��فاف تر 
نم��ود. گاهي وقوع اتفاقاتي باعث ش��فافيت در فهم تاريخ 
مي گردد. مرحوم ش��هيد مطهري )ره( مي نويس��د ارتحال 
آيت الله بروجردي براي من ماجراي ثقيفه را روش��ن كرد. 
به عقيده بنده ماجراي فتنه س��بز كربلايي را كه با آن به 
شدت عجين هستيم را براي ما روشن كرد. در كربلا فتنه 
و غباري وجود نداش��ت؛ همه مي دانستند كه حسين )ع( 
فرزند علي )ع( و فاطمه )س( و نوه پيامبر )ص( است. در 
جريان كربلا همه مي دانس��تند يزيد ش��راب خوار و زناكار 
و س��گ باز و ميمون باز اس��ت. در جريان فتنه س��بز همه 
مي دانس��تند كه مقام معظم رهبري حق و اسرائيل باطل 
اس��ت. لازم نبود كه ما در متن فتنه نياز به س��خنراني و 

  فضاي رسانه اي ما بايد به اين موضوع ساده مي پرداخت که چرا اين تصاوير دروغ و 
صحنه سازي از حمله پليس به مردم در ماهواره ها توطئه و قلب واقعيت و فريب نباشد؟ مگر 

براي عده اي مزدور سياه نمايي از رفتار پليس چقدر هزينه دارد که دشمن اين کار را انجام ندهد؟ 
متأسفانه حتي يك بار در صداوسيماي ما چنين تحليل هايي از رفتار دشمن براي مردم ارائه نشد.
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افشاگري و تبيين داشته باشيم. داستان، چيز ديگري بود 
و مش��رب هاي ديگري داشت. در روز عاشورا، امام حسين 
)ع( به كوفيان )قريب به مضمون( مي فرمايد: شكم هايتان 
از حرام پر ش��ده و س��خنان من تأثيري براي شما ندارد. 
داس��تان فتنه اي��ن بود كه عده اي از س��فره انقلاب حرام 
خورده بودند و لذا كلام حق در آن ها اثر نداشت؛ حضرت 
آقا در بياناتش��ان تعبير بس��يار خوبي فرمودند كه انقلاب 

اين ها را قي كرد و بيرون انداخت.

  فرهنگ عمومی: آقاي زرش�ناس پيرامون  ش�کل 
گيری فتنه س�بز، تعبي�ري تحت عنوان طبقه متوس�ط 
مدرن در تحولات اجتماعي به کار برده است. جناب عالي 
نق�ش طبق�ه متوس�ط م�درن را در فتن�ه س�بز چگونه 

شناسايي مي کنيد؟
 دکتررهدار: البته اين ادبيات خوب و قابل اس��تفاده 
اس��ت اما بنده تمايل ندارم با ادبيات و مفاهيمي كار كنم 
كه ش��ايد بيشتر ناظر به تبيين دنياي غرب باشد. بنده در 
جمهوري اس��لامي ايران و با ملت اي��ران زندگي مي كنم؛ 
احس��اس مي كنم در كلام نوراني ام��ام )ره( و مقام معظم 
رهبري هيچ گونه ابهامي وجود ندارد. باز هم عرض مي كنم 
اگ��ر فرمايش مقام معظم رهبري نبود از به كار بردن لفظ 
فتنه براي قضيه س��ال 88 امتناع مي ك��ردم. بيش از 30 
س��ال اين كلام امام علي )ع( به مردم ما گفته ش��ده كه: 
»اعرف الحق، تعرف اهله«، حق را نبايد با افراد ش��ناخت؛ 
و حق مش��خص تر و واضح تر از آن بود كه آن را با بزرگان 
و خواص بس��نجيم. اگر بنده بخواهم فتنه س��بز را تحليل 
كنم بايد از يك اش��تباه استراتژيك بگويم كه شايد حتي 
دامن گير مردم انقلابي ما نيز ش��د. اش��تباه مردم اين بود 
كه منتظر اعلام نظر مراجع ش��دند. م��ا در دوران پس از 
انقلاب اسلامي درك نادرس��تي از نسبت مان با مرجعيت 
پيدا كرديم. تحليل ش��خصي بنده اين است كه مرجعيت 
بعد از انق��لاب و در عصر حاكميت ول��ي فقيه، نمي تواند 
زعيم باشد. مراجع، صرفاً بايد محل رجوع علمي باشند نه 
زعيم اجتماعي. حاكميت سياس��ي و زعامت اجتماعي در 
نظام جمهوري اسلامي برعهده ولي فقيه است و در مسائل 
اجتماعي مردم نبايد منتظر اعلام نظر مراجع بزرگوار تقليد 
باشند. مردم در احكام اجتماعي بايد تابع نظر رهبر جامعه 

باشند و رهبر جامعه به صراحت فرمايشات خود را مطرح 
فرمود. اشتباه مردم اين بود كه در عمل كمي تعلل كردند. 
در جري��ان اين فتنه، عده اي از آقايان مدعي در گفته ها و 
نوشته هايش��ان گفتند كه ما مي خواس��تيم براي اعتراض، 
يك حركت آرام و پياده و بدون تنش داشته باشيم. پاسخ 
خيلي روشن است. حركت آرام القا شده توسط شبكه هاي 
ماه��واره اي بيگانه ه��م براي من حركت خصمانه اس��ت؛ 
هم چن��ان كه فري��اد الله اكبر بر روي بام ه��ا در مخالفت با 
نظام اسلامي را نيز توهين تلقي مي كنم؛ هم چنان كه نماز 
جمع��ه خواندن عده اي از اوباش با كفش را نيز تعليم يافته 
اس��رائيل و انحراف مي دانم. توصيه اسرائيل و امريكا حتي 
اگر توصيه به الله اكبر باش��د، تير خصمانه است. به اعتقاد 
بنده در ماجراي فتنه 88، ما به خوبي به وظايف مان عمل 
نكرديم. رسانه هاي ما، تلويزيون ما بسياري از مسائل ساده 
و قاب��ل تبيين را براي مردم روش��ن نك��رد. در ايام فتنه 
تصاويري از ضرب و ش��تم و كش��تار مردم توسط افرادي 
با لب��اس پليس از طريق ماهواره ها نمايش داده مي ش��د. 
ببيني��د عبدالمالك ريگي به عنوان ي��ك مزدور ضعيف و 
كوچك دشمن، همين قدر توانست كه چند يونيفرم نيروي 
انتظامي جمهوري اسلامي را بدزدد و به وسيله آن ها بعضي 
از مردم بي گناه ما را گروگان بگيرد و به ش��هادت برساند. 
فضاي رس��انه اي ما بايد به اين موضوع ساده مي پرداخت 
كه چرا اين تصاوير دروغ و صحنه سازي از حمله پليس به 
مردم در ماهواره ها توطئه و قلب واقعيت و فريب نباش��د؟ 
مگر براي عده اي مزدور س��ياه نمايي از رفتار پليس چقدر 
هزينه دارد كه دش��من اين كار را انجام ندهد؟ متأس��فانه 
حتي يك بار در صداوس��يماي ما چني��ن تحليل هايي از 
رفتار دش��من براي مردم ارائه نش��د. بنده مدتي پيش در 
دانشگاه باهنر كرمان درباره آزادي نكته اي عرض كردم. در 
آن جلسه گفتم يكي از دلايل آزادي در ايران اين است كه 
در طول 10 ماه فتنه س��بز در كشور، موبايل هيچ كس به 
دليل فيلم برداري از پليس مصادره نش��د. در كشور ايالات 
متحده امريكا سال هاس��ت كه قانوني مبني بر ممنوعيت 
فيلم ب��رداري از پليس در حال انجام مأموريت وجود دارد. 
ش��ما در امريكا تحت هيچ ش��رايطي نمي توانيد از كسي 
كه يونيفرم نظامي بر تن دارد فيلم يا عكس��ي تهيه كنيد؛ 
اين كار يك جرم بزرگ اجتماعي محسوب و شديداً با آن 

  صداوسيما بايد همين نکته را براي مردم روشن مي کرد که در کشور ما آن قدر آزادي وجود 
دارد که حتي عده اي منافق مي توانند لباس نيروي انتظامي را بر تن کرده و به نام نيروي انتظامي 
براي مردم ايجاد مشکل کنند و از آن فيلم تهيه کرده و دست به توطئه بزنند.

  بنده 
مدتي پيش در 

دانشگاه باهنر کرمان 
درباره آزادي نکته اي 

عرض کردم. در آن 
جلسه گفتم يکي 

از دلايل آزادي در 
ايران اين است که در 
طول 10 ماه فتنه سبز 

در کشور، موبايل 
هيچ کس به دليل 

فيلم برداري از پليس 
مصادره نشد. در 

کشور ايالات متحده 
امريکا سال هاست 

که قانوني مبني 
بر ممنوعيت 

فيلم برداري از 
پليس در حال انجام 

مأموريت وجود 
دارد. شما در امريکا 
تحت هيچ شرايطي 
نمي توانيد از کسي 
که يونيفرم نظامي 
بر تن دارد فيلم يا 

عکسي تهيه کنيد؛ 
اين کار يك جرم 

بزرگ اجتماعي 
محسوب و شديداً با 
آن برخورد مي شود. 

نظاميان آمريکايي 
وحشيانه ترين 

برخورد را حتي با 
مردم خود آن کشور 

دارند ولي کسي 
حق تهيه فيلم يا 

عکس از رفتار آن ها 
ندارد؛ اما در کشور 
ما، نيروي انتظامي 

برآمده از مردم، 
همراه مردم و براي 

مردم است.
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برخورد مي شود. نظاميان آمريكايي وحشيانه ترين برخورد 
را حت��ي ب��ا مردم خود آن كش��ور دارند ولي كس��ي حق 
تهيه فيلم يا عكس از رفتار آن ها ندارد؛ اما در كش��ور ما، 
ني��روي انتظامي برآمده از مردم، همراه مردم و براي مردم 
اس��ت. دليلي وجود ندارد كه قانون ممنوعيت وضع كنيم. 
صداوس��يما بايد همين نكته را براي مردم روشن مي كرد 
كه در كش��ور ما آن قدر آزادي وجود دارد كه حتي عده اي 
مناف��ق مي توانند لباس نيروي انتظام��ي را بر تن كرده و 
به نام ني��روي انتظامي براي مردم ايجاد مش��كل كنند و 
از آن فيلم تهيه كرده و دس��ت به توطئه بزنند؛ البته بنده 
معتقدم فرزندان انقلاب روزي به تفصيل داستان فتنه سبز 
را م��ورد بازخوان��ي قرار خواهن��د داد و آن را تاريخ نگاري 
خواهن��د كرد. به نظر بنده اهل قل��م و اهل فكر، حق اين 
جمل��ه آقاي احمدي ن��ژاد را ادا نكردي��م و آن را تئوريزه 
نكردي��م كه »عده اي خس و خاش��اك در مقابل مردم ما 
ايستادند«. در فضاي فتنه بسياري از خواص كنار كشيدند. 
داستان فتنه سبز دعواي احمدي نژاد و موسوي نبود بلكه 
رويارويي فلس��فه سياس��ي انقلاب ما با فلس��فه سياسي 

  داستان فتنه 
سبز دعواي 
احمدي نژاد و 
موسوي نبود بلکه 
رويارويي فلسفه 
سياسي انقلاب ما 
با فلسفه سياسي 
غرب بود؛ وگرنه 
براي آمريکا و غرب 
اشخاص مهم تر از 
آقاي موسوي هم 
اعتباري ندارند 
که تمام قدرت 
سايبري و حيثيت 
خودشان را براي 
او هزينه کنند و 
شکست بخورند. 
شکست سايبري 
و اطلاعاتي غرب 
از ايران نابودي 
سلطه غرب را رقم 
زد؛ اين شکست 
پوشالي بودن 
قدرت آمريکا و 
غرب را به همه 
دنيا نشان داد؛ اين 
جريان نشان داد 
که استکبار جهاني 
با همه امکانات 
مادي در برابر 
خواست و اراده 
و ايمان رهبري 
داهيانه و حکيمانه 
يك ملت محکوم به 
شکست و نابودي 
است.

غرب ب��ود؛ وگرن��ه براي 
آمريكا و غرب اش��خاص 
مهم تر از آقاي موس��وي 
كه  ندارند  اعتب��اري  هم 
تم��ام قدرت س��ايبري و 
حيثيت خودشان را براي 
او هزينه كنند و شكست 
بخورند. شكست سايبري 
و اطلاعاتي غرب از ايران 
نابودي سلطه غرب را رقم 
اين شكست پوشالي  زد؛ 
ب��ودن ق��درت آمريكا و 
غرب را به همه دنيا نشان 
داد؛ اين جريان نشان داد 
ك��ه اس��تكبار جهاني با 
در  مادي  امكان��ات  همه 
براب��ر خواس��ت و اراده و 
ايم��ان رهب��ري داهيانه 
و حكيمان��ه ي��ك مل��ت 
محكوم به شكست و نابودي است. شما در برخي كشورها 
مانند عراق مش��اهده مي كنيد در جريان يك بمب گذاري 
در ي��ك روز ده ها نفر جان خود را از دس��ت مي دهند. در 
ط��ول 10 ماه فتنه در پايتخت كش��ور ما 30 نفر كش��ته 
نشد كه تعداد قابل توجهي از كشتگان نيز شهداي بسيج 
و م��ردم بود. به قول آق��اي قدياني تعداد كشته ش��دگان 
مزدوران آمريكا و غرب با فتوش��اپ هم به 30 نفر نرسيد؛ 
اين اوج اقتدار و ثبات يك كشور است كه قويترين جريان 
هجمه س��ايبري جريان استكباري را دفع كرد و حتي 30 
كش��ته نداد؛ اين حقيقت را جريان هاي سياس��ي و فكري 
دني��اي غرب با هم��ه كينه و بغض خود نس��بت به نظام 
جمهوري اس��لامي به خوبي فهميدند. اس��تكباري كه در 
كش��ورهاي ديگر با ص��رف كم ترين هزينه ه��ا، بهترين و 
مطلوب ترين بهره ب��رداري را مي كند، در جريان فتنه 88 
بدترين و شديد ترين شكست ها را متحمل شد و كم ترين 
ظرفيت حاميان خود را نيز به كلي از دس��ت داد. ش��ايد 
احساس مي كردند كه اگر با همه توان و ظرفيت و امكانات 
خود وارد اين مبارزه نش��وند ممكن اس��ت جريان انقلاب 
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  اين فتنه به خوبي نشان داد که »خامنه اي خميني ديگر است« و نشان داد که نقش يك رهبر 
در مبارزه چقدر اهميت دارد.

  جريان 
واداده اي مانند 

دوم خرداد و 
افرادي مانند 

خاتمي به طور 
کلي سوختند و 

مدت ها زمان لازم 
است تا بتوانند 
امثال آن ها را 

توليد کنند. به 
تعبير آقاي دکتر 

مهدوي زادگان، 
حتي کساني را 
که در آب نمك 

خوابانده و براي 
روز نياز نگه 

داشته بودند را 
به صحنه آوردند. 

الآن ديگر چه 
چيزي برايشان 

باقي مانده است؟ 
همان تعداد 

افرادي را که 
احياناً در لايه 

خاکستري جامعه 
به طرف خودشان 

معطوف کرده 
بودند نيز با گذر 
زمان و شفافيت 

ماجرا از دست 
داده اند. واقعاً بايد 

از صفر شروع 
کنند.

براي هميش��ه آن ها را مح��و كند و بنابراين با 
بالاترين توان و نيروي خود وارد ميدان شدند. 
جري��ان واداده اي مانند دوم خ��رداد و افرادي 
مانند خاتمي به طور كلي س��وختند و مدت ها 
زمان لازم است تا بتوانند امثال آن ها را توليد 
كنند. به تعبي��ر آقاي دكتر مه��دوي زادگان، 
حت��ي كس��اني را كه در آب نم��ك خوابانده و 
ب��راي روز نياز نگه داش��ته بودند را به صحنه 
آوردن��د. الآن ديگر چه چيزي برايش��ان باقي 
مانده اس��ت؟ همان تعداد افرادي را كه احياناً 
در لايه خاكس��تري جامعه به طرف خودشان 
معطوف كرده بودند نيز با گذر زمان و شفافيت 
ماجرا از دست داده اند. واقعاً بايد از صفر شروع 
كنند. اين هزينه براي استكبار و ايادي داخلي 
آن خيلي سنگين بود. فتنه 88 دست آوردهاي 
ديگري هم براي انقلاب ما داشت. نسل چهارم 
انقلاب ويژگي هايي دارد؛ از جمله اين كه س��ر 
س��فره آماده انقلاب وارد شده است؛ اين نسل 
نه زندان ساواك را ديده و نه زندان بعث عراق 
را؛ اين نس��ل از آزادي و امنيت برخوردار بوده 
و اساس��اً مفهوم ناامني را نمي دانست. جريان 
فتنه، برخي از نعمت هاي انقلاب را براي نسل 
چهارم و كساني كه سر سفره پهن شده و آماده 
ش��ده انقلاب رس��يده اند يادآوري كرد. اتفاق 
ديگ��ر اين بود كه ما در ش��عارهايمان بس��يار 
اين ش��عار را مطرح مي كرديم كه »خامنه اي 
خميني ديگر اس��ت«. كساني كه امام را درك 
كرده بودند مفهوم اين ش��عار را به خوبي و به 
درستي درك مي كردند؛ اما نسل جديدي كه 
ام��ام را درك نك��رده و نديده و فقط امام )ره( 
را از دريچه دوربين و قاب تلويزيون مش��اهده 
ك��رده و از طريق نوش��ته ها و خاطرات با امام 
آشنا ش��ده معناي اين شعار را به خوبي درك 
نمي كردن��د. اين فتنه به خوبي نش��ان داد كه 
»خامنه اي خميني ديگر است« و نشان داد كه 
نقش يك رهبر در مبارزه چقدر اهميت دارد. 
وقتي حرف هاي بن��ده در مورد انقلاب به اوج 

 
 اين اوج اقتدار 

و ثبات يك 
کشور است که 
قويترين جريان 
هجمه سايبري 

جريان استکباري 
را دفع کرد و 

حتي 30 کشته 
نداد؛ اين حقيقت 

را جريان هاي 
سياسي و فکري 

دنياي غرب با همه 
کينه و بغض خود 

نسبت به نظام 
جمهوري اسلامي 
به خوبي فهميدند. 
استکباري که در 
کشورهاي ديگر 
با صرف کم ترين 
هزينه ها، بهترين 
و مطلوب ترين 
بهره برداري را 

مي کند، در جريان 
فتنه 88 بدترين 

و شديد ترين 
شکست ها را 
متحمل شد و 

کم ترين ظرفيت 
حاميان خود را نيز 

به کلي از دست 
داد.

مي رسد، احس��اس گنگي مي كنم و نمي توانم 
سخن بگويم؛ چون فكر مي كنم دريافت عقلي 
جواب نمي دهد و بايد بعضي از مسائل را حس 
كرد. بايد بعضي اتفاق��ات را تجربه كرد. يكي 
از ش��رايطي كه انسان به خوبي نقش رهبر را 
حس مي كند، حضور در فضاي خارج از كشور 
است؛ يعني در جايي حضور داشته باشيد كه 
اين نعمت از نزديك وجود ندارد. بنده دي ماه 
و بهمن ماه سال گذشته سفري به كشور هند 
داشتم. كشور هند 200 ميليون نفر مسلمان و 
50 ميليون نفر شيعه دارد؛ اين كشور، دومين 
كشور جهان از نظر جمعيت شيعه بعد از ايران 
است. 50 ميليون شيعه رها و بي پناه كه حضور 
در جمع آن ها مي تواند در شناخت ارزش رهبر 
بس��يار مؤثر باشد. اگر در جامعه نخ تسبيحي 
وجود نداشته باشد چه اتفاقاتي كه نمي افتد؟  
در مورد الفاظ در همين حد مي توانم س��خن 
بگويم، اما دريافت ش��هودي و وجداني صورت 
ديگري دارد. وقتي ش��ما در متن اتفاقات قرار 
مي گيري��د و هم��ه آن ه��ا را از نزديك لمس 
مي كني��د مي تواني��د بفهميد كه اي��ن يادگار 
امام )ره( و اين مفهوم ارزش��مند ولايت فقيه 
چقدر زيبا و تأثيرگذار اس��ت. وقتي منافقين 
در جريان ناآرامي ها شعار مي دهند كه »مرگ 
بر اصل ولايت فقيه« به وضوح مشخص است 
كه داس��تان مربوط به احمدي نژاد و موسوي 
و ديگران نيس��ت. داس��تان رويارويي فلسفه 
سياسي انقلاب اسلامي و فلسفه سياسي غرب 
است. يك رويارويي تمدني لكن در بنيادهاي 

معرفتي آن.

  فرهنگ عمومی: از حضور جناب عالي 
در اين مصاحبه سپاسگزاريم.

و  ش��ما  از  ه��م  بن��ده  دکترره�دار:   
همكارانتان تش��كر مي كن��م و برايتان آرزوي 

موفقيت دارم. 
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حکمت و اندیشه

م��ا در دنياي��ی زندگ��ی می كنيم كه نگ��رش مادی بر 
هس��تی، برآن س��يطره يافته اس��ت؛ در نتيجه م��ا را به 
اشيايی مادی و ساحت هايی تبديل ساخته كه از محدوده 
ح��واس پنج گانه عبور نمی كند. به عن��وان مثال می توان 
تی ش��رت را در نظر گرفت. لباسی كه در گذشته هم برای 
پوش��ش انس��ان و محافظت از او و در مقابل سرما و گرما 
ب��ه كار می رف��ت و بيانگر هويت او ب��ود، اكنون به عنوان 
ي��ك كالای تبليغ��ی به كار می رود، به طوری كه انس��ان 
اس��تفاده كننده از آن تبديل به س��احتی ش��ده كه وجه 
تماي��زی خارج از عالم ح��واس و طبيعت )ماده( ندارد. به 
طور مثال، از اين پوش��ش در خدمت شركت »كوكاكولا« 
استفاده می شود. در اين جريان، انسان هويت و تشخيص 
را از دست می دهد و تبديل به يك توليد كننده، فروشنده 
 و مصرف كننده می شود. به عبارت ديگر، تی شرت يكی از 
ابزارهای پنهان تبديل انس��ان به ش��یء می شود. می توان 
همين س��خن را در مورد خانه بيان كرد، زيرا آن طور كه 
در وهله اول به نظر می رس��د، يك محيط خنثی نيس��ت 
ك��ه تأثيری در پی نداش��ته باش��د بلكه معم��ولاً در نوع 
نگرش انسان به هس��تی تأثير دارد وخواسته يا ناخواسته 
در رفتار و وجدان شخص س��اكن در آن تأثير گذار است. 

در نتيجه اگر انس��ان درخانه ای س��اكن باشد كه به شيوه 
معماری اس��لامی ساخته شده اس��ت، اين امر موجب بالا 
رفت��ن اعتماد به نف��س او و افتخار ب��ه هويت و قدمتش 
می شود. اما در بس��ياری از كشورهای جهان اسلام، اثری 
از نگرش اسلامی )به جز در مساجد( نمی بينيم. درعوض، 
خانه حالتی كاركرد گرايانه پيدا كرده و تنها معيار قابليت 
خانه را در كاربردی  می دانند كه برای س��اكنين آن دارد، 
ب��دون آنكه هي��چ اهميتی به وجه تمايز آن داده ش��ود و 
نقش��ی كه می تواند در هويت و تعالی انسان داشته باشد. 
ب��ه عبارت ديگر، خانه نيز مانند تی ش��رت، به نوعی فاقد 
تش��خيص و عمق  و اصالت شده است. اثاث اين خانه نيز 
معمولاً كاركردی است. به بهانه كاربرد و سادگی، هر گونه 
ويژگی خاص و وجه تمايز را دور می اندازند. اما س��ادگی 
در اينجا، در واقع به معنای نبود وجه تمايز اس��ت. روحيه 
مادی گراي��ی، س��ادگی را ب��ر زيبايی چند بع��دی ترجيح 
می دهد و به همين خاطر اس��ت كه اين اصطلاح را به كار 

می برند:»بگذار طبيعی باشه.«
همي��ن امر در مورد غذا ني��ز صدق می كند. غذا نيز در 
بازس��ازی وجدان انسان تأثير گذار است. پخت غذا توسط 
خود مردم و س��پس خوردن آن به اتفاق يكديگر، رسمی 

زینب ناظمیان

انسـان و شـیء
عبدالوهاب المسیری
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اس��ت كه درگوشه وكنار جهان و نيز در غرب رايج بود. اما 
مصرف غذاهای آماده، در حال راه رفتن و حركت، پديده ای 
جديد نزد بش��ر اس��ت كه حتماً بايد به نگرش پنهان در 
ورای آن توج��ه كني��م. تنها مقياس اين نگرش، س��رعت 
و حركت در حوزه مادی اس��ت كه در نتيجه آن، انس��ان 
تبديل به موجودی روش مند و شبيه به ابزار می شود. اين 
وعده غذايی س��ريع كه در حال حركت صرف می شود، در 
واقع به معنای تهی بودن از مجموعه ای عظيم از ارزش های 
مهم انسانی اس��ت. ارزش هايی چون، همنشينی انسان با 
اعضای خانواده و يا دوس��تانش به صورت جمع هايی كه با 
هم غذا می خورن��د و در مورد موضوعات مختلف صحبت 
می كنند. چرا كه انس��ان كسی اس��ت كه با همنوع خود 
ان��س می گيرد. ش��ايد عبارت عاميان��ه مصری:»زندگی و 
نمك را باهم خوردند« اش��اره به مجموع��ه اين ارزش ها 
داشته باش��د. البته من فرد بی تدبيری نيستم كه بخواهم 
اي��ن نوع غ��ذا راتحريم يا محكوم كنم و ض��رورت نياز به 
بس��ياری از اي��ن اقدامات مادی )اقتصادی، سياس��ی( در 
زندگی روزمره را درك می كنم. غذاهای س��ريع، بسياری 
از اوق��ات ضروری بلكه حتمی اس��ت. ام��ا زمانی كه اين 
اقدامات مادی در رأس واقع ش��ده و اس��اس و معيار قرار 
گيرد، منجر به س��قوط در يك سكولاريس��م همه جانبه 

می ش��ود. اخيراً درجايی خواندم كه تعداد قوس های زرد 
علامت »مك دونالد« از تعداد صليب در كشورهای غربی 

بيشتر است.
آنچه دراينجا حائز اهميت اس��ت اين اس��ت كه برخی 
از دس��تاوردهای تمدن كه ظاهراً آسيبی در پی ندارد )و 
بيش��تر آن ها حلال هس��تند(، در وجدان و نيز بازس��ازی 

نگرش ما نسبت به خودمان وجهان تأثير می گذارند.
حال نظر ش��ما در مورد اين ستاره سينمايی ناشناخته 
)يا مش��هور( چيس��ت ك��ه از خاطرات كودكی و فلس��فه 
زندگی، تع��داد دفعاتی كه ازدواج ك��رده و نيز از تجارب 
گوناگ��ون ب��ا همس��رانش با ما س��خن می گوي��د؟ و بعد 
روزنامه ه��ا اي��ن اخب��ار را نقل می كنن��د، گويی حكمتی 
متعالی اس��ت. اخي��راً يكی از اين س��تارگان از چيزی به 
اس��م »اغواگری مترقی« س��خن گفته است كه دلالت بر 
عم��ق فكری وی می كند، تا حدی كه ش��ما قادربه درك 
عمق آن نيس��تيد! آيا تبديل ش��دن اين ستاره سينمايی 
به منبع ارزش ها و روش زندگی اش به اس��وه ای كه مورد 
تقليد قرار گيرد و نيز تبديل س��خنانش به مرجع نهايی، 
س��يطره الگوی م��ادی بروجدان و رؤياها نيس��ت؟ با اين 
وجود روزنامه ها می نويس��ند كه ف��لان خواننده يا رقاص 
يا مانكن، حكمتش با حكمت بزرگ ترين حكما و فلاسفه 

  لباسی که در گذشته هم برای پوشش انسان و محافظت از او و در مقابل سرما و گرما به کار 
می رفت و بيانگر هويت او بود، اکنون به عنوان يك کالای تبليغی به کار می رود، به طوری که 
انسان استفاده کننده از آن تبديل به ساحتی شده که وجه تمايزی خارج از عالم حواس و طبيعت 
)ماده( ندارد.

  توليدات اين 
تمدن مادی که 
من آن را »ضد 

تمدن« می نامم، 
توليداتی است که 
نسبتی با ساختار 

فرهنگی يا 
اجتماعی اصيل و 

ريشه دار ندارد.
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تفاوتی ندارد، درحالی كه اين بيچاره كوچكترين ارتباطی 
ب��ا هرگونه مرج��ع، ارزش و يا اين گون��ه مطلق گرايی ها 
ن��دارد. زيرا رويك��رد او به جهان، منحص��ر به حدود بدن 
احتمالاً جذاب اوس��ت. اما بدون ش��ك، نگرشی محدود و 
نسبی است. همان طور كه تجارب او با همسرانش )اگرچه 
ج��ذاب باش��د( صلاحي��ت آن را ندارد كه اساس��ی برای 
نگرش معرفتی و اخلاقی ق��رار گيرد. )جز اينكه می تواند 
رويكردی مادی و پوچ گرا باش��د و تمامی امور را نس��بی 
ببين��د.( زمانی كه حكمت را از زبان س��تارگان س��ينما، 
رقاص ها و ملكه های جذاب جنس��ی دريافت می كنيم، در 
نتيجه اين حكمت رنگ خاصی می يابد كه نمی توان آن را 
به روحانی، اخلاقی و يا امثال آن از اوصاف سنتی و اصيل 
توصيف كرد! اينكه بگوييم س��خنان اين س��تاره منافی با 
اخلاق و عرف اس��ت، وصف دقيق تری اس��ت، ولی با اين 
حال نمی تواند بيانگر نقش��ی باش��د كه اين ستاره سينما 
و افكارش به نحوی غيرحقيقی در بازسازی نگرش انسان 
نس��بت به خود و نيز تصور او نسبت به وجودش و هستی 
ايفا می كند. گاهی ممكن است تغيير نگرش تنها از جانب 
اين ستاره باشد و گاه اين تأثير، هم از جانب اوست و هم 
در بيننده زمينه ای برای تغيير نگرش وجود داشته است.

حال بايد انس��انی را تصور كنيم كه تی شرت می پوشد، 
در خان��ه ای زندگ��ی می كن��د كه ب��ه ش��يوه خانه های 
پيش س��اخته بنا شده است، غذای آماده می خورد، برروی 
تخت می خوابد، كوكاكولا می نوش��د و آگهی های تجاری 
را مش��اهده می كند كه او را به مصرف روز افزون كالاهايی 
ك��ه دروهله اول نيازی به آن ها ندارد، تش��ويق می كنند. 
در ش��هری زندگی می كن��د كه می تواند با ماش��ين های 

وارداتی اش در خيابان های وسيع آن با سرعت صد مايل در 
سرعت حركت كند و با شتاب از محل كارش برای خريد 
غذای تيك اوی و سپس به شاپينگ مال برود، كه انسان را 
به س��وی مصرف گرايی سوق می دهد. فيلم های آمريكايی 
)فاسد و غيرفاسد( را با ولع بسيار مشاهده می كند. اخبار 
س��تارگان سينمايی و فضاحت های آن ها را می شنود و به 
دريافت حكمت از س��تارگان مش��هور يا ناشناخته سينما 
عادت می كند. آيا اين انس��ان به انس��انی روتين و سازگار 
تبديل نخواهد ش��د، به طوری ك��ه هيچ گونه وجه تمايز 
انس��انی و يا اس��راری در زندگی اش وجود ندارد؛ انسانی 
ك��ه قادر به اجرای تمام اوامری اس��ت كه از او خواس��ته 
ش��ود، بدون آنكه كوچك ترين سؤال اخلاقی و يا فلسفی 
برايش ايجاد ش��ود. اين انسان روتين، ممكن است نماز را 
به وقتش به پادارد، اما آنچه در اطراف اوست، محيطی را 
برايش به وجود آورده كه مخالف با درك مفاهيم با ارزش 
خارج از محدوده حواس اس��ت. انس��ان در اين سيس��تم 
مادی س��قوط كرد، درحالی ك��ه انبوهی از آرزوها، رؤياها 
و اوهام در او رخنه كرده 
ب��ود. و علی رغ��م اينكه 
اولويت ه��ای  آرزوه��ا 
آگاهی  بدون  را  انس��ان 
او تعيي��ن می كند، اما او 
اجتماعی  خس��ارت های 
و اخلاق��ی ناش��ی از آن 
را درك نمی كن��د. م��ن 

  اگر موسيقی ديسکو را با موسيقی کلاسيك غربی و عربی و تی شرت را با لباس انسان اصيل 
و ماقبل مدرن غربی مقايسه کنيم، در خواهيد يافت که توليدات اين تمدن مادی که من آن را 

»ضد تمدن« می نامم، توليداتی است که نسبتی با ساختار فرهنگی يا اجتماعی اصيل و ريشه دار 
ندارد.

  ما در دنيايی 
زندگی می کنيم 
که نگرش مادی 
بر هستی، برآن 
سيطره يافته است؛ 
در نتيجه ما را 
به اشيايی مادی 
و ساحت هايی 
تبديل ساخته که 
از محدوده حواس 
پنج گانه عبور 
نمی کند.
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ب��ر اين باور نيس��تم كه در غرب هي��چ ارزش قابل قبول 
و ستايش��ی وج��ود ندارد بلكه س��خن در اين اس��ت كه 
دس��تاوردهای مادی جديد، مخال��ف با ويژگی های خاص 
هستند؛ ويژگی های اصيل و انسانی. اگر موسيقی ديسكو 
را با موس��يقی كلاس��يك غربی و عربی و تی ش��رت را با 
لباس انس��ان اصيل و ماقبل مدرن غربی مقايس��ه كنيم، 
در خواهي��د يافت كه توليدات اين تم��دن مادی كه من 
آن را »ضد تمدن« می نامم، توليداتی اس��ت كه نسبتی با 

ساختار فرهنگی يا اجتماعی اصيل 
و ريش��ه دار ندارد. درست است كه 
اين فرهنگ مادی در ايالات متحده 
آغ��از ش��ده اس��ت، ام��ا آمريكايی 
نيس��ت؛ چرا ك��ه تم��دن حقيقی 
آمري��كا دارای ويژگی های منحصر 
به فردی است. همچنين يك سری 
آمريكايی وجود  سنت های متمدن 
دارد كه اين فرهنگ جديد و البته 
مخال��ف، در حال ناب��ود كردن آن 
است. مشكل اينجاست كه به خاطر 
مادی،  فرهنگ  خانمان برانداز  موج 
تمامی اين سنت ها و وجوه متمايز 
درحال فرسودن است. اين فرهنگ 

مادی تنها به ضرر ش��رق نيست بلكه 
اين پديده و نگرش، گوشه گوشه جهان 
از شرق تا غرب و از شمال تا جنوب را 
گرفتار ساخته است، به طوری كه هيچ 
ي��ك از ما نمی تواند خ��ود را از پوچی 
اين فرهنگ و دش��منی آن با انس��ان 

ايمن بداند.
تمام اين ها مقدمه ای اس��ت برآنچه 
در دني��ای ورزش اتف��اق افتاد. روحيه 
مادی گرايی در تمام زمينه های زندگی 
رخنه كرد. برای مثال، دنيای ورزش را 
در نظر بگيريد. هدف از تمرين ورزش 
درگذش��ته تهذي��ب روح و س��لامت 

تمرين  و  دادن م��ردم ب��ه هم��كاری و در عين جس��م 
حال س��رگرمی آن ها بود؛ به طوری كه اوقات فراغت را به 
ش��يوه ای متمدن بگذرانند. همان طور كه از س��وی ديگر، 
تمرين��ی بريك درگيری آرام بود تا از طريق ش��بكه های 
تلويزيونی متمدن، تمايلات خصومت گرايانه بش��ر تخليه 
شود. زمانی كه در دبيرستان دمنهور بودم، تيم بسكتبال 
از مهم ترين تيم ها در س��طح جمهوری بود و اگرحافظه ام 
ياری كند، در يكی از قهرمانی ها به مقام اول رسيده بوديم. 

  اين فرهنگ مادی تنها به ضرر شرق نيست بلکه اين پديده و نگرش، گوشه گوشه جهان از 
شرق تا غرب و از شمال تا جنوب را گرفتار ساخته است، به طوری که هيچ يك از ما نمی تواند 
خود را از پوچی اين فرهنگ و دشمنی آن با انسان ايمن بداند.
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ام��ا آنچه را ك��ه خوب به ياد دارم، اس��تاد حبروك مربی 
تيم ورزش��ی ما بود. هرگاه يكی از تيم ها كه معمولاً از ما 
ضعيف تر بودند از مراكز همس��ايه ما می آمدند، مربی از ما 
می خواست كه نگذاريم آن ها شكست سختی بخورند. در 
عوض اجازه دهيم، برخی گل ها را به ثمر برس��انند. مبادا 
احساس شكست و ناكامی كنند. تيم فوتبال ويژه دمنهور 
را ب��ه عنوان يك »بازی ش��يرين« و بدون در نظر گرفتن 
پيروزی و شكست تشويق می كرديم. آنچه برروح ما حاكم 
ب��ود، نه الگ��وی مادی بود و نه الگ��وی قاطع داروينی كه 
درنظرش، هريك از مردم بايد يا پيروز باش��د يا مقهور، و 
ن��ه الگوی بازار و ابزار عرضه و تقاضا كه ش��ناختی از خدا 

و انس��ان ندارد. الگوی انس��انی، حتمی 
بودن اختلاف و درگي��ری را می پذيرد 
ام��ا آن را مرجع نهاي��ی نمی داند، زيرا 
ارزش های ديگ��ری چون رحم و ايمان 
به انسانيت مش��ترك نيز بين ما وجود 

دارد.
اما ب��ه تدري��ج ورزش از اي��ن گونه 
ارزش ها جداش��ده و خ��ود، مرجع قرار 
گرفت. ب��ه عب��ارت ديگ��ر، معيارهای 
ورزش، ورزش��ی ش��د و رس��يدن ب��ه 
پيروزی، تبديل به تنه��ا هدف متعالی 
گرديد. پس از اين می شنويم، بازيكنان 
تنه��ا ب��ه ورزش می پردازن��د و ورزش 
برايش��ان تبديل به حرفه می شود. اين 
حرفه گرايی كاملًا با تفكر س��رگرمی و 
پركردن اوقات فراغت و يا بازی به شيوه 
متمدن و انس��انی تناقض دارد، چرا كه 
ورزش را در رأس زندگی می بيند. يك 
بار با يكی از بازيكنان بزرگ فوتبال در 
آمريكا ملاقات ك��ردم. فوتبال آمريكا با 
فوتبال ساير نقاط جهان متفاوت است. 
بازيكنان بايد از آمادگی جسمانی بسيار 
بالايی برخوردار باش��ند. بدن و عضلات 
آن ها بايد قوی و برجسته باشد تا بتواند 
ضرب��ات را تحمل كند. نكته مهم اينكه، او با من درد دل 
ك��رد و از بدبختی و س��ختی های زندگی  اش گفت؛ اينكه 
چطور مربی تمام جنبه های عمومی و خصوصی اش را زير 
نظر دارد. مربی مراقب وعده های غذايی او اس��ت و از وی 
می خواه��د كه مثلًا اينقدر پروتئين و اينقدر س��بزيجات 
بخورد. همچنان كه زندگی عاطفی و حتی جنس��ی او را 
تحت نظر دارد. او اصطلاح »تش��يؤ« يعنی تبديل انس��ان 
به ش��یء را به كار نب��رد اما اين دقيق تري��ن توصيف در 
مورد وضعيتی اس��ت ك��ه برايش اتفاق افتاده اس��ت. در 
مدارس و دبيرستان های آمريكا، تيم فوتبال تاكتيك های 
تيمی را كه در آينده با آن بازی خواهند داشت، از طريق 

  غذا نيز در بازسازی وجدان انسان تأثير گذار است. پخت غذا توسط خود مردم و سپس 
خوردن آن به اتفاق يکديگر، رسمی است که درگوشه وکنار جهان و نيز در غرب رايج بود. 
اما مصرف غذاهای آماده، در حال راه رفتن و حرکت، پديده ای جديد نزد بشر است که حتماً 
بايد به نگرش پنهان در ورای آن توجه کنيم. تنها مقياس اين نگرش، سرعت و حرکت در 

حوزه مادی است 
که در نتيجه آن، 
انسان تبديل به 
موجودی روش مند 
و شبيه به ابزار 
می شود. اين وعده 
غذايی سريع که در 
حال حرکت صرف 
می شود، در واقع 
به معنای تهی بودن 
از مجموعه ای 
عظيم از ارزش های 
مهم انسانی است. 
ارزش هايی چون، 
همنشينی انسان با 
اعضای خانواده و يا 
دوستانش به صورت 
جمع هايی که با هم 
غذا می خورند و در 
مورد موضوعات 
مختلف صحبت 
می کنند.



79 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

 
 در فرهنگ مدرن 
انسان تبديل به 

شيئی شده است 
که قداست از او 
گرفته شده و نيز 
ماده ای مصرفی و 
انعطاف پذير که از 

انسانيت تنها اسمش 
را يدك می کشد. به 
عبارت ديگر، الگوی 

مادی و خصمانه 
داروينی کاملًا حاکم 

شده است.

فيلم های ويدئويی كه بازی گذش��ته آن تيم 
را نش��ان می دهد، ياد می گيرند. آن ها اجرای 
اي��ن تاكتيك را هم آموزش می بينند. آيا اين 
امر ارتباطی با س��رگرمی و بازی دارد يا اينكه 
از يك الگوی مادی خصمانه نش��أت می گيرد 
كه پيروزی و شكس��ت طرف مقاب��ل را تنها 
هدف می پن��دارد؟ به همين علت اس��ت كه 
پاداش های دس��ت و دل بازانه به اعضای تيم 
برنده می پردازند و مسابقات به درگيری هايی 
منتهی می ش��ود كه در نتيج��ه آن، برخی از 
مردم مجروح می ش��وند. حتی در ايتاليا، بعد 
از مس��ابقه ای، يك افس��ر پلي��س بی رحمانه 
كشته شد. همه اين ها به معنی سيطره الگوی 
خصمانه و عقبگرد از الگوی رحم آور انس��انی 

است.
خصوصي��ات ب��ازار ب��ه دني��ای ورزش راه 
پيدا كرد و نتيجه اي��ن تغيير، فروش بازيكن 
مغربی به باشگاه ايتاليايی و بازيكن ايتاليايی 
به باش��گاه ليب��ی و...اس��ت. گوي��ی در بازار 
برده فروشان هس��تيم. بنابراين آن ها به جای 

گراي��ش و وابس��تگی 
ب��ه وط��ن و ارزش ها، 
پيدا  پ��ول  به  گرايش 
اولين  ك��ه  می كنن��د 
انگيزه انسان اقتصادی 
است. و بعد می شنويم 
كه تع��داد زي��ادی از 
از م��واد  ورزش��كاران 
داروه��ای  و  مخ��در 
ك��ه  آوری  نش��اط 
برای  آن ه��ا  مص��رف 
رس��يدن ب��ه پيروزی 
استفاده  است،  ممنوع 
تيم  اينكه  ي��ا  كردند. 
برنده مبلغ هنگفتی را 

به عنوان پاداش درخواست كرد. پاداش هايی 
كه در ازای بازی آن ها بسيار زياد بوده و گاه 
به اندازه درآمد چند سال يك استاد دانشگاه 
اس��ت. دريكی از دوره های ورزش��ی، هريك 
 BMW از اعض��ای تيم برنده يك ماش��ين
درياف��ت ك��رد، و اي��ن در رأس آرزوه��ای 

سكولاريسمی است.
هم��كاری،  ارزش ه��ای  كجاس��ت  پ��س 
درگيری آرام و مرجعيت انسانی؟ ويژگی های 
اقتصادی ب��ازار به طور كامل وارد اين بخش 
ش��ده و قوانين عرضه و تقاضا و ماديات برآن 
س��يطره يافته است. در فرهنگ مدرن انسان 
تبديل به ش��يئی ش��ده اس��ت كه قداس��ت 
از او گرفت��ه ش��ده و نيز م��اده ای مصرفی و 
انعطاف پذير كه از انس��انيت تنها اس��مش را 
يدك می كشد. به عبارت ديگر، الگوی مادی 
و خصمانه داروينی كاملًا حاكم ش��ده است. 
اين همان مصيبت فرهنگی است كه مغلوب 
اين الگو شده و هماهنگ با آن حركت كرده 

است.   

  مشکل 
اينجاست که 
به خاطر موج 
خانمان برانداز 

فرهنگ مادی، 
تمامی اين 

سنت ها و وجوه 
متمايز درحال 

فرسودن است. 
اين فرهنگ مادی 
تنها به ضرر شرق 

نيست بلکه اين 
پديده و نگرش، 

گوشه-گوشه 
جهان از شرق 

تا غرب و از 
شمال تا جنوب 

را گرفتار ساخته 
است، به طوری 
که هيچ يك از 

ما نمی تواند خود 
را از پوچی اين 

فرهنگ و دشمنی 
آن با انسان ايمن 

بداند.
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»حوزه هاي علميه به واسطه علمايي كه تربيت كرده  اند 
توانس��ته  اند تاكنون مذهب ش��يعه و اسلام را حفظ كرده 
و ب��ه ما برس��انند، ولي نواقصي نيز در ح��وزه وجود دارد 
مثلا يكسري علوم و دانش هاي رايج امروزي كه پيشرفت 
روزافزون��ي هم دارد و مورد نياز جامعه هم هس��ت يا در 
حوزه  ه��ا تدريس نمي ش��ود و يا به طور كام��ل پيگيري 
نمي ش��ود. از همان روزه��اي اوّل ورود ما به حوزه آرزوي 
ما اين بود كه اين نواقص برطرف ش��ود. از پيشكس��وتان 
اين راه آيت الله ش��هيد دكتر بهشتي، استاد شهيد مرتضي 
مطهري و امثال ايش��ان بودند و اقداماتي هم انجام ش��د 
ك��ه به علّت وجود موانع از س��وي حكوم��ت قبلي ناتمام 
مان��د. بعد از پيروزي انقلاب اس��لامي به اين فكر افتاديم 
ك��ه نواقص را باي��د برطرف نمود، به نظرمان رس��يد بايد 
اش��خاصي را تربيت كنيم كه مس��ايل جدي��د را با علوم 
ح��وزوي به طور تطبيقي و همزم��ان كار كنند تا بتوانند 
نيازه��اي روز را پاس��خگو باش��ند، به همي��ن منظور اين 
دانش��گاه را بنيانگ��ذاري و راه اندازي كردي��م«. )ديدگاه 
 آيت الله موس��وي اردبيلي راجع به تأسيس دانشگاه مفيد، 

وب سايت دانشگاه مفيد(
چندي پيش در يكي از چند ده نش��ريه اجاره اي كه يد 
طولاني در لجن پراكني و حاشيه س��ازي سياسي داشته و 

از پ��س بارها لغو امتياز همچن��ان به حيات خود -اين بار 
با داش��تن رس��الت دغدغه وضعيت علوم انساني معاصر- 
ادام��ه مي دهد، پرون��ده اي را ديدم كه در آن به تش��ريح 
دارالعلم هاي انقلاب اس��لامي پرداخت��ه بود. پرونده اي كه 
در آن يكي از فارغ التحصيلان ارشد دانشگاه مفيد فقراتي 
چن��د از يادداش��ت گرفته تا مقال��ه و مصاحبه به موضوع 
پيش گفته پرداخته بود. مناسب ديدم در اين نوشتار براي 
تنوير افكار عمومي نس��بت به دانش��گاهي كه اهداف آن 
بنابر اساس��نامه ش��وراي عالي انقلاب فرهنگي در 3/10 
/1367 عب��ارت بودن��د از:» 1- مطالعه و تحقيق در علوم 
و معارف اس��لامي و بازبيني و بازنگري در علوم انساني بر 
اساس مباني و موازين اسلامي2-معرفي و بكارگيري نتايج 
تحقيقات انجام ش��ده در وجوه گوناگون حيات فرهنگي و 

اجتماعي ملل اسلامي«، مفرداتي چند تقديم نمايم. 
در اي��ن پرونده كه ب��ا نگاهي سراس��ر يكجانبه گرايانه 
ب��ه وضعيت نهاده��اي حوزوي-دانشگاهي)دانش��گاه هاي 
ح��وزوي( پرداخته اس��ت نكاتي حائز اهميت به چش��م 
مي خورد كه ذكرش��ان خالي از فايده نيست. يك مخاطب 
در نهاي��ت پرون��ده مذكور باي��د از زير و بم ژس��ت هاي 
روش��نفكرانه آن پي به اين مس��ئله ببرد ك��ه تلفيق نهاد 
حوزه و دانش��گاه  ن��ه ممكن و نه مطلوب اس��ت، مگر با 

دانشگاه  مفید،

دارالعلمي دموکراتيک و تجدد خواه!
اندکي پيرامون وضعيت متناقض وحدت حوزه و  دانشگاه در دارالعلم مفيد

امید علی پارسا
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نسخه اي كه آنان پيشنهاد مي كنند. و احتمالاً بعد از آنكه 
پذيرفت نس��خه پيچيده شده ش��ايد تنها راه حل ممكن 
باش��د، اين جاس��ت كه احتمالاً بايد دانش��گاه مفيد را به 
عنوان تنها مصداق و تجربه موفق تلقي كند. دانش��گاهي 
كه به اذعان اس��اتيدش تنها دارالعلمي اس��ت كه در آن 
چن��د صدايي وج��ود دارد. و اين مس��ئله را بايد در مرام 
معرفت شناختي آن جس��ت و جو نمود. اين عده معتقدند 
كثرت گرايی  ملحوظ در بدنه فكري دانشگاه به هم افزايي 
فك��ري و توليد علم مد نظرش��ان كمك ش��ايان مي كند. 

كثرت گرايي ای ك��ه بايد تابع منطق 
حاكم بر اصل نقد پذيري مدام و عدم 
تعبد به اص��ول اوليه )ديني-فقهي( 
بنا باش��د. در اين دانش��گاه دانشجو 
بايد بيام��وزد كه هر آنچ��ه تاكنون 
و در ط��ول دوران قبل��ي تحصيل با 
قطعيت پذيرفته اس��ت مورد چالش 
قرار دهد و جايي براي لحاظ مواضع 

بديل و شكاكيت برانگيز باز كند.
از قض��ا پرونده مذك��ور را يكي از 
همي��ن دانش آموختگان��ي ترتي��ب 
داده ك��ه بنابر منطق پي��ش گفته، 

می خواس��ته ب��ه نوصداي��ي پايبند باش��د. از اي��ن رو در 
يادداش��ت ابتدايي اي��ن پرونده آموخته هاي��ش را لحاظ 
مي كند. وي به تبعيت از آموزه های سيد جواد طباطبايی 
معتقد اس��ت:» اگر تأسيس دانشگاه در ايران زمين توسط 
رضا خان بي توجه به مس��ائل ايراني و سايه سنگين سنت 
و حوزه هاي توليد و نش��ر علم سنتي صورت گرفت، پاسخ 
منطقي آن نيز همان رفتاري اس��ت كه انقلابي هاي ايران 
در س��ال 58 با دانشگاه كردند كه به هر چيزي شبيه بود 
الا الزامات انديشه دوران جديد. سنگين تر آنكه اين هر دو 
كنش در بي خبري و  نا آگاهي كامل 
انجام گرفت و م��ا را در عمل انجام 
ش��ده ق��رار داد. ايده علم اس��لامي 
و دانش��گاه ح��وزوي را مي ت��وان به 
مثابه ي��ك واكنش نس��بتا آگاهانه 
محتوم  به دو كنش نا آگاهانه)كنش 
رضاخان و كنش انقلابيون( دانست 
ك��ه در افراط  و تفريط راه به جايي 
نبردند.«)مهرنامه،شماره3،ص205( 
براي كس��ي كه تاري��خ معاصر را از 
ديدگاه مكتب زوال انديشه سياسي 
بر مي رسد، نبايد انتظار القاي چنين 

   در اين دانشگاه دانشجو بايد بياموزد که هر آنچه تاکنون و در طول دوران قبلي 
تحصيل با قطعيت پذيرفته است مورد چالش قرار دهد و جايي براي لحاظ مواضع بديل و 
شکاکيت برانگيز باز کند. 
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   در دانشگاه 
مفيد يك دانشپذير 
سوار بر منحني 
زوال انديشه سيد 
جواد طباطبايي 
بايد بياموزد که 
وضعيت فلسفه 
سياسي امروز در 
حالتي بحراني 
به سر مي برد 
و انديشه ورزي 
در ادامه ميراث 
گذشتگان ممتنع 
است، پس بايد 
چشم ها را شست 
و جور ديگر ديد و 
تسليم مدرنيسم 
شد.

   دانشجويي که در اين دانشگاه به تحصيل مي پردازد موظف است تن به برنامه  اي دهد که در 
آن بايد حجم وسيعي از اطلاعات فراگرفته شود. اطلاعاتي که بي توجه به گفتمان حاضر و موجود 

در جامعه، ذهن دانشجو را در علوم انساني غربي غوطه ور مي کند.  

گزاره اي در باب ايجاد دانشگاه تعجب برانگيز باشد. در اين 
گونه برداش��ت كه ايده دانش��گاه حوزوي را سنتزي از تز 
»كنش رضا خان« و »كنش انقلابيون« محسوب مي كند، 
به وضوح مش��خص اس��ت كه فرد مذكور به شدت تحت 
تاثير آموزه هاي س��يد جواد طباطبايي و هگليسم مندرج 
در آثار وي است. در دانشگاه مفيد يك دانشپذير سوار بر 
منحني زوال انديش��ه س��يد جواد طباطبايي بايد بياموزد 
كه وضعيت فلسفه سياسي امروز در حالتي بحراني به سر 
مي برد و انديش��ه ورزي در ادامه ميراث گذشتگان ممتنع 
اس��ت، پس بايد چش��م ها را شس��ت و ج��ور ديگر ديد و 

تسليم مدرنيسم شد.
چن��د صدايي كه اس��اتيد اين دانش��گاه در پي آنند در 
قالب ه��اي گوناگوني عرضه مي ش��ود.  عده اي از اس��اتيد 
سعي مي كنند به نظريات ميانه اي وفادار مانده كه به زعم 
خودش��ان عناصري از نگاه حداكث��ري و حداقلي به دين 
را در ب��ر دارد. اين ع��ده در اقتراح خوي��ش ملغمه اي از 
نظ��رات را كه از آراي س��روش گرفته تا آيت الله مصباح با 

منطق پلوراليس��م جمع آوري كرده ان��د و نام نظام فكري 
خويش را مكتب هم��روي )همروي حداقلي- حداكثري( 
گذاش��ته اند. عده اي ديگر از اس��اتيد اين دانشگاه بي پروا 
ب��ه مكت��ب ليبراليس��م محافظه كاران��ه و هم��ان چيزي 
ك��ه كارل پوپ��ر ارائه مي دهد گرايش دارن��د. نگاه جمعي 
ديگر اگزيستانسياليستي اس��ت و عده اي هم بي توجه به 
س��رمايه هاي علمي توليد ش��ده در فضاي علوم انساني- 
اس��لامي به نظريات��ي چند بع��دي و به قول خودش��ان 
كثرت گ��را دلخوش كرده ان��د. ناگفته نمان��د وجود اندك 
اس��اتيدي كه پايبند به بينش اصول گرايان��ه و معتدلند، 
باعث نمي ش��ود قالب فكري از قبل انديش��يده ش��ده را 

دست خوش تغيير قرار دهند. 
دانشگاه مفيد نسبت به ديگر جوامع آموزشي از اساتيد 
س��خت گيرتري برخوردار است و دانش��جويي كه در اين 
دانشگاه به تحصيل مي پردازد موظف است تن به برنامه اي 
ده��د كه در آن بايد حجم وس��يعي از اطلاعات فراگرفته 
ش��ود. اطلاعاتي كه بي توجه به گفتمان حاضر و موجود 
در جامعه، ذهن دانشجو را در علوم انساني غربي غوطه ور 

مي كند.  
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   نتيجه گيري مقصود فراستخواه ما را بر آن مي دارد تا مؤسساتي را به تعبير او اصيل قلمداد کنيم که اولا از 
ظرفيت نوگرايي حوزويان به نفع علم جديد موجود در دانشگاه ها سوءاستفاده می کنند و تنها آن بخش از آراي 
ديني پذيرفته شود که با منطق نسبی گرايی و ابطال پذيري پوپری جور در آيد که در اين صورت ديگر از ثوابت 
ديني بايد دست شست و هر جا عقل عرفي حکمي را در تعارض با دين ديد، حق را به عقل سکولار داد .

اندکي تامل در فلسفه 
ذيل  دانش�گاه  ان�دراج 

حوزه!
ب��د  قس��مت  اي��ن  در   
نيس��ت اندك��ي ب��ه نظرات 
مقص��ود فراس��تخواه كه در 
ادام��ه پرونده مورد بحث به 
تفكيك بين انواع روابط نهاد 
دي��ن و دانش��گاه پرداخته، 
نظر بيفكنيم. وي به پيروي 
در ب��اره  هم س��نخانش  از 
وضعيت كنوني اين دو نهاد  
مي گوي��د: »غلب��ه اف��كار و 
رويه هاي اندراج دانشگاه در 
ذيل حوزه امكان هم كنشي 
منطقي را از بين برده است 
و واكن��ش ب��ه آن مي تواند 
جداانگاري مطلق باش��د كه 

اصلا مطلوب و موجه نيست«.)همان،شماره3،ص209(
فراستخواه كه در مصاحبه اش به طور كلي تجربه تلفيق 
نهاد حوزه و دانش��گاه را در قال��ب گفتمان تك انديش بر 
مي رس��د، معتقد اس��ت: »در گفتمان تك انديش دانشگاه 
نه��اد جامعه پذيري علم��ي و حوزه نه��اد جامعه پذيري 
ديني اس��ت ولي اين گفتمان آن دو را به عنوان نهادهاي 
جامعه پذيري سياس��ي و ذيل قدرت مس��تقر سياسي  و 
ايدئولوژي رس��مي مي خواهد و اين اوج بي توجهي به هر 
دو نهاد است. اين گفتمان وحدت را در معنايي حداكثري 

دنب��ال مي كند كه اساس��ا تمايز دانش��گاه و حوزه در آن 
ناديده گرفته مي ش��ود و غالبا دانش��گاه در حوزه استحاله 
پيدا مي كند. در واقع از اين منظر انقلاب اسلامي شورش 
حاش��يه بر متن تلقي مي شود كه در بحبوحه آن جرياني 
تكوي��ن يافت ك��ه حوزه را متن تلقي مي كرد و دانش��گاه 
را در حاش��يه مي خواس��ت و اگر هم از وح��دت حوزه و 
دانش��گاه س��خن مي گفت با اين طرز تلقي بوده اس��ت.« 
)هم��ان،ص208( از نگاه وي مي توان به اين نكته رس��يد 
ك��ه تجربه دانش��گاهي چون ام��ام صادق)ع(، دانش��گاه 

]مهندس بازرگان[]مقصود فراستخواه[
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   عده اي ديگر 
از اساتيد اين 
دانشگاه بي پروا به 
مکتب ليبراليسم 
محافظه کارانه 
و همان چيزي 
که کارل پوپر 
ارائه مي دهد 
گرايش دارند. 
نگاه جمعي ديگر 
اگزيستانسياليستي 
است و عده اي 
هم بي توجه 
به سرمايه هاي 
علمي توليد شده 
در فضاي علوم 
انساني- اسلامي به 
نظرياتي چند بعدي 
و به قول خودشان 
کثرت گرا دلخوش 
کرده اند.

   اساتيد و مسئولين دانشگاه حتي حاضر نيستند در پروژه اسلامي  سازي و فعاليت در جهت 
جنبش نرم افزاري و توليد علم ديني به گفتمان اسلام اصيل فقاهتی که همان حکومت تحت 

زعامت ولي فقيه است تن در دهند. يا حداقل به تخريب و ضربه زني ادامه ندهند که ما را به خير 
تو اميدي نيست شر مرسان!

باقرالعل��وم)ع( و مؤسس��ه امام خميني تجربه اي بس��يار 
ناموف��ق بوده زيرا اولاً اين چن��د مجموعه در ذيل قدرت 
رسمي فعاليت مي كنند ثانياً ماموريت يك دانشگاه را كه 
به زعم وي بازتوليد، انتق��ال و ترويج علوم و فناوري هاي 
جديد ، تبديل آن به خدمات نوين ، توسعه فرهنگ مدرن 

و اخيرا پست مدرن بوده را ندارند.
از طرف��ي وي ب��ه تجوي��ز نس��خه اي مي پ��ردازد كه از 
س��وي اح��زاب و فع��الان سياس��ي تجددخ��واه و اصلاح 
طلب ديني)دكت��ر ش��ريعتي و مهندس ب��ازرگان( در قبل 
و بع��د از انقلاب باز توليد مي ش��ده اس��ت. »قائلان به اين 
گفتمان مي خواهند در راس��تاي ائتلاف حوزه و دانش��گاه، 
حوزه در مس��ير تحول، اصلاحات، نو گرايي و كارآمدي قرار 

بگيرد و دانشگاه نيز به قول خودشان صفت بومي پيدا كند 
و مرتبط و متناس��ب با فرهن��گ و واقعيت هاي تاريخي و 
دروني جامعه و متعهد به پاس��خگويي به جامعه و فرهنگ 
خ��ودي بش��ود«)همان،ص208(. وي در نهاي��ت اعتراف 
مي كند كه »گفتماني به نام كثرت گرايي نيز موجود است 
كه داراي طرفداراني در هر دو طيف حوزه و دانشگاه است 
و وحدت حوزه و دانش��گاه را در    چش��م انداز كثرت گرايي 
معرفت ش��ناختي تفس��ير و تعبير مي كنن��د. در اين ميان 
ح��وزه و دانش��گاه در عين كثرت مفه��وم اصيل و عميقي 
از مفاهمه و مكالم��ه و برهم افزايي را تجربه مي كنند. اين 
گفتمان تنها در صورتي مي تواند توسعه پيدا بكند كه دور 

از س��يطره ايدئولوژي ها، بركنار از ش��ائبه مداخله قدرت و 
حكومت با رويكرد معرفت شناختي و نقادي دنبال شود.« 
)همان،ص209( نتيجه گيري مقصود فراستخواه ما را بر آن 
مي دارد تا مؤسساتي را به تعبير او اصيل قلمداد كنيم كه 
اولا از ظرفيت نوگرايي حوزويان به نفع علم جديد موجود 
در دانشگاه ها سوءاستفاده می كنند و تنها آن بخش از آراي 
ديني پذيرفته شود كه با منطق نسبی گرايی و ابطال پذيري 
پوپ��ری جور در آيد كه در اين صورت ديگر از ثوابت ديني 
بايد دست شست و هر جا عقل عرفي حكمي را در تعارض 
با دين ديد، حق را به عقل سكولار داد . ثانيا و به تبع مورد 
اول وح��دت حوزه و دانش��گاه را تنه��ا در قالبي از معرفت 

شناختي پلوراليستیِ نئوليبرال تعبير و تفسير كنيم.

دارالعلمي دموکراتيك و تجدد خواه!
 اين نتيجه گيري وي ما را بر آن مي دارد تا اندكي بيشتر 
در بط��ن ماجرا تأمل كنيم ت��ا ببينيم كه آن وحدت گفته 
ش��ده در كدام نهاد موجود بيشتر مصداق دارد. همان طور 
كه در س��طور فوق آمد دانش��گاه مفيد هر چند در ابتداي 
تأس��يس مطابق با اساسنامه شوراي عالي انقلاب فرهنگي 
بر اساس اهدافي مناس��ب پايه گذاري شد و بنابر اظهارات 
آيت الله موسوي اردبيلي مي خواست مسايل جديد را با علوم 
حوزوي به طور تطبيقي و همزمان كار كند تا بتواند نيازهاي 
روز را پاس��خگو باشد، اما در ادامه ماجرا شاهد مسيري در 
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فعاليت های آموزشی آن بوديم كه با نيات اوليه مؤسسينش 
س��ازگار نب��ود. در همين زمينه س��يد ص��ادق حقيقت از 
اس��اتيد علوم سياسي دانش��گاه مفيد در مورد فعاليت اين 
گون��ه دارالعلم ها معتقد اس��ت: »اين نهاد ه��ا ماهيتي غير 
انتفاعي دارند و كمتر به دنبال منافع اقتصادي هس��تند يا 
به ش��كل رسمي زير نظر دولت قرار دارند. علت اين مساله 
را باي��د در علت وجودي آنها جس��ت و جو كرد. نهادي كه 
در پي ه��دف خاص)ايدئولوژيك يا غير ايدئولوژيك( پديد 
آمده به نيت مؤس��س آن وابس��ته است و منطقا نمي تواند 
به دولتي چهار يا هش��ت س��اله وابسته باشد و با تغيير آن 
تغيير كند. «)همان،ص210( اين گونه اظهار نظر اين شائبه 
را ايج��اد مي كند كه آيا نيات مؤسس��ين آن در طول زمان 

پس از تاس��يس دانشگاه دست خوش تغيير گشته است يا 
خير. از همان ابتدا نهاد مذكور در راهي مخالف با اساسنامه 
ش��وراي عالي انقلاب فرهنگي طي طريق مي كرده است؟ 
خصوصاً اگر نيم نگاهي به اعضای هيأت امناي اين دانشگاه 
بيندازيم: موسوي اردبيلي، هاشمي رفسنجاني، مير حسين 
موسوي، س��يد محمد خاتمي، علي محقق داماد و محمد 

حسين موسي پور. 
سيد صادق حقيقت در ادامه تحليل خويش از نهاد مذكور 
مي گوي��د: » اگر مقصود از چپ مردم س��الار يا دموكراتيك 
باش��د، مي توان نهادهاي فوق را از نظر فكري به دو دسته 
چپ فكري و راست فكري تقسيم كرد. ريشه مردم سالاري 

را بايد در رويكرد نسبت به تجدد جست و جو نمود. كساني 
كه دغدغه تجدد دارند و س��عي مي كنند به ش��يوه اي آن 
را با س��نت جمع نماين��د در گروه اول ج��اي مي گيرند.« 
)همان،ص210( اتخاذ چنين موضعي از سوي فردي كه به 
گفتمان موجود در دانشگاه مفيد پايبند است، نبايد چندان 

عجيب باشد. ايشان خودشان 
را  دانشگاهش��ان  مواض��ع  و 
دموكراتي��ك تلقي مي كند و 
از آنجا كه دغدغه دانشگاه را 
نه در تطبيق مسايل جديد با 
علوم حوزوي بلك��ه در نحوه 
مواجهه و پذيرش مدرنيس��م  
مي بيند، براي سنت- كه البته 
تعبير غلط و نارس��ايي است- 
نقش فرعي قائل است. سنتي 
كه در مصاف با عقل سكولار 
تنها بايد به مقدرات مدرنيسم 

تن در دهد و لا غير. 
وي در پايان نتيجه می گيرد: 
»دانش��گاه مفيد كه به دليل 
تكثر آرا هوي��ت علمي كاملًا 
مش��خصي ندارد نمي تواند به 
مخالفت يا موافقت با مس��أله 
اسلامي س��ازي منتسب شود. 
چرا كه پروژه اسلامي س��ازي 
اس��لام سياس��ي  با گفتمان 

موجود پيوند خورده است«.)همان،ص211( و اين نيز تأييد 
ديگري است بر مدعيات پيش گفته كه اساتيد و مسئولين 
دانش��گاه حتي حاضر نيس��تند در پروژه اسلامي س��ازي و 
فعالي��ت در جهت جنب��ش نرم اف��زاري و توليد علم ديني 
به گفتمان اس��لام اصيل فقاهتی كه همان حكومت تحت 
زعامت ولي فقيه اس��ت تن در دهند. يا حداقل به تخريب 
و ضربه زني ادامه ندهند كه ما را به خير تو اميدي نيست 

شر مرسان!
1- مهرنام��ه، ش��ماره3 ، خردادم��اه 1389، پرون��ده 

دارالعلم هاي انقلاب اسلامي
2- وب سايت دانشگاه مفيد  
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  اکنون دورانِ 
انحطاط غربِ 
مدرن و آغازِ 
پايان تاريخ غرب 
است و طليعه هایِ 
ظهورِ عالم و 
تاريخ دينی در 
افق ظاهر گرديده 
است. تاريخ غرب 
در تمامی ادوار 
و مراحل بسط و 
تطوّر آن، تاريخِِ 
نيست انگاری 
]نيهيليسم[ بوده 
است.

نيهيليس��م يا نيس��ت انگاری صف��تِ ذاتِ "غرب" و از 
آن جدايی   ناپذير اس��ت. مقصود از غرب، معنای مرس��وم 
سياس��ی آن در جنگ س��رد و يا معانی عرفانی- تمثيلی 
و جغرافياي��ی اين كلمه نيس��ت، بلكه مقصود ما غرب به 
عنوان يك عالمَ تاريخی اس��ت كه در حدود قرن هشتم 
قب��ل از ميلاد در يونان باس��تان ظهور كرده و اكنون در 
پايانِ اولين دهه ی قرن بيس��ت  و يكم بيش از صد س��ال 
اس��ت كه گرفتار بحرانِ انحطاطی گرديده است و دوران 
زوال خ��ود را می گذراند ت��ا به نقطه ی انق��راض نهايی 

برس��د.
عالم غرب در س��ير بس��ط و تطور تاريخی خود، س��ه 

دوره ی اصلی را طی كرده است:
الف( دوره ی غرب يونانی- رومی )غرب باستان(

ب( دوره ی غ��رب قرون وس��طايی مس��يحی )مقصود 
مس��يحيت تاريخی اس��ت و ن��ه تعاليم حقيق��یِ حضرت 
عيس��ی )ع( به عنوان يك پيامبر توحيدی كه مورد غفلت 

قرار گرفته و تحريف شد.(
ج( دوره ی غرب مدرن]غرب اومانيس��ت[ كه اينك در 
دورانِ انحط��اط خود به س��ر می برََد و ب��ا ورود به دوران 
پسامدرنيس��م، نش��انه هایِ احتضار تمامي��ت عالم غرب 

تدريجاً در حال ظاهر شدن است.

در واق��ع با ظه��ور و به تماميت رس��يدنِ عالم مدرن، 
تمام��یِ امكان های غرب به عنوان ي��ك عالم تاريخی از 
ق��وه ب��ه فعل در آمده و بدينس��ان غرب ب��ه عنوان يك 
تاريخ به تماميت رس��يده اس��ت و چش��م انداز و امكانی 
برای گش��ايش افق جدي��دی در چارچ��وبِ تاريخ غرب 
ديگ��ر وجود ن��دارد. البته بی ترديد زندگ��ی مردمان در 
مغ��رب زمين ادامه خواهد يافت اما در پی انقراضِ نهايی 
غ��رب مدرن، تداوم اين زندگی ديگر در ذيل تاريخ غرب 
و ب��ه تبع آن غرب م��درن نخواهد بود بلكه در ذيل عالم 
اسلامی كه وحدت بخش همه ی بشريت در فرجام تاريخ 
می باش��د، رن��گ و بو و حقيقتی ديگ��ر يافته و به نحوی 

ديگ��ر جري��ان می ياب��د.
اكن��ون دورانِ انحطاط غربِ م��درن و آغازِ پايان تاريخ 
غرب اس��ت و طليعه هایِ ظهورِ عالم و تاريخ دينی در افق 
ظاهر گرديده اس��ت. تاريخ غرب در تمامی ادوار و مراحل 
بس��ط و تطوّر آن، تاريخِِ نيس��ت انگاری ]نيهيليسم[ بوده 
است. البته انواع و صور و انحاء ظهور و بروز نيست انگاری 
در عالم غرب به تبع ادوار و حتی اكوار ]دوران هایِ فرعیِ 
ذي��ل يك دوره تاريخی[ تا ح��دودی و از جهاتی متفاوت 
بوده است. اما در يك نگاه فراگير می توان گفت كه تاريخ 

غرب به يك اعتبار تاريخ نيهيليسم است. 

*درباره ی نیهیلیسم ابسورد
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  در واقع با ظهور و به تماميت رسيدنِ عالم مدرن، تمامیِ امکان های غرب به عنوان يك عالم 
تاريخی از قوه به فعل در آمده و بدينسان غرب به عنوان يك تاريخ به تماميت رسيده است و 
چشم انداز و امکانی برای گشايش افق جديدی در چارچوبِ تاريخ غرب ديگر وجود ندارد.

  نيهيليسم 
يا نيست انگاری 

صفتِ ذاتِ "غرب" و 
از آن جدايی   ناپذير 

است. مقصود از 
غرب، معنای مرسوم 
سياسی آن در جنگ 

سرد و يا معانی 
عرفانی- تمثيلی و 

جغرافيايی اين کلمه 
نيست، بلکه مقصود 

ما غرب به عنوان 
يك عالمَ تاريخی 

است که در حدود 
قرن هشتم قبل 

از ميلاد در يونان 
باستان ظهور کرده 

و اکنون در پايانِ 
اولين دهه ی قرن 
بيست  و يکم بيش 
از صد سال است 
که گرفتار بحرانِ 
انحطاطی گرديده 

است و دوران زوال 
خود را می گذراند 

تا به نقطه ی انقراض 
نهايی برسد.

نيست انگاری )نيهيليسم( چيست؟
نيهيليس��م Nihilism از ريش��ه ی لاتي��ن 
كلمه ی Nihil گرفته ش��ده است. Nihil در 
لغت به معنای "نيس��ت" و يا "هيچ" اس��ت و 
در ترجم��ه ی فارس��ی، نيهيليس��م را می توان 
"نيس��ت  انگاری" ي��ا "هيچ ان��گاری" ترجم��ه 
ك��رد كه البته به نظر می آيد "نيس��ت انگاری" 

ترجمه ی دقيق تر و نيز رايج  تری است.
ظاهراً اصطلاح نيهيليس��م ب��رای اولين بار 
توس��ط "هرمان ياكوبی" ]انديش��مند آلمانی[ 
در س��ال 1799 مي��لادی به كار رفته اس��ت.

]1[ گوي��ا او اي��ن اصط��لاح را در نام��ه ای به 
آلمان��ی  فيلس��وف  "يوهان گوتليب فيش��ته" 
)متوفی به س��ال 1814م( عنوان كرده است. 

البت��ه تاريخ ه��ا و روايت های ديگ��ری نيز در 
خص��وص اولي��ن كاربرد اصطلاح نيهيليس��م 
وجود دارد كه پرداخت��ن به آنها از حوصله ی 

اين گفتار خارج است.
نيهيليس��م يعنی نيست انگاری، اما در واقع 
نيهيليس��م چه چيزی را نيست می انگارد؟ در 
ي��ك بيان كوتاه و فش��رده ك��ه در عين حال 
تبيين جان و روحِ نيهيليس��م نيز می باش��د، 
می توان گفت نيهيليسم يعنی نيست انگاشتن 
ولايت اله��ی. نيس��ت  انگاری در ذات و بطن و 
باط��ن خود به معنای نيست انگاش��تنِ ولايت 
الهی و هدايت قدسی است. اگرچه نيهيليسم 
)نيست انگاری( در ظهوراتِ مختلف خود انواع 
و اقس��ام و اشَكال مختلف و بس��يار متنوعی 

  
انواع و صور و 

انحاء ظهور و بروز 
نيست انگاری در 
عالم غرب به تبع 
ادوار و حتی اکوار 
]دوران هایِ فرعیِ 

ذيل يك دوره 
تاريخی[ تا حدودی 
و از جهاتی متفاوت 

بوده است. اما در يك 
نگاه فراگير می توان 
گفت که تاريخ غرب 
به يك اعتبار تاريخ 

نيهيليسم است.
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يافته اس��ت، اما جان مايه و روح و جوهرِ نيهيليسم، همانا 
نيست  انگاشتن و انكار و نفی ولايت الهی و هدايتِ قدسی 

است.
غرب به عنوان يك عالم تاريخی اساساً با نسيان نسبت 
به عهد امانت و انكار ولايت الهی و طغيان مستور و سپس 
عصيان آشكار نسبت به آن، پديدار گرديده و تحقق  يافته 
و در همان مس��ير تا به امروز امتداد و بسط وجودی يافته 
اس��ت. در حقيقت، غرب در معن��ایِ تاريخی آن به جای 
تذكّر نسبت به عهد امانت و پذيرش ولايت الهی و طاعت 
نس��بت به شريعت آس��مانی و دين الهی، طريق نسيان و 
ان��كار و نفی و عصيان در پيش گرفت و بر اين پايه ظهور 
و بروز و بس��ط و تطوّر يافت و به اي��ن اعتبار، تمام تاريخ 
آن ]ب��ا ادوار و اكوار و مقاط��ع و مراحل مختلفش[ تاريخ 
نس��يان نس��بت به عهد امانت و نيست انگاشتنِ و لايت و 

هدايت الهی است.
البته اين نيست انگاری در دوره ها و دوران های مختلف 
و حت��ی در يك دوره ي��ا دورانِ تاريخ��ی از لحاظ ظهور 

و بروز دارایِ انواع و اقس��ام و اشَكال 
مختلفی بوده است. اما روح و جوهر 
و جان مايه و باطن و حقيقت همه ی 
اين انواع و اقس��ام و اش��كال متنوع 
نيهيليس��م، همانا انكار و نفی ولايت 
اله��ی و حقيقتِ هدايتِ آس��مانی و 
بعضاً عصيان آش��كار نس��بت به آن 
بوده اس��ت. همان گونه كه در پيش 
گفته شد، نيهيليسم صفت ذات غرب 
فل��ذا از آن لاينف��ك و جدايی ناپذير 
اس��ت. بدين اعتبار می ت��وان گفت 
تمام تاريخ غرب، تاريخ ظهور و بسط 

نيست انگاری است.

نسبت نيهيليسم و الحاد
در بررسی نيهيليسم به يك نكته  ی 
بسيار مهم بايد توجه كرد، نيهيليسم 
به معن��ای نيست انگاش��تن و انكار و 
نف��ی ولايت الهی لزوم��اً و در همه ی 
ظهوراتش در هيأت آته ئيس��م ظاهر 
نمی ش��ود . در حقيقت ، آته  ئيسم  ]و 
ماترياليس��م به عنوان يك��ی از صور 
آته  ئيس��م[  يك��ی از ص��ور و ان��واع 
ظهور نيس��ت انگاری اس��ت . اتفاقاً در 
تاريخ غرب ، ظهورات غير آته ئيس��تی 
نيهيليس��م كه مثل انواع نيهيليس��م 
آته ئيس��تی ، منكر و نافی ولايت الهی 
بوده ان��د بيش��تر از انواع نيهيليس��م 
آته ئيستی بوده  اند . ماهيت نيهيليسم 
غير آته ئيستی درست مثل نيهيليسم 
آته ئيستی مبتنی بر انكار و نفی ولايت 
اله��ی و اعراض از تعاليم آس��مانی و 
حقيقت دي��ن اس��ت و از اين منظر 
تفاوت ماه��وی ای مي��ان آنها وجود 
ندارد. بر اين اساس و از منظر تعلق به 
ساحت نيس��ت انگاری، تفاوت ماهوی 
ای ميان "مارتين لوتر" پروتستانتيست 

  نيهيليسم
 يعنی 
نيست انگاری، اما 
در واقع نيهيليسم 
چه چيزی را نيست 
می انگارد؟ در 
يك بيان کوتاه و 
فشرده که در عين 
حال تبيين جان 
و روحِ نيهيليسم 
نيز می باشد، 
می توان گفت 
نيهيليسم يعنی 
نيست انگاشتن 
ولايت الهی. 
نيست  انگاری در 
ذات و بطن و باطن 
خود به معنای 
نيست انگاشتنِ 
ولايت الهی و 
هدايت قدسی 
است.

  غرب به عنوان يك عالم تاريخی اساساً با نسيان نسبت به عهد امانت و انکار ولايت الهی 
و طغيان مستور و سپس عصيان آشکار نسبت به آن، پديدار گرديده و تحقق  يافته و در همان 

مسير تا به امروز امتداد و بسط وجودی يافته است.

