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Õ  فرهنگ عمومی در ویرایش مقالات ارسالی آزاد است.

Õ مسئولیت محتوای مطالب و مقالات چاپ شده با نویسندگان است و درج مطالب در فرهنگ عمومی الزاما به مفهوم موافقت نشریه با محتوای آنها نیست.

Õ باز نشر مقالات و مطالب صرفا با ذکرماخذ و نام نشریه "فرهنگ عمومی"مجاز است.

Õ صاحب امتیاز:دبیرخانه شورای فرهنگ عمومی Õ مدیر مسئول:منصور واعظیÕ سردبیر:شهریار زرشناس 
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اگر من بخواهم یک توصیه به ش��ما بکن��م، آن توصیه این خواهد بود که 
بصی��رت خودتان را زیاد کنید؛ بصیرت. بلاهایی که بر ملت‏ها وارد می‏ش��ود، 
در بس��یاری از م��وارد بر اثر بی بصیرتی اس��ت. خطاهایی ک��ه بعضی از افراد 
می‏کنن��د   می‏بینی��د در جامعه‏ی خودمان هم گاهی بعض��ی از عامه‏ی مردم 
وبیشتر از نخبگان، خطاهایی می‏کنند. نخبگان که حالا انتظار هست که کمتر 
خطا کنند، گاهی خطاهایشان اگر کماً هم بیشتر نباشد، کیفاً بیشتر از خطاهای 
عامه‏ی مردم اس��ت براثربی‏بصیرتی اس��ت؛ خیلی‏هایش، نمی‏گوئیم همه‏اش.

بصیرت خودتان را بالا ببرید، آگاهی خودتان را بالا ببرید.)1(
	***

بنده بارها این جبهه‏های سیاس��ی وصحنه‏های سیاس��ی را مثال می‏زنم به 
جبهه‏ی جنگ. اگر شما تو جبهه‏ی جنگ نظامی، هندسه‏ی زمین در اختیارتان 
نباش��د، احتمال خطاهای بزرگ هس��ت. برای همین هم هست که شناسایی 
می‏روند. یکی از کارهای مهم در عمل نظامی، شناس��ایی اس��ت؛ شناسایی از 
نزدیک، که زمین را بروند ببینند: دشمن کجاست، چه جوری است، مواضعش 
چگونه اس��ت، عوارضش چگونه است، تا بفهمند چه کار باید بکنند. اگر کسی 
این شناس��ائی را نداشته باشد، میدان را نشناسد، دشمن را گم بکند، یک وقت 
می‏بینید که دارد خمپاره‏اش را، توپخانه‏اش را آتش می‏کند به طرفی، که اتفاقاً 
این طرف، طرفِ دوست است، نه طرف دشمن. نمی‏داند دیگر. عرصۀ سیاسی 
عیناً همین‏جور اس��ت. اگر بصیرت نداشته باشید، دوست را نشناسید، دشمن را 
نشناسید، یک وقت می‏بینید آتش توپخانه‏ی تبلیغات شما و گفت وشنود شما 
و عمل شما به طرف قسمتی است که آنجا دوستان مجتمعند، نه دشمنان. آدم 

دشمن را بشناسد؛ درشناخت دشمن خطا نکنیم. لذا بصیرت لازم است.)2(

پی‏نویس‏ها:
1 ـ بیانات مقام عظمای ولایت امر حضرت امام خامنه‏ای درخطبه‏های نماز جمعه تهران 88/6/20

2- بیانات حضرت آیت‏الله العظمی امام خامنه‏ای در جمع سپاه ولی امر 88/5/5

توصیه به کسب بصیرت در 
فرمایشات حضرت امام خامنه‏ای
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سخن مدیر مسئول

بیانات رهبر فرزانه انقلاب اسلامی در دیدار معظم‏ّله، از نمایشگاه بین‏المللی کتاب تهران، حکایت از نگاه بسیار 
تیزبین و ظریف ایش��ان درمس��ائل کتاب و کتابخوانی دارد.اینکه رهبر عزیز انقلاب این‏چنین موشکافانه و دقیق 

معضلات را دیده و راهبردها را بیان می‏کنند نعمتی است که شکرانه دارد وبرای ما مسئولیت می‏آفریند.
رهبر فرزانه انقلاب اسلامی سالانه حجم عظیمی از دیدارها و برنامه‏های عمومی را  به مسائل و موضوعات 
فرهنگی اختصاص می‏دهند وهمواره بر پاس‏داش��ت و تکریم و پرداختن ب��ه امر فرهنگ تأکید ویژه‏ای دارند؛ از 
دیدار با سینماگران، شاعران و هنرمندان تلویزیون ورسانه ملی گرفته تا رهنمودها وفرمایش‏هایشان به مسئولان و 
کارگزاران نظام در لزوم توجه به امور فرهنگی، همه و همه اهمیت و نگاه ویژه‏ی ایشان به موضوع فرهنگ را بر  
ما نمایان و مبرهن می‏سازد. در این میان بخش عظیمی از رهنمودهای رهبر معظم انقلاب اسلامی بر امر بسیار 

مهم و فرهنگی کتاب  و کتابخوانی است.
تقریرات وتفریظات معظم‏ّله، بر داستان‏ها و رمان‏های متعدد، بازدید همه ساله از نمایشگاه بین‏المللی کتاب تهران 
وسفارش‏های مؤکد بر ترویج مطالعه و فرهنگ کتابخوانی )به گونه‏ای که خود چندین کتاب شده ودر دسترس 
عموم علاقه‏مندان قرار گرفته است(نشانگر خطیر بودن مسئولیت در این حوزه به سبب اهمیت خاص آن نزد رهبر 

در حاشیۀ رهنمودها و فرمایشات حضرت امام خامنه‏ای )مدظله‏العالی( 
در دیدار از نمایشگاه بین‏المللی کتاب تهران

نهاد کتابخانه‏های عمومی
 و اهداف پیش‏رو
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معظم انقلاب اس�المی اس��ت؛ به صورتی که در دیدار دو ساعت و نیمه‏ی ایشان از بیست و پنجمین نمایشگاه 
بین‏المللی کتاب تهران، معظم‏ّله؛ تأکید فراوانی بر این مهم داشتند و نکته‏های ارزنده‏ی بسیاری را در این زمینه‏ی 

مهم فرهنگی ابراز کردند؛ ایشان فرمودند: 
»باید با یک برنامه‏ریزی دقیق و تعیین اهداف مرحله‏ای در هرسال همگام با برگزاری نمایشگاه کتاب و افزایش 

جمعیت بازدید کننده، در فضای کتابخوانی کشور نیز پیشرفت چشمگیری به‏وجود آید«.
افزایش کمی مد نظر معظمّ له، می‏تواند یکی از راهبردهای مهم و اصلی حوزه‏ی کتاب و کتابخوانی باشد؛ زیرا 

در ابتدا این افزایش تنها کمیّ است که سبب می‏شود کتاب وارد زندگی اقشار و آحاد جامعه شود. 
مسئله‏ی بعدی که توسط مقام عظمای ولایت مطرح شد، تأکید بر لزوم ارزیابی محتوایی هر ساله نمایشگاه 

کتاب به‏وسیله افراد کارشناس و صاحب صلاحیت است. 
ایشان فرمودند: »این ارزیابی نشان خواهد داد که آیا هر دوره نمایشگاه کتاب از نظر محتوا، نسبت به دوره‏ی 

قبل، تغییر و رشد داشته است یا خیر«؟
تحلیل و واکاوی یک پدیده‏ی فرهنگی، یکی از راهبردی‏ترین کارهایی اس��ت که باید انجام شود، تا پدیده‏ی 
فرهنگی مورد نظر، توسط پژوهشگران وکارشناسان صاحب‏نظر به درستی تحلیل نشود نمی‏توان مسیر درست و 
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روشنی برای آینده‏ی آن پدیده متصور بود؛ در بیانات رهبر معظم انقلاب اسلامی به روشنی بدین مسئله اشاره شده 
که باید در دستور کار همه‏ی ارگان‏ها ونهادهای مسئول فرهنگی قرار گیرد. 

مس��ئله‏ی دیگری که مورد اش��اره‏ی معظم‏ّله  بود، برطرف کردن برخی موانع تولید و نش��ر کتاب است که در 
این باره فرمودند: »وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی باید با کمک دولت، این موانع، به‏ویژه موضوع گرانی کاغذ را 
برطرف کند. مهمترین تولید ملی، تولید امتداد دار است و با برطرف شدن مشکلات کارخانه‏های کاغذ، قطعاً راه 

برای گسترش بیش‏تر کتابخوانی با ارزان شدن قیمت کتاب، باز می‏شود«.
تأکید ویژه‏ی مقام معظم رهبری بر مسئله‏ی کاغذ به عنوان یک رکن اقتصادی در مسئله‏ی کتابخوانی بسیار 
حائز اهمیت است و حاکی از اشراف ایشان بر همه‏ی جهات حوزه‏ی کتاب دارد؛ مسئولان محترم باید بکوشند در 
راستای فرمایشات و اوامر ولی امر مسلمین گام‏های اساسی و جدّی بردارند تا با رفع این دغدغه، راه برای افزایش 

و ارتقای سطح مطالعه در کشور هموارتر شود.
مبحث ترجمه نیز از دیگر نکات مطرح شده بود، نکته‏ی دقیقی که با تعبیر لزوم جاده‏ی یک طرفه نبودن راهبرد 

دستگاه‏های فرهنگی، برای حضور مؤثر در اندیشه و نشر جهان، نمایان کرد.
معظم‏ّله در این زمینه فرمودند: موضوع ترجمه، جاده‏ای یک طرفه نیس��ت. دولت باید زمینه‏ای فراهم کند تا 
تولیدات خوب کتاب در کشور از جمله در بخش‏های مذهبی، تاریخی، ادبیات و علوم، به زبان‏های مختلف، ترجمه 

و در معرض دید جهانیان قرار گیرند.
یکی از اصلی‏ترین وظایف ما در دوران بیداری اسلامی و برپایی جبهه‏ی مقاومت در جهان، ترویج هرچه بهتر و 
بیشتر کلام بلند انقلاب اسلامی است که یکی از بهترین و مؤثرترین شیوه‏های رواج ارزش‏های انقلاب اسلامی 

در قالب نشر کتاب رخ خواهد داد. 
اش��اره به مسئله ظاهر کتاب‏ها و بحث در مورد شیوه‏ی ویراستاری آن‏ها و راه‏اندازی فروشگاه‏های زنجیره‏ای 
کتاب، از دیگر نکاتی بود که هر چند ممکن است مغفول مانده باشد اما از نگاه رهبر معظم انقلاب اسلامی پنهان 

نمانده است؛ آنجا که فرمودند:
»موضوع ویراس��تاری و صحیح بودن متون کتاب‏ها از لحاظ دستور زبان فارسی وکتاب‏آرایی و شکل ظاهری 

سخن مدیر مسئول



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

7

ول
سئ

ر م
دی

ن م
سخ

کتاب‏ها اهمیت دارد، یکی از کارهای ضروری در چرخه‏ی تولید و عرضه‏ی کتاب، ساماندهی شیوه‏ی توزیع و ایجاد 
فروشگاه‏های زنجیره‏ای کتاب است.«

گرچه محتوا عالی باشد اما اگر همین محتوا در قالبی نامناسب ارائه شود، نمی‏تواند به هدف اصلی خود برسد؛ 
روان بودن و شیوه‏ی مناسب بیان کتاب برای خواننده نیز، از مهمترین مباحثی است که به فرموده مقام عظمای 

ولایت، باید بیش از پیش بدان توجه شود.
پس از حضور مقام معظم رهبری درنمایش��گاه بین‏المللی کتاب و ش��نیدن فرمایش‏ها و رهنمودهای ارزنده و 
راهبردی ایشان؛نهادهای فرهنگی کشور، نخبگان عرصه فرهنگ و به ویژه معاونت فرهنگی وزارت فرهنگ وارشاد 
اسلامی و نهاد کتابخانه‏های عمومی کشور، باید تحلیل آنها را در دستور کار خود قرار داده و با استفاده از همه‏ی 
توان و ظرفیت خود، برنامه‏ها و طرح‏های اجرایی مناسبی را برای تحقق منویات رهبرمعظم انقلاب اسلامی وارتقاء 

و اعتلای فرهنگ مطالعه‏ی مفیدجامعه‏ی انقلابی ایران اسلامی ارائه دهند؛ انشاءا...
منصور واعظی 
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و اما بعد...

کودتای نئولیبرالیستی فتنه سبز درخرداد 1388 حاصل 
بیش از ربع قرن کوش��ش آشکار و پنهان در جهتِ تدوین 
وتجهیز ایدئولوژیک و کادرسازی و پرورش نیرو و جذب و 
فعال‏سازی طیف گسترده‏ای از نفوذی‏ها در سطوح ونقاط 
مختلف و مراکز تأثیرگذار فرهنگی و آموزشی و سیاسی و 
اقتصادی و سامانۀ امنیتی جامعه و نظام اسلامی ایران بود.

پروژۀ تدوین مانیفست ایدئولوژیک روشنفکری التقاطی 
]که خود را روشنفکری دینی می‏نامد[  نئولیبرال به‏گونه‏ای 
که بتواند در ابتدا و درآغاز ظهور خود و در مرحلۀ اول حرکت 
خود که هنوز اغراض سکولاریستی خود را پنهان می‏کرد، 
با حرک��ت در فضایی مبهم و بهره‏گیری از تفس��یرهای 
تحریف‏آمیز از مفاهیم و ش��عارها و شعائر دینی و انقلابی، 
بخش��ی از نیروهای جوان و کم تجربه را جذب ایدئولوژی 
التقاطی نئولیبرالی خویش ]که در پوش��ش عناوینی چون 
"نوگرای��ی دینی" و اندکی بعد تحت عنوان "نظریۀ قبض 
و بس��ط تئوریک ش��ریعت" و "عصری کردن دین" و نیز 

ش��عارهایی چ��ون :"خردگرایی" و "توس��عه" و "پرهیز از 
دشمن‏تراش��ی"  و "اعتدال" ، پنهان و در عین حال دنبال 
می‏کرد[ نماید و در مراحل دوم و سوم بسط خود]دهه‏های 
هفتاد وهشتاد شمسی[  نیروهای جذب کرده را به عنوان 
کادرهای فعال فرهنگی و سیاسی واجرائی و سخنگویانِ 
حرکت نئولیبرالیستی ]که ابتدا خود را "اصلاحات" می‏نامید 
و در خ��رداد 1388 با افکندن نقاب و آش��کارکردن باطنِ 
بران��داز و کودتاگر خود، لقب "جنبش س��بز" !؟ را به خود 
داد[ سازماندهی کرده و به عنوان سرشاخه‏های هسته‏های 
تخریب و آش��وب به خیابان‏ها بکشاند، از اواسط سال‏های 
دهۀ 1360شمس��ی آغاز گردید و تا روزی که در ترکیب با 
ده‏ها فاکتور پیچیدۀ سیاسی، اقتصادی، اجتماعی، فرهنگی، 
امنیتی داخلی و خارجی در هیأت کودتای فتنۀ سبز ظاهر 
گردید، یک ربع قرن کار گسترده و پنهان‏کارانه و سازماندهی 
شده و انبوهی از غفلت‏ها و فریب‏ها و بهره‏گیری از نفوذی‏ها 

و خیانت‏ها و ... را در انبان خود داشت.

»مهرنامه « 
چه اهدافی را دنبال می‏کند؟

■ فرخ مومنی

درواقع امروز در شرایط پس از شکست کودتای خزندۀ فتنه سبز ]که یک ربع قرن برای طراحی و اجرای 
آن، برنامه‏ریزی و جذب نیرو و کار گستردۀ تشکیلاتی و فرهنگی ـ سیاسی صورت گرفته بود[ مهرنامه 

به‏دنبال ایفای همان نقشی است که در سال 1370 ماهنامه "کیان" از نظر کمک به تدوین و ترویج مانیفستِ 
نئولیبرالیسم وابسته ایرانی و بسترسازی برای برقراری نوعی ارتباط محفلی و تشکیلاتی در سال های دهۀ 

1370 برای روشنفکری التقاطی نئولیبرالیست آن زمان انجام داده بود.
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اگ��ر بخواهیم مقصودمان را روش��ن‏تر کرده و واضح‏تر 
س��خن بگوییم، می‏توانیم تدارک و طرح و برنامه‏ریزی و 
کوشش گس��تردۀ  ایدئولوژیک و  اجرایی در جهت انجام 
یک کودتای نئولیبرالیس��تی خزنده و تدریجی علیه نظام 
اسلامی‏– انقلابی مبتنی بر ولایت فقیه در ایران را این‏گونه 

گزارش کنیم:
1 ـ تدوین تدریجی یک مانیفس��تِ تجدید نظرطلبانۀ 
مدرنیستی- سکولاریستی به ظاهر دینی که ماهیتی تماماً 
نئولیبرالی دارد از س��ال‏های 1363 ش به بعد با محوریت 
عبدالکریم‏سروش آغاز می‏شود. س��روش که خود را یک 
"روش��نفکر دینی" می‏نامد با تکیه بر میراث و رویۀ التقاط 
اندیشی در چارچوب روشنفکری به اصطلاح دینی ایران و 
در حالی‏که در آغاز و تا قبل از س��ال‏های 1371 و 1372، 
ماهیت نئولیبرال- سکولاریستی اغراض و آراء خود را پنهان 
می‏کند، نوعی تقابل ایدئولوژیک با اس�الم فقاهتی را آغاز 
می‏کند. نقطۀ عط��ف در مرحلۀ اول این حرکت با  برنامه 
و کام�اًل پنهانی )در آن مقطع ( نگارش سلس��له مقالات 
"قبض و  بسط  تئوریک شریعت" و "عصری کردن دین" 
و "تکامل معرفت دینی" بود. س��روش دراین مقطع هنوز 
می‏کوشید تا اغراضِ سیاسی سکولاریستی – نئولیبرالیستی 
خود را پنهان نماید و با پنهان ش��دن پش��ت داعیه‏هایی 
چون: "داشتن درد دین" و پاسخ‏گویی به نیازهای زمان از 
منظر دینی و توجه به مباحث کلامی و معرفت شناختی و 
منطقی، ماهیت مدرنیستی – سکولاریستی و کاملًا سیاسی 

پروژه‏ای که دنبال می‏کرد را پنهان نماید.
2 ـ از س��ال 1372 عبدالکریم سروش با ورود صریح‏تر 
به قلمرو مباحث سیاسی ـ اجتماعی تدریجاً جوهر لیبرالی 
– سکولاریس��تی آراء خود را آشکار کرد، هر چند که هنوز 
به رویۀ مألوف از بیان صادقانۀ اغراض نئولیبرالی آراء خود 

پرهیز می‏کرد.
3 – تا س��ال 1376، عملًا یک تش��کل منسجم پیرو 
ایدئولوژی نئولیبرالی‏ای که جریان روشنفکری به اصطلاح 
دینی با محوریت سروش و شاگردانش و نشریات و ناشرینی 
چون کیان، زنان، طرح نو، گروه اندیشۀ روزنامه‏هایی چون 
همشهری، ایران) آن زمان( و ... آن را نمایندگی و هدایت 
می‏کردند، پدیدار گردید. بدنۀ گسترده‏ای از نیروهای نفوذی 
)در سطوح مختلف و حتی در مدیریت‏های میانی و بعضاً رده‏ 
بالای ( برخی ادارات و وزارتخانه‏ها و سازمان‏های فرهنگی 
و اقتصادی و سیاس��ی و دانش��گاه‏ها و نیز طیف فعالی از 
روزنامه‏نگاران و نویسندگان به عنوان عقبۀ حمایتی تشکل 
نئولیبرالی شاگردان سروش را حمایت کرده و از طریق آن 
تغذیه فکری شده و طبقات و گروه‏هایی را در جامعه تغذیه 

فکری می‏کردند.
4 ـ روش��نفکری ب��ه اصط�الح دینی ]روش��نفکری 
منافق[ نئولیبرالیس��ت ای��ران به جری��ان حاکم بر کلیت 
کاست روش��نفکری ایران بدل گردید و تمامی شاخه‏ها و 
گرایش‏های فکری مدرنیست –سکولاریست روشنفکری 
ایران را به‏طور محس��وس یا غیر محسوس و اعلام شده 
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یا اعلام نش��ده در زیر چتر ش��عارها و مدعاهای نئولیبرال 
– سکولاریس��تی خود ق��رار داد. به‏همین دلیل بود که در 
عمل و نیز به صورت آش��کار و پنهان، چهره‏های مختلف 
معاندین و دشمنان نظام اس�المی ایران]از رضا پهلوی و 
کیهان سلطنت طلب تا چپ‏های مارکسیست راه کارگری 
و توده‏ای، و از لیبرال‏های غیر مذهبی میراث‏دار جبهه ملی 
تا به اصطلاح ملی – مذهبی‏ها[ همگی و به‏گونه‏ای آشکار 
و یا پنهان به حمایت از شعارهای ایدئولوژیک روشنفکری 
نئولیب��رال به ظاه��ر دینی که خود را روش��نفکری دینی 
می‏نامید پرداختند.از سال 1373، حمایت گسترده و متنوع 
رژیم‏های سرمایه‏داری غربی و نهادهای مختلف حکومتی 
در آمریکا، آلمان، انگلستان، فرانسه، کانادا و ... از جریانی که 
از سال 1376 دیگر خود را اصلاح طلب می‏نامید، گسترش 
فوق‏العاده‏ای می‏یابد و تدریجاً به‏صورت علنی و صریح در 

می‏آید.
5 ـ جریان روشنفکری به اصطلاح دینی نئولیبرالیست 
با محوریت عبدالکریم سروش به عنوان ایدئولوگ اصلی، و 
جمعی از مریدان و شاگردانش )افرادی نظیر سعید حجاریان، 
مصطفی تاج‏زاده، شمس الواعظین، رضا تهرانی و عده‏ای 
دیگر(   به عنوان تیم اجرایی و استراتژیست و مطبوعاتی، و در 
امتداد آنها طیفی از نیروهای جذب شده از پیکرۀ دانشگاه‏ها 
و برخی صنوف دیگر به‏عنوان سرش��اخه‏های تبلیغاتی ـ 

عملیاتی با استفاده از فضاسازی‏های تبلیغاتی و مطبوعاتی 
و انواع واقس��ام شگردهای ش��انتاژ روانی، با سوار شدن بر 
موج نارضایی مردم از کارکرد ناسالم و ناعادلانۀ تکنوکرات ـ 
بوروکرات‏های دولت سازندگی ]تکنوکرات ـ بوروکرات‏هایی 
که هم در دولت موس��وی و رفسنجانی صاحب‏منصب و 
قدرت اجرایی و پس��ت های مدیریتی بودند و هم پس از 
آن در دولت خاتمی جزو حلقۀ بس��تۀ مدیران قرارداشتند و 
در عین حال در آس��تانۀ انتخابات ریاست جمهوری خرداد 
1376 به همراه محمد خاتمی، ژست اپوزیسیون می‏گرفتند 
و به‏گونه‏ای و از موضعی س��خن  می‏گفتند که گویا منتقد 
سیاست‏های نئولیبرالی دولت توسعه‏مدار بوده‏اند و بدینسان 
این حقیقت را که خود، بانی و عامل و طراح و برنامه‏ریز و 
مجری و حامی رویکردها و سیاست‏های ناعادلانه و آمرانۀ 
نئولیبرالیستی س��ال‏های 1368-1376 بوده‏اند را انکار و 
پنهان می‏کردند[ در انتخابات ریاست‏جمهوری سال 1376 
به پیروزی دست یافته و موقعیت پیشین و دیرین خود در 
س��یطرۀ بر قوۀ مجریه را تحکیم کردند و مدت زمانی بعد 

موفق به سیطرۀ بر قوۀ مقننه نیز گردیدند.
این جریان با به میدان آوردن بخشی از لایۀ مرفه طبقۀ 
متوسط مدرن و فعال‏کردن نیروهای سکولار، روشنفکران 
آته‏ئیست را نیز ذیل ایدئولوژی نئولیبرالی خود در قلمروهای 

مختلف فرهنگی و سیاسی و اجتماعی فعال نمود. 
به موازات این امر حمایت طبقۀ سرمایه‏دار سکولار ایران 
و نیز حمایت‏های تبلیغاتی جهانی از این جریان ] که حالا 
دیگر نفوذش  در دولت "اصلاحات"  بیش از نفوذی بود که 
در دولتِ هاش��می از آن برخوردار بود و در ضمن صریح‏تر 
و عیان‏تر از زمان حضور در دولت رفس��نجانی، از اغراض 
و نیّات سکولاریس��تی خود سخن می‏گفت، زیرا با تغییر 
توازن قوا در کش��ور در موضع تهاجمی علنی و تمام عیار 
قرار گرفته بود[ حالتی دم‏افزون گرفت و غائلۀ 18تیر 1378 
اولین تست عملیاتی شاید فاز اول کودتایِ خزنده‏شان علیه 
اصل ولایت‏فقیه و به‏منظور ایجاد تغییر در ساختار قدرت 
سیاسی در جهت استحالۀ نظام اسلامی ایران به نفع یک 
رژیم سکولاریست بود که ناکام ماند و با حضورمردم در روز 
23 تیر 1378، توطئۀ کودتاگران در حالی که هنوز در مرحلۀ 

جنینی بود نقش برآب شد.
6 ـ تدریجاً و با آش��کار ش��دن ماهیت س��رمایه‏دارانه، 
نئولیبرالی، اش��رافیت‏مآب، غیر مردمی، سکولاریس��تی، 
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غیردینی و بی اعتنا به عدالت ایدئولوگ‏ها و س��ردمداران 
فکری و فرهنگی و مطبوعاتی و مدیران اجرایی و سیاسی 
این جریان که حالا دیگر می‏شد آنها را "طیف روشنفکران 
و تکنوکرات – بوروکرات‏های نئولیبرال – سکولاریست 
مدافع س��رمایه‏داری و استحالۀ جمهوری اسلامی به یک 
رژیم نئولیبرالیس��ت جهان سومی دس��ت نشاندۀ آمریکا" 
نامید،  تدریجاً طیف زودباور اجتماعی‏ای که به  این جماعت 
دل‏بسته بود، از آنان روی‏ برگرداند و این‏گونه بود که اقبال 
مردمی اینها از بین رفت و سلس��لۀ شکست‏های پی‏در‏پی 
انتخاباتی‏شان از سال 1381 آغاز گردید و ادامه یافت و نقطۀ 
اوج آن، شکست سنگین نمایندۀ این جریان ]که حالا دیگر 
پیوندهای بنیادینش با تکنوکرات – بوروکرات‏ها را عیان 
کرده بود[ در انتخابات ریاست جمهوری 1384 بود. اگرچه 
از آغاز ریاس��ت جمهوری نهم برای اولین بار حلقۀ بس��تۀ 
س��یطرۀ تکنوکرات ـ بوروکرات‏ها تا حدود زیادی شکسته 
شد و کلیت طیف روشنفکران و تکنوکرات ـ بوروکرات‏های 
نئولیبرالیس��ت در موضع دفاعی قرار گرفتند، اما سازمان و 
ماشین تشکیلاتی این جماعت همچنان سالم و فعال بود 
و از نظ��ر تئوری��ک و ایدئولوژیک نیز ]اگر چه  عبدالکریم 
سروش و حسین بشیریه و رامین جهانبگلو)پس از آزادی 
از زندان ( و عطاءا... مهاجرانی و محس��ن کدیور و گروهی 
دیگر از این جماعت از کش��ور گریخته بودند [ به‏گونه‏ای 
نس��بتاً فعال به بازتولید خود می‏پرداختند. از سال 1384 به 
بع��د این جماعت دیگر از رانت‏ه��ای نجومی زمان دولت 
خاتمی و دولت‏های قبل از آن برخوردار نبودند]رانت‏هایی 
نظیر آنچه که موجب تولید انتش��ارات "طرح نو" و نشریۀ 
"کی��ان" و "زنان" گردی��د و در دوران حضور آقای "م" در 
معاونت فرهنگی وزارت مربوطه و نیز پس از آن به صورت 

آشکار و نهان اما مستمر و سیراب‏کننده جریان داشت[ اما 
به هر حال عنایاتِ طبقۀ س��رمایه‏دار سکولار و امدادهای 
غربی به ایش��ان امکان تداوم حیات و فعالیت را می‏داد. در 
حد فاصل سال‏های 1384 تا پایان 1387 این جماعت در 
حالت کمون و نهفتگی و آماده‏س��ازی پنهانی به‏سر می-

بردند تا در انتخابات ریاست‏جمهوری سال 1388، با استفاده 
از تمام توان و امکانات خود و فعال کردن همۀ ظرفیت‏های 
آشکار و نهان ربع قرن فعالیتشان به میدان بیایند و پروژۀ 
شکست خوردۀ 18 تیر 1378 را این‏بار در سطحی بالاتر در 
قالب کودتای رنگی )فتنه س��بز( به منظور )همان‏گونه که 
میرحسین موسوی صراحتاً گفته بود( "تغییر در ساختار قدرت 
سیاسی" عملیاتی و اجرایی نمایند و این کار را هم کردند و 
به‏دلیل لطف خداوند نسبت به ملت ایران و هوشمندی  و 
درایت رهبرحکیم انقلاب و حضور فعال مردم، کودتای آنها 
شکس��ت خورد. در پی این شکست، سازمان فتنه ضربات 
جدّی و اساسی دریافت کرد و شاکلۀ تشکیلاتی کودتاگران 
شناسایی و تا حد زیادی دچار فروپاشی گردید. نقاب نفاق 
از چهرۀ آنها کنار رفت و ماهیت نئولیبرال – سکولاریست 
ایشان و نیز نقش و مأموریتشان در پیشبرد منافع و مطامع 
آمری��کا و امپریالی��زم س��رمایه‏داری غرب عی��ان گردید. 
سازمان فتنه و کلیّت جماعت "روشنفکران و تکنوکرات‏–

‏بوروکرات‏های نئولیبرالیست" بسیاری از کادر‏های خود را 
]که به خارج از کشور فرار کردند و یا دستگیر شدند وبعضاً 
منفعل گردیدند[ از دست داد، ماهیت غرب‏زده و ضد دینی و 
غیر‏مردمی و همسو با منافع آمریکای ایدئولوژی کودتاگران 
آشکار گردید و در کل، "جماعت روشنفکران و تکنوکرات‏– 
بوروکرات‏های نئولیبرالیست" به آن‏چنان ضعف و فتوری 
گرفت��ار آمدند که در تمام حیات رب��ع قرنی خود نظیر آن 
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را تجرب��ه نکرده بودند. این جماعت ب��رای ادامۀ حیات و 
فعالیت خود نیازمند بازسازی ایدئولوژیک  و تشکیلاتی و 
کادرسازی وتربیت نیرو و فعال‏سازیِ کادرها و افراد بریده 
و ج��ذب نیروی جدید بودند  و گام اول در پاس��خ‏‏گویی به 
این نیاز تأسیس یک نشریه بود. نشریه‏ای که بتواند با توجه 
به حساسیت‏ها و اقتضائاتِ مقطع پس از شکست کودتای 
فتنه سبز و وضعیت سیاسی ـ فرهنگی پدید آمده، ضمن 
پیشبرد پروژۀ بازسازیِ ایدئولوژیک و از بین بردن رخوت و 
سستی نیروهای منفعل‏شده و فعال کردن حداقل بخشی از 
بریده‏ها، جریان بازسازیِ پنهان‏کارانۀ سازمان و تشکیلات 
پنهان و غیررسمی این جماعت و کادرسازی موردنیاز اینان 
را نیز به انجام رس��اند. و این‏گونه بود که در زمستان1388 

"مهرنامه" متولد شد.

مهرنام��ه، چت��ری ب��رای هم��ه رنگ‏های 
سکولاریسم

مهرنامه از آغاز انتش��ار، خود را "ماهنامه علوم انسانی" 
نامید. بی‏تردید دست‏اندرکارانِ مهرنامه نیز همچون بسیاری 
از منتقدین علوم انس��انی مدرن از ماهیت سکولاریستیِ  
علوم انس��انی مدرن مطلعند، به راستی اصرار مهرنامه بر 
توجه محوری‏اش به علوم انس��انی در ایام پرفراز و نشیب 
ظهور وس��قوط کودتای نئولیبرالی فتنه سبز و در شرایطی 
که در تابس��تان سال 1388 ]همان سال که در زمستانش 
مهرنامه ش��روع به انتش��ار کرد[ رهبر حکی��م انقلاب در 
خصوص بنیان‏های غیر دینی علوم انسانیِ غربی و آفات و 
عوارض و خطرات آن هشدار داده بودند، چه معنایی می‏تواند 

داشته باشد؟
وقت��ی تروی��ج عل��وم انس��انیِ م��درن ]ک��ه ماهیتی 
سکولاریس��تی دارد و در صورت اصلی و غالبش به‏ویژه از 
نیمۀ دوم قرن بیس��تم در خدمت ترویج نئولیبرالیسم بوده 

اس��ت[ به‏عنوان کانون محوری هویت و فعالیت مهرنامه  
عنوان می‏شود، درواقع این پیام قرار است انتقال داده شود 
که مهرنامه، چتری مطبوعاتی است برای اولًا همۀ مبلغّان 
و مروّجان سکولاریسم و ثانیاً به‏طور خاص همۀ مبلغّان و 
مروجان نئولیبرالیسم. مهرنامه در بیش از دو  سال فعالیت 
مطبوعاتی‏اش دقیقاً در همین مس��یر گام برداش��ته و این 

مأموریت را دنبال کرده است.
مهرنامه در بیش از دو س��ال که از انتش��ارش می‏گذرد 
به چهره‏س��ازی و تطهیر س��یمای فراماس��ونرهای بانی 
رشته‏های مختلف علوم انسانی س��کولار در ایران ]نظیر 
محمدعلی‏فروغی، حسین پیرنیا... [ پرداخته است، به عنوان 
تریبون مطبوعاتی فعالی در خدمت چهره‏های اپوزیسیون 
ساکن خارج از کشور، که به‏عنوان "کارشناس" از همکاران 
دائم��ی "ص��دای آمریکا" و برخی دیگر ش��بکه‏های ضد 
انقلابی می‏باش��ند]افرادی نظی��ر تورج اتابک��ی، مهرزاد 
بروجردی، فرزین وحدت...[ قرار داشته است، از هر طریق 
که ممکن و میس��ور بوده ب��ه مطرح ک��ردن آراء و آثار و 
تمجید از ش��خصیت نئولیبرال‏های همدست دولتمردان 
جنایتکار حکوم��ت آمریکا ]امثال فردری��ش فون‏هایک، 
میلتون فریدمن، لودویگ فون‏میزس...[ پرداخته و از نظام 
س��رمایه‏داری لیبرال و نئولیبرال دفاع کرده است. مهرنامه 
تریبون مروجان و مبلغّان ایرانی نئولیبرالیسم]از "داریوش 
آشوری" ارادتمند رژیم صهیونیستی و همکار بنیاد اشرف 
پهلوی تا "داریوش شایگان" که به نحوی غیر مستقیم و گاه 
شرمگینانه از نئولیبرالیسم طرفداری می‏کند و "محمد علی 
همایون کاتوزیان" که تئوری استعماری منتسکیو علیه ملل 
شرقی را با تقلید عناصری از آراء "مارکس" و "ویتفوگل" در 
آمیخته و تحت پوشش مقابله با استبداد ایرانی به بسترسازی 
برای نئولیبرالیس��م ایرانی می‏پردازد و "بابک احمدی" که 
می‏کوشد تا از طریق مقدمات پسامدرنیستی به )به خیال 
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خود( اثبات!؟ نئولیبرالیسم بپردازد و انبوه پرشماری دیگر از 
افرادی از این دس��ت [ است و البته به منظور رد‏گم کردن 
و ایج��اد گرد و غبار در فضاو پنهان کردن اغراض خود در 
این میانه به‏صورت گاه و بیگاه از حضور برخی چهره‏های 
انقلابی ومتعهد نیز بهره‏ می‏گیرد تا بدین‏سان ماهیت کاملًا 
هدفمند و جهت‏دار حرکت خود در مس��یر ترویج تئوریک 

نئولیبرالیسم سکولاریست ایرانی را پنهان نماید.
مهرنام��ه آن‏گونه که س��ردبیر آن در مقال��ۀ "زنده باد 
ژورنالیسم" خود بدان تصریح می‏کند قصد دارد "لیبرالیسم 
را به معنای علمی خود دراندیش��ه سیاس��ی و بدون توجه 
ب��ه معنای نادرس��ت آن در مج��ادلات و جناح‏بندی‏های 
سیاس��ی ایران معاصر طرح، نقد و بررسی کند،" او مدعی 
اس��ت که "پس از دوسال ]دو س��ال از چه زمانی؟ از زمان 
شکس��ت کودتای فتنه‏گران؟ - عبارت داخل کروش��ه از 
"فرهنگ عمومی" است[ جای خالی اندیشه‏های لیبرالی 
و پراگماتیس��تی را در روشنفکری ایرانی خالی می‏بینند" و 
مهرنامه مسئولیت پرکردن این جای خالی را برعهده گرفته 

است.
سردبیر مهرنامه در "یادداشت سردبیر" نشریۀ شماره 20 
آش��کارا از منظر یک نئولیبرالیست پست مدرن از انحلال 
روشنفکری مدرن در تکنوکراتیسم تمجید کرده است. آن 
"دانشمندان علوم انسانی"‏ای که او از آنها سخن می‏گوید، 
تکنوکرات‏های نئولیبرالیستی هستند که به شیوۀ "پوپر" و 
"هایک" به‏دنبال انجام اصلاحات جزئی و اندک به‏منظور 
حفظ کلیت نظام استبدادی سلطۀ سرمایه‏داری امپریالیستی 
و رژیم‏های نئولیبرالیست وابستۀ اقماریِ دست‏نشاندۀ آنها در 

کشورهای تحت سلطه هستند. 
البته این که مهرنامه از موضع نئولیبرالیسم سکولاریستی 
غرب‏زده سخن می‏گوید، امر عجیب و غریبی نیست. نگاهی 
به ترکیب تحریریه وکادر سردبیری این نشریه نشان‏دهندۀ 
این  است که برنامه‏ریزان و دست‏اندرکاران اصلی مهرنامه 
چهره‏های��ی از طی��ف ش��اگردان و مری��دان مطبوعاتی 
عبدالکریم سروش و جماعت تکنوکرات – بوروکرات‏های 
نئولیبرالی هس��تند که در پیشینۀ فعالیت مطبوعاتی‏شان 
همکاری مس��تمر با نشریات زنجیره‏ای فعال در فتنه سبز 

دیده می‏شود. بعضی از چهره‏های کادر سردبیری مهرنامه 
از فعالان مطبوعاتی نئولیبرالیسم پنهان شده پشت شعار 
اصلاحات بودند که بعدها درکودتای فتنه سبز نیز به ایفاء 

نقش پرداختند.
مروری بر 21 ش��ماره نشریه مهرنامه به روشنی نشان 
می‏ده��د ک��ه اولًا، مهرنام��ه به‏عنوان چت��ر مطبوعاتی 
وحدت‏بخش ب��رای طیف رنگارنگ سکولاریس��ت‏های 
داخل و خارج  کش��ور ]که همگی در مخالفت آش��کار و 
پنهان با ولایت فقیه و اندیشۀ حکومت دینی وجه مشترک 
دارند[ عمل کرده اس��ت. مهرنامه عرصۀ فعالیت فکری و 
درج مطالب و مقالات سکولاریست‏های سلطنت طلب و 
همکار نشریات مرتبط با خاندان پهلوی، سکولاریست‏های 
لیب��رال داعی��ه‏دار جمهوری لائیک، سکولاریس��ت‏های 
مشروطه‏خواه، سکولاریست‏های همکار"صدای آمریکا" 
و "بی.بی.س��ی." و "رادیوف��ردا" و س��ازمان‏ها ومحاف��ل 
اطلاعاتی آمریکایی و اروپایی، سکولاریست‏های لیبرال – 
سوسیال دموکرات و برخی دیگر شعب و متفرعات طیف 
سکولاریست‏های داخل و خا رج کشور است. ثانیاً، دیدگاه 
غالب واصلی  فرهنگی – سیاسی و ایدئولوژیک مهرنامه 
]‏که بخش اصلی نویسندگان ثابت و غیر ثابت آن نیز مروّج 
آن هستند[ نئولیبرالیستی است و در پیوند با همین نگرش 
نئولیبرالی اس��ت که وجه غالب  سمت‏گیری مهرنامه در 
عرصۀ مباحث ادبی و هنری، فرمالیستی و ملهم از رویکرد 
رمان نو و ادبیات پس��ا‏مدرن است. ثالثاً، از مجموع دو سال 
و اندی فعالیت مطبوعاتی مهرنامه این‏گونه بر می‏آید که 
این نشریه که مدّت زمان کوتاهی پس از حضور حماسی 
مردم در 9 دی و شکست کودتای خزندۀ نئولیبرالیستی فتنۀ 
سبز بر اثر این قیام مردمی، متولد شده است، وظیفه مهم 
بازسازی ایدئولوژیک مانیفست نئولیبرالیسم ایرانی در مقطع 
پس از شکس��ت کودتای رنگی را برعهده گرفته اس��ت و 
در ش��رایطی که بنا به ملاحظات سیاسی و امنیتی امکان 
استفادۀ آشکار و گسترده از آثار و آراء سروش محدود گردیده 
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و شکست پروژۀ کودتای خزنده ] که یک ربع قرن وقت و 
پول و انرژی صرف آن شده بود و عبدالکریم سروش چهرۀ 
اصلی ایدئولوگ آن بود[ سروش و فراریان وابسته‏ای چون 
مهاجرانی و کدیور وسازگارا راحتی نزد طیفی از هوادارانشان 
نیز بی ‏اعتبار کرده است؛ مهرنامه می‏کوشد تا با ایجاد فضایی 
رنگین کمانی از سکولاریست‏های مختلف و تکیه کردن بر 
آراء ایدئولو‏گ‏هایی چون جواد طباطبایی، داریوش شایگان، 
همای��ون کاتوزیان، علی‏رضامیرسپاس��ی، فرزین وحدت، 
داریوش آش��وری، بابک احم��دی، و .... و نیز فعال کردن 
گروهی از تکنوکرات‏های آکادمیسین همسو با خود تدریجاً 
و از طریق امکانات مهرنامه در فضای مکتوب و مجازی و 
بهره‏گیری از ظرفیت‏های آموزشگاه‏هایی چون "پرسش" 
]که می‏توان آن را نوعی مدرس��ۀ تربیت کادر سیاس��ی – 
فرهنگی – ادبی – هنری نئولیبرالیس��ت دانست[ ضمن 
پیش��برد پروژۀ تدوین مانیفست ایدئولوژیک نئولیبرالیسم 
ایرانی در فضای پس از شکست کودتای فتنۀ سبز، نحوی 
فضایِ تبادل آراء و ارتباط تئوریک شبکه‏ای درون‏گفتمانی 
میان همۀ آنها که به نحوی داعیۀ نظریه‏پردازی در فضای 
ایدئولوژی نئولیبرالیسم دارند پدید آورده و به موازات آن میان 
تئوریسین‏ها و ایدئولوگ‏های نئولیبرالیست ایرانی داخل و 
خارج کش��ور و مخاطبین بالقوه و بالفعل آنه��ا به‏ویژه در 
صنوف طبقه متوسط مدرن و بعضی اقشار سکولاریست 
اهل مطالعه کشور نیز نوعی تعامل پدید آورد و از این طریق 
ب��ه جذب نیرو و هوادار اقدام نماید. رابعاً، مهرنامه به‏عنوان 
ارگان اصلی تئوریک جریان نئولیبرالیست‏‏– سکولاریستِ 
اس��تحاله طلب فعال در ایران که پیوندهای بسیار نزدیک 
فکری و تشکیلاتی با سازمان فتنۀ سبز داشته و دارد]و بدنۀ 
اصلی گردانندگان و نویسندگان آن به طرق مختلف و به 
صور آش��کار و یا پنهان همسو وهمراه کودتای سیاه فتنه 
1388بوده وبعضاً حتی در مواردی با س��ازمان فتنه ارتباط 
وهم��کاری نزدیک داش��ته‏اند[ مأموریت مهمی در جهت 
کادرس��ازی فرهنگی ـ سیاس��ی برای طیف بوروکرات – 
تکنوکرات نئولیبرالیس��ت ایرانی و نیز ایفاء نقش در مسیر 
بازسازی تشکیلاتی سازمان فتنه ] در کنار محافلی چون: 

پرسش و کارنامه و...[ را نیز بر عهده گرفته است.
درواقع امروز در شرایط پس از شکست کودتای خزندۀ فتنه 
سبز ]که یک ربع قرن برای طراحی واجرای آن، برنامه‏ریزی 
و جذب نیرو و کار گستردۀ تشکیلاتی و فرهنگی ـ سیاسی 

صورت گرفته بود[ مهرنامه به‏دنبال ایفای همان نقشی است 
که در سال 1370 ماهنامه "کیان" از نظر کمک به تدوین 
و ترویج مانیفستِ نئولیبرالیسم وابسته ایرانی و بسترسازی 
برای برقراری نوعی ارتباط محفلی و تشکیلاتی در سال‏های 
دهۀ 1370 برای روشنفکری التقاطی نئولیبرالیست آن زمان 
انجام داده بود. البته در پی چند ماه آش��وب‏گری و توهین 
به مقدّس��ات و حمله به مساجد و سرانجام هتک حرمت 
عاشورا توسط پیاده نظام فتنه در ماه‏های فعالیت کودتای 
س��بز و آشکار ش��دن باطن ضددینی این جریان، رویکرد 
جماعت  نئولیبرال – سکولاریست‏های ایرانی تا حدودی 
تغییر کرده و ضمن تغییر کانون مباحث اصلی خود از قلمرو 
مباحث کلامی به حوزۀ موضوعات سیاس��ی و اجتماعی و 
فرهنگی، دیگر کم‏تر از گذشته از تعلقات دینی سخن گفته و 
یا ژست دروغین پای‏بندی به باورها و شعائر دینی می‏گیرند. 
در امتداد انجام و پیش��برد همین رویه اس��ت که این‏بار در 
مهرنامه ردپای حضور نئومارکسیسم پسامدرن ]مارکسیسم 
آمریکایی[ و پیروان و مقلدّان ایرانی آن نیزدیده می‏شود و 
مدرسۀ تربیت کادرهای فرهنگی – سیاسی نئولیبرالیست 
"پرسش" ]که برادر دوقلوی مهرنامه است و مهرنامه به‏طور 
مستمر برای آن تبلیغ می‏کند[ نیز  به موازات دادن تریبون 
به ایدئولوگ‏های شناخته شدۀ نئولیبرالیست )در عرصه‏های 
اقتصاد و اندیشه سیاسی و نقد ادبی و ...( فضا برای فعالیت 
نئومارکسیست‏های پس��ت مدرنی چون: مراد فرهادپور و 

امید‏مهرگان نیز فراهم کرده ‏است.
	****

اس��تراتژی و خط مش��ی مهرنامه بیانگر اس��تراتژی و 
تاکتیک‏های جدیدی است که جریان هدایت‏گر کودتای 
خزنده در مقطع پس از شکست فتنه سبز  و آسیب دیدگی 
جدّی سازمان فتنه و هزیمت بخش عمده‏ای از نیروهایِ 
آن و عیان شدن باطن وابسته و ماهیت دین‏ستیز و لیبرالی 
رهب��ران و فرماندهان و برنامه‏ریزان و مدیران این جریان، 
اکنون در پیش گرفته اس��ت تا بتواند ب��ه اغراض واهداف 
سکولارـ نئولیبرالیستی خود ]اغراضی که شکست کودتای 
فتنۀ سبز مانع از تحقق آنها گردید[ به نحوی در آینده جامه 
عمل بپوشاند. در خصوص مهرنامه و اهداف و جهت‏گیری‏ها 
و سمت و سوی حرکت آن گفتنی‏های دیگری نیز هست 

که ان‏شاءا..باید در فرصت مقتضی بدان پرداخت.
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اشاره 
مطلبی که پیش روی خوانندگان محترم قرار 
دارد، مقدمه کتاب در دست انتشار نویسنده و 
متفکر ارجمند معاصر، حضرت حجت‏الاسلام 
والمسلمین دکتر داوود مهدوی‏زادگان تحت 
عنوان " کدام حکمت، کدام حکومت" است. 
دکت�ر مه�دوی‏زادگان در این کتاب به بررس�ی 
و نق�د آراء  دکت�ر مهدی حائری ی�زدی در کتاب 

"حکمت و حکومت " پرداخته است. 
از اس�تاد فاضل جن�اب آقای حجت‏الاسالم 
والمس�لمین دکتر مهدوی‏زادگان متش�کریم که 
بخش�ی از کتاب جدیدشان را پیش از انتشار در 
اختیار ما ق�رار دادند و خوانندگان محترم را 
ب�ه مطالعۀ ای�ن متن ارزش�مند دعوت 

می‏نماییم.

■ حجت‏الاسلام والمسلمین دکتر داوود مهدوي‌زادگان*

سياست‌گري و
گريز از حكمت

حائری یزدی در کتاب »حکمت و حکومت« کاملاً در قامت‌ اندیشمندی عرفی‌گرا دیده می‌شود. نظریه سیاسی 
وی )مالکیت شخصی مشاع( نه تنها از حکمت عملی )عقل عملی محض( فاصله گرفته که از حکمت وحیانی 

هم دور شده است. نظریه سیاسی وکالت وی عاری از مستندات وحیانی است. وی در ساخت این نظریه 
برآموزه‌های وحیانی تکیه نکرده است. تکیه او تماماً برآموزه‌های عرفی است.
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مقدمه
1ـ سیاست، از جمله مقولات مجذوب بشر با هر شأن 
و مرتبه‌ای اس��ت. به‌ویژه در دنیای امروز که گستردگی 
عرصه سیاس��ت همه را به خود مشغول ساخته است. از 
این‌رو، کمتر فیلسوفی یافت می‌شود که از افق خود درباره 
سیاست نیاندیشد. بلکه سیاست یکی از موضوعات نظری 
در فلسفه به شمار می‌آید و فیلسوف نمی‌تواند به سادگی 
از آن گذر کند. مهدی حائری یزدی )1302-1378ش( 

از جمله فیلس��وفان معاصر است که 
دغدغه پرداختن به سیاست را داشته 
است. او تحصیلکرده حوزه و دانشگاه 
است. در حوزه علمیه از بزرگانی چون 
آیهًْ‌الله‌العظمی سیّدحسین طباطبایی 
بروج��ردی و امام خمین��ی)ره( علم 
آموخت و به مرتبه اجتهاد نایل گردید 
و در دانشگاه تهران و تورنتوی کانادا 
موفق به اخذ مدرک دکترا شده بود. 
عمده آث��ار وی پیرامون موضوعات 
فلسفی است و اغلب این آثارـ مانند 

»کاوش‌های عقل نظری« و»کاوش‌های عقل عملی« ـ 
توسط انجمن حکمت و فلسفه با ویراستاری جدید منتشر 
شده است. امّا تأملات فلس��فی حائری یزدی پیرامون 
سیاست در کتاب »حکمت و حکومت« )1995، انتشارات 
ش��ادی، لندن( گرد آمده است. وی در این کتاب نظریه 
سیاس��ی وکالت و مالکیت شخصی مشاع را طرح کرده 
است و برمبنای آن، دیگر نظریه‌های سیاسی را مورد نقد 
و بررسی قرار داده است. در حوزه و دانشگاه از او به‌عنوان 
فیلسوفی مسلمّ و چیره‌دس��ت یاد می‌کنند. شاگردان و 

دوس��تدارانش او را با فاراب��ی و افلاطون قیاس کرده‌اند 
)ر.ک: مهرنامه، ش 13، تیر 1390(.

2ـ آنچه خوانندۀ مش��تاق مباحث فلس��فه سیاسی را 
علاقمند به مطالعه کتاب »حکمت و حکومت« ميك‌ند؛ 
پی‌گیری بازتاب میراث فلس��فی در آن است. آیا نظریه 
سیاسی مؤلف از براهین فلسفی قاطعی برخوردار است. 
به‌طوری که برابر نقدهای فلس��فی قادر به ایس��تادگی 
و اس��تواری باش��د. علاوه بر اینها، نقده��ای مؤلف به 
نظریه‌های رقیب تا چ��ه میزان رنگ 
و بوی فلس��فی دارد و از اتفاق لازم و 
منطق در گفتار برخوردار اس��ت. وجه 
اخیر )نقد نظریه رقی��ب( با عنایت به 
رُخداد انقلاب اسلامی )بهمن 1357( 
و تأس��یس نظام جمهوری اس�المی 
مبتن��ی برولایت مطلقه فقیه؛ اهمیت 
دو چندان��ی به این کتاب داده اس��ت. 
گرچ��ه نویس��نده کت��اب »حکمت و 
حکومت«، مفهوم غربی دموکراس��ی 
را نقد کرده است؛ لیکن بخش ناچیزی 
از کتاب به نقد دموکراسی غربی اختصاص یافته است. 
ه��ر خواننده‌ای از همان اوایل گفتار کتاب پی‌می‌برد که 
رقیب جدی نویسنده، دیدگاه فقاهتی ولایت فقیه است. 
از این‌رو، ارزیابی نقد وی بر دیدگاه فقاهتی مهم اس��ت. 
تفصیل ارزیابی سخن حائری یزدی در کتاب »حکمت و 
حکومت« را به فصل‌های بعد وامی‌نهیم. لیکن پیرامون 
محتوای این کتاب پرسش‌هایی مطرح است که پرداختن 

به آنها در مقدمه مناسب است. 
3ـ در میان طلاب علوم دینی مش��هور است که »ما 
گاه به نظر می‌رسد که حائری یزدی به شدت تحت تأثیر علی عبدالرازق بوده 
است. با وصف این، هیچ نشانی از علی عبدالرازق در کتاب »حکمت و حکومت« 
دیده نمی‌شود. ولی دلایل زیادی برای تأثیرپذیری پنهان از او وجود دارد.
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قُصد لم یقع و ما وقع لم یقصد«. این جمله در جایی به کار 
می‌رود که برای رسیدن به غایتی، کاری انجام می‌شود؛ 
ولی آنچه واقع شده مقصود نبوده است بلکه امر دیگری 
تحقق یافته است. مقصود حائری یزدی از اندیشه‌ورزی 
در باب سیاس��ت، ابتکار نظریه سیاسیِ برآمده از فلسفه 
است؛ یعنی طرح نظریه سیاسی منبعث از حکمت عملی. 
ولی چنین چیزی در »حکمت و حکومت« اتفاق نیفتاده 
اس��ت. حکومتی که وی از آن سخن گفته است، ریشه 
در حکمت عملی ندارد. نظریه سیاس��ی مالکیت مشاع 
ی��ا وکالت که حائری یزدی مبتکر آن بوده اس��ت، یک 
نظریه شبه مدرن است. شبه مدرن بودن آن از این جهت 
است که شالوده چنین نظریه‌ای ریشه در فلسفه سیاسی 
توماس هاب��ز )1588-1679م( و ج��ان لاک )1632-

1704م( دارد. پای��ه بحث هر دو وضع طبیعی و گذار به 
وضع مدنی است؛ چنانکه نویسنده »حکمت و حکومت« 
نیز از آن با عنوان »وضعیت زیست - طبیعی« یاد کرده 
است. به عقیدۀ هابز مردم در فرایند گذار به جامعه مدنی، 
از طریق قرارداد اجتماعی تمام حقوق طبیعی خود را به 
شخص پادشاه واگذار می‌کنند. بدین ترتیب پادشاه متولیّ 

همه امور جامعه خواهد بود )ر.ک: توماس هابز، لویاتان، 
ترجمه حسين بش��یریه، 1380، چ اول، نشر نی(. لیکن 
در نظریه حائری شخص حاکم، وکیل مردم است. بدین 
ترتی��ب، افراد جامعه، ولایت خود را از دس��ت نمی‌دهند 
بلک��ه حاکم نماینده و وکیل آنان اس��ت. امّا این ولایت 
افراد جامعه از مقولۀ مالکیت طبیعی ناش��ی شده است. 
چنانکه جان لاک نیز پیش از نویسنده بر طبیعی بودن 
حق مالکیت تأکید کرده است. بحث‌های حائری یزدی 
دربارۀ مالکیت شباهت زیادی به مباحث فصل پنجم از 
رساله حکومت جان لاک دارد )ر.ک: جان لاک، رساله‌ای 
دربارۀ حکومت، ترجمه حمید عضدانلو، 1387، نشر نی، 
چ اول(. البته جان لاک مقولۀ مالکیت را قابل اس��تناد از 
کتاب وحی نیز ـ علاوه بر حکم عقل ـ دانسته است. حال 
آنکه نویسنده هیچ ذکری از کتاب وحی نکرده است. به 
هر روی، ژان ژاک ش��والیه، نظریه مالکیت جان لاک را 

اینگونه خلاصه کرده است:
لاک ح��ق مالکیت خصوصی را برحقوقی که در این 
وضع طبیعی به انسانها تعلق می‌گیرد، می‌افزاید و برآن 
تأکید می‌کند. بی‌تردید، پروردگار زمین را به‌صورت مشاع 
به انس��انها بخشیده و آنها را از نعمت عقل نیز برخوردار 
ساخته تا از زمین به بهترین و شایسته‌ترین وجهی بهره 
گیرند. وجود این متاع، مالکیت شخصی میوه‌های زمین را 
در مرحلۀ نخست، و سپس مالکیت خود زمین را ایجاب 
می‌کند. کار انسان اساس این مالکیت است، ولی قدرت 
استفادۀ او را محدود می‌کند: »هر مقدار زمینی که انسان 
بتواند ش��خم بزند، بکارد، بدرود و ثمر آن را برای بقای 
خویش به کار گیرد، جزیی از دارایی ش��خص اوست«. 
این توجیهی اس��ت طبیعی از مالکیت که بر هر قرارداد 
اجتماعی مقدم است )ر.ک: ژان ژاک شوالیه، آثار بزرگ 
سیاسی از ماکیاولی تا هیتلر، ترجمه لی‌لاسازگار، 1373، 

مرکز نشر دانشگاهی، چ اول، ص 98(.
ممکن است نظریه مالکیت مشاع نویسنده را متأثر از 

عرفی‌گرایی هرگونه 
اندیشه خود بنیاد و 
مستقل از آموزه‌های 
دینی است. اصل 
امامت پیوند وثیقی 
میان فرد و دین 
برقرار می‌کند. از 
این‌رو، امامت در 
اندیشه عرفی‌گرا هیچ 
جایگاهی نمی‌تواند 
داشته باشد. 

آری برای مهدی حائری یزدی، آن قدر که مسأله کتاب سوزی مصر اهمیت دارد، 
موضوع غصب حکومت و ولایت برمسلمین اهمیت ندارد. همین امر نشان می‌دهد که 

وی تا چه اندازه تحت تأثیر خلاف‌گویی‌های مستشرقین بوده است.
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فقه اس�المی بدانیم. این تأثیر در حد انتزاع یک مفهوم 
حقوقی از فقه اسلامی اس��ت. امّا گنجاندن آن در یک 
نظریه سیاسی متأثر از فلسفه سیاسی غرب است. حائری 
یزدی برای پنهان ماندن این تأثیر، بخصوص دیدگاه جان 
لاک، توجه خواننده را به تفاوت میان نظریه خود و نظریه 
قرارداد اجتماعی ژان ژاک روسو )1712-1778م( سوق 
داده است. امّا دربارۀ تفاوت مفهوم مالکیت مشاع که مورد 
نظر وی است با گفته‌های جان لاک دربارۀ مالکیت، هیچ 
س��خنی به میان نیاورده است. بنابراین، نظریه مالکیت 
ش��خصی مش��اع، بیش از آنکه به محتوای فقه امامیه 
شباهت داشته باشد؛ به فلسفه سیاسی غرب نزدیک است 
و متأثر از آن اس��ت. شالوده این نظریه مدرنیستی است 
تا فقاهتی. همی��ن امر، حقیقت دور بودن نظریه وکالت 
یا مالکیت ش��خصی مش��اع از حکمت عملی را آشکار 

می‌سازد. 
مهم‌ترین ویژگی فلس��فه سیاسی غرب معاصر وجه 
خود- بنیادی آن اس��ت. فردیت یگانه اصلی اس��ت که 
اندیش��مند م��درن نمی‌تواند از آن عب��ور کند. برمبنای 
فردیت، انس��ان در مقام علت و آفرینش، مستقل است. 
او آزاد آفریده شده و آزاد هم می‌اندیشد. ایده‌های بشری 
همچون خود بش��ر آزاد آفریده می‌شوند. ایده‌ها در نهاد 
انس��ان، امری ابداعی و خودجوش است. از این‌رو، هیچ 
لزومی ندارد که ایده در فرایندی فلس��فی شکل بگیرد. 
بلکه گاه فلس��فه مانعی برای شکل‌گیری ایده‌ها تلقی 
می‌شود. پس باید حتی از فلس��فه نیز گذر کرد. آنگونه 
که آگوست کنت در مکتب تحصلیّ تبیین کرده است. 
از این‌ پس، فلسفه برای توجیه فلسفی یک ایده و نظریه 
به‌کار می‌آید، نه برای رس��یدن به آن. ایده یا نظریۀ خود 

بنیاد، پیش از فلسفه ابداع شده است و فلسفه در خدمت 
توجیه عقلانی آن اس��ت. بدین‌ترتیب، نظریه‌های خود 
بنیاد منبعث از فلسفه و حکمت عملی نیستند. پرسش 
از انبعاث نظریۀ مدرن از قواعد فلس��فی، نامربوط است. 
پرس��ش مربوط آن است که نظریۀ مدرن با کدام قاعدۀ 
فلسفی توجیه‌پذیرتر است. نظریه مالکیت شخصی مشاع 
اینگونه است. وقتی نویسنده دربارۀ ضرورت زیست‌طبیعی 
و مالکیت طبیعی انسانها سخن می‌گوید؛ این سخن کاملًا 
عاری از حکمت عملی اس��ت. وی سعی دارد این بحث 
را از طریق بحث‌های تاریخی انسان‌شناس��ی به‌دست 
آورد. و آن بدین‌گونه اس��ت: »هنگامی که گروه‌هایی از 
انسان‌ها از مرحلۀ ابتدایی زندگی طبیعی و هم‌گونگی با 
هم‌جنس‌های خود از صحراها و جنگل‌ها بیرون آمده و 
به مرحلۀ بهزیستی یا همزیستی مسالمت‌آمیز با هم‌نوعان 
خود تکامل یافتند، آن��گاه به نیازمندیها و ضرورت‌های 
زندگی انس��انی خود برخورد و توجه کرده و در می‌یابند 
که ساختار طبیعی وجود آنان با طبایع حیوانات متفاوت 
اس��ت. و به همین جهت متدلوژی زیست آنان نیز باید 

مهدی حائری یزدی در میان محافل روشنفکری و غرب باوران، ارج و قرب خاصی دارد و از وی به 
بزرگی یاد میشود. عناوینی چون فیلسوف معاصر ایران، فیلسوف سیاسی، نظریه پرداز سیاسی و 
فیلسوف ما، نمونه ای از اینگونه یاد کردن‏های محفل روشنفکری از ایشان است.
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با متدهای زیست دیگر هم‌جنسان متفاوت باشد. از این‌ 
رهگذر به راهنمایی عقل عملی خود در می‌یابند که نوعی 
همیار  و هم‌زیستی مسالمت‌آمیز برای آنها یک ضرورت 
حیاتی است« )حکمت و حکومت: 95(. امّا انسانها بدون 
راهنمایی عقل عملی نیز به چنین دریافتی )هم‌زیستی 
مسالمت‌آمیز( می‌رسیدند. مگر هم‌زیستی مسالمت‌آمیز 
می��ان افراد هر یک از انواع حیوان��ات وجود ندارد. آنچه 
که حکمت عملی انس��ان‌ها را بدان راهنمایی می‌کند، 
هم‌زیستی مسالمت‌آمیز فضیلت‌مندانه است؛ نه مطلق 
همزیستی مسالمت‌آمیز. بنابراین، حکومتی که مورد نظر 
نویسنده است ـ حکومت مبتنی بر مالکیت شخصی مشاع 
ـ برآمده از حکمت عملی نیست و از حکمت عملی مورد 
نظر نویسنده نیز چنین حکومتی انتاج نمی‌شود. به‌عبارت 

دیگر »ما قُصد لم یقع و ما وقع لم یقصد«.
4ـ شاخص‌هایی که نویسنده دربارۀ حکمت عملی به 
ما داده صحّت برداشت بالا را بیشتر تقویت می‌کند. این 
شاخص‌ها را می‌توان در کتاب »کاوش‌های عقل عملی« 

به‌دست آورد.
4/1. حائری یزدی، موضوع فلسفه را مطلق هستی و 
وجود می‌داند. با این فرض، می‌توان در فلسفه از دو گونه 

هستی سخن گفت. هس��تی‌های مقدور و هستی‌های 
غیرمقدور. فلس��فه یعنی هستی‌شناس��ی هستی‌های 
غیرمقدور و هستی‌شناسی هستی‌های مقدور. هستی‌های 
مقدور اموری اس��ت که اعتبار آنها مقدور انس��ان است. 
هستی‌های مقدور امور اعتباری یا اعتباریات است. بدین 
ترتیب، اعتباریات همانند هستی‌های غیرمقدور موضوع 
فلسفه واقع می‌شود. به‌عبارت دیگر، بایستی‌های منطقی 
و بایستی‌های اخلاقی به‌ گوناگونی‌های هستی بازگشت 
داده می‌ش��ود. با این حال، به‌عقی��ده حائری گروهی از 
اعتباریات جزء مفاهیم فلسفی به‌شمار نمی‌آیند و موضوع 
فلسفه واقع نمی‌شوند. اعتباریات محض اینگونه است. 
اعتباریات، بر دوگونه اس��ت. اعتباری��ات غیرمحضه یا 
اعتباریات نفس‌الامری آن دس��ته از مفاهیمی است که 
همت��ای عینی ندارند امّ��ا از واقعیت‌های عینی به ذهن 
می‌آیند. اعتباریات محض، مفاهیمی اس��ت که منشاء 
انتزاع عینی و حقیقی ندارند. اینگونه مفاهیم »در روابط 
جمعی و قراردادی انسان‌ها به کار گمارده می‌شوند که به 
هیچ‌وجه مورد تعلق دانش فلسفۀ نظری نیستند، بلکه از 
مفاهیم حقوقی و اجتماعی و فقهی محسوب می‌شوند که 
باید در این رشته‌های مخصوص به پژوهش آنها پرداخت. 
از آن‌جمله‌اند مفاهیم مالکیت، زوجیت، رقیت، حکومت، 
ولای��ت،...«. به عقیده حائری یزدی: »س��خن گفتن از 
اعتباریات محض خروج از قلمرو فلسفه است، و فیلسوف 
هرگز از موضوع بحث‌های فلس��فه خارج نخواهد شد« 
)کاوش‌های عقل عملی، 1384: 72(. وی عامل تعیین‏-

کنندۀ اعتباریات محض را عبارت از فرهنگ‌ها، ادیان و 
سنت‌ها دانسته است )همان، ص 73(. براین اساس، نباید 
انتظار داش��ت که نظریه سیاسی وی منبعث از حکمت 
عملی باش��د. بلکه وی با طرح بحث حکومت ـ به‌ویژه 
با امتنان آن برمالکیت شخصی مشاع ـ از قلمرو فلسفه 

خارج شده است. 
گفته‌های یاد ش��ده نویس��نده با برخی از مطالب وی 

حائري يزدي از نظر 
ايدئولوژي سياسي، 
فردي ملي گرا بود.
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در کت��اب »حکم��ت و حکومت«، همخوان��ی دارد و با 
قسمت‌های دیگر آن ناسازگار اس��ت. به زعم وی، واژه 
حکومت مشترک لفظی است. زیرا حکومت در اصطلاح 
سیاس��ت و علوم سیاسی به معنای فن کش��ورداری و 
تدبی��ر و اندیش��ه در اداره و تنظیم امور داخلی و خارجی 
کشور اس��ت. امّا حکومت در اصطلاح منطق و فلسفه 
به معنای امر کردن و فرمان دادن نیس��ت بلکه حکم و 
حکومت در سیاق فلسفه به معنای علم و آگاهی قطعی از 
واقعیت است که انسان بدان می‌گرود و گواهی‌ می‌دهد 
)حکمت و حکومت: 81( این مطلب با گفته‌های وی در 
»کاوش‌های عقل عملی« همخوانی دارد. زیرا حکومت به 
معنای فن کشورداری و تدبیر امور جزء اعتباریات محض 
اس��ت و از قلمرو فلسفه خارج است. در نتیجه فیلسوف 
به این امور )اعتباریات محض( نمی‌پردازد. بنابراین، نباید 
انتظار داش��ت که کتاب »حکمت و حکومت« در قلمرو 
فلسفی به نگارش در آمده است. حکمت و حکومت دو 
قلمرو مستقل از هم هستند. لیکن نویسنده با صراحت 
برابر دیدگاه اعتبار محض بودن حکومت ایستادگی کرده 
آن را مفهومی بسیار ابتدایی و تجربی طبیعی می‌داند. به 
عقیده وی، حکومت مفهومی حسی و از هرگونه اعتبار 

شرعی و عقلی محض به دور است:
بنابراین حکومت نه یک واقعیت مابعدالطبیعه اس��ت 
ک��ه برطبق تئوری مثال‌ه��ای افلاطونی بر روی زمین 
نورافش��انی کرده، و نه یک پدیدۀ برتر عقلانی است که 
عقل نظری از طریق دلایل عقلی به واقعیت آن رهنمون 
شده است. بلکه تنها یک رخداد تجربی و حسی است... در 
اصطلاح حکمت اسلامی، حکومت از هرگونه معقولات 
اولیه اس��ت که عروض و اتصاف آن در خارج از ذهن به 

وقوع می‌پیوندد )حکمت و حکومت: 91( 
4/2. چنانکه اش��ارت رفت، حائری یزدی پرداختن به 
اعتباریات محض را خارج از قلمرو فلسفه دانسته رشته‌های 
دیگر عهده‌دار پژوهش دربارۀ آنها است. اعتباریات محض 
اصلًا مبداء و منشاء حقیقی و عینی ندارند، مثل ملکیت، 
زوجیت، رقیت و ولایت، اعتباری فقهی و حقوقی است. 
خود حق از اعتباریات محض اس��ت. نظام حکومتی که 
خود اعتباری و قراردادیِ محض است )کاوش‌های عقل 
عملی، 1384: 216(. رشته‌های غیرفلسفی که پژوهش 
ام��ور اعتباری محض را برعه��ده دارد، علم فقه و علم 
حقوق است. عالمان فقه و حقوق صلاحیت پژوهش در 
باب اعتباریات محض را دارند. مسایل حکومتی، از جمله 
مسایل فقهی است که فقهای اسلامی به آنها توجه دارند:

فقهای عظام اس�المی از این‌گونه مسایل زیاد دارند. 
یکی از آنها مسئله حکومت و مقام فرمانروایی و کشورداری 
است که به آن حکم وضعی گویند. چگونه می‌شود که 

محافل روشنفکری و تجدد خواه با حائری یزدی از در دوستی و رفاقت وارد شده‏اند. سیره فکری سیاسی 
این جریان بر عدم رفاقت و گفتگوی سازنده با روحانیت و علمای دین است، جریان روشنفکری در همه‏جا 
براصل ضروری گسست همه جانبه از سنت استوار است. تاریخ معاصر گواه بر این مطلب است که این جریان 
هیچگاه از روی اعتقاد قلبی حاضر به گفتگوی سازنده با روحانیت نبوده است.
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شخصی با شرایط خاصی حاکم باشد یا قاضی یا جز اینها. 
اگر تمام این امور ارزشی باشد به‌طوری که، بنابر تفسیر 
سازمان نیافته این مقلدان غربی، نتوانیم از وقوع و لاوقوع 
آنها خبر بدهیم، پس چگونه در تمام فرهنگ‌های گذشته 
و حال و آینده از این هستی‌های اعتباری سخن می‌گویند 
و داستان‌ها می‌سرایند )کاوش‌های عقل عملی، 1384: 

.)218
حائری یزدی در »حکمت و حکومت« با رویکرد بالا 
ابراز مخالفت کرده اس��ت. وی پژوهش دربارۀ مس��ایل 
حکومتی را وظیفه فقهاء ندانس��ته است. به عقیدۀ وی 
»از نقطه‌نظر تاریخی نیز ولایت به مفهوم کشورداری به 
هیچ‌وجه در تاریخ فقه اسلامی مطرح نبوده و این مطلب 
نزد احدی از فقهای شیعه و سنی مورد بررسی قرار نگرفته 
است که فقیه علاوه بر حق فتوا و قضاء بدان جهت که 
فقیه است، حق حاکمیت و رهبری برکشور یا کشورهای 
اس�المی یا تمام کشورهای جهان را نیز دارا می‌باشد«. 
اگر امروزه، چنین باری بر دوش فقه امامیه گذاشته شده 
اس��ت؛ گناه آن برعهدۀ مرحوم ملااحمد نراقی است. او 
بود که برای نخس��تین بار به ابتکار این مطلب پرداخته 
است )حکمت و حکومت: ‌221(. بخش‌های پایانی این 
کتاب تلاش نویسنده در انکار مطلق تعلق پژوهش‌های 
فقهی به مس��ایل حکومتی یا محدود کردن آن به امور 
کلی حکومت است. وی در کتاب خاطرات خود تأکید دارد 
که در اینجا مغالطه‌ای بین مفهوم فقهی ولایت با مفهوم 

سیاسی حکومت پیش آمده که برخی تصور کرده‌اند که 
مسایل حکومتی جز وظایف فقیه است: 

ای��ن حرف اصلًا مغالطه‌ای اس��ت، به نظر بنده، بین 
ولایت و حکومت، ولایت را تفسیر کردند به حکومت و 
حکومت هم به معنای حکومت کشورداری. پس گفتند 
که فقیه هم باید حاکم باشد، در صورتی که حکومتی که 
در فقه هست غیر از حکومت به معنای کشورداری است. 
آن معنای خاص فقهی دارد که ارتباطی به سیاس��ت و 
مملکت‌داری ندارد. این در اثر یک مغالطه لفظی اس��ت 
]در[ لفظ حکومت. اش��تراک لفظی ]است که[ گاهی در 
حاکمیت و فرمان‌روایی و گاهی در قضا و داوری و اکثر 
در علم تصدیقی به کار می‌رود. در عرف سیاست حکومت 
به معنای کش��ورداری است، پس ]نتیجه می‌گیرند که[ 
لازمه‌اش این اس��ت که ولایت فقیه هم کش��ورداری 
باشد. )خاطرات مهدی حائری یزدی، به کوشش حبیب‌ 
لاجوردی، 1381، نش��ر کتاب قادر، چ اول، تهران، ص 

.)78
در اینجا ممکن است چنین تصور شود که گفته حائری 
یزدی ناظر به رهبری و حکومت کردن یا همان پرداختن 
فقیه به موضوعات احکام کلی است؛ نه آنکه مقصود انکار 
پرداختن فقیه به قواعد کلی حکومت و کشورداری باشد. 
پاسخ آن است که اوّلًا کلام نویسنده در این باره اضطراب 
دارد. در یکجا نفی کلی گروه است و معتقد است که در اثر 
اشتراک لفظی میان مفهوم فقهی ولایت با مفهوم سیاسی 
حکومت، چنین مغالطه‌ای صورت گرفته است. در جای 
دیگر، عهده‌داری حکومت و رهبری مملکت توسط فقیه 
را انکار کرده اس��ت. زیرا فقیهان پرداختن به موضوعات 
احکام را جزیی از وظایف فقهای خود نمی‌دانند. ثانیاً، اگر 
مقصود نویسنده انکار کلی باشد؛ این برداشت با آنچه در 
کتاب »کاوش‌های عقل عملی« آمده در تعارض جدی 
است. البته حائری یزدی از آنجا که آشنا به پژوهش‌های 
فقهی است، انکار چنین مطلبی از فقه اسلامی را ناممکن 

لیکن قطع نظر از شخصیت روحانی، نظریه مالکیت شخصی مشاع واجد وجه عرفی کنندگی درون زا 
است. زیرا بنیاد نظریه وکالت یا مالکیت شخصی مشاع برآموزه قرارداد اجتماعی استوار است. تمام تلاش 

حائری یزدی در کتاب »حکمت و حکومت« بر استخراج نظریه وکالت از فلسفه و حکمت اسلامی استوار 
است. به عبارت دیگر وی کوشیده است آموزه قرارداد اجتماعی را که یک آموزه مدرن است از ردون حکمت 

عملی استخراج نماید.
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می‌دان��د. از این‌رو، در بزنگاه‌های بحث، س��عی می‌کند 
موض��وع ولایت فقیه را به همان پژوهش در باب قواعد 
کلی حکومت محدود سازد. امّا این مقصود موجب کنار 
گذاشته شدن نظریه رقیب نمی‌شود. زیرا در نظریه مالکیت 
شخصی مشاع، فقیهان هیچ جایگاهی ندارند. حال، اگر 
بپذیری��م که مقصود وی انکار ولایت فقیه در موضوع و 
مصداق است؛ یعنی فقیه موظف به عهده‌داری رهبری و 
حکومت نیست. این احتمال، در گفته‌های نویسنده زیاد 
دیده می‌شود. وی در کتاب »حکمت و حکومت«، بسیار 
تلاش نموده که دیگران را متقاعد نماید که نباید فقیهان 
عهده‌دار امر ولایت و حکومت شوند. آخرین بخش این 
تلاش استدلال به شأن و منزلت فقیهان است )حکمت و 
حکومت: ‌247(. امّا نویسنده کاملًا واقف بوده است که اگر 
مقصود از انکار ولایت فقیه، انکار مصداقی و موضوعی 
است نه انکار کلی؛ چنین انکاری ثمرۀ عملی ندارد. مضافاً 
اینکه دلایل وحیانی، عقلانی و عرفی زیادی در ردّ چنین 
ان��کاری وجود دارد. آیات و روایات زیادی دلالت بر لزوم 
عهده‌داری ولایت توسط فقیهان وجود دارد. عقل عملی 
براولویت فقیه در ولایت و حکومت حکم می‌کند. از منظر 
عرفی نیز فقیهان مانند دیگر شهروندان حق انتخاب شدن 
برای ولایت و رهبری سیاسی را دارند. نویسنده چگونه به 

خود اجازه می‌دهد چنین حقی را از فقیهان سلب نماید.
4/3. حائ��ری ی��زدی در کت��اب »کاوش‌های عقل 
عملی« بنیان مفاهیم اخلاق��ی را بر »عدل« و »ظلم« 
دانسته است: »اساس دستورهای اخلاقی عبارت است 
از دو قضی��ۀ اصلیِ »عدل ـ نیکوس��ت« و »ظلم قبیح 
اس��ت« )کاوش‌های عقل عملی: 135(. به عقیدۀ وی، 
عدل الهی از صفات فعل خداوند است نه از صفات ذات. 

عدل اله��ی مظاهر و تجلیات گوناگون��ی دارد. یکی از 
تجلیات عدل الهی در مرحلۀتکالیف است. تکالیفی که 
خداوند برای جوامع انسانی وضع می‌کند، عادلانه است 
خداوند سبحان بربندگان خود تکلیف شاق، طاقت‌فرسا 
و ظالمانه وضع نمی‌کند. جای دیگری که عدالت خداوند 
تجلی پی��دا می‌کند، نظام حکومت اس��ت: »حکومتی 
که پیامبران براس��اس عدل به جوامع انس��انی پیشنهاد 
کرده‌اند ـ به‌خصوص پیامبر عظیم‌الشأن اسلام)ص( که 
خودشان رئیس حکومت بوده‌اند ـ عادلانه است و خود، 
چون شاهین این موازنه محسوب می‌شود، عادل است. 
به‌عبارت دیگر، در زمان ظهور حضرت رس��ول)ص(، و 
ظهور اس�الم، که حکومت مطلقۀ عادلۀ الهی ظهور و 
نمون��ۀ تاریخی پیدا کرده، هیچ ظلمی در آن نظام از آن 
جهت که نوعی نظام حکومتی اس��ت، لااقل تشریع و 

تأسیس نشده است« )همان: 136(. 
حائری یزدی در کتاب »حکمت و حکومت« کاملًا در 
قامت‌ اندیشمندی عرفی‌گرا دیده می‌شود. نظریه سیاسی 
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وی )مالکیت ش��خصی مشاع( نه تنها از حکمت عملی 
)عقل عملی محض( فاصله گرفته که از حکمت وحیانی 
هم دور ش��ده است. نظریه سیاس��ی وکالت وی عاری 
از مس��تندات وحیانی اس��ت. وی در ساخت این نظریه 
برآموزه‌ه��ای وحیانی تکیه نکرده اس��ت. تکیه او تماماً 
برآموزه‌های عرفی اس��ت. نظریه سیاس��ی وی از آموزۀ 
توحید شروع نشده است. حکومتی که وی از آن سخن 
می‌گوید، مظهر و تجلی‌گاه عدل الهی نیس��ت. اساس��اً 
نظریه وکالت براصل عدل الهی پایه‌گذاری نشده است. 
مفهوم اساسي در نظریه وکالت، مالکیت است، نه عدالت. 
بدین ترتیب، اصول وحیانی در نظر حائری یزدی، همانند 
هر اندیشمند عرفی‌گرا، به مثابه رقیب تلقی شده است. 
نبوت، امامت و عدل الهی، هیچ مانعی را از سر راه نظریه 
وکالت برنمی‌دارد بلکه این اصول مسایلی هستند که باید 
حل ش��وند. هر یک از این اصول به‌گونه‌ای برجسته در 
فلسفه و علم سیاست حضور جدید دارند. سابقه حکومت 
و رهبری سیاس��ی توسط رس��ول خدا)ص( و حضرت 
وصی)ع( هم موجود اس��ت. از این‌رو، حائری یزدی خود 
را ناچار از مخالفت با متکلمین و تخطئه آنان دیده است: 
خلافت یک مقام سیاسی ـ اجتماعی است که واقعیتی 
جز انتخاب مردم در برندارد؛ منتها گاهی اتفاق می‌افتد که 
مردم آن‌قدر رشد و دانایی پیدا کرده‌اند که پیامبر یا امام 
خود را آگاه‌ترین و با تدبیرترین افراد در امور کشورداری 
و روابط داخلی و خارجی سرزمین خود یافته و او را برای 
زمامداری سیاسی ـ نظامی خود انتخاب می‌کنند، مانند 
بیعت با نبی‌اکرم زیر شجره )لقد رضی‌الله عن المؤمنین 

اذیبا یعونک تحت الشجرهًْ( و مانند انتخاب حضرت علی)ع( 
در نوبت چهارم خلافت پس از رحلت نبی اکرم)ص(. ... 
اکنون خوب واضح است که آیین کشورداری نه جزیی از 
اجزای نبوت است و نه در ماهیت امامت که همه دانایی 
اس��ت، مدخلیت دارد... امامت همچون نبوت یک مقام 
مقدس الهی است و در اصالت خود به کلی از خواسته‌های 
مردمی و مسایل سیاسی و دنیایی جداست و هرگز یک 
مقام وضعی و حقوقی نیست که با انتخاب و بیعت بدست 
آید. امّا بسیاری از متکلمین مقام امامت را به یک رهبری 
سیاس��ی تعبیر کرده و ل��زوم آن را از قاعدۀ لطف اثبات 

می‌کنند. )حكمت و حكومت:214(
5ـ برجسته‌ترین فردی که عرفی‌گرایی مدرن را برای 
جهان تسنن به ارمغان آورد؛ عبدالرازق مصری )1888-

1966م( اس��ت. او با تألیف کتاب »معرکهًْ الاس�الم و 
اصول الحکم« )1925م( به‌عنوان مدافع اندیشه سیاسی 
س��کولار و مخالف سرس��خت نظریه خلافت شهرت 
یافت. عبدالرازق در این کتاب دو هدف اصلی را تعقیب 
کرده است. نخست، ردّ و ابطال نظریه خلافت که پس 
از رحلت رس��ول خدا)ص( به تدریج در اندیشه سیاسی 
اهل تسنن نهادینه شده بود. دوّم، تأکید برجدایی دین از 
سیاست )ر.ک: علی عبدالرازق، اسلام و مبانی حکومت، 
ترجمه محترم رحمان��ی و محمدتقی محمدی، 1382، 
نشر س��رایی، چ اول، تهران(. شاید بتوان گفت تا پیش 
از انقلاب اسلامی )1357ش( کتابی مانند پژوهش علی 
عبدالرازق ـ آنگونه که در محافل علمی شهرت یابد در 
جهان تشیع تألیف نشده است. به نظر می‌رسد این جایگاه 
با کتاب »حکمت و حکوم��ت« به نام حائری یزدی در 
جهان تشیع ثبت شده است. بالاخره، حائری یزدی تأخیر 
تاریخی نفوذ اندیشه سیاسی سکولار در جهان تشیع را 
جبران کرده اس��ت. در ادامه توضیح خواهیم داد که چرا 
»حکمت و حکومت« را جبران تأخیر می‌دانیم. جای این 
تحقیق است که دلایل چنین تأخیری چه می‌تواند باشد. 

آیات و روایات 
زیادی دلالت بر لزوم 
عهده‌داری ولایت 
توسط فقیهان وجود 
دارد. عقل عملی 
براولویت فقیه در 
ولایت و حکومت 
حکم می‌کند.
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چه عوامل فکری ـ عینی باعث شده بود که کتابی مانند 
»معرکهًْ الاس�الم و اصول الحکم«، تا پیش از انقلاب 

اسلامی در جهان تشیع تألیف نشود. 
تحقیق در باب مقایسه میان دو کتاب »الاسلام و اصول 
الحکم« و »حکمت و حکومت« مجال دیگری را طلب 
می‌کند. گاه به نظر می‌رس��د که حائری یزدی به شدت 
تحت تأثیر علی عبدالرازق بوده است. با وصف این، هیچ 
نشانی از علی عبدالرازق در کتاب »حکمت و حکومت« 
دیده نمی‌شود. ولی دلایل زیادی برای تأثیرپذیری پنهان 
از او وج��ود دارد. مهم‌ترین دلیل یا عامل، رخداد انقلاب 
اسلامی و تأسیس نظام جمهوری اسلامی مبتنی برولایت 
مطلقه فقیه در ایران است. متفکران غرب‌گرایی ایرانی تا 
کمی پس از نهضت مش��روطیت )1285ش( مراودات و 
گفت‌وگوهای علمی زیادی با متفکران عرب داش��تند. 
امّا این روابط در دوره س��لطنت پهلوی به‌تدریج کاهش 
چش��م‌گیری پیدا کرد. با وقوع انقلاب اسلامی، ایرانیان 
تجددخ��واه به یکباره با روی کارآمدن حکومت دینی در 
ایران مواجه شدند. حکومتی که از مبانی تئوریک محکم 
و استواری برخوردار است. از این‌رو، بخشی از غرب‌گرایان 
ایرانیِ موسوم به »روشنفکری دینی« در مصاف با دیدگاه 
فقاهتی ولایت‏‏فقیه، به بهره‌گیری از آثار علمی متفکران 
عرب رو آوردند. با مقایسه‌ای اجمالی به سادگی می‌توان 
پی‌برد که سابقۀ بسیاری از گفته‌های روشنفکری دینی 
ایران در آثار علمی روشنفکران عرب وجود دارد. از آنجا 
که ارتباط حائری یزدی با این گروه از روشنفکران ایرانی 

بیشتر بوده است؛ احتمال چنین تأثیرپذیری وجود دارد.
به ه��ر حال، برای هر دو کتاب می‌ت��وان وجوهی از 
برت��ری را ذکر کرد. امّ��ا مهم‌ترین برتری کتاب حائری 

یزدی برتحقیق علی عبدالرازق، وجود نظریه سیاس��ی 
است، تمام تلاش علی عبدالرازق در جهت سلب حکومت 
و نفی خلافت در اسلام است. امّا قصد اولی حائری‌یزدی 
در کتاب »حکمت و حکومت«، ابتکار نظریه سیاس��ی 
عرفی و غیردینی اس��ت و در مرتبه بعد اهتمام در نفی 

حکومت در اسلام است. 
6ـ امامت و ولایت، مهم‌ترین دغدغه و موضوع فکری 
علمای امامیه است. هیچیک از علمای امامیه به سادگی 
از موضوع امامت عبور نمی‌کند. به همین خاطر اس��ت 
که از آنان با عنوان »عالم امامی« یاد می‌ش��ود. علمای 
شیعی با وصف »امامی« از سایر علمای مسلمان تمایز 
پیدا می‌کنند. حال، وقتی از این زاویه به کتاب »حکمت 
و حکومت« نگریسته شود؛ به سادگی در می‌یابیم امامت 
و ولایت، آنگونه که برای علمای تشیع مهم بوده است، 
برای حائری یزدی اهمیت ندارد. از نظريه سیاس��ی وی 

مذهب تشیع با همه معارف و دانش‏های اصیل خود برابر عرفی شدن ایستاده است. چنانکه این مطلب در 
عرصه‏های سیاسی و اجتماعی معاصر کاملاً آشکار است. عرفی‏گرایی مدرن در دوران معاصر با موفقیت وارد 
هرجا شده است. ولی تنها حصنی که توانایی نفوذ در آن را پیدا نکرده حصن تشیع است. 
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کاملًا پیداس��ت که در اندیشه سیاسی وی، امامت هیچ 
جایگاهی ندارد. چنانکه گفته شد، رویکرد وی به امامت 
به مثابۀ مس��أله‌ای اس��ت که باید حل شود؛ نه راه حلی 
که باید مسایل فلسفه سیاس��ی را حل کند. اصرار وی 
برمحدودس��ازی امامت در قلمرو ولایت معنوی و عدم 
جریان آن در حوزه سیاس��ت؛ دلیل قاطعی براین مدعا 
اس��ت. هیچ عالم امامی با وجود اصل امامت و ولایت، 
برای س��اخت نظریه سیاس��ی س��راغ مقولات دیگری 
مانند مالکی��ت و وکالت نمی‌رود. آموزه امامت به قدری 
پرمحتواست که قادر به حل مسایل فلسفه سیاسی است. 
دلایل زیادی برای کنار گذاش��تن اصل امامت وجود 
دارد. گمان می‌کنم، مهم‌ترین عامل در ساحت اندیشه، 
رویکردهای عرفی‌گرایانه اس��ت. عالم امامی به میزان 
گرایش فکری به عرفی‌گرایی، از اصل امامت و ولایت 
فاصله می‌گیرد. عرفی‌گرایی هرگونه اندیشه خود بنیاد و 
مستقل از آموزه‌های دینی است. اصل امامت پیوند وثیقی 
میان فرد و دین برقرار می‌کند. از این‌رو، امامت در اندیشه 

عرفی‌گرا هیچ جایگاهی نمی‌تواند داشته باشد. 
کتاب »حکمت و حکومت«، تأثیرپذیری نویسنده از 
عرفی‌گرایی را به خوبی آشکار می‌سازد. ظاهراً این تأثیر 
مربوط به هنگام نگارش »حکمت و حکومت« نیست. 
بلکه به نظر می‌رسد نویسندۀ آن خیلی پیش‌تر، متأثر از 
عرفی‌گرایی، از مقوله امامت و ولایت فاصله گرفته است. 

وی در گ��زارش خاطرات خود گفت‌وگویی میان خود و 
آیت‌الله شهید مفتح نقل می‌کند. این گفت‌وگو در دفتر 
دکتر فروزانفر ریاس��ت وقت دانش��کده الهیات دانشگاه 
تهران اتفاق افتاده است. نویسنده در آن گفت‌وگو درباره 
ای��رادی که برخلیفه دوم دارد، س��خن می‌گوید. از نگاه 
علمای امامیه، مهم‌ترین ایراد، مس��أله امامت و ولایت 
است. امّا از نظر نویسنده »حکمت و حکومت«، مهم‌ترین 

ایراد مسأله کتاب سوزی در مصر است:
و امّ��ا در مورد مفتح، به آق��ای خمینی گفتم که من 
خودم از مفتح یک داس��تانی دارم راجع به همین قضیه 
]لزوم احترام گذاشتن به شیخین[ که در دانشگاه تهران 
اتفاق افتاد. من توی اتاق رئیس دانش��کده الهیات آقای 
فروزانفر بودم، ایشان هم آمد. از مصر برمی‌گشت و رئیس 
دانش��کده از او پرسید که چه خبر دارید از مسافرت؛ چه 
واقعه‌ای گذشت در مسافرت مصر؟ گفت به این که رفتم 
ملاقات کردم با ش��یخ جامعهًْ‌الازهر و مفتی دیار مصر و 
اینها همه شکایت داشتند از این که ایرانی‌ها به شیخین 
)یعن��ی عُمر و ابوبکر(، بد می‌گویند. و این واقعاً یک کار 

بدی است....
م��ن به آقای مفتح گفتم که ما کاری به این حرف‌ها 
نداریم ولی از نقطه‌نظر علمی من نس��بت به خلیفه دوم 
عم��ر بن خطاب ای��راد دارم و حق ه��م دارم که ایراد را 
بگویم. آن ایراد این است که به چه حقی ایشان در ایران 
که رفتند یا در مصر رفتند کتاب‌ها را سوزاندند؟ چه حقی 
داشت عمر کتاب بسوزاند؟ اسلام را این طور برضد علم 
بی‌آبرو بکند. معرفی بکند که اس�الم برضد علم است. 
کتاب چه تقصیری دارد؟ آن یک فضولی بود که در دین 
اسلام می‌کرد. روس��یاهی برای اسلام ایجاد کرد و این 

گناه نابخشودنی است. )حائری یزدی، 1381: 106(‌
آری ب��رای مهدی حائری یزدی، آن قدر که مس��أله 
کتاب سوزی مصر اهمیت دارد، موضوع غصب حکومت 
و ولای��ت برمس��لمین اهمیت ندارد. همین امر نش��ان 

به هرحال پروژه حائری 
یزدی نیز محکوم به 
شکست است.  حکومتی 
که مقصود وی است 
از حکمتی که مورد 
نظرش است در نمی آید.

چنانکه از حکمت عملی 
هم حکومت عرفی در 
نمی‏آید.
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می‌دهد که وی تا چه اندازه تحت تأثیر خلاف‌گویی‌های 
مستش��رقین بوده است. کتاب‌س��وزی در ایران و مصر، 
موضوع کذبی اس��ت که ساخته و پرداخته ذهن معیوب 
برخی از مستش��رقین غرض‌ورز بوده است. استاد شهید 
در کتاب »خدمات متقابل اسلام و ایران«، تحقیق بسیار 
ارزشمندی پیرامون این مس��أله واهی انجام داده است. 
خوانن��دگان را ب��ه مطالعه آن دعوت می‌نماییم. اس��تاد 
مطهری در پایان تحقیق خود درباره کتاب‌سوزی مصر 
به اغراضی که پش��ت این تحریف تاری��خ جریان دارد 
اش��اره می‌کند. به عقیده ایشان، این کار مستشرقین از 
روی دوستی با اسلام نیست. بلکه از باب عمیق‌تر کردن 
شکاف میان مسلمین و انحراف اندیشمندان از موضوعات 

اصلی در اسلام است:
چند س��ال پیش در مؤسس��ۀ اسلامی حسینیه ارشاد 
دو س��خنرانی ای��راد کردم که عنوانش »کتاب‌س��وزی 
اس��کندریه« بود، و بی‌پایگی آن را روش��ن کردم. یادم 
هس��ت که بعد از پایان آن سخنرانیها از مؤمن مقدسی 
نامه‌ای دریافتم به این مضم��ون که تو چه داعی داری 
ک��ه دروغ بودن این قصه را اثبات کنی؟! بگذار اگر دروغ 
هم هست مردم بگویند، زیرا دروغی است به مصلحت 
و تبلیغی است علیه عمر بن‌الخطاب و عمرو بن العاص. 

