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 حضرت آیت الله العظمی امام خامنه ای
در دیدار با مردم قم به مناسبت سالروز 19 دی

حادثه ی نوزدهم دی مبدأ تاریخ تحولات جدید دنیا
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 خداى متعال را سپاسگزاريم كه نفسهاى گرم و دلهاى 
بانش��اط جوانان قم، به مناسبت نوزدهم دى، يك بار ديگر 
فضاى اين حس��ينيه را معطر كرد. يقيناً آگاهى و بيدارى و 
بصيرت مردم عزيز قم و پاس��خى ك��ه آنها با همه ى وجود 
خودش��ان به حوزه ى علميه و به مرجع تقليدش��ان دادند، 

يك حادثه ى ماندگار در طول تاريخ است و خواهد ماند.
 اگر ما حادثه ى نوزدهم دى را مبدأ تاريخ تحولات جديد 
دنيا بدانيم، شگفت آور نيست و سخنى به گزاف گفته نشده 
است. حوادث جامعه ى بش��رى و اين عالم بزرگ، متأثر از 

قانون تأثير متقابل اس��ت. ح��وادث بر روى هم 
تأثير مي گذارد و زنجيره ى حوادث تاريخى، وقايع 
ب��زرگ را به وج��ود مى آورد. اگ��ر اينجور تصوير 
كنيم صورت مس��ئله را، كه حركت مردم قم در 
روز نوزدهم دى در سال 56 يك جرقه اى بود در 
فضاى ظلمانىِ عجيبِ خفقانِ آن روز - كه شرح 
اختناقى كه آن روز در كشور وجود داشت و همه 
دني��اى به اصطلاح طرفدار آزادى، پش��تيبان آن 
خفقان بودند و از حكمرانان و سلطه گران مستبد 
و ديكتاتور با همه ى وجودش��ان دفاع مي كردند، 
كتابهاى زيادى لازم دارد - در يك چنين فضائى، 
اين خونه��اى پاكى كه در چهارمردان قم ريخته 
ش��د و حركت عظيم مردم قم را در روز نوزدهم 
دى پديد آورد، جرقه اى بود كه در حقيقت اصابت 
كرد به انبار و آذوقه ى ذخيره ى عظيم ايمانىِ اين 

مردم، و ناگهان فضا را منقلب كرد.
 اگ��ر حادث��ه ى ن��وزده دى قم نمي ب��ود، آن 

  شرح اختناقی 
که آن روز در 
کشور وجود 

داشت و همه 
دنیای به اصطلاح 

طرفدار آزادی، 
پشتیبان آن 
خفقان بودند 

و از حکمرانان 
و سلطه گران 

مستبد و 
دیکتاتور با 

همه ی وجودشان 
دفاع مي کردند، 
کتابهای زیادی 

لازم دارد.

ح��وادث گوناگون شهرس��تانها و سلس��له ى اربعين ها كه 
مردم را به ميدان مبارزه كشاند، به وجود نمى آمد. اگر آن 
تحولات و آن ح��وادث نبود، 22 بهمن به وجود نمى آمد، 
انقلاب اس��لامى به پيروزى نمي رس��يد. انقلاب اس��لامى 
به پيروزى رس��يد، چالش با اس��تكبار ش��روع شد، هيبت 
استكبار شكست، هيبت آمريكا و صهيونيسم شكست. اگر 
اين شكسته شدن هيبت پوشالى ابرقدرتها - كه با هيبتِ 
خودشان بيش از واقعيت وجود خودشان در دنياى انسانها 
تصرف مي كنند - مس��لمانها را در كش��ورهاى مختلف به 
فكر انداخت و بيدار كرد، ايستادگى مردم ايران، 
مظلوميت مل��ت ايران در ح��وادث مختلف، در 
جن��گ تحميلى، در دوران س��ختِ توأمان دفاع 
مق��دس و تحري��م - اينكه ملت اي��ران اينجور 
محكم ايس��تادند، با ثبات پيش رفتند - ملتها را 
تكان داد. اگر اين ثبات نبود، اگر اين ايستادگى 
نبود، اگر اين به چالش كشيدن هيبت دروغين 
ابرقدرتها نب��ود، ملتها وارد ميدان نمي ش��دند؛ 
بيدارى اس��لامى به وجود نمى آمد؛ اين حوادثى 
كه امروز منطقه را دارد دگرگون مي كند و نقش 
جدي��دى مي زند، به وج��ود نمى آمد. حوادث از 
يك نقطه ش��روع مي ش��ود و زنجي��ره وار پيش 
مي رود. اگر استقامت بود، صبر بود، تداوم در راه 
بود، استمرار عمل بود، آن وقت همه ى خيرات و 

همه ى بركات بر آن مترتب مي شود.
 ايستادگى شرط اول است. ملتها در راهى كه 
شروع مي كنند، بايد اس��تقامت كنند؛ »فلذلك 

بسم الله الرّحمن الرّحیم 

  اگر ما حادثه ی نوزدهم دی را مبدأ تاریخ تحولات جدید دنیا بدانیم، 
شگفت آور نیست و سخنی به گزاف گفته نشده است.

  
اگر حادثه ی 
نوزده دی قم 
نمي بود، آن 

حوادث گوناگون 
شهرستانها 
و سلسله ی 

اربعین ها که مردم 
را به میدان مبارزه 
کشاند، به وجود 
نمی آمد. اگر آن 
تحولات و آن 

حوادث نبود، 22 
بهمن به وجود 

نمی آمد، انقلاب 
اسلامی به پیروزی 

نمي رسید.
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فادع و اس��تقم كما ام��رت«.]1[ در قرآن كريم، دس��تور 
اس��تقامت به نبى مكرم اس��لام در جاهاى متعددى داده 
ش��ده است؛ س��رّش همين است. بايد ايس��تاد، بايد ثبات 
به خرج داد، بايد راه را گم نكرد، هدف را همواره در مقابل 
چشم داشت و به طور مستمر بايد پيش رفت. اگر اين شد، 
پيروزى ها پى درپى پيش خواه��د آمد؛ همچنان كه براى 

ملت ايران پيش آمده است.
 مل��ت اي��ران اين تجربه ى ب��زرگ را ام��روز در مقابل 
ملتهاى ديگر قرار داده اس��ت؛ تجربه ى موفقيتِ ناش��ى از 
دو عام��ل بصي��رت و صبر. بصيرت يعنى گ��م نكردن راه، 
اش��تباه نك��ردن راه، دچار بيراهه ها و كجراهه ها نش��دن، 
تأثير نپذيرفتن از وسوس��ه ى خناسان و اشتباه نكردن كار 
و هدف. و صبر يعنى ايس��تادگى. نس��لها دست به دست 
به يكديگر تحويل مي دهن��د. امروز به حول و قوه ى الهى 
نس��ل جوانى در كشور ما حضور دارد كه دوران انقلاب را 
نديده است، دوران جنگ را درست درك نكرده است، اما 
در عين حال با همان روحيه، با همان احس��اس، با همان 
انگيزه، با همان تصميم قاطع، در ميدان ايس��تاده اس��ت؛ 
اين خيلى مهم اس��ت، اين هنر انقلاب اسلامى است. بايد 
عوامل اين ايس��تادگى و اين بصيرت را در ميان خودمان 

تقويت كنيم.

 دو چيزِ به هم پيوسته وجود دارد كه اينها زنجيره هاى 
اقتدار ملت را تش��كيل مي ده��د: يكى تصميم قاطع نظام 
مقدس جمهورى اس��لامى اس��ت بر عدم انح��راف، عدم 
تسليم، ايستادگى كردن در مقابل زياده خواهى و زورگوئى 
از س��وى ابرقدرتها و از س��وى اس��تكبار. نظام اسلامى به 
مجم��وع خود، با هويت جمعى خود، به طور قاطع مي داند 
چه كار مي كند و راه را انتخاب كرده است و ايستاده است. 
اين، عامل اول. عامل دوم، حضور هوشمندانه و مصممانه ى 
مردم وفادار. اگر اين دو از هم جدا مي شدند، اگر مسئولان 
نظام و مديران كش��ور بودن��د، اما مردم در صحنه نبودند، 
يقيناً كار پي��ش نمي رفت. اگر مديران نظام دچار اختلال 
مي شدند در نيت خود، در تشخيص خود، در فهم خود، در 
تصميم گيرى خود در مقابل لش��كر متراكم كفر و ضلالت 
كه در مقابلشان صف كشيده اند، يقيناً اين در اختلال نظام 
تأثير مي گذاشت؛ مردم را هم از صحنه خارج مي كرد. اين 
دو عامل با يكديگر هست، امروز هم هست و ان شاءالله در 
آين��ده هم خواهد بود. با وجود اين دو عامل، هيچكدام از 
ضربه ه��ا و ترفندها و كيدها و توطئه هاى دش��من در اين 

ملت اثرى نخواهد گذاشت.
  امروز جبهه ى مقابل ما - كه س��ردمدار آن جبهه هم 
آمريكا و صهيونيستهايند - به تمام طرقى كه مي توانسته 
اس��ت متوس��ل و متشبث 
بش��ود، متشبث ش��ده؛ از 
تمام راه ها كه مي توانس��ته 
براى مقابله ى با ملت ايران 
بهره گيرى كند، بهره گيرى 
كرده اس��ت، ب��راى اينكه 
بتواند اين دو عامل، يعنى 
عامل تقويت كننده ى نظام، 
و عامل ايستادگى مردم در 
صحن��ه را تضعي��ف كند و 
از بين ببرد. خودش��ان هم 
همين را تصريح مي كنند؛ 
تحريمهائى  اين  مي گويند 
كه ما بر عليه ايران تصويب 
و اجرا مي كنيم - و با عناد 
كام��ل دنب��ال مي كنند - 

  ایستادگی 
مردم ایران، 
مظلومیت ملت 
ایران در حوادث 
مختلف، در 
جنگ تحمیلی، 
در دوران سختِ 
توأمان دفاع 
مقدس و تحریم 
- اینکه ملت 
ایران اینجور 
محکم ایستادند، 
با ثبات پیش 
رفتند - ملتها را 
تکان داد.

  انقلاب اسلامی به پیروزی رسید، چالش با استکبار شروع شد، هیبت استکبار شکست، 
هیبت آمریکا و صهیونیسم شکست.
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براى اين اس��ت كه مردم را خس��ته كنيم، مردم از صحنه 
خارج شوند، مردم به نظام اسلامى پشت كنند. يا اين كار 
صورت بگيرد، يا در اراده ى مسئولين رخنه به وجود بيايد؛ 
مس��ئولين در محاسباتِ خودشان تجديدنظر كنند. تعبير 
آنها اين اس��ت: مي گويند مي خواهيم مسئولين جمهورى 
اسلامى احساس كنند كه هزينه ى تصميم گيرى هاى آنها 
بالاست. اين يعنى رخنه ايجاد كردن در اراده ى مسئولين 
كش��ور. با همه ى توانشان، با همه ى ترفندهائى كه بلدند، 
دارند اين دو كار را دنبال مي كنند. يا در مردم ايجاد ترديد 
كنند و مردم را از نظام جدا كنند، يا در مس��ئولين ايجاد 
ترديد كنند و مس��ئولين را وادار كنند كه در تصميمهاى 
خودش��ان تجديدنظر كنند. اش��تباه كردند؛ هيچكدام را 

نمي توانند انجام دهند.
 يك روز در صدر اسلام، دشمنان به نظرشان رسيد كه 
با شِعب ابى طالب و محاصره ى اقتصادى مسلمانها، آنها را 
از پا بيندازند؛ اما نتوانستند. اين روسياه هاى بدمحاسبه گر 
خيال مي كنند ما امروز در شرائط شِعب ابى طالبيم. اينجور 
نيس��ت. ما امروز در شرائط شِعب ابى طالب نيستيم؛ ما در 

ش��رائط بدر و خيبريم. ما در شرائطى هستيم كه ملت ما 
نش��انه هاى پيروزى را به چشم ديده است؛ به آنها نزديك 
شده اس��ت؛ به بس��يارى از مراحل پيروزى، با سرافرازى 
دس��ت پيدا كرده اس��ت. امروز مردم م��ا را از محاصره ى 
اقتص��ادى مي ترس��انند؟ با اي��ن حرفها، با اي��ن ترفندها 
ميخواهن��د م��ردم را از صحنه بيرون كنن��د؟ مگر چنين 
چيزى ممكن است؟ امروز مي خواهند در اراده ى مسئولين 
اختلال ايجاد كنند؟ »قل هذه س��بيلى ادعوا الى الله على 
بصيرة انا و من اتبّعنى«؛]2[ اين راهى است كه با بصيرت 
انتخاب ش��ده اس��ت، اين راهى اس��ت كه با مجاهدت باز 
شده اس��ت، اين راهى است كه با خون عزيزترينها هموار 
ش��ده اس��ت. ما از اين راه رفتيم، به قله هائى هم دس��ت 
پيدا كرديم. ما متوقف نمي شويم، ان شاءالله پيش مي رويم؛ 
ولى تا امروز هم به قله هاى بس��يارى دست پيدا كرده ايم. 
جمهورى اسلامى، امروز كجا، بيست سال و سى سال قبل 
كجا؟ دش��منان جمهورى اس��لامى، هيمنه و باد و بروتِ 
آن روزش��ان كجا، ضعف و انكسار امروزش��ان كجا؟ اينها 
نشانه هائى اس��ت كه ملت ايران را تشويق مي كند. نخير، 

  اگر این ثبات نبود، اگر این ایستادگی نبود، اگر این به چالش کشیدن هیبت دروغین 
ابرقدرتها نبود، ملتها وارد میدان نمي شدند؛ بیداری اسلامی به وجود نمی آمد؛ این حوادثی که 
امروز منطقه را دارد دگرگون مي کند و نقش جدیدی مي زند، به وجود نمی آمد.

  باید ایستاد، 
باید ثبات به خرج 

داد، باید راه را 
گم نکرد، هدف 

را همواره در 
مقابل چشم 

داشت و به طور 
مستمر باید پیش 

رفت. اگر این 
شد، پیروزی ها 
پی درپی پیش 

خواهد آمد؛ 
همچنان که برای 
ملت ایران پیش 

آمده است.
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در ادامه ى راه اسلام - كه راه خداست، راه دين است، راه 
سعادت دنيا و آخرت اس��ت - اراده ى مسئولين همچنان 
مس��تحكم خواهد ماند؛ مردم هم ام��روز و در آينده، پاى 

ثابت اين حركت عظيم خواهند بود.
 يكى از جاهائى كه مردم مي توانند حضورشان را نشان 
بدهند، همين انتخابات اس��ت. نه از ح��الا، از مدتى قبل 
شروع كرده اند؛ كه شايد كارى كنند كه در اين انتخابات، 
حضور مردم كم شود. مي شنويد ديگر، مى بينيد؛ حالا در 
آن مقدارى كه به گوش مردم مي رس��د، به چش��م مردم 
مي رسد، در مطبوعات و در رسانه هاى گوناگون، دشمنان 
ما، از آن صدر گرفته اس��ت، كه مركز و قرارگاه فرماندهى 
جبهه ى كفر و اس��تكبار اس��ت، ت��ا اين پادوه��ا و ايادى 
كوچك و پياده نظامش��ان كه همه جا پخشند - اينجا هم 
هستند، بيرون هم هس��تند - همه ى تلاششان اين است 
كه كارى كنند كه مردم در اين انتخابات ش��ركت نكنند. 
من با تجربه اى ك��ه از رفتار اين مردم دارم، و با اعتمادى 
كه به لطف خ��داى متعال دارم، پيش بينى مي كنم كه به 
لط��ف الهى، به فضل الهى، ب��ه حول و قوه ى الهى، حضور 

مردم در اين انتخابات، يك حضور دشمن شكن خواهد بود 
و با اين انتخابات، خون تازه اى به پيكر انقلاب و كش��ور و 
نظام جمهورى اسلامى دميده خواهد شد؛ حركت تازه اى 
براى او پيش خواهد آمد، نش��اط تازه اى پيدا خواهد كرد؛ 
همچنان كه همه ى انتخاباتها همين جور اس��ت. انتخابات 
مظهر حضور مردم است؛ مظهر دخالت مردم در سرنوشت 

خود است.
 البت��ه آفتهائى وجود دارد؛ بايد س��عى كنيم اين آفتها 
پيش نيايد. مردم ما و كشور ما از انتخابات سال 88 بهترين 
خاطره ه��ا و بدترين خاطره ها را دارن��د. بهترين خاطره ها 
حاصل حضور عظيم چهل ميليونى مردم پاى صندوقهاى 
رأى ب��ود، كه دنيا را خيره ك��رد؛ بدترين خاطره ها مربوط 
به جرزنى هاى سياس��ى يك عده آدم نادان، ناباب و بعضاً 
معان��د در قضيه ى انتخابات بود. خب، در هر قضيه اى، در 
هر حادثه اى ممكن است يك عده اى قبول نداشته باشند، 
معترض باش��ند. چگونه بايد اعتراض را نشان داد؟ قانون، 
راه معين كرده اس��ت. چرا قانون ش��كنى كنند؟ چرا براى 
مردم هزينه درست كنند؟ چرا كشور را دشمن شاد كنند؟ 

  امروز به حول 
و قوه ی الهی نسل 
جوانی در کشور ما 
حضور دارد که دوران 
انقلاب را ندیده 
است، دوران جنگ را 
درست درک نکرده 
است، اما در عین 
حال با همان روحیه، 
با همان احساس، 
با همان انگیزه، با 
همان تصمیم قاطع، 
در میدان ایستاده 
است؛ این خیلی مهم 
است، این هنر انقلاب 
اسلامی است. باید 
عوامل این ایستادگی 
و این بصیرت را در 
میان خودمان تقویت 
کنیم.

  ملت ایران این تجربه ی بزرگ را امروز در مقابل ملتهای دیگر قرار داده است؛ تجربه ی 
موفقیتِ ناشی از دو عامل بصیرت و صبر. بصیرت یعنی گم نکردن راه، اشتباه نکردن راه، دچار 

بیراهه ها و کجراهه ها نشدن، تأثیر نپذیرفتن از وسوسه ی خناسان و اشتباه نکردن کار و هدف. و 
صبر یعنی ایستادگی.
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چرا برنامه هائ��ى را كه عفونت تصميم گيرى ها 
و ترفندهاى دش��من از آن بلند و آشكار است، 
اجرا كنند؟ قانون، راه معين كرده اس��ت. آنجا 
ما گفتيم، به همه ه��م گفتيم، همه ى اطراف 
قضي��ه هم مل��زم بودند كه بر طب��ق آنچه كه 
گفته شده اس��ت - كه مرّ قانون است - عمل 

كنند. چرا نكردند؟!
 آنه��ا كارى از پيش نبردن��د. و تا اين ملت 
توى صحنه ان��د، تا اين پيوند وجود دارد، هيچ 
كس در اين كش��ور، در كارهاى خلاف، كارى 
از پي��ش نخواهد ب��رد. كارى از پيش نبردند و 
نميبرند، اما براى كشور هزينه درست كردند، 
براى ملت هزينه درس��ت كردن��د؛ چرا؟ با آن 
انتخابات باشكوه و پرعظمت، ميشد كشور اين 

هزينه را تحمل نكند.
عوام��ل گوناگونى وجود داش��تند. بايد اين 
براى ما تجربه باش��د، بايد درس��ت باشد، بايد 
همه مراقب باشيم. انتخابات مظهر حضور مردم 
و محص��ول آن، مظهر رأى مردم و خواس��ت 

مردم است؛ بايد به آن احترام گذاشت.
انتخابات بايد س��الم باش��د، رقابتى باش��د. 
رقاب��ت غي��ر از خصومت اس��ت، رقابت غير از 

تهمت زن��ىِ متقابل اس��ت؛ 
اينه��ا را باي��د همه مواظب 
باشيم. رقابت اين نيست كه 
كسى اثبات خود را متوقف 
بر نفى ديگرى بداند. رقابت 
اين نيست كه كسانى بيايند 
ب��راى  جل��ب نظر م��ردم، 
وعده ه��اى خ��لاف قان��ون 
اساسى، خلاف قوانين عادى 
بدهن��د؛ اينها نبايد باش��د. 
كس��انى ك��ه وارد عرصه ى 
از  انتخابات مي ش��وند، چه 
طرف مجريان و مس��ئولان، 
چ��ه از ط��رف كس��انى كه 
نامزد مي ش��وند، بايستى به 

آداب و شروط يك حركت عمومىِ سالم پايبند 
باشند، متعهد باشند؛ اين لازم است.

مجريان بايد تمام س��عى خودشان را بكنند 
كه امانتدارى كنند. خوش��بختانه انتخاباتهاى 
م��ا در طول اين س��الهاى متمادى - اين همه 
ما انتخابات داشتيم؛ بيش از سى انتخابات در 
اين سى و دو س��ال - انتخابات سالمى بودند. 
برخى اوقات بعضى ها ادعا كردند كه انتخابات 
ناس��الم اس��ت؛ ما فرس��تاديم تحقيق كردند، 
تدقي��ق كردند - هم در زم��ان حيات مبارك 
امام )رضوان الله عليه(، هم بعد از آن - ديدند 
نه، ممكن است گوش��ه و كنار تخلفاتى باشد، 
اما چيزى كه انتخابات را ناس��الم كرده باشد، 
نتيجه ى انتخابات را تغيير بدهد، مطلقاً اتفاق 
نيفت��اده؛ همانى كه م��ردم انتخاب كردند، در 
بي��رون واقع ش��ده اس��ت. بايد س��عى كنند 
انتخابات سالم باش��د؛ اين به عهده ى مجريان 
اس��ت؛ چه مجريان در دولت و وزارت كش��ور، 

چه در دستگاه شوراى محترم نگهبان.
باي��د مراقب��ت كنند. هيچ چي��زى از قانون 
بالاتر و عزيزتر نيس��ت. در دنيا معروف است، 
مي گوين��د قان��ون بد ه��م از بى قانون��ى بهتر 

  ما در شرائطی هستیم که ملت ما نشانه های پیروزی را به چشم دیده است؛ به آنها نزدیک 
شده است؛ به بسیاری از مراحل پیروزی، با سرافرازی دست پیدا کرده است.

  دو چیزِ به هم 
پیوسته وجود 
دارد که اینها 

زنجیره های اقتدار 
ملت را تشکیل 

مي دهد: یکی 
تصمیم قاطع نظام 

مقدس جمهوری 
اسلامی است بر 

عدم انحراف، عدم 
تسلیم، ایستادگی 

کردن در مقابل 
زیاده خواهی و 

زورگوئی از سوی 
ابرقدرتها و از سوی 

استکبار. نظام 
اسلامی به مجموع 

خود، با هویت 
جمعی خود، به طور 

قاطع مي داند چه 
کار مي کند و راه 
را انتخاب کرده 
است و ایستاده 

است. این، عامل 
اول. عامل دوم، 

حضور هوشمندانه 
و مصممانه ی مردم 

وفادار. اگر این دو از 
هم جدا مي شدند، 
اگر مسئولان نظام 

و مدیران کشور 
بودند، اما مردم در 

صحنه نبودند، یقیناً 
کار پیش نمي رفت. 

با وجود این دو 
عامل، هیچکدام از 

ضربه ها و ترفندها و 
کیدها و توطئه های 

دشمن در این 
ملت اثری نخواهد 

گذاشت.

 
 امروز جبهه ی مقابل 

ما - که سردمدار 
آن جبهه هم آمریکا 
و صهیونیستهایند 
- به تمام طرقی که 
مي توانسته است 
متوسل و متشبث 

بشود، متشبث 
شده؛ از تمام راه ها 
که مي توانسته برای 

مقابله ی با ملت 
ایران بهره گیری 

کند، بهره گیری کرده 
است، برای اینکه 

بتواند این دو عامل، 
یعنی عامل تقویت 

کننده ی نظام، و عامل 
ایستادگی مردم در 

صحنه را تضعیف کند 
و از بین ببرد.
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اس��ت. بعيد نيس��ت آدم اين را قبول داش��ته باشد؛ چون 
بى قانونى، هرج و مرج است؛ قانون بد لااقل يك ضابطه اى 
اس��ت؛ خب، انسان اصلاحش مي كند. خوشبختانه قوانين 
انتخاباتى ما قوانين خوبى است؛ ممكن است بعدها كاملتر 

و بهتر هم بشود.
كسانى هم كه وارد عرصه ى انتخابات مي شوند، بايد يك 
تقيداتى، تعهداتى داش��ته باش��ند. اين، خطاب به همه ى 
كس��انى اس��ت كه به عنوان نامزد وارد عرصه ى انتخابات 
مي ش��وند، و خطاب به همه ى مردم است. مردم عزيزمان 
در سراس��ر كش��ور اين رفتارها را در نامزدهاى انتخابات 
تف��رس كنند، دنب��ال كنند، دقت كنند. نام��زد انتخابات 
بايد با قصد خدمت وارد ش��ود. اگر ب��ا قصد قدرت طلبى 
و جمع كردن پول و مس��ائل گوناگون و انگيزه هاى ناسالم 
ديگر وارد شود، به كشور خدمت نمي كند. نامزد انتخابات 
بايد با انگيزه ى خدمت وارد ش��ود؛ اين را بايد تش��خيص 
داد، باي��د فهميد، بايد ح��دس زد. اگر چنانچه نامزدها به 
مراكز ثروت و قدرت متصل ش��وند، كار خراب مي ش��ود؛ 
همچنان كه امروز در به اصطلاح دموكراس��ى هاى دنيا، در 

آمريكا و غير آمريكا اين رسم هست؛ كمپانى ها و پولدارها 
ب��ه نامزد انتخابات در رياس��ت جمهورى ي��ا در انتخابات 
كنگره پول مي دهند، ولى او در مقابل آنها متعهد اس��ت. 
آن رئيس جمه��ورى كه با پول دس��تگاه هاى گوناگون و 
مراكز ثروت س��ر كار بيايد، در مقابل آنها متعهد است. آن 
نماينده ى مجلسى كه با پول فلان شركت و فلان كمپانى 
و ف��لان ارباب و ف��لان پولدار توى مجل��س بيايد، مجبور 
است آنجائى كه آنها لازم مي دانند، قانون جعل كند، قانون 
بردارد، توسعه و تضييق در قانون بكند. اين نماينده به درد 
مردم نمي خورد. نه بايد به مراكز ثروتهاى شخصى متصل 
بود، و نه به طريق اولى  به ثروتهاى عمومى. كسى بيايد از 
پ��ول بيت المال مصرف كند، براى اينكه به وكالت مجلس 
برسد؛ اين دو برابر اشكال دارد، اشكال مضاعف دارد. اينها 
را بايد مردم مراقب باشند. البته هر كسى را هم نمي شود 
متهم كرد. بگوئيم آقا اين وابس��ته ى به فلان جاست، اين 
وابسته ى به فلان كس است، اين فلان پول را خرج كرده؛ 

بايد اينها هم روشن شود، بايد ثابت شود.
 مردم بايد چشمها را باز كنند، ملتفت باشند. خوشبختانه 

  من با 
تجربه ای که 
از رفتار این 
مردم دارم، و 
با اعتمادی که 
به لطف خدای 
متعال دارم، 
پیش بینی 
مي کنم که به 
لطف الهی، به 
فضل الهی، به 
حول و قوه ی 
الهی، حضور 
مردم در این 
انتخابات، 
یک حضور 
دشمن شکن 
خواهد بود و با 
این انتخابات، 
خون تازه ای به 
پیکر انقلاب و 
کشور و نظام 
جمهوری اسلامی 
دمیده خواهد 
شد؛ حرکت 
تازه ای برای او 
پیش خواهد آمد، 
نشاط تازه ای 
پیدا خواهد کرد؛ 
همچنان که 
همه ی انتخاباتها 
همین جور است. 
انتخابات مظهر 
حضور مردم 
است؛ مظهر 
دخالت مردم در 
سرنوشت خود 
است.

  در ادامه ی راه اسلام - که راه خداست، راه دین است، راه سعادت دنیا و آخرت است - 
اراده ی مسئولین همچنان مستحکم خواهد ماند؛ مردم هم امروز و در آینده، پای ثابت این 

حرکت عظیم خواهند بود.
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مردم ما بيدارند. افرادى كه مي توانند انسان را خاطرجمع 
كنند، بين انس��ان و خدا حجت براى انسان درست كنند، 
انس��ان به اينها اطمينان كند؛ آنجائى كه خودش مي تواند 
تحقيق كند، تحقيق كند. اينها لازم است. بايد دقت شود. 
ان شاءالله انتخابات خوبى انجام بگيرد؛ انتخابات پرشور، با 
حضور مردم. مردم درست بشناسند، درست انتخاب كنند 
و ان ش��اءالله مجلسى تشكيل شود باب نظام اسلامى. و به 

لطف الهى ان شاءالله همين جور هم خواهد شد.
ما اگر از خدا بخواهيم، وارد بشويم، تك تك ما احساس 
مس��ئوليت كنيم، قصدمان اين باش��د كه نظام اسلامى و 
اس��لام و ملت ايران را س��ربلند كنيم، خوش��بخت كنيم، 
س��عادت براى دنيا و آخرتمان فراهم كنيم، راه الهى بسته 

نيس��ت. ما اگر چنانچه قدم برداريم، 
خداى متعال راه را باز مي كند؛ عمده 
اين اس��ت كه ما همت كنيم، تصميم 

بگيريم، بنا بگذاريم.
من مطمئنم كه اين انتخابات براى 
ملتهاى ديگر هم يك نش��انه اى است. 
براى همين هم هست كه دستگاه هاى 
خبيث اس��تكبار، از آمريكا و انگليس 
و صهيونيستها و ديگران، دارند مرتباً 
تلاش مي كنند كه اين انتخابات را به 
يك ج��ورى خراب كنن��د، مخدوش 
كنند. كش��ورهاى ديگر نگاه مي كنند 
ببينن��د اين پيشكس��وت انتخاباتى و 
انقلابى - كه ملت ايران اس��ت - چه 
كار خواه��د كرد. ملت اي��ران در اين 
زمينه، جزو پيشكسوتهاست. ملتهاى 
ديگر نگاه مي كنند ببينند انتخابات در 
ايران به كجا خواهد رس��يد. استكبار 
دوست دارد كه انتخابات در كشور ما 

آنچنان بش��ود كه ملتها را مأيوس كند. ...]3[ خب، ش��ما 
ديگر حرف آخ��ر را گفتيد! »مرگ بر آمريكا« همان حرف 

آخر است.
پروردگارا! به محمد و آل محمد، تفضلات خودت، هدايت 
خودت، رحمت خودت، دس��تگيرى خودت را شامل حال 
اي��ن ملت عزيز بگردان. پ��روردگارا! جوانان ما را مورد نظر 

  من مطمئنم که این انتخابات برای ملتهای دیگر هم یک نشانه ای است. برای همین هم هست 
که دستگاه های خبیث استکبار، از آمریکا و انگلیس و صهیونیستها و دیگران، دارند مرتباً تلاش 
مي کنند که این انتخابات را به یک جوری خراب کنند، مخدوش کنند.

 
 نامزد انتخابات 
باید با قصد 
خدمت وارد شود.
 اگر با قصد 
قدرت طلبی و 
جمع کردن پول و 
مسائل گوناگون و 
انگیزه های ناسالم 
دیگر وارد شود، 
به کشور خدمت 
نمي کند. نامزد 
انتخابات باید با 
انگیزه ی خدمت 
وارد شود؛ این را 
باید تشخیص داد، 
باید فهمید، باید 
حدس زد.

حضرت بقيةالله )ارواحنا فداه( و مشمول دعاى آن بزرگوار 
قرار بده. روزبه روز پيروزى هاى ملت ايران را روزافزون بفرما.
والسّلام علیکم و رحمةالله و برکاته 

پی نویس ها:
]1[-  شورى: 15
]2[- يوسف: 108

]3[-  شعار »مرگ بر آمريكا«   
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در سى و س��ومين س��الگرد پيروزى انق��لاب ظفرنمونِ 
اس��لامى ايران قرار داريم. ماه بهمن براى آحاد ملت ايران 
هميشه يادآور ش��كوهمندترين خاطرات حماسىِ دوران 
زرين تاريخ معاصر اين كش��ور است. اكنون، سى وسه سال 
پس از پيروزى انقلاب اسلامى، ايران در مقايسه با گذشته 
در چه ش��رايطى قرار دارد؟ دشمنان ما يعنى مجموعه ى 
تم��دن غرب و در رأس آنها اس��تكبار آمريكا امروز در چه 
ش��رايطى قرار دارند؟ كش��ور عزيز ما در پى انقلاب كبير 
اس��لامىِ ملت ايران در اين س��ه دهه و اندى چه س��يرى 
داشته است؟ جهان كفر و ظلمِ استكبار غرب در اين مدت 

چه سيرى را طى كرده است؟
نگاه��ى واقع بينان��ه به آنچ��ه كه امروز در اي��ران و در 
جه��ان معاصر مى گذرد به خوبى به ما نش��ان مى دهد كه 
اندكى بيش از س��ه دهه پس از پيروزى انقلاب اس��لامى، 
ايران به لحاظ موقعيت منطقه اى و جهانى در موضع يك 
كش��ور قدرتمند و الهام بخشِ ملت هاى جهان قرار گرفته 
اس��ت. پيش از پيروزى انقلاب اس��لامى، ايران كش��ورى 
تحت س��لطه ى غرب و به خصوص آمريكا بود كه ش��اهانِ 
رژيم س��راپا وابس��ته ى پهلوى )پدر و پس��ر( تاج و تخت 
و س��لطنت خود را مديونِ كودتاهاىِ اس��تعمار انگليس و 
آمريكا بودند و هر دو علناً به عنوان دست نش��اندگان غرب 
و ب��ه ويژه دو ق��درت آمريكا و انگليس عم��ل مى كردند. 

برخى سفراى حكومت هاى انگليس و آمريكا در رژيم شاه 
و نيز برخى دولتمردان و زمامداران غربى ]كس��انى چون 
"پارسونز"، "س��اليوان"، "هايزر"، "نيكسون"، "كيسينجر" 
و...[ در خاطرات��ى ك��ه نوش��ته اند ي��ا اظهار نظرهايى كه 
كرده اند، به كرّات به وجوه مختلف و عمقِ دست نشاندگى 
و نوكرصفتى شاه به دولت هاى غربى اشاره كرده اند. جالب 
اس��ت كه در پاره اى موارد، برخى وابس��تگان و مرتبطان 
ش��اه و دربار نيز ]كس��انى چون: فرح پهلوى، تاج الملوك، 
مسعود انصارى، فريده ديبا، قره باغى و...[ در روايت هايى كه 
از وقايع و حوادث دربارشاه و نوع مناسبات و روابط پشت 
پرده ارائه كرده اند، به طور ناخواسته از وابستگى رژيم شاه 
و دس��ت نشاندگى او نسبت به دولت هاى استكبارى پرده 

برداشته اند.
پيش از پيروزى انقلاب اس��لامى، ايران كشورى وابسته 
ب��ه بلوك غ��رب به ويژه آمريكا بود كه ش��اه و مجموعه ى 
حاكمانش، دولتمردانى دس��ت نش��انده و تاب��ع منافع و 
سياس��ت هاىِ ارباب��ان غربى  ش��ان بودند. در آن س��ال ها، 
آمريكا و ديگر رژيم هاى اس��تكبارى نگاهى تحقيرآميز به 
ايران و ايرانى داش��تند و در مجموعه سياس��تِ منطقه اى 
و جهان��ى، ايران چي��زى بيش از يك مه��ره ى آمريكا در 
عرصه ى سياس��تگزارى هاى اس��تكبارى آن نب��ود. ايرانِ 
پي��ش از انق��لاب فاقد اس��تقلال و قدرت ب��ود، مردمش 

امـــروز ،
سی و سه سال پس از پیروزی انقلاب اسلامی

  نگاهی 
واقع بینانه به 
آنچه که امروز در 
ایران و در جهان 
معاصر می گذرد 
به خوبی به ما 
نشان می دهد که 
اندکی بیش از 
سه دهه پس از 
پیروزی انقلاب 
اسلامی، ایران 
به لحاظ موقعیت 
منطقه ای و 
جهانی در موضع 
یک کشور 
قدرتمند و الهام 
بخشِ ملت های 
جهان قرار گرفته 
است. 
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تحت س��لطه ى خفقان شديد سياسى 
و فرهنگى زندگ��ى مى كردند و حس 
ع��زت ملّى و اعتماد به نفس ش��ان به 
ط��ور مداوم س��ركوب مى ش��د. ايران 
كش��ورى نيمه ويران و تحت س��لطه 
بود كه مردم آن هيچ نقشى در تعيين 
سرنوشت خود نداشتند. ايران پيش از 
پيروزى انقلاب براى همه ى امور خود 
وابس��ته و نيازمند كشورهاى غربى و 
مستش��اران و كارشناس��انِ آنها بود و 
زمامدارانِ رژيم و ش��خص خود ش��اه 
ب��دون اجازه ى آمريكا اج��ازه ى انجام 

هيچ كارى را نداشتند.
اما امروز 33 س��ال پس از پيروزى 

انقلاب اسلامى، ش��رايط ايران چگونه است؟ امروز، ايران 
يك كش��ور مس��تقل و قدرتمند در عرصه هاى منطقه اى 
و جهان��ى اس��ت. امروز اي��ران و ايران��ى از موضع عزّت و 
اقت��دار ب��ا غرب و با جهان س��خن مى گويد و ش��عارها و 
آرمان ه��اىِ انقلاب��ش، الهام بخ��ش ملّت ه��ا در مبارزاتِ 
انقلابى و آزادى خواهانه شان است. امروز دولتمردان ايران 
بر اساس حكمت و عزت و مصلحت و منافع ملى به تعيين 
سياس��ت هاى خود مى پردازند و ملت ايران در عرصه هاى 

متعدد داخلى و خارجى، هيمنه و ابهّت پوشالى ابرقدرتى 
آمريكا را در هم شكس��ته اس��ت. پيش از پيروزى انقلاب 
اسلامى در ايرانِ تحت سلطه ى استبداد پهلوى اگر كسى 
درباره ى آمريكا س��خن نقادان��ه ى مى گفت و يا در جهت 
حمايت از منافع ملى ايران و ايرانى عليه اس��تكبار آمريكا 
گامى برمى داش��ت، با سبعيت تمام س��ركوب مى شد، اما 
ام��روز كودكان ايران��ى در فضاىِ عطرآگين برخاس��ته از 
ش��عار "مرگ بر آمريكا" و با روحيه اى عزّت مدارانه رشد 

  پیش از پیروزی انقلاب اسلامی، ایران کشوری تحت سلطه ی غرب و به خصوص آمریکا بود که 
شاهانِ رژیم سراپا وابسته ی پهلوی )پدر و پسر( تاج و تخت و سلطنت خود را مدیونِ کودتاهایِ 
استعمار انگلیس و آمریکا بودند و هر دو علناً به عنوان دست نشاندگان غرب و به ویژه دو قدرت 
آمریکا و انگلیس عمل می کردند. 

  پیش از 
پیروزی انقلاب 
اسلامی، ایران 

کشوری وابسته به 
بلوک غرب به ویژه 

آمریکا بود که 
شاه و مجموعه ی 

حاکمانش، 
دولتمردانی 

دست نشانده 
و تابع منافع و 

سیاست هایِ 
اربابان غربی  شان 

بودند. در آن 
سال ها، آمریکا و 

دیگر رژیم های 
استکباری نگاهی 

تحقیرآمیز به 
ایران و ایرانی 
داشتند و در 

مجموعه سیاستِ 
منطقه ای و 

جهانی، ایران 
چیزی بیش از یک 

مهره ی آمریکا 
در عرصه ی 

سیاستگزاری های 
استکباری آن 

نبود. 
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مى كنند و پرورش مى يابند. ام��روز اقتدار ايران به حدّى 
است كه آمريكا و اس��راييل از ترسِ واكنش نظامى ايران 
حتى جرأت انجام مانور دريايى در خليج فارس را به خود 
نمى دهن��د و ژنرال هاى آمريكايى از ترس خش��مِ ايرانيان 

كابوس مى بينند.
م��ا، سى وس��ه س��ال 
پس از پي��روزى انقلاب 
ب��ه  اي��ران  اس��لامى 
و  مس��تقل  كش��ورى 
شده ايم  تبديل  نيرومند 
كه از نظر پيشرفت هاى 
عرصه ه��اى  در  علم��ى 
تكنول��وژى صل��ح آميز 
تكنول��وژى  هس��ته اى، 
و  شبيه س��ازى  فضايى، 
نان��و و برخى زمينه هاى 
پزش��كى و... حتى تصور 
آن ه��م براى اكثر مردم 
انق��لاب  از  قب��ل  در 
ايرانِ  نب��ود.  امكان پذير 

پ��س از پيروزى انقلاب اس��لامى به يك ابرقدرت و قدرت 
تأثيرگذار جهانى تبديل ش��ده است كه در عصر سيطره ى 
سكولاريس��م، حكومت اس��لامى بر پايه ى ولايت فقيه را 
ب��ه عنوان ي��ك آلترناتيو زنده و پويا و ج��دّى به جهانيان 
عرضه كرده است. ايرانِ امروز براى ملت هاى در بند جهان 
به ويژه ملت هاى مس��لمان، سرچش��مه ى الهام و الگو در 
مبارزه ى انقلابى عليه كفر و ظلم استكبارى است و تصاوير 
امام خمينى )ره( و امام خامنه اى از كشمير تا ليبى و لبنان 
در تجمعات و تظاهراتِ انقلاب��ى و آزادى خواهانه ى مردم 
و نيز در ش��هرها و خانه هايش��ان حضور داشته و دست به 
دست مى گردد و اين ملت ها خود را تابع و پيرو مقام منيع 
ولايت امر مس��لمين جهان مى دانند. اين ها حقايقى است 
كه غرب اس��تكبارى و رس��انه هاى آن ها سعى در پنهان 

كردن و ناديده گرفتن شان دارند.
ام��ا اكنون تمدن غرب و به وي��ژه آمريكاى جهان خوار 
نس��بت به سه دهه قبل در چه وضعى قرار دارد؟ بى ترديد 
هيچ كارش��ناس و تحليل گر داخلى يا خارجى )آمريكايى، 
اروپاي��ى، يا داراى ه��ر مليتى( را نمى ت��وان يافت كه در 
مقايس��ه ى وضع امروز جهان غرب و به ويژه آمريكا با سى 
س��ال قبل از س��ير انحطاطى و رو به قهقراء رفتن تمدن 

غرب و على الخصوص آمريكا سخن نگويد.

  ایرانِ پس از 
پیروزی انقلاب 
اسلامی به یک 
ابرقدرت و 
قدرت تأثیرگذار 
جهانی تبدیل 
شده است که در 
عصر سیطره ی 
سکولاریسم، 
حکومت اسلامی 
بر پایه ی ولایت 
فقیه را به عنوان 
یک آلترناتیو 
زنده و پویا و 
جدّی به جهانیان 
عرضه کرده 
است.

  امروز دولتمردان ایران بر اساس حکمت و عزت و مصلحت و منافع ملی به تعیین سیاست های 
خود می پردازند و ملت ایران در عرصه های متعدد داخلی و خارجی، هیمنه و ابهّت پوشالی 

ابرقدرتی آمریکا را در هم شکسته است.



13 فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 90

 آمریکا، امروز کشوری است بحران زده و ورشکسته که در چنبره ی بزرگ ترین بحران اقتصادی 
نیم قرن اخیرش گرفتار آمده و به لحاظ موقعیت سیاسی در ضعیف ترین موضع و جایگاه در 
تاریخ دویست و پنجاه ساله ی خود قرار دارد.

  امروزه و با 
توجه به حرکت 

پرشتاب روبه 
جلوی ملت ایران 

تحت رهبری 
نظام ولایت 

فقیه، برای همه 
جهانیان و به ویژه 
ملت های مسلمان 

توانمندی ها و 
قدرت یک نظام 
دینی و اسلامی 

کاملًا روشن شده 
است.

آمريكا، امروز كش��ورى است بحران زده و ورشكسته كه 
در چنبره ى بزرگ ترين بحران اقتصادى نيم قرن اخيرش 
گرفتار آمده و به لحاظ موقعيت سياس��ى در ضعيف ترين 
موضع و جايگاه در تاريخ دويست و پنجاه ساله ى خود قرار 
دارد. آمريكاى امروز بدهكارترين كش��ور جهان اس��ت و با 
بزرگ ترين كسرى بودجه تاريخ خود و همه ى جهان روبرو 
اس��ت و چش��م انداز پيش روىِ آن، افول هرچه سريع تر از 
جايگاه ابرقدرتى مى باشد. آمريكاى امروز در مقابل اقتدار 
تكنولوژيكى ايران ]وقتى كنترل هواپيماى جاسوسىِ بدون 
سرنش��ين آمريكايى را به دس��ت گرفته و آن را س��الم به 
غنيمت مى گيرد[ آن چنان عاجز و زبون و درمانده اس��ت 
ك��ه تا يك هفته پس از انتش��ار اخبار و عكس هاى مربوط 
به اين پيروزى بزرگ ايران، به حالت س��رگيجه دچار شده 
و از زبان مس��ئولين مختلف سياس��ى و نظامى خود دروغ 
هاى مختلف و حرف هاى متضاد مى زند و ش��ديداً تحقير 

مى گردد.
وآنگهى بايد ليس��ت بلند بالاى بح��ران هاى اجتماعى 
و اخلاق��ى و خانوادگى و... را نيز ب��ه مجموعه ى وضعيت 
بح��ران زده و به ش��دت تضعيف ش��ده ى غ��رب و به ويژه 
آمريكا افزود. يك مقايسه هرچند كوچك به روشنى نشان 
مى دهد كه در اين س��ه دهه و اندى پس از پيروزى انقلاب 
اس��لامى، ملت ايران س��ير روبه رشد در مسير ارتقاء عزت 
نفس و كس��ب استقلال و خودكفايى و پيشرفت و اقتدار و 
توانمندى و كمال را داش��ته است و تمدن غرب و در رأس 
آن ها آمريكا، سيرى انحطاطى در مسير تضعيف و تعميق و 
تشديد بحران ها و كاهش اقتدار را تجربه كرده است و اين 
موازنه خود گوياى چشم انداز فرداى جهان ما خواهد بود.

در بررس��ى س��ير حركت رو به پيش��رفت و رو به جلو و 
تكاملى ملت ايران در س��ى وسه سال گذشته به ويژه بايد 
ب��ه مقطع دولت هاى نهم و ده��م توجه و برآن تأكيد كرد. 
حقيقت اين است كه در مسير حركت تكاملى پس از پيروزى 
انقلاب اسلامى ايران، دولت هاى نهم و دهم به دليل تأكيد 
وي��ژه اى كه براحياء ش��عارها و آرمان هاى انقلاب و تبعيت 
خالصانه و مخلصانه و تمام عيار از ولايت فقيه داشته است، 
به عنوان يك نقطه ى عطف مطرح است. نقطه ى عطفى كه 
نقش بسيار مهمى در ايجاد شرايط و زمينه هاى دست يابى 

موفقيت هاى  برخ��ى  به 
و ش��گفت انگيزى  بزرگ 
ك��ه ن��ام برديم داش��ته 
دليل  بى تردي��د  اس��ت. 
اصلى اي��ن نقش ويژه ى 
دولت هاى نهم و دهم به 
عنوان يك نقطه ى عطف 
در مس��ير پيشرفت ملت 
ايران در سال هاى پس از 
پيروزى انقلاب اسلامى را 
بايد در اين مهم جستجو 
كرد ك��ه دولت هاى نهم 
رهب��ر  مطي��ع  ده��م  و 
معظم انق��لاب بوده و در 
جاي��گاه س��ربازىِ رهبر 
حكي��م و عزي��ز و فرزانه 
ى انقلاب اس��لامى عمل 
همين  برپايه ى  كرده اند. 
سيرتكاملى و رو به اعتلاء 
و پيش��رفت مل��ت ايران 
انقلاب  پي��روزى  از  پس 

اسلامى و دس��تاوردهاى ش��گفت انگيز و افتخار آفرين آن 
است كه مقام عظماى ولايت امرمسلمين جهان وضع امروز 
كش��ور ما در مقابله با دشمنان را وضع بدروخيبر مى دانند. 
امروزه و با توجه به حركت پرشتاب روبه جلوى ملت ايران 
تح��ت رهبرى نظام ولايت فقيه، ب��راى همه جهانيان و به 
وي��ژه ملت هاى مس��لمان توانمندى ها و ق��درت يك نظام 
دينى و اس��لامى كاملًا روشن شده است و بطلان افسانه ى 
ناكارآمدى دين در اداره ى جهان امروز عيان گرديده است. 
بى ترديد دس��تاوردهاى بى نظير و شگفت انگيز ملت ايران 
در پرتو انقلاب اس��لامى در اين س��ى و س��ه س��ال  افقى 
روشن براىِ كوششِ مجدّانه در مسير مبارزه براى تأسيس 
حكومت هاى دينى و اسلامى را پيش روى ملت هاى ديگر 
گش��وده اس��ت كه ظهورِ ام��واج بيدارى اس��لامى يكى از 

حلقه هاى آغازين آن است.
منصور واعظی
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و اما بعد...

حكم��ت تاريخ، دان��شِ فهم تأويلى وقاي��ع و حوادث و 
تطورات تاريخى اس��ت. تاريخ در حقيقت امر، چيزى جز 
ظهورو اختفاء ش��ئون و وجوه متكثر وجود نيس��ت. فهم 
تاريخ ب��ه معناى وقت يابى اس��ت. براى فه��م تاريخ بايد 
سلس��له ى ظهوره��ا و اختفاءها و موقف ه��ا و ميقات ها و 
ظه��ورو جلوه  گرىِ اوقات را ش��ناخت. تاريخ بش��ر به تبع 
جلوه گرى هاى وجود و ظهور و اختفاء اس��ماء، داراىِ ادوار 
و اك��وار ]دوران هاى فرعى در ذي��ل يك دوره ى تاريخى[ 
مختلف اس��ت. راز فهمِ باط��نِ ادوار تاريخى، فهم مواقف 
و مواقيت و درك نس��بت زمان و وق��ت و ظهور و اختفاء 

اسماء است.
تاريخ بش��ر آن گونه كه مدرنيست ها ]به ويژه مبدعان 
"انديشه ترقى" و برخى فيلسوفان عصر ظلمانى به اصطلاح 
روش��نگرى نظير "كندورس��ه" و "كانت" و پيروان آن ها و 
تمامى مروّجان و مبلّغان مش��هورات مدرنيس��تى[ مدعى 
بوده اند، روايتِ سير حركت بشر از جهل به دانش و از بردگى 
به آزادى نبوده اس��ت. كانت و هگل و برخى فيلس��وفان 
عصر به اصطلاح روشنگرى تاريخ بشر را به گونه اى تفسير 
مى كردند كه گويى بش��ر به وي��ژه در غربِ دوره ى مدرن 
به س��مت مفهوم ليبرالى آزادى ] كه آن ها معناى آزادى 
را مع��ادل همين مفهوم ليبرال��ى آزادى فرض مى كنند[ 

حركت كرده اس��ت و در اين حركت هرچه بيشتر از دين 
و معنويت دورشده و در خود بنيادى نفسانى فرورفته، به 
تعبير آن ها "آزاد" تر و "مترقى" تر و "پيشرفته" تر گرديده 
اس��ت. براساس مدعاى آن ها، طغيان عليه دين و شريعت 
آس��مانى نش��انه ى "بلوغ"!؟و "آزادى" اس��ت و پيروى از 
دس��تورات الهى و احكام دينى معادل "بندگى" و نشانه ى 
"كمينگى" اس��ت. كانت، جوهر روش��نگرى و مدرنيته را 
رهاي��ى بش��ر از كمينگى )در همين معناي��ى كه گفتيم( 
مى داند. بدينس��ان كانت، جوهر روش��نگرى و مدرنيته را 
اعِراض بش��ر از حق و ديانت و شريعت آسمانى مى داند و 
اين اعراض و دورى ازخدا و ديانت را مى ستايد و نشانه ى 
"پيشرفت" و "ترقى" بشر مى داند! در روايت مدرنيست ها 
از تاريخ، بش��ر از دوره ى مدرن به قول آن ها پيش��رفت و 
ترقى كرده اس��ت، زيرا بيش از پيش و به طور تمام عيار 
گرفتار خودبنيادى نفس��انى گردي��ده و از دين و حقيقت 
دورى گزيده است. امروزه به علت سيطره ى استبدادى و 
خفقان آلود مش��هورات مدرنيستى، باور به "انديشه ترقى" 
به يك امر همگانى  بدل گرديده است. اما نگاهى جدّى و 
فراتر از عادات فكرى و مش��هوراتِ رايج به تاريخ و بررسى 
تاري��خ از منظر "حكمت معنوى تاريخ" به روش��نى عيان 
مى كند كه تاريخ بشر غربى در پانصد، ششصد سال اخير 

سی و سومین فجر انقلاب مبارک باد

انقلاب اسلامی ايران
از منظر حكمت معنوی تاريخ

  حکمت 
تاریخ، دانشِ 
فهم تأویلی 
وقایع و حوادث و 
تطورات تاریخی 
است. تاریخ 
در حقیقت 
امر، چیزی جز 
ظهورو اختفاء 
شئون و وجوه 
متکثر وجود 
نیست. فهم 
تاریخ به معنای 
وقت یابی است. 
برای فهم تاریخ 
باید سلسله ی 
ظهورها و 
اختفاءها و 
موقف ها و 
میقات ها و 
ظهورو جلوه  گریِ 
اوقات را شناخت.
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تاري��خ يك انحط��اط فراگير و تمام عيار بوده اس��ت و در 
پى بسط س��يطره ى غرب زدگى مدرن بر سياره ى زمين، 
اي��ن انحطاط به يك امر همگانى تبديل گرديده اس��ت و 
فق��ط و فقط عبور تاريخى از اس��ارتِ عالم غرب مدرن و 
غرب زدگى مدرن اس��ت كه مى تواند چش��م انداز نجات و 

رهايى و رستگارى را بر ساكنين اين سياره بگشايد.
اگر چه نشانه هاى نخس��تين هبوط تاريخى و انحطاط 
بش��ر درزندگى ب��رروىِ زمين با فروپاش��ى امت واحده ى 
آغازين و غلبه ى باورهاى اس��طوره اى و ش��رك  آلود ظاهر 
گرديد و چند هزار س��ال بعد با ظه��ور "غرب" به عنوان 
يك عالمَ تاريخى در يونان صورتِ آش��كارتر و گسترده اى 
يافت و تمامِ تاريخ غ��رب ]به عنوان يك عالم تاريخى[ و 
تاريخ بس��ط آن، تاريخ غلبه ى غفلت و فراموشى حقيقت 
و س��يطره ى شرك خفى و جلى بوده اس��ت؛ اما ظهور و 
س��پس غلبه ى فراگي��ر عالم غرب مدرن ]ب��ه عنوان يك 
عالَ��م تاريخى[ يك نقطه ى عطف و مرحله ى برجس��ته و 
تعيين كننده در س��ير انحطاطى حيات بش��ر بوده است. 
ب��ه عبارتى مى توان گفت در س��ير انحطاطىِ تاريخ بش��ر 

]كه جوهر اين انحطاط، غفلت از حق و نس��يان عهد الهى 
و ناديده گرفتن ولايت الهى اس��ت[ ظهور و بس��ط غرب 
م��درن، نقطه ى اوج ]اگر بتوان از اوج س��خن گفت، بهتر 
است بگوييم كمال نقصان[ اين سير انحطاطى بوده است.

اگر از منظر حكمت معنوى تاريخ به تطور تاريخ بشر نگاه 
كنيم و بخواهيم فراتر از ظواهر و تحليل هاى ظاهرانگارانه 
ب��ه تحولات و وقايع و حوادث و تاريخ بنگريم، درمى يابيم 
كه عصر مدرن در تاريخِ حيات انس��ان براين سيّاره، عصر 
حجاب مضاعف از حق و به منتها رس��يدنِ ظلمتِ شرك 
و كفر و نفسانيت محورى است. در واقع با غلبه ى صورتِ 
نوعى مدرنيته، ظلمت و استكبار خودبنيادانه بر زندگى و 
تاريخ آدمى حاكم مى  گردد و سير انحطاطِ نشأت گرفته از 

غفلت و نسيان و طغيان به نهايت خود مى رسد. 
اما صورتِ نوعى مدرن، پايان تاريخ بشر نبوده و نيست. 
س��يطره ى صورت نوعى غرب مدرن ب��ر زندگى و حيات 
آدميان به معناى رس��يدن تاريخ بش��ر به نهايت ظلمت و 
تيرگى بوده اس��ت و هميش��ه ظلمانى ترين نقطه ى شب، 
نزديك ترين زمان به طلوع سپيده است. عالم غرب مدرن 

  تاریخ بشر به تبع جلوه گری های وجود و ظهور و اختفاء اسماء، دارایِ ادوار و اکوار ]دوران های 
فرعی در ذیل یک دوره ی تاریخی[ مختلف است. راز فهمِ باطنِ ادوار تاریخی، فهم مواقف و 
مواقیت و درک نسبت زمان و وقت و ظهور و اختفاء اسماء است.

  تاریخ بشر 
آن گونه که 

مدرنیست ها ]به 
ویژه مبدعان 

"اندیشه ترقی" و 
برخی فیلسوفان 

عصر ظلمانی 
به اصطلاح 

روشنگری نظیر 
"کندورسه" 
و "کانت" و 

پیروان آن ها و 
تمامی مروّجان و 

مبلّغان مشهورات 
مدرنیستی[ 

مدعی بوده اند، 
روایتِ سیر 

حرکت بشر از 
جهل به دانش و از 

بردگی به آزادی 
نبوده است.
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از اواخ��ر ق��رن نوزدهم مي��لادى تدريج��اً وارد مرحله ى 
انحط��اط خود گرديد. اين يك قانون درس��ير تطور تاريخ 
اجتماعات بشرى است كه هرگاه يك عالم تاريخى دورانِ 
اوج گي��رى و توانمن��دى خود را ب��ه پايان مى ب��رد، وارد 
مرحله ى جديدى مى ش��ود كه بايد آن را مرحله يا دوران 
انحطاط آن عالم تاريخى دانست و ناميد. اما انحطاط يك 
عالم تاريخى امرى تدريجى است و خود داراى دوران هاى 
فرعى و اكوار است. اگر بخواهيم به طور مشخص درباره ى 
عال��م غرب مدرن يا تاريخ مدرن س��خن بگوييم، مى توان 
مراحل تطور و تحول غرب مدرن را اينگونه تقس��يم بندى 

كرد:
1- مرحله ى ظهور آغازي��ن و تكوين اوليه كه از اواخر 
قرن چهاردهم به صورت تدريجى آغاز مى گردد و نخستين 
مظاهر آن در ظهور انس��انِ سوداگر مدرن، پيدايى اشكال 
ابتدايى نظام سرمايه دارى، ظهور انديشمندان اومانيستى 
نظير "لورنزوالا"، "پيكودلاميراندولا"، "مارسيليوفيچينو"، 
"نيكولوماكياولى"، ظهور و دامن گس��ترىِ رنسانس، آغاز 
آنچ��ه كه به عصر اكتش��افات جغرافياي��ى و عصر تجارت 
مع��روف گردي��ده و در حقيقت آغاز اس��تعمارگرى غرب 
مدرن اس��ت؛ ظاهر مى گردد و به انحاء و اش��كال مختلف 
بس��ط مى يابد و در تداوم حركت خود به پروتستانتيس��م 
مسيحى و شكل گيرى فيزيك نجومى مدرن در آراء "كيلر" 
و "كپرنيك" و "گاليله" و پى ريزى بنيان هاى علم مدرن و 
تكوين بنيان هاى فلسفه اومانيستى به صورت منسجم در 
آراء "رنه دكارت" و "فرانس��يس بيكن" مى انجامد. مى توان 

س��ال 1650 مي��لادى را نقطه پايان اي��ن دوران ]دوران 
ظهور آغازين و تكوين اوليه غرب مدرن[ دانست.

2- مرحل��ه ى اوج گي��رى و ش��كوفايى مدرنيس��تى-
 اومانيس��تى تاري��خ غ��رب مدرن ك��ه مبدأ زمان��ى آغاز 
اي��ن دوران را مى توان س��ال 1650 ميلادى دانس��ت. در 
اي��ن مرحله از بس��ط تاريخ غرب مدرن ي��ا به عبارتى در 
اين دوران يا كور تاريخى اس��ت ك��ه برپايه ى متافيزيك 
نيست انگارى اومانيس��تى دكارتى- بيكنى ]كه خود ريشه 
در آراء متفكران رنس��انس و كس��انى چ��ون: "ماكياولى" 
و "ژان بُ��دَن" و "اراس��موس" و"مونتن��ى" و نظاير اين ها 
داش��ته و در كل صورت فرموله ش��ده ى روحِ اومانيس��تى 
عال��م مدرن به زبان فلس��فه و مباح��ث مابعدالطبيعى و 
معرفت شناسى بوده اس��ت[ جهان بينى مدرنيستى بسط 
و تفصيل مى يابد و در هيأت ايدئولوژى هاى سياسى، آراء 
اقتصادى، نظام  هاى حقوقى، مكاتب اخلاقى، رويكردهاى 
انسان شناسى و كلًا در هيأت علم مدرن و علوم متكثره ى 
موس��وم به علوم انس��انى ظاهر مى گردد و تفصيل و تكثّر 
و بس��ط و پيچيدگ��ى پيدا مى كن��د. اين مرحل��ه يا اين 
دوران را مى توان دوران ش��كل گيرى ص��ورتِ تفصيلى و 
منسجم جهان  بينى مدرنيستى و نيز دوران ظهور و بسط 
و سيطره ى مظاهر سياسى و اجتماعى و اقتصادى و وجوه 
زندگ��ىِ تمدنى عالمَ مدرن به صورت گس��ترده و فراگير 
دانس��ت. در اين دوران است كه موج اول انقلاب صنعتى 
ظه��ور كرده و بس��ط مى يابد و صورتِ متجسّ��د و عينى 
تكنولوژى مدرن ظاهر مى ش��ود. تدريجاً سيماى شهرها و 

و اما بعد...

   امروزه به 
علت سیطره ی 
استبدادی و 
خفقان آلود 
مشهورات 
مدرنیستی، باور 
به "اندیشه ترقی" 
به یک امر همگانی  
بدل گردیده است. 
اما نگاهی جدّی 
و فراتر از عادات 
فکری و مشهوراتِ 
رایج به تاریخ و 
بررسی تاریخ از 
منظر "حکمت 
معنوی تاریخ" 
به روشنی عیان 
می کند که تاریخ 
بشر غربی در 
پانصد، ششصد 
سال اخیر تاریخ 
یک انحطاط 
فراگیر و تمام عیار 
بوده است و در 
پی بسط سیطره ی 
غرب زدگی مدرن 
بر سیاره ی زمین، 
این انحطاط به 
یک امر همگانی 
تبدیل گردیده 
است و فقط و 
فقط عبور تاریخی 
از اسارتِ عالم 
غرب مدرن و 
غرب زدگی مدرن 
است که می تواند 
چشم انداز نجات و 
رهایی و رستگاری 
را بر ساکنین این 
سیاره بگشاید.

   در واقع با غلبه ی صورتِ نوعی مدرنیته، ظلمت و استکبار خودبنیادانه بر زندگی و تاریخ 
آدمی حاکم می  گردد و سیر انحطاطِ نشأت گرفته از غفلت و نسیان و طغیان به نهایت خود 

می رسد. 

]فردریش نیچه[                                                                                           ]کانت[



17 فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 90

معمارى خيابان ها و خانه ها تغيير مى يابد و نظام رسانه اى 
مدرن با ظهور ژورناليسم ظاهر مى گردد. ادبيات داستانى 
يا همان ادبيات تفصيلى ]مفهوم مدرنيستى ادبيات منثور 
شامل رمان، داستان بلند، داس��تان كوتاه[ در اين دوران 
است كه مخاطب گسترده پيدا مى كند و به صورتِ اصلىِ 
ادبِ منثور در غرب مدرن بدل مى شود. انقلاب هاى بزرگ 
سياس��ىِ عالم مدرن ]از انقلاب به اصطلاح "باش��كوه"!؟ 
انگلستان س��ال 1688م گرفته تا انقلاب آمريكا و انقلاب 
هاى فرانس��ه[ دراي��ن دوران رخ مى دهد. س��رمايه دارى 
صنعت��ى در اي��ن دوران ب��ه صورت اصل��ى و حاكم تمام 
عيار عرص��ه ى اقتصاد عالم غرب مدرن تبديل مى ش��ود. 
تدريج��اً و از اواخر اين دوران اس��ت كه ديگ��ر مظاهر و 
وجوه و ش��ئون مختلف مدرنيته در زندگى انس��ان غربى 
و حتى تا حدودى مردمان س��اكن كشورهاى غرب زده به 
صورتى كاملًا عيان و محس��وس و ملموس ظاهر و حاكم 
مى گردد. اس��تعمار س��رمايه دارى غرب مدرن عليه ديگر 

ملت هاى جهان در اين دوران، صورتى منس��جم و فراگير 
پيدا مى كند، به نحوى كه در دهه هاى واپس��ين اين كور 
تاريخ��ى غرب مدرن ديگر هيچ نقطه اى از اين س��ياره از 
دستِ تجاوزگرى و استثمار و ظلمِ استعمارگرانِ بورژواى 

مدرن در امان نبوده است. 
نخستين بحران هاى اقتصاد سرمايه دارى صنعتى هم در 
اين دوران ظهور مى كند و نيز در دهه ى پايانى اين مرحله 
از بس��ط عالم غرب مدرن مى توان از ش��كل گيرى صورت 
اوليه ى سرمايه مالى )تركيب سرمايه صنعتى و سرمايه ى 
بانكى( به عنوان يكى از مؤلفه هاى امپرياليزم سرمايه دارى 
س��خن گف��ت. جهان بين��ى عص��ر ظلمانى ب��ه اصطلاح 
روش��نگرى جوهرِ نظرى اي��ن دوران را تعيين مى كند و 
وعده  هاى بى بنيادِ خوش بينانه در خصوص تحقق "بهشت 
زمينى" تحت س��يطره ى "عقل خودبنياداومانيستى" سر 
مى دهد. اين دوران ش��اهد غلبه ى صريح سكولاريس��م و 
درمواردى حتى آته ئيسمِ ماترياليستى خشك انديشانه اى 

   صورتِ نوعی مدرن، پایان تاریخ بشر نبوده و نیست. سیطره ی صورت نوعی غرب مدرن بر 
زندگی و حیات آدمیان به معنای رسیدن تاریخ بشر به نهایت ظلمت و تیرگی بوده است.

   اگر از منظر 
حکمت معنوی 
تاریخ به تطور 

تاریخ بشر نگاه 
کنیم و بخواهیم 

فراتر از ظواهر 
و تحلیل های 
ظاهرانگارانه 
به تحولات و 

وقایع و حوادث 
و تاریخ بنگریم، 

درمی یابیم که 
عصر مدرن در 

تاریخِ حیات 
انسان براین 
سیّاره، عصر 

حجاب مضاعف 
از حق و به منتها 

رسیدنِ ظلمتِ 
شرک و کفر و 

نفسانیت محوری 
است.
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اس��ت كه به موازات پوزيتيويسم كلاسيك با خوش بينى 
تم��ام از آين��ده ى طلاي��ى اى ك��ه مدرنيت��ه و ب��ه ويژه 
ليبراليسم خواهد ساخت سخن مى گويد. ايدئولوژى اصلى 
و حاكم اين دوران، ليبراليس��م كلاس��يك است و يكى از 
مشخصات برجس��ته ى آن حس خوش بينى شديد نسبت 
به آينده و نوعى تعيين و باور به اومانيسم سوبژكتيويستى 
و متافيزيك نيس��ت انگار و بنيان ه��ا و مفروضات و افق و 
اركان مدرنيته و عالم مدرن مى باشد. حدود سال هاى دهه 
ى 1890 ميلادى را مى توان نقطه پايان زمانى اين دوران 

دانست.
مرحل��ه ى انحطاط و دوران بح��رانِ انحطاطىِ   -3
پس��امدرن و آغ��از زوالِ تدريج��ى عالم غ��رب مدرن كه 
از ح��دود دهه ى 1890 آغاز مى ش��ود و تا ام��روز تداوم 
يافته اس��ت. اين دوران را مى ت��وان مرحله ى بحران خود 
ويرانگ��ر عالم مدرن نيز ناميد. از آغ��از تاريخ غرب مدرن 
ب��ه اين كور تاريخ��ى، تدريجاً يك رون��د انحطاط فراگير 
آغاز مى ش��ود. اين روند انحطاطى خ��ود را در قلمرو نظر 
و انديش��ه به ص��ورت ظهور انحاء مختلف ترديد نس��بت 

به يقيني��ات مدرنيته و غلبه ى نحوى ش��كاكيت و نوعى 
سوفسطايى گرى و تزلزل نشان مى دهد. گويى پاى انسان 
غربى در حركت در مس��ير مدرنيس��م سست مى گردد و 
دچار توقف مى ش��ود. جان و دلش دچار تزلزل مى گردد و 
جان مايه ى حركت را از دست مى دهد. تدريجاً مفروضاتِ 
اصل��ى مدرنيته مورد تردي��د و انكار ق��رار مى گيرد و در 
عرص��ه ى عمل و زندگ��ى تمدنى ني��ز بحران هاى فراگير 
و گس��ترده و متكث��ر و عميق در ش��ئون و وجوه مختلف 
اقتصادى و اجتماعى و سياس��ى و اخلاقى و هنرى و ادبى 
ظاهر مى گردد و نوعى پريشانى بر امورحاكم مى شود. اين 
دوران را برخى دوران پست مدرنيزم ناميده اند و از انديشه 
پس��امدرن و وضعيت پسامدرن سخن گفته اند. اين دوران 
را مى ت��وان دوران آغ��از احتضار، دورانِ س��ير انحطاطى 
به س��وى زوال دانس��ت كه البته محتمل اس��ت اين سير 
انحطاطى تا رس��يدن به انقراض نهايى غرب مدرن دهه ها 
و حتى چند س��ده نيز طول بكشد. چنان كه از آغاز ورود 
عالم اومانيستى به دوران پسامدرن يا همان كور انحطاط 
و بحران انحطاطىِ خود ويرانگر ]يعنى از دهه ى 1890م[  

و اما بعد...

   از اوایل قرن 
بیستم میلادی 
نشانه های بحران 
درساحت نظر 
و اندیشه و نیز 
دربرخی وجوه 
و قلمروهای 
عمل و زندگی 
عینی و روزمره ی 
مردمان اسیر در 
زندان عالم مدرن 
صورتِ عیان تری 
یافت و آن هنگام 
که قرن بیستم 
از نیمه گذشت 
با رواج تعابیری 
چون اندیشه 
پست مدرن یا 
وضعیت پست 
مدرن، تدریجاً 
واقعیت وجود 
یک بحران عمیق 
فراگیر نظری 
و عملی که هر 
دو حوزه ی نظر 
و عمل در عالم 
غرب مدرن را 
تحت الشعاع خود 
قرار داده است به 
یک باور همگانی 
بدل گردید.

   حدفاصلِ صد ساله ی 1890 تا 1980 -1990 را می توان فاز مقدماتی یا جنینیِ دوران انحطاط یا مرحله ی 
پسامدرن دانست که در این دوران هنوز ابعاد و وجوه مختلف بحران انحطاطی به صورت متکّثر و گسترده و 

نسبتاً صریح ظاهر نگردیده بود و بیشتر در قلمروهای مباحث نظری و فلسفی و هنری و ادبی می شد مراتبی 
از ظهور این بحران انحطاطی را مشاهده یا تجربه کرد.
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بيش از يك قرن گذش��ته اس��ت 
و اي��ن س��ير انحطاط��ى در حال 
تعميق و تشديد و گسترش يافتن 
است و علائم و نشانه هاى آن نيز 
ام��روزه بس��يار بيش از گذش��ته 

ظاهر گرديده است.
آن زم��ان كه  "فردريش نيچه" 
1860و  ده��ه ى  س��ال هاى  در 
پ��س از آن  از بح��رانِ انحطاطى 
عالم غرب مدرن و نيس��ت انگارى 
س��خن مى گفت، هنوز نخستين 
نش��انه هاى انحط��اط ب��ه صورت 
جوانه ه��اى تازه س��بز ش��ده اى 
در ح��ال ظهور بودن��د و راوى و 
يعنى  انحط��اط  اين  حكايت گ��ر 
نيچه، خودنيس��ت انگارى بود كه 

اگر چه از مرگ نيهيليس��م س��خن مى گفت اما نه قصد و 
نه امكان عبور از س��احت نيهيليسم اومانيستى را نداشت. 
چند دهه بعد و از اوايل قرن بيس��تم ميلادى نش��انه هاى 
بحران درس��احت نظر و انديش��ه و ني��ز دربرخى وجوه و 
قلمروهاى عمل و زندگى عينى و روزمره ى مردمان اسير 
در زن��دان عالم مدرن صورتِ عيان ترى يافت و آن هنگام 
كه قرن بيس��تم از نيمه گذش��ت ب��ا رواج تعابيرى چون 

انديشه پس��ت مدرن يا وضعيت 
پس��ت م��درن، تدريج��اً واقعيت 
وجود يك بح��ران عميق فراگير 
نظرى و عملى كه هر دو حوزه ى 
نظر و عمل در عالم غرب مدرن را 
تحت الشعاع خود قرار داده است 

به يك باور همگانى بدل گرديد.
از ده��ه ى 1890 ب��ه عن��وان 
مبدأ زمانى مف��روض آغاز بحران 
انحطاط��ى عال��م م��درن و گام 
نه��ادن غرب مدرن ب��ه مرحله ى 
بح��ران انحطاط��ى اى ك��ه دارد 
تدريجاً بستر ساز زوال و انقراض 
قطع��ى و نهاي��ى آن مى گردد ]و 

برخى اين دوران يا مرحله را دوران 
پست مدرنيزم ناميده اند و از انديشه 
پست مدرن و وضعيت پست مدرن 
نام برده اند. البته بايد توجه داش��ت 
كه همه آن ها كه از پس��ت مدرنيزم 
در نظ��ر و يا به عنوان يك وضعيت 
نام مى برند، لزوم��اً به آن به عنوان 
ي��ك دوران بح��ران انحطاط��ى و 
خود ويرانگ��ر آن گونه كه ما مطرح 
مى كنيم، ن��گاه نمى كنند و ممكن 
اس��ت اس��تنباط هايى متف��اوت و 
حتى مخالف ب��ا آنچه ما مى گوييم 
داشته باش��ند[ تا امروز، عالم غرب 
اومانيس��تى )غرب م��درن( در اين 
دوران يا مرحله ي��ا كور ]كور را به 
عن��وان دوران فرع��ى در ذيل يك 
دوره ى تاريخى مط��رح مى كنيم. به عنوان مثال مى توان 
از پس��ت مدرنيزم در ذيل عالم غرب مدرن به عنوان يك 
دوران فرعى يا كور نام برد[ انحطاط )كور يا دوران پست 
مدرني��زم( خ��ود دو فاز مختلف را تجربه كرده اس��ت. به 
عب��ارت ديگر باي��د گفت مدرنيزم به عن��وان يك دوره ى 
تاريخى در حيات و تطور و بسط خود سه مرحله ى فرعى 
ي��ا كور ي��ا دوران را تجربه كرده اس��ت: 1- دوران ظهور 
آغازين و تكوي��ن اوليه. 2- دوران 
اومانيستى- مدرنيستى  ش��كوفايى 
موس��وم ب��ه عص��ر ب��ه اصطلاح 
روش��نگرى و پس از آن.3- دوران 
خود ويرانگ��ر  انحطاط��ى  بح��ران 

موسوم به پست مدرنيزم.
هري��ك از س��ه دوران فرعى يا 
س��ه مرحله يا س��ه ك��ور نيز خود 
داراى تقس��يمات و فازهاى فرعى 
مى باش��ند. دوران پس��امدرنيزم يا 
دوران بح��رانِ انحطاط��ى از آغاز 
خ��ود در دهه ى 1890ت��ا حدود 
صدس��ال يعنى دهه ى 1990 فاز 
مقدمات��ى دوران پس��ت مدرن ي��ا 

   انقلاب اسلامي به لحاظ مبادي و غایات و به لحاظ محتواي فکري و پیام تاریخي و روح 
وجودي خود به هیچ یک از ایدئولوژي ها یا مشهورات و مقبولات و مسلمات فلسفه و فرهنگ 
غرب مدرن رجوع  ندارد.

   ورود عالم 
غرب مدرن به 
دوران بحران 

انحطاطی دردهه ی 
1890 م و پس 

از آن حرکت در 
مسیر بسط این 

بحران انحطاطیِ 
خود ویرانگر تا 

اوایل دهه ی 1990 
و پس از آن ورود 

غرب مدرن به 
"فازآنومی" ]فاز 

پریشانی و بی 
نظمی اجتماعی-

 اقتصادی برخاسته 
از بحران انحطاطیِ 

خود ویرانگر[ که 
به نظر می آید فاز 
اول حرکت عالم 

غرب مدرن در 
مسیر بی نظمی 

اجتماعی-
 اقتصادی است و 
در آینده شاهد 

عمیق تر و شدیدتر 
شدن این پریشانی 

در هیأت فازهای 
بعدی خواهیم 
بود بدان گونه 

که سرانجام 
مرگ و انقراض 
قطعی و نهایی 

عالم اومانیستی 
را رقم خواهد 
زد؛ حکایت گر 
سیر حرکت و 

تطور انحطاطی 
عالم اومانیستی 

درمسیر قهقرا 
و زوال قطعی و 

نهایی است.

]هگل[

]مارکیز دو کندورسه[
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دوران بح��ران انحطاط��ى را تجربه طى ك��رده و از اوايل 
دهه ى 1990 وارد ف��از اول وضعيت اجتماعى  – اقتصادى 
برخاسته از بحران انحطاطى گرديده است كه اين فاز اول 
وضعيت اقتصادى- اجتماعىِ برخاسته از بحران انحطاطى 
را مى توان اجمالاً "فاز آنومى" )فاز بى نظمى، ناهنجارى( 

يا به تعبير دقيق تر "فازپريشانى" ناميد.
ورود عال��م غ��رب مدرن ب��ه دوران بح��ران انحطاطى 
دردهه ى 1890 م و پس از آن حركت در مسير بسط اين 
بح��ران انحطاطىِ خود ويرانگر ت��ا اوايل دهه ى 1990 و 
پس از آن ورود غرب مدرن به "فازآنومى" ]فاز پريشانى و 
بى نظمى اجتماعى- اقتصادى برخاسته از بحران انحطاطىِ 
خود ويرانگر[ كه به نظر مى آيد فاز اول حركت عالم غرب 
مدرن در مس��ير بى نظمى اجتماعى- اقتصادى است و در 
آينده ش��اهد عميق تر و شديدتر ش��دن اين پريشانى در 
هيأت فازهاى بعدى خواهيم بود بدان گونه كه س��رانجام 
م��رگ و انق��راض قطعى و نهايى عالم اومانيس��تى را رقم 
خواهد زد؛ حكايت گر سير حركت و تطور انحطاطى عالم 
اومانيس��تى درمس��ير قهقرا و زوال قطعى و نهايى است. 
اكنون بايد به بحث در خصوص نس��بت انقلاب اسلامى با 

عالم غرب مدرن و معن��اى باطنى و تأويلى ظهور انقلاب 
اس��لامى در اي��ن دوران از منظر حكم��ت معنوى تاريخ 

پرداخت.
انقلاب اس��لامى ايران، طليعه دار آغاز س��لوك تاريخى 

براى عبور از اسارت غرب
انق��لاب اس��لامى ايران ب��ه لحاظ زمانى در آس��تانه ى 
ورود عال��م غرب مدرن ب��ه فاز اول وضعي��ت اقتصادى-

 اجتماعى برخاسته از دوران انحطاط )فاز آنومى( رخ داده 
اس��ت و اين امرى تصادفى نيس��ت. مقصودمان از فاز اول 
وضعيت اقتصادى – اجتماعى برخاسته از بحران انحطاطى 
غ��رب مدرن چيس��ت؟ در توضيح اين مفه��وم بايد گفت 
ك��ه از وقتى كه عالم غرب م��درن وارد مرحله ى انحطاط 
خود ويرانگر گرديد )يعنى از حدود دهه ى 1890ميلادى(، 
تدريجاً نحوى خمودى و سس��تى ناشى از حالت احتضار 
گريبانگي��ر آن گرديد . در حقيق��ت با ورود غرب مدرن به 
دوران پسامدرن، روح حاكم بر غرب مدرن گرفتار انحطاط 
گرديد و در پى بس��ط تدريجى اين انحطاطِ فراگير، وجوه 
مختل��ف انحط��اط خود ويرانگ��ر در قلمروه��اى مختلف 
فلس��فى، فرهنگ��ى، هنرى، ادب��ى، سياس��ى، اجتماعى، 

و اما بعد...

   از وقتی 
که عالم غرب 
مدرن وارد 
مرحله ی انحطاط 
خود ویرانگر 
گردید )یعنی 
از حدود دهه ی 
1890میلادی(، 
تدریجاً نحوی 
خمودی و 
سستی ناشی از 
حالت احتضار 
گریبانگیر آن 
گردید . در 
حقیقت با ورود 
غرب مدرن به 
دوران پسامدرن، 
روح حاکم بر 
غرب مدرن 
گرفتار انحطاط 
گردید و در پی 
بسط تدریجی 
این انحطاطِ 
فراگیر، وجوه 
مختلف انحطاط 
خود ویرانگر 
در قلمروهای 
مختلف فلسفی، 
فرهنگی، هنری، 
ادبی، سیاسی، 
اجتماعی، 
اقتصادی و... 
ظاهر گردید.

   انقلاب اسلامي، رجوع به باطن مدینة النبي و حکومت حضرت امیر )ع( دارد و پیام اصلي آن 
احیاء عهد امانت یعني دعوت به پیروي بشر از ولایت الهي است. یعني انقلاب اسلامي ایران تماماً 

 و بالذّات در نقطه ي مقابل تمامیت تاریخ غرب و به طور خاص عالم غرب مدرن قرار دارد.
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اقتصادى و... ظاهر گرديد. حدفاصلِ صد ساله ى 1890 تا 
1980 -1990 را مى ت��وان فاز مقدماتى يا جنينىِ دوران 
انحطاط يا مرحله ى پس��امدرن دانست كه در اين دوران 
هنوز ابع��اد و وجوه مختلف بح��ران انحطاطى به صورت 
متكّثر و گس��ترده و نس��بتاً صريح ظاه��ر نگرديده بود و 
بيش��تر در قلمروه��اى مباحث نظرى و فلس��فى و هنرى 
و ادبى مى ش��د مراتبى از ظهور اين بح��ران انحطاطى را 

مشاهده يا تجربه كرد.
از آغاز دهه ى 1980 م و بيشتر از آن از دهه  ى 1990 
م در مس��ير بسط بحران انحطاطىِ عالم مدرن يك تحول 
پديد مى آيد و به نظر مى آيد، عالم غرب مدرن از مرحله ى 
مقدمات��ى يا جنينى بحران انحطاطى عبور كرده و در پى 
تعميق و تش��ديد بح��رانِ انحطاطى و س��يرِ قهقرائى آن، 
وارد حالتى مى گردد كه برجسته ترين مشخصه ى آن، اين 
اس��ت كه بحران انحطاطى بس��يار بيش از گذشته داراى 
ظهورات اجتماعى- اقتصادى و حتى تا حدودى سياس��ى 
گرديده اس��ت. به نحوى كه مى توان از ش��كل گيرى يك 
نظام زندگى روزانه و نحوى مدنيتِ بحران زده ى متش��تّت 
در ذي��لِ مرحل��ه ى بحران انحطاطى يا دوران پس��امدرن 
نام برد. مدنيتى كه مى ت��وان آن را "مدنيت بحران زده ى 
پس��امدرن" يا "وضعيت اقتصادى- اجتماعى برخاس��ته از 
بح��ران انحطاطى غرب مدرن" نامي��د. احتمالاً خود اين 

   از آغاز دهه ی 
1980 م و بیشتر 

از آن از دهه  ی 
1990 م در مسیر 

بسط بحران 
انحطاطیِ عالم 

مدرن یک تحول 
پدید می آید و به 
نظر می آید، عالم 

غرب مدرن از 
مرحله ی مقدماتی 

یا جنینی بحران 
انحطاطی عبور 
کرده و در پی 

تعمیق و تشدید 
بحرانِ انحطاطی 
و سیرِ قهقرائی 
آن، وارد حالتی 

می گردد که 
برجسته ترین 

مشخصه ی آن، 
این است که 

بحران انحطاطی 
بسیار بیش 

از گذشته 
دارای ظهورات 

اجتماعی-
 اقتصادی و 

حتی تا حدودی 
سیاسی گردیده 
است. به نحوی 
که می توان از 

شکل گیری 
یک نظام 

زندگی روزانه و 
نحوی مدنیتِ 

بحران زده ی 
متشتّت در ذیلِ 
مرحله ی بحران 

انحطاطی یا دوران 
پسامدرن نام برد.

"مدنيت بحران زده ى پس��امدرن" يا "وضعيت اقتصادى –
 اجتماع��ى مرحل��ه ى بح��ران انحطاط��ى" داراى مراحل 
فرعى و فازهايى اس��ت. به نظر مى رس��د كه غرب مدرن 
از دهه ه��اى 1980 – 1990 مي��لادى وارد فاز اول اين 
"مدنيت بحران زده پسامدرن" گرديده است كه آن را "فاز 

آنومى" ناميده ايم.
ش��كل گيرى مدينه ى بح��ران زده ى پس��امدرن نتيجه 
و محص��ولِ ورود عالم غ��رب مدرن ب��ه مرحله ى بحران 
انحطاطى خود است. در 
ابت��داىِ ورود به دوران 
مرحله ى  يا  پس��امدرن 
انحطاط��ى  بح��ران 
در  )يعنى  خودويرانگ��ر 
تا  فاص��ل 1890  ح��د 
هن��وز   )1990-1980
انحطاطى خود  وضعيت 
را به طور تام و تمام در 
حالت يك مدينه و نظام 
مدنى ظاه��ر نكرده بود 
و بيش��تر ظه��ور و بروز 
آن ]آن ه��م به صورت 
قلم��رو  در  تدريج��ى[ 
مباحث نظرى و فلسفى 

]اراسموس[                                                              ]مارسیلیو فیچینو[ 

]دکارت[  
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و اما بعد...

 
از آغاز دهه ی 
1980-1990 تدریجاً 
بحرانِ انحطاطی 
خودویرانگر 
در هیأت یک 
سامانه ی مدنی یا 
به تعبیری مدینه ی 
بحران زده ی 
پسامدرن ظاهر 
می شود و این امر 
حکایت از تعمیق و 
تشدید این بحران 
دارد. این مدینه ی 
بحران زده ی 
پسامدرن فعلًا در 
وضعیت آنومی 
)بی هنجاری، 
بی نظمی( یا 
پریشانی قرار دارد 
و به نظر می رسد 
در دهه های آینده 
و یا شاید در زماني 
طولاني تر از فاز 
آنومي به فازهاي 
دیگري وارد 
مي شود که بحران 
خود ویرانگر آن را 
بسیار تشدید کرده 
و مرگ محتوم و 
انقراض عالم غرب 
مدرن را محقق 
مي  نماید.

و هن��رى و ادبى و ام��ور فرهنگى بود. ام��ا از آغاز دهه ى 
بح��رانِ انحطاط��ى خودويرانگر  1980-1990 تدريج��اً 
در هيأت يك س��امانه ى مدن��ى يا به تعبي��رى مدينه ى 
بحران زده ى پس��امدرن ظاهر مى شود و اين امر حكايت از 
تعميق و تشديد اين بحران دارد. اين مدينه ى بحران زده ى 
پسامدرن فعلًا در وضعيت آنومى )بى هنجارى، بى نظمى( 
يا پريش��انى قرار دارد و به نظر مى رسد در دهه هاى آينده 
و يا ش��ايد در زمان��ي طولاني تر از فاز آنوم��ي به فازهاي 
ديگري وارد مي ش��ود كه بحران خود ويرانگر آن را بسيار 
تشديد كرده و مرگ محتوم و انقراض عالم غرب مدرن را 
محقق مي  نمايد. عالم غرب اومانيس��ت از دهه ي 1980- 
1990 وارد فاز اول مدينه منحط بحران زده ي پس��امدرن 
گرديده اس��ت، اين امري بس��يار با معنا است كه انقلاب 

اس��لامي ايران درست در آس��تانه ي ورود عالم 
غرب اومانيست به فاز اول مدينه ي بحران زده ي 
پس��امدرن )فاز آنومي( رخ داده است. براي فهم 
بهت��ر معن��اي تأويل��ي و حقيقي وق��وع انقلاب 
اس��لامي ايران بايد به اين پرس��ش مهم پاس��خ 
داد ك��ه محتواي انقلاب اس��لامي به لحاظ پيام 
تاريخي اي ك��ه از منظر حكم��ت معنوي تاريخ 
مط��رح مي كند، چيس��ت؟ آيا انقلاب اس��لامي 
تداوم افق و تاريخ غرب مدرن اس��ت؟ آيا منبع 
الهام انقلاب اس��لامي، عالم غرب مدرن اس��ت؟ 
پاس��خ به اين پرس��ش مي تواند تا حدود زيادي 
معناي تأويلي و جايگاه حقيقي انقلاب اس��لامي 

و  زمان وقوع آن را براي ما روشن نمايد.
انقلاب اس��لامي به لحاظ مب��ادي و غايات و 
ب��ه لحاظ محتواي فكري و پي��ام تاريخي و روح 
وج��ودي خود به هي��چ ي��ك از ايدئولوژى ها يا 
مشهورات و مقبولات و مسلمات فلسفه و فرهنگ 
غرب مدرن رجوع  ندارد. انقلاب اسلامي، رجوع 
به باط��ن مدينة النبي و حكومت حضرت امير )ع( 
دارد و پي��ام اصل��ي آن احياء عه��د امانت يعني 
دعوت به پيروي بش��ر از ولايت الهي است. يعني 
انقلاب اس��لامي ايران تماماً  و بالذّات در نقطه ي 
مقابل تماميت تاري��خ غرب و به طور خاص عالم 
غرب مدرن قرار دارد. به عبارت ديگر روح حاكم 
بر انقلاب اس��لامي ايران، دعوت به توبه بشر ]آن گونه كه 
ش��هيد آويني از آن سخن مي گويد[ به منظور نفي ولايت 
شيطان ]ولايت نفس اماره يعني اومانيسم[  و قرار گرفتن 
بش��ر در  تبعي��ت از ولايت الهي اس��ت. تبلور سياس��ي –

 اجتماعي اين ولايت الهي در كجاس��ت؟ ولايت فقيه تبلور 
سياس��ي – اجتماعي ولايت الهي در عصر غيبت اس��ت. آيا 
اين امري تصادفي است كه در دوران احتضار غرب مدرن و 
در آستانه ي ورود غرب مدرن به فاز آنومي مدينه ي منحط 
بحران زده ي پس��امدرن ]همان كه مي توان آن را وضعيت 
اقتصادي- اجتماعي برخاس��ته از بحران انحطاطي ناميد[ 
انقلاب اس��لامي در مقابل مدلِ حكومت هاي اومانيستي- 
سكولاريس��تي م��درن، مدل ولايت فقيه ب��ه عنوان تبلور 
سياس��ي – اجتماعي ولاي��ت الهي در عصر غيب��ت را ارائه 
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مي ده��د؟ اگر از منظر حكمت تأويلي تاريخ و نيز با توجه 
به موارد و نمونه هاي عديده و پيش��ين تاريخي به زمان و 
محتواي تاريخي انقلاب اس��لامي بنگريم، در مي يابيم كه 
وقوع انقلاب اسلامي ايران در اين زمان مشخص، حكايت گر 
رس��الت طليعه دار اين انقلاب است كه ظهور كرده است تا 
دلالتگر بش��ر به عبور از تاريخ غرب مدرن باش��د، عبوري 
كه ش��ايد به لحاظ تاريخي حتي دو، سده طول بكشد )در 
حال حاضر نمي توان براي انقراض نهايي غرب مدرن زمان 
دقيق مش��خص كرد( اما به هرحال انقلاب اس��لامي ايران 
طليعه دار و آغاز گر اين عبور تاريخي اس��ت. عبوري كه به 
هر حال آغاز شده است و ظهور انقلاب اسلامي ايران و قرار 

گرفتن عالم غرب مدرن در فاز آنومي مدينه ي بحران زده ي 
پسامدرن از نش��انه ها و علائم آن است. اين عبور تاريخي 
كه با طلوع انقلاب اس��لامي ايران آغاز گرديده است، فارغ 
از نتاي��ج سياس��ي و اجتماعي آن و ف��ارغ از آن كه مدل 
حكومت��ي برآمده از انقلاب اس��لامي ايران چه وضعيت يا 
ش��رايطي پيدا كند، واقعه اي تاريخي اس��ت كه آغاز شده 
اس��ت و حكايت از تغيير فصل در كتاب تاريخ بش��ر دارد، 
تغيير فصلي كه به زمس��تان غم زده ي سيطره ي مدرنيته 
دير يا زود خاتمه خواهد داد و نشانه هاي سرسبزي بهاران 
عالم دين و معنويت اسلامي را از هم اكنون در افق فرداها 

به تصوير كشيده است. إن شاءالله .  

]گالیله[                                                        ]فرانسیس بیکن[                                                          ] لورنز والا[

]نیکولو ماکیاولی[                                                        ]نیکلاس کوپرنیک[                                          ] میشل دو مونتنی[

   انقلاب اسلامي در مقابل مدلِ حکومت هاي اومانیستي- سکولاریستي مدرن، مدل ولایت 
فقیه به عنوان تبلور سیاسي – اجتماعي ولایت الهي در عصر غیبت را ارائه مي دهد.
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حکمت و اندیشه

بیانی فهرست وار و فشرده از پنج "تئوری علم" 
در غرب مدرن

در تاريخ تفكرِ غربِ مدرن ]از روزگار "بيكن" تا امروز[ 
مدل ه��اى تئوريكى در خصوص مفه��وم مدرنِ علم ]علم 
مدرن[ ارائه گرديده است كه امروزه مرسوم است از آن ها 
در چارچوب "فلسفه ى علم" س��خن بگويند. از اين ميان 
و در بس��تر تطور تاريخى غربِ م��درن از قرنِ هفدهم تا 
پايان قرن بيس��تم، پن��ج تئورى يا م��دل تئوريك را كه 
مى توان آن ها را تئورى هاىِ اصلى در اين زمينه دانس��ت، 
برگزيده ايم و به گونه اى بسيار مجمل و فشرده، رئوس هر 
يك را فهرس��ت وار بيان مى كنيم تا شاكله ى تئوريك علم 
مدرن از منظر خودِ انديش��مندان و فيلسوفان علمِ غربى 
به گونه اى بيان گردد. اين پنج تئورى علمِ اصلى درباره ى 

مفهومِ علم مدرن از اين قرارند:
1- پوزيتيويسم كلاسيك
2- پوزيتيويسم منطقى

3- نئوپوزيتيويسم "پوپر"
4- تئورى "توماس كوهن"

5- تئورى "فيرابند"
□

دوران  تئـوریِ  کلاسـیک؛  پوزیتیویسـم   -1
تأسیس و شکوفایی علمِ اومانیستی

اين تئورى كه آغازِ آن را مى توان تا زمان تأس��يس علمِ 
جديد و ترسيمِ مبادىِ نظرى و متدلوژيك ]روش شناسانه[ 
علم مدرن در قرن هفدهم و در آراء "فرانس��يس بيكن" و 
فيلسوفانِ موسوم به "عصر روشنگرى" عقب برد و دوره ى 
اوجِ آن را قرن نوزدهم دانس��ت، داراىِ اين مشخصه هاىِ 

بنيادين تئوريك است:
1- اعتقاد داش��تن به وج��ودِ عالمَى واقع��ى در خارج 
]خارج از ذهنِ س��وژه ى شناس��نده[ كه در واقع، "ابژه"ىِ 
اين س��وژه ى مدرن اس��ت و ك��م و بيش مى ت��وان آن را 

شناخت.
2- اعتق��اد به اين كه "علم"، صرفاً بايد به س��راغِ "امور 
محس��وس و قابل درك از طريقِ تجربه ى حس��ى و عقلِ 
تجربى" ]به عبارتى آنچه كه "بيكن" آن را "امور پوزيتيو" 
positive ناميد و در ترجمه ىِ فارس��ى، امورمحقّق و به 
تعبير برخى مترجمان، امورِ محصّل ناميده ش��ده اس��ت[ 
ب��رود و مبن��اىِ ادراك، همانا ادراكِ مبتن��ى بر حواس و 
عقلِ متعارفِ تجربى اس��ت. ]اين عقلِ تجربى-حسى كه 
نس��بتى با عقلِ ارس��طويى دارد و صورتى از عقلِ فلسفى 

علم مدرن، علوم انسانی )2(

درباره ی سه تئوری در فلسفه علم مدرن

  در تاریخ 
تفکرِ غربِ 
مدرن ]از روزگار 
"بیکن" تا 
امروز[ مدل های 
تئوریکی در 
خصوص مفهوم 
مدرنِ علم ]علم 
مدرن[ ارائه 
گردیده است که 
امروزه مرسوم 
است از آن ها 
در چارچوب 
"فلسفه ی علم" 
سخن بگویند.
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است، به هيچ روى با عقل قرآنى و عقل مطروحه 
در روايات يكى و يكس��ان نيست و ماهيتاً با آن 
تفاوت دارد. اين عقلِ متعارفِ تجربى-حسى كه 
پوزيتيويست ها از آن س��خن مى گويند، روايتى 
ديگر از عقلِ ابزارى اعدادانديشِ نفس��انيت مدارِ 
استيلاجوىِ مدرن است كه مى توان آن را مرتبه 
و يا صورتى نازل از "نكُرى" دانست و البته عينِ 

عقل ارسطويى هم نيست[
3- اعتقاد به روش اس��تقرائى به عنوان روشِ 
غالب در علم مدرن كه مبتنى بر اداراكِ حسى-

تجربى و مشاهده است.
4- اعتق��اد به اس��تفاده از رياضيات و ارائه ى 

تعريف و تعبيرى كمّى از امور مورد مشاهده
5- اعتق��اد ب��ه اين ك��ه معي��ار "علميت" يا 
علمى بودنِ يك قضيه يا فرضيه، "اثبات پذيرى 
تجرب��ى" ]از طري��ق روش هاى آزمايش��گاهى و 

مشاهده ى حسّى- تجربى و...[ است.

6- اعتقاد به تقدّم "مش��اهده" بر "فرضيه" 
يعن��ى اين كه ساينتيس��ت ]عالمِ علم مدرن[ 
ابت��دا دس��ت به مش��اهده ى حس��ى-تجربى 
مى زند و بعد بر اساسِ اين مشاهده به ارائه ى 
"فرضي��ه" مى پردازن��د و نهايت��اً فرضيه را به 
محكِّ آزمونِ تجربى-حس��ى و آزمايش��گاهى 

مى برد.
7- اعتق��اد به وجودِ مجموعه اى از " قوانين 
علم��ى" در عالمَ كه از طري��ق "علم" مى توان 
آن ها را ش��ناخت و دريافت و مورد اس��تفاده 

قرار داد.
8- اعتقاد به "نظريه ى پيشرفتِ خطى علم" 
و "انباش��تى" دانستن آن و اين كه علمِ مدرن، 
ص��ورتِ تكامل يافته ى علوم ماقبل مدرن و در 
امتدادِ آن ها است و علوم ما قبل مدرن متعلق 
ب��ه دوره ى كودكىِ فكرىِ بش��ر ب��وده و علم 
مدرن، محصول دورانِ بلوغِ فكرىِ آدمى است.

  علمِ مدرن به طور کلی دارای دوبخش "علوم طبیعی و فنی-مهندسی" و "علوم انسانی" است 
و می توان گفت علم مدرن با دکارت و بیکن و گالیله ]و حتی مدتی قبل تر در برخی وجوهِ آن از 
"کپرنیک" و "کپلر"[ آغاز شده و با "نیوتون" به اوج خود رسیده است.

 این عقلِ 
تجربی-حسی 

که نسبتی با عقلِ 
ارسطویی دارد و 

صورتی از عقلِ 
فلسفی است، 
به هیچ روی با 
عقل قرآنی و 
عقل مطروحه 

در روایات یکی 
و یکسان نیست 

و ماهیتاً با آن 
تفاوت دارد. این 

عقلِ متعارفِ 
تجربی-حسی که 

پوزیتیویست ها 
از آن سخن 

می گویند، 
روایتی دیگر 

از عقلِ ابزاری 
اعداداندیشِ 

نفسانیت مدارِ 
استیلاجویِ مدرن 
است که می توان 
آن را مرتبه و یا 
صورتی نازل از 

"نکُری" دانست 
و البته عینِ عقل 

ارسطویی هم 
نیست.

  
بر اساسِ آنچه 
پوزیتیویسمِ 

منطقی درباره ی 
به اصطلاح "مهمل 

بودنِ قضایای 
غیر قابلِ اثبات از 

طریق روش شناسیِ 
تجربی-حسیِ 
آزمایشگاهی" 

عنوان می کرد، خودِ 
این مدعایِ آن ها 
نیز یک "قضیه ی 
مهمل" بیش نبود. 
و همین امر این 
جریان را گرفتارِ 

نحوی تناقض کرده 
بود.
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9- اعتقاد به اينكه همه ى صور و اش��كال مختلف "علم 
مدرن" ]از قبيل زيست شناس��ى، شيمى، فيزيك، نجوم... 
و حتى علوم انسانى و علوم فنى- مهندسى[ داراىِ صورتِ 
نوعى واحد و ماهيت يكس��ان هس��تند كه ب��ه اين باور، 

"وحدت علوم" مى گويند.
10- اعتق��اد به اين كه علم م��درن، راهبر و راهنماىِ 
بش��ر به س��وىِ "پيش��رفت" و "ترقى" اس��ت و آنچه علمِ 
مدرن مى گويد، معيارِ تش��خيص "صدق" و "كذب" است. 
طبق مدعاى پوزيتيويست هاى كلاسيك، ساينتيست ها به 
كش��فِ قوانين  عالم مى پردازن��د و معلمان و رهبرانِ قوم 

هستند.
11- اعتق��اد ب��ه اين كه علمِ مدرن به ط��ور كلى داراى 
دوبخش "علوم طبيعى و فنى-مهندسى" و "علوم انسانى" 
است و مى توان گفت علم مدرن با دكارت و بيكن و گاليله 
]و حت��ى مدتى قبل تر در برخى وج��وهِ آن از "كپرنيك" 
و "كپل��ر"[ آغاز ش��ده و با "نيوتون" به اوج خود رس��يده 
است.  در امتداد اين مسير، در قرن هيجدهم، علوم انسانى 
ني��ز تدريجاً ظهور كرده اس��ت ]و البته مى دانيم كه علوم 
انس��انى پس از پيدايى با علومِ طبيعى، گرفتار چالش هاى 

شديدى گرديده كه در قرن بيستم منجر به پيدايى برخى 
ش��كاف ها و گسست هاى اساس��ى مابين اين دو شاخه ى 
علم مدرن ش��ده است[ دقت ش��ود، مقصود از بيان نقش 
كپرني��ك و كپلر و گاليله در ظهور علم م��درن ]ابتدائاً و 
مقدمتاً به صورتِ علوم طبيعى[ اين نيست كه تصور شود، 
علوم انسانى در ذيلِ علوم طبيعى قرار دارد. خير، مقصودِ 
ما اين نيست. از نظر ما، علوم انسانى در ذيل صورت نوعى 
"علم مدرن" قرار داش��ته و صورتى از صور تحقق آن و در 
عرضِ علوم طبيعى اس��ت و البته بي��ش از علوم طبيعى 
گرفتار بحران هويتى ]به ويژه در مبحث متدلوژى[ است.

تئورى پوزيتيويسمِ كلاسيك به اصطلاح در "تبيين"!؟ 
علم مدرن تا پايان قرن نوزدهم بر انديش��ه ى غربى حاكم 
بود، هرچند كه نيچه به طور جدّى به نقّادى آن پرداخت، 

اما صداىِ اين نقّادى، بيشتر در قرن بيستم شنيده شد.

2- پوزیتیویسـمِ منطقی؛ اندیشه ای افراطی و 
کم دوام

جريان موس��وم به پوزيتيويس��م منطق��ى در دهه هاى 
آغازينِ قرن بيستم شكل گرفت و از چهره هاىِ برجسته ى 

  تئوری 
پوزیتیویسمِ 
کلاسیک به 
اصطلاح در 
"تبیین"!؟ علم 
مدرن تا پایان 
قرن نوزدهم 
بر اندیشه ی 
غربی حاکم 
بود، هرچند که 
نیچه به طور 
جدّی به نقّادی 
آن پرداخت، 
اما صدایِ این 
نقّادی، بیشتر 
در قرن بیستم 
شنیده شد.

  از نظر ما، علوم انسانی در ذیل صورت نوعی "علم مدرن" قرار داشته و صورتی از صور تحقق 
آن و در عرضِ علوم طبیعی است و البته بیش از علوم طبیعی گرفتار بحران هویتی ]به ویژه در 

مبحث متدلوژی[ است.

]نیچه[                                                                                                ] فرانسیس بیکن[
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آن، مى توان از "موريس شليك"، "كارناپ" و "ويتگنشتاين" 
در دوره ى اوّل حيات فكرى اش نام برد. پوزيتيويست هاى 
منطق��ى كه جريانِ "حلقه ى وين" هم ناميده مى ش��وند، 
نماين��ده ى صورتِ افراطىِ طرفدارِ "ايدئولوژى علم گرايى" 
]ايدئول��وژىِ علم زدگى[ و تفس��ير پوزيتيويس��تى از علم 
مدرن هس��تند. اين جريان، ظرفِ سه دهه در قرنِ بيستم 
پديد آمد و به س��رعت رو به زوال گذاش��ت. پوزيتيويسم 
منطقى را مى توان، تجس��مِ امتداد و بس��ط پوزيتيويسم 
كلاسيك تا مرزهاى نهايى ظرفيت آن و سرانجام، زوال و 
انحطاطش دانس��ت. جريان حلقه وين در مبادى و غايات 
با پوزيتيويس��م كلاسيك، اش��تراك نظر داشت و در مقامِ 
مقايس��ه با پوزيتيويسم كلاس��يك، مى توان براىِ گرايشِ 

پوزيتيويسم منطقى، سه مؤلفه ى خاص بر شمرد:
 1- پوزيتيويست هاىِ منطقى در پى بسطِ سوبژكتيويسم 
در انديش��ه ى مدرن غربى، نهايتاً  به اين موضع  رس��يدند 
كه در بررس��ى نسبت ما بين "س��وژه" و "ابژه" در وجود 
امرى خارج از ذهن فاعلِ شناساىِ استيلاجوىِ تصرف گر 
]نفس اماره[ يا همان س��وژه ى مدرن، دس��تخوشِ ترديد 

گرديدند و مدعى ش��دند، اين حُكم ك��ه ابژه اى بيرون از 
س��وژه وجود دارد، "فرضيه اى فلس��فى" است و چون به 
روش تجربى، قابل اثبات نيس��ت ل��ذا، علمى ]به معناى 
س��اينتيفيك scientific[ نمى باش��د. در نظ��ر اعضاى 
حلقه ى وين، "فلس��فى" بودنِ يك گ��زاره و "غير علمى" 
دانس��تن آن به معناى تحقير و خوارش��مردنِ آن گزاره و 
در عرضِ ياوه گويى قرار دادنِ آن اس��ت. روح اومانيستى-

سوبژكتيويستىِ طرفداران ايدئولوژى علم زدگى و مدعيان 
تفسير پوزيتيويس��تى از "علم" اينجا است كه به روشنى 

ظهور مى كند.
2- پوزيتيويست هاىِ منطقى مدعى بودند، هر قضيه اى 
كه از راه روش شناس��ىِ تجربى- حس��ى و آزمايش��گاهى 
"قابل اثبات" نباش��د، ن��ه فقط "علمى"نيس��ت ]آن گونه 
كه پوزيتيويست هاىِ كلاس��يك هم اعتقاد داشتند[ بلكه 
اساساً "مهمل" است. بدينسان، حلقه ى وين، تمام ميراثِ 
انديش��ه ى فلس��فى و تفك��ر حكمى و ش��اعرانه و معارفِ 
الهام��ى و فراتراز آن معارفِ قدس��ى دينى را ]العياذ بالله[ 
در زم��ره ى "مهم��لات" قرار مى داد. اي��ن ادعاىِ گزاف را 

  پوزیتیویست های منطقی که جریانِ "حلقه ی وین" هم نامیده می شوند، نماینده ی صورتِ 
افراطیِ طرفدارِ "ایدئولوژی علم گرایی" ]ایدئولوژیِ علم زدگی[ و تفسیر پوزیتیویستی از علم 
مدرن هستند. این جریان، ظرفِ سه دهه در قرنِ بیستم پدید آمد و به سرعت رو به زوال 
گذاشت.

  جریان موسوم 
به پوزیتیویسم 

منطقی در 
دهه های آغازینِ 

قرن بیستم 
شکل گرفت و 

از چهره هایِ 
برجسته ی 

آن، می توان از 
"موریس شلیک"، 

"کارناپ" و 
"ویتگنشتاین" در 
دوره ی اوّل حیات 
فکری اش نام برد.

]کپلر[                                                                                                ] آیزاک نیوتن[
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مى ت��وان، نش��انه ى انحطاط ت��ام و تمامِ فلس��فه ى علمِ 
مدرنيستى و ايدئولوژىِ علم زدگى دانست. بر اساسِ آنچه 
پوزيتيويس��مِ منطقى درباره ى ب��ه اصطلاح "مهمل بودنِ 
قضاي��اى غير قابلِ اثبات از طريق روش شناس��ىِ تجربى-

حس��ىِ آزمايش��گاهى" عنوان مى كرد، خ��ودِ اين مدعاىِ 
آن ه��ا نيز يك "قضيه ى مهمل" بي��ش نبود. و همين امر 

اين جريان را گرفتارِ نحوى تناقض كرده بود.
3- "ارنس��ت ماخ" را مى ت��وان اله��ام بخ��شِ اصل��ى 

  حلقه ی 
وین، در عین 
پوزیتیویست 
افراطی بودن 
و تعلق خاطر 
ویژه به امرِ 
تجربه ی حسی 
و آزمایشگاهی 
داشتن، کوشید 
تا نحوی 
"منطق تحلیلی" 
 Analatical
logic نیز پدید 
آورد و با تکیه بر 
این منطق، کلیتِ 
اندیشه ی فلسفی 
را ]که دعوی 
پرسش از ماهیتِ 
امور داشت[ تا 
حدّ اشتغال به 
الفاظ تنزل دهد 
و این البته از 
نشانه هایِ به 
تمامیت رسیدنِ 
اندیشه ی فلسفی 
در انتهایِ تاریخِ 
غرب مدرن بود.

 "کارل ریموند پوپر"، فیلسوفِ نئولیبرالیستِ یهودی، مبدع گونه ای نئوپوزیتیویسم بود که می خواست از 
طریقِ ترویج آن، به نحوی علمِ مدرن و تئوری هایِ مبنایی مربوط به آن ]که مرسوم است در دهه های اخیر، آن 

را "فلسفه علم" می نامند[ را از بحرانِ ماهیتی ای که گرفتار آن بود، رها کند که البته مشخص است که در تحقق 
خواسته ی خود ناموفق بود، زیرا بحرانِ ماهوی، جز با انهدامِ آن ماهیت امکانِ رفع ندارد.

منطق��ى  پوزيتيويس��م 
دانست.

وي��ن،  حلق��ه ى   -4
پوزيتيويس��ت  عي��ن  در 
تعل��ق  و  افراطى ب��ودن 
خاطر ويژه به امرِ تجربه ى 
آزمايش��گاهى  و  حس��ى 
ت��ا  كوش��يد  داش��تن، 
نح��وى "منطق تحليل��ى" 
نيز   Analatical logic
پديد آورد و با تكيه بر اين 
انديش��ه ى  كليتِ  منطق، 
فلس��فى را ]ك��ه دع��وى 
پرس��ش از ماهي��تِ امور 
داش��ت[ تا حدّ اشتغال به 
الف��اظ تنزل ده��د و اين 
البته از نش��انه هاىِ به تماميت رسيدنِ انديشه ى فلسفى 

در انتهاىِ تاريخِ غرب مدرن بود.
5- پوزيتيويس��م منطقى مثلِ پوزيتيويسمِ كلاسيك و 
حتى بسيار ش��ديدتر از آن معتقد بود كه "علوم انسانى" 

بايد در ذيلِ "علوم طبيعى" تعريف گردد.

3- "نئوپوزیتیویسـمِ پوپـر"، کوششـی برایِ 
نجات "تئوری مدرنیستیِ علم" از بحران

]توماس کوهن[                                                                  ]فیرابند[

]رنه دکارت[                                                                                                ] کارل پوپر[
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  پوپر، "دریافت هایِ علمی" را فاقدِ "یقین" و "اتقان" می داند، زیرا معتقد است که تئوری هایِ علمی 
برپایه ی "حدس" هایِ آدمی قرار دارد و در واقع، یک تئوریِ علمی را امری حدسی می داند. ]این ویژگیِ تئوریِ 
پوپر، اعترافی شرمگینانه به واهی بودنِ تمامی شعارها و دعاویِ سرداده شده درباره ی علم مدرن و واقع نمایی 
آن و رهنمائی بشر به سرمنزلِ به اصطلاح "بهشت زمینی" و نظایر این ها است[

  فلسفه ی 
علم پوپر، کاملًا 

یقین ستیز و 
نسبی انگار و 

سوفسطایی مآبانه 
است و غیر از 

اینکه در جریانِ 
پروسه یِ عملیِ 

تولیدِ "علم 
مدرن"، قابلیت 
عملیاتی شدن 
ندارد، خود به 
روشنی نشان 

دهنده ی بحرانِ 
عمیقی است 

که علم مدرن با 
آن روبرو است 
و به روشنی، به 

پایان رسیدنِ 
یقین گراییِ 

صورت کلاسیکِ 
علم مدرن ]که 

مبنایِ آن فیزیک 
گالیله ای-نیوتونی 

و دعاویِ دور و 
دراز فیلسوفانِ 

عصر روشنگری 
بود[ را حکایت 

می کند.

فيلس��وفِ  "كارل ريموند پوپر"، 
نئوليبراليس��تِ يه��ودى، مب��دع 
كه  بود  نئوپوزيتيويس��م  گونه اى 
مى خواس��ت از طريقِ ترويج آن، 
به نحوى علمِ مدرن و تئورى هاىِ 
مبنايى مربوط به آن ]كه مرسوم 
اس��ت در دهه هاى اخي��ر، آن را 
"فلس��فه عل��م" مى نامن��د[ را از 
بحرانِ ماهيت��ى اى كه گرفتار آن 
بود، رها كند كه البته مش��خص 
اس��ت كه در تحقق خواس��ته ى 
خ��ود ناموفق ب��ود، زي��را بحرانِ 
ماهوى، جز ب��ا انهدامِ آن ماهيت 

امكانِ رفع ندارد.
مؤلفه هاى اصل��ىِ آراء پوپر در 
فلسفه ى علم را مى توان اين گونه 

فهرست كرد:
1- پوپر به تبعي��ت از "ديويد 
هيوم" فيلس��وفِ تجربى-حسّ��ىِ 
هيجده��م،  ق��رن  انگليس��ىِ 
"اس��تقراء" را م��ورد انتق��اد قرار 
مى دهد و با اي��ن ايده كه مبناى 
م��درن،  عل��م  روش شناس��ىِ 
استقرائى است، مخالفت مى كند.

"دريافت هاىِ علمى"  2- پوپر، 
را فاقدِ "يقين" و "اتقان" مى داند، 
زيرا معتقد اس��ت كه تئورى هاىِ 
علم��ى برپاي��ه ى "حدس" ه��اىِ 
آدم��ى ق��رار دارد و در واقع، يك 
تئ��ورىِ علمى را امرى حدس��ى 
مى دان��د. ]اي��ن ويژگ��ىِ تئورىِ 
پوپر، اعترافى شرمگينانه به واهى 
ب��ودنِ تمامى ش��عارها و دعاوىِ 
سرداده شده درباره ى علم مدرن 
و واقع نمايى آن و رهنمائى بش��ر 
به س��رمنزلِ به اصطلاح "بهشت 

زمينى" و نظاير اين ها است[

3- معي��ارِ "علم��ى بودن" يا 
"علميت" قضايا"، "ابطال پذيرى 
آن ه��ا اس��ت و ن��ه  تجرب��ى" 
]اي��ن  تجرب��ى  اثبات پذي��رىِ 
به  سوفس��طايى مآبانه  اي��ده ى 
معن��اىِ اعت��راف ب��ه تعطي��ل 
"پژوهش علم��ى" اس��ت، زي��را 
بر اين اس��اس ديگر هيچ وقت 
نمى توان از استقرار و دوامِ يك 
تئورىِ عملى نام برد و به لحاظ 
علم��ى نيز اص��لًا "پيش��رفت"ِ 
در  ساينتيس��ت ها  كذائ��ى 
عم��لًا  را  پژوه��ش  پروس��ه ى 

متوقف مى كند[
پوپ��ر،  عل��م  فلس��فه ى   -4
كاملًا يقين ستيز و نسبى انگار و 
سوفسطايى مآبانه است و غير از 
اينكه در جريانِ پروسه ىِ عملىِ 
تولي��دِ "عل��م م��درن"، قابليت 
عملياتى ش��دن ن��دارد، خود به 
روشنى نش��ان دهنده ى بحرانِ 
عميقى اس��ت كه علم مدرن با 
آن روبرو اس��ت و به روش��نى، 
ب��ه پايان رس��يدنِ يقين گرايىِ 
صورت كلاسيكِ علم مدرن ]كه 
مبن��اىِ آن فيزي��ك گاليله اى-

نيوتون��ى و دع��اوىِ دور و دراز 
بود[  فيلسوفانِ عصر روشنگرى 

را حكايت مى كند.
پوپر، اگر چه معيار علمى   -5
بودن يك قضيه را، ابطال پذيرىِ 
تجرب��ىِ آن قرار مى ده��د، امّا، 
قضاي��اى غيرقابل ابطالِ تجربى 
را مهم��ل نمى دان��د، بلكه فقط 
آن ه��ا را "غيرعلمى" مى نامد و 
اين با ديدگاهِ پوزيتيويست هاىِ 

منطقى تفاوت دارد.  
]لودویگ ویتگنشتاین[ 

 ] موریس شلیک[



فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 3290

حکمت و اندیشه

مقدمه:
رس��م بسيار نيكو و ارزش مندى است كه انسان سالك با 
معصومين عليهم السلام براى توشه 
گرفت��ن از مواقف زمان��ى ولايت، 
هم چ��ون: قرار گرفت��ن در ايام ماه 
مب��ارك رجب، ش��عبان و رمضان، 
و به خص��وص، درك عظمت بلاى 
اهل بيت عليهم السلام در ماه محرم 
و صفر، به آس��تان مقدس ايش��ان 
متوس��ل ش��ود؛ و با زي��ارت بيوت 
نوراني اين ذوات مقدس��ه، عاجزانه 
از ايشان درخواس��ت كند كه او را 
در جمل��ه ى انس��ان هاى بهره مند 
از اين ايام قرار دهند؛ و در س��لك 
محرومين ننويسند. اين توسل ها و 
زيارت ه��ا، نه تنها براى ايام خاص، 
بلك��ه براى طول س��ال، انس��ان را 
آم��اده ى توش��ه گيرى از ب��ركات 
اولي��اى معصومين عليهم الس��لام 
مى كن��د و موجبات تولى به ولايت 

الهيه را فراهم مى  نمايد.
به همين خاطر؛ با فرا رس��يدن 
ايام س��وگوارى س��الار ش��هيدان، 

اباعبدالله الحسين عليه السلام شيعيان اهل ذوقى را مى توان 
مش��اهده كرد كه بار س��فر مى بندند و عازم مش��هد الرضا 
مى ش��وند؛ تا هم ش��كر نعمت هم ج��وارى با ام��ام رئوف، 
على بن موسى الرضا عليه آلاف التحيه والثناء را به جاى آورده 
باشند؛ و هم از ايشان رزق بكاء و مصيبت زدگى در عزاى جدّ 
مظلوم شان در ايام محرم را استدعا كنند. به همين منظور، 
براى بهره مندى هرچه بيش تر از زيارت بارگاه ملكوتى امام 
هشتم عليه السلام نكاتى چند در فضيلت و آداب زيارت آن 
حضرت وجود دارد كه توجه به آن ها خالى از لطف نيست.