]زیگموند فروید[

 
 نيهيليسم 

آبسورد در ذاتِ 
خود مايه هایِ 
بسيار نيرومندِ 

پوچ انگارانه دارد 
به نحوی که در 
مواردی برخی 

منتقدين اصلًا آن 
را مترادف پوچی 

و پوچ انگاری 
فرض کرده اند.
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و "هولباخ" ماترياليست وجود ندارد و 
هر دو نيس��ت انگار هس��تند و به نفی 
ولاي��ت الهی می پردازند هرچند كه از 
جهات ديگری ميان اين دو تفاوت های 

بسياری وجود دارد.
نيهيليسم را از جهات و منظرهای 
كرد،  تقس��يم  بندی  مختلف می توان 
يكی از اين ها تقس��يم نيهيليس��م به 
دو قس��م آته ئيستی و غير آته ئيستی 

است:
آته ئيس��تی ]مثل  نيهيليس��م   -1
فيلس��وفان و انديش��مندانی چ��ون: 
مارك��س،  هولب��اخ،  دموكريت��وس، 
لامتری، راسل، پوپر، فروم، فرويد...[

2- نيهيليس��م غير آته ئيس��تی و 
بعضاً ب��ا ظواهر و مدع��ای دينی كه 
فاق��د تعه��د حقيقی دين��ی ]يعنی 
پذي��رش و تبعي��ت از ولاي��ت الهی[ 
است، اما در بس��ياری موارد مدعای 
دين داری دارد و حتی ممكن اس��ت 
به برخی ظواه��ر آموزه هایِ يهوديت 
و مس��يحيت تاريخ��ی ]يهودي��ت و 
مس��يحيت تحريف شده ی ممسوخ[ 
ني��ز عمل نمايد، ام��ا در باطن خارج 
از داي��ره ی تبعي��ت از ولاي��ت الهی 
فل��ذا ايم��ان دين��ی ق��رار دارد. ]به 
عن��وان مث��ال در اش��خاصی چون: 
مارتين لوتر،  ژان كال��ون،  ژان ه��وس، 
پاپ الكساندر ششم،  جورج واشينگتن، 
امانوئل كانت،  يوهان گوتليپ فيش��ته، 
ج��ان لاك،  فردريش ويلهلم ه��گل، 

باروخ اسپينوزا، رنه دكارت...[
بنابراي��ن در تعريف و تش��خيص 
نيهيليس��م بايد به روح و جان مايه ی 
آن يعنی ان��كار و نف��ی ولايت الهی 
توجه كرد و در نظر داشت كه همه ی 
آته ئيس��تی  ان��واع نيهيليس��م لزوماً 

نيس��تند و در بس��ياری موارد مواجهه با نيهيليس��مِ غير 
آته ئيستیِ به ظاهر دينی بسيار دشوارتر و پيچيده تر است 
و بسياری از ظهوراتِ نيست انگاری در تاريخ غرب و حتی 
غ��رب مدرن، ظه��وراتِ غير آته ئيس��تی و دارایِ ظواهر و 
مدع��ایِ به اصطلاح دين داری بوده اس��ت. همين ويژگی 
يكی از مؤلفه هايی اس��ت كه گاه فهم و درك و ش��ناخت 
و تش��خيص نيس��ت انگاری و مقابله با آن را بسيار دشوار 

می سازد.
نيهيليسم، حقيقت هولناكی است كه دامان زندگی بشر 
غربی به ويژه بش��ر مدرن را گرفته اس��ت و به طور خاص 
در قرن بيستم در هيأت "نيست انگاری ابسورد" ظاهر شده 
است. البته "نيهيليسم ابس��ورد" تنها صورتِ ظهور و بروز 
نيست انگاری پسامدرنِ قرن بيستم نيست اما می توان آن 
را يكی از صور بسيار مهم و تأثيرگذار]به ويژه در عرصه ی 
ادبي��ات و هنر[ نيهيليس��مِ پس��امدرن معاصر دانس��ت. 
ريش��ه های تاريخی نيهيليس��م در غرب چنان كه گفتيم 
ب��ه بيش از دوهزاروششصدس��ال پيش و آغاز ظهور غرب 

  نيهيليسم صفت ذات غرب فلذا از آن لاينفك و جدايی ناپذير است. بدين اعتبار می توان 
گفت تمام تاريخ غرب، تاريخ ظهور و بسط نيست انگاری است.

  در بررسی 
نيهيليسم به يك 

نکته  ی بسيار 
مهم بايد توجه 
کرد، نيهيليسم 

به معنای 
نيست انگاشتن و 

انکار و نفی ولايت 
الهی لزوماً و در 

همه ی ظهوراتش 
در هيأت آته ئيسم 
ظاهر نمی شود . در 
حقيقت ، آته  ئيسم  

]و ماترياليسم 
به عنوان يکی از 
صور آته  ئيسم[  

يکی از صور 
و انواع ظهور 
نيست انگاری 

است . اتفاقاً در 
تاريخ غرب ، 

ظهورات غير 
آته ئيستی 

نيهيليسم که مثل 
انواع نيهيليسم 

آته ئيستی ، منکر 
و نافی ولايت الهی 

بوده اند بيشتر از 
انواع نيهيليسم 

آته ئيستی 
بوده  اند .

]مارتین لوتر[

  
در ذيلِ هر صورتِ 
نوعی نيهيليسم 
در تاريخ غرب 

]مثلًا "نيهيليسمِ 
يونانی – رومی" يا 

"نيهيليسم مدرن" 
و..[ اقسامی از 
نيست انگاری 
ظهور کرده 

است. به عنوان 
مثال می توان 
به نيهيليسمِ 

اومانيستیِ مدرن 
اشاره کرد که 
در ذيل خود 

شامل اقسامی 
چون: "نيهيليسم   

رنسانسی"، 
"نيهيليسمِ عصر 

ظلمانیِ به اصطلاح 
روشنگری" 

و "نيهيليسمِ 
 خودويرانگر 
پسامدرن" 

می گردد.
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حکمت و اندیشه

ب��ه عنوان يك عال��م تاريخی 
نيهيليس��م،  می گ��ردد.  ب��ر 
محص��ولِ نس��يان آدم��ی و 
غفلت نس��بت به عهد امانت 
است و موجب دورشدن بشر 
از "انسانيت" می گردد كه اين 
امر با بيگانگی آدمی نس��بت 
ب��ه فطرت و ناش��نيدن بانگ 
حقيقت ت��لازم دارد. در واقع 
بش��ر با گرفتاری در س��احت 
نيهيليس��م، از حقيقت��ی كه 
بايد ب��ه آن رجوع نمايد و به 
عبارتی حقيقتِ وجود او است 
)يعنی انسانيت( دور می شود 
و از آن غاف��ل می گردد و در 
س��احت حيوانيت صرف قرار 

می گيرد.
نيهيليسم در غرب با غفلت از ولايت الهی و انكار و نفی 
آن آغاز گرديده و در سير بسط خود يك جريان تنزّلی و 
انحطاطی را طی كرده است. نيهيليسم اومانيستیِ مدرن، 
صورتی از صور تحقق اين سير انحطاطی است و نيهيليسمِ 

]ك��ه  آبس��ورد  پس��امدرن 
بيش��ترين ظه��ور و بروز آن 
به  ويژه در ادبيات داستانی و 
تئاتر و سينما و اقسام هنرها 
اس��ت[ را می  توان واپس��ين 
مختل��ف  ص��ور  از  ص��ورت 
غربی  نيست انگاری  ظهورات 

تاكنون دانست.

و  نيهيليس�م  نس�بت 
پوچی و پوچ انگاری

با  نيهيليس��م، مت��رادف   
پوچ انگاری و پوچی نيس��ت، 
ام��ا پوچی و پوچ ان��گاری را 
می ت��وان يك��ی از نتاي��ج و 
تبعات نيهيليسم دانست كه 

انواع نيست انگاری  در برخی 
ب��روز و ظهور آش��كار يافته 
اس��ت. اي��ن امر به وي��ژه در 
آبسورد  پسامدرنِ  نيهيليسمِ 
ب��ه ص��ورتِ كام��لًا ب��ارز و 
محسوس��ی عي��ان و نمايان 
گردي��ده اس��ت. نيهيليس��م 
خ��ود  ذاتِ  در  آبس��ورد 
مايه ه��ایِ بس��يار نيرومن��دِ 
پوچ انگارانه دارد به نحوی كه 
در م��واردی برخی منتقدين 
اص��لًا آن را مترادف پوچی و 
كرده اند.  ف��رض  پوچ انگاری 
نيس��ت انگاری  درب��اره ی 
س��خن  ب��ه زودی  آبس��ورد 

خواهيم گفت.ان ش��اءالله

انواعِ اصلی نيهيليسم در غرب
غرب ب��ه عنوان يك عال��م تاريخی از هن��گام ظهور و 
پيداي��ی خود تا امروز، س��ه دوره ی اصلی ب��زرگ و ده ها 
دوران فرعی مختلف و متعدد و در يك عبارت كوتاه ادوار 
و اكواری را پش��ت سر نهاده 
به عنوان  نيهيليس��م  اس��ت. 
تمام��ی  در  صفتِ ذاتِ غ��رب 
اين ادوار حضور داش��ته و در 
هر دوره، صورتِ نوعی خاص 
يافته است. در ذيلِ هر صورتِ 
نوعی نيهيليسم در تاريخ غرب 
يونانی – "نيهيليس��مِ  ]مث��لًا 
 رومی" يا "نيهيليس��م مدرن" 
و..[ اقس��امی از نيست انگاری 
ظهور كرده اس��ت. به عنوان 
مث��ال می توان به نيهيليس��مِ 
اومانيس��تیِ مدرن اشاره كرد 
كه در ذيل خود شامل اقسامی 
چون: "نيهيليسم  رنسانس��ی"، 
ظلمان��یِ  "نيهيليس��مِ عصر 

  نيهيليسم، 
حقيقت هولناکی 
است که دامان 
زندگی بشر غربی 
به ويژه بشر مدرن 
را گرفته است و به 
طور خاص در قرن 
بيستم در هيأت 
"نيست انگاری 
 ابسورد" ظاهر 
شده است. البته 
"نيهيليسم 
 ابسورد" تنها 
صورتِ ظهور و 
بروز نيست انگاری 
پسامدرنِ قرن 
بيستم نيست اما 
می توان آن را يکی 
از صور بسيار مهم 
و تأثيرگذار]به ويژه 
در عرصه ی ادبيات 
و هنر[ نيهيليسمِ 
پسامدرن معاصر 
دانست.

  ماهيت نيهيليسم غير آته ئيستی درست مثل نيهيليسم آته ئيستی مبتنی بر انکار و نفی 
ولايت الهی و اعراض از تعاليم آسمانی و حقيقت دين است و از اين منظر تفاوت ماهوی ای ميان 

آنها وجود ندارد.

]فردریش ویلهلم هگل[

]باروخ اسپینوزا[
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ب��ه اصط��لاح روش��نگری" 
"نيهيليس��مِ خودويرانگر  و 
همين  می گردد.  پسامدرن" 
نيهيليس��مِ پس��امدرن خود 
دارای اقسامِ جزئی تری است 
"نيست انگاریِ آبس��ورد"  كه 
يك��ی از آنه��ا اس��ت و اين 
احتمال وج��ود دارد كه اگر 
حياتِ عالم غرب تا نيم قرن 
ديگر و يا بيش��تر ادامه يابد، 
اقس��ام ديگری ني��ز به خود 

ببيند.
در ي��ك ن��گاه اجمالی به 
تاريخ غرب ]ب��ه عنوان يك 
عالم تاريخی[ می توان از سه 
نوع اصلی و كلیِ نيهيليس��م 

نام برد:
1- نيهيليسمِ كاسموسانتريكِ يونانی-رومی

2- نيهيليس��م مس��تتر در لفافِ مسيحيت)ممس��وخ( 
قرون وسطايی

3- نيهيليسيمِ اومانيستیِ مدرن
چن��ان ك��ه گفتي��م هر 
يك از اين انواعِ نيهيليس��م 
در ذيلِ خود صور و اقس��امِ 
فرع��ی ني��ز دارند ك��ه در 
وج��وه و ش��ئون و مرات��ب 
گرديده اند.  ظاه��ر  مختلف 
"نيس��ت انگاریِ  در  مث��لًا 
كاسموس��انتريك يونان��ی-

روم��ی" مي��ان نيهيليس��مِ 
نيهيليس��مِ  با  دموكريت��ی 
رواقی ب��ه لح��اظ مرتبه و 
ش��ئون و وج��وه و نحوه  ی 
ظهور و ب��روز و قلمروهايی 
ك��ه بعض��اً ب��ر آن معطوف 
گرديده ان��د و ني��ز برخ��ی 
وج��ودی،  مختص��ات 

تفاوت هايی وجود دارد، اما هر 
دو آنها به س��احت نيهيليسم 
كاسمو سانتريك يونانی-رومی 
تعل��ق داش��ته و از اين منظر 
دارایِ وحدت ماهوی هستند. 
يا در نمون��ه ای ديگر می  توان 
به "نيهيليس��مِ عصر ظلمانی 
ب��ه اصطلاح روش��نگری" كه 
ايدئولوژيك  عمدت��اً  صبغه ای 
دارد از يك س��و و نيهيليسمِ 
ك��ه  "پسامدرنِ آبس��ورد" 
و  يأس ان��گاری  ب��ا  آميخت��ه 
پوچی بس��يار عميقی اس��ت 
اش��اره كرد كه هر دو آنها در 
"نيهيليسمِ اومانيستیِ  ساحت 
م��درن" و در ذي��لِ مدرنيته 
قرار دارند و در عين داش��تن 
وحدت ماهوی ]به جهت ماهيت اومانيس��تی شان[ دارای 
تفاوت هایِ بعضاً مهمی در مؤلفه ها  و نحوه ی ظهور و بروز 
و مراتب و شئون تاريخی می باشند كه موجب می شود در 
پاره ای موارد و از جهاتی حت��ی در تقابل هايی با يكديگر 

قرار گيرند.
بررس��ی  مجالِ  اينج��ا  در 
انواعِ اصلی نيهيليس��مِ غربی 
س��ابق الذكر وج��ود ن��دارد و 
صرف��اً به منظ��ور رفع برخی 
ابهام ه��ا به صورت فش��رده و 
بس��يار مختص��ر در خصوص 
كليّت نيس��ت-انگاری مدرن 

اندكی سخن می گوييم.

نيست انگاری مدرن
محصولِ  مدرن،  نيهيليسم 
بس��ط تاري��خ غ��رب و س��ير 
تطورات وج��ودی آن در ادوار 
يونانی-رومی و قرون وسطايی 
بود. نيهيليس��م مدرن تجسمِ 

  نيهيليسم، مترادف با پوچ انگاری و پوچی نيست، اما پوچی و پوچ انگاری را می توان يکی از نتايج 
و تبعات نيهيليسم دانست که در برخی انواع نيست انگاری بروز و ظهور آشکار يافته است. اين امر 
به ويژه در نيهيليسمِ پسامدرنِ آبسورد به صورتِ کاملًا بارز و محسوسی عيان و نمايان گرديده است.

  نيهيليسم
 در غرب با غفلت 

از ولايت الهی و 
انکار و نفی آن 
آغاز گرديده و 

در سير بسط 
خود يك جريان 

تنزّلی و انحطاطی 
را طی کرده 

است. نيهيليسم 
اومانيستیِ مدرن، 

صورتی از صور 
تحقق اين سير 
انحطاطی است 

و نيهيليسمِ 
پسامدرن آبسورد 

]که بيشترين 
ظهور و بروز آن 

به  ويژه در ادبيات 
داستانی و تئاتر 

و سينما و اقسام 
هنرها است[ را 

می  توان واپسين 
صورت از صور 

مختلف ظهورات 
نيست انگاری غربی 

تاکنون دانست.
]رنه دکارت[

]ژان کالون[
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خودبنيادی نفسانی و عصيانِ صريحِ غربِ مدرن 
ب��ر ولايت الهی و ش��ريعت و هدايت آس��مانی 
اس��ت. اگر نيس��ت انگاری كاسمو-س��انتريك 
يونانی-روم��ی حام��لِ نح��وی خودمخت��اری 
مس��تور بود و نيهيليسمِ قرون وسطايی خود را 
در لفافِ شريعت مآبی شبه  دينی پنهان می كرد؛ 
نيهيليسمِ مدرن، گرفتارِ حجابِ مضاعف انانيت 
و نحناني��ت و اراده ی معطوف به قدرت مداریِ 
نفس��انی بوده و هرچه ك��ه از ظهور و بروز آن 
می گ��ذرد ]در نزديك به ششصد س��ال اخير[ 
بيش��تر و بيش��تر و صريح ت��ر و گس��تاخانه تر 
ب��ر اعِ��راض از دي��ن و ولايت اله��ی و فراتر از 

اس��تكبار  و  طغي��ان  آن 
خ��ود نس��بت ب��ه ح��ق و 
ديان��ت تأكي��د م��ی ورزد. 
غربِ مدرن  نيس��ت انگاریِ 
نيس��ت انگاریِ  هي��أت  در 
اومانيستی ظاهر گرديده و 
نه تنها بشر را با خودبنيادی 
نفس��انی تعري��ف می كند، 
خودبني��ادی  اي��ن  بلك��ه 
نفس��انی و عصيان نس��بت 
به ولاي��ت اله��ی و تأكيد 
ب��ر ولاي��ت نف��س اماره ی 
بش��ری را مايه ی مباهات! 
و س��ربلندی! بشر می  داند 
و بر اي��ن پايه به تعريف به 
اصط��لاح "حقوق بش��ر" و 
مناس��بات  نظام  برپاكردن 
اجتماع��ی  و  اقتص��ادی 
و  و سياس��ی  فرهنگ��ی  و 
اخلاقی می پردازد و تمدنِ 
نفس��انيت مدارِ  خودبني��ادِ 
بري��ده از ح��ق و ديانت و 
ع��دل را به عن��وان صورتِ 
كامل تاريخ بشر و نشانه ی 
"ترقی"! معرفی می نمايد و 

ديگر تمدن ها و فرهنگ ها را بر حس��ب ميزانِ 
نزديك��ی يا دوری از غرب مدرن به پيش��رفته 
و ي��ا عقب مانده و توس��عه نيافته و نظاير اين ها 

تقسيم می كند.
ان��واع س��لف  نيهيليس��م مدرن]همچ��ون 
يونانی-روم��ی و ق��رون وس��طايی خ��ود[ در 
قلمروهای مختلف فكری و فرهنگی و سياسی 
و اقتصادی-اجتماعی و اخلاقی و هنری و ادبی 
و حقوقی و مدنی ظه��ور و بروز دارد. در عين 
حال كه به لحاظ س��ير تط��ور تاريخی دارای 

انواع فرعی و اقسام مختلفی گرديده است.
اومانيس��تیِ م��درن محص��ول  نيهيليس��مِ 
نحوی پيوند و س��نتز ميان 
ميراث "متافيزيك نيس��ت 
از  يونانی-روم��ی"  ان��گار 
ي��ك س��و و ماترياليس��م 
مس��تور و س��ودمحوری و 
لذت جويان��ه  حس گراي��ی 
و روحِ عن��اد و دش��منی با 
"نيست انگاری  الهیِ  تعاليم 
تاريخ��ی"  يهودي��ت 
تحريف ش��ده ی  ]ص��ورتِ 
دي��ن يه��ود و ن��ه تعاليم 
حضرت موسی)ع([ از سوی 
ديگر می باشد كه در هيأت 
سوبژكتيويسم  و  اومانيسم 
"نيس��ت انگاری  و 
ظاه��ر   اومانيس��تیِ مدرن" 
گردي��ده و هم��راهِ غ��رب 
مدرن بس��ط يافته اس��ت. 
اصل��ی  ممي��زه ی  وج��ه 
از  م��درن  نيهيليس��م 
يونانی-رومی"  "نيهيليسم 
ق��رون  "نيس��ت انگاری  و 
وس��طايی" در اومانيس��تی 
بودن آن اس��ت. نيهيليسم 
مدرن، بشرانگارانه و مبتنی 

  وجه 
مميزه ی اصلی 
نيهيليسم مدرن 
از "نيهيليسم 
يونانی-رومی" 
و "نيست انگاری 
قرون وسطايی" در 
اومانيستی بودن 
آن است. نيهيليسم 
مدرن، بشرانگارانه 
و مبتنی بر 
خودبنيادی نفسانی 
است، حال آن  که 
نيست انگاری 
يونانی-رومی 
کاسموسانتريك 
بود و نيهيليسم 
قرون وسطايی 
نيز در ذيل نحوی 
طاغوت مداریِ 
شبه دينی ]که 
در حقيقت کاملًا 
غير دينی و غير 
الهی بود[ و به 
تئوسانتريسم 
معروف گرديده 
است، تحقّق يافت.

  نيهيليسمِ پسامدرن خود دارای اقسامِ 
جزئی تری است که "نيست انگاریِ آبسورد" يکی 

از آنها است.

  
نيست انگاری 

پسامدرن 
واپسين مرحله 

از سيرِ بسط 
نيهيليسمِ مدرن 

است.

]کافکا[
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بر خودبنيادی نفس��انی 
آن  ك��ه  ح��ال  اس��ت، 
نيس��ت انگاری يونان��ی-

كاسموس��انتريك  رومی 
قرون  نيهيليس��م  و  بود 
وس��طايی ني��ز در ذيل 
نح��وی طاغوت م��داریِ 
در  ]ك��ه  ش��به دينی 
حقيقت كاملًا غير دينی 
و غي��ر الهی ب��ود[ و به 
تئوسانتريس��م مع��روف 
گردي��ده اس��ت، تحقّق 
هر  مشترك  وجه  يافت. 
س��ه صورتِ نيهيليس��مِ 
و  "ي�ون�ان��ی-روم���ی" 
"ق��رون وس��طاي���ی" 

و "اومانيس��تی" ]كه در حك��م جان  مايه و روحِ 
نيهيليسم می باشد[ همانا نفی ولايت الهی است 
ك��ه البته به طُرُق بعضاً متف��اوت صورت گرفته 
و تحقق يافته اس��ت. هرچند كه نيس��ت انگاریِ 
اومانيس��تی )نيهيليس��م م��درن( در اين نفی و 
انكار، صراحت و عمقِ بيش��تری دارد و به دليل 
گرفتاری در خودبنيادی نفس��انی، اسير حجاب 
مضاعف ]نسبت به حق و حقيقت[ گرديده است.

نيس��ت انگاریِ م��درن ب��ا تكي��ه و تأكيد بر 
بش��رانگاری و خود بنيادانگاری نفسانی است كه 
به انكار و نفی ولايت الهی می پردازد. در حقيقت 
در نيهيليسم مدرن با نفی ولايت الهی، صراحتاً 
بر امر موهومی به نام ولايت بشر تأكيد می شود 
و ص��ورت نوعی بش��ری كه از آن س��خن گفته 
می شود، يك موجود نفس��انيت محورِ خودبنياد 
است كه به جای اطاعت در مقابل حضرت حق، 
طريق عصي��ان و معصيت را برگزيده اس��ت. بر 
اين اس��اس كاملًا مش��خص می ش��ود كه باطنِ 
اين ولايت بش��رِ خودبنيادِ بريده از حق، پذيرشِ 
ولايت شيطان است. انسان، ذاتاً اهل ولايت است 
و در مقام انتخ��اب اگر به تبعيت از ولايت الهی 

نپردازد، يقيناً ]دانسته يا 
ولايت  تحت  نادانس��ته[ 
شيطان قرار گرفته است 
و آنچه كه مدرنيته تحت 
عنوانِ ولايت بشر برخود 
عنوان می كن��د، صورتی 
از ولايت ش��يطان  ديگر 
اس��ت كه تحت عناوينی 
چ��ون: "نج��ات بش��ر از 
معروف  ]ش��عار  بندگی" 
غربی  مدرنيست  مبلّغان 
از جمله "امانوئل-كانت" 
جهان بين��ی  تبيي��ن  در 
ظلمانیِ عصر به اصطلاح 
روش��نگری[ و ي��ا "بلوغ 
انس��ان" و ي��ا "بی نيازی 
بشر از قيموميت ديگری" و نظاير اين ها مطرح 

می شود.
در عالم غرب و سير تطور و بسط نيهيليسم 
غرب��ی، نيس��ت انگاری اومانيس��تی م��درن را 
می توان منحط ترين صورتِ نيست انگاری غربی 
دانس��ت كه بيش��ترين بعُد و دوری را از حق و 
حقيق��ت دارد و بيش از ديگر صور نيهيليس��م 
غربی در دركات ظلمانیِ ولايت شيطان سقوط 
كرده است. حجابِ ظلمانیِ نيهيليسم مدرن در 
مقايسه با نيهيليسم های يونانی-رومی و قرون 
وسطايی، حجابِ مضاعف است و به لحاظ شأن 
و مرتب��ه وجودی از آنه��ا منحط  تر و متنازل تر 

است.
نيهيليس��م مدرن در ذيل خود دارای انواع و 
اقسامی است كه از منظر ظهور و بسط و تطوّر 
تاريخی نيس��ت انگاری اومانيستی، می توان از 

سه نوعِ اصلی ذيل نام برد:
1- نيهيليسمِ مدرنِ منتقدِ رنسانسی

2- نيس��ت انگاریِ ارزش گذار و ايدئولوژيكِ 
عصر به اصطلاح روشنگری

خود ويرانگ��ر  و  مضط��رب  نيهيليس��م   -3

  نيهيليسم مدرن تجسمِ خودبنيادی نفسانی و عصيانِ 
صريحِ غربِ مدرن بر ولايت الهی و شريعت و هدايت آسمانی 
است.

  نيست انگاریِ 
غربِ مدرن 

در هيأت 
نيست انگاریِ 

اومانيستی 
ظاهر گرديده و 
نه تنها بشر را 
با خودبنيادی 

نفسانی تعريف 
می کند، بلکه 

اين خودبنيادی 
نفسانی و عصيان 
نسبت به ولايت 

الهی و تأکيد 
بر ولايت نفس 

اماره ی بشری را 
مايه ی مباهات! 

و سربلندی! بشر 
می  داند و بر اين 
پايه به تعريف به 
اصطلاح "حقوق 

بشر" و برپاکردن 
نظام مناسبات 

اقتصادی و 
اجتماعی و 
فرهنگی و 

سياسی و اخلاقی 
می پردازد و 

تمدنِ خودبنيادِ 
نفسانيت مدارِ 

بريده از حق و 
ديانت و عدل را 
به عنوان صورتِ 

کامل تاريخ بشر و 
نشانه ی "ترقی"! 
معرفی می نمايد.

]فرانسوا موریاک[

  
نيست انگاری 
آبسورد ظهور 
و بروز بسيار 
پررنگی در 

عرصه های ادبيات 
داستانی، ادبيات 
نمايشی، شعر، 

هنرهای تجسّمی، 
موسيقی و تا 

حدودی سينما 
داشته و دارد.
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پسامدرن
نيهيليسم آبس��ورد صورتی از نيس��ت انگاری پسامدرن 
اس��ت ]چون مجال بررسیِ مش��خصات هر يك از انواع و 
اقسام نيس��ت انگاری مدرن )اومانيس��تی( در اين وجيزه 
وج��ود ندارد، علاقمن��دان را به مطالعه كت��ب مربوط به 
اين مبحث ارجاع می دهي��م[]2[ و به ويژه در عرصه های 
فرهنگی و هنری و ادبيات ظهور فعال و گسترده ای دارد. 
نيهيليسم آبس��ورد از دهه ی آغازين قرن بيس��تم به طور 
فعال ظاهر گرديده و تدريجاً بسط و گسترش يافته است 
به نحوی كه دهه ها اس��ت كه س��ايه س��نگين آن بر سر 
فرهنگ عمومی و ادبيات و هنرهایِ غربی و ]حتی ممالك 

غرب زده[ كاملًا محسوس و مشهود است.
نيس��ت انگاری پسامدرن واپس��ين مرحله از سيرِ بسط 
نيهيليس��مِ مدرن اس��ت. نيهيليس��مِ پسُ��ت مدرن نافی 
بس��ياری از وجوه اصلی و مهمِ نيست انگاریِ ايدئولوژيكِ 
عصر ظلمانی به اصطلاح روش��نگری فلذا نافی بس��ياری 
از وج��وه اصل��یِ مدرنيت��ه و عالم غرب مدرن اس��ت. در 
نيهيليس��مِ پس��امدرن، هرنوع نظامِ مطلق انديش و ثابت 
اخلاقی ]حتی از نوع اومانيستی آن[ و نيز هر نوع امكان، 
بنيان و مبنا برایِ دس��ت يافتن به يقين معرفت شناختی 
م��ورد ترديد جدّی و ان��كار قرار می گي��رد. همچنين در 
نيس��ت انگاریِ پس��امدرن بنایِ سوبژكتيويسمِ كلاسيك 

مدرنيس��تی به ش��دّت متزلزل می گردد و تدريجاً نحوی 
نسبی انگاریِ ش��كّاكانه ی مضطرب فراگير حاكم می شود 
و موج��ب پيدايی بحران جدّی در روابط "فرد" با ديگران 
در قلم��رو جامعه مدن��ی بورژوا-ليبرالی می گردد و تداوم 
اين وضع به گس��ترش انواع بحران هایِ هويتی و اخلاقی 
و ظهور تيپ شخصيتی "شيزو فرنِ نيست انگار پسامدرن" 
و غلبه ی يأس انديش��ی و پوچ انگاری و پيدايی و سيطره ی 
آبسورديس��م می انجامد. از دلِ نيهيليس��مِ پسامدرن و به 
عنوان يكی از صور و اقس��امِ آن، نيهيليس��مِ پس��امدرنِ 
آبس��ورد ظاهر می ش��ود و تدريج��اً بر عرص��ه ی زندگی 
روزم��ره، فرهن��گ، مناس��بات اخلاقی و اجتماعیِ بش��ر 
غرب��ی و غرب زده و نيز هنر و ادبيات و اجتماعات غربی و 
غرب زده حاكم می شود و به نظر می رسد كه دامنه ی نفوذ 
آن در وجوه و ش��ئون و س��طوح ديگر اجتماعات غربی و 

غرب زده ی مدرن بيشتر و بيشتر نيز خواهد شد.
مؤلفه ه��ای اصل��ی نيس��ت انگاری آبس��ورد و آنچه كه 
آبس��ورديته و از منظری، آبسورديس��م ناميده می  ش��ود 

چيست؟

نيهيليسم ابسورد
  پي��ش از هر چيز بر اين نكته ی مهم تأكيد نماييم كه 
نيهيليسم آبسورد )آبسورديته( به تبع نيهيليسم پسامدرن 
]كه خ��ود صورتی از نيس��ت انگاری 
مدرن است[ ماهيتی اومانيستی دارد 
و اگر چه در ذيل انديش��ه پس��امدرن 
پست مدرنيس��تی،  نيهيليس��م  و 
سوبژكتيويس��م  مدرن گرفتار بحران و 
تزلزل جدی گرديده اس��ت، اما به هر 
حال نيست انگاری آبسورد ]به عنوان 
يكی از اقسام نيهيليسم پسُت مدرن[ 
ماهيّتی اومانيس��تی ]هرچند گرفتار 
بحران و تزلزل و ش��كاف و بی ثباتی[ 

دارد.
آبسورد به چه معنا است؟ به لحاظ 
لغوی، ابسورد را می توان "امرِبی معنا" 
يا "امر گنگ" يا "مُهمل و غير عقلانی" 
ترجم��ه كرد. هر چن��د كه بايد توجه 

  انسان، ذاتاً اهل 
ولايت است و در 
مقام انتخاب اگر 
به تبعيت از ولايت 
الهی نپردازد، 
يقيناً ]دانسته يا 
نادانسته[ تحت 
ولايت شيطان 
قرار گرفته است و 
آنچه که مدرنيته 
تحت عنوانِ ولايت 
بشر برخود عنوان 
می کند، صورتی 
ديگر از ولايت 
شيطان است که 
تحت عناوينی 
چون: "نجات 
بشر از بندگی" 
]شعار معروف 
مبلّغان مدرنيست 
غربی از جمله 
"امانوئل کانت" در 
تبيين جهان بينی 
ظلمانیِ عصر 
به اصطلاح 
روشنگری[ و يا 
"بلوغ انسان" و يا 
"بی نيازی بشر از 
قيموميت ديگری" 
و نظاير اين ها 
مطرح می شود.

  حجابِ ظلمانیِ نيهيليسم مدرن در مقايسه با نيهيليسم های يونانی-رومی 
و قرون وسطايی، حجابِ مضاعف است و به لحاظ شأن و مرتبه وجودی از آنها 

منحط  تر و متنازل تر است.

]ساموئل بکت[
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داش��ت ترجمه ی ي��ك كلم��ه ای مفهوم 
آبسورديسم تقريباً غيرممكن است و برای 
روش��ن كردنِ معنای آن بايد به توصيف و 

توضيح و تبيين پرداخت.
ي��ك  در  اص��ل،  در  "آبس��ورد، 
ب��ه معن��ای  مت��ن موس��يقيايی، 
"فاقد هماهنگ��ی" اس��ت و تعريف 
آن در فرهنگ لغات چنين اس��ت: 
"ناهماهن��گ از نظر عقلی يا عرفی، 
بی تناسب، نامعقول، غير منطقی"... 
اوژن يونس��كو در مقاله ای راجع به 
كافكا، درك خ��ود از اين واژه را به 

صورت زير بيان كرده:
"ابسورد چيزی اس��ت كه عاری 

از منظ��ور اس��ت... انس��ان از ريش��ه های مذهبی، 
متافيزيكی و فوق طبيعی خود جدا ش��ده، انس��ان 
گم شده است. همه ی كنش های او بی معنا، عبث و 

بی فايده شده اند." ]3[
اگر چه آبس��ورديته و آبسورديس��م پيون��د تنگاتنگی با 
پوچ��ی و پوچ انگاری دارد، اما ترجمه ی ابس��ورد به پوچی 
اصلًا ترجمه دقيق و حتی درس��تی نيست. البته چنان كه 
گفتيم ابس��ورديته و آبسورديسم در پيوندی بسيار نزديك 
و تنگاتنگ و جدايی  ناپذير با پوچی و پوچ انگاری قرار دارد. 
در بررسی لغوی آبسورديته Absurdity در می  يابيم كه 
آبس��ورد Absurd كلمه ای است مشتق از Surd در زبان 
 Surdus .لاتينی دارد Surdus انگليسی كه خود ريشه در
در زب��ان لاتين به معنایِ گنگ، كرولال، بی كلام، بی عقل، 
 Surdus فاقد منطق و نظاير اين ها می باشد. خودِ كلمه ی
لاتينی، ترجمه و معادل گذاری است برای alogos يونانی. 
Alogos  در يونان��ی ب��ه معن��ایِ آن چيزی اس��ت كه با 
logos )لوگوس( ناس��ازگار اس��ت. لوگوس در زبانِ يونانیِ 
باس��تان تطور معنايی داشته اس��ت، اما در زمان سقراط و 
پ��س از او لوگوس تقريباً معادلِ عق��لِ حصولیِ متبلور در 
نظام منطقی و اجمالاً عقل بوده است و alogos به معنی 
امر ناسازگارِ با عقل و منطق و نيز امر گنگ و بی معنا و آنچه 
با كلام عقلانی ناسازگار می باشد، بوده است. در همين دوره 
فيثاغورس و ش��اگردان برای ناميدنِ اعداد گنگ يا اصم از 

واژه ی alogon استفاده می كرده اند. در يك بيان مختصر و 
اجمالی می توان آبسورد را معادل امر مهمل، گنگ، بی معنا، 
عبث، غير عقلانی، پوچ، بيهوده و لغو دانست. ريشه ی اصلیِ 
دشواریِ ترجمه و معادل گذاری برای مفهوم كنونی و رايج 
آبس��ورد ]و به تبع آن آبس��ورديته و آبسورديسم[ در زبان 
فارسی اين است كه زبان و ادبيات فارسی كلاسيك به علّت 
بهره مندی از انوار آموزه های اسلامی و معنوی، هرگز گرفتارِ 
اومانيس��م و آبسورديته اومانيستی نگرديده بود از اين رو در 
سرتاسر متون گرانقدر نظم و نثر بی مانند فارسی نمی توان 
كلمه يا مفهومی كه بيانگر نيست انگاری آبسورد باشد يافت، 
زيرا شاكله ی ادبيات فارسیِ كلاسيك ]ماقبل ادبيات غرب 
زده ی مدرنيستیِ تقريباً دويست ساله ی اخير[ ملهم از روح 
تعاليم اسلامی و دينی و معنوی بوده و نسبتی با اومانيسم 

و نيهيليسم نداشته است.
پوچی و پوچ انگاری اگر چه معادل دقيق آبس��ورديته و 
آبسورديس��م نيست اما به هر حال وجه مهم و برجسته ای 
از آن را توضيح می دهد. آبسورديته بيانگر وضع وجودی ای 
اس��ت كه عالم غرب مدرن با ورود به فاز بحرانِ انحطاطی 
و دوران پس��امدرن بدان گرفتار آم��ده و بيش از پيش در 
منجلاب آن فرو خواهد رفت. آبسورديته، مسخ شدگیِ بشر 
م��درن در دورانِ خودويرانگری عالم مدرن اس��ت كه او را 
ب��ه موجودی گنگ و كر و عبث تبدي��ل كرده و می كند و 
تدريج��اً تمامي��ت عالم غ��رب و غرب زده ی م��درن را در 
وضعيتِ انفعالِ ناش��ی از انحطاطِ برخاسته از مسخ شدگی 

  نيهيليسم آبسورد از دهه ی آغازين قرن بيستم به طور فعال ظاهر گرديده و 
تدريجاً بسط و گسترش يافته است به نحوی که دهه ها است که سايه سنگين آن 
بر سر فرهنگ عمومی و ادبيات و هنرهایِ غربی و ]حتی ممالك غرب زده[ کاملًا 
محسوس و مشهود است.

  در مجموع و در 
يك تقسيم بندی 

کلی می توان 
نويسندگانی چون: 

"جيمزجويس"، 
"فرانتس کافکا"، 

"آلبرکامو"، 
"ژان پل سارتر")در 

رمان تهوع(، 
"ساموئل بکت"، 
"ميلان کوندرا"، 

"مارگاريت  دوراس"، 
"آلن روب گری يه" 

]در شاکله ی 
اصلی آثارشان[ و 

نمايشنامه  نويسانی 
چون: "ژان ژنه"، 
"اوژن يونسکو"، 
"آرتور آداموف" 

و "هارولد پينتر" 
را ]با لحاظ کردن 

تفاوت هايی که در 
سبك و نيز ميزان 

نزديکی يا دوری 
از صورتِ نوعی 
ادبيات آبسورد 

دارند و هم چنين 
با در نظر گرفتن 
تفاوت هایِ بعضاً 

پررنگی که در 
پرداختن به وجوه 

مختلف ادبيات 
آبسورد با يکديگر 

دارا می باشند[ 
متعلق به انواع و 
اقسامِ ظهورات 

ادبی نيست انگاری 
آبسورد 

]آبسورديسم ادبی 
يا ادبيات آبسورد[ 

دانست.

]آلبر کامو[



فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 9690

حکمت و اندیشه

تمام عيار قرار می دهد. بسط وضع آبسورد در همه ی سطوح 
و وج��وهِ عالم مدرن و بش��ر م��درن اگر چ��ه در دراز مدت 
موج��ب ويران��ی و انقراضِ غ��رب مدرن می گ��ردد، اما در 
كوتاه مدّت با توجه به اتميزه كردن بيش از پيش انس��ان ها 
و مس��ئوليت زدايی و آرمان زداي��ی و تعهد زداي��ی از آنها و 
تبديل كردنش��ان به جانورانی عبث كه مشغول امور مهملِ 
بيهوده ان��د، زمينه های تداوم س��يطره ی نئوليبراليس��م را 
فراهم می آورد. دقيقاً از همين رو است كه مبلغّان و مروجان 
و مدافع��ان و ايدئولوگ ها و در دهه ه��ای اخير دولتمردان 

 تشديد و تعميق فوق العاده ی اتميزه كردن اجتماعات 
مدرن

 گرفتار كردن بشر در امور جزئی و مهمل و لغو در هيأت 
يك س��بك زندگی Life Style ش��ديداً غريزی، مصرفی، 

آميخته به پرنوگرافی و به صورت افراطی فردگرايانه
 تقوي��ت وج��وه ض��د اجتماع��ی Anti Social در 

شخصيت انسان ها به صورت مستمر
 ترويج و تقوي��ت حس انفعال Posivity، بيگانگی از 
همنوع، بی تفاوتی، بی مس��ئوليتی و نح��وی تخدير عميق 

  نيهيليسم 
آبسورد صورتی 
از صور تحقق 
نيست انگاری 
پسُت مدرن ]و شايد 
اصلی ترين صورت 
تحقق آن[ است که 
وجوه و شئون اصلیِ 
پسامدرنيته را در 
خود دارد و اين ها 
همگی زمينه ها و 
بسترها و مؤلفه  های 
اشتراك ادبيات 
آبسورد و ايدئولوژی 
نئوليبراليسم هستند. 
در قلمرو مبادی 
معرفت شناختی و 
اخلاقی و مفاهيم 
نيز اشتراکات ميان 
ادبيات آبسورد و 
نئوليبراليسم بسيار 
زياد است.

  پوچی و پوچ انگاری اگر چه معادل دقيق آبسورديته و آبسورديسم نيست اما به هر حال وجه مهم و برجسته ای از 
آن را توضيح می دهد. آبسورديته بيانگر وضع وجودی ای است که عالم غرب مدرن با ورود به فاز بحرانِ انحطاطی و 

دوران پسامدرن بدان گرفتار آمده و بيش از پيش در منجلاب آن فرو خواهد رفت.

]امانوئل کانت[

نئوليبراليست ملهم از نحوی كوته نگریِ ابلهانه پيگيرانه به 
ترويجِ آبسورديسم به ويژه در ادبيات و هنر و سبك زندگی 
می پردازند و البته اين امر تا حدود بس��يار زيادی ريشه در 
ماهيتِ نيهيليس��ت غرب مدرن و دوران تاريخی ای كه در 

آن به سر می برََد دارد.
مؤلفه های اصلیِ نيهيليس��م آبسورد را می توان اين گونه 

فهرست كرد:
  شكاكيّت و نسبی انگاری معرفت شناختی

 نسبی انگاری اخلاقی

عاطفی و روانی
 پ��رورش انس��ان هايی با ش��خصيت  هايی كه در تيپ 

"شيزوفرن نيست انگار" قابل دسته بندی هستند.
*ترويج گسترده ی احس��اس پوچی، بی  تفاوتی، يأس و 

بی معنايی در انسان ها
 مب��ارزه با هر نوع تعهد مداری و آرمان گرايی معنوی و 

اخلاقی و اجتماعی و سياسی
 تشديد و تعميق ويژگی گرگ صفتی بشر مدرن نسبت 

به ديگر همنوعان خود 

]مارتین لوتر[
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 تشديد و تعميق بسيار شديد مسخ شدگی بشر مدرن 
در بعُد از حقيقتِ انسانيت

در دوران سيطره ی نيست انگاری پسامدرنِ آبسورديست، 
بحرانِ هويت بش��ر مدرنِ غربی و غرب زده عمق و ش��دّت 
و گس��ترش فوق العاده  ای پيدا كرده و ظاهری كاملًا عيان 
پيدا كرده است. از برخی نتايج سيطره و گسترشِ دامنه ی 
نفوذ نيهيليسم آبس��ورد تا كنون، رواج انواع خشونت های 
ساديستيك و ش��قاوت مندانه و شيوع كنترل ناپذير انواع و 
اقس��ام بيماری های اخلاقی و روانی ]به ويژه در قلمروهايی 

چون: اخلاق جنس��ی، احساس تنهايی و از 
خ��ود بيگانگ��ی، اضطراب های ش��خصيتی، 
افسردگی  های غالباً نشأت گرفته از مناسبات 
بيمار اجتماعی، بح��ران در نظام ارزش های 
فردی ...[، تزلزل اركان خانواده، افزايش آمار 
خودكش��ی، افزايش آمار اعتياد، گس��ترش 
بيماری های جنس��ی صعب الع��لاج و ده  ها 

بحران ديگر بوده است.

ادبيات ابسورد
نيست انگاری آبسورد ظهور و بروز بسيار 
پررنگ��ی در عرصه ه��ای ادبيات داس��تانی، 
ادبيات نمايش��ی، ش��عر، هنرهای تجسّمی، 
موس��يقی و ت��ا حدودی س��ينما داش��ته و 
دارد. ب��ه جرأت می توان گف��ت وجه اصلیِ 
ادبي��ات داس��تانی غ��رب در قرن بيس��تم 
به ويژه از دهه ی نخس��ت اين ق��رن به بعد 
]اگر ادبيات نئورئاليس��تی و نيز برخی آثار 
ادبیِ نويس��ندگانی مثل "فرانس��وا مورياك" 

و "ژان لافيت" و "رومن رولان" و چند نويس��نده ی مش��ابه 
آنها و نيز نويس��ندگان س��بك رئاليس��مِ سوسياليس��تی 
و بازمانده ه��ایِ ادبي��ات ناتوراليس��تی را مس��تثنا كنيم[ 
تحت سيطره ی انواع و اقس��ام ادبيات آبسورد بوده است و 
اي��ن امر علی الخصوص هر چه از دهه ی 1930 ميلادی به 
سمت پايان قرن بيستم سير می كنيم از عمق و گستردگی 
بيش��تری برخوردار گرديده اس��ت. به نحوی كه می توان 
كليّت ادبيات پسارئاليس��تی غرب ]كه شامل پسارئاليسم 
اوليه، سوررئاليسم، رمان نو، ساختار گرايی، ساختارشكنی، 

ادبيات پست مدرن می گردد[ را در مجموع تحت سيطره ی 
آبسورديسم ادبی دانست. البته داستان نويسان مدرنيست 
غربی و غرب زده به يكس��ان و يك ميزان تحت سيطره ی 
نيست انگاری آبسورد نيستند و در مواردی حتی رد پا و اثرِ 
حضور آبسورديسم در يك نويسنده از يك اثر تا اثری ديگر 
تفاوت می كند. اما در مجموع و در يك تقس��يم بندی كلی 
می توان نويسندگانی چون: "جيمزجويس"، "فرانتس كافكا"، 
"آلبركامو"، "ژان پل سارتر")در رمان تهوع(، "ساموئل بكت"، 
"آلن روب گری يه"  "مارگاري��ت  دوراس"،  "ميلان كون��درا"، 

]در شاكله ی اصلی آثارش��ان[ و نمايشنامه  نويسانی چون: 
"ژان ژنه"، "اوژن يونسكو"، "آرتور آداموف" و "هارولد پينتر" 
را ]ب��ا لحاظ كردن تفاوت هايی كه در س��بك و نيز ميزان 
نزديك��ی يا دوری از صورتِ نوعی ادبيات آبس��ورد دارند و 
هم چني��ن با در نظر گرفتن تفاوت ه��ایِ بعضاً پررنگی كه 
در پرداخت��ن به وجوه مختلف ادبيات آبس��ورد با يكديگر 
دارا می باش��ند[ متعلق به انواع و اقس��امِ ظه��ورات ادبی 
نيست انگاری آبسورد ]آبسورديسم ادبی يا ادبيات آبسورد[ 

دانست.

  نيست انگاری آبسورد ]و به تبع آن ادبيات ابسورد[ با ايدئولوژی نئوليبراليسم به جهت فضاها و مفاهيمی که 
مطرح و ترويج می کنند به شدّت همپوشانی و نزديکی دارند، به گونه ای که می توان ادبيات آبسورد را تجسم بسط 
و حضور نئوليبراليسم در قلمرو ادبيات دانست. زمان پيدايی و رواج هردو بسيار به هم نزديك است و به اوايل قرن 
بيستم بر می گردد و نکته ی بسيار مهم اين که هردو در ذيل انديشه و وضعيت پسُت مدرن محقق گرديده اند.

  ادبيات 
آبسورد به 

دليل ترويج 
مسئوليت گريزی 
و آرمان ستيزی و 

تشديد اتميسم 
نفسانی و ايجاد 

انفعال در مخاطب 
خود و در يك 
عبارت کوتاه 
به دليل روح 

آبسورديستی ای 
که در مخاطب 
ترويج می کند، 

بيشترين منفعت 
و نيز سازگاری 

و پيوند و 
همسويی را با 

نظام استکباری 
سرمايه داری 

اومانيستی جهان 
و ايدئولوژی 

نئوليبراليسم 
دارد.

   ]ژان پل سارتر[
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"مارتين اس��لين" مشخصه  ی اصلی آبس��ورديته ]كه در 
ادبيات آبسورد نيز ظاهر گرديده است[ را اين گونه توصيف 

می كند:
"مش��خصه ی اين نگرش باور آن اس��ت به اين كه 
امور مس��لّم و فرضيات اساسی و تزلزل ناپذير اعصار 
گذشته كنار رفته اند، آن ها امتحان شده اند و معلوم 
ش��ده اند و معلوم ش��ده ك��ه ناقص اند و ب��ه عنوان 
توهماتی كودكانه و بی ارزش اعتبارشان را از دست 
داده اند. تا پايان جنگ جهانی دوم، كاهش اعتقادات 
مذهبی با اعتقادات ]ش��به[ مذهبی جانشين يعنی 
اعتق��اد به پيش��رفت، مليت گرايی و سفس��طه های 
اس��تبدادی گوناگون پوشانده شده بود. جنگ تمام 
آنها را در هم شكس��ت. تا 1942 آلبر كامو آرام آرام 
اين سوال را مطرح كرده بود كه وقتی زندگی همه 
معانی اش را از دس��ت داده، چرا انسان نبايد راه فرار 

را در خودكشی جستجو كند. "]4[
نيس��ت انگاری آبس��ورد ب��ا ظه��ور در قلم��رو ادبيات، 
"ادبيات آبس��ورد" را پدي��د می آورد. ش��اخصه ی پايه ای و 
بنيادين ادبيات آبسورد، رها كردن هرگونه تعهد اخلاقی و 
اجتماعی و سياس��ی و آرمانی و متعهد شدن به بی معنايی 
و گنگ��ی و ام��ور عبث و در مواردی تروي��ج يأس انگاری و 

پوچی و پوچ انگاری و كلاّاً كوشش به  منظور بی معنا و عبث 
نش��ان دادن زندگی به طور صريح يا غير صريح اس��ت كه 
خواه ناخواه منجر به نحوی انفعال و پاسيتيويسم اجتماعی 
Social Pasitivism و سياس��ی و تش��ديد اتميس��م 
نفس��انی در مخاطبي��ن اين ادبي��ات می گ��ردد و تدريجاً 
از فردِ مخاطب، ش��خصی بی خاصي��ت و منفعل و غريزی 
و عمدت��اً ]و گاه صرفاً[ س��رگرم و معط��وف به امور جزئی 
بی ارزش می س��ازد كه هويت انسانی او مسخ شده و تبديل 
به موجودی گنگ و بی مس��ئوليت و مسئوليت گريز و فاقد 

حساسيت به سرنوشت خود و ديگران گرديده است.
به عن��وان نمونه هايی از ادبيات آبس��ورد و فرموله كردن 
تئوري��ك آن می توان ب��ه "غريب" و "افسانه س��يزيف" اثر 
آلبر  كامو نگاه كرد. جوهر س��خن كامو در اين آثار بيان اين 
مدعا اس��ت كه زندگی امری پوچ و بی معنا اس��ت. و چون 
اين گونه است، زندگی در يك جهان پوچ و بی  معنا بايد يك 
زيستنِ حيوانیِ بيولوژيكِ معطوف به حيات غريزی و توأم 
با بی تفاوتی باشد. هرچند كه كامو به طور صريح و مستقيم 
دعوت به چني��ن زندگی  ای نمی كند، ام��ا با مقدماتی كه 
عن��وان می كند ام��كان هر نوع زندگی ديگ��ری را منتفی 

می نماياند.
در نمون��ه ای ديگر به س��اموئل بكت ن��گاه كنيد، او در 
از كس��ی س��خن  "در انتظار گودو" 
می گوي��د كه هي��چ گاه نمی آيد و 
"آقای ن��ات" ]ب��ه معنای اس��مش 
دق��ت كني��د: not ب��ه معن��ای 
منفی، ي��ا knot به معنای گِرِه يا 
nought به معن��ای هيچ، صفر[ 
بی خاصيت  از شخصيت هایِ  يكی 
و ممس��وخ آن اس��ت. جهانی كه 
بكت توصيف می كند، جهانی است 
ك��ه در آن س��پری كردنِ عمر در 
خاكس��تردانِ مرده ها و سطل های 
زبال��ه ي��ا در حالت هاي��ی چ��ون 
فرورفت��ه در گِل و لای ب��ه صورت 
دمرو امری معمول و طبيعی است. 
بكت به عنوان يك داس��تان نويس 
آبسورديس��ت  نمايش نامه نويس  و 

  در دوران 
سيطره ی 
نيست انگاری 
پسامدرنِ 
آبسورديست، 
بحرانِ هويت بشر 
مدرنِ غربی و 
غرب زده عمق و 
شدّت و گسترش 
فوق العاده  ای پيدا 
کرده و ظاهری 
کاملًا عيان پيدا 
کرده است.

  آبسورديته، مسخ شدگیِ بشر مدرن در دورانِ خودويرانگری عالم مدرن است که او را به 
موجودی گنگ و کر و عبث تبديل کرده و می کند و تدريجاً تماميت عالم غرب و غرب زده ی 

مدرن را در وضعيتِ انفعالِ ناشی از انحطاطِ برخاسته از مسخ شدگی تمام عيار قرار می دهد.

]مارگریت دوراس[
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در "مولوی"، مخاطب خود را به ش��مردن ]...[های قهرمان 
اثر و يا محاس��بات لغو و بيه��وده ی او برای تنظيم مكيدنِ 
س��نگ هایِ مكيدنی اش س��رگرم می كند و يا در داستان 
"وات"، صفحات متوالی را اختصاص می دهد به محاسبه ی 
امكان هایِ موجود برایِ تركيب های صداهایِ سه قورباغه ای 
كه می  خوانند و يا محاسبه مسيرهای گوناگون حركتِ يك 
نفر در اتاق و لاطائلاتی نظير اين ها و طرفه آنكه اين شخص 
با آثاری از اين دس��ت برنده ی جايزه نوبل ادبيات می گردد 
و به طور مس��تقيم و غير مس��تقيم به عنوان يك الگو در 
ادبيات داس��تانی و نمايش��ی معاصر مطرح می شود. هدف 
كانون هایِ سرمايه و قدرت از تبليغ برای نويسندگانی چون 
بكت و كلًا ترويج ادبيات آبسورد چيست؟ آيا سرگرم كردن 
مخاطبان به لاطائلاتی چون: شمردن ]...[ و يا بررسی هایِ 
هندس��یِ خيالبافان��ه ی بيهوده در آثار بك��ت ]"مولوی" و 
"تخيل مرده"[ و يا ترويج رفتارهایِ غير مسئولانه و خنثی 
و الگوس��ازی از ش��خصيت هايی نظير "مورسو" ]حتی اگر 
ناخواسته باشد[ و يا تأكيد مستمر بر تصوير كردن جهان و 
زندگی بر پايه ی سوءتفاهم ها و امور مبهم و شك انگاری ها 
و نظاي��ر اين ها به عنوان بخش��ی از وظائ��ف و ويژگی های 
ادبيات آبس��ورد،  در مسير خدمتگزاری به كاست حاكمان 

پنهان جهانی و تحكيم نظام سلطه استكباری نمی باشد؟
نيس��ت انگاری آبس��ورد ]و به تبع آن ادبيات ابسورد[ با 
ايدئولوژی نئوليبراليس��م به جه��ت فضاها و مفاهيمی كه 
مطرح و ترويج می كنند به ش��دّت همپوش��انی و نزديكی 
دارن��د، به گونه ای كه می توان ادبيات آبس��ورد را تجس��م 
بسط و حضور نئوليبراليسم در قلمرو ادبيات دانست. زمان 
پيدايی و رواج هردو بس��يار به هم نزديك است و به اوايل 
قرن بيس��تم بر می گردد و نكته ی بسيار مهم اين كه هردو 

در ذيل انديشه و وضعيت پسُت مدرن محقق گرديده اند.
نئوليبراليسم ايدئولوژی سرمايه داری دوران پسُت مدرن 
اس��ت و دقيقاً ب��ه دليل ماهي��ت اومانيس��تی ای كه دارد 
و اين ك��ه متعل��ق ب��ه دوران پس��ت مدرن اس��ت، باطنی 
نيهيليس��تی ]از نوع نيهيليسم پسامدرن[ دارد. نيهيليسم 
آبسورد صورتی از صور تحقق نيست انگاری پسُت مدرن ]و 
شايد اصلی ترين صورت تحقق آن[ است كه وجوه و شئون 
اصلیِ پسامدرنيته را در خود دارد و اين ها همگی زمينه ها 
و بسترها و مؤلفه  های اشتراك ادبيات آبسورد و ايدئولوژی 

  به نحوی که می توان کليّت ادبيات پسارئاليستی غرب ]که شامل پسارئاليسم اوليه، 
سوررئاليسم، رمان نو، ساختار گرايی، ساختارشکنی، ادبيات پست مدرن می گردد[ را در مجموع 
تحت سيطره ی آبسورديسم ادبی دانست.

   از دلِ 
نيهيليسمِ 

پسامدرن و به 
عنوان يکی از 
صور و اقسامِ 

آن، نيهيليسمِ 
پسامدرنِ آبسورد 

ظاهر می شود 
و تدريجاً بر 

عرصه ی زندگی 
روزمره، فرهنگ، 
مناسبات اخلاقی 

و اجتماعیِ بشر 
غربی و غرب زده 

و نيز هنر و ادبيات 
و اجتماعات غربی 
و غرب زده حاکم 

می شود و به 
نظر می رسد که 

دامنه ی نفوذ آن 
در وجوه و شئون 

و سطوح ديگر 
اجتماعات غربی و 
غرب زده ی مدرن 

بيشتر و بيشتر نيز 
خواهد شد.

نئوليبراليس��م هستند. در قلمرو مبادی معرفت شناختی و 
اخلاقی و مفاهيم نيز اش��تراكات ميان ادبيات آبس��ورد و 
نئوليبراليسم بسيار زياد است. اگر نئوليبراليسم ايدئولوژی 
مدافع س��رمايه داری در دوران پس��ا مدرن اس��ت، ادبيات 
آبس��ورد نيز از طرقی كه پيش��تر بدان اشاره شد، خدمات 
بسياری در مس��ير تداوم و تحكيم و بسط سيطره ی نظام 
س��رمايه داری اومانيس��تی جهانی ]كه از اواس��ط دهه ی 
1980 ميلادی مشخصاً نئوليبرال ها بر كانون های مديريتی 
آن غلبه يافته و نئوليبراليس��م به عنوان ايدئولوژیِ مبلّغ و 
مدافع و سخنگوی منافع آن رسميت يافت[ داشته است و 

اين روند امروز هم ادامه دارد.
ادبي��ات آبس��ورد به دلي��ل ترويج مس��ئوليت گريزی و 
آرمان س��تيزی و تشديد اتميسم نفس��انی و ايجاد انفعال 
در مخاط��ب خود و در ي��ك عبارت كوتاه ب��ه دليل روح 
آبسورديس��تی ای كه در مخاطب ترويج می كند، بيشترين 
منفع��ت و ني��ز س��ازگاری و پيوند و همس��ويی را با نظام 
اس��تكباری س��رمايه داری اومانيس��تی جهان و ايدئولوژی 

]جیمزجویس[
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  ادبيات 
آبسورد به عنوان 
صورت ادبیِ 
نيهيليسم ابسورد، 
نماينده ی بخش 
مهمی از تمايلات 
و جريان های 
فکری و فرهنگی 
و اجتماعی است 
که انديشه و نيز 
وضع پسُت مدرن 
پديدار کرده 
است و پيوندها و 
نزديکی های آن 
با نئوليبراليسم 
و به ويژه کارکرد 
آن در خدمت 
نظام سرمايه داری 
نئوليبرال به آن 
وجهی به شدّت 
سياسی بخشيده 
است که اين امر 
را ارتباط  های 
تشکيلاتی برخی 
نويسندگان 
آبسورديست با 
کانون های سرمايه 
و قدرت و حمايت 
گسترده کاست 
حاکمان پنهان 
جهانی از اين 
نويسندگان تشديد 
نيز کرده است.

  بخش مهمی از پروژه ی تهاجم فرهنگی و جنگ نرم استکبار غرب مدرن عليه انقلاب اسلامی 
در قلمرو ادبيات و برخی هنرها از طريق ترجمه ونشر گسترده ی آثار ادبی و هنری آبسورد و نيز 
ترغيب نويسندگان و هنرمندان داخلی به نگارش آثار ادبی ابسورد و آفرينش آثار هنری ابسورد 

پيش برده می شود.

]آلبر کامو[

نئوليبراليس��م دارد. اين پيوند بس��يار نزديك و مشابهت و 
هم پوش��انی های فكری و نزديكی و همسويی ميان ادبيات 
آبس��ورد با هيچ يك از ايدئولوژی ه��ای ديگر غرب مدرن 
]نظير سوسياليس��م، فاشيس��م، سوس��يال دموكراس��ی، 
محافظه كاری و حتی ليبراليس��م كلاسيك[ وجود ندارد. 
پسُ��ت مدرنيته چونان بس��تر مشتركی اس��ت كه ادبيات 
آبسورد و نئوليبراليسم هر دو از دل آن درآمده اند و موجب 

تقويت مضاعف رشته های پيوند و اتصالشان می گردد.
اساساً بسط و گسترش فضای آبسورد در 
كوتاه مدت و نيز تا حدودی در ميان مدت به 
نفع تحكيم و بس��ط و تداوم سيطره ی نظام 
اس��تكباریِ اومانيس��تیِ مدرن با محوريت 
نئوليبراليسم و سرمايه داری نئوليبرال است، 
هرچن��د كه در دراز م��دت موجب تخريب 
شديد اركانِ كليتِ غرب مدرن و تمدن های 
آن را فراهم آورده و از عوامل مهم و مؤثر در 

زوالِ قطعی عالم غرب مدرن می  باشد.
ادبي��ات و ني��ز هنره��ای ابسورديس��ت 
نق��ش بس��يار مهم��ی در تروي��ج فض��ای 
ابس��ورد و روح ابس��ورديته در س��طوح و 

ش��ئون مختلف اجتماعات غربی و 
غرب زده ی م��درن بازی می كنند. 
اگر توجه كنيم ب��ه موازات قدرت 
گرفتن نئوليبرال ه��ا و نيز تبديل 
نئوليبراليسم به ايدئولوژی اصلی و 
غالبِ نظام سرمايه داری اومانيستیِ 
جهانی، ميزان توجه به نويسندگان 
آبسورديس��ت و حمايت تبليغاتی 
گس��ترده از آنها نيز ش��دّت يافت 
و در كش��ور ما نيز ]ه��م به تقليد 
از غ��رب و ه��م ب��ه جه��ت غلبه 
ايدئول��وژی نئوليبرال��ی در كليت 
سكولاريست  مدرن  روش��نفكریِ 
اي��ران[ ب��ازار ترجم��ه آث��ار اين 
نويس��ندگان ]از كافكا و جويس و 
"پروس��ت" تا "فردينان س��لين" و 
"ميلان كوندرا" و مارگريت دوراس 
...[ابع��اد بی س��ابقه  ای ياف��ت. البته در غرب قرن بيس��تم 
علی الخصوص از دهه  ی 1930 ميلادی به بعد و به موازات 
بسط نفوذ و سيطره ی نيهيليسم ابسورد، ميدان فراخ تری 
برای ادبيات آبسورد و نويسندگان آن پديدار گرديد و آنها 
از نفوذ هژمونيك بس��ياری برخ��وردار گرديدند اما به نظر 
می رس��د كه  اين روند از اواس��ط ده��ه ی 1970 ميلادی 
و با قدرت يابی رس��می نئوليبراليس��م به عنوان ايدئولوژی 
س��رمايه داری دوران پس��امدرن، در فضاه��ای تبليغاتی و 
رس��انه ای نظام جهانی س��لطه ی 
استكبارِ س��رمايه داریِ اومانيستی 
از ش��دّت و گس��تردگی بيشتری 
بر خوردار گرديده و به ويژه حركت 
تروي��ج  جه��ت  س��ازمان يافته ای 
ادبيات  و  ابس��ورد  نيس��ت انگاری 
آبس��ورد در ممال��ك غ��رب زده ی 
مدرن آغ��از گرديده و گس��ترش 
يافت��ه اس��ت. بخ��ش مهم��ی از 
پروژه ی تهاج��م فرهنگی و جنگ 
ن��رم اس��تكبار غرب م��درن عليه 
انقلاب اس��لامی در قلمرو ادبيات 

]یوهان گوتلیب فیشته[
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  پسُت مدرنيته چونان بستر مشترکی است که ادبيات آبسورد و نئوليبراليسم هر دو از دل آن 
درآمده اند و موجب تقويت مضاعف رشته های پيوند و اتصالشان می گردد.

  تمامی
 مدعاها و 
شعارهایِ 

نويسندگان 
آبسورديست 

عليه آرمان گرايی 
و ايدئولوژی و 
هر نوع تعهد 

اجتماعی و 
سياسی و اخلاقی 

در ادبيات و 
طرح مدعاهايی 

در خصوص به 
اصطلاح غير 

سياسی کردنِ 
ادبيات و نظاير 

اين ها ]دانسته يا 
نادانسته[ شعارها 

و حرکت هايی 
در مسير 

اغراض و منافع 
نئوليبراليست های 

حاکم است که از 
قضا کاملًا ماهيتی  

سياسی ]منتها 
به نفع سياست 

استکباری[ دارد.
]میلان کوندرا[

و برخ��ی هنره��ا از طريق ترجمه 
ونشر گسترده ی آثار ادبی و هنری 
آبسورد و نيز ترغيب نويسندگان و 
هنرمندان داخلی ب��ه نگارش آثار 
ادبی ابسورد و آفرينش آثار هنری 

ابسورد پيش برده می شود.
گفتيم  تاكن��ون  آنچه  مجموعه 
نيهيليس��م  ش��ناخت  ض��رورت 
آبس��ورد و ادبيات آبسورد ]حداقل 
در برخ��ی ظهورات آن[ را نش��ان 
می دهد. ادبيات آبس��ورد به عنوان 
صورت ادبیِ نيهيليس��م ابس��ورد، 
نماينده ی بخش مهمی از تمايلات 

و جريان های فكری و فرهنگی و اجتماعی است كه انديشه 
و ني��ز وضع پسُ��ت مدرن پديدار كرده اس��ت و پيوندها و 
نزديكی های آن با نئوليبراليس��م و به وي��ژه كاركرد آن در 
خدم��ت نظ��ام س��رمايه داری نئوليبرال ب��ه آن وجهی به 
شدّت سياس��ی بخشيده اس��ت كه اين امر را ارتباط  های 
تشكيلاتی برخی نويس��ندگان آبسورديست با كانون های 
سرمايه و قدرت و حمايت گسترده كاست حاكمان پنهان 

جهانی از اين نويس��ندگان تشديد 
نيز كرده اس��ت. بدين سان روشن 
می ش��ود ك��ه ادبيات آبس��ورد به 
عنوان تجس��م ادبی نيست انگاری 
آبس��ورد كه خود ص��ورت مهمی 
از نيس��ت انگاری پس��امدرن ]اگر 
نگوئي��م ص��ورتِ اصل��ی و غالب 
آن[ می باش��د، با نئوليبراليسم كه 
ايدئولوژی رس��می و اصلیِ كنونیِ 
س��رمايه داری پس��امدرن اس��ت، 
پيون��د و ارتباط بس��يار نزديك و 
تنگاتن��گ دارد و تمامی مدعاها و 
شعارهایِ نويسندگان آبسورديست 
عليه آرمان گراي��ی و ايدئولوژی و 
هر نوع تعهد اجتماعی و سياس��ی 
ادبي��ات و ط��رح  و اخلاق��ی در 
مدعاهايی در خصوص به اصطلاح 

غير سياس��ی كردنِ ادبي��ات و نظاير اين ها 
]دانسته يا نادانسته[ شعارها و حركت هايی 
در مسير اغراض و منافع نئوليبراليست های 
حاكم است كه از قضا كاملًا ماهيتی  سياسی 

]منتها به نفع سياست استكباری[ دارد.

پی نويس ها:
*اي��ن گفت��ار، فصلی اس��ت از ي��ك پژوهش 
تحت عنوان "نيهيليسم ابس��ورد و برخی ظهورات 
آن در ادبي��ات" ك��ه در "گروه ادبيات و انديش��ه" 
پژوهش��گاه فرهنگ و انديشه اسلامی انجام گرفته 

است و ان شاءالله در آينده منتشر خواهد شد.
]1[- شايگان،داريوش/آس��يا در برابر غرب/ امير 

كبير/1382/ص15  
]2[- برای آشنايی بيشتر با سير تطور نيهيليسم در غرب و صور 
مختلف نيهيليسم مدرن و مفهوم نيهيليسم خودويرانگرپسامدرن، 

رجوع كنيد به كتاب ذيل:
زرشناس،شهريار/نيهيليس��م/كانون انديش��ه جوان/چ��اپ دوم/

تهران/1385 
]3[-  اسلين،مارتين/تئاترابسورد/مهتاب كلانتری،منصوره وفايی/

كتاب آمه/1388/ص26  
]4[- منبع پيشين/ص25   

]مارسل پروست[
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جهانی شدن و چالش های اطلاعاتی 
جمهوری اسلامی ايران

)قسمت اول(

1. مقدمه
 يكي از اصطلاحاتي كه در س��ال هاي اخير در جامعه ي 
ايراني بس��يار مطرح ش��ده و مورد توجه قرار گرفته است، 
اصطلاح »جهاني شدن« است. سابقه ي استعمال اين اصطلاح 
در زبان فارس��ي بيشتر به يك دهه ي اخير بازمي گردد. در 
زبان هاي اروپايي ني��ز اين اصطلاح قدمت چنداني ندارد و 
از ده��ه ي 1980 در زبان هاي مختلف اروپايي رايج ش��ده 
اس��ت: در زب��ان انگليس��ي globalization، در آلماني 
 ،globalizacion اس��پانيولي  در   ،globalisierung
ابت��دا  فرانس��ه  در   ،globalizazione ايتالياي��ي  در 
mondialisation و بعداً globalisation، در پرتغالي 
globalizacao، در هلن��دي mondialisering، و در 
روسي globalizatsia، همگي معادل آن چيزي هستند 
كه در زبان فارسي آن را »جهاني شدن« مي ناميم )شولت، 

.)1382
در زبان فارس��ي، آثار متعددي از منظرهاي گوناگون در 
مورد جهاني ش��دن منتشر شده است. اگر از مقالاتي كه در 
روزنامه ها و مجلات عمومي و تخصصي نگاش��ته ش��ده اند، 
صرفنظر كنيم، مهم ترين آثار منتشر شده به فارسي در باب 
جهاني ش��دن، داراي نگرش ها و رهيافت هايي از اين قبيل 
بوده اند: نظ��رگاه تحليلي- علمي )به عن��وان مثال بنگريد 

به: ش��ولت، 1382(، منظر سياس��تگذاري )به عنوان مثال 
بنگريد به: كميس��يون جهاني بررس��ي ابعاد جهاني شدن، 
1386(، نظرگاه جغرافياي انس��اني )به عنوان مثال بنگريد 
ب��ه: موراي، 1388(، نظرگاه تدافعي )به عنوان مثال بنگريد 
ب��ه: بهاگاوات��ي، 1384(، نظرگاه انتق��ادي )به عنوان مثال 
بنگريد به: ابِو، 1385؛ تاب، 1383؛ مك گيفن، 1388؛ هلد 
و مك گرو، 1382(، نظريه ي سياسي )به عنوان مثال بنگريد 
به: اخوان زنجاني، 1381؛ اكس��فورد، 1378؛ قوام، 1382؛ 
گنو، 1380؛ مول��ر، 1384؛ هابرم��اس، 1382(، نظريه ي 
اجتماع��ي )به عن��وان مثال بنگريد به: رابرتس��ون، 1385؛ 
كچوئيان، 1386؛ گل محمدي، 1381( و فلس��فه ي اخلاق 

)به عنوان مثال بنگريد به: سينگر، 1388(. 
بح��ث جهاني ش��دن، در ذات خ��ود بحث ك��م و بيش 
مبهمي است و علت ابهام آن اين است كه مفهوم يكسان و 
يكدستي از آن عرضه نشده )سجادپور، 1381( و از بسياري 
جهات محل اختلاف نظر بوده است. اين اختلاف نظرها غالباً 
مربوط به مفروضات مقدماتي، تعريف، تاريخچه، تأثيرات و 
سياستگذاري در مورد جهاني ش��دن بوده اند. در اين مقاله 
سعي خواهد شد با توجه به هر يك از اين موارد، توصيفي 
از جهاني ش��دن ارائه گردد و سپس با توجه به هويت نظام 
جمهوری اس��لامی اي��ران برخي از چالش ه��اي اطلاعاتي 

     دکترمحمد خندان
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جهاني شدن مورد بررسي قرار گيرند.  

2.مفروضات مقدماتي
يك��ي از محورهايي كه در مجموع��ه مباحثات پيرامون 
جهاني ش��دن محل ن��زاع و اختلاف بوده، »اص��لِ وجود« 
پديده اي به نام جهاني ش��دن است. آيا جهاني شدن حقيقتاً 
وجود دارد؟ و يا نوعي اس��طوره پردازي دس��تگاه تبليغاتي 
نظام س��رمايه داري اس��ت؟ همچنين مسئله ي ديگري كه 
مطرح است اين است كه بر فرضِ به رسميت شناختنِ وجود 
پديده اي به نام جهاني شدن، آيا اين پديده، پديده اي با آثار 

مثبت است يا منفي؟ 
مي توان كس��اني كه جهاني ش��دن را مهم ترين واقعيت 
جهان معاصر مي دانند، »باورمندان« به جهاني شدن ناميد. 
اي��ن گروه معتقدند كه نه تنها روابط اقتصادي، بلكه روابط 
اجتماعي معاصر كاملًا جهاني شده است. اينها كساني اند كه 
معتقدند كه ما هم اكنون در يك دنياي كاملًا جهاني ش��ده 
زندگي مي كنيم. افراد اين گروه شامل بسياري از مشاوران، 
اساتيد مديريت، تبليغاتچي ها، روزنامه نگاران، سياستمداران 

و پيشتازان تكنولوژي هاي جديد است )شولت، 1382(. 
در مقابلِ گروه »باورمندان«، »شكاكان« قرار مي گيرند. 
اين گ��روه، افرادي اند كه جهاني ش��دن را انكار مي كنند و 

معتقدند كه هيچ گونه جهاني شدني رخ نداده است. در نظر 
اي��ن گروه، تاريخ معاصر چيز جديد يا ش��اخصي كه بتوان 
آن را جهاني ش��دن ناميد، ندارد. به عقي��ده ي آنها، همه ي 
آنچه درباره ي جهاني ش��دن گفته مي ش��ود هوچي گري و 
 ,Gadrey :اسطوره پردازي است )به عنوان مثال بنگريد به

)1998 ,Veseth ;2003
باورمن��دان به جهاني ش��دن را مي تون به دو دس��ته ي 
»طرف��دار جهاني ش��دن]1[« و »ضد جهاني ش��دن]2[« 
تقس��يم كرد. گروه طرفدار جهاني ش��دن بر اين باور است 
كه گسترش اقتصاد بازار، رقابت، تجارت آزاد و دموكراسي 
غرب��ي حركت هاي اصول��يِ مترقيانه اس��ت. از اين منظر، 
س��رمايه داري همچون متاعي اخلاقي دانسته مي شود كه 
باعث رش��د اقتصادي مي ش��ود و رفاه جهان��ي را تضمين 
مي كن��د. اي��ن ديدگاه، ديدگاهي اس��ت كه ب��ر »صندوق 
بين الملل��ي پ��ول« و »بانك جهاني« و »س��ازمان تجارت 
جهاني« حاكم اس��ت. به طور كلي، اغلب دولت هاي ملي، 
به ويژه دولت ه��اي قدرتمند طرفدار اين نگاهند. طرفداران 
جهاني ش��دن، اين مقوله را تداوم منطقي مدرنيزاس��يون و 

  مي توان 
کساني که 

جهاني شدن 
را مهم ترين 

واقعيت جهان 
معاصر مي دانند، 

»باورمندان« 
به جهاني شدن 

ناميد. اين گروه 
معتقدند که 

نه تنها روابط 
اقتصادي، بلکه 
روابط اجتماعي 

معاصر کاملًا 
جهاني شده است. 

اينها کساني اند 
که معتقدند که 

ما هم اکنون 
در يك دنياي 

کاملًا جهاني شده 
زندگي مي کنيم. 