ای��ن مؤمن مقدس گمان کرده بود که این همه بوق 
و کرن��ا که از اروپا تا هن��د را پرکرده، کتابها در اطرافش 
می‌نویسند و رمانها برایش می‌سازند و برای آنکه مسلمّ 
و قطعی تلقی ش��ود در کتب منطق و فلسفه و سؤالات 
امتحانیه آن را می‌گنجانند، به خاطر احساسات ضد عمری 
یا ضد عمروبن‌العاصی اس��ت و یا قرب��هًًْ الی الله و برای 
خدمت به عالم تشیع و بی‌آبرو کردن مخالفان امیرالمؤمنین 

علی‌علیه‌السّلام است. این اشخاص نمی‌دانند که در جوّی 
که این مسایل مطرح می‌شود مسأله اسلام مطرح است 
و بس، و نمی‌دانند که در جهان امروز س�الح مؤثر علیه 
یک کیش و یک آیین بحث‌های کلامی و استدلال‌های 
منطقی ذهنی نیست، در جهان امروز طرح طرز برخورد 
پیرامون یک کیش در جریان تاریخ با مظاهر فرهنگ و 
تمدن، مؤثرترین س�الح له یا علیه آن کیش و آن آیین 
است. )مرتضی مطهری، خدمات متقابل اسلام و ایران، 

)مجموعه آثار 14(، 1380، انتشارات صدرا، ص 311(
7ـ جفاه��ا و دُرش��تی‌های غیراخلاقی حائری یزدی 
نسبت به ساحت فقیهان امامی، نابخشودنی است. به‌ویژه 
که ایشان فرزند یکی از بزرگان عالم فقاهت )مرحوم حاج 
ش��یخ عبدالکریم حائری یزدی( بود و از نزدیک سلوک 
مردمی و زی طلبگی فقهای امامیه را مشاهده كرده بود. 
مهم‌تر از آن، التزام ایش��ان بر انبعاث رفتارها از حکمت 
عملی است، هیچ دلیل منطقی، عقلانی و عقلایی به ما 
اجازه نمی‌دهد اینگونه درصدد تخریب شخصیت مردان 
خدا و تحقیر و ناچیز شمردن مقام فقاهت برآییم. حائری 
در مخالفت با ش��رکت فقیه��ان در حکومت و رهبری 
سیاس��ی به مقام شامخ فقهاء تمسّک کرده است. اگر او 
معتقد به رفعت مقام فقاهت است؛ دیگر چه جای تحقیر 
آن است. در بزرگی و کرامت فقهای امامیه همین انداره 
بس که فقهای عظیم‌الش��أنی که در مقام پاس��خ به او 
برآمده‌اند نس��بت به این بخش از گفته‌هاي وی غمض 
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عین کرده احترام ایشان را به بزرگی نگه داشتند. 
حائری یزدی، مرحوم ملا احمد نراقي )فاضل نراقي( 
ـ از فقهاي تراز اول ش��يعه در قرن 13 هجري قمري، 
صاحب كتاب فقهي بسيار گرانسنگ  مستند الشيعه و 
معراج السعاده و استاد مرحوم شيخ مرتضي انصاري ـ را 
مبتكر نظريه ولايت فقيه دانسته ايشان را متهم نموده كه 
شايد اين ابتكار فاضل نراقي به خاطر حمايت و پشتيباني 
از پادش��اه وقت، فتحعلي ش��اه قاجار بوده باشد. به زعم 
وي، در تاريخ فقه اس�المي، احدي از فقهاي ش��يعه و 
سني بحثي درباره حق حاكميت و رهبري سياسي فقيه 
را طرح نكرده است. )حكمت و حكومت: 221( اما وي در 
قسمتي ديگر از گفته‌هايش به صراحت چنين انگيزه‌اي 
)حمايت و پشتيباني از پادشاه( را نفي كرده است: »اينان 
)فقيهان(‌خواسته‌اند به هر نحوي كه شده و از هر راهي 
كه ميسر اس��ت، تجاوزات و سركشي‌هاي پادشاهان و 
قدرتمندان وقت كش��ور را كه در ظلم و ستم و دستبرد 
ب��ه اموال و نواميس مردم دريغ نميك‌نند، مهار كردند و 
پيوسته كي حربه كنترل كننده معنوي را بالاي سر اين 
ظالمان و ستمكاران بي‏خبر از خدا و وجدان نگاه دارند تا 
هر گاه كه جان مردم از نابكاري‌هاي اين قدرتمندان به 
سرآمد، با كي حكم انقلابي آنان را به جاي خود بنشانند« 
)همان:‌254( ... حربه كنترل معنوي، دقيقاً همان چيزي 

است كه در نظريه ماليكت شخصي مشاع وجود ندارد. 
حائري يزدي در بي��ان خاطرات خود گفته كه دوران 
تحصيلات خود )اجتهادي( وي پانزده س��ال )از س��ال 
1315 ت��ا 1330ش( طول كش��يد به ط��وري كه پس 
از آن خ��ود را بي نياز از تحصيلات اجتهادي احس��اس 
كرده اس��ت. )مهدي حائري يزدي، 1381: 23( بزرگان 
فقاهت، همگ��ي اذعان دارند كه فقه اس�المي درياي 
بي كران و عميقي اس��ت كه هرگز نمي‌توان احساس 
فارغ‏التحصيلي را داش��ت. اينگونه احساس‌ها است كه 
موجب چنان برداش��تي درباره مرحوم فاضل نراقي شده 

است. گروهي از پژوهش��گران با اشراف آيت‏الله صادق 
آملي لاريجاني در پاسخ به بي‏اطلاعي حائري يزدي از 
بحث ولايت فقيه در تاريخ فقه اماميه )از قرن س��وم تا 
قرن سيزدهم هجري قمري( تحقيق ارزشمندي انجام 
داده‌اند. )ر.ك: محمدعلي قاس��مي و همكاران، فقيهان 
امامي وعرصه‌هاي ولايت فقيه، 1384، دانش��گاه علوم 

اسلامي رضوي، چ اول، مشهد(
حائري يزدي با اين پيش فرض واهي كه فقيهان نه در 
گذشته و نه در هيچ زمان ديگري، تجربه و آزمودگي‌هاي 
لازم براي سياس��تمداري و حكومت كردن را ندارند. لذا 
حتي اگر مردم آنان را براي انجام امور كشورداري انتخاب 
كنند؛ بايد به هر وسيله شده آنان را بر كنار كرد: »ضرورت 
عق��ل عملي ايجاد ميك‌ند كه مردم او را به هر وس��يله 
ش��ده از اين مقام بركنار دارند و به جاي اصلي خود كه 
انديشه گرايي در عقل نظري براي فيلسوف و استنباط 
احكام شرعي ـ فرعيه براي فقيه است، باز گردانند. زيرا 
تصدي آنها در كي حرفه تجربي كه آنان آزمودگي ندارند، 
هم خود به نفسه ظلم و تجاوز از حد است و هم موجب 
ظلم به ديگران و اختلال نظام جامعه و فساد انگيزي و 
افس��ار گسيختگي در ميان كشور خواهد بود« )حكمت 
و حكم��ت: 108(. در تاريخ دولت‌ه��ا، غالباً افرادي روي 
كار آمدند كه نه فقيه بودن��د و نه حداقل آزمودگي‌هاي 
لازم براي ملك داري را داش��تند و در نتيجه مفاس��د و 
خرابيه��اي غير قابل جبران زيادي را بر امت اس�المي 
تحميل كردند؛ لكين براي كمتر موردي از آنها تعابير بالا 
آمده اس��ت. حائري يزدي با كدام تجربه عيني اينگونه 
دربارة كار اجرايي فقيهان قضاوت كرده است. اگر پذيرش 
مسوليت اجرايي توسط فقيهان منجر به فساد انگيزي و 
افسار‏گسيختگي مي‌شود؛ چرا ايشان از خود شروع نكردند. 
چرا ايش��ان در اوايل انقلاب اسلامي عهده دار سفارت 
ايران در امركيا مي‌ش��ود. چرا ايش��ان باحكم انتصابي 
دكتر مصدق به عنوان »مجتهد جامع الش��رايط« عضو 
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شوراي عالي فرهنگ مي‌شوند. مگر ايشان نمي‌دانستند 
كه با عنوان فقاهت، وارد شدن در دستگاه اجرايي منجر 
به فساد انگيزي و افسار گسيختگي مي‌شود. آيا حائري 
يزدي فراموش كردند كه در ش��أن فقيه و مجتهد جامع 
الشرايط نيست كه وارد مناصب اجرايي شوند. وي نقل 
كرده اس��ت ك��ه در روز 28 مرداد 1332،‌آيت الله س��يد 
جعفر بهبهاني از او مي‌خواهدكه به قم رفته درباره خطر 
جمهوري ش��دن ايران و به قدرت رسيدن كمونيست‌ها 
ب��ا مرحوم آيت الله بروجردي گفت و گو كند و ايش��ان 
را به اقدام عملي ترغيب نمايد. ايشان هرگز به آيت الله 
بهبهاني نمي‌گويد كه در شأن فقيهان نيست كه وارد امور 
اجرايي شوند بلكه سفر به قم را مشروط به آنكه ديدگاه 
خود را نيز به عرض آيه الله بروجردي برساند، مي پذيرد. 

)مهدي حائري يزدي 1381: 48(
حائري يزدي با وجود معاش��رت با بزرگاني از فقهاي 
اماميه و مش��اهده آزمودگي بالاي آنان در امور اجرايي، 
معتقد است كه دخالت فقيه ـ به دليل ناآزمودگي او ـ در 
امور اجرايي موجب فساد و افسار گسيختگي و اختلال در 
نظام جامعه مي‌شود! وي درباره استاد خود با عنوان فقيه 

مدبرّ ياد كرده است:
آقاي بروجردي كيي از مشخصاتش اين بود كه همان 
طوري كه عرض كردم، خيلي آدم مدبري بود و خودش 
را توي دس��ت و دهان احزاب و روزنامه‌ها نمي‌انداخت و 

كارهايي كه ميك‌رد البته كارهاي نامرئي بود.
عرض كنم حضورتان كه البته همان نحوي كه بهايي 
ها را مخل امنيت و استقلال ايران مي دانست، توده‌اي 
را هم مي‌دانست و به همان ترتيبي كه با بهايي‏ها مبارزه 
ميك‌رد، )با توده‌اي ‌ها هم( ‌ـ البته به وسيله عوامل خودشـ‌ 

فعاليت ميك‌رد. مثلًا اگر توده‌اي ها در كي شهري رئيس 
فرهنگ باشند كه در آن شهر موجب كارهاي غير مذهبي 
فرهنگ بشوند. سعي ميك‌رد كه آنها را تبديل كند. آنها را 
از بين ببرد. كس ديگري كه صلاحيت مذهبي دارد بياورد 
روي كار. همين طور از اين كارها زياد ميك‌رد. ولي بيايد 
و رسماً كي كاري كند كه مثلا بيانيه صادر كند، اعلاميه 

صادر كند، ايشان اهل شعار و اينها نبود. )همان: 51(
حائري يزدي، فقيه را نه تنه��ا در آزمودگي و تجربه 
و تدبير مملكت داري بلكه در س��احت علم و دانش نيز 
تحقير كرده است. به عقيده وي، واژه به كار رفته »علما« 
در رواي��ات مانند »العلماء ورثه الانبي��اء«، »العلماء امناء 
الرسل« شامل هر كس غير از فقيه مي‌شود. زيرا »علم  
به معناي صورت ذهنيه مطابق با واقعيت عينيه است، هر 
گز ش��امل اصول عمليه و امارات ظنيه كه تنها معذّر و 
منجّز تكاليف علميه‌اند، نمي‌شود. و فقها كساني مي‌باشند 
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كه آراء و نظريات آنان از طريق اصول و 
امارات ظنيه است كه به نحوي از سوي 
شرع معتبر و مجزي عمل شناخته شده 

و هيچ گونه دلالتي بر كشف حقايق جهان هستي ندارد 
و نمي‏توان آنان را دانايان به حقايق جهان يا علماي بالله 
دانس��ت. و اتفاقاً بيش��تر و حتي اكثريت قريب به اتفاق 
فقيهان رضوان الله عليهم نه تنها از علوم عقليه و دانش 
الهي بي اطلاع‌اند، بلكه از تحصيل و اشتغال بدان بيزاري 
مي‌جويند و احياناً ديده شده كه برخي از آنان دست يازي 
به معقولات را برخود و پيروان تحريم كرده‌اند و در اصول 
اعتقاديه، تنها به دين عجايز افتخار و مباهات مي‌ورزند« 
)حكمت و حكومت: 224( حائري يزدي بي اطلاعي فقيه 
از علوم عقلي را به حس��اب ناتواني عقلاني او مي‌گذارد: 
»فقيه به معناي مجتهد در احكام عمليه، از آن جهت كه 
فقيه است وارد به مسايل عقليه و اصول اعتقاديه كه تماماً 
براساس قواعد عقليه استوار است، نمي باشد و در اصول 
دين و مسايل ما بعدالطبيعي آموختگي و توان عقلاني 
ندارد تا بتواند پاسخگوي نيازمندي‌هاي فكري و اعتقادي 

جوامع خود باشد«. )همان: 237(
به راستي برابر اينگونه سخنان ناروا چه مي توان گفت. 
آيا بايد به مضمون آيه شريفه »اذا خاطبهم الجاهلون قالوا 
سلاماً )فرقان: 63(، عمل كرد ؟! شايد سكوت بزرگاني كه 
با وي وارد گفت و گو ش��ده‌اند؛ از همين باب باشد. ولي، 
حائري يزدي كه جاهل نيست. ممكن است او تجاهل 
كند ولي جاهل نيست. آيا او مي‌توانست بگويد استادان 
و ولي نعمتان معنوي او در علوم اسلامي به دليل ناتواني 
عقلاني از علوم عقليه بهره‌اي نبردند و لذا نمي‌توان آنان 
را علماي بالله بر ش��مرد؟! به نظر مي‌رسد افرادي‏ را كه 
تجاهل مي ورزند بايد به تقواي الهي و ترس از روز جزا 

دعوت كرد.
اگر بخواهيم همچون حائري يزدي از باب مجادله وارد 
شويم؛ مي‌توان اينگونه با وي سخن گفت كه حاملان 

علوم عقليه مصداق علماء نيستند. زيرا در 
قرآن كريم خداوند سبحان به علم و عالم 
توصيف شده است ولي هرگز با مشتقات 
عقل، موصوف واقع نش��ده است. خداوند در قرآن كريم 
به عاقل بودن توصيف نشده است. بنابراين، حامل علوم 
عقليه از مصاديق علماء نمي تواند باشد. لكين؛ هرگز خود 
و ديگ��ران را در گفت و گوهاي علمي به وارد ش��دن از 
باب مجادل��ه، فرا نمي‌خوانيم بلكه آنچه نكيو و مرضي 
خداوندسبحان است؛ »جدال احسن« است. »و جادلهم 
بالتي هي أحسن« )نحل: 125(. نه آنگونه سخن گفتن 

جدال احسن است نه اين گونه.
حاملان علوم عقليه و علوم ش��رعيه و احكام عمليه، 
ه��ر دو به كي اندازه مصداق��ي از علماء الهي مي‌توانند 
باشند. امام صادق )ع( معيار عالم رباني را كه خرد‏ورزي و 
تعقل ميك‌ند بيان فرموده است. آن حضرت درباره عقل 
مي‌فرماي��د: »ما عبد به الرحمن و اكتس��ب به الجنان« 
)محمد بن يعقوب كليني، الاص��ول الكافي، 1405 ق، 
دارالاضواء، بي��روت، چ اول، ج 1: 11(. اگر درعلم عقلي 
دعوت به عبوديت و بندگي نباش��د و به وسيله آن نتوان 
بهشت را كسب كرد؛ بايد در علم عقلي بودن آن ترديد 
كرد. اگر نظريه سياسي ابتكار شود كه مستند به دلايل 
عقلاني باشد ولي عبوديت و بندگي از آن ظهور نكند؛ بايد 
در انبع��ات آن از حكمت عملي و عقلاني بودنش ترديد 
كرد. حكومت و جامعه سياسي كه از پرتو نظريه سياسي 
ماليكت شخصي مشاع پديد خواهد آمد؛ عاري از هر گونه 
دعوت به عبوديت و بندگي است. زيرا محتواي اين نظريه 

از سخن خدا شروع و به سخن خدا ختم نشده است. 
هر عالمي، ب��ه ويژه علماي دين، همواره بايد مراقب 
پيامدهاي گوناگون س��خنان خود باشند. اينگونه تعابير 
و توصيف��ات حائري يزدي درباره فقيهان در ميان مردم 
پيامدهاي ناگواري دارد. تا آنجا كه ممكن اس��ت اسباب 
دوري گزي��دن مردم از علما را پي��ش آورد. لكين پيامد 
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اينگونه س��خنان ب��ه همين فرار كردن م��ردم از علماء 
ختم نمي‌شود. بلكه همين فرار كردن مردم به نوبه خود 
پيامدهاي ناگوارتري دارد. رسول خدا صلي الله عليه و آله 
وسلم فرموده است كه زماني خواهد آمد كه مردم از علماء 
مانند فرارگوسفند از گرگ، فرار ميك‌نند، خداوند آن مردم 
را به سه چيز مبتلا خواهد كرد: 1ـ رفع بركت از اموالشان 
2ـ مسلط شدن سلطان جائر بر آنها 3ـ خارج شدن از دنيا 

يا مرگ بدون ايمان:
قال النبي صلي الله عليه و آله وسلم: سيأتي زمان علي 
الناس يفرّون من العلماء كما يفر الغنم من الذئب، ابتلا هم 
الله تعالي بثلاثۀ اشياء: الأول يرفع البركۀ من أموالهم و 
الثاني سلطّ الله عليهم سلطاناً جائراً، و الثالث يخرجون من 
الدنيا ـ بلا ايمان. )شيخ عباس قمي، سفينه البحار،‌1427 

ق، دارالاسوه، تهران، چ چهارم، ج 6: 347(
8 ـ جفاي حائري يزدي نسبت به علماي دين، به ويژه 
فقيهان، هيچگونه مبناي عقلاني ندارد. هيچ توجيه عقلي 
و شرعي با او همراه نيست. تمام استدلال هاي وي در اين 
كاري كه پيش گرفته است، واهي و ناموجه است. گفتار 
وي مشحون از آموزه‌هاي مغالطه‏آميز است. بنابراين، اگر 
جوياي دليل يا عاملي براي چنين جفايي باشيم؛ بايد امر 
غير عقلاني و نفس��اني را سراغ گرفت. كدام عامل غير 
عقلاني باعث اينگونه تفسير و تحليل‌هاي غير منصفانه 
درباره فقيهان امامي ش��ده است؟ به نظر مي‌رسد نوعي 
خود بزرگ بيني در وجود حائري يزدي اس��باب اينگونه 
س��خن گفت‌ها ش��ده اس��ت. آگاهان به علوم اسلامي 
و معارف ح��وزوي، مي‌دانند كه هيچ طلبه حوزوي، هر 
اندازه كه از هوش و زكاوت بالايي برخوردار باشد؛ هرگز 
با س��پري كردن 15 س��ال تحصيل حوزوي، بي‌نياز از 

علم‏آم��وزي و زانوي تلمّذ‏زدن پيش��گاه علماء نخواهد 
ش��د تا چه رس��د به آنكه خود را برتر از اساتيدش بداند. 
اين احس��اس بي‌نيازي،‌مستندي غير از خود بزرگ‌بيني 
نمي‌تواند داشته باشد. حائري يزدي، در بيان خاطراتش 

از اين احساس بي‌نياز در خود خبر داده است.
ازس��ال 1315 شمس��ي )1936( تا در ح��دود 1330 
)1951( در قم مش��غول تحصيل بودم. بعد از اين كه به 
كلي بي‌نياز شدم از تحصيلات اسلامي، حتي احساس 
ك��ردم كه ديگر احتياجي به هيچ ي��ك از مراجع ندارم، 
احتياجي به اس��اتيد بزرگ ندارم و خودم را از نظر قدرت 
علمي در همان هنگام برتر از تمام مدرسين و تمام مراجع 
و اساتيد فن فقه و اصول و حتي معقول مي‌دانستم، چون 
از تحصيلات حوزه س��لب احتياجم ش��ده بود، آمدم به 

تهران.)مهدي حائري يزدي، 1381: 23(
حائري يزدي از اينكه به هر مناسبت شده بتواند برتري 
علمي خود را به رخ  ديگران بكشد،‌هيچ ابايي ندارد،‌حتي 
اگر آن فرد از ميان عالماني باشد كه فاصله سني زيادي 
با او داشته باشد.نمونه‌اي از چنين رفتار ميان او و آيۀ‌الله 

سيدابوالقاسم كاشاني)1262ـ 1340 ش( رخ داده است:
كي روزي باز دنبال همين موضوع به آقاي كاش��اني 
از منزلم تلفن كردم. آقاي كاش��اني پشت تلفن اوقاتش 
تلخ ش��د به من گفت: تو آن‏وقت كه دكتر مصدق خانۀ 
مرا س��نگ باران ميك‌رد، كجا ب��ودي؟ چطور صدايت 
درنمي‏آمد؟ ولي حالا كه اين سيد)رضا( زنجاني را گرفتند، 
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افتادي به كار و مشغول فعاليت؟ من هم اوقاتم تلخ شد. 
قدري با تندي كه از رسم ادب خارج بود به آقاي كاشاني 
پشت تلفن گفتم: »آقا« شما اشتباه نكنيد، من خودم را از 
شما خيلي اعلم مي‌دانم و افضل مي‌دانم. اگر قبول نداريد، 
كي مجلسي ترتيب بدهيد كه باشند فضلاي قوم بحث 
بكنيم. معلوم شود من از شما دانشمندترم يا شما از من؟ 

شما به كي تحكم ميك‌نيد؟« )همان: 53(
حائ��ري يزدي حتي پيش از آنك��ه فارغ التحصيل از 
علوم اسلامي شود؛ خود را جزء اهل علم مي‌دانسته است. 
مرحوم آيه‌الله بروجردي بنا به درخواس��ت علماي قم در 
س��ال 1325 ش از بروج��رد به قم مهاجرت كردند. اين 
درخواست‌ها از چندس��ال قبل شروع شده بود. بنابراين، 
مي‌بايست حائري يزدي در آن زمان طلبۀ جوان بيست و 
دو يا سه‌ساله‌اي باشد كه در اواسط تحصيل حوزوي به 
سر مي‌برد؛ يعني در دوره سطح بوده است. او در اين سن 
و مقام علمي آنچنان خ��ود را مي‌پندارد كه در دو نوبت 
حامل پيام خود و ديگران براي درخواست از مرحوم آيه‌الله 

بروجردي مي‌شود:
)سال‌ها( بعد از فوت پدرم، عرض كنم كه كي عده از 
آقايان اساتيد نسبتاً شاخص قم كه از جمله مثلًا مرحوم 
برادر من و خود من و اينها بوديم و آقاي خميني و ديگران 
بودند، اينها احس��اس خلايي كردند در حوزه، كه در اثر 
نبودن سرپرستي، بهتر اين است كه ما دعوت كنيم و به 
هر وسيله‌اي هست آقاي بروجردي را از بروجرد بياوريم 
به قم... من خودم رفتم بروجرد و از ايشان تقاضاي آمدن 
به قم كردم و در آن هنگام تقاضاي مرا اجابت نكردند. بعد 
از كي سال، ايشان در اثر پاره‌شدن فتق و بيرون ريختن 
فتق و كسالت‌هاي ناشي از اين مرض، از بروجرد آمدند 
به تهران مريضخانۀ فيروزآبادي براي اين كه فتقشان را 
عمل كنند. در همان مريضخانه عمل كردند و عرض كنم 
كه اگر يادتان باشد محمدرضا شاه پهلوي هم در همان 

مريضخانه به عيادت ايشان رفت.

در اين هنگام بود كه ما دو مرتبه تقاضاي خودمان را 
تكرار كرديم، من هم خودم باز دو مرتبه حامل پيام بودم.
هم )از طرف( خودم و هم از طرف ديگران.)همان: 62(

خ��ود بزرگ‌بيني به فرد اجازه مي‌دهد تا با ديگران به 
درشتي سخن بگويد و ادب بزرگي و كوچكي را رعايت 
نكند. چنانكه حائري يزدي خاطره‌اي از اين اتفاق ميان 

خود با حسين مكي نقل كرده است:
عرض كنم كه آقاي حس��ين مكي داش��ت با آقاي 
كاش��اني داد س��خن مي‌داد. آقاي كاش��اني هم خيلي 
خوشش مي‌آمد از صحبت او. او مي‌گفت كه من اولين 
كسي بودم كه ش��ير نفت را به روي انگليس‌ها بسته و 
چه كار ميك‌ردم و از اين قبيل س��خنان حماسه‌آميز. ما 
هم آنجا س��اكت بوديم.هيچ حرف نمي‌زديم. نه لا و نه 
نعم. عرض كنم، اين آقاي مكي از س��كوت ما مثل اين 
كه كي قدري ناراحت شد. آقاي مكي روي به بنده كرده 
و گفت»بله« شما نظرتان چيه، جناب آقاي حائري آقاي 

مكي از من نظر خواست.
گفتم آقاي مكي »ما در كي مرتع ديگري مي‌چريم« 
به همين لحن گفتم: »ما در كي مرتع ديگري مي‌چريم، 
غير از آن مرتع شما، اصلًا من سخنان شما را نمي‌فهمم« 
آقاي مكي در حالي كه از پاس��خ من ناراحت بود، گفت: 
»بله، از سكوت شما روشنفكرهاست كه ملتي بدبخت 
مي‌شوند.« دقت كرديد؟ )من هم( گفتم »و يا از حماقت 
كي مش��ت رجال خلق الساعه كه خيال ميك‌نند واقعاً 
رجوليت دارند. رجل هستند. ولي فكر نميك‌نند كه اين 
مردانگي آنها، يا شهرت آنها به مردانگي، در اثر جريانات 
ديگري اس��ت نه در اثر لياقت و صلاحيت خودش��ان.

)همان: 55(
فرد خود بزرگ‌بين، هرگز از ديگران انتظار ندارد همان 
جسارت و گستاخي كه خود با ديگران روا داشته است؛ با 
او انجام دهند. حائري يزدي با سكوت كردن براي حسين 
مكي رنج��ش خاطري ايجاد ميك‌ند. ام��ا اگر ديگري 
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حتي اگر ديگري استادش باشد اينگونه عمل كند، تاب 
نمي‌آورد و ابزار ناخرس��ندي ميك‌ند. حائري نقل كرده 
اس��ت كه در همان ماه‌هاي اول پس از پيروزي انقلاب 
اسلامي خدمت امام خميني رفته نظر خود را دربارۀ عدم 
نياز به مجلس مؤسسان براي تدوين قانون اساسي جديد 
و لزوم ابقاي قانون اساس��ي مشروطيت، ابراز مي‌دارد. او 
مي‌گويد: در اين اظهار نظرش به قاعده‌اي در علم اصول 
فقه استناد كردم. حائري يزدي در ادامه نقل اين خاطره 

چنين گفته است:
ايش��ان هيچ ح��رف نزدند تا كي چن��د دقيقه‌اي كه 
گذشت. سكوت ايش��ان به من برخورد. من چون هيچ 
وقت از ايشان انتظار نداشتم و اين عادت را هم هيچ وقت 
من از ايشان نديده بودم تا آن وقت، چون از بيست سال 
پيش به اين طرف با ايش��ان هيچ آمد و شدي، ديداري 
نكرده بودم، سكوت كرد. سكوتش به من برخورد.)همان: 

)108
9. بارزتري��ن مصداق براي گفته‌ه��اي حائري يزدي 
دربارۀ فقيهان،‌خود او اس��ت. به عقي��دۀ  وي بايد، فقيه 
آزمودگي، تدبير و توانايي درك واقعيات عيني را دارا باشد. 
اما چون چنين نيست، بايد فقيه را از وارد شدن به اين امور 
منع كرد. كي مصداق اين قانون، حائري يزدي است. او 
مي‌بايست در همان فضاي گفت‌وگوها و مباحثات فلسفي 
باقي مي‌ماند و هرگز وارد جريانات سياس��ي نمي‌شد. از 
خاطرات وي كاملًا پيداس��ت كه او با رجال سياس��ي و 
اجتماعي زيادي در ارتباط بوده اس��ت؛ لكين اين ارتباط 
به او درك عميقي از شناخت حوادث سياسي و اجتماعي 

نداده است.
ش��ايد همان عامل خود بزرگ بين��ي در حائري مانع 

آموخت��ن پندهاي سياس��ي ش��ده ب��ود. او هيچگاه به 
توصيه‌هاي سياسي اساتيدش عمل نكرده است. او دربارۀ 
گروگانگيري در سفارت آمركيا نقل ميك‌ند كه با كيي 
از ملتزمين س��ناتور آ‌مركيايي،‌ادوارد كندي، درباره ايران 
و مس��اله گروگانگيري، گفت‌وگويي انجام داده است. او 
به خي��ال اينكه گفت‌وگوهايش روي سياس��تمدارهاي 
آمركيايي اثر خواهد گذاشت و با كي تير دو هدف را زده 
اس��ت؛ كيي گروگانها را آزاد كرديم و ديگر آنكه مسايل 
ايران و بخصوص مسايل اقتصادي به حلّ‌ نهايي خواهد 
رسيد. به همين خاطر به واسطه آيت‌الله شهيد صدوقي 
براي امام خميني )ره(، پيغام مي‌فرس��تد كه قصد انجام 
چنين كاري را دارد. امام خميني ره، به او پاسخ منفي داده 
اين نكته مهم را يادآور مي‌شوند كه: »فلان كس)حائري 
يزدي( هم آمركيايي‌ها را درست نمي‌شناسد و به فلان 
ك��س هم بگوييد كه در اين كار مداخله نكند« )مهدي 

حائري يزدي، 1381: 112(.
حائري يزدي با بي‌تفاوتي از كنار نهضت امام خميني 
گذر كرده است. بلكه او نسبت به اين نهضت موضع منفي 
داش��ته اس��ت، چنانكه خود گفته است انقلاب اسلامي 
حركتي ب��دون مقصد و مبهم اس��ت. او واقعه‌اي را كه 
پس از حوادث 15 خرداد سال 1342 اتفاق افتاده بود،‌نقل 
ميك‌ند. از نقل اين وا قعه كاملًا پيداس��ت كه وي تا چه 
اندازه نسبت به قيام ملت بي‌اعتناء بوده است. اما بر خلاف 
ايشان، مرحوم آيت‌الله شيخ مرتضي حائري يزدي)اخوي 

ايشان( كاملًا همسو با‌نهضت امام خميني)ره( بود:
آقاي ملاعلي همداني كه از علماي بسيار مبرز بود در 
ايران محلش در همدان بود. چون كه از جمله شاگردان 
خوب مرحوم پدرم بود، آمد تهران در همان واقعۀ پانزدهم 
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خرداد و به منزل من وارد ش��د. مردم خيلي مي‌آمدند به 
ديدنش؛ دولتي‌ها، رجال، از جمله رئيس ساواك آن وقت، 
پاكروان مي‌آمد آنجا ولي من در مجالس آنها هيچ شركت 
نميك‌ردم با اين كه آقاي ملاعلي خيلي اصرار ميك‌رد كه 
شركت كنم و اظهارنظر كنم. ولي من چون از اول معتقد 
بودم كه اين انقلاب با اين جهش��ي كه به راه افتاده بود 
كي جهش بدون قصد اس��ت، كي جهش مبهم است 
از اين جهت به هيچ وجه خودم ش��ركت نميك‌ردم. در 
هيچ كي از جرياناتش ش��ركت نميك‌ردم. مرحوم آقاي 
اخوي بودند كه از طرف خودش��ان اصالتاً و از طرف من 
به عنوان صاحب‌خانه )شركت ميك‌ردند( ولي من گاهي 
مي‌رفتم به عنوان صاحب خانه آن كنار مي‌نشستم دم‏‏‏در، 
براي اينكه بعض��ي از محترمين كه مي‌آمدند ازش��ان 
پذيرايي بكنم. بيش‌تر از اين ش��ركت نميك‌ردم. حتي 
در ملاقاتها، بازديده��ا، مرحوم آقاي اخوي به جاي من 
تشريف مي‌بردند، همراه با آقاي ملاعلي )مهدي حائري 

يزدي، 1381: 125(
ام��ا دليل بي‌اعتناي��ي حائري يزدي ب��ا نهضت امام 
خميني و قيام ملت ايران در س��ال 1357 ش چيست؟ 
از گفته‌ه��اي وي، لااقل، دو دليل را مي‌توان اس��تنباط 
كرد. نخس��ت آنك��ه، او از علاقمندان به نهضت ملي و 
ش��خص مصدق بود. حائري يزدي دربارۀ نهضت ملي 
نف��ت مي‌گويد: »زمان ملي ش��دن صنعت نفت بنده با 
اين كه البته رس��ماً جزو جبهۀ ملي نبودم، و اصولًا هيچ 
وقت مايل هم نبودم كه در هيچ حزبي و در هيچ گروهي 
رسماً مشاركت كنم، ولكين نسبت به جبهۀ ملي خيلي 

علاقه زياد داشتم و به‏خصوص نسبتاً به شخص مرحوم 
دكتر مصدق« )همان:‌33( بنابراين، حائري يزدي از نظر 
ايدئولوژي سياس��ي، فردي ملي گرا بود. حال آنكه امام 
خميني، نه با ملي‌گرايي و نه با رجال ملي‌گرا ـ مانند دكتر 
مص��دق ـ موافق نبود. حائري ي��زدي در اين باره چنين 

گفته است:
از اول آقاي خميني به طوري كه يادم هس��ت ـ اتفاقاً 
اختلافش هم با ما سر همين مسئله آقاي دكتر مصدق 
بود ـ با آقاي مصدق زياد رابطه‌اي نداشت، يعني معتقد 
نبود به روش وي. و به هيچ وجه از دكتر مصدق و آقاي 
كاشاني كه با دكتر مصدق بود طرفداري نميك‌رد. بلكه 
شايد تخطئه هم ميك‌رد. معتقد نبود كه ‌آقاي كاشاني بايد 

اين‌طور از دكتر مصدق طرفداري كند.)همان: 91(
اما دليل دوم، عادت به سلطنت است. حائري يزدي از 
سنتي در ميان علماء و روحانيون حكايت كرده است كه 
گويا جز خود او و معدود افراد از روحانيون، كس ديگري 
چنين عادتي نداشتند. او در تحليل دليل مخالفت علماء 
و روحانيون با جمهوري خواهي رضاخان، اش��اره به اين 
عادت آنان به سلطنت كرده است. به عقيدۀ وي، علماي 
دين رابطه‌ش��ان با حاكمان را در قالب سلطنت تعريف 
كرده‌اند و گذشت زمان اين تعريف به عادت تبديل شده 
است. شاه قصد خرق اين عادت را داشت ولي علماء با آن 

مخالفت كردند و خواهان حفظ سلطنت بودند:
اين كي جريان سنتي قديمي بود كه شاه هميشه با 
علماء كي رابطۀ  مس��تقيمي داشت از زمان‌هاي بسيار 
پيش��ين از زمان صفويه به اي��ن طرف بخصوص زمان 
صفويه و روابط روحانيت با دربار ايران بس��يار قوي بود 
و بسيار به اصطلاح محكم بود. داد و ستد بسيار عميقي 
مي‌داشتند. بعد هم در زمان قاجاريه اين رابطه همين‌طور 
شدت بيشتري داش��ت يا بالاخره به همان شدت زمان 
صفويه بود و تا زمان پهلوي اين جريان ادامه داش��ت. از 
اين جهت روحانيون و مراجع عادت كرده بودند به سيستم 
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سلطنت وقتي كه انسان به كي سيستمي عادت بكند، 
البته ميل دارد كه تا اندازه‌اي كه توان دارد آن سيستم را 

حفظ بكند. )همان: 118(
به دليل اينگونه تحليل كردن‌هاس��ت كه مي‌گوييم 
حائري يزدي اساس��اً نمي‌بايس��ت وارد عرصه سياست 
می‏ش��دند. عموم مراجع و روحانیون با ش��روع نهضت 
امام خمین��ی در پانزدهم خ��رداد 1342 و وقوع انقلاب 
اسلامی در سال 1357 و تأسیس جمهوری اسلامی در 
دوازدهم فروردین 1358 و مشارکت مجلس مؤسسان و 
تدوين قانون اساسی، آشکارا نشان دادند که هیچ عادتی 
به س��لطنت نداش��ته بلکه اگر فرصتی الهی پیش آید 
درجهت براندازی نظام سلطنت از هیچ اقدامی کوتاهی 
نخواهند کرد. مخالفت آن��ان به جمهوری خواهی رضا 
خان از روی عادت نبوده اس��ت. بلک��ه از روی بینش و 
تحلیل عمیق سیاس��ی بوده است. مراجع و علما باتوجه 
به ش��ناختی که از شخصیت رضا خان پیدا کرده بودند. 
فهمیده بودند که س��لطنت می توان��د در اندازه ناچیزی 
حرص و تمنای جاه‏‏‏‏طلبی و اقتدارگرایی مطلق رضاخان 
را محدود و مشروط نماید. حال اگر سلطنت هم برداشته 
ش��ود  این مقدار از محدودیت ه��م در کار نخواهد بود. 
می توان از س��لطنت مشروطه سخن گفت ولی سخن 
گفتن از جمهوری مشروطه بی معنا است. می‏توان از شاه 
بخواهیم که فقط سلطنت کند نه حکومت، اما از رئیس 
جمهور که ش��خص اول مملکت است، چنین چیزی را 
نمی توان درخواس��ت کرد. پس مخالفت علما و مراجع 
ب��ا جمهوری خواهی نه از روی عادت که از روی بینش 
و تحلیل عقلی بوده اس��ت. همین که آن فرصت الهی 
توس��ط امام خمینی )ره( فراهم آمد و مراجع و روحانيون 

احس��اس كردند كه مي‌توان بساط شاه و شاه بازي را از 
مملكت اسلامي ايران برچيد؛ ساكت ننشستند و به تأئيد 
امام خميني)ره( آمدند.اگر آنان به سلطنت عادت داشتند 
هرگ��ز در پی ولایت فقیه نبودند که حائری یزدی گفته 
است: مسئله این نیست که بخواهند مملکت را اداره کنند، 
بلکه می خواهند ولایت فقیه درست کنند«. آری، حائری 
یزدی هنگامی که از ناحیه قاطبه روحانیت خرق چنین 
عادتی را احساس کرد راه محافظه‏کاری و ماندن بر عادت 
موهوم را پیش��ه کرد و گفت : »من دیگ��ر از آن تاریخ 
)اهتمام امام خمینی برای تشکیل مجلس موسسان( به 
بعد واقعاً از ایشان ناراحت شدم. دیگر از ایشان قطع رابطه 

کردم. )همان: 109(.
10. مهدی حائری یزدی در میان محافل روشنفکری 
و غرب باوران، ارج و قرب خاصی دارد و از وی به بزرگی 
یاد میشود. عناوینی چون فیلسوف معاصر ایران، فیلسوف 
سیاسی، نظریه پرداز سیاسی و فیلسوف ما، نمونه ای از 
اینگونه یاد کردن‏های محفل روشنفکری از ایشان است 
)ب��رای نمونه ر.ک : مس��عود رضوی، سیاس��ت گری و 
سیاست اندشی، 1387، نشر علم، چ اول( برخی جریانات 
سیاسی معارض با نظام اس�المی، وی را نظرپرداز خود 
دانسته کتاب »حکمت و حکومت« را تبلیغ می کنند. این 
امر، پرسش برانگیز است. چرا محافل روشنفکری و تجدد 
خواه با حائری یزدی از در دوستی و رفاقت وارد شده‏اند. 
سیره فکری سیاسی این جریان بر عدم رفاقت و گفتگوی 
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سازنده با روحانیت و علمای دین است، جریان روشنفکری 
در همه‏جا براصل ضروری گسست همه جانبه از سنت 
استوار است. تاریخ معاصر گواه بر این مطلب است که این 
جری��ان هیچگاه از روی اعتقاد قلبی حاضر به گفتگوی 
سازنده با روحانیت نبوده است. اگر چنین بود که در اعدام 
ش��یخ شهید آیت الله فضل الله نوری شتاب نمی‏کردند. 
بنابراین، پرس��ش از دلایل اقبال روشنفکران به حائری 
یزدی مهم اس��ت. گمان میرود، پاس��خ این پرسش را 

می‏توان از گفته های سعید حجاریان، معلوم ساخت.
سعید حجاریان، انقلاب اسلامی ایران در سال 1357 را 
غلبه پروژه مدرنیت بر پروژه مدرنیزاسیون دانسته است. به 
عقیده وی همه جوامع به سوی مدرن شدن سیر خواهند 
کرد. اما آنچه مهم است ماهیت فرایند مدرن شدن است. 
زیرا فرایند ممکن است باعث تشدید مقاومت برابر مدرن 
شدن شود و در نتیجه جامعه بیش از پیش گرفتار خشونت 
و حکومتهای دیکتاتوری خواهد شد هم چنانکه ممکن 
است جامعه از طریق نوع دیگری از فرایند مدرن شدن، 
خیلی سهل و آس��ان در آستانه تجدد قرارگیرد، بی‏آنکه 
مجبور به تجربه استبداد و خشونت شود. هر اندازه فرآیند 
مدرن شدن برون زا باشد. حس مقاومت برابر آن تشدید 
میگردد. درمقابل، فرآیند درون‏زا، به استقبال تجدد می‏رود. 
فرآیند برون‏زا، تحمیلی از بیرون است. حال آنکه فرایند 
درون‏زا تحمیلی از درون است و اساساً احساس تحمیل 
در کار نیس��ت. امر درون‏زا رضامندی و س��ازگاری را در 
خ��ود دارد. فرآیند برون زا عمل مصنوعی، برنامه ریزی 
ش��ده است. حال آنکه فرآیند درون‏زا عملی طبیعی خود 
جوش و پیش بینی نشده است. حجاریان میان دو مفهوم 
مدرنیت و مدرنیزاسیون تفاوت می گذارد. هر دو فرایندی 
از مدرن شدن ایرانیان را تعقیب می کنند. لیکن مدرنیت 
مبتنی بر فرآیند درون زا اس��ت و مدرنیزاس��یون فرایند 
برون‏‏زا را تعقیب می نماید. به عقیدۀ وی جامعه ایرانی تا 
پیش از انقلاب اسلامی با پروژه مدرنیزاسیون مواجه بود 
و دقیقاً به همین خاطر تجدد در ایران سرعت بطی داشته 

اس��ت. اما با وقوع انقلاب اسلامی و تأسیس جمهوری 
اسلامی مبتنی بر ولایت مطلقه فقیه پروژه مدرنیزاسیون 
کنار گذاشته شد و پروژه مدرنیت بر آن غلبه کرده است. 
زیرا انقلاب اساس��اً یک پدیده مدرن است. انقلاب یک 
خواسته مردمی است و دولت برآمده از انقلاب هم مردمی 
خواهد بود و هر امر مردمی؛ درونی تلقی می شود. رژیم 
شاهنشاهی خواس��ت ملت نبود. درنتیجه فرایند مدرن 
ش��دن که از سوی رژیم پهلوی تعقیب شده بود؛ مبتنی 
بر درخواس��ت و میل درونی مردم نبوده است. حال آنکه 
انقلاب اس�المی به دلیل حضور مردم در آن مبتنی بر 
خواست درونی بوده است. )ر.ک: سعید حجاریان، از شاهد 
قدس��ی تا شاهد بازاری، مقاله انقلاب اسلامی، مدرنیت 

علیه مدرنیزاسیون، انتشارات طرح نو، چ اول(
حجاریان بر مبنای همین تحلیل سراغ نظریه ولایت 
مطلقه فقیه رفته معتقد است که این نظریه فرآیندی از 
عرفي شدن را موجب شده است. هیچ امر عرفی‏کننده‏ای 
به اندازه خورشید ولایت فقیه مشعشع نیست. زیرا فرآیند 
عرفی‏کنندگی ولایت فقیه درون‏زا است. حجاریان با این 
تلقی به تبیین وجه عرفی کنندگی درون‏زایی ولایت‏مطلقه 
فقیه پرداخته است. )همان: مقاله فرایند عرفی شدن فقه 
شیعی( حال ممکن است مشابه همین تحلیل را درمورد 
پروژه حائری یزدی طرح کرد. قطعاً در یک جامعه مذهبی 
روحانی بودن حائری یزدی در نفوذ کلام و جلب طبیعی 
نظر مردم ایران به خود مؤثرتر از شخصیت غیرروحانی 
روشنفکران اس��ت. اگر مردم از س��وی علمای دین به 
تجدد فراخوانده شوند بیشتر موثراست تا آنکه روشنفکران 
چنین دعوتی را پیش کشند.لیکن قطع نظر از شخصیت 
روحانی، نظریه مالکیت شخصی مشاع واجد وجه عرفی 
کنندگی درون زا است. زیرا بنیاد نظریه وکالت یا مالکیت 
شخصی مشاع برآموزه قرارداد اجتماعی استوار است. تمام 
تلاش حائری یزدی در کتاب »حکمت و حکومت« بر 
استخراج نظریه وکالت از فلسفه و حکمت اسلامی استوار 
است. به عبارت دیگر وی کوش��یده است آموزه قرارداد 
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اجتماعی را که یک آموزه مدرن اس��ت از درون حکمت 
عملی استخراج نماید. بدين ترتیب حائری یزدی توانسته 
است راه را برای همدلی حکمت اسلامی با دولت مدرن 

هموار سازد. 
ممکن است نظریه وکالت یا مالکیت شخصی مشاع رقیب 
جدی برای فرضیه سعید حجاریان تلقی شود. درنتیجه او برای 
استحکام فرضیه خود ناچار از نقد نظریه وکالت خواهد بود. اين 
نقد هم لاجرم معطوف به وجه درون‏زا بودن نظریه مالکیت 
شخصی مشاع است. لكين، حجاريان نيز در تحليل نهايي 
خود نسبت عرفيك‌نندگي ولايت فقيه از درون فقه را مردود 
دانسته است و به ظن خود، وجه عرفيك‌نندگي را به مشرب 
عرفانی امام خمینی نسبت داده است. بنابراین هر دو تحلیل 
وجه درونی بودن عرفی شدن را به دانشی غیر از علم فقه 

اسلامی نسبت داده اند. 
تردیدی نیست که فقیه امامیه هیچگونه زمینه و بستری 
مناسب برای عرفی شدن را ندارد. اگر به گفته امثال سعید 
حجاریان ولایت فقیه در قیاس با سایر آموزه‏های فقهی 
در عرفی‏س��ازی فقه شیعه مشعشع است. چگونه است 
که تمامی جریانات فکری  ـ سیاسی عرفی گرا برابر آن 
ایستادگی مي‌کنند. آنان که تمنای عرفی شدن فقه شیعی 
را دارند باید مؤید جدی ولایت فقیه باشند نه مخرب آن. 
اما این رویارویی با عرفی شدن اختصاص به فقه امامیه 
ندارد تمامی دانش‏های شیعی اعم از فلسفه کلام عرفان 
و فقه امامیه این‏گونه است. مذهب تشیع با همه معارف 
و دانش‏های اصیل خود برابر عرفی شدن ایستاده است. 
چنانکه این مطلب در عرصه های سیاس��ی و اجتماعی 
معاصر کاملًا آشکار است. عرفی‏گرایی مدرن در دوران 
معاصر با موفقیت وارد هرجا شده است. ولی تنها حصنی 

که توانایی نفوذ در آن را پیدا نکرده حصن تشیع است. 

عرفی گرایان و علاقمندان به سکولاریسم دیر یا زود 
پی می برند که هیچ راه��ی از درون نه در فقه امامیه و 
نه در س��ایر علوم شیعی برای عرفی‏شدن مکتب تشیع 
وج��ود ندارد. افرادی مانند حائری یزدی که عمری را در 
آموختن علوم و معارف ش��یعی سپری کرده اند از همان 
ابتدای کار می دانند که راه دروني منتفی اس��ت. از این 
رو آنان خود را به زحمت نینداخته اند. برای رس��یدن به 
مقصود س��راغ آموزه‏های دینی نرفتند. اما افرادی مانند 
سعید حجاریان که از فهم سطحی نسبت به علوم شیعی 
برخوردارند در پایان پروژۀ عرفی‏سازی به چنین نتیجه‏ای 
می‏رسند. او چندسال بعد از نوشتن مقاله»فرآیند عرفی 
شدن فقه شیعی« در سال 1374 مقاله دیگری با عنوان 
»امام خمینی؛ فقیه‌دوران‌گذار« را می‌نویسد. وی در مقاله 
دوم اذعان کرده اس��ت که فقه ش��یعه از موهبت درونی 
عرفی‏سازی محروم است. )سعید حجاریان 1380: 92( به 
هرحال پروژه حائری یزدی نیز محکوم به شکست است. 
زیرا مفاهیم و چهارچوبهای نظری فلسفه سیاسی مدرن 
تنها از طریق گسس��ت از آموزه‏های اسلامی و حکمت 
عملی میسر است. چنانكه در فصول آینده معلوم خواهیم 
ساخت مفهوم قرارداد اجتماعی و دولت‏مداري از حکمت 
عملی قابل انتاج نیست. تلاش‏های حائری یزدی برای 
انجام این مقصود تماماً بیهوده بوده است. حکومتی که 
مقصود وی اس��ت از حکمتی که مورد نظرش است در 
نمی‏آید. چنانکه از حکمت عملی هم حکومت عرفی در 
نمی‏آید. »ماقصد لم یقیع و ماوقع لم یقصد« پس یکبار 

دیگر باید از حائری یزدی پرسید که:
 »کدام حکمت، کدام حکومت«

* عضو پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي
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■  مارتین ریس ■  ترجمه: حسین داوری

ساعت رستاخیز

اشاره 
مطال�ب زیر فصل�ی از کتاب »قرن آخر« اثر فیزیکدان و اختر ش�ناس انگلیس�ی اس�ت که به 
پیامدهای لجام گس�یخته و غیر قابل پیش بینی گس�ترش علم مدرن بويژه در عرصه تسلیحات 

اتمی و شیمیایی پرداخته است. این کتاب از سوی کتاب صبح در دست انتشار است. 
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در طول تاريخ حيات، بشر با فجايعي طبيعي همچون سيل، زلزله، فوران های آتشفشانی 
و تندباد و يا بيماري‌هاي واگير دست به گريبان بوده است. اما بیشتر بلاياي قرن بيستم 
مستقيماً ساخته دست بشر است كه نمونه بارز آن را مي‌توان در دو جنگ جهاني و 
آثار آن مشاهده کرد؛ جنگ‌هايي كه قتل و عام، شكنجه و خشكسالي‌هاي ناشي از 
سياست‌هاي جنگ‌طلبانه بانیان آن، 187 ميليون نفر را به كام مرگ كشانيد.

بي‌تردي��د جنگ س��رد مخاطرات��ي عظيم‌تر از حد 
تصور ما ب��ه ارمغان آورد. اگرچه هن��وز هم نظاره‌گر 
پيامدهاي مرگبار ناشي از تسليحات هسته‌اي هستيم، 

اما تهديدهاي علم جديد به مراتب دردآورتر است.
در ط��ول تاري��خ حيات، بش��ر با فجايع��ي طبيعي 
همچون سيل، زلزله، فوران های آتشفشانی و تندباد 
و يا بيماري‌هاي واگير دس��ت به گريبان بوده اس��ت. 
اما بیش��تر بلاياي قرن بيستم مستقيماً ساخته دست 
بش��ر اس��ت كه نمونه بارز آن را مي‌توان در دو جنگ 
جهاني و آثار آن مش��اهده کرد؛ جنگ‌هايي كه قتل و 
عام، شكنجه و خشكسالي‌هاي ناشي از سياست‌هاي 
جنگ‌طلبانه بانی��ان آن، 187 ميليون نف��ر را به كام 
مرگ كش��انيد. درواقع، قرن بيس��تم شايد نخستين 
نمونه‌اي بود كه در آن، نه بلاياي طبيعي، كه جنگ و 
رفتار نظام‌هاي خو‌دكامه، بيشترين سهم را در مرگ و 
مير بشر داشته است. اين بلاياي ساخته دست انسان،  
نه در كش��ورهاي ثروتمند كه بيشتر در كشورهاي در 
حال توس��عه رخ داده است؛ كشورهايي كه با افزايش 
اميد به زندگي همراه بوده‌ و شمار کمی از آنها در فقر 

شديد به سر مي‌بردند.
نيم��ه دوم ق��رن بيس��تم در چنب��ره مخاطره‌ها و 
تهديدهايي گرفتار بود كه پيش��تر هيچ گاه نسل بشر 
ش��اهد آنها نبود.  كيي از آنه��ا، تهديد به كي جنگ 
تمام‌عيار هس��ته ای بوده است. اگرچه در حال حاضر 
تا حدي از ميزان اين تهديد كاس��ته شده، اما بيش از 
چهل س��ال است كه همچون طنابي به دور گردن ما 
حلقه آويز شده است. نبايد فراموش كنيم كه »كندي« 

رئيس جمهور وق��ت ايالات متحده، در خلال بحران 
موش��كي كوبا صريحاً گفت ك��ه احتمال بروز جنگ، 
پنجاه پنجاه اس��ت. اين خطر در دهه‌هاي بعد بیشتر 

شد.
بن‌بس��ت مذاكرات موش��كي كوبا در سال 1962 ، 
كي تبادل هس��ته‌اي برنامه‌ريزي شده بود. براساس 
نظ��ر »آرتور شلس��ينگر« مورخ و دس��تيار كندي در 
آن دوره، »اي��ن رويداد، نه تنها خطرنا‌كترين لحظه 
در دوران جن��گ س��رد كه خطرنا‌كتري��ن لحظه در 
تاريخ حيات بش��ر بوده اس��ت. هيچ گاه پيش از اين، 
دو ق��درت بزرگ تا اين حد با هم دس��ت و پنجه نرم 
نكرده بودند؛ دو قدرتي كه توانايي فني نابودي جهان 
را داشتند. خوشبختانه كندي و »خورشچف« رهبراني 
خويش��تندار بودند وگرنه ش��ايد امروز هیچ کدام از ما 

اينجا نبوديم.«
»روبروت مك نامارا« وزير دفاع ايالات متحده كه 
در اوج جنگ ويتنام نيز اين مسئوليت را عهده‌دار بود، 
بعدها اين گونه نوشت: »حتي احتمال اندك بروز كي 
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فاجعه نيز خطری جدي اس��ت.  واقعاً نمي‌دانم تا كي 
بايد پذيراي چنين احتمالي باشيم؟....من معتقدم، اگر 
چه بحران جنگ سرد به خوبي مهار شد، اما بدون آنكه 
خود متوجه باشيم، به كي قدمي جنگ هسته‌اي پاي 
گذاشتيم. حداقل می‏توانیم بگوييم، در آن شرايط هم 
خوش شانس بوديم و هم تصميمي عاقلانه گرفتيم... 
تجربه بحران موش��كي كوبا اين نكته را برايم آشكار 
س��اخت كه تلفيقي از احتمال خطا- كه گريزي از آن 
نيس��ت- به همراه وجود تسليحات هسته‌اي، هر آن 

احتمال قابل توجه نابودي جوامع را به همراه دارد.«
همه م��ا به نحوي در خلال جنگ س��رد به اجبار 
درگي��ر اين بازي خطرناك ش��ديم. حتي افراد بدبين 
هم احتمال عملي شدن اين مخاطره را بيش از پنجاه 
درصد نمي‌ديدند. از اين رو نبايد شگفت‌زده باشيم كه 
ما و جامعه بش��ري از اين خطر جان سالم به در برده 
است. با وجود اين، بايد بدين نكته اذعان کنیم كه اين 
خطر، خيلي حساب ش��ده شكل نگرفته بود و اينكه، 
سياس��ت‌هاي ابرقدرت‌هاي آن زمان ب��ه هيچ وجه 
موجه نبوده است؛ سياست‌هايي كه بر پايه تهديدهاي 
ناشي از مقابله به مثل، مبتني بر بازدارندگي هسته‌اي 

بود.

آيا چنين مخاطراتی ارزش تجربه كردن 
را دارد؟

فرض كنيد از شما خواسته‌اند در نوعي قمار روسي 
با نام »رولت«1شركت كنيد و در صورت زنده ماندن، 
پنجاه دلار ببريد. محتمل‌ترين نتيجه‌اي كه در ذهن 
خود تصور می‏کنید آن است كه در بدترین شرایط، به 
احتمال كي ششم زنده خواهيد ماند و سپس صاحب 
اين پول مي‌شويد. اما اگر جان خود را تا اين حد ارزان 
به حراج بگذاريد، اين احمقانه‌ترين قماري است كه در 
آن ش��ركت كرده‌ايد. اصولًا كي آدم عاقل به راحتي 
تن به چنين كاري نمي‌دهد، اما اگر اين مبلغ به جاي 
پنجاه دلار، پنجاه ميليون دلار باش��د، ش��ايد خيلي‌ها 
وسوس��ه شوند تا دس��ت به چنين خطری بزنند. اين 
شرايط را مي‌توان در مواجهه با بيماري‌اي كه معالجه 
آن در گ��روي عم��ل جراحي اس��ت و خطر مرگ به 
همين حد است، مقايسه کرد که به احتمال زياد، فرد 

تن به چنين عملي مي‌دهد.
به راستي چه ارزشي داشت که در خلال جنگ سرد 
خود را در معرض چنين خطر بزرگی قرار دهيم؟ پاسخ 
به اين سئوال در وهله نخست، به ميزان احتمال بروز 
جنگ بستگي دارد. در اين حالت، منطقي‌تر آن است 
تا به نظر مقاماتي رسمي چون مك نامارا كه احتمال 
ب��روز جنگ را بيش از كي به ش��ش مي‌دانند، توجه 
کرد. البته پاس��خ ما به اين سئوال، به نحوه ارزيابي ما 

از مقوله بازدارندگي هسته‌اي نيز بستگي دارد.
من خود ش��خصاً به هيچ وجه تن به احتمال كي به 
شش نمي‌دهم؛ احتمالي كه مي‌تواند به بحراني بينجامد 
ك��ه در آن صدها ميليون جان خود را از دس��ت دهند 
و ش��هرهاي زیادی نابود شود. حتي اگر جايگزين اين 
شرايط، استيلاي روسيه بر اروپاي غربي هم بود، باز هم 

من شخصاً حاضر به تن دادن به چنین خطری نبودم.

در پايان جنگ جهاني دوم، گروهي فيزكيدان در شكياگو دور هم جمع شدند تا نشريه‌اي با عنوان »خبرنامه 
دانشمندان هسته‌اي« منتشر کنند. اكثر آنها پيشتر در »طرح منهتن« كه هدف آن طراحي و ساخت بمب‌هاي 
هيروشيما و ناكازاكي بود، شركت داشتند. اين نشريه كه هنوز هم پرطرفدار و تأثيرگذار است، توجه خود را 
به موضوع سياست هسته‌اي و كنترل تسليحات هسته ای معطوف كرده است.تصویر روي جلد هر شماره، 

ساعتي است كه نزدكي شدن عقربه آن به نيمه شب، بيانگر اوج خطر در دنياي كنوني است.
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نكته مهم آن اس��ت كه پيامده��اي ويرانگر حمله 
هس��ته ای، تنه��ا به كش��ورهاي هدف اي��ن تهديد 
خلاصه نشده و مسلماً كشورهاي جهان سوم، جداي 
از آسيب‌پذيري ش��ديد آنها در برابر فجايع طبيعي، با 

چنين خطر عظيمي هم روبرو هستند.

مسابقه تسليحاتي
در پايان جن��گ جهاني دوم، گروهي فيزكيدان در 
ش��كياگو دور هم جمع ش��دند تا نش��ريه‌اي با عنوان 
»خبرنامه دانش��مندان هس��ته‌اي« منتشر کنند. اكثر 
آنها پيش��تر در »طرح منهتن« كه هدف آن طراحي 
و ساخت بمب‌هاي هيروشيما و ناكازاكي بود، شركت 
داشتند. اين نشريه كه هنوز هم پرطرفدار و تأثيرگذار 
اس��ت، توجه خود را به موضوع سياس��ت هسته‌اي و 

كنترل تسليحات هسته ای معطوف كرده است.
تصویر روي جلد هر ش��ماره، س��اعتي اس��ت كه 
نزدكي شدن عقربه آن به نيمه شب، بيانگر اوج خطر 
در دنياي كنوني است. اين ديدگاهي است كه اعضاي 
هيئت تحريريه اين نش��ريه واقعاً بدان پایبندند. هيچ 
بعيد نيس��ت كه در عرض چند س��ال، شاهد حركت 
اين عقربه به سمت عدد دوازده باشيم. از سال 1947 
تاكنون، باره��ا نظاره‏گر بروز بحران‌هاي��ي در روابط 
بين‌المل��ل بوده‏ایم و امروز نیز ش��اهديم كه احتمال 
نزدكي شدن عقربه ساعت به نيمه شب، بيش از دهه 

1970 است.
براساس تصوير روي جلد  شماره های مختلف این 
نش��ريه‌، دهه 1950 بيشترين مخاطره را تجربه كرده 

اس��ت، به نحوي كه در تمام سال‌هاي آن دوره، تنها 
دو تا س��ه دقيقه به نيمه ش��ب باق��ي مانده بود. حال 
كه به گذشته نگاه ميك‌نيم، درميي‌ابيم كه ارزيابي و 
تحليل آنها منطقي بوده است. در آن دهه، هم ايالات 
متح��ده و هم اتح��اد جماهير ش��وروي به بمب‌هاي 
هيدروژن��ي و نيز تعداد قابل توجهي بمب هس��ته ای 
دس��ت يافته بودند. با نگاهي به آن دوران درميي‌ابيم 
كه اروپا واقعاً خوش��بخت بوده که از نابودي هسته‌اي 
رهايي يافته است. ش��رايط در آن سال‌ها به گونه‌اي 
بود كه حتي برخي س�الح‌هاي هس��ته‌اي در اختيار 
گردان‌هاي نظام��ي قرار گرفته بود. اوضاع به‌گونه‌اي 
بود كه اقدامات حفاظتي در مقايس��ه با سال‌هاي بعد، 
بس��يار پيش ‌پا افتاده‌ بود و هر آن احتمال بروز جنگ 
هس��ته‌اي در نتيجه كي اشتباه يا تصميم غلط وجود 
داشت. بي‌ترديد اگر چنين اتفاقي مي‌افتاد، ديگر هيچ 
تس��لطي بر اوضاع وجود نداش��ت. همراه ش��دن اين 
بمب‌ها با موش‌كهاي بالس��تكي كه قادر به عبور از 
اقيان��وس اطلس در عرض نيم س��اعت بودند، براي 
طرف مقابل، تنها چند دقيقه وقت باقي مي‌گذاش��ت 
تا قبل از نابودي دست به كي انتخاب خطير با هدف 

طرح موضوع »ابتكار دفاع راهبردي« در قالب جنگ ستارگان، به موضوع معاهده منع گسترش 
موش‌كهاي ضد بالستكي دامن زد. ظاهراً از لحاظ فني، ساخت كي سپر دفاعي به نحوي كه بتواند 
هدف »ريگان« مبني بر ناتوان ساختن و از رده خارج کردن تسليحات هسته‌اي را تحقق ببخشد، ‌ناممكن 
بود. اگرچه آن معاهده در آن دوره زماني پذيرفته شد، اما هم اينك ايالات متحده به مهم‌ترين تهديد عليه 
آن معاهده تبديل شده است.
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مقابله به مثل بزند.
پس از بحران موشكي كوبا، خطر هسته‌اي به ميزان 
قابل توجهي در عرصه‌هاي سياسي مطرح شد. پس از 
آن، انگيزه‌ گنجاندن اين مقوله در معاهده‌هاي كنترل 
تسليحات اتمي افزايش يافت كه نمونه آن، ممنوعيت 
آزمايش‌هاي هس��ته‌اي در فضا در س��ال 1963 بود. 
ب��ا وجود اين تلاش‌ها، باز ه��م وقفه‌اي در طراحي و 
توليد جنگ‌افزارهاي پيشرفته هسته ای اتفاق نيفتاد. 
م‏كنامارا در اين باره مي‌گويد: »عملًا هرگونه نوآوري 
فني در اين مسابقه تسليحاتي از ايالات متحده شروع 
می‏ش��د؛ كه البته طرف مقابل نیز بلافاصله خود را با 

آن هماهنگ می‏ساخت.«
چنين وضعيتي را مي‌توان در اواخر دهه 1960 كه 
با تحولاتي جدي در اين عرصه همراه بود، به خوبي 
مش��اهده ک��رد. در اين دوره كارشناس��ان به طراحي 
قابليت موش��كي‌اي دس��ت يافتند كه بر اساس آن، 
چندين كلاهك بر روي كي موش��ك س��وار شده و 
به‌طور جداگانه، اهداف متعددي را هدف قرار مي‌داد. 
اي��ن قابليت ك��ه عملياتي ش��دن آن س��ال‏ها ذهن 

متخصصان آمركيايي را مش��غول کرده بود، بالاخره 
به دس��ت آنها و البته همتايان‌شان در شوروي به بار 
نشس��ت كه ما‏حصل آن، در كنار دس��تيابي به برخي 
توانايي‌هاي جديدتر، افزايش ناامني بیشتر براي هر دو 
طرف بود. هر كي از اين دو كشور، رفتار طرف مقابل 
را بدترين رفتار ممكن مي‌دانس��ت و با گزافه‌گويي و 
مبالغه‌ورزي درخصوص تهديدهاي موجود، دس��ت به 

واكنش‌هايي شديدتر می‏زد.
نوآوري ديگر در اين زمینه، مجهز کردن ش��هرها 
و پايگاه‌ه��اي راهب��ردي و مه��م ب��ه موش��‌كهاي 
ضدموش��ك بود كه ت��وان مقابله با ان��واع كلاهك 
را داش��ت. البته اين مس��أله، به دنب��ال توافق بين دو 
ابرقدرت بر پايه معاهده موش��‌كهاي ضد بالستكي، 
تا حدودي كنترل ش��د. دانش��مندان ت�الش كردند 
با مذاكرات و رايزني‌هاي پش��ت پ��رده، به نحوي در 
تصويب اين معاهده پادرمياني کنند. استدلال آنها این 
بود كه توس��ل به هر گونه اقدام دفاعي در اين زمينه، 
تنها به تزلزل و بي‌ثباتي و نيز روي آوردن به اقدامات 
پيش‏گيرانه متقابل خواهد انجاميد كه نتيجه آن چيزي 

جز بي‌اثر شدن آن معاهده نخواهد بود.
در اوايل دهه 1980 مجدداً عقربه ساعت مذكور به 
نيمه شب نزدكي شد. در آن دوره، تسليحات هسته‌اي 
ميان برد جديدي در اختيار بريتانيا و آلمان قرار گرفت 
كه ادعا مي‌ش��د، اين دو كشور با هدف مقابله به مثل 
در برابر حمله احتمالي ش��وروي به اروپاي غربي، به 
آن تجهيز شده‌اند. مهم‌ترين دغدغه‌ها، نحوه كاهش 
خطرات موجود در خصوص گسترش امكان بروز كي 
جنگ هس��ته‌اي فاجعه‌بار بود؛ جنگي كه مي‌توانست 
حاصل كي اشتباه فني، برآوردي غلط و يا كي راهبرد 

در حال حاضر و با گذشت زمان، نوآوري‌هاي بسياري شكل گرفته كه نتيجه آن افزايش مسابقه تسليحات 
هسته‌اي  است كه مراحل جديدي را تجربه ميك‌ند. پس از پايان جنگ سرد، اگرچه هزاران موش‌ك از سوي 

ايالات متحده و روسيه در زرادخانه‌ها انباشته شد، اما ظاهراً تهديد ناشي از آنها خيلي جدي نبوده است. در 
آغاز دهه 1990، عقربه ساعت روي جلد خبرنامه دانشمندان هسته‌اي به عقب بازگشت و تا نيمه شب، هفده 

دقيقه فاصله داشت. اما از همان سال‌ها به بعد، مجدداً عقربه آرام آرام به جلو خزيد تا اينكه در سال 2002 
، تنها هفت دقيقه تا نيمه‏شب فاصله داشت. هم اكنون ما با گسترش تسليحات هسته‌اي در ديگر كشورها 

همچون هند و پاكستان نيز روبروييم و اين گسترش واقعاً حيرت‌انگيز است. اگرچه شايد نتوان اين كشورها را 
تهديدي در مقياس جهاني برشمرد، اما در مجموع، به شرايطي چالش‏‌برانگيز و نگران كننده دامن زده‌اند.
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برنامه‌ريزي ش��ده باش��د. اگرچه حجم چنين خطری 
ظرف كي سال خيلي جدي نبود، بي‌ترديد در صورت 
عدم تغيير اوضاع، طی چند س��ال مي‌توانس��ت بسيار 

جدي باشد.
انباش��ت تس��ليحاتي در دهه 1980 ب��ه ازاي هر 
ش��هروند روس��ي، اروپايي و آمركيايي، چيزي حدود 
ده تن ب��ود. در اين دوره زمانی، »كارل س��يگال« و 
ديگران بحث��ي درخصوص احتمال ي��ك نبرد اتمي 
تمام‌عيار و بروز كي »زمس��تان هس��ته‌اي«2 مطرح 
كردند؛ زمس��تاني كه ماحصل آن، نابودي و انقراض 
دسته جمعي حيات بود؛ نابودي‌‌اي كه شايد تنها بتوان 
در نتيجه برخورد كي خرده سياره و يا ستاره دنباله‌دار 
ب��ه كره خاك��ي به آن فک��ر ک��رد. خوش‌بينانه‌ترين 
گمان‌ه��ا ني��ز حكاي��ت از آن دارد كه چني��ن انفجار 
عظيم��ي در اي��ن حجم مي‌تواند دني��اي خاكي را در 
كي خاموش��ي عظيم فرو ببرد؛ خاموشي‌اي كه هنوز 
هم هيچ مشابه‌س��ازي‌اي نتوانسته است ميزان انتشار 
آث��ار و بقاياي چنين انفجاري را در لايه‌هاي جو و نيز 
مدت زمان دوام چنين ش��رايطي را به تصوير بكشد. 
سناريوي وقوع زمستان هس��ته‌اي، به اين نگراني‌ها 
دامن زد كه مهم‌ترين قرباني كي جنگ هس��ته‌اي، 
ساكنان آسياي جنوبي، آفريقا و آمركياي لاتين يعني 

غيرنظاميان و شهروندان جنگ سرد هستند.
طرح موضوع »ابت��كار دفاع راهب��ردي« در قالب 
جنگ س��تارگان، به موضوع معاهده منع گس��ترش 
موش‌كهاي ضد بالس��تكي دامن زد. ظاهراً از لحاظ 
فني، س��اخت كي س��پر دفاعي به نح��وي كه بتواند 

هدف »ريگان« مبني بر ناتوان ساختن و از رده خارج 
کردن تسليحات هسته‌اي را تحقق ببخشد، ‌ناممكن 
بود. اگرچه آن معاهده در آن دوره زماني پذيرفته شد، 
اما هم اينك ايالات متحده به مهم‌ترين تهديد عليه 
آن معاهده تبديل شده است. اساسا‌ً مهم‌ترين مانع در 
برابر چنين سيس��تم دفاع��ي‌اي كه با تلاش و هزينه 
سرس��ام‌آوري شكل گرفته، تهديد هسته‌اي در شكل 
ابتدايي آن از سوي دولت‌ها و گروه‌هايي است كه به 
فن‌آوري پرتاب بمب از كشتي يا موش‌كانداز مجهزند. 
از س��وي ديگر، لغو اين معاهده نيز بس��يار خطرناک 

در سال 1993 و با گذشت بيش از بيست و كي سال وقفه، ايالات متحده پذيرفت تا پانصد تن از اين 
نوع اورانيوم ضعيف شده را از روسيه خريداري كند. در مقايسه با اورانيوم، خنثي‌سازي و استحصال 
پلوتونيوم موجود در كلاه‌كهاي هسته‌اي دشوارتر است. اگرچه روس‌ها خيلي تمايل ندارند اين گونه 
مواد را به عنوان زباله معرفي كنند، اما نيروگاه‌ها و رآكتورهاي هسته‌اي موجود آنها توان استفاده از 
پلوتونيوم به عنوان سوخت را ندارند . بهترين گزينه، دفن يا تبديل‌ آنها به مواد غيرقابل مصرف و يا 
حتي سوزاندن آنها در راكتورهاست. 
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اس��ت، چرا كه نتيجه‌اي جز »نظامي‌ شدن« فضا به 
همراه نخواهد داش��ت. در چنين ش��رايطي، هر شیئ 
در م��دار زمين، لقمه‌اي چرب و ن��رم براي بازيگران 
اين عرصه خواهد بود. اين شئ مي‌تواند كي ماهواره 
مخابراتي، هوانوردي و يا نظارتي باش��د كه به راحتي 
قابل انهدام اس��ت. در اين می��ان،‌ بيم آن مي‌رود كه 
برخي كشورها وسوسه شوند تا با آلوده ساختن فضا و 
اشغال مدارهاي موجود، ترفندي را با هدف جلوگيري 

از بهره‌گيري مدارهاي ارتفاع پايين عملي سازند.
»س��ولي زوكرمن« مش��اور علمي باس��ابقه دولت 
بريتانيا، پس از بازنشستگي، تلاش‌ها و اقداماتي را كه 
سبب شد تا ايالات متحده و روسيه به چنين انباشت 
باورنكردني و غيرمنطقي تس��ليحات هسته‌اي دست 
يابند، به ش��دت محكوم کرد. وي بر اين باور اس��ت 

كه »دليل اصلي نابخردان��ه بودن چنين روندي، اين 
واقعيت است كه اين سيستم جديد تسليحاتي در وهله 
نخس��ت نه خواس��ت نظاميان كه نتيجه فعاليت‌هاي 
گروه‌هايي از دانشمندان و متخصصان فن آوری های 
مختلف اس��ت .... آينده پيش روي ما كه با نگراني‌ها 
عجين ش��ده اس��ت، محصول فعاليت همين دسته از 
دانش��مندان و متخصصان اس��ت؛ اف��رادي كه هيچ 
تلاش��ی براي ترميم تصوير دني��اي پيش روي خود 
ندارند و صرفاً به فكر شغل و تخصص خود هستند... 
اساساً ش��دت گرفتن مسابقه تس��ليحاتي، محصول 
تلاش متخصصان آزمايش��گاه‌هاي دولتي و فعالان 

صنعت دفاعي است.«
فعالان اين عرصه با توس��ل به برخي مهارت‌ها و 
توانايي‌هاي غيرمعمول،  به اين روند تهديدآميز بيش 

باید گفت، عرصه هسته‌اي جهان، بيش از حد تصور ما فاجعه‌بار است. البته اگرچه در سال‌هاي اخير بر تعداد 
قدرت‌هاي هسته‌اي افزوده شده، اما سرعت آن كمتر از حد تصور و پيش‌بيني‌هاي برخي از كارشناسان و 

صاحب‌نظران بوده است. اگر اسرائيل را كه تاكنون میزان تسليحات هسته‌اي خود را رسماً اعلام نکرده است به 
فهرست كشورهاي دارنده اين گونه تسليحات بيفزاييم، حداقل مي‌توان از ده كشور صاحب این تسلیحات در 
جهان نام برد. جداي از اين ده كشور، حداقل بيست كشور ديگر به توانايي و امكان فني دستيابي و توليد اين 

گونه سلاح‌ها رسيده‌اند كه با وجود علاقه‌شان به داشتن آن، تاكنون از هسته‌اي شدن پرهيز کرده‌اند. به‌عنوان 
نمونه مي‌توان به كشورهايي چون ژاپن، آلمان و برزيل اشاره كرد.

طبق نظر »ريچارد 
گاروين« و »جرج 
چارپاك«، »مقدار 
پلوتونيوم و اورانيوم 
موجود در روسيه 
به حدي است كه 
مي‌توان حدود 
ده هزار سلاح 
پلوتونيومي و شش 
هزار سلاح اورانيومي 
ساخت. بي‌شك، 
خنثي‌سازي و رفع 
خطر آنها كاري 
ترسناک است.«
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از پيش دامن مي‌زنند. از ديدگاه زوكرمن، »دانشمندان 
عرص��ه تس��ليحات، يكمياگ��ران عص��ر جديدند كه 
مخفيان��ه به ترفندهاي پنهاني متوس��ل مي‌ش��وند و 
افس��ون‌ها و طلسم‌هايش��ان همه زندگي بشر را فرا 
گرفته اس��ت. مسأله اساس��ي آن است كه اگرچه اين 
افراد خ��ود هيچ‌گاه در ميدان جن��گ نبوده‌اند و هيچ 
وق��ت هم ناب��ودي حاصل از جنگ را به چش��م خود 
نديده‌اند، ام��ا خوب مي‌دانند كه چگون��ه ابزار چنين 

نابودي‌اي را طراحي و توليد کنند.«
مطالب ب��الا نظر زوكرمن در ده��ه 1980 بود. در 
حال حاضر و با گذش��ت زمان، نوآوري‌هاي بسياري 
شكل گرفته كه نتيجه آن افزايش مسابقه تسليحات 
هسته‌اي  است كه مراحل جديدي را تجربه ميك‌ند. 
پس از پايان جنگ سرد، اگرچه هزاران موش‌ك از سوي 
ايالات متحده و روسيه در زرادخانه‌ها انباشته شد، اما 
ظاهراً تهديد ناش��ي از آنها خيلي جدي نبوده اس��ت. 
در آغاز دهه 1990، عقربه س��اعت روي جلد خبرنامه 
دانشمندان هسته‌اي به عقب بازگشت و تا نيمه شب، 
هفده دقيقه فاصله داشت. اما از همان سال‌ها به بعد، 
مجدداً عقربه آرام آرام به جلو خزيد تا اينكه در س��ال 
2002 ، تنها هفت دقيقه تا نيمه‏ش��ب فاصله داشت. 
هم اكنون ما با گسترش تسليحات هسته‌اي در ديگر 
كش��ورها همچون هند و پاكستان نيز روبروييم و اين 
گسترش واقعاً حيرت‌انگيز اس��ت. اگرچه شايد نتوان 
اين كشورها را تهديدي در مقياس جهاني برشمرد، اما 
در مجموع، به شرايطي چالش‏‌برانگيز و نگران كننده 

دامن زده‌اند.

از دهه 1990 تاكنون شاهد انباشت حجم زيادي از 
تسليحات هسته‌اي بوده‌ايم. اگرچه معاهده‌هاي كنترل 
تسليحات بعضاً با استقبال كشورها روبرو شده‌اند، اما 
حقيقت آن است كه دنیا درخصوص نحوه مديريت و 
انهدام بيس��ت تا س��ي هزار بمب و موشك هسته‌اي 
كه در گوشه و كنار جهان وجود دارند، درمانده‌ است. 
اساس��اً ه��دف معاهده‌ها، ب��ر چيده ش��دن اين گونه 
كلاه‌كهاي جنگي است. در اولين گام برای رسیدن 
ب��ه این ه��دف، مي‌توان از ميزان آمادگي و س��رعت 
واكنش آنها كاس��ت، س��پس از وضعيت نشانه‌گيري 
به س��مت اهداف خارج کرد و در مرحل��ه بعد آنها را 
از موش��‌كها جدا و در انباره��ا ذخيره نمود. در چنين 
ش��رايطي مي‌توان ادعا كرد،  محافظت و نگهداري از 

در قرن حاضر، غیر از فيزكي، تهديدها و تنگناهايي جديد در زمینه زيست‌شناسي و علوم رايانه نیز 
در حال پديدار شدن است. در اين عرصه‌ها نيز جامعه نيازمند افرادی چون بث و روتبالت است. در اين 
بين، دانشمندان و سرمايه‌گذاران مستقل تعهدي خاص دارند چرا كه اين دسته از افراد در مقايسه با 
متخصصان فعال در شركت‌هاي دولتي، از آزادي بيشتري برخوردارند.
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آنها نیازمند نيروي انس��اني و تخصص كمتري است. 
البته خلاص شدن از خطر اين سلاح‌ها و خنثي‌سازي 

آنها كار ساده‏ای نيست.
در س��ال 1993 و با گذش��ت بيش از بيست و كي 
سال وقفه، ايالات متحده پذيرفت تا پانصد تن از اين 
نوع اورانيوم ضعيف شده را از روسيه خريداري كند. در 
مقايسه با اورانيوم، خنثي‌سازي و استحصال پلوتونيوم 
موجود در كلاه‌كهاي هس��ته‌اي دش��وارتر اس��ت. 
اگرچه روس‌ها خيلي تمايل ندارند اين گونه مواد را به 
عن��وان زباله معرفي كنند، اما نيروگاه‌ها و رآكتورهاي 
هس��ته‌اي موجود آنها توان اس��تفاده از پلوتونيوم به 

عنوان سوخت را ندارند . بهترين گزينه، دفن يا تبديل‌ 
آنها به مواد غيرقابل مصرف و يا حتي س��وزاندن آنها 
در راكتورهاست. طبق نظر »ريچارد‏گاروين« و »جرج 
چارپ��اك«، »مق��دار پلوتونيوم و اوراني��وم موجود در 
روسيه به حدي است كه مي‌توان حدود ده هزار سلاح 
پلوتونيومي و ش��ش هزار س�الح اورانيومي ساخت. 
بي‌شك، خنثي‌سازي و رفع خطر آنها كاري ترسناک 

است.«
اص��ولًا هرگونه تلاش در راس��تاي كاهش حجم 
تسليحات هس��ته‌اي به ويژه در روسيه، نيازمند تهيه 
فهرستي از تسليحات موجود در اين كشور است، چرا 
كه همواره بيم آن مي‌رود، بخشي از آنها مفقود شود. 
اگرچه ش��واهد محكمي وجود ندارد، اما كماكان اين 
نگراني مطرح است كه در سال‌هاي آغازين دهه نود 
و به دنبال بروز برخي آشفتگي‌هاي كوتاه‌مدت ناشي 
از فروپاش��ي اتحاد جماهير شوروي، تروريست‌ها و يا 
گروه‌هاي شورش��ي، برخي از تسليحات را به سرقت 

برده باشند.
اگرچه س��اخت موش��‌كهاي با برد زی��اد كه توان 
حمل كلاه‌كهاي قوي را داشته باشد همچنان دور 
از توان گروه‌هاي مختلف اس��ت، اما امكان آن دور از 
ذهن نيس��ت. به عنوان مثال، در حالي كه امروزه هر 
كسي مي‌تواند به سيستم راه یابی ماهواره‌اي جهانی 
)جي.‌پي.‌اس( دسترسي داشته باشد، به راحتي مي‌توان 
به كمك چنين ابزاري، حتي موشك را هدايت نمود. 
در چنين ش��رايطي، رديابي و مقابله با اين دس��ته از 
موش��‌كها بس��یار دش��وارتر از مقابله با موش‌كهاي 
بالستكي خواهد بود. در شرايط ابتدايي‌تر نيز مي‌توان 
انفجار بمب‌ه��اي معمولي و يا حتي بمب‌هاي حاوي 
اورانيوم غني ش��ده )كه احتمالًا از مجاري غيرقانوني 
تهي��ه ش��ده‌اند( را در ي��ك كاميون و ي��ك منطقه‌ 
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مسكوني، دور از انتظار ندانست. اين گونه عمليات‌ها 
برخلاف حملات موش��كي، هيچ رد و يا اثري از خود 

به جاي نخواهد گذاشت.

مقابله با گسترش تسليحات هسته‌اي
بای��د گفت، عرصه هس��ته‌اي جه��ان، بيش از حد 
تص��ور ما فاجعه‌بار اس��ت. البته اگرچه در س��ال‌هاي 
اخي��ر بر تع��داد قدرت‌هاي هس��ته‌اي افزوده ش��ده، 
اما س��رعت آن كمتر از حد تص��ور و پيش‌بيني‌هاي 
برخي از كارشناس��ان و صاحب‌نظران بوده است. اگر 
اسرائيل را كه تاكنون میزان تسليحات هسته‌اي خود 
را رس��ماً اعلام نکرده اس��ت به فهرست كشورهاي 
دارنده اين‏گونه تس��ليحات بيفزاييم، حداقل مي‌توان 
از ده كش��ور صاحب این تسلیحات در جهان نام برد. 
جداي از اين ده كش��ور، حداقل بيس��ت كشور ديگر 
ب��ه توانايي و امكان فني دس��تيابي و توليد اين گونه 
سلاح‌ها رس��يده‌اند كه با وجود علاقه‌شان به داشتن 
آن، تاكنون از هسته‌اي شدن پرهيز کرده‌اند. به‌عنوان 
نمونه مي‌توان به كش��ورهايي چون ژاپ��ن، آلمان و 

برزيل اش��اره كرد. آفريقاي 
جنوب��ي نيز كه قبلًا ش��ش 
بمب هس��ته‌اي توليد كرده 
بود، چن��دي پيش همه آنها 

را از بين برد.
ط��رح   ،1967 س��ال  در 
گس��ترش  من��ع  معاه��ده 
موسوم  هسته‌اي  تسليحات 

به »ان‌.پي‌.تي« ن��گاه و توجهي خاص به پنج قدرت 
هسته‌اي يعني آمركيا، انگلیس، فرانسه، روسيه و چين 
داشت؛ قدرت‌هايي كه در ساليان بعد همگي به انواع 
س�الح‌هاي هسته‌اي مجهز شدند و كاملًا از مفاد آن 
معاهده مس��تثني شده بودند. اين تبعيض، براي ديگر 
كشورها خيلي خوش��ايند نبود.  طبق معاهده مذكور، 
»قدرت‌هاي هس��ته‌اي بايد با حس��ن ني��ت و بدون 
هيچ گونه غرضي، با اقداماتي مؤثر در توقف مس��ابقه 
تسليحاتي مشاركت کنند... همچنين در توقف هرگونه 

آزمايش هسته‌اي، براي هميشه پيشگام باشند.«
در صورت��ي كه اين پنج كش��ور بر س��ر قول خود 
‌بودند و ب��ه كاهش زرادخانه‌هاي خود به نحوي قابل 
قبول اقدام می‏کردند، اين معاهده مي‌توانست شرايط 
عادلانه‌ت��ري را پيشِ روي هم��گان قرار دهد.  طبق 
معاهده‌ه��اي موجود، خنثي س��اختن حداقل دو هزار 
كلاهك هس��ته‌اي ايالات متحده، ده س��ال به طول 
مي‌انجام��د، به علاوه، اين روند خنثي س��ازي، نه به 
معناي نابودي هميشگي، كه تنها به معناي انبار كردن 
آنهاس��ت. ام��روزه قدرت‌هاي هس��ته‌اي در پذيرش 

در سال 1967، طرح معاهده منع گسترش تسليحات هسته‌اي موسوم به »ان‌.پي‌.تي« نگاه و توجهي خاص به 
پنج قدرت هسته‌اي يعني آمركيا، انگلیس، فرانسه، روسيه و چين داشت؛ قدرت‌هايي كه در ساليان بعد همگي به 
انواع سلاح‌هاي هسته‌اي مجهز شدند و كاملاً از مفاد آن معاهده مستثني شده بودند. اين تبعيض، براي ديگر 
كشورها خيلي خوشايند نبود.  طبق معاهده مذكور، »قدرت‌هاي هسته‌اي بايد با حسن نيت و بدون هيچ گونه 
غرضي، با اقداماتي مؤثر در توقف مسابقه تسليحاتي مشاركت کنند... همچنين در توقف هرگونه آزمايش 
هسته‌اي، براي هميشه پيشگام باشند.«
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من��ع آزمايش‌هاي هس��ته‌اي كه مي‌توان��د از توليد 
تس��ليحات پيشرفته هس��ته‌اي جلوگیری کند، تعلل 
مي‏کنند. ايالات متحده رس��ماً از پذيرش اين معاهده 
خودداري کرده است. اين كشور استدلال ميك‌ند كه 
آزمايش‌هاي گاه و بيگاه براي آزمون تسليحات موجود 
در زرادخانه‌ها، امري ضروري اس��ت. البته بحث‌هايي 
در رد اي��ن ادعا وجود دارد كه از آن جمله مي‌توان به 
امكانات شبيه‌سازي رايانه‌اي اشاره کرد. از سوي ديگر 
آمري��كا ادعا ميك‌ند، اين آزمايش‌ها براي اطمينان از 
امنيت تس��ليحاتي  ضروري است. آنها مدعي‌اند، اين 
گونه آزمايش‌ه��ا اين اطمينان خاطر را برايش��ان به 
همراه خواهد داشت كه در صورت جابه‌جايي نادرست 
و ي��ا هرگونه بي‌مبالاتي و عدم مراقبت در انتقال اين 
گونه س�الح‌ها، حادثه‌اي رخ نخواهد داد. البته در رد 
توجيه اين گونه آزمايش‌هاي جامع هس��ته‌اي، همين 
بس كه موفقیت آميز بودن آنها به هيچ وجه نمي‌تواند 
پذيرفتني باشد. براس��اس گزارش آكادمي ملي علوم 
آمري��كا، در حال حاضر با توجه ب��ه امكانات موجود، 
دس��ت زدن به آزمايش‌هاي كام�اًل مخفيانه، عملًا 

ناممكن است. بر پايه اين گزارش، انجام آزمايش‌هايي 
از اين دس��ت، هيچ كمكي به محافظت از سلاح‌هاي 
ذخيره ش��ده موجود نخواهد كرد و تنها در گس��ترش 

تسليحات جديد پيشرفته مؤثر است.
از ط��رف ديگر بايد به اين نكته نيز توجه داش��ت 
كه تصوي��ب منع چنين آزمايش‌هايي، به خودي خود 
نمي‌تواند به منع گسترش تسليحات هسته‌اي كمك 
كن��د، چرا كه تولي��د بمب‌هاي نس��ل اول حاصل از 
شكاف هسته‌اي، اساس��اً نيازمند چنين آزمايش‌هايي 
نيس��ت. البته تصويب آن حداقل مي‌تواند قدرت‌هاي 
هسته‌اي و در رأس آن ايالات متحده را از توليد انواع 
جديد بمب‌هاي هس��ته‌اي ب��از  دارد و فضاي حاكم 
ب��ر معاهده منع گس��ترش اين گونه تس��ليحات  كه 
قدرت‌هاي هس��ته‌اي را از گسترش زرادخانه‌هايشان 

بازمي‌دارد، بهبود بخشد.
از ديگ��ر راهكارهاي مقابله با گس��ترش اين گونه 
تس��ليحات، مي‌توان به پررنگ‏تر کردن نقش آژانس 
بين‌المللي انرژي اتمي در رديابي مواد جديد هسته‌اي 
و بازرس��ي از آنها اش��اره كرد. همي��ن ضعف آژانس  

موجب شكل‌گيري بحران عراق شد.
بي‌ترديد مهم‌ترين عامل تأثيرگذار در منع گسترش 
اين دسته از تسليحات، شكل‌گيري اين انگيزه و درك 
عمومی ملت‌هاس��ت كه از اهمي��ت چنين موضوعي 
غافل نباشند. كش��ورهاي دارنده تسليحات هسته‌اي 
نيز در ص��ورت كم اهميت کردن جاي��گاه اين گونه 
سلاح‌ها در راهبرد دفاعي خود، مي‌توانند در اين مسير 
گام بردارن��د. اظهارنظرهاي اخير ايالات متحده و نيز 
انگليس مبني بر استفاده از تسليحات هسته‌اي ضعيف 
ش��ده در حمله به مخفيگاه‌ه��اي زيرزميني، گامي به 
عقب اس��ت. صدور چنين بيانيه‌ها و  اظهارنظرهایی، 
چيزي جز تيره و تار كردن آس��تانه تحمّل هس��ته‌اي 

نيمه دوم قرن بيستم در چنبره مخاطره‌ها و تهديدهايي گرفتار بود كه پيشتر هيچ گاه نسل بشر 
شاهد آنها نبود.  كيي از آنها، تهديد به كي جنگ تمام‌عيار هسته ای بوده است. اگرچه در حال 

حاضر تا حدي از ميزان اين تهديد كاسته شده، اما بيش از چهل سال است كه همچون طنابي به 
دور گردن ما حلقه آويز شده است.
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اين كش��ورها نيست. به عبارت روش��ن‌تر، استفاده از 
تسليحات هسته‌اي را قابل باورتر مي‌سازد. همچنين 
اين روند به محركي براي ديگر كشورها در دستيابي 
به بم��ب هس��ته‌اي تبدي��ل مي‌ش��ود؛ محركي كه 
هم‏اكنون بيش از پيش در حال پررنگ‌تر شدن است. 
به نظر مي‌رس��د از ديدگاه اين كش��ورها، دستيابي به 
اين گونه سلاح‌ها مي‌تواند مهم‌ترين ابزار بازدارنده در 
برابر فشارهاي قدرت‏مآبانه و ناخوشايند ايالات متحده 
باش��د، كشوري كه به دليل داشتن تسليحات متعارف 
هوش��مند، مدعي اس��ت با كمترين آسيب ممكن به 
انس��ان‌ها مي‌تواند خواس��ت خود را ب��ر ديگر جوامع 

تحميل كند.