 1. فضیلت زیارت معصومین  علیهم السلام
از كلام نورانى اهل بيت عصمت و طهارت عليهم الس��لام 
چني��ن برمى آيد ك��ه زي��ارت بارگاه هاى ملكوت��ى اولياى 
معصومي��ن عليهم الس��لام آثار دنيوى و اخ��روى متعددى 
هم چون "شفاعت در جنت" را براى شخص زائر در پى دارد. 
در اين ميان، روايات ناظر به آثار زيارت حضرت سيد الشهدا 
عليه الس��لام نس��بت ب��ه زيارت س��اير ه��دات معصومين 
عليهم السلام از كثرت بيش ترى برخوردار است؛ اين فراوانى 
در كتاب شريف "كامل الزيارات" به طور كامل مشهود است. 
براى مثال؛ روايت ش��ده اس��ت كه دعاى خ��اص نبى اكرم 
صلى الله عليه وآله و اهل بيت ايش��ان نصيب كسى است كه 
به زيارت امام حسين عليه السلام مشرف شود؛)]1[( چنين 
شخصى در بهش��ت مقامات ويژه اى دارد؛ در قيامت بر سر 

طواف عرش در ارض طوس
حضرت حجت الاسلام و المسلمین استاد سیدمحمد مهدی میرباقری  

اشاره:
زیـارت، از مناسـک شـیعی و از 
شاخصه های عرفان مبتنی بر معارف 
اهل بیت  علیهم السلام است؛ که در 
بیـن عام و خاص شـیعیان در اثنای 
تاریخ جایگاه ویژه ای داشـته است. 
انسان زائر در مراحل مختلف زیارت، 
جانش را با مراتبی از انس معصومین 
علیهم السـلام معطـر می کنـد و از 
بسـتر زیارت آن حضـرات، طریقی 
بـرای لقـاء الله می گسـتراند. در این 
گـفـتـار حجت الاسلام والمسـلمین 
سیدمحمدمهدی میرباقری دامت بركاته 
در جمع جوانانی که عازم زیارت امام 
هشـتم، حضرت علی بن موسی الرضا 
عليه آلاف التحيه والثناء بودند، به شرح 
حضـرت  آن  زیـارت  از  فرازهایـی 
و آداب و مناسـک زیـارت ایشـان 

پرداخته اند که با هم می خوانیم:
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مائده هایی از جنس نور می نشیند و از آن متنعم 
می شود.)]2[(

  روای��ات فوق العاده ی دیگ��ری نیز در همین 
باب نقل ش��ده است که اهل خودش را می طلبد. 
برای نمونه؛ در باب زیارت امام حسین علیه السلام 
در روز عرفه آمده اس��ت که وقتی حضرت صادق 
علیه السلام از "بشیر دهّان" پرسید: »آیا امسال به 
حج مشرف شدی؟« وی عرض کرد: »نه؛ امسال 
موفق به حج نشدم و روز عرفه در سرزمین عرفات 
نب��ودم؛ اما به کربلا رفت��م و روز عرفه را در جوار 
بارگاه سیدالش��هداء علیه الس��لام به س��ر بردم«. 

حضرت به او فرمودند: 
ا كَانَ لِصَْحَابِ  ِ مَا فَاتكََ شَيْ ءٌ مِمَّ »ياَ بشَِيرُ وَ اللَّ

ةَ«! ةَ بمَِكَّ مَكَّ
یعنی: اگر این روز را در کربلا بودی، چیزی از 
تو فوت نشده است و ثوابی را از دست نداده ای! 

بش��یر، که گوی��ا از جواب حض��رت متعجب 
ش��ده بود، پرس��ید: »بالاخره موق��ف حضور در 
عرف��ات را از دس��ت داده ام و از ثواب حج محروم 
شده ام«! حضرت در پاسخ به تعجب بشیر، نگاهی 
غضب گونه به او انداختند و فرمودند: »اگر کسی 
از آب فرات غس��ل کند و به زیارت سیدالشهداء 
علیه الس��لام برود، برای هر قدمی که بر می دارد، 
خداون��د متع��ال ثواب ه��زار حج مقبول��ه، هزار 
عمره ی مبروره و هزار جنگ در رکاب رسول خدا 
با دشمنان خدا و رسولش را به او عطا می فرماید«. 
در ادام��ه، حضرت به نکت��ه ی تامل برانگیزی 

اشاره کرده و ذیل بیان لطیفی فرمودند: 
»ياَ بشَِيرُ اسْمَعْ وَ أبَلِْغْ مَنِ احْتَمَلَ قَلْبُهُ: مَنْ زَارَ 
َ  فِي عَرْشِه«.  الحُْسَيْنَ يوَْمَ عَرَفَةَ كَانَ كَمَنْ  زَارَ اللَّ

یعنی هم خودت گوش کن و هم اگر اهلش را 
پیدا کردی و شنونده ی قابلی برای این سخن پیدا 
نمودی، به او نیز بگو: »هر کس حس��ین بن علی 
علیه الس��لام را در روز عرف��ه زی��ارت کند، مانند 
این اس��ت که خدا را در عرش الهی زیارت کرده 

است«! )]3[(
شبیه این روایت برای زیارت حضرت ثامن الائمه 
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علیه الس��لام نیز نقل شده است. در بیانی نورانی از حضرت 
امام موسی کاظم علیه السلام روایت شده است، که حضرت 
فرمودند: »هرکس قب��ر فرزندم علی را زیارت کند، برای او 
هفتاد هزار حج مقبول نوش��ته می ش��ود؛ و هم چون کسی 
اس��ت که خداوند متعال را در عرش زیارت کرده اس��ت«.

)]4[(
یکی از راه ه��ای پی بردن به عظم��ت و حقیقت زیارت 
معصومین علیهم السلام توجه به معنای حج و اذکاری است 

که در مراسم حج اظهار می شود. 
حج، ترس��یمی از حرکت انس��ان به س��وی خداس��ت؛ 
س��یر کامل الی الله است؛ س��فر کاملی است که گویا انسان 
از آغ��از این س��فر، همانند س��فر م��رگ، در عوالم آخرت 
س��یر می کند. در معارفی ک��ه حول ح��ج، در کتاب هایی 
هم چون "معراج الس��عاده" مرحوم نراقی آمده است، به زائر 
بیت الله الح��رام توصیه می کنند که هنگام خروج از منزل به 
قصد خانه ی خدا، به گونه ای حرکت کنید که انگار به سمت 
آخرت می روید! وقتی در میقات، لباس احرام می پوش��ید، 
احس��اس کنید که همه ی لباس ها را از تن خود درآورده، و 

کفن پوشیده اید. 

مطالع��ه و غور در اس��رار حج، کلید فهم اس��رار زیارت 
معصومین  علیهم الس��لام است که در روایات، گاهی معادل 
هزاران حج برش��مرده شده اس��ت. اگر انسان در این نکات 
تامل کند که س��رّ »میقات«، »احرام«، »تلبیه«، »طواف«، 
»سعی«، »تقصیر«، »رمی« و »وقوف در عرفات« چیست؛ 
آن گاه هنگام��ی ک��ه به قص��د زیارت علی بن موس��ی الرضا 
علیه السلام از منزل خارج می شود، آرام آرام، به زیارتی که از 
سوی معصومین علیهم السلام سفارش شده، راه خواهد برد 

و بارگاه معصوم را »عارفاً بحقه« زیارت خواهد کرد.
حج، س��فر کاملی است که زائر بیت الله الحرام در آن سیر 
ک��رده و در عبور از این دنیا، به س��وی خداوند متعال فرار 
می کن��د. اجمال این س��یر و مراتبی که ج��ان زائر از آن ها 
گ��ذر می کن��د در دو آیه از قرآن کریم بیان ش��ده اس��ت.

خداوند متعال در ذیل آیات 50 و 51 از س��وره ی مبارکه ی 
ذاریات، به ماجرای عقاب اقوام گذش��ته، اشاره می فرماید؛ 
سپس طریقی برای فرار از این عقاب ها برای امت نبی اکرم 
صلی الله علیه وآله می گش��اید و از آن ها می خواهد تا به سوی 

او فرار کنند: 
ِّي لكَُمْ مِنْهُ نذَيرٌ مُبين  * وَ لا تجَْعَلُوا مَعَ  ِ إنِ وا إلِىَ اللَّ »فَفِرُّ

  مطالعه و غور در اسرار حج، كليد فهم اسرار زيارت معصومين  عليهم السلام است كه در 
روايات، گاهى معادل هزاران حج برشمرده شده است.
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ِّي لكَُمْ مِنْهُ نذَيرٌ مُبينٌ؛ به سوی خدا بگريزيد،  ِ إلِهاً آخَرَ إنِ اللَّ
همانا من از س�وی او برای شما بيم دهنده ای آشكارم * و 
همراه خدا، معبود ديگر را نپرس�تيد، همانا من از سوی او 

برای شما بيم دهنده ای آشكارم«. )]5[(
اگر انسان در اسارت شرک ها، گناهان و فسادهای اخلاقی 
خویش بماند، به عقاب های سخت و سنگینی مبتلا خواهد 
شد که اقوام گذشته به آن ها مبتلا شدند. خداوند تبارک و 
تعالی در این آیات می فرماید که از ش��رّ شرک ها و فسادها 
و گناهان ت��ان به س��وی خدای متعال ف��رار کنید تا به آن 

سختی ها و مصیبت ها مبتلا نشوید. 
علامه طباطبایی رحمت الله علیه در توضیح این دو آیه، در 
تفسیر المیزان، بیان لطیفی دارند و می فرمایند: آیه ی دوم، 
توضیح آیه ی نخس��ت است؛ اگر خداوند متعال می فرماید: 
»ففروا الی الله«؛ معنایش این اس��ت که »لا تجعلوا مع الله 

الها آخر«. 
به عبارت دیگر، منظور از "فرار 

الی الله" این اس��ت ک��ه توحید 
در الوهیت داشته باشید و در 
الوهیت خداوند متعال، کسی 
را شریک نکنید. اسم »الله«، 
اس��م جامع و بیان گر الوهیت 
خداون��د متعال اس��ت و تمام 
اسماء دیگر، تحت پوشش این 
اسم جامع قرار دارند. خالقیت، 
ق��درت،  حی��ات،  رازقی��ت، 

قیومیت و سایر اسماء الهی، 
اس��م  توصیف 

 » لله ا «

هستند. مراداز آیه ی »لا تجعلوا مع الله الها آخر« این است 
که »حیّ«، »قیوم«، »مالک« و »رب« حقیقی عالم اوست و 
ما نیز به عنوان مخلوقات خدا، در همه ی شئون حیات مان 
وابس��ته و فقیر به او هس��تیم؛ لذا در هیچ ش��أنی از شئون 

حیات مان نباید برای خداوند متعال شریک بگیریم. 
نس��بت انسان با خدای متعال، نسبت فقر و غنای مطلق 
است؛ عالی ترین بیان این رابطه و کیفیت "فقر ما" و "غنای 
حضرت حق" نیز در مضامین نورانی مناجات امیرالمومنین 
علیه الس��لام در مسجد کوفه ذکر شده است. همه ی شئون 
ما، هم چون: حیات، قدرت، علم، بقاء و ... شعاعی از رحمت 
و غنای خدای متعال اس��ت. اوس��ت که حیّ و قیوم و دائم 
و باق��ی و ق��ویّ و عزیز حقیقی عالم اس��ت؛ رحمتی به ما 

می فرستد و ما نیز از این مواهب بهره مند می شویم. 
اگر انسان به افتقار و نداری خودش پی ببرد و دست خالی 
بودن خودش را بفهمد، در همه ی ش��ئون حیاتش به سوی 
خداوند متعال پناه خواهد جس��ت؛ و با ابراز افتقار 
به س��احت ربوبی حضرت حق، تنها او را اله و 
رب حقیقی عالم خواهد دانست. »توحید در 
پرستش« یعنی این که انسان در فقرهایش 
به موج��ود دیگری غی��ر از خدای متعال 
تکیه نکند و در طلب علم، قدرت، صحت 
و سایر نیازهای حیاتی، خودش را تنها به 

حضرت او محتاج بداند. 
نبی اک��رم صلی الله علیه وآل��ه آمده اند تا 
م��ردم را انذار دهند که اگر به س��وی خداوند 
متعال ف��رار نکردی��د، گرفتار می ش��وید و عذاب 
الهی، همانند اقوام گناه کار گذشته، بر شما نیز نازل 
می شود. پیامبر مبعوث می شوند تا به 
م��ردم بگویند اگر در همه ی 
شئون به خداوند متعال 
وابس��ته نش��دید و در 
الا  ال��ه  کلم��ه ی »لا 
الله« پن��اه نگرفتید، 
و  عذاب ه��ا 
شما  رنج ها 
نی��ز  را 
ر  فتا گر

  حج، ترسيمى از حركت انسان به سوی خداست؛ سير كامل الى الل است؛ سفر كاملى است كه 
گويا انسان از آغاز اين سفر، همانند سفر مرگ، در عوالم آخرت سير مى كند.

  نسبت انسان 
با خدای متعال، 

نسبت فقر و 
غنای مطلق 

است؛ عالى ترين 
بيان اين رابطه 
و كيفيت "فقر 

ما" و "غنای 
حضرت حق" 

نيز در مضامين 
نورانى مناجات 

اميرالمومنين 
عليه السلام در 

مسجد كوفه 
ذكر شده است. 

همه ی شئون ما، 
هم چون: حيات، 
قدرت، علم، بقاء 

و... شعاعى از 
رحمت و غنای 

خدای متعال 
است. اوست كه 

حىّ و قيوم و دائم 
و باقى و قویّ و 

عزيز حقيقى عالم 
است؛ رحمتى 

به ما مى فرستد 
و ما نيز از اين 

مواهب بهره مند 
مى شويم.
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خواهند کرد. لذا همراه بعثت شان، هم پیام را آورده و ابلاغ 
کرده اند، هم طریق فرار الی الله را نشان داده اند:

»كلم�ة لا اله الا الل حصن�ي فمن دخل حصني أمن من 
عذابي«.

 
2. حج؛ طريق فرار الى الل  

همه ی عقوبت ها، از شرک ما ناشی می شوند؛ فرار ما هم 
باید به سمت توحید باشد. باید به سمت پس زدن اله هایی 
که در کنار خداوند س��اخته ایم و آن ها را ش��ریک خداوند 
واحد قرار داده ایم باشد؛ این گونه است که به امان می رسیم. 
به همین منظور، خداوند طرقی قرار داده اس��ت که یکی از 

این طرق، حج خانه ی خداست.
از حضرت باقر علیه السلام روایت شده است:

ِّي لكَُمْ مِنْهُ نذَِيرٌ مُبِينٌ"، قال: »حجّوا  ِ إنِ وا إلِىَ اللَّ »"فَفِ�رُّ
إلى الل عزّوجلّ«.

حضرت می فرمایند: حج، همان فرار به س��وی خداست؛ 
»ففروا الی الله« یعنی »ففروا الی الحج«. س��یر از شرک به 
سوی توحید است. انس��انی که حج به جای می آورد، گویا 
"مهاجر الی الله" است؛ از همه ی شرک ها و تعلقاتش فاصله 

می گیرد و به سمت خداوند متعال فرار می کند. 
س��فری نیس��ت که به این راحتی و سادگی برای انسان 
تدارک ش��ود. از حضرت ص��ادق علیه الس��لام و نبی اکرم 
صلی الله علیه وآله نقل اس��ت که ایشان از حج برمی گشتند؛ 
کسی آمد و گفت: »من امسال موفق به حج نشدم؛ امکانات 
زی��ادی دارم و از مال دنیا به��ره ی زیادی برده ام. چقدر در 
راه خدا انفاق کنم که معادل ثواب حجی باش��د که از من 
فوت شده اس��ت؟« حضرت فرمودند: »اگر به اندازه ی کوه 
ابوقبی��س هم در راه خدا طلا خرج کن��ی، جای حج را پر 

نمی کند«.
زائ��ر با هجرت و کوچ آغاز می کند؛ به میقات می آید و با 
خداوند متعال عهد می بندد؛ میقات، شروع عهد با خداست. 
همه ی لباس هایش را به نشان تعلقات، از تن به در می کند 
و لباس احرام می پوش��د و لباس های پیش��ین را پشت سر 
می اندازد. چهار بار خطاب به خدای متعال، تلبیه می گوید:
»لبيك اللهم لبيك، لبيك لا ش�ريك ل�ك لبيك، إن 

الحمد و النعمة لك و الملك لا شريك لك لبيك« 
این اذکار لطیف، گویای این حقیقت اس��ت که دار دنیا، 
سرای دعوت هاست. دعوت هایی از جنس نفس و شیطان، 
و دعوت هایی از س��وی خدا. زائر خانه ی 
خ��دا، دعوت های دنیایی و ش��یطانی را 
پشت س��ر می گذارد و تلبیه می گوید و 
تنها دعوت خ��دا را اجابت می نماید. رو 
به خ��دا می آورد و اظه��ار می کند: »تو 
شریکی نداری که من به او تلبیه بگویم! 
هر چه هست، تو هستی؛ اله دیگری غیر 

از تو نیست که آن را شریک تو کنم«.
انس��ان مُح��رم، وقتی با ای��ن میقات 
و اح��رام و در ط��ول عم��ره و بع��د در 
عرفات به معرفت رسید و صاحب شعور 
ش��د، ب��ه وادی منی م��ی رود و همه ی 
آرزوهای خ��ودش را قربانی می کند؛ نه 
تنه��ا آرزوهای کوچ��ک و بزرگش را به 
قرب��ان گاه می برد، بلکه س��عی می کند 

خودش نیز قربانی »ولی الله« شود.
س��فر حج، یک س��فر کامل به سوی 
خ��دا و س��یر در مراتب توحی��د و فرار 

  حج، سفر كاملى است كه زائر بيت الل الحرام در آن سير كرده و در عبور از 
اين دنيا، به سوی خداوند متعال فرار مى كند.
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اما حجاج  اس��ت؛  الی الله 
درجاتی  س��فر،  ای��ن  در 
از آن ها،  دارن��د. بعض��ی 
سفر حج ش��ان یک سفر 
س��یاحتی اس��ت؛ ب��رای 
س��یاحت و گ��ردش ب��ه 
آن هایی  اما  حج می روند. 
ک��ه حاج��ی هس��تند و 
مناسک را با جدیت دنبال 
می کنند، آن ها نیز مراتب 

و درجاتی دارند. 
ب��ه  متع��ال  خداون��د 
گروهی از ای��ن حاجی ها 
و  »گذش��ته  می گوی��د: 
آینده تان آمرزیده ش��د«. 
به گونه ای  این دسته  حج 
اس��ت که نه تنها جبران 
بلک��ه،  ک��رده؛  ماف��ات 
تضمین  نیز  را  نموده است. این دسته قطعا به آینده شان 

درجات بهش��ت رس��یده اند و در قیامت نیز در مرتبه ای از 
بهشت جای خواهند داشت. 

درجه ی پایین تر کس��انی هس��تند که به ایش��ان گفته 
می ش��ود: »همه ی گناهان تان آمرزیده شد و اکنون مانند 
کس��ی هس��تید که از مادر متولد شده اس��ت«. این دسته 
اگر چه گذشته ش��ان پاک شده و آمرزیده شده اند، اما باید 
مواظب باشند که مرتکب گناه نشوند و نامه ی خود را سیاه 

نکنند. 
پایین ترین درجه هم این اس��ت که انس��ان از سفر حج، 
بهره ی آخرتی برندارد. خدای متعال در این سفر، امکانات او 
را به گونه ای حفظ می کند که انگار بالای سر خانه و زندگی 

و تجارتش بوده است؛ این حداقل سفر حج است.

3. نسبت زيارت امام معصوم عليه السلام و حج 
با توجه به آن چه گفته شد، مشهود است که "حج" یک 
س��فر معمولی نیست و "هجرت الی الله" است؛ اما با عنایت 
به روایات وارد شده در باب زیارت معصوم علیه السلام نیز به 
خوبی نمایان است که زیارت امام معصوم علیه السلام امری 

فراتر از حج اس��ت و هر یک قدمی که برای زیارت ائمه ی 
معصومین علیهم السلام برداشته شود، معادل ثواب یک حج 

مقبول برای زائر نوشته می شود. 
امام موس��ی کاظم علیه الس��لام در همان روایت ناظر به 
ثواب زیارت فرزندشان، امام رضا علیه السلام به این مطلب 
تاکید می کنند: چه بس��ا حجي که اسقاط تکلیف از انسان 
می کن��د ولی مقبول حضرت حق واقع نمی ش��ود؛ ولی هر 
قدم زیارت امام معصوم، معادل یک حج مقبول محس��وب 

می شود.
زیارت امام معصوم، یک س��فر کامل معنوی است؛ و این 
ظرفیت را دارد که در هر قدمش، انسان را به رشد برساند. 
البته این مطلب به این معنا نیس��ت که هر کس به زیارت 
معصومین علیهم السلام برود، الزاماً به چنین مقامی برسد ! 
بلکه اشاره به این مطلب مهم است که زیارت امام معصوم، 
دارای چنین ظرفیت عظیمی اس��ت؛ و اگر کسی با شرایط 
خاصی که در مناس��ک زیارت بیان می شود، بارگاه معصوم 
را زیارت کند، در هر قدم��ی که برای زیارت برمی دارد، به 

رشدی معادل رشد یک حج مقبول نائل می شود.
اگر در روایات نگاه کنید، برای س��ایر مناسک نیز چنین 

  اگر انسان در اسارت شرک ها، گناهان و فسادهای اخلاقى خويش 
بماند، به عقاب های سخت و سنگينى مبتلا خواهد شد كه اقوام گذشته به 
آن ها مبتلا شدند.
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مراتبی بیان شده است؛ که نشان گر 
ظرفیت آن عمل می باش��د. برای 
مث��ال؛ وقتی می فرماین��د: »نماز، 
معراج مومن اس��ت« به این معنا 
نیس��ت که هر کس نماز بخواند، 
به معراج می رود؛ بلکه مخاطب را 
به این دقت و تامل وا می دارد که 
ظرفیت نماز، ظرفیت عروج است 
و این عبادت می تواند انسان را به 
معراج ببرد. انسان با دقت در این 
ظرفیت ه��ای مناس��ک و عبادات 
است که خودش را آماده می سازد 
ت��ا از آن ظرفیت ه��ای متعال��ی 
بهره ب��رداری کند؛ به گونه ای نماز 
بخواند ک��ه در هر نم��ازش، یک 
معراج معنوی را تجربه کرده، و در 

عوالم باطنی سیر کند. 
اگر کس��ی در نمازش به معراج 
برود، متوج��ه این بی��ان بزرگان 
می ش��ود که: »الس��لام علیکم و 
رحمه الله و برکاته« آخر نماز، برای 

این اس��ت که سیر در عوالم باطنی نماز و عروج در ملکوت 
را تمام کرده و در حال بازگش��ت اس��ت؛ ل��ذا به نبی اکرم 
صلی الله علیه وآله و صالحین و مومنین، که در معراج با آن ها 
همراه بوده، سلام می دهد و از ایشان خداحافظی می کند. 

س��ایر مناس��ک، هم چ��ون ح��ج و زی��ارت معصومین 
علیهم السلام نیز همین گونه اند. انسان باید در خودش این 
آمادگ��ی و ادب را ایجاد کند ک��ه وقتی به زیارت امام رضا 
علیه السلام می رود، به ازای هر قدمی که برای زیارت ایشان 
بر می دارد، به اندازه ی یک عمره ی مقبوله به خدای متعال 
نزدیک ش��ده باش��د؛ در هر قدم، یک فرار الی الله را تجربه 
کند و به خدا نزدیک شود. یعنی در هر قدم، از شرک های 

خودش به سمت توحید گام بردارد. 
اگر عبادات، با مناس��ک و مرات��ب اخلاصی که در ذیل 
عمل تعریف می شود، انجام پذیرند؛ در هر بار تکرار، مراتب 
تازه ای از س��یر در درجات توحید را نصیب آدمی می کنند. 
برای مث��ال؛ اگر زائر بیت الله الحرام در س��فر حج مراقبه ی 
لازم را داش��ته باش��د و در این سفر، به مرتبه ای از اخلاص 
و دوری از ش��رک برسد، سال بعد اگر به حج مشرف شود، 
مرتبه ی تازه ای از توحید را درک خواهد کرد؛ سیر تازه ای 
را آغ��از خواهد نمود و از مراتب بیش تری از ش��رک خفی، 
دور خواهد ش��د. البته همه ی این اوصاف به شرطی صادق 
است که تا سال بعد، انسان حج خودش را 
تلف نکند و مراقب دست آوردهای خودش 

باشد.
ه��دف و مقصد عالی ای که انس��ان در 
این دنیا در پی آن اس��ت و از دل مناسک 
و عبادات آن را جس��ت وجو می کند، لقاء 
خداس��ت؛ لقاءالله مقصد همه ی عبادات 
بش��ر اس��ت و او باید بکوش��د، با برآورده 
ساختن ش��رایط چنین دیداری، به لقای 

الهی دست یابد. 
خداون��د تبارک و تعال��ی ذیل آخرین 
آیه ی س��وره ی مبارکه ی کهف شرط لقاء 
را بیان کرده و به مشتاقانش هشدار داده 
اس��ت که در این مسیر خود را به »عمل 
صال��ح« مزین کنند و از هرگونه ش��رکی 

تبری بجویند:

 
 اگر انسان
 به افتقار و نداری 
خودش پى ببرد و 
دست خالى بودن 
خودش را بفهمد، در 
همه ی شئون حياتش 
به سوی خداوند 
متعال پناه خواهد 
جست؛ و با ابراز افتقار 
به ساحت ربوبى 
حضرت حق، تنها او 
را اله و رب حقيقى 
عالم خواهد دانست. 
»توحيد در پرستش« 
يعنى اين كه انسان در 
فقرهايش به موجود 
ديگری غير از خدای 
متعال تكيه نكند و 
در طلب علم، قدرت، 
صحت و ساير نيازهای 
حياتى، خودش را 
تنها به حضرت او 
محتاج بداند.

  همه ی عقوبت ها، از شرک ما ناشى مى شوند؛ فرار ما هم بايد به سمت توحيد باشد. بايد 
به سمت پس زدن اله هايى كه در كنار خداوند ساخته ايم و آن ها را شريك خداوند واحد قرار 

داده ايم باشد؛ اين گونه است كه به امان مى رسيم. به همين منظور، خداوند طرقى قرار داده است 
كه يكى از اين طرق، حج خانه ی خداست.
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ِّ�هِ فَلْيَعْمَلْ عَمَ�لًا صالحِاً وَ لا  »فَمَ�نْ كانَ يرَْجُ�وا لقِاءَ رَب
ِّهِ أحََدا؛ پس ه�ر كس به لقای پروردگار  يشُْ�رِکْ بعِِبادَةِ رَب
خود اميد دارد بايد به كار شايسته بپردازد، و هيچ كس را 

در پرستش پروردگارش شريك نسازد«.)]6[(
شرک، مراتبی دارد؛ گاهی آن چنان خفی و پنهان است 
و در خبایای وجودی انس��ان جای گرفته که تش��خیصش 
از شناس��ایی مورچه ای س��یاه بر روی سنگ سیاه در شب 
تاریک نیز دشوارتر می نماید. انسانی که در پی لقاء الله است، 
باید به این نکته توجه داش��ته باشد که از همه ی شرک ها، 
چه آشکار و چه پنهان، دوری بجوید و به اخلاص کامل در 

عبادت برسد.
وجود شرک خفی، موجب جهنم رفتن انسان نمی شود؛ 
ولی همین ش��رک های پنهانی و کوچک، مانع لقاء خداوند 
متعال اند. لذاست که دوری از شرک و فرار به سوی خداوند 
تبارک و تعالی، س��فر بی پایانی است و انسان هر چقدر هم 
در این مس��یر سیر کند، باز مراتب کمال اخلاص باقیست. 
این جاس��ت که می فهمیم به مناس��کی نیازمندیم که این 
مسیر ناپیمودنی و دور و دراز را برای ما مقدور کنند؛ زیارت 
امام معصوم، چنین طریقی را پیش روی سالک الی الله قرار 
می ده��د تا در هر س��فر زیارتی، ب��ه ازای هر قدمی که در 

زیارت بر می دارد، یک فرار الی الله داشته باشد.
انس��ان اگر در سفر حج، مراقب اعمال 
خود باش��د، می تواند به مراتبی از توحید 
برسد و از تعلقات و غفلت های خودش پاک 
گردد؛ گویی از همه ی عالم جدا شده و از 
همه ی خلایق بریده است. لباس هایش را 
از ت��ن به در کرده و رو به س��وی خداوند 

متعال، تلبیه می گوید:
»لبيك اللهم لبيك، لبيك لا شريك 
ل�ك لبي�ك، إن الحمد و النعم�ة لك و 

الملك لا شريك لك لبيك«.
زائ��ر بیت الله الح��رام، س��یر به س��وی 
خداوند متع��ال را با چنین پرهیزی آغاز 
می کند؛ دعوت حضرت حق را با اسراری 
که در سعی، صفا، وقوف در عرفات و سایر 
مناسک نهفته است، اجابت می کند؛ و در 
نهایت، در این حجی که به جای می آورد، 

به مراتب��ی از اخلاص می رس��د. 
چنین فردی، وقتی آهنگ س��فر 
از  را  دوم  س��فر  می کن��د،  دوم 
دس��ت آوردهای سفر اولش شروع 
می کند و این سفر برای او، تکرار 
آن چه گذش��ت، نخواهد بود. سفر 
س��وم و چهارم و س��فرهای دیگر 
نیز، چنین است. در هر قدم و در 
هر س��فری و حجّ��ی، باید چنین 
اتفاق��ات و دس��ت آوردهایی برای 
انس��ان رقم بخورد تا با س��یر در 
مراتب توحید، از ش��رک ها عاری 
ش��ده و شایس��تگی لقاء الهی را 

کسب نماید. 
 نهایت این س��فر کجاس��ت؟ 
پاس��خ چیزی جز ورود به محیط 
ولای��ت الله نیس��ت! اذن ورود به 
محیط ولایت معصوم علیه السلام؛ 
م�ول��ی  الموح�دی��ن،  ولای��ت 
علی بن ابی طالب  امیرالمومنی��ن، 
علیه السلام؛ مگر جز این است که:

 
 رسم بسيار نيكو 

و ارزش مندی 
است كه انسان 

سالك با معصومين 
عليهم السلام برای 

توشه گرفتن از مواقف 
زمانى ولايت، هم چون: 
قرار گرفتن در ايام ماه 
مبارک رجب، شعبان و 

رمضان، و به خصوص، 
درک عظمت بلای 

اهل بيت عليهم السلام 
در ماه محرم و صفر، به 

آستان مقدس ايشان 
متوسل شود؛ و با 

زيارت بيوت نوراني اين 
ذوات مقدسه، عاجزانه 

از ايشان درخواست 
كند كه او را در جمله ی 

انسان های بهره مند از 
اين ايام قرار دهند؛ و 

در سلك محرومين 
ننويسند.
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»ولايت  عل�ى بن ابى طالب عليه السّ�لام حصنى  فمن  
دخل حصنى امن من عذابى «)]6[(

یعنی در سیر به سوی ولایت الله و آزادی از انانیت نفس 
و ولایت شیطان؛ در هر قدمی، یک مرتبه از اخلاص و سیر 
در وادی ولایت اولیای معصومین علیهم السلام برای انسان 

حاصل می شود؛ و با پای این اخلاص و سیر در وادی ولایت 
اولیای معصومین علیهم السلام است که انسان می تواند در 

درجات و مراتب توحید سالک گردد. 
لذاس��ت که اگر در مضامین زیارت امام رضا علیه السلام 
دقت کنید، مش��اهده می کنید که از ب��دو خروج از منزل، 
می فرمایند: »دم در خانه تان بایس��تید و بگویید: بسم الله«. 
چرا؟! چون این سفر، سیری است که باید با استعانت از خدا 
شروع شود؛ بدون استعانت از پروردگار متعال، نمی توان به 

این وادی که وادی ولایت معصوم علیه السلام، وارد شد. 
ش��روع با »بس��م الله« یعنی خلع قدرت از خود. معنای 
این که انس��ان وقت��ی می خواه��د حرفی بزن��د، می گوید: 
»بسم الله الرحمن الرحیم« چیس��ت؟ یعنی من هیچ کاره ام 
و از خدا اس��تعانت می جویم. در س��فر زیارتی معصوم هم 
این گونه است؛ یعنی با اتکای به الله تبارک و تعالی و اسماء 
او، این س��یر را آغ��از می کنم و با اتکاء ب��ه حیات، قدرت، 

رحمانیت و علم او قدم در »سفر الی الله« می گذارم. 
 این که گفته می ش��ود از همان لحظه ی خروج از منزل، 
انس��ان باید بگوید: »بس��م الله؛ و بالله؛ و ال��ی الله و الی ابن 

رسول الله«؛ به این خاطر است که: 
ُ حِصْنِي فَمَنْ دَخَلَ حِصْنِي أمَِنَ مِنْ عَذَابيِ...  »لَا إلِهََ إلِاَّ اللَّ

بشُِرُوطِهَا وَ أنَاَ مِنْ  شُرُوطِهَا«.)]8[(
درس��ت است که سفر ما به س��وی خداست؛ اما در این 
س��فر باید از خانه ی امام رضا علیه السلام عبور کنیم. چون 
امام معصوم، باب الله است؛ کسی که قصد سکنی گزیدن در 
سرای توحید را دارد، باید از مسیر امام معصوم علیه السلام 
عبور کند؛ جز از این باب نمی توان به مقامات توحید رسید. 
اگر درک مراتب توحید برای انسان ممکن است، این امکان 
از این باب مقدور می شود و لا غیر؛ راه های دیگر بن بست اند 

و انسان را به بی راهه و پرتگاه های خطرناک می کشانند. 
در حقیقت، زیارت، »س��یر الی الله«ی است که از طریق 
معصوم علیه السلام واقع می شود. زیارت معصوم علیه السلام 
طری��ق ورود به وادی ولایت اس��ت؛ درهای وادی ولایت با 
زیارت معصوم علیه الس��لام است که به روی انسان گشوده 
می ش��ود و انسان سیر در این وادی را آغاز می کند. اما باید 
توجه داش��ت ک��ه وادی ولایت نیز، همانن��د قرآن، مراتب 
و بطون��ی دارد. اگر فرموده اند: »عليٌ م��ع القرآن و القرآن 
م��ع عل��ي«؛ یعنی همان گون��ه که ق��رآن دارای بطن های 

  انسان اگر در سفر حج، مراقب اعمال خود باشد، مى تواند به مراتبى از توحيد برسد و از 
تعلقات و غفلتهای خودش پاک گردد؛ گويى از همه ی عالم جدا شده و از همه ی خلايق بريده 

است.
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مختلفی است، و صرف لفظ نیست؛ وادی ولایت 
امیرالمومنین علیه الس��لام نیز دارای بطن هایی 

است که در صرف یک لفظ خلاصه نمی شود.
قرآن، رش��ته ی متصل بین ما و خدای متعال 
است؛ که نازله ای از آن در قالب لفظ در دسترس 
ماس��ت. حتی لفظ ق��رآن هم از خداس��ت؛ اما 
نورانیت قرآن چیز دیگری است. حقیقت قرآن، 
ذکر و انوار الهی اس��ت ک��ه در قالب لفظ، تنزل 
پی��دا کرده اس��ت؛ از این رو، ذو بطون اس��ت و 
هر بطنش، بطن دیگ��ری دارد؛ و در هر بطنی، 
معنای خاصی نهفته است. حقیقت امام معصوم 
علیه السلام نیز مثل قرآن است؛ یعنی، انسان در 
هر مرحله ای از وادی ولایت که قرار گرفته باشد، 
مرحله ، بلکه مراح��ل دیگری نیز در پیش روی 

اوست. 

4. نسبت زيارت با جهاد 
آن چه در کلام معصومین علیهم السلام زیارت 
با آن مقایسه شده است، جهاد است. انسانی که 
به زیارت معصوم علیه الس��لام راهی می شود، در 
روایات اهل بیت عصمت و طهارت علیهم السلام 
همانند حاجی و مجاهد فی س��بیل الله شمرده 
شده و مژده ی پاداشی معادل حج و جهاد در راه 

خدا به او داده اند.
در مقایسه ی زیارت حرم معصوم علیه السلام 
ب��ا جه��اد در راه خدا، گویا انس��ان زائر، همانند 
مجاهدی اس��ت که دس��ت از همه ی هس��تی 
خویش شس��ته و می خواه��د جانش را فدا کند 
ت��ا نام خدا زن��ده بماند. زائر نیز ب��ا فعل زیارت 
خویش، منشاء احیاء نام ائمه می شود و در مقام 
معامله با خدا بر می آید و جنّت را نصیب خودش 

می سازد: 
َ اشْ�تَری  مِ�نَ المُْؤْمِنينَ أنَفُْسَ�هُمْ وَ  »إنَِّ اللَّ
 ِ أمَْوالهَُمْ بأَِنَّ لهَُمُ الجَْنَّةَ يقُاتلُِونَ في  سَ�بيلِ اللَّ
ا فِي التَّوْراةِ  فَيَقْتُلُونَ وَ يقُْتَلُونَ وَعْ�داً عَلَيْهِ حَقًّ
 ِ وَ الْنِجْي�لِ وَ القُْرْآنِ وَ مَنْ أوَْف�ى  بعَِهْدِهِ مِنَ اللَّ
فَاسْتَبْشِ�رُوا ببَِيْعِكُمُ الَّذي بايعَْتُمْ بهِِ وَ ذلكَِ هُوَ 

الفَْوْزُ العَْظيم ؛ در حقيقت، خدا از مؤمنان، جان 
و مال ش�ان را به بهای  اين كه بهشت برای آنان 
باشد، خريده است؛ همان كسانى كه در راه خدا 
مى جنگند و مى كُشند و كشته مى شوند. اين به 
عنوان وعده حقّى در تورات و انجيل و قرآن بر 
عهده اوست. و چه كسى از خدا به عهد خويش 
وفادارتر اس�ت؟ پس به اي�ن معامله ای كه با او 
كرده ايد شادمان باش�يد، و اين همان كام يابى 

بزرگ است «.)]9[(
ه��ر قدم زیارت، س��یر در درجات اخلاص، با 
مراتب متعدد و بی پایان اس��ت. کسی نمی تواند 
حتی تص��ور کند که می تواند ب��ه انتهای وادی 
زیارت معصوم برس��د! هر چ��ه جلوتر برود، این 

سیر ادامه دارد. 
در واقع، انس��ان زائر با زی��ارت امام معصوم، 
در وادی توحید س��یر می کن��د؛ وادی توحید و 
وادی ولای��ت، دو وادی مج��زا و در ع��رض هم 
نیس��تند؛ یک سیر است. س��یر در وادی ولایت 
امیرالمومنی��ن علیه الس��لام س��یر در کلمه ی 
»لااله الاالله« اس��ت؛ این همان معنی لفظ صرف 
نب��ودن قرآن نیز هس��ت. اگر قرآن م��ردم را به 
کلمه ی »لااله الاالله« ف��را می خواند، در واقع به 
ولایت امیرالمومنین علیه السلام دعوت می کند؛ 
این اس��ت معنای »عليٌ مع القرآن و القرآن مع 

علي«.
از این روست که وقتی جناب سلمان به دیدار 
امیرالمومنین علیه السلام می شتابد، در هر قدمی 
که به س��وی خانه ی حضرت برمی دارد، معادل 
ی��ک حج عمره ی مقبوله ب��رای او ثبت و ضبط 
می شود؛ و در این دیدار به همان رشدی می رسد 
که در حج خانه ی خدا می توانست به آن دست 
پیدا کند. حقیقت این است که سلمان در زیارت 
حضرت امیر علیه السلام در مراتب عالی توحید 
سیر کرده و با »معرفت بالنورانیه« امیرالمومنین 
علیه الس��لام به معرفت کردگار متعال نائل شده 

است.

  نبى اكرم 
صلى الل عليه وآله 
آمده اند تا مردم 

را انذار دهند 
كه اگر به سوی 
خداوند متعال 
فرار نكرديد، 

گرفتار مي شويد 
و عذاب الهى، 

همانند اقوام 
گناه كار گذشته، 
بر شما نيز نازل 
مى شود. پيامبر 

مبعوث مى شوند 
تا به مردم 

بگويند اگر در 
همه ی شئون به 

خداوند متعال 
وابسته نشديد 

و در كلمه ی 
»لا اله الا الل« 
پناه نگرفتيد، 

عذاب ها و رنج ها 
شما را نيز گرفتار 

خواهند كرد.

 
 اگر انسان به افتقار 
و نداری خودش پى 
ببرد و دست خالى 
بودن خودش را 

بفهمد، در همه ی 
شئون حياتش 

به سوی خداوند 
متعال پناه خواهد 
جست؛ و با ابراز 
افتقار به ساحت 

ربوبى حضرت حق، 
تنها او را اله و رب 

حقيقى عالم خواهد 
دانست. »توحيد 

در پرستش« يعنى 
اين كه انسان در 

فقرهايش به موجود 
ديگری غير از 

خدای متعال تكيه 
نكند و در طلب 

علم، قدرت، صحت 
و ساير نيازهای 

حياتى، خودش را 
تنها به حضرت او 

محتاج بداند.
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5. آداب و آثار زيارت امام رضا عليه السلام
گفتیم که انس��ان در ف��رار از ش��رک ها و فقرهای خود 
به س��وی خداوند متع��ال، از دروازه ی زی��ارت معصومین 
علیهم الس��لام وارد می ش��ود؛ و از طریق زیارت این اولیای 
کرام عبور می کند. این ذوات مقدسه، ابوا ب الله  هستند؛ سیر 
در وادی ولایت الله هم، همان س��یر در وادی ولایت اولیای 
معصومین علیهم السلام است. یعنی اگر کسی می خواهد در 
طریق س��لوک به سوی خداوند تبارک و تعالی قدم بزند و 
در مرات��ب توحید و اخلاص و بندگ��ی گام بردارد، باید در 
محیط ولایت اولیای معصومین علیهم الس��لام وارد شده و 

در مراتب آن سیر کند.
 

1�5. فراز اول؛ طلب طهارت و شرح صدر
ب��ا توج��ه ب��ه جای��گاه والای وادی ولای��ت معصومین 
علیهم الس��لام که وادی ولایت الله است، ورود به این وادی 

لوازم��ی می طلبد که یکی از این لوازم، داش��تن طهارت و 
شرح صدر است؛ هم طهارت ظاهری و هم طهارت باطنی. 
بدون طهارت به انسان اذن ورود به وادی ولایت معصومین 
علیهم السلام داده نمی شود. شرح صدر نیز از لوازم ضروری 
درک ایمان و اسلام است؛ بدون شرح صدر کسی نمی تواند 

از وادی ولایت بهره ای ببرد. 
ُ أنَْ يهَْدِيهَُ يشَْ�رَحْ صَدْرَهُ للِِْسْ�لامِ وَ مَنْ  »فَمَ�نْ يرُِدِ اللَّ
دُ فِي  عَّ َّما يصََّ يُ�رِدْ أنَْ يضُِلَّهُ يجَْعَ�لْ صَدْرَهُ ضَيِّقاً حَرَج�اً كَأنَ
ُ الرِّجْسَ عَلَ�ى الَّذينَ لا يؤُْمِنُون؛  �ماءِ كَذلكَِ يجَْعَلُ اللَّ السَّ
پ�س خداوند هدايت هر كس�ي را كه بخواه�د قلب او را 
برای پذيرش اس�لام باز و روشن گرداند و گمراهي هر كه 
را خواهد دل او را از پذيرفتن ايمان تنگ و سخت گرداند 
كه گويى مى خواهد از زمين بر فراز آسمان رود، اين چنين 
اس�ت كه خدا آنان را كه ب�ه حق نمى گروند مردود و پليد 

مى گرداند«.)]10[( 
خداون��د متعال اگر بخواهد کس��ی را هدای��ت کند، به 
او ش��رح صدر می بخش��د؛ اعطای این ش��رح صدر و بسط 
وج��ودی، مقدمه ای اس��ت ت��ا او حقیقت ایمان، اس��لام و 
دی��ن الهی را در قلبش دریافت کند. بنا به روایت امام باقر 
علیه الس��لام نیز، اسلام یعنی تس��لیم شدن در برابر ولایت 
امیرالمومنین علیه الس��لام )]11[(؛ بدون ش��رح صدر هم 
نمی توان به مرتبت و مقام چنین تسلیمی دست پیدا کرد. 
رس��یدن به این مقام محتاج عنایت الهی است؛ و از طریق 
خاصی به انسان عطا می شود. این طریق خاص، زیارت امام 
معصوم علیه السلام با داشتن طهارت ظاهری و باطنی است. 
آن چه پیش از همه، در ابت��دای آداب زیارت بارگاه های 
ملکوتی اولیای معصومین علیهم السلام به چشم می خورد، 
انجام غسل مستحبی با ادعیه ی مخصوص آن است که در 
این دعاها نیز، مضامین عالی از مراتب طهارت باطنی مطرح 
می ش��وند. این گونه غسل های مس��تحبی، هم چون: غسل 
جمعه و غس��ل ش��ب های ماه رمضان، زمینه ساز رسیدن 
انسان به طهارت باطنی هستند و برای بهره مندی از برکات 
آن ایام و اوقات، از اهمیت بس��یار زی��ادی برخوردارند؛ اما 

عموما از آن ها غفلت می شود. 
باید توجه داشت، همان گونه که برای به جای آوردن نماز 
و ورود به محیط صلاه، داش��تن وضو الزامی اس��ت و بدون 
وضو و طهارت نمی توان نماز را به جای آورد؛ لازمه ی ورود 

  اگر عبادات، با مناسك و مراتب اخلاصى كه در ذيل عمل تعريف مى شود، انجام پذيرند؛ در 
هر بار تكرار، مراتب تازه ای از سير در درجات توحيد را نصيب آدمى مى كنند.

  قرآن، 
رشته ی متصل 
بين ما و خدای 
متعال است؛ كه 
نازله ای از آن 
در قالب لفظ در 
دسترس ماست. 
حتى لفظ قرآن 
هم از خداست؛ 
اما نورانيت قرآن 
چيز ديگری 
است. حقيقت 
قرآن، ذكر و 
انوار الهى است 
كه در قالب لفظ، 
تنزل پيدا كرده 
است؛ از اين رو، 
ذو بطون است 
و هر بطنش، 
بطن ديگری 
دارد؛ و در هر 
بطنى، معنای 
خاصى نهفته 
است. حقيقت 
امام معصوم 
عليه السلام نيز 
مثل قرآن است؛ 
يعنى، انسان در 
هر مرحله ای از 
وادی ولايت كه 
قرار گرفته باشد، 
مرحله ، بلكه 
مراحل ديگری 
نيز در پيش روی 
اوست.
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به وادی ولایت معصوم علیه السلام نیز داشتن طهارت است 
که زائر با غس��ل مس��تحبی پیش از ورود به بارگاه نورانی 

ایشان مهیا می شود.
در زیارت حضرت ثامن الحجج علیه آلاف التحیه والثناء نیز، 
ابتدا به زائر توصیه می ش��ود، پیش از خروج از منزل، غسل 
مستحبی به جای آورده؛ و هنگام غسل این ذکر را بر زبان 

جاری کند:
»اللَّهُ�مَ  طَهِّرْنيِ  وَ طَهِّرْ قَلْبِي وَ اشْ�رَحْ ليِ صَدْرِي وَ أجَْرِ 
ةَ  َّهُ لَا قُوَّ نَاءَ عَلَيْكَ فَإِن عَلَى لسَِ�انيِ ذِكْرَکَ وَ مِدْحَتَكَ وَ الثَّ
ِّبَاعُ  إلِاَّ بكَِ وَ قَدْ عَلِمْتُ أنََّ قِوَامَ دِينِي التَّسْلِيمُ لِمَْرِکَ وَ الِات
هَادَةُ عَلَى جَمِيعِ أنَبِْيَائكَِ وَ رُسُلِكَ إلِىَ  ةِ نبَِيِّكَ وَ الشَّ لسُِ�نَّ
جَمِيعِ خَلْقِكَ اللَّهُمَّ اجْعَلْهُ نوُراً وَ طَهُوراً وَ حِرْزاً وَ شِفَاءً مِنْ 
كُلِّ دَاءٍ وَ سُ�قْمٍ وَ آفَةٍ وَ عَاهَةٍ وَ مِنْ شَ�رِّ مَا أخََافُ وَ أحَْذَرُ؛ 
خدايا من را پاكيزه گردان، قلب و دلم را طاهر نما، سينه ام 
را بگش�ا، ذكر خ�ود و ثنائت را بر زبانم ج�اری كن، ثناء و 
دعاء بر ت�و باد، زيرا هيچ قوه و نيروئ�ى وجود ندارد مگر 
به واسطه تو است، همانا دانستم كه استحكام دينم به اين 
اس�ت كه تس�ليم امر تو بوده، و از سنّت پيامبرت پيروی 
كنم، و شهادت دهم بر پيامبران و رسولانت به سوی تمام 

خلائق، خداوندا قرار بده آن را نور و طهور و ش�فاء دهنده 
هر درد و مرض و بلا و عيبى و نگهدارنده از ش�رّ آن چه از 

آن خوف داشته و بر حذر مى باشم«.
این غس��ل برای این اس��ت که ما را ب��ه باطن پاکیزگی 
اش��ارت دهد و م��ا را از اهمیت طهارت آگاه نماید. خداوند 
تبارک و تعالی، گاهی، عالم ظاهر را مثالی برای عالم باطن 
قرار می دهد تا انسان از این مثال به آن باطن راه پیدا کرده 

و از جایگاه خطیر موضوع اطلاع یابد. 
برای مثال: انسان وقتی می بیند اگر یک هفته استحمام 
نکند، بدنش آلوده ش��ده و بوی تعفن از آن بلند می شود و 
نمی تواند در مجلس انس��ی و مهمانی ای حاضر شود؛ با آب 
طاهر و پاک کننده خودش را می ش��وید تا این آلودگی ها 
از او برطرف ش��ده و عطر پاکیزگی از او به مش��ام برس��د؛ 
ناخ��ودآگاه به این نکته رهنمون می ش��ود ک��ه غفلت ها، 
کدورت ها، معصیت ه��ا، مکروهات و ت��رک اولی ها، همان 
آلودگی هایی هس��تند که مانع از حضور او در مجلس انس 
با معصوم علیه الس��لام در جوار بارگاه نورانی اش می شوند. 
گاه��ی آلودگی های باطنی ناش��ی از معاصی و کبائر، بدتر 
از آلودگی های ظاهری ناش��ی از نجاسات هستند؛ چرا که 

  هدف و مقصد عالى ای كه انسان در اين دنيا در پى آن است و از دل مناسك و عبادات آن 
را جست وجو مى كند، لقاء خداست؛ لقاءالل مقصد همه ی عبادات بشر است و او بايد بكوشد، با 
برآورده ساختن شرايط چنين ديداری، به لقای الهى دست يابد.

  زيارت امام 
معصوم، يك سفر 

كامل معنوی 
است؛ و اين 

ظرفيت را دارد 
كه در هر قدمش، 
انسان را به رشد 

برساند. البته 
اين مطلب به 

اين معنا نيست 
كه هر كس به 

زيارت معصومين 
عليهم السلام 
برود، الزاماً به 
چنين مقامى 
برسد ! بلكه 
اشاره به اين 

مطلب مهم است 
كه زيارت امام 
معصوم، دارای 
چنين ظرفيت 
عظيمى است؛ 
و اگر كسى با 

شرايط خاصى كه 
در مناسك زيارت 

بيان مى شود، 
بارگاه معصوم را 
زيارت كند، در 

هر قدمى كه برای 
زيارت برمى دارد، 
به رشدی معادل 

رشد يك حج 
مقبول نائل 

مى شود.
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آلودگ��ی ظاه��ر را می توان با آب طاه��ر برطرف کرد، ولی 
آلودگی های باطنی به این آس��انی از بین نمی روند؛ مگر به 

دست ولایت اولیای معصومین علیهم السلام.
آلودگی ه��ای باطنی انس��ان، جز با ولای��ت ولی الله که 
حقیقت »ماء طهور« است پاک شدنی نیست. خداوند این 
»ماء طهور« را از آس��مان نازل کرده تا انس��ان ها با آن به 

پاکیزگی و طهارت برسند.
ماءِ  عاسَ أمََنَةً مِنْهُ وَ ينَُزِّلُ عَلَيْكُمْ مِنَ السَّ يكُمُ النُّ »إذِْ يغَُشِّ
يْطانِ وَ ليَِرْبطَِ عَلى   ماءً ليُِطَهِّرَكُمْ بهِِ وَ يذُْهِبَ عَنْكُمْ رِجْزَ الشَّ
قُلُوبكُِ�مْ وَ يثَُبِّتَ بهِِ الْقَْدامَ؛ ي�اد آريد هنگامى كه خواب 
راحت را بر شما فرو پوشاند برای اين كه از جانب او ايمنى 
يابيد و از آس�مان آبى مى فرس�تاد كه ش�ما را به آن آب 
پاک گرداند و وسوس�ه و كيد شيطان را از شما دور سازد 
و دل های شما را محكم و استوار گرداند و گام های شما را 

استوار بدارد«.)]12[(
 در تفاس��یر روایی نوش��ته اند که ش��أن ن��زول این آیه، 
در جن��گ بدر بوده؛ و آیه در مقام بیان این معناس��ت که 
»س��ماء« نبوت نبی اکرم صلی الله علیه وآله اس��ت و »ماء« 
ولایت امیرالمومنی��ن علیه الس��لام.)]13[( یعنی خداوند 

متع��ال حقیقت ولایت را از آس��مان نبوت بر ش��ما جاری 
کرد تا شما به طهارت باطنی برسید در اسارت آلودگی ها و 

نجاست های ناشی از معاصی گرفتار نمانید.
ر باطن اس��ت  اگر آب، مطهِّر ظاهر اس��ت؛ امام نیز مطهِّ
و جان انس��ان را به پاکیزگی می رس��اند. خداوند متعال در 

سوره ی ملک، آیه ی30 می فرماید:
»قُ�لْ أَ رَأيَتُْمْ إنِْ أصَْبَ�حَ ماؤُكُمْ غَوْراً فَمَ�نْ يأَْتيكُمْ بمِاءٍ 
مَعي�نٍ؛ بگو: چه تصوّر مى كنيد اگ�ر آب كه مايه زندگانى 
شماس�ت همه به زمين فرو رود كيست كه باز آب روان و 

گوارا برای شما پديد آرد«.
در ای��ن  آی��ه نیز ب��ه خوبی هویداس��ت ک��ه منظور از 
آب، امام معصوم اس��ت که مایه ی بیرون آمدن انس��ان از 
آلایش ها و نجاس��ات باطنی است؛ همان آلودگی هایی که 
مانع س��لوک انسان در س��یر الی الله می شوند و او را از لقاء 
الهی باز می دارند. حقیقت هم این اس��ت که اگر انسان به 
امام معصوم دست رسی نداش��ته باشد، چگونه می تواند به 

پاکیزگی برسد؟
 ب��ا آلودگی که نمی توان راهی زیارت امام معصوم ش��د! 
اصلا به انسان آلوده که اجازه ورود به محیط ولایت اولیای 

  فقر انسان در برابر خداوند متعال، فقر مطلق است. انسان، فقير كامل؛ و خداوند، غنى به تمام 
معناست؛ لذاست كه هر آغازی بدون نام و ياد او، ابتر خواهد ماند.

  درست 
است كه سفر 
ما به سوی 
خداست؛ اما در 
اين سفر بايد از 
خانه ی امام رضا 
عليه السلام عبور 
كنيم. چون امام 
معصوم، باب الل 
است؛ كسى كه 
قصد سكنى 
گزيدن در سرای 
توحيد را دارد، 
بايد از مسير 
امام معصوم 
عليه السلام عبور 
كند؛ جز از اين 
باب نمى توان به 
مقامات توحيد 
رسيد. اگر درک 
مراتب توحيد 
برای انسان 
ممكن است، اين 
امكان از اين باب 
مقدور مى شود 
و لا غير؛ راه های 
ديگر بن بست اند 
و انسان را 
به بى راهه و 
پرتگاه های 
خطرناک 
مى كشانند.
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الهی داده نمی ش��ود! لذا اولین قدم زیارت، طهارت است. با 
این غس��ل، ابتدا طهارت ظاهری و س��پس طهارت باطنی 
نصیب انسان می شود. اگر ظاهر آب، جسم او را شست وشو 
می ده��د؛ در باط��ن نیز، ولایت امام معص��وم، او را طاهر و 

پاکیزه می گرداند. 
از هم��ان؛ زمانی که زائر در خان��ه، و به نیت زیارت امام 
رْ  رْنيِ  وَ طَهِّ معصوم، غس��ل می کند و می گوید: »اللَّهُ��مَ  طَهِّ
قَلبِْي«؛ آن چه در باطن به او عطا می ش��ود این اس��ت که: 
»وَ اشْ��رَحْ ليِ صَدْرِي وَ أجَْرِ عَلیَ لسَِانيِ ذِکْرَکَ وَ مِدْحَتَکَ 
وَ الثَّنَاءَ عَلیَْکَ«. این طهارت زمینه ای می شود تا شرح صدر 
به او عطا شود و شایستگی بر زبان راندن ذکر و مدح الهی 

را بیابد. 
پیش تر نیز گفتیم لازمه ی رس��یدن به تس��لیم و درک 
حقیقت ایمان، عطای »شرح صدر« از سوی خداوند متعال 
به انسان است. در این جا نیز زائر حرم امام رضا علیه السلام 
با به جای آوردن غسل زیارت، از خداوند متعال طلب شرح 
صدر می کند تا با رس��یدن به این وسعت وجودی، حقیقت 

ایمان و اسلام در قلبش جای بگیرد. 
کسانی که حقیقت طهارت با زیارت معصوم علیه السلام 
را درک می کنن��د، حتی آثار وجودی آن را نیز در جس��م 

خودشان احساس می نمایند. آقایی به من می گفت: 
رض��ا  حض��رت  ح��رم  ب��ه  ک��ه  زمان��ی  »گاه��ي 
علیه آلاف التحیه والثناء مي آیم و محضر ایشان مشرف شده و 
روبه روی مرقد مطهرشان مي ایستم، به ایشان مي گویم: آقا 
این عیوب ما را بشویید؛ شرمنده ام! در این لحظه احساس 
مي کنم از مغز سرم تا نوک پایم آرام آرام خنک مي شود«.

پس لازمه ی این که انسان در زیارت معصوم علیه السلام 
به گون��ه ای بهره مند ش��ود که هر قدم��ش معادل یک حج 
مقبول به حس��اب آید؛ و با هر قدمی ک��ه برمی  دارد، یک 
سیر در وادی توحید برای او رقم بخورد؛ و شرح صدر به او 
عطا گردد؛ این است که طهارت را از طریق غسل مستحبی 
کس��ب کند؛ و به این ترتیب، آمادگی ورود به وادی ولایت 

معصوم را پیدا نماید.

5.2. فراز دوم؛ رحلت به سوی خدا 
پ��س از به جای آوردن غس��ل زیارت، زائ��ر باید مراقب 
طهارت حاصل از آن باشد و زبانش را به غفلت آلوده نسازد؛ 
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لذا بهترین راه این است که همراه با بستن بار سفر، همواره 
مشغول ذکر الهی شود و ثناء و حمد حضرت حق را بر زبان 
خویش جاری کند. این اذکار نورانی به زائر کمک می کنند 
که در مس��یر سفر، اتفاقات اطراف و حوادث محیط او را به 

خود مشغول نکنند.
زیباس��ت ک��ه انس��ان در هج��رت ب��ه ج��وار معصوم 
علیه الس��لام با خداوند جلّ جلاله مش��غول راز و نیاز شود 
و ب��ا نیایش ب��ه درگاه او، جانش را به گفت وگو با حضرت 

حق بنشاند و بگوید:
»خدای��ا! زبان مرا به ذکر خودت مش��غول کن؛ خدایا! 
مرا در رس��یدن به وادی ولایت، پ��اک گردان؛ چنان کن 
ک��ه قلبم، جانم و زبانم با ذکر ت��و انس گیرد و همگان را 
فراموش کرده و غرق مش��اهده ی جمال و زیبایی های تو 

باشم و تنها تو را مدح کنم«.
ای��ن تاملات کمک می کنند تا انس��ان ب��ه حال رحلت 
نزدیک ش��ود و حال »راحل الی الله« را داشته باشد؛ یعنی 
هم��ه چیز را فرو بگ��ذارد و قصد لقاء حق کند؛ س��فری 
که جای هیچ تصوری برای بازگش��ت در آن نیس��ت. لذا 
وقتی از منزل خارج می شود، همه چیز را به خدا سپرده؛ 
دل مش��غولی هایش را رها س��اخته؛ و با جانی سبک بار و 

روان��ی آس��وده خاطر، ب��دون فکر به 
آن چه پس نهاده، رو به خدا می گوید:

هْتُ وَجْهِي وَ  ِّي إلِيَْ�كَ وَجَّ »اللَّهُمَّ إنِ
ضْتُ أمَْرِي وَ إلِيَْكَ أسَْ�لَمْتُ  إلِيَْ�كَ فَوَّ
وَ  ظَهْ�رِي  ألَجَْ�أْتُ  إلِيَْ�كَ  وَ  نفَْسِ�ي 
لْتُ لَا مَلْجَ�أَ وَ لَا مَنْجَى إلِاَّ  عَلَيْكَ توََكَّ
إلِيَْ�كَ- تبََارَكْتَ وَ تعََاليَْ�تَ عَزَّ جَارُکَ 
وَ جَ�لَّ ثنََ�اؤُکَ؛ ب�ار خداي�ا! من روی 
خود را به طرف تو متوجّه س�اخته ام، 
و كارهايم را به ت�و واگذار نموده ام، و 
خود را به تو تسليم كرده ام، و پشت و 
پناه�م را تو قرار داده ام، و بر تو توكل 
ك�رده ام، هيچ پناه�گاه و اميد نجاتى 
نيس�ت مگر توجه به ت�و، منزّه و بلند 
مرتب�ه ای، تضرّع و زاری برای تو كم و 

ثناء و ستودنت بسيار است«.
زائر در هنگام خ��روج از منزل باید 
همانند تاجری باشد که تجارت خانه ی خویش را به دست 
انس��ان امینی س��پرده و با خیال راحت، عازم س��فر شده 
اس��ت. یعنی همه ی امکانات، دارای��ی و اهل و عیال خود 
را به خداون��د متعال، که بهترین حافظ و نگه دار اس��ت، 
بسپارد و راهی سفر زیارتی امام معصوم علیه السلام شود.

با این تمهیدات انس��ان می تواند آماده ی کوچ و رحلت 
باش��د و عزم دی��ار مولای خویش کند و قدم در س��فری 
بگذارد که قرار اس��ت به ازای هر قدمش، یک حج مقبول 

برایش نوشته شود.
پس از انجام غس��ل و توکل ب��ر خداوند متعال، اکنون 
نوبت عزم سفر است؛ لذا گفته شده است که زائر باید دم 

در خانه بایستد و بگوید:
ِ وَ  ِ وَ فِي سَبِيلِ اللَّ ِ وَ إلِىَ اللَّ ِ وَ مِنَ اللَّ ِ وَ باِللَّ »بسِْ�مِ اللَّ
لْتُ وَ  ِ توََكَّ ِ صلى الل عليه وآله؛ عَلَى اللَّ عَلَى مِلَّةِ رَسُولِ اللَّ
بْعِ وَ رَبَّ  بْعِ وَ الَْرَضِينَ السَّ مَاوَاتِ السَّ إلِيَْهِ أنَبَْتُ فَاطِرَ السَّ
العَْرْشِ العَْظِيمِ؛ ابتداء مى كنم به اس�م خدا و ذات او، و از 
او كمك خواس�ته و به س�وی او توجّه نم�وده و در راه او 
گام برمى دارم، و بر ش�ريعت رس�ول خدا صلّى اللَّ عليه 
و آله و س�لّم مى باش�م، بر خدا توكّل داشته و به سويش 
بازمى گردم، خدائى كه آفريننده آس�مان های هفت گانه 

  زائر در سفر زيارتى، مى خواهد از صورت های آفل  به وجه باقى الهى برسد؛ چرا كه آن چه نزد اوست، فانى و 
آن چه نزد خداست، باقيست. به قطع يقين، در رسيدن به اين خزانه های جاويدان الهى و بهره مندی از آستان قرب 

حضرت حق تبارک و تعالى، ادب سير و سلوک را بايد رعايت نمود؛ و همواره به خاطر داشت كه بى ادبى، سبب 
دست خالى شدن و محروم ماندن انسان از بركات زيارت مى شود.
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و طبق�ات هفت گانه زمين و پروردگار 
عرش عظيم مى باشد«. 

فقر انس��ان در برابر خداوند متعال، 
فقر مطلق است. انس��ان، فقیر کامل؛ 
و خداون��د، غن��ی به تمام معناس��ت؛ 
لذاس��ت که هر آغازی بدون نام و یاد 
او، ابت��ر خواهد ماند. اگ��ر به ما گفته 
ش��ده اس��ت در هنگام غ��ذا خوردن 
»بس��م الله الرحمن الرحیم« بگویید، به 
خاطر این اس��ت که غذا انسان را سیر 
نمی کند! غذا بی چاره تر از ماس��ت که 
بتواند گرس��نگی ما را برطرف س��ازد! 
»بسم الله الرحمن الرحیم« یعنی خدایا؛ 
من آگاهم که این غذا وسیله است و تو 
باید مرا س��یر کنی؛ این غذا از خودش 
چیزی ندارد که بتواند گرس��نگی ام را 
از من بگی��رد. در نیازهای معنوی هم 

به همین ترتیب اس��ت؛ بلکه نیاز انس��ان موحد به یاری 
خداوند متعال، در سیر معنوی بیش از پیش است.

سفر زیارتی س��فری نیست که انسان بتواند با گام های 
خودش، و با فکر و توان و ریاضت خودش، آن را طی کند 
و به س��ر منزل مقصود برس��د؛ بلکه باید با نام و یاد خدا 
شروع شود و در هر قدم، به اسم »الله« تکیه نماید. شروع 
س��فر با نام الله است و به س��وی الله؛ اما زائر در این سفر 
به س��وی خدا، برای این که به خدا برس��د، از منزل فرزند 
رس��ول خدا عبور می کند. به عبارت روشن تر، سفر انسان 
به س��وی خدا از من��زل اولیای معصومین علیهم الس��لام 
می گذرد؛ لذا باید انس��ان از خودش خلع قدرت کرده و با 

اسم »الله« وارد وادی ولایت شود. 
زائر در س��فر زیارتی، می خواه��د از صورت های آفل  به 
وجه باقی الهی برس��د؛ چرا که آن چه نزد اوس��ت، فانی و 
آن چه نزد خداس��ت، باقیس��ت. به قطع یقین، در رسیدن 
ب��ه این خزانه های جاویدان الهی و بهره مندی از آس��تان 
قرب حضرت حق تبارک و تعالی، ادب س��یر و س��لوک را 
باید رعایت نمود؛ و همواره به خاطر داش��ت که بی ادبی، 
سبب دست خالی ش��دن و محروم ماندن انسان از برکات 

زیارت می شود. 

زائر حرم امام معصوم علیه السلام باید در طول راه مراقب 
حفظ توجه و مداومت در ذکر الهی باشد و از مشغول شدن 
به مزاح هایی که موجبات س��لطه ی غفلت بر قلب را فراهم 
می آورند، اجتناب ورزد؛ و مدام به خودش خاطر نشان کند 
ک��ه هر لحظه غفلت در این س��فر، معادل یک وادی عقب 

ماندن از سیر در توحید است. 
پس از رس��یدن به مقصد هم، دوباره غسل را باید تکرار 
کرد و زنگارها و غفلت هایی که ممکن است در طول راه در 
دل نشسته باش��ند را دوباره شست؛ آن گاه با حضور قلب، 
توج��ه خاطر، ب��ا حالتی توأم با ادب و تواضع و خش��وع و 
خضوع، و زبان ذاکر به سمت حرم رهسپار شده و آماده ی 
گرفت��ن اذن ورود به حریم حرم ولی معصوم علیه الس��لام 
گردید. در هیچ حال هم نباید از خاطر به دور داش��ت که 
آن که به دیدارش می رویم، ولی معصوم علیه الس��لام است 
و ه��ر قدم این زی��ارت می تواند برای ما، س��یر در یکی از 

وادی های سرزمین توحید باشد.

5.3. ف�راز س�وم؛ اذن ورود ب�ه بيت�ى از بيوت 
نبى اكرم صلى الل عليه وآله

اگ��ر آمادگی هایی که در طول مناس��ک زی��ارت از بدو 

  زائر حرم امام معصوم عليه السلام بايد در طول راه مراقب حفظ توجه و مداومت در ذكر الهى باشد 
و از مشغول شدن به مزاح هايى كه موجبات سلطه ی غفلت بر قلب را فراهم مى آورند، اجتناب ورزد؛ و 
مدام به خودش خاطر نشان كند كه هر لحظه غفلت در اين سفر، معادل يك وادی عقب ماندن از سير 
در توحيد است.
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حکمت و اندیشه

خروج از منزل تا تجدید غسل زیارت و رعایت ادب حضور 
توسط زائر رعایت شده باشد، به طور حتم چنین شخصی 
زمانی که در مقابل دروازه ی ورودی حرم می ایستد، متوجه 
این نکته ی ظریف می شود که این جا، نقطه ی ویژه ای است. 
خانه ای نیس��ت که انسان س��رش را پایین بیاندازد و وارد 
آن ش��ود؛ لذا اهمیت اذن دخ��ول را درک کرده و معارف 

فرازهای اذن دخول را در قلبش حاضر می کند: 
»الَلّهُ�مَّ انِّ�ى  وَقَفْتُ عَلى  ب�ابٍ مِنْ ابَوْابِ بيُُ�وتِ نبَِيِّكَ، 
صَلَواتكَُ عَلَيْهِ وَ الهِِ، وَقَدْ مَنَعْتَ النَّاسَ انَْ يدَْخُلوُا الِاَّ باِِذْنهِِ، 
فَقُلْتَ يا ايَُّهَا الَّذينَ امَنُوا لاتدَْخُلُوا بيُُوتَ النَّبِّىِ الِاَّ انَْ يؤُْذَنَ 
ريفِ  لكَُمْ، الَلّهُمَّ انِىّ  اعَْتَقِدُ حُرْمَةَ صاحِبِ هذَا المَْشْهَدِ الشَّ
ف�ى  غَيْبَتِهِ، كَما اعَْتَقِدُها فى  حَضْرَتهِِ، وَاعَْلَمُ انََّ رَسُ�ولكََ 
�لامُ احَْيآءٌ عِنْدَکَ يرُْزَقُ�ونَ، يرََوْنَ  وَخُلَفآئَ�كَ عَلَيْهِمُ السَّ
ِّكَ حَجَبْتَ   ونَ سَلامى ، وَاَ ن مَقامى  وَيسَْ�مَعُونَ كَلامى ، وَيرَُدُّ
عَنْ سَ�مْعى  كَلامَهُمْ، وَفَتَحْتَ بابَ فَهْمى  بلَِذيذِ مُناجاتهِِمْ، 
 ُ وَانِىّ  اسَْ�تَاذِنكَُ يا رَبِّ اوَّلاً، وَاسَْ�تَاْذِنُ رَسُولكََ، صَلَّى اللَّ
عَلَيْهِ وَ الهِِ ثانيِاً، وَاسَْ�تَاْذِنُ خَليفَتَكَ الْمِامَ المَْفْروُضَ عَلَىَّ 
ضاعليه الس�لام  طاعَتُهُ فُلانَ بنَْ فُلانٍ  عَلِىَّ بنَْ مُوسَ�ى الرَّ
وهك�ذا پس بگوي�د: وَالمَْلائكَِ�ةَ المُْوَكَّلي�نَ  بهِ�ذِهِ البُْقْعَةِ 
  ِ ةَ اللَّ ِ، ءَادَْخُلُ يا حُجَّ المُْبارَكَةِ ثالثِ�اً، ءَادَْخُلُ يا رَسُ�ولَ اللَّ
بينَ المُْقيمينَ فى  هذَا المَْشْهَدِ،  ِ المُْقَرَّ ءَادَْخُلُ يا مَلآئكَِةَ اللَّ
خُولِ، افَْضَلَ م�ا اذَِنتَْ لِحََدٍ مِنْ  فَ�اْذَنْ لى  يا مَوْلایَ فى  الدُّ

اوَْليِآئكَِ، فَاِنْ لمَْ اكَُنْ  اهَْلًا لذِلكَِ، فَانَتَْ اهَْلٌ لذِلكَِ«.
ح��رم هر یک از معصومین علیهم الس��لام بیتی از بیوت 
نورانی نبی اک��رم صلی الله علیه وآله اس��ت؛ همان بیتی که 
آی��ات نور الهی در آن نازل گردی��ده و مرکز هدایت قلوب 
و نفوس و کائنات ش��ده اس��ت. اگرچه خداوند متعال، نور 
زمین و آسمان هاست و مخلوقات به واسطه ی این نورانیت، 
هدایت می ش��وند؛ اما به فرموده ی قرآن کریم، نور الهی در 
نبی اکرم صلی  الله علیه وآله متمثل شده؛ و این نور در بیوتی 
ق��رار گرفته اس��ت که عالمیان به واس��طه ی تقرب به این 
بیوت نوری، هدایت ش��ده و رفع��ت می یابند. هر کس به 
این بیوت راه پیدا کند، به نور و هدایت الهی می رس��د و از 

ضلالت و ظلمات رهایی می یابد.
�ماواتِ وَ الْرَْضِ مَثَلُ نوُرِهِ كَمِشْ�كاةٍ فيها  ُ نُ�ورُ السَّ »اللَّ
جاجَ�ةُ كَأَنَّها كَوْكَبٌ دُرِّيٌّ  مِصْب�احٌ المِْصْباحُ في  زُجاجَةٍ الزُّ
يوُقَدُ مِنْ شَ�جَرَةٍ مُبارَكَةٍ زَيتُْونةٍَ لا شَرْقِيَّةٍ وَ لا غَرْبيَِّةٍ يكَادُ 

 ُ زَيتُْها يضُي ءُ وَ لوَْ لمَْ تمَْسَسْ�هُ نارٌ نُ�ورٌ عَلى  نوُرٍ يهَْدِي اللَّ
ُ بكُِلِّ شَيْ ءٍ  ُ الْمَْثالَ للِنَّاسِ وَ اللَّ لنُِورِهِ مَنْ يشَاءُ وَ يضَْرِبُ اللَّ
ُ أنَْ ترُْفَعَ وَ يذُْكَرَ فيهَا اسْ�مُهُ  عَلي�مٌ * في  بيُُ�وتٍ أذَِنَ اللَّ
يسَُبِّحُ لهَُ فيها باِلغُْدُوِّ وَ الْصال؛ خدا نور آسمان ها و زمين 
اس�ت، داستان نورش به مش�كاتى ماند كه در آن روشن 
چراغى باشد و آن چراغ در ميان شيشه ای كه از تلألؤ آن 
گويى ستاره ای است درخشان، و روشن از درخت مبارک 
زيتون كه ش�رقى و غربى نيس�ت و بى آنكه آتشى روغن 

آن را برافروزد خود به خود جهانى را روشنى بخشد، پرتو 
آن نور حقيق�ت بر روی نور معرفت قرار گرفته اس�ت. و 
خدا هر كه را خواهد به نور خود و اش�راقات وحى خويش 
هدايت كند و اين مثلها را خدا برای مردم مى زند و خدا به 
همه امور داناس�ت! * آن مشكات در خانه هايى قرار دارد 
ك�ه خدا رخصت داده كه آن جا رفعت يابد و در آن ها ذكر 
او شود و صبح و شام تسبيح و تنزيه ذات پاک او كنند«.

زائ��ر در مدخ��ل ورودی حرم باید ب��ه این مطلب توجه 
داش��ته باش��د که بارگاه پیش روی او، همان خانه ی نور و 

  زيباست
 كه انسان 
در هجرت به 
جوار معصوم 
عليه السلام با 
خداوند جلّ جلاله 
مشغول راز و 
نياز شود و با 
نيايش به درگاه 
او، جانش را 
به گفت وگو با 
حضرت حق 
بنشاند.

  آن چه در كلام معصومين عليهم السلام زيارت با آن مقايسه شده است، جهاد است. 
انسانى كه به زيارت معصوم عليه السلام راهى مى شود، در روايات اهل بيت عصمت و طهارت 

عليهم السلام همانند حاجى و مجاهد فى سبيل الل شمرده شده و مژده ی پاداشى معادل حج و 
جهاد در راه خدا به او داده اند.   
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هدایتی است که قرآن مردم را به سوی آن فرا می خواند؛ با 
همان ویژگی ها و آثار! به واسطه ی همین تنزل نور هدایت 
الهی است که صحن و سرای بارگاه معصومین علیهم السلام 
را باید با نگاهی فراتر از خانه ی گِلی دید. حرم امام معصوم، 
ملکوت عالم است؛ یعنی جسم حرم، ملکوت عالم دنیاست. 
جس��م حرم با بقیه ی جاها فرق دارد؛ حساب ملکوتش نیز 
به همین ترتیب فرق می کند. یعنی همان گونه که جس��م 
حرم، ملکوت عالم دنیا محسوب می شود، ملکوت حرم امام 

معصوم نیز در عالم ملکوت، ملکوت ملکوت به شمار می آید. 
لذاس��ت که آدم نمی تواند س��رش را پایی��ن بیاندازد و 
ب��دون آداب، اجازه ورود به حرم را کس��ب نماید. باید در 
همان بدو ورود، نسبت به مراتبی، توجه حاصل کرده و با 
یقین به این مطلب که امام حي و معصومي در این بارگاه 
حضور دارند، از خداوند متعال، نبی اکرم صلی  الله علیه وآله، 
اولی��ای معصومین علیهم الس��لام و ملائکه ی موکل حرم 

اذن دخول طلب کند. 
فرزند علامه طباطبایی رحمت الله علیه از قول پدرشان 

نق��ل می کردند ک��ه وقتی مادرم به حی��ات می رفت و به 
خانم فاطمه ی معصومه سلام الله علیها سلام می داد، پدرم 
می گف��ت: »من جواب حضرت معصومه س��لام الله علیها را 

می شنوم«!
در روایات نقل شده است موسی کلیم علیه السلام خطاب 
ب��ه پروردگار متع��ال عرض کرد: » خدای��ا! دوری تا فریاد 
بزن��م؛ یا نزدیکی که نجوا کنم؟« پ��روردگار متعال فرمود: 

»انا جلیس من ذکرنی«.)]14[( 

اگر کس��ی اهل ذکر بوده؛ و با خداوند متعال مؤانس��ت 
داش��ته باش��د؛ می تواند با پروردگارش به مناجات بنشیند 
و از در گفت وگ��و با حضرت حق درآید؛ خداوند متعال نیز 
باب چنین انس و مجالس��تی را برای او باز می کند و او را 
از چش��مه های راز و نیاز سیراب می سازد. در زیارت بارگاه 
شریف امام معصوم علیه السلام نیز ماجرا همین گونه است؛ 
اگر کسی به زیارت مشهد امام معصوم علیه السلام در حالی 
ب��رود که معتقد به حیّ، س��میع، بصیر و حاضر بودن امام 
باش��د، باب نجوا به رویش گشوده می شود و می تواند حرم 

  خداوند متعال اگر بخواهد كسى را هدايت كند، به او شرح صدر مى بخشد؛ اعطای اين شرح 
صدر و بسط وجودی، مقدمه ای است تا او حقيقت ايمان، اسلام و دين الهى را در قلبش دريافت 
كند.
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را با دیده ی »بی��ت الله«ی بنگرد؛ می تواند بفهمد که حرم 
معصوم علیه الس��لام »مختلف الملائکه« است؛ ملائکه ی از 
عالم ملکوت فوج فوج در رفت وآمد هستند و در زیارت امام 
معصوم علیه الس��لام از یک دیگر سبقت می گیرند. می تواند 
به درک این نکته برسد که انبیاء از سماوات اجازه می گیرند 

و حول این حائر، به زیارت معصوم می شتابند!
با فتح باب مناجات اس��ت که زائر می فهمد جسم حرم، 
خ��اک و گِل حرم، و در و دیوار حرم، مانند س��ایر اجزاء و 
اجسام این دنیا نیستند؛ همین جسم حرم معصوم و ضریح 
مرقد مطهرش��ان نیز دارای مرتبه ای ملکوتی است و حرم 
معصوم، ملکوت عالم دنیاس��ت. اگر اهل بیت علیهم السلام 
فرموده ان��د: »ارواح انبی��اء و مومنین از مرتبه ی جس��م ما 
هستند« یعنی این؛ یعنی روح انبیاء و مومنین و شیعیان از 
مرتبه ی نازله ی جسم اولیای معصومین علیهم السلام خلق 

شده اند و حتی مرتبه ی خاکی آن ها، مقام ملکوتی دارد: 
»وَ خَلَقَ  أرَْوَاحَ  شِ�يعَتِنَا مِ�نْ  طِينَتِنَا وَ أبَدَْانهَُمْ مِنْ طِينَةٍ 
 ُ ينَ�ةِ وَ لمَْ يجَْعَلِ اللَّ مَخْزُونَ�ةٍ مَكْنُونةٍَ أسَْ�فَلَ مِنْ ذَلكَِ الطِّ

َّذِي خَلَقَهُمْ مِنْهُ نصَِيباً إلِاَّ للِْأَنبِْيَاءِ«)]15[( لِحََدٍ فِي مِثْلِ ال
با این تعاریف، لازمه ی ورود به چنین محیطی، کس��ب 
اذن از پروردگار متعال اس��ت؛ آن که رب ماست، باید به ما 
اج��ازه دهد تا ب��ه این بارگاره هدای��ت و »دارالولایه« وارد 

شده و از برکات آن بهره مند شویم؛ 
چراکه همه ی پرورش ها و هدایت ها، 

مخصوص پروردگار متعال است:
»قالَ رَبُّنَا الَّذي أعَْطى  كُلَّ شَ�يْ ءٍ 
خَلْقَهُ ثُ�مَّ هَدی ؛ گفت خدای ما آن 
كس�ى اس�ت كه همه موج�ودات 
عال�م را نعمت وجود خاص خودش 
بخش�يده و س�پس هداي�ت كرده 

است«.)]16[(
همان برکات و آثاری که در زیارت 
کعبه ی خدا روایت شده، در زیارت 
ضریح امام معصوم نیز صادق است. 
در روای��ات اهل بیت علیهم الس��لام 
است که 20رحمت از 100رحمتی 
که از جانب خدا بر زائرین بیت الهی 
نازل می شود، از آنِ کسانی است که 

می کنند؛ این قبیل برکات بر کسی فقط کعبه را تماش��ا 
که در محیط حرم می نشیند و ضریح امام معصوم را نظاره 
می کند نیز نازل می ش��ود. این که زائر در گوشه ای از حرم 
بنش��یند و ضریح و زوار امام رضا علیه السلام را نگاه کند و 
از این تماش��ا لذت ببرد، دارای آثار و ثواب است. اما افضل 
آثار از آنِ کسانی است که به زیارت خود حضرت می رسند! 
ن��گاه ب��ا نگاه ف��رق دارد؛ یک��ی ضری��ح را می بیند؛ آن 
دیگ��ری صاحب ضریح را مش��اهده می کن��د. از نبی اکرم 
صلی الله علیه وآله نقل ش��ده است که وقتی جناب جبرئیل 
برای اولین بار، وحی را بر ایش��ان نازل کردند، جبرئیل در 
هیبتی فرود آمده بود که ش��رق و غرب عالم را گرفته بود. 
این نگاه به فرشته ی وحی الهی با مشاهده ی او در سیمای 

»دحیه کلبی« متفاوت است.
اگر کس��ی ب��ا معرفت قل��ب، موفق به زی��ارت امام رضا 
علیه السلام شود، می بیند و می فهمد که همه ی کائنات پر از 
امام رضا علیه السلام هستند! امام رضا علیه السلام اسم اعظمِ 
اعظم خداست! اگرچه دیدن ضریح امام رضا علیه السلام نگاه 
به ملکوت عالم است؛ اما  این که آدم به ضریح نگاه کند و از 
َّهُ لَا یسَْتَکْمِلُ  ضریح فقط ضریح را ببیند، کجا؛ و این که به »إنِ
أحََ��دٌ الْیِمَانَ حَتَّی یعَْرِفَنِي کُنْهَ  مَعْرِفَتِي  باِلنُّورَانیَِّةِ«)]17[( 

برسد، کجا؟! نباید از این درجات و مراتب عالی غافل شد.

  در مقايسه ی زيارت حرم معصوم عليه السلام با جهاد در راه خدا، گويا انسان زائر، همانند مجاهدی 
است كه دست از همه ی هستى خويش شسته و مى خواهد جانش را فدا كند تا نام خدا زنده بماند. زائر 

نيز با فعل زيارت خويش، منشاء احياء نام ائمه مى شود و در مقام معامله با خدا بر مى آيد و جنّت را 
نصيب خودش مى سازد.
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6. مراقبات زيارت در حرم امام رضا عليه السلام 
هر چند زی��ارت چنی��ن بارگاهی دارای آث��ار معنوی 
ش��گفت انگیزی اس��ت، اما آداب و مراقبات وی��ژه ای نیز 
می طلبد تا زائر به واس��طه ی ای��ن مراقبات، با این فضای 
ملکوتی انس گرفته و باب مناجات به رویش گشوده شود. 
بخش��ی از این آداب و مراقبات، مربوط به پیش از سفر و 
تهیأ برای زیارت بود که به ترتیب به مرور آن ها پرداختیم؛ 
اما با رسیدن به حائر و بارگاه معصوم علیه السلام مراقبات 
تازه ای برای زائر مطرح می شود که رعایت آن ها، موجبات 
بهره من��دی بیش تر را فراهم م��ی آورد. از آن جمله، گفتن 
تکبیر در هنگام قدم برداش��تن به س��مت ضریح اس��ت. 
شایسته است، زمانی که زائر به سمت مرقد مطهر حرکت 
می کند، ذکر تکبیر بر زبان جاری کرده؛ هر از چندگاهی 
بایستد و دوباره تکبیر بگوید. وقتی رسید، خطاب به امام 

علیه السلام عرضه دارد:
»أنَاَ عَبْدُکَ  وَ ابنُْ  عَبْدِکَ وَ ابنُْ أمََتِكَ جِئْتُكَ زَائرِاً لَائذِاً 

بحَِرَمِكَ...« 
کس��ی که به زیارت تو می آید، بنده ی شماست؛ فرزند 
بن��ده ای از بنده های شماس��ت! در زی��ارت، باید همه ی 
استکبارها را زمین گذاشت و از در اطاعت با امام معصوم، 
که هادی الی الله اس��ت، وارد شد. البته، این اظهار بندگی 

و عبودی��ت، به معنای 
پرس��تش نیست! بلکه 
به معنای عبد بودن در 
اطاعت از فرامین الهی 
معصومین  از  تبعیت  و 
در  علیهم الس��لام 
بندگ��ی  و  پرس��تش 
اس��ت.  متعال  خداوند 
علیه الس��لام  رضا  امام 

در این باره فرموده اند:
فِ�ي   لنََ�ا  »عَبِي�دٌ 
اعَ�ةِ مَ�وَالٍ لنََا فِي  الطَّ
بندگان  م�ردم  ين ؛  الدِّ
اين كه  در  ما هس�تند 
اطاع�ت م�ا ب�ر آنه�ا 
در  و  اس�ت  واج�ب 

ديانت به ما وابسته اند«.)]18[( 
در چنین فض��ای ملکوتی ای، خیلی زیباس��ت که آدم 
ب��ا دعاه��ای معصومین و زیارات ایش��ان مأنوس ش��ود؛ 
برای مثال: خواندن زی��ارت جامعه در حرم های اهل بیت 
علیهم الس��لام خیلی سفارش شده اس��ت. در هر فراز این 
زیارت، فتوحاتی برای انس��ان حاصل می ش��ود؛ چون هر 
فرازی، جلوه ای از مقامات امام معصوم اس��ت. بزرگ واری 

می گفت: 
من وقت��ی زیارت جامع��ه ی کبیره می خوان��م، در هر 
ف��راز، در عین این که امام را مدح می کنم، به امام معصوم 

می گویم: »از همین که شما دارید، من هم می خواهم!«
خوان��دن دع��ای عالیه المضامی��ن و زی��ارت جامع��ه 
ائمه المومنین، با حال گدایی و انکسار نیز، برکات بسیاری 
دارد. در زی��ارت آدم بای��د مراقب باش��د، هر چ��ه از امام 
معصوم طلب می کند، از زبان خود معصومین باشد؛ وقتی 
مطالبات ما و حوائج م��ا در قالب این گونه زیارت نامه ها و 
دعاها بیان می ش��ود، به مرحله ی اجابت نزدیک تر اس��ت. 
بعد خوب است، زائر هرآن چه برای خودش خواسته، برای 
پ��در و مادرش نیز بخواهد و ب��ه نیابت از آن ها نیز زیارت 

کند. 
در خ��روج و وداع از ح��رم نیز باید هم��ان ادب زمان 

  زائر بايد مواظب باشد كه از زيارت، خسته نشود؛ زائر، راحل است و از همه  چيز بريده! دلش 
مى خواهد برای هميشه پيش امام بماند؛ از اول هم برای بازگشتن نيامده بود؛ آرزوی زائر اين 

است كه ای كاش ديگر برنگردم! كسى كه به اين جا برسد، از زيارت بهره های وافری خواهد برد. 

  حرم هر يك 
از معصومين 

عليهم السلام 
بيتى از بيوت 

نورانى نبى اكرم 
صلى الل عليه وآله 

است؛ همان 
بيتى كه آيات 

نور الهى در آن 
نازل گرديده و 

مركز هدايت 
قلوب و نفوس و 

كائنات شده است. 
اگرچه خداوند 

متعال، نور زمين 
و آسمان هاست 

و مخلوقات به 
واسطه ی اين 

نورانيت، هدايت 
مى شوند؛ اما به 
فرموده ی قرآن 
كريم، نور الهى 

در نبى اكرم 
صلى  الل عليه وآله 

متمثل شده؛ و 
اين نور در بيوتى 
قرار گرفته است 

كه عالميان به 
واسطه ی تقرب 

به اين بيوت 
نوری، هدايت 
شده و رفعت 

مى يابند. هر كس 
به اين بيوت راه 
پيدا كند، به نور 

و هدايت الهى 
مى رسد و از 

ضلالت و ظلمات 
رهايى مى يابد.
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  با فتح باب مناجات است كه زائر مى فهمد جسم حرم، خاک و گِل حرم، و در و ديوار حرم، 
مانند ساير اجزاء و اجسام اين دنيا نيستند؛ همين جسم حرم معصوم و ضريح مرقد مطهرشان 

نيز دارای مرتبه ای ملكوتى است و حرم معصوم، ملكوت عالم دنياست.

ورود را رعای��ت کرد؛ باید اجازه گرف��ت و از امام معصوم 
وداع نمود. وداع، یعنی این که آقا، من می روم؛ و ان شاءالله 
به زودی برمی گردم. مثل آدمی که مهمان اس��ت و موقع 
رفتن خداحافظی می کند و ب��از برمی گردد. خداحافظی، 

منافاتی با دوباره آمدن ندارد.
 زائر باید مواظب باشد که از زیارت، خسته نشود؛ زائر، 
راحل اس��ت و از همه  چیز بریده! دل��ش می خواهد برای 
همیشه پیش امام بماند؛ از اول هم برای بازگشتن نیامده 
بود؛ آرزوی زائر این است که ای کاش دیگر برنگردم! کسی 
که به این جا برسد، از زیارت بهره های وافری خواهد برد. 
زائر از این جهت حرم را ترک می کند و به دیار خودش 
باز می گردد که به او می گویند: »برگرد! برگرد و کارهایت 
را انجام بده!« چنین انس��انی وقتی هم برمی گردد، از امام 
روی گردان نیس��ت. این آدم است که موقع وداع می تواند 
بگوید: س��لام؛ آقا! نه خس��ته ام و نه پشیمان! بلکه وظیفه 
دارم و باید برگردم؛ ان ش��اءالله دوباره می آیم. با این وداع، 
انسان دس��ت خالی نمی ماند؛ توش��ه اش را پر می کنند و 

راهی دیار خودش می سازند تا به وظیفه هایش بپردازد.
پس از وداع نیز زائر باید از س��رمایه هایی که به  او عطا 
کرده اند، مواظبت کند تا مبادا کالای ش��یطان شوند. اگر 
آدم از این دس��ت آوردها و عطای��ا مراقبت کند، وارد عالم 
ملکوت می ش��ود؛ مناس��بات عالم برایش عوض می شود؛ 
باید با همه ی توان از این ره آوردهای زیارت که همگی از 
عطایای معصومین علیهم السلام است، پاسداری و مراقبت 
نمود. بهترین کار هم این اس��ت که آدم، این س��رمایه ها 
را به خود امام بس��پارد. به امام علیه الس��لام التماس کند 
ک��ه: »این  هدای��ا و عطایا که عنای��ت فرمودید، کالاهای 

گران بهایی هستند؛ خودتان این را نگه دارید«! 
لحظه  به لحظه مراقب باش��ید اگ��ر ذره ای از این حال 
زیارت در شما کم شد، بلافاصله استغفار کنید؛ توبه کنید 
تا آن حال زیارت دوباره برگردد. نگه داش��تن آن حال از 

به دست آوردن آن، دشوارتر است.
انشاء الله خداي متعال همه ي ما را به یک چنین زیارت 

و سیر الي اللهي موفق بدارد.

پى نوشت ها:
 ُ ثنَِي أبَِ��ي رَحِمَهُ اللهَّ ]1[. حَدَّ
ِ وَ عَليُِّ بنُْ  دُ بنُْ عَبْ��دِ اللهَّ وَ مُحَمَّ
دُ بنُْ الحَْسَ��نِ  الحُْسَ��یْنِ وَ مُحَمَّ
 ِ ُ جَمِیعاً عَنْ عَبْدِ اللهَّ رَحِمَهُ��مُ اللهَّ
بنِْ جَعْفَرٍ الحِْمْیَرِيِّ عَنْ مُوسَ��ی 
انَ البَْصْرِيِّ عَنْ  بنِْ عُمَرَ عَنْ حَسَّ
 ِ مُعَاوِیةََ بنِْ وَهْبٍ عَنْ أبَيِ عَبْدِ اللهَّ
ع قَالَ  قَالَ ليِ یَ��ا مُعَاوِیةَُ لَا تدََعْ 
زِیاَرَةَ قَبْرِ الحُْسَیْنِ لخَِوْفٍ فَإنَِّ مَنْ 
ترََکَ زِیاَرَتهَُ رَأیَ مِنَ الحَْسْ��رَةِ مَا 
یتََمَنَّ��ی أنََّ قَبْ��رَهُ کَانَ عِنْدَهُ أَ مَا 
صَکَ وَ  ُ شَ��خْ تحُِ��بُّ أنَْ یرََی اللهَّ
 ِ سَوَادَکَ فیِمَنْ یدَْعُو لهَُ رَسُولُ اللهَّ

ةُ  .  ص وَ عَليٌِّ وَ فَاطِمَةُ وَ الْئَمَِّ
»کامل الزیارات؛ الباب الربعون 
دعاء رسول الله و علي و فاطمة و 

الئمة لزوار الحسین ، ص117«
یْرَفيُِّ  ]2[ . وَ رَوَی صَالِ��حٌ الصَّ
عَنْ عِمْرَانَ المِْیثَمِيِّ عَنْ صَالحِِ بنِْ 
ِ ع قَالَ  مَنْ  مِیثَمٍ عَنْ أبَيِ عَبْدِ اللهَّ
هُ أنَْ یکَُونَ عَلَ��ی مَوَائدِِ النُّورِ  سَ��رَّ
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  سفر زيارتى 
سفری نيست كه 

انسان بتواند با 
گام های خودش، 
و با فكر و توان و 
رياضت خودش، 

آن را طى كند 
و به سر منزل 
مقصود برسد؛ 

بلكه بايد با نام 
و ياد خدا شروع 

شود و در هر 
قدم، به اسم 

»الل« تكيه نمايد. 
شروع سفر با 

نام الل است و به 
سوی الل؛ اما زائر 

در اين سفر به 
سوی خدا، برای 

اين كه به خدا 
برسد، از منزل 

فرزند رسول خدا 
عبور مى كند. به 
عبارت روشن تر، 

سفر انسان به 
سوی خدا از منزل 

اوليای معصومين 
عليهم السلام 

مى گذرد؛ لذا بايد 
انسان از خودش 
خلع قدرت كرده 

و با اسم »الل« 
وارد وادی ولايت 

شود.

یوَْمَ القِْیَامَةِ- فَلیَْکُنْ مِنْ زُوَّارِ الحُْسَیْنِ بنِْ عَليٍِّ ع .
»کامل الزیارات؛ الباب الخمس��ون کرامة الله تبارک و تعالی لزوار 

الحسین بن علي ، ص136«
دِ بنِْ یحَْیَی  ثنَِ��ي أبَيِ ره وَ جَمَاعَةُ أصَْحَابيِ ره عَنْ مُحَمَّ ]3[ . حَدَّ
وَ أحَْمَ��دَ بنِْ إدِْرِیسَ جَمِیعاً عَنِ  العَْمْرکِيِّ بنِْ عَليٍِّ عَنْ یحَْیَی الخَْادِمِ 
انِ قَالَ:  هَّ دِ بنِْ سِ��نَانٍ عَنْ بشَِ��یرٍ الدَّ لِبَِ��ي جَعْفَرٍ الثَّانيِ ع عَنْ مُحَمَّ
ِ ع یقَُولُ  وَ هُوَ نَ��ازِلٌ باِلحِْیرَةِ وَ عِنْدَهُ جَمَاعَةٌ مِنَ  سَ��مِعْتُ أبَاَ عَبْدِ اللهَّ
��یعَةِ فَأَقْبَلَ إلِيََّ بوَِجْهِهِ فَقَالَ یاَ بشَِیرُ أَ حَجَجْتَ العَْامَ قُلتُْ جُعِلتُْ  الشِّ
 ِ نِ ع فَقَالَ یاَ بشَِ��یرُ وَ اللهَّ فْتُ باِلقَْبْرِ قَبْرِ الحُْسَ��یْ فدَِاکَ لَا- وَ لکَِنْ عَرَّ
ةَ قُلتُْ جُعِلتُْ فدَِاکَ فیِهِ  ةَ بمَِکَّ ا کَانَ لِصَْحَابِ مَکَّ مَا فَاتکََ شَ��يْ ءٌ مِمَّ
جُلَ مِنْکُمْ لیََغْتَسِلُ عَلیَ شَاطِئِ  رْهُ ليِ فَقَالَ یاَ بشَِیرُ إنَِّ الرَّ عَرَفَاتٌ  فَسِّ
ُ بکُِلِّ قَدَمٍ  الفُْ��رَاتِ ثمَُّ یأَْتيِ قَبْرَ الحُْسَ��یْنِ ع عَارِفاً بحَِقِّ��هِ فَیُعْطِیهِ اللهَّ
ةٍ مَقْبُولَ��ةٍ وَ مِائةََ عُمْرَةٍ مَبْرُورَةٍ وَ مِائةََ  یرَْفَعُهَ��ا وَ ]أوَْ[ یضََعُهَا مِائةََ حِجَّ
ِ وَ أعَْدَاءِ رَسُولهِِ ]إلِیَ أعَْدَی عَدُوٍّ لهَُ  غَزْوَةٍ مَعَ نبَِيٍّ مُرْسَلٍ إلِیَ أعَْدَاءِ اللهَّ
یاَ بشَِیرُ[ یاَ بشَِیرُ اسْمَعْ وَ أبَلْغِْ مَنِ احْتَمَلَ قَلبُْهُ مَنْ زَارَ الحُْسَیْنَ ع یوَْمَ 

َ  فيِ عَرْشِه .  عَرَفَةَ کَانَ کَمَنْ  زَارَ اللهَّ
»کامل الزیارات؛ الباب الس��بعون ثواب زیارة الحسین ع یوم عرفة ، 

ص172«
دٍ عَنْ  نُ بنُْ مُحَمَّ ثنََا الحُْسَ��یْ دٍ قَالَ حَدَّ ثنََا جَعْفَرُ بنُْ مُحَمَّ ]4[. حَدَّ
یْمَانَ بنِْ حَفْصٍ المَْرْوَزِيِّ قَالَ  سَمِعْتُ  ِ بنِْ عَامِرٍ عَنْ سُ��لَ هِ عَبْدِ اللهَّ عَمِّ
أبَاَ الحَْسَ��نِ مُوسَ��ی بنَْ جَعْفَرٍ ع یقَُولُ مَنْ زَارَ قَبْرَ وَلدَِي عَليٍِّ ع کَانَ 
ةً مَبْرُورَةً قُلتُْ سبعین  عُونَ ]س��بعین [ حِجَّ ِ عَزَّ وَ جَلَّ سَ��بْ لهَُ عِنْدَ اللهَّ
ةٍ قُلتُْ  ةً مَبْرُورَةً قَالَ نعََمْ سبعین ]سَبْعُونَ [ ألَفَْ حِجَّ ]سَ��بْعُونَ [ حِجَّ
ةٍ لَا تقُْبَلُ مَنْ زَارَهُ  ةٍ قَالَ فَقَالَ رُبَّ حِجَّ س��بعین ]سَ��بْعُونَ [ ألَفَْ حِجَّ
َ فيِ  َ فيِ عَرْشِ��هِ قُلتُْ کَمَنْ زَارَ اللهَّ أوَْ باَتَ عِنْدَهُ لیَْلةًَ کَانَ کَمَنْ زَارَ اللهَّ
ِ عَزَّ وَ جَلَّ أرَْبعََةٌ  عَرْشِهِ قَالَ نعََمْ إذَِا کَانَ یوَْمُ القِْیَامَةِ کَانَ عَلیَ عَرْشِ اللهَّ
ا الْوََّلوُنَ فَنُوحٌ وَ إبِرَْاهِیمُ وَ مُوسَی  مِنَ الْوََّلیِنَ وَ أرَْبعََةٌ مِنَ الْخِرِینَ فَأَمَّ
دٌ وَ عَليٌِّ وَ الحَْسَنُ وَ الحُْسَیْنُ ثمَُّ  ا الْرَْبعََةُ الْخَرُونَ فَمُحَمَّ وَ عِیسَی وَ أمََّ
ةِ إلِاَّ أنََّ أعَْلَاهَا دَرَجَةً وَ أقَْرَبهَُمْ  یمَُدُّ المِْطْمَرُ فَیَقْعُدُ مَعَنَا زُوَّارُ قُبُورِ الْئَمَِّ

حَیَاةً زُوَّارُ قَبْرِ وَلدَِي عَليٍِّ . 
»المالي للصدوق، المجلس الخامس و العشرون ، ص121«
]5[. سوره ي مبارکه ي الزاریات آیه هاي شریفه ي 50 و 51

]6[. سوره ي مبارکه ي کهف، آیه ي شریفه ي 110. 
]7[. شواهد التنزیل لقواعد التفضیل، ترجمه روحانی، ص75.  

]8[. المالي للصدوق، المجلس الحادي و الربعون ، ص236
]9[. سوره ي مبارکه ي توبه، آیه ي شریفه ي 111.

]10[.  سوره ي مبارکه ي انعام، آیه ي شریفه ي 125.
ِ الْسِْ��لامُ  قَالَ: التَّسْلیِمُ  ینَ عِنْدَ اللهَّ ]11[. البَْاقرُِ ع  فيِ قَوْلهِِ  إنَِّ الدِّ

لعَِليِِّ بنِْ أبَيِ طَالبٍِ باِلوَْلَایةَ.
المناقب )لابن شهرآشوب(، ج 3، ص 95.

]12[. سوره ي مبارکه ي انفال، آیه ي شریفه ي 11.
دٍ الفَْ��زَارِيُّ مُعَنْعَناً عَنْ  ثنَِي جَعْفَرُ بنُْ مُحَمَّ ]13[. فُرَاتٌ قَ��الَ حَدَّ
رَکُمْ بهِِ وَ  ماءِ ماءً لیُِطَهِّ أبَيِ جَعْفَرٍ ع  ]فيِ قَوْلهِِ [ وَ ینَُزِّلُ عَلیَْکُمْ مِنَ السَّ

��یْطانِ وَ لیَِرْبطَِ عَلی  قُلُوبکُِمْ وَ یثَُبِّتَ بهِِ الْقَْدامَ   یذُْهِبَ عَنْکُمْ رِجْزَ الشَّ
اءِ فيِ البَْطْنِ  ��مَ ��ماءِ ماءً فَإنَِّ السَّ ا قَوْلهُُ  وَ ینَُزِّلُ عَلیَْکُمْ مِنَ السَّ قَالَ أمََّ
ِ ص ]وَ المَْاءَ أمَِیرُ المُْؤْمِنِینَ عَليُِّ بنُْ أبَيِ طَالبٍِ ع جَعَلَ عَلیِّاً  رَسُولُ  اللهَّ
��ماءِ ماءً  ِ ص [ فَذَلکَِ ]قَوْلهُُ [ وَ ینَُزِّلُ عَلیَْکُمْ مِنَ السَّ ع مِنْ رَسُ��ولِ اللهَّ
ُ بهِِ  رُ اللهَّ رَکُمْ بهِِ  فَذَلِ��کَ عَليُِّ ]بنُْ أبَيِ طَالبٍِ ع [ یطَُهِّ وَ أمََّ��ا قَوْلهُُ  لیُِطَهِّ
ا قَوْلهُُ  وَ یذُْهِبَ عَنْکُمْ رِجْزَ  رَکُمْ بهِِ  وَ أمََّ قَلبَْ مَنْ وَالاهُ فَذَلکَِ قَوْلهُُ  لیُِطَهِّ
َّهُ یعَْنِي مَنْ وَالیَ عَلیِّاً ع ]عَليَِّ بنَْ أبَيِ طَالبٍِ ع [ أذَْهَبَ  ��یْطانِ  فَإنِ الشَّ
 ِ َّما غَنِمْتُمْ مِنْ شَ��يْ ءٍ فَأنََّ لِلهَّ ُ عَنْهُ الرِّجْسَ وَ تاَبَ عَلیَْهِ . وَ اعْلمَُوا أنَ اللهَّ

سُولِ وَ لذِِي القُْرْبی . خُمُسَهُ وَ للِرَّ
تفسیر فرات الکوفي، ص153

دِ بنِْ عِیسَ��ی عَنِ ابنِْ  دُ بنُْ یحَْیَی عَنْ أحَْمَدَ بنِْ مُحَمَّ ]14[. مُحَمَّ
ِ بنِْ سِنَانٍ عَنْ أبَيِ حَمْزَةَ الثُّمَاليِِّ عَنْ أبَيِ جَعْفَرٍ  مَحْبُوبٍ عَنْ عَبْدِ اللهَّ
َّهُ فَقَالَ  َّتِي لمَْ تغَُیَّرْ أنََّ مُوسَ��ی ع سَأَلَ رَب ع قَالَ: مَکْتُوبٌ فيِ التَّوْرَاةِ ال
ُ عَزَّ وَ  یَ��ا رَبِّ أَ قَرِیبٌ أنَتَْ مِنِّي فَأُناَجِیَکَ أمَْ بعَِیدٌ فَأُناَدِیکََ فَأوَْحَی اللهَّ
جَلَّ إلِیَْهِ یاَ مُوسَی أنَاَ جَلیِسُ  مَنْ  ذَکَرَنيِ  فَقَالَ مُوسَی فَمَنْ فيِ سِتْرِکَ 
ُّونَ  فيَِّ  َّذِینَ یذَْکُرُوننَِي فَأذَْکُرُهُمْ وَ یتََحَاب یوَْمَ لَا سِتْرَ إلِاَّ سِتْرُکَ فَقَالَ ال
َّذِینَ إذَِا أرََدْتُ أنَْ أصُِیبَ أهَْلَ الْرَْضِ بسُِوءٍ ذَکَرْتهُُمْ  فَأُحِبُّهُمْ فَأُولئَِکَ ال

فَدَفَعْتُ عَنْهُمْ بهِِمْ.
ِ عَزَّ وَ جَلَّ فيِ کُلِّ مَجْلسٍِ ،  الکافي، ج 2، باَبُ مَا یجَِبُ مِنْ ذِکْرِ اللهَّ

ص497. 
دِ بنِْ  دِ بنِْ الحَْسَ��نِ عَنْ مُحَمَّ دٍ عَنْ مُحَمَّ ]15[. أحَْمَ��دُ بْ��نُ مُحَمَّ
دِ بنِْ شُ��عَیْبٍ عَنْ عِمْرَانَ بنِْ إسِْ��حَاقَ  عِیسَ��ی بنِْ عُبَیْدٍ عَ��نْ مُحَمَّ
ِ ع قَالَ سَمِعْتُهُ یقَُولُ   دِ بنِْ مَرْوَانَ عَنْ أبَيِ عَبْدِ اللهَّ عْفَرَانيِِّ عَنْ مُحَمَّ الزَّ
رَ خَلقَْنَا مِنْ طِینَةٍ مَخْزُونةٍَ مَکْنُونةٍَ  َ خَلقََنَا مِنْ نوُرِ عَظَمَتِهِ ثمَُّ صَوَّ إنَِّ اللهَّ
مِ��نْ تحَْتِ العَْرْشِ فَأَسْ��کَنَ ذَلکَِ النُّورَ فیِهِ فَکُنَّا نحَْنُ خَلقْاً وَ بشََ��راً 
نوُرَانیِِّی��نَ لمَْ یجَْعَ��لْ لِحََدٍ فيِ مِثْلِ الَّذِي خَلقََنَ��ا مِنْهُ نصَِیباً وَ خَلقََ  
أرَْوَاحَ  شِیعَتِنَا مِنْ  طِینَتِنَا وَ أبَدَْانهَُمْ مِنْ طِینَةٍ مَخْزُونةٍَ مَکْنُونةٍَ أسَْفَلَ 
ُ لِحََدٍ فِ��ي مِثْلِ الَّذِي خَلقََهُمْ مِنْهُ  ینَةِ وَ لمَْ یجَْعَلِ اللهَّ مِ��نْ ذَلکَِ الطِّ
نصَِیباً إلِاَّ للَِْنبِْیَاءِ وَ لذَِلکَِ صِرْناَ نحَْنُ وَ هُمُ النَّاسَ وَ صَارَ سَائرُِ النَّاسِ 

هَمَجٌ- للِنَّارِ وَ إلِیَ النَّارِ.
ةِ وَ أرَْوَاحِهِمْ  الکافي )ط - الس��لامیة(، ج 1، باَبُ خَلقِْ أبَدَْانِ الْئَمَِّ

وَ قُلُوبهِِمْ، ص390. 
]16[.  سوره ي مبارکه ي طه، آیه ي شریفه ي 50.

]17[. حدی��ث معرفت بالنورانیه؛ إل��زام الناصب في إثبات الحجة 
الغائب عجل الله تعالی فرجه الشریف، ج 1، ص: 36.

بَرِيِّ قَالَ: کُنْتُ  دِ بنِْ زَیدٍْ الطَّ ]18[. عَِنْ مَرْوَکِ بنِْ عُبَیْدٍ عَنْ مُحَمَّ
ةٌ مِنْ بنَِي هَاشِ��مٍ وَ  قَائمِاً عَلیَ رَأسِْ الرِّضَا ع- بخُِرَاسَ��انَ وَ عِنْدَهُ عِدَّ
فیِهِمْ إسِْ��حَاقُ بنُْ مُوسَی بنِْ عِیسَی العَْبَّاسِيُّ فَقَالَ یاَ إسِْحَاقُ بلَغََنِي 
َّا نزَْعُمُ أنََّ النَّاسَ عَبِیدٌ لنََا لَا وَ قَرَابتَِي مِنْ رَسُولِ  أنََّ النَّاسَ یقَُولوُنَ إنِ
عْتُهُ مِنْ آباَئيِ قَالهَُ وَ لَا بلَغََنِي عَنْ أحََدٍ  ِ ص مَا قُلتُْهُ قَطُّ وَ لَا سَ��مِ اللهَّ
اعَةِ مَوَالٍ لنََا فيِ  مِ��نْ آباَئيِ قَالهَُ وَ لکَِنِّي أقَُولُ النَّاسُ عَبِیدٌ لنََا فيِ  الطَّ

اهِدُ الغَْائبَِ. ینِ فَلیُْبَلِّغِ الشَّ الدِّ
ةِ، ص188   الکافي، ج 1، باَبُ فَرْضِ طَاعَةِ الْئَمَِّ
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انقلاب اسلامی 
و وضع کنونی عالم

)قسمت اول(

نقلاب  ا
وضع  اسلامی  در 
خاصی واقع ش��ده و در همین وضع باید مورد نظر 
قرار گیرد؛ به ش��رط آنکه گمان نش��ود که انقلاب معلول و 
حاصل این وضع است، بلکه مطلب از این قرار است که بشر 
به جایی رسیده است که اگر از وضع فعلیش از عالم کنونی 
خارج نشود، نابود می شود. یعنی بشر که موجود بالذات حق 
جو و حق پرس��ت اس��ت، در عالم جدید حق را از یاد برده 
اس��ت و اگر بشر از یاد حق غافل شود، از حقیقت خود نیز 
دور می شود )حقیقت در اینجا به معنی ماهیت است(. بشر 
بدون حق و حقیقت بش��ر نیست؛ و اگر این رشته اتصال او 
با حق و حقیقت قطع شود، کم کم انسان از انسانیت ساقط 

می شود. 
البته این بدان معنی نیس��ت که مث��لًا او فلان و بهمان 
حیوان می ش��ود )امکان دارد بر س��بیل تشبیه و تمثیل و 
در مقام از تنزل انس��ان به حیوان چیزی بگویند، ولی بشر 
در واقع به چیز معین دیگری تبدیل نمی شود؛ بلکه معلوم 
نیست که چه می شود و به هر حال انسانیت او نابود می شود. 
ولی ظاهر امر اینست که در غرب بشر به ترقیاتی نائل شده و 

وضعی پیش آورده است که بشر در نظام سیاسی، اجتماعی 
و اقتصادی به امپریالیس��م رس��یده و جان او از خودبینی و 
خودپسندی پر شده اس��ت این بشر به جایی رسیده است 
که خود را میزان همه چیز انگاشته است. وقتی بشر به اینجا 
می رس��د، در واقع راه خودبین��ی و دوری از حق را تا پایان 
پیموده است و به بن بست رسیده است. به عبارت دیگر این 
دعوی انا الحقی که بشر کرده )و این را در دوره تجدد عین 
کمال بشر دانسته اند(، او را به یک بن بست رسانده است؛ اما 
این امر اتفاقی نبوده است؛ بلکه راه تاریخ غربی بطور ضمنی 
و اجمالی با این دعوی آغاز ش��ده و با تصریح آنها به پایان 
رسیده است. این دعوی و ادعا منحصراً در کلمه نیچه یا در 
آثار ژان پل س��ارتر نیامده است، بلکه این دعوی در اطوار و 
رفتار و گفتار و کلمات و تعلقات بشر متجدد و در نحوه طرح 
مسائل مضمر است، یعنی بشر امروز مسائل را به نحوی طرح 
می کند که دانسته یا ندانسته اصل و اساس سخنانش ادعای 
خدایی و دعوی الوّهیت و فرعونیت است. حتی ممکن است 
این دعوی با نوعی ریا و تواضع ریایی توام باش��د، ولی حتی 
سارتر متوجه شده است که بشر با دعوی انا الحقی و تفرعن 

هم به بن بست می رسد. 

استاد دکتر رضا داوری اردکانی

  بشر به جايى 
رسيده است 
كه اگر از وضع 
فعليش از عالم 
كنونى خارج 
نشود، نابود 
مى شود. يعنى 
بشر كه موجود 
بالذات حق جو و 
حق پرست است، 
در عالم جديد 
حق را از ياد برده 
است و اگر بشر 
از ياد حق غافل 
شود، از حقيقت 
خود نيز دور 
مى شود )حقيقت 
در اينجا به معنى 
ماهيت است(. 
بشر بدون حق 
و حقيقت بشر 
نيست؛ و اگر اين 
رشته اتصال او 
با حق و حقيقت 
قطع شود، كم كم 
انسان از انسانيت 
ساقط مى شود. 