افراد اين گروه 
شامل بسياري 

از مشاوران، 
اساتيد مديريت، 

تبليغاتچي ها، 
روزنامه نگاران، 
سياستمداران 

و پيشتازان 
تکنولوژي هاي 

جديد است.
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به اصطلاح ترقي و مرحله اي اجتناب ناپذير از تكامل بش��ر 
مي دانند )موراي، 1388(. افرادي كه جهاني شدن را تحولي 
مثبت و مترقي به ش��مار مي آورند، تصوي��ر خاصي از اين 
پديده ب��ه ديگران عرضه مي كنند. اي��ن تصوير، جهاني را 
نمايش مي دهد كه در آن به هر كشور فقط شانس پيروي از 
همين خط  مشي داده مي شود؛ »يا جهاني شو يا بمير!« اين 
اس��ت شعار جهاني كه هرچه بيشتر مبتني بر تاريخ انگاري 

جبرباورانه ي مدرن شكل مي گيرد )مك گيفن، 1388(.
گروه ضد جهاني ش��دن بر اين باور است كه جهاني شدن 
همچون گرايشات استعماري گذشته، تهديدي جدي براي 
جوامع و محيط هاي محلي]3[ محس��وب مي ش��ود. از اين 
نظرگاه، جهاني ش��دن نه تنها كاهش دهن��ده ي ناهمگونيِ 

توس��عه و بي عدالت��ي نيس��ت، بلكه تش��ديدكننده ي آن 
نيز هس��ت. از نظر اين گروه، كس��اني كه جهاني شدن در 
راستاي منافعشان است، يعني صاحبان سرمايه، بازرگانان 
و كش��ورهاي غني، جهاني ش��دن را ام��ري اجتناب ناپذير 
معرف��ي مي كنند تا منافع خود را تضمي��ن كنند )موراي، 
1388؛ همچنين براي بحثي مس��توفا در باب نظرگاه هاي 
انتقادي راجع به جهاني شدن به اين منبع رجوع شود: هلد 

و مك گرو، 1382(.
ميانه روها در حدفاصل بين دوگروه باورمندان و شكاكان 
ق��رار مي گيرند. ميانه روها معتقدند كه جهاني ش��دن روند 
مهمي است كه در كنار ساير تحولات وجود دارد و فاصله ي 
زيادي با كامل شدن دارد. البته ميانه روها نيز غالباً بر رخداد 
ناموزون جهاني شدن در ميان كشورها، طبقات و ساير 
تقس��يم بندي هاي اجتماعي تأكيد كرده اند )شولت، 

 .)1382

3.تعريف ها
گرچه اصطلاح جهاني ش��دن، به اصطلاحي رايج 
در علوم انس��اني و اجتماعي تبديل ش��ده، اما هنوز 
نس��بت به ش��ناخت اين پديده و تعريف و توصيف 
آن وحدت نظر وجود ندارد و در حوزه هاي سياس��ت، 
فرهن��گ، اقتصاد و غيره رهيافت ه��اي متضادي در 
قبال اين مفهوم شكل گرفته است )اصغري، 1382(. 
گل محمدي )1381( معتقد است كه هنوز تعريف 
جامع��ي از جهاني ش��دن ارائ��ه نش��ده و اين مفهوم 
دچار ابهامات و تناقضات عديده اس��ت. وي علت اين 
امر را س��ياليت نظري و مفهوم��ي در عرصه ي علوم 
اجتماعي و انس��اني ك��ه متكفل تحقي��ق درباره ي 
جهاني شدن هستند، نوپابودنِ نظريه پردازي درباره ي 
جهاني شدن، و چندوجهي بودنِ پديده ي جهاني شدن 
مي داند. تحت تأثير اين عوامل، تعاريف جهاني شدن 
تنوع وسيعي يافته اند: »فشردگي جهان«، »وابسته تر 
شدنِ بخش هاي مختلف جهان«، »افزايش وابستگي 
و درهم تنيدگ��ي جهان��ي«، »فراين��د غربي كردن و 
همگون س��ازي جه��ان«، »ادغام هم��ه ي جنبه هاي 
اقتصادي در گس��تره اي جهاني«، »پهناورترش��دنِ 
گس��تره ي تأثيرگ��ذاري و تأثيرپذي��ري كنش هاي 

   در مقابلِ گروه »باورمندان«، »شکاکان« قرار مي گيرند. اين گروه، افرادي اند که جهاني شدن 
را انکار مي کنند و معتقدند که هيچ گونه جهاني شدني رخ نداده است. در نظر اين گروه، تاريخ 
معاصر چيز جديد يا شاخصي که بتوان آن را جهاني شدن ناميد، ندارد. به عقيده ي آنها، همه ي 

آنچه درباره ي جهاني شدن گفته مي شود هوچي گري و اسطوره پردازي است.
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اجتماع��ي«، »كاه��ش هزينه هاي 
تحميل شده توسط مكان و زمان« 

و از اين قبيل. 
قريش��ي )1381( از نقطه نظ��ر 
روابط بين الملل، نحله هاي مختلف 
در تفس��ير جهاني شدن را در چهار 
گروه دسته بندي كرده است: تفسير 
رئاليس��تي، تفس��ير ايدئاليس��تي 
نگ��رش  و  ليبراليس��تي  )نگ��رش 
رفتارانگارانه  تفسير  ماركسيستي(، 

و تفسير فرارفتارانگارانه:
به  را  جهاني شدن  1.رئاليست ها 
معني گسترش روزافزون ارتباطات 
مي دانند و معتقدند كه اين فرايند 
تحت س��يطره ي دولت ه��اي ملي 

است.
2.ايدئاليس��ت ها در تحليل خ��ود، عناصر ايدئولوژيك را 
دخيل مي كنند. در نگرش ليبراليس��تي، جهاني ش��دن به 
معني جهاني شدنِ ليبراليسم اس��ت كه بارزترين نمونه ي 
آن، نظري��ه ي »پاي��ان تاري��خ« فوكوياماس��ت. در نگرش 
ماركسيستي، زاويه  ي ديدِ اقتصادي غلبه دارد و جهاني شدن، 
گس��ترش جهاني سيستم اقتصادي س��رمايه داري دانسته 
مي ش��ود. از افراد شاخص در اين نگرش مي توان به ديدگاه 
ايمانوئل والرش��تاين در مورد سيطره ي س��رمايه داري در 

عرصه ي اقتصاد جهاني اشاره كرد. 
3.در تفسير رفتارانگارانه، جهاني شدن ناظر بر حركت در 
مسير گسترش هرچه بيشتر ارتباطات انساني در عرصه ي 
جهاني است كه تحت تأثير عواملي همچون دگرگوني هاي 
اقتصادي، سياسي، تكنولوژيك، علمي، فرهنگي و غيره رخ 

مي دهد. 
4.مطابق تفس��ير فرارفتارانگاري كه براي مثال، در آراء 
مارتين آلبرو بيان ش��ده است، جهاني شدن، به معني پايان 
مدرنيته و ورود به »عصر جهاني« است. در »عصر جهاني«، 
تمام��ي ادبيات مدرنيته اعم از دموكراس��ي، تجارت آزاد و 
نظائر آن، همگي بايد بازسازي شوند، چراكه آنها مفاهيمي 

در چارچوب پارادايم مدرنيته بوده اند. 
ش��ولت )1382( نيز دس��ته بندي نس��بتاً منسجمي از 

تعاريف جهاني شدن ارائه كرده كه به شرح زير است:
1. جهاني ش��دن به منزله ي بين المللي شدن]4[: در اين 
معني، جهاني ش��دن به توس��عه ي مب��ادلات بين المللي و 
وابستگي متقابل، رشد تجارت و به كار انداختن سرمايه در 

ميان »كشورها« دلالت دارد. 
2. جهاني ش��دن به منزله ي آزادسازي]5[: در اين معني، 
جهاني ش��دن به ح��ذف محدوديت هايي ك��ه دولت ها در 
فعاليت هاي ميان كش��ورها اعمال مي كنن��د، دلالت دارد 
)مانند كاهش يا لغو موانع تجاري ناشي از مقررات گمركي( 
)2002  ,Collier & Dollar :به عنوان مثال بنگريد به(

3.جهاني ش��دن به منزل��ه ي جهان گس��تري]6[: در اين 
معني، جهاني شدن به عمومي شدنِ فرهنگ هاي گوناگون، 
ادغ��ام فرهنگ هاي مختل��ف در يك نظام واحد و انتش��ار 
تجربي��ات و هدف ه��اي گوناگون براي هم��ه ي مردم دنيا 
دلالت دارد )مثلًا جهاني شدن برخي از مسابقات و بازي ها، 
انتشار رستوران هاي چيني در سراس��ر دنيا و...( )به عنوان 

.) 2002 ,Cowen :مثال بنگريد به
4.جهاني ش��دن به منزل��ه ي غربي س��ازي]7[: در اي��ن 
معني، جهاني ش��دن به فرايندي دلال��ت دارد كه از طريق 
آن، س��اختارهاي اجتماعي مدرن، از قبيل س��رمايه داري، 
عقل انگاري]8[، صنعت انگاري]9[ و بوروكراسي در سراسر 

   مطابق تفسير فرارفتارانگاري که براي مثال، در آراء مارتين آلبرو بيان شده است، 
جهاني شدن، به معني پايان مدرنيته و ورود به »عصر جهاني« است. در »عصر جهاني«، تمامي 
ادبيات مدرنيته اعم از دموکراسي، تجارت آزاد و نظائر آن، همگي بايد بازسازي شوند، چراکه آنها 
مفاهيمي در چارچوب پارادايم مدرنيته بوده اند.

   گروه ضد 
جهاني شدن بر 
اين باور است 

که جهاني شدن 
همچون گرايشات 

استعماري 
گذشته، تهديدي 

جدي براي جوامع 
و محيط هاي 

محلي محسوب 
مي شود. از 

اين نظرگاه، 
جهاني شدن 

نه تنها 
کاهش دهنده ي 

ناهمگونيِ توسعه 
و بي عدالتي 
نيست، بلکه 

تشديدکننده ي 
آن نيز هست. 

از نظر اين 
گروه، کساني 

که جهاني شدن 
در راستاي 

منافعشان است، 
يعني صاحبان 

سرمايه، بازرگانان 
و کشورهاي غني، 

جهاني شدن 
را امري 

اجتناب ناپذير 
معرفي مي کنند 
تا منافع خود را 

تضمين کنند.
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  دکتر کچوئيان )1386( معتقد است که نظريه ي جهاني شدنِ دنيوي و نظريه ي جهاني شدنِ ديني، به دو گفتمان 
متفاوت و در نهايت به دو جهان متفاوت تعلق دارند. نظريه ي جهاني شدنِ دنيوي، در دل گفتمان مدرنيته و به طور 
خاص در گفتمان علوم اجتماعي مدرن پرورانده شده است تا جايگزين نظريه هاي قبلي اين علوم، يعني نوسازي، 

توسعه، دنيوي شدن و نظائر آنها شود. 

دنيا گسترش مي يابد و فرهنگ هاي بومي را در خود منحل 
مي كند. جهاني شدن در اين معني را امپرياليسم به سبك 
مك دونالد، هاليوود و CNN نيز توصيف كرده اند )به عنوان 

مثال بنگريد به: لاتوشه، 1379(. 
5.جهاني شدن به منزله ي قلمروزدايي]10[ يا فوق قلمرو 
بودن]11[: در اين معني، جهاني شدن به تجديد شكل بندي 
جغرافياي��ي دلالت دارد؛ به نحوي كه فضاي اجتماعي ديگر 
به طور كامل برحس��ب س��رزمين ها، فواصل ارضي و مرزها 
شناسايي نمي شود. اين فرايند تحت عنوان فشردگي زمان 

و مكان نيز توصيف شده است.

 4.تاريخچه
در بح��ث از تاريخچه ي جهاني ش��دن، يكي از مس��ائل 
مورد اختلاف اين است كه آيا اساساً جهاني شدن پديده اي 
كاملًا نو و به معني گسست كامل از گذشته است يا اينكه 

پديده اي با خصلت هاي كهنه است كه از تداوم گذشته در 
زمان حال حكايت دارد؟ بر اين اساس، دو نگرش متضاد را 
مي توان از هم بازشناخت: الف( نظريه ي چرخش تمام عيار؛ 

ب( نظريه ي تداوم تمام عيار. 
مطابق ب��ا نظريه ي چرخ��ش تمام عيار، جهاني ش��دن 
يك چرخش تاريخي كاملًا جديد اس��ت. اين نظريه اغلب 
در بي��ن باورمندان به جهاني ش��دن ديده مي ش��ود. از اين 
نظرگاه، جهاني ش��دن سرنوش��ت محتوم جامعه ي بشري 
اس��ت و با نيروي گري��ز از مركزِ خود، ملت ه��ا و دولت ها 
را ب��ه راه جديدي مي راند. اي��ن عصر نوين، اغلب محصول 
انقلاب تكنولوژي اطلاعات و جريان سيل آس��اي اطلاعات 
و جريان هاي جديدِ اقتصادي، سياس��ي و اجتماعي دانسته 
مي شود )بهاء الدين، 1384(. بر اساس اين رهيافت، انقلاب 
اطلاعاتي پيش��قراول عصر تازه اي اس��ت ك��ه نظام روابط 
بين الملل مبتني بر معاهده ي وستفالي را دگرگون مي كند. 
زنجيره ي رويدادهايي كه در آخرين دهه هاي هزاره به وقوع 
پيوس��ته است، حكايت از آن دارند كه احتمالاً با آفرينشي 

تازه مواجه هستيم )رجايي، 1382(. 
مطابق ب��ا نظريه ي ت��داوم تمام عيار، تح��ولات معاصر 
س��وابقي دارد كه ريشه هاي آن گاهي به چندين قرن قبل 
بازمي گردد. به عنوان مثال برخي معتقدند كه اولين ادعاي 
جهاني ش��دن از زبان اديان الهي برخاسته است و به همين 
جهت، ايده ي جهاني ش��دن به مثاب��ه يك هدف مقدس در 
اديان الهي قابل جس��تجو است. اين ايده در آيين زرتشت، 
ب��ا نبرد اهورامزدا و اهريمن تحقق مي يابد؛ در مس��يحيت 
)مكاشفات يوحنا، نبرد آرماگدون( آخرين جدال بين خير 
و شر، مقدمه ي جهاني شدن است و در نزد شيعيان، ظهور 
حضرت مهدي )عج( به منزله ي تشكيل نظام واحدِ جهاني 
اس��ت )ثاني، 1388(. گرچه برخي جهاني ش��دن در معني 
مدرن و ظهور منجي و تشكيل نظام واحدِ جهاني در معني 
دين��ي را داراي تفاوت ماهوي با يكديگر مي دانند. به عنوان 
مث��ال، دكتر كچوئيان )1386( معتقد اس��ت كه نظريه ي 
جهاني ش��دنِ دنيوي و نظريه ي جهاني ش��دنِ ديني، به دو 
گفتمان متف��اوت و در نهايت به دو جه��ان متفاوت تعلق 
دارند. نظريه ي جهاني شدنِ دنيوي، در دل گفتمان مدرنيته 
و به طور خ��اص در گفتمان علوم اجتماعي مدرن پرورانده 
ش��ده اس��ت تا جايگزين نظريه هاي قبلي اين علوم، يعني 

]دکتر کچوئیان[
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  گفتمان علوم اجتماعي مدرن، اساساً گفتماني سکولاريستي است که پس از وداع با گفتمان ديني ماقبلِ مدرن به جاي 
الهيات نشست و وظيفه ي معني دهي به زيست جهان بشر غربي را عهده دار شد. در اين معني جهاني شدن، امتداد فلسفه ي 
تاريخ مدرنيته است که سير تاريخ را بنا به مدعای مدرنيست¬ها رو به کمال و پيشرفت مي داند. اين پيشرفت، از بيرون از 
تاريخ تغذيه نمي کند، بلکه مبتني بر کنش هاي خودبنيادانه ي بشر دانسته مي شود.

نوس��ازي، توسعه، دنيوي ش��دن و نظائر آنها شود. گفتمان 
علوم اجتماعي مدرن، اساس��اً گفتماني سكولاريستي است 
ك��ه پس از وداع ب��ا گفتمان ديني ماقبلِ م��درن به جاي 
الهيات نشست و وظيفه ي معني دهي به زيست جهان بشر 
غربي را عهده دار ش��د. در اين معني جهاني ش��دن، امتداد 
فلسفه ي تاريخ مدرنيته است كه سير تاريخ را بنا به مدعای 
مدرنيس��ت ها رو به كمال و پيشرفت مي داند. اين پيشرفت، 
از بيرون از تاريخ تغذيه نمي كند، بلكه مبتني بر كنش هاي 
خودبنيادانه ي بشر دانسته مي شود. در مقابل، در نظريه ي 
جهاني شدنِ مهدويت، سير تاريخ، تا آنجا كه به كنش هاي 
بشري مربوط است، رو به كمال و پيشرفت نيست، بلكه رو 
ب��ه ظلمت آخرالزم��ان دارد و اين ظلمت تنها با مداخله ي 
الهي و مبتني بر مش��يت خداوند كه ظهور منجي را سبب 
مي  ش��ود، به انتها مي رس��د. ب��ه هر تقدير، جهاني ش��دن، 
آنچنان كه در عصر مدرن مطرح ش��ده و توسط مؤسسات 
مالي جهاني رهبري مي شود، با نظريه ي ديني مهدويت از 

اساس تفاوت دارد و منشأ اين تفاوت، به اختلاف در مباني 
فلسفه ي تاريخ مدرن و فلسفه ي تاريخ ديني بازمي گردد.

در اين ميان، برخي قائل به »نظريه ي بينابين« شده اند. 
مطابق اين نظريه، جهاني شدن- گرچه از قرن بيستم شروع 
نمي ش��ود و زمينه هايي در گذش��ته دارد- اما ويژگي هاي 
كنون��ي آن كاملًا جديد اس��ت. از اين نظرگاه، بس��ياري از 
انگاره هاي جهاني شدن از قبيل همبستگي انسان ها، حقوق 
بش��ر، برادري، عدالت جهاني و نظائ��ر آنها از قرن ها پيش 
توس��ط علماي اخلاق، حقوقدانان، رهبران و سياستمداران 
مطرح ش��ده اند. ايجاد ملت- دول��ت در قرن 17، گرچه در 
مراحل بعد به واس��طه ي تصلب مرزه��اي حقوقي و تقويت 
ناسيوناليس��م، مش��كلاتي را براي جهاني ش��دن به وجود 
آورد، ول��ي در عين ح��ال زمينه هايي را براي رش��د آن از 
لحاظ يكنواختي رفتار حكومتي و توس��عه و بس��ط روابط 
بين الملل و حاكم نمودنِ حقوق بين الملل فراهم س��اخت. 
از سوي ديگر، مختصات و ويژگي هاي جهاني شدن با آنچه 
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  به هر تقدير، جهاني شدن، آنچنان که در عصر مدرن مطرح شده و توسط مؤسسات مالي 
جهاني رهبري مي شود، با نظريه ي ديني مهدويت از اساس تفاوت دارد و منشأ اين تفاوت، به 

اختلاف در مباني فلسفه ي تاريخ مدرن و فلسفه ي تاريخ ديني بازمي گردد.

قبلًا وجود داش��ته، كاملًا متفاوت است. جهاني شدن باعث 
تحرك شگفت انگيز اجتماعي، اقتصادي، سياسي و ارزشي 
شده و ضمن كاهش فاصله ي زمان و مكان، تفاسير جديدي 
از سياست، اقتصاد، فرهنگ، دولت، اقتدار، امنيت و غيره به 

دست مي دهد )قوام، 1381(.

5.علل جهاني شدن
در تبيين علل جهاني ش��دن، عمده ي متون تأكيد را بر 
نوآوري در تكنولوژي، و به ويژه »تكنولوژي هاي اطلاعات و 
ارتباطات« گذاشته اند؛ گرچه سعي كرده اند كه نقش ساير 
عوامل و علل، از قبيل عوامل سياسي، اجتماعي، اقتصادي، 
فرهنگي و غيره را نيز مورد لحاظ قرار دهند. به عنوان مثال 
حس��ين كامل بهاء الدين، دانش��مند و سياستمدار مصري، 
عوامل اساس��ي مؤثر ب��ر فرايند جهاني ش��دن را اين گونه 

برمي شمرد )بهاء الدين، 1384(:
1.انقلاب تكنولوژي و ارتباطات: مهم ترين عامل پديده ي 
جهاني شدن، قدرت تكنولوژي و انقلاب ارتباطات است كه 
موانعي چون زمان و مكان را درنورديده و به ايجاد نظام هاي 

فرامرزي انجاميده است. 
2.اقتص��اد بازار: دومي��ن عامل از عوامل جهاني ش��دن، 
حاكميت دموكراسي )صرفنظر از حقيقت يا حقانيت آن(، 
غلبه ي اقتصاد بازار و س��قوط نظريه ي اقتصاد هدايت شده 

است. 
3.جهاني ش��دنِ توليد: عامل سوم در فرايند جهاني شدن 

اين اس��ت كه منابع توليد، از س��رمايه و م��واد خام گرفته 
ت��ا زمين و نيروي كار، همگ��ي جنبه ي بين المللي به خود 
گرفته اند. لذا سرمايه ي كنونيِ صنايع بزرگ در كشورهاي 

مختلف، جنبه ي چندمليتي يافته است. 
4.تغيي��ر نقش��ه ي جغرافياي سياس��ي جه��ان: تغيير 
جغرافياي سياس��ي جهان و برهم خ��وردنِ توازن قوا بر اثر 
فروپاش��ي اتحاد جماهير شوروي و تبديل امريكا به قدرت 
غالب در سطح جهان، از عوامل مؤثر در تحكيم جهاني شدن 
به شمار مي آيد. به همين علت توماس فريدمن از اصطلاح 
»جهاني ش��دن با ارز راي��ج امريكايي« و بنيامي��ن باربر از 

»جهانِ مك]12[« سخن گفته اند. 
در تكميل نظر بهاءالدين، مي توان نظر شولت )1382( را 

ذكر كرد كه علل جهاني شدن را بدين شرح مي داند:
1.عقل انگاري]13[: تلقي هاي سكولار از هستي برحسب 
دنياي مادي؛ توجه بشرانگارانه )اومانيستي( به كره ي زمين 
به عنوان زيستگاه همه ي انسان ها؛ اين اعتقاد كه يافته هاي 
»عين��ي]14[«، اعتبار عام و جهانش��مول دارند؛ ارجحيت 
معيار كارآمدي و طرد س��اير ش��قوق معرفت به عنوان امر 

»نامعقول«. 
2.س��رمايه داري: بازاره��اي جهاني ب��راي افزايش حجم 
فروش و دس��تيابي ب��ه اقتصادهاي در مقياس گس��ترده؛ 
منبع ياب��ي جهان��ي به منظور كاه��ش هزينه ه��اي توليد؛ 
مزيت ه��اي جهاني به عنوان مجاري اضافي براي انباش��ت 

سرمايه. 
3.نوآوري هاي تكنولوژيك: حمل و نقل هوايي؛ ارتباطات 

الكترونيكي؛ داده پردازي ديجيتالي. 
4.قوانين و مقررات: اس��تانداردكردنِ روش هاي اجرايي 
و فني؛ آزادس��ازي جابجايي هاي پولي، سرمايه گذاري ها و 
تجارت برون مرزي؛ تضمين حقوق مالكيت براي سرمايه ي 

جهاني؛ قانوني شدنِ سازمان ها و فعاليت هاي جهاني. 

6.تأثيرات جهاني شدن
جهاني ش��دن، آن گونه كه در بس��ياري از متون توصيف 
مي شود، آثار و عواقب گسترده اي بر زندگي انسان ها تحميل 
خواهد كرد. عمده ي اين آثار، داراي قدرتي دگرگون كننده 
دانسته شده اند كه مي توانند تحولاتي وراي اراده و خواست 
بش��ر در زندگي او ايجاد كنند. اما در اينباره كه اين آثار و 

امانوئل والرشتاین
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نتايج چيس��تند و چگونه مي توان آنها را از هم بازشناخت، 
آراء مختلف��ي وج��ود دارد. به عن��وان مث��ال، كوهن و ناي 
)1381( جهاني ش��دن را گس��ترش »جهان شمولي]15[« 

مي دانند و آثار آن را به صورت زير دسته بندي مي كنند:
1.جهان ش��مولي اقتصادي]16[: متضمن جريانات از راه 
دور كالا، خدمات، سرمايه و اطلاعات است كه با تبادل بازار 
همراه است. همچنين شامل تنظيم روندهاي مرتبط با اين 
جريانات مي ش��ود، مانند تنظيم توليدات با دستمزد پايين 

در آسيا براي بازارهاي اروپا و امريكا. 
2.جهان ش��مولي نظامي]17[: به ش��بكه هاي از راه دور 
وابس��تگي متقابل اش��اره دارد كه در آن، نيروي نظامي و 

تهديد به كار برده مي شود. 
3.جهان ش��مولي محيط��ي]18[: به انتق��ال از راه دور 
مواد در فضا يا اقيانوس ه��ا يا مواد بيولوژيك از قبيل مواد 
بيماري زا اش��اره دارد كه بر س��لامت بش��ر اثر مي گذارد. 
سوراخ ش��دنِ لايه ي ازن و ش��يوع جهاني ويروس ايدز دو 

نمونه از جهان شمولي محيطي است. 
4.جهان ش��مولي فرهنگ��ي و اجتماع��ي]19[: متضمن 

اث��رات جهاني عقايد، اطلاعات و 
ايده هاست؛ از جمله بسط جهانيِ 
دان��ش  و  دين��ي  جنبش ه��اي 
علمي. جهان شمولي اجتماعي و 
فرهنگي معمولاً از جهان شمولي 
اقتص��ادي و نظامي پيروي كرده 
اس��ت. در س��طحي عميق ت��ر، 
جهان شمولي اجتماعي بر آگاهي 
اش��خاص و گرايش هاي آنها به 
سوي فرهنگ، سياست و هويت 

شخصي تأثير مي گذارد. 
علاوه بر موارد فوق مي توان به 
نظر بهاء الدين )1384( نيز اشاره 
كرد كه تأثيرات جهاني ش��دن را 

به صورت زير بيان مي كند:
و  دولت ه��ا  ب��ر  1.تأثي��ر 
مس��ؤوليت هاي آنان: بسياري از 
انديش��مندان به كمرنگ ش��دنِ 
نق��ش و جاي��گاه دولت ه��ا در 

نتيجه ي جهاني ش��دن اش��اره كرده ان��د، زي��را مهم ترين 
مش��خصه ي دولت مدرن، عملك��رد آن در درون مرزهاي 
مشخصي اس��ت كه از آن به ملت-دولت تعبير مي شود. با 
فشردگي زمان و مكان و به عبارت بهتر، با درنورديده شدنِ 
مرزهاي زمان و مكان، نقش دولت ها در بس��ياري از موارد 

جنبه ي ظاهري و نمايشي خواهد يافت. 
2.تأثيرات اجتماعي: دولت ها با قبول شرايط جهاني شدن، 
ناچار خواهند ش��د كه حمايت از افراد كم درآمد و اقش��ار 
مس��تضعف جامعه را كاهش دهند يا آن را به كلي متوقف 
كنن��د. در اين حالت ش��كاف طبقاتي رو به افزايش خواهد 
گذاش��ت. همزم��ان ب��ا پدي��ده ي جهاني ش��دن، بر حجم 
مش��كلاتي مانند مهاجرت هاي دس��ته جمعي غيرقانوني، 
تروريسم و گس��ترش بيماري هاي مسري خطرناك افزوده 

خواهد شد. 
3.تأثيرات اقتصادي: در بعد اقتصادي ش��اهد تأثيراتي از 
اين قبيل خواهيم بود: خصوصي سازي شركت هاي دولتي، 
آزادس��ازي بازرگاني داخل��ي و خارجي، برداش��تن موانع 
گمرك��ي، مهار تراكم، كاس��تن از بوروكراس��ي، رفع موانع 
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  اطلاعات علمي و فني و ابعاد معرفتيِ مدرنيته، که در تضاد با فضاي آگاهيِ دينی است، ناشي 
مي شوند. اطلاعات علمي-فني و بينش معرفتي مدرنيته که در قالب جهاني شدنِ علم و فناوري 

در سراسر جهان گسترده مي شود، داراي جهت مندي و غايت مندي خاصي است که همانا، ترويج 
روح سکولاريستي مضمر در علوم جديد است.

س��رمايه گذاري خارجي، آزادس��ازي بازارهاي مالي، آزادي 
ح��ق مالكيت ب��راي خارجيان، حذف يارانه ه��ا، آزادكردن 
نظام بيمه و بازنشستگي و سپردن مسؤوليت آن به بخش 
خصوصي، و پذيرفتن نظام حسابرس��ي و بازرسي زير نظر 

سازمان هاي جهاني. 
4.تأثيرات سياسي: به موازات كمرنگ شدنِ نقش دولت 
و سازمان هاي دولتي، سازمان هاي غيردولتي و انجمن هاي 
مردم��ي در دو دهه ي اخير فعال تر ش��ده و نقش مؤثرتري 
را در تح��ولات سياس��ي ايف��ا كرده اند. س��يطره ي صنايع 
الكترونيك و گسترش دامنه ي نفوذ صاحبان اين نوع صنايع، 
كنترل آنها بر فرايندهاي دموكراتيك و مداخلات سياسي 
را افزاي��ش داده اس��ت. امپراتوري الكترونيك مي كوش��د 
انتخابات رياس��ت جمهوري و پارلماني را تحت كنترل خود 
درآورد. لذا علاوه بر در دست داش��تنِ بسياري از رسانه هاي 
خبري و تبليغاتي ك��ه تا حد زيادي »مزاعم همگاني« )به 
اصط��لاح افكار عمومي( را هدايت مي كند، به ش��يوه هايي 
مانن��د معرفي نامزدهاي انتخابات��ي و حمايت مالي از آنها 
و اداره ي فعاليت هاي انتخاباتي متوسل مي گردد. سرانجام 
بايد گفت كه دموكراس��ي از 
اساس با نظام سرمايه داري و 
اقتصاد بازار متناقض اس��ت، 
زي��را دموكراس��ي، مطاب��ق 
ش��عارهای مط��رح ش��ده از 
ناحيه ی طرفداران آن مبتني 
بر ح��ق يك رأي ب��راي هر 
نفر، مس��اوات در برابر قانون 
و فراهم س��اختنِ فرصت هاي 
مساوي براي همه است، حال 
آنكه سرمايه داري نابرابري را 

تأييد و تبليغ مي كند. 
امنيت��ي:  5.تأثي��رات 
جهاني ش��دن در قرون 19 و 
20 تحركات خشونت آميزي 
از  اس��ت؛  ب��وده  ش��اهد  را 
و  جهان��ي  جنگ ه��اي 
نژادي  و  قوم��ي  تصفيه هاي 
گرفته تا خش��ونت و ترور و 

خون ريزي هاي بي سابقه، و از افزايش سازمان ها و گروه هاي 
تروريستي كه به جنايات سازمان يافته در زمينه هاي فناوري 
اطلاعات نيز دست زده اند گرفته تا باندهاي قاچاق اعضاي 

بدن انسان و گروه هاي روسپيگري و قمار و فساد.
6.تأثيرات زيس��ت محيطي: از جمله نتايج جهاني شدن، 
افزايش ميانگين توليد و مصرف است. اقتصاد بازار به طور 
مرتب و برنامه ريزي ش��ده مي كوش��د با ايجاد نارضايتي از 
كالاه��اي موجود در بازار، زمين��ه را براي فروش كالاهاي 
جدي��د فراهم كن��د. پس از مدتي بار ديگر دس��تگاه هاي 
تبليغات��ي مي كوش��ند تا ب��ر نارضايت��ي مصرف كنندگان 
دامن بزنند و زمينه را براي كالاي بعدي فراهم س��ازند. با 
بالارفتنِ ميانگين توليد و مصرف، تخريب محيط زيس��ت 
ش��تاب بيش��تري مي گيرد، زيرا جهاني ش��دن در راهبرد 
خود به مس��ائلي مانند حفظ محيط زيس��ت و بهداشت و 
ش��رايط مناس��ب كاري اولويت نمي دهد و اصولاً سياست 
اقتصاديِ جهاني ش��دن، اقتضا مي كند كه در اين مس��ائل 
كم تري��ن دق��ت را روا دارد و كم ترين هزينه را بپردازد. از 
طرفي، از آنجا كه دولت ها نيز در س��ايه ي جهاني ش��دن، 
به ش��دت س��رگرم منافع و اصلاحات اقتصادي اند، مسائل 
زيس��ت محيطي را در اولويت قرار نمي دهند. آثار تخريب 
محيط زيس��ت، مح��دود به نس��ل كنوني نيس��ت، بلكه 

نسل هاي آتي را نيز دربرمي گيرد. 
7.تأثي��رات فرهنگي: زمان��ي از ايدز علم��ي يا معرفتي 
س��خن گفته مي شد، و امروزه از عواقب تكنوپولي يا تسلط 
تكنولوژي بر فرهنگ و تمدن سخن گفته مي شود؛ عواقبي 
همچ��ون انحطاط اخلاقي، از هم پاش��يدنِ نه��اد خانواده، 
خش��ونت، جنايت، مواد مخدر، گريز از مس��ؤوليت و حتي 
گريز از زندگي از طريق خودكشي. امروزه بر اثر تكنولوژي 
اطلاع��ات و ارتباطات اي��ن پديده ها صورت��ي جهاني پيدا 
كرده اند. تكنولوژي اطلاعات و ارتباطات، مرز ميان حقيقت 
و خيال را از بين برده، زمينه ساز فرهنگ خشونت گرديده و 

استحكام خانواده و اجتماع را متزلزل ساخته است.  
در نهايت مي توان به عقيده ي شولت )1382( اشاره كرد 
كه آثار و نتايج جهاني ش��دن را به ترتيب زير دس��ته بندي 

كرده است:

1.تأثير جهاني شدن بر توليد: 
]امانوئل والرشتاین[
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* مصرف گرايي؛ 
* گسترش تصاعديِ سرمايه ي مالي؛ 

* ظهور سرمايه ي اطلاعاتي و ارتباطي؛ 
* گسترش شبكه هاي شركت هاي فرامرزي؛ 
* امواج گسترده ي ادغام و تملك شركت ها؛ 

* ظهور انحصارهاي چندقطبيِ جهاني؛ 
2.تأثير جهاني شدن بر حکومت: 

* محدودنبودنِ ايفاي نقش در عرصه ي روابط بين الملل 
به دولت هاي ملي؛ 

* شركت فزاينده در موافقت نامه هاي چندجانبه؛ 
* واگ��ذاري گس��ترده ي اختيارات از دول��ت مركزي به 

ايالت ها و استان ها؛ 
* افزايش همكاري هاي فرامرزي ميان مراجع غيردولتي؛ 

* گسترش نقش مؤسسات و قوانين جهاني؛ 
* گس��ترش مش��اركت انجمن ه��اي مدن��ي در تدوين 

سياست هاي رسمي؛ 
* افزاي��ش نق��ش س��ازمان هاي غيررس��مي در اجراي 

سياست هاي دولتي و عمومي؛ 
3.تأثير جهاني شدن بر جامعه: 

* رش��د ملي گراي��ي قوم��ي، از جمله 
جنبش هاي بومي؛ 

* تقوي��ت پيوندهاي دروني ملت هايي 
كه در جهان پراكنده شده اند؛ 

* همبس��تگي هاي جنس��ي، بويژه از 
طريق جنبش فمينيستي؛ 

* همبس��تگي هاي نژادي، بويژه ميان 
رنگين پوستان؛ 

* همبس��تگي هاي مذهبي، بويژه در 
جنبش هاي احياء ديني؛ 

* گس��ترش فعاليت ه��اي مرب��وط به 
كمك هاي بشردوستانه؛ 

* ظه��ور جنبش جهان��ي حفاظت از 
محيط زيست؛ 

* گسترش فعاليت هاي صلح طلبانه؛ 
* التقاط و آميختگي فرهنگي؛ 
4.تأثير جهاني شدن بر دانش: 

دان��ش  عمدت��اً  جهان��ي  رواب��ط   *

عقل انگارانه را منعكس كرده اند. 
* ظه��ور فوق قلمروگراي��ي از جهات��ي موج��ب تقويت 
واكنش هاي ضدعقل انگاري، از قبيل محيط زيس��ت گرايي 

و پست مدرنيسم شده است.
* جهاني ش��دن موجب تقويت گس��ترش »عقل انگاريِ 

درخودنگرانه]20[« شده است. 
* جهاني شدن تصورات مربوط به مكان و زمان را تغيير 

داده است. 
* مشكلات جهاني منجر به تش��ديد نياز به دانش هاي 

ميان رشته اي شده اند. 
* بسياري از ابزارها و برنامه هاي آموزشي انتشار فرامرزي 

پيدا كرده اند. 
* فضاهاي فوق قلمروي اهميت س��واد بصري را افزايش 

داده اند. 
* زبان انگليس��ي به وس��يله اي فرامرزي براي ارتباطات 

بدل شده است. 
* جهاني ش��دن ذائقه ي زيبايي ش��ناختي را تغيير داده 

است. 



فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 11290

حکمت و اندیشه

  اطلاعات، برخاسته از افق جهانِ خاصي است و در تناسب با ساير شئون آن جهان است. اگر 
جهاني مبتني بر اومانيسم و سکولاريسم شکل گرفته باشد، اطلاعات نيز متناسب با آنها شکل 
مي گيرد. جريان آزاد اطلاعات علمي، باعث گسترش اطلاعاتي مي شود که مبتني بر جهان بيني 

سکولار، اومانيستي، علم انگارانه و ابزارانگارانه است.

 7.جمهوری اسلامی ايران و چالش هاي اطلاعاتي 
جهاني شدن

چالش هاي اطلاعاتي پيشِ روي جمهوری اسلامی ايران 
را كه برخاسته از بستر جهاني شدن هستند، مي توان به سه 
دسته تقس��يم كرد: چالش هاي اطلاعاتيِ علمي-معرفتي، 
چالش ه��اي اطلاعاتيِ فرهنگ��ي و اجتماعي و چالش هاي 
اطلاعاتيِ نظامي-امنيتي. در ادامه به توضيح هر يك از اين 

چالش ها خواهيم پرداخت.
1. چالش ه��اي اطلاعاتيِ علمي-معرفتي: اين دس��ته از 
چالش ها، چالش هايي هستند كه از جريان جهانيِ اطلاعات 
علمي و فني و ابعاد معرفتيِ مدرنيته، كه در تضاد با فضاي 
آگاهيِ دينی اس��ت، ناش��ي مي ش��وند. اطلاع��ات علمي-

فن��ي و بينش معرفتي مدرنيته كه در قالب جهاني ش��دنِ 
علم و فناوري در سراس��ر جهان گس��ترده مي شود، داراي 
جهت من��دي و غايت مندي خاصي اس��ت كه همانا، ترويج 
روح سكولاريستي مضمر در علوم جديد است. ذيلًا برخي 
از چالش ه��اي اطلاعاتيِ علمي-معرفتي با تفصيل بيش��تر 

ارائه مي شوند:
* اطلاعات، برخاس��ته از افق جهانِ خاصي اس��ت و در 
تناسب با ساير ش��ئون آن جهان است. اگر جهاني مبتني 
بر اومانيسم و سكولاريسم شكل گرفته باشد، اطلاعات نيز 

متناس��ب با آنها شكل مي گيرد. جريان آزاد 
اطلاعات علمي، باعث گس��ترش اطلاعاتي 
مي ش��ود كه مبتني بر جهان بيني سكولار، 
اومانيس��تي، علم انگارانه و ابزارانگارانه است. 
اين امر ممكن اس��ت لايه هايي از جامعه ي 
ايران��ي را از حي��ث معرفت��ي در تقاب��ل با 
حاكميت قرار دهد، چراكه جمهوری اسلامی 
ايران هويت خود را مبتني بر جهان بيني اي 
دين��ي، خداباوران��ه، دين مداران��ه و معنوي 
تعريف كرده اس��ت. بخشي از شكاف ملت- 
دولت در جامعه ي كنوني ما با توجه به اين 
امر قابل تبيين اس��ت؛ يعني تأثير اطلاعات 
علم��ي- فني مدرنيس��تی بر اقش��اري كه 
به اصط��لاح »نخبه« خوانده مي ش��وند. اين 
قش��ر »نخبه« به معني »فرهيخته« نيست، 
بلكه كساني هستند كه برخاسته از طبقه ي 
متوس��ط اند و فضاي ذهني آنها با مختصات تكنوكراسي و 

بورژوازي عملگرا مشخص مي شود. 
* يك��ي از تهدي��دات جهاني ش��دن از حي��ث علمي- 
معرفت��ي، عدم »ش��فافيت دانش جهاني]21[« اس��ت. در 
رش��ته ي مديريت، »شفافيت دانش« مستلزم آن است كه 
اطلاعات مفصل و دقيق راجع به خدمات و محصولات براي 
مشتري عرضه ش��ود تا افراد بتوانند گزينش هاي مناسبي 
داشته باش��ند و پيامدهاي تصميمات شان برايشان شفاف 
باش��د )Leidner,2010(. با انتق��ال اين مفهوم مديريتي 
به حوزه ي معرفت شناس��ي، مي توان گفت كه »ش��فافيت 
دان��ش« به معني ش��ناختن مبادي و مفروض��ات و غاياتِ 
دانشِ توليد ش��ده اس��ت تا اقتباس كنندگان يك نظريه يا 
تكنولوژي، كاملًا به پيامدهاي اقتباس ش��ان آگاه باش��ند. 
يك��ي از معض��لات جمهوری اس��لامی اي��ران در مواجهه 
ب��ا جهاني ش��دنِ اطلاعاتِ ب��ه اصطلاح علم��ي و معرفتي 
مدرنيس��تی، پيدايش جريان هاي فكري التقاطي است كه 
بدون توجه به مفروضات و اصول موضوعه ي نظريات، اقدام 
ب��ه تأليف نظريات التقاطي مي كنند كه اغلب در تعارض با 

اهداف معرفتي جمهوری اسلامی ايران است. 
* اطلاعات علمي- فني مدرن اغلب به صورت يك جانبه 
از كشورهاي شمال به جنوب وارد مي شود. لذا جهاني شدنِ 

]آلوین تافلر[
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  يکي از معضلات جمهوری اسلامی ايران در مواجهه با جهاني شدنِ اطلاعاتِ به اصطلاح علمي 
و معرفتي مدرنيستی، پيدايش جريان هاي فکري التقاطي است که بدون توجه به مفروضات و 
اصول موضوعه ي نظريات، اقدام به تأليف نظريات التقاطي مي کنند که اغلب در تعارض با اهداف 
معرفتي جمهوری اسلامی ايران است. 

  اقتصاد بازار 
به طور مرتب و 

برنامه ريزي شده 
مي کوشد با ايجاد 

نارضايتي از 
کالاهاي موجود 
در بازار، زمينه 
را براي فروش 
کالاهاي جديد 

فراهم کند. پس 
از مدتي بار ديگر 

دستگاه هاي 
تبليغاتي 

مي کوشند تا 
بر نارضايتي 

مصرف کنندگان 
دامن بزنند و 
زمينه را براي 

کالاي بعدي 
فراهم سازند. با 

بالارفتنِ ميانگين 
توليد و مصرف، 
تخريب محيط 
زيست شتاب 

بيشتري مي گيرد، 
زيرا جهاني شدن 

در راهبرد خود 
به مسائلي مانند 

حفظ محيط 
زيست و بهداشت 
و شرايط مناسب 

کاري اولويت 
نمي دهد و اصولاً 

سياست اقتصاديِ 
جهاني شدن، 

اقتضا مي کند که 
در اين مسائل 

کم ترين دقت را 
روا دارد و کم ترين 

هزينه را بپردازد.

اطلاع��ات علم��ي مدرنيس��تی، به گس��ترش يك طرفه ي 
نظريه ه��اي علمي اي مي انجامد كه بعضاً در تقابل با ايده ي 
دان��ش بومي اس��ت؛ به وي��ژه در عرصه ي علوم انس��اني و 

اجتماعي كه هويتي ايدئولوژيك دارند.
* جهاني ش��دنِ اطلاعات علمي- فني مدرنيس��تی كه 
عمدتاً از طريق دسترسي جهاني به منابع اطلاعاتي رخ داده 
است، مي تواند به رشد پديده ي »سرقت علمي- ادبي]22[« 
بينجامد. رشد سيل آساي منابع اطلاعاتي، به ويژه در قالب 
صفح��ات وب، مانع از آن مي ش��ود كه اس��اتيد راهنما يا 
س��ازمان هاي س��فارش دهنده ي پژوهش بتوانند به تماميِ 
آنها اشراف داشته باش��ند و لذا بسياري از منابع اطلاعاتي 
در حالت »گمنامي« و »ناش��ناختگي« قرار مي گيرند. اين 
امر، باعث مي ش��ود كه دانشجويان و پژوهشگران اطمينان 
خاطر داشته باشند كه منشأ سرقت علمي- ادبي شان براي 
ديگران »ناشناخته« بماند. يكي از پيامدهاي سرقت علمي- 
ادبي، تضعيف خلاقيت در توليد علمي دانشجويان و اعضاي 
هيأت علمي اس��ت كه در درازمدت روح پژوهش و نوآوري 

را از بين خواهد برد. 
* تش��ديد پديده ي فرار مغزها، اعم از آشكار و پنهان. در 
توضيح بايد گفت كه فرار مغزها مي تواند دو صورتِ آشكار و 
پنهان داشته باشد. صورت آشكار فرار مغزها، همان چيزي 
اس��ت كه به طور متع��ارف آن را فرار مغزها مي ناميم؛ يعني 
تربيت دانشمندان و محققان و كارشناسان در داخل كشور 
و با صرف هزينه هاي داخلي و سپس مهاجرت آنها از داخل 
به خارج و عمدتاً به قصد يكي از دانشگاه هاي اروپا يا امريكا. 
مشخص اس��ت كه اين پديده از نظر اقتصادي، اجتماعي و 
غرور ملي آسيب زاس��ت. اما نوع حاد فرار مغزها، نوع پنهانِ 
آن است. در اين نوع، دانشمندان و محققان و كارشناسان در 
داخل كشور و با صرف هزينه هاي داخلي تربيت مي شوند، اما 
به خارج مهاجرت نمي كنند، بلكه از حقوق و مزاياي داخل 
كشور استفاده مي كنند و با اتكا به منابع ماليِ داخلي تحقيق 
مي كنند، اما نتايج تحقيقاتشان را به خارج مي فرستند. آنچه 
تحت عنوان »مش��اركت در دانش جهاني« ناميده مي شود، 
در واقع صدور دس��تاوردهاي علمي دانشمندان كشورهاي 
مختلف به »دنياي انگليس��ي زبان« است. اين امر عمدتاً از 
طريق انتش��ار و چاپ مقالات علمي و پژوهشي در مقالات 
داراي نمايه ي ISI صورت مي گيرد. تش��ويق دانش��مندان 

داخل كش��ور به چاپ مقالات انگليسي، صورتي حاد از فرار 
مغزهاست. هر دو نوعِ فرار مغزها توسط جهاني شدن تشديد 
مي ش��ود، چراكه در دنياي جهاني شده، امكان مهاجرت و يا 

انتشار مقالات علمي آسان تر است.
* يكي از پيش شرط هاي پيوس��تن به »سازمان تجارت 
جهاني«، پيوستن به »كنوانسيون بين المللي مالكيت فكري« 
است. پيوستن به اين كنوانسيون، اگرچه مي تواند زمينه هاي 
مناسب تري براي فعاليت هاي بين المللي در حوزه ي اقتصاد 
نش��ر را براي ناش��ران داخلي فراهم كند، اما از سوي ديگر، 
مي تواند صنعت نشر ما را با مشكلاتي مواجه كند. به عنوان 
مثال در وضعيت كنوني اقتصاد نش��ر اي��ران، و با توجه به 
جريان يكس��ويه ي ترجمه از زبان هاي اروپايي به فارسي، و 
از آنجا كه بس��ياري از ناش��ران توانايي پرداختِ حق مؤلف 
به ناش��ران خارجي را ندارند، پيوس��تن به اين كنوانسيون، 

اختلالاتي در بازار داخلي نشر به وجود خواهد آورد. 
ادامه دارد   

پی نويس ها:
]1[.pro-globalization
]2[.anti-globalization
]3[.local
]4[.internationalization
]5[.liberalization
]6[.universalization
]7[.westernization
]8[.rationalism
]9[.industrialism 
]10[.deterritorialization
]11[.supraterritoriality
]12[.Mc World
]13[.rationalism
]14[.objective
]15[.globalism
]16[.economic globalism
]17[.military globalism
]18[.environmental globalism
]19[.Social and cultural globalism 
]20[.reflective rationalism
]21[.global knowledge transparency
]22[.plagiarism
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استاد اصغر طاهرزاده در گفتگوی ويژه:

جنس انقلاب اســلامی، 
جنس عبور از غرب است

  سخن حکيمان 
آن است که 
نظام عالم نظام 
حکيمانه ای است 
که توسط خدای 
حکيمی خلق شده 
و ما بايد با آن 
هماهنگ باشيم، 
ولی در تفکر بيکن 
اين حرف ها مطرح 
نيست. لازمه ی فکر 
بيکن اين است که 
قبول ندارد نظام 
عالم حکيمانه 
است.
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 فرهنگ عمومی: اس�تاد به عنوان شروع اگر اجازه 
می فرمايي�د س�ؤال اول را درب�اره ی ماهي�ت مدرنيته و 
نس�بت آن با ديانت از خدمتتان داش�ته باشيم. هرچند 
س�ياق س�ؤال، کلی به نظر می رس�د اما در سؤالات آتی 

وارد جزئيات هم خواهيم شد.
 اس�تاد طاه�رزاده: حقيقتاً يك وج��ه مدرنيته كه 
بايد در ش��ناخت آن دقت شود ، نسبت آن با ديانت است. 
مدرنيت��ه ب��ه معنای يك تفكر فلس��فی، از بيكن ش��روع 
ش��د، به زعم بيكن، دوره ی تفسير جهان، گذشته است و 
بايستی دوره ی تغيير جهان را شروع كرد. فرانسيس بيكن 
تمام مدرنيته را با اين تفكر شروع نمود. بعدها شخصيتی 
مثل دكارت آن تفكر را در قالب فلس��فی تنظيم كرد. در 
گرايش بيكن به تفكر جديد و پشت كردن به تفكر گذشته 
تعابير تندی داريم، او می گويد: فيلس��وفان نوعی خيانت 
به بش��ر كرده اند كه بشر را در تبيين عالم مشغول كردند 
و از چيره گش��تن بر طبيعت غافل كردن��د؛. ما بايد عالم 
را بر اس��اس ميل خودمان تغيير بدهيم. اين دقيقاً اولين 
قدمی اس��ت كه در شروع مدرنيته داريم. سخن حكيمان 
آن اس��ت كه نظام عالم نظام حكيمانه ای است كه توسط 
خدای حكيمی خلق شده و ما بايد با آن هماهنگ باشيم، 
ول��ی در تفكر بيكن اين حرف ها مطرح نيس��ت. لازمه ی 
فكر بيكن اين اس��ت كه قبول ن��دارد نظام عالم حكيمانه 
اس��ت. اين سادگی است كه فيلس��وفان بعدی مثل جان 
لاك بخواهند اين مس��ئله را وصل��ه پينه كنند و با اثبات 

  اساس کلام 
در اين است که 

متوجه باشيم 
مدرنيته دارای 

رويکردی است 
نسبت به عالم و 
آدم که بر اساس 

آن رويکرد 
نمی تواند دين 

را بپذيرد. چون 
حرف دين آن 
است که بشر 

بيشتر از آن که 
مشغول تغيير 
طبيعت باشد 

بايد خود را تغيير 
دهد تا مناسب 

قرب الهی گردد و 
مدرنيته در ذات 

خود با چنين 
رويکردی در تضاد 

است.

  اشتباهی که بعضی ها کردند اين بود که فکر کردند می شود مثلًا خدای دکارت را داشت و در 
عين پذيرش فرهنگ مدرنيته، مذهب را هم پذيرفت. اين نوعی بازی با ذهن است چون آن ها در 
کنار چنين خدايی، سکولاراند.

اشاره
نام استاد اصغر طاهرزاده برای اغلب جوانان متدين و 
انقلابی کشور، نامی آشنا است. پرداخت ژرف انديشانه، 
دقيق و متعهدانه  به مباحث و مس�ائل نظری مبتلا به 
جامعه به موازات بهره مندی از زبانی روان و تأثيرگذار 

از مشخصه های بارز آثار استاد طاهرزاده است.
در کشاکش س�نگين و سرنوشت س�از تقابل همه 
جانبه فرهنگی – سياسیِ نيروهای انقلاب و ضد انقلاب 
در شرايط کنونی کشور، استاد اصغر طاهرزاده يکی از 
تئوريسين های جبهه فرهنگی انقلاب اسلامی است که 
آثار ارزشمند او در موضوعات مختلف، بسيار روشنگر 

و آگاهی بخش و مؤثر می باشد.
استاد طاهرزاده متولد 1330 در شهر اصفهان است. 
در سال 1350 به منظور تحصيل در رشته زمين شناسی 
وارد دانش�گاه اصفهان ش�د. پس از آشنايی با کتاب 
"ولاي�ت فقيه" حض�رت امام خمين�ی)ره( به صورتی 
مستمر به جريان مبارزات اسلامی ملت ايران پيوست. 
پس از پيروزی انقلاب اسلامی به توصيه شهيد بزرگوار 
حضرت آيت الله دکتر بهش�تی در آم�وزش و پرورش 
به فعاليت پرداخت. استاد طاهرزاده دارای تحصيلات 
حوزوی نيز بوده و با فلس�فه و حکمت اس�لامی آشنا 
است و اين امر به موازات آشنايی ايشان با فلسفه غرب 
و مبانی تفکر مدرن، قدرت انتقادی عميق و زيادی به 
آثارش�ان بخشيده است. از اس�تاد طاهرزاده تاکنون 

بيش از 40 کتاب منتشر شده است.
اس�تاد اصغر طاهرزاده درخواست ما برای گفتگو را 
با رويی باز و بزرگواری پذيرا ش�دند، ضمن تش�کر و 
سپاسگزاری از ايشان، خوانندگان محترم را به مطالعه 

اين گفتگو دعوت می نمايم.
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خداوند فرهن��گ مدرنيته را با مذهب آش��تی دهند. اگر 
خدا خالق است و خالق حكيم است، و اين عالم بر اساس 
حكمت الهی خلق شده، بايد با اين عالم هماهنگ بود، نه 
اين كه آن را خراب كرد و بر اس��اس ميل خود ساخت. به 
همين جهت می گويي��م دقيقاً در مقابل فرهنگ مدرنيته 
دين ق��رار دارد. دي��ن می گويد ما بايد اس��اس را بر اين 
بگذاريم كه اين نظام حكيمانه است و بايد خودمان را در 
اين نظام بپرورانيم و شايس��ته ی قرب الهی كنيم. طبيعی 
اس��ت كه در دل تفكر حكيمانه نسبت به عالم، مسئله ای 
مطرح است كه خداوند چقدر از تغييرات را بر عهده ی ما 
گذاش��ته ولی اين غير آن است كه اساس را بر تغيير عالم 
بگذاريم. مس��لّم خداوند تغيير خودم��ان را بر عهده ی ما 
گذاشته اس��ت و اين در نگاه دينی اصل اساسی است كه 
خداوند خطاب به بش��ر می گويد: تو بايد خودت را تغيير 
دهی و ش��ريعت آمده است تا انسان خود را تغيير دهد و 
مناس��ب نظام الهی گرداند و متخلّق به اخلاق الهی شود. 
اساس كلام در اين است كه متوجه باشيم مدرنيته دارای 

رويكردی اس��ت نس��بت به عالم و آدم كه بر اس��اس آن 
رويكرد نمی تواند دين را بپذيرد. چون حرف دين آن است 
كه بشر بيش��تر از آن كه مشغول تغيير طبيعت باشد بايد 
خود را تغيير دهد تا مناس��ب قرب الهی گردد و مدرنيته 
در ذات خ��ود با چنين رويكردی در تضاد اس��ت. عده ای 
می گويند چون فيلس��وفان غربی از خدا حرف می زنند و 
مخالف آن نيس��تند پس می توانند رويكرد مذهبی داشته 
باش��ند، بايد متوج��ه بود اين خداشناس��ی، اثبات خدای 
خالق اس��ت بدون آن كه توجه به حكيم بودن آن داش��ته 
باشند. اشتباهی كه بعضی ها كردند اين بود كه فكر كردند 
می ش��ود مثلًا خدای دكارت را داش��ت و در عين پذيرش 
فرهنگ مدرنيته، مذهب را هم پذيرفت. اين نوعی بازی با 
ذهن اس��ت چون آن ها در كنار چنين خدايی، سكولاراند. 
از نظر ما همان خدايی كه خالق است، عين وجود است و 
عين وجود، عين كمال است، وقتی خدا عين كمال باشد 
حتماً حكيم است و خلقت او حكيمانه خواهد بود. كسانی 
كه در فلس��فه ی غرب كار می كنند می دانند كه مدرنيته 

  کسانی که در 
فلسفه ی غرب کار 
می کنند می دانند 
که مدرنيته عملًا 
خدا را از صحنه ی 
حيات اجتماعی 
سياسی حذف 
می کند و چون 
پدران مدرنيته 
می خواهند 
روح اتهام را از 
خودشان دفع 
کنند خدايی در 
حد دکارت می 
سازند که خدای 
مفهومی است. 
اين خدا نمی تواند، 
هيچ نحوه رجوع 
و حضوری در 
زندگی بشر داشته 
باشد.

  نگاه اومانيستی يا انسان محوری، فرض را بر اين گذاشته که انسان همين که هست خوب است. حال "خوب" 
چيست؟ چيزی است که اين انسان عادی دوست دارد. و "بد" چيست؟ همانی است که اين انسان عادی آن را 

دوست ندارد. خيراز نظر انسان مدرن آن چيزی است که او را ارضاء کند. چيزی به عنوان حقيقتی در خارج که 
عين حق باشد، اصلًا در آن مکتب موضوعيت ندارد.
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عم��لًا خدا را از صحنه ی حيات اجتماعی سياس��ی حذف 
می كند و چون پدران مدرنيته می خواهند روح اتهام را از 
خودش��ان دفع كنند خدايی در حد دكارت می سازند كه 
خدای مفهومی است. اين خدا نمی تواند، هيچ نحوه رجوع 
و حضوری در زندگی بش��ر داشته باشد كه بحثی طولانی 
می طلب��د و بايد روی اين موضوع در ج��ای ديگر گفتگو 
ك��رد. بنده در كتاب »آن گاه كه فعاليت های فرهنگی پوچ 

می شود« عرايضی داشته ام.

 فرهنگ عمومی: استاد شما اشاره ای بر روی تفاوت 
تفسير و تغيير جهان داشتيد، اگر در اين باب توضيحات 
بيشتری بفرماييد، ممنون می شويم. بالاخره مدرنيته ای 
که به زعم شما از فرانس�يس بيکن شروع شد، بيشتر به 

تفسير جهان روی خوش نشان داد يا به تغيير آن؟
 اس�تاد طاهرزاده: بيكن می گويد بايستی جهان را 
بر اس��اس مي��ل خودمان تغيير دهيم. چ��ون در منظر او 
انس��ان و اميال او محور اس��ت. نگاه اومانيس��تی يا انسان 
مح��وری، فرض را بر اين گذاش��ته كه انس��ان همين كه 
هس��ت خوب است. حال "خوب" چيس��ت؟ چيزی است 
كه اين انس��ان عادی دوست دارد. و "بد" چيست؟ همانی 
اس��ت كه اين انسان عادی آن را دوست ندارد. خيراز نظر 
انسان مدرن آن چيزی است كه او را ارضاء كند. چيزی به 
عنوان حقيقتی در خارج كه عين حق باش��د، اصلًا در آن 
مكتب موضوعيت ندارد. حتی موضوع آن پيش نمی آيد تا 
كس��ی بخواهد آن را رد كند. اين مسائل كه انسان ها نظر 
به خارج از ذهن دارند، در فلس��فه ی اسلامی وجود دارد. 
در فلسفه ی اسلامی و به نحوی در فلسفه ی يونان به طور 
ظريف و ضعيفش اين مس��ئله وجود دارد كه آيا واقعياتی 
در خارج از ذهن ما هس��ت كه ما بايد مطابق آن ها عمل 
كنيم ي��ا نه. مبنای افلاطون اين گونه اس��ت كه می گويد 
مُثُلی در عالم بالا هس��ت كه اين عالم مطابق آن اس��ت، 
حكيم آن است كه خود را طوری تربيت كند كه در عقل 
و فعل مطابق آن مُثُل باشد. مدينه ی فاضله ی خود را هم 
مطابق همين مُثُل می س��ازد. اما در غرب بعد از رنسانس 
يك نحوه نوميناليسم حاكم شد و لذا اراده ای كه بخواهيم 
با خارج ارتباط پيدا كنيم به حاشيه رفت و معنای اين كه 
يك حقيق��ت و نفس الامری هس��ت از فرهنگ مدرنيته 

خارج ش��د. اين دقيقاً برخلاف آن چيزی اس��ت كه ما به 
عن��وان انس��ان های مذهبی پذيرفته اي��م. اين جای بحث 
بسيار دارد و در شناخت فرهنگ غربی بايد به آن پرداخته 
ش��ود. يكی از اساسی ترين چيزهايی كه در شناخت غرب 
بايد م��ورد توجه قرار گيرد همين نگاه نوميناليس��تی به 
فرهنگ غربی اس��ت. بحث بر س��ر اين اس��ت كه من چه 
چيزی را واقع��ی می دانم؟ نگاه غربی می گويد: آن چيزی 
ك��ه من را ارضاء می كند. اص��لًا كاری با اين ندارد كه آن 
چي��زی كه می خواهد او را ارض��اء كند، نوعی حقيقت در 
خارج اس��ت يا نه. بشر در فرهنگ غربی روی اين موضوع 
حساس نيست. اين كه چرا فضای مجازی اينقدر در غرب 
مورد عنايت است، برای اين است كه در آن فرهنگ اساساً 
بنا نيس��ت به واقعيت به معنای خود واقعيت رجوع شود. 
اگر اي��ن فيلم و اين تئاتر و امثال آن توانس��ت مرا ارضاء 
كند و با خيالات من هماهنگ ش��د، من آن را می پذيرم 
چون از آن خوش��م می آيد. بش��ر غربی به اينجا رسيد كه 
آن چي��زی كه من را قانع كند، "هس��ت" و آن چيزی كه 
من از آن بدم بيايد، "نيست" و اگر هم هست به اين دليل 
كه جايی در ارضای من ندارد، بايد نيستش كنم. بنابراين 
در نگاه غربی بنا بر اين نيس��ت كه به دنبال آن باش��يم تا 

خودمان را مطابق واقع كنيم.
اين كه دكارت گرفتار ش��ك دكارتی ش��د هرچند خود 
او به تعبير خودش می خواهد از اين ش��ك در آيد، نشان 
دهنده ی  لازمه ی روح غربی اس��ت كه از شك نسبت به 
واقعيت مصون نيس��ت و لذا می توان گفت فلسفه ی غرب 
شكاكيت است. و هيوم انعكاس تفكر غربی است. چه اين 
شكاكيت در هيومِ ملحد ظهور كند، چه در اسقفی به نام 
باركلی. هر دویِ آن ها در تفكرشان هيچ رجوعی به خارج 
ندارن��د. باركلی می گويد: چيزی در خارج نيس��ت، وقتی 
م��ن به خارج نگاه می كنم، خدا صورت هايی در من ايجاد 
می كن��د. هرچند با اين نگاه به تناقض می افتد كه بالاخره 
چيزی در خارج هست كه خداوند مطابق آن در ذهن من 
چيزی ايجاد می كند يا خير و در همين رابطه با استادش 
مالبران��ش به اختلاف می افتند. با دقت در فلس��فه و نگاه 
غربی متوجه می ش��ويم در روح غربی رجوع به حق معنا 
نمی دهد تا بخواهيم از نظر فلس��فی ثابت كنيم كه حقی 
هست يا نه. در فرهنگی كه به دنبال چيزی به نام واقعيت 

  اين که چرا 
فضای مجازی 

اينقدر در غرب 
مورد عنايت 

است، برای اين 
است که در آن 

فرهنگ اساساً بنا 
نيست به واقعيت 

به معنای خود 
واقعيت رجوع 
شود. اگر اين 

فيلم و اين تئاتر و 
امثال آن توانست 

مرا ارضاء کند 
و با خيالات من 

هماهنگ شد، من 
آن را می پذيرم 

چون از آن خوشم 
می آيد. بشر غربی 

به اينجا رسيد 
که آن چيزی که 
من را قانع کند، 

"هست" و آن 
چيزی که من از 

آن بدم بيايد، 
"نيست" و اگر 

هم هست به اين 
دليل که جايی در 
ارضای من ندارد، 
بايد نيستش کنم.

  با دقت در فلسفه و نگاه غربی متوجه می شويم در روح غربی رجوع به حق معنا نمی دهد تا 
بخواهيم از نظر فلسفی ثابت کنيم که حقی هست يا نه. در فرهنگی که به دنبال چيزی به نام 
واقعيت نيست جز ارضای نفس امّاره، حق معنايی ندارد.
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نيس��ت جز ارضای نفس امّاره، حق معنايی ندارد. اعتقاد 
ما مس��لمانان اين اس��ت كه واقعی ترين واقعيات خداوند 
اس��ت. فرهنگ غربی رويكردی به اي��ن جنبه ندارد. آری 
بش��ر غربی با دلش زندگی می كند ولی برای دل او معنی 
ندارد كه به دنبال حق باش��د. حتماً شنيده ايد كه ملكه ی 
انگلس��تان هر روز يك نفر را می خواست كه او را بخنداند، 
كاری نداش��ت كه اين فرد از واقعيت س��خن می گويد يا 
از غير واقعيت، او وقتی عصبانی می ش��د كه كسی نتواند 
او را به خوبی بخندان��د. يعنی اگر خيالات آن خانم ارضاء 
می ش��د او به مقصد رس��يده ب��ود و آن را نوع��ی زندگیِ 
اي��ده آل می دانس��ت. بن��ده می خواهم ع��رض كنم چون 
فرهنگ غرب��ی معنايی برای رجوع به حق نمی شناس��د، 
بيشتر تغيير ش��رايط را برای ارضای خيالات پيشه كرده. 
اين درس��ت مقابل فرهنگ دينی است. چه فرهنگ دينی 
ما و چه فرهنگ اش��راقی خاور دور. مبنای اين فرهنگ ها 
آن اس��ت كه حقايقی در عالم هس��ت كه بايد خودمان را 
مناسب آن حقايق تغيير دهيم و دقيقاً در اين جا دو سبك 
زندگی پيدا می شود و به اين دليل مدرنيته از نظر مبنای 
خ��ود نمی تواند با هيچ حيات دينی بس��ازد كه البته اين 

موضوع هنوز جای بحث دارد.

 فرهنگ عموم�ی: ب�ا اي�ن مقدماتی ک�ه فرموديد 
آي�ا اين تعبير را درس�ت می دانيد ک�ه مدرنيته را امری 

شيطانی بدانيم؟
 اس�تاد طاه�رزاده: بله. هم بعضی از دانش��مندان 
خودش��ان چنين معتقدند و هم ما اين طور فكر می كنيم. 
انديشمندان غربی نيز معتقدند عقل غربی عقل "فاوستی" 
است. فاوس��ت همان عقل شيطانی است.]1[  همين طور 
ك��ه بعضی مثل مرحوم فرديد خ��دای غرب را "طاغوت" 
می دانن��د و می گويند هر انس��ان غرب��ی در دل فرهنگ 
مدرنيته هرطور به خدا رجوع كند به طاغوت رجوع كرده. 
اي��ن ب��ه بنياد غرب  هم می رس��د زيرا اگر ب��ه يونان هم 
نظر كنيم در آن جا هم هدف اصلی آن اس��ت كه انس��ان 
فرب��ه ش��ود و »نيچه« اين را خ��وب می فهمد و علت اين 
طرز فكر را س��قراط می داند كه هر حركتی را در راستای 
عطف به قدرت بررس��ی می كند، حتی س��جايای اخلاقی 
كه س��قراط بر آن تأكيد دارد. از اول، رجوع غرب به عالم 

در راس��تای بزرگ كردن انسان و مركزيت دادن به اوست، 
نه مركزيت دادن به خدا. اين درس��ت همان روح شيطانی 
اس��ت كه می گويد: "انا خيرٌ منه". بر اين اساس است كه 
می گويي��م روح غربی نمی خواهد خود را در برابر حضرت 
حق نفی كند. اگر هم حق را می خواهد از اين باب اس��ت 

كه درنظر دارد آن را به استخدام اميال خودش در آورد.

 فرهنگ عموم�ی: جنابعالی به ط�ور خاص در باب 
نس�بت تکنول�وژی و مدرنيت�ه کار کردي�د و آثاری هم 
داريد. اگر که مايليد با هر مقدمه ای که مناسب می دانيد 

وارد اين بحث شويم.
 اس�تاد طاهرزاده: همين بحثی كه شد به ما كمك 
می كند تا جايگاه تكنولوژی معلوم ش��ود. بش��ر در غرب 
هويت��ی را برای خود دنبال كرد، با اي��ن رويكرد و با اين 
اص��ل كه بايد عالم را مناس��ب روح خودمان تغيير دهيم 
خود را تعريف نمود. وقتی مطلوب بش��رِ غربی اين شد كه 
بايد عالم را بر اساس ميل خود تغيير دهد و اساس هويت 
خ��ودش را در تغيي��ر عالم دنبال ك��رد، فرهنگ مدرنيته 
ش��روع شد. بشر غربی نوعی هويت برای خود تعريف كرد 
و اين هويت را در تغيير عالم جستجو نمود. قبل از اين كه 
بحث را ادامه دهم يادمان باش��د، اگر كسی برای خودش 
هويت��ی را تعريف كرد، تمام حيات��ش را خرج آن هويت 
می كن��د. اين كه م��ی بينيم از قرن 16 ت��ا اوايل قرن 19 
همه ی حيات غرب اين اس��ت ك��ه تكنيك را به اوج خود 
برس��اند به جهت آن اس��ت كه خ��ود را در تكنيك برتر 
پيدا می كند. تأكيد می كنم بش��ر غربی بر اس��اس اين كه 
خواس��ت با تغيير عالم خود را ارضاء كند، تبديل به انسان 
ابزارساز ش��د. انسان ابزارساز يك ش��خصيت است كه ما 
روی آن كم كار كرده اي��م. بنده هم در كتاب "مدرنيته و 
توهم" از اين مسئله زودگذر كرده ام. احتياج است ببينيم 
چه ش��د كه بش��ر تا اين حد ابزارساز ش��د. وقتی به اين 
نكته رس��يديم ك��ه در فرهنگ غربی انس��ان حيات خود 
را تحت عنوان انس��ان ابزارس��از می شناس��د و لذا همه ی 
روح و روان��ش را در اين رابطه خرج می كند، بس��ياری از 
موضع گيری های فرهنگ مدرنيته برايمان معنی می شود 
و می توان انس��ان غربی را ايجادكننده ی تكنيكی دانست 
ك��ه به تغيير جهان می انديش��د. آری مدرنيته يك فكر و 

  بنده 
می خواهم عرض 
کنم چون فرهنگ 
غربی معنايی 
برای رجوع به 
حق نمی شناسد، 
بيشتر تغيير 
شرايط را برای 
ارضای خيالات 
پيشه کرده. اين 
درست مقابل 
فرهنگ دينی 
است. چه فرهنگ 
دينی ما و چه 
فرهنگ اشراقی 
خاور دور. مبنای 
اين فرهنگ ها آن 
است که حقايقی 
در عالم هست که 
بايد خودمان را 
مناسب آن حقايق 
تغيير دهيم و 
دقيقاً در اين جا 
دو سبك زندگی 
پيدا می شود و به 
اين دليل مدرنيته 
از نظر مبنای 
خود نمی تواند با 
هيچ حيات دينی 
بسازد.

  انديشمندان غربی نيز معتقدند عقل غربی عقل "فاوستی" است. فاوست همان عقل شيطانی 
است. همين طور که بعضی مثل مرحوم فرديد خدای غرب را "طاغوت" می دانند و می گويند هر 

انسان غربی در دل فرهنگ مدرنيته هرطور به خدا رجوع کند به طاغوت رجوع کرده.
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شيعه با روحيه ی انتظار 

به حاکميت مهدی 
»عجّل الله تعالی فرجه« 

معتقد است. ما می توانيم 
از فرهنگ غرب عبور 

کنيم، هرچند شکلِ عبور 
بايد بسيار حکيمانه باشد. 

حضرت امام»ره« در 
همين رابطه می فرمايند: 

»ما می توانيم«. و اين 
بيانگر نوعی فکر و 

فرهنگ است که معتقد 
است فرهنگ مدرنيته 
يك فرهنگ بی ريشه 

است و تکنولوژیِ موجود 
علاوه بر آن که انسان 

را نسبت به خود بيگانه 
می کند و روح ماشينی به 
انسان می دهد، انس ما را 
نيز با طبيعت به هم می 
زند و رابطه ی انسان را با 

طبيعت قطع می کند.

فرهنگ اس��ت و با اي��ن فكر و فرهنگ انس��ان را تعريف 
كرده اس��ت و عملًا مطابق آن تعريف، تكنيك می س��ازد.  
تكنيكی كه غرب می س��ازد و اين هم��ه انرژی برای تغيير 
س��اختار طبيعت صرف می كند، نوعی روح است و نه يك 
فن. بحثِ پيش��رفت و عقب رفت خيلی مطرح نيست، يك 
روح و روحيه در ميان است كه فرمان می دهد. روحی بعد 
از رنسانس در غرب پيدا شد كه می گويد: بشر برای حيات 
خودش بايد عالم را مطابق ميلش تغيير دهد. حال كه اين 
فكر پيدا شد، به ساختن ابزار مناسبِ اين فكر می پردازد. 
اين كه می بينيم تكنيكِ مهيب س��اخته می ش��ود از اين 
جهت است كه می خواهد ميل های بلندِ سركشی را كه در 
طول تاريخ، هميشه توسط فرهنگ دينی كنترل می شد، 
پاسخ گويد. جواب دادن به ميل هايی كه در نفس امّاره در 

طول سال های س��ال خانه كرده بود و به جهت حاكميت 
دين امكان ظهور نداش��ت. اكنون آن ميل - چه در اروپا، 
چه در خاور دور، چه در خاورميانه- آمده و مدعی اس��ت 
كه من بايد همه ی حيات بشر را پر كنم. تغييراتی كه در 
طول صد تا دويس��ت س��ال اخير در دنيا به وجود آمد در 
طول تاريخ بشر يك صدم آن تغييرات به وجود نيامده بود. 
اين گونه نيس��ت كه بشرِ دنيای گذش��ته از انجام اين نوع 
تغييرات ناتوان بوده است. خير! اصلًا طلب اين تغييرات را 
نداشته زيرا انسان معنايی برای خود تعريف كرده بود كه 
بيشتر به تغيير خود می پرداخت و نظرش به عالم معنويت 

بود و آن عالم را جدّی ترين واقعيات می دانست. 

 فرهنگ عمومی: اس�تاد از نظر شما انقلاب اسلامی 

  از اول، 
رجوع غرب به 

عالم در راستای 
بزرگ کردن انسان 

و مرکزيت دادن 
به اوست، نه 

مرکزيت دادن 
به خدا. اين 

درست همان روح 
شيطانی است که 
می گويد: "انا خيرٌ 

منه".

  وقتی به اين نکته رسيديم که در فرهنگ غربی انسان حيات خود را تحت عنوان انسان 
ابزارساز می شناسد و لذا همه ی روح و روانش را در اين رابطه خرج می کند، بسياری از 
موضع گيری های فرهنگ مدرنيته برايمان معنی می شود.
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در رويارويی با تکنولوژیِ  مدرن چه نوع تعاملی 
را باي�د در پي�ش گي�رد؟ آي�ا باي�د تکنولوژی 
را مطلق�اً نفی ک�رد؟ ي�ا می توان ب�ه نحوی بر 
تکنولوژی غلبه کرد؟ يا اين که آيا تکنولوژی با 
خودش هويت فرهنگی و اخلاقی خاصی ندارد؟

 اس�تاد طاهرزاده: اين مس��ئله كه هويت 
تكنولوژی و هويت انس��ان در غرب چيست يك 
بح��ث اس��ت و اين كه در حال حاض��ر ما با اين 
تكنول��وژی و با غرب زدگی خ��ود چه برخوردی 
بكنيم، بحث ديگری است. عاقلانه ترين كار اين 
اس��ت كه حقيقتاً روح اين تكنولوژی و خاستگاه 
آن را بشناس��يم و بعد با واقع بينی كامل متوجه 
ش��ويم اين تكنولوژی اكنون به زندگی بشر گره 
خورده است. با توجه به اين امر چند بحث پيش 
می آيد. بايد ببينيم ك��دام راه را می توانيم برای 
آينده ی خودمان انتخ��اب كنيم و صحيح ترين 
نظر كدام است؟ يك نظر اين است كه آری اين  
تكنولوژی دارای ضعف های اساسی است، ولی ما 
امكاناتی برای عب��ور از آن نداريم و لذا چاره ای 
جز تسليم در جلوی خود نمی بينيم. اين تقريباً 
نظر غالب انس��ان هايی است كه تا اندازه ای اهل 
فكرند. اين ه��ا تا اينجا را ب��ه خوبی می فهمند 
ك��ه تكنولوژی ع��لاوه ب��ر اين كه روح بش��ر را 
خراب می كن��د، طبيعت را نيز ب��ه هم می ريزد 
ولی گريزی از آن نيس��ت. احزاب سبز دنيا واقعاً 
ت��ا اين جا را  همانند ما، خ��وب درك می كنند، 
ش��ايد هم سندهای بهتری داشته باشند. انصاف 
هم بايد بدهيم وقتی كه اين ها به خودش��ان در 
شرايط تاريخی و فرهنگی خود رجوع می كنند، 
متوجه می ش��وند ام��كان عبور ندارن��د و چون 
امكان عبور ندارند، به يك نقد سطحی نسبت به 
فرهن��گ مدرنيته اكتفا می كنند، تا اين وضعيت  
را فعلًا ت��ا آن جايی كه می ش��ود، كنترل كنند. 
پسُت مدرنيس��م از اين گونه چاره انديشی ها دارد. 
اين يك نگاه، يك نگاه هم در تأييد وضع موجود 
اس��ت كه حقيقتی غي��ر از ارضای نف��س امّاره  
وجود ندارد. چ��ون فرهنگ غرب می تواند نفس 

امّاره ی من را ارضاء كن��د هرگونه مقابله با اين 
فرهنگ مقابله با بش��ری است كه می خواهد در 
اين زندگانی خوش باش��د. اما شيعه با روحيه ی 
انتظار به حاكميت مهدی»عجّل الله تعالی فرجه« 
معتقد اس��ت. ما می توانيم از فرهنگ غرب عبور 
كنيم، هرچند ش��كلِ عبور بايد بسيار حكيمانه 
باش��د. حض��رت ام��ام»ره« در همي��ن رابط��ه 
می فرماين��د: »ما می توانيم«. و اين بيانگر نوعی 
فكر و فرهنگ اس��ت كه معتقد اس��ت فرهنگ 
مدرنيته يك فرهنگ بی ريشه است و تكنولوژیِ 
موجود علاوه بر آن كه انس��ان را نسبت به خود 
بيگانه می كند و روح ماشينی به انسان می دهد، 
انس ما را نيز با طبيعت به هم می زند و رابطه ی 
انسان را با طبيعت قطع می كند. مثلًا وقتی شما 
در جنگل قدم می زنيد و از كنار يك رودخانه يا 
تعدادی درخت رد می شويد با آن ارتباط برقرار 
می كنيد. اما اگر س��وار هواپيما يا ماشين شديد 
و آن رودخان��ه را نگاه كرديد يا از قاب تلويزيون 
به طبيعت نگاه كرديد، اين ارتباط ديگر ارتباط 
حقيق��ی نيس��ت، يك ارتب��اط مجازی اس��ت. 
هايدگر در اين رابطه نقدهايی اساس��ی به روح 
حاكم بر تكنولوژی دارد چون فكری اس��ت كه 
با موضوع تكنولوژی درگير ش��ده و برای امروزِ 
بشر حرف برای گفتن دارد. البته ما در دستگاه 
خودم��ان هايدگر را ن��گاه می كني��م. بعضی ها 
می گويند: هايدگر اين نيست كه شما می گوييد. 
عيب��ی ن��دارد ما اي��ن هايدگر را قب��ول داريم. 
همين طور كه در مورد فارابی می گويند: فارابی 
ارسطوشناس نيست، »ابن رشد« ارسطو شناس 
اس��ت. خ��وب فاراب��ی ارسطوش��ناس نباش��د. 
فاراب��ی می گويد من اين ارس��طو را می خواهم. 
توماس آكويناس به كمك ابن سينا و فارابی اين 
ارسطو را پيدا می كند و آن را تحليل می كند. به 
او می گويند ارس��طو كافر است، می گويد: عيبی 
ندارد، غسل تعميدش می دهيم. پس اگر گفتند 
اين برداشتِ ش��ما هايدگری نيست. ما اين طور 
هايدگ��ر را فهميديم. فارابی اين گونه ارس��طو و 

  آری مدرنيته 
يك فکر و 
فرهنگ است و با 
اين فکر و فرهنگ 
انسان را تعريف 
کرده است و عملًا 
مطابق آن تعريف، 
تکنيك می سازد.  
تکنيکی که غرب 
می سازد و اين همه 
انرژی برای تغيير 
ساختار طبيعت 
صرف می کند، 
نوعی روح است 
و نه يك فن. 
بحثِ پيشرفت و 
عقب رفت خيلی 
مطرح نيست، 
يك روح و روحيه 
در ميان است که 
فرمان می دهد.

  حرف ما اين جاست که در ارتباط با تکنولوژی، بايد نوعی تعامل کنيم. وقتی می گوييم تعامل کنيم، يعنی 
در عينی که می دانيم فرهنگ پنهان در تکنولوژیِ موجود تا کجا اهداف ما را به حجاب می برد، آن را گزينش 

کنيم تا شرايط جايگزينی فراهم شود. ولی بدانيم از اين به حجاب رفتن چاره ای نيست. به اين حالت می گويند: 
»خودآگاهی«.

 
 در راستای 

عبور از غرب 
بايد به سيره ی 

اهل البيت 
»عليهم السلام« 

برگرديم.
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افلاط��ون را فهميد. اگر آنچه او می گويد تفكر ارس��طو و 
افلاطون يونانی نيس��ت، نباش��د، ما چنين فكری را قبول 
داريم از هركه می خواهد باش��د. برگردم به اين كه؛ وقتی 
می گويي��م تكنول��وژی موجود ارتباط ما ب��ا طبيعت را به 
هم می زند، يك��ی از مبانی مهم خود را در نقد تكنولوژی 
مطرح می كنيم. می گوييم ما در حال حاضر ديگر انسی با 
خ��ارج و واقعيت نداريم و گرفتار يك نحوه حيات مجازی 

شده ايم. 

حال سؤال اين است كه الان چه بايد كرد؟ ابتدا فراموش 
نكنيم اش��خاصی كه همين تمدن را زندگی می دانند در 
كش��ور ما كم نيس��تند و بايد با در نظرگرفتن اين افراد، 
برنامه ري��زی كرد. امروز بايد اين واقعي��ت را بپذيريم كه 
ماش��ين و برق و س��ينما زندگیِ ما شده است و نمی توان 
چش��م بر هم گذاشت و بر آرمان های خود اصرار كرد، در 
آن صورت مث��ل طالبان در افغانس��تان عمل می كنيم و 
يك ملتِ بی آينده و ابتر از خودمان می س��ازيم. ما كه بنا 
نيس��ت اين گونه باش��يم. از آن طرف معتقديم اهدافمان 

قابل تحقق اس��ت. يعنی ما معتقديم تشيع فرهنگی دارد 
كه می تواند نس��بت به آن فرهنگ، اف��ق آينده ی خود را 
مدّ نظر داش��ته باش��د كه ما اسم آن را انتظار و حاكميت 
انس��ان كامل بر عالم و آدم می گذاريم، قدم به قدم بايد 
تاريخمان را جلو ببريم تا به جايی برسيم كه انسان معنی 
ديگ��ری از زندگی برای خود بيابد، در آن صورت اس��ت 
كه به كلّی فرهنگ غربی معنی خود را از دس��ت می دهد. 
بحث اول ما اين است كه اگر اعتقاد داريم فرهنگ انتظار 

نوع��ی عب��ور از وضع موجود به وضع مطلوب اس��ت پس 
معلوم اس��ت اعتقاد داريم از اي��ن تكنولوژی بايد به نوعی 
دس��ت برداشت. اين اولِ بحث است زيرا بايد پاسخ دهيم 
اگر بخواهيم از اين تمدن دس��ت برداريم چه می ش��ود؟ 
آن تمدن��ی كه می آيد چگونه اس��ت؟ به نظر می رس��د، 
اكنون در عين اين كه نس��بت ما با تكنولوژی نبايد نسبت 
حقيقی باش��د، عبور از آن هم كار آسانی نيست. فرهنگ 
مدرنيت��ه آنچنان ذهن ها را به خود مش��غول كرده كه در 
حال حاضر آن كس��ی كه می خواه��د نقد تكنولوژی كند 

  اگر ما عبور از 
غرب را به فرهنگ 
مهدويت بياوريم، 

افقی جلوی رويمان 
باز می شود که 

می توانيم به آن 
فکر کنيم. معنی 

فرهنگ مهدويت 
در بر دارنده ی 

انسانی است که 
قلب عالم است 

و از جنس رجوع 
به حق است. امام 

سجاد»عليه السلام« 
در رابطه با آيه که 
می فرمايد: "يهَدِی 

إلیَ الحَْق" و می 
فرمايد "نزََلتَْ فينا". 
اين آيه در رابطه با 

ما است، يعنی ما 
آن فکر و فرهنگی 

هستيم که رجوع به 
حق دارد، فرهنگ 
مهدويت فرهنگی 

است که ما را به 
خود حق رجوع 

می دهد.