دانشمندان نگران
دانشمندان هسته‌اي حلقه شكياگو تنها دانشمنداني 
نبودن��د كه خارج از حلقه دولت، همواره تلاش كردند 
بحث‌هاي سياسي را متوجه تهديدهاي هسته‌اي پس 
از جنگ جهاني دوم کنند. گروهي ديگر كه نام خود را 
از روستايي با عنوان »پوگواش« در نوا اسكوتيا گرفته 
اس��ت، مجموعه نشست‌هايي را در اين منطقه برگزار 
کردند كه اولي��ن آن با حمايت مالي ميليونر كانادايي 
»سيروس اتون« كه متولد آن منطقه بود، برگزار شد. 
ش��ركتك‌نندگان اولين نشس��ت‌ها عمدتاً از اتحاديه 
جماهير ش��وروي و نيز كشورهاي غربي )كشورهايي 
كه بيش��ترين س��هم را در جنگ جهاني دوم داشتند( 
بودند. بیش��تر فعاليت‌هاي اين اف��راد درباره طراحي 
بمب و رادار بود؛ مسئله‏ای كه سال‌ها آنها را نگران و 

دلواپ��س كرده بود. به طور خاص، در خلال دهه‌هاي 
1960 و 1970 ، اين مجموعه نشست‌ها به ارتباطاتي 
غيررسمي ولي ارزشمند بين آمركيا و شوروي دامن زد 
و اين درس��ت زماني بود كه كانال ارتباطي مشخصی 

بين اين دو قدرت وجود نداشت.
هنوز هم بازماندگان برجس��ته‌اي از آن نسل وجود 
دارند كه شايد شاخص‌ترين آنها »هانس بث« متولد 
1960 در استراس��بورگ باشد. وي از دانشمندان مهم 
فيزكي هس��ته‌اي  دهه 1930  بود. وی در آن دوره، 
از آلمان به كيي از محافل دانش��گاهي آمركيا منتقل 
شد و در خلال جنگ جهاني دوم، مدير بخش فيزكي 
نظ��ري در لوس آلاموس بود. س��پس به دانش��گاه 
كورنل بازگش��ت؛ دانشگاهي كه حتي در قرن بيست 
و كيم نيز كماكان از فعالان كنترل تس��ليحات است 
و البته در چند سال اخير به پژوهش در نظريه انفجار 
س��تارگان و ابر نو اختر‌ها نيز علاقمند شده است. وي 

درواقع، قرن بيستم شايد نخستين نمونه‌اي بود كه در آن، نه بلاياي طبيعي، كه جنگ و رفتار 
نظام‌هاي خو‌دكامه، بيشترين سهم را در مرگ و مير بشر داشته است. اين بلاياي ساخته 
دست انسان،  نه در كشورهاي ثروتمند كه بيشتر در كشورهاي در حال توسعه رخ داده است؛ 
كشورهايي كه با افزايش اميد به زندگي همراه بوده‌ و شمار کمی از آنها در فقر شديد به سر 
مي‌بردند.
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از  برجسته‌ترين و ش��اخص‌ترين فيزكيدانان معاصر 
در عرص��ه بين‌المللي اس��ت. اين برجس��تگي نه به 
خاط��ر مقام علمي وي كه به توج��ه، نگراني و تعلق 
خاطرش به نتايج و پيامدهاي گس��ترش تس��ليحات 
هس��ته‌اي مربوط مي‌شود. انتش��ار پنج كتاب مهم و 
تأثيرگ��ذار و بيش از هفتاد و پنج س��ال كار علمي، از 
ديگر ويژگي‌هاي اوس��ت. در سال 1999 و در آستانه 
قرن بيس��ت و كيم، نگرش وي به پژوهش و مطالعه 
در عرصه نظامي، انتقادي‌تر از گذشته شد، به طوري 
كه از دانش��مندان اين حوزه خواس��ت تا از »ساخت، 
گسترش، تقويت و توليد تسليحات هسته‌اي و ديگر 
سلاح‌هاي كشتار جمعي دست بكشند«. استدلال وي 
آن بود كه فعاليت اين دس��ته از دانشمندان، بيش از 

پيش به رقابت تسليحاتي در جهان دامن مي‌زند.
از ديگ��ر بازماندگان برجس��ته اين حلقه كه افتخار 
آش��نايي با وي را دارم، »جوزف روتبالت« است. وي 
كه دو س��ال كوچ‌كتر از هانس بث است، در دوران 
كودكي‌اش در لهستان، س��ختي‌ها و دردهاي جنگ 
جهاني اول را تجربه كرده است. بعد از آن بود كه به 
عنوان پژوهش��گر حوزه فيزكي كشورش، به فعاليت 

علمي پرداخت و س��پس در سال 1939  به انگلستان 
پناهنده ش��د و همكار دانش��مند برجس��ته هسته‌اي 
»چادوكي« در ش��هر ليورپول گردید. همس��رش كه 
نتوانست به وي ملحق ش��ود، در اردوگاه كار اجباري 
جان باخت. اين دانش��مند بزرگ هس��ته‌اي در قالب 
كي گ��روه كوچ��ك بريتانيايي به پ��روژه منهتن در 
لوس‏آلاموس پيوست. اما هنگامي كه شكست آلمان 
را نزدكي ‌ديد، آن كش��ور را ترک کرد، چراكه به نظر 
او، اي��ن پروژه تنها زماني مي‌توانس��ت موجه باش��د 
كه هيتلر نیز به آن دسترس��ی داش��ته باشد. در واقع، 
وقتی او در م��ارس 1944 از زبان مدير پروژه مذكور 
»ژنرال‏گرووز« شنید که هدف اصلي اين بمب، مهار 

روس‌ها است، مأيوس و سرخورده شد.
وي س��پس به انگلستان بازگشت و به عنوان كي 
فيزكيدان مطرح در حوزه پزشكي، پژوهش‌هايي نوين 
درب��اره تأثيرات ناش��ي از پرتوها انجام داد. در س��ال 
1955 »برتران��د راس��ل« را ترغيب ک��رد تا بيانيه‌اي 
مبن��ي بر ض��رورت كاهش خطرات هس��ته‌اي تهيه 
کند. »انيش��تين« نيز اي��ن بيانيه را امض��ا كرد. اين 
بياني��ه كه نويس��ندگان آن نه به عنوان ش��هروندان 
جامع��ه‌اي خاص با عقيده و مرامي مش��خص كه به 
عنوان اعضاي جامعه بشري و در قالب گونه‌اي از نژاد 
بش��ر كه بقاي حيات را در ابهام و ترديد مي‌ديدند، آن 
را امض��ا کرده بودند، ب��ه نوعي خلاقيت در مجموعه 
نشست‌هاي پوگواش در س��ال 1957 انجاميد. از آن 
زمان به بعد، روتبالت به فعال و طراح اصلي و الگوي 
خس��تگي‌ناپذير اين جمع تبديل ش��د. موفقيت‌هاي 
اين نشس��ت‌ها منج��ر به دریافت جاي��زه صلح نوبل 
در س��ال 1955 ش��د. به گونه‏ای که نيم��ي از آن به 
مؤسس��ه پوگواش و نيمي به ش��خص روتبالت تعلق 
گرفت. مبارزه خس��تگي‌ناپذير وي براي رهايي جهان 

از دهه 1990 تاكنون شاهد انباشت حجم زيادي از تسليحات هسته‌اي بوده‌ايم. اگرچه معاهده‌هاي كنترل 
تسليحات بعضاً با استقبال كشورها روبرو شده‌اند، اما حقيقت آن است كه دنیا درخصوص نحوه مديريت و 

انهدام بيست تا سي هزار بمب و موشك هسته‌اي كه در گوشه و كنار جهان وجود دارند، درمانده‌ است. اساساً 
هدف معاهده‌ها، بر چيده شدن اين گونه كلاه‌كهاي جنگي است. در اولين گام برای رسیدن به این هدف، 

مي‌توان از ميزان آمادگي و سرعت واكنش آنها كاست، سپس از وضعيت نشانه‌گيري به سمت اهداف خارج کرد و 
در مرحله بعد آنها را از موش‌كها جدا و در انبارها ذخيره نمود. در چنين شرايطي مي‌توان ادعا كرد،  محافظت 

و نگهداري از آنها نیازمند نيروي انساني و تخصص كمتري است.
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از تسليحات هس��ته‌اي همواره زبانزد 
بوده است. اگرچه بسياري تلاش وي 
را برای هدفي غيرواقع‌بينانه می‏دانند، 
اما همواره گروه‌هاي اقليت و فعالان 

آرمان‏گ��راي اين عرص��ه از اهداف و 
آرزوهای وي حمايت كرده‌اند.

كس��اني كه محيط‌هاي آرام مجامع علمي را ترک 
کردند تا به پروژه منهتن بپيوندند، »نس��ل طلايي« 
فيزكيداناني بودند كه بس��ياري از آنها در پايه‌گذاري 
نگرش نوين ما به اتم و هسته، نقش محوري داشتند. 
آنه��ا به خوب��ي دريافتند سرنوش��ت بش��ر در گروي 
وضعيتي اس��ت كه در آن، رويداده��اي آني مي‌تواند 
وضعیتی جبران‌ناپذير به همراه داش��ته باش��د. اگرچه 
اكث��ر اين افراد به محيط دانش��گاهی بازگش��تند، اما 
همواره نوعي نگراني درخصوص خطرات تس��ليحات 

هسته‌اي همراه آنهاست.
اساساً دانشمندان هسته‌اي ش��كياگو و پيشگامان 
جنبش پوگواش نمونه‌اي س��تودني از پژوهش��گران 
تأثیر گ��ذار در اجتماع، براي ديگر ش��اخه‌هاي علوم 
هستند. آنها فقط به عنوان »دانشمند« مطرح نشدند 
و مانند بس��ياري بر اي��ن باور نبودند كه مس��ئولیت 
اس��تفاده از نتیجه كارش��ان به عهده سياس��تمداران 
است. آنها بر اين اعتقاد بوده‏اند كه وظيفه دانشمندان، 
هشيار ساختن جامعه نس��بت به عواقب و پيامدهاي 
فعاليت‌هايشان است و باید اندیشه‏ها و نظرات آنها به 
روشنی در جامعه مطرح شود. به باور من، دانشمندان 
بی‏توج��ه به اي��ن موضوع، مثل والديني هس��تند كه 

نسبت به آينده كودكان خود بي‌توجه‌اند و آنها را خارج 
از كنت��رل خود مي‌دانند. بنابراین دانش��مندان نه بايد 
نسبت به ماحصل پژوهش‌هاي خود بي‌تفاوت باشند و 
نه فقط به استقبال آثار مثبت ناشي از تلاش‌هايشان 
بروند بلكه تا حد توان بايد نس��بت به هر گونه كاربرد 
مخاطره‌آميز و تهديدكننده از يافته‌هايش��ان مقاومت 

نشان دهند.
در قرن حاضر، غیر از فيزكي، تهديدها و تنگناهايي 
جديد در زمینه زيست‌شناس��ي و عل��وم رايانه نیز در 
حال پديدار ش��دن اس��ت. در اين عرصه‌ها نيز جامعه 
نيازمن��د افرادی چ��ون بث و روتبالت اس��ت. در اين 
بين، دانش��مندان و س��رمايه‌گذاران مستقل تعهدي 
خ��اص دارند چرا كه اين دس��ته از افراد در مقايس��ه 
با متخصصان فعال در ش��ركت‌هاي دولتي، از آزادي 

بيشتري برخوردارند.

پی نویس‏ها: 
Russian roulette _1: نوعی اس�لحه کشی با اسلحه رولوری که 

فقط یک خزانه آن پر باشد. )م(
nuclear winter  -2: دوره‌اي س�رد و تارك ك�يه تصور مي‌ش�ود 

پس از كي جنگ هسته ای جهانگير بر زمين حكمفرما ‌شود. )م(
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یک گرایش مهم و شاید بتوان گفت، گرایش غالب 
در روان‌شناسی امروز غربی، طیف آرا و افکاری است که 
تحت عنوان »نیروی سوم« یا »روان‌شناسی‏انسان‌گرا« 
و یا جریان »روان‌شناس��ی‏پدیدارگرا« مطرح گردیده 
اس��ت. در بررسی »نیروی سوم« باید به این امر مهم 
توجه داش��ت ک��ه این جریان به ص��ورت یک طیف 
ظاه��ر گردیده اس��ت و چهره‌های اصل��ی آن یعنی 
روان‌شناسانی چون: »کارل راجرز« )۱۹۸۷(، »آبراهام 
مزلو« )۱۹۷۰( و »گوردون آلپورت« )۱۹۶۷( علیرغم 
تفاوت‌ه��ا و اختلاف‌نظر‌هایی که با یکدیگر دارند، در 
یک سلسله از ویژگی‌ها مشترک هستند که مجموعاً 

آنها را به عنوان یک طیف فکری نشان می‌دهد.
این جری��ان از آغاز دهه۱۹۶۰تدریجاً قدرت گرفت 

و تا پایان سده بیستم، خود را به عنوان گرایش غالب 
روان‌شناسی مدرن در آمریکا و اروپا ظاهر ساخت.

»در نخس��تین س��ال‌های دهه1960جنبش��ی در 
روان‌شناس��ی آمری��کا به وج��ود آمد که ب��ه عنوان 
روان‌شناسی انسان‌گرایی یا نیروی سوم شناخته شده 
است... از نکات اساس��ی این جنبش تأکید بر تجربه 
هش��یار، اعتق��اد به کلی��ت طبیعت و س��لوک آدمی، 
توجه ب��ه اراده آزاد، خود‌انگیختگی نیروی خلاق فرد 
و مطالع��ه هم��ه آنچه که به وضعیت انس��ان مربوط 
می‌شود می‌باشد... روان‌شناس��ی انسان‌گرایی ظاهراً 
بازتابی از ندای ناآرامی و نارضایتی جوانان س��ال‌های 
دهه ۱۹۶۰ علیه جنبه‌های ماشین‌گرایی و ماده‌گرایی 
فرهنگ معاصر غرب بود. روان‌شناس��ان انس��ان‌گرا 

روان‌شناسان انسان‌گرا 
با رویکرد رفتار‌گرایی 
و با گرایش‌های 
ماشین‌گرایی، 
کاهش‌گرایی، 
عنصر‌گرایی و 
ساده‌انگاری آن به 
مخالفت برخاستند. 
طرفداران روان‌شناسی 
انسان‌گرایی همچنین با 
گرایش‌های جبر‌گرایی 
رویکرد فرویدی نسبت 
به روان‌شناسی و به 
حداقل رساندن نقش 
هشیاری مخالف بودند.«

■  محمود جواهری 

روان‌شناسی انسان‌گرایی ظاهراً بازتابی از ندای ناآرامی و نارضایتی جوانان سال‌های دهه ۱۹۶۰ علیه 
جنبه‌های ماشین‌گرایی و ماده‌گرایی فرهنگ معاصر غرب بود. روان‌شناسان انسان‌گرا تلویحاً می‌گفتند 

»رفتار‌گرایی« اگر انسان‌ستیز نباشد، غیر‌انسانی است و آنان با مفهوم انسان به عنوان حیوان‌هایی که در 
پاسخ به محیط یا تجارب کودکی به شیوه جبری عمل می‌کنند مخالف بودند.

 از روان‏شناسی بحران زدۀ موج سوم تا 
چشم انداز روان شناسی معنوی
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تلویحاً می‌گفتند »رفتار‌گرایی« اگر انسان‌ستیز نباشد، 
غیر‌انس��انی اس��ت و آنان با مفهوم انس��ان به عنوان 
حیوان‌هایی که در پاسخ به محیط یا تجارب کودکی به 
شیوه جبری عمل می‌کنند مخالف بودند... بدین‌سان 
روان‌شناس��ان انس��ان‌گرا با رویک��رد رفتار‌گرایی و با 
گرایش‌های ماشین‌گرایی، کاهش‌گرایی، عنصر‌گرایی 
و س��اده‌انگاری آن به مخالفت برخاس��تند. طرفداران 
روان‌شناس��ی انس��ان‌گرایی همچنین با گرایش‌های 
جبر‌گرایی رویکرد فرویدی نسبت به روان‌شناسی و به 

حداقل رساندن نقش هشیاری مخالف بودند.« 
در واق��ع روان‌شناس��ان نی��روی س��وم ب��ا تلفیق 
تفسیری اگزیستانسیالیس��تی از بشر با توجه ویژه به 
»هش��یاری« و جریان خودآگاه ذهن آدمی و اهمیت 
دادن ب��ه »زمان ح��ال« و بی‌توجهی به نقش دوران 
کودک��ی، یک رویکرد روان‌ش��ناختی پدید آوردند که 
داعیه مخالفت با رفتار‌گرایی و روانکاوی را داش��ت و 
مدعی بود، تفس��یری از بشر ارائه می‌دهد که با تعبیر 
ماشینی تفاوت دارد. در یک نگاه فهرست‌وار می‌توان 

یکی از مدل‌های اصلی روان‌درمانی فنومنولاژیستی ]پدیدار‌گرایانه[ »درمان غیر‌مستقیم« یا 
»درمان مُراجع‌محور« است که برخلاف دیگر صور روان‌درمانی، نقش مهم و اصلی را برعهده 
فرد مُراجع قرار می‌دهد. این‌گونه روش درمانی برخاسته از تمایلات ضدنهاد و سازمان و به 
شدت خودگرایانه‌ای است که در این رویکرد وجود دارد.
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ویژگی‌های تئوریک و بنیان‌های فلسفی روان‌شناسی 
نیروی سوم را این‌گونه فهرست کرد:

ـ مبنای فلسفی »نیروی سوم« آمیزه‌ای از فلسفه 
پدیدار‌شناس��ی و تفس��یر اگزیستانسیالیس��تی از بشر 
می‌باش��د. بر این اس��اس برای آدمی نح��وی اختیار 
مطلق در نظر گرفته می‌شود و عوامل مشروط‌کننده 
و محدود‌کننده اراده آدمی ]نظیر اقتضائات بیولوژیک، 
محیط جغرافیایی، محیط اجتماعی و انسانی، محدود 
بودن توانایی‌های بش��ری...[ کام�اًل و مطلقاً نادیده 

گرفته می‌شود.
ـ مفهوم »خود« و »خودشکوفایی«، یکی از مفاهیم 
اصلی در این نحله اس��ت که بیانی دیگر از »س��وبژه 
دکارتی« می‌باش��د و آنچه که روان‌شناس��ان نیروی 
س��وم درباره آن مانور می‌دهند یعنی خودش��کوفایی، 
چیزی جز رؤی��ای تحقق تام وتمام س��وبژه دکارتی 

نیست.
ـ روان‌شناس��ان انسان‌گرا مدعی هستند، با درک و 
تفسیر ماشینی از بشر مخالفند و مدل مورد نظر خود 

از انسان را مدل سایبرنتیکی قرار می‌دهند.
ـ این دسته از روان‌شناسان بر اهمیت »هوشیاری« 

و »خودآگاهی« در مقاب��ل »ناخودآگاهی« و »نقش 
تعیین‌کننده دوران کودکی« تکیه و تأکید دارند.

روان‌درمان��ی  اصل��ی  مدل‌ه��ای  از  یک��ی  ـ 
فنومنولاژیستی ]پدیدار‌گرایانه[ »درمان غیر‌مستقیم« 
ی��ا »درمان مُراجع‌محور« اس��ت ک��ه برخلاف دیگر 
ص��ور روان‌درمانی، نقش مهم و اصلی را برعهده فرد 
مُراجع قرار می‌دهد. این‌گونه روش درمانی برخاسته از 
تمایلات ضدنهاد و سازمان و به شدت خودگرایانه‌ای 

است که در این رویکرد وجود دارد.
ـ در روان‌شناس��ی نی��روی س��وم نح��وی تلق��ی 
ایده‌آلیس��تی از »ادراک« و نس��بت آن با »عالم واقع 
وجود دارد که به لحاظ فلس��فی نشأت گرفته از وجه 
فنومنولاژیس��تی این نحله می‌باشد. بر این اساس در 
تعریف نیروی س��وم، اس��اس ادراک آدمی از واقعیت 
همان چیزی اس��ت که فرد اعتقاد دارد واقعی ا ست. 
ب��ه عبارت بهتر این‌‌ها مدعی‌اند، »ادراک ش��خص از 
واقعیت، واقعیت اس��ت«. حال آن ک��ه در عالم واقع، 
نفس‌الامر مس��تقل از ادراک ماست و ادراک بشر هر 
چه باشد، نفس‌الامر و حاقّ واقعیت مستقل از آن وجود 
دارد و در م��واردی با ادراک آدمی تعامل می‌نماید، اما 
این‌گونه نیس��ت که واقعیت عینی تابع محض ادراک 
آدمی باش��د. در رویک��رد نیروی س��وم مایه‌هایی از 

روان‌شناسان انسان‌گرا 
مدعی هستند، 
با درک و تفسیر 
ماشینی از بشر 
مخالفند و مدل مورد 
نظر خود از انسان را 
مدل سایبرنتیکی قرار 
می‌دهند.
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تمای�الت ایده‌آلیس��تی در امر معرفت‌‌شناس��ی دیده 
می‌شود.

ـ نی��روی س��وم ب��ه نس��بی‌انگاری اخلاق��ی و 
معرفت‌شناختی معتقد است و لذت بردن و یا خشنودی 
آدمی از یک امر را معیار س��لب و ایجاب اخلاقی قرار 
می‌دهد. همان‌گونه که اینان معتقدند، هر چه که بشر، 
»واقعیت« بداند، واقعیت اس��ت، همان‌گونه مدعی‌اند 
که آنچه بشر، لذیذ یا ارضا‌کننده بداند، »خوب« است. 
این ویژگی برخاس��ته از تلقی لیبرالی نیروی س��وم از 

اخلاق می‌باشد.
ـ روان‌شناسان انسان‌گرا معتقدند، ارگانیسم انسانی 
نوعی میل ذاتی به ش��کوفا ش��دن و تحقق خود دارد 
که ریش��ه در ساختار زیست‌ش��ناختی و روان‌شناختی 
بشر دارد، بدین‌سان آن‌ها‌ ]و به ویژه در این بحث ما، 
»راجرز«[ معیار سلامت روان و هدف اصلی زندگی را 
»تحقق خود« می‌دانند. در این رویکرد امر تحقق خود 
در مواردی با نوعی خود‌خواهی و آس��ان‌گیری بر خود 
و گردن گذاردن بر امیال و اهوای نفسانی پیوند دارد.

ـ ای��ن جریان اگرچ��ه ماهیت »اوُمانیس��تی« ]در 
معن��ای تاریخی فرهن��گ آن[ دارد؛ اما به دلیل توجه 
خاصی که به بشر و قابلیت‌ها و امیال‌ او دارد، به طور 
خاص نیز خود را »اوُمانیس��ت« می‌نامد که اگرچه با 
تعریف تاریخی ـ فرهنگی اوُمانیستی یکسان نیست؛ 

اما در ذیل آن قرار می‌گیرد.
ـ این جریان اعتقاد به مفهومی از »طبیعت بشری« 
دارد و معیار سلامت و هدف زندگی را تحقق و عینیت 
یافتن این طبیعت قرار داده است. این طبیعت ]خود[، 

ماهیتی ناسوتی، بیولوژیک و اوُمانیستی دارد.
***

بنیان‌های تئوریک نیروی س��وم، ریش��ه در تفسیر 
اوُمانیس��تی ـ لیبرالیس��تی از انسان و نس��بت آن با 
جهان دارد. در این رویکرد در مواردی مفاهیم و صور 
اندیشه‌ای سوبژکتیویستی و لیبرالی صراحت و شدت 

بیشتری یافته است. 

* پاره‌ای انتقادات وارد بر »نیروی سوم« و »راجرز«
در کل و در یک بررس��ی فشرده و تحلیل مختصر 
می‌توان این انتقادات را بر »نیروی سوم« وارد دانست:

ـ تفس��یر اگزیستانسیالیس��تی این جریان از آزادی 

در روان‌شناسی نیروی سوم نحوی تلقی ایده‌آلیستی از »ادراک« و نسبت آن با »عالم واقع وجود دارد 
که به لحاظ فلسفی نشأت گرفته از وجه فنومنولاژیستی این نحله می‌باشد. بر این اساس در تعریف 
نیروی سوم، اساس ادراک آدمی از واقعیت همان چیزی است که فرد اعتقاد دارد واقعی ا ست. به 
عبارت بهتر این‌‌ها مدعی‌اند، »ادراک شخص از واقعیت، واقعیت است«. حال آن که در عالم واقع، 
نفس‌الامر مستقل از ادراک ماست و ادراک بشر هر چه باشد، نفس‌الامر و حاقّ واقعیت مستقل از 
آن وجود دارد و در مواردی با ادراک آدمی تعامل می‌نماید، اما این‌گونه نیست که واقعیت عینی تابع 
محض ادراک آدمی باشد.

نیروی سوم به نسبی‌انگاری اخلاقی و معرفت‌شناختی معتقد است و لذت بردن و یا خشنودی آدمی 
از یک امر را معیار سلب و ایجاب اخلاقی قرار می‌دهد. همان‌گونه که اینان معتقدند، هر چه که بشر، 
»واقعیت« بداند، واقعیت است، همان‌گونه مدعی‌اند که آنچه بشر، لذیذ یا ارضا‌کننده بداند، »خوب« 
است. این ویژگی برخاسته از تلقی لیبرالی نیروی سوم از اخلاق می‌باشد.
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و اختی��ار آدمی، غل��ط و کاملًا غیر‌واقع‌بینانه اس��ت. 
ادراک غیر‌واقع‌گرایانه این روان‌شناس��ان و ش��خص 
راج��رز از می��زان و کیفی��ت آزادی بش��ر ب��ه نوعی 
ایده‌آلیس��م خیال‌بافانه و نادیده گرفتن شرایط عینی 
و محدودیت‌های واقعی محیط می‌انجامد و به نحوی 
تکرار ادعای باطل و شکس��ت‌خورده »سارتر« درباره 

آزادی است.
ـ راجرز و دیگر روان‌‌شناسان از وجود یک »طبیعت 
بش��ری« یا »خود« در نهاد بشر سخن می‌گویند؛ اما 
هی��چ‌گاه آن را به دقت تعریف نمی‌کنند و ش��ؤون و 
وجوه وجودی آن را مورد بررسی قرار نمی‌دهند. از آرا 
و نوش��ته‌های آنها این گونه برمی‌آید که درکی تماماً 
ناسوتی از طبیعت بشر دارند و آن را در افق بیولوژیک 
و ناس��وتی درک می‌کنند، بدین‌س��ان افق نگاهشان 
هیچ‌گاه به س��مت معنویت متعالی و ساحت مقدس و 

کمال وجودی سیر نمی‌کند.
ـ درس��ت است که این روان‌شناسان به مخالفت با 
مدل تفسیر ماش��ینی - مکانیکی از بشر می‌پردازند؛ 
اما آنچه که آنها ذیل تفس��یر »س��ایکو سایبرنتیک« 

می‌گویند نیز، ذیل تعریف کلی ماش��ینی از بشر قرار 
دارد، زیرا جوهر آن خودبنیاد اس��ت و بش��ر را جز در 
مرتب��ه محسوس��ات و انتزاع عقلی و ب��ه عنوان یک 
مجموع��ه از انرژی‌های بیولوژیک درک نمی‌کنند؛ با 
این تفاوت که بشر موردنظر آنها به جای این که یک 
بشر ماشینی-مکانیکی قرن نوزدهم باشد، یک ماشین 
پردازشگر و سایبرنتیکی قرن بیستمی است که رکن 
اصلی فعالیت او را تصویر پدیدار‌شناسانه‌اش از جهان 
تشکیل می‌دهد. این تصویرـ  پدیدا‌رشناسانه مبتنی بر 
تفسیر بش��ر به عنوان یک ماشین خودبنیاد است که 
نحوه ادراک او از جهان، اساس هستی‌اش را می‌سازد.

از منظ��ر واقع‌نگری و تأکید بر اندیش��ه و حکمت 
اسلامی، هر نوع درک ماشینی از بشر غلط و بی‌بنیاد 

است و به فهم غلط از آدمی می‌انجامد.
ـ بش��ر ایده‌آل و مطلوب نیروی س��ومی‌ها، بشری 
اس��ت که به »خود‌ش��کوفایی فزاینده« رسیده باشد. 
راجرز، خودش��کوفایی را معادل »ارضای‌خاطر« تلقی 
می‌کند و این خودش��کوفایی را معیار س�المت روان 
و ه��دف زندگ��ی می‌داند. ح��ال آن‌که ای��ن تلقی از 
خودشکوفایی بشر کاملًا بی‌پایه و گمراه‌کننده است. 
در این تعریف، جای��ی برای»کمال وجودی« در نظر 
گرفته نشده است و صرف تحقق طبیعت آدمی ]یعنی 

بینش لیبرالی، آزادی 
را در فقدان مطلق 
خارجی تعریف نموده 
و تحقق صرف چنین 
معنایی از آزادی را 
موجب رشد می‌داند؛ 
در حالی که در تعریف 
دینی، آزادی در نسبت 
با حقیقت وعدالت و 
کمال تعریف می‌گردد 
و آن دسته از فقدان 
موانع، آزادی دانسته 
می‌شود که به راستی 
زمینه‌ساز کمال بشر 
باشد.

اگر فطرت آدمی نادیده گرفته شود و مسخ گردد و بنا به هر دلیل از قوه به فعل درنیاید، بر بستر 
حیات صرفاً حیوانی بشر یک »خودِ حیوانی« با خود کاذب و غیر‌سالم شکل می‌گیرد و این »خود 
حیوانی« در پیوند با انرژی‌‌ای که مسخ گردیده و به جای تلاش در مسیر الهی ـ انسانی و صراط 
مستقیم، راه پرورش صرف قابلیتهای حیوانی را در پیش گرفته است؛ بنیان یک »منش بیمار« را 

پی‌ریزی می‌کنند که منش بیمار، خود چارچوب اصلی و مستحکم »شخصیت بیمار« می‌گردد.
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به تمامیت رس��یدن آدمی[ معادل »کمال« او فرض 
شده است. اساس این نگرش، غیر‌دینی و اوُمانیستی 

است؛ زیرا به تقرب الهی توجهی ندارد.
 در نگ��رش راجرز، نفس تحق��ق قابلیت‌های خود 
تحت عنوان »خودشکوفایی« و »ارضای خاطر« مورد 
تأیید قرار گرفته و امری پس��ندیده تلقی می‌شود؛ در 

حالی که چنین تلقی‌ای به هیچ روی درست نیست.
بشر به صورت بالقوه دارای ظرفیت‌ها و قابلیت‌های 
مختلف��ی اس��ت و می‌تواند به س��وی »خی��ر« و یا 
»ش��ر« جهت‌گیری نماید، آنچه اصالت دارد هدایت 
بش��ر به سمت »خیر« و »رش��د« می‌باشد و این امر 
البته نیازمند اس��تفاده از بصیرت و بینش هدایت‌گر و 
عنصر »تربیت« است که موجب پرورش قابلیت‌های 
پسندیده آدمی می‌گردد، شریعت الهی و اخلاق وظیفه 
همین هدایت و تربیت را برعهده دارند. بر این اساس 
باید گفت، تلقی راجرز از »خودشکوفایی«، چون فاقد 
توج��ه به عنصر هدایت الهی و ش��ریعت - آس��مانی 
اس��ت، لاجرم موج��ب تعمیق خودبنی��ادی و غفلت 
بشری می‌گردد و به تبع آن به بسط از خودبیگانگی و 
بحران‌های روانی و معنوی مختلف و سیطره بیش از 

پیش نیست‏ ـ انگاری می‌انجامد.
ـ تعریف این روان‌شناس��ان از بش��ر همان تعریف 
سوبژه دکارتی است که با ایده‌آلیسم کانتی در آمیخته 
و در هیئتی اگزیستانسیالیستی ظاهر گردیده است. بر 
این اساس خودشکوفایی چیزی بیشتر از عینیت تام و 
تمام بخشیدن به سوبژه نیست که چون گرایش‌های 
موجود در س��وبژه مختلف است، در مقام تحقق عینی 

موجب تناقض و اخلال می‌شود.
ـ بشر خودشکوفایِ راجرز یک سوبژه است که فارغ 

از هر التزام به شریعت‏آسمانی است.
ـ مبنای نگرش راجرز به معرفت‌شناس��ی واخلاق 
انسانی بر پایه دست‌نایافتنی بودن »حقیقت مطلق« 
ق��رار دارد ک��ه بی‌تردید موجب س��ردرگمی در وادی 

نسبی‌انگاری می‌شود.
ـ آنچه راجرز در خص��وص اهمیت و اصالت تلقی 
شخص از خود و از جهان بیرون مطرح می کند ]و به 
عبارتی امتداد ایده‌آلیسم کانتی و آرای پدیدار‌شناختی 
است[ موجب اصالت دادن به ذهنیت شخص‌شناسان 
و به عبارت‌ دقیق‌تر »س��وبژه« می‌گ��ردد که به تبع 
خ��ود موجب نادیده گرفت��ن عوامل بیرونی و عینی و 

بشر به صورت بالقوه دارای ظرفیت‌ها و قابلیت‌های مختلفی است و می‌تواند به سوی »خیر« و یا »شر« 
جهت‌گیری نماید، آنچه اصالت دارد هدایت بشر به سمت »خیر« و »رشد« می‌باشد و این امر البته نیازمند 
استفاده از بصیرت و بینش هدایت‌گر و عنصر »تربیت« است که موجب پرورش قابلیت‌های پسندیده آدمی 
می‌گردد، شریعت الهی و اخلاق وظیفه همین هدایت و تربیت را برعهده دارند.

آنچه راجرز در خصوص اهمیت و اصالت تلقی شخص از خود و از جهان بیرون مطرح 
می کند ]و به عبارتی امتداد ایده‌آلیسم کانتی و آرای پدیدار‌شناختی است[ موجب اصالت 
دادن به ذهنیت شخص‌شناسان و به عبارت‌ دقیق‌تر »سوبژه« می‌گردد که به تبع خود 
موجب نادیده گرفتن عوامل بیرونی و عینی و در غلتیدن به نحوی وهم‌گرایی ایده‌آلیستی 
می‌گردد و به هیچ روی با حقیقت و کیفیت تعامل انسان و محیط سازگاری ندارد.
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در غلتیدن به نحوی وهم‌گرایی ایده‌آلیستی می‌گردد 
و ب��ه هیچ روی با حقیقت و کیفیت تعامل انس��ان و 

محیط سازگاری ندارد.
ـ تعریف راجرز از مفهوم »رشد« کاملًا مبهم است 
و به نظر می‌رسد »خودشکوفایی فزاینده« ]که راجرز 
آن را مع��ادل ارضای خاطر فرض می‌نماید[ امری به 
لحاظ نظری گنگ و تعریف ناشده است. رشد حقیقی 
انس��ان در فعلیت یافتن حیات ‏انسانی او می‌باشد؛ در 
حالی که در تلقی راجرز و دیگر روان‌شناسان، نیروی 
سوم بشر در محدوده جانوری و حیوانیِ محض تعریف 
می‌ش��ود و حتی اگر ابهام نظری و مشکل عملی این 
خودش��کوفایی را نیز نادیده انگاری��م، نهایتاً به از قوه 
به فعل درآمدن همه صفات حیوانی بش��ر می‌انجامد 
و این معنا با رش��د وج��ودی و ارتقای معنوی، تفاوت 

ماهوی دارد.

ـ ب��ه نظ��ر راج��رز، آزادی آدم‌ها از »قی��د عوامل 
اجتماع��ی محدود و تباه‌کننده ]موجب[ رس��یدن آنها 
به م��دارج عالی و خودش��کوفایی فزاینده« می‌گردد. 
این تلقی‌ای لیبرالی از مفهوم آزادی و رش��د می‌باشد 
که از اس��اس با تعریف دینی رش��د ]به عنوان ارتقای 
وجودی[ و آزادی به عنوان بستر‌سازی رشد وجودی، 
تف��اوت دارد. بینش لیبرالی، آزادی را در فقدان مطلق 
خارجی تعریف نموده و تحقق صرف چنین معنایی از 
آزادی را موجب رش��د می‌داند؛ در حالی که در تعریف 
دینی، آزادی در نس��بت با حقیق��ت وعدالت و کمال 
تعریف می‌گردد و آن دس��ته از فق��دان موانع، آزادی 
دانس��ته می‌شود که به راس��تی زمینه‌ساز کمال بشر 
باش��د. در رویکرد راجرز نیروی س��وم تعریفی متعالی 
و کمال‌گرایانه از رشد وجود ندارد و او صرف تمامیت 
یافتن زیستی ـ روانی بشر ]صفات جانوری ‏بشر[ را به 

معنای کمال یا رشد در نظر می‌گیرد.
ـ راجرز، خودشکوفایی را »بالاترین سطح سلامت« 
می‌نامد، بدین‌س��ان سلامت را در چارچوبی ناسوتی ـ 
س��کولار و غیر‌دینی تعریف می‌کند. از منظر حکمت 
اسلامی سلامت روانی، تجسم کمال و رشد بشر است 
و صرف تحقق انگیزه‌ها و قابلیت‌های زیستی ـ روانی 

]جانوری[ بشر به معنای سلامت و کمال نیست.
ـ مفهوم خودش��کوفایی مورد نظر راجرز معطوف و 
منحصر به صرف حیات دنیوی است و به دلیل ماهیت 
سکولاریس��تی آن، هی��چ درک و تصویری از زندگی 

اخروی و سعادت در آن جهانی ندارد.
ـ چ��ون راج��رز در نظریه خ��ود اش��اره‌ای هم به 
شریعت آسمانی ندارد و بدین ترتیب نقش هدایت‌گر 
و راهنمای شریعت‌ الهی را نادیده می‌گیرد و چون در 
نهاد بشر گرایش‌ها و تمایلات مختلفی وجود دارد ]که 
وظیفه ش��ریعت محدود کردن برخی و پرورش برخی 

بزرگ ‌ترین خطای روان‌شناسی مدرن در این است که »فطرت« را به عنوان گوهر وجودِ انسانی از یاد برده 
است. فطرت انسان اساس و جوهر حقیقت انسانی »انسان« و به عبارتی »انسانیت« اوست. با فطرت است 
که نوزاد بشری از هنگام تولد به عنوان حیوان بالفعل و »انسان بالقوه« ظهور می‌کند و با رشد آدمی و از 

قوه به فعل درآمدن فطرت است که تدریجاً انسانیت آدمی تحقق و عینیت می‌‌یابد.

علوم جدید، جوهری 
تکنیکی و استیلا‌جویانه 
دارند و عالم را به 
گونه‌ای سکولاریستی 
تفسیر می‌کنند. علوم 
جدید ناآگاه و بی‌خبر 
از باطن روحانی عالم، 
اسیر یک تصویر 
اعتباری از عالم ناسوت 
در خدمت رویکرد 
اوُمانیستی مدرنیته 
قرار دارند که این 
وضعیت بحرانی، به 
ویژه در علوم انسانی 
تشدید گردیده است.
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دیگر اس��ت[ بدین‌سان هیچ چارچوب ثابت و روشنی 
برای پرورش بشر در آرای راجرز دیده نمی‏شودوآنچه 
نی��روی س��ومی‌ها‏‏‏ تح��ت عن��وانَ خودش��کوفایی 
می‌نامند،درعمل گرفتارهرج و مرج وتناقضات فراوانی 
اس��ت. به عبارت بهتر هر نوع کوش��ش برای فعلیت 
یافتن استعداد‌ها و گرایش‌های وجودی آدمی نیازمند 
طرح و نقش��ه‌ای برای هدایت اس��ت؛ اگر نه به یک 
آ‌شفتگی نس��بی‌انگارانه منجر می‌شود. اساساً تحقق 
خ��ود یا خود‌ش��کوفایی بدون طرح و نقش��ه هدایتی 
امکان‌پذیر نمی‌باشد، زیرا قابلیت‌های بشر برای تحقق 
خود بس��یار زیاد است و از طرف دیگر همه جنبه‌های 
طبیعت بشری ارزش فعلیت یافتن و یا ارزش یکسان 

برای فعلیت یافتن ندارند.
ـ در نظری��ه راجرز و اکثریت طرف��داران »نیروی 
س��وم« گرایش��ی به س��مت ترویج خودخواهی تام و 
تم��ام و س��هل‌گری بر خود و اغماض کامل نس��بت 
به خویش��تن و عدم‏‏توجه به مس��ئولیت‌های انسان‌ها 
در برابر یکدیگر و اساس��اً مسئولیت‌های اجتماعی و 
اخلاقی وجود دارد. بی‌تردید رواج این امر می‌تواند به 
ترویج صور مختلف خودخواهی و خودپسندی منتهی 
گردد و این همان آفتی اس��ت که غرب مدرن، امروز 

به آن مبتلاست.
ـ نظریه راجرز و طیف آرای »نیروی سوم« صبغه‌ای 
سکولاریس��تی دارن��د و معطوف به عالم ناس��وت و 
زندگی دنی��وی و بي‌توجهی مطلق به آخرت و حیات 
اخروی می‌باشند. از این رو تبعیت از الگوی موردنظر 
راجرز و دیگر روان‌شناسان انسان‌گرا در تقابل کامل با 

آموزه‌های دینی در خصوص سلامت روان ]که مبتنی 
بر مرگ‌آگاهی و بذل توجه نسبت به آخرت می‌باشد[ 

قرار دارد.
ـ به نظر می‌رس��د کل آرا و نظ��رات طیف نیروی 
سومی‌ها که عمدتاًّ از زمان غلبه گفتمان پسامدرنیسم 
و ش��دت‌یابی بحران س��وبژه در غرب مطرح گردیده 
اس��ت و تکی��ه و تأکی��د آن ب��ر سوبژکتیویس��م و 
خودفعلیت‌یاب��ی س��وبژه، گونه‌ای ت�الش به منظور 
ترسیم راهها و امکانات برای به اصطلاح تحقق خود 
و نجات س��وبژه از بح��ران در فضای تزاحم نفوس و 
بحران مدرنیته و سوبژکتیویس��م می باشد. به عبارت 
دیگر تأکید افراطی این روان‌شناس��ان بر فعلیت‌یابی 
و تحق��ق خود، نوعی واکنش در برابر بحران س��وبژه 
مدرن می‌باشد، واکنشی که به دنبال اصالت دادن به 

سوبژه از مجرای آموزه‌های روان‌شناسی است.
ـ تجرب��ه عین��ی در خصوص درمان غیر‌مس��تقیم 

تضاد ذاتی مدرنیته در این است که با نادیده گرفتن گوهر وجودی آدمی، از موجودی که کمال او 
در بندگی الهی است می‌خواهد نسبت به خالق هدایت‌کننده و پرورش‌دهنده بشر و همه مخلوقات 
دست به طغیان و عصیان بزند. در واقع تفسیر تفکر مدرن از بشر، صورتی نفسانی دارد و راز این 
تفسیر نفسانی در آن است که بشر را به صورتی استکباری تعریف می‌کند.
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]درم��ان مُراجع‌مح��ور[ و اس��تفاده از »گروه‌ه��ای 
رویاروی« چندان موفقیت‌آمیز نبوده است؛ به گونه‌ای 

که »دوآن شولتز« می نویسد:
»برخی شواهد نشان می‌دهند، گروههای رویاروی 
نه تنها به بعضی از افراد کمک نکردند، بلکه احتمالًا 
در عمل به آنان آس��یب‌ نیز رس��انده‌اند. مطالعاتی که 
درباره آثار بعدی شرکت در گروه‌های رویاروی انجام 
گرفته، ضریب ضایعات روانی ناشی از آنها را از حدود 

یک درصد تا تقریباً پنجاه درصد نشان داده‌اند.«
البته در خصوص رویکرد راجرز و نیروی سومی‌ها 
وعلی‌الخصوص مدل درمان مُراجع محور گفتنی‌های 
دیگری هست که باید در فرصت و مجالی دیگر بدان 

پرداخت.
حقیق��ت این اس��ت که به م��وازات و دقیقاً به تبع 
بحران ماهوی تمدن غرب مدرن، علم جدید به ویژه 
در قلمرو علوم انس��انی گرفتار بحران گردیده است؛ 
بحران��ی که از آغاز پیدایی علوم مدرن همراه آنها بود 

و امروز به حدی رش��د کرده است که دیگر معتقدان 
و پیروان علم مدرن نیز ناگزیر از پذیرش آن هستند.

علوم جدید، جوهری تکنیکی و استیلا‌جویانه دارند 
و عالم را به گونه‌ای سکولاریس��تی تفسیر می‌کنند. 
علوم جدید ناآگاه و بی‌خبر از باطن روحانی عالم، اسیر 
یک تصویر اعتباری از عالم ناسوت در خدمت رویکرد 
اوُمانیستی مدرنیته قرار دارند که این وضعیت بحرانی، 

به ویژه در علوم انسانی تشدید گردیده است.
چنان که دیدیم، رو‌ان‌شناس��ی به عنوان یک علم 
از مجموع��ه علوم انس��انی م��درن در تعریف خود به 
لحاظ ماهوی و متدلوژیک گرفتار س��ردرگمی است. 
بزرگ‌ترین خطای روان‌شناسی مدرن در این است که 
»فطرت« را به عنوان گوهر وجودِ انس��انی از یاد برده 
اس��ت. فطرت انسان اس��اس و جوهر حقیقت انسانی 
»انسان« و به عبارتی »انس��انیت« اوست. با فطرت 
اس��ت که نوزاد بشری از هنگام تولد به عنوان حیوان 
بالفعل و »انسان بالقوه« ظهور می‌کند و با رشد آدمی 
و از ق��وه به فع��ل درآمدن فطرت اس��ت که تدریجاً 

انسانیت آدمی تحقق و عینیت می‌‌یابد.
تضاد ذاتی مدرنیته در این است که با نادیده گرفتن 
گوهر وجودی آدمی، از موجودی که کمال او در بندگی 
الهی اس��ت می‌خواهد نسبت به خالق هدایت‌کننده و 
پرورش‌دهنده بش��ر و همه مخلوقات دست به طغیان 
و عصیان بزند. در واقع تفس��یر تفکر مدرن از بش��ر، 
صورتی نفس��انی دارد و راز این تفسیر نفسانی در آن 
است که بشر را به صورتی استکباری تعریف می‌کند.

باید توجه داشت، »جوهر نفسانیت«، شهوت جنسی 
یا اسراف در خوراک و اموری از این قبیل نیست، بلکه 
جوهر نفسانیت، »استکبار« به معنای تکبر ورزیدن و 
خودبرتربینی در برابر امر الهی و سرپیچی از »ولایت 
الهی« است. استکبار ابلیس در عدم سجده بر آدم نیز 

فطرت آن وجه روحانی و معنوی وجود آدمی است که با از قوه به فعل درآمدن ویژگی‌های آن، 
انسانیت در وجود آدمی تحقق یافته و شکوفا می‌گردد. کمال فطرت آدمی در رسیدن به مقام 

بندگی الهی و تعمیق هر چه بیشتر در این مقام است. ویژگی‌های فطری آن دسته از خصوصیاتند 
که از متن فطرت آدمی برمی‌خیزند و اختصاص به آدمی دارندو بشر با شکوفایی آنها، »انسان« 

می‌گردد و این ویژگی‌ها مُقَوّم انسانیت آدمی هستند.

تفکر مدرن اساساً بر 
پایه رویکرد استکباری 
بشر قرار دارد و از 
این‌رو انسان را نیز به 
صورتی استکباری 
تعریف و تفسیر 
می‌نماید. روان‌شناسی 
مدرن تجسم همین 
رویکرد اوُمانیستی در 
نسبت مابین عالم و آدم 
می‌باشد.
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دقیقاً در گردن‌فرازی او نسبت به ولایت الهی است نه 
در شهوت جنسی یا...

تفکر مدرن اساس��اً بر پایه رویکرد استکباری بشر 
قرار دارد و از این‌رو انسان را نیز به صورتی استکباری 
تعریف و تفس��یر می‌نماید. روان‌شناسی مدرن تجسم 
همین رویکرد اوُمانیستی در نسبت مابین عالم و آدم 

می‌باشد.
چنان که گفتیم، برای فهم وجود بش��ر باید فطرت 
انس��انی را ش��ناخت، زی��را آنچه در نهایت انس��ان و 
انسانیت را از حیوان و حیوانیت جدا و متمایز می‌سازد، 

فطرت است.

 فطرت چیست و چه ویژگی‌هایی دارد؟
فط��رت آن وجه روحان��ی و معنوی وج��ود آدمی 
اس��ت که با از قوه به فعل درآم��دن ویژگی‌های آن، 
انسانیت در وجود آدمی تحقق یافته و شکوفا می‌گردد. 
کمال فطرت آدمی در رسیدن به مقام بندگی الهی و 
تعمیق هر چه بیش��تر در این مقام است. ویژگی‌های 
فطری آن دس��ته از خصوصیاتند ک��ه از متن فطرت 
آدم��ی برمی‌خیزند و اختصاص به آدمی دارندو بش��ر 
با ش��کوفایی آنها، »انسان« می‌گردد و این ویژگی‌ها 

مُقَوّم انسانیت آدمی هستند.
ویژگی‌های فطری را می‌توان این‌گونه برشمرد:

ـ مقام قرب: انس��ان به لحاظ »انس��انیت« خود 
دارای »مقام قرب« می‌باش��د ک��ه البته باید از قوه به 
فعل درآید. س��لوک راس��تین و کمال بخش زندگی 
انس��انی در آن است که این مقام قرب الهی از طریق 

بندگی و عبادت و تبعیت از ولایت الهی تدریجاً تحقق 
یابد و در هیئت »مقام بندگی الهی« استقرار یابد.

ـ بهره‌من��دی از زبان انس��انی: »زبان« در 
کیفیتی که آگاه از اس��ماء موجودات اس��ت، کیفیتی 
منحص��ر به فرد اس��ت که اختصاص ب��ه آدمی دارد 
و کم��ال و حفظ س�المت آن موجب کمال انس��ان 
می‌گردد و به گونه‌ای، در تعیین سرنوش��ت و سرشت 
ی��ک قوم و یا یک فرد نق��ش تعیین‌کننده دارد. زبان 
انس��انی ماهیتاً با زبان حیوانات تفاوت دارد و »هبه« 

خداوند است.
ـ توانایی تفکر وتاریخ‌مند بودن: انس��ان 
موجودی صاحب تاریخ اس��ت یعنی دارای »وقت‌« و 
»ایام‌الله« و اوقات الهی است و در نسبت با »عهد«‌ها 
و »دوره‌«ه��ای تاریخ��ی قرار دارد. هی��چ حیوانی در 

انسان به لحاظ »انسانیت« خود دارای »مقام قرب« می‌باشد که البته باید از قوه به فعل درآید. سلوک 
راستین و کمال بخش زندگی انسانی در آن است که این مقام قرب الهی از طریق بندگی و عبادت و 
تبعیت از ولایت الهی تدریجاً تحقق یابد و در هیئت »مقام بندگی الهی« استقرار یابد.

روان‌شناسی مدرن و کلیت فلسفه و انواع ایدئولوژی‌های سکولاریست مدرن، از آفرینش  
چنان زندگی‌ای عاجز و ناتوانند. حقیقت این است که زندگی بر پایه آموزه‌های اوُمانیستی و 
سکولاریستی بیش از یک قرن است که گرفتار بحران انحطاطی گردیده است و باید به دنبال 
عالم و آدم دیگری بود ]عالمی از نو بباید ساخت، وز نو آدمی[ عالم و آدمی که در برابر سیطره 
سکولاریسم به زندگی قدسی و حیات معنوی دعوت می‌کند.
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ای��ن معنا تاریخ ندارد. فطرت انس��انی در عین ثبات، 
تاریخمند اس��ت و در وقت معینی ش��کوفا می‌گردد. 
تفکر، امری است که می‌تواند موجب قرب الهی شود 
و موجب اس��تقرار بشر در مقام بندگی الهی گردد. در 
این معنا از تفکر، انس��ان با راز وجود آش��نا می‌گردد. 
تفکر را با صرف »تعقل  حصولی« و »فلسفی« نباید 
یکی پنداشت، تفکر حقیقی دارای ماهیتی دینی است 

و با ذکر الهی و عنایت خداوندی محقق می‌شود.
ـ انس��ان دارای فطرت اخلاق است: یعنی 
در مت��ن فطرت خود ه��م قادر به درک و ش��ناخت 
ارزش‌های اخلاقی اس��ت وه��م دارای گرایش‌ها و 

کشش‌های اخلاقی است
ـ فط��رت انس��انی دارای مجموع��ه‌ای از نیاز‌ها و 
کش��ش‌های معنوی اس��ت که نظیر آن در حیوانات 
و گیاه��ان و اش��یا وجود ن��دارد. کشش��ی گنگ؛ اما 
همیش��گی به سوی امر قدس��ی و متعالی، کشش به 
سوی فراتر رفتن از مرز‌های زندگی حیوانی و گیاهی 

صرف، نحوی نیاز به معنایابی قدسی.
ـ نوع��ی کش��ش و نیاز ذاتی به س��مت »حق« و 

حق‌گرایی و عدالت‌خواهی.

ـ در فط��رت انس��ان، ی��ک انرژی فع��ال و پویا و 
پرتکاپ��و ب��رای از قوه به فع��ل درآمدن و س��یر در 
طریق »رش��د« و »کمال« و استقرار در مقام بندگی 
اله��ی وجود دارد. نام این انرژی یا میل و کش��ش را 
ه��ر چیزی می ت��وان نهاد: انرژی س�المت، نیروی 
حیات��ی یا... این میل و انرژی اس��ت که ذاتاً متمایل 
ب��ه »دین‌داری و دین‌مداری« اس��ت و آرامش آدمی 
را هنگام س��یر در طریق دی��ن‌داری تأمین می‌نماید. 
ش��اید به گونه‌ای تمثیلی بتوان این انرژی را »انرژی 
صراط مس��تقیم« نامید. این نیرو و انرژی اگر توسط 
یک نظام ش��خصیتی متمایل به کفر و شرک اسیر و 
یا محدود و محصور گردد و یا س��رکوب شود، طغیان 
می‌کند و افسردگی و از خود‌بیگانگی و سرگشتگی و 

بحران‌های پوچ‌‌گرایی را تولید می‌کند.
روان‌شناس��ی مدرن ب��ه علت جوه��ر خودبنیادانه 
]اوُمانیستی‌[‌ای که دارد، قادر به درک و فهم حقیقت 
وجود آدمی نمی‌باش��د. روان‌شناس��ی موجود حتی از 

انسان موجودی صاحب تاریخ است یعنی دارای »وقت‌« و »ایام‌الله« و اوقات الهی است و در نسبت با »عهد«‌ها 
و »دوره‌«های تاریخی قرار دارد. هیچ حیوانی در این معنا تاریخ ندارد. فطرت انسانی در عین ثبات، تاریخمند 
است و در وقت معینی شکوفا می‌گردد. تفکر، امری است که می‌تواند موجب قرب الهی شود و موجب استقرار 
بشر در مقام بندگی الهی گردد. در این معنا از تفکر، انسان با راز وجود آشنا می‌گردد. تفکر را با صرف »تعقل  

حصولی« و »فلسفی« نباید یکی پنداشت، تفکر حقیقی دارای ماهیتی دینی است و با ذکر الهی و عنایت 
خداوندی محقق می‌شود.

»زبان« در کیفیتی 
که آگاه از اسماء 
موجودات است، 
کیفیتی منحصر 
به فرد است که 
اختصاص به آدمی 
دارد و کمال و حفظ 
سلامت آن موجب 
کمال انسان می‌گردد 
و به گونه‌ای، در 
تعیین سرنوشت 
و سرشت یک قوم 
و یا یک فرد نقش 
تعیین‌کننده دارد. زبان 
انسانی ماهیتاً با زبان 
حیوانات تفاوت دارد و 
»هبه« خداوند است.
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درک و نیز درمان مشکلات بشر غربی و غرب‌زده نیز 
ناتوان است؛ چه رسد به این که بخواهد یا بتواند مراتب 
وجودی و س��یر و سلوک انسان‌های معنوی و دین‌دار 
را نیز بفهمد. برای درک حقیقت انس��ان و نیز درمان 
عوارض ناشی از غرب‌زدگی و غرب‌گرایی بشر امروز، 
نیاز به تأسیس یک »روان‌شناسی معنوی« هست که 
مناب��ع نظری آن را قرآن وعترت تش��کیل دهد. این 
روان‌شناس��ی باید در مبادی و غایات خود به تعریف 
دینی بش��ر نظر نماید و صورت مثالی بشر بورژوا ]به 
عنوان تجسم بشر مورد نظر روان‌شناسی مدرن[ را به 
کناری نهد. روان‌شناسی معنوی به عنوان متدلوژی نیز 
عمدتاً متکی بر استنباط‌های ادراکی از گنجینه عظیم 
احادیث و آیات می‌باش��د. به نظر می‌رس��د در روزگار 
فلک‌زدگی ناش��ی از س��لطه مدرنیته و شبه‌مدرنیته، 
حرکت به س��مت تأس��یس یک دانش معنوی از این 
دس��ت می‌تواند تا حدود زیادی مشکل‌گشا باشد، هر 
چند ک��ه چنین معرفتی به اقتض��ای زمان ظهور آن 
]یعنی دوران بحران مدرنیته و گشودگی جهت عبور از 
س��احت غرب و غرب‌زدگی[ خواه ـ ناخواه تا حدودی 
تحت تأثیر برخی مشهورات و موهومات مدرن خواهد 
بود؛ اما ویژگی‌ آن، این است که به عنوان یک دانش 
دوره گذار، سمت و سوی حرکت آن به طرف حقیقت 

معنوی عالم می‌باشد.
روان‌شناس��ی معنوی بر خلاف روان‌شناسی مدرن 
]که اس��اس تکیه و تأکید آن بر اخت�اللات روانی ـ 
مرضی، اختلالات ش��خصیت و ویژگی‌های روانی ـ 
رفتاری بش��ر می‌باش��د[ عمده توجه خود را بر درمان 

بیماری‌های روحی ـ اخلاقی بشر و نیز کمک کردن 
جهت اعتلا و کمال وجودی و ش��کوفایی انس��انیت 
آدمیان قرار می‌دهد. روان‌شناس��ی-معنوی، صبغه و 
رنگ و بوی غریزی ـ حیوانی ندارد و هدف از درمان 

را »سازگاری« نمی‌داند.
بش��ر با »فطرت انس��انی« به دنیا می‌آید؛ اما این‌ 
فط��رت در آغاز تولد، صورت بالق��وه دارد و همچون 
بذر‌هایی اس��ت که در درون او پاشیده شده است و در 
صورت پرورش در هیئت فطرت انسانی فعلیت خواهد 
یافت. »انرژی س�المت« ]همان که گفتیم می‌توان 
ب��ه تمثیل آن را »انرژی صراط مس��تقیم« نامید[ به 
عنوان یک کش��ش و گرایش ذاتی به همراه »فطرت 
انس��ان«، زیربنا و بستر و چارچوب اصلی شکل‌گیری 

روان‌شناسی مدرن به علت جوهر خودبنیادانه ]اوُمانیستی‌[‌ای که دارد، قادر به درک و فهم حقیقت وجود 
آدمی نمی‌باشد. روان‌شناسی موجود حتی از درک و نیز درمان مشکلات بشر غربی و غرب‌زده نیز ناتوان 
است؛ چه رسد به این که بخواهد یا بتواند مراتب وجودی و سیر و سلوک انسان‌های معنوی و دین‌دار 
را نیز بفهمد. برای درک حقیقت انسان و نیز درمان عوارض ناشی از غرب‌زدگی و غرب‌گرایی بشر امروز، 
نیاز به تأسیس یک »روان‌شناسی معنوی« هست که منابع نظری آن را قرآن وعترت تشکیل دهد.

روان‌شناسی معنوی بر خلاف روان‌شناسی مدرن ]که اساس تکیه و تأکید آن بر اختلالات روانی ـ 
مرضی، اختلالات شخصیت و ویژگی‌های روانی ـ رفتاری بشر می‌باشد[ عمده توجه خود را بر درمان 
بیماری‌های روحی ـ اخلاقی بشر و نیز کمک کردن جهت اعتلا و کمال وجودی و شکوفایی انسانیت 
آدمیان قرار می‌دهد. روان‌شناسی- معنوی، صبغه و رنگ و بوی غریزی ـ حیوانی ندارد و هدف از 
درمان را »سازگاری« نمی‌داند.



Õ شماره یازدهم
Õ تیر ماه 91

64

حکمت و اندیشه

»خودِ ‏واقعی« یا »خودِ انس��انی« آدمی هس��تند. در 
واقع، فطرت انسانی از زمان تحقق تدریجی و از قوه 
به فعل درآمدن، تولید انرژی می کند که همان انرژی 
س�المت است. »منشِ ‏س��الم« جلوه و مظهر همان 
خود اصیل واقعی اس��ت. »خودِ سالم« در نهاد آدمی 
و در میان افراد انس��انی حالت ع��ام و عمومی دارد و 
منش و س��پس ش��خصیت هر فرد به این حالت عام 
و مش��ترک، وجه و جنبه فردی و ش��خصی می‌دهد. 
در واقع »خودِ س��الم« زیربنای »منشِ سالم« ا ست. 
خود سالم به قلمرو ماهیت مشترک و عام انسان تعلق 
دارد و »منش سالم« به قلمرو »هویت فردی« متعلق 
اس��ت. همین خود سالم اس��ت که اگر بشر از ان دور 

شود، گرفتار از خودبیگانگی می‌گردد.

 »منش« چیست؟
»منش« جنبه‌ها و مؤلفه‌ها و چارچوب اصلی سازنده 
وتعیین‌کننده شخصیت هر فرد است. »شخصیت« از 
منش، به علاوه یک سلس��له حالات و صفات متغیر، 
مقطعی و یا ناپایدار تشکیل می‌شود. »منش« هر فرد، 

چارچوب مستحکم و استوار شخصیت اوست.

اگر فطرت آدمی نادیده گرفته شود و مسخ گردد و 
بنا به هر دلیل از قوه به فعل درنیاید، بر بس��تر حیات 
صرفاً حیوانی بش��ر یک »خودِ حیوانی« با خود کاذب 
و غیر‌سالم ش��کل می‌گیرد و این »خود حیوانی« در 
پیوند با انرژی‌‌ای که مس��خ گردیده و به جای تلاش 
در مسیر الهی ـ انسانی و صراط مستقیم، راه پرورش 
صرف قابلیتهای حیوانی را در پیش گرفته است؛ بنیان 
یک »من��ش بیمار« را پی‌ری��زی می‌کنند که منش 
بیمار، خود چارچوب اصلی و مس��تحکم »شخصیت 

بیمار« می‌گردد.
درون ه��ر بش��ری کشمکش��ی مابی��ن »نیروی 
کمال‌گ��را« ی��ا »ان��رژی س�المت« از یک س��و و 
گرایش‌های ضد رشد و آنها که می‌خواهند بشر را در 
ساحت صرف تعلقات جانوری نگاه دارند،از سوی دیگر 
وجود دارد. دوری از فطرت انسانی و عدم رعایت حدود 
و شؤون اخلاقی ]در یک عبارت کوتاه، بی‌توجهی به 
شریعت و اخلاق[ در بشر مدرن موجب حالت مداومی 
از »اضط��راب روحی منتش��ر« گردی��ده که آن روی 
سکه»افس��ردگی نیست ‌انگارانه« اس��ت. بدین‌سان 

فطرت انسانی از زمان تحقق تدریجی و از قوه به فعل درآمدن، تولید انرژی می کند که همان انرژی سلامت 
است. »منشِ ‏سالم« جلوه و مظهر همان خود اصیل واقعی است. »خودِ سالم« در نهاد آدمی و در میان افراد 

انسانی حالت عام و عمومی دارد و منش و سپس شخصیت هر فرد به این حالت عام و مشترک، وجه و جنبه 
فردی و شخصی می‌دهد. در واقع »خودِ سالم« زیربنای »منشِ سالم« ا ست. خود سالم به قلمرو ماهیت مشترک 
و عام انسان تعلق دارد و »منش سالم« به قلمرو »هویت فردی« متعلق است. همین خود سالم است که اگر بشر از 

آن دور شود، گرفتار از خودبیگانگی می‌گردد.

بشر با »فطرت انسانی« 
به دنیا می‌آید؛ اما این‌ 
فطرت در آغاز تولد، 
صورت بالقوه دارد و 
همچون بذر‌هایی است 
که در درون او پاشیده 
شده است و در صورت 
پرورش در هیئت فطرت 
انسانی فعلیت خواهد 
یافت.
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تمامی زندگی آدمی در افق جانوری و حیات ناسوتی 
ـ حیوان��ی و چرخه باط��ل کار، مصرف،لذت،دویدن 
برای پ��ول ودوب��اره ازاول کار و... محصور می‌گردد، 
در ش��رایطی که فاقد هر گونه هدف و معنای متعالی 
است و برای بشر حاصلی جز احساس دردناک تنهایی 
در پی نداشته و موجب تباه شدن انرژی رشد در نهاد 
آدم��ی گردیده و در باطن، وی را س��ترون و به لحاظ 

وجودی ناتوان و درمانده می‌سازد.
این‌گونه درد‌های روحی ـ اخلاقی را روان‌شناس��ی 
مدرن حتی نمی‌فهمد، تا چه رس��د به این که در پی 
درمان آن باش��د. بگذریم از این که اساس��اً راهی هم 
ب��رای درمان چنین وضعیت‌هایی ن��دارد هدف غایی 
روان‌شناس��ی مدرن، حفظ کارایی فردی و اجتماعی 
بش��ر در سطح بس��ته و حقیر زندگی جانوری است و 
تمامی آنچه که در قلمرو »اختلالات روانی ـ مرضی« 
و یا »اختلالات شخصیت« انجام می‌دهد نیز، صرفاً 
بدین منظور اس��ت ]بگذریم از این‌که روان‌شناس��ی 
م��درن در بی��ش از هفتاد درص��د م��وارد در درمان 
اختلالات روانی ـ مرضی و اختلالات شخصیتی نیز 

ناموفق بوده است[.
زندگی بر پایه سوبژکتیویس��م متورم، یک زندگی 
جانوری اس��ت و روان‌شناس��ی ـ چه بداند چه نداند و 
بخواهد یا نخواهد ـ بستر‌ساز چنین زیستی است. در 
مقاب��ل زندگی جانوری فقط یک ن��وع زندگی وجود 
دارد و آن زندگی بر پایه اخلاق و شریعت دینی است 
که موجب شکوفایی فطرت آدمی می‌گردد و زندگی 

انسانی نامیده می‌شود.
روان‌شناس��ی م��درن و کلی��ت فلس��فه و ان��واع 
ایدئولوژی‌های سکولاریست مدرن، از آفرینش  چنان 
زندگی‌ای عاجز و ناتوانند. حقیقت این است که زندگی 
بر پایه آموزه‌های اوُمانیستی و سکولاریستی بیش از 
یک قرن اس��ت که گرفتار بحران انحطاطی گردیده 
است و باید به دنبال عالم و آدم دیگری بود ]عالمی از 
نو بباید ساخت، وز نو آدمی[ عالم و آدمی که در برابر 
سیطره سکولاریسم به زندگی قدسی و حیات معنوی 
دعوت می‌کند. روان‌شناسی معنوی باید متذکر ما به 

آن عالم و آدم باشد.

زندگی بر پایه سوبژکتیویسم متورم، یک زندگی جانوری است و روان‌شناسی ـ چه بداند چه 
نداند و بخواهد یا نخواهد ـ بستر‌ساز چنین زیستی است. در مقابل زندگی جانوری فقط یک 
نوع زندگی وجود دارد و آن زندگی بر پایه اخلاق و شریعت دینی است که موجب شکوفایی فطرت 
آدمی می‌گردد و زندگی انسانی نامیده می‌شود.

در واقع روان‌شناسان نیروی سوم با تلفیق تفسیری اگزیستانسیالیستی از بشر با توجه ویژه به »هشیاری« 
و جریان خودآگاه ذهن آدمی و اهمیت دادن به »زمان حال« و بی‌توجهی به نقش دوران کودکی، یک رویکرد 
روان‌شناختی پدید آوردند که داعیه مخالفت با رفتار‌گرایی و روانکاوی را داشت و مدعی بود، تفسیری از بشر 
ارائه می‌دهد که با تعبیر ماشینی تفاوت دارد.
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■ ران مارگُلین ■    ترجمه : مژده شریعتمداری

قسمت اول

سکولاریسم 
نهفته در آراء 
مارتین بوبر

نفوذ ماندگار 
اندیشه‏های بوبر 
در میان حلقه‏ها و 
گروه‏های سکولار 
ساکن در سرزمین های  
اشغالی، انکار‏ناپذیر 
است.

اشاره 
مارتی�ن بوبر متکلم یه�ودی معاصر با 
طرح تئ�وری "من ـ ت�و" در قلمرو کلام 
اومانیس�تی م�درن از ش�هرت زی�ادی 
برخوردار شده است. در کشور ما به‏ویژه 
در دو دهۀ اخیر و در پی کوشش گسترده 
و هدفمندی که درجهت مطرح کردن آراء 
و اندیشه‏های اومانیستی ـ سکولاریستی 
صورت گرفته و می‏گیرد، حرکتی در جهت 
مط�رح کردن غی�ر نقادانه وفرات�ر از آن 
تبلی�غ و تروی�ج آراء کلام�ی مارتین بوبر 
ص�ورت گرفت�ه اس�ت. مارتین‏بوبر، یک 
متکلم یهودی صهیونیس�ت و از مروجان 
»سکولاریس�م دینی«  در س�رزمین‏های 

اشغالی است.
بوبر ب�ه عنوان یک متکلم اومانیس�ت 
ـ سکولاریس�ت از اندیش�ه‏ها و تفاسیر 
سکولاریس�تی کانت، فویر ب�اخ و نیچه 
تأثیر زیادی پذیرفته است. از منظر انکار 
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این اندیشه، همچون سکولاریسم ترجیح می دهد توجه و تمرکز انسان را از تعالی 
خداوند به حضور او در جهان و از خداگرایی به انسان محوری در جهان جلب کند، 
تمرکزی که لزوماً به خداشناسی کاملًا منفی مشابه اندیشه های سکولاریستی افراطی 
مارکس راهبر نیست؛ ولی اهمیت اصلی را به حضور خداوند به جای تعالی او می دهد. 

ماهی�ت قدس�ی آموزه‏های دین�ی و تحری�ف آن در جهت 
غایات اومانیس�تی می‏توان مارتین بوبر را ادامه دهندۀ راه 

اسپینوزای یهودی دانست.
متن�ی که ملاحظ�ه می‏فرمایید، تلخیص ش�دۀ مقاله‏ای 
اس�ت که"ران مارگُلین" در خصوص وجه سکولاریس�تی 
آراء مارتین بوبر نوشته است.نویسندۀ این مقاله در مجموع 
نس�بت ب�ه جوه�ر اومانیس�تی ـ سکولاریس�تی آراء بوبر 
احساس همراهی و همفکری دارد. انتشار این مقاله از طرف 
"فرهنگ عمومی" به این منظور است تا به مروجّان و مبلغّان 
داخلی این گونه آراء و پیروان احیاناً کم اطلاع آنها، نش�ان 
دهیم که شارحان آراء بوبر نیز بر ماهیت سکولاریستی وغیر 
دینی ]غیر قدس�ی وعرفی شده [ نظرات او تصریح دارند. 
متأسفانه در کشور ما، در میان افرادِ وابسته به روشنفکران 
آته‏ئیست و روش�نفکران به اصطلاح دینی، رویه‏ای وجود 
دارد که هر س�خنِ مطروح�ه از طرف مدافعان تفکر اصیل 
اسالمی و متعهدان به آرمان‏های انقلاب اسلامی را مورد 
هجمه ش�دید تبلیغاتی ق�رار داده و محکوم می‏نمایند، اما 
در مقابل هر حرف وس�خنی که امضاء یک ژورنالیس�ت یا 
ایدئول�وگ یا نویس�ندۀ اروپای�ی و آمریکایی وی�ا یکی از 
غرب‏زده‏های پیرو آنها در ذیل آن باشد، منکوب و مرعوب 
و مجذوب می‏شوند. امیدواریم مروجّان و مبلغّان داخلیِ آراء 
بوبر و امثال او دریابند که  با بزرگنمایی وتبلیغ این‏گونه آراء 
اومانیس�تی ـ سکولاریستی دارند آب به آسیاب چه کسی  
می‏ریزند ؟ از مترجم محترم که متن این مقاله را در اختیار 

ما قرار دادند متشکریم.

رانالد مورمی‏گوید بوبر پیام آور سکولاریسم دینی بود، چه چیزی این وابستگی عمیق را 
میان آموزه های بوبر و جهان بینی یهودیان سکولار در گذشته و حال به وجود آورده است 
؟ دینداری بوبر تنها می تواند بر حسب ریشه‏های سکولاری که از تفکرات عقلانی او تغذیه 
می کرد فهمیده شود، تفکری که تا دهه‏های پایانی عمر او زمانی که او شروع به نوشتن 
تفسیرهایش از موضوعات انتخابی کتاب مقدس کرد، ادامه یافت.
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مارتی��ن بوب��ر )۱۹۶۵-۱۸۷۸( یکی از فیلس��وفان 
مش��هور در میان یهودیان اس��ت. در س��ال ۱۹۳۸ از 
آلمان به فلس��طین مهاجرت ک��رد و باقی عمر خود را 
در اورشلیم گذراند. تمرکز بوبر در بیشتر نوشته هایش 
بر دین و دینداری بود. در حالی‏که جهان مس��یحیت از 
او به عنوان نمای کامل یهودیت یاد می کند، تا به این 
حد یهودیان راست کیش او را قبول ندارند. اندیشه‏های 
بوبر بیش از همه در میان یهودیان فلسطین تأثیرگذار 
بود، اگرچه او هرگز نتوانست آن مقامی را که در میان 
متفکران دیگر سرزمین‏ها داشت، در میان فلسطینیان 
کس��ب کند، اما نفوذ ماندگار اندیشه‏های بوبر در میان 
حلقه ها و گروه‏های س��کولار ساکن در سرزمین‏های  

اشغالی،انکار‏‏ناپذیر ست.
در س��ال ۱۹۰۲ بوبر "یک دانش��گاه یه��ودی " را 
منتشر کرد. طرحی پیشنهادی برای تأسیس دانشگاهی 
یهودی ترجیحا در فلسطین، جایی که یهودیان جوان 
می توانستند در آن مطالعات یهودی داشته باشند و یا 
رشته‏های عمومی را بیاموزند. از این طریق بوبر توانست 

بر مربیان و فرهیختگان یهودی تأثیرگذارد.
مؤسسان و مربیان مؤسسات مطالعاتی و هم چنین 
مربیان کتاب مقدس در مدارس عمومی خود را کسانی 

یافتند که تفکرات بوبر را درب��اره جایگاه یهودیت در 
مطالعات سکولار دراختیار دیگران می‏گذارند. کسانی 
چون س��اموئل هوگو برگمان)1( و گرش��ام شولم)2( که 
دانشکده علوم انس��انی عبری را در دانشگاه اورشلیم 

پایه گذاری کردند، تحت نفوذ عقاید بوبر قرار داشتند.
محققان راست کیشی چون ارنست سیمون)3( و باروخ 
کورتویل)4( و پژوهشگر کتاب مقدس می‏یر‏ویس)5( هم 
پیرو بوبر بودن��د در حالی‏که بوبر خود حتی متعهد به 
سبک زندگی هلاخایی ) اطاعت از فرامین الهی( نبود.

بس��یاری از طرفداران بوبر را کلنی‏های اش��تراکی 
جنبش های کیبوتص)6( و موش��او)7( در بر می گرفتند. 
شولامیت آلونی)8( وزیر س��ابق آموزش رژیم اشغال‏گر 
ق��دس در مقاله‏ای در خص��وص تأثیر بوب��ر بر افکار 
ساکنان سرزمین‏های اشغالی چنین بحث می کند که 
اگرچه خدای بوبر برای بسیاری از اسرائیلیان غیرقابل 
فه��م ماند؛ اما ای��ده بوبر درباره "م��ن ـ تو" راهنمای 
بسیاری در فهم این نکته بود که تلقی دیگر موجودات 
به عنوان شخص سوم آنها را به کلی به-صورت دیگر 
در می آورد. که ما حقاً باید از این نکته متنفر باشیم ولی 
مش��روعیت این تنفر از لحظه‏ای ک��ه ما دیگران را به 

عنوان تو تلقی می کنیم برطرف می‏شود.
یعقوب مالکین)9( ، رئیس جامعۀ علوم انسانی یهودیان 
س��کولار در س��رزمین‏های اش��غالی بیان می دارد که 
چگونه او و دوستانش در جنبش جوانان سکولار چپ، 
برنامه داشتند که همیشه برای سخنرانی های بوبر در 
تل آویو  و یا در دانشگاه عبریان بروند. مالکین که بعدها 
دانشجوی بوبر در دانشگاه عبریان شد، آموزه‏های بوبر را 
اینگونه خلاصه می کند آنگاه که من می توانم تو را در 
موجودات یا در گل یا در کوه بیابم چگونه نمی‏توانم تو 
را در نظام عالم وجود بیابم؟" هنگامی‏که مالکین از بوبر 
پرس��ید : ملحدی چون من اگر نمی‏تواند تو را پیدا کند 

کسانی چون ساموئل 
هوگو برگمان و 
گرشام شولم که 
دانشکده علوم انسانی 
عبری را در دانشگاه 
اورشلیم پایه گذاری 
کردند، تحت نفوذ 
عقاید بوبر قرار 
داشتند.
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چه می تواند بکند اگر در عجایب هم خیره شوم و نتوانم 
تو را در آنجا بیابم؟ بوبر پاس��خ می دهد :" این حقیقت 
که تو نمی توانی آن را بش��نوی به این معنا نیست که 
هیچ پخش کننده‏ای وجود ندارد، تنها اشاره به این دارد 
که گیرنده‏های تو هنوز روش��ن نشده است. "بر اساس 
اندیشه های بوبر، انکشاف تو ابدی، بستگی به توانایی 
افراد در دیدن او دارد. به نظر مالکین ایدۀ"من-تو" بوبر، 
بر این دلالت دارد که یافتن تو در دیگر امور س��یری را 

برای شناختن من درونی می گشاید.
مطالع��ات کت��اب مقدس��ی بوب��ر و روش انتخابی 
او برای اس��تفاده از مناب��ع و ارزش‏ه��ای یهودی، در 
جس��تجوهای او برای یافتن و ترویج مهم‏ترین وجوه 
آراء  و ارزش‏های اومانیس��تی دنبال ش��ده‏ است. این 
مطلب در کنار گسستگی او از دین، نهادینه شده و عدم 
تعهد او بر قوانین هلاخا)اطاعت از فرامین الهی(، حتی 
رادیکال‏ترین ش��نوندگان سکولار، او را به شدت تحت 
تأثیر قرار داده و ب��ه ایجاد پل ارتباطی فرهنگی میان 
آنها کمک کرده است. این تنها بخشی از شخصیت و 
سبک زندگی اوکه سکولارهای اومانیست با آن شناخته 
می ش��وند و یا حتی ناسیونالیسم ملایمی که او سعی 
در ارائه تصویری از"صلح جهانی"  برپایه  صهیونیسم 
)صهیونیسم به دلیل ماهیت نژادپرستانه و تجاوزکارانۀ 
خود ذاتاً جنگ طلب وصلح ستیز است ـ مترجم( توسط 
آن را داش��ت نبود. این همان سکولاریسم ضمنی بود 
ک��ه او با قالب دینی-مذهبی ترکیب کرد مفهومی که 
سکولاریسم مذهبی نامیده شد و نفوذ او را به خصوص 
بر س��کولارهای چپ صهیونیس��م محکم ک��رد. آنها 

جذب شیوه و اندیشه های سیاسی بوبر به سبب روش 
دیالوگ��ی او و هم عرض ق��رار دادن اخلاقیات در کنار 
دیانت یهودی می شدند. بسیاری از آنهایی که برخلاف 
بوبر ب��ر جدایی اخلاق از دین تأکید داش��تند منتقدان 
صاحب نام  حکومت اس��رائیل در فلسطین بعد از سال 

۱۹۶۷ شدند.
معنای��ی که بوبر به دین��داری داد هنوز هم موضوع 
اختلاف اس��ت. در سال ۱۹۱۴ او می‏نویسد:" دینداری 
ش��عور و حس بشر از شگفتی و ستایش است. مذهب، 
اشتیاق برای صمیمیت و همدلی زنده با مطلق است." 
تمایزات او میان دین و دینداری، نتیجه بسط ایده‏های 
معلمش گئورگ زیمل)10( است که از دینداری به عنوان 
احساس طبیعی مطلق با ساختارهای رسمی دین تعبیر 

لودویگ فویرباخ و فریدریک نیچه ـ دو فیلسوف مطرح آلمانی ـ در قرن نوزدهم بودند که در 
شکل دهی و تأثیرگذاری بر جریان سکولاریسم در اروپا نقش مهمی داشتند. بوبر خود تصدیق 
می کند که آثار آنان را در جوانی با توجه و علاقه وافری مطالعه می کرده و به شدت تحت 
تأثیر آنان قرار داشته است.

فلسفه زندگی و دین در اندیشه بوبر، بر اساس آموزه های کانت در خصوص ماهیت بشر و مشاهدات او از 
جهان قرار گرفته است. بوبر، مانند بسیاری از دیگر متأثران از فلسفه کانت، در پذیرش سنت پیروی از قوانین 
فروفرستاده شدۀ الهی ناتوان است. 
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می کرد.
تم��ام تلاش‏ها برای تبیین ای��ن مطلب که در چه 
معنایی بوبر یک مذهبی و در چه معنایی یک سکولار 
بود ب��ی نتیجه مانده اس��ت. رانالد م��ور)11( می‏گوید 
بوبر پیام آور سکولاریس��م دینی بود، چه چیزی این 
وابس��تگی عمیق را میان آموزه ه��ای بوبر و جهان 
بینی یهودیان س��کولار در گذش��ته و حال به وجود 
آورده اس��ت ؟ دینداری بوبر تنها می تواند بر حس��ب 
ریشه‏های سکولاری که از تفکرات عقلانی او تغذیه 
می کرد فهمیده ش��ود، تفکری که تا دهه‏های پایانی 
عمر او زمانی که او ش��روع به نوشتن تفسیرهایش از 
موضوعات انتخابی کتاب مقدس ک��رد، ادامه یافت.  
آن گونه که لورنس سیلبرش��تاین)12( توضیح میدهد، 
بوبر با دقت نظر اش��اره می کرد که بحران یهودیت 
مدرن نمی تواند دقیقاً سکولاریس��م باشد. از آنجایی 
که مفهوم اصلی سکولاریسم در نزد مسیحیان اروپا 
بطور غیرقابل دفاع و بدیهی ای تمایز میان دینداری و 

بی دینی فرض شده است. این تصور از سکولاریسم 
در مورد یهودیت ک��ه تأکیدی بر تمایز میان مقدس 
و نامقدس ندارد، نمی تواند مناس��ب باشد. بوبر، ادعا 
می‏کند این امری آرمانی‏ است که اتحادی میان ماده 
و روح ب��رای عینی کردن معنوی��ت و تقدس دنیوی 
صورت گیرد. در صورتی‏که این ادعا درس��ت باش��د 
نشان دهندۀ این امر است که بوبر به دیگر جنبه‏های 

سکولاریسم مدرن کشیده شده بود.
این اندیشه، همچون سکولاریسم ترجیح می دهد 
توجه و تمرکز انسان را از تعالی خداوند به حضور او در 
جهان و از خداگرایی به انسان محوری در جهان جلب 
کن��د، تمرکزی که لزوماً به خداشناس��ی کاملًا منفی 
مش��ابه اندیشه‏های سکولاریس��تی افراطی مارکس 
راهبر نیس��ت؛ ولی اهمیت اصلی را به حضور خداوند 

به جای تعالی او می دهد. 
سکولاریس��م در بح��ث ما بر اس��اس فهم کانتی 
از محدودی��ت ذهن و درک بش��ر اس��ت. این مطلب 
جایگزی��ن عرفان باس��تان و قرون وس��طی و دیگر 
تمایلات دنیاپرستی بود، همان چیزی که زمینه تجلیل 
از انس��ان به س��بب پایبندی او ب��ه ارزش‏های والا و 
نگهداری از این جهان و زیس��ت کردن با آن در تمام 
وجوه زندگی چه بی��ن فردی و اجتماعی و چه مادی 
بود را فراهم کرد. سکولاریسم ،در این بستر به عنوان 
ترجمان و انتق��ال دهندۀ مفاهیم و تصورات دینی به 
مفاهیم و معانی مدرن به کلی جدای از دین نیس��ت.  
این می‏تواند به عنوان محرکی برای احیا و بازس��ازی 
مفاهیم دینی قدیمی و فسیل شده عمل کند. بوبر، با 
عرفی کردن کتاب مقدس و منابع حس��یدی، آنها را 

برای مخاطبانش قابل دسترس کرد.
مهمترین جنبۀ سکولاریستی جهان‏بینی بوبر در این 
اس��ت که برای کتب ومتون دینی، منش��اء مقدس و 

پرسش از انسان که کانت در مرکز دیدگاه های فلسفی جدید خود نهاده بود برای بوبر هم سوالی اساسی بود. 
آن پاسخ‏هایی را که او در اندیشه های نیچه نیافت برای دست یافتن بدان ها به سراغ فویرباخ رفت کسی که 

به شدت بر کارل مارکس تأثیر گذاشت و همچنین بر آراء بوبر.

بسیاری از طرفداران 
بوبر را کلنی‏های 
اشتراکی جنبش‏های 
کیبوتص و موشاو در 
بر می گرفتند.
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الهی در نظر نمی‏گیرد و منش��اء مقدس و الهی کتب و 
متون مذهبی را انکار  می‏نماید. از نظر بوبر،نوشته‏های 
مقدس، حتی زمانی‏که تصور می شود توسط یک منبع 
الهام خاص نوش��ته ش��ده‏اند؛ باز هم توسط بخشی از 
فرهنگ بش��ری شکل یافته‏اند؛ که به معنای  باور این 
حقیقت است که متون مقدس، توسط هر منبع الهامی 
نوشته شده باشند،چیزی بیش از یک تفسیر بشری از 
یک تجربه غیر معمول نیست، در چارچوب این نگرش 
در همین راس��تا، احکام و اوامر الهی هم توسط بخشی 
از فرهنگ بشری شکل یافته اند و فرمانبرداری از این 
قوانین و احکام هم باید بر اساس خودگرایی بشر تا به 
پیروی از قوانین و قواعد منبع دیگر. آراء مارتین بوبر را 
می‏توان ملهم از میراث تئوری‏های سکولاریستی مدرن 

در آراء کانت، فویر باخ و نیچه دانست. 

تأثیر اندیشه های کانت، فویرباخ و نیچه 
بر فلسفه بوبر 

فهم این نکته که اندیشه دیالوگی بوبر بر فلسفه کانتی 
تکیه دارد؛ دال بر این اس��ت که این اندیشه بر ساخته 
از بینش دنیوی ویژۀ تمام پساکانتیان یعنی آگاهی بشر 
اس��ت که با این رویکرد آگاهی دینی، آدمی را مشتق 
ش��ده از ادراک او در نظر می گیرد.  این اندیش��ه، بشر 
را در نقطه مرکزی قرار می دهد. برخلاف آراء س��نتی 
دینی که با وجود خداوند سرآغاز می‏گیرند یا چنانچه ابن 
میمون در میش��نا تورات تصویر می کند، رکن آغازین 
دانش، علم به این است که علت نخستینی وجود دارد 

که علت‏العلل تمام علت هاست. فلسفه زندگی و دین 
در اندیشه بوبر، بر اساس آموزه‏های کانت در خصوص 
ماهیت بش��ر و مشاهدات او از جهان قرار گرفته است. 
بوبر، مانند بسیاری از دیگر متأثران از فلسفه کانت، در 
پذیرش س��نت پیروی از قوانین فروفرستاده شدۀ الهی 
ناتوان است. او ادعا می‏کرد، فرامین کتاب مقدس ]مانند 
قوانین ش��فاهی حکیمان ) میشنا( [، تفاسیر انسانی از 
وح��ی الهی بر افراد یهودی یا دیگر رهبران هس��تند، 
بنابراین، مفهوم مشاهدۀ حکم الهی به تمامی بر لایۀ 
زیری��ن پیام‏های روحانی در زندگی ق��رار دارد و نه بر 
رعایت ش��کل های خاصی از س��نت که اینها همگی 
محدود و دنیوی هستند. در نظر بوبر، بهترین راه برای 
فه��م این پیام در عصر مدرن لزوماً با رعایت ش��عائر و 
قوانین س��نتی تحقق نمی یابد بلکه به وسیله استقرار 
اجتماع یا فضای��ی از زندگی که روابط من-تو در آنجا 

شکوفا می شود، تحقق می یابد.
لودوی��گ فویرباخ و فریدریک نیچه ـ دو فیلس��وف 
مطرح آلمان��ی ـ در قرن نوزدهم بودند که در ش��کل 
دهی و تأثیرگذاری بر جریان سکولاریسم در اروپا نقش 

بنیان‏های سکولار اندیشۀ بوبر یعنی فلسفۀ دیالوگی و رویکرد او به سنت یهودی تنها به وسیلۀ 
بررسی نفوذ فلسفۀ  قرن ۱۸ و ۱۹ در باورهای وی قابل درک است. کانت، فویرباخ و نیچه قاتلان 
بزرگ اندیشۀ تعالی الهی در غرب، پیشروان اصلی دینداریِ مدرنِ دیالوگ اندیشانۀ بوبر بودند.
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مهمی داشتند. بوبر خود تصدیق می‏کند که آثار آنان را 
در جوانی با توجه و علاقه وافری مطالعه می‏کرده و به 
ش��دت تحت تأثیر آنان قرار داشته است. اگرچه بعدها 
بوبر خود از منتقدان هردوی آنان ش��د اما اندیشه‏های 

بوبر در سایۀ آراء آنان قابل فهم است.
بوبر ش��یفتۀ "چنین گفت زردشت" نیچه شده بود. 
تأثیر نیچه بر بوبر ۱۷ س��اله چنان قوی بود که او خود 
بعدها آن را مخرب دانست. "مدت ها طول کشید تا من 
توانستم از چنگال اندیشه های او رها شوم " و البته این 
رهایی بدان معنا نیست که او خود را به تمامی توانست 

از تأثیر باورهای نیچه خلاص کند.
برطبق یادداش��ت انتقادی بوبر ب��ر کتاب "میل به 
قدرت" اثر نیچه کاملًا مش��هود اس��ت ک��ه او اگرچه 
انسان‏‏شناس��ی نیچه را به عنوان اس��اس مثبتی برای 
انس��ان شناس��ی فلس��فی در نظر نمی‏ ‏گیرد، اما آن را 
قاطعانه برای فهم انسان به عنوان موجودی غیرطبیعی 
کارآم��د می یابد. این برداش��ت ب��رای فهم چگونگی 
اومانیسم بوبر، بسیار ضروری است. پرسش از انسان که 
کانت در مرکز دیدگاه های فلسفی جدید خود نهاده بود 
برای بوبر هم سوالی اساسی بود. آن پاسخ هایی را که 
او در اندیشه های نیچه نیافت برای دست یافتن بدان 
ها به س��راغ فویرباخ رفت کسی که به شدت بر کارل 
مارکس تأثیر گذاشت و همچنین بر آراء بوبر. وی تنها 

پساکانتی بود که  اجتماع بشریت را در مرکز بحث خود 
قرار داد.

در اندیش��ه فویرب��اخ، دین برآم��ده از درک عمیق 
وابستگی میان روابط من-تو در الوهیت متعال است. از 
این رو، وی در ادامه بحث می‏کند که دین عمیق‏ترین 
بخش وج��ودی آدمی را به امری )ب��ه تعبیر فویرباخ( 
بیرونی و پرت و بنابراین به یک واقعیت دست نیافتنی 
اختصاص می‏دهد. اقتباس بوبر، از ایدۀ روابط من ـ تو 
فویرباخ عمق تأثیرات او را بر اندیش��ه‏های بوبر نشان 

می دهد.
برای بوبر، نظریه من-تو به تمامی میراث مشترک 
کانت و فویرباخ را نمایانگر اس��ت. کاملترین پاسخ به 
س��وال" بشر چیس��ت؟" در زندگی اشتراکی واقع شده 
اس��ت جایی که روابط میان من و ت��و دوش به دوش 
هم با تأثیرات متقابل س��ودمندی اجتماعی وجود دارد، 

که بوبر این روابط را من-او می نامد.
بنیان‏های سکولار اندیشۀ بوبر یعنی فلسفۀ دیالوگی 
و رویکرد او به س��نت یهودی تنها به وس��یلۀ بررسی 
نفوذ فلسفۀ  قرن ۱۸ و ۱۹ در باورهای وی قابل درک 
است. کانت، فویرباخ و نیچه قاتلان بزرگ اندیشۀ تعالی 
الهی در غرب، پیشروان اصلی دینداریِ مدرنِ دیالوگ 
اندیشانۀبوبر بودند. بوبر،ارائه دهندۀ سکولاریسم دینی 
ب��ود که توس��ط تفکر حضور خدا آن‏گون��ه که بوبر در 

تئوری "من ـ تو " مطرح می‏کرد، توصیف می‏شد. 

اومانیس��م و فرهنگ به عنوان پایه های 
اندیشۀ بوبر

بوبر، چند سالی پس از عزیمت به فلسطین، شروع به 
سخنرانی در خصوص اومانیسم عبری-یهودی کرد، تا 
عقیده ای را که برای پایه گذاری یک برنامه آموزش��ی 
در سیس��تم مدارس خواستار آن بود تبیین کند. او این 

اهمیت کتاب مقدس برای بوبر در الوهی و مقدس بودن آن نیست بلکه در این امراست که بوبر معتقد است کتاب 
مقدس دارای بسیاری از ارزش‏های حیاتی و واجب برای اومانیسمِ مدنظر او است.

بوبر مدعی بود که 
اومانیسم مشخصه 
اصلی فرهنگ است که 
توسط زبان به زندگی 
بازگردانده می شود و 
از نسلی به نسل دیگر 
تغییر شکل می‏یابد.
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امر را چنین بیان می کرد،" باور به انسان، این باور که 
بشر تنها قسمی از حیوانات نیست بلکه مخلوق یکتایی 
اس��ت ... این یک حقیقت است ... اگر تنها اوست که 
انسان است به عبارت دیگر، اگر او به واقعیت زندگی 
خود برگردانده ش��ود؛ این ویژگ��ی خاصی دارد که در 
هیچ جای دیگر عالم هس��تی نمی توان یافت". بوبر 
مدعی بود که اومانیسم مشخصه اصلی فرهنگ است 
که توسط زبان به زندگی بازگردانده می شود و از نسلی 

به نسل دیگر تغییر شکل می یابد.
بوبر در کتاب مقدس آنچه را که اومانیست‏های دورۀ 
رنسانس در ادبیات کلاسیک می‏دیدند ‏را یافت. حیرت 
او نسبت به اومانیسم رنسانس توسط بورکهارت)13( 
در نوشتۀ مدنیت رنس��انس در ایتالیا تحریک شد. او 
همچنی��ن تحت تأثی��ر تعریف ب��ورداخ)14( از هدف 
اومانیس��م قرار گرفت. چنانچه او می‏گوید :" برگشت 
به خاس��تگاه بشریت، نه فقط توسط تفکرات بلکه به 

وسیلۀ  دگرگونی عینی در تمام زندگی درونی".
ای��ن تعریف در ترکیب صهیونیس��م با اومانیس��م 
به بوبر، کمک ش��ایانی کرد؛ چرا که آرزوی پیش��ین 
یهودیان را برای برگشت به منبع استعداد سرشتی‏شان 
را تقویت می کرد. به نظر بوبر، بازگش��ت به آن منبع 
چون��ان بعد جغرافیایی اش باید ب��ه طور روحانی هم 
بیان و مورد توجه قرار می‏گرفت و اولین منبع روحانی 
یهودیت کتاب مقدس ب��ود. اگرچه در این خصوص 
بوبر برجسته تر از بسیاری از خاخام‏های صهیونیست 
در بیان تمایز اساسی میان مرکز و پیرامون رو در روی 
اومانیسم ایستاده بود. عناصر زیبایی شناختی و صوری، 

تاریخی یا ملی در کتاب مقدس به عنوان متن بنیادی 
در نزد اسرائیلیان باستان، قلب و هسته اومانیسم کتاب 
مقدس نیستند؛ اما وسیله‏ای هستند که به واسطۀ آنان 
فرهنگ کتاب مقدس، ارزش‏های اصلی اومانیس��تی 
خودش را بنا نهاده است. فهم اومانیستی به سنت ادبی 
به عنوان معیار و حجت نگاه می کند، از آن رو که به 
ما چگونگی تمایز قرار دادن میان آنچه انسان است و 
آنچه انسان نیس��ت را نشان می دهد. به عقیده بوبر، 
شالودۀ  اومانیسم کتاب مقدسی-عبری که به وسیلۀ 
روش خ��اص آن از طریق توصی��ف وقایع تاریخی و 
قومی منتقل شده است، هنجارهای معتبر و موثقی را 
که مبین آنچه انسانیت )از منظری اومانیستی ( است 
و بنابراین شایسته است و آنچه خلاف انسانیت )باز از 
همان منظر( است و بی ش��أن است را ارائه می‏دهد. 
دغدغه ه��ای بوبر ب��ا روش خاص زبان��ی وی و به 
خص��وص در رابطه با  کتاب مقدس از اش��تیاق او در 
فهم و ش��کل دهی به بهترین ساختار ادبی که برای 

مهمترین جنبۀ سکولاریستی جهان‏بینی بوبر در این است که برای کتب ومتون دینی، منشاء مقدس و 
الهی در نظر نمی‏گیرد و منشاء مقدس و الهی کتب و متون مذهبی را انکار می‏نماید.