*
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البت��ه دوری و دور ش��ده از حق و حقیق��ت بالضروره به 
تباهی کلی انسانیت نمیانجامد؛ بلکه ای بسا که در پایان این 
سیر، راه بازگش��ت گشوده شود؛ یعنی در پایان غفلت بشر 
راه پیدا می کند و هدایت می شود؛ زیرا بر خلاف آنچه که در 
بعضی آثار متعلق به پایان فلسفه گفته می شود، بشر به خود 
واگذاشته نیست. این حکم که »بشر به خود واگذاشته شده 
است «، با قول به الوهیت بشر و با اینکه بشر را حق بنگاریم 
مناسب و ملازمت دارد. بشر به خود واگذاشته نیست؛ بلکه 
بش��ر هدایت می شود. البته ممکن است از حق دور شود تا 
جائیکه صرفاً رش��ته باریکی او را به رب الناس پیوند دهد؛ 

اما این رش��ته پاره نمی ش��ود، و گفتم اگر این رش��ته پاره 
شود بشر از انسانیت می افتد اما اینکه چه می شود و به چه 
وضعی می افتد، خدا می داند. این بش��ر با هیچ حیوانی قابل 
قیاس نیست، یا اگر قابل قیاس باشد، به هیچ حیوانی مبدل 
نمی ش��ود؛ فرشته هم نمی شود. انس��ان، انسان است. او در 
کمال خود از فرشته بالاتر است و اگر هم فرو بیافتد، از هر 

حیوانی پایین تر و فرو افتاده تر است.
انق��لاب اس��لامی  در هنگامی  اتفاق افتاده اس��ت که راه 
خودبینی بش��ر به نهایت رسیده اس��ت. اگر مسئله انقلاب 
اس��لامی  را مطرح کنیم، ناگزیر باید این به دیوار رس��یدن 

  در غرب بشر به ترقياتى نائل شده و وضعى پيش آورده است كه بشر در نظام سياسى، 
اجتماعى و اقتصادی به امپرياليسم رسيده و جان او از خودبينى و خودپسندی پر شده است اين 
بشر به جايى رسيده است كه خود را ميزان همه چيز انگاشته است. وقتى بشر به اينجا مى رسد، 
در واقع راه خودبينى و دوری از حق را تا پايان پيموده است و به بن بست رسيده است.
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و س��رخوردگی بش��ر را مطرح کنیم و آن وقت اس��ت که 
جهان��ی بودن ای��ن انقلاب را می  توانی��م درک کنیم  و اگر 
این مطلب را یک مطلب سیاس��ی و منطقه ای تلقی کنیم، 
آن وق��ت گرفتار منازعات و دچار بحث های صرفاً سیاس��ی 
می  شویم که خروج از آن ممکن نیست؛ و متاسفانه مسئله 
را آنچنان مط��رح می کنند که گویی این انقلاب یک واقعه 
صرفاً سیاس��ی بوده اس��ت! وقتی می  گوییم انقلاب اسلامی  
صرف تغییر حکومت و سیاس��ت نبوده است، ممکن است 
معترضی اعتراض کند که مگر انقلاب یک واقعه سیاس��ی 
بزرگ در تاریخ عالم نیس��ت؟ ممکن اس��ت ای��ن حرف را 
حت��ی در مقام تمجید و تحس��ین بگویند که: »این انقلاب 
یک واقعه سیاسی بزرگ است.« در این که انقلاب اسلامی  
یک حادثه بزرگ سیاسی است، حرفی نیست و اصلًا بعثت 
انبیاء هم یک جهت و وجه سیاس��ی داش��ته است و کسی 
منکر نیس��ت که با انقلاب اسلامی  یک اتفاق مهم سیاسی 

رخ داده است؛ ولی ما اول باید مسئله را درست طرح کنیم 
و متفرعات و جهات و شئون و آثار گوناگون آنرا باهم خلط 
نکنی��م و یکی از اینه��ا را تمام حقیقت انق��لاب ندانیم. ما 
اکنون در عالم روش��ن فکری گروههای مختلف و متفاوت 
داری��م و هر گروهی در باب انق��لاب چیزی می  گوید. تمام 
گروههای روشن فکر )قبلًا گفته ام که مقصودم از روشن فکر 
چیست( منکر ماهیت اس��لامی  انقلابند. اینها اعم از اینکه 
انقلاب اس��لامی  را در مرحله کنون��ی که بنابر ملاحضات و 
از جه��ت تاکتیک تایید بکنند یا با آن مخالفت کنند، امید 
دارند که جریان آن بر وقف مراد ایش��ان بش��ود یا به کلی 
مایوس شده اند کسانی که مخالف این انقلابند غالباً از شان 
اسلامی  آن بیزار و متنفرند. اینها هیچکدام چه مخالف و چه 
مواف��ق ظاهری و چه بیزار، صفت اس��لامی  بودن انقلاب را 
قبول ندارند و منکر آن هستند؛ اینها اصلًا حقیقت انقلاب را 
درک نکرده اند و تشخیص نمی دهند که این انقلاب چیست. 

  انقلاب اسلامى  
در هنگامى  اتفاق 
افتاده است كه راه 
خودبينى بشر به 
نهايت رسيده است. 
اگر مسئله انقلاب 
اسلامى  را مطرح 
كنيم، ناگزير بايد 
اين به ديوار رسيدن 
و سرخوردگى بشر 
را مطرح كنيم و 
آن وقت است كه 
جهانى بودن اين 
انقلاب را مى  توانيم 
درک كنيم  و اگر 
اين مطلب را يك 
مطلب سياسى و 
منطقه ای تلقى 
كنيم، آن وقت 
گرفتار منازعات و 
دچار بحث های صرفاً 
سياسى مى  شويم كه 
خروج از آن ممكن 
نيست؛ و متاسفانه 
مسئله را آنچنان 
مطرح مى كنند كه 
گويى اين انقلاب 
يك واقعه صرفاً 
سياسى بوده است!

  در مخالفت های احساساتى كه با انقلاب اسلامى  مى شود، معمولاً اين جمود و درماندگى ديده 
مى شود كه به صرف اظهار نفرت اكتفا مى  كنند. اين نفرت هيچ ارتباطى با عقل پيدا نمى كند. 
كسانى كه با اين انقلاب مخالفند و مقابله مى كنند، خدا را شكر كه عقل سياسى ندارند و اين 

يكى از نشانه ها و دلايل عظمت و اهميت و عمق اين انقلاب است.
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گرفت��اری حضرات این اس��ت ک��ه اگر با انق��لاب به خیال 
خود همراهی کنند، س��ودی نمی  برند و حتی این همراهی 
ظاهری و تاکتیکی به زیان آنهاس��ت. مخالفت و معاندت و 
ایستادگی در مقابل انقلاب هم گران تمام می شود. گروه های 
مارکیسیت یا مارکسیسم زده سرگردان شده اند که با انقلاب 
اسلامی  چه کنند. بعضی دسته ها حس کرده اند که در این 
انقلاب راهی برای آنها و تبلیغات آنها نیست و به سیم آخر 
زده ان��د. بعضی گروه های دیگر بنا بر ملاحظاتی، س��کوت و 

احیاناً تائید جمهوری اسلامی  را پیش گرفته اند. 
اما به هر حال در جریان تاریخ، سیاست درست و حقیقت 
سیاست را کسی ادراک می کند و موفق به اجرای آن می شود 
که با آنچه از باطن بر می  خیزد، دمس��ازی داش��ته باشد و 
طوایفی که این دمسازی را ندارند به جایی نخواهند رسید. و 
این از مختصات انقلاب اسلامی است که مخالفان و معاندان، 
حقیق��ت آن را درک نکرده اند و به همین جهت نمی دانند 
ک��ه با آن، چه معامل��ه ای بکنند و می  بینی��م که با حالت 
دستپاچگی به اعمال کودکانه دست می زنند. گاهی بیزاری 
و نفرت، عقل را کور می کند. در مخالفت های احساساتی که 
با انقلاب اس��لامی  می شود، معمولاً این جمود و درماندگی 
دیده می ش��ود که به صرف اظهار نفرت اکتفا می  کنند. این 
نفرت هیچ ارتباطی با عقل پیدا نمی کند. کسانی که با این 
انق��لاب مخالفند و مقابله می کنند، خدا را ش��کر که عقل 
سیاس��ی ندارن��د و این یکی از نش��انه ها و دلایل عظمت و 
اهمیت و عمق این انقلاب است. مخالفان انقلاب نمی توانند 
در آنچه که می گویند تدبر و تفکر کنند و به صرف مخالفت 
احساساتی و سطحی اکتفا می  کنند و این مخالفتها صرفاً در 
جهات سیاس��ی مطرح می شود. اما پرسش این است که آیا 
انقلاب صرف یک جریان سیاسی بوده ؟ و با انقلاب حکومتی 
س��اقط ش��ده و حکومت دیگری بجای آن آمده است و این 
حکومت دست به ترکیب عالم کنونی نمی زند ؟ و می  خواهد 
در محیط عالم کنونی و در شرایط عالم کنونی باقی بماند و 
به عبارت دیگر تمام اصول و مسائل عالم کنونی را باید اثبات 
کند و همه مس��ائلی را که در عالم کنونی مطرح است باید 
حل کند ؟ مدعیان و مخالفان معمولاً پرس��ش می  کنند که 
ش��ما با فلان مسئله چطور مواجه می شوید ؟ آنها می  گویند 
که: »هر مسئله ای را باید با علم روز حل کرد؛ البته مسائلی 
در عالم کنونی مطرح ش��ده اس��ت که باید برای حل آن به 

آخرین پروژه های علمی  متوسل شد و با امکانانت عالم جدید 
مسئله را حل کرد و الا حل نمی شود.« 

اکنون ما گرفتار مسائل بسیار هستیم، با این مسائل چه 
کنیم ؟ گاهی باید مس��ئله ای را حل ک��رد. در بعضی مواقع 
ممکن است طرح مس��ئله غلط باشد در اینصورت باید آنرا 
رفع کرد. طرح این قبیل مس��ائل مبتدی بر این اس��ت که 
حقیقت عالم کنونی مطلق و مسلم انگاشته شود؛ و البته با 
مطلق گرفتن حقیقت عالم کنونی برای تمام مسائل باید به 
مدد علم و تکنیک جدید راه حل هایی پیدا کرد و پیداست 
ک��ه صاحبان اصلی علم و تکنی��ک جدید بهتر راه حل ها را 
می دانند. مثلًا اگر بخواهیم و مسئله بوروکراسی را بصورتی 
که لازمه عصر جدید اس��ت قبول کنی��م، نا گزیر باید علم 
اداری را از منش��اء و مرج��ع آن بگیری��م؛ و اگر بخواهیم و 
مس��ائل اقتصادی و حدود روابط و مناس��بات اقتصادی در 
عال��م کنونی را حل کنیم، ب��از باید به اهل آن رجوع کنیم. 

  كسانى كه مخالف اين انقلابند غالباً از شان اسلامى  آن بيزار و متنفرند. اينها هيچكدام چه مخالف و چه موافق 
ظاهری و چه بيزار، صفت اسلامى  بودن انقلاب را قبول ندارند و منكر آن هستند؛ اينها اصلًا حقيقت انقلاب را درک 
نكرده اند و تشخيص نمى دهند كه اين انقلاب چيست. گرفتاری حضرات اين است كه اگر با انقلاب به خيال خود 
همراهى كنند، سودی نمى  برند و حتى اين همراهى ظاهری و تاكتيكى به زيان آنهاست.

  در جريان 
تاريخ، سياست 

درست و حقيقت 
سياست را كسى 
ادراک مى كند و 
موفق به اجرای 
آن مى شود كه 
با آنچه از باطن 

بر مى  خيزد، 
دمسازی داشته 
باشد و طوايفى 

كه اين دمسازی 
را ندارند به 

جايى نخواهند 
رسيد. و اين از 

مختصات انقلاب 
اسلامى است 

كه مخالفان و 
معاندان، حقيقت 

آن را درک 
نكرده اند و به 
همين جهت 

نمى دانند كه با 
آن، چه معامله 

ای بكنند و 
مى  بينيم كه با 

حالت دستپاچگى 
به اعمال كودكانه 

دست مى زنند. 
گاهى بيزاری و 

نفرت، عقل را كور 
مى كند.

]نیچه[
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نمی  گویم که ما با مسائل اقتصادی عالم کنونی یا با مسائل 
فرهنگی و مسائل شبه فرهنگی و بطور کلی با همه مسائلی 
که در عالم کنونی مطرح اس��ت مواجه نیس��تیم. ما گرفتار 
همه اینها هس��تیم. اما مطلب این اس��ت که اگر مسئله به 
اینصورت طرح ش��ود که چگونه می توان نظام کنونی عالم 
را حف��ظ کرد و از ع��وارض و گرفتاری های آن برکنار ماند، 
در حقیقت بجای طرح مس��ئله تمنای محال ش��ده است. 
عالم کنونی گرفتاریهای بس��یار دارد و روز به روز گرفتار تر 
می شود. اگر در این عالم وارد شویم و دست به سر و گوش 
این عالم بکشیم و خانه ی از پای بسته ویران شده را تزئین 
کنی��م، در می مانیم و خصم غلبه می کن��د؛ زیرا که خصم 
مناسبت بیشتر با این عالمی  که سلطان آن است دارد. این 
عالم، عالم امپریالیسم به تمام معنی لفظ است. ما اگر در تار 
و پود این عالم که بشر در آن دعوی »انا الحقی« و فرعونیت 
دارد وارد ش��ویم و بخواهیم مسائل این عالم را حل بکنیم، 
از عهده بر نمی اییم. و البته که ما نهضت نکردیم که مسائل 
فرعی این عالم را حل کنیم. ش��اید هنوز در داخل حکومت 

اسلامی  هم کسانی باشند که فهم این مطلب برایشان آسان 
نباش��د و در عین مسلمانی ندانسته به شریعت تکنولوژیک 
غرب هم تعلق داشته باشند. این ها در مآل امر از انقلاب رو 
می  گردانن��د و به غرب رو می  کنند؛ مگر آنکه لطف الهی به 
ایشان مدد کند. به هر حال تعلق به دو شریعت معنی ندارد.

ممکن است این سخنان موجب سوء تفاهم شود و بگویید 
که ما چطور نمی  خواهیم مس��ائل )به معنی مشکلات( این 
عالم را حل کنیم ؟ آیا  می خواهیم مش��کلات سر جای خود 
لاینحل بماند ؟ نه، در هر جا که مس��ائل طرح می ش��ود، بر 
اس��اس اصولی طرح می شود. آیا ما می  خواهیم آن اصول و 
مبانی را بر هم بزنیم ؟ یا  می خواهیم با قبول اصول معتبر در 
عالم کنونی و بر اس��اس آنها مسائل را طرح و حل کنیم ؟ و 
آن مسائل که بر مبنای اصول غرب و غرب زدگی طرح شده 
است، با عالم غرب زدگی مناسبت دارد. در تمام مخالفتهایی 
که با انقلاب می ش��ود، مس��ئله انق��لاب را صرفا به صورت 
سیاس��ی مطرح  می کنند. گویی که یک نظام سیاسی رفته 
و یک نظام دیگر آمده اس��ت. بعضی اشخاص هنوز مشغول 
خیالباف��ی در اگره��ا و مگرها 
هس��تند و متوجه نیس��تند که 
آن حکوم��ت در افراط و تفریط 
و بی خردی ب��ه پایان راه خود 
رس��یده بود و در راه انحطاطی 
که می  رفت محکوم به س��قوط 
و ناب��ودی بود و به عبارت دیگر 
قیام و انق��لاب مردم ملازمت و 
مقارنت با رسیدن آن حکومت 
ب��ه آخری��ن مرحل��ه انحطاط 
داش��ت. البته این ب��دان معنی 
نیس��ت که از عظم��ت قیام و 
انقلاب مردم و شأن اسلامی  آن 
چیزی کم شود. کسی به مردم 
اعلام نکرده بود که این حکومت 
انحطاطش به نهایت رسید؛ بلکه 
مردم ب��ا جان ای��ن انحطاط را 
حس کردند و مهم این بود که 
به حق رو کردند و باطل و فاسد 
را طرد کردند. این است که آن 

  عالم كنونى گرفتاريهای بسيار دارد و روز به روز گرفتار تر مى شود. اگر در اين عالم وارد 
شويم و دست به سر و گوش اين عالم بكشيم و خانه ی از پای بسته ويران شده را تزئين كنيم، 

در مى مانيم و خصم غلبه مى كند؛ زيرا كه خصم مناسبت بيشتر با اين عالمى  كه سلطان آن است 
دارد. اين عالم، عالم امپرياليسم به تمام معنى لفظ است.
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حکومت و آن نظام در تما میت آن )که آن را هم نباید صرفا 
سیاس��ی دانس��ت( از راهی رفته و به جایی رسیده بود که 
محکوم به سقوط بود. و این را مردم با جانشان ادراک کردند، 
و با جان ادراک کردنشان همان بود و تصمیم بر برانداختن 
حکومت و نفی اس��اس آن و برقرار کردن جمهوری اسلامی  

همان. 
بعض��ی خیال  می کنند که یک گروهی آمدند و حکومت 
را به دس��ت گرفتن��د و یک حکومت��ی را برانداختند و بعد 
دسته های دیگر را از حکومت محروم کردند. خوب، این در 
سیاست یک امر قهری اس��ت که قدرتی روی کار می اید و 
این قدرت ) به خصوص در انقلاب( قدرت گذشته را می  راند 
و گروههای مخال��ف و معاند را هم راه نمی دهد، و در مورد 
این هم بحثی نیس��ت. اما اینکه کس��انی آمدند ) یعنی بر 
خلاف طبیعت انقلاب ( و یک قدرت را قبضه کردند، سخن 
بی اساسی است و شاید کسانی که چنین ادعایی دارند، خود 
قصد قبضه کردن قدرت را داشته اند و چون نتوانسته اند، کار 
حکومت را قیاس از خود می گیرند. یعنی اینها که این حرفها 
را می  زنند خودش��ان خیلی ش��یفته ق��درت بودند و هوس 
قدرت بی تابشان کرده بود. بعضی از این گروهها آنچنان در 
ه��وس قدرت بی تاب بوند که گفتن��د: یا قدرت یا هیچ. اگر 
قدرت قبضه کردنی بود، خوب چرا آنها این قدرت را قبضه 
نکردند، آنها که از روز اول یبش��تر جویای قدرت بودند. چه 
ش��د که ناگزیر به قمار همه یا هیچ دست زدند و همه چیز 
را باختند و هیچ شدند، می دانیم کسانی که متهمند قدرت 
را قبض��ه کرده اند، مدتی با احتیاط بر کنار رفتند و آزمایش 
کردند. تا اینکه سیر انقلاب بسیاری تکلیف ها را روشن کرد. 
قدرت در انقلاب قبضه نمی شود؛ بلکه هر گروهی که مظهر 
انقلاب است به قدرت رسمی  هم می رسد. اما اگر گروههایی 
ب��ا کمک قدرتهای خارجی بخواهند به حکومت برس��ند یا 
سهمی در حکومت بدست آورند )که البته در انقلاب این امر 
معنی ندارد، مگر آنکه مقصود از انقلاب کودتا باشد( در آن 
صورت انقلاب دیگر انقلاب نیست. این را هم بدانیم که هیچ 
قدرتی نمی تواند انقلاب ایجاد کند و اگر یک انقلاب حقیقی 
آغاز ش��ود، هی��چ قدرتی در عالم نمی تواند آن را س��رکوب 
کند. چشمه ای که می جوشد، هیچ چیز مانع از جوشش آن 
نمی شود و اگر آن را بپوشانند، از جای دیگر سر در می آورد. 
آیا کدام قدرت است که بتواند همه مردم را دریک راه و در 

یک جهت ببرد ؟ البته ام��کان دارد یک قدرت درصدد این 
برآید که از جریانی که اصالت دارد استفاده بکند، و تازه آن 

هم شرایطی دارد و به خیلی چیزها بستگی پیدا می کند.
اگر یک جریانی ضعیف باشد، البته ممکن است وسیله و 
مورد س��وء استفاده قرار بگیرد و عده ای از انقلاب در جهت 
اغراض خود سوء استفاده کنند، ولی ) تاکید می کنم( چنین 
نیست که هر جهتی که خواستند بتوانند به آن بدهند، بلکه 

می توانند از جهتی که دارد به نحوی استفاده کنند. 
مش��روطیت را برایتان مثال می زنم؛ اما قبل از آنکه وارد 
ً للباب بگویم: روشنفکران  مطلب ش��وم، باید نکته ای را طردا
م��ا همواره در خواب مش��روطیت هس��تند و ب��ه اصطلاح 
متداول »خواب اس��طوره مش��روطیت را می بینند« بدون 
اینک��ه مش��روطیت را تحلیل کرده باش��ند. اینها در رویای 
مش��روطیتی هس��تند که در آغاز آن علمای نجف و تهران 
و ب��لاد دیگر آمدند و مردم را بر ض��د ظلم دعوت کردند و 
خود کنار کش��یدند یا کنار گذاش��ته ش��دند و مشروطیت 
را سیاس��ت بازان بدس��ت گرفتند. البته از اول هم نقش��ه 
روشنفکران همین بود که از نفوذ روحانیت استفاده و درست 
بگوییم س��وء استفاده کنند، و کم و بیش معلوم بود که این 
مشروطیت چگونه سیر می کند ؟! و مخصوصا مبادی و اصول 
و قواع��د و جهت��ش معلوم بود، منته��ا از آن جا که علمای 
دین ش��ان ضد ظلم مشروطیت را تایید کردند و مردم را به 
حمایت از مشروطه خواندند، دعوت آنها به پیروزی ظاهری 
و سیاسی مش��روطیت کمک کرد و چه بسا که اگر علمای 
دین، حمایت و تقویت نمی  کردند، کوتای مش��روطه واقع 
می ش��د )کودتایی که قدری دیرتر اتفاق افتاد( و بعد دیدیم 
که چه ش��د. علمایی ک��ه مردم را دع��وت کردند، یا بلایی 
سرش��ان آمد یا کنار زده شده ش��دند و یا خود از مشروطه 
و مش��روطه خواهی منصرف ش��دند. حالا هم مدعیان می  
گوین��د روحانیت به منبر و محراب باز گردد و در سیاس��ت 
دخالت نکند. آنها می  گویند حکومت مال ماست و ما بلدیم 
حکومت بکنیم. خوب اگر بلد بودید چرا مردم به شما اعتناء 
نکردند ؟! شما اگر اهل سیاست بودید، چرا انقلاب نکردید ؟! 
و چرا شما طراح انقلاب نبودید ؟ هرکس که انقلاب می کند، 
حتما خودش هم می تواند آن را اداره کند. و شما که انقلابی 
نبودید، چطور می  خواهید انقلاب و حکومت انقلابی را اداره 
کنید ؟ حکومت انقلابی باید انقلابی و همراه انقلاب باش��د. 

  مخالفان انقلاب نمى توانند در آنچه كه مى گويند تدبر و تفكر كنند و به صرف مخالفت 
احساساتى و سطحى اكتفا مى  كنند و اين مخالفتها صرفاً در جهات سياسى مطرح مى شود.

  در تمام 
مخالفتهايى كه با 

انقلاب مى شود، 
مسئله انقلاب را 
صرفا به صورت 
سياسى مطرح 

 مى كنند. گويى كه 
يك نظام سياسى 
رفته و يك نظام 

ديگر آمده است. 
بعضى اشخاص 

هنوز مشغول 
خيالبافى در اگرها 

و مگرها هستند 
و متوجه نيستند 

كه آن حكومت 
در افراط و تفريط 

و بى خردی به 
پايان راه خود 

رسيده بود و در 
راه انحطاطى كه 
مى  رفت محكوم 

به سقوط و 
نابودی بود و به 

عبارت ديگر 
قيام و انقلاب 

مردم ملازمت و 
مقارنت با رسيدن 

آن حكومت به 
آخرين مرحله 
انحطاط داشت.
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قاعده این است که انقلابی انقلاب می کند و راه انقلاب را هم 
او می داند. ش��ما که نمی دانستید و فقط حرف می  زدید و از 
سیاست می گفتید، بدون اینکه از حقیقت آن چیزی ادراک 
کرده باش��ید، چرا انقلاب را به ش��ما بدهند که اداره کنید ؟ 
شما که انقلابی نیستید و انقلاب را درک نمی کنید، چگونه 

می  خواهید آن را اداره کنید ؟ 
ای��ن غرور روش��نفکران ما بلای بزرگی برای خودش��ان 
اس��ت. آنه��ا هنوز در رویای مش��روطیت هس��تند و نتایج 
مش��روطیت را هم اصلا نمی  بینند و فکر نمی کنند که چه 
پیش آمده است و اگر هم فکر کنند می  گویند به ما مربوط 
نیس��ت که رضاخان و دیکتاتوری آمد! آنها مش��روطیت را 
در تاری��خ نمی  بینند، بلکه با صورت خیالی آن س��رگرمند. 
مرح��وم علامه طباطبای��ی در جایی در مورد دموکراس��ی 
گفته اند که: »هی به ما می  گویند قواعد اسلامی  مال 1400 
س��ال پیش اس��ت و امروز به درد نمی خورد، دلیلشان هم 
این اس��ت که کشورهای اس��لامی  به ترقیاتی که غرب به 
آن رسیده است نرس��یده اند و در نتیجه قوانین اسلامی  به 
درد نمی خورد!!« ایش��ان جواب داده اند که: »دموکراس��ی 
شما هم که در اینجاها تحقق پیدا نکرده است. پس چرا از 
دموکراسی تمجید می کنید ؟ پس اگر دموکراسی هم قابل 
اطلاق و اجرا نیست، آن هم به درد نمی  خورد « خیلی آسان 
است که در عالم خیال تصویری از دولت و کشور بسازیم و 

اص��لا در باب چگونگی تحقق آن فکر نکنیم، یعنی نه اهل 
نظر باش��یم نه اهل عمل؛ بلکه ش��تر مرغ وار از عمل حرف 
بزنیم. اگر کسانی حقیقتا از مشروطیت دفاع  می کنند، حق 
ندارند بگویند که ما مسئول نیس��تیم که دیکتاتوری آمد. 
اگر کسی مدافع مشروطیت و دموکراسی است، باید بتواند 
معلمش هم باش��د و بتواند آن را متحقق کند. ولی کسانی 
که نتوانس��تند آن را متحقق کنند، حالا دیگر چه داعیه ای 
دارند ؟! آنها جز به سیاست و قدرت به چیزی فکر نمی کنند، 
ولی ما می  گوییم سیاست هم حقیقتی دارد و این حقیقت 
دست به دست نمی شود البته یک سیاست مرده و ظاهری 
هم هس��ت که محل نزاع است و کسانی که با دردانگی در 
گوش��ه ای نشس��ته اند و می گویند: » این سیاس��ت را به ما 
بدهید، چون ما شایسته ایم« تصویری جز ظاهر سیاست و 
سیاست مرده از سیاست ندارند. اینها که پرمدعایی خود را 
شایس��ته می دانند، در واقع شایسته نیستند. آنها استحقاق 

همان چیزی را دارند که به آن رسیده اند. 
باز انقلاب مش��روطیت را در نظر بگیریم. در مشروطیت 
انقلاب ش��د و نظام سیاس��ی مش��روطه روی کار آمد. اما 
مشروطیت یک سیاست ترجمه شده یا ترجمه یک سیاست 
بود. البته کس��انی می گویند ترجمه نبود! اگر ترجمه نبود، 
می بایست قواعد و قوانین آنرا مردم ادراک و انشاء یا تصدیق 
کرده باشند. همانهایی که می گویند مسائل هرجا و هروقت 
را باید متناس��ب با آن جا و آن زمان حل کرد، آیا معتقدند 
که مش��روطیت را هر وقت و هرج��ا که بخواهند می  برند و 
اگر تحقق ش��رایطی را لازم می دانند، آن شرایط چیست ؟ 
م��ا چگونه مش��روطه را اخذ کردیم و تا زم��ان آغاز انقلاب 
اسلامی  طرفداران مشروطه چه کوششی برای برقراری آن 
کردند ؟ و اصلا اینها در کجا متناسب با خواست و روح مردم 
و مطابق با ادراک مردم عمل کردند یا سخن گفتند ؟ راستی 
ایدئولوگهای مش��روطیت با مردم و با جان و دل مردم چه 
تماس��ی داشتند ؟ و مردم تا چه اندازه حرفهای آنها را صحه 
گذاشتند ؟ آنها که در هوای خودشان و در هوایی که از غرب 
آم��ده بود، از غرب ران��ده و از اینجا مانده بودند و حرفهایی 
زدند که در هوا ماند و اصلا دس��ت مردم به آن حرفها بند 
نب��ود و مردم تلاش نکردند که آن حرفها را بگیرند و عجب 
آنکه گویندگان هم به عمق آن حرف ها پی نبرده بودند. در 
این معلق بودن بین غرب و اینجا که نه آنجا را داش��تند و 

  در عالم 
غرب زده و 
به خصوص در 
غرب زدگى منفعل، 
با اينكه بسياری 
كسان ادعای 
معلمى دارند، معلمى  
پيدا نمى شود. 
حتى مى توان گفت 
كه بعد از اين اگر 
معلمى  پيدا شود، به 
غرب تعلّق ندارد، 
زيرا دوره ی تعليم 
و معلمى  غرب 
بسر آمده است. 
البته معلم و مقتدا 
را مردم انتخاب 
 مى كنند و بعبارت 
ديگر رهبر و معلم 
قوم در مناسباتى كه 
با مردم دارد معلم و 
رهبر مى شود.

  روشنفكران ما همواره در خواب مشروطيت هستند و به اصطلاح متداول »خواب اسطوره مشروطيت را 
مى بينند« بدون اينكه مشروطيت را تحليل كرده باشند.

]ژان پل سارتر[
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ن��ه اینجا را، چیزی پیش آمد که ناقص بود و سرنوش��تش 
همین بود که دیددیم. اس��م آن را جبر هم نگذارید و حتی 
به آن دترمینیسم و موجبّیت تاریخی هم مگویید. مسئله ای 
اتف��اق افتاده اس��ت و ما اکن��ون که به آن نظ��ر می کنیم 
قاعدتاً بای��د چیزی که مثلًا درانقلاب فرانس��ه و یا انقلاب 
آمریکا روی داده اس��ت، درآنجا هم برقرار ش��ده باش��د. در 
آن جا انقلاب کنندگان می دانستند چه  می کنند و یک نوع 
آمادگ��ی در مردم پدید آم��ده بود که انقلاب کردند و البته 
قبل از اینکه نهضت سیاس��ی اوج بگیرد، رهبران و معلمان 
قوم اص��ول انقلاب را به مردم تعلیم داده بودند و مردم هم 
کم وبیش تعلیم گرفته بودند. یعنی قوانین و قواعد انقلاب 
فرانسه و ارزش هایی که قبلًا بوجود آمده بود یا اساس آنچه 
بعداً بوجود آمد، در ارواح منتش��ر ش��د نه اینکه صرفاً روی 

کاغذ آمده باشد. اما در مشروطیت این طور نبود.
روش��نفکران زمان مش��روطیت فکر کردند که سیاست 
مس��تقل از همه چیزاست و می توان آن را از هرجا به جای 
دیگر برد! آن ها سیاس��ت را اصل دانس��تند و سیاس��ت را 
اصل گرفتند و گفتند که با سیاس��ت می ش��ود علم و فن و 
تکنیک ایجاد کرد! و می توان با سیاست هر مسئله ای را در 
همه جا و همه وقت به یک صورت حل کرد. روش��نفکران ما 
هنوز هم در همین هوا به س��ر می  برند و با افکار و خیالات 
روش��نفکری خود س��رگرمند و نمی دانند که سیاست قائم 
به خود نیس��ت، بلکه برآمده از چیزی اس��ت. سیاست یک 
نتیجه یا فرع و جلوه ی ظاهر اس��ت. سیاس��ت جزء تمدن 
اس��ت و تم��دن ظاهر یک باط��ن و یک حقیقت اس��ت و 
نمی توان سیاس��ت دموکراس��ی اروپا را در هرجا و هر وقت 
برقرار کرد. آیا هر سیاستی را از هرجایی می توان به هرجای 
دیگر برد؟ و آیا هرقانون اساس��ی را از هرجا می توان گرفت 
و در هرج��ای عالم و در هر موقعی اجرا کرد؟ این پرس��ش 
اختصاص به دموکراس��ی ندارد. آیا سوسیالیسم را می توان 
به هرجای��ی صادرکرد؟ مارکس می  گف��ت طبقه ی کارگر 
باید به خودآگاهی برس��د و طبقه ی کارگر باخودآگاهی به 
اینکه او به ماده ی کار تبدیل ش��ده و از طبیعت خود خارج 
شده است، انقلاب می کند تا به حقیقت و طبیعت خودش 
بازگردد و دیگر استثمار نشود و نظمی  را برقرار کند که در 
آن تمام احتیاجات انس��ان برآورده شود! اما آیا در کشوری 
که اصلًا پرولتاریا ندارد، می شود اول سیاست مارکسیستی 

را در جامع��ه برقرار ک��رد و بعد پرولتاری��ا را بوجود آورد؟ 
مارکس می  گفت اول پرولتاریا بوجود می آید و بعد پرولتاریا 
انقلاب می کند و انقلاب »انقلاب پرولتاریایی« اس��ت. حال 
آیا می ش��ود اول انقلاب پرولتاریایی کرد؛ و بعد منتظر ماند 
که پرولتاریا به وج��ود بیاید؟ مثلًا در چین که پرولتاریایی 
انقلاب��ی نبوده اس��ت، چینی ها اول انقلاب کردند! و اس��م 
انقلاب خود را انقلاب پرولتاریایی-دهقانی گذاشتند. بسیار 
خوب این دهقان چه انقلابی کرده اس��ت؟ قواعد انقلاب او 
چیست؟ آیا ابتدا انقلاب پرولتاریایی صورت می  گیرد و بعد 
انقلاب کننده اش ظهور می کند؟ البته ممکن اس��ت قانون 
را از جایی اخذ کنند، ولی چه بس��ا که آن قانون حتی اگر 
درست اجرا شود، موجب برقراری یک نوع خاص از استبداد 
می ش��ود؛ زیرا که ممکن اس��ت مردم این قانون را نپذیرند. 
ولی چون از اوصاف غرب زدگی اینس��ت که چیزهایی را با 
آب و تاب می  گوین��د، امّا آنها را باور ندارند. متجددان ما از 
حدود کلیّات خارج نش��دند؛ چنانکه در کش��ور ما در مدت 
هفتاد سال اخیر حتی کسی سعی نکرد که قانون جدید را 
به مردم تفهیم و تعلیم کند که جان مردم با آن آشنا شود؛ 
بلک��ه به دروغ فقط از اجرای قانون س��خن گفتند و قانون 
عاریتی بازیچه و وسیله ی اس��تبداد شد. و البته در انقلاب 
مش��روطیت قانون و قاعده ای را آوردند که مطابق با اصول 

  اكنون روشنفكران و كسانى كه در بند عالم غرب هستند، غرب را مطلق مى انگارند و با اين 
مطلق انگاشتن به انقلاب اسلامى  نظر  مى كنند و مخصوصاً مغرضان آنها تصور  مى كنند كه انقلاب 
اسلامى  يك تغيير صرفاً سياسى است.

  حرف اول من 
اين است كه ما در 
مقابل نظام موجود 

در غرب و به اين 
نظام )وقتى غرب 

مى  گوييم از كانادا 
تا ولادی وستك 
و ژاپن و خلاصه 

تمام غرب و شرق 
سياسى را شامل 
مى شود.( جواب 
نفى داده ايم، امّا 
اين جواب منفى 
و نه گفتن پايان 

كار نيست. وقتى 
در مقابل تمام 

موجوديت غرب 
"نه" مى گوييم، 

"الا"يى هم داريم 
و اين "الا" در جان 
ماست و از جان ما 

برآمده و بايد در 
خارج متحقق شود 

و بسط پيدا كند.

]میشل فوکو[
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حکمت و اندیشه

عال��م غرب و برآمده از  آن ب��ود و آن را قانون مطلق تلقی 
کردند و کسانی از ما و اسلاف ما هم آن را به همین عنوان 
گرفتند و شاید هیچگاه فکر نکردند که نسبت مردم با قانون 
و قوانین به طور کلی چیست و هنوز هم  که بحث  می کنند 
آن اصول و قواعد را مطلق می  گیرند و آن را مربوط به کمال 
بش��ر می دانند. آنها می گویند ای��ن قوانین متعلق به کمال 
بشر است. لذا همه باید آن را اقتباس کنند و از آن متابعت 
کنند! حاضر هم نیستند که فکر کنند ما چه گرفتیم و چه 
می توانستیم بگیریم و با چه امکاناتی می  خواستیم بگیریم؟ 
چطور ش��د که این مدعیان هیچکدام در صدد تعلیم مردم 
برنیامدند؟! و فقط سعی کردند که حکومت را تغییر دهند؟ 
آی��ا می توان گفت که اگر نظ��ام حکومت تغییر کند و یک 
سیاس��ت برود و یک سیاست دیگر بیاید، همه چیز درست 
می ش��ود؟ نه، با رفتن یک سیاست و آمدن سیاست دیگر، 

ای بسا که هیچ چیز تغییر نمی کند.
اکنون روش��نفکران و کس��انی که در 
بن��د عالم غرب هس��تند، غرب را مطلق 
می انگارن��د و با این مطلق انگاش��تن به 
انقلاب اسلامی  نظر  می کنند و مخصوصاً 
مغرضان آنه��ا تصور  می کنند که انقلاب 
اس��لامی  یک تغییر صرفاً سیاسی است. 
اگر در جایی و در زمانی فقط سیاس��ت 
عوض ش��ود، یعنی یک گروه سیاس��ی 
برود و یک گروه سیاسی دیگر به جایش 
بیای��د، این گروه تازه آم��ده، کم و بیش 
در جهت سیاس��ت گذشته است و فقط 
قدرت دس��ت به دس��ت گش��ته است. 
تلقی ای که اینها از انقلاب ما دارند؛ این 
اس��ت که: این انقلاب یک حرکت بوده 
است برای  س��اقط کردن یک حکومت 
و روی کارآوردن ی��ک حکومت دیگر. به 
نظر ایش��ان سیاس��تی رفته و سیاستی 
دیگ��ر با یک گ��روه حاک��م جدید آمده 
اس��ت. آنها می گویند: این گروه سیاسی 
قرون وس��طایی اس��ت و شایستگی آنرا 
ندارد که مسائل حاضر را حل کند. البته 
در ه��ر دو مطلب باید بحث کرد. مطلب 

اول اینکه یک حرکت سیاس��ی در کش��ور ایران واقع شده 
اس��ت و این کش��ور نمی تواند از دنیا جدا باشد و رسوم آن 
را نمی تواند رها کند، سیاس��تش هم باید متناسب با دنیای 
کنونی باشد. ببینید ظاهر استدلال هم عیبی ندارد و ممکن 
است بسیاری از ساده لوحان در دام این استدلال بیفتند که 
کش��ور ایران نمی تواند جدا از عالم باشد و بنابراین شعار نه 
ش��رقی و نه غربی، جمهوری اس��لامی  مورد ندارد. بنابراین 
نظر، ایران در مس��ائل سیاس��ی و اقتصادی با همه ی عالم 
و با کش��ورهای منطقه شریک است و مس��ائلش را جدا از 
مس��ائل عالم نمی توان حل کرد. مگر مس��ئله نفت، مسئله 
تکنیک، مسئله علم، مسئله بوروکراسی و امثال این مسائل 
را می ت��وان جدا از عالم کنونی حل ک��رد؟ و چون بنا را بر 
این گذاش��تند که نمی توان این مس��ائل را بدون ارتباط با 
عالم و عالمیان )و مراد از عالم، عالم قدرتمندان است( حل 
کرد، پس گروههای دیگری باید باش��ند که مأنوس با نظام 
غرب و متجانس و مجانس با آن باشند. وانگهی چون غرب 
حاکم است و علم تکنولوژیک و زرّادخانه ها و قدرت نظامی  
با اوس��ت، در همه جای عالم اشخاصی که با روح غرب و با 
غربی سازگار هستند باید حکومت را بگردانند، و هیچ کس 
دیگر بجز اینه��ا از عهده ی این مهم بر نمی آید. ببینید اگر 
کسی مسئله را به این صورت طرح کرد، باید از همان ابتدا 

تذکر داد که مسئله را به این صورت طرح نکند.
حرف اول من این اس��ت که م��ا در مقابل نظام موجود 
در غ��رب و به این نظام )وقت��ی غرب می  گوییم از کانادا تا 
ولادی وس��تک و ژاپن و خلاصه تمام غرب و شرق سیاسی 
را شامل می شود.( جواب نفی داده ایم، امّا این جواب منفی 
و نه گفتن پایان کار نیست. وقتی در مقابل تمام موجودیت 
غرب "ن��ه" می گوییم، "الا"ی��ی هم داریم و ای��ن "الا" در 
ج��ان ماس��ت و از جان ما برآمده و بای��د در خارج متحقق 
ش��ود و بسط پیدا کند. البته تصور می  فرمایند که این "الا" 
صرف شعار سیاسی است، نه این "الا" صرف شعار سیاسی 
نیس��ت، بلکه با آن حقیقت دین اثبات می شود. چنانکه در 
عربس��تان و در یک سرزمینی که تقریباً هیچ چیز نداشت، 
فریاد "لا" برخاس��ت و با  آن تمام خدایان و بتها نفی شد؛ 
ولی نفی بدون اثبات معنی ندارد و بدین جهات "الا" هم با 
آن بود و این "الا" بود که به نحوی در تمام و سرتاسر عالم 
آن زمان، از مدیترانه تا س��ند، یعنی در قسمت اعظم عالم 

 البته از اول هم نقشه روشنفكران همين بود كه از نفوذ روحانيت استفاده و درست بگوييم 
سوء استفاده كنند، و كم و بيش معلوم بود كه اين مشروطيت چگونه سير مى كند ؟! و مخصوصا 

مبادی و اصول و قواعد و جهتش معلوم بود.
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آن زمان، بنحوی متحقق ش��د. مسئله این نیست که آیا ما 
برای مس��ائلی که در غرب مطرح است راه حلی داریم و آیا 
می توانی��م چیزی بر علوم جدید مثل فیزیک و ش��یمی  و 
غیره بیفزاییم. ما چنی��ن ادعایی نداریم و لااقل تا آنجا که 
من می فهمم، ادعای ما این نیس��ت. ما انقلاب نکرده ایم که 
مث��لًا بحران غرب را حلّ کنیم؛ بلکه در انقلاب ما مس��ائل 
غرب و موجودیت آن رفع می ش��ود. ما انقلاب نکرده ایم که 
به مدد علوم انس��انی و اجتماعی غرب و در موافقت با نظام 
تکنولوژیک امروز چیزی برآورده های عالم کنونی بیفزاییم. 
اما می  بینیم که اگر کس��انی هم بخواهند در این بحث وارد 
ش��وند و بپرسند که آیا ما از این گرفتاری رهایی می  یابیم؟ 
و اگر می  یابیم، آینده ی ما در نس��بت ب��ا علم و تکنولوژی 
کنونی چه خواهد بود؟ فعلًا جواب روشنی نمی توان داد. اگر 
مقصود از طرح پرس��ش این است که کار عالم کنونی باید 
به دست روشنفکران سپرده شود، بهتر است که مدعیان در 
ادعای خود خیلی مصّر نباشند و در باب تواناییها و امکانات 
و اس��تعدادهای خودش��ان فک��ر کنند و ببینن��د واقعاً چه 
می توانند بکنند و به دیگران هم نظر کنند. با خودبینی و به 

صرف دعوی خودپسندانه نمی توان مسائل را حل کرد. حتی 
اگ��ر این فرض را قبول کنیم ک��ه ما در عالم کنونی بمانیم 
و بخواهی��م مس��ائل عالم کنونی را حل کنی��م، با توجه به 
مطالبی که گفتم، نظام حکومت سابق و روشنفکران رقیب 
آن )که اینها هیچکدام در اصول اختلاف نداش��تند( مسائل 
را چنانکه باید درک نمی  کردند )چنانکه مس��ائل کنونی را 
هم ادراک نمی کنند( که به فکر حل باش��ند. آنها کارش��ان 
به نهایت رس��یده بود. اگر بحث در این اس��ت که در تمدن 
غرب ش��ریک و سهیم شویم )که شریک و سهیم شدن هم 
مطرح نبوده است.( یا دنباله رو و مقلّد غرب شویم و از روی 
تقلید مثلًا تکنیک و عمل تکنولوژیک را در کش��ور برقرار 
کنی��م، خیال محال می  پروردند؛ زیرا گروههایی که خود به 
حریم تجددزدگی رس��یده بودند، صرفاً در مسیر پرخوری 
و مصرف ک��ردن دیوانه وار افتاده بودند و بقیه محروم بودند. 
اگر کسانی مدعی هستند و معتقدند که غایت سیاست باید 
صرف رس��یدن به تکنیک و تکنولوژی شود و ما در تکنیک 
جدید سهیم و شریک غرب شویم، بدانند که در نظام سابق 
ای��ن مقصود عملی نمی ش��د؛ زیرا کس��ی در فکر راهی که 

  ما نهضت 
نكرديم كه مسائل 
فرعى اين عالم را 

حل كنيم. شايد 
هنوز در داخل 

حكومت اسلامى  
هم كسانى باشند 

كه فهم اين مطلب 
برايشان آسان 

نباشد و در عين 
مسلمانى ندانسته 

به شريعت 
تكنولوژيك غرب 

هم تعلق داشته 
باشند. اين ها در 

مآل امر از انقلاب 
رو مى  گردانند و به 
غرب رو مى  كنند؛ 

مگر آنكه لطف 
الهى به ايشان 

مدد كند. به هر 
حال تعلق به دو 

شريعت معنى 
ندارد.
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می  بایست طی ش��ود نبود. حاکمان رژیم گذشته و رقبای  
ایش��ان چیزی می  گفتند و می  گویند که باصطلاح تصدیق 
بلاتصور اس��ت. آنها در باب تحقق تکنولوژی و نحوه ی این 
تحقق چیزی نمی دانستند و اهمیت نمی دادند که بدانند یا 
ندانند. نه فقط انبیاء بلکه همه ی کس��انیکه در تاریخ بنای 
نو گذاش��تند و رسم تازه و سیاست نو تأسیس کردند، ابتدا 
م��ردم را تعلیم دادند و پر مدعای��ی و نزاع نکردند و مدعی  

مردم نشدند که:
ای زمین برقامت رعنا نگر     زیر پای کیستی بالانگر

در عالم غ��رب زده و به خص��وص در غرب زدگی منفعل، 
با اینکه بس��یاری کس��ان ادعای معلمی دارند، معلمی  پیدا 
نمی شود. حتی می توان گفت که بعد از این اگر معلمی  پیدا 
شود، به غرب تعلّق ندارد، زیرا دوره ی تعلیم و معلمی  غرب 
بسر آمده است. البته معلم و مقتدا را مردم انتخاب  می کنند 
و بعبارت دیگر رهبر و معلم قوم در مناس��باتی که با مردم 
دارد معلم و رهبر می ش��ود. امّا در آنچه به پیروی از غرب و 
بس��ط نظام فکری و سیاس��ی و اداری غالب بر عالم مربوط 
می ش��ود، می گویم حتی اگر قرار ب��ود که پیروی از غرب و 

س��یر در راه تکنیک اصل بش��ود، پروردگان رسوم غرب و  
غرب زدگی نمی توانستند این راه را طی کنند، و اگر هم باید 
که ما در طریق تکنیک قدمهایی برداریم، با انقلاب اسلامی  
برداشتن این قدمها میسر شده است. علم و تکنیک جدید، 
با اینکه با قدرت مادّی سروکار دارد، امّا چون اساسش جای 
دیگر است، خریدنی نیست و مثل کالای مصرفی نمی توان 

آن را وارد کرد.
به هر ح��ال در مرحله ی فعلی انقلاب م��ا نمی توانیم از 
علم و تکنولوژی جدید صرف نظر کنیم، زیرا انقلاب اسلامی  
در یک عالم پیچیده ی عجیبی آغاز ش��ده اس��ت و در این 
پیچیدگ��ی و در این آغاز، نفی و انکار همه چیز نه ضروری 
اس��ت و نه  میسر می شود. گفته ش��د که انقلاب ما به عالم 
کنونی و به موجودیت و تمامیت این عالم "نه" گفت. اما آثار 
این "نه" فوراً متحقق نمی شود. به عبارت دیگر این "نه" یک 
س��اعته و یک روزه و یک ساله و پنج ساله و حتی ده ساله 
ظاهر نمی شود. این "نه" در ارتباطی که با "الا" پیدا می کند، 
مؤثر می ش��ود و ب��ه تدریج هم اثر می کن��د. در هر انقلابی 
"لا" و "الا" بهم بس��ته اس��ت و باید با هم باشد، و الّا انقلاب 

  روشنفكران 
زمان مشروطيت 
فكر كردند كه 
سياست مستقل 
از همه چيزاست 
و مى توان آن را از 
هرجا به جای ديگر 
برد! آن ها سياست 
را اصل دانستند 
و سياست را اصل 
گرفتند و گفتند 
كه با سياست 
مى شود علم و فن 
و تكنيك ايجاد 
كرد! و مى توان 
با سياست هر 
مسئله ای را در 
همه جا و همه وقت 
به يك صورت حل 
كرد. روشنفكران 
ما هنوز هم در 
همين هوا به 
سر مى  برند و با 
افكار و خيالات 
روشنفكری 
خود سرگرمند 
و نمى دانند كه 
سياست قائم به 
خود نيست، بلكه 
برآمده از چيزی 
است. سياست يك 
نتيجه يا فرع و 
جلوه ی ظاهر است. 
سياست جزء تمدن 
است و تمدن ظاهر 
يك باطن و يك 
حقيقت است و 
نمى توان سياست 
دموكراسى اروپا را 
در هرجا و هر وقت 
برقرار كرد.

  ما انقلاب نكرده ايم كه به مدد علوم انسانى و اجتماعى غرب و در موافقت با نظام تكنولوژيك 
امروز چيزی برآورده های عالم كنونى بيفزاييم.
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حقیقتی ندارد. تنها با نفی و مخالفت کاری از پیش نمی  رود، 
بلکه مخالفان باید بدانند که چه چیزی را می  خواهند اثبات 
کنند، و الّا مخالفت کس��انی که چی��زی برای اثبات ندارند 
قی��ل و قال بی اثر اس��ت. در نفی و اثبات انقلاب اس��لامی  
غرض حل مسائل کنونی نبوده است، بلکه انقلاب برای این 
صورت گرفته است که این مسائل رفع شود؛ ولی ادراک این 
س��خن آسان، بسیار مشکل اس��ت و می  بینیم که مخالفان 
از هر س��و می پرس��ند: "چگونه می  خواهید مس��ائل را حل 
کنید؟" آنها در واقع مسائلی را طرح  می کنند که مسئله ما 
نیس��ت؛ نه اینکه ما با آن مواجه نباشیم، بلکه انقلاب برای 
حل این مسئله و این پرسش نبوده است. اکنون ما گرفتاری 
مسکن داریم، گرفتاریهای اقتصادی داریم، گرفتاری اداری و 
بازرگانی و مبادلات و زمین و کشاورزی و آموزش و پرورش 
و غیره داریم. این گرفتاریها، گرفتاریهای اجتماعی و سیاسی 
و حتی فرهنگی اس��ت )اگر بخواهیم ب��ا اصطلاحات امروز 
حرف بزنیم(، ولی انقلاب برای حل این گرفتاریها در حدود 
صورت غرب زده ی آن و به این صورت که مطرح شده است، 
پیش نیامده است. باز ممکن است کسی این حرف را بشنود 
و اعتراض کند که: ش��ما می  گویید مسئله زمین نباید حل 
ش��ود و یا مس��ائل بازرگانی و آموزش و پرورش و کار باید 
معطّل بماند؟ ما ای��ن گرفتاریها را تصدیق می کنیم و باید 
از ای��ن گرفتاریها خلاص ش��ویم، امّا قبل از اینکه بخواهیم 
مسأله ای را حل کنیم، بهتر است تحقیق کنیم که آیا طرح 
مسأله درست است یا نه؟ ما مسائل را به صورتی که در عالم 
غرب مطرح شده است نمی توانیم مطرح کنیم و اگر مطرح 

کردیم، راه حل ناگزیر راه حل غربی خواهد بود.
مسئله ی بسیار پیچیده این است که یک نظام به درجات 
در سرتاس��ر عالم برقرار شده اس��ت و به عبارت دیگر نظام 
غربی غالباً به صورت ناقص در همه جا گس��ترده اس��ت و 
هرقوم و کش��وری مس��ائل متناس��ب با آن نظام دارد و در 
حدود آن نظام به حل مس��ائل می  پردازد. کسی که مدعی 
حل این مسائل است، اذعان و اعتراف ضمنی می کند که به 
مبانی غرب تسلیم شده است. یک مسئله که در هندسه ی 
اقلیدسی طرح می شود، درصورتی می توانید آن را حل کنید 
که به اصول هندس��ه اقلیدس قائل و تسلیم باشید. اکنون 
س��ؤال می کنم: آیا ما به اصولی که در عالم کنونی غالب و 
برقرار است، گردن گذاش��ته ایم؟ اگر گردن گذاشته ایم، آیا 

در آن اص��ول تحقیق کرده ایم؟ به هر ح��ال اگر به مبادی 
مسائل عالم کنونی تسلیم شده ایم، مسائل را باید به همان 
صورتی که طرح ش��ده است حل کنیم. اما اگر به آن اصول 
گردن نگذاشتیم، باید در طرح مجدّد این مسائل تفکر کنیم 
واین مس��ائل را به نحوی رفع کنیم. اکنون انقلاب اسلامی 
 آغاز ش��ده و در همین آغاز مس��ائل عالم را به نحو دیگر و 
برمبنای اصول دیگر طرح کرده است. در این اصول بشر در 
نسبتش با حق تعالی اعتبار می شود و نه یک موجودی که 
در سودای استقلال نفس خود و با خیال آن به تصریح یا به 
تلویح دعوی الوهیت می کند و مسائلش هم در حول وجود 

او و خودبینی او می  چرخد.
نکته مهم آنس��ت ک��ه خودبینی دوره ی جدی��د غیر از 
خودبینی مورد بحث در کتب اخلاق اس��ت. این خودبینی 
ص��رف رذیلتی نیس��ت که ع��ارض نفوس می ش��ود بلکه 
س��احت غالب بروجود بش��ر جدید و مبنا و اساس و جوهر 
ادب و فرهنگ و سیاس��ت و بطور کلی تمدن غربی )اعم از 

  اكنون انقلاب اسلامى  آغاز شده و در همين آغاز مسائل عالم را به نحو ديگر و برمبنای اصول ديگر 
طرح كرده است. در اين اصول بشر در نسبتش با حق تعالى اعتبار مى شود و نه يك موجودی كه در 
سودای استقلال نفس خود و با خيال آن به تصريح يا به تلويح دعوی الوهيت مى كند و مسائلش هم در 
حول وجود او و خودبينى او مى  چرخد.

  هر گروه 
سياسى قادر 

نيست كه آداب و 
رسوم و مناسبات 
و معاملات موجود 

را از بين ببرد و 
آداب و رسوم و 

مناسبات تازه ای 
را برقرار كند و 

اين فقط با انقلاب 
و با انقلاب حقيقى 

ميسر است، 
و گرنه با يك 

كودتا يا نهضت 
صرفاً سياسى و 

با بردن و آوردن 
يك حكومت 

ايجاد تغييرات 
اساسى در زندگى 

مردمان عملى 
نيست. و به اين 

جهت انقلاب های 
سطحى و 

فرمايشى انقلاب 
نمى شود و نبايد 
اسم انقلاب روی 
آن ها گذاشت، و 
اگر هم گذاشته 

شود مسامحه 
است.

]کارل مارکس[
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سوسیالیست و ضد سوسیالیست و دموکرات و فاشیست و 
نازیست و لیبرال و.... است( حتی اخلاق دوره ی جدید براین 
مبنا بنا ش��ده است و اخلاقی که بر مبنای رذیلت جامع بنا 

شود، اخلاق عجیبی است. 
با توجه به آنچه گفته ش��د اکن��ون ببینیم که انقلاب به 
طور کلی چیست و چرا انقلاب ایران، انقلاب اسلامی است؟  
معنای انقلاب روشن اس��ت. انقلاب یعنی از حالی به حال 
دیگر شدن، چنانکه وقتی چیزی ماهیتش را ازدست بدهد 
و چیز دیگری بش��ود، در آن انقلاب ش��ده است. اما معنی 
انقلاب در سیاس��ت در ظاهر معنی دیگری دارد. در انقلاب 
سیاسی، یک نوع حکومت یا یک صورت حکومت می رود و 
یک صورت حکومت دیگر جایش را می گیرد. البته این بیان 
با آنچه قبلًا در باب انقلاب بطور کلی گفتیم، منافات ندارد؛ 
زیرا در انقلاب سیاس��ی هم، نظامی  وجود داشته که رفته و 
نظام دیگر به جایش آمده است. اگر انقلاب سیاسی را به این 
معنی بگیریم، ناگزیر باید هر کودتایی را انقلاب بدانیم. برای 
اینکه در هر کودتایی یک گروه سیاسی می رود و یک گروه 

دیگر می آید، مگر اینکه بگویند لازمه ی کودتا این نیس��ت 
که نظام اجتماعی و روابط و مناسبات اجتماعی و معاملات 
عوض شود و در کودتا معمولاً تغییر سطحی است. اشخاصی 
می آیند و اش��خاص دیگری می  روند و قدرت دست بدست 
می  گردد. پس بنا را براین بگذاریم که وقتی سخن از انقلاب 
در سیاس��ت می  گوییم، مقصودمان این است که با انقلاب 
آداب و رس��وم و قواع��دی برود و آداب و رس��وم و قواعد و 
معاملات تازه ای بیاید و جای آن را بگیرد و البته که این امر 
شرایط و لوازم و مقدمات می  خواهد. سخن من این است که: 
هر گروه سیاسی قادر نیست که آداب و رسوم و مناسبات و 
معاملات موجود را از بین ببرد و آداب و رس��وم و مناسبات 
تازه ای را برقرار کند و این فقط با انقلاب و با انقلاب حقیقی 
میس��ر است، و گرنه با یک کودتا یا نهضت صرفاً سیاسی و 
ب��ا بردن و آوردن یک حکومت ایجاد تغییرات اساس��ی در 
زندگی مردمان عملی نیس��ت. و ب��ه این جهت انقلاب های 
س��طحی و فرمایشی انقلاب نمی ش��ود و نباید اسم انقلاب 

روی آن ها گذاشت، و اگر هم گذاشته شود مسامحه است.
راس��تی آیا در هر جامعه ای می توان هر نظامی  را برقرار 
ک��رد؟ یعنی آیا معاملات و مناس��بات حاکم در یک قوم را 
هروقت و هر دسته ای که بخواهند می توانند از بین ببرند؟ و 
مناسبات تازه را هرچه باشد و در هر زمان می توانند برقرار 
کنند؟ نه، هیچ گروه و دسته ای از عهده ی این کار برنمی آید 
و این به اختیار اشخاص و قدرت ها نیست. سیاست به معنی 
متداول، تدابیر و برنامه هایی اس��ت ک��ه هیئت حاکمه در 
جامعه اعمال و اجرا  می کنند؛ سیاست نحوه و رسم و عمل 
اداره یک کشور است و در هر کشور اصول و قواعدی معتبر 
و مقبول است، و در واقع سیاست نحوه ی اجرای این قواعد و 
قوانین است. اما سیاست استبدادی به قانون پای بند نیست. 
البت��ه در اینکه اس��تبداد را در مقابل الت��زام به قانون و آن 
هم هر قانونی قرار دهیم، قدری تأمل کنیم، زیرا اس��تبداد 
قانونی هم وجوددارد و هم اکنون استکبار جهانی که رسوم 
و آداب و اس��تیلای خود را ب��ا ظلم و قهر تحمیل می کند، 
قوانین مدوّن و منتش��ر دارد. علاوه بر این، استبداد مطلق 
نیس��ت و قیدهایی دارد و اینکه حکومت مطلقه می گویند، 
م��راد مطلق بودن از قوانین اساس��ی معین و یا به اعتباری 
بر س��بیل مسامحه است؛ زیرا حکومت مطلقه باید مستقل 
باش��د و معمولاً حکومت های موس��وم به حکومت مطلقه 

  انبياء چون 
از وحى مدد 
مى  گيرند و 
اتصال بيواسطه 
با »عقل كل« 
پيدا  مى كنند، 
سياست را 
با انقلاب بنا 
 مى كنند و 
قواعد معاملات 
و سياست را 
درهمان وقت كه 
بشر را به سوی 
حق مى  خوانند 
تعليم مى دهند، 
و اين دو را از هم 
جدا نمى كنند. 
اما در تحولات 
و انقلاب ها و 
در مواقع ديگر، 
اين خرد بايد به 
تدريج رشد كند 
و بسط و انتشار 
يابد؛ تا احياناً به 
صورت سياست 
متحقق شود. و 
البته عقل بشر 
چيزی است 
كه در ارتباط 
و اتصال با حق 
رشد مى  يابد 
و بسط پيدا 
مى كند. سياست 
تابع عقل است، 
نه اينكه عقل 
تابع سياست 
باشد.

  سياست استبدادی به قانون پای بند نيست. البته در اينكه استبداد را در مقابل التزام به قانون 
و آن هم هر قانونى قرار دهيم، قدری تأمل كنيم، زيرا استبداد قانونى هم وجوددارد و هم اكنون 
استكبار جهانى كه رسوم و آداب و استيلای خود را با ظلم و قهر تحميل مى كند، قوانين مدوّن و 

منتشر دارد.



67 فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 90

وابس��تگی هایی دارند. حکومت مطلقه در سیاس��ت هرچه 
بخواه��د نمی تواند انجام دهد، بلکه سیاس��ت به طور کلی 
قوانی��ن و مقررات دارد و حتی سیاس��ت خودرأیی مقیّد به 
شرایط و قیودی است؛ به هرحال برقرار شدن هر سیاستی 
موقوف به تحقق شرایط مساعد و رفع موانع است. آیا امروز 
در اروپا، آس��یا و درهرجای عالم هر دس��ته ای که بخواهد 
می تواند هرسیاس��تی را اج��را کند؟ جواب این اس��ت که 
سیاس��ت از تواناییها و استعدادها و از قابلیت هایی که مردم 
دارند برمی آید و با میزان خردمندی یک قوم تناسب دارد؛ 
تا جایی که می توان گفت سیاس��ت ظاهر »خرد« یک قوم 
اس��ت؛ یعنی ابتدا قومی  صاحب خرد می ش��ود و این خرد، 
صرفِ سیاس��ت و خرد عملی نیس��ت؛ بلکه در همه شئون 

منجمله در سیاست هم ظاهر می شود.
انبی��اء چون از وحی مدد می  گیرند و اتصال بیواس��طه با 
»عقل کل« پیدا  می کنند، سیاست را با انقلاب بنا  می کنند 
و قواعد معاملات و سیاس��ت را درهمان وقت که بشر را به 
سوی حق می  خوانند تعلیم می دهند، و این دو را از هم جدا 
نمی کنن��د. اما در تحولات و انقلاب ها و در مواقع دیگر، این 

خرد باید به تدریج رشد کند و بسط و انتشار یابد؛ تا احیاناً 
به صورت سیاست متحقق ش��ود. و البته عقل بشر چیزی 
اس��ت که در ارتباط و اتصال با حق رش��د می  یابد و بس��ط 
پیدا می کند. سیاس��ت تابع عقل اس��ت، نه اینکه عقل تابع 

سیاست باشد. 
لفظ »عقل« که می  گویم به یک معنا نیس��ت و چنانکه 
در یکی از فصول س��ابق گفته ش��د، عق��ل هم صورت های 
مختلف دارد. سیاست های مختلف که در غرب هست، تابع 
عقل غربی اس��ت و عقل غربی، عقل خاصی اس��ت و معنی 
خاصی دارد. »عقل« در فلس��فه ی یونانی معنایی یا معانی 
معینی داشت و در علوم کلام و فقه هم به معنای خاص بکار 
می  رود. خلاصه اینکه عقل درهرجا و درهر عصری معانی و 
صورمختلف داش��ته است. حتی درغرب و در سیر فلسفه ی 
غربی از آن معانی مختلف مراد ش��ده است، ولی به هرحال 
سیاست غربی هم تابع عقل غربی ست، و مدد از عقل غربی 
می  گیرد. و چون ریش��ه ی این عقل بخش��کد، سیاست هم 
به پریش��انی و س��ردرگمی  و بلاتکلیفی و پراکندگی دچار 
می ش��ود. بشر در اتصال و ارتباطی که با حق پیدا می کند، 

  سياست از تواناييها و استعدادها و از قابليت هايى كه مردم دارند برمى آيد و با ميزان 
خردمندی يك قوم تناسب دارد؛ تا جايى كه مى توان گفت سياست ظاهر »خرد« يك قوم است؛ 
يعنى ابتدا قومى  صاحب خرد مى شود و اين خرد، صرفِ سياست و خرد عملى نيست؛ بلكه در 
همه شئون منجمله در سياست هم ظاهر مى شود.

  در دنيای 
غرب زده 
اشخاصى 

كه متصدی 
امور سياست 

هستند، گرچه 
به نحوی تعلّق 
به عقل غربى 
دارند، معمولاً 

با اصل آن عقل 
بيگانه اند و فقط 

دستورالعمل های 
جدا شده از 
آن عقل را 

بيان  مى كنند و 
مى پندارند كه 
اگر آن ها اجرا 

شود عالم سامان 
پيدا مى كند و 

حال آن كه اين 
دستورالعمل ها 

شاخه های 
خشكيده ی 

بريده از درخت 
عقل است. و عقل 
غربى هم ديگر آن 

نهضت و جنبش 
و نشاط را ندارد، 
لذا اين شاخه ها 
اگر بريده از تنه 
و از اصل نباشد، 

درحال خشكيدن 
است.
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حکمت و اندیشه

صاحب عقل می ش��ود؛ یعنی عق��ل پدید می آید و در پدید 
آمدن و ظاهر ش��دن و در رش��د عقل اس��ت که سیاس��ت 
تأسیس می شود. ما نمی توانیم بدون آشنا شدن و اتصال با 
عقل حکم آینده را بیان کنیم و این پرمدعایی و خودخواهی 
و خودبینی بشر جدید است که فهم خود را میزان حکم در 
باب همه چیز می داند و این فهم را برای همه چیز و همگان 

کافی و تمام می داند.
»سیاس��ت«، قواعد و دس��تورات فروعی اس��ت که تابع 
اصول و مؤس��س برآن است. سیاس��ت در صورتی می تواند 
پرورش دهنده یا منشأ اثر در تعلیم و تربیت باشدکه از تفکر 

مدد بگیرد. سیاست به یک معنی هم عین 
تفکر اس��ت؛ اما سیاس��تی که عین تفکر 
است، صرف تدابیر و امر و نهی های معمولی 
نیست. هنگامی  که انقلاب می شود، بعضی 
گمان  می کنند که صرفاً در بعضی قواعد و 
رسوم تجدید نظر  می کنند و یا در مواردی 
قوانین بهتر اجرا می شود و یا افراد دیگری 
آن را بهتر اجرا  می کنند. چنین تصوری از 
انقلاب درست نیست، بلکه در انقلاب عقل 
دیگری پدید می آید و یا عقل دیگر حاکم 
وغالب می ش��ود و احکام ای��ن عقل اجرا 
می شود. سیاست احکامی است که از خرد 
و خردمندی برآمده اس��ت. سیاست هایی 
که درعالم کنونی جاری است از کدام عقل 
پدید آمده و متناسب با کدام عقل است؟ 
در دنیای غرب زده اش��خاصی که متصدی 
امور سیاس��ت هس��تند، گرچه به نحوی 
تعلّ��ق به عقل غربی دارند، معمولاً با اصل 
آن عقل بیگانه اند و فقط دستورالعمل های 
جدا ش��ده از آن عق��ل را بیان  می کنند و 
می پندارن��د که اگر آن ها اجرا ش��ود عالم 
س��امان پیدا می کند و ح��ال آن که این 
دس��تورالعمل ها ش��اخه های خشکیده ی 
بریده از درخت عقل اس��ت. و عقل غربی 
هم دیگر آن نهضت و جنبش و نش��اط را 
ندارد، لذا این ش��اخه ها اگر بریده از تنه و 
از اصل نباش��د، درحال خش��کیدن است. 

ک��ه  برمبنای سیاست زدگی و با قبول تلویحی کس��انی 
و شاید ندانسته اصول و مبانی عالم غرب و دنیای مستولی و 
مستکبر کنونی درباب انقلاب ما حکم کرده اند، این انقلاب 
را نش��ناخته و حقیقت و مس��ائل آن را چنانکه باید مطرح 
نکرده اند ودر آنچه گفته اند معمولاً مس��ئله صرفاً سیاس��ی 

تلقی شده است.
درهر انقلابی مس��تضعفان در پیش��اپیش ق��رار دارند و 
مس��تکبران می  خواهند وضع ایش��ان و نظام ستم ثابت و 
برقرار بماند؛ و به این جهت انقلاب معمولاً برای بازگرداندن 
مستضعفان به مقام و مرتبه و شأنِ لایق یک انسان است، اما 

  انقلاب برای 
هموار كردن راه 
وصول به غرب 
نبوده است. البته 
نمى توان منكر 
شد كه ما گرفتار 
بعضى مسائل 
غرب هستيم و 
نمى توان منكر 
شد كه از جهت 
استيلای غرب 
بر همه چيز و 
همه جا )غرب در 
معنى عام لفظ 
كه جامع شرق 
و غرب سياسى 
است(، همه ی 
مردم عالم به 
نحوی به مسائل 
غرب مبتلا 
شده اند. پس با  
تحقق غرب، كم 
و بيش و به انحاء 
و صورت های 
مختلف، در 
همه جای عالم 
گرفتاری ايجاد 
و بشری بوجود 
آمده است 
كه با عقل و 
بينش غرب 
تعقل مى كند و 
مى بيند؛ و اينها 
همه مشكلات و 
مسائل است.

  كسانى كه برمبنای سياست زدگى و با قبول تلويحى و شايد ندانسته اصول و مبانى عالم 
غرب و دنيای مستولى و مستكبر كنونى درباب انقلاب ما حكم كرده اند، اين انقلاب را نشناخته 

و حقيقت و مسائل آن را چنانكه بايد مطرح نكرده اند ودر آنچه گفته اند معمولاً مسئله صرفاً 
سياسى تلقى شده است.
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این بدان معنی نیست که اقتصاد و رفاه و سیاست و به طور 
کلی مسائلی را که در غرب مطرح است اصل بگیریم. حتی 
اگر به آغاز تاریخ غرب نظر کنیم، می بینیم که آن هم صرفاً 
با مقاصد و ش��عارهای اقتصادی و سیاسی آغاز نشده است، 
چنانکه در رنس��انس مسئله این اس��ت که: انسان کیست؟ 
شأن انسان چیست؟ و انسان به چه مقامی  می تواند برسد؟ 
اکنون که همه چیزبه عهده ی سیاس��ت به معنی سیاست 
بازی گذاشته شده است و بسیاری از روشنفکران ما درغرب 
جز سیاس��ت هیچ نمی  بینند. و همه چی��ز از ادب و علم و 
تکنیک درخدمت سیاس��ت درآمده و درست بگوییم تمام 
اینها در سیاس��ت و ظاهر سیاسی جمع شده است، عجب 
نیس��ت که اصل و اساس سیاست از یاد برود. چنانکه گفته 
شد امپریالیسم را صرفاً به عنوان یک امر سیاسی و اقتصادی 
تعریف  می کنن��د. اصلًا عالم کنونی در صورت سیاس��ت و 
اقتصاد و بوروکراسی و به طور کلی در تکنولوژی و تکنیک 
جدید تحقق یافته است؛ در این عالم هرواقعه ای که اتفاق 
بیفت��د، در حدود تکنیک واقع می ش��ود، یا این حدود را بر 

هم می زند.
انقلاب ما در این عالم واقع ش��ده اس��ت. امّا این انقلاب 
برای  حل مش��کلات و مس��ائل نظام موج��ود عالم و رفع 
گرفتاریهای اقتصادی و اجتماعی و نفس��انی غرب صورت 
نگرفته اس��ت. به عبارت دیگر انقلاب برای هموار کردن راه 
وصول به غرب نبوده اس��ت. البته نمی توان منکر شد که ما 
گرفتار بعضی مس��ائل غرب هس��تیم و نمی توان منکر شد 
که از جهت اس��تیلای غرب بر همه چیز و همه جا )غرب 
در معنی عام لفظ که جامع ش��رق و غرب سیاسی است(، 
همه ی مردم عالم به نحوی به مس��ائل غرب مبتلا شده اند. 
پ��س با  تحقق غرب، کم و بیش و ب��ه انحاء و صورت های 
مختلف، در همه جای عالم گرفتاری ایجاد و بشری بوجود 
آمده است که با عقل و بینش غرب تعقل می کند و می بیند؛ 
و اینها همه مش��کلات و مسائل اس��ت. حال اگر بخواهیم 
مسائل را در این حدود حل کنیم، انقلاب بی وجه می شود 
و به عبارت دیگر برای حل مس��ائل غرب لزومی  نداشت و 
ندارد که انقلاب ش��ود و اگر هم انقلاب ش��ود باید در حد 
تصحیح سیاس��تها محدود بماند و به این معنی اکتفا شود 
که بگوییم: ما می خواستیم غربی شویم، ولی  از  راه منحرف 
شدیم و به عبارت دیگر ما از راه سابق به غرب نمی رسیدیم 

و اکن��ون باید راه را تغیی��ر دهیم؛ ولی انقلاب با این معانی 
بیگانه اس��ت و اینها ربطی به انقلاب  ندارد، بلکه یک نوع 
بازگشت است. ما کی و از کجا در راه غرب افتادیم؟ ما اصلًا 
در راه غ��رب نیفتاده بودیم. م��ا از اول یک صدایی از غرب 
شنیدیم و ظاهری دیدیم و به دنبال آن راه افتادیم. اکنون 
به کجا برگردیم؟ چطور برگردیم؟ این یک نوع سرگردانی 
و درماندگی اس��ت. فرض کنید ک��ه ما دوباره به غرب نظر 
افکنیم و تصمیم بگیریم به آنجا که غرب آغاز کرده اس��ت 
باز گردیم؛ چطور ممکن است؟ تشخیص ما چیست؟ ما اول 
که با غرب آشنا شدیم نفهمیدیم که غرب چگونه سیر کرده 
و چه امکاناتی داشته و متابعت از غرب و رسیدن به تمدن 

غربی چه شرایط و لوازمی  را می  خواهد؟
بحث بر س��ر انکار غرب نیس��ت. آنان ک��ه دفاع از غرب 
 می کنند، معمولاً به ماهیت آن کاری ندارند. ما هم صحبت 
از خوب��ی یا بدی غرب نمی کنی��م؛ مدافعان غرب مدافعان 
بی قابلیت��ی بوده اند و هس��تند. آنها با غ��رب پیوند جدی 
نداش��تند و مقلّد غرب بودند، لذا از راه ماندند و شکس��ت 
خوردن��د؛ اکنون هم نمی  خواهند این شکس��ت را بپذیرند 
و نی��ز نمی  خواهند بدانن��د که در این راه گمراه ش��ده اند. 
این دوس��تان غرب بدانند که آنه��ا نه می توانند به اصطلاح 
سوسیالیس��م قدرتمند و نظامی  مثل نظام ش��وروی برقرار 
کنن��د و ن��ه می توانند حتّی ش��بیه دموکراس��ی غربی را 
برپ��ا دارند. من نمی دان��م که دموکراس��ی اروپای غربی و 
سوسیالیس��م ش��وروی و چین و... به کجا می رس��د. آنچه 
می دان��م این اس��ت که با این روش��نفکری و فهم و درایت 
و با این تلقی غرب زده، اعم از مارکسیس��ت و لیبرال، هیچ 
راهی گشوده نمی شود. چیزی که برای آنها مطرح نیست، 
ماهیت انقلاب اس��ت و البته توقع زیادی هم نباید داشت. 
ولی بعضی اش��خاص و گروههای مس��لمان هم از ماهیت 
اس��لامی انقلاب چیزی نمی گویند و ظاهراً اس��لام را زائد 
و ع��ارض بر نظام غرب��ی می  خواهند. پس دیگر چه توقعی 
از منکران و معاندان می توان داش��ت؟! به هر حال کسانی  
که قاعدتاً باید اهل بحث و نظر باشند و مدّعی علم و عقل 
هس��تند نمی پرس��ند که این نهضت وس��یع که همه جا و 
همه ی مردم را دربر گرفت، کجا بود و از کجا آمد؟ و چگونه 
بوج��ود آمد؟ چرا بوجود آمد؟ چه ش��د ک��ه در این موقع 
خاص بوجود آمد؟ چه ش��د که ش��عارهای احزاب سیاسی 

 درهر انقلابى مستضعفان در پيشاپيش قرار دارند و مستكبران مى  خواهند وضع ايشان و نظام 
ستم ثابت و برقرار بماند؛ و به اين جهت انقلاب معمولاً برای بازگرداندن مستضعفان به مقام و 
مرتبه و شأنِ لايق يك انسان است.

  مدافعان 
غرب مدافعان 

بى قابليتى بوده اند 
و هستند. آنها 
با غرب پيوند 

جدی نداشتند 
و مقلّد غرب 

بودند، لذا از راه 
ماندند و شكست 

خوردند؛ اكنون 
هم نمى  خواهند 
اين شكست را 

بپذيرند و نيز 
نمى  خواهند 

بدانند كه در اين 
راه گمراه شده اند. 

اين دوستان 
غرب بدانند كه 

آنها نه مى توانند 
به اصطلاح 

سوسياليسم 
قدرتمند و نظامى  
مثل نظام شوروی 

برقرار كنند و نه 
مى توانند حتّى 

شبيه دموكراسى 
غربى را برپا 

دارند.
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مقبول مردم قرار نگرفت؟ و چه شد که بعضی گروه های به 
اصطلاح سیاسی نتوانستند ارتباطی با مردم داشته باشند و 
ناگزیر سکوت کردند؟ و چه شد که این انقلاب حتی بر اثر 
هجوم نظامی  هم از پا در نیامد، بلکه مس��تحکم تر شد؟ و 
بالاخره چه نسبتی بین امام خمینی مد ظله الوارف و مردم 
وجود دارد و س��رِّ عزّت و زعامت او در چیست؟ کسانی که 
داعیه ی تحقیق دارند، اگر براس��تی اهل تحقیقند نباید از  
این مسائل رو بگردانند. اینها چطور می  خواهند ماهیت این 
انقلاب را بفهمند، که هیچگاه از بس��تگی و تعلق مردم به 
انقلاب نمی پرسند؟ کس��انی که می گویند این مردم صرفاً 
برای مس��ائل اقتصادی قیام کردن��د، پندارهای خود را به 

مردم  نسبت می دهند و حقیقت می انگارند.
یک��ی از اوصاف روش��نفکری در زمان ما این اس��ت که 
هرچ��ه از مردم بیش��تر فاصله می  گیرند، بیش��تر از مردم 
حرف می زنند و پندارهای خود را به مردم نسبت می دهند. 
اما مردم عادی و مس��تضعفان کمتر از متنعمین و طوایف 

تجدّدزده، گرفتار حوایج روزمرّه و در بند مسائل و 
احتیاجات هر روزی هستند. ولی این طوایف همه 
چیز و همه کس را با اهواء و پندارهای خود قیاس 
 می کنند. کسانی که خللی در مسائل هر روزیشان 
نیست و بازدرد گذران معیشت دارند و می  ترسند 
ک��ه مبادا فردا فلان یا بهمان کالا کمیاب ش��ود، 
درد دیگ��ران را هم صرف درک گذران معیش��ت 
می دانند. البته انس��ان احتیاجات مادی دارد؛ امّا 
وجود او منحل در این احتیاجات نیس��ت و مردم 
صرفاً برای نان یا برای تغییر مناس��بات اقتصادی 
انقلاب نمی کنند. ولی گروههایی می  گویند مردم 
حکومت س��ابق و نظام اقتصادی آن را نخواستند 
و ب��رای برانداختن آن قیام کردند و مبارزه ی آنها 
مبارزه ی طبقاتی بوده اس��ت و مردم برای نان و 
آزادی قیام کرده ان��د! البته ما نمی  گوییم که این 
مسائل هیچ است. و نمی شود گفت که مردم برای 
نان قیام نکردند، و هیچ انس��ان انقلابی نمی  گوید 
که به مناسبات اقتصادی نباید دست زد و آزادی 
نباید س��اخت؛ اما کمی  هم دقت کنیم که مردم 
برای کدام آزادی قیام کردند؟ و به چه معنا برای 
نان قی��ام کردند؟ م��ردم چه پیوس��تگیها و چه 
بستگیهایی داشتند که قیام کردند؟ چطور می شود که یک 
روز م��ردم همه چیز را تحم��ل  می کنند و قیام نمی کنند، 
ولی روز دیگر قیام  می کنند؟ اگر انقلاب صرفاً بر اساس نیاز 
مادّی و جس��می  برای نان و آب و یا برای آزادی بود )لفظ 
آزادی در  زبان  متداول مفهوم مبهمی دارد که متأس��فانه 
روش��نفکران ما هرگز درصدد نبوده اند و نیستند که راجع 
ب��ه معنی و چگونگی تحقق آن تحقیق کنند(، آیا هر وقت 
که آزادی کمتر از همیشه باشد، وقت برای قیام مناسب تر 
اس��ت، یا هر وقت گرسنگی از همیشه بیشتر باشد، آنوقت 
وقت قیام است؟ اقوامی  هستند که گرسنه تر از اقوام دیگرند، 
ولی قیام نمی کنند و اقوامی  هم هستند که آنقدرها گرسنه 
نیستند، ولی قیام  می کنند. پس گرسنگی در صورتی مورد 
اعتراض قرار می  گیرد که مردم آن را نش��انه ی ظلم بدانند 
و بق��اء و دوام آن را روا ندارند. تا وقتی که این تذکر بوجود 
نیاید و بش��ر توانایی درهم شکستن ظلم را در خود نبیند، 

قیام نمی کند.

  بعضى 
ساده لوحان كه 
از سياست بسيار 
حرف مى زنند و 
تقريباً از آن هيچ 
نمى  فهمند، منشأ 
خارجى و دست 
قدرتهای جهانى را 
در انقلاب  دخيل 
مى دانند. به نظر 
ايشان هر چه 
مى  گذرد مطابق 
طرح سياست های 
خارجى است. 
اينها برای استكبار 
جهانى قدرت تام 
قائلند و گمان 
 مى كنند اين 
قدرتها هر چه 
بخواهند  مى كنند. 
ولى بشر ماشين 
و يا ساعت كوكى 
نيست كه كليد 
آنهم دست يك 
قدرت باشد و هر 
وقت اين كليد را 
بگرداند، مردم به 
حركت درآيند 
و انقلاب كنند 
و يا كليد را كه 
متوقف كرد، مردم 
هم بايستند. اگر 
قدرت های بزرگ! 
اين همه قدرت 
داشتند! و همه چيز 
دست خودشان 
بود، لااقل قدری از 
گرفتاريهای داخلى 
خودشان را حل 
مى كردند.

  يكى از اوصاف روشنفكری در زمان ما اين است كه هرچه از مردم بيشتر فاصله مى  گيرند، 
بيشتر از مردم حرف مى زنند و پندارهای خود را به مردم نسبت مى دهند. اما مردم عادی 

و مستضعفان كمتر از متنعمين و طوايف تجدّدزده، گرفتار حوايج روزمرّه و در بند مسائل و 
احتياجات هر روزی هستند.
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بعضی س��اده لوحان که از سیاست بسیار حرف می زنند 
و تقریب��اً از آن هیچ نمی  فهمند، منش��أ خارجی و دس��ت 
قدرته��ای جهان��ی را در انقلاب  دخی��ل می دانند. به نظر 
ایش��ان هر چه می  گذرد مطابق طرح سیاست های خارجی 
اس��ت. اینها برای استکبار جهانی قدرت تام قائلند و گمان 
 می کنن��د این قدرتها هر چه بخواهند  می کنند. ولی بش��ر 
ماش��ین و یا ساعت کوکی نیست که کلید آنهم دست یک 
قدرت باشد و هر وقت این کلید را بگرداند، مردم به حرکت 
درآیند و انقلاب کنن��د و یا کلید را که متوقف کرد، مردم 
هم بایستند. اگر قدرت های بزرگ! این همه قدرت داشتند! 
و همه چیز دست خودشان بود، لااقل قدری از گرفتاریهای 
داخلی خودش��ان را حل می کردند. این پندار نشانه ناتوانی 
روش��نفکرانی اس��ت که مرعوب قدرتها هس��تند و قدرت 
الوهیت را به آنها نسبت می دهند؛ گویی آنها فعال مایشاء اند 
و هر چه بخواهن��د می توانند انجام دهند. البته آنها قدرت 
دارند، قدرت ش��یطانی و تکنیک و تخریب و نیروی جنگی 
و افس��اد دارند؛ اما چنین نیست که هر حرکت و جنبش و 

نهضتی در اختیار ایشان باش��د و آنها سلطنت و استیلای 
مطلق و ابدی داشته باشند. علاوه بر این می دانیم که بعضی 
مدعیان، انقلاب را ملک خود می دانند و هرانقلابی را بنا بر 
مسلّمات خود تفسیر  می کنند؛ اینها اگر هر روز و هر ساعت 
سرشان به دیوار جهل و گمراهی بخورد، عبرت نمی  گیرند 
و سخن خود را تکرار  می کنند. این ها صاحب عقلی هستند 
که همه چیز در آن نمی  گنجد و هرچه در حدود مسلّمات 
ایش��ان نباشد و با عقل آن ها س��نخیت نداشته باشد، قابل 
اعتنا نیست، یا درست بگوییم آن ها برای چیزی که در وهم 
و خیال خودشان نگنجد، ارزشی قائل نیستند و در باب آن 
فکر نمی کنند.  آن ها همواره از سیاست حرف می زنند و این 

از عوارض روشنفکری است.
در واقع همّ روش��نفکران بیش��تر مصروف این است که 
از سیاس��ت حرف بزنن��د و از آن گفتگو کنند. اما گفتگوها 
از منهج تحقیق دور اس��ت و با تفکر در سیاست مناسبتی 
ندارد. روش��نفکران از عمل حرف می زنند و اگر کسی جداً 
بخواهد با ایش��ان بحث کن��د او را به عمل حواله می دهند. 

 روشنفكری اگر آثار داشته باشد، قدری قيل وقال و سياست بافى و سياست بازی و تبليغات 
و از اين قبيل چيزهاست؛ ولى به هرحال كسى كه مى  خواهد مسائل روزمره ی مردم را حل كند، 
بايد به زبانى سخن بگويد كه ديگران آن را دريابند و برای تحقق آن همت كنند.

  در واقع همّ 
روشنفكران بيشتر 
مصروف اين است 

كه از سياست 
حرف بزنند و از 

آن گفتگو كنند. 
اما گفتگوها از 

منهج تحقيق دور 
است و با تفكر در 
سياست مناسبتى 
ندارد. روشنفكران 

از عمل حرف 
مى زنند و اگر 

كسى جداً بخواهد 
با ايشان بحث 

كند او را به عمل 
حواله مى دهند. 
آن ها ميان عمل 

و نظر سرگردانند 
و به هيچكدام 
نمى رسند؛ به 

خصوص اكنون 
شرايطى پيش 
آمده است كه 

روشنفكران بيشتر 
از فهم سياست 

دور شده اند؛ يعنى 
تقريباً از مسائل 

سياسى كه در 
كشور ما روی داده 
است كاملًا دورند و 

نمى  خواهند كه از 
آن چيزی دريابند؛ 

و از آنچه پيش 
آمده است درس 

نمى گيرند و بيشتر 
حرف های عادی و 
معتاد خودشان را 

تكرار  مى كنند.
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آن ها میان عمل و نظر سرگردانند و به هیچکدام نمی رسند؛ 
به خصوص اکنون شرایطی پیش آمده است که روشنفکران 
بیش��تر از فهم سیاست دور شده اند؛ یعنی تقریباً از مسائل 
سیاسی که در این دوسه ساله در کشور ما روی داده است 
کام��لًا دورند و نمی  خواهند ک��ه از آن چیزی دریابند؛ و از 
آنچه پیش آمده است درس نمی گیرند و بیشتر حرف های 
ع��ادی و معت��اد خودش��ان را تک��رار  می کنن��د. )چنانکه 
کارشناس��ان غربی و روش��نفکرانی هم که در دستگاه های 
اطلاعاتی غرب وشرق سیاسی کار  می کنند، حقیقت انقلاب 
ما و مسائل آن را درنیافته اند.( روشنفکران هیچگاه از خود 
نپرسیده اند که حرف هایش��ان چه تأثیری در مردم داشته 
اس��ت و عجب اینکه از مردم ه��م زیاد حرف می زنند و در 
حقیقت مردم را آئینه ی خ��ود قرار داده و خیالات خود را 
در آئین��ه ی وجود مردم می  بینند و آن را به مردم نس��بت 
می دهند. به این ترتیب اصلًا تماس��ی با مردم ندارند. آن ها 
م��ردم را نمی بینند و اگر به آن ها گفته ش��ود که مردم به 
حرف های ش��ما اعتنائی ندارند و آن را قبول نمی کنند، به 

این اش��کال وقع��ی نمی  گذارند؛ زیرا حرف و س��خن از آنِ 
آنها و به اختیار آن ها نیس��ت. آن ها در تسخیر روشنفکری 
هس��تند. من نمی  گویم همه باید چنان س��خن بگویند که 
مردم آن را قبول کنند. متفکران احیاناً زبانی دارند که مردم 
کمتر با آن زبان مأنوسند و شاید صرفاً از آثار آن برخوردار 
ش��وند؛ اما روش��نفکر متفکر نیس��ت که بگوید آثار تفکر 
می  ماند و مردم کم کم به تفکر یا به آثار آن اعتنا  می کنند. 
روشنفکری اگر آثار داشته باشد، قدری قیل وقال و سیاست 
بافی و سیاس��ت بازی و تبلیغات و از این قبیل چیزهاست؛ 
ولی به هرحال کسی که می  خواهد مسائل روزمره ی مردم 
را ح��ل کند، باید به زبانی س��خن بگوید ک��ه دیگران آن 
را دریابن��د و ب��رای تحقق آن همت کنن��د؛ و گرنه چگونه 
سیاستی را که می  پسندد برقرار می کند؟ یا اگر می  خواهد 
سیاس��تی را تغیی��ر دهد یا آن را اصلاح کن��د، ضامن این 
تغییر و اصلاح مردم هستند و با حرف های قالبی چیزی را 
نمی توان تغییر داد. وانگهی روشنفکران که طالب قدرت اند 
باید بیندیش��ند که قدرت از کجا می آید؟ اگر مردم از یک 

  انقلاب اسلامى يك واقعه ی بزرگ در تاريخ بشر و يك پيش آمد بزرگ است و هنوز از باطن 
آن چيزی در حال سربرآوردن است و اين وضع باز هم استمرار خواهد داشت. اگر كسانى درصدد 

برآيند كه جلو انقلاب را بگيرند و صورتى از صورت های موجود در عالم به آن بدهند، هرچه 
بگويند و به هرچه تمسّك كنند، از انقلاب دور افتاده اند.
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سیاست پشتیبانی نکنند، تکلیف چه می شود؟ آیا روشنفکر 
وقتی نمی تواند با مردم اتصال و ارتباط پیدا کند، به قدرت 
بیگانه متوسل می شود؟ قصد من در اینجا تفسیر قدرت بر 
مبنای روانشناسی نیست؛ اما وقتی درعمق این پرسش نظر 
کنید می  بینید که روش��نفکران با غرب قرابت روحی دارند 
و تجرب��ه هم این معنی را تأیی��د می کند که آن ها با غرب 
)به معنی وس��یع آن( دمساز و همسازند. چیزی که مسلّم 
اس��ت در کش��ور ما انقلابی صورت گرفته است و مدعیان 
باید در باب آن فکر کنند؛ اما آن ها نمی توانند در این ابواب 
تفکر کنند؛ چون به عالم��ی  تعلق دارند که با عالم انقلاب 
مناسبت ندارد و به این جهت تاکنون هیچ بحثی در ماهیت 
انقلاب نکرده اند. البته کسانی هستند که تکلیفشان روشن 
است و حکمش��ان را از پیش صادرکرده اند. آن ها معتقدند 
که انقلاب همانس��ت که آن ها می  گویند و برایشان اهمیت 
ندارد که اس��م آن را اسلامی  یا چیزی دیگر بگذارند. آن ها 
می  گویند: ما درلفظ نزاع نمی کنیم. بنظر ایشان محرز است 
که این انقلاب یک امر سیاس��ی و صرفاً سیاسی بوده است. 
این ها مس��ائل را خیلی ساده می  گیرند و چون سهل انگار و 
سطحی هستند، خود تابع حوادث می شوند و حوادث آن ها 
را با خود می برد و هرکس��ی که در جریان انقلاب مثل کف 
روی آب باش��د، جریان او را می  برد. م��ا باید نظر را از این 
کف و س��طح برداریم و حقیقت جریان را ببینیم و به عمق 

جریان توجه کنیم.
انقلابی شده است که می  گوییم اسلامی است. آیا حقیقتاً 
انقلاب ما اسلامی اس��ت؟ از ظاهر آن آغاز می کنیم. انقلاب 
از عزاداری آغاز ش��د و از حوزه ی علمیه ی قم رهبری شد 
و رهب��ر آن م��ردی از دردمندان اه��ل الله و از علمای دین 
ب��ود. اما مدع��ی می  گوید مقصود مردم چی��ز دیگر بوده و 
مردم گرفتاری های اقتصادی و سیاس��ی و اجتماعی داشته 
و مقاصد و ش��عارهای حقیقی انقلابیشان را زیر شعارهای 
دینی پوش��انده اند. به عبارت دیگر دی��ن را بهانه ی انقلاب 
کرده اند! بس��یار خوب، کس��انی که می گویند مردم دین را 
بهانه انقلاب کرده اند، لابد مبنای استدلالش��ان اینست که 
مردم به دین تعلق دارند و به حکم دینی گردن می  گذارند. 
بعبارت دیگر اگر مردم شعار دینی را قبول  می کنند، به دین 
علاقه دارند و اگر بنا بر ادعای مدعی یا مدعیان ش��عارهای 
حقیق��ی را در لفافه ی دین گذاش��تند که م��ردم آن ها را 

بپذیرند، آن ها خود پذیرفته اند که مردم به دین بیشتر از آن 
ش��عارها اهمیت می دهند. وانگهی این خود مردم بودند که 
شعار می دادند و معمولاً شعارهای غیردینی هم نمی دادند. 
کسی هم نمی توانس��ت برجمعیت اکثریت قریب به اتفاق 
مردم چیزی را تحمیل کند. و اگر شخص یا اشخاصی بودند 
و هستند که مردم سخن آن ها را می  شنیدند و در نزد مردم 
عزّت و حرمت و مقبولیت داشتند و دارند، از آن روست که 

آن ها با مردم همدل و همداستان و همراهند.
آن مرد بزرگ آزاده دل آگاه از کشور تبعید شد )و البته 
اگر از او یا درس��ت بگوی��م از دین او نمی  ترس��یدند، او را 
به ش��هادت می  رس��اندند، اما او چون براستی دیندار بود از 
دشمنان دین نترسید( مگر چه قدرت و نیرو و چه لشکری 
داش��ت؟! او چه دادوستدی با مردم داشت؟ او ندایی در داد 
و این مردم هم آن ندا را ش��نیدند و جواب آن ندا را دادند. 
خوب بیایید مطالعه کنیم. روش��نفکران ما که متأس��فانه 
درعل��وم اجتماع��ی و در تحقیقات اجتماع��ی هیچ کاری 
نکرده اند و بیش��تر حرف زده اند و ادعا کرده اند، حالا بیایند 
و در باب انقلاب و رهبری آن مطالعه کنند. و ببینند س��رّ 
این قضیه چیس��ت که میان رهبر انق��لاب و مردم چنین 
رابطه ای برقرار می ش��ود؟ بیایند در چگونگی و شرایط این 
انقلاب تحقیق کنند. شاید در این صورت متوجه شوند که 
بی تأمل حرف می  زدند و می زنند و تکرار حرف های دیگران 

 می کنند.
گفتیم که در اینجا واقعه ی بزرگی اتفاق افتاده اس��ت و 
کسانی نفهمیده و نسنجیده با بی پروایی می گویند که مردم 
طبق فلان قاعده حرکت کردند؛ بس��یار خوب، چرا سال ها 
قبل انقلاب نکردند؟ هرکس بخواهد در ماهیت این انقلاب 
بحث کند، با این مسائل مواجه است. بنده هم که می  خواهم 
از ماهیت انقلاب سخن بگویم، باید به این پرسش ها پاسخ 
بدهم. م��ن این مس��ائل را صرفاً در مقاب��ل دیگران طرح 
نمی کنم، ولی همه ی کس��انی که مخالف��ت  می کنند، اگر 
مخالفتش��ان از حالت لوس��ی و مس��خرگی تجاوز می کند 
و داعیه ی روش��نفکری و تفکر دارند، در این مس��ائل باید 
تأمل کنند. متأسفانه مخالفان اعم از مخالفان اهل حرف و 
سخن و قلم یا مخالفانی که انقلاب  به مذاقشان نمی  سازد 
و با عادتش��ان سازگار نیس��ت و از آن نفرت دارند)که اهل 
قلم و روش��نفکری هم با اینان شرکتی دارند(، حتی معنی 

  انقلاب از عزاداری آغاز شد و از حوزه ی علميه ی قم رهبری شد و رهبر آن مردی از 
دردمندان اهل الل و از علمای دين بود.

  روشنفكران 
با غرب قرابت 
روحى دارند و 
تجربه هم اين 
معنى را تأييد 

مى كند كه آن ها 
با غرب )به معنى 

وسيع آن( دمساز 
و همسازند. چيزی 
كه مسلّم است در 

كشور ما انقلابى 
صورت گرفته 

است و مدعيان 
بايد در باب آن 

فكر كنند؛ اما 
آن ها نمى توانند 

در اين ابواب تفكر 
كنند؛ چون به 

عالمى  تعلق دارند 
كه با عالم انقلاب 

مناسبت ندارد 
و به اين جهت 

تاكنون هيچ 
بحثى در ماهيت 
انقلاب نكرده اند.
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مخالفت خود را هم نمی دانند؛ بلکه منتظرند کس��انی پیدا 
ش��وند که انقلاب را برهم بزنند و البته چه بهتر که قدرت 
را به ایشان واگذار کنند. آن ها حتی از خود نمی   پرسند که 
چه امکانات��ی دارند و امکانات مجموع ناراضیان که از چپ 
و راست و اینجا و آنجا گرد آمده اند چیست؟ اگر جمهوری 
اس��لامی  ساقط ش��ود، چه چیزی به آن ها می رسد؟ فرض 
کنید که خدای نکرده این جمهوری اس��لامی  ساقط شود! 
خوب یک حکومتی می آید که سیاست های غرب را اعمال 
می کند، و دس��تورات غرب را اج��را می کند؛ آن وقت دیگر 
هیچ احتیاجی به روش��نفکر »بهانه گیر و اهل قیل وقال« 
ن��دارد، اما به لطف الهی این حکوم��ت پایدار می ماند. من 
ش��بهه را قوی گرفتم که اگر هم بفرض انقلاب شکس��ت 

بخورد، چیزی به مخالفان ورشکسته آن نمی رسد.
هم��ه ی ما باید یک ق��دری درباب خ��ود و توانایی ها و 
امکان��ات خود تفکر و تأمل بکنیم. بای��د لااقل تأمل کنیم 
که چه می توانیم بکنیم، والّا حرف زدن و پرمدعایی کردن 

کارخیلی آس��انی اس��ت. یکبار دیگر در بحث از انقلاب از 
ظاهر ش��روع می کنیم؛ انقلاب در ظاهر انقلاب دینی است 
و این را کس��ی نمی تواند منکرشود. رهبری بی چون و چرا 
و بلامن��ازع انقلاب با روحای��ت و در رأس آن امام خمینی 
مدّظله العالی اس��ت. مردمی  هم که بیع��ت کردند در طی 
انق��لاب و در جنگ��ی که برم��ا تحمیل ش��د، از ایثار جان 
مضایقه نکردند و نمی کنند. ممکن اس��ت کس��انی بگویند 
ک��ه باید وطن را حفظ کرد و مردم در جنگ از وطن دفاع 
 می کنند؛ البته م��ردم از وطن هم دفاع  می کنند؛ اما وطن 
چیس��ت و چه کس��انی به وطن تعلق دارند؟ راس��تی چه 
کس��انی از وطن دفاع  می کنند؟ و آن هایی که بیشتر روی 
وطن تکیه  می کنند، خود در این راه چه کرده اند؟ تجاوز و 
متجاوزان، تجاوز به انقلاب است و مدافعان انقلاب بهترین 
مدافعان وطن هم هستند. آن ها از وطن و انقلاب یکجا دفاع 
 می کنن��د. آن ها وطن را حفظ کرده اند. آن ها وطن را وطن 
 می کنند و البته که آن ها به نام اسلام و به مدد اسلام قدم 

در راه گذاشته اند. مردم برای اسلام قیام کرده اند.
در مقاب��ل این امور ظاهر، به بعضی مس��ائل اجتماعی و 
اقتصادی که آن هم ظاهر است باید توجه کرد. این مسائل 
اجتماع��ی و اقتص��ادی ه��م در عالم جدید پی��ش آمده و 
همه ی عالمیان کم و بیش به آن مس��ائل مش��غولند. اینها 
مسائل اداری و فقر و بی بهداشتی و صنعت و علوم و امثال 
اینهاست. دولت اسلامی این مسائل را چگونه باید حل کند؟ 
و سیاست اسلامی  و تدبیر اسلام در این باب چیست؟ قبلًا 
گفتیم که آن مسائل را بالاخره باید رفع کرد، و گرچه ظاهر 
سیاس��ی و اجتماعی و فرهنگی دارد؛ در حقیقت عمقی تر 

از اینهاست. 
این مس��ائل بدان جهت برای ما مطرح شده است که ما 
یک تحول و تغییری پیدا کرده ایم؛ وگرنه این مسائل مطرح 
نمی  ش��د. پس این مسائل در جامعه در وجود مردم مطرح 
ش��ده اس��ت و در وجود مردم است که رفع می شود. یعنی 
روی کاغذ و به صرف بحث و دس��تورالعمل حل نمی شود. 
مسائل سیاسی، مسائل عمل و اجراست، و این اجرا ضامن 
می  خواهد؛ و به صرف صدور دس��تورالعمل تمام نمی شود. 
پ��س اول در ظاهر می  بینیم که انقلابی ش��ده اس��ت؛ آن 
هم درمحیط خاصی که سیاس��ی بوده و آن محیط خاص 
سیاس��ی در زیر پوشش ظاهر، باطن پوشیده ای هم داشته 

  روشنفكران 
هيچگاه از خود 
نپرسيده اند كه 
حرف هايشان چه 
تأثيری در مردم 
داشته است و 
عجب اينكه از 
مردم هم زياد 
حرف مى زنند و در 
حقيقت مردم را 
آئينه ی خود قرار 
داده و خيالات 
خود را در آئينه ی 
وجود مردم 
مى  بينند و آن را 
به مردم نسبت 
مى دهند. به اين 
ترتيب اصلًا تماسى 
با مردم ندارند. 
آن ها مردم را 
نمى بينند و اگر به 
آن ها گفته شود كه 
مردم به حرف های 
شما اعتنائى 
ندارند و آن را 
قبول نمى كنند، به 
اين اشكال وقعى 
نمى  گذارند؛ زيرا 
حرف و سخن از 
آنِ آنها و به اختيار 
آن ها نيست.

  انقلاب اسلامى، انقلاب درتمام شئون عالم موجود است.
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اس��ت که اهل سیاست و سیاست بازان و روشنفکران چشم 
دیدن این باطن را نداش��تند و با اینکه مدام سخن از تاریخ 
می  گفتن��د به تاریخ هم توجه نکردند. ولی به هرحال آنچه 
که ظاهر اس��ت این اس��ت که به نام دین و کلمه ی »لااله 
الاالله« و با کلمه ی »الله اکبر« انقلاب ش��ده اس��ت. اشاره 
کردم ک��ه آیا این کلمه ی »لاال��ه الاالله«، چنانکه مدعیان 
می  پندارند، پوش��ش برای چیز دیگر ب��وده و یا اینکه تمام 
حقیقت انقلاب در این کلمه اس��ت؟ و شاید دراین مطلب 
هم وارد ش��وم که به تبع این »الله اکب��ر« و »لااله الاالله« 
اس��ت که چیزهای دیگر عنوان می ش��ود و انشاءالله برکات 

و نتایج برای زندگی اجتماعی و مادی هم بدست می آید.
به هرحال وقتی درماهیت انقلاب بحث می شود، باید به 

این مسئله هم اعتناء کرد.
م��ا فعلًا داریم ظاهر را نگاه می کنی��م؛ و ظاهر این بوده 
است که ما در این سه سال)این متن سه سال بعد از انقلاب 
نوشته شده است( گویی سیصد سال را گذرانده ایم. بسیاری 
از گروه ها آمدند و رفتند. بسیار حرف ها عنوان شدو ازاعتبار 

افتاد. البته دراین ردّ شدن و از اعتبار افتادن احیاناً مواجهه 
و مقابل��ه ی عجولانه و س��طحی هم بوده اس��ت و با عجله 
نباید درباره ی همه ی آنچه رد ش��ده است حکم کرد؛ و در 
مقابل همه ی آن چیزی را هم که آمده اس��ت نمی توان بی 
چ��ون و چرا تصدیق و تأیید ک��رد. اما بطور کلی ما در این 
سه سال سیصد سال تاریخ را آزموده ایم ومخصوصاً در این 
مدت ماهیت سیاست های غیردینی به صورت های خاصی 

روشن شده است.
نس��ل انقلاب و انقلابی چنان تجربه ی سیاسی اندوخته 
است که گویی سالها درس و تجربه سیاسی آموخته است. 
در این س��ه س��ال چنان نوری بر ایدئولوژی ها افتاده است 
)ایدئولوژی ه��ا همه غربی اس��ت و ما ام��روز که می  گوییم 
ایدئولوژی اسلامی ، معنای پس��ندیده ای را که خودمان به 
آن داده ایم مراد می کنیم و چون درجهات این تسمیه دقت 
کنیم، می  بینیم که نادرست هم نبوده است( که با ده سال 
درس و بحث و کتاب این روشنی حاصل نمی شد. این تاریخ 
سه س��اله، تاریخ عجیبی است. ظاهرش این است که یک 

  اگر كسى جدی است و جدی فكر مى كند، بايد از دشمنى بترسد كه پناه مستحكم و قدرت 
تفكر و عمل صالح دارد. اگر دشمنى واجد اين صفات نباشد، ترسى از او نبايد به دل راه داد.

  مسائل 
سياسى، مسائل 

عمل و اجراست، 
و اين اجرا ضامن 

مى  خواهد؛ و 
به صرف صدور 

دستورالعمل تمام 
نمى شود. پس اول 
در ظاهر مى  بينيم 

كه انقلابى شده 
است؛ آن هم 

درمحيط خاصى 
كه سياسى بوده 

و آن محيط خاص 
سياسى در زير 
پوشش ظاهر، 

باطن پوشيده ای 
هم داشته است 
كه اهل سياست 

و سياست بازان و 
روشنفكران چشم 

ديدن اين باطن 
را نداشتند و با 

اينكه مدام سخن 
از تاريخ مى  گفتند 
به تاريخ هم توجه 

نكردند. ولى به 
هرحال آنچه كه 
ظاهر است اين 
است كه به نام 
دين و كلمه ی 

»لااله الاالل« و با 
كلمه ی »الل اكبر« 
انقلاب شده است.
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جری��ان دینی و اس��لامی آمده و عده ای که ادعای بس��یار 
دارند و فهمش��ان معمولاً نسبت معکوس با ادعایشان دارد 
می گویند: این حکومت با زور و اعمال قدرت استقرار یافته 
است و با ایجاد ترس حکومت می کند. این ها نمی دانند که 
انقلابی ها و کس��انی که به آس��انی جان خود را برای حفظ 
جمهوری اسلامی نثار می کنند نمی ترسند ولی ترسوهایی 
که می ترسند همیشه می ترسیده اند و در انقلاب هم اثری 

نداشته اند و اگر هم نترسند هنری ندارند.
هرحکومتی قدرت دارد و با قدرت حکومت می کند، مهم 
این اس��ت که بدانیم این قدرت را از کجا آورده است؟ چرا 
دسته ی دیگر قدرت را بدست نگرفت؟ آیا آنها کمتر طالب 
قدرت بودند؟ آنها که ش��یفته و ش��یدای قدرت بودند چرا 
نتوانستند به قدرت برس��ند؟ آنها که آسان تر می توانستند 
رقیب��ان را از میدان به در کنند، چه برسرش��ان آمد وکجا 
رفتند؟ برخلاف آنچه مدعی��ان می گویند، قدرت به صرف 
اعمال قهر برقرار نش��ده است؛ بلکه اعمال قهر وقتی ظاهر 
شد که بیگانگان با حقیقت انقلاب خواستند قدرت را قبضه 
کنند و این اقتضای ماهیت انقلاب بود که شکست بخورند. 
مدعی��ان به این حرفه��ا گوش نمی دهن��د. آنها می گویند 
انقلاب سیاس��ی روی داده و چیزی جز سیاس��ت که آن را 
هم احراز قدرت می دانند، نمی شناسند. بدون تردید انقلاب 
مامثل هر انقلاب دیگر در تاریخ، انقلاب سیاسی است و به 
هر صورت سیاست ظاهر انقلاب است. فرض کنیم که فرضاً 

در ظاهر، انقلاب ش��ده است، در این صورت ظاهر حکومت 
اسلامی چگونه با ظواهر قبل از انقلاب جمع می شود؟ آنچه 
محرز اس��ت اینکه یک انقلاب سیاس��ی به وج��ود آمده و 
حکومت اسلامی برقرار شده است؛ اما عالمی که قبلًا وجود 
داشته، در ظاهر و باطنش غیردینی و غیراسلامی بوده و به 
عبارت دیگر صورت ناقص و منفعل غرب زده داش��ته است؛ 
چطور می شود این دو ظاهر را با هم جمع کرد؟ آیا می شود 
ایندو ظاهر را با هم پیوند زد؟ آیا می شود که آن دو را باهم 
تلفیق داد؟ آیا می ش��ود مسائل ظاهری پدید آمده درمتن 
غرب زدگی را با سیاست اسلامی و با اسلام و سیاست اسلام 
حل یا رفع کرد؟ این دو ظاهر چگونه با هم جمع می ش��ود 
وچگون��ه درکنار هم قرار می گیرد؟ آیا می توانیم این ها را 
در کنار هم قرار دهیم؟ آیا روح انقلاب و روح انقلابی به ما 
اجازه می دهد که به همین اکتفا کنیم و در این حد بمانیم 
که حکومتی روی کار آید که بعضی شئون دین را متحقق 
می کند و در کنارش مس��ائل موجود در عالم کنونی را نیز 
به رسمیت می شناسد؟!! جان کلام اینجاست. و مسئله ی 
عمده ی انقلاب ما این است. اگر می گوییم انقلاب، انقلاب 

اسلامی است به این نکته باید توجه شود.
اگر می گوئیم انقلاب، انقلاب اس��لامی اس��ت باید دراین 
باب تأم��ل کرد که این انقلاب با عالم کنونی چه نس��بتی 
دارد و معنی شعار »نه شرقی، نه غربی، جمهوری اسلامی« 
چیس��ت؟ وقتی گفته می ش��ود نه نظام سوسیالیس��م و نه 
نمی پذیری��م،  را  کاپیتالیس��م  نظ��ام 
جمه��وری اس��لامی چی��زی بین این 
دو نیس��ت؛ بلکه ورای این هردو است 
و قهراً با ش��رایط و لوازم��ی که آن دو 
نظ��ام در آن و با آن بوج��ود آمده اند، 
نمی س��ازد. اگر شما آن شرایط و لوازم 
را حفظ کردید، »نه ش��رقی، نه غربی« 
نمی شود. مارکسیسم می خواهد مسائل 
بحران س��رمایه داری و مسائل ناشی از 
فساد سرمایه داری را که در مآل امر به 
مسئله ی استیلای تکنیک باز می گردد، 
حل کند. درمارکسیس��م نمی خواهند 
از س��رمایه داری و نظام و اصول غربی 
خارج شوند، بلکه می خواهند مسائلی 

  فراريان 
به خارج از 
كشور برای 
تأمين معيشت 
سروصدايى 
مى كنند و مزدی 
از مؤسسات 
جاسوسى 
امريكايى و 
اروپايى مى گيرند. 
اگر ولايت مردم 
در دست اينها 
باقى مى ماند، اين 
قوم رو به نابودی 
مى رفت. يعنى 
اگر در يك قومى 
حد اعلای عقل 
و خرد سياسى 
همان بود كه در 
ضد انقلاب كنونى 
به نام طرفداری 
از آزادی و 
عدالت اجتماعى، 
طرفداری از 
خلق، طرفداری 
از دموكراسى، 
طرفداری از 
سوسياليسم، 
طرفداری از 
طبقه ی كارگر و 
غيره ظاهر شده 
است، اين قوم 
نابود مى شد. اگر 
تفكر سياسى 
ما و سياست ما 
درحد روشنفكری 
موجود بود، و 
مردم پناه ديگری 
نداشتند، جای 
ترس و نگرانى بود.

  يكى از راه ها برای رسيدن به ماهيت انقلاب و ادراک اين ماهيت، اين است كه ببينيم 
چه كسانى با انقلاب معاندت دارند و در اين مخالفت ها چه مطالبى مى گويند. حتى مى توانيم 

درحركات و رفتار و كردارشان دقت بكنيم كه كى هستند، چه مى كنند، و چه مايه از فضيلت و 
تقوا دارند؟



77 فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 90

را ک��ه در عالم غربی و در حدود تفکر و نظام غربی و تاریخ 
غربی پیش آمده است، نه درنظر بلکه با تکنیک )و خصوصاً 
با سیاست تکنیک و تکنیک سیاست( حل کنند. آیا ما هم 
ای��ن را می گوییم؟ آیا ما هم می گویی��م که می خواهیم در 
حدود تاریخ غربی و در حدود مذهب اصالت بشر غربی و در 
تاریخی که بشر در آن داعیه ی استیلای بر همه چیز را دارد 
و همه چیز را می خواهد تملک و تصرف کند، قدرت به دست 
آوردیم و مسائل را حل کنیم؟ آیا ما هم می خواهیم برهمه 
چیز تملک و تسلط پیدا کنیم؟ آیا ما هم می خواهیم رقیب 
امریکا و ش��وروی ش��ویم که اگر آنها اهل تملکند و تملک 
کردند، ما هم تملک کنیم، یا با آنها سهیم شویم و یا آنها را 
پس بزنیم و تملک را صرفاً در انحصار خود درآوریم؟ ما برای 
رس��یدن به این مقاصد انقلاب نکرده ایم. اما از آنجا که عالم 
کنونی گرفتار این مسائل است باید دید که آیا ما می توانیم 
از این مس��ائل خلاصی پیدا کنیم؟ و چگونه می توانیم؟ این 
را توجه بفرمایید که صرف صدور دستورالعمل صریح برای 
خلاصی کافی نیست؛ این دستورالعمل باید به تدریج درجان 
پ��روردگان حق و در اتصال مردم��ان با او در طریق هدایت 
او به وج��ود آید. ما اکنون نمی توانی��م بگوییم که تکنیک 
غ��رب را نمی خواهیم. ما الان تکنی��ک غرب را می خواهیم 
و از تکنیک غرب آن چنان که می دانیم اس��تفاده می کنیم. 
ولی این »ما« کیس��ت؟ و کجایی اس��ت؟ این کیس��ت که 
می گوید»می خواهم« و تجویز می کند که باید بخواهی و چه 
کسی اس��ت که می گوید »نه« و ضامن اجرای این اثبات و 
نفی چیست؟ کیست؟ کیست که بگوید ای مردم تکنیک را 
می خواهیم و بگیرید و مردم هم با تمام دل و جانشان تسلیم 
تکنیک شوند چنانکه غرب تسلیم تکینک است! این مسائل 
در طی انقلاب و جهاد انقلابی روش��ن می ش��ود که فرمود: 
»وَالذینَ جَاهَدُوا فینا لنَِهدینّّهُم سُبُلنَا« پس این ها مسائلی 

نیست که با بخشنامه و دستورالعمل و فرمان اجرا شود.
مردم ما ان ش��اء الله رو به س��مت حق کرده اند، و اگر به 
تعبیر افلاطون بخواهیم بگوییم )که من نمی خواهم مسئله 
را افلاطونی مط��رح کنم(، تمام وجودش روبه آن س��مت 
دارد. و نمی تواند س��رش را برگرداند و اگر سر را برگرداند، 
باید تمام وجود را برگرداند، و تمام این وجود برمی گردد و 

تحقق آثار این رو کردن هم زمان می خواهد.
ادامه دارد...

----------------------------------------
* ای��ن مقاله، فصلی از کتاب گرانقدر "انقلاب اس��لامی و وضع 
کنون��ی عالم" اث��ر متفکر متعه��د، اس��تاد دکتر  رضا  داوری  اردکانی 
می  باش��د. کت��اب " انقلاب اس��لامی و وض��ع کنونی عال��م" متن 
مکت��وب درس های اس��تاد در س��ال 1361 در "مرکز پژوهش��ی 
علامه طباطبایی" است که در همان سال به صورت مستقل منتشر 
گردید. بیش از ربع قرن پس از چاپ اول کتاب، این اثر ارزش��مند 
با مقدمه اس��تاد برای چاپ دوم، در سال 1387 منتشر گردید. در 
سی و س��ومین سالگرد انقلاب پرشکوه و تاریخ  س��از اسلامی ایران، 

مناسب دیدیم اقدام به انتشار فصلی از این کتاب نماییم.   