  ما معتقديم تشيع فرهنگی دارد که می تواند نسبت به آن فرهنگ، افق آينده ی خود را مدّ نظر داشته 
باشد که ما اسم آن را انتظار و حاکميت انسان کامل بر عالم و آدم می گذاريم، قدم به قدم بايد تاريخمان را 
جلو ببريم تا به جايی برسيم که انسان معنی ديگری از زندگی برای خود بيابد، در آن صورت است که به کلّی 
فرهنگ غربی معنی خود را از دست می دهد.
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ت��ا از آن عبور كن��د، هيچ چيزی در اف��ق مخاطب خود 
نمی توان��د قرار دهد. من عظمت س��خن هايدگر را از اين 
جهت می دانم كه معتقد است شكل آينده را آينده معلوم 
می كن��د. اگر هايدگر يك طرح و تئوری برای بعد از غرب 
داده بود، نش��ان می داد اهل تفكر نيس��ت. ولی می بينيم 
وقتی با روزنامه ی اش��پيگل مصاحبه می كند ]و می گويد 
آن مصاحب��ه را بعد از مرگم چاپ كني��د[ می گويد: بايد 
ي��ك خدايی بياي��د و كاری بكند ]نقل ب��ه مضمون[. اگر 
كسی بخواهد دس��تگاهِ عبور از غرب را در غرب بشناسد، 
بالاترين حرفی كه می تواند بزند فعلًا همين است. هرچند 
اگ��ر ما عبور از غرب را به فرهنگ مهدويت بياوريم، افقی 
جلوی رويمان باز می ش��ود كه می توانيم به آن فكر كنيم. 
معنی فرهنگ مهدويت در بر دارنده ی انس��انی اس��ت كه 
قل��ب عالم اس��ت و از جنس رج��وع به حق اس��ت. امام 

سجاد»عليه السلام« در رابطه با آيه كه می فرمايد: "يهَدِی 
إلَ��ی الحَْق" و می فرمايد "نزََلتَْ فينا". اين آيه در رابطه با 
ما اس��ت، يعنی ما آن فكر و فرهنگی هستيم كه رجوع به 
حق دارد، فرهنگ مهدويت فرهنگی است كه ما را به خود 
ح��ق رجوع می دهد. هايدگر هم در بحث رجوع به وجود، 
رجوع به وجود را دقيقاً در مقابل تمام فرهنگ غربی قرار 

می دهد. زيرا تمام تاريخ غرب غفلت از »وجود« است.
پس ما باي��د از يك طرف اين تكنولوژی را بشناس��يم 
و چ��اره ای هم نداريم كه فع��لًا با آن به يك نحوی تعامل 
كنيم، هرچند محال اس��ت در آن نح��وه حياتی كه برای 
آين��ده ی خ��ود می شناس��يم بتواني��م با اي��ن تكنولوژی 
ادام��ه ی حيات دهي��م و برای آن اصالت قائل باش��يم. از 
لحاظ سياس��ی هم  ديديد علت اين كه انقلاب اسلامی در 
دوره های سازندگی و اصلاحات از جهاتی به حجاب رفت، 

  دولت سازندگی 
از افقی که بايد 
حاکميت مهدی 
»عجّل الله تعالی 
 فرجه« وضع 
مطلوب باشد، 
غفلت کرد. البته 
اين بحث بحث 
بسيار گسترده ای 
است و آنچه بنده 
عرض می کنم اول 
بحث است و نه 
آخر آن.

  آقايانی که می خواهند ما انسان های مدرن باشيم، بايد متوجه باشند که اگر بخواهيم يك کالايی مثل 
تيغ صورت تراش داشته باشيم بايد تمام نسبت اين تمدن با طبيعت را قبول کنيم در حالی که نسبت 

اين تمدن با طبيعت، نسبت تخريبی است، نسبت تعاملی نيست. لازمه ی حضور چنين تمدنی سوزاندن 
سوخت های فسيلی و بحران محيط زيست و درگيرشدن با طبيعت است.
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به جه��ت اصالتی بود كه آن ها برای تكنولوژی 
قائل بودند. وقتی دولت س��ازندگی فكرش اين 
باشد كه می شود تكنولوژی را مطلوب جامعه ی 
انقلاب��ی گرف��ت، بخواهي��م و نخواهيم اهداف 
بزرگ��ی را به حج��اب می برد. جن��س آن فكر 
چنين اس��ت كه برای تكنول��وژی اصالت قائل 
اس��ت، نه  اين كه می خواس��تند خيانت بكنند. 
وقتی شخص متوجه نباشد فرهنگی كه حاصل 
تكنولوژیِ موجود اس��ت، نظر به ارضای اميال 
بشری دارد و تكنولوژی يك ابزار خنثی نيست، 
نمی داند نبايد اف��ق زندگی را با اين تكنولوژی 
تنظيم كند، فكر می كند می شود هم تكنولوژی 
را در نهايت پيش��رفت داش��ت و هم به دنبال 
تحقق آرمان های آس��مانی انقلاب اسلامی بود. 
اين فك��ر عملًا ارتباط انس��ان را ب��ا عالمی از 
ملكوت كه بناس��ت با آن هماهنگ شد به هم 
می زند و عالمی را به وجود می آورد كه بنا است 
اميال انسان را برآورده كند. حرف ما اين جاست 
ك��ه در ارتباط با تكنول��وژی، بايد نوعی تعامل 
كنيم. وقتی می گويي��م تعامل كنيم، يعنی در 
عينی كه می دانيم فرهنگ پنهان در تكنولوژیِ 
موجود تا كجا اهداف م��ا را به حجاب می برد، 
آن را گزينش كنيم تا شرايط جايگزينی فراهم 
شود. ولی بدانيم از اين به حجاب رفتن چاره ای 
نيس��ت. به اين حالت می گويند: »خودآگاهی« 
وقتی به اين خودآگاهی رس��يديم، می دانيم با 
مردمی زندگ��ی می كنيم ك��ه در دل فرهنگ 
غرب��ی تنف��س می كنند و كار يك  ش��به انجام 

نمی گيرد. 
ما بايد به اين خودآگاهی برسيم كه در حال 
حاض��ر تكنولوژیِ موجود اهداف ما را چقدر در 
حجاب برده اس��ت و حال كه هويت ملت ما را 
نس��بت به اهداف انقلابم��ان در حجاب  برده، 
چه بايد كرد؟ در راس��تای عب��ور از غرب بايد 
به سيره ی اهل البيت»عليهم السلام« برگرديم 
ك��ه واقعيات تاريخ خود را می ش��ناختند و لذا 
تصميم��ات تند نمی گرفتند. در س��يره ی اهل 

البيت»عليهم الس��لام« ملاحظ��ه می كني��د با 
اين كه بنی اميه در حال سقوط بودند و عده ای 
خدمت امام صادق»عليه السلام«  آمدند كه الآن 
وقت آن اس��ت كه حكومت اله��ی را به ميدان 
آوريد، حض��رت می فرمودند: الآن وقت آن كار 
نيس��ت و "نحَْنُ اعَْلمَُ باِلوَْقت". ما اين س��خنان 
را س��اده می گيريم. اين از رازآلودترين سخنان 
اهل البيت اس��ت كه به ما رس��يده است. بعد 
حض��رت به انواع مختل��ف می خواهند به ياران 
س��اده خود بفهمانند كه روح��ی بايد به وجود 
آيد تا م��ا را بپذيرد و امامان ما بعد از بنی اميه 
عيناً همي��ن موضع گيری را در برابر بنی عباس 
اتخاذ كردن��د. چون دوره ی  اين ك��ه حاكمانی 
س��ركار بياين��د كه با آس��مان بيش��تر ارتباط 
داش��ته باش��ند تا با زمين، هنوز فراهم نش��ده 
بود اي��ن را »زمانه«شناس��ی می گويند، يعنی 
باي��د با زمان��ه تعامل كنيم ول��ی افقمان را مدّ 
نظر داش��ته باشيم. دولت سازندگی از افقی كه 
مهدی»عجّل الله تعالی فرجه«  حاكمي��ت  باي��د 
وضع مطلوب باشد، غفلت كرد. البته اين بحث 
بحث بسيار گسترده ای است و آنچه بنده عرض 
می كن��م اول بحث اس��ت و نه آخ��ر آن. بنده 
معتقدم هنوز تحليل��ی در رابطه با "تكنولوژی 
و مدرنيت��ه" و "زمان��ی كه در آن هس��تيم" و 
اهداف��ی كه بايد دنبال كنيم به درس��تی طرح 
نش��ده اس��ت. هركدام از آن مباحث به صورت 
منفك طرح ش��ده اس��ت. به قول روژه گارودی 
اگ��ر غرب را به عنوان جوراب نازك و مش��روب 
و اودكلن بشناس��يد، هيچ وقت آن را نشناخته 
اي��د.  حتی اگر غربِ موجود را از نگاه فلس��فی 
ش��ناختيم، ولی نتوانس��تيم رابط��ه ی آن را با 
"زمانی كه در آن هس��تيم" و نس��بتی كه فعلًا 
ب��ا ما دارد مش��خص كني��م، باز ه��م در تفكر 
خود نس��بت به غرب عقيم خواهيم ماند. يكی 
از  بزرگ تري��ن الطافی كه خدا به ما كرده اين 
بوده كه مق��ام معظم رهبری»حفظه الله« را در  
هوشياری خاصی نس��بت با واقعيت غرب قرار 

  اگر برسيم 
به اين که اين 
نوع تعامل که 

ما برای داشتن 
تکنولوژی های 

اين چنينی با 
طبيعت داريم 

ذاتی اين 
تکنولوژی است و 
طبيعتی که انسان 

برای زندگی 
نياز دارد را از او 
می گيرد، شرايط 

تفکر نسبت به 
تکنولوژی شروع 

شده و معلوم 
می شود برای 

داشتن اين نوع 
تکنولوژی دائماً 

با بحران هايی 
روبه رو خواهيم 

بود  که مجبوريم 
برای جبران آن 

بحران ها، به يك 
نوع تکنولوژی 

ديگر پناه ببريم 
و اين، دوباره 

بحران جديدی را 
به ميان می آورد. 

هرکدام از اين 
مباحث کلاسی 

را باز می کند. در 
همين رابطه است 

که بايد به اين 
فکر باشيم يك 

نوع تمدن ديگر 
به وجود آوريم که 
رابطه ی آن تمدن 

با طبيعت تعامل 
باشد نه تخريب.

  در کتاب »تمدن زايی شيعه« عرض شده است که بايد از استعدادهای طبيعت برای زندگی 
استفاده کنيم ولی نبايد تکنولوژی غربی را به طبيعت تحميل کرد.

  
عمده دو نگاهی 
است که وجود 
دارد يك نگاه 
اين که طبيعت 
آنقدر استعداد 

دارد که نيازهای 
منطقی ما را 

برآورده کند و 
يك نگاه معتقد 
است بايد نياز 

خود را از حلقوم 
طبيعت بيرون 

کشيد کاری هم 
به منطقی بودن 
نيازها نداشته 

باشيم.
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داده ت��ا نظام اس��لامی بتواند درس��ت با غرب 
برخورد كند. نه مثل دولت س��ازندگی مرعوب 
ش��ويم و نه مثل حكومت طالبان در افغانستان 
آن گونه برخ��ورد كنيم كه آن ها كردند. تنظيم 
نس��بت امروزمان با غرب حكمت بسيار بالايی 
می طلبد. ش��ما می دانيد كه يك استاد اخلاق 
خ��وب می فهم��د دروغ حرام اس��ت، اما گاهی 
نمی فهمد ك��ه اين جا دروغ گفتن لازم اس��ت. 
اين  چيزی بالاتر از اين را می خواهد كه انس��ان 
بفهمد دروغ حرام است. بايد شرايط را بشناسد 
و در عي��ن ح��ال از حرام ب��ودن دروغ دس��ت 
برندارد. وقتی دروغ را به شكل انتزاعی ببينيد، 
نمی توانيد بشر را در هر شرايطی به جلو ببريد. 
نمونه ی اخلاقِ انتزاعی، اخلاق اروپا است، اروپا 
حاصل اخلاق كانت است، آيا از طريق كانت به 
نتيجه رسيدند؟ ما می گوييم بايد از تكنولوژی 
عبور كرد. اما چگونه و با چه ش��رايطی و با در 
نظرداش��تن چه افقی؟ اين ها مباحثی است كه 

جای بحث بسيار دارد.

 فرهنگ عمومی: استاد اگر مايليد مانور 
بيشتری روی اين سؤال داشته باشيم. چرا که 
فکر می کن�م تمام بحث روی همي�ن جنبه از 
س�ؤال می گردد که تعامل با تکنولوژی به چه 
شکل بايد صورت گيرد. در حال حاضر مکاتب 
مختلف�ی حض�ور دارند که نظ�رات ديگری را 
ارائ�ه می دهند و اگر کس�ی بخواه�د در افق 
فک�ری آنه�ا حرکت کن�د نظر آنه�ا را صائب 
می دان�د. امثال آقای نصيری در کتاب اس�لام 
و تج�دد با نظ�رات خاصی که دارن�د و يا مثل 
آقای ملکيان ک�ه قائل به پذي�رش اقتضائات 
مدرنيس�م اند و معتقدن�د مدرنيس�م چ�ه در 
کش�ورهای اسلامی و چه در کشورهای غربی، 
پدي�ده ی غالب اس�ت و راه ف�رار از آن وجود 
ندارد و تنها راه ممکن س�ازگاری با آن است. 
البته جريانات ديگری نظير پژوهش�گاه علوم 
انس�انی و آقای ميرباقری را هم داريم که نگاه 

ديگ�ری را تجوي�ز می کنند. بالاخ�ره نحوه ی 
تعامل ما با اين تکنولوژی چگونه بايد باش�د؟ 
آيا واقعاً راه عبوری وج�ود دارد؟ نوع نگاه ما 

بايد به اين بحث چگونه باشد؟
 اس�تاد طاهرزاده: نكته ی خيلی خوبی 
اس��ت. علت اين ك��ه می گويم نكت��ه ی خيلی 
خوبی اس��ت به اين دليل اس��ت كه مسئله ی 
ما اس��ت و بنده هم به همي��ن دليل روی اين 
قضيه فكر كرده ام. حداقل ده س��ال است اين 
مس��ئله فكر من را مشغول به خود كرده، بايد 
هم مش��غول می كرد زيرا موضوع بسيار مهمی 

است و بايد با آن جدّی برخورد كرد.
 بح��ث را از اين ج��ا ش��روع می كني��م كه 
لازم��ه ی اين تكنيك ارتباط خاصی با طبيعت 
را در پ��ی دارد، چون ما بايد طبيعت را طوری 
تغيير دهيم كه بتواني��م مثلًا يك تيغ صورت 
ت��راش تولي��د كنيم. اگ��ر بخواهي��م يك تيغ 
صورت تراش داشته باشيم، بايد يك كارخانه ی 
فولاد داشته باشيم، برای داشتن كارخانه فولاد 
بايد جاده ی اس��فالته داش��ته باشيم. پس بايد 
قير داش��ته باش��يم، بايد بنزين داشته باشيم. 
برای ماش��ين، بايد لاس��تيك داش��ته باشيم. 
اگر بخواهيم لاس��تيك داشته باشيم بايد پلی 
اكريل داش��ته باش��يم. و اگ��ر بخواهيم بنزين 
داشته باش��يم بايد تمام حفاری های موجود را 
انجام دهيم و صدها كار ديگر كه بايد نسبت به 
طبيعت انجام دهي��م، به ميان می آيد. آقايانی 
كه می خواهند ما انسان های مدرن باشيم، بايد 
متوجه باش��ند ك��ه اگر بخواهي��م يك كالايی 
مثل تيغ صورت تراش داشته باشيم بايد تمام 
نس��بت اين تمدن با طبيعت را قبول كنيم در 
حالی كه نس��بت اين تمدن با طبيعت، نسبت 
تخريبی است، نس��بت تعاملی نيست. لازمه ی 
حضور چنين تمدنی س��وزاندن س��وخت های 
فس��يلی و بحران محيط زيست و درگيرشدن 
با طبيعت اس��ت. وقت��ی جاده های اين چنينی 
می خواهيد بايد محيط زيس��ت را به هم بزنيد 

  هدف اصلی 
انسانِ مدرن 
تکنولوژی نو است. 
نه تکنولوژی به اين 
معنا که به ما قدرت 
بيشتر بدهد، نفس 
نوبودن در فرهنگ 
غربی يعنی کمال. 
تجدد ]که واژه ی 
بسيار عجيبی است 
و ترجمه ی بسيار 
خوبی از مدرنيته 
است[، به معنای 
اصالت دادن به 
نوبودن است بدون 
آن که هدفی ماوراء 
آن مدّ نظر باشد. 
نفس اين که ما اين 
دستگاه جديد را 
ساختيم، پس ما در 
کمال برتر هستيم، 
فرهنگ غربی 
است.

  در آن قسمت که بايد تئوری های آينده ی خود برای عبور از تکنولوژی را تدوين کنيم، 
نمی توانيم از امامت دور شويم. امامت حيات اجتماعی ماست برای اين که نه در حال حاضر 

مرعوب تکنولوژی شويم و نه نسبت به آينده ی خود سهل انگاری کنيم.

  
خودآگاهی 

تاريخیِ اين را به 
ما می گويد که 
در عين اين که 

اکنون زندگی شما 
با اين تکنولوژی 
گره خورده است 

و نمی توانيد 
به راحتی کنار 

بکشيد، بايد عزم 
عبور هم داشته 

باشيد. من دوباره 
تأکيد می کنم. اين 
عبور بايد بسيار 
حکيمانه باشد.
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و طبيع��ت را آش��فته كنيد. 
بايد  برای ما روش��ن ش��ود 
كه برای داش��تن ساده ترين 
پدي��ده ای كه اي��ن تمدن از 
طريق خ��ود به ما داده، بايد 
تم��ام تكنول��وژی موجود را 
داش��ته باشيم و لازمه ی اين 
تخريب طبيعت  تكنول��وژی 
اس��ت آن گاه در فك��ر خود 
تأمل می كنيم. به قول آقای 
ش��وماخر در كتاب "كوچك 
لازم  زمان  مدت  زيباس��ت" 
س��وخت های  ساختن  برای 
فس��يلی ك��ه م��ا در م��دت 
كمی مص��رف می كنيم چند 
ميليارد سال است و طبيعت 
ظرفي��ت چني��ن برخوردی 
را در خ��ود ن��دارد. اول بايد 
روشن ش��ود نوع تعاملی كه 
تكنول��وژی ب��ا طبيعت دارد 
عَرَض��یِ تكنول��وژی موجود 
است و می تواند نداشته باشد 

يا ذاتی آن اس��ت و نمی تواند از آن جدا ش��ود. 
اگر برسيم به اين كه اين نوع تعامل كه ما برای 
داش��تن تكنولوژی ه��ای اين چنينی با طبيعت 
داريم ذاتی اين تكنولوژی است و طبيعتی كه 
انس��ان برای زندگی نياز دارد را از او می گيرد، 
شرايط تفكر نسبت به تكنولوژی شروع شده و 
معلوم می شود برای داشتن اين نوع تكنولوژی 
دائماً ب��ا بحران هايی روب��ه رو خواهيم بود  كه 
مجبوريم برای جبران آن بحران ها، به يك نوع 
تكنولوژی ديگر پناه ببريم و اين، دوباره بحران 
جدي��دی را به ميان م��ی آورد. هركدام از اين 
مباحث كلاسی را باز می كند. در همين رابطه 
است كه بايد به اين فكر باشيم يك نوع تمدن 
ديگ��ر به وجود آوريم ك��ه رابطه ی آن تمدن با 

طبيعت تعامل باشد نه تخريب. 

در اين جا اين سؤال پيش 
می آيد كه اگر ما بخواهيم با 
طبيعت تعامل كنيم و در آن 
راستا تمدنی به وجود آوريم، 
جنس آن تمدن چگونه بايد 
باشد؟ در كتاب »تمدن زايی 
شيعه« عرض شده است كه 
بايد از استعدادهای طبيعت 
برای زندگی اس��تفاده كنيم 
ولی نبايد تكنولوژی غربی را 
به طبيع��ت تحميل كرد. در 
آن  كت��اب مثالی در رابطه با 
روش ازال��ه ی موهای زائد را 
آورده ايم  بس��تر طبيعت  در 
كه چطور طبيعت اس��تعداد 
آن را دارد ك��ه با تركيبی از 
دو م��اده ی طبيع��ی آهك و 
زرنيخ اي��ن كار را انجام داد. 
البت��ه اين يك مثال اس��ت. 
عم��ده دو نگاهی اس��ت كه 
وجود دارد ي��ك نگاه اين كه 
دارد  استعداد  آنقدر  طبيعت 
ك��ه نيازهای منطقی ما را ب��رآورده كند و يك 
ن��گاه معتقد اس��ت بايد نياز خ��ود را از حلقوم 
طبيعت بيرون كشيد كاری هم به منطقی بودن 
نيازها نداشته باش��يم. در نگاه اول چيزی مثل 
جنگل  مطرح اس��ت كه هم اكسيژن مورد نياز 
م��ا را می دهد و هم چ��وب ما را، به اين صورت 
ك��ه درختان جن��گل بعد از مدت��ی كه تنومند 
شوند، از حاش��يه ی تنه ی آن ها درختچه هايی 
بي��رون می زند و اعلام می كند كه مرا ببريد. ما 
هم تنه ی آن را قطع می كنيم و چوب مناس��ب 
زندگی خودمان را از آن می گيريم. اما اگر ميل 
ما س��ركش ش��د بايد  ماش��ين ارّه ای به وجود 
آوري��م كه يك روزه اين جن��گل را صاف كنيم، 
اين برعكس آن نگاهی اس��ت كه می خواهد در 
كنار زندگی با طبيعت تعامل كند. بنابراين 1- 

  همين آقای 
حسين بشيريه 
که تئوريسين 

اصلاحات سياسی 
در دولت آقای 

خاتمی بود سعی 
داشت چنين القاء 

کند که رهبری 
مذهبی با جامعه ی 

توده ای پيوند 
خورده و امامت 
يك پشتوانه ی 

علمی ندارد. 
کوتاهی ما نسبت 
به تئوريزه کردن 

فرهنگ امامت 
باعث شد تا اين 

آقايان طوری 
سخن بگويند که 

گويا ما بدهکار 
هستيم.

  بحث من اين است که اگر نفس اماره حاکم باشد و اگر فرهنگ امامت حاکم نباشد و اگر حکم 
خدا در جامعه جاری نگردد، آن خرد جمعی که انسان مدرن به دنبالش بود جواب گو نيست. 
منحنی انسان مدرن رو به افول است.

  
بشر بايد بر 

اساس رويکرد 
توحيدی خود و 
تعامل با طبيعت 

ابزار بسازد.
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اگر پذيرفتيم كه وقتی می خواهيم يك تيغ صورت تراش 
از طبيعت بگيريم، همه ی اين تمدن را می خواهيم و بايد 
با طبيعت درگير ش��ويم تا ني��از خود را از آن بگيريم. 2- 
مس��لّم نمی توانيم بگوييم ما از خير اين تمدن گذش��تيم 
چ��ون زندگی ما با آن گره خورده اس��ت. به نظر بنده در 
حال حاضر باي��د تعريفی از نيازهای واقعی خود داش��ته 
باشيم و بر آن اساس از تكنولوژی موجود استفاده نماييم 
و متأس��فانه ما از اين جهت در خلأ تئوريك هستيم و هر 
تكنيك��ی را با هر رويكردی ب��دون آن كه به زندگی بومی 
ما ربط داش��ته باش��د می پذيريم. ما اگر عزم عبور از اين 
تكني��ك را با وجود تمام اختلافات، درس��ت جا بيندازيم، 
مرحل��ه ی بعدی تئوريزه كردن فرهنگی اس��ت كه در نظر 
داريم به آن دست بيابيم و بايد نسبت به جايگزين كردن 
آن اقدام كنيم تا افق انديشه ها در راستای آن فرهنگ به 

فكر ابزارهای مناسب آن زندگی به حركت در آيد. 
به عن��وان يك مثال ب��ه مقوله ی مس��كن در زندگی 
ش��هری مدرن و معماری آن نگاه كنيد. مس��لماً از نظر ما 
آپارتمان، مدل مناسبی برای زندگی در چارچوب فرهنگ 
ما نيس��ت اما در ش��رايط كنونی به نظر می رسد گريزی 
از آن نيس��ت. ما عملكرد آپارتمان سازی در حال حاضر را 
عالمانه می دانيم و به نظر بنده روح انقلاب اسلامی همين 
رويكرد را نس��بت به تمدن غربی دارد. درس��ت است در 
خانه های آپارتمانی زندگی گم می ش��ود، نه زيباشناس��ی 
در آن جا مطرح اس��ت و نه آرامش، ولی راه درس��ت اين 
است كه فعلًا برای دوره ی گذار اين آپارتمان ها را بسازيم 
و بالاخ��ره معضل بی مس��كنی نس��ل ج��وان را  كه نوعی 
بحران است، پشت سر بگذاريم و بعد برای اين كه خانه ها 
ب��ه صورتی كاملًا منطب��ق با الگوی فرهنگ��ی ما درآيند 
برنامه ري��زی كنيم. نه تنها در مس��كن، در اكثر امور خود 
به همين ش��كل مش��كل داريم. در آموزشمان، در نگاه به 
زندگ��ی و خانواده و امثال آن ه��ا، آری ابزارهايی كه برای 
زندگ��ی نياز داريم، آرام آرام تغيير كند. ولی ابتدا بايد افق 
مشخص شود و مسائل نرم افزاری آن تدوين گردد تا وقت 
عمل برس��د. در نظر بگيريد اگر عده ی زيادی از آن هايی 
كه خانه ندارند بگويند خانه ای منطبق با اس��تاندارد های 
آرمان��ی می خواهيم، اي��ن يعنی عقب افت��ادن از تاريخی 
كه فعلًا در آن هس��تيم. اول بايد به آن ها فهمانده ش��ود 

كه مش��كل امروزِ آن ها اين اس��ت كه س��ر پناه ندارند تا 
بعداً روش��ن ش��ود آری مس��كن آرمانی ما غير از اين سر 
پناهی اس��ت كه فعلًا در اختيار اوس��ت با اين آپارتمان ها 
بس��ياری از مشكلات روحی مردم همچنان باقی می ماند، 
آن مس��كنی كه محل آرامش و سُ��كنی گزيدن است فعلًا 
گم ش��ده است. در خانه ای كه يك سالن و دو اتاق خواب 
داش��ته باش��د، هيچ كس نمی داند كجا بايد زندگی كند. 
همه مزاحم هم هستند. پسر خانواده می خواهد تلويزيون 
ببيند، دختر خانواده می خواه��د درس بخواند و برادرش 
مزاحم اوس��ت. به اين ترتيب كينه ای بين خواهر و برادر 
ايجاد می ش��ود. يكی از آن دو برای گريز از اين مشاجرت 
و از ش��رّ ديگری به پارك پناه می برد، وضعيت پارك هم 
كه معلوم اس��ت. در صورتی كه در خانه های سابق، درِ هر 
اتاق��ی به حياط باز می ش��د. خانه ها هم مس��كن و محل 
آرامش بود و هم نوعی اجتماع در آن به وجود آمده بود و 
هم هركسی می توانست با خودش باشد. فرق ما با بقيه ی 
ملت ها در  اين اس��ت كه می دانيم چ��ه می خواهيم، ولی 
بعضی ملت ها ممكن اس��ت زندگی اكنونشان را نخواهند 
ول��ی نمی دانند چه می خواهند. چون در ش��يعه رجوع به 
آس��مان وجود دارد. چينيان متأس��فانه بي��ش از اين كه 
لائوتس��ه ای باش��ند، كونفسيوسی ش��ده  اند، كونفسيوس 
نوعی انضباط بش��ری را پيش��نهاد می كند و نه رجوع به 
آسمان را، روی اين اس��اس شايد بتوانيم بگوييم فرهنگ 
چينی افقی مطابق نگاه لائوتسه را مدّ نظر دارد اما  آنقدر 
ضعيف اس��ت كه بايد ب��ه آنها حق داد ك��ه  نتوانند عزم 
عبور داش��ته باش��ند. اين هم كه می بينيد، چين بيش از 
ما می تواند غرق تكنولوژی غربی شود، به اين خاطر است 
كه تقريباً عزم عبورش را از دس��ت داده اس��ت. ولی ما با 
نوعی حكمت به غرب رجوع می كنيم و همان لحظه ای كه 
داريم به تكنول��وژی آن رجوع می كنيم، عزم عبور داريم، 
اين يك امتياز اس��ت. و مقام معظ��م رهبری»حفظه الله« 
در جملاتش��ان به اين مسئله بسيار دقيق اشاره می كنند. 
ايش��ان در جمع دانشجويان فرمودند كه به فكر شكستن 
ديواره های اين علم باش��يد. در جاي��ی ديگر فرمودند كه 
قطعاً اين توسعه مطلوب ما نيست. ما برای اين فرمايشات 
جای مناسبی قائليم. اين طور نيست كه كسی انتقاد كند 
و از آن طرف اعتقاد داشته باشد كه ما بايد حتماً در علم 

 آری مسکن 
آرمانی ما غير از 
اين سر پناهی 
است که فعلًا در 
اختيار اوست با اين 
آپارتمان ها بسياری 
از مشکلات روحی 
مردم همچنان 
باقی می ماند، 
آن مسکنی که 
محل آرامش و 
سُکنی گزيدن است 
فعلًا گم شده است. 
در خانه ای که يك 
سالن و دو اتاق 
خواب داشته باشد، 
هيچ کس نمی داند 
کجا بايد زندگی 
کند. همه مزاحم 
هم هستند. پسر 
خانواده می خواهد 
تلويزيون ببيند، 
دختر خانواده 
می خواهد درس 
بخواند و برادرش 
مزاحم اوست. به 
اين ترتيب کينه ای 
بين خواهر و برادر 
ايجاد می شود. يکی 
از آن دو برای گريز 
از اين مشاجرت و 
از شرّ ديگری به 
پارك پناه می برد.

  به نظر بنده در حال حاضر بايد تعريفی از نيازهای واقعی خود داشته باشيم و بر آن اساس 
از تکنولوژی موجود استفاده نماييم و متأسفانه ما از اين جهت در خلأ تئوريك هستيم و هر 

تکنيکی را با هر رويکردی بدون آن که به زندگی بومی ما ربط داشته باشد می پذيريم.



129 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

پیش��رفت کنیم. بلکه معتقدیم خودآگاهی تاریخیِ این را 
به ما می گوید که در عین این که اکنون زندگی شما با این 
تکنولوژی گره خورده اس��ت و نمی توانید به راحتی کنار 
بکشید، باید عزم عبور هم داشته باشید. من دوباره تأکید 
می کنم. این عبور باید بس��یار حکیمانه باشد و متأسفانه 
روی آن کم کار می ش��ود و از آن مهم تر در تئوریزه کردن 
آن هدفی که داریم کم کاریِ مشهودی در میان است. به 
قدری به حاشیه ها مشغولیم که می شود گفت اصلًا کسی 
راه کاره��ای نزدیکی به افق اصلی را متذکر نمی ش��ود. در 
حالی که اگر درتعریف و تئوریزه کردن افقی که قرار اس��ت 
به س��مت آن عبور کنیم غفلت کنیم، در همین ش��رایط 
متوقف می ش��ویم و اگر متوقف ش��ویم ضررهای تاریخی 
عمیق��ی به ما می خورد که جای بحث آن این جا نیس��ت. 
اولی��ن ضرر آن ک��ه، روحیه ی انتظ��اری را که در فرهنگ 
مهدویت داریم از دست می دهیم، حتی انقلابمان را هم از 
دست می دهیم. این انقلاب با افق مهدویت می تواند باقی 

بماند. اگر این افق برود، تبدیل به حزب کارگزاران 
می شود. حزب کارگزاران یعنی انقلاب اسلامی 

منه��ای مهدی»عجل الله تعالی«. ش��ما چقدر 
می خواهید از این حزب دور باشید؟ - عنایت 
داشته باش��ید حزبی را که من می گویم یک 
فکر است نه یک شخص یا اشخاص- در آن 
قس��مت که باید تئوری ه��ای آینده ی خود 
برای عب��ور از تکنول��وژی را تدوین کنیم، 
نمی توانی��م از امام��ت دور ش��ویم. امامت 

حیات اجتماعی ماست برای این که 
نه در حال حاضر مرعوب 

تکنول��وژی ش��ویم و نه 
نس��بت ب��ه آین��ده ی 
خ��ود س��هل انگاری 
تم��ام تلاش  کنیم. 
و  م��ا  دش��منان 
غرب زده های داخلی 

آن اس��ت که بگویند 
برای  اسلامی  انقلاب 
حی��ات امروز و فردای 

خ��ود تئ��وری ن��دارد. 

همین آقای حس��ین بش��یریه که تئوریس��ین اصلاحات 
سیاس��ی در دولت آقای خاتمی بود س��عی داشت چنین 
الق��اء کند که رهبری مذهبی با جامع��ه ی توده ای پیوند 
خورده و امامت یک پش��توانه ی علم��ی ندارد. کوتاهی ما 
نس��بت به تئوریزه کردن فرهنگ امامت باعث ش��د تا این 
آقایان طوری س��خن بگویند که گویا ما بدهکار هس��تیم. 
آنچ��ه در غدیر مطرح ش��د برای آن بود که معلوم ش��ود 
خداوند برای بش��ر زیباترین حیات را اراده کرده اس��ت و 
بای��د برای زندگی زمینی امام��ی معصوم مدیریت جامعه 
را به عه��ده بگیرد. اگر همین ح��الا نتوانیم جایگاه امامت 
را تبیی��ن کنیم برای بقایمان در نظام ولایت فقیه گرفتار 

خلأ تئوریک می شویم. 
از ای��ن باب که می فرمایی��د: چگونه باید با تمدن  فعلی 
تعامل داش��ته باشیم و عزم عبور از آن را در سر بپرورانیم 
می خواه��م عرض کنم برای عبور باید مس��ئله را جدی تر 
ن��گاه کنیم. حرف های آق��ای میرباقری در 
رابطه با ولایت الهی خوب است می ماند 
که م��ا معتقدیم ب��رای تئوریزه کردن 
آن ع��زم، خداوند فلس��فه ی صدرایی 
را ب��رای م��ا گذاش��ته و آن عزیزان 
از ای��ن غفل��ت دارن��د. مق��ام معظم 
رهبری»حفظه الله« بس��یار عالمانه بر 
روی فلس��فه ی صدرایی تأکی��د دارند. 
کس��ی که بخواهد آینده ی انقلاب اسلامی 
را تئوری��زه کن��د باید بداند اگر فلس��فه ی 
صدرایی به حاش��یه رود ضربه ی 
مهلک��ی ب��ه آین��ده ی م��ا 
می زن��د. تئ��وری امامت 
نگاه صدرایی  مبنای  بر 
بسیار جهان پذیر است. 
آقای  موضع گیری های 
مه��دی نصی��ری هم 
اس��ت.  تعجب برانگیز 
آقای  معتقدی��م  م��ا 
نصی��ری در نقد غرب 
خوب عمل کرده است. 
ولی در عدم رجوع به 

  این هم 
که می بینید، 

چین بیش از ما 
می تواند غرق 

تکنولوژی غربی 
شود، به این خاطر 

است که تقریباً 
عزم عبورش را 

از دست داده 
است. ولی ما با 

نوعی حکمت 
به غرب رجوع 

می کنیم و همان 
لحظه ای که داریم 

به تکنولوژی آن 
رجوع می کنیم، 
عزم عبور داریم.

  ما اگر عزم عبور از این تکنیک را با وجود تمام اختلافات، درست جا بیندازیم، مرحله ی بعدی 
تئوریزه کردن فرهنگی است که در نظر داریم به آن دست بیابیم و باید نسبت به جایگزین کردن 
آن اقدام کنیم تا افق اندیشه ها در راستای آن فرهنگ به فکر ابزارهای مناسب آن زندگی به 
حرکت در آید. 
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ابزارها حرف هایی می زند که با واقعیت زندگی 
نمی خواند چون متن اس��لام به ما اجازه داده 
اس��ت در بعضی موارد ابزارساز باشیم. آیا خدا 
در نظ��ام تکوینش هیچ چی��زی را به عهده ی 
ما نگذاش��ته؟ خداوند در نظ��ام تکوین وضع 
حمل  یک زن را به کمک فردی دیگر میسّ��ر 
ساخته اس��ت. و به اصطلاح قابله نیاز دارد. ما 
می خواهیم از این نتیج��ه بگیریم، همان طور 
که خداوند در نظام تکوینش برای بش��ر که به 
او اختیار داده اس��ت، می گوید باید در مسائل 
تکوینی خ��ود بعضی مس��ائل را با کمک فرد 
دیگر انج��ام دهی، در ارتباط ب��ا طبیعت هم 
همین را می گوید. آقای نصیری می گوید باید 
انبیاء بیایند و فقط آنها ابزار بس��ازند. حاصل 
فرمایش ایش��ان این اس��ت که بشر هیچگونه 

ابزاری را نباید بس��ازد و انبیاء باید بس��ازند. ما می گوییم 
که اس��لام این را به م��ا تعلیم نمی ده��د. آری نقد غرب 
درس��ت است و داش��تن ابزار غربی، ابزار مطابق  مقصد ما 
نیس��ت. ایش��ان نتیجه می گیرند چون اب��زار غرب بیخود 
اس��ت، مبارزه با نفس امّاره چیز دیگ��ری را می طلبد که 
جز انبیاء نباید برای بش��ر ابزار بس��ازند. ما می گوییم در 
این استدلال حد وس��ط کامل نیست. بشر باید بر اساس 
رویک��رد توحیدی خ��ود و تعامل با طبیعت ابزار بس��ازد. 
نمونه آن قنات است. ما حق نداریم موتور پمپ بسازیم و 
س��فره های آب زیرزمینی را مختل کنیم، اما قنات را باید 
بس��ازیم. یعنی با عقل بش��ری خدا به ما اج��ازه و اختیار 
و گرایش��ی داده اس��ت که بیاییم با طبیعت تعامل کنیم 
و قنات بس��ازیم و سرریز آب س��فره های زیرزمینی را به 
سمت مزرعه هدایت کنیم، بدون این که بخواهیم سفره ها 
را خراب کنیم. از س��رریز سفره ها به اندازه ای که طبیعت 
در اختیار ما می گذارد استفاده کنیم و میل های خود را با 
آنچه طبیعت در اختیار ما می گذارد مدیریت کنیم. موتور 
پم��پ، طبیعت را خلعِ قدرت و توان می کند و مش��کلات 
زیادی برای طبیعت به وجود می آورد. عین س��خنان آقای 
مهدی نصیری در این رابطه و نقد بنده به آن س��خنان در 

صفحه ی 423 کتاب »تمدن زایی شیعه« آمده است. 

 فرهنگ عمومی: استاد اگر به بحث هایی 
ک�ه در این باب از امثال آق�ای ملکیان گفته 
ش�ده، بخواهی�م توج�ه کنیم، ارزیابی ش�ما 
چگونه اس�ت؟ همان طور که در س�ؤال قبلی 
عرض کردم اگر کس�ی در اف�ق فکری امثال 
ایشان حرکت کند و به سرمایه علمی عظیمی 
که در آرای غرب شناسانه دکتر فردید وجود 
دارد، عنایت نداش�ته باش�د، همانند ایشان 
مجبور اس�ت ب�ه اقتضائات مدرنیت�ه تن در 

دهد. انگار که تنها راه همین است و بس.
 اس�تاد طاهرزاده: من آن مقدمه چینی 
را برای همین عرض کردم. حرف ما این است 
که مدرنیته به معنای فرهنگی است که مجبور 
است انسان ابزار ساز داشته باشد. این مقدمه 
را فرام��وش نکنید. حرف ما دقیقاً با این ها در 
همین حد اس��ت و ریزه کاری ه��ای آن را باید بعد از این 
مبانی بحث کرد. حرف ما این اس��ت که یکوقت از انسان 
مدرن در روابط اجتماعی و اخلاقی بحث می شود، یکوقت 
بحث از تعریف انسانی است که می خواهد این نوع زندگی 
را داش��ته باش��د. ما روی رجوع به انس��انی که می خواهد 
این نوع زندگی را داش��ته باشد حرف داریم که آیا آقایان 
تعریفی که انس��ان مدرن از خود کرده است را در رابطه با 
رجوع به حق کامل می بینند یا کمال انس��ان در ساختن 
ابزاره��ای ب��زرگ خلاصه می ش��ود. در کت��اب "گزینش 
تکنول��وژی" همه ی ت��لاش ما این بود ک��ه عرض کنیم، 
هدف اصلی انسانِ مدرن تکنولوژی نو است. نه تکنولوژی 
به ای��ن معنا که به ما قدرت بیش��تر بدهد، نفس نوبودن 
در فرهن��گ غربی یعنی کمال. تجدد ]که واژه ی بس��یار 
عجیبی اس��ت و ترجمه ی بسیار خوبی از مدرنیته است[، 
به معنای اصالت دادن به نوبودن اس��ت بدون آن که هدفی 
ماوراء آن مدّ نظر باشد. نفس این که ما این دستگاه جدید 
را س��اختیم، پس ما در کمال برتر هستیم، فرهنگ غربی 
اس��ت. با این دید که نمی توان تعریف انس��ان مدرن را در 
ابهام گذاش��ت. به ما بگویند آیا این نوع ارتباط با طبیعت 
و تکنیک را ش��ما به عنوان انس��ان م��درن قبول دارید یا 
منظور شما از انسان مدرن انسانی است که جنتلمن است 
و می خواهد حقوق اجتماع��ی را رعایت کند و غلبه عقل 

  سؤال ما این 
است که آیا حقیقتاً 
این خرد جمعی 
واقع می شود؟ 
این خرد جمعی 
در قرن هجدهم 
به اوج خودش 
رسید و امثال آقای 
بازرگان را مشعوف 
خود ساخت، و 
در قرن نوزدهم 
روح غربی آنچنان 
افراد جامعه را 
نسبت به یکدیگر 
متعهد کرد که 
گفتند آن بهشتی 
که پیامبران وعده 
داده بودند ایجاد 
شد. آیا آن بهشت 
ادامه پیدا کرد یا در 
جنگ جهانی اول و 
دوم بیش از چهل 
میلیون در خودِ 
اروپا کشته گرفت؟ 
به همین جهت 
تأکید می کنیم خرد 
جمعیِ جان لاک 
به ادله ی عقلی 
و تجربی، بشر را 
به مطلوب خود 
نمی رساند.

  جنس روح جمعیِ دینی توانست حرکت های صدر اسلام را به وجود بیاورد که زخمی ها 
ایثارگرانه آب را به بقیه ایثار می کردند. ما این مسئله را در انقلاب اسلامی هم دیدیم.

  همه ی حرف بنده 
اینجاست که اگر 

مبنای ما این باشد 
که طبیعت بهترین 
هدیه ی خدا برای 
زندگی است پس 

شرایطی بهتر از آنچه 
خدا برای زندگانی 

دنیایی ما فراهم کرده 
وجود ندارد باید از 
آن استفاده کرد نه 
این که آن را تخریب 

نمود و به چیز دیگری 
نظر کرد.
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جمع��ی بر عقل فردی را می پذیرد. این دو موضوع که از 
هم تفکیک شد، آن وقت ما با آقایان در مسئله ی فرهنگ 
مدرنیته و نس��بت آن با طبیعت بح��ث داریم و معتقدیم 
حتی زندگی به روش غربی با رابطه ی بشر با طبیعت ربط 
دارد. چون باید پرس��ید انس��ان مدرنی که بخواهد حقوق 
بقی��ه را رعایت کند در نس��بت با نفس اماره اش قرار دارد 
یا با بندگی اش و در نس��بت با خدا. ممکن اس��ت بگویند 
می ش��ود، مثل جان  لاک که می گوی��د من اصلًا کاری به 
دین ندارم و با عقل جمعی جامعه را اداره می کنم، ما هم 
همی��ن کار را می کنیم. جان لاک گفت: من وجود خدا را 
قب��ول دارم ولی می گویم س��ؤالات را به کار بینداز، اگر به 
فکر جامعه باش��ی و خودت را به عنوان سلولی در جامعه 
بدان��ی در تعامل با جامعه راحت تر زندگی می کنی و بهتر 
خود را می یابی. سؤال ما این است که آیا حقیقتاً این خرد 
جمعی واقع می شود؟ این خرد جمعی در قرن هجدهم به 
اوج خودش رس��ید و امثال آقای بازرگان را مشعوف خود 

س��اخت، و در قرن نوزدهم روح غربی آنچنان 
افراد جامعه را نس��بت به یکدیگر متعهد کرد 
که گفتند آن بهش��تی که پیامبران وعده داده 
بودند ایجاد شد. آیا آن بهشت ادامه پیدا کرد 
ی��ا در جنگ جهان��ی اول و دوم بیش از چهل 
میلیون در خودِ اروپا کش��ته گرفت؟ به همین 
جهت تأکی��د می کنیم خرد جمعیِ جان لاک 
ب��ه ادله ی عقلی و تجربی، بش��ر را به مطلوب 
خود نمی رساند. دلیل تجربی آن وضعیت اروپا 
اس��ت و دلیل عقلی آن هم آن است که انسان 
به جهت نفس امّاره اش تمامیت خواه اس��ت و 
اگ��ر یک نیروی بازدارن��د ه ی معنوی در میان 
نباش��د خود را و بقیه را هلاک می کند. برشت 
می گوید: اگر کوسه ماهی ها آدم بودند، اجازه 
می دادن��د ماهی ه��ای کوچک بزرگ ش��وند، 
ت��ا به جای این که در یک وعده بیس��ت ماهی 
بخورند و بیست ماهی از برکه شان خارج شود، 
یک ماهی می خوردند و ن��وزده ماهی را برای 
وعده های دیگر می گذاشتند. خرد غربی از این 
جنس اس��ت. بحث من این است که اگر نفس 
اماره حاکم باش��د و اگر فرهنگ امامت حاکم 

نباش��د و اگر حکم خ��دا در جامعه جاری نگردد، آن خرد 
جمعی که انس��ان مدرن به دنبالش بود جواب گو نیست. 
منحنی انس��ان مدرن رو به افول اس��ت مگ��ر این که در 
خیالات خود و به صورت انتزاعی چیزی را در نظر داشته 
باش��یم. اگرچه آن نوع زندگی از قرن 17 شروع شد و در 
قرن 18 به اوج خود رس��ید، ول��ی نهایتاً اروپا و آمریکایی 
شد که فعلًا ما می بینیم، معلوم است که آن تئوری جواب 
نمی دهد. انس��ان م��درن به این معنی مورد قبول اس��ت 
که روح جمعی او بر روح فردی او غلبه داش��ته باش��د که 
این اش��اره به همان روایت رسول الله»صلواة الله علیه  وآله« 
دارد ک��ه مثال کش��تی را زدند که اگر کس��ی بگوید من 
جای خودم را س��وراخ می کنم بقیه هم فدا می شوند، اگر 
فرصت آموزه های دینی فراهم ش��ود همه ی دین از جمله 
روح رعایت اجتماع به ظهور می رس��د و شما در تجربه ی 
تاریخ خود با آن روبه رو ش��ده اید، مثل داس��تان ایثار آب 
که زخمی ها در جنگ بدر داش��تند، قرآن در توصیف کار 
آن ها می فرمای��د: "یؤثرون عَلی انفس��هم وَلوَْ 
کان به��م خصاص��ه". بقیه را ب��ر خود ترجیح 
می دادن��د با آن که به آن آب احتیاج داش��تند 
جنس روح جمعیِ دینی توانس��ت حرکت های 
ص��در اس��لام را به وجود بیاورد ک��ه زخمی ها 
ایثارگران��ه آب را به بقیه ایث��ار می کردند. ما 
این مس��ئله را در انقلاب اس��لامی هم دیدیم 
و متأس��فانه از آن جای��ی روح جمعی خودمان 
را از دس��ت دادی��م ک��ه با نزدیک��ی به غرب، 
فردگرایی و آندیویدیوآلیس��م غربی وارد روح 
و روان ما شد. روح جمعی جهاد سازندگی مان 
از وقت��ی که به جهاد کش��اورزی تبدیل ش��د 
پدیدار ش��د، باید وزارت کش��اورزی به جهاد 
سازندگی منتقل می شد ولی برعکس شد. این 
رخ��داد کی صورت گرفت؟ درس��ت وقتی که 
غ��رب آمد. یعنی بنا بود آن ایثارِ اول انقلاب و 
جهاد س��ازندگی و جنگ ادامه پیدا کند. چرا 
این ادامه پیدا نکرد؟ چون آندیویدیوالیس��م و 
فردگرای��یِ غربی که فعلًا به خرد جمعی جان 
لاک پش��ت کرده، وارد زندگی ما شد. آنچنان 
روح خودخواهی بشر مدرن را احاطه کرده که 

  ابتدا باید 
تئوری های خود 

را بر مبنای 
نگاهمان به عالم 

و آدم تنظیم 
کنیم و مثل تفکر 

غربی نباشد که 
نسبت به نظام 

حکیمانه ی عالم 
غفلت دارد.

  نظرمن این است اکنون که می خواهیم نطفه ی یک تمدن را بگذاریم باید اولاً افق را مشخص 
کنیم. ثانیاً بر اساس بسترهای موجود اهداف خودمان را که گرفتن امکانات از استعدادهای 
طبیعت است، تنظیم کنیم.

  
توسعه ای که بنا است 
ما دنبال کنیم از اول 
باید در تعریف خود 

مشخص کند که بشر 
تا چقدر می تواند از 

طبیعت استفاده کند 
تا ساختار آن به هم 
نخورد، زیرا از نگاه 
دینی خداوند توانی 
در طبیعت گذاشته 
که حوائج منطقی 
و عالمانه بشر را از 
سر رحمت برآورده 
می کند. و جایی هم 
برای خطاهای بشر 

گذاشته، اما اگر 
خواست بی محابا 

هوس خود را برآورده 
کند بحران زیست 
محیطی به وجود 

می آورد.
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وقت��ی اوباما بیش از دویس��ت میلی��ارد دلار تصویب کرد 
ت��ا به یک بان��ک وام دهد تا آن را از ورشکس��تگی نجات 
دهد تا کمک به مردمی باش��د که خانه هایشان در معرض 
حراج بود)البته آن هم به دلیل ترس از اعتراض و شورش 
مردم بوده(، هیئت مدیره ی بانک نصف این اعتبار را بین 
خودشان به عنوان پاداش تقس��یم کردند. پولی که دولت 
داده و از مالیات دهنده هاس��ت تا آن بانک بگیرد و س��ه 
س��ال دیگر به مردم برای پرداخت اقساطِ وامشان فرصت 
دهد، خرج چند نفر انگشت ش��مار شد، آیا باید این انسان 
م��درن را به جهت اقتضائات زمان��ه پذیرفت؟ باید بیایند 
انس��ان مدرن را در تجربه و یا فلسفه تعریف کنند، وگرنه 

با ذهنیات خود زندگی می کنند و نه با واقعیات.

 فرهنگ عموم�ی: همان طور ک�ه فرمودید بحث در 
این باب بس�یار اس�ت، اگر صلاح می دانی�د در خصوص 
توس�عه و »الگوی پیش�رفت ایرانی 
اس�لامی« توضیحاتی را ارائه دهید. 
آیا معتقدی�د که می ت�وان از همین 
مدل ه�ای رای�جِ توس�عه در جهان 

استفاده کرد یا خیر؟
 اس�تاد طاهرزاده: مقام معظم 
رهبری»حفظ��ه الله« قب��لًا فرم��وده 
بودند: قطعاً آن توس��عه موفق نبوده 
است آن جمله را باید با تأکید ایشان 
ب��ر این که م��ا باید نوعی پیش��رفت 
داشته باش��یم، همراه کنیم. نظرمن 
این اس��ت اکن��ون ک��ه می خواهیم 
نطفه ی یک تمدن را بگذاریم باید اولاً 
افق را مش��خص کنیم. ثانیاً بر اساس 
بس��ترهای موجود اهداف خودمان را 
که گرفتن امکانات از اس��تعدادهای 
طبیعت است، تنظیم کنیم. البته این 
کار بس��یار سخت اس��ت و به اعتقاد 
بنده باید به خوبی تعریف شود وگرنه 
مثل فرهنگ غربی هر روز با بحرانی 
روبه رو می ش��ویم. مثال��ی می زنم. ما 
می گوییم در کش��اورزی مشکل آب 

  در تعریف 
پیشرفتی که باید 
دنبال کنیم، باید 
جای این مسئله 

مشخص باشد که 
با طبیعت تعامل 

کنیم و نه با الگوی 
غربیِ پیشرفت 

به طبیعت 
تجاوز نماییم. 

وقتی پیشرفتت 
درست تعریف 
شد می توانیم 
به مهندسان 

بگوییم در همین 
بستر کار کنید و 

جواب بشر را فعلًا 
بدهید. اما باید 

آرام آرام به جایی 
برسیم که به طور 

کلی نگاهمان 
به زندگی عوض 

شود. 
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داریم. حال باید چه کنیم؟ یک وقت است که فعلًا چاره ای 
نداریم جز این که چ��اه عمیق حفر کنیم و یا مجبوریم با 
آبیاری قطره ای فعلًا مس��ئله ی خودم��ان را حل کنیم تا 
راه کارهای بومی پیدا ش��ود که ب��دون تخریب طبیعت با 
طبیعت تعام��ل کنیم، اما یک وقت می گوییم این حرف ها 
چیس��ت. مثل عربس��تان س��عودی از جده لوله کشی آب 
می کنی��م و آب را به مکه می آوری��م و به مردم می گوییم 
هر طور که می خواهید مصرف کنید. حرف ما این اس��ت 
ک��ه اگر هم این چاره اندیش��ی برای کوتاه مدت درس��ت 
باش��د، ولی بحران های��ی که بعد به وجود می آورد بس��یار 
بزرگ اس��ت. اولین بحرانی که به وجود می آورد این است 
که س��فره های آب های زیرزمینیِ مکه مناسب همان آبی 
اس��ت که با باران های مکه تأمین می شود. اگر این آب ها 
ک��ه از دریا می آوریم به س��فره های زیرزمینی مکه اضافه 
شد کل مکه را آب می گیرد، در آن صورت باید پمپ های 
ق��وی بیاوری��م و آب ها را دوب��اره به ج��دّه برگردانیم. به 
همین جهت ع��رض می کنم ابتدا باید تئوری های خود را 
بر مبنای نگاهمان به عالم و آدم تنظیم کنیم و مثل تفکر 
غربی نباش��د که نس��بت به نظام حکیمانه ی عالم غفلت 
دارد. این ک��ه می فرمایی��د: آیا باید از بس��ترهای موجود 
اس��تفاده کنیم یا نه؟ معلوم اس��ت که باید استفاده کنیم 
اما از آفات آن غافل نباش��یم تا نظرمان از تمدن مطلوب 
منصرف نشود. سؤال این است که وقتی پذیرفتیم باید از 
بس��ترهای موجود استفاده کنیم، با ش��یفتگی این کار را 
بکنیم یا با تأمل و با نظر به افقی که در جلو خود داریم؟ 
همه ی حرف بنده اینجاس��ت که اگر مبنای ما این باش��د 
که طبیعت بهترین هدیه ی خدا برای زندگی اس��ت پس 
شرایطی بهتر از آنچه خدا برای زندگانی دنیایی ما فراهم 
کرده وجود ندارد باید از آن اس��تفاده کرد نه این که آن را 
تخریب نمود و ب��ه چیز دیگری نظر کرد. به عنوان مثال: 
گوش انس��ان باید به همین اندازه ای باش��د که خدا به او 
داده، ممکن اس��ت بگویند گوش گاو که بهتر اس��ت زیرا 
اولاً 180 الی 200 درجه می چرخد و ثانیاً بلندتر اس��ت و 
ارتعاشات صوتی را بهتر دریافت می کند. در حالی که باید 
متوجه بود گاو به جای این که س��رش را مانند انسان بلند 
کن��د و با تغییر گردن، خ��ود را در معرض صدا قرار دهد، 
گوش��ش را می چرخاند و صوت اطراف را می گیرد. اما به 

انسان گوشی داده اند که باید مقداری زحمت بکشد و سر 
خود را به طرف ص��وت حرکت دهد و به همان اندازه که 
برای ش��نیدن انرژی لازم دارد گردن خود را حرکت دهد. 
برای انس��ان همین خوب اس��ت که کار مربوط به خود را 
بکند و به همان صورت که می تواند صداها را بشنود، عمل 
کند، زیرا گوش گاو برای آن بدن و آن گردن مناسب است 
و نه برای بدن انسان. اگر این را پذیرفتیم، نمی رویم کاری 
بکنیم که ساختارمان به هم بخورد هرچند ساختارمان را 
تقویت می کنیم. توس��عه ای که بنا اس��ت ما دنبال کنیم 
از اول بای��د در تعری��ف خود مش��خص کند که بش��ر تا 
چقدر می تواند از طبیعت اس��تفاده کند تا ساختار آن به 
هم نخ��ورد، زیرا از نگاه دینی خداون��د توانی در طبیعت 
گذاش��ته که حوائج منطقی و عالمانه بشر را از سر رحمت 
برآورده می کند. و جایی هم برای خطاهای بشر گذاشته، 
اما اگر خواست بی محابا هوس خود را برآورده کند بحران 
زیس��ت محیطی به وجود می آورد. در تعریف پیشرفتی که 
باید دنبال کنیم، باید جای این مس��ئله مشخص باشد که 
ب��ا طبیعت تعامل کنیم و نه با الگوی غربیِ پیش��رفت به 
طبیعت تجاوز نماییم. وقتی پیشرفتت درست تعریف شد 
می توانیم به مهندسان بگوییم در همین بستر کار کنید و 
جواب بشر را فعلًا بدهید. اما باید آرام آرام به جایی برسیم 

که به طور کلی نگاهمان به زندگی عوض شود. 

 فرهنگ عموم�ی: اس�تاد از ش�ما می خواهی�م در 
خص�وص ورود مدرنیته ب�ه ایران و نح�وه ی غلبه ی آن 
توضیحات�ی ارائه فرمایید. جالب اس�ت ک�ه در خصوص 
ورود مدرنیته افرادی مثل س�ید ج�واد طباطبایی را در 
جناح اپوزیسیون داریم که معتقد است هرچند مدرنیته 
وارد شده، اما کامل وارد نشده و باید گسست بین سنت 
و مدرنیته ب�ه نفع مدرنیته تغییر ش�کل بدهد. آیا واقعاً 

این غلبه صورت گرفته یا خیر؟
 اس�تاد طاه�رزاده:  بحث بسیار سنگینی است. در 
ای��ن خصوص آقای مددپور و آقای دکتر موس��ی نجفی و 
عده ای دیگ��ر از عزیزان خوب کار کرده ان��د. امثال آقای 
مرحوم فردید یک طرف قضیه را که نقد روشنفکری است 
خوب ط��رح کرده اند و انصافاً حق مطل��ب را ادا کرده اند 
که روش��نفکری با یک شیفتگی نسبت به غرب به همراه 

  روشنفکری 
با یک شیفتگی 

نسبت به غرب به 
همراه فراماسونری، 

غرب را به مردم 
ما تحمیل کرد، 

روشنفکران 
غرب زده از این 

ناراحت اند که 
مردم ما نسبت 

به مدرنیته گارد 
گرفتند، که ریشه ی 
آن  را باید در صفایِ 

انس با روحانیتی 
که از آموزه 

های اهل البیت 
»علیهم السلام« 

الهام می گرفتند 
دانست، روحانیت 
ما مردم را به این 

شعور رساند، مردم 
ما با یک آگاهی 
تاریخی متوجه 
شدند فرهنگ 

تجدد خودی نیست 
و چون در تاریخ 

ریشه داشتند در 
برابر متجددین و 

فرهنگ تجدد گارد 
گرفتند.

  روشنفکری که غرب را قبله ی خود قرار داد و با این هدف به غرب رفت، پاره ای جداشده از 
مردم گشت. راز این که روشنفکران ما موفق نشدند نقشی در درون مردم داشته باشند این بود 
که آن ها نتوانستند خود را با بدنه و روح جامعه تطبیق دهند.
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فراماسونری، غرب را به مردم ما تحمیل کرد، روشنفکران 
غرب زده از این ناراحت اند که مردم ما نس��بت به مدرنیته 
گارد گرفتن��د، که ریش��ه ی آن  را بای��د در صفایِ انس با 
روحانیت��ی که از آم��وزه های اهل البیت»علیهم الس��لام« 
اله��ام می گرفتند دانس��ت، روحانیت ما م��ردم را به این 
شعور رساند، مردم ما با یک آگاهی تاریخی متوجه شدند 
فرهن��گ تج��دد خودی نیس��ت و چون در تاریخ ریش��ه 
داش��تند در برابر متجددین و فرهنگ تجدد گارد گرفتند 
و ش��اید یک��ی از عوامل عدم پذی��رش فرهنگ غرب این 
بود که کس��انی مدرنیته را آوردند که بیرون از روح دینی 
جامعه بودند. نتیجه آن این ش��د که به قول روشنفکران، 
م��ا مدرنیته را هیچ وقت کام��ل نگرفتیم. چون مثل ژاپن 
قل��ب خود را به غرب ندادیم. کاری ک��ه ژاپن و بعضی از 
کشورهای خاور دور کردند این بود که قلبشان را به غرب 
دادند و دیدند می توانند با نفس امّاره ی خودش��ان تطبیق 
دهن��د. مثل دول��ت قاجار و پهلوی ک��ه دولت های طلب 
ارض��ای نفس امّاره بودند و لذا ش��یفته ی غرب ش��دند و 

مصیبت های بزرگی را برای کش��ور ما پیش آوردند. چون 
از یک طرف مردم دین مدارِ ما روح مدرنیته را ش��ناختند 
و نپذیرفتند و از طرف دیگر دولت های ما آن را پذیرفتند 
و از این طریق ضرب��ه ی زیادی به ما خورد، زیرا حاکمان 
نس��بت به مدرنیته، هیچ مقاومتی از خود نشان ندادند و 
روش��نفکران از طریق دولت ها اکثر نهادهای اجتماعی و 
تربیتی را در دس��ت گرفتند. در اولین دبستان در تبریز و 
متعاقب آن در تهران ما صاحب نسلی شدیم که با جدایی 
از مردم، گرفتار فرهنگ مدرنیته ش��د. به همین جهت در 
خص��وص نحوه ی ورود مدرنیته در ای��ران باید تأمل زیاد 
کرد. آن بخش��ی ک��ه روح ملت، ب��دون مخالفت علنی با 
مدرنیته، تا آن جا که می توانس��ت به آن پش��ت کرد و یا 
از آن اس��تقبال ننمود و درک چنین روحی در بین ملت 
ما چیزی نیس��ت که روشنفکریِ جداشده از مردم بفهمد. 
بس��یار مشکل اس��ت کش��ف ملتی که احساساتشان را با 
یکدیگ��ر تعامل می کنن��د و در عین حال به زبان فرهنگ 
غرب با هم سخن نمی گویند و اگر این روحیه را در تاریخ 

  رابطه ی 
تنگاتنگی که 
بین علمای ما با 
مردم برقرار بود 
موجب شد تا 
مردم به خوبی روح 
شیطانی مدرنیته 
را بشناسند. اما 
مدرنیته با سربازان 
روشنفکرش 
نسل جوان ما 
را از آموزش و 
پرورش بومی وارد 
آموزش مدرن 
کرد تا دیگر زبان 
فرهنگ و مردم 
خود را نفهمند و 
ما در این جا ضربه 
خوردیم. مأموریت 
رضاخان این بود که 
با فشار هم که شده 
نهادهای بومی و 
سنتی ما را تخریب 
کند و ما را سر تا پا 
فرنگی نماید.

  حضرت امام»ره«  فقط یک فقیه نیست که به آداب فردیِ زندگی بپردازد حتی او یک 
فیلسوف و عارفِ تنها هم نیست یک انسان جامعی است که شایسته ی اشراق الهی شد تا تاریخ 

معاصر را جلو ببرد.
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دویست ساله ی اخیر نشناسیم مثل روشنفکران از تحلیل 
مس��ائل در می مانیم. گف��ت: »ما نامه نوش��تیم و جوابی 
ننوش��تی/ آن هم که جوابی ننوشتی، جواب است« برای 
عده ای نامه ننوشتن هم نوعی جواب است. این که بعضی ها 
می گویند چیزی در رابطه با نسبت مردم با تجدد نداریم و 

اسناد تاریخی موجود نیست، به همین جهت است. 
رابط��ه ی تنگاتنگ��ی که بین علمای ما ب��ا مردم برقرار 
بود موجب ش��د تا مردم به خوبی روح شیطانی مدرنیته را 
بشناسند. اما مدرنیته با سربازان روشنفکرش نسل جوان 
م��ا را از آموزش و پرورش بوم��ی وارد آموزش مدرن کرد 
ت��ا دیگ��ر زبان فرهنگ و م��ردم خود را نفهمن��د و ما در 
این جا ضرب��ه خوردیم. مأموریت رضاخ��ان این بود که با 
فش��ار هم که ش��ده نهادهای بومی و سنتی ما را تخریب 
کند و ما را س��ر تا پا فرنگی نماید. تصور غربی ها این بود 
ک��ه این کار ج��واب می دهد و در بعضی از کش��ورها هم 
ظاه��راً جواب داد، هرچند که در باطنِ قضیه به همان دو 
دلیلی که عرض کردم آن ها در ایران به نتیجه نرس��یدند. 
روشنفکری که غرب را قبله ی خود قرار داد و با این هدف 
به غرب رفت، پاره ای جداش��ده از مردم گشت. راز این که 
روش��نفکران ما موفق نشدند نقشی در درون مردم داشته 
باش��ند این بود که آن ها نتوانس��تند خود را با بدنه و روح 
جامع��ه تطبیق دهند. ولی بالاخره ضرب��ه خوردیم. آنچه 
بن��ده تأکید می کنم ن��گاه به تاریخی از این ملت اس��ت 
ک��ه هرگ��ز تاریخ نویس��ان نمی بینند تا ثب��ت کنند و آن 
تاریخ ملتی اس��ت که در گوشه ی مساجد شکل گرفت و 
س��نگرهای مقاوت در مقابل مدرنیته را پایه گذاری کرد، 
مقاومتی که نتیجه اش این گشت که مردم با حضرت امام 
خمینی»ره« خود را همسخن یافتند و توانستند سرنوشت 
تاریخی خود و مردم منطقه را رقم بزنند. فولکلوریسم یک 
حرکت غربی است که مدعی کشف روح ملت ها است. ولی 
چون جنس غربی دارد هرگز از س��طح به عمق نمی رود و 
درست اس��ت که می گویند می خواهیم از فرهنگ توده ها 
نشانه هایی به دست بیاوریم، اما عملًا آن چشمی که بتواند 

روح مردم را بنگرد ندارند.
این که می گویند اگر ما توانسته بودیم مدرنیته را در مغز 
اس��تخوان مردم فرو ببریم، الان ایران هم مثل ژاپن شده 
بود، حرف درس��تی است ولی این نس��بت به مردم ایران 

هرگز واقع نمی ش��ود، چنین احتمالی از سوی آنان به این 
جهت اس��ت که تاریخ مردم ما را به درستی نمی شناسند. 
چون این آقایان بی��رون تاریخ این ملت قرار دارند. این ها 
نمی فهمن��د روح ملتی که عالمَ��ش، عالمَ انس با حضرت 
سیدالشهدا»علیه الس��لام« است، غیر ملتی است که مثل 
آقای ش��ریعتی می خواهد حسین»علیه السلام« را در حد 
جامعه شناس��ی تعریف کند. حس��ینی که آقای شریعتی 
تعریف می کند خیلی به حس��ینی که مادربزرگ ما دارد، 
نزدیک نیست. بنده در این جا در مقام نقد شریعتی نیستم 
ول��ی در هر حال امت و امامتی که آقای ش��ریعتی مطرح 
می کند یکهزارم هم نزدیک به امت و امامتی نیست که در 
ذهن و قلب دین مداران هس��ت. اگر بگویید شریعتی این 
کم��ک را کرد که صورتی با فرهنگ و عقل غربی به تفکر 
ش��یعی بدهد که نس��ل تحصیل کرده ی ما که تحت تأثیر 
فرهنگ غربی است آن را بپذیرد، من با این تحلیل موافقم. 
اما معتقد نیس��تم آنچه ش��ریعتی از دین ارائه کرد همان 
چیزی اس��ت که ما در فرهنگ خود داریم. دکتر نصر در 
س��ن یازده سالگی به آمریکا رفته، درست است که مدتی 
رئیس دانشگاه صنعتی آریامهر بوده و با جمعی متدینین 
هم صحبت شده، اگر فرض هم بگیریم می خواهد سنت را 
بشناسد ولی سنتی که او می شناسد آن سنتی نیست که 
حضرت ام��ام»ره« در آن زندگی می کند. خوبی نگاه نصر 
این است که توانسته از زاویه ی خودش امام خمینی»ره« 
را رد نکن��د و این غیر آن اس��ت که فکر کنیم این نگاه ها 
می تواند انس��ان را از فرهنگ غربی عبور دهد و در همین 
رابطه می توان پرسید چرا پسر ایشان مشاور بوش می شود؟ 
متأس��فانه ژورنالیستی ش��دن نمی گذارد به این مباحث با 
تأمل پرداخت. باید نگاه ها را تحلیل کرد. روش��نفکران ما 
این مشکل را دارند که نمی توانند روحی  را که در محافل 
دینی و بر ملت دین مدار حاکم است حس کنند. بنابراین 
حرف آن آقا درس��ت است که ما یک گسستی بین سنت 
و مدرنیته در ایران داریم، ولی س��ؤال بعدی این است که 
آیا از طرف ملت کوتاهی ش��ده و باید رضاخان مأموریتش 
را بهت��ر انجام می داد و مردم ه��م او را می پذیرفتند و یا 
این طرف قضیه اش��تباه ب��ود که می خواس��تند فرهنگ 
تج��دد را ب��ر ما تحمیل کنن��د. ضررش این ب��ود که هم 
آن ه��ا عمرش��ان را ضایع کردند و هم ع��ده ای از جوانان 

  آنچه بنده 
تأکید می کنم 

نگاه به تاریخی 
از این ملت 

است که هرگز 
تاریخ نویسان 

نمی بینند تا ثبت 
کنند و آن تاریخ 
ملتی است که در 
گوشه ی مساجد 

شکل گرفت و 
سنگرهای مقاوت 
در مقابل مدرنیته 

را پایه گذاری 
کرد، مقاومتی 
که نتیجه اش 
این گشت که 

مردم با حضرت 
امام خمینی»ره« 
خود را همسخن 

یافتند و توانستند 
سرنوشت تاریخی 

خود و مردم 
منطقه را رقم 

بزنند.

  روشنفکران عده ای  از جوانان ما را بی وطن کردند چون ایران برای ملت ما از آن زاویه وطن 
است که محل زندگی با فرهنگ اهل البیت»علیهم السلام« است و در همین رابطه ایران متذکر 
عهد مسلمانان خاورمیانه می شود تا به مسلمانی خود برگردند. این ها دنبال عهد گمشده ای بودند 
که حضرت امام»ره« متذکر آن بود.
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ما را بی هویت و غرب زده کردند و از ملت ش��ان 
منقطع ش��ان کردند. روش��نفکران ع��ده ای  از 
جوان��ان ما را بی وطن کردند چ��ون ایران برای 
ملت ما از آن زاویه وطن است که محل زندگی 
با فرهنگ اهل البیت»علیهم الس��لام« اس��ت و 
در همی��ن رابطه ایران متذکر عهد مس��لمانان 
خاورمیان��ه می ش��ود ت��ا ب��ه مس��لمانی خود 
برگردن��د. این ها دنبال عهد گمش��ده ای بودند 
ک��ه حضرت ام��ام»ره« متذکر آن ب��ود. معلوم 
اس��ت که مسلمانان از ذات اسلامی خود غفلت 
کرده بودند چون مدرنیت��ه را پذیرفتند و حالا 
می خواهن��د به عهد اصلی خود برگردند. ملاک 
پذیرفت��ن دولت های بعدی این اس��ت که آیا با 
این عهد بیگانه اند یا نه. طبیعی است اگر از این 
زاویه بنگریم، متوجه می شویم چرا روشنفکری 

آنقدر بی ریشه می شود.

 فرهنگ عمومی: استاد آیا شما با این نظر 
موافقید که انقلاب اس�لامی طلیعه ی ظهور یک 

عالم دینی و عبور از ساحت مدرنیته است؟ 
 اس�تاد طاهرزاده: من در رابطه با جایگاه 
انقلاب اسلامی در تاریخ معاصر، نگاه "رنه گنون" 
را صائب می دانم. رن��ه گنون حتی با هایدگر در 
رابطه ب��ا نقد غرب فرق می کن��د. هایدگر غرب 
را خوب نق��د می کند ولی نتوانس��ته هیچ افقی 
را نش��ان دهد، زیرا در فرهن��گ غربی هیچ افق 
امیدبخش��ی نیس��ت. رنه گنون چون از زاویه ی 
دینی بحران غرب را تحلیل می کند می داند چرا 
غرب به این بحران افتاد، می گوید: غرب رابطه ی 
بی��ن زمین و آس��مان را قطع کرد و رجوعش به 

  در مقابل این فکر غربی، انقلاب اسلامی آمد تا ارتباط زمین با آسمان را برقرار کند و از این جهت انقلاب اسلامی 
عبور از ساحت مدرنیته است. حضرت امام»ره« به عنوان یک شخصیتِ جامعِ فوق العاده، هدیه ی خدا به تاریخ معاصر 

بود با قلبی که انقلاب اسلامی در آن اشراق شده است و آن اشراقی که در قلب امام بود به  ملت منعکس شد و انقلاب 
اسلامی روی داده. لذا انقلاب اسلامی را نفخه ی الهی می دانم برای عبور از فرهنگی که می خواست انسان را زمینی کند.

  
جنس انقلاب 

اسلامی، جنس 
عبور از غرب 

است و با چنین 
دیدگاهی جنس 
انقلاب اسلامی 
نه ی بزرگ به 

غرب است.
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عال��م قدس از بین رفت. او در این باب دو کتاب اساس��ی 
می نویسد. یکی "بحران جهان غرب" و دیگری "سیطره ی 
کمی��ت". اگر این دو کتاب را تحلی��ل کنید، در هر دوی 
آن ها یک حرف بزرگ وجود دارد که بش��رِ مدرن رابطه ی 
خود را با آسمان قطع کرده است. و همه ی غرب را همین 
می داند. در مقابل این فکر غربی، انقلاب اس��لامی آمد تا 
ارتباط زمین با آسمان را برقرار کند و از این جهت انقلاب 
اس��لامی عبور از ساحت مدرنیته است. حضرت امام»ره« 
به عنوان یک ش��خصیتِ جامعِ فوق الع��اده، هدیه ی خدا 
ب��ه تاریخ معاص��ر بود با قلبی که انقلاب اس��لامی در آن 
اش��راق شده اس��ت و آن اش��راقی که در قلب امام بود به  
ملت منعکس شد و انقلاب اسلامی روی داده. لذا انقلاب 
اسلامی را نفخه ی الهی می دانم برای عبور از فرهنگی که 
می خواس��ت انسان را زمینی کند. در همه ی این سخنان، 
ش��ما می توانید به ما ایراد بگیرید که مبانی شما چیست؟ 
من به ش��ما حق می دهم، اما ش��ما هم ب��ه ما این اجازه 
را بدهی��د که روی این اعتق��اد بمانیم و در جای خودش 

بحث کنیم. اگ��ر مدرنیته 
همان اس��ت که رنه گنون 
می گوید، حضرت امام»ره«  
درس��ت عک��س آن را در 
قال��ب حی��ات جدیدی به 
تاری��خ معاص��ر پیش��نهاد 
کرد تا زمین را به آس��مان 
وص��ل کند. ب��رای همین 
ام��ام»ره«   ه��م حض��رت 
فقط یک فقیه نیس��ت که 
ب��ه آداب ف��ردیِ زندگ��ی 
ی��ک  او  حت��ی  بپ��ردازد 
فیلس��وف و عارفِ تنها هم 
نیس��ت یک انسان جامعی 
است که شایسته ی اشراق 
الهی ش��د تا تاریخ معاصر 
را جل��و بب��رد. همین طور 
قاض��ی  مرح��وم  ک��ه 
طباطبایی»رحمة الله علیه« 
می گوید: کسی که بخواهد 

ع��ارف ش��ود باید فقیه باش��د، اگ��ر همه ی ای��ن جوانب 
ک��ه عرض ش��د در امام نبود نمی توانس��ت اش��راق قلبی 
آس��مانی اش را به مردم بدهد. همه ی حرف ما این اس��ت 
که امام یک جامعیتی دارد که در ذیل شخصیت جامعیت 
امام، انقلاب می ماند. عظمت رهبری هم در این اس��ت که 
این را پذیرفته اند. ما خدا را ش��اکریم که رهبری نیامدند 
نظری دیگر را مطرح کنند. ایشان دقیقاً راه و خط امام را 
دنبال می کنند. آقای هاشمی می گوید من دوست رهبری 
هس��تم. یعنی من یک نظر دارم، ایشان هم یک نظر ولی 
به خاطر انضباط اجتماعی حرف ایش��ان را می پذیرم. اما 
نگاه مقام معظم رهبری به حضرت امام این گونه نیس��ت. 
نظر ایشان این اس��ت که او یک هدیه ی الهی است. عین 
تعبیر ایش��ان این است: بس��یج را خدا بر قلب امام اشراق 
کرد. ادبیاتِ تحلیل جایگاه ش��خصیت ام��ام در نزد مقام 
معظ��م رهبری از جنس دیگری اس��ت و امام را حقیقتی 
در تاری��خ معاصر می دانند. با ای��ن تعاریف می خواهم این 
نتیج��ه را بگیرم که آری! جنس انقلاب اس��لامی، جنس 

  هایدگر غرب را خوب نقد می کند ولی نتوانسته هیچ افقی را نشان دهد، زیرا در فرهنگ 
غربی هیچ افق امیدبخشی نیست.
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عب��ور از غرب اس��ت و با چنین دیدگاه��ی جنس انقلاب 
اس��لامی نه ی بزرگ به غرب است و از این منظر عرفانی 
انقلاب اس��لامی در ذات خود ضد غرب است. تحلیل های 
دیگری که نس��بت به جایگاه انقلاب اسلامی مطرح است 
را ضعیف می دانم. فکر می کنم تعریفی که انقلاب اسلامی 
را در تاریخ معاصر می تواند درست تبیین کند باید از این 
جنس باش��د. با این دید، این که می گوییم انقلاب اسلامی 
عبور از س��احت غرب اس��ت، حتماً این گونه اس��ت. غرب 
می گوی��د عقل بش��ری یا خرد جمعی بش��ری و با همین 
نگاه��ی که عل��م تجربی به ما می ده��د و برای ما نحوه ی 
برخورد با طبیعت را تعریف می کند، می توان زندگی کرد. 
امام می فرماید: کلیات را باید از خدا بگیرید و از آس��مان 
معنوی��ت، و زمین را مدیریت کنید. در صحبت اخیر مقام 
معظ��م رهبری با مردم فارس، ایش��ان بر روی تفضلات و 
عنای��ات الهی تأکید کردند و فرمودند: »اگر نتیجه ی روند 
کارها همکاری و همدلی و انس��جام باشد، قطعاً تفضلات 
و عنای��ت خداوند متعال را روزافزون خواهد کرد«. مبنای 
این س��خن آن است که باید به جدّ بپذیرید که آسمان به 
زمین وصل اس��ت و این انقلاب با پشتوانه ی آسمانیِ خود 
تغذیه می ش��ود و طراوت پیدا می کند. ایش��ان فرمودند: 
اگر مس��ئولان سراغ مس��ائل ش��خصی بروند و اهداف را 
فرام��وش کنند پش��توانه ی معنویش��ان قطع می ش��ود و 
عملًا توفیقاتش��ان کم می گردد. این سخنان یک نصیحت 
اخلاقی نیس��ت، مبنای نظام اسلامی است که در فرهنگ 
غربی و مدیریتی که آن برای جوامع دارد معنی نمی دهد.