مطالعات کتاب مقدسی بوبر و روش انتخابی او برای استفاده از منابع و 
ارزش‏های یهودی، در جستجوهای او برای یافتن و ترویج مهم‏ترین وجوه 
آراء  و ارزش‏های اومانیستی دنبال شده‏ است.
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انتقال محتوای اومانیستی کتاب مقدس قابل دسترسی 
باشد، نشأت گرفته است.

از آنجایی که اومانیس��م بوبر، ارزش‏های معیاری را 
که توس��ط سنت ادبی از نس��لی به نسل دیگر منتقل 
ش��ده بود را در بر داش��ت، روشن خواهد بود که چرا او 
خود را در پیگیری هس��تۀ اصلی محتوای اومانیسم در 
کتاب مقدس متعهد می کرد، 
به این معنا که از نظر بوبر، آن 
ارزش‏های��ی ک��ه در بن مایۀ 
اومانیس��م عبری جای دارند؛ 
می توانند سبب رشد فرهنگ 

در طی عصرها شوند.
آنگاه که او برای تحلیل بنیان های اومانیستی کتاب 
مقدس، دست به کار می شود، سه اصل را بر می شمرد 
: تمایز میان راس��تی و دروغ، شایس��ته و ناشایست و 
عدالت و ناعدالتی، و درک اینکه این اصول می بایست 
در تمام فضاهای زندگی و حتی روابط بین‏الملل شایع 
شود. براساس دیدگاه بوبر، بارزترین خطر در نظر گرفتن 
این ارزش‏های کتاب مقدس تنها در روابط شخصی و 
کنار نهادن آنها در روابط بین‏الملل است. همان چیزی 

که جامعه یهودیت درست به خطا عمل می کرد.
این شاید عجیب به نظر بیاید که بوبر، این ارزش‏های 
خاص را به عنوان کلیدی به جهان کتاب مقدس بنیان 
نهاده اس��ت. این نکته که او دیگ��ر ارزش‏های کتاب 
مقدس را نادیده گرفته است دلالت بر چه چیز می‏تواند 
داشته باش��د؟ برخی از ارزش های کتاب مقدس حتی 
ب��ا بعضی از ارزش هایی که او روی آنها تأکید می‏کند 
مغایرت دارند، بطور مث��ال، تأکید بر کلمۀ خدا ، ترس 
از گناه ، و یا حتی  حرمت روز ش��نبه را نگاه داشتن یا 
به والدین احترام گذاشتن. کاملًا از این بیانات مشهود 
است که او تنها از ارزش های اومانیستی کتاب مقدس 
سخن می گوید و دیگر ارزش‏های آن را کنار می نهد. 
مطالع��ات بوبر بر روی کتاب مقدس انتخابی بوده و او 
خود را به آن به عنوان یک متن مقدس و الهی متعهد 
نمی بیند.اهمیت کتاب مق��دس برای بوبر در الوهی و 
مقدس بودن آن نیس��ت بلکه در این امراست که بوبر 
معتقد است کتاب مقدس دارای بسیاری از ارزش‏های 
حیاتی و واجب برای اومانیسمِ مدنظر او است. از آنجایی 
که راستی و عدالت، بیشترین اهمیت را در نظریه قوانین 
متنوع کتاب مقدس دارند؛ بوبر نتیجه می‏گیرد که این‏ها 
مهمترین محتویات اومانیستی کتاب مقدس یا عبری را 
شکل می دهند. سقراط در ضمن یک دیالوگ افلاطونی 

آراء مارتین بوبر 
را می‏توان ملهم از 
میراث تئوری‏های 
سکولاریستی مدرن در 
آراء کانت، فویر باخ و 
نیچه دانست. 
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می پرسد : امر مقدس چگونه است ، امری مقدس است 
از آن رو که تنها خدا آن را روا داشته است، یا خدایان آن 

را روا داشته اند چرا که آن ذاتاً منزه بوده است ؟
روش بحث بوبر در خصوص اومانیسم کتاب مقدس 
به روش��نی موافق با همان روش س��قراط است، او به 
مانند س��قراط باور داش��ت که امر نیک، نیک است نه 
به‏خاطر اشتیاق خداوند بدان بلکه اشتیاق خداوندبه‏خاطر 
نیک بودن آن اس��ت. بنابراین، کتاب مقدس می تواند 
الوهی باش��د نه چون به حضرت موس��ی )ع( در کوه 
سینا عطا شد بلکه به این خاطر که تجربۀ وحی برای 
موس��ی و دیگر فرزندان اس��رائیل در سینا که در عهد 
عتیق توصیف شده است اصرار بر از خودگذشتگی برای 
اصول راس��تی و عدالت که محبوب خدا و بشر هستند 

دارند.

اصول راس��تی و عدالت ب��رای هر آن کس که میل 
دارد تمام وجوه زندگی اش را چه فردی و چه اجتماعی 
بر اینها بنا کند مسلم و قطعی بودند و  می توان گفت 
اینها ارزش‏های شایسته برای نام اومانیسم)مدنظر بوبر( 
بودند. از نظر بوبر، این دو ارزش های الهی بودند نه به 
س��بب اینکه خداوند اینها را حکم کرده اس��ت بلکه از 
آن رو که حکای��ات و قوانین کتاب مقدس یک اصرار 
بی‏شرط بر راستی و عدالت دارد. اینها سبب تفوق بشر 
از حیوان می شود.بنابراین در نظر بوبر، بالاترین ارزش 
دین باید در چارچوب معیارهای  انس��انی )اومانیستی( 
تبیین و فهمیده ش��ود و این خود اثبات کنندۀ رویکرد 

انسان مدارانۀ‌ او در الهیات است.

پی نویس ها:
1.Samuelhugo Bergmann

2.GershomScholem
3.Ernst Simon

4.BaruchKurtzweil
5.Meir Weiss

6.نوع�ی »دهک�ده اش�تراکی« اس�ت ک�ه ریش�ه در صهیونی�زم و 
سوسیالیزم دارد.

7 .نوعی »مزرعه اش�تراکی« کش�اورزی در کشور اسرائیل است که 
در آن ه�ر خان�واده مزرعه و خانه خویش را در تمل�ک دارد، ولی برخی 
از وسایل تولیدی روستا به طور اشتراکی در اختیار همه ساکنین موشاو 

قرار دارد.
8.ShulamitAloni

9.JacobMalkin
10.GeorgSimmel
11.Donald Moore

12.Laurence Silberstein
13.Jacob Burckhardt

14.KonardBurdach

اقتباس بوبر، از ایدۀ روابط من ـ تو فویرباخ 
عمق تأثیرات او را بر اندیشه های بوبر 
نشان می‏دهد
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گفتاری از استاد اصغر طاهرزاده

امام خميني»رضوان‌الله‌تعالی‏عليه«
عقل قدسي تاريخ معاصر

تفكر وقتي تفكر است 
كه مبنا داشته باشد و 
هركس به اندازه‌اي كه 
مبنايش ثابت و حقيقي 
باشد به همان اندازه 
تفكر ميك‌ند. کسي که 
اهل فكر نيست مبنا 
ندارد، و امروز از چيزي 
خوشش مي‌آيد و به 
آن گرايش دارد، فردا از 
همان چيز گريزان است.

تفكر وقتي تفكر است كه مبنا داشته باشد و هركس 
به اندازه‌اي كه مبنايش ثابت و حقيقي باش��د به همان 
اندازه تفكر ميك‌ند. کس��ي که اهل فكر نيس��ت مبنا 
ندارد، و امروز از چيزي خوشش مي‌آيد و به آن گرايش 
دارد، ف��ردا از همان چيز گريزان اس��ت. با توجه به اين 
مقدمه مي‌ت��وان گفت: تنها جامعه‌اي فكر ميك‌ند، كه 
مبادي داشته باشد و هرچه اين مبادي صحيح تر باشد 
فك��ر در آن جامعه بهتر ظهور دارد و افراد آن جامعه در 
ارتباطاتشان کمتر گرفتار وَهم مي‌شوند و به همان اندازه 

به وحدت حقيقي مي‌رسند.

محدوديت‌هاي تفکر مدرن
همان‌ط��ور ک��ه انس��ان در ام��ور عقل نظ��ري از 
»بديهيات«، به عنوان مبادي بهره‌مند مي‌شود، در امور 
اجتماعي و سياسي و تاريخي - يعني عقل عملي- هم 
نياز به مب��ادي دارد. به جهت نبودن مبادي صحيح در 
امور اجتماعي اس��ت که گفته مي‌شود هزار سال تاريخ 
بي‌فك��ري، جه��ان را فرا گرفته اس��ت. اگ��ر نيچه به 
تفكر ارس��طويي انتق��اد دارد و آن را از جهتي يک نوع 
بي‌تفكري مي‌داند بايد ببينيم منظورش چيست، نبايد از 
حرف او جا خورد. حرفش اين است كه تفكر ارسطويي 
اگر وجوهي از حقيقت را به ما نشان مي‌دهد، وجهي از 
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همان‌طور که انسان در امور عقل نظري از »بديهيات«، به عنوان مبادي بهره‌مند مي‌شود، در امور اجتماعي و 
سياسي و تاريخي - يعني عقل عملي- هم نياز به مبادي دارد. به جهت نبودن مبادي صحيح در امور اجتماعي است 
که گفته مي‌شود هزار سال تاريخ بي‌فكري، جهان را فرا گرفته است.

آن را از منظر ما در حجاب مي‌برد. زيرا مبناي ارس��طو 
اصالت دادن به ماهيت است و منطق او منطق صوري 
اس��ت، منطق صوري در علم حصول��ي و اصالت‌دادن 
به ماهيات معني دارد. قضايا را بر اس��اس اصالت‌دادن 
به ماهيت تنظيم ميك‌ن��د و فكر را مديريت مي‌نمايد. 
فكر ارس��طويي غلط نيست، به خودي خود كي نحوه 
فكرکردن است، عين رياضيات که به کميات نظر دارد 
و در محدوده‌ي خود حرف دارد ولي نه در همه‌جا. شما 
با تفك��ر رياضي نمي‌توانيد زيباي��ي گل را ببينيد ولي 
متوجه نظم رياضي آن مي‌شويد. گل فوق‌العاده منظم 
است، همه‌ي محاسبات رياضي درآن بهك‌ار رفته است، 
اندازه‌ي زاويه‌هاي گل‌برگ‌ها نسبت به فشاري كه بايد 
به ساقه وارد شود، همه حساب شده است. اندازه‌ي هر 
گل طوري است که نه به ساقه فشار بيش از حد بيايد و 
نه برگ‌هاي گل کوچک و نازيبا باشد. اما نظم گل مثل 
نظم كي اس��كلت فلزي نيست، بلکه نظمي است که 
در عين محاسبات رياضي، اعضاء آن با آرايش خاصي 
به هم پيوسته ش��ده‌ که آن را زيبا کرده‌اند. در اسکلت 
فلزي يک س��اختمان محاسبات دقيقي رعايت شده تا 
نسبت وزن طبقات ساختمان با فوندانسیون، همه با هم 
هماهنگي داشته باشند. ولي شما در اسكلت فلزي فقط 
نظم رياضي مي‌بينيد در حالي که در گل، عقل ديگري 
در ميان اس��ت كه در عين حال، نظ��م رياضي را هم 
دارد، آن عقل، عقلي است که فقط در کميت‌ها محدود 
نيست، روحانيتي در آن جريان دارد فوق عقل رياضي. 
فرهنگ مدرنيته با نوع نگاهي که گاليله نس��بت به 
عالمَ، برجسته کرد، به‌وجود آمد، او خواست همه‌ي عالم 

را حتي مقدس��ات و معنويات را از منظر رياضي ببيند. 
اين جمله‌ي گاليله مشهور است که: كتاب مقدس را بر 
اساس قواعد رياضيات نوشته‌اند.)1( ممكن است تصور 
شود اين جمله تأييد کتاب مقدس است. در حالي‌که در 
اين جمله عقل مقدسي که عالم را ربوبيت مي‌کند و در 
کتاب مقدس نيز ظهور کرده، ناديده گرفته شده است. 
در اين نگاه رجوعِ ما به عالم و به کتاب خدا، رجوع به 

صاحبان عقل قدسي معتقد به واقعياتي اصيل‌تر از واقعيات مادي هستند و تنها عقلي مي‌تواند 
انقلاب اسلامي را درست تحليل کند که به معنويات اصالت مي‌دهد و در چنين فضايي مي‌توان 
در رابطه با انقلاب اسلامي فکر کرد و به تفاهم رسيد. اگر انقلاب اسلامي را با عقل غربي تحليل 
کنيم به همان نتيجه‌اي مي‌رسيم که غرب نسبت به انقلاب اسلامي رسيد و تصميماتي مي‌گيريم 
که مثل غرب با شکست روبه‌رو مي‌شويم. 
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خدايي نيست که در عين عقل‌مندي، سراسر راز است 
و معنويت. رجوع ما به حقيقت با عقل رياضي، رجوعي 
همه جانبه نخواهد بود و در اين نگاه با همه‌ي زواياي 
حقيقت روبه‌رو نمي‌ش��ويم در نتيجه اگر انس��ان‌ها در 
محدوده‌ي عقل رياضي با همديگر ارتباط داشته باشند 
نمي‌توانن��د حقيقت را با همه‌ي زواياي موجود به ميان 

آورند و با همديگر ارتباط برقرار کنند. 
لازم است بر روي اين نکته حساس باشيم که مبادي 
فکر اگر کامل نباشد ارتباط ما با همديگر کامل نيست 
و در نتيجه تفاهم به معني واقعي آن محقق نمي‌شود. 
اين موضوع را به عنوان يک مقدمه فعلًا داشته باشيد تا 
بتوانيم اين سؤال را مطرح کنيم که مباني تحليلِ تاريخِ 
معاصر و حضور اجتماعي امروزمان را چه چيزهايي قرار 
‌دهيم تا ارتباط ما با همديگر ارتباط کاملي باشد و حقيقت 
تاري��خِ امروز ما با همه‌ي زوايايش در حيطه‌ي تفکر و 
گفتگوي ما قرار گيرد. بايد متوجه باش��يم که متأسفانه 
فرهنگ مدرنيته با مباني خودش زمانه‌ي ما را تحليل 
مي‌کند در حالي‌که نگاه مدرنيته به انقلاب اسلامي و به 
شخصيت حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالی‏علیه«، نگاهي 

نيست که موضوع مورد بحث در آن درست ديده شود 
و ما بتوانيم درباره‌ي آن درست فکر کنيم و در نتيجه به 
تفاهم برسيم. خودِ غربي‌ها مي‌گويند عقل غربي، عقل 
اصالت‌دادن به محسوسات است يعني عقلي که براي 
حقايق ماوراء عالم ماده، جايي قائل نيس��ت. اين عقل 
همان »reason« يا عقلِ اصالت‌دادن به محسوسات 
اس��ت، در آن عقل، براي خ��دا کارکردن جايي ندارد و 
بدين لحاظ عقلي که غرب را به حرکت مي‌آورد با عقلي 

که رجوعش به حقيقت است فرق دارد. 
عقلي که انقلاب اس�المي را پديد آورد عقل قدسي 
مؤمنيني بود که ايثار و فداکاري‌هاي معنوي را يک نوع 
رجوع به واقعيت مي‌داند. صاحبان عقل قدسي معتقد به 
واقعياتي اصيل‌تر از واقعيات مادي هستند و تنها عقلي 
مي‌تواند انقلاب اس�المي را درست تحليل کند که به 
معنويات اصالت مي‌دهد و در چنين فضايي مي‌توان در 
رابطه با انقلاب اسلامي فکر کرد و به تفاهم رسيد. اگر 
انقلاب اسلامي را با عقل غربي تحليل کنيم به همان 
نتيجه‌اي مي‌رسيم که غرب نسبت به انقلاب اسلامي 
رسيد و تصميماتي مي‌گيريم که مثل غرب با شکست 

روبه‌رو مي‌شويم. 
اگر دوستانِ انقلاب اسلامي متوجه نباشند و با همان 
عقل غربي، انقلاب را ببينند ناخواسته در بين کساني قرار 
مي‌گيرند که در صدد فتنه‌ براي انقلاب اسلامي هستند. 
خواهشمندم از اين مسئله ساده نگذريد که چرا کساني 
که تا ديروز در کنار انقلاب اسلامي بودند، امروز خواسته 
يا ناخواسته تا براندازي نظام اسلامي پيش رفتند؟ حرف 
ما اين است که حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« با 
شخصيت اشراقي‌شان متذکر اين انقلاب شدند و اگر با 
عقل قدسي به اين انقلاب نظر نکنيم و با تحليل‌هاي 
عقلِ غربي ب��ه آن بنگريم، نتيج��ه‌اش همان چيزي 
مي‌شود که براي عده‌اي در فتنه‌ي سال 88 پيش آمد. 

عقلي که انقلاب 
اسلامي را پديد 
آورد عقل قدسي 
مؤمنيني بود که 
ايثار و فداکاري‌هاي 
معنوي را يک نوع 
رجوع به واقعيت 
مي‌داند. 

حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« با شخصيت اشراقي‌شان متذکر اين انقلاب شدند و اگر با عقل قدسي 
به اين انقلاب نظر نکنيم و با تحليل‌هاي عقلِ غربي به آن بنگريم، نتيجه‌اش همان چيزي مي‌شود که 
براي عده‌اي در فتنه‌ي سال 88 پيش آمد. در حالي که اگر آن عده با رجوع به امام، مبادي فهم تاريخِ 

معاصر را درست پيدا مي‌کردند، در جاي ديگري قرار مي‌گرفتند.
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در حالي که اگ��ر آن عده با رجوع به امام، مبادي فهم 
تاريخِ معاصر را درست پيدا مي‌کردند، در جاي ديگري 

قرار مي‌گرفتند.

گوش‌هاي شنوا
همه‌جانبه‌ بودن يک فکر به اين معنا اس��ت که آن 
فکر با خودِ حقيقت مرتبط اس��ت و ن��ه با مفهوم آن. 
گاه��ي با رفيق خود در مورد موضوعي بحث مي‌کنيد، 
از يک طرف قبول داريد مطلبي که او مي‌گويد درست 
اس��ت ولي از طرف ديگر احساس مي‌کنيد نمي‌توانيد 
به طور کام��ل آن مطلب را قبول کنيد. اگر موضوع را 
درست تحليل کنيد متوجه مي‌شويد رفيق شما مطلب 
را از ي��ک زاويه مي‌نگرد و مطرح مي‌کند و ش��ما نياز 
داري��د مطلب را به صورت جامع و از جنبه‌ي وجودي و 
اشراقي‌اش بنگريد و لذا با همه‌ي ابعادتان جواب خود را 
در رابطه با آن موضوع نمي‌گيريد. شما وقتي با سخنان 
اهل البيت)ع( روبه‌رو مي‌شويد ملاحظه مي‌کنيد مطلب 
به ش��کل جامع بروز مي‌کند. اهل البي��ت)ع( در عين 
آن‌ک��ه عقل رياضي و عقل فلس��في دارند ولي با ما از 
طریق عقل رياضي و يا عقل فلسفي سخن نمي‌گويند 
تا با موضوعِ مطرح‌شده از يک زاويه و يا دو زاويه آشنا 
ش��ويم، عقل اشراقي‌ آن‌ها ما را با حقيقتِ مطلب آشنا 
مي‌کند. عقل اشراقي عقلي است که از قلب جدا نيست، 
ق��رآن در توصي��ف چنين عقلي پاي قل��ب را به ميان 
مي‌کشد و مي‌فرمايد: انسان مي‌تواند به جايي برسد که 
قلب او تعقل کند و تعقل او از نور قلبي او جدا نباش��د، 
در آيه‌ي 46 سوره‌ي حج مي‌فرمايد: »أفََلمَْ يَسِيرُوا فِي 

َرْضِ فَتَكُونَ لهَُمْ قُلُوبٌ يَعْقِلُونَ بهَِا أوَْ آذَانٌ يَسْمَعُونَ  اْأل
بهَِا« آيا منکران حقيقتِ نبوي در زمين سير نکرده‌اند و 
سرنوش��ت منکران نبوت را ملاحظه نکرده‌اند تا در اثر 
آن سير، قلب‌هايي پيدا کنند که به کمک آن قلب، تعقل 
کنند و گوش‌هايي به‌دست آورند که به کمک آن‌ها حق 

را بشنوند؟
اگ��ر منک��ران نبوت ب��ه تاريخ رج��وع مي‌کردند و 
سرنوش��ت اقوام هلاک شده را ملاحظه مي‌نمودند به 
شعوري مي‌رسيدند که قلب و عقل آن‌ها هر دو فعليت 
ميي‌افت و مي‌ديدند نابودي ملت‌ها به جهت پشت‌کردن 
به وَحي الهي بوده و اين شعور بالاتر از فهمي است که 
با عقل فلسفي و رياضي حاصل ‌شود. هنوز بشر گوش 
ش��نوايي که بتواند وحي حضرت محمد)ص( را بشنود 
پي��دا نکرده اس��ت، چون قبل از آن‌که بش��نود گرفتار 
حجاب‌هايي مي‌گردد که مانع ش��نيدن آن پيام است. 

براي اتحاد با همديگر هيچ بعدي از ابعاد انساني ما نبايد مورد غفلت قرار گيرد و چنين موضوعي واقع 
نمي‌شود مگر در جامعه‌اي که فرهنگِ وجودي و اشراقي اهل البيت)ع( بر آن جامعه حاکم باشد و از 
گفتمان‌هايي که به انديشه‌ها‌ي انتزاعي و يا فرهنگ مدرنيته محدود است عبور کرده باشد که اين همان 
اصول‌گرايي حقيقي است.

اگر منکران نبوت به تاريخ رجوع مي‌کردند و سرنوشت اقوام هلاک شده را ملاحظه مي‌نمودند 
به شعوري مي‌رسيدند که قلب و عقل آن‌ها هر دو فعليت ميي‌افت و مي‌ديدند نابودي ملت‌ها 
به جهت پشت‌کردن به وَحي الهي بوده و اين شعور بالاتر از فهمي است که با عقل فلسفي و 
رياضي حاصل ‌شود.
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بشر مدرن در شنيدن بعضي از سخنان بسيار شنواست 
و در ش��نيدن بعضي از حرف‌ها بسيار ناشنواست. قرآن 
مي‌فرمايد اگر منکران نبوت به راز هلاکت اقوام گذشته 
پي ببرند داراي گوش��ي مي‌شوند که مي‌توانند بشنوند. 
آيا همه‌ي جوانان ما توانس��تند سخنان شهيد آويني را 
بشنوند؟ - حرف‌هايي که فوق العاده شنيدني است ولي 
با اين همه بعضي‌ها ابداً گوش ش��نيدن آن را در خود 
ايجاد نکرده‌اند- راستي جوانان مخلص بسيجي در جان 
خود چه دارند كه قلبش��ان نسبت به کلمات آن شهيد 
بزرگ حس��اس است و از طريق کلمات او زندگي‌شان 
را معني مي‌کنند؟ وقتي مي‌گويد: »چگونه در بند خاک 
بماند آن که پرواز آموخته است و راه کربلا را مي‌شناسد 
و چگونه از جان نگذرد آن‌کس که مي‌داند جان بهاي 
ديدار است« اين جمله را كسي مي‌شنود كه قلبش امام 
حس��ين)ع( را مي‌فهمد و مي‌خواهد همان راه را ادامه 

دهد.

عقلي براي حضور در تاريخ
وقتي ب��ا اهل البي��ت)ع( روبه‌رو مي‌ش��ويد متوجه 
مي‌گرديد از طریق همه‌ي ابعادِ ش��ما با ش��ما صحبت 
ميك‌نند ولي وقتي با سخنان انتزاعي روبه‌رو مي‌شويد، 
بدون آن‌که آن س��خنان را غلط بدانيد نمي‌توانيد تمام 
خودت��ان را به آن‌ها بدهي��د و با تمام وج��ود آن‌ها را 
تصديق کنيد، همين‌ط��ور که نمي‌توانيد تمام خودتان 
را به فرهنگ مدرنيته بدهيد - فرهنگي كه با ش��ما از 
طریق عقل تكنكيي صحبت ميك‌ند- حتي نمي‌توانيد 
همه‌ي خود را به گاليله بدهيد. نمي‌دانم کليسا با گاليله 
چه بايد ميك‌رد ولي ش��عوري كه مي‌فهمد گاليله دارد 
معنويت دين را زير پا مي‌گذارد قابل ملامت نيس��ت. 
عقل رياضي در دين هس��ت ولي دي��ن مغلوب عقل 
رياضي نيست در حالي که گاليله کاري کرد که همه‌چيز 

مغلوب عقل رياضي شد. 
س��ؤال اين اس��ت که براي فهم تاريخ‌م��ان به چه 
عقل��ي نياز داريم تا بتوانيم همه‌ي زواياي تاریخ خود را 
بنگريم؟ مسلمّاً عقلي كه اهل البيت)ع( براساس آن ما 
را مخاطب قرار مي‌دهند، عقلي است که همه‌ي ابعاد ما 
را در نظر مي‌گيرد. آن عقل مي‌فهمد از کدام وجه با ما 
صحبت کند تا ما به انتهايي مطلوب برسيم. بر همين 
اس��اس است که آن‌ها در حدّ تفکرِ انتزاعي با ما سخن 
نمي‌گويند تا ساير اس��تعدادهاي ما به حاشيه برود. آن 
فهمي که ما براي فهم انقلاب اس�المي نياز داريم از 
آن نوع عقل اس��ت، همان عقلي که از دل جدا نيست. 
براي فهم قرآن و براي فهم فرهنگ اهل البيت)ع( اگر 
آن عقل را پيدا نكنيم در تاريخ حقيقي خودمان حاضر 

نمي‌شويم و در بيرون تاريخ به‌سر مي‌بريم. 
حض��رت  س��لوک  و  ش��خصيت  ب��ه  نظ��ر  ب��ا 
امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« مي‌توان به آن نوع از مبادي 
دست يافت که در بستر آن مبادي عقلي قدسي طلوع 

براي ادامه‌ي حيات 
مذهبيِ خودمان نياز 
به جامعه‌اي روحاني 
داريم وآن جامعه 
محقق نمي‌شود 
مگر با داشتن مبادي 
که ما را به تفکري 
همه‌جانبه بکشاند و 
امکان تفاهم حقيقي 
را به ميان آورد.
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کند، عقلي که به »وجود« نظر دارد. سخن ملا هادي 
سبزواري در مورد فکر به ما کمک کرد تا بفهميم، فکر 
به کمک مبادي، به مطلوبِ خود دس��ت ميي‌ابد و اگر 
مبادي درست نباشد رجوع ما به حقيقت ميسر نمي‌شود 
و به چيزي مي‌رس��يم که عقل و قلب از آن گريزان‌اند، 
مثل آنچه ش��ما در گروه طالبان در افغانستان ملاحظه 
کرديد. آن‌ها با مبادي مخصوص به خود به چيز زشتي 
رس��يده‌اند و به اسم اسلام، موجب تنفر مردم از اسلام 
مي‌ش��وند. حضرت اميرالمومنين)ع( اين نوع اسلام را 
به پوستيني توصيف کرده‌اند که وارونه بپوشند، در آن 
صورت سخت ترس��ناک می شود. مي‌فرمايند: »لبَسَِ 
مُ لبُْسَ الفَْرْوِ مَقْلُوبا« )2( با تغيير مس��ير ولايت  سِْ�َا�لَ الْإ
پوس��تين اس�الم را وارونه به تن کردند. ک��ودکان از 
پوستين وارونه مي‌ترسند ولي اگر پوستين درست در تن 
ش��ود نه‌تنها ترسناک نيست بلکه ظاهري جذاب دارد. 
اسلامِ طالباني مبادي‌اش طوري است كه تربيت‌شدگان 
آن بيش از آن‌که خُلق محمدي)ص( داش��ته باش��ند، 

خشونت امُوي دارند. 
در انديشه‌ي انتزاعي به مبادي همه‌جانبه‌اي نمي‌رسيم 
که نتيجه‌ي آن روبه‌رويي انسان با حقيقت باشد. وقتي 
در منطق ارسطويي مي‌گوئيد: حسن مسلمان است، هر 
مسلماني نماز مي‌خواند، پس حسن نماز مي‌خواند. ذهنِ 
خ��ود را متوجه واقعيتي کرديد که ي��ا از ابتدا در همان 
صغراي قضي��ه معلوم بود و يا وقت��ي در آن قضيه به 
نتيجه دست يافتيد به مفهومي که منسوب به موضوع 
اس��ت آگاهي يافتيد و اين در عين آن که مفيد اس��ت 
همه‌ي مطلب نيست. )3( قرآن بدون آن‌که از اين قاعده 

خارج شود، ابعاد ديگري از حقيقت را به روش‌هاي ديگر 
به ميان مي‌آورد، طوري س��خن مي‌گويد که به‌راحتي 
نمي‌ش��ود آن س��خن را در يک قالب رياضي قرار داد 
و اگ��ر هم بخواهيم اي��ن کار را بکنيم به نتيجه‌اي که 

مي‌خواهيم نمي‌رسيم.

محدوديت‌هاي عقل رياضي
يکي از مهندس��يني که با کامپيوتر سر و کار داشتند 
در س��ال 1365 کتاب قط��وري در رابطه با نظم آيات 
قرآن مربوط به اقتصاد تهيه کرده بودند، در جلس��ه‌اي 
فرمودند اگر آفتاب بهار س��ال 66 به پشت شما بخورد 
تمام مس��ائل اقتصاد از طريق نظم��ي که من از قرآن 
در آورده‌ام حل مي‌ش��ود. آي��ات را در قالب رياضي در 
آورده بودند و تصور مي‌کردند مس��ائل بش��ر در همين 
حدّ است و حدّ انسان محدود به نظم رياضي‌گونه است. 
فكر ميك‌ردند اگر همه چيز در قالب رياضي ريخته شود 
جاي خود را در روح و روان جامعه باز مي‌کند. اش��تباه 
گاليله آن بود که بنا را بر آن گذاشت تا کتاب مقدس و 
طبيعت را به صورت رياضي ببيند و عملًا جهان غرب 
را از ظرائف بسياري که در عالم هست محروم کرد. به 

رسيدن به عالمَي که مطلوبِ انسان، اصول‌گرايي حقيقي باشد چيزي است بالاتر از آن که شما با 
استدلال کسي را قانع کنيد تا حرف شما را بپذيرد، بايد عالمَ او عالمَي شود تا روح اصول‌گرايي را 
غذاي جان خود بداند.

در راستاي اراده‌ي معطوف به فرهنگ، حركت به سوي اهداف متعاليِ تشيع و سلوكِ همه‌جانبه به سوي آن 
اهداف متعالي پيش از آنك‌ه نياز به صاحب منصب داشته باشد، نياز به انسان‌هايي دارد كه احياگر روحيه‌اي 
باشند كه حضرت امام خميني»رضوان‌الله‌‌ تعالی عليه« در كالبد ملت دميدند و ملت را احياء نمودند. در اين راستا 
بايد پاي در ميان گذاشت و تاريخ را با همان شيوه جلو برد تا طعم عبور از لايه‌هاي باقي‌مانده از عهد غربي و 
عهد شاهنشاهي، کام ملت را شيرين كند و روحيه‌ي خدمت‌گزاري به ملت را كه قسمتي از سلوك الي الله است، 
به ميان آورد. 
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گفته‌ي هايدگر: »اگر فيزيک جديد در جوهر و ذات خود 
رياضي است، بدان جهت نيست که طبيعت بالذات تابع 
احکام رياضي باشد، بلکه جهت اين امر آن است که ما 
از پيش قص��د کرده‌ايم که طبيعت را صرفاً در صورت 
رياض��ي آن، ادراک کنيم و هر چه را که به اين طريق 

قابل نباشد دور اندازيم«.)4( 
 روش ما چگونه بايد باشد تا به رفتاري گرفتار نشويم 
ک��ه در عين از دس��ت‌دادن فرصت‌ه��ا هيچ نتيجه‌اي 
نگيريم؟ آيا مي‌شود مبادي قرآني را با عقل رياضي پيدا 
کنيم و مطاب��ق آن مبادي فکر خود را جلو ببريم و به 
فکر همه‌جانبه‌اي دست يابيم که موجب تفاهم لازم و 
وحدت مطلوب در جامعه‌ي خود باشيم؟ مگر ما معتقد 
نيستيم قرآن مي‌تواند مبادي افکار ما باشد؟ با چه روشي 
بايد با قرآن برخورد کرد که قرآن آن مبادي را در اختيار 
ما بگذارد؟ قرآن خودش مي‌فرمايد: حقيقت، خود را در 
اختيار مطهرون قرار مي‌دهد و فقط مطهرون مي‌توانند 
با آن حقيقت و آن کتابِ مکنون تماس داشته باشند و 
بقيه به اندازه‌ي طهارتي که دارند با حقيقت قرآن ارتباط 
پيدا مي‌کنند )5( و حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« 
ه��م قبول دارند آن قرآني ك��ه براي قلب مبارک اهل 
البيت)ع( تجلي مي‌کند براي ايشان تجلي نمي‌کند ولي 
آيا تفکري که مبادي خود را از انديشه‌ي علمي و عملي 
حضرت امام گرفته از قرآن بيگانه اس��ت؟ آيا قرآن در 

منظر حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« همانقدر در 
حجاب است که در منظر آن مهندس در حجاب بود؟ 

وقتي پذيرفتيم شرط پذيرفتن مبادي صحيح، رجوع 
به قرآن اس��ت و ش��رط رجوع به قرآن طهارت است، 
مي‌پذيريم که هر کس به اندازه‌اي که از معاصي فاصله 
بگي��رد و جان خ��ود را آماده‌ي اش��راق حقايق معنوي 
کرده باش��د، به مبادي صحيح دس��ت يافته است و به 
جهت آن‌که حضرت امام توانسته‌اند به‌خوبي شخصيت 
اش��راقي خ��ود را در ذيل نور اهل‌البي��ت)ع(  بپرورانند 
مي‌توان گفت س��يره‌ي علمي و عملي ايشان مي‌تواند 
مبادي تفكر امروز تاريخ ما باشد و ما از طريق آن مبادي 
به قرآن و معارف ديني رجوع کنيم و در نتيجه با نظر به 
شخصيت اشراقي حضرت امام، ابعاد گسترده‌ي انسان 
مغف��ول نمي‌ماند و امكان اتحاد حقيقي - كه نياز كي 

جامعه‌ي روحاني است- برقرار مي‌شود. 

جامعه‌ي ايده آل ديني
براي ادامه‌ي حيات مذهبيِ خودمان نياز به جامعه‌اي 
روحاني داريم وآن جامعه محقق نمي‌شود مگر با داشتن 
مبادي که ما را به تفکري همه‌جانبه بکش��اند و امکان 
تفاهم حقيقي را به ميان آورد. هزار سال است دين ما، 
دين نظر به امور فردي افراد است و در اين مورد چاره‌اي 
نداشتيم، وقتي اهل‌البيت)ع(  از مديريت جامعه حذف 
شدند تنها توانستيم در امور فردي از آن‌ها پيروي کنيم 
و كمك‌م باور كرديم دينِ فردي همه‌ي دين ما است.‏)6( 
به همين جهت با اين‌که با وقوع انقلاب اسلامي، دين 
به اجتماع برگش��ت ولي هنوز ما متوجه نش��ده‌ايم که 
نبايد امور اجتماعي جامعه‌ي ديني با انديشه‌ي سکولار 
مديريت شود. متأسفانه عادت کرده‌ايم که اجتماعمان را 
به‌دس��ت سکولارها بدهيم و تنها امور فردي خود را به 
روحانيت بس��پاريم. در حالي‌که انديشه‌ي حضرت امام 

در اصول‌گرايي حقيقي 
سير انسان از كثرت‌ها 
به سوي وحدت است 
در حالي‌که دنياي 
مدرن درست عکس 
آن است و فرهنگ 
مدرنيته صرفاً به 
کثرت رجوع دارد.

قرارگرفتن در ذيل فرهنگ ديني وقتي به صورت اشراقي واقع شد، چيز فوق‌العاده ارزش‌مندي است. در 
ذيل فرهنگِ ديني قرارگرفتن به اين معنا است که جان و قلب را تحت الشعاع آن فرهنگ قرار دهيم و موانعِ 

تجلي نور حقايق قدسي را از جان خود بزدائيم.
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آن اس��ت كه اگر مي‌خواهيد اس�الم را به نحو صحيح 
داشته باشيد حتماً بايد اسلام را در حيات اجتماعي خود 
به صحنه بياوريد. در اين رابطه حضرت امام»رضوان‌الله‌ 

تعالی علیه« مي‌فرمايند: 
»ما جمهورى اس�المىِ لفظى نخواستيم؛ اينكه ما 
دائماً راجع به اين معنا س��فارش مك‏ىنيم كه بايد حالا 
كه رژيم، رژيم اس�المى شده اس��ت محتوا، محتواى 
اس�المى باشد، براى اين اس��ت كه كي مملكتى که 
مدعى است من مُسْلم هستم، افرادش ادعا مك‏ىنند كه 
ما مسلم هستيم لكن در بسيارى جاها ديده م‏ىشود كه 
پايبند احكام اسلام نيستند. بسيارى از اشخاص ادعاى 
اسلام مك‏ىنند، همان ادعاست؛ ديگر در عمل وقتى كه 
مش��اهده بكنيد م‏ىبينيد كه خبرى از اسلام نيست. ما 
كه م‏ىگوييم حكومت همان طور كه اس�المى است، 
محتوايش هم اسلامى باشد، يعنى هرجا كه شما برويد، 
در هر وزارتخانه كه ش��ما برويد، در هر اداره كه ش��ما 
برويد، در هر كوچه و برزن كه ش��ما برويد، در هر بازار 
كه شما برويد، در هر مدرسه و دانشگاه كه شما برويد، 
آنجا اس�الم را ببينيد؛ احكام اسلام را ببينيد. اين براى 
اين است كه ما حكومت اسلامى خواستيم. ما جمهورى 
اسلامىِ لفظى نخواستيم. ما خواستيم كه حكومت الله 
در مملكت‌مان- و إن‌شاء‌الله در ساير ممالك هم- اجرا 

بشود.«)7( 
معلوم مي‌شود تا اسلام در همه‌ي مناسباتِ جامعه‌ي 
ما حاضر نش��ود ما نمي‌توانيم درست مسلماني کنيم و 
اسلامِ ما يک اسلام همه جانبه نخواهد بود. متأسفانه 
هنوز بعضي از مذهبي‌ها مس��ایل اجتماعي سياسي را 

بيرون از دين مي‌دانند، نهايتاً مي‌پذيرند اگر کس��ي بر 
حضور دين در مس��ائل اجتماعي حساس است انسان 
بي‌ديني نيست، هنوز نمي‌توانند بفهمند اگر ما از تلاش 
براي حضور دين در جامعه كوتاه بياييم حتماً از اساس 
اس�الم كوتاه آمده‌ايم. هنوز آن طور که شايسته است 
بصيرت پيدا نکرده‌ايم که اگر نسبت به حاکميت اسلام 
با مبادي درست کوتاه بيائيم به كي نحوه سوسياليسم 
رجوع خواهيم کرد و در مناس��بات خ��ود اصالت را به 
جامع��ه و يا به اقتصاد خواهي��م داد. غافل از اين که ما 
فق��ط به کمک ي��ک روح معنوي که متأثر از اش��راق 
حقايق معنوي است مي‌توانيم جامعه‌ي مورد نظر خود 
را ش��کل دهيم تا حقيقتاً وحدت در آن حاکم باش��د و 

تفاهم بين افراد محقق گردد.

بنا به تجربه‌اي كه تاريخ در اختيار ما قرارداده اگر بتوانيم در زندگيِ ديني امروزمان آن قطبي را كه بايد پيدا 
كنيم حضرت روح الله قرار دهيم، در حياتي همه‌جانبه‌ وارد خواهيم شد، در اين صورت نه‌تنها به همه‌ي آن 
مقاماتي كه عرفا در سلوكِ فردي به آن مي‌رسند، خواهيم رسيد بلکه عملاً به سلوك همه‌جانبه‌اي دست 
ميي‌ابيم كه بيشتر شبيه روحانيت انبياست، زيرا حيات معنوي انبياء وسعتي اجتماعي و تاريخي داشته تا 
سراسر عالم را خدايي كنند.
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تأکيد مي‌کنم که براي اتحاد با همديگر هيچ بعدي 
از ابعاد انس��اني ما نبايد مورد غفلت قرار گيرد و چنين 
موضوعي واقع نمي‌شود مگر در جامعه‌اي که فرهنگِ 
وجودي و اش��راقي اهل البي��ت)ع( بر آن جامعه حاکم 
باشد و از گفتمان‌هايي که به انديشه‌ها‌ي انتزاعي و يا 
فرهنگ مدرنيته محدود است عبور کرده باشد که اين 

همان اصول‌گرايي حقيقي است.

راز تفاهم حقيقي
ممكن اس��ت بعض��ي از گروه‌ها در عي��ن آنك‌ه در 
ذيل ش��خصيت امام و رهبري قرار دارند، در ارتباط با 
بعضي از موضوعات با همديگر تفاوت س��ليقه داشته 
باش��ند ولي در پذيرفتن انديشه‌ي جامع حضرت امام، 
در رجوع به فقه و فلس��فه‌ي صدرايي و عرفان و تأيكد 
بر حاكميت اس�الم و عبور از غرب و ستيز با استكبار، 
مشكلي نداش��ته باش��ند. اين گروه‌ها همه پذيرفتني 
هستند و همه با هم مي‌توانند جامعه‌ي متحد اسلامي 
را تش��يكل ‌دهند و نسبت به همديگر در تفاهم باشند، 
زيرا مبادي ارزشمندي را در خود دارند و اين مبادي راز 
تفاهم حقيقي اس��ت. ولي اگر ما در پذيرفتن بعضي از 
توصيه‌هاي حض��رت امام هيچ کوتاهي نکنيم ولي در 
همان حال نس��بت به تأکيد ايشان نسبت به جامعه‌ي 

توحيدي گوش شنوايي از خود به ميان نياوريم و پيش 
خود بگوئيم نماز شبمان را كه مي‌خوانيم، روزه هم كه 
مي‌گيري��م، خمس هم كه مي‌دهيم، پس مس��لمانيم، 
نمي‌توانيم به آن تفاهم و وحدتي برسيم که براي تحقق 
جامعه‌ي اس�المي ضروري است. اگر برسيم به اينك‌ه 
براي مسلمان‌ بودن چيز ديگري بالاتر از اسلام فردي 
بايد مدّ نظر باشد و به اين جمع‌بندي برسيم كه ارتباط 
با همه‌ي مؤمنين و حساسيت نسبت به همه‌ي جوانب 
جامعه‌ي اسلامي جزء مسلمان‌بودن است، اين پرسش 
برايمان پيش مي‌آيد که اين را چگونه به‌دست آوريم. در 
چنين حالتي اس��ت اگر بتوانيم امام را مبناي تفکر خود 
قرار دهيم امکان رسيدن به چنين جامعه‌اي ممکن شده 
است، در آن صورت رجوع ما به همديگر، رجوعي است 
با اتحادي حقيقي و اين به شرطي تحقق ميي‌ابد که با 
توجه به همه‌ي ابعاد شخصيت حضرت امام با همديگر 

ارتباط برقرار کنيم. 
اگر گفته ش��ود ما بر س��ر فقاهت امام با همديگر به 
تفاهم مي‌رسيم، سؤال بنده اين است که شما ضرورتاً 
نياز به تفکر فلسفي داريد، در آن صورت تفكر فلسفي 
خود را از كجا مي‌گيريد؟ شما بخواهيد و نخواهيد داراي 
نوعي از تفكر فلس��في هس��تيد، حتي آن‌هايي هم كه 
مي‌خواهند فلسفي فكر نكنند، فلسفي فكر مي‌کنند که 
مي‌گويند مي‌خواهيم فلسفي فکر نکنيم. تفکر فلسفي 
يک نوع تفکر اس��ت، همان‌طور که تفکر رياضي يک 
نوع تفکر اس��ت، مگر مي‌ش��ود تفكر فلسفي نداشت؟ 
اش��عري‌ها که ب��ه ظاهر ضد فلس��فه‌اند، مگر جز اين 
اس��ت که تفکرش��ان با مبادي خاصي ک��ه براي خود 
س��اخته‌اند يک نوع تفکر فلسفي است؟ آن كسي هم 
که با صد دليل عق��ل را نفي مي‌کند با يک نوع عقل 
فلسفي دارد فلسفه را نفي مي‌کند، مثل پوزيتيويست‌ها. 
پس اگر ام��ام خميني»رضوان‌الله ‌تعالی علیه« را فقط 
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در فقه پذيرفتيد تفكر فلس��في‌تان را از جايي مي‌آوريد 
که آن تفکر تحت تأثير قلب اش��راقي نيس��ت. يا مثل 
روشنفكرها گرفتار عقل تجربي و حسيِ غربي مي‌شويم 
و يا مثل وهابي‌ها با گرفتارشدن در مبادي خاص خود 
به آن تحجر مي‌رسيم که با صد دليل غير خود را کافر 
مي‌دانند و کش��تن ش��يعه را بر خود واجب مي‌شمارند. 
همين پرس��ش در مورد روح عرفاني پيش مي‌آيد، اگر 
فقط بر سر فقاهت امام با همديگر به تفاهم برسيم تفكر 

عرفاني خود را از كجا مي‌گيريم؟ 
يک مس��لمان ناگزير است وقتي آيه‌ي »قُلْ هُوَ الُله 
أحَدٌ« را مي‌خواند نسبت به احديت »الله« فکر کند، در 
اينج��ا نياز به تفکر عرفاني دارد، اگ��ر عرفانِ خود را از 
حضرت امام نگيرد طعمه‌ي عرفان‌هاي کاذبي مي‌شود 
که انسان را از حيات اجتماعي به انزوا مي‌برد و جامعه را 

جولانگاه استعمارگران مي‌کند. 
اگر فقط بر سر فقاهت حضرت امام به تفاهم برسيم، 
تفك��ر اجتماعي خود را از كج��ا بگيريم؟ بايد ميدان را 
به‌دست‌پروردگانِ مکاتب سوسياليسم و يا سكولاريسم 
بدهيم که نمون��ه‌ي آن را در ترکيه در حزب عدالت و 
توسعه ميي‌ابيد. حتي نخست وزير ترکيه در سفري که 
به مصر و تونس داشت به مسئولان اخوان المسلمين 
مصر و آقاي الغنوش��ي رهبر النهضه‌ي تونس توصيه 
کرده بود سكولاريس��م را در اداره‌ي نظام سياس��ي و 
اجتماعي کشور بپذيريد و اسلام را فقط در امور فردي 
به رس��ميت بشناس��يد. همه اين‌ها ما را وا مي‌دارد که 
ب��ه كي اتحاد روحاني فكر كني��م كه با مبادي خاص 
محقق مي‌ش��ود و در آن مبادي همه‌ي ابعاد اس�الم 

مد‏نظر قرار گيرد و نه اين‌که در آن مبادي صرفاً فقه را 
از اسلام بگيريم و بقيه را از جاهاي ديگر. چنين مبادي 
در شخص حضرت امام به شکل بالفعل موجود است و 
اصول گرايي حقيقي همين است که مسلمانان، اسلام 
را در همه‌ي ابعاد بپذيرند و جامعه‌ي خود را مطابق آن 

ابعاد جلو ببرند و پرورش دهند.

شاخصه‌هاي اصول‌گرايي حقيقي
مقام معظ��م رهبري»حفظه‌الله« با توجه به اين امر 
تعريف حکيمانه‌اي از اصول‌گرايي دارند، در آن تعريف 
مش��خص مي‌ش��ود همه‌ي ابعاد را در نظر گرفته‌اند. 
متأس��فانه ما متوجه نيستيم که اصول‌گرايي كي فكر 
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و فرهنگ اس��ت و پش��توانه‌ي آن تنها شخصيت امام 
مي‌تواند باشد و اين اصول‌گرايي با اصول‌گراييِ خطي و 
حزبي و سياسي که بعضي از گروه‌ها مدعي آن هستند 

فرق دارد.
مقام معظم رهبري»حفظه‌الله« در تبيين اصول‌گرايي 

حقيقي مي‌فرمايند:
»ايمان و هويت اس�المي و انقلابيِ روش��ن بينانه، 
دوري از خرافه و سست‌انديشي و تمناي دائميِ عدالت 
از ‌كيس��و و ايمان به آينده، برخ��ورداري از روحيه‌ي 
مجاهدت علمي، اعتقاد به آزادانديشي وكرامت انساني، 
بهك‌ارگيري اصل تصحيح روش‌ها در مديريت و تلاش 
براي شكوفايي اقتصادي - اجتماعيِ كشور، ايمان به 
مردم، ايمان به خود، ايمان به اس��تقلال و وحدت ملي 
از سوي ديگر، از مهم‌ترين شاخص‌ها در اصول‌گرايي 

است.« )8( 
إن‌شاءالله روشن خواهد شد که اين اصول گرايي فقط 
و فقط با مكتب حضرت روح الله»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« 
محقق مي‌ش��ود. بايد قلب ما متوجه شود بستر تحقق 
چني��ن صفاتي که تحت عن��وان اصول‌گرايي حقيقي 
مطرح است در هر شرايطي پديد نمي‌آيد مگر در مکتب 

حضرت امام. وقتي توانستيم در عالمَي قرار گيريم که 
شخصيت امام با سيره‌ي علمي و عملي‌شان متذکر آن 
عالمَ بودند و وقتي اين نسل حس کرد آن اصول‌گرايي 
غذاي جان اوس��ت و س��خت به آن ني��از دارد، متوجه 
مي‌ش��ود تحقق اين موضوع آن قدر هم س��اده نيست 
که در هر شرايطي و با هر فکري ايجاد شود، در نتيجه 
ب��ه دنبال راه‌کاري مي‌گردد که مي‌تواند صورت عملي 
اصول‌گرايي حقيق��ي را پديد آورد و مي‌بيند آن راه‌کار، 

عالمَ حضرت روح الله است. 
رس��يدن به عالمَي که مطلوبِ انسان، اصول‌گرايي 
حقيق��ي باش��د چيزي اس��ت بالاتر از آن که ش��ما با 
اس��تدلال کس��ي را قانع کنيد تا حرف شما را بپذيرد، 
بايد عالمَ او عالمَي ش��ود تا روح اصول‌گرايي را غذاي 
جان خود بداند. اثر اس��تدلال به تنهايي مثل اثر دليلي 
اس��ت که يک پزشك در باره‌ي مضرّات سيگار دارد و 
در عين حال خودش س��يگار مي‌کشد. رابطه‌ي شما با 
دين مثل رابطه‌ي علميِ آن پزش��ك با مضرات سيگار 
نيست، يک مسلمان، »دين« را غذاي جان خود مي‌داند 
و در فضاي دين زندگي مي‌کند. اين حالت بالاتر است 
از اين‌که حقانيت دين با دليل و اس��تدلال روشن ‌شود. 
آري اگر کسي منکر حقانيت دين شد بايد حقانيت دين 
را با اس��تدلال به او ثابت کرد. مرحوم شهيد مطهري 
سلس��له بحث‌ه��اي جهان‌بيني اس�المي را در جواب 
ماركسيس��ت‌ها نوشتند و اس��اتيد معارف اسلامي هم 
در ابتداي انقلاب به دانش��جويان مسلمانِ دانشگاه‌ها 
همان مباحث را درس مي‌دادند. پس از مدتي فراموش 
کرديم ما براي منكرينِ دين كي ش��کل بحث داريم 
و ب��راي معتقدين به دين يک ش��کل ديگر بايد بحث 
کنيم. متكلمين عزي��ز ما علم كلام را تدوين کردند تا 
مخالفين و منكرين دين را با دلايل عقلي مجاب کنند. 
اگر کسي س��ؤال كند چرا پيامبر )ص( مثل متكلمين 
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صحبت نكردند، جواب اين است که پيامبر مي‌خواستند 
به مردم دين بدهن��د، بعداً که منکرين و منافقين پيدا 
ش��دند و ش��بهه كردند و متكلمين جواب آن شبهات 
را دادن��د، علم کلام ش��کل گرف��ت. روش علم کلام 
روش شکوفاکردن دينداري نيست، براي رفع شبهه و 
مجاب‌کردن مخالفين است. خواجه نصيرالدين طوسي 
با تجريد الاعتق��اد مي‌خواهد ش��بهات را رفع كند در 
حالي‌که مسير دينداري و رسيدن به اصول‌گرايي حقيقي 
روش کلامي و صرفاً عقلي نيس��ت، بايد قلب به ميان 
آيد و روحيه‌ي حماس��ي و مجاهده شکل بگيرد و اين 
امر ادب وآداب خاصي را مي‌طلبد. اگر آن اصول‌گرايي 
كه مق��ام معظم رهبري تعريف كردن��د مورد پذيرش 
ماست نكته بعدي اين است كه بدانيم اين اصول‌گرايي، 
معارف و اخلاق و عرفان خاصي را مي‌طلبد، بعداً روشن 
خواهد شد که آن ادب و آدابِ خاص در مکتب حضرت 
امام»رضوان‌الله‌تعالي‌علي��ه« پايه‌گذاري ش��ده و با آن 
مکتب إن‌ش��اءالله عالمَ مخصوصي رخ مي‌نمايد که به 

کمک آن مي‌توان در محضر حقيقت قرار گرفت. 
آن اصول‌گرايي که مقام معظم رهبري»حفظه‌الله« 
ش��اخصه‌هاي آن را برش��مردند بيش از آنك‌ه اراده‌ي 
معطوف به قدرت و منصب در آن مطرح باشد، اراده‌اي 

معطوف به فرهنگ و خدمت در آن مطرح است.
وقتي سلمان رشدي در کتاب آيات شيطاني‌ به رسول 
خدا)ص(توهين کرد و امام او را مهدورالدم دانس��تند و 
حک��م قتلش را صادر کردند، عده‌اي به امام گفتند اين 
کار در جهانِ مدرن ب��ا هيچ عرفي از مديريت جهاني 
هماهنگي ندارد، شايد هم راست مي‌گفتند ولي حضرت 

ام��ام خوب مي‌دانن��د که اقتضاي رج��وع به فرهنگ 
اسلام اين اس��ت که مديريت جهانِ استکباري چنين 
عكس‌العملي را از خود نشان دهد، اما اين‌که وظيفه‌ي 
امام آن اس��ت که چنين حکمي را بدهند برايشان يک 
فرهنگ است تحت عنوان انجام وظيفه‌ي شرعي، اين 
دنياي مدرن است که بايد خود را با آن وظيفه‌ي شرعي 
و حک��م الهي هماهنگ کند. معني اراده‌ي معطوف به 
فرهنگ و وظيفه‌ي شرعي به همين معنا است و اصول 

گرايي واقعي بر آن تکيه دارد. 
فرهنگ امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« فرهنگ اراده‌ي 
معطوف به قدرت و منصب نيست. اين فرهنگِ مدرنيته 
اس��ت که به قول نيچ��ه اراده‌اش معطوف به قدرت و 
استکبارمنشي است. نيچه معتقد است در دنياي مدرن 
با حذف خدا از مناسبات بشر، اراده‌ي معطوف به قدرت 
ظهور مي‌کند و در آن حال انسان در ذيل چنين اراده‌اي 
معناي خود را جستجو مي‌نمايد و گرفتار استکبارمنشي 
مي‌ش��ود. اگر ما نتوانيم اين زمان��ه را - يعني زمانه‌اي 
که اراده‌ها معطوف به قدرت اس��ت - درست بشناسيم 
نمي‌توانيم جايگزين مناس��بي در آن پيدا کنيم. هدف 
اراده‌ي معط��وف به فرهنگ آن اس��ت كه تاريخ ملت 
را جلو ببرد و به اهداف متعالي‌اش نزدكي كند و مسير 
رس��يدن به آن اه��داف را در امور فرهنگي ريل‌گذاري 
کند و از حركت در سطحِ زد و بندهاي سياسي به شدت 
حذر نمايد و اين با اراده‌ي معطوف به قدرت و منصب 



Õ شماره یازدهم
Õ تیر ماه 91

88

حکمت و اندیشه

تف��اوت اساس��ي دارد. در اراده‌ي معطوف به فرهنگ، 
حرف اصلي را قدرتِ نرم مي‌زند و ش��ما در حرکات و 
برنامه‌هاي حضرت امام آن را به خوبي لمس مي‌کنيد 
ولي در اراده‌ي معطوف به قدرت و منصب، حرف اصلي 
را پول و تکنولوژي و عوامل فريب مردم مي‌زنند و البته 

هميشه با ناکامي روبه‌رو بوده‌اند. 
در راس��تاي اراده‌ي معطوف به فرهنگ، حركت به 
سوي اهداف متعاليِ تشيع و سلوكِ همه‌جانبه به سوي 
آن اهداف متعالي پيش از آنك‌ه نياز به صاحب منصب 
داشته باشد، نياز به انسان‌هايي دارد كه احياگر روحيه‌اي 
باشند كه حضرت امام خميني»رضوان‌الله‌‌ تعالی عليه« 
در كالب��د ملت دميدند و ملت را احي��اء نمودند. در اين 
راس��تا بايد پاي در ميان گذاش��ت و تاريخ را با همان 
شيوه جلو برد تا طعم عبور از لايه‌هاي باقي‌مانده از عهد 
غربي و عهد شاهنش��اهي، کام ملت را ش��يرين كند و 
روحيه‌ي خدمت‌گزاري به ملت را كه قسمتي از سلوك 

الي الله است، به ميان آورد. 
در روايت داريم رس��ول خدا)ص( فرمودند: »أيََعْجِزُ 
أحََدُكُمْ أنَْ يَكُونَ كَأبَيِ ضَمْضَمٍ كَانَ إذَِا خَرَجَ مِنْ بيَْتهِِ 
قْتُ بعِِرْضِي‏ عَل‏ى النَّاس‏«)9( آيا كسى  قَالَ اللَّهُمَّ إنِِّي تَصَدَّ
از شماها نم‏ىتواند مانند ابى ضَمْضَم باشد؟ ابوضمضم 
مردى از امت‏هاى گذشته بود، هر روز که صبح مك‏ىرد، 
م‏ىگفت: پروردگارا من آبرو و عنوان خود را براى خدمت 

به مردم و بندگان تو وقف كرده‏ام. 

در ذيل نظام اس�المي و براي پايداري نظام، ثواب و 
برکات عزم خدمت به مردم بيش��تر از اعمال مستحبي 
است که مردم مي‌شناسند حتي اگر آن عمل، طواف به 
گرد خانه‌ي خدا باشد. يکي از ياران حضرت صادق)ع(  
همراه با حضرت در حال طواف مستحبي بود شخصي 
آمد از او درخواس��ت كمك كرد، گفت بگذار طواف را 
تمام كنم و بيايم، حضرت به او اش��کال کردند که چرا 
طواف را قطع نكردي؟ در ذيل اسلام و در فضاي نظام 
انقلاب اس�المي برداشتن كي س��نگ از وسط جاده، 
عمل صالح اس��ت، براي اينك‌��ه در آن صورت مردم 

راحت تر مي‌توانند به حق رجوع داشته باشند.

جايگاه مکتب حضرت روح‌الله»رضوان‌الله‌ 
تعالی عليه«

وقتي ملاحظه فرموديد اصول‌گرايي حقيقي تفكري 
اس��ت مشخص و نيز روشن شد اين نوع اصول گرايي 
از هر كس��ي ب��ر نمي‌آيد و كس��اني را مي‌طلبد كه به 
حكم��ت متعالي نظر داش��ته و در فضاي اصالت وجود 
به حقيقي‌ترين حقايق عالم وجود، يعني اهل البيت)ع( ، 
نظر دارند و در مبارزه با نفس، »جهادي« عمل ميك‌نند 
و با تمام انانيت خود درگير ش��ده و به هيچ منفعتي از 
منافع ش��خصي و قبيلگي و حزبي فك��ر نميك‌نند، تا 
تفضل الهي بر جان آن‌ها سرازير شود و قلبشان محل 
تجلي اشراقات الهي گردد، جايگاه مكتب حضرت روح 
الله»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« در اين عصر روشن مي‌گردد.

در اصول‌گرايي حقيقي س��ير انس��ان از كثرت‌ها به 
س��وي وحدت اس��ت در حالي‌که دنياي مدرن درست 
عکس آن اس��ت و فرهنگ مدرنيت��ه صرفاً به کثرت 
رج��وع دارد. ويلي��ام چيتكي مي‌گويد: خ��داي غرب 
كثرت است. در حالي‌که خداي اسلام و همه‌ي اديان، 
حضرت احد است. )10( تا انسان به حضرت احد -که در 
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سراس��ر هستي مثل روح در بدن، حاضر است - رجوع 
نكند، در واقع بي‌خداس��ت، از طرفي رجوع به حضرت 
احَ��د، س��از و كاري دارد ک��ه ام��روز مكتب حضرت 
امام»رضوان‌الله‌تعالي‌علي��ه« آن س��از و کار را در خود 
پرورانده و ايش��ان در مکتب خود و در آثار گرانقدرشان 
نش��ان داده‌اند که رجوع به »وجود« که مبناي حکمت 
صدرايي اس��ت بايد مدّ نظر قرار گي��رد تا آن‌جايي که 
مي‌فرمودند: »وَ مَ��ا ادَْرَاکَ مَا المُلاصَدرا«)11( و يا براي 
ملاصدرا عنوان »صدرالحکماي متألهين و شيخ العرفا 
کاملین« )12( را به‌کار مي‌برند. ممکن است بفرمائيد براي 
دينداري نياز به حکمت صدرايي نداريم، عرض خواهيم 
کرد در آن صورت در تاريخ متوقف مي‌ش��ويد. ممكن 
است بفرمائيد مگر قبل از ملاصدرا چكار مي‌کرديم؟ اين 
مثل اين است كه بگوييد ما قبل از انقلاب اسلامي چه 
مي‌کرديم و بخواهيد به تاريخ قبل از انقلاب برگرديم. 
اگر امروز حضرت امام را از تاريخمان بگيريم در حرکت 
تاريخي خود متوقف مي‌شويم و نسبت به آرمان‌هايي 
که در پيش داريم عقب مي‌افتيم. البته آن ملاصدرايي 
كه حضرت امام مطرح مي‌کنند جزء مکتب امام است، 
موضوع ما صِرف فلسفه و ملاصدرا نيست، موضوع ما 
مکتب حضرت امام است و متأسفانه هنوز نتوانسته‌ايم 
امام را درست ببينيم. حضرت امام همان اندازه که براي 
تحقق انقلاب اس�المي انرژي صرف كردند به همان 
اندازه براي طرح مکتب صدرايي وقت صرف کرده‌اند. 
کتاب‌هاي حضرت امام اکثراً حاصل رجوع به ملاصدرا 
و محي‌الدين ‌ابن عربي است و تبيين خاصي است که 
ايشان در مكتب خود از آن‌ها دارند. در مقدمه‌ي کتاب 

»اس��ماء حسنا« عرض شد که وظيفه‌ي امثال بنده در 
آن حدّ اس��ت که زمينه‌ي رجوع به ش��رح دعاي سحر 
حضرت ام��ام را فراهم کنم تا عزي��زان راحت تر وارد 
آن کت��اب ش��وند و از هزاران ه��زار دريچه‌ي معرفت 
ک��ه در کت��اب حض��رت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« 
هست بهره‌مند گردند. حضرت امام در راستاي معرفي 
مکتب خود در نامه به گورباچف انديش��ه‌ي ملاصدرا و 

محي‏الدين بن عربي را پيش مي‌کشند و مي‌فرمايند: 
»و از اس��اتيد ب��زرگ بخواهيد تا ب��ه حكمت متعاليه‌‌‌ 
صدرالمتألهّين »رضوان‌الله‌تعال‌ىعليه‌و‌حشره‌الله‌مع‏‏النبيین‌و

الصالحين« مراجعه نمايند، تا معلوم گردد: حقيقت علم 
همانا وجودى است مجرد از ماده، و هرگونه انديشه از ماده 
منزه اس��ت و به احكام ماده محكوم نخواهد شد. ديگر 



Õ شماره یازدهم
Õ تیر ماه 91

90

حکمت و اندیشه

ش��ما را خس��ته نمك‏ىنم و از كتب عرفا و به‌خصوص 
مح‌ىالدين ابن عربى نام نم‏ىبرم؛ كه اگر خواس��تيد از 
مباحث اين بزرگ‌مرد مطلع گرديد، تنى چند از خبرگان 
تيزهوش خود را كه در اين گونه مس��ائل قوياً دس��ت 
دارند، راهى قم گردانيد، تا پس از چند سالى با توكل به 
خدا از عمق لطيفِ بار‌كيتر ز موى منازل معرفت آگاه 
گردند، كه بدون اين سفر آگاهى از آن امكان ندارد.«)13(

امامي كه اين‌قدر شيفته‌ي اهل البيت)ع( ‌اند چگونه 
در انديشه‌ي ملاصدرا و محي‌الدين چيزهايي را مي‌بينند 
ک��ه نمي‌توانند از آن‌ها بگذرند. به همين جهت اس��ت 
که تأکيد دارم براي رس��يدن به اص��ول گرايي واقعي 
ک��ه حضرت امام نمودِ کامل آن بودند بايد به ملاصدرا 
رج��وع كنيم تا اصال��ت وجود برايمان پي��ش آيد و با 
اصالت وجود از كثرتِ هزار ساله‌ي تاريخِ اصالت ماهيت 
عب��ور کنيم. اين يعني رجوع به انديش��ه‌اي که علامه 
طباطبائي»رحم‌ةالله‌علي��ه« در وصف آن مي‌فرمايند با 
آمدن فلس��فه‌ي صدرايي فهم فرهنگ اهل البيت)ع(  
آس��ان‌تر ش��ده اس��ت. زيرا بعداً عرض خواهم کرد در 
فض��اي اصالت وجود نظر به حقيقي‌ترين حقايق عالم 

يعني حضرت صاحب الامر)عج( ميسر مي‌گردد.

اصالت وجود؛ فرهنگ فهم روايات
ش��ما مي‌دانيد ك��ه حضرت صاح��ب الامر)عج( به 
عن��وان واس��طه‌ي فيض اله��ي، جلوه‌ي ت��امّ و تمام 
حضرت حق‌اند، حال اگ��ر »وجود« را نفهميم چگونه 
مي‌توانيم جايگاه واس��طه‌ي فيض را در عالم بفهميم؟ 
مگر معتقد نيس��تيم تمام عالم هستي از وجود مبارک 
ايش��ان ريشه مي‌گيرد و در دعاي عديله بر همين مبنا 
نيَْا وَ بيُِمْنهِِ رُزِقَ الوَْرَى وَ  اظهار مي‌داريد: »ببَِقَائهِِ بقَِيَتِ الدُّ
مَاء« )14( به بقاي آن حضرت  َرْضُ وَ السَّ بوُِجُودِهِ ثبََتَتِ اْأل
دنيا باقي است و به ميمنت آن حضرت مخلوقات رزق 

مي‌خورن��د و به نور وجود آن حضرت زمين و آس��مان 
پايدار است؟ ما اگر »وجود« را در عالم نفهميم امام‏مان 
را با داشتن چنين مقامي كي شخص تصور مي‌کنيم نه 
يک حقيقتي که فوق زمين و آس��مان است. در روايات 
داريم که رس��ول خ��دا)ص( فرمودند من و علي چهل 
هزار س��ال قب��ل از آدم خلق ش��ده‌ايم. )15( نظر به اين 
مقام با اصالت‌دادن به »وجود« و نظر به مقام وجودي 
آن حضرت ممکن است و نه نظر به آن شخصيتي که 
از پدر و مادرش��ان متولد شده‌اند. وقتي به ما مي‌گويند 
ن��ور حضرت زهرا)س( قبل از خلقت زمين و آس��مان 
ةٍ تَحْتَ سَ��اقِ العَْرْشِ«)16( و  خلق ش��ده »كَانتَْ فِي حُقَّ
در عالمَي زير پايه‌هاي عرش قرار داش��ته، مي‌خواهند 
ما را متوجه حقيقت وجودي آن حضرت بکنند که فوق 
ماهيت، در حقيقت وجودي خود مستقرند. اگر بخواهيم 
به اين نوع روايات معرفت پيدا كنيم اول بايد از كثرت 
آزاد شويم زيرا تا كثرت گراييم و به ماهيت نظر داريم از 
آن حقيقت جاري كه تمام عالم را فرا گرفته بي‌خبريم. 
اميرالمومنين)ع(  مي‌فرمايند: »أنَاَ الَّذِي حَمَلتُْ نوُحاً فِي 
��فِينَةِ بأِمَْرِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي أخَْرَجْتُ يُونسَُ مِنْ بطَْنِ  السَّ
الحُْوتِ بإِذِْنِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي جَاوَزْتُ بمُِوسَى بنِْ عِمْرَانَ 
البَْحْ��رَ بأِمَْرِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي أخَْرَجْ��تُ إبِرَْاهِيمَ مِنَ النَّارِ 
رْتُ عُيُونهََا وَ  بإِذِْنِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي أجَْرَيْتُ أنَهَْارَهَا وَ فَجَّ
غَرَسْتُ أشَْجَارَهَا بإِذِْنِ رَبِّي، ... وَ أنَاَ الخَْضِرُ عَالمُِ مُوسَى، 
وَ أنَاَ مُعَلِّمُ سُ��ليَْمَانَ بنِْ دَاوُدَ، وَ أنَاَ ذُو القَْرْنيَْنِ، وَ أنَاَ قُدْرَةُ 
دٍ  دٌ أنَاَ وَ أنَاَ مِنْ مُحَمَّ دٌ وَ مُحَمَّ .... أنَاَ مُحَمَّ ِ عَ��زَّ وَ جَلَّ اَّهلل
دٌ مِنِّي«)17( منم آنك‌س كه به دستور خدا نوح را  وَ مُحَمَّ
در كشتى حمل کرد، من يونس را به اذن خدا از شكم 
نهنگ خارج كردم، من به اذن و اراده‌ي خدا موس��ى را 
از دريا گذران��دم، من ابراهيم را به اذن و اراده‌ي خدا از 
آتش نجات دادم، من نهرها و چش��مه‏هايش را جارى 
و درخت‌هاي��ش را به اجازه‌ي خدايم كاش��تم ، من آن 
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خضر دانشمندم که همراه موسى بود، من معلم سليمان 
ب��ن داودم، و من ذوالقرنين و قدرت الله‏ام. من محمّد و 

محمّد منم، من از محمّدم و محمّد از من است.
ملاحظ��ه مي‌کنيد که فهم اين رواي��ات - که نظر 
به حقيقت وج��ودي امام دارد - فرهنگ خاص خود را 
مي‌خواهد، اين همان فرهنگي است كه خداوند به لطف 
خ��ودش همان‌طوري كه حضرت امام را پرورانده تا در 
نظام سياسي اجتماعي، اسلام را معنا کند، ملاصدرا را 
پرورانده تا در فهم حقايق دين به ما کمک شده باشد. 
به كيي از اين عزيزان فعّال طلبه که مشغول مطالعه‌ي 
حكمت متعاليه بودند عرض كردم حكمت متعاليه را با 
روح انقلاب��يِ ملاصدرا مي‌خواني ي��ا با روح علمي او؟ 
تعجب کرد که روح انقلابي ملاصدرا به چه معنا است؟ 
ملاصدرا در همان موقعي که دارد مکتب خود را تدوين 
مي‌کند مي‌داند كه دارد انقلاب جهاني به پا مي‌نمايد و از 
اين جهت فرقي با حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« 
نمي‌کند. در همين رابطه حضرت امام در جواب حسنين 
هيکل )18(که مي‌پرسد چه کتاب‌هايي جز قرآن در شما 
اثر گذاشته، مي‌فرمايند: »در فلس��فه، ملاصدرا«،‌‌‌‌‌)19( و 
مقام معظم رهبري مي‌فرمايند: »... به گمان ما فلسفه‌ي 
اس�المي در اسلوب و محتواي حکمت صدرايي، جاي 
خالي خويش را در انديشه‌ي انسان اين روزگار مي‌جويد 
و س��رانجام آن را خواهد ياف��ت...«.)20( فراموش نکنيم 
که حکمت متعاليه توس��ط عارفي تدوين ش��ده که با 
زبان فلس��فه با شما سخن مي‌گويد و با اصالت‌دادن به 
»وجود«، به نور اهل‌البيت)ع( ، مسئوليت رجوع به حق 
را در آيندگان به عهده گرفته است لذا کسي مثل دکتر 

فرديد هم که سخت تحت تأثير هايدگر است و بنا دارد 
به »وجود« يا اگزيس��ت و تقرّر حضوري رجوع کند، با 
نگاهي که حضرت امام به حکمت متعاليه دارند، متوجه 
مي‌شود نبايد به حکمت متعاليه از منظر فلسفه بنگرد؛ 
مي‌گويد: »م��ن مي‌خواهم از نو ملاصدرا را بخوانم، تا 
آن‌جا که س��وبژکتيو و ابژکتيو در ملاصدرا محو شود. 
تفسير من از ملاصدرا غير از تفسير خودبنيادانه‌اي است 
که حوالت دوره‌ي جديد اس��ت«.)21( يا مي‌گويد: »وقت 
ملاصدرا در مقايسه با وقت ميرداماد، دوري از طاغوت 
است... وقت امام عصر)عج( است«.)22( به همين جهت 
مي‌ت��وان گفت مکتب ملاصدرا نظر به تاريخ دارد و او 
حضور خود را در تاريخ احس��اس مي‌کرده و با توجه به 
رسالت تاريخي خود سخن گفته و فلسفه‌اش را تدوين 

کرده است. 
همان زماني كه حضرت امام قطعنامه‌ي 598 شوراي 
امني��ت را مي‌پذيرند در پيام خود مي‌فرمايند: »ما براى 
درك كامل ارزش و راه شهيدانمان فاصله‌ي طولانى را 
بايد بپيماييم و در گذر زمان و تاريخ انقلاب و آيندگان، 
آن را جس��تجو نماييم. مس��لمّ خون شهيدان، انقلاب 
و اس�الم را بيمه كرده اس��ت. خون شهيدان براى ابد 
درس مقاوم��ت به جهانيان داده اس��ت. و خدا م‏ىداند 
كه راه و رسم شهادت كور شدنى نيست؛ و اين ملت‌ها 
و آيندگان هس��تند ك��ه به راه ش��هيدان اقتدا خواهند 
نم��ود«)23( ملاحظه کنيد چگون��ه در پذيرش قطعنامه 
تمام افق تاريخ را مديريت مي‌کنند، ملاصدرا نيز چنين 
نگاه��ي دارد و حضرت امام و مق��ام معظم رهبري در 

همين راستا ما را به ملاصدرا رجوع مي‌دهند .
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از ديگ��ر خصوصيات اصول‌گرايي، »آزادانديش��ي« 
اس��ت. مكتب آزادانديش��ي بدون فهم انس��اني كه در 
»معرف��ت نفس« ش��ناخته مي‌ش��ود و رواي��ات اهل 
البيت)ع(  بر آن تأکيد دارند، ممکن نيس��ت. ملاصدرا 
در جلد هشتم اسفار اربعه به صورتي فوق‌العاده، انساني 
را مي‌نماياند که وسعتي بي‌نهايت و زمينه‌هايي لايقف 
دارد. بعض��ي از ما همين که طرفِ مقابلمان كمي غير 
از آنچ��ه ما فكر مي‌کنيم فکر کرد تحمل او را نداريم، 
اين به جهت آن اس��ت که غير از فک��ر خودمان را در 
عالم نمي‌شناسيم در حالي که اگر برسيم به اينك‌ه فكر 
ما نس��بت به حقيقت، محدود است، دائم به دنبال آن 
خواهيم بود که بقيه‌ي انديشه‌ها را كشف كنيم و خود 
را به حقيقت نزديک نمائيم. و نه‌تنها بقيه‌ي انديشه‌ها 
را کشف کنيم بلکه انديشه‌هاي خود را شكوفا نماييم تا 
حقيقتي كه گوشه‌اي از آن به ما رسيده به طور کامل و 
به تمام معنا شكوفا شود و معني آزاد‌انديشي اين است. 
ت��ا ما نتوانيم خود را در ابعاد بي‌نهايت خود وس��عت 
دهيم، بيرون از نور حقيقت زندگي مي‌کنيم در حالي که 
مي‌توانيم همچو موري اندر خرمن نور حقيقت خوش 
باشيم، به شرطي که متوجه باشيم در اين خرمن همه 

بايد حاضر باشند و از وجودِ همديگر بهره‌مند شوند. 
كي��ي از خصوصيات اصول‌گراي��ي، اعتقاد به مردم 

اس��ت. مقام معظم رهبري مي‌فرماين��د: »هنر اصلي 
امام خميني»رضوان‌الله‌ تعالی عليه«، واردكردن مردم 
ب��ه صحنه ب��ود و در هرجايي كه مردم با ش��جاعت، 
بصي��رت و عمل متناس��ب با ايمان خ��ود، وارد ميدان 
شدند تمام مشكلات، و بزرگ‌ترين موانع در مقابل اراده 
م��ردم از بين مي‌رود«.)24( باور کني��د اگر ما در فضاي 
عق��ل ديني، به مردم مي��دان دهيم هر كدام دريچه‌ي 
ارتب��اط با غيب خواهند ب��ود. انقلاب ما مگر چگونه از 
طريق مردمِ بسيجي ادامه پيدا کرد؟ مگر بسيجي‌ها هر 
کدام جدا جدا از امام حکم گرفتند؟ حقيقت اين اس��ت 
که در فضاي عقل دين��ي، مردم هر کدام دريچه‌اي از 

حقيقت‌اند.

در ذيل اشراق حضرت مهدي)عج(
در روايت بس��يار ارزشمندي از امام صادق)ع(  داريم 
َرْضِ فِي كُلِّ إقِْليِمٍ  كه: »إذَِا قَامَ القَْائمُِ بعََثَ فِي أقََاليِمِ اْأل
رَجُ�ًا�لً يَقُولُ عَهْدُكَ فِي كَفِّكَ فَ��إذَِا وَرَدَ عَليَْكَ أمَْرٌ َال 
تَفْهَمُهُ وَ َال تَعْرِفُ القَْضَاءَ فِيهِ فَانظُْرْ إلِىَ كَفِّكَ وَ اعْمَلْ 
بمَِا فِيهَا «.)25( وقتي قائم قيام کند به هر ناحيه از نواحي 
زمين کس��ي را مي‌فرس��تد و مي‌گويد تعهد و پيمانت 
- دس��تورالعمل‌ات - در کف دست تو است، چون امر 
مهمي به تو روي آورد که تو آن را نداني و در انجام آن 
سرگردان شوي، به کف دستت بنگر و تصميم خود را 
بگير و عمل کن. در ذيل اشراق مهدي)عج( هر کدام از 
ياران حضرت دريچه‌اي مي‌شوند که عالم غيب و معنا 
بر قلبشان گشوده مي‌گردد. قرارگرفتن در ذيل فرهنگ 
ديني وقتي به صورت اشراقي واقع شد، چيز فوق‌العاده 
ارزش‌مندي است. در ذيل فرهنگِ ديني قرارگرفتن به 
اين معنا است که جان و قلب را تحت الشعاع آن فرهنگ 
قرار دهيم و موانعِ تجلي نور حقايق قدس��ي را از جان 
خود بزدائيم. )26( کسي مي‌تواند در ذيل نور مهدي)ص( 
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قرار گيرد و مأمور انجام دستورات آن حضرت ‌شود که 
وح��ي الهي را قبول دارد، ش��ريعت محمدي)ص( را با 
ج��ان و دل پذيرفته و ولايت امام معصوم را مي‌فهمد، 
آن‌هم به صورت اش��راقي و نه صرفاً عقلي، اين انسان 
در شرايطي است که دريچه‌هاي عالم غيب بر جانش 
گش��وده مي‌شود. در دفاع مقدسِ هشت ساله ملاحظه 
مي‌فرموديد چگونه انوار معرفت به جوانان بس��يجي ما 
هم اشراق مي‌شد. اينك‌ه شما از فهم سرداران بسيجي 
حي��رت مي‌کني��د به جهت اش��راقي بود ک��ه در ذيل 
ش��خصيت امام به آن‌ها مي‌رسيد. آن‌چه را ما معلمان 
معارف اس�المي جان ميك‌نديم كه بفهميم، شهدا در 
ذيل شخصيت حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« نه 

تنها فهميدند بلكه در عمل پياده كردند.)27(
اگر مباني اصول‌گرايي مش��خص شد و توانستيم به 
دقت آن مباني را دنبال کنيم جايگاه مكتب حضرت امام 
مشخص مي‌شود و روشن مي‌گردد چرا مي‌گوئيم بايد 
با تمام وجود به تمام مکتب حضرت امام رجوع کرد تا 
اصول‌گرايي حقيقي در جامعه و در بين نيروهاي انقلاب 
فعليت ياب��د و از اصول‌گرايي غير حقيقي قبيله‌اي که 

تحمل طرز فکر غير خود را ندارد، عبور کنيم.

سلوک در اين زمان
البته در رابطه با نقش توحيدي و اش��راقي حضرت 
امام لازم اس��ت كه دلايل تاريخي و فلس��في و روائي 
ارائه ش��ود تا معلوم گردد امام در زندگي امروز ما - كه 
سراسر با مسائل اجتماعي گره خورده- كي استاد كاملِ 
سلوكي محسوب مي‌شوند. اگر مرحوم قاضي فرمودند 

چنانچه نصف عمرتان را به دنبال اس��تاد بگرديد و بعد 
س��لوك را ش��روع كنيد ضرر نكرده‌ايد، در امور فردي 
بوده و س��لوك در امور فردي همان است كه علامه‌ي 
قاضي»رحم‌ةالله‌عليه« مي‌فرمايند؛ در سلوك جمعي هم 
استاد مخصوص به خودش را نياز داريم. سلوك جمعي 
يعني ايجاد روحانيتي که منجر به اتحاد بين امور فردي 
و امور جمعي شود و اين همان اسلاميت است به تمام 
معنا. آرام‌آرام روشن خواهد شد آن استاد سلوکي که ما 
را وارد روحانيت��ي مي‌کند که امور فردي و جمعي را به 
اتحاد رسانيم، حضرت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« است. 
استاد سلوكي مي‌خواهيم تا بتوانيم در ذيل شخصيت او 
قلبمان را كنترل كنيم و به ادب لازم برس��يم و چنين 
ادب��ي نه تنها در امور فردي بلکه در امور اجتماعي هم 
مورد نياز ما است. چنين شخصيتي امام بزرگوار هستند، 
به ش��رط آن که بپذيري��م در ايجاد حيات طيبه و قلب 
ديني بايد نس��بت به حفظ جامعه‌ي اسلامي و وحدت 
جامعه حس��اس بود، و در اين م��ورد نيز بايد مثل امور 
فردي س��ير و س��لوک داش��ت، در اين صورت متوجه 

شخصيت خاص حضرت امام خواهيد شد. 
حض��رت  ب��ا  باي��د  مي‌کن��م  تأکي��د  اين‌ک��ه 
امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« برخورد سلوکي بکنيم، به 
جهت آن اس��ت که متوجه باش��يم ايشان را تنها يک 
انديش��مند بزرگ و يک معلم فرهيخته ندانيم. با معلم 
که به ما علم مي‌آموزد کسي برخورد سلوکي نمي‌کند، 
او بايد براي ما دليل بياورد و ما هم با عقل خود سخن 
او را مي‌پذيريم. ولي ش��ما با قرآن صرفاً برخورد علمي 
نمي‌کنيد، مي رسيد به اينك‌ه اين قرآن در مبادي جان 
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ش��ما جاي دارد و لذا با آن برخورد س��لوكي مي‌کنيد و 
آن را ذکرٌ للعالمين مي‌دانيد، همين نگاه را بايد نس��بت 
به ائمه)ع( ‌ داش��ته باشيم و آن‌ها را شخصيتي اشراقي 
بدانيم که بايد به آن‌ها نگاهي سلوکي داشت. در رابطه 
با استاد س��لوکي که ما در اين زمان بايد داشته باشيم 
ضروري اس��ت که به حضرت امام رجوع کنيم تا ما را 
وارد تاري��خ توحيدي همه‌ي انبياء ‌کنند، تاريخي که در 
انتها به حضرت مهدي)عج( مي‌رس��د، يعني حضور در 

بهترين شکل زندگي توحيدي. 
بن��ا به تجربه‌اي كه تاريخ در اختي��ار ما قرارداده اگر 
بتوانيم در زندگيِ ديني امروزمان آن قطبي را كه بايد پيدا 
كنيم حضرت روح الله قرار دهيم، در حياتي همه‌جانبه‌ 
وارد خواهيم ش��د، در اين صورت نه‌تنها به همه‌ي آن 
مقاماتي كه عرفا در س��لوكِ فردي به آن مي‌رس��ند، 
خواهيم رسيد بلکه عملًا به سلوك همه‌جانبه‌اي دست 
ميي‌ابيم كه بيشتر شبيه روحانيت انبياست، زيرا حيات 
معنوي انبياء وسعتي اجتماعي و تاريخي داشته تا سراسر 

عالم را خدايي كنند.
عزمي که در ارتباط با حضرت امام در انس��ان ايجاد 
مي‌ش��ود خيلي بالاتر از اطلاعاتي است که يک معلم 
خ��وب يا ي��ک کتاب خ��وب نصيب انس��ان مي‌کند. 
گاهي که خدمت آي��ت‌الله بهاءالديني»رحم‌ةالله‌عليه« 
مي‌رسيديم از جلسه که بيرون مي‌آمديم اگر مي‌خواستيم 
سر و ته حرف‌هاي ايشان را جمع كنيم تماماً آن‌هايي 
بود كه مي‌دانس��تيم. ايش��ان گاهي در 10 دقيقه كي 
رواي��ت را مي‌خواندند و ش��رح مي‌دادند. و بعد از مدتي 
متوجه ش��ديم كي عزمي، كي عالمَي، كي رجوعي و 
كي افقي در مقابل شاگردان‌شان ايجاد شده كه از نظر 
ذهني و علم حصولي محس��وس نب��ود اما حضور بود. 
اگر بتوانيم با حض��رت امام»رضوان‌الله‌تعالي‌عليه« به 
عنوان استاد سلوکي برخورد کنيم، استادي که سلوکي 

وس��يع‌تر از س��لوک فردي را به ميان آورده‌اند، به عزم 
خاصي خواهيم رسيد که خود را با ايشان يگانه احساس 
مي‌کنيم و تمام ادراکات ايشان نسبت به اسلام و امور 
معنوي براي ما معنا مي‌ش��ود و حساسيت ما و ايشان 
يکي مي‌گردد. آيا مي‌ش��ود فهميد ما چنين گمشده‌اي 
داري��م، تا با قلب زمان��ه و روح ام��روز جهان، به يک 
احساس برسيم؟ اگر بنده بتوانم شواهدي بياورم تا شما 
به چنين احساس و حضوري برسيد، کار ديگري ندارم 
زيرا بعد از آن شما خواهيد بود و حضرت امام و افقي که 

از طريق شخصيت ايشان بدان چشم مي‌دوزيد. 
ب��ه حضرت ام��ام به عنوان اس��تاد س��لوکي از آن 
جه��ت رج��وع مي‌کني��م که ب��ه تعبير مق��ام معظم 
رهبري»حفظه‌الله« آن بزرگ��وار در اين دنياي تاريکِ 
ظلماني، مثل يک خورشيد، چند صباحي آمد، درخشيد و 
رفت، تا مردم بدانند که خورشيدي هم هست. ديگر بعد 
از ائمه و معصومين، ما و ديگران هم مثل آن آدم سراغ 
نداريم. اگر کسي هم بگويد، به نظر من بي‌انصافي کرده 
اس��ت. انس��انيت بايد بفهمد که اين گوهر در خزانه‌ي 

الهي وجود دارد.)28(
خداوند به لطف خودش م��ا را از راهي که از طريق 
حض��رت امام»رضوان‌الله‌علي��ه« مي‌توانيم به س��وي 

خودش طي کنيم، محروم نگرداند. 

پی‏نویس‏ها:
  - به کتاب »درآمدي‌ بر سيرتفكر معاصر« محمد مددپور رجوع شود.

2 - شرح نهج البلاغه ابن أبي الحديد، ج‏7، ص: 191

   3 - جهت روشن‌ش�دن ناتواني منطق ارس�طويي در نش�ان‌دادن 
حقيق�ت موجودات مي‌توانيد به کتاب »نگاه�ي دوباره به مبادي حکمت 

انُسي« سيد عباس معارف، ص 126 رجوع فرماييد.
4- کتاب فلسفه و بحران غرب، مقاله‌ي هايدگر و گشايش راه تفکر 

آينده. دکتر رضا داوري، ص 49.
5 - به سوره‌ي واقعه، آيات 77 تا 79 رجوع شود.
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6- مق�ام معظ�م رهبري»حفظ�ه‌الله« در 
ملاقاتي که مجلس خبرگان در س�ال 1390 
خدمتش�ان داش�تند فرمودن�د: مطالبه‌ي من 
نسبت به فقه حکومتي از حوزه‌ي علميه‌ي قم 

برآورده نشده است.
7- صحيفه‌ي امام، ج‏8، ص: 282

8 - خلاصه‌ي بيان�ات رهبر معظم انقلاب 
در ديدار مسئولان و کارگزاران نظام جمهوري 

اسلامي در تاريخ 1385/3/29

9 _  شهيد ثانى، زين الدين بن على‏،كشف الريبه، ص: 74
10 - به کتاب »علم جهان، علم جان«، ويليام چيتيک، ص 39 رجوع 

شود.
11- ر. ک : کتاب شرح دعاي سحر، )ترجمه فارسی (، امام خميني، 

ص 22. 
12- ر.ک : کتاب شرح دعای سحر امام خمینی ص 93

13 – صحيفه‌ي امام، ج‏21، ص: 224 -225
14- مفاتيح‏الجنان ، دعاي عديله

15 - ارشادالقلوب، ج 2، ص 405.
16 - شيخ صدوق، معاني الاخبار، ص 396.

17- حافظ برسى، مشارق أنوار اليقين في أسرار أمير المؤمنين)ع(، 
ص: 257

18- محمد حسنین هیکل متولد 1923 میلادی شخصیت روشنفکر 
و نامدار عرب اس�ت که با بیشتر صاحب نظران و سیاستمدران و رجال 
فرهنگ شش دهه اخیر خاورمیانه آشنایی و مراوده داشته است. وی از 
دوس�تان و یاران جمال عبدالناصر بوده و به مدت هفده س�ال سر دبیر 

مؤسسه الاهرام مصر بوده است.
19- صحيفه‌ي امام، ج 5، ص 271

20- پيام به مناس�بت همايش جهاني بزرگداش�ت صدرالمتألهين 
.78/3/1

21- سي�د موسي ديباج، آراء و عقايد فرديد، مفردات فرديدي، ص 
.290

22 - همان، ص 440.
23- صحيفه‌ي امام، ج‏21، ص: 92

 1390/9/21 -24
25- بحارالان�وار، ج 52، ص 365- محمدط�ن ابراه�يم نعمان�ي، 

الغيبه، ص 319.

26 - در راس�تاي تجل�ي انواري که 
رس�ول خدا)ص( و ائمه‌ي هدي)ع( دارا 
هس�تند مي‌ت�وان پرت�و آن ان�وار را در 
اصحاب وي اران آن‌ها نيز ديد، به عنوان 
نمون�ه نه‌تنه�ا رس�ول خ�دا)ص( وقتي 
امام حسي�ن)ع(  کودک هستند از کربلا 
ياد مي‌کنند، حتي س�لمان قب�ل از وقوع 
حادثه‌ي کربلا در سفر خود به کوفه وقتي 
رهس�پار محل کربلا مي‌ش�ود اظهار مي‌دارد: »هَذِه‏ِ مَصَ�ارِع‏ُ إخِْوَانيِ‏ هَذَا 
مَوْضِعُ رِحَالهِِمْ وَ هَذَا مُناَخُ رِكَابهِِمْ وَ هَذَا مُهَرَاقُ دِمَائهِِمْيُ قْتلَُ بهَِا ابن خَيرْ 
النبيين‏«)بحار الأنوار .ج‏22، ص: 386.اعيان الشي�عه ج7ص285( اين 
قتلگاه برادران من اس�ت، اين جاي زمين نهادن بنُه‌ي آنان است و اين 
محل فرود آمدن سواران آن‌ها است، اين محل ريزش خون آنان است. 

در اين سرزمين فرزند بهترين پيامبران کشته مي‌شود.
27 - س�ردار صف�وي مي‌گويد: مقام معظ�م رهبري»حفظه‌الله« که 
نماينده‌ي حض�رت امام»رضوان‌الله‌عليه« در ش�وراي عالي دفاع بودند 
از ما خواس�تند در جلس�ه‌اي که با حضور فرمانده‌هاي ارتش و بني‌صدر 
تشکيل مي‌شود ش�رکت کنيم. من و شهيد حسن باقري که فرمانده‌ي 
نيروي زميني س�پاه بود ش�رکت کرديم. هرکدام از فرمانده‌هاي ارتش 
موقعيت ما و دشمن را شرح دادند، وقتي نوبت ما شد به شهيد بزرگوار 
حس�ن باقري اشاره کردم که برو و توضيح بده. حضرت آقا بعداً به من 
فرمودند: تا ش�ما اشاره کردي حسن پاشو برو، من ديدم کهي ک جوان 
لاغر اندام و کوچولو پاش�د، بدون‌ آن‌که س�ر و ريشي، محاسني داشته 
باشد - البته ته ريش کمي داشت- من دلم ناگهان ريخت. گفتم؛ حالا 
ا�ين بني‌صدر و اين‌ها نشس�ته‌اند اين جوان چ�ه مي‌خواهد بگويد؟ تا 
آم�د پ�اي تابلو، آنتن را گرفت و ش�روع کرد وضعيت دش�من را منطقه 
به منطقه تش�ريح کرد که: دش�من اين‌جا چند تا تانک دارد، اين‌جا چه 
تيپ و لش�گري مستقر اس�ت، آن‌جا خاکريز زدند، اين‌جا ميدان مين و 
آن‌جا سيم خاردار ايجاد کرده‌اند. هرچه زمان مي‌گذشت قلبم روشن‌تر و 
چهره‌ام بازتر مي‌شد. مثلي ک روحاني که مثلاً وقتي پسرش مي‌خواهد 
به منبر برود نگران اس�ت که آيا مي‌توان�د از عهده‌ي اين منبر برآيدي ا 
نه. من چنين حالي داشتم ولي هرچه بيشتر صحبت مي‌کرد من قيافه‌ام 
بازتر مي‌ش�د. او در آن جلس�ه چنان گزارش دقيق، مُصوّر و خوبي ارائه 
داد که همه‌ي حضار حتي خود بني‌صدر به شگفت آمد که اين جوان اين 

)http://farsi.khamenei.ir(.اطلاعات جالب را از کجا آورد
http://www.hawzah.net - 28
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■ نیما روزبهانی 

دربارۀ  مفهوم فردانگاری لیبرالی 
و بنیان‏های نظری آن

وجه غالب در نگاه اومانیستی به انسان که در ایدئولوژی لیبرالیسم فرموله و بیان شده است، انسان را در چارچوب 
مفهوم "فرد" تعریف می‏کند. از این منظر، هر "فرد انسانی" یک اتم نفسانیت محور سودجوی لذت‏طلبِ قدرت‏ط‏لب 

دانسته می‏شود که در بیگانگی با دیگر افراد ]که آن‏ها نیز هر یک چونان یک اتم نفسانیت‏مدارقائم به خود سودجوی 
لذت طلب قدرت مدار تلقی می‏‏گردند[ قرار دارد.