  وقتى آدم از سرفكر، حتى بدون هيچ عصبيتى، به راديوهای گوناگون ضد انقلاب گوش مى كند، يك قدری 
خيالش راحت مى شود كه مى بيند اين مخالفان فحّاش و هتّاک اند، بى پروا دروغ مى گويند، هيچ حبل المتينى 
ندارند و حوادث آنها را به هرسو مى برد و به هرحشيشى متوسل مى شوند. اگر اينطور است پس بگذار مخالفت 
بكنند، و چه بهتر كه مخالفان انقلاب اسلامى اينها باشند.
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انقلاب، رهايي و دگرگوني انساني  
برنامهریزان  و  نظریهپردازان  طرفداران،  عليرغمحمایت 
از نظریههاي موجود، در دهه  نظریههاي متعصبانه توسعه 
فلسفهها  که  بود  روشن  کاملا  دهه 1970  اوایل  و   1960
خود  نظر  مورد  اهداف  به  شده،  طرح  استراتژيهاي  و 
نرسیده اند و در مواردي نیز که این برنامهها به اتمام رسیده 
اند، کارکردهاي نامناسب آن از درون و برون نظام با انتقادات 
شدید مواجه شده بود. و این آغاز عصري بود که ميتوان 
مستمري  وجریان  فرایند  نو،  موج  خواند.  »موجنو«  را  آن 
از انتقاد، شورش، اعتراض، انقلاب، ارزیابي از خود و تکاپو 
اواخر دهه  در  موج  این  بود.  تازه  راهحلهاي  به  نیل  براي 
1970 به اوج خود رسید و در هر رویداد آن مقطع، خود 
را متجلي ساخت. موجنو از همه الگوهاي رایج توسعه، چه 
برخلاف  موجنو  گرفت.  فاصله  چهلیبرالي،  و  مارکسیستي 
ژئوپ��ولتیکیا  تقسیمبنديهاي  پدیده  پیشین،  نگرشهاي 
در  موجنو حتي  نیست،  ویژه جهان سوم  پدیده  یا  و  ملي 
حامي  هم  غرب  و  صنعتيشرق  و  توسعه  روبه  کشورهاي 
نظریههاي  به  موجنو  ریشههاي  به چشم ميخورد.  و  دارد 
دگرگوني انساني و اجتماعي باز ميگردد، به نظریههایي که 
انسانيتر، وحدتگراتر، اخلاقيتر و سنتگراترند، نظریههایي 

که با بلوکبندي مخالفند و طرفدار اتکا به خودند.]65[
در نیمه دهه 1980 کاملا مشخص بود که این چشمانداز 
را وحدتگرا رهایيبخش مينامیم، در  ما آن  نوظهور، که 
حال کسب وجهه و محبوبیت است. این چشمانداز چنان 
و  سرمایهدار«  »لیبرال  را  توسعه  مرسوم  الگوي  دو  هر 
و  مواضعمحافظهکارانه  به  �سوسیالیست«  »مارکسیست 
دفاعي کشاند، که فقط خواستار حفظ وضع موجود شدند. 
بسیاري  عملي  و  نظري  فلسفي،  دلایل  موجنو،  این  ظهور 

دارد، اما دلایل ذیل عمدهترین آنها است:  
دیدگاه  که  توسعه،  سرمایهداري  لیبرالي  طرحهاي   .1
مربوط به عقبماندگي اجتماعي اقتصادي، نابرابري و توسعه 
سیاسي را مطرح کرد و نوگرایي اقتصادي و صنعتي شدن 
همه  در  تقریبا  شمرد،  معضلات  این  همه  پاسخ  را  سریع 
کشورهاي جهان سوم و کشورهاي روبه توسعهناکام ماند. در 
فاصله سه دهه بین سالهاي 1964 تا 1975 نه تنها شکاف 
میان فقیر و غني در سطح بینالمللي افزایش یافت، بلکه در 
سطح ملي نیز در مناطقي نظیر آسیا، آمریکاي لاتین و آفریقا، 
نوگرایي اقتصادي به بروز رژیمهاي مستبد، دیکتاتوريهاي 
منجر شد. حتي  انقلاب  و حتي  سیاسي  بيثباتي  نظامي، 
ناخالص  افزایشتولید  اوپک،  عضو  ثروتمند  کشورهاي  در 

 ملاحظاتی درباره ی توسعه و ارتباطات
)قسمت دوم(

پروفسور حمید مولانا
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دموکراسي  ایجاد  به  هم  ملي  ثروت  و  ملي 
مبتني بر مشارکت سیاسي ختم نشد. »گذار 
از جامعه سنتي« و »نوگرایي خاورمیانه« که 
به  بود،  کرده  پیشبیني  را  آن  لرنر«  »دانیل 
انقلاب اسلامي ختم شد، انقلابي که رفراندوم 

تاریخي ایران را در راستاي دفن الگوهاي حاکم غرب و دفن 
عامل اصلي آن یعني سلسله پهلوي، که نی��م قرن بر ایران 
حکومتکرد، رقم زد. کوتاه سخن آنکه انقلاب ایران براي 
مرگ الگوي »نوگرایي« از طریق صنعتيشدن، یک مدرک 
تجربي فراهم ساخت. با این همه، مهمترین اثر این انقلاب، 
تنها متوجه ایران نبوده و بر همه جهان اسلاميبهمثابه یک 

کل تأثیر گذاشته است.]66[
اگرچه  توسعه  سوسیالیستي  مارکسیستي  الگوهاي   .2
در بسیاري از مناطق بهویژه در جمهوري خلق چین موفق 
بودند، اما هم در سرزمینهاي خود و هم در راستاي حل 
خاص  متعدد  گرفتاريهاي  سوم،  جهان  توسعه  مشکلات 
ماهیتاً  مشکلات  این  از  برخي  آوردند.  بهوجود  را  خود 
سیاسي بودند و برخي نیز ریشه اقتصادي داشتند. این نکته 
مارکسیستي  خشک  الگوهاي  که  است  انکار  غیرقابل  نیز 
کشورهاي  سنن  و  ارزشها  از  بسیاري  ب��ا  سوسیالیستي 

درحال توسعه در تناقض بود و به این ترتیب با اهداف بومي 
توسعه در این جوامع سازگاري نداشت.

توسعه  الگوي  دو  هر  دیدگاهها،  در  تضاد  عليرغم   .3
سوسیالیستي«  »مارکسیستي  و  سرمایهداري«  »لیبرالي 
یک نمونه واحد توسعه را مطرح ميساختند. هر دو دیدگاه 
را در  اقتصادي  و  مادي  باتوسعه عمدتا جوانب  برخورد  در 
اجتماعي  اساسا  ماهیت  لحاظ  به  متغیرها  نظر ميگرفتند، 
اقتصادي بودند و بالخره تفاوت در ارزیابي ناچیز بود. دیدگاه 
لیبرالي و بهویژه نئومارکسیستي بر این فرضیه استوار بود که 
جریان سببي توسعه از اقتصاد به سیاست و نه بالعکس، در 
حرکت است. اگرچه دیدگاه متعصبانه مارکسیستي برعوامل 
سیاسي و انقلاب تأکید ميورزید، اما در عینحال نظیر الگوي 
لیبرالي، متغیرهاي سیاسي اقتصادي را بر عوامل فرهنگي، 
ارتباطي، انساني و معنوي ارجح ميشمرد. هر دو الگو که از 
بطن تجارب تاریخي در غرب و بهویژه در اروپا ریشه گرفتند، 

  طرحهاي ليبرالي سرمايهداري توسعه، كه ديدگاه مربوط به عقبماندگي اجتماعي اقتصادي، 
نابرابري و توسعه سياسي را مطرح كرد و نوگرايي اقتصادي و صنعتي شدن سريع را پاسخ همه 
اين معضلات شمرد، تقريبا در همه كشورهاي جهان سوم و كشورهاي روبه توسعهناكام ماند.

  موجنو از 
همه الگوهاي 

رايج توسعه، چه 
ماركسيستي 
و چهليبرالي، 
فاصله گرفت. 

موجنو برخلاف 
نگرشهاي 

پيشين، پديده 
تقسيمبنديهاي 

ژئوپولتيكيا 
ملي و يا پديده 

ويژه جهان 
سوم نيست، 
موجنو حتي 

در كشورهاي 
روبه توسعه و 

صنعتيشرق و 
غرب هم حامي 
دارد و به چشم 

ميخورد.



فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 8090

حکمت و اندیشه

سکولار بودندسمتگیري آنان به سوي »دولت-ملت« بود و 
هر دو »خطي« بودند، یکي از آنها بر عواملبومي و دیگري 
بر عوامل بروني توسعه تأکید ميورزید. هیچیک از دو الگو 
نتوانستند در قبال توسعه در ابعاد انفرادي و اجتماعي یک 

دیدگاه همگرا اتخاذ کنند. 
نظیر  خود،  شکلهاي  همه  در  »وابستگي«  نظریه   .4
)تحلیلهاي  توسعه  از  دمکراتها  سوسیال  تحلیلهاي 
گونارمیردال و رابرت مک نامارا( شکل تازه اي از توسعه نبود. 
سوي  از  که  بود  انتقاداتي  از  آمیزه اي  واقع  در  نظریه  این 
غالبا  انتقادات  این  بود.  ارتدوکسي مطرح شده  نگرشهاي 
نیافتگي سروکار داشت  توسعه  و مختلف  علل مشخص  با 
نميکرد.  مطرح  را  توسعه  با  ارتباط  در  اي  تازه  مفهوم  و 
هم  و  »توسعهگرایان«  و  نئوکلاسیک  اقتصاددانان  هم 
دچار  که  وابستگي«،  نظریه  به  معتقد  »ساختارگرایان 
تأیید  مورد  را  ایننکته  دیگر  بار  بودند،  شده  اصلاحاتي 
قرار دادند که »دولت-ملت« واحد اصلي تحلیل است. در 
نهایتهمه به مفهوم »توسعه« متعهد بودند و هیچکس مایل 
نبود اعتبار پایهاي و پذیرش اصطلاح توسعه یا روند آن را 
مورد سئوال قرار دهد. در حالي که کثرت گرایان لیبرال و 
اصلاحطلبان نئوکلاسیک به مقولاتي چون »روابط غیرقابل 

اقتصادي«]67[  عقبماندگي  و  خشونت  انکار 
میان  مثبت  روابط  طریق  این  از  ميپرداختند 
توسعه اقتصادي و دمکراسي را ترسیم کنند]68[، 
مارکسیستها، نئومارکسیستها و استراتژيهاي 
تولید،  نحوه  چون  مسائلي  درباره  نیز  ساختارگرا 
توسعه  در  نابرابر  تبادل  و  تجاري  سرمایه  نقش 

نیافتگي بحث ميکردند.]69[
بسیاري  گرفت،  اوج  ناامیدي  وقتي   .5
و  متفکران  تحلیلگران،  نویسندگان،  از 
سیاستپردازان، ریشه این ناکامي را در فرضیههاي 
توسعه  با  ارتباط  در  یافتند که  توجیهي  غیرقابل 
برتر  نمونه  حکم  و  شده  تبدیل  حاکم  الگوي  به 
یافتهبودند.  را در بررسي دگرگونيهاي اجتماعي 
قومگرایي،  الگوها،  این  نقایص  عمدهترین 
تحولات  به  پایبندي  عدم  و  زیستشناسيگرایي 

تاریخي بود.
که  شد  مشخص  نکته  این  مثال  عنوان  به 
توسعه به مراتب از آنچه طراحان نظریههاي رایجپیشبیني 
طرحهاي  برخلاف  است.  پیچیدهتر  فرایندي  ميکردند، 
موجود قبلي که در پاره اي مواقع تداخل هم داشت مثل 
نظریههاي مبتني بر »مرحله«، که توسعه را یک روندخودکار 
»مرحله به مرحله« ميپنداشت و به جاي نظریههاي مبتني 
بر شاخص )که شاخصهاي اجتماعي فرهنگيرا در تغییرات 
توسعه دخیل ميدانست و آنها را به شاخصهاي اقتصادي 
ربط ميداد( و همچنین برخلاف نظریههاي تفکیکگرا که 
پاسخ مسائل توسعه را در تفکیکهر چه بیشتر ساختارها 
برخلاف  این،  بر  افزون  و  ميکرد  جستوجو  کارکردها  و 
بود  معتقد  که  اشاعه  گسترش  به  معطوف  نظریههاي 
دگرگوني با گسترش عقاید، نوآوريها، نگرشها و رفتارهاي 

خاص آغاز ميشود توسعه ممکن بود به این شکل باشد: 
یک روند دیالکتیک مشتمل بر دادوستد که در آن نتایج 
شکل  جامعهاي  هر  در  پیامدها  و  ميشود  ظاهر  بهتدریج 
عوامل  بر  مبتني  نظریههاي  بهعلاوه،  دارد.  را  خود  خاص 
بروني مؤثر در توسعه، پیش شرط پیشرفت تلقي ميشد، با 
تکنولوژي سرمایه بر وارداتي غرب و تفکرات غربي حمایت 
ترویج  را  این فلسفه  و  برنامهریزي متمرکز داشت  ميشد، 

ميکرد که »توسعهنیافتگي« ریشه داخلي دارد. 

]هانتینگتون[
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اثباتگرا  منطقي  جانبداري  یک  رایج  نظریههاي  در 
آن��را  کهميتوان  آنچه  با  جانبداري  این  و  داشت  وجود 
به  نگرش  این  بود.  ترکیب شده  زیستشناسيگرایينامید، 
قوانین طبیعت اولویتميداد و به نوع بشر بهمثابه حلقهاي 
انسان  و معنویت  اکتشافات علمي مينگریست  زنجیره  در 
»عدم  زاویه  از  ميساخت.  جدا  انساني  تحول  مقوله  از  را 
»توسعه  مسئله  ميتوان  تاریخي«  تحولات  به  پایبندي 
نیافتگي« را در بستر اقتصاد سرمایهداري جهاني که در آن 
»غرب« در برابر »جنوب فقیر« دست بالا را دارد، بررسي 
میان  در  را  جدیدي  درک  که  بود  مضموني  این  و  کرد 
ساختارگرایان، نظریهپردازان مسئله وابستگي و معتقدان به 

گسترش و اشاعه شکل داد.  
در حقیقت ميتوان گفت هنگامي که جهان سوم الگوهاي 
رایج توسعه نظیر »صنعتي شدن« را پذیرفت، غرب آن را 
تمدن خواند، تمدني که برخي از ابعاد اقتصادي، سیاسي و 
اجتماعي را در برميگرفت. آنگونه که »لرنر« ميپنداشت 
»الگوي غربي نوگرایي و مشخصهها و پیامدهایي دارد که 
در سطح جهاني گسترش ميیابد]70[ و آنچهکه نوگرایي 
آمریکا  به  رسیدن  است،  آن  جستوجوي  در  خاورمیانه 

است«.]71[
»مدرن«  انسان  به  »گذار«  طریق  از  »سنتي«  انسان 
تبدیل ميشود. طبق نظرات لرنر، »انسان سنتيبه هیچ چیز 
اهمیت نميدهد، چیزي نميخواهد و در ارتباط با این جهان 

شرام  ویلبر  که  آنگونه  و  ساختهنیست«]72[  او  از  کاري 
)Wilbur Schramm( گفته بود »یک کشور درح��ال 
وارد کند  را  توسعه نميتواند جنبه مکانیکي تمدن مدرن 
و در عینحال نهادهاي اجتماعيکهن خود را که با صنعت 
رابطهاي ناپیوسته دارند، حفظ کند«.]73[ لرنر و همکاران 
وي در این زمینه دچار مبالغه شده اند. همانگونه که نتایج 
فرایندهاي اجتماعي خاورمیانه در دهههاي 1970 و 1980 
نشان داد، انسان »سنتي« ميتواند بفهمد، اهمیتبدهد و 
پنداشتهاند،  بیگانگان  که  »بيتفاوتي«  آن  از  فراتر  چیزي 

بخواهد.  
ميتوان گفت که مرحلهاي که از اواخر دهه 1960 آغاز 
شد و تا اواسط دهه 1970 ادامه یافت، مرحله عذرخواهي و 
بازنگري بوده است.]74[ در یک مصاحبه از لرنر پرسیده شد 
که آیا به هیچ برداشت تازه اي در مورد نظریهنوگرایياش 
رسیده و آیا بروز تغییر در این الگو را امکانپذیر ميداند یا 
خیر، وي پاسخ داد: مهمترین تغییري که ميخواهم بدهم، 
را  آن  و  نوگرایينخوانم  را  فرایند  این  دیگر  که  است  این 
تغییر بنامم و در عین حال مایلم به جاي آنکه فاکتورها را 
شاخصهاي نوگرایي بنامم، نام آنها را »تمایل طبیعي براي 
تغییر« و یا »آمادگي داشتن براي امتحان چیزهاي جدید« 
بگذارم. اما لرنر مشخص نميکند که این تغییر به کدام سو 

بایدبرود و منظور او از »چیزهاي جدید« چیست.  
جمله  از  ویلبرشرام  و  راجرز  اورت  ساموئلهانتینگتون، 

  الگوهاي ماركسيستي سوسياليستى توسعه اگرچه در بسياري از مناطق بهويژه در جمهوري 
خلق چين موفق بودند، اما هم در سرزمينهاي خود و هم در راستاي حل مشكلات توسعه جهان 
سوم، گرفتاريهاي متعدد خاص خود را بهوجود آوردند. برخي از اين مشكلات ماهيتاً سياسي 
بودند و برخي نيز ريشه اقتصادي داشتند. 

  در فاصله 
سه دهه بين 

سالهاي 1964 
تا 1975 نه تنها 

شكاف ميان فقير 
و غني در سطح 

بينالمللي افزايش 
يافت، بلكه در 
سطح ملي نيز 

در مناطقي 
نظير آسيا، 

آمريكاي لاتين و 
آفريقا، نوگرايي 

اقتصادي به بروز 
رژيمهاي مستبد، 

ديكتاتوريهاي 
نظامي، بيثباتي 
سياسي و حتي 

انقلاب منجر 
شد. حتي در 

كشورهاي 
ثروتمند 

عضو اوپك، 
افزايشتوليد 

ناخالص ملي و 
ثروت ملي هم به 
ايجاد دموكراسي 

مبتني بر 
مشاركت سياسي 

ختم نشد.

]ويلبر شرام[ ]تامس کوهن[ ]هابسون[
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حکمت و اندیشه

کسانياند که نظرات اولیه خود را درباره نوگرایي تغییر دادند. 
نتیجه  این  به  هانتینگتون و همکارانش در سال 1976 
رسیدند که الگوهاي لیبرالي توسعه جز در شرایطخاص، از 
نظر روششناختي ضعیف، از نظر تجربي سئوال برانگیز و به 

لحاظ تاریخي نامربوط اند.]75[
با این همه، این انتقادات بدون طرح تعاریف تازه به اصول 
نظریههاي مرسوم و الگوهاي حاکم وفادار ماند. به عنوان مثال 
طبق نظرات هانتینگتون و نلسون)Nelson( آلترناتیوهاي 
به  که  بود  متداخلي  الگوهاي  بر  لیبرالي مشتمل  الگوهاي 
بودند،الگوهاي  متضاد  بعضا  و  زائد  و  گنگ  مفهوم  لحاظ 
سرمایهداري، استبدادگرا، مردمگرا و تکنوکرات از این جمله 

بودند.]76[
و بالخره برخي از رویدادهاي جهاني به موج انتقاد علیه 
الگوهاي سنتي توسعه دامن زدند و شرایطي را پدید آوردند 
که به رد این الگوها کمک کرد، الگوهایي که حکم معیارهاي 
ناسیونالیسم  ابتدا  بودند.  گرفته  خود  به  واقعي  و  پایدار 

نظیر  سرسخت  و  پرشور  رهبران  و  افتاد  دردسر  به  نوین 
محمد مصدق )ایران(، جمال عبدالناصر )مصر( و سوکارنو 
)اندونزي( دربرخورد با برخي از مسائل مهم توسعه چه در 
سطح داخلي و چه در سطحخارجي ناموفق ماندند. »لیبرال 
و »دموکراسي هدایت  دمکراسي«، »سوسیالیسم مردمي« 
شده« که شعارهاي آنان بودند، هم براي پیرامون آنها و هم 
براي مردم در سطح عمومي، ناامیدکننده از آب در آمدند. 
دیگر آنکه جنبش غیرمتعهدها به رهبري گاندي )هند( و 
تیتو )یوگسلاوي( و همچنین تحریم نفتي 1973 و پیامد 
بحران��زاي آن نشان داد که اگر اینپدیدهها در کنار یکدیگر 
عمل ميکردند، ميتوانستند براي کشورهاي کمتر توسعه 
یافته، یک قدرت مانور را در راستاي تعیین »قوانین بازي« 
بر این، مشکلات  افزون  در سطح بینالمللي فراهم سازند. 
کشورهاي  در  اجتماعي  و  سیاسي  اقتصادي،  گیرنده  اوج 
صنعتي بههمراه بهبود وضعیت بهداشت عمومي و تنظیم 
از توسعه در  خانواده و همچنین سایر پیشرفتهاي ناشي 

]ديويد ريکاردو[]پیر ژوزف پرودون[]کارل مارکس[
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راهحلها  توسعه،  برنامهریزان  براي  چین،  خلق  جمهوري 
و امکانات تازه اي را نشان داد. بالخره درک بومشناسانه و 
محیطي از مخاطرات تکنولوژيصنعتي براي سلامت انسان 
و توازن محیط، به بروز تفکري انجامید که کاهش سرعت 
مسابقه تکنولوژي صنعتي را بیش از پیش ممکن ساخت. 
افزایش فشارهاي ناشي از جمعیت نیز، بحث را  به علاوه، 
از تکیهصرف بر رشد اقتصادي جدا ساخت و دروازه را بر 
قطعا  بود.  زندگي  کیفیت  آن  و  گشود  عامتر  اهداف  روي 
نفوذ فزاینده مذهب یکي از مهمترین تحولات اخیر است، 
امري که انقلاب اسلامي ایران و بازخیزش اسلام بهمثابه یک 
را آشکار  انقلابي، اجتماعي، فرهنگي و سیاسي آن  نیروي 

ساخت.
هنگاميکه مفهوم توسعه گستردهتر و عامتر شد، قابلیت 
تعمیم آن تغییر کرد: چطور ميتوان رضامندي و خوشحالي 
انسان را جز از طریق ارزیابي صرف درآمد، بررسي کرد؟ این 
پرسشي است که پاسخ به آن مفهوم تازه اي از توسعه را 

بیان خواهد کرد. 
فکري،  مختلف  مکاتب   1980 و   1970 دهههاي  طي 
را  گوناگون سهم خود  مناطق جغرافیایي و شخصیتهاي 
براي تعریف مفهوم تازه توسعه ادا کردند. پاسخ مبتني بر 
مرتضي  ایشان  شاگرد  آیتللهروحللهخمیني]77[،  اسلام 
عليشریعتي]79[  ایراني  جامعهشناس  و  مطهري]78[ 
پائولو  نظیر  لاتین  آمریکاي  نویسندگان  اندیشههاي 
گوستاوگوتیرزمرینو]81[  و   )Paulo Freire( فریره]80[ 
مبارزآفریقایي  و   )Gustavo Gutierrez Merino(
ژولیوس   ،)Frantz Fanon( فرانتسفانون]82[ 
نایرره]83[ و )Julivsk. Nyerere( دیگران از این جمله 
بودند. قطعا جمعي از این متفکران این مکتبنوظهور توسعه 
که ما آن را »وحدتگرا رهایيبخش« مينامیم، عمدهترین 

سهم را داشتهاند. 
گوتیرز  از  بهخوبي  توسعه  مفهوم  این  نمونه،  بهعنوان 
روحاني اهل پرو که یک فعال اجتماعينیز هست، ترسیم 

شده است: 
تحقیرآمیز  معنایي  بار  یک  حاوي  »توسعه«  اصطلاح 
اصطلاح  به  را  خود  جاي  تا  ميرود  بهتدریج  و  است... 

»رهایي« واگذاريکند.]84[
الهیات  جنبش  اصلي  سخنگویان  از  یکي  که  گوتیرز 

سلطه  از  رهایي  به  است،  لاتین  آمریکاي  در  رهایيبخش 
کشورهاي سرمایهداري غربي و به رهایي از بردگي واقعي 
لاتین  آمریکاي  کشورهاي  از  بسیاري  ملي  الیگارشيهاي 

اشاره ميکند. 
یکي از سئوالات محوري این است: اگر توسعه باید صورت 
گیرد و اگر روند دگرگوني اجتماعي یک روند جاري و پیوسته 
است، کدام ویژگيهاي فرهنگي که با پیشرفت اجتماعي در 
شوند؟  حذف  باید  ویژگيها  کدام  و  پذیرفته  باید  ارتباطند، 
در ارتباط با تغییر ارزشهاي یک جامعه در ح��ال توسعه، چه 
کسي باید سرعت تغییر را تعیین کند، با چه کساني، به چه 
منظوري، تحتچه شرایطي و به چه شیوه اي این تغییرات باید 
عملي شوند؟ باتوجه به جایگاه ارزشي »حق تعیین سرنوشت«، 
بر  که  بگیرند  تصمیم  جوامع  خود  که  است  آن  شایستهتر 

تکیه  عواملباید  کدام 
عوامل  کدام  و  کنند 
دنیس  دهند.  تغییر  را 
 )Denis Goulet(گوله
منتقدان  از  یکي 
به  سنتي  نگرشهاي 
جمعي  جنبه  بر  توسعه، 
»بقاي  برابر  در  فرهنگي 
به  »احترام  و  فردي« 
وي  کرد.  تأکید  خود« 
وجودي«  »خردگرایي 
برپایه ارزشهاي محوري 
جنبه  اصليترین  را 
دگرگونيهاي  بر  مؤثر 

اجتماعي نامید.]85[
اجراي  طرح  گولهبا 
چنین  توسعه،  اخلاقي 
که  کرد  استدلال 
عقلانیت بیگانه نوگرایي 
سوي  از  باید  ضرورتا 
طرزي  به  مردم،  خود 
ارزشهاي  به  منتقدانه 
سنتي و فرهنگي مربوط 
همانگونه  و  شود.]86[ 

  باز خيزش و تولد دوباره اسلام در دوران معاصر كه با انقلاب اسلامي ايران شكل گرفت و خود را در اعتراضها و 
جنبشهاي اسلامي خاورميانه، آسيا، آفريقا و ساير مناطق جلوهگرساخت ميتواند بهمثابه بارزترين و آشكارترين واكنش 
عليه الگوهاي حاكم توسعه مورد مطالعه قرار گيرد.
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بود،  ساخته  نشان  خاطر   )Ivan Illich( ایلیچ  ایوان  که 
آنجا  در  که  صنعتي،  پیشرفته  کشورهاي  از  راهحلها  این 
گرفته  قرار  مادي  زندگي  تحتالشعاع  اجتماعي  باورهاي 
بر  تنها  نه  توسعه  تازه  مفهوم  نميشد.]87[  ارائه  است، 
ارزشهاي سنتي و فرهنگي تأکید ميورزد، بلکه بر اتکاي 
از  استقلال  و  ایدئولوژي خودي  مردمي،  ابتکارات  خود،  به 
لیبرالیسم و مارکسیسم سنتي نیز صحه ميگذارد. »ژولیوس 
نایرره« رئیسجمهور تانزانیا یکي از سخنگویان این جریان 
است، وي تلاش کرد تا یک ایدئولوژي آفریقایي و مستقل 
از  انتقاد  با  »نایرره«  دهد.  شکل  را  غرب  فلسفههاي  از 
تفکرات  این  اروپایي،  سوسیالیسم  و  استعمار  سرمایهداري، 
و  مضر  تانزانیا  اقتصادي  و  اجتماعي  واقعیتهاي  براي  را 
بيجا ميدانست. وي سعي کرد سوسیالیسم آفریقایي را بر 
مبناي »اوجاما« )Ujamaa( که یک واژه »سواحیلي« به 
»اوجاما«  واژه  کند.  ایجاد  است،  خانوادگي«  »روابط  معني 
قومي  فرهنگ  و  اشتراکي  فلسفه  مفهومي  بار  بردارنده  در 
بر  جمعي  مالکیت  از  را  مثبتي  کهبرداشتهاي  است، 
انسان در  استثمار  برابر ثروت و عدم  توزیع  اموال،  و  زمین 
در  عنصر  اصليترین  نایرره  دیدگاه  از  ميدهد.  جاي  خود 
موفقیتبرنامههاي توسعه، »فرد« است. عقاید »نایرره« که 

عقایدي تقریبا کلي و در عملکمتر موفقیتآمیز بود، توانست 
طرفداران بيشماري را براي یک استراتژي و فلسفهجایگزین 
در زمینه توسعه فراهم کند. دیدگاه اولیه »مهاتما گاندي« 
ندارد،  وجود  به خود«  »اتکاي  بهسوي  راهي  اینکه  بر  دایر 
زیرا »اتکاي به خود« خود یک راه است، در میان برنامهریزان 
توسعه بهویژه در جهان سوم از احترام و محبوبیت برخوردار 
شد. نایرره به زباني ساده، اما بسیار قدرتمند و مطیع کننده 
خود را از کساني که توسعه را صرفا یک پیشرفت اقتصادي، 
تکنولوژیک و یک رشد بوروکراتیک ميدانند، جدا ساخت:  

تحول  توسعه،  آنکه  به شرط  آزادي ميآورد،  توسعه،   ...
گاهي  کند،  متحول  را  مردم  نميتواند  کسي  باشد.  انسان 
بیگانه ميتواند براي انسان خانه بسازد، اما بیگانه نميتواند 

به انسان مباهات و اعتماد به نفس بدهد.]88[ 
در  تا  شد  باعث  پرسش  این  رهایي؟  یا  آزادي  توسعه، 
میان پژوهشگراني که فکر ميکردند آموزش تحول باید از 
شتاب  پرسشگر  ذهن  یک  پرورش  به  افراد  ترغیب  طریق 
انگیزه دهنده  افکار دیگري مطرح شود. جمعبندي  گیرد، 
ارائهشد،  او  »نظریهرهایي«  و  پائولوفریره  سوي  از  که  اي 
یکي از این استراتژيها بود. وي با طرح یک واژه پرتغالي 
)Conscientizacao(، که به معني »بصیرت« است، به 
یک روند خاص اشاره ميکرد: روند فراگیري به منظور درک 
اجتماعي، سیاسي و اقتصادي واقعیتها و تضادهاي زندگي 
در یک جامعهمفروض  عوام ستمپیشه  علیه  اقدام  و  مردم 
تا  ميسازد  قادر  را  بشر  نوع  »بصیرت«،  کل.  یک  بهمثابه 
فرایند  به  قدم  »کارپذیر«  عنوان  نهبه  و  »کارساز«  بهمثابه 
به طور خاص طيقرنها  که  امري  بگذارد، همان  تاریخي 
در جوامع جهان سوم و آمریکاي لاتین رخ داده و »فریره« 
چهارچوب  آن  در  تلویحي  بهطور  را  خویش  نظریه  نیز 
هدایت ميکند. مردم قادرند مسئولیت تغییر ساختار یک 
فریره  درباره  تلقي موجود  گیرند.  بهعهده  را  جامعهستمگر 
این است که وي یک اصلاحگر است، مصلحي که ميخواهد 
برزیل  شرقي  شمال  اجتماعي،  سیاسي  ویژه  اصلاحات  با 

زادگاه خویش را، دگرگون سازد. 
هنگاميکه دولت برزیل از وي خواست این کشور را ترک 
کند، »فریره« شش سال در شیلي و ایالات متحده آمریکا 
زندگي کرد و در همین دوران بود که آثار او به انقلابيگري 
گرایش بیشتري یافت. در واقع بهترین آثار او، نوشتههایي 

  معماي توسعه 
در تناقضات و 
ماهيت متضاد آن 
نهفته است. اين 
نكته كه توسعه 
بايد صورت گيرد 
مورد توافق همه 
است و اينمسئله 
بهويژه در علوم 
اجتماعي پذيرفته 
شده است. با 
اين همه، تكيه 
اصلي بحث در 
ارتباط با مسائل 
جوامع به اصطلاح 
درحال توسعه بر 
ايننكته متمركز 
است كه توسعه، 
يك الگوي عملي 
جهاني ندارد.

  الگوهاي خشك ماركسيستي سوسياليستي با بسياري از ارزشها و سنن 
كشورهاي درحال توسعه در تناقض بود و به اين ترتيب با اهداف بومي توسعه در 

اين جوامع سازگاري نداشت.

]شومپیتر[
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انقلابي« ميدانند:  ابزار رشد »عمل  هستند که آموزش را 
»تنها هنگامي که ستم دیدگان، ستمپیشه را ميشناسند 
و به مبارزه سازمان یافته براي رهایي ميپیوندند، شروع به 

باور خویش ميکنند.«]89[
 آثار فریره در زمینه موضوعهایي چون آزادي، سرکوب، 
طرف  از  انقلابي،  یافته  سازمان  مبارزه  و  انساني  کرامت 
معاصر  سیاسي  مذهبي  و  اجتماعي  متفکران  از  جمعي 
اند، مورد تأیید قرار  که خود را وقف این موضوعات کرده 
گرفت. مثلا، پدیده از خودبیگانگيسیاهپوستان در جهاني 
که سفیدپوستان در اکثریتاند، عقده حقارت آنان، نیاز به 
سفیدبودن و شخصیتزدایي که مشخصه عصر استعمار بود، 
همه و همه بخشهایي از آثار فرانتسفانون را تشکیل داده 
که  معتقدند  فانون  و  فریره  نظیر  شریعتي  و  مطهري  اند. 
ستمدیدگان نميتوانند »نظم« حاکم را که در خدمت منافع 
ستم پیشگان است، به وضوح درک کنند، ستمپیشگاني که 

خود را به شمایل بومي در آورده اند.«]90[
قطعا بينظیرترین، منتقدانهترین و بنیاديترین جنبههاي 
رهایيبخش  وحدتگرا  ماهیت  توسعه  نوظهور  الگوي  این 
مرزهاي  الگو  این  که  آنجایي  از  است.  آن  معنوي  و 
پشت  را  سکولاریستي  انسانگرایي  و  اگزیستانسیالیسم 
انسان و طبیعت مربوط  به خدا،  آنجا که  تا  سر ميگذارد، 
و  دیدگاهي همه جانبه  از  انساني  تحول  قبال  در  ميشود، 
و  مذهبي  لحاظ  به  عین حال  در  و  است  برخوردار  همگرا 
از  بسیاري  است.  بهرهمند  قوي  کیفیت  یک  از  نیز  معنوي 
رهبران این گرایش از آموزههاي مذهبي مسیحیت، اسلام و 
بودائیسم برخوردار هستن��د. با این همه، در میان این عده و 
در بین هواداران آنان کساني وجود دارند که از هیچ آموزش 
رسمي مذهبي برخوردار نیستند. به عنوان نمونه، »فریره« 
عمیقا مذهبي است و بيشک همین تعهد وي بوده که افکار 
او درباره جامعه انساني و تحول فردي را شکل داده است. از 
دیدگاه »فریره« نوع بشر اساسا از طریق رابطه با خدا و سپس 
با سایر انسانهاتعریف ميشود. از نظر او »غیرانساني شدن« 
همان گسسته شدن این رابطه است که براي عزت و ماهیت 
و  فانون  فریره،  ترتیب،  این  به  است.  مضر  انسان  حقیقي 
شریعتي همه از ماهیت انسان به نیک بینانهترین زبان سخن 
ميگویند. با این همه، این کارکرد همگرایانهمذهب، سیاست 
و انقلاب رهایيبخش است که به طور غیرقابل تفکیک جریان 

اصلي الگوي نوظهور توسعه را بهوجود آورده است این نکته از 
سوي آیتلله خمیني که صریحاللهجهترینسخنگو و حامي 
الگوي وحدتگرای رهایيبخش در این قرن است بهخوبي 
درک شد؛ از دیدگاه آیتالله خمیني مذهبي که علیه ستم 

اعلام جنگ نکند مذهب ناقصي است.]91[
به این ترتیب، اگرچه یکي از نخستین برداشتهاي ناشي 
و  سرمایهداري«  »لیبرالي  الگوهاي  برابر  در  نارضایتي  از 
راههاي  که  بود  این  توسعه،  »مارکسیستي سوسیالیستي« 
مؤلفههاي  از  برخي  دارد  وجود  توسعه  براي  متفاوتي 
مشترک این استنباط )ما بهخاطرفقدان توصیف بهتر براي 
این برداشت، اصطلاح وحدتگرا رهایيبخش را برگزیدیم( 
بهخوبي مشخصشده اند. توسعه در این چهارچوب پدیده 
و  سیاسي  اقتصادي،  صرف  سازههاي  از  گستردهتر  اي 
اجتماعي است. تعریف توسعه در این چهارچوب اگر بتوان 
توسعه  است:  قرار  این  از  پذیرفت  آن��را  گام  نخستین  در 
گستره کل فرایندها و ابزارهایي است که یک نظام اجتماعي 
با استفاده از آن به طریقي از شرایط زیستي خود که عموما 
رضایتبخش نیست، فاصله ميگیرد و به سوي شرایطي که 

  مفهوم تازه توسعه نه تنها بر ارزشهاي سنتي و فرهنگي تأكيد ميورزد، بلكه 
بر اتكاي به خود، ابتكارات مردمي، ايدئولوژي خودي و استقلال از ليبراليسم و 
ماركسيسم سنتي نيز صحه ميگذارد. 

  درک 
بومشناسانه 

و محيطي 
از مخاطرات 

تكنولوژيصنعتي 
براي سلامت 

انسان و توازن 
محيط، به بروز 

تفكري انجاميد 
كه كاهش 

سرعت مسابقه 
تكنولوژي 

صنعتي را بيش 
از پيش ممكن 

ساخت. به علاوه، 
افزايش فشارهاي 
ناشي از جمعيت 

نيز، بحث را از 
تكيهصرف بر 

رشد اقتصادي 
جدا ساخت و 

دروازه را بر روي 
اهداف عامتر 

گشود و آن 
كيفيت زندگي 
بود. قطعا نفوذ 

فزاينده مذهب 
يكي از مهمترين 

تحولات اخير 
است، امري 

كه انقلاب 
اسلامي ايران و 

بازخيزش اسلام 
بهمثابه يك 

نيروي انقلابي، 
اجتماعي، 
فرهنگي و 

سياسي آن را 
آشكار ساخت.

]ژان ژاک روسو[
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بهنظر  مطلوبتر  انساني  نظر  از 
ميرسد، به حرکت در ميآید. 

عمده  ویژگيهاي  از  برخي 
این نگره را ميتوان بهشرح ذیل 

خلاصه کرد:  
و  انسان  خدا،  یگانگي   •
وحدتگرا  جهانبیني  طبیعت. 

و یکتاپرستانه آن.  
بدیعیات  اخلاقیات،  •اهمیت 

)زیبایي شناسي( و معنویات. 
• ابعاد رهایي، انقلاب انساني 

و حذف ستمگري. 
و  ارزشي  نظامهاي  برتري   •
سیاسي  متغیرهاي  بر  فرهنگي 

و اقتصادي. 
بهمثابه  ارتباطات  بر  تأکید   •
بحث  بر  و  همگرا  فرایند  یک 
وسایل  که  ارتباطي  ابزارهاي 
نیل به نوآوريهاي تکنولوژیک، 

امور هستند. مدیریت و کنترل ماهرانه 
• پایبندي و وفاداري به مفاهیم فردي، اجتماعي و جهاني، 

به جاي تحلیلمبتني بر دولت-ملت.  
• ضدبلوک، خود اتکا و مستقل در توسعه با تأکید بر توان 

بالقوه منابع داخلی. 
دیدگاه  با  سنتي  و  مدرن  نظام  ادغام  و  همگرایي   •

غیرخطي در قبال توسعه.  
• مشارکت مردمي در برنامهریزي و اجراي توسعه با اتکا 
به خود و باتأکید بر استراتژي توسعه از پایین به بالا و نه از 

بالا بهپایین. 
به  انحصارگر  نفي سرمایهداري و سوسیالیسم دولتي   •

نفع آلترناتیونظامهاي بومي سیاسي اقتصادي. 
 معماي توسعه در تناقضات و ماهیت متضاد آن نهفته 
است. این نکته ک��ه توسعه باید صورت گیرد مورد توافق 
همه است و اینمسئله بهویژه در علوم اجتماعي پذیرفته 
شده است. با این همه، تکیه اصلي بحث در ارتباط با مسائل 
جوامع به اصطلاح درحال توسعه بر ایننکته متمرکز است 
که توسعه، یک الگوي عملي جهاني ندارد. ميتوان چنین 

بهمثابه  توسعه،  پذیرش  از  که  کهجامعهاي  کرد  استدلال 
است،  زده  سرباز  خود  رشد  و  بقا  براي  مثبت  مقوله  یک 
بهتر از یک کشور مدرن توسعه یافته با الزامات یک زندگي 
رضایتبخش، هماهنگ و مسالمتآمیز انطباق ميیابد. در 
این چهارچوب در ادبیات مربوط به توسعه شکاف عظیمي 
وجود دارد، نوعي قوممداري و عدم توازن، حوزه بررسي را 
محدود و تنگ نظرانه کرده است. در این زمینه، در قبال 
ابعاد  با  چه  مذهبي،  و  اجتماعي  آزديبخش  جنبشهاي 
دارد.  وجود  تحلیل  کمبود  عظیم،  ابعاد  با  چه  و  کوچک 
جنبشهایي که ریشههاي مهم تاریخي و فرهنگي دارند، 
جنبشهایي که هسته جدل روبه ظهور دولتها و جوامع، 
فرد و جامعه، ایدئولوژي و تکنولوژي، حقیقت و معرفت و 

مجموعهاي از هدفها و ضدهدفها را بهوجود آورده اند. 
با  باز خیزش و تولد دوباره اسلام در دوران معاصر که 
انقلاب اسلامي ایران شکل گرفت و خود را در اعتراضها و 
جنبشهاي اسلامي خاورمیانه، آسیا، آفریقا و سایر مناطق 
آشکارترین  و  بارزترین  بهمثابه  ساختميتواند  جلوهگر 
واکنش علیه الگوهاي حاکم توسعه مورد مطالعهقرار گیرد.
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از این نظریه که توسعه، صرفا رشد و تغییر جوامع نیست، 
و  سیاسي  اقتصادي،  اجتماعي،  بنیادین  رهایي  یک  بلکه 
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هیدگ��ر در "متافیزیک چیست؟" از همان آغاز شیوه ی 
خ��ود را از روند معمول پرس��ش و پاسخ های فلسفی جدا 
م��ی کند. او قصد دارد تا به حوزه ی پرسشی دیگر درآید، 
ت��ا از این رهگذر به عنوان ای��ن رساله، فروغی را ببخشد. 
سپس به اشاره ی هگل در باب فلسفه به مثابه علم وارونه 
می پ��ردازد و از این طری��ق دوگانگی پنه��ان در پرسش 
فلسفی- متافیزیکی- را عیان می کند. هیدگر می گوید که 
هر پرسش متافیزیکی همواره کلیت معضل متافیزیکی را 
دربر می گیرد. در سنت فلسفی همواره به جز این گفته اند؛ 
یعنی هر پرس��ش را در محدوده ی موضوع همان پرسش 
معتب��ر می شمارن��د. چون هیدگر متافیزی��ک و فلسفه را 
ک��لًا موجودی خاص می داند، براین نظ��ر است. فلسفه و 
متافیزی��ک در نظر هیدگر موجودی اس��ت که روزگاری 
نطف��ه ی آن نهاده ش��ده، و سپس رشد یافت��ه، بالیده، به 
بلوغ رسیده، پیرشده، و اینک هنگام مرگ آن است. البته 
هیدگر هریک از این مراحل را به طور بالقوه شامل کلیت 
همه ی مراحل می دان��د. و اما دازاینِ پرسشگر در پرسش 
متافیزیکی، نقش ماه��وی دارد. قوام پرسش متافیزیکی، 

من��وط به ای��ن دازاین اس��ت. در اینجا است ک��ه افتراق 
بنیادین می��ان متافیزیک غربی و اصولاً فلسفه ی غربی با 
ادیان، عرفان، هنر و حتی بعضاً فلسفه ی شرقی )اگر بتوان 
از ای��ن عنوان به��ره جست( روی می نمای��د. رویکردهای 
بشرشرقی به حقیقت و وجود در هرمنظری، به طور ذاتی 

از رویکرد غرب به این مقولات، یکسره جدا است.
بازگردیم ب��ه مبحث خود. در اینج��ا هیدگر "علم" در 
معنای عص��ر جدید را مطرح می کند ک��ه البته ریشه در 
بنیادهای متافیزیک غربی از آغاز تا به فرجام آن دارد. مادرِ 
ای��ن علوم در نظر هیدگ��ر، متافیزیک و پرسش اصیل آن 
است، اما اکنون این علوم هیچ پیوند ذاتی با سرچشمه ی 
خود ندارند. این یعنی چه؟ یعنی علوم فقط به چیستی ها 
می پردازد و هرگز ذات خود را به پرسش نمی گذارد. البته 
علوم هم نمی بایست به چنین پرسش بپردازند، چون اصلًا 
تکلیف آن ها این نیست. این تکلیف برعهده ی متافیزیک و 
فلسفه است. اما هیدگر اکنون چنین پرسشی دارد: وقتی 
متافیزی��ک و فلسفه نیز به نهایت راه خود رسیده و دیگر 
پرسش��ی آغازین را توان بازآفرین��ی ندارد، مطلب چگونه 

هیـدگـر 
و  معنای متافیزیک

محمدرنجبر- منوچهر اسدی

  هيدگر 
مى گويد كه 
هر پرسش 
متافيزيكى 
همواره 
كليت معضل 
متافيزيكى را 
دربر مى گيرد.
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است؟
چنین اس��ت ک��ه هیدگر می گوی��د ریشه 
گرفتن این علوم در بنیاد ذاتی خود فرو مرده 
است. "وقتی "علم مدرن" اشتیاق ما شده، در 
بنی��اد دازاین ما چه امری ماه��وی روی داده 
اس��ت؟" هیدگر اینج��ا ب��ه ذات متافیزیک و 
پرسش خاص آن نظ��ر دارد. یعنی متافیزیک 
ب��ه گونه ی خاص مق��ام گرفته و طرح پرسش 
ک��رده است، و نتیجه ی آن این بوده که "علم" 

در معنایی خاص، اشتیاق ما شده است.
اما متافیزی��ک چگونه مق��ام گرفته است؟ 
متافیزیک صرفاً به چیست��ی وجود نظر دارد. 
متافیزی��ک، کیست��ی و هویت موج��ود را به 
فراموشی سپ��رده است. و هیدگر قصد دارد تا 
ب��ه این کیستی و به خود موج��ود روی آورد. 
در ح��وزه ی علوم، هیچ تقدم��ی حاکم نیست 
و فق��ط "دقت" و "یقین علم��ی" معتبر است. 
چرا چنین است؟ چ��ون مادر این علوم، یعنی 

متافیزی��ک با مقام گرفتن خاص خود، که فقط 
به "چیستی" نظ��ر دارد، باب این تقدم مغفول 
را فروبست��ه است. پس این علوم اگر چنین اند، 
از س��وی خود این گونه نیستن��د، بلکه به تبع 
آن مقام��ی راه می سپارند که بنیاد متافیزیکی، 
روزگ��اری، این مقام را اعتب��ار داده است. ولی 
علوم ای��ن همه را و این ایرادات را نمی پذیرند، 
زیرا خ��ود را در قرب موج��ود می  پندارند، و با 
پژوه��ش، امر ماهوی اشی��اء و موجودات را در 
حیط��ه ی خود می دانن��د. و بدی��ن گونه تقرر 
ظهوری خاصی شکل می گیرد. اگزیستانس در 
تمامی جلوه های متافیزیک به طور کلی چنین 
تعریفی دارد، که آن را تقرر ظهوری، یعنی این 
بیان ش��دن و آشکارگی خاص می نامند که، از 
معن��ای اصیل وجود، بسی دور است. پس سوء 
تعبی��ری مهیب همواره حاکم ب��وده است، که 
اگزیستانس را "وجود" گفت��ه اند، در حالی که 
ب��ا به حجاب رفتن وجود اصیل و فراموشی آن 

  فلسفه و متافيزيك در نظر هيدگر موجودی است كه روزگاری نطفه ی آن نهاده شده، و سپس 
رشد يافته، باليده، به بلوغ رسيده، پيرشده، و اينك هنگام مرگ آن است. البته هيدگر هريك از 
اين مراحل را به طور بالقوه شامل كليت همه ی مراحل مى داند.

  دازاينِ 
پرسشگر 

در پرسش 
متافيزيكى، نقش 

ماهوی دارد. 
قوام پرسش 
متافيزيكى، 
منوط به اين 

دازاين است. در 
اينجا است كه 

افتراق بنيادين 
ميان متافيزيك 

غربى و اصولاً 
فلسفه ی غربى 

با اديان، عرفان، 
هنر و حتى 

بعضاً فلسفه ی 
شرقى )اگر بتوان 

از اين عنوان 
بهره جست( 

روی مى نمايد. 
رويكردهای 

بشرشرقى به 
حقيقت و وجود 

در هرمنظری، 
به طور ذاتى از 

رويكرد غرب 
به اين مقولات، 

يكسره جدا است.

 
"وقتى "علم مدرن" 

اشتياق ما شده، 
در بنياد دازاين ما 
چه امری ماهوی 
روی داده است؟" 

هيدگر اينجا به ذات 
متافيزيك و پرسش 
خاص آن نظر دارد. 

يعنى متافيزيك 
به گونه ی خاص 

مقام گرفته و طرح 
پرسش كرده است، 
و نتيجه ی آن اين 

بوده كه "علم" 
در معنايى خاص، 
اشتياق ما شده 

است.
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بوده است که اگزیستانس ظهور یافته. البته مفهوم مدرن 
عل��م، حوزه های پی��ش ا زخود و غیرعلم��ی را می پذیرد، 
ولی آن ه��ا را فقط استثناهایی بی مایه و عقیم می شمارد، 
و ک��لام اول و آخر را ب��رای تبیین و جود و موجود، از آنِ 
خود می پندارد. و این باز هم حجابی دیگر است. در اینجا 
اس��ت که "علم" در واقع برموجود و بر وجود غلبه می یابد 
و موجود به تعبیر هیدگر، مسخری می شود که برآن است 
تا خ��ود را آشکار کند، در حالی ک��ه همواره حجاب های 

مضاعفی را برپیکر خود می پوشاند.
علم، بشر را موج��ودی در میان دیگر 
موج��ودات می شم��ارد، و درنظر هیدگر 
موجود بدین صورت فرومی شکند، یعنی 
از مقام اصیل خود به در می رود. موجود 
ب��ه مثابه انس��ان، با "موجود" ب��ه مثابه 
دیگ��ر موج��ودات، تمایزی ذات��ی دارند 
ک��ه متافیزیک و عل��م متافیزیکی از آن 
غاف��ل است. انسان ب��ه مثابه موجود، آن 
موجودی اس��ت که با حقیقت و با وجود 
و ب��ا موجودیت نسبتی خ��اص دارد، که 
دیگ��ر موج��ودات فاق��د آن نسبت اند. و 
متافیزیک به این امر هیچ التفاتی ندارد. 
ای��ن نسب��ت خ��اص در "زب��ان" آشکار 
می شود. پس متافیزی��ک با معنای ذاتی 
زبان هم دچ��ار فراموشی است. ولی علم 
جدید، علی الظاهر نورپردازی می کند. به 
چه پشتوان��ه ای؟ علم جدید ربط خاصی 
ب��ا عالم دارد، و رفت��ار خاصی، و موجود 
را در ذات خ��ود فرومی شکن��د، پس به 
پشتوان��ه ی این سه، تقرر ظهوری دازاین 

ما را عیان می دارد.
در اینج��ا هیدگ��ر پرسش��ی را مطرح 
می کن��د: پرسش از "ع��دم". چرا هیدگر 
ب��رای پرداخت��ن ب��ه اینک��ه متافیزیک 
چیست، چیست��ی عدم را طرح می کند؟ 
چ��را بای��د نخس��ت ب��ه "ع��دم" و ذات 
آن تق��رب جوئی��م، تا بتوانی��م آشکارتر 
"متافیزیک" را و پرس��ش خاص آن را و 
ذات آن را بنگریم؟ آیا بدین جهت نیست که یگانه لحظه 
و "آن��ی" که به واسطه متافیزیک در حجاب بس سترگی 
فروپوشیده ش��ده، همین "عدم" است؟ آیا متافیزیک این 
همه را ط��ی نموده و این همه زی��رو بالاها داشته، چون 
از "ع��دم" درمعنای اصیل آن غافل ب��وده است؟ ولی آیا 
"عدم" این هم��ه عظمت دارد ک��ه فراموشی آن، موجب 
شکست یک تاریخ و این همه بلایا باشد؟ که البته بستگی 
دارد ب��ه اینکه "عدم" را چگون��ه درنظر آوریم! اگر عدم را 

 هيدگر 
"علم" در معنای 
عصر جديد را 
مطرح مى كند 
كه البته ريشه 
در بنيادهای 
متافيزيك غربى 
از آغاز تا به 
فرجام آن دارد. 
مادرِ اين علوم 
در نظر هيدگر، 
متافيزيك و 
پرسش اصيل 
آن است، اما 
اكنون اين علوم 
هيچ پيوند ذاتى 
با سرچشمه ی 
خود ندارند. 
اين يعنى چه؟ 
يعنى علوم فقط 
به چيستى ها 
مى پردازد و 
هرگز ذات خود 
را به پرسش 
نمى گذارد. 
البته علوم هم 
نمى بايست به 
چنين پرسش 
بپردازند، چون 
اصلًا تكليف 
آن ها اين نيست. 
اين تكليف 
برعهده ی 
متافيزيك و 
فلسفه است.

  هيدگر اكنون چنين پرسشى دارد: وقتى متافيزيك و فلسفه نيز به نهايت راه خود رسيده و 
ديگر پرسشى آغازين را توان بازآفرينى ندارد، مطلب چگونه است؟
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نیستی محض بشماریم، راه هیدگر لغو و بیهوده می نماید. 
ولی آیا "عدم"، نیستیِ محض است؟ علم، عدم را به هیچ 
می انگ��ارد. ولی آیا با همین رویکردش، آن را تأیید نکرده 
اس��ت؟ پس این عدم می باید چیزی باشد تا "علم مدرن" 
آن را ب��ه هی��چ بگیرد. علم، تنها خ��ود را چرخان به گرد 
موجود می پن��دارد. ولی وقتی عل��م می خواهد تا خود را 

جهت بخشد، این عدم را به مدد می خواند. چگونه؟
وقت��ی درعلم ریاض��ی گفته می ش��ود: 2=1+1 همین 
رابط��ه ی ساده، که بسی��ار هم بدیه��ی می نماید- و فعلًا 
دربداه��ت آن بحث��ی نداریم- هنگامی ص��ادق و صحیح 
می آید ک��ه معنای "ع��دم" استوار باش��د. چگونه؟ میان 
این دو »یک« چه چی��زی جز "عدم" هست؟ اگر بگوییم 
اعدادی دیگر واقع ان��د، آن اعداد یا باید به این دو »یک« 
پیوسته باشند، یا ناپیوسته. اگر پیوسته باشند، که این دو 
»یک« دیگر »یک« نیستند؛ اگر ناپیوسته باشند، پرسش 
دوباره جلوه می یابد، که در فاصله ی میان آن ناپیوسته ها 
چیس��ت؟ جز "عدم" چیست؟ ام��ا این "عدم" هرگز هیچ 
دارد. پ��س این "عدم"، عین "وج��ود" است، در حالی که نیس��ت، ولی "موجود" هم نیس��ت. و در عین حال وجود 

"موج��ودی" به مانند هرموجود دیگ��ر نیست. آری، رازی 
است. و چگون��ه می تواند "راز" نباشد؟ چ��را باید همواره 
انتظ��ار بداهت و روشنی آشکار و بی مایه را داشته باشیم؟ 
آری "عدم" می عدمد و متافیزیک و فلسفه از این حقیقت 
روی برتافته ان��د. "علم مدرن" عدم را بدین گونه می نگرد 
که می گوید "وجود ن��دارد". ولی اگر از علم پرسیده شود 
که ای��ن عدم، که در نظر تو وجود ن��دارد، چگونه چیزی 
اس��ت، نمی تواند پاسخ دهد، زی��را بلافاصله به اصل تضاد 
اشاره می کند، چرا که اگر به این بپردازد که عدم چیست، 
مجبور می شود تا خود را انکار کند. چون علم و متافیزیک، 
با هیچ شماری عدم بوده است که خود متحقق شده اند. و 
ای��ن منطقی حاکم شده است. اما آیا نمی توان این منطق 
را خدش��ه دار نمود؟ این منطق به فه��م و ادراک خاصی 
وابست��ه است. آیا این فهم، بدون عدم قادر است تا استوار 

بماند؟ این منطق "عدم" را همچون "انکار" می فهمد. 
در اینجا هیدگر اشاره دارد که این "انکار " بدون "عدم" 
ق��ادر نیست تا باشد. هیدگر قص��د دارد تا برای نخستین 
ب��ار "عدم" را به مق��ام پرسش آشک��ار آورد. ولی چگونه 
می توان��د چنین کند، به ج��ز آنکه به دی��دار آن درآید؟ 

  سوء تعبيری مهيب همواره حاكم بوده است، كه اگزيستانس را "وجود" گفته اند، در حالى كه 
با به حجاب رفتن وجود اصيل و فراموشى آن بوده است كه اگزيستانس ظهور يافته.

  البته مفهوم 
مدرن علم، 

حوزه های 
پيش ازخود و 

غيرعلمى را 
مى پذيرد، ولى 

آن ها را فقط 
استثناهايى 

بى مايه و عقيم 
مى شمارد، و كلام 
اول و آخر را برای 

تبيين وجود و 
موجود، از آنِ 

خود مى پندارد. 
و اين باز هم 

حجابى ديگر 
است. در اينجا 

است كه "علم" 
در واقع برموجود 

و بر وجود 
غلبه مى يابد و 

موجود به تعبير 
هيدگر، مسخری 
مى شود كه برآن 

است تا خود را 
آشكار كند، در 

حالى كه همواره 
حجاب های 
مضاعفى را 

برپيكر خود 
مى پوشاند.

]کانت[

]دکارت[
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هیدگر در اینج��ا اشاره به آن دارد 
که موج��ود متافیزیک��ی در طول 
تاریخ خود همواره از این عدم غافل 
بوده است، بنابراین، آنچه را موجود 
فرض نموده، و در حقیقت، سایه ای 
از موج��ود حقیقی هم نبوده است، 
فقط به آن چسبیده، و هیچ گاه در 
حض��ور این "موجود" ق��رار نیافته، 
زیرا از حضور درپیشگاه عدم، روی 
برتافته اس��ت. و در اینجا است که 
ملامت خاطر و کسالتی بنیادین را 
اشاره می کند، که در واقع وضعیت 
اساسی موج��ود متافیزیکی و بشر 
متافیزیک��ی در سراس��ر این تاریخ 
فراموش��ی ب��وده است.  این ملال��تِ خاطر به  سب��ب 

وج��ود و فراموشی ع��دم در یک راستاس��ت، و آنچه این 
ملال��ت خاطر را همچ��ون بنیادی استوار ق��رار بخشیده، 
و حت��ی موجب افتخ��ار بشر متافیزیک��ی غربی هم بوده، 
فلسفه و علم غربی بوده است. مغاره هایی که هیدگر اشاره 
دارد، بست��ر بنیادین این ملال��ت خاطر اساسی است، که 
از بهج��ت حقیق��ی دور است. و ح��ب و دوستی و عشق 
ناش��ی از مقام گرفتن در بهَج��ت اصیل، هرگز تقدیر بشر 
متافیزیک زده ی غربی نبوده است، زیرا وی شخص محض 

را اعتب��ار مسلّم بخشی��ده است، و 
ای��ن شخ��ص در مُغاره های ملالت 
خاطر، مسکون اس��ت، زیرا عدم را 
"انک��ار" می پندارد، و بنابراین است 
ک��ه از پیشگ��اه وج��ود اصیل هم 
ب��ه دور است، و فقط ب��ه مدد علم 
محاسبه گ��ر خود، آنچ��ه را موجود 
می پندارد، با قطعیت و یقین مبتنی 
برریاضیات ، استواری می بخشد، که 
ای��ن ریاضیات هم ج��ز عددوارگی 
هیچ نیس��ت. در اینج��ا هیدگر به 
هراس��ی اش��اره دارد ک��ه خشیتی 
بنیادین و ت��رس آگاهی است. آن 
کس که "ع��دم" را در مقام اصیل 

آن به پرسش بنیادی��ن می نهد، با 
این ت��رس آگاهی مواج��ه است و 
عی��ن این ترس آگاهی است. اینک 
هنوز در ح��وزه ی اقتدار متافیزیک 
به س��ر می بری��م. و ت��رس آگاهی 
دراقت��دار این حوزه اس��ت که رُخ 
می نماید. آیا هنوز کسی بوده است 
که قادر باشد از حوزه ی متافیزیک 
مفهو م زده ب��رون رود؟ چون هنوز 
هیچ کس از این حوزه برون نشده، 
پس این ترس آگاهی فقط می تواند 
برای "یک تن" عیان باشد. این یک 
تن، این و آن کس نیست، بلکه آن 
کس است که "عدم" را در معرکه ی 

انکار غفل��ت فراگیرد و در  حوزه ی متافیزیک، نه چونان 
و نفی محض، بلکه در مقام اصیل آن، به آرام و سکینه ی 
ن��اب می آورد. این کس است ک��ه بی وطنی را در حوزه ی 
حاکمی��تِ بی چ��ون و چرای متافیزیک ب��ه جان آزموده 
است. وی "هست" را در مقام حضور می نگرد، نه همچون 
رابطه ی اسن��ادی، که تمام ق��وام متافیزیک غربی و علم 
مدرن آن بر پایه ی این "است" ربطی استوار است. اما این 
یک تن کیست؟ تا هنگام��ی که متافیزیک مفهوم زده ی 
غرب��ی در حوزه ی اقت��دار خود است، آی��ا این یک "تن" 
حض��ور می یابد؟ ه��م پاسخ مثبت 
و ه��م منفی به ای��ن پرُسش، قابل 
تأم��ل است. اگر بگوییم: آری، و به 
این پرس��ش پاسخ مثب��ت دهیم، 
ای��ن پرُسش سر بر می آورد؛ که در 
چنی��ن حالی، این ی��ک تن از چه 
زبانی بهره می جوید؟ کلام و سخن 
وی و نیز به تبعِ آن، کنش وی در 
چه فض��ا و حوالتی ب��ر می خیزد؟ 
آی��ا گوشه ای بس ن��ادر را، و حتی 
شیاری  پنه��ان و نامحسوس را، و 
خانه ای بهرِ ق��رار و سکونت را، آیا 
متافیزی��ک هیچ اج��ازه داده است 
و می ده��د تا اینجا ی��ک تن، این 

  هيدگر قصد 
دارد تا برای 
نخستين بار 
"عدم" را به مقام 
پرسش آشكار 
آورد. ولى چگونه 
مى تواند چنين 
كند، به جز آنكه 
به ديدار آن 
درآيد؟ هيدگر در 
اينجا اشاره به آن 
دارد كه موجود 
متافيزيكى در 
طول تاريخ خود 
همواره از اين 
عدم غافل بوده 
است، بنابراين، 
آنچه را موجود 
فرض نموده، 
و در حقيقت، 
سايه ای از موجود 
حقيقى هم نبوده 
است، فقط به 
آن چسبيده، 
و هيچ گاه در 
حضور اين 
"موجود" قرار 
نيافته، زيرا از 
حضور درپيشگاه 
عدم، روی 
برتافته است.

  اين "عدم" هرگز هيچ نيست، ولى "موجود" هم نيست. و در عين حال وجود دارد. پس اين 
"عدم"، عين "وجود" است، در حالى كه "موجودی" به مانند هرموجود ديگر نيست. آری، رازی 

است. و چگونه مى تواند "راز" نباشد؟ چرا بايد همواره انتظار بداهت و روشنى آشكار و بى مايه را 
داشته باشيم؟

]سقراط[

]پارمیندس[
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یگانه، در آن و بر آن و در اندرونه ی 
آن و در مق��ام آن و برگسترن��ده ی 
آن و در پهن��ه ی آن و در آغ��وش 
آن، آرام گی��رد و برخروشد؟ یافت 
می شود این وادی؟ اگر بگوییم که 
یافت نمی آید، پس چگونه "رهایی" 
ممک��ن  متافیزی��ک  چنب��ره ی  از 
خواهد ب��ود؟ پس آیا هنگامه ی آن 
فرانرسیده اس��ت؟ اما این هنگام و 
این زمان را، که و چه رقم می زند؟ 
هن��وز زبانی برای ط��رحِ آن هویدا 
نیس��ت. بنابرای��ن می نگری��م ک��ه 
هیدگ��ر تاریخ متافیزی��ک غربی را 
خاتم��ه یافته می دان��د. متافیزیک 

مفهومی غربی در معنای حقیقی و واقعی آن به سر آمده 
اس��ت. همین امر به خوبی  نش��ان  می دهد چه فاصله ی 
عظیمی میان درک شرقیان و بویژه ایرانیان و درک غرب 

در باب چنی��ن چیزی )متافیزیک( 
وجود دارد: متافیزیک از هر منظری 
ک��ه بنگریم، ب��رای ما ب��ا معنویت 
اشتراک معنای��ی می یابد. اصولاً ما 
قادر نیستیم تا معنای "برابر ایستا" 
)Gegenstand( را زندگی کنیم. 
در حال��ی که غرب "در برابر ایستا" 
نفس می زن��د و می زید و می میرد. 
اگ��ر همین مفه��وم براب��ر ایستا را 
مورد تأمل قرار دهیم، شکاف عظیم 
میان ش��رق و غرب هویدا می شود. 
متافیزی��ک در معنای غربی آن، بر 
اساس همی��ن "برابر ایست��ا" قوام 
یافته، و مسیر خود را طی نموده و 
به پایان خود رسیده است. ما چون 
ذاتی،  وج��ودی،  تاریخی،  اشتراک 
معنای��ی و غی��ره با غ��رب نداریم، 
پس "برابرایست��ا" در معنای غربی 
نیز برایمان مفق��ود است، بنابراین 
متافیزی��ک غربی را ک��ه بر اساس 

مفه��وم "برابرایستا" استوار بوده را 
قادرنیستیم به خود نزدیک سازیم. 
شای��د بتوانیم درح��وزه ی ذهن و 
تصور، آن را نقش بندیم، اما هرگز 
نمی توانیم تاریخ و تقدیر خود را در 

حوزه ی آن رقم بزنیم.
ای��ن  ام��ا چیس��ت و کیس��ت 
برابرایست��ا؟ بشر غرب��ی در سراسر 
تاریخ خ��ود، که از سقراط تاکنون، 
فقط تاری��خ متافیزیکی بوده است، 
ب��ذر مفهوم��ی را کاشت��ه، آبیاری 
نموده، مواظب��ت کرده، رشد داده، 
از آن ثمره ها گرفته، خزان و پیری 
آن را شاه��د ب��وده و ه��م این��ک 

و ای��ن هیچ نیست ب��ه جز مفهوم م��رگ آن را می نگرد. 
"برابرایست��ا". برابرایست��ا را در سنت فلسف��ی "موضوع" 
ه��م گفته ان��د. اما چیست ای��ن "برابرایست��ا" در قاموس 

  اين ملالتِ خاطر به سبب فراموشى وجود و فراموشى عدم در يك راستاست، و آنچه اين 
ملالت خاطر را همچون بنيادی استوار قرار بخشيده، و حتى موجب افتخار بشر متافيزيكى غربى 
هم بوده، فلسفه و علم غربى بوده است. مغاره هايى كه هيدگر اشاره دارد، بستر بنيادين اين 
ملالت خاطر اساسى است، كه از بهجت حقيقى دور است.

  علم عصر 
جديد تماميت اين 
تاريخ متافيزيكى 

نيست انگار را 
آشكار مى كند. 

بنابراين رياضيات 
خاصى هم از 

آغاز دراندرونه ی 
متافيزيك غربى 
خفته بوده است 

كه قوام متافيزيك 
برعهده ی آن 

بوده است. اصولاً 
درنظر هيدگر 

تمامى جلوه های 
فكری، سياسى، 

اجتماعى، 
... درغرب 

و درحوزه ی 
متافيزيك غربى، 

هريك و نيز 
همگان نماينده ی 

سراسر اين 
تاريخ اند، گرچه 
هريك حوزه ی 

شخصى خود را 
دارند و داشته اند، 

ولى به حقيقت، 
ظهور يك اسم و 
يك كلمه اند، كه 
همان متافيزيك 
نيست انگار است.

]هراکلیت[

]مارتین هیدگر  و همسرش إلفريده در سال 1960[
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متافیزیکی غرب��ی؟ دراین حوزه همه چیز "برابرایستا"یی 
)موضوعی( است برای سوژه. البته این سوژه، در فلسفه ی 
فیلسوف��ان گوناگون علی الظاهر معان��ی متفاوت می یابد، 
ک��ه تأمل دربطن آن ها، اشت��راک معنایی همگی را عیان 
می س��ازد. همه چیز برای س��وژه برابرایستا است. اما این 
هم��ه چیز در واقع شامل هرچی��ز متصوری است: سنگ، 
گی��اه، حیوان، بش��ر، ستارگان، و هرچ��ه در آن ها است، 
فرشتگان، اسطوره ه��ا، اخلاق، دین، هن��ر، علم، زیبایی، 

زشتی، خوبی، بدی، هرچه و هرچه، و حتی خدا.
آری هرچیز در قاموس متافیزیک غربی، یک برابرایستا 
در براب��ر س��وژه است. این معنا است ک��ه در تاریخ شرق 
اص��لًا هیچ سابقه ای نداشته، و اگر هم بوده، صرفاً در برابر 
مناقش��ات فکری و کلامی و از این قبیل بوده است. تفکر 
شرقی به ما اجازه نمی دهد که هیچ چیزی را "برابرایستا" 
فرض کنیم، زیرا اصل "ذاتِ" "برابرایستا" در تفکر شرقی، 
هرگز حضور نداشته است. بنابراین نه فقط "خدا" برای ما 
برابرایستا نیست، بلکه سنگ و گیاه نیز و دیگر موجودات 
نیز برایم��ان به منزل��ه ی "برابرایستا" نیستن��د، چرا که 
اصولاً نهاد برابر ایستایی برای ما هیچ اعتباری ندارد. ولی 
درجهان��ی به س��ر می بریم که حوزه ی اقت��دار در باور به 
همین مفه��وم برابرایستایی است، پس مجبورشده ایم که 

ب��ه بعضی چیزه��ا تن در 
دهیم، که هی��چ سابقه ی 
نداریم،  آن ه��ا  از  تاریخی 
و شک��اف و بحران و سوء 
تعبیر عظیم تاریخ معاصر 
ما از اینجا ریشه می گیرد. 
پس این چه انتظاری است 
ک��ه بخواهی��م متافیزیک 
غرب��ی را درک کنیم، در 
حالی ک��ه  هی��چ نشانی 
از آن در ژرف��ای وج��ودِ 
خود، از هر منظری، سراغ 
به  لیک��ن مطلب  نداریم؟ 
همی��ن جا ختم نمی شود. 
ت��داوم رویارویی با غرب و 
نهاد اصیل آن، که همین 
آینده ای  است،  متافیزیک 
را رق��م می زند که ترسیم 
شاخص ه��ای آن از جمله 
اهَ��مِ ام��ور قاب��ل تأمل و 

ضروری است.

  هيدگر زبان 
را خانه ی وجود 
و مقام سكنای 
انسان و ظهور 
وحضور وی 
مى شمارد. در 
صدر تاريخ غرب، 
اين معنا از زبان 
به محاق رفت، و 
متافيزيك نيست 
انگار از همين 
سبب عيان شد. 
زبان در معنای 
خانه ی وجود 
هيچ ابزاری برای 
ايجاد تفاهم 
يا سوء تفاهم 
نيست، ولى 
زبان در قاموس 
متافيزيكى، 
جز اين ابزار 
هيچ نيست. از 
همين رو است 
كه درحوزه ی 
اقتدار بى چون و 
چرای متافيزيك 
از آغاز تا پايان 
آن، هيچ مجالى 
نيست تا زبان 
در معنای خانه ی 
وجود به سخن 
آيد.

 وقتى هنوز هيدگر با اين شيوه ی مؤكد مى پرسد: متافيزيك چيست؟ قصد ندارد تا به شيوه ای آكادميك و 
سيستماتيك به اين موضوع بپردازد. اصولاً متافيزيك در نظر هيدگر، موضوعى خاص دركنار ديگر موضوعات 

نيست، بلكه حوالت خاصى است كه از سقراط تاكنون، هر چه را درحوزه ی تاريخ پس از خود رقم زده است. 
انُتولوژی نيز درنظر آن همان متافيزيك است، يعنى جلوه ی حضور عينى متافيزيك نيست انگار.

  هيدگر 
تاريخ متافيزيك غربى 
را خاتمه يافته مى داند. 

متافيزيك مفهومى غربى 
در معنای حقيقى و واقعى 

آن به سر آمده است. همين 
امر به خوبى  نشان  مى دهد 

چه فاصله ی عظيمى ميان 
درک شرقيان و بويژه 

ايرانيان و درک غرب در باب 
چنين چيزی )متافيزيك( 

وجود دارد: متافيزيك از هر 
منظری كه بنگريم، برای ما 
با معنويت اشتراک معنايى 

مى يابد. اصولاً ما قادر نيستيم 
تا معنای "برابر ايستا" 

)Gegenstand( را زندگى 
كنيم. در حالى كه غرب "در 

برابر ايستا" نفس مى زند و 
مى زيد و مى ميرد. اگر همين 

مفهوم برابر ايستا را مورد 
تأمل قرار دهيم، شكاف 

عظيم ميان شرق و غرب 
هويدا مى شود. متافيزيك در 

معنای غربى آن، بر اساس 
همين "برابر ايستا" قوام 

يافته، و مسير خود را طى 
نموده و به پايان خود رسيده 

است. ما چون اشتراک 
تاريخى، وجودی، ذاتى، 

معنايى و غيره با غرب نداريم، 
پس "برابرايستا" در معنای 

غربى نيز برايمان مفقود 
است، بنابراين متافيزيك 

غربى را كه بر اساس مفهوم 
"برابرايستا" استوار بوده 

را قادرنيستيم به خود 
نزديك سازيم. شايد بتوانيم 

درحوزه ی ذهن و تصور، 
آن را نقش بنديم، اما هرگز 

نمى توانيم تاريخ و تقدير خود 
را در حوزه ی آن رقم بزنيم.
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در افق نگ��اه هیدگر، غرب عین 
متافیزی��ک نیس��ت انگ��ار اس��ت. 
دامنه ی ای��ن متافیزیک از سقراط 
ت��ا به هگل اس��ت. تفک��ر پیش از 
نبوده،  غربی- متافیزیکی  سق��راط، 
ولی به حج��اب رفت��ه و این گونه 
تفکر متافیزیکی، تقدیر شده است. 
آنچ��ه از تفکر پیش از سقراط باقی 
مان��ده، مجموع��ه ای 30 صفحه ای 
حکم��ای  گفته ه��ای  ک��ه  اس��ت 
سبع��ه را شامل اس��ت: هراکلیت، 
پارمنی��دس، آناکسیمن��در، تالس، 
گرگی��اس، زن��ون، آناکسیمن��س، 
هیدگ��ر از میان اینان بیشتر به سه 
اینک��ه تفک��ر اینان متفک��ر نخست اشاره دارد. با وجود 

حج��اب سقراطی- متافیزیکی – غربی را نداشته است ولی 
هیدگر قب��ول ندارد، که امروزه ما به ب��ه طور تام و تمام 
به تفک��ر آنان بازگردیم و بخواهی��م آن را دیگر بار تبلور 
بخشی��م. فقط چنان است ک��ه در آئین��ه ی تفکر ایشان 
می توان با حجاب ستبر تفک��ر متافیزیکی آشنا شد. سیر 
تفک��ر متافیزیکی غربی درتاریخ خ��ود به چه می انجامد؟ 
ب��ه استقرار تام و تمام س��وژه. دازاین هیدگر در برابر این 
سوژه مق��ام می گیرد. پس دازاین هیدگ��ر هیچ سابقه ای 

در تاریخ متافیزی��ک غربی از آغاز 
آن تا نهایت آن ندارد. ولی دازاین 
هیدگر چه نسبتی با تفکر حکمای 
هفتگان��ه دارد؟ این دازاین و تفکر 
آن حکم��ا به نوعی آئینه ی هم اند، 
ولی عین هم نیستن��د. اما پس از 
هگ��ل چه؟ پ��س از هگ��ل اساساً 
فلسفه ی غرب دیگر فروغی ندارد. 
و اینج��ا است ک��ه نیچه به معرکه 
می آید. نیچه در واقع، اعلان قطعی 
مرگ متافیزیک غربی و پی جست 
تفک��ر آینده است، ولی چون هنوز 
در دوران احتض��ار فلسفه ی غرب 
ب��ه سر می بریم، و چون هنوز زبان 

تفک��ر آین��ده ظاهر نگشت��ه است، 
پس نیچه نیز ب��ه نوعی دیگرگون 
نسبت ب��ه دیگر فلاسفه ی غرب در 
ذیل متافیزیک غرب باقی می ماند، 
گرچ��ه یکس��ر قصد ویران��ی آن را 
دارد. ام��ا این امر ناش��ی از اقتدار 
متافیزیک و ی��ا ناتوانی تفکر نیچه 
نیست. پ��س می نگریم معنایی که 
هیدگر ب��رای متافیزیک قائل است 
چه فاصله ی بعیدی دارد نسبت به 
ای��ن معنا نزد دیگر فلاسفه ی غرب 
و حت��ی نزد فلاسف��ه ی شرق! زیرا 
هیدگ��ر ادامه دهن��ده ی فلسفه ی 
غرب نیس��ت. هیدگر قص��د ندارد 

را ب��رای فلسفه ی غ��رب بگشاید. ت��ا ساحت��ی نوی��ن 
او حت��ی برخلاف نظر بعضی کسان ب��ه یونان باستان هم 
نوستال��وژی ندارد. نوستال��وژی هیدگر نسب��ت به یونان 
باستان، راه پی جست تفکر آینده ای است که با ظهور آن 
به یقین هراکلیت و پارمنیدس را نیز درعالم خود چندان 
مأنوس نخواهد یافت، گرچه امکان ره جویی خود را در آن 
عال��م خواهد داشت، امکانی ک��ه در معرکه ی متافیزیکی 
یکس��ره مفقود اس��ت. هیدگر قصد دارد ت��ا متافیزیک و 
تاری��خ آن یکب��ار برای همیشه به خ��ود بنگرد، امری که 
هیچ گاه صورت نیافته است. درنظر 
هیدگر کلم��ه ی متافیزیکی و کلام 
دین��ی، هی��چ ی��ک گوش��ی برای 
شنی��دن سخن ه��م ندارند و زبانی 
ب��رای گفتگو ب��ا ه��م ندارند. پس 
آن دینی ک��ه ب��ا متافیزیک غربی 
سرآشت��ی دارد، در واق��ع تفسیری 
است ک��ه متافیزیک نیس��ت انگار 
از دی��ن ک��رده است، یعن��ی دین 
دراین حوزه، خ��ود سخنگوی خود 
نیس��ت و یکسره خام��وش است. و 
از حقیقت خ��ود دور شده و توسط 
متافیزیک تحریف ش��ده است. در 
نظ��ر هیدگر دی��ن درمعنای اصیل 

 هيدگر قصد دارد تا متافيزيك نيست انگار را ويران بنگرد. تمهيدات دراين جهت فراوان است. اما تفكر و زبان 
پس از متافيزيك نيست انگار چه خواهد بود؟ در اين حوزه وی تنها اشاراتى دارد و بس، كه از تفكر شاعران و 
حكمای پيشين مايه مى گيرد، ولى هيچ گاه درباره زبان تفكر آينده، روشن سخن نمى گويد.

  هيدگر كه با 
زبان متافيزيكى 

مجبور بوده است 
ندای آن زبان و 

تفكر و كلامى را 
سر دهد كه هيچ 
نشانى از آن در 
سرتاسر تاريخ 

متافيزيكى غربى 
هويدا نبوده 

است! و از همين 
رو است كه به 

سراغ هراكليت 
و پارمنيدس 

و آناكسيمندر 
و نيز شاعرانى 

مانند هولدرلين 
و ريلكه و غيره 
مى رود، تا زبان 
چونان خانه ی 

وجود را اشارت 
دهد. ولى در اين 

حوزه ی بايسته 
جز اشارت، هيچ 
از وی برنمى آيد.

]ماريا ريلکه[

]هولدرلین[
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حکمت و اندیشه

خ��ود، هیچ گاه تاریخ )به مفه��وم رایج و مشهور حصولی 
که م��ی شناسیم( نداشته است. وآنچه به نام تاریخ دینی 
می شناسیم، در واقع همواره صورتکی از نوعی متافیزیک 
سقراطی- فلسفی - غرب��ی را برچه��ره داشت��ه است. پس 
آنج��ا ک��ه هیدگر دی��ن را و خدا را و خ��دای دینی را در 
سراسر آث��ار خویش مسکوت می نهد ب��ه این دلیل است 
که هم��واره حجاب تفک��ر متافیزیکی- فلسفی را بر پیکر 
ساحت مغفول آن می نگرد. هیدگر قصد دارد تا متافیزیک 
نیست انگ��ار را ویران بنگرد. تمهیدات دراین جهت فراوان 
است. اما تفکر و زبان پ��س از متافیزیک نیست انگار چه 
خواه��د بود؟ در این حوزه وی تنه��ا اشاراتی دارد و بس، 
ک��ه از تفکر شاعران و حکمای پیشین مایه می گیرد، ولی 
هیچ گ��اه درباره زبان تفکر آینده، روشن سخن نمی گوید، 
چ��را که هنوز زمین و زم��ان آن نیست، و به همین دلیل 
هم هیدگ��ر از کلام حقیقی دین، ب��ه دور از حجاب های 
متافیزیکی – فلسف��ی، هیچ نمی گوید، ن��ه اینکه آن را بی 
ق��در شمارد، بلکه چون زبان س��زاوار برای بیان آن هنوز 
در میانه نیست. وقت��ی هنوز هیدگر با این شیوه ی مؤکد 
می پرس��د: متافیزیک چیست؟ قصد ن��دارد تا به شیوه ای 
آکادمی��ک و سیستماتیک به ای��ن موضوع بپردازد. اصولاً 
متافیزیک در نظر هیدگ��ر، موضوعی خاص درکنار دیگر 
موضوعات نیست، بلکه حوالت خاصی است که از سقراط 

تاکنون، هر چ��ه را درحوزه ی تاریخ پس از خود رقم زده 
است. انُتولوژی نیز درنظر آن همان متافیزیک است، یعنی 
جل��وه ی حضور عینی متافیزیک نیست انگار، آنتروپولوژی 
)انس��ان شناسی( نیز فرج��ام همین انُتول��وژی در بستر 
متافیزی��ک است. حتی روان شناسی در نهایت این راه و با 
حضورهگل، نماینده ی سراسر این تاریخ متافیزیکی است. 
همچنین عل��م عصر جدید تمامیت این تاریخ متافیزیکی 
نیست انگ��ار را آشکار می کند. بنابرای��ن ریاضیات خاصی 
ه��م از آغاز دراندرونه ی متافیزیک غربی خفته بوده است 
ک��ه قوام متافیزیک برعهده ی آن بوده است. اصولاً درنظر 
هیدگر تمام��ی جلوه های فکری، سیاس��ی، اجتماعی، ... 
درغرب و درحوزه ی متافیزیک غربی، هریک و نیز همگان 
نماین��ده ی سراسر ای��ن تاریخ اند، گرچ��ه هریک حوزه ی 
شخص��ی خود را دارند و داشته اند، ولی به حقیقت، ظهور 
ی��ک اسم و یک کلمه اند، که همان متافیزیک نیست انگار 
اس��ت. اما متافیزیک چگونه عیان شد؟ و آغاز آن با ثبوت 
چ��ه حقیقت  – وب��ه تعبیر هیدگر چ��ه ناحقیقتی- میسر 
گش��ت؟ در اینجاست که هیدگر به زب��ان درمقام اصیل 
آن اش��اره دارد. هیدگ��ر زب��ان را خانه ی وج��ود و مقام 
سکن��ای انسان و ظهور وحض��ور وی می شمارد. در صدر 
تاری��خ غرب، این معنا از زبان به محاق رفت، و متافیزیک 
نیس��ت انگ��ار از همین سبب عیان شد. زب��ان در معنای 
خان��ه ی وجود هی��چ ابزاری 
ب��رای ایجاد تفاه��م یا سوء 
تفاهم نیس��ت، ولی زبان در 
این  قاموس متافیزیکی، جز 
ابزار هیچ نیس��ت. از همین 
رو است که درحوزه ی اقتدار 
بی چون و چرای متافیزیک 
از آغ��از تا پای��ان آن، هیچ 
مجال��ی نیست ت��ا زبان در 
معن��ای خان��ه ی وج��ود به 
سخن آید. و به همین جهت 
است که هیدگر در سرتاسر 
سی��ر فکریش ب��ا این همه 
سوءتعبی��ر از سوی همگان 
مواج��ه می ش��ود. چ��ه راه 

  حب و دوستى 
و عشق ناشى از 
مقام گرفتن در 
بهَجت اصيل، 
هرگز تقدير بشر 
متافيزيك زده ی 
غربى نبوده 
است، زيرا وی 
شخص محض 
را اعتبار مسلّم 
بخشيده است، 
و اين شخص در 
مُغاره های ملالت 
خاطر، مسكون 
است، زيرا عدم را 
"انكار" مى پندارد، 
و بنابراين است 
كه از پيشگاه 
وجود اصيل هم 
به دور است، و 
فقط به مدد علم 
محاسبه گر خود، 
آنچه را موجود 
مى پندارد، با 
قطعيت و يقين 
مبتنى بررياضيات ، 
استواری 
مى بخشد، كه اين 
رياضيات هم جز 
عددوارگى هيچ 
نيست.

  همه چيز برای سوژه برابرايستا است. اما اين همه چيز در واقع شامل هرچيز متصوری است: 
سنگ، گياه، حيوان، بشر، ستارگان، و هرچه در آن ها است، فرشتگان، اسطوره ها، اخلاق، دين، 

هنر، علم، زيبايى، زشتى، خوبى، بدی، هرچه و هرچه، و حتى خدا.
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صعبی داشته اس��ت هیدگر که با 
زبان متافیزیکی مجبور بوده است 
ن��دای آن زبان و تفکر و کلامی را 
س��ر دهد که هیچ نشانی از آن در 
غربی  متافیزیکی  تاری��خ  سرتاسر 
هوی��دا نب��وده اس��ت! و از همین 
رو است که به س��راغ هراکلیت و 
پارمنی��دس و آناکسیمن��در و نیز 
شاعرانی مانند هولدرلین و ریلکه 
و غی��ره م��ی رود، تا زب��ان چونان 
خان��ه ی وجود را اشارت دهد. ولی 
در این حوزه ی بایسته جز اشارت، 
هی��چ از وی برنمی آید. لیکن این 
به دلی��ل نقص��ان و ناتوانی تذکر 
هیدگر نیست، بلکه هنوز سزاواری 
لازم برای نیوشایی این زبان مهیا 
نشده اس��ت. از همین نقطه است 
که راه تفک��ر و متفکران فردا آغاز 
می ش��ود. در واق��ع هیدگر و تفکر 
وی، از ف��ردا و پس ف��ردا به امروز 

عال��م غربی- متافیزیکی آمده است. ما در این مقال قصد 
ستایش هیدگر را نداری��م. چرا که همان طور که هیدگر 
در جای��ی گفته، ستایش و نکوهش، ط��ورِ خاص حوالت 
متافیزیک��ی است. در وادی تفک��ر و حقیقت اصیل، هیچ 
لحظ��ه ای ب��ه انتظار ستای��ش نیست و هی��چ جلوه ای از 
نکوهش ف��رو ریخته بر خود هراس ن��دارد. در این وادی 
هرچی��ز عین گرانمایگی است، و چون حجاب آید، هبوط 
روی می ده��د. این هبوط به معنای پستی مذموم نیست، 
بلکه قدر و ارزش آن همسان با عروج است. نور و ظلمت، 
خیروش��ر، حقیقت و واقعی��ت، ذهن و عین، خفا و ظهور، 
مه��ر و قهر، زیر و بالا، و هرچ��ه و هرچه، که به ظاهر در 
برابر هم ان��د. در حوزه ی وجود و حقیق��ت اصیل، از یک 
مرتب��ت و ارزش برخوردارند. م��رگ آگاهی که هیدگر به 
آن اش��ارت دارد. در این معنا است که باید فهمیده شود. 
ای��ن مرگ، فن��ا و نیستی محض نیس��ت، البته از معنای 
عرفانی ))Mistikهم در تمام نحله های آن دور است. این 
مرگ، معرک��ه ی بنیادین دازاین در ظهوری است که هم 
اینک جوی��ای تاریخ خود است. تاریخ تاکنون در حوزه ی 
متافیزی��ک، توالی دقایق و ساع��ات و انباشت آن ها روی 
ه��م بوده اس��ت، ساعاتی که استقرار هم��ه شمول سوژه 
را شم��رده است. س��وژه ای که زبان قی��ل و قال را حاکم 

 در افق نگاه هیدگر، غرب عین متافیزیک نیست انگار است. دامنه ی این متافیزیک از سقراط 
تا به هگل است. تفکر پیش از سقراط، غربی- متافیزیکی نبوده، ولی به حجاب رفته و این گونه 
تفکر متافیزیکی، تقدیر شده است. آنچه از تفکر پیش از سقراط باقی مانده، مجموعه ای 30 
صفحه ای است که گفته های حکمای سبعه را شامل است.

  بشر غربی 
در سراسر تاریخ 

خود، که از سقراط 
تاکنون، فقط تاریخ 

متافیزیکی بوده 
است، بذر مفهومی 

را کاشته، آبیاری 
نموده، مواظبت 

کرده، رشد داده، از 
آن ثمره ها گرفته، 
خزان و پیری آن 

را شاهد بوده و 
هم اینک مرگ 

آن را می نگرد. و 
این هیچ نیست 

به جز مفهوم 
"برابرایستا". 

برابرایستا را در 
سنت فلسفی 
"موضوع" هم 

گفته اند. اما 
چیست این 

"برابرایستا" در 
قاموس متافیزیکی 

غربی؟ دراین 
حوزه همه چیز 
"برابرایستا"یی 

)موضوعی( است 
برای سوژه. 

البته این سوژه، 
در فلسفه ی 

فیلسوفان گوناگون 
علی الظاهر معانی 
متفاوت می یابد، 
که تأمل دربطن 
آن ها، اشتراک 

معنایی همگی را 
عیان می سازد.

]نیچه[

 پس از هگل 
اساساً فلسفه ی 
غرب دیگر فروغی 
ندارد. و اینجا است 
که نیچه به معرکه 
می آید. نیچه در 
واقع، اعلان قطعی 
مرگ متافیزیک 
غربی و پی جست 
تفکر آینده است، 
ولی چون هنوز 
در دوران احتضار 
فلسفه ی غرب به 
سر می بریم، و چون 
هنوز زبان تفکر 
آینده ظاهر نگشته 
است، پس نیچه نیز 
به نوعی دیگرگون 
نسبت به دیگر 
فلاسفه ی غرب 
در ذیل متافیزیک 
غرب باقی می ماند.

]هگل[
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حکمت و اندیشه

ساخت��ه. هیدگر این تاریخ را  Historieمی نامد و تاریخ 
مرگ آگاهی را Geschichte را می گوید. کلمه ی آلمانی 
Geschichte مأخوذ از Geschehen به معنای رویداد 
و واقع��ه است، که ب��ا لفظ Geschik ب��ه معنای تقدیر 
همریشه اس��ت. رویداد در این معنا آغاز است، آغازی که 
ب��ه انتظار پای��ان نیست، بلکه خود پایان خ��ود است. اما 
Historie شروع��ی دارد و انجام��ی و نقطه های بین این 
دو، که شمرده م��ی شوند با اعدادی، و پس از آن هم باز 

دوری دیگر و الی النهایه.
متافیزی��ک ،Historie اس��ت. و Geschichte ق��رارِ 
حوالت ف��ردا است. لیکن در این مق��ال سخن برسر بنیاد 

  بنیاد 
متافیزیک نیست 
انگار را چگونه 
می  توان راه 
جست؟ با نظر به 
پرسش اساسی 
آن، اگر که اصولاً 
این پرسشی 
در مقام پرسش 
راستین بوده 
باشد! به راستی 
پرسش اساسی 
متافیزیک چه بوده 
است؟ هراکلیت 
اساسی ترین 
پرسش ها را این 
می داند: چرا 
موجود به طور کلی 
هست و یکسر 
عدم نیست؟! ولی 
متافیزیک به این 
پرسش عنایتی 
ندارد. پس چه 
نسبتی است 
میان متافیزیک 
نیست انگار و کلام 
هراکلیت؟ این 
عدم نسبت را 
متافیزیک مایه ی 
فخر خود شمرده 
و دوران باستانی 
و تفکر آن را خام 
و دوران خویش 
را غنی و پربار 
دانسته است. 
به راستی چه 
نسبتی است میان 
متافیزیک و تفکر 
پیشاسقراطی؟ 
تمام عنایت هیدگر 
به این نکته است.

  تفکر هراکلیتی در آغوش عدم غنوده است. کدامین عدم؟ آن عدمی که از سقراط تا کنون 
محجوب مانده و با مستور شدنِ این عدم، وجود نیز در تقدیر متافیزیکی نیست انگارانه یکسره 
از معنای وجود اصیل )seyn( دور مانده است. و بدین گونه تمامی آنات اصیل بر همین منوال از 

حقیقت خود جا افتاده  اند.

شکل گیری متافیزیک است. بنیاد متافیزیک نیست انگار 
را چگونه می  توان راه جست؟- با نظر به پرسش اساسی آن، 
اگ��ر که اصولاً این پرسشی در مق��ام پرسش راستین بوده 
باشد! به راستی پرسش اساسی متافیزیک چه بوده است؟ 
هراکلیت اساسی ترین پرسش ها را این می داند: چرا موجود 
ب��ه طور کلی هست و یکسر ع��دم نیست؟! ولی متافیزیک 
به این پرسش عنایتی ن��دارد. پس چه نسبتی است میان 
متافیزی��ک نیست انگار و ک��لام هراکلیت؟ این عدم نسبت 
را متافیزیک مایه ی فخر خ��ود شمرده و دوران باستانی و 
تفک��ر آن را خ��ام و دوران خویش را غن��ی و پربار دانسته 
است. به راست��ی چه نسبتی است میان متافیزیک و تفکر 
پیشاسقراط��ی؟ تمام عنایت هیدگر به این 
نکته است. تفکر هراکلیتی در آغوش عدم 
غنوده است. کدامی��ن عدم؟ آن عدمی که 
از سق��راط تا کن��ون محجوب مان��ده و با 
مستور شدنِ این عدم، وجود نیز در تقدیر 
متافیزیکی نیست انگارانه یکسره از معنای 
وجود اصی��ل )seyn( دور مان��ده است. و 
بدین گون��ه تمامی آنات اصی��ل بر همین 
منوال از حقیقت خود جا افتاده  اند. کدامین 
آنات اصیل؟ - حقیقت، واقعیت، علم، ذهن، 
عی��ن، زبان، تاری��خ، تقدیر، انس��ان، خدا، 
خدای��ان، فرشتگان، حی��ات، مرگ، عشق 
و... آیا باز ه��م برشماریم؟ - آری، هر آنچه 
هست و نیست به جاروب تفکر متافیزیکی 
روبیده ش��ده است. ولی آیا رجعتی متصور 
اس��ت؟- به یقین آری! لیکن کدامین کس 
یا کسان ضامنِ این راه آتی خواهد بود؟ در 
این معرکه ی بی زبانی مطلق به چه و به که 
می توان امید بست؟ و مگر نه آنکه حوزه ی 
بی زبانی مطل��ق، مغاک دهشتناکِ تمامیِ 
سترونی ه��ا است؟ تقدی��ری مایه گرفته از 
آن سو؟ کدامین س��و؟ نزد کدامین کسانِ 
مکشوف؟- آن یک ت��ن اشارت رفته؟ ولی 
به کدامین مدد؟ و به فیض کدامین حق؟- 
حق مستور؟ ص��ورتِ گوشنوازِ کدامین راز 
آشنای��ان؟ در معرکه ای ک��ه راز نیز لوده و 

]مارتین هیدگر در سال 1950[
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  آری، به هیچ مددی جز مدد حق، گشایشی نخواهد بود. لیکن گمان نبریم که درک می کنیم 
طنینِ برآمده از این کلمه را. حق را می گویم! اگر "حق" شنوده و دیده می بود، این همه هلاکت و 
تباهی تقدیم بشرِ منتشر دوران مفلوک نیست انگاریِ علم زده ی حاضر نمی بود.

  سیر تفکر 
متافیزیکی غربی 
درتاریخ خود به 
چه می انجامد؟ 

به استقرار تام و 
تمام سوژه. دازاین 

هیدگر در برابر 
این سوژه مقام 

می گیرد. پس 
دازاین هیدگر 

هیچ سابقه ای در 
تاریخ متافیزیک 

غربی از آغاز 
آن تا نهایت آن 

ندارد. ولی دازاین 
هیدگر چه نسبتی 

با تفکر حکمای 
هفتگانه دارد؟ این 
دازاین و تفکر آن 

حکما به نوعی 
آئینه ی هم اند، 

ولی عین هم 
نیستند.

یاوه باف��ی می نمای��د؟! آری، به هیچ م��ددی جز مدد حق، 
گشایشی نخواهد بود. لیکن گمان نبریم که درک می کنیم 
طنی��نِ برآمده از این کلم��ه را. حق را می گویم! اگر "حق" 
شن��وده و دیده می بود، این همه هلاک��ت و تباهی تقدیم 
بش��رِ منتشر دوران مفلوک نیست انگاریِ علم زده ی حاضر 
نمی ب��ود. آیا نمی بای��د از آسمان مددی رس��د؟- کدامین 
آسمان؟ کیست در این عصر یخین مدعی باشد که می داند 
آسم��ان را؟! آیا می توان به خود باورانید که آسمان در آن 
معنای مغفولِ مهجور مانده، روشن��ایِ نگاهِ انسانِ مأنوس 
ب��ا ح��ق را، در این عص��ر فراموشی فروغ بخش��د؟ ولی به 
یقی��ن مدد فراخواهد رسید! اما ن��ه برای فرد منتشر. بدان 

هنگ��ام که جز فرد منتش��ر به روی 
این کره ی خاکی نمی لولد، مددِ حقِ 
مستور برای کدامین کسان فراخواهد 
آمد؟ اگر نباشن��د راز آشنایان، ترنم 
نغمه ی آسمان��ی راز، بهرچه کسانی 
ب��ال خواه��د گشود؟ لیک��ن این راز 
آشنایان هم��واره بوده اند و هستند و 
در عی��ن حال نیستند و هیچ فروغی 
ف��راروی دیده ش��ان جلوه گر نیست. 
هستن��د و نیستند آنان! و نرم نرمک 
گام می زنند این محجوبانِ بی تاریخ! 
دور اس��ت از ایشان غوغ��ایِ جهانیِ 
پُ��ر ازدحام و پوک! نش��ان دَمِ ایشان 
نرمتر و پنهانتراز کوچکترین نسیم ها 
در فراس��وی قله ه��ای دوردست، در 
شی��ار ی��الِ کوهی فرام��وش شده و 
خود را نهان ک��رده، در آن دلنشین 
مَهبط نکهت گون، ب��ه نرمیِ ردِّ پای 
خرگوش��ی، و ب��ه است��واریِ ستیغِ 
افراشته تری��ن کو ه ها، می آید و تقدیر 
محتوم می شود. و این دست نخواهد 
داد، مگ��ر آنگ��ه بخواهن��د! کدامین 
کسان بخواهند؟ آنان که سراسر این 
تقدیر چن��د هزاره را ناظ��ر بوده اند! 
کیستن��د این��ان؟ ه��م آن��ان که به 
واسطه ی حق، انس��ان را افراشته به 

روی ای��ن زمین دوّار، تقدی��ر کرده اند! هم آنان که جلوه ی 
خوی��ش را مشتاق دیدن بوده اند! آن فرا آمدگانِ هماره! آن 
ناظ��ران جاودانه! که در آنات پیچش تاریخ و تقدیر، به آغاز 
معنا داده اند. هیدگر از خُرده ریز پوچی نیاغازیده است. عدم 
در ک��لام هیدگر، معنای رازوران��ه و عرفانی ندارد، چرا که 
Misyik هم مُهر شوم متافیزیک سقراطی را بر پیکر دارد. 
ولی به ق��ول آموزگار تفکر معاصر، سید احمد فردید چون 
هن��وز آنِ دَم زدن از این معانی فرانیامده است، جز حاشیه 
جل��وه ای ندارد. این معانی نه تنها باب عرضه در کنگره ها و 
دانشگاه ه��ا و نشست های فلسفی را بر نمی تابد، بلکه بنیاد 
تمامی این سازمان های به ظاهر اندیشورز را فرو می پاشد.  

]قبر مارتین هایدگر در مسکیرش[
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نظ��ام سرمای��ه داری لیب��رال از اوای��ل ق��رن نوزدهم 
میلادی و در ک��وران موج اول انقلاب صنعتی و گسترش 
دامن��ه ی مستعم��رات و شکل گیری امپراط��وری بزرگ 
استعم��اری توسط حکومت ه��ایِ سرمای��ه داری اروپایی 
و اندک��ی بعد ای��الات متحده ی آمریک��ا و در امتدادِ نگاهِ 
خوش بینانه ای ک��ه جهان بینی کفرآل��ود و ظلمانیِ عصر 
روشنگ��ری در خص��وص عقل گرای��ی منقط��ع از وحی و 
خودبنی��اد اومانیستی و ایدئول��وژی لیبرالیسم کلاسیک 
تبلی��غ و تروی��ج می کرد؛ شعار موفقی��ت و تحقق بهشت 
زمین��ی سر داده ب��ود. اگر چه از ساله��ای دهه ی 1830 
می��لادی و پ��س از آن تدریج��اً بحران ه��ای اقتصادی-

اجتماع��یِ ناشی از مناسب��ات ناعادلان��ه ی سرمایه داری 
م��درن ظاه��ر گردید و ت��داوم و بسط و تعمی��ق یافت و 
نتای��ج فاجعه بارِ سیطره ی اقتص��اد لیبرال-سرمایه داری، 
خیابان ه��ای لندن و نیویورک و پاریس را به قدم گاه انبوه 
خانه خرابان و گرسنگان و ورشکستگانی که "چارلزدیکنز" 
و "جک لن��دن" و "امی��ل زولا" در آثارشان به توصیف آنها 
پرداخته ان��د؛ بدل نمود، ام��ا ایدئولوگ ها و سیاستمداران 
لیبرالیس��م کلاسیک ]کسانی چ��ون: جیمزاستوارت میل، 
جان استوارت می��ل، جرمی بنتام، گلادستون، روچیلدها...[ 
همچن��ان از چشم انداز به ادع��ایِ آنها روشن!؟ لیبرالیسم 
و نظ��ام سرمای��ه داری و منط��ق "دس��ت نامرئی" سخن 
می گفتن��د و تداوم چند دهه "صلح مسلح" پس از "اتحاد 
مق��دس" و رکود و سک��ونِ دوران ویکتوریایی را نشانه ی 
حقانی��ت پندارهای خ��ود می دانستند. ام��ا وقوع جنگ 

درباره ی بحرانِ کنونیِ  سرمایه داری جهانی

  ماهیتِ ظالمانه و استکباری و استثمارگر سرمایه داری مدرن با محوریت و غلبه ی مدل لیبرالی یا محوریت و غلبه ی 
مدل سوسیال- دموکراتیک و کینزی و یا غلبه و محوریت مدل نئولیبرالِ فون هایک و فریدمن و "فون میزس" تفاوتی 
نکرده و نمی کند و به لحاظ ماهوی سرمایه داری لیبرال و سوسیال-دموکرات و نئولیبرال به یکسان دارایِ حقیقتِ واحد 
استکباری ظالمانه ی سکولاریستیِ دین ستیزانه هستند.

   نظام
 سرمایه داری لیبرال 
از اوایل قرن نوزدهم 
میلادی و در کوران 

موج اول انقلاب 
صنعتی و گسترش 

دامنه ی مستعمرات 
و شکل گیری 

امپراطوری بزرگ 
استعماری توسط 

حکومت هایِ 
سرمایه داری اروپایی 

و اندکی بعد ایالات 
متحده ی آمریکا 
و در امتدادِ نگاهِ 

خوش بینانه ای 
که جهان بینی 

کفرآلود و ظلمانیِ 
عصر روشنگری در 
خصوص عقل گرایی 

منقطع از وحی و 
خودبنیاد اومانیستی و 

ایدئولوژی لیبرالیسم 
کلاسیک تبلیغ و 

ترویج می کرد؛ شعار 
موفقیت و تحقق 

بهشت زمینی سر 
داده بود.



اقتصاد

فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 10490

جهان��ی اول و در پی آن بروز بحران های گسترده و عمیق 
اقتصادی-اجتماعی در اقتصادهای سرمایه داری اروپایی و 
وقوع بحرانِ بزرگ اقتصادیِ اواخر دهه ی 1920 و پس از 
آن در ایالات متحده آمریکا به کودن ترین و ساده لوح ترین 
و تحمیق شده ترین افراد نیز فهماند که نظام سرمایه داری 
لیب��رال و ایدئول��وژی حامی آن، لیبرالیس��م کلاسیک از 
تحقق وع��ده ها و شعارهای خود نات��وان و عاجز است و 
نتیج��ه ی عملیِ اجرایِ دستورالعمل ه��ای آن چیزی جز 
تعمی��ق فاصل��ه و شکاف طبقات��ی، افزای��ش باورنکردنیِ 
دامن��ه ی فق��ر و بی عدالت��ی و محرومیت بی��ش از پیش 
طبقات و اقشار فرودست اجتماعی و استثمار پایان ناپذیر 
و دَم افزون اکثریت مردم جوامع نبوده است. این گونه بود 
که توهم خوشبینانه نسبت به لیبرالیسم کلاسیک و نظام 

سرمایه داری لیبرال  چون حبابی ترکید و از بین رفت.
ب��روز بحران های گست��رده اقتصادی-اجتماعی دهه ی 
1930 و پ��س از آن وق��وع جنگ جهان��ی دوم در حکمِ 
کوبیدنِ آخرین میخ بر تابوتِ رؤیاهای وهم آلود لیبرالیسم 
کلاسی��ک و اقتصاد سرمایه داری لیبرال بود. پس از پایان 
جن��گ جهانی دوم، کاستِ حاکمان پنه��ان جهانی ]باندِ 
سرمای��ه داری یهودی-ماسون��ی که به ص��ورتِ یک "ابر 

طبق��ه" رفت��ار می کن��د[ دو دلیل 
عمده برایِ رویگردانی از لیبرالیسم 
م��دلِ سرمای��ه داری  و  کلاسی��ک 
لیب��رال کلاسی��ک به س��ویِ نوعی 
سوسیال-دموکراتیک  سرمایه داری 
و به اصطلاح "ارشادی" یا به عبارتی 
تح��ت  انحص��اریِ  "سرمای��ه داری 
تنظیم دولت��ی" و استفاده از طیف 
آموزه های  از  مله��م  استراتژی های 
اداره ی  در  "جان مینارد کین��ز" 
اقتصاد داشت: اول این که وضعیت 
بحران��یِ پ��س از جن��گ ویرانگ��ر 
جهانی و فض��ایِ ملتهب و معترضِ 
اجتماعی ای که می��راث دار شعارها 
و آرمان ه��ای سیاسیِ رادیکال بود، 
چشم ان��داز ناب��ودیِ کامل و سقوط 

قریب الوق��وع )در ص��ورتِ اصرار ب��ر ت��داومِ رویکردهایِ 
لیبرال��ی و بی اعتنایی مطل��ق به فقرِ انب��وهِ فرودستان و 
بیک��اران( را در برابر کلیت نظام سرمایه داری مدرن غربی 
و دولتم��ردان آن ترسیم می ک��رد؛ دوم این که ویرانی ها 

  از سالهای
 دهه ی 1830 میلادی 
و پس از آن تدریجاً 
بحران های اقتصادی-
اجتماعیِ ناشی از 
مناسبات ناعادلانه ی 
سرمایه داری مدرن 
ظاهر گردید و تداوم 
و بسط و تعمیق 
یافت و نتایج فاجعه 
بارِ سیطره ی اقتصاد 
لیبرال-سرمایه داری، 
خیابان های لندن و 
نیویورک و پاریس 
را به قدم گاه انبوه 
خانه خرابان و گرسنگان 
و ورشکستگانی 
که "چارلزدیکنز" 
و "جک لندن" 
و "امیل زولا" در 
آثارشان به توصیف 
آنها پرداخته اند؛ بدل 
نمود، اما ایدئولوگ ها 
و سیاستمداران 
لیبرالیسم کلاسیک 
]کسانی چون: 
جیمزاستوارت میل، 
جان استوارت میل، 
جرمی بنتام، گلادستون، 
روچیلدها...[ همچنان 
از چشم انداز به ادعایِ 
آنها روشن!؟ لیبرالیسم 
و نظام سرمایه داری و 
منطق "دست نامرئی" 
سخن می گفتند 
و تداوم چند دهه 
"صلح مسلح" پس 
از "اتحاد مقدس" و 
رکود و سکونِ دوران 
ویکتوریایی را نشانه ی 
حقانیت پندارهای خود 
می دانستند.

  بروز بحران های گسترده اقتصادی-اجتماعی دهه ی 1930 و پس از آن وقوع جنگ جهانی 
دوم در حکمِ کوبیدنِ آخرین میخ بر تابوتِ رؤیاهای وهم آلود لیبرالیسم کلاسیک و اقتصاد 

سرمایه داری لیبرال بود.

  
تمامیت نظام 
سرمایه داری 

استعمارگرِ غرب 
مدرن با یک 

تغییر ساختار و 
رویکرد از سال 
1945 تا حدود 
1975 میلادی، 

حرکت در مسیر 
مدل های سوسیال 

دموکراتیک و 
سرمایه داری هایِ 

ارشادی و 
سیاست های مبتنی 
بر "مدیریت تقاضا" 

ملهم از آراء کینز 
را در پیش گرفت 

تا بتواند خود را در 
برابر خطر جدّی 

و قریب الوقوع 
طغیان توده هایِ 

معترضِ نیمه 
گرسنه و بیکار 

مصون ساخته و 
از درغلتیدن در 

ورطه ی سقوط 
و نابودی کامل 

اجتناب نماید و از 
طرف دیگر بتواند 

معضلِ بازسازیِ 
اقتصادهای ویران و 
گرفتارِ رکود پس از 

جنگ را به نحوی 
حل نماید.
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و خسارات و مشکلات 
اقتص��ادیِ ب��ه ج��ای 
مانده از جنگ به هیچ 
روی ب��ه اقتصاده��ایِ 
ی  ر ا ی��ه د ما سر
و  ش��ده  تضعی��ف 
ورشکست��ه ی  بعض��اً 
غرب��ی  سرمای��ه داری 
امکان  و  اج��ازه  ای��ن 
بتواند  ک��ه  نمی داد  را 
بدون دخالت و حمایت 
دولت هایِ  هدای��ت  و 
بازسازیِ  رون��د  خود، 
حرکت  به  و  اقتصادی 
چرخ ه��ای  درآوردنِ 
و  سرمای��ه داری  نظام 

گردش معمول سود و سرمایه را عملی نمایند. بدین گونه 
بود که تمامیت نظام سرمایه داری استعمارگرِ غرب مدرن 
با ی��ک تغییر ساختار و رویکرد از س��ال 1945 تا حدود 
1975 می��لادی، حرک��ت در مسیر مدل ه��ای سوسیال 
دموکراتی��ک و سرمایه داری ه��ایِ ارشادی و سیاست های 

مبتن��ی بر "مدیریت تقاضا" ملهم از آراء کینز را در پیش 
گرفت تا بتواند خود را در برابر خطر جدّی و قریب الوقوع 
طغی��ان توده ه��ایِ معترضِ نیمه گرسن��ه و بیکار مصون 
ساخت��ه و از درغلتیدن در ورطه ی سقوط و نابودی کامل 
اجتن��اب نماید و از ط��رف دیگر بتواند معض��لِ بازسازیِ 
اقتصادهای ویران و گرفتارِ 
رکود پ��س از جنگ را به 
نح��وی حل نمای��د. البته 
در ای��ن میان کاملًا روشن 
اس��ت که بخ��ش عمده ی 
نجوم��ی  هزینه ه��ای 
ای��ن بازس��ازی و ترمی��م 
سرمایه داری  اقتصاده��ایِ 
تزری��ق  و  امپریالیست��ی 
برخ��ی امتی��ازاتِ محدود 
ب��ه  اقتص��ادی  ان��دکِ  و 
اقش��ار و طبقات فرودستِ 
]ب��ه  غرب��ی  کشوره��ایِ 
منظ��ور نجات آنها از خطر 
سق��وط توسط انقلاب ها و 
اعتراض��ات اجتماع��ی[ از 

  بخش عمده ی هزینه های نجومی بازسازی و ترمیم اقتصادهایِ سرمایه داری امپریالیستی و تزریق برخی 
امتیازاتِ محدود و اندکِ اقتصادی به اقشار و طبقات فرودستِ کشورهایِ غربی ]به منظور نجات آنها از خطر 
سقوط توسط انقلاب ها و اعتراضات اجتماعی[ از طریق غارت شدید و تمام عیارِ کشورها و ملّت های به اصطلاح 
جهان سوّمی و به قیمت خاکسترنشینی بیش از پیش مردم این کشورها به دست می آمد.

  وقوع جنگ 
جهانی اول و در پی 
آن بروز بحران های 

گسترده و عمیق 
اقتصادی-اجتماعی 

در اقتصادهای 
سرمایه داری اروپایی 
و وقوع بحرانِ بزرگ 

اقتصادیِ اواخر 
دهه ی 1920 و پس از 
آن در ایالات متحده 
آمریکا به کودن ترین 

و ساده لوح ترین و 
تحمیق شده ترین 

افراد نیز فهماند که 
نظام سرمایه داری 

لیبرال و ایدئولوژی 
حامی آن، لیبرالیسم 

کلاسیک از تحقق 
وعده ها و شعارهای 
خود ناتوان و عاجز 

است و نتیجه ی 
عملیِ اجرایِ 

دستورالعمل های آن 
چیزی جز تعمیق 

فاصله و شکاف 
طبقاتی، افزایش 

باورنکردنیِ دامنه ی 
فقر و بی عدالتی و 
محرومیت بیش از 

پیش طبقات و اقشار 
فرودست اجتماعی و 
استثمار پایان ناپذیر 

و دَم افزون اکثریت 
مردم جوامع نبوده 
است. این گونه بود 

که توهم خوشبینانه 
نسبت به لیبرالیسم 

کلاسیک و نظام 
سرمایه داری لیبرال  
چون حبابی ترکید و 

از بین رفت.
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طریق غ��ارت شدید و تمام عیارِ کشوره��ا و ملّت های به 
اصط��لاح جهان سوّمی و به قیم��ت خاکسترنشینی بیش 
از پی��ش مردم این کشورها به دس��ت می آمد و این گونه 
بود که در دورانِ موسوم به "استعمارزدایی" موجِ جدیدی 
از استعم��ار و استثمار کشوره��ا و ملت هایِ تحت سلطه 
از طری��ق ویران کردن سازمانِ اقتصادی-اجتماعیِ سنّتی 
و بوم��ی آنها و مدرنیزه کردنِ تم��ام عیارشان ]به منظور 
ق��رار دادنِ کاملِ این اقتصادها در مدار و چرخه ی مهیب 
و ویرانگ��رِ نظ��ام جهانی سرمایه س��الاری[ آغاز گردید و 
تدریج��اً اقتصادهای نیمه مستق��ل و بومیِ این کشورها و 
ملت ها به ضمائم و طفیلی هایِ چپاول شده و وابسته ی به 
نظام های سرمایه داری متروپل بدل گردیدند و تاریخ سیاه 
استعم��ار مبتنی بر سرمایه داری هایِ پیرامونی-وابسته در 
کشورهایِ آسیایی و آفریقایی و آمریکای لاتین رقم خورد. 
آنچه تح��ت عنوانِ "اصلاحات ارض��ی" و "انقلاب سفید" 
کذای��یِ ویرانگ��ر بر سر ملت و سرزمین م��ا رفت، روایتی 
از همی��ن رویکردِ استعماریِ پ��س از جنگِ حکومت هایِ 
استکباریِ سرمایه داری غرب��ی در مسیر استثمار و غارت 

جهان بود.

دوره ی رونق نسبی و تحول ساختاری
در فاصله ی س��ال ه��ای 1945-1975 تمامیت نظام 
سرمای��ه داری در جه��ان صورتی تا ح��دودی متفاوت از 

گذشته )قبل از جن��گ جهانی دوم و اوایل قرن بیستم و 
اواخر قرن نوزدهم( پیدا کرد و یک تغییر ساختاری بزرگ 
را تجرب��ه کرد. شم��ایِ کلی تمامیت نظ��ام سرمایه داری 

مدرن در این دوران را می توان این گونه برشمرد:
 کشوره��ایِ سرمای��ه داری اصلی )قط��ب های اصلیِ 
سرمای��ه داری جهان��ی( به منظور ایجاد تسهی��ل در روند 
ص��دور سرمایه و سودافزایی و به تبع آن تأمین بخشی از 
هزینه های اج��رایِ سیاست هایِ حمایتیِ محدود خود در 
کشورهای متروپل و نیز اجرای سیاست "مدیریت تقاضا" 
و در مسیر تعمیق غارت و چپاول منابع و امکانات طبیعی 
و نیرویِ کار کشوره��ایِ پیرامونی-حاشیه ای )کشورهایِ 
درج��ه دو و درجه سه سرمایه داری جهانی(، تحت عنوان 
برنامه های "توسعه" و "مدرنیزاسیون" ضمن تخریب کامل 
سازمان ه��ای اقتصادی-اجتماعی ای��ن کشورها و نابودیِ 
هوی��تِ فرهنگی مردمان تحت سلطه، مجموعه ای اقماری 
از اقتصادهای پوشال��یِ پیرامونی –وابسته پدید آوردند تا 
از ط��رق مختلف و از جمله تبدیل ای��ن اقتصادها به بازار 
مص��رف کالاهایِ خود، ت��داومِ حی��اتِ سرمایه داری های 
امپریالیستی و رونق نسبی را در کشورهای متروپل فراهم 

نمایند.
 اقتصاده��ای کشوره��ایِ متروپل سرمای��ه داری به 
منظور حف��ظ ثبات نسبی و ف��رار از خطر سقوط توسط 
جنبش ه��ای اعتراضیِ اجتماعی و با تکیه بر بهره مندی از 

  در دورانِ 
موسوم به 
"استعمارزدایی" 
موجِ جدیدی از 
استعمار و استثمار 
کشورها و ملت هایِ 
تحت سلطه از 
طریق ویران کردن 
سازمانِ اقتصادی-
اجتماعیِ سنّتی 
و بومی آنها و 
مدرنیزه کردنِ 
تمام عیارشان 
]به منظور قرار 
دادنِ کاملِ این 
اقتصادها در مدار 
و چرخه ی مهیب 
و ویرانگرِ نظام 
جهانی سرمایه 
سالاری[ آغاز 
گردید و تدریجاً 
اقتصادهای نیمه 
مستقل و بومیِ 
این کشورها و 
ملت ها به ضمائم و 
طفیلی هایِ چپاول 
شده و وابسته ی 
به نظام های 
سرمایه داری 
متروپل بدل 
گردیدند و تاریخ 
سیاه استعمار 
مبتنی بر 
سرمایه داری هایِ 
پیرامونی-وابسته 
در کشورهایِ 
آسیایی و آفریقایی 
و آمریکای لاتین 
رقم خورد.

  علل اصلیِ رونق نسبی اقتصادهای سرمایه داری امپریالیستی در مقطع زمانی 1945-1975، 
بهره بردنِ این اقتصادها از ارزش افزوده ی ناشی از غارت اقتصادهایِ اقماری-حاشیه ای وابسته 
در کشورهای درجه دو و به ویژه درجه سه سرمایه داری و نیز اعِمال سیاست "مدیریت تقاضا" 

توسط قوه ی مجریه ی این کشورها بود.