 فرهنگ عمومی: اس�تاد در خص�وص ظهور تمدن 
اس�لامی و ب�ه تعبی�ر دقیق ت�ر آنچن�ان که خود ش�ما 
می فرمایید »تمدن شیعی« توضیحاتی را ارائه بفرمایید؟ 
و فکر می کنید چه کارها و بسترسازی هایی برای ادامه ی 
این فرآیند و تحقق آن نظام اس�لامیِ معهود باید صورت 

بگیرد؟
 اس�تاد طاهرزاده: همین طور که مس��تحضرید ما 
معتقدیم ش��یعه مس��ئول ایجاد تمدن اسلامی است و نه 
مدعی ایجاد تمدن ش��یعی. مثل آن که با انقلاب اسلامی 
نگاه مس��لمانان را نس��بت ب��ه حکومتی که باید داش��ته 
باش��ند عوض کرد. انقلاب اس��لامی بقیه ی ملت ها را در 

امور سیاس��ی تش��ویق به رجوع به اس��لام کرد، نه رجوع 
به ش��یعه. ما یک نمونه نداریم که انقلاب اسلامی مثلًا به 
مردم مصر توصیه کند بیایید ش��یعه شوید. همین طور که 
چهارهزار ش��اگردی که حضرت امام صادق»علیه السلام« 
داشتند و اکثراً غیر ش��یعه بودند دعوت به تشیع نشدند، 
امام صادق»علیه السلام« کارش��ان آن بود که اسلام احیا 
ش��ود حال در هر قالبی که باش��د. اگر مسلمانان با قرائت 
اهل بیت»علیهم السلام« جلو بروند، عملًا به همان سویی 
می روند که شیعه به دنبال آن است. چند سال پیش یکی 
از روزنامه ها نوش��ته بود که هفتاد درص��د کاتولیک های 
آمریکایی را آقای خمینی مسلمان کرد. ما این تیتر را که 
دیدیم جا خوردیم وقتی دنبال کردیم دیدیم منظورش آن 
بود که حضرت امام نگاه آن ها را نسبت به مسیحیت تغییر 
داده اند، چون کاتولیک ها معتقدند عیسی»علیه الس��لام« 
پس��ر خداس��ت، با حضور حضرت امام و نگاه ایش��ان به 
دی��ن و دینداری، هفتاد درصد آن ه��ا در یک نظرخواهی 
از ای��ن نظر عدول کرده بودن��د و آن خبرنگار معتقد بود 
این تغییر نظر تحت تأثیر شخصیت حضرت امام و انقلاب 
اس��لامی بوده که به دین طوری ن��گاه می کنند که دیگر 
جای آن حرف ها نیس��ت بلکه عیسی»علیه الس��لام« یک 
ش��خصیت بزرگ و پیامبر الهی است. به قول آن خبرنگار 
در ملاق��ات امام در نوفل لو ش��اتو گفته بود: من عیس��ی 
را ندی��ده ام ولی با ملاقات آقای خمینی در نوفل لوش��اتو 
قبول کردم وجود عیس��ی راست است. شخصیت حضرت 
امام توانس��ت مس��لمانان را متوجه کند که جهان اسلام 
باید یک نگاه دیگر به دین و دینداری داش��ته باش��د، به 
همین جهت عرض می کنم حرف ما »تمدن زایی ش��یعه« 
اس��ت و نه تأکید بر تمدن ش��یعه.  ش��یعه مسئول است 
تمدن اسلامی را به بش��ریت و جهان اسلام گوشزد کند. 
اما این که فرمودید تعریف آن چیس��ت؟ این تعریف دارای 
یک اجمال و یک تفصیل اس��ت. اجمال تمدن اس��لامی 
عبارت اس��ت از اعتماد به حکم خ��دا و رجوع به حکم او 
و این ک��ه مدیریت جامعه باید بر اس��اس آموزه های الهی 
ص��ورت گیرد اما نه به آن معنا که در جامعه ی اس��لامی 
انسان مس��لمانی حاکم باشد بلکه اسلام باید حاکم باشد. 
در تفصیل تمدن اسلامی قضیه از این قرار است که وقتی 
اسلام بخواهد حاکم باشد باید در صدد رجوع به بهترین و 

  
در صحبت اخیر 
مقام معظم رهبری 
با مردم فارس، 
ایشان بر روی 
تفضلات و عنایات 
الهی تأکید کردند 
و فرمودند: »اگر 
نتیجه ی روند کارها 
همکاری و همدلی 
و انسجام باشد، 
قطعاً تفضلات و 
عنایت خداوند 
متعال را روزافزون 
خواهد کرد«. 
مبنای این سخن 
آن است که باید 
به جدّ بپذیرید که 
آسمان به زمین 
وصل است و این 
انقلاب با پشتوانه ی 
آسمانیِ خود تغذیه 
می شود و طراوت 
پیدا می کند.

  از دیگر مسائلی که در راستای بسترسازی جهت تحقق تمدن اسلامی است نقد فرهنگ 
مدرنیته است به شکلی عمیق و دقیق تا در این راستا جایگاه انقلاب اسلامی را تبیین کنیم.
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اصیل ترین و صحیح ترین قرائت از اسلام بود که در عین 
کاربردی بودن از مبنای وَحیانی خود عدول نکند. مس��لّم  
عمیق ترین نگاه به اسلام را اهل البیت»علیهم السلام« به 
همه ی جهان هدیه کرده اند تا آن جایی که مرحوم شلتوت 
رئی��س الأزهر اعلام کرد: فقه جعف��ری نیز به عنوان یک 
نگاه اسلامی مورد تأیید ما است، یعنی یک مسلمان سنی 
مذه��ب می توان��د در کنار فقه چهار امام اهل س��نت، به 
فقه جعفری عمل کند. این یعنی شروع تاریخ جدید. این 
یک حادثه نیست. این اقدامی است که جایی برای قرائت 
شیعه در جهان اس��لام باز می کند. وقتی مرحوم شلتوت 
گف��ت: فقه جعفری هم یک فقه اس��لامی اس��ت، فضایی 
ایجاد شد که بر خلاف آن  همه تبلیغاتی که امویان بر ضد 

اهل بیت)ع( داش��ته اند، اگر یک سنی مثل شیعه رکوع و 
سجود برود در جهان اسلام پذیرفته خواهد شد، معنی جا 
بازشدن قرائت ش��یعه از این قرار است. در تفصیل قضیه 
آرام آرام، عمیق ترین نگاه به اسلام - بدون این که بنا باشد 
کسی شیعه شود- حاکم می شود. یکی از حیله هایی که به 
لط��ف الهی از آن عبور کردیم این بود که بین نظام دینی 
و اجرای��ی جدایی ایجاد کنند و ب��ا طرح مدیریت دوگانه 
بگویند، رئیس جمهور مس��لمان باش��د کافی اس��ت، نیاز 
نیس��ت کشور با آموزه های اسلام و رهنمودهای ولیّ فقیه 
جلو رود. خدا کمک کرد و ما با یک شعور تاریخی از این 
مس��ئله عبور کردیم، دیگر مردم نمی پذیرند رئیس دولتِ 
سازندگی با احترامی که به ولیّ فقیه می گذارد کار خود را 
انجام دهد. امروز در نظام فکری ما جا افتاده که 
سیاس��ت های کلی نظام باید تابع نظر ولیّ فقیه 
باش��د و نه تابع نظر مس��ئولان اجرایی. اما اگر 
ما بخواهیم بسترس��ازی کنیم تا تمدن اسلامی 
آرام آرام به وج��ود بیای��د، چه بای��د کنیم؟ بنده 
اجمالاً چند کار را فعلًا در نظر دارم. اصلی ترین 
کار در قالب این آرمان باید باشد تا امام معصومی 
که واس��طه ی فیض بین زمین و آس��مان است، 
باید بر جامعه حاکم باش��د. دردل این نگاه است 
که فرهن��گ انتظار اوج می گی��رد. اگر فرهنگ 
انتظار بمیرد، انقلاب اس��لامی می میرد. انقلاب 
اسلامی هویت خودش را با فرهنگ انتظار تداوم 
می بخش��د. به جمل��ه حضرت ام��ام»ره« توجه 
داش��ته باش��ید که فرمودند إن ش��اءالله صاحب 
این انقلاب می آی��د و آن را تقدیمش می کنیم. 
این یعنی ریش��ه ی نهضت حضرت امام در حال 
حرکت کردن به س��مت حاکمیتی اس��ت که با 
بس��تر فرهنگ انتظار محقق می شود. متأسفانه 
ما در فرهنگ انتظار درس��ت جلو نرفتیم. آرمان 
نهای��ی تمدن اس��لامی ظهور اس��ت و در ازای 
آن آرمان، بس��تر ظهور پیدا می شود. اگر بستر 
ظهور درست شناخته شود، 1- با تمدن موجود 
تعامل می کنیم ولی افق را از دس��ت نمی دهیم. 
2- همواره مقصدمان حاکمیت عالم کبیر است 
ب��ر عالم صغیر. در تفس��یر عرفانی، ما معتقدیم 

  اگر درست 
در فرهنگ انتظار 
کار کنیم، تک تک 

جوانان ما با 
نشاطی امیدوارانه، 

امروزشان را به 
فردایشان وصل 

می کنند و از 
فرهنگ انبیای 

گذشته استفاده 
می کنند. در این 

حالت می بینیم که 
چه شخصیت هایی 

در نظام اسلام به 
صحنه می آیند. 
بچه های جبهه 
که این قدر زیبا 

توانستند حیات 
خودشان را 

شکل بدهند به 
این دلیل بود که 
اولاً حس کردند 

این انقلاب به 
گذشته ی همه ی 

انبیاء وصل است، 
ثانیاً متوجه شدند 
به حضرت مهدی 

»عجل الله تعالی 
 فرجه« ختم 

می شود و لذا 
احساس کردند 

در مغز تاریخ 
قرار دارند. زیرا 
در بستر انقلاب 

اسلامی هیچ 
گسست معنوی 
نسبت به حیات 

گذشته و زندگی 
آینده احساس 

نکردند.

  شخصیت حضرت امام توانست مسلمانان را متوجه کند که جهان اسلام باید یک نگاه دیگر به 
دین و دینداری داشته باشد.
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ک��ه امام زمان»عجل الله تعالی فرج��ه« عالم کبیرند و عالم 
ما عالم صغیر اس��ت. پس وقت��ی عالم کبیر بر عالم صغیر 
حکومت کند - به تعبیر جناب آقای شفیعی سروستانی- 
جهان به مقصد خود می رس��د. جهان بای��د به بلوغ خود 
برس��د و این با ظهور حضرت محقق می شود. تعبیرهایی 
که از وجود مقدس نب��ی اکرم»صلواة الله علیه وآله« وجود 
دارد ک��ه اگر یک روز ه��م از عمر زمین مانده باش��د آن 
یک روز آن قدر طولانی می ش��ود ت��ا فرزندم مهدی ظهور 
کند، بر این تأکید دارد که ظهور و حاکمیت انسان کامل 
حقیقتی اس��ت که بر پیشانی هستی خورده است، محال 
اس��ت که نظ��ام عالم به آن بلوغ نرس��د. اگر درس��ت در 
فرهنگ انتظ��ار کار کنیم، تک تک جوانان ما با نش��اطی 
امیدوارانه، امروزش��ان را به فردایشان وصل می کنند و از 
فرهنگ انبیای گذش��ته اس��تفاده می کنند. در این حالت 
می بینیم که چه ش��خصیت هایی در نظام اسلام به صحنه 
می آیند. بچه های جبهه که این قدر زیبا توانس��تند حیات 
خودش��ان را ش��کل بدهند به این دلیل بود که اولاً حس 

کردند این انقلاب به گذش��ته ی همه ی انبیاء وصل است، 
ثانیاً متوجه شدند به حضرت مهدی»عجل الله تعالی فرجه« 
ختم می ش��ود و لذا احس��اس کردند در مغ��ز تاریخ قرار 
دارند. زیرا در بس��تر انقلاب اسلامی هیچ گسست معنوی 
نس��بت به حیات گذشته و زندگی آینده احساس نکردند. 
حضرت امام صادق»علیه الس��لام« می فرمایند: »مَنْ مَاتَ 
مُنْتَظِراً لهَِذَا الْأمَْرِ کَانَ کَمَنْ کَانَ مَعَ القَْائمِِ فيِ فُسْطَاطِهِ « 
اگر کس��ی منتظر حاکمیت امام باشد و بمیرد مثل کسی 
اس��ت که در خیمه ی مهدی»عجل الله تعالی فرجه« به سر 
برده اس��ت. ای��ن روحیه را ما می توانی��م از طریق نظر به 
تمدن اس��لامی به جوانانم��ان بدهیم. این ک��ه می بینیم 
اروپائی��ان در ق��رن 18 و اوای��ل قرن 19 با تمام ش��ور و 
امید زندگی کردند و دس��ت به کارهای بزرگی نسبت به 
اه��داف خود زدند به این خاطر ب��ود که به تمدن خود و 
آین��ده ی آن امید داش��تند و این که در قرن بیس��تم این 
منحن��ی س��قوط کرد و ش��ور و امید و تلاش به س��ردی 
گرایی��د، به این خاطر بود که ح��س کردند آن تمدن که 

  مفهوم انسان 
مدرن، همان طور 
که عرض شد 
انسانی است که 
ابزارسازی را مقصد 
خود می گیرد و 
برای این که امیال 
زمینی خود را 
برآورده کند به 
تغییر طبیعت 
مشغول می شود، 
در حالی که انسان 
توحیدی، انسانی 
است که می خواهد 
طوری خود را تغییر 
دهد که خود را 
در قرب خداوند 
احساس کند و 
سعی می کند تمام 
موانعی که مانع 
می شود این انس و 
ارتباط ایجاد شود 
را از بین می برد.
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  از دیگر 
کارهایی که در 
راستای تحقق 
تمدن اسلامی 

باید در نظر گرفت 
نظر به فرهنگ 

دینی است با 
رویکرد حضوری و 

قلبی که حضرت 
روح الله»ره« در 
کتاب های خود 

برای ما به جا 
گذاشته اند، به 

همین جهت بنده 
در ابتدای امر به 

روش معرفت نفس 
در سیر به سوی 
معارف اسلامی 

تأکید دارم وگرنه 
یک نوع تفکر 

یونان زده به جای 
تفکر ناب اسلام 

محمدی »صلواة الله 
 علیه وآله« 

می نشیند و ما را 
از تحرک و شعف 

دینی محروم 
می کند.

  به اندازه ای که انسان را در ذیل ولایتِ دین با تعیّن ولایت فقیه ببریم، به همان اندازه از جهنمِ 
خطرات فرهنگ مدرنیته که انسان را بیوطن و سرگشته کرده  و از حقیقت خودش گسسته، آزاد 
می کنیم و این در تجربه هم ثابت شده و امتحان خود را داده است.

آن ه��ا به دنبال آن بودند محقق نمی ش��ود. بنده معتقدم 
ما می توانیم آن انرژی را به اردوگاه جهان اس��لام بیاوریم 
و به نتیجه برس��یم و گرفتار آن یأس��ی ک��ه غرب گرفتار 
شد، نشویم. از دیگر کارهایی که در راستای تحقق تمدن 
اس��لامی باید در نظر گرفت نظر به فرهنگ دینی اس��ت 
با رویک��رد حضوری و قلبی که حض��رت روح الله»ره« در 
کتاب های خود برای ما به جا گذاش��ته اند، به همین جهت 
بنده در ابتدای امر به روش معرفت نفس در سیر به سوی 
معارف اس��لامی تأکید دارم وگرنه یک نوع تفکر یونان زده 
به جای تفکر ن��اب اس��لام محمدی»صلواة الله علیه وآله« 
می نش��یند و ما را از تحرک و شعف دینی محروم می کند. 
از دیگر مسائلی که در راس��تای بسترسازی جهت تحقق 
تمدن اس��لامی است نقد فرهنگ مدرنیته است به شکلی 
عمیق و دقیق تا در این راس��تا جایگاه انقلاب اسلامی را 
تبیین کنیم و متوجه باش��یم ولای��ت فقیه دوران گذار از 
فقه آل محمد»صلواة الله علیه وآله« است به سوی حاکمیت 
امامی از امامان آل محمد»علیهم السلام«. فکر می کنم در 
کتاب »تمدن زایی ش��یعه« بتوانید جواب خود را تا حدّی 

دریافت کنید. 

 فرهنگ عمومی: استاد! در باب مفهوم انسان مدرن 
و ویژگی های آن و مقایسه ی آن با انسان طراز دینی اگر 

توضیحاتی را ارائه دهید ممنون می شویم.
 اس�تاد طاه�رزاده: مفهوم انسان مدرن، همان طور 
که عرض ش��د انسانی اس��ت که ابزارسازی را مقصد خود 
می گی��رد و برای این که امیال زمینی خود را برآورده کند 
به تغییر طبیعت مش��غول می ش��ود، در حالی که انس��ان 
توحیدی، انسانی است که می خواهد طوری خود را تغییر 
ده��د که خود را در قرب خداوند احس��اس کند و س��عی 
می کند تمام موانعی که مانع می ش��ود این انس و ارتباط 
ایجاد ش��ود را از بین می برد. در واقع انس��انِ دینی سعی 
دارد خ��ود را در عالمَ دینی قرار دهد نه این که دین را در 
کن��ار زندگی اش بگذارد و دلش در فضای دیگری باش��د. 
انس��ان مدرن نم��از می خواند ولی چ��ون دلش در فضای 
دیگری اس��ت، عالمَ دینی ندارد. مدرنیته انسان را بی عالمَ 
می کند و تا نظرها متوجه عالم دینی نش��ود انس��ان ها از 
مدرنیت��ه عبور نکرده ان��د هرچند ب��ه آن انتقادهایی هم 

داش��ته باش��ند. در اینجاس��ت که مبنای اصلاح نفس در 
انس��ان دینی معنا می دهد. انس��ان دینی دروغ نمی گوید 
ب��رای این که انس��ش با خدا از بین می رود. ممکن اس��ت 
انس��ان م��درن دروغ نگوید اما نهایتاً برای این اس��ت که 
خ��دا زندگی او را رونق بیش��تری دهد تا همان زندگی را 
ادامه دهد و بهتر به اهداف دنیویش برسد و فوقش جهنم 
ن��رود. باید از تعریفی که مدرنیته برای انس��ان دینی ارائه 
داده اس��ت، فاصله بگیریم. انسان دینی، انسانی است که 
در عالم دینی زندگی می کند. کتاب "عالم انس��ان دینی" 
تماماً در توضیح همین یک کلمه است. دینداران سکولار 

با غفلت از عالمَ دینی پدید می آیند.

 فرهنگ عموم�ی: درخصوص عب�ور از عالم مدرن، 
نق�ش و جایگاه ولایت و انس�ان وِلایی و نظ�ام وِلایی را 

چگونه تبیین می فرمایید؟
 اس�تاد طاهرزاده: وقتی انسان وِلایی متوجه است 
ک��ه با ارتباط با وَلیّ امَر به آس��مان معنویت و عالم قدس 
وصل می ش��ود، عم��لًا از نظام مدرنیت��ه ای که می خواهد 
انس��ان را صرفاً زمین��ی کند فاصله می گی��رد. در همین 
راس��تا انس��ان ولایی به خوبی حیله های تهاجم فرهنگی 
را می فهمد و نس��بت به آن مصونیت دارد. به اندازه ای که 
انسان را در ذیل ولایتِ دین با تعیّن ولایت فقیه ببریم، به 
همان اندازه از جهنمِ خطرات فرهنگ مدرنیته که انس��ان 
را بیوطن و سرگشته کرده  و از حقیقت خودش گسسته، 
آزاد می کنیم و این در تجربه هم ثابت شده و امتحان خود 
را داده اس��ت. آیا با توجه به این امر وظیفه نداریم جهت 
نج��ات جوانانمان با تمام جدی��ت موضوع امامت و ولایت 

فقیه را طرح کنیم؟ 

 فرهنگ عمومی: در رابطه با جریانات روش�نفکری 
س�کولارِ معاصر در ایران و تقابل آنها ب�ا جریانات تفکر 

دینی با توجه به فتنه سبز نظرتان را بیان فرمایید.
 اس�تاد طاهرزاده: در ایجاد و ظهور انقلاب اسلامی 
عده زیادی با یک عزم کلی و آن این که شاه به عنوان یک 
مستبد، باید برود در کنار انقلاب بودند ولی به جهت روح 
توحیدیِ انقلاب اسلامی که به مرور باطن خود را در نفی 
انواع ش��رک نش��ان داد و هرگونه رجوعی که به غیر خدا 
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باشد را نفی کرد عده ای با ادعاهای واهی از انقلاب فاصله 
گرفتند، زیرا جنس انقلاب اسلامی توحیدی است. انقلاب 
اسلامی در راس��تای روح توحیدی اش هرگز نمی توانست 
استکبار را بپذیرد و لذا اولین ریزش، ریزش ملی مذهبی ها 
بود. ملی مذهبی ها دس��تگاهی داش��تند - البته دستگاه 
س��اده ای هم نبود- حرف آن ها این بود که اولاً ما استبداد 
را نمی خواهیم و فرهنگ لیبرال دموکراس��ی را، به عنوان 
پذیرش رأی انس��ان ها و به معن��ی واقعی آن می خواهیم. 
حتی دموکراس��ی حزبی غربی ها را هم نمی خواهیم و در 
دل آن دس��تگاه، بر اساس نظام دموکراسی، مدنیّت خود 
را ش��کل می دهی��م. و در کنار این مدنیّ��ت، دین را قرار 
می دادند. انفصالشان با حضرت امام از اینجاست که آن ها 
کنار مدنیّتِ به ش��کل غربی دین اس��لام را قرار می دهند 
در حالی که حضرت امام مدنیّت را هم اخذش��ده از اسلام 
می خواهن��د. کتاب های آقای بازرگان در رابطه با حقانیت 
اس��لام در راس��تای حقانیت اسلامی اس��ت که بتواند در 
کنار مدنیّت غربی پذیرفته ش��ود، تأکید حضرت امام آن 
ب��ود که: »م��ا آن چیزی را که می خواهی��م، حکومت الله 
اس��ت، حکومت خدا را می خواهیم، م��ا می خواهیم قرآن 
بر م��ا حکومت کند... ما هی��چ حکومتی جز حکومت الله 
را نمی پذیری��م«. ملی مذهبی ه��ا می گفتند آن مدنیّت با 
بهترین دین که اس��لام اس��ت باید در کنار هم باش��ند و 
تحقق چنین حالتی را نظام اس��لامی می دانستند و برای 
تحق��ق آن مدنیت و آن اس��لام، در کنار امام و مردم قرار 
گرفتند. انقلاب اس��لامی با روح توحی��دی خود با هر دو 
اصل آن ها درگیر ش��د. اولاً: قبول نداشت که اگر استبداد 
آمریکا رفته است می شود با اس��تکبار آن کنار آمد. ثانیاً: 
قبول نداش��ت آن نوع دموکراس��یِ غربی حاکم ش��ود که 
م��لاک حق و باطل ب��ودن هرچیز رأی مردم باش��د. امام 
تأکی��د داش��تند؛ »رأی م��ردم در مقاب��ل رأی خدا، رأی 
نیس��ت، ضلالت اس��ت«)صحیفه ی نور، ج 8، ص 281(.  
انقلاب اس��لامی هرگونه استکبار را در هر گوشه ی جهان 
نف��ی می کرد و با آمریکا فقط از آن جهت درگیر نبود که 
کش��ور ما را مدتی استعمار خود کرده است، از آن جهت 
با آن درگیر بود که مس��تکبر است. در همین رابطه ما را 
مته��م می کنند که در بحرین دخالت می کنیم، می گویند 
شما نباید هیچ گونه موضع گیری در رابطه با بحرین بکنید، 

در حالی ک��ه به گفته ی مقام معظ��م رهبری»حفظه الله«: 
»هر جا حرکت اسلامی است، مردمی است، ضد آمریکایی 
اس��ت، ما با این حرکت همراهیم«. این همان مبنای ضد 
استکباری انقلاب است. در حالی که رهبران نهضت آزادی 
حرفش��ان این بود که م��ا از فردای انق��لاب می توانیم با 
آمریکا س��ر یک میز بنش��ینیم. خوبی کار ما در رابطه با 
مدنیّت مخصوص به انقلابِ اس��لامی این بود که در عمل 
به طرز عجیبی نش��ان دادیم می توانیم با حاکمیت ولایت 
فقیه کش��ور را جلو ببریم، اگر در عمل نشان نداده بودیم 
در تئوریِ صرف خیلی در دسترس اذهان قرار نمی گرفت. 
ع��لاوه بر نهضت آزادی فکر دیگ��ری از همین جنس که 
مقداری با آن فاصله داش��ت بود ک��ه می گفت: ما انقلاب 
اس��لامی را می خواهیم، استکبار آمریکا را هم به این معنا 
که آمریکا یک قدرت بزرگ باش��د نمی خواهیم، اما تفکر 
غربی را ب��ه عنوان یک فکر و تمدن، نقطه ی نهایی تاریخ 
می دانی��م. این ها معتقدن��د انتهای تاری��خ همین لیبرال 
دموکراس��ی اس��ت. هرچند به زعم این گ��روه، آمریکا در 
جاهایی اشتباهاتی دارد. اگر به طور مثال از آقای خاتمی 
بخواهی��م صدها انتقاد به آمریکا بکند حاضر اس��ت، ولی 
با وجود این انتقادات نتیجه ای که می گیرد آن اس��ت که  
انتهای تمدن بشر آن جامعه ی مدنی است که عقل غربی 
برای بش��ر تدوین کرده است. این نگاه که مقداری با ملی 
مذهبی ه��ا در رابطه با ولایت فقی��ه فاصله گرفت، به این 
جهت بود که معتقد است فقیه را به عنوان کسی که باید 
اختلاف س��ه قوه را مدیریت کند، مطابق قانون اساس��ی 
می پذیریم. امثال آقای هاش��می و حزب کارگزاران از این 
جه��ت با آقای خاتم��ی تفاوتی ندارند، همگی حرفش��ان 
این اس��ت که م��ا ولیّ فقیه را می خواهی��م، اما ولیّ فقیه 
را ب��ه عنوان یکی از اعضای این نظ��ام مدنی می خواهیم. 
عده ای از روش��نفکران ما تا این جا ب��ا انقلاب آمدند ولی 
نه بیش��تر. این که می بینید آقای موسوی در مصاحبه ای 
ک��ه قبل از انتخابات کرد و گفت اگر ولایت فقیه نباش��د، 
کشور به هم می ریزد، از همین زاویه ولایت فقیه را قبول 
داش��ت و متأسفانه خیلی ها این حرف را درست تشخیص 
ندادن��د. فکر کردند آقای موس��وی از نظر عقیده ی دینی 
خود متوج��ه ولایت فقیه و فقاهت اس��ت. این که ولایت 
فقیه ضروری اس��ت غیر از این است که مشروعیت حیات 

 رجوع به 
حقیقت این است 
که توحید ملاک 
باشد و براساس 
توحید همه ی 
تاریخ را تحلیل 
کنیم. در این 
نگاه جای غرب و 
غرب گرایی به خوبی 
مشخص می شود. 
حرف ماهم این 
است که یک 
حرکت توحیدی 
تحت لوای انقلاب 
اسلامی باطناً و 
ظاهراً در میدان 
آمده است که 
مسلّم پشتوانه ی 
معنوی دارد و 
انسان ها را دعوت 
به حیات توحیدی 
می کند. هرکس به 
اندازه ای که بتواند 
از فرمان های نفس 
امّاره ی خود آزاد 
شود می تواند در 
زیر سایه ی آن قرار 
گیرد وگرنه گرفتار 
شرک دوران 
می شود.

  ما معتقدیم خدا باید بر بشر حکومت کند و در زمان غیبت امام معصوم)ع(، فقیهی که جامع 
الشرایط است را می پروراند و وظیفه ی خبرگان آن است که آن را کشف کنند.
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اجتماع��ی ما در گ��رو حاکمیت حکم خدا در مناس��بات 
فردی و اجتماعی ما اس��ت. در این رابطه آقای موس��وی 
و آقای هاش��می نس��بت به جای��گاه ولیّ فقی��ه دو نگاه 
متفاوت ندارند و لذا آقای هاش��می شکست آقای موسوی 
را، شکس��ت خودش می داند. ولی تف��اوت موضوع از این 
جهت کالبد شکافی نمی شود و آن را وارد مسائل سیاسی 
می کنند. همین عرض بنده را هم ممکن است خوانندگان 
عزیز سیاس��ی ببینند و مطلب ذبح ش��ود. ملاحظه کنید 
یک نگاه آن است که ولایت فقیه یکی از اعضای جامعه ی 
مدنی اس��ت با این مبنا که مدنیّت مدرن را پذیرفته ولی 
چون در مدنیت مدرن نقص هایی وجود دارد، ما با ولایت 
فقی��ه آن نقص ها را تصحیح می کنیم، این ها جایگاه ولیّ 
فقیه را چیزی شبیه نظام قضایی بعضی کشورها می دانند 
که حرف نهایی را می زند. این نگاه به صورت ریش��ه ای با 
انقلاب اس��لامی وِلایی مسئله دارد و معلوم است از جایی 
به بعد ریزش می کند و با انقلاب اسلامی همراهی نخواهد 
ک��رد. ما معتقدیم خدا باید بر بش��ر حکوم��ت کند و در 
زم��ان غیبت امام معصوم)ع(، فقیهی که جامع الش��رایط 
است را می پروراند و وظیفه ی خبرگان آن است که آن را 
کش��ف کنند. آقایان موسوی و کروبی و هاشمی و خاتمی 
هم��ه در اصال��ت دادن به غرب مش��ترک اند. حرف اصلیِ 
آقای احمدی نژاد روش��ن کردن جایگاه آقای موسوی بود 
ت��ا مردم آقای موس��وی را از آقای هاش��می جدا نبینند. 
منظورم این اس��ت که اگر خواس��تیم به فتنه ی سال 88 
درست نگاه کنیم باید مبنای فکری مدیران اصلی آن که 
اصالت دادن به غرب است را بررسی نماییم که بنده در دو 
مقال��ه، یکی در اوج انتخابات و دیگری بعد از انتخابات در 
جزوه ای تحت عنوان "بازخوانی انقلاب اسلامی بعد از 22 
خرداد" متذکر این مس��ئله شدم. شما بدانید اصالت دادن 
ب��ه غرب لوازمی به همراه دارد که همان موضع گیری های 
امثال آقای هاش��می و موسوی نس��بت به انقلاب است و 
حتماً هم این فک��ر با روح توحیدی انقلاب که هر چیزی 
ج��ز حکم خدا را نفی می کند، درگیر می ش��ود. اگر امروز 
درگیر نشوند، فردا درگیر می شوند شکل درگیری متفاوت 
خواه��د بود ولی جهت گیری اصلی آن ها یکی اس��ت زیرا 
می خواهن��د با ملاک ه��ای فرهنگ غربی انق��لاب را جلو 

ببرند و آن را ارزیابی نمایند.

احیای انقلاب اس��لامی در این است که این نوع افکار، 
درست کالبد شکافی  شود و نقص های آن مشخص گردد 
ت��ا بتوانیم ب��ا نگاه توحی��دیِ انقلاب، جای��گاه تاریخی و 
دین��ی آن افکار را نش��ان دهیم و با حس��اب از آن  افکار 
عب��ور کنیم. هیچ هم نیاز نیس��ت بگوییم مرگ بر فلانی. 

  جنس انقلاب اسلامی توحیدی است. انقلاب اسلامی در راستای روح توحیدی اش هرگز 
نمی توانست استکبار را بپذیرد.
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با این کار فرصت اندیش��یدن روی موض��وع را به حجاب 
می بری��م. رجوع به حقیقت این اس��ت ک��ه توحید ملاک 
باش��د و براس��اس توحید همه ی تاری��خ را تحلیل کنیم. 
در این ن��گاه جای غرب و غرب گرایی به خوبی مش��خص 
می شود. حرف ماهم این اس��ت که یک حرکت توحیدی 
تحت لوای انقلاب اس��لامی باطناً و ظاهراً در میدان آمده 
است که مسلّم پشتوانه ی معنوی دارد و انسان ها را دعوت 
ب��ه حیات توحیدی می کند. هرکس به اندازه ای که بتواند 
از فرمان های نفس امّاره ی خود آزاد شود می تواند در زیر 
س��ایه ی آن قرار گیرد وگرنه گرفتار شرک دوران می شود 
و ب��ه اردوگاه فرهن��گ غربی پناهنده می گ��ردد که عین 

بی تاریخی و بی آیندگی است.  

 فرهنگ عمومی: نقش و جایگاه اندیش�ه ی مرحوم 
دکتر احمد فردید را در تفکر اندیشه وران اسلامی معاصر 

چگونه می دانید؟
 اس�تاد طاهرزاده: انقلاب اس��لامی ب��ا ظهور امام 
خمین��ی»ره« پس از تأم��لِ تاریخی متفک��ران دینی در 
تاریخ معاص��ر، جای خود را باز ک��رد و متفکران مذهبی 
متوجه ش��دند که افقی نورانی، ماوراء نگاه غربی به عالم و 
آدم، در تقدیر این ملت وارد شده و همتِ عبور از غرب و 
رجوع به وعده ی الهی در حاکمیت توحید، در آن ها قوت 
گرفت. در این فضا بود که س��خنان دکتر احمد فردید به 
عنوان سخنانی آشنا به گوش رسید و الفبای نقد غرب در 
آن برهه ی تاریخی با اصالتی که انقلاب اسلامی طالب آن 
بود، از ایشان شنیده شد و اندیشه ی دکتر فردید در ذیل 
اندیش��ه ی حضرت امام خمینی»ره« مورد اس��تقبال قرار 
گرفت. نگاه عمیق دکتر فردید نس��بت به نقد غرب از یک 
طرف و توجه دقیق ایش��ان به فضای فرهنگی مهدویت از 
طرف دیگر، نش��ان داد که ایشان به خوبی جایگاه انقلاب 
اس��لامی را می شناسند و از این زاویه اثرگذاری اندیشه ی 
او را بر متفکران معاصر نه تنها نمی توان نادیده گرفت بلکه 
باید اذعان کرد آن هایی ک��ه با تفکر فردید ارتباط دارند، 

اندیشه های ژرف خود را مدیون او هستند.

 فرهنگ عموم�ی: آیا تفکر مرح�وم فردید را یک 
اندیشه ی اسلامی می دانید که نقد غرب بر آن غلبه دارد، 
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یا ایش�ان از جهت نقد غرب به انقلاب اس�لامی نزدیک 
اس�ت؟ و در این راستا نسبت تفکر فردید را با اندیشه ی 

حضرت امام خمینی»ره« چگونه ارزیابی می کنید؟
 اس�تاد طاه�رزاده: آنچه مرحوم دکت��ر فردید را از 
دیگر منتقدان به فرهنگ غربی جدا می کند نزدیکی تفکر 
مرح��وم دکتر فردی��د به  امام خمینی»ره« اس��ت. به این 
معنی که با دقت در اندیش��ه ی فردید متوجه می شوید در 
اضلاع مختلف بین او و حضرت امام هم سخنی هست. منظر  
ام��ام خمین��ی»ره« در تحقق انقلاب اس��لامی به حضرت 
مهدی»عجل الله تعالی فرجه« است و آن حضرت را صاحب 
انقلاب می دانند و مرحوم فردید با طرح موضوع بقیت الله و 
پس فردایی بودن فرهنگ بقیت الله، نشان داد عمیقاً متوجه 
فرهنگ مهدویت اس��ت، فرهنگی که ادامه ی یونان زدگی و 
تفکر حصولی نیست بلکه رجوع به »وجود« دارد و به قلب 
عالم امکان می نگرد. مرحوم فردید متوجه اس��ت با »تفکر 
فردایی«ک��ه ادام��ه ی عالمَ موجود و صورت کامل ش��ده ی 
یونان زدگی اس��ت ، حض��رت مهدی»عجل الله تعالی فرجه«  
طل��وع نمی کند . باید نگاهی دیگر به عالم و آدم داش��ت ، 
چه ن��ام آن را تقرُّر وج��ودی و Exist بنامیم و چه رجوع 
به »وج��ود« و »یهَدی إلی الحق«. مرح��وم فردید معتقد 
بود چنین عالمی با حضرت امام خمینی»ره« ش��روع شد. 
و فردید به کمک منظر امام به فلس��فه و حکمت صدرایی 
توانست نظر خود را نسبت به فلسفه ی صدرایی تغییر دهد و 
بگوید من باید ملاصدرا را مافوق ابژکتیویته و سوبژکتیویته 
بخوانم و از این به بعد متوجه شد تفکر ملاصدرا پس فردایی 
است. از جمله عواملی که موجب شد مرحوم فردید خود را 
به حضرت امام نزدیک احساس کند، تبحری بود که مرحوم 
فردید در فلس��فه و عرفان داشت و حضرت امام را نقطه ی 
عط��ف عرفان و فلس��فه ای یافت که به ص��ورت کاربردی 
در سرنوش��ت ی��ک ملت نقش ایفاء ک��رده و بعد از رحلت 
امام»ره« می گوید: »امام خمین��یِ فقید از نوادر تاریخ بود 
که با انقلاب اسلامی،  نخستین تزلزل را در بنیان غربزدگی 
ایجاد ک��رد، اما این بحران همچنان ادام��ه دارد. از این رو 
مبارزه بی سابقه با غربزدگی باید تا ظهور مهدی موعود که 

پایان بحران غربزدگی است، ادامه یابد«.

 فرهنگ عموم�ی: به نظر ش�ما اندیش�ه ی مرحوم 

فردید در ش�کل گیری یک تفکر غرب شناس�یِ انتقادیِ 
منسجم در کشور ما تا چه حد می تواند مؤثر باشد؟

 استاد طاهرزاده:  بهترین نمونه برای جواب به سؤال 
شما شاگردان مرحوم فردید هستند-که در ذیل شخصیت 
ام��ام خمینی»ره«- به مرحوم فردی��د رجوع کرده اند- چه 
مس��تقیم و چه غیر مستقیم- ژرف نگری این افراد در فهم 
جایگاه انقلاب اس��لامی و ولایت فقیه از یک طرف، و درک 
جای��گاه تاریخی غرب از طرف دیگر نش��ان می دهد که ما 
شدیداً نیاز داریم که در موضوع غرب شناسی و فهم انقلاب 
اسلامی از تفکر مرحوم فردید استفاده کنیم. مرحوم فردید 
نه تنها بعد از انقلاب با تش��کیل جلسات منظم در دانشگاه 
تهران در تقویت جنبه های تئوریک انقلاب اسلامی قدم های 
ارزنده ای برداشت، حتی قبل از انقلاب هم که در تلویزیون 
به بحث و گفتگو می نشیند، جوهره ی سخنش نظر به افقی 
دارد که در نهایت به انقلاب اس��لامی منتهی می ش��ود. از 
این که مرحوم فردید آثار نوشتاری ندارد و در این امر قدمی 
بر نمی دارد نباید س��اده گذش��ت. بنده در این فرصت کم 
نمی توانم در این مورد عرایض مفصلی داش��ته باشم ولی از 
خود نمی پرسید چگونه است که افراد آشنا با تفکرِ ایشان، 
سخت به تفکر وادار می شوند؟ بنده معتقدم مرحوم فردید 
آموزگار تفکر است و از خود نوشتاری به جای نمی گذارد تا 
ب��ه جای اطلاع دادن به مخاطبانش، آن ها را به تفکر وادارد 
و ای��ن به تجربه برای کس��انی که ب��ا او همدلی کنند و از 
این منظر به افکارش رجوع کنند، ثابت ش��ده است. کسی 
که اندیش��ه ی فردید را بشناسد، عمق تفکر مرحوم شهید 
آوینی را نس��بت به غرب و انقلاب اس��لامی و حضرت امام 
خمینی»ره« بی تأثیر از تفکر فردید نمی داند. شهید آوینی 
در ذیل ش��خصیت امام»ره« به تفکر مرحوم فردید رجوع 
کرد و اهل فکر و ذکر شد. و از این جهت آیندگان از تفکر 
فردید اس��تفاده خواهند کرد و راهِ شهید آوینیِ بزرگ را پرُ 
رهرو می کنند به ش��رطی که همه چیز در ذیل ش��خصیت 
حضرت روح الله»ره« قرار گیرد که هدیه ی خدا بود به نسلی 

که می خواهد خود را از ظلمات دوران آزاد کند.
والسلام علیکم و رحمت الله و برکاته

پی نویس:
]1[- فاوس��ت شخصیتی در یکی از افس��انه های قدیمی آلمان 
است که در این افسانه فاوست روح خود را به شیطان می فروشد. 

  آیندگان 
از تفکر فردید 

استفاده خواهند 
کرد و راهِ شهید 
آوینیِ بزرگ را 

پرُ رهرو می کنند 
به شرطی که 

همه چیز در 
ذیل شخصیت 

حضرت 
روح الله»ره« 

قرار گیرد که 
هدیه ی خدا 

بود به نسلی که 
می خواهد خود 

را از ظلمات 
دوران آزاد کند.

  منظورم این است که اگر خواستیم به فتنه ی سال 88 درست نگاه کنیم باید مبنای فکری 
مدیران اصلی آن که اصالت دادن به غرب است را بررسی نماییم.
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حضرت حجت الاسلام و المسلمین سید معزالدین الحسینی الهاشمی

نسیــم   شمــال، 
مردمی ترین شـاعر دوران مشروطیت

اشاره
آنچه پی�ش روی خوانن�دگان محترم ق�رار دارد، متن 
گفتگ�وی فرهنگ عموم�ی با دانش�مند محت�رم و ادیب 
و پژوهش�گر توان�ا و متعه�د، حض�رت حجت الاس�لام 
اس�ت.  سید معزالدین  حسینی الهاش�می  المس�لمین  و 
جن�اب آق�ای حس�ینی از ش�خصیت های اندیش�مند و 
صاحب نظ�ر جبه�ه فرهنگی انقلاب اس�لامی هس�تند. 
ایش�ان، بزرگوارانه درخواست ما برای گفتگو در خصوص 
"سید اش�رف الدین گیلانی" موس�وم به "نسیم شمال" از 
ش�اعران دوران مش�روطه را پذیرفتند و شاگردانش�ان 
در نش�ریه فرهنگ عموم�ی را م�ورد تفقّد ق�رار دادند. 
بدین جهت کمال سپاس�گزاری را از محضرش�ان داریم. 
حضرت حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی ضمن بیان 
توضیح�ات دقیق و روشنگرانه ش�ان در خصوص نس�یم 
ش�مال و برخی ش�عرای مش�روطه، نکات�ی در خصوص 
آی�ت الله شهید ش�یخ فضل الله نوری بی�ان فرمودن�د که 
درج آنه�ا به معن�ای موافقت فرهنگ عموم�ی با همه ی 
ای�ن ن�کات نمی باش�د. صمیمان�ه از الط�اف و بزرگواری 
حض�رت حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی نس�بت 
ب�ه دس�ت اندرکاران فرهنگ عمومی تش�کر می کنیم و 
برای ایش�ان و هم�ه ی خدمتگزاران مکتب اس�لام ناب 
محمدی)ص( آرزوی طول عمر توأم با س�لامت وتوفیقات 

مستمر داریم.
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 حجت الاسلام و المسلمین حسینی: بسم الله  الرحمن 
 الرحیم. نش��ریه فرهنگ عمومی، نش��ریه ای است که من از 
مطالبش استفاده می کنم و امیدوارم که یک جریان نویی از 
اندیشه عمیق تر را در متن جامعه ایجاد کند. فرهنگ عمومی 
کار خودش را از یک عمقی ش��روع کرده که ش��اید در نظر 
بعضی با نام خودش نوعی فاصله داش��ته باشد. مطالبی که 
در فرهنگ عمومی چاپ می ش��ود غالباً کاوش در مسائل و 
موضوعاتی اس��ت که فرهنگ عمومی جامعه ما را در دوران 
معاصر تحت تأثیر قرار داده است. بنابراین یک فاصله ی خیلی 
واضح��ی با فرهنگ عامه به معنای فولکلور دارد. بیش��تر به 
کند و کاو در حرکات و جریان هایی که فرهنگ عمومی جامعه 
را در عصر جدید متأثر ساخته و بررسی و ارزشیابی و تجزیه 
و تحلیل مسائلی که موجبات دیگرگونه شدن فرهنگ جامعه 
ما در قرن اخیر بوده اند، پرداخته است. من احساس می کنم 
به همین دلیل برای اهل مطالعه نشریه جالبی است و من هم 

همواره از آن به لطف خدای بزرگ استفاده کرده ام.

  فرهنگ عمومی: اگر اجازه می فرمایید سوال اول را به 
فضای کلی ادبیات دوره مشروطه اختصاص بدهیم تا اینکه 
ببینیم اساساً جغرافیای بحث به چه شکل است و بعد از آن 

جایگاه مرحوم نسیم شمال را در این فضا شناسایی کنیم. 
 حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی: چ��ون بحث 
درباره ی نسیم ش��مال )رحمة الله علیه( عمدتاً بحث درباره ی 
ادبی��ات منظوم دوره ی مش��روطه اس��ت. هرچند "نش��ریه 
نسیم ش��مال" هم دارای نوش��تار بوده، هم دارای سروده ها 
و منظومه ها، عمده ی اش��تهار "سید اشرف الدین حس��ینی" 
و روزنامه ی او یا به بیان بهتر نش��ریه او "نس��یم شمال" در 
اش��عار اوست. شعرای مشروطه اصولاً پنج چهره ی مشخص 
و برتر دارند. البته بزرگواران دیگری هم در انقلاب مشروطه 
و پیامدهای آن تا ظهور سلس��له ی پهل��وی در متن ادبیات 
منظوم آن زمان حضور داش��ته اند مثل ملک الش��عرای بهار. 
ولی بیش��تر به این "پنج نفر"، شعرای عصر مشروطه اطلاق 

می شود. این پنج نفر عبارتند از:
1- فرخی یزدی

2- عارف
3- ایرج میرزا

4- عشقی
5- نسیم شمال)سید اشرف الدین حسینی(

 فرخ��ی یزدی انس��ان آزاده، متین، با معتقدات س��الم و 
اخلاق سالم است. در عین حالی که گرایش به سوسیالیسم 
یا نوعی از تفکر سوسیالیس��تی دارد هرگ��ز این واقعیت در 
او حالت افراط نمی گیرد. خوش��بین به نظام سرمایه داری یا 
سرمایه س��الاری و زرسالاری نیست اما در همین دیدگاهش 
هم نوعی رعایت اعتدال و متانت را می توان مش��اهده کرد. 
ارزش دیگر فرخی یزدی این اس��ت که او تا پایان به آزادگی 
خودش وفادار می ماند و بخشی از زندان و تبعید و ممنوعیت 
روزنامه اش در عصر رضا خان اتفاق می افتد و بسیاری از اشعار 
انقلابی اش مربوط به آن زمان اس��ت. من گمان می کنم این 

شعر بسیار مشهورش:
 "سوگواران را مجال بازدید و دید نیست/بازگرد ای عید از 

زندان که ما را عید نیست 
گفتن لف��ظ مبارکباد طوطی در قفس/ ش��اهد آیین دل 
داند که جز تقلید نیس��ت" در زم��ان رضاخان و در زندان او 
سروده است البته مطمئن نیستم. ولی در هر صورت در این 
هیچ تردیدی نیس��ت که فرخی یزدی هرگز دست از مبارزه 
با دیکتاتوری نکش��ید و در مورد دیکتاتوری رضاخان هم با 
همان متانت و استواری که قبلًا در حال مبارزه بود،  مقابله 

  شعر مشروطه 
پس از فرمان 
مشروطیت به اوج 
رسید و اصولاً 
انقلاب مشروطه 
در دو منطقه ی 
ایران به طور جدی 
قبل از فرمان 
مشروطه تب و تاب 
و حرکتش شروع 
شد. آذربایجان 
که پایتخت دوم 
ایران بود، ]همواره 
در دوران قاجاریه 
محل پرورش 
ولیعهد و زندگی 
او بود[ و تهران که 
پایتخت بود.

  غالباً کسانی که به دنبال اسناد می گردند تا حضور منطقه ای را در مشروطه اثبات کنند 
قدری تصنعی و غیر منطقی مطالب خودشان را سرهم بندی و پیگیری می کنند.

]نسیم شمال[
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و مب��ارزه ی خودش را ادامه داد. دو ش��اعر دیگر که به یک 
شکلی با کمی تفاوت هم وزن و هم اندازه اند عارف و ایرج میرزا 
هستند. درباره ی این دو متأسفانه فضای روشنفکری هم عصر 
خودش��ان و هم فضای روش��نفکری بیمار تا پیش از انقلاب 
اس��لامی، هرگز اجازه نداد که کس��ی بیاید نقادانه زندگی، 
رفتارها، تحولات و نوسان های آنها را بررسی کند و می شود 
گف��ت مطابق با آن تعبیر ش��اعر معاصر خودم��ان "پاندول 
لحظه های زمان بودند". نوسانش��ان خیلی زیاد است اضافه 
بر اینکه زندگی شخصی ش��ان به ش��دت آلوده است. هر دو 
در ح��د نزدیک به افراط مبتلای به الکل بودند، هر دو "اهل 
منقل" و تریاکی بودند، هردو یک سلسله ضعف های اخلاقی 
ش��دید داش��تند اهل مناهی و ملاهی بودند ابایی از عنوان 
کردن آن هم نداش��تند و به خصوص عارف که در گذش��ته 
دور زندگی اش، مرثیه گویی و مرثیه س��رایی وجود داش��ته 
یعنی ابتدائاً روضه خوان بوده اس��ت چن��ان در طول زندگی 
انحط��اط و زوال اعتقادی و اخلاقی داش��ت که پایان عمری 
بسیار لاابالی و بی دین یافت و در آغوش سگش ظاهراً در حال 
مس��تی و استفاده از مواد مخدر از دنیا رفت. متأسفانه نقش 
هر دوی اینها در زمان مقابله رضاخان با مفاهیم و ارزش های 
اسلامی، نقشِ ویرانگر و مؤثری بوده است. بیشتر از این دلم 
نمی خواهد وارد بحثشان ش��وم ولی ای کاش مردان مردی 
وارد میدان می شدند و زندگی آلوده و غرق فساد اینها را که 
انسان های متجدد گذشته سعی می کردند به ایشان جایگاه 
عالی ببخشند و حتی گاهی آنها را با سعدی و حافظ!! مقایسه 
می کردند بررسی نموده و نشان می دادند که چقدر پایین تر 
از این مراتب هس��تند و به خصوص آلودگی های شخصی و 
سیاسی آنها بر مردم واضح تر می شد. دلبستگی هر دوی اینها 
به رضا خان یک دلبس��تگی خیلی خیلی تند و شدید است. 

مثل غالب روشنفکران آن زمان. 
امّا " عشقی"، او یک جوان بسیار پرشور و احساساتی است. 
با تجدد آشناس��ت و تحت تأثیر مفاهی��م مربوط به تجدد و 
مدرنیته است. اندکی زبان می داند و سر بسیار پرشوری دارد. 
ایش��ان در عین حالی که آن مفاسد و فسق و فجوری را که 
ب��ر زندگی ایرج و عارف حاکم اس��ت، ندارد اما ثبات ذهن و 
متانت و استقامت اندیشه نیز ندارد. این نقطه ضعف کوچکی 
نیس��ت. اضافه بر این دریدگی و هرزه درآیی کلامی عشقی 
که س��طح بسیاری از اشعار او را به حد یک هجونامه ی غالباً 

مس��تهجن پایین می آورد دومین ضعف بزرگ اوست. مثلًا 
یک روز می خواهد تمام هس��تی اش را فدای وطن بکند، روز 
دیگر یک مرتبه در می آید و می گوید]اکثر مردم این ش��عر 
را ش��نیده اند و می دانند. دوست دارم پایانش نوشته نشود[: 
"بع��د از این بر وطن و بام ب��رش باید.../بر چنین ملت و گور 
پدرش باید..." ] این ش��عرعلیه احمد شاه است[. این همانی 
اس��ت که می بینید در چند اث��ر قبلش می گوید من جانم و 
تمام هستی ام را فدای وطن می کنم. واقعا اهانت هایی که به 
مرحوم مدرس کرد، توهین های بسیار زننده ای بود. در همین 
شعرش می گوید: "به مدرس نتوان کرد جسارت لیکن...،". در 
آن شعر دیگر که راجع به مجلس چهارم است. مجلس چهارم 
یقیناً بر مجلس پنجم که ایادی رضاخان از سراس��ر ایران به 

زور نیروهای نظامی انتخاب شدند شرف داشت.
امّا ایش��ان سعی کرد همه ی خوبی های مجلس چهارم را 
فرام��وش کن��د و بدی های آن را  به ش��کل افراطی پر رنگ 
کن��د و بخصوص چهره های مجل��س را. "دیگر نزند جفتک 
در س��الن مجلس، آن ..." از این تندتر هم در این ش��عر در 
مورد مرحوم ملک الشعرای بهار دارد. "می خواست ملک خود 

  دریدگی و هرزه درآیی کلامی عشقی که سطح بسیاری از اشعار او را به حد یک هجونامه ی 
غالباً مستهجن پایین می آورد دومین ضعف بزرگ اوست.

  " عشقی" 
یک جوان 

بسیار پرشور و 
احساساتی است. 
با تجدد آشناست 

و تحت تأثیر 
مفاهیم مربوط به 
تجدد و مدرنیته 

است. اندکی زبان 
می داند و سر 

بسیار پرشوری 
دارد. ایشان در 

عین حالی که آن 
مفاسد و فسق 
و فجوری را که 
بر زندگی ایرج 
و عارف حاکم 

است، ندارد اما 
ثبات ذهن و 

متانت و استقامت 
اندیشه نیز ندارد. 

این نقطه ضعف 
کوچکی نیست.

]میرزاده عشقی[
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برس��اند به وزارت با زور سفارت /..." من نمی خواهم از تغییر 
لباس مرحوم ملک الشعرای بهار دفاع بکنم. اما بالاخره مرحوم 
ملک الشعرای بهار اصولی را هم داشت و نقاط مثبتی هم در 
وجود او بود که نمی بایس��ت اینگونه مورد اهانت قرار گیرد. 
راجع به وحید دس��تجردی به گونه بس��یار شگفت انگیزی 
هجوهای بسیار زننده ای را س��روده بود. این تنزل موقعیت 
شعر و ادب تا حدّ هجو مستهجن در عشقی یک نقطه ضعف 
بس��یار روشن و غیر قابل انکاری اس��ت هرچند در مبارزه با 
رضاخان بس��یار عاقبت بخیر شد. در مرحله ای که رضا خان 
داش��ت از ستیغ دیکتاتوری بالا می رفت و اوج می گرفت کم 
کسی با این  قدرت بیان و شجاعت و صراحت وجود داشت 
که با دیکتاتوری به س��تیز برخیزد. در این مرحله عش��قی 
خدمت مدرس می رسد و توبه می کند و از آنچه قبلاً سروده 
بود عذرخواهی می کند. این جلسه ای مشهور در تاریخ است 

که مدرس با چه بزرگواری ایشان را بخشید.
 اگر بخواهیم جغرافیای این عصر را کمی دقیق تر، ترسیم 
کنیم و بعد وارد ش��خصیت مرحوم نسیم شمال شویم اولاً 
شعر مشروطه پس از فرمان مشروطیت به اوج رسید و اصولاً 

انقلاب مشروطه در دو منطقه ی ایران به طور جدی قبل از 
فرمان مشروطه تب و تاب و حرکتش شروع شد. آذربایجان که 
پایتخت دوم ایران بود، ]همواره در دوران قاجاریه محل پرورش 
ولیعه��د و زندگی او بود[ و تهران که پایتخت بود. به عکس، 
نمی شود آثار جدی ای از یک انقلاب را در ایالت ها)استان ها( 
و ش��هرهای دیگر دید و غالباً کس��انی که به دنبال اس��ناد 
می گردند ت��ا حضور منطقه ای را در مش��روطه اثبات کنند 
قدری تصنعی و غیر منطقی مطالب خودشان را سرهم بندی 
و پیگیری می کنند. اگردرست بررسی و تحلیل شود اینطور 
نیست. آغاز و انجام انقلاب مشروطه از حادثه ی کشته شدن 
عبدالحمید، طلبه ای که به دست ایادی عین الدوله کشته شد 
و تنبیه شدن تجار و به خصوص تجار قند وپس از آن هجرت 
صغری و مجدداً پافشاری عناصر وابسته به استبداد قاجاری و 
هجرت کبری و بعد حادثه تحصن در سفارت انگلیس است 
و بس!!، مشروطه سروجمع با همین چند حادثه خاتمه پیدا 
می کند و به صدور فرمان مشروطیت و انتخابات مجلس اول 
و نگارش مت��ن قانون اساس��ی اول می انجامد. اصلاً فرصت 
زیادی وجود ندارد تا ش��اعران برجس��ته و ادبی��ات ویژه ای 
طل��وع کند. یک ادبیات در اتصال ب��ا هجوم ادبیات غربی از 
خیلی قبل تر یعنی زمان ناصرالدین ش��اه و  اعتمادالسلطنه و 
مستشارالدوله شروع شده بود که عمدتاً ادبیات ترجمه ای و 
وارداتی ب��ود و ادبیات خودجوش و مردمی نبود ولی فراگیر 
ش��دن ادبیات مش��روطه، مربوط به بعد از به ثمر رسیدن و 
استقرار مشروطه اول است. و اگر دقت شود همراه با ادبیات 
انقلابی، ش��ور و هیجان ملی و ظهور حرکت مشروطه طلبی 
هم��ه مربوط ب��ه بعد از فرمان مش��روطه و بخصوص بعد از 
رحلت مظفرالدین شاه و روی کار آمدن محمد علی شاه است. 
در روی کار آمدن محمد علی شاه واقعاً محسوس است که وی 
آمادگی روحی پذیرش "مش��روطیتِ قدرت شاه" را ندارد به 
همین دلیل شاید همانطور که مشروطه خواهان گفتند او از 
ابتدا مخالف مشروطه بوده است و منش و تربیت او اقتضای 
پذیرش حکومت مش��روطه و "مشروطیت قدرت" را نداشته 
است. البته بعضی ها می گویند برخورد تندروانه ی مطبوعات 
عصر مشروطه در برانگیخته شدن خوی خشن محمد علی شاه 
مؤثر بوده،  که حتماً هم همینطور بوده است ولی با یک نگاه 
دقیق تر انس��ان احس��اس می کند روحی��ه او تحمل "تغییر 
ماهیت سلطنت" را ندارد. پدرش اولاً بخاطر نرم خویی خاصی 

  در این مرحله 
عشقی خدمت 
مدرس می رسد و 
توبه می کند و از 
آنچه قبلًا سروده 
بود عذرخواهی 
می کند. این 
جلسه ای مشهور 
در تاریخ است 
که مدرس با چه 
بزرگواری ایشان را 
بخشید.

  این تنزل موقعیت شعر و ادب تا حدّ هجو مستهجن در عشقی یک نقطه ضعف بسیار 
روشن و غیر قابل انکاری است.

]مظفرالدین شاه[
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که داشت و ثانیاً: بخاطر اینکه یک عمر منتظر سلطنت بود 
و حالا که به آن رسیده بود این حوادث پیچیده بوجود آمده 
بود و حال و حوصله برخورد جدّی با آنها را نداش��ت و ثالثاً 
به دلیل همان معنایی که غیر از مسالمت جویی او به کرّات 
گفته شده، بیماریش، واقعاً انسان جسماً علیل و ضعیفی بود 
و این روی ش��خصیتش اضافه ب��ر نرمخویی اش تأثیر جدی 
داش��ت. او کوتاه آمد و س��عی کرد خودش را تطبیق بدهد 
اصلًا توانایی این را نداش��ت که مثل پدرش ناصرالدین ش��اه 
ب��ا قدرت بیرون بیاید و با قدرت پیش رود. محمد علی ش��اه 
اینط��ور نبود جوان بود دارای خصائصی بود که آن خصائص 
او را به بازگش��ت به استبداد تحریک می کرد. عصر استبداد 
صغیر که دوران حکومت محمدعلی شاه را تقریباً کامل در بر 
می گیرد عصری است که اولاً سراسر ایران با مبارک دانستن 
تغییری که در تضعیف استبداد و مهار شدن قدرت مطلقه ی 
حکومت گران پیش آمده، جامعه ما احس��اس خوش��ایند و 
مبارکی یافته است. همه جای ایران ایادی استبداد در تمام 
دوران شاهنشاهی بخصوص در دوران قاجاریه به مردم ستم 
می کردند و حکومت هایش��ان حتی آنها که ادعاها و اداهای 
روشنفکری را مثل ظل السلطان داشتند که حتی این اواخر 
در دوران اس��تبداد صغیر دعوی مشروطه خواهی داشت، به 
ش��دت انسان های خشن، ظالم و غیر مقیدی بودند. معروف 
اس��ت که تاجری از ظل السلطان به پدرش شکایت کرد که 
او پولی را از من به ش��کل استقراض گرفته و به من بازپس 
نمی دهد. تاجر را آوردند و ظل الس��لطان به او گفت این نامه 
را تو نوش��ته ای؟ تاجر گفت: بله من نوش��تم به خیال اینکه 
شاه بابایِ ظل الس��لطان )ناصرالدین شاه( به اودستور داده و 
می خواهد قرضش را بپردازد. ظل الس��لطان گفت: کسی که 
چنین دلی داش��ته باشد که از من به شاه شکایت کند دلی 
دیدنی دارد! پس دس��تور داد فی المجلس آمدند سینه ی او 
را ش��کافتند و قلبش را در آوردن��د و به حضور او آوردند که 
من می خواهم این "دل" را ببینم. ش��اید خیال می کنید این 

حرکت خیلی اس��تثنایی اس��ت نه اینطور نیست. 
چش��م درآوردن و گوش بریدن و گوش 

به دیوار کوبیدن و مراحل خیلی 
خیلی س��اده  تر شلاق زدن ها و 

فلک کردن ها ب��ه طور دائم 
همه از سر س��تم و زور 

ش��یوه متداول ایادی و  عناصر حکومت اس��تبدادی قاجاریه 
بوده اس��ت. و غالب  مردم ایالت ه��ای ایران اطمینان خاطر 
یا لااقل امید جدی داش��تند که مشروطه مهار می کند ظلم 
و ستم و فساد و استبداد را، لذا مردم از جان و دل خواستار 
چنین تحولی بودند به اضافه اینکه "روشنفکران تجدّد خواه 
غرب گرا" در این فضا می دمیدند و به مرور کل جامعه از راه 
مطبوعات، از راه وعاظ مشروطه خواه، از راه انجمن ها و محافل 
مشروطه خواه، تحت تأثیر قرار گرفته بود. کل زندگی شعری، 
هنری و فعالیت مرحوم نس��یم ش��مال پس از صدور فرمان 
مشروطیت و رسیدن امواج و شعاع مشروطه خواهی به گیلان 
آغ��از و تا اوایل دیکتاتوری تجدی��د حیات یافته ی رضا خان 
]که بوس��یله ی روش��نفکران به عنوان "دیکتاتوری مصلح"! 
پذیرفته ش��د تا به وسیله آن منویاتش��ان را که غربگرایی و 
غرب باوری شدید بود در کشورپیاده کنند[ تداوم یافت. کل 
زندگی  هنری و خلّاق "نس��یم شمال" در این مرحله جای 
گرفته اس��ت. بنظرم می آید ب��رای توصیف زمانه ی "مرحوم 

  یک ادبیات در اتصال با هجوم ادبیات غربی از خیلی قبل تر یعنی زمان ناصرالدین شاه و  
اعتمادالسلطنه و مستشارالدوله شروع شده بود که عمدتاً ادبیات ترجمه ای و وارداتی بود و 
ادبیات خودجوش و مردمی نبود.

  همه جای 
ایران ایادی 

استبداد در تمام 
دوران شاهنشاهی 

بخصوص در 
دوران قاجاریه 
به مردم ستم 

می کردند و 
حکومت هایشان 

حتی آنها که 
ادعاها و اداهای 

روشنفکری را 
مثل ظل السلطان 
داشتند که حتی 

این اواخر در 
دوران استبداد 

صغیر دعوی 
مشروطه خواهی 
داشت، به شدت 

انسان های خشن، 
ظالم و غیر 

مقیدی بودند.
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سید  اشرف الدین" همین قدر کافی باشد و بهتر این است که 
وارد شخصیت سید شویم. 

  فرهنگ عمومی:  اگر صلاح می دانید ابتدا بیوگرافی 
مختصری از مرحوم نس�یم شمال را ارائه فرمایید تا بعد از 
آن ب�ه دیگر جنبه های حیات سیاس�ی  اجتماعی ایش�ان 

بپردازیم.
 حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی: حقیقتاً دلم 
می خواست چنین س��ؤالی مطرح بشود تا ظلم روشنفکران 
غربزده واضح تر شود. شاید هیچ شخصیت مشهوری در تاریخ 
ایران به اندازه مرحوم نسیم شمال زندگیش از نظر تاریخی 
مبهم نباشد. به گمان من علت دوام آوردن این همه ابهام دو 
موضوع است. اولاً: روش��نفکران نسیم شمال را از خودشان 
نمی دانستند لذا با بی اعتنایی به زندگی او برخورد می کردند. 
در مجموعه روش��نفکری ایران تنها "مرحوم سعید نفیسی" 
است که یک مقاله ی زیبا بلکه، یک قطعه ادبی با ارزش راجع 

به خصائص مرحوم نس��یم شمال در سال 34 شمسی انشاء 
نموده است. یعنی بیست س��ال بعد از رحلت واقعاً دردناک 
نسیم ش��مال، چون او در فروردین ماه س��ال 1313 از دنیا 
رفت. همین اثر هم در زوایایش بر ابهام زندگی نسیم شمال 
می افزاید. مثلًا نسیم شمال با عنوانی که سعید نفیسی گفته 
اس��ت هرگز در زندگی خویش زن نگرفته است. این سخن 
چون در س��ال  های بعد از مرگ ایش��ان گفته ش��ده، اقتضا 
نداشت ممکن است، ارادتمندی چون سعید نفیسی بخصوص 
ده ساله پایان عمر نسیم شمال را آنقدر نشناسد که نداند بعداً 
دیگران در تسلیت فوت زن نسیم شمال خدمت او رسیده اند. 
ابراهیم صفایی از طرف ملک الشعرای بهار ترغیب می شود که 
به مناسبت از دنیارفتن زن نسیم شمال به دیدار او برود و به 
او کمک کند. چطور است که وقتی "مرحوم سعید نفیسی" 
می خواهد اولین مرثیه ی زیبا را بر نس��یم شمال با آن شکل 
ادبی و بسیار جذاب بسراید نمی داند که نسیم شمال بالاخره 
در یک مرحله ای از عمرش با کس��ی زندگی می کرده که با 
او پیوند همسری داشته است. در سال ولادت 
نسیم شمال متأسفانه اختلاف نظر وجود دارد. 
در سال ش��روع نشریه نسیم شمال در رشت 
اختلاف نظر جدی بین محققین وجود دارد. 
دکتر محمد اسماعیل رضوانی اصرار زیاد دارد 
که نس��یم شمال حتماً در سال 1326 قمری 
نش��ریه اش را در رشت منتش��ر کرده است و 
محققین دیگری هم به طور جدی حرف های 
دیگ��ری را می زنند و برای این امر اس��نادی 
را ه��م می آورن��د. خدا رحمت کن��د مرحوم 
ابراهیم فخرایی می گوید: م��ن در "گیلان در 
جنبش مشروطیت" سه ش��ماره آورده ام که 
منتشر شده در سال 25 است و صورت آن را 
هم چاپ کردم. دیگرانی تا حدود 11 ش��ماره 
را عرضه می کنند اما آقای رضوانی تا پایان در 
مجالس گوناگون می گفت این تاریخ اش��تباه 
اس��ت. ادوارد ب��راون هم تاریخ دقیق را س��ال 
25 می داند. خود نس��یم ش��مال می گوید در 
س��ال 24 اولین نش��ریه من درآمده است. در 
زندگینامه منظومی که بخشی از سوانح عمر او 

را در بر می گیرد دراین باره می گوید: 

  کل زندگی 
شعری، هنری و 
فعالیت مرحوم 
نسیم شمال پس 
از صدور فرمان 
مشروطیت 
و رسیدن 
امواج و شعاع 
مشروطه خواهی 
به گیلان آغاز و تا 
اوایل دیکتاتوری 
تجدید حیات 
یافته ی رضا خان 
]که بوسیله ی 
روشنفکران به 
عنوان "دیکتاتوری 
مصلح"! پذیرفته 
شد تا به وسیله 
آن منویاتشان را 
که غربگرایی و 
غرب باوری شدید 
بود در کشورپیاده 
کنند[ تداوم یافت.

  روشنفکران نسیم شمال را از خودشان نمی دانستند لذا با بی اعتنایی به زندگی او برخورد 
می کردند.

]نسیم شمال[
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"در ه��زار و س��یصد و بیس��ت و چهار/  
چونکه شد مشروطه این شهر و دیار/ کردم 
ایجاد این نسیم نغز را/ عطر پاشیدم زبویش 

مغز را/..."
یعنی خودش صراحتاً می گوید: در س��ال 24 
یعنی بعد از فرمان مش��روطیت نشریه مان را در 

رشت منتشر کردیم. 
در سال آمدن او به تهران باز اختلاف نظر وجود 
دارد. بعضی ها می گویند در سال 27 قمری آمده، 
بعضی دیگر می گویند در س��ال 33 آمده اس��ت. 
از این ش��گفت انگیز  تر، اختلافِ مربوط به س��ال 
جنون اوست. فراموش نکنیم که "نسیم شمال" 
در این مرحله چهره بس��یار مش��هوری است، لذا 
وقوع اختلاف نظر درباره حوادث مهم زندگی او، 
براستی عجیب است. ابراهیم صفایی شخصیت های 
مشروطه را در دوران پهلوی دوم با ارتباطاتی هم 
که با دستگاه داشتند نوشت. ایشان درباره ی نسیم 
شمال چیزی ننوشت منتها سال 1353 دستگاه 
حاکمه شاهنشاهی و محمدرضا شاه تصمیم گرفته 
بودند نسیم شمال را هم به نفع خودشان مصادره 
کنند. ابراهیم صفایی در نشریه ی رستاخیز جوانان 
که وابسته به حزب رستاخیز بود مقاله ای را نوشته 

و در آنجا س��ال شروع جنون نسیم شمال را 1309 می داند. 
الان اسناد قطعی وجود دارد که آن سال 1302 است. یعنی 
اولین باری که به دارالمجانین برده می شود در این سال است. 
اما ایش��ان این تاریخ را 1309 شمسی می داند و پای آن هم 
می ایس��تد. دیگران نیز در نوشته ها و گفته های خود، عمدتاً 
س��ال 1345 هجری قمری برابر با 1305 شمس��ی را آغاز 

جنون او، می دانند!!
لیک��ن بحمدالله الان س��ند دقیق موضوع در جلد س��وم 
"روزش��مار تاریخ معاصر ایران" در صفحه ی 614 که مربوط 
به روز شنبه یازدهم اسفندماه سال 1302 )24 رجب 1342 
ه ق( آمده است: "امروز سید اشرف الدین گیلانی مدیر "نسیم 
شمال" توسط دو نفر "مفتّش تأمینات" تسلیم دارالمجانین 
گردید." علت ای��ن ابهامات ش��گفت انگیز در تاریخ زندگی 
نس��یم شمال این است که وی انسانی فراموش شده بوسیله 
روش��نفکران و متجددین اس��ت. اساتید دانش��گاه ما هرگز 

راجع به نس��یم شمال کار اساس��ی صورت ندادند. اساتیدی 
که عمدتاً به نوعی ذهنشان از مدرنیته و تجدد اشراب شده 
بود. که صرف مذهبی بودن برایش��ان گناهی نابخشودنی به 
شمار می آمد. در اندیشه "غرب باوران و غربگرایان" مذهبی 
بودن یعنی دلبس��تگی به خرافات، و همین کافی بود که به 
ش��خصیتی مثل نسیم شمال توجه و عنایت خاصی نداشته 
باش��ند. من حتی به نظرم می آید هنوز هم در دانشگاههای 
ما اس��اتیدی که طرز تلقی ش��ان از مس��ائل غربی اس��ت، 
"نسیم ش��مال" برایش��ان هیچ جای��گاه و اهمیّتی ن��دارد تا 
بخواهند روی آن تحقیق جدی بگذارند و بررس��ی عالمانه و 
محققانه بکنند و این ابهامات را در زندگی او حل و روش��ن 
کنند. آنچه که قطعی است زندگی خلاصه او به این ترتیب 
است: نسیم شمال در یک خانواده ی روحانی در شهر رشت به 
دنیا می آید لیکن ریشه ی خاندانی او در سادات قزوین است 
و ظاهراً این سادات به امام سجاد)ع( می رسند. پدر ایشان آقا 

  در اندیشه "غرب باوران و غربگرایان" مذهبی بودن یعنی دلبستگی به خرافات، و همین 
کافی بود که به شخصیتی مثل نسیم شمال توجه و عنایت خاصی نداشته باشند.

  علت 
این ابهامات 

شگفت انگیز در 
تاریخ زندگی 

نسیم شمال این 
است که وی 

انسانی فراموش 
شده بوسیله 

روشنفکران و 
متجددین است. 
اساتید دانشگاه 
ما هرگز راجع به 
نسیم شمال کار 
اساسی صورت 

ندادند. اساتیدی 
که عمدتاً به 

نوعی ذهنشان از 
مدرنیته و تجدد 

اشراب شده 
بود. که صرف 
مذهبی بودن 

برایشان گناهی 
نابخشودنی به 
شمار می آمد.

]محمدعلی شاه[
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سید احمد نامی بوده که روحانی و ملبس به لباس 
روحانیّت است. ایشان در دوران طفولیت پدر را از 
دست می دهد و اموال و هرچه داشتند را به یک 
شیوه ی کلاه شرعی گذاردن و ظاهر شرعی دادن 
به قضیه بوسیله افرادی غصب می شود. درنتیجه 
خودش و مادرش در نهایت فلاکت و فقر زندگی 
می کنن��د. در نوجوانی خود ب��ه کربلا می رود و 
مدتی در آنجا بوده است. تحصیلات حوزوی خود 
را ه��م ظاهراً در کربلا ش��روع می کند.  اینکه آیا 
در زندگی خود به حوزه ی نجف مش��رف شده یا 
خیر تا حال برای من روش��ن نیست ولی ظاهراً 
اندوخته ی علمی مناسبی را فراهم کرده بوده که 
تصمیم می گیرد به تبریز برود. اینکه آیا در تبریز 
آشنایانی داش��ته یا با کسانی، در همان حوزه ی 
کربلا از منطقه ی آذربایجان آشنا شده؟ نمی دانم 
لیکن ایشان به زبان ترکی مسلط است و حوزه ی 
تبریز که اضافه بر حوزه های علمیه سابقه دار هم 

اکنون از حوزه های فع��ال آزادی خواهی در ایران 
نیز هس��ت را انتخاب می کند و این موضوع قابل 
تأمل اس��ت. به واقع در عین حالی که در حوزه ی 
تبریز هم مجاهدین مشروطه به شکلی با روحانیت 
برجس��ته  ی سنتی درگیرند ولی هرگز هیچ کس 
وابس��تگی با اجنبی را نمی تواند برای آنان اثبات 
کند. خیلی خیلی آزادتر و س��الم تر از حوزه های 
دیگر مشروطه بخصوص حوزه ی گیلان و حوزه ی 
اصفهان )منظورم حوزه ی بختیاری اس��ت( بوده 
اس��ت. مجاهدین تبریز خیلی پاک ترند به همین 
دلیل هم بعد از اس��تبداد صغیر در عین حالی که 
بزرگترین مقاوم��ت را حوزه  ی تبریز و آذربایجان 
ستارخان و باقرخان کردند واقعاً به خوبی تحویل 
گرفته نمی شوند و حتی وقتی به تهران هم می آیند 
چیزی نمی گذرد که خلع سلاح و بعضاً بازداشت 
می ش��وند و هیچ اعتب��ار جدّی ب��رای آنها قائل 
نیستند. عیناً همین نسبت جنون را که در عصر 

  هنوز هم در 
دانشگاههای 
ما اساتیدی که 
طرز تلقی شان از 
مسائل غربی است، 
"نسیم شمال" 
برایشان هیچ 
جایگاه و اهمیّتی 
ندارد تا بخواهند 
روی آن تحقیق 
جدی بگذارند و 
بررسی عالمانه و 
محققانه بکنند و 
این ابهامات را در 
زندگی او حل و 
روشن کنند.

  بعد از استبداد صغیر در عین حالی که بزرگترین مقاومت را حوزه  ی تبریز و آذربایجان 
ستارخان و باقرخان کردند واقعاً به خوبی تحویل گرفته نمی شوند و حتی وقتی به تهران هم 

می آیند چیزی نمی گذرد که خلع سلاح و بعضاً بازداشت می شوند و هیچ اعتبار جدّی برای 
آنها قائل نیستند.

  
بهرصورت، 

روشن است که 
"سید اشرف الدین" 
در لباس روحانیّت 
و با اندوخته علمی 

قابل توجهی از 
"حوزه تبریز" به 
"رشت" بازگشته 

است.



157 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

رضاخان به نسیم ش��مال دادند به یک شکل لطیف تری در 
تهران به ستارخان می دهند. مرحوم نسیم شمال به حوزه ی 
تبری��ز می آید هم تحصیلات ح��وزوی اش را ادامه می دهد، 
هم در فضای مبارزات واقع می ش��ود دریکی از ش��عرهایش 
که باید آن را جزو رجزهای او به ش��مار آورد عنوان می کند 
که من تحصیلات طلبگیم را به مراتب بالایی رسانده ام. آثار 
دیگری هم از او، نمودار این است که حدی از فضل را به هم 

می رساند. 
هزار جرعه زصهبای علم نوشیدم

 هنوز بر لب دریای علم عطشانم
پی مطالعه شب تا سحر نخوابیدم

دقائق کلمات من است برهانم
میان مدرسه در حل مشکلات علوم

اگر چه پیر شدم بهتر از جوانانم
در آن ارجوزه معروف، که نترسیدن و جسارت خود را در 
امور سیاسی مطرح می کند نیز به سوابق مطالعات علمی خود 

بدینگونه می پردازد.
زآیات کلام الله حمایت می کنم آری

قوانین الهی را رعایت می کنم آری
ه��م از اخبار معصومین روایت می کنم آری/نه از زاهد نه از 

مرشد نه از تزویر می ترسم
نه از کشتن نه از بستن 
نه از زنجیرمی ترسم

"مطلع  مستطاب  کتاب 
الانوار" را خواندم

اصول کافی و تهذیب و 
استبصار را خواندم

 " نی��ن ا قو "
و "مکاس��ب" "تحفة الابرار" را 

خواندم
نه ازمشکل نه ازآسان 
نه ازتوفیر می  ترسم

نه از کشتن نه از بستن نه 
از زنجیر می ترسم

بهرصورت، روشن است که 
"سید اش��رف الدین" در لباس 
روحانیّت و با اندوخته علمی 

قابل توجهی از "حوزه تبریز" به "رشت" بازگشته است.

  فرهنگ عمومی: قبل از اینکه به رش�ت برس�یم، به 
داس�تان آش�نایی او با آن پیر فرزانه در تبریز هم اش�اره 

بفرمایید.
   حجت الاس�لام و المسلمین حسینی: بله. در آمدن 
او به تبریز اس��ت نه خروج او از تبریز. اصولاً اهل معنا با دل، 
روان و روح انسان سروکار دارند و در اسلام بزرگترین نقش را 
این چهره ها دارند. علمای اخلاقی ای که خودشان به گونه ای 
خودساخته، مهذّب و پرورده هستند، به کمالاتی رسیده اند و 
می توانند آرام آرام جراحت های باطنی انسان را مرهم بگذارند، 
بیماردلی انسان را شفا بدهند و چهره ی باطن و روح انسان را 
به یک روح سالم و توانا و فعال منقلب کنند.  انسان های آزرده 
و در بس��یاری از موارد شکست خورده و مفلوک با برخورد با 
یک انس��ان حقیقی، انسانی که به گونه ای "مظهر انسانیت" 
اس��ت، تبدیل به یک چهره ی قوی، صاحب ادراک روشن و 
اراده  ی توانا می ش��وند.  در عین حالی که در اینجا باید این 
نکته را عرض کنم که اصیل ترین جریان معنوی در تش��یع، 
جریانی اس��ت که متکی بر فق��ه و آگاهی های عمیق دینی 
است و در حوزه های علمیه به ظهور می رسد، این نکته را هم 
یادآور می شوم که در درون برخی از حرکت های عرفانی که 
ظاهراً متکی بر فقه هم نیستند ولی غالباً به شریعت 
پایبندن��د، انس��ان هایی وجود 
دارند که حالات معنوی دارند 
همواره در طول تاریخ تصوف، 
بخش��ی از صوفیان این گونه 
بوده ان��د و ف��رق می کردند با 
آنهایی که مث��ل ملامتی ها، 
و بخش��ی از قلندریّ��ه ک��ه 
پرده ی ش��ریعت را می درند 
و متهتک اند و کم هستند. 
از کس��انی ک��ه  بخش��ی 
به تص��وف گرای��ش پیدا 
می کنند در ط��ول تاریخ 
م��ا آدم های��ی بودند که 
کش��ش  ی��ک  دارای 
معنوی حقیق��ی بودند. 