سوژۀ مدرن که صورت 
نوعی و ماهیت بشر 
مدرن را تشکیل می‏دهد 
در ظهورات خود هم 
صورت فردی دارد و هم 
صورت جمعی . صورت 
فردیِ سوبژکتیویسم 
بشر مدرن در 
هیأت فردانگاری 
]اندیویدوآلیسم[ ظاهر 
می‏گردد وصورت 
جمعی سوبژکتیویسم 
بشر مدرن در 
هیأت جمع‏انگاری 
]کلکتیویسم[.

اندیویدوآلیس��م را اغل��ب مترجمان فارس��ی زبان 
ب��ه "فردگرایی " ترجم��ه کرده‏اند. ح��ال آن‏که این 
معادل‏گذاری، نارس��ا بوده و معنای حقیقی این مفهوم 
را نمی‏رساند. اندیویدوآلیسم که مفهومی اومانیستی و 
مدرن اس��ت و در ایدئولوژی لیبرالی از مقام و جایگاه 
ویژه‏ای برخوردار اس��ت به معنای "فردانگاری" است. 

فردانگاری چیست؟
برای تبیی��ن مفه��وم فردانگاری باید به بررس��ی 
تعری��ف "انس��ان" در عال��م م��درن پرداخ��ت، زیرا 
فردانگاری مفهومی اساس��اً مدرنیستی است. در تفکر 
اومانیس��تی ]آن‏گون��ه که در آراء "مارس��یلیوفیچینو" 

و پیکودلامیران��دولًا" و ماکیاول��ی" و "تامس هابز" و 
"ج��ان لاک" و "دیویدهی��وم" و"کانت"  و"هگل" و 
"فروید" و... ظاهر ش��ده است[ انسان ماهیتاً به عنوان 
"حیوانی سودجو،  لذت‏‏طلب و قدرت‏طلب " و به‏عنوان 
موجودی خودبنیاد تعریف می‏گردد. وجه غالب در نگاه 
اومانیستی به انسان که در ایدئولوژی لیبرالیسم فرموله 
و بیان شده است، انسان را در چارچوب مفهوم "فرد" 
تعری��ف می‏کند. از این منظر، هر "فرد انس��انی" یک 
اتم نفسانیت محور س��ودجوی لذت‏طلبِ قدرت‏ط‏لب 
دانس��ته می‏ش��ود که در بیگانگی با دیگ��ر افراد ]که 
آن‏ها نیز هر یک چونان یک اتم نفسانیت‏مدارقائم به 
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خود سودجوی لذت طلب قدرت مدار تلقی می‏‏گردند[ 
قرار دارد. در تفکر اومانیس��تی مدرن، اس��اس ارتباط 
انسان‏ها ] که هریک، به‏عنوان اتم نفسانیت مدار یک 
"فرد" محسوب می‏شوند[ با یکدیگر مبتنی بر رقابت 
و خصومت اس��ت که تامس‏هابز ای��ن تلقی از ارتباط 
انس��ان‏های م��درن با همدیگ��ر را در عبارت معروف 
"انسان، گرگ انس��ان است" به روشنی فرموله کرده 

است.
آراء‏ هاب��ز در خصوص طبیعت بش��ری را می‏توان 
ش��اکلۀ انسان‏شناسی مدرن دانس��ت. انسان شناسی 

م��درن، بش��ر را اولًا یک حیوان ص��رف می‏داند که 
در سلس��لۀ تطورات طبیعی و بیولوژیک ]آن‏گونه که 
داروین در کتاب "منش��اء انواع" و پس از آن "منش��اء 
انس��ان" مطرح کرد و پس از او توسط داروینیست‏ها 
دنبال ش��د و بس��ط داده ش��د و به پارادایم حاکم در 
زیست‏شناسی مدرن بدل گردید.[  در مقایسه با حیوان 
فق��ط در درجه و رتبۀ بالات��ر و پیچیده‏تری قرار دارد. 
فلذا هیچ تفاوت ماهوی‏ای با حیوانات نداشته و صرفاً 
تف��اوت درجۀ کمّی با آن‏ه��ا دارد. ثانیاً محرّک اصلی 
رفتار انس��ان‏ها مجموعه‏ای از تمنی��ات و انگیزه‏ها و 

در تفکر مدرن، انسان به عنوان یک موجود خود بنیادانگار نفسانی که دائرمدار عالم است، تلقی 
می‏شود. در این معنا انسان به عنوان یک موضوع نفسانی ]نفسانیت مدار[ مرکزیت می‏یابد. ]"سوژۀ 
مدرن"[ و همۀ عالم و آدم ]طبیعت، دیگر انسان‏ها، حیوانات و درختان و همۀ موجودات دیگر  و کل 
کائنات[ به عنوان "ابژه" متعلق این سوژه دانسته شده و در نسبت با این سوژه تعریف می‏شود.
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خواست‏ها و نیازهای آنها است که اساساً در چارچوب 
انگیزه‏های "س��ودجویانه، لذت‏طلبان��ه قدرت‏طلبانه" 

دسته‏بندی و محصور می‏گردد.
ثالثاً، در انسان‏شناس��ی مدرن، س��طوح وافق‏های 
ماورای جس��مانی حی��ات آدمی ]ام��وری نظیر میل 
پرس��تش، ادراکات ش��هودی، وجوه مختلف معنوی 
و اخلاق��ی [ در مواردی مورد ان��کار و بی-توجهی و 
کم توجهی ق��رار می‏گیرند و در م��واردی هم که به 
آن‏ها توجه ش��ود ب��ر پایۀ تفس��یرهای تقلیل گرایانۀ 
بیولوژی��ک و غری��زی، وجوه ماورائی وغیر ناس��وتی 
آنها نادیده گرفته ش��ده وکوشش می‏شود تا همۀ این 
ام��ور به عنوان صور پیچیده وتغییر ش��کل یافتۀ امور 
بیولوژی��ک و با ظرفیت‏های نش��أت گرفته از نهاد  و 
سرشت بشر خود بنیاد انگار نفسانیت‏مدارتعریف شده و 
هرگونه وجه فراناسوتی آن انکار و نفی گردد. رابعاً در 
تفکر مدرن، انسان به عنوان یک موجود خود بنیادانگار 

نفسانی که دائرمدار عالم است، تلقی می‏شود. در این 
معنا انس��ان به عنوان یک موضوع نفسانی ]نفسانیت 
مدار[ مرکزیت می‏یابد.]"سوژۀ مدرن"[ و همۀ عالم و 
آدم ]طبیعت، دیگر انسان‏ها، حیوانات و درختان و همۀ 
موجودات دیگر  و کل کائنات[ به عنوان "ابژه" متعلق 
این سوژه دانسته شده و در نسبت با این سوژه تعریف 
می‏ش��ود. به عبارت دیگر در انسان‏شناسی اومانیستی 
مدرن، بش��ر یک سوژۀ نفس��انیت‏مدار است  که همۀ 
انسان‏ها وموجودات زنده و غیر زنده و اشیاء وامور برای 
او در حک��م "اب��ژه" قرارمی‏گیرندتا به‏نحوی نامحدود 
ونامش��روط مورد تصرف اس��تیلاجویانۀ استثمارگرانۀ 
سودمحورانۀلذت‏طلبانه وقدرت طلبانۀ وی قرار گیرند. 
در عینی��ت زندگی فردی واجتماعی بش��ر مدرن نیز 
این‏گونه اس��ت که از خودبیگانگی و بیگانگی س��وژۀ 
م��درن آغاز می‏گردد و ماهیت تمامی روابط س��وژه با 
عالم و آدم به تبع ماهیت سوبژکتیویستی‏ای که دارد، 

ابزاری و استثماری و ظالمانه می‏گردد.
خامس��اً، س��وژۀ مدرن که صورت نوعی و ماهیت 
بش��ر مدرن را تش��کیل می‏دهد در ظهورات خود هم 
ص��ورت ف��ردی دارد و هم صورت جمع��ی . صورت 
فردیِ سوبژکتیویسم بشر مدرن در هیأت فردانگاری 
]اندیویدوآلیس��م[ ظاه��ر می‏گردد وص��ورت جمعی 
سوبژکتیویس��م بش��ر مدرن در هی��أت جمع‏انگاری 
]کلکتیویس��م[، البته جمع انگاری بش��ر مدرن، خود 
دارای انواع و اقسام و اشکالی است که از محل بحث 

فعلی ما خارج است. 
فرد انگاری بش��ر مدرن اساساً توس��ط ایدئولوژی 
لیبرالیسم واز جهاتی وتا حدودی نیز توسط آنارشیسم 
فردانگارانه نمایندگی می‏شود. اما درمجموع لیبرالیسم را 
باید اصلی‏ترین ایدئولوژی فردانگار دانست. فردانگاری 
اگرچه در ذات انسان‏شناسی مدرن حضور و حتی غلبه 

در اجتماعات مدرن غربی وغرب‏زده چند سده است که سیطرۀ اومانیسم و لوازم آن، ماهیت زندگی و روابط 
و موجودیت انسان‏ها را به صورت از خودبیگانه‏ و استثماری و ابزاری و بازاری و سودجویانه ]که در پیش 

توصیف کردیم[ درآورده و این وضع نکبت باررا به صورت غالب حیات آدمیان بدل کرده است.

فرد انگاری بشر 
مدرن اساساً توسط 
ایدئولوژی لیبرالیسم 
واز جهاتی وتا حدودی 
نیز توسط آنارشیسم 
فردانگارانه نمایندگی 
می‏شود. اما در مجموع 
لیبرالیسم را باید 
اصلی ترین ایدئولوژی 
فردانگار دانست.
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دارد وجریان اصلی وغالب وجه انس��ان شناسانۀ تفکر 
اومانیس��تی را بی‏تردید باید فردانگارانه دانست، اما در 
میان ایدئولوژی‏های مدرن ]لیبرالیس��م، مارکسیسم، 
سوسیالیسم، فاشیس��م ...[ ایدئولوژی لیبرالیسم است 
ک��ه به تمام معنا ونیز ب��ه معنای دقیق کلمه فردانگار 
اس��ت. فرد‏انگاری به چه معنا است؟فردانگاری یعنی 
در تعریفی که از انس��ان مدرن به عنوان یک س��وژۀ 
نفسانیت‏مدار]س��وژۀ نفس��انی[ ارائه می‏ش��ود، ظهور 
فردی سوژۀ مدرن یگانه صورت اصیل و حقیقی ظهور 
وتحقق س��وژه دانسته شود. در اندیشۀ فردانگارانه هر 
انس��ان به صورت یک اتم نفسانیت مدار قائم به خود 
تعریف می‏ش��ود. الگوی حاکم بر روابط انس��ان‏های 
مدرن به عنوان"فرد"ها ]افراد[  در اندیشۀ فردانگاری 
ش��باهتی با مدل ارتباط  اتم‏های جدا از هم در شیمی 
مدرن دارد که گاه به هم نزدیک شده و گاه از هم دور 

می‏شوند.
فردانگاری اساس��اً انس��ان ]یعنی س��وژۀ مدرن[ را 
ب��ه صورت فرد]یک اتم قائم به خود نفس��انیت مدار[ 
درک می‏کند. هر فرد ملهم از انگیزه‏های خودخواهانۀ 
سودجویانه و لذت‏طلبانه و قدرت طلبانه‏اش ]مثل یک 
اتم نفس��انیت‏مدار[ با "فرد" یا "فرد"های دیگری ]که 
آنها نیز هر کدام یک اتم نفسانیت‏مدار هستند[ از روی 
انگیزه‏ها و نیّاتسودجویانه و لذت‏دوستانه وقدرت‏طلبانه 
و ب��ه منظ��ور پیش��برد اغ��راض و مناف��ع وتحق��ق 
خواس��ت‏های خود ارتباط برقرار می‏کند وبا رسیدن به 
هدف و برطرف ش��دن نیازش، ارتباط را قطع می‏کند.  
براین اساس، روابط انسان‏ها با یکدیگر روابطی صرفاً 

منفعت‏طلبانه، کاسبکارانه و به منظور رفع نیازها است 
و در ظاهر وباطن وجود انسان‏ها هیچ حقیقت مشترک 
وحدت بخش یا متص��ل کننده‏ای میان آدمیان وجود 
ندارد. در اجتماعات مدرن غربی وغرب‏زده چند س��ده 
است که سیطرۀ اومانیسم و لوازم آن، ماهیت زندگی و 
روابط و موجودیت انسان‏ها را به صورت از خودبیگانه‏ 
و اس��تثماری و ابزاری و بازاری و س��ودجویانه]که در 
پیش توصیف کردیم[ درآورده و این وضع نکبت باررا 

به صورت غالب حیات آدمیان بدل کرده است.
در فردانگاری اساساً انسان به صورت"فرد" است که 
قابل تعریف وقابل تصور و قابل تحقق دانسته می‏شود. 
فردانگاری امکان تصور و یا تعریف انسان جز به صورت 
"فرد" ]یعنی اتم نفسانیت مدار خودبنیاد با مشخصاتی 

فردانگاری مدرن نحوی تفسیر اتمیستی و ذره‏گرایانه از انسان است که عمیقاً ریشه در تعریف اومانیستی 
و به ویژه کاپیتالیستی از بشر دارد. فردانگاری با بینش برخاسته از سرمایه‏داری و سیطرۀ رویکردکالایی بر 
زندگی انسان مدرن تماماً در هم تنیده شده و با آن در پیوند تنگاتنگ است.

فردانگاری لیبرالی به ظهور"فرد منتشر" می‏انجامد : فردانگاری لیبرالی به‏دلیل ماهیت اتمیستی 
و کالایی و سودجویانه‏ای که دارد اساساً سرمایه‏دارانه است و از منظر همین صبغه و ماهیت 
سرمایه‏دارانه است که چونان رشته‏ای نامرئی در خدمت تثبیت و تحکیم رژیم لیبرال سرمایه‏داری 
عمل می‏نماید.
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که برش��مردیم[ را ن��دارد وبه لحاظ هستی‏شناس��ی 
وانسان-شناسی "فرد" را اصیل و "جمع"  و "اجتماع" 
را اموری اعتباری و غیرحقیقی می‏داند. هم-چنان‏که 
در پیش اشاره ش��د، لیبرالیسم اصلی‏ترین ایدئولوژی 
فردانگارانه اس��ت و فردانگاری یکی از ارکان نظری 
لیبرالیسم اس��ت "آنتونی آربلاستر" در توصیف نقش 

فردانگاری در لیبرالیسم چنین می‏نویسد:
"هس��تۀ متافیزیکی و هستی ش��ناختی لیبرالیسم، 
فردگرایی )فردانگاری( است... فردگرایی )فردانگاری( 
لیبرال هم هستی-شناختی  و هم اخلاقی است. این 
مفه��وم، ف��رد را "واقعی" تر یا بنی��ادی تر و مقدم بر 
جامعۀ بشری و نهادها وساختارهای آن تلقی می‏کند. 
همچنین در مقابل جامعه یا هر گروه جمعی دیگر، برای 
فرد ارزش اخلاقی والاتری قائل اس��ت. در این شیوۀ 
تفک��ر، فرداز هر لحاظ  مقدم  بر جامعه قرار می‏گیرد. 
فرد واقعی‏ترازجامعه است. در نظریه‏های نیمه تاریخی 
قرارداد اجتماعی که توسط هابز، لاک، پین وسایرین 
بسط یافته است، فرد به لحاظ زمانی نیز قبل از جامعه 
وجودداشته است. درنهایت، حقوق و خواست-های او 
به لحاظ اخلاقی مقدم بر حقوق و خواست‏های جامعه 
قرار می‏گیرد و فردگرایی )فردانگاری( هستی‏شناختی 

مبن��ای فلس��فی لازم  برای فردگرای��ی )فردانگاری( 
اخلاقی وسیاسی را به وجود  می‏آورد.")1(

"اندروهی��وود" در کت��اب " مفاهیم کلیدی در علم 
سیاس��ت" در توضیح مفهوم فردانگاری به نقل قولی 
از "م��ارگارت تاچ��ر" می‏پردازد.تاچر ب��ه عنوان یک 

نئولیبرال فردانگار گفته است:
"چیزی ب��ه نام جامعه وجود ندارد، تنها اش��خاص 

)افراد( و خانواده‏هایشان هستند." )2(
فردانگاری در معنایی که مطرح کردیم امری کاملًا 
مدرن است و در دوره‏های ماقبل مدرن اصلًا مطرح و 
متصور نبوده است. معروف است که ارسطو می‏گفت: 
"انسان نمی‏تواند فرد باشد. فرد یا خداست یا حیوان".

فردانگاری مدرن نحوی تفسیر اتمیستی و ذره‏گرایانه 
از انسان است که عمیقاً ریشه در تعریف اومانیستی و 
به ویژه کاپیتالیس��تی از بشر دارد.فردانگاری با بینش 
برخاسته از س��رمایه‏داری و سیطرۀ رویکردکالایی بر 
زندگی انس��ان مدرن تماماً در هم تنیده ش��ده و با آن 
در پیوند تنگاتنگ اس��ت. چنان‏که می‏دانیم لیبرالیسم 

الگوی حاکم بر روابط 
انسان‏های مدرن به 
عنوان"فرد"ها ]افراد[  
در اندیشۀ فردانگاری 
شباهتی با مدل 
ارتباط  اتم‏های جدا 
از هم در شیمی مدرن 
دارد که گاه به هم 
نزدیک شده و گاه از 
هم دور می‏شوند.

 فردانگاری لیبرالی تبلور ایدئولوژیک جوهر اتمیستی - کالایی انسان در اجتماع سرمایه‏داری مدرن است. 
فردانگاری مدرن که صورتی از سوبژکتیویسم است از جهات زیادی با جمع‏انگاری مدرن که آن هم صورتی 

دیگر از سوبژکتیویسم است، در تضاد قرار دارد و وجوهی از این تضاد را می‏توان در کشاکش وستیز ورقابت 
میان لیبرالیسم و فاشیسم یا خصومت و ستیز لیبرالیسم با سوسیالیسم بوروکراتیک استالینی مشاهده کرد.
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اصلی ترین ایدئولوژی مبلغّ و مدافع نظام سرمایه‏داری 
مدرن اس��ت. انس��ان مدرن  در نظام س��رمایه‏داری 
اومانیستی حالت کالایی پیدا می‏کند وهر "فرد" آدمی 
یک اتم نفسانی دانسته می‏شود که در ارتباطی کالایی 
با دیگر "فرد"ها قرار می‏گیرد. فردانگاری لیبرالی تبلور 
ایدئولوژیک جوهر اتمیستی - کالایی انسان در اجتماع 
سرمایه‏داری مدرن است. فردانگاری مدرن که صورتی 
از سوبژکتیویسم است از جهات زیادی با جمع انگاری 
مدرن که آن هم صورتی دیگر از سوبژکتیویسم است، 
در تضاد قرار دارد و وجوهی از این تضاد را می‏توان در 
کشاکش وستیز ورقابت میان لیبرالیسم و فاشیسم یا 
خصومت و ستیز لیبرالیسم با سوسیالیسم بوروکراتیک 
استالینی مشاهده کرد.در جمع‏انگاری مدرن، انسان نه 
ب��ه صورت "فرد" که در صورت "جمع" ]مثلًا "نژاد و 
تبار" )ناس��یون( یا "طبقه" [ است که تعریف می‏شود. 
ب��ه عبارت دیگ��ر، حقیقت وجود بش��ر در ایدئولوژی 
لیبرالیس��م، در ذیل مفهوم "فرد" استکه معنا می‏شود 
ودر ایدئولوژی‏های جمع‏انگار، حقیقت وجود بش��ر در 
ذیل مفهوم"جمع" است که معنا می‏شود. فردانگاری 
اومانیستی ]علیرغم همۀ تفاوت‏هایی که با جمع انگاری 
مدرن دارد[ آن روی سکۀ جمع‏انگاری اومانیستی است. 
رجوع فردانگاری مدرن و جمع‏انگاری مدرن هردو به 
تعریف اومانیس��تی از انس��ان و سوبژکتیویتۀ  نفسانی 
اس��ت. البته به نظر می‏رس��د در مجموع، فردانگاری 
مدرن ب��ه لحاظ  ایدئولوژیک قوی‏تر وریش��ه‏دارتر از 
جمع‏انگاری مدرن است و بر آن غلبه دارد. به‏هر حال 
هم در فردانگاری و هم در جمع‏انگاری مدرن، انسان 

به‏عنوان حیوان سودجوی لذت‏طلبِ قدرت‏طلب ]سوژۀ 
مدرن[ تعریف می‏گ��ردد  و فردانگاری و جمع‏انگاری 
هر دو محصول فلس��فۀ اومانیستی هستند و هیچ‏یک 
در دوره‏های تاریخی ما قبل مدرن ]در غرب یا شرق[ 

مطرح نبوده و تحقق نداشته‏اند. 
در خص��وص مفهوم"فردانگاری" باید به این نکته 
مهم توجه کرد که فردانگاری به معنای اهمیت دادن 
حقیقی و اصیل به فرد و فردیت انسانی و کوشش در 

جهت شکوفایی و کمال فردی نیست.
بلکه کاملًا به عکس فردانگاری اومانیس��تی مدرن 
]که در ذیل صورت مثالی انس��ان بورژوا معنا و تحقق 
می‏یاب��د[ مانعی جدی در جهت ش��کوفایی و فعلیت 

یافتن فردیت اصیل انسانی است. 
فردی��ت حقیق��ی واصیل هر انس��ان]که به معنای 
فردانگاری نیس��ت وکام�لآً در مقابل آن ق��رار دارد، 

هم در فردانگاری و هم در جمع‏انگاری مدرن، انسان به‏عنوان حیوان سودجوی لذت طلبِ 
قدرت‏طلب ]سوژۀ مدرن[ تعریف می‏گردد  و فردانگاری و جمع‏انگاری هر دو محصول فلسفۀ 
اومانیستی هستند و هیچ‏یک در دوره‏های تاریخی ما قبل مدرن ]در غرب یا شرق[ مطرح 
نبوده و تحقق نداشته‏اند. 

فردیت حقیقی و اصیل هر انسان]که به معنای فردانگاری نیست وکاملآً در مقابل آن قرار دارد، همان‏گونه که به 
معنای جمع‏انگاری هم نیست و در تقابل با آن هم قرار دارد[ با  ارجاع به "عین ثابت انسانیت" تعریف می‏شود 
وامکان شکوفایی می‏یابد."عین ثابت انسانیت" مظهر اسم جامع است و هر فرد  انسانی ]فرد در ذیل ولایت 
الهی که تبعیت ازولایت الهی او را به عین ثابت  انسانیت متصل می‏کند ونه فرد در مفهوم فردانگارانۀ مدرن که 
گرفتاری در فردانگاری موجب بعُد او از حقیقت انسان گردیده و او را مسخ می‏کند[ در نسبت با آن و از طریق 
مظهریت داشتن نسبت به یک یا چند اسم، صاحب هویت فردی می‏گردد.
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همان‏گون��ه که به معن��ای جمع‏انگاری هم نیس��ت 
و در تقاب��ل ب��ا آن هم قرار دارد[ ب��ا  ارجاع به "عین 
ثابت انس��انیت" تعریف می‏ش��ود وامکان شکوفایی 
می‏یابد."عی��ن ثاب��ت انس��انیت" مظهر اس��م جامع 
اس��ت و هر فرد  انس��انی ]فرد در ذی��ل ولایت الهی 
که تبعیت ازولایت الهی او را به عین ثابت  انس��انیت 
متصل می‏کند ونه فرد در مفه��وم فردانگارانۀ مدرن 
که گرفتاری در فردان��گاری موجب بعُد او از حقیقت 
انس��ان گردیده و او را مسخ می‏کند[ در نسبت با آن و 
از طریق مظهریت داشتن نسبت به یک یا چند اسم، 
صاحب هویت فردی می‏گردد. هویت فردی انسانی در 
این معنا اساساً در ذیل "عین ثابت انسانیت" به‏عنوان 
حقیقت و ماهیت انس��ان اس��ت که حض��ور وظهور 
پیدا می‏کن��د. فردیت وجودی و حقیقی یک انس��ان 
در ای��ن معنا با فردانگاری و جمع‏انگاری اومانیس��تی 
مدرن ماهیتاً متفاوت ومتضاد اس��ت، زیرا فردانگاری 
و جمع‏انگاری مدرن اساساً با انکار ولایت‏‏الهی و عهد 

امانت وبعُ��د از "عین ثابت انس��انیت" و در چارچوب 
تبعیت از ولایت ش��یطان اس��ت که معنا می‏شوند و 
تحقق می‏یابند و از این منظر ماهیتاً با "فردیت اصیل 
وج��ودی" ]که از طریق پیروی وتبعیت از ولایت حق 
و قرب به "عین ثابت انسانیت" است که تعریف شده 
و ش��کوفا می‏گردد.[ تفاوت و تقابل و تضاد تام وتمام 
دارند. "فردیت اصیل وجودی" انس��ان، نه فردانگاری 
و نه جمع‏انگاری، بلکه اساس��اً حقیقی است که ورای 
فردان��گاری و جمع‏انگاری اومانیس��تی مدرن محقق 
می‏شود وبه عالم دینی و ساحت" عین ثابت انسانیت" 

تعلق دارد.
فردانگاری مدرن]همچ��ون جمع‏انگاری مدرن[ در 
ذیل نیست انگاری اومانیستی است ک تحقق می‏یابد.  
فردانگاری م��درن ماهیتی نیهیلیس��تی دارد واین 
نیس��ت‏انگاری ممکن است صور مختلف داشته باشد. 
]به تبع انواع واقسام نیست‏انگاری مدرن و پسا مدرن[ 
فردانگاری م��درن که صورت اصل��ی آن فردانگاری 
لیبرالی اس��ت به دلیل ماهیت اومانیستی‏ای که دارد 

انسان مدرن  در 
نظام سرمایه‏داری 
اومانیستی حالت 
کالایی پیدا می‏کند 
و هر "فرد" آدمی 
یک اتم نفسانی 
دانسته می‏شود که 
در ارتباطی کالایی 
با دیگر "فرد"ها قرار 
می گیرد.

فردانگاری لیبرالی با سرکوبی فردیت اصیل انسانی، تحت لوای فردانگاری لیبرالی، در حقیقت افراد انسانی را 
به "فرد منتشر" بدل می‏کند. فرد منتشر انسانی است که در یک اجتماع مدرن به‏ویژه اجتماعات مدرنیستی 
اواخر قرن نوزده و سراسر قرن بیست و پس از آن تحت سیطرۀ تکنوکراسی وبوروکراسی مدرن ]خصوصاً 

تکنوکراسی ـ بوروکراسی نظام‏های سرمایه‏داری معاصر[ تبدیل به انسانی فاقد هویت وتابع منطق بازار ونظام 
کالایی گردیده و نظام تبلیغات و رسانه‏های مدرن او را راهبری می‏نماید.
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میان انسان و "عین ثابت انسانیت" ]که همانا حقیقت 
وجان مایه و باطن انس��ان اس��ت[ بعُد ودوری ایجاد 
می‏کند، از این رو نه تنها به ش��کوفایی فردیت انسان 
نمی‏انجامد که کاملًا به عکس موجب سرکوبی فردیت 
اصیل وجودی انسان ]که ریشه در مظهریت نسبت به 
اس��ماء در "عین ثابت انسانیت" دارد[ نیز می‏گردد. بر 
این پایه است که می‏توان گفت فردانگاری لیبرالی در 

تضاد با فردیت اصیل وجودی انسان قرار دارد.
فردانگاری لیبرالی با سرکوبی فردیت اصیل انسانی، 
تحت لوای فردانگاری لیبرالی، در حقیقت افراد انسانی 
را به "فرد منتش��ر" بدل می‏کند. فرد منتش��ر انسانی 
اس��ت که در یک اجتم��اع مدرن به‏وی��ژه اجتماعات 
مدرنیس��تی اواخر قرن نوزده و سراس��ر قرن بیست و 
پس از آن تحت س��یطرۀ تکنوکراس��ی وبوروکراسی 
مدرن ]خصوصاً تکنوکراس��ی ـ بوروکراسی نظام‏های 
س��رمایه‏داری معاصر[ تبدیل به انس��انی فاقد هویت 
وتابع منطق بازار ونظام کالایی گردیده و نظام تبلیغات 
و رس��انه‏های مدرن او را راهبری می‏نماید. وجوهی از 
این فرد منتشر را می‏توان در تعریف "هربرت مارکوزه" 
از "انسان تک ساحتی" مشاهده کرد. وجهی از هویت 
س��یال لغزان و ب��ی ثبات و میان مایۀ فرد منتش��ر را 
می‏توان در تعریف "اری��ک فروم" از "منش-بازاری" 
جس��تجو کرد. فرد منتشر، انس��ان میان مایه‏ای است 
که ظهورات متنوع و مختلف دارد. فرد منتشر، انسان 
میانمایه‏ای است که فاقد فردیت اصیل وجودی است. 
او بیش از آن‏که خود بداند، مس��تحیل در مش��هورات 
و القائاتی است که منش��اء آنها "جمع" و "اجتماع" و 

رس��انه‏ها و ادبیات رس��انه‏ای و مشهورات برخاسته از 
آنها هستند. فرد منتشر، ناخودآگاه مقلد عادات فکری 
و مشهوراتی است که اجتماع مدرن به طرق مختلف 
به او القاء می‏کند. فرد منتش��ر انسانی از خود بیگانه و 
اسیر ظاهرگرایی اس��ت. او هویتی سست و بی‏ریشه 
دارد، فاقد قضاوت نقادانه ونگرش مس��تقل برخاسته 
از تفکر است. فرد منتشر قابلیت عشق‏ورزی اصیل و 
بعضاً حتی دوست داشتن‏های صادقانه و مسئولانه را 
ندارد و در اندیشه وفعل وتعامل خود با دیگران ملهم از 
منطق سودانگاری ولذت‏طلبی فرودستانه  و حقیرانه  و 

کاسبکارانۀ سرمایه‏داری مدرن عمل می‏نماید.
"خ��وزه ارتگائی گاس��ت" در مفهوم��ی که تحت 
عنوان"توده" مطرح می‏کند، ن��کات وویژگی‏هایی را 
برمی‏ش��مارد که برخی از آنها با مفهوم "فرد منتشر" 
نزدیکی‏ها وبعضاً ش��باهت‏هایی دارد. ارتگائی گاست 

می‏نویسد:
»ب��ه معنای دقی��ق می‏توان "توده ب��ودن" را یک 
واقعیت روح��ی تعریف کرد، بدون آ‏ن‏ک��ه احتیاج به 
این باش��د که افراد جمعیتی تشکیل دهند. همچنین 

فرد منتشر، ناخودآگاه مقلد عادات فکری و مشهوراتی است که اجتماع مدرن به طرق مختلف به او القاء می‏کند. 
فرد منتشر انسانی از خود بیگانه و اسیر ظاهرگرایی است. او هویتی سست و بی‏ریشه دارد، فاقد قضاوت 
نقادانه و نگرش مستقل برخاسته از تفکر است. فرد منتشر قابلیت عشق‏ورزی اصیل و بعضاً حتی دوست 
داشتن‏های صادقانه و مسئولانه را ندارد و در اندیشه وفعل وتعامل خود با دیگران ملهم از منطق سودانگاری 
ولذت‏طلبی فرودستانه  و حقیرانه  و کاسبکارانۀ سرمایه‏داری مدرن عمل می‏نماید.

فرد منتشر مختص دورۀ مدرن و محصول رژیم‏های لیبرال دموکراسی اواخر قرن نوزده و پس از 
آن است. فرد منتشر، موجودی از خودبیگانه و نیز بیگانه از دیگران است. اساساً بیگانگی از خود 
ودیگران ریشه در ذات فردانگاری مدرن دارد. فردانگاری به معنای اثبات فردیت نیست بلکه صورتی 
از نفی آن است...
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از یک ش��خص منفردی می‏توان دانست که "توده" 
است یا "توده" نیس��ت. "توده" هر کسی است...)که( 
خود را همینطوری آدم متوسط بداند ودر این جلد خود 
خوشبخت باشد.... "توده" آدم متوسط است. .. مشخصۀ 
زمان ما این است که نفس معمولی "معمولی بودن" خود 
را به خوبی می‏داند. اما دارای آن وقاحتی اس��ت که با آن 
از ح��ق "معمولی بودن" دفاع می‏کند و آن را در همه جا 
به مسند می‏نشاند، چنان‏که در آمریکا می‏گویند: غیر از 
دیگران بودن بی ادبی اس��ت. توده هر چیزی را که غیر 
از سایر چیزها باشد، هر چیزی را که برتر از سایر چیزها 
باشد، هر که تشخص داشته باشد، استعداد شخصی داشته 
باشد... نابود می‏کند. هر که مانند دیگران نیست، هر که 
مانند دیگران فکر نکند در مخاطرۀ طرد شدن قرار می-

گیرد.. این است که واقعیت غول‏آسای زمان حاضر ما، که 
بدون تزیین و توجیه با حسن ، در قیافۀ خشن و زنندۀ خود 

تعریف شده«)3(
فرد منتشر مختص دورۀ مدرن و محصول رژیم‏های 
لیبرال دموکراسی اواخر قرن نوزده و پس از آن است. 
فرد منتش��ر، موج��ودی از خودبیگانه و نی��ز بیگانه از 
دیگران اس��ت. اساساً بیگانگی از خود ودیگران ریشه 
در ذات فردانگاری م��درن دارد. فردانگاری به معنای 

اثبات فردیت نیست بلکه صورتی از نفی آن است...
فردان��گاری لیبرالی مبتنی بر تصویری اتمیس��تی 

]ذره‏‏ای[ و کالایی از انسان است. در عالم‏های تاریخی 
ما قبل مدرن فردانسانی در مفهوم فردانگاری لیبرالی 
اصلًا متصور نبوده است.وقتی ارسطو می‏گوید: " فرد 
یا خداست یا حیوان" و انسان را به هیچ وجه در معنای 
فرد تعریف نمی‏کند به این دلیل اس��ت که انس��انیت 
انسان را قائم به تعلق به نظام مدینه Polise می‏داند، 
برای او انسان در صورتی قابل تصور و تحقق وتعریف 
است که تابع نظام مدینۀ یونانی باشد و کسی که تابع 
نظام مدینۀ یونانی نباشد]مثلًا یک نفر ایرانی یا عرب 

یا ..[ اصلًا انسان نیست.
در تفکر دینی انسانیت انس��ان قائم به عهد امانت 
و پذی��رش ولایت الهی اس��ت، انس��ان منکر عهد و 
ولایت الهی از س��احت انس��انیت فاصله گرفته است. 
در فردانگاری لیبرالی، انسان در هیأت یک اتم نفسانی 
س��ودجوی لذت‏طلب قدرت طلب نفسانیت مدار معنا 
می‏شود. بر این اساس لیبرال‏ها معتقدند انسان را اگر 
در هیأت جمع‏انگارانه در نظر بگیریم در واقع انسانیت 
او را نف��ی کرده‏ایم. فردان��گاری لیبرالی برای تحقق 
وبقاء خود به مفهوم لیبرالی آزادی نیاز دارد.ذات مفهوم 
لیبرال��ی آزادی در تلازم با همی��ن فردانگاری لیبرالی 
ماهیتی سوداگرانه و سودانگارانه پیدا می‏کند و به تبع 
همین ماهیت اس��ت ک��ه آزادی لیبرالی مخل و نافی 
فردیت اصیل انس��انی می-گردد. بر این اس��اس باید 
توج��ه کرد که مخالفت با فردانگاری لیبرالی و مفهوم 
لیبرال��ی آزادی، مخالف��ت با فردی��ت و آزادی اصیل 
انسانی نیست، در حقیقت منبا قراردادن فردیت اصیل 
انسانی  و معنای حقیقی و اصیل آزادی به معنای عبور 
از فردان��گاری و جمع‏انگاری مدرن اس��ت.  لیبرال‏ها 
این‏گونه تبلیغ می‏کنند که گویا مخالفت با فردانگاری 
لیبرالی به معنای اثبات جمع انگاری و توتالیتاریس��م 

است. 

در تفکر دینی انسانیت انسان قائم به عهد امانت و پذیرش ولایت الهی است، انسان منکر عهد و ولایت الهی از 
ساحت انسانیت فاصله گرفته است. در فردانگاری لیبرالی، انسان در هیأت یک اتم نفسانی سودجوی لذت‏طلب 
قدرت طلب نفسانیت مدار معنا می شود. بر این اساس لیبرال‏ها معتقدند انسان را اگر در هیأت جمع‏انگارانه در 

نظر بگیریم در واقع انسانیت او را نفی کرده‏ایم. 

نفی فردانگاری 
لیبرالی از منظر 
فردیت اصیل انسانی 
نشأت گرفته از 
پیروی از ولایت 
الهی به هیچ روی 
به معنای اثبات 
جمع‏انگاری نیست. 
اساساً  فردانگاری 
و جمع‏انگاری هر 
دو به عالم مدرن 
تعلق دارند وعلیرغم 
تفاوت‏هایشان از 
یک بستر ]یعنی 
فلسفۀ اومانیستی[ 
برخاسته‏اند.
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ح��ال آن‏که این مدعای لیبرال‏ها یک مغالطۀ تمام 
عیار اس��ت.نفی فردانگاری لیبرال��ی از منظر فردیت 
اصیل انسانی نش��أت گرفته از پیروی از ولایت الهی 
به هی��چ روی به معنای اثبات جمع انگاری نیس��ت. 
اساس��اً  فردان��گاری و جمع‏ان��گاری ه��ر دو به عالم 
مدرن تعلق دارند وعلیرغم تفاوت‏هایشان از یک بستر 
]یعنی فلس��فۀ اومانیستی[ برخاسته‏اند. نکتۀ دیگر که 
باید توجه کرد این اس��ت که توتالیتاریس��م مختص 
به جمع‏انگاری مدرن نیس��ت و فردانگاری مدرن هم 
ماهیت توتالیتاریس��تی دارد، اساساً توتالیتاریسم ذاتی 

عالم مدرن است و خارج از سیطرۀ
عالم مدرن نمی‏توان از توتالیتاریسم سخن گفت.

فردانگاری لیبرالی به ظهور"فرد منتشر" می‏انجامد 
: فردانگاری لیبرالی به‏دلیل ماهیت اتمیستی و کالایی 
و سودجویانه‏ای که دارد اساساً سرمایه‏دارانه است و از 
منظر همین صبغه و ماهیت س��رمایه‏دارانه اس��ت که 
چونان رش��ته‏ای نامرئی در خدم��ت تثبیت و تحکیم 

رژیم لیبرال سرمایه داری عمل می‏نماید.
اجتماع مدرن یک اجتماع طبقاتی است . فردانگاری 
و جمع‏ان��گاری مدرن به طرق مختلف در نس��بت با 
ساختار طبقاتی اجتماع مدرن قرار دارند. رشتۀ حضور 
و ظهور وبروز انگیزه‏ها و منفعت‏طلبی‏های طبقاتی و 
باورها و ارزش‏ها و آگاهی‏های برخاسته از آنها در یک 
جامعۀ فردانگار لیبرال به معنای تام و تمام حضور دارد 
و منشاء اثر می‏گردد. فرد)در معنای فردانگارانۀ لیبرالی‏( 
در اجتماع مدرن بسته به تعلق طبقاتی و جایگاهی که 
در سلس��له مراتب آرایش اقتصادی – اجتماعی دارد، 

از جه��ات مختلف، مختصات هوی��ت طبقاتی خود را 
عیان و ظاهر می‏نماید. فردانگاری لیبرالی به دلیل ذات 
بیگانه از حقیقت انس��انی‏ای ک��ه دارد موجب ایجاد و 
گس��ترش وتعمیق احساس تنهایی و اضطراب هویت 
و تشدید بحران معنا می‏گردد و این امر در اجتماعات 
امروز غربی و غرب‏زده نیز ظهور و بروز تمام عیار دارد.

پی‏نویس‏ها:
1 ـ آربلاس�تر،آنتونی/ ظهوروس�قوط لیبرالیسم غرب/عباس مخبر/ 

نشرمرکز /1367/
صص 19 و 20

2 ـ هی�وود، اندرو/ مفاهیم کلیدی در علم سیاس�ت/ حس�ن س�عید 
کلامی و عباس کاردان/ ش�رکت انتش�ارات علمی و فرهنگی /1387 / 

ص 180
3 ـ ارتگائی گاس�ت، خوزه /طغی�ان توده‏ها/ترجمه و تلخیص داوود 

منشی‏زاده /اختران / 1387/صص 23،22،26، 27

فردانگاری لیبرالی برای تحقق وبقاء خود به مفهوم لیبرالی آزادی نیاز دارد.ذات مفهوم لیبرالی 
آزادی در تلازم با همین فردانگاری لیبرالی ماهیتی سوداگرانه و سودانگارانه پیدا می‏کند و به تبع 
همین ماهیت است که آزادی لیبرالی مخل و نافی فردیت اصیل انسانی می‏گردد. 

فرد)در معنای فردانگارانۀ لیبرالی ( در اجتماع مدرن بسته به تعلق طبقاتی و جایگاهی که در سلسله 
مراتب آرایش اقتصادی – اجتماعی دارد، از جهات مختلف، مختصات هویت طبقاتی خود را عیان و ظاهر 
می‏نماید. فردانگاری لیبرالی به دلیل ذات بیگانه از حقیقت انسانی‏ای که دارد موجب ایجاد و گسترش 
وتعمیق احساس تنهایی و اضطراب هویت و تشدید بحران معنا می‏گردد و این امر در اجتماعات امروز 
غربی و غرب‏زده نیز ظهور و بروز تمام عیار دارد.
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انسان موجودی است که حقیقت او ]یعنی »انسانیت«[ 
قائم به عهد است. به عبارت دیگر انسان ]از حیث جمعی 
و فردی[ با متذکر شدن عهد امانت و وفای به آن است 
که به ساحت انسانیت قدم می‏گذارد. اگر آدمی در حیث 
فردی یا جمعی خود به عهد امانت که همانا عهد ولایت 
الهی اس��ت پای بندی نداشته باشد و در طریق ولایت 
الهی قرار نگیرد، اگرچه از صورت انسانی بهره‏مند است 
اما در معنی و در حقیقت امر، انس��ان نیست و مصداق 
کریم��ه »اولئ��ک کالانعام بل هم اض��ل« خواهد بود. 
از اینجا اس��ت که نقش و جای��گاه مفهوم ولایت الهی 

مشخص می‏ش��ود. ولایت الهی، رشته اتصال زمین به 
آسمان است. با تبعیت از ولایت الهی است که انسان در 

طریق حق قرار می‏گیرد و قرب می‏یابد. 
انس��ان ذاتاً اهل ولایت است اگر تابع ولایت خداوند 
متعال نباشد، پیرو ولایت شیطان است. انسان در حیث 
فردی و جمعی‏اش به هر حال در ساحت ولایت قرار دارد 
و این ولایت دارای شئون وجوه و مظاهر و مراتبی است.

نسیان عهد امانت و انکار ولایت الهی به هر صورت 
و حالت و مرتبه و درجه‏ای که باش��د و هر وجه وشأنی 
که داشته باشد به معنای اسارت در ولایت شیطان است. 

انسان ذاتاً اهل ولایت 
است اگر تابع ولایت 
خداوند متعال نباشد، 
پیرو ولایت شیطان 
است. انسان در حیث 
فردی و جمعی‏اش به 
هر حال در ساحت 
ولایت قرار دارد و این 
ولایت دارای شئون 
وجوه و مظاهر و 
مراتبی است.

ولایت فقیه، 
ولایت انسان کامل

■  بهروز عمادی  

انسان موجودی است که حقیقت او ]یعنی »انسانیت«[ قائم به عهد است. به عبارت دیگر انسان ]از حیث جمعی 
و فردی[ با متذکر شدن عهد امانت و وفای به آن است که به ساحت انسانیت قدم می‏گذارد. اگر آدمی در حیث 
فردی یا جمعی خود به عهد امانت که همانا عهد ولایت الهی است پای بندی نداشته باشد و در طریق ولایت 
الهی قرار نگیرد، اگرچه از صورت انسانی بهره‏مند است اما در معنی و در حقیقت امر، انسان نیست و مصداق 

کریمه »اولئک کالانعام بل هم اضل« خواهد بود.
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اومانیسم و سوبژکتیویته مدرن و پسامدرن منحط ترین 
مرتبه اسارت در ظلمات ولایت شیطان است که با غرب 

مدرن تحقق تاریخیتمام عیار نیافته است. 
در مقابل ولایت شیطان، ولایت حق قراردارد. ولایت 
ش��یطان، ولایت باطل و ظلم و جور و اس��تکبار است. 
ولایت شیطان چون باطل است، اصالت ندارد و ناپایدار 

است. انسان تحت س��یطرۀ ولایت شیطان از حقیقت 
مثالی و صورت نوعی خود عمیقاً فاصله می‏گیرد و گرفتار 
از خود بیگانگی و ظلمت وغریبگی از دیگران می‏گردد. 

ولایت شیطان موجب انحطاط وجود آدمی می‏شود. 
ولایت حق، اصیل و عادلانه و پایدار است و موجب 
شکوفایی حقیقت و فعلیت یافتن صورت نوعی انسان 

نسیان عهد امانت و انکار ولایت الهی به هر صورت و حالت و مرتبه و درجه‏ای که باشد و هر 
وجه وشأنی که داشته باشد به معنای اسارت در ولایت شیطان است. اومانیسم و سوبژکتیویته 
مدرن و پسامدرن منحط ترین مرتبه اسارت در ظلمات ولایت شیطان است که با غرب مدرن 
تحقق تاریخی تمام عیار نیافته است. 
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می‏گردد. انس��ان در پیروی از ولایت 
حق، رشد می‏کند واستکمال می‏یابد. 
ولایت حق در زمین از طریق تبعیت از 
ولایت پیامبر)ص( و امامان معصوم )ع( 
فعلیت و تحقق می یابد. ولایت معصوم 
)ع( ولایت انسان کامل قدسی است. 
ولایت معصوم )ع( تجسم ولایت حق 
اس��ت، تبعیت از ولایت انسان کامل 
معصوم موجب رشد و کمال وتعالی 
انس��ان از حی��ث ف��ردی و جمعی 
می‏گردد. در عصر غیبت معصوم)ع( 
ولایت حق از طریق ولایت انس��ان 
کامل غیر معص��وم فعلیت وتحقق 
می‏یابد. انسان کامل در عصر غیبت 
معصوم )ع( کسی است که به لحاظ 
ش��خصیت و مقام و مرتبۀ وجودی 
اقرب به معصوم )ع( اس��ت. انس��ان 
کامل در عصر غیبت، معصوم نیست 
اما نزدیک ترین انس��ان به معصوم 
)ع( و اقرب انسان‏ها به وجود مبارک 
معص��وم اس��ت. انس��ان کامل غیر 
معصوم در عهد غیبت، متذکر به عهد 
امانت اس��ت و ولایت او ولایت حق 
و عدالت است. ولایت فقیه در عصر 
غیبت همان ولایت انسان کامل غیر 
معصوم استکه موجب رشد و کمال و 
تعالی فردی وجمعی انسان‏های تابع 

ولایت می‏گردد. ولایت انس��ان کامل غیر معصوم در 
عصر غیبت، مانع سیطرۀ فردانگاری نیهیلیستی منقطع 
از حق وعدل می‏گردد و انسان را در طریق رشد و کمال 
قرار می‏دهد. انسان کامل در معنای تام و تمام آن کسی 

جز حضرت معصوم)ع( نیست، اما در زمان 
غیبت معصوم)ع( انسانی که به لحاظ مرتبه 
و درجۀ رش��د و کمال وجودی بیش��ترین 
نزدیکی را به مقام معصوم دارد ]هرچند که 
خود معصوم نیست[ مصداق انسان کامل 
می‏باش��د وبه جهت همین کمال وجودی 
است که مشروعیت ولایت بر دیگر مردمان 
را به دست دارد و حسب تعالیم و آموزه‏های 
اصیل اس�المی و فقهی، ولی‏فقیه عادل 
عالم ب��ه زمان در عص��ر غیبت مصداق 
انس��ان کامل غیر معصوم است که حق 

و تکلیف ولایت و ادارۀ حکومت را دارد.
انس��ان کامل غیر معص��وم در مراتب 
اشتدادی وجود در مرتبه‏ای بالاتر از دیگر 
انسان‏های غیر معصوم قرار دارد و همین 
امر او را شایستۀ حکومت بر دیگر مردمان 
و نیز لایق میراث‏داری و رهبری مردم در 
طریق امامان معصوم)ع( در عصر غیبت 

کرده است.
ولایت انس��ان کامل غی��ر معصوم در 
عصر غیب��ت ]ولایت فقیه[ موجب احیاء 

عهد امانت 
می‏گردد و مرتب��ه‏ای از مراتب تحقق 
ولایت حق و عدل اس��ت. ولایت انسان 
کامل غیر معصوم ]ولایت فقیه [ به علت 
نس��بتی که با عهد امان��ت دارد، موجب 
شکوفایی انس��انیت در وجود انسان‏های 

پیرو و تابع ولایت می‏گردد.
دایرۀ جاذبۀ ولایت انسان کامل غیر معصوم در عصر 
غیب��ت، افراد و امم حاضر در این میدان جاذبه را رش��د 
و ارتقاء وجودی بخشیده و موجب کمال‏شان می‏گردد. 

در مقابل ولایت شیطان، ولایت حق قراردارد. ولایت شیطان، ولایت باطل و ظلم و جور و استکبار است. ولایت 
شیطان چون باطل است، اصالت ندارد و ناپایدار است. انسان تحت سیطرۀ ولایت شیطان از حقیقت مثالی و 

صورت نوعی خود عمیقاً فاصله می‏گیرد و گرفتار از خود بیگانگی و ظلمت وغریبگی از دیگران می‏گردد. ولایت 
شیطان موجب انحطاط وجود آدمی می‏شود. 

در عصر غیبت معصوم)ع( 
ولایت حق از طریق ولایت 
انسان کامل غیر معصوم 

فعلیت وتحقق می‏یابد. انسان 
کامل در عصر غیبت معصوم 
)ع( کسی است که به لحاظ 
شخصیت و مقام و مرتبۀ 

وجودی اقرب به معصوم )ع( 
است. انسان کامل در عصر 
غیبت، معصوم نیست اما 

نزدیک ترین انسان به معصوم 
)ع( و اقرب انسان‏ها به وجود 
مبارک معصوم است. انسان 
کامل غیر معصوم در عهد 
غیبت، متذکر به عهد امانت 
است و ولایت او ولایت حق 
و عدالت است. ولایت فقیه 

در عصر غیبت همان ولایت 
انسان کامل غیر معصوم است 
که موجب رشد و کمال و تعالی 
فردی وجمعی انسان‏های تابع 

ولایت می‏گردد.

ولایت انسان کامل 
غیر معصوم در 
عصر غیبت ]ولایت 
فقیه[ موجب احیاء 
عهد امانت می‏گردد 
و مرتبه‏ای از مراتب 
تحقق ولایت حق 
و عدل است. ولایت 
انسان کامل غیر 
معصوم ]ولایت فقیه 
[ به علت نسبتی که 
با عهد امانت دارد، 
موجب شکوفایی 
انسانیت در وجود 
انسان‏های پیرو و تابع 
ولایت می‏گردد.
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اساس��اً تذکرعهد الست و احیاء عهد امانت و شکوفایی 
مقام انس��انیت در عصر غیبت معصوم)س( جزاز طریق 
پیروی از ولایت انسان کامل غیر معصوم ]ولایت فقیه[ 

ممکن و میسر نمی‏باشد.
انسان کامل معصوم)ع( مظهر اتمّ و اکمل اسمشریف 
ولی است، ولی‏الله صاحب ولایت کلیه است و قادر است 
ک��ه در مادۀ کائنات تصرف کن��د و می‏تواند به اذن الله 
قوای ارضی و س��ماوی را در تحت تسخیر خود درآورد. 
انسان کامل غیر معصوم)ع( نیز درعصرغیبت در مرتبه‏ای 
نازل‏تر و با تفاوت‏هایی در کیفیت وجودی و با دامنۀ نفوذ 
و اختیاراتی محدودتر در جایگاه انسان اقرب به معصوم 
مظهر اس��م ولی و دارای مقام ولایت برانسان‏های غیر 

معصوم است.
عزیزالدین نس��فی در کتاب »الانس��ان الکامل« در 

»بیان انسان کامل« می‏نویسد:
بدان که انس�ان کامل آن اس�ت که در ش�ریعت و 
طریقت و حقیقت تمام باشد، و اگر این عبارت را فهم 

نمی‏کنی به عبارتی دیگر بگویم. 
»بدان که انس�ان کامل آن است که او را چهارچیز 

به کمال باشد: 
اقوال نیک و افعال نیک و اخلاق نیک و معارف ... ای 
درویش؛ انسان کامل هیچ طاعتی بهتر از آن ندید که 
عالم را راس�ت کند و راستی در میان خلق پیدا کند. و 
عادات و رسوم بد از میان خلق بردارد و قاعده و قانون 
نی�ک در میان مردم بنهد، و م�ردم را به خدای خواند 
... ای درویش وقت آن باش�د که انسان کامل صاحب 

ولایت حق، اصیل و عادلانه و پایدار است و موجب شکوفایی حقیقت و فعلیت یافتن صورت نوعی انسان 
می‏گردد. انسان در پیروی از ولایت حق، رشد می‏کند و استکمال می‏یابد. ولایت حق در زمین از طریق 
تبعیت از ولایت پیامبر)ص( و امامان معصوم )ع( فعلیت و تحقق می‏یابد. ولایت معصوم )ع( ولایت 
انسان کامل قدسی است. ولایت معصوم )ع( تجسم ولایت حق است، تبعیت از ولایت انسان کامل معصوم 
موجب رشد و کمال وتعالی انسان از حیث فردی و جمعی می‏گردد.
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قدرت باش�د و حاکم یا پادشاه شود.«)1( 
انس��ان کامل غیر معصوم اگرچه عصمت 
ندارد اما به جهت قوت ایمان در مقامی قرار 
دارد که نزدیک‏ترین به معصوم است، زیرا 
به تعبیر حضرت روح الله »عصمت غیراز 
ایمان کامل نمی‏باش��د... عصمت، زاییده 
ایمان است«.)2( انسان کامل غیر معصوم در 
عصر غیبت ]ولی فقیه عادل زمان‏شناس[ 

به لحاظ درجه ومرتبۀ ایمان وتقوا و دل‏آگاهی و دیانت 
و خلوص معنوی و اخلاقی در مرتبه‏ای بالاتر از دیگران 
قرار دارد و در زمان غیبت جانش��ین امام معصوم)ع( در 
هدایت و رهبری مردمان می‏باش��د. همان‏گونه که در 
پیش نیز گفتیم، ولایت فقی��ه در عصر غیبت، ولایت 
انسان کامل غیر معصوم است و یگانه ولایت و حکومت 

مشروع درعصر غیبت می‏باشد. 
پرسش اصلی این اس��ت : چه کسی حق 

حکومت کردن دارد؟
در فلسفۀ سیاسی مدرن به علت سیطرۀ »روش« بر 
تفکر و به این دلیل که جوهر فلسفۀ دکارتی ]می‏توان 
فلس��فۀ دکارت را ص��ورت فرمول��ه و بیان منس��جم 
مابعدالطبیعه اومانیستی مدرن دانست[ را می‏توان به یک 
اعتبار »تأکید بر روش« دانست، در قلمرو اندیشه سیاسی 
نیز مسئله چگونگی و مکانیسم حکومت کردن، مهم‏تر 
و مقدم بر توجه به ماهیت حکومت کنندگان دانس��ته 

شده است.
فلسفۀ اومانیستی و به تبع آن فلسفۀ سیاسی مدرن 
اعتق��ادی به حقیقت مطلق و مش��روعیت برخاس��ته 
از حق و س��احت قدس برای حاکم��ان صالح  و عادل 
ندارد، اساساً در فلسفه سیاسی اومانیستی یگانه منبع به 
تعبیر آنها »مش��روعیت سیاسی«  برای حاکمان، اهواء 

و رأی  اکثر به تعبیرآنها»مردم«است 
دموکراس��ی‏های  در  ]مفهوم»مردم« 
کاسموس��انتریک و  دموکراسی‏های 
اومانیس��تی مدرن به‏وی��ژه در دومی 
مفهومی بس��یار مبه��م و گنگ و در 
یک ارزیابی دقیق می‏توان گفت یک 
مفهوم فاقد هرگونه م��ا به ازاء واقعی 
است[ بنا به این دلایل است که اساس 
توجه فیلسوفان سیاسی مدرن معطوف به پاسخ‏گویی به 
پرس��ش »چگونه حکومت کردن« است و نه پاسخ به 
این پرس��ش که »چه کسی باید حکومت کند؟ و حق 

حکومت کردن از آن کیست؟« 
اگر مس��ئله حکومت کردن را از منظر مش��روعیت 
حکوم��ت و حاکم��ان مدّ نظر ق��رار دهی��م  و در نظر 
بگیریم که حکومت سالم، حکومت عادل، حکومتی که 
می‏تواند معنای اصیل و حقیقی »سیاس��ت« را محقق 
نماید، حکومتی است که مشروعیت الهی داشته باشد، 
مشخص می‏شود که پرسش اصلی‏ای که با آن روبروئیم 
این است که چه کسی حق حکومت کردن دارد و باید 
حکومت کند؟ در پی پاس��خ‏گویی به این پرسش است 
که در خصوص فی‏المثل یک حکومت مش��روع صالح 
عادل]یعنی حکومت دینی[ این پرسش مطرح می‏شود 
که حاکم مش��روع در چارچوب آنچه به او مش��روعیت 
می‏بخش��د]یعنی دین الهی و ش��ریعت آس��مانی[ باید 
حاکمیت را اداره و اعمال نماید و این همانا پاسخ‏گویی به 
پرسش دوم]یعنی چگونگی و مکانیسم حکومت کردن 
است[ بر این اساس پرسش چگونه حکومت کردن پس 
از پاسخ‏گویی به پرسش چه کسی باید حکومت کند؟]چه 
کس��ی حق حکومت ک��ردن دارد؟[ ودر ذیل آن مطرح 

می‏شود.
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طبیعت »قدرت« این‏گونه است که تجزیه‏پذیر نمی‏باشد و به سوی تمرکز و تجمع حرکت می‏کند 
و در رژیم‏های دموکراسی لیبرال نیز برخلاف شعارهایی که می‏دهند به هر حال قدرت در دست 
رئیس یا رؤسای یکی از قوا]مثلًا قوۀ مجریه در ایالات متحدۀ آمریکا یا پارلمان در انگلستان[ و 
شبکه‏های آشکار و پنهان حامی آنها متمرکز گردیده است و دعوی عدم تمرکز قدرت، صرفاً 
شعاری تبلیغاتی و توخالی به منظور فریب افکار عمومی است.

آنچه به او مش��روعیت می‏بخشد ]یعنی دین الهی و 
شریعت آس��مانی[ باید حاکمیت را اداره و اعمال نماید 
و این همانا پاسخ‏گویی به پرسش دوم ]یعنی چگونگی 
ومکانیسم حکومت کردن است[ بر این اساس پرسش 
چگونه حکومت کردن پس از پاسخ‏گویی به پرسش چه 
کسی باید حکومت کند؟ ]چه کسی حق حکومت کردن 

دارد؟[ و در ذیل آن مطرح می‏شود.
حکومت کردن در هر عصر ودوره‏ای حق »انس��ان 
کامل«اس��ت. پیشوای معصوم)ع( تجس��م تام و تمام 
انسان کامل بر روی زمین است و تبعیت از ولایت او به 
مثابه رشتۀ اتصال روحانی نورانی نجات بخشی است که 
عدالت و سلامت دنیوی و رستگاری و سعادت اخروی 
را تحقق می‏بخش��د و تضمین می‏کند. درعصر غیبت 
حضرت معص��وم )ع(، ولی‏فقیه متقّی عادل عالم زمان 
آگاه که اقرب به معصوم است، تجسم انسان کامل است 
وحکومت کردن حق و تکلیف اوست و تبعیت از ولایت 
او موجب تحقق و تضمین عدالت و س�المت دنیوی و 
رستگاری و س��عادت اخروی می‏گردد، ولایت فقیه در 
عصر غیبت در حکم همان رشتۀ اتصال روحانی نورانی 
نجات بخش است که تبعیت از آن تضمین کنندۀ رشد 

وکمال وجودی و ارتقاء معنوی و قرب الهی می‏گردد. 

ولایت فقیه و شبهۀ استبداد
ایدئولوگ‏های س��رمایه‏داری لیبرال از قرن هفدهم 
میلادی که تدریجاً لیبرالیسم به عنوان ایدئولوژی اصلی 
مدافع س��رمایه‏داری مدرن مطرح گردید و رواج یافت، 
این مدعا را مطرح می‏کردند که »تراکم و تمرکز قدرت 

موجب فساد می‏گردد.« و در هیأت آراء »جان لاک« و 
پس از او »ش��ارل منتسکیو«، تئوری »تفکیک قوا« را 
به عنوان راه حل جلوگیری از به تعبیر آنها »اس��تبداد و 
فساد ناشی از تمرکز قدرت« مطرح می‏کردند . با مرور 
بسترهای اجتماعی و سیاسی طرح تئوری تفکیک قوا در 
قرون هفدهم و هیجدهم مش��خص می‏شود که طبقه 
سرمایه‏دار مدرنیست سکولاریست اروپایی در این دوران 
بامطرح کردن تئوری و شعار تفکیک قوا در حقیقت به 
دنبال س��هم‏خواهی از قدرت سیاسی و کاستن از نفوذ 
و اقت��دار و قدرت اش��راف فئودال اروپای��ی ]به ویژه در 
کشورهایی چون فرانسه و انگلستان[ بوده است. طبقۀ 
نوظهور سرمایه‏داران تجاری و صنعتی در ساختار قدرت 
سیاسی کشو‏رهای اروپایی در مقایسه با اشراف فئودال 
ونمایندگان کلیسای کاتولیک ]که هم‏پیمانان سیاسی ــ 
فرهنگی اشرافیت فئودال بوده ودر عین حال در برخی 
م��وارد با آن��ان تضاد منافع و رقابت داش��تند، اما به هر 
حال در مقابله با طبقۀ نوظهور و پرقدرت سرمایه‏داران 
مدرن، باهم در یک جبهه و در یک همس��ویی سیاسی 
ـ اقتص��ادی و فرهنگ��ی ق��رار می‏گرفتن��د[ از نفوذ و 
اقتدارناچیزی برخوردار بودند و با مطرح کردن تئوری و 
شعار تفکیک قوا به دنبال آن بودند که در ابتدا بر پارلمان 
)قوۀ مقننه( مسلط گردیده و پس از آن به سوی تسلط بر 
دو قوۀ دیگر حرکت نمایند. بنابراین تئوری تفکیک قوا 
در واقع شعار و تابلوی تبلیغاتی اشرافیت بورژوایی ]طبقۀ 
نوظهور سرمایه‏دار سکولارمدرنیست[ اروپایی در رقابت 
و ستیز با اشرافیت فئودال و کلیسای کاتولیک به منظور 

تغییر ساختار قدرت سیاسی در جهت

درعصر غیبت حضرت معصوم )ع(، ولی‏فقیه متقّی عادل عالم زمان آگاه که اقرب به معصوم است، تجسم 
انسان کامل است وحکومت کردن حق و تکلیف اوست و تبعیت از ولایت او موجب تحقق و تضمین عدالت و 
سلامت دنیوی و رستگاری و سعادت اخروی می‏گردد، ولایت فقیه در عصر غیبت در حکم همان رشتۀ اتصال 
روحانی نورانی نجات بخش است که تبعیت از آن تضمین کنندۀ رشد و کمال وجودی و ارتقاء معنوی و قرب 
الهی می‏گردد.
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سهم‏‏‏خواهی قدرت طلبانه سیاسی‏شان 
و به نفع افزوده شدن بر کفۀ قدرت طبقۀ 

سرمایه‏دار مدرنیست سکولار بود.
در اینجا دو پرسش مهم مطرح می‏شود 
که باید بدان پاسخ گفت.پرسش اول این 
که آیا تراکم و تمرکز قدرت موجب فساد 
و استبداد می‏گردد؟ پرسش دوم این که 
آیا اساس��اً تفکیک  قوا در واقعیت عینی 
امکان‏پذیر اس��ت یا ای��ن که صرفاً یک 
مدع��ای خیالبافانۀ توخالی فاقد هرگونه 

مابازاء عینی است؟
نکتۀ اول که باید به آن توجه کرد این اس��ت که به 
هی��چ‏ روی نمی‏توان این‏گونه فرض ک��رد که هر نوع 
تمرکز و تراکم قدرت لزوماً به فس��اد می‏انجامد. در این 
خصوص آنچه که مهم است این است که این قدرت در 
دست چه کسی ]با چه مختصات روحی و چه درجه‏ای 
از تقوا و ایمان و پای‏بند‏های دینی و اخلاقی و چه میزان 

از رشد و کمال وجودی و روحانی[ قرار می-گیرد؟
ب��ی تردید ق��رار دادن حتی میزان اندک��ی از قدرت 
دردس��ت یک انس��ان معمولی که  تعهد وتقوا و ایمان 
چندان استواری ندارد می‏تواند آفات زیادی داشته باشد و 
اگر قدرت متمرکز در دستان چنین شخصی بیشتر شود، 
یقیناً آفات و مشکلات ناش��ی از آن نیز بیشتر وبیشتر  

می‏گردد.
در نقطۀ مقابل این امر اگر قدرت ]حتی قدرت بسیار 
زیاد[ در اختیار انسان با ایمان و متقی و مؤمن و منزه و 
عادل قرار بگیرد]یعنی انسان کامل[.  چون ایمان وتقوا 
وعدالت به عنوان یک عامل بسیار مهم کنترل کننده و 
هدایت کنندۀ این قدرت عمل می‏نماید، بنابراین آفات و 

عوارض نامناسب و ظالمانه پدیدار نمی‏گردد.
نکتۀ دوم این که،  اساساً در واقعیت عینی و در قلمرو 

امر واقع، » تفکیک قوا« و جلوگیری 
از تجم��ع و تمرکز ق��وا امری غیر 
ممکن و شعاری کاملًا توخالی و بی 

پایه و اساس است.
طبیعت »قدرت« این‏گونه است 
که تجزیه‏پذیر نمی‏باشد و به سوی 
تمرکز و تجمع حرکت می-کند و 
در رژیم‏های دموکراسی لیبرال نیز 
برخلاف شعارهایی که می‏دهند به 
هر حال قدرت در دس��ت رئیس یا 
رؤس��ای یکی از قوا]مثلًا قوۀ مجریه در ایالات متحدۀ 
آمریکا یا پارلمان در انگلس��تان[ و شبکه‏های آشکار و 
پنهان حامی آنها متمرکز گردیده اس��ت و دعوی عدم 
تمرکز قدرت، صرفاً شعاری تبلیغاتی و توخالی به منظور 

فریب افکار عمومی است.
ی��ک نکتۀ مهم دیگر که باید ب��ه آن توجه کرد این 
اس��ت که لیبرال‏ها با انجام یک مغالطه این‏گونه طرح 
بحث می‏کنند که »اس��تبداد یعنی تمرکز قدرت بدون 
نظ��ارت در دس��ت یک فرد« آنها پنه��ان می‏کنند که 
اس��تبداد فقط استبداد فردی و ش��خصی نیست بلکه 
اس��تبداد خطرناک‏تری چون: استبداد سیستم »استبداد 
مجموعه‏ای از افراد« نیز وج��ود دارد. رژیم‏های لیبرال 
دموکراسی تجسم اس��تبداد سیستم بوروکراسی مدرن 
و نیز اس��تبداد طبقۀ کلان   س��رمایه‏دار در هیأت یک 
توتالیتاریس��م لیبرالی مبتنی بر اقتصاد س��رمایه‏داری 
هستندکه ماهیتاً بسیار خطرناک‏‏تر و فاجعه‏بارتر و بدتر 
از شدیدترین اس��تبدادهای فردی هستند. زیرا استبداد 
طبقاتی‏ سیستماتیک رژیم‏های لیبرال دموکراسی مدرن 
نسبت به استبدادهای فردی ]مثلًا سلطنت‏های مطلقۀ 
مدرن اروپایی در قرون شانزده و هفده ویا استبدادهای 
پادشاهی ماقبل مدرن در برخی مناطق آسیا[ از حفره‏ها 

رژیم‏های لیبرال دموکراسی تجسم استبداد سیستم بوروکراسی مدرن و نیز استبداد طبقۀکلان سرمایه‏دار 
در هیأت یک توتالیتاریسم لیبرالی مبتنی بر اقتصاد  سرمایه‏داری هستند که ماهیتاً بسیار خطرناک‏‏تر و 

فاجعه‏بارتر و بدتر از شدیدترین استبدادهای فردی هستند. زیرا استبدادطبقاتی ـ سیستماتیک رژیم‏های 
لیبرال دموکراسی مدرن نسبت به استبدادهای فردی ]مثلاً سلطنت‏های مطلقۀ مدرن اروپایی در قرون شانزده و 

هفده ویا استبدادهای پادشاهی ماقبل مدرن در برخی مناطق آسیا[ از حفره‏ها و روزنه‏های کمتری برخوردار 
هستند وهمین امر موجب می‏شود ابعاد وعمق و کیفیت استبداد، امکان تنفس و رهایی بسیارکمتری برای مردم 

گرفتار در تور استبدادی این رژیم‏ها پدیدار آورد.



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

شه
دی

و ان
ت 

کم
ح

113

و روزنه‏های کمتری برخوردار هس��تند 
وهمین امر موجب می‏شود ابعاد وعمق 
و کیفیت استبداد، امکان تنفس و رهایی 
بسیارکمتری برای مردم گرفتار در تور 

استبدادی این رژیم‏ها پدیدار آورد.
پنه��ان  ماهی��ت  دیگ��ر  ازط��رف 
واس��تعماری و تحمیق‏گر استبدادهای 
لیبرالی دموکراتیک ]که ریشه در تخدیر 
از طریق س��یطرۀ جنسیت و غلبۀ تمام 
عیار از خودبیگانگی مدرن و تحمیق از 
طریق توتالیتاریسم رسانه‏ای ـ فرهنگی 
دارد[ مردمان اسیر دست این رژیم‏های 
استبدادی را در موضع انفعالی شدیدتری 

قرار می‏دهد.
برای روشن‏تر شدن بحث باید به یک 
پرسش دیگر نیز پرداخت.اساساً استبداد 

چیست؟ 
لیبـرال‏هـا و نئـولـیـبرالـیســت‏ها 
ب��ه گون��ه‏ای س��خن می‏گوین��د که 
گویی»استبداد«مفهومی است که اولًا 
بالذات ریش��ه در تمرکز ق��درت دارند 

و عم��دۀ توجه آنها نیز در خص��وص این تمرکز قدرت 
به مفهوم »قدرت سیاس��ی« است و باز به نحوی طرح 
مس��ئله می‏کنند که گویا اس��تبداد برخاسته از فقدان یا 
ضعف قانون اس��ت که فی‏المثل ای��ن فقدان یا ضعف 
قان��ون موجب تمرکز قدرت در دس��ت یک ش��خص 

می‏گردد و استبداد را پدیدار می‏سازد.

در حقیقت لیبرال‏ها این حقایق مهم را 
نادیده می‏گیرند که اولًا استبداد منحصر 
به استبداد فردی نیس��ت، ثانیاً استبداد 
لزوماً ناش��ی از فقدان ی��ا ضعف قانون 
نیست و در بس��یاری موارد خود قانون 
می‏تواند ماهیتی استبدادی داشته باشد، 
ثالثاً استبداد صرفاً و یا حتی عمدتاً صبغۀ 
سیاسی ندارد و استبداد سیاسی یکی از 
صور و انحاء تحقق استبداد است، رابعاً 
ربط دادن اس��تبداد به تمرکز قدرت آن 
هم در دس��ت یک نفر، تحریف وقلب 
حقیقت است که ماهیت و جوهر استبداد 
را پنهان کرده و س��یمای حقیقی آن را 

مستور می‏سازد. 
اس��تبداد در معنای تخصصی ودقیق 
آن ی��ک حرک��ت ظالمان��ه در جهت 
سرکوب رش��د و کمال آدمی و بازداری 
انسان در س��یر به سوی کمال و سوق 
دادن انسان ]در صورت فردی یا جمعی 
و یا هردو [ به س��مت انحطاط و قهقراء 
است. از این منظر و در این معنا، استبداد 
امری ظالمانه است. جوهر استبداد همانا سیطرۀ ظالمانه 
در جهت جلوگیری از رش��د و کمال انسان ودورکردن 
آدمی از حق و حقیقت است . استبداد ریشه در پذیرش 
ولایت شیطان دارد ومعیار و میزان تعیین وتشخیص و 
تعریف استبداد، جهت وجودی و سمت وسوی حرکت 
یک رابطه یا پدیدار اس��ت ونه میزان و درجه و کمیّت 
اگر قدرت در ذیل ولایت الهی باشد، مجتمع یا متمرکز در دست یک فرد یا جمع یا سیستم، ماهیتی 
غیر استبدادی دارد ودر مقابل قدرت اگر در ذیل ولایت شیطان تحقق یافته باشد،  چه متمرکز و 
مجتمع در دست یک فرد یا یک سیستم یا یک جمع یا یک طبقه باشد و هرچقدر هم که به شیوۀ 
لیبرالی به نحوی کاملًا صوری و توخالی و بی باطن، به اصطلاح »تفکیک« و »تجزیه« شده باشد 
باز هم ماهیتی استبدادی دارد زیرا ظالمانه است وموجب بعُد و دوری انسان]در مقیاس فردی یا 
جمعی یا هردو[ از حق و حقیقت می‏گردد.

استبداد در معنای تخصصی 
ودقیق آن یک حرکت ظالمانه 
در جهت سرکوب رشدو کمال 

آدمی و بازداری انسان در 
سیر به سوی کمال و سوق 

دادن انسان ]در صورت فردی 
یا جمعی و یا هردو [ به 

سمت انحطاط و قهقراء است. 
از این منظر و در این معنا، 

استبداد امری ظالمانه است. 
جوهر استبداد همانا سیطرۀ 
ظالمانه در جهت جلوگیری 

از رشد و کمال انسان 
ودورکردن آدمی از حق و 

حقیقت است . استبداد ریشه 
در پذیرش ولایت شیطان 
دارد ومعیار و میزان تعیین 

وتشخیص و تعریف استبداد، 
جهت وجودی و سمت و 

سوی حرکت یک رابطه یا 
پدیدار است و نه میزان و 

درجه و کمیّت و کیفیّت قدرت 
به لحاظ تراکم و تجمع در 

دست یک شخصیت حقیقی 
یا حقوقی.
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و کیفیّت قدرت به لحاظ تراکم و تجمع در دس��ت یک 
ش��خصیت حقیقی یا حقوقی، آنچه که مهر استبدادی 
بریک رابطه یا صورتی از قدرت]مثلًا قدرت سیاسی یا 
اقتصادی یا..[ می‏زند، ماهیت و جهت وجودی س��یر و 
حرکت و حضور و ظه��ور و بطون یک رابطه یا قدرت 
می‏باشد و نه مسئله تجمع و تمرکز یا عدم تمرکز وتجمع 
قدرت. اطلاق در ذات قدرت نهفته است و قدرت ماهیتاً 
و به اقتضاء طبع خود، صورت مجتمع و متمرکز به خود 

می‏گیرد و اصلًا در ذات خود تفکیک پذیر نمی‏باشد.
آنچ��ه که ماهیت یک قدرت در دس��تان یک فرد یا 
یک سیس��تم یا طبقه را تعیین می‏کند، جهت وجودی  
و س��مت و سوی حرکت آن است. به عبارت دیگر باید 
گفت که اگر قدرت در ذیل ولایت الهی باش��د، مجتمع 
یا متمرکز در دست یک فرد یا جمع یا سیستم، ماهیتی 
غیر استبدادی دارد ودر مقابل قدرت اگر در ذیل ولایت 
ش��یطان تحقق یافته باش��د،  چه متمرکز و مجتمع در 
دست یک فرد یا یک سیستم یا یک جمع یا یک طبقه 
باشد و هرچقدر هم که به شیوۀ لیبرالی به نحوی کاملًا 
صوری و توخال��ی و بی باطن، به اصطلاح »تفکیک« 
و »تجزیه« شده باش��د باز هم ماهیتی استبدادی دارد 
زیرا ظالمانه است وموجب بعُد و دوری انسان]در مقیاس 

فردی یا جمعی یا هردو[ از حق و حقیقت می‏گردد.
بنابر آنچه تاکنون گفتیم روش��ن می‏شود که ولایت 
فقیه]ولایت انس��ان کامل غیرمعصوم در عصر غیبت[ 
ماهیتاً غیر اس��تبدادی اس��ت و با اس��تبداد قابل جمع 

نمی‏باشد.
در مقاب��ل، لیب��رال دموکراس��ی ودیگ��ر رژیم‏های 
مدرنیست به دلیل ماهیت اومانیستی‏ای که دارند و این 
که در ذیل ولایت شیطان قرار می‏گیرند، ذاتاً و نیز فعلًا 
)فعل در مقابل قوّه ( ماهیتی استبدادی دارند و در مقابل 

حق  و عدالت قرار می‏گیرند چنانکه برای سده‏ها است 
که شاهد این اعراض از حق و دین و عدالت و تبعیت از 
ولایت شیطان واستبداد مدرن در سطوح ووجوه و شئون 
وظهورات و بروزات واش��کال مختلف آن بوده وهستیم 
واکنون در پی طلوع خورشید انقلاب اسلامی به عنوان 
طلیعه‏دار احیاء عهد امانت و تذکر نس��بت به س��احت 
قدس، ش��اهد تعمیق سیر فروپاشی استبداد اومانیستی 
م��درن وآغ��از پایان آن در ص��ور و ظهورات مختلف و 

متکثر آن هستیم.
پی‏نویس‏ها: 

1ـ نسفی، عزیزالدین /کتاب الانسان الکامل/ کتابخانه طهوری/1371/
صص4،6،7

2ـ حض�رت ام�ام خمین�ی)ره(، روح‏الله / ب�ه نق�ل از ایم�ان وتقوا در 
رهنموده�ای حضرت امام خمینی )ره( / مؤسس�ه فرهنگ�ی قدر ولایت / 

1388 / ص 19

ولایت انسان کامل غیر معصوم در عصر غیبت، مانع سیطرۀ فردانگاری نیهیلیستی منقطع از حق وعدل می‏گردد 
و انسان را در طریق رشد و کمال قرار می‏دهد. انسان کامل در معنای تام و تمام آن کسی جز حضرت معصوم)ع( 

نیست، اما در زمان غیبت معصوم)ع( انسانی که به لحاظ مرتبه و درجۀ رشد و کمال وجودی بیشترین نزدیکی 
را به مقام معصوم دارد ]هرچند که خود معصوم نیست[ مصداق انسان کامل می‏باشد وبه جهت همین کمال 

وجودی است که مشروعیت ولایت بر دیگر مردمان را به دست دارد و حسب تعالیم و آموزه‏های اصیل اسلامی و 
فقهی، ولی‏فقیه عادل عالم به زمان در عصر غیبت مصداق انسان کامل غیر معصوم است که حق و تکلیف ولایت 

و ادارۀ حکومت را دارد.
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ادبیات و هنر

فرهنگ عمومی: خیلی تش�کر می‌کنم آقای دکتر که 
وقت‌تان را در اختیار نشریه فرهنگ عمومی قرار دادید. 
اگ�ر اجازه بفرمایید ب�ا تعریفی که از هن�ر دینی ارائه 

می‌فرمایید به بحث ورود کنیم.
دکتر رجبی: بسم ا... الرحمن الرحیم. هنر دینی را در 
وهله اول ما تعری��ف نکردیم. ما با دین زندگی کردیم 
و جل��وات زندگی و لطف زندگی دین��ی را در کارهای 
دینی‌مان نشان دادیم و هرگز هم اسم هنر دینی روی 
آن نگذاشتیم. چون هر کسره‌ای که به هنر داده شود به 
معنای غرضی است که در آن هنر به‌وجود می‌آید. چه 
بگوییم هنر دینی، هنر اجتماعی، هنر تجاری یا هر چیز 
دیگری،هنر به تعبیر فرهنگ ایران و اسلام به معنای 
کمال انسانی است. وقتی چنین چیزی بود، با دین یک 

معنا پیدا می‏کند. دین هم برای انسان متدین به معنای 
سیر کمال انسانی است. اما غربی‌ها وقتی به آثار هنری 
تاریخ بشرنگاه کردند، دیدند تعدادی از این آثار در یک-

سری مسایلی انگار، با هم مشترک هستند. در بررسی‏ها 
دیدند ریشه‌های این اش��تراک به ادیان برمی‌گردد. به 
همین خاطر نام این گروه را هنرهای دینی گذاش��تند 
و بع��د در درون آنها هم باز دیدند که برخی برمی‌گردد 
به آموزه‌های اس�المی، هنر اسلامی، یا هنر مسیحی 
و امثالهم. ام��ا چه چیزی در اینها دیدند که به آن هنر 
دینی گفتن��د؟ همان‌گونه که در فرهنگ اس�المی ما 
قرآن کریم را قرائت می‌کنیم و با آن مأنوس می‌شویم 
می‌بینیم که قرآن به‏دنب��ال هنر دینی یا علم دینی به 
این معنا هرگز نرفته؛بلکه بشر را به‏طرف معرفت دینی 

معنا و افق‏های هنر دینی 
در گفتگو با استاد محمد علی رجبی
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دعوت کرده است. معرفت به‌معنای شناخت و شناخت 
دین ه��م جز تذکر چیزی نبوده ک��ه خود قرآن کریم 
ذکر کرده اس��ت. تذکر هم به‌معنای یادآوری اس��ت. 
یعنی اینکه همه مقاصد دین در وجود انس��ان گذاشته 
شده، همه آنچه دین می‌خواهد بگوید در وجود انسان 
به‌معنای عام وجود دارد. فقط ادیان برای تذکر به آنها 
آمدند. در زمانی می‏آیند که غفلتی پیش آمده و نسبت 
به آنها غفلت ش��ده است. با این تعابیر، می‌خواهم آرام 
آرام ب��ه این بحث نزدیک ش��وم که هنر دینی، هنری 
است متذکر اما متذکر به چه؟ متذکر به حقیقت وجود 
انسان که این حقیقت وجود هر زمان که انسان متذکر 
ش��ود به هر یک از جلوه‌هایش، آن زمان برای ما ایام 
ا... می‌ش��ود. پس تذکر دینی، تذکر به ایام ا... است. و 
نش��ان آن هم باید همین نش��ان ذکر و ایام ا... باشد. 
حالا گاهی در مضامین نهفته است، مضمون‌های دینی 
وقتی می‏آید مسلماً خیلی شاخص است. گاهی اوقات 
در مضامین نمی‏آید و به‏‌صورت پنهان‌تری می‏آید. یعنی 
در عناصر کار خود هنر وارد می‌ش��ود. فضایی که هنر 
می‌سازد همگان احساس می‌کنند که این فضا متعلق به 
آموزه‌های دینی است. مثلًادر نگارگری خودمان وقتی 
می‌بینیم فضا، فضای مادی نیست در عین اینکه همه 
اجزا از همین عالم ماده است. می‌فهمیم که اینجا نوع 
بیان، بیانی است که از مرتبه چشم ظاهر و آموزه‌های 

ظاهری گذش��ته و چیز دیگری را آورده که آن چیز 

دیگر هم جز جان و روح این عالم نیس��ت که هنرمند 
متذکر ش��ده به ملکوت عالم. چون جای ارواح عالم در 
ملکوت عالم است. اینجا بلافاصله می‌گوییم این فضای 
قدسی است، فضای پاک دینی است. اما خود هنر دینی 
چیس��ت؟ همان‌گونه که هیچ چیز را نمی‌شود تعریف 
کرد، هر تعریفی کنیم تعریف ما ناقص خواهد بود، فقط 
با اش��اره به بعضی از ش��اخص‌ها می‌توانیم آن را مورد 
شناسایی قرار دهیم. به اعتقاد من به معنای عام به این 
صورت می‌توانیم آن را شناسایی کنیم که تذکر دهد به 
ما، به جان و روح اشیای عالم و آدم که این روح متعلق 
به خداوند است و در واقع تذکر به حق داده شده و غایت 
همه ادیان و بالاخص اسلام، سیر از ظاهر موجودات و 

ظاهر عالم به باطن آنهاست.

همان‌گونه که در فرهنگ اسلامی ما قرآن کریم را قرائت می‌کنیم و با آن مأنوس می‌شویم می‌بینیم که قرآن 
به‏دنبال هنر دینی یا علم دینی به این معنا هرگز نرفته؛ بلکه بشر را به‏طرف معرفت دینی دعوت کرده است. 
معرفت به‌معنای شناخت و شناخت دین هم جز تذکر چیزی نبوده که خود قرآن کریم ذکر کرده است. تذکر هم 
به‌معنای یادآوری است. یعنی اینکه همه مقاصد دین در وجود انسان گذاشته شده، همه آنچه دین می‌خواهد 
بگوید در وجود انسان به‌معنای عام وجود دارد.



Õ شماره یازدهم
Õ تیر ماه 91

118

ادبیات و هنر

فرهن�گ عمومی:آق�ای دکتر، اگر امکانش هس�ت 
تفاوت‌های ماهوی هنر دینی و هنر مدرن را بفرمایید؟

دکتر رجبی: وقتی مدرن می‌گوییم منظورمان حتماً 
مدرنیته غربی است.

فرهنگ عمومی: بله ! دقیقا!
دکتر رجبی: بهتر اس��ت بگوییم خ��ود غرب. اصلًا 
هنر دین��ی با هنر غربی از بنیاد یک تفاوت دارد. ما در 
واژگان غربی واژه‌ای داریم که بسیار متداول است به‌نام 
پرسپکتیو. پرس��پکتیو فقط امری نیست که در نقاشی 
مورد بحث باش��د. حتی در تفکر هم استفاده می‌کنند 
و می‌گویند پرس��پکتیو نظر ش��ما و فکر شما چیست؟ 
پرس��پکتیو در واقع نمایش��ی اس��ت از انحلال عوالم 
مختلف در هم. در نقاش��ی می‌شود پیش پرده و میان 
پرده و پس پرده، در هم ادغام ش��ود. در تفکر می‌شود 
مذهب اباحی. چه‌جور می‌ش��ود که تفکری مباح شود؟ 
اینکه حق و باطل آنچنان با هم مخلوط شوند که معلوم 
نشود کجا حق است و کجا باطل. غربی، گرایشش به 
چنین س��ویی بود. به همین خاطر در فرهنگ ما واژه 

دیگری در مقابل این داش��تند در ایران ما، به‌نام نیهور. 
نیهور درست برخلاف پرسپکتیو بود و بیشتر معماران 
ب��کار می‌بردند اما این نحوه فکر در همه جامعه هنری 
و علمی و فکری عالم اسلام وجود داشت تا آنجایی‏که 
ادیان از آموزه‌های دیانت خودشان که در آنها هم وجود 
داش��تپیروی کردند. نیهور یعنی جهان از منظر حق. و 
پرس��پکتیو یعنی جهان از منظر م��ن. تنها تفاوتی که 
می‌کند در منظر حق هیچ چیزی با چیز دیگر انحلال 
پیدا نمی‌کند. همان‌طور که شبستری گفت: جهان چون 
خط و خال و چش��م و ابروست / که هر چیزی به‌جای 
خویش نیکوست. این نوع بیان، بیان حقی است. خداوند 
این‌گونه حرف می‌زند. هر چیزی در جایگاه خودش کلی 
است. و مستقل است در اینکه همه جان‌ها با جان جانان 
پیوستگی دارند و از آنجاس��ت که ارتباط اصلی را پیدا 
می‌کنند. اما در پرس��پکتیو جهان می‌شود از منظر منِ 
انسان. آن هم نه به معنای یک کل واحد که من هستم، 
من��ی که به عدد همه من‌ها و ب��ه عدد آنها و حالت‌ها 
دائماً در تغییر است. یعنی هرگز به وحدت نمی‌رود. در 
صورتی‌ک��ه در نیهور، عالم به وحدت می‌رود از طریقی 
که انسان در چشم حق نشسته است. عین ا... می‌شود 
و دستش ید ا... می‌شود. زبانش لسان ا... می‌شود. وقتی 
در حق اش��تراک پیدا کرد، به وح��دت می‌رود و جوهر 
باطنی اش��یا و عالم را که س��بب پای��داری این عالم و 
گردش آن ش��ده که به تعبیری همان حقیقت است را 

می‏توان در آثار هنری مشاهده نمود. 
فرهنگ عمومی: آقای دکتر، می‌شود این را این‌طور 
تعبیر کرد که این پرسپکتیو که معنی آن در غرب است و 
به‌‏وجود آمده و از منظر من نگاه می‌کند ناشی از همان 

تفکرات اومانیستی جامعه غربی است؟
دکت�ر رجب�ی: صد در صد همین اس��ت اما اومانیزم 
تاریخی را من خیلی نمی‌گویم. در اومانیزم تاریخی که 

. نیهور حکایت از زمانی 
می‌کند که در آن زمان ما 
دیگر نیستیم. در آن زمان 
ما منحل در حق هستیم. 
همان‌طور که عرض کردم 
چشم ما چشم خود است 
و شخص ما دیگر نیست 
و چشم حق است. دست 
ما دست حق است. همه 
وجود ما حقی است.



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

نر
و ه

ت 
بیا

اد

119

ما می‌شناسیم که بعد از رنسانس به‏وجود می‌آید در آنجا 
منیت و یا علانیت به تمامیت رسیده است. این علانیت 
و نحنانی��ت حتی، جمع گرایی و فرد گرایی از قبل هم 
بود اما تمامیت نداش��ت و حاکم نبود. فرعون هم انا ا... 
می‌گفت و او هم انانیت داشت. گروه‌های دیگری مثل 
قوم یهود از قدیم بودند و نحنانیت داشتند که قوم گرایی 
خودش��ان را اصالت می‌دادن��د و اقوام دیگری‏نیز وجود 
داشت. اما این تمامیت نداشت، بعد از رنسانس، انانیت 
به معنای اخص کلمه مورد ستایش قرار گرفت تا جایی 
که همه شئون معرفت بشر غربی جدید را مسخر کرد. 
دقیقاً به همین معناست و هر چه در فرهنگ غربی به 
عصر کاراکتر و عصر شخصیت فردیتشویق می‌شود؛ در 
فرهنگ دینی به شخصیت الهی و فطری که فطرت ما 
الهی است، اینجا این‌گونه صورت می‏پذیرد. در فرهنگ 
اسلامی، پیروی از فرمایش پیامبر بزرگوار اسلام می‌شود 
که اللهم ارنا الاشیا کماهی. اولًا همه چیز را از خداوند 
می‌خواهیم. همه چیز اوست. هو اول و الآخر و ظاهر و 
الباطن. بعد می‌خواهیم که در چشم حق بنشینیم و به 
عالم نگاه کنیم. وقتی در چش��م حق نگاه کردیم اینجا 
دیگ��ر من از بین می‌رود و منیت در اس��م حق منحل 
می‌ش��ود. از اینرو عرفای بزرگ ما گفته‌اند:»من عرف 
اس��م ربه نسی اسم نفسه«. هر که اسم خدای خودش 
شناخت اس��م خود را یادش رفت. در فرهنگ ادبی ما 
این را تشبیه به قطره و دریا کرده‌اند. وقتی قطره به دریا 
می‌ریزد نه تنها چیزی از آن کم نمی‌شود، همه اجزایش 
وجود دارد،  چیزی که از او کم ش��د اسمش بود. قطره 
ش��د دریا. ولی آنجا اصرار بر اسم است و انسان تحقیر 

می‌ش��ود در فرهنگ غربی. انسان کوچک می‌شود در 
ح��د خودش، هر فرد در حد خودش و این خود هم هر 
لحظه به اندازه همان لحظه، کوچک و در واقع به یک 
معنا فانی می‌شود آن هم فانی در زمان. همان‌طور که 
زمان فانی می‌ش��ود او هم با آن فانی می‌شود و هرگز 
آینده نخواهد داشت و هرگز سیر برای او ممکن نخواهد 

بود. 
فرهنگ عمومی: آق�ای دکتر، ای�ن واژه نیهور که 
فرمودید در مصاحبه‌ای از شما خواندم که این را برای 
اولین بار از اس�تاد پیرنیا شنیدید و راجع به آن تحقیق 
کردید و بیشتر روی این واژه بررسی کردید و این نتایج 
را گرفته‌اید. اگر امکانش هس�ت راجع به این واژه هم 

بیشتر توضیح دهید؟

مهمترین بحث در فرهنگ دینی، آداب معنوی است. وقتی که ما قرآن کریم را مطالعه می‌کنیم می‌بینیم، تمام 
دستورها برای توجه انسان به حقیقت محمود خودش است، که جایگاه انسان کجاست و سیر کنیم به آن 
جایگاه حقیقی. کسی که سیر کرد مسلماً علم و تمدن و هرچه که دستاورد اوست، دستاوردی خواهد شد که 
مورد رضای الهی است. هرکاری کنیم مورد قضای الهی است، محدود و محصور در قضای الهی است. ولی 
الزاماً مرضی به رضای الهی نیست. آن چه که مرضی به رضای الهی است آن است که در آن سیر تعالی داشته 
باشد به سوی مقام محمود انسانی. وقتی این سیر را داریم می‌گوییم یعنی طریقت.