] رنه گنون[
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غارت کشورهای پیرامون��ی و کاستن بخشی از سودهای 
فوق کلان شرکت ها و کارتل ها و تراست های سرمایه داری، 
ب��ا در پیش گرفتن برخی سیاست ه��ایِ حمایتی محدود 
نسبت ب��ه اقشار و طبقات فرودس��ت اجتماعات خود )از 
قبیل ارائه سیستم بیمه خدم��ات درمانی، بیمه بیکاری، 
تأسی��س مهدکودک ها و کودکستان ه��ا و مراکز آموزشی 
دولت��ی و...( و نیز استفاده از اه��رم دخالتِ قوه ی مجریه 
در اقتص��اد ب��ه منظور "مدیریت تقاض��ا" و ایجاد اشتغال 
موف��ق به ایجاد دورانی از ثبات نسبی اجتماعی و سیاسی 

گردیدند.
 عل��ل اصلیِ رون��ق نسبی اقتصاده��ای سرمایه داری 
امپریالیستی در مقطع زمان��ی 1975-1945، بهره بردنِ 
این اقتصادها از ارزش افزوده ی ناشی از غارت اقتصادهایِ 
اقماری-حاشی��ه ای وابست��ه در کشوره��ای درج��ه دو و 
به وی��ژه درجه سه سرمای��ه داری و نیز اعِم��ال سیاست 
"مدیری��ت تقاضا" توسط ق��وه ی مجریه ی ای��ن کشورها 
ب��ود. اما نکت��ه ی مهم این است ک��ه سمت گیریِ حرکتِ 

"سرمای��ه" در سرمای��ه داری م��درن لاج��رم به سمتِ 
گسترش سرمایه ی مالی است و این امر در نهایت به 

غلبه ی سرمایه مالی بر دیگر صور سرمایه و نهایتاً 
ایجاد تحول ساختاری در سیستم سرمایه داری 

می انجامد که عم��لًا همین اتفاق نیز در 
اقتصاده��ایِ کشوره��ایِ مرک��زی 

استکبار مدرن رخ داد و زمینه را 
برای کنارگذاشتن مدل اقتصاد 
ارش��ادی ب��ه سم��تِ نوع��ی 
و سرمایه داری  نئولیبرالیسم 
نئولیبرال فراهم ساخت. در 
حقیقت اقتصادِ سودمحورِ 
سرمایه داری  تکاثرطلبِ 
مدرن و طمع و حرص 

سودطلبانه نامشروط 
و  نامح��دود  و 

ن  و ف��ز ا ز و ر
دارانِ  سرمایه 
از  بیش  غربی 
سه ده��ه توانِ 

تحم��لِ اعِمال مدیریت دولتی برگ��ردش سرمایه مالی را 
نداشت و علیه آن طغی��ان کرد. جوهر نظام سرمایه داری 
م��درن نیز به گونه ای است که اگ��ر به هر شکلی حرکتِ 
انباشت گران��ه و متکاثران��ه ی سرمایه ]و در شکل امروزی 
اش با برت��ری سرمایه مالی[ محدود گ��ردد، کلیت نظام 
سرمای��ه داری گرفتار رکود مزمن می گردد و از حرکت باز 
می مان��د و همین امر نی��ز یکی از علل تغیی��ر استراتژی 
کاست حاکمان پنهان جهانی و به تبع آن ها تمامیت نظام 
سرمایه داری م��درن از سرمایه داری هایِ ارشادی- کینزی 
و سوسیال دموکرات به سم��تِ سرمایه داری نئولیبرال از 
اواس��ط دهه ی 1970 میلادی ب��وده است. حقیقت این 
است که دوره ی ثبات و رونق نسبیِ این سال ها یک میان 
پ��رده ی موقت در جریان بحران ه��ای ادواری و سیکلیک 

سرمایه داری جهانی بوده است. 

نئولیبرالی�زم و عل�ل غلب�ه ی آن برتمامی�ت 
سرمایه داری جهانی

در س��ه دهه مابی��ن سال ه��ای 1945 تا 1975 
میلادی تدریجاً ساخت��ار سرمایه ی جهانی به 
نف��ع غلبه ی سرمایه مال��ی دگرگون گردید و 
این دگرگونی نهایتاً به جایی رسید که با مدل 
حاکم بر نظام جهانی سرمایه داری یعنی مدلِ 
سرمایه داری انحص��اریِ تحت تنظیمِ دولتِ 
ملی که اله��ام گرفته از آراء کینز بود، در 
تضاد قرار گرف��ت. به موازات این، اتفاق 
دیگ��ری ه��م رخ داد و آن اتف��اق این 
ب��ود که از اوایل ده��ه ی 1970 ضمن 
شدت یافت��ن حرکتِ سرمایه مالی به 
سمتِ جهانی شدن، موجِ جدیدی 
از رک��ودِ اقتص��ادی وحتی 
ت��ورم و کاه��شِ شدی��د 
نرخ س��ود در اقتصادهای 
استعمارگرِ  سرمایه داری 
متروپ��ل ظه��ور کرد که 
تداوم آن ب��ه هیچ روی 
ب��رای شبک��ه ی ک��لان 
جهان��ی  سرمای��ه داران 

  در سه دهه مابین سال های 1945 تا 1975 میلادی تدریجاً ساختار سرمایه ی جهانی به نفع 
غلبه ی سرمایه مالی دگرگون گردید و این دگرگونی نهایتاً به جایی رسید که با مدل حاکم بر نظام 
جهانی سرمایه داری یعنی مدلِ سرمایه داری انحصاریِ تحت تنظیمِ دولتِ ملی که الهام گرفته از 
آراء کینز بود، در تضاد قرار گرفت.

  کشورهایِ 
سرمایه داری اصلی 

)قطب های اصلیِ 
سرمایه داری جهانی( 

به منظور ایجاد 
تسهیل در روند صدور 

سرمایه و سودافزایی 
و به تبع آن تأمین 

بخشی از هزینه های 
اجرایِ سیاست هایِ 

حمایتیِ محدود خود 
در کشورهای متروپل 
و نیز اجرای سیاست 

"مدیریت تقاضا" 
و در مسیر تعمیق 

غارت و چپاول منابع 
و امکانات طبیعی و 

نیرویِ کار کشورهایِ 
پیرامونی-حاشیه ای 

)کشورهایِ درجه دو و 
درجه سه سرمایه داری 

جهانی(، تحت عنوان 
برنامه های "توسعه" 

و "مدرنیزاسیون" 
ضمن تخریب 

کامل سازمان های 
اقتصادی-اجتماعی 

این کشورها و نابودیِ 
هویتِ فرهنگی 

مردمان تحت سلطه، 
مجموعه ای اقماری از 

اقتصادهای پوشالیِ 
پیرامونی –وابسته 

پدید آوردند تا از طرق 
مختلف و از جمله 

تبدیل این اقتصادها به 
بازار مصرف کالاهایِ 

خود، تداومِ حیاتِ 
سرمایه داری های 

امپریالیستی و رونق 
نسبی را در کشورهای 
متروپل فراهم نمایند.

] کینز[
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و کاست حاکم��ان پنهان جهانی قاب��ل پذیرش و تحمل 
نب��ود. این گونه بود ک��ه در پی بروز تکان ه��ای ناشی از 
بح��رانِ نفتی 1973 و شوک ناشی از آن، چرخش قطعی 
در سمت گی��ریِ استراتژی��ک و سیاستگزاری هایِ اقتصاد 
جهان��ی سرمای��ه داری تح��ت مدیریت کاس��تِ حاکمان 
پنهان جهانی )دولتِ جهانیِ واحد و ناپیدای سرمایه داری 
یه��ودی- ماسونی( ب��ه نفع نئولیبرالیس��م و کنارگذاردن 
طیف مدل هایِ سرمای��ه داری ارشادیِ کینزی و سوسیال 

دموکراتیک صورت گرفت.
شاید کارشناسان و برنامه ریزانِ کارگزار کاست حاکمان 
پنه��ان جهانی تص��ور می کردند که همان گون��ه که مثلًا 
"فون های��ک" و "میلتون فریدمن" مدعی بودند، سیطره ی 
مدلِ کینزی بر سرمای��ه داری جهانی آن را گرفتار بحران 
رکودی– توّرمی جدی کرده است، از این رو می پنداشتند که 
با تغییر در استراتژی و رویکرد حاکم برسیاستگزاری های 
اقتصادی می توانند بر بحران غلبه کنند. از سوی دیگر به 
نظر می رسد تغییر در ترکیب ساختاری سرمایه جهانی به 
نفع غلبه ی سرمایه مالی بردیگر صور سرمایه و اقتضائات 
ناش��ی از جوهره ی اعتباری و حباب مانند و کنترل ناپذیر 
و محدودی��ت گری��ز آن و تضادی که ب��ه همین دلایل با 

هرنوع تنظیم دولتی در چارچوب 
یک نظ��ام دولت-ملت پیدا کرده 
و می کن��د، کنارگذاشت��ن م��دلِ 
اقتصاد کینزی و رجوع به میراثِ 
لیبرالیس��م کلاسی��ک و احی��اء 
برخ��ی آموزه های اصلی آن تحتِ 
لوایِ نئولیبرالیس��م را ضروری و 

اجتناب ناپذیر ساخته بود.
ب��ه هرح��ال، واقعی��ت بحرانِ 
رکودی-تورم��ی و کاهشِ شدید 
نرخ س��ود در اقتصاده��ایِ اصلیِ 
سرمای��ه داری متروپل و نارضایی 
شدی��د سرمای��ه مال��ی از اعِمال 
سیاست ه��ای تنظیم��ی و احیاناً 
در  دولت ه��ا  مداخله گران��ه ی 
چارچوب ملی، نظام سرمایه داری 
جهان��ی را به سمتِ یک چرخش 
ب��زرگ ب��ه نف��ع نئولیبرالیسم و 
دس��ت برداشت��ن  از مدل ه��ای 
ارشادی  سرمای��ه داری  و  کینزی 
و سوسیال دموکراتیک سوق داد.

و  ظالمان��ه  ماهی��تِ  البت��ه 
استثمارگ��ر  و  استکب��اری 
محوریت  با  م��درن  سرمایه داری 
ی��ا  لیبرال��ی  م��دل  غلب��ه ی  و 
م��دل  غلب��ه ی  و  محوری��ت 
سوسی��ال- دموکراتیک و کینزی 
و ی��ا غلب��ه و محوری��ت م��دل 
فریدمن  و  فون های��ک  نئولیبرالِ 
و "فون می��زس" تفاوت��ی نک��رده 
و نمی کن��د و ب��ه لح��اظ ماهوی 
سرمای��ه داری لیبرال و سوسیال-

دموک��رات و نئولیبرال به یکسان 
استکباری  واح��د  دارایِ حقیقتِ 
سکولاریست��یِ  ظالمان��ه ی 
دین ستیزان��ه هستند. اما علیرغم 
این وحدت ماهوی هریک از این 

  از اوایل
 دهه ی 1970 ضمن 

شدت یافتن حرکتِ 
سرمایه مالی به 

سمتِ جهانی شدن، 
موجِ جدیدی از رکودِ 
اقتصادی وحتی تورم 

و کاهشِ شدید نرخ 
سود در اقتصادهای 

سرمایه داری 
استعمارگرِ متروپل 

ظهور کرد که تداوم 
آن به هیچ روی 

برای شبکه ی کلان 
سرمایه داران جهانی 

و کاست حاکمان 
پنهان جهانی قابل 

پذیرش و تحمل 
نبود. این گونه بود که 
در پی بروز تکان های 
ناشی از بحرانِ نفتی 
1973 و شوک ناشی 

از آن، چرخش قطعی 
در سمت گیریِ 
استراتژیک و 

سیاستگزاری هایِ 
اقتصاد جهانی 

سرمایه داری تحت 
مدیریت کاستِ 
حاکمان پنهان 
جهانی )دولتِ 
جهانیِ واحد و 

ناپیدای سرمایه داری 
یهودی- ماسونی( 

به نفع نئولیبرالیسم 
و کنارگذاردن 

طیف مدل هایِ 
سرمایه داری ارشادیِ 

کینزی و سوسیال 
دموکراتیک صورت 

گرفت.

  سرمایه داری امپریالیستیِ نئولیبرال را می توان هارترین، خشن ترین، عریان ترین، وقیح ترین و ظالم ترین صورتِ بروز و 
ظهورِ سرمایه داری اومانیستی دانست. سرمایه داری امپریالیستیِ نئولیبرال، سیمایِ نظام سرمایه داری مضطرب و مستأصل 

و بحران زده در دوران غلبه ی انحطاط وخودویرانگریِ پسامدرنیسم برکلیت عالم غرب اومانیستی و به تمامیت رسیدن 
تاریخ و تفکر آن است.

] کینز[

  
استراتژیست های 
سرمایه داری 
نئولیبرال 
می کوشند تا با 
تشدید استثمار 
و بی عدالتی 
و  لغو تمامی 
امتیازاتِ حمایتی 
محدودی که 
استراتژیک های 
کینزی و سوسیال 
دموکرات )به 
منظور نجات 
کلیت سرمایه داری 
مدرن از سقوط 
و نابودی( به 
بخش هایی از 
اقشار و طبقات 
فرودست داده 
بودند و به قیمتِ 
تحمیلِ هزینه های 
کمرشکن بر 
اکثریت مردم 
در غرب و نیز 
جهان غرب زده و 
تشدید استثمار 
و غارت آن ها، 
سرمایه داری 
بحران زده و بیمار 
و فرتوت را به 
نحوی سرپا نگه 
داشته و گردش 
سرمایه و انباشت 
آن و کسبِ نرخ 
سود مطلوبِ 
سرمایه داران را به 
هرطریق که شده 
تأمین و تضمین 
نمایند.
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اقسام سرمای��ه داری م��درن در تحقق 
تاریخی و به لحاظ برخی صفاتِ وجودی 
و کیفیِ خ��ود در مرتبه ی ظهور هویت 
خوی��ش دارای تفاوت های��ی در برخی 
وج��وه سیاستگ��زاری و تاکتیک ه��ای 
اجرای��ی هستن��د که البت��ه همان طور 
که گفتیم نافی ماهیت واحدِ ظالمانه ی 
استکباری-اومانیستی همه ی این اقسام 

نمی باشد.
سرمای��ه داری امپریالیستیِ نئولیبرال 
خشن تری��ن،  هارتری��ن،  می ت��وان  را 
عریان تری��ن، وقیح تری��ن و ظالم تری��ن 
ص��ورتِ ب��روز و ظه��ورِ سرمای��ه داری 
سرمای��ه داری  دانس��ت.  اومانیست��ی 
نظام  سیمایِ  نئولیب��رال،  امپریالیستیِ 
سرمای��ه داری مضط��رب و مستأصل و 
بح��ران زده در دوران غلب��ه ی انحطاط 

وخودویرانگریِ پسامدرنیسم برکلیت عالم غرب اومانیستی 
و به تمامیت رسیدن تاریخ و تفکر آن است.

استراتژیست ه��ای سرمایه داری نئولیبرال می کوشند تا 
ب��ا تشدید استثم��ار و بی عدالتی و  لغ��و تمامی امتیازاتِ 
حمایتی محدودی که استراتژیک های کینزی و سوسیال 
دموکرات )به منظور نجات کلی��ت سرمایه داری مدرن از 
سقوط و نابودی( به بخش هایی از اقشار و طبقات فرودست 
داده بودن��د و به قیمتِ تحمی��لِ هزینه های کمرشکن بر 
اکثری��ت مردم در غ��رب و نیز جهان غ��رب زده و تشدید 
استثمار و غارت آن ه��ا، سرمایه داری بحران زده و بیمار و 
فرت��وت را به نحوی سرپا نگه داشت��ه و گردش سرمایه و 
انباشت آن و کسبِ ن��رخ سود مطلوبِ سرمایه داران را به 

هرطریق که شده تأمین و تضمین نمایند.
سرمایه داری نئولیبرال امپریالیستی امروزه تحت سلطه 
و سیطره ی سرمایه مالی قرار دارد که با تکیه بر بازی های 
کاغ��ذی و اعتباری صرف و ان��واع و اقسام بورس بازی ها، 
سوده��ای بسیار ک��لان نجومی را به دس��ت آورده است. 
سودهای��ی که ماهیت��ی حباب گونه دارن��د زیرا ریشه در 
واقعیت عین��ی تولیدی نداشته و برآم��ده از یک انباشت 
سرمای��ه ی تولیدی عینی و واقعی نمی باشند. این سرمایه 
مالی ی��ک حرکتِ نامحدودِ جهان��ی و یک قوه محرکه ی 
سی��ری ناپذیر سودطلبانه ی طمع کاران��ه دارد و با به هم 

  مدلِ اقتصاد کینزی و سرمایه داری سوسیال دموکراتیک و ارشادی که برای یک مقطع سی ساله پس از پایان جنگ 
جهانی دوم توانست تا حدودی رژیم های سرمایه داری را از نابودی کامل و رکودِ ویرانگر نجات دهد، از آغاز دهه ی 1970 
میلادی با توجه به تغییراتی که در ساختار جهانی سرمایه پدید آمده بود، موجب بروز رکود و روند نزولی نرخ سود شدید 
می گردید که مجموعه ی مدافعان سرمایه داری جهانی را وحشت زده و نگران به فکر چاره جویی وا داشت.

  اقتصاد 
سرمایه داری 

مدرن ذاتاً بحران 
زده است و این 
بحران ریشه در 
ماهیت و جوهر 

وجودی آن 
دارد و تغییرات 

ساختاری در 
درون نظام 

سرمایه داری صرفاً 
به عنوان عواملِ 

مکّمل نقش 
تشدید و تعمیق 

ظهوراتِ این 
بحران را برعهده 

دارند.

] اولاف پالمه[
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زدن ساخت��ار سرمای��ه و قرار گرفت��ن درموضع 
هژمونیک در منظومه ی سرمایه، عملًا "سرمایه" 
ب��ه عن��وان رک��ن اصل��ی و جوه��ر و ذاتِ نظام 
سرمایه سالاری و اقتصاد مدرن را با نحوی بحرانِ 
هویت روبرو کرده است. در چارچوب این بحران 
هویت، تض��ادی میان افزونیِ مستمر و نجومی و 
پایان ناپذیر سرمایه مالی در بازارِ اعتباریِ بورس 
بازی ها و مبادلاتِ روی کاغذ با روند بسیار کندترِ 
باز افزایی و انباشت سرمایه ی تولیدی ]به عنوان 
پشتوانه اصلیِ هرنوع و قسِم از سرمایه در حیات و 
حرکت سرمایه و سرمایه داری مدرن[ در واقعیت 
عین��ی و پروسه ی تولی��د اجتماعی پدید می آید 
که تدریج��اً وحدتِ سرمایه را دچار تزلزل جدی 
سرمایه کرده  و ب��ا ترکیدنِ حب��اب سودافزایی وهم آلودِ 

مالی، تمامیت نظام سرمای��ه داری مدرن را گرفتار شوک 
و توقف و بح��ران حاد می نماید و این اتفاقی است که در 
بحران مالی سال 2007 میلادی شاهد آن بودیم و برخی 
وجوه آن بحران هنوز ه��م تداوم داشته و ازبرخی جهات 

حتی تعمیق یافته است.

سرمایه داری نئولیبرال در چنبره ی بحران
حقیق��ت این اس��ت که اقتص��اد سرمای��ه داری مدرن 
ذات��اً بحران زده اس��ت و این بحران ریش��ه در ماهیت و 
جوهر وج��ودی آن دارد و تغیی��رات ساختاری در درون 
نظ��ام سرمایه داری صرف��اً به عنوان عوام��لِ مکّمل نقش 
تشدی��د و تعمیق ظه��وراتِ این بح��ران را برعهده دارند. 
نظ��ام سرمای��ه داری م��درن ک��ه ماهیت��ی اومانیستی-

دارد،  سوبژکتیویست��ی 
جایگ��اه  در  را  انس��ان 
ی��ک حی��وان اقتصادیِ 
و  منفعت ج��و  حری��صِ 
سودمح��ور قرار می دهد 
که سودجوی��ی او امری 
نامش��روط  و  نامح��دود 
در  اس��ت.  دَم اف��زون  و 
درچارچ��وب  واق��ع، 
سرمای��ه داری،  نظ��ام 
"سوژه"  عن��وان  به  بشر 
عالم  در  ک��ه  ]می دانیم 
م��درن بش��ر نوع��اً و از 
یا جمعی  حیث ف��ردی 
به سوژه ب��دل می شود. 
س��وژه، فاع��لِ شناسایِ 
تص��رف گ��رِ نفسانی��ت 

  سرمایه داری 
نئولیبرال 
امپریالیستی 
امروزه تحت سلطه 
و سیطره ی سرمایه 
مالی قرار دارد که 
با تکیه بر بازی های 
کاغذی و اعتباری 
صرف و انواع 
و اقسام بورس 
بازی ها، سودهای 
بسیار کلان نجومی 
را به دست آورده 
است. سودهایی 
که ماهیتی حباب 
گونه دارند زیرا 
ریشه در واقعیت 
عینی تولیدی 
نداشته و برآمده 
از یک انباشت 
سرمایه ی تولیدی 
عینی و واقعی 
نمی باشند. این 
سرمایه مالی یک 
حرکتِ نامحدودِ 
جهانی و یک قوه 
محرکه ی سیری 
ناپذیر سودطلبانه ی 
طمع کارانه دارد و با 
به هم زدن ساختار 
سرمایه و قرار 
گرفتن درموضع 
هژمونیک در 
منظومه ی سرمایه، 
عملًا "سرمایه" به 
عنوان رکن اصلی و 
جوهر و ذاتِ نظام 
سرمایه سالاری و 
اقتصاد مدرن را با 
نحوی بحرانِ هویت 
روبرو کرده است.

  نظام سرمایه داری مدرن که ماهیتی اومانیستی-سوبژکتیویستی دارد، انسان را در جایگاه 
یک حیوان اقتصادیِ حریصِ منفعت جو و سودمحور قرار می دهد که سودجویی او امری نامحدود 

و نامشروط و دَم افزون است.

]دیوید هاروی[
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مح��ور خودبنی��ادی اس��ت که هم��ه ی عال��م و از جمله 
دیگ��ر انسان ها را ب��ه عنوان "ابژه" و متعل��ق شناسایی و 
تصرف گرای��ی نفسانی خود و چون��ان اشیاء و ابزاری برای 
تص��رف و استثم��ار می بیند و براین اساس ب��ا آنان رفتار 
می کند[ با تکیه بر وجه اقتصادی و سودجویی اقتصادیش 
برجست��ه ش��ده و تعریف می ش��ود. در چارچ��وب نظام 
سرمای��ه داری ]اع��م از سرمایه داری لیب��رال یا سوسیال 
دموک��رات ی��ا نئولیبرال ی��ا سرمایه داری ه��ایِ اقماری و 
پیرامون��ی وابسته در جهان تحت سلط��ه[ بشر به عنوان 
س��وژه مرکز ثق��ل وجود خود را برتعری��ف خود به عنوان 
"ف��رد" ]یعنی ی��ک ات��م نفسانیت مح��ورِ شناسا-تصرف 
گرِ خودبنی��اد قائم به خود[ قرار می  ده��د. این "فرد" در 
پارادایم نظام سرمایه داری س��وژه ای است که وجه اصلی 
هویت بخ��ش و جهت دهنده ی وج��ود او، سودمحوری و 
منفعت جویی اقتصادی است. اساساً می توان گفت در عالم 
مدرن، بش��ر به عنوان "حیوان اقتص��ادی" که وجه اصلی 
هویت او کوشش شناسا-تصرف گرانه ی سودمحورانه است 
تعریف می شود و تبلور این امر در نظام سرمایه داری بیش 
از دیگر صور اقتصادیِ ظهوراتِ مدرنیته به فعلیت رسیده 

و تحقق یافته است.

در چارچوب نظام سرمایه داری، بشر به عنوان یک سوژه 
ف��ردی در رقابت و فرات��ر از آن خصومتی گرگ صفتانه با 
دیگ��ر انسان ها ]که هریک به طور ف��ردی یک سوژه و از 
حی��ث جمعی در هی��أت طبق��ه اقتصادی–اجتماعی نیز 
باز یک س��وژه با همان محرک ه��ا و ویژگی های سوژه ی 
م��درن هستند[ ق��رار می گیرد و بدینس��ان، کلیت نظام 
سرمای��ه داری درگیر جری��ان فعالِ مستم��رِ فراگیری از 
کشاکش ها و مبارزاتِ خصمانه ی فردی و جمعی می گردد 
ک��ه نیروی محرک��ه ی آن سودجویی و غای��ت اصلی آن، 
کس��ب و انباشت و به جریان انداخت��ن سرمایه در جهت 
سودجویی نامحدود و بازانباشت های مستمر می باشد. در 
عین حال، خودِ "سرمایه" ]در مفهوم مدرنیستی آن[ یک 
حرکت بی وقفه ی مستم��رِ نامحدود و نامشروط به سمتِ 
سودجویی و کسب ارزش افزوده ی اقتصادی و بازافزایی و 
انباشت و انباشت مجدد و جریان یابی و ساختن مدارها و 
حوزه های نفوذی برای خود و تصرف گریِ دائمی در مسیر 
اغ��راض نفسان��ی دارد. محرک حی��ات و حرکتِ سرمایه، 
کسبِ سود دائمی و ف��ارغ از توجه به مشروع یا نامشروع 
ب��ودنِ آن اس��ت. نکته ی مهم اینجا اس��ت که سرمایه در 
مسیر حرکت و مدارسازی و تصرف گری اش امکان کسب 

  اساساً می توان گفت در عالم مدرن، بشر به عنوان "حیوان اقتصادی" که وجه اصلی هویت 
او کوشش شناسا-تصرف گرانه ی سودمحورانه است تعریف می شود و تبلور این امر در نظام 
سرمایه داری بیش از دیگر صور اقتصادیِ ظهوراتِ مدرنیته به فعلیت رسیده و تحقق یافته است.

  درچارچوب 
نظام سرمایه داری، 

بشر به عنوان 
"سوژه" ]می دانیم 
که در عالم مدرن 

بشر نوعاً و از 
حیث فردی یا 

جمعی به سوژه 
بدل می شود. 
سوژه، فاعلِ 

شناسایِ تصرف 
گرِ نفسانیت محور 
خودبنیادی است 

که همه ی عالم 
و از جمله دیگر 

انسان ها را به 
عنوان "ابژه" و 

متعلق شناسایی 
و تصرف گرایی 

نفسانی خود 
و چونان اشیاء 
و ابزاری برای 

تصرف و استثمار 
می بیند و براین 

اساس با آنان 
رفتار می کند[ 

با تکیه بر 
وجه اقتصادی 

و سودجویی 
اقتصادیش 

برجسته شده و 
تعریف می شود.

] فرانسوا میتران[                  ] فرانسوا لیوتار[
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سود به ط��ور نامتناهی و همیشگی و دائمی 
را ن��دارد ]زی��را ظرفیت نیروی ک��ار و منابع 
و امکان��ات طبیعی در ای��ن خصوص محدود 
اس��ت و هرن��وع کوش��شِ س��ود محورانه ی 
سرمای��ه لاجرم با مقاطع��ی از توقف و رکود 
و یا روند نزول��ی نرخ سود روبرو می گردد[ و 
همین امر موجب ب��روز آفت ها و شوک های 
ح��اد و یا افسردگی های مزمن و کاهش سود 
و روند نزولی نرخ سود برای سرمایه می گردد 
و ای��ن امر خواه ناخواه نظ��ام سرمایه داری و 
اجتماع��ات تحت سلط��ه ی آن را دستخوش 
بحران ه��ایِ دائم��ی و ادواری می نماید. باید 
توجه کرد که مجموعه ی شرایط برخاسته از 
ماهیت عالم و نظام طبیعت و قابلیت های کار 
و تولید و مص��رف انسانی به نحوی است که 
سرمایه در حرکت و تطوّر خود دیر یا زود به 
سقف ممکن حرکت سودطلبانه ی خود ]که 
دیگ��ر امکانی برای افزایش و ارتقاء آن وجود 
ن��دارد[ خواه��د رسید و آن گ��اه روند قوس 
نزول��یِ مستمر و بی وقفه ی حرکت سرمایه و 
افسردگی و پژمردگی لاینقطع آن آغاز خواهد 
ش��د. در حقیقت پیون��دِ دو عام��لِ رسیدنِ 

سرمایه به آستان��ه ی حرکت سودجویانه ی خود و جریان 
م��داوم و مستمر خصومت ها و کشاکش های بین فردی و 
ف��ردی و جمعی و بین طبقاتی جوامع سرمایه داری و این 
که هری��ک از این دو عامل موجب تشدی��د بروز و ظهور 

حال��ت بحرانی در عامل دیگر می ش��ود و پیوند تنگاتنگ 
ای��ن دو عامل با هم، سرانجام نظام سرمایه داری را گرفتار 
پژمردگ��ی تمام عیار، انحطاط فراگیر و انفجار و فروپاشی 

از درون خواهد ساخت.
بنابراین بحران امری ذاتی نظام سرمایه داری 
است و محصولِ غلبه ی یک مدل یا شکست مدلِ 
دیگر]مثلًا مدل کینزی یا م��دل نئولیبرالی...[ 
نمی باش��د، هرچند که آم��د و شد و جایگزینی 
ای��ن مدل ه��ا در مقاطعی شای��د توانسته اند به 
فروکاست��نِ بحران یا جلوگیری از فراگیر شدن 
آن کم��ک نمایند و البته در مقطعی دیگر خود 
به ی��ک فاکت��ور تشدید کننده ی بح��ران بدل 
گردیده اند، نظیر آنچه درخصوص مدل اقتصاد 
ارشادی و کین��زی در سال های دهه ی 1970 

میلادی دیدیم.

  در 
چارچوب نظام 
سرمایه داری 
]اعم از 
سرمایه داری 
لیبرال یا 
سوسیال 
دموکرات یا 
نئولیبرال یا 
سرمایه داری هایِ 
اقماری و 
پیرامونی وابسته 
در جهان تحت 
سلطه[ بشر به 
عنوان سوژه 
مرکز ثقل 
وجود خود را 
برتعریف خود 
به عنوان "فرد" 
]یعنی یک اتم 
نفسانیت محورِ 
شناسا-تصرف 
گرِ خودبنیاد 
قائم به خود[ 
قرار می  دهد. 
این "فرد" در 
پارادایم نظام 
سرمایه داری 
سوژه ای است 
که وجه اصلی 
هویت بخش و 
جهت دهنده ی 
وجود او، 
سودمحوری و 
منفعت جویی 
اقتصادی است.

  حکومت انگلستان به ریاست "مارگارت تاچر" نئولیبرال از سال 1979 روند حمله به اندک حقوق مالی اقشار و طبقات 
فرودست و افزایش مالیات های آن ها و کاستن از مزایای حمایتی شان را با شتاب پی گرفت و این روند تا امروز نیز ادامه 

یافته و حتی گسترده تر شده است.

]مارگارت تاچر[

] رونالد ریگان در کاخ سفید[
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سوسی��ال  سرمای��ه داری  و  کین��زی  اقتص��اد  م��دلِ 
دموکراتیک و ارشادی که برای یک مقطع سی ساله پس 
از پایان جنگ جهان��ی دوم توانست تا حدودی رژیم های 
سرمایه داری را از نابودی کامل و رکودِ ویرانگر نجات دهد، 
از آغ��از دهه ی 1970 میلادی با توجه به تغییراتی که در 
ساخت��ار جهانی سرمایه پدید آمده بود، موجب بروز رکود 
و رون��د نزولی نرخ سود شدی��د می گردید که مجموعه ی 
مدافعان سرمایه داری جهانی را وحشت زده و نگران به فکر 

چاره جویی وا داشت.
بح��رانِ اقتصادی ده��ه ی 1970 به رون��قِ نسبیِ پس 
از جن��گ جهان��ی دوم خاتم��ه داد و سرمای��ه داری را در 
بلوک های اصل��ی آن ]اروپا، ژاپن و آسیای جنوب شرقی، 
آمریک��ا[ تدریجاً فلج کرد. نرخ ه��ای میانگین رشدِ تولیدِ 
ناخال��صِ داخلی از سال 1974 م در این کشورها به نصف 
تقلی��ل پیدا کرد و غول بیکاری تدریج��اً خودنمایی کرد. 
اگرچه سیر رکود و حرکت نزولی اقتصادهای سرمایه داری 

در کشوره��ای مختلف )درقطب مرکزی آن( متفاوت بود، 
اما کسادی و رکود و در پی آن بیکاری و در موارد زیادی 
ت��ورم افسار گسیخته در تمامی ای��ن کشورها به درجات 
مختل��ف خودنمایی ک��رد. حکومت انگلست��ان به ریاست 
"مارگ��ارت تاچر" نئولیبرال از س��ال 1979 روند حمله به 
ان��دک حقوق مال��ی اقشار و طبق��ات فرودست و افزایش 
مالیات ه��ای آن ها و کاستن از مزای��ای حمایتی شان را با 
شتاب پی گرفت و این روند تا امروز نیز ادامه یافته و حتی 
گسترده ت��ر شده است. در ایالات متح��ده آمریکا، "رونالد 
ریگ��ان" با اتخ��اذ سیاست های نئولیبرال��ی به ضمیمه ی 
استف��اده از اه��رم میلیتاریزم و تج��اوز و خشونت نظامی 
راهی ب��رای نجات بیابد. در سراسر جه��انِ سرمایه داری، 
سوسی��ال دموکرات ه��ا مجبور ب��ه عقب نشین��ی شدند، 
"فرانسوا میت��ران" سوسیال دموک��رات که در سال 1981 
میلادی به ریاست جمهوری رسید، یک سال بعد در یک 
چرخش آشکار و ع��دول از رویه ی سوسیال دموکراتیک، 

  بحرانِ اقتصادی دهه ی 1970 به رونقِ نسبیِ پس از جنگ جهانی دوم خاتمه داد و 
سرمایه داری را در بلوک های اصلی آن ]اروپا، ژاپن و آسیای جنوب شرقی، آمریکا[ تدریجاً فلج 
کرد. نرخ های میانگین رشدِ تولیدِ ناخالصِ داخلی از سال 1974 م در این کشورها به نصف تقلیل 
پیدا کرد و غول بیکاری تدریجاً خودنمایی کرد.

  در چارچوب 
نظام سرمایه داری، 

بشر به عنوان 
یک سوژه فردی 
در رقابت و فراتر 

از آن خصومتی 
گرگ صفتانه با 
دیگر انسان ها 
]که هریک به 

طور فردی یک 
سوژه و از حیث 
جمعی در هیأت 
طبقه اقتصادی–

اجتماعی نیز 
باز یک سوژه با 
همان محرک ها 

و ویژگی های 
سوژه ی مدرن 
هستند[ قرار 

می گیرد و 
بدینسان، کلیت 

نظام سرمایه داری 
درگیر جریان 
فعالِ مستمرِ 

فراگیری از 
کشاکش ها 
و مبارزاتِ 
خصمانه ی 

فردی و جمعی 
می گردد که 

نیروی محرکه ی 
آن سودجویی و 
غایت اصلی آن، 

کسب و انباشت و 
به جریان انداختن 
سرمایه در جهت 

سودجویی 
نامحدود و 

بازانباشت های 
مستمر می باشد.
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برنامه ی ریاضتی شامل کاهش ارزش فرانک، 
افزای��ش مالیات ها و قط��ع ارتباط دستمزدها 
ب��ا تورم را برقرار ک��رد. چرخش صد و هشتاد 
درجه ای میت��ران را می توان نماد زوال اقتدار 
اقتص��اد مدل کینزی و سوسی��ال دموکراسی 
دانس��ت که در دیگ��ر کشوره��ایِ اروپایی و 
حتی ایالات متحده آمریکا ]اگرچه در آمریکا 
هرگز سوسی��ال دموکراسی حاکم نگردید، اما 
سیاست ه��ای اقتص��ادی "فرانکلین روزولت" 
صورت��ی از اقتص��اد کینزی را اج��را نمود که 
از جهات��ی وج��ه لیبرال��ی اقتص��اد آمریکا را 
ت��ا حدودی و ب��رای دورانی ک��م رنگ نمود، 

ام��ا در پ��ی غلبه نئولیبرال ه��ا برشبک��ه سیاستگزاران و 
تصمیم گی��ران، سرمایه داری جهانی، اقتص��اد آمریکا نیز 
حرک��ت به سمت دور شدن از مدل کینزی را آغاز کرد و 
تا امروز ادام��ه داده است[ نیز ظاهر شده است. به عنوان 
نمون��ه ای دیگر می ت��وان به سوئد اشاره ک��رد که یکی از 
الگوه��ای مشهورِ سوسیال دموکراس��ی اروپایی بوده و از 
طریق ترکیبی از سیاست ه��ای مدیریت تقاضای کینزی 
و ارائه اعتباره��ای کم هزینه برای صنایع، در پیش گیری 
سیاست مذاک��ره ی متمرکز برای حفظ درآمدهای نسبی 
اقش��ار و طبقات فرودست، نوعی مدل دولت جامع رفاهی 
را ب��رای چن��د دهه اجرا ک��رده بود. اما ازس��ال 1982م 
سوسی��ال دموکرات ها ک��ه مجدداً به ق��درت بازگشتند، 
سیاست های آزادس��ازیِ کنترل بر سرمایه، کنار گذاشتن 

اشتغ��ال دائم و تغییر رویه نسبت به اتحادیه های کارگری 
را در پی��ش گرفتند که نشانه ی ع��دول آشکار از میراث 
سوسیال دموکراس��ی سوئدی به نفع نحوی نئولیبرالیسم 
بوده است و این وضع در سراسرِ جهان سرمایه داری غربی 
و قطب ه��ای اصلی آن به درجات و مراتب مختلف تحقق 

یافته است و در حال بسط و گسترش است.
نکته ی بسیار مه��م که باید به آن توجه کرد این است 
که تغییر ایدئولوژیِ حاک��م در نظام سرمایه داری جهانی 
از سوسی��ال دموکراسی و اقتصاد کینزی به نئولیبرالیسم 
نتوانست��ه است مشکل بح��ران رکودی و بیک��اری و نیز 
بح��ران ترکیدگی حباب سرمای��ه ی مالی را حل نماید. از 
دهه ی 1980 م کم و بیش همه ی رژیم های سرمایه داری 
غرب��ی و ب��ه دنبال آنها غرب  زده ]هری��ک به طریقی و به 
نحوی و در درج��ات مختلف[ پیروی از الگوی 
نئولیبرالی را در پی��ش گرفتند؛ اما نسخه های 
و  "میلتون فریدم��ن"  و  "فردریش فون های��ک" 
شاگ��ردان آنه��ا در "مکتب شیکاگو" نیز در سه 
دهه ی اخیر نه تنها به ایجاد یک دوره ی پایدار 
رونق نسبی و افزایش نرخ سود سرمایه و تعادل 
اقتص��ادی نینجامی��ده، بلک��ه در پیش گرفتن 
سیاست های خش��ن و ضد مردم��یِ اقتصادیِ 
نئولیبرال��ی، موجب بروز خیزش ها و اعتراضات 
گسترده ی مردمی و اجتماعی گردیده و شرایط 
بی ثباتی اجتماعی و سیاسی پدید آورده است. 
آنچه در چند سال اخیر در خیابان های شهرهای 

  سرمایه در 
مسیر حرکت 
و مدارسازی و 
تصرف گری اش 
امکان کسب 
سود به طور 
نامتناهی و 
همیشگی و 
دائمی را ندارد 
]زیرا ظرفیت 
نیروی کار و 
منابع و امکانات 
طبیعی در این 
خصوص محدود 
است و هرنوع 
کوششِ سود 
محورانه ی 
سرمایه لاجرم با 
مقاطعی از توقف 
و رکود و یا روند 
نزولی نرخ سود 
روبرو می گردد[ و 
همین امر موجب 
بروز آفت ها و 
شوک های حاد و 
یا افسردگی های 
مزمن و کاهش 
سود و روند 
نزولی نرخ سود 
برای سرمایه 
می گردد و 
این امر خواه 
ناخواه نظام 
سرمایه داری 
و اجتماعات 
تحت سلطه ی 
آن را دستخوش 
بحران هایِ 
دائمی و ادواری 
می نماید.

  در حقیقت پیوندِ دو عاملِ رسیدنِ سرمایه به آستانه ی حرکت سودجویانه ی خود و جریان مداوم و مستمر خصومت ها و 
کشاکش های بین فردی و فردی و جمعی و بین طبقاتی جوامع سرمایه داری و این که هریک از این دو عامل موجب تشدید بروز و 

ظهور حالت بحرانی در عامل دیگر می شود و پیوند تنگاتنگ این دو عامل با هم، سرانجام نظام سرمایه داری را گرفتار پژمردگی تمام 
عیار، انحطاط فراگیر و انفجار و فروپاشی از درون خواهد ساخت.

]ژاک دریدا[

] میشل فوکو[



115 فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 90

ب��زرگ اروپ��ا و آمریک��ا رخ داده ]از اعتراضات مردمی در 
حومه ی پاریس و شورش تابستان سال 2011 فرودستان 
در لن��دن و اعتراضات اجتماعی علیه مظاهر سرمایه داری 
در شهرهای بزرگ آلمان در همان زمان گرفته تا جنبش 
های اعتراضی در آت��ن و اعتصابات گسترده در انگلستان 
و حرکت ه��ای مردم��ی در آمریک��ا و ظه��ور جنبش وال 
استری��ت در همان س��ال[ نشانه هایی از هم��ان بی ثباتی 
اجتماع��ی و سیاس��ی است که ریشه در بح��رانِ عمیق و 
گسترده ی نظام سرمای��ه داری اومانیستی و سیاست هایِ 
نئولیبرال��ی دارد. اکنون و در حال��ی که بیش از سه دهه 
از بروز بحران ب��زرگ اقتصادهای سرمایه داری در دهه ی 
هفتاد میلادی و در پی آن غلبه ی نئولیبرالیسم به عنوان 
ایدئولوژی حاکم ب��ر این نظام می گذرد و در شرایطی که 
وقوع موج سوم انقلابِ صنعت��ی یعنی انقلاب الکترونیک 
و دیجیتال ]برخ��لاف گذشته که انقلاب های تکنولوژیک 
غالباً ب��رای دهه ها موجب سودافزایی نظام سرمایه داری و 
تولید ارزش اف��زوده در آن می گردیدند[، صرفاً به عنوان 
ی��ک مسکّن ک��م دوامِ کم اثر در ده��ه ی 1990م عمل 

کرده و به نظر می رسد ظرفیت و توان آن در ایفای همین 
نقش مسکّن بحران نیز اکن��ون درسال های پس از پایان 
ده��ه ی اول قرن بیست و یکم رو به کاهش گذارده است؛ 
و سیاست ه��ای نئولیبرالی نیز در حکم سرکنگبینی عمل 
کرده ک��ه صفرا افزوده است؛ و با توجه به برخی تغییرات 
که در ساختار سرمای��ه و نظام سرمایه داری جهانی پدید 
آمده اس��ت، می توان از ورود نظام جهانی سرمایه داری به 
ی��ک مرحله ی جدید از تطّور تاریخی و وجودی اش سخن 
گف��ت. مشخصات اصلی ای��ن مرحله ی جدی��د در تاریخ 

سرمایه داری و چشم انداز محتمل آن چیست؟

ورود سرمای�ه داری جهانی به فاز اول "وضعیت 
اجتماعیِ بحرانِ انحطاطی"

عالم غربِ مدرن از اواخر قرن نوزدهم از دورانِ شکوفایی 
اومانیستی-مدرنیست��ی خود که از اواسط قرن هفدهم تا 
ح��دود سال های دهه ی 1870م تداوم یافته و جهان بینی 
عصر ظلمانیِ به اصطلاح روشنگری، سخنگو و نماینده ی 
آن ب��ود؛ عب��ور کرده و تدریج��اً به مرحل��ه ی انحطاط و 

 عالم غرب مدرن با عبور از دوران شکوفاییِ مدرنیستی-اومانیستی اش در عصر ظلمانی 
به اصطلاح روشنگری، تدریجاً قدم به مرحله ی بحرانِ انحطاطیِ خودویرانگری گذاشت که تا 
حدودی در هیأت پسامدرنیزم )در قلمروهای نظری و عملی آن( ظاهر گردید. این مرحله ی بحرانِ 
انحطاطیِ خودویرانگر با خود ظهوراتِ اجتماعی-اقتصادی نیز داشته و دارد.

  تغییر
 ایدئولوژیِ حاکم در 

نظام سرمایه داری 
جهانی از سوسیال 

دموکراسی و 
اقتصاد کینزی 

به نئولیبرالیسم 
نتوانسته است مشکل 

بحران رکودی و 
بیکاری و نیز بحران 

ترکیدگی حباب 
سرمایه ی مالی را حل 
نماید. از دهه ی 1980 

م کم و بیش همه ی 
رژیم های سرمایه داری 

غربی و به دنبال آنها 
غرب  زده ]هریک به 
طریقی و به نحوی و 
در درجات مختلف[ 

پیروی از الگوی 
نئولیبرالی را در پیش 

گرفتند؛ اما نسخه های 
"فردریش  فون هایک" 

و "میلتون فریدمن" 
و شاگردان آنها در 

"مکتب شیکاگو" نیز 
در سه دهه ی اخیر 

نه تنها به ایجاد یک 
دوره ی پایدار رونق 

نسبی و افزایش نرخ 
سود سرمایه و تعادل 
اقتصادی نینجامیده، 
بلکه در پیش گرفتن 
سیاست های خشن و 
ضد مردمیِ اقتصادیِ 

نئولیبرالی، موجب 
بروز خیزش ها و 

اعتراضات گسترده ی 
مردمی و اجتماعی 

گردیده و شرایط 
بی ثباتی اجتماعی و 
سیاسی پدید آورده 

است.

] 6 اکتبر 2011 ، واشنگتن دی سی[
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خودویرانگری ق��دم گذارد. این مرحل��ه ی انحطاطِ غربِ 
مدرن اومانیستی را برخ��ی پسُت مدرنیته یا پسامدرنیزم 
نامیدن��د و نویسندگانی چون "لیوتار" و "هاروی" از وجود 

نحوی "وضعیت پسامدرن" نام بردند.
فردری��ش نیچه را می توان نخستی��ن اندیشمند جدّی 
پسُت مدرنیست دانست که از اواخر دهه ی 1860م ظهور 
بح��ران انحطاطی  و خودویرانگ��ر در عالم غرب مدرن را 
درک ک��رده و در آثار خود با زبانی شاعرانه و استعاره آمیز 
و در مواردی نیز نسبت��اً صریح از مرگ عالم غربی سخن 
گفت��ه بود. از اوایل قرن بیستم و ب��ا ظهور آنچه در غرب 
"اضط��راب متافیزیک" نامی��ده شد، متفک��ران بزرگی از 
تمامیتِ عالم غرب و انحطاط غرب مدرن به طرق و انحاء 
و از زوای��ا و خاستگاه های مختلف فکری سخن گفتند که 
از این می��ان می توان به کسانی چ��ون: "مارتین هیدگر"، 
"اسوالد اشپنگلر"، "رنه گنون" اشاره کرد. با بسط مرحله ی 
انحطاط و بحران خودویرانگر در عالم غربِ مدرن و با ظهور 
نویسندگانی چون: "لودویگ ویتگنشتاین"، "میشل فوکو"، 
"ژاک دریدا"، "ژان بودریار" و برخی دیگر، نمودها و مظاهر 
و جلوه ه��ایِ بحرانِ انحطاط��یِ خودویرانگر در عالم غرب 

م��درن عِیان و آشکار گردی��د. از اواخر دهه ی 1960 و با 
ظهور تحولات��ی در عرصه معماری وشهرس��ازی و پایان 
یافت��ن نسلِ سیاستم��دارانِ  استراتژیست در غرب مدرن 
و خودنمای��ی گسترده ی بحران های اجتماعی و اخلاقی و 
روحی و سیطره ی نوعی سوفسطایی گری معرفت شناختی 
و اخلاقی و سرایت برخی مظاهر بحران انحطاطی به وجوه 
عین��یِ زندگی روزمره ی طیف بزرگ��ی از مردمان جوامع 
غربی؛ اندک اندک ساده لوح ترین و کندذهن ترین لایه هایِ 
شهروندان غربی نیز دارند آماده می شوند تا حقیقتِ بحرانِ 
انحطاط��یِ غرب مدرن را درک نمایند. برخی نویسندگان 
کوشیده اند تا این شرایط بحرانی را تحت عنوان "وضعیت 
پسامدرن" تعریف نمایند. فارغ از آن که بخواهیم چه نامی 
برای این شرایط و وضعیت اختیار نماییم؛ یک امر مسلّماً 
حقیق��ت دارد و آن امر این است ک��ه دامنه بروز و ظهورِ 
مرحله ی بحرانِ انحطاط��ي خودویرانگر عالم غرب مدرن 
در دهه ه��ای اخیر ب��ه شدت گسترش یافت��ه و به قلمرو 
و عم��ل روزم��ره و زندگیِ بخشی از م��ردمِ عادی جوامع 
غرب مدرن نیز کشیده شده است. این وضعیت را ما، "فاز 
اول وضعیت اجتماعیِ بحران انحطاطی عالم غرب مدرن" 

  آنچه در 
چند سال اخیر 
در خیابان های 
شهرهای بزرگ 
اروپا و آمریکا 
رخ داده ]از 
اعتراضات 
مردمی در 
حومه ی پاریس 
و شورش 
تابستان سال 
2011 فرودستان 
در لندن و 
اعتراضات 
اجتماعی 
علیه مظاهر 
سرمایه داری در 
شهرهای بزرگ 
آلمان در همان 
زمان گرفته تا 
جنبش های 
اعتراضی در 
آتن و اعتصابات 
گسترده در 
انگلستان و 
حرکت های 
مردمی در آمریکا 
و ظهور جنبش 
وال استریت 
در همان سال[ 
نشانه هایی از 
همان بی ثباتی 
اجتماعی و 
سیاسی است 
که ریشه در 
بحرانِ عمیق و 
گسترده ی نظام 
سرمایه داری 
اومانیستی و 
سیاست هایِ 
نئولیبرالی دارد.

  مرحله ی جدیدی در  حیات سرمایه داری اومانیستی آغاز گردیده است که مشخصه ی 
بنیادین آن، نزدیک شدن سرمایه به آستانه و سقف نهایی سودافزایی خود در مقیاس جهانی 

است. همین امر ریشه ی اصلی بحرانِ مزمن چند دهه ی اخیر آن است.

] شورش فرودستان در لندن؛ تابستان سال 2011[
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نامیده ایم. م��ا معتقدیم آنچه امروز 
سامانه ی سرمای��ه داری جهانی  در 
می گذرد، نشان��ه ی ظهور مسائل و 
مشک��لات و بحران هایِ برخاسته از 
ورود عال��م غرب م��درن به فاز اول 
بحرانِ انحطاط��ی خودویرانگر آن، 

در عرصه ی اقتصادی می باشد.
به عبارتی باید گفت که عالم غرب 
م��درن با عب��ور از دوران شکوفاییِ 
عصر  در  مدرنیستی-اومانیستی اش 
روشنگری،  اصط��لاح  ب��ه  ظلمانی 
ق��دم به مرحل��ه ی بحرانِ  تدریجاً 
گذاشت  خودویرانگری  انحطاط��یِ 
که تا حدودی در هیأت پسامدرنیزم 
)در قلمروه��ای نظری و عملی آن( 
ظاهر گردید. ای��ن مرحله ی بحرانِ 
خود  ب��ا  خودویرانگ��ر  انحطاط��یِ 
ظه��وراتِ اجتماعی-اقتص��ادی نیز 
داشت��ه و دارد و ب��ه نظ��ر می رسد 
ظهوراتِ اجتماعی-اقتصادیِ بحرانِ 
غرب  عالم  خودویرانگ��ر  انحطاطیِ 
م��درن، دارای مقاط��ع و فازه��ایِ 
فرعی متعددی است. می توان گفت 
عالم غربِ م��درن از دهه ی 1980 
میلادی تجربه ی ف��از اولِ وضعیتِ 
مرحل��ه ی  از  اقتصادی-اجتماع��یِ 
بحران انحطاط��یِ خودویرانگر عالمِ 
اومانیست��ی )غرب م��درن( را آغاز 
کرده اس��ت و آنچه امروز در هیأت 
وضع پریشان و بحران زده ی اقتصاد 
محوریت  )با  جهان��ی  سرمایه داری 
ایدئول��وژی نئولیبرالیسم( مشاهده 
می کنیم؛ محصول و نتیجه و مظهر 
ب��روز و خودنمایی و ظهورِ "ف��از اولِ وضعیتِ اقتصادی-

اجتماع��یِ مرحله ی بح��رانِ انحطاط��یِ خودویرانگر عالم 
غ��رب مدرن" می باشد. به نظر می رسد فازهایِ بعدی این 
وضعی��ت اقتصادی-اجتماعیِ مرحل��ه ی بحران انحطاطیِ 

عالم غرب نیز در راه است. که در  سال ها یا دهه های بعد 
زمینه ساز مرگِ نهایی و انقراض عالمِ غرب او مانیستی و 

تاریخ غرب می گردد. ان شاء الله
اکن��ون به گونه ای فشرده و فهرس��ت وار به بیان رئوس 
اصلیِ مشخصات سرمایه داری جهانی در فاز اولِ وضعیت 
اجتماعی-اقتصادیِ مرحله ی بحران انحطاطی عالم غرب 
مدرن ]یعنی وضعیتی که جهانِ سرمایه داری غربی اکنون 

در آن به سر می برد[ می پردازیم:
1- مرحله ی جدیدی در  حیات سرمایه داری اومانیستی 
آغ��از گردیده اس��ت که مشخصه ی بنیادی��ن آن، نزدیک 
ش��دن سرمایه به آستانه و سقف نهای��ی سودافزایی خود 
در مقی��اس جهانی است. همین امر ریشه ی اصلی بحرانِ 

مزمن چند دهه ی اخیر آن است.
2- در ساخت��ار سرمایه جهان��ی تغییر و تحول اساسی 
پدی��د آم��ده و سرمایه مالی ب��ه عنصر غال��ب و اصلی و 

هژمونیک و حاکم تمام عیار سرمایه بدل گردیده است.
3- مفه��وم سرمایه مالی در دوران کنونی با مفهوم آن 

  
دامنه بروز و 

ظهورِ مرحله ی 
بحرانِ انحطاطي 

خودویرانگر عالم 
غرب مدرن در 

دهه های اخیر به 
شدت گسترش 

یافته و به قلمرو 
و عمل روزمره 

و زندگیِ بخشی 
از مردمِ عادی 

جوامع غرب مدرن 
نیز کشیده شده 

است. این وضعیت 
را ما، "فاز اول 

وضعیت اجتماعیِ 
بحران انحطاطی 

عالم غرب مدرن" 
نامیده ایم. ما 

معتقدیم آنچه 
امروز در سامانه ی 

سرمایه داری 
جهانی می گذرد، 

نشانه ی ظهور 
مسائل و مشکلات 

و بحران هایِ 
برخاسته از 

ورود عالم غرب 
مدرن به فاز اول 
بحرانِ انحطاطی 

خودویرانگر 
آن، در عرصه ی 

اقتصادی
 می باشد.

  مفهوم سرمایه مالی در دوران کنونی با مفهوم آن در هفتاد سال آغازین قرن بیستم تفاوت کرده است. سرمایه 
مالی، امروز برخلاف مفهومِ نیمه اول قرن بیستم آن "در ترکیب و پیوند با سرمایه صنعتی و در خدمت منافع و 

اهداف سرمایه صنعتی" نیست بلکه سرمایه مالی اگر چه از عنصر سرمایه تولیدی و صنعتی بهره می برد، اما مسیر 
حرکت و هویتی اعتباری پیدا کرده و نه تنها در خدمت اهداف سرمایه داری تولید ی و صنعتی نیست، بلکه خود 

مسیر سود افزایی های 
مستمر از طریق 

بورس بازی و نقل 
و انتقالاتِ اعتباری 
را دنبال می کند و 

به همین علت است 
که هویتی "حباب 
گونه" یافته است. 

سرمایه مالی با این 
مشخصات در عین 

ترکیب با سرمایه 
صنعتی در بسیاری 

موارد، سرمایه 
صنعتی را در مسیر 

اهداف خود به حرکت 
وامی دارد و همین 

امر موجب می شود 
که رقم هایِ نجومیِ 

سودهای ناشی 
از دادوستدهایِ 
اعتباری و بدون 

پشتوانه و کاذب، 
نوعی عدم توازن 

واقعی در قلمرو 
اقتصاد سرمایه داری 

پدید آورد که این 
عدم توازن به بروز 
شکاف و تضاد در 

تمامیت و کلیت 
سرمایه می انجامد و 
در نهایت با ترکیدنِ 
حبابِ رشد سرمایه 
مالی، بحرانِ رکودی 

و ورشکستگی ایجاد 
می کند.

] لودویگ ویتگنشتاین[
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در هفتاد س��ال آغازین قرن بیستم 
تف��اوت کرده اس��ت. سرمایه مالی، 
امروز برخلاف مفهومِ نیمه اول قرن 
بیست��م آن "در ترکی��ب و پیوند با 
سرمایه صنعتی و در خدمت منافع 
و اه��داف سرمای��ه صنعتی" نیست 
بلک��ه سرمایه مالی اگر چه از عنصر 
سرمای��ه تولی��دی و صنعت��ی بهره 
می برد، اما مسی��ر حرکت و هویتی 
اعتب��اری پی��دا کرده و ن��ه تنها در 
خدمت اهداف سرمایه داری تولید ی 
و صنعتی نیس��ت، بلکه خود مسیر 
سود افزایی ه��ای مستم��ر از طریق 
ب��ورس ب��ازی و نق��ل و انتق��الاتِ 
اعتباری را دنبال می کند و به همین 
علت است که هویتی "حباب گونه" 

یافته است. سرمایه مالی با این مشخصات در عین ترکیب 
ب��ا سرمایه صنعتی در بسیاری م��وارد، سرمایه صنعتی را 
در مسی��ر اهداف خود به حرکت وام��ی دارد و همین امر 
موجب می شود ک��ه رقم هایِ نجوم��یِ سودهای ناشی از 
دادوستده��ایِ اعتباری و بدون پشتوان��ه و کاذب، نوعی 

عدم توازن واقعی در قلمرو اقتصاد 
سرمایه داری پدید آورد که این عدم 
توازن ب��ه بروز شک��اف و تضاد در 
تمامیت و کلیت سرمایه می انجامد 
و در نهای��ت با ترکیدنِ حبابِ رشد 
سرمای��ه مال��ی، بح��رانِ رکودی و 

ورشکستگی ایجاد می کند.
4- خصلتِ جهانی سرمایه مالی 
بی��ش از هر زمان دیگ��ر در تاریخ 
حیات سرمایه داری، تشدید گردیده 
اس��ت و این امر منجر به بروز تضاد 
میان سمت گی��ریِ جهانیِ سرمایه 
مال��ی و سیست��مِ ملّ��یِ رژیم های 
سیاسی مبتنی بر مدلِ دولت-ملت 
در کشورهای سرمایه داری گردیده 

است.

5- در مرحله ی کنونی از حیات 
سرمای��ه داری م��درن غربی، شاهد 
ترکیدگ��ی حباب سرمای��ه مالی و 
بح��ران گسترده ی ناشی از آن بوده 

و هستیم.
6- در مرحل��ه ی کنون��ی یعنی 
فاز اول "وضعی��ت اجتماعیِ بحران 
انحطاط��یِ خودویرانگ��ر عالم غرب 
م��درن"، بلوک ه��ای اصل��ی  نظام 
سرمایه داری جهان��ی ]یعنی بلوک 
ژاپ��ن و آسی��ای جن��وب شرقی به 
استثنای چین، بل��وک اروپا، بلوک 
ای��الات متح��ده آمریک��ا و کانادا[ 
همزم��ان گرفت��ار بح��رانِ رکودی 
گردیده اند و این امری بی نظیر است 
که پی��ش از دهه ی 1980 میلادی 

دیده نشده بود.
7- در ف��از اول "وضعی��ت اقتصادی-اجتماعیِ مرحله 
بح��ران انحطاطی عالم غ��رب مدرن"، شاه��د سیطره ی 
مطلق العن��ان و استب��دادیِ ایدئول��وژی نئولیبرالیسم به 
عن��وان ایدئولوژی اصلی و حاکم جه��ان سرمایه داری در 
دوران پسام��درن هستی��م. اکنون 
نئولیب��رال،  سرمای��ه داری  م��دل 
سرمای��ه داری  م��دل  جایگزی��ن 
سوسی��ال دموک��رات و ارش��ادی 
مله��م ازآراء کین��ز گردیده است. 
سیطره ی سرمای��ه داری نئولیبرال 
نتای��ج فاجعه باری ب��رای زندگی 
اکثر م��ردم در کشوره��ای تحت 
سلطه سرمایه داری در جهان غرب 
و غرب زده داشته است و این وضع 
با تداوم سلطه نئولیبرالیسم، قطعاً 

بدتر نیز خواهد شد.
اقتصاد  نئولیبرالیستی  مدل   -8
سرمایه داری ب��ا سرمایه مالی ]به 
عن��وان وجه غال��ب و   هژمونیک 
سرمایه جهان��ی[ در پیوند نزدیک 

  اعمال 
سیاست های 
نئولیبرالی که 
موجب تشدید 
و تعمیق فقر 
و بی عدالتی 
گسترده و 
گرسنگی فراگیر 
در میان اکثر 
مردم تحت 
سلطه رژیم های 
سرمایه داری 
اومانیستی 
گردیده و 
می گردد؛ 
موجب گسترش 
فوق العاده 
چشمگیر 
اعتراضات 
مردمی و 
اجتماعی به 
سیاست های 
ریاضت اقتصادیِ 
نئولیبرالی 
گردیده است. 
عمق، ابعاد 
و دامنه و 
گسترده ی این 
اعتراضات در 
تاریخ نظام 
سرمایه داری 
ظرف شصت 
سال اخیرکاملًا 
بی سابقه و 
بی نظیر بوده 
است.

  در مرحله ی کنونی از حیات سرمایه داری مدرن غربی، شاهد ترکیدگی حباب سرمایه مالی و 
بحران گسترده ی ناشی از آن بوده و هستیم.

]ژان بودریار[

]اسوالد اشپنگر[
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  نظام سرمایه داری از زمان قوام و استقرار تمام عیارش در هیأت سرمایه داری صنعتی از اوایل 
قرن نوزدهم به بعد تقریباً همیشه و به صورت ادواری گرفتار بحران بوده است. این را می توان 
بحران عمومی نظام سرمایه داری و ذاتی این نظام دانست.

  اکنون بیش از 
سه دهه است که 

نظام سرمایه داری 
جهانی گرفتار 

بحرانی گردیده 
است که برخلاف 

بحران های پیشین 
صرفاً رکودی 

یا صرفاً تورمی 
نبوده و بلکه 

رکودی– تورمی 
توأمان می باشد. 
همچنین بیش از 

یک دهه است 
که سرمایه داری 
جهانی با معضل 

ترکیدگی 
ناشی از رشد 

بادکنکی و حباب 
گونه ی سرمایه 

مالی و زمین 
لرزه های هولناک 

نشأت گرفته 
از آن در قالب 

ورشکستگی ها 
و خانه خرابی ها 

و بیکاری های 
میلیون ها نفر 

در قطب اصلی 
سرمایه داری 
جهانی یعنی 

ایالات متحده 
آمریکا و توابع و 

نتایج آن در کلیت 
اقتصاد جهانی 
روبرو گردیده 

است.

و تنگاتنگ ق��رار دارد. در واقع، قدرت گرفتن 
و حاک��م شدن سرمایه مالی درساختار سرمایه 
جهان��ی را می توان یک��ی از علل اصلی قدرت 
گرفت��ن نئولیبرالیسم ب��ه عن��وان ایدئولوژی 
هژمونیک در کلیت نظ��ام سرمایه داری مدرن 
دانست. نئولیبرالیسم به عنوان یک ایدئولوژی 
پست م��درن بیانگ��ر خواست ه��ا و اغراض و 
منافع سرمایه مالی است که اکنون در ترکیب 
ساخت��اری سرمایه، وجه غالب و حاکم را یافته 

است.
9- اعمال سیاست های نئولیبرالی که موجب 
تشدی��د و تعمیق فقر و بی عدالت��ی گسترده و 
گرسنگ��ی فراگی��ر در میان اکثر م��ردم تحت 
سلطه رژیم های سرمایه داری اومانیستی گردیده 
و می گردد؛ موجب گسترش فوق العاده چشمگیر 
اعتراضات مردم��ی و اجتماعی به سیاست های 
ریاض��ت اقتص��ادیِ نئولیبرالی گردی��ده است. 
عم��ق، ابعاد و دامنه و گسترده ی این اعتراضات 

در تاری��خ نظام سرمای��ه داری ظرف شصت سال 
اخیرکاملًا بی سابقه و بی نظیر بوده است. 

سرمای�ه داری نئولیب�رال و چشم انداز 
محتمل

نظام سرمایه داری از زمان قوام و استقرار تمام 
عیارش در هیأت سرمای��ه داری صنعتی از اوایل 
قرن نوزدهم به بعد تقریب��اً همیشه و به صورت 
ادواری گرفتار بح��ران بوده است. این را می توان 
بحران عمومی نظام سرمایه داری و ذاتی این نظام 
دانست. البته در دوران پس از جنگ جهانی دوم 
ب��ه مدت نزدیک به سه دهه نظ��ام سرمایه داری 
در مقی��اس جهانی گرفتار بحران فراگیر و جدی 
نگردی��د، هرچند ک��ه در آن مقط��ع هم برخی 
مؤلفه های بح��ران عمومی سرمای��ه داری وجود 
داشت، همان گونه که بحران کنونی سرمایه داری 
که ناشی از ورود ب��ه فاز اول "وضعیت اجتماعی 
شکل گرفت��ه در دل بحران انحطاطی عالم غرب 

 
ظهور فاز اول 

وضعیت منحط 
اقتصادی–

اجتماعی هرچقدر 
هم که بسط و 
تداوم آن طول 
بکشد و زمان 

ببرد، حاصلی جز 
تشدید و تعمیق 
بحران انحطاطی 

ندارد و این امر بی 
تردید خود را در 
تعمیق و تشدید 
بحران اقتصاد 

سرمایه داری مدرن 
نیز نشان خواهد 

داد.
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م��درن" می باش��د را نی��ز می توان 
و بای��د در مت��ن بح��ران عمومی 
سرمایه داری] به عنوان ویژگی ذاتی 
و همیشگی نظام سرمایه داری[ در 

نظر گرفت و تبیین و تحلیل کرد.
اکن��ون بیش از س��ه دهه است 
ک��ه نظ��ام سرمای��ه داری جهانی 
گرفت��ار بحرانی گردی��ده است که 
برخلاف بحران ه��ای پیشین صرفاً 
رکودی یا صرفاً تورمی نبوده و بلکه 
می باشد.  توأم��ان  رکودی– تورمی 
همچنین بیش از ی��ک دهه است 
که سرمای��ه داری جهانی با معضل 
ترکیدگی ناشی از رشد بادکنکی و 
حباب گونه ی سرمایه مالی و زمین 
لرزه ه��ای هولناک نش��أت گرفته 
ورشکستگی ه��ا  قال��ب  در  آن  از 
بیکاری ه��ای  و  خانه خرابی ه��ا  و 
میلیون ه��ا نف��ر در قط��ب اصلی 
سرمایه داری جهان��ی یعنی ایالات 
متحده آمریکا و توابع و نتایج آن در 
کلیت اقتصاد جهانی روبرو گردیده 
اس��ت. کمی بیش از سه دهه است 
ک��ه تحول��ی در ساخت��ار سرمایه 
جهان��ی پدیدار گردی��ده و سرمایه 
مالی نقش اصل��ی و تعیین کننده 
را در ساخت��ار سرمایه و به تبع آن 
سرمایه داری جهانی به دست آورده 
است. این امر موجب ایجاد شکاف 
در ترکیب درونی سرمایه ی جهانی 
میان سرمای��ه ی تولیدی و سرمایه 
ی اعتباری بورس باز گردیده است 
و در نهای��ت شکستن حباب رشد 

ک��اذب بادکنکی سرمایه مالی که مرتبط با فقدان مابه ازاء 
عینی و واقعی دربخش سرمایه تولیدی صنعتی نیز هست، 
به موازات خانه خرابی و بیکاری، امواج تورمی را نیز در پی 
خ��ود آورده و می آورد. به همه ی این ها باید پاشنه ی آشیل 

سرمایه و نظ��ام سرمایه داری جهانی یعنی سیر نزولی نرخ 
سود را نیز اف��زود که بزرگ ترین مصیبت و فلاکت متصور 

برای سرمایه داران و کلیت نظام سرمایه داری است.
راه حل ها و استراتژی و تاکتیک های نئولیبرالی تا کنون 
جواب ن��داده است و به نظر می رسد که بحران رکودی که 
سرمایه داری غرب م��درن امروز تجربه می کند، دیرپاترین 
بح��ران رک��ودی در تاریخ ای��ن نظام ظال��م و استثمارگر 

می باشد.
اگر تحلیل م��ا صحیح باشد و بح��ران اقتصادی کنونی 
سرمای��ه داری ریشه در ورود نظام سرمایه داری غرب مدرن 
]به عنوان صورت اقتصادی-اجتماعی حاکم در عالم مدرن[ 
ب��ه ف��از اول وضعی��ت اقتصادی–اجتماعی پدی��د آمده از 
مرحله ی نهایی و واپسین تطّور عالم مدرن ]یعنی مرحله ی 
بحران انحطاط��یِ خودویرانگر که نهایت��اً و در امتداد یک 
خط سی��ر انحطاطی به انقراض کام��ل عالم مدرن و نسخ 
عال��م مدرن توسط صورت نوع��ی ماهیتاً متفاوتی از کفر و 
ش��رک اومانیستی، می انجامد[ داشته باشد و این مرحله ی 

  کمی بیش از سه دهه است که تحولی در ساختار سرمایه جهانی پدیدار گردیده 
و سرمایه مالی نقش اصلی و تعیین کننده را در ساختار سرمایه و به تبع آن 
سرمایه داری جهانی به دست آورده است. این امر موجب ایجاد شکاف در ترکیب 
درونی سرمایه ی جهانی میان سرمایه ی تولیدی و سرمایه ی اعتباری بورس باز 

گردیده است 
و در نهایت 
شکستن حباب 
رشد کاذب 
بادکنکی سرمایه 
مالی که مرتبط 
با فقدان مابه 
ازاء عینی و 
واقعی دربخش 
سرمایه تولیدی 
صنعتی نیز 
هست، به موازات 
خانه خرابی و 
بیکاری، امواج 
تورمی را نیز در 
پی خود آورده 
و می آورد. به 
همه ی این ها باید 
پاشنه ی آشیل 
سرمایه و نظام 
سرمایه داری 
جهانی یعنی 
سیر نزولی نرخ 
سود را نیز افزود 
که بزرگ ترین 
مصیبت و فلاکت 
متصور برای 
سرمایه داران 
و کلیت نظام 
سرمایه داری 
است.

  
عالم غربِ مدرن از 
دهه ی 1980 میلادی 
تجربه ی فاز اولِ 
وضعیتِ اقتصادی-
اجتماعیِ از مرحله ی 
بحران انحطاطیِ 
خودویرانگر عالمِ 
اومانیستی )غرب 
مدرن( را آغاز 
کرده است و آنچه 
امروز در هیأت 
وضع پریشان و 
بحران زده ی اقتصاد 
سرمایه داری 
جهانی )با محوریت 
ایدئولوژی 
نئولیبرالیسم( 
مشاهده می کنیم؛ 
محصول و نتیجه 
و مظهر بروز 
و خودنمایی و 
ظهورِ "فاز اولِ 
وضعیتِ اقتصادی-
اجتماعیِ مرحله ی 
بحرانِ انحطاطیِ 
خودویرانگر عالم 
غرب مدرن" 
می باشد. به نظر 
می رسد فازهایِ 
بعدی این وضعیت 
اقتصادی-اجتماعیِ 
مرحله ی بحران 
انحطاطیِ عالم غرب 
نیز در راه است.

]بیداری انسانی در مرکز اسپانیا، در تاریخ 19 مه 2011[
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واپسین، مرحله ی بحران انحطاطی خودویرانگر عالم مدرن 
اس��ت، پس باید گفت بحران کنون��ی اقتصاد سرمایه داری 
جهان��ی صرفاً و حتی عمدتاً یک بح��ران اقتصادی نبوده و 
ریش��ه در یک وضعیت و موقعی��ت اجتماعی دارد که خود 
آن موقعی��ت به عنوان یک وضعیت منحط بحرانی و رو به 
ویرانی ریشه در ورود عالم غرب مدرن به مرحله ی واپسین 
سیرخودویرانگرانه اش به سوی انقراض و نابودی کامل دارد. 
بدینسان، بح��ران اقتصادی کنونی سرمایه داری جهانی در 
باطن خود نشانه و روایتی از یک موقعیت ناپایدار انحطاطی 
اس��ت که مرگ محتوم و قریب الوقوع عالم غرب و تمامیت 
تاری��خ آن، این موقعیت را پدی��د آورده و عالم غرب مدرن 
اکنون دارد فاز اول ظهور اقتصادی-اجتماعی آن وضعیت را 
تجربه می کند و بحران کنونی اقتصاد سرمایه داری جهانی 
نی��ز ریشه در آن وضعیت داشته و نم��ود و نماد و ظهور و 

بروز اقتصادی آن است. 
ای��ن یک بحران صرف��اً اقتصادی هم نیس��ت و جلوه ها 
و مظاه��ر مختلف دارد که دیر ی��ا زود آشکار گردیده و یا 

  ورود عالم مدرن به فازهای بعدی وضعیت اجتماعی نشأت گرفته از بحران انحطاطی 
غرب مدرن، نه تنها موجب کاهش یا تسکین ظهور و بروز بحران های اقتصادی–اجتماعی 
نخواهد شد بلکه بی تردید به لحاظ کیفی و کمّی آن ها را عمیق تر و شدیدتر و گسترده تر 
و بیش تر خواهد کرد.

  برای عالم 
غرب مدرن و 

نظام سرمایه داری 
چشم اندازی 

جز تداوم بحران 
رکودی وجود 
ندارد، زیرا در 

افق تاریخ غرب 
مدرن هیچ امکان 

دیگری دیده 
نمی شود. به لحاظ 

صرف محاسبات 
اقتصادی نیز 

باتوجه به وزن 
هژمونیک سرمایه 

مالی در سرمایه 
جهانی و خصایص 

آن، احتمال و 
امکان بازگشت به 
مدل کینزی وجود 

ندارد و تداوم 
وضع بحرانی 

کنونی و تداوم 
اعمال و اجرای 

سیاست های 
نئولیبرالی 

بی تردید و بی 
گمان امواج 
گسترده ی 
اعتراضات 

اجتماعی و 
بی ثباتی های 

سیاسی را از پی 
خود خواهد آورد.

می گردن��د. نادی��ده گرفت��ن وجوه 
تعیین کننده و باطنی بحران کنونی 
سرمای��ه داری جهان��ی ک��ه نشأت 
گرفته از وضعی��ت اجتماعی بحران 
می باشد،  م��درن  غ��رب  انحطاطی 
موج��ب در غلتی��دن ب��ه اشتباه و 
ناتوانی از فهم حقیقت این بحران و 

چشم اندازهای آن می گردد.
ظهور ف��از اول وضعی��ت منحط 
اقتصادی–اجتماعی هرچقدر هم که 
بسط و تداوم آن طول بکشد و زمان 
ببرد، حاصل��ی جز تشدید و تعمیق 
بحران انحطاطی ندارد و این امر بی 
تردید خ��ود را در تعمیق و تشدید 
اقتصاد سرمای��ه داری مدرن  بحران 
نیز نشان خواهد داد. برای عالم غرب 
م��درن و نظام سرمای��ه داری چشم 
اندازی ج��ز تداوم بح��ران رکودی 
وجود ندارد، زیرا در افق تاریخ غرب 
م��درن هی��چ امکان دیگ��ری دیده 
نمی شود. به لحاظ صرف محاسبات 
ب��ه وزن  باتوج��ه  نی��ز  اقتص��ادی 
هژمونی��ک سرمایه مالی در سرمایه 
جهان��ی و خصای��ص آن، احتمال و 
امک��ان بازگش��ت به م��دل کینزی 
وج��ود ندارد و ت��داوم وضع بحرانی 
کنون��ی و ت��داوم اعم��ال و اجرای 
سیاست ه��ای نئولیبرالی بی تردید و 
بی گمان امواج گسترده ی اعتراضات 
اجتماعی و بی ثباتی های سیاسی را 
از پی خود خواه��د آورد. ورود عالم 
مدرن ب��ه فازهای بع��دی وضعیت 
اجتماع��ی نشأت گرفت��ه از بحران 
انحطاط��ی غرب مدرن، نه تنه��ا موجب کاهش یا تسکین 
ظهور و بروز بحران ه��ای اقتصادی–اجتماعی نخواهد شد 
بلک��ه بی تردید به لحاظ کیفی و کمّ��ی آن ها را عمیق تر و 

شدیدتر و گسترده تر و بیش تر خواهد کرد.  

  
بحران اقتصادی 

کنونی 
سرمایه داری 

جهانی در باطن 
خود نشانه و 

روایتی از یک 
موقعیت ناپایدار 
انحطاطی است 

که مرگ محتوم و 
قریب الوقوع عالم 

غرب و تمامیت 
تاریخ آن، این 

موقعیت را پدید 
آورده و عالم 

غرب مدرن اکنون 
دارد فاز اول 

ظهور اقتصادی-
اجتماعی آن 

وضعیت را تجربه 
می کند و بحران 

کنونی اقتصاد 
سرمایه داری 

جهانی نیز ریشه 
در آن وضعیت 
داشته و نمود و 

نماد و ظهور و بروز 
اقتصادی آن است. 

این یک بحران 
صرفاً اقتصادی هم 

نیست و جلوه ها 
و مظاهر مختلف 

دارد که دیر یا زود 
آشکار گردیده و یا 

می گردند.

]بیداری انسانی در مرکز اسپانیا، در تاریخ 19 مه 2011[
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 فرهنگ عمومی: آقای شاکری اگر در ابتدا مقدمه ای 
در ارتباط با موضوع بحث و نشریه فرهنگ عمومی دارید 

بفرمایید تا وارد  گفتگوی اصلی شویم.
خیل��ی  بسم الله الرحمن الرحی��م.  احمد شاک�ری:   
خوشحال��م ک��ه در خدم��ت شم��ا  و مخاطب��ان نشری��ه 
فرهنگ عمومی هستم. نکته ای که به نظر می رسد در رابطه 
ب��ا این نشریه بیان شود، جدای از تحلیل عمومی وضعیت 
موجود و بخص��وص جایگاه مطبوع��ات در طرح سؤالات 
ضروری و پاسخگویی به شبهات و نکات موجود در عرصه 
اندیش��ه، نیست. آن نکته ای که به نظ��ر می رسد گفتنش 
ض��روری اس��ت این است ک��ه در حوزه هن��ر و به صورت 
خ��اص در حوزه ادبیات داستانی در ط��ول دوران پس از 
پی��روزی انقلاب اسلامی شاه��د اوج و فرودهای بسیاری 
بودیم. البت��ه همواره هم ادبیات جه��ان و هم در ادبیات 
معاصر ما نقش مطبوعات م��ورد توجه و مؤثر بوده است. 
از آنجای��ی که ادبیات داستانی پی��ش از انقلاب برخاسته 
از فضای روشنفک��ری و در پی نگرش شبه روشنفکری به 
جامعه ی ادبی معرفی شد، آورندگان، مترجمان، منتقدان 
و نویسندگان حوزه ی ادبیات داستانی و کسانی که اولین 
کرسی های آموزش داستان را در این کشور برپا کردند در 
یک��ی از دو طیف عمده ی ادبی��ات مارکسیستی و ادبیات 
لیبرال قرار می گرفتن��د، از این جهت سهم عمده و جای 

پ��ای محکمی ب��رای خودشان در ح��وزه ی ادبیات ایجاد 
کردند. فضای مطبوع��ات که عرصه ی نقد، نظر، معرفی و 
تبیین مبان��ی نظری است، عرصه ی معرفی نویسندگان و 
جریان س��ازی داستانی است. این عرصه در پس از انقلاب 
ه��م مطلق��اً به دست ای��ن دو جریان عمده ب��وده و نفوذ 
این جریان بر عرصه ی مطبوعات��ی و نشریات وروزنامه ها 
کاملًا واضح است. پ��س از انقلاب تلاش هایی در حوزه ی 
مطبوعات اتفاق افتاد، البته به طور خاص درباره ی ادبیات 
داستان��ی پس از انق��لاب تنها نشری��ه ی تخصصی ای که  
به م��دت چند دوره ب��ه فعالیت ادبی خ��ودش ادامه داد، 
نشری��ه "ادبیات داستانی" بود ک��ه از دل مجموعه سوره و 
نشریه س��وره بیرون آمد، مدتی به عنوان فصلنامه، مدتی 
ب��ه عنوان ماهنامه منتشر شد و آخرین وضعیتش هم این 
اس��ت که تقریباً سه سالی است ای��ن نشریه تعطیل شده 
است. در شرایط فعلی بنده نشریه ای را سراغ ندارم که به 
حوزه ادبیات داستانی به صورت خاص و با دیدگاه همسوی 
با انقلاب، ارزش ها و آرمان ه��ای انقلابی منتشر شود. لذا 
شای��د برداشتن بار ادبیات که به نوعی کمک به برداشتن 
ب��ار هنر انقلاب می کند، بر عه��ده ی نشریات دیگری قرار 
گرفت��ه که سمت و س��وی متعهدانه دارن��د. از نظر بنده 
نشری��ه فرهنگ عمومی به خص��وص در دوره ی جدیدش 
هم ب��ا بصیرت و هم با شجاعت عمل کرده است. واقعیت 

"احمد شاکری" در گفتگو با فرهنگ عمومی

"ادبیات دفاع مقدس"
نگرش های شیعی و آرمان های اسلامی

 را در خود مستتر دارد

  اگر الآن و در موقعیت فعلی درباره ی ادبیات داستانی دفاع مقدس صحبت می کنیم این 
ادبیات را جدای از حوزه ی ادبیات انقلاب نمی دانیم چراکه این بحث در بین نویسندگان شکل 
گرفته که آیا ما در سنت های ادبی خودمان اساساً پس از انقلاب واجد دوره ای خاص در ادبیاتمان 
شدیم.

  از آنجایی که 
ادبیات داستانی پیش 

از انقلاب برخاسته 
از فضای روشنفکری 

و در پی نگرش 
شبه روشنفکری به 

جامعه ی ادبی معرفی 
شد، آورندگان، 

مترجمان، منتقدان و 
نویسندگان حوزه ی 

ادبیات داستانی و 
کسانی که اولین 

کرسی های آموزش 
داستان را در این 
کشور برپا کردند 

در یکی از دو طیف 
عمده ی ادبیات 
مارکسیستی و 

ادبیات لیبرال قرار 
می گرفتند، از این 

جهت سهم عمده و 
جای پای محکمی 
برای خودشان در 

حوزه ی ادبیات ایجاد 
کردند.
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مطل��ب این است که همواره معرف��ی چهره های برجسته 
در حوزه ی ادبی��ات داستانی، چهره هایی ک��ه در ادبیات 
پی��ش از انقلاب پیشرو بودند و برای هموار کردن حرکت 
در مسی��ر ادبیات داستان��ی انقلاب خودش��ان را به خطر 
انداختند و بعضاً یک تنه در برابر هجمه های بسیار وسیع 
و شدی��د شبه روشنفکری قرار دادن��د، عموماً مورد غفلت 
قرار می گیرند و "فرهنگ عمومی" شاید این افتخار را دارد 

که در ای��ن زمینه شجاعانه و بدون ملاحظات غیرعقلایی 
عمل کرده است. البته به نظر می رسد که فرهنگ عمومی 
مسیر طولانی ای خواهد داشت. در این مسیر قطعاً به یک 
شخصیت اکتفا نخواهد ک��رد، چون ادبیات داستانی پس 
از انق��لاب و محصولاتی که  الآن شاهد آن هستیم با رنج، 
زحمت و خ��ون دلِ شخصیت های متعددی شکل گرفته 
است. البته نقش افراد در این زمینه با هم برابر نیست. اما 
در مجم��وع به نظر می رسد کاری که در طول این سال ها 
بای��د بیشتر ب��ه آن توجه می  شده، معرف��ی چهره هاست. 
چ��ون به خصوص  در ادبیات داستانی این چهره ها هستند 
که هم��واره جریان س��از بوده اند، همانطور ک��ه جریانات 
شبه روشنفک��ری با چهره  های ادبی ش��ان تثبیت شدند و 
با ای��ن چهره ها حرکت خودشان را انج��ام دادند، جریان 
متعه��د داستان نویسی هم نیازمند به این چهره ها هست، 
لذا من نشری��ه "فرهنگ عموم��ی" را از این جهت نشریه 
موفقی می دانم که امیدوارم ان شاء الله گسترده تر هم بشود 
و با همی��ن دیدگاه بتواند خدمت شایست��ه ای به ادبیات 

داستانی انقلاب انجام دهد. 

اگ�ر اج�ازه  فرهنگ عموم�ی:  آق�ای  شاک�ری   
می فرمایی�د س�ؤال اول را به این بح�ث اختصاص دهیم 
ک�ه شما چه ن�وع اصطلاحی را واجد ح�وزه ای از ادبیات 
می دانید ک�ه در آن دفاع مق�دس در مرکزیت آثار قرار 
گرفت�ه اس�ت. منظورم این اس�ت که شما ای�ن حوزه از 
ادبیات را به چه نامی می شناسید؟ ادبیات جنگ، ادبیات 

دفاع مقدس، ادبیات مقاومت یا ادبیات پایداری؟
 احمد شاک�ری: پرسش از عنوان��ی که برای گونه ی 
ادبیاتی متعلق به دفاع مقدس هست، برگرفته از فرض ها 
و ضرورت هایی است. اساساً طرح این سؤال که چرا ما باید  
دغدغه ی انتخاب عنوان برای ادبیات داستانی دفاع مقدس 
داشته باشیم، خودش برگرفته از دو فرض خیلی مهم است. 
یک فرض این است که از میان تمامی موضوعاتی که پس 
از انق��لاب راجع به آنها داستان نوشته شده است چرا باید 
به موضوع دفاع مقدس توجه شود؟ مضامین و موضوعات 
متعدد اجتماعی راجع به انق��لاب، موضوعاتی که مربوط 
به خان��واده است، موضوعاتی که روان شناختی است و در 
حوزه ی ادبیات راجع به آنه��ا نوشته شده است، چرا باید 

  جریان شبه روشنفکری به دلیل ماهیت فکریش از اساس با پیروزی انقلاب و با دفاع 
مقدس اختلاف داشتند و باوری به این دو واقعه و جنبه های دینی آن نداشتند، از آنجایی که 

نمی توانستند واقعیت دینی و ماهیت دینی این دو واقعه را انکار بکنند، بنابراین ترجیح دادند که 
راجع به آن ننویسند.
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راجع به دفاع مقدس چنین دغدغه ای داشت؟ و فرض دوم 
مبتنی بر این است ک��ه عنوان سازی برای ادبیات مربوط 
ب��ه جنگ به معن��ای شناسایی این ادبی��ات در ذیل یک 
گونه ی ادب��ی است. یعنی اگر این عنوان گذاری به معنای 
شناسایی گونه نباشد، چندان شاید مورد بحث و گفتگوی 
اهالی نظر قرار نگیرد. راجع به این دو فرض که منتهی به 
سؤال شما شده و بنظرم این سؤال، سؤالِ درست و بجایی 
است، توضیح کوتاهی باید داده شود. و آن اینکه اگر الآن 
و در موقعیت فعلی درباره ی ادبیات داستانی دفاع مقدس 
صحبت می کنیم ای��ن ادبیات را جدای از حوزه ی ادبیات 
انق��لاب نمی دانیم چراکه این بح��ث در بین نویسندگان 
شک��ل گرفته که آیا ما در سنت های ادبی خودمان اساساً 
پس از انقلاب واجد دوره ای خاص در ادبیاتمان شدیم. آیا 
این دوره خاص با -پیروزی انقلاب در ادبیات داستانی ما 
شک��ل گرفت یا خیر؟ به نظر می رسد که این دوره ی ادبی 
جدی��د به اذعان افراد و طیف ه��ای مختلف فکری محقق 
شده است. ب��ا مراجعه به کتاب "صد سال  داستان نویسی" 
آقای میرعابدینی که می توان گفت حجیم ترین کتاب در 
حوزه ی تاریخچه صد ساله ی داستان نویسی در کشورمان 
هست و مراجعه به "منظ��ری از ادبیات داستانی انقلاب" 
نوشته آق��ای محمدرضا سرشار، این مطل��ب مورد اتفاق 
ای��ن دو منبع با دو رویکرد فکری مختلف است. هر دو به 
ای��ن موضوع اشاره دارند که پ��س از انقلاب اسلامی یک 
دوره ی جدی��دی در ادبیات ما شکل گرف��ت. حالا اینکه 
ای��ن دوره ی جدید واجد چه خصوصیات��ی است، آیا این 

دوره ی جدی��د رون��د روبه رشدی 
را ب��رای ادبیات واج��د شد یا نه، 
ممکن است در این اختلاف باشد 
ول��ی در اینکه ای��ن دوره پس از 
پی��روزی انقلاب شک��ل گرفت و 
عوامل��ی ک��ه منجر به ای��ن امر و 
شناسای��ی دوره ی جدی��د شد را 
بای��د در خود انقلاب، در مخاطبان 
جدی��د، در فضای سیاسی و فکری 
جدید، در ظه��ور آرمان های دینی 
و م��واردی از این دست دانست. اما 
اگر پی��روزی انقلاب به معنای آغاز 

دوره ی جدی��دی در ادبیات داستان��ی معاصر ایران باشد، 
به نظ��ر می رسد که در این دوره ما شاهد واکنش متفاوتی 
از طی��ف روشنفکر نسبت ب��ه موضوعات مرتبط با انقلاب 
بودی��م. یعنی پس از انقلاب، ادبی��ات شبه روشنفکری در 
مقاب��ل انق��لاب و مسائ��ل مرتبط با آن و بع��د از 19 ماه 
ب��ا وقوع دفاع مق��دس، نسبت به دفاع مق��دس و مسائل 
آن، سیاس��ت بایکوت و سکوت را پیشه کرد. یعنی اساساً 
در آغ��از ک��ار چیزی راجع ب��ه این دو واقع��ه ننوشتند و 
ای��ن سکوت نه تنه��ا سکوت در عالم آفرین��ش بود بلکه 
در مقام نقد ت��لاش کردند در آرای انتقادیشان سخنی از 
نویسندگ��ان و آثاری که در ای��ن دو حوزه خلق شده بود 
نزنند و سخنی ننویسن��د. دلایلی هم برای این امر وجود 
دارد یک��ی از مهم تری��ن دلایلش ماهی��ت مردمی و البته 
دینی دفاع مقدس و انق��لاب بود. و ادبیات شبه روشنفکر 
که داعیه ی رهبری توده ی مردم را داشت، پس از انقلاب 
احس��اس کرد که این توده ی م��ردم توانستند با اتکای به 
عوامل دینی و انگیزه های دینی که هیچ وقت روشنفکرها 
و شبه روشنفکری ب��ا آن همسویی نداشتند، انقلابی را به 
ثم��ر بنشانند و در نهای��ت در دفاع مقدس هم ارزش های 
الهی و انسانی را متجل��ی بکنند و به پیروزی هایی دست 
پیدا کنند. بنابراین جریان شبه روشنفکری به دلیل ماهیت 
فکری��ش از اساس با پی��روزی انقلاب و ب��ا دفاع مقدس 
اخت��لاف داشتند و ب��اوری به این دو واقع��ه و جنبه های 
دین��ی آن نداشتند، از آنجایی ک��ه نمی توانستند واقعیت 
دینی و ماهیت دینی این دو واقعه را انکار بکنند، بنابراین 
ترجی��ح دادند که راجع ب��ه آن ننویسند. البته توجیحات 
متع��ددی در ای��ن ب��اره از اهال��ی 
روشنفک��ر شنیده ش��د. برخی ها به 
این دلیل تمسک می کردند که هنوز 
زم��ان مناسب برای نوشتن در رابطه 
با این دو واقعه نرسیده است. چراکه 
آث��ار بزرگ پس از گذشت چند دهه 
از وقایعی چون انقلاب ها و جنگ ها 
نوشته می شون��د بنابراین ما فرصت 
می خواهی��م. برخی معتقد بودند که 
ما آثاری در ای��ن زمینه ها نوشته ایم 
ولی عامل حکومت و دولت و احکام 

  جالب ترین دلیلی که از سوی شبه روشنفکرها در مورد سکوتشان نسبت به موضوع دفاع مقدس گفته 
شده این بوده که گفته اند چون ما در آن واقعه شرکت نکردیم، عملًا تجربه ای برای نوشتن درباره ی آن 
واقعه نداشتیم. یعنی عذر بدتر از گناهی آوردند. گفتند راجع به دفاع مقدس و جنگ ننوشتیم چون شرکت 
نکردیم. در حالی که شرکت نکردن به نحو آشکارتری گویای اختلاف و نفاق در این گروه است.

  اگر پیروزی 
انقلاب به معنای 

آغاز دوره ی 
جدیدی در ادبیات 

داستانی معاصر 
ایران باشد، 

به نظر می رسد 
که در این دوره 

ما شاهد واکنش 
متفاوتی از طیف 
روشنفکر نسبت 

به موضوعات 
مرتبط با انقلاب 

بودیم. یعنی پس 
از انقلاب، ادبیات 
شبه روشنفکری 
در مقابل انقلاب 
و مسائل مرتبط 

با آن و بعد از 19 
ماه با وقوع دفاع 

مقدس، نسبت 
به دفاع مقدس 

و مسائل آن، 
سیاست بایکوت 

و سکوت را پیشه 
کرد. یعنی اساساً 

در آغاز کار چیزی 
راجع به این دو 
واقعه ننوشتند.
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ممیزی مانع از چاپ ای��ن موارد می شود. برخی ها معتقد 
بودند هنوز این تجربه در ما چندان فروکش نکرده است. 
ای��ن تجربه چندان ته نشین نشده است و ما باید تجربه ی 
بیشت��ری کسب کنیم. اما شای��د جالب ترین دلیلی که از 
سوی شبه روشنفکرها در مورد سکوتشان نسبت به موضوع 
دف��اع مقدس گفته شده این بوده که گفته اند چون ما در 
آن واقع��ه شرک��ت نکردیم، عملًا تجرب��ه ای برای نوشتن 
درب��اره ی آن واقع��ه نداشتیم. یعنی ع��ذر بدتر از گناهی 
آوردن��د. گفتند راجع به دفاع مق��دس و جنگ ننوشتیم 
چون شرکت نکردی��م. در حالی که شرکت نکردن به نحو 

و نف��اق آشکارتری گویای اختلاف 
در این گروه است. 

البت��ه ت��ک 

داستان های��ی راجع به جنگ در آغاز جن��گ نوشتند که 
همسوی��ی نداشتند. پس عرضم این است که این رویکرد 
جدید، ای��ن دوره ی جدید ادبی، دوره ای ب��ود که عموماً 
با ظه��ور نویسندگان جوان، متعه��د و پرشور همراه بود. 
اگ��ر دوره ی جدید ب��ا این اوصاف شناسای��ی شود، یعنی 
دوره ای ک��ه در آن روشنفکران یک عقب نشینی تاکتیکی 
کردند -اگرچه آنها هیچ وقت عقب نشینی کامل نکردند- 
سال ه��ای پس از جنگ ثابت کرد که اینها عملًا حتی در 
دوره ی سکوتش��ان هم بیک��ار نبودند و به شاگردپروری و 
بنیه س��ازی علمی و تئوریک و به ترجمه دست زدند و در 
دهه ی هفتاد به ح��وزه ی ادبیات جنگ بازگشتند و عملًا 
این بازگشت آنها هم با تخریب و تحریف واقعیت ها همراه 
ب��ود و هم با تلاش برای س��وق دادن نویسندگان متعهد 
دهه شصت ب��ه سمت ادبی��ات شبه روشنفکری همراه 
بود. بنابراین دف��اع مقدس و ادبیاتش ثمره ی دوره ی 
پ��س از انقلاب بود. چ��ون با فاصل��ه ی 19 ماهه ای 
که بی��ن انقلاب و دف��اع مقدس وج��ود دارد، عملًا 
در ب��اره ی انقلاب کمتر نوشته ش��د. شاید زمینه های 
وقوع��ی، وسعت تأثیر و طول م��دت جنگ و افرادی 
که مستقیماً در آن دخالت داشتند، فرصتی که برای 
روای��ت وجود داش��ت، ضرورت هایی ک��ه برای حفظ 
همبستگی مل��ی و حفظ آرمان ها وجود داشت وعمق 
تجربه های مردمی و انسان��ی، همه ی اینها عواملی بود 

که در رابطه با دفاع مقدس بیشتر نوشته شد. 
به سؤال شما برگردیم، پرسش شما این است که چرا و 
چ��ه عنوانی بهتر است که برای ادبیات داستانی مرتبط با 
واقعه ی هشت ساله مان انتخاب کنیم، عرضم این است که 
سؤال، سؤال بجای��ی است و این سؤال، سؤالی تنها راجع 
ب��ه ادبیات دف��اع مقدس نیس��ت، سؤالی است که 
درب��اره ی تمام دارایی ادبیات متعهد پس از 
انق��لاب پرسیده می ش��ود. یعنی اگر 
راج��ع به دفاع مق��دس بپرسیم 
گویا راجع ب��ه همه دارایی و 
داشته ه��ای ادبیات پس از 
انقلاب س��ؤال می کنیم، 
چون اغلب نویسندگان 
ب��ه  س��ری  متعه��د 

  البته هر کشوری مورد تجاوز قرار بگیرد به نظر می رسد حق دارد از آن دفاع بکند ولی همه ی 
این دفاع ها مقدس نیست. یا  بهتر است بگوییم همه ی این دفاع ها چون مرتبط با منبع وحیانی و 

الهی نیستند از تقدس یکسان بهره مند نیستند.
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ادبیات دفاع مقدس زدند، بلکه بعضی ها 
عمر خودشان و اغلب آثارشان را در این 
زمینه تولید کردند. بنابراین این ثمره در 
موض��وع دفاع مقدس شکل گرفته است. 
البته موض��وع این است ک��ه عنوانی که 

برای ای��ن ادبیات مطرح است پس هم نتیجه به  رسمیت 
شناخت��ن دوره ی ادبی است و ه��م نتیجه ی به ر سمیت 
شناختن گون��ه ی ادبی است. اما عن��وان ظاهرترین وجه 
مواجهه ما ب��ا ادبیات است. یعنی چه کسانی که راجع به 

نیستن��د. شای��د این از نق��اط بسیار قابل 
تأم��ل و البته اعجاب برانگیز در مورد دفاع 
مق��دس ما باش��د. چون در م��ورد ادبیات 
جنگ جهان، مشهور بر این است که پس 
از جن��گ جهانی دوم در آلم��ان که کشوری شکست 
خ��ورده ب��ود و در ابت��دا متجاوزانه به کشوره��ای دیگر 
دست درازی ک��رد، ادبیات سیاهی شک��ل گرفت. ادبیات 
ضد جن��گ شکل گرفت. اما در تولی��دات ادبیات داستانی 
دف��اع مق��دس پس از انق��اب اگر تأمل ش��ود، به لحاظ 

  در مورد 
ادبیات جنگ 

جهان، مشهور بر 
این است که پس 

از جنگ جهانی 
دوم در آلمان که 
کشوری شکست 
خورده بود و در 

ابتدا متجاوزانه به 
کشورهای دیگر 

دست درازی کرد، 
ادبیات سیاهی 

شکل گرفت. 
ادبیات ضد جنگ 

شکل گرفت. 
اما در تولیدات 

ادبیات داستانی 
دفاع مقدس پس 

از انقلاب اگر تأمل 
شود، به لحاظ 

مضمونی برخی 
آثار دقیقاً مباین و 
معارض آثار دیگر 

هستند. این در 
حالی است که در 

مورد اصل واقعه ی 
دفاع مقدس 

به نظر می رسد 
که این واقعه از 
حقیقتی نورانی 
برخوردار بوده 

است.

ادبیات نوشته اند، چه کسانی  که نقد کردند و چه کسانی 
که سیاست گذاری کردند، همه ی اینها  نیازمند بودند که 

نظر و رویکرد خودشان را نسبت به این 
واقعه بی��ان کنند. عنوان از این جهت 
مه��م است ک��ه ما در م��ورد دامنه ی 
بیش از سه دهه تولید داستان راجع به 
ادبی��ات دف��اع هشت سال��ه صحبت 
می کنیم، می بینیم از بین دهها، صدها 
و بلکه هزاران اثر کوتاه و بلندی که در 
این موضوع نوشته شده، همه ی اینها به 
لحاظ مضمونی با هم همسو و هم جهت 

مضمون��ی برخی آثار دقیق��اً مباین و مع��ارض آثار دیگر 
هستند. این در حالی است که در مورد اصل واقعه ی دفاع 
مق��دس به نظر می رسد که این واقع��ه از حقیقتی نورانی 
برخوردار بوده است. حتی روشنفکران در 
اظهار نظرش��ان در م��ورد دفاع مقدس 
حتی از کلمه دفاع و تقدس هم استفاده 
کردند. یعنی دفاعی ب��ودن واقعه ای که 
ب��رای ایران در طول هش��ت سال اتفاق 
افتاد، م��ورد انکار نیست و حسن دفاع و 
ارزشمندی دفاع هم قابل انکار نیست. با 
فرض این نشانه ه��ا سؤالی جدی مطرح 

] ناکازاکی ژاپن بعد از تجاوز اتمی آمریکا [
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می شود. آن س��ؤال جدی این است ک��ه چگونه می شود 
راجع به واقعه ای که جنبه ی دفاعی دارد، راجع به واقعه ای 
ک��ه طیف های مختلف فکری نسبت ب��ه دفاعی بودن آن 
تردیدی ندارند، دو دسته داستان نوشته شود که به لحاظ 
مضمونی با هم تباین دارند. یعنی برخی از داستان ها این 
واقعه را اساس��اً نورانی، افتخارآمیز و ایثارگرانه و حماسی 
می دانند و دیدگاه دیگری وجود دارد که تأکید بر تلخی، 
تردید و شک، ی��أس و بی اعتقادی و خودمحوری در این 

آثار دارد، چگون��ه این ممکن است؟ 
بنابراین بحث عنوان سازی در ادبیات 
در حقیق��ت مح��ل تع��ارض ای��ن 
دیدگاه های فک��ری است. یعنی چه 
عنوان��ی باید ب��رای ادبی��ات ترسیم 
ش��ود؟ ترسی��م عن��وان از جه��ات 
مختلفی ب��رای ادبیات داستانی دفاع  
مق��دس حائ��ز اهمیت اس��ت. نکته 
اولش این است که اساساً این عنوان 
می تواند به خاص بودن دفاع  مقدس 
و ادبیات مرتب��ط با آن تأکید کند و 
جایگاه ای��ن ادبی��ات را در بین آثار 
نوشت��ه شده در حوزه داستان جنگ 
در جه��ان مشخص کن��د. یعنی اولاً 
تعیین کند وقتی ما راجع به ادبیات 
داستان��ی دف��اع مق��دس صحب��ت 
می کنیم و پیش از این فرض کردیم 
ک��ه ادبیات انقاب پ��س از پیروزی 
انقاب وارد دوره ی جدیدی شد، این 

س��ؤال پی��ش بیاید که آی��ا ادبیات دفاع مق��دس در زیر 
مجموعه ادبیات جنگ جهان و مطابق با آن و همسوی با 
آن خواه��د ب��ود یا متف��اوت است؟ آیا گون��ه ای متفاوت 
قلمداد می شود یا گونه ای است مثل گونه های دیگر. مثاً 
در ادبیات جهان "در جبهه ی غرب خبری نیست"، "وداع 
با اسلحه"، "به ی��اد کاتالونیا"، جنگ و صلح" و آثاری که 
در جه��ان مشهور شدن��د را داریم. آی��ا نمونه هایی که ما 
انتظار داریم در ادبیات دفاع مقدس ببینیم، زیرمجموعه ی 
چنین آثاری خواهند بود ی��ا خیر؟ بنابراین در نام گذاری 
تأکید بر شاخصه ها داریم. البته باید متوجه باشیم که این 

نام گ��ذاری ، نام گ��ذاری ای است که ب��ا انضمام ارزش های 
واقع��ی هشت ساله و انتظ��ارات و شناختم��ان نسبت به 
ادبیات داریم. یعنی ما در این نام گذاری تنها به یک عمل 
مکانیک��ی دس��ت نمی زنیم. بلک��ه باید مشخ��ص کنیم 
مجموعه معارف ما درباره ی دفاع و اساساً دفاع در اندیشه 
اسامی به چه معناست. آیا دفاعی که در اندیشه اسامی 
مط��رح است مثل همه ی دفاع های��ی است که در اندیشه 
کفر و در یک کشور کافر و غیرمسلمان هم اتفاق می افتد 

  دوره ی جدید 
ادبی، دوره ای 
بود که عموماً با 
ظهور نویسندگان 
جوان، متعهد و 
پرشور همراه بود. 
اگر دوره ی جدید 
با این اوصاف 
شناسایی شود، 
یعنی دوره ای که 
در آن روشنفکران 
یک عقب نشینی 
تاکتیکی کردند 
-اگرچه آنها هیچ 
وقت عقب نشینی 
کامل نکردند- 
سال های پس از 
جنگ ثابت کرد که 
اینها عملًا حتی در 
دوره ی سکوتشان 
هم بیکار نبودند 
و به شاگردپروری 
و بنیه سازی 
علمی و تئوریک 
و به ترجمه دست 
زدند و در دهه ی 
هفتاد به حوزه ی 
ادبیات جنگ 
بازگشتند و عملًا 
این بازگشت آنها 
هم با تخریب و 
تحریف واقعیت ها 
همراه بود و هم با 
تلاش برای سوق 
دادن نویسندگان 
متعهد دهه شصت 
به سمت ادبیات 
شبه روشنفکری 
همراه بود.

] اوکیناوای ژاپن بعد از بمباران توسط آمریکا 
در جنگ جهانی دوم، 13 ژوئن 1945[

یا این دفاع متفاوت از دفاعی است که معمولاً در جهان از 
آن صحب��ت می شود. البته هر کشوری م��ورد تجاوز قرار 
بگی��رد به نظر می رسد ح��ق دارد از آن دف��اع بکند ولی 
هم��ه ی این دفاع ها مقدس نیس��ت. یا  بهتر است بگوییم 
هم��ه ی این دفاع ها چون مرتبط ب��ا منبع وحیانی و الهی 
نیستن��د از تقدس یکسان بهره مند نیستند. برخی دفاع ها 
انسان��ی و برخی دفاع ها هم در ح��وزه ی ساحت حیوانی 
تعریف می شود چون حیوان ها هم برای محافظت از خود، 
خانواده و مح��دوده ی قلمرویشان دست به دفاع می زنند. 
بنابراین در تعیین آن عن��وان به نظر می رسد که یک کار 
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ادبی صرف انجام نمی دهیم. هم ادبیات مداخله دارد، هم 
مع��ارف و بنیان ه��ای حکمی ما دخال��ت دارند و هم این 
واقعه ای ک��ه اتفاق افتاده دخال��ت دارد. بنابراین انتخاب 
عن��وان که به نظر ساده می آی��د پشتوانه ای عظیم خواهد 
داش��ت. یعنی مجموع��ه ی معارفی ک��ه در علوم انسانی و 
علوم الهی و علوم دینی و ادبیات و شناخت از ادبیات وجود 
دارد، ب��ه کمک هم می آیند و عنوان را می سازند. بنابراین 
ک��ار و شناخت  عنوان البته ب��ا مشکاتی مواجه هست. از 

جمل��ه مسائلی ک��ه در مورد این 
عن��وان مط��رح اس��ت - و بجای 
اینکه من ترجیح بدهم پاسخی به 
این عن��وان دهم- و عنوان سازی 
را برای ادبیات دفاع مقدس دشوار 
کرده است، تا حدودی کم بودن و 
بی کیفیت��ی  و  کم حجم ب��ودن 
پژوهش های صورت گرفته در این 
ب��رای  عناوی��ن  اس��ت.  عرص��ه 
ملم��وس  چن��دان  نویسندگ��ان 
نیست و کارکردی برای نویسنده 
ن��دارد. چ��ون نویسن��ده داستان 
عموماً با خاقیت خود و شناختش 
از ی��ک موضوع ی��ا مضمون مثل 
دف��اع مق��دس آث��اری را خل��ق 
می کند. حتی برای منتقدین هم 
به نظر می رسد این عناوین چندان 
اولویت  ای��ن سال ه��ا واج��د  در 
از  نبودند چراک��ه منتقدین فارغ 
کنن��د اینکه در چه دست��ه ای ادبیات را  تقسیم بن��دی 

هم��واره ماک های جزئی تری ب��رای شناخت ادبیاتی که 
می توان��د عنوان��ش مث��اً دف��اع مق��دس باش��د، دارند. 
ماک هایش��ان ای��ن است که باید سهم عم��ده ای از روح 
حاک��م بر دفاع مق��دس در این اثر باش��د، وجوه معنوی 
برایشان اهمیت داشته، طرح شخصیت های سفید برایشان 
حائ��ز اهمیت بوده و وجوهی که ب��ه اعتقادات و باورهای 
دینی ما برمی گردد برای  ما اهمیت داشته است. بنابراین 
نکته این است که دعوا و اختافی که بر سر عناوین عموماً 
مطرح ب��وده، در کجا بیشتر تنورش گرم بوده است. البته 

برای پاسخ به این سؤال در حوزه ادبیات داستانی در طول 
این سه دهه عناوی��ن بسیار متنوعی برای  شناسایی این 
گون��ه معرفی شده است. اگر بخواهیم به لحاظ زمانی هم 
در نظر بگیریم، به نظر می رسد این عناوین یک سیر زمانی 
هم دارند. مثاً در ابتدا چیزی که در حوزه ی دفاع مقدس 
نوشت��ه می شد، به عنوان ادبی��ات جنگ شناخته می شد. 
بعدها ای��ن ادبیات جنگ عنوان ادبی��ات جنگ تحمیلی 
گرفت، بعد شد ادبیات دفاع، بعد ادبیات دفاع مقدس، بعد 

عنوان ادبی��ات مقاومت و سپس ادبی��ات پایداری مطرح 
شد. یعنی  این چهار پنج عنوان اصلی است که برای این 
بحث گذاشته اند. اگر دقت بکنی��م می بینیم عناوینی که 
ب��رای ادبیات دفاع مقدس استفاده ش��ده، لزوماً سرمنشأ 
ادب��ی نداشته است. یعنی نوعی استعمال عرفی در جامعه 
موجب شده با تغییر استعمال و ورود لفظ جدید، این لفظ 
راه��ش را به ادبیات هم باز کند. بنابراین نمی شود به نحو 
کام��ل و صددرصد از ای��ن مطمئن بود ک��ه انتخاب این 
عنوان برای ادبی��ات با در نظرگرفتن قالب های ادبی و در 
نظر گرفتن آثار پدید آمده و در نظر گرفتن واقعه ی دفاع 

  حتی روشنفکران در اظهار نظرشان در مورد دفاع مقدس حتی از کلمه دفاع و تقدس هم 
استفاده کردند. یعنی دفاعی بودن واقعه ای که برای ایران در طول هشت سال اتفاق افتاد، مورد 
انکار نیست و حسن دفاع و ارزشمندی دفاع هم قابل انکار نیست.
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مقدس و در نظر گرفتن مبانی حکمی، دینی و فلسفی ما 
صورت گرفته است. به عنوان مثال در عالم سیاست برخی 
از محققین به این اشاره کردند که زمانی به واقعه ی هشت 
ساله جنگ گفته می شد. بعد این مسئله مطرح شد برای 
اینک��ه موضع خودم��ان را درجنگ نش��ان دهیم و اینکه 
نشان بدهیم ما متجاوز نبودیم باید از این جنگ به جنگ 
تحمیلی نام ببریم. بنابراین وصف تحمیلی به جنگ اضافه 
ش��د. بعد ها این عنوان ج��ای خودش را به دفاع داد چون 
جن��گ تحمیل��ی از طرف کسی که جن��گ برایش جنگ 
تحمیل ش��ده نوعی دفاع است. اما آی��ا این دفاع با دیگر 
دفاع ها همانند است. قطعاً وجود انگیزه های دینی در دفاع 
مقدس ما بسیار برجسته است بنابراین با لحاظ انگیزه های 
دینی این دفاع، دفاع مقدس خواهد بود. از یک مرحله به 
بع��د به خصوص بعد از اتمام جن��گ برخی اصطاحات از 
ادبیات ملل وارد کشور ما و ادبیات ما شد. به عنوان مثال 
یک��ی از نویسندگان عرب کتابی دارد که در مورد  ادبیات 
مقاوم��ت فلسطین به ن��ام "ادب المقاومه" است. برخی از 
کسان��ی که در ح��وزه ادبیات داستانی تأم��ل می کردند، 
اصط��اح ادبیات دفاع مقدس را کنار گذاشتند و اصطاح 
ادبی��ات مقاوم��ت را انتخ��اب کردن��د. استدلالش��ان هم 
به صورت اجمالی این بود که ما با انتخاب ادبیات مقاومت 
آن ظ��رف زمانی و مکانی دفاع مق��دس را بر می داریم و 
مجموعه ای از خیزش های عمومی ای را که هدف عالی ای 
دارد و هدف��ش مقاومت در برابر ظلم و استکبار و... است، 
همه را تحت یک قالب در می آوریم. بعدها این اصطاح به 
عنوان ادبی��ات پایداری شناخته شد. ام��ا نکته ای که در 
هم��ه ی این موارد قابل طرح است ای��ن است که طرح و 
جع��ل این عناوین هیچگاه با بررسی ت��ام و تمام عناوین 
قبلی صورت نگرفت��ه است. یعنی به نظر می رسد یک نوع 
آزم��ون و خطا در این عرصه ص��ورت گرفته است. چراکه 
اگ��ر به منابع نظ��ری، پژوهشی و تحلیل��ی مراجعه کنیم 
اساس��اً منابع قاب��ل توجهی یافت نمی ش��ود که در مورد 
چرای��ی کنار گذاشتن عنوان ادبی��ات دفاع مقدس و اخذ 
عن��وان ادبی��ات مقاومت تأمل شود بلک��ه به نظر می رسد 
انتخاب این عناوین و جایگزینی این عناوین در دوره هایی 
موج��ب شده عناوی��ن دیگر صدمه ببینن��د و در مجموع 
حوزه ادبیات دفاع مقدس لطم��ه و صدمه ببیند. دلیلش 

ه��م این است که در ح��وزه ادبیات داستانی دفاع مقدس 
شناخ��ت ظرفیت های دفاع مق��دس و ترسیم ویژگی های 
خاص ای��ن ادبیات مقدمه هر عنوان س��ازی در این حوزه 
است. یعنی ت��ا ویژگی هایش را نشناسیم عماً نمی توانیم 
دست به عنوان س��ازی در این  زمینه بزنیم. نکته ی دیگر 
این است که تعدد عناوین موجب شده است که حساسیت 
و جایگ��اه عناوین قبلی مخدوش ش��ود. یعنی در حالیکه 

  برخی از 
نویسندگان 
شبه روشنفکر 
ادعای واقع نویسی 
ندارند، یعنی از 
بین کسانی که 
راجع به جنگ 
نوشتند و به 
مضامین سیاه 
پرداختند همه در 
اینکه از واقعیت 
بنویسند، اتفاق 
ندارند. برخی 
معتقدند که ما باید 
وجه تاریخی جنگ 
را کنار بگذاریم 
جنگ برای ما یک 
زمینه است دلیلی 
ندارد که نویسنده 
از واقعیت های 
جنگ بگوید 
نویسنده باید از 
آن چیزی که در 
کنه وجود خودش 
هست بگوید و 
تعهدی به واقعیت 
ندارد. اما این 
طیف، طیف قلیلی 
هستند. طیف کثیر 
عموماً واقعیت را 
محور کارشان قرار 
می دهند.

]اجساد شهروندان چونگکینگ در چین در جنگ جهانی دوم [

زمانی و دوره ای ادبیات داستانی یک  عنوان بیشتر نداشت 
و این عنوان انتظاراتی را برای نویسندگان ایجاد می کرد، 
الآن ب��ا تع��دد عناوین شای��د همسو ک��ردن انتظارات از 
نویسن��ده دف��اع مقدس و آث��ار مرتبط با دف��اع مقدس، 
مق��داری دشوارت��ر شده است چون به ه��ر حال به تعدد 
عناوی��ن تعدد دیدگاه وجود دارد و این امکان که با اتخاذ 
عنوانی ثابت و عنوان��ی اجماعی خاستگاهمان را راجع به 
ادبیات دفاع مقدس همسو کنی��م، عماً به نوعی ضعیف 
شده است. بنابراین در بحث عنوان سازی راجع به ادبیات 
داستانی دف��اع مقدس عناوین متعددی به کار رفته است. 
بناب��ر آن چیزی که بنده در این دوسال که به پژوهش در 
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م��ورد گونه ادبیات سی��اه دفاع مق��دس مشغول هستم، 
به نظر می رسد، همچنان استفاده از ادبیات داستانی دفاع 
مق��دس عنوان جامع ت��ری از عناوین دیگ��ر باشد. اما در 
ترکیب دفاع مقدس مفهوم این دفاع و تقدس چیست؟ آیا 
ای��ن دفاع مقدس ب��رای ادبیات در ترکی��ب ادبیات دفاع 
مقدس و برای داست��ان در ترکیب داستان دفاع مقدس، 
نقش موضوعی ایفا می کند یعنی وقتی می گوییم داستان 

ادبی��ات مقاومت م��ا جاعل این اصط��اح نبودیم و چون 
جاعلش  نبودیم لزوماً تعریفش برعهده ی ما نیست. کسی 
ک��ه این را جعل ک��رده باید آن را تعری��ف کند و به نحو 
خاص ادبیات دفاع مقدس نگرش های شیعی و آرمان های 
اسامی را در خود مستتر دارد ولی ادبیات مقاومت اینطور 
نیست و وجهه ی بسیار عامی دارد. یعنی عامتر از معارفی 
که ی��ک مکتب یا یک مذهبی به عن��وان تشیع دارد، در 
اختیار می گ��ذارد. بنابراین توسعه دادن به مفاهیم و اخذ 
عناوینی مثل ادبیات مقاومت به نظرم راه ما را در شناسایی 
گونه خاص دور خواه��د کرد و عماً امکان شناسایی این 
گونه ذیل عنوان خاص و شناخت خصوصیات و شرایطش 

را برای ما دشوار می کند.

 فرهنگ عموم�ی: آقای شاک�ری از توضیحات شما 
می ت�وان اینگون�ه برداش�ت کرد ک�ه گوی�ا جنابعالی به 
خصلت زمانی و مکانی آن حوزه از ادبیات که حول دفاع 
مق�دس است، قائلی�د. یعنی معتقدید ک�ه ادبیات دفاع 
مق�دس مربوط به ای�ران شیعی اسلامی اس�ت. اما برای 
اینک�ه آثار این حوزه از ادبیات دارای خوانندگان جهانی 
باش�د، آیا انتخاب عنوان با ای�ن شکل، باعث محدودیت 

طیف مخاطبین جهانی نمی شود؟
 احمد شاک�ری: آی��ا وصفی که ما ب��ه عنوان وصف 
دفاع مقدس برای ادبیات به کار می بریم خصیصه زمانی و 
مکانی در آن لحاظ  می شود یا نه؟ خصیصه زمانی به این 
معن��ا است که ادبیات داستانی دفاع مقدس ادبیاتی است 
ک��ه در برهه زمانی هشت ساله دف��اع مقدس اتفاق افتاد 
از 59 ت��ا 67. وخصیصه مکانیش هم این است  که مکان 
وق��وع حوادث هم به تعبیری ی��ا باید خطوط جنگ باشد 
یا جایی باشد که تأثرات مستقیم و غیرمستقیم جنگ به 
آنه��ا رسیده است. مثاً شهرهای م��رزی یا شهرهایی که 
پشت جبهه هستند و بمباران شده اند و یا حتی شهرهایی 
که مورد اصابت موشک هم قرار نگرفته اند ولی آثار جنگ 
در آنج��ا مشهود است شهدا می آیند، اجناس گران شده و 
انواع مسائلی  ک��ه جنگ با خودش می آورد. همانطور که 
مطلع هستید خود عن��وان ادبیات داستانی دفاع مقدس، 
مح��ور سه جور تقسیم بندی واقع ش��ده است. یک موقع 
وقت��ی ادبیات دفاع مقدس می گوییم این اصطاح را برای 

  آن چیزی که 
موجب تفاوت 

جنگ ما با 
جنگ های  دیگر 

شد وجه مضمونی 
آن بود. این اتفاقاً 

یک بن مایه ی 
دینی هم دارد. 