  عیناً همین نسبت جنون را که در عصر رضاخان به نسیم شمال دادند به یک 
شکل لطیف تری در تهران به ستارخان می دهند.

  اصولاً اهل 
معنا با دل، روان 

و روح انسان 
سروکار دارند و در 

اسلام بزرگترین 
نقش را این 

چهره ها دارند. 
علمای اخلاقی ای 

که خودشان 
به گونه ای 

خودساخته، 
مهذّب و پرورده 

هستند، به 
کمالاتی رسیده اند 

و می توانند آرام 
آرام جراحت های 

باطنی انسان را 
مرهم بگذارند، 

بیماردلی انسان 
را شفا بدهند و 
چهره ی باطن و 

روح انسان را به 
یک روح سالم 
و توانا و فعال 
منقلب کنند. 
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"سید اش��رف" به لط��ف خدا 
با یکی از ای��ن آدم ها برخورد 
می کند. ظاه��راً طرف صوفی 
است. باز اینکه تأکید می کنم 
ظاهراً به این خاطر اس��ت که 
تحقیقم  در همین قسمت هم 
به جای قطعی نرسیده است. 
ولی از فحوای کلام خود او هم 
بر می آید که این مرد خدایی را 
که او دیده است یک روحانی 
نیست. گاهی برخی از این افراد 
ب��ه هیچ فرقه ای هم وابس��ته 
نیستند تنها خودشان در سیر 
معنوی ای که پیدا کرده اند، و 
اسباب حصول کمالاتی در آنها 
ش��ده در جامع��ه ی روحانیت 
نبوده ان��د بلک��ه خودجوش و 

مس��تقلاً حرکتی کرده و به معنویتی رسیده اند. نظیر اینها 
هم خیلی زیاد است. در دهات و روستاهای ما این نوع آدم ها 
در ط��ول تاریخ، به خصوص بع��د از حضور "نعمت ولایت" و 
تش��یع در ایران خیلی زیاد بوده اند. شما هر منطقه ای بروید 
و درون مردم را بکاوید یکی چند آدم مهذّب، پاک و الهی را 
پیدا می کنید که بر مردم تأثیرهای دگرگون کننده داشته اند. 
مردم غالباً به آنها درویش می گویند. نس��یم ش��مال با یک 
انسان این گونه ای روبرو می شود و این اتفاق چنان التیامی به 
زخم های باطن او می بخشد که از او انسان جدیدی می سازد 
که تا مدت ها "شعور و اراده" که اصلی ترین خصائص انسانی 
است]این دو هستند که ممکن است منحط شوند و سقوط 
کنند و تجلیات روح انسان یا تابع شعور است یا اراده[ در او به 
شفافیت و قوت رساند. گاهی اینها جزء متصوفه هم نیستند 
در هر صورت آن کسی که نسیم شمال را متحوّل کرده چنان 
انق��لاب درونی عمیقی را در او ایجاد کرده اس��ت که تحت 
تأثیر ارش��اد او به سرآغاز نوینی در درک انسانیت خودش و 
صفای باطن و روش��نایی شعور و قوت تصمیم و اراده و عزم 
می رس��د. از این به بعد سید اشرف یک انسان دیگری است. 
ح��وادث تبریز او هرچه بوده تابع این دگرگونی معنوی، او را 
به مرحله ی جدیدی از کمال می رس��اند. در نهایت تصمیم 

می گیرد به مس��قط الرأس و وطن 
نخس��تین و مألوف خودش، رشت 
بازگردد. زمانیکه به رشت می رسد 
گوی��ا دیگر فاصله ای با مش��روطه 
اول و به نتیجه رس��یدن آن نباید 
داشته باش��د که ایش��ان آمادگی 
انتش��ار نشریه ی نس��یم شمال را 
پیدا می کند. "نس��یم ش��مال" در 
مرحله ی نخس��تین انتش��ار، یک 
نش��ریه حتی پایین تر از متوس��ط 
بود. فقط انتخ��اب آمیخته با ذوق 
و سلیقه و خودشناسی رو به تزاید 
سید اشرف الدین حس��ینی  مرحوم 
از اس��تعداد و توانای��ی و ذوق ادبی 
خود اوس��ت ک��ه این مس��یر آرام 
آرام از یک جویبار کوچک ش��روع 
می ش��ود و ب��ه ی��ک رودخان��ه ی 
خروشان می انجامد. یعنی نسیم شمال دائماً در حال تزاید و 
افزایش قابلیت های خودش هست. نام مرحوم "نسیم شمال" 
سید اشرف الدین حسینی قزوینی هست.  امّا نامی را که مردم 
ب��ر او گذاش��تند و خود او برای روزنام��ه اش انتخاب کرده و 
مش��هور ساخته بود "نسیم شمال" است. یعنی او روزنامه ی 
خودش را به عنوان "نس��یم ش��مال" که در عرف روستایی، 
باغبانی و زراعت در سراس��ر ایران به عنوان نسیم خنکی که 
روح بخش و مایه آرامش اس��ت، نامیده است. و این انتخاب 
زیبای او تبدیل به لقب مردم پذیر او می ش��ود به طوری که 
اص��لاً همین الان و همچنین در گذش��ته تا هر چه که من 
یادم می  آید، اکثر افرادی که با اش��عار او آش��نایی داش��تند 
و آنه��ا را حفظ بودند اس��م او را بلد نبودند. همه می گفتند  
"نسیم شمال" و تصورشان این بود که فامیل او همین "نسیم 
ش��مال" بوده است. یعنی در طول تاریخ تلقی عموم این بود 
که این کلمه نام یا نام فامیلی اوس��ت. به نظرم می آید آنچه 
را از زندگی نس��یم شمال می دانس��تم تا آمدن به تهران را 
مطرح کردم و قبلًا هم گفتم ایشان پس از انتشار نخستین 
روزنامه اش در رش��ت که قدری هم نا منظم بوده و سطحش 
هم فوق العاده نبوده،دتقریب��اً همزمان یا اندکی پس از فتح 
تهران به تهران می آید. ظاهراً همراه با قشون شمال و گیلان.

 "نسیم شمال
" در مرحله ی 
نخستین انتشار، 
یک نشریه 
حتی پایین تر از 
متوسط بود. فقط 
انتخاب آمیخته 
با ذوق و سلیقه 
و خودشناسی رو 
به تزاید مرحوم 
سید اشرف الدین 
 حسینی از استعداد 
و توانایی و ذوق 
ادبی خود اوست 
که این مسیر آرام 
آرام از یک جویبار 
کوچک شروع 
می شود و به یک 
رودخانه ی خروشان 
می انجامد.

  اصیل ترین جریان معنوی در تشیع، جریانی است که متکی بر فقه و آگاهی های عمیق دینی 
است و در حوزه های علمیه به ظهور می رسد.

]عارف قزوینی[
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  فرهنگ عموم�ی: قب�ل از اینکه به تهران برس�یم 
یک نکته تاریخی وجود دارد که به گفته ش�ما آنهم مبهم 
است، ظاهراً مرحوم نسیم شمال در سال 1327 یک خروج 
مخفیانه از رش�ت به اش�تهارد دارد و بع�د از آن دوباره به 
رشت بر می گردد و به عضویت کمیته ی ستار در می آید. در 

این زمینه توضیح بیشتری را می فرمایید.
 حجت الاس�لام و المسلمین حسینی: گمان من این 
است که این س��فر، چندان مهم نبوده است، البته اطلاعات 
دقیقی هم ندارم. "کمیته س��تار" با دگرگونی ش��گفت انگیز 
مرحوم "محمدولی خان سپهدارتنکابنی" بوجود آمد و خود 
او مؤس��س کمیته ی ستار است. س��پهدار تنکابنی از طرف 
محمدعلی ش��اه در نیروی اس��تبداد در مقابله با آذربایجان 
فرمانده��ی و با عین الدوله همراهی و همکاری داش��ت و در 
هم��ان جا در او تردید بوجود آمد. در جنگ و شکس��ت ها و 
زد و خوردهای��ی که با مش��روطه خواهان آذربایجان بوجود 
آمد تردید در او پیدا ش��د و نامه ای به محمد علی شاه نوشت 
که بهتر اس��ت راجع به مشروطه سختگیری نکنید و کوتاه 
بیایید و حرف مش��روطه خواهان را بش��نوید. این نامه برای 
محمد علی ش��اه مس��تبد و خودخواه خیلی گ��ران آمد و دو 
پاس��خ داد، در پاس��خ نامه ی اول گف��ت: محمد ولی! تو نان 
و نمک م��ا را خورده ای و حال نمک دان می ش��کنی. من تا 
پدر اینها را نس��وزانم دس��ت برنمی دارم و تسلیم نمی شوم. 
نامه ی بع��دی او از این خیلی زننده تر اس��ت. نامه ی اول او 
با تلگراف رمز اس��ت محمدولی خان هم با تلگراف رمز برای 
او نامه فرس��تاده بوده است. نامه ی دومی نامه ای علنی است 
که محمد علی شاه می گوید اموالت به صورت خالصه در آمد 
یعنی مصادره شد و سرشار از دیگر توهین هاست. این زمانی 
اس��ت که محمد ولی خان تصمیم خود را گرفته اس��ت. او از 
قشون اس��تبداد جدا می ش��ود و به گیلان می آید و همه ی 
حرکت مش��روطه طلبانه ی گیلان حول و حوش شخصیّت 
او ش��کل می یابد. کمیته ی ستار هم بوسیله ی ایشان شکل 
و سامان گرفته، منتها کمیته ی ستار اتصال شگفت انگیزی 
ب��ا نیروهای انقلابی قفقاز دارد. برخ��ی از این نیروها پس از 
انق��لاب اکتبر زمانی که حرکت سوسیالیس��تی بر روس��یه 
شوروی حاکم شد بخصوص زمان استالین به عنوان جاسوس 
انگلیس دستگیر و بوسیله ی استالین سربه نیست شدند. لذا 

این جریان، جریان بس��یار مرموزی است. من فکر نمی کنم 
تا به حال تحقیق دقیقی روی این کمیته ش��ده باش��د. این 
مجموعه نیروهای قفقاز یک هسته ی شگفت انگیزی است که 
چگونگی ارتباطش با استعمار انگلیس تا این لحظه برای من 
دقیقاً روش��ن نیست. لیکن این را همه می دانند که حرکات 
انقلابی را کشورهای اروپایی از درون جامعه ی شوروی برای 
از میان بردن یک رقیب آسیایی-اروپایی در زمان حاکمیت 
تزارها بوجود آورده و ش��کل می دادند. ظاهراً انقلابیون قفقاز 
دمشان به سیاست انگلیس گره خورده است و این اتفاقاً در 
تحلیل حوادث مشروطه، نکته ی بسیار حساسی است. به هر 
صورت بعد از آمدن سپهدارمحمدولی خان تنکابنی به رشت 
یک فضای جدید انقلابی در گیلان به وجود آمده اس��ت که 
هر کس ذره ای ش��ور، هیجان و احساسات اجتماعی داشته 
باشد به آن جذب می ش��ود. فضای کلی اکثر نقاط ایران در 
مش��روطه خواهی هم از بعد روی کار آمدن محمد علی ش��اه 
همین گونه اس��ت. یعنی واقعاً استبداد صغیر مشروطه را در 
ایران سراسری کرد و هیجان ملی انقلاب مشروطه را همین 
استبداد صغیر به زوایای جامعه ی ایرانی و به درون جامعه ی 
روحانی��ت تا نجف اش��رف نفوذ داد. در اینکه هم ایش��ان و 
هم مرحوم میرزا کوچک خ��ان جزء ابواب جمعی و نیروهای 
رزمنده ی محمد ولی خان تنکابنی بوده اند و در این که باطن و 
عمق کار او کمیته س��تار است و شکل آشکار آن مجاهدین 
گیلان، شکی نیس��ت. در حقیقت کمیته ی ستار بر حرکت 
مجاهدین گیلان حاکم است. خود قضیه ی میرزا کوچک خان 
و قیام اوهم نوعی بازگشت از مشروطیتی است که نیمه کاره 
و ناس��رانجام مانده است. همه ی نیروهای حساس جنگل یا 
اغلب آنها دوره این جری��ان مجاهدین گیلان را گذرانده اند. 
مجاهدین گیلان یک جریان بسیار گسترده ای است که تمام 
نیروهای فعال ذهنی و تحول طلب و نیروهای جوان را جذب 
خود می کند و برای مقابله با اس��تبداد صغیر به طرف تهران 
حرک��ت می دهد. بالاخره عوامل فتح تهران دو نیروی اصلی 

بوده اند. نیروی بختیاری و نیروی مجاهدین گیلان. 

  فرهنگ عموم�ی: حاج آقا اینکه به عضویت مرحوم 
نسیم شمال در "کمیته ستار" اشاره کردم از این باب بود که 
ظاهراً گفته می شود بسیاری از افکار و اندیشه های "نسیم 

شمال" در این کمیته شکل گرفته است.

  در هر صورت آن کسی که نسیم شمال را متحوّل کرده چنان انقلاب درونی عمیقی را در او 
ایجاد کرده است که تحت تأثیر ارشاد او به سرآغاز نوینی در درک انسانیت خودش و صفای باطن 
و روشنایی شعور و قوت تصمیم و اراده و عزم می رسد.

  بنظر بنده 
نسیم شمال 
حقیقتاً یک 

چهره ی صادق 
انقلابی است. 
منتها انقلابی 

طراز "روشنفکری 
غرب باور" و 

غربزده نیست. با 
آنها نقاط تفاوت 

و تفارق گوناگونی 
دارد. اندیشه او در 

بخش های زیادی 
از آنها جداست.
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 حجت الاسلام و المسلمین حسینی: بعید نیست. این 
جریان های مشروطه طلب عموماً چند چیز را القاء می کردند. 
یکی روحیه ضد استبدادی و اینکه ریشه ی همه ی مشکلات 
جامعه ی ما در نظام اس��تبدادی اس��ت. این یک القایی بود 
که به ش��دت نس��ل جوان را تحت تأثیر قرار داده بود، همه 
می گفتند: استبداد است که نظام اجتماعی ما را خراب کرده 
است. استبداد است که نمی گذارد مردم خودشان باشند و این 
حالت را تمام بخش های وابس��ته به جنبش مشروطه ترویج 
می کردند و این طرز تفکر به خصوص روی نسل جوان تأثیر 
می گذاشت. طبیعی قضیه این است که پرورش ذهن مرحوم 
نسیم شمال در امور سیاسی و اجتماعی در مدت شکل یافتن 
مجاهدین گیلان زیرنظر سپهدار تنکابنی سامان یافته است. 
حتی اگر او اندیشه های خام و ابتدایی هم درمبارزه با ظلم و  
تمایل به آزادی خواهی و مبارزه داشته در این مدت است که 
یک کلاس فشرده می بیند و تبدیل به یک چهره ی انقلابی 
و مبارز می ش��ود. من ایش��ان را به عک��س آن نظریه ای که 
متجددین برای تحقیر ایشان مکرر می گویند:  "نسیم شمال 
چهره ی انقلابی نبوده" در عین حالی که اکثر ش��عرهایش، 
شعرهای اجتماعی، انقلابی و سیاسی است بنظر بنده نسیم 
شمال حقیقتاً یک چهره ی صادق انقلابی است. منتها انقلابی 
طراز "روش��نفکری غرب باور" و غربزده نیس��ت. با آنها نقاط 
تفاوت و تفارق گوناگونی دارد. اندیشه او در بخش های زیادی 

از آنها جداست که إن شاء الله شرح می دهیم. 

  فرهنگ عمومی: بعد از به تهران آمدن نسیم شمال، 
فرمودید تحت الحمایه سپهدار بوده است، درست است؟

   حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی: بل��ه. غالباً 
عنوان می شود با ظهور استبداد صغیر  وقتی محمد علی شاه 
همه ی مطبوعات را ممنوع کرد نس��یم شمال هم از انتشار 
باز ماند. من نمی دانم مش��خصاً توقیف ش��ده یا اینکه مانند 
همه ی نشریات در اس��تبداد صغیر در کناردیگر مطبوعات، 
انتشارش ممنوع شد. در همین مرحله است که نسیم شمال 
قلم را زمین می گذارد. اما بعد که کار مشروطه در خود گیلان 
سامان یافت و سپهدار آنجا را تحت سیطره قرار داد و حاکم 
آنجا شد و حکومت رسمی آنجا هم بوسیله ی مجاهدین قفقاز 
سقوط کرد و سپهدار تنکابنی بر همه چیز مسلطّ شد البته 
چنانچه گفتم موضوع بسیار بسیار قابل مطالعه و تلخی است 

و تا حوادث چند سال بعد از مشروطه ایران را این مجاهدین 
قفقازند که رقم می زنند. حیدرخان عمواوغلی و چریک هایی 
ک��ه تحت اختی��ار او بودند هم��ه به همین جری��ان مرموز 
مجاهدین قفقاز برمی گردند. حتی در شهادت مرحوم آیت الله 
فضل الله نوری هم توهین هایی که نس��بت به ایشان وارد شد 
و زشتی هائی که صورت گرفت اغلب توسط مجاهدین قفقاز 
بوده است. گفتیم که در شرایطی که  حاکم حکومت محلی 
گیلان توسط مجاهدین قفقاز کشته می شود و سپهدار تسلط 
کامل بر عرصه ی گیلان پیدا م کند از "نسیم شمال" حمایت 
مالی می نموده و نشریه نسیم شمال مجدداً روی کار می افتد. 
منتها فاصله ی زیادی نیست نباید یک چند ماهی بیشتر باشد 
یا حتی فقط چند شماره در رشت منتشر شده است. بعد از 
این که س��پهدار تنکابنی به تهران آمد گمان من این است 
در همان س��ال 1327 نسیم شمال هم به تهران آمده است. 
عرض کردم که در این قس��مت اختلاف نظر وجود دارد ولی 
آنچه که بیشتر قابل تأیید است این است که در همان سال 
1327 در زمان پیروزی نیروهای مشروطه طلب بر مستبدین 
تهران و به تعبیر رایج ادبیات مش��روطه در "فتح تهران" به 
تهران آمده اس��ت. و در همان زم��ان باید با اندک فاصله ای 
نشریه نسیم شمال در تهران  انتشارش آغاز شده باشد. مهم 
این اس��ت در تهران نسیم ش��مال خیلی زود چهره ی یک 
شخصیت مستقل و آزاد از همه! و منفرد می یابد و دیگر تحت 
تأثیر رابطه بازی های مشروطه نیست. میرزا کوچک خان هم 
در عین حالی که در قشون مجاهدین گیلان بوده ولی بار دوم 
که می آید "نهضت جنگل" را آغاز می کند شخصیتی است که 

واجد استقلال روحی و فکری و سیاسی است.

  فرهنگ عموم�ی: اگر اج�ازه می فرمای�د بحث را با 
بررسی دوران مهم و حساس حضور نسیم شمال در تهران 
به همراه بازدیدی از مواضع فکری و  ویژگی  های شخصیتی 

وی ادامه دهیم.
 حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی: سه خصیصه 
نسیم ش��مال را از شعرای مشروطه کاملاً ممتاز می کند:1- 

واقعاً "متدین و دیندار" بودن.
2- بسیار مردمی و عامه پسند بودن.

3- جدّاً نسبت به شرائط اجتماعی پس از انقلاب مشروطه 
"منتقد" بلکه معترض بودن.

  حیدرخان 
 عمواوغلی و 
چریک هایی که 
تحت اختیار او 
بودند همه به 
همین جریان 
مرموز مجاهدین 
قفقاز برمی گردند. 
حتی در شهادت 
مرحوم آیت الله 
فضل الله نوری 
هم توهین هایی 
که نسبت به 
ایشان وارد شد 
و زشتی هائی که 
صورت گرفت 
اغلب توسط 
مجاهدین قفقاز 
بوده است.

  سه خصیصه نسیم شمال را از شعرای مشروطه کاملًا ممتاز می کند:1- واقعاً "متدین و 
دیندار" بودن.

2- بسیار مردمی و عامه پسند بودن.
3- جدّاً نسبت به شرائط اجتماعی پس از انقلاب مشروطه "منتقد" بلکه معترض بودن.
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اوّل:متدین بودن. نس��یم شمال یک روحانی شیعه است.  
در نفس این قضیه با دیگر شعرای مشروطه که مایل نیستم 
اسم ببرم تفاوت جدّی وجود دارد. با هر کدامشان که مقایسه 
کنید "نسیم ش��مال" تفاوت دارد. عقاید شیعه را به گونه ی 
دیگری می شناس��د. دفاع از اس��لام در آثار فرخی یزدی هم 
هس��ت اما انسان احساس می  کند آن شیوه که نسیم شمال 
از اس��لام ترویج می کند چیز دیگری اس��ت. نس��یم شمال 
بخش بسیار حساسی از اشعار اجتماعی و سیاسیش تکیه بر 
حوادث عاشورا دارد بطوریکه همین آقای رضوانی که تعلقات 
وعلاقه ی قلبی ایشان، در همین نوشته اش به تشیع مشهود 
اس��ت به اندازه ای تحت تأثیر این اش��عار ق��رار می گیرد که 
می گوید مرثیه های نسیم شمال با محتشم و وصال شیرازی 
و شعرای مرثیه سرای بزرگ قابل قیاس است. البته این گونه 
نیست و شعر نسیم شمال گاه گاهی اوج می گیرد و به سطح 
ش��عرهای عالی نزدیک می ش��ود. غالباً اگر بخواهیم از نظر 
شعریتّ یک قطعه را بررسی کنیم حتماً متوسط است. نکته 
مهم این اس��ت که "سید اشرف" در هر مناسبتی به حوادث 

عاشورا گریز می زند. این شعر سیاسی او را بنگرید:
"واحسرتا که بر هم خورد اتفاق 

ملت
برباد داد "دین" را بغض و نفاق 
ملت
واحسرتا که اصلاح، تبدیل شد به 

افساد
مهرو وفا و الفت، یک دفعه رفت 
بر باد
قرآن و درس توحید، یک باره رفت 

از یاد
شرع شریف شد محو از انفراق 
ملت

داد از نفاق ملت، داد از نفاق ملت
دانی که کرد خدمت، از بهر دین 
احمد؟

دانی که بود در عشق بر عاشقان 
سر آمد،

 مظلوم کربلا بود نوباوه ی 
محمد)ص(

  نسیم شمال یک روحانی شیعه است.  در نفس این قضیه با دیگر شعرای مشروطه که مایل 
نیستم اسم ببرم تفاوت جدّی وجود دارد. با هر کدامشان که مقایسه کنید "نسیم شمال" تفاوت 
دارد.

  اینکه 
سید اشرف الدین 
در می  آید و 
می گوید "رفت از 
دار فنا مشروطه 
رحمة الله علی 
مشروطه" و چند 
سطر بعد می گوید 
"لعنة الله علی 
مشروطه" نتیجه 
دیدن این ضد 
ارزش ها در جامعه 
است. دیدن این 
است که این 
حرکت سیاسی 
خونین منجر به 
روی کار آمدن 
یک سلسله آدم 
ناپاک و ناباب شد. 
این خلاف انتظار 
اوست.
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بنمود جان خود را بذل نفاق ملت"
در قضیه ی هجوم روس��یه به مشهد مقدس و آسیب  زدن 
ب��ه حرم مطهر رضوی و آس��یب زدن به گنبد حضرت مولا 
امام رضا)ع( ش��عری دارد که هرچند از لحاظ شعری چندان 
قوی نیس��ت لیکن به خاطر احساس��ات و عاطفه ی ناشی از 
ایمان مذهبی، به جاس��ت چندبیت از آن منظومه را، که در 
آن پیشنهاد "عزاداری" برای این حادثه تلخ و سهمگین برای 

حضرت امام رضا علیه السلام می نماید، را بیاوریم:
"در هزار و سیصد و سی شد نشان توپ کین

مرقد شاه خراسان آن امام هشتمین
ای غریبان بعد از این هر گوشه با حال غمین

آه و افغان بر غریبی رضای من کنید
شیعیان هر ساله تشکیل عزای من کنید

آن حریمی را که روشن بود از او چشم وجود
اولیا کردند پیش بارگاه او سجود

کرد بی شرمی به پای 
چکمه در آنجا ورود

فکرت��ی در انتقام کبریای 
من کنید

بعد از این هر ساله ترتیب 
عزای من کنید

جال��ب این اس��ت که در 
ادام��ه ماجرا یعن��ی پس از 
اینکه انقلاب بلشویکی پیروز 
می ش��ود و نظام نیکلایی و 
تزاری شکست می خورد این 
را "مرحوم نس��یم ش��مال" 
ایش��ان انتق��ام اله��ی تلقی 
می کن��د. و در همی��ن مورد 
یک شعر خیلی زیبا دارد که 
این ش��عر در ادبیات مذهبی 
عامه ما بسیار مورد استقبال 

قرار گرفت.
 "با آل علی هر که در 

افتاد ورافتاد"
دیشب به س��رم باز هوای 

دگر افتاد

در خواب مرا سوی خراسان گذر افتاد
چشمم به ضریح شد والاگهر افتاد

این شعر همان لحظه مرا در نظر افتاد

با آل علی هر که در افتاد ور افتاد
اولاد علی شافع یوم عرصات اند

دارای مقامات و رفیع الدرجات اند
در روز قیامت همه اسباب نجات اند

ای وای بر آن کس که بر این دوده در افتاد

با آل علی هر که در افتاد ورافتاد
هرکس که به این سلسله پاک جفا کرد

 بد کرد و نفهمید و غلط کرد و خطا کرد
دیدی که یزید از ستم و کینه چها کرد

آخر به درک رفت و به روحش شرر افتاد

با آل علی هر که در افتاد ورافتاد
حوران بهشتی زده اند در حرمش وصف

خیل ملک از نور طبق ها همه برکت
شاهان به ادب در حرمش گشته مشرف

 اینجاست که تاج از هر سر تاجور افتاد
با آل علی هر که در افتاد ور افتاد

*
سپس به ستم های بنی امیه و حجاج بن یوسف و بنی عباس 
و به خصوص متوکل می پردازد و این ش��عر زیبا را با "طلب 

مغفرت" به پایان می  برد.
"نس��یم ش��مال" واقعاً "متدین" اس��ت، ن��ه بدانگونه که 
"روش��نفکران و سیاسیون" در انقلاب مشروطه ]و در شرائط 
دیگر[ هر وقت منافع سیاسی و منافع شخصی آنها اقتضا کند 
ابراز دین داری و تظاهر به "تدینّ" می نمایند. او انسانی است 
"دی��ن باور" و مقیّد به "احکام ش��ریعت" و معتقد به اجرای 
آداب و مناس��ک مذهبی، اهل نم��از و روزه و انجام واجبات 
و پرهی��ز از محرم��ات دارای اعتقادات دین��ی محکم که در 
ش��رائط گوناگون و فتنه های زمانه هرگز در اصول معتقدات 
خود مثل دیگر ش��عرای مش��روطه خواه به هیچ وجه شک 
نمی کند. زمان انقلاب مش��روطه مجاهدین مشروطه به بی 
دینی بسیار متهم می شدند. حتی معروف است که یک وقتی 

  نسیم شمال 
بخش بسیار 
حساسی از 
اشعار اجتماعی و 
سیاسیش تکیه 
بر حوادث عاشورا 
دارد.

  نکته مهم این است که "سید اشرف" در هر مناسبتی به حوادث عاشورا گریز می زند.

]نسیم شمال[
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ستارخان را به بابی بودن متهم کردند. ستارخان واقعاً صاف تر، 
ساده تر و صادق تر از آن بود که هیچ گرایش مخفی ای داشته 
باشد. همان چیزی بود که بود و به هیچ وجه نزدیک به این 
مس��ائل نبود. نسیم شمال یک ش��عر دارد که نمودار همین 
متهم کردن ب��ه بی دینی و به خصوص تهمت  "بابی" بودن 
اس��ت. البته بهائیت در انقلاب مشروطه نقش بسیار مرموز، 
حساس و پیچیده ای را دارد که بسیار قابل مطالعه است ولی 
این موضوع به صورت یک تهمت برای مقابله های سیاس��ی 
هم مورد استفاده بوده است. "ایهاالنّاس بگیرید که یارو بابی 
است" نسیم شمال بسیار خوش اعتقاد متدین است. گاهی 
به صورت یک ارجوزه)رجز( به میدان می آید و پافش��اری و 
ایم��ان خودش را به عقاید مذهب��ی رجزگونه بیان می کند. 
مثال های��ی از اش��عار او در این زمینه وج��ود دارد. و گاهی 
بازگشت مکرر نسیم شمال به مفاهیم مذهبی مثل حادثه ی 
عاشورا و اینکه در هر موقعیت مذهبی چنته ی نشریه "نسیم 
ش��مال" از ابراز تعلق خاطر به حقایق دینی خالی نیس��ت 
یکی از مهمترین عوامل بی مهری روشنفکرنمایان غرب باور 
به اوس��ت. و این تدین واقعیت وجودی اوست نه اینکه برای 
فریب مردم ادای تدین را دربیاورد و تظاهر و ریاکاری نماید 
نه واقعاً به حقانیت اس��لام معتقد است. من گمانم این است 
که اگر ما تحولات شخصیتی نسیم شمال را تا رسیدن به آن 
شخصیت استوارش که دقیقاً از استبداد صغیر تا اوایل پهلوی 
سه مرحله کنیم. اولین عامل تحولش رفتنش به کربلا است. 
این چیز کوچکی نیست که یک نوجوان انتخاب کند، از وطن 
مألوفش فاصله بگیرد و بالاخره امکانات وشرائط زندگی را رها 
کند. و به کربلا برود و در آنجا مدتی طولانی ماندگار ش��ود. 
این به کربلا رفتن چیز کوچکی نیست. دومی روبرو شدن با 
آن عارفی اس��ت که تحولات باطنی او را به اوج می رساند و 
س��ومی بارورشدن اندیشه سیاسی اجتماعی او در گیلان در 
ایام سپهدار تنکابنی است. سپهدار هم زندگی عجیبی دارد. 
سپهدار خودکشی کرد. با انتحار به زندگی خود پایان داد! و 
این نشان می دهد که پیچیدگی ها و فشارهایی در زندگی او 
وجود داشته اس��ت. درباره ی او هم اختلاف نظر وجود دارد، 
مخالفین او را انس��انی فرصت طلب و مرموز و ...؛ می دانند، و 
موافقان به خصوص بازماندگان او، او را به عنوان یک شخصیّت 
ممتاز و یک چهره ی صالح مطرح می کنند نمی دانم استدلال 
این طرفی ها بیشتر اس��ت یا آن طرفی  ها ولی به هر صورت 

گیلان  مجاهدین  جریان 
یکی از دو جریانی اس��ت 
که انگلس��تان توانس��ت 
بوسیله ی آن تهران را فتح 
کن��د و روحانیت را کاملًا 
منع��زل  مش��روطیت  از 
کن��د. روحانیت عمیق و 
را می گویم. ولی  اصی��ل 
این به این معنا نیس��ت 
مجاهدی��ن  هم��ه  ک��ه 
گی��لان فاس��د بوده ان��د 
اگر حتماً درآن دس��تگاه 
بودن��د  جاس��وس هایی 
که بودند اینها توانس��ته 
باش��ند ش��خصیت هایی 
میرزاکوچک خان  مث��ل 
را  سید اش��رف الدین  و 
جاس��وس بار بیاورند. نه 
کاری را که اینها می کردند 
در مورد افراد چون "نسیم 
شمال" پرورش انقلابی و 
دادن اف��کار انقلاب��ی به 
این اف��راد بوده اس��ت و 
اولی��ن خصیصه ی ممتاز 
سید اشرف الدین حسینی، 
همی��ن روحی��ه ی دینی 
اوس��ت. طرف ب��ه تهران 

می آید و گوشه ی یک مدرسه )مدرسه مروی و مدرسه صدر( 
یک حجره ی کوچک طلبگی اختیار می کند و زندگی خود 
را اینگونه زاهدانه می گذراند و حاضر نیست به هیچ کس هم 
وابس��ته شود و مستقل اس��ت خود این ساده زیستی یک از 
جلوه های دینداری نسیم شمال در شرایط فتنه خیز مشروطه 

است.
 دومین موضوع مردمی بودن اوست که یکی از اساس های 
مردمی بودن سید اش��رف الدین قزوینی همین تدین اوست. 
م��ن هیچوقت یادم نمی  رود. یک وقتی یکی از دوس��تان در 
زم��ان طاغوت وقتی زمان مب��ارزه بود می گفت با جمعی از 

  جریان مجاهدین گیلان یکی از دو جریانی است که انگلستان توانست بوسیله ی آن تهران را 
فتح کند و روحانیت را کاملًا از مشروطیت منعزل کند. روحانیت عمیق و اصیل را می گویم.
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کمونیست ها در حال صحبت کردن بودیم]همه 
دانش��جو بودند[ یکی از متفکری��ن این ها گفت 
ش��ما برای تماس با مردم مش��کل ندارید. ما هر 
چ��ه می خواهیم ادبی��ات پرولت��ری را به مردم 
ایران ترزیق بکنیم نمی ش��ود و لی ش��ما وقتی 
"اللهم صل علی محمد و آل محمد" می گویید مردم 
احساس می کنند خودی هستید آغوششان را باز 
می کنند و واقعاً هم همینطور است. نسیم شمال 
وقتی از امام زمان)ع( که از برجس��ته ترین آمال 
و آرمان مردم و امید به ظهور ایش��ان که آرزوی 
مردم ایران اس��ت می گوید مردم با او  احس��اس 
همدلی و هم ایمان��ی و یگانگی می کنند. وقتی 
هر حادثه سخت و سهمگینی را به حادثه عاشورا  
و مصائب شهدای عاش��ورا بر می گرداند با مردم 
نزدیک تر می ش��ود. در این اشعار او دقت کنید. 
ش��عر درباره موضوعی سیاس��ی است، وقتی که 
احزاب از تهران به "قم" رفته بودند، سروده شده 
امّا عمده مطالب آن، که روح و جان مردم را تحت 

تأثیر قرار می دهد درباره حوادث عاشوراست:
امسال محرم عجب آشوب بپا شد،

 این ظلم بما شد
غم بر سر غم رفت و عزا روی عزا شد،

 این ظلم به ما شد
***

این ماه چه ماهی است که لب تشنه و محروم
هفتاد و دو مظلوم

در ماریه قربانی درگاه خدا شد،
 این ظلم به ما شد

در دیده ما دانه لؤلؤ شده یاقوت
یاران همه مبهوت

افسرده در این واقعه عقل عقلا شد،
 این ظلم به ما شد

این ماه چه ماهی است که در عاشر این ماه
پور ولی الله

آغشته به خون از ستم نسل زنا شد،
 این ظلم به ما شد

سپس به مس��ائل سیاسی زمان خود می پردازد که هدف 

از سرودن اش��عار همان بوده است یا این شعر که باز هم به 
مقاصد سیاسی اجتماعی سروده شده، لیکن توجه به حوادث 
کربلا و مصائب سیدالش��هدا)ع( با بخش عمده آن عجین و 
همراه است و خود تضمینی است از شعر "محتشم کاشانی":

شاهی که بود فاطمه را نور هر دو عین
ما را از اوست چشم شفاعت بنشأتین

شد پاره پاره پیکرش از خنجر و شنین
خورشید آسمان و زمین ماه مشرقین

پرورده کنار رسول خدا حسین)ع(
ما یک نمونه ایم زدستان کربلا

 ما یک اشاره ایم به عنوان کربلا

  سید اشرف 
تحت تأثیر 
روشنفکرهاست 
اما مبادی ایمانی 
اصلیش از میان 
نرفته است. رویه ی 
وجودش، اشعارش 
و فرهنگش رویه ی 
مشروطه خواهی 
با همه نقایص 
مشروطه خواهی 
است. باطن 
شخصیتش ایمان 
به امام حسین)ع(  ، 
ایمان به حضرت 
علی)ع(، ایمان به 
تشیع و ایمان به 
احکام خداست و 
ایمان به امام زمان 
علیه  السلام است. 
همین ریشه ی 
اصلی ظهور تعارض 
در وجود اوست. 
ریشه تعارض 
و پریشانی در 
اشعارش هم همین 
است. انسان تناقض 
را گاه در یک شعر 
"نسیم شمال" از 
مطلع تا خاتمه ی 
آن، احساس 
می کند. این بدین 
دلیل است که افکار 
او دو سرچشمه 
دارد.

  اولین خصیصه ی ممتاز سید اشرف الدین حسینی، همین روحیه ی دینی اوست.
  خود این ساده زیستی یک از جلوه های دینداری نسیم شمال در شرایط فتنه خیز مشروطه است.
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گوییم در عزای شهیدان کربلا 
کشتی شکست خورده طوفان کربلا

در خاک و خون فتاده به میدان کربلا
گردید کفر باطنی دشمنان عیان

لب تشنه شاه را بگرفتند در میان
ناید حدیث تشنگی شاه در بیان

از آب هم مضایقه کردند کوفیان
خوش داشتند حرمت مهمان کربلا

بخش��ی از اشعار نسیم ش��مال، با توجه به امام زمان )عج( 
س��روده ش��ده اس��ت، که غالباً اضافه بر "جنبه سیاس��ی" 
در بردارنده نوعی التجا و توس��ل به حضرت ایش��ان است و 
آرزوی فرج و ظهور مولا)ع( را صمیمانه مطرح می نماید. برای 

نمونه:
یا رب چه محشری است در این آخر الزمان

شد قامت جمیع خلایق زغم کمان
می  بارد از چهار طرف غم زآسمان

 یک سَمت "ضعف مذهب" یک سَمت قحط نان
عجل علی ظهورک یا صاحب الزمان

مولا لک الفداء لک الغوث الامان
یا صاحب الولایه دل خلق آب شد

عصمت به باد رفت ولایت خراب شد
از قاف تا به قاف پر از انقلاب شد

 از شرق تا به غرب جگرها کباب شد
عجل علی ظهورک یا صاحب الزمان

مولا لک الفداء لک الغوث الامان
بازار علم و دین و عبادت، شده کساد

حرص و نفاق و جنگ و عداوت شده زیاد
ظاهر شده است بدعت و رایج شد فساد

گویا به روز محشر ندارند اعتقاد
عجل علی ظهورک یا صاحب الزمان

مولا لک الفداء لک الغوث الامان
از یاد رفت رسم قوانین انبیا

پا مال گشت مصحف و آیات کبریا
رفتند زیر خاک، بزرگان و اولیا

 منسوخ شد مروت و معدوم شد حیا
عجل علی ظهورک یا صاحب الزمان

مولا لک الفداء لک الغوث الامان

***
شما فکر می کنید عامل نفوذ سریال مختارنامه، که اخیراً 
در تلویزیون پخش ش��د در قلوب مردم چیست؟ بازگشت و 
یادآوری صحنه های عاش��ورا یکی از اصلی ترین عوامل نفوذ 
آن اس��ت. یک حادثه بوجود می آید طرف دارد فکر می کند 
برمی گردد به حوادث عاشورا. حوادث عاشورا برای مردم جزء 
عمیق ترین بخش فرهنگشان است. جزء فرهنگ دلبخواه و 
فرهنگ ریش��ه زده در جان و باطنش��ان است. مردمی بودن 
نسیم ش��مال به اندازه ای اس��ت که واقعاً هرچه را در اینجا 
سعید نفیسی گفته است درست گفته است: "هفته ای نشد 
که این روزنامه ولول��ه ای در تهران نیندازد، دولت ها مکرر از 
دس��ت او به س��توه آمدند."! در آن زمان نشریه ای که تیراژ 
آن بالای چند هزار باش��د بسیار کم بوده است. حداقل تیراژ 
نس��یم شمال را سه هزار و حداکثرش را پنج هزار گفته اند و 
به هیچ وجه یک برگ آن روی دس��تش نمی مانده اس��ت و 
ضایع نمی ش��د. واقعاً به تعبیر سعدی مردم مثل ورق زر این 
روزنامه ملّی را می بردند. ابوالقاسم حالت می گوید این نشریه 
را، تا فروشنده نشریه نسیم شمال می آمد]بچه ها نشریه نسیم 
ش��مال را می فروختند. یک عده بچه به همراه نسیم شمال 
به چاپ خانه می  آمدند و به مجرد چاپ شدن اینها را دسته 
دسته می کرد و به بچه ها می داد تا ببرند و بفروشند و بعدش 
هم پول��ش را برای او می بردند.[ و ص��دا می زد قصاب از در 
قصابی گوش��ت را ول می کرد و می آمد یک عدد می خرید و 
می گذاشت جیبش. نانوا همینطور می خرید و به دکان می برد، 
بعد می آمد مردم را راه می انداخت، همین که خلوت می شد 
"نسیم شمال" را با لذت می خواندند، فقط نمی خواندند، چنان 
با جان و دل سروده های نسیم شمال را می خواندند که غالب 
مردم اش��عار او را با خواندن حفظ می ش��دند. هیچ شاعری 
در مش��روطه مردم اش��عارش را به اندازه نسیم شمال حفظ 
نشده اند. من دقیقاً دوران نوجوانی و جوانی خودم  که نزدیک 
هفتاد سال از حوادث مشروطه گذشته بود را به یاد دارم، و به 
یاد دارم که اکثریت مردم شیراز اشعار نسیم شمال را حفظ 
بودند البته راجع به این مطلب در پایان توضیحی خواهم داد 
که همه ی اینها را مردم به حس��اب پهلوی می گذاشتند در 
عین حال که غالب این اشعار راجع به پهلوی نیست. حداقل 
در آغازکار پهلوی در دوران س��ردار س��پهی او نسیم شمال 
متأسفانه نسبت به او خوش��بین بوده است. نسیم شمال از 

  "نسیم شمال" واقعاً "متدین" است، نه بدانگونه که "روشنفکران و سیاسیون" در انقلاب مشروطه ]و در شرائط 
دیگر[ هر وقت منافع سیاسی و منافع شخصی آنها اقتضا کند ابراز دین داری و تظاهر به "تدینّ" می نمایند. او 
انسانی است "دین باور" و مقیّد به "احکام شریعت" و معتقد به اجرای آداب و مناسک مذهبی، اهل نماز و روزه و 
انجام واجبات و پرهیز از محرمات دارای اعتقادات دینی محکم.

  مکرر نسیم 
شمال به مفاهیم 

مذهبی مثل 
حادثه ی عاشورا 

و اینکه در هر 
موقعیت مذهبی 

چنته ی نشریه 
"نسیم شمال" از 
ابراز تعلق خاطر 
به حقایق دینی 

خالی نیست 
یکی از مهمترین 
عوامل بی مهری 
روشنفکرنمایان 

غرب باور به 
اوست. و این 

تدین واقعیت 
وجودی اوست نه 
اینکه برای فریب 
مردم ادای تدین 

را دربیاورد و 
تظاهر و ریاکاری 
نماید نه واقعاً به 

حقانیت اسلام 
معتقد است.
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این لغزش هایی که رایج در دوران روش��نفکری بوده خیلی 
زیاد داش��ته اس��ت ولی با جان مردم چنان رابطه ی عمیقی 
را برق��رار کرده بود که مردم آم��ال، آرزوها، افکار و منویات 
خودشان را در اشعار نسیم شمال پدیدار می دیدند. حداقل تا 
چهل سال بعد از مرگ نسیم شمال یعنی بیش از هفتاد سال 
ادبیات عامه ما را نسیم شمال تحت تأثیر قرار داده است. پس 
خصیصه ی اول او متدین بودنش است آن هم متدین شیعی 
و مظهر تدین بودن. خودش به این، با شدت افتخار می کند 

که مظهر تدین است به این اشعار او نگاه کنید: 
" بود قرآن کتاب من، دلیل من عباراتش
برایم حجّت و برهان بود مجموع آیاتش

شده روشن دو چشمم از اشاراتش بشاراتش"
یا این ش��عر بسیار مش��هور او که ضمن آن از خود "رفع 

اتهام" می نماید:
"اش��هد بالله العلی العظیم/در ره اس��لام منم مس��تقیم/
ش��اهد حالم ورقات نسیم/هس��تم از آلای��ش تهمت بری/
جعفریم،جعفریم،جعف��ری/ مذهب اس��لام ب��ود دین من/
محکم و عالی اس��ت قوانین من/ جعفریم،جعفریم،جعفری/

شاهد من درج مضامین من/نمره به نمره همه دعوت گری/ 
جعفریم،جعفریم،جعفری/ همه پدرانم علما بوده اند/از شهدا 
و سعدا بوده اند/ ناشر احکام خدا بوده اند/ شهره آفاق به دین 

پروری/جعفریم،جعفریم،جعفری"
دوم مردمی بودن. عجیب در دل مردم نفوذ داشت. عجیب 
در دگرگونی ها و حوادث مش��روطه، مردم تحت تأثیر اشعار 

او بودند. 
س��وم منتقد ب��ودن او نس��بت به 
مش��روطه اس��ت. تنها کس��ی که به 
خودش این جس��ارت را داده که وارد 
ای��ن معنا از بدترین زاویه ش��ود آقای 
یحیی آریان پور اس��ت. ایشان در پایان 
بخ��ش راجع به ایش��ان اص��رار دارد 
که همه ی ش��عرهای ایش��ان ناشی از 
ترجمه ی اش��عار صابر اس��ت که واقعاً 
اینگونه نیست. خدا دهخدا را رحمت 
کند در لغت نامه می گوید: نسیم شمال 
حداقل بیس��ت هزار بیت ش��عر گفته 
اس��ت. خوب هوپ هوپ نامه در دست 

است. حجم هوپ هوپ نامه خیلی کمتر از این حرف هاست. 
بسیاری از حوادث هست که نسیم شمال در باره ی آن شعر 
گفته که اصلاً در محوطه ی حضور اجتماعی بلکه ذهنی صابر 
هم نبوده است. اثری از آن در محوطه اجتماعی قفقاز نبوده 
اس��ت. گاهی وقایعی در ایران روی داده است و در آنجا هیچ 
حادثه ای اتفاق نیفتاده بوده اس��ت. در اینجا ایشان اشعاری 
را گفته که این اش��عار مربوط به حوادث زمان خودش است. 
یک سال قحطی شده، یک س��ال زغال گران شده و... برای 
چه انسان بگوید همه ی اشعار او تقلیدی و بعدش هم بگوید 
منتحل]دزدی[ است با استناد به کنایه ای که مرحوم بهار زده 
اس��ت. مرحوم بهار هم ممکن است ده تا بیست شعر ایشان 
را منتح��ل بداند و بگوید دزدی از صابر اس��ت! و هوپ هوپ 
نامه زیر بغل اوس��ت. بهار یک دوبیتی راجع به نسیم  شمال 
و اقتباس از صابر یا حتی انتحال از او دارد در عین حال که 
بعداً بهار در حق نسیم شمال خیلی فداکاری ها می کند. در 
یکی، دوبیت شعرش چنین چیزی را گفته است. این را دست 
بگیریم و بگوییم ایشان دزدی نموده، مفاهیم را دزدیده، تازه 
نتوانسته است خوب هم از آب درآورد! در قسمت دوم از صبا 
تا نیما )آریان پور( دارای مطلبی راجع به نسیم شمال است. 
آقای آریان  پور سخنان خودش را با این کلام راجع به نسیم 
ش��مال پایان می دهد. "راست اس��ت که اشرف مرد انقلابی 
نبوده اس��ت." اعتقاد بنده این اس��ت که دروغ است و قطعاً 
بوده اس��ت. اسلحه به دست گرفته، به دوش گرفته و همراه 
با مجاهدین مش��روطه به تهران آمده بعد احساس کرده که 
این توانایی را دارد که با فرهنگ مردم سرو کار داشته باشد، 
پس مشغول کار شده است. "آمیزشی 
از طنز و جدّ" را انتخاب کرده، همه ی 
اشعار نس��یم شمال آمیخته ای از طنز 
و جدّ اس��ت. مطلب ج��دی ای را بیان 
می  کند و به ش��دت حساس است به 
عامیانه تری��ن ش��کل و طنزآمیزترین 
ش��کل حرف های خود را بزند او حرف 
جدی را طوری ش��وخ و شیرین طرح 
می کند که ش��وخی تلقی می شود. اما 
ب��ا این کار تحولات ذهن��ی مردم را تا 
حدود زیادی هدایت می نموده اس��ت. 
ایشان می گوید نس��یم شمال انقلابی 

  حداقل تا چهل 
سال بعد از مرگ 
نسیم شمال یعنی 
بیش از هفتاد سال 
ادبیات عامه ما را 
نسیم شمال تحت 
تأثیر قرار داده 
است.

  یکی از اساس های مردمی بودن سید اشرف الدین قزوینی همین تدین اوست.

]سعید نفیسی[
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نب��وده و انقلابی در نظر ایش��ان لابد "حیدرخان 
عمواوغلی" اس��ت. اگر آن باش��د خدا را شکر که 
سید اش��رف الدین از نظر ش��ما مرد انقلابی نبوده 

است.

  فرهنگ عمومی: بنابر قول سعید نفیسی 
ظاهراً مرحوم سید اشرف الدین در فتح تهران به 

درجه ی جانبازی هم نائل شده است. 
 حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی: بعید نیست. 
نمی دانم. اگر نشده باشد هم، همه ی همت، استعداد، قریحه 
و توانایی خودش را صرف انقلاب مشروطه کرده است. آریان 
پور ادامه می دهد که "و در بعضی اشعار وی خاصه آنهایی که 
تحت تأثیر مستقیم صابر سروده نشده" مثل اینکه همه جا 
الگو صابر است هر جا که ایشان از صابر بیرون زده "حسرت 
بر گذشته، میل سازش با استبداد ]الله اکبر[، محافظه  کاری و 
جهات ارتجاعی دیده می شود." هرگز اینطور نیست. تأسفی 
که نسیم شمال می خورد تأسف از دست رفتن ارز  ش هاست. 
از همین جا حرف اصلی من ش��روع می ش��ود. اصولاً نسیم 
شمال مجموعه ای است از باور نسبت به یک سلسله ارزش ها 
و محکمات دینی و از س��وی دیگ��ر اعتقاد یافتن به تحولی 
که لاجرم باید صورت بپذی��رد. این تحول طلبی و تمایل به 
حفظ ارزش ها یک تعارض و تضاد در باطن سید اشرف الدین 
ایجاد می کند. بنده از همین زاویه نظرم این است که موضوع 
جنون ایشان حقیقی اس��ت. و اینکه جنون ایشان را به این 
برگردانیم که کتابی از او دزدیده ش��ده بود و ملک الشعرای 
بهار هم سعی کرد که این کتاب یا وجه آن را به او برگرداند و 
پنج هزار تومان به او برگردانده شد، گمان من بر این است که 
به این شکل نبوده است. خیر اعصاب نسیم شمال، وضعیت 
روحی او، قدم به قدم که مشروطه دارد به نقطه پایان خودش 
که ظهور دیکتاتوری رضاخان است نزدیک می شود، تلخ تر و 
سخت تر می شود و حفظ موازنه در روان و اعصاب او سخت تر 
می شود. این تعارض بین اعتقادات دینی و تدین با اعتقادات 

متجددانه ی اوست که او را از پا در می آورد.
 نس��یم شمال فردی نیست که اعماق تجدد و مدرنیته را 
بشناسد. اصولاً ذهن نسیم شمال یک ذهن فلسفی نیست و 
در آن زمان کسانی که با دید عمیق به مدرنیته نگاه می کردند 
به عدد انگشتان دو دست نبودند. مرحوم حاج شیخ فضل الله 

یک تعبی��ری را درباره ی غرب و پیش��رفت های 
آن دارد. می گوید تم��دن نکُرویه ی غرب. نکُری 
یعنی شیطنت. از این کلمه پیداست که با تعمق 
در آنچه از غرب دارد به س��وی ما هجوم می  آورد، 
به درس��تی می اندیش��یده و عمق جریان تمدن 
غرب را می فهمیده، مرحوم حاج شیخ واقعاً کوزه 
را به زمین زد و شکس��ت. ب��ه تعبیر خودش "به 
ج��ای آب زهر یافتم به زمین زدم و شکس��تم". 
آن بزرگوار به پش��ت پرده ی مدرنیته عنای��ت دارد. مرحوم 
سید اش��رف الدین اصلاً نمی تواند پش��ت پ��رده را ببیند ولی 
می توانست با تمام وجود ظهور تعارض بین ارزش و ضدارزش 
را حس نموده و رنج ببرد درس��ت اس��ت ک��ه او از تحصیل 
دختران دفاع می کند ولی آخرین اشعار دیوان نسیم شمال 
دفاع از "حجاب" اس��ت! فراموش نکنیم که در س��ال 1314 
درست یک سال بعد از رحلت نسیم شمال حجاب در ایران 
ممنوع ش��د و کش��ف حجاب با زور و الزام و اجبار آغاز شد.  
به این ش��عر که مصرع مکرر آن "دختران را در میان کوچه 
عصمت لازم است" توجه کنید، این شعر از آخرین شعرهای 
"نسیم شمال" است. مادران را در دوروزعمر عفت لازم است
دختران را درمیان خلق عصمت لازم است

عصمت و عفت ز آداب مسلمانی شده
 بهر عصمت در شریعت حکم قرآنی شده

*
روگرفتن از شروط مذهب و آئین ماست

ما مسلمانیم عصمت از شروط دین ماست
*

در شریعت محرم و نامحرمی داریم ما
یک کتاب روح بخش محکمی داریم ما

*
معنی عصمت در این دنیا حجاب است وحیا

عفت محرم زنامحرم حجاب است و حیا
زینت روح بنی آدم حجاب است و حیا

آنچه از دل می رباید غم حجاب است و حیا
دو قطعه از یک ش��عر دیگر او – با مصرع مکرّر اعتراضی: 

"توی کوچه رو نمی گیری چرا؟!" را ببینید:
من حمایت از شریعت می کنم

بر دهان خلق شربت می کنم

  حداقل در آغازکار پهلوی در دوران سردار سپهی او نسیم شمال متأسفانه نسبت به او 
خوشبین بوده است. نسیم شمال از این لغزش هایی که رایج در دوران روشنفکری بوده خیلی 
زیاد داشته است ولی با جان مردم چنان رابطه ی عمیقی را برقرار کرده بود که مردم آمال، 
آرزوها، افکار و منویات خودشان را در اشعار نسیم شمال پدیدار می دیدند.

  همه ی اشعار 
نسیم شمال 

آمیخته ای از طنز 
و جدّ است. مطلب 

جدی ای را بیان 
می  کند و به شدت 

حساس است به 
عامیانه ترین شکل 

و طنزآمیزترین 
شکل حرف های 

خود را بزند او 
حرف جدی را 
طوری شوخ و 
شیرین طرح 

می کند که شوخی 
تلقی می شود. اما 

با این کار تحولات 
ذهنی مردم را 

تا حدود زیادی 
هدایت می نموده 

است.

 
 ویژگی دیگر 

نسیم شمال منتقد 
بودن او نسبت به 

مشروطه است.
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مادران را من وصیّت می کنم
خواهران را من نصیحت می کنم

توی کوچه رو نمی گیری چرا!؟
زن که بی عصمت شود او ضایع است

 صحبت "نفس و هوی" را تابع است
از زن بیچاره شوهر مانع است

خدمت خانه به زنها راجع است
توی کوچه رو نمی گیری چرا؟

و این شعر از آخرین اشعار او:
"حیف امروز هیچ عصمت نیست

 یک نشانی ز آدمیّت نیست
زن بی عصمت و حجاب گردید

گوئیا در میانه غیرت نیست
علما ساکتند و گوشه نشین

بر رعیّت هم استراحت نیست
شهر تهران که خاک اسلام است

پس چرا مثل کوفه و شام است
"نس��یم شمال" در تمام مدّت انتش��ار خود با سه موضوع 

ستیزه و جنگ داشت: 1-ظلم 2-جهل 3-فقر
خود او، در پایان یکی از اشعار خود که با این بند مکرّر یا 

مصرع مکرّر، آمده است می گوید:
امروز چو ما هیچکس انگشت نما نیست

زیرا که کسی جاهل و بی علم چو ما نیست
در کشور ایران متمایل به فرنگیم

عاشق به کرات و فکل های قشنگیم
در مغلطه و فتنه و آشوب زرنگیم

 از نام گذشتیم و همه طالب ننگیم
اندر سر ما جز هوس سیر و صفا نیست

امروز چو ما هیچکس انگشت نما نیست
ما را نه خیالی به عبادات و ثواب است

نه ذوق به علم است و نه درس است و کتاب است
نه شوق به مشق است و قوانین حساب است

مارا هوس جام شراب است و کباب است
در مستی ما هیچ دگر چون و چرا نیست

امروز چو ما هیچکس انگشت نما نیست
"جهل" است که در کشور ما اسب دوانده

 "فقر" است که در خانه ما سنگ پرانده

"ظلم" است که ما را به چنین روز رسانده
 ای وای که در خانه ی ما هیچ نمانده

یک دادرس امروز برای فقرا نیست
امروز چو ما هیچکس انگشت نما نیست

*
شما اگر می خواهید باطن مبارزه ی "سید اشرف الدین نسیم 
شمال" را درک کنید به همین سه کلمه بیندیشید، جنگ با 
"جهل و ظلم و فقر" می بینید که این همان چیزی است که 
اسلام با آن درگیر است. این همان است که روح تشیع با آن 
درگیر است. مکتب علی بن ابیطالب)ع( و حسین بن علی)ع( با 
آن درگیر اس��ت. آریان پور نمی تواند این را بشناسد که این 
ارزش های اسلامی ذاتشان ضدیت با ظلم، ضدیت با جهل و 
بخصوص ضدیت با فقراست. یک وقت معنای فقر، فقر عمومی 
جامعه است، یک وقت فاصله ی طبقاتی و فقر تحمیل شده بر 
فقراست که اسلام با هر دو می جنگد. امام)ره( چقدر با ظلم 
و ستم بر فقر و ضعفا ستیزه داشت و با تلخی و تندی با آن 
برخورد م کرد. من نمی گویم نس��یم شمال چهره ی اندیشه 
روش��ن، واضح و تاریخ س��از امام)ره( را داشته اما ارزش های 
دینی را به معنای س��اده درک می کرده است و تعارض این 
ارزش ها با آنچه که دارد بعد از انقلاب مشروطه اتفاق می افتد، 
را می بین��د و می فهمد. اینکه سید اش��رف الدین در می  آید و 
می گوید "رفت از دار فنا مشروطه رحمة الله علی مشروطه" و 
چند سطر بعد می گوید "لعنة الله علی مشروطه" نتیجه دیدن 
این ضد ارزش ها در جامعه اس��ت. دیدن این اس��ت که این 
حرکت سیاسی خونین منجر به روی کار آمدن یک سلسله 
آدم ناپاک و ناباب ش��د. این خلاف انتظار اوست. دیدن بقای 
فقر و مشکلات مستضعفین یکی دیگر از دلایل مردمی شدن 
اشعار نسیم شمال اس��ت. او به شدت در تمام آثارش با فقر 
می جنگد. من فکر نمی کنم نش��ریه ای از نسیم شمال باشد 
که یا به صراحت یا به کنایت فقر و وضعیت تلخ مستندان را 
یادآور نش��ده و با عوامل فقر در جامعه  نجنگیده باشد. او با 
فقر تحمیل ش��ده بر فقرا همواره ستیزه داشته است. هر ماه 
رمضان یک ش��عر انتقادی تند دارد که وضعیت فقرا در این 
ماه رمضان چگونه می شود. هر زمستان چندین شعر دارد که 
مردم فقیر و ضعیف در این زمستان چه می کنند. زمستان 
دیروز غیر از این زمس��تان های زمان ماست. امروز در همه ی 
شهرهای ما گاز دارند، غیر از آن منازلی است که از امکانات 

  مرحوم 
حاج شیخ فضل الله 
یک تعبیری را 
درباره ی غرب و 
پیشرفت های آن 
دارد. می گوید 
تمدن نکُرویه ی 
غرب. نکُری یعنی 
شیطنت. از این 
کلمه پیداست که 
با تعمق در آنچه 
از غرب دارد به 
سوی ما هجوم 
می  آورد، به درستی 
می اندیشیده و 
عمق جریان تمدن 
غرب را می فهمیده، 
مرحوم حاج شیخ 
واقعاً کوزه را به 
زمین زد و شکست. 
به تعبیر خودش 
"به جای آب زهر 
یافتم به زمین زدم 
و شکستم". آن 
بزرگوار به پشت 
پرده ی مدرنیته 
عنایت دارد.

  اگر دقّت کنیم ذهن نسیم شمال در گذشته نیز ذهنی است که در مطالب بر یک راستا فکر 
نمی کند. یعنی دچار نوسان -تردید- ناتوانی از تحلیل استوار است، به همین دلیل از رضاخان 

تعریف می نماید از مدرس هم تمجید و تعریف می کند.
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بالات��ر از گاز برخوردارند.  در آن زمان زغال و هیزم و خاک 
زغال بوده اس��ت. این اگر کم می شد بخشی از مردم فقیر از 
س��رما می مردند. نسیم ش��مال در کنار مردم است مردم را 
درک می کند. آن چیزی که نسیم شمال را تا آستانه ی جنون 
پیش برد و بنابر اس��ناد جنون ایش��ان از 1302 آغاز شده تا 
فروردین 1313 ادامه داش��ته، یعنی بیش از ده سال ایشان 
مراحل گوناگونی از ناراحتی ها و فشارهای روحی را گذرانده و 
عدم توازن روحی داشته است. منتها اینکه دستگاه حکومت 
منتظ��ر چنی��ن وضعی ب��وده و این وضعی��ت را گُل گرفته 
اس��ت و در آسمان قاپیده اس��ت، غیر قابل تردید است. در 
اولین دستگیری ایشان، مفتشین که قاعدتاً ایادی شهربانی 
هستند ایشان را به عنوان دیوانه می گیرند و به دارالمجانین 
می س��پارند. من حرف آقای نفیسی را قبول ندارم که ایشان 
اصلًا دیوانه نبود برای چه می گفتند ایش��ان دیوانه است. نه 
ایش��ان ناراحتی روحی و عصبی داشته شواهد گوناگونی در 
زندگی این ده سال او هست که نمودار ناراحتی های عصبی 
ادواری اوس��ت. گاهی هم حال او بهتر می شده است در این 

مدت یک سفر به کربلا می رود. 
ظاهراً سال1345 قمری برابر با 
سال 1305 شمسی. من بنظرم 
می آید این سفر را آرزومندانه با 
یاد آن دورانی را که در کربلا بوده 
به عتبات مشرف شده است. گویا 
پس از این س��فر مجدداً مشکل 
پیدا کرده و برخی آغاز جنون او 
را در همین سال 1345 هجری 

قمری انگاشته اند. 
اگر دقّت کنیم ذهن نس��یم 
ش��مال در گذش��ته نیز ذهنی 
است که در مطالب بر یک راستا 
فکر نمی کند. یعنی دچار نوسان 
-تردید- ناتوانی از تحلیل استوار 
است، به همین دلیل از رضاخان 
تعریف می نمای��د از مدرس هم 
تمجید و تعریف می کند. نسیم 
شمال در هر انتخابات یک مدتی 
فعالی��ت می کرد به این امید که 

نمایندگان خوب به مجلس بروند. بعد هم وقتی که احساس 
می کرد نش��د بر می گشت به اینکه بالاخره نتیجه باز همان 
چیزی  ش��د که قبلاً بوده اس��ت. ش��عر "هی هی جبلی قم 
قم" در مورد مدرس هس��ت. من شخصاً تلقی می کنم چون 
رضاخان از سوادکوه بود از جَبَل مازندران بود و مرحوم نسیم 
شمال بلکه همه مردم، یا لااقل اهل سیاست همه می دانستند 
او اهل جَبَل مازندران است و اطلاع از این موضوع در آن زمان 
عمومی بوده اس��ت، لفظ "قم،قم" هم در حدیث مش��هوری 
از مع��راج پیامب��ر اکرم )ص( آمده اس��ت که ش��یطان را بر 
خاک قم نشس��ته دیدند به او نهیب زدند که "قم،قم" یعنی 
"برخیز،برخیز" که این خاک متعلق به ماست و اهل حدیث 
وجه تس��میه قم را همین فرم��وده ی پیامبر صلوات  الله علیه 
می دانند. من گمانم بر این است که هر شعر او راجع به رضا 
ش��اه نباشد این شعر راجع به رضاشاه اس��ت.  در بخشی از 

همین شعر می گوید: 
"اصلاح امور خلق در دست مدرس بود
 آقای مدرس کیست آن عالم دانشمند/

  نسیم شمال فردی نیست که اعماق تجدد و مدرنیته را بشناسد. اصولاً ذهن نسیم شمال 
یک ذهن فلسفی نیست و در آن زمان کسانی که با دید عمیق به مدرنیته نگاه می کردند به عدد 
انگشتان دو دست نبودند.
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دارد به رسول الله در اصل و نسب پیوند
تهرانی از او ممنون ایرانی از او خرسند/

 در درس عباراتش همچون شکر است و قند
]معلوم می شود حتّی پای درس مدرس هم رفته بوده[

دل های مسلمانان گردیده به او پیوند
 ما جمله مسلمانیم هی هی جبلی قم قم
ما مست و غزل خوانیم از جام شراب او 

]یعنی شراب مدرس[
انداخته برگردن از عشق طناب او

دیدیم حقیقت را از حرف حساب او
پس زمزمه ی عشق است آن درس و کتاب او

در درس شود عاجز عالم زجواب او
 ماها همه می دانیم هی هی جبلی قم قم"

جاهای دیگری هم از مدرس تعریف می کند بخصوص در 
بلوای جمهوریت طرحی را که ایش��ان می ریزد از همه پخته 

تر است. او می گوید ما هنوز وقت 
جمهوریتمان نرس��یده است که 
ادعای جمهوریت می کنیم. هنوز 
مش��روطه ما هم ناقص و ناتمام 
است. این حاصل حرف اوست. که 
اینها همه می رساند به عکس آن 
چیزی که می گویند انسانی است 
که در ادراک اجتماعی هم سطح 
مناس��بی دارد ولی آن تعارض و 
تضاد عمی��ق در وجودش تضاد 
ارزش ه��ای حقیق��ی مذهبی با 
رویدادهای بعد از مشروطه و نفوذ 
تج��دد و مدرنیته با آن ش��کلی 
اس��ت که در پایان مش��روطه و 
عصر رضاخان واقع ش��ده است. 
یقین��اً  دیکتات��وری رضاخ��ان 
اشرف الدین  س��ید  نمی توانست 
را تحم��ل کند. همینط��ور که 
فرخی را تحمل نکرد. بنده حتی 
نس��بت به دیگران هم با همه ی 
این که آنه��ا را وجودهای قابلی 
نمی دانم  معتقدم رضاخان این ها 

را تحمل نمی کرد اگر به مدیحه گو تبدیل نشده بودند آنها را 
هم می کش��ت یا سر به نیست می کرد. بنابراین در آن شکل 
حوادثی که در پایان عمر او بوجود می  آید و اگر اش��عار بعد 
ازظهور احمدش��اهش بررسی شود، یقیناً به رضاخان و نظام 
اس��تبدادی او برخورد می کند و مسئله ی جنون او و بردنش 
به دارالمجانین یقیناً با خرسندی دستگاه حاکمه همراه بوده 
است. چقدر برای دس��تگاه ستمشاهی پهلوی مطلوب بود، 
آرزو ب��ود که بتواند در جامعه با کلم��ه ی  دیوانگی و جنون 
"نسیم ش��مال" را ترور ش��خصیت بکند و کرد. یک عکس 
بس��یار تلخی از دارالمجانین هست که من عکس روشنی از 
آن پیدا نکردم. در این عکس ایش��ان را نشانده اند، پارچه ای 
روی دوش او انداخته اند و ظاهراً سر و ریش او را می تراشند. 
من نمی دانم. اما این عکس توهین آمیز دلیل این اس��ت که 
او با این امرمقابله کرده اس��ت. قلاده به گردن او انداخته اند 
و زنجیرش را یکی از فراش باشی های آنجا به دست گرفته!! 
این توهین های زشت برای چیست؟ 
جز اینکه انتقام آزادگی، حرّیت و قلم 
او را می گرفته اند؟ این مسائل نمودار 
این اس��ت که از او داغ داشتند. یک 
بحث دیگر هم این که چهل س��ال 
مردم شعر نسیم ش��مال را در برابر 
"دس��تگاه پهلوی" تلقی نموده و در 

برابر دستگاه پهلوی خواندند.

    فرهنگ عموم�ی: ظاه�راً 
نسیم شمال در بسیاری از اشعارش 
با استفاده از تعبیر شاه و شیخ، این 
دو را دش�من مردم می دانس�تند. 

دریکی از اشعارش می گوید: 
"حاجی بازار رواج است رواج
کوخریدار حراج است حراج
می فروشم همه ی ایران را

عرض و ناموس مسلمانان را
یزد و خوانسار حراج است حراج
کو خریدار حراج است حراج" 

در ای�ن م�ورد اگ�ر توضیح�ی 
بفرمایید ممنون می شوم.   

  مرحله ی عباس 
توفیق که همان 
مرحله ی نزدیک 
به پیروزی انقلاب 
اسلامی است این 
روزنامه ی فکاهی 
بدترین شکل 
تاریخی خود را 
می پیماید. لبریز از 
سکس و آمیخته با 
شوخی های زشت 
است. ادبیات  آن 
هم نزول یافته 
است، توفیق در 
این مرحله چند 
نشریه منتشر 
می ساخت غالباً 
مبتذل، واین دوران 
نهایت انحطاط 
توفیق است.

  به گمان من تأثیر حقیقی نسیم شمال بر تاریخ ادبیات ما این است. او به طنزآوری متعهد یک 
شعبه و جریان تاریخی و سبک و سیاق بسیار موفق می بخشد.

]ایرج میرزا[
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 حجت الاس�لام و المسلمین حسینی:  
ای��ن ش��عر ماج��رای خاص��ی دارد، اولاً زمان 
س��رودن و ش��رائط وی��ژه آن دوران را توج��ه 
درگی��ری  نهائ��ی  اوج  در  درس��ت  کنی��د، 
"اس��تبداد با م��ردم مش��روطه خواه" و هجوم 
سبعانه "محمدعلی ش��اه" بر مشروطه سروده 
شده اس��ت! فراموش نکنید که در آن شرایط 
"صاحب  میرزا محمد کاظم خراس��انی  آیت  الله 
کفای��ه" و برخ��ی مراجع دیگر نجف اش��رف 
)که آنروز اصلی ترین حوزه  ی علمیه تش��یع به 
ش��مار می آمد( در مقابله با "شاه مستبد" قرار 
گرفته بودند و با کمال تأسف نسبت به مرحوم 
حاج ش��یخ فضل الله نیز برخوردی نامناسب و 
نامهربان بلکه جفاکارانه داش��تند. از قرائن بر 
می آید که مرحوم "نسیم شمال" نیز به مرحوم 
آیت الله خراسانی ارادت و عقیده داشته است و 

شاید خود را "مقلد" و از پیروانش می دانسته، از سوی دیگر، 
نس��یم ش��مال یقیناً تحت تأثیر "حوادث مشروطه" و اخبار 
هیجان انگیز چگونگی برخورد "محمدعلی شاه قاجار" و زد و 
خوردها، مقاتله ها و مقابله ها بوده و مشهورات عصر مشروطه 
در بخصوص عصر اس��تبداد صغیر بر ذهن صاف و س��اده ی 
"نس��یم شمال" حاکم بوده است. سید اشرف الدین نسبت به 
مرحوم حاج شیخ که تا آن زمان و بعد از آن هیچ وقت علناً 
اسم ایشان را نبرده  است متأسفانه به شدّت بدبین بوده است. 
آقای آریان پور شعر ایشان را با اشعار صابر مطابقت کرده این 
شعر را ترجمه ی یکی از اشعار صابر می داند که در هر دو مورد 
نظر ایشان این است که نسبت به محمد علی شاه و مرحوم آقا 
شیخ فضل الله این شعر س��روده شده است. بنده هم به هیچ 
وجه بعید نمی دانم. اگر کسی جوّ آن روز مشروطه و استبداد 
و درگیری مشروطه و استبداد را می  دید، می فهمید که فقط 
اقلیت بس��یار محدودی پشت سر حاج شیخ شهید ایستادند 
ک��ه از بین این افراد، آنهایی که حاج ش��یخ را می فهمیدند 
اق��ل فی الاق��ل بودند. یعنی بخ��ش عظیمی از آنه��ا ایادی 
اس��تبداد بودند که می خواس��تند با پیش قراولی حاج شیخ 
ورق را برگردانند. در اینکه حاج ش��یخ رضوان الله تعالی علیه 
ه��م تندروی ه��ای عجیبی کرده ش��کی نیس��ت. واقعاً در 
آن س��خنرانی هایش در می��دان توپ خان��ه نمی توان گفت 

هم��ه  ی اینها دروغ اس��ت و او س��فت گفته این 
"مشروطه"ای که سر کار آمده "مشروعه" نیست. 
خوب این حرف درست است، اما به ساحت قدس 
ایشان عرض می کنم، که جای این حرف در کنار 
ایادی استبداد و عناصر معلوم الحال میدان توپ 
خانه نیس��ت، کاش حضرت ایشان مثل گذشته 
بیانیه های مس��تقل می دادند و مستقلاً ابراز نظر 
می نمودند. ایش��ان "مش��روطه" را می خواهد به 
شرط پیاده شدن "ش��ریعت".  در سخنرانی اش 
در می��دان توپخانه گفته اس��ت مش��روطه که 
منظورش این مش��روطه فعلی اس��ت با شریعت 
اسلام سازگار نیست. این درست است امّا در آن 
ش��رایط و آن فضا مطمئناً تلقی عموم که تلقی 
مش��روطه خواهان و اغلب مردم بوده اند، این بود 
که ایش��ان کنار دست اس��تبداد ایستاده است و 
می خواهد از محمد علی شاه پشتیبانی کند. دلایل 
این امر هم کم نیس��ت اما در عین حال مرحوم 
حاج ش��یخ به خاطر ایمان جدی اش به اینکه اس��لام در این 
شکل تسلط مشروطه که پرده ی نخستین مهاجمه فرهنگ 
مدرنیته ی غربی بر فرهنگ اسلامی است از بین می رود. من 
نمی خواهم تمام مواضع حاج ش��یخ را تأیید بکنم. بخصوص 
مواضع سیاس��ی ایشان در بعضی موارد جای بحث دارد ولی 
همه از سرِ "درد دین" بود. آیت الله شهید شیخ فضل الله نوری 
مجتهد بسیار بسیار برجس��ته ای بود جزو علمای طراز اول 
اس��لام در آن مرحل��ه بود. "اعلم ناس را ب��ه دار زدند" قطعاً 
ایش��ان واقعاً "اعلم ناس" در تهران بود و درکش هم درست 
بود. هجوم سیل آس��ای ضد ارزش های غربی بر ارزش های 
اس��لامی را درک می کرد. مرحوم سید اش��رف س��ال ها بعد 
به م��رور این هج��وم را حس می کند و می س��وزد. مرحوم 
حاج ش��یخ داش��ت در همان زمان درک می ک��رد دقیقاً آن 
را می فهمید. این س��بب ش��د که مواضعی تن��د، و با کمال 
تأسف اتهام برانگیز گرفت. من مشیرالسلطنه را جزو مقلدین 
مرحوم حاج ش��یخ می دانم و معتقدم به دس��تور حاج شیخ 
نخست وزیری محمد علی شاه را پذیرفت. در این قسمت من 
عقایدی در تاریخ دارم که شاید دیگران نداشته باشند و شاید 
روزی س��رآغاز پژوهش��ی تازه شود. هم مشیرالسلطنه و هم 
عضدالملک هر دو  را مقلد حاج شیخ می دانم. ولی واقعیت امر 

  اعصاب نسیم شمال، وضعیت روحی او، قدم به قدم که مشروطه دارد به نقطه پایان خودش که ظهور دیکتاتوری 
رضاخان است نزدیک می شود، تلخ تر و سخت تر می شود و حفظ موازنه در روان و اعصاب او سخت تر می شود. این 
تعارض بین اعتقادات دینی و تدین با اعتقادات متجددانه ی اوست که او را از پا در می آورد.

  پس از استیلای 
استبداد رضاخانی 

مردم حرف های 
بسیاری در 

دلشان بود که در 
گلویشان خفه 

شده بود. دیگر 
کسی نمی توانست 

حرف دلش را 
بزند. دیگر اگر 
حوادثی اتفاق 

می افتاد و مردم 
می فهمیدند مانند 
مداخله ی حکومت 

درانتخابات در 
سراسر ایران ]در 

همین سال جنون 
نسیم شمال یعنی 

پایان سال 1302 
که اولین مرحله ی 

جنون او بود[ 
نمی توانستند 

زبان به اعتراض 
بگشایند. در سال 

1302 مقدمات 
مجلس پنجم را 
رضاخان آماده 

می کند و صدها 
مورد سند امروز 

در دست است که 
در سراسر ایران 

حکومت در دست 
نظامیان است و 
رسماً رضاخان 

می گوید از صندوق 
کجا، چه کسی 

باید بیرون بیاید و 
با صراحت بلکه با 
وقاحت به ایادی 
خود امر می کند 
کس دیگر نباید 

انتخاب شود.

  
یقیناً  دیکتاتوری 

رضاخان نمی توانست 
سید اشرف الدین را 

تحمل کند. همینطور 
که فرخی را تحمل 
نکرد. بنده حتی 

نسبت به دیگران هم 
با همه ی این که آنها 
را وجودهای قابلی 
نمی دانم  معتقدم 
رضاخان این ها را 

تحمل نمی کرد اگر 
به مدیحه گو تبدیل 
نشده بودند آنها را 

هم می کشت یا سر به 
نیست می کرد.
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این است که حاج شیخ به همان میزان که آنها تندی کردند 
بزرگترین کاری که می توانس��ت بکند اگر راست می گفت از 
محمد علی شاه می خواست یک تعداد نیروی مسلح در اختیار 
او می گذاش��ت ]و حتّی در این راه کش��ته می شد[ به نجف 
اش��رف می رفت و در آنجا س��عی می ک��رد آن چیزی را که 
می بین��د و می فهمد؛ با آقایان در میان بگذارد و با آنها اتمام 
حجت می کرد. اتمام حجت کردن با مرحوم بهبهانی و مرحوم 
طباطبایی که در منزلت علمی بس��یار پائین تر از حاج شیخ 
بودند چه تأثیری داش��ت؟ حاج ش��یخ باید راهی را به نجف 
پیدا می کرد چون نمی گذاشتند که مکاتبات و تلگرافات برسد 
حتی کسانی که گسیل می شدند غالباً ناکام و نامراد می شدند 
باید خود ایش��ان همت خود را مصروف این مهم می ساخت. 
در ه��ر صورت در فتنه ی مش��روطه مرحوم حاج ش��یخ از 
طرف تمام مشروطه خواهان متهم بود و سید اشرف هم جزو 
مشروطه خواهان اس��ت و قطعاً در برخی از اشعارش نسبت 
به ایش��ان توهین کرده است. همین اندازه که قدری ادب را 
رعایت می کرد این دلیل یک حاله ای از تقواست درصورتیکه 
اگر مقالات آن روز صوراسرافیل و آثار و چهره هایی را که آنجا 

قلم می زدند را ببینید واقعاً تعجب می کنید. 