گرایش عمده غرب به طرف انانیت است، به طرف من است و هر چه جلوتر می‌رود این من را کوچک‌تر 
می‌کند. تا جایی‏که منِ لحظه ظهور می‌کند. اینجا اولین چیزی که از بین می‌رود که متاسفانه نگاه ما 
فقط به آن است، اخلاق است. وقتی ما سیر انحطاط غرب را به‏‌صورت اخلاق می‌بینیم فکر می‌کنیم اگر 
اینها این اخلاقیات را نداشته باشند و اخلاقیات دیگری داشته باشند همه این مسایل حل می‌شود. 
این صورتی است از یک تفکر و آن هم کوچک کردن انسان است و انسان فکر می‌کند که خیلی امکان و 
آزادی پیدا کرده که به چنین جایی رسیده که حتی می‌تواند منِ لحظه به لحظه را ظهور دهد.
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دکتر رجبی:ما چند ش��ب در خدمت اس��تاد بزرگوار 
مرح��وم پیرنیا رحمه ا... علیه بودی��م، در منزل مرحوم 
حکیم فقید مرحوم دکتر سید عباس معارف، بحث‌های 
بسیار خوبی در آنجا ش��د. مرحوم پیرنیا آنجا به دنبال 
همین بحث اش��اره کردند که معماران قدیم ما واژه‌ای 
داشتند به‌نام نیهور. گفتیم که این نیهور چیست؟ ایشان 
گفتن��د به همین معنایی که عرض می‌کنم، که مقابل 
پرس��پکتیو و به معنای جهان از منظر هستی. من این 
را دنبال کردم و تا همین اندازه بحث ش��د و این بحث 
باقی ماند. من دیدم در ادبیات ما نهور گفته شده. نهور 
به‌معن��ای وقت و بخت می‌ای��د. بد نهور و خوش نهور 
داریم. بد وقت و خوش وقت. یا بدبخت و خوش‌بخت. 
شاید یایی که گذاشته‌اند برای سنگینی کلمه گذاشتند 
نیه��ور. چون چیزی ب��ه این معن��ا در ادبیات‌مان و در 
فرهنگ فارس��ی پیدا نکردیم. اما چیزی که برای من 
جالب بود دیدم با همان وقت و بخت اتفاقاً معنا می‌شود 

نیهور. نیه��ور حکایت از زمانی می‌کند که در آن زمان 
ما دیگر نیستیم. در آن زمان ما منحل در حق هستیم. 
همان‌طور که عرض کردم چش��م ما چشم خود است 
و ش��خص ما دیگر نیست و چشم حق است. دست ما 
دست حق است. همه وجود ما حقی است. در فرهنگ 
ما هم خوش‌بختی و خوش وقتی در همین جاست که 
حافظ گفت: ایام خوش آن بود که با دوست به سرشد، 
باقی همه بی‌حاصلی و بی‌خبری بود. هنر هم تحققش 
در همین مرتبه اس��ت. وقتی انسان دیداری می‌کند با 
حقیقت وجود آنجاست که هنر تجلی می‌کند و هنرمند 
حاصل این دیدار را به‌صورت اثر هنری خودش نش��ان 
می‌دهد. باز مولانا گفت: که تو مپندار که من ش��عر به 
خود می‌گویم/ تا که هوش��یارم و بی��دار یکی دم نزنم. 
ی��ا حافظ گفت: در پس آینه طوطی صفتم داش��ته‏اند/ 
آنچ��ه اس��تاد ازل گفت بگو می‌گویم. کی اس��تاد ازل 
سخن می‌گوید؟ کی مشاهده دیداری می‌کنیم؟ زمانی 
که پرده‌ها برداشته شده و من، بی‌من شده و همه وجود 
را او فراگرفته، آن وقت اس��ت که ما از زبان او س��خن 
می‌گویی��م. از همین رو بود که هایدیگر گفت که هنر 
زبان دیگری است. این "دیگری" همان حقیقتی است 
که بر وجود هنرمند مسخر می‌شود و هنرمند از زبان او 
س��خن می‌گوید. حالا اگر شیطان مسخر شده مسلماَ 
از زب��ان او خواهد گفت و هنر ش��یطانی ظهور خواهد 
کرد. اگر مظهر اس��م رحمان یا رحیم ش��د که هریک 
از اس��ماء لطف الهی ش��د، مظهریت اسم لطف حق را 

هنرمند ظاهر می‌کند. 
فرهن�گ عمومی: آقای دکت�ر فرمودید که هنرمند 
حاصل دیدار خود را احتم�الًا با همان خیالی که دارد 
بیان می‌کند در هنرش،  می‌خواستم اگر امکان دارد در 
این مقوله این نقش خیال را توضیح دهید و اینکه صحبت 
ش�ما مرا یاد این آیه انداخت که؛ الله بدیع‏الس�ماوات 

عرفان امری نیست که 
متعلق به یک عده‌ای 
خاص باشد هر انسان 
مؤمنی، نشان ایمانش 
مرتبه‌ای از عرفان 
اوست.

ما عارف را وقتی که مطرح می‌کنیم و می‌گوییم عارف، یعنی کسی که به طور خاص به مراتبی از حقیقت دست 
پیدا کرده که می‌تواند از دیگران در همان طریق دستگیری کند و به مقامی رسیده که هم خودش را نجات داده و 

هم می‌تواند نجات‌بخش دیگران باشد. قدر مسلّم هنرمندان ما، هنرمندانی بودند که مراتبی از این عرفان را ادراک 
کردند.
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و الارض، چی�زی که نیس�ت و بوجود م�ی‌آورد. آیا 
می‌توانیم این خیال را، خیالی که در هنر دینی هس�ت 
در هنر اسلامی خودمان هست ارتباط دهیم با این بدیع 

بودنی که ربط به حق و حقیقت دارد؟ 
دکتر رجبی:کامًال درس��ت اس��ت. ببینید ما هنر را، 
خلاقیت نمی‌دانیم بلکه هنر را اب��داع می‌دانیم. ابداع، 
همان گونه که حضرت استاد حکیم فقید مرحوم دکتر 
فردی��د فرمودند، به پیدا‏ ‏آوری امر ناپیدا اس��ت. بدیع از 
اسماء الهی اس��ت، خداوند چیزی را که پیدا نیست به 
پیدایی می‌آورد. هنرمند وقتی مظهر اسم "البدیع" حق 
می‌شود، مُبدع می‌شود  آنجا ابداع می‌کند. امری که پیدا 
نیست مش��اهده می‌کند باز از همان سیری که گفتم. 
وقتی که از خودش می‌گذرد دیگر چش��م ظاهر بسته 
می‌شود حواس ظاهر بسته می‌شود و حواس باطن آغاز 
می‌شود و در باطن مشاهده می‌شود. باطن، غیب است. 
و غی��ب را مش��اهده می‌کند و بعد به پی��دا می‌آورد در 
اثر هنری خودش. از این بابت هنرش "ابداع" می‌شود. 
نکته مهم این اس��ت که اگر هنرمند بخواهد در مرتبه 
ابداع قرار بگیرد باید حتماً از مراتبی گذر کند. این مراتب 
در فرهنگ اسلامی خصوصاً در فرهنگ عرفانی تبیین 
شده، گفته شده و به نام آداب معنوی یا طریقت معنوی 
تبیین ش��ده که برای چنین س��یری چه کارهایی باید 

هنرمند انجام دهد تا به مرتبه دیدار برسد.
فرهنگ عمومی: عذر می‌خواهم جنابعالی کتابی هم 

در این زمینه تألیف کردید؟
دکت�ر رجب�ی: بل��ه، امی��دوارم ان ش��اءالله پس از 

تصحیح��ات نهایی ب��ه ن��ام "آداب معن��وی در هنر 
اس�المی"چاپ ش��ود. عرض کن��م که ارتب��اط آن با 
خیالی که فرمودید، "خیال" قوه‌ای اس��ت در انسان که 
جایگاه خاصی ندارد و در همه وجود آدمی است. کسی 
نمی‌تواند بگوید خیال کجای جس��م آدمی قرار دارد و 
متعلق به کجاس��ت. اما گاهی می‌شود که انسان این 
خیال را ب��ا همه تعلقات خودش به دیدار می‌رود یعنی 
از ای��ن قوه به همراه همه تعلقات خ��ودش می‌رود، و 
در آنجا هم مشاهده می‌کند. اما مشاهداتش، مشاهدات 
عالم غیب نمی‌تواند باشد چون گفتیم لازمه غیب‏بینی 
گذش��ت از خودبینی اس��ت. نباید تعلقاتی همراه باشد. 
وقتی که این تعلقات رفت، آن وقت این قوه خیال عالم 
دیگری را مشاهده می‌کند. این عالم را گفتند که عالم 
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"اعیان ثابته" است. یعنی ثابت موجودات در نزد حق که 
فقط چش��م حق‌بین می‌تواند ببیند. خداوند عالم اعیان 
ثابته را رؤیت می‌کند. از این بابت اس��ت که می‌بینیم 
مولانا در اشعار مشهورش می‌گوید که: آن خیالاتی که 
دام اولیاست/ عکس مه رویان بستان خداست. البته چند 
بیت قبلش فراموش��م شده که خیال را مطرح می‌کند، 
می‌گوید این خیال، خیالاتی که مربوط به این دنیاست 
چگونه اس��ت اما خی��ال اولیا، خیال مؤم��ن، که دیگر 
چش��مش و وجودش متعلق به خودش نیست خیالش 
هم اس��ماءالله را در مرتبه اعیان ثابته مشاهده می‌کند. 
عالم خیال هم با این حس��اب مرتبط با ابداع هست، از 
ای��ن بابت که در خیال مؤم��ن، عالم پنهان که همان 
ملکوت عالم هست، مشاهدهمی‌شود و وقتی هنرمند 
اث��رش را ظهور می‌دهد ملکوت عال��م را که با خیال 

خودش مشاهده کرده در اثرش می‌آورد، به این خیال، 
خی��ال مقدس می‌گوییم:چرا که هر چه در این مس��یر 
قرار می‌گیرد مقدس اس��ت و هنری که در این مس��یر 
ظهور پیدا می‌کند هنر قدس��ی است. چرا؟ چون عالم 
قدس را به تصویر کشیده و عالم قدس را روی سازش 
آورده اس��ت. همان طور که باز مولانا می‌گوید: خشک 
سیمی خشک چوبی خشک پوست/ از کجا می‌آید این 
آوای دوست. بعد خودش جواب می‌دهد؛ ما همه اجزای 
آدم بوده‌ایم / در بهش��ت این نغمه‌ها بش��نوده‌ایم. کی 
رفتیم بهشت که آن‌ها را مشاهده کردیم؟ این بهشت 
آنجایی است که اسماء الهی هستند بستان خداست به 
قول مولانا: ورود پیدا می‌کند به بستان و آنجا مشاهده 
می‌کند و از آنجا سخن می‌گوید. از آنجا موسیقی یا شعر 
یا هر هن��ر دیگری را ظاهر می‌کند. پس وارد حوزه‌ای 
می‌شویم به نام هنر قدسی، هنر پاک، چون آنجا دیگر 
بر آن ناپاکی متصور نیس��ت. شاید مهمترین بحث در 
فرهنگ دینی، آداب معنوی اس��ت. وقتی که ما قرآن 
کریم را مطالعه می‌کنیم می‌بینیم، تمام دستورها برای 
توجه انسان به حقیقت محمود خودش است، که جایگاه 
انسان کجاست و سیر کنیم به آن جایگاه حقیقی. کسی 
که س��یر کرد مسلماً علم و تمدن و هرچه که دستاورد 
اوس��ت، دستاوردی خواهد ش��د که مورد رضای الهی 
اس��ت. هرکاری کنیم مورد قضای الهی است، محدود 
و محص��ور در قضای الهی اس��ت. ول��ی الزاماً مرضی 
به رضای الهی نیس��ت. آن چه ک��ه مرضی به رضای 
الهی است آن اس��ت که در آن سیر تعالی داشته باشد 
به س��وی مقام محمود انسانی. وقتی این سیر را داریم 
می‌گوییم یعنی طریقت. سیر در طریق اتفاق می‌افتد. 
مباحث فرهنگی در عالم همواره سه اصل بر آن حاکم 
بودهاس��ت. همان‌گونه که طریقت صوفیانه ما، چنین 
بحثی را مطرح کردند که عالم بر اصل شریعت، طریقت 
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و حقیقت اس��توار اس��ت. فقط انسان اس��ت که برای 
شناس��ایی می‌تواند از شریعت به حقیقت سیر کند و از 
حقیقت مجدد به ش��ریعت برگردد. البته بازگشتش به 
همان شریعت مسلماً نیست، شریعتی است که همراه با 
کشف حقیقت است. ما امروزه در کار هنری، تحقیقاتی 
که داریم بیشتر جنبه ظاهری و شریعت هنری را مورد 
بحث قرار می‌دهند. مباحث کاملًا ظاهری است. عده‌ای 
از فلاس��فه و نیز اهل نظرعالی‌ترین بحث‌هایش��ان از 
حقیقت هنر، در رابطه با چیس��تی هنر اس��ت. اما هیچ 
کس س��وال نمی‌کند که چگونه می‌شود این ارتباط را 
ب��ا ظاهر هنر و آن باطن که حقیقت اس��ت برقرار کرد 
ت��ا هنر حقیقی ظهور پیدا کند. هنرمند خود به‌خود این 
سیر را می‌کند. چون اگر این سیر را نمی‌کرد اثر هنری 
به‌وجود نمی‏آمد. حالا مظهر هر اس��می از اسماء الهی 
می‌خواهد باش��د، و ذیل آن مظهریت اس��م اثر هنری 
خود را ظاهر می‌کند. اما محقق کسی است که به این 
سیر آگاه می‌شود و مراتبش را می‌خواهد مورد شناسایی 
قرار دهد. می‌بینیم که شیء صورت مجرد پیدا می‌کند. 
چون سیر هنرمند از ظاهر شیء به مجرد شیء بوده که 
حقیقت شیء، چون حقیقت که دو چیز نبوده. حقیقت 
یک چیز بوده. و وقتی به شیء برگشته، دیگر آن شیء 
اول که در نظر آمده نبوده. این یک ش��یء ثانوی است 
که حاصل سیر هنرمند به حقیقت به آن اندازه که مرتبه 
س��یر و س��لوک هنرمند اجازه داده  می‏باشد. چون در 
سیر و س��لوک هم باید توجه به مراتب داشت. و بیان 
آن جل��وه از عالم مجرد ش��یء را ک��رده و روح و جان 
آن را مش��اهده کرده و در شیء پنهان کرده، پس سیر 

به‌سوی عالم مجردات است. از همین جا، هنر تجریدی 
ظاهر می‌ش��ود که با هنر اکسراکسیون متفاوت است 
چون کار اکسراکس��یون کاری است عقلی و انتزاعی. 
اینجا کاری اس��ت دل آگاهانه. سیر، سیر معنوی است 
و س��یر معنوی که هنرمند به عالم معنا سیر می‌کند، با 
قلب و تمام وجودش است. علم در اینجا علم به‌معنای 
علم ظاهر نیست. تمام علم ظاهر در خدمت این قلب 
قرار می‌گیرد و به‌‏مراتب کوچک می‌شود، در زمانی که 
هنرمند سیر می‌کند و آن عوالم را مشاهده می‌کند. پس 
در اینجا س��یر هنرمند از ظاه��ر از طریق آداب معنوی 
به حقایق اس��ت. ب��ه حقایق عالم و به‌ق��ول مولانا به 
بستان خداس��ت و بعد دوباره بازمی‌گردد. از اینجاست 
که طریقت معنوی و آداب معنوی بسیار مهم می‌شود 

هنر دینی را در وهله اول ما تعریف نکردیم. ما با دین زندگی کردیم و جلوات زندگی و لطف زندگی دینی را در 
کارهای دینی‌مان نشان دادیم و هرگز هم اسم هنر دینی روی آن نگذاشتیم. چون هر کسره‌ای که به هنر داده 
شود به معنای غرضی است که در آن هنر به‌وجود می‌آید. چه بگوییم هنر دینی، هنر اجتماعی، هنر تجاری 
یا هر چیز دیگری، هنر به تعبیر فرهنگ ایران و اسلام به معنای کمال انسانی است. وقتی چنین چیزی بود، با 
دین یک معنا پیدا می‏کند. دین هم برای انسان متدین به معنای سیر کمال انسانی است.
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و اگر مثل امروز که متأس��فانه حذف شده از درس‌ها، 
یکی از مهم‌ترین درس‌هاست. تمام تجربه‌ کسانی که 
خدمت عرفا رفتند و خواس��ته‌اند س��یر و سلوک کنند، 
تمام بحث‌های طریقتی است. آن قدر بر طریقت تأکید 
داشتند که برخی حتی گفته‌اند که عرفان نظری وجود 
ندارد و همه عملی است. چرا که در طریقت دیگر آنجا 
جای بحث نیست. بلکه جایگاه عمل است. چون عقل 
نمی‌توان��د خیلی چیزها را مورد بحث قرار دهد. باید به 
جان هنرمند بنشیند و با جانش مشاهده کند. اینجاست 
که عمل وارد می‌شود و تمام طریقت هم صورت عملی 
است. این است که آداب معنوی به‌عنوان جزو لاینفک 
ظهور هنر دینی و هنر قدسی باید مورد توجه قرار گیرد 
و در نظام آموزش��ی مناسب خودش هم قرار گیرد که 
آنجا دیگر ما وارد مباحث نظام آموزش��ی می‌شویم که 
باید نظام جدید را آسیب شناسی کنیم که نظامی غربی 
است، مس��لما در چنین نظامی نمی‌تواند شکل بگیرد، 
مگر اینکه بازگش��تی کنیم به پایه‌ها و اصول و همان 

نظام سنتی که مبتنی بر استاد و شاگردی بوده تا بتواند 
از طریق اس��تاد یا پیر به مرید و اس��تاد به شاگرد، این 
طریقت انتقال پیدا کند و او هم با هدایت استاد بتواند به 
حقیقت هنر برسد و از آنجا توانایی آن را پیدا کند که در 

بازگشت جسم وجان هنر را با هم مطرح کند. 
فرهنگ عمومی: آقای دکتر می‌توانیم این فرمایش 
شما را، یعنی کشف حقیقت را، که هنرمند باید این روش 

را طی کند جوری درک شهودی بدانیم؟
دکتر رجبی: درک ش��هودی هس��ت اما برای درک 
ش��هودی ملزومات درک شهودی چیست؟ ملزوماتش 
همان طی طریق اس��ت. به‌قول قدما باید رنج مقدس 
برد. این رنج مقدس، همان طی طریق بر اساس آداب 

معنوی است. 
فرهنگ عمومی: آقای دکت�ر می‌خواهم برگردم به 
هنر مدرن غربی. می‌خواستم بدانم شما چه تمایلاتی در 
این هنر می‌بینید و گرایش‌ها و مکتب‌هایی که می‌شود 

در هنر غربی تمیز دهیم یا تبیین کنیم چیست؟
دکت�ر رجب�ی: همان‌طور که عرض ک��ردم گرایش 
عمده غرب به طرف انانیت اس��ت، به طرف من است 
و هر چه جلوتر می‌رود این من را کوچک‌تر می‌کند. تا 
جایی‏که م��نِ لحظه ظهور می‌کند. اینجا اولین چیزی 
که از بین می‌رود که متاسفانه نگاه ما فقط به آن است، 
اخلاق اس��ت. وقتی ما سیر انحطاط غرب را به‏‌صورت 
اخلاق می‌بینیم فکر می‌کنیم اگر اینها این اخلاقیات را 
نداشته باشند و اخلاقیات دیگری داشته باشند همه این 
مس��ایل حل می‌شود. این صورتی است از یک تفکر و 
آن هم کوچک کردن انسان است و انسان فکر می‌کند 
ک��ه خیلی امکان و آزادی پیدا کرده که به چنین جایی 
رس��یده که حتی می‌تواند منِ لحظه به لحظه را ظهور 
دهد. حضرت اس��تاد بزرگوار ما مرحوم دکتر فردید، به 
انسان غرب‌زده امروز می‌گفت انسان اکنون زده. فقط 
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برای او اکنون و لحظه مهم اس��ت. یعنی انس��انی که 
تاریخ دارد و نه آینده و هر کسی هم که تاریخ نداشت 
آینده ندارد.حالا این اکنون آنقدر ریز و ریز می‌ش��ود تا 
برسد به لحظات استادان هنر غربی. تمرین‌های زیادی 
می‌دهن��د که چه کار کنید که بتوانید همان لحظات را 
فقط نقاش��ی کنید که منِ لحظه خودتان باشید. نیایید 
دور ش��وید تا تبدیل به منعِملی و منِ تاریخی ش��وید. 
خیلی‌هااین را با درس‌ها ذن اشتباه گرفتند. این درس‌ها 
ذن نیس��ت. ذن وقتی که تصوی��ر لحظه می‌کند این 
لحظه، لحظه‌ایست که حاصل تمامی آن چیزی است 
که به‌دس��ت آورده است. می‌گوید همه را فراموش کن 
و در حداق��ل زمان و حداقل قلمی که می‌زنی با آب و 
مرکب، یعنی گرفتار رنگ هم نش��وید، شما با سرعت 
این نی را بکش��ید. من به این می‌گویم ذن بامبو، جان 
بامبو. این فرق می‌کند و در اینجا انس��ان بامبو ش��ده 
است. کسی که نه سال با بامبو انس پیدا کرد، او دیگر 
زبان گویای بامبو است. این فرق می‌کند با این چیز که 
لحظه به لحظه به قول شاعر که می‌گوید: بت عیار. این 
هر لحظه به حال دیگر است ولی آنجا به‌حال دیگری 
نیست. آنجا تمام آنجا بامبو شده و در فرهنگ اسلامی 
این همه گفتند از خود بگذر و محو ش��و در حق، اینجا 
همه لحظاتش، لحظاتی اس��ت که ا... را جلوه می‌دهد. 
وقتی ک��ه ا... را جلوه داد به کثرت نمی‌رود. همواره به 
وحدت می‏ر‌ود. به همین خاطر می‌گوید هنر تجریدی. 
هن��ری که به یک جا برمی‌گردد. فق��ط در آن مراتب 
است. هر چقدر سیرش بالاتر می‌رود مرتبه بالاتری از 
حقیقت را مشاهده می‌کند. ولی در آنجا به عالم کثرت 

م��ی‌رود. به عالمی می‌رود که هر چ��ه جلوتر می‌رود، 
قاعده کثرت این است که دورتر می‌کند. در صورتی که 
در اینجا هر چه جلوتر می‌رود نزدیک‌تر می‌شود و همه 
عارفان و حکمای ما حرف‌شان یکی است. اما متناسب 
با مراتب‌شان بیان‌شان متفاوت می‌شود. داستان شیخ 
ابوسعید با ابن سینا که وقتی با هم ملاقات کردند بعد 
از س��ه روز از شیخ پرسیدند که ابوعلی سینا را چگونه 
دیدی؟ ابو س��عید گفت: آنچه ما می‌بینیم او می‌داند. از 
ابن س��ینا پرسیدند، گفت: آنچه ما می‌دانیم او می‌بیند. 
چرا که مس��یر، سیر به‌سوی عالم مجردات است، حالا 
یکی گونه دیگری رفته، یکی هم گونه دیگری. طرق 
سلوک بعد نفوس و خلایق است اما عده‌ای هستند که 
همه از یک مسیر می‌روند فقط در مراتب مختلف. این 
در بنی��اد با غرب فرق می‌کند. غ��رب دائماَ این من را 
خرد می‌کند. همه مکتب‌ها فقط در مراتب متدانی جلو 
می‌روند. فرق‌ش��ان با فرهنگ ما در این اس��ت که هر 
چه مراتب بالاتر می‌رود چون به عالم مجرد می‌روند و 
تجرید هم یعنی سیر به سوی ا...، ا... هم ا... تعالی است، 
سیرشان متعالی است و اینجا سیرشان متدانی است. چرا 
که خود انسان را خرد می‌کنند. هرچقدر خردتر می‌شود 
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به‌س��وی تدانی بیش��تر می‌رود تا جایی که به بحران 
می‌رس��ند که امروز به آنجا رسیده‌اند و مرتبه عصیان 
اس��ت. چون می‌بیند به جایی نرسید، به یک عصیان 

می‌رسد و همه چیز را نفی می‌کند. 
فرهنگ عمومی: این مساله اکنون زدگی که فرمودید، 
مخصوصاً با همین عرفان‌های نوظهور و ساختگی خیلی 

تبلیغ می‌شود؟
دکتر رجبی: بله، من در تعریف سنت، اعتقاد دارم که 
سنت سیری است از قدیم یعنی از مظهریت اسم القدیم 
الهی به جدید و مظهریت اس��م الحی، و سیر غایی به 
اسم الباقی و حضرت امام زمان )ع(. سنت در این مسیر 
ش��کل می‌گیرد. یعنی هر سه، سیر بین سه اسم الهی 
است. از اسم القدیم به اسم الباقی. مسیر سیر، بازگشت 
به اول و س��یر از اول به آخر می‌ش��ود سیر در حق. هو 
الاول و والاخر و الظاهر و الباطن. از وضع موجود سیر 
می‌کند و بعد انتهای آن سیر برمی‌گردد به آخر این سیر 
که مورد رضای امام )ع( است و بی‌وجه نگفتند که باید 
عمل ما را امام )ع( تأیید کند. عملی تایید می‌ش��ود که 
سیرش سیر الی ا... است. چون مظهریت اسم ا... در عالم 
امکان امروز ما حضرت امام زمان )ع( هستند. سنت این 
گونه شکل پیدا می‌کند و ریشه دارد. اما برخلاف برخی 
از سنت گرایان که سنت را امری محکوم و محدود در 
قدی��م می‌دانند حتی بعضی‌ها دیگ��ر آن را قابل تکرار 

نمی‌دانند، و معتقدند اگر کسی می‌خواهد کار کند باید با 
همان شرایط کار کند که بسیار غلط است، با این تعبیر، 
سنت همیشه که به‌‏روز است هیچ، آوانگارد هم هست. 
یعنی همواره س��نت در زمان متجلی اس��ت و همیشه 
ناگفته برای آینده هم دارد چون سیرش به آینده است. 
پس اگر قرار است امروز کاری کنیم که متعلق به همان 
روز باش��د باید حتما در مسیر سنت قرار گیریم. به قول 
قرآن این است سنت ا...، قانونی است که خداوند برای 
بشر گذاشته که ما می‌توانیم در هنر هم به همین ترتیب 
برویم، کما اینکه گذشتگان ما هم همین کار را کردند. 
ه��ر دور از تاریخ خودمان را ک��ه می‌رویم با ادوار قبل 
متفاوت اس��ت، برای زمانه خودش اس��ت و چقدر علم 
و معرفت و ناگفته برای آیندگان گذاش��ته که آیندگان 
آمدند و آنها را انکشاف کردند و همیشه هم بشر کاری 
نمی‌کند جز انکش��اف قدیم. نمی‌گویم گذشته، قدیم. 
چون همه اس��ما در اسم القدیم مخفی هستند. از اسم 
القدیم همواره ظهور پیدا می‌کنند وحی پیدا می‌کنند. بعد 
از اینکه ظهور پیدا کردند می‌روند به اس��م الباقی. باقی 
می‌شوند. این است که سنت در این سیر، هنری است 
کاملًا  الهی با پشتوانه و در زمان و با رویکرد به آینده.

فرهنگ عمومی: به اعتقاد ش�ما، تعابیر هنر قدسی و 
هنر دینی از لحاظ مفهومی ب�ا هم تفاوت دارند؟ و اگر 

هست این تفاوت در چیست؟
دکتر رجبی: هنر دینی را جدید گفتند ولی هنر قدسی 
را ما مسلمان‌ها به‌کار بردیم. آن هم به‌کار نمی‌بردیم، 
می‌دانستیم چنین چیزی هس��ت. از زبان ائمه بزرگوار 
ما، امام صادق )ع( و امام رضا )ع( گفته ش��ده. شنیدیم 
از زب��ان امام )ع( که در حقیقت ولایت امام )ع( ش��عر 
گفتند، امام فرمودند که من دیدم روح القدس را که این 
کلمات را بر زبان تو گذاشت و مادام که زبانت بر این‏سو 
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می‌گردد ب��دان که روح القدس بر زب��ان تو می‌گذارد. 
هم��ان دیگری که گفتیم، چون رفته ب��ود که از عالم 
قدس دفاع کند که مقام شامخ امام )ع( بوده،خداوند هم 
روح القدس را می‌فرستد که او زبانش شود و هنر قدسی 

از اینجا معنا پیدا کرد.
فرهنگ عمومی: این همان رابطه ولایی است؟

دکتر رجبی: رابطه ولایی است صد در صد. در رابطه 
ولایی یعنی نس��بت تام ماموم به امام خودش، زبانش، 
زب��ان عالم قدس می‌ش��ود چون امام وجودی اس��ت 
مقدس، و وقتی نسبت پیدا کرد نسبت تام با او، او هم از 
جنس دستاوردهایش هر چه باشد از جنس عالم قدس 

می‌شود. هنر بود می‌شود هنر قدسی. 
فرهنگ عمومی: این تعبیری که به‌عنوان آرت هست 
در هنر غربی با معنای هنر در ادبیات و فرهنگ کلاسیک 

ما چه تشابه‌هایی و چه تفاوت‌های دارد؟
دکتر رجبی: آرت آنچه غربی می‌گوید، منظور همین 
هنر ظهور یافته است. یعنی به ماده هنری، اثر هنری. 

فرمودید با چه چیز تفاوت دارد؟
فرهنگ عمومی: با هنر در مفهوم ادبیات و فرهنگ 

کلاسیک خودمان، آیا تشابه یا تفاوت دارد؟
دکتر رجبی: در فرهنگ ما، هنر به دو معنا به‌کار برده 
ش��ده که این باز از افاضات حضرت استاد فردید است. 
یک معنا معنای هنر عام اس��ت. این چیزی اس��ت که 
باید همگان داش��ته باش��ند. هر مومن باید برای اثبات 
ایمان خودش ش��رایط هنرعام را داشته باشد که این را 
فضیلت گفته‌اند، فضایل 4 گانه. فضیلت هنر. فضیلت 
مختص به هنرمند نیست. هنرمند هم باید این فضایل 

را داشته باشد. یک موقع هنر خاص می‌گوییم که همان 
هنرهای شناخته شده است. یعنی کسانی که آن فضایل 
را دارند، س��یر کردند اما ابزار سیرش��ان را هم یکی از 
جلوات هنر گذاش��ته‌اند. یکی موسیقی و یکی نقاشی، 
و رنج مقدس��ی که در این سیر برده با ابزار کار یکی از 
هنرها بوده. وقتی می‌خواهد ظهور دهد مس��لماً از این 
طریق ظهور می‌دهد. یعنی بازتابش به قول امروزی‌ها، 
تجلی آن به‌صورت یک��ی از همان هنرها خواهد بود. 
اینج��ا وارد مرتبه هنر خاص می‌ش��ود. اما بحث‌های 
مهم‌تر اینکه چه نس��بتی این هنر خاص ـ آن صورت 
هنری مثل نقاش��ی ـ با هنر عام ک��ه باید هر دو، آینه 
گردان هم باش��ندظرف و مظ��روف باید از یک جنس 
باش��ند که ما ببینیم اگر نبودند یا کمبودند، اینجاست 
که ما آنها را بررس��ی می‌کنیم، مرتبه بندی می‌کنیم. 
می‌گوییم حافظ در مرتبه‌ای است و مولوی در مرتبه‌ای 
دیگ��ر و عطار در مرتبه‌ای دیگر. به میزانی که ظرف و 
مظروف با هم نسبت پیدا می‌کنند مراتب هنری مطرح 
می‌شود. هر چه مظروف عالی مطرح می‌شود باید ظرف 
هم به‌‏صورت عالی مطرح ش��ود. این همه شاعرعارف 

فضایی که هنر می‌سازد همگان احساس می‌کنند که این فضا متعلق به آموزه‌های دینی است. مثلاً در 
نگارگری خودمان وقتی می‌بینیم فضا، فضای مادی نیست در عین اینکه همه اجزا از همین عالم ماده 
است. می‌فهمیم که اینجا نوع بیان، بیانی است که از مرتبه چشم ظاهر و آموزه‌های ظاهری گذشته 
و چیز دیگری را آورده که آن چیز دیگر هم جز جان و روح این عالم نیست که هنرمند متذکر شده به 
ملکوت عالم. چون جای ارواح عالم در ملکوت عالم است.
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داریم اما حافظ در بین اینها خاص می‌شود. در بیان آن 
معانی. نش��ان می‌دهد که قالب، قالب غزل است، این 
قال��ب غزل را خیلی‌های دیگر هم رعایت کرده‌اند، اما 
استفاده از آن واژگان با آن ترکیب‌ها بسیار متعالی‌تر از 
بقیه غزل سرایان عارف است. نشان می‌دهد که مرتبه 
بالاس��ت و بعد وقتی که رجوع می‌کنیم به معنا، عالم 
معنای حافظ می‌بینیم که معنا عالی بوده که صورت هم 
عالی شده، به همین خاطر مرحوم معارف می‌فرمودند 

که تعالی عبد از تعالی معبود است. 
فرهنگ عمومی: در واقع این همان اشاره‌ای است که 
فرمودید اینکه هنرمند تفاوتش بین هنر اسلامی و غربی 
در این اس�ت که در اینجا کش�ف حقیقتی می‌شود و ما 
می‌توانیم این‌طور تعبیر کنیم که آن معنا و آن چیزهایی 
که شعرا یا هنرمندان دیگر استفاده‌های سطحی از آن 
کردند و ش�خصی مثل حافظ می‏آید و ارتباط ظرف و 

مظروف را برقرار می‌کند و ارتباطش با حقیقت را.
دکتر رجبی: همه بیان حقیقت می‌کنند. اصلًا بش��ر 
چون به حقیقت وابس��ته اس��ت چیزی غیر از حقیقت 
حرف نمی‌زند. فقط، کدام حقیقت؟ خیلی‌ها می‌گویند 
ح��ق حق حق، به قول حضرت ام��ام )ره( فرمودند که 
ریگان هم می‌گوید ما به خودمان حق می‌دهیم بمب 
بریزیم بر س��ر مردم، این چه حقی اس��ت؟ حق است 
که اتفاق می‌افتد، نش��ان این اس��ت که حق است. اما 

آیا مرضی رضای الهی اس��ت؟ یا نه؟ آن مهم است. ما 
از حقیقتی سخن می‌گوییم که برای منِ انسان مرضی 
به رضای الهی است. همان گونه که بسیاری از شرایع 
متفاوت است، دلیل تفاوتش هم همین است. یا برای ما 
قوانینی است و برای سایر موجودات این قوانین حاکم 
نیس��ت. برای حیوانات قوانینی که برای انس��ان حاکم 
است برای انها حاکم نیست. چون مرتبه دیگری است. 
به همین ترتیب در اینجا هم این نکته مهم اس��ت که 
از کدام حق، مظهر کدام اس��م از اسما الهی شده. همه 
اسماء الهی حق است. اما عده‌ای خودشان را ذیل اسم 
المضل الهی قرار می‌هند. به گمراهی می‌روند. عده‌ای 
مظهریت اس��م الهادی را انتخاب می‌کنند و در جهت 
هدایت می‌روند. در این کمال هس��ت و آن تدانی دراو 

هست.
فرهنگ عمومی: تش�ابه‌ها چیس�ت بین هنر اسلامی 
یا کلاس�یک ما با هنر غربی؟ آیا اصلًا تش�ابهی هست یا 

نیست؟
دکتر رجبی: تش��ابه صوری می‌تواند وجود داش��ته 
باش��د. اما این تش��ابهاتی است که بس��یار بسیار ساده 
است. مسلماً وقتی ما طبیعت می‌کشیم او هم طبیعت 
می‌کشد. وقتی ما تصویری از انسان می‌کشیم مثلًا در 
نقاشی که رشته ماست او هم نقاشی می‌کند اما تا دو اثر 
را کنار هم بگذارند هنر دینی و غیر دینی، کاملًا معلوم 
می‌ش��ود که این انسان یک انس��ان دیگری است و او 
انسانی دیگر. او ظاهر محض انسانی است و این انسان 
به‌اضافه مرتبه‌ای از حقیقت انسان در آن هست. یعنی 
هرگز نمی‌توانیم بگوییم اینها مشابه هستند، با اینکه در 

آثار هر دو نشانه‌هایی مشترک هست. 
فرهن�گ عمومی: آق�ای دکتر، برگردیم به رش�ته 
خودتان ن�گار گری، چ�ه تفاوت‌های�ی می‌بینید بین 
نگارگری اسلام یا مینیاتورهای ایرانی و جریانی که در 
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نقاش�ی غرب هست، حتی همان نقاشی کلاسیک غرب؟ 
مخصوصاً در م�ورد افرادی مثل میکل آن�ژ که داعیه 

مذهبی بودن و دینی بودن آثارشان هست.
دکتر رجبی: در غرب، چون غرب متأس��فانه مسلط 
بر دوره رنس��انس و هنرمند است  هنرمندان احساس 
می‌کردند که این درست نیست و می‌خواستند خودشان 
را از ای��ن قضیه جدا کنند. اما نمی‌توانند راحت ش��وند. 
میکل آنژ، رودَن حتی رافائل و بعضی از اینها کس��انی 

هستند که خیلی سعی دارند کارهایی کنند. 
فرهنگ عمومی: جمله‌ای که خودش گفته؟

دکتر رجبی: بله خودش گفته است. همین‌طور رودن 
در وصیت نامه‌اش که وصیت نامه بسیار جالب و خوبی 
اس��ت. رگه‌هایی از حقیقت وج��ود دارد، چرا که هیچ 
وقت کفر محض بر انسان نمی‌تواند حاکم شود. اما در 
مجموع، در غایت می‌بینیم که باز سر از اومانیزم زمانه 
خودش درمی‏آورد. ب��ا اینکه نمی‌خواهد و می‌گوید بیا 
بی��رون. وقتی بیرون می‌آید می‌بینیم یک داوود برهنه 
بیرون می‏آید با آن ویژگی‌ها. هر چند حیرت آور است 
و کتاب کلاسیک اروپا را بیرون می‌دهد ، با همان یک 
مجسمه تمام درس‌های کلاسیک را در یک مجسمه 
می‌گذارد. کارش بس��یار حیرت آور اس��ت. اما در اینجا 
وقتی می‌بینید که تقریباً با هم هم‌زمان هم هس��تند، 
در نگاره‌ه��ای ای��ران اصلًا نگاه، چیز دیگری اس��ت. 

همان‌طور که عرض کردم، نگاه نیهوری است. 
فرهنگ عمومی: دیگر پرسپکتیوی وجود ندارد. 

دکتر رجبی: بله، او هم همان‌طور مثل میکل آنژ حرف 
می‌زند. می‌گوید من نمی‌خواهم همین انسان را بکشم. 

می‌گوید انسان، خودت ظهور کن. اشیاء، خودتان ظهور 
کنید. اما مسیر را جور دیگر رفته و محرم شده با عالم. 
چون این را فهمیده بود که نباید پا در حریم حق بگذارد. 
اینکه می‌گفتند فلان چیز حرام اس��ت، مجسمه حرام 
است، نقاشی حرام است، می‌گفتند چرا که پا در حریم 
حق می‌گذارید و حرام می‌شود. این را هم قبول داشت. 
هنرمند نگارگر ما مسلمان بود. نمی‌خواست پا در حریم 
حق بگذارد. چه‌کار می‌کرد؟ سعی می‌کرد محرم شود. 
وقتی محرم شد حالا می‌تواند پا در حریم حق بگذارد. 
اینجا دیگر حرام نبود. چون برای محرم که مساله حرام 
بودن دیگر مطرح نیست. این را از طریق انس با عالم 
جلو می‌برد. همان مباحثی که عرض کردم چون سیر 
می‌کرد، س��یر در حقیقت اشیا عبور می‌کرد، آرام آرام با 
عالم مأنوس می‌شد و آن وقت عالم بود که پرده از خود 
برمی‌داش��ت و آن باطن خود را به او نشان می‌داد و او 
هم او را مشاهده می‌کرد. اینکه می‌بینید شهود در اینجا، 
مشاهده حقیقت آن شی، در چه چیزی، بعد از اینکه با 
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آداب معنوی طی طریق کند محرم می‌ش��ود و به آنها 
خودشان را نشان می‌دهد. اما می‌بینید که این سیر در 
غرب نیس��ت. به‌طور جد آنچنان که در اینجا بوده. اما 
چون هنرمند است و با مرتبه دل خودش به عالم نگاه 
می‌کند باز می‌بینیم که میکل آنژ و برخی از هنرمندان 
ب��زرگ، باز رگه‌های زیادی از این حقایق در آثارش��ان 
هس��ت. به همین خاطر وقتی آدم نگاه می‌کند به آثار 
میکل آنژ، علی‏رغم اینکه رنس��انس و تفکر رنسانسی 
را در آن می‌بین��د مع الوصف خیلی فرق می‌کند کار او 
و کار رافائ��ل و کار دیگران با هنرمندانی که امروز آنها 
هم اومانیست هستند. اما هر چه جلوتر آمده می‌بینیم 
دیگر آن مس��ایل که در نهاد آدمی بوده بیشتر پوشیده 
شده و دیگر آنها را کمتر مشاهده می‌کنیم، تا جایی که 
در بسیاری موارد خلافش شاید دیده شود. گفتم اینجا 
وارد حوزه اخلاق می‌شویم که می‌بینیم که اخلاق هم 
از بین می‌رود. در صورتی‌که در کار میکل‏آنژ و دیگران 
این هنر اس��ت که خودنمایی می‌کن��د، هر چند بدن 
برهنه است اما هنر آنقدر خودنمایی می‌کند که در چشم 
هنرمندان، همه تحسین می‌کنند. تحسین اندام برهنه 
را نمی‌کنند، تحسین هنری که خودش را ظاهر کرده 

می‌کنند. این مباحث باز هم تا مقدار زیادی در افرادی 
مثل اینها بوده ولی چون عرض کردم که سیر به‌طرف 
منیت است به‌طرف انانیت است، روز به روز انسان خرد 
شده که نه ارزش هنری دارد دیگر کارهای جدید، کدام 
مجسمه سازی پیدا می‌شود مثل میکل آنژ؟ مثل رادن و 
امثالهم؟ مثل آنها هم پیدا نشد چه برسد به اینکه از آنها 
متعالی‌تر ش��وند و سیر به بالا کنند. هر چه آمده و جلو 

رفته رو به تدانی، حتی از نظر ظاهر اثر هنری. 
فرهن�گ عمومی: تعبیری از ش�ما را در مصاحبه‌ای 
خواندم راجع به پرسپکتیو و نیهور، که خیلی خوب این 
مسأله را فرموده بودید، می‌خواستم در این مورد بیشتر 
برای ما صحبت کنید که آیا می‌ش�ود الان این را تعبیر 
کرد که همان پرس�پکتیو یعنی فاصله‌ای که من، شخص 
منِ انسان با اش�یا برقرار می‌کرده و هر چه اشیا دورتر 
می‌شوند ارزش‌شان کمتر می‌شود و کوچک‌تر می‌شوند 
و این حالت در تفکرشان هم به‌وجود امده و هر چه این 
مسیر طی شده، این حالت اتفاق افتاده؟ این همان نگاه 

پرسپکتیوی به دنیا نیست؟
دکتر رجبی: چرا، کاملًا. در قدیم فلسفه بود. فلسفه 
نگاهی جامع به عالم داش��ت و از آن نگاه جامع وقتی 
پایین‌تر می‏آمد طی مراتب می‌کرد تا به مرتبه‌ نظرگاه 
علمی می‌رس��ید. اما وقتی که بعد از ظهور اومانیسم و 
باز شدن راه اومانیسم می‌بینید که علوم مختلف از زیر 
نظر فلسفه در می‌ایند. شناخت شناسی‌ها به‌طور جداگانه 
و روان‌شناس��ی، جامعه شناسی و همه از درون فلسفه 
درمی‌آید و هر کدام خودشان باز به شعبه‏هایی تقسیم 
می‌شوند. یعنی شعبه در شعبه. همان‌گونه که گفتم مدام 

ریز می‌شود...
فرهنگ عمومی: انس‌شان را کمتر می‌کنند با هستی؟

دکتر رجبی: با هس��تی، با آن سوال کلی. آن سوال 



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

نر
و ه

ت 
بیا

اد

131

کلی را هم گفتیم که س��والی اس��ت از حقیقت انسان. 
به همین خاطر از انس��ان دور می‌ش��ود. تفکر از انسان 
دور می‌ش��ود. ما این وض��ع را مثلًا در طراحی صنعتی 
می‌گوییم. قدیم وقتی صنعتی را می‌خواستند ظاهر کنند 
می‌گفتند صنعت برای انس��ان باید چگونه باشد. آنقدر 
آم��ده جلو و خرد و خرد ش��ده تا ام��روز تبدیل به یک 
س��ری فرمول ش��ده. فرمولی برای فرمول ریزتر آماده 
می‌ش��ود و این فرمول ریزتر می‌ش��ود و صنعت دوباره 
این فرمول ریزتر، دیگر رابطه‌اش را با انس��ان از دست 
می‌دهد. با طبیعت از دست می‌دهدو شده مظهر آن آیه 
قران که ظهر الفساد فی البر و البحر بما کسبت ایدی 
الناس، دیگر فساد ایجاد می‌کند. ما فقط فساد اخلاقی را 
می‌بینیم. لایه ازن که از بین می‌رود فساد است. دریاها 
که از بین می‌رود فس��اد اس��ت. ظلم‌ها جنایت‌ها همه 
فساد است. فسادی است که از طریق همین دور شدن 
از مقام انسانی آغاز شده. شما می‌بینید افلاطون بحث 
اخلاق می‌کند اما اخلاق امروزی چه اخلاقی اس��ت و 
از چه چیزی صحبت می‌کند؟ از پس��ت‌ترین مس��ایل 
به‌عنوان اخلاق صحبت می‌کند. اخلاق صنعتی حتی 
اخلاق افلاطونی هم نیست. چه برسد به اخلاق دینی. 
فرهنگ عمومی: اگر امکانش هست بفرمایید مختصات 
هنر نقاشی اسلامی چیست؟ آیا می‌شود تعریف کرد نگار 

گری اسلامی؟
دکتر رجب�ی: عرض کردم که م��ن، مهم‌ترینش را 
همان پرسپکتیو می‌دانم یا  به تعبیری بگویم پرسپکتیو 
جامع همه ویژگی‌هاس��ت. چون وقتی ما پرسپکتیو را 
ب��ه‌کار نبردیم و نیهوری نگاه کردیم، حالا همه چیزها 

در آن می‏آین��د. رنگ در پرس��پکتیو نیس��ت، اینجا در 
پرس��پکتیو هست. رنگ استقلال دارد. به همین خاطر 
دنبال رنگی می‌گردند که این رنگ کاملا مجرد باشد 
و در طبیع��ت می‌گردن��د که رنگ مج��رد پیدا کنند و 
بگذارند. ش��کل مجرد ش��ده. رنگ مجرد شده و حتی 
بافت مجرد شده. یعنی سه عنصر اصلی نقاشی مجرد 
و مستقل و دارای تعریف هستند. ترکیب مجرد است. 
شما هر بخشی از نگار‌ه‌های قدیم را نگاه کنید می‌بینید 
ترکیب مستقل دارد. این ترکیب‌های مستقل روی هم 
ترکیب‌های مس��تقل بیشتری می‌دهند. باز برمی‌گردد 
به همان مباحث حکمت اس�المی که یک چیز بیشتر 
نیس��ت و این "ی��ک" اراده می‌کند که تجلی کند و ما 
اسم می‌گذاریم که دو و سه. که یک از خودش جز یک 
صادر نمی‌کند. دو و سه و اعداد دیگر، مثل حروف دیگر 
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در نسبت با الف، اینها موهوم و معدوم هستند. موهومند 
و معدومن��د در عدد یک. ش��ما این را در ترکیب بندی 
مشاهده می‌کنید. همه مستقل هستند همان‌طور که در 
عالم هر چیزی مستقل است ولی در یک کلیت جزئی، 
دوب��اره کلیت بزرگ‌تر و کلیت بزرگ‌تر و کل جهان را 
در برمی‌گیرد. این نشان همین کثرت در وحدت است. 
همه آنها وحدت دارند در عین همه کثرات آنها. این از 
کجا می‌آید؟ از شکس��ته شدن پرسپکتیو و رویکرد به 

دیدگاه نیهوری و بقیه قضایا.
فرهنگ عمومی: همان مسأله وحدت وجود که عرفا 

گفته‌اند؟
دکتر رجبی: بله. 

فرهنگ عموم�ی: اگر امکانش هس�ت بفرمایید در 
ارتباط با همین مساله نگارگری ایرانی وهنر مینیاتور آیا 
از فرهنگ‌های دیگر مثل فرهنگ مغولی تاثیر پذیرفته و 
می‌توانیم این عبارت را به‌کار ببریم؟ و اگر هست چگونه؟

دکت�ر رجب�ی: اولًا تمدن‌ها که یک ش��به به‌وجود 
نمی‌آیند. تمدن‌ها همیشه در یک سیر به‌وجود می‌آیند. 
در یک سیر تحول. ما در مسیر جاده ابریشم بودیم، 
س��ه هزار سال، از غربی‌ترینجای جهان تا شرقی‌ترین 
ج��ای جهان، همه آث��ار می‏آمده و ایرانی‌ها مش��اهده 

می‌کردند و می‌دیدند. اما نکته مهم این است که آنچه 
با هاضمه فکری آنها سازگار بوده آنها را اخذ می‌کردند و 
در فرهنگ خودمان هضمش می‌کردند. اوایلش صورتی 
پیدا می‌کند که از همان صورت است و بعد آرام آرام حتی 
صورتش هم به طور کلی منحل می‌شود. کما اینکه در 
نگارگری بوده است. نکته دوم اینکه آنچه از چین وارد 
ایران شد در واقع همان هنر ایران قدیم خودمان بود که 
زمان ساسانیان، توسط مانویان انجام می‌شد، مانویان بر 
اثر فشارهای دولت ساسانی به طرف چین، فرار کردند. 
چند صد س��ال آنجا ماندند و بعد از اس�الم آرام آرام به 
ایران بازگشتند و آن فرهنگ تصویری و فنونی که بلد 
بودند وارد عالم اسلام کردند و بعد می‌بینیم اما صورت 
ظاهری اف��راد چون آنجا زندگی ک��رده بودند صورت 
چینی بود. بعد کم کم تا زمان استاد کمال الدین بهزاد 
صورت��ی کاملا صد در صد ایرانی به‌خودش گرفت که 

شد مکتب نقاشی ایرانی. 
فرهنگ عمومی: اگر می‌ش�ود راج�ع به این مکاتب 
توضیح دهید چون در آغ�از گویا مکتب تبریز به‌وجود 
می‌آید و بعددر شیراز و حتی در قزوین هم نمونه‌هایی 
داریم. در نگار گری ش�اید نش�ود خیلی گفت ولی در 
خط وجود دارد موقعی که پایتخت طهماسب می‌شود، 
و اینکه در رشد این هنر، هنر ایرانی یا بهتر است بگوییم 
اسلامی، در دوره صفوی ارتباط اینها با هم به چه شکلی 

بوده؟
دکتر رجبی: هنر ما بعد از اینکه س��یر خود را کرد و 
رسید به جایی که تصویر گری کند، چون اوایل، کتب 
علمی کار می‌ش��د. وقتی که سیر کرد و توانست بیاید 
تصویرگری داس��تان کند و خودش یک سیر دارد. ابتدا 
روایت گری می‌کند. بعد از دوره روایت گری وارد عوالم 
معنوی می‌ش��ود. کتاب‌های اولیه، کتاب‌های اخلاقی 
اس��ت، مثل اندرزنامه‌ه��ا که کار می‌ش��ودکه آن هم 
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صورت ظاهر اندرز اس��ت نه باطن اخلاقیات. آنها کار 
می‌شود. بعد جلوتر که می‏‌آید می‌بیند که حالا باید وارد 
عالم معانی شود. زیرکانه متوجه شدند که باید خودشان 
را در کن��ار ادیبان نگه دارند. چون اگر کنار ادیبان نگه 
ندارند، نمی‌توانند توفیقی به‌دست آورند. ادبیات اولیه که 
ساده‌تر بود، ادبیات اخلاقی نامیده می‏شد. بعدها ادبیات 
حماسی و در نهایت ادبیات عرفانی. کاری که روی آثار 
نظامی شده، آثار بسیار با ارزشی است. بعدها حتی همان 
آثار حماسی را هم چون با فرهنگ و زبان عرفانی آشنا 
شده بودند حتی آنها را هم به‌گونه‌ای کار می‌کردند که 
آنها هم دارای رموزی باشند از عرفان اسلامی که دیگر 
تعالی زیادی پیدا ک��رد. تا زمان کمال الدین بهزاد، که 
کمال الدین بهزاد شاهکارهایی را به‌وجود آورد که وی 
خواس��ت آثار تا حدودی حتی از ادبیات مس��تقل شود. 
یعنی آثاری اس��ت که هنرمند می‌خواهد خودش شعر 
خودش را بگوید و در دوره صفوی استاد بزرگوار سلطان 
محمد، این دو استاد بزرگ و بقیه آنها به تبعیت از آنها 
و آنها هم با درس��ی ک��ه از بهزاد گرفتند، اینها هم اگر 
روایت را می‌گرفتن��د در روایت آنچنان دخل و تصرف 
می‌کردند و آنچنان چیزهای جدید می‌گذاشتند که دیگر 
یک روایت ش��خصی بود، در عین اینکه صورت ظاهر 
روایت را هم حفظ کرده بودند. همان گونه که گفتیم در 
هنر تجریدی، عین طبیعت را نگه می‌دارد یعنی ظاهر 
طبیعت نه عین، ظاهر طبیعت را نگه می‌دارد اما باطن 
هم داخلش می‌رود و اینجا هم ظاهر روایت به‌اضافه همه 
اندوخته‌های هنری هنرمند. تا جایی‏که به تصویرگری 
غزل می‌پردازند. مخصوصاً در آن اثر شایسته و شاهکار 

سلطان محمد که ساغر عشرت فرشته رحمت به جرعه 
بر رخ حور و پری گلاب زده، شعر بسیار سنگینی مثل 
این را نقاشی می‌کند که به‌نظر من بسیار اثری عمیق 
و جزو شاهکارهای نگارگری است که در این غزل وارد 
می‌ش��ود و بر آن چیزهایی اضافه می‌کند. مقام رند را 
می‏آورد و خیلی چیزهای دیگر که در آن ش��عر نیست، 
در آن غزل نیست و از جاهای دیگر از حافظ می‌گیرد. 
و در آن اظه��ار نظر می‌کند. یعن��ی هنر تا این مرحله 
می‌رسد که سیر به‌طرف اینکه هنرمند خودش در مقام 
عارف قرار گیرد و حالا خودش کار کند. ولی به‌هر حال 
چون مجبور بوده کتاب را مصور کند نه تابلو به معنای 
ام��روزی، در آنجا می بایس��ت باز هم متکی به روایت 
حرکت می‌کرد. اما می‌بینیم که همین امروز که اتکا به 
کتاب دیگر خیلی نیست و هنرمند می‌تواند مستقل کار 
کند این امکان هست که اگر همان مسیر را بشناسیم 
می‌ت��وان هم به‌جای ش��اعر و هم به‌جای نقاش یعنی 
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هنرمند هم شعر بگوید و هم آن را نقاشی کند، نقاشی 
شاعرانه وبه‌قول‏هایدیگر شاعرانه زندگی کند. و شاعرانه 
نقاش��ی کند بدون اتکا به متنی غی��ر از متن وجودی 

خودش. 
فرهنگ عمومی: آقای دکتر شاید علاقه ایرانی‌ها به 
تذهیب یا خوشنویسی را که خیلی رشد می‌کند، می‌شود 
ناشی از گرایش آنها به همین مطلبی که شما فرمودید 
ارتباط با متن که ادبیات اس�ت در س�ه قالب اخلاقی و 
حماسی و همین‌طور در خوشنویسی می‌بینیم که به‌شدت 
شاید ناش�ی از علاقه شدید به قرآن داش�تند و انواع 

خط‌های مختلف را به‌وجود اورده باشند؟
دکتر رجبی:  اساس��اً فرهنگ تصوی��ری ما از قرآن 
کریم آغاز شد، از خوشنویس��ی و بعد هم تذهیب آن، 
بعد آرام آرام بیرون آمد. از قران آغاز شد، از ظاهر قرآن 
و بع��د از باطن قرآن. خط و تذهیب ه��ر دو، دو جلوه 
مهم هنرهای تجریدی ما هس��تند. و به همین خاطر 

اینکه برخی حتی گفتند این‌ها هنرهای مقدسی است 
چون در آن تعیُّن هم نیست. به همین دلیل قرآن کریم 
اج��ازه پیدا کرد در اطراف مس��اجد در جاهایی مقدس، 
اجازه ظهور پیدا کرد در صورتی که نقوش متعین اجازه 
ظهور پیدا نکردن��د. آن هم باز از همان نظام فکری با 
همان قواعد بیرون آمد فقط چون صورت مجرد داشت 
خودش آن کلمات را تصویر می‌کرد، این هم در تذهیب 
معانی کلمات را تصویر می‌کرد. این است که از مراتب 
والاتری برای آن‌هایی که این امکان را دارند که بتوانند 
ب��ا صورت‌های جلالی ارتب��اط برقرار کنند خیلی قابل 

احترام شد.
 فرهنگ عمومی: اگر امکان دارد تأثیر هنر اسلامی را 
بر هنر غربی بفرمایید و بفرمایید تفاوت یک عارف و یک 

هنرمند در چه هست؟
دکتر رجبی:  ببینید آن سوال اولتان، هنر اسلامی در 
دوره بارُک، تأثیر زیادی بر س��اخت کلیساها  گذاشت. 
قوس‌هایی که زده ش��د و گنبدهایی که زده می‌ش��د. 
این تأثیراتی را داش��ت و نیز تأثیرات دیگری که بر آن 
هنرها داشت خصوصا در دوره جدیدهنرهای اسلامی و 
خصوصا هنرهای ایرانی تأثیراتی گذاشت هم هنرهای 
تجریدیش��ان و هم هنرهای متعیّن ما که افرادی مثل 
ماتیس و دیگران استفاده کردند اما این تأثیرات، تأثیرات 
عمیقی نبود، تأثیرات صوری و ظاهری بود. که هرچند 
خیلی‌ه��ا افتخار کردند به این کاره��ا ولی تأثیر، تأثیر 
فرهنگی نبود. چون بنیاد تفکر غربی نمی‌توانست بپذیرد 
مثلًا در مورد پارچه‌های ایرانی که به خارج می‌رفت، به 
اروپا می‌رفت این‌ها اصرار داشتند که روی این پارچه‌ها 
ذکرهایی را می‌نوشتند حتی در بعضی موارد پادشاهان 
مقابله کردند که اگر از این‌ها برای ما بفرس��تید ما هم 
مخالف تفکرتان روی پول‌هایی که به ش��ما می‌دهیم 
چیزهایی می‌نویسیم. چون بنیاد آنجا این جور نبود خیلی 
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به اعتقاد من تأثیر بنیادی نگذاش��ت. هرچند بعضی‌ها 
می‌گویند تحت تأثیر عرفای اسلام بودند و این‌ها، من 
خیلی به این چیزها اعتق��اد ندارم چون روند کاری که 
کردند اتفاقاً بیش��تر شاید تحت تأثیر شریعت‌گرایان ما 
بودند. که نتیجه بدی هم کار داد  اما در مورد سوال دوم 

شما، یکبار دیگر بگویید.
فرهن�گ عمومی:  ارتب�اط بین هنرمن�د و عارف و 

تفاوت‌هایی اگر هست؟
دکتر رجبی:  در مورد این، عرفان امری نیس��ت که 
متعلق به یک عده‌ای خاص باش��د هر انسان مؤمنی، 
نشان ایمانش مرتبه‌ای از عرفان اوست. در مباحث اول 
گفتیم که معرفت جزء لاینفک ایمان اسلامی بود. اما 
ما عارف را وقتی که مطرح می‌کنیم و می‌گوییم عارف، 
یعنی کس��ی که به طور خاص ب��ه مراتبی از حقیقت 
دست پیدا کرده که می‌تواند از دیگران در همان طریق 
دس��تگیری کند و به مقامی رس��یده که هم خودش را 
نجات داده و هم می‌تواند نجات‌بخش دیگران باشد. قدر 
مسلمّ هنرمندان ما، هنرمندانی بودند که مراتبی از این 
عرفان را ادراک کردند. من عرض کردم اصلًا نمی‌شود 
آثار با آن وضعیت بوجود بیاید که جلوه‌‌گاه عرفان تمام 
است، بدون این که خودش سیر عرفانی کرده باشد. باز 
اگر برگردیم به مباح��ث قبلی که گفتیم آداب معنوی 
طریقت عملی اس��ت. اگر این‌ها ای��ن طریقت عملی 
عرفانی را طی نکرده باش��ند، و به تعبیری طی طریق 
نکرده باش��ند چگونه می‌توانند آن تصاویر را به‏دس��ت 
بیاورن��د؟ پس مراتبی از عرف��ان را این‌ها طی کردند و 
می‌توانیم به این‌ها هنرمندان عارف بگوییم. حالا برخی 

از این‌ها که اساس��اً خودشان عارف بودند مخصوصاً در 
شعر. ش��ما وقتی مولانا را می‌گویید نمی‌توانید بگویید 
مولانا شاعر بود اما عارف نبود یا عارف بود شاعر نبود. 
همین وضعیت درم��ورد بقیه هنرمندان هم هس��ت. 
اس��تادان بزرگ معمار، نقش‌بندان ب��زرگ، هنرمندان 
نگارگر بزرگ. این‌ها همه مراتبی از عرفان را داشتند و 
می‌شناختند اما بررسی مراتب عرفانی بهتر است بگوییم 
با کرام الکاتبین است. وگرنه ما چون در ادبیات، عرفان 
نظری را با کلمات می‌شناس��یم، می‌گوییم پس حتماً 
این س��یرها را کردند و می‌شناختند اما چون در نقاشی، 
فرهنگ نقاشی را نمی‌شناسیم راجع به این‌ها از دیدگاه 
عرفانی حرف نمی‌زنیم. یا در معماریاگر حرف می‌زنیم 
در حد کلیات اس��ت، که هرگز این را هم به س��ختی 
می‌توانیم با عرفان مرتبط کنیم و بگوییم این‌ها عارفانی 
بودند که سالک عامل بودند تا به چنین مباحثی رسیدند.
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از آن روز ک��ه پول س��رمایه‏داران یه��ودی در پیوند 
ب��ا انگیزه‏ه��ای تجاوزکارانه و اس��تعماری امپراطوری 
م��درن و نوظه��ور اس��پانیا در س��الهای پایانی س��دۀ 
پانزدهم،کریس��تف کلمب ایتالیایی‏ را ب��ه عنوان نماد 
روح استیلاجو،سرمایه‏س��الار و زران��دوز غ��رب‏ مدرن 
به»قاره ناش��ناخته«]که سال 1506 آمریکا نامیده شد[ 
فرستاد،طومار تمدنهای ممسوخ اسطوره‏ای این قاره به 
گونه‏ای‏ سریع و خونین درهم پیچیده شد.تقدیر،ویرانی 
تمدن سرخ‏ پوس��تی»آزتک«ها در مکزیک را برعهدۀ 
خش��ونت ویرانگر »کورتس«اس��پانیایی نه��اده بود.

بدین‏سان و با ویرانی تمدن‏ بومی و کشتار بی‏سابقۀ آنها 

فصلی نوین در تاریخ مکزیک و دیگر مردم بومی ساکن 
این قاره ظهور کرد که مولفه‏های آن‏ خشونت،اس��تیلا 
و نسل‏کش��ی بومیان وازبین‏رفت��ن هویّت قومی‏ مردم 
مکزیک و دیگر سرزمینهای این قاره توسط امپراطوری‏ 

سوداگران سرمایه‏سالار مدرنیست سفید پوست بود.
تمدن مکزیک در ک��وران این هجوم ویرانگر،همۀ 
هستی‏ خود و حتی ساکنان بومی خود را از دست داد و 
نسلی جدید از اسپانیاییها و آلمانیها و فرانسویان که بعضاً 
سرخ‏پوس��تان را به‏ عنوان برده و نیز ابزار سوءاس��تفادۀ 
جنس��ی در مزارع و منازل خود ب��ه کار می‏گرفتند،در 
این س��رزمین حاکم شد.بدین‏سان تاریخ‏ مکزیک پس 

تاریخ‏ مکزیک پس از ایلغار اسپانیاییها و فرانسویها و کلاً غربی‏ها به‏ گونه‏ای با تاریخ و تمدن بورژوایی مدرن پیوند 
خورد.محصول‏ این پیوند،نابودی تقریباً تام و تمام تمدن باستانی و نسل‏کشی‏ سرخ پوستان و پیدایی نسلی از 

مکزیکی‏های اروپایی‏تبار و بعضاً دورگه‏]دارای رگه‏ای از اجداد سرخ‏پوست‏[بود که به‏ زبان اسپانیولی یا پرتغالی 
حرف می‏زدند،مسیحی بودند،در افق‏ تمدن غرب مدرن سیر می‏کردند و میراث فرهنگ سرخ‏پوستی‏ و اسطوره‏ای 

برایشان چونان خاطراتی گنک، مبهم و گم‏ شده در دورترین زوایای ضمیر ناخودآگاه قومی‏شان بود.

■  نیلگون اخوان شریف 

کارلوس فوئنتس،
 نئولیبرالیستی‏ انقلاب ستیز
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از ایلغ��ار اس��پانیاییها و فرانس��ویها و کلًا غربی‏ها به‏ 
گونه‏ای با تاریخ و تم��دن بورژوایی مدرن پیوند خورد.

محصول‏ ای��ن پیوند،نابودی تقریباً ت��ام و تمام تمدن 
باستانی و نسل‏کش��ی‏ سرخ پوستان و پیدایی نسلی از 
مکزیکی‏های اروپایی‏تبار و بعضاً دورگه‏]دارای رگه‏ای 
از اجداد سرخ‏پوست‏[بود که به‏ زبان اسپانیولی یا پرتغالی 
ح��رف می‏زدند،مس��یحی بودند،در اف��ق‏ تمدن غرب 
مدرن س��یر می‏کردند و میراث فرهنگ سرخ‏پوستی‏ و 
اسطوره‏ای برای‏ش��ان چونان خاطراتی گنک، مبهم و 
گم‏ شده در دورترین زوایای ضمیر ناخودآگاه قومی‏شان 
بود.اینان‏ اگر به حسب اتفاق به این میراث اسطوره‏ای-

سرخ‏پوس��تی‏ نگاهی ه��م می‏افکندن��د،آن را از زاویۀ 
غرب‏زدگی مدرن تفسیر می‏نمودند.بدین‏سان مکزیک 
غرب‏زدۀ مدرن تدریجاً متولد گردید و در انقلاب س��ال 
1910 م به استقلال ظاهری‏]در عین‏ وابستگی عمیق 
و ریش��ه‏دار همه‏جانبه به امپریالی��زم جهانی و به‏ ویژه 

امپریالیزم آمریکا[دست یافت.
»کارلوس فوئنتس«متولد سال 1928 م،رمان‏نویس‏ 
تاریخ،خاط��رات و زوایای فردی و جمعی این مکزیک 
مدرن‏ غرب‏زده اس��ت.فوئنتس در پاناماس��یتی به دنیا 
آمد،به  روزنامه‏نگاری و رمان‏نویسی و نوشتن نمایشنامه 
و نقد ادبی پرداخت.او تحصیلات کلاس��یک منظمی 
را بر پایۀ مدل دانش��گاههای غربی‏ در آرژانتین،شیلی 
و»انستیتو مطالعات عالی بین‏المللی ژنو« دنبال کرد و 
پیشۀ پدرش را ادامه داد و دارای مناصب متعدد دولتی 
و دیپلماتیک گردید.از این منظر او همیش��ه به کاست‏ 

cast دولتمردان مکزیک تعلق داش��ته است.او در آثار 
خود به تاریخ مکزیک و ناخودآگاه قومی اسطوره‏ای گم 
شده‏اش نظر می‏افکند اما در این نگرش،مبنا را تفسیر 
مدرنیستی و رویکرد غرب‏زده‏ای قرار می‏دهد که پانصد 

سال است بر زندگی مکزیک‏ سیطره دارد.
فوئنتس،رمان»آس��وده‏خاطر«را به س��ال 1959 م 
منتش��ر می‏کند.]این رمان به سال 1364 توسط»نشر 
تندر«به فارس��ی، انتشار یافته اس��ت‏[وقایع این رمان 
کم‏حجم در شهر»گوانا- خواتو«می‏گذرد و سرگذشت 
خانواده‏ای اس��ت که قواعد اخلاقی‏ سرسختانه،فضای 
روابط عاطفی اصیل را محدود کرده اس��ت. درون‏مایۀ 
اصلی این اثر را می‏توان رویکرد انتقادی و لیبرال‏ منشانۀ 
فوئنتس علیه آنچه که او س��لطۀ اخلاقیات کلاسیک‏ 
می‏داند،دانس��ت.درواقع فوئنتس در این رمان با ترسیم 
ش��خصیت‏ »خورخه بالکارس��ل دل مورال«به عنوان 
شخصیتی موعظه‏گر، ریاکار،مستبد و سوءاستفاده‏گر،در 

از آن روز که پول سرمایه‏داران یهودی در پیوند با انگیزه‏های تجاوزکارانه و استعماری 
امپراطوری مدرن و نوظهور اسپانیا در سالهای پایانی سدۀ پانزدهم،کریستف کلمب ایتالیایی‏ 
را به عنوان نماد روح استیلاجو،سرمایه‏سالار و زراندوز غرب‏ مدرن به»قاره ناشناخته«]که سال 
1506 آمریکا نامیده شد[ فرستاد،طومار تمدنهای ممسوخ اسطوره‏ای این قاره به گونه‏ای‏ سریع 
و خونین درهم پیچیده شد.تقدیر،ویرانی تمدن سرخ‏ پوستی»آزتک«ها در مکزیک را برعهدۀ 
خشونت ویرانگر »کورتس«اسپانیایی نهاده بود.
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خواننده نحوی خشم و رنجش نسبت به هر نوع رویکرد 
منضبط مبتنی بر اصول اخلاقی‏ پدید می‏آورد.شخصیتی 
که فوئنتس ترسیم می‏کند فردی واقعاً اخلاقی و معنوی 
نیست بلکه مردی زورگو،مستبد و ریاکار است‏ و چون 
فوئنت��س او را در ق��اب اخلاق‏گرای��ی ف��رو می‏برد از 
طریق‏ نش��ان دادن رفتارهای مس��تبدانۀ او درواقع هر 
نوع انضباط‏‏گرایی‏ اخلاقی را محکوم می‏کند.در مقابل 
این شخصیت،فوئنتس‏ شخصیت»خائیمه«]برادرزاده‏ی 
خورخه بالکارسل‏[را قرار می‏دهد که در طلب فردگرایی 
و استقلال به ش��یوۀ لیبرال- بورژوایی است و درواقع 
گرای��ش غال��ب لیبرالیس��تی جهان‏بین��ی‏ فوئنتس را 
نمایندگی می‏کند.البته رمان،رویکردی بدبینانه دارد و با 
شکست»خائیمه«و پذیرش سلطۀ استبدادی خانواده آن‏ 
گونه که فوئنتس توصیف می‏کند،پایان می‏یابد.البته این 
مسئله‏ تضاد بین فردی که می‏خواهد بر پایۀ انگاره‏های 
نفسانی لیبرال‏ -بورژوایی زندگی نماید با آداب و مقررات 
ظاهری و س��نتی در دیگر آثار فوئنتس نیز تا حدودی 

دنبال می‏شود.
نکته اینجا اس��ت که فوئنتس صورت مس��ئله را از 
اس��اس نادرس��ت ترس��یم می‏نماید.او به جای تصویر 
کردن یک الگوی‏ اخلاق‏گرای س��الم که به استقلال 
افراد نیز احترام می‏گذارد، چهره‏ای زشت و کریه و کج 
و مع��وج از یک اخلاق‏گرای بیمار مس��تبد را که خود 
حتی پای‏بند صفات حس��نۀ اخلاقی نیس��ت در مقابل 
جوانی،خواهان آزادیهای نفسانی لیبرالی قرار می‏دهد و 
بدین‏سان دانسته یا نادانسته، حقیقت فردگرایی اخلاقی 
مستقل‏ معتقد به اصول معنوی و دینی‏]که نماد اصیل 
و راس��تین اخلاق‏ گرایی اس��ت‏[را مخدوش می‏نماید.

فردگرایی اخلاقی مبتنی بر اصول متعالی نه اسیر آفات 
نفسانیت‏زدۀلیبرالی است و نه مبتلا به عارضۀ استبداد 
ظالمانه و بیمارگونۀ ظاهرگرایان به اصطلاح‏ اخلاقی‏ای 

که فوئنتس ترس��یم می‏کند.شاید او ش��ناختی از یک‏ 
رویکرد سالم اخلاق‏گرا نداشته است.به‏هرحال معادله‏ای 
ک��ه‏ در رمان خود توصیف می‏کند و محکومیت طرف 
اخلاق‏گرا را به دنبال دارد از اساس،تصویری غیرواقعی 

و جانبدارانه به سوی‏ ارزشهای لیبرال-بورژوایی است.
سال 1962،سال انتشار دو رمان فوئنتس با نامهای‏ 
»آئورا«)با ترجمۀ »عبداّهلل کوثری«توسط»نشر تندر«به‏ 
س��ال 1379 چاپ شده است(و»مرگ آرتیمو کروز«)با 
ترجمۀ »مهدی سبحانی«توسط»نش��ر تندر«به سال 
1364 طبع‏ گردیده است(اس��ت.هر دوی این رمانها از 
آثار اصلی اویند که شاکلۀ جهان‏بینی و سبک کار ادبی 

فوئنتس در آنها ترسیم‏ گردیده است.
»آئورا«رمان��ی کوت��اه با مایه‏های سوررئالیس��تی و 
وهم‏آلود است.در آئورا مرزهای واقعیت و تخیل وهم‏آلود 
درهم می‏ریزد. »فیلیپه مونترو«قهرمان داستان،فردی 
منفعل،مردّد و بیمار اس��ت.او به خانه‏ای قدم می‏گذارد 
ک��ه گویی وی را ب��ه س��احت‏ زمانی-مکانی دیگری 
می‏ب��رد.در این خانه دختری زیبا ب��ه‏ نام»آئورا«زندگی 
می‏کن��د که ارتباطی مرموز با پیرزن قهرمان‏ داس��تان 
یعنی»کنسئلو«دارد.کونسئلوی پیرو اهریمنی،آن‏ سوی 
چهرۀ آئورای زیباست.کونسئلو در پانزده سالگی با ژنرال‏ 
»یورنته«ازدواج کرده اس��ت و اکنون که سالها از مرگ 
یورنته‏می‏گذرد،وظیفۀ بازخوانی و تنظیم یادداش��تهای 
ژن��رال را ب��ه فیلیپ��ه‏ واگ��ذار می‏کند.درواقع،پیرزن با 
قرار دادن آئورا بر س��ر فیلیپه و س��پردن وظیفۀ تنظیم 
یادداشتهای ژنرال یورنته به او،به نحوی‏ در صدد زنده 
کردن شوی خود است.در پایان داستان نیز با محو شدن 
آئورا،این کونسئلوست که با فیلیپۀ منفعل و سردرگم، نرد 

عشق می‏بازد.
به نظر می‏رسد فوئنتس با بهره‏گیری از شگردهای 
داستان‏‏نویسی س��وررئال،به گونه‏ای همانندی یا تداوم 

فوئنتس،رمان»آسوده‏خاطر«را به سال 1959 م منتشر می‏کند.]این رمان به سال 1364 توسط»نشر تندر«به 
فارسی، انتشار یافته است‏[وقایع این رمان کم‏حجم در شهر»گوانا- خواتو«می‏گذرد و سرگذشت خانواده‏ای 

است که قواعد اخلاقی‏ سرسختانه،فضای روابط عاطفی اصیل را محدود کرده است. درون‏مایۀ اصلی این اثر 
را می‏توان رویکرد انتقادی و لیبرال‏ منشانۀ فوئنتس علیه آنچه که او سلطۀ اخلاقیات کلاسیک‏ می‏داند،دانست.
درواقع فوئنتس در این رمان با ترسیم شخصیت‏ »خورخه بالکارسل دل مورال«به عنوان شخصیتی موعظه‏گر، 
ریاکار،مستبد و سوءاستفاده‏گر،در خواننده نحوی خشم و رنجش نسبت به هر نوع رویکرد منضبط مبتنی بر 

اصول اخلاقی‏ پدید می‏آورد.

نکتۀ تأسف‏بار در 
عملکرد فوئنتس 
این است که او 
در سالهای دهۀ 
شصت قرن‏ 
بیستم و در یکی از 
طوفانی‏ترین ادوار 
مبارزات ملّتهای 
امریکای‏ لاتین 
علیه امپریالیزم 
امریکا،به ترویج 
روحیۀ بدبینی در 
خصوص‏ انقلاب و 
تبلیغ آرمان‏گریزی 
اقدام کرده است.
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ش��خصیت یورنت��ه‏ در فیلیپه را بی��ان می‏کند.درواقع 
فیلیپه با یادگیری طرز نگارش‏ یورنته،در شخصیت او 
مس��تحیل می‏گردد و حذف آئورا از پایان‏ داستان نیز 
احتمالًا حکایت از اس��تحالۀ او در شخصیت کونسئلو 
دارد و بدین‏س��ان آئ��ورا با وجه اهریمن��ی وجود خود 
وحدت می‏یابد. گویا اساس��اً لطاف��ت و زیبایی آئورا از 
آغاز،پرده‏ای برای پنهان‏ ک��ردن وجه اهریمنی وجود 
او)یعنی کونسئلو(بوده اس��ت.در این‏ ماه،فیلیپه مردی 
بی‏هوی��ت و گم کرده مقصود اس��ت که با فرا گرفتن 
نثر ژنرال به هویت او استحاله می‏یابد و کونسئلو زنی‏ 
خودشیفته و سلطه‏گر است.رابطۀ بین کونسئلو و آئورا 
در نگاه‏ بیرونی و ب��رای فیلیپه گنگ و غیرقابل درک 
اس��ت اما در حقیقت‏ آئورا همان کونسئلوس��ت که به 
ظرف زمانی جوانی خود بازگش��ته‏ ام��ا در حال،ظاهر 
گردیده است.آن هم در خانه‏ای که گویا چونان‏ جعبه‏ی 
بزرگ جادوئی‏ای است که زمان تقویمی و مکان عینی‏ 
در آن از هم گسسته می‏گردند و وهم بر واقعیت غلبه 

می‏یابد.
در توصی��ف آئورا زمان،جریان عادی خود را ندارد.در 
ابتدای رمان و هنگام اولین دیدار فیلیپه با آئورا،او دختری‏ 
جوان است و روز بعد تبدیل به زنی چهل ساله می‏گردد 
و دو روز بعد گویا همان کونسئلوی پیر است.این گردش 
غیر عادی زمان در ارتباط با فضای وهم‏آلود مکانها از 
ویژگیهای‏ رمانهای سوررئالیستی است.ویژگی استحاله 
و ب��ه عبارت خود فوئنتس»پوس��ت انداختن«،تداوم و 
استحالۀ ش��خصیتها نیز از ویژگیهای سبک داستانی 
فوئنتس است که در آثاری چون‏ »آئورا«،»خویشاوندان 

دور«،»پوست انداختن«،»زمین ما«و »لائورادیاس«به 
انحاء مختلف دیده می‏شود.

»آئورا«رمانی است سوررئالیستی و وهم‏آلود با درون‏ 
مایه‏های نیس��ت انگاری س��یاه و یأس‏آلود،القاء حس 
غیرواقعی‏ بودن»واقعیت«و رگه‏هایی از تصاویر شهوانی 
که در اغلب آثار فوئنتس دیده می‏شود.آئورا در متن خود 
به خواننده نحوی حس‏ تردید و شک‏آلودگی در خصوص 
درک و ش��ناخت واقعی��ت را الق��اء می‏کند،ویژگی‏ای 
که یکی از مش��خصه‏های ادبیات پس��امدرن‏ غرب و 
غرب‏زده‏ه��ای گرفتار بحران می‏باش��د.برخی تصاویر 
داس��تانی رم��ان آئورا نظی��ر آن جایی که از»پوس��ت 
کندن بزغاله‏ی‏ خیالی«توس��ط»این زن دیوانه«سخن 
می‏گوید،دقیقاً تداعی‏ گر فضای وهم‏آلود بیماری است 
که کل ادبیات پسامدرن غرب‏ و نیز ادبیات پست‏مدرن 
غرب‏زدۀ آمریکای جنوبی)از آث��ار کافکا تا آثار مارکز(

بدان مبتلاست.به این تصویر داس��تانی در آئورا توجه 
»مرگ آرتیمو کروز«رمان بلندی است که به سبک‏ رئالیستی نوشته شده است.مرگ آرتیموکروز، 
رمانی است با ساختار فشرده و طرح داستانی ثابتی که تدریجاً بسط می‏یابد. آرتیمو کروز فراتر از 
یک فرد به عنوان یک تیپ مطرح می‏گردد. در این رمان جریان تداعی ذهن آشفته کروز پیش‏برنده 
حوادث‏ است و گویی صداها و روایتهای مختلف در کشمکش با یکدیگر در شخصیت او به جدال 
می‏پردازند.
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کنید.»در ژرفای پرتگاه تاریک،در رویای خاموش‏ تو با 
دهانهایی که در سکوت گشوده می‏شوند،می‏بینی‏اش 
که‏ از ظلمت پرتگاه به سوی تو می‏آید،می‏بینی‏اش که 
به س��ویت‏ می‏خزد.در سکوت،دستهای بی‏گوشتش را 
می‏جنباند،به س��ویت‏ می‏آید تا آنکه چهره به چهره‏ات 
می‏س��اید و تولته‏های خونین، لثه‏های بی‏دندان بانوی 
پیر را می‏بینی،و جیغ می‏کش��ی و او دیگر بار دس��ت 
جنب��ان دور می‏ش��ود و دندانه��ای زردش را ک��ه‏ در 
پیشبند خون‏آلود ریخته است،بر پرتگاه می‏افشاند.جیغ 
تو بازتاب جیغ آئوراس��ت.او پی��ش روی تو در رویایت 

ایستاده است و جیغ می‏کشد،چراکه دست کسی دامن 
تافتۀ س��بزش را از میان‏ دریده اس��ت و آن‏گاه س��ر به 
سوی تو می‏کند.نیمه‏های دریدۀ دامنش در دست، سر 
به س��وی تو می‏کند و خام��وش می‏خندد،با دندانهای 
خانم پیر که روی دندانهای خود نشانده است و در این‏ 
دم،پاهایش،پاهای عریانش تکه‏تکه می‏شود و به سوی 

پرتگاه‏ می‏پرد....«)آئورا/ص 58 و 57(
برخی آثار فوئنتس و اغلب آثار سوررئال پست‏مدرن‏ 
ادبیات غربی و غرب‏زده مشحون از این تصاویر بیمارگونه 
و وهم‏آلود و سادیس��تیک اس��ت و این امر در انحطاط 

 عدالت حق هر کسی را پرداختن، حق هر چیزی را پرداختن و یا هر چیزی را سر جای خود قرار 
دادن است، اینها جاهای حقیقی دارند که وقتی سر جای حقیقی خود نباشند آثار ظلم هویدا می‌شود. 

واضح می‌شود، ولو اینکه همه آنهایی که در این مجموعه زندگی می‌کنند خیال کنند که عدل همین 
است، خیال کنند همین را باید انجام دهند. مثل اینکه همه خیال کنند که آب این لیوان طیب و طاهر 

است ولی داخل این لیوان مثلا سم باشد. وقتی بخورند می‌میرند. اینکه من بگویم داخل این آب  شربت 
است، سم که شربت نمی‌شود. سم، سم است و وقتی خورده شود آثار خود را می‌گذارد. 
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فراگیر بش��ر غربی و غرب‏زدۀ مدرن و پس��ت‏مدرن به 
لحاظ وجودی و حاکم‏ شدن پست‏ترین صور شرارتهای 
نفسانی شیطانی و اضطراب‏ نفسانیت‏مدارانه بر وجود او 

ریشه دارد.
رمان»م��رگ آرتیمو کروز«از آثار پ��رآوازۀ کارلوس 
فوئنت��س‏ اس��ت.آرتیمو کروز،ش��خصیت اصلی رمان 
نماین��دۀ مجلس‏ و صاحب امتی��از بزرگ‏ترین روزنامۀ 
مکزیکو و سیاستمداری زیرک‏ است که پیشینۀ انقلابی 
دارد.فوئنتس در این رمان و در قالب‏ شخصیت آرتیمو 
کروز،مرد انقلابی‏ای را توصیف می‏کند که‏ ش��عارهای 
انقلابی را دستمایۀ کسب ثروت و قدرت قرار می‏دهد. 
آرتیموکروز در بستر مرگ به مرور گذشتۀ خود می‏پردازد.

آرتیموکروز، تجسم شخصیت فرد انقلابی‏ای که پس از 
رس��یدن به ثروت‏ و قدرت به آرمانهای انقلاب خیانت 

می‏کند.
رم��ان آرتیمو ک��روز کارلوس فوئنت��س را می‏توان 
در کن��ار برخی آثار رمان‏نویس��انی چون»اوگوس��تین 
یانز«و»خ��وآن‏ رولف��و«در زم��رۀ آثاری دانس��ت که 
درون‏مایۀ اصلی آن ایج��اد یأس و تردید در خصوص 
هر نوع انقلاب و انقلابی‏گری و آرمان‏ گرایی می‏باشد.

مضمون تردیدافکنی و القاء شک در خصوص‏ حقانیت 
و صداقت س��یر حرکت و ش��خصیت رهبران انقلابها 
به‏ ط��ور کل��ی،از درون‏مایه‏های اصلی آث��ار فوئنتس 
اس��ت که غیر از »م��رگ آرتیمو ک��روز«در رمانهایی 
چون»لائورادیاس«»پوست‏ انداختن«نیز دیده می‏شود.

در سالهای دهۀ شصت و هفتاد قرن بیستم،مبلغان 
و ایدئولوگهای نئولیبرالیس��م سرمایه‏س��الار)که اغلب 

نیز یهودی‏ بودند(کسانی چون»دانیل پل«،خانم»هانا 
آرنت«و»آیزیابرلی��ن«در جه��ت مقابل��ه ب��ا ام��واج 
انقلابی‏گ��ری و آرمان‏خواه��ی‏ فراگیری ک��ه در میان 
ملل ستم‏دیده و محروم جهان سوم‏ گسترش و تعمیق 
می‏یافت،نحوی رویکرد تردیدافکنی و ایجاد ش��ک در 
خصوص انقلاب و انقلابی‏گری و آرمان‏خواهی را تبلیغ‏ 
می‏کردن��د.در این مسیر،داستان‏نویس��انی چون»جرج 
اورول« و»آرتور کوئیس��تلر«و»میلان کوندرا«نیزاین 
ایدئولوگه��ا را یاری می‏دادند.جوهر و جان‏مایۀ آثار این 
رمان‏نویسان،القاء این اندیشه به مخاطب بود که اساساً 
»انقلاب«ام��ری عب��ث‏ و بی‏حاصل اس��ت و هر نوع 
آرمان‏گرایی و رویکرد اعتقادی‏ و اصول‏گرایانه حاصلی 
جز یأس، س��رخوردگی و شکست ندارد. پدیدآورندگان 
ای��ن آثار داستانی،خواس��ته یا ناخواس��ته و دانس��ته‏ یا 
نادانسته همس��و با امواج تبلیغات نئولیبرالیسم جهانی 
حرک��ت‏ می‏کرده‏اند.رمان مرگ آرتیموکروز براس��اس 
همین درون‏مای��ۀ نئولیبرالی و ضدانقلابی اس��ت که 
شکل گرفته اس��ت.به موازات‏ این درون‏مایه و رویکرد 
ضدانقلابی و نئولیبرالی،حکایت‏ عاش��قانه‏ای از علاقۀ 
آرتیمو کروز به دختر جوان انقلابی‏ای‏ به نام»رژینا«نیز 
مطرح می‏شود.البته با مرگ رژینا در نبرد انقلابی،گویی 
صداقت از وجود آرتیمو کروز نیز بار می‏بندد و انقلابی 
سابق تدریجا در ورطۀ  قدرت‏مداری و فساد مستحیل‏ 
می‏گردد.البته فوئنتس به گونه‏ای س��خن می‏گوید که 
گویا این‏ اس��تحاله در زر و زور،تقدی��ر همۀ انقلابها و 
انقلابیها اس��ت.در واقع،فوئنتس با زبان ادبیات،همان 
رویکرد ضدآرمان‏گرایی‏ و لیبرالی‏ای را تبلیغ می‏کند که 

 ابزار به نسبتی تابع فاعلیت قرار می‌گیرد، منظورمان فقط  ابزار فیزیکی نیستند. ابزار فکری هم هست. 
اگر کسی منطق درست کند، اگر کسی فرمول علمی درست کند، اگر کسی فرمولی درست کند برای تحریک 
احساسات و تحریک عواطف، اینها هم اسمش ابزار است که به این وسیله می‌شود اشک افراد را درآورد. به این 
وسیله می‌شود افراد را ترساند. به این وسیله می‌شود افراد را خنداند. به این وسیله می‌شود از مقدماتی، از 
داده‌هایی نتیجه گرفت. همه اینها ابزار هستند منتها بعضی ابزارها فیزیکی و عینی هستند و بعضی ابزارها 
ذهنی و بعضی از ابزارها روحی هستند.
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کارل پویر در کتاب»جامعه باز و دشمنانش«و هانا آرنت 
در کتاب»انقلاب«خود قبل و بعد از او با زبان تئوریک 
تروی��ج می‏کردند.نکتۀ تأس��ف‏بار دیگ��ر در عملکرد 
فوئنتس این اس��ت که او در سالهای دهۀ شصت قرن‏ 
بیستم و در یکی از طوفانی‏ترین ادوار مبارزات ملتّهای 
امریکای‏ لاتین علیه امپریالیزم امریکا،به ترویج روحیۀ 
بدبینی در خصوص‏ انقلاب و تبلیغ آرمان‏گریزی اقدام 
کرده است.ش��اید با توجه به‏ ای��ن عملکرد فوئنتس و 
جایگاه دیپلماتیک بین‏المللی او بتوان‏ راز شهرت فراگیر 
و جهانی‏اش را دریافت.شهرتی که موجب‏ گردیده است 
بس��یاری از آثار او پس از انقلاب به فارسی ترجمه، در 
تیراژ گسترده منتشر و در محافل و نشریات روشن‏فکری 

به‏ تفصیل تبلیغ شود.
»مرگ آرتیمو کروز«رمان بلندی است که به سبک‏ 
رئالیستی نوشته شده اس��ت.مرگ آرتیموکروز، رمانی 
است با ساختار فشرده و طرح داستانی ثابتی که تدریجاً 
بس��ط می‏یابد. آرتیمو کروز فراتر از یک فرد به عنوان 
ی��ک تیپ مطرح می‏گردد. در این رمان جریان تداعی 
ذهن آش��فته کروز پیش‏برنده حوادث‏ اس��ت و گویی 
صداها و روایتهای مختلف در کشمکش با یکدیگر در 

شخصیت او به جدال می‏پردازند.
در روایت از زبان اول ش��خص، کروز از انگیزه‏های 
مادی پنهان در فعالیت‏های انقلابی خود سخن می‏گوید.

بدین س��ان فوئنتس می‏کوش��د ت��ا ارزش، اعتبار و 
ابهت یک انقلابی ]که بخش مهمی از آن در صداقت 

و آرمان‏گرایی او نهفته اس��ت[ را در هم بشکند. چنین 
کاری آن هم در امریکای لاتین اس��یر اس��تبدادهای 
وابسته به امریکا و سرکوب‏گر دهه‏های شصت و هفتاد 
میلادی و در دوره‏ای ک��ه امواج طوفانی انقلاب‏های 
مردم��ی علیه امریکا، کش��ورهای مختل��ف این قاره 
را به تپش واداش��ته بود، به راس��تی ک��ه ناجوانمردانه 
ب��ود. فراموش نکنیم که چندماه قبل از انتش��ار مرگ 
آرتیموکروز، آمریکا در جنگ با انقلابیون جوان کوبایی 
در خلیج خوک‏ها شکست خورده بود. چه‏گوارا و پاتریس 
لومومب��ا به عنوان انقلابیون امریکای لاتین و افریقا و 
تبلور مقاومت جهان به اصطلاح سوم علیه امپریالیزم 
امریکا مورد س��تایش مردم بودن��د. در همیندوران در 
فلسطین امواج انقلاب بالا گرفته بود و در ایران تحت 
س��لطۀ ش��اه، فضای ذهنی و روانی برای قیام انقلابی 

پانزده خرداد آماده می‏شد.
فوئنتس در این رمان، ش��خصیت ی��ک انقلابی را 
ب��ه عنوان مدل تیپیک انس��انهای انقلابی و آرمان‏گرا 
به صورتی ف��ردی ضعیف‏النفس ترس��یم می‏کند که 
درتکاپوی پرکردن خلا عاطفی ناشی از عشق خود، به 
ثروت‏طلبی روی می‏آورد وگویا از آغاز نیز در پس رفتار 
انقلابی او انگیزه‏های حقیر جنسی و کمبودهای عاطفی 
ودنیاطلبی مادی نهفته بوده اس��ت. »گونسا-لوبرنال« 
انقلاب��ی دیگر این رمان به انگی��زۀ مخالفت با پدرش 
انقلابی می‏شود ودر نهایت همۀ آرمان‏ گراهای داستان 
می‏میرند و کروز، فرصت‏طلبانه به فکر زمینهای خود و 
استثمار از دهقانان تحت لوای شعارهای انقلابی است. 
در ای��ن رمان نح��وی پراکندگی در بی��ان وقایع و 

بی‏نظمی در توالی زمان‏ها دیده می‏شود
 که بازتاب ذهن آشفته، انزوا و تنهایی کروز است. در 
این رمان نحوی تعدد و کشمکش »من«ها و رویارویی 
آنها در درون یک فرد دیده می‏ش��ود که با تفاوت‏هایی 

رویکرد نفی توأمان 
لیبرالیسم و استالینیسم 
و تأکید بر پلورالیسم و 
مفهوم مدرن فردگرایی 
و خشونت ستیزی 
دقیقاً رویکردی لیبرالی 
است که نئولیبرال‏ها 
و جریان لیبرال‏های 
سوسیال دموکرات، آن  
را ترویج می‏کنند.
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یادآورتع��دد »من«ها در عین همانن��دی آنها در رمان 
آئوراست.

فوئنت��س نمایش��نامه‏ای ب��ه ن��ام »هم��ه گربه‏ها 
خاکس��تری‏اند« دارد ک��ه آن را می‏ت��وان نحوی بیان 
ادب��ی توجیه غرب‏زدگی مکزیک دانس��ت. در واقع در 
این نمایش��نامه، غرب‏زدگی مکزی��ک در پرتو مفهوم 
مدرن»ناس��یون« Nation و ناس��یونالیزم فرمول��ه 
می‏گردد.موض��وع نمای��ش مربوط ب��ه دوران هجوم 
»کورتس« و استعمارگران اس��پانیایی است.در روایت 
تاریخی‏ای که نقل می ش��ود، زن سرخ‏پوس��تی به نام 
»لامالینچه« به مردم خود پش��ت می‏کند ومعش��وقه 
کورتسل می گردد و در بسیاری از آثار ادبی و تاریخی از 
مالینچه به نام نماد خیانت نامبرده می‏شود. اما فوئنتس 
از مالینچه یک قهرمان می‏س��ازد که با س��ازش ]و به 
عبارت دقیق‏تر خیانت به مکزیکی ها و خودفروختگی 
به اس��پانیایی‏ها که نماد غرب مدرن استیلاجو بودند.[ 
خ��ود زمینه‏های زایش »ملت جدی��د«‏ی را که همان 

مکزیک غرب زده است، پدید آورد.
در روایت فوئنتس، مالینچه یک خائن نیس��ت بلکه 
ب��ه عنوان نم��اد تمدن سرخ‏پوس��تی ]البته ب��ا روایت 
دقیقتاریخی ، تمدن قتل‏عام شدۀ سرخ پوستی توسط 
غرب مدرن[ با کورتس ]به عنوان نماد اس��تیلا جویی 
غ��رب مدرن [ می‏آمیزد و از این زایش ملتی نوین ]که 
در حقیقت مکزیک مدرن غرب‏زده و وابس��ته و تحت 
سلطه است ونه تمدن بومی ومستقل آزتک‏ها ومکزیک 

باستان [ پدید می‏آید. 
فوئنتس دراین »پیوند« به نابودی، ونسل‏کشی یک 

تمدن وقوم اس��تیلای تمام عیار قومی دیگر و از بین 
رفتن و لگد کوب ش��دن همه ارزش‏های هویتی یک 
قوم توس��ط قومی زراندوز وس��لطه-گر ] که خود آلت 
فعل زرسالاران یهودی اروپا بوده‏اند[ توجهی نمی‏کند 
ونابودی سرش��ت قومی و به اس��ارت رفتن سرنوشت 
وتاراج منابع یک مل��ت را مد نظر قرار نمی‏دهد. بلکه 
خوش��حال از »زایش« یک مکزی��ک غرب‏زده مدرن 
است. به روایت فوئنتس، مالینچه می‏خواهد در کورتس 
]نماد غرب اس��تیلاجوی زرسالار مدرن [،  روح خدای 
اس��طوره‏ای عش��ق و عدالت را زنده کند واین البته به 
شوخی بیشتر ش��بیه اس��ت.فوئنتس، خود نمایشنامۀ 
»هم��ه گربه‏ه��ا خاکس��تری‏اند« را اث��ری با س��بک 

»واقع‏گرایی‏نمادین « می‏نامد. 