بن مایه ی دینی آن 
هم این است که 

در دیدگاه اسلامی 
عمل خوب عملی 
است که هم واجد 
حسن فعلی باشد 

هم واجد حسن 
فاعلی.

دف��اع مقدس داستانی است ک��ه موضوعش دفاع مقدس 
باشد ی��ا داستانی که مضمونش دف��اع مقدس باشد اینها 
متفاوت است. تعبیری که من مقداری به آن نزدیک شدم 
این است که در تعبیر ادبیات داستانی دفاع مقدس، دفاع 
مقدس وصف موضوع ادبی��ات نیست بلکه وصف مضونی 
ادبی��ات است. اگر وص��ف مضمونی ادبی��ات باشد به نظر 
می رسد که ما نیازی پیدا نمی کنیم که به ادبیات مقاومت 
و ی��ا حتی ادبیات پایداری اش��اره کنیم. ضمن اینکه این 
عنوان، عنوان��ی است که مخت��رع و جاعلش خود فضای 
ایران اسام��ی درگیر جنگ بوده، یک عنوان خاص است 
که می تواند در ذیل خودش گونه ای را معرفی کند. اما در 
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تقسیم بندی های دوره ای در ادبیات به کار می بریم. منظور 
از ادبیات دفاع مقدس، ادبیات داستانی است که در زمان 
دف��اع مقدس آفریده ش��ده است. یعنی ب��ا این اصطاح 
دوره بندی می کنی��م. در ادوار ادبی هر واقعه ای که بتواند 
تلنگ��ری به ادبی��ات داستانی بزند و آغ��از و انجامی برای 
خل��ق و آفرینش داستان ایجاد کند، ای��ن واقعه می تواند 
مؤس��س و پایه گذار یک دوره باشد. به همین معنا ممکن 
است گفته شود که ادبیات داستانی دفاع مقدس به تعبیر 
زمانی و دوره ایش، ادبیاتی است که در زمان جنگ نوشته 
شده است. یعنی هشت س��ال دفاع مقدس. در مقابل آن 
ادبیات داستانی هست که در غیر زمان جنگ نوشته شد. 
یک موق��ع ادبیات دفاع مقدس مح��ور تقسیم بندی های 
موضوع��ی است. یعنی ادبیاتی که موضوعش دفاع مقدس 
باشد و موضوع در ادبیات واجد خصوصیت زمانی و مکانی 
اس��ت. یعنی ادبیات زمان��ی موضوعش دفاع مقدس است 
که به لحاظ زمانی در زمان دفاع مقدس اتفاق بیفتد یا در 
مکانی که قب��اً در آن مکان دفاع مقدس بوده رخ  دهد. 

ام��ا تعبیر سومی وجود دارد که ای��ن وصف دفاع مقدس 
در ادبی��ات داستانی مح��ور تقسیم بندی ه��ای مضمونی 
است. تقسیم بندی های مضمونی به نظر می آید تقسیمات 
دقیق ت��ری هستند. چون ادبیات داستانی دفاع مقدس ما 
به لحاظ موضوع از دیگر جنگ  های دنیا متفاوت نمی شود. 
اگر موضوع واجد ویژگی در زمانی و در مکانی باشد یعنی 
این آدمی که در این زمان خاص و این مکان  خاص کاری 
ک��رده است. مثاً ایثارگری کرده است. بنابراین اگر بحث 
دفاع مق��دس محور تقسیم بندی ه��ای موضوعی باشد و 
داستان دفاع مقدس یعن��ی داستانی که موضوعش دفاع 
مقدس اس��ت، این داستان با داست��ان جنگی جهان هم 
چندان تفاوت��ی نخواهد داشت. حت��ی می توانیم مقایسه 
بکنیم. جنگ هشت ساله ی ما به لحاظ وسعت جغرافیایی 
و به لحاظ شدت ویرانی ها و ازبین رفتن نفوس و زخمی ها 
و کشته  ها هیچ وقت به جنگ جهانی دوم  نمی رسد. یعنی 
اگ��ر نگاه ما به دفاع مقدس، نگ��اه موضوعی باشد نه تنها 
موض��وع خاص��ی را نمی توانیم م��ورد اشاره ق��رار دهیم 
بلک��ه برجستگی هم ندارد که اص��اً گونه ای باشد. برخی 
از پژوهشگ��ران ب��ا اشاره ی به همین، ک��ه البته در طیف 
پژوهشگ��ران با اندیش��ه شبه روشنفک��ری هستند این را 
گفته اند که جنگ ما در مقایسه با جنگ های جهانی مثل 
یک درگیری مرزی طولانی مدت است و اصاً نباید انتظار 
داشت��ه باشیم کاری که بر اساس این موضوع نوشته شده 
بتوان��د با آثار بزرگ جهان��ی رقابت بکند. این یک دیدگاه 
است ول��ی به نظر می رسد آن چی��زی که موجب تفاوت 
جن��گ ما با جنگ های  دیگر ش��د وجه مضمونی آن بود. 
ای��ن اتفاقاً یک بن مایه ی دین��ی هم دارد. بن مایه ی دینی 
آن هم این است که در دیدگاه اسامی عمل خوب عملی 
اس��ت که هم واجد حس��ن فعلی باشد ه��م واجد حسن 
فاعلی. یعنی ممکن است ایثار را خیلی از رزمندگان دیگر 
در نقاط جهان انجام داده باشند. جنگ محمل ایثار است 
عموماً انسان ها در جنگ از خودگذشتگی هایی از خودشان 
نش��ان می دهند. ولی ای��ن از خودگذشتگی ها لزوماً واجد 
حس��ن فاعلی هم نیست. برخی از این از خودگذشتگی ها 
ب��رای رسیدن به شهرت و ماندگاری نام است. یک غرض 
نفسانی و شخصی در آن وجود دارد حتی آنهایی که برای 
خاک این کار را انجام دادند این هم با آن چیزی که ما به 

  ادبیات زمانی موضوعش دفاع مقدس است که به لحاظ زمانی در زمان دفاع مقدس اتفاق 
بیفتد یا در مکانی که قبلًا در آن مکان دفاع مقدس بوده رخ  دهد.

  نویسنده 
داستان عموماً با 
خلاقیت خود و 
شناختش از یک 
موضوع یا مضمون 
مثل دفاع مقدس 
آثاری را خلق 
می کند. حتی 
برای منتقدین هم 
به نظر می رسد این 
عناوین چندان 
در این سال ها 
واجد اولویت 
نبودند چراکه 
منتقدین فارغ 
از اینکه در چه 
دسته ای ادبیات را 
تقسیم بندی کنند 
همواره ملاک های 
جزئی تری برای 
شناخت ادبیاتی که 
می تواند عنوانش 
مثلًا دفاع مقدس 
باشد، دارند. 
ملاک هایشان 
این است که باید 
سهم عمده ای از 
روح حاکم بر دفاع 
مقدس در این 
اثر باشد، وجوه 
معنوی برایشان 
اهمیت داشته، 
طرح شخصیت های 
سفید برایشان 
حائز اهمیت بوده 
و وجوهی که 
به اعتقادات و 
باورهای دینی ما 
برمی گردد برای  
ما اهمیت داشته 
است.

] محسن مومنی [
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عنوان حسن فاعلی به آن اعتقاد داریم یعنی برای اطاعت 
از امر خدا فرق دارد. که در دفاع مقدس ما می شود برای 
اطاعت از امر ولی فقیه که ولایتش را از ولایت الهی دارد 
و همسو با حرکت حضرت ولی عصر )عج( است. این نشان 
می ده��د که ویژگی ممتاز دفاع مقدس ما وجه فاعلی آن 
اس��ت. بنابراین بنظ��ر می رسد دفاع مق��دس اشاره ای به 
ای��ن وجه فاعلی باید  داشته باش��د و اشاره به وجه فاعلی 
یعن��ی اش��اره ای به مضمون اثر. چون وج��ه فاعلی اثر در 
موضوع نمی توان��د چندان شکوفا شود در مضمون شکوفا 
می ش��ود. به همین دلیل به نظر می رس��د عنوان هایی  که 
انتخ��اب شدند از بینشان عنوان دفاع مقدس ترجیح دارد 
وعن��وان دفاع مقدس هم به نظر می رسد عنوانی مضمونی 
ب��رای ادبیات است واگر مضمون��ی شد آن وقت زمانمند و 
مکانمن��د نیست. یعنی آن وقت هر اندیشه ای با انگیزه ای 
که متناسب با حسن فاعلی و متناسب با آرمان های دینی 
است، عملی در ذیل دف��اع مقدس انجام بدهد، این وجه 
مضمون��ی را نشان می ده��د. حتی به نظرم ای��ن دیدگاه 
مضمون��ی به ادبیات دفاع مقدس وسعت می بخشد. یعنی 
ادبیات دفاع مقدس را ادبیاتی می داند که از یک فرهنگ 
جانب��داری می کن��د نه از ی��ک واقعیت خ��اص تاریخی. 
ادبیاتی می داند که در طول  تاریخ جریان دارد و هر لحظه 

ممکن است چنین اتفاقی بیفتد. 

 فرهنگ عمومی:  در  رابطه با بحث حاضر اصطلاحی 
را برخی تحت عنوان "ادبی�ات دوران گذار" داشتند که 

خصلت دوره ای از  ادبیات است 
که ب�ا انقلاب اسلامی شروع 
ش�د، جنابعالی ای�ن عنوان 
را برای ای�ن دوره از ادبیات 
ک�ه بع�د از انق�لاب ش�روع 
شد و با دف�اع مقدس فاصله 
زمانی اندک�ی داشت چگونه 

می بینید؟
البت��ه  احمد شاک�ری:   
ای��ن اصطاحی که ب��ا عنوان 
"ادبی��ات دوران گذار" معرفی 
ش��د، وصفی است ب��رای یک 

دوره. دوره ای که می دانی��م از زمانی آغاز شده است ولی 
انجامش را نمی دانیم چقدر است. ما در این دوره هستیم. 
اینطور نیست که این دوره گذشته باشد و ما حدود و ثغور 
ای��ن  دوره را بدانیم. وقتی ح��دود و ثغورش را نمی دانیم 
و انجام��ش و پایان ای��ن دوره را نمی دانی��م و اشرافی بر 
مجموعه آثاری که در این دوره تولید شده نداریم، ]چون 
ادبی��ات دوران گذار مربوط به ادبیاتی است که با پیروزی 
انقاب شکل گرفت و ادامه خواهد داشت تا زمان حاکمیت 
موعودی که آن پرده های علم کنار می رود و حقیقت هنر 
در آنجا  متجلی می شود و می توانیم بر اساس آن دیدگاه 
و آن زمان��ه به یک شاخصه های معینی از هنر دینی، هنر 
اسام��ی و ادبی��ات داستانی اسامی برسی��م.[ و در حال 
آزم��ون و خطا هستی��م، می توانیم اوص��اف اجمالی این 
دوران را برشماری��م. یکی از خصوصی��ات این دوران این 
است که ما در یک انقطاعی از سنت های غربی وارداتی از 
ادبیات قرار گرفتیم و خ��ود این یک موقعیت ویژه است. 
یعنی به نظر من هم می رسد که یکی از مشخصات دوران 
گ��ذار این است ک��ه از یک سنت گذشت��ه ای عبور کرده 
و الآن روی��ه ی جدیدی را آغاز ک��رده است. خود ادبیات 
داستان��ی به شکل فعلی عمر چندان��ی در کشور ما ندارد 
و هن��وز ط��ول مدتی  که  ادبیات انقاب��ی و افراد متعهد 
و انقاب��ی راجع ب��ه این ادبیات داستان��ی فکر کردند، به 
مدتی که قبل از انقاب جریان های ادبی غرب وشرق زده 
ت��ا حدودی گرفت��ارش بودن��د و صرف کردن��د، نرسیده 
است. تبیین ادبی��ات دوران گذار مبتنی بر تبیین چیزی 
اس��ت که پ��س از انقاب ایجاد شد. یعن��ی بستری برای 
ظهور ادبی��ات داستانی شکل گرفت 
که عوامل متع��ددی دخیل بودند و 
همه ی اینها باید  لحاظ شود تا به این 
نتیجه برسی��م و بتوانیم جمع بندی 
داشت��ه باشیم ک��ه در دوران پس از 
انقاب چ��را قائل به دوره ی جدیدی 
هستی��م. حالا ای��ن دوره ی جدید را 
برخ��ی دوران گذار ن��ام گذاشته اند 
و برخ��ی ه��م ای��ن دوره را دوره ای 
می دانن��د ک��ه در یک مح��دوده ی 
مشخصی انج��ام می گیرد و عنوانش 

  عناوینی که برای ادبیات دفاع مقدس استفاده شده، لزوماً سرمنشأ ادبی نداشته است. یعنی 
نوعی استعمال عرفی در جامعه موجب شده با تغییر استعمال و ورود لفظ جدید، این لفظ راهش 
را به ادبیات هم باز کند.
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را هم لزوماً عن��وان گذار نمی گذارند. از جمله عواملی که 
می توان برشمرد و متع��دد هستند یکی ظهور موضوعات 
جدید است. برخی در تحلیل هایشان می گویند عاملی که 
موج��ب ورود ما به دوره ی جدی��د بود رخدادها بود. خود 
رخدادها آنقدر عظیمند، موضوعاتی که می توانند موضوع 
داستان قرار گیرند آنقدر عظیمند که یک جبهه ی جدید، 
ی��ک رشد و نمو جدی��د و یک تفاوت جدی��د را می توان 
در ای��ن دوره ب��ا دوره ه��ای قبل ذکر ک��رد. انقاب ها در 
هم��ه ی کشوره��ا مجرای هن��ر هستند و هن��ر عموماً از 
موضوعاتی که به خصوص عم��وم مردم را درگیر می کند، 
تأثیرات��ی اجتماعی بسیار عمیقی داشته باشد، احساسات 

را برانگیزان��د و در یک بستر عقان��ی و حسی رخ بدهد، 
استقبال می کند.

نکته دوم که می توان گفت محمل ظهور دوره ی جدید 
اس��ت، مرب��وط به گشایش ه��ای اجتماعی اس��ت که در 
ح��وزه ی هنر اتفاق افتاد. یعن��ی در حوزه ی هنر بسیاری 
از نویسندگ��ان متعهدی که قبل از انقاب بودند و برخی 
از کسان��ی که می توانستند بنویسند ول��ی قبل از انقاب 
به خاط��ر محدودیت ها ننوشتند، ای��ن گشایش فضا برای  
بیان و روایت، خودش موجب ظهور دوره ی جدیدی شد. 
به هرح��ال دوران اختناق ستم شاه��ی زمانی که اجازه ای  
ب��رای نگارش وج��ود نداشت، طبع��اً هن��ر و ادبیات هم 

نمی توانست جلوه و ظهوری داشته باشد.
عامل سوم مخاطب اس��ت برخی معتقدند 
که عموم و قاطب��ه ای از مخاطبان ادبیات که 
مخاطبان دیندار بودند، اساساً پیش از انقاب  
ادبی��ات را تحری��م کرده بودن��د. ادبیات شبه 
روشنفکری، ادبیات ی��أس، ادبیات پرده در و 
ادبیات غیر اخاقی را تحریم کرده بودند. بلکه 
به نظر می رسد عموماً داستان پیش از انقاب 
در ذه��ن نیروهای مذهبی و اف��راد دیندار و 
متدی��ن مرادف با فساد و پوچی و یأس است. 
لذا بع��د از انقاب مخاطبانی ظهور کردند که 
مطالبات جدی��د دارند، ظهور مخاطب جدید، 

دوره ی جدید را رقم می زند.
 ]عام��ل چه��ارم[ برخی ه��ا آن تعهدات و 
آرمان های دین��ی را عامل می دانند. انقاب با 
پیروزی خودش آرمان هایی را به سطح آورد، 
آرمان های��ی که در هنر بای��د متجلی می شد 
چ��ون انقاب م��ا انقاب ذوجهات��ی بود تنها 
جنبه سیاسی نداشت، جنبه های فرهنگی هم 
داشت، بنابراین مطالبات این انقاب از هنر در 
حوزه ی فرهنگ همچن��ان پابرجا بود. انقاب 
شیوه ی روایت خ��اص خودش را می خواهد و 
نمی توان��د تقلید بکن��د. همانجوری که پرچم 
ن��ه غربی نه شرقی در ح��وزه ی سیاست بلند 
شد، در حوزه ی اقتصاد صحبتش به میان آمد، 
در ح��وزه ادبیات و فرهن��گ هم همین است. 

  تبیین 
ادبیات دوران 
گذار مبتنی بر 
تبیین چیزی 
است که پس از 
انقلاب ایجاد شد. 
یعنی بستری 
برای ظهور 
ادبیات داستانی 
شکل گرفت که 
عوامل متعددی 
دخیل بودند 
و همه ی اینها 
باید  لحاظ شود 
تا به این نتیجه 
برسیم و بتوانیم 
جمع بندی 
داشته باشیم که 
در دوران پس 
از انقلاب چرا 
قائل به دوره ی 
جدیدی هستیم. 
حالا این دوره ی 
جدید را برخی 
دوران گذار نام 
گذاشته اند و 
برخی هم این 
دوره را دوره ای 
می دانند که در 
یک محدوده ی 
مشخصی انجام 
می گیرد و 
عنوانش را هم 
لزوماً عنوان گذار 
نمی گذارند.

  انقلاب با پیروزی خودش آرمان هایی را به سطح آورد، آرمان هایی که در 
هنر باید متجلی می شد چون انقلاب ما انقلاب ذوجهاتی بود تنها جنبه سیاسی 

نداشت، جنبه های فرهنگی هم داشت.
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بنابراین این نیازمند ی��ک نهضت بود. خود این نه شرقی 
نه غربی یعنی یک دوره  ی جدید. یعنی یک نهضت جدید. 
]عامل پنج��م[ عامل دیگر باز ش��دن فضا برای صدور 
انق��اب بود. یعن��ی به نظر می رسید، بنا ب��ر نظر برخی از 
نویسندگان متعهد فضایی باز شده است که ما حرفمان را 
ب��ه جهان بزنیم و این حرف باید در یک قالب هنری بیان 
شود. این ه��م عامل دیگری بود ک��ه موجب شد دوره ی 
جدیدی شکل بگیرد. مجموعه ی این عوامل که البته باید 
درآن جایگ��اه حکومت اسامی، انق��اب اسامی و اینکه 
انق��اب اسام��ی از ابتدا خودش را ی��ک دوره ی واسطی 
می دانسته، مشخص شود. یعنی شعار انقاب این بوده که 
ای��ن انقاب به آن انقاب جهان��ی حضرت ولی عصر)عج( 
بشارت دهنده است. یعنی خودش ادعای استقال و ادعای 
فرج��ام به اینکه ب��دون اتصال با آن ب��ه نتیجه می رسد، 
نداشت��ه است. لذا این مفهوم گذار از مفهوم دوران غیبت 
معص��وم و نیاز ما در همه ی حوزه ه��ای فکری و هنری و 
اجتماع��ی ب��ه معصوم و کسی که به عال��م وحی و قدس 
ارتب��اط داشته باشد کسی که بتواند دین و معانی حقیقی 
آن را بر ما روشن کند، بر آمده است. لذا این احساس نیاز 
به نظر می رسد که آن بح��ث ادبیات دوران گذار را بتواند 
ت��ا حدودی تأمین کند. من فکر می کنم در همین ادبیات 
دوران گذار شاید جای پ��ای ثابتی نباشد. همیشه با یک 
وج��ه یا خطر ناکامی مواجه است. شاید هیچ وقت ادبیات 
دوران گ��ذار نمی تواند ساختار نهای��ی اش را معرفی کند. 
همواره باید منتظر باشد با ظهور آن حقیقت و شکل گیری 
آن حکوم��ت نهایی به نتیجه برس��د. ولی فکر می کنم در 
ای��ن عرصه هم عماً ما  این قدرت را داریم. یعنی ادبیات 
دف��اع مق��دس در برخ��ی از وجوه توانسته خ��ودش را تا 

حدودی بشناسد. 

 فرهنگ عموم�ی:  اگ�ر بخواهی�م مشخصه ه�ای 
حوزه ای از ادبیات که به دفاع مقدس پرداختند، چه آثار 
سی�اه ]که به زعم شما در زمان جنگ کم بود[ و چه آثار 
سفید و در یک کلام ادبیات جنگ بدون قضاوت در مورد 
خ�وب یا بد ب�ودن این آثار چیست؟ یعن�ی وجوه کلی و 

عمومی این نوع ادبیات چیست؟
 احمد شاکری: اگر بخواهید این دو حوزه را ذیل یک 

مجموعه بدانید، یعنی بگوییم 
ادبی��ات ب��ا رویکرد سی��اه با 
ادبیات در حوزه دفاع مقدس 
]که از دفاع مقدس جانبداری 
یکدیگرند  قسی��م  می کن��د[ 
عنوان  ب��ه  مقسم��ی  یعن��ی 
ادبی��ات جنگ داری��م که به 
ادبیات سیاه و ادبیات ارزشی 
دفاع مقدس تقسیم می شود، 
اشتراک��ات  اشتراکاتش��ان، 
چندان قاب��ل توجهی نیست. 
ای��ن اشتراکات شای��د بیشتر 
برگردد.  موض��وع  سم��ت  به 
یعنی ه��ر دوی اینه��ا راجع 
ب��ه انس��ان درگی��ر در جنگ 
این  به نظرم  البته  می نویسند. 
وجه اشتراک در مواردی قابل 
خدش��ه است. چون حداقل با 

مبنای��ی که م��ن اخذ کردم دفاع مق��دس وجه مضمونی 
اس��ت بنابراین حداق��ل در مواردی ای��ن دو شاخه با هم 
تباین کامل دارند. یعنی شاید بشود گفت نه در شخصیت 
اشتراکاتی وجود دارد نه در مضمون اشتراکاتی وجود دارد 
ن��ه در پرداخت و نه در بسیاری از وجوه با هم اشتراکاتی 
دارن��د. بنابراین اگر روی خود ادبیات سیاه یا ادبیات دفاع 
مق��دس تأمل شود، این به صواب نزدیکتر است. البته آن 
چیزی که در صورت فعلی در ادبیات با آن مواجه هستیم 
ای��ن است که هر دوی این دیدگاه ها یا بهتر بگویم طیفی 
از نویسندگان از هر دو دیدگاه ادعای واقع نویسی را دارند، 
یعن��ی حتی کسانی که تحت عن��وان سیاه نویسان جنگ 
یا به تعبیر دیگ��ر ضد جنگ نویس مطرح هستند یا اساساً 
خودش��ان را  ضد جنگ قبول ندارند، می گویند ما واقعیت 
را نوشتیم و اگ��ر معنای نوشت��ن از واقعیت سیاه نویسی 
باش��د ما خیلی ابایی نداریم از اینک��ه سیاه بنویسیم زیرا 

واقعیت برای  ما ارزشمندتر از رنگ واقعیت است. 
برخی ها معتقدند که اساساً ما ضدجنگ نویس هستیم 
دلایلی هم ب��رای خودشان قائلند و می گویند چون ما در 
طول این هشت سال دفاع کردیم و جنگ نکردیم و دفاع 

  انقلاب شیوه ی روایت خاص خودش را می خواهد و نمی تواند تقلید بکند. همانجوری که پرچم نه 
غربی نه شرقی در حوزه ی سیاست بلند شد، در حوزه ی اقتصاد صحبتش به میان آمد، در حوزه ادبیات 
و فرهنگ هم همین است. بنابراین این نیازمند یک نهضت بود. خود این نه شرقی نه غربی یعنی یک 
دوره  ی جدید. یعنی یک نهضت جدید. 

] جهانگیر خسروشاهي [
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همیشه به صورت ضمنی جنگ را مذموم نشان می دهد ما 
ضد جنگ نوی��س هستیم. آن چیزی که به صورت مشترک 
در ای��ن دیدگاه ه��ا دی��ده می شود این اس��ت که همه ی 
طیف ه��ا ادعای واقع نویسی راجع به جنگ دارند. بنابراین 
ی��ک راه حل میانه وجود دارد برای اینکه این دو طیف به 
هم نزدیک شوند. البته برخی از نویسندگان شبه روشنفکر 
ادعای واقع نویسی ندارن��د، یعنی از بین کسانی که راجع 
ب��ه جنگ نوشتند و به مضامین سی��اه پرداختند همه در 
اینکه از واقعیت بنویسند، اتفاق ندارند. برخی معتقدند که 
ما باید وجه تاریخی جنگ را کنار بگذاریم جنگ برای ما 
یک زمین��ه است دلیلی ندارد که نویسنده از واقعیت های 
جن��گ بگوید نویسنده باید از آن چیزی که در کنه وجود 
خودش هست بگوید و تعهدی ب��ه واقعیت ندارد. اما این 
طیف، طیف قلیل��ی هستند. طیف کثیر عموماً واقعیت را 
محور کارشان قرار می دهن��د. بنابراین این نقطه اشتراک 
وجود دارد و آن نقطه اشتراک این است که هر دو ادعای 
واقع نویس��ی می کنند. البته این س��ؤال ایجاد می شود که 

آی��ا واقعی��ت چندگونه است، 
آی��ا واقعه ای ک��ه تحت عنوان 
واقعی��ت هش��ت سال��ه از آن 
ی��ک حقیقت  می کنیم،  ی��اد 
مطل��ق داشته اس��ت یا خیر؟ 
آیا شناخت این حقیقت امری 
نسب��ی اس��ت یا ن��ه می تواند 
شناخت قطع��ی  داشته باشد. 
چرا این واقعیت به دو صورت 
مختل��ف روای��ت  ش��ده است. 
احتم��الات مختلف��ی هس��ت 
یک��ی اینک��ه بگویی��م اساساً 
واقعیت مطلق��ی وجود ندارد، 
یک��ی اینکه بگویی��م واقعیت 
مطلقی وج��ود دارد ولی ما به 
این واقعی��ت مطلق دسترسی 
شناخ��ت  امک��ان  و  نداری��م 
ب��رای ما وج��ود دارد یا اینکه 
ولی  امک��ان شناخت هس��ت 
شناخت های ما شناخت نسبی 
اس��ت. مثل آن فیل در تاریک��ی است هر کسی چیزی را 
می بیند دلیلی ندارد که هم��ه ی واقعیت در دست کسی 
جم��ع شود. بنابراین در اینجا به نظ��ر می رسد که اساساً 
یک بح��ث معرفت شناس��ی و فلسفی در م��ورد حوزه ی 
عامت��ری از معرف��ت پایش به میان کشی��ده می شود. اما 
آن چی��زی ک��ه به نظرم می رس��د می توان��د ورود کند و 
گره گشای��ی کند، پاسخ هایی است ک��ه در فلسفه نسبت 
به این داده شده اس��ت و فلسفه اسامی به طور مشخص 
هم اعتق��اد به واقعیت ه��ای مطلق دارد و ه��م انسان را 
ق��ادر به شناسایی آنها می داند. اگ��ر با این روش در وجه 
حل اخت��اف پیش رویم به نظر می رس��د که در ادبیات 
داستانی دفاع مقدس می شود با تبیین واقعیتی که طیف 
گست��رده ای از نویسندگان ادع��ای کشف و حکایت از آن 
را دارن��د، به تبیین این مسئله پرداخت که آیا واقعیت در 
دف��اع مقدس امری است که یک بخش آن به وصف دفاع 
تعلق گرفته و بخش دیگر آن به وصف تقدس؟ ]که عموماً 
در آث��ار سیاه  یکی از این دو وجه مغشوش می شود یا در 

  مفهوم گذار از مفهوم دوران غیبت معصوم و نیاز ما در همه ی حوزه های فکری و هنری و اجتماعی به 
معصوم و کسی که به عالم وحی و قدس ارتباط داشته باشد کسی که بتواند دین و معانی حقیقی آن را بر 
ما روشن کند، بر آمده است. لذا این احساس نیاز به نظر می رسد که آن بحث ادبیات دوران گذار را بتواند 

تا حدودی تأمین کند.
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وجه دفاعی یا در وجه تقدس[ و در پاسخ هم می توان این 
را گفت که آیا ما جنگ را بالجمله مقدس می دانیم یعنی 
جنگ با تمام اجزاء و شرایطش برای ما مقدس بوده  یا به 
نح��و فی الجمله مقدس می دانیم یعنی می دانیم که وقایع 
و اتفاقات مقدسی در جنگ افتاده ولی امور نامقدسی هم 
در کن��ار این امور مقدس هستند. ب��ا طرح این بحث که 
به خص��وص در بحث تقدس اهمیت پی��دا می کند که آیا 
این تقدس وصف بالجمله یا وصف فی الجمله  جنگ است 
پاس��خ این خواهد بود که قطعاً م��وارد و اموری در جنگ 
دی��ده می شود ک��ه اینها مقدس نیست. ام��ا نکته در این 
است که برخی ها تعبیر ب��ه روح حاکم کرده اند. برخی ها 
تعبیر به کلی��ت جنگ کرده اند. که اگر ما به کلیت دفاع ، 
کلیت انگیزه ها و کلیت اغراض و اهداف دفاع مقدس نگاه 
کنیم، به نظر می رسد این تقدس وجود دارد. از این جا این 
مباحث��ه با کسانی که سیاه نویس هستند پیش می آید که 
اگر واقعه ای که مجموعه ای از حوادث آنرا شکل می دهند 
در بی��رون اتفاق بیفت��د و سمت و سوی کل��ی آن واقعه 
تق��دس باشد و در برخی از اجزایش تقدس وجود نداشته 
باشد، در این شرایط وظیف��ه ادبیات چیست؟ آیا ادبیات 
می تواند یک جزء نامقدس را از این واقعیت کلی اخذ کند 
و اجزای دیگر را نگوید یا اگر این کار را انجام دهد به این 
معنی است ک��ه دارد نسبت به کلیت آن واقعه خدشه ای 
روا م��ی دارد ی��ا خی��ر؟ این ب��از نیازمند ب��ه حل اصول 
موضوع��ه ای دارد. یعنی برای ح��ل تک تک این سؤالات، 

سؤالات دیگری مط��رح می شود و آن اینکه 
ادبی��ات، کارکردی  آی��ا کارک��رد 

اخب��اری اس��ت یا ن��ه؟ ما در 
ادبی��ات در ح��ال دادن خبر و 
گ��زاره نیستیم اساس��اً ماهیت 
ادبیات اخباری نیست، انشایی 
است. به خصوص داستان داعیه 
ای��ن را ندارد که از چیزی خبر 
می ده��د، داعی��ه اش این است 
ک��ه ایجاد می کن��د، لذا تخیل 
است. اگر وجه اخباری نداشته 
باش��د آنوق��ت نمی تواند متهم 
باشد ک��ه دروغ گفته و چیزی 

را تحریف کرده است. یعنی اساساً بنا ندارد از چیزی خبر 
ده��د. این هم پاسخ های��ی دارد. درست است که داستان 
در وج��ه انشایی مطرح شده است ام��ا وقتی اشاره ای به 
یک زمان و یک مکان خاص می کند خودش را تاحدودی 
ملت��زم می کند که خبری از آن زمان و مکان بدهد. یعنی 
ممک��ن است یک واقعه ی جزئ��ی در یک داستان تخیلی 
باش��د ولی فضای زمان��ی و مکانیش تخیل نیست. به نظر 
می رسد آن روح حاک��م در داستان جنبه ی اخباری پیدا 
می کن��د. مبانی دیگری هم  داریم، اگر بگوییم آن چیزی 
که داستان خبر می دهد -اگر بپذیریم خبر می دهد-، آن 
چی��ز "مفهوم" هم دارد. چون داستان ها عموماً می گویند 
ای��ن شخصیتی ک��ه ما ترسیم کردیم مأی��وس است ولی 
نگفتیم که دیگران هم مأی��وس هستند. یعنی این گزاره 
اخب��اری ما هم به فرض اینکه اخباری باشد مفهوم ندارد. 
ما می گوییم این آدم این گونه بوده است شما می خواهید 
بگویید ن��ه، این آدم نماینده هم��ه ی آدم هاست با نشان 
دادن این آدم، می خواهید بگویید همه ی آدم ها مأیوسند 
و این دروغ است که داستان مفهوم ندارد. این جا باز نیاز 
به این داری��م که مبانی دیگر ثابت ش��ود که داستان در 
جه��ان خودش، جهان مستق��ل و کاملی دارد و در جهان 

کامل خودش مفهوم سازی هم می کند.
اگر این ثاب��ت شود که داست��ان مفهوم سازی می کند، 
داست��ان در حین انشائ��ش اخبار از واق��ع انجام می دهد 
و ای��ن واقعیت ب��ه صورت بالجمل��ه و فی الجمل��ه دارای 
چ��ه ویژگی های��ی است، ب��ه نظر می رس��د که راه 
استدلال ه��ای دیگر بست��ه می شود. 
یعن��ی داستان��ی که راجع ب��ه دفاع 
مق��دس نوشته می ش��ود، قطعاً باید 
ملت��زم ب��ه تق��دس دف��اع به صورت 
بالجمله باشد. یعنی اگر هم خواست 
شخصی��ت تی��ره ای را نش��ان ده��د 
-چنان که در جنگ هم ما نمی توانیم 
بگویی��م شخصیت تیره ای نبوده بلکه 
برخ��ی ممک��ن است با اغ��راض غیر 
الهی وارد شده اند، و این برای داستان 
اشکالی ن��دارد بلکه بهت��ر است این 
شخصیت ه��ا ه��م باشن��د- ولی روح 

  در حوزه ی هنر بسیاری از نویسندگان متعهدی که قبل از انقلاب بودند و برخی از کسانی که می توانستند بنویسند 
ولی قبل از انقلاب به خاطر محدودیت ها ننوشتند، این گشایش فضا برای  بیان و روایت، خودش موجب ظهور دوره ی 
جدیدی شد. به هرحال دوران اختناق ستم شاهی زمانی که اجازه ای  برای نگارش وجود نداشت، طبعاً هنر و ادبیات هم 
نمی توانست جلوه و ظهوری داشته باشد.

  داستانی که 
راجع به دفاع 
مقدس نوشته 

می شود، قطعاً باید 
ملتزم به تقدس 

دفاع به صورت 
بالجمله باشد. 
یعنی اگر هم 

خواست شخصیت 
تیره ای را نشان 
دهد -چنان که 
در جنگ هم ما 

نمی توانیم بگوییم 
شخصیت تیره ای 
نبوده بلکه برخی 

ممکن است با 
اغراض غیر الهی 

وارد شده اند، و 
این برای داستان 

اشکالی ندارد 
بلکه بهتر است 
این شخصیت ها 
هم باشند- ولی 

روح حاکم و 
فضای حاکم، 
فضای قدسی 

است. یعنی 
شخصیت های 
قدسی وجود 

دارد، انگیزه های 
دینی وجود دارد.
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حاک��م و فضای حاک��م، فضای 
قدسی است. یعنی شخصیت های 
قدس��ی وج��ود دارد، انگیزه های 
دین��ی وج��ود دارد، ول��ی ای��ن  
شخص هم هس��ت، یعنی کفه ی 
تعادل و ترازو به نفع جریان قدسی 
نسبت به جنبه های دنیوی و مادی 
اس��ت و سنگینی بسی��ار بیشتری 
می کند. چینش این بحث ها احتیاج 
به یک زحمت نظری و فکری دارد.

 فرهنگ عموم�ی: ب�ا توجه به فرمایش�ات شما اگر 
بخواهیم ادبی�ات دفاع مق�دس را آسیب شناسی بکنیم 
مسلم�اً ناظر ب�ه همین بح�ث ادبیات سیاه�ی است که 
شما به آن اش�اره داشتید، اما نکته ای که در اینجا وجود 
دارد ب�ه تغیی�ر ذائقه مخاطبی�ن برمی گ�ردد، یعنی این 
ادبی�ات سیاه�ی که گونه غال�ب ادبی�ات داستانی دفاع 
مق�دس کنونی شده منج�ر به تغییر ذائق�ه ی مخاطبین 
نیز شده است و گرای�ش بیشتر به سمت آثاری است که 
سیاه ب�ودن روایت در آنها غالب است. اگر بخواهیم نوعی 
آسیب شناس�ی جامع و کامل از این فرآیند داشته باشیم 
به چه نکات�ی باید برسیم، یعنی فقط باید به صرف خوب 
ی�ا بد بودن آثار واق�ف شویم یا نکات دیگ�ری را هم در 

محاسبات خود لحاظ کنیم؟
 احمد شاکری: تا به حال بحث هایی که صورت گرفت 
مرب��وط به عالم عقل و دیدگ��اه کلی  بود. یعنی ما نگاهی 

ب��ه آم��ار و اینکه اساس��اً مخاطب 
چ��ه توجه��ی ک��رده اس��ت، آیا 
مخاطبین تأثیری در شکل گیری 
گونه سی��اه یا در ضع��ف و رشد 
آن داشته اند و آی��ا اساساً سهمی 
برای مخاطب در تعیین ارزش های 
ادبی قائ��ل هستیم یا نه، این خود 
در بردارن��ده ی مبانی  دیگری است 
ک��ه بای��د ب��ه آن پرداخت��ه شود. 
اما ای��ن نکته که آیا اقب��ال و ادبار 
مخاطبین در ای��ن زمینه می تواند 

واجد مفهومی باشد؟ آیا این اقبال و ادبار 
وج��ود دارد و آیا مواجد مفهوم هست یا 
نه؟ اولاً این اقبال و ادبار وجود دارد و بنده 
هم ب��ا حضرتعالی موافق��م که به صورت 
فی الجمل��ه باید گفت ک��ه در دوره ای از 
ادبیات ]نه در هم��ه ی ادوار[، به خصوص 
دوره ی ده��ه هفت��اد و تا ح��دودی دهه 
هشتاد، شاهد اقبال نه مردم، بلکه طیفی 
از داستان خوان ه��ا و مخاطبی��ن داستان 
ب��ه آثار ضد جن��گ بودیم و شاه��د اقبال 
طیفی از داستان نویسان جوان به این رویکرد 
بودیم. البته اقبال خوانندگان به اینگونه داستان ها با اقبال 
نویسندگان به اینگونه داستان ها متفاوت است و باید تحلیل 
متفاوتی برای آن ارائه داد. داستان های سیاه پس از تجربه 
تقریب��اً یک دهه ای به صورت داستان ه��ای حماسی شکل 
گرفتن��د و تجربه جدیدی معرف��ی می شدند. دیدگاه های 
جدیدی معرفی می شدند. ی��ک نوع عدم تعادل محسوب 
می شدند یک نوع هنجارشکنی در برهه ای که هنجارها را 
داستان های حماس��ی تعیین می کردند، معرفی شدند. دو 
طی��ف این داستان ها را خواندند. واکنش این طیف ها ما را 
وادار می کند که ای��ن تقسیم را بکنیم و بگوییم دو طیف 
این داستان ها را خواندند. طیف نخست طیفی هستند که 
می خوانند برای اینکه می خواهند با خبر شوند چه اتفاقی 
افتاده و اتفاقاً بعد از خواندن این آثار اظهار تأسف می کنند. 
این مثل یک ناهنجاری می ماند که در جامعه اتفاق می افتد 
و همه می خواهند بدانن��د که چه اتفاقی افتاده است. این 
نه به دلیل همدلی و همراه��ی با آن ناهنجاری است بلکه 
به دلیل کنجکاوی است. اما طیفی از 
خوانندگان هستند که بیشتر به این 
دلیل که داستان های طیف حماسی 
دفاع مقدس آنها را تا حدودی سیراب 
کرده بود و بلکه بهتر بگوییم در آنها 
چی��ز جدی��دی را ب��ر نمی انگیخت، 
س��راغ داستان های سیاه رفتند. البته 
اگر این طیف از داستان های حماسی 
به معنای واقعی سیراب شده باشند، 
قطعاً دیگر ب��ا ادبیات سیاه همراهی 

  کسی که 
داستان نویس 
است یا با 
توانایی های 
مهارتی داستانش 
به شهرت 
می رسد یا 
می خواهد راه 
میان بری را 
انتخاب کند. 
رویکرد سیاه این 
راهکار میان بر 
است. چون هر 
هنجارگریزی 
با اقبال مواجه 
می شود 
به خصوص اگر 
این اقبال از طرف 
روشنفکرانی 
باشد که برای 
اینها این 
ناهنجاری 
اهمیت دارد 
حتی ساختار  
برایشان چندان 
اهمیتی ندارد 
و اگر تعریف 
و تمجیدی از 
این گونه آثار 
می کنند بیشتر 
به واسطه ی این 
است که آن را 
انحرافی می دانند 
که ممکن است 
به ادبیات انقلاب 
لطمه بزند و 
همسوی با نظرات 
آنهاست.



141 فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 90

نمی کنن��د و نمی خوانند. اصط��اح سیراب شدن اصطاح 
دقیق��ی نیست. ای��ن طیف به نظر می رس��د که به دواعی 
داستانی و تکنیکی این آثار را می خوانند و همراهی کاملی 
ب��ا ادبیات حماسی ندارند. به همی��ن دلیل چون به دنبال 
تنوع هستند تنوع در آثار سیاه اینها را جلب کرد. پس یک 
واکنش، واکنش مخاطبان است که دو دسته هستند و هر 
دسته باید جداگانه تحلی��ل شود. طیف دیگر نویسندگان 
بودند که اینه��ا هم تقسیم بندی های��ی دارد: نویسندگان 
حرفه ای و نویسندگان نوقلم. با شما هم موافقم که اجمالاً 
گرای��ش قوی و شایعی در بین نویسندگان برای نوشتن با 
این رویکرد یعنی رویکرد سیاه پدید آمد. البته به این هم 
توج��ه می دهم که وقتی می گوییم رویک��رد سیاه، مفهوم 
سیاه، مفهوم مشککی است. یعنی بین سیاه سیاه و سیاهی  
ک��ه سفیدی ای را مخدوش کرده تفاوت وجود دارد، یعنی 
طیف گسترده ای را شامل می ش��ود. بین نویسندگان هم 
بای��د تفکیک ک��رد، البت��ه در نویسندگانی ک��ه حرفه ای 
هستند سیاه نویس��ی دو داعیه دارد. داعی��ه اولش بیشتر 
انحراف تحلیلی نسب��ت به شرایط اجتماعی، دفاع مقدس 

است.  و ضعف ه��ای شخصیتی 
برخی از کسانی که آغازکننده ی 
ای��ن راه بودند اتفاق��اً خودشان 
ج��زو نویسندگ��ان متعهد دهه 
60 بودن��د ولی ب��ه دلیل ضعف 
دلی��ل وجود  ب��ه  شخصیت��ی، 
وجوه��ی از نف��اق در درونشان، 
تحلیل غل��ط و دلبستگی هایی 
ک��ه پ��س از جن��گ برایش��ان 
به وج��ود آمد بازگش��ت کردند. 
یعنی بازگشت ادبی اینها معلول 
بازگش��ت فکریشان ب��ود. البته 
دلی��ل ضمنی هم وج��ود دارد. 
البته اینکه این بازگشت فکری 
بودن��د، عواملش  چه چیزهایی 
چ��ه بودند و چ��ه چیزهایی در 
آن مؤثر بودند خودش گفتگوی 
مستقل��ی را می طلبد که به نظر 
من به نح��و اجمالی جریان های 

شبه روشنفکری در این قضیه بسیار مقصر و دخیل بودند. 
یعنی از ضعف شخصیتی این افراد استفاده کردند و اینها را 
جذب کردند و از دل موالید ادبی انقاب افراد شبه روشنفکر 
ساختن��د که این خطر عم��ده ای  است که متوجه ما شد. 
یعن��ی برخ��ی از آثار سی��اه جنگ که توس��ط رزمندگان 
دیروز نوشته شده، هیچ گاه توسط جریان شبه روشنفکری 
نمی توانست ایجاد شود. چون جریان شبه روشنفکری اساساً 
جبه��ه را تجربه نکرد که ج��رأت کند راجع به آن اینگونه 
بنویسد. ولی کسان��ی که تجربه کردند با این داعیه که ما 
خودم��ان بهتر از هر کسی جن��گ را می شناسیم رویکرد 
سی��اه را تبلیغ کردند. بخش دیگر و انگیزه دیگر، انگیزه ی 
شهرت طلب��ی ادبی بود چون کسی که داستان نویس است 
ی��ا با توانایی های مهارتی داستان��ش به شهرت می رسد یا 
می خواه��د راه میان بری را انتخاب کند. رویکرد سیاه این 
راهکار میان بر است. چون هر هنجارگریزی با اقبال مواجه 
می شود به خصوص اگر این اقبال از طرف روشنفکرانی باشد 
ک��ه برای اینها این ناهنجاری اهمی��ت دارد حتی ساختار  
برایش��ان چندان اهمیتی ندارد و اگ��ر تعریف و تمجیدی 

  هیچ وقت ادبیات دوران گذار نمی تواند ساختار نهایی اش را معرفی کند. همواره باید منتظر 
باشد با ظهور آن حقیقت و شکل گیری آن حکومت نهایی به نتیجه برسد. ولی فکر می کنم در 
این عرصه هم عملًا ما  این قدرت را داریم. یعنی ادبیات دفاع مقدس در برخی از وجوه توانسته 
خودش را تا حدودی بشناسد.
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از این گون��ه آثار می کنند 
بیشت��ر به واسط��ه ی این 
اس��ت ک��ه آن را انحرافی 
می دانن��د که ممکن است 
ب��ه ادبیات انق��اب لطمه 
بزن��د و همسوی با نظرات 
آنهاست. ام��ا این حرکت 
ب��ا طیف��ی از نویسندگان 
ن��و قلم هم آغ��از شد. در 
نویسندگ��ان  ب��ا  رابط��ه 
دلیل  آن  عموم��اً  نوقل��م 
یعنی  است.  برجسته  دوم 
رسی��دن به شه��رت. و با 
چاپ��ی ک��ه بر آث��ار سیاه 
خ��ورد، ب��ا تبلیغات��ی که 
جریان��ات شبه روشنفکر و 
جریان ه��ای غافل ادبیات 
انقاب راجع به این کارها 
انجام دادند، نوجوانانی که 
عاقه من��د بودند در حوزه 
داستان پیشرفت کنند و دیده شوند، عماً تاش کردند به 
این رویکردها بدمند. اما اینکه چرا این رویکرد اتفاق افتاد 
و رویک��رد عمومی چه بود؟ بخش��ی از آن البته منوط به 
بررس��ی ما نسبت به ادبیات دهه شصت است. تردیدی در 
این نیست که آن چیزی که در دهه ی شصت اتفاق افتاد، 
در شکل گیری این جریان بی تأثیر نبود البته اینکه آیا تأثیر 
مستقیم ی��ا تأثیر ضمنی داشته بای��د بررسی کرد. به نظر 
می رس��د در دهه ی شصت تجربه ه��ای خوبی در حوزه ی 
داستان حماسی و آرمانی دینی تولید شد اما این تجربه ها 
چندان مؤید به مهارت های داستانی نبود. به همین دلیل 
از سوی طیف روشنفکر عموماً ضعف این داستان ها اینگونه 
قلم��داد شد که این داستان ها اساس��اً به واسطه ی اندیشه 
و ن��وع نگاهشان موف��ق نشدند. یعن��ی در جمع بندیشان 
پرسیدند چرا داستان های دهه ی شصت موفق نبودند؟ چرا 
مقطع��ی و تاریخ مصرف دار بودن��د؟ چرا شعاری و تبلیغی 
بودند؟ چ��ون موضعشان نسبت ب��ه آدم ها موضع مکتبی 
بوده است. آدم های سفید، آدم های ایدئولوژیک و اعتقادی 

که در زندگیشان ایدئولوژی را دخالت می دهند، آدم هایی 
ک��ه مقدس مآبند. اصاً این نگ��اه موجب شکستشان شد. 
اینها خیلی توجهی به ساخت��ار نداشتند، اگر هم ساختار 
می گفتند اعتقاد داشتند آن ساختار به واسطه انضمام این 
فکر با شکست مواج��ه شد. بلکه حتی می گفتند اگر شما 
ب��ا همان مضامین و فکری که پی��ش از انقاب در ادبیات 
وجود داشته بنویسی��د می توانید ساختار مناسبی را خلق 
کنی��د. مشکل اصل��ی اینها فکر و اندیش��ه بود ولی دلایل 
ظاهریش��ان بیشت��ر متوجه تکنیک ب��ود. این موجب شد 
در تحلی��ل آن دوران ، این فک��ر تسلط پیدا کند که اساساً 
ادبیات ده��ه ی شصت نمی تواند موفق باش��د و با تحلیل 
غلط راهکارش اینگونه تشخیص داده شد. به جای اینکه ما 
مهارت هایمان را افزایش دهیم و با همان دیدگاه بنویسیم، 
بای��د دیدگاهمان را کنار بگذاری��م تا کارمان درست شود. 
این کنارگذاشتن دیدگ��اه زمینه های ورود ادبیات سیاه را 
فراهم  کرد. چون سیاهی چیزی جز محو قداست نیست و 
محو قداست محو اتصال به وحدانیت و محو آرمان هاست. 
چون انقاب ما با آرمان هایش زنده است. با مکتب انقابی 
و شیع��ی اش زنده است اگر ای��ن مکتب حذف شد چیزی 
باق��ی نمی ماند. پ��س این تحلیل اشتب��اه راجع به دهه ی 
شصت موجب ش��د ضعف های موجود در داستان های این 
دوره ب��ه پای آرمان ها نوشت��ه شود و نه به پای تکنیک به 
همی��ن دلیل اساساً این رویه توس��ط شبه روشنفکرها ابتر 

نشان داده شد.

 فرهنگ عموم�ی: آق�ای شاک�ری، ظاه�راً تعاریف 
متعددی از ادبیات سی�اه وجود دارد و افراد مختلفی هم 
این گرایش ادبی را تعریف کرده اند اما وجه ممیزه تعریف 
شما از ادبیات سیاه جنگ ]که ممکن هست شما بفرمایید 
اختصاص به م�ن ندارد و کلیت ادبی�ات سیاه جنگ این 
است[ چه  نکاتی را در بر دارد که با تعاریف دیگران فرق 

دارد؟
 احمد شاکری: البته در تعاریف شاخص های مشترک 
ه��م دیده می شود. چ��را باید بگوییم ادبی��ات سیاه و بعد 
بگوییم ادبیات سیاه جن��گ و بعد باید گفت ادبیات سیاه 
دف��اع مقدس؟ بعضاً ط��رح این عن��وان، سؤالاتی را ایجاد 
می کن��د که ظاهراً عن��وان پارادوکسیکالی به نظر می آید. 

  به نظر می رسد ادبیات ضد جنگ عنوان مناسبی نیست. اولاً این عنوان، 
عنوان وارداتی است. یعنی کسان دیگری این عنوان را برای شکل خاصی از 

اعتراضات سیاسی عموماً جعل کردند.

] مدرس صادقی[
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چطورادبی��ات دفاع مقدس، 
سیاه��ی  گون��ه  می توان��د 
داشته باشد. ی��ا اساساً مگر 
سیاه��ی در تق��دس و دفاع 
راه دارد که ما تعبیر ادبیات 
سیاه دفاع مق��دس را به کار 
ببریم؟ همانط��ور که مطلع 
هستید در رابط��ه با ادبیات 
اصط��اح مطرح  سیاه چند 
شده اس��ت. اولاً ب��ه عنوان 
فرض این امر ثابت است که 
گرایش��ی در ادبیات مرتبط 
با واقع��ه ی هش��ت ساله ما 
وجود دارد ک��ه این گرایش 
دیدگاه های غیرقدسی در آن 
دیده می ش��ود. دیدگاه هایی 
ک��ه تناس��ب و نسبت��ی ب��ا 
دیدگاه ه��ای آرمانی و دینی 
ما ن��دارد. بنابراین شناسایی 
ای��ن گون��ه، نیازمن��د اتخاذ 

عن��وان هم هس��ت. همانگونه که باید ب��رای ادبیات دفاع 
مق��دس عنوانی بسازیم و نسبت این ادبی��ات را با ادبیات 
جن��گ جهان مشخص کنیم، به نظ��ر می رسد برای ضدی 
که ب��رای ادبیات دفاع مقدس در کش��ور ما به وجود آمده 
ه��م باید عنوانی انتخاب کنیم و اتفاق��اً این گونه هم باید 
نسبتش را با همانندهای خودش در ادبیات جنگ تحلیل 
کنیم. ما ادبیات ضد جنگ را کاماً می شناسیم و جهان با 
ادبیات سیاه جنگ آشناست به خصوص با معیار مشهور در 
مواردی که کسی آغاز کننده جنگ است، خودش متجاوز 
باش��د و مغلوب ه��م باشد که در این م��وارد عموماً بحث 
ادبی��ات ضد جنگ مطرح است. اما آیا برای این معضل که 
بر سر ادبیات  ما آمده و این گونه خاص را بوجود آورده، چه 
عنوانی انتخاب کنیم، خود این محل بحث است. به عنوان 
یک راه حل میان بر به نظر می رسد اگر بتوانیم ]که اینگونه 
هس��ت[ گون��ه ای به عن��وان ادبیات دفاع مق��دس معرفی 
کنی��م، ضد خاص اینگونه هم  یک ضد خاص است. یعنی 
همانط��ور که این گونه با گونه ادبی��ات عام ادبیات جنگ 

  انقلاب ما با آرمان هایش زنده است. با مکتب انقلابی و شیعی اش زنده است اگر این مکتب 
حذف شد چیزی باقی نمی ماند. پس این تحلیل اشتباه راجع به دهه ی شصت موجب شد 
ضعف های موجود در داستان های این دوره به پای آرمان ها نوشته شود و نه به پای تکنیک به 
همین دلیل اساساً این رویه توسط شبه روشنفکرها ابتر نشان داده شد.

ف��رق دارد. ضد این هم با ضد ادبیات جنگ متفاوت است. 
بنابراین این راه حل کوتاهش است. اما اینکه اسم و عنوان 
و ماهیتش چیس��ت؟ روی این باید مقداری دقت کرد. در 
این زمینه بحث های فراوانی شده است همانطور که عرض 
کردم برخی ها عنوان ضد جنگ را نپذیرفتند. تا آنجائی که 
من می دانم سه چهار عنوان برای این گرایش تدارک دیده 
و پیشنه��اد شده است. برخ��ی از آن تعبیر به "ضدجنگ" 
می کنند که تعبیر تسامحی و البته به نظر نادرست می آید، 
برخی ها گفته اند "ادبی��ات ضد ارزش های دفاع مقدس" و 
تعبیر دیگری که وج��ود دارد "ادبیات سیاه دفاع مقدس" 
است. بنابراین باید این تأمل را کرد که کدام عنوان صحیح 
است و ویژگی ه��ای هر عنوان کدام است. به نظر می رسد 
ادبیات ضد جنگ عن��وان مناسبی نیست. اولاً این عنوان، 
عن��وان وارداتی است. یعنی کسان دیگ��ری این عنوان را 
ب��رای شک��ل خاص��ی از اعتراضات سیاس��ی عموماً جعل 
کردند. ادبیات ضد جنگ البته با دواعی مختلف در ادبیات 
جهان بروز و ظهور دارد، برخی از اینها کسانی هستند که 
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اساساً با مطلق جنگ مخالفند، چه جنگ تجاوزآمیز باشد 
چه غی��ر آن. اساساً جنگ را امری غی��ر انسانی می دانند. 
برخی ه��ا با جنگ خاص مخالفند یعنی ادبیات ضد جنگ 
خ��اص که در طول تاریخ اتفاق افتاده است. عموماً ادبیات 
ض��د جنگ را ادبیات سیاس��ی می دانند که وجه امتیازش 
این است ک��ه به سیاست م��داران و کسانی که شعله های 
جن��گ را بر می افروزند اعتراض می کند و معمولاً قربانیان 
جنگ را نتیجه بی کیفیتی یا تمامیت خواهی یا قدرت طلبی 
آنها می داند. اما چرا ادبیات ضد جنگ نمی تواند در ادبیات 
ما عنوان مناسبی باشد؟ برخی از دواعی ای که برای ادبیات 
ض��د جنگ در ادبیات جهان وج��ود دارد در آثار برخی از 
نویسندگ��ان متف��اوت نویس ]ک��ه البت��ه برخی ها عنوان 
متفاوت نویس را انتخاب کردند[ دیده می شود. به خصوص 
وقتی اشاره ای به خسارت های جنگ می کنند و اشاره شان 
بیشتر بر این نکته است که جنگ فی نفسه موجب خسارت 
و ضرر و زیان است و عموم این ضرر را مردم عادی متحمل 
می شوند. لذا انگیزه های مشترک و علل مشترکی هم بین 
برخ��ی از آثاری که در ادبیات جه��ان به عنوان ضد جنگ 

مط��رح است و انگیزه ها و علل��ی که موجب نگارش برخی 
از آثار متف��اوت در کشور ما شده است، می شود یافت. اما 
به نظ��ر می رسد عنوان ضد جنگ عن��وان مناسبی نیست 
دلیلش ه��م این است که با توجه به اینکه جنگ از طرف 
ای��ران در واقعه ی هشت ساله دفاع ب��وده تقریباً کسی در 
حوزه ی ادبیات داستانی تا به حال یا جرأت نکرده یا نگفته 
ک��ه اساساً با اصل دفاع مشکل دارد و مخالف است. هم در 
طیف های شبه روشنفکر و ه��م در طیف های نویسندگان 
متعهد کسی چنین  ادعایی را ندارد که با این ادعا مخالف 
اس��ت. یعنی حقی برای دفاع ملت از حاکمیت یا از کشور 
خودش قائل نیست. چنین ادعایی نشده بنابراین اگر تعبیر 
ادبیات ضد جن��گ این است که اساساً ورود به این جنگ 
مجاز نیس��ت، این تعبیر در کشور ما به این معنا که ورود 
به دفاع مجاز  نباشد اساساً مطرح نشده است. ضمن اینکه 
برخی ها گفته اند تفاوت جنگ ما که شکل دفاعی داشت در 
تعبی��ر ضد جنگ دیده نشده است، جنگ معنای عامتری 
از دفاع دارد، چون برخی از جنگ ها تجاوز هستند، برخی 
از جنگ ها هم دف��اع هستند. به هر حال این خصیصه در 
آن دی��ده نشده اس��ت، ضمن 
نویسندگان  از  برخ��ی  اینک��ه 
متف��اوت عماً این عنوان را در 
یک مغالطه ای به نفع خودشان 
تغیی��ر دادند. ع��رض کردم دو 
قول در این زمینه است. برخی 
معتقدند که ما اساساً نویسنده 
ضد جنگ هستیم چون ما دفاع 
کردیم و همه ی کسانی که در 
جنگ ما شرک��ت کردند و در 
جبهه ی ای��ران حضور داشتند، 
هم��ه اینها ضد جن��گ بودند، 
بنابرای��ن به ض��د جنگ بودن 
افتخار می کنیم. پس  خودمان 
برخی ه��ا ای��ن واژه را ب��ه نفع 
خودش��ان مص��ادره کردن��د و 
گفتند که ما ضد جنگ هستیم. 
بنابراین چنین تعبیری به نظر 
تعبیر جامع و درستی نمی آید. 

  برخی از آثار سیاه جنگ که توسط رزمندگان دیروز نوشته شده، هیچ گاه توسط جریان 
شبه روشنفکری نمی توانست ایجاد شود. چون جریان شبه روشنفکری اساساً جبهه را تجربه نکرد 

که جرأت کند راجع به آن اینگونه بنویسد.
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  با تبلیغاتی که جریانات شبه روشنفکر و جریان های غافل ادبیات انقلاب راجع به این کارها 
انجام دادند، نوجوانانی که علاقه مند بودند در حوزه داستان پیشرفت کنند و دیده شوند، عملًا 
تلاش کردند به این رویکردها بدمند.

ام��ا به نظ��ر می آید ادبی��ات متفاوت هم چن��دان قابلیت 
بحث ن��دارد چون تا متعلق تف��اوت و دلیل تفاوت روشن 
نش��ود، این عنوان، عنوان بسی��ار مجملی است، چیزی را 
نمی رساند، هر ادبیاتی می تواند از یک جهت متفاوت باشد 
بنابراین نامیدن واژه ادبیات متفاوت هم مناسب برای این 

گونه نیست.
به نظر می رسد ادبی��ات مخالف ارزش های دفاع مقدس 
ه��م تأکید لازم را بر رویکرد ای��ن جریان ندارد. رویکردی 
که بیشتر به تلخی ها و زشتی ها اشاره می کند. بلکه ادبیات 
مخال��ف با هر چیزی می تواند مخالف باشد. چون وقتی به 
ارزش های دفاع مقدس نگاه می کنیم این ارزش ها خیلی، 
ارزش های عامی هستند و اگر بگوییم گونه ای که درمقابل 
ادبیات دفاع مقدس قرار می گیرد در برابر ارزش ها  ایستاده 
اس��ت، به نظر می رسد آن مانعی��ت لازم را در تعریف این 
گونه ن��دارد. لذا یک انتخاب باقی می مان��د "ادبیات سیاه 
دف��اع مقدس". البته ادبیات سیاه دفاع مقدس به این معنا 
نیس��ت که در مقدس بودن یا در دفاع بودنش سیاه است. 
این ادبیاتی است که با  رویکرد سیاه با دفاع مقدس روبرو 

می ش��ود. در ای��ن عن��وان هم 
خ��ود موض��وع مشخص است، 
یعنی ه��م دیدگاهمان نسبت 
ب��ه موضوع مشخ��ص شده که 
چگون��ه ارزشیاب��ی می کنی��م 
و ای��ن را ضمن اینک��ه دفاعی 
می دانی��م یک واقعه ی سفید و 
به تعبیر بهتر قدسی می دانیم 
و ه��م به این اش��اره داریم که 
دی��د اینه��ا سیاه اس��ت. البته 
برای تعبیر ادبیات سیاه، تعبیر 
مع��ادل معارف��ی و قرآنی هم 
داریم. دید سیاه و سیاه انگارانه 
نتیجه کوری است. یعنی کسی 
که دچار نابینایی شده، اطراف 
خودش را سیاه می بیند. به نظر 
می رس��د در دیدگ��اه ادبی��ات 
سی��اه، ای��ن دید دچ��ار نوعی 
نابینایی شده اس��ت. نه اینکه 

سفیدی نیست بلکه این دیدگاه نمی تواند سفیدی را ببیند 
لذا با یک عینک سیاه انگارانه نگاه می کند. به نظر می رسد 
ویژگ��ی اصلی این رویکرد، انقطاع��ش از عالم وحی است. 
یعنی دیدگاهی که از عالم وحی انقطاع پیدا کند، آن چشم 
حقیقت بین از او گرفته می شود. وقتی چشم حقیقت بین 
از او گرفت��ه شود این سیاه��ی در اطراف و اکناف فکری و 
مشاه��دات و ملموسات و مدرکاتش نفوذ می کند. بنابراین 

ادبیات سیاه گزینه  بین است.

 فرهنگ عموم�ی: ویژگی ه�ای ای�ن ادبی�ات سیاه 
چیست؟

 احمد شاک�ری: دربی��ان اینک��ه ادبی��ات سیاه چه 
ویژگی هایی دارد باید گفت: یکسری ویژگی های عام وجود 
دارد. یکی از این ویژگی ها در باره ی شخصیت است. عموماً 
اینها شخصیت های سیاهی را برای روایت انتخاب می کنند. 
یعنی شخصیت هایی که وجوه تزلزلشان بر وجوه ایستایی 
و ایمانش��ان غلبه دارد. یعنی در این آثار کمتر با آدم هایی 
مطمئن با عزم واراده ای راسخ مواجه می شویم. عموماً افراد 
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  در ادبیات 
سیاه به شدت 
نسبی نگری و 
نسبی انگاری را 
شاهد هستیم. 
یعنی اساساً 
به نظر می رسد در 
مورد همه چیز 
نوعی نسبیت 
حاکم است. در 
فکر شخصیت ها، 
در برخوردی که 
با حقایق دارند 
این نسبی انگاری 
دیده می شود. 
نکته ی دیگری 
که در بحث 
ادبیات سیاه 
وجود دارد این 
است که در آن 
ایدئولوژی جایی 
ندارد. یعنی این 
ادبیات اساساً 
وارد حوزه ی 
ایدئولوژیک 
نمی  شود. 
درحالی که یکی 
از وجوه اصلی 
جنگ ما، وجه 
ایدئولوژیک بود. 
یعنی جبهه ی 
حق و باطل. 
اینها اساساً چون 
ورودی به حوزه ی 
ایدئولوژیک 
ندارند چیزی به 
نام حق و باطل را 
قبول ندارند.

  برای تعبیر ادبیات سیاه، تعبیر معادل معارفی و قرآنی هم داریم. دید سیاه و سیاه انگارانه نتیجه کوری است. 
یعنی کسی که دچار نابینایی شده، اطراف خودش را سیاه می بیند. به نظر می رسد در دیدگاه ادبیات سیاه، این دید 

دچار نوعی نابینایی شده است. نه اینکه سفیدی نیست بلکه این دیدگاه نمی تواند سفیدی را ببیند لذا با یک عینک 
سیاه انگارانه نگاه می کند. به نظر می رسد ویژگی اصلی این رویکرد، انقطاعش از عالم وحی است.

نقاط ضعفی دارند که ضربه های سختی هم به واسطه ی آن 
نقاط ضعف می خورند. نکته ی دیگر این است که در ادبیات 
سی��اه واقعیت یک سطح بیشتر ن��دارد. یعنی نگاهشان به 
واقعی��ت تا حدودی نگاه ماتریالیستی است. یعنی واقعیت 
چیزی جز مشاه��دات و ملموسات بصری و عینی نیست. 
نکته سوم این است که عموم این آثار بر نگاه انسانی تأکید 
وی��ژه دارند. اساساً "انسانی نویسی" واژه مصطلح اینهاست. 
منظور از انسانی نویسی یعن��ی تنزل دادن ادراکات و تنزل 
دادن اعتقادات انسانی به بعض��ی از عواطف انسانی است. 
یعن��ی یک نگاه سازمان مللی به وقای��ع دارند، همه با هم 
خوب باشند، حقوق بشری نگاه می شود. نکته دیگر اینکه 
در ادبی��ات سیاه به شدت نسبی نگ��ری و نسبی انگاری را 
شاهد هستیم. یعنی اساس��اً به نظر می رسد در مورد همه 
چی��ز نوعی نسبیت حاکم است. در فک��ر شخصیت ها، در 
برخ��وردی که ب��ا حقایق دارن��د این نسبی انگ��اری دیده 
می ش��ود. نکته ی دیگری که در بح��ث ادبیات سیاه وجود 
دارد ای��ن است ک��ه در آن ایدئولوژی جای��ی ندارد. یعنی 
این ادبی��ات اساس��اً وارد حوزه ی ایدئولوژی��ک نمی  شود. 
درحالی که یکی از وجوه اصلی جنگ ما، وجه ایدئولوژیک 
بود. یعن��ی جبهه ی حق و باطل. اینها اساساً چون ورودی 
به حوزه ی ایدئولوژیک ندارند چیزی به نام حق و باطل را 
قبول ندارند. همه در جهاتی حق اند و همه هم اشتباهاتی 
دارند. نکته آخر هم این است که ضعف تحلیلی و تأکید بر 
عواط��ف در کار شدید است. یعنی چون بحث ایدئولوژیک 
وجود ندارد، تقابل فکر وجود ندارد، یا فکر قدرت دسترسی 
ب��ه امور مطلق را ندارد، ضع��ف تحلیلی در آثار به وفور به 
چشم می خورد، یعنی بیشتر تأکید بر عواطف و احساسات 
برای تح��ت تأثیر قرار دادن مخاطب دی��ده می شود. این 
پن��ج، شش مورد جزء وجوه بارز ادبیات سیاه دفاع مقدس 

است.

 فرهنگ عموم�ی:  در رابط�ه با تاری�خ شکل گیری 
ادبی�ات سیاه شما معتقدید، این حوزه با "زمین سوخته" 
احمد محمود کلید خ�ورد در این رابطه توضیح بیشتری 

می فرمایید؟
در  می دانی��د،  ک��ه  همانط��ور  احمد شاک�ری:   
دوره بندی ه��ای ادبی ب��ا توضیحاتی ک��ه در دوران دفاع 

مق��دس ع��رض شد، تع��داد آث��اری که از ط��رف جریان 
شبه روشنفک��ر راجع به جنگ نوشته ش��د، بسیار محدود 
است. آث��اری نوشته شد، منصور کوش��ان، احمد محمود، 
م��درس صادق��ی، مندنی پ��ور و ... آثار مح��دودی دارند. 
چ��ون همانطور که ع��رض کردم تئوری سک��وت که بعداً 
ب��ه تئوری تحری��ف تبدیل شد در این طی��ف وجود دارد. 
البته نشانه هایی از ادبیات سیاه در آن دوران )دهه شصت( 
دی��ده می شود. اما همچنان ای��ن نوشته ها، تبدیل به یک 
جری��ان  شناخته شده، نش��ده است. چ��ون از کسانی که 
شبه روشنفکرن��د و با اصل نظ��ام و انقاب همسو نیستند، 
انتظ��ار می رود ای��ن نگرش را هم داشت��ه باشند. من فکر 
می کن��م زمانی هویت پیدا کرد ک��ه نویسندگانی از طیف 
رزمندگان دفاع مقدس وارد این جریان شدند که البته باید 
بی��ن این رزمندگان تفکیک قائ��ل شویم. برخی از کسانی 
که دوران سربازیشان را در دفاع مقدس گذراندند و برخی 
دیگ��ر که به صورت بسیج��ی وارد این عرصه شدند. در هر 
دو زمین��ه نویسندگان متعددی ظه��ور کردند و راجع به 
دف��اع مقدس نوشتند که به لح��اظ زمانی به تاریخ بعد از 
اتمام جنگ بر می گردد و به خصوص در دهه هفتاد شاهد 
شکل گی��ری این جریان هستیم. ویژگی دهه ی هفتاد این 
است که تا حدودی این جریان برای خودش تئوری سازی 
می کند. البته این جریان به دلایل مختلف این امکان را  پیدا 
نک��رده که کتاب مستقلی در تئوری سازی جریانش داشته 
باش��د. اگرچه برخی از نویسندگان، همسوی با این جریان 
آث��اری را نوشته اند. به عنوان مثال، مجموعه ی نقد "تفنگ 
و ترازو" ت��ا حدودی این نگاه و رویک��رد را تئوری پردازی 
می کن��د و از برخی ویژگی های ای��ن رویکرد به نحو نظری  
دفاع  می کند. در آثار دیگر هم تا حدودی این وجود دارد. 
ام��ا همچنان اظهار نظرهایی ک��ه در این باره شده، بیشتر 
در اقتراح ه��ا، مصاحبه ها، میزگرده��ا و گفتگوهایی از این 
دست بوده است. بعضاً مقالاتی هم در این زمینه است ولی 
همچنان تئوری پردازی در این زمینه چندان قوی نیست. 
ی��ک دلیلش شاید این باشد که عموماً تئوری و اندیشه ای 
که منجر به ادبیات سی��اه  می شود، مستخرج از عمومات 
نظریه ادبی در حوزه ادبی��ات روشنفکری و در موضوعات 
عام اس��ت. یعنی فکری است که وقت��ی در حوزه ی دفاع 
مق��دس و جنگ جریان پیدا می کن��د، شکل ادبیات سیاه 
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  در ادبیات سیاه واقعیت یک سطح بیشتر ندارد. یعنی نگاهشان به واقعیت تا حدودی نگاه 
ماتریالیستی است. یعنی واقعیت چیزی جز مشاهدات و ملموسات بصری و عینی نیست.

ب��ه خود می گیرد. ل��ذا ادبیات سیاه خیل��ی تاش نکرد و 
ضروری ندانس��ت که برای خودش تئ��وری ای را طراحی 
کند، بلکه اگر به همان عمومات به خصوص فرمالیستی در 
ادبی��ات توجه می کرد این زمینه را هم می توانست پوشش 
بدهد و آن تئوری ه��ا جایگاه ادبیات سیاه را تقویت بکند. 
ام��ا عرضم این است که تثبیت این جریان و پررنگ شدن 
آن با ورود برخی از نویسندگانی بود که اینها از دل جنگ 
بی��رون آمدند، درباره ی جنگ نوشت��ه بودند، بعضاً سوابق 
درخشانی در  تولید آثار حماسی داشتند ولی بعدها گرفتار 
این جریان شدند و در این مقطع شاهد تولید آثار متعددی 

در این زمینه بودیم.

 فرهنگ عموم�ی: آق�ای شاکری به عن�وان سؤال 
آخر، شما در جایی فرمود ه اید: بن مایه اصلی ادبیات سیاه 
دفاع مق�دس در نزدیکی ب�ه شعارزدگی بعضی از مفاهیم 
داستان�ی است. منظورت�ان از ای�ن شعارزدگی چیست؟ 
آی�ا شعار زدگی در حوزه ارزش ه�ا را مدنظر داشته اید یا 

حوزه ی دیگر را در بر می گرفت؟
 احمد شاک�ری: فکر می کنم به این مسئله در خال 
صحبت��م  اشاره کردیم. اینکه چ��را آن رویکرد ادبیات دهه 
شصت پ��س از جنگ به چیزی مثل ادبی��ات سیاه منجر 
ش��د یک تحلیل این است که مشک��ل آن فکر بوده است. 
فک��ری که انسان را گونه ای می دیده ک��ه نمی توانسته در 
ادبی��ات جایگاهی باز کند. تحلیل درست این است که آن 
فکر مشکل نداشته است. مهارت برای بیان این فکر اندک 
بوده است. چ��ون پرداخت موضوعات و مضامین دینی در 
داستان مهارت بسیار بیشتری می خواهد تا موضوعاتی که 
صرفاً با نگاه ماتریالیستی می توان آنها را بیان کرد. بنابراین 
آنک��ه گفته می شود ریش��ه ادبیات سی��اه در شعار است، 
منظورم��ان از شع��ار، صورت داستانی شع��ار است. یعنی 
صورت��ی که صراحت را یعنی عدم استفاده از موقعیت های 
دراماتیک را مهم ترین وظیفه ی خودش فرض کرده است، 
شعارگوی��ی با اصل اعتقاد به شعار متفاوت است. ما اعتقاد 
به شعار داریم، اعتقاد به ایدئولوژی داریم، اما اعتقاد داریم 
ص��ورت شعار در داستان نباید به شکل شعاری بیان شود. 

این شعار باید به شکل نمایش و عمل در بیاید.   
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از زمان��ی که امواج فرهنگ و آداب و رسوم شبه مدرن 
ب��ر کشور ما باریدن گرفت و استی��ا یافت، صور مختلف 
الگوه��ای فک��ری و رفت��اری و ایدئولوژیه��ای غ��رب زده 
نی��ز ب��ه اشکال مختل��ف رواج یاف��ت.  از اواسط سلطنت 
محمدش��اه به بعد تدریج��ا نسلی از من��ور الفکران  مبلّغ 
تجددگرای��ی سطح��ی و دارای گرایشه��ای لیبرالیستی 
و ناسیونالیس��م  افراطی باستانگرا به ص��ورت فعال ظاهر 
گردیدن��د و در دهه های پایانی  سلطن��ت ناصرالدین شاه، 
عم��ا از ق��درت نف��وذ و تأثیرگ��ذاری قاب��ل  توجهی در 
دستگاه حکومتی برخ��وردار شدند.  اندکی بعد نخستین  
منورالفکران»سوسی��ال دمکرات« و پی��روان غرب زدگی 
سوسیالیست��ی  و بعدها مارکسیستی نی��ز ظهور کردند و 
در فض��ای فرهنگی و مطبوعاتی کش��ور، مقلّدان ایرانی و 
شبه مدرنیس��ت اصلی ترین  ایدئولوژی های آن زمان غرب 
مدرن )ناسیونالیسم، لیبرالیسم،  سوسیالیسم رادیکال( به 

فعالیت پرداختند. 
یک��ی از ویژگی ه��ای ذات��ی غ��رب م��درن، تأکید آن 
بر»فمینیسم« می باشد؛ و نسل منور الفکران متجددماب 
داخل��ی،  به تب��ع رویکرد تقلیدی ای  ک��ه نسبت به غرب 
مدرن داشتن��د به این ویژگی نیزتوج��ه کردند، و اندکی 
قبل از واقع��ه مشروطه،  نخستین انجمن مقلد فمینیسم 
زنان«)س��ال  آزادی  عنوان»انجم��ن  تح��ت  ای��ران،  در 

1278 ش. ( تأسی��س  گردی��د و مطبوع��ات مروج شبه 
مدرنیسم)نظیر»ص��ور اسرافی��ل«،  »مس��اوات«، »ایران 
نو«، »ن��دای وطن«( به گونه ای سطحی و بی مایه  و بیشتر 
شع��اری،  به طرح دعاوی شبه فمینیستی پرداختند. این  
رویکرد، ب��ا به قدرت رسیدن سلطنت پهلوی،  که تجسم 
استب��داد تجددمابی سطحی و تقلی��دی در ایران  بود، به 
ص��ورت یک جریان نیرومند و دارای پشتوانه ی حکومتی 

درآمد. 

چرا می گوییم »شبه مدرنیته«؟ 
وقتی غ��رب م��درن از اواسط قرن  هیجده��م رویکرد 
استیاجویان��ه و استعماری خود نسبت به اقوام و مردمان  
سرزمینه��ای غیرغربی را آغاز کرد تدریجا و ظرف نزدیک 
به دو ق��رن، جهان را غربزده ک��رد. درواقع در اوایل قرن 
بیست��م،  جهان��ی پدید آورده بود که ی��ا غربی بود )مثل 
آمریک��ا، آلمان، فرانس��ه، ژاپن(و یا»غ��رب زده«. که این 
غرب زده ها، یا به تقلی��د موفق از جوهر اومانیستی تمدن  
غرب��ی پرداخت��ه و بدین گونه»غ��رب زده  م��درن« شده 
بودن��د،  و ی��ا اینکه در سطوح  مختل��ف تقلیدی ناقص از 
آث��ار و صفات  و ظواهر مدرنیته درمانده بودند و بدینسان  

اسیر»غرب زدگی شبه مدرن«بودند. 
شبه مدرنیته وجوه و ویژگی های مختلفی دارد، که فعا 

درباره فمینیسم و برخی ظهورات آن در ادبیات

  این پنداری 
خطاست که 
هرنوع تلاش به 
منظور احقاق و 
یا احیای حقوق 
نادیده گرفته 
شده و یا از دست 
رفته ی زنان را 
»فمینیسم«بدانیم. 
زیرا در ادیان 
آسمانی نظیر 
اسلام،  به کرّات و 
به انحای مختلف، 
بر رعایت حقوق و 
نیازهای ویژه زنانه 
و توجه  به موقعیت 
و مرتبت وجودی 
ایشان تأکید 
گردیده است.  
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مج��ال بحث  درب��اره آن وجود 
ندارد ام��ا یک��ی از ویژگی های 
مه��م و برجست��ه شبه مدرنیته  
)ی��ا تجددمابی سطح��ی( وجه 
تقلیدی و سطحی و ظاهرگرایانه 

و بی ریشه و بنیاد آن است. 
غرب زدگ��ی تلخ ت��ر از ق��رار 
داشت��ن در افق نیس��ت انگاری 
غربی  است، و غربزده شبه مدرن 
بودن، به مراتب و صدچندان از 
غرب زده  مدرن ب��ودن، تلخ تر و 

رنج آورتر است. 
یک جامعه شبه مدرن، درواقع یک اجتماع فاقد هویت 
منسجم  و واحد، و گرفتار نحوی وضعیت برزخی، و بحران 
فق��دان هویت  است. یک جامعه شبه م��درن،  دیگر نه به 
تم��دن کاسیک و سنّتی  خ��ود تعل��ق دارد و نه به طور 
تام وتم��ام در ساح��ت مدرنیته ق��رار گرفته  اس��ت؛ بلکه 
موجودی است سرگردان و گرفتار هویت برزخی،  و یا به  

تعبیر دقیق تر،  بی هویتی. 
اساس شبه  مدرنیته، بر تقلی��د ظاهرگرایانه سطحی و 
بی بنیاد قرار دارد، که نه تنها توان از قوه به فعل درآوردن 
قابلیته��ا و ظرفیتهای  خ��ود تاریخی-فرهنگی ما و احیا و 

رستاخیز آنها راندارند، بلکه حتی  توان یک اقتباس موفق 
از مظاه��ر و شعائر و وجوه فرهنگ و جهان نگری مدرن را 

نیز دارا نیست. 
در ساح��ت شب��ه  مدرنیت��ه،  ایدئولوژی ه��ا و ایسم ها 
حضور فع��ال اما سطحی دارند؛  و اگرچه دهانها، بسیاری 
شعاره��ا و اسامی ایدئولوژیها و ایسم ه��ا- از لیبرالیسم تا 
مارکسیس��م و فمینیسم- را دائماً بر زب��ان  می آورند،  اما 
اکثریت سینه چاکان آن ایدئولوژی ها و خود روشنفکران،  
از داشت��ن درک��ی روشن و عمی��ق از محت��وا و شعائر و 
مب��ادی و غای��ات مدرنیت��ه و ایدئولوژیه��ای آن، غافل و 
عاج��ز هستند.  جریان نفوذ و بس��ط تجددمابی در ایران 

  یکی از ویژگی های ذاتی غرب مدرن، تأکید آن بر»فمینیسم« می باشد؛ و نسل منور الفکران 
متجددماب داخلی،  به تبع رویکرد تقلیدی ای  که نسبت به غرب مدرن داشتند به این ویژگی 
نیزتوجه کردند.  

  فمینیسم 
اساسا رویکرد 
فرهنگی ذاتی 

تفکر مدرن است،  
و در تعریف آن 

می توان گفت 
که»فمینیسم 

عبارت است از 
تفسیر موقعیت، 
حقوق و تکالیف 
زن در نسبت  با 

خود و اجتماع، بر 
مبنای مفروضات  

اومانیستی«. یا 
در بیانی کوتاه و 
فشرده  می توان 

گفت:»فمینیسم،  
تبیین و ترویج  

خودبنیادی زنانه 
است.«
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نیز ب��ر پایه سیطره شبه مدرنیته  ب��وده است؛ و به همین 
دلیل، تمام  گرایشهای به اصطاح مدرنیستی در کشور ما 
یکسره صورتی تقلیدی و بی ریشه و بی بنیاد داشته است؛ 
و ای��ن  امر، هم درخصوص نظام اقتصاد شبه  سرمایه داری 
وابست��ه انگلی کشور ما صدق می کن��د و هم درخصوص  
تقلید هایی بی سروت��ه و ظاهرگرایانه  از شعارهای لیبرالی 
یا دع��اوی فمینیستی  توس��ط روشنفک��ران متجددماب 
ص��ادق  می باشد. درواقع در فضای سیطره ی تجددگرایی 
سطحی در ایران، که پس  از فتح تهران به سال 1327 ق. 
و بویژه  در دوران سلطه رژیم پهلوی به صورتی  استبدادی 
و اختناق آل��ود بر مملکت ما حاک��م گردیده بود، و نیز در 
رویک��رد چند ساله ی اخیر جه��ت احیای مظاهر و آداب 
و شعائر تقلیدی شبه مدرنیستی در کشور، رویکرد جریان  
روشنفک��ری ای��ران در ح��وزه ی مطبوعات��ی و ادبیات و 
لابی های حکومتی،  ب��ه مقوله»فمینیسم« غالبا سطحی 
و تقلی��دی مح��ض و شع��اری و بی بنی��اد و سیاست زده 
ب��وده است.  به گونه ای که بسی��اری از به اصطاح  فعالان 
اعتراضات به فمینیسم، که ظاهر و سر و وضعی اسامی و 

مرتبط با تعلقات دینی هم دارند، هرنوع تاش جهت دفاع 
از حق��وق  زنان و یا رفع ظلم از آنها را معادل»فمینیسم« 
فرض می کنن��د، و در پاره ای موارد، نادانسته و ناخواسته، 
در گرداب هولناک حیله های  سیاست پیشگان فریبکاری 

که از جهل ایشان بهره می گیرند در می غلتند. 
درواق��ع، همان گونه که در بسی��اری موارد،  کسانی که 
از»لیبرالیس��م« و»دموکراس��ی« دم می زنند، اصا معنا و 
ژرف��ا و باطن و مبادی و غای��ات این ایدئولوژیها و شعارها 
را نمی دانن��د، در اکثریت چشمگیر م��وارد،  آنها که از به 
یا»ادبی��ات  فمینیستی«و  اصطاح»فمینیس��م اسامی« 
نظایر اینها سخ��ن می گویند نیز اصا تعریف فمینیسم  و 
مبن��ا و ماهیت و شاخصه��ای آن را نمی شناسند،  و تنها 
به تکرار تقلیدی برخی مشهورات می پردازند.  ازاین رو جا 
دارد که ابتدائا به  تعری��ف فمینیسم و برخی رویکردهای 
مهم آن بپردازیم و پس از آن درباره فمینیسم در ادبیات، 

به اجمال سخن بگوییم. 

فمینیسم چیست؟

  به تبع 
غرب زدگی سطحی 
و تجددمآبی ظاهری 
و تقلیدی)که  
مطلوب لژهای 
فراماسونی و 
اغراض قدرت طلبانه 
استعماری 
بوده  و هست(
ایدئولوژیهای غربی 
و رویکردهایی چون 
فمینیسم نیز، به  
صورتی سطحی 
و سیاست زده و 
شعاری، در کشور 
ما مطرح گردیده  
است. لذا، به مراتب 
بیش از خود جوامع 
غربی، فاجعه آفرین 
و بحران ساز و 
ویرانگر بوده است.

  جوهر تاریخ معاصر ایران )پس از مشروطه تا امروز( را می توان  در ستیز و رویارویی استبداد 
فرهنگی-سیاسی غرب زده ی  مدرن  و حامیان استعماری و امپریالیستی اش از یک سو، و مقاومت  

مجموعه ای از نیروهای مذهبی و میراث داران پاسدار معارف قدسی  و گروههایی از طبقات 
اجتماعی سنتی و ستمدیده و محروم و غارت  شده از طرف دیگر، خلاصه کرد. 

]محمدشاه قاجار[                                                                                    ]ناصرالدین شاه قاجار[
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این پنداری خطاست که هرنوع تاش به منظور احقاق 
و ی��ا احیای حقوق نادیده گرفت��ه شده و یا از دست رفته 
ی زنان را »فمینیسم«بدانیم. زیرا در ادیان آسمانی نظیر 
اس��ام،  به کرّات و به انح��ای مختلف، بر رعایت حقوق و 
نیازهای وی��ژه زنانه و توجه  به موقعیت و مرتبت وجودی 
ایشان تأکید گردیده است. اماچون  نظام حقوق و تکالیفی 
ک��ه اسام برای زنان تعریف می کن��د و اساسا تبیین آن، 
منطبق بر طبیعت و سرش��ت زن در پرتو نگرش الهی به  
بش��ر و گوهر قدسی فطری انسانی و شریعت دینی است، 

به هیچ  روی نمی توان و نباید آن را فمینیسم نامید. 
فمینیس��م اساس��ا رویکرد فرهنگی ذات��ی تفکر مدرن 
است، و در تعریف آن می توان گفت که»فمینیسم عبارت 
اس��ت از تفسیر موقعیت، حق��وق و تکالیف زن در نسبت  
ب��ا خود و اجتماع، بر مبنای مفروضات  اومانیستی«. یا در 
بیان��ی کوتاه و فشرده  می توان گفت:»فمینیسم،  تبیین و 

ترویج  خودبنیادی زنانه است. «
اگ��ر به تاریخ ظه��ور فمینیسم در غرب نی��ز برگردیم 
می بینی��م که نخستی��ن  جوانه های آنچه می ت��وان آن را 
رویک��رد فمینیستی نامید، در ق��رن پانزدهم)صدر تاریخ 
غرب م��درن(و کتاب »شهر بانوان« اث��ر خانم»کریستینا 
دوپیزان«ظاه��ر گردی��ده اس��ت. برخ��ی مورخ��ان، آثار 
نمایشنامه نویس انگلیسی قرن هفدهم،  خانم»آفرابن«را،  
ک��ه مرتب��ط با درب��ار انگلی��س و جاس��وس آن در هلند 
ب��ود،  سرآغاز فمینیسم دانسته ان��د. اما اکثریت  مورخان، 
آغ��از ج��دی و رسم��ی فمینیسم  را ب��ه س��ال و انتشار 
کتاب»استیفای  حقوق زنان« توسط خانم»ماری ولستون  

کرافت«بر می گردانند. 
ب��ه نظر می رس��د اگر بخواهی��م پیدای��ی فمینیسم را 
براساس  ساختارها و بسترهای تئوریک آن تعریف نماییم، 
بای��د س��ال 1792 م. و انتش��ار کتاب»استیف��ای حقوق 
زن��ان«را آغاز فمینیسم دانست.  م��اری ولستون کرافت، 
متأث��ر از آرای لیبرالی فیلسوفان عصر روشنگری، و مبلّغ 
مدرنیته بود. او گمان می کرد با تشابه سازی میان  نقش و 
استعدادها و حقوق و تکالیف زنان با مردان، می توان از ظلم  
ب��ه آنها جلوگیری کرد. نکته بسی��ار مهمی که»کرافت«و 
تئوریسینهای  فمینیست متعلق به گرایشهای مختلف پس 
از او در نیافتند، این بود که عدم توجه به طبیعت و هویت 

و استعداده��ا و گرایشه��ا و 
هوی��ت  ویژه زنانه و نیازهای 
برخاست��ه از آن)ک��اری که 
فمینیس��م انج��ام  می دهد(

خود موجب ظلمی بزرگ به 
زنان، و از خود بیگانگی آنان  

می گردد. 
بای��د توج��ه داش��ت که 
زن��ان و م��ردان، در سط��ح 
گوهر فطری وج��ود خود و 
به عن��وان انس��ان و در مقام 
و  حق��وق   از  برخ��ورداری 
کرام��ت انسان��ی و از منظر 
پرورش استعدادهای معنوی 
ظرفی��ت  و  کمال گرای��ی   و 

تق��رب به ساحت الهی، در ص��ورت نوعی خود مشترک و 
برابر و مشابه هستند. 

اما ب��ر بستر ای��ن براب��ری و تشابه فط��ری و انسانی،  
ویژگیه��ا و استعداده��ا و نیازه��ا و گرایشه��ا و خصایص 

وی��ژه ای تح��ت عن��وان  
سطح  زنانه«)در  »هویت 
استعداده��ای  و  نیازه��ا 
روان��ی   و  فیزیولوژی��ک 
دارد،  -عاطفی(وج��ود 
که موج��ب تمیز زنان از 
م��ردان در برخی سطوح  
و  ف��ردی  نقشه��ای  و 
عاطف��ی  و  اجتماع��ی 
می گردد.  به عنوان مثال،  
ب��اروری  ویژه  ظرفی��ت 
ی��ا استع��داد و عاطف��ه 
م��ادری و یا توانایی ویژه  
در درک ظرای��ف روابط 
انسانی و یا ت��وان توجه 
به   مسئولان��ه  و  خ��اص 
جزئی��ات نادیدن��ی ام��ا 
بعضا مه��م، و نیز وجود 

 اندکی قبل از واقعه مشروطه،  نخستین انجمن مقلد فمینیسم در ایران،  تحت عنوان»انجمن 
آزادی زنان«)سال 1278 ش.( تأسیس  گردید و مطبوعات مروج شبه مدرنیسم)نظیر»صور 
اسرافیل«،  »مساوات«، »ایران نو«، »ندای وطن«( به گونه ای سطحی و بی مایه  و بیشتر شعاری،  به 
طرح دعاوی شبه فمینیستی پرداختند.  
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برخی استعدادهای خاص  کامی 
مرب��وط به نیمک��ره ی چپ مغز 
و یا برخ��ی قابلیته��ای ویژه ی 
حسّ��ی  برخاست��ه از نیمکره ی 
راس��ت مغ��ز،  ک��ه روانشناسان 
م��درن بارها به اثب��ات  و تبیین 
آن پرداخته اند، و بسیاری موارد 
ری��ز و درشت و پیچیده ی دیگر 
زنانه«و»نیازها  تاروپود»هوی��ت 
و  استعداده��ا  و  گرایشه��ا  و 
ظرفیته��ای  مرب��وط ب��ه آن«را 
می س��ازد، و همین»هویت ویژه 
ی زنانه«)بر بستر برابری و تشابه 
ظرفیتها و حق��وق انسانی زن و 

م��رد(و نیازها و گرایشها و استعدادهای خاص برخاسته از 
آن است که»نظ��ام متفاوتی  از حقوق و تکالیف«و نیز در 
پ��اره ای موارد، »نظام متفاوتی از نقشها و وظایف فردی و 
اجتماعی«را برای  زنان پدید می آورد؛ که توجه به آنها نه  
تنها به معنای انکار حقوق زنان نیست  بلکه دقیقا به معنای 
توج��ه و رعایت  حق��وق و نیازهای آنها اس��ت. به عکس،  
اتفاقا نادیده گرفتن این»هویت ویژه  زنانه«و»نظام حقوق 
و تکالی��ف و نقشه��ا و وظایف« برخاست��ه از آن)بر بستر 
حق��وق  برابر و متشابه انسانی و فط��ری با مردان( و عدم 
توجه به برخی تفاوتها در نیازها و استعدادهاو گرایشهای 
خاص زنانه  )کاری که فمینیسم می کند(به معنای  ظلم به 
زنان و انکار حق��وق و استعدادها و کمالات خاص زنانه و 
موجب مسخ  و از خود بیگانگی زنان با ظرفیتها و نیازها و 
کششهای وجودی شان می گردد.  فمینیسم به عنوان یک 
رویکرد م��درن ب��ر پایه»سوبژه انگاری«)اصالت  نفس اماره 
ی ف��ردی خودبنیاد، که به تعبیر نیچ��ه هوشی است در 
خدم��ت حیوانی��ت و اراده ای است معط��وف به استیا و 
سیطره جویی و لذت خواهی و سودطلبی و بی اعتنا به دین 
و آسمان و ساحت قدس(قرار دارد و درواقع روایتی دیگر 
از نگ��رش خودبنیاد بشر مدرن به خود و نسبت  خویش با 
جهان است که به جای مصداق عام»سوژه«)نفس اماره ی 
خودبنی��اد(، تعریف ناسوتی و خودبنیادانه زن را قرار داده 
است. از همین روست ک��ه گفتیم»فمینیسم، خودبنیادی 

زنان��ه اس��ت«.  حقیق��ت این 
است که انکار و نادیده گرفتن 
حقوق زن��ان و ظل��م  در حق 
آنه��ا در ادوار مختل��ف تاریخ 
وج��ود داشته اس��ت و امری 
همان گونه  نیس��ت؛  انکارپذیر 
که با تفاوتهای کم وزیاد، ظلم 
و بی عدالتی  نسبت به اقشار و 
گروههایی از مردان نیز وجود 
داشته است. اما راه  مقابله با این 
مظالم و بیدادگریها، در پیش 
طریق»خودبنی��ادی   گرفت��ن 
نیس��ت؛  و  زنانه«نب��وده 
همان گون��ه ک��ه راه نجات از 
مظلمه های قرون  ماضی، قرار گرفتن در ساحت اومانیسم 

و سرمایه سالاری نبوده و نیست. 
گفتی��م غالبا»ماری ولستون کرافت«را به دلیل نگارش 
رسال��ه ی سیصد صفح��ه ای اش تح��ت عنوان»استیفای 
حق��وق زنان«بان��ی اصلی  و مؤسس رویک��رد فمینیستی 
می دانند. »ولستون کرافت«دوس��ت  و همکار»تام پین«، 
رساله نوی��س فراماسونر و از رهبران انق��اب  آمریکا بوده 
اس��ت. کتاب »ولست��ون کراف��ت«،  مانیفست»فمینیسم 
لیبرال«دانسته شده است. خطای تئوریک  مهم فمینیسم 
لیبرال��ی، اعتقاد به تشاب��ه و یکسان پن��داری طبیعت و 
حقوق و تکالی��ف زنان و م��ردان، و بی اعتقادی به وجود 

طبیعت خاص  زنانه است. 
فمینیس��م لیبرال، در مطالبات خود، از جمله، خواهان 
ایج��اد شرایطی بود تا زنان نیز همچون مردان، از حقوقی 
چون مالکی��ت  بر حاصل کار خود و ح��ق رأی برخوردار 
گردن��د. اگرچه برخی از این  مطالبات کاما منصفانه و به 
حق بوده است، اما مف��روض غلط تئوریک  آنها که گمان 
می کردند»براب��ری و تساوی«زن و مرد، »در تشابه  حقوق 
و تکالی��ف آنها«ست، موجب می شد که تفاوتهای جنسی 
و ظرفیته��ای ویژه و استعدادهای خ��اص فیزیولوژیک و 
روانی زنان در تمایز با مردان را نادیده گرفته، و بدینسان 
زمینه ای برای یک ظلم  جدید به زنان، یعنی انکار ساختار 
و هویت خاص و متمایز جسمی  -روانی زنانه ی آنها، و به 

  ماری 
ولستون 
کرافت، متأثر 
از آرای لیبرالی 
فیلسوفان عصر 
روشنگری، و 
مبلّغ مدرنیته 
بود.  او گمان 
می کرد با 
تشابه سازی 
میان  نقش و 
استعدادها و 
حقوق و تکالیف 
زنان با مردان، 
می توان از ظلم  
به آنها جلوگیری 
کرد. نکته 
بسیار مهمی 
که»کرافت«و 
تئوریسینهای  
فمینیست متعلق 
به گرایشهای 
مختلف پس از 
او در نیافتند، 
این بود که 
عدم توجه به 
طبیعت و هویت 
و استعدادها و 
گرایشها و هویت  
ویژه زنانه و 
نیازهای برخاسته 
از آن)کاری که 
فمینیسم انجام  
می دهد(خود 
موجب ظلمی 
بزرگ به زنان، و 
از خود بیگانگی 
آنان  می گردد.  

]تصویر نشریه مساوات[
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تبع آن، نظام حقوق و تکالیف متناسب با آن فراهم گردد. 
سرمایه داران، از نگرش تشابه انگارانه فمینیستها بسیار 
حمایت می کردن��د؛ زیرا براساس آن، زنان را نیز همچون 
مردان به  شرایط مشقّت بار و استثماری کارخانه ها و معادن 
زغال سن��گ-آن  هم کیلومترها زیر زمین-می کشاندند،  و 
از نی��روی کار آنه��ا و حت��ی  فرزن��دان خردسالشان نیز 
بهره من��د می شدند. بیشتر شدن نی��روی کار،  با توجه به 
سطح ناچیز دستمزدها نیز، به معنای افزایش سود بیشتر 

برای کارخانه داران و صاحبان معادن بود. 
از ط��رف دیگر، حضور بی قیدوبند زن��ان در کارخانه ها 
و کانونهای  فع��ال تجاری یا کلوپه��ای سیاسی-فرهنگی 
و ادارات، موج��ب پیدایی  شرایط��ی می شد که به ارضای 
راح��ت و کم هزینه ی امی��ال شهوت مدارانه  سرمایداران 
صاحب زروزور، بسیار کمک می کرد. درواقع اغلب  اشراف 
و رباخ��واران و بانکداران و صاحبان صنایع، در اواخر قرن  
هیجدهم و آغاز قرن نوزدهم، میل زیادی به فسق و فجور 
در محاف��ل و سالنها و کلوپه��ا داشتند؛ و حضور گسترده 
ی زن��ان تعمیق شده  توس��ط افکار و اخاقی��ات مدرن، 
به عن��وان کارگر و پرستار و یا حتی  معلم، در کارخانه ها و 

منازل سرمایه داران، به تشفی امیال شهوترانانه  آنها کمک 
می کرد. 

توصیفهای��ی از ای��ن فسق و فج��ور و فس��اد و فحشا 
در می��ان  بورژواه��ا و اش��راف و حتی طبق��ات فرودست 
اجتماع��ی در اواخر قرن  هیجدهم و سراسر قرن نوزدهم، 
در آث��ار نویسندگان��ی چون»گی  دوموپاس��ان«، »اونوره 
بالزاک«و»امی��ل زولا«،  به تفصیل آم��ده است.  درواقع 
افک��ار فمینیستی، بر پایه تشابه انگاری زن و مرد، و انکار 
حریمها و حدودو شئون معنوی وجود زن، به همراه اغراض 
سودجویانه ی سرمایه داران و ظهور آرای به شدت غریزه گرا 
و نفس م��داری نظیر آرای»زیگمون��د فروید«،  زمینه های 
گسترده ی رواج نوعی»فحش�ای   قانونی مدرن« در اروپا و 
آمریکا را فراه��م م�ی س�اخ�ت.  فمینیسم دارای گرایشها 
و گونه های���ی چون»فمینیسم لیب���رال«،  »فمینیس��م 
»فمینیس�م   رادیک���ال«،  »فمینی�سم  مارکسیست���ی«، 
اگزیستانسیالیست�ی« و»فمینیسم پست مدرن« می باشد. 
اما این  گونه ه��ا و گرایشهای مختلف، در مبانی فلسفی و 
شاخصهای تئوریک  کلیّ و عمومی ای، مشترک هستند. 

برای��ن اساس، مبان�ی فلسف��ی و ویژگیهای کلی و عام 
و نتای��ج  و تواب��ع عموم��ی و 
بنیادی��ن فمینیسم )بدون در 
نظر گرفتن گرایشهای  خاص 
لیبرال��ی ی��ا سوسیالیستی یا 
می ت��وان  را   )  .  . رادیک��ال. 

این گونه  برشمرد:
1. اومانیسم.   

2. مبن��ا گرفت��ن عقانیت 
نفس م��دار در تبیین»حقوق 
و تکالیف  زن��ان، در نسبت با 
خود و اجتماع«، و بی اعتنایی 

به احکام دینی .  
3. صبغه ی سکولاریستی؛ 
که ذاتی فمینیسم، و برخاسته 
از ویژگی ه��ای پیشین است .  
4. اس��اس تئوریک فمینیسم 
وجود»طبیع��ت  انک��ار  ب��ر 
زنانه« به عنوان مجموعه ای از 

 رویکرد مبتنی 
بر سوژه انگاری 

زنانه»دوبووار«فضایی 
پرتخاصم  و پرستیز 
میان زنان و مردان 

پدید می آورد و نظام 
روابط و مناسبات  

مابین زنان و مردان 
را آکنده از خشم 

و پرخاشگری 
هیستریک و بدبینی 

متقابل می سازد.  
رویکرد دوبووار، به 

یک اعتبار، عیان 
کردن  جوهر و جان 
فمینیسم، و لبریز 

از هیستری ضد 
مردانه می باشد. 

دوبووار معتقد به 
روابط جنسی آزاد و 
عدم تعهد مرد و زن 
به یکدیگر حتی در 

ازدواج، و اساسا انکار 
ازدواج شرعی و نظام 

خانواده بود.   
] تام پین [

 
»ولستون 
کرافت«دوست  
و همکار»تام 
پین«، رساله نویس 
فراماسونر و از 
رهبران انقلاب  آمریکا 
بوده است. کتاب 
»ولستون کرافت«،  
مانیفست»فمینیسم 
لیبرال«دانسته شده 
است.  خطای تئوریک  
مهم فمینیسم لیبرالی، 
اعتقاد به تشابه 
و یکسان پنداری 
طبیعت و حقوق و 
تکالیف زنان و مردان، 
و بی اعتقادی به وجود 
طبیعت خاص  زنانه 
است.  



ادبیات و هنرحکمت و اندیشه

فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 15490

استعداده��ا و نیازهای مختلف جسم��ی  -روانی قرار دارد. 
در قلم��رو تفکر دین��ی، این طبیعت و طب��ع زنانه،  نافی 
ماهیت و حق��وق انسانی)فطری(زنان نبوده و نیست؛  اما 
بر پایه ی اعتقاد به ماهیت مشترک و حقوق انسانی برای 
زن��ان؛  نوعی هویت  و طبیع��ت ویژه ی زنانه ای که شامل 
قابلی��ت ها و استعدادها و ظرفیته��ا و نیازها و کششهای 
خاصی است نیزتعریف می گردد؛ که بر پایه این  »طبیعت 
زنان��ه«، نظام حقوق و تکالیف خاص و متفاوتی برای زنان  
)در برخی مقولات، نه همه ی امور(لحاظ می گردد؛ و این 
امر موجب  باروری و شکوفایی بیشتر و همه جانبه ی زنان 
می گ��ردد. فمینیسم،  به وی��ژه فمینیسم لیبرال، صراحتا 
به نف��ی و انک��ار طبیعت خ��اص  روانی-جسمان��ی زنانه 
می پ��ردازد،  و به جای آن، تئوری مشابه انگاری کامل»دو 
جنس در همه ی ویژگیها و نظام حقوق و تکالیف را قرار 
می ده��د، و چون این امر بر خ��اف واقعیات فیزیولوژیک 
و روانشناخت��ی  است، موجب پایم��ال شدن»حقوق ویژه 
ی زنانه«، که ریش��ه در هویت  و طبیعت خاص آنها دارد 

می گردد؛ و بدینسان،  ظلم به زنان را تشدید می کند. 
5. فمینیسم به دلی��ل صبغه ی اومانیستی اش،  اساسا 
درک��ی ناسوتی  و تفسیری غالبا جسمانی از زن و نیازها و 
حق��وق او ارائه می دهد؛  و آنچ��ه که در این رویکرد تحت 
عنوان»نیازهای روانی«مطرح  می شود نیز، غالبا صبغه ی 

حیوانی و غریزی دارد. 
6. تفسی��ر ناسوتی و غالب��ا جسمانی از زنان، آن هم بر 
بستر سوبژکتیویسم تفکر مدرن، لاجرم موجب شیوع نگاه 
ابزاری و کالایی  به زنان توسط مردان و حتی نگاه از خود 
بیگانه و شیئی زنان به خود می گردد؛ و این امر، بویژه در 

دهه های پایانی قرن بیستم، ب��ا گسترش  نفوذ»نظریه ی 
انقاب جنسی«در آمریک��ا و اروپا، موجب رواج رویه های  
انحرافی و برهنه گرایی و ابتذال مشمئز کننده ای گردید. 

 7. نگ��اه ناسوتی-غری��زی و ابزاری-کالایی فمینیسم 
ب��ه زنان،  درپی خ��ود گونه ای سطحی گرای��ی و تقلیل و 
تنزل مفه��وم عشق، به  صرف رواب��ط سکسی و شهوانی، 
و کمرن��گ شدن و یا حذف کامل  ح��دود و مسئولیتهای 
اخاق��ی و معن��وی و محتوای قدس��ی در روابط میان دو 
جسم را همراه داشته است. از تبعات غلبه ی این نگرش،  
شی��وع رابطه های مبهم و فاقد هویت و مسئولیت و صرفاً 
اب��زاری و هوسبازانه است،  که بیشترین صدمات سنگین 
روانی و عاطفی آنها بیشتر گریبانگیر زنان شده و می شود. 
8. فمینیسم، »زن«را به عنوان یک سوبژه یا»موضوعیت  
نفسانی خودبنیاد«تعریف می کند و براین اساس، گونه ای 
ضدی��ت  و عناد و استیاجویی آشکار و پنهان را در روابط 
میان زنان و مردان  و حتی زنان با یکدیگر نهادینه می کند. 
و چون ب��ا نادیده گرفتن  موازی��ن ارزشمدارانه و طبیعت 
وی��ژه ی زنان و حقوق و احک��ام دینی به  تفسیر و تعریف 
نسبت می��ان»زن و هستی«می پردازد،  ت��وازن فطری  و 
سامان سرشتی نظام روابط زن و مرد را بر هم زده، موجب 
رواج  بحرانهای عدی��ده و انواع انحرافات و امراض اخاقی 

و جنسی  می گردد. 
بی تردی��د مسئولیت بخ��ش عم��ده ای از ناسازگاریها و 
بحرانه��ای  عدم تفاهم و تقابلی ک��ه در جهان امروز میان 
زن��ان و مردان به وجود آمده است و نیز افزایش بی سابقه 
ی کودکان نامشروع و گست��رش  »مدل خانواده های تک 
نفره«و»ازدواجهای همجنس بازانه«و سستی  فوق العاده ی 

  فمینیسم 
به عنوان یک 
رویکرد مدرن بر 
پایه»سوبژه انگاری« 
)اصالت  نفس اماره ی 
فردی خودبنیاد، 
که به تعبیر نیچه 
هوشی است در 
خدمت حیوانیت 
و اراده ای است 
معطوف به استیلا 
و سیطره جویی 
و لذت خواهی و 
سودطلبی و بی اعتنا 
به دین و آسمان 
و ساحت قدس(
قرار دارد و درواقع 
روایتی دیگر از 
نگرش خودبنیاد 
بشر مدرن به خود 
و نسبت  خویش 
با جهان است که 
به جای مصداق 
عام»سوژه«)نفس 
اماره ی خودبنیاد(، 
تعریف ناسوتی و 
خودبنیادانه زن را 
قرار داده است.  

  برخی مورخان، آثار نمایشنامه نویس انگلیسی قرن هفدهم، خانم »آفرابن« را، که مرتبط با 
دربار انگلیس و جاسوس آن در هلند بود، سرآغاز فمینیسم دانسته اند.  اما اکثریت  مورخان، 

آغاز جدی و رسمی فمینیسم  را به سال و انتشار کتاب»استیفای  حقوق زنان« توسط خانم»ماری 
ولستون  کرافت«بر می گردانند.  

]گی دوموپاسان[                                                                                    ]انوره دوبالزاک[
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نظام خان��واده در دنیای مدرن،  برعه��ده ی فمینیسم و 
رویکرد نفسانی-ناسوتی و خودبنیادانه و سکولاریستی آن 

به زن، و نسبت  آن با جهان می باشد. 
اساس��ا فمینیس��م ب��ر پای��ه ی تبیی��ن اومانیستی و 
خودبنیادانه از»زن« و نسبت او با»مرد«ودر اکثریت موارد، 
نادی��ده گرفتن نیازها و ویژگی ه��ا و هویت خاص زنانه و 
نشاندن»تئوری تشابه مطلق در حقوق و تکالیف و نقشها 
در هم��ه سطوح میان زن و مرد«ب��ه جای  اندیشه»تشابه 
و اشت��راک در حق��وق انسانی در عین رعای��ت عدالت  از 
طریق توجه ب��ه تفاوتها در قلمرو نیازها و نقشها و حقوق 
و تکالی��ف  در بعضی سطوح با تکیه بر لحاظ کردن هویت 
ویژه زنان��ه و اقتضائات  و نیازها و لوازم و ظرفیتهای آن«، 
ک��ل روابط می��ان دو جنس و نیز مرتب��ه و مقام تئوریک 
وجایگ��اه و پایگاه اجتماعی زن در تم��دن مدرن  را اسیر 
بحران و تشت��ت ویرانگری نمود، که البته کاما در مسیر 
اغراض سوداگران��ه و استثماری سرمایه داران قرار داشت، 
و در بسی��اری  موارد توسط خ��ود آنها به این بحران دامن 
زده می ش��د.  فمینیسم اگرچه در اواخر قرن هیجدهم در 
قالب رویک��رد فمینیسم لیبرالی»ولستون کرافت«صاحب 
هویت اجمالی تئوریک��ی  گردید، اما در نیمه ی دوم قرن 
نوزده��م، به عنوان یک جنبش اجتماع��ی  فعال و اثرگذار 
وارد صحن��ه ی معادلات تمدن بورژوایی غرب گردید.  از 
منظر جنبش اجتماعی، برای فمینیسم می توان سه دوره 

ی کلی را برشمرد:
1. م��وج اول، جنبشهای فمینیست��ی در نیمه ی دوم 
قرن نوزدهم  و اوایل ق��رن بیستم؛ که بیشتر تحت سلطه 

ی رویکرد لیبرالیستی قرار داشت.  
2. م��وج دوم، جنبشهای فمینیست��ی در نیمه ی قرن 
بیست��م تا حدود ساله��ای آغازی��ن 1980م میادی، که 
گونه های��ی از فمینیسم  اگزیست��ا نسیالیستی و فمینیسم 
پسامدرن و نیز فمینیسم رادیکال،  به صورت فعال ظاهر 
گردیدن��د؛ و نتیجه عملی تاش آنه��ا، تعمیق  »نظریه ی 
انق��اب جنسی«و رواج نگرش کالایی-اب��زاری نسبت به  

زنان، و گسترش شدید فرهنگ برهنگی بود. 
3. م��وج سوم، ک��ه شاید بتوان آغ��از آن را در سالهای 
پایان��ی ده��ه ی 1980م دانست، متشک��ل از گرایشهای 
مختلف فمینیسم رادیکال،  فمینیسم پسامدرن، به همراه 
بروز برخی تردیدهای جدّی در مبانی  تئوریک فمینیسم، 
و ظه��ور گون��ه ای گرای��ش پسافمینیستی اس��ت، که  از 
جهاتی نشان دهنده ی نحوی بحران انحطاطی در رویکرد 

فمینیستی  است. 
گونه هایی از فمینیسم

فمینیس��م اگرچ��ه به عنوان ی��ک رویک��رد گسترده و 
دارای گرایشه��ا و انشعابات مختل��ف مطرح گردیده است 
و اگرچ��ه بسی��اری از مفروض��ات  آن از رساله»ولست��ون 
کرافت«و»قطعنام��ه ی حق��وق زنان«ب��ه س��ال  1848 
موس��وم به»اعامی��ه سنکافال��ز«و برخی آث��ار تئوریک 
نویسندگانی  چون»ساراگریمکه«، »جان استوارت میل«، 
»الیزابت کدی ستانتون«،  »فردریش انگلس«، »اگوست 
بیل«، »سیمون دوب��ووار«، »رادکلی��ف  هال«»شالامیت 
فایرستون«و بسیاری نویسندگان دیگر تدوین  شده است، 
و اگرچه می توان برای آن مفروضات و مبانی و اصول  کلی 

  زنان و مردان، در سطح گوهر فطری وجود خود و به عنوان انسان و در مقام برخورداری از 
حقوق  و کرامت انسانی و از منظر پرورش استعدادهای معنوی و کمال گرایی  و ظرفیت تقرب به 
ساحت الهی، در صورت نوعی خود مشترک و برابر و مشابه هستند.  

  سرمایه داران، 
از نگرش 

تشابه انگارانه 
فمینیستها 

بسیار حمایت 
می کردند؛زیرا 

براساس آن، زنان 
را نیز همچون 

مردان به  شرایط 
مشقّت بار و 
استثماری 

کارخانه ها و معادن 
زغال سنگ-آن  

هم کیلومترها 
زیر زمین-

می کشاندند، و از 
نیروی کار آنها 

و حتی  فرزندان 
خردسالشان نیز 

بهره مند می شدند.  
بیشتر شدن 

نیروی کار، با توجه 
به سطح ناچیز 
دستمزدها نیز، 

به معنای افزایش 
سود بیشتر برای 

کارخانه داران و 
صاحبان معادن 

بود.  
]امیل زولا[                                                                                    ]دیوید هیوم[
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و مب��ادی و غایات��ی را تعیین کرد)که 
به اهم آنه��ا، فهرس��ت وار اشاره شد(

اما هیچ گاه دارای ی��ک انسجام دقیق 
انضب��اط  و  ایدئولوژی��ک   و  تئوری��ک 
مشخص فکری نب��وده است. و همین 
ام��ر، ارائه ی��ک  چشم ان��داز گسترده 
ویژگیه��ای  و  گرایشه��ا  هم��ه ی  از 
تئوریک آن را دشوار می سازد. اجمالا 
می توان از گرایشهایی چون»فمینیسم 
لیبرال��ی«، »فمینیسم مارکسیستی«، 
اگزیستانسیالیست��ی«،  »فمینیس��م 
رادیکال«و»فمینیس��م  »فمینیس��م  
پسامدرن«، به عنوان گونه های اصلی و 
مهم  آن در قرن نوزده و بیست نام برد. 

الف. فمینیسم لیبرالی
فمینیس��م لیبرالی را می توان اولین 

ص��ورت و گرایش رویکرد فمینیست��ی دانست. ریشه های 
ای��ن نگرش را می ت��وان در آرای  نویسندگان لائیک عصر 

روشنگری)کسانی چون»دیوید هیوم« و»دنیس دیدرو«(
جستج��و کرد. اساس دعاوی این رویکرد بر این  مفروضات 

قرار داشت:
1. براب��ری حقوق»زن«و»مرد«در تشابه مطلق و کامل  
آنهاست.  2. چیزی ب��ه نام»طبیعت زنانه«یا»هویت ویژه 
زنانه«وج��ود ندارد. زنان از هر نظر عی��ن مردان هستند. 
بنابرای��ن باید در حق��وق  و تکالیف، عین م��ردان باشند. 
این نظریه، مورد استقب��ال شدید کارخانه داران و تاجران 
ب��ود. زیرا با اتکا به آن و تحت ل��وای  »برابری«زن و مرد،  
می توانستند زنان را نیز به  عنوان نیروی کار مورد استثمار 
و بهره برداری قرار دهند. به  عاوه اینکه، این نظریه، وجود 
کرام��ت و ظرافتهای خاص زنان��ه  و رعایت حرمت خاص 
خانمه��ا را کاما منکر می گردید؛ و از این منظر، کاما به 
نف��ع مردان  شهوترانی بود ک��ه خواهان  دسترسی آسان و 

متنوع به زنان  بودند. 
3. فمینیسم لیبرال؛ شعار »آزادی زن«سر می داد و این  
آزادی را در نادی��ده گرفتن  خصایص و تفاوتها و امتیازات  
سرشت��ی خانمها با آقای��ان، و نیز نفی حق��وق و تکالیف 
خ��اص  برخاسته از آن، و با به میدان  آوردن زنان به عنوان 
نیروی  کار و در قالب»زن کارگر«قابل  تحقیق می دانست. 

 فمینیسم،  به 
ویژه فمینیسم 
لیبرال، صراحتا 
به نفی و انکار 
طبیعت خاص  
روانی-جسمانی 
زنانه می پردازد،  
و به جای 
آن، تئوری 
مشابه انگاری 
کامل»دو جنس 
در همه ی 
ویژگیها و نظام 
حقوق و تکالیف 
را قرار می دهد، 
و چون این امر بر 
خلاف واقعیات 
فیزیولوژیک 
و روانشناختی  
است، موجب 
پایمال 
شدن»حقوق 
ویژه ی زنانه«، 
که ریشه در 
هویت  و طبیعت 
خاص آنها دارد 
می گردد؛ و 
بدینسان،  ظلم 
به زنان را تشدید 
می کند.  

  فمینیسم دارای گرایشها و گونه هایی چون»فمینیسم لیبرال«،  »فمینیسم مارکسیستی«، 
»فمینیسم رادیکال«، »فمینیسم   اگزیستا نسیالیستی« و»فمینیسم پست مدرن«می باشد. 

اما این  گونه ها و گرایشهای مختلف، در مبانی فلسفی و شاخصهای تئوریک  کلّی و عمومی ای، 
مشترک هستند.  