  فرهنگ عمومی: اگر م�ا جریان های فرهنگی صدر 
مش�روطه را ب�ه دو جری�ان کل�ی روش�نفکران غربزده و 
روحانیون تقس�یم کنیم جایگاه مرحوم س�ید اشرف را در 

این تقسیم  بندی چگونه می بینید؟
 حجت الاسلام و المسلمین حسینی:سید اشرف تحت 
تأثی��ر روشنفکرهاس��ت اما مبادی ایمان��ی اصلیش از میان 
نرفته اس��ت. رویه ی وجودش، اشعارش و فرهنگش رویه ی 
مشروطه خواهی با همه نقایص مشروطه خواهی است. باطن 
ش��خصیتش ایمان به امام حس��ین)ع(  ، ایم��ان به حضرت 
علی)ع(، ایمان به تش��یع و ایمان به احکام خداست و ایمان 
به امام زمان علیه  الس��لام است. همین ریشه ی اصلی ظهور 
تعارض در وجود اوست. ریشه تعارض و پریشانی در اشعارش 
هم همین اس��ت. انس��ان تناقض را گاه در یک شعر "نسیم 
ش��مال" از مطلع تا خاتمه ی آن، احساس می کند. احساس 
می کند  به دلیل تناقض��ات باطنی حرف های متضاد در این 
شعر زده است. این بدین دلیل است که افکار او دو سرچشمه 
سرچش��مه ی  ی��ک  دارد. 
آن مفاهی��م الهیه اس��لام و 
بخصوص تشیع اثنی عشری 
اس��ت و سرچش��مه دیگ��ر 
آن ه��م گرایش ب��ه تجدد و 
تحولات عصر مشروطه است. 
در عی��ن حال ای��ن نکته را 
من یادآور می شوم که آنچه 
را که ارتجاع در آن ش��رایط 
می گفت یقیناً اس��لام نبود و 
نسیم ش��مال قدرت و عمق 
ذهن��ی ک��ه این مس��ائل را 
خوب از هم جدا کند نداشت. 
نسیم شمال نه یک فیلسوف 
صاحب اندیشه عمیق فلسفی 
است نه یک مجتهد طراز اول 
اس��ت که در آنجا احس��اس 
کند تناقضات رفع نمی شود 
و خودش را از این فتنه کنار 

  آن فضای 
اختناق آمیز عصر 
رضاخان نگذاشت 
که سید اشرف الدین 
با جرأت و گستاخی 
خاص، حرف هایش 
را بزند ولی بعد ها 
مردم حرف های 
زده ی قبلی او را 
حمل بر این کردند 
که اینها در مورد 
رضا خان است. در 
زمانی که دوران 
نوجوانی و جوانی 
من بود مردم شیراز 
اکثر اشعار نسیم 
شمال را که محفوظ 
بودند به عنوان 
مبارزه با رضا خان 
می خواندند.

  بارها این را شنیده بودم که این شعر "آهسته برو آهسته بیا که گربه شاخت نزنه"  مربوط به 
اختناق وحشت انگیز عصر رضاخان است.
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بکشد و تحت تأثیر مدرنیسم قرار نگیرد. بنابراین نسیم شمال 
آیینه افکار مردم زمانش می ش��ود و متقابلاً بازتاب اندیش��ه 
نسیم ش��مال هم یک جریان مؤثر بر افکار مردم در انقلاب 
مشروطه می شود. نقائص مشروطه طلب ها را دارد ولی اعماق 

وجودش دینی است و انگیزه او مذهبی است.

  فرهنگ عمومی: اگر قرار باشد نسیم شمال بین این 
دو وجه تعارض ش�خصیتش یکی را انتخاب کند، آن کدام 

است؟ به عبارت دیگر به کدام یک اصالت می دهد.
از  ح��دی  المسلمین حس�ینی:  و   حجت الاس�لام 
سرگردانی را دارد همین سرگردانی آن تناقض و تضاد اصلی 
وجودش اس��ت. در مورد هر چیز مادی انسان حیرت کند و 
حیرانی در او "دائم التزاید" ش��ود. همین حیرتش در پایان 
روی اعصابش اثر سوء می گذارد و می تواند او را به مرز جنون 
بکش��اند. البته نقل مشهوری که جا افتاده این است: کسی 
دوای س��می به او برای یک کتاب، خورانده است. می گویند 
ماجرا به دادگاه کش��ید و مرحوم ملک الشعرای بهار موضوع 
را اثبات کرد و دادسرا حکم به استرداد وجه کتاب و بیرون 
آوردن ایشان از دارالمجانین داد اما به گمان من چندین بار 
ایش��ان را به دارالمجانین بردند و گویا بار اول آن به همین 
ترتیب بود که مش��هور اس��ت. ولی او به مرز جنون رسیده 
بوده اس��ت و نمی توانس��ته حوادث را تحلیل کند. مرحوم 
نسیم ش��مال از یک طرف ارزش های دینی را قبول داشته 
و از یک طرف به تجدد دلبستگی داشته است. در آنجا هم 
مسائلی هست که حد و مرز حق و باطل خیلی باریک است. 
یقیناً دین اس��لام، که دین اندیشه و آگاهی است با جهود، 
نفهمی��دن و دفاع کردن و تعصب هم��راه با جهالت همراه 
نیس��ت. فضای فکری آن روز طوری بود که مرزها به شدت 
به هم ریخته و رعایتش��ان سخت بود. البته به نظر می رسد 
زمینه های جس��مانی و عصبی اف��راد گوناگون نیز متفاوت 
اس��ت. و همه ی کسانی که در فش��ار روحی و عصبی واقع 
می شوند ضرورتاً کارشان به جنون و تزلزل اعصاب و اختلال 

حواس نمی کشد. 
در مورد مرحوم آقا نجفی اصفهانی نقل کردند که ایشان 
نیز با حاج ش��یخ برخورد نس��بتاً تند کرده است اما پس از 
بدار کش��یدن حاج ش��یخ به یک حالت تلخی رسید که از 
همه ی کسانی که به دیدارش می آمد می خواست که کیفیت 

شهادت و به دارکشیده شدن مرحوم حاج شیخ را نقل کند 
و بع��د می گفتند گریه او قطع نمی ش��د. بس��یاری از علما 
اینگونه بودند بعد از ش��هادت حاج شیخ بسیاری از کسانی 
که قبلش تمایل به مشروطه داشتند، از مشروطه رویگردان 
شدند. اسنادی هست که بعد از همه ی آن توهین هایی که به 
جسد پاک و مطهر حاج شیخ کردند، من شرمم می آید نقل 
بکنم. یکی ازهمین وابس��تگان به نیروهای قفقاز آمد روی 
چهره و محاس��ن ایشان ادرار کرد. ظاهراً عضد الملک بعد از 
این از یفرم می پرس��د با این جنازه می خواهید چه کنید او 
می گوید این لاشه باید سوزانده شود فردا آن را می سوزانیم. 
بعد از یفرم می پرسد شما ارمنی ها در ایران چند نفرید شما 
فکر آینده خود نیس��تید؟ مردم ش��یخ را جزو مظاهر دین 
خودشان می دانند مطمئن باشید این وضعیت باقی نمی ماند 
و به زودی مردم عکس العمل نش��ان می دهند و به او گفت 
دیدید ترکان ب��ا ارمنی ها چه کردند؟ عثمانی ها با ارمنی ها 
چه کردند؟ همان کار عیناً در ایران تکرار می شود. یفرم خان 
تردید می کند و بعد می گوید جنازه را به عضدالملک بدهید 
ت��ا آن را ببرد و دفن کند. او چند ف��رد همراه عضدالملک 
گس��یل می کند که جن��ازه را ب��رای دفن ببرن��د. مرحوم 
عضدالمک جنازه را به قبرستان می برد و آنجا به آنهایی که 
از همراهان او بودند دستور پذیرایی به "مجاهدین مشروطه" 
را می دهد. میوه و ش��ربت و بس��اطی برای اینها می آورند و 
چند حمال را جایگزین خود می کنند. عضدالملک می گوید 
سریع ببرید جنازه را پنهان کنید و جنازه را منزل می آورد تا 
خانواده اش با او آخرین وداع را بکنند. عضدالملک می گوید 
جای جنازه در منزل نخاله می ریزید و ظاهر آنرا به ش��کل 
یک جسد در می آورید بعد جنازه ظاهری را در مرحله دوم 
]که همان نخاله هاس��ت[ برای دفن ک��ردن می برند و اینها 
متوجه نمی شوند. جنازه به مدت سه سال به امانت در منزل 
حاج شیخ در کنار دیوار در اتاق کوچکی که جلویش را تیغه 
می کنند قرار می دهند. بعد از سه سال که شرایط مشروطه 
عوض شد وقتی تیغه را باز کردند می گفتند جنازه تازه تازه 
بود و به قم بردند و آنجا دفن شد. ممکن است بسیاری مثل 
نسیم شمال نس��بت به مرحوم حاج شیخ توهین هم کرده 
باشند. اما بعد از شهادت و کیفیت شهادت ایشان و کیفیت 
ایستادگی ایشان تا شهادتش��ان و صحبت های او در زمان 
ش��هادت و اعدام ک��ه در دل اکثریت علما ایجاد تحول کرد 

 تا چهل سال پس از وفات نسیم شمال بی هیچ تردید مردم بخش عظیمی از اشعارش را به 
عنوان مبارزه ایشان با استبداد پهلوی می خواندند و لذت می بردند. اینکه می گویم سراسر زندگی 
ایشان دارای ابهام است در تلقی عامه همه می گفتند نسیم شمال را کشتند.

  برخی از اشعار 
سید اشرف الدین 

را انسان به 
سختی می تواند 

باورکند که مربوط 
به عصر اختناق و 
استیلای وحشت 

دوران رضاخان 
نباشد و مهم تر 

اینکه فقط با 
همین معنای 

خاص مبارزه با 
»حکومت پهلوی« 

در ذائقه مردم، 
دل نشین و 

پذیرفتنی بود، 
مثلًا این شعر 

معروف »آهسته 
برو، آهسته بیا 

که گربه شاخت 
نزنه« را در زمان 
ما، همه بخصوص 

با طنز تندی 
که در تشبیه 

رضاخان با »گربه 
شاخدار« حفظ 
می کردند، برای 

عصر استبداد 
دوران پهلوی می 

خواندند.
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و ضربه ی س��همگینی به اندیشه  متفکّران و ذهن آنان زد. 
در مردم عادی هم همینطور بود. رفتار حاج ش��یخ در اکثر 
مردم مؤثر واقع شده بود نمی شود گفت نسیم شمال تحول 
اساسی یافته است ولی این حوادث و پیامدهای آن تعارض 
بین دین و ارزش های دینی و آنچه که دارد  اتفاق می افتد و 
پیاده می شود در درون اشرف الدین ایجاد یک بلوای دائمی 
کرده او پس از مدتی مثل "حاج شیخ" احساس می کند دین 
مردم دارد از بین می رود و همین بلوای باطنی در روحیه و 

اعصاب او تأثیر منفی حتمی گذاشته است. 

  فرهنگ عموم�ی: حاج آقا س�ؤال آخر را خدمتتان 
عرض می کنم تا ش�ما پس از پاس�خ ب�ه آن، بخش پایانی 
ارائ�ه فرمایی�د. نس�یم ش�مال را از  صحبت هایت�ان را 
بنیانگ�ذاران ادبیات کودکان در ای�ران می دانند در همین 
زمین�ه وی مجموعه ش�عری به نام "گلزار ادب�ی" دارد که 
مش�هور اس�ت حکایات "لافنتنوفلوریان" فرانسوی را به 
شکل منظوم در آورده و نقل کرده است. در این زمینه نظر 

شما چیست؟
 حجت الاس�لام و المسلمین حس�ینی: 
من حقیقت خیلی تمایل نداش��تم این موضوع 
مطرح ش��ود. علتش هم این اس��ت که به نظر 
من این جزو مواردی اس��ت که "نسیم شمال" 
خارج از میدان توانائی ها و قابلیت های خودش 
وارد ش��ده است. و همچون س��عدی که در آن  
ش��عر رزمی در بوستان نتوانس��ت موفق شود 
می خواه��د با زبان حماس��ی ش��اهنامه مقابله 
کند و در برابر فردوس��ی حکایت مش��ت زنی را 
مطرح می کند با آغاز "بیا تا در این شیوه چالش 
کنیم/ س��رخصم خشت بالشت کنیم" اما حتی 
سعدی هم نتوانست کار رزمی خوبی را تحویل 
بدهد. متأس��فانه این کار نسیم شمال هم جزو 
ناموفق تری��ن کارهای اوس��ت. منتها چون این 
کار  ت��ا آن زمان بی س��ابقه اس��ت و ظاهراً در 
آغ��از راه و آغاز کار او نیز هس��ت، و اگر چنین 
باش��د که در اش��عار نخس��تین و اوائل  کارش 
باش��د، می توان بر او بخش��ید اگر نه متأسفانه 
باید گفت که کاری ضعیف و ناموفق بوده است. 

چیزی را که نس��یم ش��مال در ایران بنیان گذاشت و این 
بنیان موفقیّت آمیز تا انقلاب اس��لامی به طور جدی دوام 
پیدا کرد و بعد از انقلاب هم توس��ط "گل آقا"  که آن هم 
شمالی بود ]مرحوم صابری فومنی[ ادامه پیدا کرد، روشی 
اس��ت که در "آمیختن جدّ و طنز" پیش آورد که بش��دت 
ظاه��ری عامیانه و عامه پس��ند دارد و به همین دلیل برای 
عموم مردم خیلی دلنش��ین است ولی مطالب اجتماعی را 
و گاه مطال��ب کاملًا جدی سیاس��ی زم��ان زندگیش را در 
خلال اش��عار خود با طن��زی انتقادی مطرح کرده اس��ت. 
هم��ه روزنامه های فکاهی در تاریخ بعد از مش��روطه از این 
روش اس��تفاده کرده اند امّا بهترین کس��ی که سعی کرد از 
مرحوم نس��یم شمال تقلید کند، مرحوم حسین توفیق بود. 
س��رآغاز توفیق را با سرانجام آن قیاس نکنید توفیق بیش 
از نی��م قرن دوام تاریخی داش��ت که س��ه مرحله اصلی را 
می پیماید. مرحله ی  سرپرس��تی مرحوم "حس��ین توفیق"، 
مرحله ی جهت بخشی و اداره ی "حسن توفیق" و مرحله ی 
"عباس توفی��ق". مرحله ی عباس توفیق که همان مرحله ی 
نزدیک به پیروزی انقلاب اس��لامی اس��ت ای��ن روزنامه ی 
فکاهی بدترین شکل تاریخی خود را می پیماید. 
لبریز از س��کس و آمیخته با شوخی های زشت 
اس��ت. ادبیات  آن هم نزول یافته است، توفیق 
در این مرحله چند نش��ریه منتشر می ساخت 
غالباً مبتذل، واین دوران نهایت انحطاط توفیق 
دوران انحطاط  اس��ت. دوران "حس��ن توفیق" 
نس��بی اس��ت که دوران آغاز انقلاب امام پس 
از رحل��ت آیت الله بروجردی اس��ت. حرف های 
جدی هم دارد و کاریکاتورهای خیلی نیش دار 
ه��م دارد و حت��ی اش��عار جدی سیاس��ی هم 
دارد. ولی دوران "حس��ین توفیق" که س��رآغاز 
است چیز دیگری اس��ت. "حسین توفیق" یک 
انس��ان متدین است. گمان من بر این است که 
آن مرح��وم هرگز ظواهر مذهب��ی را هم ترک 
نکرده یعنی گمان می کنم حتی ریشش را هم 
نتراش��یده، یعنی تا این اندازه ظواهر مذهبی را 
رعای��ت می کرد و به عنوان یک انس��ان متدین 
و متش��رع رفتار می کرد. هفته نام��ه توفیق در 
دوران حس��ین توفیق همیشه یک سرمقاله ی 

  نمی شود گفت 
نسیم شمال تحول 
اساسی یافته است 
ولی این حوادث 
و پیامدهای آن 
تعارض بین دین و 
ارزش های دینی 
و آنچه که دارد  
اتفاق می افتد و 
پیاده می شود در 
درون اشرف الدین 
ایجاد یک بلوای 
دائمی کرده او 
پس از مدتی 
مثل "حاج شیخ" 
احساس می کند 
دین مردم دارد از 
بین می رود و همین 
بلوای باطنی در 
روحیه و اعصاب او 
تأثیر منفی حتمی 
گذاشته است.

  اگر کسی جوّ آن روز مشروطه و استبداد و درگیری مشروطه و استبداد را می  دید، می فهمید 
که فقط اقلیت بسیار محدودی پشت سر حاج شیخ شهید ایستادند که از بین این افراد، آنهایی 

که حاج شیخ را می فهمیدند اقل فی الاقل بودند.

  
نمی شود گفت نسیم 
شمال تحول اساسی 
یافته است ولی این 
حوادث و پیامدهای 
آن تعارض بین دین 
و ارزش های دینی و 
آنچه که دارد  اتفاق 

می افتد و پیاده 
می شود در درون 
اشرف الدین ایجاد 
یک بلوای دائمی 

کرده او پس از مدتی 
مثل "حاج شیخ" 

احساس می کند دین 
مردم دارد از بین 

می رود و همین بلوای 
باطنی در روحیه و 

اعصاب او تأثیر منفی 
حتمی گذاشته است.
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بس��یار جدی و یک سلسله ش��عر فکاهی نیش دار!  داشت. 
اس��تعدادهائی را که توفیق پرورش داد بعد از انقلاب اینها 
عمدت��اً بخش متعهدش در"گل آقا" جمع ش��دند. مرحوم 
صاب��ری یقیناً با یک هدف مقدس گل آقا را ش��روع کرد و 
ب��ه گمان من صابری هم به ای��ن دلیل که به اضافه انگیزه 
دینی کششی روشنفکری در او بود و مانند نسیم شمال در 
دوران بعد از 2خرداد 76 دچار یک تعارض ذهنی ش��دید 
ش��د و مدتی پی��ش از رحلتش که من اینه��ا را به هم بی 
ارتباط نمی دانم، قلم را کنار گذاش��ت و خودش از انتش��ار 
نشریه "گل آقا" دست کش��ید. به گمان من تأثیری را که 
"نسیم شمال" گذاشته در ادبیات معاصر ایران ادبیات طنز 
"فکاهی و جدی" که از خود او و اشعار  او، و سبک او شروع 
می ش��ود بعد در "توفی��ق" در دوران پهلوی دوم ادامه پیدا 
می کند و بعد از انقلاب هم در "گل آقا" ظهور می یابد، البته 
من نمی  دانم که "علی اکبر صابر" از نظر زمانی بر او س��بقت 
داش��ته است یا نه؟ ولی قطعی است که "ملانصرالدین" در 
میان مردم ایران در حد "نسیم شمال" شهرت و محبوبیت 
نداش��ته اس��ت. به گمان من تأثیر حقیقی نسیم شمال بر 
تاریخ ادبیات ما این است. او به طنزآوری متعهد یک شعبه 

و جریان تاریخی و سبک و سیاق بسیار موفق می بخشد.

  فرهنگ عموم�ی: توضی�ح آخری ک�ه فرمودید در 
پایان به آن اشاره می کنید را می شنویم. فکر می کنم ظاهراً 

در رابطه با تأثیر نسیم شمال بر فرهنگ مردم بود.
 حجت الاسلام و المسلمین حسینی: نسیم شمال از 
یک طرف آیینه مردم بود. آیینه منویات، مطلوبات، آرزوها و 
خواسته های مردم بود. از یک طرف هم در سامان بخشیدن 
ب��ه این امور مؤث��ر بود. بخصوص در دوران پایان اس��تبداد 
صغیر ت��ا آغاز رضا خان حوادث اجتماع��ی را به گونه ای در 
قالب طنز و جد می ریخت و با آن اشعار عامه پسندش ]گویا 
ابوالقاس��م حالت اس��ت که به او لقب شاعر مردم می دهد[ 
ذهن و اندیش��ه مردم را س��امان می بخشید. البته به همان 
قدری که قدر وجودی خود او بود نه بیشتر. پس از استیلای 
اس��تبداد رضاخانی مردم حرف های بسیاری در دلشان بود 
که در گلویش��ان خفه ش��ده بود. دیگر کسی نمی توانست 
حرف دلش را بزند. دیگر اگر حوادثی اتفاق می افتاد و مردم 
می فهمیدند مانند مداخله ی حکومت درانتخابات در سراسر 

ایران ]در همین س��ال جنون نسیم شمال یعنی پایان سال 
1302 که اولین مرحله ی جنون او بود[ نمی توانستند زبان 
به اعتراض بگشایند. در سال 1302 مقدمات مجلس پنجم 
را رضاخان آماده می کند و صدها مورد سند امروز در دست 
اس��ت که در سراسر ایران حکومت در دست نظامیان است 
و رس��ماً رضاخان می گوید از صندوق کجا، چه کس��ی باید 
بیرون بیای��د و با صراحت بلکه با وقاحت به ایادی خود امر 
می کن��د کس دیگر نباید انتخاب ش��ود. این خیلی عجیب 
است. یقیناً اینگونه فضایی که برای نسیم شمال که اطلاعات 
و آگاهی های سیاسی هم به او می رسید و در ذهن او، و روح 
او منعکس می شد، او را رنج می داد، قدرت فریاد هم نداشت. 
صدای��ش هم خفه ش��ده بود. به گمان م��ن  در همین ایام 
"نسیم شمال" اشعاری دارد که می گوید کاش می  شد از این 
تهران بروم. اصلًا دیگر در ش��رایط اجتماعی تهران روحش 

  آیت الله شهید شیخ فضل الله نوری مجتهد بسیار بسیار برجسته ای بود جزو علمای طراز اول 
اسلام در آن مرحله بود. "اعلم ناس را به دار زدند" قطعاً ایشان واقعاً "اعلم ناس" در تهران بود 
و درکش هم درست بود. هجوم سیل آسای ضد ارزش های غربی بر ارزش های اسلامی را درک 
می کرد.

  چیزی را 
که نسیم شمال 
در ایران بنیان 
گذاشت و این 
بنیان موفقیّت 
آمیز تا انقلاب 

اسلامی به طور 
جدی دوام پیدا 

کرد و بعد از 
انقلاب هم توسط 
"گل آقا"  که آن 

هم شمالی بود 
]مرحوم صابری 

فومنی[ ادامه پیدا 
کرد، روشی است 

که در "آمیختن 
جدّ و طنز" پیش 
آورد که بشدت 

ظاهری عامیانه و 
عامه پسند دارد 
و به همین دلیل 

برای عموم مردم 
خیلی دلنشین 

است ولی مطالب 
اجتماعی را و گاه 

مطالب کاملًا جدی 
سیاسی زمان 

زندگیش را در 
خلال اشعار خود 
با طنزی انتقادی 

مطرح کرده است.

]آیت الله شهید شیخ فضل الله نوری[
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معذّب است. مردم انتظار داشتند شخصی مثل نسیم شمال 
این حرف ها را به میدان سیاس��ی بکشاند و اتفاقاً از همین 
سال 1302 به بعد و بلکه اندکی این طرف یا آن طرف دیگر 
نسیم شمال آن جوشش و خلاقیت و نوآوری را ندارد یعنی 
از آن ذوق��ی که می توانس��ت واقعاً اس��ب ذوق را در میدان 
اجتماعیات و سیاسیات بجهاند خبری نبود. چراکه خدنگ 
بادپای "نس��یم شمال" تبدیل به یک شعله ی نیمه  خاموش 
ش��ده بود که درون یک حباب که راه تنفس��ی این شعله را 

سد کرده بود قرار داشت. 
وقت��ی فض��ای سیاس��ی-اجتماعی ته��ران ب��رای او به 
سخت ترین زندان تبدیل شده بود چنانچه قبلًا گفتم درباره 

"تهران" و وضع نامطلوب آن می گوید: 
شهر تهران که خاک اسلام است

 پس چرا مثل کوفه و شام است!!
البته روش��ن اس��ت که منظور او کوفه و ش��ام در زمان 
"بنی امی��ه" اس��ت، و او روز ب��ه روز وضع وح��ال خود را در 

"تهران" سخت تر و تحمل ناپذیرتر می بیند و می گوید: 
ز غصه وطن و کار و بار این ایران

 برای اشرف بیچاره تنگ شد تهران
و در آن شعر زیبا که خود را از "اهل علم" و قسمتی از آن 

قبلًا نقل شد می گوید:
منم که پرورش از علم یافته جانم

 زمعرفت شده محکم چهار ارکانم
نبی چو گفت فریضه است علم بر زن و مرد

 به علم کوشم تا جان رسد به جانانم
دریغ و درد به "دارالخلافه تهران

 به کار خویش فرومانده مات و حیرانم
و در شعر دیگری با استقبال از غزل حافظ می گوید:

وقت آن است که از کشور تهران بروم
چو به قزوین برسم جانب گیلان بروم

باز در مجلس یاران و رفیقان بروم
گر خدا خواست همین فصل زمستان بروم

ای خوش آن روز کزین منزل ویران بروم
 راحت جان طلبم و ز پی جانان بروم

ای��ن س��خنان او، بطور واضح دلیل تحمل ناپذیر ش��دن 
"فضای تهران" برای اوس��ت، تهرانی که به سمت "تجدّد و 
مدرنیته ی وارداتی" می تازد و روز به روز، ارزش های اسلامی 

در آن کمرنگ تر و محوتر می ش��ود. اوضاع نامناسب پس از 
مش��روطه روح او را رنجور نموده، گاهی به طعن و تمسخر 

می گوید:
 هر کس به فکر خویشه، توهم به فکر خود باش!

یک دسته شارلاتانها در طبع روزنامه
 بعضی سفیدنامه! بعضی سیاه جامه!

واحسرتا که آخوند برداشته عمامه!
هرکس به فکر خویشه تو هم به فکر خود باش!

بعضی به "اسم ملت" اموال خلق بردند
 بردند و پول ها را در بانک ها سپردند

نقُل و شراب و شامپا بر روی میز خوردند
 هر کس به فکر خویشه تو هم بفکر خود باش!

و در عین حالیکه س��عی می کند، نومید نش��ود، به خود 
و دیگران دلداری بدهد و پایان ش��ب س��یه را سفید بداند 

می گوید:
هر چند که قفل بی کلید است

 هرچند کناره ناپدید است
هر چند عذاب ما شدید است

 درنومیدی بسی امیداست
پایان شب سیه سفید است

ولی در همین منظومه از "دروغ" و "فساد" و "لامذهبی" 
بدینگونه شکوه نموده و می نالد:

یکباره دروغ شد خبرها
رفته است زحرف حق اثرها

 قرآن شریف در گذرها
افتاده به دست هر پلید است

 در نومیدی بسی امید است
بی عصمتی و بی آبروئی

 لامذهبی و دروغگوئی
 افعال قبیح و زشت خویی

اینها همگی مد جدید است
 در نومیدی بسی امید است

و در شعر مشهور دیگری با عنوان ایهاالخائنین فرار کنید 
می گوید:

مملکت را خراب فرمودید، جوجه ها را کباب فرمودید!
ظلم و لین بی حس��اب فرمودید، یادی از ظلم بی ش��مار 

کنید

  پس از
 استیلای استبداد 
رضاخانی مردم 
حرف های بسیاری 
در دلشان بود که 
در گلویشان خفه 
شده بود. دیگر 
کسی نمی توانست 
حرف دلش را 
بزند. دیگر اگر 
حوادثی اتفاق 
می افتاد و مردم 
می فهمیدند مانند 
مداخله ی حکومت 
درانتخابات در 
سراسر ایران ]در 
همین سال جنون 
نسیم شمال یعنی 
پایان سال 1302 
که اولین مرحله ی 
جنون او بود[ 
نمی توانستند 
زبان به اعتراض 
بگشایند. در سال 
1302 مقدمات 
مجلس پنجم را 
رضاخان آماده 
می کند و صدها 
مورد سند امروز 
در دست است که 
در سراسر ایران 
حکومت در دست 
نظامیان است و 
رسماً رضاخان 
می گوید از صندوق 
کجا، چه کسی 
باید بیرون بیاید و 
با صراحت بلکه با 
وقاحت به ایادی 
خود امر می کند 
کس دیگر نباید 
انتخاب شود.

  مرحوم نسیم شمال از یک طرف ارزش های دینی را قبول داشته و از یک طرف به تجدد 
دلبستگی داشته است.
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  به گمان من تأثیر حقیقی نسیم شمال بر تاریخ ادبیات ما این است. او به طنزآوری متعهد یک 
شعبه و جریان تاریخی و سبک و سیاق بسیار موفق می بخشد.

  مرحله ی عباس 
توفیق که همان 
مرحله ی نزدیک 

به پیروزی انقلاب 
اسلامی است این 
روزنامه ی فکاهی 

بدترین شکل 
تاریخی خود را 

می پیماید. لبریز از 
سکس و آمیخته با 
شوخی های زشت 
است. ادبیات  آن 

هم نزول یافته 
است، توفیق در 
این مرحله چند 

نشریه منتشر 
می ساخت غالباً 

مبتذل، واین دوران 
نهایت انحطاط 

توفیق است.

ش��د معیّن تم��ام مفت 
خورید  شارلاتان و دورنگ و جیب برید

س��ر شب مرغ و نصف شب ش��ترید  پول را با شتر قطار 
کنید

چ��ه عجب بی خجالتید همه     با وجودی که آلتید همه      
باز فکر وکالتید همه

تا حمایت ز ملک دار کنید
کارت��ان را تم��ام فهمیدند    هر چ��ه کردید یک به یک 

دیدند    الغرض جمله خلق فهمیدند
حذر از آه داغدار کنید

شعر بسیار مشهوری دارد، که واقعاً اکثر مردم بخش ها ئی 
از آن را حفظ داشتند و درباره روابط "ارباب ظالم" با "رعیّت 

مظلوم" البته پس از "انقلاب مشروطه" بود:
"ای ظالم ستمگر بزن بلا نبینی       شلاق را به لنگر بزن 

بلا نبینی" در این شعر می گوید: 
مشروطه را گرفتیم   آخر نتیجه این شد/ گویا که قسمت 
ما، روز ازل چنین ش��د/ داغ و درفش و ش��لاق قس��مت به 

زارعین شد

ای م��وذی م��زور بزن بلا نبینی              ش��لاق را به 
لنگر بزن بلا نبینی

مش��روطه را گرفتید کو قس��مت رعیت/ ب��ر باد رفت 
ناموس، کو غیرت و حمیّت

اسلام مضمحل شد کو ذره ای حمایت/ ای مستبد کافر 
بزن بلا نبینی .....؛

افس��وس حق زارع امروز پایمال اس��ت/ حاصل از این 
ادارات فریاد و قیل و قال است

گویا که خون ملت بر مالکین حلال اس��ت/ ای خواجه 
توانگر بزن بلا نبینی

او بس��یاری از حرف های حس��ابی خود را تحت عنوان 
"دری وری" در نشریه ی خود می آورد. اینهم یک نمونه از 

همان" دری وری" های "نسیم شمال"!:
" نه زمش��روطه هیچ فهمیدیم/ نه از این حرف یک اثر 
دیدیم/ گش��ت جانها فدای مش��روطه  به بر افلاک چهره 

سائیدیم
نه در این اس��م بود یک اثری/ نه در این طرف بود یک 

ثمری /پول ها گشت قسمت دیگری!

  چیزی را که نسیم 
شمال در ایران بنیان 
گذاشت و این بنیان 
موفقیّت آمیز تا انقلاب 
اسلامی به طور جدی دوام 
پیدا کرد و بعد از انقلاب 
هم توسط "گل آقا"  که 
آن هم شمالی بود ]مرحوم 
صابری فومنی[ ادامه پیدا 
کرد، روشی است که در 
"آمیختن جدّ و طنز" پیش 
آورد که بشدت ظاهری 
عامیانه و عامه پسند دارد و 
به همین دلیل برای عموم 
مردم خیلی دلنشین است 
ولی مطالب اجتماعی را 
و گاه مطالب کاملًا جدی 
سیاسی زمان زندگیش 
را در خلال اشعار خود با 
طنزی انتقادی مطرح کرده 
است.
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  آن فضای 
اختناق آمیز عصر 
رضاخان نگذاشت 
که سید اشرف الدین 
با جرأت و گستاخی 
خاص، حرف هایش 
را بزند ولی بعد ها 
مردم حرف های 
زده ی قبلی او را 
حمل بر این کردند 
که اینها در مورد 
رضا خان است. در 
زمانی که دوران 
نوجوانی و جوانی 
من بود مردم شیراز 
اکثر اشعار نسیم 
شمال را که محفوظ 
بودند به عنوان 
مبارزه با رضا خان 
می خواندند.

  بارها این را شنیده بودم که این شعر "آهسته برو آهسته بیا که گربه شاخت نزنه"  مربوط به 
اختناق وحشت انگیز عصر رضاخان است.

علما گشته اند خانه نشین/ فضلا رفته اند زیر زمین/ وکلا 
خوش به عیش گشته قرین!

مضمحل گش��ته قدرت اس��لام/ گوئیا کار ما شده است 
تمام/ گشته تهران مثل کوفه و شام"

جالب اس��ت که در این شعر – در پایان هر بند به طنز و 
تمسخری ظاهراً جدی می گوید: " بخت و اقبال روبرو آمد، 

جاه و اجلال مو به مو آمد"
اعتقادم این اس��ت که ما در این سنوات بیشترین نیاز را 
به چهره ای نظیر نسیم شمال داشتیم، تا وقتی که مدرس 
یک س��ال بعد از حرف هایی که نسیم شمال راجع به او در 
حمایتش زد به آن شکل بسیار تلخ دستگیر و شهید نشود. 
یا وقتی در مجلس به او به خاطر رضا خان س��یلی می زنند 
کسی باشد که فریاد بزند، اما در این دوران نسیم شمال در 
حال خفه شدن اس��ت دارند او را خفه می کنند. آن فضای 
اختناق آمیز عصر رضاخان نگذاشت که سید اشرف الدین با 
جرأت و گس��تاخی خاص، حرف های��ش را بزند ولی بعد ها 
م��ردم حرف های زده ی قبل��ی او را حمل بر این کردند که 
اینها در مورد رضا خان اس��ت. در زمانی که دوران نوجوانی 
و جوانی من بود مردم شیراز اکثر اشعار نسیم شمال را که 
محفوظ بودند به عنوان مبارزه با رضا خان می خواندند. من 
نمی دانم صدی چند از اش��عار او مربوط به دوران رضا خان 
اس��ت. بارها این را ش��نیده بودم که این ش��عر "آهس��ته 
برو آهس��ته بیا که گربه ش��اخت نزنه"  مربوط به اختناق 
وحشت انگیز عصر رضاخان است. یا آن شعر "باز ای رقاص 
در ای��ن ش��هر بازیگر ش��دی" که به نظر می آی��د راجع به 
حبل المتین و صاحب امتیاز آن باشد ولی عامّه مردم همه 
می گفتند این شعر راجع به رضاخان است. اینقدر این قضیه 
در مردم شیراز بخصوص اقشار مذهبی جا افتاده بود که گاه 

ش��عرش را تحریف می کردند و می خواندند به 
خیال اینکه این شعر را نسیم شمال بدین شکل 
گفته اس��ت. نسیم ش��مال یک شعر مشهوری 
دارد "ش��وهر من گوهر مخزن می خواد/ دو زن 
داره ب��ازم دلش زن می خواد" این را در ش��یراز 
عم��وم مردم با "س��ه زن داره" تکرار می کردند 
من هم تا قبل از اینکه به دیوانش مراجعه کرده 
عین ش��عر را ببینم بر اس��اس شهرت مردمی 
چیزی که حفظ ش��ده بودم "سه زن داره" بود. 

می گفتند رضا خان سه زن داشت و زن چهارم را در دوران 
اوج قدرتش داش��ت می گرفت که نسیم ش��مال در دوران 
س��لطه و استیلای پهلوی این ش��عر را برای او گفته است! 
مردم همواره  مضامین این ش��عر را بدون کمترین تردید با 
اطمینان به اینکه راجع به رضا خان است می خواندند. حتی 
بعضی از شعرهای انتقادی نسیم شمال را که از زبان ارباب 
بر علیه فعله است و اگر انسان با دقت بخواند می فهمد که 
این نمی تواند راجع به رضاخان باشد. اما مردم این شعر را به 
دوران جوانی رضاخان می بردند، وقتی رضاخان در دستگاه 
فرمانفرما فعله بود که بعد به دس��تگاه انگلیس��ی ها سپرده 
شد و مهتر اسب های انگلیس��ی ها بود می گفتند این شعر 
"ای فعل��ه تو هم داخل آدم ش��دی امروز/بیچاره چرا میرزا 
قشم شَم شدی امروز" راجع به رضاشاه است. این اشعار را 
طوری می خواندند که عجیب به رضاخان می خورد! خلاصه 
مردم دیوان "نس��یم ش��مال" را اعتراض نامه او به رضا خان 
تلّقی می کردند! به دلیل اینکه مردم بر اس��اس احساسات 
پاک خودش��ان این ها را انتخاب ک��رده وذتحلیل وذتوجیه 
می کردن��د. مگر اینکه آدم خیلی اه��ل دقت بود و عالمانه 
دیوان نسیم ش��مال را بررسی می کرد و عامه مردم چنین 
نبودند. تا چهل س��ال پس از وفات نس��یم شمال بی هیچ 
تردید مردم بخش عظیمی از اش��عارش را به عنوان مبارزه 
ایش��ان با اس��تبداد پهلوی می خواندند و ل��ذت می بردند. 
اینکه می گویم سراس��ر زندگی ایشان دارای ابهام است در 
تلقی عامه همه می گفتند نسیم شمال را کشتند. قضیه ی 
دارالمجانین را من اولین بار در مقاله ی سعید نفیسی خواندم 
که در تهران مصور کهنه ای چاپ شده بود و برای اولین بار 
فهمیدم که ایشان را به دارالمجانین برده اند و درآنجا وفات 
یافته وگرنه در مردم عوام ش��یراز هیچ کس نبود که تردید 
کند نسیم ش��مال را در دوره ی پهلوی کشته 
اند اینکه چگونه او را کش��تند یک عده ای می 
گفتند او را در زندان کشتند یا آمپول هوا به او 
زدن��د و حتی یک حرف را از کس��ی که از یک 
خاندان سیاس��ی مذهبی معروف بود شنیدم او 
می گفت:»س��رب داغ در حل��ق ریختند و او را 
با این وضع فجیع به خاطر ش��عرهایی که علیه 
رضاخان گفته بود کشتند.« خواسته های مردم 
اس��ت و شعر»نسیم ش��مال« تا چهل سال بی 

  
یک بحث دیگر هم 
این که چهل سال 
مردم شعر نسیم 
شمال را در برابر 
"دستگاه پهلوی" 
تلقی نموده و در 

برابر دستگاه پهلوی 
خواندند.



179 فرهنگ عمومی | شماره پنجم | مهر و آبان 90

 تا چهل سال پس از وفات نسیم شمال بی هیچ تردید مردم بخش عظیمی از اشعارش را به 
عنوان مبارزه ایشان با استبداد پهلوی می خواندند و لذت می بردند. اینکه می گویم سراسر زندگی 
ایشان دارای ابهام است در تلقی عامه همه می گفتند نسیم شمال را کشتند.

  برخی از اشعار 
سید اشرف الدین 

را انسان به 
سختی می تواند 

باورکند که مربوط 
به عصر اختناق و 
استیلای وحشت 

دوران رضاخان 
نباشد و مهم تر 

اینکه فقط با 
همین معنای 

خاص مبارزه با 
»حکومت پهلوی« 

در ذائقه مردم، 
دل نشین و 

پذیرفتنی بود، 
مثلًا این شعر 

معروف »آهسته 
برو، آهسته بیا 

که گربه شاخت 
نزنه« را در زمان 
ما، همه بخصوص 

با طنز تندی 
که در تشبیه 

رضاخان با »گربه 
شاخدار« حفظ 
می کردند، برای 

عصر استبداد 
دوران پهلوی می 

خواندند.

هیچ تردید آیینه منویات و خواس��ته های مردم 
ب��ود و مردمی بودن ایش��ان و تأثیرش درتاریخ 
حیات سیاس��ی- اجتماعی م��ا البته در ظرفیت 
وجودی خودش با در نظر گرفتن نقائصی هم که 
در کارش داشت ]عدم توازن و آن تضاد خاصی 
که در اندیش��ه او هس��ت[ به گمان من بیش از 
هفتاد سال حیات فعال و مؤثر اجتماعی داشت. 
برخی از اش��عار سید اش��رف الدین را انس��ان 
به س��ختی می تواند باورکند که مربوط به عصر 
اختناق و استیلای وحشت دوران رضاخان نباشد 
و مهم تر اینکه فقط با همین معنای خاص مبارزه 

با »حکومت پهلوی« در ذائقه مردم، دل نشین و پذیرفتنی 
بود، مثلًا این شعر معروف »آهسته برو، آهسته بیا که گربه 
شاخت نزنه« را در زمان ما، همه بخصوص با طنز تندی که 
در تشبیه رضاخان با »گربه شاخدار« حفظ می کردند، برای 

عصر استبداد دوران پهلوی می خواندند.
 آهای آهای نسیم شمال مثال شیر ارژنه

 گاهی زنی به میسره گاهی زنی به میمنه
زلزله ها فکنده ای به کوه و دشت و دامنه

 آهسته بیا، آهسته برو که گربه شاخت نزنه 
ززارعین رنجبر بازم حمایت می کنی

 زظالمان مفتخور بازم شکایت می کنی
زعهد ش��اه وزِوزَِک بازهم حکایت می کنی/ طعنه زشعر 
خود زنی به صاحبان طنطنه »آهسته برو آهسته بیا که گربه 
ش��اخت نزنه«/ نسیم شمال ز شعر تو تمام تعریف می کنن/ 
از زن و مرد مملکت به ذوق توصیف می کنن/ خیلی حرارت 
منما »نس��یم و توقیف می کنن«! بهر حرارتت بخور آب انار 
و هندونه/ آهسته بیا آهسته برو که گربه شاخت نزنه/ نسیم 
ش��مال بهر وطن غصه نخور تموم می ش��ی/ جون سبیلات 
قسمه رسوای خاص و عوم )عام( می شی/ کس نرسد به داد 
تو»حبس بلاکلوم« می شی/ وای به حال زارتو، از غم و فقرو 

مسکنه! »آهسته بیا آهسته برو که گربه شاخت نزنه«
بعضی از ش��عرهای وی واقعاً نباید جز درآن باره باش��د 
مثلًابه این شعر بنگرید، اگر در مورد دوران رضاخان نیست 

در چه موردی است؟
»دردِوطن« نیست در این خلقِ دون

وَما ترَی اکَثُرُهُم حامدون

خیر قرون آمده شرالقرون
قد مَلاءَ الارض من المفسدون

هیهات هیهات لما توعدون
حیف که زحمت همه برباد رفت

 صحبت مشروطه هم از یاد رفت
باز سراندر کف جلاد رفت

خلق همه قائل »رب ارجعون« 
هیهات هیهات لما توعدون

وعده همراهی دولتِ دروغ
خواهش آزادی ملت، دروغ

از طرف خلق وکالت، دروغ
و لعَنَتُ الله علی الکاذبون

هیهات هیهات لما توعدون
به گمان من بخشی از اشعار نسیم شمال، حتی درفضای 
نفس گیر استیلای »پهلوی اول« حقیقتاً مربوط به هموست. 
اما مهمتر آن بخشی است که مردم تا »نیم قرن« به حساب 
دوران دیکتاتوری رضاخان گذاردند و مبارزه جوئی »نس��یم 
شمال« را عمدتاً در برابر رضاخان می دیدند، مردم این اشعار 
و منظومه های مشهور را چنین می دانستند و با همین نیت 

و تلقی برای یکدیگر می خواندند.
»آسه برو، آس��ه بیا که گربه شاخت نزنه« - »بچه جان 
داد مکن او لولو می آد« - »می  شه دولت به ملت یار گردد، 
نگوهرگز نمی شه های های های« »شوهر من گوهر مخزن 
می خواد/ ]س��ه زن[ داره بازم دلش زن می خواد« »رفت از 
دار فنا مش��روطه، رحمة الله علی مشروطه« همه این اشعار 
و نظائ��رآن را مردم ما ده ها س��ال ب��رای »دوران پهلوی« 
می خواندند و چون یک شخصیت محبوبی مثل نسیم شمال 
را دوست می  داشتند دلشان می خواست همه شعرهایش را 
علیه رضاخان گفته باشد و این خواهش باطنی خودشان را 
چهل س��ال باور کرده و به یکدیگر انتقال می دادند مرحوم 
س��عید نفیسی هم در آن مقاله خود می  گوید نسیم شمال 
درون مردم ما هنوز زنده اس��ت هرگ��ز نخواهد مرد. و این 
بنده با چش��م خود دیدم نسیم ش��مال حداقل چهل سال 
پس از م��رگ، زنده بود و اش��عارش زمین��ه ای برای بیان 
منویات و ابراز خواسته های باطنی مردم در مسائل سیاسی 

و اجتماعی  بود.
والسلام  

 
 چقدر برای 

دستگاه ستمشاهی 
پهلوی مطلوب بود، 
آرزو بود که بتواند 
در جامعه با کلمه ی  
دیوانگی و جنون 
"نسیم شمال" را 
ترور شخصیت 

بکند و کرد.
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روایت از جنگ، در مقابل ماهیت جنگ
همانطور که گذش��ت، تعابیر مختلفی ب��رای نام بردن از 
داس��تانهایی که به جنگ هشت ساله میان ایران و عراق رخ 
داد به کار برده ش��ده اند. یکی از موانعی که باعث عدم اتفاق 
طرفین بر عنوانی خاص بوده است، محدوده ای است که هر 
عنوان ترس��یم می کند و برخی آث��ار را از حیطه خود خارج 
ساخته و برخی را وارد آن می نماید. مهمترین این عناوین که 
درطول سه دهه در برابر هم قرار گرفته اند "داستان جنگ" 
و " داس�تان دفاع مقدس " بوده اند. از س��ویی مستعملین 
اصطلاح نخست، معتقدند اختصاص داستان به دفاع مقدس، 
برخ��ی از آثاری که جنگ را دفاعی ندانس��ته یا جنبه های 
قدسی آن را مورد نظر قرار نداده اند از  ساحت ادبیات خارج 
می کند. بنابر این این اصطلاح از جامعیت و شمول لازم برای 
نام گذاری جمیع س��لایق و روایت هایی که مرتبط با جنگ 
هشت ساله هستند برخوردار نیست. در این صورت این قبیل 
آثار ناهمخوان با مفهوم"دفاع مقدس" را چه باید نامید؟ آیا 
این آثار درباره جنگ هشت ساله ما نیستند؟ قطعا این آثار به 
موضوع جنگ هشت ساله می پردازند. با این حال، حصر ایجاد 
شده توسط اصطلاح" داس��تان دفاع مقدس" ما را به جعل 
اصطلاح دیگری نیازمند می سازد. بنابر این ناگزیر خواهیم بود 
اصطلاح دیگری چون" داستان جنگ" را در این گونه موارد 
به کار بریم. اما اصطلاح "داس��تان جنگ" قطعا از عمومیت 
بیشتری نسبت به "داس��تان دفاع مقدس" برخوردار است. 

ضمن آنکه اصطلاح شناخته شده ای در فرهنگ های داستانی 
جهانی است. در حقیقت رابطه میان این دو اصطلاح عموم 
و خصوص من وجه است. به این ترتیب که تمامی آثاری که 
ذیل"داستان دفاع مقدس" قرار می گیرند، "داستان جنگ" 
نیز محسوب می  شوند. اما در طرف مقابل، برخی "داستانهای 
جنگ"، "داس��تان دفاع مقدس" به حساب نمی آیند. با نفی 
جامعی��ت اصطلاح" داس��تان دفاع مق��دس" این اصطلاح 
نمی تواند عنوان جامعی برای آثار تولید ش��ده درباره جنگ 
هش��ت ساله ما باش��د و کاربرد آن در حد مصادیق خودش 
جایز است. در حالی که به کار برندگان این اصطلاح)داستان 
دفاع مقدس( تلاش دارند نوعی جزمیت برخاسته از مضمون 

را بر تمامی آثار منتشره تحمیل نمایند.
اما از سوی دیگر، به کار برندگان اصطلاح" داستان دفاع 
مق�دس" معتقدند، اصطلاح" داس�تان جنگ"، نمی تواند 
گونه خاص داس��تانهایی را که درباره هش��ت س��ال جنگ 
تحمیلی نوشته شده اس��ت تامین کند. اگر بپذیریم جنگ 
هشت ساله ما ماهیت خاصی داشته است و عناصر سازنده و 
فکر حاکم بر آن روایتی متفاوت از روایت جنگهای مرس��وم 
دنیا را رقم می زند، عنوان "داستان جنگ" بیانگر این تفاوت 
و مش��خصه نیست. بنابر این گریزی از اصطلاح خاص درباره 

این گونه ادبی نخواهد بود.
البته این تنها بخش��ی از استدلالات دو طرف است که به 
صورت خاص شمول دایره مصادیق هر یک را نسبت به آثار 

 سایه "جنگ"، بر سر "دفاع مقدس"
قسمت آخر

احمد شاکری*
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منتشره مورد تامل قرار می دهد. اما دلایل متعدد دیگری در 
اثبات یا نفی هر یک از این اصطلاح ها بیان ش��ده است که 

اکنون نیاز به طرح آنها نیست.
نکته ای که به نظر می رس��د می تواند به حل این مشکل 
کمک کن��د دق��ت در غایت جع��ل اصطلاح ادب��ی برای 
نام گذاری این گونه و فلسفه آن است. دو صورت برای چنین 

جعلی مفروض است.  
در صورت نخس��ت، اصطلاحات ب��رای آثار مرتبط با یک 
موضوع جعل می شوند. اما در صورت دوم، اصطلاحات برای 

نفس ان موضوع جعل می شوند.

"روایت از جنگ" موضوع "داستان جنگ"
به نظر می رس��د طرفداران اصطلاح" داس�تان جنگ" 
ترجیح می دهند این اصطلاح را برای آثاری که درباره جنگ 
نوش��ته شده اس��ت وضع کنند. بنابر این واضع این اصطلاح 
ابتدا پس از ف��رض تمامی رویکردهای موجود در آثاری که 
درباره جنگ نوشته شده اند با یافتن وجه جامعی برای آنها به 
جعل این اصطلاح می پردازد. بدیهی است یافتن وجه جامع 

میان تمامی ای��ن آثار با وجود تعارض دیدگاهها و مضامین 
ام��ری محال اس��ت.]1[ تصاویری که این آث��ار از جنگ و 
آدمهایش نشان می دهند از دیدگاه هستی شناسانه متفاوتی 
نشأت گرفته است و قضاوت مخاطب را در دو جبهه متفاوت 
ح��ق و باطل قرار می دهد. جنگ در این اصطلاح به معنای 
واقعیت خارجی جنگ نیس��ت. بلکه به معنای برداش��ت ها 
و تفسیرهای نویس��ندگان و راویان از جنگ است. بنابر این 
"داستان جنگ"، داستانی است که روایت راویان را از جنگ 
بیان می کند. ]2[ روایت راوی نتیجه تجربه- ذهنی یا عینی- 
او از واقعه اس��ت. تجربه راوی نش��أت گرفته از باور اوس��ت. 
بنابر این چون راویان باورهای متعددی دارند، تجربه شان نیز 
متفاوت خواهد بود و با تجربه متفاوت روایت های متفاوت – و 
بلکه متعارضی  – از جنگ خواهند داشت. در این نگاه، ماهیت 
نفس واقعه مد نظر قرار نگرفته است. بلکه برداشت ناظران و 
نویسندگان برجسته شده است. این دیدگاه بر اصالت دیدگاه 
به جای اصالت حقایق بیرونی پای می فش��رد. به این ترتیب 
ک��ه یا واقعی��ت خارجی را انکار می کن��د. و تنها به واقعیت 
زبان اعتقاد دارد و معتقد اس��ت چیزی بیرون از متن وجود 

   اصطلاح 
"داستان جنگ" 
قطعا از عمومیت 
بیشتری نسبت 

به "داستان دفاع 
مقدس" برخوردار 

است. ضمن 
آنکه اصطلاح 

شناخته شده ای 
در فرهنگ های 
داستانی جهانی 

است. در حقیقت 
رابطه میان این دو 

اصطلاح عموم و 
خصوص من وجه 

است.
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ندارد]3[ با اعتقاد به وجود 
عالم،  ثابت��ه ای در  حقایق 
راه شناخت قطعی به آنها 
را ممکن نمی داند بنابر این 
با نسبی اندیش��ی، برای هر 
دیدگاهی شأنی از شناخت 
قائل می ش��ود حتی گرچه 
ای��ن روایت ه��ا در تناقض 

قرار گیرند!

بلقی�س  آراء  نق�د 
سلیمانی

از جمله اف��رادی که در 
این ب��اره توضیحات��ی ارائه 
کرده ان��د خان��م بلقی��س 
ایشان  است.]4[  سلیمانی 
در کت��اب" تفنگ و ترازو" 

می گوید: 
" جنگ پدیده ای انسانی 
است و اتفاقا از موقعیت های 
ویژه ی انسانی است به این 
معنا که در موقعیت جنگ 
رفتارها، کنش ها، اعتقادات، باورها و ارزش ها به همان طریقی 
که در یک موقعیت عادی شکل می گیرند و به منصه ی ظهور 

می رسند به مرحله ی عمل در نمی آیند.
جن��گ میدان آزمون گوهر وجودی آدمها اس��ت. در این 
میدان آدمها به فراخور بارق��ه ی وجودی، تربیت خانوادگی 
و اجتماع��ی از خ��ود عکس العمل نش��ان می دهند پس به 
تعداد آدمهای��ی که در تجربه ی جنگ حضور داش��ته اند و 
می توانستند حضور داشته باشند تجربه ی روایت و درک از 
جنگ وجود دارد. این امر به مثابه ی پذیرش تکثر روایت های 

داستانی از جنگ است."]5[
 نویس��نده در این بخش در صدد تبئین تفاوت موقعیت 
جن��گ در برابر دیگر موقعیت های موجود در زندگی بش��ر 
اس��ت. اما توجه به این امر )موقعی��ت جنگ( به چه دلیلی 
صورت گرفته است؟ و چه ارتباطی میان این فرض و پذیرش 
"ادبیات جنگ" در مقابل "ادبی�ات دفاع مقدس" وجود 

دارد؟ 
موقعیت جن�گ در مقابل ماهیت جنگ قرار می گیرد. 
زیرا ش��ناخت ش��یئ یا از راه تجربه آن صورت می گیرد و یا 
از راه درک کلی��ات آن. موقعیت جنگ محمل تجربه جنگ 
است. به این نحو که راوی با قرار دادن خود در این موقعیت 
به ش��ناختی از جنگ دست می یابد و آن را روایت می کند. 
مخاطب نیز با همذات پنداری با ش��خصیت داستان همین 
تجربه را تکرار می کند. اما ماهیت این تجربه چیس��ت؟ آیا 
این تجربه –که شکل اومانیستی داستانی مرسوم غربی را در 
ذهن تداعی می کند- تجربه شهودی است یا بیانگر دیدگاه 
حس��ی - تجربی منتج به مشهودات است که در مقابل امور 
غیبی قرار می گیرد؟ به نظر می آید این تجربه مرادف"حس 
و تجربه" اس��ت که افق ادراکش مشهودات است. زیرا در ک 
امور غیبی نیازمند تجربه حس��ی نیست و بنابر این نیازمند 
قرار گرفتن در موقعیت برای کس��ب تجربه نیز نخواهد بود. 
تجربه حس��ی محمل مناس��بی برای اندیشه بر سر ماهیت 
جنگ نیست. چگونه این تجربه می تواند متعلق ایمان"غیب" 
را ادراک کن��د؟ و آی��ا اگر غیب جنگ هشت س��اله مان را از 
آن حذف کنیم تفاوتی با دیگر تجربیات بشری در جنگهای 

طول تاریخ خواهد داشت؟ 
ممت��از ش��دن موقعیت جن��گ، از میان تمام��ی ابعاد و 
خصوصیات ماهوی جنگ، آن را از س��احت "فی نفسه اش" 
ج��دا می کند و متعلق روایت قرار می دهد. به این معنی که 
جنگ از منظر روایت تجربه می شود و از منظر روایت شناخته 
می شود. طبیعی است با این روش، شناخت نیز متأثر تجربه 
روای��ی خواهد بود. و چون تجربه روایی متعدد اس��ت پس 

شناخت نیز امری نسبی خواهد بود.
نویس��نده همچنین، معتقد اس��ت ارزش ه��ا، کنش ها و 
اعتقادات در جنگ به طریق جدیدی به منصه ظهور می رسد. 
اما آیا این طریقه را ظواهر جنگ و خطر جانی که انسانها را 

تهدید می کند تأمین می نماید؟ 
نویس��نده در این بخش آگاهانه اهمیت جنگ را متوجه 
موقعیت جنگ کرده اس��ت. مراد از موقعیت امری خارج از 
نفس است که در نتیجه وقوع جنگ رویاروی انسان گسترده 
می شود. نویسنده تلاش نموده است تعریف نفسی از جنگ 
ارائ��ه بدهد یا حد اقل تفاوت آن را با دیگر مظاهر زندگی از 
منظر درونی که تناسب بیشتری با داستان و شخصیت های 

   جنگ میدان 
آزمون گوهر 
وجودی آدمها 
است. در این میدان 
آدمها به فراخور 
بارقه ی وجودی، 
تربیت خانوادگی 
و اجتماعی از خود 
عکس العمل نشان 
می دهند.

]بلقیس سلیمانی[
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آن دارد ارائه دهد. در این تعریف نفسی جنگ به عنوان یک 
کنش تصویر می شود که موجبات واکنش شخصیت را فراهم 
می آورد. اما از آنجا که این کنش بیرونی ابعاد مختلفی دارد، 
از جهات متفاوتی بر انس��ان تأثیر می گذارد بنابراین رعایت 
قیدهای مختلف نیز در این بخش خالی از دقت نیست. زیرا 
انسان یا در مواجهه با جنگ یا فعل جوارحی انجام می دهد 
و یا جوانحی. اما اگر فعل، جوارحی باشد کنش به نحو خاص 
مد نظر است. اما اگر این کنش جوانحی باشد. یعنی به مرحله 
شک و تردید، یعنی عدم علم و عدم اراده لازم برسد آنوقت 

اعتقادات و ارزشهای شخصیت را مد نظر قرار می دهد. 
ام��ا آیا تفاوت جنگ با دیگر امور به دلیل تفاوت موقعیت 

جنگ با دیگر موقعیت های انسانی است؟
و آیا در صورت تفاوت موقعیت، آنچه این تفاوت را رقم زده 
اس��ت نوع کنش هایی است که از انسان در طول جنگ سر 
می زند یا طریقه این کنش ها)نحوه و رتبه دلالتمندی آنها( 
موجب این تفاوت ش��ده است؟ به نظر می رسد که نویسنده 
در این بخش به تقس��یم بندی لازم دست نیافته است. و در 
مجموع با تمس��ک به "موقعیت جنگ" ب��ه جای "ماهیت 
جنگ"، دلیل روشنی بر تفاوت این موقعیت با موقعیت های 
دیگر بیان نکرده اس��ت. این در حالی است که نویسنده در 
صفحات بعد این کتاب با بر ش��مردن برخی وجوه شیطانی 
انس��ان به عنوان عامل رخداد جنگ به عنوان امری انسانی، 

عملا به حوزه تعریف جنگ توسعه می دهد.]6[
حقیقت امر آن است که برخی با تعمیم جنگ و تمسک 
ب��ه معنای لغوی آن، دامنه جنگ را به هر تضادی توس��عه 
می دهند. در این صورت، جنگ صرفا درگیری میان دو ملت 
یا دو کش��ور یا دو قوم نیس��ت. نیاز به تلاش جمعی ندارد و 
نیازی نیز به کاربرد سلاح در آن وجود نخواهد داشت. بلکه 
تلاش انس��ان در برابر نفس، انس��انی دیگر، طبیعت و حتی 
خواسته هایش نوعی جنگ خواهد بود. در این صورت همین 
تعری��ف با عناصری چون کنش و اعتقاد و دیگر امور بر این 
نح��وه قرائت از جنگ نیز منطبق خواه��د بود. بلکه در این 
صورت می توان تمامی داستانها را به نوعی با جنگ پیوند داد.

ام��ا با این وجود،- جنگ به معنای خاص و مصطلح آن- 
واج��د ویژگیهایی اس��ت که اتفاق آنه��ا در این اصطلاح به 
معنای عام ممکن نیس��ت. جنگ از آن جهت که جامعه را 
درگیر خود می سازد تنها در حوزه مشکلات شخصی مطرح 

نخواهد بود. از این رو، به فراخور تفاوت انس��انهای دخیل در 
جنگ انواعی از مشکلات را برای آنها به ارمغان خواهد آورد. 
از این رو، ابعاد وسیعتری خواهد یافت. بنابر این حل و فصل 

آن پیچیده تر خواهد بود.
این امر می تواند نش��ان دهنده همان طریقه ای باش��د که 

بلقیس سلیمانی به آن اشاره دارد.
اصطلاح گزینی همواره معلول تحلی��ل دوره های ادبیات 
داس��تانی جنگ و آثار منتش��ره در این حوزه بوده اس��ت. 
از این رو، اش��اره نویسنده به "آغاز بالندگی" ادبیات جنگ در 
سالهای پایانی جنگ و دهه هفتاد]7[ و نگارش داستانهایی 
از "زوایای گوناگون" نشان دهنده پذیرش و همراهی با آثاری 
است که در این مقطع از بیان حماسی جنگ فاصله گرفتند. 
چنین دوره بندی ای در ادبیات، البته برخاسته از مبانی ویژه 
داس��تانی و جهان بینی خاص نویسنده است. از دهه هفتاد، 
آثار متفاوت نویسندگان نسبت به جنگ افزایش چشمگیری 

یافتند و تصوی��ری تیره از 
آنچه پی��ش از آن در قالب 
رش��ادت ها و حماسه ها به 
نمای��ش در می آمد روایت 
کردند. پ��س از آن بود که 
متهم به  "ادبیات جن��گ" 
تحری��ف واقعی��ت ش��د و 
میان  روش��نتری  مرزهای 
این دو اصطلاح بوجود آمد. 
بنابرای��ن در پاراگراف بعد، 
س��لیمانی در ص��دد اتخاذ 
مبنایی است که در آن این 
داده شود.  پاس��خ  تحریف 
زیرا تحریف تنها در زمانی 
ممکن اس��ت ک��ه واقعیت 
موجود و یگانه و مشخصی 
فرض شود. اما در صورتیکه 
واقعیت غیر مطلق، متعدد و 
مبهم باشد تحریف معنایی 

نخواهد داشت.
بلقی��س س��لیمانی ب��ا 
استناد به اینکه جنگ گوهر 

   با نفی جامعیت اصطلاح" داستان دفاع مقدس" این اصطلاح نمی تواند عنوان جامعی برای 
آثار تولید شده درباره جنگ هشت ساله ما باشد و کاربرد آن در حد مصادیق خودش جایز است.
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وجودی انسان را می آزماید و البته افراد به دلایل خانوادگی، 
وجودی و اجتماعی عکس العمل های مختلفی به آن نش��ان 
می دهن��د، نتیجه می گیرد "پس به تع��داد آدمهایی که در 
جنگ حضور داشته یا می توانس��ته اند در آن حضور داشته 

باشند درک و تجربه متفاوت نسبت به آن وجود دارد."
در ای��ن تعری��ف، به ش��کل واضحی روایت ه��ای جنگ، 
جایگزین حقیقت جنگ )دفاع مقدس( می ش��وند. طبیعتا، 
متفاوت بودن انس��انها و درجه اعتقادی اخلاقی و ارزشهای 

آنها موجب می شود 
از  یکس��انی  درک 
نداش��ته  حقای��ق 
باش��ند. بلک��ه این 
درک  در  تف��اوت 
در تجربی��ات آنه��ا 

نی��ز تاثیر می  گذارد. اما نویس��نده، 
در ادام��ه، از این مقدمات نتیجه می گیرد، این امر به معنای 

پذیرش تکثّر روایت های داستانی از جنگ است. 
س��ئوالی که مطرح خواهد شد آن است که، گاهی تفاوت 
ادراک، متوجه دو یا چند موضوع متفاوت اس��ت که از محل 

اشکال بیرون است.
بحث در جایی اس��ت که حتی موضوعات کاملا یکس��ان 
توسط دو نفر به صورت متفاوت درک می شده اند. اما در این 
مورد نیز آیا نویس��نده به واحد بودن آن موضوع اعتقاد دارد 
یا معتقد است چون دو نفر دو درک متفاوت بلکه متعارض 
با یکدیگر دارن��د واقعیت مطلقی در ورای ادارک آنها وجود 

ندارد؟
اگر نویس��نده به امر دوم متمس��ک ش��ده باشد در زمره 
پست مدرن ها قرار می گیرد. و این اصل بر پایه اصول فلسفه 

اسلامی واضح البطلان است.
اما اگر معتقد باشند که اتفاق بیرونی یک حقیقت بیشتر 
نداشته اس��ت، تجربیات متفاوت یا مباین هم هستند یا در 
ط��ول هم. قطعا تجربیاتی که در طول هم باش��ند نیز قابل 
پذیرش اند. زیرا آنچه آنها را در طول هم قرار می دهد اشتراک 
ماهیت آن تجربیات و غایت واحد آنها است. اما آن حقیقتی 
که تجربه تام، به نحو اتمّ به آن اشاره می کند تجربه متوسط 
ب��ه نحو اجمال و ابهام به آن اش��اره خواهد داش��ت. در این 
ص��ورت، هیچ تناف��ری بین آنها نیس��ت و معارض یکدیگر 

قلمداد نمی شوند.
پس این مورد نیز از مفاد بحث نویس��نده بیرون است. اما 
آنچه نویسنده به آن اشاره دارد در حالتی است که تجربه ها 
با هم تعارض داش��ته باشند. نویسنده درباره چنین ادراکات 
متنافری معتقد اس��ت در شرایطی که ما اختلاف این چند 
راوی را در تربیت خانوادگی و دیگر مسائل می پذیریم، و آنها 
را معل��ول علتی قابل قبول می دانیم، باید از پذیرش دیگری 
نیز استقبال کنیم. این پذیرش، به چند نحو قابل بیان است:
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- پذی��رش ادراکات مختلف با وج��ود وحدت واقعیت به 
معنای اجازه بیان.

- پذیرش، به معنای احتمال تساوی وقوعی برای هر دو.
- پذیرش به معنای یقین به وقوع هر دو درک.

- پذیرش، به آن معنی که قطعا یک ادراک درست است 
اما این امر را باید خواننده تش��خیص دهد و مرجع دیگری 

برای تشخیص آن-حتی نویسنده- نباید قرار داد.
- پذیرش به این معنی که چون ما راهی برای ش��ناخت 
واقعیت نداریم نمی توانیم هیچ قضاوتی بین ادراکات مختلف 

انجام دهیم.
اما هیچ یک از موارد فوق از اس��تدلال محکمی برخوردار 
نیست. در قیاس نویسنده مغالطه ای آشکار به چشم می خورد:

صغ�ری: تکثر روایت داس��تانی جنگ ب��ر تجربه و درک 
راویان بنا می شود.

کبری: هر امر بنا شده بر تجربه و درک پذیرفتنی است.
نتیجه: تکثر روایت های داستانی جنگ پذیرفتنی است.

این در حالی اس��ت که صحت جمل��ه دوم)کبری( محل 
اش��کال اس��ت. زیرا برخی درک ها نتیجه مبادی کاملا غیر 
علمی هس��تند و بس��یاری از تجربه ها راه به خطا می برند. 

بنابر این پذیرفتن)تصدیق کردن( آنها صحیح نیست.
نکته دیگری که برخی منتقدین به آن اشاره کرده و آن را 
به  عنوان مانعی بر سر راه شکوفایی "ادبیات جنگ" قلمداد 
کرده ان��د تقدس موج��ود در "ادبیات دفاع مقدس" اس��ت. 
این نگاه تقدس دفاع مق��دس را می پذیرد. تفاوت این نگاه 
ب��ا دیدگاه طرفدار عنوان"ادبیات جنگ" آن اس��ت که دفاع 
مق��دس را برای واقعیت خارجی – و نه قرائت راویان- وضع 
می کند. اما پذی��رش تقدس دفاع در "ادبیات دفاع مقدس" 
را ب��ه معنای پذیرش تقدس ادبیات می داند. در نتیجه با به 
بن بس��ت خوردن نقد 
"ادبیات دفاع مقدس" 
ام��ری ک��ه موجِد آن 
اس��ت) دفاع  ش��ده 
اصلاح  بای��د  مقدس( 
ش��ود. به ای��ن معنی 
ک��ه عنصر تق��دس از 
دف��اع مق��دس حذف 
شود. و این چیزی جز 

بازگشت به اصطلاح"ادبیات 
جنگ" نیست. به اعتقاد این 

گروه:
صغ�ری: "ادبی��ات دفاع 
امر مقدس��ی را  مق��دس" 

روایت می کند.
کب�ری: ه��ر آنچ��ه امر 
مقدسی را روایت کند خود، 

مقدس خواهد بود.
نتیجه: پس ادبیات دفاع  
مق��دس نیز مقدس خواهد 

بود.
کب��رای این قیاس محل 
اش��کال اس��ت و این خود 
قیاس��ی مغالطی را بوجود 
آورده اس��ت. زی��را تقدس 
صف��ت فعل راوی نیس��ت 
بلک��ه صفت متعل��ق فعل 
او)دف��اع( اس��ت. آنچ��ه به 
امری خارج از متن است که به فعل راوی تقدس می بخشد 

ماهیت عمل او و نیت او باز می گردد. 
اینان پس از این استدلال، با ترتیب دادن قیاس دیگری، 

نقد ناپذیری "ادبیات دفاع مقدس" را نتیجه می گیرند:
صغری: "ادبیات دفاع مقدس" مقدس است.
کبری: هر چیز مقدسی غیر قابل نقد است.

نتیجه: ادبیات دفاع مقدس غیر قابل نقد است. 
کبرای این قیاس نیز مانند قیاس نخست مخدوش است. 
منظور از" هر چیز مقدس��ی غیر قابل نقد اس��ت" چیست؟ 
آیا طرفداران این نگاه)روش��نفکران وطنی( بر اس��اس این 
دیدگاه تا کنون به نقد آثاری که به نظر شان مقدس می آمده 
نرفته اند؟ به نظر می رس��د تعابیری چون ادبیات ش��عاری، 
ادبیات دولتی، ادبیات تبلیغاتی و ادبیات سفارشی اول بار از 
نقدهای همین شخصیت ها نسبت به آثار دفاع مقدس بیرون 
آمده است. و نه تنها اینان همواره این آثار را نقد می کرده اند 

بلکه عناوینی راهم بر اساس همین نقدها وضع کرده اند.
ماهی��ت این نقد، چیزی ج��ز انکار تقدس ی��ا عدم باور 
به آن نیس��ت. این نکته ای اس��ت ک��ه در فهم علل انتخاب 

   اصطلاح گزینی همواره معلول تحلیل دوره های ادبیات داستانی جنگ و آثار منتشره در این 
حوزه بوده است.

]جهانگیر خسروشاهی[
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اصطلاح"ادبی��ات جن��گ" از س��وی برخی نویس��ندگان و 
منتقدین را نیز روشن خواهد کرد. 

بس��یاری از طرفداران این نظریه از این جهت با اتخاذ نام 
ادبیات دفاع مقدس برای ادبیات جنگ مخالفند. 

س��لیمانی در این باره گفته اس��ت:" ادبیات جنگ به هیچ 
وجه ورای نقد نیس��ت. متاسفانه بس��یاری از نویسندگان و 
دوس��تداران ادبیات جنگ بر این باورن��د که چون موضوع 
این آثار دفاع هش��ت س��اله ی ملت ایران است پس این آثار 
از نوعی قداس��ت برخوردارند. به عبارتی قداست موضوع را 
مایه قداس��ت آثار می دانند. هر اثر هنری روایت بش��ری از 
یک موضوع است به تعبیری آثار هنری دستاوردهای بشری 
هستند و کدام دستاورد بشر است که مصون از خطا و اشتباه 
باش��د. از طرفی عرصه ی رمان و داستان عرصه ی نسبیت و 
چند گونه گی اس��ت هر نوع روایت داستانی از هر موضوعی 

مشمول قاعده ی نسبیت می شود."]8[
س��لیمانی به این امر اش��اره ای ندارد که چ��ه افرادی به 
قداس��ت متن معتقدند؟ و دقیقا با ذکر نمونه هایی مشخص 

شود مراد این افراد از قداست متن چیست؟
به نظر می رسد سلیمانی به قداست موضوع معتقد است 
اما حوزه این قداس��ت را تنها موضوع می داند. حال س��ئوال 
این اس��ت این موضوع را چه کسی س��اخته است؟ عناصر 
تشکیل دهنده موضوع کیانند؟ آیا حوادث هستند که تقدس 
موضوع جنگ را ساخته اند؟ آیا مکان و زمان به جنگ تقدس 
می دهد؟ قطعا خیر. بلکه این انس��انها هستند که به جنگ 
تق��دس می دهند. در حقیقت کنش مقدس آدمها و عمل و 
نیت قدسی آنان است که جنگ را مقدس می کند. حال اگر 
تقدس وصف کنش انس��انی است و اگر وصف جماد و نبات 
و دیگر امور قرار می گیرد به واسطه نسبتی است که با عالم 
معنی و آدم مقدس بر قرار می کند، پس چگونه اس��ت که 
با تبدیل این مفهوم به دستاورد بشری شدن روایت تقدس 

آن به هم می خورد؟
ایا تنها هنر روایی است که دستاورد بشری است؟ آیا هر 
چیزی که انس��ان در آن نقش داشته باشد از مقام تقدس 
خارج می ش��ود؟ پس اگر انس��انها را از همان موضوعی که 
س��لیمانی به تقدس��ش اذعان دارد خ��ارج کنیم چه چیز 
مقدس دیگری باقی خواهد ماند؟! س��لیمانی در این بخش 
نیز دچار تناقضی درخور ش��ده اس��ت. از سویی نمی تواند 

تق��دس موضوع را انکار کند. همچنان که نمی تواند دخالت 
انسانها در موضوع را منکر شود. اما زمانی که پای هنر روایی 
به میان می آید همین انس��ان س��ازنده موضوع را خطا کار 

می داند و کارش را مقدس نمی شمارد!
از طرفی ایش��ان در مقدس نبودن دس��تاوردهای بشری 
به این امر اس��تدلال می کند که چون دستاوردهای بشری 
همگی همراه با خطا و اشتباه هستند پس مقدس نمی توانند 

باشند.
با این استدلال اولا هیچ انسانی به درجه قداست نمی رسد 
و مقام قداست تنها برای خداوند و فرشتگانش باقی می ماند 

که این مخالف صریح قرآن کریم است.
اما ایش��ان با انکار قداست امور ساخته بشر عملا قداست 
موض��وع را نیز مخدوش می دانند زیرا جنگ نیز س��اخته و 
پرداخته بش��ر است. پس اساس��ا جنگ را هم چون انسانها 
پیش می برند پس آن جنگ نیز با اش��تباهاتی همراه است 

بنابراین مقدس نیست.
ضمن اینکه ایش��ان تفکیک دقیقی در متعلق امر تقدس 
انج��ام نداده اند. منظ��ور از جنگ مق��دس و روایت مقدس 
چیس��ت؟ آیا روایت مقدس روایت آدمهای مقدس است یا 
روایتی است که راجع به موضوع مقدسی می پردازد یا روایتی 
است که مضمونی مقدس دارد؟ یا تقدس برای روایت ورای 
تمامی این امور است؟ ضمن آنکه مبنای دیگر این استدلال 
آن است که مقدس بودن با نقد منافات دارد و سلیمانی این 
ام��ر را نیز فی الجمله پذیرفته اس��ت. در حالی که اینچنین 
نیست. و انسان مقدس قابل تحلیل و بررسی است. قابل نقد 
و ارزش یابی است. در حالی که به نظر می رسد مراد سلیمانی 
از نقد تخریب است. اما اگر مراد از نقد تحلیل موضوع مقدس 

باشد چگونه و با چه دلایلی می توان با آن مخالف بود؟
اما سلیمانی به این 
دلیل نیز برای منتفی 
بودن موضوعی تقدس 
اکتف��ا  داس��تان  در 
بح��ث  او  نمی کن��د. 
نسبیت را در داستان 
او  می کش��د.  پی��ش 
معتقد اس��ت داستان 
مشمول قاعده نسبیت 

   ادبیات پس از انقلاب خود را میراث دار وقایع عظیم اجتماعی می داند و رسالت خود را ثبت این وقایع و 
رساندن مضمون و پیام آنها به مخاطب می شمارد. از این رو در وجه اثباتی بر ثبت واقعه و حفظ مضمون آن تاکید 
می ورزد. تاکید بر مضمون، در صدد جبران برخی ناکارایی های موجود در تعاریف –اغلب غربی- داستان تاریخی 

است.
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اس��ت. بنابر این ساختاری که نسبی اس��ت نمی تواند از امر 
مطلق حکایت کند. مقدسات در حوزه امور مطلق اند بنابر این 

نمی توانند وارد داستان شوند.
البته این نوعی مصادره به مطلوب است و سلیمانی نیز در 

این بخش هیچ دلیل دیگری را اشاره نمی کند.

"ماهیت جنگ" موضوع "داستان دفاع مقدس"
اما از س��وی دیگر به نظر می رس��د، طرفداران اصطلاح" 
داستان دفاع مقدس" این اصطلاح را نه برای آثار تولید شده 

درباره جنگ، بلکه برای نفس آن واقعه به کار برده اند.  

موضوع داستان و تاریخ]9[
ب��ا این فرض که "دفاع مقدس" در تعبیر "داس��تان دفاع 
مقدس" به عنوان موضوع فرض ش��ده باشد، این موضوع به 
واقعیتی عینی و خارجی اش��اره خواهد داش��ت که در سال 
59 آغ��از و در س��ال 67 به پایان رس��یده اس��ت. از این رو، 
نسبت داس��تان با موضوعش، نسبت داستان با این واقعیت 
خارجی خواهد بود. چنین نسبتی بر اساس میزان پایبندی 
داس��تان به تاریخ و کمیت و کیفیت آن باز می گردد. از انجا 
که "داس��تان" بر خلاف "تاریخ" از عنصر تخیل در افرینش 
شخصیت ها، وقایع و موقعیت ها بهره می برد، شدت و ضعف 
تخیل و آفرینشگری داستان نویس نقش تعیین کننده ای در 
این میان ایفا خواهد کرد و داستان نویس را به سمت گریز از 
بندِ بایدهای تاریخی و تاریخ را به سمت حفظ واقعیت های 
عینی س��وق خواهد داد. البته فرض وجود گونه داس��تان و 
رمان تاریخی]10[ در این مورد گره گشا نیست. زیرا چنین 
تعاریفی بر اس��اس مبانی فلس��فی غرب در ماهیت تاریخ و 
فلس��فه اخلاق صورت گرفته اس��ت. در حالی که خاستگاه 
دینی موضوع در داستان دفاع مقدس و قواعد فقهی اسلامی، 

تعریف موسع رمان تاریخی را قید خواهد زد. 