در جهانی که تحت سلطۀ خشونت ویرانگر نظام سرمایه‏سالاری جهانی به‏ویژه آمریکا قرار دارد و 
در شرایطی که دولت‏ها و کشورهای لیبرال ـ سرمایه‏داری که شعار خشونت ستیزی سرمی‏دهند، 
خود خونین‏ترین و ‏خشن‏ترین عملکردها را در عراق، افغانستان و فلسطین اشغالی داشته و مجهز به 
عظیم‏ترین سلاح‏های خشن کشتار جمعی‏اند، کاملاً روشن است که فریفتن مردمان تحت ستم با شعار 
خشونت ستیزی، صرفاً دامی برای خلع سلاح مردم به جان آمده و سلاح بر کف و انقلابی جهان گرسنه 
است و نه چیز دیگر.

فوئنتس می‏کوشد تا ارزش، اعتبار و ابهت یک انقلابی ]که بخش مهمی از آن در صداقت و آرمان‏گرایی او 
نهفته است[ را در هم بشکند. چنین کاری آن هم در امریکای لاتین اسیر استبدادهای وابسته به امریکا و 
سرکوب‏گر دهه‏های شصت و هفتاد میلادی و در دوره‏ای که امواج طوفانی انقلاب‏های مردمی علیه امریکا، 
کشورهای مختلف این قاره را به تپش واداشته بود، به راستی که ناجوانمردانه بود.
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اگر به زبان نمادهای نمایش��نامه فوئنتس بخواهیم 
سخن بگوئیم رابطۀ »مارینا مالینچه« با کورتس، رابطه 
»مادۀ« منسوخ تمدن آزتک با »صورت« غالب و حاکم 
اس��تعمار مدرن اس��ت که حاصل آن یک غرب‏زدگی 

مدرن می‏باشد. 
هرچن��د در روایت فوئنتس، مارینا توانس��ته اس��ت 
کورت��س را کنت��رل نماید اما در واق��ع این کورتس و 
مدرنیته سیطره جو است که مهر خود را بر هویت مارینا 

و اعقاب او زده است.
فوئنتس تولد مکزی��ک غ��رب‏زده را درنماد زایش 
مارینا در پایان و جمع ش��دن خدایان پیش��گو گرد او 
تصور می‏کند. نمایش��نامه در صحنۀ آخر خود به قرن 
بیس��تم می‏رس��د و مارینا به عنوان مظهر رستگاری و 
حامی دانش��جویان به خون کشیده شده در تظاهرات، 

جلوه می‏شود.
رمان »پوست انداختن« )با همین نام توسط عبدالله 

کوثری به فارس��ی ترجمه شده است( را به سال 1967 
می‏نویس��د. رمانی که تماماً س��اختاری سوررئالیستی 
داش��ته و نظر به »رمان نو« فرانس��ه دارد. شاید بتوان 
درون مایۀ اصلی این رمان را همانا مس��تحیل ش��دن 
شخصیت‏ها وبه عبارتی پوس��ت انداختن آنها دانست. 
ساختار سوررئالیستی رمان این موقعیت را پدید می‏آورد 
که »فردی لامبر« راوی شرور داستان ناگهان در برابر 
تجسم عینی ش��خصیت‏هایی قرار گیرد که محصول 

تخیل او بوده‏اند. 
یک��ی از درون مایه ‏های مهم این رمان، یهودنوازی 
و میل به مظلوم نشان دادن یهودیان و قهرمان‏سازی 

از یهودیان است.
ویژگی‏ای که دقیق��اً با خصیصۀ لیبرالی جهان‏بینی 
فوئنتس و روحیۀ ضد انقلابی و آرمان‏ستیز او همخوانی 
دارد ودر رم��ان مطوّل »لائورادیاس« به تفصیل دنبال 
می‏شود. رمان پوست انداختن را شاید بتوان از جهاتی، 

اعلامیه‏ای ادبی در یهودستایی غیر مستقیم نامید. 
»لائورادیاس« را فوئنتس به س��ال 2000 میلادی 
منتش��ر کرد. ]ترجمه فارسی توسط اس��دالله امرایی/ 
کتاب‏فروش��ی تندیس [ در این رم��ان رویکرد انقلاب 
ستیز و ضدآرمان گرایی نئولیبرالی فوئنتس با میل شدید 

او به یهودستایی می‏آمیزد. 
رمان، داس��تان زندگی زنی به نام لائورا )متولد سال 
1898 م.( ت��ا هنگام مرگ  او در اواخر قرن بیس��تم و 
اش��اره‏ای به حکایت نتیجۀ پس��ر او »سانتیاگو« است 
که به همراه همس��رش مروجان آش��کار به اصطلاح 
»خشونت‏ستیزی نئولیبرالی‏اند« البته باید توجه داشت 
در جهان��ی که تحت س��لطۀ خش��ونت ویرانگر نظام 
سرمایه‏س��الاری جهانی به‏ویژه آمریکا ق��رار دارد و در 
شرایطی که دولت‏ها و کشورهای لیبرال ـ سرمایه‏داری 
که شعار خشونت ستیزی سر می‏دهند، خود خونین‏ترین 

خشونت سرکوب‏گر مخالف رشد وکمال آدمی که خشونتی استبدادی و تجاوزکارانه است و نیز 
خشونت‏های وحشیانۀ سادیستیک و شقاوت آلود محکوم‏اند اما اینگونه از موضع لیبرال ـ سوسیال 

دموکراسی شعار خشونت‏ستیزی سردادن و آرمان‏گرایی و انقلابی‏گری و اصولگرایی را نفی کردن مغالطۀ 
خطرناکی است که سود آن به جیب سرمایه‏داری و نظام جهانی سلطه می‏رود ورمان لائورادیاس پر است 

از این مغالطه‏ها. 
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و ‏خشن‏ترین عملکردها را در عراق، افغانستان و فلسطین 
اشغالی داشته و مجهز به عظیم ترین سلاح‏های خشن 
کشتار جمعی‏اند، کاملًا روشن است که فریفتن مردمان 
تحت س��تم با شعار خشونت ستیزی، صرفاً دامی برای 
خلع سلاح مردم به جان آمده و سلاح بر کف و انقلابی 
جهان گرس��نه است ونه چیز دیگر. در روایت فوئنتس، 
یهودی مظلوم داس��تان و یکی دو ش��خصیت اصلی 
لیبرال ودر نهایت خود لائور اش��عار خش��ونت ستیزی 
سرمی دهند اما هرگز یهودیت سکولار صهیونیست را 
مخاطب این شعار قرار نمی‏دهند و یکسره نیروی خود را 
برای خلع سلاح و مأیوس کردن انقلابی‏ها و بی حاصل 

نشان دادن راه آرمان‏گرایی صرف می‏کنند.
و در رم��ان لائورادیاس، ش��خصیت‏هایی که مثبت 

تصویر شده‏اند یا یهودی‏اند یا حامی یهودیان.
مثلًا »راکوئل مندس آله مان« دختر یهودی‏ای است 
که نماد قهرمانی و مظلومیت اس��ت. »خورخه مائورا « 
عشق سوم ومهم لائورا لیبرالی مخالف »تمامیت‏گرایی« 

و داعیه‏دار پلورا لیسم و حامی یهودیان است )ص 371(. 
»هری جاف« آخرین عشق لائورادیاس که فردی مبارز 
و فداکار است، یهودی است. آقا و خانم »دیه گوریبرا« 
ک��ه هنرمندانی خلاق‏ان��د، یهودی-ان��د. در لابه‏لای 
صفحات مختلف کتاب، یهودیت س��تایش شده است. 
»روح نج��ات دهندۀ یهودی خ��ود را وقف هنر، علم و 
فلسفه می‏کند« )ص 361( »باران بلا بر آلمان خواهد 
بارید، آنگاه که خداوند انتقام جنایاتی را که علیه یهودیان 
انجام داده‏اند بگیرد.«)ص366( »عش��ق من، من مثل 
کاتولیکی مؤمن برای قوم یهود دعا می‏کنم که حاملان 
مکاشفه‏اند تا روزگار ظهور عیسی )ع( )ص 449( خطاب 
به راکوئل مندس، دختر یه��ودی‏ای که فوئنتس او را 
نماد مظلومیت و قهرمانی تصویر می‏کند.»می‏خواهم در 
اندوه تو شریک باشم آنگونه که تو در اندوه قوم خودت 
شریکی. عشقِ  عشقِ  من همین است«) ص 468( در 
این رمان »پلیدی نازی‏ها« و »خیانت استالینیست‏ها« 
توأمان نفی می‏شود وراه »جمهوری‏خواهی گرینگوی 
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ج��وان« یهودی به عن��وان راه نجات مطرح می‏گردد.
)ص 339( .

جالب است بدانیم این رویکرد نفی توأمان لیبرالیسم 
و استالینیس��م و تأکی��د بر پلورالیس��م و مفهوم مدرن 
فردگرایی و خشونت س��تیزی دقیقاً رویکردی لیبرالی 
اس��ت که نئولیبرال‏ها و جریان لیبرال‏های سوس��یال 
دموکرات، آن  را ترویج می‏کنند. فوئنتس در بخشی از 
این رمان آشکارا اعتقاد خود به سوسیال دموکراسی را 

بیان می‏کند.)ص 556( .
رم��ان لائورادیاس، داس��تانی طولانی وبه س��بک 
رئالیس��تی به منظ��ور تروی��ج درون مایه‏های انقلاب 
ستیزی، تردیدافکنی در خصوص حقانیت و عقلانیت 
آرمان‏گرای��ی و تروی��ج به اصطلاح خشونت‏س��تیزی 

لیبرالی است.
در صفحات پایانی کتاب، دختر آرمان‏گرای دیروز که 
اینک پشیمان گردیده است، از رویکرد انقلابی خود به 
عنوان »حماقت سیاسی ـ نظامی « نام می‏برد و لائورا 
با تأیید این دیدگاه او می‏گوید: »خش��ونت، خش��ونت 

می‏آورد.« ) ص 626( 
البته اگرچه ممکن اس��ت دربسیاری موارد خشونت 

موجب تش��دید یا ایجاد امواج زنجیره‏ای خش��ونت‏ها 
گردد.اما نفی مطلق هر نوع خش��ونت ]حتی خشونت 
دفاعی از جان، ناموس، اعتقاد وخانۀ خود [ هیچ مبنایی 
عقلانی نداردو خود آنها که شعار آن را سر می‏دهند به 
آن عمل نمی کنن��د و اگر نه چرا دولت‏های لیبرال در 
جنگ  جهانی دوم علیه هیتلر خشونت به خرج دادند؟ 
چرا در تمامی جوامع غربی کنترل، نظارت، س��رکوبی 
پلیس وزندان وجوددارد؟ به راستی اگر هر نوع خشونتی 
نفی گردد پس با چه روش��ی می‏باید جلوی متجاوزین 
و متجاسرین به حقوق انس��ان‏ها را گرفت؟ در همین 
چند سال اخیر آمریکا با چه ابزاری جز خشونت علیه به 
ادعای خود»تروریسم« جنگیده است؟ نظام‏های لیبرال 
ـ سرمایه‏داری و سوسیال دموکرات در پی انقلا‏ب‏های 
ب��زرگ قرن هفده تا بیس��ت اروپا از چه اب��زاری بهره‏ 
گرفتند تا به قدرت رسیدند؟ آیا انقلاب آمریکا وانقلاب 

فرانسه حاصل خشونت نبود؟
خش��ونت انواع واقس��امی دارد که بسته به مبادی و 
انگیزه‏ها وغایات وکیفیت وقوع آن دارای ماهیت‏های 
مختلف می‏گردد.خشونت دفاعی مشروع عقلًا، اخلاقاً 

و شرعاً پذیرفتنی است. 
خش��ونت س��رکوب‏گر مخالف رش��د وکمال آدمی 
ک��ه خش��ونتی اس��تبدادی و تجاوزکارانه اس��ت و نیز 
خش��ونت‏های وحش��یانۀ سادیستیک و ش��قاوت آلود 
محکوم‏ان��د ام��ا اینگونه از موضع  لیبرال ـ سوس��یال 
دموکراسی شعارخشونت‏ستیزی سردادن و آرمان‏گرایی 
وانقلابی‏گ��ری واصولگرای��ی را نفی ک��ردن مغالطۀ 
خطرناکی اس��ت که س��ود آن به جیب سرمایه‏داری و 
نظام جهانی سلطه می‏رود ورمان لائورادیاس پر است 

از این مغالطه‏ها. 
رم��ان، درون مای��ۀ آش��کار آته‏ئیس��تی و روح��ی 
سکولاریستی دارد ومروج نس��بی‏گری و  عمل‏زدگی 
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مدرن اس��ت.)صص 685، 633( س��رگردانی، یأس و 
فق��دان یقین وبی اعتقادی نس��بی‏انگارانه در آن موج 
می‏زند.آدم‏های انقلابی داستان افراد کثیفی‏اند و آنها که 
از این صفت مس��تثنی می‏باشند، ازانقلابی‏گری دست 

کشیده یا می‏کشند.
روابط فاسد گس��ترده‏ای بین زنان و مردان داستان 
وجود دارد و همچون نخستین رمان فوئنتس،  چهره‏ای 
بیمار و ظاهرگرا و ناسالم از اخلاق‏گرایی ارائه می‏گردد.

در جس��تجوی  ک��ه  اس��ت  زن��ی  لائورادی��اس، 

»آزادی«های لیبرالی، تعهد اخلاقی و زندگی خانوادگی 
را پش��ت س��ر می‏گذارد و نهایتاً به نحوی باور لیبرالی 
مبتنی بر بی‏اعتقادی به همه »سیس��تم‏های فکری« 
]نظام‏های اعتقادی اعم از دینی یا ا یدئولوژی‏هایی مثل 
مارکسیستم[ می رسد)صص344 ، 305( و در حالی که 
داعیه نسبی‏انگاری و گریز از سیستم‏های اعتقادی دارد. 

باورها و شعارهای لیبرالی را ترویج می‏کند.
جا دارد اکنون که تب فوئنتس‏زدگی و الگوبرداری از 
ادبیات امریکای لاتین در میان جوانان نویسندۀ ما رونق 
بسیار دارد و همین طیف علاقه‏مندان مارکز فوئنتس و 
بورخس ... دائماً شعار جدایی ادبیات ا ز سیاست ودرون 
مایه‏های سیاسی سر می‏دهند، به این نکتۀ مهم توجه 
ننمایند که اغلب آثار فوئنتس ]و بسیاری از آثار مارکزو 
..[ درون مایه‏های آشکار سیاسی دارد. رمان‏هایی نظیر 
لائورادیاس که ش��باهت زیادی به یک پر ویا گاندای 
سیاس��ی به نفع لیبرالیسم سوسیال ـ دموکراتیک دارد. 
پ��س این جوان��ان از کدامی��ن جدایی بی��ن ادبیات و 
درونمایه های سیاسی و اجتماعی سخن می‏گویند؟ آیا 
جز این است که برخی جوانان علاقه‏مند به ادبیات در 
این مرز و بوم، نادانسته وناخواسته، تحت لوای ادبیات 
غیر سیاسی وغیر متعهد،سیاست‏زدگی لیبرالی را ترویج 

می‏کنند؟به‏راستی که باید در این پرسش تأمل کرد.

در سالهای دهۀ شصت و هفتاد قرن بیستم،مبلغان و ایدئولوگهای نئولیبرالیسم سرمایه‏سالار)که اغلب نیز 
یهودی‏ بودند(کسانی چون»دانیل پل«،خانم»هانا آرنت«و»آیزیابرلین«در جهت مقابله با امواج انقلابی‏گری 
و آرمان‏خواهی‏ فراگیری که در میان ملل ستم‏دیده و محروم جهان سوم‏ گسترش و تعمیق می‏یافت،نحوی 
رویکرد تردیدافکنی و ایجاد شک در خصوص انقلاب و انقلابی‏گری و آرمان‏خواهی را تبلیغ‏ می‏کردند.در 
این مسیر،داستان‏نویسانی چون»جرج اورول« و»آرتور کوئیستلر«و»میلان کوندرا«نیزاین ایدئولوگها را یاری 
می‏دادند.جوهر و جان‏مایۀ آثار این رمان‏نویسان،القاء این اندیشه به مخاطب بود که اساساً »انقلاب«امری 
عبث‏ و بی‏حاصل است و هر نوع آرمان‏گرایی و رویکرد اعتقادی‏ و اصول‏گرایانه حاصلی جز یأس، سرخوردگی 
و شکست ندارد. پدیدآورندگان این آثار داستانی،خواسته یا ناخواسته و دانسته‏ یا نادانسته همسو با امواج 
تبلیغات نئولیبرالیسم جهانی حرکت‏ می‏کرده‏اند.
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ادبیات داستانی انقلاب و سخن گفتن از آن از جمله مقولاتی نیست که به واسطۀ تکرار پرسشها دربارۀ آن تبدیل 

به مقوله‏ای تکراری شود یا امری مقطعی نیست که گمان شود تنها توجه ادبیات داستانی را در یک یا دو دهه 
به خود اختصاص می دهد و با وقوع تحولات دیگر از اولویت آن کاسته می شود و در برگیرندۀ مسائل جاری 

ادبیات داستانی نیست. 

فرهن�گ عمومی:  تعریف ش�ما از ادبی�ات انقلاب 
چیست؟

احم�د ش�اکری : پیش از هر چیز، از توجه ماهنامه 
فرهنگ عمومی ب��ه مقولۀ ادبیات انقلاب و خصوص 
ادبیات متعهد به آرمانهای انقلاب اس�المی به سهم 
خود تش��کر می‏کنم. معتقد هس��تم؛ ادبیات داستانی 
انقلاب و سخن گفتن از آن از جمله مقولاتی نیست که 
به واسطۀ تکرار پرسشها دربارۀ آن تبدیل به مقوله‏ای 
تکراری ش��ود یا امری مقطعی نیست که گمان شود 
تنها توجه ادبیات داستانی را در یک یا دو دهه به خود 
اختصاص می دهد و با وقوع تحولات دیگر از اولویت 

آن کاسته می شود و در برگیرندۀ مسائل جاری ادبیات 
داس��تانی نیست. همچنین سخن از ادبیات انقلاب به 
معنای توجه به محدوده موضوعی خاصی نیست. غالباً 
گمان می شود ادبیات انقلاب شامل آثار داستانی است 
که به انقلاب 57 بپردازند. اما این برداش��ت ناقصی از 
ادبیات انقلاب اس��ت ک��ه آن را در ردیف و هم‏عرض 
دیگر موضوعات اجتماع��ی و فردی قرار می دهد. در 
حالی که ادبیات انقلاب گستره و شمولی انکار ناپذیر 

بر تمامی موضوعات دارد.
با وجود حسن همیشگی پرسشگری در این زمینه، 
آس��یب‏ها و موانعی، طرح ادبیات انقلاب و به صورت 

تأملی در ماهیّت
 ادبیّات انقلاب

در گفت‏وگو با احمد شاکری
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خاص ادبیات داستانی انقلاب را تبدیل به پرسشهایی 
با پاس��خهای مشخص و معلوم ساخته است. تا حدی 
که در فض��ای عام کتابخوانی و فضای خاص ادبیات 
داستانی، هم پرسشگر و هم پاسخ‏دهندۀ گویا به‏دنبال 
مجهول ویژه‏ای نمی‏گردند و تنها،  به واسطه تعهدی 
مناسبتی با طرح سئوالها و جوابهای همیشگی به دنبال 
ادای دین به ادبیات انقلاب اند. حتی برگزاری جشنواره 
ها نیز در این زمینه، ادامه این رش��ته سست عادی و 
سطحی اندیشی دربارۀ ادبیات انقلاب است. به تعبیر 
دیگر، عمل )اعم از آفرینش و برنامه ریزی و سیاست 
گذاری( روی دیگر سکه ای است که در آن سوی آن، 
نظر و اندیش��ه قرار دارد. عمل و برنامه، همواره دست 
به سوی اندیش��ه دراز می‏کند و جامعه نیز شناخت و 
مطالبه اش از ادبی��ات در غیبت جریانهای نقد جدی 
بیش از آنچه به ص��ورت معمول ادبیات در اختیار آن 
می‏گذارد نیست. این نسبت برای ایجاد توازن نیازمند 

به جهش در هر یک از دو حوزه نظر و آفرینش است. 
در حوزۀ نظریه و فکر، طرح س��ؤالاتی که یا اساساً 
مبنایی غیر دین��ی و الهی دارند و اصطلاح گزینی در 
آنها مؤید چنین رویکردی اس��ت یا به مبادی و مبانی 
س��ئوالات بی‏توجهند و یا س��ئوالات را فارغ از ترتیب 
علمی، مقدمات، مؤخرات ولوازم آن مطرح می‏سازند، 
بیش��ترین تأثیر را در شکل گیری فضای غیرعلمی و 

شهرت زده کنونی داشته‏اند. 
مشخص ترین شیوه ای که ادبیات داستانی پس از 
انقلاب- بخصوص ادبیات متعهد به آرمانهای انقلاب 
اسلامی- دنبال کرده است، تقسیم بندی ادبیات است. 
این فرآیند را بای��د به زایش زودهنگامی برای ادبیات 
داس��تانی دانست. زیرا اساس��اً پیش از تأمین مقدمات 
نظ��ری – اع��م از مبان��ی دینی ادبی��ات و تحقیقات 
استقرایی- ادبیات داس��تانی، از طریق تقسیم‏بندی و 
بدون لحاظ مقدمات تعریفی تلاش کرد میوه و ثمرۀ 

در حوزۀ نظریه و فکر، طرح سؤالاتی که یا اساساً مبنایی غیر دینی و الهی دارند و اصطلاح گزینی 
در آنها مؤید چنین رویکردی است یا به مبادی و مبانی سئوالات بی توجهند و یا سئوالات را فارغ از 
ترتیب علمی، مقدمات، مؤخرات ولوازم آن مطرح می سازند، بیشترین تأثیر را در شکل گیری فضای 
غیرعلمی و شهرت زده کنونی داشته‏اند. 
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تعری��ف را صید کند و در این مس��یر، با ادعای گونه 
ادبیات داس��تانی جدیدی پس از انق�الب، جای پای 
محکمی در ادبیات داستانی ایران و حتی جهان داشته 

باشد.
در نتیجه تعابیر متعددی شکل گرفتند که ترکیبی 
عموم��ا موضوعی را میان گونه‏ه��ا )قالبها(ی ادبی و 
متعقل ارزشی مرتبط با انقلاب و زمینه‏ها و آرمانهای 

آن را صورت‏بندی می کردند.
گذر از چنین تعابیری دربارۀ ادبیات داستانی پس از 
انقلاب، نیازمند مطالعه ارکان سه گانه این اصطلاحات 
است.  نخست، باید هر یک از دو رکن ترکیب اضافی 
در هر یک مورد مداقه قرار گیرند. سپس وجه إسنادی 
می��ان ای��ن دو رکن م��ورد توجه واقع می ش��ود. در 
تعابیری که گوی��ای ژانرهای پس از انقلاب در حوزه 
ادبیات داستانی اس��ت  رکن نخست)داستان  با انواع 
خ��اص خود( کمتر مورد توجه قرارگرفته اس��ت. تنها 
تعداد انگشت ش��ماری از محققین- از جمله شهریار 
زرشناس- بر تعریفی ناظر بر ماهیت دینی و انقلابی 
داستان پافش��اری کرده اند و نمونه هایی چون رمان 
را از منظر"حماس��ه عصر‏‏مدرن")1( و "حماسه جهانی 
بی‏خ��دا و عاری از معنویت" )2( مورد نقد و تحلیل قرار 
دادند. این امر ناظر بر آن است که ادبیات داستانی پس 
از انقلاب در مس��یر دست یافتن به‏گونه ادبی مناسب 

خود، تا چه میزان می تواند از قالب‏های شناخته شدۀ 
ادبیات جهان که زمینه‏های فکری و اجتماعی خاصی 
آنها را پدید آورده اس��ت اس��تفاده نماین��د. آیا ادبیات 
داستانی پس از انقلاب می تواند در مقطع معاصرِ تاریخ 
ادبیات، بدون توجه به پیش��ینۀ فکری و هنری آن، به 
کاروان ادبیات داس��تانی جهانی ملحق شود یا باید در 
رس��یدن به‏گونه ادعایی خود مس��یر ویژه اش را خود 
تجربه کرده، بسازد و این بدان معنی است که ادبیات 
داستانی پس از انقلاب نیازمند تجربه، در مرحله پیش 
داس��تان و حتی نمونه های آثار روایی مقارن داستان 
اس��ت. تا تجربه روای��ت از امر واقع و مس��تند‏نگاری 
ص��ورت نپذیرد، راهی برای ادبیات انقلاب به س��مت 

کشف قالبهای نوظهور نخواهد بود.
بحث پیرامون ماهیت رکن دوم این ترکیب‏ها)‏دفاع 
مق��دس، انق�الب و ...( نی��ز غالباً خ��ارج از گفتمان 
داس��تانی صورت می پذیرفته است. و این امور خارج 
از ضرورت‏های روایت داستانی و پیوندهای ارگانیکی 
ک��ه در روایت، بین مضمون، موضوع و واقعیت برقرار 
می‏ش��ود؛ مورد مطالعه قرار گرفته است. دلیل این امر 
نی��ز عدم تعیین ماهیت ثانوی این امور درعالم روایت 
اس��ت. بدیهی است انقلاب، برای تاریخ نگار، ماهیتی 
ابژکتیو )عینی( دارد که در دیدگاه یک جامعه ش��ناس 
یا اندیشمند علوم سیاسی، نیز این ماهیت با دیدگاه- 
های متفاوت مورد تحلی��ل قرار می گیرد. اما انقلاب 
و دفاع مقدس، هنگامی که وارد روایت داس��تانی می 
شود به واسطه نسبتی که با ماهیت داستان پیدا می‏کند 
و رابط��ه ارگانیکی که با عناصر دیگر داس��تان برقرار 
می س��ازد، ماهیتی دیگر گون )ابژکتیو- س��وبژکتیو( 
پی��دا می کند. بلکه در خصوص داس��تان- بر خلاف 
دیگر قالبهای روایی چون فیلم و تاتر- جنبه سوبژکتیو 
ازاهمیت بیش��تری برخوردار اس��ت. بناب��ر این گفته 

انقلاب و دفاع مقدس، 
هنگامی که وارد 
روایت داستانی 
می‏شود به واسطه 
نسبتی که با ماهیت 
داستان پیدا می‏کند و 
رابطه ارگانیکی که با 
عناصر دیگر داستان 
برقرار می سازد، 
ماهیتی دیگر گون 
)ابژکتیو- سوبژکتیو( 
پیدا می کند.
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می‏ش��ود، »هر چه داس��تان ذهنی تر باش��د، از درجۀ 
غنای بیشتری برخوردار است.« این ماهیت دیگرگون 
است که س��والهایی را متوجه انقلاب خواهد کرد که 
هیچ کدام از رش��ته های سیاس��ی - اجتماعی متوجه 
این سؤالات نخواهند شد. بلکه داستان از این نظر که 
داستان است منشاء چنین مطالباتی از انقلاب خواهد 
ب��ود و چنین منظر گاهی از انقلاب یا دفاع مقدس به 
دس��ت خواهد داد. این ضرورت ایجاب می‏کند نسبت 

میان ادبیات با موضوعاتش )3( کشف شود.
چنین تعابیری –بخصوص اگر برخاس��ته از قیامی 
سیاس��ی _ فرهنگی باش��د- تداعی کنندۀ به خدمت 
گرفتن ادبیات برای روایت تاریخ است و سهم ادبیات 
را در مقاب��ل تاریخ )امر‏واقع( ناچیز ش��مرده و یا حتی 
انکار می نمای��د. آنچه در این جریان اهمیت می یابد 
حیثیت وقوعی روایت است. این حیثیت وقوعی بر پایه 
وجود واقعیت بیرونی، یگانه بودن ان و امکان شناخت 

ان بنا می شود. 
در مقاب��لِ این جریان ادبی، دو رویکرد قرار گرفت. 
نخس��ت، رویکردی که اهمیت تاریخ را تا سرحد ماده 
داس��تان تقلیل می داد و رویکرد دیگری که اساس��اً 
شأنیتی برای تاریخ در داستان قائل نبود و به ماهیتی 
تحت عن��وان زمینه تاریخ��ی می اندیش��ید. دیدگاه 
نخس��ت، پیرنگ را حد فاصل میان روایت تاریخی و 
داستانی معرفی می نمود. در نتیجه علت‏مندی حوادث 
و نظام منطقی روایت به دس��ت فکر خلاقه داس��تان 
نویس بنیان نهاده می‏ش��د. اما در ن��گاه دوم، واقعیت 
های تاریخی، تاریخِ مصرف مشخصی داشتند. و رمان 

تاریخی تنها در ظرف زمان و مکان با تاریخ همراهی 
می کرد. )4(

ای��ن رویه در ادبیاتِ پس از انقلاب، موجب ش��د تا 
نویس��ندگان همس��وی انقلاب که در آغاز هدفی جز 
ثب��ت وقایع انقلاب و رس��اندن پی��ام ان به مخاطب 
نداش��تند؛ برای تحفّظ واقع، تلاش کنند. اما تأکید بر 
واقع، نمی توانس��ت تمامی مشکلات ادبیات متعهد را 
بر طرف سازد. زیرا طیف نخستِ مخالفین، در "قصه 
داس��تان" خود، وقایع غیر همس��و ب��ا کلیت جنگ را 

در بهمن 57، انقلاب كه از خاستگاههاي اسلامي و آرمان خواهانه برخاسته بود، زمينه ي لازم را براي 
به عقب راندن گرايش "فرماليسم" فراهم آورد. آرمان خواهي انقلابي به صورت كامل در برابر زمينه هاي 
فكري فرماليسم ادبي قرار گرفت. زيرا فرماليسم بر بستر ياس و انكار بنا شده و تصوير دقيقي از روشنفكري 
سرخورده ايراني بود.

اصطلاحاتی که در ادبیات داستانی پس از انقلاب و متاثر از فضای فرهنگی و اجتماعی ان رایج 
شد به سرعت از کارکرد تنویعی فاصله گرفته و حیثیتی تعریفی یافت. تغییر کارکرد عناوین و 
استفاده از ان به جای تعاریف عمق تحول فرهنگی انقلاب را در ساحت های مختلف فکری و 
هنری هدف گرفته بود.
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انتخ��اب کرده و آنه��ا را در پیرنگهای خلاقه، تبدیل 
به داس��تان می نمودند. طیف دوم نیز زمینه تاریخی 
انقلاب و دفاع مقدس را آوردگاه داستانهایی قرار داده 
بودند که کمترین تعهدی نسبت به واقعیت نداشت. از 
این رو، طیف همس��وی با انق�الب، نیازمند دو فرض 
اصولی بود. نخس��ت اثبات مدخلی��ت تاریخ)امر واقع( 
در داس��تان و دیگر اثبات مدخلیت روح تاریخی )5( در 

داستان.
خاطره ن��گاری در این بخش از مصونیت نس��بی 
برخوردار بود. زیرا دست تخیل، از خاطره نگاری کوتاه 
ش��ده بود و استناد، همواره مرز مشخصی بین خاطره 
و اغیار ان ایجاد می کرد. اما در داس��تان اینگونه نبود. 
تفاسیر واقع و ورود مکتب فرمالیسم به ادبیات و انکار 
واقعیت مطلق در پس��ت مدرنیس��م، کار را بر داستان 
انق�الب و داس��تان دفاع مقدس س��خت کرد. برخی 
نویس��ندگان نواندیش، کار را به جایی رس��انده بودند 
که  ماهیت تاریخی انقلاب و دفاع مقدس در آثارشان 

منحل، مضمحل و بلکه واژگونه گشت. 
از این رو ب��ود که قالب زندگینامه داس��تانی برای 
تحفّظ واقع و تمسک به استناد، توسعه یافت. زندگینامه 
داس��تانی با حلقه اتصال خود با واقع، تلاش داشت در 

مقابل جریان گریزنده ادبیات از واقعیت، که ممکن بود 
تاریخ انقلاب و جنگ را به فراموشی بسپارد، مقاومت 

کند.
با این وجود، نس��بت داس��تان – ک��ه تخیل لازمه 
آفرینش ان تلقی می ش��د- با امر واقع همواره محل 
اش��کال بوده اس��ت. ح��وزه تأثیر این امر ن��ه تنها در 
داستانهای تاریخی بلکه بخشی از داستانهای واقع گرا 
را نی��ز در ب��ر می گیرد. این در حالی اس��ت که تأکید 
نویس��ندگان انقلاب ب��ر واقع گرایی، ای��ن اصل را از 
اصول ثابت این گرایش ادبی قرار داده است. بنابراین 
بحث نس��بت میان تاریخ و داس��تان، مقدم بر مسائل 
دیگر اس��ت. بلکه شکل گیری هر گونه ای در ادبیات 
داس��تانی پس از انقلاب و بلکه نی��ل به بنیان نهادن 
مکتب ادبی ادبیات انقلاب جز از این مس��یر نخواهد 

گذشت. 
عناوینی که در طی س��ه دهه ادبیات انقلاب به کار 
برده ش��ده اند از دو حیثیت قابل تفکیک اند. حیثیت 

تنویعی و حیثیت تعریفی.
حیثی��ت تنویعی این عناوین واکنش��ی به نیازهای 
جامع��ه، فرهنگ، سیاس��ت، اعتق��ادات و موضوعات 
بيروني بوده است و بر اهمیت و اولویت انها تأيكد مي 
ورزد. اولویتی که گاهی به نحو مطلق و لازمان برای 
ادبی��ات اثبات می ش��ود و گاهی با قیدی زمانی برای 

ادبیات به اثبات می رسد. 
با وقوع انقلاب اس�المی و جنگ تحمیلی، نوشتن 
"درب��ارۀ انق�الب" و – بخصوص- "درب��اره جنگ" 
اهمیت می یابد و اولویت نخست نویسندگان انقلاب 
می ش��ود. نوش��تن از جنگ همانند ش��ركت در ان، 
نوعي وظيفه و تكليف تلقي مي ش��ود.)6( این دیدگاه 
در براب��ر عقیدۀ ع��ده ای قرار می گیرد که داس��تان 
نویس��ان و جامعه ادبی را از زای��ش ادبیات انقلاب و 

اکنون و با گذشت بیش از سه دهه از پیروزی انقلاب، همچنان اشتهای فزاینده ای برای تنویع داستان وجود 
دارد. اما این تمایل پابرجا، نتوانسته است اعتماد و توجه خوانندگان را به داستانهای منتشر شده جلب نماید و 

رهیافتی امید بخش برای منتقدان و پژوهشگران ایجاد کند. همچنین، این عناوینِ بسیار، موجب اطمینان به نفس 
و خلاقیت بیشتر نویسندگان نشده است.
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جنگ در مرحله کوران حوادث عقیم می دانند. )7( به 
همين صورت، با اولویت یافتن کارکردهای اجتماعی 
ادبیات و حرکت به سوی ادبیاتی که "درباره انقلاب" 
می‏نویسد، "ادبیات انقلاب" مطرح می شود. در دیدگاه 
تنویعی، معرفی یک عنوان، چیزی بیش از اش��اره به 
یک اولویت موضوعی یا مضمونی نیست. آنچه موجب 
اولويت مي‏شود شرايط زماني و مكاني است كه كيي 
از دو ي��ا چند موضوع هم ع��رض را بر ديگري تفوق 

مي دهد. 
همچنين در حيثيت تنويع��ي، وجه كاركرد گرايانه 
ادبيات برجس��ته مي ش��ود. از اين رو، آليّت داس��تان 
براي نيل به مقصود مد نظر اس��ت. اين ديدگاه، پس 
از پيروزي انقلاب با به كار گيري اصطلاحاتي خاص 
در ادبيات در برابر گرايش "هنر براي هنر" صف ارايي 
مي كند. زيرا در ن��گاه هنر براي هنر، انچه از اولويت 
و اهمی��ت – و بلكه اصالت- برخوردار اس��ت، فرم و 
تكنكي روايي است. پس هر گرايشي كه اولويت را به 
امري خارج از فرم داستان سوق دهد در برابر گرايش 
هنر براي هنر قرار خواهد گرفت. اما اين صف‏آرايي در 
حيثيت تنويعي نه در برابر ماهيت ديدگاه فرماليس��تي 
"هن��ر براي هنر" بلكه نفي جنب��ه غير كاركردگرايانه 
ان است. زيرا انقلابي كه بر اساس آرمان شكل گرفته 
است و پويا است امعان نظر كاملي به هنر پيش برنده 

اهداف انقلاب دارد. 
بناب��ر اي��ن، اصطلاحات جدي��دي كه ب��ه ادبيات 
برخاس��ته از انقلاب اشاره دارند نيز واكنشي به همين 
واقعيت اند.‏)8 (در نظریه ی »هنر برای هنر« اصولًا هنر 

هیچ گونه دغدغه‏ای نس��بت به محتوا و پیامی كه در 
ورای تكنیك و قواعد زیباش��ناختی مستتر است ندارد 
و عل��ی الاصول هنر واقعی، هنری فارغ از دغدغه ی 
محتواس��ت و این هنر هیچ مدلولی الا خودش ندارد. 
نتیجه‏ی این روند، به فرمالیس��م یا پیدایش فرم ناب 
منجر می ش��ود كه غایت ان حظ زیباشناختی صرف 
اس��ت تا انتقال پیام فرهنگی ب��ه مخاطب. از اين رو، 
واضعين و مس��تعملين اصطلاحات راي��ج در ادبيات 
پس از انق�الب با ذكر اوصافي ب��راي ادبيات تلاش 
داش��تند ادبيات برخاسته از ارمان انقلاب اسلامي را از 
فرماليسم، كه کارکرد اصلی ان در دو دهه اخیر، ترویج 
نسبی انگاری‏ و شکاکیت و یقین‏زدایی و آرمان‏ستیزی 
و غریزه‏گرایی مفرط در ادبیات داس��تانی معاصر بوده 

حرکت انقلابی تنها با استقرار نظام موعود به انجام خواهد رسید. تفاوت انقلاب اسلامی با 
انقلابهای دیگر، آن است که خود را در تامین غایت نهایی و آرمانی‏اش ناتوان می بیند و آن غایت 
بزرگ را جز با حضور معصوم و زمینه سازی برای چنین حضوری ممکن نمی داند.  ادبیات انقلابی 
با اذعان به چند وجهی بودن انقلاب، ویژگی براندازانه و بازسازانه خود را بخصوص در وجوه 
فرهنگی که نیازمند بازسازی است و تحت ایده کلی انقلاب حکومتی قرار گرفته است دنبال می کند. 
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است و پايگاه با نفوذي در ادبيات داستاني ايران يافت 
متماي��ز كنن��د. )9( از اين رو گراي��ش تنويعي در صدد 

تعیین جهت حرکت است نه ماهیت حرکت.
اما در حیثیت تعریفی، نگاه دقيق تري در استعمال 
اصطلاحات نس��بت به حيثيت تنويعي وجود دارد. در 
اين دي��دگاه، ماهیت ادبیات -  ن��ه فقط كاركردآن- 
دس��تخوش دگرگوني می ش��ود. از این رو، نوش��تن 
درباره‏‏‏ی یک موضوع یا مضمون ارجاعی درونی برای 
ادبیات تلقی می ش��ود نه بیرونی. اینگونه نیس��ت که 
ادبی��ات به موضوعی خارج از ملزومات روایی و قواعد 
بیانی خود بپردازد. بلکه ای��ن ملزومات و قواعد، خود 
موضوعی برای کش��ف جدید ادبی��ات خواهند بود. و 
ادبی��ات به واکاوی خود توجه می کند. این کارکرد به 
واسطه همین توجه، شانیت ان را می یابد تا گونه ای 
جدی��د را برای ادبیات رقم بزند و دایره تاثیرات خود را 

تا سرحد مکتب ادبی ارتقا بخشد.
 در بهمن 57، انقلاب كه از خاستگاههاي اسلامي 
و آرمان خواهانه برخاس��ته بود، زمينه ي لازم را براي 
به عقب راندن گرايش "فرماليسم" فراهم آورد. آرمان 
خواه��ي انقلابي به صورت كامل در برابر زمينه هاي 
فكري فرماليس��م ادب��ي قرار گرفت. زيرا فرماليس��م 
بر بس��تر ي��اس و انكار بنا ش��ده و تصوي��ر دقيقي از 
روشنفكري سرخورده ايراني بود. اين تصوير در بافت 

و س��اختار تكنكي محور اين گونه ريش��ه دوانده بود. 
بنابر اين، حيثيت تعريفي اصطلاحات توليد شده پس 
از انقلاب، نه تنها جنبه هاي غير كاركردگرايانه ادبيات 
فرماليس��تي، كه شانيت خود ان را براي القاء مضمون 
ناب مورد ترديد قرار داده بودند. دراين تحليل، ادبيات 
فرماليس��تي از انديش��ه اي نئوليبراليستي سرچشمه 
مي گرف��ت كه بر خ�الف ادعاي غي��ر ايدئولوژكي 
اش، ايدئول��وژي خاصي را دنبال مي ك��رد. بنابراين، 
طرح ايدئول��وژي جديد، نيازمند طرد س��اختار ادبيات 
فرماليستي بود. س��اختاري كه براي القاي مضاميني 
چون:"‏‏صراح��ت نیس��ت انگاران��ه، پوچ‏گرایی،تصویر 
و  تنهای��ی  ضداخلاقی،ح��س  ش��نیع  تجربه‏ه��ای 
غربت،بازیه��ای گیج‏کننده زبان��ی و تکنیکی،ترویج 
نسبی‏انگاری‏ و شکاکیت،استفاده از»شیوه جریان سیال 
ذهن«،از خود بیگانگی و اضطراب بی هویتی و حس 
و حال بح��ران و انحطاط و مرگ‏زدایی بیمارگونه")10(

بنيان نهاده شده بود.
اصطلاحاتی که در ادبیات داس��تانی پس از انقلاب 
و متاث��ر از فضای فرهنگی و اجتماعی ان رایج ش��د 
به س��رعت از کارکرد تنویعی فاصله گرفته و حیثیتی 
تعریفی یافت. تغییر کارکرد عناوین و استفاده از ان به 
جای تعاریف عمق تحول فرهنگی انقلاب را در ساحت 
های مختلف فک��ری و هنری هدف گرفته بود.‏)11( اما 
اين كاربرد جديد از لوازم تعريف علمي برخوردار نبود. 
اي��ن امر بخصوص در بكار گي��ري يكفيت انضمامي 
اوص��اف و قيود ب��ه كار رفته در عم��وم اصطلاحات 
مشهود بود. اوصاف انضمامی در ترکیب این عناوین، 
عموما دو اصطلاح را همراهی می کرد. "ادبیات")12( 
و " داستان")13( البته گاهی قالبهای خاص روایی چون: 
"رمان"، "داستان بلند"، "داستان کوتاه" و ... نیز در این 
ترکیب شرکت داده می شدند. این بدان معنی بود که 

آرمانهای اسلامی 
انقلاب ایران بر پایه 
معارف قرانی و تعالیم 
معصومین شکل 
گرفته است. بنابر این 
ادبیات باید زمینه 
ساز تحقق چنین 
جامعه آرمانی ای 
باشد. بنابر این، خودِ 
ادبیات نیز باید در این 
راستا تغییر کند.  زیرا 
نظام موعود اسلامی 
خواستار ادبیات و 
هنر اسلامی است.
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اندیشه غربی که دوره کنونی را دوره سیطره علم می داند اصل علیت را انکار نمی کند. اما حوزه این علل را در 
محدوده تجربه مادی بررسی می کند و قائل به آن است که چیزی واقعیت نمی یابد مگر آنکه دلیلی مادی بر 
آن اقامه شود. طبعا این نگرش در یک طیف با امور ماورائی رویارو خواهد شد و وجه ماورایی آن را انکار کرده 
به دنبال تفسیر مادی آن است. اما وجه عمیق تر این امر، که ریشه در توحید ربوبی دارد عموماً در تفکرات 
ادبی مورد غفلت قرار می گیرد.

ادبیات داس��تانی پس از انقلاب، ماهیت دو واژه پیش 
گفته را به عنوان اموری مفروغ‏عنه به کار برده است و 
آنها را - علي القاعده با توجه به ترجمه اي بودن آنها 
بايد تعاريف در زادگاه كلمه مرجع صورت گيرد- جنس 
يا نوع تعريف منطقي قرار مي داد. بنابر این مطالعات و 
مطالبات ادبیات داستانی پس از انقلاب عموما متوجه 
اهمیت و ماهیت قی��ود و اوصاف در کاربرد انها برای 

گونه ای از ادبیات بود.)14( 
به کار گیری عناوین وصفی و اضافی برای ادبیات 

یا قالبهای داستانی رایج ان با دو معضل روبرو بود: 
نخس��ت انکه، لفظ ادبیات، به عن��وان متعلق این 
اوصاف، واژه ای جدید است که کاربرد ان در زبانهای 
اروپایی به قرن هجدهم باز می گردد. از س��وی دیگر، 
هیچ کس تا کنون تاریخچه جامعی از این واژه و معادل 
هایش در زبانهای گوناگون به دست نداده است. بلکه 
به نظر می رس��د برخی زبانها لفظی برای این مفهوم 

نداشته باشند. زیرا برخی زبانها اساسا برای تلفظ چنین 
مفاهیم انتزاعی ای عقیم اند. از این رو، تنها کاربرد این 
اصطلاح در محاورات عامیانه اس��ت که ما را به وجود 
مفهوم روشنی از ان امیدوار می‏کند. با این وجود، این 
کارکرد نیز همچنان فاقد توانایی اثبات عناصر مشترک 
س��اختاری در تمامی تولیداتی است که به نام ادبیات 
خوانده می شوند.)15( این تنها تعریفی کارکردی و غایی 
از ادبیات است که در پاسخ به این پرسش که "ادبیات 
چگونه باید باش��د؟" یا "ادبیات چ��ه کاری انجام می 
دهد؟" گفته می ش��ود. اما تمس��ک به چنین روشی 
نمی تواند تبئین روش��نی از گون��ه بندی ادبیات پس 
از انقلاب به دس��ت دهد زیرا: این روش کارکردهای 
هستی شناسانه را وارد مفهوم ادبیات خواهد ساخت و 
آرمانهای انسانی را چون طرفهای مثبت آهن ربا جذب 
قطب منفی داس��تان خواهد نمود. در نتیجه قالبهای 
ادبی به تعداد موضوعات هستی شناسانه متعدد خواهد 
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مؤلفه‏های ادبیات 
انقلاب نباید مختص 
به ادبیات موضوعی 
انقلاب باشد. 
شمول این قواعد و 
خصوصیات تمامی 
گونه های ادبیات 
داستانی را در حوزه 
گفتمان تحول خواه 
و آرمانی انقلاب 
شامل می شود. البته 
عموم مؤلفه های 
گفته شده غایت 
محورند.

ش��د. از س��وی دیگر، این مفاهیمِ وصفی، برای آنکه 
ممتاز شده، ماهیت ادبیات پس از انقلاب را مشخص 
کنند، خود نیازمند به تعریف اند. بنابر این معرِّف اخفی 
از مع��رَّف خواهد ب��ود.)16( این روش وجه س��اختاری 
روشنی برای عناصر مشترک یک گونه به دست نمی 
دهد.این روش پیش از آنکه حَلیّ باشد عِلاجی است. 
زیرا تعاریفی که بر اس��اس غایات تدوین ش��ده اند از 
ارائه موضوع واحد برای گونه ای خاص ناتوانند.چنین 

ترکیب های وصفی، بر ابهام ادبیات خواهند افزود.
معضل دوم انکه، به کار گیری همین اوصاف برای 
قالبهای داستانی )رمان پایداری، رمان مقاومت، رمان 
انق�الب اس�المی،رمان دفاع مق��دس و ...( با نوعی 
تناقض همراه اس��ت. زیرا این اوصاف با ژرف ساخت 
رمان و داستان مدرن که خاستگاه انها اندیشه پس از 

دوران نوزایی غرب بوده، در تعارض است.
از اومانیس��م به عن��وان تفکر غالب نویس��ندگان 
عصر رنسانس یاد می ش��ود. "برتراند راسل" در این 
باره م��ی گوید:"جهان بینی جدی��د، در مقابل جهان 
بین��ی مذهبی، در ایتالیا با نهضتی آغاز ش��د که ان را 
"رنسانس" می نامند.")17( این-به تعبیر هگل:" حماسه 

عصر مدرن"، چنین کارکرد اومانیس��تی از هس��تی را 
باز م��ی تاباند:" از ارکان تئوری��ک "رمان" یا مفهوم 
پس از رنسانسی"داستان" رواج تفسیر حسی-تجربی 
و امپریس��تی و ناس��وتی از "علت و معلول" است که 
با مفهوم ماورایی و غیر ناس��وتی "علت و معلول" در 
حکایات و قصص تمثیلی و حماس��ه های باستانی و 

اسطوره ای تفاوت دارد.")18(
با این وجود، با اصرار بر به کار گیری ترکیبات جدید 
در گفتمان ادبی از ای��ن دوره، الفاظ، تمام بار معنایی 
تعاریف را بر دوش می کش��ند. زی��را این الفاظ نه به 
عنوان "اس��م علم"بلکه به عنوان مفاهیم کلی ای به 
  " کار م��ی روند که می توانند نقش "جنس" و "فصل
ی��ا "عرض خاص و ع��ام" را در تعریف کلی مفاهیم 
مطرح ش��ده ایفا کنند. )تفاوت است میان وضع لفظ 
"حس��ن" برای یک مرد و بکارگیری عنوان "خندان" 
برای او. لفظ دوم به عنوان یک عرض برای حسن به 
کار رفته است و می تواند در تعریف ان داخل شود.( با 
این تفاوت، که در ترکیب های یاد شده، عرض مورد 
نظر به همراه یکی از اجناس بعید )ادبیات، داس��تان، 
رمان، داستان کوتاه، داستان بلند و ...( به کار می رفت 
و اجن��اس و انواع واس��ط ان از قلم مي افتاد. مهم تر 
اينكه اين امر تنها نتيجه كي غفلت نظري نبود بلكه 
اساسا وجود چنین اجناسی که ماهیت داستان و رمان 

را با جوهره دینی پیوند زند تبئين نظري نشده است.
از ای��ن رو، نام گذاری ادبیاتی ک��ه اهداف انقلاب 
اس�المی را دنب��ال کند و واقعیت ح��وادث انقلاب و 
جنگ هش��ت س��اله رخ داده میان ای��ران و عراق را 
توصیف نماید عملا گام نهادن در مرحله ای از مراحل 
تعریف خواهد بود و در اين مسير، اصطلاحات ياد شده 
نتوانسته اند گام روش��ني بردارند. اما اين بدان معني 
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نيس��ت كه اجمال و ابهام اصطلاحات ياد شده آنها را 
اساسا بي معني ساخته و به كار گيري جانشيني انها را 
علي السويه مي‏سازد. برخی، به گمان انکه جدال بر سر 
گونه ها، تنها نزاعی لفظی و شرح الاسمي است، اساسا 
ورود ب��ه این بحث را بی معنی خوانده و این جدال را 
بحث بر س��ر عنب و انگور دانسته اند.)19( این واکنش 
به دواعی مختلفی صورت گرفته اس��ت:عدم درک و 
شناخت کافی از آرمانهای انقلاب .تلقی کارکردگرایانه 
از رم��ان و خنثی بودن روایت نس��بت ب��ه مروی)امر 
روایت شده(.غلبه عنصر زیبایی بر فایده در هنر از نگاه 
برخی هنرمندان که ریشه در نگاه "هنر برای هنر" نه 
"هنر برای فایده" دارد.واکنش به رویکردهای انتقادی 
مضمونی که زاییده تقسیم بندیهایی از این دست بوده 
اس��ت.اعتقاد به ناکارامدی عناوین مشهور در ادبیات 
داس��تانی.خودباختگی سنتی ادبیات داستانی در مقابل 
اثار داس��تانی جهانی بخصوص در حوزه ادبیات جنگ 

و انقلاب.
اما بدیهی اس��ت، ان��کار عناوین مش��هور، در این 
مرحله، می تواند به اندازه پایه گذاری گونه ناکارآمدی 
دیگر، خطرآفرین باشد. این عناوین در طول چند دهه 
در ادبیات داس��تانی پس از انقلاب رواج یافته اند و از 
خاستگاه اجتماعی، سیاسی، فرهنگی، مذهبی و ادبی 
متفاوتی برخوردارند. بنابر این دست شستن از هر کدام 
– حتی اگر به انکار علمی تمامی انها منجر شود- تنها 
از رهگذر نقد علمی و شناخت کاستی ها و تواناییهای 
هر ک��دام در نیل به عنواني درخ��ور و برازنده ممکن 

خواهد بود. 
به هر حال، عنوان س��ازی و تعریف پذیری همواره 
قری��ن هم بوده اند. اكنون در ش��رايطي به س��ر مي 
بريم كه جامعه ادب��ی، بیش از تعریف منطقی به این 
عناوین بها داده است. و پايه هاي ادبيات داستاني پس 
از انقلاب را بر اين اصطلاحات بنا كرده اس��ت. بلکه، 
تغییر عناوی��ن یا تحول معانی الفاظ و اصطلاحات در 
طول زمان، دقیقا به مقتضای تاکید بر اعراضی خاص 
صورت گرفته اس��ت و تعیین مرزهای مشخص میان 
دو مفهوم که بر اساس فرایند تعریف منطقی صورت 
می گیرد در عنوان سازی هم خود را نشان داده است. 
به نظر مي رس��د همچنان اين س��ئوال قابل طرح 
است که عناوین تا چه حد می توانند بار تعریف منطقی 
را تحم��ل کنند؟ بحث از عنوان، بحثی ثانوی اس��ت. 
بحث ابتدایی، س��ئوال از چیستی ماهیت اموری چون 
جنگ ، انقلاب، تعهد، پايداري و دفاع مقدس است که 
پرسش کننده را مستقیما به سوی ماهیت و ذاتیات و 
ع��وارض این امور خارجی می برد. از انجا که عناوین 
نمی توانند جایگزین مناس��بی برای تعاریف باش��ند، 

تمرکز بر انها نوعی تغافل علمی را رقم خواهد زد!
اکنون و با گذش��ت بیش از س��ه ده��ه از پیروزی 
انقلاب، همچنان اش��تهای فزاین��ده ای برای تنویع 
داس��تان وج��ود دارد. اما این تمایل پابرجا، نتوانس��ته 

سخن از ادبیات انقلاب به معنای توجه به محدوده موضوعی خاصی نیست. غالباً گمان می شود ادبیات 
انقلاب شامل آثار داستانی است که به انقلاب 57 بپردازند. اما این برداشت ناقصی از ادبیات انقلاب است 
که آن را در ردیف و هم‏عرض دیگر موضوعات اجتماعی و فردی قرار می دهد. در حالی که ادبیات انقلاب 
گستره و شمولی انکار ناپذیر بر تمامی موضوعات دارد.
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است اعتماد و توجه خوانندگان را به داستانهای منتشر 
شده جلب نماید و رهیافتی امید بخش برای منتقدان 
و پژوهشگران ایجاد کند. همچنین، این عناوینِ بسیار، 
موجب اطمینان به نفس و خلاقیت بیشتر نویسندگان 
نش��ده اس��ت. در حقيقت ادبيات داستاني همسوي با 
انقلاب با س��ه معضل رو برو اس��ت. نخس��ت، تبئين 
اصطلاحات رايج و غربال انها ، دوم، تكثير گاه به گاه 
اين اصطلاحات و ظهور عناوين جديد و س��وم، يافتن 
اصطلاح مناس��بي كه درخور گونه برآمده از انديش��ه 

انقلاب باشد. 
تجربه مس��تمر گونه بندی در این سه دهه، را مي 
ت��وان معلول یک یا چند نمونه از علل ذیل دانس��ت: 
ناکام بودن عنوانهای پیشین در معرفی ماهیت ادبیات 
ارمانی پس از انقلاب. 1ـ عدم تعریف ماهیت متعلقات 

ادبیات در علوم انسانی.
2ـ ع��دم جامعیت و مانعیت عناوین به کار رفته در 

احصاء آثار تولید شده. 
3- تنوع آثار تولید ش��ده و نیاز به گونه بندی های 

درخور.
4- ابهام در عناوین به کار رفته. 

5-  گریز از اشتراک معنوی عناوین با اصطلاحات 
خارجی برای نش��ان دادن تمایز ماهوی ادبیات ایران 
با ادبیات جهان.گسس��ته بودن تجربیات تحقیقاتی و 

پژوهشی ادبیات داستانی.
6 - تمایل به معرف��ی گونه های جدید و نو آوری 

در تقسیم بندی.
اکنون، ادبیات داستانی پس از انقلاب را باید همانند 
مادری دانس��ت که برای داش��تن دردانه پس��ری که 
می��راث بر ن��ام پدر باش��د و ان را جاودانه کند، در هر 
عزمی، دختری زاده اس��ت.)20( و بع��د از هر فراغت 
ناکام، در اندیش��ه خلقی مجدد است. ادبیات داستانی 
معاصر، به واسطه پژوهشهای بنیادین اندک، در گستره 
این اصطلاحات پرش��مار، گم ش��ده است. هر یک از 
عناوینِ اعتب��اری، به رغم عدم برخ��ورداری از ژرف 
س��اخت مناس��ب، در زایمانی زود هنگام، پا به عرصه 
گفتمان شبه ادبی گذارده اند و در برهه هایی از ادبیات، 
آثار حقیقی خود را بر جای نهادند )21(. این موالید، با 
آغاز گفتمانی "ش��به ادب��ی" از ان جهت که از جنس 

اندیشه ناب نبودند، خود، حجاب ادبیات گشته اند. 
فرايند جعل اصطلاح در اشكال مختلف ان در صدد 
كشف، معرف و يا تاسيس گونه و زير گونه در ادبيات 
داستاني است. از اين رو، دقت در گونه بندي و مبادي 
ش��كل گيري ان مي تواند در نظامي غربال گر زاويه 
مناسبي براي تحليل اصطلاحات رايج پس از انقلاب 
به دست بدهد. قواعد و کارکرد "گونه بندی" به عنوان 
لوازم تعریف انواع ادبیات داستانی و تقسیم بندی های 
علمی در حوزه ادبیات به فرايندي كه در طي سه دهه 

به انجام رسيد معني خواهد بخشيد. 
فرهنگ عمومی : لطفاً مؤلفه‏ها و مش�خصات ادبیات 

انقلاب را تفصیلا بر شمارید؟
احمد شاکری : پیش از این – همانگونه که درباره 
ترکیب ادبیات دفاع مقدس تصور می ش��ود-  گمان 
می شد "انقلاب" در ترکیب "ادبیات انقلاب" موضوع 
ادبیات اس��ت. اما ب��ا این تعری��ف، "انقلابی" وصف 
مضمون��ی ادبیات اس��ت. کار برد انق�الب به صورت 
وصف، نش��ان دهنده خصوصیتی در ادبیات است که 
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ان را برای رس��یدن به غایت��ش یاری می کند. چنین 
تعبیری دایره مفهومی و مصداقی داس��تان انقلاب را 
گس��ترده تر می کند. از س��ویی، نمونه‏هایی از ادبیات 
را که نگاهی به موضوع انقلاب در سال 57 دارند، اما 
غایت انقلابی را دنبال نمی کنند از حوزه مصادیق خود  
خارج می س��ازد. از سوی دیگر، تمامی موضوعاتی را 
که در حوزه های مختلف اقتصادی، سیاسی فرهنگی 
فرض می‏شوند و نویسنده خواهان تحول و انقلاب در 
ان اس��ت یا آنها را موثر در تحقق تام انقلاب می داند 

وارد ادبیات انقلاب می کند.
»ادبیات انقلاب باید ادبیاتی انقلابی باشد که جامعه 
ای با انقلابی همه س��ویه و گسترده خواهان انقلاب 
ادبی و ادبیات انقلابی نیز هست. یعنی ادبیاتی که آینه 

آرمانها و ایده‏های انقلاب باشد.«)22( 
محمد راس��تگو، مفهوم اصطلاح ادبیات انقلاب را 
توسعه بخشیده و ان را از ملاکی موضوعی به گستره 
مضمونی وسیعی توسعه داده است. می توان با اندکی 
اغماض، آغاز این دوره را پیروزی انقلاب دانس��ت. اما 
پای��ان این دوره که با تحقق مضمونی انقلاب محقق 
می شود با تحقق اهداف انقلاب اسلامی همراه خواهد 
بود. انقلاب اس�المی در بنیانهای فکری خود، زمینه 
ساز ظهور و تشکیل حکومت جهانی امام معصوم )علیه 
السلام(است. از این رو، دوره ای که مضمون انقلابی 
در ان محقق می شود در محدوده وسع دوران غیبت به 
اغازگری انقلاب و پایان ان، با تمدن معنوی و دینی در 
مقیاس جهانی خواهد بود. از این دوره در کلام برخی 

محققان دیگر به عنوان "ادبیات دوران گذار" یاد شده 
است. )23( 

توجیه راس��تگو درباره چنین کارک��ردی از ادبیات 
انقلاب در تعریف انقلاب و ابعاد ان و تفکیک نس��بت 
میان انقلاب با وضع موجود و حالت مفقود به دس��ت 
می آی��د. او در این باره می گوی��د: »انقلاب یعنی بر 
اندازی انچه هس��ت و نمی باید، برای بپاسازی انچه 
نیس��ت و می بای��د. و به دیگر س��خن، انقلاب یعنی 
براندازی نظام موجود برای بپاسازی نظام موعود.«)24( 
از این تعریف، آش��کارا بر می آید انقلاب دو مرحله 
جداگان��ه دارد. 1- مرحل��ه براندازی "انچه هس��ت" 
)نظام موجود( 2- مرحله بازسازی " انچه باید". )نظام 
موعود( اما سئوال این است که آیا انقلابها چند وجهی 
هس��تند و تنها در یک بعد، مثلا سیاسی، اقتصادی یا 
فرهنگی خلاصه می شوند یا به صورتی ناگزیر، چند 
وجهی هستند. او در ادامه مقاله به این نکته اشاره می 
کند که بس��ته به انچه انق�الب در صدد بر اندازی ان 
است، متعلق انقلاب تغییر می کند و انقلاب اقتصادی، 
سیاسی و فرهنگی خواهد بود. اما از انجا که هر نظام 
حکومتی ش��ئون مختلف خود را بر اس��اس خواسته 

فرايند جعل اصطلاح در اشكال مختلف ان در صدد كشف، معرف و يا تأسيس گونه و زير گونه در ادبيات 
داستاني است. از اين رو، دقت در گونه بندي و مبادي شكل گيري ان مي تواند در نظامي غربال گر زاويه 
مناسبي براي تحليل اصطلاحات رايج پس از انقلاب به دست بدهد. قواعد و کارکرد "گونه بندی" به عنوان 
لوازم تعریف انواع ادبیات داستانی و تقسیم بندی های علمی در حوزه ادبیات به فرايندي كه در طي سه دهه 
به انجام رسيد معني خواهد بخشيد.
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اش تنظیم می کند، بنابر این، براندازی انچه هس��ت 
به ش��ئون مختلف تعلق می گیرد. پ��س هر انقلاب 
حکومتی، دیگر انقلابهای سیاسی اقتصادی و فرهنگی 

را به همراه دارد.
بنابراین، حرکت انقلابی تنها با استقرار نظام موعود 
به انج��ام خواهد رس��ید. تفاوت انقلاب اس�المی با 
انقلابهای دیگر، آن اس��ت که خود را در تامین غایت 
نهای��ی و آرمانی‏اش ناتوان می بیند و آن غایت بزرگ 
را جز ب��ا حضور معصوم و زمینه س��ازی برای چنین 
حضوری ممکن نمی داند.  ادبیات انقلابی با اذعان به 
چند وجهی بودن انقلاب، ویژگی براندازانه و بازسازانه 
خ��ود را بخص��وص در وج��وه فرهنگی ک��ه نیازمند 
بازسازی است و تحت ایده کلی انقلاب حکومتی قرار 

گرفته است دنبال می کند. 
اما ایا ادبیات ابزار این براندازی و بازس��ازی اس��ت 
یا خود، هدف انقلاب نیز هس��ت. به این معنی که آیا 
"ادبیات انقلابی" خود موضوع حرکت فکری انقلابی 
واقع می ش��ود یا تنها به عنوان اب��زار انقلاب مطرح 
است؟ نویس��نده در این‏باره معتقد است استقرار نظام 

موعود مس��تلزم تحقق آرمانهایی در بخش فرهنگ- 
همانند بخش��های دیگر - اس��ت. آرمانهای اسلامی 
انقلاب ایران بر پایه معارف قرانی و تعالیم معصومین 
ش��کل گرفته اس��ت. بنابر این ادبیات باید زمینه ساز 
تحقق چنین جامعه آرمانی ای باش��د. بنابر این، خودِ 
ادبی��ات نیز باید در این راس��تا تغییر کن��د.  زیرا نظام 

موعود اسلامی خواستار ادبیات و هنر اسلامی است.
بنابراین، ادبیات انقلابی ضمن حرکتش در میان دو 
امر براندازی و بازس��ازی، خ��ود را برای چنین هدفی 
مهیا کرده اس��ت. از ای��ن رو، ادبیات دفاع مقدس زیر 
مجموعه ای از ادبیات انقلاب خواهد بود. بلکه ادبیات 
انق�الب اصطلاح عام تری از اصط�الح ادبیات دفاع 
مقدس است. به همین دلیل، این دو نمی توانند قسیم 
یکدیگر قرار گیرند. ادبیات به ادبیات انقلاب و ادبیات 
دفاع مقدس قابل تقسیم نیست.)25( بلکه ادبیات انقلاب 
اس�المی به ادبیات دفاع مقدس و دیگر انواع آن قابل 
تقسیم می باشد. پس از اقرار به ادبیات انقلابی و غایت 
ش��دن انقلاب برای ادبیات و فرض انکه ادبیات دفاع 
مقدس زیر مجموعه ادبیات انقلاب اس��ت، می توان 
مفهوم جدیدی را وارداصط�الح ادبیات دفاع مقدس 
نمود و ان "انقلابی بودن" ادبیات "دفاع مقدس" است.

 ورود تعبی��ر ادبیات ش��عاری و تبلیغی با تعریفی از 
ادبیات دهه ش��صت جنگ همراه بود که دوره کارکرد 
این گونه از ادبیات را به "دوران دفاع مقدس" محدود 
می کرد. )26( گرچه این دو اصطلاح در مقابل رویکردی 
در ادبیات دفاع مقدس مطرح ش��دند که نگاه موضوع 
مح��ور را دنبال می ک��رد. اما با موض��وع بودن دفاع 
مقدس تقابلی نداش��ت. بلکه وجه مضمونی ان را به 
نحو ثابت و همیشگی برای ادبیات نمی پذیرفت. بلکه 
تنها پذیرش مشروط کارکردهای مضمونی و تبلیغی 
این گون��ه را به دلیل ضرورته��ای اجتماعی در دوره 

ادبیات انقلابی ضمن حرکتش در میان دو امر براندازی و بازسازی، خود را برای چنین هدفی مهیا کرده است. 
از این رو، ادبیات دفاع مقدس زیر مجموعه‏ای از ادبیات انقلاب خواهد بود. بلکه ادبیات انقلاب اصطلاح عام‏تری 

از اصطلاح ادبیات دفاع مقدس است. به همین دلیل، این دو نمی توانند قسیم یکدیگر قرار گیرند. ادبیات به 
ادبیات انقلاب و ادبیات دفاع مقدس قابل تقسیم نیست. بلکه ادبیات انقلاب اسلامی به ادبیات دفاع مقدس و دیگر 

انواع آن قابل تقسیم می‏باشد.
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زمانی تحقق موضوع تجویز می نمود.
کارکرد تبلیغات��ی در این گفته ها قرابت نزدیکی با 
اصطلاح روحی��ه انقلابی دارد. گرچه اصطلاح ادبیات 
ش��عاری و تبلیغی به دلیل تاریخی محلی برای ظهور 
در برابر ادبیات انق�الب نیافت. زیراعلی‏القاعده ظرف 
تحقق این ادبیات ب��ه نحو موضوعی "زمان انقلاب" 
و دوره منته��ی به پیروزی آن ب��وده. جدای از گم آثار 
داس��تانی انقلابی با رویکرد دینی در پیش از انقلاب، 
عملا طیف روش��نفکر که به س��هم خواه��ی خود از 
انقلاب اسلامی امید داشت حتی با وجود چنین آثاری 

نیز وجه تبلیغی آن را بر می تافت.
ادبی��ات انقلابی در صدد حفظ روحی��ه انقلابی در 
مخاطب اس��ت از این رو تحول خواه است. روحیه ای 
که قطعا نیازمند همان ش��وری است که جنگ به ان 
نیازمند اس��ت این گونه با تعریفی چند بعدی از متعلق 
خود، به عنوان ادبیاتی کم��ال خواه، دایره ضرورت‏ها 
و ل��وازم تحقق متعلق خود را در ایجاد و حفظ ش��ور 
و روحی��ه انقلاب��ی – که فرض قابل قبولی اس��ت- 
توسعه می بخشد و آن را به عنوان یکی از لوازم ثابت 

ساختاری – و نه زمان مند- اخذ می نماید. 
اگر پرسیده شود آیا ش��باهتی بین جنگ و انقلاب 
وجود دارد؟ آیا کس��انی که برای شرایط خاص جنگ، 
احکام ویژه ای وضع کرده اند و بر اس��اس ان ادبیات 
تبلیغی را لازمه ادامه و توفیق جنگ می دانند شرایط 
انقلاب را با ان متفاوت می دانند؟ ایا انقلاب نیز نیازمند 
به صف کردن نیروها و حفظ روحیه و ثبات قدم ندارد؟ 
آیا تنها به ای��ن دلیل که جنگ نظامی جانها را هدف 

قرار می دهد چنین احس��اس خط��ری را در منتقدین 
بوجود آورده اس��ت که مجوز ادبیات تبلیغاتی را در آن 
شرایط صادر کرده اند؟ آیا شرایط جامعه-ای که هنوز 
بنیانهای فرهنگی گذشته را از بین نبرده است و نظام 
متعالی فرهنگی را جانشین ان نساخته است، از شرایط 
جنگی کم اهمیت تر اس��ت؟ این شبهه از انجا ناشی 
می ش��ود که ابعاد ظاهری مهم ت��ر از ابعاد باطنی و 
پنهان قلمداد می ش��ود. اما با ف��رض برابری و حتی 
اهمیت بیشتر انقلاب فرهنگی از دفاع نظامی، چه چیز 
مانع از ان خواهد ش��د که نوعی ادبیات تبلیغی در این 
زمان هم جاری باش��د. البته این جوابی نقضی خواهد 
بود. یعنی با قبول فرض مخالفان در اینکه ادبیات دهه 
ش��صت تبلیغی بوده اس��ت و تنها در زمان جنگ می 
توان از این ادبیات اس��تفاده کرد، با مقایس��ه انقلاب 
اس�المی و دفاع مقدس همان منطق حکم می کند 
در این شرایط هم چنین ادبیاتی وجود داشته باشد. )27( 
راس��تگو در ادامه این مقال��ه، خصوصیاتی را برای 
ادبی��ات انقلاب بر می ش��مرد که بالمطابقه به عنوان 
خصوصیات ادبیات داس��تانی دفاع مقدس قابل فرض 

است:
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1- ادبیات انقلاب اسلامی باید ادبیاتی متعهد باشد.
2-ادبیات انقلاب اسلامی باید ادبیاتی مسئولیت-

شناس و مسئولیت پذیر باشد.
3- ادبیات انقلاب باید جلوه ای از امر به معروف و 

نهی از منکر باشد.
4- ادبیات انقلاب باید هدفدار و ارمانی و پیراس��ته 

از لغو و بیهودگی باشد.
5- ادبیات انقلاب اس�المی باید جلوه گاه تعالی و 

والایی باشد.
6- ادبی��ات انق�الب اس�المی باید ب��ا خلوص و 

خداخواهی همراه باشد.
7- ادبیات انقلاب اس�المی باید کیفیت گرا باشد 

نه کمیت گرا.
8- ادبیات انقلاب اسلامی باید پاسدار و پاسخگوی 

نیازهای زمان نیز باشد.
9- ادبیات انقلاب اسلامی باید با مخاطبان خویش 

همزبان باشد. )28(
ش��هریار زرش��ناس نیز 20 ویژگی ب��رای ادبیات 
انقلاب ذکر م��ی کند. از جمله: واق��ع گرایی، تعهد، 
آرمان‏گرایی اسلامی، رعایت اصول اخلاقی، پرهیز از 
توصیف و بیان جزئی زش��تی ها و ناهنجاریها، توجه 

خاص به علل غیر مادی، دغدغه 
معنوی و عدالت طلبانه قهرمان، 
برخ��ورداری از عم��ق و صبغ��ه 

فلسفی و حکیمانه.)29(
از آنچه آمد، روش��ن می شود 
مولفه‏های ادبی��ات انقلاب نباید 
ادبی��ات موضوعی  ب��ه  مختص 
انقلاب باشد. ش��مول این قواعد 
و خصوصی��ات تمامی گونه های 
ادبیات داس��تانی را در حوزه گفتم��ان تحول خواه و 
آرمانی انقلاب ش��امل می ش��ود. البت��ه عموم مولفه 
های گفته شده غایت محورند، بدین معنی که غایت 
و جهت ادبیات داس��تانی را تعیین م��ی کنند. از این 
رو، بیش از آنکه درباره س��اختار و روایت س��خنی به 
میان اورند مضمون محوراند. کافی است تصور کنید 
تمامی ویژگیهای ذکر شده در دو نقل قول بالا، بدون 
لحاظ اصل اساسی در حوزه ادبیات یعنی "نگو، نشان 
بده" نیز قابل تامین اند. بلکه نمونه روایت‏های مستند 
نگارانه یا حتی متون غیر خلاقانه نیز می توانند واجد 
تمامی ویژگیهای برشمرده باشند. بلکه به طریق اولی، 
این ویژگیها ناظر بر قالب خاصی از روایت )داس��تان 
کوت��اه، بلند، رمان و یا مینی مال( نیس��تند. این بدان 
سبب است که این معیارها اولا بیش از آنکه برخاسته 
از اس��تقراء آثار نوشته شده در این زمینه باشند ذهنی 
و انتزاعی اند. دیگر آنکه، بر پایه راهکار مشخصی در 

حوزه آفرینش طراحی نشده اند.
از جمله مس��ائل دیگر این حوزه که در بحث واقع 
گرایی و تعهد و علل غیر مادی بدان توجه می ش��ود 
و البته ساختار روایی متکفل آن است رکن "پیرنگ" 
در میان مجموع ارکان روایت اس��ت. مسئله مهم آن 

مشخص ترین شیوه ای که ادبیات داستانی پس از انقلاب- بخصوص ادبیات متعهد به آرمانهای انقلاب اسلامی- 
دنبال کرده است، تقسیم بندی ادبیات است. این فرآیند را باید به زایش زودهنگامی برای ادبیات داستانی دانست. 

زیرا اساساً پیش از تأمین مقدمات نظری – اعم از مبانی دینی ادبیات و تحقیقات استقرایی- ادبیات داستانی، 
از طریق تقسیم‏بندی و بدون لحاظ مقدمات تعریفی تلاش کرد میوه و ثمرۀ تعریف را صید کند و در این مسیر، 
با ادعای گونه ادبیات داستانی جدیدی پس از انقلاب، جای پای محکمی در ادبیات داستانی ایران و حتی جهان 

داشته باشد.
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است که اندیشه غربی که دوره کنونی را دوره سیطره 
علم می دان��د اصل علیت را انکار نمی کند. اما حوزه 
این علل را در محدوده تجربه مادی بررسی می کند و 
قائل به آن است که چیزی واقعیت نمی یابد مگر آنکه 
دلیلی مادی بر آن اقامه شود. طبعا این نگرش در یک 
طیف با امور ماورائی رویارو خواهد شد و وجه ماورایی 
آن را انکار کرده به دنبال تفس��یر مادی آن است. اما 
وجه عمیق تر این امر، که ریشه در توحید ربوبی دارد 
عموماً در تفکرات ادبی مورد غفلت قرار می گیرد. به 
نظر می رسد حوزه مسائلی که ذیل پیرنگ مطرح می 
شود بر این مهم باید متمرکز شود که ربوبیت خداوند 
به عنوان اصلی توحیدی چگونه در داستان نمود پیدا 
می کند. زیرا صرفا توجه به ماوراء مش��کلی از ادبیات 
دینی حل نمی کند. ادبیات دینی اگر به ماوراء هم می 
پ��ردازد به تصویر جهانی می اندیش��د که ربوبیت ان 

منحصر در خداوند است. 
از این رو جمله ناب حضرت امیر علیه الس�الم در 
نهج البلاغه باید مرکز توجه داس��تان نویسی دینی و 
روایت دینی ق��رار گیرد که می فرماید:» کلُّ معروف 

بنفسِهِ مصنوع و کلُّ قائم فی سِواه مَعلُول«
بناب��ر این توجه��ات صورت گرفته درب��اره ادبیات 
انقلاب بیشتر دغدغه های محتوا محور را مد نظر قرار 
داده اند و کمتر درباره کم و کیف صوری و ساختاری 
ان به تامل پرداخته اند. از این رو، گرچه ما می توانیم 
ادبی��ات انقلابی را ب��ه غایت بشناس��یم. اما توصیف 
صوری این ادبیات - در حد تعریف جامع و مانع- فعلا 

در توان اندیشه پژوهشی موجود نیست. 

پی نویس‏ها: 
1 -  گفته هگل، فیلس�وف آلمآنی؛ به نقل" جامعه شناس�ی ادبیات 

داستآنی"؛ میشل زرافا؛ نسرین پروینی؛ ص 195.
2- جورج لوکاچ؛ نظریه رمآن؛ حسن مرتضوی؛ ص 155.

3- کلمه موضوع با تس�اهل به کار رفته اس�ت. ممکن است برخی 
این ماهیت را مضمون یا حتی آندیشه بدآنند

4 - از نمونه این بخش می توآن به رمآن "دیلماج"؛ نوشته حمید 
رضا شاه آبادی؛ نشر افق؛ اشاره کرد.

5- مق�ام معظم رهبری با توجه به این جریآن آنحرافی در ادبیات 
دف�اع مق�دس در گفته های متع�ددی به اهالی ادبیات جنگ هش�دار 
م�ی دهند: "امروز ما م�ی بینیم وقتی که راجع به دفاع مقدس و جنگ 
هش�ت س�اله و این عظمت مطلقی ک�ه ملت ای�رآن آفریدند صحبت 
می‏ش�ود - که مهمترین موضوع هنری اس�ت و یک هنرمند درباره‏ی 
این جور ش�کوه های ملی خوب می‏توآند قلم فرسایی یا میدآن داری 
کند- بعضی از اثار در گوشه و کنار پیدا می شود که نه فقط عظمت را 
نم�ی بینند می گردند یک نقطه ضعفی را - یا واقعی یا حتی پنداری- 
پی�دا می‏کنن�د و آن را م�ورد مداقه ق�رار می‏دهند ه�دف از این کارها 

چیست؟"؛ هنر دینی؛ شماره5؛ پائیز 79.
6- احمد دهقآن در این باره معتقد اس�ت:" ما در زمآن جنگ یک 
وظیفه عمومی داشتیم که همه یا به جنگ بروند یابه گونه ای صحبت 
کنند و بنویسند که تهییجی باشد و مردم را برای مبارزه و دفاع اماده 
کند.چون همه در این خصوص اتفاق نظر داریم که به کشور ما حمله 
شده بود و ما مدافع بودیم این دفاع هم باعث شد که ادبیات تهییجی 
رش�د پیدا کند." بآنی فیل�م؛ 28 و 29؛1384. »معمولاً مخاطبآن این 
نوع داستآن ها خود رزمندگآن و دست آندرکارآن جنگ بودند حوادث 
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رویدادها و ش�خصیت ها به نحوی در این داستآن 
ها چیده می ش�دند که بتوآنن�د هیجآن لازم را در 
مخاطب ش�آن برای درک و همراهی با رزمندگآن 
پدید بیاورند.« بلقیس س�لیمآنی؛ مقوله ها و مقاله 

ها؛ ص246.
7 - » ب�ا وق�وع جن�گ در ه�ر کش�وری حالت 
ف�وق الع�اده اعلام می ش�ود و بس�یاری از ازادی 
ه�ا محدود می ش�ود و خصوصا ه�ر حرکتی که به 
تضعیف قوای رزمنده ی کشور مورد نظر بیآنجامد 
به شدت سرکوب می گردد. لذا واقعیت این است 
که نویس�ندگآن در قلم�رو دول در حال جنگ و در 
خلال وقوع جنگ امکان نوشتن داستآنی برجسته 
با حقیقت مآنندی لازم را کم تر خواهند داش�ت...  

لذا اصولا اگر خلق چنین اثری در قلمرو سرزمین در حال جنگ امکآن 
داش�ته باشد آنتش�ار آن تقریبا محال است.« محمد حنیف؛ مقوله ها و 

مقاله ها؛ آنتشارات صریر؛ چاپ اول:1389؛ ص 149.
8- "درواق�ع، صورتپرستی)شك�ل گرا�يي(، ک�ه در اغل�ب موارد، 
پوشش�ی موجهنم�ا برای فقر وحش�تناک مضمون و محت�وا و تجارب 
اصیل انس�انی در داس�تان نیز هس�ت، با موجهایِ نیرومندِ مضامین و 
اندیش�ههایِ نُ�وی که انقلاب با خ�ود به همراه آورده ب�ود، چونان پرِ 
کاه�ی ب�ه یک س�و رانده ش�د؛ و پیروان آن، خواس�ته یا ناخواس�ته، 
ناگزیر ش�دند لااقل برای س�الیانی چند، در گرایشها و روش کارشان 
تجدیدنظر کنن�د و به اقتضاها و نیازهایِ زم�انِ خود گردن بگذارند." 
ـ  و "وج�ه غال�ب ب�ر داس�تانهایِ دهۀ اول پ�س از پی�روزی انقلاب ـ
بهوی�ژه ــ ، در وهلۀ اول سیاس�ی ب�ودن و در مرحلۀ بع�د، اجتماعی 
بودن آنهاس�ت؛ ک�ه میدانیم در تضادی ماهوی با شکلپرس�تیِ منحط 
است."؛منظري از ادبيات داستاني پس از انقلاب؛ محمد رضا سرشار؛ 

ماهنامه ادبيات داستاني؛ ش110؛ ص 44.
9- هوش�نگ گلشيري از شاخص ترين نويسندگان فرماليست در 
ايران است. شهريار زرشناس درباره او معتقد است:" گلشیری،آن‏گونه 
که در ش�رح و تفسیرها و مقالات ادبی‏اش)منتش�ره در»باغ در باغ«(
بیان شده و نیز از بررس�ی آثار اصلی او نظیر»شازده احتجاب«یا»بره‏ 
گم شده راعی«و حتی»جن‏نامه«برمی‏ آید،گرایش پر رنگ فرمالیستی 
و تمایل‏ به الهام‏گیری از»ویلیام فاکنر«و تا حدی‏ نیز»رمان‏نو«فرانسه 
دارد؛و آن‏گونه‏ که دوس�تانش،به هم�راه او،در»جنگ‏ اصفهان«و بعدها 
تا حدودی در»صفحه‏ ادبی روزنامه آیندگان«و در ترجمه‏ها و آثار خود 
نش�ان دادند،به‏ نویسندگان جریان س�یال ذهن و تا حدودی نیز»آلن 
روب گری�ه« و»کلودروا«و رویکرد نقد فرمالیس�تی علاقه داش�ته‏اند و 
دارند کس�انی چون»ابو الحس�ن نجفی«،»احم�د میرعلایی«،»محمد 
حقوقی«،با نس�بتها و مراتب مختلف،بازتابنده این تمایلات‏ بوده‏اند.و 
تأثیر این گرایش�ها در آثار گلش�یری و رویکرد او به‏ نقد ادبی و نیز در 
سمت و سوی کلی»جنگ اصفهان«و برخی‏ ترجمه‏های افرادی که نام 
بردم،مشهود است."؛ شهريار زرشناس؛ ماهنامه ادبيات داستاني؛ ش 

73؛ مهر و ابان 82؛ ؛ صص 62-48.
 10  - شهريار زرشناس؛ همان؛ ص 51.
گس�ترش  ب�ا  و  زم�ان  ط�ول  در   -11
کمّ�ی جش�نواره ه�ای موضوعی ک�ه از این 
اصطلاح�ات وام گرفت�ه بودن�د و همچنی�ن 
نقده�ای برخ�ی منتقدی�ن از جمل�ه؛ محم�د 
رضا سرش�ار، سمیرا اصلانپور، مصطفی فعله 
گ�ری، ابراهیم حس�ن بیگ�ی و ... مطالبات و 
ملاکهایی برای ادبیات مطرح ش�د که اساسا 
در اسلوب قواعد رایج نقد و مکاتب نقد ادبی 
نمی گنجید و اقتضائات جدیدی را در ادبیات 
داس�تانی جس�تجو می کرد. طيف ديگري از 
منتقد�ين همچنان در براب�ر اين اصطلاحات 
مقاوم�تك ردن�د و گروه س�وم از منتقد�ين، اصطلاحات جد�يد را از 
ماهيت ناب اسالمي اش خلع�ك رده، تعبيري همه پس�ند از آن ارائه 
دادند. با اين توجيهك ه اختلاف مذاهب موجب جنگ مي شود و اختلاف 
مذاهب را قوانين و ش�ريعت ها مي س�ازند پس رمان ديني رمان بي 
ش�ريعت اس�ت! از اين نمونه، عبدالعلي دستغيب در پاسخ به سئوالي 
درب�اره رمان ديني م�ي گويد:" دین و هنر هی�چ منافاتی با هم ندارند 
و م�ی توانند با هم همکاری داش�ته باش�ند به ش�رط آنک�ه دین را به 
معنای خداشناسی در نظر بگیریم یعنی اینکه به معنای قاعده و قانون 
الهی فرض نکنیم. اگر کسی بتواند از شریعت بالاتر برود و به عرفان 
برسد، مسلما می تواند آثار هنری هم خلق کند اما اگر در دایره احکام 
ش�رعی باش�د، نمیتواند موفق باش�د... اما اگر محدود باشد به همین 
قواعد و قوانین ش�رعی و ش�ریعتی، آنجا ادیان از هم جدا می ش�وند 
و مذاه�ب مختلف بوجود می آید و طبع�ا نمی توانند حضور یکدیگر را 
تحمل کنند و دین هم گرایش به توتالیتریس�م پیدا می کند و مجالی 
برای بروز و ظهور هنر قرار نمی دهد. " ؛"بررسی جایگاه نقد ادبی در 

گفتگو با عبدالعلی دستغیب"؛ بيژن مقدم
  literature - 12

story - 13
14- این امر از چش�م معدود محققان ادبیات داس�تانی پوش�یده 
نماند. ش�هریار زرش�ناس از جمله افرادی است که با دغدغه فلسفی 
ب�ن مایه های فکری مکات�ب ادبی و انواع ادبی زاییده ش�ده از آن را 
م�ورد تدقیق ق�رار ده�د. او در کتاب"پی�ش درامدی ب�ر رویکردها و 
مکتبه�ای ادبی"؛ )2 جلد( و "درامدی بر اومانیس�م و رمان نویس�ی" 
تلاش کرده است ماهیت این دو واژه را تبئین کند و براي گونه ايك ه 
او نام�ش را "ادب�يات واقع گراي ارمان طلب شي�عي دوران گذار" مي 

گذارد، پيشنهاداتي ارائهك ند.
کتای�ون  ترجم�ه  ت�ودوروف؛  تزوت�ان  ادبی�ات"؛  "مفه�وم   -15

شهپرراد؛چاپ اول:1387؛ نشر قطره؛ فصل اول؛ ص 13.
16 "تعریف به اخفی مانند تعریف آتش در: "اسطقسی که شبیه به 
نفس است" چه، درک کنه نفس به مراتب دشوارتر از درک خود آتش 
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است."؛ منطق صوری؛ دکتر محمد خوانساری؛ چاپ شانزدهم:1372؛ 
ص 166.

       17 - " درام�دی ب�ر اومانیس�م و رم�ان نویسی"؛ش�هریار 
زرشناس؛انتشارات برگ؛چاپ اول:1370؛ ص15.