]دنیس دیدرو[    

  ]زیگموند فروید[

 
 فمینیسم 
لیبرالی را 
می توان اولین 
صورت و 
گرایش رویکرد 
فمینیستی 
دانست.  
ریشه های 
این نگرش را 
می توان در آرای  
نویسندگان 
لائیک عصر 
روشنگری 
)کسانی چون
»دیوید هیوم« 
و»دنیس 
دیدرو«(
جستجو کرد.  
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4. فمینیس��م لیبرال، بر ام��واج اعتراض به حق خانمها 
نسبت ب��ه  بسی��اری از مظالم و بی عدالتی ه��ا سوار شده 
ب��ود، اما ب��ا کانالیزه کردن  این اعتراض��ات در چهارچوب 
سکولاریسم»فمینیس��م لیبرال��ی«، درواق��ع  به خواست 
سرمایه داران جهت بهره گیری جنسی و اقتصادی از زنان  

و رویکرد کالایی به آنها کمک می کرد. 
5. »مارکی کندورسه«)ک��ه نظریه پرداز اصلی»اندیشه 
ی ترقی« و»اصل پیشرف��ت«در عصر روشن گری است(، 
»ت��ام پی��ن«، فراماسون��ر و ژورنالیست لیب��رال، »ابیگل 
آدامز«)همسر»ج��ان آدامز«ک��ه  فراماسون��ر و نویسن��ده 
پیش نویس قانون اساسی ای��الات متحده آمریکا و دومین 
رئیس جمه��ور این کشور است(و ب��ه ویژه»ماری ولستون  
کراف��ت«، در زم��ره ی تئوریسینهای آغازی��ن فمینیسم 
لیبرال��ی هستن��د.  تم��ام این اف��راد، به ط��ور مستقیم و 
غیرمستقی��م، با محاف��ل فراماسون��ری  و سرمای��ه داران 
و می ت��وان   بوده ان��د؛  مرتب��ط  آمریکای��ی  و  فرانس��وی 
گفت:فمینیس��م لیبرالی قرن هجده��م، اساسا در دامان 

لژهای  ماسونی پرورش یافته است. 
»ابیگل آدامز«گرایشهای هیستریک ضدمردانه داشت، 

و مردان را طبیعتا»جبار و زورگو«می نامید.  
6. ماری ولستون کرافت، اصلی ترین تئوریسین فمینیسم  
لیبرالی، شدیداً ملهم از آرای»جان لاک«بود، و در تفسیری 
تماماً دکارتی و مبتنی بر مفروضات جهان بینی موسوم به 
روشنگری،  عقل)راسیون(را با خصیصه ی قدرت طلبی، در 
مسیر آنچه ک��ه  مدرنیستها»پیشرفت«می نامیدند، تعریف 
می کرد.  »پیشرفت«در تفکر مدرن، عبارت است از بسط 
سیط��ره ی تکنیکی  بش��ر بر عالم؛ ک��ه چنان که در قرن 
بیستم شاهد بودیم موجب بروز انواع بحرانها و گرفتاریها، 
از»الیناسی��ون«)از خ��ود بیگانگی(گرفته  تا بحران زیست 
محیط��ی گردی��ده است. اص��ل پیشرف��ت در اندیشه ی 
م��درن، خردبشری را به گونه ای اب��زاری و جهت استیا و 
بسط اغراض صرفا نفسانی و دنیوی تعریف می کند. اساس 
تلقی فمینیسم  از مقوله ی»خرد«، برپایه ی همین رویکرد 

ابزاری-تکنیکی و نفسانی  -استیاجویانه قرار دارد. 
7. از دیگ��ر تئوریسینه��ای فمینیس��م لیبرالی در قرن 
نوزدهم،  می ت��وان از»هانام��در کراکر«آمریکایی و»جان 
استوارت می��ل« انگلیسی و همسرش»هری��ت تیلور«نام 

ب��رد. ای��ن دو، از مخالفان  شدید اعتقاد ب��ه وجود هر نوع 
طبیعت زنانه و رعایت و یا لحاظ نحوی  »زنانگی«بودند. 

جان است��وارت میل، به لح��اظ اخاق��ی، نسبی انگار، 
و از مدافع��ان  پ��رآوازه ی سرمایه داری لیب��رال و رویکرد 
استعماری دولت بریتانیا به  ممالک آسیایی و آفریقایی، و از 
مروّجان و مدافعان اباحه گری اخاقی  و فردی ماتریالیست 
وملحد می باشد. در این نکات و دقایق، به روشنی  می توان 
ریشه های پیوند و ارتب��اط میان سرمایه سالاری و مطامع  
استعماری و لژهای فراماسونری و طرح دعاوی فمینیستی 

را مشاهده  کرد و دریافت. 
8. نگ��رش تشابه گرایانه ی فمینیس��م لیبرال، موجب 
شده بود که  سرمایه داران برای زنان باردار و مادران، هیچ 
امتی��از و حق و کمک  ویژه ای در نظر نگرفته، بدون توجه 
ب��ه قابلیتهای جسمانی ظریف تر زنان، آنها را نیز همچون 
مردان ب��ه انجام کارهای خشن و حم��ل  بارهای سنگین 
و فعالی��ت شدید بدنی وادارند. گوی��ا اصلی ترین خواست  
فمینیسم لیب��رال تأکید بر تشابه مطل��ق زنان با مردان، 
در ک��ار کردن  و تولید سرمای��ه بود. و این نگرش، موجب 

تشدید فشار بر زنان گردید. 

 فمینیسم به دلیل صبغه ی اومانیستی اش، اساسا درکی ناسوتی  و تفسیری غالبا جسمانی از زن و 
نیازها و حقوق او ارائه می دهد؛ و آنچه که در این رویکرد تحت عنوان»نیازهای روانی«مطرح  می شود 
نیز، غالبا صبغه ی حیوانی و غریزی دارد.  

  فمینیسم، 
»زن«را به عنوان 

یک سوبژه 
یا»موضوعیت  

نفسانی 
خودبنیاد«تعریف 

می کند و براین 
اساس، گونه ای 
ضدیت  و عناد 
و استیلاجویی 

آشکار و پنهان را 
در روابط میان زنان 

و مردان  و حتی 
زنان با یکدیگر 

نهادینه می کند. 
و چون با نادیده 

گرفتن  موازین 
ارزشمدارانه و 

طبیعت ویژه ی 
زنان و حقوق و 
احکام دینی به  

تفسیر و تعریف 
نسبت میان»زن و 
هستی«می پردازد، 

توازن فطری  و 
سامان سرشتی 
نظام روابط زن 
و مرد را بر هم 

زده، موجب رواج  
بحرانهای عدیده 
و انواع انحرافات 

و امراض اخلاقی و 
جنسی  می گردد.  

  ]جان آدامز[
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ب. فمینیسم مارکسیستی
فوری��ه«  که»ش��ارل  معتقدن��د  مورخ��ان  برخ��ی 
)متوف��ی ب��ه 1837م( سوسیالیس��ت فرانس��وی، واضع 
اصطاح»فمینیسم«بوده است.  فوریه معتقد بود که برای 
رهای��ی از استثمار سرمایه داری لیب��رال، باید »کمونهای 
سوسیالیستی«مبتن��ی بر روابط تعاون��ی شکل بگیرد. او 
معتقد بود اگر زنان و مردان در این کمونها گرد هم آیند و 
نظام  خانواده ملغی گردد و زنان از وظیفه ی بزرگ کردن 

فرزندان»فارغ« شوند، آزادی زنان تحقق خواهد یافت. 
ایدئول��وگ سوسیالیسم  ک��ارل مارک��س، مهم تری��ن 
رادیک��ال، در آثار خود، توجه خاص و ویژه ای به مقوله ی 
زنان نشان نداد. اما»انگلس«،  دوست صمیمی مارکس، در 
کتاب»منشأ خانواده، مالکیت خصوصی  و دولت«بنیانهای 
نحوی فمینیسم مارکسیستی را تبیین کرده  است. به نظر 
می رس��د که مارکس و انگلس، هر دو معتقد بودند که  کار 
زن در خارج از خانه، که عمدتاً در قالب کار در کارخانه ها 
عمل��ی  می شد، پیش شرط به اصط��اح »آزادی زنان«!؟ 
می باش��د؛ و از این منظر، همسو ب��ا فمینیستهای لیبرال 

بودند. 
انگلس با نظام خانواده مخالف بود، و آن را ازعوامل مقوّم  

جامعه ی سرمایه داری می دانست.  انگلس، که به زنبارگی 
معروف بود،  و پس از او»اگوست ببل«، اساس »فمینیسم 
مارکسیست��ی«را ب��ر پای��ه ی ای��ن مفروض ق��رار دادند 
که»آزادی زن«!؟ به مدعای آن ها از طریق »مشارکت در 
تولید اجتماعی«و از طری��ق انقاب سوسیالیستی تحقق 
می یاب��د.  اساس��ا مارکسیس��م توجه وی��ژه و جداگانه ای 
به مقول��ه ی زن نداشت��ه  است، و رهایی زن��ان را در پرتو 
رهای��ی پرولتار یا از طریق تشکی��ل  جامعه سوسیالیستی 
تفسی��ر می کرده است. البته چنان که دیدیم،  پیش شرط 
ای��ن رهایی همان��ا ق��رار گرفت��ن زن در نقش»کارگر«و 
»نی��روی کار«در پروسه ی تولید و انباشت سرمایه و نفی 
نظ��ام مناسبات  خانوادگی و نقش و حقوق و وظایف زنانه 
و مادران��ه می باش��د.  در س��ال 1980م، »میشل بارت«، 
نئومارکسیست معاصر، ب��ا انتشار کتاب»ستم امروزین بر 
زنان«]1[ کوشید تا به نحوی بین مارکسیسم و فمینیسم  
پیوند برق��رار نماید. ب��ارت معتقد است ک��ه در واپسین 
دهه های قرن  بیستم، باید مارکسیسم را به گونه ای تفسیر 
کرد که»مسئله ستم  بر زنان«و»مناسبات جنسیتی«، در 
کان��ون و مرکز توجه آن قرار گیرد. بارت رمز ستمدیدگی 

  ماری 
ولستون کرافت، 
اصلی ترین 
تئوریسین 
فمینیسم  
لیبرالی، 
شدیداً ملهم 
از آرای»جان 
لاک«بود، و در 
تفسیری تماماً 
دکارتی و مبتنی 
بر مفروضات 
جهان بینی 
موسوم به 
روشنگری،  
عقل)راسیون(
را با خصیصه ی 
قدرت طلبی، 
در مسیر آنچه 
که  مدرنیستها 
»پیشرفت« 
می نامیدند، 
تعریف می کرد.   
»پیشرفت«در 
تفکر مدرن، 
عبارت است از 
بسط سیطره ی 
تکنیکی  بشر بر 
عالم؛که چنان که 
در قرن بیستم 
شاهد بودیم 
موجب بروز 
انواع بحرانها 
و گرفتاریها، 
از»الیناسیون«)از 
خود بیگانگی(
گرفته  تا بحران 
زیست محیطی 
گردیده است.  

 مسئولیت بخش عمده ای از ناسازگاریها و بحرانهای  عدم تفاهم و تقابلی که در جهان امروز میان زنان و مردان به 
وجود آمده است و نیز افزایش بی سابقه ی کودکان نامشروع و گسترش  »مدل خانواده های تک نفره« و »ازدواجهای 

همجنس بازانه« و سستی  فوق العاده ی نظام خانواده در دنیای مدرن،  برعهده ی فمینیسم و رویکرد نفسانی-ناسوتی و 
خودبنیادانه و سکولاریستی آن به زن، و نسبت  آن با جهان می باشد.  

]جان لاک[    

  ]جان استوارت میل[
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زن��ان را، در نظام خان��واده و روابط ناشی  از آن می داند؛ و 
همچنین انگلس و ببل و مارکس، معتقدند که  برای رهایی 
زنان، نابودی مناسبات سرمایه داری لیبرال، ضروری  است. 
درواق��ع ب��ارت می کوشد تا مسئل��ه ی زن را به کانون 
مباح��ث  نئومارکسیستی ب��دل نماید؛ ام��ا راه حل آن را، 
همچ��ون مارکسیستهای  قرن نوزدهم،  در تشکیل جامعه 
ی سوسیالیستی می دان��د. فمینیسم  مارکسیستی نیز در 
چارچوب کلی رویکرد فمینیستی،  و متکی بر مفروضات 
اومانیست��ی و نگرش نفسانی-ناسوتی و کالایی-ابزاری  آن 
ق��رار دارد، و چیزی ورای ساحت مدرنیته و خودبنیادی-

که عامل  اصلی اس��ارت زن در جهان مدرن است-مطرح 
نمی کن��د. بلک��ه به  تحکی��م و تعمیق پایه ه��ای مدرنیته 

می پردازد. 

ج. فمینیسم اگزیستانسیالیستی
»سیم��ون دوبووار« فرانسوی،  ب��ا انتشار کتاب»جنس 
دوم«ب��ه  سال 1949م، موج تازه ای از شعارها و تئوریهای 
فمینیستی ب��ه راه  انداخت. سیمون دوب��ووار، که دوست 
نزدی��ک»ژان پل سارتر«بود،  در کتاب خود، با بهره گیری 
از مقدمات مارکسیست��ی درخصوص به  اصطاح»زندگی 
بشر اولیه«و»دوره ی مادر سالاری«و تبعات ناشی  از»ابداع 
کشاورزی«)فرضیاتی که در دهه های واپسین قرن بیستم  
و بر پای��ه تحقیقات بسیاری از م��ردم شناسان اروپایی و 
آمریکایی، بی  پایه و اس��اس بودن آنها به صراحت عنوان 
گردیده است(و پیون��د آن  با تفسیر اگزیستا نسیالیستی-

سارت��ری از بش��ر به عن��وان ی��ک سوب��ژه ی تمام عیار و 
مطلقا»آزاد«رسم��ا و صراحت��ا از»سوبژکتیویس��م زنانه« 
دف��اع ک��رد و این نظر را مطرح کرد ک��ه هر زن باید یک 
سوب��ژه ی مستقل  باشد. او به ای��ن نکته انتقاد داشت که 
سوبژکتیویسم مدرن همان گونه  که سارتر معتقد بود و از 
آن دفاع می کرد، به زنان به عنوان»ابژه« نگاه می کند؛ حال 
آنکه هر زن باید یک سوبژه باشد. سیمون دوبووار صراحتا 
از خودبنیادی زنانه یا سوبژکتیویسم زنانه، به عنوان جوهر 

فمینیسم  دفاع می کرد. 
رویک��رد مبتنی بر سوژه انگ��اری زنانه»دوبووار«فضایی 
پرتخاص��م  و پرستیز میان زن��ان و مردان پدید می آورد و 
نظ��ام روابط و مناسبات  مابین زن��ان و مردان را آکنده از 

خشم و پرخاشگری هیستریک و بدبینی متقابل می سازد. 
رویک��رد دوبووار، به یک اعتبار، عیان کردن  جوهر و جان 
فمینیس��م، و لبری��ز از هیست��ری ضد مردان��ه می باشد. 
دوب��ووار معتقد ب��ه روابط جنسی آزاد و ع��دم تعهد مرد 
و زن ب��ه یکدیگ��ر حتی در ازدواج، و اساس��ا انکار ازدواج 

شرعی و نظام خانواده بود.  

د. فمینیسم رادیکال
رادیکال«یا»فمینیسم  به»فمینیس��م  رویک��ردی ک��ه 
افراطی« معروف گردیده و به ویژه در سالهای دهه 1960م 
و پس از آن در غرب  رواج یافته است، یک گرایش منسجم 
و یکپارچ��ه نبوده، و بیشتر حال��ت طیفی از آرا و شعارها 
را دارد ک��ه وجه غالب آن را نحوی  مردستیزی بیمارگونه 
و دع��وت انحرافات اخاقی ای چون  همجنس خواهی زنانه 
تشکیل می دهد. ویژگی های اصلی»فمینیسم  رادیکال«را 
می توان این گونه فهرس��ت کرد: 1. نابرابریهای موجود در 
زندگ��ی بشری، تماما محصول»نظام  مرد سالار«است.  2. 
اصلی ترین صورت این نابرابریها، نابرابری جنسی میان زن  

و مرد، یعنی فقدان تشابه در این زمینه مطلق است. 

  جان استوارت میل، به لحاظ اخلاقی، نسبی انگار، و از مدافعان  پرآوازه ی سرمایه داری 
لیبرال و رویکرد استعماری دولت بریتانیا به  ممالک آسیایی و آفریقایی، و از مروّجان و مدافعان 
اباحه گری اخلاقی  و فردی ماتریالیست وملحد می باشد.  

  فمینیسم  
مارکسیستی 

نیز در چارچوب 
کلی رویکرد 
فمینیستی،  

و متکی بر 
مفروضات 

اومانیستی و 
نگرش نفسانی-

ناسوتی و 
کالایی-ابزاری  
آن قرار دارد، 
و چیزی ورای 

ساحت مدرنیته 
و خودبنیادی-

که عامل  اصلی 
اسارت زن در 
جهان مدرن 
است-مطرح 

نمی کند.  بلکه به  
تحکیم و تعمیق 

پایه های مدرنیته 
می پردازد.  

]شارل فوریه[    
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 3. تقسی��م ک��ار براساس هویت جنس��ی و قرار دادن 
وظیفه م��ادری  و همس��ری ب��رای زن، اصلی ترین عامل 
نابرابری و بی عدالت��ی است.  4. فمینیستهای رادیکال، با 
این»نظ��ام نابرابر مرد سالار« مخالف ان��د. گروهی از آنها 
مثل»شالامی��ت فایرستون«، با ط��رح شعار »مرد دشمن 
اصل��ی است«خواه��ان مبارزه ب��رای بران��دازی این نظام  
هستند، و گروهی دیگ��ر،  خواهان کناره گیری از اجتماع  

مردانه و تشکیل»کمونهای  زنانه«اند. 
5. فمینیستهای رادیک��ال،  مخالف الگوی»زندگی زن 
ب��ا مرد«بوده، خواستار اعمال  قوانین برتری طلبانه به نفع  
زنه��ا هستند. زیرا مدعی اند که  »مردان منشأ اصلی کلیه  

پلیدی ها می باشند«. 
6. فمینیس��م رادیکال،  گرایش دی��ن ستیزی افراطی  
دارد. آنها دین را اختراع مردان  برای انقیاد زنان می دانند، 
و از مبلغّ��ان و مدافع��ان آزادی  همجن��س گرایی زنانه و 
تصویب  قوانینی جهت مجاز بودن خرید و یا دریافت نطفه 

برای بارداری  در روابط دو زن با یکدیگر هستند. 
»شالامیت فایرستون« یکی از تئوریسینهای فمینیسم  
رادیک��ال، با انتشار کتاب»دیالکتیک جنس«]2[  به سال 
1974م، از زن��ان ب��رای مبارزه با م��ردان دعوت به  عمل 

 آورد، و زن��ان را یک»طبقه جنسی«نامی��د. یکی دیگر از 
تئوریسینهای فمینیسم رادیکال»مری دیلی«است، که به 
س��ال  1978م، کتاب»بوم شناسی زنان��ه« ]3[  را منتشر 
نم��ود، و در ای��ن کتاب، هر نوع رواب��ط جنسی میان زن 
و مرد)حت��ی  رابطه ی مشروع و قانون��ی در پرتو ازدواج(

را، به دلیل آنچ��ه او»طبیعت  فیزیولوژیک خشن و سلطه 
طل��ب مردانه« می نامید،  محکوم کرد.  مری دیلی،  زنان 
را به زندگی ج��دا از مردان و روابط ضداخاقی همجنس 

خواهانه تشویق می کند. 
»شیرهای��ت«، یکی دیگ��ر از فمینیستهای رادیکال، با 
استف��اده از فرضیه ی غلط ام��ا مشهور»مورگان«در قرن 
نوزدهم درخصوص وج��ود دوران»مادر سالاری«، مدعی 
می گ��ردد ک��ه در اروپای کهن،  دوران  ش��ادی از زندگی 
صلح آمی��ز ب��ر پایه ی محوریت زنان و ب��دون وجود نظام  
خانوادگ��ی وجود داشته است، که هجوم قوم متجاوز مرد 
س��الاری از شرق، این دوره ی صلح و آرامش را نابود کرده 
است. )به رویک��رد نژادپرستان��ه ی ضدشرقی این نظریه 
توج��ه ش��ود.( »هایت«به شدت  با نظام خان��واده مخالف 
اس��ت؛ و معتقد اس��ت که به هی��چ روی نبای��د به زنان 
ح��ق و اجازه ی شرک��ت در مناسب��ات خانوادگی را داد. 
بین الملی پکن«)سال  رادیکال در»کنفراس  فمینیسمهای  
1995م(حض��ور فعال  داشته، برخی از آرای بیمارگونه ی 

خود رابه قطعنامه ی کنفرانس تحمیل  نمودند. 
ب��ا  1966م،  س��ال  در  رادیک��ال،  فمینیسته��ای 
تأسیس»سازمان ملی  زنان«، خواستهای همجنس طلبانه 
ی خ��ود را به طور جدی و به عنوان  آلترناتیوی در برابر به 
اصطاح"نظ��ام سلط��ه ی مردانه"، که ب��ه اعتقاد آنها، به 
دلی��ل  طبیعت متج��اوز و خشن مرد، اساس��ا و بالذّات بر 
پایه ی نابراب��ری و بی عدالتی و تجاوز به زنان بنا گردیده 
است، مطرح نمودند. زن��ان  همجنس بازی چون»شارلوت 
بانچ«، »تی گریس اتکینسون«و »آدرین ریچ«، از طراحان 
این شعار رادیکال هستند که می گویند: »فمینیسم نظریه 

است،  همجنس بازی رویه و راه وطریق  زندگی«. 
در ساله��ای ده��ه 1990م تاشه��ای  زی��ادی جهت 
دلیل تراشیه��ای  ب��ه اصط��اح آکادمی��ک ب��رای ای��ن  
رویکردهای بیمارگونه فمینیستی  صورت گرفت. به عنوان 
مثال،  »ایب��او«، »باریل«و»هالپرین«، در سال 1993م،  

  کارل مارکس، 
مهم ترین 
ایدئولوگ 
سوسیالیسم 
رادیکال، در 
آثار خود، توجه 
خاص و ویژه ای 
به مقوله ی 
زنان نشان نداد.  
اما»انگلس«،  
دوست صمیمی 
مارکس، در 
کتاب»منشأ 
خانواده، مالکیت 
خصوصی  و 
دولت«بنیانهای 
نحوی فمینیسم 
مارکسیستی 
را تبیین کرده  
است.  به نظر 
می رسد که 
مارکس و انگلس، 
هر دو معتقد 
بودند که  کار 
زن در خارج از 
خانه، که عمدتاً 
در قالب کار در 
کارخانه ها عملی  
می شد، پیش 
شرط به اصطلاح 
»آزادی زنان«!؟ 
می باشد؛و از این 
منظر، همسو با 
فمینیستهای 
لیبرال بودند.  

  سیمون دوبووار صراحتا از خودبنیادی زنانه یا سوبژکتیویسم زنانه، 
به عنوان جوهر فمینیسم  دفاع می کرد.  

  ]اگوست ببل[
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ب��ه انتشار»مجموعه  مقالاتی درخص��وص مطالعه زنان و 
مردان همجنس باز«پرداخته، سع��ی  در القای این نظریه 
داشتند ک��ه  همجنس خواه��ی، الگویی»سال��م«از روابط 

جنسی بشری است. 
گست��رش دامنه نف��وذ همین رویکرد موج��ب شد که 
دای��رة المعارف ه��ای  تشخیصی بین المل��ی روان شناسی 
 D. S. M. I. V( و   )D. S. M. III روان پزشک��ی  و 
 PathalOgical( مرض��ی   روان شناس��ی  کتابه��ای   و 
PsychOlOgy( که در ای��ن دهه  تألیف شدند و انتشار 
یافتن��د از همجنس بازی به عنوان یک��ی از الگوهای سالم 
رواب��ط جنسی نام ب��رده، آن را از دسته بندی اختلالات  و 

بیماریها خارج نمایند. 

هـ. فمینیسم پسامدرن
بی توجهی های فمینیستها ب��ه مقوله تفاوتهای جنسی 
می��ان زنان و م��ردان و طبیعت خاص زنان��ه و نیز افراط 
گریهای مضحک و تراژی��ک  گرایشهایی چون»فمینیسم 
رادیک��ال«در سالهای پایانی قرن بیست��م،  موجب افراط 
م��وج فمینیسم در برخ��ی وجوه گردید. ای��ن موج افول  
یا ناامی��دی و تردید در برخی مفروض��ات فمینیستی را،  
بعضی مورخ��ان  »پسافمینیسم«نامیده اند و عده ای نیز از 
آن تح��ت عنوان»فمینیسم  پسامدرن« ن��ام برده اند؛  که 
البته به عنوان یک گرایش فکری، فاقد انسجام و مرزبندی 
و هویت دقیق تئوریک است. در این موج  »پسافمینیسم«، 
یا هرچه که نامیده شود،  براین تناقض و پارادوکس  مبنایی 
در رویک��رد فمینیستی تأکید شده اس��ت که اگر مطابق  
مفروض��ات فمینیسم لیبرالی ی��ا فمینیسم مارکسیستی 
و. . . هوی��ت  و طبیع��ت ویژه زنانه ای وج��ود ندارد، پس 
دیگرچ��ه جایی برای طرح  مستق��ل مقوله ای به نام»زن« 
و»حق��وق زن«باقی می ماند؟بر این  اس��اس، و با توجه به 
انبوه تفاوته��ای فرهنگی و طبقاتی و ن��ژادی میان  زنان، 
اساسا سخن گفتن از مقوله ای به نام»حقوق زنان«، امری  
بی معن��ا است. بویژه با توجه ب��ه اینکه فمینیسم لیبرالی، 
اساس��ا با انکار وجود هویت و طبیعت مستقل و متمایزی 
ب��ه نام»زن«آغاز گردیده  اس��ت. جریان»پسافمینیسم«را 
شاید بت��وان صورتی مأی��وس از طی��ف  آرای»فمینیسم 

پسامدرن«دانست. 

اما گرایش دیگری در فمینیسم پست مدرن وجود دارد 
که رویکرد یأس آل��ود انتقادی نظیر»پسافمینیسم«ندارد، 
بلک��ه معتق��د به نظری��ه ی »م��ردان و زنان ب��ا تعاریف 
جدید«می باش��د. ای��ن گرایش، مخالف وج��ود خانواده و 
ازدواج نمی باشد؛ و ای��ن واقعیت را دریافته است که نفی  
ازدواج و مناسب��ات خانوادگ��ی، دیر ی��ا زود به فروپاشی 
هم��ه ساختاره��ای  اجتماعی و انحط��اط اخلاقی فراگیر 
می انجام��د. البته فمینیستهای  پسام��درن، اگرچه موافق 
ب��ا ازدواج و تشکیل خانواده هستند، ام��ا به دلیل  تأکید 
بر وج��ه »تشابه انگ��اری مطلق« به عن��وان یک مفروض 
فمینیست��ی،  خواه��ان درهم شکستن »نق��ش  مادری« 
ب��رای زن در خانواده و تشابه  مطل��ق نقش زن و مرد در 
محی��ط خانواده و اجتماع می باشن��د.  تنها توجهی اندک 
ب��ه خصای��ص  بیولوژی��ک و روان شناخت��ی زن و مرد،  و 
نسب��ت ارتباط طبیعی ای که ک��ودک  با پدر و مادر برقرار 
می کن��د، به روشنی  حکایتگر آن است که نقش مادری  تا 
حدود بسیار زیادی منطب��ق با قابلیتهای زیست شناختی 
و فیزیولوژی��ک و طبیع��ت روان شناختی  جنس زن و نوع 
رویک��رد او به طبیعت  و فرزند دارد؛ و نقش مادری، امری  
نیس��ت که با دستور و برنام��ه و بخشنامه  بتوان زنان را از 

 رویکردی که به»فمینیسم رادیکال«یا»فمینیسم افراطی« معروف گردیده و به ویژه در سالهای 
دهه 1960م و پس از آن در غرب  رواج یافته است، یک گرایش منسجم و یکپارچه نبوده، و بیشتر 
حالت طیفی از آرا و شعارها را دارد که وجه غالب آن را نحوی  مردستیزی بیمارگونه و دعوت 
انحرافات اخلاقی ای چون  همجنس خواهی زنانه تشکیل می دهد.  

 فمینیسم 
رادیکال،  گرایش 

دین ستیزی 
افراطی  دارد.  آنها 

دین را اختراع 
مردان  برای انقیاد 

زنان می دانند، و از 
مبلّغان و مدافعان 

آزادی  همجنس 
گرایی زنانه و 

تصویب  قوانینی 
جهت مجاز بودن 

خرید و یا دریافت 
نطفه برای بارداری  
در روابط دو زن با 
یکدیگر هستند.  

 »شالامیت 
فایرستون« یکی 
از تئوریسینهای 

فمینیسم  
رادیکال، با انتشار 
کتاب»دیالکتیک 
جنس«   به سال 
1974م، از زنان 

برای مبارزه با 
مردان دعوت 

به  عمل  آورد، و 
زنان را یک»طبقه 

جنسی«نامید.  
  ]تامس هابز[
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آن مع��اف کرد، و م��ردان  را مسئول و برعهده 
گیرن��ده ی آن نم��ود.  البته این سخن هرگز و 
هرگز به  معنای انکار ضرورت تعاون و همکاری 
و معاضدت عاطف��ی و عملی میان زن و شوهر 
در ام��ور خانواده و تربی��ت فرزند نیست؛  بلکه 
تأکیدی اس��ت براینکه خواستهای  خودبنیادانه 
فمینیسته��ای  جمل��ه  فمینیسته��ا)از  ی 
پسامدرن(برای بره��م  زدن بسیاری از رفتارها 
و نقشه��ا و وظایف که ریش��ه وبن مایه ای  تماما 
طبیع��ی و سرشت��ی دارن��د)و برخ��لاف آنچه 
فمینیسته��ا گمان  می کنند به هیچ روی مایه و 
موجب تباهی و سیاه بخت��ی زنان نبوده،  بلکه 
می توانن��د زمینه ساز کم��ال وجودی و اعتلای 
عاطف��ی او نیز باشند( کوشش��ی بی سرانجام و 
مذبوحانه اس��ت، که جز شعله ورتر کردن آتش 
بحران هوی��ت و بحران عدم تفاه��م در روابط 
میان زن  و مرد، که فمینیستها پدید آورده اند،  

حاصل دیگری نداشته و نخواهد داشت. 

نگاهـی کوتـاه بـه فمینیسـم ادبـی 
معاصر در غـرب،  و رویکرد »فمینیسم 

شبه مدرن ادبی« در ایران
شاید بتوان»ژرژ ساند« رمان نویس فرانسوی 
و»ج��ورج الی��وت« بریتانیای��ی را پیشگام��ان 
نخستی��ن گونه ه��ای گرای��ش فمینیست��ی یا 
گرایشی که می  توان آن را دارای برخی توجهات 
و حساسیته��ای  فمینیستی اس��ت در ادبیات 
داستانی قرن نوزدهم دانست. »ژرژ ساند«زنی 
ب��ود با شخصیتی بی بندوب��ار و هوسباز، که در 
زندگ��ی و نی��ز رمانهایش، درگی��ری مداومی 
ب��ا بوالهوسی هایش داشت. ام��ا ظهور دقیق تر 
نخستی��ن موج رویکرد فمینیست��ی در ادبیات  
داستانی غرب را می ت��وان در دهه های آغازین 
قرن بیست��م و در نویسندگانی چون»ویرجینیا 
وولف«، »کاتری��ن منسفیلد«، »ربه  کاوست«و 
ب��ا صورتی فلسفی تر و در دهه های پایانی نیمه 
اول قرن  بیست��م در»سیمون دوبووار«جستجو 

کرد. 
خانم»آماندی��ن اورور لوسی دوپن«معروف 
ب��ه ژرژ ساند)متوف��ی  1876م(از پیشت��ازان 
جنبشه��ای فمینیست��ی و سکولاریست��ی در 
فرانس��ه  ق��رن نوزدهم بود. ماجراه��ای روابط 
اغل��ب جفاکاران��ه و غیراخلاق��ی  او با»آلفرد 
موسه«)شاع��ر رمانتیک فرانس��وی(، فردریک 
شوپ��ن«،  »فرانت��س فون لیس��ت«)دو تن از 
موسیقیدانان معروف قرن نوزدهم( و»ناپلئون 

بناپارت«معروف بوده است. 
در برخی آث��ار ژرژسان��د گرایش به سمت 
گونه ای فمینیس��م تشابه طلبانه  لیبرالی دیده 
می ش��ود. در رم��ان»ژاک«از نوع��ی رواب��ط 
غیرمسئولان��ه  در ازدواج دفاع می کند.  رمان 
های»موی��را«، »رام ک��ردن م��رد سرکش«، 
عاشقانه  مضامی��ن  و»والنتی��ن«  »ایندیان��ا« 
مبت��ذل و در برخی موارد رمانتیک دارند.  در 
رمان »گناه آقای آنتوان« که به سال 1847م 
منتشر کرده است به ترویج آرای سوسیالیست 
تخیل��ی زمان خ��ود،  »ش��ارل فوری��ه«، که 
خواهان مالکیت تعاون��ی و نیز مدافع گونه ای 

از فمینیسم بود،  می پردازد. 
خانم»ماری اوانز« ک��ه بعدها به نام»جورج 
الیوت«معروفی��ت  یافت)متوف��ی به 1880م( 
از رمان نویس��ان مع��روف ادبی��ات انگلیس  در 
عص��ر ویکتوریاس��ت. مضم��ون اصلی تری��ن 
آثار»الیوت«ب��ه تصوی��ر کشی��دن کوششهای 
زنان ماتریالیس��ت و متجددمآبی است که در 
تجربه روابط غیراخلاق��ی و شورش نسبت به 
وجه کلیسایی عصر ویکتوریایی-که روزبه روز 
کم رنگ ت��ر می گردید به اصطلاح -»آزادی!؟ و 

»برابری«!؟  با مردان را جستجو می کردند. 
ماری در جوانی به الحاد گرایید و تحت تأثیر 
ماتریالیس��م  مکانیک��ی و لیبرالیسم»هرب��رت 
اسپنسر«ق��رار گرف��ت، ک��ه سخ��ت  مداف��ع 
تکنوکراسی و سیطره سرمایه بود.  مدتی بعد 
با یک روزنامه نگار پرش��ور به نام»لویس«یک 

 »شیرهایت«، 
یکی دیگر از 
فمینیستهای 
رادیکال، با 
استفاده از 
فرضیه ی غلط اما 
مشهور»مورگان«در 
قرن نوزدهم 
درخصوص وجود 
دوران»مادر 
سالاری«، مدعی 
می گردد که در 
اروپای کهن،  
دوران  شادی از 
زندگی صلح آمیز 
بر پایه ی محوریت 
زنان و بدون وجود 
نظام  خانوادگی 
وجود داشته است، 
که هجوم قوم 
متجاوز مرد سالاری 
از شرق، این دوره ی 
صلح و آرامش 
را نابود کرده 
است.  )به رویکرد 
نژادپرستانه ی 
ضدشرقی این 
نظریه توجه شود.( 
»هایت«به شدت  
با نظام خانواده 
مخالف است؛و 
معتقد است که به 
هیچ روی نباید به 
زنان حق و اجازه ی 
شرکت در مناسبات 
خانوادگی را داد.  

  مری دیلی،  زنان را به زندگی جدا از مردان و روابط ضداخلاقی همجنس 
خواهانه تشویق می کند.  

 
 خواستهای  

خودبنیادانه ی 
فمینیستها )از 

جمله فمینیستهای 
پسامدرن(برای 

برهم  زدن بسیاری 
از رفتارها و نقشها 
و وظایف که ریشه 
وبن مایه ای  تماما 

طبیعی و سرشتی 
دارند)و برخلاف آنچه 

فمینیستها گمان  
می کنند به هیچ روی 

مایه و موجب 
تباهی و سیاه بختی 
زنان نبوده،  بلکه 

می توانند زمینه ساز 
کمال وجودی و 

اعتلای عاطفی او 
نیز باشند( کوششی 

بی سرانجام و 
مذبوحانه است، که 
جز شعله ورتر کردن 
آتش بحران هویت 
و بحران عدم تفاهم 
در روابط میان زن  و 
مرد، که فمینیستها 

پدید آورده اند،  
حاصل دیگری 

نداشته و نخواهد 
داشت.  
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زندگی مشترک بدون ازدواج را آغاز کرد. 
»لویس«در آن زمان به لحاظ قانونی متأهل 
ب��ود و علیرغ��م  جدای��ی عمل��ی از همسرش 
نمی توانس��ت با ماری»)ج��ورج الیوت« بعدی(

ازدواج نمای��د. این دو، زندگ��ی مشترک فاقد 
هوی��ت قانونی را به س��ال 1854م آغاز کردند. 
اولین رم��ان جورج الیوت به ن��ام»ادام  بید«به 
س��ال 1859م منتش��ر ش��د. »آسی��ای کنار 
فلوس« ن��ام رمان دوم  او اس��ت، که یک سال 
بع��د منتشر گردید و به توصیف عشقی ممنوع  
و غیراخلاقی می پ��ردازد، و از جهانی، ملهم از 

تجربیات شخصی خود نویسنده  است. 
ام��ا معروف ترین اث��ر الی��وت، رمان»میدل 
مارچ«است،  که در حد فاصل سالهای 1871-

1872 نوشت��ه شده اس��ت و دغدغه های زنان  
جوان دهه های پایانی قرن نوزدهم انگلیس برای 
رهای��ی از قیود اخلاق��ی و تجربه عشق ممنوع 
را نشان می دهد. بر ای��ن اثر، همان  پندار خام 
فمینیسم لیبرالی سای��ه افکنده است که گویا 
برابری زنان  و احقاق حقوق آنها، با تشابه مطلق 
در حق��وق و وظایف با م��ردان و زیرپاگذاشتن 
همه ی محدوده ه��ای مسئولیت آفرین اخلاقی 
در رابط��ه  ب��ا م��ردان و در پیش گرفتن روابط 
ب��ه اصط��لاح»آزاد«و غیراخلاق��ی  و نیز صرف 
حضور گسترده اجتماعی و انکار همه ارزشهای 

خانوادگی  و مادری،  ممکن می گردد. 
چنان ک��ه در پی��ش گفته بودی��م، این میل 
فراگیر زنان برای تبدیل  شدن به نیروی کار در 
کارخانه ها و ادارات و دیگر فضاهای اجتماعی،  
با امیال سوداگرانه و استثماری و شهوت طلبانه 
سرمای��ه داران غربی،  سازگ��اری بسیار داشت.  
زی��را این حض��ور اجتماع��ی چ��ون مبتنی و 
مشروط به ح��دود اخلاقی و احکام دینی نبود 
و در فض��ای سیط��ره  سرمایه س��الاری تحقق 
می یافت، امکان همه ن��وع سوءاستفاده از زنان 
و دخت��ران را برای زرس��الاران و انباشت گران 

سرمایه، میسور می کرد. 

»دنیل دران��دا« آخرین رمان ج��ورج الیوت 
اس��ت، ک��ه یک��ی از درونمایه ه��ای اصلی آن 
ارائه تصویری آرمان��ی و مهربان از دختر جوان 
یه��ودی ای ب��ه نام»میرا«س��ت؛  ک��ه در پایان 
داستان، یهودی  بودن به عنوان یک معنا و هویت 
ب��رای زندگ��ی او مطرح می ش��ود و به حرکت 
او در مسی��ر خدمت به ادع��ای الیوت،  »ملت 
یه��ود« می انجامد.  این کتاب  ک��ه در سالهای 
1874-1876م نوشته ش��ده است،  تاحدودی 
تداعی کنن��ده  فعالیته��ای گست��رده محفلهای 
نیرومن��د ام��ا غیررسم��ی صهیونیست��ی  برای 
ترویج»یهودیت به عن��وان مبنای هویت ملی و 
تشکی��ل دولت  یه��ودی«در اروپ��ا و انگلستان 
آن سالهاس��ت.  برخی پیونده��ای پنهان  میان 
فراماسونری و یهودیت سکولار دنیازده، و آرای 
فمینیست��ی،  ک��ه از عصر روشنگ��ری و آثار و 
ولست��ون  آرای»منتسکیو«و»دیدرو«و»م��اری 
کرافت«مط��رح ب��ود، در رمان "دنی��ل دراندا" 
نیز دیده می ش��ود.  موج آغازی��ن رویکردهای 
فمینیست��ی در ادبی��ات ق��رن بیست��م را در 
آثار»کاتری��ن منسفیلد«)متوف��ی به 1923م(، 
»ویرجینی��ا وول��ف« )متوف��ی ب��ه 1941م( و 
سیم��ون دوبووار«، می توان شاه��د بود.  اساسا 
رویک��رد فمینیستی به ادبیات ق��رن بیستم را 
می توان در سه ص��ورت  کلی ذیل تقسیم بندی 

کرد:
1. رویکرد تشابه طلبانه ای که بیشتر خواهان 
هویت��ی مستقل  به لحاظ اقتص��ادی برای زنان 
بود، و در آرای»ویرجینیا وولف«بر تفاوت»زبان 
در  و  می ک��رد  مردانه«تأکی��د  زنانه«با»زب��ان 
آثار»سیمون  دوبووار«ب��ه دنبال سوبژکتیویسم 
صریح زنانه بود. این رویکرد از اوایل قرن بیستم 

تاحدود دهه 1950م رواج داشت.  
2. رویکرد دوم که با انتشار کتاب»راز زنانگی« 
اثر»بتی  فریدان«به سال 1963 آغاز می گردد و 
بیشتر صبغ��ه انگلیسی- آمریکای��ی دارد و در 
 )ginocritics( »هیئ��ت مکتب»نقد زن نگ��ر

  فمینیستهای  پسامدرن، اگرچه موافق با ازدواج و تشکیل خانواده هستند، اما به دلیل  تأکید 
بر وجه »تشابه انگاری مطلق« به عنوان یک مفروض فمینیستی،  خواهان درهم شکستن »نقش  
مادری« برای زن در خانواده و تشابه  مطلق نقش زن و مرد در محیط خانواده و اجتماع می باشند.   

  شاید بتوان
»ژرژ ساند« 
رمان نویس 

فرانسوی و»جورج 
الیوت« بریتانیایی 

را پیشگامان 
نخستین گونه های 
گرایش فمینیستی 
یا گرایشی که می 
 توان آن را دارای 

برخی توجهات 
و حساسیتهای  

فمینیستی است در 
ادبیات داستانی قرن 

نوزدهم دانست.  
»ژرژ ساند«زنی 
بود با شخصیتی 

بی بندوبار و هوسباز،  
که در زندگی و 
نیز رمانهایش، 

درگیری مداومی 
با بوالهوسی هایش 
داشت.   اما ظهور 
دقیق تر نخستین 

موج رویکرد 
فمینیستی در 

ادبیات  داستانی 
غرب را می توان در 

دهه های آغازین 
قرن بیستم و 

در نویسندگانی 
چون»ویرجینیا 

وولف«، »کاترین 
منسفیلد«، »ربه  

کاوست«و با صورتی 
فلسفی تر و در 
دهه های پایانی 

نیمه اول قرن  
بیستم در»سیمون 

دوبووار«جستجو 
کرد.  

 
خانم»آماندین 
اورور لوسی 

دوپن«معروف به 
ژرژ ساند)متوفی  

1876م(
از پیشتازان 
جنبشهای 

فمینیستی و 
سکولاریستی 
در فرانسه  قرن 
نوزدهم بود.  

ماجراهای روابط 
اغلب جفاکارانه 
و غیراخلاقی  
او با»آلفرد 

موسه«)شاعر 
رمانتیک 

فرانسوی(، 
فردریک شوپن«،  

»فرانتس 
فون لیست«)دو تن 

از موسیقیدانان 
معروف قرن 

نوزدهم( و»ناپلئون 
بناپارت«معروف 

بوده است.  
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»الی��ان شوالت��ر«و فمینیس��م تن��درو م��روج 
هم جنس گرایی زنانه خانم  »کیت میلت«ظاهر 
می گردد، و به برتری تجربه های زنانه بر مردانه  

معتقد است. 
3. رویک��ردی ک��ه از اواسط ده��ه 1980م 
تحت تأثیر آرای»ژاک  لاک��ان« و»ژاک دریدا« 
و هرمنوتی��ک نسبیت انگ��ار پسام��درن ظهور 
می کن��د و بیشت��ر صبغه ای فرانس��وی دارد و 
از آرای نسبی انگاران��ه در خص��وص متن متأثر 

گردیده است. 
قب��ل از ارائه ی گزارشی کوت��اه از سیر تطور 
رویکردهای فمینیسم  ادبی در قرن بیستم، جا 
دارد که اش��اره ای کوتاه به ویژگیها و خصایص  

کلی آن داشته باشیم. 

بیان برخی جلوه های ظهور فمینیسم 
در ادبیات داستانی  قرن بیستم غرب

مکتب  مارک��وزه«، جامعه شن��اس  »هربرت 
)متوف��ی 1979م(درباره  معاص��ر  فرانکفورتی 
ی صبغه ی دنیوی و متن��زل ادبیات داستانی  
بورژوایی)مدرن(بوی��ژه در ق��رن بیستم، بیان 
جالب��ی دارد. او می نویسد: »نظ��ام بورژوازی، 
چون ام��ر نامفهومی برجای مانده، و به صورت 
چیز درهم ریخت��ه و غیرقابل پذیرشی درآمده 
اس��ت. در ادبیات، این  ساح��ت تازه ی بشری، 
دیگر در شکل قهرمان دینی، روحانی و اخلاقی  
نمایان��ده نشده، و غالبا ناظ��ر به وضع موجود، 
یعن��ی خلق وخوه��ای  ناهنجار نظی��ر زندگی 
هنرمن��د ام��روز، فاحشه، زن نابک��ار، جنایتگر 
محکوم، سرب��از، شاعر مطرود، شیطان، احمق،  
آنان ک��ه زندگی شان  نمی چرخد یا دست کم از 
راه مشروع و منظمی اعاشه ی معاش نمی کنند، 
گردیده و بیان شده ان��د. این گونه خلق وخوها، 
در ادبیات جامع��ه ی صنعتی پیشرفته از میان 
نرفت��ه، ول��ی اصولا زندگ��ی نوی��ی یافته و در 
نمودهای ت��ازه ای پدید آمده اند: ستاره سینما، 
قهرم��ان مل��ی، بیتل،  بانوی خان��ه دار عصبی، 

گانگستر، هنرپیشه... «
فمینیسم در ادبیات داستانی و نقد ادبی قرن 
بیستم)از آثار ویرجینیا وولف گرفته تا»آدرین 
رای��ش«(و نی��ز در قلم��رو تئوری پردازی های 
تا»ژولیا  شولتز«گرفت��ه  ادبی)از»الی��ان  نق��د 
کریستوا«(ص��ور مختل��ف و متنوع��ی به خود 
گرفته است،  که همه ی آنها را می توان در سه 
رویکرد و گرایش کل��ی خلاصه کرد.  اما هیچ  
گاه به طور دقی��ق و منسجم،  صورت تئوریک 
روشن��ی نیافت��ه، و در قال��ب ی��ک مانیفست 
واحد، که حداق��ل دربرگیرنده ی قدر مشترک  
گرایشه��ای فمینیس��م ادب��ی باش��د،  تدوین 

نگردید. 
به اجمال و اش��اره می توان گفت فمینیسم 
در ادبی��ات و نق��د ادبی  قرن بیست��م، در این 

ویژگیها نمود داشته است:
1. کوشش ب��رای ایجاد استقلال مالی برای 
نویسندگان زن، و مبارزه با »نهادهای مردسالار 

حاکم بر ادبیات«. 
2. کوشش در زمین��ه ی به تصویر کشیدن 
قهرمانان و شخصیتهای  داستانی»زن« و تأکید 
بر»نگرش جنسیتی متفاوت آنان«. فمینیستها، 
اصولا تمایز ذات��ی و سرشتی میان»طبیعت و 
هوی��ت زنانه«و مردانه  را قبول ندارند. اما چون 
در عم��ل،  با ای��ن تفاوتها روب��ه رو می شوند و 
قادر به انکار آن نیستند، تحت عنوان تفاوتهای 
فرهنگی-اجتماع��ی  نشأت گرفت��ه از سیط��ره 
ی نظ��ام مردس��الار -و نه ام��وری سرشتی و 
طبیع��ی- از آن نام می برن��د،  و آن را»نگرش 

جنسیتی متفاوت« می نامند. 
در پی��ش گفتی��م ک��ه تأکید ب��ر تفاوتهای 
مبتن��ی بر»هوی��ت زنانه« و»طبیع��ت زنانه«،  
نه تنه��ا چی��زی از ارزش و حق��وق فط��ری و 
انسانی  زن��ان نمی کاهد،  بلکه با درنظر گرفتن 
شرای��ط فیزیولوژی��ک و روانی  متف��اوت زنان 
و م��ردان در پاره ای م��وارد،  درواقع به احقاق 
نظ��ام حق��وق  و تکالی��ف منطبق ب��ا نیازها و 

 خانم»ماری 
اوانز« که بعدها 
به نام»جورج 
الیوت«معروفیت  
یافت)متوفی 
به 1880م( از 
رمان نویسان 
معروف ادبیات 
انگلیس  در عصر 
ویکتوریاست.  
مضمون اصلی ترین 
آثار»الیوت«به 
تصویر کشیدن 
کوششهای زنان 
ماتریالیست و 
متجددمآبی است 
که در تجربه 
روابط غیراخلاقی 
و شورش نسبت 
به وجه کلیسایی 
عصر ویکتوریایی-
که روزبه روز 
کم رنگ تر 
می گردید به 
اصطلاح -»آزادی!؟ 
و »برابری«!؟  با 
مردان را جستجو 
می کردند.  ماری 
در جوانی به الحاد 
گرایید و تحت تأثیر 
ماتریالیسم  
مکانیکی و 
لیبرالیسم»هربرت 
اسپنسر«قرار 
گرفت، که سخت  
مدافع تکنوکراسی 
و سیطره سرمایه 
بود.  

  اولین رمان جورج الیوت به نام»ادام  بید«به سال 1859م منتشر شد.  »آسیای کنار فلوس« 
نام رمان دوم  او است، که یک سال بعد منتشر گردید و به توصیف عشقی ممنوع  و غیراخلاقی 

می پردازد،  و از جهانی،  ملهم از تجربیات شخصی خود نویسنده  است.  

  
»دنیل دراندا« 

آخرین رمان جورج 
الیوت است، که 

یکی از درونمایه های 
اصلی آن ارائه 

تصویری آرمانی 
و مهربان از دختر 
جوان یهودی ای به 
نام»میرا«ست؛ که 
در پایان داستان،  

یهودی  بودن 
به عنوان یک معنا و 
هویت برای زندگی 
او مطرح می شود 
و به حرکت او در 
مسیر خدمت به 

ادعای الیوت،  »ملت 
یهود« می انجامد.   

این کتاب  که در 
سالهای 1874-

1876م نوشته شده 
است،  تاحدودی 

تداعی کننده  
فعالیتهای گسترده 
محفلهای نیرومند 

اما غیررسمی 
صهیونیستی  برای 
ترویج»یهودیت 
به عنوان مبنای 
هویت ملی و 
تشکیل دولت  

یهودی«در اروپا 
و انگلستان آن 

سالهاست.  
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گرایشه��ا و ظرفیتهای زنانه می پ��ردازد،  و از این منظر، 
موج��ب رشد بیشتر آنان می گردد.  حال آنکه که  »دیدگاه 
تشابه گرایان��ه ی فمینیست��ی«،  ج��دا از اینک��ه به دلیل 
غیرواقعی  بودن،  در عمل شکست خورده و دچار بن بست 
گردیده و مجبور به  طرح تئوریهایی مثل»نگرش متفاوت 
جنسیت��ی زنان«می گردد،  فراتر از آن، ب��ا نادیده گرفتن 
استعداده��ا و ظرفیتها و کششه��ا و نیازهای  خاص زنانه، 

عملا موجب وهن و ظلم به خانمها می گردد. 
 3. در ادبی��ات داستان��ی معاص��ر، زن��ان فمینیس��ت، 
اغلب  اسی��ر در سرگشتگیهای روان��ی و چنبره ویرانگری 
از تنهایی ه��ا و وانهادگی ها و نیز مبت��لا به مجموعه ای از 
رفتارهای ضداخلاقی مبتنی  بر مناسبات نامحدود جنسی 
و بعضاً آلوده به مواد مخدّر هستند.  این زنان، آن گونه که 
در برخی آثار»وول��ف«، »فرانسوازساگان«، »مارگری���ت 
دوراس«و»سیمون دوبووار«ترسیم می گردند، افرادی  تنها 
و پریشان احوال هستند، که نه عشرت طلبی های نامحدود 
جنسی به آنان آرامش بخشیده است و نه فضاهای تاریک 
و وهم آلود آپارتمانهای مجرّدی شهرهای مدرن چیزی از 
تنهای��ی آنان کاسته  است. جز اینکه رویکرد فمینیستی و 
ظاهر شدن در نقشهای اخلاقی  و اجتماعی مدرنیستی، بر 
اضطراب و تنهایی آنها افزوده است؛  اضطراب و تنهایی ای 
که خ��ود کاراکترهای آث��ار ادبیات فمینیست��ی  گواه آن 

می باشند. 
4. در ادبیات فمینیستی قرن بیستم، زنان اغلب تحقیر 
شده  و چشم به راه گونه ای درک شدن عبث و بی سرانجام، 
و در نقشهای��ی  چون»روسپ��ی ای تنه��ا«، »زن نابک��ار«، 
»کارگر ی��ا کارمند ازخ��ود بیگانه ای«که نگ��اه کالایی و 
حیوان��ی همکاران مرد او را کلافه کرده  است و در چرخه 
بردگ��ی سرمایه سالارانه گرفتار آم��ده است، و یا در نقش 
زنی»وانه��اده« و فریب خورده و طردشده و یا زنی مبارز و 
به  لحاظ اجتماعی فعال، که با سرخوردگی از سرانجام پوچ 
و تهی همه ی شعاره��ای روشنفکرانه، اینک در زمستان 
عم��ر خود، برگهای از دست  رفته ی تقویم زندگی خود را 

با حسرت مرور می کند، ظاهر گردیده  است. 
5. ادبی��ات فمینیستی قرن بیست��م، همان گونه که از 
ذات  مدرنیستی آن برمی آی��د، خصیصه ای سکولاریستی 
و نیست انگاران��ه  )نیهیلیست��ی(دارد؛ و ای��ن دو ویژگی-

به خصوص ویژگی دوم-به  وضوح در آن دیده می شود. 
معاص��ر  ادبی��ات  در  فمینیس��م  نموده��ای  در   .6
تأکی��دات صریح��ی  مبنی بر تفکیک»کلم��ات و جملات 
زنانه«از»کلمات و جملات  مردانه«و یا اصرار بر بازتاباندن 
به ادعای        آن ها»صدای تجربه های زنانه در آثار ادبی«در 
آرای نویسندگانی چون»ویرجینیا وولف«و»الیان شوالتر« 
وج��ود دارد،  که بیانگ��ر این است ک��ه زن دست پرورده 
فمینیس��م)زن  تشابه طل��ب غ��رق در اخ��لاق شهوتران 
سک��ولار، و تاحدودی فرورفته  در نقش بی قواره ی مردانه 
ک��ه اینک اسیر استبداد بهره کش��ی سرمایه  گردیده و در 
برهوت نیست انگاری و تنهایی برخاسته از آن، رها گردیده 
است(اگرچه در نظر و تئوری، منکر وجود هویت و طبیعت  
زنانه ب��وده،  اما در عمل دریافته است که فریب خورده و 
تحت فشار مضاعف ازخودبیگانگی سرمایه سالارانه تمدن 
مدرن-که زن و مرد هر دو اسیر آن هستند- از یک سو، و 
فشار ناسازگاری  نقشهای تشابه طلبانه ای که  برگزیده و با 
ظرفیته��ا و کششها و نیازها و استعدادهای خاص  زنانه او 
همخوانی ن��دارد، از سوی دیگر قرارگرفته است.  وولف یا 
شوالتر، برای رساندن  بانگ این نارضایتی و ابهام،  هریک 

  میل فراگیر زنان برای تبدیل  شدن به نیروی کار در کارخانه ها و ادارات و دیگر فضاهای اجتماعی،  با امیال 
سوداگرانه و استثماری و شهوت طلبانه سرمایه داران غربی،  سازگاری بسیار داشت.   زیرا این حضور اجتماعی 
چون مبتنی و مشروط به حدود اخلاقی و احکام دینی نبود و در فضای سیطره  سرمایه سالاری تحقق می یافت، 
امکان همه نوع سوءاستفاده از زنان و دختران را برای زرسالاران و انباشت گران سرمایه،  میسور می کرد.  

  برخی
 پیوندهای پنهان  
میان فراماسونری 

و یهودیت سکولار 
دنیازده، و آرای 

فمینیستی،  
که از عصر 

روشنگری و آثار و 
آرای»منتسکیو« 
و»دیدرو«و»ماری 

ولستون 
کرافت«مطرح بود،  

در رمان "دنیل 
دراندا" نیز دیده 

می شود.   

]فردریک شوپن[    
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ب��ه طریقی به دنبال  گش��ودن روزن��ه ای در نظام  ادبیات 
م��درن بوده اند. ح��ال  آنکه مشکل اصل��ی زن مدرن،  در 
هم��ان رویک��رد فمینیستی ای است که ای��ن  تناقضات را 
پدی��د آورده است  و وولف و دوبووار و شوالتر و دیگران، با 
دفاع از آن، دانسته یا نادانسته، به تعمیق بندهای اسارتبار 

آن پرداخته اند. 
7. در برخ��ی م��وارد، گرای��ش پررنگ��ی ب��ه تروی��ج  
»هم جنس گرای��ی  زنانه« و تئوری  »برت��ری زنان نسبت 
ب��ه مردان« و آرایی درخص��وص   »طغیان علیه مردان« و 
برخ��ی نمودهای هیستریک و بیمارگونه  ضد مرد در آرا و 
آثار برخی نویسندگان، مثل الیان شوالتر،  »آلن مورس« 

و »کیت میلت«، دیده می شود. 

سـه گرایش اصلی فمینیستـی در ادبیات قرن 
بیستم  غرب

گرای��ش اول، که می ت��وان آن را آمی��زه ای از تمایلات 
فمینیسم  لیبرالی و فمینیسم اگزیستانسیالیستی دانست، 
ب��ا آثار »کاتری��ن  منسفیل��د«)م. 1923(،  نویسنده اهل 
زلاندن��و، و »دوروت��ی ریچاردسون«، و بی��ش از اینها آثار 

 رویکرد 
تشابه طلبانه ای 
که بیشتر 
خواهان هویتی 
مستقل  به لحاظ 
اقتصادی برای 
زنان بود، و در 
آرای»ویرجینیا 
وولف«بر 
تفاوت»زبان 
زنانه«با»زبان 
مردانه«تأکید 
می کرد و در 
آثار»سیمون  
دوبووار«به دنبال 
سوبژکتیویسم 
صریح زنانه بود.  
این رویکرد از 
اوایل قرن بیستم 
تاحدود دهه 
1950م رواج 
داشت.  

 فمینیسم در ادبیات داستانی و نقد ادبی قرن بیستم )از آثار ویرجینیا وولف گرفته تا»آدرین رایش«(و نیز در 
قلمرو تئوری پردازی های نقد ادبی )از»الیان شولتز« گرفته تا»ژولیا کریستوا«( صور مختلف و متنوعی به خود گرفته 

است،  اما هیچ  گاه به طور دقیق و منسجم، صورت تئوریک روشنی نیافته،  و در قالب یک مانیفست واحد، که حداقل 
دربرگیرنده ی قدر مشترک  گرایشهای فمینیسم ادبی باشد، تدوین نگردید.  

»ویرجینی��ا وولف« و »سیمون دووب��ووار« ظاهر گردیده 
اس��ت، بیشت��ر به سال ه��ای آغازین قرن بیست��م تا دهه  
1950م تعل��ق دارد. دو نویسن��ده ی برجست��ه این دوره، 

ویرجینیا وولف و سیمون  دوبووار هستند. 
فمینیسم وولف، رنگ وبوی��ی لیبرال-دموکراتیک دارد. 
دغدغ��ه  اصلی او، نگران��ی بابت مشکلات مال��ی زنان در 
نسبت ب��ا مردان در مسیر تأمین استق��لال آنان است. او 
کوشش هایی در مسیر »تقاض��ای  مستمری برای زنان«و 
»انجام تغییر در قان��ون طلاق«انجام داد. ویرجینیا وولف 
معتق��د بود که شرایط خاص اجتماعی و فرهنگی،  نحوی 
»هوی��ت متف��اوت جنسیت��ی« را بر زن��ان تحمیل کرده 
است؛ که  به اعتق��اد او، اگرچه محصول شرایط اجتماعی 
و فرهنگ��ی متفاوت  زنان و مردان-و نه تفاوتهای سرشتی 
و ذات��ی برخاسته از هویت  زنانه است-اما به هرحال وجود 
دارد؛ و وولف ضمن مبارزه با آن،  می کوشد تا در ادبیات، 
مجرای��ی برای بیان آن ایجاد نمای��د. ویرجینیا، که بعدها 
ب��ه دلیل ن��ام خانوادگی شوه��رش، به وول��ف  معروفیت 
یاف��ت،  متولد س��ال 1882م در انگلستان اواخر سلطنت 
ویکتوریا بود.  او از سال 1904 به افسردگی مشکل آفرینی 
مبتلا گردید، ک��ه  تا هنگام خودکشی اش به سال 1941، 
او را ره��ا نک��رد. وول��ف در جوان��ی عضو گ��روه ملحد و 
»کاسموپولیتیست« )جهان  وطن عشرت طلب، که معتقد 
است هرجا که محل عیش ونوش  باشد، آنجا »وطن«است؛ 
و ب��ه انکار باوره��ای متعهدانه نسبت ب��ه  میهن یا اصول 
اخلاق��ی و اعتقادی می پردازد(  »بلومزبری«گردید، که به 
بی بندوب��اری و انحرافات اخلاقی و میل به رکیک گویی و 
زشت نویس��ی مشهور بود. وولف ب��ا انتشار داستان   »اتاق 
اختصاصی خود«به  سال 1928م، به عنوان  داستان نویسی 
فمینیست  معروف گردید. این گرایش  او، با انتشار داستان 
»س��ه  گینی«ب��ه س��ال 1938م آشکارتر ش��د. در رمان  
»سالها« )1937م(و نیز »خانم دالووی« )1925م(نیز این 

گرایش نمود و ظهور دارد. 
درونمایه اصلی اکث��ر آثار وولف، »تنهایی« و سیاهی و 
تاریکی مصیبت باری است ک��ه  ریشه در افسردگی روانی 
و نیهیلیس��م ذاتی رویکرد فمینیستی او دارد.  در آثار او، 
همه ی کسانی ک��ه ازدواج کرده و یا در فکر ازدواج اند، به 
دلی��ل تفسیر بی بندوبارانه ای که از »آزادی«دارند، گرفتار 

]فرانتس فون لیست[    
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  تأکید بر تفاوتهای مبتنی بر»هویت زنانه« و»طبیعت زنانه«،  نه تنها چیزی از ارزش و حقوق 
فطری و انسانی  زنان نمی کاهد،  بلکه با درنظر گرفتن شرایط فیزیولوژیک و روانی  متفاوت زنان 
و مردان در پاره ای موارد، درواقع به احقاق نظام حقوق  و تکالیف منطبق با نیازها و گرایشها و 
ظرفیتهای زنانه می پردازد،  و از این منظر، موجب رشد بیشتر آنان می گردد.  

  در ادبیات 
داستانی معاصر، زنان 

فمینیست، اغلب  اسیر 
در سرگشتگیهای 

روانی و چنبره 
ویرانگری از تنهایی ها 

و وانهادگی ها و نیز 
مبتلا به مجموعه ای 

از رفتارهای 
ضداخلاقی مبتنی  بر 

مناسبات نامحدود 
جنسی و »فرانسواز 
ساگان«،  »مارگریت 

دوراس«و»سیمون 
دوبووار«ترسیم 

می گردند، افرادی  
تنها و پریشان احوال 

هستند، که نه 
عشرت طلبی های 

نامحدود جنسی به 
آنان آرامش بخشیده 

است و نه فضاهای 
تاریک و وهم آلود 

آپارتمانهای مجرّدی 
شهرهای مدرن چیزی 
از تنهایی آنان کاسته  

است.  جز اینکه 
رویکرد فمینیستی 

و ظاهر شدن در 
نقشهای اخلاقی  و 

اجتماعی مدرنیستی، 
بر اضطراب و تنهایی 

آنها افزوده است؛ 
اضطراب و تنهایی ای 
که خود کاراکترهای 

آثار ادبیات فمینیستی  
گواه آن می باشند.  

کشمکش و درگیری هستند. 
 »برن��ارد بلکست��ون«، در نق��دی ک��ه بر آث��ار وولف 
می نویس��د، معتقد است ک��ه افسردگی آث��ار »ویرجینیا 
وول��ف«، حکایت از خلأ و فقدان  چیزی دارد که بلکستون 
آن را  »فقدان ایمان و نگرانی ناشی از فروپاشی ارزشهای 

تمدن غربی«می نامد. 
وول��ف معتقد است که رمان نویس زن، باید قالب خاص 
خود را پدید آورد، ک��ه بازتابنده ی  »ذهن زنانه«او باشد. 
در آث��ار او، نحوی حال��ت  نوستالژیک گن��گ، که بیشتر 
بیانگر افسردگی درونی است، دیده  می شود. وولف مدعی 
است که این حال وه��وای نوستالژیک،  اختصاص به زنان 
دارد زی��را آنها از چیزی به نام »حسّاسیت زنانه« بهره مند 
هستن��د )به تناق��ض پذیرش مفه��وم »حساسیت زنانه« 
ب��ا  »رویک��رد تشابه طلب فمینیسم« ک��ه منکر  »هویت 
زنان��ه« است توجه  نمایی��د(. وولف در آثاری چون  »سفر 
ب��ه بیرون«،  »شب و روز« و نی��ز رمان  »اتاق جیکوب«، 

داستانهایی ب��ا محوریت شخصیتهای زنانه  می آفریند، که 
دست به گریب��ان با کشمکشهای برخاست��ه از تنهایی  و 

بی معنایی می باشند. 
ویرجینی��ا از دوران جوانی دائماً دغدغه ی خودکشی و 
پای��ان دادن  به زندگی خ��ود را داشت؛ و به قول خودش، 
توان تحمل  »عذاب  هولناک این دنیا« را نداشت. ادبیات 
وول��ف نیست انگاران��ه، و پیشت��از رویکرد خ��ود ویرانگر 
نیهیلیسم پسامدرن است. آثار وولف به یک  اعتبار، تجسم 
ورشکستگ��ی فمینیس��م ادبی در دهه ه��ای آغازین قرن  

بیستم می باشد. 
رویک��رد اول فمینیس��م ادب��ی در ق��رن بیست��م، در 
آث��ار و آرای  »سیم��ون دوب��ووار«، تئوریسین فمینیسم 
اگزیستانسیالیستی نیز، نمودهای��ی داشته است. دوبووار 
اگرچه کلیات رویکرد وولف به مسئله ی فمینیسم لیبرالی 
و تأکی��د بر استقلال اقتصادی زنان را قبول داشت، اما در 
آثار خود، به بیان صورت صریحی از »سوبژکتیویسم  زنانه« 

]هربرت اسپنسر[     ]ناپلئون بناپارت[    
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)که افراطی تر و شاید بتوان گفت صریح تر از رویکرد وولف  
بود( پرداخ��ت. دوبووار آن چنان طرف��دار  »تشابه مطلق 
می��ان زن و مرد« بود که می گفت:  »هیچ کس، زن متولد 
نمی ش��ود؛ بلکه  »تمدن« است که او را تبدیل به  »زن« 
به عن��وان  »دیگ��ری« می کند. دوبووار ب��ه  »ابژه« شدن 
زنان درمقاب��ل رویکرد سوبژکتیویستی م��ردان معترض  
اس��ت، و آشکارا از ضرورت  »سوبژکتیویسم زنانه« سخن 
می گوی��د. نشانه های��ی چ��ون »آینه«ه��ا و »چشم«ها و 
»نگاه«ه��ا به عنوان  نمودی از آنچه ک��ه او »اعمال قدرت 
سوبژکتیویستی مردانه بر زنان« می نامد در جای جای آثار 
او به چشم می خ��ورد. در کتاب »مانداران ها«، دوبووار به 
چی��زی که خود آن را »سرسپرده شدن و خوار گردیدن« 
و »یافت��ن نقش جنس دوم« در برابر نگ��اه مذکر مردانه 
توسط زنان  می نامد، معترض می شود. تفسیر ماتریالیستی 
و ویرانگ��ر از »م��رگ«،  به عن��وان حقیقتی تل��خ و نافی 
زندگ��ی و حیات و شادمانی را-که  ریش��ه در ماتریالیسم 
فلسفی دوبووار و کلیت نگرش سکولاریستی  و آته ئیستی 

فلسف��ه ی مدرن غربی ب��ه مقوله م��رگ دارد-می توان از 
محوره��ای اصلی آثار دوبووار دانست. دغدغه ی کشمکش 
ب��ا مرگ  و حضور ترسناک آن در »میهمان« )اولین رمان 
دوبووار( و نی��ز در  »خون دیگران« و »همه می میرند« و 
»مرگ آرام« ظه��ور دارد.  بسیاری از رمانهای دوبووار، با 
تیرگ��ی و ظلمتی تلخ و شاید ازل��ی، و با تصاویری چون 
مرگ فرزن��د سرایدار یک خانه یا بست��ر مرگ یک  زن و 
تئات��ری غرق خاموشی و ظلمت آغ��از می شود، و در آن، 
ح��ال  و هوای نیست��ی و خلأ و پوسیدگ��ی و بیهودگی و 
حضور ترس آور مرگ، به عنوان موجودی مهیب و رنج آور، 
موج می زند. شخصیت محوری برخ��ی آثار دوبووار، مثل 
»وانهاده«، »خون  دیگران« و »تصاویر زیبا«، زنانی هستند 
ک��ه هریک به طریقی با تنهای��ی ای غریبانه و یا تناقضات 
برخاسته از خودبنی��ادی مدرن و عدم پذیرش آن نسبت 
به مسئولیتهای اجتماعی و آرمانگرایانه یا فضای کالایی و 
برهنگی  شرم آور نگاه سکسی به زن  در وسایل ارتباط جمعی 
جوامع  سرمایه سالار غربی، درگیر و در کشمکش هستند.  
حقیقت این است که  الگوهای فمینیستی، زنان  غربی، )و 
برخ��ی از زنان مطرح  در آثار دوب��ووار(، را در موقعیتهای 
تلخ و غیرقابل  پذیرشی قرار داده است که  تحمل آن، برای  
سرسخت تری��ن تئوریسینهای  فمینیسم )مث��لا دوبووار( 
نیز رن��ج آور و عذاب دهنده اس��ت. در مجموع داستانهای  
»اولوی��ت با معنوی��ت است« )نوشته ش��ده در حدفاصل 
ساله��ای 1935- 1937م قهرمان��ان زن داستانه��ا، در 
کشاکشهای تلخ��ی میان میل به  هوسبازی و جنایتکاری 
شهوترانان��ه، با پذیرش مسئولیت و یا معضل  تبدیل شدن 
یک زن ب��ه سوبژه به اصطلاح حاکم ب��ر سرنوشت خود،  
سردرگریب��ان و درگیر هستند. این کشمکشها را، رویکرد 
سکولاریستی و فمینیسم و جوهر نگاه حیوانی آن به زن، 

پدید آورده  است. 
در برخی از آثار دوبووار،  تعابیری زشت و مشمئزکننده 
از زن،  به عن��وان یک ارگانیس��م شهوانی،  و از منظر یک 
نگ��اه عمدتا جنس��ی  و حیوانی، به کار م��ی رود.  تعابیری 
که باطن حیوان��ی و فطرت گریز فمینیسم و تلقی غریزی 
آن از زن را آشک��ار می کن��د. به عنوان مث��ال،  یک جا در 
توصیف »زن«می نویسد.  »زن همانند گیاهی گوشتخوار،  
باتلاقی است که حشرات و کودکان را می بلعد، و به انتظار 

  در ادبیات 
فمینیستی قرن 
بیستم، زنان 
اغلب تحقیر 
شده  و چشم به راه 
گونه ای درک 
شدن عبث و 
بی سرانجام، و 
در نقشهایی  
چون»روسپی ای 
تنها«، »زن 
نابکار«، »کارگر 
یا کارمند ازخود 
بیگانه ای«که 
نگاه کالایی و 
حیوانی همکاران 
مرد او را کلافه 
کرده  است و در 
چرخه بردگی 
سرمایه سالارانه 
گرفتار آمده 
است، و یا 
در نقش 
زنی»وانهاده«و 
فریب خورده و 
طردشده و یا زنی 
مبارز و به  لحاظ 
اجتماعی فعال، 
که با سرخوردگی 
از سرانجام 
پوچ و تهی 
همه ی شعارهای 
روشنفکرانه، 
اینک در زمستان 
عمر خود، برگهای 
از دست  رفته ی 
تقویم زندگی خود 
را با حسرت مرور 
می کند، ظاهر 
گردیده  است.  

  درونمایه اصلی اکثر آثار وولف، »تنهایی« و سیاهی و تاریکی مصیبت باری است که  ریشه 
در افسردگی روانی و نیهیلیسم ذاتی رویکرد فمینیستی او دارد.  در آثار او، همه ی کسانی که 
ازدواج کرده و یا در فکر ازدواج اند، به دلیل تفسیر بی بندوبارانه ای که از »آزادی«دارند، گرفتار 

کشمکش و درگیری هستند. 

]آلبرکامو[    
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می خوابد.« در رمان »خون دیگران«، الن تصاویری 
شهوان��ی و حیوانی از نق��ش زن در رابطه جنسی، 
به عن��وان وجه بارز جایگ��اه او در ارتباط با مرد، در 
ذهن خود می پرورد: »پیچیده در بخاری چسبناک 
جس��م  او تبدی��ل به یک گی��اه و بعد ب��ه خزه ای 
مرط��وب و اسفنجی می شود ب��رای ابد محصور در 

آن تاریکی لزج... «
اینها همه نشان دهنده روح نگاه شدیدا بیولوژیک 
و غریزی گرا و ناسوتی و شهوانی سیمون دوبووار، و 
کلی��ت رویکرد فمینیستی به  حقیقت زن، و نسبت 
او ب��ا مرد، و شأنیت وجودی او است؛ که به  راستی 
زش��ت و تلخ و ش��رم آور و تأسف برانگی��ز است؛ و 
به ویژه  حیرت انگیز است که داعیه داران فمینیسم، 
ب��ا این نگ��اه تقلیل یافته ی ناسوت��ی و شهوانی به 

زن، دعوی »آزادی زن��ان« را نیز دارند! به راستی  عجیب 
اس��ت که در عصر مدرنیته،  »آزادی زن« را در برهنگی و 
کالای��ی شدن و تعیین هویت او با اسافل اعضایش تعریف 

می کنند،  و نام آن را »احقاق حقوق زنان« می گذارند!
گرایش دوم در فمینیسم ادبی قرن بیستم، که می توان 
آن را بیانگر نحوی رویکرد افراطی و مبتنی بر »فمینیسم 
رادیکال« دانس��ت، از حدود دهه ی 1960م میلادی آغاز 
گردی��د، و ت��ا اوایل ده��ه  1980م، دارای اقت��دار و نفوذ 
هژمونیک ب��ود. این گرایش، که بیشت��ر نویسندگان آن، 
انگلیسی یا آمریکایی بودند، با انتشار کتاب »راز زنانگی« 
اث��ر »بتی فریدان« به س��ال  1963م، رسما ظهور کرد و 

فعال  گردید. 
این گرایش فمینیسم  ادبی را به صورت فهرست وار،  با 

این ویژگیها می توان  توصیف کرد:
1. تأکی��د بر ایجاد ی��ک  رویکرد یا ساخت��ار نقد ادبی  

مجزای زنانه، که »الن  مورس«آن را طرح کرده بود. 
 2. کوشش گسترده به  منظور ارائه درک کلی و عمومی 

از نویسندگان زن، و میراث فعالیت ادبی آنها. 
 3. اعتق��اد به برتری زنان  ب��ر مردان، به دلیل بهره مند 
بودن از تجربیاتی چون  قاعدگی، و تخمک گذاری و زایمان، 
و تأکی��د بر طرح اینه��ا در آثار داستان��ی. از نویسندگان 
معتق��د به برت��ری زنان بر مردان، می ت��وان از  »جرماین 

گریر«و کتاب او »خواجه ی مونث«)1970م( نام برد.  

4. اعتق��اد به ستیز با آنچه که آن را »زبان مردساخته« 
و »روح  مردان��ه ی زبان«نامیده ان��د، و طرح این دعوی که 
زبان کنون��ی، سرکوبگر زن��ان از منظر بی��ان »تجربیات 
زنانه برترشان«می باش��د. »دیل اسپندر« در کتاب »زبان 
مردساخت��ه«)1980م(، از نظریه پ��ردازان اصلی انتقاد به 

ساختار کنونی زبان است. 
5. در رویک��رد رادیکال فمینیسم ادب��ی، نویسندگانی 
چ��ون »کیت  میل��ت« و »آدرین رای��ش«،  به ستایش و 
تروی��ج همجنس گرای��ی زنان��ه  در آثار خ��ود پرداختند. 
»کی��ت میل��ت« در کت��اب پ��رآوازه »سیاست شناس��ی  
جنسی«)1969م( تلاش کرد تا گونه ای ساختار نقد ادبی 
فمینیست��ی  را پی ریزی نماید؛ و بدین منظور، به بازخوانی 
انتقادی برخ��ی آثار »دی. اچ. لان��س«، »هنری میلر« و 

»ژان ژنه« پرداخت. 
 6. برخ��ی نویسندگ��ان ای��ن رویکرد، نظی��ر میلت، با 
استف��اده از دستاورده��ا و مطالع��ات مردم شناسی چون 
»مارگ��ارت می��د«، درصدد اثب��ات تئوری��ک این دعوی 
فمینیستی، که چیزی به ن��ام »هویت  زنانه« و »طبیعت 
زنان��ه« وجود ن��دارد، پرداختند. هرچن��د بعدها مشخص  
شد بسی��اری از ادعاه��ا و فرضیه های »مارگ��ارت مید« 
)برخلاف ادعای  او(، حاصل مشاهدات و تجربیاتش نبوده، 
و فریضاتی خیالبافانه  جهت اثبات دعاوی فمینیستی بوده 

است. 

  »برنارد بلکستون«، در نقدی که بر آثار وولف می نویسد، معتقد است که افسردگی آثار 
»ویرجینیا وولف«، حکایت از خلأ و فقدان  چیزی دارد که بلکستون آن را  »فقدان ایمان و نگرانی 
ناشی از فروپاشی ارزشهای تمدن غربی«می نامد. 

  ویرجینیا، که 
بعدها به دلیل نام 

خانوادگی شوهرش، به 
وولف  معروفیت یافت،  
متولد سال 1882م در 

انگلستان اواخر سلطنت 
ویکتوریا بود.  او از 

سال 1904 به افسردگی 
مشکل آفرینی مبتلا 
گردید، که  تا هنگام 

خودکشی اش به 
سال 1941، او را رها 

نکرد. وولف در جوانی 
عضو گروه ملحد و 

»کاسموپولیتیست« 
)جهان  وطن 

عشرت طلب، که معتقد 
است هرجا که محل 

عیش ونوش  باشد، آنجا 
»وطن«است؛ و به انکار 

باورهای متعهدانه نسبت 
به  میهن یا اصول اخلاقی 

و اعتقادی می پردازد(  
»بلومزبری«گردید، 
که به بی بندوباری و 
انحرافات اخلاقی و 
میل به رکیک گویی 

و زشت نویسی 
مشهور بود. وولف با 

انتشار داستان   »اتاق 
اختصاصی خود«به  

سال 1928م، به عنوان  
داستان نویسی 

فمینیست  معروف 
گردید. این گرایش  او، 
با انتشار داستان »سه  
گینی«به سال 1938م 

آشکارتر شد. در رمان  
»سالها« )1937م(

و نیز »خانم دالووی« 
)1925م(نیز این گرایش 

نمود و ظهور دارد. 

]هربرت مارکوزه[    
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7. در گرای��ش رادیکال یا رویکرد دوم فمینیست ادبی، 
حرک��ت  افراطی و مردستیزان��ه ای که در آث��ار »الیزابت 
رابینز« و »آلیو شواینر« )در اوایل قرن بیستم( درخصوص 
طرح »آرمانشه��ر آمازونی زنانه« آغاز ش��ده بود، در آثار 
»جی��ن ریس« و رمانه��ای »پنلوپ مورتیم��ر«، »موریل 
اسپ��اک«، »دوریس لسینگ«، در قالب بیان صریح روابط 
نامشروع و توصیف ستایش آمیز انحرافات جنسی-اخلاقی، 
تداوم  پیدا کرد. این جریان، تاحدود زیادی نیز از ویرجینیا 

وولف متأثر بود.  
8. در قلمرو نق��د ادبی، توجه کسانی چون آلن مور در 
کت��اب   »زنان ادبی«)1976( و »الی��ن شوالتر« در کتاب 
»ادبیات��ی برای  خودشان« )1977م( به تدوین چیزی که 
»ساختار نوشتار زنانه«، و یا تعبیر شوالتر »نقد زنگرا« بود 

جلب گردید. 
 »ساندرا گیلبرت« و »سوزان گوبار«، در اثر معروفشان 
»زنی  دیوانه در اتاق زیرشیروانی«، مبارزه ای خشمگینانه 
را ب��ه آنچه که  سلطه مردان بر نق��د ادبی می نامیدند پی 
گرفتند. مف��روض بنیادی��ن »نقادی زنگ��را«، این فرض  
برتری طلبان��ه و اثب��ات نشده است، ک��ه نویسندگان زن 
هستند که  عمدتا قادر به درک واقعیت عینی می باشند، و 
آن را در متون ادبی ای  که »آینه ی ذهنیت زنانه شان«است، 
به تصویر می کشن��د. الین شوالتر، منتقد ادبی فمینیست 
آمریکای��ی و متولد س��ال  1941م، مبدع اصلی رویکردی 
اس��ت ک��ه آن را )gynocritics( نامیده ان��د. از آث��ار او 

می توان »انتخاب خواهر«)1991م(و »نقادی  
فمینیستی نو«)1985م( را نام برد. 

ادب��ی  نق��د  9. رویک��رد دوم، ی��ا م��وج 
فمینیستی رادیکال، از تمایلات  برتری طلبانه 
و شووینیستی متأثر می باشد، و رگه نیرومند 
نگرش  مدرنیستی، در آن مشهود است. هسته 
مرکزی این رویکرد را به  چالش کشیدن آنچه 
که آن را »ان��واع تسلط مردان��ه بر نهادهای 
ادبی« و ساختار مطالع��ات ادبی می نامند از 
یک سو، و تأکی��د بر بی��ان »تجربیات  اصیل 
زنانه«، که به نظ��ر آنان برتر از درک و تجربه 
مردان اس��ت، از سوی دیگر تشکیل می دهد. 
همچنی��ن، گرایش افراطی ضد مرد و میل به 
عقده گشایی جنسی، ایش��ان را به توجیه تئوریک ادبیات  
پرنوگرافی��ک و توصی��ف ستایش آمیز رواب��ط نامشروع و 
ترویج ادبیات  اروتیک و بیمارگونه و انحرافی زنانه واداشته 
اس��ت. شاکله ی اصلی آرا و آثار این��ان نیز همان تصویر 
غریزی و ناسوتی  و حیوانی-شهوانی از »زن« می باشد، که 
بر کلیت رویکرد فمینیستی، حاکم و غالب است. تاحدود 
زی��ادی، م��وج دوم فمینیسم ادبی را- البت��ه از جهاتی-

می توان ادام��ه ی سوبژکتیویسم صریح و مردستیزانه ی 
دوب��ووار دانست؛ ک��ه البته رنگ و بوی��ی افراطی تر، و به 
لحاظ جنسی، انحرافی ت��ر و غیراخلاقی تر، به خود گرفته 

است. 
گرایش سوم در فمینیسم ادبی معاصر غربی، تاحدودی 
مله��م  از رویکرده��ای پس��ت مدرنیست��ی و آرای »ژاک 
دریدا« و »ژاک لاکان« و رویکرد ساختارشکنانه نسبت به 
»متن« می باش��د. از نظریه پردازان ای��ن جریان، می توان 
»ژولیا کریستوا« )متولد سال 1941م؛ اهل بلغارستان، و 
فعال در فرانسه(،  »لوس ایریگاری« )نویسنده ی بلژیکی 
الاص��ل فرانسوی( »والن سکسیو« را نام برد. این  گرایش، 
ک��ه آن را می توان فمینیسم ادب��ی ملهم از پسامدرنیسم  
نامی��د، از اوایل ده��ه ی 1980م، به عن��وان یک گرایش 
غالب و ج��دّی در قلمرو نقد فمینیستی مطرح می گردد، 
و بنیانگ��ذاران آن، اغلب  فرانسوی زب��ان و ساکن فرانسه 

هستند. 
ل��وس ایریگ��اری معتق��د اس��ت ک��ه ب��ه اصط��لاح 

  تفسیر 
ماتریالیستی 
و ویرانگر 
از »مرگ«،  
به عنوان حقیقتی 
تلخ و نافی 
زندگی و حیات 
و شادمانی 
را-که  ریشه 
در ماتریالیسم 
فلسفی دوبووار 
و کلیت نگرش 
سکولاریستی  
و آته ئیستی 
فلسفه ی 
مدرن غربی 
به مقوله مرگ 
دارد-می توان 
از محورهای 
اصلی آثار 
دوبووار دانست. 
دغدغه ی 
کشمکش با مرگ  
و حضور ترسناک 
آن در »میهمان« 
)اولین رمان 
دوبووار( و نیز در  
»خون دیگران« و 
»همه می میرند« 
و »مرگ آرام« 
ظهور دارد.  

  ویرجینیا از دوران جوانی دائماً دغدغه ی خودکشی و پایان دادن  به زندگی خود را داشت؛ و 
به قول خودش، توان تحمل  »عذاب  هولناک این دنیا« را نداشت. ادبیات وولف نیست انگارانه، 

و پیشتاز رویکرد خود ویرانگر نیهیلیسم پسامدرن است. آثار وولف به یک  اعتبار، تجسم 
ورشکستگی فمینیسم ادبی در دهه های آغازین قرن  بیستم می باشد. 

]ژان پل سارتر[    
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سیطره مردس��الاری بر زب��ان، مانع شکل گی��ری هویت 
سوبژکتیویستی زنان��ه گردیده است. درحالی  که اقتضای 
فمینیس��م، خودبنی��ادی )سوبژکتیویس��م( زنانه است، و 
ای��ن تعارض و عدم تحق��ق سوبژکتیویسم زنانه )به دلیل 
سیط��ره  مردسالاری بر ساختار زبان(، موجب بروز حالات 

اسکیزوفرنیک در زنان گردیده است. 
ایریگ��اری می گوید ک��ه مطالعه مت��ون فلسفی، نشان 
می دهد که  سوب��ژه در فلسفه مدرن غربی، همیشه مذکر 
بوده است. ایریگ��اری،  به منظور تحق��ق سوبژکتیویسم 
زنان��ه  )فمینیسم(، ساختارشکنی نسب��ت به کلیّت  زبان 
و تفک��ر فلسفی غربی را پیشنهاد می کن��د، و همین امر، 
او را به  ساختارشکن��ان پسامدرنیست و سوفسطایی مآبی 

همچون دریدا،  نزدیک می کند. 
ویژگیهای رویکرد سوم)متأخر( در فمینیسم ادبی قرن 

بیستم  را، می توان این گونه فهرست کرد:
1. بیشت��ر در قلمرو نقد ادبی و نقادی ساختار »زبان«و 
»ادبیات« فعال بوده است، و کمتر به حوزه ی آفرینشهای 

ادبی پرداخته است. 
 2. به دلیل گرایشات ساختارشکنانه و پسامدرنیستی ای 
که  دارد، با تدوین نظریه ها و ساختارهای منسجم تئوریک، 
میان��ه  چندانی ندارد، و پرداختن ب��ه آنها را، بازتاب آوای 

»اقتدارطلبانه  مردسالاری«می داند. 
3. از آرای ژاک دری��دا و نسبی انگ��اری او، و نی��ز آرای 
روانکاوان��ه ی ژاک لاک��ان در آنالی��ز »سوبژکتیویس��م 

مردانه«ی موردنظرشان، بسیار بهره مند گردیده است. 
4. ژولی��ا کریست��وا و سکسی��و و ایریگ��اری، معتقد به 
ساختارشکن��ی  نسبت ب��ه زبان و ادبی��ات لوگوس محور 
کنون��ی هستند. زی��را آنان ساختار کنون��ی ادبی را  تحت 
سلطه مردسالاری می دانند، و معتقدند:این ساختار اجازه 
ی بیان  و ابراز صدای زنانه را به نویسندگان زن نمی دهد. 
یک��ی از اختلافات  مهم فمینیستی، چون کریستوا با الیان 
شوالت��ر، در همین نکته است،  ک��ه کریستوا و ایریگاری 
معتقدن��د برای تحقق سوبژکتیویسم زنانه،  باید نسبت به 
زبان و ادبیات کنون��ی ساختارشکن بود؛ درحالی که  الیان 
شوالتر، نقد زن نگرانه ی خود را، در چارچوب همین زبان 

و ادبیات  مطرح می کرد. 
5. گرای��ش س��وم نق��د فمینیست��ی معتق��د است که 

روانک��اوی ژاک  لاکان، در کن��ار ساختارشکنی فرانسوی 
پست م��درن، می تواند زمینه  را ب��رای شالوده شکنی زبان 
و ادبی��ات به ادعای آنها مردسالارانه)لوگوس محور( فراهم 

سازد. 
6. نویسندگان��ی چ��ون »آلیس جاردی��ن«، »گایاتری 
اسپی��واک« و »مری جیکوب��س«، در افق این رویکرد، به 

خلق آثاری پرداختند. 
7. در اواس��ط ده��ه 1980م گرایش س��وم فمینیسم 
ادب��ی، تحت  تأثیر آرای »میشل فوک��و« و »تبارشناسی« 
او ق��رار گرفت، و خانمهای��ی  چون »مارگ��ارت هومنز«، 
»آلن پولاک« و »تری کاسل«، تحت تأثیر نظریه گفتمان 
)Discourse( فوک��و به ایجاد تحول��ی در ترسیم  تاریخ 
ادبیات پرداختن��د، و کوشیدند تا آنچه را که »سیطره ی 

گفتمان  مذکر« می نامیدند، به مبارزه بطلبند. 
8. رویکرد س��وم در فمینیسم ادبی قرن بیستم، اساسا 
رویک��ردی  سردرگم و نسبی انگار و فاق��د هویت منسجم 

  حیرت انگیز است که داعیه داران فمینیسم، با این نگاه تقلیل یافته ی ناسوتی و شهوانی به 
زن، دعوی »آزادی زنان« را نیز دارند!

  شخصیت 
محوری برخی 

آثار دوبووار، 
مثل »وانهاده«، 
»خون  دیگران« 

و »تصاویر زیبا«، 
زنانی هستند که 
هریک به طریقی 

با تنهایی ای 
غریبانه و یا 

تناقضات برخاسته 
از خودبنیادی 
مدرن و عدم 

پذیرش آن نسبت 
به مسئولیتهای 

اجتماعی و 
آرمانگرایانه یا 

فضای کالایی و 
برهنگی  شرم آور 

نگاه سکسی به 
زن  در وسایل 

ارتباط جمعی جوامع  
سرمایه سالار 

غربی، درگیر و در 
کشمکش هستند.  

حقیقت این 
است که  الگوهای 
فمینیستی، زنان  

غربی، )و برخی 
از زنان مطرح  در 

آثار دوبووار(، را در 
موقعیتهای تلخ و 
غیرقابل  پذیرشی 
قرار داده است که  

تحمل آن، برای  
سرسخت ترین 
تئوریسینهای  

فمینیسم )مثلا 
دوبووار( نیز رنج آور 

و عذاب دهنده 
است.

]میشل فوکو[    
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ب��وده است؛ و آنچه که  تحت عن��وان »شالوده شکنی زبان 
مذکر«عن��وان می کند، مث��ل آرای  ساختارشکنانه دریدا، 
سوفسطایی م��آب و صرف��ا سلبی و آنارشیست��ی،  و فاقد 

افقهای سازنده و ایجابی است. 

بحران در نقد فمینیستی پایان قرن بیستم
ظهور گرایش سوم در فمینیسم ادبی و ظهور سردرگمی 
ناش��ی  از سیط��ره ی سوفسطایی ماب��ی نیست انگارانه ی 
پسام��درن، طلیعه ب��روز بح��ران در فمینیسم ادبی غرب 
ب��وده است. در دهه ی پایانی قرن  بیستم، امواج اعتراضی 
علی��ه فمینیسم ادبی و سوبژکتیویس��م زنانه،  در ادبیات 
افزای��ش یافت��ه اس��ت. خان��م »آلی��س واکر«آمریکایی، 
در انتق��اد نسبت به ای��ن رویکرد،»فمینیس��م« را اساسا 
»اصطلاح��ی  نژادپرستان��ه« نامی��د، و نویسندگانی چون 
»باربارا کریسچن« و »باربارا اسمیت«، با تأکید بر تمایزات 
گست��رده ی فرهنگی و طبقاتی، طرح  اصطلاحی یکپارچه 
تح��ت عنوان »فمینیسم در ادبی��ات« را مورد حمله قرار 
دادند. »ایلیان رابینس��ون«و برخی زنان منتقد انگلیسی، 
نقد فمینیستی را، به دلیل توجه ویژه ی آن بر زنان طبقه 
ی متوسط و »زن بورژوا«، به عنوان الگو و صورت مثالی و 
نی��ز محور قرار دادن  زنان سفیدپوست، و دفاع از تمایلات 
همجنس طلبانه، مورد انتقاد شدید قرار دادند. در انگلستان 
پای��ان دهه ی 1980م و دهه 1990م، و نیز تاحدودی در 
آمریکا، گرایشهای متأث��ر از آرای نئومارکسیستی »لوئی  

آلتوسر«، رویکرد رای��ج فمینیستی را به چالش طلبیدند. 
به یک  اعتبار، می توان از ظهور نحوی پسافمینیسم ادبی، 
با بح��ران در قلم��رو فمینیسم ادبی معاصر ن��ام برد، که 
البته ت��لازم ذاتی و زمانی با بح��ران  فمینیسم در تمدن 
کنونی غرب، و روند روبه گسترش پسافمینیسم  دارد. زیرا 
فمینیس��م در غرب، برای مردمان، جز ابتذال و انحطاط و 
تنزل در نازل ترین مراتب شهوترانی بیمارگونه ی حیوانی 
و غلب��ه ی صورت  مثالی »زن بی هویت برهنه و مصرفی« 
به عن��وان الگو و ایده آل  بسیاری از زنان و مردان و تعمیق 
و حاکمی��ت نگرش کالایی ب��ه زن  از طرف مردان و زنان، 
و فروپاش��ی ساختار و مناسبات خانوادگی، و از بین رفتن 
حریمه��ا و حدودهای اخلاقی و قدسی،  و افزوده شدن  بر 
انبوه زنان »وانهاده« و ازخودبیگانه و خسته از غریزه گرایی  
کالایی، حاصلی دیگر نداشته است. امروز دیگر به راحتی، 
و ب��ا مشاهده عین��ی وضعیت زنان غرب��ی  از هر طبقه یا 
گ��روه و قشر اجتماعی که باشن��د؛ با تفاوتهایی در مراتب 
و کیفی��ت و کمیت وخامت اوضاع بحران زده شان می توان  
م��لال و خستگ��ی ناشی از سرگشتگی و بح��ران هویت و 
رنج نشأت  گرفته از روابط شیئی و ازخودبیگانه، و سردی 
و یخ زدگ��ی جهان  خالی از معن��ا را مشاهده کرد، و یا در 
شخصیتها و رواب��ط و دیالوگها و روانشناسی کاراکترهای 
داستان��ی نویسندگانی چون »میلان کوندرا«،  »مارگریت 
دوراس«، »لیلی��ان هلم��ن«، »دانیل استی��ل«و »ایزابل 

آلنده«، مطالعه کرد. 

فمینیسم شبه مدرن در ایران معاصر
جوه��ر تاریخ معاصر ایران )پس از مشروطه تا امروز( را 
می توان  در ستیز و رویاروی��ی استبداد فرهنگی-سیاسی 
غرب زده ی  مدرن  و حامیان استعماری و امپریالیستی اش 
از یک س��و، و مقاومت  مجموع��ه ای از نیروهای مذهبی و 
میراث داران پاسدار معارف قدسی  و گروههایی از طبقات 
اجتماع��ی سنت��ی و ستمدیده و مح��روم و غارت  شده از 

طرف دیگر، خلاصه کرد. 
 )caste( جری��ان غرب زدگی مدرن، از طری��ق کاست
تعبی��ر دقیق ت��ر: شبه روشنفک��ری  ب��ه  روشنفکری)ی��ا 
»تقلیدی«(ایران،  به ترویج ظاهری و سطحی و بعضاً مبتذل 
و غالباً شعاری و سیاست زده  و ممسوخ و دست وپاشکسته 

  میلت، با 
استفاده از 
دستاوردها 
و مطالعات 
مردم شناسی 
چون »مارگارت 
مید«، درصدد 
اثبات تئوریک 
این دعوی 
فمینیستی، که 
چیزی به نام 
»هویت  زنانه« و 
»طبیعت زنانه« 
وجود ندارد، 
پرداختند. 
هرچند بعدها 
مشخص  شد 
بسیاری از ادعاها 
و فرضیه های 
»مارگارت مید« 
)برخلاف ادعای  
او(، حاصل 
مشاهدات و 
تجربیاتش نبوده، 
و فریضاتی 
خیالبافانه  جهت 
اثبات دعاوی 
فمینیستی بوده 
است. 

 »کیت میلت« در کتاب پرآوازه »سیاست شناسی  جنسی«)1969م( تلاش کرد تا گونه ای 
ساختار نقد ادبی فمینیستی  را پی ریزی نماید؛ و بدین منظور، به بازخوانی انتقادی برخی آثار  

»دی. اچ. لانس«، »هنری میلر« و »ژان ژنه« پرداخت. 

]ژاک لاکان[    
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ی برخ��ی ایدئولوژیها و مشه��ورات و آرا و آداب و عادات 
غربی و مدرنیست��ی پرداخته است. چون روح  غرب زدگی 
ای��ران، از زمان »میرزا صالح شی��رازی« و »آخوندزاده« و 
»میرزا ملکم خان«، مبتنی بر سطحی نگری و تقلیدگری 
ظاه��ری و فق��دان تفکر و تأمل و ص��رف تقلید از ظواهر 
و مظاه��ر بوده است، غرب زدگی ای��ران نیز، صورت شبه 
م��درن، و لذا برزخی و متشت��ت و پادرهوا و فاقد انسجام 
و کارایی و هویت روش��ن، یافته است. به تبع غرب زدگی 
سطح��ی و تجددمآب��ی ظاه��ری و تقلیدی)ک��ه  مطلوب 
لژهای فراماسونی و اغراض قدرت طلبانه استعماری بوده  و 
هست(ایدئولوژیهای غربی و رویکردهایی چون فمینیسم 
نیز، به  صورتی سطحی و سیاست زده و شعاری، در کشور 
ما مط��رح گردیده  است. لذا، به مراتب بیش از خود جوامع 

غربی، فاجعه آفرین و بحران ساز و ویرانگر بوده است. 
جری��ان روشنفکری م��روّج غرب زدگ��ی شبه مدرن، و 
کلیت رژی��م استبدادی و متمرکز و متجددمآب و وابسته 
ی پهل��وی در سالهای قبل  از انقلاب، و گرایشهای لائیک 
و التقاطی روشنفک��ری سکولاریست  بعد از انقلاب ایران، 
و نیز مجموعه ای از باندها و طیفهای متنفذ روشنفکرزده 
و بعض��ا صاح��ب نف��وذ در برخ��ی سط��وح حکومتی و 
طی��ف تکنوکراتهای مرعوب و مج��ذوب و نفوذیِ مدافع  
سرمایه س��الاری، در درون و بیرون نظام اسلامی، و طیف 
بسی��ار نیرومن��دی از سرمایه داران رانت خ��وار و صاحب 
سرمایه های نجوم��ی  در بخشهای خصوصی و به اصطلاح 
دولت��ی، و نیز برخ��ی باندهای  التقاط��ی و سکولاریست 
نف��وذی و به ظاه��ر خودیِ نف��وذی، در لایه های  مختلف 
مدیریت��ی کشور، هریک به طریقی مروج و مدافع  گونه ای 
فمینیس��م تقلیدی شبه مدرن هستن��د؛ و آن را به عنوان  
الگویی در مقاب��ل مدل مبتنی بر اجرای احکام اسلامی و 
قدس��ی، در تعیین حقوق و وظای��ف زنان و نقش تکالیف 
فردی و اجتماعی و نحوه ی رفتار خانوادگی و مدنی آنان 

قرار می دهند. 
ای��ن فمینیس��م شبه م��درن و تقلی��دی مط��رح در 
ایران)می گویی��م  »تقلیدی«، زیرا محص��ول سیر طبیعی 
تطور تاریخی هویت فرهنگی  و اعتقادی ما نبوده و نیست، 
بلکه حاص��ل اقتباس، و یا به عب��ارت  دقیق تر »تحمیلی 
جانبداران��ه« از ناحیه امپریالی��زم جهانی است( را در یک 

بیان فهرست وار، می توان این گونه معرفی کرد: 
1. سطح��ی و فاقد پشتوانه های فرهنگ��ی و تفکری و 
ی��ا شناخ��ت  خودآگاهانه و تئوریک از مب��ادی و غایات و 
خصای��ص و ماهیت فمینیس��م  در غ��رب و نسبت آن با 
بستره��ای فرهنگ��ی تمدن کلاسی��ک ایران��ی، و ذخایر 

فرهنگ اسلامی ما می باشد. 
2. مذه��ب، سنت و اخلاقیات را، عام��ل بدبختی زنان 
می دان��د؛ و صبغ��ه ای ضد دین��ی دارد؛ و ب��ا خلط میان 
سنته��ای غل��ط جاهل��ی و متحجرانه، و حقیق��ت تعالیم 
دین��ی، اندیشه و نظام احکام اسلام��ی را، به عنوان عامل 
بازدارنده ی زن��ان از به اصطلاح »پیشرفت«، مورد حمله  

قرار می دهد. 
3. به دنبال ترویج بی بندوباری و لذت جویی تحت لوای 
»آزادی  زنان«اس��ت. هرچند که اف��راد دست یافته به این 
»آزادیه��ای فمینیست��ی« نیز همگی گرفت��ار سردرگمی 
هویت��ی و بحران بی معنای��ی و افسردگیهای  عمیق روانی 
و احس��اس رنج آور تنهایی و اضطرابه��ای هولناک توأم  با 
سرگشتگی بوده اند. )از بررسی وضع امروز برخی از دختران 

  در گرایش 
رادیکال یا 

رویکرد دوم 
فمینیست ادبی، 
حرکت  افراطی و 

مردستیزانه ای که 
در آثار »الیزابت 
رابینز« و »آلیو 

شواینر« )در اوایل 
قرن بیستم( 

درخصوص طرح 
»آرمانشهر 

آمازونی زنانه« 
آغاز شده بود، در 
آثار »جین ریس« 
و رمانهای »پنلوپ 
مورتیمر«، »موریل 
اسپاک«، »دوریس 

لسینگ«، در 
قالب بیان صریح 

روابط نامشروع 
و توصیف 

ستایش آمیز 
انحرافات جنسی-

اخلاقی، تداوم  
پیدا کرد. این 

جریان، تاحدود 
زیادی نیز از 

ویرجینیا وولف 
متأثر بود.  

  ]اویی آلتوسر[ 
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ج��وان  دچار بحران هویت و گرفتار انواع مفاسد اخلاقی و 
روانی، تا مطالع��ه ی شخصیت و زندگی و وضعیت روانی 
بحران زده ی شاعران و نویسندگان  فمینیستی چون فروغ 
فرخزاد،  شهرنوش پارسی پور، غزاله ی علیزاده... می توان 

به صحّت این حکم پی برد.(
4. عم��ده ی مسائل و معضلات را تاحد ستیز بیمارگونه 
زنان  فمینیست و تجددطلب ب��ا »مردان«، به عنوان نماد 
شیط��ان، تقلیل  می دهن��د؛ و درواقع، گرفت��ار هیستری 
مردستیزان��ه هستند. )در این خصوص، توجه به درونمایه 
ی اغل��ب آثار »منی��رو روانی پور« و مضم��ون تکراری و 
مردستیزانه ی اغلب فیلمهای »تهمینه میلانی«،  به عنوان 

دو نمونه، قابل تأمل است.(
5. فمینیس��م شبه مدرن صد و پنجاه ساله، چون هنوز 
در ای��ران  به طور کامل نهادینه نگردیده است، و چون سر 
ستیز با ح��دود اخلاقی  و دینی درخصوص روابط جنسی 
دارد، در ه��ر فرصت��ی که ب��ه دست  م��ی آورد به گونه ای 
بیمارگون��ه به خیالبافیهای جنس��ی و مبارزه با مفاهیمی 
چون بک��ارت و ترویج اباحه و روسپیگ��ری قانونی مدرن  
می پ��ردازد. )البت��ه بخشی از این ویژگ��ی، از خصیصه ی 
ذات��ی فمینیسم  نشأت می گی��رد.( درعین حال که، لوازم 
ذاتی رویک��رد فمینیستی،  یعنی تبدی��ل شدن به اشیاو 
کالاه��ای جنسی در بازار برهنه فروش��ی، فطرت بسیاری 
از ای��ن زن��ان را آزار و رن��ج می دهد، و ایش��ان را گرفتار 
کشمکش و دوگانگیه��ای عمیق می سازد؛ کشمکشی که 
دختران  و زنان غربی قرن بیستم، به دلیل تکیه داشتن بر 
بیش از سه قرن  میراث سکولاریسم و قدس زدایی و روابط 

سرمایه سالارانه و بهره  کشانه 
و آداب و ع��ادات کالای��ی و 
بورژوای��ی،  ازخودبیگان��ه ی 
فمینیسته��ای  از  کمت��ر 
مقلّ��د وطنی م��ا، آن را حس 

می کنند.  
تقلی��دی  فمینیس��م   .6
ایران، محص��ول اعمال قدرت 
و  دست نشان��ده  دولته��ای  
استبدادی مدرن، و سیاستهای 
دیکته شده  توسط امپریالیستها 

ب��وده؛ و ازاین رو، شدیدا سیاس��ت زده، و به همین  لحاظ، 
پرسروص��دا و هوچیگر و جنجالی و ظاهرگرا، اما بی محتوا 

و ذاتا ورشکسته است. 
7. حاصل تروی��ج فمینیسم در شرای��ط کنونی کشور 
ما، افزوده  شدن بر بحرانه��ای اجتماعی، و تشدید بحران 
هوی��ت ناشی از سیط��ره  یکصدساله  مدرنیت��ه برزخی، و 
تعمی��ق وضعیت رنج آلود سردرگم��ی و آشفتگی روانی و 
فرهنگ��ی است. ترویج و تعمیق  فمینیسم در ایران امروز، 
موج��ب افزایش دامنه عدم تفاه��م میان  زنان و مردان، و 
فاصله گیری بیش از پیش آن��ان از یکدیگر، و جبهه گیری 
در مقابل هم، و تزلزل و بحران افکنی روزافزون در ساختار 

و مناسبات نظام خانوادگی است. 
8. فمینیس��م م��درن و ص��ورت تقلی��دی ظاهرگرای 
آفت زده ت��ر آن )فمینیس��م شبه م��درن( بی تردید-و چه 
مروج��ان و مبلغّ��ان آن  بخواهن��د یا خی��ر-زن ایرانی را 
به گونه ای روزافزون، به کالایی  جنسی، و ابزاری کم ارزش، 
ک��ه شاخص وجودی او جاذبه های ناشی  از برهنگی است، 
تقلیل و تن��زل می دهد، و بر معضل سرگشتگی و تنهایی 

گروههایی از جوانان، کمّا و کیفا، خواهد افزود. 
 9. فمینیسم شبه م��درن، ماهیتی سکولاریستی دارد؛ 
نظ��راً و عم��لًا به عنوان ی��ک خطر ج��دّی و مخرّب برای 
زمینه س��ازی یا ایجاد روابط سال��م خانوادگی و اجتماعی 
در کشور-که برپای��ه تحقق احکام  شریعت قدسی ممکن 

می گردد-عمل می نماید. 
10. فمینیس��م شبه مدرن، آرمان گری��ز و نیست انگار و 
مسئولی��ت  ستی��ز و انفعال آفرین و فاق��د روح مجاهده و 
تعه��د و دلبستگیهای  قدسی و متعالی 
اس��ت، و موجوداتی با هویت مسخ شده 
و اسی��ر آرزوه��ا و جاه طلبی های حقیر 
م��ادّی،  و  دنی��وی  تنگ نظران��ه ی  و 
ورشکسته و جانورخ��و می پروراند، که 
بهتری��ن نم��ود و نم��اد آن، مانکنهای 
برهن��ه  و زن��ان افیون��ی و عروسکهای 
بی هویت��ی هستند که ج��ز جاذبه های  
جسمان��ی و کارکرد ابزاری برای ارضای 
سرمایه دار،  م��ردان   فزون خواهی ه��ای 
هویت و نقش و مأموریت دیگری ندارند.  

  رویکرد 
دوم، یا موج نقد 
ادبی فمینیستی 
رادیکال، 
از تمایلات  
برتری طلبانه و 
شووینیستی 
متأثر می باشد، 
و رگه نیرومند 
نگرش  
مدرنیستی، در 
آن مشهود است.

  تاحدود 
زیادی، موج 
دوم فمینیسم 
ادبی را- البته 
از جهاتی-
می توان ادامه ی 
سوبژکتیویسم 
صریح و 
مردستیزانه ی 
دوبووار دانست؛ 
که البته رنگ و 
بویی افراطی تر، و 
به لحاظ جنسی، 
انحرافی تر و 
غیراخلاقی تر، به 
خود گرفته است.

  الین شوالتر، منتقد ادبی فمینیست آمریکایی و متولد سال  1941م، مبدع اصلی رویکردی 
است که آن را )gynocritics( نامیده اند. از آثار او می توان »انتخاب خواهر«)1991م(و »نقادی  

فمینیستی نو«)1985م( را نام برد. 

] کتاب "ماندارین ها"
 اثر سیمون دوبووار[
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  ایریگاری می گوید که مطالعه متون فلسفی، نشان می دهد که  سوبژه در فلسفه مدرن 
غربی، همیشه مذکر بوده است. ایریگاری،  به منظور تحقق سوبژکتیویسم زنانه  )فمینیسم(، 
ساختارشکنی نسبت به کلیّت  زبان و تفکر فلسفی غربی را پیشنهاد می کند، و همین امر، او را به  
ساختارشکنان پسامدرنیست و سوفسطایی مآبی همچون دریدا،  نزدیک می کند. 

  گرایش سوم 
در فمینیسم ادبی 

معاصر غربی، 
تاحدودی ملهم  
از رویکردهای 

پست مدرنیستی 
و آرای »ژاک 

دریدا« و »ژاک 
لاکان« و رویکرد 

ساختارشکنانه 
نسبت به »متن« 

می باشد. از 
نظریه پردازان 

این جریان، 
می توان »ژولیا 

کریستوا« )متولد 
سال 1941م؛ اهل 

بلغارستان، و 
فعال در فرانسه(، 
»لوس ایریگاری« 

)نویسنده ی 
بلژیکی الاصل 

فرانسوی( »والن 
سکسیو« را 
نام برد. این  

گرایش، که آن را 
می توان فمینیسم 

ادبی ملهم از 
پسامدرنیسم  

نامید، از اوایل 
دهه ی 1980م، 

به عنوان یک 
گرایش غالب و 
جدّی در قلمرو 
نقد فمینیستی 

مطرح می گردد، 
و بنیانگذاران آن، 

اغلب  فرانسوی 
زبان و ساکن 

فرانسه هستند. 

نگاهـی کوتاه به برخـی ویژگیهـای فمینیسم 
ادبی در ایران

رویکرد فمینیستی در ادبیات داستانی روشنفکری ایران، 
فاق��د سیستم و دستگاه یا الگوی مشخص و مدل تئوریک 
روشن و منسجمی اس��ت، و اساسا بر تمایلات فمینیستی 
و شخصی چند نویسنده-اغلب خانم-متکی بوده و هست. 
هرچن��د رگه های��ی از دع��اوی و شعاره��ای آن را از آغاز 
داستان نویسی جدید در ایران و در برخی قسمتهای بعضی 

آثار عده ای از داستان نویسان منور الفکر، می توان دید. 
فرصت مجال بررسی دقیق فمینیسم ادبی در ایران  )که 
خود نیازمند بحث مستقل و مبسوطی است( وجود ندارد، 
و صرف��ا از باب اشاره و تذکر، به گونه ای فهرست وار، به بیان 
برخی  از این ویژگیه��ا می پردازیم؛ و برحسب تذکر، اندک 
اش��اره ای به یکی  دو اثر یا نویسنده، خواهیم کرد. امید که 
خداوند مجال و توفیق یک  بحث تفصیلی و جامع را، عنایت 

فرماید. 
ویژگیهای اصلی فمینیسم ادبی تقلیدی و شبه مدرن در 

ایران را، می توان این گونه برشمرد:
1. ارائ��ه تصوی��ری یکس��ره منفع��ل و توسری خورده و 
مفلوک از زن دوره قاجار و قبل از آن ، که گرچه مایه هایی 
از حقیقت را با خود دارد، ولی به صورتی بسیار اغراق آمیز و 
یکسونگرانه بیان می گردد به  منظور مشروعیت و محبوبیت 
بخشی��دن ب��ه دوران شبه مدرنیته و رویک��رد فمینیستی، 

به عنوان عامل به اصطلاح »آزادی زنان«.  
2. شلی��ک بمب��اران وار اتهامات و اعتراض��ات بی پایه و 
دروغی��ن  و غیرمنصفانه علیه احکام اسلامی و نظام حقوق 
زن در اس��لام، به  عن��وان عامل »نادیده گیرن��ده حقوق و 
آزادیهای زنان. «جالب است  که اساس این تهاجمها، صرفاً 
برپای��ه تحریک احساسات و عواط��ف  مخاطب قرار دارد، و 
اغل��ب متکی ب��ر روایات تحریف ش��ده و شایعات  بی اساس 
اس��ت؛ و به لحاظ عقلانی، اندکی بن مایه استدلالی یا قابل  

تأمل ندارد. 
3. حضور مایه ها و تصاویر تحریک کننده جنسی، در آثار 
داستانی؛ که در بسی��اری موارد، صورت توصیف رفتارهای 

انحرافی  و بیمارگونه را دارد. 
4. ارائه مستمر تصاویری خشن و مستبد و اغلب رذل و 

سادیست از مردان سنتی و مذهبی ایران. 

5. ستیز مداوم روانی-تهییجی با اخلاقیات و حدود دینی 
و تعالیم تقوامدار آن. 

6. در برخ��ی آثار، م��واردی از ترویج غیرمستقیم فحشا 
وج��ود دارد. به عنوان مثال، تحت ای��ن عنوان که رسیدن 
ب��ه نهایت در کثافات و انحط��اط، موجب انکشاف و اشراق 
می گ��ردد. در رمان »زنان  بدون م��ردان«، با صورتی از این 
نگ��رش درخصوص روسپ��ی قهرمان  اثر روب��ه رو هستیم. 
درحالی که درست به موازات آن، دختر متشرع  و محجبه ی 
داستان، فردی در باطن ریاکار و فاسد، جلوه داده می شود. 
 7. فمینیسم ادبی ایران، آیین��ه ای است دربرابر بحران 
هوی��ت  و سردرگمی و درهم شکستگی و ازخودتهی شدگی 
و ناخشن��ودی  زن  مدرنیست و متجددم��آب ایرانی. البته 
آث��ار ادبی فمینیستی،  به جای اینکه علت اصلی این وضع 
فلاکت بار زن شبه مدرن  ایرانی)یعنی فمینیسم و بی هویتی 
برخاست��ه از آن( را بیان نماین��د،  به گونه ای هیستریک و 
بیمارگونه، وجود مردان و یا اندک میراث  به جامانده از نظام 
معن��وی احکام و حدود روابط زن و مرد را، به  عنوان مقصر 

اصلی این وضعیت نکبت بار زن ایرانی نشان می دهند. 
 8. در آث��ار فمینیسم ادب��ی ایرانی، هیچ جلوه یا بروزی 
از توج��ه  به کمال و معنوی��ت و سلامت و بهجت و آرامش 
و رواب��ط سالم و متوازن خانوادگ��ی میان زن و مرد، وجود 

]میلان کوندرا[ 
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ندارد؛ و آنچه تصوی��ر می شود،  در اغلب موارد، 
اعت��راض به نقش م��ادری و خانوادگ��ی زنان و 
ی��ا حضور فی المثل کمرنگ آنه��ا در ادارات و... 
است. گویی مزدبگیر اداره و کارخانه بودن، عامل 
خوشبختی و آزادی و سعادت زن است، اما انجام 
فعالی��ت معنوی مادری در خان��ه و ایفای نقش 
شری��ف و محوری  م��ادر و پرورش دهنده بودن، 

موجب بدبختی زن است. 
 9. تحری��ف وقیحانه نقش محوری و اساسی 
زن در خانواده  کلاسیک ایرانی، و تلاش به منظور 
القای این نکته، ک��ه گویا در تمدن کلاسیک و 
حیات سنتی تاریخ ای��ران )که البته از جهالتها 
و رذالتهای شاهان و هجوم قبایل و برخی آفات 
دیگ��ر تهی نبوده  است؛ اما هیچ یک از این وجوه 
منف��ی، ربطی به سلامت و کمال  آفرینی شاکله 
احکام قدسی شریعت اسلامی ندارد( زن ایرانی  
فرورفت��ه در نقش »م��ادر«، یک موجود بینوای 
منفعل پستونشی��ن و مح��روم از ابتدایی ترین 
حقوق بشری بوده است. حال آنکه این  تصاویر، با 
بسی��اری از حقایق مربوط به نقش و جایگاه زن 

در تمدن  کلاسیک ایران، سازگاری ندارد. 
البته به هی��چ روی، درصدد دف��اع از تمدن 
کلاسی��ک ایرانی نبوده  و نیستی��م، و معتقدیم 
که تاریخ تمدن کلاسیک ای��ران پس از اسلام،  
در بسی��اری از موارد، تاریخ انکار و زیرپاگذاردن 
تعالیم و مع��ارف  قدسی، و شاه��د انحطاطها و 
کژیه��ای بسیار بوده اس��ت؛ و نمی توان  و نباید 
آن را ی��ک تمدن اسلامی نامید. اما تصویری که 
ادبی��ات  فمینیستی روشنفک��ران ارائه می دهد، 
یکسره جانبداران��ه و تحریف  شده، و به صورتی 

افراطی، دروغین و غیرواقعی است.  
10. صبغ��ه سکولاریست��ی و ضددینی اغلب 
این آثار و بی توجهی  تام و تمام آنها به آرمانهای 
معن��وی و ارزشه��ای دین��ی و تعالی��م قدسی  
کمال گرایان��ه، آن هم اغل��ب از طریق تمسخر 
و تحری��ف، و ارائه  ی چهره ای زش��ت از احکام 
کمال بخش دینی نظیر نماز یا حجاب )به  برخی 

تصاوی��ر بعضی آثار صادق هدایت و یا روایت ها 
و تصویرسازیهای  مشمئزکنن��ده و استبدادی 
بعضی از نویسندگان بعد از انقلاب از نماز صبح، 

وضو گرفتن، حجاب زنان و... توجه شود(. 
11. فمینیس��م ادب��ی ایران، ب��ه تبع کلیت 
ادبیات داستانی نیست انگار م��درن ایران، فاقد 
روح و رویک��رد آرمانگرایان��ه و مبارزه طلبان��ه و 
تعهدات مسئولانه و عدالت طلبانه، به عنوان یک 
رویکرد یا گرایش  غالب می باشد؛ و از این منظر، 

ماهیتی منفعل و سترون و نیهیلیستی  دارد. 
12. رویکرد فمینیستی به ادبیات داستانی در 
ایران، خواسته یا ناخواسته، به ترویج اباحه گری 
و خانواده ستیزی و تعهدگریزی پرداخته  است 
و می پردازد، و عامل��ی تبلیغی جهت تضعیف 
اساس ساختار مناسبات خانوادگی بوده است. 