صورت هایی در نسبت میان ادبیات و واقعیت تاریخی قابل 
فرض است که تامل در آنها مجموعه ای از مسائل موجود در 

داستان دفاع مقدس را ترسیم می کند.
أ - داس��تان از عین تاری��خ )دفاع مق��دس( پیروی کند: 
داستان نه چیزی از واقعیت کم می کند و نه بر آن می افزاید. 
در این صورت، تنها جنبه های زبانی و بیانی و لحن و توصیف 

جزیی و حس گرایی از شاخصه هایی خواهند بود که واقعیت 
تاری��خ را همراهی می کنند. با ای��ن وجود برخی در نامیدن 
این شکل به "داس��تان" تردیدهایی روا داشته اند. بخصوص 
گروهی که تخیل را ذاتی داس��تان می دانند، این تبعیت بی 
چون و چ��را از تاریخ را منافی تخیل می دانند و در بهترین 

حالت این آثار را خاطره می نامند. 
ب - داس��تان ضمن پیروی از کلیت تاریخ)دفاع مقدس( 
، برخ��ی از اع��لام را نیز بی کم و کاس��ت روایت کند. اعلام 
اشخاصی هس��تند که در واقعیت تاریخی حضور داشته اند. 
بنابر این صحنه هایی که به کنش اعلام باز می گردد در تطابق 
کامل با تاریخ اس��ت. نویسنده در استفاده از شخصیت های 
تخیلی حتی همراه شخصیت های واقعی و در عین حوادث 

واقعی آزاد است.]11[ 
ت - داستان از کلیت تاریخ )دفاع مقدس( پیروی کند نه 
از جزئی��ات آن: در این فرض، تاریخ به دو امر کلی و جزیی 
تقس��یم می ش��ود. کلیات امور مهمی هستند که تاریخ آنها 
را معمولا ثبت می کند. پیروزیها، شکست ها و لشکر کشی ها 
در دس��ته وقایع مهم قرار می گیرند. داستان نویس می تواند 
ش��خصیت خیالی خود را وارد فضایی کند که بر اساس این 
امور کلی واقع شده است. بنابر این حکم به شکست عملیاتی 
که در واقع به پیروزی ختم ش��ده است جایز نیست. ویژگی 
این قس��م آن است که سهم تخیل را –در جزئیات- در نظر 

  طرفداران اصطلاح" داستان جنگ" ترجیح می دهند این اصطلاح را برای آثاری که درباره جنگ نوشته 
شده است وضع کنند. بنابر این واضع این اصطلاح ابتدا پس از فرض تمامی رویکردهای موجود در آثاری 
که درباره جنگ نوشته شده اند با یافتن وجه جامعی برای آنها به جعل این اصطلاح می پردازد.
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می گیرد و از سوی دیگر، بر حفظ بخشی از تاریخ نیز تاکید 
م��ی ورزد. اما این صورت نیز به دلیل ابهام در "کلیت" قابل 
اتکا نیست. ضمن اینکه با محدود شدن دایره تاریخ به کلیات، 

ارزش استنادی ان کمرنگ می شود.
ث - داستان بر بستری تاریخی )دفاع مقدس( شکل گیرد. 
ش��خصیت ها و وقایع تخیلی باشند و هیچ حادثه واقعی در 
اثر رخ ندهد. اما روح تاریخی ناظر بر حقانیت و باطل بودن 
طرفین که در عالم بیرون تحقق یافته اس��ت در آن رعایت 

شود.]12[
ج - داس��تان تنها بر بس��تری از تاریخ بنا نهاده ش��ود. به 
این صورت که ظرف زمانی و مکانی داس��تان واقعی باش��د 
با موقعیت کلی داستان واقعی باشد اما شخصیت ها و وقایع 
یکس��ره از تخیل نویسنده سرچشمه بگیرند. و نویسنده در 
تغیی��ر کلیت و جزئیت تاریخ آزادان��ه رفتار کند. حتی روح 

تاریخی نیز حفظ نشود.]13[
همانطور که پیش از این بیان شد، ادبیات پس از انقلاب 
خ��ود را میراث دار وقایع عظیم اجتماعی می داند و رس��الت 
خ��ود را ثبت این وقایع و رس��اندن مضم��ون و پیام آنها به 
مخاطب می ش��مارد. از این رو در وجه اثباتی بر ثبت واقعه و 
حفظ مضمون آن تاکید می ورزد. تاکید بر مضمون، در صدد 
جبران برخی ناکارایی های موجود در تعاریف –اغلب غربی- 
داس��تان تاریخی است. با ورود داستان دفاع مقدس به دهه 
هفتاد، عده ای از نویس��ندگان دارای تمایلات روشنفکری با 
انتخ��اب هدفمند برخی وقایع جن��گ، بر وجوه تیره جنگ 
تاکی��د ورزیدند. ای��ن روایت ها بعضا بر اس��اس رخدادهای 
تاریخ��ی ش��کل می گرفتن��د و تردیدی در اس��تناد آنها به 
چشم نمی خورد. بنابر این رعایت نفس واقع نیز نمی توانست 
اه��داف ادبیات دف��اع مقدس را تامی��ن نمای��د. بنابر این، 
همراهی مضمون ب��ا موضوع تاریخی موجب ش��د، دایره 
موضوع تاریخ��ی و تغییرات آن، محدود به حفظ مضمون 
گردد. از س��وی دیگر، تجربه صورت های "ا" ، "ب" و "ج" 
نمی توانس��ت در طول سه دهه، اشتیاق داستان نویسان را 
برای نوآوری، بکارگیری تخیل و صورت بندی داستانهایی 
ب��ا ایده ها و موضوع��ات جدید برآورده س��ازد. بنابراین در 
رویکرد چهارم، دفاع مق��دس به عنوان موضوعی تاریخی 
به نفع تخیل داستانی عقب می نشیند و دست نویسنده را 
در ساختمان داستان باز می گذارد. با حذف قید موضوعی 

تاریخ��ی، قیود مضمونی وارد تحدید داس��تان دفاع مقدس 
می شود. این امر)روح تاریخی( بعدها به عنوان قید هر نسبتی 
بین ادبیات و دفاع مقدس قرار داده می شود. روح تاریخی بر 
خلاف امر تاریخی دایر مدار هست ها و نیست ها نیست. بلکه 
دایر مدار باید و نباید و حق و باطل اس��ت. بر اساس این امر، 

دفاع مقدس:
أ - بر پایه تهاجم به کشور ما شکل گرفته است.

ب - از س��وی جبهه خودی ح��ق و در طرف مقابل باطل 
است.

ت -      در طول جنگ، طرف حق بر حقانیت خود و طرف 
باطل بر بطلان خود باقی مانده است.

ث -      در طرف حق بر پایه باورهای دینی دنبال ش��ده 
است.

از این رو، به نظر می رس��د ادبیات دفاع مقدس، در تحدید 
دقیق خود از شاخصه های موضوعی فراتر رفته و پای مضمون 

را به تعاریف خود باز کرده است.
ای��ن موانع س��ئوالات جدی��دی را مطرح می س��ازد که 
مهم ترین آنها وجه تاریخی ادبیات است. و پژوهش در نسبت 
میان ادبیات داس��تانی و تاریخ می تواند ابعاد دیگری از این 

مسئله را بگشاید.
----------------------------------------

*پژوهش�گر و عضو حلقه ادبیات اندیش�ه پژوهشگاه 
فرهنگ و اندیشه اسلامی

پی نویس ها:
]1[ - چگونه می توان بین"آداب زیارت" تقی مدرسی، " محاق" 
منصور کوشان،" من قاتل پس��رتان هستم" احمد دهقان؛ با آثاری 

فراس��ت، "باغ بهشت" محمد چون"نخلهای بی س��ر" قاس��معلی 
رض��ا ملک��ی و " نخله��ا و 
آدمها"  وجه مشترکی جز 
واقع��ه کلی ظاهری جنگ 

یافت؟
]2[ - " آن چ��ه امروزه 
با عن��وان ادبیات جنگ یا 
دفاع مقدس از ان یاد می 
کنی��م چیزی جز حضور و 
ظهور جن��گ در آثار ادبی 
نیست."؛ بلقیس سلیمانی، 
انتش��ارات  تفنگ و ترازو؛ 

   روح تاریخی 
بر خلاف امر 
تاریخی دایر مدار 
هست ها و 
نیست ها نیست. 
بلکه دایر مدار باید 
و نباید و حق و 
باطل است.

   با ورود داستان دفاع مقدس به دهه هفتاد، عده ای از نویسندگان دارای تمایلات روشنفکری 
با انتخاب هدفمند برخی وقایع جنگ، بر وجوه تیره جنگ تاکید ورزیدند.
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روزگار؛ چاپ اول: 1380؛ ص10.
]3[ - این استدلال جزو مبانی دیدگاه پست مدرن غربی است.

]4[ - خان��م س��لیمانی در کتاب "تفنگ و ت��رازو" از هر دو واژه 
"ادبیات جنگ" و "ادبیات دفاع مقدس" به کرّات اس��تفاده کرده اند. 
اما تفسیر تقدس در اثر ادبی از سوی ایشان نشان می دهد با قرائت 

مشهور از ادبیات دفاع مقدس توافق کامل ندارند.
]5[ - تفنگ و ترازو؛ ص 11.

]6[ - " جنگ محصول آن بعد وجود آدمی اس��ت که افزون خواه 
اس��ت و طماع و همواره با آدمی بوده اس��ت تا آنجا که ادمی تاریخ 

حیات خویش را با وجود جنگها به یاد می آورد." همان؛ ص 15.
]7[ - همان؛ ص11.
]8[ - همان؛ ص 11.

]9[ - جنبه واقع تاریخ در این بحث از اهمیت ویژه ای برخوردار 
اس��ت. اما انتخاب تعبیر"تاریخ" به جای واقعیت، یکی به این دلیل 
اس��ت که دفاع مقدس به عنوان یک واقعی��ت ماضی در ان در نظر 
گرفته می شود. دیگر انکه تعبیر واقع)رئال( در ادبیات داستانی حوزه 
وس��یعی از امور عینی و ذهنی را ش��امل می ش��ود. اما تاریخ جنبه 
محدودتری از واقع را در بر می گیرد. سوم انکه؛ از پرداخت داستان 
به مقاطع زمانی مش��خص در طول تاریخ، به داس��تان تاریخی یاد 

شده است.
 )historical novel( - ]10[

]11[ - "در اغلب رمان های تاریخی اگر داستان بر محور شخصیت 
یا شخصیت های تاریخی نگردد آن ها در دورنمای رمان خودی نشان 
می دهند، مثل ناپلئون در رمان "جنگ و صلح". میرصادقی؛ واژه نامه 

هنر داستان نویسی؛ چاپ اول:1377؛ کتاب مهناز؛ ص 126.
]12[ - گاه��ی فقط ب��ه همین صحنه و محی��ط و زمینه اکتفا 
می ش��ود و وقایع داستان در آن تکوین پیدا می کند، مثل "قصه دو 
ش��هر" اثر چارلز دیکنز داس��تان نویس انگلیسی که هیچ شخصیت 
تاریخی در آن وجود ندارد ولی صحنه و محیط انقلاب کبیر فرانسه 
چنان تصویر ش��ده که خواننده عصر انقلاب را همچون ش��خصیت 

تاریخی داستان می پذیرد." همان؛ ص 126.
اقای محمد رضا سرش��ار، در تحلی��ل دوره ای از ادبیات جنگ که 
ایش��ان آن را دوره "تزل��زل و تردید" می نامن��د، با نقد برخی قواعد 
رئالیس��م غرب��ی و پیروان آن در داخل کش��ور ک��ه در صدد تصویر 
س��یاهی های جنگ هس��تند به این روح کلی اشاره ای ضمنی دارد: 
"در مکت��ب واقعیتگرایی گفته می ش��ود که در ط��رح هر موضوعی 
گرایشهای عام موجود را باید محور قرار داد هر چند در هر جریانی 
به هر حال اس��تثناها هم وجود دارند که حتی ممکن اس��ت درصد 
آن استثنا ها مثلا به بیست هم برسد. یعنی آنچه در واقعیت گرایی 
مطرح است و باید مورد توجه قرار بگیرد گرایش و جریانی است که 
اکثریت نسبی را دارد و اکثریت مطلق نه وجود دارد و نه لازم است. 
..."؛ رابطه ادبیات و جنگ در طول تاریخ؛ ماهنامه ادبیات داس��تانی؛ 

شماره 73؛ ص 28.

]13[ - "هیچ تضمینی نیست که نویسنده تاریخ را درست دیده 
باش��د یا غلط. کسی هم نباید پاسخگو باشد. آنچه او روایت کرده از 
کاتالیزور نگاهش گذش��ته اس��ت و این حق اوست. او خاطره نویس 
نیست. هنرمند است. وقایع و حوادث درنگاه او معنی می شود. بنابر 
این رمان صرفا ارزش ادبی دارد و این با توقع ما از رمان جنگ کمی 
تف��اوت دارد." زهرا زواریان؛ ادبیات جن��گ و جای خالی زنان؛ جام 

جم؛ 83/7/1.  
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آیا در باب نیست انگاری شاملو، پرگفته ایم؟ آیا شاملو جز 
نیست انگاری ساحتی دیگر نمی شناسد؟! من چنین نگفته ام. 
او خود چنین خواسته است. پرسش و پاسخ هر دو از اوست:

" خدای را
            مسجد من کجاست

                        ای نا خدایِ من؟
در کدامین جزیره ی آن آبگیر ایمن است

              که راهش
از هفت دریای بی زنهار می گذرد؟

ش��املو اجمالاً دریافته اس��ت که میان مسجد و ساجد و 
مسجود نسبتی هس��ت. و ساجد -اگر حقیقتاً ساجد باشد- 
نمی تواند در هر مس��جدی، مسجود خود را سجده کند. این 
را دیگر شاعران معاصر نیز کم و بیش دریافته بودند. معاصر 
می گویم و "گرفتار تقویم و تقدیر تقویمی" مراد می کنم. تو 
آنگاه معاصری که به اقتضائات عصر خود تن در داده باشی و 
گمان کنی که در همواره بر همان پاشنه ای خواهد چرخید 
که تو دیده ای. عنصری معاصر است، امّا معاصر محمود غزنوی 
و اسیر تقویمی که نزدیک بود فردوسی را هم از فراز حکمت 
ف��رود آورد. و چه تفاوت می کند که خدای تو "اولی الامر" ی 
باشد که خلیفه ی عباسی )امیرالمؤمنین دروغین بغداد( بر تو 
و دیگران گماشته است؛ یا "آزادی و دموکراسی"، که خلفای 
ش��یطان رجیم -امثال سارتر و راس��ل و دیگر روشنفکران 
دهه ی 60 قرن بیس��تم در سراسر عالم- آنها را از لوازم ذاتِ 
روشنفکری القاء کرده اند. آیا زیان عنصری و خدای عنصری 

کمتر نیس��ت؟ خیر! سنّتِ سیئه ای که عنصری از مؤسسان 
آن بود، هنوز هم ادامه دارد و اکنون، س��نت سیئه ی جدید 
و سنّت س��یئه ی قدیم، روبروی یکدیگر صف آرایی کرده اند. 
فراموش نباید کرد که ما نه روشنفکریم و نه روشنفکر ستیز. 
روشنفکر س��تیز، پیرو س��نّت عنصری اس��ت و به اندازه ی 
عنصری پرمدعا و گرفتار اش��تغال به لفظ و درست نوشتن 
صوری و غافل از مدعای اصلی کلام و کلمه؛ و روشنفکر، پیرو 
س��نّت سارتر و راسل و دیگر فلسفه درایانی است که دانسته 
و ندانس��ته پیرو مؤسسان روشنگری اند و معالم آنان کانت و 

دکارت.

ما هر دو فریق -روشنفکران و روشنفکر ستیزان- را سر و 
ته یک کرباس می دانیم و مَعلمَ ما آن که می فرمود:

سرم چو گوی در میدان بگردد
دلم نزعهد و نزپیمان بگردد
اگر دوران به نامردان بماند 
نشینم تا دگر دوران بگردد

یا آنکه فرمود:
زین همرهان سست عناصر دلم گرفت

شیر خدا و رستم دستانم آرزوست
یا آنکه فرمود:

کیست در این انجمن محرم عشق غیور
ما همه بی غیرتیم، آینه در کربلاست

نیس��ت انگاری وجوه گوناگون دارد و س��ابقه آن از حیث 

نیست انگاری و ادبیات معاصر )4(

نیما و تقابل شاملو و اخوان )1(

یوسفعلی میرشکاک

  چه تفاوت 
می کند که خدای 
تو "اولی الامر" ی 
باشد که 
خلیفه ی عباسی 
)امیرالمؤمنین 
دروغین بغداد( 
بر تو و دیگران 
گماشته است؛ 
یا "آزادی و 
دموکراسی"، که 
خلفای شیطان 
رجیم -امثال 
سارتر و راسل و 
دیگر روشنفکران 
دهه ی 60 قرن 
بیستم در سراسر 
عالم- آنها را 
از لوازم ذاتِ 
روشنفکری القاء 
کرده اند.
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فلس��فی به روزی می رس��د که پروتاگوراس گفت: 
"انسان معیار ارزیابی همه چیز است" و با این سخن 
دو پهلو، نه تنها ایهام گویی کرد، بلکه آتش فتنه ای 
را ب��ر افروخت که نامداری همچون س��قراط در آن 
س��وخت، تا به روش��نفکران )گواهان نیست انگاری 
جدید( و روشنفکرس��تیزان )گواهان نیست انگاری 

قدیم( چه رسد.
 

شاملو نوآوری را به جد گرفته است، نه تنها از آنرو 
که پیرو نیماست و نیما ظاهراً با تهوّر تمام، روزگاری 

در برابر حافظ ایستاده و گفته است:
حافظا این چه کید و دروغ است

کز زبان می جام و ساقی است
تالی ار تا ابد، باورم نیست

که بر آن عشق بازی که باقی است
من بر آن عاشقم که رونده است

و حت��ی ظاهراً از این هم فراتر رفته و به صراحت، معاد را 
انکار کرده است:

خنده زد عقل زیرک بر این حرف
کز پس این جهان هم جهانی است

آدمی زاده ی خاک ناچیز
بسته ی عشق های نهانی است

عشوه ی زندگانی است این حرف
و...، بلک��ه از آنرو... بگذار نخس��ت اعتراف کنم که نیما نه 

تنها ش��املو، بلکه مرا نیز فریب داده اس��ت. و نه همین من 
و ش��املو، که همه ی معاصران را. کمتر کس��ی مانده است 
که فریب ش��املو را نخورده باش��د و مگر من تکفیر نش��دم 
ب��ه جرم آنکه به چنان مؤمنی اهان��ت کرده ام که حتّی یک 
بار نماز جمعه اش ترک نش��ده اس��ت و آن مؤمن که بود؟ از 
افش��ین سرافراز و امیرعلی مسعودی )الآن دکتر شده است( 
و حجت الاس��لام حاج مهدی نصیری بپرسید و از آن حاج آقا 
که نماین��ده بیوت برخی از آیات عظ��ام –حفظهم الله- بود 
و همه ی ما را از اش��تباه در آورد، بله، ش��املو در تمام نماز 
جمعه ها حضور داش��ت و حتّی یک بار نماز جمعه اش ترک 
نش��ده بود، حتّی هنگامی که در سوئد و آمریکا بوده لابد در 
نماز جمعه ی جمع و جور آنجاها ش��رکت می کرده و بعداً با 
پای قطع شده در نماز جمعه شرکت می کرده و ... ببین چه 

  روشنفکر، پیرو سنّت سارتر و راسل و دیگر فلسفه درایانی است که دانسته و ندانسته پیرو 
مؤسسان روشنگری اند و معالم آنان کانت و دکارت.

  نیست انگاری 
وجوه گوناگون 

دارد و سابقه آن 
از حیث فلسفی به 
روزی می رسد که 

پروتاگوراس گفت: 
"انسان معیار 

ارزیابی همه چیز 
است".
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رندی بود طرف؟! حاش��ا که آن حاج آقا اش��تباه کرده باشد. 
آخر امثال آن بزرگوار ش��املو را به ف��رودگاه می بردند و در 
سوئد از او استقبال می کردند و در آمریکا از او پذیرایی. قومی 
را که برج های دوقلو را می زنند، هزار ش��املو را در هزار نماز 
جمعه به نیایش وا می دارند و سر هزار بینوای همچو مرا کلاه 
می گذرند. بله! اینها را عرض کردم که بدانید ش��عر شاملو با 
ش��خصیت او متفاوت اس��ت و مگر همین نیما، پس از انکار 

حافظ و معاد از زبان عاشق، با زبان افسانه جواب نمی دهد:
عاشق! اینها سخن های تو بود؟

حرف بسیارها، می توان زد!
می توان چون یکی تکّه ی دود

نقش تردید در آسمان زد.
می توان چون شبی ماند خاموش

می توان چون غلامان، به طاعت
شنوا بود و فرمانبر، امّا

عشق هر لحظه پرواز جوید
عقل هر روز بیند معما،

و آدمیزاده در این کشاکش

لیک یک نکته هست و نه جز این:
ما شریک همیم اندرین کار.

صد اگر نقش از دل برآید، 
سایه آنگونه افتد به دیوار
که ببینند و جویند مردم.

خیز اینک در این ره، که ما را
خبر از رفتگان نیست در دست

شادی آورده، با هم توانیم
نقش دیگر بر این داستان بست

)زشت و زیبا، نشانی که از ماست(

و فراتر از خود رفته، و فراتر از "تقدیر تقویمی" ما )که خواه 
و ن��ا خواه پیروان و فرزندان اوئی��م به اجمال و تفصیل، و تا 
بدانی که چه می گویم، به منظومه ی کوتاه حُرّ علیه السّلام از 
مولانا پهلوان محمّد علی معلم دامغانی- ابقاه الله  لنا و لأهل ملة 

ابراهیم)ع(- رجوع کن.( تا آنجا که می فرماید:
تو مرا خواهی و من ترا نیز

این چه کبر و چه شوخی و نازی ست؟
به دوپارانی، از دست خوانی

با من آیا ترا قصد بازی است؟
تو مرا سر به سر می گذاری؟

و این تصویر؛ تصویر عشق مجاز و عاشق مجازی در روزگاز 

  گریز شاملو از نیما، ناشی از پی بردن به غایت تفکر او نبود؛ زیرا نیما "نهان روش" تر از آنان 
بود- اجمالاً و تفصیلًا- که شاملو به ذات اعتقاد او پی ببرد. و "نهان روشی" هنر ایرانیان است و 

هر که همچون شاملو ذاتِ تورانی داشته باشد، به آن راه نمی برد.

]اخوان ثالث [
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مجازی ماس��ت، امّا اگر معشوق حقیقی 
باشد یا یکی از مظاهر معشوق حقیقی؛ 

بر گفته ی خود خواهد افزود:
ای گل نو شکفته! اگر چند
زود گشتی زبون و فسرده

از وفور جوانی چنینی
هرچه کان زنده تر، زود مُرده
با چنین مرده من کار دارم.

آری، این گوینده همان ... بهتر نیست 
من که دیر ب��ه رندیهای نیما راه برده ام، 
"افس��انه ی" آن پیر و میر و مهتر نوآوران 
را تأوی��ل نکنم؟! هر ک��ه در همین بند 
اخیر تأمل داشته باشد، خواهد فهمید که 
"افسانه" کیس��ت، و اگر نفهمد این بند، 

حجّت من بس:
می زدم من در این کهنه گیتی

بر دل زندگان دائما دست
در از این باغ اکنون گشادند

که در از خارزاران بسی بست
شد بهار تو با تو پدیدار

افس��انه کیس��ت که می گوید: هر چ��ه کان "زنده تر، زود 
م��رده" آنگاه می افزاید: "با چنین زنده من کار دارم، می زدم 
من در این کهنه گیتی، بر دل زندگان دست ..."؟! و خطاب به 

"عاشق"، ادامه می دهد:
نوگل من! گلی، گرچه پنهان

در بنُ شاخه ی خارزاری
عاشق تو، ترا بازجوید

سازد از عشق تو بیقراری؛
هر پرنده، ترا آشنا نیست

بلبل بینوا زی تو آید
عاشق مبتلا زی تو آید

طینت تو همه ماجرایی ست،
طالب ماجرا زی تو آید
تو تسلّی ده عاشقانی.

و شگفت اینکه"عاشق"- که نمی گویم نیماست، شاید من 
و تو باشیم و شاید دیگری- پاسخ می دهد:

ای فسانه! مرا آرزو نیست
که بچینندم و دوست دارند
زاده ی کوهم آورده ی ابر، 
به که بر سبزه ام وا گذارند

با بهاری که هستم در آغوش

کس نخواهم زند برَ دلم دست
که دلم آشیان دلی هست

زآشیانم اگر حاصلی نیست
من بر آنم کز حاصلی هست
به فریب و خیالی منم خوش

جای شگفتی نیست؟! نخست حافظ را به "کید و دروغ" 
متّهم کرد و پس از شنیدن احتجاج "افسانه" فریب و خیال 
را برگزید! آیا شاملو حق نداشت از چنین مقتدایی بگریزد؟ 
البته گریز شاملو از نیما، ناشی از پی بردن به غایت تفکر او 
نبود؛ زیرا نیما "نهان روش" تر از آنان بود- اجمالاً و تفصیلًا- 
که ش��املو ب��ه ذات اعتقاد او پی ببرد. و "نهان روش��ی" هنر 
ایرانیان اس��ت و هر که همچون ش��املو ذاتِ تورانی داشته 
باش��د، به آن راه نمی برد. ش��املو "س��اده لوح" بود امّا سعی 
می ک��رد خود را دانا و توانا بنماید و متضلع در علوم و فنون 
مختلف؛ حال آنکه بیرون از دایره ی شعر؛ آنهم شعر سپید یا 
به تعبیر سیدنا الاستاد شعر مرسل )گسسته( که ابداع خود 
ش��املو است، س��خت پیاده بود و آراء وی در تمام ابوابی که 

  شاملو "ساده لوح" بود امّا سعی می کرد خود را دانا و توانا بنماید و متضلع در علوم و فنون 
مختلف؛ حال آنکه بیرون از دایره ی شعر؛ آنهم شعر سپید یا به تعبیر سیدنا الاستاد شعر مرسل 
)گسسته( که ابداع خود شاملو است، سخت پیاده بود.

  نیما درست 
نقطه ی مقابل 

شاملوست یعنی 
دانایی است 
که  تجاهل 

می کند و پشت 
ساده لوح نمایی 

و انگاسی نشان 
دادن خود، نیمای 
دیگری را پنهان 

می کند که نه 
تنها مخالفان، 

بلکه موافقان و 
پیروان هم او را 

نشناخته اند.

]شاملو [
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اظهار لحیه کرده گواه "قربانی" بودن اوست )ذاتِ قوم تورانی 
علیرغم مهاجم بودن، قربانی ش��دن است و انشاء الله بعداً در 
این باره س��خن خواهیم گفت( نیما درس��ت نقطه ی مقابل 
شاملوس��ت یعنی دانایی اس��ت که  تجاهل می کند و پشت 
ساده لوح نمایی و انگاسی نشان دادن خود، نیمای دیگری را 
پنهان می کند که نه تنها مخالفان، بلکه موافقان و پیروان هم 
او را نش��ناخته اند. شاملو علناً از "قلب لائیک نیمایی" سخن 
می گفت، زیرا نیما خود را از او پنهان کرده بود. ش��املو اگر 

می دید که نیما گفته است:
محمود علی، عابد و معبود علی است
وز جمله ی آفریده مقصود علی است
گفتی که علی که بود؟ فاشت گویم:
بودی به میان نبود، وربود علی است

جرأت می کرد نیما را به لائیسیسم نسبت بدهد؟ اینگونه 
آثار نیما را در روزگار قبل از انقلاب هیچ کس نمی ش��ناخت 
و سالها از انقلاب گذشته بود که طاهباز تهوّر به خرج داد و 

شماری از آنها را به چاپ سپرد:
آن کس که نه با علی دل خویش بباخت
چیزی نشناخت، گرچه بس چیز شناخت

در ساخت دلم به هر بدی، لیک دلم

با آن که بد علی به لب داشت، نساخت

با دانش، هرکس از رهی کار بساخت
در دایره، سرگشته چو پرگار بتاخت

رانی اگرم و گرکه خواهی بنواخت
نشناخته رفت آنکه علی را نشناخت

صدبار شکست و بست و در هم پیوست
تا نام علی مرا در آئینه ببست

من بگسلم از تو، باجفای تو؛ و لیک
از مهر علی دلم نخواهد بگسست.

ش��اید اگر نیما اینگونه آثار خ��ود را برای پیروان خویش 
می خواند، از او می رمیدند. امّا واقعاً جای پرسش دارد که اگر 

نیما این رباعی را برای شاملو می خواند:
گفتم صنما ترا کجا خانه بود؟

گفتا به هر آن دلی که ویرانه بود
گفتم زچه در پسندت افتاد خراب؟!
گفت آنکه خراب نیست، بیگانه بود.

آیا شاملو متوجه می شود که نیما متعرض این حیث نبوی 
شده است: "انا عندالمنکسرة قلوبهم"؟ آیا همقطاران شاملو 
می توانس��تند از عالم نیما سردر بیاورند؟ نیما در شعری که 
ابداع خود وی بود، می توانس��ت نهان روشانه، رندی کند، امّا 
در قالب ه��ای دیگر- مواریث حکما و عرف��ا و اهل تصوّف- 
نمی توانست نهان روشانه سخن بگوید، لاجرم این گونه شعرها 

را برای خود نگه می داشت.
گفتی ثنای شاه ولایت نکرده ام

بیرون زهرستایش و حدّ ثنای علی ست
چونش ثنا کنم که ثنا کرده ی خداست
هرچند چو غُلات نگویم خدا علی است

شاهان بسی به حوصله دارند مرتبت
لیکن چو نیک در نگری پادشا علی ست

گر بگذری زمرتبه ی کبریای حق
بر صدر دور زودگذر کبریا علی ست
بسیار حکم ها به خطامان رود، ولی

در حق آنکه حکم رود بی خطا علی ست
گر بیخودم و گر به خود، اینم ثناش بس

  اینگونه آثار نیما را در روزگار قبل از انقلاب هیچ کس نمی شناخت و سالها از انقلاب گذشته 
بود که طاهباز تهوّر به خرج داد و شماری از آنها را به چاپ سپرد:

آن کس که نه با علی دل خویش بباخت / چیزی نشناخت، گرچه بس چیز شناخت
در ساخت دلم به هر بدی، لیک دلم / با آن که بد علی به لب داشت، نساخت

]نیما یوشیج در جوانی[
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در هر مقام بر لبم آوای یا علی ست.
نیما در میان ش��اگردان و پیروان خود به دو تن بیشتر از 
همه نظر داشت. ش��املو و اخوان، شاملو البته زودتر نیما را 
شناخته بود و چون در تهران بسر می برد با استاد حشر و نشر 
داش��ت، در سالهایی که شاملو تکاپو می کرد از خود نیمایی 
دیگر برآورد، اخوان در سایه ی تربیت استادان نامدار خراسان، 
سر آمد نوخاستگان عرصه ی شعر فارسی بود و قصیده و غزل 
و مثنوی وی، هم استواری و سختگی آثار قدما را داشت و هم 
در حدی که مرس��وم و متعارف انجمن های ادبی آن روزگار 
بود، نوآورانه به ش��مار می رفت. "بهار" هنوز زنده بود و از زیر 
سایه ی سنگین قصاید شگرف وی به سایه ی نیما رفتن، نه 
تنها سبکسری و بی خردی شمرده می شد، بلکه تهوّر بسیار 
می خواس��ت. اخوان خوب می دانس��ت که در عرصه ی شعر 
کلاسیک دارای چه پایگاهی است، امّا نمی خواست در قفسِ 
"زه و احسنت و طیّب الله و آفرین" بماند و به ستایش استادان 
کهن سرا بسنده کند. هوادار حزبی بود که پیوستن به آن و 
س��ردادن شعارهایش نشانه ی روشنفکری به شمار می رفت، 
لاجرم باید خود نیز نو می ش��د. پیش از آنکه نیما را ببیند، 
به ش��یوه ی وی، امّا برخلاف شاملو، با زبانی که رنگ و بوی 
قصاید و غزل های او را داش��ت و از همان آغاز مس��تقل بود، 
به میدان آمد و نکوهش و س��رزنش بزرگان ادب خراسان را 
تاب آورد و از نیما روی بر نتافت. پس از ارتباط با اس��تاد، از 
همه پیش افتاد و هنوز نیما زنده بود که اخوان به بزرگترین 
حجّت "شعرنو" بدل شد. بی شک حضور اخوان در عرصه ی 
ش��عر نیمایی و درخش��ش وی، در انصراف شاملو از ادامه ی 
راه نیما، مؤثر واقع ش��ده اس��ت. ش��املو خوش نداشت یک 
جوان شهرستانی که بد و بریده بریده و حتی گوش آزار شعر 
می خواند و از لوازم و اسباب روشنفکری، )سر و پز و قیافه و 
صدای دورگه ی مؤثردر نفوسِ بحت و بسیط و فهم موسیقی 
کلاسیک غرب و مدام از نرودا و لورکا و الوار و آراگون و اسکار 
کوکوش��کا دم زدن و...( هیچ یک را نداشت، نه تنها رقیب او 
باشد، بلکه بالای دست او بایستد. شاملو رعونت و فرعونیتی 
داش��ت که حضور اخوان آن را مخدوش می کرد. می شد در 
پسله نشست و اخوان را به باد تمسخر گرفت امّا نیما از یک 
طرف، آل احمد از ط��رف دیگر و جامعه ی جوان مخاطبان 
نیما در تهران و شهرستانها، به تلویح و تصریح جانب اخوان 
را می گرفتند. شاملو راه خود را از نیما جدا کرده امّا به هیچ 

تشخص و تمایزی نرسیده بود، حال آنکه اخوان بدون هیچ 
لاف و گزاف و ادعایی، راه س��نگلاخ شعر نیمایی را، با قدرت 
هموار کرده و با زبانی اس��توار و مبتنی بر باس��تانگرایی، در 
کنار نیما ایس��تاده بود. مخالفان نیما نمی توانستند اخوان و 
توانایی او را در سخنوری انکار کنند. بعلاوه هر ایراد و اشکالی 
که به زبان نیما می گرفتند، اخوان با تسلط و تضلعی که در 
ادب قدیم فارس��ی داش��ت، نمونه های آن را از شعرسران و 
سرهنگان سخن پارسی پیش روی دیگران می نهاد و ... الخ؛ 
امّا شاملو و اخوان، علیرغم تفاوت های بسیارشان، خواسته و 
ناخواس��ته و دانسته و ندانسته، مظاهر نیست انگاری ویژه ی 
غرب زدگی بودند، امّا جز این مظهریت وجه مشترک دیگری 
نداشتند. با یکدیگر دوستی می کردند و اخوان به طنز و جد، 
معایبِ کار دوس��ت خود را به وی گوشزد می کرد و یک بار 
نی��ز با نقدی دقیق و س��نجیده، او را ب��ر انگیخت تا تکلیف 
خود را با زبان فارس��ی مش��خص کند. شاملو ناگزیر شد راه 
اخوان را در پیش بگیرد و زبان باس��تانگرای او را سرمش��ق 
قرار دهد. امّا شعر گسسته )مرسل( نیازی به آن نداشت که 
ش��اعر را به تکاپوهای سخت وا دارد. همین که زبان "کهنه 
نما" باش��د، رنگی از عتیق بودن به خود می گیرد و مخاطب 
را در برابر فضایی قرار می دهد که هم برایش ناشناخته است 

  آیا همقطاران شاملو می توانستند از عالم نیما سردر بیاورند؟ نیما در شعری که ابداع خود 
وی بود، می توانست نهان روشانه، رندی کند، امّا در قالب های دیگر- مواریث حکما و عرفا و 
اهل تصوّف- نمی توانست نهان روشانه سخن بگوید، لاجرم این گونه شعرها را برای خود نگه 
می داشت.
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و هم برانگیزاننده. و ش��املو به همی��ن مقدار اکتفا کرد و از 
تاریخ بیهقی و تفسیر ابوالفتوح فراتر نرفت. آیا شاملو و اخوان 
نمی توانستند به زبانی دست پیدا کنند که یکسره از صورت  
شعر و ادب قدیم گسسته باشد؟ خیر! زیرا هر دو نمایندگان 
"نیس��ت انگاری قدیم" بودند که به فریب نیما گرفتار شده و 
در دایره ای که آن استاد ترسیم کرده بود، جز اینکه دانسته 
و ندانسته نس��بت قوم خود را با نیست انگاری جدید بر ملا 
کنند، راهی پیش رو نداشتند. اخوان، غالباً من حیث لایشعر 
س��خنگوی آن گروه از قوم ایرانی بود که یا اسلام را از منظر 
اباحه می نگرند یا از منظر ش��عوبیگری، امّا شاملو سخنگوی 
اقلیت هایی بود که ضمن س��کوت ک��ردن در مورد کیش و 
آئین موروثی خود، هر گونه کیش و آئینی را نفی می کنند. 

اخوان گاهی اوقات به خود می آمد و حتی اباحیان و شعوبیان 
را همراه با دیگران چنین می دید:

ای درختان عقیم ریشه تان در خاکهای هرزگی مستور
یک جوانه ی ارجمند از هیچ جاتان رُست نتواند

ای گروهی برگ چرکین تار چرکین پود
یادگار خشکسالیهای گردآلود

هیچ بارانی شما را شست نتواند
این دیدگاه همان دیدگاهی اس��ت که ش��املو نیز در آن 
شریک می شود، امّا جهد شاملو دست یافتن به فرم مناسب 

اس��ت، نه آنچه می اندیشد یا آنچه می بیند. اخوان در همان 
س��الهای نخس��ت روی آوردن به ش��عر نیمایی فرم مناسب 
را تقریباً با کمترین آزمون به دس��ت آورده اس��ت، پس جز 
اینکه مشاهدات خود را بی پروا بیان کند، کار دیگری ندارد، 
از همی��ن رو، فراتر از روایت، س��احتی )از حیث صوری( در 
شعر وی نمی توان  یافت. لیک احمد شاملو همانگونه که در 
معن��ا مدام زیر و زبر می ش��ود، در صورت ش��عر نیز مدام با 
فراز و فرود روبرو اس��ت. اخوان می داند که خدایی هست امّا 
این خدا، هم خدای اس��لام است )بدون التزام به اسلام( هم 
خدای آئین زردشت است )بدون التزام به اصول و فروع این 
آئین( هم خدای مزدک بامدادان نیش��ابوری اس��ت )در حد 
سوسیالیسم ابتدایی -دهقانی- و منحصر در اشتراک مال( به 

عبارت دیگر اخوان که مثل دیگر هموطنان خود به الزامات 
ناشی از مدرنیته تسلیم شده، سعی می کند صورتی آرمانی 
)حرمان زده( از اوهام کمونیس��تی را در اساطیر آئینی کهن 
بازیابی کند و آن را چنان بازآفرینی ذهنی می کند که معایب 
آئین مزدک را نداشته باشد و هیچ نسبتی با اسلام )بویژه در 
وادی شریعت( پیدا نکند، امّا الله و اهورامزدا را هم دوتا نبیند 
و از دایره ی توحید خارج نش��ود، بدون اینکه توحید وی جز 
در عرصه ی نفی کارایی داشته باشد. شاملو استعداد اخوان را 
فاقد است، در عوض خودفریبی هم نمی کند و بیشتر دنبال 

  آیا شاملو و 
اخوان نمی توانستند 
به زبانی دست پیدا 
کنند که یکسره 
از صورت  شعر و 
ادب قدیم گسسته 
باشد؟ خیر! زیرا 
هر دو نمایندگان 
"نیست انگاری 
قدیم" بودند که به 
فریب نیما گرفتار 

شده و در دایره ای 
که آن استاد ترسیم 
کرده بود، جز اینکه 
دانسته و ندانسته 
نسبت قوم خود را با 
نیست انگاری جدید 
بر ملا کنند، راهی 
پیش رو نداشتند.

  امّا شاملو و اخوان، علیرغم تفاوت های بسیارشان، خواسته و ناخواسته و دانسته و ندانسته، 
مظاهر نیست انگاری ویژه ی غرب زدگی بودند، امّا جز این مظهریت وجه مشترک دیگری 

نداشتند.
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آن اس��ت که تکلیف خود را -با خود و عالم پیرامون خود- 
معلوم کند: 
خدای را

مسجد من کجاست
        ای ناخدای من؟

درکدامین جزیره ی آن آبگیر ایمن است
که راهش 

از هفت دریای بی زنهار می گذرد؟
با قدری تأمل می توان دریافت که شاملو به ناخدای خود 
و حتی به دانش وی اعتمادی ندارد، ورنه چه معنی دارد که 
از کسی چیزی بپرسیم و آنگاه پیش از پاسخ به او بفهمانیم 
که آن چیز )در اینجا مسجدِ منِ شاعر( در یکی از جزایر آن 

آبگیر ایمن است که راه آن از هفت دریای بی زنهار می گذرد. 
ش��اعر تکلیف خود را -به تصور خ��ود- معلوم کرده واکنون 
می خواهد به مخاطبان خود گزارشی از این ماجرا بدهد. چرا 
باید ش��اعری که س��عی دارد خود فریبی نکند، ناخواسته به 
فریب دیگران اقدام می کند؟ ش��عر را ادامه می دهیم، شاید 
بتوانیم پاس��خ این پرس��ش را در متن بیابیم. امّا اکنون که 
اخوان را نیز در کنار ش��املو می بینیم، سنجه ی کلام از آن 
ش��املو نیس��ت و با شعر به ظاهر مس��تقل شاملو، همچون 
قطعه ای نثر یا ترجمه ی ش��عری از شاعران فرانسوی همین 

روزگار مواجهیم، پس الزامی در پلکانی نوشتن آن نداریم:
              "از تنگاب��ی پیچاپی��چ گذش��تیم. با نخس��تین 
ش��ام سفر، که مزرع س��بز آبگینه بود. و با کاهش شب- که 
پنداری، در تنگه ی سنگی، جای خوشتر داشت- به دریایی 
مُرده در آمدیم، با آسمان سربی کوتاهش ، که موج و باد را به 
سکونی جاودانه، مسخ کرده بود، و آفتابی رطوبت زده را، که 
در فراخی بی تصمیمی خویش، سرگردانی می کشید، و در 

تردیدِ میان فرو نشستن و بر خاستن، به ولنگاری، یله بود."
 

           " ما به س��ختی در هوای گندیده ی طاعونی دم 
می زدیم و عرق ریزان، در تلاشی نومیدانه، پارو می کشیدیم، 
بر پهنه ی خاموش دریای پوس��یده، که سراس��ر، پوشیده از 

اجس��ادی است، که چشمان ایشان، هنوز از وحشت طوفان 
بزرگ، برگشاده است، و از آتش خشمی که به هر جنبنده در 
نگاه ایشان است، نیزه های شکن شکن تندر، جستن می کند."

"و تنگاب و دریاها، تنگاب ها و دریاهای دیگر...   

" آنگاه به دریایی جوشان در آمدیم، با گرداب های هول، و 
خرسنگ های تفته، که خیزاب ها بر آن می جوشید.

" اینک دریایِ ابرهاس��ت، اگر عش��ق نیست، هرگز هیچ 

  شاملو خوش نداشت یک جوان شهرستانی که بد و بریده بریده و حتی گوش آزار شعر 
می خواند و از لوازم و اسباب روشنفکری، )سر و پز و قیافه و صدای دورگه ی مؤثردر نفوسِ بحت 
و بسیط و فهم موسیقی کلاسیک غرب و مدام از نرودا و لورکا و الوار و آراگون و اسکار کوکوشکا 
دم زدن و...( هیچ یک را نداشت، نه تنها رقیب او باشد، بلکه بالای دست او بایستد.

  شاملو راه 
خود را از نیما جدا 

کرده امّا به هیچ 
تشخص و تمایزی 

نرسیده بود، 
حال آنکه اخوان 
بدون هیچ لاف و 
گزاف و ادعایی، 

راه سنگلاخ 

شعر نیمایی را، 
با قدرت هموار 
کرده و با زبانی 

استوار و مبتنی بر 
باستانگرایی، در 

کنار نیما ایستاده 
بود.

و[
امل

]ش
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آدمی زاده را، تاب سفری این چنین نیست" چنین گفتی، با 
لبانی که مدام، پنداری که نام گلی را، تکرار می کنند. و از آن 
هنگام که سفر را، لنگر برگرفتیم، اینک کلام تو بود از لبانی، 
که تکرار بهار و باغ اس��ت و و کلام تو در جان من نشس��ت. 
ومن آن را، حرف به حرف، باز گفتم، کلماتی که عطر دهان 
تو را داش��ت. و در آن دوزخ -ک��ه آب گندیده، دودکنان، بر 
تابه های تفته ی سنگ، می سوخت- رطوبت دهانت را، از هر 

یکانِ حرف، چشیدم"

اکنون می توان گفت پاس��خ پرس��ش خود را دریافته ایم؟ 
معلوم شد که "ناخدای" شاعر، همان معشوق است و آنهمه 
فضاسازی و شلوغ بازی شاعر، برای پنهان کردن رازی بسیار 
خصوصی، پش��ت طنطنه ی الفاظ و تعابیر عمومی اس��ت. 

شاملو همچنان درگیر "بت" خویش اس��ت. امّا در زمانه ای 
به س��ر می برد )دهه های چهل و پنجاه( که شاعران نباید از 
"بتُ فردی" خود حرف بزنند زیرا "بت های جمعی" )و از آن 
جمله آزادی بیان، آزادی سیاسی، دموکراسی، اجرای قانون 
اساسی، برانداختن رژیم حاکم، سوسیالیسم، نان، کار و دیگر 
بتُ هایی که چه منس��وب به کفر باشند چه منسوب به چیز 
دیگری، در نهایت چیزی جز صورتی نیست انگارانه نیستند( 
مهم ترند و اصلًا مگر چیز دیگری جز همین "بتُ های جمعیِ 
فرد منتش��ر" قابل ستایش است؟ امّا نمی توان گفت همه ی 
معمّا حل ش��ده است؟ ظاهراً ش��املو، آنهم در سال 1344، 
پخته تر از این حرف هاست که بخواهد عشق خود را به خانم 
سرکیس��یان – هرچه خاک شاملوس��ت عمر ایشان باشد- 
پشت سر اینهمه "شعار مصوّر" پنهان کند. پس خواندن شعر 

را ادامه می دهیم:
                        " و تو به چربدستی، کشتی 

را، بر دریای دمه خیز جوشان 
                          می گذرانیدی"

معلوم ش��د ناخدا...؟ بله، کشتی هم "زندگی 
مشترک" و لوازم و توابع آن است؛ ادامه می دهیم:

"و کشتی با سنگینی سیالش، با غژاغژ دکلهای 
بلند

که از باد غرور بادبان ها پست می شد-   -
در گذر از

دیوارهای پوک پیچان، به کابوسی می مانست، 
که در تبی

سنگین می گذرد. اما چندان که روز بی آفتاب، 
به زردی 

نشس��ت، از پس تنگابی کوتاه، راه به دریایی 
دیگر بردیم، که

ب��ه پاکی، گفتی زنگیان، غم غربت خود را در 
کاسه ی مر جانی آن

گریسته اند و، من اندوه ایش��ان را و، تو اندوه 
مرا."

خب! الحمدلله بخیر گذش��ته اس��ت و معلوم 
می ش��ود ای��ن زن، از جن��س "زن-معش��وق" 
ی��ا "معش��وق- زن" های قبلی نیس��ت. چطور؟ 

می شنویم:

  سنجه ی کلام 
از آن شاملو نیست 
و با شعر به ظاهر 
مستقل شاملو، 
همچون قطعه ای 
نثر یا ترجمه ی 
شعری از شاعران 
فرانسوی همین 
روزگار مواجهیم.

  اخوان، غالباً من حیث لایشعر سخنگوی آن گروه از قوم ایرانی بود که یا اسلام را از منظر 
اباحه می نگرند یا از منظر شعوبیگری، امّا شاملو سخنگوی اقلیت هایی بود که ضمن سکوت کردن 

در مورد کیش و آئین موروثی خود، هر گونه کیش و آئینی را نفی می کنند.

]اخوان ثالث[
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            " و مس��جد من، 
در جزیره ای است، هم از این 

دریا، اما کدامین 
              جزیره، کدامین 
جزیره، ن��وح من ای ناخدای 

من؟"
امّا کدامین...؟ ش��اعر چرا 
بازی خ��ود را از س��ر گرفته 
است؟ اکنون که معشوق، نوح 
و ناخداست، شاعر چرا...؟! نه، 
ش��املو از قماش من و ش��ما 
)انش��اء الله( نیس��ت. بسنده 
کردن به کشتی و ناخدا، کار 
ما ساده لوحان است، شاعر به 
فرجام خود می اندیشد، یقین 

دارد که این ناخدا، همان نوح است و او را سلامت به مقصد 
می رساند، امّا در کدام جزیره لنگر می اندازد؟ و چگونه؟: 

                  " تو خود آیا جست و جوی جزیره را، از فراز 
کشتی کبوتری پرواز می دهی یا به گونه ایی دیگر؟ به راهی 
دیگ��ر؟ - که در این دریا بار، همه چیزی، به صداقت، از آب 
تا مهتاب گسترده است. و نقره ی کدر فلس ماهیان، در آب، 

ماهی دیگر است در آسمانی باژگونه-"
*

    " در گس��تره ی خلوتی ابدی، در جزیره ی بکری فرود 
آمدیم. گفتی: -اینت سفر که با مقصود انجامید: سختینه ای 
به سرانجامی خوش!" و به سجده، من، پیشانی بر خاک نهادم.

*
خب! بحمدالله جزیره هم معلوم ش��د. جزیره تن معشوق 
است،خود معشوق است. س��رانجام و فرجام عشق و عاشق! 
اکنون، ش��اعر که همه ی مخاطبان گول و "روش��نفکر زده" 
)نیست انگار بی خبر از نیست انگاری خود( را تا اینجا به دنبال 
خویش کش��یده، واهمه ای ندارد که واپسین پرسش خود را 

هم با "جزیره و کشتی و ناخدا" )معشوق( در میان بگذارد:
" خدای را ناخدای من! مسجد من کجاست؟ در کدامین

دریا، در کدامین جزیره؟ - آن جا که من از خویش برفتم
تا در پای تو س��جده کن��م، و مذهبی عتی��ق را، چونان 

مومیایی

شده ای از فراسوی قرون، به ورد گونه ای، جان بخشم.
مسجدِ من کجاست؟ با دستهای عاشقت، آنجا مرا

مزاری بنا کن."
ش��اعرِ عاشق، اکنون از معش��وق می خواهد که در ژرفای 
وجود خود -که مسجد عاشق است- برای او مزاری بنا کند. 
آیا معشوق می تواند؟ از حیث تقویمی که معشوق نه تنها به 
تمام این پرس��ش ها پاس��خ ماندگار داد و حتی پس از آنکه 
شاعر به "جبر تقدیر" س��ر فرود آورد )و پذیرفت که دستی 
بیرون از دایره ی اختیار انسان، سرنوشت فرد و جمع را رقم 
می زن��د( و تن به بریده ش��دن پای خ��ود داد، بازهم، همان 
ناخدا و کش��تی و جزیره و مس��جد ماند و عهد خود را بسر 
برد. امّا ایکاش می ش��د از او پرسید: "آیا همچنان "مدیشکا" 
)نامی که معشوق بر شاعرِ عاشق نهاده بود و او را در لحظات 
صمیمانه ی زندگی به این نام آواز می داد( را دوست می دارد، 
آیا مزاری که در مس��جد وجود خویش برای عاش��قِ شاعر 
ساخته است، هنوز پابرجاس��ت؟... با زهم به همین ساحت 
رجوع خواهیم کرد. اکنون ببینیم حریف ش��املو، به عشق 
چگونه می نگرد. برای یافتن پاسخ مشروح می توان تمام آثار 
عاشقانه ی اخوان را کنار هم گذاشت. امّا بعید است این پاسخ 
مشروح و مفصل و منظوم، از "ارغنون" تا کنون –می گویم تا 
کنون، زیرا می دانم که لااقل یک دفتر و دیوان چاپ نشده از 
آثار اخوان، در دس��ت فرزندانِ اهل و خلف آن مرحوم وجود 
دارد- به همان اندازه که مشروح است، دقیق باشد. فی المثل 

  در شعر "ارمغان فرشته" )زمستان، چاپ پانزدهم، ص 15( زبان، زبان اخوان است؛ امّا فضای 
رمانتیک دهه ی سی و آه و ناله هایی، که بعداً خواهیم دید غالباً - به قول فروید- ناشی از تصعید 
"لی بیدو" بوده اند و تحت تأثیر ادبیات غرب.

  شاملو 
همچنان درگیر 

"بت" خویش 
است. امّا در 

زمانه ای به سر 
می برد )دهه های 

چهل و پنجاه( 
که شاعران نباید 

از "بتُ فردی" 
خود حرف بزنند 

زیرا "بت های 
جمعی" )و از آن 

جمله آزادی بیان، 
آزادی سیاسی، 

دموکراسی، 
اجرای قانون 

اساسی، 
برانداختن 

رژیم حاکم، 
سوسیالیسم، 

نان، کار و دیگر 
بتُ هایی که 

چه منسوب به 
کفر باشند چه 

منسوب به چیز 
دیگری، در نهایت 
چیزی جز صورتی 

نیست انگارانه 
نیستند( مهم ترند 

و اصلًا مگر چیز 
دیگری جز همین 

"بتُ های جمعیِ 
فرد منتشر" قابل 

ستایش است؟
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فرش��ته"  "ارمغ��ان  ش��عر  در 
)زمس��تان، چاپ پانزدهم، ص 
15( زبان، زبان اخوان است؛ امّا 
فضای رمانتیک دهه ی سی و آه 
و ناله هایی، که بعداً خواهیم دید 
غالباً - به قول فروید- ناش��ی از 
تصعید "لی بیدو" بوده اند و تحت 

تأثیر ادبیات غرب:
نک برایت هدیه ای آورده ام از 

شهر عشق
تا که همراز تو باش��د در غم 

شبهای هجر
ساحلی باشد منزّه تا که دُرج 

خاطرش
گوهر اندو زد زغمهای تو در 

دریای هجر
*

اینک این پاکیزه تن مرغک، 
ره آورد من است

پیکری دارد چو روحم پاک و 
چون مویم سپید

این همان مرغی ست کاندر 
ماورای آسمان

بال بر فرق خدای حُسن و گلها گسترید

بنگر ای جانانه توران تا که بر رخسار من
اشکهای من خبر دارت کنند از ماجرا

دیدم آن مرغک چو منقار کبود از هم گشود
می ستاید عشق محبوب من و حسن ترا

و... آنچه نقل کردیم، س��ه بند آخر ش��عر )ارمغان فرشته( 
اس��ت و حاصل فریفتگی شاعر جوان خراس��ان به دختری 
گیلان��ی توران نام که به زی��ارت آمده بود و... بگذریم. من به 
سهم خود )اگر سهمی داشته باشم( خوشحالم که جز همین 
ش��عری که از آن یاد ش��د، دیگر در زمستان شعری در باب 
"توران" یافت نمی ش��ود. روزگاری چند پاره ی دیگر نیز بود 
که همان وقت ها هم من با اینکه سالها دیرتر به قافله پیوسته 
بودم، آنها را دون ش��أن اخوان می دانستم. "راوی افسانه های 

  اخوان اصولاً در 
بند مصادیق نیست 
و با اینکه گفتیم 
یکی از مظاهر 
"نیست انگاری 
قدیم" است. 
برخلاف شعوبیهای 
قدیم، نه در اشعار 
عاشقانه و نه در 
اشعار دیگر خود، 
هرگز تن به قید و 
بند مصادیق جزیی 
و کلی نمی دهد.

  اخوان در عشق چند وجه مختلف را آزموده که نخستین آنها همین 
وجه مجازی و تا حدودی اروتیک است.

رفته ب��ر باد" در چنان پایگاهی 
قرار داش��ت که این شعرها در 
کنار آثار جاودانه ی وی، همچون 
چند ج��وش جوان��ی چرکین 
بر چهره ای س��تودنی، دل آزار 
می نمودن��د. اخوان در عش��ق 
چند وج��ه مختل��ف را آزموده 
که نخس��تین آنها همین وجه 
مج��ازی و تا ح��دودی اروتیک 
اس��ت ک��ه از آن در می گذریم، 
زی��را خود وی نیز ای��ن وجه را 
به صراحت وجه��ی مصرفی و 
گذرا می دانست و با اینکه هرگز 
نگفت: " م��ن امّا در زنان چیزی 
نمی بینم" امّا در آنها چیزی ندید 
و در پی آن نبود که آش��یانه ی 
دختر عمو و همس��ر و فرزندان 
خود را در پی یافتن معش��وقی 
که کش��تی و ناخدا و جزیره و 
مسجد وی باشد، ویران کند. و 
با اینکه هرگز دست رد به وجه 
مصرفی عش��ق نزد، پایدارترین 
زندگی را داش��ت و تا روزی که چشم از جهان فرو بست در 

میان خانواده ی نسبتاً پرجمعیت خود بود. 
وجه دوّم عشق اخوان، در شعرهایی آشکار می شود که در 
مرز میان رؤیا و واقعیت قرار دارند و حاصل لحظاتی هستند 
که شاعر، مغلوب شوریدگی خود می شد. لحظات شوریدگی 
اخ��وان در ارغنون، برخی غزله��ا و قطعه های ماندگار پدید 
آورده اند، که پرداختن به آنها را، به واپسین بخش این مقال 

می اندازیم.
آمّا آثاری که در عرصه ی شعر نیمایی پدید آورده، بسیارند. 
عشقی که در اینگونه آثار منعکس است، یافت هایی است که 
پس از سرودن شعر، متعلق به خواننده است و دوباره به شاعر 

رجوع نمی کند:
آب زُلال و برگ گل بر آب

ماند به مَه در برکه ی مهتاب
وین هر دو چون لبخند او در خواب
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  وجه دوّم عشق اخوان، در شعرهایی آشکار می شود که در مرز میان رؤیا و واقعیت قرار دارند 
و حاصل لحظاتی هستند که شاعر، مغلوب شوریدگی خود می شد.

  اخوان در 
دهه ی سی، 

هرچند هنوز با 
"نیست انگاری" 

از نزدیک دست و 
گریبان نشده، امّا 
نشانه های یأس را 
می توان در اشعار 

عاشقانه وی نیز 
یافت.

یا این قطعه ی کوتاه که "لحظه" نام دارد و چهار س��ال از 
بنده -راقم این سطور- بزرگتر است:

همه گویند که تو عاشق اویی 
- گرچه دانم همه کس عاشق اویند

 لیک می ترسم، یا رب!
نکند راست بگویند

اینگونه عاشقانه ها در مرز میان مجاز و حقیقت قرار دارند و 
تعیین مصداق برای آنها دشوار است، زیرا اخوان اصولاً در بند 
مصادیق نیست و با اینکه گفتیم یکی از مظاهر "نیست انگاری 
قدیم" است. برخلاف شعوبیهای قدیم، نه در اشعار عاشقانه و 
نه در اشعار دیگر خود، هرگز تن به قید و بند مصادیق جزیی 

و کلی نمی دهد.
در ش��عر "گرگ هار" که نوعی "عاشقانه ی نگاتیو" است. 

اخوان، حریف را از خود پرهیز می دهد:
پس از این درّه ی ژرف

جای خمیازه ی جادو شده ی غار سیاه
پشت آن قلّه ی پوشیده زبرف

نیست چیزی، خبری
ور ترا گفتم چیز دگری هست، نبود

جز فریب دگری
 

من از این غفلت معصوم تو، ای شعله ی پاک
بیشتر سوزم و دندان به جگر می فشرم

منشین با من، با من منشین
تو چه دانی که چه افسونگر و بی پا و سرم. 

... الخ.
اخوان در عش��ق، مودّت و انس و الفت انسانی 
را جستجو می کند، در شعر افسانه که به "محمّد 

زهری" تقدیم شده، می خوانیم:
.....

این سرگذشت لیلی و مجنون نبود )  آه 
شرم آیدم زچهره ی معصوم دخترم (

حتّی نبود قصّه ی یعقوب دیگری
این صحبت دو روح جوان، از دو مرد بود.

یا الفت بهشتی کبک و کبوتری

امّا چه نادرست درآمد حساب من

از ما دو تن یکی نه چنین بود، ای دریغ
غمز و فریبکاری مشتی حسود نیز

ما را چو دشمنی به کمین بود، ای دریغ

 مسموم کرد روح مرا بی صفائیت
بدرود ای رفیق می و یار مستی ام

من خردی تو دیدم و بخشایمت به مهر
ور نیز دیده ای تو، ببخشای پستی ام

من ماندم و ملال و غمم، رفته ای تو شاد
با حالتی که بدتر از آن کس ندیده است

ای چشمه ی جوان
گویا دگر فسانه به پایان رسیده است

در "آب و آتش" چشم انداز اخوان چند پله فراتر می رود و 
اصولاً ویژگی اخوان این است که علیرغم گستردگی دایره ی 
ش��عر و کلام وی، ش��عربه شعر متحول می ش��ود و همین 
گس��ترش و تحول مدام و به هم پیوس��ته، او را از دسترس 
آس��ان طلبان دور می کند. برای اشعاری چون "آب و آتش" 
مصداق یابی محال است. درست بر خلاف شعر "افسانه" که 
ظاهراً می ت��وان برایش مصادیقی تقریبی یاف��ت. اخوان در 
دهه ی سی، هرچند هنوز با "نیست انگاری" از نزدیک دست و 
گریبان نشده، امّا نشانه های یأس را می توان در اشعار عاشقانه 
وی نی��ز یافت. یأس همواره از دو منظر متخالف 
ناش��ی می  شود، دریغ دیروز و آرمانی دیدن فردا. 
اخوان در عرصه های سیاس��ی خود را نماینده ی 
مردم و سرزمینی می بیند که به آنها خیانت شده 
است، این شکست را با چه چیزی می توان تدارک 
کرد؟ با عش��ق؟ با الفت و انس و مودّت مردانه؟ 
اینها هم یا بر باد رفته یا در حال برباد رفتن اند و 

همین، درد و دریغ اخوان را ژرفتر می کند:
هر چه بود و هر چه هست و هر چه خواهد بود

من نخواهم برد از یاد:
-آتشی بودیم و بر ما آب پاشیدند-

گفتم و می گویم و پیوسته خواهم گفت،
ور رود بود و نبودم

همچنان که رفته است و می رود بر باد
ادامه دارد 

  
شاملو رعونت و 

فرعونیتی داشت که 
حضور اخوان آن را 
مخدوش می کرد. 
می شد در پسله 

نشست و اخوان را به 
باد تمسخر گرفت امّا 
نیما از یک طرف، آل 
احمد از طرف دیگر 

و جامعه ی جوان 
مخاطبان نیما در 

تهران و شهرستانها، 
به تلویح و تصریح 

جانب اخوان را 
می گرفتند.
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  ماکسیم  
گورکی، نویسنده ای 
مارکسیست بود 
اما فاقد بینش و 
معلومات منظّم و 
منسجم فلسفی 
و تاریخی بود و 
این نکته به خوبی 
از سخنرانی ها 
و مقالات او 
هویداست.

  گورکی به 
دلیل تعلّقی که 
به ایدئولوژی 
مارکسیستی دارد، 
تلاش می کند تا 
با اختصاص دادن 
بخش هایی از رمانها 
و نمایشنامه های 
خود به بحث 
درباره ی "مفهوم 
زندگی" و مباحث 
فلسفی به القاءِ 
نظرات ایدئولوژیک 
خود بپردازد.

الکسی ماکسیمویچ پشکوف که بعدها به نام ماکسیم گورکی 
معروف ش��د، به س��ال 1869 در نیژنی نوگورود]1[ به دنیا 
آم��د. در پنجس��الگی پدر خ��ود را از دس��ت داد و پس از 
آن ایاّم مش��قّت بار، عمر خود را در خانه پدربزرگ به س��ر 
آورد. گورکی، ماجراهای زندگی در خانه ی پدربزرگ و نزد 
مادربزرگ مهربان را در رمان "دوران کودکی" به تصویر در 

آورده است.
ماکس��یم گورکی، با مرگ مادربزرگ، در جس��ت و جوی 
کار، از خانه پدربزرگ خارج می ش��ود و سالهای دربه دری، 
آوارگی و فقر و تنگدس��تی او، آغاز می گ��ردد. گورکی، در 
کتاب "در جس��ت و جوی نان" به ترس��یم زندگی سخت و 
دش��وار این سالها می پردازد. او در سال 1884 سفر طولانی 
مدّتی را به سراس��ر روس��یه آغاز می کند و از این س��فر و 
مسافرت های دیگر، تجارب بس��یاری می اندوزد که مایه ی 
اصلی برخی داس��تان های او را تش��کیل می دهد. در شهر 
غازان، با روش��نفکران مارکسیست آشنا می شود و تمایلات 
سوسیالیس��تی پیدا می کند. در همین ش��هر و در یکی از 
لحظات بحرانی حیات خود، دس��ت به خودکش��ی می زند، 
هرچند که از مرگ نجات می یابد، امّا ریه ی او آسیبی جدّی 

می بیند و تا پایان عمر مجروح و آسیب دیده باقی می ماند.
گورکی به لحاظ نویسندگی، میراث دار آن جریان ادبیات 
رئالیستی است که با گوگول و تولستوی)تولستوی پیش از 
انقلاب روحی خود( قوام و اس��تقرار یافت و در آثار چخوف، 

در قالب داستان کوتاه بسط و امتداد پیدا کرد.

حیات ادبی گورکی را، می توان به سه دوره متمایز تقسیم 
کرد:

دوره اول: سالهای )1892-1899(
در این دوره، آثار گورکی اساس��اً آمیزه ای از رمانتیسم و 
رئالیسم را نشان می دهد که در آثار آغازین این دوره، آثاری 
چون: ماکارچودرا، )1892(- عجوزه  ایزرگیل،)1895( و قلب 
دانکو؛ تا حدودی رمانتیس��م بر رئالیسم برتری دارد. اما در 
آثار بعدی او چون: مالوا، )1896(- همس��فر من، )1896(- 
آنها که وقتی آدمی بودند، )1897(- زوج اورلف، )1897( و 
بیست و شش مرد و یک دختر، )1899(- بتدریج رئالیسم 
بر رمانتیسم غلبه می یابد. در این دوره، داستان های کوتاه و 
موفّقی همچون: چلکاش، همسفر من و بیست و شش مرد 
و یک دختر، باعث شهرت و محبوبیت او می گردند. داستان 
اخیر، ماجرایی واقعی از خاطرات و تجربیات روزهای آوارگی 
و تنگدس��تی اس��ت که او در زیرزمین یک نانوایی به کار و 
زندگی اشتغال داشته است. این داستان، ماجرای دل بستن 
بیست و ش��ش مرد س��اکن در نانوایی به دختری جوان و 
زیباس��ت که نزد آنان همچون مظهر پاکی و زیبایی تلقی 

نیلگون اخوان شریف

ماکسیـم گـورکی دریک نگاه
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  اساساً می توان در آثار این دوره گورکی، جوانه های آنچه را که بعدها دولت شوروی، "ادبیات 
پرولتاریایی" و "رئالیسم سوسیالیستی" نامیده بود، یافت.

  گورکی به 
لحاظ نویسندگی، 

میراث دار آن 
جریان ادبیات 

رئالیستی است 
که با گوگول 
و تولستوی 

)تولستوی پیش 
از انقلاب روحی 

خود( قوام و 
استقرار یافت و 
در آثار چخوف، 

در قالب داستان 
کوتاه بسط و 

امتداد پیدا کرد.

می ش��ده و چونان معبودی به پرس��تش او می پرداخته اند. 
دختر مورد س��تایش این م��ردان، در دام علاقه به س��رباز 
جوانی که در همان نانوایی ساکن است می افتد و این سقوط 
اخلاقی، تمامی دنیای بیس��ت و شش مرد ساکن نانوایی را 
تیره و تار می سازد. گورکی، در این داستان با ظرافت خاصی 

به بیان مسائل عاطفی و روحی می پردازد.
ماکس��یم گورکی در این س��الها یکی از پربارترین ادوار 
حیات ادبی خود را می گذراند و آثار متعلّق به این دوره، در 

زمره ی زیباترین داستان های او هستند.
دوره دوم: سالهای)1899-1912(

در این دوران، ماکس��یم گورکی، به عنوان نویس��نده ای 
سرش��ناس، ب��ه فعالیت های سیاس��ی می پ��ردازد و روابط 
نزدیکی با لنین و حزب بلشویک او برقرار می کند. او در این 
سالها به نوشتن رمان، نمایش��نامه و داستان های مختلفی 
می پردازد و به عنوان نویس��نده ای صاحب سبک در ادبیات 
رئالیستی شناخته می ش��ود. گورکی به دلیل تعلقّی که به 
ایدئولوژی مارکسیستی دارد، تلاش می کند تا با اختصاص 
دادن بخش هایی از رمانها و نمایش��نامه های خود به بحث 
درباره ی "مفهوم زندگی" و مباحث فلس��فی به القاءِ نظرات 

ایدئولوژیک خود بپردازد.
آثار گورکی در این دوران شامل داستانها و رمانهایی چون: 
فوماگوردیف،)1899(- سه رفیق)1901-1900(- اعتراف، 
)1908(- ش��هر اک��وروف،)1910(- مات��وی کوژمیاکین، 
)1911( و نمایش��نامه هایی مانن��د: در اعم��اق، فرزن��دان 
خورشید، دشمنان و چند داستان و نمایشنامه دیگر است. 
رمان معروف مادر، )1906(- نیز، در این دوره نوش��ته شده 

است.
در برخ��ی آثار این دوره )همچ��ون: ماتوی کوژمیاکین( 

نوعی اطناب و تصنّع دیده می شود.
بعض��ی آثار دیگ��ر گورکی در این دوره )همچون : س��ه 
رفیق( از زیبایی و کشش بیش��تری برخوردار است؛ اساساً 
می ت��وان در آثار این دوره گورک��ی، جوانه های آنچه را که 
بعده��ا دولت ش��وروی، "ادبیات پرولتاریایی" و "رئالیس��م 

سوسیالیستی" نامیده بود، یافت.
دوره سوم: سالهای)1913-1936(

در ای��ن دوره گورک��ی بیش��تر ب��ه نوش��تن خاطرات و 
یادنامه  ها می پردازد: دوران کودکی، )1913( دانشکده های 

م��ن، )1915( خاطرات��ی از تولس��توی، )1919( درباره ی 
لنی��ن، )1924( وی در ای��ن دوران، همچنی��ن به نگارش 
برخ��ی مق��الات سیاس��ی و علمی نی��ز روی م��ی آورد. از 
رمانهای گورک��ی در دوره ی پایانی حیات ادبی اش می توان 
از آرتامانوفه��ا )1925( و کتاب ناتمام کلیم س��امگین، نام 
برد. رم��ان آرتامانوفها، یکی از ضعیف ترین و سس��ت ترین 
آث��ار ادبی گورکی اس��ت. تلاش او در بی��ان نظریه "تکامل 
تاریخ��ی مارکسیس��تی" در قالب یک رم��ان، این کتاب را 
گرفتار تصنّعی خشک و بیمارگونه ساخته است. داعیه داران 
"رئالیس��م سوسیالیس��تی" این رم��ان م��لال آور را، الگو و 
نمونه ای از "خلّاقیت ادبیّات پرولتاریایی" نامیدند در حالی 
که در این رمان، نش��انه های افول توانایی های ادبی و هنری 

ماکسیم گورکی، به خوبی هویداست.

ماکس��یم گورکی، نویسنده ای مارکسیس��ت بود اما فاقد 
بینش و معلومات منظّم و منس��جم فلسفی و تاریخی بود 
و این نکته به خوبی از س��خنرانی ها و مقالات او هویداست. 
او به نسل روشنفکران مارکسیست تعلق داشت اما به دلیل 

]ماکسیم گورکی  و تولستوی[ 
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حسّاسیّت و روحیه خاصّ هنری ای که 
در آراء و عمل خود داش��ت، ازجهات 
مختلف با تفسیر لنینی "مارکسیسم" 
اختلاف پی��دا می کرد و این اختلافات 
ب��ه وی��ژه پ��س از به قدرت رس��یدن 
روحی��ه  و  خش��ونت  و  بلش��ویک ها 
کش��تارگری ای که از خود نشان دادند 
ب��الا گرفت. گورک��ی در روزنامه خود 
"زندگی نو"، لنین، تروتس��کی و دیگر 
رهبران بلش��ویک را در م��واردی و تا 

حدودی مورد انتقاد قرار داد.
لنی��ن باره��ا هن��گام بالاگرفت��ن 
اختلاف��ات با گورک��ی، در قالب الفاظ 

تحقیرآمیز از او یاد می کرد. یک بار لنین، ماکسیم گورکی 
را "گوساله حقیر" نامید و بار دیگر درباره ی او گفت:

"گورک��ی هی��چ گاه در سیاس��ت، من��ش و روش 
مش��خصی ن��دارد و همواره اس��یر خل��ق و خوی و 

احساسات خویش است"]2[ 
گورک��ی، در جزوه ای که در س��ال 1920 و تحت عنوان 
"انقلاب و فرهنگ" انتش��ار یافت، به انتقادات س��ختی در 
خصوص سیاس��ت های فرهنگی رژیم بلش��ویکی پرداخت.

]3[ گورکی، مارکسیس��تی بود که اگر چه در کلیّت خود، 
رژیم بلش��ویکی و انقلاب اکتبر را قبول داشت اما به برخی 
وجوه و ویژگی های آن انتقاد و اعتراض می کرد هرچند که 
این انتقادات و اعتراضات به تدریج فروکش کرد و ماکسیم 

گورک��ی پی��ر، در اواخر عم��ر، خادم 
رژیم ضد بشری استالین و بلندگوی 
" رئالیس��م سوسیالیس��تی" و "نابغه 

ادبیات پرولتاریایی"! آن گردید.

موضوع اصلی داستان های گورکی 
را، زندگ��ی مردمان محروم و طبقات 
پایی��ن اجتماع، ب��ه وی��ژه کولی ها، 
کارگران فصلی، بیکاران، روس��تاییان 
آواره در ش��هرها و مردمان بی چیز و 
تنگدستی تشکیل می دهند که تمامی 
وجودش��ان از نوعی خشم و اعتراض 

نسبت به شرایط اجتماعی و وضع موجود 
زندگیشان انباشته است. گورکی، خود در 

توصیف ایشان می نویسد:
"من خش��م آنها را به زندگی، دشمنی 
کاذب و لوده آمیزش��ان را ب��ه همه چیز 
و ب��ه هر ک��س، و رفتار ت��وأم با لاقیدی 
آنه��ا را نس��بت به خودش��ان، دوس��ت 

می داشتم"]4[ 
معم��ولاً موفق ترین آثار ادبی گورکی، 
همان هایی اس��ت که در آن به توصیف 
زندگی و ش��خصیت افرادی از این دست 
می پردازد؛ آن دس��ته از ش��خصیت های 
آثار او که به عنوان چهره های ش��اخص 
در ادبیات روسیه باقی مانده اند. شخصیت های داستانی ای 
چون: کانوالوف، شارکو، ماکارچودرا، مالوا و چلکاش، همگی 
به این طیف وسیع آوارگان و بیچارگان و طبقات فرودست 
اجتماع تعلق دارند. قهرمانان این دس��ته از آثار گورکی از 
ن��وع زندگی، ظرافت و حیات طبیع��ی برخوردارند که نزد 
قهرمان��ان آثار کلیش��ه ای و تصنّعی س��الهای بعد او یافت 

نمی شود.
ماکس��یم گورکی در میان مردم روسیه بیشتر به واسطه 
آثار دوره ی اوّل حیات ادبی خود، معروفیت یافته است و از 
سالهای پس از 1920م، تقریباً آثار او با اقبال چندانی روبه رو 
نشد؛ هرچند که دس��تگاه تبلیغاتی رژیم مارکسیستی در 
س��الهای پس از انقلاب، از او به نام "بزرگ ترین نویسنده ی 
تاریخ روسیه" یاد می کرد و گورکی نیز 
علیرغم مخالفت هایی که در س��الهای 
نخس��تین انقلاب روسیه از خود نشان 
می داد، بتدریج در مقابل رژیم استالینی 
سر فرود آورد و به نماینده آن بدل شد؛ 
هرچند که در خفا و باطن، مخالفت ها 
و انتقادات بس��یاری نسبت به آن ابراز 

می داشت.
دس��تگاه تبلیغات��ی رژیم ش��وروی 
مدعی بود که "رئالیسم اجتماعی" )که 
افرادی چ��ون: بالزاک، دیکنز، گوگول، 
چخ��وف ... از نمایندگان آن به ش��مار 

  از رمانهای 
گورکی در دوره ی 
پایانی حیات 
ادبی اش می توان از 
آرتامانوفها )1925( 
و کتاب ناتمام کلیم 
سامگین، نام برد. 
رمان آرتامانوفها، 
یکی از ضعیف ترین 
و سست ترین 
آثار ادبی گورکی 
است. تلاش او 
در بیان نظریه 
"تکامل تاریخی 
مارکسیستی" در 
قالب یک رمان، 
این کتاب را گرفتار 
تصنّعی خشک و 
بیمارگونه ساخته 
است.

  موضوع اصلی داستان های گورکی را، زندگی مردمان محروم و طبقات پایین اجتماع، به ویژه 
کولی ها، کارگران فصلی، بیکاران، روستاییان آواره در شهرها و مردمان بی چیز و تنگدستی 

تشکیل می دهند که تمامی وجودشان از نوعی خشم و اعتراض نسبت به شرایط اجتماعی و وضع 
موجود زندگیشان انباشته است.

 ]بالزاک[    

]سزار نیکولای دوم[ 
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می رفتند( با ظهور مارکسیسم و به اصطلاح "کشف قوانین 
تاریخ" توس��ط آن به مرحله ی "متکامل  تری" رسیده و آن 
مرحله، "رئالیسم سوسیالیستی" است. تئوریسین های ادبی 
رژیم ش��وروی ادعا می کردند که رئالیس��ت های اجتماعی، 
صرف��اً به انتق��اد از جامعه ی س��رمایه داری پرداخته اند اما 
رئالیسم سوسیالیس��تی، راه رس��یدن به جامعه ی ایده آل 
)جامعه سوسیالیس��تی( را نیز نش��ان می دهد و به تصویر 

آن می پردازد.

قض��اوت درباره ی ماکس��یم گورکی، اگر ب��ر مبنای دور 
اول )وتاح��دودی دور دوم( حیات ادب��ی او انجام پذیرد، او 
نویس��نده ای رئالیست و توانا در تصویر زندگی آن دسته از 
اقشار و گروههای اجتماعی که پیش از آن جای چندانی در 
عرصه ی ادبیات نداشته اند، نشان می دهد. اما اگر بر مبنای 

دوران س��وم حی��ات ادب��ی او و نقش 
سیاسی و تبلیغاتی که برای رژیم لنین 
و اس��تالین )به عنوان "نابغه ی ادبیات 
پرولتاریایی"( بازی کرده است، درباره 
او قض��اوت کنی��م، او را در مقام آینه 
مارکسیست  روش��نفکری  تمام نمای 
روس��یه می بینیم که دچ��ار تزلزل و 
بحرانی درونی ش��ده و بن بست های 
ذاتی مارکسیس��م ]به عن��وان یک 
ایدئول��وژی اومانیس��تی[ او را دچار 

بحران هویت کرده است.

پانوشت:
]1[ -Nizhni-Nogyorod

]2[ - ولف. د،برنزام/ گورکی و لنین/ ترجمه: دکتر احمد شهس��ا/ 
کتاب سرا/ چاپ اوّل/ 1364/ ص 24.]2[ 

]3[- مقالات تند و گزنده ی ماکس��یم گورکی در انتقاد از دولت 
لنین، تحت عنوان "افکار نابهنگام" توس��ط الف. لاله زاری، به فارسی 

ترجمه و توسط "انتشارت نو" در زمستان1364 منتشر شده است. 
 ]4[ - گورکی و لنین ص 35. 

برخی از منابعی که در تهیه این مقاله از آنها بهره گرفته شده است:
- تاریخ ادبیات روس��یه/ د.س.میرس��کی/ ترجمه: ابراهیم یونسی/ 

امیرکبیر/ 1355.
- ماکسیم گورکی/ ابراهیم یونسی/ نوبهار/ 1357.

- درباره ادبیات/ ماکس��یم گورک��ی/ ترجمه: محمود معلم/ آبان/ 
فروردین 1357.

- گورک��ی و لنین/برن��زام د-ولف/ ترجمه: احمد شهس��ا/ کتاب 
سرا/1364.

- افکار نابهنگام/ ماکسیم گورکی/ ترجمه: 
الف. لاله زاری/ انتشارات نو/ 1364.

ج��ی.  غ��رب/  ادبی��ات  در  س��یری   -
ب��ی. پریس��تلی/ ترجمه: ابراهیم یونس��ی/ 

امیرکبیر/1355.
- چه��ره های ادبی/ ماکس��یم گورکی/ 

علی آذرنگ/ نشر روز/ 1368.
- چل��کاش و چن��د داس��تان دیگ��ر/ 
ماکس��یم گورک��ی/ کاظم انصاری/ نش��ر 

اندیشه/ 1365.
- ماکس��یم گورکی/ نینا گورفینکل/ 
ترجم��ه: محم��د مجلس��ی/ دوران نو/ 

.1360

 لنین بارها هنگام بالاگرفتن اختلافات با گورکی، در قالب الفاظ تحقیرآمیز از او یاد می کرد. 
یک بار لنین، ماکسیم گورکی را "گوساله حقیر" نامید و بار دیگر درباره ی او گفت:

"گورکی هیچ گاه در سیاست، منش و روش مشخصی ندارد و همواره اسیر خلق و خوی و 
احساسات خویش است.

  
ماکسیم گورکی در 
میان مردم روسیه 

بیشتر به واسطه 
آثار دوره ی 

اوّل حیات ادبی 
خود، معروفیت 
یافته است و از 
سالهای پس از 
1920م، تقریباً 
آثار او با اقبال 

چندانی روبه رو 
نشد؛ هرچند که 

دستگاه تبلیغاتی 
رژیم مارکسیستی 

در سالهای پس 
از انقلاب، از او به 

نام "بزرگ ترین 
نویسنده ی تاریخ 

روسیه" یاد 
می کرد و گورکی 

نیز علیرغم 
مخالفت هایی 

که در سالهای 
نخستین انقلاب 

روسیه از خود 
نشان می داد، 

بتدریج در مقابل 
رژیم استالینی 

سر فرود آورد و 
به نماینده آن بدل 

شد؛ هرچند که 
در خفا و باطن، 

مخالفت ها و 
انتقادات بسیاری 
نسبت به آن ابراز 

می داشت

]چارلز دیکنز[                                                        ]داستایوفسکی[                                                  ]ایوان تورگنیف[

]کتاب رمان معروف مادر [ 
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