  18 - "پیش درامدی بر رویکردها و مکتب های ادبی" دفتر دوم؛ 
ش�هریار زرشناس؛سازمان انتش�ارات پژوهش�گاه فرهنگ و اندیشه 

اسلامی؛ چاپ اول:1389؛ ص 27.
 19علی اصغر ش�یرزادی: " اساس�ا قائل به تقس�یم بندی داستان 
جنگ داستان صلح داستان طوفان داستان سیل حتی داستان اجتماعی 
و سیاسی و  غیره نیستم.."؛ك ندوكاوي پيرامون ادبيات داستاني جنگ 
و دف�اع مقدس؛محم�د حنيف؛ چ�اپ اول:1388؛ ص 102. "تقس�یم 
بندی ادبیات کار درس�تی نیس�ت"؛ روزنامه همش�هری؛88/3/30.در 
همین رابطه، قاسمعلی فراست درباره تقسیم بندی ادبیات، به جنگ و 
انقلاب می گوید:" بنده اعتقادی به این تقس�یم بندی ندارم."؛ همان؛ 

ص 101.
حس�ین فتاح�ی نی�ز در این باره تصری�ح می کند:" تقس�یم بندی 
ادبی�ات داس�تانی ب�ه ادبی�ات دفاع مق�دس و ... گاهی به ض�رر دفاع 
مقدس تمام می‏‏ش�ود... به همین دلیل معتقدم که نباید چنین تقس�یم 

بندی هایی صورت بگیرد."؛همان؛ ص 100.
20  -ب�ر طب�ق تحلیل�ی مش�هور از اصطالح "ادبی�ات انقلاب" و 
"ادبی�ات دف�اع مقدس " این دو تجربه نه در ط�ول هم بلکه در عرض 
هم قلمداد ش�وند و در نظریه ای رایج، ناکامی"ادبیات انقلاب"به پای 
"ادبی�ات دف�اع مقدس" گذارده ش�ود. این در حالی اس�ت که این دو 
مفهوم در نس�بت عام و خاص مطلق با یکدیگر قرار دارند و گس�تره 
ادبی�ات انقلاب عملا ادبی�ات دوران تثبیت نظ�ام و تحولات فرهنگی 
اجتماعی ناش�ی از آن را نیز شامل می شود. تعیین نوع ارتباط ادبیات 
دف�اع مقدس و ادبیات انقلاب در بررس�ی تاریخچ�ه و ماهیت ادبیات 
دف�اع مق�دس از اهمیت ویژه ای برخوردار اس�ت. فاصل�ه زمانی این 
دو پدیده تقریبا نوزده ماه اس�ت. و اگر بعد از پیروزی انقلاب را ظرف 
ظهور ادبیات انقلاب بدانیم، ش�مار اندکی از اثار را می توان یافت که 
مبنای س�نجش این دو گونه باش�د. اما اگر ادبیات انقلاب با تقس�یم 
بندی موضوعی به س�الهای قبل از انقلاب هم کش�یده شود، طبعا این 
مقایس�ه در ش�مار بیش�تری از کتابها صورت خواهد گرفت. همچنین 
ش�الوده تحقی�ق در زمین�ه ادبیات دف�اع مقدس و بررس�ی تجربیات 
داس�تانی انقالب در این گون�ه نیازمند تحدیدی مش�خص از ادبیات 
انقلاب اس�ت. ایا ادبیات انقلاب به معنای ادبیاتی اس�ت که انقلاب را 
موضوع خود قرار داده یا ادبیاتی است که واجد وصف انقلابی است؟

رابطه طولی ادبیات انقلاب و دفاع مقدس، تنها بیانگر تقدم زمانی 

تحقق ادبیات انقلاب بر ادبیات دفاع مقدس نیست. بلکه تاثیر ادبیات 
انقلاب را بر ادبیات جنگ به نحو علیّ بررس�ی می کند. از این رو، در 
بررس�ی این تاثی�رات، دو امر اهمیت می یابد. نخس�ت، تاثیر ادبیات 
انقالب ب�ر ادبیات دف�اع مقدس و دیگ�ر تاثیر عوام�ل برونی ادبیات 
انقلاب بر ش�کل گیری این گونه و تاثیر همین عوامل بر ادبیات دفاع 
مقدس. وابس�تگی و پیوس�تگی ادبیات دفاع مق�دس به ادبیات جنگ 
در جنبه های مختلفی قابل تصور اس�ت. بخش�ی از این عوامل ادبی و 

بخشی دیگر غیر ادبی هستند.
- اشتراک قهرمان )شخصیت داستانی( در ادبیات انقلاب و ادبیات 

دفاع مقدس.
- اش�تراک مبدا فاعلی)نویس�نده( در ادبیات انقلاب و ادبیات دفاع 

مقدس. 
- اش�تراک غایی در دو پدیده انقلاب و دفاع مقدس. زیرا در یکی 
برپایی نظام اسالمی و ارزش�های ان و در دیگ�ری حفظ این نظام و 

ارزشها مطرح بوده است.
- اش�تراک در دی�دگاه تعهد اجتماع�ی و سیاس�ی و دینی. هر دو 

برخاسته از منظر ادبیات متعهد بودند.
- اش�تراک در درونمایه. مفاهیمی چون پایداری، مقاومت، حماسه 

افرینی. 
- عوامل بیرونی مش�ترکی موجد پدید امدن هر دو گونه ادبی شده 

است.
البت�ه تفاوتهای�ی را هم م�ی توان مطرح ک�رد همانن�د تفاوت در 

موضوع، تفاوت در ضد قهرمان.
سنگری در این باره می گوید:

" ب�ه اعتق�اد من، ادبی�ات دفاع مقدس ت�داوم و اس�تمرار ادبیات 
انقلاب اس�ت و چ�ون بلافاصله پس از وقوع انقلاب اسالمی تحولی 
همه جانبه در حوزه های سیاس�ت، اقتصاد و حتی قلمروهای ارتباطی 
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ما با س�ایر کشورها در عرصه های بین المللی به وجود امد این تحول 
به طور س�اختاری پدیدار شد." )ویژه نامه سیزدهمین جشنواره کتاب 

دفاع مقدس ص 9(
به نظر می رس�د تمامی اشتراکات پیش گفته، به اموری غیر ادبی 
ب�از می گردد و مواد داس�تانی نقش�ی در آن ندارن�د. از آنجا که دفاع 
مقدس در ادامه پیروزی انقلاب و بر اس�اس آرمانهای انقلابی ش�کل 
گرفت و دنبال ش�د، در نتیجه باید ادبیات دفاع مقدس نیز وابس�ته به 
ادبیات انقلاب باش�د. این استدلال نوعی استنتاج است که با وابسته 

دانستن دو امر، شئون ان دو رانیز به یکدیگر وابسته می داند. 
اما به نظر می رسد اثبات این وابستگی بین ادبیات دفاع مقدس و 
انقلاب از این راه کار چندان اسانی نیست. زمانی که از ارتباط دو گونه 
ادبی س�خن به میان می اید، عناصر خاص زیبایی شناس�انه داستان 
و تجربه های داس�تانی و آنچه از ان به عنوان ش�اخصه های داستان 
نویس�ی یاد می ش�ود م�ورد توجه قرار م�ی گی�رد. در حقیقت تجربه 
زیبایی شناس�انه داس�تانی به  تصرفی منجر می شود که نویسنده با 
ب�ه کارگیری ابزاره�ای روایت در واقعیت اجتماع�ی صورت می دهد. 
رون�دی که نتای�ج خ�ود را در تغییر برخ�ی الگوهای موج�ود در خلق 
داستان، شخصیت، واقع نمایی، به کار گیری زبان، طرح موضوعات و 

مضامین جدید و صورت های فرمی نشان می دهد.
ب�ا ای�ن دیدگاه و با توج�ه به عواملی چون زم�ان اندک برای خلق 
اثار انقلاب، پیش از اغاز جنگ، جایگزینی نس�لی جدید کم تجربه در 
داس�تان نویسی، عملا س�نت قابل توجهی در ادبیات انقلاب تا پیش 

از اغ�از جنگ ش�کل نگرفته ب�ود. بلکه جدای از نام گ�ذاری های غیر 
تحقیقی، وجود گونه ای به عنوان ادبیات انقلاب تا سال 1359 مدعی 
شناخته شده ای ندارد. بلکه نشانه هایی از ادبیات مقاومت و رئالیسم 
سوسیالیس�تی درادبیات چپ ایران دیده می شود. داشته های ادبیات 
داس�تانی پیش از انقلاب به تجربه هایی محدود می ش�ده اس�ت که 
اغلب توس�ط ادبیات چپ از اوائل دهه س�ی وارد کش�ور ش�ده است. 
حال با توجه به تفاوت ماهوی رویکرد دینی به انس�ان، جهان، ماهیت 
انقلاب، سطوح تحول انقلابها و جامعه ارمانی و سطوح ارزشی دیدگاه 
مارکسیس�تی و اسالمی، اساسا نمی توان این دو را مقوله ای وابسته 
دانس�ت. از این رو، فرضیه تاثیرگیری ادبیات انقلاب اسالمی و دفاع 
مقدس از مبانی ادبیات سویسالیس�تی اساسا خارج از موضوع است. 
و اف�رادی که س�خن از ارتباط میان ادبیات انقالب و ادبیات جنگ به 
می�ان اورده اند، صورتی از ادبیات انقالب را مد نظر قرار داده اند که 
برامده از س�نت های فرهنگی ایرانی و ارزش های اسالمی و جریان 
تح�ول خواه برامده از فرهنگ ش�یعی به رهبری ام�ام خمینی رضوان 

الله تعالی علیه است.
  -21رونق جشنواره های ادبی موضوعی و مضمونی که فاقد پیش 
فرضهای نظری لازم هستند نویسندگان جوان و داوران را به گفتمانی 
نامعل�وم س�وق داده اس�ت. در حال�ی که جش�نواره ه�ای موضوعی 
متع�ددی در کش�ور برگ�زار می ش�ود و عناوی�ن، زن، دف�اع مقدس، 
انقلاب، ش�هادت، اس�ارت و ... را م�د نظر قرار می دهد، ش�یوه های 
داوری و معیاره�ای نظ�ری و حتی موضوعی در انها از ملاک روش�نی 
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برخ�وردار نیس�ت. از ای�ن رو، جش�نواره ه�ای داس�تانهای زنان در 
معرض فروغلطیدن به گونه های شناخته شده غربی و فمنیسم ادبی 
اس�ت. چنانکه جشنواره دفاع مقدس در معرض خطر سوق یافتن به 

سوی ادبیات جنگ به  مصادیق عام جهانی آن است.
هم اکنون با وجود زمان نه چندان طولانی گذشته از وقایع انقلاب 
و دف�اع مق�دس، زمزمه های تحلی�ل این دو مقول�ه در گونه "ادبیات 
تاریخ�ی" ب�ه گوش می رس�د. و ضع�ف نظریه در ا دبیات داس�تانی 
تاریخ�ی بر پایه باورهای دینی و فلس�فی اسالمی، عملا موضوعات 
تاریخ�ی را در معرض دید ادبیات متن محور قرار می دهد. در نتیجه 
چیزی ب�ه عنوان واقعی�ت تاریخی نمود نخواهد داش�ت. بلکه چنین 
واقعیت�ی ج�ز در متن پدید نخواهد امد و انچه تولید می ش�ود قرائت 

شخصی و خیالی نویسنده از واقعیت است.
2 - 2"مقدم�ه ای ب�ر معیاره�ای ادبی�ات انقالب"؛ س�ید محمد 

راستگو؛ آینه پژوهش؛ شماره 10؛ آذر و دی 70؛ ص334.
23   -ر.ک: پی�ش در آم�دی بر رویکردها و مکتبه�ای ادبی؛ دفتر 
دوم: از عصر رئالیس�م تا ادبیات پس�امدرن؛ ش�هریار زرشناس؛ ص 

.29
24 -همان

  -25در صورت قسیم واقع شدن این دو گونه، بین این دو تزاحم 
واقع می شود. این تزاحم هم در ماهیت این دو وارد خواهد شد و هم 
در تحقق خارجی این دو. فیروز زنوزی جلالی بر پایه این باو مشهور، 
معتقد اس�ت یکی از ضربه های وارده بر ادبیات انقلاب توسط ادبیات 
دفاع مقدس محقق ش�ده اس�ت بلکه ادبیات دف�اع مقدس بر ادبیات 
انقلاب تحمیل شده است]![:» ادبیات جنگ،در حقیقت تحمیل تحمیل 
ش�د بر ادبی�ات انقالب؛و آن‏ را در خور گم کرد.نویس�ندگانی هم که 
خواس�تند کاری بکنند،همان مسئله‏ الا هم فی الا هم را هم که در نظر 
بیگریم،این نوع ادبیات در ذهنش�ان محو ش�د.از ای�ن نظر،این،یکی 
از بزرگ‏ترین ضربه‏هایی اس�ت که به ادبیات انقلاب‏ خورده اس�ت.« 
داس�تان انقالب: پیش�ینه، ضعفها و قوته�ا )میزگرد »خانه داس�تان 
ای�ران« درباره ادبیات داس�تانی انقلاب اسالمی(؛ ادبیات داس�تانی؛ 

شماره 91؛ صفحه 41.
  -26وصف ش�عاری برای ادبیات به دو صورت قابل تصور اس�ت. 
صورت نخس�ت انکه ش�عاری بودن وصف "داس�تان" باشد و صورت 
دوم انک�ه ش�عاری بودن وص�ف "اندیش�ه حاکم" باش�د. در صورت 
نخس�ت ش�عاری بودن در مقابل نمایش�ی بودن قرار می گیرد. اما در 
صورت دوم، شعاری بودن به معنای ایدئولوژیک بودن است. و مطلق 
گرایی و جزمیت که ذاتی ایدئولوژی اس�ت، در  ان لحاظ می ش�ود. از 
ای�ن رو طیف�ی که از ادبی�ات متعهد برامده از ارمانه�ای دینی انقلاب 

ب�ه عنوان ادبیات ایدئولوژیک یاد کردند، مرادش�ان صورت ادبیات یا 
ضعف نمایش�ی آن نبوده اس�ت تا تصور ش�ود، پرداخت نمایشی این 
محتوا مورد قبول و س�تایش این گروه قرار خواهد گرفت. بلکه ش�عار 
به معنای مطلق ایدئولوژی یا ایدئولوژی اسالمی اراده ش�ده اس�ت.  
زن�وزی جلال�ی با این فرض که هر داس�تانی نویس�نده ای دارد و هر 
نویسنده ای باوری دارد معتقد است:» هیچ نویسنده‏ای در دنیا نیست‏ 
که ش�عار ندهد،و هیچ اثری نداریم که از این نظر،ش�عاری نباش�د.« 
داستان انقلاب: پیشینه، ضعفها و قوتها )میزگرد »خانه داستان ایران« 
درباره ادبیات داس�تانی انقلاب اسالمی ماهنامه ادبیات داستانی؛ ش 
91؛ ص 43. او با این برداش�ت معتقد اس�ت نویس�نده م�ی تواند با 

پنهان ساختن خود در داستان از داستان شعاری فاصله بگیرد. 
27- »ما متأسفانه بعد از انقلاب، در باب ادبيات و هنر، دچار بليه‏ا ى
هستيم. اين مراحل چندين‏گانه‏ ىهنر را اگر ده پله فرضك نيم، پله‏ ى
اول و دوم و س�وم و چه�ارم را خوب و س�ريع مى‏پيماين�د؛ اما به آن 
پله‏ها ىپنجم و شش�مك ه رسي�دند، ناگهان مى‏بينيدك ه ايستادند! ما 
توقف‏�كرده‏ ىدر پله‏ها ىوس�ط خيل ىداريم؛ي عن ىآن ش�ور و جوش 
انقلابى، فقط همان چند پله‏ ىاول را حركت داد! آيا شور انقلابى‏ تمام 
شده اس�ت؟ نه، آنجا مانع وجود دارد. مانع چيست؟ بدگمان ىو تصور 
اينكه انس�ان ديگر به بيش�تر از اين احتياج ندارد! البته كي احتمالش 
هم اين اس�تك هك س�ان ىخيالك نند نمى‏توانند برسند.« مقام معظم 

رهبری؛ بیانات در دیدار با اعضاء کنگره شعر جوان؛ سال 1370. 
28 - "مقدم�ه ای ب�ر معیاره�ای ادبی�ات انقالب"؛ س�ید محمد 

راستگو؛ آینه پژوهش؛ شماره 10؛ آذر و دی 70؛
29- پی�ش در آم�دی بر رویکردها و مکتبه�ای ادبی؛ دفتر دوم: از 
عصر رئالیسم تا ادبیات پسامدرن؛ شهریار زرشناس ؛صص 34-30.
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»محمدرضا آقاسی« جدیت سرایش اشعار خود را از سال 1368 می‏داند او هنر را آیینه روح انسان می‏داند که در 
حالت عادی به وقوع نمی‏پیوندد؛ بلکه یک حالت به خصوصی باید باشد تا این حالت رخ دهد و ضربه‏ای صورت 

بگیرد. او بر این باور بود که  کوه خود به خود صدا نمی‏کند اگر صدایی در کوه پخش شود انعکاس آن شنیده 
می‏شود و هر چه این صدا قوی‏تر باشد و هر چه دل انسان با آن موضوعی که  می‏خواهد مطرح کند صمیمی‏تر 

باشد، یقیناً کارش خیلی شیرین و قشنگ تر خواهد بود.

■  جعفر اقبال

مرح��وم محمدرض��ا آقاس��ی در 24 فروردین ماه 
1338 در خان��واده‏ای مذهب��ی و متدی��ن در ته��ران 
چش��م به جهان گشود. پدرش از کس��به بازار تهران 
بود. دو برادر بزرگترش با نام‏های »محمد حس��ن« و 
»محمد مهدی« در زمینه‏ی ش��عر فعالیت داشتند. در 
خانه محمدرضا »شاهنامه خوانی«، »حافظ خوانی«و 
خواندن متون مذهبی وعرفانی از تذکره اولیاء و دیگر 
آثار زمزمه می‏ش��د. مادر محمدرض��ا، از مداحان اهل 
بیت )ع( بود اشعار محتشم کاشانی، جوهری و صغیر 
اصفهان��ی را در خانه می‏خواند تا حفظ ش��ود و از آن 

اش��عار در مجالس تعزیه ومداحی ائمه معصومین )ع( 
بهره می‏برد. 

مفاهیم متعالی اسلامی همراه با شعر مذهبی وآیینی 
خانه را برای محمدرضا و دیگر فرزندان سرشار از عطر 

ارزش‏ها، خوبی‏ها و نیکی‏‏ها نموده بود. 
»محمدرضا آقاس��ی« از 12 س��الگی انس و الفت 
ویژه‏ای با اشعار حافظ گرفت و با خواندن و تکرار شعر 
بزرگان ادب فارس��ی، رفته رفته جان و دل این شاعر 
دلسوخته مذهبی مملو از واژه، معنویت و معرفت شد. 
»محمدرض��ا« تا پیش از س��ال 55 و 56 به بعضی از 

»محمدرضا آقاسی« از 
12 سالگی انس و الفت 
ویژه‏ای با اشعار حافظ 
گرفت و با خواندن 
و تکرار شعر بزرگان 
ادب فارسی، رفته رفته 
جان و دل این شاعر 
دلسوخته مذهبی 
مملو از واژه، معنویت و 
معرفت شد.

یادی از محمدرضا آقاسی، 
شاعر بسیجی انقلاب 
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انجمن‏های ادبی آن روزگار برای قرائت اشعار خود و 
نیز بهره از اشعار دیگر شاعران می‏رفت و شعرهایش 
در آن انجمن‏های ادبی مورد ارزیابی ونقد و بررس��ی 

قرار  می‏گرفت.
با پیروزی انقلاب اسلامی ایران از محضر استادان 
نام��داری چون زنده یاد مهرداد اوس��تا و یوس��فعلی 
میرش��کاک بهره‏ها برد. »محمدرضا آقاسی« جدیت 
س��رایش اشعار خود را از سال 1368 می‏داند او هنر را 
آیینه روح انس��ان می‏داند که در حالت عادی به وقوع 
نمی‏پیوندد؛ بلکه یک حالت به خصوصی باید باشد تا 
این حالت رخ دهد و ضربه‏ای صورت بگیرد. اوبر این 
باور بود که  کوه خود به خود صدا نمی‏کند اگر صدایی 

در کوه پخش ش��ود انعکاس آن شنیده می‏شود و هر 
چه این صدا قوی‏تر باش��د و هر چه دل انس��ان با آن 
موضوعی که می‏خواهد مطرح کند صمیمی‏تر باش��د، 

یقیناً کارش خیلی شیرین و قشنگ تر خواهد بود. 
آقاسی، هنر را فرزند روح انسان می‏داند و توکل بر 
الله ، توس��ل به اهل بیت)ع( و اذن گرفتن از خداوند 
و آقا رس��ول الله)ص( و آقا امیرالمومنین )ع( و سلام 
بر خانم فاطمه  )س( و س�الم به آقا امام زمان )عج( 
و توس��ل خاص به خانم زینب )س( را از پشتوانه‏های 

اصلی و غنی شعرش بر می‏شمرد. 
عش��ق و ارادت ب��ه بنیانگذار جمهوری اس�المی 
ایران حض��رت امام خمینی)ره( و مقام معظم رهبری 

اشعار آقاسی از زاویه‏های دکلمه ویژه، پیوند با اعتقادات و باورهای مذهبی مردم مسلمان 
ایران، ارزش‏های انقلاب اسلامی، روانی زبان و بهره از قالب مثنوی در شورانگیزترین روایات و 
مراثی اهل بیت )ع( از نمونه‏های درخشان شعر آیینی معاصر است.

آقاسی، هنر را فرزند روح انسان می‏داند و توکل بر الله ، توسل به اهل بیت)ع( و اذن گرفتن 
از خداوند و آقا رسول الله)ص( و آقا امیرالمومنین )ع( و سلام بر خانم فاطمه )س( و سلام 
به آقا امام زمان )عج( و توسل خاص به خانم زینب )س( را از پشتوانه های اصلی و غنی 
شعرش بر می‏شمرد. 
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و ارزش‏های اس�المی و انقلابی کش��ورمان از دیگر 
صبغه‏های بارز این شاعر متعهد است. 

محمدرضا آقاس��ی شاعری است که در جبهه‏های 
حق علیه باطل حضور داش��ت، جهادی بود و خود را 
شاعر بس��یجی می‏نامید. در س��ال‏های اول پیروزی 
انقلاب در کمیته انقلاب اسلامی خدمت کرد. اولین 
نوار کاس��ت این شاعر عاش��ق ولایت با نام »عشق 
ازلی« با دکلمه‏ی ش��ورانگیزش ارائه گردید. او اشعار 
بی‏ش��ماری در وصف و تکریم امام راحل)ره( و مقام 
معظم رهبری دارد که با هم نمونه‏ای از ش��عر مرحوم 
آقاس��ی که به پیش��گاه رهبر فرزانه انقلاب اسلامی 

تقدیم کرده است را می‏خوانیم:
بنگر رحماء بینهم را 

تکرار تب غدیر خم را 
امروز علی غریب و تنها‏ست

آماج هجوم اهرمن هاست
او کیست؟ گلی ز باغ زهرا)س(

پرورده در او داغ زهرا)س(

او نور دل بسیجیان است
چون مادر خویش مهربان است

مستم ز تبسم نمازش 
لبخند چو غنچه ، دلنوازش
چشمانش بوی عشق دارد
مستی ز سبوی عشق دارد
چون فاطمه پشتوانه اوست

تا هستم و هست دارمش دوست...
سرودن ش��عر در رثای ش��هدای هشت سال دفاع 
مقدس از دیگر مضامین غنی ش��عری مرحوم آقاسی 
است که تشخص ویژه‏ای به شعر وکلامش بخشیده 
اس��ت. باهم پاره‏ای از زمزمه‏های ش��ورانگیز آقاسی 
را برای ش��هدای گلگون کفن انقلاب اسلامی مرور 

می‏کنیم:
دلم تنگ شهیدان است امشب

که همرنگ شهیدان است امشب
من از خون شهیدان شرم دارم 

که خلقی را به خود سرگرم دارم 
زمن پرسید، فرزند شهیدی 
که بابای شهیدم را ندیدی

به من می‏گفت مادر او جوان بود
دلیر و جنگجوی و پرتوان بود

نمی‏دانم چه سودایی به سرداشت 
به دوشش کوله باری از سفر داشت 

قدم در کوچه باغ عشق می‏زد
به جان خویش، داغ عشق می‏زد

چه عشقی؟ عشق مولایش خمینی 
که بوسد تربت سبزحسینی

به امیدی کز آن گل کام گیرد
بگیرد تا دلش آرام گیرد...

اش��عار آقاس��ی از زاویه‏ه��ای دکلمه وی��ژه، پیوند 

محمدرضا آقاسی 
شاعری است که در 
جبهه‏های حق علیه 
باطل حضور داشت، 
جهادی بود و خود 
را شاعر بسیجی 
می‏نامید.
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ب��ا اعتق��ادات و باوره��ای مذهب��ی مردم مس��لمان 
ایران،ارزش‏های انقلاب اسلامی، روانی زبان و بهره 
از قالب مثنوی در شورانگیزترین روایات و مراثی اهل 
بیت )ع( از نمونه‏های درخش��ان ش��عر آیینی معاصر 

است.
ش��عر آقاسی از نوع ش��عرهایی است که با یک بار 
ش��نیدن، تأثیر مستقیم و س��ریع خود را به مخاطب 
منتقل می‏کند که از این منظر دکلمه ویژه‏اش بخش 

عمده‏ای از این تأثیرگذاری است.
آقاس��ی، عارف و عامی را با خ��ود همراه می‏کند. 
او ش��اعری برخاسته از بطن جامعه اس��ت . از دیگر 
ویژگی های سبکی مرحوم آقاسی، بهره‏گیری از قالب 

مثنوی به‏گونه‏ای که وی از این قالب نه برای محملی 
به عنوان داستان‏س��راییبلکه به عنوان خطیبی که در 
حال��ت روایت خطابه ای اس��ت ب��ه کلامش رنگ و 

جلوه‏ی ویژه‏ای می‏بخشد.
یکی گوید سراپا عیب دارم

یکی گوید ، زبان از غیب دارم 
نمی دانم که هستم ، هر چه هستم 

قلم چون تیغ می‏رقصد به دستم 
نه دعبل ، نه فرزدق ، نه کمیتم

ولیکن خاک پای اهل بیتم 
ش��ورانگیزی، جذبه و تأثیرگذاری شعر خوانی‏های 
مرحوم آقاس��ی در محافل ش��عری و مردمی بس��یار 
زبانزد اس��ت. او با توانایی  و هوش��مندی شاعرانه‏ای 
که داش��ت با بهره از تجربه‏های ادبی، شکل ساده و 
مردمی شده‏ی شعرهای مذهبی رابه شکل خاصی به 
مردم منتقل می‏نمود به گونه‏ای که س��لیقه و پس��ند 
شنوندگان عادی شعر را هم ارتقاء می‏بخشید که این 
موض��وع اهمیت به س��ز ایی در مردمی کردن ش��عر 

آیینی و شعر متعهد انقلاب داشت.
در آمیختگی مفاهی��م مذهبی و مفاهیم انقلابی و 
مس��ائل روز از دیگر جلوه‏های سرشار از توفیق شعر 
مرحوم آقاسی است. از میان هنرهای ادبی این شاعر 
متعهد، تضمین هنرمندانه‏ی  ش��اعر می‏باش��د که  از 
اهمیت به سزایی برخوردار است. این تضمین‏ها ، گاه 
از ش��عر، گاه از احادیث، روای��ات و گاه از آیات نورانی 
است که شگفتی و اعجاب شنونده و خواننده شعرش 

را بر می تاباند،

شورانگیزی، جذبه و تأثیرگذاری شعر خوانی‏های مرحوم آقاسی در محافل شعری و مردمی 
بسیار زبانزد است. او با توانایی  و هوشمندی شاعرانه‏ای که داشت با بهره از تجربه‏های ادبی، 
شکل ساده و مردمی شده‏ی شعرهای مذهبی رابه شکل خاصی به مردم منتقل می‏نمود به گونه‏ای 
که سلیقه و پسند شنوندگان عادی شعر را هم ارتقاء می بخشید که این موضوع اهمیت به سز ایی 
در مردمی کردن شعر آیینی و شعر متعهد انقلاب داشت.
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نمونه‏هایی از این هنر ادبی شاعر:
جز انهدام نسل شما هیچ چاره نیست

»در کار خیر، حاجت هیچ استخاره نیست«
****

راستین مردی رسد با تیغ کج
شیعیان »الصبر مفتاح الفرج«

****
چون فاطمه، پشتوانۀ‏‏ اوست

»تا هستم و هست، دارمش دوست«
****

پدرم گفت که ای دخت نکو بنیادم 
»زلف بر باد مده تا ندهی بربادم «

محمدرضا آقاسی سرانجام خردادماه 1383 در سن 46 سالگی به معبود پیوست.
اهمیت و جایگاه ادبی این شاعر آیینی و انقلابی کشورمان تا بدان پایه است که رهبر معظم انقلاب اسلامی 
در پیامی به مناسبت درگذشت مرحوم آقاسی فرمودند:»این حادثه غم انگیز، ضایعه‏ایی برایهنر و ادبیات متعهد 
کش��ور و به‏ویژه ش��عر مذهبی و انقلاب به ش��مار می‏رود. ش��عر روان و با مضمون و خوش ساخت آقاسی که 
نمایشگر دل پاک و احساسات صادق و هنر خودجوش او بود، بی شک دارای جایگاه ویژه‏ای در ادبیات معاصر 

است«. 
یاد و نامش گرامی باد.

شعر آقاسی از نوع 
شعرهایی است که 
با یک بار شنیدن، 
تأثیر مستقیم و 
سریع خود را به 
مخاطب منتقل 
می‏کند که از این 
منظر دکلمه ویژه‏اش 
بخش عمده‏ای از این 
تأثیرگذاری است.

در آمیختگی مفاهیم مذهبی و مفاهیم انقلابی و مسائل روز از دیگر جلوه‏های سرشار از توفیق شعر مرحوم 
آقاسی است. از میان هنرهای ادبی این شاعر متعهد، تضمین هنرمندانه‏ی  شاعر می‏باشد که  از اهمیت به سزایی 

برخوردار است. این تضمین‏ها ، گاه از شعر، گاه از احادیث، روایات و گاه از آیات نورانی است که شگفتی و اعجاب 
شنونده و خواننده شعرش را بر می‏تاباند.
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کوری را نمی توان یک اثر تمثیلی )در معنای حقیقی کلمه( دانست. در سال 1998 هنگامی که فرهنگستان 
سوئد جایزه ی نوبل ادبی را به ساراماگو اهدا کرد در اطلاعیۀ فرهنگستان عنوان گردید: "آثار ساراماگو با 

تمثیل‏های ملهم از تخیل و شفقت و طعنه ما را بی وقفه وادار به ادراک یک واقعیت فرٌار و مبهم می کند". "فرٌار" 
و "مبهم" به همراه تخیل صفاتی است که با تعریفی تمثیل شناسی و رویکرد مثالی در ادبیات فاصله بسیاری 
دارد.تمثیل یعنی ارجاع،ارجاعی مبسوط و مطمئن ،نمونه‏ی با ارزش کتاب آسمانی قرآن عظیم است که در آن 

ارجاعات عمیق حکمی و وحیانی در هیأت حکایات مقدس مطرح و بیان می شود.

حاشیه‏ای کوتاه بر رمان »کوری«نوشتۀ ژوزه ساراماگو

■  مسعود قدیمی

ک��وری، رمان مع��روف ژوزه س��اراماگو و برنده‏ی 
نوب��ل ادب��ی در س��ال 1998 نگاهی پوزیتیویس��تی 
با اومانیس��تی سکولاریستی است. مش��ابه موقعیت 
خلق ش��ده در رمان کوری را می‏توان در آثاری مثل 
طاع��ون آلبر کامو، "کرگدن" اوژن یونس��کو و کمی 
عقب‏تر "افس��انه‏های‏تبای" س��وفوکل دید اما مسئله 
چیست؟کوری داس��تان شهری ست که یک اپیدمی 
وحشتناک کوری – نه کوری سیاه بلکه کوری روشن 

و سفید- در آن شیوع پیدا می کند.
ک��وری را نمی ت��وان یک اثر تمثیل��ی )در معنای 
حقیقی کلمه( دانس��ت. در س��ال 1998 هنگامی که 

فرهنگستان سوئد جایزه ی نوبل ادبی را به ساراماگو 
اهدا کرد در اطلاعیۀ فرهنگستان عنوان گردید: "آثار 
ساراماگو با تمثیل‏های ملهم از تخیل و شفقت و طعنه 
ما را بی وقفه وادار به ادراک یک واقعیت فرٌار و مبهم 
می کند". "ف��رٌار" و "مبهم" به همراه تخیل صفاتی 
است که با تعریفی تمثیل شناسی و رویکرد مثالی در 
ادبیات فاصله بسیاری دارد.تمثیل یعنی ارجاع،ارجاعی 
مبس��وط و مطمئن ،نمونه‏ی با ارزش کتاب آس��مانی 
قرآن عظیم اس��ت که در آن ارجاعات عمیق حکمی 
و وحیان��ی در هیأت حکایات مق��دس مطرح و بیان 
می‏شود.نمونه دیگر ادبیات عرفانی ست آثار عارفانی 

شفای مصلحتی
 یک کوری

فراگیری جنایت و بهره 
کشی و حیوان صفتی 
در اندیشه ی ساراماگو 
در رمان "کوری" 
انسان های هرج و 
مرج طلب و گرسنه 
و بی نان و قربانی را 
منشاء و مبداء می داند 
و اندک نقدی هم بر 
نظام سرمایه‏داری 
لیبرال وارد نمی‏کند. 
جالب است که در این 
رمان حتی بیماری به 
مقامات بالا سرایت 
نمی کند.
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همچون س��هروردی ،عطار،مولوی،حافظ و... تمثیل 
در ذات خ��ودش اگ��ر مبهم، ف��رًار و حت��ی تخیلی 
باش��د یعنی برگرفته از مجازی که در ذاتش حقیقت 
متبلور نمی ش��ود، دیگر تمثیل نیس��ت و "کوری"در 
دل روای��ت داس��تانش نیز دچار دوگانگی می باش��د 
.ساراماگو پس از انتشار رمانش در سال 1995 گفت: 
"این کوری واقعی نیس��ت تمثیلی اس��ت،کور شدن 
عقل و فهم انس��ان است .ما انس��ان‏ها عقل داریم و 
عاقلانه رفتار نمی‏کنیم".این س��خن تفسیر نادرستی 
توسط نویسنده‏ی رمان می‏باشد،شخصیت‏های رمان 
"کوری" )به خصوص ش��خصیت دکتر و همسرش(

در موقعیت فاجعه‏بارش��ان می‏کوش��ند تا از عقلانیت 
اس��تفاده کنند ه��ر چند این عقلانی��ت موجب برون 
رفت آنها از وضعیت کذایی‏ش��ان نمی‏ش��ود اما برای 
آنها عامل اصلی بقاس��ت آن ه��م به هر قیمتی. آنها 
آنقدر عقل زده و وامانده‏اند که هیچگاه به تفسیر مورد 

ادعای نویسنده نمی رسند یعنی "تمثیل"  کوری که 
همان بی بصیرتی و عدم معنویت است. اشاراتی اندک 
از س��وی ش��خصیت های اصلی می شود به ویژه در 
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آخر رمان که گفته می‏ش��ود"چرا ما کور شدیم؟ فکر 
می کنم ما کور هس��تیم ،کور ام��ا بینا، کورهایی که 
می‏توانن��د ببینند اما نمی بینند" در اکثر موقعیت ها و 
ویژگی ها، برداش��ت از این کوری مبتنی بر یک نگاه 
پوزیتیویستی و کاملا غیرتمثیلی بوده که شاید عنوان 
"رئالیس��م جادویی" شایسته آن اس��ت و در رئالیسم 
جادوی��ی نباید انتظار برداش��تی حقیقت گرا و متعالی 
از واقعیت داشت. در رئالیسم جادویی واقعیت آمیخته 
با اوهام و تخیلات س��ودازده و نیست انگار نویسنده 

است.
رئالیس��م جادویی در برخورد با مفاهیم مسیری را 
طی می کند که اجازه ی تفسیر و تحلیل انگاره های 
ذهنی و سوبژکتیویستی نویسنده را می دهد و این یعنی 
نسبی انگاری در تفسیر زیرا هر نویسنده و خواننده‏ای 
بنا بر نگاه تحلیلی خود به مفاهیم می‏‏نگرد، در صورتی 

که تمثیل در معنای اصیل و حقیقی خود، راهی است 
برای رهایی از سوبژکتیویته و رسیدن به حقیقتی ذاتی 
و ثاب��ت که جوهری مش��خص و معین دارد. هر چند 
اگر در رویداد واقع گرا نباش��د و مجاز باشد اما در کنه 
ی وجودی��ش و در حقیقت ذات��ی اش مفهومی بس 
عمیق و حقیقت تجلی یافته است. انسان زاییده شده 
در دل رمان کوری نماینده ی انس��ان نس��بی انگار، 
سودازده و شکاک پست مدرن است؛ شخصیت هایی 
که سرکش��ی می کنند حت��ی در این موقعیت بحران 
زده،آنها صورت مثالی انس��ان انحطاط یافته‏ی عصر 
پست مدرن هستند که اس��یر روزمرگی،تنگدستی و 
روان پریش��ی شده اند با اینکه شرحی از زندگی شان 
قبل ش��یوع این بلا ارائه نمی شود اما جهان‏بینی‏شان 
حتی در برخورد با کوری روش��نگر ش��رایط مفروض 
اجتماعی شان است.دغدغه ی اصلی ساراماگو در این 

رئالیسم جادویی در برخورد با مفاهیم مسیری را طی می کند که اجازه ی تفسیر و تحلیل انگاره های ذهنی 
و سوبژکتیویستی نویسنده را می دهد و این یعنی نسبی انگاری در تفسیر زیرا هر نویسنده و خواننده‏ای بنا 

بر نگاه تحلیلی خود به مفاهیم می‏نگرد، در صورتی که تمثیل در معنای اصیل و حقیقی خود، راهی است برای 
رهایی از سوبژکتیویته و رسیدن به حقیقتی ذاتی و ثابت که جوهری مشخص و معین دارد.
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رمان سرگش��تگی جنون زده و دیوانه وار انسان عصر 
معاصر اس��ت که در این موقعیت دهشتناک صورت 
عینی می‏گیرد اما باید دانست نویسنده در پس اندیشه 
اش انسان عصر پست مدرن ]که محصول عقل‏گرایی 
عصر مدرن و ویران شده توسط همان بینش و جهان 
بینی منفعت طلب و معطوف به قدرت است[ را فرامی 
خوان��د به جهان مس��تور در ذات تفک��ر خود ،جهان 
مذکور که س��اراماگو تبعات دور شدن از آن را کوری 
می داند جهانی س��ت با مش��خصه‏ی راسیونالیسم با 
تفسیری نو ،پوزیتیویسم ،اخلاق گرایی منقطع از وحی 
و عقل گرایی محاسبه‏گر سود محور که تمام اهدافش 
در بهره کش��ی ،سوءاستفاده واستکبار بنا شده ،انسان 

ای��ن جهان خدایش را یا عاطل م��ی یابد و یا محاط 
ش��ده در محیط خ��ود نویسنده.س��اراماگو این چنین 
جهانی با مشخصه های مذکور را تنها راه برون رفت 
از کوری می‏داند و پرس��ش‏گری و نفی و وجه سلبی 
انس��ان عصر پس��ت مدرن را لایق کوری. نویسنده 
و طرف��داران رمان "کوری" مدع��ی نقد آن بر تفکر 
میلیتاریستی و خشن عصر کنونی اند غافل از این که 
منشا خشونت کجاست؟ خشونت‏وجنایت مطرح شده 
در طول داستان از سوی دو گروه مذموم‏می‏باشد یکی 
اوباش بی نان و گرس��نه ی منتقل شده به ساختمان 
قرنطینه و دیگر نگهبانان و نظامیان آنو در اینجاست 
ک��ه نه تنها بینش و منش نئولیبرالی نویس��نده به او 

انسان زاییده شده در دل رمان کوری نماینده ی انسان نسبی انگار، سودازده و شکاک پست مدرن است؛ 
شخصیت هایی که سرکشی می کنند حتی در این موقعیت بحران زده،آنها صورت مثالی انسان انحطاط 
یافته ی عصر پست مدرن هستند که اسیر روزمرگی،تنگدستی و روان پریشی شده اند با اینکه شرحی از 
زندگی شان قبل شیوع این بلا ارائه نمی شود اما جهان‏بینی‏شان حتی در برخورد با کوری روشنگر شرایط 
مفروض اجتماعی شان است.



Õ شماره یازدهم
Õ تیر ماه 91

178

از خوانندگان

اج��ازه نقد قدرت حاکم را نم��ی دهد بلکه با ترس از 
تروریس��م ، نافرمانی ایدئولوژیک از نئولیبرالیس��م را 
عل��ت فجایع و جنایات توصیف ش��ده در س��اختمان 
قرنطینه می داند،این کجایش نقد میلیتاریسم است؟ 
فراگیری جنایت و بهره کش��ی و حی��وان صفتی در 
اندیش��ه ی س��اراماگو در رمان "کوری" انسان های 
هرج و مرج طلب و گرسنه و بی نان و قربانی را منشا 
و مبدا می داند و اندک نقدی هم بر نظام سرمایه‏داری 
لیبرال وارد نمی‏کند. جالب است که در این رمان حتی 

بیماری به مقامات بالا سرایت نمی کند.
"ک��وری" در تم و هس��ته‏ی مرک��زی اش اثری 
جهان ش��مول و واقع گرا نیس��ت بلکه کاملا تحت 
سیطره ایدئولوژی لیبرالی و آخرالزمانی است اما کدام 
آخرالزم��ان؟ انگاره های مطرح ش��ده در رمان ملهم 
از س��یر تفکر اس��طوره‏ای در برخورد ب��ا پایان جهان 
اس��ت که مشخصه اش "پایان"ی ست که با بحران 

)ش��یوع کوری( رقم می‏خورد و سپس با خروج از این 
بحران)پایان رمان و بهبودی مبتلایان( چشم اندازی 
به س��وی یک "آغاز بی پایان" روشن می‏گردد و این 
آغاز بی پایان نیازمند چهارچوبی جهانی است.زیرا در 
پایان رمان انگار که جهانی نو در حال ولادت اس��ت 
.چهار چوبی ک��ه در آن کوری درمان یافته، اوباش و 
قاتلین به آتش کش��یده شده اند و مردم در خیابان ها 
آواز می خوانند و در کنار هم اند اما مهمترین و اصلی 
ترین بنیان آن "نئولیبرالیس��م" اس��ت و "نظم نوین 
جهانی ". ش��یوع کوری نشانه و نماد زوال و انحطاط 
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ش��کاکیت و نسبی انگاری پس��ت مدرن است )نظام 
نئولیبرال پس��امدرنی که در آن فق��ط عوام و توده‏ها 
قربانی اند( اما این اضمحلال و پایان، سرآغازی دگر 
دارد که با تلاش قهرمان داس��تان یعنی همسر دکتر 
که نمونه بارز انسان عقل گرا و سکولار جهان مدرن 
است و درمان شدن ناگهانی کوری، رقم می‏خورد این 
نشان دهندۀ توجه نویسنده است به میراث لیبرالیسم 
کلاسیک واین پندار واهی که گویا احیاء عقل‏گرایی 
لیبرالی عصر روش��نگری می‏تواند شفا بخش کوری 

ویرانگر جامعه منحط غرب پسامدرن امروز باشد!! 
موقعیت‏های  از  هیچکدام  در 
ذک��ر ش��ده آنچه که در ش��یوع 
کوری مط��رح می گردد و آنچه 
نمای��ان  آن  بهب��ودی  در  ک��ه 
می‏ش��ود هیچ اث��ری از اراده ی 
خداوند متعال دیده نمی شود اگر 
کوری به قول نویس��نده موجب 
بروز آرمان های احساسی و هم 
دلی های دروغین می ش��ود در 
بینایی  این ش��فای مصلحت��ی 

حقیقی در کار نیست.
زیرا ساراماگو بینایی )بصیرت‏( 
را در احیاء عقل‏گرایی مدرنیستی 
در  ]ک��ه  روش��نگری  عص��ر 
شخصیت همس��ر دکتر تجسم 
یافته[ جستجو می‏کند، حال آنکه 
علت‏العلل  کوری و بی‏بصیرتی 

انس��ان معاصر اس��یر در غرب مدرن لیب��رال، چیزی 
جز عقل‏گرایی اومانیس��تی سکولاریستی جهان‏بینی 

روشنگری و دنبالۀ پسامدرن آن نمی‏باشد. 
ساراماگو با دعوت به احیاء عقل‏گرایی مدرن عصر 
روشنگری به عنوان راه حلی برای کوری نوسوفسطایی 
پسامدرن، خواس��ته یا ناخواسته مخاطبانش را فریب 
می‏دهد و جای��زه نوبل ادبیات را به عنوان دس��تمزد 
غفلت‏زای��ی و فریب مردمان از فرهنگس��تان س��وئد 

می‏گیرد.

شخصیت‏های رمان "کوری" )به خصوص شخصیت دکتر و همسرش(در موقعیت فاجعه‏بارشان می‏کوشند 
تا از عقلانیت استفاده کنند هر چند این عقلانیت موجب برون رفت آنها از وضعیت کذایی‏شان نمی‏شود اما 
برای آنها عامل اصلی بقاست آن هم به هر قیمتی. آنها آنقدر عقل زده و وامانده‏اند که هیچگاه به تفسیر مورد 
ادعای نویسنده نمی رسند یعنی "تمثیل"  کوری که همان بی بصیرتی و عدم معنویت است.
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روشنفکران اگر چه در داخل ژست اندیشمند و اهل نظر بودن می‏گیرند اما تنها مقلد محسوب مي‌شوند چرا كه 
در قبال ارزشها و فرهنگ خود موضعي انتقادي در پيش مي‌گيرند اما در برابر فرهنگ غربي كي مصرف كننده 
محسوب مي‌شوند كه آنهم انديشه‌هاي دسته دوم را مصرف ميك‌نند روشن فكرهايي كه بدون توجه به مباني 

انديشه‌هاي غربي و توجه به اين نكته كه اين انديشه‌ها در غرب به دليل وجود زمينه‌هاي تاريخي، فرهنگي 
و اجتماعي به وجود آمدند نه اين كه از سر تفنن شكل گرفته باشند؛ بي‌هيچ تفكري مبلغ انديشه‌هاي غربي 

مي‌شوند.

■  حسین پایین محلی 

مرحوم ش��ريعتي به نقل از ژان پل سارتر، نقل ميك‌رد:»ما 
روشنفكران جهان سوم را سالي كيبار دعوت ميك‌نيم و در اين 
مجمع به آنها مي‌فهمانيم كه چطور بايد بينديشند و. .. آنان در 
كشورهاي خويش بلندگوي ما مي‌شوند...« طبيعي است كه در 
چنين حالتي آنها بايد مقلدِ باشند تا مقلدَ در حالي كه در جامعه 
خودشان پوز روشنفكري و انتلكتوئلي سر مي‌دهند و مي‌گويند: 
»روش��نفكري يعني نقادي! ما اهل علميم و حوزه هست‌ها از 
بايد‌ها منفك اس��ت!!!« روش��نفکران اگر چه در داخل ژست 
اندیش��مند و اهل نظر بودن می‏گیرند اما تنها مقلد محسوب 
مي‌شوند چرا كه در قبال ارزشها و فرهنگ خود موضعي انتقادي 
در پيش مي‌گيرند اما در برابر فرهنگ غربي كي مصرف كننده 

تروریسم، 
ریشه در 

مدرنیته دارد
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محسوب مي‌ش��وند كه آنهم انديشه‌هاي دسته دوم را 
مصرف ميك‌نند روش��ن فكرهايي كه بدون توجه به 
مباني انديش��ه‌هاي غربي و توجه به اين نكته كه اين 
انديش��ه‌ها در غرب به دليل وجود زمينه‌هاي تاريخي، 
فرهنگي و اجتماعي به وجود آمدند نه اين كه از سر تفنن 
ش��كل گرفته باشند؛ بي‌هيچ تفكري مبلغ انديشه‌هاي 
غربي مي‌ش��وند و مثلا اداي پوپ��رو  ... چه و كه را در 
مي‌آورند و مي‌گويند: ما قرائت نداريم قرائت‌ها داريم و 
حقيقت نسبي است و ما با ويراني معنا مواجه هستيم و. 
.. )همان پلوراليسم جان هكي، و دكيانستراكشن دريدا 
و. ..( ولي غافلند از اين كه در حوزه فلسفه و علم بر سر 
اين مفاهيم و نظريات بحث‌ها ش��د، اما آنها خود تنها 
كي برداش��ت را به عنوان حقيقت محض پذيرفته‌اند 
چنانچه مي‌گويند دموكراس��ي ديني و غير ديني ندارد 

و يا حقوق بش��ر ارزش جهاني است نه اين كه بگوييم 
ليبرالي است!! و اهل چون و چرا را به خشونت گرايي و 
تحجر محكوم ميك‌نند!! اين مقدمه را عرض كردم تا به 
موضوع اصلي برسيم كه همان ايدئولوژي و نسبت آن با 
خشونت به خصوص بحث تروريسم هست كه به مانند 
مفاهیم ديگر دربست پذيرفته‌اند و چنان مسحور تمدن 
جديد ش��ده‌اند كه گويي قبله آنان محسوب مي‌شود و 
جهان ديگري نيس��ت و به تعطيلي عق��ل پرداختند!!! 
همه ما مي‌دانيم كه فاشيس��م امروز در ادبيات سياسي 
بار معنايي منفي دارد )چون ماركسيس��م( اما از آن جا 
كه بر ملي گرايي نيز اطلاق مي‌شود بار معنايي منفي 
بيشتري دارد به هر حال امروز به اين دليل اين 2 نظام 
را طرد ميك‌نند كه ايدئولوژي گرا بودند!! )و مگر نه اين 
است كه ليبراليزم خود، یک ایدئولوژی است؟( و چنين 

همه ما مي‌دانيم كه فاشيسم امروز در ادبيات سياسي بار معنايي منفي دارد )چون ماركسيسم( 
اما از آن جا كه بر ملي گرايي نيز اطلاق مي‌شود بار معنايي منفي بيشتري دارد به هر حال 
امروز به اين دليل اين 2 نظام را طرد ميك‌نند كه ايدئولوژي گرا بودند!!
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اس��تدلال ميك‌نند كه اين‌ها ايدئولوژي بودند)مقدمه 
صغري( ايدئولوژي به خش��ونت كشيده مي‌شود چون 
راه را براي گفتگو مي‌بندد)مقدمه كبري( پس حكومت 
ايدئولوژي به توتاليتاريس��م مي‌انجامد )نتيجه( بعد در 
رسانه‌هاي خود بوق و كرنا ميك‌نند و روشن فكران ما 
هم دربس��ت مي‌پذيرند در حالي كه اولا هر ايدئولوژي 
به خش��ونت منتهي نمي‌ش��ود ایدئولوژی‏هایی که نام 
بردیم اومانيستي بودند نه الهي، علیرغم اين بايد نكته 
ديگري را هم گوش��زد كرد و اين ك��ه اگر ايدئولوژي 
يا ايدئولوژي‌هايي به خشونت متوسل شوند آيا بايد در 
مورد همه ايدئولوژي‌هاي ديگر به چنين نتيجه‌اي رسيد 
و چنين حكم��ي داد؟! پس چنانچه ماركس گفته بود: 
»هر آنچه س��فت و سخت است دود مي‌شود و به هوا 
مي‌رود« نيست!! ثانيا اين ايدئولوژي‌ها زاييده اومانيسم 
و مدرنيته بودند و بنيانگذاران آن هم غربي لذا اگر قرار 
شود نتيجه‌اي بگيريم اين نفي اومانيسم و مدرنيته است 
كه چنين انديشه هایی تروریستی از آن متولد شده‌اند و 
چنان فاجعه‌اي را در قرن 20 به وجود آوردند كه حدود 

100 ميليون نفر در دو جنگ جهاني مردند!! بگذريم از 
اين كه اين ايدئولوژي‌ها در زمان خود ميليونها طرفدار 
داش��تند و امروز نيز ایدئولوژی لیبرالیس��م بانی اصلی 
تروریسم دولتی است. جهان غرب امروز تعريف خاصي 
از تروريس��م ميك‌ند و ديگران ـ جهان غير غربي ـ را 
نيز به قبول و تبعيت از آن وا مي‌دارد چنانچه درتعريف 
از تروريس��م از سويي آن رامس��اوي با بنياد گرايي )به 
خصوص بنياد گرايياس�المی( مي‌دان��د و در برخورد با 
آن نيز چنانچه از تعريف هويداس��ت برخوردي دوگانه 
ميك‌نند!!! چنانچه اس��رائيل  که خود تجسم تروريسم 
دولت��ي اس��ت، اما آمركيا و جهان غ��رب نه تنها هيچ 
واكنش��ي عليه اين رژيم از خود نشان نمي‌دهند بلكه 
از آن حماي��ت ه��م ميك‌نند و ـ وتوهاي��ي كه آمركيا 
در ش��وراي امنيت در حمايت از اس��رائیل كرده همين 
ط��ور حمايت مالي و نظامي و سياس��ي و تبلیغاتي در 
جنگ 33 روزه اسرائيل با لبنان مثال كوچكي استـ‏ يا 
حمايت بي‌حد و حصري كه از سازمان مجاهدين خلق ـ 
منافقانـ‏ ميك‌نند يا كشتار مسلمانان توسط صرب‌ها در 

چنانچه همه مي‌دانند كه جمهوري اسلامي ايران بزرگترين قرباني تروريسم است حال آنكه آمركيا و غرب ماواي 
اين تروريست‏هايي است كه ملت ايران قرباني اعمال آنانند و در اين سوي مرزها هستند روشن فكراني كه علمدار 

آنان در اين سرزمين‌اند!! روشن فكراني كه علیرغم همه ادعاها هنوز از فهم حقيقت غرب و ماهيت مدرنيته 
غافلند و كاملا غرب‏زده هستند!! گويي تعريف تروريسم از نگاه آنها به اين معني است كه هر پديده‌اي كه منافع يا 

اعتقادات آنها را به چالش بكشاند يا با خطر روبرو كند بايد به عنوان تروريسم قلمداد شود!!
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روشنفكران وابسته با معرفي ارزش‌هاي غربي و ترويج آنها در جامعه خود به روند جهاني شدن 
ـ بخوانيد جهاني سازي و غربي كردن جهان ـ در حوزه فرهنگي به عنوان كي خدمت گذار و 
چنانچه در ابتداي اين نوشته به آن اشارت رفت به عنوان بلندگويي همت مي‌گمارند كه اگر چنين 
نباشند هرگز از آنها به عنوان روشن فكر ياد نمي‌شود بنابراین باید گفت که تروریسم در حقیقت 
ریشه در عالم غرب مدرن و مدرنیته دارد.

دهه گذشته كه با هماهنگي كامل با غرب شكل گرفت، 
مبين اين ادعاس��ت كه آمركيا و غرب اگر چه مدعي 
هستند كه تروريسم بد است و بايد با آن مبارزه نمود اما 
مش��كل ما با آنها سر تعريف از تروريسم است چنانچه 
همه مي‌دانند كه جمهوري اس�المي ايران بزرگترين 
قرباني تروريسم است حال آنكه آمركيا و غرب ماواي 
اين تروريست‏هايي است كه ملت ايران قرباني اعمال 

آنانند و در اين س��وي مرزها هستند روشن فكراني كه 
علمدار آنان در اين س��رزمين‌اند!! روش��ن فكراني كه 
علیرغم همه ادعاها هنوز از فهم حقيقت غرب و ماهيت 
مدرنيته غافلند و كاملا غرب‏زده هستند!! گويي تعريف 
تروريسم از نگاه آنها به اين معني است كه هر پديده‌اي 
كه منافع يا اعتقادات آنها را به چالش بكشاند يا با خطر 
روبرو كند بايد به عنوان تروريسم قلمداد شود!! چنانچه 
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از خوانندگان

آن را مساوي تروریسم دانسته‌اند در حالي كه اگر امروز 
در جهان اسلام به خصوص در خاورمیانه نوعی حرکت 
تروریس��تی ش��كل گرفته مربوط به اس�الم و جوامع 
اسلامي نيست چنانکه از زمان حضور آمركيا در منطقه 
تروريسم شكل گرفته وگرنه تا 2 دهه پيش، از اين واژه 
در ادبيات سياسي نشاني نبود و پديده‌اي هم تحت اين 
عنوان وجود نداش��ت ـ هر چند كه ما به مصداق‌هاي 
بارز آن در نظام بين الملل اش��اره كرديم )اس��رائيل( ـ 
و اگر ه��م امروز چنين پديده‌اي به وج��ود آمده از دو 
حالت خارج نيس��ت: در حال��ت اول بايد آن را واكنش 
خرده فرهنگ‌ها )ناسيوناليس��م‌هاي ولايتي( در برابر 
زياده‏خواهایي غرب دانست كه امروزه همه فرهنگ‌ها 
را دارد در خود هضم ميك‌ند ومدرنيته را جهاني كرده و 
در حالت دوم، همان سناريوي غربي است كه با حمايت 
مالي، عده‌اي را مي‌خرد و مامور مي‌سازد در منطقه‌اي 
نا‏‏امني ايجاد كنند تا آنها به عنوان كدخداي اين دهكده 
جهاني براي ايجاد امنيت)!( و هدف مبارزه با تروريسم 

به هر كجا كه دلش��ان مي‌‌خواهد لشكر بكشند)!( و در 
اين بين پيداست كه هر كه با آنان نباشد بر آنان خواهد 
بود و سرنوشت آنها كه با او نيستند حداقل متهم شدن 
به خش��ونت گرايي و تحجراست و سهم روشنفكران 
وابسته نيز در اين جامعلوم مي‌شود كه چگونه با معرفي 
ارزش‌ه��اي غربي و ترويج آنها در جامعه خود به روند 
جهاني ش��دن ـ بخوانيد جهاني سازي و غربي كردن 
جه��ان ـ در حوزه فرهنگي به عنوان كي خدمت گذار 
و چنانچه در ابتداي اين نوش��ته به آن اشارت رفت به 
عنوان بلندگويي همت مي‌گمارند كه اگر چنين نباشند 
هرگز از آنها به عنوان روشن فكر ياد نمي‌شود بنابراین 
باید گفت که تروریسم در حقیقت ریشه در عالم غرب 

مدرن و مدرنیته دارد.

جهان غرب امروز تعريف خاصي از تروريسم ميك‌ند و ديگران ـ جهان غير غربي ـ را نيز به قبول و تبعيت از 
آن وا مي‌دارد چنانچه درتعريف از تروريسم از سويي آن رامساوي با بنياد گرايي )به خصوص بنياد گرايي 
اسلامی( مي‌داند و در برخورد با آن نيز چنانچه از تعريف هويداست برخوردي دوگانه ميك‌نند!!! چنانچه 

اسرائيل که خود تجسم تروريسم دولتي است، اما آمركيا و جهان غرب نه تنها هيچ واكنشي عليه اين رژيم از 
خود نشان نمي‌دهند بلكه از آن حمايت هم ميك‌نند.
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فرامتن
از سال 1357 پروژه »تاریخ شفاهی« دانشگاه‏ هاروارد با حمایت بنیادهای فورد و کارنگی کلید خورد 
و کتاب‏های این پروژه در سالیان پس از دفاع مقدس توسط ناشران داخلی روانه بازار نشر شد.ازدهه 

1360 دپارتمان‏های ایران‏شناسی  دانشگاه‏های اروپایی و آمریکایی با تأسیس کرسی‏های »تاریخ انقلاب« 
کوشیدند تا قرائتی لیبرالی را از سیر فراز و فرود بزرگ‏ترین انقلاب قرن بیستم ارائه دهند. مرکز نشر 

اسناد تاریخی CIA دست کم از 2 دهه گذشته به تکاپوهای خود در این حوزه انسجام بیشتری بخشید و 
پروژه »تاریخ ایران مدرن « ) با تمرکز بر انقلاب 1357( را تعریف کردند.

پروژه »تاریخ‏ن��گاری انقلاب اس�المی« در 3 دهه 
گذشته دس��تخوش تحولات گوناگون و گاه غم انگیز 
بوده اس��ت. ابتدا از سال 1357 پروژه »تاریخ شفاهی« 
دانش��گاه‏ هاروارد با حمایت بنیاده��ای فورد و کارنگی 
کلید خ��ورد و کتاب‏های این پروژه در س��الیان پس از 
دفاع مقدس توسط ناشرانداخلی روانه بازارنشرشد.ازدهه 
1360 دپارتمان‏های ایران‏شناسی دانشگاه‏های اروپایی 
و آمریکایی با تأس��یس کرس��ی‏های »تاریخ انقلاب« 
کوشیدند تا قرائتی لیبرالی را از سیر فراز و فرود بزرگ‏ترین 
انقلاب قرن بیستم ارائه دهند. مرکز نشر اسناد تاریخی 

CIA دست کم از 2 دهه گذشته به تکاپوهای خود در 
این حوزه انسجام بیشتری بخشید و پروژه »تاریخ ایران 
م��درن « ) با تمرکز بر انقلاب 1357( را تعریف کردند. 
همچنین، دانشگاه دولتی تل‏آویو یا دیگر دانشگاه‏های 
رژیم صهیونیستی مثل دانشگاه عبری اورشلیم درعرصه 
تدوین و تحلیل‏‏تِاریخ انقلاب ایران به سرمایه‏گذاری‏های 
کلانی پرداختند؛آثار نویسندگانی مانند یرواند آبراهامیان، 
نیک��ی آر. کدی، کنت پ��ولاک، احمد کریمی حکاک، 
س��یروس‏غنی،مصطفی الموتی،عب��اس امانت،عل��ی 
بنوعزیزی، حمید ش��وکت، ایرج امینی، عباس میلانی، 

روایتی بصیرت آفرین
 از دهۀ اول انقلاب

کتاب »رازهای دهۀ شصت «
نوشته مرتضی صفار هرندی منتشر شد
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مه��رزاد بروج��ردی و ... از دل همین 
پروژه‏ها درآمد. متأسفانه امروزه برخی 
از این نوش��ته‏ها به عنوان کتب مرجع 
دانش��گاهی در داخل ایران منتش��ر و 
تدریس می‏ش��وند و به عن��وان منابع 
پایان‏نامه‏ای مورد اس��تناد دانشجویان 

قرارمی‏گیرند.
اکنون نزدیک به 50 دپارتمان فقط در 
دانشگاه‏های غربی، پروژه تاریخ‏نگاری 
انقلاب اس�المی را در دستور کار خود 
دارند و در فضای رسانه‏ای داخل کشور 
نیز، نشریاتِ سکولار با استفاده از آثار 
پژوهش��گران همان دانش��گاه‏ها و به 
نحوی هدفمن��د، روایت‏های مجعولی 
را از روند پیدایش، پیشرفت و حوادثِ 

انقلاب منتشر می‏کنند.
بدی��ن ترتی��ب ازده��ه 1370 یک 
»روش شناسی س��کولار« در تحلیل 

انقلاب اس�المی ه��م بر محافل 
دانش��گاهی ای��ران و ه��م ب��ر 
ژورنال‏های تخصصی تاریخی در 
کشور سایه افکند. در آستانه دهه 
1390 ه.ش کار به جایی رس��یده 
اس��ت که برخی نش��ریاتِ حوزه 
»تاری��خ« و »علوم انس��انی« در 
داخل کش��ور، نه تنها عیناً الگوی 
مجلاتی مانند ایران‏نامه )وابسته به 
بنیاد اشرف پهلوی در واشنگتن( را 
تعقیب می‏کنند، بلکه خود را متعهد 
می‏بینند تا ازهمان نویسندگان و 
منابع و مطالب محافل آمریکایی 
در تبیین انقلاب اسلامی استفاده 

کنند!
همزمان با آغ��از پروژه »جعل 
تاری��خ انقلاب« توس��ط مورخان 
وابس��ته‏ وغرب‏زده، کوشش‏‏هایی 

دانشگاه دولتی تل‏آویو یا دیگر دانشگاه‏های رژیم صهیونیستی مثل دانشگاه عبری اورشلیم درعرصه 
تدوین و تحلیل تِاریخ انقلاب ایران به سرمایه‏گذاری‏های کلانی پرداختند؛ آثار نویسندگانی 
مانند یرواند آبراهامیان، نیکی آر. کدی، کنت پولاک، احمد کریمی حکاک، سیروس غنی،مصطفی 
الموتی،عباس امانت،علی بنوعزیزی، حمید شوکت، ایرج امینی، عباس میلانی، مهرزاد بروجردی و ... 
از دل همین پروژه‏ها درآمد.
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اکنون نزدیک به 50 دپارتمان فقط در دانشگاه‏های غربی، پروژه تاریخ‏نگاری انقلاب اسلامی را در 
دستور کار خود دارند و در فضای رسانه‏ای داخل کشور نیز، نشریاتِ سکولار با استفاده از آثار 

پژوهشگران همان دانشگاه‏ها و به نحوی هدفمند، روایت‏های مجعولی را از روند پیدایش، پیشرفت 
و حوادثِ انقلاب منتشر می‏کنند.

برای ثبت و ضبط و تبیین رخدادهای انقلاب اسلامی 
در داخل کشور آغاز شد. رویکرد امام خمینی)ره( به تاریخ 
نویسی و دغدغه ایشان برای ثبت وقایع تاریخی، شامل 
روش‏شناس��ی جامع بود ک��ه در مقام یک قطب نمای 
بی‏بدی��ل، همواره ذهن تاریخ‏دان��ان را صیقل می‏دهد؛ 
در کنار آن، اهتمام ویژه حضرت آیت‏الله العظمی س��ید 
علی خامنه‏ای در تبیین رویدادهای تاریخی، این امکان 
ارزش��مند و فرصت بی نظیر را ب��رای مورخان انقلابی 
پدید آورده ‏اس��ت تا فارغ از کلیشه‏ها و  پیش‏داوری‏ها، 
با دقتی منصفانه به  تحلیل و روایتِ انقلاب اس�المی 

ایران)خصوصاً برای نسل جوان( بپردازند.
کتاب‏ رازهای دهه شصت )1368-1357(  بر پایه این 
رویکرد در عرصه تاریخ‏نگاری شکل گرفته و در سبک 
خود، تجربه‏ای نوین به ش��مار می‏رود. این کتاب که ا ز 
حیث تقدم و تأخ��ر وقایع تاریخی در ادامه کتاب نقش 
آفرینان عصر تاریکی است، که حاصل 6 سال تأملات 
و پژوهش‏ه��ای م��ورخ محترم اس��ت. مرتضی صفار 
هرندی فعالیت‏های نوش��تاری خود را از سال 1371 با 
نگارش مقالاتی در نشریات دفتر سیاسی سپاه پاسداران 
انقلاب‏اس�المی آغاز کرد وازهمین سال نیز با روزنامه 
کیهان به هم��کاری پرداخت. از ابتدای س��ال 1376، 

دغدغه علمی نویس��نده معطوف به موضوع »استحاله 
انقلاب اسلامی« توسط جریان‏های سیاسی ـ فرهنگی 
»غیر خودی« شد و ایده نخستین پروژه »تدوین تاریخ 
انقلاب « در ذهن او شکل گرفت تا اینکه سرانجام در 
س��ال 1385 این دغدغه، شکلی منسجم یافت و بدین 
ترتیب به نگارش و انتشار مقالاتی در حوزه تاریخ انقلاب 
اسلامی در هفته نامه صبح صادق)ارگان سپاه پاسداران( 

پرداخت. 
آثار نویس��نده کتاب از یک س��و مستند به مطالعات 
کتابخانه‏ای، منابع آرشیوی، اسناد منتشر شده و خاطرات 
رجال سیاس��ی است، اما  نویسنده در فرآیند پژوهش و 
تحریر کتاب رازهای دهه شصت تنها به این مطالعات و 
اسناد اکتفا نکرده است، بلکه در   کسوت یک پژوهشگر 
حرفه‏ای به عرصه تاریخ شفاهی نیز پا نهاده و شخصاً با 
شاهدان عینی و شخصیت‏های مطلع از روند تحولات 
انقلاب اس�المی به گفت وگو پرداخته است. همچنین 
فعالیت وی در کانون‏های مطالعات سیاسی که به نیمه 
ده��ه 1360 باز می‏گ��ردد و حضور و اطلاع او از متن و 
حاشیه برخی حوادث تاریخ‏ساز، سبب شده تا این اثر تنها 
متکی به مش��هورات تاریخی نباشد.  از این رو، خواننده 
در خ�الل خواندن کتاب، با زوایای تحلیلی بدیعی روبه 
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رو می‏گردد ومی‏تواند از ورای کلیش��ه‏های مرس��وم به 
قضاوتی منصفانه برس��د و به دام داوری‏های مغرضانه 

یا رویکردهای تک بعدی نیفتد. 
در کنار ش��یوه پژوهش��ی نویسنده، س��بک موجز و 
روش روایت نویس��نده نیز بر حس��ن کتاب می‏افزاید. 
پژوهشگران تاریخ در هنگام روایتِ وقایع باید این هنر 
را داش��ته باشند که هم از حاش��یه رفتن و هم از اطاله 
بی‏سبب نوشته بپرهیزند تا روایتگر اصل واقعه باشند. به 
لطف خدا، نویسنده کتاب این هنر را دارد؛ برای همین به 

خواننده خود این فرصت را داده است 
تا بدون نگران��ی از هدر رفتن اوقات 
مطالعه‏اش‏، در زمانی کوتاه به تحلیلی 
شیوا از تاریخ تحولات انقلاب اسلامی 

ایران برسد.
حضوردرعرصه تاریخ‏نگاری انقلاب 
اسلامی کار س��هل و آسانی نیست، 
چون ما با واقعه‏ای روبه رو هستیم که 

عم��ر آن از هنگام قیام امام خمین��ی )ره( در 15 خرداد 
1342 به 50 سال نیز نمی‏رسد و بسیاری از اسناد مربوط 
به آن )به ویژه اس��ناد مربوط به پس از پیروزی انقلاب 
اس�المی ( هنوز منتشر نشده اس��ت. سنجش اصالتِ 
برخی اتفاقات و سندیت ِ برخی از ادعاها نیز به سادگی 
ممکن نیست و تنها، مرور زمان است که می‏تواند صحنۀ 
رویدادها را شفاف‏تر سازد، اما نویسنده با دقتی محققانه و 
شجاعتی ستودنی کوشیده است تا برخی زوایای تاریک 

تاریخ معاصر را برای مخاطبان روشن کند. 
 پیشنهاد ما به متولیان عرصه تدوین 
و معرفی کتب دانشگاهی آن است تا 
چنی��ن آثاری را به عنوان کتب مرجع 
دروسی مانند درس »انقلاب اسلامی 
« معرفی کنن��د تا ح��وزه مطالعاتی 
دانش��جویان و پژوهن��دگان تعمیق 

بیشتری بیابد. 
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» ما بايد عادتك نيم، براي خودمان فرهنگك نيم، براي خودمان كي فريضه بدانيمك ه هرك الاييك ه مشابه 
داخل�ي آن وج�ود دارد و تول�يد داخلي متوجه به آن اس�ت، آنك الا را از توليد داخل�ي مصرفك نيم واز مصرف 
توليدات خارجي بجد پرهيزك نيم؛ در همه‏ي زمينه‏ها: زمينه‏هاي مصارف روزمرّه و زمينه‏هاي عمده‏تر و مهمتر. 
بنابراين ما اميدوار هستيمك ه با اين گرايش، با اين جهت‏گيري و روكيرد، ملت ايران در سال 91 هم بتواند بر 

توطئه‏ي دشمنان، بريك د و مكر بدخواهان در زمينه‏ي اقتصادي فائق بيايد.« 
)پيام نوروزي مقام معظم رهبري در سال 1391(

سیاست‏های فرهنگی  تحقق شعار
»تولید ملی، حمایت از کار و سرمایه ایرانی «
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سياس�ت‏هاي فرهنگي تحقق ش�عار »توليد ملي، 
حمايت ازك ار و سرمايه ايراني«

)مص�وب جلس�ه 569 و 570 م�ورخ 91/1/15 و 
91/1/29 شورای فرهنگ عمومی(مقدمه:

امر مهم نام‏گذاري هر س��ال ب��ا رهنمود مقام معظم 
رهب��ري به معني اولويت‏بخش��ي و هدايت برنامه‏ها در 
جهت تحقق اهداف بلند داخلي و خارجي نظام مقدس 
جمهوري اس�المي ايران و نش��انگر حركت به سمت 
توانمندي‏هاي زمينه‏ساز اهتزاز پرچم توحيد برفراز قلل 

رفيع جهان است.
به ع�الوه روكيرد اقتص��ادي ش��عارهاي مذكور در 
چهار س��ال اخير از آن رو ضرورت يافته كه ناتواني‏هاي 
اقتصادي پيوس��ته ابزار اصلي فش��ار استكبار جهاني بر 
اي��ن نظام الهي،‌در قالب تحريم هاي پي در پي و متنوع 
ش��ده و با لطف الهي به نسبت تبديل چشمگير آنها به 
توانمندي‏هاي افتخارآفرين طي سال‏هاي فرصت پس از 
دفاع مقدس، توطئه‏هاي آنان ناكارآمد، نقشه‏هاشان نقش 
بر آب و تلاش آنها بي‏ثمر شده، و روز به روز بر استحكام 

اين نظام خدايي مهر تثبيت و تأييد خورده است.
اينك پش��ت سر نهادن سه س��ال با اولويت‏ بخشي 
ب��ه »اصلاح الگوي مصرف«، »هم��ت مضاعف و كار 

مضاعف« و »جهاد اقتصادي« و اقدام در س��ال جاري 
با محوريت »توليد ملي، حمايت از كار و سرمايه ايراني« 
گذش��ته از آنكه حكاي��ت‏ گذار از بخش نخس��ت دهه 
پيشرفت و عدالت است،‌بر آمادگي لازم، امكانات متناسب، 
ظرفيت‏ و استعداد كافي وشايسته دولت و ملت شرافتمند 
براي محقق ساختن اين آرمان ارزشمند در مقطع فعلي 

انقلاب اسلامي دلالت دارد.
پس بر ماس��ت تا در راستاي تحقق كامل اين شعار 
گرانسنگ، كه زمينه‏ساز ايجاد شرايط دستيابي به حيات 
طيبه اسلامي در جامعه است تمام توش و توانمان را بكار 

ببنديم.
لازم به يادآوري اس��ت كه شوراي فرهنگ عمومي 
كشور به اقتضاي مأموريت خود صرفاً به طرح و پي‏گيري 
انجام امور فرهنگي مرتبط با تحقق شعار مذكور مي‏پردازد. 
لك��ن موفقيت در اين امر در گرو اقدام هماهنگ س��اير 
دستگاه‏هاي اجرايي، قانونگذار و قضايي در پرداختن به 
اموري نظير »ارتقاء يكفيت محصولات داخلي«، »تنظيم 
واردات و صادرات«‌و متناسب‏س��ازي قانون هاي كار و 
تجارت خارجي، تنظيم »تعرفه‏ها و عوارض«، »حمايت 
از توليد و توليدكنندگان«، محدوديت و ممنوعيت كاربرد 

كالا و محصولات خارجي و نظاير آنهاست.
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الف: اهداف:
- ارتقا و اعتماد به نفس ملي و عزّتمندي اجتماعي در 

جهت تثبيت استقلال اقتصادي و تقبيح وابستگي 
- ارتقاء تمايلات ملي و گرايش��ات عمومي نسبت به 

توانمندي‏ها، دستاوردها و محصولات داخلي
- ارتقاء وجدانك‏اري و تعهداسلامي در خدمت‏رساني، 

توليد و سرمايه‏گذاري 
- اصلاح و اعتلاء نگرش‏عمومي نس��بت به فعالان،‌ 

نوآوران،‌ كارآفرينان و توليدكنندگان.

ب: راهكارها:
1- راهكاره�اي ارتقاء اعتماد ب�ه نفس ملي و 
تمايلات عمومي نسبت به اس�تقلال اقتصادي و 

دستاوردها و محصولات داخلي
تبيين‏وتأيكدبرحساسيت‏ها وگرايشات نسبت‏به  	-1-1
دس��تاوردهاي ملي وتقويت‏روحيه حمايت ازمحصولات 

داخلي
معرف��ي و تجلي��ل شايس��ته از افتخ��ارات،  	-2-1
توانمندي‏ه��ا و موفقيت‏ه��اي تجليّي‏افت��ه داخل��ي در 

عرصه‏هاي مختلف
1-3-	 معرف��ي و تبليغ امتيازات و ترجيحات واقعي 

محصولات داخلي نسبت به محصولات خارجي

تحقي��ر و بي‏ارزش نش��ان دادن غرب‏زدگي  	-4-1
و اس��تفاده غيرضروري از خ��ط و زبان بيگانه در معرفي 

دستاوردها، كالاها، خدمات، صنايع، صنوف و مشاغل
تبليغ و ترويج نام‏گذاري كالا و خدمات با خط،  	-5-1
واژگان و زبان فارس��ي و تأيكد بر كاربرد آنها با اس��امي 

فارسي
پيش��گيري و تحدي��د تبلي��غ از كالاه��ا و  	-6-1

محصولات خارجي، زيبانمايي و بزرگنمايي آنها
معرفي و اطلاع‏رس��اني درم��ورد ضعف‏ها و  	-7-1

نارسايي‏هاي واقعي كالاها و خدمات خارجي
طراح��ي و تروي��ج ش��اخص‏ها، معياره��ا و  	-8-1
اس��تانداردهاي بومي و جايگزيني آنها در قبال مش��ابه 
خارج��ي،‌ در ارزيابي، مقايس��ه و معرف��ي توانمندي‏ها، 

محصولات و خدمات
تدوين، نش��ر و پخش مواضع علما، مفاخر و  	-9-1
ش��خصيت‏هاي برجسته ايراني در مقابله با وابستگي به 
بيگانگان و مصرف كالاهاي خارجي و تقيد شخصي آنان 

بر مصرف داخلي
تبيين و معرفي ارتباط شركت‏هاي توليد كالا و خدمات 
معروف خارجي با منافع س��ازمان‏هاي صهيونيس��تي و 

استكباري
ترويج نگرش عزّتمندانه ديني در ممنوعيت  	-10-1

پذيرش هر نوع برتري و حاكميت كفّار بر مسلمين
افزاي��ش ظرفيت عمومي و توجه مردم براي  	-11-1
پذيرش و تحمل نارس��ايي‏هاي دوران‏ گذار به وضعيت 

مناسب اجتماعي
تبيين ضرورت انج��ام حمايت‏هاي علمي و  	-12-1
پژوهشي از گسترش و ارتقاء يكفي توليدات و دستاوردهاي 

داخلي
هشيارسازي و توجيه مسؤولين و تجار نسبت  	-13-1
به ضرورت دخالت دادن شاخص اسلاميت و دينداري در 

تصميمات و تعاملات مربوط به تجارت خارجي
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2- ترو�يج ارتق�اء وجدان 
كاري و بهبوديك فيت

2-1- اصلاح و ارتقاء نگرش نسبت به كار به عنوان 
وسيله‏اي براي خدمت‏گزاري و عبادت خداوند

تبيين ومعرف��ي نارس��ايي‏هاي اقتصادي و  	-2-2
اجتماعي ناشي ازسهل‏انگاري وعدم اتقان درانجام كار

2-3-	  توضيح و تشريح ثمرات ارزشمند دنيوي و 
اخروي وظيفه‏شناسي، درستي و محكمك‏اري، در انجام 
كار و خدمتگزاري از منظر تعاليم اسلامي و معارف اهل 

بيت )ع(
هشيارسازي مسؤولان و كاركنان و كارگران  	-4-2
نسبت به پي‏آمدهاي سوء اخروي، جرائم و مجازات‏هاي 
دنيوي كم كاري، مانع تراشي، سهم‏خواهي، ساير مفاسد 

اداري در مسير خدمت-رساني
3- راهكاره�اي تكريم از فعالان عرصه توليد 

ملي 
تجلي��ل و تكريم از نيروي انس��اني متعهد،  	-1-3
متخصص، تلاشگر و مبتكر ايراني به عنوان اصلي ترين 

سرمايه استقلال كشور
معرفي و تجليل از سرمايه‏گذاران و كارآفرينان  	-2-3

و توليدكنندگان موفق
3-3-	 ط��رح، تبيين وتقدي��ر ازتلاش‏ها و زحمات 
از  ايج��اد، راه‏ان��دازي و بهره‏ب��رداري  وس��ختي‏هاي 

مجموعه‏هاي توليدي
معرفي ارزشمندي آثار فعاليت‏هاي توليد در  	-4-3
حل مش��كلات داخلي و خارجي و مساعدت در تحقق 

پيشرفت محلي و ملي
3-5-  شناس��ايي و معرف��ي خدم��ات و خي��رات 

سرمايه‏گذاران و توليدكنندگان خيّر و خدامدار
3-6-  طراحي و ترويج كاربرد »نشان كالاي ايراني« 
)برند( و فرهنگ‏س��ازي در جهت كاربرد آن براي كليه 
كالاهاي ايراني برخوردار از يكفيت مناسب و درجه‏بندي 

آنها
3-7- تبيي��ن نقش حس��اس و بي‏بديل م��ردم در 
گس��ترش كمي و ارتقاء يكفي توليدات داخلي و ترغيب 

آنان به سرمايه‏گذاري در توليد

ج: دستگاه‏هاي مسؤول و پي‏گير:
1- كليه دستگاه‏هاي عضو شوراي فرهنگ عمومي 
موظفن��د با توج��ه به م��وارد فوق‏الذكر، پيش��نهادها و 
برنامه‏هاي خود را با به كارگيري ساختارهاي زيرحداكثر 
تا پايان ارديبهشت ماه سال جاري به دبيرخانه شورا ارائه 

كنند.
2- كلي��ه ش��وراهاي فرهنگ عمومي اس��تان‏ها و 
شهرستان‏ها موظفند پيشنهادهاي استاني، شهرستاني و 
محلي خود در تحقق اهداف و راهكارهاي طرح فوق را 
حداكثر تا پايان ارديبهشت ماه جاري به دبيرخانه شوراي 

فرهنگ عمومي ارسال نمايند.
3- دبيرخانه ش��وراي فرهنگ عمومي كشور موظف 
است گزارش عملكرد دستگاه‏هاي عضو شوراي فرهنگ 
عمومي را در دو مقطع ش��ش ماهه، تنظيم و به شوراي 
عالي انقلاب فرهنگي و دفتر مقام معظم رهبري ارسال 

كند.
سيدمحمد حسيني 	
وزير فرهنگ و ارشاد اسلامي و 	
رييس شوراي فرهنگ عمومي 	
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رهبر و رهبری
 

انقلاب اسلامی و نظام مقدس جمهوری اسلامی ایران، یکی از اثرگذارترین جریان های فکری - فرهنگی و سیاسی - 
اجتماعی دوران معاصر است و امیدِ تشکیل نظامی با معادلات و ساختاری نوین و مبتنی بر ارزش های عالی الهی را در روح 

و روان بشرِ سرخورده از ایدئولوژی ها و نظام های بشری و مادی، زنده کرده است.
یکی از تأثیرات مهم این جریان الهی، برانگیختن اذهان و اندیشه ها در راستای شناخت مبانی نظری، ارزش شناختی، 
حقوقی و پیامدها و کارکردهای این نظام و حدود پایایی و پویایی آن است. شناخت توانمندی های اسلام در پاسخ گویی به 
نیازهای انسان معاصر، نسبت اسلام و سیاست، پیشینه و مبانی ولایت فقیه، رابطه ولایت فقیه و مردم سالاری، از نخستین 
پرسش های اغلب افرادی است که با الگوی سیاسی برآمده از فقه سیاسی شیعه و انقلاب اسلامی ایران روبه رو می شوند.

از سوی دیگر، تجربه بیش از سی سال بنیان گذاری نظام جمهوری اسلامی با رهبری ولایت فقیه، زمینه خوبی برای 
مطالعه تحلیلی ساختار این نظام و بررسی عملکرد و برون دادهای آن به ارمغان آورده است.

دو عامل مهمی که بر این دغدغه مندی افزوده و شتاب جست و جوگری و پرسش گری در این عرصه را صدچندان 
کرده اند، یکی وجود جوانانی پاک دل، کمال خواه و پرسش گر است، که از افتخارات و سرمایه های بزرگ ایران اسلامی 
اند و دیگری تولید انبوه ش��بهات و پرس��ش ها از سوی مخالفان و معاندان این نظام و گستراندن آنها در سطوح گوناگون 
جامعه، در راستای تهدید نرم انقلاب اسلامی است؛ غافل از اینکه با این گونه حرکت ها، ناخواسته و نادانسته، در خدمت 
این انقلاب قرار گرفته اند؛ زیرا آنان با تلاش های خود، بر عطش پرسش گری جوانان می افزایند و شرایط روانی لازم را 

پدید می آورند؛ تا مکتب غنی اسلام، معارف بلند خود را گوارای دل های عطشناک پرسش گر و دانشجو سازد.
کتاب رهبر و رهبری به قلم حمیدرضا شاکرین، محسن ملک افضلی اردکانی و سیدسجاد ایزدهی، تعدادی از پربسامدترین 

پرسش های این عرصه را با رعایت ایجاز و اختصار بازمی کاود.
در بخش نخس��ت که عنوان پرسش های اندیشه سیاسی را بر پیش��انی دارد، تلاش شده تا گزیده ای از پرسش های 

بنیادین حکومت دینی و ولایت فقیه، در نهایت اختصار، پاسخ داده شوند.
قس��مت دوم، به پرس��ش های ناظر به ساختار نظام جمهوری اسلامی ایران، مسائل مربوط به حقوق اساسی، کاردکرد 

نهادهای قدرت و دیگر شبهات مربوط به آن می پردازد.
بخش پایانی، عهده دار بررس��ی پرس��ش ها و ش��بهات ناظر به عملکرد حضرت آیت الله خامنه ای، در دو دهه رهبری 

انقلاب اسلامی است.
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تاریخی نگری و دین
 

 کتاب تاریخی نگری و دین، ضمن تحلیل مبانی هس��تی ش��ناختی و انس��ان ش��ناختی 
هیستوریسیزم و خاستگاه نگرش به دین و آموزه های دینی، به بررسی دلایل و علل قول به 
تاریخ مندی در حوزه دین یا پاره ای از آموزه های دینی می پردازد. بدیهی است، همان گونه 
که نظریه های مخالفان از راه های مختلفی همچون، تاریخ مندی منش��أ دین، تاریخ مندی 
شخصیت گیرنده دین)پیامبر(، تاریخ مندی انسان به عنوان مخاطب دین، تاریخ مندی قرآن به 

عنوان منبع دین و ...، ثبات و جاودانگی نوع آموزه های دینی را هدف گرفته است.
هدف از انتش��ار این کتاب، در درجه اول بیان تحلیل و تقریری جدید از منش��اء بسیاری از 
شبهات مطرح در حوزه دین و معرفت دینی و در درجه دوم، پاسخی درخور و شایسته به این 

شبهات است.
از این رو، در دو بخش مهم تدوین گردید؛ بخش اول در چهار فصل، از یک سو به بررسی 
عمیق معنا، گستره، ابعاد، مبانی و لوازم تاریخی نگری در موضوع دین پرداخته و از دیگرسو، 
خاستگاه این نظریه را جداگانه در دو حوزه جهان غرب و جهان اسلام با دقت نظر بررسی کرده 
است. بخش دوم که قسمت اعظم کتاب به آن اختصاص یافته است، در چهارده فصل عهده 
دار نقد دیدگاه های مطرح شده در موضوع تاریخ مندی دین یا آموزه های دینی در حوزه های 
مختلف و اعم از دلایل تاریخ مندی یا علل قول به تاریخ مندی اس��ت؛ تاریخ مندی انس��ان، 
پیامبر)ص(، وحی، قرآن، آموزه های خاص قرآنی، تاریخ مندی معنای متون دینی، تقسیم آموزه 
های دین به عرضی و ذاتی، قول به تاریخ مندی فقه و شریعت اسلام و خطاپذیری قرآن، از 
جمله موضوعاتی است که بررسی و نقد شده است. در فصول پایانی، پس از اشاره به برخی از 
سنجه های احکام ثابت و متغیر، به بررسی وجوه اصیل مفارق بین اسلام و مسیحیت پرداخته 
و درصدد اثبات این نکته است که اگر هیستوریسیزم در جهان مسیحیت تا اندازه ای موفق شد 
انجیل و آموزه های مسیحیت را کنار بزند و به طور نسبی دین را از صحنه زندگی مردم، جمع 
و به خاطره تاریخ سپرد، درباره اسلام به دلیل همان وجوه مفارق کلیدی، توفیق قرین او نشده 

و از این پس هم موفق نخواهد شد.
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رضاخان و توسعه ایران
 

کتاب رضاخان و توسعه ایران به بررسی توسعه در دوره رضاخان اختصاص دارد. عصر پهلوی اول 
که به دنبال کودتای 1299 ش آغاز و چند س��ال بعد با کنار زدن قاجاریه و تأسیس سلسله پهلوی 
تحقق یافت از جهات گوناگون قابل بررسی است. کتاب کوشیده است تا ضمن معرفی اقدامات انجام 
گرفته در حوزه های گوناگون در دوره مذکور، نس��بت آنها را با مقوله توسعه سنجیده و همچنین با 
معرفی انواع رویکردها به توس��عه، نوع رویکرد اتخاذ ش��ده در عصر پهلوی اول به توسعه را بررسی 
نماید و ضمن ارائه برخی آمار و گزارش های مستند اقتصادی، دیدگاه برخی صاحب نظران برجسته 

نیز درباره الگو و ره آورد توسعه در دوره مذکور مطرح شده است.
کتاب رضاخان و توسعه ایران در شش فصل سامان یافته است:

فصل اول به مباحث نظری و تعریف مفاهیم برجسته اختصاص دارد. در این فصل ضمن تعریف 
توسعه و بیان تاریخچه آن، رویکردهای عمده توسعه مورد بررسی قرار گرفته اند.

در فصل دوم به پیشینه توسعه در ایران پیش از عصر پهلوی اول با تکیه بر عصر قاجاریه پرداخته 
شده است.

فصل سوم به معرفی اجمالی رضاخان و چگونگی روی کار آمدن او اختصاص یافته است.
فصل چهارم به بعد به بررسی محورهای توسعه در عصر رضاخان مربوط می شود. فصل چهارم 

به توسعه سیاسی اختصاص یافته است.
فصول پنجم و ششم به ترتیب به بررسی توسعه فرهنگی اجتماعی و توسعه اقتصادی در دوره 

مذکور پرداخته اند.
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معرفت شناسی و هرمنوتیک ازمنظری عرفانی
 

مسئله معرفت شناسی و هرمنوتیک و بررسی این دو، از منظری عرفانی، از آن 
مسائلی است که به آنها کمتر پرداخته شده است. معرفت شناسی به عرصه معرفت 
آدمی و نحوه ش��ناخت بش��ری می پردازد. هرمنوتیک به عرصه تفسیر متون و به 
خصوص به تفسیر عرصه متون دینی متعلق است. روال بحث های امروزین بر بحث 
از معرفت شناسی و هرمنوتیک از منظر انسان فکور امروزی است. معرفت شناسی و 
هرمنوتیک از منظر عرفانی به بررسی معرفت شناسی و تفسیر متون و به خصوص 
متون دینی، نه از منظر هر انسان و نه از منظر نوع آدمی، بلکه از منظر انسان هایی 
می پردازد که در زهد و عرفان به مدارجی رس��یده و در طریق س��لوک الی الله، به 

مراتبی متعالی دست یافته اند.
کتاب معرفت شناسی و هرمنوتیک از منظری عرفانی اثر ویلیام چیتیک و ترجمه 
پیروز فطورچی، مسئله معرفت شناسی و هرمنوتیک را از منظری عرفانی و از منظر 
عارفی مورد بحث قرار می دهد که همه نحله های دین اسلامی در عرفان و عارف 
بودن او ش��ک و تردیدی ندارند. نویسنده، معرفت شناسی و هرمنوتیک را از منظر 
عارفی مورد بحث قرار می دهد که برای نخس��تین بار کوش��ید عرفان عملی را به 
عرفان نظری نزدیک سازد و او شخصی جز محی الدین ابن عربی نیست که سعی 
داش��ت از عرفان عملی بیانی نظری به دس��ت دهد و بدین ترتیب بتواند به نحوی 
عرفانی از هرمنوتیک و معرفت شناسی سخن بگوید. فرض نویسنده بر این است 
که محی الدین دارای نوعی معرفت شناسی و هرمنوتیک عرفانی است و سعی دارد 
بر اساس فتوحات مکیه محی الدین و شرح و تفسیر دیدگاه های معرفت شناختی و 
هرمنوتیکی آن از معرفت شناسی و هرمنوتیک عرفانی محی الدین تصویر روشنی 

به دست دهد.
کتاب معرفت شناسی و هرمنوتیک از منظری عرفانی اثر ویلیام چیتیکو ترجمه 

پیروز فطورچی در دو بخش سامان یافته است:
بخش اول: معرفت شناسی

فصل اول: معرفت و صاحب معرفت
فصل دوم: اکتساب معرفت

فصل سوم: میزان شرع
بخش دوم: هرمنوتیک

فصل اول: ایمان و تفسیر عقلانی
فصل دوم: معرفت به تجلی خداوند

فصل سوم: فهم قرآن
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مسئله وحی: با نگاهی به مکاتبات آیت الله سبحانی و دکتر سروش
 

به دنبال مصاحبه دکتر عبدالکریم سروش با میشل هوبینک با عنوان »کلام محمد«، درباره قرآن در آذر 1386 و ارائه 
دیدگاهی نو و صریح تر از سابق، این دیدگاه با واکنش های متعدد و نوعاً منفی متفکران و اندیشمندان اسلامی مواجه شد 
و مقاله ها و مصاحبه های علمی و تحقیقی فراوانی در ردّ این دیدگاه به چاپ رسید. در این بین، مواجهه اصلی و دامنه دار، 
بین ایشان و آیت الله جعفر سبحانی، فقیه و متکلم صاحب نام حوزوی، درگرفت که طی نامه های سرگشاده، دو طرف 
ب��ه ردّ و نق��ض دیگری و دفاع از مبانی فکری خود پرداختند.حاصل این مبارزه علمی، علاوه بر مصاحبه اصلی، مصاحبه 
دیگری از سروش با روزنامه کارگزاران، در تاریخ 20 بهمن 1386، با عنوان »کلام محمد، اعجاز محمد«، دو نامه دیگر 
از دکتر س��روش خطاب به آیت الله س��بحانی، با عنوان »بشر و بش��یر« و »طوطی و زنبور« و متقابلًا دو نامه از آیت الله 
سبحانی خطاب به دکتر سروش، با عناوین »دکتر سروش به آغوش اسلام بازگردد« و »دومین نامه آیت الله سبحانی به 

دکتر سروش« منتشر شد.
در پایان، دو طرف ضمن آرزوی مناظره ای حضوری، به عللی، از ادامه نامه نگاری منصرف شدند.

محور بحث‏ها »وحی و قرآن« و »شخصیت پیامبر)ص(« است. دکتر سروش به هر دو موضوع نگرشی تاریخی دارد و 
هر دو را متأثر از تاریخ و وضعیت زمانه می داند. در نتیجه، قرآن را کتابی تاریخ‏مند، بشری، عموماً خطاپذیر و ... و شخصیت 
پیامب��ر)ص( را نیز متأثر از فرهنگ جامعه عرب و آنچه فرهنگ آن جامعه به طور ناخودآگاه بر پیامبر)ص( تحمیل کرده 

است و ... می داند.
کتاب مسئله وحی: با نگاهی به مکاتبات آیت الله سبحانی و دکتر سروش بر همین موضوعات متمرکز شده است و به 
نقد و بررسی مستقل مطرح شده در این گفت و گوها پرداخته است. این اثر نه در فکر داوری، بلکه در پی تحلیل و نقد 

مسائل مطرح شده در این گفت و گوهاست.
کتاب مسئله وحی: با نگاهی به مکاتبات آیت الله سبحانی و دکتر سروش به قلم محمد عرب صالحی در پنج فصل 

تدوین شده است:
فصل اول به اختصار به توضیح معنا و پیش��ینه و گس��تره نگرش تاریخی به دین و آموزه های دینی در جهان غرب و 

اسلام می پردازد و ضمن آن، به خاستگاه و لوازم این دیدگاه نیز اشاره می کند.
فصل دوم وظیفه تبیین معنای لغوی و اصطلاحی وحی، حقیقت وحی، انواع وحی و نقد برون متنی و درون متنی دیدگاه 

سروش را درباره ماهیت وحی به عهده گرفته است و محصول آن، بیش از چهل نقد و اشکال بر این دیدگاه است.
فصل سوم کتاب، عهده دار نقد مبنای انسان شناسی دیدگاه سروش و مقایسه آن با نگاه قرآن و اسلام به انسان است. 

حاصل این فصل بالغ بر بیست اشکال بر گفته های سروش است.
در فصل چهارم، بحث تاریخ‏مندی قرآن نقد و بررس��ی می ش��ود که در ضمن آن، به مناسبت، به دیدگاه های جناب 

صدرالمتألهین و مولوی درباره وحی و قرآن اشاره 
می شود. نتیجه این فصل، افزون بر پنجاه نقد بر سخنان سروش است.

سرانجام در فصل پنجم کتاب، بحث مهم خطاپذیری قرآن به نقد و نقض کشیده می شود که از حرف های تازه سروش 
است. حاصل این فصل، نزدیک هفتاد ایراد و نقض بر نظریه خطاپذیری بودن قرآن است.
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نصر، سنت، تجدد: بررسی زندگی وافکار سیدحسین نصر
دکتر سیدحسین نصر از شخصیت های مشهور ایرانی معاصر در محافل علمی و فرهنگی جهان است. سهم او در 
معرفی اسلام و فلسفه اسلامی و برخی نمایندگان آن به جهان غرب، بر محققان پوشیده نیست. دکتر نصر هم زمان 
با ترویج فرهنگ اسلام و ایران، به تبیین مبانی سنت گرایی اهتمام می کند. سنت گرایی جریانی است که در قرن 
پیش با تلاش رنه گنون و شوان و کوماراسوامی تأسیس شد. سنت گرایان با مادیت و خودنسیانی و خدافراموشی 
تمدن مدرن مبارزه کرده، به بازگشت به اصول حکمت جاودان دعوت می کنند. شاید بتوان گفت اکنون مهم ترین 

مدافع این جریان سیدحسین نصر است.
در میان آموزه های سنت گرایی و همچنین در منظومه فکری نصر، نکاتی مفید و برخی مطالب ناصواب به چشم 
می خورد. آشنایی با افکار این شخصیت که به نوعی، دربردارنده اطلاع از آموزه های سنت گرایی نیز هست، مستلزم 
نگاهی کلی به اصلی ترین مؤلفه ها در هندسه معرفتی اوست؛ لذا در کتاب نصر، سنت، تجدد: بررسی زندگی و افکار 
سیدحسین نصر کوشیده شده است عناوین کلیدی را در تفکر دکتر نصر انتخاب کرده، دور از حب و بغض ناشی از 
شیفتگی یا ناخرسندی از سیره فردی گذشته و حال این شخصیت، آن ها را معرفی نماید.اهمیت و حساسیت برخی 

عناوین، مستلزم جمع نظرهای موافق و مخالف در کنار هم و ارائه دیدگاهی جامع در آن موضوع بود.
کتاب نصر، سنت، تجدد: بررسی زندگی و افکار سیدحسین نصر به کوشش عبدالله محمدی در پنج فصل سامان 

یافته است:
فصل نخس��ت با عنوان »زندگی و آثار و آرا در یک نگاه« به زندگی نامه و معرفی آثار و هندس��ه معرفتی نصر 
اختصاص دارد. فصل دوم یعنی »وحدت یا تکثر ادیان« به بررسی دیدگاه های موافق و مخالف در موضوع حکمت 
خالده، وحدت متعالی ادیان، تکثرگرایی دینی و مهدویت از نظر سنت گرایان و دکتر نصر پرداخته است. فصل سوم با 
عنوان »دین و تمدن مدرن« شیوه مواجهه نصر و نواندیشان را با مدرنیته، روشن فکری و علوم جدید تبیین می کند. 
در فصل چهارم که »عرفان و معنویت« نام دارد، ضمن بررسی شاخصه های مهم عرفان و معنویت در نظر دکتر 
نصر، میان عرفانِ مدنظر او و عرفان شیعی مقایسه ای اجمالی انجام شده است. در فصل پنجم با عنوان »فلسفه 
سیاسی«، نظریه سلطنت دینی و مبارزه با سکولاریسم  از نظر نصر تبیین شده است. در پسگفتار یا خاتمه، جمع بندی 

کوتاهی از مجموع نکات مثبت و در تفکر دکتر نصر ارائه شده است.
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