13. رویک��رد فمینیستی ادبی��ات داستانی 
شبه روشنفکری ایران، مستقیم و غیرمستقیم 
و در سط��وح متفاوت و به صور مختلف،  مروج  
مدرنیته و تجددمآبی در ایران بوده و هست؛ و 
از این  منظر، از عوام��ل قوام بخش غرب زدگی 
اس��ارت بار و بحران هویت  جامعه و جوانان ما، 

بوده و هست. 
14. در رویکرد فمینیس��م شبه مدرن ادبی 
ای��ران، هرچقدر که  اصرار ب��ر ارائه ی چهره ای 
منفع��ل و ورشکست��ه و توسری خ��ورده ی��ا 
بی فرهن��گ و رذل از زن سنت��ی ی��ا مذهبی 
ایران وجود دارد، درمقابل  و در برخی موارد-و 
البت��ه نه در هم��ه موارد-تصوی��ری معتدل و 
عاقل  و هوشمند از زن��ان غرب زده شبه مدرن 
ارائ��ه می گردد)به  شخصیته��ای زن سنتی در 
آثار »ص��ادق هدای��ت« و یا »طوب��ا و معنای  
ش��ب«، و از طرف دیگر، شخصیت بعضی زنان 
شبه مدرنیس��ت در برخی آثار بزرگ علوی و یا 
همان »رمان طوبا و معنای شب« و یا  »جزیره 
سرگردانی« سیمین دانشور و موارد عدیده ی 

دیگر، توجه شود(. 
 15. فمینیسم ادبی ایران، به گونه ای جدّی، 

  به یک  اعتبار، 
می توان از ظهور 
نحوی پسافمینیسم 
ادبی، با بحران در 
قلمرو فمینیسم 
ادبی معاصر نام برد، 
که البته تلازم ذاتی 
و زمانی با بحران  
فمینیسم در تمدن 
کنونی غرب، و 
روند روبه گسترش 
پسافمینیسم  دارد. 
زیرا فمینیسم 
در غرب، برای 
مردمان، جز ابتذال 
و انحطاط و تنزل 
در نازل ترین 
مراتب شهوترانی 
بیمارگونه ی 
حیوانی و غلبه ی 
صورت  مثالی »زن 
بی هویت برهنه و 
مصرفی« به عنوان 
الگو و ایده آل  
بسیاری از زنان و 
مردان و تعمیق و 
حاکمیت نگرش 
کالایی به زن  از 
طرف مردان و 
زنان، و فروپاشی 
ساختار و مناسبات 
خانوادگی، و از بین 
رفتن حریمها و 
حدودهای اخلاقی 
و قدسی،  و افزوده 
شدن  بر انبوه 
زنان »وانهاده« 
و ازخودبیگانه 
و خسته از 
غریزه گرایی  
کالایی، حاصلی 
دیگر نداشته است.  

  جریان غرب زدگی مدرن، از طریق کاست )caste( روشنفکری)یا به تعبیر دقیق تر: 
شبه روشنفکری »تقلیدی«(ایران،  به ترویج ظاهری و سطحی و بعضاً مبتذل و غالباً شعاری و 

سیاست زده  و ممسوخ و دست وپاشکسته ی برخی ایدئولوژیها و مشهورات و آرا و آداب و عادات 
غربی و مدرنیستی پرداخته است.

  
در »طوبا و معنای 
شب«، زنان سنتی 
داستان، اسیر در 

زیرزمین،  و مشغول 
قالی بافی، و فاقد 

حق اندیشیدن اند؛ 
و مردان سنتی و 

مذهبی، پاسداران 
این زندان موحش 

می باشند. در 
جای جای این  رمان، 
ضمن اشاره به ستیز 

سنت و مدرنیته، 
از غرب زدگی 

تجددمآبانه  دفاع 
صریح صورت 

گرفته، و در بسیاری 
موارد، چهره ای به 
راستی  دروغین 
و غرض ورزانه 
از ارکان جامعه 
کلاسیک و زنان 
و مردان  سنتی یا 

مذهبی ایرانی، ارائه 
گردیده است. »طوبا 

و معنای شب«، 
سرشار از حس و 
حال زنی است که 

گویا جامعه سنتی و 
مردسالار و مذهبی، 
او را لگدکوب کرده 

است؛ و رویکرد 
مبتنی بر بی بندو 

باری جنسی 
مدرنیستی آمیخته 
به عرفان اباحه زده 
ی سکولار و همسو 
با ولنگاری مدرن، 

یگانه راه شکوفایی 
چنین زنی است.  
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سر ستیز با ساختار تمدن کلاسیک 
ایران قبل از سیطره ی غرب زدگی   
مدرن و بویژه وجه اسلامی و مبتنی 
بر می��راث دینی آن دارد، و مجدّانه 
می کوشد تا تصویری مشمئزکننده 
و خفت ب��ار و جهال��ت زده  از حیات 
فردی و اجتماعی مردم ایران، قبل 
از سیط��ره ی تجددمآب��ی  بی ریشه 
و استعم��اری یکصدساله اخیر ارائه 

دهد. 
ادبی  16. فمینیسم شبه م��درن 
ایران، با استفاده از تصویرسازیهای  
داستانی، به گون��ه ای غیرمنصفانه و 
مغرضان��ه، حقیق��ت و باطن احکام  
اسلام��ی درخصوص دعوت زنان به 
حکم��ت و عفت و کم��ال معنوی،  

درعی��ن توج��ه و پاسخ گوی��ی ب��ه نیازه��ا و استعدادها و 
گرایشهای خاص  زنانه آنان را، مخدوش و تحریف می نماید؛ 
و درحالی که در ط��ول  تاریخ، احکام و شریعت اسلامی، به 
تربیت صده��ا زن مجتهده و فاضل مع��روف و هزاران زن 
پاکدامن و دلسوز متعهد گمنام پرداخته  است، و الگو و اسوه 
تربی��ت اسلامی، زنی با روابط سالم خانوادگی  و بهره مند از 

شادیهای طبیعی و طالب حکمت، 
و تجسم بخش روح  عفاف و تهذیب 
و ایث��ار متعه��د مادران��ه و پایبند 
انسانی است،  مسئولیتهای اخلاقی  
زن دست پرورده تفکر اسلامی را در 
هیئت پیردخترانی اسیر عقده های 
جنسی و یا زن��ان رذل و فریبکار و 
دورو و آلوده با انواع مفاسد و رذایل 
اخلاقی نشان می دهند. )از هدایت 
و ساع��دی  تا پارسی پور و روانی پور، 
می توان مصادیق متعددی برای آن 

نشان  داد. (
17. فمینیس��م ادبی ای��ران، در 
کلیت خود، مجذوب  مدل و تعریف 
غرب��ی از زن و سب��ک زندگ��ی و 

رویکرد او به هستی،  و درحد توان، 
م��روّج و مبلّغ آن می باشد؛ و از این 
منظر، در بسیاری  موارد، به تطهیر 
آشکار و پنهان چهره استعمار غربی 
و تحقیر مدل  خودی نیز می پردازد.

آث��ار  اغل��ب  درونمای��ه   .18
نویسندگانی ک��ه گرایشهای آشکار 
و پنه��ان به فمینیس��م شبه مدرن 
ادبی داشته و دارند، ترسیم تنهایی  
و سرگشتگی زنان، و بحران زدگیها 
و ویرانیه��ا و توصیف شخصیتهایی  
عقده ه��ای  از  و مشح��ون  بیم��ار 
سرکوفت��ه و انواع ام��راض روانی و 
اخلاقی و بویژه افسردگیهای شدید 
آن��ان است. جالب این است که  این 
نویسندگ��ان، می کوشن��د تا ریشه 
حقیق��ی این وضع بحران زده  زن ایران��ی شبه مدرن را، که 
همان رو کردن به فمینیسم تقلیدی  و غرب زده، و جدایی از 
میراث دینی و احکام قدسی است، نادیده  گرفته، و میراث 
تعالیم دینی و شاکله تمدن کلاسیک ایرانی و مدرن  نشدن 
ت��ام و تمام و کامل و همه جانبه ایرانیان را، علت این وضع  
نشان دهند. )باید پرسید: اگر چنین است که شما می گویید، 
پ��س  ادبیات فمینیست��ی غرب، از 
»مارگریت  وولف«ت��ا  »ویرجینی��ا 
دوراس« و »کی��ت میل��ت«، چ��را 
مشح��ون از سرگشتگیه��ای روانی 
و بح��ران  هویت و ان��واع انحرافات 
اخلاق��ی و افسردگیه��ای عمی��ق 

است؟!(
 19. تقریب��اً هم��ه نویسندگان 
رویکرد فمینیس��م شبه مدرن ادبی  
ای��ران -تاآنجا ک��ه از آنها شناخت 
و اطلاع��ات وج��ود دارد- اف��رادی  
افس��رده و بعض��ا اسکیزوفرنی��ک، 
اسی��ر  و  نیست انگ��ار  شدی��دا  و 
نابسامانیهای عمیق  و  سرگشتگیها 
وجودی، و در م��واردی، اعتیادهای 

  چون روح  غرب زدگی ایران، از زمان »میرزا صالح شیرازی« و »آخوندزاده« و »میرزا ملکم 
خان«، مبتنی بر سطحی نگری و تقلیدگری ظاهری و فقدان تفکر و تأمل و صرف تقلید از ظواهر 
و مظاهر بوده است، غرب زدگی ایران نیز، صورت شبه مدرن، و لذا برزخی و متشتت و پادرهوا و 
فاقد انسجام و کارایی و هویت روشن، یافته است.

  امروز دیگر 
به راحتی، و با 

مشاهده عینی 
وضعیت زنان 

غربی  از هر 
طبقه یا گروه و 
قشر اجتماعی 

که باشند؛ 
با تفاوتهایی 
در مراتب و 

کیفیت و کمیت 
وخامت اوضاع 
بحران زده شان 
می توان  ملال و 

خستگی ناشی از 
سرگشتگی و 

بحران هویت و 
رنج نشأت  گرفته 

از روابط شیئی 
و ازخودبیگانه، 

و سردی و 
یخ زدگی جهان  
خالی از معنا را 
مشاهده کرد، و 

یا در شخصیتها و 
روابط و دیالوگها 

و روانشناسی 
کاراکترهای 

داستانی 
نویسندگانی چون 
»میلان کوندرا«،  

»مارگریت 
دوراس«، »لیلیان 

هلمن«، »دانیل 
استیل«و »ایزابل 

آلنده«، مطالعه 
کرد. 

 ]میرزا فتحعلی آخوندزاده[ 

 ]سیمین دانشور[ 
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شدید و انحرافهای غیرقابل طرح اخلاقی هستند، که البته 
هم��ه اینها، بازتاب  ماهیت سکولاریست��ی و مسخ کننده و 

بحران آفرین جهان بینی  فمینیستی ایشان است. 
نگاهی کوتاه به برخی آثار »شهرنوش پارسی پور«، بویژه 
رمان  »طوبا و معنای شب« یا داستان »زنان بدون مردان« 

او، مؤید بسیاری  از نکاتی است که گفتیم. 
در »طوب��ا و معنای ش��ب«، اغلب مردان  
)شاید ج��ز »خیابانی«که تجسم تجدد و 
مدرنیسم در داستان است( و بویژه مردان 
سنتی، اف��رادی خشن و خال��ی از مهر و 
عشق، و فاق��د حداقل ظرفیتهای عاطفی 
بشری، و زنان اغلب اسیر لگدکوب شده ی 
حامعه ی خشن مستبد مردسالار سنتی و 

مذهبی، و عشق ستیز می باشند. 
در »طوب��ا و معنای شب«، زنان سنتی 
داست��ان، اسیر در زیرزمی��ن،  و مشغول 

  در آثار 
فمینیسم ادبی 
ایرانی، هیچ 
جلوه یا بروزی 
از توجه  به کمال 
و معنویت و 
سلامت و بهجت 
و آرامش و روابط 
سالم و متوازن 
خانوادگی میان 
زن و مرد، وجود 
ندارد؛ و آنچه 
تصویر می شود،  
در اغلب موارد، 
اعتراض به 
نقش مادری 
و خانوادگی 
زنان و یا حضور 
فی المثل کمرنگ 
آنها در ادارات 
و... است. گویی 
مزدبگیر اداره و 
کارخانه بودن، 
عامل خوشبختی 
و آزادی و 
سعادت زن است، 
اما انجام فعالیت 
معنوی مادری 
در خانه و ایفای 
نقش شریف و 
محوری  مادر و 
پرورش دهنده 
بودن، موجب 
بدبختی زن 
است. 

  رویکرد فمینیستی در ادبیات داستانی روشنفکری ایران، فاقد سیستم و دستگاه یا الگوی مشخص و مدل تئوریک 
روشن و منسجمی است، و اساسا بر تمایلات فمینیستی و شخصی چند نویسنده-اغلب خانم-متکی بوده و هست. 
هرچند رگه هایی از دعاوی و شعارهای آن را از آغاز داستان نویسی جدید در ایران و در برخی قسمتهای بعضی آثار 

عده ای از داستان نویسان منور الفکر، می توان دید.

قالی باف��ی، و فاق��د ح��ق اندیشیدن اند؛ و م��ردان سنتی 
و مذهب��ی، پاس��داران این زن��دان موح��ش می باشند. در 
جای جای این  رمان، ضمن اشاره به ستیز سنت و مدرنیته، 
از غرب زدگ��ی تجددمآبانه  دفاع صریح صورت گرفته، و در 
بسیاری موارد، چهره ای ب��ه راستی  دروغین و غرض ورزانه 
از ارکان جامعه کلاسیک و زنان و مردان  سنتی یا مذهبی 
ایرانی، ارائه گردیده است. »طوبا و معنای شب«، سرشار از 
حس و حال زنی اس��ت که گویا جامعه سنتی و مردسالار 
و مذهب��ی، او را لگدکوب ک��رده است؛ و رویکرد مبتنی بر 
بی بندو باری جنسی مدرنیستی آمیخته به عرفان اباحه زده 
ی سک��ولار و همسو با ولنگاری مدرن، یگانه راه شکوفایی 
چنین زنی است.  در آثار یکی دیگر از نویسندگان رویکرد 
فمینیس��م ادبی شب��ه  مدرن ایرانی پ��س از انقلاب، یعنی 
»منیرو روانی پور«، م��وارد قابل  تأملی از نکاتی که گفتیم، 
از جمل��ه در مجموع��ه داستان »کنی��زو« )1367(و رمان 
»اه��ل غرق«)1368ش(ت��ا مجموعه داست��ان »سنگهای  
شیط��ان«)1369ش(و »رق��ص چنین..«)1370ش(وجود 
دارد؛ ک��ه  متأسفانه فرصت پرداختن ب��ه آنها وجود ندارد. 
ازاین رو، به گونه ای  فهرست وار و صرفا از باب اشاره و با بیانی 
شتابزده ویژگیهای اصلی  آثار »روانی پور«را، بیان می کنیم:

1. آث��ار ای��ن نویسن��ده، تصویرگر زنان��ی تحقیرشده و 
کتک خورده  اس��ت، که مطابق رویک��رد فمینیسم ایرانی، 
همگ��ی و در همه حال، قربانی جامعه ی سنتی و مردسالار 

نشان داده می شوند.  
2. در این آثار، با مردانی یکسره شهوتران و حیوان صفت 

 ]میرزا ملکم خان ناظم الدوله[ 

 ]بزرگ علوی[ 
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  فمینیسم ادبی ایران، در کلیت خود، مجذوب  مدل و تعریف غربی از زن و سبک زندگی و 
رویکرد او به هستی،  و درحد توان، مروّج و مبلّغ آن می باشد؛ و از این منظر، در بسیاری  موارد، 
به تطهیر آشکار و پنهان چهره استعمار غربی و تحقیر مدل  خودی نیز می پردازد.

  در جهان آثار 
منیرو روانی پور، 

مردان خوب و 
مهربان و روابط 
سالم  و عادلانه 
و عاطفی میان 

زنان و مردان، یا 
اصلا وجود ندارند، 

و یا خیلی کم 
دیده می شوند. 

در جهان آثار 
او، زنان همیشه 
محروم از مهر و 

محبّت و عشق اند، 
و علت اصلی این 

وضع نیز اساسا 
رویکرد استبدادی 

مردانه قلمداد 
می شود. درواقع 

می توان در این 
آثار روانی پور، 

نمودی  از گونه ای 
هیستری 

بیمارگونه ی 
مردستیز را 

مشاهده کرد.

و مستب��د روبرو هستیم، و گویی جهان ذهنی نویسنده، از 
درک حض��ور مردان شریف و بزرگ��وار و مهربان و پارسا و 

بلندنظر-هرچند کم  -به کلیّ عاجز است. 
3. در آث��ار روانی پ��ور، اکث��ر زنان سرش��ار از عقده های 
فروخ��ورده ی روان��ی و کمبوده��ای جنس��ی و درگی��ر با 

مالیخولیاها و هذیانهای  بیمارگونه جنسی هستند. 
4. در آث��ار او، تصاوی��ری از سادیس��م جنس��ی زنانه و 
انحراف آلود )مثلا داستان »سنگهای شیطان«( وجود دارد، 
ک��ه حکایت از کشمکش دائمی ذهن نویسنده با مشکلات 

غریزی فروخفته دارد.  
5. در جهان آثار منیرو روانی پور، مردان خوب و مهربان و 
روابط سالم  و عادلانه و عاطفی میان زنان و مردان، یا اصلا 
وج��ود ندارند، و یا خیلی کم دیده می شوند. در جهان آثار 
او، زنان همیشه محروم از مهر و محبّت و عشق اند، و علت 
اصلی این وضع نیز اساسا رویکرد استبدادی مردانه قلمداد 
می شود. درواقع می ت��وان در این آثار روانی پور، نمودی  از 

گونه ای هیستری بیمارگونه ی مردستیز را مشاهده کرد. 
 6. زن��ان آثار روانی پور اغلب سرگشته، و به لحاظ روانی 
بیم��ار، و دارای ذهنه��ای آشفت��ه و مأی��وس هستند؛ که 
جه��ان را تی��ره و تلخ،  و از دریچه ی ی��ک بیماری مزمن 
نیست انگاران��ه می نگرند. این جهان،  پر از فاصله و خشم و 

کینه و عدم تفاهم و کشاکشهای بیمارگونه  است. 

 ]صادق هدایت[ 

7. در آث��ار روانی پور نی��ز، همچ��ون نویسندگان دیگر 
متمای��ل به  فمینیسم شبه مدرن ادب��ی ایران، میلی عمیق 
به ستیز یک جانبه  با همه جلوه ها و مظاهر تمدن کلاسیک 
ایران و مع��ارف سنتی  )بدون جداکردن س��ره از ناسره، و 
حقایق دینی از خرافات و تحریفات( دیده می شود؛ و همین 
ساختار تمدن کلاسیک و می��راث تعالیم سنتی  و قدسی، 
به عنوان عامل اسارت و بدبختی زن ایرانی مطرح می شود. 
ل��ذا، روح داستانهای او، به تب��ع فمینیسم شبه مدرن ادبی 

ایران،  سکولاریستی است. 
رویکرد فمینیسم شبه م��درن ادبی ایران، همچون دیگر 
گرایشهای ادبی��ات سترون روشنفکری متجددماب ایرانی، 
اسیر نیست انگاری و سیاه نگری و انفعال و یأسی است، که 
از محاک��ات  باطن ورشکسته و عقی��م و بیمار مدرنیته ی 

سترون و هویت  بحران زده ی برزخی آن نشأت می گیرد.

پی نوشت ها:
[1] . OppressiOn tOday(  )Wamens
[2] . )The Dialectice Of sex(
[3] . )Gyn/EcOlOgy(   

 ]میرزا ملکم خان ناظم الدوله[ 
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اخ��وان ثالث در آغاز گی��رودار خود ب��ا نیست انگاری، 
ناخودآگ��اه به پروپای خود و دیگ��ران می پیچد و بیزاری 
از دیگ��ران و بر نتافتن حضور آن ها را به بیمار بودن خود 

نسبت می دهد:
می دانم، می دانی
کز دنیا، وزهستی

هشیاری، یا مستی
از مادر، از خواهر

از دختر، از همسر
از این یک، وان دیگر

بیزارم، بیزارم، مادرجان

من دردم بی ساحل
تو رنجت بی حاصل
ساحر شو، جادوکن

درمان کن، دارو کن
بیمارم، بیمارم، بیمارم مادرجان

درنیست انگاری به تعبیر ژان پل سارتر: »دوزخ دیگری 
است«. هدایت نیز عمری درگیرودار باخود بود زیرا حضور 
دیگ��ران را برنمی تافت و حتی ب��ا مهربانترین یاران خود 
بی��ش از چن��د لحظه نمی توانست به س��ر ببرد. توقف در 

ای��ن مرحله از نیست انگاری غالب��اً فرجامی تلخ و تیره به 
دنبال دارد. اخوان خیل��ی سریع از این مرحله عبور کرد، 
اما در مرحله ی دوم درنگ بیشتری داشت. دومین موقف 
نیست انگاری نسبت دادن علت حال و روز خود و دیگران، 
به شرایط سیاسی است. شاملو علیرغم پناه بردن به عشق 
مجاز این موقف را ت��ا واپسین لحظات عمر از دست نداد 
و به همین سبب موق��ف نخست نیست انگاری را مدام به 

دنبال داشت.
»- کجائید، کجائید همسو گندان من؟

شمشیر تیز من در راه شما بود
ما به راستی سوگند خورده بودیم...«

جوابی نیست
آنان اکنون با دروغ پیاله می زنند.

»- کجائید، کجائید؟
بگذارید در چشمانتان بنگرم...«

و شمشیر با او می گوید:
»- راست نگفتند تا در چشمان تو نظر بتوانند کرد

به ستاره ها نگاه کن 
هم اکنون شب با همه ی ستارگانش از راه در می رسد

به ستاره ها نگاه کن
چرا که در زمین پاکی نیست«

نیست انگاری و ادبیات معاصر )7(

اخوان ثالث و تردد میان دین وزندقه

  اخوان 
ثالث در آغاز 
گیرودار خود با 
نیست انگاری، 
ناخودآگاه به 
پروپای خود و 
دیگران می پیچد 
و بیزاری از 
دیگران و بر 
نتافتن حضور 
آن ها را به بیمار 
بودن خود نسبت 
می دهد.

یوسفعلی میرشکاک
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)مجموعه ی آثار- احمد شاملو- ص 
)297-298

تس��رّی دادن بدی ه��ا و ناراستی ها 
از جزء ب��ه کل سابق��ه ی دیرینه دارد. 
تمام شاعران بزرگ چنین می کرده اند. 

حافظ می گوید:
آدم��ی در عال��م خاک��ی نمی آید به 

دست
عالمی از نو بباید ساخت وزنو آدمی

اما به نیست انگ��اری نمی رود و امید 
خ��ود را از دست نمی دهد. ولی شاعران معاصر در تعمیم 
دادن جزء به کل اسیر »استقراءعاطفی« شده و به ژرفای 

نیست انگاری در می غلتند:
و شب از راه می رسد
بی ستاره ترین شب ها

چرا که در زمین پاکی نیست
زمین از خوبی و راستی بی بهره است

و آسمان زمین
بی ستاره ترین آسمان هاست.

)مجموعه ی آثار – احمد شاملو- ص 298(
گری��ز به تنهایی و برنتافتن دوزخِ حضور دیگران شاملو 
را هیچ گ��اه به حال خ��ود رها نکرد و می��ان او و دیگران 

همواره دیواری از بی اعتمادی برمی افراشت:
هوایی که می بویم

از نفس پردروغ همسفران فریبکار من
گندآلود است
و به راستی 

آن را که در این راه قدم بر می دارد
به همسفری چه حاجت است؟

)مجموعه ی آثار – احمدشاملو- ص 300(

ما خاموشیم
زیرا که دیگر هیچ گاه به سوی شما

باز نخواهیم آمد
و گردن افراخته 

  گریز به تنهایی و برنتافتن دوزخِ حضور دیگران شاملو را هیچ گاه به حال خود رها نکرد و 
میان او و دیگران همواره دیواری از بی اعتمادی برمی افراشت.

  
درنیست انگاری 
به تعبیر ژان پل 

سارتر: »دوزخ 
دیگری است«. 

هدایت نیز 
عمری درگیرودار 

باخود بود زیرا 
حضور دیگران 
را برنمی تافت 

و حتی با 
مهربانترین یاران 
خود بیش از چند 

لحظه نمی توانست 
به سر ببرد. توقف 

در این مرحله 
از نیست انگاری 

غالباً فرجامی تلخ 
و تیره به دنبال 

دارد. اخوان خیلی 
سریع از این 

مرحله عبور کرد، 
اما در مرحله ی 

دوم درنگ 
بیشتری داشت. 

دومین موقف 
نیست انگاری 

نسبت دادن علت 
حال و روز خود 

و دیگران، به 
شرایط سیاسی 

است. شاملو 
علیرغم پناه بردن 

به عشق مجاز 
این موقف را تا 

واپسین لحظات 
عمر از دست نداد 
و به همین سبب 

موقف نخست 
نیست انگاری را 

مدام به دنبال 
داشت.
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بدان جهت که به هیچ چیز اعتماد نکردیم
بی آنکه بی اعتمادی را دوست داشته باشیم

)مجموعه ی آثار- احمد شاملو- ص 302-303(
ک��لام شاملو در اظهار نف��رت از پیرامونیان گاه با کلام 
اخ��وان برابری می کن��د، با این تفاوت که اخ��وان با نفی 
چهره های زنانه انزجار خود را بروز می دهد و شاملو با نفی 

چهره های مردانه. اخوان می گوید:
از مادر، از خواهر

از دختر، از همسر
از این یک، وان دیگر

بیزارم، بیزارم، مادر جان
و شاملو می گوید:

چراکه من از هرچه با شماست
از هرآنچه پیوندی با شما داشته است 

نفرت می کنم
از فرزندان و 

از پدرم 
از آغوش بویناکتان

و از دست هایتان که دست مرا
چه بسیار که از سر خدعه فشرده است

تف��اوت  همی��ن  در 
مختص��ر نی��ز می توان به 
چشم اندازه��ای  تمای��ز 
نیست انگاران��ه ی اخوان و 
شاملو پی ب��رد. اخوان به 
قلمرو سنت متعلق است 
و شاملو به قلمرو مدرنیته. 
ه��ر دو نیست انگارند، اما 
اخوان نه تنها در زبان که 
در ذهن و ضمیر و آرمان 
ب��ه باستانگرایی می رود و 
در عالم خی��ال ایرانی را 
به تص��ور در می آورد که 
چند ه��زاره از آن سپری 
ش��ده اس��ت. ایران��ی که 
دوس��وم آسیا و بخشی از 
اروپا و آفریقا در قلمرو آن 
ق��رار دارد. )رجوع کنید به 
مؤخره ی از این اوستا( اما شاملو برای ادامه ی حیات خود 
ب��ه چنین توهمات دور و درازی نیازمند نیست و برای در 
امان نگه داشت��ن او از تصرف نیست انگاری، یک تن کافی 
اس��ت؛ اما این تن باید اوّلاً پیکری زنان��ه و مادرانه باشد، 
ثانیاً آینه ای که بتواند در وحدت خود، تمام کثرت اجتماع 

را نشان بدهد:
رفتم فرو به فکر و فتاد از کفم سبو

جوشید در دلم هوسی نغز:
»ای خدا!

یارم شود به صورت آئینه ای که من
رخساره ی رفیقان بشناسم اندر او

)مجموعه ی آثار- احمد شاملو- ص 317(
این آئینه )معشوق مجازی( که پیش از این )در مقالات 
پیشین( بسیار از آن یاد کرده ایم پس از یافته شدن شاملو 
را در خود نگه می دارد یا به عبارت دقیق تر او را از مواجه 

شدن با نیست انگاری اجتماعی باز می دارد:
چراغی در دست، چراغی در دلم

زنگار روحم را صیقل می زنم
آئینه ایی برابر آئینه ات می گذارم

  اخوان به قلمرو 
سنت متعلق است 
و شاملو به قلمرو 
مدرنیته. هر دو 
نیست انگارند، اما 
اخوان نه تنها در 
زبان که در ذهن 
و ضمیر و آرمان 
به باستانگرایی 
می رود و در عالم 
خیال ایرانی را به 
تصور در می آورد 
که چند هزاره از 
آن سپری شده 
است. ایرانی که 
دوسوم آسیا و 
بخشی از اروپا و 
آفریقا در قلمرو 
آن قرار دارد. 
)رجوع کنید به 
مؤخره ی از این 
اوستا( اما شاملو 
برای ادامه ی 
حیات خود به 
چنین توهمات دور 
و درازی نیازمند 
نیست و برای در 
امان نگه داشتن 
او از تصرف 
نیست انگاری، یک 
تن کافی است؛ 
اما این تن باید 
اوّلاً پیکری زنانه 
و مادرانه باشد، 
ثانیاً آینه ای که 
بتواند در وحدت 
خود، تمام کثرت 
اجتماع را نشان 
بدهد.

  کلام شاملو در اظهار نفرت از پیرامونیان گاه با کلام اخوان برابری می کند، با این تفاوت که 
اخوان با نفی چهره های زنانه انزجار خود را بروز می دهد و شاملو با نفی چهره های مردانه.
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تا با تو
ابدیتی بسازم

)مجموعه ی آثار- احمد شاملو- ص 390(
و ه��ر بار ک��ه شاعر آهن��گ پرتاب شدن ب��ه ورطه ی 
نیست انگ��اری جمعی می کن��د، او را به خود بازگردانده و 
از گزن��د می رهاند. اما اخوان که از چنین آئینه ای بی بهره 

است با یکایک وجوه نیست انگاری جانانه در می پیچید:
هرکه آمد بار خود را بست و رفت

ما همان بدبخت و خوار و بی نصیب
زآن چه حاصل، جز دروغ و جز دروغ؟

زین چه حاصل، جز فریب و جز فریب؟
)زمستان- ص 130(

در پیچی��دن اخ��وان با وج��وه مختل��ف نیست انگاری 
هرچند هی��چ گاه تا ریش��ه و اعماق پیش نم��ی رود، اما 
هرب��ار تصویری دقیق و ماندگار ایج��اد می کند. البته در 
ای��ن تصاویر، شاعر و مخاطب وی ک��ه خواه و ناخواه با او 

در چشم انداز شریک است، همواره بی گناه و در 
جانب تنزیه اند. مواجهه با نیست انگاری سیاسی 
و اجتماعی همیشه به همین وضع ختم می شود، 
زیرا میان شاعر و دیگران همواره فاصله ای وجود 
دارد ک��ه هیچ گاه پرُ نمی ش��ود. در آثار اولیه ی 
اخ��وان جز در چند شعر، همیشه با همین چشم 

انداز مواجهیم: 
آب و آتش نسبتی دارند جاویدان 

مثل شب با روز، اما از شگفتی ها
ما مقدس آتشی بودیم و آب زندگی در ما

آتشی با شعله های آبی زیبا
آه

سوزدم تا زنده ام یادش، که مابودیم
آتشی سوزان و سوزاننده و زنده.

چشمه ی بس پاکی روشن
هم فروغ و فرّ دیرین را فروزنده
هم چراغ شب زدای معبر فردا.

آب و آتش نسبی دارند دیرینه 
آتشی که آب می پاشند برآن، می کند فریاد

ما مقدس آتشی بودیم، برما آب پاشیدند.

آب های شومی و تاریکی و بیداد.
خاست فریادی و دردآلود فریادی

من همان فریادم آن فریاد غم بنیاد
 

هرچه بود وهرچه هست و هرچه خواهد بود
من نخواهم برد این از یاد

- کآتشی بودیم برما آب پاشیدند-
گفتم و می گویم و پیوسته خواهم گفت

ور رود بود و نبودم 
[همچنان که رفته است و می رود]

بر باد
)زمستان- ص 132(

در مواق��ف اولیه ی نیست انگاری، نیم��ا، اخوان، شاملو، 
هدایت، چوب��ک و دیگر شاعران و نویسندگان معاصر، در 
جانب تنزیه قرار دارند، اما هر اندازه پیشتر می روند، وجه 
تنزیهی مواجهه ی آنان با نیست انگاری کمتر می شود و در 

  در مواقف اولیه ی نیست انگاری، نیما، اخوان، شاملو، هدایت، چوبک و دیگر شاعران و 
نویسندگان معاصر، در جانب تنزیه قرار دارند، اما هر اندازه پیشتر می روند، وجه تنزیهی 
مواجهه ی آنان با نیست انگاری کمتر می شود و در می یابند که خود نیز در زمره ی محکومان اند و 
امکان گریز از این حوالت برای آن ها وجود ندارد.

  در پیچیدن 
اخوان با 

وجوه مختلف 
نیست انگاری 

هرچند هیچ گاه 
تا ریشه و اعماق 

پیش نمی رود، اما 
هربار تصویری 

دقیق و ماندگار 
ایجاد می کند. 

البته در این 
تصاویر، شاعر و 
مخاطب وی که 

خواه و ناخواه 
با او در چشم 
انداز شریک 

است، همواره بی 
گناه و در جانب 

تنزیه اند. مواجهه 
با نیست انگاری 

سیاسی و 
اجتماعی همیشه 

به همین وضع 
ختم می شود، 

زیرا میان شاعر 
و دیگران همواره 

فاصله ای وجود 
دارد که هیچ گاه 

پرُ نمی شود.
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می یابند که خود نیز در زمره ی محکومان اند و امکان گریز 
از ای��ن حوالت برای آن ها وجود ن��دارد. این »خودآگاهی 
نیست انگارانه« دو وجه عمده دارد، نخستین وجه، وقوف 
به گسستگ��ی تاریخی است که غالباً ب��رای فرد- آن هم 
فرد شاخ��ص- پیش می آید. وج��ه دوم گریز ناپذیر بودن 
نیست انگ��اری برای عموم ب��دون هرگون��ه استثنا است. 
هنگامی که انسان شبه متعال��ی )هنرمند، متفکر، شاعر، 
نویسن��ده( در می یابد که او نیز همچ��ون توده های فاقد 
هویت و نمایندگان آن ها )اهل سیاست( محکوم است که 
از گریبان »فرد منتشر« و فقدان هرگونه هویت سربرآورد 
یا ب��ه افتخار رو می کند یا تا متدان��ی ترین وجوه هستی 
بشری پیش می رود. نخستین وج��ه »خودآگاهی نیست 
انگاران��ه« را – چنانکه در مق��ال پیش یاد کردیم- اخوان 
در شعر »سرود پناهن��ده« مطرح کرده است. اگر در این 
شع��ر تأمل و تفکر کنیم متوج��ه خواهیم شد که نه تنها 
قهرم��ان این شعر قصه وار بلکه ه��ر انسان دیگری که در 
روزگار نیست انگاری زندگ��ی می کند، هر اندازه پشت به 
نیست انگ��اری و رو به تاریخ گذشته داشته باشد نمی تواند 
به ساح��ت بزرگان گذشته وارد ش��ود. شاعر ناخواسته و 
ندانسته متوجه انقطاع تاریخ نیست انگار از تاریخ گذشته، 

شده است و در تصویری که از »حبیب خراسان« - شاعر 
و فقیه عارف مسلک معاصر- ارائه می دهد، به ناپیوستگی 
تاری��خ جدید قوم ایران��ی به تاریخ قدیم ای��ن قوم اشاره 

می کند:
نجواکنان به زمزمه سرگرم

مردی است با سرودی غمناک 
خسته دلی، شکسته دلی، بیزار
از سرافکنده تاج عرب برخاک

این شرزه شیر بیشه ی دین، آیت خدا
بی هیچ باک و بیم وادا

سوی عجم کشیده دلش از عرب جدا.
امشب به جای تاج عرب شوق کوچ به سردارد

آهسته می سراید و با خویش 
امشب سرود و سرّ دگر دارد.

نجواکنان به زمزمه، نالان و بی قرار
با درد و سوز گرید و گوید:

»امشب چو شب به نیمه رسد خیزم
وز این سیاه زاویه بگریزم

پنهان رهی شناسم و با شوق می روم
وربایدم دویدن با شوق می دوم.
گربسته بود در؟

[به خدا داد می زنم.
سر می نهم به درگه و فریاد می کنم.

راه پنهان��ی ک��ه »حبی��ب خراس��ان« 
می شناسد کدام اس��ت؟ عرفان. این راه را 
دیگر متفکران ایران��ی عصر نیست انگاری 
نی��ز می شناسند و آن ها نی��ز کم و بیش، 
پی��ش از پا در راه نهادن احتمال می دهند 
که در بست��ه باشد. ادامه ی شعر را دنبال 

می کنیم:
خسته دل شکسته دل غمناک

افکنده تیره تاج عرب از سر
فریاد می کند:

»- هیهای های های!
ای ساقیان سرخوش میخانه ی الست

راهم دهیدآی! پناهم دهید آی! 
اینجا

  نخستین 
وجه »خودآگاهی 
نیست انگارانه« 
را – چنانکه در 
مقال پیش یاد 
کردیم- اخوان 
در شعر »سرود 
پناهنده« مطرح 
کرده است. اگر 
در این شعر تأمل 
و تفکر کنیم 
متوجه خواهیم 
شد که نه تنها 
قهرمان این شعر 
قصه وار بلکه هر 
انسان دیگری 
که در روزگار 
نیست انگاری 
زندگی می کند، 
هر اندازه پشت 
به نیست انگاری 
و رو به تاریخ 
گذشته داشته 
باشد نمی تواند 
به ساحت بزرگان 
گذشته وارد 
شود.

  راهی که از گذشته برای گرفتاران عصر نیست انگاری باقی مانده جز در عالم خیال منفرد یا 
بهتر بگویم پندار، وجود ندارد.
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درمانده ای زقافله ی بیدل شماست
آواره ای، گریخته ای، مانده بی پناه

آه
اینجا منم، منم

کز خویشتن نفورم و با دوست دشمنم.«
 

امشب عجیب حال خوشی دارد
پا می زند به تاج عرب، گریان

حال خوشی، خیال خوشی دارد:
 

»... امشب من از سلاسل پنهان مدرسه
سیر از اصول و میوه و شاخ درختِ دین

وز شک و از یقین
وز رجس خلق و پاکی دامان مدرسه

بگریختم...
[...چگونه بگویم؟
[... حکایتی است.

دیگر به تنگ آمده بودم
ازخنده های طعن 

وز گریه های بیم

دیگر دلم گرفته ازین حرمت و حریم.
 

تا چند می توانم باشم به طعن و طنز
حتی گهی به نعره ی نفرین تلخ و تند-  -

غیبت کنان و بدگو، پشت سرخدا؟
دیگر به تنگ آمده ام من

تا چند می توانم باشم ازو جدا؟

صاحبدلی زمدرسه آمده به خانقاه 
باخاطری ملول ز ارکان مدرسه

بگریخت از فریب و ریا، ازدروغ و جهل
نابود باد- گوید- بنیان مدرسه«

 
حال خوش و خیال خوشی دارد

با خویشتن جدال خوشی دارد
و اکنون که شب به نیمه رسیده ست.

او در خیال خود را بیند
کاوراق شمس و حافظ و خیام

این سرکشان سرخوش اعصار  -
این سرخوشان سرکش ایام

  این وجه از نیست انگاری در اغلب آثار اخوان به چشم می خورد. شاعر دانسته و ندانسته در 
طرح انقطاع امروز از دیروز و غیرقابل احیا بودن تاریخ گذشته و دوزخی بودن وضعیت کنونی در 
تمام جهان مدرن، به شدت موفق است.

 مدرسه در 
این شعر نماد 

میراثی است که 
از گذشته به جا 

مانده اما نمی تواند 
گذشته را احیا 

کند. صورت 
سنت است ولی 
از تجدید باطن 

خود ناتوان 
است. خانقاه نیز 

چنین وضعی 
دارد. هست اما 

درحقیقت نیست. 
در این شعر، 

مدرسه لااقل 
صورت واقعی 

دارد اما خانقاه 
حتی در عالم واقع 

موجود نیست، 
راهی است که 
مسدود شده و 

دیگر امکان گام 
نهادن در آن 
وجود ندارد.
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این تلخ کام طایفه ی سنگ و شوربخت
زیر عبا گرفته و برپشت پوست تخت

آهسته می گریزد
و آب سبوی کهنه و چرکین خود به پای

برخاک راه ریزد.

امشب شگفت حال خوشی دارد
و اکنون که شب زنیمه گذشته ست

او درخیال خود را بیند
پنهان گریخته است و رسیده به خانقاه

ولی بسته است در
و او سربه در گذاشته و از شکاف آن

با اشتیاق قصه ی خود را 
می گوید و زهول دلش جوش می زند

گویی کسی به قصه ی او گوش می کند.
مدرسه در این شعر نماد میراثی است که از گذشته به 
جا مانده ام��ا نمی تواند گذشته را احیا کند. صورت سنت 
است ول��ی از تجدید باطن خود نات��وان است. خانقاه نیز 
چنی��ن وضعی دارد. هست ام��ا درحقیقت نیست. در این 
شعر، مدرسه لااقل صورت واقعی دارد اما خانقاه حتی در 
عال��م واقع موجود نیست، راه��ی است که مسدود شده و 

دیگر امکان گام نهادن در آن وجود ندارد:
»امشب به گاه خلوت غمناک نیمشب

گردون بسان نطع مُرصّع بود
هر گوهریش آیتی از ذات ایزدی.

آفاق خیره بود به من تا چه می کنم
من در سپهر خیره به آیات سرمدی

بگریختم
[- به سوی شما می گریختم-
بگریختم، به سوی شما آمدم

        شما]
ای ساقیان سرخوش، میخانه ی الست

ای لولیان مست به ایام کرده پشت، به خیام کرده رو.
آیا اجازه هست؟«

شب خلوت است و هیچ صدایی نمی رسد
او درخیال خود را، بی تاب، بی قرار

بیند که مشت کوبد پرکوب، بردری
بالا به و خروش

اما دری چو نیست خورد مشت برسری.
راهی که از گذشته ب��رای گرفتاران عصر نیست انگاری 
باق��ی مانده جز در عالم خیال منفرد یا بهتر بگویم پندار، 
وج��ود ندارد. ب��ه مواریث نیاکان می ش��ود رجوع کرد اما 
زیستن همچون نیاکان محال است. فاصله ای میان امروز 
و گذشت��ه ی ما وجود دارد که طی کردن آن به هیچ وجه 
میسّ��ر نمی شود. ای��ن فاصله سراب واراس��ت. تا پشت به 

 این شعر 
بیانگر تقدیر تمام 
کسانی است که 
از زادگاه خود 
برای جستجوی 
خوشبختی به 
»ابرشهر« ها 
سفر می کنند 
و قدم به قدم 
با فریبی تازه 
مواجه می شوند و 
از دامن دیوی به 
دامن دیو دیگری 
می آویزند. 
این وضع به 
اندازه ای تداوم 
پیدا می کند که 
به آخر دست 
خود نیز به 
دیوی از دیوان 
دوزخِ ابرشهر 
تبدیل می شوند. 
»آواز کرک« 
نیز گزارشی از 
وضعیت دوزخی 
تاریخ و تمدن 
نیست انگار 
کنونی است.

 »پرنده ای در دوزخ« نیز همچون »سرود پناهنده« هرچند از نظر داشتن شاعر به واقعیت خبر 
می دهد، حقیقتی را برملا می کند که در سراسر جهان کنونی موج می زند. این حقیقت، غیرقابل 
سکونت بودن زمین برای تمام کسانی است که سرشتی پاک و بی آلایش دارند. به عبارتی دیگر 

کسی که هنوز از آسمان منقطع نشده است.

]صادق هدایت[                                                                                    ]صادق چوبک[
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گذشته داریم دی��ده نمی شود، به محض اینکه به گذشته 
رو می کنیم نمودار می شود:

»- راهم دهید آی! پناهم دهید آی
می ترسد این غریب پناهنده

ای قوم! پشت در مگذاریدش 
ای قوم از برای خدا...«

[گریه می کند.

نجوا کنان به زمزمه سرگرم
مردی است دل شکسته و تنها.

امشب سرود و سرّ دگر دارد 
امشب هوای کوچ به سر دارد.

اما کسی زدوست نشانش نمی دهد.
غمگین نشسته گریه امانش نمی دهد:
-»راهم دهید آی! پناهم دهید... آی

هو...هوی...های...های...«
)زمستان- ص 143(

ای��ن وجه از نیست انگاری در اغلب آثار اخوان به چشم 
می خورد. شاعر دانست��ه و ندانسته در طرح انقطاع امروز 
از دی��روز و غیرقابل احیا بودن تاری��خ گذشته و دوزخی 
ب��ودن وضعیت کنون��ی در تمام جهان م��درن، به شدت 
موف��ق است. اخوان نمی خواهد به سیطره ی نیست انگاری 
تسلی��م ش��ود، از همین رو مدام با فجای��ع ناشی از بسط 
و نش��ر نیست انگاری روب��رو است و نتایج ای��ن فجایع را 
بازگو می کند. »پرن��ده ای در دوزخ« نیز همچون »سرود 
پناهن��ده« هرچن��د از نظر داشتن شاعر ب��ه واقعیت خبر 
می ده��د، حقیقتی را برملا می کند ک��ه در سراسر جهان 
کنونی موج می زند. ای��ن حقیقت، غیرقابل سکونت بودن 
زمین برای تمام کسانی است که سرشتی پاک و بی آلایش 
دارن��د. به عبارتی دیگر کس��ی که هنوز از آسمان منقطع 

نشده است، زمین برایش جز دوزخ چیزی نیست:
نگفتندش چو بیرون می کشاند از زادگاهش سر

که آنجا آتش و دود است
نگفتندش: زبان شعله می لیسد

پرپاک جوانت را.
همه درهای قصر قصه های شاد مسدود است

نگفتندش: نوازش نیست، صحرا نیست، دریا نیست

همه رنج است و رنجی غربت آلود است

پرید از جان پناهش مرغک معصوم
درین مسموم شهر شوم

پرید، اما کجا باید فرود آید؟
نشست آنجا که برجی بود خورده بآسمان پیوند
در آن مردی، دو چشمش چون دو کاسه ی زهر.

به دست اندرش رودی بود و بارودش سرودی چند
خوش آمد گفت دردآلود و باگرمی

به چشمش قطره های اشک نیز از درد می گفتند.
ولی زود از لبش جوشید با لبخندها تزویر.

تفو برآن لب و لبخند.

پرید اما دگر آیا کجا باید فرود آید؟

نشست آنجا که مرغی بود غمگین بردرختی لخت
سری در زیر بال و جلوه ای شوریده رنگ، اما

چه داند تنگدل مرغک
عقابی پیر شاید بود و در خاطر خیال دیگری می پخت

پرید آنجا، نشست اینجا، ولی هرجا که می گردد
غبار و آتش و دود است.

 هرگونه آرمان در جهان نیست انگار کنونی به حرمان بدل می شود و 
هرگونه امید پیش از آنکه چهره بنماید به نومیدی جای می سپرد.

 در دوزخ 
نیست انگاری نه 
پیمانی هست و 
نه ایمانی؛ البته 
دعوی پیمان و 

ایمان هست، اما 
از حقیقت ایمان 

و پیمان خبری 
نیست.
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نگفتندش کجا باید فرود آید
همه درهای قصر قصه های شاد مسدود است

دلش می ترکد از شکوای آن گوهر
که دارد چون صدف با خویش

دلش می ترکد از این تنگنای شوم پرتشویش.

چه گوید با که گوید آه
کز آن پرواز بی حاصل درین ویرانه ی مسموم

- چو دوزخ شش جهت را چارعنصر آتش و آتش-
همه پرهای پاکش سوخت

کجا باید فرود آید پریشان مرغک معصوم.
)زمستان ص 146- الی 148(

این شعر بیانگر تقدیر تم��ام کسانی است که از زادگاه 
خود ب��رای جستجوی خوشبختی ب��ه »ابرشهر« ها سفر 
می کنن��د و قدم به قدم با فریبی ت��ازه مواجه می شوند و 
از دامن دیوی به دامن دی��و دیگری می آویزند. این وضع 
ب��ه اندازه ای تداوم پیدا می کند که به آخر دست خود نیز 
به دی��وی از دیوان دوزخِ ابرشهر تبدی��ل می شوند. »آواز 
ک��رک« نیز گزارش��ی از وضعیت دوزخ��ی تاریخ و تمدن 

نیست انگار کنونی است:
»بده...بدبد...ره هر پیک و پیغام و خبر بسته است

نه تنها بال و پر، بال نظر بسته است
قفس تنگ است و در بسته است«

هرگونه آرم��ان در جهان نیست انگار کنونی به حرمان 
بدل می شود و هرگونه امید پیش از آنکه چهره بنماید به 

نومیدی جای می سپرد.
در دوزخ نیست انگ��اری نه پیمان��ی هست و نه ایمانی؛ 
البت��ه دعوی پیمان و ایمان هست، اما از حقیقت ایمان و 

پیمان خبری نیست:
»بده...بدبد... دروغین بود هم لبخند و هم سوگند

دروغین است هر سوگند و هر لبخند
و حتی دلنشین آواز جفت تشنه ی پیوند...«

)زمستان- ص 152(
یکی از ماندگارترین آثار ادب معاصر، شعر »چاووشی« 
اس��ت. در شعر چاووشی، اخ��وان نه تنها به برخی ازوجوه 
نیست انگ��اری می پردازد، خود نیز به نیست انگاری تسلیم 
می شود، از این حی��ث می توان »چاووشی« را به منزله ی 

برزخ��ی در می��ان دو فصل ازحیات شاعر ب��ه شمار آورد. 
در فص��ل نخست، شاع��ر از نیست انگاری سخن می گوید، 
اما ب��ه آن تسلیم نمی ش��ود یا لااقل سع��ی در پوشاندن 
نیست انگاری خ��ود دارد. در فصل دوّم که با »چاووشی« 
آغاز می شود، شاعر از متن و بطن نیست انگاری با مخاطب 
سخن می گوید و گفتار وی گواهی می دهد که خود نیز به 

ورطه ی نیهیلیسم درغلتیده است:
بسان رهنوردانی که در افسانه ها گویند

گرفته کولبار زاد ره بردوش
فشرده چو بدست خیزران در مشت

گهی پرگوی و گه خاموش
در آن مهگون فضای خلوت افسانگیشان راه می پویند.

[ما هم راه خود را می کنیم آغاز.

سه ره پیداست
نوشته برسر هریک به سنگ اندر

حدیثی کِش نمی خوانی برآن دیگر
نخستین راه نوش و راحت و شادی

به ننگ آغشته اما رو به شهر و باغ و آبادی
دو دیگر راه نیمش ننگ نیمش نام 

اگر سربرکنی غوغا، و گردم درکشی آرام.
سه دیگر: راه بی بر گشتِ بی فرجام.

اخ��وان سه نحوه ی زیستن درجه��ان نیست انگار را به 
اجمال معرفی می کند. راه نخست سر به راه بودن و ننگ 
تسلی��م همراه ب��ا نوش و راحت و ش��ادی است و صورت 
غال��ب انسان ها رهروان آن هستند. راه دوم، از برزخ میان 
تسلی��م و ستیز می گذرد، هرگاه رون��ده به ستیز متمایل 
ش��ود، ستم می بیند و هرگاه به تسلیم رو بیاورد، کسی را 
با او ک��اری نیست. راه سوم یکسره اعراض از ننگ تسلیم 
و تنیدن در ستی��ز و پیکار با حافظان وضع موجود است. 
دومین راه، از زندگی روشنفکرانه خبر می دهد، و سومین، 
راه ستیهندگ��ان اس��ت که هم��واره در ح��ال نفی وضع 
موجودن��د، اما در هیچ یک از این س��ه وضعیت نشانی از 
بندگ��ی حق تعالی و تقدس نیست. به عبارت دیگر دو راه 
نخست به نیست انگاری منفعل قابل تحویلند و راه سوم از 

نیست انگاری فعال خبر می دهد.
من اینجا بس دلم تنگ است

 اخوان نه تنها 
به برخی ازوجوه 
نیست انگاری 
می پردازد، 
خود نیز به 
نیست انگاری 
تسلیم می شود، 
از این حیث 
می توان 
»چاووشی« را به 
منزله ی برزخی 
در میان دو 
فصل ازحیات 
شاعر به شمار 
آورد. در فصل 
نخست، شاعر 
از نیست انگاری 
سخن می گوید، 
اما به آن تسلیم 
نمی شود یا 
لااقل سعی 
در پوشاندن 
نیست انگاری 
خود دارد. در 
فصل دوّم که با 
»چاووشی« آغاز 
می شود، شاعر 
از متن و بطن 
نیست انگاری با 
مخاطب سخن 
می گوید و گفتار 
وی گواهی 
می دهد که خود 
نیز به ورطه ی 
نیهیلیسم 
درغلتیده است.

  اخوان بیرون از دایره ی تسخیر و تصرف شعر، در سطح اسماء متوقف مانده و فاقد هرگونه 
تفکر سامان مند و قابل اعتناست و آرمان وی از »اباحه« نیم گامی فراتر نمی رود.
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وهر سازی که می بینم بدآهنگ است
بیا ره توشه برداریم

قدم در راه بی برگشت بگذاریم
ببینیم آسمان »هرکجا« آیا همین رنگ است؟

در نیست انگ��اری فعال، »وض��ع موجود« نفی می شود، 
ام��ا از »وضع موعود« نی��ز خبری در می��ان نیست. زیرا 
نیست انگ��ار فعال خواسته و ناخواسته و دانسته و ندانسته 
به زندقه روآورده و منکر »زمان باقی« است و آنچه را که 
می طلبد در دایره ی زمان »فانی دنیوی« جستجو می کند. 
آلبرکام��و از نیست انگار فعال با عن��وان انسان طاغی یاد 
می کن��د. انسانی که »نه« می گوید، ام��ا »نه« گفتن او از 
سرانکار نفس نیست، و به معنای تام و تمام کلمه »مرتد« 
است )انسان طاغی- کامو- ص. 10و11( اخوان اما متظاهر 
به ارتداد است و با تظاهر به کفر و زندقه سعی دارد تهوّر 
خود را به روشنفکرانی نشان دهد که او را به سنت نسبت 
می دهند. از همی��ن رو زندقه ی وی خوشباشانه است و به 
همین دلیل عالم خود را به خیام نسبت می دهد و با اتخاذ 
این موضع نشان می دهد که خیام را نفهمیده و با آثار این 

حکیم نسبت سطحی وصوری برقرار کرده است:
بیا رهتوشه برداریم

قدم در راه بی برگشت بگذاریم
ببینیم آسمان »هرکجا« آیا همین رنگ است؟

تودانی کاین سفر هرگز به سوی آسمان ها نیست
سوی بهرام، این جاوید خون آشام

سوی ناهید، این بدبیوه گرگ قحبه ی بی غم
که می زد جام شومش را به جام حافظ و خیام

و می رقصید دست افشان و پاکوبان
بسان دختر کولی

و اکنون می زند با ساغر »مک نیس« یا نیما
و فردا نیز خواهد زد به جام هرکه بعد ازما؛ 

سوی اینها و آن ها نیست
به سوی پهندشت بی خداوندی ست

که با هرجنبش نبضم
هزاران اخترش پژمرده و پرپر به خاک افتند.

بهل کاین آسمان پاک
چراگاه کسانی چون مسیح و دیگران باشد

ک��ه زمستانی چو من هرگ��ز ندانن��د و ندانستند کان 

خوبان
بذرشان کیست؟

و یا سود و ثمرشان چیست؟
حمله ی به مسیح )علیه السّلام( و دیگران )لابد همانند 
ان حض��رت مسی��ح یعنی انبیا و اولی��ا علیهم السلام(  در 
ای��ن شعر و نظای��ر آن فاقد اصالت اس��ت. فراموش نباید 
ک��رد که زندق��ه و کفر هم اصیل و بدی��ل دارد. این گونه 
حملات هنگامی که درکن��ار ستایش اخوان از زردشت و 
مزدک قرار می گی��رد و بویژه آنجا که این شاعر از خدای 
اسلام اعراض تلویحی نشان می دهد و خدای ایران باستان 
)اهورام��زدا( را می ستاید، گواه آنند ک��ه اخوان بیرون از 
دایره ی تسخی��ر و تصرف شعر، در سط��ح اسماء متوقف 
مانده و فاقد هرگونه تفک��ر سامان مند و قابل اعتناست و 

آرمان وی از »اباحه« نیم گامی فراتر نمی رود:
بیا ره توشه برداریم
قدم در راه بگذاریم

  شاعر به »هوا جس نفس« می رود و بیرون از دایره ی اهواء سخنی ندارد. در افق بی افق 
نیست انگاری از طرح اهواء نفس گریزی نیست و شاعر و نویسنده دراین افق جز طرح هوا جس 
نفس کاری از پیش نمی برد و البته طرح این هوا جس غالباً »من حیث لایشعر« )ناخودآگاه( پیش 
می آید.

  در 
نیست انگاری 
فعال، »وضع 
موجود« نفی 

می شود، اما از 
»وضع موعود« 

نیز خبری در 
میان نیست. 

زیرا نیست انگار 
فعال خواسته 

و ناخواسته 
و دانسته و 

ندانسته به زندقه 
روآورده و منکر 

»زمان باقی« 
است و آنچه را 
که می طلبد در 

دایره ی زمان 
»فانی دنیوی« 

جستجو می کند. 
آلبرکامو از 

نیست انگار فعال 
با عنوان انسان 

طاغی یاد می کند. 
انسانی که »نه« 

می گوید، اما 
»نه« گفتن او از 

سرانکار نفس 
نیست، و به معنای 

تام و تمام کلمه 
»مرتد« است.
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به سوی سرزمین هایی که دیدارش 
بسان شعله ی آتش

دواند در رگم خونِ نشیط زنده ی بیدار
نه این خونی که دارم: پیر و سرد و تیره و بیمار

چو کرم نیم جانی بی سر و بی دم
که از دهلیز نقب آسای زهر اندود رگهایم

کشاند خویشتن را
همچو مستان دست بردیوار

به سوی قلب من، این غرفه ی با پرده های تار
و می پرسد، صدایش ناله ای بی نور

-»کسی اینجاست؟
هلا! من با شمایم های!

می پرسم کسی اینجاست؟
کسی اینجا پیام آورد؟

نگاهی، یا که لبخندی؟
فشار گرم دست دوست مانندی؟«

و می بیند صدایی نیست 
نورآشنایی نیست

حتی از نگاه مرده ای هم رد پایی نیست
صدایی نیست الّا پت پتِ رنجور شمعی در جوار مرگ

ملول و با سحر نزدیک و دستش گرم کارمرگ
وز آن سو می رود بیرون به سوی غرفه ای دیگر

به امیدی که نوشد از هوای تازه ی آزاد

ولی آنجا حدیث بنگ و افیون است
از اعطای درویشی که می خواند:

»جه��ان پیراست و ب��ی بنیاد، ازین 
فرهاد کش فریاد«

وز آنجا می رود بیرون به سوی جمله 
ساحلها

پس از گشتی کسالت بار
بدان سان ب��از می پرس��د- سراندر 

غرفه ی با پرده های تار:
   -»کسی اینجاست؟«

و می بین��د هم��ان شم��ع و همان 
نجواست.

که می گوید بمان اینجا؟
ک��ه پرس��ی همچ��و آن پی��ر ب��ه 

دردآلوده ی مهجور
خدای��ا »به کجای این شب تی��ره بیاویزم قبای ژنده ی 

خود را؟
تا اینجا شاعر ب��ه »هوا جس نفس« می رود و بیرون از 
دایره ی اهواء سخنی ندارد. در افق بی افق نیست انگاری از 
ط��رح اهواء نفس گریزی نیست و شاعر و نویسنده دراین 
افق جز طرح هوا جس نفس کاری از پیش نمی برد و البته 
طرح این هوا جس غالباً »من حیث لایشعر« )ناخودآگاه( 

پیش می آید.
بیاره توشه برداریم
قدم در راه بگذاریم

کجا؟ هرجا که پیش آید.
آشکار است که شاعر نیست انگار مقصد مشخصی ندارد 
و صرف��اً در پی گریز از »وضع موجود« است، ولی از آنجا 
ک��ه گرفتار »خودبنیادی نفسانی« است، باز هم به »وضع 
موجود« رج��وع می کند، منتها خواست��ار آزادی نفسانی 
بیشت��ر و »اباحه ی بی قی��د و شرط« می شود و ناخواسته 
نشان می دهد که مقصد غایی وی »مدینه فاجره« است.

بدانجایی که می گویند خورشید غروب ما
زند بر پرده ی شبگیرشان تصویر

بدان دستش گرفته رایتی زربفت و گوید: زود.
وزین دستش فتاده مشعلی خاموش و نالد: دیر.

کجا؟ هرجا که پیش آید

  شاعر نیست انگار مقصد مشخصی ندارد و صرفاً در پی گریز از »وضع موجود« است، ولی 
از آنجا که گرفتار »خودبنیادی نفسانی« است، باز هم به »وضع موجود« رجوع می کند، منتها 

خواستار آزادی نفسانی بیشتر و »اباحه ی بی قید و شرط« می شود و ناخواسته نشان می دهد که 
مقصد غایی وی »مدینه فاجره« است.
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به آنجایی که می گویند.
چوگل روییده شهری روشن از دریای تردامان 

و در آن چشمه هایی هست
که دایم روید و روید

گل و برگ بلورین بال شعر از آن
و می نوشد ازآن مردی که می گوید:

»چرا برخویشت��ن هموار باید کرد رن��ج آبیاری کردن 
باغی

کز آن گل کاغذین روید؟«
به آنجایی که می گویند روزی دختری بوده ست

که مرگش نیز چون مرگ تاراس بولبا
نه چون مرگ من و تو

مرگ پاک دیگری بوده ست
کجا؟ هرجا که اینجا نیست

من اینج��ا از نوازش نی��ز چون آزار 
ترسانم

زسیلی زن، زسیلی خور.
وزین تصویر بر دیوار ترسانم.

قومی  ناخواسته حنج��ره ی  اخ��وان 
می شود که م��ی دانند چه نمی خواهند 
ام��ا نمی دانند چ��ه می خواهن��د، و به 
همی��ن سب��ب پ��س از نف��ی »وض��ع 
موج��ود« ناخواست��ه و ندانست��ه ب��ه 
اثب��ات آن می پردازند و هرب��ار پس از 
درپیش گرفتن راه��ی که فرجام آن را 
نمی شناسن��د، از نیمه راه برمی گردند و 
مطلوب خ��ود را در تاریخی که سپری 
شده است جستجو می کنند و از همین 
رو هرگ��ز از »دای��ره ی مح��ال« بیرون 
نمی روند. و اما »تصویر بر دیوار« کنایه 
از عک��س محمدرضای پهلوی است که 
همه جا بردر و دیوار به چشم می خورد 
و حضور سیطره ی خوفناک حکومت را 
ب��ه رخ می کشید. اخ��وان این تصویر را 
همتافت��ی از خلافت اسلامی و سطوت 

شاهنشاهی می انگارد و می گوید:
درین تصویر

عمر با سوط بی رحم خشایارشا
زند دیوانه وار، اما نه بردریا

به گرده ی من، به رگ های فسرده ی من
به زنده ی تو، به مرده ی من

سوط به معنی تازیان��ه است و اشاره به افسانه ای است 
که درآن گفته می شود هنگامی که خشایارشا هخامنشی 
ب��ه قصد نبرد با یونان پی��ش روی ناوگان دریایی خود بر 
مدیتران��ه کشتی می راند، دریا طغیان کرد و طوفانی شد. 
خشایار امواج را به باد تازیانه گرفت و دریا آرام شد. اخوان 
م��ی گوید: اما ای��ن خشایارشا که نیم��ی خلافت است و 
نیم��ی پادشاهی، تازیانه ی خ��ود را نه بر دریا که بر پشت 

مرده و زنده ی قوم ایرانی فرود می آورد.
بیا تا راه بسپاریم

به سوی سبزه زارانی که نه کس کِشته، ندِروده

  وقوف شاعران به معانی غالباً وقوف اجمالی است. گاهی همین وقوف اجمالی نیز درکار نیست 
و شاعر- بویژه درشعر مرسل- به متابعت از الفاظ پیش می رود. این متابعت در برخی نحله های 
شعر مرسل به حدی است که رسماً معنا انکار می شود)همچون سوررئالیسم= فراواقعگرایی و 
اسپاسمانتالیسم= حجم گرایی و...(

 در مجموع 
نیست انگاری 
اخوان تا قبل 

از اشعار کتاب 
»از این اوستا« 

اجمالی است 
و در همین 

شعر)چاووشی( 
نیز نشانه های 

"نیست انگاری 
اجمالی" آشکارا 

به چشم می خورد 
که شاعر جهد 
می کند با تهوّر 
و زندیق نمایی 

به آن صورت 
تفصیلی بدهد. 

زندیق نمایی پلی 
بود که اخوان را 

با روشنفکران 
مرتبط می کرد.



ادبیات و هنرحکمت و اندیشه

فرهنگ عمومی | شماره هفتم | بهمن ماه 19290

به س��وی سرزمین هایی که در آن هرچ��ه بینی بکر و 
دوشیزه ست

و نقش رنگ و رویش هم بدین سان از ازل بوده
که چونین پاک و پاکیزه ست.
به سوی آفتاب شاد صحرایی

که نگذارد تهی از خون گرم خویشتن جایی
و ما بر بیکران سبز و مخمل گونه ی دریا

می اندازیم زورق های خود را چون کُلِ بادام
و مرغان سپید بادبانها را می آموزیم

که باد شرطه را آغوش بگشایند
و می رانیم گاهی تند، گاه آرام

بیا ای خسته خاطر دوست
ای مانند من دل کنده و غمگین

من اینجا بس دلم تنگ است
بیاره توشه برداریم

قدم در راه بی فرجام بگذاریم.
اگر ژرف تأمل کنیم خواهیم دید که راه بی فرجام همان 
راه نیست انگ��اری است، اما نمی ت��وان ادعا کرد که اخوان 
ب��ه این معنا وقوف داشته اس��ت، وقوف شاعران به معانی 
غالباً وقوف اجمالی است. گاهی همین وقوف اجمالی نیز 
درک��ار نیست و شاعر- بویژه درشع��ر مرسل- به متابعت 
از الف��اظ پیش می رود. این متابع��ت در برخی نحله های 

  شاعران 
چنانکه رسول 
گرامی اسلام 
صلواة الله علیه 
می فرماید 
شاگردان حضرت 
حقند )الشعراءُ 
تلامیذ الرّحمن( 
و چه در ساحت 
الهام فجور 
باشند، چه در 
ساحت الهام 
تقوا )فألهمها 
فجورها و 
تقویها( خودآگاه 
یا ناخودآگاه، 
سخنی را برزبان 
می آورند که 
نشان دهنده و 
برملا کننده ی 
وجوه ظاهری و 
باطنی حوالت 
جمعی بشر است 
و اگر آنچه را 
برزبان می آورند 
به جان نیازموده 
باشند، شعر آن ها 
از مصادیق کلام 
حضرت ختمی 
مرتبت )ص( 
»انّ من الشعر 
لحکمه« نخواهد 
بود و بهره ای از 
حوالت گویی 
نخواهد داشت و 
هر شعری که از 
حوالت گویی تهی 
باشد چیزی جز 
»اشتغال به لفظ« 
نیست.

  می توان به جرئت گفت که زندقه ی اخوان از عوارض ذات او بود و دفاع وی از دیانت قدیم 
و جدیداصالت بیشتری داشت. اما در مجموع نباید فراموش کرد که اخوان نیز همچون صورت 

غالب شاعران و هنرمندان پس از مشروطه، از تردد میان زندقه و دین گزیری نداشت و اگر این 
تردد نمی بود نمی توانست »حوالت گویی« کند.

شع��ر مرس��ل ب��ه حدی 
اس��ت ک��ه رسم��اً معن��ا 
می شود)همچ��ون  انک��ار 
 = ل��ی��س����م ئا ر ر سو
و  فراواق�ع�گ�رای���ی 
 = لیس���م نت�ا سم�ا سپ�ا ا
حج��م گرای��ی و...( البته 
این  ب��ه  اخ��وان هیچگاه 
و  نپرداخ��ت  شیوه ه��ا 
ب��ود که  ب��رآن  هم��واره 
نسب��ت خ��ود را ب��ا شعر 
اصیل و قدی��م )ونه شعر 
کلاسیک معاصر که بدیل 
اس��ت و تقلی��دی و غالباً 
راهی به ده��ی نمی برد و 
به مفهوم م��ی رود، نه به 
معن��ا( حفظ کند، اما به هر ح��ال نمی توانست یکسره از 
تص��رف نیست انگاری در شعر خ��ود بپرهیزد. در مجموع 
نیست انگاری اخوان تا قبل از اشعار کتاب »از این اوستا« 
اجمالی است و در همی��ن شعر)چاووشی( نیز نشانه های 
"نیست انگ��اری اجمال��ی" آشکارا به چش��م می خورد که 
شاعر جهد می کند با ته��وّر و زندیق نمایی به آن صورت 
تفصیل��ی بده��د. زندیق نمایی پل��ی بود که اخ��وان را با 
روشنفک��ران مرتبط می کرد، همچن��ان که دفاع از برخی 
شئ��ون دیان��ت قدیم و جدید، پلی بود ک��ه وی را با اهل 
ایم��ان و بویژه مؤمنان خراسان��ی و همولایتی اش مرتبط 
نگه می داشت )درجای خود ب��ه درخواست یزدان به این 
مقوله نیز خواهیم پرداخ��ت( می توان به جرئت گفت که 
زندقه ی اخوان از عوارض ذات او بود و دفاع وی از دیانت 
قدی��م و جدیداصالت بیشتری داشت. اما در مجموع نباید 
فراموش کرد که اخوان نیز همچون صورت غالب شاعران 
و هنرمن��دان پس از مشروطه، از تردد میان زندقه و دین 
گزی��ری نداش��ت و اگر این ت��ردد نمی ب��ود نمی توانست 
»حوالت گوی��ی« کن��د. کسان��ی که معان��ی و مضامین و 
بوی��ژه چشم ان��دازی را که شاعر و نویسن��ده در آثار خود 
مط��رح می کننند به شخ��ص آن ها ارج��اع می دهند در 
متدانی تری��ن وجوه وجود بش��ری بسر می برند و مصادیق 
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  اخوان فارغ از اینکه با او همزمان و همدل باشیم یا نباشیم یکی از چند حوالت گوی بزرگ 
معاصر است که بدون رجوع به آثار آن ها نخواهیم توانست از عهده ی فهم نسبت فرد و جمع 
خود با نیست انگاری و وجوه مختلف آن برآئیم.

 یکی از 
نمونه های 

حوالت گویی 
اخوان شعر »باغ 

من« سروده ی 
سال 1335 است. 
این باغ از یکسو 

به شدت قابل 
ارجاع به فردیت 

شاعر یا در صورت 
همزبانی مخاطب 
با سراینده، قابل 
ارجاع به فردیت 
مخاطب است و 

از سوی دیگر به 
فراگیرترین وجه 

ممکن می توان آن 
را تصویری دقیق 

از هر قوم در شرق 
یا غرب عالم، 

وحتی صورتی 
از حوالت جهان 

امروز شمرد.

»اولئ��ک کالانعام بل هم اضل« اند. شاعران چنانکه رسول 
گرامی اسلام صل��واة الله علیه می فرماید شاگردان حضرت 
حقند )الشع��راءُ تلامیذ الرّحمن( و چ��ه در ساحت الهام 
فج��ور باشند، چه در ساحت الهام تقوا )فألهمها فجورها و 
تقویه��ا( خودآگاه یا ناخودآگاه، سخنی را برزبان می آورند 
که نش��ان دهنده و برملا کننده ی وجوه ظاهری و باطنی 
حوالت جمعی بشر است و اگر آنچه را برزبان می آورند به 
جان نیازموده باشند، شعر آن ها از مصادیق کلام حضرت 
ختم��ی مرتبت )ص( »انّ من الشعر لحکمه« نخواهد بود 
و به��ره ای از حوالت گویی نخواهد داشت و هر شعری که 
از حوالت گوی��ی تهی باشد چیزی ج��ز »اشتغال به لفظ« 
نیس��ت. اخوان فارغ از اینکه با او همزمان و همدل باشیم 
یا نباشی��م یکی از چند حوالت گوی ب��زرگ معاصر است 
که ب��دون رجوع به آثار آن ها نخواهی��م توانست از عهده 
ی فه��م نسبت فرد و جمع خود ب��ا نیست انگاری و وجوه 
مختل��ف آن برآئیم، و بدون فهم نیست انگاری ویژه ی قوم 
ایرانی جز اینکه براساس ظواهر و فروع قضاوت کنیم، کار 
دیگ��ری نمی توانیم کرد. سی سال پی��ش سیدنا الاستاد 
رحمة الله علیه و شاگردان وی به حکم »بوی هرهیزم پدید 
آی��د زدود« کفر و الحاد عبدالکری��م سروش را تشخیص 
دادن��د و آن را برملا کردند اما کسانی که از »نحن نحکم 
بالظاه��ر« گام��ی فراتر نمی نهن��د به دف��اع جانانه از وی 
برخاستن��د و درهر دو شبکه ی تلویزیون��ی آن روزگار، او 
را ب��ا تعظی��م و تکریم به تدری��س آراء زندقه زده ی خود 
گماشتن��د و تا هنگامی که یک��ی دوسال پیش علناً الحاد 
خود را آشکار نکرد و نگفت که قرآن سخنان پیامبر است 
و نه وحی الهی؛ از اخلاص و احترام به وی فروگذار نکردند 
و... بگذری��م و به اخوان و حوالت گویی وی برگردیم. یکی 
از نمونه های حوالت گویی اخوان شعر »باغ من« سروده ی 
سال 1335 است. این باغ از یکسو به شدت قابل ارجاع به 
فردیت شاعر یا در ص��ورت همزبانی مخاطب با سراینده، 
قاب��ل ارجاع به فردیت مخاطب اس��ت و از سوی دیگر به 
فراگیرترین وجه ممک��ن می توان آن را تصویری دقیق از 
ه��ر قوم در شرق یا غرب عال��م، وحتی صورتی از حوالت 
جه��ان امروز شم��رد. از این حی��ث، شعر »ب��اغ من« با 

»زمستان« پهلو می زند:
آسمانش را گرفته تنگ در آغوش

ابر با آن پوستین سرد و نمناکش
باغ بی برگی

روز و شب تنهاست
با سکوت پاک غمناکش

ساز او باران، سرودش باد
جامه اش شولای عریانی ست

ورجز اینش جامه ای باید
بافته بس شعله ی زر تاروپودش باد

گو بروید یا نروید هرچه درهر جا که خواهد
یا نمی خواهد

باغبان و رهگذاری نیست
باغ نومیدان

چشم در راه بهاری نیست

گرز چشمش پرتو گرمی نمی تابد
وربه رویش برگ لبخندی نمی روید

باغ بی برگی که می گوید که زیبا نیست؟
داستان از میوه های سر به گردون سای

      [ اینک خفته در تابوت پست خاک می گوید.

باغ بی برگی
خنده اش خونی است اشک آمیز

جاودان بر اسب یال افشانِ زردش می چمد در آن.
پادشاه فصل ها، پائیز.

نشانه ها و نمادها در این شعر چنان بریگدیگر منطبق اند 
ک��ه مدام از همدیگر پیش��ی می گیرند و امکان تعبیرها و 
تأویل ه��ای مختلفی را پیش می آورند ک��ه بسته به فهم 
مخاطب وسعت پیدا می کنند یا محدود می شوند. شعر در 
مواجهه ی نخس��ت گزارشی از یک موقعیت نیست انگارانه 
اس��ت، اما در خوانش ه��ای بعدی ای��ن موقعیت علیرغم 
نومیدکننده بودن آن نه تنها زیبا و انسانی جلوه می کند، 
بلکه قابل دف��اع می نماید و گویی ب��اغ- هرباغی- چنین 

باید باشد. 
ادامه دارد...   
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سیزده��م دی ماه 1390 پیرمردی 78 ساله دیدگانش 
را از ای��ن خاک فرو بر بست ک��ه اگر بخواهیم زندگی نامه 
سراس��ر شورانگیز و استثنائی اش را به تصویر بکشیم باید 
چندین جلسه را گرد ه��م بنشینیم و از کارها و افکارش 
بگوئی��م، وی همچ��ون کوهی استوار تا آخ��ر جان پرچم 
حزب الله را بسان علمداری غیور بالا نگه داشت. پیرمردی 
خن��دان و با تعصب به اسم ذبی��ح الله بخشی که در میان 
دوس��ت و دشمن ب��ه حاجی بخشی شه��رت یافته بود و 
همگ��ان او را با آن شع��ار معروف »ماش��اءالله حزب الله« 

می شناختند.
گاه��ی وقت ها رفتار برخی اشخ��اص گوشه ای از تاریخ 
کش��ور یا مذهبت را به تو ی��ادآور می شود و حال و حس 
همان زمان ها برای تو تداعی می کند. رفتار حاجی بخشی 
از آن جمله رفتارهاست. مردی که به حرف هایی که می زد 
اعتقاد داشت و پایش می ایستاد و به آن ها عمل می کرد. و 
همین خصوصیت بارز این پیرمرد بود. در زمان بچگی اش 
انگلیسی ها در جنوب جولان می دادند و حال و روز مردم 
جنوب کشور را سیاه ک��رده بودند. افسری انگلیسی یکی 
از رفقای��ش را در مقابل چشمانش به شهادت می رساند و 
خون ذبیح الله را به ج��وش می آورد. پسرک می رود پیش 

روحانی مح��ل و یک جمله بیشت��ر نمی گوید: »من او را 
می کشم!« ذبیح الله با هزار ترفند اعتماد سربازان آمریکایی 
که ب��رای شکار ماهی از دینامیت  استفاده می کردند را به 
خود جلب می کند و تعدادی دینامیت  از آنها می خرد و با 
همان ها دخل افس��ر بریتانیایی را می آورد. روحانی محل 
ب��اورش هم نمی شود پسرک همچون مردی بزرگ تا آخر 

پای حرفش مانده باشد و انتقام دوستش را گرفته باشد.
شور مبارزه ب��ا دشمن از هم��ان نوجوانی در رگ های 
حاجی بخشی ج��اری بود و همین شور باعث شده بود تا 
در هنگ��ام کودتای 28 مرداد و حوادث بعد از آن به جمع 
ی��اران آی��ت الله کاشانی و روحانی انقلاب��ی ای به نام سید 
مجتبی نواب صف��وی بپیوندد. راهی که در دوران طاغوت 
محمدرضا پهل��وی هم ادامه داشت. نقل است یک بار که 
مأموری��ن ساواک به خاطر شرکت در فعالیت های انقلابی 
و ضدشاهنشاهی تعقیبش می کردن��د و او توانسته بود با 
شاهکاری ساده خود را به راحتی از چنگال سرویس امنیت 
کشور نجات دهد. ذبیح الله هرآنچه در جیب هایش داشت 
در خیابان ریخته و هجوم مردم برای جمع کردن پول های 

جوان مانع از رسیدن نیروهای ساواک به او شده بود!
آرمان ه��ای انق��لاب اسلامی تمام��یِ آرزوهایی بود که 

حاجی بخشی
کسی که تفنگش را هیچ وقت روی زمین نگذاشت

یحملون اسیافهم علی بصیرتهم

مهدی بهرامی
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 گاهی وقت ها رفتار برخی اشخاص گوشه ای از تاریخ کشور یا مذهبت را به تو یادآور می شود 
و حال و حس همان زمان ها برای تو تداعی می کند. رفتار حاجی بخشی از آن جمله رفتارهاست. 
مردی که به حرف هایی که می زد اعتقاد داشت و پایش می ایستاد و به آن ها عمل می کرد. و همین 
خصوصیت بارز این پیرمرد بود.

ذبیح الله بخشی سال ها به دنب��ال آن بود. پس حاضر بود 
به خاط��ر همین آرمان ها زندگی اش را هم بدهد؛ که داد. 
در آن سال ها که کمی از موهایش رو به سپیدی می رفت 
تازه اول کار حاجی بود. اسلحه سیمینوف را با نوار بزرگی 
از فشنگ های��ش به خود می بست و در خیابان های تهران 
مانور م��ی داد و شده بود نماد ح��زب الله تهران. هرجا که 
می رفت سیمینوفش را هم می برد حتی جماران. کسی هم 
به خودش جرأت نمی داد بر این عملش خرده بگیرد آخر 
حض��رت روح الله گفته بود: » هر وقت حاج بخشی می آید 
بدون بازرسی و وقف��ه اجازه بدهید داخل شود.« این کار 
او آدم را ی��اد جمله زیبای امیرالمومنین علی علیه السلام 

می اندازد که: »یحملون اسیافهم علی بصیرتهم.«
در واقع ذبیح الله بخش��ی از وقتی پایش به جبهه ها باز 
شد، ش��د حاجی بخش��ی. رزمنده ها پیرم��رد را با همان 
لن��دروری می شناختن��د ک��ه داخلش پر ب��ود از آذوقه و 
خوراکی و شکلات و پفک نمکی یایام. بالای سقف لندرور 
ه��م یک بلندگو ک��ار گذاشته بود برای شع��ار و تبلیغات 
و پخش سروده��ای حماسی. ماشینش ک��ه از دور دیده 
می شد لبخند ب��ر لبان رزمنده ها می نشست. حاجی بمب 

روحیه و خنده بود وقتی شروع می کرد به شعار دادن:

»ماشاءالله... حزب الله
حزب الله... حزب الله.
امام ما؟ ... حزب الله

بسیج ما؟ ... حزب الله
کی خسته است؟ ... دشمن

کجا می رید؟ ... کربلا
ما هم ببرید ... جا نداریم!«
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  شور مبارزه با دشمن از همان نوجوانی در رگ های حاجی بخشی جاری بود و همین شور 
باعث شده بود تا در هنگام کودتای 28 مرداد و حوادث بعد از آن به جمع یاران آیت الله کاشانی و 

روحانی انقلابی ای به نام سید مجتبی نواب صفوی بپیوندد. راهی که در دوران طاغوت محمدرضا 
پهلوی هم ادامه داشت.

حاجی عط��ری، حاجی شکلاتی، حاج��ی گلابی و بابا 
نوئل جبهه ها تنه��ا پاره ای از القاب حاجی بخشی بود که 
بچه های جنگ به او داده بودند و به نحوی او را پدربزرگ 
جبه��ه می دانستن��د. پدربزرگ��ی ک��ه قبل از ش��روع هر 
عملیات��ی پاتیل حنایش را به وسط می آورد و کف دستان 
لشکریان اس��لام را سرخ می کرد و جیب های شان را پر از 
آجیل و چه بسیار شهدایی که پیکرشان با جیب های پر از 
خوراکی های حاجی بخشی پیدا می شد. همین کارهایش 
ص��دام را کلافه می ساخت. بعد از یکی از عملیات ها رادیو 
ع��راق که برای سر حاجی جای��زه تعیین کرده بود شایعه 
کشته شدن بخشی را بر سر زبان ها می اندازد. پیرمرد خود 
را سریع به جبهه می رساند و در صحبتی جالب می گوید: 
»صدام شایعه کرده م��ن مرده ام. آمدم به او بگویم من از 

آن دنیا آمدم تا تو را با خودم ببرم!«
حاج��ی بخشی یکی از بی نظیرتری��ن صحنه های دفاع 
مقدس م��ا را 24 دی 1365 رقم می زن��د: »در پنجمین 
روز از عملی��ات کربلای5 ، گردان  های عمار، حبیب، مالک 

و مق��داد از لشک��ر 2۷ محمدرس��ول الله)6(، در محاصره 
نیرو ه��ای بعثی عراق قرار می گیرن��د. هر کمکی که برای 
آن  ه��ا می فرستن��د، در سه راه��ی شهادت، ه��دف گلوله 

مستقیم تانک قرار گرفته و از میدان خارج می شود.
سه راه شه��ادت حالا دیگر قتلگاه هم��ه چیز شده. از 
ماشی��ن، موتور، لودر، بولدوزر و تانک گرفته تا جنازه  های 
بچه  هایی که روی زمین آن ج��ا فرش شده اند. طوری که 
نیرو های کمکی از روی بدن  های شهدا عبور کرده و پیش 

می روند.
فرماندهان لشکر داخل چاله ای کوچک در سمت چپ 
سه راه شهادت، نشسته اند و نیرو ها را راهنمایی می کنند.

در همی��ن گی��ر و دار، سر و کله حاج��ی بخشی پیدا 
می شود. این ب��ار نه با پاترول همیشگ��ی اش، بلکه با یک 
لندک��روز سفید رنگ. او می رود ت��ا در آن جهنم ثانی به 

نیرو های در محاصره مانده روحیه بدهد.
همی��ن که به سه راه شهادت می رس��د با گلوله تانکی 
خ��ودروی او به آتش کشیده می ش��ود و در یک چشم به 
هم زدن، شعله  های آتش 
است که آسم��ان آن جا 
را پ��ر می کن��د. حاجی 
رل  پش��ت  که  بخش��ی 
سریع  نشست��ه،  ماشین 
بیرون می پرد و با پتویی 
آتش  تا  می کن��د  تلاش 
را خام��وش کن��د و نادر 
ن��ادری، داماد خود و دو 
نف��ر دیگر را ک��ه داخل 
خودرو محبوس مانده اند 
نجات ده��د. اما شعله  ی 
آتش آن ق��در زیاد است 
دس��ت  از  ک��اری  ک��ه 
حاجی بخشی برنمی آید. 
همان جا بر سر و صورت 
خود می کوبد و هم چنان 
با پت��و به جن��گ آتش 
بعد  لحظات��ی  م��ی رود. 
ماشین به آه��ن پاره ای 
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  در زمان 
بچگی اش 

انگلیسی ها در 
جنوب جولان 

می دادند و حال 
و روز مردم 

جنوب کشور 
را سیاه کرده 

بودند. افسری 
انگلیسی یکی 

از رفقایش را در 
مقابل چشمانش به 
شهادت می رساند 
و خون ذبیح الله را 
به جوش می آورد. 

پسرک می رود 
پیش روحانی محل 
و یک جمله بیشتر 

نمی گوید: »من 
او را می کشم!« 
ذبیح الله با هزار 

ترفند اعتماد 
سربازان آمریکایی 

که برای شکار 
ماهی از دینامیت  

استفاده می کردند 
را به خود جلب 

می کند و تعدادی 
دینامیت  از آنها 

می خرد و با 
همان ها دخل 

افسر بریتانیایی را 
می آورد. روحانی 
محل باورش هم 
نمی شود پسرک 

همچون مردی 
بزرگ تا آخر پای 

حرفش مانده باشد 
و انتقام دوستش را 

گرفته باشد.

تبدیل می شود و آن سه 
ت��ن در میان شعله  های 

آتش می سوزند.
حاجی بخشی که موج 
انفجار او را منگ کرده، 
به سمت  زن��ان  بر س��ر 
می کند.  حرکت  دشمن 
ت��ا این ک��ه تع��دادی از 
را  او  می آین��د  نیرو ه��ا 
برمی گردانن��د و قاس��م 
صادقی و محمد کریمی 
وی را س��وار ب��ر موتور 
تری��ل به عق��ب انتقال 
می دهند. در همان حال 
باز هم شروع می کند به 
شع��ار دادن: کی خسته 

است؟ ...«
از این دست خاطرات 

که زمان آن برمی گردد ب��ه سال های دفاع مقدس زیاد از 
حاج��ی بخشی نقل شده اس��ت. این که چطور در لحظات 
سخت عملی��ات ناگهان خود را ب��ه رزمندگان می رسانده 
و ب��ا شعارها و خوراکی هایش روحی��ه بچه ها را چند برابر 
می ک��رده یا اینک��ه با وجود شه��ادت دو فرزند و دامادش 
ی��ک آن هم نمی ش��ده او را غمگی��ن و مح��زون دید. اما 
شاید یکی از شیرین تری��ن خاطراتی که از حاجی بخشی 
نقل ش��ده است خاطره بازدی��د او از خانواده های شهدای 
حزب الله لبن��ان است در آن کشور. خاط��ره ای که سردار 
سعید قاسمی آن را این گونه روایت می کند: » در سال ۷5 
اتفاق قشنگ��ی روی داد و جنگی 16 روزه در لبنان پیش 
آمد به نام خوشه  های خش��م. حاج حسین الله کرم و حاج 
محمود ژولیده به نمایندگ��ی از جامعه حزب الله در لبنان 
حاضر شدند. در سرکشی از خانواده  های شهدا در آن جا باز 
حاج��ی بخشی نقش داشت. قبل از این، در لبنان ماجرای 
پرچ��م بازی و این ها مرسوم نبود ک��ه کسی با این سن و 
سال راه بیافتد ب��ا ماشین  های حزب الله آن هم در جنوب 
و در خط تم��اس. حاجی به دوتا از خانواده  های شهدا سر 
زد و حزب الله ه��م خیلی سفارش کرده بود که تو پدر دو 

شهی��د هستی، این جا ایران نیس��ت که همه چیز را به هم 
بریزی! من یادم است خانه اولین شهیدی که رفتیم حاجی 
بخشی زد سیم آخر و شروع کرد به شعار دادن و ماشاءالله 
ح��زب الله راه انداخ��ت و به لبنانی ها هم ی��اد داد. محمود 
ژولیده هم یک مقدار عربی به حاجی یاد داده بود و حاجی 

یک مقدار عربی قاطی کرد و شروع کرد به شعار دادن.
داشتی��م می رفتیم ب��ه خانه دومین شهی��د سر بزنیم. 
ماشین  ه��ای ح��زب الله شد مث��لا 1۰ تا ماشی��ن. حاجی 
بخشی هم پرچم را آورد بیرون و این ها هم به وجد آمدند. 
از خان��ه دوم می خواستیم برویم ب��ه خانه سوم. ماشین ها 
ش��ده بودن��د 5۰ تا، یک دفع��ه یک کاروان��ی راه افتاد و 
دوستان سفارتی ناراح��ت بودند. حاجی هم می گفت کار 
باید این طوری باشد. خلاصه، حاجی در آن جا و در زیارت 
خانواده شهدا، به آن ها روحیه می داد و برای آن ها شناخته 
ش��ده بود. طوماری را هم که در نم��از جمعه تهران امضا 
ک��رده بودیم، به سیدحسن نصرالله داد که آقا ما نیرو های 
شم��ا هستیم، به اذن رهبر هر زمانی ک��ه شما بگویید، ما 
می آیی��م. سیدحسن نصرالله هم طوم��ار را گرفت و گفت 
این بهترین هدیه ای است که در زندگی گرفته ام و از خدا 
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ب��ه توپ می بندم، ما مرده باشیم شما هر غلطی بخواهید، 
بتوانید بکنید.«   

ب��ه واق��ع اسلحه حاج ذبی��ح الله بخشی بع��د از جنگ 
تحمیل��ی هم کاربرد داشت و ای��ن پیرمرد به خوبی طرز 
استفاده از آن را در جنگ نرم می دانست و شیوه جدید و 
بی بدیلی را پایه گذاری ک��رده بود. استفاده از اسلحه گرم 
در جن��گ سرد کار هرکسی نبود ام��ا حاجی به خوبی از 

عهده این کار برآمد.
 شای��د سال ها وقت ببرد تا شخصی مث��ل او دوباره به 
دنیا بیاید. شخصی ک��ه با وجود کسالت و بیماری سخت 
در ای��ام فتنه باز هم اسلحه معروف خود را کنار نگذاشت 
و از بیمارست��ان ک��ه به خانه برگشت گف��ت: »باید رفت. 
آق��ا تنهاست.« قطع��ا اگر بیماری س��د راهش نمی شد و 
می توانست، در همان اوج فتنه ها در خیابان انقلاب حاظر 

می شد و نمی گذاشت کار به جاهای باریک بکشد.
شاید لازم باشد برای مخاطبی که می خواهد از زیروبم 

  بعد از یکی از عملیات ها رادیو عراق که برای سر حاجی جایزه تعیین کرده بود شایعه کشته 
شدن بخشی را بر سر زبان ها می اندازد. پیرمرد خود را سریع به جبهه می رساند و در صحبتی جالب 

می گوید: »صدام شایعه کرده من مرده ام. آمدم به او بگویم من از آن دنیا آمدم تا تو را با خودم ببرم!«

می خواهم این کفن من باشد.« 
خش��م مقدس که ناشی از هم��ان بغض انقلابی حاجی 
بخشی بوده بارها و بارها فوران کرده و در مقاطع مختلف 
جریان س��از ش��ده است. حاج��ی ب��ا استدلال های خاص 
خ��ودش در انتخابات مجلس ش��ورای اسلامی و ریاست 
جمهوری ثبت نام ک��رده و وقتی دلیلش را جویا می شوند 
ب��ا جدیتی خ��اص که طع��م شوخی ه��م دارد می گوید: 
»کاندیدا شدن را در آن موقع، تکلیف دانستم. همه حرف 
می زدند تریبون داشتن��د جز رزمنده ها و حزب اللّهی ها. 
من آمدم خودم را قربانی کنم، کاندیدا شدم به این خاطر 
ک��ه برادرانی ک��ه دکترا دارند آن ه��ا بیایند جلو و آن ها 
تشوی��ق شوند. مجلس کاری نداشت��م. می خواستم بروم 
مجل��س بلال بفروش��م؟! می خواستم ب��روم داد بزنم سر 
این مسئولین، سر کسانی که به این مجلس می روند و از 

دوش آن ها بالا می روند.«
 در تفکر حاجی بخشی مجلس شورای اسلامی جایگاه 
خاصی دارد و ب��ه هیچ عنوان راضی نمی شد صندلی های 
آن به دست هر شخصی بیافتد. وقتی نماینده  های مجلس 
شش��م، بی��ش از 11۰ نفر، ب��ه مقام معظ��م رهبری نامه 
نوشتند و خواستند داستان جام زهر را یک بار دیگر تکرار 
کنند، پیرمرد با همان لباس پلنگی و سر بند و سیمینوف 
جلوی مجلس حاضر می شد و با بلندگو پیام  داد که: »والله 
قسم، هیچ کس هم به کمک من نیاید، این مجلس را من 
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  آرمان های انقلاب اسلامی تمامیِ آرزوهایی بود که ذبیح الله بخشی سال ها به دنبال آن بود. 
پس حاضر بود به خاطر همین آرمان ها زندگی اش را هم بدهد؛ که داد.

این شخصی��ت اندک آشنایی مختصری به دست بیاورد از 
س��ال تول��د و محل تولد حاجی بنویسی��م و اینکه چطور 
در همان س��ن هفت سالگی پ��درش را نیروهای متجاوز 
متفقین به شهادت رساندند و او مجبور شد به تنهایی بار 
سنگی��ن خانواده را بر دوش کش��د و... . اما در کنار همه 
اینها آنچه مهمتر اس��ت اعتقاد و ایمان حاجی بخشی به 
اص��ل ولایت است که این را می ت��وان از همان چند خط 
کوتاه که در قالب نامه ای به مقام معظم رهبری آن هم بر 

روی تخت بیمارستان نگاشته دانست:
»ای رهب��ر ح��زب الله در سراسر دنی��ا، سلام و عرض 
ارادت این پیر غ��لام جبهه ها و خاک پای بسیجیان را که 
اکن��ون در بستر بیماری افتاده اس��ت بپذیرید. از این که 
آقای گلپایگانی را ب��رای عیادتم به بیمارستان فرستادید 
و ای��ن جانباز پیر و پدر دو شهید را به لطف خود نواختید 
بی اندازه ممن��ون و سپاسگزارم. من همه جا فریاد زده ام 
که خط خامنه ای خط محمد رسول الله )ص( و ائمه اطهار 

)ع( اس��ت، آن بزرگواران هم پدر و مادر شهدا و جانبازان 
را بعد از پایان جنگ ها فراموش نمی کردند و به دلجویی 

آنها می رفتند.
زب��ان الکن این پیرغلام چگون��ه می تواند پاس لطف و 
محبت رهب��ر و مقتدایم را به ج��ای آورد. خدای سبحان 
سای��ه شما را بر سر همه ملت های مسلمان و مستضعفان 

جهان و تمامی بسیجیان مستدام بدارد.
فدای شما- حاج بخشی«

دو سال بعد از این نامه، مقتدایش نیز این گونه نوشت:
بسم الله الرحمن الرحیم

 درگذش��ت پیر دلاور جبهه ه��ای جهاد، پدر دو شهید 
و هم��رزم و همراه هزاران شهید، مرح��وم حاج ذبیح الله 
بخشی را به همه مجاه��دان راه حق و به خانواده محترم 
آن مرح��وم تسلیت می گویم و علو درجات و پاداش صبر 
و ثبات را برای ایشان از خداوند متعال مسألت می نمایم.

 سید علی خامنه ای

آری، حاج��ی سمب��ل مقاوم��ت ب��ود و در مقابل هیچ 
چی��زی کوتاه نمی آمد. پیرمرد ک��ه به گفته شهید آوینی 
"معج��زه ایمان" بود در سال های پایانی عمرش گفته بود: 
»ب��ه مسئولین ب��ی بصیرت بگویید در تشی��ع جنازه من 

شرکت نکنند.« . 
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دومین همایش شورای فرهن��گ عمومی استان فارس با 
حض��ور استاندار محترم فارس، مهندس واعظی دبیر محترم 
شورای فرهنگ عمومی کشور و دبیر کل نهاد کتابخانه های 
عمومی کشور، ائمه محترم جماع��ات، فرمانداران و روسای 
ادارات فرهنگ و ارشاد شهرستان ها،  اعضای شورای فرهنگ 
عمومی استان، مدیران کل و مسوولین ستادی استان در امور 

فرهنگی در سالن شهید امامی استانداری، برگزار گردید.

سخنران اول، جناب آقای حدائق مشاور استاندار 
در امور فرهنگی :

ضم��ن ع��رض تسلیت ب��ه مناسبت 
شهادت امام سجاد )ع(گزارش مختصری 
پیرامون روند تهیه سند  فرهنگی استان 

فارس ارائه می گردد:
از سال 88 استانداری فارس با تشکیل 
کارگروه افق فرهنگی اقدام به تهیه سند 
فرهنگی است��ان نمود. خلای��ی که در 
گذشته احساس می شد و این استان نیاز 
به نقشه راه داشت. با توجه به تاکیدات 
مق��ام معظم رهبری مدظل��ه العالی در 
راستای مهندسی فرهنگی قالبی تهیه 
شد و اولین اقدام در این راه تهیه نقشه 
راه بود. نقشه ای که بتواند پازل فرهنگی 
م��ا را نشان داده و ادبی��ات مشترکی را 
ایج��اد نماید. این سند برگرفته از اسناد 
بالادستی است و ب��ه اولویت های مقام 

معظم رهبری نیز اشاره نموده است .

پس از جلساتی که در استانداری تشکیل شد مقدمه، بیانیه 
و هفت محور اصلی سند تدوین و پس از تایید توسط استاندار 

و امام جمعه محترم ابلاغ گردید.
سپ��س در جلسه ش��ورای اداری،  ۷ کمیته تخصصی به 
منظور تنظیم سیاست ها تشکیل گردید. این کمیته ها تقریبا 
25 جلسه برگزار نمودند و در نهایت ۷3 سیاست ذیل ۷ محور 

مشخص و سند توسعه فرهنگی استان تدوین گردید. 
ای��ن سند شامل یک بیانیه و ۷ مح��ور می باشد و محور 
نخست آن تحقق کامل سومین حرم اهل بیت علیهم السلام 

، سرفصل کار فرهنگی ما می باشد. یعنی همان اسلام ناب.
شش محور دیگر نیز اولویت ما در استان و 
کشور می باشد. لازم به ذکر است که در این 
سن��د روش ها بیان نشده است بلکه اهداف 
راهبردی است��ان و سیاست ها که به منزله 
شاخ��ص می باشند ، ارائ��ه شده که ما را به 
اهداف راهب��ردی هدایت می کند. روش ها 
را مدیران باید تهیه کرده تا راهبردها شکل 

عملی به خود بگیرند.
امس��ال با تعامل بسیار خوب بین اعضای 
ش��ورای فرهنگ عمومی است��ان ، حضرت 
آیت الله ایمانی و استاندار ؛ جلسات شورا از 
شهریور ماه شکل بهتری گرفت و نخستین 
فعالیت آن رونمای��ی از سند توسعه استان 

بوده است.
در آبانم��اه برای تقوی��ت شورای فرهنگ 
عمومی مقرر گردید تا اتاق فکر تشکیل گردد 
و با تشکیل آن تا به امروز پنج جلسه تشکیل 

گزارش دومین همایش 
شورای فرهنگ عمومی استان فارس

شیراز-  سومین حرم اهل بیت )ع( - 90/9/30

  محمود 
عالیشوندی: سند 
چشم انداز سند 
کامل وجامعی 
است و می 
تواند دستمایه 
شهرستان ها 
برای تهیه اسناد 
زیردستی قرار 
گیرد. هر شهرستان 
خود مزیت 
فرهنگی خاصی 
دارد که برای احصاء 
آن به مطالعه و 
پژوهش نیازمندیم 
بخصوص در زمینه 
ترویج سنت های 
حسنه رایج و احیاء 
سنت های از بین 
رفته باید کوشش 
مضاعفی صورت 
پذیرد.
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و مصوبات و تقسیم کار خوبی نیز داشته است. امیدواریم اتاق 
فکر تغذیه کننده خوبی برای شورا باشد. 

امروز بسته های فرهنگی از طرف دبیرخانه شورای فرهنگ 
عموم��ی خدمت عزیزان اهدا می گردد ک��ه امیدواریم مورد 

استفاده قرار گیرد این بسته ها شامل موارد زیر می باشد: 
1- سند چشم انداز بیست ساله جمهوری اسلامی ایران 

2- آیین نامه شورای عالی انقلاب فرهنگی کشور 
3- آیین نامه شورای فرهنگ عمومی کشور 

4- آیین نامه فرهنگی استان 
5- آیین نامه فرهنگی شهرستان 

6- سند فرهنگی استان
۷- دو کتاب با عنوان های » حافظ هفت « و » شکوفایی 

عقل در پرتو نهضت حسینی «
8- تعدادی لوح فشرده با عنوان »گنجینه ایی از نغمه های 

عاشورایی«
لازم ب��ه ذکر است که دبیرخان��ه شورای فرهنگ عمومی 
پیشنهاده��ای کلی را پذیرا می باش��د و امیدواریم با شرایط 
خوبی ک��ه در استان داریم در راستای اهداف بلند جمهوری 
اسلامی گامهای موثر و قوی طبق منویات مقام معظم رهبری 

برداریم. به برکت صلوات بر محمد و آل محمد.

سخن�ران دوم، محم�ود عالیشون�دی مدیر کل 
فرهنگ وارشاد اسلامی فارس: 

ضمن تسلیت ایام شهادت حضرت ابا عبدالله حسین)ع( و 
امام سجاد )ع( امیدوارم که همه عزاداری ها مقبول درگاه حق 
قرار بگیرد. با عرض خیر مقدم به عزیران و تشکر از مجموعه 
استان��داری و عزیران��ی که دغدغه فرهن��گ عمومی دارند و 
خیرمقدم از عزیزانی که قدم رنجه نموده و علیرغم مشکلات 
حضور یافتند تا از محضرشان کسب فیض نمائیم و از تجارب 

شورای فرهنگ عمومی کشور استفاده نمائیم.
سن��د چشم ان��داز سند کامل وجامعی اس��ت و می تواند 
دستمایه شهرستان ها برای تهیه اسناد زیردستی قرار گیرد. 
هر شهرستان خود مزیت فرهنگی خاصی دارد که برای احصاء 
آن به مطالعه و پژوهش نیازمندیم بخصوص در زمینه ترویج 
سنت های حسن��ه رایج و احیاء سنت های از بین رفته باید 
کوشش مضاعفی صورت پذیرد. فارس به سبب جایگاهی که 
در جاده ولایت و ولایت پذیری دارد و به واسطه سومین حرم 

اهل بیت )ع( می بایست از این مزیت ها استفاده نماید. 
همانگونه که می دانید زیباترین کتابت ها توسط ایرانیان 
انجام پذیرفته است و هنر به فرموده مقام معظم رهبری برای 
ایرانی��ان یک عطیه الهی است در خدمت به دین اسلام و به 
همی��ن منظور هنر قدسی آفری��ده و در هر جای جهان هنر 

ایران با هنر قدسی و هنر اسلامی به هم آمیخته است.
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طی جلسه ای که با حضور 
رهبر معظم انق��لاب برگزار 
گردید ایشان اظهار داشتند 
ک��ه کارک��ردن در عرص��ه 
فرهنگ به مراتب سخت تر 
از عرص��ه ه��ای دیگر است. 
برای رسیدن به هنر اسلامی 
و فرهنگ ناب ائمه اطهار باید 
داشته  فرهنگ��ی  مهندسی 
باشی��م. و به نگ��اه رهبر به 
مسائل فرهنگی و مهندسی 
فرهنگی توجه خاص گردد. 
استرات��ژی مهم م��ا در این 
زمینه رسیدن به جامعه آرمانی امام زمان عج الله تعالی فرجه 

شریف است و آمادگی فضا برای ظهور امام زمان  می باشد.
 انشاالله انتظار داری��م که در شهرستان ها و مراکز استان 
شورای فرهنگ عمومی ب��ا جدیت و نظم بیشتر جلسات را 
تشکیل دهند و برای رسی��دن به فرهنگ مطلوب به برنامه 
ری��زی بهتر و بیشتری نیازمندی��م. و همچنین پیگیر تهیه 
پیوست فرهنگی ب��رای طرح ها و برنامه ها باشند چون این 
مسئله از دغدغه های مهم رهبر ی است. چنانچه می دانید 
در معماری گذشته ما پیوست فرهنگی مشروعیت داشته و 
امروزه نیز باید این عمل احصاء شود. در رشد صنعت نیز می 

بایست پیوست فرهنگی مدنظر قرار گیرد.  
امیدواری��م در آینده سند توسعه بخش فرهنگ را تدوین 
نمایی��م. باید دید که ابزار رسی��دن به فرهنگ مطلوب ایران 

اسلامی چیست؟
همچنی��ن امیدواریم تمامی شهرستان های استان فارس 
مانند تکه های یک پ��ازل بزرگ فرهنگی در تعالی فرهنگ 
فارس و فرهنگ ایران اسلامی کوشا باشند. و با ایجاد برنامه 
های کوتاه مدت و بلند مدت شاهد شکوفایی شورای فرهنگ 

عمومی در بخش ها نیز باشیم.
 تشکر و قدردانی می نمایم از وزیر محترم فرهنگ و ارشاد 
اسلام��ی جن��اب دکتر حسینی که بن��ده را لایق این پست 
دانستند. و تشکر و قدردانی از استانداری و نمایندگان مجلس 
و تمامی عزیزانی که این لطف را در حق من داشتند امیدوارم 
همگ��ی کمک کنند تا چند گام به جلوتر برداریم . به برکت 

صلوات.

سخن�ران س�وم، جن�اب آقای مهن�دس منصور 
واعظی دبیر ش�ورای فرهنگ عمومی کشور و دبیر 

کل نهاد کتابخانه های عمومی کشور:
ضمن ابراز خوشنودی از تهیه سند فرهنگی استان فارس 
به جرات م��ی توان گفت عصاره همه داشت��ه های ایرانی و 
اسلامی در منطقه فارس است و این استان در هر زمینه ایی 
ب��ه عنوان یکی از ارکان هویت ایرانی شناخته می شود که با 
توج��ه به این موضوع طراحی سند و برنامه برای این منطقه 
نبای��د صرفا با دید استانی باشد. این استان از اولین مناطقی 
است که اسلام را پذیرفته است و اهل بیت در این استان نقش 
و جایگاه والایی دارند ودر واقع اینجا یکی از پایگاههای اصلی 

هویت ملی ایران است. 

 محمود 
عالیشوندی: 
برای رسیدن 
به هنر اسلامی 
و فرهنگ ناب 
ائمه اطهار باید 
مهندسی فرهنگی 
داشته باشیم. و 
به نگاه رهبر به 
مسائل فرهنگی و 
مهندسی فرهنگی 
توجه خاص گردد.

  محمود عالیشوندی: همانگونه که می دانید زیباترین کتابت ها توسط ایرانیان انجام پذیرفته 
است و هنر به فرموده مقام معظم رهبری برای ایرانیان یک عطیه الهی است در خدمت به دین 
اسلام و به همین منظور هنر قدسی آفریده و در هر جای جهان هنر ایران با هنر قدسی و هنر 

اسلامی به هم آمیخته است.
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بنابراین می بایست در سند تعیین گردد که استان فارس 
ب��رای کشور چه کاری می خواهد انجام دهد و چه نقشی در 
حوزه فرهنگ کشور دارد چون اگر به تاریخ فارس نگاه کنیم 
خواهیم دید که این استان، استانی نقش آفرین در کشور بوده 
و همواره محوریت فرهنگی و انقلابی جنوب کشور، شیراز بوده 
است.شیراز و استان ف��ارس باید خودش را در ترویج انقلاب 
اسلامی در منطقه خلیج فارس مطرح نماید  لذا اگر قرار باشد 
سندی راهبردی برای استان فارس تدوین شود باید دارای 3 

بخش زیر باشد:
1- اقدامات و فعالیت ها در ارتباط با مردم استان، خانواده 

ها و سازمان ها 
2- نق��ش جمه��وری اسلامی ونقش آفرین��ی این کانون 

فرهنگی در جنوب کشور 
3- نقش آقرینی استان در ترویج انقلاب اسلامی و ترویج 
گفتمان دینی در بین کشورهای منطقه خلیج فارس باید در 

سند مشخص شود.
در تهیه سند فرهنگی استان نباید به یکسری عبارت های 
زیبا و کلان بسنده کنیم. اگر سند تبدیل به کمیت مشخص 
با مقاطع زمانی معین گردد و مولفه های آن تعریف شود می 
تواند به یک سند راهبردی تبدیل گردد؛ درغیر این صورت در 
سطح کلان باقی می ماند. برای مثال وقتی شخصا برای دیدار 
از حافظی��ه رفته ب��ودم در این مکان تمهیدی جهت تقویت 

گرایش های دینی و معنوی را ندیدم. 
 رهنموده��ای رهبری قله بزرگی در عرصه فرهنگ و هنر 
در سط��ح ایران و دنیا فراروی ما قرار داده است که  شما نیز 
رهنمود ایشان پیرامون سومین حرم را نقطه حرکت قرار داده 
اید. این مسئله بسی��ار ارزشمند است اما به شرط آن که در 
ح��د شعار نماند و اص��ل آن مورد غفلت قرار نگیرد و تنها به 
جمل��ه های زیبا در سند فرهنگ��ی استان تبدیل نشود و در 

کوچکترین موارد آن نیز گنجانده شود. 
در سال جاری موضوع ارتقاء مطالعه در کشور را در سرفصل 
موضوع نهاد کتابخانه ها قرار داده ایم وطبق تاکید مقام معظم 
رهبری در خصوص کتابخوانی و نامگذاری دهه چهارم انقلاب 
اسلامی به دهه پیشرف��ت ، جامعه باید از فضای تصویری و 

شنیداری به سمت فضای خواندن سوق داده شود.
طبق مطالعات انج��ام شده 4 ساعت از اوقات مردم کشور 
ص��رف دیدن برنامه ه��ای تصویری، 2 ساع��ت برنامه های 

شنی��داری و تنه��ا ۷9 
دقیق��ه ص��رف مطالعه 
می شود ک��ه این قابل 
قبول نیست چرا که اگر 
م��ی خواهی��م کشوری 
پیشرفت��ه باشی��م باید 
سطح مطالعه در کشور 

افزایش یابد.
مساله  ای��ن  تحق��ق 
منوط به همت بلند است 
. یکی از کارها در این امر 
این است که مطالعه در 
ارتقاء  و  کشور منزل��ت 
یاب��د و نهض��ت مطالعه 
مفید رایج گردد. تمامی 
دستگاهها می بایست در 
جهت فرهن��گ مطالعه 

تلاش نمایند . 
سوال این است که در هر شهرستان اصلی ترین ساختمان 
شهر چه چیز باید باشد؟ به اعتقاد من با توجه به نگاه رهبری 
اصل��ی ترین ساختمان هر شهر باید کتابخانه آن شهر باشد. 
طبیعتا مساجد شهر باید خیلی زی��اد باشد اما مساجد باید 

ساده باشند.  
در خصوص مطالبه شیراز به عنوان پایتخت فرهنگی به 
اعتقاد بنده، بای��د از عنوان بهتری استفاده شود. شیراز در 
طول تاری��خ پایه و محل استقرار چتری است که این چتر 

همه ایران عزیز را در طول تاریخ پوشانده است. 

سخنران چه�ارم، جناب آقای دکت�ر سیداحمد رضا 
دستغیب نماینده مردم شیراز در مجلس شورای اسلامی 
و نایب رئیس کمیسیون فرهنگی مجلس شورای اسلامی: 
امروز ب��رای انجام امور فرهنگی نیازمند مطالعه و تحقیق 
هستیم که باید این موضوع م��ورد توجه قرار گیرد. با توجه 
به فرمایشات مقام معظم رهبری مبنی بر مظلوم واقع شدن 
حوزه فرهنگی، هر اقدامی باید بر اساس اطمینان، یقین و کار 
محک��م و نیز دانش و عالمانه انجام شود، و در حوزه فرهنگ 

باید کمتر حرف زد و بیشتر عمل کرد. 

  مهندس منصور واعظی:در تهیه سند فرهنگی استان نباید به یکسری عبارت های زیبا و 
کلان بسنده کنیم. اگر سند تبدیل به کمیت مشخص با مقاطع زمانی معین گردد و مولفه های آن 
تعریف شود می تواند به یک سند راهبردی تبدیل گردد؛ درغیر این صورت در سطح کلان باقی 
می ماند.

  مهندس 
منصور واعظی:در 

سال جاری 
موضوع ارتقاء 

مطالعه در کشور 
را در سرفصل 

موضوع نهاد 
کتابخانه ها قرار 
داده ایم وطبق 

تاکید مقام 
معظم رهبری 

در خصوص 
کتابخوانی و 

نامگذاری دهه 
چهارم انقلاب 

اسلامی به 
دهه پیشرفت 

، جامعه باید از 
فضای تصویری 
و شنیداری به 

سمت فضای 
خواندن سوق 

داده شود.



فرا متن

شرایط ما در حال حاضر شرایط خاص و اضطراری است و 
دشمن دست بردار نیست لذا دیگر فرصت انجام آزمون و خطا 
در کاره��ا نیست از این رو باید کارها بی عیب بوده و کامل و 
دقیق انجام شود. تا زمانی که کار فرهنگی در مرحله انتزاعی 
باق��ی مانده و عینی و قابل لمس نشود، کاری پیش نمی رود 
کار فرهنگ نیازمند مطالعه اس��ت، چراکه اگر کاری از روی 
علم و تحقیق انجام نشود، نتیجه مطلوب��ی در پی ندارد. در 
حوزه فرهنگ نباید سلیقه ای عمل کرد و کار فرهنگی نیازمند 

سرمایه گذاری و مطالعه است. 

سخنران پنجم، مهن�دس حسین صادق عابدین 
استاندار محترم فارس: 

با توجه به سالگرد اجراي قانون 
هدفمند کردن یاران��ه ها و اثرات 
مثبت این حرکت مهم اقتصادي 
باید بگویم که قانون هدفمند کردن 
یاران��ه ها، یک ض��رورت و فوریت 
براي نجات اقتصاد کشور بود، که 
خوشبختانه با حمای��ت هاي بي 
دریغ م��ردم شاهد به ثمرنشستن 

این حرکت بزرگ هستیم . 
کاهش ضایعات نان به حداقل 
یک پنجم و کاهش مصرف انرژي 

از جمل��ه دست آوردهاي این طرح در است��ان فارس بوده و 
اجراي این قانون حرکتي موثر از دولت عدالت محور است .

در ص��ورت عدم اجراي این قان��ون امسال باید بیش از 15 
میلیارد دلار خرید بنزین در کشور مي شد، که با اجراي قانون 
هدفمند کردن یارانه ها شاهد افزایش اعتبارات  صندوق ذخیره 
ارزي کشور هستیم . این اراده در دولت و شخص رئیس جمهور 
وجود دارد که مراحل اجراي قانون هدفمند کردن یارانه ها را 

در دولت دهم بطور کامل اجرا و به پایان برساند.
با توجه به نزدیکي ایام انتخابات نهمین دوره مجلس شوراي 
اسلامي، خوشبختانه اکنون شرایط مناسب مدیریتي در فارس 
حاک��م شده و دست اندر کاران ام��ر انتخابات باید امانت دار 
و وظیفه شن��اس خوبي براي افزای��ش مشارکت مردمي در 

انتخابات باشند.
حف��ظ حقوق شرعي و قانون��ي در فعالیت هاي انتخابات، 
قانون مندي و عدم وج��ود شائبه از جمله شروط مهم براي 
جل��ب اعتماد عمومي است و به همین لحاظ مسئولان حق 
هیچ گونه دخال��ت در راي مردم را نداشته و موظفند از راي 

مردم صیانت کنند .
 ح��ق نداریم حت��ي یک راي را جان��ب داري کنیم، قانون 
روش ه��اي نظ��ارت را تعریف کرده و موظف ب��ه امانت داري 
هستی��م، انشاالله دو فرض اصلي که حضور پرشور مردم پاي 
صندوق هاي راي و قانون مند برگزار شدن انتخابات، بدون هیچ 
شائب��ه اي است، را دنبال خواهی��م کرد. مشارکت حداکثري 
مردم و نظارت مسئولین بر انجام انتخابات اولویت اول است . 
در ادام��ه این برنامه ضمن قدردانی و تقدیر از جناب آقای 
بذرافشان سرپرست فرمانداري شهرستان شیراز، زرین کلاه را 

به عنوان فرماندار جدید شیراز معرفي می نمایم.
جناب آقای بذرافشان مدیري کارآمد است که نشان داد که 
اگر کسي بخواهد کار انجام دهد، بدون نگاه به نوع مسوولیت، 
م��دت و نام آن، انجام خواهد داد. و حتما از تجربیات ایشان 
در سمت ه��اي دیگري استفاده خواهد شد. با توجه به اینکه 
شی��راز یک کلان شه��ر با پیچیدگي هاي خ��اص سیاسي و 
امنیتي، تاریخي و فرهنگي است، مدیریتش نیازمند تجربه 

بیشتري است. 
 در پای��ان این همایش به 4 تن از روسای شورای فرهنگ 
عمومی شهرستان های نورآباد ممسن��ی، فراشبند، داراب و 

خرم بید لوح تقدیر و کتاب نفیس حافظ اهدا گردید.

  مهندس منصور واعظی:رهنمودهای رهبری قله بزرگی در عرصه فرهنگ و هنر در سطح 
ایران و دنیا فراروی ما قرار داده است.
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